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АВГУСТ. В славянских языках наряду с 
названиями, восходящими к греч. а'ОуО'ОО’- 
тос; (из лат.), известны собственно славян¬ 
ские: *$ьгрьпь (от *5 ъгръ 'серп*) — пол. 5 іег- 
ріеп, чеш. 5греп, словен. ѵеіікі $грап, др.-рус., 
укр., бел. серпены, болг. жетѳар , бел. жні- 
вень, луж. Ьііепс, словен. Ыаѵпік, хорв. коіо- 
ѵоі, серб, іумник, болг. іумнар , др.-рус. за¬ 
ревъ и др.; локальные наименования, моти¬ 
вированные названиями приходящихся на 
А. праздников: полес. спасаука , укр. илеѳий 
(т. е. 'Ильинский месяц'), серб, госпо^ински 
мессу, макавен , болг. богородички, хорв. гіо- 
топткі тсзсс, пол. Вагііотіфкі, ]акоЬ$кі и 
др.; а также названия-эпитеты: русское диа¬ 
лектное іустаръ, густоед, зерносей и т. п. В 
православных традициях к самым крупным 
датам в А. относятся: Маккавеи (1.ѴІІІ), Ус¬ 
пенский пост, Преображение (6.ѴІІІ), Успе¬ 
ние Богородицы (15.VIII) и Иван Головосек 
(29. ѴШ); в католических — день св. Лаврен¬ 
тия (10.ѴІІІ), Успение (15.ѴІІІ), день св. Ро¬ 
ха (Рока — 16.VIII), день св. Бартоломея 
(24.VIII). А. часто считается неблагоприят¬ 
ным, несчастливым месяцем. В Болгарии из¬ 
бегали в А. заключать браки, помолвки, начи¬ 
нать хозяйственные дела, кроить одежду. По¬ 
ляки считали, что дети, рожденные в А., бу¬ 
дут несчастными, умрут плохой смертью, 
будут бесплодными и т. п. 

1.ѴІІІ. Рус. Спас, Первый Спас, Спасов 
лень, Спас мокрый, на воде, медовый, малый 
и т. п., первый день Успенского поста 
(см. Спас). Совершались крестные ходы, мо¬ 
лебны и водосвятия на реках, купание в освя¬ 
щенной воде людей (от лихорадки, сглаза и 
др.) и скота (особенно лошадей), освящались 
колодцы. С этого дня разрешалось есть ово¬ 
щи. В Сибири этот день известен также как 
Калинник (первый по счету) и как день Со- 
ломониды-бавушки, почитавшейся матерями, 
беременными, знахарками. 

Па Украине, в Белоруссии, в зал. р-нах 
России, а также у сербов, болгар, македон¬ 


цев этот день посвящен памяти семи бра¬ 
тьев Маккавеев. 

В католических традициях 1.VIII отмечал¬ 
ся день св. Петра (пол. кѵ. Р'ю&га, кѵ. Ріоіга ш 
окошаск, кѵ. Ріоіга Раіікору, кѵ. Раіікора и 
т. п.), патрона земледельцев и рыбаков (за¬ 
прет на работы в поле). Во многих местах 
1.ѴІІІ считалось началом жатвы. 

1— 6.ѴІІІ или 1— 12.ѴІІІ. Болгары и ма¬ 
кедонцы называли эти дни маккавейскими 
(макавеи) и гадали по ним о погоде пред¬ 
стоящего года, считая, что каждый день со¬ 
ответствует одному месяцу (начиная с сен¬ 
тября). Аналогичные гадания известны у 
воет, славян. (В окрестностях Охрида эти 
же верования относились к последним 12 
дням месяца.) В эти дни женщины соблю¬ 
дали запрет на стирку и тяжелые работы. 

1— 15.ѴІІІ. У православных Успенский 
пост (см. Пост): рус. Г оспожинки , бел. 
Спасаука, укр. Спасівка, серб. ГоспоРуински 
пост. Господине посте, болг. Боюродични 
пости и др. По народным верованиям, эти 
две недели были «отрезаны» Богом от Ве¬ 
ликого поста. Время сбора урожая; отсюда 
эпитеты типа спасовка-лакомка, спасовка- 
ласовка. У сербов Лесковацкой Моравы 
было принято копать и чистить колодцы. 

1— 23.ѴІІІ. Период с 23.ѴІІ по 23.ѴІІІ 
известен у словенцев как песьи дни. 

2. ѴШ. В православных традициях день 
Стефана Первомученика (см. Стефан). В 
Истрии и. Словении этот день посвящен 
св. Франциску Ассизскому. В Истрии было 
принято есть мясо петуха и пить красное ви¬ 
но — для полнокровия и силы. В Словении 
этот день называется Рогауипкиіа по имени 
одной из церквей, где святой совершил чу¬ 
до. В капуцинских монастырях освящали 
цветы, лекарственные травы, иногда также 
одежду н белье больных. 

3. VIII. У православных день памяти 
преподобных Исаакня и Антония Римляни¬ 
на. Рус. Исакий-малинник. Бел. Антоны - 
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мах хранят уголек от этого костра. Этот 
день считается началом осени. Старались к 
этому дню смолотить хлеб. 

18. VIII. Рус. Флор и Лавр — «лошади¬ 
ным праэднию». В Полесье кое-где этот 
день называют орабиновы и воздерживают¬ 
ся от работы из страха перед громом и мол¬ 
кнем (см. Воробьиная ночь). 

19. Ѵ1І1. Рус. Стратила( т )-тепл як, 
Фекла-сзекольница. Приметы погоды по 
ветру. 

20. VIII. Рус. Самойлин день. Пол. 
св. Бернард (зил Встагсі). Приметы погоды. 

22. ѴШ. Рус. Аіафон-оіуменник. Осмотр 
снопов. Охраняли снопы от лешего, который 
на Агафона выходит из леса и творит всякие 
бесчинства. Серб. Свети Аіатон. 

23. VIII. Рус. Луп-6русничник, бел. Лупа. 
Приметы: «На Лупа льна лупятся»; «Луп 
морозом лупит». На Витебщине в этот день 
запрещали сеять рожь, чтобы не было на поле 
«луп» (т. е. плешин). Гуцулы не работали из 
страха перед волками (рум. Іир ’волк’)- У ка¬ 
толиков празднуется как канун дня св. Барто¬ 
ломея. В юж. Чехии девушки ломают рябину , 
плетут венки и нижут бусы из ягод. В Поль¬ 
ше каждый хозяин старался посеять хотя бы 
немного семян. Родившиеся в этот день ста¬ 
новятся хорошими хозяевами. Гадания о по¬ 
годе по ветру (пол.). 

24. ѴІІІ. В католических традициях день 
ап. Бартоломея. 

25. VIII. У православных один из дней, 
посвященных св. Варфоломею (см. Барто¬ 
ломея.) 

26. ѴШ. Рус. Наталья-овсяница, начало 
косьбы овса (арханг.). В других местах Рос¬ 
сии завершалась уборка овса, косари прино¬ 
сили хозяину сделанное из снопа чучело. 

27. ѴШ. Рус. Пимен постный. 

28. ѴІІІ. Анна-скирдница, Савва-скирд- 
ник. Спешили убрать хлеб в скирды. 

29. ѴІІІ. Один из главных летних празд¬ 
ников — Усекновение главы Иоанна Крес¬ 
тителя (см. Иван Головосек). 

31.VIII. Серб. По)ас св. Богородице, Бу- 
гуро}чин по)ас. Праздновали беременные 
женщины ради легких родов (Болевац). Бо¬ 
лезненных детей протягивали через серебря¬ 
ный пояс Богородицы, хранящийся в церкви 
(Гевгелия). 

Лап: КОО 3:177—178.215—216: Даль 4:287— 
288; КГ.284—320; Макар.СНК.103-108; Ерм. 


НСМ 1:53.88; Бол.КСЗ:94-97; Вор.ЗНН 2. 
236-240; ЗРГО 1877/7:166-178; Дан.ЭСП: 
37; Лоз.БНК-143-158; Днк.КВП.137-138; 

Ястр.МЭН:38; Каіпсіі РКН:439-440; ПА; Нед. 
ГОС-.65, 145, 188-189, 233, 247-248; Петр. 
ЖОГ.253-254; Шк.ЖОП.96-97; Баб.0.65; 
Мил.ЖСС:146; Фил.Т:191—192; МиЬ.ЖОП: 
165; Теш.НЖОПК:421; Ъор.ЖОЛМ:392-393; 
Тан.СОЪК:74-75; Грб.СОСБ:70-72; 5сКп. 
5Ѵ.143— 144; 5сЬл.ЕѴ5:148; Ѵик.5К:408; С2М 
1894:367; }*4г.К:7б; 2ІЧ20 10:53-54; 21:199; 
МбсГѴІЮЗ 5:32; КигРЕЗ 2:158,252-253; 
СбНУ 4:94; 8:138; 11:85; 15:65; 16-17/2:35.36; 
ЕБ 3:131; Марин.ИП 1:685; 5іеІш.ВОР:181- 
187; КоІЪ.Г№ 11.44; 54:284-285; 0уп.Р7.О: 
362-363; Вгйск.ЕЗР 2:76; Роа 20:265-266; 
Ракит.ДР; ЗусЬіа 5СК 3:59; Кеіпя.ГВ 3:380- 
428; ВаЛ.МЕ:82; Ног.:286; Вал.ДР. 

Г. И. Кабакова, С. А/. Толстая 


АГАТА (з.-слав., словен. А^аіа, пол. диал. 
]а$аіка, чеш., морав. Наіа, хорв. Саіа ) — 
христианская святая III в., память которой 
отмечается католиками 5.II. Согласно леген¬ 
де, А. спасла древнюю Катанию от пожара, 
возникшего в результате извержения вулка¬ 
на, поэтому в народной традиции славян-ка¬ 
толиков ее почитали как защитницу от по¬ 
жара. Считалось, что освященные в этот 
день хлеб, соль, вода (у поляков, кроме то¬ 
го, платки, кольца) получали способность 
оберегать семью, дом от болезней, пожара, 
молнии. Ср. польскую поговорку: «Хлеб 
(соль) святой Агаты от огня хранит хаты». 
Чтобы в дом не ударила молния, хлеб заты¬ 
кали за матицу или за кровлю (енлеэ., ка¬ 
шуб., морав.-словац.). Хлеб и соль св. А. 
при пожаре бросали в огонь, чтобы поме¬ 
шать его распространению. Кашубские ры¬ 
баки кидали хлеб, соль и лили воду св. А. в 
море при наводнении. В некоторых р-нах 
Силезии (Глубчице, Ополе) такой хлеб ох¬ 
ранял от укуса змеи (у мораван в р-не 
Ждяра, Вельке-Мезиржичей также вода и 
соль), бешеной собаки; его давали коровам, 
чтобы хорошо доились и нс болели; им ле¬ 
чили сибирскую язву у коров. В Ловнче 
(Маэовия) в этот день ели освященные 
хлеб и соль, чтобы зубы не болели. Чтобы 
вода была чистой, в колодец бросали соль 
(пол.), лили воду св. А. (морав.). «Агат- 
ской» водой кропили весной зерно (морав.), 
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а летом посевы, чтобы уберечь урожай от 
града (силез.), от вредных насекомых и гры¬ 
зунов (ю.-морав.). При этом говорили: 
«Зѵаіа Наіо, рговнп га (о, песіори&еі паіегпи 
рбЬуіки апі паіети сІоЬуіки!» [Св. Агата, 
прошу, не допускай ни к нашему жилищу, ни 
к нашему скоту!] (М5:312). 

В Моравской Словакии в этот день за¬ 
прещалось стирать, носить воду, печь хлеб, 
вывозитъ навоз на поле. Кроме того, нельзя 
было брать из бочки квашеную капусту, кар¬ 
тофель из погреба, чтобы не завелись лягуш¬ 
ки. В этот день шли в погреб и обращались к 
св. А. с просьбой выгнать гадов — змей, лягу¬ 
шек, крыс — вон. Водой св. А. окропляли 
постройки: кладовые, конюшни, хлев, амбар, 
а также огороды и сады, приговаривая: 
«Опез іе вѵ. Наіу сіеп, іаЬу, Мигу *е акіери 
ѵсп!» [Сегодня св. Агаты день, лягушки, 
крысы, из погреба вон!] (М5:312), «5ѵаіё 
Наіу сіеп, ѵ&есЬпа пеГевІ ѵеп!» [Св. Агаты 
день, всякая нечисть, вон!] (Рег.КМНР: 
36). Иногда эти слова писали освященным 
мелом на дверях хозяйственных построек 
(морав.). С днем сн. А. связывались неко¬ 
торые приметы о погоде. Поляки считали, 
что в этот день бывает тепло, а хорваты 
Адриатического побережья Далмации пред¬ 
сказывали на день св. А. снегопад: «Зѵеіа 
Саіа зпідоп Ьо 8 аІа» [Св. Агата снегом бо¬ 
гата] (2 Гѵі 20 1905/10/1:42). У русских 

Агафья-коровница хранила коров от болез¬ 
ней, для чего в этот день опахивали села от 
«коровьей смерти» (нижегород.). 

Лит: С1о 8 .Е5 2:16-18; Ро*.20:57; РММАЕ 
1967/11:21,23; СБ 1980/67/1:89; М5.-746.767. 

В. В. Усачева 


АГОНИЯ, кончина — момент «расста¬ 
вания души с телом», требующий, по народ¬ 
ным представлениям, ритуального оформле¬ 
ния. Отсутствие ритуала (в случае внезап¬ 
ной или «не своей» смерти) затрудняет пе¬ 
реход души в иной мир. Многообразные на¬ 
звания А. акцентируют мотивы умирания, 
предсмертных страданий (с.-х. биты на 
умору , хорв. зтгіпа тика , с.-рус. трудить- 
ся), конца жизни (в.-слав, кончаться, ко- 
нать , словац. $коп, ѣкопаѵате , пол. г^оп), 
пути (рус. отходитъ , укр. на до роза, болт. 
на пътя, душа пътва, пренесъл се, пътник 


'умирающий', полес. брод и др.), отделения 
души от тела (рус. отдать, отпустить, 
испустить дух. душу, рус. вологод. с ду¬ 
шеньки спуститься, душа коротка стала, 
бел. гомел. душа выходит, серб. (ис)пус- 
тигли, издахнути, изригати, сабирати ду¬ 
шу, растати, раставити, д/елити, раз- 
дво'}ити се са душом, дати душу, предати 
Богу душу, испадне душа, болг. броне ду¬ 
ша. душа сбира, юхъца и т. п., полес. душу 
урываютъ, чеш. тіі сіий ѵ Іокіі, с.-х. душа 
му у носу сто/и, болг. душа и под нокьт 
оста я и т. п.), обязательные моменты риту¬ 
ала (болг. държат му свещ, рус. под обра¬ 
за положить) и др. 

По народным представлениям, во время 
А. появляются (приходят за душой) 
Смерть, Бог, ангел, архангел (обычно Ми¬ 
хаил), святой (напр., Никола, хорв. Якоб), 
черт, Беда и т. п. Умирающий видит их, ви¬ 
дит умерших родственников, говорит с ни¬ 
ми. По тому, где стоит пришедший — в но¬ 
гах или головах, справа или слева от умира¬ 
ющего, гадали, выживет он или умрет; раз¬ 
ными магическими способами старались 
отогнать или обмануть Смерть. Украинцы в 
изголовье умирающего ставили крест и свя¬ 
тую воду, чтобы туда «не встала» Смерть; 
широко известна быличка о человеке, кото¬ 
рый обманывал Смерть, переставляя свою 
кровать так, чтобы голова оказывалась на 
месте ног. У воет, славян А. понимается как 
борьба ангела и черта за душу умирающего 
(бел. гомел. «анхал за правым вухам, не¬ 
чисть за левым; хто з йих пераможа, той 
душу бярэ»). «Водитель душ» отрезает у 
смертника прядь волос, извлекает душу но¬ 
жом (серб.), вырывает, вынимает ее; черти 
вырывают душу колдуна особыми крючьями 
(бел.), таскают ее по рвам и канавам (рус. 
ярослав.). Если по ошибке душа вынута не 
у того, кому назначена смерть, то, побывав 
на «том свете», она возвращается обратно в 
тело (см. Обмнранне). 

А. бывает легкой и тяжелой. 
Считается, что легко умирают праведники; 
легкой бывает смерть в большие праздники 
и др. благоприятные дни, напр. в пятницу 
(серб.). Тяжелой смертью наказываются 
грешники (рус. «Бога прогневишь, и смерти 
не даст»), о тяжело умирающем говорят: 
«Его не хочет ангел (земля)» (серб.). При¬ 
чиной трудной смерти может быть также 
несоблюдение ритуала (преждевременное оп- 
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лакквакие, отсутствие зажженной свечи и 
т. п.), неисполненное желание умирающего, 
неулаженная ссора, невозвращенный долг, 
невозможность проститься с отсутствующим 
родственником, колдовское заклятье. У воет, 
славян широко распространено представле¬ 
ние о мучительной А. колдунов, которые нс 
могут умереть, пока не передадут свое зна¬ 
ние. Душа колдуна «не хочет покидать те¬ 
ло» (бел.), в смертный час он начинает бе¬ 
гать по избе, бросаться на что попало, кри¬ 
чать, петь, смеяться (рус. вологод.). 

Действия, совершаемые во время А., 
имеют целью облегчение перехода души в 
иной мир, устранение препятствий на ее пу¬ 
ти. К обязательным моментам ритуала у 
всех славян относятся прощание умирающего 
с близкими, исповедь, зажжение свечи, ка- 
рауление души. В разных традициях разли¬ 
чен состав присутствующих при А.: родст¬ 
венники и соседи, только женщины (укр.), 
старики (болг.), кто-либо один из близких. 
Строго соблюдается тишина, запрещается 
плакать и причитать, чтобы не спугнуть, не 
сбить с пути душу: душа может раздвоить¬ 
ся, и часть ее останется в теле (серб.), мо¬ 
жет вернуться в тело. Умирающего нельзя 
называть по имени (серб.), здороваться с 
ним за руку (словац.). Умирающий проща¬ 
ется с близкими, просит у них прощения, 
примиряется с теми, с кем был в ссоре, про¬ 
щается с землей (полес.), «с птицей в лесу, 
рыбой в воде и змеей под камнем» ( герце - 
говин.); молится (рус. ярослав. «Ангел гос¬ 
подень, возьми мою душу на свои ручень¬ 
ки!»; поляки просят св. Барбару о легкой 
смерти). Присутствующие тоже просят про¬ 
щения у умирающего, благословляют его, 
молятся, желают ему легкой смерти, «счаст¬ 
ливого пути» (серб, лесковац.), стараются 
исполнить его последние желания, угощают 
его разными лакомствами (с.-х. понуде), 
«чтобы он не ушел на тот свет с каким-ни¬ 
будь желанием» (хорв.). В некоторых р-нах 
Болгарии и Сербии считается необходимым 
обмыть и обрядить умирающего. У сербов 
ритуал прощания называется опрошт&ъе, 
опрост, опрахита], прочка\ в случае тяже¬ 
лой А. присутствующие трижды кричат над 
больным: «Бог да ти опрости и овога и оно- 
га света!» [Отпусти тебе Бог грехи и на 
«этом», и на «том» свете!] — или идут в 
церковь и, не называя умирающего по име¬ 
ни, трижды произносят: «Бог да га прости!» 


Самой страшной у всех славян считается 
смерть без покаяния; к умирающему приво¬ 
дят священник, который его исповедует и 
причащает, «раскрещивает его с душой» 
(серб, косов.). Обязательно зажигают свечу 
(иногда две — болг. пирин.), обычно осо¬ 
бую ~ сретенскую (з.-слав., укр., бел. гром- 
ница, ее же зажигают во время грозы), 
крещенскую, страстную, «Мариинскую» 
(хорв.). Свечу дают в руки умирающему, 
реже ставят в изголовье (в сосуд с зерном, 
мукой или песком; муку после похорон бро¬ 
сают в реку или скармливают скоту — в.- 
ссрб.), считая, что умирающий не должен ее 
видеть (хорв., болг.). В с.-зап. Болгарии 
изготовляли специальную свечу в рост уми¬ 
рающего, фитилем которой служила снятая с 
него мерка; свечу зажигали так, чтобы уми¬ 
рающий ее не видел, верили, что, когда све¬ 
ча догорит, наступит смерть (капанцы). 
Смерть без свечи считается великой бедой: 
умерший будет блуждать во тьме, не смо¬ 
жет видеть других покойников, станет вам¬ 
пиром (серб.); ср. сербское проклятие: «Не 
дао му Бог среКе ни при смрти свеЬе» [Не 
дай ему Бог ни счастья, ни смертной свечи]. 
Болгары про умершего без свечи говорят: 
«Упустили го без свещ», считая это позором 
и грехом для родных. Поляки считают, что 
свет свечи отгоняет от умирающего злых ду¬ 
хов. Русские ставили в изголовье умираю¬ 
щего чашку с водой, чтобы душа, выйдя из 
тела, «обмыла свое лицо (крылья)»; по ко¬ 
лыханию воды стерегущая душу старуха уз¬ 
навала о смерти (олонец.). 

Способы облегчения А. (часто 
применялись только к старикам болг. 
пирин., рус. вологод.). Перекладывали 
умирающего на пол, на землю (пол. «сіяете 
«о сіо гіегоі» [его тянет к земле]), на другую 
постель (хорв.), иод иконы (рус. вологод.), 
клали вдоль матицы, параллельно балкам 
потолка (рус. вологод. «чтоб по путям 
было», словац. «смерть не увидит лежащего 
поперек»), на место стола, к двери, за печь 
(ю.-пол.), в амбар (пол.), на место, где 
прежде кто-то умер (словац.), перевора¬ 
чивали ногами на место головы, поворачива¬ 
ли на (левый) бок, держали на руках (серб, 
косов., рус. вологод.). Подстилали солому 
(пол. «на соломе человек рождается, на 
соломе и умирает») — житную, прямую, без 
узлов или «клочастую» (пол.), овсяную 
(чеш. карпат.), гороховую ботву (укр.. 
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пол.), кожух шерстью вниз (Покутье, бел.), 
подкладывали березовый веник (рус. Нов¬ 
город., калу ж., Воронеж.). Вынимали из-под 
головы перьевую подушку (пол. «куриное 
перо не дает умереть»), клали под голову 
житную солому, снопик с крыши (пол. 
ропчиц.), горох (ю.-пол.), веник (полес.), 
освященные травы, моток нестираной пряжи 
или кусок нестираного полотна (словац.), 
ласточкино гнездо (словац.), весы — если 
человек грешил ~ обмеривал и обвешивал 
(Босния, Герцеговина, Далмация). Укры¬ 
вали белым (нестираным) полотном, черным 
платком (э.-6ел.), пасхальной скатертью 
(полес.), свадебкой, реже крестильной 
одеждой (пол., словац.), иногда покрывали 
только лицо. Клали на грудь лемех 
(словац.), камень или землю с межи (пол., 
словац., серб.), яйцо (серб.), приносили к 
умирающему или в церковь приготовленную 
для погребения одежду (болт, капанцы), 
«запрягали» умирающего в ярмо (болт.). 
Человек, рожденный в рубашке, не мог 
умереть, пока ее не принесут (хора., 
о. Брач). Чтобы «пропустить душу» или 
пришедших за ней (рус. костром. «про¬ 
пустить смерть»), расстегивали одежду, 
отворяли окна, двери, сундуки, снимали 
печную заслонку. В случае особенно тяже¬ 
лой А. (колдуна, знахаря и т. п.) про¬ 
сверливали дыры в потолке или стене, вби¬ 
вали в потолок вилы или кол, поднимали 
матицу, разбирали потолок и крышу (в.- 
слав.), печь (полес.). Умирающей ведьме 
приносили осинку-однолетку, сжигали на 
припечке цедилку (если ведьма «отбирала» 
молоко); поджигали сметенный из ульев 
мусор и окуривали им хату (полес., укр.), 
втыкали в порог иголку, кропили его святой 
водой (рус. калуж.). Сербы в р-не Лес- 
ковца больного, который сильно мучился, 
выводили из дому, чтобы он «устремил свой 
взор к небу», считая, что это поможет ему 
умереть. В Поморавье перебрасывали через 
дом шапку (женский платок) умирающего, в 
которую клали камень; болгары в Пи- 
ринском кр. шапку или платок перебрасыва¬ 
ли через трубу. Украинцы и поляки звонили 
в колокол («звонили по душе») или давали 
плату «на звон». 

Обливали, кропили, поили водой — 
«святой», «немой» (принесенной ночью мол¬ 
ча — серб.), дождевой с крыши или из до¬ 
рожной колеи (словац.), водой с колокола 


(рус. вологод.), с каменного креста или ико¬ 
ны (рус., укр., серб.), с 12 икон (рус. воло¬ 
год.), водой от ополаскивания девяти деж в 
девяти хатах или перелитой трижды над 
тремя сретенскими свечами (Виленским у. 
Виленской губ.), водой с тремя прутиками 
из веника (серб, лесковац.); отваром, насто¬ 
ем трав, соломы с дороги или с крыши 
(укр., пол., серб.), из венка (словац.), 
земли с трех полей (рус. ярослав.), с безы¬ 
мянной могилы (серб, ужиц.), с могилы 
последнего покойника (серб, лесковац.). 
Окуривали ладаном, травами, дымом от 
оставшихся на берде ниток и т. п. Более 
редкие и локальные приемы: протирали 
столы, скамейки, оконные стекла первой 
попавшейся под руку «красивой» тряпкой 
(з.-бел.), рассыпали по подоконнику горох, 
мыли окно гороховой ботвой (э.-укр.), пере¬ 
ворачивали табуретки и стулья (словац.), 
вталкивали к умирающему пьяную распут¬ 
ную бабу (рус. обонеж.), незаметно подкла¬ 
дывали на чужое окно «12 милостынь» — 
чай, сахар, яйцо, хлеб и т. п. (рус. ярос¬ 
лав.), старались не говорить об умирающем, 
считая, что чем меньше народу о нем знает, 
тем легче ему умереть (полес.), с хлопковы¬ 
ми нитками обходили церковь и оставляли 
их в церкви для изготовления свечей (болт, 
пирин.) и т. п. 

Повсеместно считается, что в момент 
кончины гаснет и падает с неба звезда. 
Кончина понимается как «второе рождение» 
(рус. вологод.), а сопровождающий ее риту¬ 
ал во многом сходен с ритуалом родов. См. 
также Луш 11 » Смерть, Свеча. 

Аллъ: Вак.ППСД; Сед.О.КД; Рі«Ь.2Р; 8сКя. 
5Ѵ; Ъор.НСО 46:80-86; 47:158-161; ЭВС:411; 
Иван.МЭВ:114,121; Зел.ОРАГО:986; Браг. 
ДР:53—60; Чуб.ТЭСЭ 4:698-699; Шеин 
МИБЯ 1/2:517-582; Реб.ЬВ 1:220,318-319; 
Ант.АП:153—154; ГЕМ Б 3:100; 6:78; 10:128; 14: 
35; Зеч.КМО.ІЗ— 15; Ъор.ЖОЛК:108-Ю9; 
СМР:269; Теш.НЖОПК:144—145; Шн. 
ГЕСО:264; Ѵик.8К:304; Вак.ПСОП:78; Вак. 
ПО:24-57; ЕБ 3:194; Зах.Кам.:260; Марин.ИП 
2:519; Пир.:412; МФ 29-30:107-108; 8К1.ВЗ: 
60-61; Кагѵ.ТКЬ:83— 86; Ко1Ь.Э\У 28/5:121; 
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ѵіе // ІМагосіоршіё іпЬгтпаае. 1984/1:172—173. 
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АД (из греч. абт]^) — часть того света, 
где пребывают ірешники, испытывающие 
муки за свои земные грехи. 

У всех славян, прежде всего южных и восточ¬ 
ных, книжные (церковные) представления об 
Л. либо смешиваются с народными, либо со¬ 
существуют с ними, находясь нередко в про¬ 
тиворечивом отношении и в отдельных ло¬ 
кальных традициях, и даже в индивидуальных 
воззрениях. Православная книжная и народ¬ 
ная традиции противопоставляют А. раю, а 
католическая с XII в. выделяет на «том све¬ 
те» еще чистилище — переходное место из А. 
в рай. Наиболее архаичными верованиями 
можно считать те, по которым А. и рай тер¬ 
риториально не расчленены, так что обита¬ 
тели того света мучаются или блаженствуют 
по соседству. Такие представления отмече¬ 
ны, напр., в полесских обмираниях, т. е. в 
рассказах о «посещениях того света». А. и 


рай воображаются то на небе, то на острове, 
то за морем, подобно ирею. В русской на¬ 
родной духовной поэзии А. и рай разделяет 
огненная река, в сербской — стена (Косани- 
ца в Черногории) или большая ограда (Ста¬ 
рая Пазова в Среме). 

Согласно сербским верованиям, все по¬ 
койники находятся на небе (а нс под землей 
или в «нижнем» мире), где А. и рай четко 
разделены (Косово), при этом рай занимает 
лучший, утопающий в цветах участок, а не¬ 
бесный А. — тот участок, где кипит деготь 
и мучаются грешники (Гружа, центр. Сер¬ 
бия), или рай и А. расположены на небе 
так, что рай выше А., населенного змеями и 
чертями, объятого тьмой и дымом и навсег¬ 
да лишенного солнечного света (Косаница). 
В Боснии рай мыслится на небе, а А. — 
под землей, при этом А. весь охвачен огнем 
и у грешников горит то глаз, то рука, то все 
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они варятся в котле (Височская Нахия). 
Такая картина А. типична для большинства 
славянских представлении. Редкие примеры 
локализации А. на земле отмечены у гуцу¬ 
лов, помещающих А. на острове посреди 
моря, и у белорусов (гроднен.), представля¬ 
ющих А. как огромную гору на краю света, 
посреди которой горит огонь и кипят котлы 
с грешниками. 

Синоним А. — преисподняя отражает 
верования о нахождении А. под землей, 
совпадающие или восходящие к древнеев¬ 
рейским ветхозаветным представлениям А. 
как «рва преисподнего», «царства мрака» 
(Псалтырь), «страны тьмы и сени смерт¬ 
ной», где сам свет подобен темной ночи 
(Книга Иова). В этой модели не было про¬ 
тивопоставления А. и рая. 

Сам А. мыслится как место обитания 
бесовской силы, место вечно пылающего ог¬ 
ня (ср. церк.-слав. ГвКННА ОГНЬНЬНДМ) и 
в то же время вечного мрака, как глубокое 
темное подземелье (пол.), как озеро кипя¬ 
щей смолы (воет. Польша, ок. Дрогобыча). 
Отсюда название А. — смола (воет. Поле¬ 
сье, с. Золотуха), что соотносится с древ¬ 
ним славянским заимствованием — *рькъІъ 
(из лат. ріеиіа 'смола*). Ср. рус. церк.-слав. 
ПУГЬЛЪ 'смола', рус. пекло 'ад, преиспод¬ 
няя*, серб, пакао , болт, пъкъл, чеш., словац. 
рекіо , пол. ріекЬ 'то же*. 

В Белоруссии было распространено ве¬ 
рование, что А .-пекло находится иод землей 
в болоте, что сама земля натянута, как кожа 
или шкура, над водой, а в этой воде на са¬ 
мом дне помещен А., наполненный грешни¬ 
ками и чертями. Ими управляет самый ста¬ 
рый черт Анцыпар, Ничыпар, постоянно 
живущий в А. «на 12 цепях, за 12 дверя¬ 
ми». Подобные представления об А. извест¬ 
ны в сказках и былинках. Небольшие глубо¬ 
кие ямы на лугу и болоте белорусы зовут 
чертовыми окнами — это вход в А. Он мо¬ 
жет мыслиться у славян как яма, пропасть, 
овраг, пещера, колодец и быть входом вооб¬ 
ще на «тот свет» (ср. с.-х. диал. }ама 'тот 
свет, ад* — Лика, Дубровник). Книжно¬ 
апокрифичны представления о «вратах адо¬ 
вых» (серб, паклснска врата , гуцул, брама 
залізна и т. п.), охраняемых стражниками- 
чертями, львом (з.-слав.), собакой (ю.- 
рус.), змеей (рус. старообряд.). 

Путь души на «том свете» проходит че¬ 
рез мост то в виде тонкого волоса, то брев¬ 


на (полена), настила и т. п. (часто в зави¬ 
симости от греховности души), пролегающе¬ 
го над. А. — пропастью, кипящей смолой, и 
т. п. Грешные души срываются и падают в 
А., а праведные проходят в рай. Мотив мо¬ 
ста-волоса хорошо известен юж. и отчасти 
воет, славянам. На Внтебщине в опорож¬ 
ненную от хлебов печь хозяйка бросала три 
полена для того, чтобы они ей потом послу¬ 
жили кладками при переходе в рай через 
адскую реку. 

А. — место вечных мук, отсюда диалект¬ 
ное болгарское (Родопы) и македонское 
(Прилеп) название А. — вечна. Грешники 
мучаются вечно в огне, смоле, реже в воде, их 
бьют раскаленными прутьями, их пожирают 
змеи, черви, их подвешивают на крюке за 
ребро, за язык, они лижут раскаленную ско¬ 
вороду, страдают от жажды, голода, от капа¬ 
ющей на голову расплавленной серы. Воет, 
славяне считали, что муки в А. могут прекра¬ 
щаться на Благовещение и с Пасхи до Возне¬ 
сения. После Страшного суда адским мукам 
будут подвергнуты и бесы, а некоторых греш¬ 
ников они минуют (бел. гомел.). 

Лап.: Афанасьев А. Заметки о загробной 
жизни по славянским преданиям // АИЮС 1861/ 
3; Бесс.КП 1:65—260; Генероаов Я. Рус¬ 
ские народные представления о загробной жизни 
на основании заплачек, причитаний, духовных 
стихов и т. п. Саратов, 1883; Елеон¬ 
ская Е. Н. Представление «того света» в рус¬ 
ской народной сказке Ц ЭО 1913/3—4; Ива¬ 
нов// СХИФО 1909/18; Соболев А. Н. 
Загробный мир сю древнерусским представлени¬ 
ям. Сергиев Посад, 1913; Ча]кановиЬ Р. 
Доли свет код старих Ц Ча^к.МРС; Ч а 1 к а - 
н о в и Ь В. Доіьи свет у }ами Ц Чаік.МР; 
Цеп.МНУ 4,7; Вак.ПО; Марин.НВ:40,104, 
199,233,234; Віе*.302\Ѵ; Мо*2.КЬ$:714; 

Мозг. ѴК5:97— 101. 

И. А. Морозов. Н. И. Толстой 

АДВЕНТ (лат. сиіѵепіш — 'приход, появ¬ 
ление*) — у католиков период предрождест¬ 
венского поста, который начинается со дня 
св. Андрея (30.ХІ), реже — со дня св. Ека¬ 
терины (25.XI) и кончается Сочельником 
(24.XII). В народной традиции рассматри¬ 
вался как важный этап подготовки к празд¬ 
нованию Рождества Христова. В течение А. 
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спешили завершить хозяйственные работы, 
запрещаемые в святочный период: заготов¬ 
ляли дрова, заканчивали прядильные и тка- 
ческие работы, толкли крупу для рождест¬ 
венских блюд, мололи муку, забивали сви¬ 
ней, заготавливали колбасы и сало. Моло¬ 
дежь сходилась по вечерам на посиделки 
для совместного прядения, шитья, обдирания 
перьев и т. п. Одновременно готовили рож¬ 
дественские украшения, реквизит и маски 
ряженых, разучивали колядные песни и по¬ 
здравительные благопожелательные тексты. 

Основной комплекс ритуалов, гаданий, 
поверий приурочен ко дням т. н. адвентных 
святых — Варвары • (4.XII), Николая (6. 
XII), Люции (13.ХІІ), Томаша (21.ХІІ) — и 

имеет сходство со святочной обрядностью 
(посещение первого гостя — полазинка, об¬ 
ходы ряженых, колядование, обереги от не¬ 
чистой силы, приметы, связанные с погодой 
и т. п.). См. Декабрь. 

Широко распространены поверья об 
активизации нечистой силы, 
злых духов, ведьм, которые становились 
особенно опасными в дни адвентных святых. 
По представлениям словенцев, в период А. 
с того света прилетали души умерших пред¬ 
ков. Словаки Верхнего С пиша верили, что в 
день св. Люции из-под земли освобожда¬ 
лись все алые силы. У сербов-лужичан А. 
считался временем появления призраков, 
оборотней, черных людей, болотных баб, це¬ 
лых процессий мертвецов. В связи с этим 
принимались предохранительные меры про¬ 
тив нечистой силы: окуривали дома и хозяй¬ 
ственные постройки, рисовали на них кресты, 
подкладывали под порог дома и хлева метал¬ 
лические предметы и т. п. С комплексом охра¬ 
нительных мер, по-видимому, был связан и 
восточнопольский обычай игры на лигавках — 
длинных трубах, сделанных из липы или вер¬ 
бы. В селах Маэовии и Подлясья трубили в 
них рано утром и вечерами после захода солн¬ 
ца в течение всего А. В Словении для отгона 
нечистой силы перед рассветом звонили во 
все церковные колокола. 

А. рассматривался как время, подходящее 
для гаданий, предсказаний, раз¬ 
гадываний примет. Молодежь гада¬ 
ла накануне каждого из адвентных воскресе¬ 
ний. Так, лужичане наилучшим для гаданий 
днем считали первое воскресенье А. В Поль¬ 
ше в день св. Люции загадывали о погоде на 
целый год вперед: посыпали 12 луковых долек 


солью и по ее сухому или размокшему виду 
судили о характере погоды всех 12 месяцев. 
По некоторым приметам загадывали об уро¬ 
жае и хозяйственном благополучии: обильный 
иней в период А. предвещал урожайный год, 
частые и густые туманы — молочность, ко¬ 
ров в летний период и т. п. 

К А. относится ряд запретов. Кро¬ 
ме усвоенных народом церковных ограниче¬ 
ний на употребление скоромной пищи, на 
шумные увеселения, почти повсеместным 
был запрет на полевые работы: в течение 
всего А. запрещалось пахать, т. к. земля в 
это время «спит» или «болеет». Считалось, 
что у нарушивших этот запрет поле не бу¬ 
дет давать урожай три года (семь лет). 
Ср. связанные с этими поверьями польские 
поговорки: «Кто землю в Адвент копает, не 
жалеет, у того она три года болеет» 
(СІод.ЕЗ 1:11); «В Адвент земля спит, и 
если ее пахать, то заболеет» (8усЬіа 8СК 
1:2). В польском Подгалье не рекомендова¬ 
лось вывозить в это время на поля навоз. В 
эап. Белоруссии не водили овец к водопою 
(их поили прямо в загоне). 

Характерной чертой обрядности А. в не¬ 
которых славянских зонах были обходы 
ряженых. Так, в р-нах Вармии и Ма¬ 
зур с первой адвентной недели группы мо¬ 
лодежи обходили со звездой дома, при этом 
участники рядились дедом, бабой, козой, аис¬ 
том. В польском Поморье составлялись груп¬ 
пы до 10—12 масок — деда, трубочиста, мед¬ 
ведя, козы, коня и др. Наиболее популярной 
маской у кашубов был адвентный гороховый 
медведь — ряженый, закутанный в гороховую 
солому. В Словении по воскресеньям груп¬ 
пы парней, украшенные специальными ад- 
вентными венками с укрепленными на них 
горящими свечами, выстраивались в костеле 
перед алтарем на время богослужения. За¬ 
тем эти адвентные отроки ходили от дома к 
дому, исполняя колядки — приветственные 
орации и постовые песни (см. Колядова¬ 
ние). Считалось, что дом, в который они не 
заглянули, ожидает несчастье и неблагополу¬ 
чие. Хозяева одаривали их специально испе¬ 
ченным адвентным хлебом. Устойчивой была 
также традиция обходов ряженых, изобра¬ 
жавших Люцию, Варвару, Николая в дни 
этих святых. 

Специфическим обычаем А. было изго¬ 
товление из хвойных веток адвентно- 
го венка. В селах польских Мазур и ча- 
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стично Вармни в первое воскресенье А. из¬ 
готовляли венок, украшали его красными 
лентами и прикрепляли к нему одну свечу; 
венок подвешивали в избе под потолком, в 
каждое следующее воскресенье добавляли 
по свече; когда их на венке становилось че¬ 
тыре, А. заканчивался и считалось, что это 
приближает приход Рождества. 

А. как период католического предрожде¬ 
ственского поста в общих чертах соответ¬ 
ствовал Филипповскому посту, отмечаемому 
в это же время православными славянами 
(см. Пост). 

Лига: КОО 1:207.237,242.267-270; ЬЮА 1: 
197-200; Ре4.ЬВ 1:281.413; Киг.РЬЗ 4:9-11; 
Ш 1893/1:139,215; 1896/2:185; 1897/3:19; 
8гу*.20ѴѴ:18,33; Ко1Ь.О\Ѵ 29:75-77; &ГІЦІ. 
Ж.69; Саз-КЗЫ8-19; Роі.20.12-14; ^ 
1968/5/3-4:168-169; Ноіѵ.К2Ь:22-37; Ѵеск. 
>У5МАС:443—444. 

Л. Н. Виноградова 

АИСТ - в народной культуре одна из на¬ 
иболее почитаемых, «святых» птиц. Общего 
для всех славян названия А. нет. Прасла¬ 
вянский диалектизм * Ьо1ъ}апъ распространен 
в западнославянской (лехит.) языковой об¬ 
ласти; в южнославянских языках представ¬ 
лена форма ‘яіьгкъ / *яіъгкъ (болт, щрък, 
стрък , макед., с.-х. штрк , словен. Ыгк, а 
также др.-рус. стьркъ); у воет, славян — 
бел., укр. бусел, бу сенъ (возможно, тюрк¬ 
ского происхождения), рус. аист (этимоло¬ 
гия неясна, так же как др.-рус. аіистъ, 
Псков, алист, арист и др.). Ряд названий 
носит звукоподражательный характер: укр. 
клек, пол. к Іекоіка, кашуб. ШоЬосоп , а также, 
возможно, укр. делека, серб, лелек, болт, 
лелек и т. п. Некоторые из названий А. об¬ 
наруживают общность или родство с назва¬ 
ниями журавля (рус. жорае , бел. ѳесялок 
'аист'; ср. др.-рус. стьркъ 'аист' и рус. 
стерк, стерх 'белый журавль’) и цапли 
(чеш. Ьар , словен. іаріа, макед. чапла , болт. 
чапляк 'аист'; ср. укр. іайстер и т. п. 'аист’ 
и пол. Ьаі&іег 'серая цапля’), что подтвержда¬ 
ется и внеязыковымн данными: А. и цапля — 
птицы, очищавшие земные воды после сотво¬ 
рения мира, сходная роль масок А. и журавля 
в рождественской обрядности. В легендах и 
весенних обрядах А. — охранитель и очис¬ 


титель земли от гадов и прочей нечисти; его 
перо изгоняет блох из дома (с.-бел.), он ис¬ 
требляет жаб, в которых обращаются ведь¬ 
мы (ю.-пол.), а гнездо А. охраняет дом от 
злых духов вообще (с.-з.-болт.). Как истре¬ 
битель змей А. является противником дья¬ 
вола и символом Христа. 

Происхождение аиста из че¬ 
ловека. Согласно легенде (бел., укр., в.- 
и ю.-пол., с.-з.-болг.), некоему (иногда — 
первому) человеку Бог дает мешок (горшок, 
сундук) с гадами, чтобы тот бросил его в 
море (реку, озеро), иногда в огонь или на 
высокой горе, строго запретив развязывать 
его и заглядывать іуда. Человек из любо¬ 
пытства нарушает запрет, и вся нечисть рас¬ 
ползается по земле. В наказание Бог пре¬ 
вращает его в А., чтобы он собирал и унич¬ 
тожал гадов, очищая от них землю, свет 
(ср. пол. сгуіаіилаі ~ об А.). В других эти¬ 
ологических легендах А. — крестьянин, на¬ 
казанный за то, что пахал в праздник (з.- 
укр.); косец, не ответивший на приветствие 
Христа (пол. тарнобжег., калию.); косец, у 
которого перед Христом спали штаны; убий¬ 
ца, разбросавший части тела убитого, ставшие 
лягушками (келец.); еврей, укрывшийся от 
Христа под мостом (пшемысл.); человек, пу¬ 
гавший Бога из-под моста; хозяин, кормив¬ 
ший работников лягушками (витеб.); душа 
человека, искупающего грехи (подол.). У 
воет, и эап. славян по отношению к А., осо¬ 
бенно в фольклорных текстах, используются 
личные имена: Иван (Иванько), ]ап, Васыль 
(Васылык, Василько), ѴУоЦек (V/ оЦиі, 
(кяасіі) ѴѴоісіеск), Яков (Яша, КиЬа, Ки- 
Ьиі), Григорий (Рыгор, Г рицъко, Нгус), 
Адам, Во%(1ап ( ВоЫап )\ реже — Алексей, 
Антон, Барыс, Данило, Еким, ]оіко, Мак¬ 
сим, Микита, Симон, Тыдэй, Хѳедор, 
Юхим и др. Черно-белая окраска А. связы¬ 
вается с одеянием ксендза (пол.), шляхтича 
(с.-бел.), с двойственной природой А.: по¬ 
лучеловек-полу дьявол (пол.), человек, согре¬ 
шивший перед Богом (э.-бел.). По поль¬ 
ским поверьям, для прекращения дождей, 
вызванных убийством А., следовало похоро¬ 
нить его, как человека, в гробу на кладбище 
(р-н Тарнова). Ср. рассказ о том, как ра¬ 
неного А. лечили в больнице, а когда он 
умер, его с почестями похоронили (р-н 
Кельц)* У белорусов, украинцев и поляков 
А. приписываются некоторые человеческие 
особенности (физические, психические, мо- 
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ральные, социальные): у них человеческие 
пальцы; они понимают язык человека; име¬ 
ют душу; плачут слезами; молятся Богу 
(клекот А.); собираются вместе и справляют 
свадьбы; каждая семейная пара моногамна, 
неразлучна, привязана к детям, в случае ги¬ 
бели одного из А. другой добровольно идет 
на смерть вслед за ним, может покончить с 
собой из ревности; самку, заподозренную в 
супружеской измене, судят публично и уби¬ 
вают, перед отлетом А. собираются на суды 
(советы, вече, сеймы). 

Приметы, связанные с пер¬ 
вым аистом, входят в аналогичный ряд 
примет, связанных с первым громом, пер¬ 
вым кукованием кукушки, первой ласточкой 
и т. п. (см. Первый — последний). Уви¬ 
деть первого А. летящим — к счастью 
(познан.), к долгой жизни (житомир.), к 
здоровью на весь год (полес., малопал., ма- 
зов.), к работоспособности (кашуб., мало- 
пол., Пловдив.), к резвости ног (полес., под- 
ляс., банат. болгары), к дороге (ровен., ма- 
зов.), к легкому (подляс.), веселому (по¬ 
знан.), урожайному (познан.), удачному 
(кашуб., э.-укр.) году, к скорому замужест¬ 
ву (слуц., пол.-укр. пограничье). Увидеть 
первого А. ходящим — к здоровью и 
невредимости на весь год (болгары сев. Ро¬ 
доп, сербы Косова Поля). Если же увидеть 
первого А. неподвижным (стоящим, 
особенно на одной ноге, сидящим или лежа¬ 
щим), то будет засушливый (познан.), не¬ 
счастливый, тяжелый год (макед., р-н Дра¬ 
мы, р-ны Люблина, Седльца, Лешно), бу¬ 
дешь ленивым (кашубы, банат. болгары), 
«тяжелым» (подляс.), будут болеть ноги 
(бел., полес.), заболеешь (ц.-полес., волын., 
малопал., сербы Косова Поля), умрешь 
(житомир., с.-родоп.), не выйдешь замуж 
(слуц., гомел., пол.-укр. пограничье). Сто¬ 
ящий А. предвещает высокий лен (го¬ 
мел.); черный А. — урожай, белый — 
голод (сербы Косова Поля); мокрый, 
грязный А. — дождливое лето, сухой 
А. — засуху (подляс., куяв.). Встреча весной 
с парой А. сулит девушке замужество (полес., 
укр.), женщине — роды (макед.); кру¬ 
жащие над домом А. предвещают 
свадьбу (луж.). Считается, что при первой 
встрече с А., как и при первом куковании, 
нужно иметь при себе деньги (бел., кашуб., 
болт.); деньги в кармане в этом случае пред¬ 
вещают богатство, ключи — изобилие, если 

7 Зак. Мр 


же ничего нет — убытки (р-н Кобрина, Поле¬ 
сье). В поверьях ю.-вост. Македонии и воет. 
Сербии голос А., услышанный первый раз в 
году натощак, пребще («разбивает», «переби¬ 
вает») услышавшего, принося ему несчастье, 
напр. девушка не выйдет в этом году замуж, 
в течение года будут биться горшки и др. 
посуда. Ср. сходный мотив, связанный с А, 
в чешских и словацких детских эакличках: 
«ВоМаІ ,)ап гогЬіІ іЬап...» [Богдал Ян раз¬ 
бил жбан...] (Ваг(^Э:61). 

Встреча аиста. Подобно приме¬ 
там, многие ритуальные действия при встрече 
с первым А. напоминают действия, совершае¬ 
мые при первом громе, при виде первой лас¬ 
точки и некоторых др. птиц, и призваны обес¬ 
печить благополучие в предстоящем году, а 
также избавление от гадов (змей, блох и 
т. п.). Они сопровождаются заклинками — 
преимущественно формулами ритуального об¬ 
мена. При виде первого А. приговаривают: 
«На ціхае лета, буйнае жыта, а нам на здаро- 
уе» (бел., Нік.ЖЗАВ:39); кидают вверх 
палку или хворостину со словами: «Иван, 
Иван, на тоби на гняздэчко, а нам на эдоро- 
вэчко!» (киев., ПА); умываются, чтобы быть 
резвым и веселым, как А. (тарное.); садятся 
на землю — иначе не будет спора в хозяйстве 
и будут биться горшки (пол.-литов.); чтобы 
ноги не болели, бегут вслед за А. (витеб.) или 
приседают (краков.) и при этом говорят: 
«Аби тебе, боцьку, ноги боліли, а мене ні» 
(укр.-галиц., 2\УАК 1881/5:108); кувырка¬ 
ются, катаются по земле (полес.), чтобы быть 
здоровым (вроцлав.), чтобы не болели ноги 
(пин.) или спина (полес., подляс., с.-з.-болг.), 
говорят: «Надэелі, божэ (бусечко), здоро- 
уем!» (гомел., ТСл 1:98), «Хай туби купыр 
(поясныця) 6олив, а в мене шоб спына не бо- 
лила» (волын., ПА); чтобы не болела спина, 
подпирают ею плетень (софийск.), прислоня¬ 
ются к дереву, к дубу (полес.) со словами: 
«Бусько-бэрээина, коб не балела сэрэдина» 
(гомел., ПА). С той же целью или вообще 
для здоровья дети трижды заклинают А. сло¬ 
вами: «Щръколе, връколе, тебе да боли гла¬ 
ва, мене да не боли!» [Анст-клекотун, у тебя 
пусть болит голова, а у меня не болит!] (со¬ 
фийск., СбНУ 1990/16-17:216). В Моги¬ 
левской губ. с прилетом аистов девушки 
встречали весну, начиная петь веснянки на 
крышах домов. На Волыни и в Подлясье на 
Благовещение к прилету А. выпекают хлебец 
в виде ноги А. (буснева или буслова лапа), в 
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з.-бел. Полесье и Подлясъе, кроме того, пе¬ 
кут хлебцы в виде бороны, серпа (реже плуга, 
сохи), и с ними дети выходят «кликать» А.: 
«Бусьныку, бусьныку, вось дв твоя лапка! 
Прылэты й ухопы и назад полоты!» (во- 
лын., ПА), «Бусько, бусько на тоби галспу 
(хлебец с изображением ноги А.), а мыни 
дай жыта копу, на тоби борону, дай мыни 
жьгга сторону. На тоби сырпа, дай мыни 
жыта снопа» (бреет., СПЗБ 1:168,411). С 
просьбой об урожае обращаются к первому 
А. и болгары Баната: «Щърк, щърк, по пу¬ 
ле не, гази житу ду кулене, да й жъна дугу- 
дина, за с напълна магазина, пулвина на ме¬ 
не, пула ина на тебе» [Аист, аист, по поляне, 
топчи жито по колено, чтобы сжать его на 
следующий год, чтобы наполнитъ склад, по¬ 
ловину мне, половину тебе] (Телб.БББ: 
184). В Болгарии и Македонии дети с по¬ 
явлением первого А. (или ласточки) снима¬ 
ют с руки мартеншцу. В Болгарии (Граово) 
говорят: «Месечко-косечко, тебе брада, ме¬ 
не к’есия!» [Месяц-серпик, тебе борода, мне 
кошелек!], — считая, что А. принесет им в 
клюве невидимый кошель ( кссия ), выпустит 
его над домом и семья разбогатеет. В Болга¬ 
рии (Панапориште) на Благовещение машут 
палками и кричат: «Бежте зъми и гущери, че 
идат щръкелите!» [Убегайте, змеи и ящери¬ 
цы, — аисты идут!] (Марин.НВ:388); сер¬ 
бы Косова Поля при виде первого А. берут 
из-под правой ноги землю и бросают ее в 
воду, которой кропят себя и дом, чтобы ле¬ 
том не было блох. 

Прилет и отлет аиста. Прилет 
А. приурочен ко дню св. Иосифа (19.III) в 
Польше, отчасти у украинцев (воет. Галиция) 
и белорусов (Виленская губ.), у болгар-като¬ 
ликов Баната; ко дню св. Григория (12.ІІІ) — 
в Чехии; к первому воскресенью после Пас¬ 
хи — в Польше (торун.); к 9.Ш — в некото¬ 
рых р-нах Польши (день св. Франциска), 
Болгарии и на Волыни (день Сорока мучени¬ 
ков); к Благовещению (25. III) — в некото¬ 
рых р-нах России (брян.), Белоруссии (го- 
мел., гроднен.), Польши (подляс., Люблин., 
серадз., силез.) и в Македонии (Охрид, Ра- 
довиш). 1.111, как говорят детям в р-не Плов¬ 
дива, А. приносит им марггеницу. Прилета¬ 
ющий весной А. приносит на крыльях послед¬ 
ний снег (пол. мазур.); снег, идущий по при¬ 
лете А., называется щръклов сняг (болт.). 
Осенью А. улетает за снегом (болт.), улетает 
со снегом под крыльями (э.-укр.). Перед от¬ 


летом А. ведут войну с журавлями (львов.) 
или орлами (радом.). Старые А. заглядывают 
в окна и двери дома, прощаясь с хозяевами 
(катовиц.). Перед отлетом на собраниях 
(судах, сеймах) А. решают, кого они возь¬ 
мут с собой: оставляют в жертву одного А. 
на зиму (болт.), убивают или оставляют 
слабого или без пары, причем, если ему 
удастся перезимовать, убивают его по воз¬ 
вращении (пол., укр., бел.). А. улетают и 
прилетают вместе с ласточками (полес., в.- 
пол., болт., макед.); совершают перелет с 
ласточками (полес., в.-пол., болт.) или с 
трясогузками (полес., в.-укр.) под крылом, 
на крыльях, на спине или на хвосте (у юж. 
славян аналогичные поверья связаны с журав¬ 
лями). Отлет А. приурочивается к Преобра¬ 
жению 6.VIII (бел., макед.), Ильину дню 20. 
VII (житомир.), дню св. Бартоломея 24.ѴІІІ 
(люблин., подляс., жешов., радом.), св. Ав¬ 
густина З.ѴІІІ (повет Лешно), св. Пантелея 
27.ѴІІ (болт.). По раннему или позднему от¬ 
лету А. судят, будет предстоящий сезон хо¬ 
лодным или теплым. С отлетом А. иногда свя¬ 
зывают появление на небе Млечного пути — 
буськовой дороги (пин.). 

Земля аистов. Болгары считают А. 
паломником (одно из болгарских названий 
А. — хаджия), который ежегодно посещает 
Святую землю; считают также, что он жи¬ 
вет на краю света. А. улетают на зиму в 
далекую землю, где, искупавшись в чудес¬ 
ном озере, становятся людьми, а весной, ис¬ 
купавшись в другом озере, вновь приобрета¬ 
ют птичий облик и возвращаются, т. к. в 
своей земле Господь запретил им выводитъ 
птенцов (болт., макед.). Поверье о земле А. 
известно и в польском Поморье: А. улетают 
далеко на юг за море, где обращаются в 
людей; весной, ударяя в ладони на берегу 
моря, они превращаются в аистов и возвра¬ 
щаются назад (человек, попавший на берег 
того моря, может обратиться в А. и переле¬ 
теть в землю аистов). 

Представление о том, что А. прино¬ 
сит детей, наиболее распространено у 
зал. славян (Польша, Лужица, Чехия), 
встречается также на западе восточнославян¬ 
ского ареала и реже у юж. славян. А. вытас¬ 
кивает детей из болота (пол.), приносит их в 
корзине, в лохани, корыте (луж.), бросает в 
дом через печную трубу (бел. полес., пол.). 
По кашубскому поверью, А. бросает в печ¬ 
ную трубу лягушек, которые, пройдя через 
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дымоход, приобретают человеческий облик, 
причем из лягушек, найденных А. на лугу или 
в поле, происходят крестьяне, а из найденных 
у моря — рыбаки. У германизированных сла¬ 
вян о. Рюген был известен «аистиный ка¬ 
мень» (нем. АсІсЬоліет), на котором А. сушит 
детей, добытых из моря. Так же называются 
черные или белые плоские круглые камешки, 
которые дети бросают через голову, прося у 
А братика или сестричку. Известны польские 
обращения к А.: «Восиі, кіісхка, рггупіеі ші 
Ьгасі&гка!» [Аист, кличка, принеси мне брати¬ 
ка!] (келец.); «Восіап сіокоіа, рггупіез ші 
сігіеско г козе іо Іа!» [Аист, кругом, принеси 
мне ребенка из церкви!] (калиш., РАЕ, арх). 
Где кружит А., там ожидают появления ре¬ 
бенка (поветы Кросно, Калиш). С поверьем 
об А., приносящем детей, связан запрет де¬ 
вушке смотреть на А (пол. Судеты). В Бол¬ 
гарии дети кладут под камень марте ницу, 
ожидая, что взамен А. принесет им брата или 
сестру. Связь А с деторождением отражена 
и в с.-х. рода 'аист*. В Белоруссии А во сне 
означает для женщины беременность (бреет.) 
или рождение сына (гроднен ). О беременной 
кашубы говорят: «Восоп ітпіде «ризсіі па ус 
роіе (па )с кііп) а опа вхѵёсеіа» [Аист змею 
спустил на ее поле (на ее лоно), а она ее 
схватила] (ЗусЬіа ЗСК 6:305). 

Гнездо аиста устраивают на доме, 
сарае, хлеве или дереве возле жилья, ис¬ 
пользуя для этого старую борону или колесо 
(псков., волын., полес., подляс., Люблин., 
ю.-воет.-пол., куяв.). Мотив колеса характе¬ 
рен и для детских закличек А.: «Дядька 6у- 
сел, закружысь к алее ом! Твае детки за ле¬ 
сом. Не усе, не усе, палавина у аусе» (в.- 
полес., ПА). В Подлясье борону или колесо 
должен втащить наверх холостяк с помощью 
девушки. В Белоруссии и воет. Польше для 
привлечения А. кладут в гнездо иглу, что- 
либо металлическое (кусок стали, железа, 
меди) и блестящее (стекло), кусок яркой 
блестящей тесьмы, красного сукна, иногда 
сахар, хлеб, монеты. В Галиции в гнездо А. 
бросают куриное яйцо, чтобы куры несли 
крупные яйца, как у А Повсеместно гнездо 
А. на доме является счастливой приметой. 
Оно оберегает дом от молнии и пожара 
(луж., пол., укр., бел.), от града (пол., укр., 
бел.), злых чар и духов (болт.), способству¬ 
ет прибыльному ведению хозяйства (пол., 
бел.) и обогащению (болт.). Дом, который 
А избегает, проклят (пол., макед.); А, 
7* 


пролетающие весной через село, предвещают 
пожар (чеш.); отсутствие гнезда А на доме 
или в селе сулит пожар, а уход А. с гнез¬ 
да — запустение дола (укр.). В предчув¬ 
ствии попадания молнии (гомел.) или пожа¬ 
ра А покидает гнездо и переносит птенцов 
(ровен., белостоц.). По выброшенному аис¬ 
том из гнезда птенцу или яйцу судят, каким 
будет год — голодным и неурожайным или 
наоборот (укр., бел., пол.), сухим или мок¬ 
рым (полес., пол., к.ішуб.), реже это служит 
предвестием пожара в селе (келец.). 

Нарушение запрета причинять 
вред аисту — д разорятъ гнездо, уничто¬ 
жать яйца, іггенцо і и особенно убивать 
А — считается тяжким грехом и сулит 
обидчику несчастье (луж.), смерть (витеб.), 
смерть матери (макед.) или сына (маэов.), 
телесные уродства, слепоту, глухоту у детей 
(кашуб.), урон хозяйству (буковин.), коро¬ 
вы будут доиться кровью (тарное.), все А. 
покинут село (заиарпат.). Наиболее рас¬ 
пространенное наказание — пожар (бел., 
укр., пол.): считается, что А. мстит обидчи¬ 
ку, принося в клюве головню или уголь, ко¬ 
торыми поджигает крышу, или выкресая 
огонь клювом. Согласно польской легенде, 
красный платок, переданный А.-человеком в 
подарок своей обидчице, вспыхнул у нее на 
шее и сжег ее (з.-помор.). Мотив выкреса- 
ния огня отражен в заклинках, обращенных 
к А.: «Иван, уыкраш агню!» (гомел., ПА); 
«Дядько Мыхаль, выкраш агню, эакурым 
люльку!» (Чернигов., ПА); «Тадэй, дай за¬ 
куритъ!» (ровн., ПА); ср. также: «КиЬа, 
КиЬа, сіаі ІаЬакі, піе Ьфіі іакі!» [Яша, Яша, 
дай понюшку табаку, не будь такой (жад¬ 
ный)!] (креков., 7УѴАК 1887/11:41). Боль¬ 
шое скопление А. на лугу, на поле предвещает 
войну (з.-укр., ю.-пол.). Запреты убивать А. 
или причинять ему вред связаны нс ме¬ 
теорологией: будет засуха (тарное.), 
наводнение (жешов.), продолжительный 
дождь (о ливне говорят: «После своей смерти 
А. три дня плачет на своего убийцу») (же¬ 
шов., новосондец., Краков., мазов.), будет 
град (з.-укр., ю.-пол.), А. навлечет страшную 
тучу (ровен.), ударит молния (ю.-пол.), нале¬ 
тит ураган (келец.). Связь А с градом, дож¬ 
дем и ветром подтверждают и др. данные: А. 
(как и орел или сокол) предводительствует 
градовой тучей (болгары р-на Враца), кружа 
высоко в небе, разгоняет ірадовые тучи (пол. 
Бескнды); клекот А. предвещает ливень и бу- 
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рю (пол. Бескиды); в польской легенде крас¬ 
ный платок, данный А. человеку, усмиряет 
бурю на море (зап. Поморье); жницы просят 
А: «Иванько, Иванько, зашли нам трохи 
вітру, бо не адюжнм жаты!» (Пинский у., 
Булг.П:188—189). Почитанием А. объясня¬ 
ется и запрет употреблять его в пищу. 

В народной медицине в Поль¬ 
ше и Зап. Украине сало (или мясо) А ис¬ 
пользуют для лечения ревматизма, глаз, кол¬ 
туна, пьют его с водкой, чтобы отвести чары. 

Лит.: М а \ е ѵ > к і Е. Восіап ш тгктшпе і ро^сі- 
асЬ Іисіи павгево. >Уагегачга, 1891; Клинг.ЖАСС: 
71,72,88,94—99,293,336—337; РеЛ.ЬВ 1:176- 
177,185-186; Ъор.ПВП 2:27-31,51; Марин. 
НВ:95-97,383,512; МаЬшак // Ьісі 1908/14: 
170-178; Си&іаѵісг // 7Я/АК 1881/5:107-109, 
185. 

А. В. Гура, А. Б. Страхов 

АЛА — см. Хала, Ала. 

АЛЕКСЕЙ, Алексей — человек Божий — 
христианский святой V в., память которого 
отмечается 17/ЗО.Ш. День св. А. у воет, 
славян — один из праздников начала весны, 
носящий название Алексей Теплый . У рус¬ 
ских этот день назывался Алексей ~ с гор 
потоки (вода). По народным представлени¬ 
ям, на А. Теплого «рыба (щука) хвостом 
лед разбивает», начинает петь овсянка (ее 
пение передается словами: «Кидай сани, бе¬ 
ри воз!» или «Діду, діду, сій ячмінь!»), 
прилетает первый журавль или аист, начина¬ 
ется сев овса. Украинские крестьяне на Ев¬ 
докию (1.І1І), на Сорок мучеников (9.Ш) и 
на А Теплого, выйдя из церкви, сразу шли 
в амбар и выбирали самое лучшее зерно для 
посева — тогда будет хороший урожай и 
пшеница будет чистой, как золото. 

С в. А. особенно почитался пчеловодами, 
рыбаками и охотниками. В день св. А. было 
принято выносить улья на пасеку и выпускать 
пчел. При этом молились св. А., чтобы он за¬ 
щитил пчел от напастей, окуривали улья лада¬ 
ном и первыми цветками ржи. Рыбаки вери¬ 
ли, что тем, кто не почитает св. А., «рыба 
не идет на руку». По поверьям охотников, в 
день св. А. медведь выходит из берлоги, а 
лисы переселяются в новые норы и три дня 


они слепы и глухи (Чернигов.). В этот день 
по погоде гадали об урожае и о том, будут 
ли роиться пчелы. 

В восточнославянском фольклоре широко 
известен духовный стих об Алексее — чело¬ 
веке Божием. 

Лит.: Вор.ЗНН 1:249-269; КГ:138—139; Кал. 
ЦНМ:103; Лоа.БНК:70; Адрианова В. П. 
Житие Алексея человека Божия в древней рус¬ 
ской ' литературе и народной словесности. Пг., 
1917; СКДР 1:129-131. 

С Т. 

АЛКОНОСТ (из греч. аАдсйшѵ) — мифи¬ 
ческая райская птица, описанная в средневе¬ 
ковых византийских и славянских легендах. 
Прообраз А. содержится в древнегреческом 
мифе об Алкионе, превращенном богами в 
птицу зимородка. На русских лубочных кар¬ 
тинках А. изображав', -я полуптицей -полу- 
женщиной с большими перьями различной ок¬ 
раски. Женскую голову А. венчает корона, а 
в руках А. — райские цветы. Рядом с А. час¬ 
то изображается птица сирин, отличающаяся 
от А. только отсутствием венца-короны, но 
имеющая, как и у А., сияние вокруг головы. 
А. обитает на райской реке Евфрат. 

Лит: Рыстенко // ИОРЯС 13/2:345. 

н. т . 

АЛЛИЛУЙЯ (из греч. аААт]Ял)\иа, вос¬ 
ходящее к др.-евр. каДеВл }аН! 'хвалите Гос¬ 
пода!') ~~ возглас или песенный припев, 
часто употребляемый в церковном обряде. В 
славянской народной традиции в большинст¬ 
ве случаев десемантизирован, внешне (фоне¬ 
тически) видоизменен, приближен к междо¬ 
метию, иногда превращен в название ритуа¬ 
ла, группы лиц, его совершающих, ритуаль¬ 
ного предмета, ритуальной еды, костра и 
даже нечистого места и нечистой силы. 

В большинстве случаев А. и ее модифика¬ 
ции известны в виде припева к колядным, 
подблюдным, весенним, троицким и др. обря¬ 
довым песням. Так, в Купянском у. Харьков¬ 
ской губ. пелась колядка: «Ишла Марія лугом 
берегом / Алылуя, алылуя! Лугом бере¬ 
гом... / Ой пишла Марія та на круту гору / 
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Алылуя, алылуя! Та на кругу гору...» В поль¬ 
ских жешовских колядках А. уже несколько 
модифицируется и звучит как Не/, ШирІ или 
Не/, /ей/о/: «Не/! Ыама Магувіепка, / Вфігіе 
аіасіас г паші — Не/, Іеіи/а! / Вѣскіе ѵс^го- 
ѵаіа / .Іако г иіапаші — Не/, Іеіи/аі». При 
этом начальное а заменяется междометием 
Не/ и все слово как бы расчленяется на два 
компонента, что характерно для многих случа¬ 
ев. Так, русские веснянки имеют припев ай 
лёли-лёли, ой лялё-лялё. ай люли-люли , ой 
люли-люли или просто люли-люли с удвоени¬ 
ем второго компонента. Это характерно и для 
других зон, напр. красноярской (ой лёли-лё- 
ли). Припев ой лялё-лялё может встречаться 
в других календарных песнях, напр. в троиц¬ 
ком цикле (смолен.). Отдельный тип южно- 
русских песен называется алелёшными. Для 
троицких курских и сумских песен типичен 
припев лслим-с> лелим и даже лс/шм мой , ле- 
лим, рязанских — улье-улье, а брянских — 
елью-елью , наряду с люли-люляшеньки. К 
брянскому елью фонетически близко костром¬ 
ское и вятское илею-илею/, употребляемое в 
подблюдных песнях с вариантами иляля-иля- 
ля!. Илия! Ср. также пермское лилею, ука¬ 
зывающее на связь этих форм с А. В слож¬ 
ном припеве псковской волочебной песни — 
ля-лёй, л я-лей. ли-ля-лё! — лишь последний 
компонент близок к А. В масленичных торо- 
пецких песнях обычна краткая форма лёли 
без удвоения, в троицких костромских — ле- 
лю, а в троицких каширских зафиксировано О 
ж леля! Ср. сложные формы, далеко ушед¬ 
шие фонетически от «прототипа»: брянские 
весняночные лелемьё-лелен и витебские 
жнивные Аля-леля, лялё, ляле. Эти и подоб¬ 
ные формы побудили некоторых кабинетных 
мифологов еще в XVIII—XIX вв. изобрести 
славянского бога Леля. 

Один из наиболее распространенных при¬ 
певов ай ли. ай люлиі и его варианты харак¬ 
терны для угличских свадебных песен и для 
русских и белорусских песен др. жанров. Ср. 
белорусские колядные, щедровальные, весня¬ 
ночные, купальские, жатвенные: ай люлі-лю- 
лі. ой люлі-люлі-люлі . ой лі. ой люлі. ой ля¬ 
лей ой. ай люлі- лялё. ой лёшанькі-люлі. ай 
ля-лё, ай ля-лё и т. д.; с.-рус. вологодские 
детские колыбельные люли-люли-люленьки , 
ой люлю, люлю или с подчинением рифме: Ой 
люлень-люлень-люлень / Бегал по полю 
олень . Особняком — форма с.-эап.-бел. воле¬ 
чебного припева гей лоламі или эй лолам! На 


с.-зап. Белоруссии волочебники называются 
лалоуники. 

У юж. славян А. как припев мало распро¬ 
странена. В западноболгарской (кюстендил.) 
жатвенной песне после каждой строки повто¬ 
ряется бра леле, АозеІ, где леле может быть и 
иного происхождения. В воет. Сербии (Помо- 
равье) на масленичной неделе, качаясь на ка¬ 
челях (л>у/ъашке), поют песни с рефренами к 
каждой строке леле/е, леле/е, и! В зал. Маке¬ 
донии (Дебарско) молодежь качается на ка¬ 
челях в Юрьев день, исполняя песни с рефре¬ 
ном «Лел>/о, Ъур^о (=Георгий) ле. лел>}о!» В 
соседней зоне (Струга) в среду на Фоминой 
неделе ходит группа пеперуд-додол с пением 
«Отлетала пеперуга, ой люліе, ой!» У маке¬ 
донцев в Албании такая группа называется 
о]л>уларки или лил]ачста (ед. ч. лил'рче) по 
припеву о/, лил/е, ой! Припев А., восходящий 
к возгласу «Аллилуйя!», отсутствует в эпиче¬ 
ских, балладных, лирических и бытовых пес¬ 
нях, а известен в календарных и свадебных 
песнях, что также указывает на его прежний 
сакральный характер. 

В воет. Сербии на масленицу исполнялся 
обряд алали}а или олали}а: в сумерках на 
месте, где обычно танцуют коло, зажигали 
костер из соломы и старых корзин и танцева¬ 
ли вокруг него не более трех раз. В той же 
воет. Сербии (с. Велики Извор) в Сочельник 
молодежь в полночь жгла костры, называе¬ 
мые алалща или рана, прыгала через них и 
плясала. В Боснии (Гласинац) в канун Пет¬ 
рова дня вечером пастушата жгли факелы 
( лиле ) из лучинок и черешневой коры и обхо¬ 
дили с ними дома и загоны для скота. В 

с. -зап. Словении в пасхальную ночь варили 
аіеіир — сушеные очистки от репы, вероятно, 
в память о голоде в XVI в., вызванном на¬ 
шествием турок. В Каринтии в пасхальное ут¬ 
ро громко кричали «АІеІи/о!», чтобы нечистая 
сила не входила в зону слышимости этого сло¬ 
ва. В зап. Болгарии, в Кюстендилском кр., 
О лели я — пустынное необитаемое место, ку¬ 
да отсылают градовую тучу в отгонных закли¬ 
наниях: «Тамо, Боже, тамо-о-о-о / У пусту 
гору Олелиіу», а в воет. Сербии (лесковац. 
Поморавье) олалы/е — ночные нечистые су¬ 
щества, бродящие ватагами, как пьяные на 
свадьбе, появляющиеся обычно на Святки, 

т. е. в «некрещеные дни». Вероятно, болгар¬ 
ское междометие, выражающее удивление, 
страх и горе, — алёлей (софнйск.), олсле 
(грахов.) — также восходит к А. Ср. фольк- 
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лорно-книжное восприятие А. у протопопа 
Аввакума в «Житии»: «По Алфавиту, аль — 
Отцу, иль — Сыну, уйя — Духу Святому» 
(см. Алфавит). 

Лит.: ППБЭС 1:130. 

Н. И. Толстой 


АЛФАВИТ (из іреч. аХфартутод) — 
условный порядок букв, наделяемый сакраль¬ 
ным смыслом. Такое восприятие А. характер¬ 
но скорее для книжной, чем для народной 
традиции. Форму азбучного акростиха (от 
альфы до омет) имел распространенный у 
славян греческий «Акафист Богородице» 
(VII в.), исполнявшийся с припевом «Алли¬ 
луйя»; не вызывает сомнения сакральность 
«Азбучной молитвы» — славянского акрости¬ 
ха, в основу которого положен А. (старший 
список XII в.). 


же с вариантом второго компонента ~~ «пер¬ 
вый и последний» (II, 8) — послужило источ¬ 
ником фразеологизма «альфа и омега». Веро¬ 
ятнее всего, А. в целом или представляющие 
его первая и последняя буквы или же первые 
его буквы выражали идею цельности, полно¬ 
ты и завершенности, наконец, основы и сути 
книжной сакральной премудрости. В среде 
славян восточного обряда считалось, что «для 
освоения грамоты нужно причаститься ябло¬ 
ком или хартией, на которой должно быть на¬ 
писано то, что следует знать. На хартии надо 
написать + и никл. и „все слова“ (т. е. 
буквы) вокруг креста, т. е. полную славян¬ 
скую азбуку. Магическое действие азбуки, 
особенно первой ее буквы и последней, а 
также начальных букв определенных слов 
известно во многих древних и новых культу¬ 
рах. Алфавиты, особенно из чужих азбук, на¬ 
пример, у коптов греческие, притом выре¬ 
занные на камне, на металле, играли роль 
а 71ОТ0О Л а ІО V (умилостивительная жертва 



Изречение из Апокалипсиса «Аз есмь 
альфа и омега, начатой и конец» (I, 8) или то 


или азСгаса) и проникли к грекам и римлянам 
с Востока». (Яцимирский // ИОРЯС 12: 
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54—55). Не исключено, что подобный харак¬ 
тер имели іраффити, состоящие из начала А., 
кэ Преслава (Болгария), из Софии Киев¬ 
ской, Софии Новгородской и др., а также на¬ 
писание А. в новгородских берестяных грамо¬ 
тах (напр., № 199-201, 203-207). 

Особым образом использовались отдель¬ 
ные буквы А. в старинных славянских заго¬ 
ворах-молитвах «от болезни зубше», «от 
бѣснаго пса» и т. п. Рядом с лигатурами Пд 
хо ни Ба вокруг креста писались лига¬ 
туры, содержащие четыре одинаковые бук¬ 
вы О О О О («Спас сотвори свѣт сата¬ 
нѣ» — богомильского происхождения?), Д 
Д Д Д («Добро дрѣво діаволу досада») и 
т. п. Известны подобные аббревиатуры, со¬ 
стоящие как из одинаковых букв — четырех 
Б или четырех Б, К, Н, О, Р, X, Ц, Ч, 
так и из разных (водк — Елена Обрѣте 
Дрѣво Крестное и т. п.) 

Древнейший славянский А. — глаголи¬ 
ца, — изобретенный славянским просветите¬ 
лем Константином-Кириллом, базировался, 
по гипотезе Юрия Чернохвостова (1949), в 
основном на сочетании трех символических 
фигур — креста (Христос), треугольника 
(Троица) и круга (Бог Отец), а также ли¬ 
ний, повторенных во многих случаях дважды 
и трижды (ср. символику сложения перстов 
при крестном знамении). Ср. Ф — аз ъ (а), 
Ш — букы (б) — ранее, видимо, «Бог» и 
т. д., особенно & — иже (и) и © — слово (с), 
и их сочетание ѲѲ = ИС, Иисусь. Смешение 
в одних словах или текстах букв, глаголиче¬ 
ского и кириллического А., надо полагать, 
тоже имело сакральный смысл, усиливаю¬ 
щий магическую функцию слова. Подобные 
«смешанные» надписи известны в Софии 
Новгородской, напр. /СТ/РАНЬНЫИ 
г решении НАНЪ ВОИН/ (курсивом обо¬ 
значено слово, писанное глаголицей), и в не¬ 
которых древнерусских текстах. При освяще¬ 
нии католических храмов епископ писал на 
полу посохом латинский и греческий А. по 
крестообразно обозначенным линиям, что оз¬ 
начало единение обоих заветов или народов 
через посредство креста (Христа). 

До XX в. включительно в славянских 
архаических конфессиональных группах, 
пользующихся славянским письмом (кирил¬ 
лицей и глаголицей), существовал древний 
способ послогового чтения при обучении 
письму, по которому сначала буквы, образу¬ 
ющие слог, назывались своими именами, а 


затем читался слог, напр.: буки, аза. — ба. 
Этот способ усвоения грамоты и чтения от¬ 
разился в некоторых малых фольклорных 
текстах, преимущественно шуточных (не ис¬ 
ключается их семинарское происхождение). 
Ср. бел. «Покой — твердо — и рцы — ру, 
да палочкой подотру, во й выйде тпру \» 
(Ром.БС 1:306) или нашонно, употребляе¬ 
мое вместо неблагозвучного слова г...но 
(Нос.), и хорв. «глаголический способ гово¬ 
рения», т. е. называние каждой начальной 
согласной буквы перед слогом, напр. имя Маіе 
читается как /тшй-пча, Ігсіо-іс (Нижняя Пали¬ 
ца, Далмация, 214^0 8:251). 

Ллт.: Айналов//СбОРЯС 101/3:499; Яцимир- 
СКМЙ//ИОРЯС 12:54; 18:3.46; ТрифАССП; 
Сперанский М. Н. Тайнопись в югосла¬ 
вянских и русских памятниках письма. М., 1929; 
Высоцкий С. А. Древнерусские надписи 
Софии Киевской XI—XIV вв. Киев, 1966; М е - 
дынцева А. А. Древнерусские надписи нов¬ 
городского Софийского собора XI—XIV вв. М., 
1978; Янин В. Л. Новгородские азбуки // 
РаіеоЬиІвагіса / Старобългаристнка. 1984. ^Ро¬ 
ждественская Т. В. Древнерусские над¬ 
писи на стенах храмов. Новые источники 
ХІ-ХѴ вв. Л.. 1992; К и I и п 6 I і 6 2. Ніа- 
Іоіца ріаша. 7л% геЬ, 1957 (там лиг.); Г о - 
шев И. Старобългарски глаголически и кирнл- 
ски надписи. София, 1961; К и п а р - 
с к и й В. Г. // Климент Охридски. София, 
1968. С. 92—94; Сказания о начале славянской 
письменности. М.. 1981; ТОДРЛ 1968/23:27- 
61; К у е в К. Азбучна молитва в славянските 
литератури. София, 1974; Живов В. М. 51а- 
ѵіа СНгіабапа и историко-культурный контекст 
Сказания о русской грамоте // Русская духовная 
культура. Тренто, 1992. С. 71—125. 

Н. И. Толстой 

В книжной традиции сакральному вос¬ 
приятию А. соответствовало представление о 
божественном происхождении славянского 
письма. Уже в житии Константина Филосо¬ 
фа (до 885 г.) о буквах говорится: «Вскоре 
открыл ему их Бог, что внимает молитвам 
рабов своих, и тогда сложил письмена» 
(Сказания о начале славянской письменнос¬ 
ти. С. 87). Еще сильнее акцентировано бо¬ 
жественное происхождение славянского А. в 
древнерусском «Сказании о русской грамо¬ 
те» (XII в.) и болгарском апокрифическом 
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житии Кирилла Философа, т. н. «Солунской 
легенде» (XIII в.). Согласно «Сказанию», 
«грамота русская никим же явлена, но токмо 
самем Богом Вседержителем» и «Богом дана 
в Корсуни русину, от него же научися фило¬ 
соф Константин». В «Солунской легенде» 
Кириллу Кападокийскому, избранному Богом 
обратить болгар в христианство, голубь (Свя¬ 
той дух) или, по другой версии, ворон прино¬ 
сит связку веточек по числу букв алфавита 
(32 или 35 в разных списках). Положенные 
Кириллом за пазуху, они врастают в его те¬ 
ло, он чудесным образом перестает пони¬ 
мать греческий язык, но начинает говорить 
по-болгарски и изобретает азбуку. 

Л. В. Мошкова, А. А. Ту рилов 


и для сушки и молотьбы зерновых культур 
(см. Овин, Гумно). В А. совершались про¬ 
дуцирующие и апоіропейные действия, свя¬ 
занные преимущественно с жнивной 
(см. Жатва), новогодней, иногда свадебной 
обрядностью. 

Широко распространен обычаи хранить 
в А. жатвенную «бороду» ~ последний 
сноп или венок жатвенный. Болгары на 
Крещение омывают у источников железные 
части плуга, а затем относят их в А. с пшени¬ 
цей, «чтобы пшеница была чистой» (габров.). 
Высыпают в А. пшеницу со словами: «Бере- 
кет да даде дядо Господ» [Пусть дедушка 
Господь даст урожай] (елхов.). Гасят в А. 
вином или пшеницей бедняк; кладут в А. 
кусок рождественского хлеба, называемого 
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АМБАР (из тюрк, и перс. атЬаг . шіЬаг) ~ 
др.-рус. житница, хранилище жита, связан¬ 
ное в ритуально-магической практике с 
обеспечением урожайности и плодородия. 
Слово распространено у воет, и юж. славян 
(у зап. славян ему соответствуют слова с 
корнями $ур- и кШ< чеш. хурка, хкЫШІ, 
словац. хурка, пол. хкЫ). Нередко крес¬ 
тьянские постройки (напр., бел. ста дола) 
были предназначены как для хранения, так 


гумно (харман), другие части которого 
скармливают волам, бросают на гумне, пря¬ 
чут в стогах сена (болт., серб.). 

«Полный А». — метафора хорошего 
урожая и богатства (ср. рус. полные закро¬ 
ма). Болгары Пловдивского кр. считают, 
что последний сноп должен быть «полным» 
(«да бъде много пълен»), чтобы и А. был 
полным. В центральной Сербии при возло¬ 
жении на очаг бадняка произносят ритуалъ- 
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ную формулу, желая, чтобы амбары были 
полными. 

Существует обычаи открывать А. в опре¬ 
деленные календарные даты. Напр., у болгар 
А. должен быть открыт в Рождество, чтобы в 
новом году был хороший урожаи. Считается, 
что колдуны и колдуньи раскрывают свои А. 
во время молотьбы (ю.-слав., с. -воет.-рус.) 
или когда делают пережжн, «чтобы хлеб мог 
сам с полей сыпаться в сусеки» (костром.). 
Зерна у них в закромах не лежат, а все стоят 
«вниз носком» (СБФ 84:117—128). 

У восточных славян в А. молодожены 
иногда проводили первую брачную ночь. В 
Калужской губ. в А. невесту одевали в па- 
неву. 

На Русском Севере существует пред¬ 
ставление об амбарникс ( анбарникс ), ам¬ 
барном ( амбарном , онбарном) — духе вроде 
домового, живущем в А. 

Лігп: Терн. КД; Марин.НВ:307,451; Ант АП: 
168-169. 

О. А. Терновская 

АМИНЬ (іреч. а\ѵг\ѵ, из евр. атеп 'истин¬ 
но, верно', 'истинно так', 'да будет’) — за¬ 
ключительное слово (формула) в молитвах, в 
богослужебных текстах и действиях, произно¬ 
симое для подтверждения и удостоверения ис¬ 
тины. Перешло в сферу народного быта и 
фольклора. А. часто употребляется в восточ¬ 
нославянских заговорах, в заклинаниях и т. п. 
Русское народное зааминить — не только 
'закончить что-либо, произнеся слово аминъ’, 
но и 'уничтожить, заговорить болезнь’, 'за¬ 
щитить от нечистой силы’: арханг. и сиб. «заа¬ 
минить чирьи и вереды» или «зааминить 
зрачки» (при болезни глаз), «зааминить чер¬ 
та». Формула «Аминь будь!» (ярослав., во- 
логод.) служит для ограждения от напасти, 
беды и защиты от нечистой силы, но может 
быть и знаком усиления речи: «Аминь будь! 
Сколько навезли товару!» 

Н. Т . 

АМУЛЕТ (лат. атиІЫит) — предмет, носи¬ 
мый или хранимый как магическое средство 
защиты от беды ~ * глаза, болезней, беспло¬ 
дия, нечистой силы и т. п. А. охраняет людей. 


детей, скот (см. Скотий бог), домашнюю 
птицу (см. Куриный бог) и дом. Апотропеи- 
ческими средствами у славян являются соль, 
железо, серебро и предметы из серебра и же¬ 
леза, камень, громовая стрела, деготь, воск, 
растения (чеснок, лук, базилик, тис, рута, ки¬ 
зил, крапива), сосновая кора, засушенная пу¬ 
повина новорожденного или часть его «ру¬ 
башки», волчий зуб или кусочек волчьей шку¬ 
ры, волчья или медвежья шерсть, лапа, рог, 
сердце ежа, ястребиный или орлиный коготь, 
крыло летучей мыши, ракушки, маленькие се¬ 
ребряные и др. изображения лягушки, зайца, 
змеи, утки, коня и т. п. К христианским А 
относятся различные ладанки, в которых со¬ 
держатся тексты молитв, ладан, часто воск 
от освященной свечи и т. п. Старинными 
славянскими А. были «змеевики», употреб¬ 
лявшиеся наряду с крестами-энколпионами 
(см. также Крест). 



Болгарские металлические амулеты 


В городской и мусульманской традиции 
А. могли быть и золотые предметы: серьга 
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в правом ухе мальчика, монета, пришитая к 
его шапке, монеты в подвенечном убранстве 
невесты и т. п. 

А. делался «ведающими» людьми — зна¬ 
харями (знахарками), колдунами, иногда по¬ 
пами и монахами, писавшими апокрифические 
молитвы (см. Апокрифы), а у юж. славян и 
«ходжами» — мусульманскими муллами, на¬ 
конец, кузнецами. Кузнецы делали А. из се¬ 
ребра или железа, оковывали камни-белем¬ 
ниты, когти, ракушки, изготавливали из се¬ 
ребра изображения животных и пресмыкаю¬ 
щихся, орудии сельского труда. 

При изготовлении А. соблюдались осо¬ 
бые ритуалы: у юж. славян, напр., А. часто 
выковывался нагим кузнецом в глухую пол¬ 
ночь из подковы сдохшей кобылы, в воет. 
Сербии — в канун пятницы при полном 
молчании нагими мужем и женой. У юж. 
славян и на Карпатах считалось, что для А. 
нужно брать чеснок, проросший через зако¬ 
панную в землю голову змеи, убитой при ее 
первом появлении в новом году. 

А. носили на цепочке или на шнурке на 
шее, пришивали к одежде (на плече, под 
мышкой и т. п.), к шапке (чаще всего детям), 
к поясу. Скоту А. вешали на шею, хвост, 
вставляли в рог в высверленное отверстие. 
Дома А. (чаще всего подкову) вешали у две¬ 
рей, прибивали к порогу, в лавках вешали на 
стену — от сглаза и для удачной торговли. 

А. часто состоял из нескольких предметов. 
Так, гуцулы от сглаза привешивали к правой 
руке ребенка мешочек с долькой чеснока, ос¬ 
колком кирпича от печи, угольком и глини¬ 
стой землей из собачьего следа. Собирая эти 
предметы вместе, гуцулы по поводу каждого 
произносили особый приговор. 

Для ладанок и амулетов из кожи харак¬ 
терны формы треугольника, овала, круга, 
креста. 

А. могли передавать по наследству, ве¬ 
шать на надгробный крест (на могиле ребен¬ 
ка), иногда на плодоносящее дерево. 

К А близки по функциям предметы (нож, 
уголь, кочерга, метла, железный треножник, 
топор), употребляемые для отгона градовых 
туч, охраняющие от сглаза или нечистой силы 
пчел, скот на пастбище и в хлеву, отгоняющие 
нечистую силу и т. п. Ср. Обереги. 

Лит: Рябинин Е. А. Зооморфные украше¬ 
ния Древней Руси Х—ХІѴ вв. М., 1981; Ни¬ 
колаева Т. В., Чернецов А. В. Древ¬ 


нерусские амулеты-змеевики. М., 1991 (там лиг.); 
Георг.БНМ; МоагКЬЗ. 

Н. И. Толстпой 

АНАФЕМА (греч. аѵаФерхх 'проклятие, 
отлучение') ~ народный правовой обряд об¬ 
щественного проклятия, отлучения от социума 
(мира); бытовал преимущественно в южно- 
славянской среде: серб, анатема . проклшъа- 
гье, болт, натемия . проклстия , макед. ана¬ 
тема, проклетство. Подвергали А. за убий¬ 
ство, кражу, поджог, насилие, блуд, злоупот¬ 
ребление властью и т. п. Для А. выбиралось 
место на границе села (чаще при конфликте с 
другим селом), на перекрестке, реже на воз¬ 
вышенности (при поджоге), на месте гибели 
преступника и др.; время для обряда ~ бли¬ 
жайший к происшествию большой праздник 
(серб.), субботний день (болт.). К А. прибе¬ 
гали редко, в исключительных случаях: болга¬ 
ры считали, что там, где совершают ритуал 
А, будет бить град. В А. мог участвовать 
священник; в таком случае у болгар он шел к 
месту обряда, освящал воду, кропил ею зем¬ 
лю и людей, затем первым бросал камень на 
землю и говорил: «Проклет да е (имя рек)!» 
За ним следом все бросали камни, произноси¬ 
ли те же слова и расходились не оборачива¬ 
ясь. Однако чаще всего люди просто шли к 
месту обряда (оно потом называлось по-серб¬ 
ски проклети}с , теми)а , анаше мща, манила, 
громада ), приносили камни, поленья, комья 
земли, произносили имя проклинаемого чело¬ 
века и заклинание: «Анатема га било!» 
(серб.). Заклинания бывали и многословны¬ 
ми. Если преступник, напр. поджигатель, ос¬ 
тавался неизвестен, в А. должны были участ¬ 
вовать все жители селения. Они шли на пожа¬ 
рище, и каждый бросал в него по камню и 
произносил: «Проклет да іе ко зе то учикио, 
да нема ни живот од порода, ни од стоке, 
ни он, ни ико іьегов!» [Будь проклят тот, 
кто это сделал, пусть не будет у него ни по¬ 
томства, ни скота; пусть не будет ни его, ни 
подобного ему!] (серб.). После этого ритуа¬ 
ла совершалась общая трапеза. В случае 
поджога из оставшихся обгорелых бревен 
часто делали крест на перекрестке или при¬ 
носили туда большую головешку, которую 
затем забрасывали камнями. В с.-воет. Сер¬ 
бии (Хомолье) в случае, когда преступник 
известен, пострадавший наводит проклятие 



АНГЕЛ 


107 


на дом (семью) того, кто совершил злодея¬ 
ние, н на него самого. А. совершается в 
большой праздник: чем праздник значитель¬ 
нее, тем А. сильнее. Жена пострадавшего 
выносит круглый столик (софру) на людное 
место — площадь или полянку в середине 
села, ставит на него пирог, восковую свечу, 
кусочек ладана, соль и водку (ракиго). За¬ 
тем приглашаются мужчины села, они стано¬ 
вятся вокруг столика и снимают шапки. По¬ 
терпевший крестится, целует землю, пирог к 
зажигает восковую свечу. Затем трое муж¬ 
чин пьют по глотку водки из кувшина, раз¬ 
резают пирог, как на празднике «слава», 
затем режут его на мелкие кусочки, чтобы 
хватило всем, и разливают водку. Каждый, 
принимая ее, сначала крестится, кланяется 
земле, а затем смотрит в небо. Ракию ста¬ 
рались пить все одновременно, произнося 
перед тем длинное проклятие злодею, при¬ 
зывая на его голову іром, слепоту, немоту, 
гибель его близких, детей и т. д. Считалось, 
что преступник не может выдержать такого 
ритуала и должен покаяться (что и случа? 
лось). В описанном ритуале нет забрасывания 
камнями, но в некоторых случаях его участни¬ 
ки брали два камня в руки и, ударяя камнем о 
камень, произносили проклятия, в которых 
были и слова: «Бог дай, чтобы он (злодеи) 
окаменел, и дом (семья) его и потомство 
его!» и т. д. 

Оставшиеся после ритуала А. груды кам¬ 
ней обычно сохранялись, и каждый проходя¬ 
щий мимо них должен был бросить свой ка¬ 
мень со словами проклятия. Считалось, что 
если атого не сделать, А. перейдет на прохо¬ 
жего. А. могла бытъ снята после покаяния 
преступника или после его «божеского нака¬ 
зания» (болезни, нищеты, разорения). Тогда 
переставали, проходя мимо, бросать камни и 
проклинать его. Иногда А. снималась молеб¬ 
ном и водружением креста на месте кучи кам¬ 
ней (серб.) или окроплением места святой во¬ 
дой, посадкой деревца (болг.). 

Обряд А. близок к обряду каменования 
за прелюбодеяние (см. Камеи») у юж. сла¬ 
вян и др. народов. 

Обряд А. оставил значительный след в 
южнославянской топонимии (серб. Анатсм - 
ски Поток , Анатема, Милошеѳа Г рама да, 
Проклети}а и т. п.). 

А. в церковной традиции — отлучение 
от церкви еретиков и нераскаивающихся 
грешников. Обряд А. в православной цер¬ 


кви совершается в Неделю православия 
(первое воскресенье Великого поста). 

Аипи ППБЭС:155; ЪорЬевиЬ Т. Р. Село 
као суд у нашем народном праву // Зборник Фн- 
лоэофског факултета. Београд, 1948/1:280—286; 
Марин.НВ:566-568; Марян.ИП 2:600-602. 

Н. И . Толстой 


АНГЕЛ (книжное заимствование из греч. 
аууеХо^ 'вестник, посланец, гонец*, лат. 
ап де 1 ив, ст.-слав. АНЬГелъ 'ангел') в цер¬ 
ковной книжной традиция — Божий послан¬ 
ник, охраняющий людей, посредник между 
ними и небом. Образ А., кроме образов ар¬ 
хангелов Михаила и Гавриила, в этой тра 
диции выражен абстрактно, почти без дета¬ 
лей. Гораздо богаче он выражен в иконогра¬ 
фии, особенно в той, что близка к народно¬ 
му искусству. Иконография повлияла и на 
народное представление о внешнем облике 
А. Ангелы ~ молодые, красивые, русоволо¬ 
сые и длинноволосые юноши с большими 
крыльями в белых, иногда позолоченных 
одеждах, обычно с посохом в руке. Чаще все¬ 
го они невидимы, но могут, по сербским веро¬ 
ваниям, принимать облик бабочки (серб, анге¬ 
лах 'бабочка') или нищего, приходящего во 
время обеда, а по болгарским верованиям, ес¬ 
ли А. послан с Божьей вестью, — оленя с зо¬ 
лотыми рогами. 

Ангел и человек. А. стоит за 
правым плечом человека, а черт за левым, по¬ 
тому и плевать, по суеверию, следует через 
левое плечо, а также ложиться спать на левый 
бок, «чтобы придавить черта» (болт, со- 
фийск.). В некоторых зонах (напр., макед. 
Охрнд) говорили, что за правым плечом 
добрый А., а за левым — алой. Это связано 
с апокрифическим мотивом о падших А., 
ставших бесами. У каждого человека свой 
А. и свой черт, они борются друг с другом. 
А. сохраняет от ала, а черт склоняет ко злу. 
А. у человека, по болгарским и сербским ве¬ 
рованиям, может быть или сильным (болг. 
«силен е ангелът му» — о хорошем человеке), 
или слабым (болг. «ангелът му е слаб») — 
тогда человек сходит с ума. Банатские геры 
полагали, что слабый и сильный А. есть и у 
животных: напр., конь всегда со слабым А 
Человека со слабым А. (серб, слаб ангела, в 
отличие от }акан^сла) может одолеть нечис- 
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тая сила, вампир, ему чаще случается насту¬ 
пать на след, он может «свихнуться» и т. п. 
Македонцы верили, что А. бывает милости¬ 
вым либо упрямым (р-н Ге в гелии). «Ангелов 
столько, сколько людей и животных» (болт.). 
А сопутствует человеку от рождения до 
смерти: в час смерти А. стоит в головах, а 
смерть — в ногах (макед. Прилеп). А. берет 
душу человека и водит по местам, где тот жил 
(макед.), или выманивает ее из тела золотым 
яблоком (болт.). 

А. обходит спящих людей. Перед разде¬ 
тыми он говорит: «Это — человек!», а перед 
одетыми: «Это — колода!» (бел. витеб.). 
Полагали, что нередко А. стоит у окна, по¬ 
этому за окно нельзя плевать, выливать по¬ 
мои, мочиться и т. п. С А. могли приходить 
и души умерших предков — их приводил на 
Крещение на землю А., чтобы они тоже 
могли креститься в Иордани (бел. витеб.). 



«Ангел на гробе Господнем». 

Фреска XIII а. на монастыря Мклешева, Сербия 

Ангел и небо. I > народным леген¬ 
дам, А. — прислужники Божьи, они охраняют 
небесные врата на каждом из семи небес 


(серб.), выносят солнце на восходе при пении 
первых петухов (болт, софийск.), гонят облака 
(боснийск.), носят воду на небо по стежке-ра¬ 
дуге, летают вокруг сияющего престола Бо¬ 
жьего (серб. Гружа), поют в раю прекрасные 
песни (болт, тырнов.). Боснийские мусульма¬ 
не полагали, что среди А., гонящих облака, 
один слепой, а другой глухой. Ср. рус. арханг. 
шенкур. «веіры — это ангелы» (см. Хала). 

Ребенок-а н гел. Представление, 
что грудной младенец “ А. Божий, было ши¬ 
роко распространено у славян. Пока дитя не 
ходит, оно называется у витебских белорусов 
анёлок . На Витебщине в XIX в. было пове¬ 
рье, что, если крещеный, но не отведавший 
материнского молока младенец умирает, он 
становится на небе А., но немым и не во всем 
равноправным с другими А. (ему нельзя мо¬ 
литься и т. п.). По украинским представлени¬ 
ям, малое безгрешное дитя «балакае с янголя- 
ми», а не с людьми. «Бог це так зробив», что¬ 
бы дитя не рассказывало взрослым того, что 
ему говорят А. Когда же у младенца зараста¬ 
ет темя, он забывает все, что говорил А., и 
начинает говорить с людьми. При нем «гріх 
згадувати [вспоминать] чорта», ибо с младен¬ 
цем всегда А. У юж. славян (Палица в Дал¬ 
мации) поминки по младенцу назывались ра- 
довшъе, т. к. считалось, что родители должны 
радоваться, получив своего защитника на не¬ 
бесах в виде маленького А. 

Птицы, животные и ангел. 
Русские (Владимир.) считали, что петух — 
«великая птица», и нечистая сила к нему не 
может подступиться, т. к. на нем «ангельский 
чин»; сербы Косова Поля говорили, что Бог 
приказал петуху петь на земле, а А. — на не¬ 
бе. Сербы в Боснии не резали и не ели голу¬ 
бей, потому что голубь — птица, жившая в 
раю и бывшая А., и убивать ее грех. Согласно 
болгарской легенде, кукушка была А., но за 
согрешение превращена в птицу. Волов в уп¬ 
ряжке болгары обычно называли А. («Не бей 
ангелите!», «Не мъчи ангелите!» [Не мучай 
ангелов!]). 

Церковная традиция различает 
девять чинов ангельских, которые делятся на 
три иерархии: высшую, среднюю и низшую (в 
каждой по три чина). В высшую входят чины 
Серафимы, Херувимы и Престолы, в сред¬ 
нюю — чины Господства, Силы и Власти, в 
низшую — чины Начала, Архангелы и Анге¬ 
лы. Ангелы ближе всего к людям, они возве¬ 
щают намерения Всевышнего, наставляют и 
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поддерживают людей в жизни. Серафимы 
ближе всех к Пресвятой Троице, они «пламе¬ 
неют» любовью к Богу и побуждают к этому 
других. Апокрифическая книжность повеству¬ 
ет еще и о 10-м чине А., которые «въ демоны 
приложися». Она же стремится распределить 
чины по функциям: 1) А. служебные; 2) А. — 
правители стихий; 3) А.-хранители; 4) А. — 
хранители народов; 3) А. немилостивые. По 
книжной «творимой легенде», А. созданы 
«прежде всякой твари», а по другой версии — 
в четвертый день творения вместе со светила¬ 
ми. В апокрифической древнерусской «Беседе 
трех святителей» написано: «Иван рече: отче¬ 
го гром сотворенъ бысть? Василий рече: два 
ангела громкая есть: эллинскій (языческий) 
старецъ Перунъ и Хорсъ жидовинъ, два еста 
ангела молнійна. Вопросъ что есть громъ и 
молнія? Толкъ: ангелъ Господень летая бьетъ 
крылома и гонитъ діавола». Мотив борьбы 
А.-хранителя с А. сатаны ярко выражен в 
«Слове об умеренности и застольном питье» 
Феодосия Печерского и в других древнерус¬ 
ских и древнеславянских произведениях. 

Липъ: ЭО 1916/3-4:65; Гринч.ЭМЧ 2:23; Ни- 
киф.ППП:82; СЕЗб 40; 50; 58; 61; 63; 80; Ма- 
рин.НВ:168; СбНУ 10:120 (о. п.); 13:165 (о. п.); 
ИКС 2:254. 

Н. И. Толстой 

АНДРЕЙ- один из 12 апостолов (брат 
ап. Петра), память которого отмечается 
30.ХІ (13.ХII). Был первым призван Хри¬ 
стом в апостолы, отсюда у православных сла¬ 
вян эпитет Первозванный. Согласно легенде, 
А. проповедовал христианство балканским 
народам и скифам, благодаря чему позднее 
стал считаться патроном православия (прежде 
всего русской церкви). В народном культе А. 
у славян выделяются две традиции: почитание 
А. как олицетворения мужского начала (в со¬ 
ответствии с этимологией имени — от греч. 
аѵб(юс; 'мужчина, муж’), покровителя брака 
и почитание А. как повелителя медведей, вол¬ 
ков и др. диких зверей. Первая традиция в 
той или иной мере прослеживается у всех сла¬ 
вян, но особенно выражена у католиков. Вто¬ 
рая имеет ограниченный ареал с эпицентром в 
зап. Болгарии и воет. Сербии, где распрост¬ 
ранена легенда об А., укротившем медведицу 
и ездившем на ней верхом. 


Андреев день — один из праздни¬ 
ков, начинающих зимний цикл, в католиче¬ 
ской традиции считается началом предрож¬ 
дественского поста (см. Адвент). Обряд¬ 
ность этого дня неоднородна: в связи с ука¬ 
занным различием культа А. в ней преоблада¬ 
ют либо матримониальные, либо охранитель¬ 
ные мотивы. Наиболее развита обрядность 
Андреева дня у зап. и юж. славян, наиме¬ 
нее — у восточных, однако повсюду встреча¬ 
ются локальные традиции, где день св. А. из¬ 
вестен только как церковный праздник. 

Гадания о замужестве. Канун 
Андреева дня как девичий праздник (изред¬ 
ка — праздник молодежи вообще), как время 
гаданий о замужестве известен прежде всего у 
славян-католиков (ср. пол. агиіггеікі ~ 'канун 
Андреева дня и приуроченные к нему гада¬ 
ния') и на западе восточнославянского ареала; 
в меньшей степени у остальных воет, славян и 
практически не известен у сербов и болгар. 
Гадали обычно девушки, редко — парни. В 
Польше Андрееву дню как девичьему празд¬ 
нику мог соответствовать день св. Екатерины 
как праздник парней. Андреевские гадания в 
целом совпадают г типами гаданий в другие 
календарные сроки: лили в воду воск или оло¬ 
во, подкладывали под подушку различные 
предметы (зеркало, пояс, мужские штаны или 
шапку, щепку со двора своего парня, записку 
с его именем и т. п.) в ожидании вещего сна, 
ставили под кровать миску с водой, кричали в 
колодец, прислушиваясь к эху, трясли забор 
или дерево и слушали доносившиеся звуки, 
считали колья забора или поленья в охапке 
дров (четное количество предвещало заму¬ 
жество), давали собаке или кошке специаль¬ 
но испеченные булочки, подбрасывали в си¬ 
те или в фартуке платки, пояса, ленты и 
т. п. (см. Гадання). У чехов и словаков ва¬ 
рили галушки или кнедликн, в которые 
вкладывали записки с именами женихов. В 
Словакии гадали по срезанным в день св. А. 
вишневым веткам: те, что распускались к 
Рождеству, сулили замужество. 

Более специфический для Андреева дня 
вид гаданий — «сеяние» семян льна или ко¬ 
нопли (реже — пшеницы, гречи, гороха) в до¬ 
ме (под стол, у порога, под кровать, под 
подушку), возле дома (под окнами, вокруг 
хаты, возле сложенных дров, у мусорной или 
навозной кучи, у колодца), под окнами своего 
избранника или парня по имени А., на дороге, 
на перекрестке, иногда осыпали зерном скот 
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(палее.). Это гадание сопровождалось стерео¬ 
типным приговором: «Андрею, Андрею, я на 
тебя конопли (лен) сею, дай мне знати, с кем 
буду сбирати!» (Чернигов., ПА). В других ва¬ 
риантах этого приговора могла варьироваться 
концовка: «с кем буду спать», «под венцом 
стоять», «свадьбу играть» и т. п. Такой же 
вид гадании и словесных формул изредка бы¬ 
вает приурочен к другим праздникам и персо¬ 
нажам (Алексею, Василию, Маковею, Миха¬ 
илу, Степану). Ритуал совершался вечером 
или ночью после целого дня поста и молитвы. 
Девушки раздевались донага или снимали 
юбки, «посеянные» семена «боронили» фар¬ 
туком, юбкой, мужскими штанами. Подобные 
гадания известны в юж. Польше, в Карпатах, 
в воет. Словакии, в Полесье, на Украине. 

В Карпатах и захі. р-нах Полесья к кануну 
Андреева дня бывали приурочены ритуаль¬ 
ные бесчинства молодежи. Напр., в 
Словакии (Замагурье) молодые люди ходили 
по домам и выкрадывали все, что было необ¬ 
ходимо для гаданий (дрова, предметы утвари, 
муку и т. п.). В Татрах группа молодежи хо¬ 
дила к домам, где жили парни по имени А., 
и разбивала о двери старые глиняные горш¬ 
ки (см. Бесчинства). 

На ограниченной территории (преиму¬ 
щественно укр. Полесье) распространена ха¬ 
рактерная для Андреева дня игра «Ка¬ 
лита»: специально испеченный корж под¬ 
вешивали на шнурке к потолку, играющий 
«подъезжал» к нему верхом на кочерге и пы¬ 
тался откусить кусок без помощи рук 
(см. Кусать). 

Медвежий день. Иной тип андре¬ 
евской обрядности представлен у православ¬ 
ной части юж. славян, где А. почитается как 
хозяин диких зверей, и особенно медведей и 
волков. В горной и зап. Болгарии и в воет. 
Сербии Андреев день называется медвежим 
(болт. Мсчкинден , серб. Мсчкин дан, Мечко- 
дава) и посвящен защите людей, скота и по¬ 
лей от медведя. В этот день хозяйки варили 
кукурузу, добавляя в котел понемногу зерен 
бобов и всех злаков. Вареные зерна бросали 
на печную трубу со словами: «Вот тебе, 
медведь, вареная кукуруза, чтобы ты не тро¬ 
гал сырую, не ел людей и скотину!» (Марин. 
НВ:526). При варке оставляли несколько по¬ 
чатков кукурузы целыми, чтобы медведь не 
тронул кукурузное поле. У сербов накануне 
вечером хозяйки клали три початка на фрук¬ 
товое дерево (на крышу дома, на дрова) как 


«ужин медведю», которого в это время назы¬ 
вали «она» или «тетка». Наутро надкусанные 
початки вносили в дом со словами: «Вот мед¬ 
ведь приходил и немного поел»; затем каж¬ 
дый получал по нескольку зерен ради здоро¬ 
вья (Алексинац. Поморавье). В других мес¬ 
тах перед завтраком каждый член семьи бро¬ 
сал зерна кукурузы по всем углам дома со 
словами: «На, медведь, кукурузу!» (ГЕМ И: 
88). В некоторых сербских селах готовили 
специальный хлеб (мечкина поео/ница), 
чтобы «завязать челюсти медведю». Сход¬ 
ные обычаи угощения медведя у сербов 
Сретечкой Жупы (ю.-зап. Сербия) приуроче¬ 
ны к Новому году. 

Волчий день. В центральных и за¬ 
падных р-нах Сербии и Боснии Андреев день 
посвящен защите от волка н считается одним 
из волчьих дней (эвгровни дан). К этому 
дню завершаются все женские ткаческие ра¬ 
боты, гребни составляют зубьями, чтобы «у 
волков были закрыты челюсти» (Гружа), или 
водружают на растворенные ворота скотного 
двора, на них зажигают оставшиеся от Рож¬ 
дества свечи и через ворота прогоняют скот 
(Шумадия). У гуцулов отмечено поверье, что 
в этот день волки собираются в стаи, а на 
Благовещение разбегаются. 

По карпатским верованиям, ночь нака¬ 
нуне дня св. А. — время разгула нечис¬ 
той силы, когда особенно опасны ведь¬ 
мы, отбирающие у коров молоко. Чтобы за¬ 
щитить скот, в воет. Словакии жгли в эту 
ночь на возвышении андреевские костры. 

Начиная с Андреева дня вступают в силу 
запреты (действующие до Нового года 
или Крещения) на все виды ткаческнх ра¬ 
бот. мотание ниток, чтобы «звери не мота¬ 
лись около загонов», снование вне дома (у 
сербов период от дня св. А. до Нового года 
называется нссновица). Запрещалось также 
плести веревки, строить изгороди, чтобы 
валки не вредили скоту (Босния). В зал. 
Сербии строго соблюдался запрет на всякое 
рукоделие (шитье, штопку, вязание, пряде¬ 
ние), считалось, что нарушившего запрет 
схватит медведь, что тех, кто не чтит дня 
св. А., святой наказывает тем, что насылает 
на их скот медведя (Лесковац. Морава). 
Обычно запрещается в этот день и всякая 
работа с шерстью; но в некоторых местах, 
наоборот, предписывается выпрясть немного 
шерсти, чтобы хорошо «велись» овцы (Пи- 
ринский кр.). Сербы опасались в этот день 
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чинить обувь или делать новые «опанки», 
чтобы не задавил медведь; не ходили в лес, 
считая, что медведь бродит там с раскрытой 
пастью и ищет св. А. 

Магия плодородия. По болгар¬ 
ским поверьям, с Андреева дня день начинает 
увеличиваться «на одно просяное зернышко» 
и все вокруг наедрява (т. е. увеличивается, 
прибавляет в росте, размере). Этим объясня¬ 
ются многие обычаи дня св. А. ( Ед ре я ). Те, 
кому предстояло пахать, бросали перед ужи¬ 
ном вареные зерна вверх по печной трубе со 
словами: «Пустъ так высоко растет посеянное 
жито!» (Чол.БНС:47; Вак.БЕТ Б:448). 
Чтобы хорошо росло все посеянное, чтобы 
еды было больше, варили и ели зерна, уго¬ 
щали соседей, остатки сыпали курам, чтобы 
лучше неслись (Пиринский кр.). В Болга¬ 
рии опасались давать эту еду чужим людям, 
чтобы они не отняли плодородие. Молодые 
женщины праздновали день св. А., чтобы 
забеременеть (за да насдряѳат). Вообще 
считалось, что в доме, где отмечали этот 
день как следует, год будет благополучным 
и урожайным. 

Полазник. Обходы. Изредка к 
Андрееву дню бывает приурочен ритуал при¬ 
хода в дом первого посетителя — мужчины 
или мальчика (см. Полазник). В воет. Сер¬ 
бии в этот день совершается первый обход по- 
лазников ( прва положила). В Словении ран¬ 
ним утром ходили с визитами по домам 
мальчики-полазник и. В украинских селах 
воет. Словакии подростки ходили с пожела¬ 
ниями, чтобы хорошо неслись куры. Иногда 
полазником был парень, ряженый Андреем: 
в большой шляпе, с мешком за плечами и с 
палкой в руке. Девушки и женщины избега¬ 
ли появляться в чужих домах, чтобы не при¬ 
нести несчастья. 

Русины в Югославии сохранили обычай 
андреевских обходов: мальчики посещали 
своих родственников, приносили яйца, жела¬ 
ли, чтобы все живое размножалось и росло, 
чтобы вылупилось много цыплят. Девочки но¬ 
сили живых кур, садились на скамейки и не¬ 
которое время неподвижно сидели, как насед¬ 
ки. В воет. Словакии накануне Андреева дня 
девушки обходили дома, где жили парни по 
имени А., и пели поздравительные песни; счи¬ 
талось, что чем щедрее одарят их, тем лучше 
будут нестись куры. Иногда ходили с соло¬ 
менным чучелом «Андришко» или наряжали 
в мужскую одежду девушку, называя ее Анд¬ 


ришко; ходили по домам, делая вид, что под¬ 
бирают ему невесту, устраивали шуточную 
свадьбу. В некоторых зонах с Андреева дня 
начинались рождественские обходы ряженых 
со звездой, с «козой», с «аистом» и т. п. (Лу¬ 
жица, Вармия, Мазуры, Полесье). 

Лит: СКДР 1:49-54; КОО 1:205-206,266- 
277,284-285; Мук.ІІАѴВ; Чуб.ТЭСЭ 3:258- 
262; Шух. 4:268-271; КС 1888/23/11:77-81; 
1895/51:/12:100—103; МУРЕ 1900/3:51-53; 
Крач.БЗРС:8—9; Лов.БНК:190; Ъор.ПВП 1: 
259-260; АнтАП:166; Мил.ЖСС:151, Нед. 
ГОС:4; 7МІО 1905/10/1:55; 1913/18/1:86; 
1917/21:199; 1928/26/2:314; Киг.РЬЗ 2:170; 3: 
148,151-156; Маа.ѴІЮЗ 2:21-22; ГЕМС 
1964/27.402; 1966/28-29:192; 1969/31-32: 
364; 1978/42:400-401; МФ 1979/23:48-50; 
Арн.БНП:20; Марин.ИП 1:526; Доб.:301; Пир.: 
422, ЕБ 3:95; КоІЬ.Э^ 5:311-312, 29.77-80. 
43:28; 48:86; 49:300-301; 54:287-289; СЬгог. 
К5Б.-26—27; КІЯ/ 3:78-79; ЬкІ 1899/5/2-3: 
213.214.219,220; Сь 1911/21/3:152-153; Ног.: 
276; ОІеіГГ:126— 127; 2агоав.:232; $N1972/ 
20/3:485: 5ІОѴ. 3/2:1008; 5сЫЛ*Ѵ5В$: 
126-128. 

Л. Н. Виноградова, С. М. Толстая 

АННА — христианская святая, матъ Бого¬ 
родицы, в народной традиции покровитель¬ 
ница женщин, особенно беременных и роже¬ 
ниц. А. наиболее почитаема в зап. Болга¬ 
рии, воет. Сербии и Македонии, где день 
Зачатия св. А. — 9(22).XII — один из 
главных зимних праздников (Днка зимна , 
Анино зачатие, Аноѳден и т. п.). День 
св. А. считается переломом зимы, поворотом 
солица на лето (ср. также дни свв. Андрея 
и Варвары) и соотносится с днем св. Варфо¬ 
ломея (см. Бартоломей) как переломным мо¬ 
ментом лета (ср. макед. дебар. название дня 
9(22).XII Зимен Въртолун , т. е. Варфоло¬ 
мей). В зал. Болгарии в этот день соверша¬ 
ется обряд «полазник»; в р-не Кюстендила 
и Радомира роль полаэннка исполняет поро¬ 
сенок, которого специально вводят в дом. В 
Пиринском кр. варят зерна кукурузы и ржи 
и угощают друг друга, чтобы летом посевы 
росли так же, как прибывает день. В Кюс- 
тендилском кр. св. А. почитают покрови¬ 
тельницей домашней птицы, поэтому в этот 
день первый раз сажают наседок на яйца. 
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Во многих р-нах Болгарии девушки гадают 
о замужестве. 

Ночь на 9(22).ХІІ считалась особенно 
благоприятной для гадании, врачевания и 
магии. По болгарским верованиям, в эту 
ночь колдуньи сбрасывают с неба луну, 
превращают ее в корову и доят, отбирают 
плодородие, насылают болезни и раздоры на 
людей. В эту ночь ловили мух и сжигали их 
в огне очага или свечи, веря, что тем самым 
уничтожают ведьму. Совершали различные 
предохранительные действия: хозяева обхо¬ 
дили загоны для скота, разжигали огонь, 
сыпали пепел и просо, громко кашляли, что¬ 
бы отпугнуть нечистую силу, и т. п. Не хо¬ 
дили в гости, опасались отдавать что-либо 
из дома. 


|Г« 



Св. Анна, обучающая деву Марию. 

Народная икона. Польша 

В остальных р-нах Болгарии и Сербии, а 
также у воет, славян день 9 (22).XII извес¬ 
тен как женский праздник или праздник бере¬ 
менных женщин. Женщины постились, воз¬ 
держивались от работы (особенно с шерс¬ 
тью), иногда соблюдали ночное бдение до 
первых петухов. У русских этот день праздно¬ 


вали также пчеловоды, часто его считали 
«волчьим днем» (на св. А. волки сходятся, а 
разбегаются на Крещение). 

Значительно реже празднуется летний 
день св. А. — 25.ѴІІ (7.ѴІІІ). В зал. Болга¬ 
рии и в центр, части Родоп он считался кон¬ 
цом лета и поворотом на зиму. Праздник от¬ 
мечался преимущественно женщинами, кото¬ 
рые воздерживались от работы из страха пе¬ 
ред трудными родами. Иконы св. А. украша¬ 
ли цветами, перед ними оставляли плоды и 
подарки. В некоторых селах пекли и раздава¬ 
ли пресные лепешки; чтобы предохранить де¬ 
тей от лихорадки, собирали лекарственные 
травы. В окрестностях Софии канун праздни¬ 
ка считался днем колдовства и магии, когда 
ведьмы похищали плодородие с чужих полей. 
Для защиты от них хозяева обходили поля и 
совершали символический зажин. 

Лит.: КГ:47; Лоз.БНК:193; Нед.ГОС:4-5; 
Поп.СБ:146-154. 

С М. Толстая 

АНТОНИИ. 1) Антоний Вели¬ 
кий — христианский святой III—IV вв., па¬ 
мять которого отмечается 17 (30).I. В народ¬ 
ной традиции считается покровителем скота и 
исцелителем от разных болезней. У сербов 
пастухи посвящали день св. А. защите скота 
от волков (Височская Нахия), женщины 
воздерживались от всех работ, кроме пряде¬ 
ния (Лесковац), ради защиты от змей (ба- 
нат. геры). В с.-зап. Хорватии (Каставщи- 
на) январь назывался Апіопзкі тезес. В 
Хорватии и Словении день св. А. считался 
праздником тяглового скота — запрещалось 
запрягать лошадей, волов, ослов во избежа¬ 
ние болезней скота. В этот день осматрива¬ 
ли запасы кормов, проверяя, хватит ли их 
до Юрьева дня; освящали сено и кормили 
им скот. Св. А. ставили свечки и молились 
о безопасности скота, о благополучном отеле 
коров. Словенцы говорили детям, что телен¬ 
ка приносит св. А. В Истрии изображения 
св. А. вешали в хлеву над яслями для защиты 
скота от сглаза; во время богослужения в 
честь пастухов на алтаре должна была стоять 
статуя А. — защитника скота. 

В воет. Сербии А. и его «брат» Афана¬ 
сии почитались как «чумные» святые, их 
дни праздновались, чтобы избежать чумы. 




АПОКРИФЫ 


113 


дни праздновались, чтобы избежать чумы. 
Согласно болгарским верованиям, А. и 
Афанасии — братья-кузнецы, им удалось 
поймать и связать Чуму цепью (отсюда 
эпитет обоих праздников ѳерижщ&ц). Счита¬ 
лось, что в Андоновден все болезни собира¬ 
ются вместе, а на следующий день расхо¬ 
дятся по людям, поэтому хозяева запирали 
ворота, завешивали окна, чтобы не пустить 
их в дом (пирня.). В с.-воет. Болгарии в 
день св. А. пекли пресные лепешки, мазали 
их повидлом или медом, раздавали соседям, 
а одну оставляли на чердаке для Чумы 
(разград.). 

В Словении св. А.-пустынник — один 
из наиболее почитаемых «зимних» святых. 
Изображается с поросенком, символизирую¬ 
щим искушавшую св. А. в пустыне нечис¬ 
тую силу. В народной традиции носит эпи¬ 
тет «поросятник» и считается покровителем 
свиней. В день его памяти к алтарям и ста¬ 
туям А. приносят окорока и колбасы, мо¬ 
лятся о благополучии скота, устраивают пра¬ 
здник скоту, добавляя в ясли сено. Св. А. 
считается также покровителем брака, к нему 
обращаются девушки (реже парни) с молит¬ 
вами о замужестве. 

В русском месяцеслове 17 (30).I. — Ан- 

тоМ'Пс резимник. 

2)АнтонийПадуанский — хрис¬ 
тианский святой XIII в. (последователь 
Франциска Ассизского), память которого от¬ 
мечается католиками 13.VI. Нередко на него 
переносятся верования и обрядность, связан¬ 
ные с А. Великим. У поляков он почитался 
как защитник скотины, целитель и спаситель 
от мора, в Синьской Крайне (Хорватия) 
женщины перед днем св. А. соблюдали пост 
13 вторников, чтобы А. охранял скот от напа¬ 
стей. В канун этого праздника перед часовней 
св. А. возжигали костры. На о. Брач жен¬ 
щины собирали травы 13 видов, освящали 
их в церкви и затем, когда надвигалась гра¬ 
довая туча, жгли их на углях, чтобы отвра¬ 
тить град. В Истрии св. А. молились о 
дожде. Св. А. считается помощником в 
отыскании пропажи (пол. Поморье, Слове¬ 
ния). В Словении девушки обращаются к 
нему с просьбой о замужестве. 

Лит.: Нед.ГОС:5; Поп.СБ:64-75; Киг.РЬЗ 4: 
330-332; МбсІ.ѴШ8 2:31. 

С М. Толстая 


АПОКРИФЫ (от іреч. адохрбфо^ •тай¬ 
ный’, 'скрытый’) — «отреченные», или запре¬ 
щенные христианской церковью книги, не во¬ 
шедшие в число канонических книг Ветхого и 
Нового Завета, утвержденных еще Лаоди- 
кннским собором (367). Списки отреченных 
книг (іпсіех НЬгогшп ргоЬіЬііогшп) стали появ¬ 
ляться наряду со списками канонических книг 
и были приняты уже Первым Вселенским 
Никейским Собором (431) и подтвержда¬ 
лись позже. Такие переводные с греческого 
списки были известны и в слав, среде: они 
содержатся в Изборнике Святослава 
1073 г., в Тактиконе Никона Черногорца 
XI в., в Кормчих. Со временем они дополня¬ 
лись и видоизменялись. Поэтому не все за¬ 
претные книги были А. и не все А были отре¬ 
ченными. Ветхозаветные и новозаветные А. 
читались иногда в церкви, капр., «Протоеван¬ 
гелие Якова» на Рождество Богородицы, ле¬ 
генда о Богородице на Успенье, а «Никоди¬ 
мово Евангелие» на Страстной неделе. Такие 
А. включались в Минеи, в Толковую Палею, 
в глаголические бревиарнн (XV в.), в раз¬ 
личные сборники, в сербские церковные пе¬ 
чатные книги XV— ХѴіІ вв. 

А. разнородны. Помимо ветхозаветных 
(видения, повествования о сотворении мира, о 
библейских царях и пророках) и новозаветных 
(протоевангелия, повести на евангельские сю¬ 
жеты-евангелия, апокрифич. деяния и посла¬ 
ния апостолов, откровения или видения, апо¬ 
калиптические сказания), составляющих ос¬ 
новной корпус А., известны и апокрифичес¬ 
кие послания, молитвы, вопросы и ответы, 
гадательные книги. Таким образом, А. рас¬ 
падаются на жанры, из которых многие со¬ 
ответствуют жанрам неапокрифической лите¬ 
ратуры. В ряде А. эти жанры не всегда 
четко противопоставлены друг другу. Апок¬ 
рифы-молитвы и гадательные книги оказали 
немалое влияние на славянские народные 
представления, а новозаветные и ветхозавет¬ 
ные А. оставили значительный след в сла¬ 
вянском народном творчестве. 

Запретность А. и связь А. с фолькло¬ 
ром немало способствовали их популярности 
и живому обращению в славянской среде: 
конфессиональные различия и еретические 
движения (богомильство) не препятствовали 
широкому распространению апокрифических 
текстов, а в конкретных условиях (напр., в 
богомильской среде), вероятно, даже укреп¬ 
ляли авторитет А 
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Славянские А. — в основном переводные 
с іреческого, изредка с латинского. Древней¬ 
шим сохранившимся славянским списком А. 
является др.-рус. отрывок «Деяний ап. Павла 
и Феклы» XI в. Среди списков XII в. есть и 
«Хождение Богородицы по мукам», апокриф, 
ярко отраженный в духовных стихах и др. 
фольклорных жанрах. «Никодимово еванге¬ 
лие» было переведено с латинского в хорват¬ 
ской среде, возможно, еще в X в., но были н 
более поздние переводы с греческого 
(XI—XII вв.), однако дошедшие до нас спис¬ 
ки — более поздние. Другие новозаветные А.: 
«Евангелие от Фомы» (или евангелие детства 
Христова), обиходы и учения Апостолов (де¬ 
яния ап. Петра и Павла, ап. Андрея, Матфея, 
Фомы и др.), легенды о Христе (Христос — 
иерей, пахарь, целитель, мальчик-раб) и др. 
Из ветхозаветных А. были распространены: 
«Сказание об Адаме», «Книга Еноха», «От¬ 
кровение Варуха», «Житие Моисея», «Лест¬ 
ница», «Заветы 12 патриархов» и др. Особые 
труппы составляют эсхатологические сказания 
(«Вопросы Иоанна Богослова», «Вопросы 
Авраама», «Откровение Мефодия Пахарско¬ 
го» и др.) и апокрифические мучения (о Фео¬ 
доре Тироне, Георгии, Никите, Игнатии, 
Ирине и др ). Тексты мучений, особенно жи¬ 
тия св. Георгия, оказали сильное влияние на 
славянские духовные стихи или легли в основу 
ряда устных легенд. Лишь с незначительными 
изменениями перешел в духовный стих А. о 
почитании 12 пятниц в году, известный и в со¬ 
временной фольклорной традиции Полесья. 

Значительное влияние на славянское уст¬ 
ное народное предание оказали апокрифы-мо¬ 
литвы и апокрифы-гадательные книги. Апок¬ 
рифические молитвы фактически являются за¬ 
говорами с типичными для А. молитвами и 
персонажами (Адам и Ева, Авраам, Христос, 
апостолы, архангелы, святые), изгоняющими 
нечистую силу (беса, 12 трясавиц, ведьм и 
др.), направленными против лихорадки, бо¬ 
лезненного жара, прострела (ревматизма), 
кровотечения из носа, зубной боли, ветра, 
грома, вредоносного дождя и бури, укуса 
змеи, бешеной собаки или волка, неправедно¬ 
го суда, дурного глаза, дьявола, нежити и т. п. 
Некоторые из них содержались в требниках и 
молитвенниках XV—XVII вв. Гадательные 
книги были разного типа: колядник, громник, 
молняник, трепетныя и др. Колядник — 
предсказатель погоды и урожая в разные пе¬ 
риоды пастушеского года в зависимости от 


дня недели, приходящегося на Рождество; 
громник — помимо урожая, указывает на го¬ 
лъ д, войны, поражения и, наоборот, спокойст¬ 
вие, урожай, мир и победы в зависимости от 
того, в какой месяц или фазу луны, день н 
время суток прогремит гром или будет земле¬ 
трясение (некоторые громники имеют зодиа¬ 
кальную часть с указанием на «хорошие», 
«средние» и «плохие» дни); молняник — раз¬ 
новидность громника с пророчествами по мол¬ 
нии, а не по грому; месяцеслов — предсказа¬ 
тель судьбы по дням недели и месяцам в свя¬ 
зи с болезнью и т. п. и, наконец, трепетник , 
«определяющий» близкое будущее по «трепе¬ 
щущим» частям тела. Происхождение содер¬ 
жания этих книг относится к дохристианским 
языческим временам, но в славянскую среду 
они попали из среды византийской, где под¬ 
верглись обработке. В ряде случаев устанав¬ 
ливается довольно тесная связь между от¬ 
дельными народными приметами, гаданиями и 
апокрифическими гадательными книгами. 

В древности было известно и гадание по 
псалтыри как вид гадания по священным кни¬ 
гам и по письму вообще. О таком гадании 
Владимира Мономаха свидетельствует Лав¬ 
рентьевская летопись, в которой помещено его 
«Поучение» (он пишет: «вземъ псалтырю въ 
печали разгнухъ я и то ми сл вынл... собрах 
словца си любая и складохъ по рлду и напн- 
сах...»). Славянская книжная традиция знает 
псалтыри, снабженные гадательным указате¬ 
лем-аппаратом (древнейший ~ XIII в. — в 
серб, сборнике Попа Драгаля), или специаль¬ 
но приспособленные для гадания. В ряде слу¬ 
чаев указатель был представлен отдельно, а 
иногда и модифицирован, что привело к воз¬ 
никновению такого памятника, как «Гадание 
Давида» (список XVI в.). Особый вид А. со¬ 
ставляют вопросы и ответы («Премудрость 
Трех святителей», «Разумник», «Слово Го¬ 
спода Иисуса Христа», «Вопросы св. Ефре¬ 
ма»), содержащие элементы средневекового 
бытового и занимательного богословия, при¬ 
родоведения, географии и народоведения, 
представленные нередко в символах. 

Ллпи Тих.ПОРЛ I; П ы п и н А. Ложные и от¬ 
реченные книги русской старины. СПб., 1862; 
Стара българска литература. Съст. Д. Петканова. 
София, 1982. Т. I. Апсжрифн; П е р е т ц В. Н. 
Материалы к истории апокрифа и легенды. СПб., 
1899. Т. I. К истории громника; Сперан¬ 
ский М. Н. Из истории отреченных книг. 
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СПб., 1899. Т. 2. Трепетании; Сперан- 
скийМ.Н. Из истории отреченных книг. 
СПб., 1899. Т. I. Гадания по Псалтыри; А яд¬ 
ре е а а М. Политический и общественный эле¬ 
мент византийско-гадательных книг// Вугдлйпо- 
ііаѵіса. РгаЬа, 1930-1933. Т. 2-5; Петка- 
н о в а Д. Апокрмфна литература и фолклор. Со¬ 
фия, 1978; ВранскаЦ. Апокрифите за Бого¬ 
родица и българската народна песен // Сборник 
БАіЧ. София, 1940. Т.34. С. 1-208; N 111 - 
ш о ѵ А. Е. Арокгуіу яг вуііетіе Ьіегаіиіу сеИоеяг- 
поаІоѵіапіки). ^госкяг е(с., 1976. 

Н. И. Толстпой 


Собственно славянское апокрифическое 
творчество развивалось в рамках существую¬ 
щих жанров. В болгарской литературе XI— 
XII вв. неоднократно делались попытки ос¬ 
мыслить национальную историю как продол¬ 
жение ветхозаветных пророчеств: таковы 
«Болгарская апокрифическая летопись», «Ви¬ 
дения» Исайи и Даниила, «Падехово сказа¬ 
ние», к ним примыкает образец апокрифиче¬ 
ского жития славянского первоучителя Кон¬ 
стантина-Кирилла — «Солунская легенда» 
(XIII в.), повествующая о чудесном обрете¬ 
нии им славянской азбуки и знания языка 
(см. Алфавит) и о крещении болгар. У воет, 
славян в силу развитой собственно историче¬ 
ской традиции (летописи) подобного соедине¬ 
ния А. и истории в средние века не произош¬ 
ло, в домонгольское время создаются А. кос¬ 
мологического («Слово о твари и дни, реко- 
мом неделя») и эсхатологического («Слово о 
Лазаревом воскресении») содержания, обна¬ 
руживающие тесную связь с фольклором. 

Заметное оживление оригинального апо¬ 
крифического творчества в в.-слав, регионе 
вызвано церковным расколом середины 
XVII В. и происходило в старообрядческой 
среде XVII—XIX вв. Среди памятников это¬ 
го круга преобладают эсхатологические сочи¬ 
нения («Выписано из Апокалипсиса седми- 
толкового, печатанного при царе Иване Васи¬ 
льевиче» — многочисленные списки XVIII— 
XIX вв.), толкование на памятник Петру I 
(«Медный всадник») в Питербурге (в списке 
XIX в.), «Сказа ние о Наполеоне-антихристе 
и царе Константине» (списки первой полови¬ 
ны XIX в. в т. д.), «Пророчество отца Заха¬ 
рии ученику своему Стефану (или Епифану) о 
нравах последнего времени» (первая половина 


XVIII в.), якобы изданное в Кракове в 
1545 г. (списки XIX в.) и т. д.; к последним 
примыкают псевдоканоническяе (с именами 
византийских канонистов Феодора Вальсамо- 
на и Иоанна Зонары) запреты на чай, кофе и 
табак («Кто пьет чай, тот отчаивается от бу¬ 
дущего века; Кто пьет кофий, в том заводится 
алой ков» и т. д.). 

Эти А. бытовали и распространялись пре¬ 
имущественно в среде старообрядцев-беспо¬ 
повце в, поэтому все они были включены в 
список «ложных» книг, составленный и опуб¬ 
ликованный ок. 1861 г. в главном центре ста¬ 
рообрядцев, приемлющих священство (Бе- 
локрмницкое согласие), на Рогожском клад¬ 
бище в Москве. 

Широкое распространение получило ис¬ 
пользование А. в качестве талисманов-обере¬ 
гов, в форме свитков (старший из них хорват¬ 
ский глаголический XV в. в библиотеке Вати¬ 
кана) или тетрадочек, содержащих обычно 
молитвы-заговоры. У юж. славян в XVII— 
XVIII вв. известны печатные н ксилографнче- 
ские издания таких свитков — «абагары» (от 
Абагара — Авгаря — сирийского правите¬ 
ля I в., якобы состоявшего в переписке с Хри¬ 
стом), старший из которых издан в XVII— 
XVIII вв. 

Л. В. Мошкова, А. А. Ту рилов 

АПРЕЛЬ. В славянских языках наряду с 
названиями от греч. аодіЛл^ (рус., болт., 
макед., серб., словен., луж., словац.), из¬ 
вестны наименования, восходящие к праслав. 
*кѵ& — укр. катень, цвітенъ , бел. кѳеценъ, 
серб, цветам», пол. кияеаеп, Ну килаі\ 
* Ъегі(а ) — укр. березень , болг. бревен, б ре¬ 
зак, серб, брезосок , словен. Ьгеіеп; сюда же 
+1таѵъпъ — укр. т равенъ, болг. травен, серб. 
лжитрава , травам», моли травам», хорв. 
Ігаѵап ], ѵеВЫ ітаѵап}, словен. так ігаѵеп, ср. 
также серб, бшъар , ЬурЬевски месец, бел. 
красаеік , чеш. (ЫЬеп, луж. іиігошгик, 'рйЪош- 
пік . Значение А. в народном календаре оп¬ 
ределяется прежде всего приходящимся на 
него празднованием дня св. Георгия (см. 
Юрьев день). К крупным почитаемым дням 
А. относятся также дни св. Мартина и у като¬ 
ликов — св. Марка, св. Войцеха. 

1.ІѴ. Мария Египетская. Рус. 
Марьи зажги снега, заиграй овражки, Марьи 
пустые щи, Марьи вральи, Марьи обманщи- 




116 


АПРЕЛЬ 


цы. Снеготаяние, разлив рек — к хорошей 
траве. У зал. и юж. славян к атому дню приу¬ 
рочен обычай обманывать друг друга. 

2.IV. Поликарп. Рус. Поликарпов 
день . Кончаются запасы хлеба: «Ворона кар¬ 
кала, да мужику Поликарпов день и накарка¬ 
ла». Францишек (Егатѵшгек). Прилет 
аистов, первый весенний іром (пол.). Ро¬ 
замунда (Когатишіа). «]е-Іі Когатшкіа 
Ьпбѵіѵа, Ьуѵа ЗіЬуІІа рНѵёІіѵа» [Если Роза¬ 
мунда разгневается, то Сибилла (29.ГѴ) бу-^ 
дет ласковой] (морав., Ваг*. МЬ:79). 

З.ГѴ. Никита. Рус. Никитин день, 
Никита-исповедник . Если к атому дню не 
прошел лед, летом .будет плохой лов рыбы. 
Просыпается водяной. 

4.ІѴ. Исидор (ІлЛог). Прогон скота 
по пастбищам (морав.). Б и б и я н а (ВіЫ}а- 
па). Погода этого дня должна продержаться 
еще в течение сорока дней (словен.). 

5.ІѴ. Феодил, Федора. Рус. Фе - 
дул-ѳетреник, Федора-ѳетреница . Если в 
этот день ветер и ненастье, говорят: «Федул 
губы надул», «Пришел Федул, тепляк по¬ 
дул». Раскрывают после зимы окна, просыпа¬ 
ются сверчки. Винцент (пол., чеш., мо¬ 
рав., хорв.). Если на Винцента растает снег, 
уродится много винограда. В этот день быва¬ 
ет сильный мороз. 

6.ГѴ. Е в т и х и й. Если на Едзтихия 
«день тихий», то будет хороший урожай яро¬ 
вых (рус.). Иеремия. Рус. Ерёма про¬ 
летный. Если «Ерема пролетний ярится» (не¬ 
настье), не надо сеять яровые. 

7.ІѴ. Анилина. Рус. Акулина. При¬ 
меты по погоде об урожае. 

8.ІѴ. И р о д и о н. Рус. Родион-ледо- 
лом. «Родивон воды принес — уставъ соху 
пахать овес». Руф. Рус. Рухман, Агахъи 
Рухманы. У русских с этим днем связывается 
конец зимнего пути: «На св. Руфа дорога ру¬ 
шится». На Украине считалось, что на Руфа 
«усе рухнетца: и трава палезя... муравьи вы- 
палзуть на солнушко, и усякая гадина павыле- 
зя». «Земля рушитца» — и пахать, и сеять в 
этот день «ни Боже мой — нильзя» (КСб 

1901/1:183). 

10.ІѴ. Терентий. Рус. Терентьез 
день. Гадания по солнцу об урожае. 

11.ГѴ. Антипа. Рус. Антипы водопо¬ 
лья, Антип воду распустил. Если к этому 
дню не вскроются реки, будет плохое лето. 
У воет, славян праздновался страдающими 
от зубной боли и знахарями, заговариваю¬ 


щими зубы; Антипе также молились при 
зубной боли. 

12.ІѴ. Василий, епископ Парнйский. 
Рус. Василий Парийский. «На Василья и 
земля парится». Выходит из берлоги медведь. 

13.IV. Фомаида. Ей молятся^ при 
зубной боли, она также считается избавитель¬ 
ницей от блудной страсти (рус.). 

14. IV. Мартин. Рус. Мартынов день , 
ухр. Мартын-лис огон, болт. Мартиния. У 
русских примечают поведение зверей в лесу, 
на Украине гадают о погоде на весь год. В 
Македонии и Болгарии оберегают овец, что¬ 
бы ведьмы не «отобрали» у них молоко, а 
также «связывают пасти волкам»: соединяют 
вместе несколько гребней, чтобы «замкнуть и 

пастъ волка» (СбНУ 1900/16-17/2:31). 

15.IV. Пуд. Пчеловоды осматривают 
пасеки (в.-слав.). «На св. Пуда доставай 
пчел из-под спуда», «Св. Пуд снег пугнет» 
(рус). 

16.ІѴ. Ирина. Рус. Арина рассадни¬ 
ка, Ирина разрой берега. Рекомендуют сеять 
капусту. 

17.IV. 3 о с и м а. Ру с - Зосима пчель¬ 
ник (см. Зоснма и Савватей). Адриан. 
Укр., бел. Андрианова или Адрианова ночь , 
Андриево стояние. На Украине и в Белорус¬ 
сии вечером этого дня девушки гадали о заму¬ 
жестве, в частности «сеяли коноплю» (ср. 
Андрей). 

18. ГѴ. Иоанн. Рус. Иван новый. Сев 
овощей. Косма. Сев овощей. 

19.ІѴ. Иоанн Ветхопещер- 
н и к. Рус. Иван Верхопещерник, Верхопечер- 
ник. Обновляют холсты. До этого дня счита¬ 
ют необходимым оберегать пчел от зимних хо¬ 
лодов, чтобы летом мед был обильнее (укр.). 
Т и м о н (Тутпоп). Готовят пашню под яч¬ 
мень (пол.). 

20.ІѴ. Феодор Трихина. Рус. 
Федор Власяничник. «На Федора покойни¬ 
ки тоскуют по земле». Поминание предков 
на кладбище. Агнешка (Арпіезгка). 
Св. Агнешка выпускает из мешка жаворон¬ 
ков, согревает землю (пол.). 

21.ІѴ. Ианнуарий. Покровитель 
борцов и всех, выходящих на единоборство 
(укр.). Приметы погоды (рус.). П р о к у л. 
«На Прокла нечистую силу проклинают» 

(рус)- 

22. ГѴ. Лука. Сажают лук (рус.). Рус- 
Канун Егорью. Укр. Ляля, Ляльник. Моло¬ 
дежь водила хороводы: выбрав одну девушку 
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«Лялей», ее украшали зеленью, танцевали 
вокруг нее, а «Ляля» разбрасывала вокруг се¬ 
бя венки, которые сохранялись в течение года 

(Чуб.ТЭСЭ 3:29-30). 

23/ 24.ІѴ. Войцек. 

23. ГѴ. Адалберт. По хорватским пове¬ 
рьям, отец св. Георгия. 

23/24.ІѴ. Юрьев день. 

24.ІѴ. Савва Стратилат. Хо¬ 
зяйственные приметы (рус.). Болт., серб. 
Храниполе, Ранополия , Поле-рани, По/ъора- 
ни]а. Воздерживались от полевых работ во 
избежание града и обильных дождей. Болт., 
макед. Напу с, Распус . Расторгались догово¬ 
ры хозяев с батраками и пастухами. Ср. 
Юрьев день. 

25.ІѴ. Марк. 

26.ГѴ. Василий. Св. Василий дает 
овцам шерсть (рус.). Стефан. Рус. Сте¬ 
пан ранопашсц. Начало пахоты. М а р ц е л, 
К л е т ( Магсеі . КУ). «N8 Магсеіа Кіеіе па- 
Моѵібка рйіёіа» [На Марцела Клета прилета¬ 
ет ласточка] (чеш.). 

27.ІѴ. Симеон. Рус. Семен ранопа - 
шщ, гуцул. Шимон. «Весеннего Семена» 
празднуют во избежание весенних замороз¬ 
ков, которые могут повредить посевам. 
Ярослав ( ]аго8Іаѵ). К этому дню вырас¬ 
тает много травы (чеш.). 

28.ІѴ. Евсевий. Рус. Евсей. «При¬ 
шел Евсей — овсы отсей». М а м м и й. Рус. 
Маммантий. У коров прибывает молоко. 
И а с о н. Теплый ветер в этот день приносит 
здоровье (рус., гуцул.). Сосипатра. В 
этот день хорошо отлучать детей от груди 
(укр.). 

29.ІѴ. Девять великомучени¬ 
ков. Считалось, что они лечат девять болез¬ 
ней (рус.). Василий Острожский. 
Серб. Василине Острошки. Исцелитель мно¬ 
гих болезней. Сибилла (5іЬуйа). Приме¬ 
ты о погоде (чеш.). 

30.ІѴ. Иаков Заведеев. Рус. 
Яков. «На Якова (реет всякого» (рус.). 
Звездная ночь предвещает урожаи и хорошее 
лето. У гуцулов до этого дня запрещалось 
сажать овощи и сеять («До Якова земля 
ниякова»), а также стричь овец во избежа¬ 
ние болезней. 

Ллт.: Макар.С НК; Макс.ННКС; Калинскяй// 
ЗРГО 1877/7; Ерм.НСМ 1; Даль ПРН; Гу- 
сев//СЭ 1978/6; КСб 1901/1:183; ЖС 1893/3. 
428; СХИФО 1907/17:136-137; Зел.ОРАГО 


2:616; МУРЕ 1905/6:122,142,165, 1912/15:44- 
45; Чуб.ТЭСЭ 1/1:172, 3:29-30; МЕ 1929/1: 
162; Ром.БС 8:154; СБЯ-84:184; ПА; КоІЪ.ЭЧУ 
23:91-92. 24:129, 54:273; Оѵог.К5Ь:97; \Ѵіаіа 
1892/6:651, 1898/12:56, 1901/15:179; Ш 

1898/5:217; МААЕ 1900/4:119; $*і«.иМ:572; 
Рык Ѵт.Р37; В«й.МЬ:79; Рег.КМНР:479; 
Ѵ»пі.К.О,ІЗ:48; ОЦ).ЬТ:120; Тлтц.Ш, В«к. 
ОК5Ь:98; Ног.:284; ГЕМБ 1978/43: 425-436; 
СМР-.54.199; ЗМС 1953/5:119; 2ЫІО 1896/ 
1:242.1916/21:198.1928/26:313.314; N1! 1967— 
68/5-6:482. 1974-75/11-12:453; Киг.РЬЗ 1: 
291-293; СбНУ 1900/16-17/2:31. 1963/51: 
248; Марж.НВ:438,462; Марнн.ИП 2:143. 

Т. А. Агапкина 


АСТРОНОМИЯ народная — часть 
народной космологии, сумма представлений 
об одном из трех миров — «верхнем» (небес¬ 
ном) мире. По отношению к земному миру 
небесный мир мыслится либо как изоморфный 
(подобный), либо как зеркальный. По запад¬ 
ноболгарским верованиям, в трех мирах — 
«верхнем» (горен свет), земном (нашиа 
свет) и «нижнем» (долен свет) — живут 
люди, с той лишь разницей, что первые опоя¬ 
сываются по шее, вторые — в талии, а тре¬ 
тьи — у колен. Небесный мир взаимодейству¬ 
ет и сообщается с подземным, «нижним» ми¬ 
ром (души предков, водная стихия). Отсюда 
большое значение небесных явлений и знаме¬ 
ний (предвещающих плодородие, урожай, 
войны, мор, болезни) для жизни людей, их 
предопределяющая сила. 

Народная А. сложилась из древних ве¬ 
рований и преданий, устных и книжных, ко¬ 
торые часто неотделимы друг от друга. Сог¬ 
ласно таким преданиям, небо напоминает 
или представляет собой большую выпуклую 
крышку, покрывающую относительно пло¬ 
скую земную поверхность, крышку, подоб¬ 
ную стеклу, земле (тверди), камню, железу 
или серебру, коже или полотну. К внутрен¬ 
ней части небесного свода прикреплены, как 
лампады, въезды и луна, которые движутся 
по своим путям. У некоторых славянских 
народов, прежде всего у украинцев, отмече¬ 
но представление о двух небесах: о* видимом 
небе, приближенном к земле и состоящем из 
голубой облачной материи, и о невидимом 
«верхнем», «горнем» твердом небе, сияю¬ 
щем пронзительным светом, пылающем 
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подобно огню и иногда раскрывающемся 
при грозе, расщепляющей громом «нижнее», 
«дольнее» небо. На «горнем» небе находят¬ 
ся Божий престол и вся Божья «сила небес¬ 
ная». К древним книжным источникам н 
апокрифическим текстам восходят представ¬ 
ления о семи небесах, широко известные у 
славян. Так, в сербском рукописном сборни¬ 
ке XV в. (из Герцеговины) упоминается, 
что еще св. Василий Великий указывал на 
семь небесных поясов (по аналогии с шес¬ 
тью днями творения и седьмым днем по¬ 
коя), в которых пребывают семь звезд, на¬ 
зываемых планетами («планити наричут»). 
Известны и повествования о 12 вратах и 12 
небесных вратах, связанных, видимо, с систе¬ 
мой зодиака. 

Движение звезд и планет славяне (и дру¬ 
гие народы Евразии) объясняли их вращени¬ 
ем вокруг небесного столба (жерди, палки, 
кола), веретена или гвоздя, которые ассоции¬ 
ровались с Полярной звездой. При этом «ось 
неба» соотносили «с пупом земли», из кото¬ 
рого, по некоторым легендам, произрастало и 
высилось до небес мировое (райское) дерево 
(см. Древо жжвни). Небо также нередко 
представлялось как место, где находятся рай и 
даже ад или только рай. 

Главным небесным светилом славяне счи¬ 
тали солнце, называя его «ликом Божьим» и 
«небесным окном» (з.-укр. боже лице, небес - 
не вікмб), приписывая ему в мифологических 
легендах, сказках и песнях, как и месяцу, че¬ 
ловеческие свойства, напр. способность иметь 
родственников (сестру или брата в лице меся¬ 
ца, мать), питаться (хлебом, молоком, жаре¬ 
ной говядиной), огорчаться и омрачаться, же¬ 
ниться и т. п. По иным представлениям, солн¬ 
це — это каравай хлеба, большая сковорода, 
гумно, колесо, огненный клубок. Оно живет 
на краю земли, краю света за высокими гора¬ 
ми и морями и купается в море, чтобы охла¬ 
дить себя и не сжечь всю землю. Солнце оп¬ 
ределяет народное астрономическое деление 
времен года, их смену и разную продолжи¬ 
тельность дня. По апокрифическим толкова¬ 
ниям, солнце на востоке после пения петухов 
выносится ангелами и переносится с запада на 
восток святыми. 

Еще большее число мифологических сю¬ 
жетов и верований связано с месяцем или лу¬ 
ной, особенно с ее фазами — новолунием, 
полнолунием и ущербным периодом; с ними 
соотносятся определенные виды действий, за¬ 


претов, предсказаний. Болгары называют лу¬ 
ну дядо Боже 'дед Бог' и пълна свещ 'полная 
свеча', а молодой месяц — нова свещ, ново ви¬ 
дело 'новое светило' и т. п. Во многих мифо¬ 
логических легендах солнце — мужское, а лу¬ 
на — женское начало. В то же время и луна, и 
солнце могут называться и царем, и князем, а 
также представляться в виде мифических ко¬ 
ров, что роднит их с тучами и облаками, вос¬ 
принимаемыми как стадо говяд. Этому спо¬ 
собствует рогообразная форма месяца, что от¬ 
ражено в ряде его поэтических названий (ср. 
укр. рогоженько и т. п.). По древним верова¬ 
ниям, отраженным в восточнославянских за¬ 
говорах, месяц — обиталище мертвых. Когда 
он сходит с небосвода, то попадает в царство 
мертвых. Поскольку месяц виден ночью, а 
солнце ~ лишь днем, месяц больше прибли¬ 
жен к звездному миру, в котором народная 
традиция выделяет в общем небольшое число 
созвездий и планет, в первую очередь Боль¬ 
шую Медведицу, Плеяды, Венеру, Орион, а 
также Млечный путь. 

В А. широко распространено представле¬ 
ние о подобии небесной сферы и небесной 
жизни земле и жизни земной. Земные собы¬ 
тия могут не только быть аналогом событий 
небесных, но и дублироваться на небе (или 
наоборот). На этих мифологических пред¬ 
ставлениях строится своеобразная народная 
астрология у славян. С рождением человека 
появляется на небе его двойник — загорается 
его звезда, со смертью человека она падает и 
исчезает. На Волыни, наоборот, известно ве¬ 
рование, что висельники и утопленники после 
смерти превращаются в звезды, обреченные 
на вечное скитание, и тем самым их греш¬ 
ный земной путь продолжается наказанием 
вечной неприкаянностью на небе. Млечный 
путь нередко мифологически воспринимается 
как путь людских душ, летящих в виде птиц 
в ярей, или рай. Тульские крестьяне вери¬ 
ли, что на Пасху в заутреню, «когда пра¬ 
ведники встают из гробов, Млечный путь 
опускается на землю и открывает им дорогу 
в царствие Божие» (Чернский у.). В Поле¬ 
сье полагали, что падающие звезды — умер¬ 
шие некрещеные дети, их следует перекре¬ 
стить, назвать именем (Иван или Марья), 
иначе они попадут в ад. 

Названия звезд и созвездий у индоевро¬ 
пейских народов связаны с земледелием, охо¬ 
той или мифологией. У славян преобладает 
первый тип названий, у греков — третий, по- 
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лучивший затем распространение в европей¬ 
ской и славянской книжной А. В народной 
славянской А. созвездия называются по раз¬ 
ным орудиям труда, предметам (воз, ярмо, 
рало, борона, грабли, косы, ковш, сито), по 
людям (косцы, пахари, пастух), по домашним 
животным и птицам (волы, овцы, поросята, 
наседка с цыплятами и т. п.). Неисчислимость 
звезд на небе символизирует изобилие уро¬ 
жая, приплода скота, плодов, ягод и т. п. По 
русским поверьям, множество звезд на небе в 
новогоднюю ночь предвещает обилие грибов, 
ягод, гороха и пчел. Тогда же и так же бело¬ 
русы в Гродненской губ. гадали об урожае 
жита (ржи), а полешуки в Сочельник ~ о мо¬ 
лодняке скота. Гадания такого рода отража¬ 
ются в загадках: ср. рус. «Поле не меряно, 
овцы не считаны, пастух рогат» (небо, звез¬ 
ды, месяц), пол. «N8 тпе1(до Цсе оѵіесгек Іу- 
аЦсе, а розгосі Цкі гогзіаіпе скор, а равіегг 1у- 
зу, сгазеш та го%і» [На большом лугу тысячи 
овец, а посередь луга расходящиеся дороги, а 
пастух лысый, иногда с рогами] (небо, звез¬ 
ды, Млечный путь, месяц). Звезды нельзя 
считать; нарушение этого табу может вызвать 
болезни (чирьи, лишаи) и даже слепоту. Ко¬ 
меты («хвостатые звезды») как Божий знак 
предвещают мор, голод, чуму, войну, гибель 
царя или царства. Подобные беды — пре¬ 
жде всего голод и война — влекут за собой 
затмения солнца и луны. В некоторых зонах 
у поляков, белорусов, лужичан, юж. славян 
комету называют гтіу, цпа) и т. п. и при¬ 
равнивают ее к летающему змею (см. Змей 
летающий). Млечный путь часто называет¬ 
ся «солома кума», которая якобы украдена 
и рассыпана по дороге (серб., болт.). Звез¬ 
да Алькор представляется украинцам в об¬ 
разе мыши, грызущей сбрую коней, впря¬ 
женных в повозку (Большая Медведица), 
или в виде уздечки между тремя конями и 
возом, обозначенным четырьмя звездами; 
«когда уздечка порвется, настанет конец све¬ 
та». В сербских легендах воз (Большая Мед¬ 
ведица) везут вол и волк (который съел вто¬ 
рого вола) и т. п. 

А., прежде всего положение и появление 
звезд и светил на небе, во многом определяет 
сроки и периоды народного календаря и сель¬ 
скохозяйственной деятельности славянского 
крестьянина (см. Время, Календарь). 

Лит: Азим.КД; >пк.А.; Ков.НАМ; СЫЛ&ЪС, 
ЗгуГГАМ; Кирі*геѵБкі\Ѵ. Роккіе сіоѵпі- 


сіяо г гакгеси мйпопопгіі і шит сгаіи. ^аішѵі, 
1974; М«г.КЬ5:430-471; ПА; МаЫЛоѵ//Тпк1 
1:53-64; РоН.РкХ; Ммі4Моѵ//2Ьотпік га 29060 - 
ѵіпо пагаѵо*іоѵ)а іп ІеЬпіке. ЦиЦапа, 1973/2:43— 
90; Гру}иЬ//Годнпжъак Скопског фнлозофског фа¬ 
культета. Скопле, 1930/1:177—206. 

Э. Г. Азимов, Н. И. Т олстпой 

АФАНАСИЙ (болт., макед. Атпанас , 
серб. Атанасиіе , Таносм/е, бел. Апанас и 
т. п.) — имя нескольких христианских свя¬ 
тых, из которых в народной традиции пра¬ 
вославных славян наиболее почитаемы два: 
Афанасий Великий, архиепископ Александ¬ 
рийский (IV в.), называемый Афанасий зим¬ 
ний (память которого отмечается 18.1), и 
Афанасий Афонский, серб. Атанасир С вс- 
того реки (X в.), называемый Афанасий 
летний (отмечается 5.VII). 

Афанасий зимний. Согласно ле¬ 
генде, популярной у юж. славян, А. получил 
в свое владение снега и льды, а также зим¬ 
ние облака, поэтому он распоряжается сме¬ 
ной сезонов. Денъ св. А. считается перелом¬ 
ным моментом зимы (болт., макед. хроно- 
ним сред зима, средзимо , макед. стреде зи¬ 
ма коложега ) и поворотом к лету, а А. лет¬ 
ний — переломным моментом лета и поворо¬ 
том к зиме. Повсеместно у болгар и маке¬ 
донцев распространено поверье, что 18.1 А. 
снимает кожух, надевает шелковую рубаху и 
уходит в горы, откуда кричит: «Иди си зи- 
мо, да дойде лято!» [Уходи, зима, пусть 
приходит лето!] (Сливенекий окр.). В воет. 
Сербии говорят: «Свети Атанас, од лето си 
Іе глас» [Св. Атанас, ты голос лета]. В раз¬ 
ных р-нах Болгарии считают, что в этот 
день зима «делится пополам», «уменьшает¬ 
ся», «поворачивает к весне» (ср. приговоры: 
«Свети Атанас, са обръще каде нас» 
[Св. Атанас, поворачивай к нам], «Танас- 
Банас, об'ьрни се къде нас» [Танас-Банас, 
повернись к нам]), что солнце начинает 
сильнее греть, что день увеличивается на 
час, «на прыжок оленя» и т. п. Напротив, у 
русских это время сильных (афанасьевских) 
морозов: Афанасий-береги-нос. Афанасий-ло- 
монос и т. п. 

Представление о дне св. А. как сезонной 
границе определяет преимущественно магиче¬ 
ский характер обрядности этого дня. В Родо¬ 
пах женщины сообща варят кашу из разных 
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злаков, часть которой зарывают в землю для 
плодородия, остальное раздают соседям. В 
Пиринском кр. хозяин производит символиче¬ 
скую запашку поля и закапывает серебря¬ 
ную монету из рождественского обрядового 
хлеба. В той же зоне девушки обходят до¬ 
ма, собирают муку, фасоль, яйца, масло и 
замешивают лепешки, чтобы не остаться в 
старых девах. Во многих местах Болгарии 
пекут пресные лепешки, мажут их медом, 
украшают веткой базилика, разносят их по 
домам «для урожая» или раздают «для здо¬ 
ровья». Хозяева обходят амбары, проверя¬ 
ют, хватит ли до лета корма скоту, гадают 
по толще снега о будущем урожае. 

А. зимний считается большим праздни¬ 
ком в Македонии. Во многих селах это день 
сельской «славы». У церкви приносят в 
жертву баранов, совершают общую трапезу, 
строго соблюдают запрет на работу. В 
ю.-вост. Болгарии А. зимнего празднуют 
как день именин: ходят на ярмарку, на уго¬ 
щение к именинникам, устраивают сельский 
курбан. Иногда совместную трапезу устраи¬ 
вали в местности, носящей имя святого или 
связанной с легендами о нем. Кроме общих 
запретов на работу соблюдали и специаль¬ 
ные запреты на женские работы — тканье 
(чтобы не было сыпи), шитье и другие за¬ 
нятия с острыми орудиями (чтобы волки не 
заірызли скотину). Запреты и ритуалы это¬ 
го дня иногда переносят на предшествующий 
или последующий день. В юж. Фракии в 
канун дня А. зимнего мать окуривает хлеб и 
говорит: «Как мы здесь собрались вместе, 
так чтобы и через год он [хлеб] нас за¬ 
стал». В окрестностях Охрида следующий 
день после А. зимнего назывался черным — 
женщины не работали, чтобы в дежах и 
ящиках для муки не завелись жучки. В юж. 
Сербин иногда соблюдали пост целую неде¬ 
лю перед А. зимним. В Черногории (Риеч- 
ка Нахия) строго постились три дня между 
днем св. Саввы (14.1) и А. зимним, которые 
назывались Атанасова нс$сл>а. А. зимний, 
по представлениям македонцев, завершает 
собой период нечистых дней (начинавшийся 
от рождественского сочельника), когда по¬ 
являются злые духи каракощджулы, поэто¬ 
му женщины по вечерам остерегаются вя¬ 
зать. Это согласуется с легендой о том, что 
св. А. заключил черта в кувшин. В русской 
традиции в день А. зимнего знахари изгоня¬ 
ют ведьм (воронеж.). 


У болгар св. А. считается покровителем 
ремесел. В окрестностях Тревена 18.1 — пра¬ 
здник кузнецов. Согласно легенде, братья А. 
н Антоний (день памяти 17.1) были кузнеца¬ 
ми, один из них (по одной версии — Антоний, 
по другой А.) изобрел клещи (или: не найдя 
клещей, руками схватил и перевернул раска¬ 
ленный кусок железа). В Страндже день 
св. А. — праздник портных. В Родопах его 
празднуют овцеводы, в других р-нах — ско¬ 
товоды вообще, пчеловоды и т. д. 

Во многих р-нах Болгарии и в воет. 
Сербин А. зимний считается днем чумы и 
называется: болт. Чуминден , Лслинден , 
серб. Чу мин дан, Теткин дан (лсля, тет¬ 
ка — табунстическое название чумы). В сев. 
Болгарии распространено верование, что в 
этот день «Чума рождается». Сербы Косо¬ 
ва называют днями чумы (нумини дани) 
дни св. Антония и А. зимнего, причем счи¬ 
тают, что в первый день Чума не покидает 
своей обители н «славит» св. Антония, а на 
следующий день 1 выходит и бродит в поис¬ 
ках нарушителей запрета работать; встретив 
работающего, она тут же поражает его. 
Считается также, что заболевший в день А. 
зимнего не может вылечиться, поэтому осо¬ 
бенно строго воздерживаются от работы. 
Для умилостивления Чумы колют курбан, в 
каждом доме обязательно режут курицу. 
Особенно торжественно празднуют канун 
этого дня. Чуме месят специальный хлеб, ей 
выносят теплую воду, свежие яйца, глину, 
черепки и др., ей поют песни, чтобы она ве¬ 
село справляла «славу». В Болгарин режут 
в жертву чуме черную курицу, раздают спе¬ 
циально приготовленные хлебцы. Во Фра¬ 
кии готовят обрядовое кушанье из черного 
цыпленка, т. к. считают, что от него «бегут 
болезни». В р-не Бургаса совершали ритуал 
«лечения баранов» от чумы (кукуѳанс оѳ- 
ни), затем отбирали самых лучших и резали 
их в центре села н готовили общее угоще¬ 
ние. В ю.-зап. Болгарин А. зимнего пра¬ 
зднуют ради защиты от всякой болезни. 
Ст|хн' соблюдают запреты на тканье, пря¬ 
дение. вязание. Женщинам рекомендуется 
тщательно расчесывать волосы, чтобы «вы¬ 
чесать» болезнь. 

Афанасий летний (5.VII) счита¬ 
ется переломным моментом летнего сезона, 
поворотом к зиме. Св. А., по верованиям 
болгар, надевает кожух и отправляется за 
снегом. В некоторых горных р-нах к этому 
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дню приурочено начало жатвы. Совершают 
обряд кокоша църква (приносят в жерту ку¬ 
рицу). Во Фракии крестьяне собираются за 
селом с праздничными яствами, священник 
освящает воду, читает молитву, затем про¬ 
исходит общая трапеза. В юж. Сербии 
св. Атанас Светогорски почитается как за¬ 
щитник от бури, ірозы. Обычаи закрывать 
сосуды с водой во время фозы связывают с 
легендой о св. А., который заключил дьяво¬ 
ла в сосуд, сосуд бросил в море, но рыбак 
выловил его сетью и открыл, выпустив дья¬ 
вола. В с. Яврово (Родопы) в этот день 
волокут вокруг сельских угодий на веревке 
кожу жертвенного животного, затем, совер¬ 
шив круг, закапывают ее — от фада. К А. 
летнему в Пловдивском кр. могут быть при¬ 
урочены превентивные обряды вызывания 
дождя — пеперуда и черкуване за дъжд 
(молитва о дожде). У русских есть поверье, 


что в этот день месяц на восходе «играет» и 
это предвещает хороший урожай. 

В русском народном календаре отмеча¬ 
ется также день 2.Ѵ, называемый Афана¬ 
сий- засеѳалъник, — начало сева, начало пе¬ 
ния соловьев. 

Лиги. Гром.ТКС:180; Даль 1:32; КГ:89; СМР: 
259-260; Нед.ГОС:6—7; Акг.ОБС:120; ГЕИ 
9-10:122; Грб.СОСБ:26; НС 1972/39-40:191; 
СЕЗб 1907/7:256,442; Фил.РЕГ:64,192; Ѵик. 
5К:380—381; С7М 1955/10:126; 2ГМ20 1928/ 
26/2:312-313; Арн.БНП:53,142; Болгары: 108; 
Вак.БЕТБ:421,444; Георг.БНМ:147; Зах.К: 
198-199; Зах.ККр:173; Марин.ЖС 1:107; Ма¬ 
рин. ИП 1:502,678; Марин.НВ:25.34.257; Пир.: 
434,500; Плов.:279-280; СбНУ 9:225; 15:65; 
16-17/2:25; 22-23:5 (о. п.); Фил-СК: 110-111. 

И. А. Седакова, С. М. Толстая 




БАБА — общеславянское слово со значени¬ 
ем 'женщина', 'старуха', 'бабушка'; исполь¬ 
зуется в народной культуре также для обо¬ 
значения женских мифологических персона¬ 
жей и духов, болезней, атмосферных явле¬ 
ний, астрономических объектов, календар¬ 
ных дат, ритуальных предметов и др.; часто 
противопоставлено слову дед или выступает 
с ним в паре (см. Дед). 

В сочетании с мифологическими именами 
и эпитетами Б. обозначает различных жен¬ 
ских демонов: рус. баба Яга и род¬ 
ственные славянские формы (см. Яга), баба 
Рюха, баба Ляга, баба Середа 'женский ми¬ 
фический персонаж, связанный с прядением и 
ткачеством’, укр. баба Шароѳоня 'мифиче¬ 
ское существо’ (в заговорах), серб, баба Рога 
и т. п.; рус. летая баба 'лешачиха', белая ба¬ 
ба 'водяной демон', бабка запсчельница. бан¬ 
ная бабушка 'существа, обитающие за печью, 
в бане’, бабуля 'полевой дух'; укр. залізна 
баба 'злой дух, которым пугают детей’, дика 
баба 'прелестное женское существо, соблаз¬ 
няющее молодых мужей', житна баба, пол. 
хуЬпіа ЬаЬа 'полевой дух’, Іезпа ЬаЬа, Ьогоша Ьа- 
Ьа, 'лесная женщина, которой пугают детей’, 
кашуб, гіапа ЬаЬа или гіагйха 'дух хлебного 
поля в виде старой бабы', в.-луж. Яоіа ЬаЬа 
'дух, покровительствующий роженицам и 
младенцам'; словен. реИіга ЬаЬа 'мифическая 
злая или приветливая старуха’ и т. п. Серб. 
баба без эпитета может означать ведьму, зна¬ 
харку, ворожею, колдунью. 

Б. в названиях болезней: болг. баба 
Шарка 'оспа' — обычно существо антропо¬ 
морфное, злое и неприглядное; рус. твер., 
Псков., Новгород, бабушки (реже бабушка), 
твер. бабу ха 'оспа'; серб, диалектное бабице 
(или банке, бабиле), макед. банке 'послеро¬ 
довые болезни' и 'болезни младенцев', в 
образе длинноволосых женщин в черном. 

Б. в названиях дней и времен г о - 
д а: болт., макед., серб, баба Марта 
'март' — антропоморфное существо, борюще¬ 


еся со своим братом Малым Сечко (февра¬ 
лем), иногда «раздает счастье»; с.-х. баба Ко- 
ризма 'семь недель Великого поста' и 'баба, 
ходящая с семью палками и каждую неделю 
бросающая по одной палке'. В Црмнице (юж. 
Черногория) ею пугают детей, просящих в 
пост что-либо скоромное. Снежные дни в 
марте называются по-сербски бабини дни 
(или ]арци, козлиЬи, поза]мениуи, укоѳи ), 
дословно «бабьи дни (или козлы, козлята и 
др.)», а день накануне Сочельника сербы зо¬ 
вут Бабине руби, дословно «платки, рубцы»; 



«Злата баба». Соломенная кукла. Восточная Чехия 


ср. рус. пенэен. Бабин день 'третий день 
Рождества’; Воронеж., калу ж. Бабьи каши 
'угощение повивальной бабки на второй и тре¬ 
тий день Рождества’, твер. Бабий сенокос 
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'рождественский пост, во время которого ба¬ 
бы спешат прясть’, костром. Бабья неделя, 
смолен. Бабий праздник 'второе воскресенье 
после Пасхи’. Ср. также Бабье лето. В центр. 
Полесье Бабы — второй поминальный день 
после Дедов (см. Поминальные дни). 

Баба в астрономической и 
метеорологической терминологии 
известна у поляков почти повсеместно: пол. 
ЬаЬа, ЬаШ, ЬаЬесхкі , ср. укр. баби, бабы, рус. 
диалектное бабы (др.-рус. БАБЫ), чеш., 
луж. ЬаЬу, ЬаЬу, ЬаЬку 'Плеяды'; серб. Баби- 
ни штапи (дословно «палки») 'Орион', 
болт, диалектное Баба-месечинка, детск. Ба¬ 
ба Гале 'луна'; баба Гица, Зуна (Зунка, 
Узунка), бабино платно, бабина риза, ба¬ 
бин пояс 'радуга', бабино просо 'ірад'; сло- 
вен. ЬаЬ/е ріепо , ЪаЬ]а ]еіа 'град'; серб., хорв. 
бабин луб 'радуга', бабин кут, бабин бу- 
уак, бабина ірсда 'северозападный угол не¬ 
ба, откуда часто приходит непогода, «гни¬ 
лой» угол*, тера баба козлике (дословно 
«гонит баба козлят») 'фата-моргана'; чеш. 
ЬаЬка 'темная туча', ЬаЬу 'тучи, приносящие 
бурю'; кашуб. ЬаЬа 'туча, предвещающая 
гром*; пол. ЬаЬу, ЬаЬипу, ЬаЬоЫ 'отдельные 
дождевые тучи'. Поляки на Мазурах и в 
Курпевской пуще о лунных пятнах говорят 
«Б. сбивает масло» и «Б. печет хлеб». 
Польские дети во время «слепого» дождя 
поют «Пеагсгук расіа, / Зіопсе вжгіесі, / 
ВаЬа іщз тааіо кіесі» [Дождик идет, солн¬ 
це светит. Баба Яга масло сбивает]. 

При перемене погоды и появлении снега 
кашубы говорят: «Зіага ЬаЬа во гаіапсоѵа- 
1а» [Старая баба пошла танцевать], а рус¬ 
ские (арханг.), если подует благоприятный 
ветер, а затем наступит безветрие, объясня¬ 
ют это тем, что «старая баба померла». Зіа¬ 
га ЬаЬа в ряде кашубских говоров — сино¬ 
ним дождя, а в польских Карпатах выраже¬ 
ние /иі я? ЬаЬа ютгогііа [уже баба замерз¬ 
ла] употребляется, когда вершины гор по¬ 
крываются инеем или первым снежком, ок¬ 
тябрьский же мороз называют ЬаЫп ттоі. 
Польские крестьяне (познан.) про засуху 
говорили: «ВаЬа сіоіа віесігі деііев па }а)асЬ 
па сЦЬіе і сіорокі піе ѵуі^ге вивга іляас Ь^сі- 
йе» [Баба-колдунья где-то на дубе высижи¬ 
вает яйца, и, пока их не высидит, засуха бу¬ 
дет продолжаться]. 

В славянских жатвенных обря¬ 
дах баба может означать последний сноп. 
Во многих зонах Польши он называется 


также сігииі и Лага ЬаЬа, в Чехии <Ш, а в 
Словении (воет. Штирия) — ілі или <Ыек. 
На юге Польши, в Карпатах (р-н Нового 
Тарга) гуралы полагали, что в последнем 
снопе скрывается ЬаЬа — дух хлебной Ьивы, 
а в с.-зап. Польше (Тухольский и Бродни- 
цкий поветы) ЬаЬа — последний сноп ~ бы¬ 
ла наряжена в блузку, фартук, чепец или 
платок. На Смоленщине (Бельский у.) «ба¬ 
бу» обвязывали платком и надевали на нее 
рубашку. Словенцы Каринтии, ударяя сер¬ 
пом по последнему снопу, говорили, что 
«убивают бабу.» (ЬаЬо иЫр), то же в хор¬ 
ватском Загорье (около Заіреба). 

Баба (наряду с дедом) обязательный 
персонаж святочных и других представлений 
ряженых (обычно мужчина), исполняющий 
акты магического вызывания плодородия, а 
также персонаж или название различных 
детских иір. 

Лит: СРНГ; Череп.МЛРС; ]анкА Марин.НВ; 
МосІѴІЮЗ 2,5; Ріікиг, Кирівдержкі Ц ]едк іл 
5ІОУ1ІУО 1965/4—5; 8СР; ЗусЬи 5СК; ЗусЬи 
ЗК;2іЪнѴСЬ. 

О. А. Терноѳская, Н. И. Толстой 

БАБА ЯГА - см. Яш. 


БАБИН ДЕНЬ (болт, бабин ден) — ка¬ 
лендарный праздник болгар (8(21).I), по¬ 
священный бабе-повитухе. В нем участвуют 
женщины, имеющие детей, реже — беремен¬ 
ные, а повитуха — главное действующее ли¬ 
цо обряда. Ритуалы Б. д., включающие пре¬ 
имущественно купание, умывание и облива¬ 
ние участницами друг друга, имеют очисти¬ 
тельную семантику и в этом отношении при¬ 
мыкают к двум предшествующим дням бол¬ 
гарского календаря — Крещению (6.1) и 
зимнему Иванову дню (7.1), которые, как и 
Б. д., связаны с водой. Это сходство нашло 
отражение в общем для трех праздничных 
дней болгарском хронониме Водйци. Кроме 
того, в Б. д. совершается поминовение умер¬ 
шей повитухи, а отступление от этого обы¬ 
чая влечет за собой строгое наказание. В 
обрядности Б. д. существенное место зани¬ 
мает чествование повитухи: посещение пови¬ 
тухи, ее одаривание, поливание на руки, ку¬ 
пание и катание по селу. 
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Центральный момент праздника — тра¬ 
пеза в доме повитухи, куда прихо¬ 
дят женщины, которым пришлось прибегнуть 
к ее помощи (о. -болт.). Трапезу устраивают в 
складчину, женщины поют, рассказывают 
непристойные анекдоты, повитуха вспоминает 
подробности, связанные с рождением того или 
другого ребенка. В центр, и зап. Болгарии за¬ 
столье оканчивается хороводом, который ве¬ 
дет повитуха (бабинско хоро). В с. -воет. Бол¬ 
гарии перед началом трапезы или после нее 
повитуха совершает некоторые магические 
действия: сеет на женщин просо из решета, 
чтобы у них были дети, кормит их грецкими 
орехами с медом, чтобы жены были «сладки¬ 
ми» для своих мужей, и т. д. 


лика, привязывает к руке серебряную монет¬ 
ку. В р-не Панапориште повитуха делает из 
белой шерсти бороду и усы для мальчиков и 
косу для девочек, желая им долголетия: «Да 
побелеет като бялата вълна, да остареет като 
Рила и Стара Планина...» [Чтобы ты побе¬ 
лел, как белая шерсть, чтобы ты состарился, 
как Рила и Стара Планина...] (Да6.ПБ:109). 

Повсеместно (за исключением с.-зап. 
р-нов Болгарии) известен обычай поли- 
вания на руки повитухе. Для этого 
молодые женщины приходят утром во двор к 
повитухе, иногда ей дарят полотенце, мыло 
или что-нибудь из одежды. Во время мытья 
рук повитуха брызжет водой женщине за па¬ 
зуху, чтобы у нее было молоко, наливает воду 



Матъ новорожденного ребенка поливает на руки бабе-повитухе- Болгарка 


В центр, и зап. Болгарии этот день начи¬ 
нается с того, что повитуха сама об¬ 
ходит дома своих пациенток: купает но¬ 
ворожденных, детям постарше обмывает гла¬ 
за, а девушек и молодых женщин кропит во¬ 
дой. Потом она слегка мажет ребенка маслом, 
медом или вином, прикрепляет ему к волосам 
волоконце красной шерсти или букетик бази- 


в чулок, чтобы следующие роды были лег¬ 
кими. В Добрудже во время поливания 
женщина подает мыло повитухе так, чтобы 
оно падало в руки с высоты, и выливает воду 
разом, чтобы роды были быстрыми и легкими. 
В Пиринском кр. женщины трижды поднима¬ 
ют повитуху «для здоровья», а она, в свою 
очередь, желает им: «Да си жива, да си здра- 
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ва, мъжко чадо да имаш» [Чтоб ты была жи- 
ва, чтоб ты была здорова, чтоб у тебя родился 
мальчик] (Пир.: 433). Напротив, в Софий' 
ском окр. женщины, поливая повитухе на ру¬ 
ки, стараются не облиться сами, чтобы в бли¬ 
жайшем будущем не иметь детей. 

В воет. Болгарии повитуху ката¬ 
ют по селу, посадив задом наперед на ос¬ 
ла, сани или двуколку, а затем, подтащив к 
источнику или колодцу, купают или обливают 
ее водой. Повитуха ездит по селу в сопровож¬ 
дении ряженых, имитирующих супружеские 
пары или свадебную процессию, при большом 
стечении народа и всеобщем веселье. Женщи¬ 
ны и мужчины, у которых нет детей, старают¬ 
ся не попадаться на пути ряженых, иначе их 
могут наказать. Бездетных женщин, напр., 
ряженые мажут дегтем, а повитуха бьет их 
кукурузным початком — «фаллосом», что 
должно способствовать рождению детей. Без¬ 
детных мужчин раздевают, отнимают у них 
шапку, требуют выкуп и т. д. 

Обрядность Б. д. имеет много общего с 
обычаями чествования повитухи в 
других славянских зонах. Эти обычаи приуро¬ 
чены к различным календарным праздникам 
или входят в состав родильной обрядности 
(см. Повитуха). В южно- и западнорусских 
областях и в Сибири 26 и 27 декабря отмеча¬ 
ли праздник повитух и рожениц Бабьи каши, 
Бабий день, Бабины , который находит па¬ 
раллель в совершении 27.ХІІ службы иконе 
Богородицы «Помощь в родах» и иконе 
«Чрева рождения». В Белоруссии и на 
Брянщине повитуху чествовали на второй 
день Рождества (ср. бел. Молодсны, брян. 
Бабинцы ), в Полесье ~ обычно на Пасху, 
в пасхальный понедельник или Страстной 
четверг. У украинцев известен обычай обмы¬ 
вания рук повитухи вскоре после рождения 
ребенка (зливки) и др. 

Лти Ъор.Д:79-82; Краев Б; Марин.НВ:353- 
355; Вак.БЕТБ:420-421; Доб.:314—315; ЕБ 3: 
108; Кап.209—210; Пир.:434. 

Э. И. Зеленина, И. А. Седакова 

БАБОЧКА, мотылек— в народных 
представлениях насекомое, связанное с потус¬ 
торонним миром, воплощение души. Терми¬ 
нологически и функционально сближается с 
птицами (ср. названия бабочек с корнями 


*егф-, *#о/рЬ-, *киг-, * кики *ре/ьре/-, 

•регрег-, # юо-, *}а4гф-, # рош-, из лат. раѵо 
'павлин' и др.) и летучей мышью (*гШоругь). 

Для западно- и восточнославянского ареа¬ 
ла характерна связь мифологемы Б.-души с 
мотивом предков. У поляков и в 
юж. России, глядя на Б., кружащихся вок¬ 
руг пламени свечи, поминают умерших, мо¬ 
лясь и называя их имена. Запрещается при¬ 
чинять вред Б. (ср. характерную мотивиров¬ 
ку этого запрета у курпей в Польше: «Міе 
Ьі] сшу: акосіу сі піе ггоЬі, а тоге (о Ѵѵо) 
сІгіасІек, а тоге піеЬовсук осіес» [Не убивай 
бабочку — она тебя не тронет, а может, это 
твой дедушка или покойный отец] (Мою. 
КЬЗ 2/1:551). Распространены приметы о 
Б. как вестнице смерти (напр., Б., влетев¬ 
шая в комнату больного, предвещает его 
скорую кончину). Представление о Б. как о 
душе-предке (см. Душа) реализуется в на¬ 
званиях Б. типа рус. душа, душечка (ср. 
души, душечки 'умершие'), причем у рус¬ 
ских преобладают наименования Б., восхо¬ 
дящие к праславянскому л ЬаЬа , очевидно, 
именно как к одному из обозначений предка 
(рус. баба, бабайка, бабочка, бабка, бабу¬ 
ля, бабура, бабушка, бабучка, бабурка, ба - 
борка, баборочка и т. п.; пол., словац. ло¬ 
кальное ЬаЬка, ЬаЬиіка, ЬаЬоІка\ ср. Баба). 

Для восточнославянской и отчасти за¬ 
паднославянской традиций характерно пред¬ 
ставление о Б. как о «знающей», «ведаю¬ 
щей», но «злой» душе (духе-демоне), 
способной произвольно покидать тело. Ког¬ 
да вештица засыпает, ее душа в виде Б. 
душит, сосет кровь, крадет молоко, огонь и 
т. п. (ю.-слав.). Если перевернуть тело, ду¬ 
ша его не опознает и остается Б. резкой ок¬ 
раски, напр. черно-красной или черно-жел¬ 
той (аналогичные былички о странствии ду¬ 
ши во время сна в древнеславянских тради¬ 
циях связываются с целым рядом насеко¬ 
мых, животных и птиц). Душа в виде Б. 
(множества Б.) может вылететь также, ког¬ 
да сжигают или протыкают колом тело вам¬ 
пира (серб.); чтобы его обезвредить, надо 
убить Б. Кружащихся у огня Б. калечат, 
чтобы распознать ведьму, напр. подпалива¬ 
ют им крылья (серб., хорв.). Семантическая 
модель 'бабочка — ведьма (кол¬ 
дун)' известна на всей славянской терри¬ 
тории, в меньшей степени на востоке (болг. 
вещица, ѳещерица\ с.-х. ѳештица, стрижи - 
ца\ словен. де&і, ѵсііа, ѵеііка, ѵе&ес-, луж. 
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кНоАо$а\ пол. ияеисгуса, сіагошпка , с іЫа\ сло¬ 
вац. Ьоѳогка, Ьозогак, йтща, вігідаі. ІапокТю&пік; 
укр. ведьма и т. д.). Для запада восточносла¬ 
вянского ареала характерно совмещение двух 
мотивов: «Відьма — ночная бабочка. Ее уби¬ 
вать нельзя. Когда ее видят, говорят: „Пры- 
летіла чыясь душа**» (ровен., ПА). 

Представление о Б. как о демонической 
душе является основой для вовлечения в ее 
мифологическое поле более широкого круга 
мотивов народной демонологии и 
соответствующей терминологии; ср. наддиа- 
лекткые названия Б.: з.-слав. *сішЬеІ, *ЬоНта, 
•Ісгііса, ф іеЬЬаЬа , *тога, *тага; ю.-слав. • тага , 
*затоѵі1а , •ѵатри’. Связь с темой зла и смерти 
наиболее устойчива у Б. «Мертвая голова» 
(АсЬегопІіа &(горов), олицетворяющей смерть. 
Отрицательная семантика Б. проявляется так¬ 
же в осмыслении ее как образа болезни 
(горячки, чесотки, лишая, расстройства рас¬ 
судка и др.) и знамения несчастья (з.-слав. 
# Ьшіа , *рѳЫа 'бабочка'). 

Распространены имеющие форму примет 
гадания по первым в году бабочкам — у воет, 
и юж. славян об урожае и погоде (напр., бе¬ 
лые Б. сулят молоко и дожди, красные — мед 
и сушь), у западных — о жизни и смерти (бе¬ 
лая Б. обычно предвещает смерть, красная — 
жизнь). Могут иметь значение и другие мо¬ 
менты: напр., белорусы Витебщины по высоте 
полета первых Б. судили о высоте посевов 
льна. Встречается также (характерное для 
германского ареала) поверье о Б. как вестни¬ 
це лета, конкурирующей в этой роли с некото¬ 
рыми птицами (словац. іѵаі' Ыа 'бабочка'). 
Напр., болгары Бессарабии носят мартенкцу 
до тех пор, пока не увидят аиста или Б.; тогда 
ее снимают и кладут под камень, чтобы уз¬ 
нать, как будет плодиться скот. На Витебщн- 
не делают отпечатки с крылышек живых Б. на 
крашеных яйцах. 

У юж. славян выделена метеороло¬ 
гическая функция Б. КБ. обраща¬ 
ются с просьбой о дожде во время засухи, 
считая, что она «летает возле бога и просит о 
дожде» (см. Псосруда). Аналогично в наи¬ 
менованиях грибного дождя (бессараб. дья¬ 
вол се жени за калоянката), загадках (мета¬ 
фора «белые бабочки» 'снег'), отдельных но¬ 
минациях (с.-х. лептйрица 'хлопья снега'). 

Выражения типа бел. матылъ у пэчэни 
'с ума сошел, вожжа под хвост попала' вза¬ 
имодействуют с активной группой фразеоло¬ 
гизмов типа мухи в голове (см. Муха). 


Лши ПорчинскнйИ. А. Бабочка а пред¬ 
ставлено! народов в связи с народным суеверием. 
Пг.. 1915; НЭА 7/9 (ЗсЬшеЦекйпк); Ѵаі- 
п V. О зтепесЬ то*уЙ ѵ а1оѵепік$сЬ паМІсіі. 
Віабзіаѵа, 1955; Терновскаа О. А. Ба- 
боѵа в народной демонологии славян: «душа — 
предок» и «демон» Ц МатКБ:151—160. 

О. А. Терноѳская 

БАБЬЕ ЛЕТО — хрононим, означающий 
несколько погожих дней осенью. Ср. в том 
же значении макед. цигамско лето . гупско 
лето (цыганское лето), болт, циганско или 
сиромашко («нищее») лято, с.-х. сиротшь - 
ско лето. На западе славянского ареала 
(з.-слав., запад ю.-слав. зоны), кроме того, 
распространены названия Б. л., производные 
от наименований дат христианского календа¬ 
ря, которые служат вехами в определении 
сроков этого периода (чеш. зѵаіоиасіаѵяке Іс- 
/о; пол. яѵціотагапзкіе ІЫо ; с.-х. Михоуъско. 
Мартинско лето). Выражение бабье лето 
входит в состав различных «календарных» 
текстов: примет, приговоров и т. п. 

На западе славянского ареала 
(луж., чеш., словац., укр., бел., включая 
з.-рус. говоры), а также в сербскохорват¬ 
ском языке Б. л. связывается с летающими 
по воздуху нитями осенней паутины 
(с.-х. бабшьаци), и выражение бабье лето 
имеет второе (иногда единственное) значе¬ 
ние — 'паутина, летающая в дни Б. л.'. Это 
явление объясняется действиями мифологи¬ 
ческих персонажей. В одном круге текстов 
это пряха. По преданию полабских сла¬ 
вян, ее можно было видеть во время полно¬ 
луния: она сидит на луне и вертит колесо 
прялки (в роли пряхи у зал. славян обычно 
выступает Богородица — «панна Мария»). 
Она сбрасывает свою пряжу (ЪаЬ'с Іаіо) на 
землю, чтобы напомнить женщинам о при¬ 
ближении зимы, когда наступит пора сесть 
за прялку (кашуб.). В другом круге текстов 
акцентирован мотив мифической одежды: 
паутина — нити савана Богородицы («панны 
Марии»), который распался, когда она воз¬ 
неслась на небеса (ср. чеш. ЬаЬаАек 'осенняя 
паутина'). В западнославянских говорах и 
на западе восточнославянского региона в 
функции «небесной пряхи» выступает паук, 
с которым связывается здесь космогониче¬ 
ская функция «основания» мира-света (ср. 
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чеш. «Раѵоик ЬаЬі Міо шрЫ&к» [Паук спря- 
дает бабье лето]). 

На востоке славянского ареала хро- 
ноннм Б.л. приурочен к праздникам, 
связанным с культом Богоро¬ 
дицы (Успение, Рождество Богородицы, 
Покров), и сентябрьскому новолетию (рус. 
«Семен бабье лето наводит»). 

Нередко Б. л. толкуется как время 
женских работ (в южнославянских 
языках для его обозначения употребляются 
выражения болт, женско лято, с.-х. женско 
лето): уборки хлебов, прядения льна и т. п. 
Отсюда значение фразеологизма бабье лето в 
русских говорах — 'время, когда женщины 
убирают лен* (твер., с.-двин.), 'время уборки 
хлеба, трав’ (пинеж.) и т. п. Нижняя времен¬ 
ная граница Б. л. в значении страды (жатвы) 
может сдвигаться до Ильина дня, как на Рус¬ 
ском Севере, когда здесь начиналась жатва 
(ср. болт. «Женско лято по Илинден»). На 
русском с.-востоке (костром.) фразеологизм 
употребляется в значении 'женское гулянье, 
связанное с окончанием полевых работ’, ср. 
«Бабье лето, именинница земля и овин ~ в 
конце осени, после всех работ. Бабье лето ба¬ 
бы празднуют в сентябре по окончании летних 
работ <...> Собирают со всего селения про¬ 
дукты, варят пиво, веселятся и устраивают 
гулянье. В бабье лето мужик в бабе не во¬ 
лен, хочет она слушается, хочет откажется. 
[Если хорошая погода], со смехом говорят: 
„Ньше бабы умоли Бога* 4 » (Архив Ипатьев¬ 
ского монастыря). 

Как обозначение «бабьего» праздника 
выражение бабье лето смыкается с другими 
«бабьими» хрононимами славян, 
постоянно отмечающими разного рода «ме¬ 
жевые» дни, в частности новолетия — осо¬ 
бенно январское и мартовское (см. Бабин 
ден). Ср. названия Б. л. в обрядности рож¬ 
дественского цикла (с.-х. бабино лето 'не¬ 
сколько дней перед Рождеством’; рус. твер. 
бабий сенокос 'рождественский пост, во вре¬ 
мя которого женщины спешат прясть’) и на¬ 
звания солнцестоянии в составе обозначений 
Б. л. (с.-х. ме^удневица 'бабье лето’; рус. 
Псков, бабья межень 'бабье лето* при псков. 
межень 'страда’). 

На славянском юге фразеоло¬ 
гизм Б.л. имеет соот ветс твие в мартов¬ 
ских «бабьих» днях, относящихся 
к нескольким снежным и холодным весен¬ 
ним дням; оба погодных явления представ¬ 


ляют собой «межевые» периоды, объединя¬ 
ющиеся фольклорным мотивом спора времен 
года (см. Лето, Зима). 

Лти О с т а ш К. I. Назви бабиного літа в сло- 
в’яньеккх мовах // Украінська мова і література в 
школі 1985/10; НеІеЬгапІ А. ВаЬі 1&о // 
Сі 1902/12/1; НЭА 1/3. 

О. А. Терноѳская 

БАДНЯК — 1) полено, сжигаемое в Со¬ 
чельник на очаге; 2) основной обряд рож¬ 
дественского цикла юж. славян — с.-х. бад- 
нл к, болт, бъдник , макед. баднак; откуда на¬ 
звания Сочельника: с.-х. Водила дан , болт. 
Бъдни вечер , макед. Бадник, Бадна вечер. 
Б. горит всю ночь (иногда много дольше), 
его стерегут и не спят. Поэтому Б. связыва¬ 
ют с глаголом бдеть, праслав. *ЪъсШі 'не 
спать, бодрствовать’ (5Р 1, ЭССЯ 2), ср. 
Бдение. Узкодиалектные названия Б.: весе- 
лмк (Дубровник, Бока Которская, воет. 
Босния, зал. Сербия, Шумадия), НгеЬ (сев. 
Далмация — о. Хвар и о. Брач), кег] из кгі] 
(о. Крк), Ьок (Истрия), б лаж ено дрво 
(Черногория), бабка (Велес), бабка , дедник 
(Пиринский кр.), прикладник (Кюстендил- 
ский окр.), коладник (Слнвенский окр.) и 
др., употребляющиеся, как правило, наряду 
со словом бадняк и его однокоренными ва¬ 
риантами. 

Б. распространен в Сербия, Герцеговине, 
Боснии, Далмации, Истрии (у православных 
и католиков), в зал., юж. и центр. Болгарии, 
Македонии, некоторых частях Хорватии и от¬ 
части Словении. Первые сведения о Б. отно¬ 
сятся к XIII в. (Дубровник). 

Для Б. чаще всего срубается дуб (в 
воет, и юж. Сербии и зал. Болгарии — цер 
'чернильный дуб’; в зап. Сербии, Герцего¬ 
вине, Боснии чаще храст 'дуб обыкновен¬ 
ный’, иногда граница 'пушистый дуб’), реже 
(в зависимости от природных условий) бук, 
ясень, клен, лесной орех, можжевельник, в 
приморской зоне — маслина, черешня, гру¬ 
ша и др. Срубают обычно дерево в рост че¬ 
ловека или несколько выше (в Истрии, сев. 
Далмации у католиков был обычай приво¬ 
зить огромный пень на волах). В Болгарии 
Б. — чаще всего дубовый пень среднего 
размера или дубовая колода (Кюстендил- 
ский, Софийский окр., Копривштица, Габ- 
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ровский, Хасковский, Сливенскнй окр., 
Шипка и др.), редко колода из груши 
(Пловдивскин окр.). Пень побольше брали 
болгары в Кюстендияском и Травненском 
округах. В юж. Фракии и спорадически в 
других славянских балканских зонах пень 
сочетался в обрядах с одной или тремя вет¬ 
ками. В Боснии католики срубали только 
небольшую ветку орехового или дубового 
дерева, которую затыкали за стреху на пе¬ 
риод Сочельника и Рождества. Большие 
пни горят в очаге долго, иногда до Креще¬ 
ния (в Истрии у католиков - от Сочельни¬ 
ка до Нового года, на о. Цресе у католи¬ 
ков — до Крещения). Ветки ореха и дуба 
сжигают после Крещения без особых ритуа¬ 
лов (с.-зал. Босния). См. Ветка. 

Обычно срубают, приносят или привозят 
один Б., в некоторых зонах — несколько. 
Так, в Герцеговине, сев. и сред. Далмации, 
ю.-зап. и зал. Боснии и зал. Македонии 
(Дебарский окр.) берут три Б. В воет. Чер¬ 
ногории и Боке Которской обычно число Б. 
равно числу мужчин в доме; при этом иног¬ 
да добавляют один Б. для полаяииха. В той 
же Боке Которской могли срубать четное 
число Б., чтобы возжигать Б. также в ка¬ 
нун Нового года, на Крещение и даже в 
день св. Саввы Сербского (14.1). Известна 
также традиция сжигания в доме «семейст¬ 
ва» Б. — кусков большого полена, которые 
соотносились с хозяином, хозяйкой и детьми 
(баднлк, бадъьачица и баднмчийи). Иногда 
два главных полена бадььак и баднмчица 
должны быть разных пород деревьев — 
мужского или женского (по грамматическо¬ 
му роду названия дерева; Ресава, Левач и 
Темнич — центр. Сербия). В с. Тропоня 
(Ресава) мужской Б. был из цера или храс- 
та, а женский — из дерева границы. На 
той же Ресаве могли разрезать луб-границу 
на мужскую, женскую и детскую (детские) 
части. Бадгьачица в той же зоне может на¬ 
зываться женски бадььак, в то время как 
бадшік — мушки баднлк. У черногорцев 
племени кучи на Новый год, который назы¬ 
вается там Женски Божий 'женское Рожде¬ 
ство', срубают столько деревьев, называе¬ 
мых баднлрица , сколько женщин в доме. В 
Старом Влахе (ю.-зап. Сербия) кладут три 
Б., из которых наибольший правый — сим¬ 
вол дома и хозяина, меньший левый ~ сим¬ 
вол других домочадцев и третий, средний ~ 
всего хозяйства (ср. Правый — левый). В 


Нижнем Грбле (Бока Которская) для всех 
домашних рубят по Б. из дуба или маслины, 
но для хозяйки обязательно срубают рябину 
(смрдлику) и называют ее баднлчица. В 
сев. Македонии, в р-не Скопле, могли быть 
один Б., два Б. разной породы деревьев — 
чаще всего дуб и груша, редко три Б. — 
дуб, груша, кизил. При этом два Б. назы¬ 
ваются бадник и бадникоѳица , их кладут на 
очаг крестом. В редких случаях для Б. вы¬ 
бирали дерево с двумя отростками из одно¬ 
го корня или двумя ответвлениями от одного 
ствола (с. Боровец на Ресаве); в окрестнос¬ 
тях г. Печи (ю.-зап. Сербия) два сросшихся 
в основании ствола не срубают, а отбивают 
обухом, предотвращая при этом их падение 
на землю и раздвоение, ибо первое предве¬ 
щает смерть, а второе — раздел семейства. 

Разрезание и разрубание Б. на куски 
распространено гораздо шире, чем представ¬ 
ление о «семействе» Б. На три части рубят 
Б. не только на Ресаве, в Левче и Темниче, 
но и в значительной части ю.-зап. Сербии, 
в части с.-зап. Сербии (Ядар), Боснии 
(Гласинац и Озрен) и в других зонах. Три 
полена Б. располагают на очаге разными 
способами: параллельно, крестообразно, вее¬ 
ром и т. п. Только в ю.-зап. Боснии таких 
способов более десяти. У католиков в Бос¬ 
нии иногда на поленьях вырубают крест или 
пять крестиков крестообразно. 

Срубают Б. обычно в Сочельник рано 
до восхода или к вечеру перед заходом 
солнца, но иногда и заранее, за несколько 
дней. В Груже (Шумадия) празднично оде¬ 
тый хозяин идет в лес с топором, рукави¬ 
цей, наполненной разным зерном (см. Пан¬ 
спермия) и кашей, и с маленьким хлебцем. 
Выбрав дерево для Б., он посыпает его зер¬ 
ном и кашей, преломляет хлебец о ствол и 
говорит: «Добро іутро, Бадіьаче, и честит 
ти БожиЫ» [Доброе утро, бадняк, поздрав¬ 
ляю тебя с Рождеством!]. Половину хлебца 
хозяин съедает, а другую оставляет на пне от 
Б. В Лесковацкой Мораве за Б. торжествен¬ 
но выезжают на украшенных цветами волах 
(в зап. Герцеговине выезжают за Б. — боль¬ 
шим пнем — на всех волах, какие есть в доме) 
и телеге, а в некоторых селах этой зоны выход 
в лес совершают тайно. При этом Б. можно 
«красть», т. е. рубить беспрепятственно в 
чужом лесу. (См. Кража.) Б. нужно сру¬ 
бать при полном молчании одним или тремя 
косыми ударами топора. На Косовом Поле 
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Б., срубленный двумя ударами, в дом не 
берут (см. чет — нечет); не берут также 
Б., треснувший до верхушки. 

Сакральное значение имеет первая щеп¬ 
ка; она должна быть потолще, и ее на Рож¬ 
дество несут к пчелиным ульям, к месту, 
где перерабатывают молоко, в курятник, к 
гнезду наседки, к ночвам и др., сохраняют 
для лечения людей и скота (пьют воду, в 
которую опускают щепку, и т. п.). Иногда 
Б. срубают начисто и стараются его пова¬ 
лить и отломить от пня недорубленную 
часть так, чтобы торчал залом, называемый 
брада 'борода'; при этом важно, чтобы Б. 
упал сразу, не застревая в ветвях соседних 
деревьев и не задерживаясь, «чтобы не за¬ 
держивалось благополучие дома» (воет. 
Сербия, зап. Болгария). Иногда считалось, 
что Б. должен упасть не на землю, а на 
плечи или в телегу и т. п. (Кюстендилский 
окр., Алексннацкое Поморавье, Печ). При 
обращении к Б. перед срубанием его назы¬ 
вают свети Бадгьаче 'святой Б.' или ему го¬ 
ворят: «Я пришел к тебе, чтобы отнести те¬ 
бя в мой дом, чтобы ты был там мне вер¬ 
ным помощником и способствовал благопо¬ 
лучию в доме, во дворе, в поле и везде» 
(Левач — Сербия). 

В центр. Сербии Б. не берут голой ру¬ 
кой, «чтобы грядущий год не был голым», а 
лишь рукой в рукавице и так его несут до¬ 
мой. Б. подрубают с восточной стороны 
(кроме женского Б., который подрубают с 
западной стороны), и он должен упасть на 
восток. В большинстве других районов об¬ 
ряд срубания Б. сведен к минимуму или не 
выражен особыми действиями. 

Перед внесением Б. в дом его обычно 
ставят во дворе у дома, чаще всего у двери 
под стрехой, редко у дровяного сарая или 
поленницы. Один Б. (или несколько Б.) 
ставят комлем на землю, иногда (напр., у 
буневцев), наоборот, толстой стороной квер¬ 
ху. У католиков в некоторых р-нах Боснии 
принесением Б. на двор и постановкой его у 
двери или окна дома исчерпываются риту¬ 
альные действия, и Б. сжигают лишь после 
Рождества, как обычные дрова. В центр. 
Боснии (Високо) православные приносят Б. 
к дому тайком, а затем первую щепку от Б. 
передают хозяйке со словами: «Пусть у тебя 
весь год будет такой толстый слой сливок!» 
В Кюстендилском кр. от срубленного и при¬ 
везенного во двор дубового дерева сначала 


отрубают большую ветку, которую вносят в 
дом со словами: «Пришло Рождество, несу-, 
щее нам урожай и приплод всего: ягнят, 
козлят, обильной ржи, белой пшеницы, дол¬ 
гого овса, больших іроздьев винограда, де¬ 
ревьев, отягощенных плодами» и т. д. 

Вносит Б. в дом обычно хозяин. В Сер¬ 
бии Б. нередко заворачивают в рубаху ~~ 
новую мужскую (зоны Тимока, Неготина, 
Ниша, Сврлнга), белую мужскую (запад¬ 
ные села Алексинацкой Моравы), женскую 
(там же, восточные села), чистую еще не¬ 
женатого человека (там же), хозяйскую 
(Лесковацкая Морава, Косово Поле). Б. 
заворачивают, как грудного ребенка, или 
хотя бы вносят в дом, «как дитя, несомое к 
крестной купели» (католики в Купрешком 
Поле — ю.-зап. Босния). В ю.-зап. и с.- 
вост. Болгарки (Кюстендилский, Видинский, 
Ботевградский окр.) Б. заворачивают в чис¬ 
тое белое полотно. 

В воет. Сербии в Алексинацком Помо¬ 
равье хозяин при входе в дом поднимает Б. 
вверх со словами: «Такая конопля и такие 
хлеба в этом году!». Затем хозяйка осыпает 
Б. зерном, орехами и монетами, чтобы за¬ 
крома были полны хлеба, а дом денег, а хо¬ 
зяин, прежде чем положить Б. на очаг, сно¬ 
ва возносит его трижды над очагом, произ¬ 
нося: «Пусть будут здоровы и живы люди, 
овцы, ягнята, телята, коровы, волы, быки, 
кони, свиньи, куры, и чтобы все амбары и 
закрома были полны!». В Черногории хо¬ 
зяйка встречает в доме Б. и хозяина хлебом 
и вином. Обычно Б. вносят в дом утолщен¬ 
ным концом («бородой») вперед и кладут 
на очаг так, чтобы этот конец был обращен 
на восток. В центр, и с.-воет. Сербии (Шу- 
мадия, Тимок и другие зоны) Б. целуют. В 
Груже при этом хозяин говорит: «Как я це¬ 
лую бадняк, так пусть целуют овцы ягнят, 
коровы телят, кобылы жеребят, свиньи по¬ 
росят» и т. д. В Алексинацком Поморавье 
Б. не только целовали, но и кланялись ему, 
а в Груже хозяин кадил перед Б. Кадили и 
в Болгарии. Во многих зонах Б. мажут ме¬ 
дом, салом или льют в пробуравленное от¬ 
верстие вино, мед, масло, посыпают зерном. 
В Лесковацком Поморавье стружки от бу- 
равленного Б. дают скоту, а в зоне Болева- 
ца их берегут до Юрьева дня, когда несут к 
пчелам «для меда». Эти действия связаны с 
ритуалом «кормления» Б. В Груже на Б. 
кладут «калач», разрезают его крестообраэ- 
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но на четыре части и поливают вином и ря¬ 
дом кладут сухие фрукты, а на Ресаве еще 
кусок жареного на вертеле мяса — «печени- 
цы», чтобы Б. «разговелся» (омрси га). На 
той же Ресаве (с. Дубле) на Б. могут пове¬ 
сить платок, носки или положить деньги. В 
зоне Болеваца на Б. кладут ритуальный 
хлеб — «рождество» и серебряную монету. 
Кроме того, на Б. или возле Б. в ряде зон 
кладут лемех, иногда наполненную пшеницей 
рукавицу. В Верхней Пчнне (ю.-вост. Сер¬ 
бия) один конец Б. обвязывают ржаной со¬ 
ломой, другой — жгутом конопли. 

На очаге Б. иногда двигают, «чтобы 
продвигались дела и благополучие дома и 
хозяйства». Это делает полазник или еще до 
его прихода хозяин (Шумадия). Полазник 
или хозяин мешают угли в очаге веткой от 
Б. («веселицей») или самим Б., чтобы 
огонь разгорелся сильнее. При этом высека¬ 
ют искры и произносят благопожелання (см. 
Полаяшш). В Поповом Поле (юж. Герце¬ 
говина) был известен уникальный ритуал: 
вся семья пролезала под горящим Б., кото¬ 
рый приподнимал над очагом полазник или 
хозяин. Когда Б. на очаге, нельзя дуть в 
огонь (у черногорцев племени кучи говорят: 
«Если будешь дуть, будут змеи в будущем 
году жалить людей и скот»), нельзя подхо¬ 
дить босым к Б. (Гружа, Попово Поле, 
Гласинац в Боснии), нельзя никому (даже 
кошке) прыгать через Б. («это большой 
грех»), но в некоторых зонах Сербии, Бос¬ 
нии и Герцеговины это допускается и вы¬ 
полняется лишь после того, как Б. перегорит 
посередине. Через толстый конец Б. на Ре¬ 
саве прыгают дети («для здоровья») и че¬ 
рез притухающий очаг все домашние. При 
этом в Ядре (с.-зап. Сербия) говорят: «Че¬ 
рез этот огонь я прошел, другого не бо¬ 
юсь!». Момент, когда Б. перегорит посере¬ 
дине и развалится на две части, во многом 
решающий. В ряде зон этого ждут около 
очага дети (Сербия, Герцеговина, юж. Бол¬ 
гария — Пловдиве кий окр.), реже хозяин 
(воет. Македония). Первому увидевшему, 
как перегорел Б., полагается награда, чаще 
всего первый ягненок в новом году. В Под- 
ркме (Старая Сербия) первый заметивший 
перегорание Б. ребенок становится на время 
старшим в доме. В сев. Македонии, в р-не 
Скопле, за перегоранием Б. следят только 
девочки, «чтобы рождались ягнята и телята 
женского пола». Это женское начало выра¬ 


жено и в наличии женского Б. у черногор¬ 
цев племени кучи на Новый год, и в том, 
что после возложения Б. на очаг и полива¬ 
ния его вином на него на миг садится девочка 
«для приплода скота». В Поповом Поле и в 
зоне Столца (Герцеговина) на Рождество ут¬ 
ром девушки садятся на Б. и расчесывают 
волосы, «чтобы они росли», а в Лесковац- 
кой Мораве при внесении Б. в дом хозяйка 
садится у очага и вокруг нее совершается 
обход; наконец, в зоне Дебра (зал. Маке¬ 
дония) Б. вносит в дом хозяйка. 

Вторично Б. возжигают на Новый год. 
В Груже сжигают верхушки и ветки от Б., ко¬ 
торые с Сочельника лежали на крыше дома. 
Головню от Б. употребляют в Болгарии при 
лечении болезней (Кюстендилский, Пловдив- 
ский окр.), для изготовления кольев, ограж¬ 
дающих поля (Софийский, Кюстендилский, 
Ботевградский, Варненский окр., юж. Фра¬ 
кия), и клина в рале, «чтобы град не бил 
вспаханное этим ралом поле», для зарыва¬ 
ния в винограднике и в пахотном поле 
(Кюстендилский кр.), для изготовления де¬ 
талей телеги (Софийский, Кюстендилский 
окр.). В юж. Македонии (Воден) закапы¬ 
вают в винограднике головню от Б., «чтобы 
виноград был черным» (т. е. спелым и соч¬ 
ным), в зап. Македонии (Дебар) ее берегут 
для лечения скота, а в воет. Македонии 
(Малешево) из нее изготовляют ту часть 
рала, к которой крепится сошник. В Сербии 
(в Поморавье и Верхней Пчине) из обго¬ 
ревшего Б. делают кресты, которые выносят 
в поля, виноградники, к скоту в хлев, загон 
и т. д.; то же совершают в сев. Македонии 
(р-н Скопле). В Сербии (Ядар) головню от 
Б. несут к пчелам, «чтобы они роились», а 
на Ресаве и Тимоке оставляют на плодовых 
деревьях. В зоне Заечара при этом дере¬ 
вьям угрожают: «Роди, или я тебя сожгу»; 
так же угрожают свинарнику. В Герцегови¬ 
не из огарка Б. делают клинышки для рала 
или расщепляют его на четыре части и зака¬ 
пывают крестообразно в пахотное поле. В 
ю.-зап. Боснии огарок Б. затыкают в хлеб¬ 
ном амбаре, в хлеву, закалывают в поле «от 
града», во фруктовом саду. 

Магическое и целебное свойство припи¬ 
сывается и пеплу от Б. В Болгарии (воет, и 
юж. Фракия) и в воет. Македонии засевали 
поле зерном, смешанным с «поганским» 
пеплом. Во Фракии и в зоне Пловдива пеп¬ 
лом от Б. натирали скот и подмешивали его 
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в корм курам, а в зоне Пирина разбрасыва¬ 
ли в пахотном пола. Корни плодовых дере¬ 
вьев посыпали пеплом в зоне Кюстендила. 
В с.-зал. Сербии (Ядар) сыпали пепел на 
посевы, «чтобы их не уничтожали вредите¬ 
ли», а на Новый год варили с кормом для 
скота и птицы «ради здоровья». В Герцего¬ 
вине и с.-зап. Боснии пеплом посыпали ка¬ 
пустную рассаду «от гусениц и вредителей», 
реже рассаду табака, виноградники или ос¬ 
тавляли пепел от Б. кучкой на хлебном по¬ 
ле, «чтобы не бил град», наконец, растворя¬ 
ли пепел в воде и пили от головной боли 
или подмешивали в корм скоту. 

Во многих ритуальных действиях четко 
выступают антропоморфные черты Б.: обра¬ 
щение к нему, его пеленание, кормление, по¬ 
ливание вином и т. п., его названия — брада , 
баднячица, бабка и дедник. Обряд Б. обна¬ 
руживает общие черты с украинским ритуа¬ 
лом колодка и с белорусским обычаем внесе¬ 
ния в дом на Рождество поленьев. В с.-зап. 
Белоруссии в первый день Рождества хозяин 
после праздничного обеда вносил в хату три 
полена дров и клал на «грядку» (поперечную 
перекладину в избе), оставляя там до созре¬ 
вания ржи. Перед этим в Сочельник на снег 
выбрасывали горящие головешки, «чтобы 
рождались черные овечки» (Виленская губ.), 
также посыпали на святки (до Крещения) зо¬ 
лой огородные овощи «от червей и мошек» 
(Гродненщина) или сеяли яровые семена со 
святочной золой, «чтобы птицы не вредили 
посевам» (Витебщнна). 
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БАЗИЛИК ( Оатит Ьааіісит Ь., от лат. 
ЬаяЬсит ‘царская трава') — вечнозеленое 
пахучее растение, в народной культуре — 
апотропей. Имеет широкое ритуально-маги¬ 
ческое применение на Балканах, Карпатах и 


юге Украины. В других славянских традици¬ 
ях ему соответствуют барвииок, рута и не¬ 
которые другие растения. 

В основе поверий и легенд о 
происхождении базилика (как и 
многих других растений) лежит мотив его 
произрастания из останков умерших: Б. вы¬ 
рос на могиле Христа или на месте Его рас¬ 
пятия (ю.-слав., ср. поэтические названия 
Б.: болт, божигробски цвет, серб, бож/и 
цвет); вырос из крови, пролитой Христом 
(в.-слав.); на могиле юноши по имени Ва¬ 
силь (василек — укр.). В сербском песен¬ 
ном фольклоре известны мотивы: Б. появил¬ 
ся на месте убийства царя Уроша, из тела, 
крови или слез погубленной девушки. Сог¬ 
ласно сербским легендам, архангел с помо¬ 
щью ветки Б. извлекает душу из тела чело¬ 
века в момент его смерти. 

В некоторых поверьях отражена связь 
базилика с нечистой силой и ду¬ 
хами: болгары, напр., считали, что увидеть 
дьявола и других демонов можно с помощью 
Б., который на Благовещение был посажен в 
землю и пророс через череп убитой змеи. В 
польских травниках XVII в. содержится 
предостережение нюхать Б. — это считалось 
опасным, т. к. Б. способен оживлять духов. 
Вместе с тем известны и представления, что 
нечистая сила не любит и избегает Б. (Кар¬ 
пат., серб.). Поэтому место, в которое попала 
молния (считавшееся нечистым), окуривали 
Б. для изгнания вредоносных сил. 

Как универсальное охранитель¬ 
ное и отгонное средство Б. ис¬ 
пользовался для украшения людей, живот¬ 
ных, построек, предметов домашнего обихо¬ 
да, пищи и т. п. Для этого изготавливали 
венки, букетики, гирлянды, часто с другими 
растениями — рутой, самшитом, или брали 
отдельные веточки, цветы Б. Ими украшали 
участников свадьбы: невесту — ее 
одежду, пояс, голову или головной убор, ко¬ 
торый она должна была носить еще 40 дней 
после свадьбы; жениха — прикрепляли Б. к 
вороту рубахи, к шапке, надевали на голов¬ 
ной убор венок из Б.; всех свадебных чинов 
и гостей — прикалывали на груди, вплетали 
в волосы, в венки, давали букетики Б. Час¬ 
то его держали при себе скрытно, носили за 
пазухой или зашитым в подол одежды. Ук¬ 
рашали также свадебное знамя, свадебное 
деревце, светильники, циновки, приготовлен¬ 
ные для брачной ночи; прикрепляли Б. к со- 
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судам с вином и водой, втыкали в свадеб¬ 
ный каравай, подмешивали в тесто для об¬ 
рядовых хлебов и т. п. 

В похоронном обряде ветками 
Б. обкладывали тело умершего (укр., болт., 
серб.); клали их в изголовье покойника 
(Покутье); вставляли ветку ему в руки 
(Лесковацкая Морава); вплетали в венок 
умершей девушки, подкладывали под голову 
умершей женщине или зашивали Б. в 
подушку (укр.). Капанцы Болгарии на голо¬ 
ву покойника (независимо от его пола и 
возраста) возлагали венок из Б. У юж. сла¬ 
вян считалось обязательным, чтобы все до¬ 
мочадцы, находившиеся возле покойника, 
держали в руках Б., «(Іа уі пе оЬшагпі сіігѵа 
осі тгіѵаса» [чтобы их не заманила душа 
мертвеца]. Пришедшие проститься с умер¬ 
шим тоже приносили с собой веточку Б. 
(ср. болгарское проклятие «Бос иле к да тн 
занесат» [Пусть тебе принесут базилик], оз¬ 
начающее пожелание смерти). После похо¬ 
рон Б. втыкали на кладбище в землю, на 
Троицу и Духов день укрепляли на могиль¬ 
ных крестах; сажали на могилах; во время 
поминальной трапезы им украшали софру 
(треногий низкий стол), посуду, обрядовые 
хлебы и т. п.; в дни поминовения усопших 
Б. бросали в реку — для умерших. 

Б. использовался также в родиль¬ 
ном обряде и при уходе за новорож¬ 
денным: растение клали рядом с роженицей 
для облегчения родов, обкладывали им голо¬ 
ву младенца для крепкого сна, завязывали в 
один из углов пеленки от сглаза; на ветки 
Б. клали плаценту при ее закапывании; при 
первом пострижении годовалого ребенка на 
Б. сыпали срезанные волосы. 

В сходных формах применялся Б. и в 
календарной обрядности (осо¬ 
бенно часто на Рождество, Богоявление, в 
Юрьев, Иванов, Трифонов дни, на Пасху, 
на Маккавеев и в некоторые другие празд¬ 
ники). Им украшали участников обходных 
обрядов (полазника, предводителя колядни- 
ков, главную лазарку, додолу и др.): Б. 
прикрепляли к одежде, вплетали в венки, 
носили на головном уборе, за ухом, в руках 
и т. п. Его затыкали в хозяйственные пост¬ 
ройки, вешали на рога домашнему скоту, 
привязывали к посуде, ритуальным предме¬ 
там (к иконам, бадняку и т. п.). В обрядах, 
связанных с севом и жатвой, Б. подмешива¬ 
ли к посевному зерну; в некоторых р-нах 


Сербии оставляли Б. «переночевать» в зер¬ 
не перед засевом, украшали им пахарей, по¬ 
возку, волов, сельскохозяйственный инвен¬ 
тарь. При завершении жатвы Б. втыкали в 
«бороду» из колосьев; после молотьбы им 
украшали столб в центре гумна (стожер). 

Характерна роль Б. в обрядах (и 
повседневных действиях), связанных с 
водой: с ним ходили за водой; украшали 
им коромысла, ведра и сосуды, в которых 
носили или хранили воду; бросали Б. в ис¬ 
точники и колодцы при набирании воды. 
Наиболее типичным было использование ве¬ 
ток или пучков Б. в качестве кропила. С 
помощью веток Б. обрызгивали водой или 
вином участников свадьбы, крестин, похо¬ 
рон, некоторых календарных обрядов. Как 
кропило Б. часто применяли в обрядах вы¬ 
зывания дождя при обходах пеперуды, до- 
долы; в Иванов день с его помощью кропи¬ 
ли святой водой пашню при обрядовых об¬ 
ходах полей и т. п. 

Магическими свойствами наделялась во¬ 
да, в которую опускали Б.: ею умывались мо¬ 
лодые после свадьбы, роженица после родов, 
ее использовали при первом купании ново¬ 
рожденного (болгары делали это в течение 
40 дней после родов), при обмывании покой¬ 
ника, ею кропили пахарей при первом засеве 
или при окончании сева. Широкое примене¬ 
ние имел Б. в комплексе ритуалов, приурочен¬ 
ных ко дню Богоявления: накануне доставали 
сухой освященный Б., ходили с ним к воде, 
умывались водой, в которую опускали Б., пи¬ 
ли такую воду (иногда пили ее сквозь ветку 
Б.). В Лесковацкой Мораве несколько веток 
Б. пускали вниз по течению с приговорами: 
«Богу и светому», «И тн уэдравліе и ул узд- 
равл>е!» [И тебе на здоровье, и мне на здоро¬ 
вье!] и др. Выловленный из воды Б. считался 
особенно чудодейственным: парни прикрепля¬ 
ли его к куртке или к чулку, девушки — к во¬ 
лосам, а старухи — на бедре. 

Использование базилика в 
любовной магии и в гаданиях. 
Согласно поверьям, Б. способен вызывать и 
сохранять любовь и супружескую привязан¬ 
ность. В качестве приворотного средства де¬ 
вушки зашивали его в подол платья (Слова¬ 
кия). Болгары верили, что если завладеть 
Б. из венков жениха и невесты и рассеять 
его семена в своем саду, то это ускорит 
приход сватов. В Сербии невеста для обес¬ 
печения потомства и сохранения любви же- 
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нкха должна была во время свадьбы украд¬ 
кой взглянуть на него сквозь венок из Б.; с 
этой же целью девушки держали Б. за па¬ 
зухой в момент венчания, носили его при се¬ 
бе постоянно или подмешивали в пищу свое¬ 
му избраннику и т. п. По веткам Б. гадали 
о замужестве, напр. оставляли зимой на 
ночь у воды, а утром смотрели, покрылось 
ли растение инеем, и т. д. 

Любовная символика Б. нашла отраже¬ 
ние в песенном фольклоре юж. славян: 
напр., в мотиве одаривания Б. парня в слу¬ 
чае расположения к нему девушки; выращи¬ 
вания девушкой Б. в ожидании милого; вы¬ 
топтанный Б. часто символизирует утрату 
девственности; при безнадежной любви де¬ 
вушка сама вырывает растущий Б. и т. д. 

Применение базилика в ле¬ 
чебно-магической практике ос¬ 
новано преимущественно на его отгонной 
функции: так, во время эпидемии чумы сербы 
держали Б. на столе в каждом доме, кропили 
веткой Б. или окуривали базиликом нечистое 
место, на котором человека настигла болезнь, 
старались унять боль, прикладывая Б. к боль¬ 
ному месту. Наиболее целебным считался Б., 
проросший через череп змеи, он был способен 
избавить даже от эпилепсии. При лечении бо¬ 
лезней с помощью заговоров знахарки держа¬ 
ли в руках Б. Широко использовался в лечеб¬ 
ных целях Б., сохраненный после его обря¬ 
дового употребления (из свадебных венков, 
служивший кропилом или украшением и 
т. п.) или освященный в церкви. 

Освящение Б. (вместе с другими расте¬ 
ниями) производилось: у болгар — на Мак¬ 
кавеев, у сербов — на Маккавеев или Воз¬ 
движение, у украинцев-католиков — в день 
Божьего Тела. В некоторых местах извест¬ 
ны запреты украшать себя свежим Б. до 
церковного освящения. 

Ллгти Усачева В. В. Этноботаннческнй этюд: 
базилик Осіітшт ЬаііЬсит Ь. // $Ш<±а віаѵіса / 
Языкознание. Литературоведение. История. Ис¬ 
тория науки. К 80-летию С. Б. Бернштейна. М., 
1991:92-99 (лит ). 

В. В. Усачева 

БАЛЛАДЫ (франц. Ьаікиіс) — жанр песен¬ 
ного фольклора, широко распространенный у 
всех славянских народов. В народной тради¬ 


ции специальных терминов для выделения 
этих песен нет. Б. принадлежит к малым фор¬ 
мам народного шхенного эпоса. В историко¬ 
типологическом отношений Б. — более позд¬ 
ние по сравнению с формами героического 
эпоса и генетически к ним восходят, вместе с 
тем могут существовать рядом с героическим 
эпосом и отчасти воздействовать на него (как, 
напр., у русских и у юж. славян). 

Основные жанровые особенности Б.: сю¬ 
жетная сжатость — обычно содержание кон¬ 
центрируется вокруг одного эпизода из жиз¬ 
ни персонажей; дискретность повествования 
и наличие подтекста, уводящего в глубину 
отношения персонажей, суть коллизии, мо¬ 
тивировки происходящего; драматический 
характер содержания, наличие столкновений 
(ситуаций, вызывающих несчастливую раз¬ 
вязку). Сфера Б. — по преимуществу конф¬ 
ликты в быту, домашнем, семейном, воин¬ 
ском; герои Б. — люди, волей обстоятельств 
оказывающиеся участниками, виновниками и 
жертвами трагических событий. Бытовой 
уровень конфликтов органически слит со 
значительной долей чудесного, сверхъестест¬ 
венного начала. Б. — это песни о необыкно¬ 
венных происшествиях с обыкновенными 
людьми, сюжеты Б. отмечены загадочнос¬ 
тью, исключительностью; поступки персона¬ 
жей часто не мотивируются реальной быто¬ 
вой прагматикой, в основе их лежат дове¬ 
денные до крайности страсти, психологиче¬ 
ские состояния, представления о должном 
или неизбежном. На первом плане в Б. - 
конфликты нравственного, поведенческого 
порядка, борьба добрых начал народной 
жизни с различными проявлениями ала (ср. 
Добро ■ ало). В отличие от героического 
эпоса, где такая борьба завершается побе¬ 
дой светлых сил и уничтожением сил зла, в 
Б. именно зло добивается успеха, положи¬ 
тельные герои страдают и гибнут. При этом 
носители ала подвергаются безоговорочному 
нравственному осуждению. Основная кон¬ 
цепция Б. сводится к отстаиванию мораль¬ 
ных норм, принципов, правил поведения, ко¬ 
торыми живет народ. Отсюда символиче¬ 
ские финалы, знаменующие нравственное 
торжество героев. 

Б., известные по записям XVIII—XX вв., 
в основном не поддаются датировке, но от¬ 
дельные сюжетно-тематические группы мо¬ 
гут быть дифференцированы в историко-ста¬ 
диальном плане. 
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У каждого славянского народа, у от¬ 
дельных этнических групп, в разных регио¬ 
нах Б. характеризовались своими особеннос¬ 
тями, своей мерой архаичности, но в целом 
славянские Б. имеют принципиальные черты 
общности, содержат ряд универсалий в виде 
общих мотивов, сюжетных тем, образов, 
представлений. 

Древние мифологические связи (ср. Ми¬ 
фологическая картина мира) в наиболее 
цельных сюжетных формах сохранили юж¬ 
нославянские Б. Выделяется цикл Б. об от¬ 
ношениях людей со змеями — существами, 
соединяющими человеческие, звериные и 
фантастические черты. Змеи связаны с ог¬ 
нем, молнией, водой и землей. Они высту¬ 
пают в роли хранителей природных сил, 
способны вызвать гром, дождь, мглу. Змеи 
являются к девушкам как любовники, прев¬ 
ращаясь в людей, в цветы, венки, драгоцен¬ 
ные украшения. Они уносят девушек в свои 
пределы, становятся их мужьями, от змеев 
рождаются дети. Под чары змей попадают 
юноши. Освобождение от власти змея со¬ 
вершается с помощью колдовских средств. 
Мать купает Тодора в отваре травы-отсуш- 
кн, и змей убегает. Жена, узнав от змея, 
что он боится одоленъ -травы, приносит ее и 
возвращается с сыном домой. Невеста бро¬ 
сает в огонь павлинье перо, в которое воп¬ 
лотился змей. Связь со змеем приводит де¬ 
вушку к гибели. Сын убивает змея — стра¬ 
жа источника; оказывается, что этим он гу¬ 
бит свою мать. В восточнославянских Б. 
змея помогает герою, сохранившему ей 
жизнь, в его брачных делах. 

Также в южнославянских Б. распростра¬ 
нены сюжеты об отношениях людей с внла- 
мк (самовилами, само дивами, юдами). В 
роли хозяек гор, лесов, источников, пастбищ 
вилы взимают дань и губят неугодных им 
людей. Обернувшись змеей, вила кусает па¬ 
стуха, тот умирает. Иногда вила — посест- 
рима героя. Она может совершать благие 
дела — щедро одаривает сироту-невесту 
свадебными подарками. Любовь героя к ви¬ 
де трактуется как беда. Мать, пытаясь от¬ 
вратить сына от вилы, вшивает волшебную 
траву в его пояс и шапку, но юноша по 
просьбе возлюбленной сбрасывает их с себя, 
и вила уносит его. Юноша сам принуждает 
в илу к замужеству, забирая у нее пояс и 
крылья; виде удается вернуть свои магиче¬ 
ские атрибуты, и она улетает, оставляя му¬ 


жу детей. Вилы мстительны и коварны. Ви¬ 
ла убивает девушку, которая красивее ее. 
По наущению вилы — хозяйки гор — «бан» 
нападает на свадебный поезд, всех убивает, 
оставшаяся живой невеста оказ ыв ается его 
сестрой. Вилы связаны с миром смерти, те, 
кто поддается их воздействию, умирают. 
Вила — вестница смерти героя. Но она же 
способна исцелять — возвращает жизнь ге¬ 
рою в обмен на косы его сестры. В Б. люди 
могут одержатъ победу над вилой. По но¬ 
чам вила разрушает городскую стену, соору¬ 
жаемую днем; с помощью чудесных стражей 
ее хватают, топят. Один из мотивов Б. — 
состязания героев с вилами: пастух одолева¬ 
ет виду в танце, т. к. роса тяжелит ее кры¬ 
лья; девушка с помощью соловья берет верх 
над вилой в споре, кто раньше встанет, под¬ 
метет дворы, принесет воду; герой побежда¬ 
ет виду хитростью — отвлекает внимание и 
отрубает ей голову. 

В Б. отражены древние представления о 
солнце как живом существе. Девушка пред¬ 
назначена Солнцу в жены. Неудача их бра¬ 
ка — следствие противодействия враждеб¬ 
ных сил: по совету мачехи девушка соблю¬ 
дает обет молчания, и Солнце в конце кон¬ 
цов отказывается от «немой» невесты, берет 
другую (здесь сюжетную функцию получил 
ритуальный запрет говорить в ходе свадеб¬ 
ного обряда). Герои вступают в состязание с 
Солнцем, одержав победу, герой женится на 
солнцевой сестре; девушка, похваставшая, 
что она лучше Солнца и его близких — Ме¬ 
сяца, Звезд, наказана — Солнце обжигает 
ей лицо. 

Связи с мифологией проступают в ха¬ 
рактерных для Б. поэтических олицетворе¬ 
ниях болезней, судьбы, смерти. Чума изоб¬ 
ражается старой женщиной, лохматой, гроз¬ 
ной, но также и молодой невестой, часто с 
запеленутой девочкой на руках. Черная Чу¬ 
ма входит в села, губит встречных, старых и 
молодых, разлучает дорогих и близких. Де¬ 
вушка просит Чуму оставить в покое ее ми¬ 
лого, но Чума отвечает, что она уже умори¬ 
ла его. В русских Б. предстает персонифи¬ 
цированный образ Горя: оно рождается от 
брошенного семени, преследует героя и геро¬ 
иню, которые не могут спастись, в конце 
концов Горе загоняет их в землю. Мир 
смерти в Б. чаще всего ассоциируется с ре¬ 
кой Дунаем, Смородиной (в русских Б. — 
вещая, судьбоносная река). В реке топят 
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виновных, в ней тонут при переходах, в нее 
бросаются, спасаясь от преследователей. До¬ 
бровольная гибель в реке — способ спасения 
от нежеланного брака, форма протеста. В 
ряде Б. потопление в реке — метафора бра¬ 
ка: пена на поверхности — это невеста (же¬ 
на), рыбы — обрядовые спутники и т. д. 

Для Б. вообще характерна трактовка 
смерти как брака: умирающий герой просит 
передать, что он женился на земле. 

К мифологическим истокам восходят в 
Б. мотивы чудесных превращений людей в 
предметы неодушевленной природы, совер¬ 
шающихся добровольно либо по воле злых 
сил, в результате жертвоприношений или 
чудесного рождения (от змея, сотворение 
ребенка на камня и др.; в отличие от герои¬ 
ческого эпоса, чудесно родившийся никак 
себя не проявляет или даже быстро гибнет). 
Герои Б. общаются с животными, птицами, 
природными силами, которые приносят им 
благо или наносят вред. Мать оставляет ре¬ 
бенка на попечение Солнца, птиц, пчел, 
листвы деревьев. Птицы участвуют в брач¬ 
ных делах героев, в их судьбе вообще; река 
мутнеет, листья у деревьев желтеют, когда с 
персонажами происходит беда. Следы пред¬ 
ставлении о мифологическом родстве можно 
усмотреть в мотивах: у героя отец — река, 
мать — земля, братья и сестры — звезды. 

Элементы языческой и христиан¬ 
ской мифологии часто сочетаются в 
Б. Самовила заботится о том, чтобы люди 
соблюдали Пасху. В Б. легендарного харак¬ 
тера наказания за преступления или грехи 
получают христианскую окраску: Чурилъя- 
игуменья, погубившая молодых влюбленных, 
должна попасть в ад кромешный, в то вре¬ 
мя как ее жертвы будут в пресветлом раю; 
умирающий отказывается от попа или мона¬ 
ха, сам перечисляет свои грехи, мать про¬ 
клинает его и назначает ему муки, прокля¬ 
тие исполняется ~ земля не принимает кос¬ 
тей умершего; девушка, умирающая от горя, 
просит вместо попа привести к ней любимо¬ 
го, тот при переходе через реку гибнет, де¬ 
вушка проклинает реку; ребенок, умерший 
сразу после рождения, должен, чтобы по¬ 
пасть в рай, принести по указанию Петра 
особенную воду — не с неба и не из земли, 
но совету вилы он собирает слезы матери. 
Известен ряд Б. на тему Божьей помощи: 
пастух, у которого гибнет стадо, обращается 
к Богу, по его совету приносит в жертву 


св. Георгию юношу: стадо оживает, а юно¬ 
ша также оказывается невредим. Мать, что¬ 
бы отвратитъ сына от вилы, при встрече с 
ней называет имя Божье, вила исчезает, а 
сын проклинает мать. В Б. просматриваются 
богомильские мотивы. Бог сооружает монас¬ 
тырь из мертвых, ему не хватает материала, 
он посылает за помощью к Деннице-зменце. 
Сестры сотворяют брата из шелка, бумаги, 
бисера и т. д.. просят Бога вдохнутъ в него 
душу, но земля и вода забирают «свои» ча¬ 
сти тела брата, и на траве остаются бумага 
и шелк. Ср. Б. о наказанных грешницах: 
Господь посылает девицу каяться, она рас¬ 
сыпается в прах, который поглощается зем¬ 
лей; черт уносит в пекло девушку, губив¬ 
шую своих новорожденных детей (ср. Грех, 
Девушка-мать). 

В Б. сербов Боснии и Герцеговины мо¬ 
тивы языческой мифологии переплетаются с 
элементами мусульманских верований. В ря¬ 
де Б. фигурирует «нур» — знак на теле, ли¬ 
це, который символизирует близкую гибель 
героя или героини, подтверждает невинов¬ 
ность, чистоту безвинно страдающего, гиб¬ 
нущего за веру. 

Исключительное место в Б. занимают мо¬ 
тивы магии, колдовства, волшебно¬ 
го воздействия на людей (сглаз, проклятия, 
наговоры, заговорные формулы и т. д.), а так¬ 
же вера в предсказания, в приметы, вообще в 
предопределенность событий. Драматические 
происшествия, крутые повороты в судьбах 
людей, трагические развязки определяются 
действиями, связанными с магией. К магии 
прибегают силы ала, и последствия их дейст¬ 
вий необратимы. Попытки тех, кто воплощает 
в Б. доброе начало и защищается от зла, от¬ 
стоять себя с помощью таких же действий 
оборачиваются несчастьем для них и их близ¬ 
ких. В Б. содержатся описания различных 
способов магии, называются типовые предме¬ 
ты колдовства, приводятся заговорные фор¬ 
мулы, и описания эти, очевидно, отражают 
обыденные магические представления. В ка¬ 
честве наиболее эффективных колдовских 
средств называются различные растения, тра¬ 
вы (реальные и фантастические): их надо ис¬ 
кать в определенных местах, в указанное вре¬ 
мя года или суток и приготовлять специаль¬ 
ным способом. Корень из-под белого камня, 
вымытый в реке и сваренный в молоке, дол¬ 
жен вернуть любовь парня; трава «эелен- 
змей», сваренная среди ночи, превращает вы- 
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пившего отвар в змею. Трава, взятая под ка¬ 
линой и посаженная в садочке милого, станет 
подтверждением его возвращения (если рас¬ 
цветет) или гибели (если завянет). Растение 
тройзілля нужно добыть фантастическим об¬ 
разом для невесты: она сделает из него сва¬ 
дебный венок, который обеспечит ее счастье. 
Колдовская трава служит также отравой: де¬ 
вушка опаивает парня травой, сваренной в 
молоке вместе со змеиной шкурой, угощает 
пирогом с начинкой из зеленой мяты и мяса 
змеи. Змея, змеиный сок постоянно упоми¬ 
наются в составе колдовских отравляющих 
средств. Б. отразили верования, согласно 
которым колдовство, проклятие будут ус¬ 
пешными, если их исполнить в надлежащий 
срок. Известны дни и время суток, когда их 
особенно надо остерегаться. Так, колдовские 
чары безошибочно действуют в период Ру¬ 
сальной недели, а в обычное время года — 
от полуночи до первых петухов. 

В Б. к магическим средствам прибегают 
не только мифологические персонажи (ви¬ 
лы) или колдуны, но чаще обыкновенные 
люди, обладающие соответствующими зна¬ 
ниями: свекровь, губящая невестку, иног¬ 
да ~ матъ, чтобы воздействовать на сына; 
нередко — девушка (отравляет парня из 
ревности или просто желая отвязаться от не¬ 
го либо, напротив, вернуть его любовь); 
сестра, жена (отравляют брата, мужа по на¬ 
ущению возлюбленного). Колдовской эф¬ 
фект неожиданно могут вызвать пожелание 
несчастья («Чтоб ты правую ногу сломал!») 
или неосторожно высказанный укор. В бал¬ 
ладных коллизиях подтверждается магиче¬ 
ская эффективность слова, словесного обра¬ 
щения к таинственным силам. Когда муж 
хочет «высушить» жену и обращается к 
Смерти («Умори мою жену!»), просьба ис¬ 
полняется. 

Последствия магических действий полу¬ 
чают в Б. формы не только реальные, но и 
фантастические. Девушка чарами вызывает 
любимого из могилы. Несправедливо зато¬ 
ченный выживает благодаря плодам с ябло¬ 
ни, которая вырастает в темнице из зер¬ 
нышка, оброненного мышью. 

Наиболее распространенный в Б. мотив 
колдовства — превращение: мать, свекровь 
«оборачивают» дочъ, невестку козочкой, яб¬ 
лоней, вербой; героиня болгарской Б. днем — 
молодая невеста, являющаяся в село, ночью 
же ~ дикая косуля, танцующая в лесу хоро 


(см. Коло). Классический балладный сюжет 
о невестке, обращенной свекровью в дерево, 
содержит целый комплекс представлений, 
связанных с колдовством. Превращение со¬ 
вершается с помощью заговора. Колдовство 
основано на вере в то, что есть специальные 
виды деревьев, которые подходят для него: 
чаще всего называются тополь, явор, рябина. 
С другими деревьями связывается позитивная 
символика: героиня перед смертью обращает¬ 
ся к ели и раките как богоданным сестрам с 
просьбой позаботиться о ее детях-сиротах. 
Люди, обращенные в деревья, лишь меняют 
свой облик, продолжая жить. Отсюда баллад¬ 
ный мотив: колдунья просит сына уничтожить 
заклятое дерево вместе с корнями ~ лишь 
тогда она будет спокойна, что преступление не 
откроется. Но попытка срубить дерево приво¬ 
дит к обнаружению преступления. Музыкаль¬ 
ный инструмент, изготовленный из частей за¬ 
клятого дерева, т. е. из частей тела жертвы, 
обладает чудесными свойствами — его игра 
разоблачает виновника преступления. Рас¬ 
крытие преступления, осуществляемое фан¬ 
тастическим образом, — частый мотив в Б. 
Гибель невинных людей не может быть скры¬ 
та, а виновники ее должны быть выявлены. 
Часто торжество нравственного начала и на¬ 
казание зла выражаются через символику 
растений. На месте невинно погубленного 
вырастает цветок. Убитый лежит под дубом, 
явором, на траве зеленой. Умирающий просит 
распустить над ним ветви ели, прикрыть ими 
его тело. Другая просьба — посадить на моги¬ 
ле красную рябину, на которую станет приле¬ 
тать пташка с вестями из дома. Особо зна¬ 
чимы в Б. образы деревьев, вырастающих 
на могилах насильственно разлученных лю¬ 
бовников; срастаясь корнями и сплетаясь 
ветками, листьями, они воплощают неодоли¬ 
мость любви; в истоках они имеют архаиче¬ 
ские представления о жизни, продолжаю¬ 
щейся на «том свете». 

Одна из универсалий балладных пред¬ 
ставлений и балладной эстетики — убеждение 
в предуказанности и неотвра¬ 
тимости драматических событий с их нес¬ 
частным исходом. В отличие от героического 
эпоса, где зловещие предсказания преодоле¬ 
ваются действиями богатырей (ср. Былины), 
юнаков, в Б. они исполняются, и действия 
балладных героев не могут им противостоять. 
Выражением пред указанное™ чаще всего 
оказывается сон, прямо или символически го- 
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ворящий о предстоящей гибели героя или ге¬ 
роини. Другие формы предсказаний или 
предупреждений — сообщения вещих птиц 
(ворона, орла, сокола, лебедя), поведение ко¬ 
ня (спотыкается), символические знаки на ли¬ 
цах, на предметах. Предчувствие гибели ми¬ 
лого охватывает девушку, когда она шьет для 
него рубашку. Недобрую весть подсказывает 
сердце. В болгарских Б. действует орнсница, 
предсказывающая судьбу новорожденного 
(ср. Прорицание). 

Попытки сопротивляться неведомым си¬ 
лам оказываются безуспешными. Девять бра¬ 
тьев погибают от сглаза; мать, пытаясь спасти 
последнего сына, отдает его на корабль, но ги¬ 
бель подстерегает его* и там. Цыганка пред¬ 
сказывает невесте, что она утонет в день 
свадьбы; жених сооружает специальный 
мост, но свадебный поезд проваливается в 
реку. Идея неотвратимости беды получает в 
Б. своеобразное выражение в формуле не¬ 
возможного: девушку утешают — милый 
вернется, когда Дунай пересохнет, брат при¬ 
дет домой, когда взойдет рассеянный сест¬ 
рой по камню песок. 

Идея неотвратимости злого колдовства и 
успеха злых сил сочетается в Б. с идеей не¬ 
избежного разоблачения и на¬ 
казания виновных. Не только явное 
преступление, но и всякое нарушение тради¬ 
ционных норм морали и поведения находит 
возмездие. Нередко судьями выступают вы¬ 
сшие силы, иногда воплощаемые в реальных 
силах природы. Мать, превратившая сына в 
змея, сама делается змеей, а к сыну возвра¬ 
щается человеческий облик. Женщина просит 
грозовую тучу убить постылого мужа, но туча 
насылает стрелы на ее возлюбленного. Де¬ 
вушка бросает своего младенца в реку, рыба¬ 
ки вылавливают его; виновницу разоблачает 
проверка — среди многих женщин только на 
ее голове не расцветает венок. Гром поражает 
виновника инцеста; спасается лишь девятый 
брат, избежавший инцеста, остальные гибнут. 
Матъ, погубившая вместо невестки сына, рас¬ 
сыпается в порошок. Свою силу обнаружива¬ 
ет и реальный или условный людской суд: 
парня, бросившего изменившую ему девушку 
в реку, казнят; шинкарку, убившую мужа, 
привязывают к коням, они разрывают ее; де¬ 
вушку, отравившую брата ради соединения с 
любовником, тот отвергает. Нередко совер¬ 
шивший преступление или нарушивший мо¬ 
ральные нормы обречен обществом либо сам 


обрекает себя на нравственные муки, на 
одиночество. 

Архаика в Б. генетически и семантически 
связана с отношениями, нормами и представ¬ 
лениями патриархального общества, которые 
сохранялись, поддерживались и имели силу 
традиции этого общества, преимущественно в 
крестьянской среде. Главное содержание Б. 
составляли конфликты, порождаемые столк¬ 
новением этих традиций как с силами консер¬ 
вативными, так и с противостоящими им. Б. 
одновременно представляли в идеализирован¬ 
ных формах патриархальные отношения в се¬ 
мье, традиционные нормы морали и поведе¬ 
ния, выражали нравственный кодекс общест¬ 
ва и вместе с тем обнаруживали кризисные их 
стороны, раскрывали глубокую противоречи¬ 
вость жизни, мировоззрения, морали тради¬ 
ционного общества. 

Лит: См. СУБ; Балады; КтзІ.ІМКР; Наирі 
ѴЗОМ-; БНПП 4; 8иі.М№; §ііш.КСЬВ; 
Русская баллада. Л., 1936; Народи баладн За- 
карпаття. Львів, 1966; Д е й О. 1. Украінська 
балада. Кшв, 1986; Песни южных славян. М., 
1976; Сербские народные песни и сказки из со¬ 
брания Бука Стефановича Караджича. М., 1987; 
Исторические песни. Баллады. М., 1986; Русская 
народная поэзия. Эпическая поэзия. Л., 1984; 
Българскн народни баладн и песни с митически и 
легендарнн мотиви. София, 1993. К р к» е - 
в и К X. Антологий народккх балада. Београд, 
1978; К г п ) е ѵ і 6 Н. Сіатепе Ьаіасіе Воапе і 
Негсеяоѵіпе. Заі*)еѵо, 1973; Нгѵаіаке папхіпе теа- 
ше. 2а«іеЬ, 1909, 1914, 1929. Кщ. 4, 6. 7. 2еп- 
аке рзеате; Зіоѵепаке 1)искке ре&ті. РгіроѵесЬіе реа- 
ті. ЦиЬІрпа, 1970, 1981. Кп). 1—2; іаЫопесгка: 
Апіоіора роккіе] ріеіпі кісіоѵе). ^агегаѵа, 1957; 
Рокка еріка Ыоѵа. ^аіагаша; Кгакоѵ, 1958; 
] а в і е і 1 о ,). Рокка Ьаіасіа Іисіоѵа. \Ѵгос1аѵ, еіс., 
1975; Е г Ь е п К. РгозІопіпхЫ іеакё ріапё а б- 
касііа. РгаКа, 1886; Н о г а к }. Зіоѵепаке Гисіоѵё 
Ьаіасіу. Вгаііакѵа, 1956; 2 і I у п а к у і О. Зіо- 
ѵепвкё Гікіоѵа Ьаіасіа ѵ іпіеггіпіскот копіехіе. Вгаіі- 
аіаѵа, 1978. 

Б. Н. Путилов 

БАННИК (рус. баенник, байнушко ; 
бел. баснной, лазник) — демонологический 
персонаж. Обитает в бане; обычно невидим, 
иногда принимает вид голого старика, по¬ 
крытого грязью и листьями от веника, или 
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человека с длинными волосами, а также 
превращается в собаку, кошку, в белого 
зайца. Живет за каменкой или под полком. 
Для него оставляли в бане воду, мыло и ве¬ 
ник, иначе он напустит угар, может ошпа¬ 
рить кипятком или бросаться раскаленными 
камнями. Кроме того, Б. пугал моющихся, 
душил их или сдирал кожу, особенно вредил 
тем, кто приходил мыться поздно ночью или 
последним после нескольких смен паривших¬ 
ся. Он мог подменить новорожденного мла¬ 
денца, подкладывая вместо него подмены¬ 
ша ~ уродливого ребенка, который жил 
лишь несколько лет, а потом умирал или 
превращался в банный веник, в головешку и 
т. п. Известно поверье, что Б. заводится в 
бане только после того, как там побывает 
роженица (новгород.). Б. приписывались и 
некоторые полезные функции, напр. он за¬ 
щищал от другой нечистой силы (мертвецов, 
овинника), предсказывал будущее гадаю¬ 
щим в бане. Чтобы задобрить Б., ему при¬ 
носили хлеб н соль, закапывали под порогом 
новой бани черного петуха или курицу. 

Подобные признаки были характерны и 
для других банных духов. Напр., на Пннеге 
считали, что в бане появлялась обдсриха — 
страшная лохматая старуха, живущая под 
полком; она плещет кипятком, душит людей 
угаром, подменяет оставленного без при¬ 
смотра ребенка, пугает моющихся, обернув¬ 
шись голой девкой, но может и защититъ от 
мертвецов, чертей. 

Из демонических существ, не относя¬ 
щихся исключительно к банным духам, в 
бане могли появляться и пугать, душить, 
плескать кипятком черти (бел., частично с.- 
рус.); анчутики , му р му ли. курдутики 
(смолен.) ~~ существа наподобие чертей, 
любящие играть и плясать в бане; шиши іа, 
являвшаяся в облике уродливой старухи или 
родственников хозяев бани тем, кто входил 
в баню без молитвы (владимир.); домовой 
хозяин и домовая хозяйка , а также домаха 
(смолен.), для которых оставляли воду и ве¬ 
ник, «чтобы коровы были молочны». Счита¬ 
лось также, что в бане могли появляться ру¬ 
салки, которые там мылись или пряли пря¬ 
жу, мертвецы и другие персонажи нечистой 
силы. 

Лши Макс.ННКС; Помер.МП; Череп.МЛРС. 

Е. Э. Будоѳская 


БАНЯ — вид деревянной постройки для мы¬ 
тья у русских и белорусов; в народных веро¬ 
ваниях нечистое место, где обитали демониче¬ 
ские существа; локус, где совершались неко¬ 
торые семейные обряды н гадания. 

Баня для мертвых (ср. навья 
мъвъ в древнерусских источниках ХГѴ“ 
XVII вв. — см. Навь). Поминальные обы¬ 
чаи включали подготовку Б. в ожидании 
прихода умерших родственников. В Великий 
четверг топили Б., грели воду, оставляли 
чистое белье, полотенце, обрядовый хлеб и 
другую пищу, произносили пригласительные 
формулы, адресованные душам предков, 
кланялись и уходили в дом; утром по сле¬ 
дам, оставленным на рассыпанном пепле, 
определяли, были ли мертвые в Б. В неко¬ 
торых местах Б. для мертвых устраивали 
также и в другие календарные дни: накану¬ 
не Троицы, в понедельник Фоминой недели. 
В селах Новгородской и Минской губерний 
считалось необходимым готовить Б. и нака¬ 
нуне 40-го дня после смерти хозяина: для 
умершего клали на окне одежду, полотенце, 
оставляли на полке ошпаренный новый ве¬ 
ник и мыло. Переждав некоторое время, 
чтобы не помешать, родственники умершего 
мылись в Б. сами, при этом лили воду в 
сторону «для мертвых». 

Свадебная баня включает два 
вида ритуалов: подвенечная Б. невесты, ко¬ 
торая устраивалась накануне свадьбы перед 
девичником, и мытье молодоженов утром на 
второй день свадьбы. 

Б. невесты оформлялась как сложный 
обряд с большим количеством участников. 
Накануне Б. чистили и украшали ветками. 
Топили ее подруги невесты, при этом они 
гадали о нраве жениха и его родни по ха¬ 
рактеру звуков, которые издавали раскален¬ 
ные камни, опускаемые в воду. В Б. от¬ 
правлялись торжественной процессией, пер¬ 
вым шел брат невесты с иконой в руках, за 
ним крестная, которая «разметала дорож¬ 
ку». Поскольку обрядовая Б. осмыслялась 
как прощание невесты со своим девичеством 
н волей, по дороге в Б. невеста причитала. 
Перед входом в Б. она молилась, крести¬ 
лась и кланялась на все стороны. В Воло¬ 
годской губ. ей не давали переступить через 
порог Б., а вносили на руках. Перед мы¬ 
тьем расплетали косу. Во время мытья де¬ 
вушки хлестали друг друга вениками, при 
этом считалось, что та из подруг выйдет за- 
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муж раньше всех, кого невеста ударит вени¬ 
ком первой (Череповецкая губ.). В Новго¬ 
родской губ. воду, которой мылась невеста, 
сохраняли, чтобы подмешать ее в пищу для 
жениха и его родителей, что должно было 
обеспечить любовь с их стороны. После мы¬ 
тья невеста благодарила или проклинала Б. 
за то, что та смыла с нее красоту и волю. 

Значительно реже совершался сходный 
обряд Б. жениха ( парневик . мальчишник ), 
исполняемый накануне венчания (Архангель¬ 
ская, Олонецкая, Вологодская, Псковская, 
Косіромская, Тверская губернии). 


(иногда с помощью свахи). Молодые ходили 
в Б. рано утром. Во время мытья новобрач¬ 
ных гости шумели и громко кричали, стоя 
возле Б., чтобы отогнать злых духов. На 
Русском Севере молодых после Б. одарива¬ 
ли специальным хлебом — банником. 
Шуточную Б. устраивали в некоторых мес¬ 
тах в заключение свадьбы: топили в Б. печь 
старыми вениками, напуская как можно 
больше дыма, затем в Б. везли на бороне 
сначала свекра и свекровь, а потом моло¬ 
дых, которые там не мылись, их лишь тол¬ 
кали в дым (Пинега). 



Второй вид свадебной Б. — раздельное 
мытье молодоженов после брачной ночи. В 
описаниях русских средневековых царских 
свадебных церемоний упоминаются «мыльни 
разныя», «мыльные дары» жениха и невесты. 
В Домострое (XVI в.) упомянута Б. жениха, 
новобрачную «в мыльню не водят», а умыва¬ 
ют в сеннике (Домострой: 98). По этноіра- 
фическим данным XIX—XX вв., Б. после 
брачной ночи известна преимущественно у 
русских. Топил и готовил такую Б. дружка 


Баня рожениц. На Русском Севе¬ 
ре и частично в Белоруссии Б. служила также 
местом изоляции роженицы на время родов и 
в послеродовой период. Перед началом родов 
Б. растапливали, на полу стелили солому. 
Вместе с роженицей приходила в Б. повитуха, 
которая гасила четыре раскаленных камешка 
в воде, а затем бросала их в углы со словами: 
«Этот камушек в уголок — черту в лоб!» (Во¬ 
логодская губ.). Двери Б. запирали изнутри. 
После родов повитуха слегка сбрызгивала ро- 
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женицу и новорожденного проточной водой. 
В Пермской губ. повитуха, раздевшись, обхо¬ 
дила вокруг Б. с ребенком на руках, чтобы он 
не плакал по ночам. Затем роженица мылась 
вместе с ребенком, хлестая себя и его банным 
веником. После родов роженица могла оста¬ 
ваться в Б. еще от трех до семи дней. Во 
Владимирской губ. на это время устанавли¬ 
вали на Б. шест с рубашкой роженицы как 
знак того, что родственники и соседи могут 
ее навещать. 

Поверья о бане как о месте кон¬ 
тактов с нечистой силой определяли особый 
характер отношения к ней. Перед входом в 
Б. крестились. Войдя, произносили специ¬ 
альные формулы заклинаний, приветствий, 
просьб, напр. просили разрешения «помыть¬ 
ся, попариться, на здоровьице поладиться» 
(Пинега); перед мытьем приговаривали: 
«Хрещеный — на полок, нехрещеный — с 
полка» (Смоленская губ.); при выходе бла¬ 
годарили: «Спасибо тебе, байнушко, на пар¬ 
ной байничке!» (Пинега) или «Лазенька, 
паренька! Тебе на стаяньня, а мне на здоро¬ 
вья!» В Б. следовало вести себя осторожно: 
нельзя было громко говорить, ругаться, сме¬ 
яться, хвастаться. В Б. не вносили икон, не 
делали крестов горящей страстной свечой, 
нельзя было входить в Б. в праздничные 
дни. Б. считалась самым подходящим мес¬ 
том для колдовства, магии, гаданий, сделок 
с чертом и т. п. Так, чтобы стать колдуном, 
следовало пойти в Б. и там отречься от Бо¬ 
га (снимали крест, клали его под пятку, 
произносили приговоры). На месте разва¬ 
лившейся Б. нельзя было строить дом, ина¬ 
че клоны одолеют, мыши изгрызут одежду, 
подохнет скот. На Пинеге был известен за¬ 
прет есть в Б., иначе человек потеряет аппе¬ 
тит. Вся банная утварь (ведра, веники) то¬ 
же считалась нечистой, ее нельзя было вно¬ 
сить в дом. Существенная ролъ в ритуаль¬ 
но-магических приемах и в обрядах отводи¬ 
лась венику банному. 

Б. была также традиционным мес¬ 
том девичьих гаданий (чаще всего 
святочных и купальских). Девушки бегали 
поздно вечером к двери Б. или приближа¬ 
лись в Б. к челу каменки, совали рук у в 
дымник или, повернувшись к двери задом, 
задирали подол в ожидании знака от банни¬ 
ка: если он прикоснется к заду голой рукой, 
это сулило бедного жениха, а если мохна¬ 
той ~ богатого. Бросали на каменку землю 


из-под девяти кольев забора с приговором: 
«Байннчек, девятиугольничек, скажи, за кем 
мне быть замужем?» (Пинега). Накрывали 
в Б. стол на двоих и приглашали: «Суже¬ 
ный-ряженый, приди ко мне ужинать!», за¬ 
тем смотрели в зеркало, не покажется ли 
жених (костром.). В Б. молодежь устраива¬ 
ла и коллективные гадания и посиделки. 

Лит.- ѴаЬг.СРСЗ; Зел.ВЭ:283-285; Макс. 
ННКС; 30 1916/3-4, Ефим.МЭА 2. 

Е. Э. Будовская, И. А. Морозов 

БАРАН — см. Овца. 

БАРБАРА — см. Варвара. 

БАРВИНОК - вечнозеленое растение, 
апотропей, символ девичества, молодости. 
Используется в свадебном обряде, при по¬ 
хоронах молодых людей, особенно у воет, и 
зап. славян, часто в сочетании с другими 
растениями (см. также Базилик). Кроме 
общего для всех славянских языков назва¬ 
ния +Ьагѵіпок, восходящего через немецкое 
посредство к лат. регѵіпса, известны укр., 
словац., словен., с.-х., болг. +гітоіе1еп, 
болт., укр. зелен(и)ка, рус. дон. гроб-тра¬ 
ва, рус., укр. могильника, болт, самодиѳско 
цвете. Подобно базилику, Б., согласно эти¬ 
ологическим фольклорным мотивам, вырос 
из останков мертвого тела или на могиле 
юноши. В западноукраинских свадебных 
песнях известно поэтическое величание Б. ~ 
бирвін бирвінкович (Вес. 2:184—211). В не¬ 
которых фольклорных текстах Б. объединя¬ 
ется с базиликом, любистком, мятой, полы¬ 
нью или функционально заменяет их в сход¬ 
ных контекстах или ритуально магических 
действиях в разных локальных традициях. 

С акральное ть Б. проявляется в ритуаль¬ 
ных способах его сбора и срезания. 
Б. собирают в лесу или специально выращи¬ 
вают. Известен, однако, запрет девушке са¬ 
жать Б., т. к. считается, что когда он за¬ 
цветет, она заболеет и умрет. В Гроднен¬ 
ской губ., когда брали Б. для разведения, 
оставляли на земле деньги и кусок хлеба. В 
Закарпатье, Галиции и ю.-вост. Малополь- 
ше на свадьбе дружка или свашка с пением 
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под музыку срезают Б., иногда мальчик 
предварительно делает на Б. насечку серебря¬ 
ной монетой; оставшиеся ветки обрызгивают 
водой и посыпают зерном, срезанный Б. кла¬ 
дут в решето на хлеб. Если нет Б. в своем ого¬ 
роде, берут у соседа, живущего в нижней час¬ 
ти села, чтобы нести Б. только наверх. Если 
Б. срезался на свадьбу, брали с собой две бу¬ 
ханки хлеба и оставляли одну хозяину, если на 
похороны ~ хлеба не брали. В Закарпатье и 
Словакии Б. на свадьбу не срезают там, где 
недавно брали его на похороны. 

Как и другие вечнозеленые растения, Б. 
используют для украшения риту¬ 
альных предметов. Ветками и вен¬ 
ками из Б. украшают майское деревце 
(Словения, Силезия), купальское деревце 
(Киевская губ.), «пальму» (зал. Бескиды), 
свадебное деревце (Украина, юж. Белорус¬ 
сия, Малополына), свадебный каравай и 
другие виды хлеба (Украина, воет. Поль¬ 
ша), свадебное знамя (Украина, сев. Поль¬ 
ша), подушку, на которой невесте расплета¬ 
ют косу (Галиция), горшок, из которого не¬ 
веста рассыпает пшеницу, входя в дом же¬ 
ниха (ю.-вост. Польша), сосуды для святой 
воды на Богоявление (гуцулы) и т. п. 

Чаще всего венки, букеты (квитки) или 
отдельные ветки Б. используются как ук¬ 
рашение участников обрядов, 
прежде всего свадебного и погребального. 
Свадебные венки из Б., которые 
надевают невесте и позже заменяют голов¬ 
ным убором замужней женщины, плетут на 
Украине, в Полесье, в воет. I Іолъше и Сло¬ 
вакии, у македонцев р-на Битоли, у русинов 
Бачки. В сев. Польше (р-н Мальборка) не¬ 
веста идет к венцу в венке из Б. вместо 
обычного миртового, только если до свадь¬ 
бы у нее был ребенок. На зап. Украине и в 
воет. Польше венок из Б. плетут также для 
жениха и надевают ему на шапку. Венок из 
Б. или пучки Б. на голове, на шапке, на 
груди могли иметь и другие участники 
свадьбы. В погребальном обряде 
венки из Б. используются при похоронах 
умерших детей, девушек и неженатых пар¬ 
ней как элемент погребального убранства 
покойных или как украшение молодых 
участников похоронной процессии (Мора¬ 
вия, Словакия, ю.-вост. Польша, Зап. Ук¬ 
раина). Б. кладут в гроб, пучками Б. осы¬ 
пают фоб, кладут на могильный крест, са¬ 
жают на могилах (Моравия, Словакия, 


Польша, Украина). Б. используется также 
при обмывании покойника (добавляют в во¬ 
ду в Белоруссии и Великопольше) и при 
прощании с покойником (веткой Б. кропят 
святой водой у хорватов). 

Венки из Б. вешают на придорожные 
кресты (кашуб.), кладут на место строяще¬ 
гося дома, в амбар под первый сноп (Под- 
лясье), оставляют на месте выкопанного де¬ 
рева (зап. Полесье). На Украине венки из 
Б. плетут девушки для весенних хороводов; 
букетиками Б. повитуха одаривает гостей на 
крестинах (зап. Полесье); Б. кладут в ку¬ 
пель при первом купании ребенка, «щоб 
довго жило» (Украина); им осыпают участ¬ 
ников свадьбы (Закарпатская Украина). 

Б. широко применяется в любов¬ 
ной магнии гаданиях о замужестве. В 
Закарпатье девушки украшают им рождест¬ 
венский хлеб «карачун», чтобы в новом го¬ 
ду в их доме состоялась свадьба. Словен¬ 
ские девушки в рождественскую ночь бро¬ 
сают Б. в реку, прося суженых прийти за 
ним и умыться. В Словакии девушки в ка¬ 
честве украшения носят букетики Б. и дарят 
такие же возлюбленным. Лужицкие девуш¬ 
ки, загадывая на себя и своего возлюблен¬ 
ного, кладут на воду листья Б. и смотрят, 
сойдутся ли они. В польских травниках 
XVII В. Б. упоминается как средство воз¬ 
буждения любви между супругами. 

В качестве апотропея Б. использу¬ 
ется для защиты людей и скота от нечистой 
силы, от сглаза, порчи. В Польше Б. добав¬ 
ляют в корм скоту или окуривают его Б., 
чтобы уберечь от ведьмы, обеспечить хоро¬ 
шее молоко и т. п.; испорченное ведьмой 
молоко процеживают через венок Б. С 
апотропейной функцией связано и употреб¬ 
ление Б. в качестве украшения людей в раз¬ 
личных обрядах (см. выше). Известны и 
случаи использования Б. как колдов¬ 
ского средства: отваром корней Б. 
ведьмы поливают место, пройдя по которо¬ 
му человек станет «сохнуть» и умрет (По- 
кутье), подобным отваром ведьма может 
призвать к себе нужного ей человека (з.- 
укр.). В Чехии отваром Б. и полыни брако¬ 
ньеры моют ружье, чтобы оно стреляло без 
промаха. 

В качестве лечебного средства 
широко применяется отвар (настой) Б. Им 
лечат ревматизм (бел., пол.), колтун (укр., 
пол.), лихорадку (Покутье, лемки), крово- 
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течение (укр.), пьют его для изгнания плода 
(Волынь, гуцулы); при головной боли об¬ 
кладывают голову травой Б. (пол., серб.). 
По листьям Б. гадают об исходе болезни: 
если листья всплывут в бутылке с водкой 
через девять дней и сохранят зеленый цвет, 
больной выздоровеет (Витебская губ.). 

Лит: 5 о Ь о I к а Р. Вагѵіпек а гогтаіупа, &ѵа(Ьа 
а втгГ // Сгакі ѵіеіа Ргака, 1876:22; СБФ—84: 
141,150.153,168; Потуш. 2/8:159; Грив.НЗМ: 
27,28,31; НЗбМУК 1982/10:465; ТСл 1:42; 
ПА; Ш 1889/5:337-340, 1931/10:71; КоІЬ. 

29:43. 229-231,245,263, 270-271,273, 
279,287,317; 49:49,342.343,364,443; Соі.БР 2: 
41,49; Мог.ѴШЗ; Р«І.Ь2 1:40,64,265; 

2М: 95; Сь 1901 / 11 / 2: 101, 1907 / 16. 367; 
2ЛУАК 1882/6:202,205,206; N0 1966/8:456; 
КоітГпоѵіА. РосЯсаграІька Вив. [РгаЬа], 
1922:35,52,55,107; ІЧітсоѵаВ. ГЧагосіорі&пё 
а се&іорівпё оЬгагу. РгаНа, 1957:188,207,273,290. 

А. В. I ура, В. В. Усачева 

БАРСУК — см. Животные. 

БАРТОЛОМЕИ, Варфоломей (пол. 
Вагііотіеі . Вагііотт, Вагіск, Вагіозг и т. п., 
в.-луж. Вагігат(}ст\), н.-луж. Вагігатиз, чеш. 
Вагіоіотѣ'}, словац. Вагіоіотс у, хорв. Вагіоіоѵо, 
слове н. /стпе/) — христианский святой, апос¬ 
тол Христа, культ которого распространен 
преимущественно у зал. и юж. славян. День 
памяти св. Б. отмечается в католиче¬ 
ской традиции 24.ѴІІІ. Считается 
концом уборки урожая и началом сева ози¬ 
мых, началом осени: св. Юрий «отворяет» 
весну, а св. Б. — осень (чеш.); в этот день 
змеи уходят в землю (словаки Верхнего 
Трона); олень загрязняет воду, и с этого 
дня нельзя купаться (чеш.); кончаются лет¬ 
ние травы (морав.). Гадали о погоде осе¬ 
нью. В Словении считается днем созревания 
орехов и винограда, во многих районах к 
этому дню приурочен спуск скота с горных 
пастбищ. Обрядность дня св. Б. связана с 
легендами о святом. В Словении и Чехии к 
этому дню сбивали масло и откладывали 
часть на лечение (по преданию, крестья¬ 
нским маслом лечили раны Б.). Словенцы 
вывешивали во дворе всю зимнюю одежду, 
белье и т. п. в память о святом, с которого, 


согласно легенде, содрали кожу. В Чехии 
девушки на рассвете вывешивали под чер¬ 
дачным окном венки из рябины (по числу 
девушек в доме). Этот обычай также свя¬ 
зывается с легендами: св. Б. раздавал де¬ 
вушкам рябиновые ветки; дом, в котором он 
скрывался от преследователей, украшали ря¬ 
биновым венком, чтобы гонимые христиане 
могли его отыскать, и т. п. Лужицкие де¬ 
вушки в день св. Б. гадали о замужестве по 
листьям барвинка. 

В православной традиции 
св. Варфоломею (Нафанаилу) посвящены 
дни: 22.IV (память апостолов Нафанаила, 
Луки и Климента), 11.VI (память апостолов 
Варфоломея и Варнавы), 30.VI (Собор 12 
апостолов) и 25.VIII (перенесение мощей 
ап. Варфоломея). В народном календаре 
юж. славян почитается преимущественно 
11.VI (серб. Вратоломи]е, Вартоломе 
Вартолома и т. п., болт. Въртоломей, 
Фартулумей, Въртолом и т. п., макед. 
Вртолом ), реже — 25.VIII (напр., у сербов 
Гружи, Срема, в Черногории); у воет, сла¬ 
вян — 25.VIII (рус. Варфоломеев день). У 
сербов верования и обрядность дня св. Вар¬ 
фоломея (независимо от даты) определяются 
народноэтимологическим толкованием имени 
святого через слова врат 'шея* (кто нару¬ 
шит запрет лазить на деревья, сломает себе 
шею), ѳртети 'вертеть, вращать* (македон¬ 
цы на праздник Вртолом обходили вокруг 
дуба со свечами в руках — вртсли се; жен¬ 
щины не пряли, чтобы избежать головокру¬ 
жения — вртоілавица), ерт 'сад, огород* и 
др. В этот день соблюдали пост, воздержи¬ 
вались от многих работ. Болгары приписы¬ 
вали св. Варфоломею власть над градом и 
ветром, считали его братом св. Германа, а 
день 11.VI — одним из четырех праздников 
«от града», причем верили, что те, кто не 
празднует его, летом пострадают от града, а 
зимой ~ от вьюги. Говорили, что в этот 
день солнце поворачивает к зиме, старались 
увидеть его восход, чтобы быть здоровыми 
и веселыми. 

Лини Зах.ККР:159; Марин.НВ:30.251,260. 
468,488; Нед.ГОС:47; Плов.:274; Поп.СБ:86- 
87,103,114; СбНУ 1891/4:93; Фил.СК:503; Киг. 
РБ5 2:256-259; КоІЬ.ОѴУ 24:188; Зіеіш. ВОР: 
185-187; Ног.:286. 
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БДЕНИЕ, бодрствование — воз¬ 
держание от сна, соблюдаемое в ритуально 
отмеченные моменты (похорон, свадьбы и 
др.), в некоторые календарные праздники 
(Рождество, Пасху, Юрьев день, Троицу) 
или в определенное время суток (на закате 
солнца, в полдень). К ритуальному Б. отно¬ 
сятся также смягченные формы запрета 
спать (напр., спали без подушки, не разде¬ 
ваясь, не гася свет и т. п.) и формы частич¬ 
ного ограничения сна: поздний отход ко сну, 
преждевременное пробуждение. В более ши¬ 
роком смысле Б. включает н те случаи, ко¬ 
торые были вызваны необходимостью вы¬ 
полнения определенных ритуалов: напр., не 
спали рано утром, чтобы увидеть «игру 
солжца»; не спали в купальскую ночь, что¬ 
бы выследить ведьму; в Сочельник не спал 
кто-нибудь один в семье, чтобы не дать за¬ 
гаснуть бадняку. 

Ритуальное Б. в семейных обрядах соблю¬ 
далось определенными людьми для защиты от 
злых сил жилого пространства или своих 
близких (роженицы, новорожденного, ново¬ 
брачных, покойников); запрет спать в опреде¬ 
ленные календарные праздники касался всего 
коллектива. Во-первых, преднамеренное воз¬ 
держание от сна считалось одним из способов 
достижения ритуальной чистоты (подобно 
воздержанию от еды, питья или молчанию, 
наготе); во-вторых, оно связано с представле¬ 
ниями об опасности сна для жизни человека 
(см. Сон). Ср. обычаи будить всех спящих в 
доме, мимо которого двигалась похоронная 
процессия, из опасения, что душа умершего 
может забрать с собой душу спящего (в.- 
слав.). Третий круг значений раскрывается 
в связи с охранительной функцией бодрству¬ 
ющего, который самим фактом Б. отпугивал 
злые силы в особо опасные моменты. 

Бдение в семейных обря¬ 
дах. Наиболее многочисленные свидетель¬ 
ства об обычае ритуального Б. относятся к 
похоронному обряду. Самое раннее упоми¬ 
нание об этом, видимо, связано с похорона¬ 
ми княгини Ольги, которая завещала сыну 
Святославу не устраивать по ней тризну и 
не «делать бдын» (Срезн. 1:83). В народ¬ 
ной традиции Б. возле умершего мотивиро¬ 
валось чаще всего необходимостью охранять 
покойника или стерегши душу (укр.). Так, 
в Полтавской губ. не спали в доме, пока 
там лежал умерший, «щоб чортяка не про¬ 
бив якоі капості над мертвым». Часто для 


этой цели приглашали пожилых женщин на 
всю ночь, ср. рус. караулить душу. По 
представлениям сербов и хорватов, покойник 
не должен оставаться ночью один, для его 
охраны ( чуѳапа ) на ночь приходила целая 
группа односельчан либо бодрствовали в до¬ 
ме только члены семьи умершего. При этом 
устраивалась совместная трапеза, игры, ве¬ 
лась оживленная беседа. Всю ночь следили, 
чтобы не погасла свеча возле покойника, 
чтобы через него не перескочила кошка и 
никто ничего не передавал над телом, иначе 
бы он стал вампиром. В Македонии счита¬ 
лось, что рядом с умершим в течение всей 
ночи должен был находиться хотя бы один 
бодрствующий, охраняющий ( караулящий ) 
мертвеца. В некоторых селах Гевгелии соб¬ 
людался обычай Б. возле вырытой могилы: 
кто-нибудь постоянно находился у открытой 
могилы, охраняя ее до момента погребения. 
Бессонные ночи проводили возле умершего 
украинцы карпатской зоны, развлекаясь иг¬ 
рами, шутками над покойником, рассказыва¬ 
нием сказок и анекдотов (см. Игры при 
покойнике). Кашубы проводили у гроба 
две, а то и три ночи подряд (ри&с посс). 
Реже бодрствовали в первую ночь после по¬ 
хорон: в Сокальском у. (Галиция) после по¬ 
минального ужина гости расходились, остав¬ 
ляя в доме на ночь специально приглашен¬ 
ную женщину, «чтобы она нс впустила 
умершего, если бы он захотел вернуться». 

Охранительная функция Б. отмечается и 
в обычае проводить ночи возле роженицы и 
новорожденного. Лужичане считали, что все 
шесть недель до крещения младенца кто-ни¬ 
будь должен неотлучно находиться возле не¬ 
го, в том числе и ночью, чтобы его не под¬ 
менила нечистая сила. Б. возле роженицы и 
ребенка широко известно у юж. славян. Ср. 
болгарский обычай караулитъ мать и дитя 
по ночам, сидя с зажженной свечой, для то¬ 
го, «чтобы нави не влезли через комин» 
(см. Навь). У сербов этот обычаи называл¬ 
ся бабине. К роженице сходились женщины 
с подарками и по очереди проводили в доме 
бессонные ночи в течение недели. Особенно 
строго соблюдался запрет спать в третью и 
седьмую ночи после родов, что было связа¬ 
но с опасением подмены ребенка («Нщс 
седму ноЬ дочуван» [Не уберегли в седь¬ 
мую ночь], — говорили сербы о человеке со 
странностями). Считалось, кроме того, что 
сон сразу после родов мог нанредитъ и ро- 
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женице: в Штирии во время Б. возле роже¬ 
ницы женщины не давали ей заснуть всю 
первую ночь после родов. 

В свадебном обряде проведение девич¬ 
ника, ночное пиршество по случаю помолвки 
или обычай первой брачной ночи (см. 
Брачная ночь) чаще всего связывались с 
запретом спать. Польские гурали считали: 
кто из новобрачных раньше заснет в первую 
ночь, тот первым и умрет. Утром каждый 
из них старался встать пораньше, чтобы 
иметь первенство в семейной жизни (или 
чтобы не болеть, быть первым в работе и 
т. п.). Ритуальное Б. возле спальни моло¬ 
дых в первую брачную ночь было известно 
у русских (обычно у двери дежурил дружка 
или дружка со свахой). 

Бдение в календарных обря¬ 
дах. Запреты спать встречаются чаще все¬ 
го в рождественских и пасхальных обрядах. 
У юж. славян обычай рождественского Б. 
отразился в названиях Сочельника (с.-х. 
бадььи дан. ЬоЛпр ѵеІе. Ьа<1п}а пос), сжигае¬ 
мого полена (см. Бадняк) и специальных 
обрядовых хлебов (бъдник, баднмча). Стар¬ 
ший в доме всю ночь следил, чтобы не по¬ 
тух бадняк; постель домочадцы вообще не 
расстилали, не ложились спать вовсе или 
спали не более двух-трех часов на соломе, 
расстеленной на полу. В полночь ходили 
«будить» домашний скот, птицу, пчел, 
фруктовые деревья (см. Будить). Запрет 
спать в Сочельник взрослым членам семьи 
был широко распространен на Украине и в 
Белоруссии. Считалось, что кто заснет в эту 
ночь, проспит Царство Небесное. У чехов и 
словаков запрещалось в Сочельник спать и 
даже лежать, иначе бы полегли колосья в 
поле. В I Іольше почти повсеместно был из¬ 
вестен обычай вставать как можно раньше 
на Рождество, чтобы не навредить урожаю 
зерновых или избежать сонливости за рабо¬ 
той. В Силезии известно поверье, что того, 
кто спит в рождественское утро, об крадут в 
наступающем году. Запрет спать во время 
встречи Нового года мотивировался у рус¬ 
ских угрозой смерти («с закрытыми глазами 
Новый год не встречают — умрешь» — во- 
логод., Зел.ОРАГО 1:252). В Закарпатье 
считалось обязательным бодрствовать одно¬ 
му из членов семьи в ночь накануне Рож¬ 
дества, иначе «могло бы нечисте дістатися 
до хати і тоді цілий рік у хоті були би хоро- 
би та нещастя» (ЕЗ 1898/5:204). 


Сходные запреты и мотивировки известны 
и для пасхального цикла обрядов. У поляков 
отмечен запрет спать днем в Вербное воскре¬ 
сенье, однако чаще он относился к пасхальной 
ночи. В Словении хозяева старались вовсе не 
спать в эту ночь или вставали сразу после по¬ 
луночи. В более мягкой форме пасхальное Б.* 
проявлялось в том, что спали на полу, укла¬ 
дывали спать только детей или спали одетыми 
и обутыми. У русских было принято обливать 
водой на Пасху тех, кто проспал заутреню. 
В Полесье полагали, что спящим во время 
пасхальной всенощной Бог не простит гре¬ 
хов, не даст доли, что у них будут потери в 
хозяйстве, в урожае — полягут хлеба, лен, 
человек будет страдать сонливостью весь 
год, проспит свою долю, заболеет, ослепнет, 
заснет навсегда, будет встречать летом мно¬ 
го змей, не найдет яиц дикой утки, грибов, 
клада и т. п. 

Запрет спать мог относиться также к 
Юрьеву дню, Вознесению, Троице, к Ру¬ 
сальной неделе, к купальской ночи (реже к 
масленице, Петрову дню, Преображению, ко 
дню св. Томаша и др.). Так, хорваты Далма¬ 
ции старались в Юрьев день встать порань¬ 
ше. Сербы Воеводины избегали спать в этот 
день, чтобы не болела голова в течение все¬ 
го года. Болгары будили заспавшихся уда¬ 
рами крапивы. Таким же образом словенцы 
будили тех, кто долго спал на Троицу (их 
хлестали крапивой, подкладывали ее в пос¬ 
тель, обвивали крапивой голову спящего и 
т. п.). В украинском Полесье запрещалось 
спать днем в течение всей Русальной недели 
(особенно вне дома), «6о русалка мешка на 
вочы натягне — будэш спати цилый год» 
(волын., ПА). Болгары тоже воздержива¬ 
лись от дневного сна на Русальной неделе, 
«чтобы губы не перекосило». По свидетель¬ 
ству церковных источников XV в., в Поль¬ 
ше был широко распространен запрет спать 
в ночь перед св. Яном, чтобы в течение го¬ 
да не болели глаза (Вгиск.БК 1:57). 

Прочие временные и окка¬ 
зиональные запреты спать. Поч¬ 
ти повсеместно у славян запрещалось спать 
на заходе солнца (преимущественно с мотиви¬ 
ровками: иначе заснешь навеки, нападет лихо¬ 
радка, ребенок будет плакать по ночам и др.). 
Опасным считалось спать и в полдень, осо¬ 
бенно во время полевых работ, чтобы не нав¬ 
редили русалки, полудницы или другие поле¬ 
вые духи. По польским поверьям, несчастье 
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ожидало и того, кто заснет при пастьбе скота. 
В ряде случаев было известно Б. и в лечебных 
целях: так, в Полесье не позволяли спать на 
заходе солнца больным лихорадкой; у хор¬ 
ватов о. Крк запрещалось спать в течение 
суток после укуса змеи. 

Ліпи Зел.ОРАГО 3:1099; Бог ВТНИ.238; 
Каіпсіі Н:5—6; ЕЗ 1898/5:204; Никиф.ППП: 
224-225.239,240.247.258.290; ППП23.154; 

ПА; Арн.БНП:26-27; Арн.БСО:139, Георг. 
БНМ:166; Доб.:335; Кар. 1:212, 2:152. 3:66, 
124,125; СЕЗб 11:255; Ѵик.ЗК 2:397; Сег.ЗЬЗ: 
611; Шн.ГЕСО:91.267; Nи 1967-1968/5-6: 
479; 7ЫІО 1896/1:206-207, 1921/25:338— 
339; МосІ.ѴІЮЗ 2:51; ЗКЬВ5:61; РівсЬ.2Р: 
207; Бок Р5:174; БК 1971/19/3:446-447. 

А. Н. Виноградова, А. В. Гура 

БЕГ — форма ритуального поведения. На¬ 
ряду с другими формами быстрого движения 
и действия (см. Быстрыя) Б. призван спо¬ 
собствовать скорейшему и успешному прове¬ 
дению работ, росту, созреванию, здоровью, 
расторопности в делах и т. п. В связи с 
этим и сама способность быстро бегать ста¬ 
новится целью некоторых магических дей¬ 
ствий, ср. пожелание, которое произносят в 
Вербное воскресенье при битье человека 
веткой вербы: «Не я бью, вэрба бье, за 
ты ж день Великдень, бу де бяга займы ная, 
сила валчыная» (гомел., ПА). 

Бег наперегонки связан с семан¬ 
тической оппозицией первыя — последняя 
и соотносится с обретением доли, удачи, 
благополучия, ср. устойчивый мотив лучшего 
жребия для прибежавшего первым (чество¬ 
вание победителя, получение награды, выбо¬ 
ры «короля», хороший прогноз на будущее) 
и угрозы смерти, неудач для последнего из 
бегунов. Состязательные формы Б. наиболее 
распространены в славянских обрядах весен¬ 
не-летнего цикла, ср. бега пастухов в 
Юрьев день, на Пасху, Вознесение, Троицу 
для определения главного или наиболее 
удачливого. Б. наперегонки (или конные 
скачки) молодежь устраивала при весенних 
обходах (объездах) полей, в ритуалах и иг¬ 
рах вокруг майского дерева, в жатвенных и 
свадебных обрядах. Особое значение прида¬ 
валось первенству в Б. при возвращении из 
церкви на Рождество или I Іасху. С этим 

К) За к. Му 


связывались благополучное будущее, здоро¬ 
вье, сноровка в делах на весь предстоящий 
год. Так, на Пасху после освящения в цер¬ 
кви обрядовой пищи прихожане разбегались 
по домам, стараясь опередить друг друга, 
чтобы обеспечить успешное созревание зла¬ 
ков (чеш.), чтобы быть первыми во время 
жатвы (бел.), чтобы резвым и здоровым 
был домашний скот (пол.), чтобы опреде¬ 
лить, какая из девушек первой выйдет за¬ 
муж (словац.), и т. п. В Закарпатье муж¬ 
чина, прибежавший первым, становился ста¬ 
ростой в селе, а последнему предсказывались 
болезни и даже смерть. С представлениями о 
получении чудесной силы связан и обычай бе¬ 
гать ранним утром (на Пасху или Рождество) 
к источнику, чтобы набрать т. н. непочатой 
воды, ср. полесское поверье: «Хто первый 
ухопит воду из колодца на Рождество, той 
шчастье ухопит» (бреет., ПА). Известны 
также фольклорные мотивы о состязательном 
Б., который — наряду с борьбой и состяза¬ 
ниями в ловкости и уме — связан с обрете¬ 
нием магической силы, живой воды, царско¬ 
го сана, жены и других благ. 

Бегство из опасных мест или от не¬ 
желательных контактов может истолковы¬ 
ваться как действие-обсрег. Чаще всего так 
завершались обряды проводного типа: бро¬ 
сив чучело русалки в воду, убегали с крика¬ 
ми: «Русалка догонит!» (ю.-рус., полес.); 
после потопления чучела Смерти или Маре¬ 
ны убегали прочь, считая, что отставшему 
грозит смерть (з.-слав.), ср. также широко 
известный обычай возвращаться домой с 
кладбища бегом. Такое же апотропеическое 
значение Б. характерно для заключительного 
этапа многих магических действий, направ¬ 
ленных на изгнание болезней, насекомых, 
уничтожение вещей покойника и т. п. Так, 
напр., при приступе лихорадки больной дол¬ 
жен был как можно скорее убежать с того 
места, где его застиг приступ (бел.); по 
окончании «русальских» танцев, совершае¬ 
мых вокруг больного, лежащего на земле, 
он быстро вскакивал и убегал, полагая, что 
оставляет болезнь на том месте (болг.); в 
ритуалах, связанных с символическим пере¬ 
несением болезни на дерево, больному, оста¬ 
вившему на дереве часть своей одежды, 
ногти, волосы и т. п., следовало как можно 
быстрее убежать с этого места (о.-слав.) и 
т. п. В некоторых других ситуациях болезнь 
«принуждают» убежать прочь с помощью 
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специальных приговоров и формул, ср. «Вы¬ 
ходи, выбнгай от нас, коровья смерть!» 
(рус.)* Б. как погоня часто включает¬ 
ся в обряды проводов или нігиінп нечис¬ 
той силы, болезней, умерших, символических 
персонажей — Зимы, Смерти и т. п. В ходе 
таких изгнаний роли убегающих и пресле¬ 
дующих могли меняться: ряженые, представ¬ 
ляющие изгоняемых (русалку, ведьму и 
т. п.), начинали гоняться за участниками 
обряда, пугая их, стараясь ударить крапи¬ 
вой, вымазать сажей. Б. как погоня может 
иметь своей целью получить желаемое: 
напр., на свадьбе невеста бегала за свекро¬ 
вью вокруг стола, стараясь догнать ее, что¬ 
бы обеспечить себе роль хозяйки в доме 
(чеш.); парни бегали за девушками, чтобы 
отобрать чучело Марены (з.-слав.); жених 
накануне свадьбы должен был догнать убе¬ 
гавшую невесту (рус.). Мотив погони явля¬ 
ется центральным во многих народных играх 
(см. Игры). 

Мотив погони нечистой силы за человеком 
распространен в сказках, былинках и пове¬ 
рьях. Так, в Пинском Полесье русалка пред¬ 
ставлялась бегающей с кочергой за детьми, 
зашедшими на Русальной неделе в ржаное 
поле. По болгарским поверьям, любого вы¬ 
шедшего ночью на святки из дома преследо¬ 
вал злой дух караконджул, который садился 
на человека верхом и принуждал быстро бе¬ 
гать до первых петухов. Постоянно убегаю¬ 
щим от грома, Бога, св. Ильи изображался в 
народных поверьях черт, бес. По-видимому, с 
этими верованиями связаны запреты быстро 
бегать во время грозы, чтобы гром не убил 
человека, приняв его за черта, а также во¬ 
обще бегать в Ильин день по дорогам и 
особенно на перекрестках (в.-слав.). 

Бег вкруговую является разно¬ 
видностью обрядовых обходов и имеет охра¬ 
нительную функцию, характерную также для 
ритуалов очерчивания круга. Наиболее из¬ 
вестно обегание стола, печного столба, дежи, 
дома, двора, поля, свадебного экипажа, ста¬ 
да, церкви, часовни, алтаря и т. п. Бег по 
кругу — широко распространенная форма 
обрядовых хороводов. Б. вкруговую направ¬ 
лен на защиту жилого пространства, а так¬ 
же скота, посевов. Напр., обегали дом при 
приближении градовой тучи, при тушении 
пожара (о.-слав.); девушки обегали дом 
возлюбленного, чтобы «привязать» его к се¬ 
бе; пастух обегал стадо в Юрьев день для 


защиты его от хищников, а также для того, 
чтобы оно не разбредалось (в.-слав.); хозяе¬ 
ва обегали поле для защиты посевов от птиц 
и т. п. Б. вкруговую совершался и для при¬ 
обретения магической силы, вещего знания, 
удачи: в гаданиях на святки и в день 
св. Андрея девушки обегали свой дом, за¬ 
глядывая в окна или символически сея лен; 
вокруг дома бегали дети в день Сорока му¬ 
чеников, чтобы обеспечить себе удачу в по¬ 
иске птичьих яиц, и т. п. 

Редкие осложненные формы 
бега включали дополнительные действия: 
напр., бежали, кувыркаясь через голову, по¬ 
сле проводов русалки; бежали за пчелиным 
роем приседая, чтобы рой сел (з.-бел.); счита¬ 
ли, что от банника надо убегать задом напе¬ 
ред, иначе он ошпарит кипятком (рус.) и т. п. 

Беспорядочный бег характерен 
для поведения ряженых, а также для участ¬ 
ников обрядовых процессий при отпугива¬ 
нии мора, болезней, нечистой силы. Чтобы 
покойник не возвращался в село, при воз¬ 
вращении с кладбища трижды перебегали 
дорогу туда и обратно (укр.); при лечении 
«сухоты» одна женщина подносила ребенка 
к печи, а другая трижды отбегала от печи к 
входному порогу (рус.); при изгнании крике 
мать закрывала ребенка в сундуке, а сама 
трижды выбегала на улицу, каждый раз 
сплевывая, и возвращалась обратно (бел.). 

Способность к быстрому Б. приписыва¬ 
лась в народных поверьях разным мифо¬ 
логическим персонажам. Счита¬ 
лось, что русалка, полудница, черт, леший, 
покойники бегают очень быстро («едва со- 
следимо»), так что их и на коне не догнать 
(в.-слав.). В былинках и поверьях бегающи¬ 
ми часто описываются бесы, межевики, дети 
полевиков. Колдуны и ведьмы перед смер¬ 
тью начинали бегать босиком, впадая в бес¬ 
памятство (бреет., ПА); младенец, рожден¬ 
ный женщиной, на которую налетел вихрь, 
появился на свет с хвостом и сразу начал 
бегать (ПА). Белорусы верили, что человек 
до грехопадения и изгнания из рая мог дог¬ 
нать самое быстрое животное (витеб.). 
Иногда отмечался особый способ бега: 
напр., по украинским поверьям, мифические 
существа песьеглавцы или сыроеды бегали, 
уцепившись друг за друга, так быстро, что 
от них никто не мог уйти живым. 

И А. Морозов 
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БЕЗБРАЧИЕ — состояние, характеризую¬ 
щее прежде всего взрослых, поневоле или в 
силу обета никогда не вступавших в брак (см. 
С таро девство, Холостой). Расширительно 
понятие Б. может относиться и к молодежи, 
не вышедшей еще из брачного возраста, т. е. 
к потенциальным старым девам и холостякам. 
С ними функционально объединяются вдовы 
и вдовцы (см. Вдовство), пожилые люди, 
состоящие в браке, но не имеющие уже суп¬ 
ружеских отношений (см. Частота), и реже 
люди добрачного возраста. 

Понятие Б. нейтрализует противопостав¬ 
ление людей по возрасту (ср. использование 
названий молодых людей применительно к 
холостым преклонного возраста: рус. моло¬ 
дец, укр. дівка, с.-х. момче , младик , Девица 
и т. п.) и по полу — твер., ярослав. девун 
'старая дева, старый холостяк’, рус. деѳо- 
ѳагпь 'бытъ незамужней’ и иногда 'вести хо¬ 
лостую жизнь (о мужчинах)', др.-рус. холо¬ 
стой 'безбрачный (о мужчинах и женщи¬ 
нах)*, полес. курах 'засидевшаяся в девках’, 
'курица, поющая петухом’, 'гермафродит’; 
травестизм девушек тобели/с, давших обет 
Б. (серб., черногор.). В общественной жиз¬ 
ни безбрачные пожилые люди иногда поль¬ 
зуются особым авторитетом среди односель¬ 
чан, однако чаще всего к Б. относятся с 
презрением, осуждением или сожалением. У 
болгар незамужняя в семье ~ несчастье не 
только для дома, но и для всего села. Холо¬ 
стого не считают полноценным человеком: 
«холостой — полчеловека» — у русских, «не 
е човек» [не человек] — у болгар, «чоек не 
може битн чоек док га жена не крсти» 
[мужчина не человек, пока не будет «кре¬ 
щен» женой] — у сербов; дают ему обид¬ 
ные прозвища (болт, огорел, опален пън 
[обгорелое бревно] — о холостых и бездет¬ 
ных); не принимают в компанию женатых; 
для вековухи потеря девственности и рожде¬ 
ние ребенка считаются особенно позорными. 
Б. может восприниматься как смерть. При¬ 
нявших монашество православные сербы оп¬ 
лакивали, как покойников. Б. и смерть час¬ 
то выступают в одних и тех же контекстах в 
девичьих гаданиях: утонувший венок или 
умолкшая во время произнесения закличкн 
кукушка предвещает или Б., или смерть. 
Традиционное воззрение на брак как обяза¬ 
тельный для всех проявляется и в том, что в 
случае смерти безбрачного он должен всту¬ 
пить в брак символически. Поэтому похоро¬ 


ны не вступивших в брак, включая детей, 
иногда и монахинь, оформляются как свадь¬ 
ба (см. Похороны-свадьба). Умершему в 
Б. даже подбирают на похоронах брачную 
пару для будущей супружеской жизни на 
«том свете». Иное, почтительное отношение 
было к людям, добровольно, по религиозно¬ 
духовным соображениям принимавшим обет 
Б. (целибат). Так, в Рязанской губ. девуш¬ 
ки, становясь черничками-богомолками, от¬ 
казывались от брака по убеждению. Такое 
Б. расценивалось как вечная девственность, 
считалось признаком праведности, безгреш¬ 
ности и святости. Брак, как блуд, отрицался 
некоторыми русскими сектами, преимущест¬ 
венно старообрядческими: беэбрачниками, 
перекрестами, федосеевцами, хлыстами, 
скопцами. У черногорцев и сербов с уваже¬ 
нием относились к девушкам (тобслир, 
мушкобане, оста/кице, вирцинс), добро¬ 
вольно дававшим обет Б., когда в семье не 
было сыновей (девушки носили мужскую 
одежду, воспитывались, как мальчики, вы¬ 
полняли мужские работы, шли воевать) или 
когда многодетная семья оставалась без 
кормильца, роль которого брала на себя 
старшая дочь. Иногда такой обет давала 
мать: в случае тяжелой болезни дочери она 
одевала ее в мужскую одежду и обещала 
Богу, что дочь всю жизнь проживет как 
мужчина и без брака. В народном восприя¬ 
тии Б. смыкается с бездетностью (см. 
Бесплодие) и прерванной беременностью, с 
которыми его объединяют общая негативная 
оценка, сходные поверья о причинах и по¬ 
следствиях этих явлений и сходные способы 
избавления от них. 

Причины безбрачия связыва¬ 
ются главным образом с порчей и с наруше¬ 
нием запретов, ритуальных правил. Моло¬ 
дым людям нельзя было сидеть на пороге 
лицом во двор, иначе сваты проедут мимо 
(с.-рус., болт.), мести дом, прясть и испол¬ 
нять ткаческие работы по пятницам и празд¬ 
никам, оставлять в хате на праздник прялку 
с куделью, красть пустой, а не полный гор¬ 
шок (полес.) и т. д. Б. может грозить в бу¬ 
дущем ребенку вследствие нарушения мате¬ 
рью ритуальных предписаний: напр., у сер¬ 
бов ~ если новорожденному не преподнесут 
пово}нии,у 'лепешку с медом и солью’ и 
другие угощения; у болгар — если мать не 
испечет лепешку богородично погаче для 
своего новорожденного или в день, когда ее 
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ребенок впервые пойдет сам, не совершит ри¬ 
туала пръстапулка (прсстапулка) — разда¬ 
чи на бегу калачей соседям по своей улице. 
Согласно поверьям и приметам, девушки не 
смогут выйти замуж, если в определенные 
праздники в село приедет дегтяр, гончар или 
кто-нибудь проедет селом на белом коне 
(палее.), если на зиму забудут в поле боро¬ 
ну (рус.) и т. д. Б. бывает следствием мате¬ 
ринского проклятия, а также специально на¬ 
сылаемой порчи: забивания зуба бороны в 
угол дома, закапывания под него петушиной 
головы, обхода дома девушки с веточками 
от помела и веника на Иванов день, заты¬ 
кания пряди ее волос в дупло и т. д. 

Различные способы любовной магии, на¬ 
правленные на вступление в брак, которые 
применяются молодежью брачного возраста, 
являются одновременно и способами пре¬ 
дотвращения безбрачия, а заси¬ 
девшимися в девках и старыми девами они же 
используются для избавления от 
безбрачия. Известны и специальные ри¬ 
туальные действия, направленные на предо¬ 
твращение Б. Так, в ю.-зап. Болгарии (р-н 
Благоевграда) в дни св. Антония и св. Афа¬ 
насия девушки обходят все дома, собирают 
муку, фасоль, яйца, масло и пекут кукурузные 
лепешки, чтобы не остаться старыми девами, 
а парни исполняют обряд пръстапулка, кото¬ 
рый не совершили в свое время их матери. В 
р-не Дупницы мать, заметив, что ее сына или 
дочь обходят вниманием, вспоминает, что по¬ 
сле рождения ребенка не выполнила соответ¬ 
ствующих обрядовых действий и не испекла 
богородично погаче. Тогда она укладывает 
сына, «пеленает» его в одеяло и приглашает 
соседей замесить ему хлеб, который съедают 
все вместе. У сербов с той же целью приносят 
взрослой девушке лово/ницу, которая не была 
преподнесена и съедена при ее рождении. О 
способах выдачи замуж засидевшихся невест 
см. Сватовство, С та роде вс тво 

Наказание на том свете за 
безбрачие отражено в поверьях: умер¬ 
шая без брака девица будет жать три поля ко¬ 
лючек и три поля крапивы (вят.); холостяки 
будут пасти коз, а старые девы — козлов (ви- 
теб.); старые девы и холостяки не попадут на 
небо, а соберутся вместе с женщинами, пре¬ 
рывавшими беременность, на большую «толо¬ 
ку» , где в тяжелых цепях будут бегать друг за 
другом, а черт будет венчать их железными 
обручами (з.-укр.); неженатые и незамужние 


не попадут на «тот свет», а парень или де¬ 
вушка, умершие неженатыми, превратятся в 
птиц, которые непрестанно будут пищать 
вдали друг от друга (болт.). 

Ритуальная отмеченность 
безбрачных. Люди, не вступившие в 
брак, не допускаются к совершению ряда 
обрядов: их не посылают сватать, не зовут 
печь свадебный каравай и т. д. На Русском 
Севере старых дев и вдов приглашают к не¬ 
весте на девичник в качестве плакальщиц. В 
Польше на вечеринках молодежи засидев¬ 
шаяся в девках обычно «продавала лук» — 
сидела в углу и не участвовала в танцах. 
Хорваты Истрии в случае тяжелых родов 
зовут старого холостяка (пеіеп/и) сделать 
выстрел над роженицей. О приуроченном к 
весенней (масленичной, троицкой) обряднос¬ 
ти специальном ритуале осмеяния и наказа¬ 
ния за Б. молодых людей или, реже, вдов, 
не вступивших в брак в минувшем году, см. 
Масленица, Колодка. 

Лит.:Ъор.ННЖ 1 2:1-2; СбНУ 1936/42:75-76. 

А. В. I ура 

БЕЗУМИЕ — см. Ум — безумие. 

БЕЛИТЬ дом, печь — ритуализированное 
действие, связанное с мотивом «белого све¬ 
та», чистоты и т. п. (см. Белый цвет). 
Главная в году побелка жилища приурочена 
к календарному периоду, к которому отно¬ 
сятся хрононимы Белая неделя. Белая суб¬ 
бота, Чистый четверг и т. п., т. е. преиму¬ 
щественно к пасхальному циклу, а также к 
некоторым другим весенним праздникам. 
Если побелка производится дважды в году, 
то вторая часто приурочивается к Рождест¬ 
ву или началу зимы (см. Покров). Подбе¬ 
ливать можно также к любому другому пра¬ 
зднику. Связанные с побелкой запреты мо¬ 
тивированы требованием ритуальной чисто¬ 
ты, в частности женщины иногда произво¬ 
дят побелку, раздевшись донага (пол.); по 
полесским верованиям, нельзя Б. женщинам, 
имеющим месячные, т. к. в доме заведутся 
пауки, блохи, мухи, клопы, тараканы и т. п. 
Из тех же соображений, а также «от гро¬ 
ма» нельзя Б. в понедельник или субботу, 
потому что в этот день «сновался свет» (см. 
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Снование). Нельзя Б., когда месяц на 
ущербе, иначе разведутся мухи (пол. под- 
ляс.); нельзя Б., когда души умерших выхо¬ 
дят на «белый свет» (в поминальные дни, 
на Русальной неделе, на святки и т. д.), а 
также пока в доме покойник и пока душа 
его окончательно не покинула землю, т. е. 
девять дней, четыре, шесть недель, год или 
три года после смерти. Считается, что при 
побелке мертвые слепнут, т. к. им замазы¬ 
вают глаза. То же касается неродившихся 
детей: если беременная женщина белит пе¬ 
ред праздником избу, она замажет глаза 
своему ребенку (укр,). Если побелка в этот 
день необходима, то для мертвых оставляют 
недобеленное место, угол, чтобы душа в те¬ 
чение года могла навещать дом (пол. Люб¬ 
лин.). Невыбеленным оставляли место у 
икон, когда белили новый дом. Русалки об¬ 
дирают выбеленное на Русальной неделе, 
особенно если выбелено возле печи (укр. 
Житомир.). Нарушение запрета подбеливать 
приводит к слепоте как умерших, так и ви¬ 
новных (укр. Чернигов.). Считается, что 
скотина будет блуждать в лесу, если пере¬ 
ступит через брошенную щетку для побелки. 
Подмазывание хаты на святки чревато опас¬ 
ностью замазывания не только глаз, но и 
других телесных отверстий: «Теленок рож¬ 
дается, а у его замазана то, с чего на двор 
ходит» (рус. брян.). Если во время побелки 
случайно оставить незабеленное место, то 
родится теленок с белым пятном на лбу 
(укр. Житомир.). 

Побелка может наделяться продуцирую¬ 
щей, отгонной или апотропейной семантикой. 
После снования подбеливают стену, на ко¬ 
торой сновали, чтобы лен был белым и чис¬ 
тым (полес.). Белят дом после выноса по¬ 
койника, иногда после 40-го дня (болт.). На 
Рождество подбеливают возле печки, «что¬ 
бы пчелы мед замазувалн» (укр. Житомир). 
Белят дом, чтобы в нем не заводились насе¬ 
комые или чтобы вывести их (укр., бел.); 
эта функция может быть доминирующей и у 
обычной побелки, ср. слова, произносимые в 
начале побелки: «Белка у хату, клопы, бло¬ 
хи, макрицы, уси з хаты» (рус. брян.). На 
Житомнрщнне во время одаривания моло¬ 
дых на свадьбе старший сват «палкой дэрэ 
по глине [т. е. по побеленному потолку!, 
шоб молода б злила, шоб была работа ей» 
(ПА). У поляков (Замойское воев.) в до¬ 
мах. в которых есть девушки на выданье, 


забеливают все пазы между бревнами. По¬ 
белка во сне предвещает смерть в семье 
(укр. Полесье и пол. Бескиды). 

О. А. Терноѳская 

БЕЛКА - пушной зверь, в народных 
представлениях связанный с женской симво¬ 
ликой и со стихией огня. Родство Б. с дру¬ 
гими представителями пушных грызунов 
(см. Бобр) проявляется в общности назва¬ 
ний Б. и ласки, куницы, горностая, барсука 
(рус. веверица 'ласка, куница или горнос¬ 
тай’, ласточка ’ласка’, псков., казан, 'бел¬ 
ка’, арханг. белка 'куница, лиса, белка и 
т. п.’; болт, бялка 'куница’, 'ласка’, 'белка’; 
рус. белица, ст.-пол. Ыейса ’белка’, словсн. 
Ьейса 'вид куницы’; болт, язоѳец 'барсук', 
'белка’). Ср. описание этих животных через 
сопоставление с Б. (полес. «ласица — така 
як белка»); общность некоторых свойств 
этих зверей в поверьях (в польском травни¬ 
ке XVII в. — ласка и Б., если съедят чес¬ 
нок, становятся ласковыми). В качестве од¬ 
ного и того же персонажа в одних вариантах 
сюжета (СУС 1896) действует Б., в дру¬ 
гих ~ куница, ласка или лисица. Кроме то¬ 
го, некоторые мифологические признаки 
сближают Б. с мышью (псков. мысь 'бел¬ 
ка’), зайцем и кошкой. Как и другим жи¬ 
вотным этого ряда, белке свойственна, в 
частности, брачная символика и др. 

Женская символика Б. отра¬ 
жена в лексике: напр., арханг. векша 'оди¬ 
нокая женщина’. Согласно русским сонни¬ 
кам XIX в., видеть во сне Б. означает для 
мужчины знакомство с кокеткой, преследо¬ 
вать Б. — разорение из-за увлечения жен¬ 
щиной сомнительного поведения и т. п. Б. с 
соболем — символ молодой пары в белорус¬ 
ской осенней песне: «У дуброве белачка з 
сабалем, / У каморы дэевачка з малайцом». 
В белорусских свадебных песнях Б. симво¬ 
лизирует невесту: «А уловім мы белач- 
ку ~ / Белу белачку у ламочку, / Красну 
дзевачку у вяночку» (Лірыка беларускага 
веселля. Мінск, 1979:143). 

Брачная тематика представлена 
в русской сказке о неудачной женитьбе ежа 
на Б. (СУС—83 ), в белорусской сказке о 
свадьбе и ссоре Б. и медведя (СУС —117***), 
а также в современных анекдотах, иногда 
эротического характера. Ср. также польскую 



150 


БЕЛУН 


песню: «О пюі Воге, о то] Воге, /а г кіт 
Іа 5Іе $рас роіогг, / Рггуіиіе зіе Во сЫоро- 
ка / іак ѵіеѵюгка сіо сЬорка» [О мой Бо¬ 
же, о мой Боже, с кем же я спать лягу, 
притулюсь к парню, как белка к хвое] (ку- 
яв., АгсЬРЕІЛ,, карт.). В Словении среди 
участников масленичного ряжения, изобра¬ 
жавших свадебную процессию, были ряже¬ 
ные иеѵегісе 'белки' и коіиіс 'лани'. В поль¬ 
ском соннике XIX в. Б. во сне толкуется 
как предвестье счастливой женитьбы или 
рождения детей. 

Продуцирующую семантику 
образа Б. подтверждают и другие данные. 
В Полесье сон о Б. сулит женщине бере¬ 
менность. В Словакии лоскут ткани, кото¬ 
рым отгораживали роженицу, украшали вы¬ 
шивкой с мотивами Б., петуха, оленя и пав¬ 
лина, которые, возможно, относятся к сим¬ 
волам плодоношения. Кусок беличьей шкур¬ 
ки использовался у словаков при обмывании 
новорожденного. 

Мотивы плетения и ткачест- 
в а, отмеченные у ласки и других животных 
этого ряда, представлены у Б. поверьем об 
обращении в Б. эморы, плетущей гривы ко¬ 
ням (пол. мазов.) и русским термином векош- 
ки (деталь ткацкого стана: блоки, с помощью 
которых поднимаются нити основы). 

Огненная символика Б. в при¬ 
метах мотивирована отчасти рыжей («черем- 
ной», «опаленной») окраской ее меха. Так, 
согласно восточнославянским и польским по¬ 
верьям, Б., появляющиеся вблизи жилья, 
бегающие по огородам, по крышам домов, 
забегающие в город или появляющиеся в 
большом количестве в лесу, предвещают по¬ 
жар или войну, реже другие бедствия (неу¬ 
рожай, мор и т. п.). Как предвестье пожара 
объясняют иногда в Полесье и сон о Б. По¬ 
ляки в р-не Люблина считают счастливым 
предзнаменованием, когда Б. выскакивает 
на дорогу перед едущим, но если Б. перебе¬ 
гает через дорогу, это сулит неудачу в де¬ 
лах. У русских встреча на дороге с Б. — 
плохая примета. 

Образ Б. представлен и в народной де¬ 
монологии. В облике Б. могут появ¬ 
ляться людям домовой (Иркутская обл.) и 
змора, заплетающая гриву коню (пол. ма¬ 
зов.), что связывает Б. с лаской. Согласно 
русским и белорусским поверьям, стада Б. 
(так же как зайцев и некоторых других лес¬ 
ных зверей и птиц) находятся во власти ле¬ 


шего. У русских на Севере считается, что 
леший может проиграть в карты соседнему 
лешему Б., зайцев, рябчиков, мышей, поэ¬ 
тому бывают годы, когда леший нагонит Б. 
или мышей или угонит зайцев или рябчиков 
и наоборот. По поверью поляков Силезии, 
водяной может показаться в образе Б., ны¬ 
ряющей с дерева. В виде Б. на прибрежных 
вербах могут появляться и русалки (Харь¬ 
ковская губ.). В одной лужицкой былинке 
белки, зайцы и вороны фигурируют как по¬ 
мощники ведьмы. Взгляд на Б. как на не¬ 
чистое животное в значительной мере спосо¬ 
бствовал тому, что мясо Б. считалось несъе¬ 
добным. Ср. насмешливое прозвище векше- 
еды (арханг., вологод.). У хорватов бере¬ 
менной запрещено есть беличье мясо, т. к. 
ребенок может родиться черным. 

Охотничьи мотивы ловли 
белки отражены в содержании детских игр 
и в их названиях: арханг. белка на дереве, 
у рил. белки, брян. у белку, витеб. белку 
трасці. Ряд свойств Б. закреплен в лексике и 
фразеологии: цепкость — Новгород, бел¬ 
ка — прозвище цепкого ребенка, Псков, бран¬ 
ное вякша, змеиная векша («Атстань, вякша! 
Фсё лезиш»; «Ох ты, змииная векша, так и 
вешаицца!»), проворство, верткость, 
неутомимость, — бел. спрытны як вавёрка , 
рус. крутиться, как белка (в колесе), как 
векша (о вертлявых, непоседливых детях). 
Физическая ловкость Б. порождает и пред¬ 
ставление о ее хитрости: бел. хітры як 
белка, белорусские и украинские сказки о 
том, как Б., уговорив лису помолиться перед 
тем, как ее съесть, убегает (СУС—122 В ). 

Лігти КОО 1:221-222; Зел.ОРАГО 1:36; Зел. 
ОРМ:137; ИВОИСК 1917/4:96-97; ОСб 
1875-76/1:36-37; Сок.СПБК; Макс.СС 18:80; 
Высл.:388,409; Лег.:160; ДэФ:540; Ром.БС 8: 
297; ПА; Герое 1:96,116, 2:23.353, 5:117-118, 
612, 6:20; Киг.РЬЗ 1:35; КоІЬОѴУ 17:117, 42: 
400; 5гуГ20^:137; С&1Ѵ 2:186; ВеВп.ОК5Ь:22. 

А. В. Г ура 

БЕЛУН — в белорусской мифологии до¬ 
брый дух, источник богатства. Имеет вид 
сопливого старика с белой бородой и с бе¬ 
лым посохом в руке. Одет в белый саван, 
на шее или на носу у него висит сума. Если 
утереть ему сопли, то из сумы посыплются 
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деньги. Если это сделать рукой, то денег 
высыплется столько, сколько можно унести 
в руке, если шапкой — столько, сколько 
умещается в шапке. Б. приходит на помощь 
заблудившимся в лесу и, оставаясь невиди¬ 
мым, выводит их на верную дорогу. Он 
присутствует на ниве и помогает жнецам ус¬ 
пешно жать. О счастливом, зажиточном че¬ 
ловеке говорят: «Мусиць, пасябрывся з Бе- 
луном» [Должно быть, побратался с Белу- 
ном]. Поверья о Б. относятся в основном к 
XIX в. и в полевых материалах в XX в. не 
зафиксированы. 

Лиги Древл.БНП 1846:8; Нос. 1870:41; Шейн 
ІИИБЯ 3:72. 

Е. Е. Левкиевская 

БЕЛЫЙ БОГ — теоним, встречающийся в 
славянской фразеологии и фольклоре. В 
южнославянской традиции (воет, и центр. 
Сербия, зап. Болгария) серб, бели бог , болт, 
бел бог известны в выражениях: болт, диа¬ 
лектное вика до бела бога 'сильно кричит’, 
немам си бела бога от то я човек 'нет по¬ 
коя от этого человека’, да видя бела бога 
'чтобы увидеть свет божии, свет дневной’, 
видит бела бога 'хорошо живешь, преуспе¬ 
ваешь’; серб, од уьега нема бели бог говорят 
о беспокойном, нервном ребенке (Сврлиг, 
воет. Сербия), не види ни белог бога или 
како не видосте белог бога?, вероятно, си¬ 
нонимичное не види белог дана (Таково, 
центр. Сербия); ср. рус. света божьего не 
видит или света белого не видно . Это имя 
также встречается в одной из болгарских 
колядок: «Замъчи съ Бужа майка от Иг- 
нажден до Коледа да си добий 6яла Бога, 
добила го на Коледа» [Рожала Божья 
Мать белого Бога от Игнатова дня до Рож¬ 
дества, родила его на Рождество]. 

Едва ли в словосочетании бели бог сле¬ 
дует усматривать имя дохристианского бога 
или предполагаемое название языческого бо¬ 
га поморских славян ‘Бслобог. Последнее 
восстанавливается некоторыми исследовате¬ 
лями на основании «Славянской хроники» 
Гельмольда, где некий добрый бог противо¬ 
поставлен Чернобогу (см. Боги): «...Во вре¬ 
мя пиров и возлияний они (славяне) пуска¬ 
ют вкруговую жертвенную чашу, произнося 
при этом <...> заклинания от имени богов, 


а именно доброго бога и злого, считая, что 
все преуспеяния добрым, а все несчастья 
злым богом направляются. Поэтому злого 
бога они на своем языке называют дьяволом 
или Чернобогом (2сетоЬосЬ), т. е. черным 
богом» (Гельм.СХ:129—130). Имя доброго 
бога не названо. Ряд ученых поэтому и нА 
основании других источников считают имя 
*Белобог вымышленным, возникшим под 
влиянием литературных реминисценций, или 
поздним заимствованием из немецкого 
(В. Неринг, А. Брюкнер, С. Урбанчик и 
др.). Другие слависты считают реконструк¬ 
цию имени Белобог достаточно обоснован¬ 
ной, исходя из тех же свидетельств и некото¬ 
рых не во всех отношениях бесспорных топо¬ 
нимических данных, ср., в частности, урочище 
Белые Боги на дороге из Москвы в Троице- 
Сергиеву Лавру (А. Афанасьев, Г. Крек, 
Л. Нидерле, В. Чайканович, В. Топоров и 
др., см. критику основных источников, свя¬ 
занных с Б. б., у П. Недо). 

Лит.: Млад. БТР; СЕЗб 84; РВЕ 1; Ыесіо Р.// 
Ы5Е 1963-1964/6-7:5-18; 53і/4:Рбеи<к>Ьб*і- 
ѵа; >Иеп.Ш>У:276-288. 

Н. И. Толстой 

БЕЛЫЙ ЦВЕТ, белое— в народной 
культуре один из основных элементов цве¬ 
товой символики, противопоставленный 
прежде всего черному цвету и красному 
цвету. Белый и черный цвета находятся на 
полярных точках цветового спектра, а их на¬ 
звания и символика антонимичны. Б. ц. часто 
представляет обобщенно ряд цветов светлых 
тонов, а также большую цветовую интенсив¬ 
ность, в то время как черный цвет обобщает 
темные цвета и с ним соотносится малая цве¬ 
товая интенсивность или ее отсутствие (ср. 
серб, о вине бело вино и црно вино). В симво¬ 
лической сфере корреляция 'белый’ — 'чер¬ 
ный’ ('светлый’ — 'темный’) может входить в 
эквивалентный ряд с парами 'хороший’ — 
'плохой’, 'мужской' — 'женский’, 'живой’ — 
'мертвый’, отчасти 'молодой’ — 'немолодой’ 
(старый), 'ясный' — 'хмурый' (о погоде) и 
т. д. (см. Оппозиции). Возможна корреляция 
по признаку 'белый’ — 'не белый', и тогда 
Б. ц. способен означать сакральность, чисто¬ 
ту, плодородие, свет и т. п. Наконец, магиче¬ 
ский закон подобия может связывать на осно- 
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ве Ь. ц. такие предметы и явления, как белая 
рубаха, платок, серебряная монета и др., с 
градом, яйцом, капустой, пшеницей и др. 

Ярче всего мифологическая семантика 
Б. ц. проявляется в гаданиях, пред¬ 
знаменованиях, поверьях. Се¬ 
мантическая пара 'хороший' — 'плохой' и 
близкие к ней пары 'счастливый' — 'нес¬ 
частливый', 'здоровый' — 'больной', 'рабо¬ 
тящий' — 'ленивый, вялый* выявляются по 
отношению к признакам 'белый* — 'черный' 
в серии примет, связанных с первой встре¬ 
чей в определенные дни и с определенными 
животными или насекомыми, чаще всего с 
овцой и бабочкой. Так, у сербов увидеть 
первый раз в году белую овцу или белую 
бабочку означало, что год будет хороший и 
счастливый, а черную овцу и желтую бабоч¬ 
ку — плохой и несчастливый. В р-не Боки 
Которской белые и небелые бабочки предве¬ 
щали соответственно здоровье и нездоровье, 
а у болгар в р-нс Габрова и Казанлыка 
первая встреча с белой овцой или бараном 
означала будущую работоспособность, а с 
черной овцой — бессилие и лень, в то же 
время считалось, что увидевший впервые 
весной белую бабочку будет «белеть», т. е. 
преуспевать, а черную — «чернеть», т. е. 
мучиться. Ср. вариант из Велико-Тырнова: 
«От белой бабочки будешь здоров, а от 
черной будешь „чернеть** (болеть)». В р-не 
ГIлевена девицы гадали о замужестве по то¬ 
му, какая овца первой войдет в загон в Со¬ 
чельник: если белая — выйдешь замуж за 
любимого, а если черная — получишь «чер¬ 
ную жизнь». У хорватов в Лике то же по¬ 
верье дополняется признаком 'мужской' — 
'женский': если на свет первым появится бе¬ 
лый ягненок, год будет хорошим, если чер¬ 
ная овца — плохим. В Далмации на остро¬ 
вах Брач и Хвар полагали, что будущее ре¬ 
бенка зависит от цвета «рубашки», в кото¬ 
рой он родился: черная означала, что ребе¬ 
нок будет колдуном или ведьмой, а белая 
предвещала счастливую жизнь — такую 
«рубашку» следовало беречь до смерти. Че¬ 
хи считали, что белые кони приносят дому 
счастье, что встреча свадебного поезда с бе¬ 
лой лошадью (коровой) — к чадородию, а с 
черной — к бесплодию. 

Соотнесенность оппозиций 'хороший' — 
'плохой* и 'белый' — 'черный' отражена и в 
представлениях о бабочке и птице как воп¬ 
лощенной душе: душа человеческая, как го¬ 


лубок “ белый, если летит на небо, и чер¬ 
ный — если улетает в ад (белорусы на 
Свнслочи); над пожарищем летают неведо¬ 
мые птицы — души предков, старающиеся 
помочь сородичам, среди них белые — пра¬ 
ведники, а черные — пикельники, т. е. 
грешные из ада — пекла (Витебщина). 
Польские гуралы верят, что душа родствен¬ 
ника, умершего вдали от дома, может при¬ 
летать белой пташкой (Закопане). 

Представление о «царстве тьмы» как о 
загробном мире, противопоставленном «бе¬ 
лому свету», характерно для всех славян. 
Вологодский крестьянин, напр., считал, что 
умершие некрещеные дети живут в «темном 
месте и белого света нс видят». Белый 
свет — наш, «этот» свет, и он противопо¬ 
ставлен «тому», не белому свету, как 
день — ночи. Белый сеет, как и белый 
день, мотивирован признаком 'ясный, свет¬ 
лый, чистый’. Подобным образом разграни¬ 
чивается хорошая и плохая погода. Белору¬ 
сы смотрели, когда стадо возвращалось ве¬ 
чером с поля: если впереди шла черная ко¬ 
рова (парно ха ), на другой день ожидали не¬ 
настья, если же бялоха ~ ждали ясной по¬ 
годы. Сербы Косова Поля считали, что 
рождение ягненка с большим белым пятном 
предсказывает хорошую погоду. Ср. пред¬ 
ставления о связи туч с говядамя и обла¬ 
ка — с молоком. Солнечный свет в пред¬ 
ставлении македонцев — белый и само солн¬ 
це — белое, поэтому в первый день жатвы 
работу нужно закончить до захода солнца, 
чтобы хлеб нового урожая был «белым» 
(Гевгелия). 

Мифологическая связь отдельных пред¬ 
метов и явлений осуществляется через Б. ц. 
по принципу подобия. Так, на Черни¬ 
говщине, Витебщине и в других зонах ран¬ 
нее появление белых бабочек и мотыльков 
сулит обилие молока. На основе подобия 
производятся и некоторые продуцирующие 
действия: белорусы в Гродненской губ. кла¬ 
ли на грядку с капустной рассадой большой 
камень и накрывали его белым платком, 
чтобы капуста была белой, как платок, и 
большой и крепкой, как камень. Сербский 
крестьянин надевал белую рубаху, отправля¬ 
ясь сеять пшеницу, «чтобы она была чистой 
и белой, как рубаха» (Шумадия, Качер); 
крестьянка с той же целью повязывала го¬ 
лову белым платком (Вране — воет. Сер¬ 
бия). При посеве конопли хозяин клал в лу- 
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кошко с семенами три вареных яйца, чтобы 
конопля была белой, как яйцо (Верхняя 
Пчиня). Украинцы на Черниговщине сеяли 
лен из подола чистой рубахи или из такой 
же торбы, в угол которой завязывали варе¬ 
ное яйцо, «чтобы лен родился белым, чис¬ 
тым, с большой головкой», а украинки из 
тех же мест сажали капусту в белой рубаш¬ 
ке, оголив зад, «чтобы капуста была белая, 
крепкая и круглая». Белорусы на Витебщи- 
не коноплю и лен сеяли из белого фартука, 
«чтобы волокна были белыми», а болгары в 
окрестностях Панапориште, когда у ребенка 
прорезывался первый зуб, прикладывали к 
нему серебряную монету, «чтобы зубы были 
чистыми и белыми, как чистое серебро». 

Тот же принцип подобия действовал в 
сербских запретах от Благовещения до Воз¬ 
несения по четвергам носить белую одежду, 
расстилать на траве белье, «чтобы не бил 
град» (зап. Босния, Верхняя Краина), на¬ 
крывать покойника белым покровом (нужно 
красным плащом или черным полотном), 
«чтобы град не побил село» (зап. Босния); 
или в болгарском запрете выносить 1 марта 
на двор что-либо белое, «чтобы не было 
града и изморози в ірядущем году» (До¬ 
бру джа), а в пасхальные дни бросать курам 
белую яичную скорлупу, стирать и рассти¬ 
лать снаружи белые одежды и белье, «что¬ 
бы град не побил урожая» (помаки в воет. 
Родопах). По тому же принципу в день 
Усекновения главы Иоанна Предтечи сербы 
не ели черного винограда, «чтобы не бере¬ 
дитъ и не воспалятъ раны», а ели зеленый 
виноірад (бело грож^е), «чтобы раны зажи¬ 
вали, т. к., заживая, раны белеют» (Шума- 
дия, зона Крагуевца). 

Белый траур был известен многим 
славянским народам. В Боснии и Герцегови¬ 
не в среде православных и мусульман, в 
Черногории, на Косовом Поле и в Метохии 
сербки носили в трауре белые платки, ре¬ 
же — белую одежду. В Славонии белый 
платок надевали лишь девушки, носящие 
траур по своим родителям. В Боснии иногда 
сербки поверх белого траурного платка на¬ 
девали черный, а в воет. Сербии белый пла¬ 
ток носили лишь после смерти ребенка, 
«чтобы ему на том свете не было черно пе¬ 
ред глазами» (Вране). Русские в зоне Ры¬ 
бинска извещали о смерти, вывешивая на 
избе белый «плат», которым «приходящий 
покойник сорок дней утирал слезы». Хорва¬ 


ты в сев. Далмации (около Синя) на похо¬ 
ронах девушки или парня несли перед про¬ 
цессией белый флаг, а участвующие в ней 
девушки были в белых одеждах. На Рус¬ 
ском Севере (р-н Череповца и др.) мужчи¬ 
нам шили белую смертную рубаху и саван; 
женщин, особенно молодых, также хоронили 
в белом или светлом. В Зал. Украине, в 
Польше, Словакии и у лужицких сербов во 
многих р-нах детей хоронили в белом. Об¬ 
ряжение девушек-покойниц в белое связано 
с обрядом похорон-свадьбы. 

В образе женщины в белых одеждах 
представляли смерть. Польские крестьяне 
называют ее ВіоЬ, при этом огепіе я; г В'ш1$ 
[жениться на Белой] означает 'умереть'. 
«Белый» — частый эпитет смерти: ср. сло- 
вен. нар.-поэтич. Ьсіа япегі (Кранъ). В отли¬ 
чие от южнославянских поверий, западномо¬ 
равское поверье утверждает: увидеть весной 
белую бабочку — к смерти, а красную — к 
жизни. В могилевском заговоре больная ко¬ 
рова называется белой, а здоровая — крас¬ 
ной. Здоровой корове дают хлеб и, когда 
она начинает жевать, берут от нее часть 
разжеванного хлеба для больной коровы со 
словами: «Красная корова! Просиць у тябе 
белая товаришка жваки». Рязанские крес¬ 
тьяне верили, что собирать во сне белые 
цветы — к покойнику. Смерть предвещали 
во сне: белые гуси (пол., з.-укр.), белое жи¬ 
вотное — коза, конь (словац., морав., по- 
лес., ю.-рус.); болезнь — увиденная во сне 
женщина или девушка в белом (з.-бсл.). 

У зап. и юж. славян чтимые осенью свя¬ 
тые «приезжают на белом коне», что связано 
с первым снегом. Ср. пол. «5>ѵ. Магсіп Іуіко 
па Ьіаіут копіи )еіб7л ро сЬтигасЬ, а мѵіссіу 
расіа 8ПІС8» [Св. Мартин скачет в тучах на 
белом коне, и тогда идет снег] (Сандомирская 
пуща), словац. «Магііп р^есіге па ЬіеІ'іт ко- 
Ли» [Мартин приезжает на белом коне] (За- 
магуръе), серб. «До^е нам свети Димитри]е 
на белу коіьу» [Прибыл к нам св. Димитрий 
на белом коне] (Фрушка Гора). Словенцы, 
изображающие «Зеленого Юрая», на Юрь¬ 
ев день ездят на белом коне (Белая Краи¬ 
на). Ср. русскую народную иконографию св. 
Егория Храброго на белом коне. 

Белые животные, белые пти • 
ц ы, особенно те, что редки или вообще не 
встречаются в природе, считаются особыми, 
колдовскими или царями над своими соро¬ 
дичами. Так, белый волк — «царь над все- 
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ми волками)» и в то же время «леший, лесной 
царь» (смолен.). В севернорусском поверье 
клады превращаются в белых животных — 
зайцев, горностаев, кошек, коров (вологод., 
Тотьма). Тульские охотники охотились за бе¬ 
лыми соловьями и белым перепелом — за 
«предводителями птиц своего рода», чтобы 
«всегда иметь успех в ловле». Белая змея — 
царь змей. Белый петух, по мнению сербов, 
приносит дому счастье, а черногорцы считают 
белого петуха роковой птицей, его, как и чер¬ 
ную кошку, опасно держать (племя кучи). 
Белорусы полагают, что кровью белого петуха 
можно облегчить роды, если ею «намазать 
живот родильницы» (Витебщина), а петуши¬ 
ный крик белой курицы, по верованиям сло¬ 
венцев, предвещает смерть (Штирия). Болга¬ 
ры в Ловечском окр. к Новому году не режут 
белого петуха, т. к. он может закричатъ: «Аз 
да белея, ти да чернееш!» [Мне белеть, а тебе 
чернеть-болеть!], а черный петух кричит нао¬ 
борот, и потому его можно резать. Сербы Ко¬ 
сова Поля не рады прилету белого чистого 
аиста, ибо он сулит голод, а грязный, посерев¬ 
ший аист — к урожаю. 

Белый цвет защищает от дурного глаза, 
от порчи. С этой целью сербки, если в их 
дом впервые приходит мать с младенцем, 
пудрят перед обратным путем младенцу ще¬ 
ки мукой, дают ему яйцо и кусочек сахару, 
«чтобы ребенка по дороге домой не сглази¬ 
ли» (Мачва). 

Белые одежды характерны для 
духов, мифологических персонажей. На 
Смоленщине домовой иногда называется бе¬ 
лу ном, он с белой бородой, в белом саване 
и с белым посохом. В сев. Белоруссии ру¬ 
салку зовут белой бабой: она ходит по бело¬ 
му житу. Черниговская русалка похожа на 
патлатую женщину в белом. Поляки пред¬ 
ставляют себе упыря как существо белое, 
огромное, с большой головой (калиш.), а 
«страх» носит белую одежду и появляется с 
языком, высунутым до пояса (краков.). Та¬ 
ким образом, почти вся нечистая сила оде¬ 
вается в белое, в то время как черт носит 
черный костюм и сам череп. 

Во все белое часто одевали и женщин, 
исполнявших ту или иную обрядовую роль. 
Іак, в Моравской Словакии накануне Ни- 
колина дня (5ѵ. Мікиіаі, 6.XII) по селу хо¬ 
дила женщина «таіііка» в белом платье н 
платке, со скалкой, давала детям целовать 
крест и учила их молитвам. 


«Белые дни». Сербы и македонцы 
называют «белыми» масленичные дни (бела 
неделях, бела субота, бела седмица ) по цве¬ 
ту молочных продуктов — «белого скором¬ 
ного» (бели мрс). По сербскому представ¬ 
лению, на масленицу а «белый четверг» 
град «заквашивается», и в «белую субботу» 
определяется, когда и где будет бить град 
(Косово Поле). В Сербии в Поморавье 
Святки — время, когда нет постных 
дней, — называются бели дни. В Полесье, 
в Харьковской н Могилевской губерниях 
Страстная неделя называлась біела ня деля, 
білый тыждень — тогда совершалась пред- 
пасхальная уборка и белились хаты (см. Бе¬ 
лить); у католиков — хорватов, словенцев, 
чехов и словаков Страстная суббота называ¬ 
ется Ы]еіа шЬЫа, Ыеіа зоЬоіа, что, вероятно, мо¬ 
тивировано белой одеждой принимающих 
конфирмацию перед Пасхой. В Польше иног¬ 
да четвертое или пятое воскресенье Великого 
поста именовалось белым, а в Хорватии и 
Валашской Моравии под немецким влияни¬ 
ем белым могло называться воскресенье по¬ 
сле Пасхи. См. также Белый бог. 

Лшп_ Моаі.КЬ$:549; Радеккович Л. // СБФ— 
89:126-128; Зел.ОРАГО 1:36.202; Сах.СРН 
2:35; Браг.ДР; Загл.ПСД:122. 147; Никиф. 
ППП.85.207; Ром.БС 5:135; Ром.МЭГ 1:65; 
РесІ.БВ 1:129; СЕЗб 7,22,40,48.50,53.54.58.86; 
Павл.КК:112; 2МІО 48:105; N11 5-6:469, 
11-12:452; Р^.Со 2:68; Ваіі.МЬ:323; 2ашак.: 
226,258. 

//. И. Толстой 

БЕРДО (праслав. *Ьъг<іо) ~ деталь ткац¬ 
кого станка, гребень, служащий для разде¬ 
ления нитей основы. Как и другие орудия 
ткаческие, Б. наделяется магической силой: 
оно способно защитить от злых духов и бед, 
но может использоваться и в колдовских 
действиях. 

Из-за большого числа зубьев («ребер») 
Б. включалось в ряд предметов, используе¬ 
мых как орудие продуцирующей 
магии, как символ множества и изобилия. 
В зап. Болгарии и воет. Сербии в день 
св. Георгия при первой дойке овец Б. клали 
у подойника вместе с ткацким челноком, на¬ 
воем, гребнем, калачом или кольцом. Через 
эти предметы текла струйка молока, чем 
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обеспечивались будущее обилие молока и 
приплод молодняка. В окрестностях Болева- 
ца, ставя Б., говорили: «Пусть будет столь¬ 
ко овец, сколько в Б. зубьев». Сербы Кра¬ 
йнія при отъезде на ярмарку смотрели 
сквозь Б. на предназначенный к продаже 
скот, приговаривая: «Колико у брду зубаца, 
толико на овоме благу купаца» [Сколько в 
берде зубьев, столько этой скотине покупа¬ 
телей] (Бег.ЖСГ:223). 

Отгонная функция Б. Сербки 
Косова в день св. Георгия ставили у ворот 
овечьего загона с двух сторон два Б., а затем 
прогоняли мимо них овец, «чтобы волк не 
приходил к ним в загон». В других краях 
Сербии в Рождественский сочельник хозяйка 
пересчитывала поголовье скота, глядя на него 
сквозь набилки, а затем быстро вставляла в 
них Б., «чтобы закрыть пасть волку». Болга¬ 
ры наряду с гребнем и метлой ставили в изго¬ 
ловье роженицы или клали возле колыбели 
младенца Б. в качестве оберега. Наличие зу¬ 
бьев сближает Б. с заостренными, колющими 
и режущими предметами (граблями, гребнем, 
серпом), используемыми для отгона нечистой 
силы, градовых туч и т. п. В Сербии (Драга- 
чево) женщины, размахивая Б., громко кри¬ 
чали в сторону градовой тучи: «Брдом те 
6и]ем — брдом иди! Брдом ти машем — 
брдом иди! Брдом те враКам — брдом иди!» 
[Бердом тебя бью — иди в горы! Бердом 
тебе машу — иди в горы! Бердом тебя по¬ 
ворачиваю назад — иди в горы!] (СБФ- 
81:72). При этом обыгрываются значения 
омонимов брдо — 'бердо' и 'гора'. Ср. так¬ 
же тематически близкий запрет переносить 
Б. через холмистую местность после захода 
солнца, иначе «там будут задерживаться 
дождевые тучи» (бел.). 

В некоторых поверьях Б. — атрибут 
нечистой силы. Так, болгары в селах 
близ городов Елена и Орхания верили, что 
ведьма в Еньов день, т. е. на Ивана Купа- 
лу, может, раздевшись догола и сев верхом 
на навой с Б. за спиной, отыскать особый, 
двойной «царь-колос» и с его помощью пе¬ 
ретянуть себе с чужого поля урожай. У по- 
лешуков существовало поверье, что «ночью 
домовой бердом бьет», т. е. ткет. 

С амбивалентностью функций Б. связа¬ 
ны запреты на некоторые действия с 
ним. В зал. Белоруссии считали, что нельзя 
Б. везти на кобыле, «бо тая кабыла была б 
уже ниплодна», или что Б. нельзя перено¬ 


сить «голага», т. е. не обернув его пучком 
льна. От этого и у дающего, и у берущего 
Б. будет лен «голай» — неволокнистый. В 
Полесье Б. обвязывали волокном, «чтобы 
лен рос», или накрывали полотном, иногда 
же на концах Б. завязывали нитяные узлы 
или навешивали на Б. замок, «чтобы за¬ 
мкнуть пасть волкам». Б. не отдавали из 
дома после захода солнца — иначе «лен ро¬ 
дить не будет» (гомел.) и не оставляли на 
ночь во дворе, «чтобы моль не точила сук¬ 
но» (витеб.); беременная женщина опаса¬ 
лась встречи с односельчанкой, несущей Б., 
боясь, что будущий ребенок родится худым 
(бреет.) или рябым (гомел.). Хорваты в 
Лике осмысляли связь набилок (т. е. рамы) 
с Б. как соединение тела с душой: по пове¬ 
рью, следовало сразу после тканья быстро 
вынимать Б. из набилок, чтобы следующий 
умирающий в семье легче испустил дух. 

Лит-' Павл.КД; ПА; Грб.СОСБ.-бЗ; Ъор. 
ЖОЛМ:385; Кол.ПОС;32; Саѵа гп Ц 2Ы20 
1926/26:1-31; Реа.ЬВ 1:351,372; Ѵик.ЗК 2:400. 

М. Р. Павлова, Н. И. Толстой 
БЕРЕГИНИ (др.-рус. БЕРЕГЫНИ; 

обычно мн.) — мифологические персонажи, 
известные по оригинальным вставкам в 
древнерусских текстах XIV—XV вв., пере¬ 
водных с греческого: в «Слове св. Григо¬ 
рия» (шесть раз в разных списках) и в 
«Слове св. Иоанна Златоуста» (один раз), 
посвященных теме «како первое погании вѣ¬ 
ровали въ идолы». Одни «погании» покло¬ 
нялись молнии, грому, солнцу, луне, «а дру- 
зии перену (Перуну?), хоурсу. виламъ и 
мокоши. оупиремъ. берегынлмъ. их же на- 
рицають три Ф 19] сестриниць... а друзии 
огнѣви и камению и рѣкам. и источникомъ, 
и берегынлмъ. и въ дрова» (Софийский 
сборник XIV в.). Берегиням «клали требы», 
ибо веровали «упнремъ и младенцы знаме- 
нают мертвы и берегенямъ» (Чудовский 
список XVI в.). В древнерусских текстах 
известны записи с начальным ѳ- («клали 
требу упирсмъ и версгинямъ» — Паисиев- 
ский сборник XIV—XV вв.) и п- («укло¬ 
няйся поревну, и аполовину, и мокоши, и 
перегини» — «Поучение духовное детям» 
XVI в., где поревну и аполовину, видимо, 
искаженное I Ісруну и Аполлону.) 
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Значение и функции Б. неясны. Их выво¬ 
дили из этимологии названия и из контек¬ 
ста. Е. Аничков, Н. Гальковский, Л. Ни- 
дерле считали Б. русалками и связывали их с 
культом мертвых (и мертвых младенцев); 
В. Маисикка, О. Трубачев относили Б. к 
«береговым феям, русалкам», а Д. Зеленин — 
к трясовицам (ср. Лихорадки). А. Брюкнер 
причислял Б. к нимфам, но не только водным, 
а и горным, опираясь на архаическое значение 
слова бр/ыъ, а В. Иванов и В. Топоров 
сближали Б. с др.-рус. пр/ьгыня 'холм, по¬ 
росший лесом'. И. Срезневский предлагал 
объяснять Б. из луж. игерпу 'злой дух*. 
Р. Эккерт считает, что *Ьег$ут возникло из 
более древнего * рет-упі (от и.-е. *рсг-, ср. 
рег-ип, рег-упі) путем сближения с *Ьсг$ на 
основе семантической связи: «гора, холм — 1 - 
мифическое существо, дух, обитающий на 
горе» (ср. рус. Баба Горынинка , Змей Го - 
рыныч). А. Ковалевский указывал на укра¬ 
инский обычай «водитъ перегнию», обря¬ 
женную девушку, после окончания прополки 
свеклы, отмеченный на Черниговщине, око¬ 
ло Канева, и на Полтавщине, в зоне Лохви- 
цы, и ставил его в связь с Б. 

Лигги КовалівськийА. Берегині й переге- 
ня (з дослідом текстів) Ц Науковнй збірннк Хар- 
ківськоі науково-дослідноі кафедри іеторіі украін- 
съкоі культури. Харків, 1930/9:79—107; 
Вгіік.МЗР; Анич.ЯДР:58-80; Гальк.БХОЯ 
2:17-35; Ив. Топ.ИОСД; МНМ 1; ЭССЯ 1; 
Гринч.З; Мапа. ВО 1:172-176; ЕскеП// 215 
1977/22/1. 

Н. И. Толстой 

БЕРЕЗА — одно из наиболее почитаемых 
деревьев (наряду с дубом, вербой и др.). 
Б. — дерево «счастливое», оберегающее от 
ала, и одновременно вредоносное, связанное 
с нечистой силой и душами умерших. 

Женская символика березы. 
Во многих поверьях, обрядах и фольклорных 
текстах Б. символизирует женское начало и 
противопоставляется дубу (реже другим дере¬ 
вьям) как мужскому символу. Напр., в рус¬ 
ских обрядовых приговорах при сватовстве 
дуб и Б. символизировали жениха и невесту: 
«У тибе, примерно, есть бярёза, а у нас дуб. 
Не стали б их умести случатъ?» (СбМАЭ 8: 
161). Чтобы иметь в браке много мальчиков и 


одну девочку, невеста при выходе из церкви 
приговаривала, глядя на лес: «Все в чаще ду¬ 
бы, лишь одна береза» (карпат.). Ветка Б., 
сросшейся с дубом, использовалась в любов¬ 
ной магии: с ней девушка незаметно обходила 
вокруг парня или поила его отваром коры этой 
Б. (полес.). В Речицком Полесье известна 
легенда о происхождении Б. и осины: в нака¬ 
зание за грехи Бог превратил женщину в Б. 
(«иди в поле и стань березой да и плачь, 
спустивши руки, бо ты — береза»), а мужчи¬ 
ну в осину («иди в лес, стань осиной и дрожи 
до конца света» — РісІ.КЬР:37 — 38). В не¬ 
которых полесских селах при похоронах по¬ 
крывали тело женщины ветками Б., а тело 
мужчины — ветками тополя. В Чернигов¬ 
ской губ. считали, что посаженная близко к 
дому Б. вызывает женские болезни у его оби¬ 
тательниц; что наросты на стволах Б. образу¬ 
ются якобы от бабських проклёнов , т. с. от 
женской ругани. При детских заболеваниях 
ходили лечить, «передавать» болезни девочек 
Б., а мальчиков — дубу (укр.). В Чехии бе¬ 
резки в качестве майских деревьев ставили 
возле домов по числу живущих в нем деву¬ 
шек, причем старшей из них ставили Б. по¬ 
больше, а младшим — поменьше. В Словакии 
(р-н Горняцка) при установке общесельских 
масв на ели укрепляли куклу, изображав¬ 
шую мужчину, на Б. — женщину. В поль¬ 
ском Поморье ветки, украшенные цветной 
бумагой, называли Раппа Впоіоіѵ$ка\ их 
разносили пастухи на Рождество и раздава¬ 
ли детям. 

В восточнославянском песенном фолькло¬ 
ре Б. — символ девушки. В свадебных песнях 
срубленная Б. означает замужество или 
смерть девушки; в причитаниях вялеными 
кусточками называли умерших братьев, а бе¬ 
лыми б яре вами — умерших сестер (бел.). 

Связь березы с нечистой си¬ 
лой и душами умерших. По вос¬ 
точнополесским поверьям, появляющиеся на 
Русальной неделе русалки по березнику ку- 
гаюцца, на берёзе іойдаюи,и>а , с бероэы 
спускаюцца. В русальных песнях они изоб¬ 
ражаются сидящими на белой, на кривой Б. 
Для русалок же вывешивали на ближайших 
от дома Б. сорочки и другую одежду. Б. со 
свисающими до земли ветвями назывались 
русальными, к ним на Троицу боялись приб¬ 
лижаться (гомел., Чернигов.). Такие плакучие 
Б., одиноко растущие в поле, считались у по¬ 
ляков деревьями духов: в них якобы вселя- 
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лись души умерших девушек, которые по 
ночам выходили из дерева и затанцовывали 
насмерть случайных прохожих. В Познан - 
ском воев. такая Б. называлась іѵіі. При 
сжигании поленьев слышались жалобные 
звуки, издаваемые духом Б. Единичные 
данные указывают на связь Б. с лешим: 
чтобы вызвать его, следовало сложить вкру¬ 
говую срубленные березки верхушками 
внутрь и затем, встав в центр, крикнуть: 
«Дедушка!» (рус.). Крестьяне Дмитровско¬ 
го кр. верили, что в ветки Б. на Троицу 
вселялись души умерших родственников. 
Ср. выражение в березки собирается ~ так 
говорили в Калужской обл. об умирающем. 
Белорусы считали, что под Б. необычного 
вида (искривленной, сросшейся или перепле¬ 
тенной с другим деревом) погребена невин¬ 
ная душа. По представлениям поляков, под 
одиноко растущей Б. покоится душа умер¬ 
шего насильственной смертью и вместо сока 
в ней струится кровь. На Алтае считали, 
что пролитый на снег сок Б. окрасится в 
кровавый цвет. Во многих восточнославян¬ 
ских балладах, легендах, сказках погублен¬ 
ная девушка превращается в Б. (в украин¬ 
ской песне ее ствол — тело девушки-утоп¬ 
ленницы, а листья ~ ее волосы). В балла¬ 
дах о свекрови, отравившей невестку и сы¬ 
на, поется, что на могиле невестки выросла 
Б., а на могиле сына — дубочек. В некото¬ 
рых восточнославянских быличках Б. высту¬ 
пает как атрибут нечистой силы (напр., 
ведьмы летали по ночам на березовых пал¬ 
ках, надаивали молоко с Б.; белые кони, 
подаренные человеку чертом, превращались 
8 кривые Б., а хлеб — в березовую кору; 
женщин, н которых вселялся бес, бросало на 
бэрозу и другие мотивы.) 

В народных поверьях отражается про¬ 
тиворечивое отношение к бе¬ 
резе. На Мазурах и в Вармии Б. считали 
вместилищем духов — поэтому в нее так 
часто бьет молния; в других местах этой же 
зоны она оценивалась как «счастливое» де¬ 
рево, приносящее добро. В некоторых по¬ 
лесских селах запрещалось сажать Б. рядом 
с домом, чтобы на хозяев не напали болез¬ 
ни, чтобы не вымерла семья (или с мотиви¬ 
ровками, что Б. «много плачет», что в нее 
бьет гром). По карпатским поверьям, если 
женатый мужчина посадит Б. во дворе, то 
кто-нибудь из членов семьи умрет. На Рус¬ 
ском Севере место, где когда-то росли Б., 


признавалось несчастливым, на нем не ста¬ 
вили новый дом. В р-не Сольвычегодска 
избегали пользоваться березовыми дровами 
и не жгли бересту, считая, что от этого за¬ 
водятся клопы. 

Вместе с тем во многих местах Б. специ¬ 
ально сажали рядом с домом для благополу¬ 
чия семьи, по случаю рождения ребенка, 
для защиты от молнии, отпугивания зла и 
т. п. В Люблинском воев. Б. считалась де¬ 
ревом, приносящим счастье, по ее веткам, 
поставленным в воду, девушки гадали о за¬ 
мужестве. Установленная в переднем углу 
при строительстве дома ветка Б. была сим¬ 
волом здоровья хозяина и семьи; ветки вты¬ 
кали в поле для урожая злаков, льна; поле¬ 
но закалывали под порогом новой конюшни, 
чтобы велись кони. Противоречиво оценива¬ 
ется Б. и в народных легендах: то как бла¬ 
гословенное дерево, укрывшее Богородицу и 
Христа от непогоды (пол.) или св. Пятницу 
от преследований дьявола (рус.), то как 
проклятое Богом дерево, т. к. ее прутьями 
якобы хлестали Христа (серб.). 

Береза в к а л е н д а р н о м .ц и к - 
ле обрядов. Наиболее широкое исполь¬ 
зование Б. в качестве ритуальной зелени ха¬ 
рактерно для цикла весенне-летних праздни¬ 
ков. В восточнославянской традиции обряды 
с Б. включались прежде всего в семицко¬ 
троицкий комплекс. В челобитной нижего¬ 
родских священников говорилось, что жены 
и девицы собирались под Б., приносили им 
в жертву «пироги, каши и яичницы», покло¬ 
нялись Б. и пели песни (Галък.БХОЯ 1: 
50). Ритуальные действия этого периода 
включали выбор растущей Б., украшение 
или «завивание» ее, обрядовую трапезу воз¬ 
ле нее, вождение хороводов, кумление, гада¬ 
ния под Б., вырубание Б. и обходы с ней 
по дворам, установку Б. в центре села (у 
дома, корчмы, моста, церкви, в злаковом 
поле); на заключительном этапе обряда де¬ 
ревце уничтожали (сжигали, бросали в воду, 
в жито, разрывали на части и т. п.). Ср. 
термины, обозначающие обрядовые дей¬ 
ствия: завивать {заламывать, вязать) бе¬ 
резку, рядить Б., ходить с ней, топить, 
провожать, хоронить березку и т. п. (см. 
Проводы). Сама троицкая березка носила в 
разных русских зонах следующие варианты 
названий: кума, гостейка, венок, столб, се¬ 
мик, сад, куст, весна, баба, красота и др. 
Наиболее устойчивой чертой обрядов с Б. 
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было участие девушек и женщин, которые в 
троицкий период считали ее как бы своей по¬ 
кровительницей: они кумились с ней, просили 
у нее доли, умывались ее соком для красоты и 
здоровья. В Костромской губ. верили, что де¬ 
вушка, первой севшая в тени «завитой» Б., 
выйдет замуж в текущем году. Обряды с Б. 
были широко распространены в центральных 
русских областях, в Поволжье, на Урале, в 
Сибири, частично — в воет, районах Бело¬ 
руссии и Украины. На остальной восточнос¬ 
лавянской *герритории Б. и ее ветки входили 
в состав троицкой зелени, которой украшали 
на Троицу дворы, дома, окна, ворота, хо¬ 
зяйственные постройки, скот, внутреннее уб¬ 
ранство дома (см. Зелень). 

В украинско-белорусской зоне троицкие 
Б. иногда сохраняли до Купалы, а затем 
сжигали на купальском костре. В селах Во¬ 
лынского Полесья Б. могли использовать 
как купальское деревце. 

В западнославянской традиции обычай 
украшения домов, дворов, улиц зеленью (в 
т.ч. ветками Б.) относился к Зеленым Свят¬ 
кам, ко дню св. Яна, к празднику Божьего 
Тела. В Чехии к Троице привозили из леса 
столько Б., сколько было в селе девушек; 
ставили Б. ко всем капличкам, фигурам свя¬ 
тых, к придорожным крестам. Б. в составе 
троицкой зелени широко известна и лужича¬ 
нам, которые считали, что ее ветки охраня¬ 
ют от нечистой силы, грызунов, вредителей. 
По верованиям словенцев Каринтии, на Б., 
установленных на Троицу под окнами до¬ 
мов, сидит Святой Дух. 

Для зап. славян характерно также ис¬ 
пользование Б. как майского дерева, уста¬ 
новка которого была приурочена к Зеленым 
Святкам, к дням св. Филиппа и св. Якуба, 
к первому воскресенью мая (иногда — к 
Вознесению, ко дням св. Яна или Божьего 
Тела). Установка маев была делом парней, 
которые ставили березки перед домами сво¬ 
их возлюбленных. По историческому источ¬ 
нику 1672 г., в Лужице накануне дня 
св. Яна женщины вырубали в лесу Б. для 
установки мая и везли ее в село, впрягшись 
в телегу (ССМ 65:483). 

У юж. славян для мая срубали самые 
высокие Б., верхушки которых украшались 
фруктами, хлебными изделиями (Словения). 

Ветки березы как материал 
для ряжения часто применялись в об¬ 
ходных и проводных ритуалах. Напр., в по¬ 


лесском обряде «вождения Куста» ряженую 
девушку всю увешивали ветками Б. (с до¬ 
бавлением липы, клена) и водили по селу с 
песнями: «Нарядили Куста э білоі берьози» 
(НТЕ 1972/3:67). Иногда так же закуты¬ 
вали ветками Б. ряженую при «проводах 
русалки». В некоторых вариантах «похорон 
кукушки» чучело кукушки изготавливали из 
веток Б., помещали на растущую Б., под 
которой происходил и сам обряд. 

Зелень и береста служили материалом 
для ряжения и в западнославянских коро¬ 
левских обходах, исполняемых на Зеленые 
Святки. В Чехии, Моравии, Словакии при 
обходах с «кралем» вся процессия рядилась 
в маски, колпаки, одежды и пояса, сделан¬ 
ные из веток и бересты, а центральные пер¬ 
сонажи — «краль» и «знаменосец» — несли 
в руках украшенные Б. Ветками украшали 
«круля» и «крулевну» в польских зеленое- 
вятских обрядах. 

В словенских обычаях ряженого «Зеле¬ 
ного Юрия» полностью обвивали ивовыми 
прутьями, за которые густо затыкали ветки 
Б.; он носил украшенную Б. или длинный 
шест с березовым венком на верхушке. 
Считалось, что, если заткнуть за стреху до¬ 
ма ветку Б. из наряда ряженого, куры бу¬ 
дут хорошо нестись. 

Обычай разносить по домам 
березовые прутья, приуроченный к 
зимнему (преимущественно святочному) пе¬ 
риоду, был широко распространен в запад¬ 
нославянской и карпатской зонах. Пастухи 
раздавали хозяйкам специально заготовлен¬ 
ные ветки (словац. Ьгсгоѵсс), которые храни¬ 
лись в хозяйстве для защиты от чар и злых 
сил. Ими погоняли скот при первом выгоне 
на пастбище, дотрагивались до больных или 
до плачущего по ночам ребенка — для вы¬ 
здоровления, били по углам дома, чтобы не 
заводились мыши, и т. п. (см. Прутья). 

В цикле семейных обрядов 
береза использовалась значительно реже, 
напр. в качестве свадебного деревца неве¬ 
сты, ветку Б. втыкали в свадебный каравай 
(в.-слав., з.-слав.). На крыше дома выве¬ 
шивали свадебное знамя и втыкали ветку 
Б., чтобы все в доме были здоровыми (кар- 
пат., укр.). На Русском Севере Б. была 
обязательным атрибутом при подготовке ба¬ 
ни невесты: ветки втыкали в щели потолка и 
стен бани; вдоль дорожки к бане на шесты 
насаживали украшенные березовые веники; 
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если была возможность выбора, то для бани 
невесты брали березовые дрова. Заметную 
роль в свадебном к родильном обрядах иг¬ 
рал веник из Б. как оберег против злых сил 
(см. Веник). 

В восточнославянском похоронном обряде 
известна практика выстилания гроба листьями 
и прутьями березового веника, набивания ими 
подушки для умершего. По археологическим 
данным, у зап. и воет, славян был известен 
обычаи выстилания могилы берестой. Б. при¬ 
нято было сажать на могилах (в.-слав., пол., 
серб.). Сербы сажали Б. на могилах специ¬ 
ально для душ умерших. В Белоруссии на 
Троицу каждый пришедший на кладбище по¬ 
мянуть родных отламывал от Б. по ветке, пе¬ 
редавал старшему в семье, тот связывал их в 
один «семейный» веник и подметал могилу. 
В этот же день кое-где соблюдался обычай 
хлестания могил ветками Б., что называлось 
парыцъ старых (ППГ:189). 

Апотропейная функция березы и ее ве¬ 
ток, сохраненных после их использования в 
ритуалах весенне-летнего цикла, обнаружи¬ 
вается в подавляющем большинстве мотиви¬ 
ровок и поверий. Заткнутые под крышу до¬ 
ма, оставленные на чердаке ветки Б. защи¬ 
щают от молнии, грома, града. Напр., в 
Дмитровском кр. считали, что оставленная в 
поле троицкая Б. защитит злаки от градоби¬ 
тия; зап. славяне втыкали ветки Б. посреди 
посевов накануне св. Яна с той же целью. 
Действия этого рода могли иметь и другие 
мотивировки, напр. охрану культурных рас¬ 
тений от вредителей — грызунов и насеко¬ 
мых. Особенно широкое распространение 
имело поверье о свойстве веток Б., венков 
из нее предохранять капусту от гусениц. 
Для сохранения урожая (вообще продуктов) 
от червей, лягушек, мышей, насекомых, 
птиц ветки укрепляли в поле, оставляли в 
огороде, подкладывали в амбары, погреба и 
т. п. Чтобы избавиться от вшей, рекомендо¬ 
валось походить босиком по листьям Б. или 
положить их в обувь (словац.). 

Ветки Б., прутья, венки и веники из нее 
использовались как оберег против нечистой 
силы, болезней, покойников. Так, ветки 
втыкали над дверями хлева накануне Юрье¬ 
ва дня, Купалы, св. Яна, чтобы защитить 
скот от ведьм; на рога коровам надевали 
венки из Б. для отгона злых духов; при 
первом выгоне стегали каждую корову 
трижды прутом и затыкали его за балку 


хлева, чтобы не навредили ведьмы. В То¬ 
больской губ., чтобы изгнать лихорадку, 
срубали Б. и волочили ее по дороге за село. 
В Польше для охраны новорожденного от 
эморы на пороге дома выставляли березо¬ 
вую метлу; в Моравии в люльку клали от 
злых сил девять прутиков; чтобы не душила 
по ночам мара, рекомендовалось положить 
под голову березовое полено (чеш.); поляки 
в Куявах считали, что дьявола можно прог¬ 
нать только березовой палкой. Полагали 
также, что при битье березовым прутом ре¬ 
бенка болезнь тут же отступит (пол.), что, 
если ударить ведьму березовой метлой, она 
лишится колдовской силы (ю.-слав.); чело¬ 
век избавится от блох, если в Пепельную 
среду его побьют прутом (луж.); жнецы би¬ 
ли веником из Б. последний сноп, чтобы 
грызуны не вредили урожаю в поле (рус. 
смолен.). Польская легенда повествует о 
том, что грешная рука умершего ребенка, 
некогда ударившего свою мать, перестала 
высовываться из могилы лишь после того, 
как ее отхлестали березовой розгой. Вместе 
с тем известны и запреты бить людей и 
скот веником, веткой или прутом Б., иначе 
они «усохнут», заболеют, молодые не всту¬ 
пят в брак и т. п. (См. Бить). 

В лечебно-магической прак¬ 
тике широкое применение имели ветки, 
листья, почки, кора, сок и наросты на ство¬ 
лах Б. Особенно целебными считались вет¬ 
ки, ранее использованные в календарных 
обрядах или освященные в церкви. Ими би¬ 
ли больного с целью изгнания болезни, на 
них укладывали страдающих ревматически¬ 
ми болями, поили отваром из листьев при 
лечении ангины, чахотки, малярии и других 
болезней, окуривали людей, скот, птицу 
листьями Б., через ветку Б. поливали боль¬ 
ного водой и т. п. В селах Малополъши ве¬ 
рили, что с помощью березовой ветки, вотк¬ 
нутой в дно источника, можно наслать пор¬ 
чу, напр. вызвать задержание мочи. В дру¬ 
гих районах Польши рекомендовалось боль¬ 
ному помочиться на воткнутую в землю 
метлу из Б. для снятия порчи. Действенным 
приемом считалось хождение к растущей Б. 
для «передачи» ей болезни. Напр., воду по¬ 
сле купания здорового ребенка выливали 
под грушу, а после купания больного — под 
Б. (пол.). Ср. также русский заговор при 
лечении «жабы»: «...не пойдешь, жаба, доб¬ 
ром — обую жабу в березовы лапти, в ре- 
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менные оборы и брошу жабу под береэов 
куст, чтобы не болело, чтобы не щемило» 
(Майк.ВЗМОІ). Водили больного к Б., 
скручивали над ним ветки с угрозой не от¬ 
пускать их до тех пор, пока болезнь не от¬ 
пустит человека (рус.). В Маэовии страда¬ 
ющие малярией трясли Б. со словами: «Тря¬ 
си меня, как я тебя, а потом перестань» 
(Ьікі 1937/15/2:62). В Чехии больные 
тайно шли к Б. 1 марта, надрезали кору и 
вкладывали в надрез кусочек полотна с кап¬ 
лей крови; если кора срасталась, болезнь 
проходила. Целебным считался и сок, наце¬ 
женный в этот день с Б., — его пили для 
здоровья, от бесплодия и т. п. 

Лиги Мо»г.КБ5:527—530,720; ЭССЯ 1:201 — 
209; МНМ 1:169; Зел.ТД; Сок.ВЛКО:188-20; 
Лнич.ВОП:141-142,146,149.210; СБФ-86:108- 
130; ПА; Чи;к.РВБ:50,261; Киг.РЬЗ 1:106.270- 
288,303, 2:63-71,90,97.132,134; МбсІ.ѴШЗ 
2:333-344; Ш 1937/15/2:60-64; ЕР 1973/ 
17/1:131-140; КЬ\Ѵ 3:65.68.529; Згу(.2С№: 
64-66.70; 5ок.РЗ:258; 2ІЪп ѴСЬ:280-283. 
286. 288-289, 295, 298, 300-302,319,330,477; 
Сь 1904/13:327.388.448-449. 1896/4.1. 1965/ 
52:193; 8Ы 1969/17:136. 

Л. И. Виноградова. В. В. Усачева 

БЕРЕМЕННОСТЬ. БЕРЕМЕННАЯ 

ЖЕНЩИНА — состояние и лицо, получаю¬ 
щие в народной традиции двойственную оцен¬ 
ку. С одной стороны, Б. и рождение потомст¬ 
ва признаются главной целью брака, а Б. ж. 
почитается как олицетворение плодородия, ей 
приписываются магическая продуцирующая 
сила, охранительные, целительные и другие 
благотворные свойства. С другой стороны, Б. 
считается состоянием опасным (иногда нечис¬ 
тым) как для самой Б. ж., так и для окружа¬ 
ющих и всего жизненного порядка. Это связа¬ 
но с присутствием в ней двух душ (см. Двое- 
душами) и ее близостью к границе жизни и 
смерти (ср. рус. вологод. «с брюхом ходить — 
смерть на вороту носить»). 

Основными названиями бере¬ 
менной женщины в славянских язы¬ 
ках являются: производные от корней со 
значением 'бремя, ноша, тяжесть’ (*Ъегтсп-, 
# /ед-,): РУ С - беременная, болт, бременна, с.-х. 
бремена, бременита и т. п., пол. Ьпстіеппа ; 
болт., мак ед., с.-х. тешка, тежка, с.-х. те- 


іобна, пол. сі^іата, ш сщгу, чеш. іёНоіпа, по- 
лес. тяжелая , укр. диал. тягітна , бел. цы- 
жарна(я), ср. также укр. важка, вагітна; де¬ 
риваты от корня *ігиЛ (ю.-слав. языки): с.-х. 
болт., макед. трудна (жена), хорв. Ьгиіпіса\ 
•пез-: хорв. позеса; лексемы со значением 'тол¬ 
стая': в.-слав, толста, груба, гладка, словац. 
НгиЬа, с.-х. дебела, болт, пълна; производные 
от названия живота, чрева: с.-х. трбуллта, 
трбушаста и т. п., в.-слав, черевата, брю¬ 
хатая, пузатая, болт, кормаста , с.-х. кор- 
мата. К более редким и локальным отно¬ 
сятся болт, тоѳарна и т. п.; с.-х. крута, 
б рек/а, шишкава, ауьава, гломазна, гломорна, 
таква/а, детшьа, не/ака, хорв. іЬаЬпа, г<1'/еі- 
па, боен. киі/аѵа, укр. кітна, огридна, калю- 
хата, словац. і'агскаѵа, ЬасНгаіа. Многочис¬ 
ленны эвфемизмы типа с.-х. благословена, у 
другом станзу, на други ред, на/ела се боба, 
ни/е сама, подуѳена, болт, непраэна, голема, 
рус. в положении, диалектное занятая, го¬ 
роху объелась, укр. така, на поступках, 
Чернигов, кала мэнэ ище е, словац. затосіги- 
ка, рсхЬурапа, роіекпапа іараейа и т. п. 

Обрядовые функции бере¬ 
менной женщины. Способность Б. ж. 
к магической передаче плодородия использу¬ 
ется во многих обрядовых действиях. К ней 
обращаются женщины, страдающие беспло¬ 
дием: сербки в Боснии, чтобы забеременеть, 
просят Б. ж. передать им через забор изо 
рта в рот кусочек хлеба; рвут Зубами с мо¬ 
гилы Б. ж. траву и просят «подарить ее 
бремя». В Белоруссии, на Витебщине, счи¬ 
тают, что Б. ж. может избавить хозяев от 
бесплодия, если она первой войдет в новый 
дом, и т. п. (См. Бесплодие). В Полесье 
Б. ж. снимает с себя фартук и трижды бьет 
корову ради успешной случки. На Орлов¬ 
щине новокупленную корову должен был 
встречать тучный человек, лучше всего — 
Б. ж. У сербов считается, что если Б. ж. поса¬ 
дит курицу на яйца, то из всех янц выведутся 
цыплята. Б. ж. сообщала плодовитость моло¬ 
дому фруктовому дереву, если крала или сни¬ 
мала с него первый плод. У словаков Венгрии 
Б. ж. девять раз обходила вокруг еще не пло¬ 
доносившего дерева, чтобы оно дало урожай. 
В Болгарии на праздник Б. ж. подрезала ви¬ 
ноградную лозу, чтобы виноград хорошо ро¬ 
дил. В Воеводине Б. ж. трясла плодовые де¬ 
ревья после того, как месила рождественский 
хлеб-чесницу. У сербов считалось также, что, 
если Б. ж. ночью обежит голой вокруг дерева, 
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оно будет плодоносить; ср., однако, поверье, 
что Б. ж. не должна влезать на плодовое де¬ 
рево, иначе оно засохнет (чеш., черногор.). В 
Полесье отмечен обычаи сажать Б. ж. на 
ткацкую основу, чтобы хорошо рос лен н 
было ровное полотно. _ 

Во всех славянских традиция^ Б. ж. от¬ 
водится значительная роль в обрядах вызы¬ 
вания дождя: во время засухи она бросала в 
колодец мак (укр.), шла на реку и мыла 
корыто и хлебную лопату (серб.), ее обли¬ 
вали водой (полес.), погружали в воду, ку¬ 
пали, кропили водой (юж. славяне); в бол¬ 
гарском обряде Герман изготовляли куклу 
из метлы, украденной у Б. ж. (у сербов, 
однако, подобные действия считались опас¬ 
ными для будущего ребенка), в Пловдив- 
ском кр. женщины танцевали хоро во главе 
с Б. ж., чтобы вызвать дождь. 

В народной медицине, особенно у юж. 
славян, к Б. ж. обращались как к лицу, 
способному избавить от болезней. В Силе¬ 
зии она исцеляла, встав ногой на тело боль¬ 
ного. В русских обрядах опаливания во вре¬ 
мя падежа скота впрягали в соху Б. ж. 
(Калужская губ.). В Полесье считают, что 
Б. ж. помогает при пожаре: она обходит го¬ 
рящий дом, и огонь уходит вверх. К Б. ж. 
обращаются при гаданиях о суженом: у сер¬ 
бов девушка тайком подкладывает под 
подушку Б. ж. какую-нибудь свою вещь, а 
наутро спрашивает Б. ж., что она видела во 
сне, и гадает по ее ответам, каким будет ее 
жених (Тимок). Б. ж. — необходимый пер¬ 
сонаж масленичного ряжения (особенно в 
католических традициях) и свадебных пред¬ 
ставлений, причем обычно эту роль исполня¬ 
ет мужчина (ср. хорв. ЬаЬа $ (гЬикот ). 

Социальная изоляция. Б. ж. 
резко ограничена в своих социальных функ¬ 
циях как лицо, опасное для окружающих 
(по причине двоедушия), но также как ли¬ 
цо, беззащитное перед нечистой силой. Ей 
не разрешается быть крестной матерью (ум¬ 
рет или ее будущий ребенок, или крестник), 
свахой, дружкой или старостой на свадьбе, 
иначе молодым грозит несчастье (пол.), 
присутствовать при повязывании невесте 
чепца (бел.), при преломлении хлеба в серб¬ 
ском обряде «слава». У чехов Славонии 
считается, что присутствие Б. ж. на свадьбе 
или на танцах может вызвать ссору. Она не 
должна участвовать в похоронах, зажигать 
свечу при покойнике (серб.), обмывать по¬ 


койника (босннйск.), присутствовать при 
выносе гроба, при исполнении «Вечной па¬ 
мяти» (укр.) и т. п. Участие Б. ж. в подоб¬ 
ных обрядах, если и допускалось, требовало 
специальных защитных мер: в Полесье, идя 
на свадьбу, Б. ж. надевала белье наизнанку, 
за столом ей давали две ложки; выступая в 
роли крестной матери или идя прощаться с 
покойником, она надевала два фартука (на¬ 
ряду с другими оберегами). 

Многие запреты мотивируются тем, что 
Б. ж. приносит несчастье. Так, она не должна 
доить корову, чтобы «не отнять» у нее молоко 
(Силезия); переступать через конскую уп¬ 
ряжь, чтобы воз не перевернулся; садиться на 
телегу, а тем более ехать на ней (в крайнем 
случае надо было ехать спиной к лошадям, 
Словакия); снимать поклажу с коня, иначе 
после ее родов конь погибнет; давать соль 
скотине, иначе ее задерут волки (Босния); 
проходить перед волами, на которых пашут 
(болт., хорв.). Присутствие в доме Б. ж. 
считается у болгар причиной неудачи охот¬ 
ников: у них портятся ружья. Вместе с тем 
встреча с Б. ж. нередко расценивается как 
добрый знак, сулящий удачу. 

Специальные защитные меры принимают¬ 
ся в случае смерти Б. ж. По чешским пове¬ 
рьям, умершая становится опасным демоном, 
а утонувшая — «топельцем», двое душ ником. 
В Полесье при похоронах Б. ж. в гроб кладут 
пеленки. Так же поступают словаки, считая, 
что иначе умершая приходила бы их просить. 
В Силезии умершую Б. ж. хоронили в углу 
кладбища, а могилу огораживали. Сербы счи¬ 
тали, что она становится ѳукодлаком (см. 
Волколак), поэтому не вносили ее в церковь. 
У украинцев, наоборот, считалось, что умер¬ 
шая Б. ж. идет в рай. 

Поведение окружающих по 
отношению к Б. ж. подчинено цели предох¬ 
ранить ее от действия злых сил, способство¬ 
вать благополучным родам и не повредить 
будущему ребенку. На Витебщине, если в 
доме была Б. ж., отказывались от обычая 
трясти на Рождество плодовые деревья, 
чтобы ребенок не страдал трясучкой; остере¬ 
гались шить (особенно от Рождества до 
Нового года), чтобы не затруднить разреше¬ 
ние от бремени, и т. п. Запрещалось бранить¬ 
ся и ссориться, сердиться в присутствии 
Б. ж.; старались не замечать дурных посту¬ 
пков Б. ж. (особенно кражи); опасались ис¬ 
пугать ее, чтобы у ребенка не появилось ро- 
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димое пятно, н т. п. У сербов к самым 
страшным грехам относится убийство Б. ж. 

Повсеместно считается, что Б. ж. нельзя 
отказать в просьбе, особенно если она касает- 
ся еды, иначе мыши изгрызут одежду 
(хорв. — появится ячмень на глазу, у ребенка 
будет родимое пятно). Пришедшую в дом 
Б. ж. сербы стараются как можно лучше угос¬ 
тить, иначе в доме разведутся мыши. Если 
утаить от нее какую-нибудь еду, ее ребенок 
будет любить и требовать эту еду или, наобо¬ 
рот, никогда не будет ее есть (хорв.). 

Обереги. Для защиты от нечистой 
силы, сглаза и порчи Б. ж. всегда имела 
при себе предметы-обереги, чаще всего 
красные шерстяные нитки, лоскуты, ленты, 
шнурки, обвязываемые вокруг пальца, руки, 
шеи, пояса или носимые при себе; пучок 
разноцветной пряжи, завязанной мертвым 
узлом (хорв.); железные предметы — игол¬ 
ку, нож и т. п.; щепки от разбитого молнией 
дерева, уголь, кусочек кирпича от печи, 
соль и пр., без которых она не выходила из 
дома. В Болгарии Б. ж. носила кусочек 
змеиной кожи, рог дикой козы, яблоко или 
грушу, перезимовавшие под деревом, ка¬ 
мешки, тряцочки, чеснок и др., ладан, синие 
мониста, девять узлов, завязанных старшей 
женщиной семьи через ноги Б. ж., и т. п., в 
Словакии — особые мешочки с освященны¬ 
ми травами, хлебом и т. п. У православных 
юж. славян во избежание трудных родов 
Б. ж. опоясывали полотном или шелковой 
нитью, которые использовались в обряде 
опоясывания церквей или других культовых 
предметов: икон, деревьев и т. п. (см. Опо¬ 
ясывать). Применялись и обереги-действия: 
при встрече с похорон ной процессией Б. ж. 
расстегивала всю одежду и развязывала все 
узлы (в.-серб.); при угрозе сглаза или порчи 
засовывала большой палец правой руки за 
пояс (словац.), произносила формулу-обереп 
«Я не одна, со мной второй» (карпат.). 

Б. ж. считают своей покровительницей 
Богородицу, св. Варвару и св. Анну, воет, 
славяне — Параскеву Пятницу. У сербов за¬ 
щитницей Б. ж. является также шумска наука 
«лесная мать», но она же и опасна для Б. ж. 
У болгар Б. ж. опасаются духа по имени сян- 
ка 'тень', который их мучит и вызывает преж¬ 
девременные роды; то же у белорусов и поля¬ 
ков — с триіи, богинки. Сербы, однако, счи¬ 
тают, что черт теряет свою силу перед Б. ж., 
ибо она «благословенна». 


Поведение беременной жен¬ 
щины регламентировалось множеством 
правил и запретов, главным образом защит¬ 
ного характера. Они предписывали строгие 
пространственные и временные ограничения, 
избегание контактов с определенными пред¬ 
метами, животными, с явлениями природы и 
стихиями (луной, звездами, опіем, водой, 
вихрем), воздержание от некоторых видов 
действий (кручение, витье, плетение и т. п.). 
Универсален запрет сидеть и стоять на по¬ 
роге, на меже, находиться на перекрестке, 
на кладбище и т. п. У сербов Шумадии 
Б. ж. запрещалось ходить на дрв/ьаник 
(место, где рубят дрова), на гумно; в Поле¬ 
сье — подходить к заложенному или строя¬ 
щемуся дому (см. Жертва строительная). 
Повсюду Б. ж. остерегались выходить из 
дому после захода солнца, соблюдали осо¬ 
бую осторожность в период святок и т. д.; 
особенно строго следовали общим для всех 
правилам и запретам. 

Чтобы обеспечить благополучное течение 
Б. и предотвратить выкидыш, у хорватов 
Б. ж. запрещалось ходить на кладбище, у 
русских — ступать в след коня. Во избежа¬ 
ние трудных родов Б. ж. запрещалось сто¬ 
ятъ на пороге, на границе (меже), пересту¬ 
пать через жердь, колодезный крюк, оглоб¬ 
ли, веник, поваленное бурей дерево, ружье, 
проходить под аркой из двух наклоненных 
столбов, перелезать через забор, окно, кана¬ 
ву, перескакивать через топор, вилы, граб¬ 
ли. На Украине запрещалось по пятницам 
золить белье и расчесывать волосы, иначе 
«пятиночка-матиночка» не придет на по¬ 
мощь во время родов. Широко распростра¬ 
нен запрет зашивать что-либо на себе, а 
также вообще шить, прясть, вязать; брать в 
руки веревку, переступать через нее или 
проходить под ней, чтобы пуповина не об¬ 
моталась вокруг шеи ребенка и не задушила 
его; так же объясняется запрет переступать 
через ткацкую основу, навивать кросна, на¬ 
матывать нитки вокруг шеи, носить бусы и 
кольца, у болгар — убивать змею. 

Во избежание рождения близнецов пов¬ 
сюду запрещалось Б. ж. есть двойные 
(сросшиеся) плоды. Чтобы не родилась де¬ 
вочка, Б. ж. не должна была мести пол и 
сметать сор в угол (хорв.), ее запрещалось 
ударять прялкой (серб.) и т. п. Многие дей¬ 
ствия грозили рождением ребенка с физиче¬ 
скими недостатками или уродством. Чтобы 
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ребенок не был слепым, Б. ж. запрещалось 
переходить дорогу похоронной процессии, 
есть хлеб, изгрызенный мышами, шить в не¬ 
урочное время (Полесье), убивать змею, 
жабу (болг.); чтобы не был косоглазым — 
смотреть в щели, долго смотреть в зеркало 
или на воду (Полесье), проходить под ве¬ 
ревкой (боснийск.), всматриваться в иконы 
(болг.); чтобы не был глухим, запрещалось 
есть рыбу; чтобы не был немым (полес. — 
заикой) — скрывать свою Б. (макед.), шить, 
есть крыло курицы (Пиринский кр.), пугать¬ 
ся (словац.); чтобы не был горбатым — насту¬ 
пать на оглобли, хомут, кнутовище, обручи, 
ободья, полозья, вообще кривые предметы 
(витеб.), сидеть на корыте (пирин.); чтобы не 
был лунатиком — смотреть на луну, ходить 
при свете луны, спать под лунным светом. 
Считалось недопустимым для Б. ж. изобра¬ 
жать калеку, увечного и вообще любого чело¬ 
века с физическими недостатками, иначе ре¬ 
бенок родится с подобными недостатками. 
Разного рода уродства детей нередко объяс¬ 
няют нарушением Б. ж. запрета переступать 
через фундамент, закладку дома, рубить 
дрова в праздники и т. п. 

Весьма устойчивы представления о том, 
что родимые пятна на теле ребенка возникают 
вследствие тех или иных действий матери во 
время Б. Оставляет знак предмет, который 
держала в руках Б. ж. во время испуга, силь¬ 
ного удивления (Полесье), который упал и 
испугал ее, который она увидела и пожелала 
иметь, особенно если ей отказали (Чехия, 
Словакия), который она украла (ю.-слав.). 
Родимые пятна объясняют также тем, что 
Б. ж. схватилась рукой за свое тело, глядя на 
огонь или испугавшись чего-нибудь (в.- 
слав.), что она ела то, что надкусил другой 
человек (болг.), что она посмотрела на волка, 
ступила в волчий след или съела мясо живот¬ 
ного, удушенного волком или змеей (серб.), 
убила лягушку или мышь (полес.) и т. п. 

Действия Б. ж. могут отразиться на 
судьбе будущего ребенка. Б. ж. не долж¬ 
на вить ниток, плести, вязать, иначе ребенок, 
когда вырастет, повесится (укр.); купаться в 
проточной воде, часто стирать, чтобы он не 
утонул (серб., словац.); дотрагиваться до 
привитого дерева — если дерево засохнет, 
умрет и ребенок (боснийск.), есть поми¬ 
нальную еду, чтобы ребенок не умер (э.- 
хорв.). Нельзя было надевать одежду наиз¬ 
нанку и надевать мужскую одежду из стра¬ 


ха, что дитя может в будущем переменить 
пол или сделаться двуполым (витеб.). Ребе¬ 
нок может стать бродягой, если будущая 
мать переступит через веревки, коромысла, 
оглобли (пол.). В Добрудже запрещалось 
есть мясо животного, задранного волками 
(ребенок станет вампиром). Чтобы ребенок 
был богатым, Б. ж. остерегалась брать 
взаймы (вологод.) или давать взаймы (бос¬ 
нийск.). Запрещалось красть, чтобы ребенок 
не стал вором. 

Чтобы уберечь будущего ребенка от 
болезней, Б. ж. остерегалась наступать 
на разлитую воду (болг.), выходить из дома 
и оставлять свои вещи во дворе после захо¬ 
да солнца (макед.). Чтобы ребенок не стра¬ 
дал бессонницей, ей нельзя было есть тай¬ 
ком или впотьмах (бел.), есть заячье мясо 
(болг., боснийск.), есть свиную голову (ма¬ 
кед.), отгонять ногой свинью, позволять 
кошке или собаке проходить между ногами 
(полес.). Во избежание коросты, парши, сы¬ 
пи и т. п. она нс должна была есть хлеб, 
выросший на пожарище, смотреть через си¬ 
то, решето (боснцйск.), переступать через 
мусор (пирин.), есть фрукты, которые кле¬ 
вали птицы (макед.), смотреть на пролитую 
кровь (хорв.), отгонять скотину ногой (по¬ 
лес.). Чтобы у ребенка не было нарывов, 
чирьев на теле, Б. ж. не разрешалось но¬ 
сить в фартуке или за пазухой яблоки, гру¬ 
ши, яйца и т. п. (Полесье, Карпаты), наве¬ 
щать роженицу (Полесье). Чтобы ребенок 
нс страдал припадками, она не должна была 
присутствовать при положении покойника в 
гроб (полес.). В Сербии и Боснии ей запре¬ 
щалось бросать в огонь клинья, колья и 
особенно кол, которым прививали дерево, 
иначе ребенок будет страдать грыжей. Что¬ 
бы у ребенка не было затруднено мочеис¬ 
пускание, нельзя было шить на себе, а так¬ 
же мочиться под лунным светом (Полесье). 
Наоборот, ребенок будет страдать недержа¬ 
нием мочи, если Б. ж. мочится на «святом» 
месте (на кладбище, близ часовни, креста и 
т. п.). Ребенок не будет расти, если она пе¬ 
реступит через веник (Полесье). В Боснии 
и Герцеговине не позволяли Б. ж. носить в 
фартуке мусор, мести мусор через порог, 
иначе ребенок будет страдать рвотой. 

Множество запретов и предписаний со¬ 
блюдалось ради того, чтобы ребенок был 
красивым. Считалось, что он будет по¬ 
ходить на того, на кого поглядит будущая 
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мать, ощутив первое движение плода, на 
кого она засмотрится или кого испугается. 
Ей следовало доедать крошки, оставленные 
красивым ребенком (серб.), смотреть на 
иконы (болт.); чтобы ребенок не был блед¬ 
ным, Б. ж. остерегались подходить к покой¬ 
нику; чтобы не был косматым — смотреть 
на кошек, собак, отталкивать их ногой; что¬ 
бы не был смуглым — класть в печь смоле¬ 
ное полено; чтобы не был лысым — ходить 
без фартука и т. п. Чтобы ребенок не был 
слюнявым и сопливым, Б. ж. запрещалось 
отливать воду из ведра в колодец, разли¬ 
вать воду, когда несешь ведра с водой (по- 
лсс.), проливать воду, когда пьешь (хорв.), 
оставлять воду в кадке (серб.), есть грибы 
«козаки» (словац.), рыбу (боен.), есть из 
фартука (полес.) и т. п. Чтобы у ребенка не 
было дурного запаха изо рта, Б. ж. запре¬ 
щалось плевать при виде падали (полес.), 
нюхать цветы (словац.) и т. п. 

От поведения Б. ж. зависели психи¬ 
ческое здоровье ребенка и даже 
его характер, способности, по¬ 
ведение. Считалось, что дитя будет плак¬ 
сивым, крикливым, если Б. ж. ест на ходу 
(Полесье), смотрит на огонь (Сербия), разо¬ 
ряет птичьи гнезда (Босния); пугливым — ес¬ 
ли ест заячье мясо (Босния); злым — если ест 
кислое, если сердится или бранится. У укра¬ 
инцев Б. ж. запрещалось заглядывать в гроб, 
иначе ребенок будет умственно неполноцен¬ 
ным или юродивым. 

У всех славянских народов известны га¬ 
дания о поле булущего ребенка, совер¬ 
шаемые самой Б. ж. или ее близкими. К 
числу наиболее распространенных относятся 
гадания по форме живота, по тому, справа 
(мальчик) или слева (девочка) Б. ж. ощу¬ 
тила первое движение плода, по ее самочув¬ 
ствию и поведению в разные моменты Б. У 
воет, и юж. славян гадают с помощью до- 
тыкального прутка, с которым Б. ж. выбе¬ 
гает на улицу: если первый встреченный ею 
человек — мужчина, родится мальчик. У 
юж. славян на голову Б. ж. незаметно кла¬ 
дут немного соли и следят: если она схва¬ 
тится сначала за нос или голову, родится 
мальчик, за губы — девочка. У сербов есть 
обычай спрашивать о том, кто родится, ка¬ 
кого-нибудь ребенка. В рукописном русском 
Цветнике 1754 г. приводится свидетельство 
о гадании с медведем: «и чреваты жены 
медвѣдю хлѣбъ даютъ изъ руки, да рык¬ 


нетъ — дѣвица будет, а молчитъ — отрокъ 
будетъ». Б. ж. совершают различные маги¬ 
ческие действия, чтобы родить сына (напр., 
едят горбушки — рус. и болт.). 
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Миодр.НПС:9—57; Треб.ПД:67—93; Арн.ОБФ 
2:691-692, Марин.ЖС:165—167; Марин.ИП 2: 
483; ВувІг.ЗОВ; Віев.Мй; СЬогѵаіЬоѵа І_Л 
ВосІппё гѵукоаіоѵіе Ц ГЧагосІоріапё іпіогтасіе 

1984/1:138-166; ънѣо 1896/1:195-201. 

С М. Толстая 

БЕС (праслав. # Ьеэт>) — злой дух, демон. В 
народной демонологии представления о Б. 
развивались под влиянием книжной (цер¬ 
ковной) традиции, сближались с поверьями 

о черте, дьяволе. 

Бес — языческий бог, идол. 
Согласно древ нерусской литературе, состоя¬ 
ние Руси «в поганстве» — состояние под 
властью Б. Принятие христианства — осво¬ 
бождение от «бесовской прелести»: «Посети 
нас человеколюбие Божие и уже не после¬ 
дуем бесом, но ясно славим Христа Бога 
нашего» («Слово о законе и благодати» 
И лари она, XI в.). Строительство храмов на 
месте языческих капищ — это очищение не¬ 
чистого места и изгнание Б. из его преде¬ 
лов: «Куда же древле погании жъряху бесом 
на горах, ныне же паки туды святыя цьр- 
кьви стоят» (Новгород. Первая летопись 
младшего извода. М.; Л., 1950. С. 103). В 
христианской традиции к Б. причислены вы¬ 
сшие и низшие языческие божества. «По¬ 
весть временных лет» сообщает: Перуна 
свергли с горы «на поруганье бесу, иже 
прельщаще сим образом человекы». С Б. 
отождествляется Волос (Велес) в житии 
Авраамия Ростовского. Из демонологиче¬ 
ских персонажей бесами названы домовой — 
бес -хроможитель («Златая цепь», 1400 г.), 
навь и др. 

Бес — нечистый, злой дух. Б. 
как книжный персонаж присутствует в жи¬ 
тийной литературе, древнерусских повестях и 
в некоторых заговорах. С XVII в. под вли¬ 
янием западноевропейской традиции и рас- 
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коль ничьих представлении изменяются образ 
Б. (Б. — немец и др.) и его функции 
(изобретатель табака, вина, чая, картофеля). 
Петровские реформы воспринимались как 
бесовские действия; о ношении европейской 
одежды говорили: Петр «нарядил людей бе¬ 
сом». В житийной литературе Б. — соблаз¬ 
нитель пустынника. Святой, побеждая Б., 
наступает ему на шею, связывает (сковыва¬ 
ет) его, бьет, изгоняет в пустыню (в мор¬ 
скую глубину, в преисподнюю), заключает 
(закрещивает) в замкнутом пространстве (в 
пещере, расселине, в горах, в яме, в сосу¬ 
де). Ср. приемы изгнания беса в 
лечебно-магической практике: бесноватого 
связывают, наступают на него, бьют («хле¬ 
щу, хлещу — беса выхлещу»). Перечень 
имен Б., известный по житиям (Вельзевул, 
Велиар, Тело к х и др.), может быть допол¬ 
нен за счет заклинательных молитв. В них 
наряду с собирательным образом «силы бе¬ 
совской» упоминаются Б., имеющие имя со¬ 
бственное и наделенные краткой характерис¬ 
тикой: «Ехоран, князь бесовский», «темный 
блудный бес Сольца», «водяной бес Ярах- 
та», «похотный бес Енаха». Б. молитв и за¬ 
говоров не имеет определенного облика. 

Литературные памятники 
подробно описывают Б., отмечая его способ¬ 
ность к оборотиичеству. Б. — черного (сине¬ 
го) цвета, мохнат, крылат, хвостат, на руках и 
ногах когти, распространяет вокруг себя дым 
и смрад (обычный эпитет — «злосмрадный»). 
Б. может явиться «зверским образом», «аки 
змий черн», в виде черного пса, медведя, вол¬ 
ка, «лютого зверя». Б. может представать в 
облике воина, разбойника, монаха, инородца 
(агарянин, эфиоп, «черный мурин», лях, лито¬ 
вец), скомороха, даже ангела и Иисуса Хрис¬ 
та. Ср. иконографические типы 
Б.: зооморфный — дракон, змий, козел, сви¬ 
нья; антропоморфный — воин, нагой женопо¬ 
добный отрок, человек в вывернутой мохна¬ 
той одежде, обвешанной тыквами; антропозо¬ 
оморфный — песье главе ц, мурин. Названия 
Б. черный, синец, зеленый связаны с симво¬ 
ликой принадлежащих «тому свету» цветов. У 
мурин а зубчатые крылья, хвостик, длинные 
когти, высунутый язык, остроконечная голо¬ 
ва, волосы шишом (ср. рус. диалектное шиш, 
шишко 'черт*), рожки (не ранее XVII в.), с 
XVII в. — фантастические костюмы. С нача¬ 
ла XVIII в. изображения Б. превращаются в 
живописную характеристику греха, порока 


(Б. пьянства — обрюзглый Силен, Б. обжор¬ 
ства — со свиным рылом). В древнерусских 
памятниках и светских повестях Б. вызывают 
болезни («недуги лечат чарами и наузы, не¬ 
мощнаго беса, глаголемаго трясцю, мняться 
прогоняюще некими ложными письмсны...», 
АИЮС 2/2:49); кликушество, любовные 
недуги (блудный бес), пьянство (пьяный бес). 
Эти функции Б. сходны с функциями черта, 
лихорадки. В позднейших христианских ле¬ 
гендах Б. наносит нравственный вред (отвле¬ 
чение от молитв, лесть, козни, внушение лож¬ 
ных помыслов.) В устных пересказах закли¬ 
нательных легенд Б. заменяет черт. Книжные 
и народные легенды о Б. и о черте имеют 
сходные мотивы: сотворение мира, свержение 
падших ангелов с неба и др. Взаимозаменя¬ 
емы Б. и черт в молитвах и заговорах. В 
фольклоре бес 'нечистый дух’ употребляется 
под влиянием книжной традиции («Б. все¬ 
лился», «Б. попутал»). 

Бес в народной демоноло¬ 
гии представляется особым персонажем, 
отличным от черта, дьявола и Б. книжной 
традиции. У воет, славян черт и Б. — сино¬ 
нимы (ср. лысый Б. — лысый черт; хромой 
Б. — хромой черт; общие эвфемизмы: злой, 
нечистый, беспятый). Общие у Б. и черта 
внешние черты. Б. — родовое название всех 
демонологических персонажей (ср. рус. бес 
полуденный, бес во дворе, бес волосатик, 
'леший'; укр. полъові біеи 'полевики', бісиця 
'женский лесной дух, сходный с мавкамн, 
нявками’; рус. диалектное бесиха 'колдунья, 
ведьма'). «Бесами» называются великаны 
сербских и болгарских легенд. У сербов Б. 
почти не персонифицирован. Это злой дух, 
который вселяется в людей и животных, вы¬ 
зывает бешенство; демон (Косово); в Шу- 
мадии Б. упоминается в заговорах: «Устук, 
бес, ту ти место шф» [Уходи, бес, тебе 
здесь нет места]. У болгар сохранились 
представления, по которым Б. — это злой 
дух, умерщвляющий собак, или дух болезни, 
хватающий собак и передающийся людям, 
укушенным больной собакой; ср. бесоѳица 
'стая собак в период течки' (ср. также Бе¬ 
шенство). Один из возможных обликов злого 
духа: болт, бесен вятър 'вихрь' (см. Внхрь). 
Ср. укр. о тучах: біеова свайба, біе жинится. 
У чехов и словаков упоминания Б. сохрани¬ 
лись в переводах латинских текстов ( сіаето- 
пш — Ьізоѵе), в Псалтыри (Ьёз — сІ'аЬеІ). 
Пол. Ыез ~ название, вытесненное именами 
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сіагі, сйаЬеі, вновь возникает в XVI в. под 
влиянием русской книжной традиции для 
обозначения христианского злого духа. Віа 
материалов судебных процессов XVII— 
XVIII вв. — нечистый дух, вселяющийся в 
людей и толкающий их на преступления. В 
большинстве польских говоров Ыа, сІшЬеІ, 
сіагі — синонимы. Горлиц., новосондсц. 
«ОіаЫу пазіаіу рогпіез, ргаесііет Ьуіу Ьіезу» 
[Дьяволы появились позднее, до того были 
бесы] указывает на Б. как на особый персо¬ 
наж. Кашуб. Ыа — антропоморфный злой дух 
высокого роста, с огромными стопами. Пасту¬ 
хи называют бесами злых духов в зверином 
облике (крахов.). Ср. поверье: весной земля 
рождает «си<16ѵ — гозііп, сіггеѵ, гѵіеггопі су- 
1і, Ьіевоѵ» [чудищ — растения, деревья, жи¬ 
вотных или бесов] (палиц.). Значение Б. 'дух' 
проявляется в верованиях о существовании 
Ьіоіув Віабш (сиЛаш) «белых бесов (чудищ)», 
относящихся к «верхнему миру», и Віаош піе- 
сІоЬгуск (зігаскбіѵ) «бесов недобрых (стра¬ 
хов)» из подземного мира. Ср. Чудо. 

Связь Б. с «нечистым» временем: Весне 
кобиле — название отрезка времени с 9 по 
25.ІІІ (воет. Сербия); беси (бесни) пондсл- 
ник — первый понедельник Великого поста, 
когда скот не зафужяют работой, чтобы он 
не заболел бешенством (зап. Болгария). 

Отголоски представлений о Б. — злом ду¬ 
хе, вызывающем психический недуг (беснова¬ 
ние), встречаются в производных названиях: 
рус. веская 'падучая'; бешеница 'мутник, го- 
риголова', бесово молоко 'молочай', ср. бесиво 
'одуряющее зелье, вино'; болг. бясна трепа, 
бясово пиле , бссник 'наперстянка', ср. также 
фразеологизмы, бранные формулы: рус. «Бес 
(черт) с ним!», болг. «Побеса го!», серб. «Би- 
)ес те сколио!», словен. «Вез ца ѵегті! Веіаі ’уе 
каког заш Ьез» [Бес его побери! Бежал, как 
бес], пол. «Рб]вс сіо Ьіеяа; 1е, Ьіези козгіа- 
ѵу!» [Пойти к бесу; ты, бес кудлатый!] (ср. 
кашуб. Ыапік, Ьісзпіса 'злой человек'); сіо&ас, 
тіес Ыаа 'быть одержимым бесом'. 

Лит: Буслаев Ф. И. Бес// Мои досуги. 
М., 1886/2:1—23; ДурновоН. Н. Легенда о 
заключенном бесе в византийской и старинной рус¬ 
ской литературе // Древности. Труды Славянской 
комиссии Императорского московского археогра¬ 
фического общества. М., 1907/4:54—152; Ря- 
зановскнйФ. А. Демонология в древнерус¬ 
ской литературе. М., 1915; Успенский А. И. 
Бес'(из материалов для истории русской живопи¬ 


си) // Золотое руно 1907/1:21—27; Вгііск. 
М8Р:45,296-297; Мо*2.ѴК5:24-37; О и к о - 
ѵ а Іі. Оіе ВедесЬтшпзеп сіег Эатопел іш ВиІ#агі- 
асЬеп // Балканско езикознание 1983/4:5—46. 

О. В. Белова 

БЕСПЛОДИЕ — состояние, расцениваемое 
как наказание, результат порчи, следствие ро¬ 
дительского проклятия или как знак судьбы. 
Считается, особенно у юж. славян, несчас¬ 
тьем, грехом, позором. В народной традиции 
Б. приписывается почти исключительно жен¬ 
щине и обозначается преимущественно лексе¬ 
мами со значением 'пустой* *')аІоѵ-, *ри&~: 
в.-слав, яловка, болг. ялова, с.-х. / алоѳица , 
палее, пустоцвет, пуста верба и т. и. 
Женщинам, не имеющим детей, запреща¬ 
лось участвовать в календарных и семейных 
обрядах (особенно в свадебном), быть ку¬ 
мой, собирать урожай первых плодов. Счи¬ 
талось, что после смерти они не могут по¬ 
пасть в рай, что на «том свете» ужи будут 
сосать их грудь и т. п. 

Магические действия по избавлению от 
Б. составляют особый раздел народной ме¬ 
дицины. Многие приемы предотвращения Б. 
входят в состав свадебного обряда. 

Контакты с беременной, 
многодетной женщиной, с ро¬ 
женицей и новорожденным. 
Считалось, что Б. излечивается при использо¬ 
вании крови роженицы или с пуповины но¬ 
ворожденного, которую подмешивали к пи¬ 
тью (пол., бел.). Бесплодная женщина ста¬ 
ралась посидеть на месте, где произошли 
роды (бел.); полежать рядом с новорожден¬ 
ным вместо роженицы (серб.); первой взять 
в руки появившегося на свет ребенка (серб.); 
съесть щепотку соли, насыпанной на подстил¬ 
ку, которая использовалась при родах 
(боен.); поносить одежду многодетной жен¬ 
щины или роженицы (укр.); подпоясаться по¬ 
ясом, прнмерянным перед тем на беременную 
женщину (бел.) н т. п. Чтобы избавиться от 
Б., бездетная через изгородь брала у бере¬ 
менной изо рта в рот кусочек хлеба (рус., 
боен.). В некоторых местах верили, что такая 
передача способности к деторождению грози¬ 
ла рожавшей женщине бесплодием. Широко 
известен славянский обычай сажать ребенка к 
невесте на колени, а у юж. славян — на коня 
перед невестой, для того чтобы у нее были де- 
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ти. Для предупреждения Б. молодым в брач¬ 
ную постель сначала укладывали ребенка или 
запеленутую куклу (укр.). 

Ряд специальных запретов соблюдался 
при погребении первого ребенка, чтобы 
мать не осталась бездетной. 

Плодовые и другие деревья, 
ветки, плоды, почки. Для избавле¬ 
ния от Б. женщины съедали три почки с 
фруктовых деревьев, зацветших впервые, или 
первые плоды яблони, сливы, винограда 
(ю.-слав.). Веткой сливового дерева одарива¬ 
ли бесплодную с пожеланием ей «рода» 
(боен.). Для предупреждения Б. на плодовое 
дерево вешали свадебное знамя или венок не¬ 
весты (Пиринский кр.). Женщина вешала со¬ 
рочку на фруктовое дерево и затем старалась 
обнаружить на ней что-л. «живое» (напр., на¬ 
секомое), что было знаком избавления от Б. 
(боен.). Символом плодовитости считалось 
яблоко: им одаривали молодых на свадьбе 
(болг.), его скрытно носила с собой невеста 
(словен.). Бесплодные женщины «ходылы до 
дуба и просылы у лиенбго духа дитэй» (Сум¬ 
ская обл., ПА); с той же целью обходили 
вокруг дуба или старой липы (полес.); пили 
заваренную кору сросшегося с березой дуба 
(волын.) или настой можжевельника (э.- 
слав.). Веткой можжевельника ударяли моло¬ 
дых на свадьбе с приговором: «Апи піе іаіоѵгі- 
еіеіе!» [А ну, не будьте бесплодными!] (пол.). 
Некоторые растения использовали, наоборот, 
для достижения Б. Напр., чтобы избежать 
беременности, женщина ложилась на рассте¬ 
ленный папоротник или сразу после родов за¬ 
калывала плаценту под тополь, не дающий 
семян (серб.). 

Средством достижения плодовитости счи¬ 
тались семена зернобобо вых 
культур, а также хлеб и пред¬ 
меты, используемые для его 
приготовления (дежа, хлебная лопа¬ 
та). Так, для плодовитости молодых их осы¬ 
пали зерном на свадьбе (о.-слав.) или сыпали 
пшеницу в ботинок невесте (бел.). Считалось, 
что от Б. можно избавиться, если съесть зате¬ 
рявшееся на мельнице зернышко (боен.) или 
носить при себе «девять зерен с девяти дво¬ 
ров» (бел.). Вместе с тем ряд действий с зер¬ 
нами проса, конопли, мака мог вызвать Б. 
(см. также Бобы, Горох). 

Бесплодные женщины спешили сесть на 
место, где лежал свежевыпеченный хлеб 
(полес.) или даже прямо на буханку хлеба 


(житомир.); выпрашивали куски хлеба у ни¬ 
щего или у путника на дороге (серб.). Бело¬ 
русы Витебской губ. верили, что если будет 
украден кусок свадебного каравая, то моло¬ 
дые останутся бездетными. На свадьбе не¬ 
весту усаживали на дежу, дотрагивались до 
жениха хлебной лопатой, били молодых 
мешком из-под муки и др., в том числе и 
для предупреждения Б. (в.-слав., з.-слав.). 

Против Б. в пищу употребляли живот¬ 
ных, символизирующих плодовитость. К еде 
подмешивали кровь зайца, черного петуха 
(рус., пол.), съедали сердце ежа, половые ор¬ 
ганы кабана, зайца, петуха (рус., серб.), а для 
достижения временного Б. добавляли в питье 
стружку с ослиного копыта (боен.). Если не¬ 
веста хотела остаться бездетной, то брала с 
собой на венчание змеиную кожу, крыло лету¬ 
чей мыши (серб., хорв.). 

Свойства ряда предметов также ис¬ 
пользовались для избавления от Б. или для 
его достижения. Символом детородной силы, 
напр., считались пояс или другие предметы 
опоясывания: против Б. подпоясывались 
вербным прутом (боен.), клали на ночь под 
голову пояс священника или носили его при 
себе (серб.). Чтобы не иметь детей, невеста 
подпоясывалась нитью или веревкой с узелка¬ 
ми (ю.-слав.), дотрагивалась рукой до своего 
пояса во время венчания (боен.) и т. п. Эф¬ 
фективным средством от Б. считались также 
предметы с отверстиями (кольца, монеты с 
дыркой, хлебные изделия в виде кольца и 
т. п.). Для достижения Б. использовались ат¬ 
рибуты погребальной обрядности (нитки от 
покрывала покойника, земля с могилы, кость 
мертвеца), а также предметы, состоящие из 
двух частей (замок с ключом, складной нож, 
сцепленные пряжки ремня), главным образом 
при насылании порчи. Напр., клали замок и 
ключ по разные стороны дороги, где проез¬ 
жала свадьба, затем закрывали замок на 
ключ и забрасывали в колодец или хранили у 
себя, чтобы при необходимости разомкнуть 
его, избавляя от Б. 

Предупреждение и лечение Б. осущест¬ 
влялись с помощью действий, симво¬ 
лизирующих разрывание, раз¬ 
вязывание, разъединение. Напр., 
юж. славяне разрывали одежду бесплодной 
женщины или священнослужителей. Черепки 
от разбитого на крестинах горшка клали без¬ 
детным в подол фартука или на голову (по¬ 
лес.). Для предупреждения Б. развязывали 
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узлы на одежде жениха и невесты, раскрыва¬ 
ли шкафы и сундуки с приданым, разбирали 
на части сельскохозяйственные орудия во 
время свадьбы и т. п. 

Средством для достижения временного Б. 
служило пересчитывание предметов, 
людей, пальцев и т. п. Наир., чтобы опреде¬ 
лить количество лет, в течение которых ново¬ 
брачная не забеременеет, она подсчитывала 
зерна проса или бобов, захваченные с собой к 
венчанию; узелки, завязанные на своем поясе; 
спицы колес свадебной повозки; трубы или 
черепицу на крышах домов, мимо которых 
ехала к венцу; страницы, перелистываемые 
священником во время венчания. Стремясь 
обеспечить себе временное Б., невеста сади¬ 
лась, подкладывая под себя (или за пояс) 
во время венчания столько пальцев, сколько 
лет хотела оставаться Б. (полес., серб.). 
Наоборот, число зерен, застрявших при об¬ 
сыпании в платье невесты (з.-слав.), сватов, 
входящих в дом (серб.), предвещало коли¬ 
чество будущих детей. 

Для избавления от Б. давались также 
обеты святым (напр., св. Николе); соблюда¬ 
лись запреты на супружеские связи в опре¬ 
деленные дни недели; использовались аму¬ 
леты. Широко распространенной практикой 
было паломничество женщин к святым мес¬ 
там, источникам, чудотворным иконам 
(см. Богородица). 

Ритуалы, направленные на излечение Б., 
исполнялись обычно в Юрьев день, на Бла¬ 
говещение (серб.), в Тодорову субботу, на 
Богоявление (макед.), в Бабин день, Спа¬ 
сов День (болт.) и некоторые другие. 
Напр., в воет. Болгарии ряженые, пароди¬ 
рующие свадебную процессию, изгоняли в 
Бабин день духов из домов бесплодных 
женщин. Целый ряд магических приемов, 
избавляющих от Б., выполняли ряженые ну¬ 
керы. У юж. славян этим же целям служи¬ 
ла практика опоясывания церкви пряжей, 
красной нитью и т. п. Кроме того, исполь¬ 
зовались приемы и способы, характерные 
для лечения порчи и для избавления от дру¬ 
гих болезней (см. также Болезнь, Медици¬ 
на народная). 

Лиги Сумцов// ЖМНП 1880/11;б9-70; Ма- 
рнн.ИП 1:233-242; Ъор.Д:14-64; С2М 1907/ 
3:489-493; КпІ.ІѴ^Р; Вівц.М 0:10—14. 

А. А. Плотникова 


БЕССОННИЦА — состояние и болезнь, 
приписываемые воздействию нечистой силы, 
прежде всего женских демонических су¬ 
ществ. В народной культуре часто не разли¬ 
чаются названия самого состояния Б. и пер¬ 
сонифицированного образа Б. как мифичес¬ 
кого существа. Ср., напр., ночница (о.- 
слав.), бессонница (укр.), крикса, плакса, 
планки (в.-слав.). Особо выделяется дет¬ 
ская Б., понимаемая как следствие контак¬ 
тов ребенка с вредоносными духами. 
Ср. выражения типа полес. крыкса напала, 

с. -рус. полуночница не дае спать, бел. ноч¬ 
ницы ходють, пол. парасШ $о ріакзу, па$Ь %о 
ріасгкі [напали на него плаксы, его настигли 
плачки]. Соответственно об избавлении от 
Б. говорили как об изгнании нечистой силы: 
ночниц надо отогнать, криксы выгонять, 
плаксу вынимать и т. п. 

По восточнославянским поверьям, уже 
само появление в доме ночью подобных ду¬ 
хов, называемых ночница, полуночник, пол¬ 
ночь, матенка-полуноценка и т. п., вызыва¬ 
ло у людей Б. Украинцы Галиции считали, 
что Б. в женском облике ходит по домам в 
ночь новолуния или накануне Андреева дня, 
нападая особенно часто на детей. Беспре¬ 
станный плач ребенка по ночам был для бе¬ 
лорусов свидетельством того, что ночницы 
посещают дом. На Русском Севере припи¬ 
сывали детскую болезнь ночная плакса воз¬ 
действию злого духа, беса, домового; вери¬ 
ли, что если дитя не спит и плачет по но¬ 
чам, то к нему пристал полуночник, которо¬ 
го необходимо отогнать, что матенка-полу¬ 
ноценка забавляется с ребенком или щеко¬ 
тиха -бу ди ха щекочет его. На Украине и в 
Белоруссии считали, что и ведьмы могут на¬ 
слать на ребенка криксы и плаксы (см. Ноч- 
нжцы). В польских проповедях XV в. сохра¬ 
нилось упоминание о том, что крестьяне обе¬ 
регали новорожденных младенцев от ночниц и 
змор, которые пугали детей по ночам, щипали 
их, не давая спать. В Мало Польше верили, 
что детей могли лишать сна богинки (см. Бо- 
гжнка); в Великопольше — вилы (см. Вила), 

т. е. духи, появлявшиеся по ночам на потолоч¬ 
ной балке и пугающие детей; в других регио¬ 
нах Польши детскую Б. связывали с появле¬ 
нием в доме ночниц, плачек, маруд и других 
женских демонических существ. 

Болгары избегали упоминать слово без- 
съница в любое время суток. В случае необ¬ 
ходимости Б. называли го река майка т , пола- 
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галн, что она живет в горах и лесах, прони¬ 
кает в дома, не дает спать взрослым и де¬ 
тям; если ее не прогнать, то человек может 
сойти с ума или даже умереть. В некоторых 
местах ее представляли в виде старой бабы 
с длинными зубами и головой, похожей на 
бычью. Детскую Б. и ночной плач могли 
вызывать также нотница, юла, вила, мора - 
ва, вещица и др. 

По сербскохорватским поверьям, Б. по¬ 
являлась как результат воздействия на лю¬ 
дей женского лесного духа — го река ма}ка, 
шумска ма}ка, ту мина мати, шуминка. 
Считалось также, что детям не дают спать 
бабице, ноЬшце, ѳештице , которых пред¬ 
ставляли себе в виде баб с распущенными 
волосами и острыми когтями. 

У юж. и зап. славян широко распростра¬ 
нены представления о том, что плохой сон и 
беспрестанный плач ребенка является призна¬ 
ком подменыша, т. е. подмененного ночными 
духами ребенка (см. Подмена ребенка). 

Повсеместно у славян причиной Б. счи¬ 
талось также нарушение опреде¬ 
ленных запретов, напр. ложиться 
спать без молитвы и не перекрестившись. 
Время до восхода и после захода солнца как 
наиболее опасное регламентировало целый 
ряд бытовых действий: запрещалось после за¬ 
ката выливать воду во двор, искупав ребенка, 
оставлять на ночь пеленки во дворе, качать 
вечером пустую колыбель (о.-слав.). Чтобы 
не лишить младенца сна, не отдавали вечером 
из дома хлебную лопату и жар из своей печи 
(укр., бел.). Украинцы карпатской зоны не 
оставляли на ночь ложки в горшке или мис¬ 
ке, их следовало убирать на место, иначе 
пропадет сон у всех домочадцев. Широко 
известно поверье, что если при посещении 
роженицы пришедший в дом гость не прися¬ 
дет хотя бы на мгновение, новорожденный 
будет страдать Б. (Волынь, Карпаты, Ма¬ 
зо вия). В некоторых местах в доме с ново¬ 
рожденным запрещалось оставлять скатерть 
на столе (воет. Словакия), ставить воду ря¬ 
дом с колыбелью (полес.), вешать белье на 
перекладину колыбели (рус.). 

В ряде случаев одним и тем же магичес¬ 
ким приемам приписывались противополож¬ 
ные значения. Так, чтобы дети не страдали 
Б., им запрещали смоіреть на свою тень 
или на отражение в зеркале (рус., укр.); в 
других местах, наоборот, желающему изба¬ 
виться от Б. следовало до восхода солнца 


глядеть на свою тень или смотреть на де¬ 
готь, пока не увидишь в нем себя (пол.). 
Нельзя было упоминать при ребенке о зай¬ 
це в связи с широко известным поверьем, 
что заяц либо вовсе не спит, либо спит с от¬ 
крытыми глазами. В Полесье запрещалось 
при укачивании ребенка называть его зайчи¬ 
ком; беременные женщины воздерживались 
от употребления в пищу зайчатины, чтобы 
новорожденный не страдал Б. Вместе с тем, 
согласно историческому источнику XIII в., 
относящемуся к Верхней Силезии, заячью 
шкурку и уши зайца подкладывали в колы¬ 
бель ребенку для крепкого сна (Капѵоі 

КМК:105). 

Способы избавления от 
бессонницы во многом совпадают с 
общеизвестными приемами народной меди¬ 
цины, используемыми при лечении сглаза, 
болезней, испуга: купание в воде с добавле¬ 
нием в нее освященных трав и магических 
предметов, окуривание, протаскивание через 
отверстие, питье отваров и т. п. Кроме того, 
для избавления от Б. использовались тради¬ 
ционные способы, которые сводились к от¬ 
гону и отпугиванию нечистой силы. Ср. об¬ 
щеславянский обычай подкладывать под 
подушку металлические предметы (топор, 
нож, иглу, ключи, замок и т. п.), некоторые 
растения-обереги, предметы, связанные с 
прядением и тканьем (веретено, гребень, 
нитки — в.-слав.), мужскую рубаху, ска¬ 
терть вместе с оставшимися на ней хлебны¬ 
ми крошками (словац.), обрывок портянки 
(рус.), щетку, прутья от веника, найденный 
на дороге хлеб и др. Широко известно так¬ 
же использование предметов печной и до¬ 
машней утвари: для отпугивания духов ста¬ 
вили на ночь возле двери перевернутую 
вверх прутьями метлу, подвешивали к мати¬ 
це старый веник, перебрасывали его через 
крышу дома, накрывали ребенка веником 
или символически обметали его (в.-слав.); 
сажали ребенка в дежу, на хлебную лопату, 
на печную заслонку (ю.-слав., в.-слав.); 
крестили окна и двери кочергой, оставляли 
кочергу на ночь под колыбелью, пепел от 
сожженного старого сита подсыпали в питье 
(полес.). Апотропейная функция приписыва¬ 
лась и домашнему мусору: его собирали со 
всех углов дома и сыпали в колыбель или 
подкладывали под подушку, заваривали в 
воде и мыли голову страдающему Б. С этой 
же целью применялись т. н. покойницкие 
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предметы: при плохом сне окуривали чело¬ 
века свечой, которую держал в руках уми¬ 
рающий, подкладывали под подушку зуб 
мертвеца, сыпали за ворот рубашки песок с 
могилы никем не оплакиваемого покойника, 
протаскивали под лавкой, на которой перед 
тем лежал покойник, давали пить воду, ос¬ 
тавленную после похорон для души умерше¬ 
го (в.-слав.). 

При лечении детской Б. и ночного плача 
использовали домашних животных: в новую 
колыбель сажали черного кота и старались 
его усыпить (бел.); носили ребенка в загон 
для свиней и на мгновение укладывали там 
на подстилку (о.-слав.); носили детей в ку¬ 
рятник, когда вечером куры уже сидят на 
насесте (укр., бел.); ходили с ребенком на 
руках посреди овечьего стада, чтобы «крик 
отблеять» (рус. рязан.). В Витебской губ. 
верным средством против Б. считались «на- 
ходные» куриные перья (т. е. собранные по 
дорогам и чужим дворам), из которых надо 
было сделать маленькую подушечку и спать 
на ней (бел.). 

Специфическим способом для лечения 
детской Б. у зап. славян было изготовление 
кукол из одежды ребенка (из пеленок, де¬ 
рева, бумаги, из валька для стирки белья и 
т. п.); их называли богинками, плачками, 
мару дам и и выставляли в окнах дома, клали 
к внешнему углу дома, бросали на крышу и 
т. п. Повсеместно принято было также со¬ 
вершать символический обмен плача и Б. 
своего ребенка на сон живущего по сосед¬ 
ству здорового и спокойного младенца: воду 
после купания страдающего Б. выливали 
под хату, где есть новорожденный, чтобы 
тот плакал, а свой спал (о.-слав.); с крыши 
чужого дома, где был здоровый ребенок, 
вытягивали три соломинки и окуривали ими 
плачущего по ночам младенца (в.-слав.). 

Во всех славянских традициях широко 
использовались растения, обладающие снот¬ 
ворными свойствами или действующие, по 
народным представлениям, как апотропей. 
Для лечения Б. клали под подушку «сонное 
зелье» — опий, маковые коробочки, осыпа¬ 
ли кровать семенами мака, поили маковым 
отваром. Считалось, что помогали также 
растения с названиями такого типа, как сон- 
трава, сон-дрема, дрсмотник, дремкй 
(рус.), іррска (кашуб.), $рІ5 (пол.), ірапек 
(чеш ). Чтобы к спящему не подпускать 
ночниц, освященные в праздник Божьего 


Тела венки из барвинка, мака, румянка и 
др. клали в колыбель, омелу и боярыш¬ 
ник — под подушку, ветки освященной вер¬ 
бы оставляли на пороге дома, окуривали 
кровать тмином, укропом (з.-слав.). Болга¬ 
ры использовали для этих целей траву, на¬ 
зываемую го река майка. 

Из других способов избавления от Б. 
были известны также: выворачивание одеж¬ 
ды наизнанку или укладывание ребенка в 
колыбели наоборот — ногами в изголовье 
(бел.); круговое обношение ребенка вокруг 
ступы, стола, очага, вокруг бани, могилы 
последнего умершего в семье и т. п.; хожде¬ 
ние на перекрестки дорог или к дереву (час¬ 
то к дубу) для произнесения специальных 
заговоров и многие другие. 

Заговорные формулы были 
обязательным компонентом многих магичес¬ 
ких приемов, избавляющих от Б. Их произ¬ 
носили на пороге дома, возле окна, печи, во 
дворе, на мусорной куче, в курятнике, на 
перекрестке, под деревом и т. п. Иногда 
при заговаривании зажмуривали глаза, ста¬ 
рались не глядеть на дверь и порог, чтобы 
ночница не прицепилась к говорящему 
(бел.). Среди наиболее типичных вокатив- 
ных форм, образующих зачины заговоров, 
встречаются обращения к природным явле¬ 
ниям и светилам (к заре, вечеру, звездам, 
месяцу), к лесу или дереву (к дубу, березе, 
вербе), к лесным зверям, птицам, курам, к 
мифическим существам (к лесовому деду, 
бабе, ночницам, полуднице, криксам, плак¬ 
сам, горской майке, шуминой мати и т. п.). 
Все многообразие славянских заговоров от 
Б. можно свести к двум наиболее популяр¬ 
ным типам, основанным на формулах отгона 
или обмена. К первой группе относятся тек¬ 
сты, включающие обращение к перечислен¬ 
ным выше персонажам с просьбой забрать 
Б. и отнести ее в далекие места, в пустые 
горы, где петух не поет, и т. п. К ним при¬ 
мыкают и формулы прямого отгона вредо¬ 
носных сил («Криксы-вараксы! Идите вы за 
крутые горы, за темные леса от младен¬ 
ца» — рус.) или отгона с угрозами в их ад¬ 
рес («Есть у меня золотой нож: глаза тебе 
выколю, зубы поломаю», «Сквозь сито тебя 
просею, топором изрублю» — ю.-слав.). Бо¬ 
лее многообразна вторая группа текстов, 
разрабатывающих мотив обмена в следую¬ 
щих вариантах: «тебе Б. — мне сон» (напр., 
«Курище-курнще, нате вам ночнище, дайте 
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мне сонище!» — палее.); «Тебе хлеб-соль — 
мне дрему и сон»; «Тебе забава — младен-’ 
цу сон» (налр., «Ночницы-сестрицы, даю 
вам кросна берда ткати, а дытыни даитэ 
с паты» — волын., ПА). Ряд текстов содер¬ 
жит мотив сватовства, кумовства, побратим¬ 
ства, заключаемого с мифическим персона¬ 
жем («Я маю сына, а ты дочку: посватан- 
мося — на мопо сына сонливицы н сплячки, 
а на твою дочку плаксивицы и неспляч- 
ки» — укр., ТаІ.2ЬЬ:136). 

Особый вид заговора— ритуальный диа¬ 
лог, содержанием которого обычно являются 
отгон или уничтожение Б. Ср., напр., «Есть у 
вас ночницы? — Есть! — Пусть сгинут, пусть 
пропадут!»; «Что ты ищешь? — Детский 
сон!»; «Что ты варишь? — Ночницы Оксаны 
варю! — Вари, вари хорошенько» и т. п. 

Для избавления от Б. использовались 
также специальные молитвы, произносимые 
перед сном (см. Сон). 

Лит.: Даль ПРН:403; СРНГ 2:277; Зел. 
ОРАГО 3:1113; Кулнх.:66; Манс.ОРЭА 4:14, 
40; Бог.ВТНИ:251; Кравч.ЗЗ 148; Гринч. ЭМЧ 
1:29,2:23; Шух.Г 3:6; ЕЗ 1898/5:83-84; Мук. 
Ь Т АѴВ:59; 5ок.Р5:90,249,253; Никиф. ППП: 
6.23-24.26,28,36,194-195; Ром.БС 8 313- 
314; СБФ 5:140; РеЛ.ЕВ 1:217,269; ПА; Марин 
ИП 1119,198,287-288. СбНУ 1890/2:171; Кар. 
4:117,125; СЕЗб 19:108; 8сЬп.5Ѵ:14,53; УЫ. 
ѴШЗ 2:56; Віе К .МО:267, 270-271,310, Віе 8 . 
КОМ:463; Е)ѵог.2В:53; КоІЬ.Э^ 7:141; 

І.Ѵ/АК 1895/18:144,168, 1887/2:211; ЕВЕ 

1963/5:145-146; КаН.ВСР 3:332; Ног.:307.310; 
ЗсЬи]ЛУѴ:65 

Л. Н. Виноградова, А В. Г ура 

БЕСЧИНСТВА - форма ритуального по¬ 
ведения (антиповедения), предписывающая 
действия, противоречащие норме: кражу из 
чужих дворов орудий труда, предметов утва¬ 
ри и т. и., растаскивание их по селу и окрест¬ 
ностям, забрасывание на крыши, загоражива¬ 
ние ими входа в дом, возведение баррикад на 
улицах села и т. п. Б. — составная часть ряда 
календарных и семейных обрядов; в той или 
иной степени характерны для всех славян, но 
наибольшее распространение и наиболее ус¬ 
тойчивые формы получили в обрядности воет, 
и зал. славян. Имеют много общего с карна¬ 
вальными, «смсховыми» формами поведения 


и нередко сочетаются с ними. 13 зависимости 
от обрядового контекста в Б. преобладают ли¬ 
бо охранительные, либо матримониальные мо¬ 
тивы. Для обозначения Б. в народной тради¬ 
ции используется лексика со значением ’за¬ 
бавы, шутки, проделки, проказы, выходки’: 
рус. чудить, баловаться, озорничать, ша¬ 
лости творить (Новгород.), кудесить, ку¬ 
десь, кудссы, бриксы (арханг.); полес. чуда 
(робитъ, творить), бешкеты, шутки шу¬ 
тить, шкоду (робитъ), пакости, порчу (ро¬ 
битъ), творить, жартуватъ, шутковать ; 
карпат. збитки робити; пол. /і#/е, аиипіигу, 
ЬіАигу, Ьагазгкі, ржЛу. Ыахпу (силсэ.), с/юс/ю- 
ту (люблин.); чеш. Іегіу; словац. Ыагпоѵзіѵо. 
кіиройі, іаіоѵіпу, і юеіозі', гогри&ііо&і и т. п. 
Специальные названия тина рус. Череповец. 
Филиппа стаскивать, пол. ргоіххѵас 32С2&- 
сіа, Ьгоіс, }ійркі (помор.) редки. 

Обрядовый контекст. Б. ха¬ 
рактерны для обходов, в частности обходов 
ряженых (рождественских, новогодних, мас¬ 
леничных и др.), ночных ритуальных бдений 
(вокруг купальского или пасхального костра, 
в ожидании «игры солнца») и других моло¬ 
дежных обрядов (напр., установки майского 
деревца) и сборищ, как продолжение посиде¬ 
лок, вечеринок, «прядок» и т. п. Элементы Б. 
встречаются и в семейных обрядах (свадеб¬ 
ном, погребальном, проводов в армию). Б. 
моіут быть как относительно автономными, 
так и органически включенными в контекст. В 
новогодних или масленичных обходах они мо¬ 
гут быть реакцией колядников на недостаточ¬ 
ную щедрость хозяев (в этом случае они «ан¬ 
тонимичны» С лагопож ела тельным ритуалам, 
напр. действиям полазннка). В купальском 
обряде Б. могут быть подчинены задаче ус¬ 
тройства костра (краденые вещи свозят на 
место костра и складывают в огромную кучу, 
затем поджигают), выслеживания ведьмы 
(«снование» дороги) и др. В свадебном обря¬ 
де Б. совершаются с целью получения выку¬ 
па от жениха или его свиты и т. п. 

Календарная приурочен¬ 
ность. В обрядности зан. славян Б. связа¬ 
ны преимущественно с. новогодним кануном 
(реже с Рождественским сочельником, кану¬ 
ном Андреева дня, дней св. Екатерины, 
св. Люции), в меньшей степени с масленич¬ 
ным циклом (обычно канун Пепельной сре¬ 
ды), иногда со средопостьем (пол.), пасхаль¬ 
ным понедельником (пол.), кануном 1 мая 
(днем свв. Филиппа и Якуба). У воет, славян 
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новогодние Б. особенно характерны для Ук¬ 
раины и Русского Севера. Преимущественно 
летом совершаются Б. в Белоруссии (в ночь 
на Ивана Куп&лу) и в южнорусской зоне 
(на Петров день), реже на масленицу (Пе- 
реславль-Залесский у.), единичны свиде¬ 
тельства о Б. в осенний период (Полесье). 
У юж. славян наиболее близкие к Б. дей¬ 
ствия характерны для новогодних и масле¬ 
ничных обходов ряженых, кануна 1 мая (ка¬ 
толические традиции). 

Исполнители. В большинстве 
случаев это мужские молодежные группы; ес¬ 
ли группы смешанные, то Б., как правило, со¬ 
вершают мужчины. В некоторых случаях об¬ 
ряд носит диалогический характер (пол., при- 
карпат , Русский Север): тогда же или на сле¬ 
дующую ночь, на следующий праздник де¬ 
вушки отвечают на Б. парней аналогичными, 
но часто не столь деструктивными действиями 
(напр., разбрасывают дрова, солому). Б. при¬ 
писываются также персонажам нечистой силы 
(домовому, русалкам и др.). 


женихам, не вышедшие на гулянье, и т. п. В 
‘первом случае Б. придавалось магическое 
охранительное и продуцирующее значение: 
потерпевшие не только не обижались на мо¬ 
лодежь, но, напротив, сочли бы себя ос¬ 
корбленными, если бы их обошли. Наутро 
после ночных Б. хозяева собирали похищен¬ 
ные вещи по всему селу или извлекали их 
из кучи нагроможденных предметов. Во 
втором случае Б. приобретали ярко выра¬ 
женный матримониальный характер: ворота 
снимали во дворе девушки и относили на 
двор ее кавалера, нитки или пряжу натяги¬ 
вали между домом девушки и парня и т. п. 
Этот вид Б. характерен главным образом 
для зал. славян, карпатской, отчасти полес¬ 
ской и севернорусской зоны (арханг., Новго¬ 
род.). Иногда адресатами Б. выступали по¬ 
очередно девушки и парни. 

Суммарный набор наиболее характерных 
для локальных славянских традиций кон¬ 
кретных действий включает: 1) тайный 
вынос или вывоз со двора пахотных орудий 



Бесчинства в Страстную субботу Народный рисунок. Польша 

Объектом или адресатом (борон, сох, плугов), транспортных средств 

Б. бывают либо соседи, односельчане, все (телег, саней, лодок, тачек, оглобель, колес и 

жители села, либо девушки на выданье, де- т. п.), домашней утвари (ручных мельниц, мя- 

вушки, не вышедшие замуж или отказавшие лок, ступ, ульев, бочек, кадок, корзин, бре- 


БЕСЧИНСТВА 


173 


вен, жердей, дров, колод, лавок, лестниц и 
т. п.), старой одежды, обуви, соломы, пря¬ 
жи и т. п., перемещение этих предметов на 
чужой двор, на дорогу, на перекресток, за 
село, в поле, к реке, в лес, на гору, на 
кладбище, в овраг, в реку, в прорубь, в ко¬ 
лодец, затаскивание их на крышу, на дере¬ 
во, на колодезный журавль; 2) переворачи¬ 
вание, опрокидывание, разбрасывание, раз¬ 
рушение, разламывание, разбирание на ча¬ 
сти, иногда сжигание плугов, телег, развали¬ 
вание поленницы дров, стогов сена, свалива¬ 
ние заборов, снятие ворот, калиток; 3) зава¬ 
ливание, подпирание, замыкание, завязыва¬ 
ние дверей, ворот; 4) затыкание, закрыва¬ 
ние печной трубы (стеклом, соломой, тряп¬ 
ками и т. п.); 3) замазывание окон, стен, 
ворот, калиток, дверей, дверных замков дег¬ 
тем, сажей, мелом, глиной, грязью, нечисто¬ 
тами и т. п., иногда чернение лиц, мазание 
друг друга участниками обходов; 6) возве¬ 
дение преград на улице, на дороге в виде 
баррикад кз краденых вещей; 7) возведение 
преграды путем «снования», натягивания ни¬ 
ток поперек улицы, дороги, от дома к дому; 
8) выведение кз хлевов скотины, привязы¬ 
вание ее к дверям дома, угон со двора и 
т. п.; 9) пугание шумом (битье в косы, ско¬ 
вороды, кастрюли, «молотьба» цепами под 
окнами, привязывание к дверям, окнам ко¬ 
лотушек, трещеток и т. п.); пугание чучела¬ 
ми, пугалами и др. В семейных обрядах 
(свадебном, погребальном, проводов в ар¬ 
мию) представлены главным образом дей¬ 
ствия разрушительного характера (ср. битье 
посуды, ломку мебели, переворачивание, оп¬ 
рокидывание лавок, телег и т. п.), а также 
преграждение пути. Большинство действий 
имеет широкое распространение на западно- 
и восточнославянской территории, локально 
ограничены замазывание окон (преимущест¬ 
венно пол.), действия со скотом (главным 
образом полес.), пугание и шум (отдельные 
зоны в.-слав, и пол. ареалов). Деструктив¬ 
ный характер совершаемых действий, их ло¬ 
кативная и временная характеристика, а так¬ 
же предлагаемые исполнителями мотивиров¬ 
ки (преградитъ путь нечистой силе, отог¬ 
нать, отпугнуть, выследить ведьму и т. п.) 
сближают Б. с другими ритуалами прово¬ 
дов, отгона, символического уничтожения 
нечистой силы (ср. изгнание Зимы, Масле¬ 
ницы, ведьмы, русалки, болезней). Конкрет¬ 
ные локальные традиции характеризуются 


специфическим набором действий, их разной 
обрядовой приуроченностью и толкованием. 

В польской традиции Б. соверша¬ 
лись чаще всего в канун Нового года. Пар¬ 
ни похищали со дворов плуги, бороны, теле¬ 
ги и т. п., оттаскивали их далеко за село, на 
развилку дорог, втаскивали на крышу или 
бросали в колодец, прятали, затыкали на 
крыше трубу дышлом, соломой и т. п. или 
закрывали ее стеклом; опрокидывали, раз¬ 
бирали или ломали заборы, уносили или 
втаскивали на крышу ворота и калитки; за¬ 
мазывали окна известью, смолой, кашей и 
т. д., подпирали входные двери чем-нибудь 
тяжелым или привязывали дверь, чтобы 
нельзя было выйти. В Поморье Б. входили 
в обряд проводов Старого пода и сопровож¬ 
дались грохотом и шумом. Во многих райо¬ 
нах Польши, в частности в Люблинском 
кр., в Силезии, обычай новогодних Б. сох¬ 
раняется до нашего времени. В масленичной, 
с рс допостной, пасхальной и первомайской 
обрядности Б. главным образом адресованы 
девушкам на выданье (замазывание окон) 
или не вышедшим замуж (установка перед 
домом пугал), а элементы, типичные для но¬ 
вогодних Б., могут лишь сопутствовать им. 
На масленицу, в канун Пепельной среды Б. 
совершают члены дружины ряженых (сни¬ 
мают калитки, вывозят телеги со двора и 
прячут), в то время как их товарищи нахо¬ 
дятся в доме и отвлекают хозяев (см. «Об- 
л■ванный» понедельник). 

В Чехии и Моравии Б., видимо, 
не имели широкого распространения. Из¬ 
вестны лишь отдельные элементы Б., совер¬ 
шаемых чаще всего ради выкупа. Возвраща¬ 
ясь с посиделок («прядок»), парни крали у 
соседей бороны, телеги и т. п., разбирали 
их, прятали или втаскивали на крышу, сни¬ 
мали и уносили калитки и т. п. На маслени¬ 
цу участники обходов крали в домах, куда 
они заходили, еду со стола, а затем разби¬ 
рали телегу и втаскивали ее на крышу. Воз¬ 
вращали украденное обычно за деньги. В 
канун 1 мая мазали окна мелом, чтобы 
ведьма не подступилась к дому. В Словакии 
в канун дня св. Катерины (7.XII) парни 
крали из домов, где были девушки, различ¬ 
ную утварь, жерди и т. п., уносили к реке, 
строили из них пирамиду, которую потом 
обрушивали в воду. Снимали с петель воро¬ 
та и уносили на дальний двор, вывозили те¬ 
легу, разбирали, иногда втаскивали на кры- 
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шу, загораживали дверь дровами и т. п. В 
канун дня св. Андрея девушки «отплачива¬ 
ли»: валили заборы, раскидывали дрова, ма¬ 
зали окна мелом, уносили утварь и пахотные 
орудия, крали пояса, шапки и т. п. Парни 
совершали Б. и в канун 1 мая (словаки За¬ 
карпатья), адресуя их девушкам (затягивали 
телегу на крышу, вешали на забор ржавые 
ведра, битые горшки, снимали калитки и 
т. и.). В Нижней Лужице Б. совершали 
участники масленичного^ шествия ряженых: 
забрасывали на крышу плуги, бороны, раз¬ 
бирали телеги и т. п. 

Восточнославянские формы Б. 
отличаются от западнославянских не столько 
составом действии, сколько их соотношени¬ 
ем. Так, у воет, славян почти неизвестно за¬ 
мазывание окон. Сходные с ним действия 
отмечены лишь на сев.-зап. русской терри¬ 
тории: в новгородской зоне было принято 
прилеплять к замерзшим окнам горячие бли¬ 
ны или завешивать окна снаружи с целью 
затемнения. Напротив, сооружение барри¬ 
кад, преграждение пути или просто нагро¬ 
мождение краденых предметов в большие 
кучи в восточнославянских традициях пред¬ 
ставлено значительно шире, чем у зап. сла¬ 
вян. В Архангельской обл. (р-н Пинеги) ку¬ 
десили в канун Рождества (на кутейник). 
Нового года и Крещения, причем парни ку¬ 
десили девкам, а девки парням: приморажи¬ 
вали ворота, закладывали печные трубы, са¬ 
ни затаскивали на колодезный журавль, 
приваливали их к дверям или выволакивали 
на большую дорогу, громоздили одни на 
другие ~ целую «колокольню», перегоражи¬ 
вали ими дорогу, разрушали поленницы 
дров и т. п. В Новгородской обл. на святки 
затаскивали сани на хлев, закрывали трубу, 
чтобы дым шел в хату, привязывали полено, 
трещотки к дверной скобе, двери подпирали 
телегой, камнем. В р-не Череповца рож¬ 
дественские Б. назывались «Филиппа стас¬ 
кивать» (конец Филипповского поста). 
Парни ночью таскали телеги, сани и т. п. и 
складывали все в кучу посреди деревни. В 
Переславль-Залесском у. молодежь балова¬ 
лась в среду на масленой неделе: ночью 
увозили со всех дворов санки, часть из них 
втаскивали на растущую посреди деревни 
ветлу и развешивали по сукам, другие уво¬ 
зили в соседний лес. В южнорусских облас¬ 
тях Б. были связаны с обычаем «караулить 
солнце» в канун Петрова дня или на Ивана 


Купалу (Ср. Игра солнца.). С купальской 
ночью связаны Б. и в Белоруссии: моло¬ 
дежь перегораживала дороги, посыпала их 
землей и муравьями, заваливала дровами, 
досками вход в дом, закрывала стеклом 
трубу, вырывала из земли скамейки, втыка¬ 
ла в землю серпы, косы, отпугивала ведьм 
криками, выстрелами (могнлев.). В Полесье 
календарь Б. включает все возможные да¬ 
ты, но наиболее распространены Б. новогод¬ 
ние (на Щедруху), на Ивана Купалу (глав¬ 
ным образом в.-бел. Полесье) и на Пасху 
(бассейн Припяти и Днепра), а также Б. в 
составе свадебного обряда. На Украине пре¬ 
обладают новогодние Б., известны также Б. 
на свадьбе и в обряде проводов в армию 
(разбирали воз и прятали в разных местах, 
затаскивали телеги на крышу — прнкар- 
пат.). Для восточнославянской традиции в 
целом менее характерна (по сравнению с за¬ 
паднославянской) матримониальная направ¬ 
ленность Б. (представлена главным образом 
н севернорусской обрядности). 

Свидетельства о Б. у юж. славян 
крайне скудны. Некоторые элементы Б. 
присутствуют в масленичных обходах ряже¬ 
ных (напр., заваливание дверей дровами в 
отместку хозяевам за недостаточно щедрое 
угощение ~ зап. Босния), хотя преобладают 
иные формы «забав»: стук, грохот, шум, 
борьба и драки, фривольные шутки, задира¬ 
ния, воровство (главным образом еды из 
дома) и т. п. Наибольшую близость к вос- 
точно- и западнославянским Б. обнаружива¬ 
ют северно-далматинские обычаи, приуро¬ 
ченные к кануну 1 мая, когда парни ходят 
по селу, крадут все, что нм попадается 
(прежде всего орудия труда, повозки и 
т. п. — Синьская Крайне), переносят пред¬ 
меты из одного двора в другой. 

Лти Л е п е р Е. Р. Южновеликорусский обряд 
«караулить солнце» // Этн. 1928/2:32—64; СБФ 
86:12-14; ЖС 1892/1/92, 1901/11:122, 1902/ 
12:208; Завойко// ЭО 1914/3-4:146- 147; Зел. 
ОРАГО 1:155.231-232,278. 2:544; Иван.МЭВ: 
128; Макс.ННКС:309; См.ККХ:22; ТОРП: 
20,30-31; ПА; Фнл.РЕГ:299.305; Ѵик.ЗК 2: 
440; Мік.І$:210; N V 5- 6/1967-68: 472-478. 
483. 1974-75/11-12:435-436,439; СЬгог.КЗЬ: 
58; Р «Ь.ІІ 1:146-147; Каг.020:23,82,91; 
Капг.КЬ20:182; Кап*.ТКЬ:20-21; КЬ:32- 
33,36; КоІЬ.ШУ 28/5:75-76; и. 1960/2-3: 
46; ММ:264; Роі.2О:108-Ю9,244; йеІшЛОР: 
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69,71,106.111.156-157; иМ:65; Вмі. МЬ: 

151; МТ;62—78; 2ІЪ« ѴСЬ:344; Ногу. Н2.1: 
23-26. 

С. М. Толстая 

БЕШЕНСТВО - в народных представле¬ 
ниях болезнь людей и животных, разного 
рода нервные и психические расстройства. 
Др.-рус. вешание, диал. бесня 'эпилепсия н 
другие болезни, насылаемые бесом', бешенец 
'помешательство'; укр. сказ, скажсниця. 
скажснина, стеклизна\ бел. шал, бешены (о 
собаке — зкгйсіс ае 'сбеситься, заболеть бе¬ 
шенством'); пол. шзсіекітиі, з гаі, диал. гара- 
ті^аЛ/; чсш. ѵзіекІіпа\ словац. Ьез, Ьетозі, Ьез- 
поІа\ болт, бяс; макед. бес; с.-х. Ыз. Ь/езпоса, 
би]сс(т), лудило, помама (о собаке — зіс- 
као-Ы}езап)\ словен. ѵеіта Ьоіеіеп, ЬезпоЫ. 

Причины бешенства связыва¬ 
ются прежде всего с воздействием злого ду¬ 
ха, беса, который вселяется в человека и 
животное, чаще в собаку, поэтому можно 
заболеть от ее укуса, взгляда, дыхания 
(ср. болт, диалектное да те надиа бссно ку¬ 
не в значении 'чтоб ты сбесился* — СбНУ 
9:216), если наступить босой ногой в пену, 
стекающую из пасти бешеной собаки, от ис¬ 
пуга, вызванного ею, от прикосновения к 
ней и даже от ветра, подувшего с се сторо¬ 
ны. Банатские геры полагали, что Б. пере¬ 
йдет от собаки к человеку, если они роди¬ 
лись в один день или месяц. Болезнь могла 
проявиться на 9-й или 40-й день, на 9-й 
неделе, 9-м месяце, на 9-м году после зара¬ 
жения. Верили, что собаки могут взбеситься 
от сильной жары или холода, от слишком 
горячего хлеба, от голода или жажды, от 
переедания, если съедят сало, которым сма¬ 
зывали колеса. 

Для юж. славян характерны представле¬ 
ния о связи бешенства с ветром. 
Так, в Македонии (Кратово, Охрид) счита¬ 
ли, что бесан ветар мог убить залетевших на 
большую высоту птиц, и если такую птицу 
съедала собака, она заболевала Б. По серб¬ 
ским поверьям (Лесковацкая Морава), осо¬ 
бый ветер бесник приносил людям и скоту лу¬ 
дило 'безумие'. Болгары Пиринского кр. та¬ 
кие ветры называли диви, бесни встровс. 

По приметам, бешеные собаки появля¬ 
ются в селе» если Рождественский сочельник 
приходится на пятницу; если собака, идущая 


за скотом на пастбище, схватит и съест ди¬ 
кую птицу (ю.-слав.); если не соблюдаются 
запреты: рубить что-либо в дверях или 
в воротах хлева, приносить в хату сухой 
скрученный пере вой (древесные ветки для 
перевязки), выбрасывать на двор головеш¬ 
ку, после захода солнца выливать воду во 
двор, выносить мусор из дома и стирать бе¬ 
лье, сновать по четвергам (укр.); прясть, 
мотать, ткать в первый понедельник Вели¬ 
кого поста (Чернигов.), вообще работать в 
этот день (болт.), работать в первый чет¬ 
верг Великого поста, прясть в воскресенье, 
плевать в огонь (серб.); есть лук порей в 
течение Тодоровой недели (болт.); носить 
рубашку из нитей, спряденных в первый 
день Великого поста (пол.), и т. п. 

Чтобы предохранить себя от 
бешенства (укуса бешеной собаки), 
писали на ломте хлеба, просфоре, на бумаге, 
на срезе яблока, на листьях растений маги¬ 
ческие формулы двоякого рода — читаемые 
одинаково справа и слева — или т. н. абра¬ 
кадабру (см. Заумь). Словенцы Штирии 
носили под пальцем ноги траву, называемую 
раз/і /ед/? (лат. Супо^іоззит о//ісіпаІс). 

С целью предотвращения бе¬ 
шенства у собак щенков протаскива¬ 
ли через колесную ступицу (в.-слав.), пере¬ 
брасывали через замок (Подлясье), не са¬ 
жали на привязь до года (укр. полес.), да¬ 
вали собакам мясо, освященное на Пасху, 
или кости от него (бел., Мазовия, Велико- 
польша), случайно найденной и раскаленной 
на огне подковой выжигали знак на лбу со¬ 
баки (гуцул.). Кашубы вешали на шею жи¬ 
вотного в качестве оберега дощечку с маги¬ 
ческими словами. В Болгарии, Македонии и 
Сербии специально отмечали «песий поне¬ 
дельник» (первый, реже — второй поне¬ 
дельник Великого поста, см. Песьи дни), 
чтобы обезвредить беса и предохранитъ со¬ 
бак от Б. (болт, за да ги не лови бяс). Для 
этого совершали обряд бссене собак: их ка¬ 
чали или вертели на специальных сооруже¬ 
ниях, называемых в некоторых местах Бол¬ 
гарии бесилница. В Пиринском кр. в этот 
день собак поили на меже отваром из ива¬ 
новских трав, выливая остаток на чужую 
межу, «чтобы бес ушел к чужим живот¬ 
ным». В других селах этой же зоны хозяйка 
собирала 40 кусков от 40 свадебных кала¬ 
чей, прикрепляла их к мотовилу, крутила его 
40 раз, после чего хлеб скармливала собаке. 
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В воет. Сербии дети группами до 30—40 
человек били собак палками, чтобы они не 
взбесились. В некоторых сербских селах со¬ 
бакам отсекали хвост, т. к. считали, что бес 
уходит в хвост (саѳ би/ес иде у реп). В 
Алексинацком Поморавье, Лесковацкой 
Мораве в Сочельник и «песий понедельник» 
собак не кормили. В Болгарии в эти дни 
пекли обрядовый хлеб с фигурками собак, 
причем в западной части страны его скарм¬ 
ливали собакам, а в южной и восточной 
сохраняли как лекарство от Б. людей и жи¬ 
вотных. В Троянском окр. Болгарии в «пе¬ 
сий понедельник» пекли дрожжевой хлеб и 
давали скоту от Б. В некоторых районах 
Болгарии люди качались на качелях в мас¬ 
леничное воскресенье, чтобы быть здоровы¬ 
ми и не заболеть Б. (за здраѳе и бяс). В 
Бургасском окр. в масленичный понедельник 
собакам в качестве оберега от Б. привязы¬ 
вали кусок жести. 

Чтобы не напала и не поку¬ 
сала бешеная собака, надо было: 
дать ей съесть немного теста (бел.) или ку¬ 
сок первой свежевыпеченной буханки (мо- 
рав.); самому съесть сердце бешеной собаки 
(макед.); носить при себе амулет-мешочек, 
в котором зашиты пергамент с магическими 
формулами и освященные травы (ю.-слав.). 
Считалось, что при встрече с бешеной соба¬ 
кой нужно свернуть от нее вправо, т. к. 
правый глаз ее закрыл Христос и им она нс 
видит, а в левом ее глазу сидит черт и этим 
глазом она видит (укр. палее.; ср. Пра¬ 
вый “ левый). Для защиты от бешеной 
собаки скот окуривали тисом или поили во¬ 
дой с наструганным в нее тисом. 

Средства и способы лече¬ 
ния бешенства. Кроме общеизвест¬ 
ных способов избавления от болезни вообще 
(пролезание через выкопанный в земле ход, 
питье воды или обливание водой, пролитой 
сквозь отверстие раздвоенного дерева, во¬ 
дой, зачерпнутой в месте слияния двух пото¬ 
ков, заговаривание, прижигание раны раска¬ 
ленным железом и т. п.) применяли также 
специальные средства лечения Б.: приклады¬ 
вали шерсть укусившей собаки к ране боль¬ 
ного, окуривали ею раны, посыпали место 
укуса пеплом сожженной шерсти, взятой с 
ее головы (о.-слав.); проходили трижды 
между двумя половинами рассеченной голо¬ 
вы бешеной собаки (серб.); перепрыгивали 
трижды через костер, на котором сжигали 


бешеную собаку (макед.); скармливали 
больному ржаной хлебец, смешанный с ее 
печенью (сердцем, селезенкой) (пол.), хлеб, 
сохраненный от новогоднего щедрования или 
обыденный (в.-слав.; см. Обыденные пред¬ 
меты). В Македонии и Сербии собирали по 
куску хлеба в 40 (или 49) домах, иногда 
просили не только хлеб, но и соль и скарм¬ 
ливали больному в течение 40 дней по ут¬ 
рам натощак; в Хорватии лечили Б. освящен¬ 
ным хлебом. Срезали у покусанного собакой 
животного клок шерсти с места укуса и заты¬ 
кали его в дверные петли, полагая, что при от¬ 
крывании и закрывании дверей яд будет 
выходить из раны (укр.). Среди раститель¬ 
ных лекарственных средств чаще всего упот¬ 
ребляли чеснок (о.-слав.), тис (э.-слав.), бо¬ 
бы, фасоль (ю.-слав., реже — з.-слав.). 
Чеснок ели, прикладывали к ране, его соком 
промывали место укуса. Отвар тиса пили 
или промывали им рану, растертую в поро¬ 
шок хвою съедали с хлебом или посыпали 
ею рану. В Польше (Келецкое воев.) тисо¬ 
вую ветку использовали при заговаривании 
Б., тисовыми ветками украшали сретенскую 
свечу, предназначенную для лечения Б. По¬ 
или страдающих Б. отваром полыни, чере¬ 
мухи, чертополоха, плауна, бузины, анемона, 
корней молочая и цикламена; использовали 
истолченное семя репейника, порошок из 
высушенных трав и корней (змеевика и 
др.); прикладывали к месту укуса горох, 
фасоль, бобы и т. д. В качестве лекарства 
от Б. употреблялись и некоторые насекомые: 
жук майка, муха (серб. б;еснул>а) и др. Их 
настаивали в водке, смешивали с медом и 
скармливали больному или смазывали места 
укусов. Из других способов известны под¬ 
резание вен, жилок под языком (ср. макед. 
сече му се бес — Тан.СОЪК:237), прока¬ 
лывание пузырьков под языком (укр. щеня¬ 
та) с последующим накладыванием чеснока 
на рану (о.-слав.). 

Ряд запретов регламентировал поведение 
человека, заболевшего Б. (во избежание 
смертельного исхода): нельзя пить воду, 
есть кислое, соленое, употреблять в пищу 
бобовые, особенно белую фасоль, козье мя¬ 
со и т. д. Хлеб должен быть пресным, яч¬ 
менным (серб.). 

По некоторым приметам старались опре¬ 
делить, выздоровеет человек или нет. Напр., 
если при заглядывании в колодец больной 
видел свое изображение, он вылечится, в 
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противном случае его ждет смерть. Болезнь 
считали неизлечимой, если бешеная собака 
покусала человека в том же месяце, в кото¬ 
ром она появилась на свет (макед.). 

Липи Мо82.КЬ5:201,331—332; Та1.2Ш155,256; 
Никиф.ППП:183.272,273; Ром.БС 8:120,312; 
ЛМС 1872/114:41.43.63; М<хШИ5:45; Марин. 
НВ:71; СбНУ 9:216, 21:8; Кап.:289; КоІЬ.ОЧѴ 
31:170. 46:294. 48:294,303.304. 57:1235; ^<іт. 
КК:141.142; 5гусЬ.Ш<:59; КБ>Ѵ:426. 

В. В. Усачева 

БИТЬ, битье — ритуальное магическое 
действие, имеющее преимущественно проду¬ 
цирующую и отгонную функции. Провоци¬ 
рует рождаемость (появление детей, при¬ 
плод скота), плодородие (вызывание дождя, 
обеспечение урожая), рост, здоровье и бла¬ 
гополучие. Орудия битье ~ палка, розги 
или ветки вербы, березы, орешника, кизила, 
крапива, метла, бадняк, пояс, хлебная лопа¬ 
та, мотовило, ожерелье и т. д. Ритуал со¬ 
вершался на пороге, в воротах, на брачной 
постели, на лугу, около храма и в других 
местах. 

Битье в свадебном обряде 
известно у русских, сербов, словаков и дру¬ 
гих славян. На Русском Севере (Белозерье) 
в первую брачную ночь, когда молодые ло¬ 
жатся в постель и покрываются одеялом, 
дружка их «погонялкой хвощет» (кнутом 
бьет); в Шумадии (Сербия) свекор троек¬ 
ратно бьет кнутом молодую невестку во 
время свадебного обеда и вечером перед 
брачным ложем; кроме того, молодые могут 
участвовать в свадебном хороводе (коло), в 
котором ведущий бьет их поясом, после чего 
молодые тотчас бегут на брачное ложе; на 
псковской земле при отправлении свата к 
невесте его били поясом со словами: «Не я 
бью, удача бьет!». У сербов в Бачке было 
принято, чтобы посаженый отец на свадьбе 
троекратно бил молодых. У болгар в р-не 
Варны молодые перед брачным ложем раз¬ 
девали друг друга до рубах, и при этом же¬ 
них трижды бил своим поясом невесту по 
пояснице. В украинских селах около Глухова 
молодой, перед тем как привести невесту к 
себе домой, ударял ее палкой по спине. У 
словаков в Мыяве старый сват бьет одного 
из свадебных чинов, «чтобы показать, как 


следует держать порядок». В волынском 
Полесье (Любешовский р-н), пока пекся 
каравай, старые женщины танцевали под 
музыку с хлебной лопатой и слегка били ею 
друг друга. В некоторых р-нах Белоруссии 
и Украины на заручинах сват бил в доме 
невесты об стену плетью (или палкой, це¬ 
пом, ухватом). 

Битье младенца после кре¬ 
щения было известно у поляков: отец 
клал ребенка на порог и бил его слегка роз¬ 
гой, приговаривая, чтобы он слушался отца 
и мать, ел «горох-капусту» и стал хорошим 
хозяином. В украинских Карпатах это дела¬ 
ли, «чтобы ребенок не плакал». 

Широко распространено битье в ка¬ 
лендарных обрядах, в основном в 
зимних и весенних. День Невинных младен¬ 
цев (28.XII), посвященный памяти избиения 
младенцев при царе Ироде, у словенцев на¬ 
зывался Тереіпі сіап 'день битья’ (также 
Тереіпіса, Оіерпіса, §араще, Оігоф госііѵа- 
піе), у хорватов — §іЬаг}еѵо и Міасіепсі. В 
Словении в этот день дети били хвойной, 
можжевеловой или ореховой веткой хозяина 
и хозяйку или вообще взрослых людей. В 
Далмации (на о. Брач) родители хлестали 
детей, пока те лежали в постелях, а затем 
давали детям подарки. Бить за провинность 
было нельзя, т. к. у детей «могли появиться 
чиреи на теле». В Банате болгары-католики 
били детей зелеными ветками, «чтобы они 
были здоровы». 

У македонцев (около Велеса) в день 
св. Игната (20.XII) старшая из женщин 
бьет лежащих в постели детей, чтобы они 
росли, потому что и «день начинает расти» 
от св. Игната; у лужицких сербов в день 
св. Андрея бьют расцветшими вишневыми 
ветками, заранее поставленными в воду, 
«чтобы передать людям жизненную силу». 
В Сочельник у католиков-буневцев (р-н 
Суботицы, Воеводина) бьют зажженным 
бадняком о порог и двери дома. Чаще этот 
обряд совершают на Рождество. У сербов в 
этот день бьют коров веткой от бадняка или 
вертелом от «печеницы» (жареного поросен¬ 
ка), «чтобы скот лучше водился». В Боснии 
(на Гласинце) это делается, «чтобы скот не 
болел». У поляков ореховые прутья разноси¬ 
ли рождественские колядники — ими нужно 
было похлестать яловых коров, «чтобы они 
отелились». В Груже (Сербия) хозяка била 
на Рождество своих детей по ушам кизило- 
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вой веткой, «чтобы они были здоровы, как 
кизил». В окр. Чачка (Сербия), а также в 
Черногории и некоторых других зонах били 
неплодоносящие деревья рогом, приговари¬ 
вая: «]а тебе рогом, ти мене родом!» [Я те¬ 
бя рогом, ты меня плодом]. Битье плодовых 
деревьев известно и у поляков, словаков. В 
польском Поморье плодовые деревья бьют 
колокольчиками, «чтобы они хорошо уроди¬ 
ли». Аналогичный характер имеет новогод¬ 
нее битье, связанное чаще всего с колядова¬ 
нием, с ряжеными, с южнославянскими сур¬ 
ка кара ми (суроварами), джамаларамн (см. 
Верблюд). У мияков в зал. Македонки в 
Новый год дети, обходя дома, били хозяек 
ветками сливового дерева, приговаривая: 
«Сурова суровица, весела годиница!» ( суро - 
вица 'пучок прутьев’). В сев. Македонии в 
зоне Скопле взрослые суровари били прути¬ 
ками всех домашних и скот и оставляли в 
каждом доме прутик «на урожай». Анало¬ 
гичные обряды известны в Болгарии и Сер¬ 
бии. В Сочельник в р-не Софии дети-ко¬ 
лядки ки, когда хозяйка выходила к ним на¬ 
встречу и посыпала их зерном, били кизило¬ 
выми палками по порогу и кричали: «Тък, 
тък, тък! Да се роди, да се роди, дето рало 
ходи! Дека ходи и дека не ходи!» [Тук, 
тук, тук! Пусть уродится, где пашут ралом 
и где не пашут!]. У капанцев (центр. Болга¬ 
рия) небольшие группы детей в тот же день 
обходили дома с палками. Им выносили в 
посудине зерно (ячмень, овес, кукурузу, 
пшеницу), и они били посуду палками, воз¬ 
глашая: «Кълца-кълца, коладе-ле, синца 
кълца, коладе-ле!». В капанском с. Топчин 
дети при этом били землю, в македонском 
селе Шишове (около Скопле) в тот же пра¬ 
здник суровари били палками тлеющие угли 
и зерно, высыпанные хозяйкой перед домом. 
В Моравии и Словакии в Щедрый день 
(вечер) пастухи обходили дома с хвойными 
ветками, били ими домочадцев и оставляли 
их хозяевам. В Чехии в Липенском Загорье 
в ту же пору малорослый парень одевался 
наполовину в мужскую, наполовину в жен¬ 
скую одежду, посыпал себя сеном и соло¬ 
мой, надевал на голову решето, брал арап¬ 
ник, ходил по деревне и бил им встречных 
подростков, «чтобы росли и не были лени¬ 
вы». По польским источникам XV в., на 
Новый год пастухи раздавали по домам сре¬ 
занные прутья, которыми затем весной хозя¬ 
ева выгоняли скот. На Карпатах у лемков в 


канун Крещения разносили по домам орехо¬ 
вые прутья, ими позже хозяйки били коров, 
«чтобы телились». В канун Великого поста 
болгарские кукеры при обходе домов били 
хозяев «для здоровья». 

Битье в весенние праздники 
связано больше всего с днем Сорока муче¬ 
ников, Вербным воскресеньем, Пасхой и 
Юрьевым днем. В день Сорока мучеников 
(серб. Младенци) в воет. Сербии парни за¬ 
лезали на вербу, нарезали прутьев и били 
ими девушек с приговором: «Да си здрава 
као дрен, да си брза као іелен, да се гоіиш 
као свшъа, и да растет као врба!» [Будь 
здорова, как кизил, будь быстрой, как 
олень, толстей, как свинья, и расти, как 
верба!] (р-н Болевца). В Черногории и 
Герцеговине тогда же с утра родители били 
своих детей вербовой веткой, приговаривая: 
«Да растет као врбица и да се гоіиш као 
лица!» [Расти, как верба, и толстей, как 
свинья!], днем же дети били друг друга, и 
это же они делали в Вербное воскресенье. 
Польские парни и девчата в Страстную пят¬ 
ницу до рассвета били друг друга розгами 
«в память о ранах Христа» (га Вогс гапу). 
Так же объяснялся в Славонии (Хорватия) 
обычай католической молодежи в среду, 
четверг и пятницу на Страстной неделе по 
выходе из церкви бегать по улицам и бить 
друг друга. В церкви в конце службы били 
по полу, стенам и скамьям розгами, пока 
они не сломаются. Обычай битья вербой 
(реже березой) на Пасху известен полякам, 
кашубам, мораванам и другим зал. славя¬ 
нам. В Польше чаще всего это происходило 
на второй день Пасхи, когда парни били де¬ 
вушек, и на третий день, когда девушки би¬ 
ли парней. Тогда же сельский пастух ходил 
по домам, бил розгой и приветствовал хозя¬ 
ев, которые откупались от битья освящен¬ 
ными пасхальными яствами (Поморье). 
Обычай битья парней и девушек на Пасху 
часто называется <1уп$иь (пол.) или сіс^а 
(кашуб.). 

В Моравской Валахии ранним утром 
второго дня Пасхи парни обходили дома и 
будили девушек ударами вербовых или бе¬ 
резовых веток. У воет, славян первый выгон 
скота в Юрьев день производился, как пра¬ 
вило, освященной вербой. Хлестали скот в 
воротах чаще всего хозяйки, реже пастухи, 
«чтобы он приносил лучший приплод». В 
Полесье (с. Спорово Брестской обл.) в этот 
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день беременная женщина снимала с себя 
фартук и им била и выгоняла на выпас скоти¬ 
ну. В Подмосковье (около Дмитрова) скот 
выгоняли клюшкой, приговаривая: «Тели те¬ 
лок, тели телок!» В Костромском кр. хозяйки 
на Юрия «хлыщут скотину», приговаривая: 
«Поди, поди! Бог с тобой! Поди! Бог с то¬ 
бой!» Словенцы в Штирии при первом вы¬ 
гоне сильно били пастушескими палками тех 
коров, которые перестали давать молоко. 
Сербы в Герцеговине после раннего утрен¬ 
него купания в Юрьев день брали с собой 
вербу и крапиву и били ленивых детей. В 
центр. Боснии в тот же день били скот оре¬ 
ховой веткой, а на рассвете били детей ки¬ 
зиловой веткой, «чтобы они были ядреными, 
как кизил». Тогда же в Поморавье (у 
Алексинаца) пастух на рассвете бил скот 
вербовыми и кизиловыми ветками, «чтобы 
скот был здоров, как кизил, и рос, как вер¬ 
ба», а в Шумадни били крапивой детей по¬ 
сле утреннего купания «для здоровья». В 
зап. Хорватии ]ит}аЫ (группы молодежи, об¬ 
ходящие дома с юрьевскими песнями) били 
по земле зеленью, палками, кольями, мото¬ 
вилом, навоем. В Полесье, на Украине, в 
Белоруссии и в России женщины били де¬ 
тей вербовыми ветками в Вербное воскресе¬ 
нье или накануне его, после освящения вер¬ 
бой. I Іри этом в благопожеланиях нередко 
произносили: «...Будь богатый, как земля, 
здоровый, как вода, и расти, как верба». В 
тот же день у поляков освященной вербой 
били коров, чтобы они давали больше моло¬ 
ка. Реликтом старого, мартовского, начала 
года является македонский ритуал битья ки¬ 
зиловой веткой «для здоровья» на Летник 
(1.ІІІ; лето 'год'). 

Белорус с Витебщины, отправляясь на 
первую пахоту, бил тестя или тещу «для хо¬ 
рошего урожая» соответственно ржи или 
пшеницы (ср. Мужской — женский). По¬ 
ляк из Маэовии, выходивший на первую па¬ 
хоту, рано утром шел к хозяйке с бичом и 
щелкал им по полу, «чтобы раньше вставала 
и готовила завтрак». Болгары во Фракии 
давали пощечину ребенку, когда у него про¬ 
резался первый зуб, «чтобы скорее появи¬ 
лись другие зубы». На Витебщине женщи¬ 
ны давали сильную пощечину девушке после 
первых месячных, «чтобы потом были пра¬ 
вильными». Вологодские мужики в Ильин 
день выходили с поленьями за околицу и 
били первого встречного. Рязанские девуш¬ 


ки и молодки (Даньковский у.) во вторник 
на Русальной неделе простоволосые, в одних 
рубахах или в мужской одежде выходили в 
поле, водили хороводы и на обратном пути 
нападали на встречных мужчин и били их 
плетьми. Так же били мужчин, попадавшихся 
на глаза женщинам, изгонявшим «коровью 
смерть» (ю.-рус.). В день св. Власия на 
Харьковщине (Купянский у.) женщины по¬ 
сле попойки в шинке, организуемой, «щоб ко¬ 
ровы булы ласковы», приходили домой и били 
своих мужей донцами прялок, «щоб и воны 
булы ласковы». Женщины в польском Помо¬ 
рье на заговенье Великого поста били чулком, 
набитым пеплом, каждого встречного мужчи¬ 
ну. Сербские пастухи в Косово (с. Плакаони- 
ца) при встрече били друг друга крапивой. У 
воет, и зап. славян били палками обрядовое 
чучело (или деревце) — Масленицу, Купалу, 
Марену, Смерть, «ведьму» и т. п. 

Битье отмечено ив окказиональ¬ 
ных обрядах. Напр., в Полесье, в 
с. Стодоличи (Гомельская обл.), для вызыва¬ 
ния дождя бабы били палками воду в колод¬ 
це. Во многих славянских зонах били и секли 
болезни («собачью старость», «Хутин» и 
др.), сопровождая битье заговорами. Сербы 
(из бывшей Военной Границы) били не нау¬ 
чившихся ходить малых детей розгой, приго¬ 
товленной с особым ритуалом. При трудных 
родах муж должен ударить своим поясом 
роженицу по спине или трижды по пояснице 
(юж. Шум ад ия, Косово Поле). Словенцы 
били коров после неудачной случки палкой и 
хлебной лопатой по спине, чтобы они лучше 
«погуляли». В зоне Лютомера (зап. Слове¬ 
ния) те, кто рвал лен, хлестали им друг друга, 
«чтобы рубашки были крепче». 

У витебских белорусов битье служило 
средством от дурного глаза: тот, кто бросил 
на кого-либо «глаэо» (сглазил), должен был 
три раза хлестнуть своим поясом пострадав¬ 
шего. У поляков из Курпевской Пущи лечеб¬ 
ным считался пояс, через который трижды пе¬ 
рескочила первый раз встреченная весной ля¬ 
гушка; им били больных людей и коров 
«для здоровья». В Закарпатье больной скот 
били бусами, освященными на Пасху. 

У поляков, чехов, лужичан, зап. украин¬ 
цев известны представления о подменышах — 
детях, которых подбросили взамен украден¬ 
ных женские демоны (см. Подмена ребенка). 
Таких детей надо бтъ в поле либо во дворе 
на куче навоза метлой или веткой шиповника 
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до тех пор, пока на детский крик не придет 
похитительница и не вернет украденного ре¬ 
бенка. Вернуть «отнятое)» у коровы молоко 
можно, если на св. Яна на молока «зачаро¬ 
ванной» коровы сбить масло, затем бросить 
его во дворе и долго бить березовым пру¬ 
том, пока не придет чаровница, которая ис¬ 
пытывает от этого боль, и не «вернет» мо¬ 
локо корове (Вармия и Мазуры). Там же, 
чтобы освободиться от «уроков» (сглаза), 
били метлой по порогу дома, «чтобы вы¬ 
звать боль у чаровницы и чтобы та, прикос¬ 
нувшись к углам дома, сняла уроки». Иногда, 
если не сбивалось масло, поляки били масло¬ 
бойку, «чтобы испугать чаровниц н сбить на¬ 
конец масло». 

Битье у сербов, поляков и других славян 
применялось при определении сельским ми¬ 
ром межи или предела участка. На меже 
больно били ребят, «чтобы запомнили, где 
проходит граница, и чтобы тем самым эта 
граница была закреплена». 

В некоторых обрядах, главным образом 
отгонных, защищающих от нечистой силы, 
битье (о землю, постройки, в металлические 
предметы и т. п.) применялось с целью про¬ 
изводства шума. У юж. славян широко рас¬ 
пространено битье в металлическую посуду 
(тазы, сковороды, кастрюли) для отгона 
змей на Благовещение или в день св. Ере¬ 
мин (1.Ѵ). В Полесье битье палкой, скал¬ 
кой, пестом и т. п. о стены дома, забор, во¬ 
рота часто сопровождает ритуальное при¬ 
глашение Мороза на рождественский ужин 
(«Мороз, Мороз, иди кутью есть, а на 
Петровку не бывай, а то будем путами 
бить») и имеет целью предотвратить холода в 
летнее время. Ср. словенский ритуал «Во^а 
«ігаЗііі» (страшить Бога) — бить в Страстную 
неделю от среды до пятницы палками по мос¬ 
товой, либо разбивать с треском около церкви 
пустые деревянные бочки, ящики, дежи, либо 
с треском валить деревья в лесу для пасхаль¬ 
ного костра. В зал. Словении (около Ид- 
рии) «устрашали Бога» тем, что в Великий 
четверг били бузиновой палкой по притолоке 
двери и по стрехе и полагали, что насколько 
слышен треск ударов, настолько змеи не 
приблизятся к дому. 

Запреты на битье известны мно¬ 
гим славянским народам. Прежде всего нель¬ 
зя бить землю, за исключением совершаемых 
в определенные дни упомянутых ритуальных 
действий. Поляки полагали, что «тот, кто бьет 


землю, бьет по животу свою мать на том све¬ 
те», а русские считали, что «он бьет саму Бо¬ 
городицу». Запрещалось также бить вальком 
белье на Сретение, «чтобы не бил гром летом 
и не было другой беды» (зал. Полесье, Во¬ 
лынь); бить детей в огороде в горохе, «чтобы 
тотчас на горох не напали черви» (Витебщи- 
на); бить кого-либо в Сочельник, «чтобы в 
грядущем году не выскакивали чиреи на теле» 
(Сербия и Хорватия). У сербов I Іоморавья и 
у македонцев этот запрет распространяется и 
на день св. Игната. 
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И . А Морозов. //. И. Толстой 

БИТЬЕ ПОСУДЫ- ритуально-магиче¬ 
ское действие, характерное для семейных, а 
также календарных и окказиональных обря¬ 
дов и народной медицины. Может иметь 
как позитивный магический смысл (пожела¬ 
ние богатства, плодородия, счастья), так и 
негативный (символика уничтожения, не¬ 
счастья, смерти). Различается битье старой 
и новой посуды, целой и порченой, пустой и 
наполненной. 

В свадебном обряде Б. п. из¬ 
вестно всем славянам. Приурочено к актам, 
изменяющим социальный статус невесты. 
Осмыслялось как пожелание счастья новоб¬ 
рачным, ассоциировалось с дефлорацией или 
родами. У русских утром после первой 
брачной ночи будили молодых, разбивали 
горшки о двери помещения, где те спали, 
или около постели; после этого молодая 
подметала черепки, а ей бросали деньги. В 
Калужском кр. горшки били в знак того, что 
молодая была «цельная», а в эту ночь «разби- 
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лась». На Украине и в Белоруссии обычно 
били посуду после венчания, выражая свою 
радость по поводу того, что молодая оказа¬ 
лась невинной. В XVII в. на Украине били 
посуду в доме молодой и тогда, когда она 
оказывалась «нечестной»; ее матери подно¬ 
сили в этом случае черепок или чарку без 
дна. Приговор, с которым в конце свадеб¬ 
ного обеда кидали горшок на печку, — 
«Сколько черепья, столько ребят молодым!» 
(арханг.) — имеет аналогии в Полесье. 

В с.-воет. Сербии перед тем, как идти к 
жениху со сватами, молодая переворачивала 
чашу с водой или вином или наступала на нее 
и разбивала, чтобы ей было легко рожать; по¬ 
сле первой брачной ночи били тарелку перед 
дверями комнаты, где находились молодые; 
случалось, что невеста протестовала против 
этого, т. к. она еще не разви}ена; муж объяв¬ 
лял о невинности молодой, разбивая о землю 
сосуд с пеплом. В Шумадии между женихом 
и невестой бросали сосуд с водой, чтобы мо¬ 
лодая легко рожала. В Польше вечером перед 
свадьбой дети били о двери дома старые 
горшки и другую посуду, «геЬу тіосіут зі^ 
сіаггуіо» [чтобы у молодых все прибывало] 
(КЬ\Ѵ:146); по прибытии свадебного поезда 
к дому жениха разбивали перед невестой на 
счастье горшок с пеплом или зерном. У лу¬ 
жицких сербов по приезде молодой к жениху 
бросали в дверь горшок и только потом вво¬ 
дили ее в дом. Чехи бросали новый горшок 
под ноги коня во время проезда свадьбы че¬ 
рез деревню, чтобы молодая не знала бед. В 
воет. Сербии, когда жених отправлялся за не¬ 
вестой, ему подавали чашу с вином, жених от¬ 
пивал и бросал чашу через левое плечо, сваты 
топтали ее ногами. На Украине жених в ана¬ 
логичной ситуации бросал назад горшок с во¬ 
дой и овсом, причем считалось, что если 
брошенный горшок разобьется, то у моло¬ 
дых родится сын, а если останется целым, 
то дочь или молодые останутся бездетными. 
Битье сосуда, из которого пили жених и не¬ 
веста, входило в церковный чин венчания в 
Древней Руси и в Сербии. Б. п. известно 
по описаниям свадеб русских царей XV— 
XVI вв., а у старообрядцев сохранялось и в 
XIX в.: во время венчания жених бил скля¬ 
ницу, из которой приобщались вином новоб¬ 
рачные, и топтал ее ногами. 

Б. п. в похоронном обряде из¬ 
вестно у воет, славян, поляков, сербов и на¬ 
ходит подтверждение в славянском археоло¬ 


гическом материале. Русские разбивали 
горшки, из которых обмывали покойника. В 
Калужской губ. их бросали на чужое поле, 
чтобы перегнать «хворость и смертность» в 
другую деревню; во Владимирской губ. от¬ 
носили на границу полей, чтобы покойник не 
возвращался и не пугал живых; в Белоруссии 
родственница покойного бросала ему вслед 
зерна, чтобы он не лишал хлеба оставшихся в 
живых, после этого разбивала сосуд из-под 
зерна об угол дома. На Украине после поми¬ 
нального обеда мыли посуду и сливали воду 
в горшок, хозяйка относила его на кладби¬ 
ще, выливала все на могилу, а горшок раз¬ 
бивала. В Поднестровье жена покойного 
разбивала после выноса тела новый горшок. 
В ю.-вост. Польше над головой покойника 
ставили перевернутый горшок, на котором 
горел огонь; когда гроб выносили, то этот 
горшок несли за ним и разбивали перед 
церковью, причем черепки выбрасывали ку¬ 
да-нибудь, где никто не ходит. Сербы на 
следующий день после похорон шли на мо¬ 
гилу, окуривали ее, а тарелку, в которой 
были угли, разбивали около креста. 

Б. п. в крестинном обряде ха¬ 
рактерно для Белоруссии, украинского По¬ 
лесья, зал.- и ю.-рус. областей. В конце 
крестинного обеда повитуха ставила на стол 
горшок с кашей и предлагала разбить его 
тому, кто положит больше денег; сам гор¬ 
шок разбивали, и если круто сваренная ка¬ 
ша не рассыпалась, это предвещало доста¬ 
ток и благополучие семье. В Полесье череп¬ 
ки от разбитого горшка кидали в подол, на 
голову или за пазуху молодым женщинам, 
чтобы у них было много детей. 

Б. п. в календарных обрядах. 
В Польше в предпасхальный период, реже — 
на Средопостной неделе совершались симво¬ 
лические «похороны жура» — традиционно¬ 
го постного блюда: парни разбивали горшки 
с журом (или пеплом, нечистотами) о стены 
или двери домов (см. Жур). К середине 
Великого поста приурочивался обряд «выби¬ 
вания Средопостья» ( шуЫ}апіе рбірокіа ): на¬ 
полняли золой старые горшки и миски и 
разбивали их о двери домов; парень бросал 
горшок с золой перед девушкой, девушка — 
перед парнем. В Гродненской губ. в среду 
на четвертой неделе Великого поста вечером 
молодые люди забегали в избы и разбивали 
об стену горшок с золой: «То так пэрэбива- 
ют пуост» (Ром.МЭГ 1:60). Украинцы (Во- 
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лынской губ.) на св. Юрия ходили есть в по¬ 
ле, где били посуду «на счастливый урожай» 

(2\ѴАК 1887/11:174). 

Б. п. в окказиональных об¬ 
рядах. В воет. Полесье бросали в колодец 
краденые горшки и кувшины для вызывания 
дождя; ср. поверье у болгар, живших на Ук¬ 
раине, — если в мае украсть у горшечника но¬ 
вый горшок и разбить его, то пойдет дождь 
(ЭО 1898/4:123), а также украинские дет¬ 
ские заклички дождя типа: «Не иди, не иди, 
дощику, / Дам тобі борщику / У глинянім 
горщику. / Поставлю на дуба; / Дуб пова- 
лився, / Горщик разбився, / Дощик полив- 
ся» (ср. Борщ). В Польше считалось, что 
если кто-нибудь перейдет дорогу перед гор¬ 
шечником, то торговля не будет удачной, поэ¬ 
тому ему следует разбить горшок от сглаза; 
приехав на рынок, горшечник также разби¬ 
вал негодный горшок, чтобы охранитъ товар 

от кражи (Ьисі 1974/58:195—196). 

Б. п. в народной медицине 
призвано испугать, отогнать болезнь. У 
воет, славян, поляков, словаков и сербов 
при конвульсиях накрывали ребенка коры¬ 
том и разбивали сверху горшок; у белорусов 
и украинцев били горшок над головой боль¬ 
ного, «чтобы отпугнуть лихорадку». Слова¬ 
ки варили лекарственный отвар из трав в 
новом горшке, который потом разбивали. 

Б. п, в приметах могло в зависи¬ 
мости от ситуации предвещать или несчастье 
и смерть, или удачу и богатство. Если посу¬ 
да разобьется при гостях, то это добрый 
знак, а если без гостей — плохой (бел.). 
Если посуда бьется, то это сулит прибыль, 
если ломается — убыток (укр.). Разбить по¬ 
суду на Рождество — к смеряй или несчастью 
в будущем году (словен.), у словаков несчас¬ 
тье сулила и посуда, разбитая под Новый 
год. Горшки бьются из-за нарушения правил 
поведения: от свиста в доме (рус.), оттого, 
что мужчина положил топор на припечен 
или на лавку (укр.). 

Б. п. в формулах-угрозах и 
благопожеланиях упоминалось в 
обходных обрядах у чехов, словаков и сло¬ 
венцев: напр., колядники, когда их скудно 
одаривали, говорили: «]ак пат песіоіе, / 
ѵсівез Ьіссіу сіосекобе, / тівку, догку роігіе- 
ріете, / со па ріеси тобе» [Если нам не 
дадите, большой беды дождетесь. Мы по¬ 
бьем миски, посуду, которая у вас на печи] 
(словац., Ѵас1.ѴО:95). В формулах-благо- 


пожеланиях: «Вод ѵат ріаіі ѵзе, каг $1с пат 
сіаіі. Оа Ьі ѵат біЬе гасіе Зада поэііе, сіа $е 
ѵат пе Ьі вкіесіе іп зкІеАсе гагЬіІс...» 
[Пусть вам Бог заплатит за все, что вы нам 
дали. Чтобы у вас куры неслись, чтобы у 
вас не разбивались блюда и блюдца...] (сло¬ 
вен., Киг.РЬЗ 4:221). 

Лигги ФилиповиЬМ. С. МаЬнІско разбир- 
н* судова // Научни аборник Матице Српске. 
Нови Сад, 1950:110-127; КОО 2:208; Котл. 
ПОЯС:221; Потеб.МЗОП:70—71; Страх.КД: 
234-238; Байб.ЖОВС:159; Сед.О.КД:290, 
291; Зел.ОРАГО 1:26; КСб 1903/4:68; ЖС 
1913/3-4:368; СБФ-86.-77; СЭ 1957/1:65-70; 
ЭО 1896/2-3:203, 1896/3-4:219-220, 1898/ 
4:123, 1914/3-4:92; СРНГ 7.79; Вес.1.66; Гавр. 
КЯДК:142-149; КС 1890/8:322; Милор. 
ОПЛУ:5; НТЕ 1984/2:79-81; Чуб.ТЭСЭ 4: 
626; Булг.П:186; Никиф.ППП:2.277; Ром. 

МЭГ 1:60; Серж.ПЗ:133; Тол-ЗСЯ 2:104; То- 
пор.КД:90,110; Шеин МИБЯ 1/2:534; ГЕМБ 
1928/3:18, 1970/33:139; Киг.РІЗ 4:173,221; 
Віе*. МО: 321’, Віед. >У: 227-228; КБ\Ѵ: 146; 
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А. Л. Т опорков 

БИЧ - см. Кнут 

БЛАГОВЕЩЕНИЕ (калька с греч. ешу- 
уеАл(Г|іб<; < еѵауѵеАлоѵ 'добрая, благая 
весть’) 25.III (7.IV) — праздник, посвящен¬ 
ный дню, когда архангел Гавриил известил 
деву Марию о будущем рождении Христа: 
в.-слав. Благовещенье, серб. Благовести, 
хорв. Віадоѵііезі, болг., макед. Благовец , Блъ- 
гуштине и т. п., пол. 7-илайошаіие, чеш. 
2.ѵЫоѵапі Раппу Мале, словац. Яѵе&оѵапіе 
Раппу Магіе, Раппа Магіа, Маіка, Маіа Ма¬ 
га, луж. Мап’]е шог}аѵепіе, рНрош1с1ап}е, илро - 
іѵеАап]е. Кроме этих близких к церковным 
названии, которые, однако, часто ассоцииру¬ 
ются в народном сознании с «благой вестью» 
о наступлении весны, известны локальные 
хрононимы, мотивированные приуроченными 
к Б. обрядами и верованиями, напр. болг. 
Лушканица (Банат, зал. Румыния) от лут¬ 
кам 'качать' — обычай качаться на качелях 
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на Б., болт, видин. Кукоѳден 'день первого 
кукования кукушки', кашуб. Маіка Возка 
Яогіиюта 'На Растворную земля растворя¬ 
ется’, Зіготпа. Зігитаппа от зігипйт 'ручей'. 
Верования и обрядность во многом опреде¬ 
ляются мифопоэтическим осмыслением на¬ 
звания Б., в частности, у юж. славян его 
сближением со словами благи 'сладкий, мяг¬ 
кий, добрый' (болт, «тыква, посеянная на 
Б., будет благая , сладкая»; серб, «собака, 
родившаяся на Б., не лает и не кусает» и 
т. п.), благо 'домашний скот' (хорв. Віа$о- 
цЫ, рпроѵЫ , Ыа$о Ігаіі геіеп ІЫ), благо 
'деньги, богатство, имущество, клад* (в 
Славонии на Б. отправлялись искать кла¬ 
ды). Б. — один из главных праздников в 
календаре православных славян, менее зна¬ 
чим в католических традициях. 


ла, Воздвижение), соответствующая весенне¬ 
му и соотнесенная с осенним равноденствием 
(Воздвижение, иногда смежные праздники). 
Понимается как начало весенне-летнего полу¬ 
годия, как момент «открытия» земли, про¬ 
б уждения ее ото сна; выхода из земли га¬ 
дов — змейрлягушек, мышей, насекомых, а 
также нечистой силы (соответственно Воз¬ 
движение, у болгар Иван Головосек, 29. 
VIII — время «закрытия» земли, ухода в 
землю гадов), как пора прилета птиц, про¬ 
буждения пчел, мух, медведя. Появление 
этих знаков весны до Б. считается дурным 
предзнаменованием, сулит холодную весну, 
голодный год. Пчеловоды считают, что за 
сколько дней до Б. вылетят пчелы из ульев, 
столько же времени после Б. они должны 
отсидеть в ульях (столько дней будут дер- 



Благовещсние. Икона XIV в. Охрид, Македония 


Место Благовещения в го¬ 
довом цикле. Б. — одна из четырех 
ключевых точек года (Рождество, Б., Купа- 


жаться холода). Аналогичные верования от¬ 
носятся к появлению до Б. червей, комаров, 
мух, лягушек и др. 



184 


БЛАГОВЕЩЕНИЕ 


В православной народной традиции Б. 
нередко сопоставляется с Пасхой (в.-слав. 
«Каков день на Благовещение, такой и на 
Пасху»; болт. Б. — полвин Всликден (по¬ 
лупасха), макед. Б. — пре ден Вслигдсн 
(первый день Пасхи), ср. также пол. «]акіе 
2пѵіа&(о\рапіе, іакіе 2тагІѵусЬѵвІапіе» [Ка¬ 
ково Благовещение, такова и Пасха]), у 
русских часто ставится выше Пасхи: «Бла¬ 
говещение — самый большой праздник у 
Бога, даже грешников в аду не мучат». По 
карпатской легенде, когда Б. совпало с 
Пасхой и не отслужили благовещенскую 
службу, не наступил день, не рассвело. Б. ? 
подобно Рождеству, предвещает или магиче¬ 
ски предопределяет весь грядущий год. 
Особое значение праздника подчеркивается 
в поверьях о том, что на Б. солнце на вос¬ 
ходе «играет», т. е. переливается разными 
цветами (Полесье); что на Б., как и под 
Рождество, животные говорят на своем язы¬ 
ке (серб.). Б. является важной временной 
границей: до Б. нельзя копать, рыть, вооб¬ 
ще трогать землю, сеять, сажать, ходить в 
лес, вывешивать на дворе ткацкую основу и 
одежду и т. п. Нередко отмечается также 
день после Б. (посвящен архангелу Гаврии¬ 
лу, полес. Благоѳсстник ) , на который с Б. 
переносятся многие запреты. День недели, 
на который пришлось Б., в течение всего 
года считается неблагоприятным для начала 
хозяйственных работ: пахоты, сева, уборки, 
выгона и случки скота, строительства дома 
и т. и. Крестьяне Дмитровского у. Москов¬ 
ской губ., однако, старались именно в этот 
день недели молча привезти на гумно с поля 
первый сноп, чтобы не разводились мыши 
(то же в Белоруссии на Витебщине, в Сло¬ 
нимском у. и др.). В Полесье (Кобрин- 
ский р-н), придя летом в лес, говорили, 
чтобы избежать встречи со змеей: «Благове¬ 
щение было в такой-то день недели». В зо¬ 
не контактов православных с католиками 
особое значение придается дням, отделяю¬ 
щим Б. католическое от православного: у 
белорусов в эти дни запрещали сновать во 
избежание дождей летом или нападения 
волков на скот. Запреты и предписания ча¬ 
сто распространялись на всю неделю (полес. 
благоѳесньш тыждемъ). 

Благовещение —начало вес • 
н ы. Сербы в Гружс (Шумадия) считают, 
что зима длится до Б., а чехи — что Б. 
«возвещает весну, но не прогоняет зиму». 


Зал. украинцы полагали, что зима трижды 
встречается с весной (на Сретенье, на Со¬ 
рок мучеников и на Б.) и что на Б. «літо 
эовсім переможе зиму», ср. у русских: на Б. 
«весна зиму поборола», «щука хвостом лед 
разбивает» и т. п. Говорят, что на Б. выхо¬ 
дит из земли тепло (Охрид), что к Б. день 
увеличивается настолько, что птица может 
девять раз «свить и развить гнездо» (Чер¬ 
ногория). В Белоруссии на Б. «гукали вес¬ 
ну»: молодежь забиралась на возвышенные 
места — на крыши банъ, гумен, на поленни¬ 
цы дров — и закликала весну песнями. 
Иногда одновременно жгли костры — «па¬ 
лили зиму» (могилев., помел.) или «грели 
весну» (калуж.), вокруг костров водили хо¬ 
роводы, пели песни, прыгали через огонь. В 
Полесье (Чернобыльский р-н) девушки хо¬ 
дили по селу, взявшись за руки, и пели пес¬ 
ню «Летела стрела». С этого дня начинали 
петь песни-веснянки. В Болгарии и Сербии 
начинали ходить и петь лаваркн. Русские 
Пензенской губ. на Б. раскладывали пироги 
на новых холстах и оставляли на ночь со 
словами: «Вот тебе, матушка весна». В 
Тульской губ. молодежь устраивала на Б. 
уличные игры, закликала весну: «Весна 
красна! На чем пришла?...» В Саратов¬ 
ской губ. на Б. рано утром обращались к 
солнцу: «Солнышко, ведрушко! Просвети¬ 
ка, прогляни: твои дети на повети есть хо- 
чут, пить просют». Русскому и белорусско¬ 
му кликанью весны соогветствует сербский 
обычай «ранило»: девушки рано утром на 
Б. взбираются на крыши домов и поют пес¬ 
ни с зачином «Рано, на рано... (юж. Помо- 
равье, Косово). 

У всех славянских народов с Б. связаны 
поверья, о возвращении птиц из ярся. В 
Белоруссии, на Украине, в Польше в день 
Б. встречают аястов. В Полесье на Б. пек¬ 
ли лепешки в виде лапы аиста, с которыми 
дети выходили встречать аистов. У юж. сла¬ 
вян и на Карпатах Б. считается днем приле¬ 
та или начала кукования кукушки, возвеща¬ 
ющего весну. У русских на Б. выпускали 
птиц на волю, «чтобы они пели во славу 
Божию» и принесли счастье тому, кто их 
освободил. 

У воет, славян Б. открывает сезон поле¬ 
вых работ, ибо «Бог благословил землю на 
сеянье», ср. в белорусских волочебных пес¬ 
нях: «Благавешчанье зямлю сушыць, зямлю 
сушыць, жьгга рушыць (Влчб.п.:146), «Бла- 
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гавешчанне у поле едэець заворываць вара- 
ным канем, залатой сахой» (Влчб.п.:129). 
Сербы-граничары на Б. идут к пчелам с 
ключом от дверей, с плужной или колесной 
чекой и выпускают пчел из летка, смазанно¬ 
го медом. Украинцы на Харьковщине (Ку- 
пянский у.) подмешивали в мед пчелам по¬ 
рошок от благовещенской просфоры, вкла¬ 
дывали в леток череп благовещенской щуки 
так, чтобы пчела выползала между щучьими 
зубами, тогда она не даст себя в обиду. В 
Закарпатье хозяин на Б. не выходил из до¬ 
му, чтобы пчелы не улетали из улья. Болга¬ 
ры и сербы на Б. окуривали ульи дымом от 
тлеющих тряпок и навоза, чтобы к пчелам 
не пробирались змеи и мыши. В польском 
Поморье на Б. освящали пчел, пчеловоды 
начинали новый сезон. 

В двух локальных зонах Б. связано с 
культом медведя. В Белоруссии (Бори¬ 
совский у. Минской губ.) в канун Б. ели 
«медвежью еду»: сушеный репник, овсяный 
кисель и комы гороха (отсюда якобы назва¬ 
ние обряда — комосдица — ЗК:139). После 
обеда все ложились спать, но не спали, а 
подражая медведю, перекатывались с боку 
на бок. В Болгарии (Белоградчишко) счита¬ 
ли, что медведь просыпается на Б. и купа¬ 
ется в реке, очищая воду, после чего можно 
купаться. 

Очистительные обряды на Б. 
направлены на отгон и отпугивание вылезшей 
из земли нечисти: гадов, насекомых, нечистой 
силы, болезней. У юж. славян на Б. совер¬ 
шался обряд изгнания и обезвреживания 
змей. В Болгарии женщины, иногда дети, 
на Б. до восхода солнца или на закате обходи¬ 
ли двор с медным тазом, били по нему лож¬ 
кой и кричали: «Бягайте, змии, Благовец ща 
ва затисне!» [Убегайте, змеи, Б. вас задавит!] 
(Добр.:326). Битьем в металлические пред¬ 
меты отгоняли змей и сербы, считая, что змея 
летом будет держаться от дома на таком рас¬ 
стоянии, на какое распространяется лязг ме¬ 
талла. Сходным способом гуцулы защищали 
на Б. скотину от волков: хозяин трижды обе¬ 
гал голым вокруг хаты, звоня в колокольчик и 
приговаривая: «Как далеко слышен этот звон, 
так далеко чтобы волк держался от моей ско¬ 
тины» (Онищ.НКЗ:31-32). Змей отгоняли 
также огнем, поджигая мусор, тряпки, старую 
обувь, солому, конский и коровий навоз и 
т. п. У белорусов Могилевской обл. обычай 
разжигать огонь на Б. назывался «чиститъ 


землю». Во многих районах Болгарии утром 
на Б. мели двор и поджигали мусор перед до¬ 
мом или в огороде, иногда хозяйка трижды 
обходила дом с зажженным факелом и крича¬ 
ла: «Бягайте, эъми и гущери [ящерицы]!» 
(Добр.:325). Жгли огни под плодовыми дере¬ 
вьями, чтобы защитить их от гусениц. Сербы 
в окрестностях Болевца поджигали тряпки и 
бросали их к каждому строению во дворе. 
Молодежь всю ночь до рассвета жгла костер 
и танцевала вокруг него. В Хомолье накануне 
Б. или рано утром на Б. кто-нибудь из домо¬ 
чадцев перебрасывал через порог тлеющий 
уголь, затем первый вышедший из дома ста¬ 
новился на уголь и заклинал змею: «Преко 
Прага пре[)о, ама преко жара не мого!» [Через 
порог пройду, а через уголь — не могу!] (Ми¬ 
лос. СОСХ.-355). Украинцы на Карпатах от¬ 
гоняли змей, обходя дом по солнцу и трижды 
бросая за собой зажженную тряпку. Болгары 
перепрыгивали через огонь босиком, чтобы 
защититься от укусов змей. В целях оберега 
применялись и задабривающие действия. Ма¬ 
кедонцы в р-не Велеса на Б. готовили змеям 
что-нибудь сладкое («благо»), чтобы змеи 
были «благи» и не кусались. 

В качестве превентивной защиты от 
змей в день Б. соблюдалось множество зап¬ 
ретов: запрещалось упоминать змей и 
ящериц (ю.-эап. Болгария, Пиянец), ходить 
в сад, вносить в дом зелень, особенно зеле¬ 
ный лук, протягивать веревки, волочить что- 
либо по земле (сербы Попова I Іоля и 
Грбля), хватать скотину за рога (Хомолье), 
продевать нитку в иголку (Босния), шить 
новую обувь (воет. Сербия), брать в руки 
иголку, веретено (Полесье) и даже смотреть 
на веретено, кросна, пряжу (русские в Пен¬ 
зенской обл.), ходить с палкой, вносить в 
дом дрова (Карпаты), отдавать что-нибудь 
из дома (Волынская обл.) и т. п. Нередко 
страхом перед змеями объясняется и общий 
запрет работать на Б. 

Ради избавления от мух, блох и дру¬ 
гих насекомых в Боснии и зап. Сербии на Б. 
подметали дом, двор, собирали мусор и под¬ 
жигали его, в Добрудже прыгали через огонь, 
в Закарпатье после метения хаты ломали и 
выбрасывали метлу, русские Забайкалья 
жгли в подполе тряпку. Сербы Хомолья не 
позволяли на Б. убивать блох и вшей, а жен¬ 
щины не выливали из дома на двор ни капли 
воды, чтобы мухи не досаждали скоту. Для 
защиты от блох на Витсбщине рано утром на 
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Б. кто-нибудь из домашних, сняв с себя руба¬ 
ху, втайне от всех мел хату, выносил мусор и, 
захватив по пути снега и льда, разбрасывал их 
по полу, а потом опять надевал рубаху и ло¬ 
жился спать. Там же старались при умывании 
на Б. (как и на Рождество) не пролить на пол 
ни капли воды и при еде не уронить ни крош¬ 
ки хлеба. В Полесье считали, что мусор, вы¬ 
метенный на Б. и выброшенный в поле или 
на огород, вызывает буйный рост сорняков. 
Поэтому во избежание «порчи» его сжигали 
на дороге или меже, а кое-где вообще за¬ 
прещалось на Б. мести хату или выносить 
мусор (Кобринский р-н). К очистительным 
обрядам относятся также умывание в источ¬ 
нике или реке на рассвете на Б. (сербы), 
побелка дома (укр., бел., см. Белить), мы¬ 
тье хлебной дежи (Полесье) и т. п. 

Благовещенские костры считались также 
защитой от болезней, сглаза и 
нечистой силы. У русских на Б. (и 
после жатвы) сжигали соломенные постели 
(Сибирь), старые лапти, прыгали через 
огонь, окуривали свою одежду от болезней 
и чар. Чтобы предохранить скот от эпиде¬ 
мий, сербы на Б. прогоняли его меж двух 
костров; в канун Б. в полночь гасили в оча¬ 
гах огонь и добывали «живой огонь» (Тем- 
нич). Б. считается опасным днем, ког¬ 
да злые силы особенно угрожают людям и 
скоту. По верованиям болгар, на Б. самодивы 
и самовилы возвращаются из своих жилищ, 
где они пребывали со дня Усекновения. На Б. 
на рассвете они купаются в реках, источниках, 
колодцах, поэтому утром на Б. опасно ходить 
к воде. Верят также, что в день Б. появляет¬ 
ся змей-домовик, который пересчитывает 
всех домочадцев: тот, кого он не увидит и 
не посчитает, в течение года умрет. У сер¬ 
бов широко распространено поверье, что на 
Б. можно распознать ведьму (зал. Сербия, 
Босния, Славония). Для защиты от вештжц 
в канун Б. (как и Рождества) сербы воет. 
Герцеговины обходили дом с зажженными 
свечами слева направо и сыпали просо. Ук¬ 
раинцы Волынской обл. на Б. обводили то¬ 
пором или косой по земле вокруг хаты, 
«чтобы ведьма не приступила». В Закарпа¬ 
тье на Б. остерегались давать что-нибудь из 
дома, иначе босорка могла «отнять» у коро¬ 
вы молоко. Для защиты скота от ведьм на 
Б. совершались разнообразные действия- 
обереги. У украинцев на Карпатах бытовало 
поверье, что из яйца, снесенного на Б., мо¬ 


жет вылупиться черт («осинавец»), поэтому 
хозяйки выбрасывали такие яйца в реку. 
Украинцы и белорусы считали, что из яиц, 
снесенных на Б., выведутся цыплята-калеки. 
Чтобы это предотвратить, яйцо клали в сту¬ 
пу и «угрожали» ему, делая вид, что толкут 
пестом (Волынская обл.). На Ровенщине 
такие яйца освящали и съедали, чтобы не 
бояться грома. Ягненок или теленок, родив¬ 
шийся на Б., по украинским верованиям, 
будет с изъяном («Из благовіеного теляти 
(ягняти) добра не ждати»). На Гродненщи- 
не считали, что такой теленок не уйдет от 
волчьих зубов. На Волыни боялись в день 
Б. охотиться, считая, что тогда черт «во¬ 
дит» охотников по непролазным чащам, а 
белорусы Слонимского у. верили, что на Б. 
ружье «не убивает». 

Магия первого дня, начала. 
Ко дню Б. как переломному моменту года 
приурочены многочисленные магические ри¬ 
туалы и гадания. В Болгарии и Македонии 
заботились о том, чтобы в этот день быть 
сытым, хорошо одетым, иметь при себе 
деньги, пересчитывать их, услышав кукова¬ 
ние кукушки, тогда весь год будешь сытым, 
здоровым, богатым (то же на Карпатах). 
Выносили во двор тканую и шитую зимой 
одежду, девичье приданое, чтобы весь год 
был достаток (Каганцы), надевали новую 
одежду, чтобы весь год иметь обновки 
(Тырново). Чтобы быть быстрым, «легким» 
и здоровым целый год, в Полесье на Б. 
обегали вокруг дома (Кобринский р-н), в 
воет. Сербии и ю.-зап. Болгарии качались 
на веревках, привязанных к деревьям. На 
Б. считалось обязательным есть рыбу «для 
здоровья». Македонцы из Битоля верили, 
что в полночь перед Б. раскрываются небе¬ 
са, появляется Господь, все деревья ему 
кланяются до земли. Бога можно просить 
обо всем, и он исполнит желание. У болгар, 
поляков и русских считалось, что совершен¬ 
ная на Б. кража обеспечит удачное воро¬ 
вство на весь год (воры «зазоровывают» на 
Б.). В ночь под Б., по верованиям юж. сла¬ 
вян, горят огни на месте, где зарыт клад. В 
Прилепе (Македония) считали, что на Б. 
змеи выносят из земли богатство. У воет, 
славян в магических действиях и гаданиях 
широко использовалась благовещенская про¬ 
сфора: в одну просфору запекали копейку — 
кому такая просфора доставалась, тот счи¬ 
тался счастливым и удачливым, мог начи- 
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нать сев и другие работы (Тульская губ.). 
Кусочки просфоры клали в семена, зарыва¬ 
ли по углам поля от града и засухи (Харь¬ 
ковская губ.), клали в первый сноп, в сусек, 
чтобы мыши не ели зерна; просфору брали с 
собой при засеве, привязывали к сеялке, ис¬ 
пользовали для лечения лихорадки и т. п. 
Сходным образом обходились с благовещен¬ 
ским печеньем — «галепами», «бусневымн 
лапами», «птичками», «боронами», «серпа¬ 
ми», «плугами». «Серпы» отдавали девуш¬ 
кам, чтобы быстро жали, а «бороны» и 
«плуги» — парням. Печеные «плуги» и «бо¬ 
роны» брали с собой на пахоту. Лужичане в 
день Б. старались посеять лен, юж. славяне 
сажали огородные культуры, чтобы они бы¬ 
ли «благи», т. е. сладкие. В Македонии 
(Битоль) девочки-подростки на Б. первый 
раз замешивали хлеб, чтобы он им всегда 
удавался и был «благ», т. е. мятк и вкусен. 
У воет, славян на Б. освящали мак, лен 
(Чернигов.), зерно, приготовленное на посев 
(укр., рус.), на Карпатах выгоняли скотину 
на пастбище независимо от того, была уже 
трава или нет. Сербы на Мораве ж^ли 
огонь на куче навоза перед хлевом, «чтобы 
было много густого и жирного молока». У 
воет, славян совершались магические обряды 
кормления домашнего скота и птицы. В Ма¬ 
кедонии и соседних областях на Б. прокалы¬ 
вают девочкам уши для сережек, считая, 
что ранка будет «блага» и легко заживет. 
Праздник Б. особенно почитают женщины; 
бесплодные женщины молятся иконе Б. о 
зачатии (серб.). 

У всех славян на Б. был обычай пред¬ 
сказывать погоду, урожай, благополучие 
грядущего года (по тому, на какой день — 
постный или скоромный — пришлось Б., по 
погоде в день Б. и т. п.). 

Запреты на всякую работу в день 
Б. закреплены в известной повсюду пого¬ 
ворке: «На Благовещение и птица інезда нс 
вьет» (в.-слав, вариант: «птица гнезда не 
вьет, и девица косу не плетет»), в былин¬ 
ках: девушка пряла на Б., Бог превратил ее 
в кукушку, кукушка свила гнездо на Б., 
была проклята Богом и лишена своего гнез¬ 
да; работавший на Б. был наказан смертью, 
несчастьем, неудачей и т. п. (рус.). У воет, 
славян к наиболее устойчивым и строгим от¬ 
носится запрет прикасаться к зем- 
л с, «беспокоить» землю (копать, рыть, 
вбивать столбы, колья, сеять, сажать и 


т. п.) до Б. Нарушение запрета грозит за¬ 
сухой, реже — заморозками (Полесье). За¬ 
прещено также сновать накануне Б. — мож¬ 
но «засновать дождь» на все лето (Витеб- 
щина) или вызвать дождь: «хмары сновать¬ 
ся будут» (Полесье), «перуны (молнии) бу¬ 
дут бить» (бреет., там же очерчивали круг 
вокруг дома на Б., чтобы не ударила мол¬ 
ния). У воет, славян вечером на Б. не зажи¬ 
гали огня в доме, чтобы не ударила молния 
(рус.) или чтобы в яровых хлебах «не по¬ 
вредилась солома» (Витебщина). Соблюде¬ 
ние запретов на Б., по верованиям поляков 
Поморья, украинцев, сербов, защищало от 
града. Сербы по четвергам от Б. до Покро¬ 
ва не носили белое белье, чтобы не навлечь 
град; в Таково для защиты от града в 
Юрьев день обходили село с цыпленком, 
вылупившимся на Б., и закапывали его жи¬ 
вым. В Белоруссии и на Украине строго за¬ 
прещалось на Б. печь хлеб, вообще то¬ 
пить печь и готовить еду во избежание за¬ 
сухи (чтобы «не запечь землю» — полес.) и 
градобития. В с.-зал. Белоруссии женщину, 
нарушившую запрет, выводили на улицу в 
одной рубахе и обливали водой. Напротив, 
на Витебщине на Б. предписывалось печь 
хлеб, тогда нарушение запрета в другие пра¬ 
здники останется безнаказанным. У воет, 
славян был строгий запрет на Б. расче¬ 
сывать волосы, чтобы куры не «рас¬ 
чесывали» грядки, не портили посевы. Этот 
же запрет у сербов соблюдается как оберег 
от змей. Реже встречаются запреты на Б. 
давать что-либо взаймы (полес.), перено¬ 
сить бердо из одной деревни в другую (это 
грозит пожаром — Витебщина), прикасаться 
к семенам (пол., полес.); спать днем на Б. в 
доме «под землей» (насыпанной поверх бре¬ 
вен потолка), иначе под землей «уснут» се¬ 
мена (Дмитровский у. Московской губ.); до 
Б. разуваться на улице, есть на дворе (Чер¬ 
ниговщина) и т. и. 
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Костол.:155; Макар.СНК:бЗ, Бог.ВТНИ:227- 
229; Вор.ЗНН 1:277-288; ЕЗ 2:5; 5:203; Загл. 
ПСД;142; Ив.ЖПК:84; Килим.УР 1:342-343; 
МУРЕ 3:40; Оннщ.НКЗ:31-34; Номис УПП:9; 
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Н. И. Толстой. С М. Толстая 

БЛАГОПОЖЕЛАНИЕ - текст, содер¬ 
жащий пожелание добра, и ритуал его про¬ 
изнесения. Занимая пограничное положение 
между формами речевого этикета и заклина- 
тельно-магическими текстами, Б. регламен¬ 
тирует и взаимоотношения между людьми, и 
контакты человека со сверхъестественными 
силами, способными обеспечить благополу¬ 
чие. Важная особенность ритуала Б. 
участие в нем постороннего, чужого по от¬ 
ношению к данной семье (роду, социуму) 
человека (см. Свой — чужой). Участие в 
ритуале Б. двух сторон предопределяет его 
диалогическую природу, суть которой сво¬ 
дится к ритуальному дарообмену между ис¬ 
полнителем Б. и его адресатом, причем «да¬ 
рами» могут быть как предметно-веществен¬ 
ные ценности — деньги, продукты, вещи, 
застольное угощение и т. п., так и словес¬ 
ные формулы. 

Обрядовый контекст благо- 
пожеланий — преимущественно кален¬ 
дарные обходы, обряды хозяйственного цик¬ 
ла, некоторые окказиональные ритуалы, ро- 
динно-крестинный и свадебный комплексы. 

Посещение домов с определенной риту¬ 
ально-магической целью представляет собой 
основной обрядовый контекст Б. Многочис¬ 
ленные Б. характерны для осенне-зимних 
обрядовых обходов, что объясняется общей 
«благожелательной» семантикой, пронизыва¬ 
ющей предрождественский и святочный пе¬ 
риоды. Второстепенную функцию имеют Б. 
весенне-летних обходов — масленичных об¬ 
ходов ряженых, сопровождаемых танцами 
«на лен» и «на коноплю», детских весенних 
обходов домов с целью сбора хлебных изде¬ 
лий — «крестов», «жаворонков»; велико¬ 
постные обходы с «Мареной», пасхальные 
посещения домов с целью сбора яиц и дру¬ 
гих продуктов, обходы волочебные, егорьев¬ 
ские, троицкие и т. п. Формулы Б. извест¬ 


ны также в строительных, жнивных, толоч- 
ных и других ритуалах. 

Из семейных обрядов Б. чаще всего 
присутствуют в родинно-крестинных обыча¬ 
ях (напр., здоровья, долголетня и общего 
благополучия желали при первом купании 
новорожденного, при обмывании роженицы, 
при возвращении из церкви после крещения, 
при разбивании горшка с кашей на крести¬ 
нах, при одаривании родителей, кумовьев, 
повитухи и т. п.) и близко связанных с ни¬ 
ми ритуалах пострижения ребенка, чествова¬ 
ния повитухи и т. п. Основная часть свадеб¬ 
ных Б. произносится на свадебном пиру при 
одаривании молодых, при угощении гостей и 
т. п. В редких случаях Б. включались и в 
погребальный обряд как формулы, произно¬ 
симые от лица умершего в адрес его родст¬ 
венников: напр., в Словении перед тем, как 
заколотить гроб, кто-либо из близких спра¬ 
шивал умершего: «Что ты нам завеща¬ 
ешь?», на что другой участник похорон от 
имени покойника желал: «Здоровья, веселья 
и долгой жизни всему дому, всей семье!» 

(СБФ-84:61). 

Б л а гопо жел ание как даро- 
обмен. Обязательный компонент обряда 
Б. — вознаграждение за пожелание. В ответ 
на высказанное гостем Б. хозяин обязан был 
одарить его продуктами, деньгами, вещами 
или угостить за столом, что обеспечивало 
процветание семьи и благополучие дома. В 
Б. присутствует мысль о прямой зависимос¬ 
ти судьбы и достатка в хозяйстве от вознаг¬ 
раждения ритуального гостя, ср., напр., та¬ 
кие типичные для всех славян мотивы Б., 
как «дайте нам много, чтобы у вас было 
еще больше», «сколько вы нам подадите, 
столько мы вам и пожелаем», «кто не по¬ 
жалеет для нас даров, того щедро наградим 
и мы» и т. п. Поверье о том, что одаривше¬ 
му ритуального гостя Бог воздаст сторицей, 
определяло и поведение гостя, обязывающее 
его принять предложенное угощение, от ко¬ 
торого нельзя было отказываться. Посколь¬ 
ку гость как «чужой», пришедший в дом 
извне, традиционно наделялся особыми 
свойствами и рассматривался как представи¬ 
тель высших сил, то его одаривание и уго¬ 
щение было своего рода жертвоприношени¬ 
ем, обеспечивающим хозяйственное и семей¬ 
ное благополучие (см. Гость). 

Взаимоотношения участни¬ 
ков ритуала. Статус гостей имеют: 
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приглашенные в дом на семейные торжества 
и высказывающие пожелания во время за¬ 
столья; участники обрядовых обходов — ря¬ 
женые, полазник, коля дни ки, сурвакары, во- 
лочебники, кукеры и т. п., специально посе¬ 
щавшие дома, чтобы пожелать людям до¬ 
бра; ритуальными гостями могли быть ра¬ 
ботники, соседи, помогавшие в работе, напр. 
жницы, строители, пастухи, повитуха, при¬ 
нимавшая роды, и др. 

Основной обязанностью хозяев было 
вознаградитъ исполнителей Б. В зависимос¬ 
ти от достатка в доме могло регулироваться 
количество исполняемых пожеланий: напр., в 
Шумадии полазник произносил общеприня¬ 
тую формулу с пожеланием приплода скота, 
за что получал серебряную монету; если же 
хозяева хотели услышать еще одно пожела¬ 
ние (об урожае, здоровье и т. п.), то гото¬ 
вили дополнительное вознаіраждение. В 
Карпатах колядникн исполняли под окнами 
дома как минимум одну общую для всей се¬ 
мьи колядку или приговор, за что получали 
в качестве вознаграждения хлебные изделия; 
если же после этого хозяева приглашали ко- 
лядннков в дом, то здесь колядники выска¬ 
зывали индивидуальные пожелания в адрес 
каждого члена семьи за дополнительное воз¬ 
награждение. Нарушение же равноценного 
обмена между гостями и хозяевами карди¬ 
нальным образом меняло поведение обрядо¬ 
вых посетителей: если их не одаривали или 
одаривали плохо, в адрес хозяев неслись уг¬ 
розы и проклятья. 

В целом ряде случаев произнесение Б. 
сопровождалось ритуально-маги¬ 
ческими действиями, имеющими 
самостоятельное символическое значение. 
Это битье (обычно веткой или палкой), об¬ 
сыпание (рассыпание, разбрасывание) зер¬ 
ном или мелкими сыпучими предметами, 
хождение с ритуальными предметами или 
раздача их по домам, в меньшей степени 
обливание, а также извлечение искр (воро¬ 
шение углей, битье по ним), характерное 
для южнославянского ареала. Эти действия 
в большей или меньшей степени соотнесены 
с текстом Б. — иногда прямо, а в основном 
через символику отдельных предметов, ис¬ 
пользуемых в этих действиях, и их свойств. 
Так, при новогоднем обсыпании или разбра¬ 
сывании зерна, семян, бобов желали обиль¬ 
ного урожая (по формуле «сколько зерен — 
столько снопов»); при выбивании искр из 


бадняка южнославянские и карпатские по- 
лазникн желали хозяевам иметь столько го¬ 
лов скота, сколько вылетает искр; при раз¬ 
несении веток в Страстной четверг пастухи 
желали хозяевам: «Пусть уродится такой 
высокий лен, как у меня прутья», «Пусть 
будет у вас столько овец, сколько сережек 
на этом прутике» (з.-слав.); при обливании 
водой обычно говорили: «Чтоб ты был здо¬ 
ров, как вода» и т. п. 

Структурные типы текстов 
благопожеланий схожи во всех сла¬ 
вянских традициях. Наиболее популярными 
можно признать, во-первых, побудительные 
формулы со словом «пусть»: «Пусть у вас 
всегда будет что давать!»; во-вторых, поже¬ 
лания, вводимые союзом «чтобы»: «Чтобы 
свахи и сваты не выходили из хаты!», 
«Шоб на твоім город] пшениця родила!», 
«АЬу &а ѵат кгаѵу ібаяпё роіеіііу!» [Чтобы 
у вас коровы удачно отелились!], «Оа Ьі Ьі- 
Іі гсігаѵі іп ѵезеіі!» [Чтобы вы были здоровы 
и веселы!]; в-третьих, императивные форму¬ 
лы типа «Будь здорова, как вода!», «Расти 
як верба!», «Пшеница, родись, ячмень, ро¬ 
дись!». Часто к ним присоединялись прось¬ 
бы и обращения к Богу, реже — к святым: 
«Дай тебе Бог три поля пшеницы», «Дай, 
Боже, каб ты быу к ре пак як вала», «Да¬ 
руй, Господи, в кошару овец...», «Да дава 
Господ живот и здраве» и т. п. Обращение 
к божественному посреднику повышало веру 
в силу пожелания, неслучайно поэтому фор¬ 
мулы «Дай, Боже!», «Даруй, Господи!» и 
подобные использовались в качестве рефре¬ 
нов, сопровождавших приговорные и песен¬ 
ные Б. Напр., в окрестностях Коломыи 
каждое пожелание было принято сопровож¬ 
дать регулярными выкриками всех колядую¬ 
щих «Дай, Боже!» или «Даруй, Господи!», 
а в Моравско-Силезских Бескидах — «То 
Ви^ <М» [Дай-то, Бог!]. 

Сравнительно редко структура Б. осно¬ 
вана на полной логической схеме «мы жела¬ 
ем 4- кому 4- что»: «Винтуемо тя щастям, 
эдоровлям», «2с1гоѵіа, ягсг^ісіа ѵат гусгу- 
ту» [Здоровья, счастья вам желаем]. Пер¬ 
вый компонент — сочетание личных местои¬ 
мений с глаголами «желать», «поздравить», 
«одарить» и т. д., иногда к нему примыкает 
краткая вступительная часть, констатиру¬ 
ющая ритуальные функции поздравителей 
или называющая конкретный праздник: 
«Мы идем к вам, чтобы пожелать...», «N 0 - 
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чту Кок пасІсЬосігі, роѵіпз/хпѵас зц доски...» 
[Новый год наступает, надо поздравить...]. 
Существенным компонентом формул Б. яв¬ 
ляется их адресат: «Пусть у вас не перево¬ 
дится хлеб», «Аби вам Бог в полі родив», 
«Хозяину житья сто лет». Однако Б. может 
разрастаться в пространный описательный 
текст: «Гречний пане, пане Петре, ой ми 
знаем, що ти е дома, сидиш собі в чолі сто¬ 
ла, в чолі стола яворового. Ходить бог да й 
по домові, ой роздаючи щастя, здоров'я, у 
дім здоров'я на челядачку» (Коляд. :94) 
или, наоборот, редуцироваться до кратчай¬ 
ших реплик: «5іо кигок, $1о кивок, віо ка- 
сгок!» [Сто кур, сто гусей, сто уток!] 
(КоІЬ.О>Ѵ 29:86); «Мед и масло!», «Мест 
и берекет!» Повествовательный тип Б. 
представлен двумя видами: желаемое изоб¬ 
ражается как свершившееся («Сорок коров 
у тебя отелилось, сорок коней ожереби¬ 
лось...») или как будущее («Будут колонки, 
як звездойки, будут стогойки яко горойки», 
«ОЬгосІі ее ѵат сіЬиІе, к^еп, лпгкеѵ...» [Уро- 
дится у вас лук, хрен, морковь] (В о- 
пиі Рг. Мсгі сіѵёта зіипоѵгаіу. Соііѵаісіоѵ, 
1959:14). Известны и благоіюжслатслъные 
обрядовые диалоги между домочадцами, 
когда один из них выступает в роли «чужо¬ 
го». Напр., в Силезии в рождественское ут¬ 
ро, когда хозяин вносил в дом ведро свежей 
воды, хозяйка встречала его вопросом: «Что 
ты несешь?», на что вошедший отвечал 
формулой-пожеланием: «Высокую пенку, 

густую сметану, огромный кусок масла...» 

(ОЬ 1947/21:148) и т. п. 

Основные мотивы благопо- 
желаний во всех славянских традициях 
включают один и тот же набор благ: приумно¬ 
жение скота и домашней птицы, урожай в по¬ 
ле и в огороде, здоровье, долгий век, богат¬ 
ство, веселье, благополучие в хозяйстве и в 
семье, замужество дочерям, женитьба сыно¬ 
вьям, рождение детей, царствие небесное на 
«том свете» и т. п. Центральными являются 
две тематические группы — пожелание при¬ 
плода скота и домашней птицы и пожелание 
богатого урожая. Первая более широко 
представлена в южнославянской и карпат¬ 
ской, а вторая — в восточно- и западносла¬ 
вянской традициях. Тема приплода скота 
реализуется через идею множественности 
(ср. слова «много», «достаточно», «сорок», 
«сто» и т. п.) или с помощью сравнительной 
двусоставной конструкции «сколько — 


столько»: напр., «Бог вам дай много коров, 
много волов, много коней, много овец...», 
«Пусть у вас будет столько коров, сколько 
волос на моей голове, столько овец, сколько 
листьев на ветке!» и т. п.; на основе мотива 
рождения молодняка: напр., «Пусть у вас 
отелятся коровы, ожеребятся кони, окотятся 
овцы, опоросятся свиньи!»; с помощью пе¬ 
речисления хозяйственных построек, в кото¬ 
рых содержатся животные: напр., «Дай тебе 
Бог в кошару овец, в стойло коней, в сто- 
долу коров, в конюшню коней...» 

Сходные приемы используются и при по¬ 
желании богатого урожая, ср. «Сто коп ржи, 
сто коп пшеницы, сто коп овса...» или 
«Сколько на небе эирочек, столько на иоле 
копочек»; сюда же примыкают и сравнения 
типа «так же много, как» и «такой же боль¬ 
шой, как», ср. укр. «Будут копойки, як звез¬ 
дойки, будут стогойки, як горойки, зберутся 
воэойки, як чорны хмаройки» (Голов. ПГУР 
2:8), пол. «Чтоб уродилась пшеничка, как 
рукавичка, житко, как копытко, овес, как 
твой пес...» Известны также тексты с описа¬ 
нием основных этапов полевых работ — от 
уборки зерновых до выпечки хлеба: напр., 
бел. «Радзи, божа, жыта, жьгга и ишаницу, и 
уеякую ярыцу, у поли копами, а у гумне стога¬ 
ми, у клеци коробами, а у печи пирогами» 
(Шейн МИБЯ 1/1:285); серб. «У пол»у на¬ 
растала, ерпом се нажин>ала, на вршаіу се на- 
вршнла, у амбару ее нас и пала, а у млину се 
намнлала, у наКвама се накувавала, у ватри 
надіецала, а на столу се размрвила» [В поле 
выращена, серпом сжата, на току смолочена, 
в амбаре насыпана, на мельнице намелена, в 
ночвах замешена, в опіе испечена, на столе 
разломлена] (Кул.ССР:58). В южнославян¬ 
ских Б. наряду с зерновыми и огородными 
культурами постоянно упоминается и виног¬ 
радная лоза. 

Формулы с тематикой «приплода» и 
«урожая» встречаются и как самостоятельные 
тексты, и в составе многомотнвных Б., а так¬ 
же часто служат сюжетообразующим компо¬ 
нентом многих обрядовых обходных песен 
(см. Колядки, Волочебные песни). 

Мотив долголетия реализуется в пожела¬ 
ниях поседеть, побелеть: «...Щоб на ста- 
ріеть поенвів, як той подарок сивий» (укр.), 
«Чтобы дожил до седой бороды» (словен.), 
«Чтобы ты постарел, как Старая полонина 
(горы), чтобы ты побелел, как белая 
шерсть» (болт.). При пожеланиях богатства 
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используются сравнения типа «богат, как 
земля», «как осень», «как кожух шерстью» 
(в.-слав.), «Пусть деньги текут в дом, как 
река», «Пусть так же тяжелы будут монеты 
в кошельке, как камни в реке» (болт.) и 
т. п. В пожеланиях иметь много детей 
встречаются двусоставные сравнительные 
конструкции «сколько — столько», ср. 
«Сколько на болоте кочек, штоб столько 
было сынов и дочек» (бел.), «Скильки кви- 
точок, шоб стильки було диточок» (укр.). В 
южнославянских и карпатских Б. мотив де¬ 
торождения часто присутствует в приговорах 
о приплоде скота, причем специально акцен¬ 
тируется пожелание, чтобы рождались маль¬ 
чики, ср. серб. «...Овце, козе, краве, тев- 
чиіь'чики, ]аричики, заганэ'чики, свиіь'чики, а 
нарвите — мушке главе» [овцы, козы, коро¬ 
вы. телочки, ягнятки и т. п. н мальчики] 

(СБФ—78:41). 

Известны также пожелания счастливого 
замужества, женитьбы, счастья, мира в семье. 
Божьего благословения, медоносных пчел, 
царствия небесного и т. п. 

Л ігп_- Агапкина Т. А., Виноградо¬ 
ва Л. Н. Благопожелание: ритуал и текст// 

СБФ—94. 

Т. А. Агапкина. Л. Н. Виноградова 

БЛАЖЕЙ - христианский святой, день 
которого отмечается католиками и протес¬ 
тантами З.ІІ (у православных — Власий). 
Св. Б. почитается как исцелитель, т. к., по 
преданию, спас мальчика, у которого в гор¬ 
ле застряла рыбья кость. Повсеместно обря¬ 
довая практика дня включает профилактиче¬ 
ские действия против болезней горла. По 
окончании службы священник, читая «Бла¬ 
гословение Б.», подносит сложенные крес¬ 
том свечи (пол. Ыйіе/Ѵй), иногда зажженные, 
к подбородку прихожан. Затем свечи ис¬ 
пользовали для лечения детей, испорченных 
дурным глазом (пол., Сокулъский повет). В 
Словении матери прикасались свечами к ру¬ 
кам и ногам детей, чтобы обезопасить их от 
укусов змей, и к дверям дома, чтобы пре¬ 
градить путь болезням. Кашубы рисовали 
свечой крест на потолке (ср. Сретение). От 
болезней горла, дыхательных путей исполь¬ 
зовались и другие предметы, освящаемые в 
этот день: яблоки (Польша, Хорватия), 


іруши, другие фрукты, хлеб (Словения), 
мед, сахар, вино, порох (Хорватия). 

Известна легенда о дружбе Б. с живот¬ 
ными, поэтому словенцы считают его день 
скотьим праздником. В Каринтии блажеев- 
ской свечой окуривают хлев и скот от змей. 
Словенцы и лужичане почитают Б. также 
защитником от бурь и вихрей (под влияни¬ 
ем народной этимологии, ср. нем. Ыаэеп 
•дуть’)- Св. Б. (Влахо) — покровитель 
Дубровника, которому посвящаются трех¬ 
дневные празднества с процессиями. День 
св. Б. благоприятен для начала любых работ 
(пол., Радом), для подрезки винофадников 
(словен., Прекмурье). 

У чехов и словаков с XIV в. известны 
обходы села школьниками (у словаков так¬ 
же на св. Дорогу — 6.II, у чехов — на 
св. Григория), завершающие цикл зимнего 
колядования. Большая часть собранного ими 
идет учителю. В некоторых местах устраива¬ 
ли общее угощение в школе или у одного из 
учеников. 

Аипи Киг.РБЗ 4.356—358; Зіеіт КОР.93; КоІЬ. 
Э\Ѵ 23:68; Ноіѵ.К2:и28-131; 2іЪл 5ѴО: 
173-179. 

Г. И. Кабакова 

БЛИЗНЕЦЫ - в народных представлени¬ 
ях носители одной судьбы, воплощение 
двойничества, связанного с отрицательной 
семантикой числа два. В зал. Боснии счита¬ 
ли, что для семьи (дома) н для всего села 
плохо, когда рождаются Б., и лучше, когда 
один из Б. умрет и тем самым унесет с со¬ 
бой все несчастья, а оставшийся избежит 
беды. Там же говорят: «Да )е среКе не би 
се дво}е родило!» [Двойня не рождается к 
счастью]. Такое отношение к Б. было из¬ 
вестно и в других славянских зонах: в Сло¬ 
вакии, напр., нередко появление Б. воспри¬ 
нималось как позор или даже как кара. В 
юж. Словакии полагали, что женщина, вы¬ 
гнавшая из дома нищего, родит Б. У славян 
широко известен запрет беременной есть 
что-либо «близнечное», сдвоенное, сросшее¬ 
ся: плоды, яйца с двумя желтками и т. п. У 
сербов Косова Поля, чтобы не рождались 
Б., возбранялось, кроме того, перешагивать 
через рало или плуг, а в ср. Словакии по 
той же причине женщина нс должна была 




192 


БЛИЗНЕЦЫ 


брать два валька для белья, класть хлебные 
буханки в печь так, чтобы они могли сле¬ 
питься и запечься, и т. п. Сербов Верхней 
Пчини не радовало рождение Б. в семье, но 
появление Б. у скотины оценивалось поло¬ 
жительно, как признак того, что скот будет 
хорошо вестись и год будет урожайным. Та¬ 
кое верование было характерно и для других 
славянских зон ~~ в Словакии (р-н Терхо- 
ва) коровам и овцам давали сросшиеся пло¬ 
ды, напр., сливы, чтобы у них рождались 
Б., а у белорусов Витебщины считалось, что 
когда во ржи обнаруживаются «спорыши» 
(см. Спор), следует ожидать в доме двой¬ 
ню, и это плохо, но если «спорыш» отдать 
овце, то Б. родятся у овцы, а у хозяев их 
не будет никогда. Однако в некоторых бол¬ 
гарских зонах (Пловдивско, Велико-Тырно- 
во) рождение Б. считалось счастьем, прино¬ 
сящим дому удачу, благополучие, урожай и 
приплод. Подобное отношение к рождению 
Б. можно встретить кое-где в Полесье и в 
других славянских зонах. 



Вера в общность судьбы и души Б. ска¬ 
зывается в сербском (Нови Пазар) запрете 
присутствовать одному из Б. на свадьбе 
своего брата. У боснийских сербов (р-н 
Власеницы) этот запрет распространяется и 


на похороны и поминки, присутствие на этих 
ритуалах брата—близнеца покойника грозит 
ему неминуемой смертью. Болгары считали, 
что смерть одного из Б. может повлечь 
смерть другого. По этой причине в Панапо- 
риште исполнялся «целительный» обряд 
«раздвоения» Б.: на пороге дома разруба¬ 
лась топором монета, и затем половинку, 
упавшую на двор, зарывали в могилу умер¬ 
шего Б., а другую оставляли в семье. В 
других болгарских зонах при погребении од¬ 
ного из близнецов в могилу ложился побра¬ 
тим живого брата (сестры) и говорил: «Ум- 
релото не ти е брат (сестра), от се га аз съм 
ти брат (сестра)» [Умерший тебе не брат 
(сестра), отныне я тебе брат (сестра)], либо 
выбрасывал камень и говорил: «От тука на- 
татьк тоя камьк ти е братче» [Отныне этот 
камень тебе брат] (Тетевенско). У сербов в 
Груже (Шумадия), когда умирал один из 
Б., то оставшийся в живых, чтобы не уме¬ 
реть следом, трижды бросал в могилу по 
желтому цветку, произнося: «іа теби жут 
цвет, а ти мени бео свет!» [Я тебе желтый 
цветок, а ты мне белый свет!]. 

У сербов известна традиция называть Б. 
близкими или почти одинаковыми именами 
(Драго и Драгица, Сто]ан и Сто}анка и 
т. и.), соответственно тезки могли выпол¬ 
нять в некоторых обрядах ту же функцию, 
что и Б. У сербов и болгар к Б. приравни¬ 
вались иногда и т. н. одномссячники и од- 
нодііевиики, т. е. дети, родившиеся от одной 
матери или в одной семье (доме) в один и 
тот же месяц (день) или в один и тот же 
день недели. В случае смерти с ними нужно 
было совершать тот же обряд «раздвоения», 
что и с Б. Так, напр., разрубание топором 
монеты было известно в Левче (центр. Сер¬ 
бия), а в сербском Банате у банатскнх геров 
на порог помимо монеты клали кудель и 
гребень, которые разрубали пополам, а по¬ 
ловинки соответственно клали в гроб (моги¬ 
лу) умершего и оставляли живому. Кровная, 
единоутробная связь Б. была крепка и в то 
же время опасна, но эта же опасная связь 
могла направляться на защиту от внешней 
пагубной силы — чумы, заразы, эпидемии, 
града и т. п. В сербской, болгарской, маке¬ 
донской, отчасти польской традициях в об¬ 
ряде опахивав ня села почти обязательно 
участие Б. Пахали чаще всего Б.-братья на 
Б.-волах; в отдельных зонах волы эти были 
непременно черными (Косово и Метохия, 
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центр. Македония — Штип), или при опа- 
хиванни носили и закапывали в землю двух 
черных петухов одного выводка (Лесковац- 
ская Морава). Такое опахивание было из¬ 
вестно в Сербии, в Черногории, центр. Бос¬ 
нии, в сев., центр, и юж. Македонии, в юж. 
и ю.-вост. Болгарии и в Добрудже среди 
переселенцев из Фракии, а также восточнее 
Софии и Пловдива. Оно часто сочеталось с 
обрядом добывания «живого огня», который 
нередко совершался Б., для защиты скота и 
людей от болезней. В южномакедонской зо¬ 
не при опахивании от чумы, в котором при¬ 
нимали участие Б.-братья и Б.-волы, поль¬ 
зовались также ралом, сделанным из двуст¬ 
вольного дерева (близнак рало ) или двуст¬ 
вольной, выросшей из одного корня палки, 
которой погоняли волов (близнак трн). В 
с.-зап. Белоруссии и в центр. Полесье прак¬ 
тиковалось опахивание села от холеры или 
других болезней Б.-мужчинами и Б.-волами. 
Поэтому особо ценились Б.-быки: «Як ко¬ 
рова прыведзе два бычки, то треба их гада- 
ваць [выхаживать]». На Ровенщине от хо¬ 
леры ночью опахивали волами-Б. селение 
три раза. 

В ю.-зап. Сербии в р-не Призрена для 
защиты от чумы две сестры-Б. со схожими 
именами ткали за ночь обыденное полотно 
(см. Обыденные предметы); одновременно 
совершалось опахивание села близнецами 
братом и сестрой на волах-Б. В центр. Ма¬ 
кедонии (Велес) опахивание от чумы совер¬ 
шалось Б.-девушками и Б.-буйволицами. В 
центр., юж., ю.-зап. и сев. Польше (Серад- 
ское. Краковское, Люблинское воеводства, 
Куявы и др.) хлебные поля опахивали Б.- 
волами для предотвращения градобития. В 
зоне Тарнова и Жешова поле опахивали 
телками-Б. В этом локальном польском об¬ 
ряде так же, как и в некоторых македон¬ 
ских и восточнославянских, выступает магия 
женского начала. Мужское начало — Б.-па¬ 
хари и Б.-волы, — значимо для балкан¬ 
ской — сербско-болгарско-македонской тра¬ 
диции (вероятно, связанной с античной и 
византийской; ср. отмеченную еще Плутар¬ 
хом античную традицию опахивания с Б., 
отраженную в легенде об основании Рима 
близнецами Ромулом и Ремом). 

Ряд поверий, связанных с появлением 
Б., с их судьбой, судьбой семьи и ее до¬ 
статком, бытовал в Полесье. В некоторых 
полесских зонах полагали, что рождение Б. 


приносит радость и даже прибыль в хозяй¬ 
стве (Сварнцевичн, Дубровицкий р-н Ро- 
венской обл., ПА); в иных, наоборот, счи¬ 
тали, что «двойнята никогда не будут 
жить, — один обязательно умрет» (Новинки 
Калннковичского р-на Гомельской обл.), ли¬ 
бо, если родятся Б., «отец или мать умрет» 
(Споро во Березовского р-на Брестской 
обл.). Иногда это суеверие связывали с да¬ 
той календаря — «если Б. родятся в четное 
число, судьба их будет счастливой, а если в 
нечетное число родится девочка и мальчик, 
один из них обязательно умрет» (Сварице- 
вичи). По некоторым представлениям, сов¬ 
падение или различие пола у Б. решительно 
влияет на судьбу: «если рождаются Б. 
мальчик и девочка — счастья им не будет, 
они умрут, а если родятся Б.-мальчики и 
Б.-девочки, они будут жить долго и счаст¬ 
ливо» (Луково Малоритского р-на Брест¬ 
ской обл.). В соседнем селе рождение Б.- 
малъчика и девочки лишь указывало на то, 
что Б. больше не будут рождаться, а рож¬ 
дение Б.-мальчиков и Б.-девочек предвеща¬ 
ло новое появление Б. на свет (Орехоно, 
Малоритскнй р-н Брестской обл.). Отрица¬ 
тельная мифологическая сущность Б. ярко 
выражена в поверьн, что Б. появляются в 
результате их зачатия в канун «дедов» (см. 
Поминальные дни), т. е. в такие дни, ког¬ 
да запрещалась супружеская близость. 

Лит: Никнф.ППП:107; РеЛ.БВ 1; ПА; СЕЗб 
40. 54. 58. 61. 68; Павл.ККіІІЗ; Ѵик.ЗК; Вак. 
ПСОП:84; Марин. НВ; СбНУ 5:132 (о. п.); 10: 
210 (о. п.); 12:130 (о. п.); 17:136; КоІЬО>У 3:93; 
17:78; 46:492; 52:434; С»1Ѵ:561. 

Н. И. Толстой 

БЛИНЫ — одно из традиционных блюд у 
воет, славян (главным образом у русских). 
В других славянских зонах блинам соответ¬ 
ствуют иные разновидности хлеба. Основная 
символика Б. — поминальная, связанная с 
представлениями о смерти и «том свете». 
Как ритуальное блюдо Б. употребляют не 
только в похоронных и поминальных, но и в 
календарных обрядах (на святки, масленицу, 
в Великий четверг и на Вознесение), так или 
иначе связанных с тематикой смерти. Лица и 
персонажи, которым предназначаются Б., — 
покойник, предки, нищие, колядники, пастух, 
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священник, жених, первый встречный, Вла¬ 
сий, Христос, Масленица, Мороз. Особую 
значимость в различных обрядах и бытовой 
практике имеет первый испеченный Б. (го¬ 
рячий) и последний — верхний (сухой) в 
стопке, а в гаданиях — соленый Б. 

Блины на похоронах н по¬ 
минках — блюдо, посвящаемое умершим. 
В день погребения хозяин до рассвета ста¬ 
вит стопку Б. на стол, за который садятся 
лишь мужчины. Старший из гостей разры¬ 
вает первый горячий Б. (как ломают, а не 
режут и поминальный хлеб) и кладет на ок¬ 
но, чтобы паром от него питалась душа 
умершего. Б. иногда кладут на грудь покой¬ 
нику и в гроб. Блинами ( последним хлебе - 
ным) поминают на могиле. В Белоруссии за 
гробом несут Б. и другую поминальную еду, 
которую едят на могиле, а остатки отдают 
нищим. Б. кладут на могилу при установке 
креста, а также когда на второй или третий 
день носят завтрак покойнику. Б. пекут, 
едят и оставляют покойнику дома или носят 
на могилу и в последующие поминальные 
дни. Считают, что тот, кто печет Б. на по¬ 
минки, печется о насыщении души покой¬ 
ника. Б. пекут и в поминальные дни: на 
Фоминой неделе, в Дмитровскую субботу и 
т. п. Поминальные Б. разносят по домам, 
приносят на могилу, в церковь священнику 
и причту, раздают нищим. В Белоруссии и 
Полесье Б. пекут на Деды — «шоб дедам 
пара пошла» (житомир.), кладут Б. «де¬ 
дам» на окна. На осенние Деды пастух со¬ 
бирает Б. по домам, говоря под окнами, что 
за ними его прислали «дяды» (могилев.). В 
Брянской обл., чтобы не снились умершие, 
их приглашают к себе обедать, сидя на по¬ 
роге с горячим Б. Менее употребительны Б. 
в украинских похоронных и поминальных 
обрядах, где их часто заменяют кусками 
первого испеченного в этот день хлеба. 

Блины на масленицу — повсе¬ 
местное угощение главным образом у рус¬ 
ских. Б. пекут всю неделю (блиннику, 
блинщину). Первый Б. посвящают Власию 
или умершим. Его кладут «родителям» на 
слуховое окно, божницу, крышу или могилу, 
дают нищим в память о предках или съедают 
за упокой усопших. В Прощеное воскресенье 
идут на кладбище «прощаться с родителя¬ 
ми» и приносят Б. Блин дают в руку чучелу 
Масленицы. В воскресенье во время прово¬ 
дов масленицы бросают Б. в костер, говоря: 


«Гори, блины, гори, Масленица!», «Вот они 
каплют, блинки плачут!» (твер., ТОРП:28). 
В четверг или пятницу зять ездит к теще на 
Б. В сев. Белоруссии в четверг хозяйки с 
блином ходят друг к другу для пробного 
снования, пьют и закусывают снувальным 
блином. У украинцев и белорусов Б. на 
масленицу не обязательны и часто их вооб¬ 
ще не пекут; на Украине в эту неделю варят 
вареники с сыром, иногда пекут гречневые 
Б. ( гречаники ). 

Блины в других календар¬ 
ных обрядах. На Вознесение у русских, 
украинцев и белорусов пекут Б. — Христу 
(христовы. Божьи) онучи . Их пекут на счас¬ 
тье, берут с собой в поле. Б. пекут и на Рож¬ 
дество; первый Б. в Сочельник отдают ов¬ 
цам — от мора; отдают скоту и остатки Б. 
Под Рождество хозяин с кутьей и Б. выходит 
звать «мороз» на ужин (брян.), специально 
пекут Б. для колядников (рязан.). В Полесье 
пекут Б. под Новый год и для щедровальнн- 
ков. Изредка на святки пекут Б. и приглаша¬ 
ют «дедов» (помел.). В середине Великого 
поста девушки с Б. и пышками ( одоньями ) 
ходят на гумно «кликать лето» (рязан.). В 
Великий четверг бабы на заре пекут Б., кла¬ 
дут три блина на окно (как на поминках), мо¬ 
лятся и причитают (рязан.). При первом вы¬ 
гоне скота несут угощение пастуху, который 
грозит: «Кто не даст блинца, не устанет овца» 
(гомел.). Б. бывают составной частью угоще¬ 
ния на дожинках и в ритуалах, связанных с 
первым снопом. 

Блины на свадьбе. Угощение Б. 
в доме невесты на обручении ( смотрах ) и в 
канун свадьбы наиболее характерно для рус¬ 
ского северо-востока (вологод., вят., ко¬ 
стром., ниже город., с.-рязан.). Функции Б. 
накануне свадьбы могли бытъ родственными 
их функциям в похоронно-поминальной об¬ 
рядности. Так, в Ярославской губ. во время 
застолья ( блинков ) ставят на стол стопку 
Б., вырезают в ней ямку и вливают туда 
масло. После угощения «хоронят» невесту, 
которая в это время вопит и причитает, а 
жених ее выкупает (М ельничен- 
к о Г. Г. Краткий ярославский областной 
словарь. Ярославль, 1981:63). На северно- 
русской свадьбе молодых нередко кормят Б. 
или оладьями сразу же после брачной ночи, 
устраивают шуточный обряд блин продол¬ 
бить, устраивают блинный стол, мать не¬ 
весты присылает Б. к выходу молодых из 
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бани. В заключительной части свадьбы у 
русских распространено угощение зятя Б.: 
молодые едут к теще (на блины. блинно, 
хлебины, горячие ), она посылает им Б. с 
блинниками (блиночницами , котовниками) 
или сама едет в дом жениха с Б. Во время 
угощения невеста старается вырвать у жени¬ 
ха первый Б., чтобы иметь первенство над 
мужем. На верхний, немасленый Б. или под 
него теща кладет подарок зятю (арханг. 
блинит), за что тот платит теще: кладет 
деньги на сковороду, на верхний Б. или за¬ 
ворачивает в него. Жених съедает блин, 
первый из-под верхнего, сухого, иногда от¬ 
резает от верхнего Б. кусок и кладет его 
под нижние Б., иногда съедает нижний, са¬ 
мый большой ~ эятний блин. На западе 
восточнославянской зоны сходную функцию 
послссвадсбного блюда для жениха нередко 
имела яичница. По тому, как жених ел Б., 
судили о «честности» или «нечестности» не¬ 
весты. Если невеста оказалась «нечестной», 
жених ломает блин, прокусывает середину 
его, кладет взятый Б. на стопку и не ест, 
дарит теще «худой» Б., кладет на Б. мелочь 
вместо целого рубля, если молодая «не це¬ 
ла». В некоторых местах в конце свадьбы 
сама невеста печет Б. (или оладьи): первый 
Б. кладет на руку мужу, второй — свекру, 
третий — свекрови (новгород.) или угощает 
всех гостей (ярослав.). Иногда этот обряд 
происходит как шуточная продажа невести¬ 
ных Б. У русских на Алтае он сближается с 
дележом свадебного каравая (ср. ю.-рус. ка¬ 
равай і^ы, кара зайчик и 'блины'): Б. пооче¬ 
редно раздают гостям, каждый из которых 
одаривает молодых. Иногда печение неве¬ 
стой Б. имеет характер испытания молодой 
жены: невесте стараются помешать печь, 
подбрасывая онучи, угли и т. п. в тесто (то 
же у белорусов Витебского у.). 

Девичьи гадания с блинами 
(или лепешками) о замужестве чаще всего 
происходят на святки, особенно под Новый 
год н под Рождество, иногда на Андрея и 
Ивана Купалу. Для гадания часто использу¬ 
ют первый Б. или специальный соленый Б., 
от которого откусывают все гадальщицы. 
Девушка выходит с Б. под мышкой, за па¬ 
зухой, в кармане или наложив Б. себе на 
лицо, затем отдает его первому встречному 
мужчине, спрашивая его имя. Ждут, чей Б. 
первым схватит с порога собака. С Б. бегут 
(выезжают на кочерге) на улицу, перекре¬ 


сток или на мусорную кучу и там «гукают 
долю», слушая, откуда отзовется эхо или 
залает собака; при этом Б. кладут на голо¬ 
ву, наступают на него ногой, съедают или 
оставляют жениху на вячерину. С Б. под 
окном у соседей слушают, что скажут в хате 
(напр., «иди» или «сиди»), при этом его 
иногда перекидывают через крышу. С Б. в 
руке кричат в печігую трубу, считают колья 
в заборе, стараются первыми схватить Б. со 
стола, съедают Б., наступив на кочергу. На 
ночь девушки прячут матери под голову 
сковородник («блинами жениха кормить») и 
утром узнают, что ей приснилось. В Пен¬ 
зенской губ. девушки пекут пироги и Б. на 
Кузьму и Демьяна (1.ХІ) и при этом поют 
песни, в которых выражают пожелание най¬ 
ти хорошего жениха. 

Бытовые предписания и за¬ 
преты. Посторонним не разрешается смот¬ 
реть, как ставят Б., иначе не «зададутся» 
(орлов.). Женщину, пекущую Б., приветству¬ 
ют: «Скачком бліны!», на что она отвечает: 
«Тарчком з іэбы!» (бел., Выел.: 178). Когда 
пекут первый Б., «зовут» покойных родных 
есть Б. (рязан.). Первый Б. перед обедом да¬ 
ют молодому домашнему животному, а по¬ 
следний оставляют на сковороде и после обе¬ 
да дают матери этого животного (витеб.). За¬ 
прещено печь Б. в Великий пост (или на Пас¬ 
ху, Новый год, в Петровский пост) во избе¬ 
жание засухи (полес.). 

Символика блинов в фольк¬ 
лоре соотносит их со смертью и с не¬ 
бом — иным миром. В русских, белорусских 
и украинских сказках из Б. построены из¬ 
бушки на небе, избушки на куньих ножках. 
В русской сказке (СУС 218 В ) старик ле¬ 
зет на небо и видит хатку: стены из Б., 
лавки из калачей, печка из творога вымаза¬ 
на маслом (Аф.НРС 1, № 20). Тот же 
мотив — в русской поговорке «блинами 
промшитъ, лепешками покрыть (избу)» 
(Даль 1:98). В другой русской сказке 
(СУС 552 В) Б. пекут на солнце, ср. укра¬ 
инскую пословицу «вона сво'ім носом чуе, як 
на небі млинці печуть» (Словарь укр. яз.: 
435). В русских подблюдных песнях Б. свя¬ 
зываются со смертью: «Идет смерть по ули¬ 
це, / Несет блин на блюдце» (ПКП:217). В 
заговоре икоту отсылают туда, где пекут Б. 
(скрытое пожелание ей смерти): «Там блины 
пякуть, табе дадутъ» (брян., ПА). В русской 
загадке Б. (в масле на сковороде) сравни- 




196 


БЛОХА 


ваются с рыбой без костей: «Берега круты 
(железные), вода не вода (вода дорога), 
рыба без костей» (Даль 1:98). С Б. рыбу 
сближает функция поминального блюда. 

Липъ: Даль ПРН:768,928; Манс.ОРЭА 1:14— 
15. 2:28, 3:33-34, 4:26, 5:30; Сах.СРН 2/7:72; 
Сок.ВЛКО:83; Наа&е ѴВО:77,172,191,253; Аф. 
НРС 1:32; Высл.:178; Шейн МИБЯ 1/2:505, 
607-609; Никнф.ППП:99,239; ПА. 

А. В. Гура. А. С. Лаврентьева 

БЛОХА, блохи (о. -слав. *Ыъха, чаще 
во мн. ч. или собирательное: рус. блохота, 
блошьё, блошня) — в народных представле¬ 
ниях «нечистое» насекомое, подлежащее ри¬ 
туальному изгнанию (подобно мухам, тара¬ 
канам, вшам и т. п.). 

Этиологические легенды о Б. распростра¬ 
нены преимущественно в сербохорватском 
ареале. Согласно одной из версий (имеет ук¬ 
раинские и севернославянские соответствия), 
Б. сотворены Богом, Иисусом или св. Пет¬ 
ром в наказание женщине, пожаловавшейся 
на скуку. По другой версии, Б. происходят 
от змеи (брошенной об землю или в кос¬ 
тер), реже — из пепла очага (то же в По¬ 
лесье). Известно представление о том, что 
Б. и мухи плодятся из навоза (укр.) и гря¬ 
зи, опилок и мочи (с.-воет. Польша), из ка¬ 
пель воды (укр. Харьков.). 

Изгнание и защита от блох. 
Ритуальное изгнание Б. приурочено к первым 
весенним «событиям» (кукованию кукушки, 
пению соловья, кваканью лягушек, первому 
грому), а также к пограничным периодам, 
особенно новолетиям и солнцестояниям: Бла¬ 
говещению, Страстной неделе (напр., Чисто¬ 
му четвергу — в.-слав.), Пасхе (иногда Тро¬ 
ицкой неделе — с.-слав.), «бабе Марте» 
(болт., макед.), Сырной неделе (болт.), Валь¬ 
пургиевой ночи (луж.), Купале (укр.), Рож¬ 
деству (укр., бел., серб., пол.), у русских — 
иногда к окончанию жатвы, особенно ко дню 
Симеона Столпника (сентябрьское новолетие, 
ср. ритуал изгнания мух), а также к Авдотье- 
блошнице (4.ѴІІІ). 

Б. изгоняют, выметая из жилища или 
обметая его, а потом уничтожают (сжигают, 
выкидывают, подбрасывают соседям) вместе 
с мусором, веником или метлой. Иногда для 
выведения Б. используют пепел, им посыпа¬ 


ют пол, стены или одежду, а затем вымета¬ 
ют. В некоторых случаях указанные дей¬ 
ствия сопровождаются ритуальным битьем 
(см. Бить) членов семьи и обмахиванием 
утвари и стен освященными ветками, буке¬ 
тами, последними сжатыми колосьями и 
т. п. Одновременно совершаются обходы 
вокруг дома (напр., верхом на кочерге). 
Обход мог сопровождаться диалогом через 
окно: «Имате ли бува? — Колико у жаби 
зуба» [Есть ли у вас блохи? — Сколько у 
лягушки зубов] (серб., Косово, Ъор.ПВП 
2:248). Подобные диалоги (см. Диалог) 
произносились и при изведении других насе¬ 
комых (напр., клопов, ср. их рус. диалект¬ 
ное название блошчицы). Ритуальное из¬ 
бавление от Б. приурочивается также к 
предпраздничной уборке жилища, побелке 
дома, чистке печных труб (болг.), перетря¬ 
хиванию и проветриванию одежды и посте¬ 
лей. У русских наиболее известная форма 
обряда — «похороны» насекомых, сопро¬ 
вождавшиеся комическим причитанием: 
«Блаха щелак щелачнла, гнида веник нама- 
чнла» (астрахан.), «Попрыгунья-блошка, 
подогни ножки, перестань скакать, пора ло¬ 
житься умирать» (калуж., СБФ-81:146). У 
македонцев и сербов Б. кладут в выдолб¬ 
ленную трубочку из бузины и поджигают 
или подбрасывают в чужой двор. Использу¬ 
ются также и звуковые отпугивания: битье 
по печной заслонке (рус.), щелканье бичом 
и стрельба из ружей (ю.-слав.), колоколь¬ 
ный звон (з.-слав.). Часто залог эффектив¬ 
ности обряда — нагота главного исполните¬ 
ля, обычно женщины. 

Профилактические дейст¬ 
вия против блох. В постель, одежду 
кладут предметы-обереги (перо аиста, нож, 
растения — полынь, мяту, папоротник, 
ср. их рус. диалектные обозначения — блох- 
няк, блошница и т. д.); посыпают дом пеп¬ 
лом, снегом, землей, взятой у себя из-под 
пятки при первом ударе грома или от пер¬ 
вой пахоты; выбрасывают и выливают ос¬ 
татки ритуальной трапезы (сербы-граничары 
бросали крошки от рождественского ужина 
со словами: «Мувама, бувама, стеіницима, 
птици, мишу, іастриебу, лисици» [Мухам, 
блохам, клопам, птице, мыши, ястребу, ли- 
енце]). 

В целях защиты от Б. соблюдали неко- 
торые запреты: не уничтожали первых уви¬ 
денных весной Б., не жгли старые веники 
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(бел.), не клали на стол шапку (бел.), не 
пробовали мак для рождественской кутьи, 
избегали произносить слова «мак», «греча», 
«много» в Рождество (бел., пол.), старались 
не ронять хлебные крошки и не проливать 
воду на Благовещение (бел., серб.). 

Мотив блохи в фольклорных 
текстах. Существенными семантическими 
признаками Б. являются бессчетность — 
дробность ~ множественность, подвижность 
(проворность, прыгучесть), чернота, малый 
размер и способность кусаться. Широко рас¬ 
пространена у славян примета о том, что Б. 
сильно кусает к дождю. По количеству Б., 
увиденных в определенные дни года, судили 
об урожае гречихи. Б. на руке предвещает 
спешную работу (рус.) или письмо (з.- 
слав.), на лбу — войну (силез.). Широко 
распространены загадки типа рус. «Чернень¬ 
кое, маленькое, царя шевелит», серб. «Ма¬ 
ше од мака, а днгне іунака» [Меньше мака, 
а поднимает юнака]. 

Б. в снотолкованиях — к беспокойству, 
обману, тревоге, ссоре, неприятностям. Бло¬ 
хами также называют всяческое зло. Так, в 
Великую среду в Силезии «сжигают жур»: 
молодежь бегает по полям с зажженными 
ветками, бьет ими по земле, «изгоняя зло», 
с криками: «РсЫу роіа (гиг роіа) ЬисЬіу 
сЬчюІа, со кгок, Іо впор!» [Блох жгут, хлеб 
славят, что ни шаг, то сноп!]. С помощью 
Б. колдуны наводят порчу на свадебный по¬ 
езд (бел.). 

В некоторых малых фольклорных жанрах 
мотив Б. используется ради комического эф¬ 
фекта, для иронического снижения: в анекдо¬ 
тах (напр., история о том, что Б. идет в город 
потому, что люди там толще и дольше спят), 
прибаутках (укр. покут. «На буйній на паши 
віросла блоха, сімсот фунт віважит сі голова, а 
кажда ніжка на двадцять п’ять, саме черевце 
сто п'ятьдесят»), благопожеланиях (волын. 
«Добра ноц, всі блохи на ноц. Нам одна, вам 
пів рана. Вам блишка, нам повна мишка»). 
На белорусской свадьбе дружке мешают на¬ 
деть на невесту шубу со словами: «В вашей 
шубе много блох, вшей, они закусают нашу 
княгиню» (витеб.). На Смоленщине свадеб¬ 
ный ритуал сечения шубы кнутом называет¬ 
ся выгонять блох. С Б. связан обширный 
круг фразеологических и паремиологических 
форм (пословицы, поговорки), среди них 
наиболее распространенным является фразе¬ 
ологизм со значением 'не в своем уме': 


ни ж.-луж. іеп. та Ыоску , серб, биты пун бу- 
ва, биты пун шарених буха, бити са буха - 
ма, рус. я тебе посажу блошку на ушко 
(ср. мухи в голове). 

Известны также шуточные и жаргонные 
переименования Б. (бел. блохонтея у порт¬ 
ных, кублоха у Шаповалов, блохошница у 
лаборей), среди которых выделяются армей¬ 
ские (рус. кавалерия, конное войско, воз¬ 
можно, не без влияния нем. Ьгаипе Низагеп, 
зсЬіѵагіе Екадопег, ЗсИшагггеііег, ЗсИиІіігиррс), 
соотносимые с западноевропейскими блоши¬ 
ными аттракционами, где Б. обычно изобра¬ 
жали военные действия. 

Лит_- Терновская О. А. К описанию на¬ 
родных славянских представлении, связанных с 
насекомыми. Одна система ритуалов из ведения 
домашних насекомых Ц СБФ—81:139—159 
(лит); Она же. Ведовство у славян Н. Бзык 
(мухи в голове) // СБЯ—84:118—130; Пав¬ 
ловский Е. М. Паразитологические мотивы в 
художественной литературе и народной мудрости. 

л., 1940; НЭА 2/11 (РІоЬ); Поп.РНБМ:366. 

О. А. Терновская 

БЛУЖДАТЬ, заблудиться — дей¬ 
ствие и состояние, связываемые с вмеша¬ 
тельством нечистой силы. Считалось, что 
заблудиться можно чаще всего ночью, в 
«глухой час», «до петухов», что происходит 
в наказание за неосторожное вторжение че¬ 
ловека в пределы опасного, «нечистого» 
места, принадлежащего демонам, поэтому 
основной предупредительной мерой было 
стремление предотвратить контакты с нечис¬ 
той силой. 

В восточнославянской традиции путни¬ 
ков «водят» чаще всего леший, черт, лесной 
или болотный человек (которые могли при¬ 
нять облик старика, солдата, соседа, попа, 
ямщика, барана, кобылы и др.), русалка, 
полуночница (иногда в облике животного), 
полудница, пивденный чорт (которые «во¬ 
дили» в полдень). Могли заманить на без¬ 
дорожье также блуждающие огни, души 
умерших, особенно висельник и утопленник. 
В южнорусских областях верили, что во 
время метели ночью выходят из могил кол¬ 
дуны и сбивают людей с пути. Наиболее 
широко распространен тип славянских были¬ 
нок о том, как некто встречает путника но- 
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чью и ведет его за собой, а затем исчезает, 
в результате чего путник оказывается в неп¬ 
роходимых местах. В восточнославянском 
фольклоре известны также рассказы о му¬ 
зыканте, возвращавшемся поздно с гулянья, 
которого встречный зазывает поиграть на 
свадьбе; музыкант идет, играет, пирует, а 
после пения петухов обнаруживает, что си¬ 
дит в болоте (на дереве, на пне, в зарос¬ 
лях), откуда не может выбраться, а свадеб¬ 
ное угощение оказывается пометом, гнилуш¬ 
ками и т. п. Особый тип быличек бытовал 
на Русском Севере и в Воет. Сибири: ругая 
ребенка, мать посылает его к лешему, к 
черту, и ребенок исчезает, когда же его 
удается найти (часто сидящим на дереве, на 
скале, на крыше), он рассказывает, что его 
«водил дедушка» (или кто-нибудь из умер¬ 
ших родственников), что они ходили по вер¬ 
хушкам леса, по глухим местам и т. п. 

По западнославянским поверьям, сбива¬ 
ли с пути многие лесные и болотные духи 
(пол. Іезпс гизашкі, сгепѵопа Рапі, ЬаЬа /ауо- 
сіоим, Ьогоилсс. гокііа, сйаЬсІ ЫоІпу\ чеш. (йѵу 
гтші. <йѵа іепа ), некоторые персонажи, вре¬ 
дящие беременным и роженицам (пол. Ьорт- 
ка, татопа). Кроме того, в западнославян¬ 
ской мифологии известна большая группа 
особых духов блуждания (карпат. блуд, 
пол. Ыфі, Ыріпік, Ыуіпу о%гік, яѵіеійк и др.; 
чеш. Ышйёка, юііуіко, ікаѵу тиі, <1ута\ сло- 
вац. 5 ѵсііопоі, зѵсіагі; луж. ЫьиЬиЬк'і, ЫаЖіе 
я&кі. ЫшЬіік и др.). Они появлялись по но¬ 
чам (чаще обычного в Адвент, накануне 
Рождества, на святки, весной или осенью), 
поодиночке или группами в нечетном коли¬ 
честве, в виде людей, животных, маленьких 
человечков, могли быть невидимыми. Лужи¬ 
чане представляли их в виде человека с фо¬ 
нарем, с горящей метлой, одноногого или 
безголового, ребенком, светящейся конской 
головой и т. п. Происхождение этих духов и 
блуждающих огней часто связывали с душа¬ 
ми умерших: самоубийц, некрещеных мла¬ 
денцев, умерших до брака девушек, грешни¬ 
ков (поджигателей, землемеров, обманувших 
при наделе земли), и т. п. Некоторым ду¬ 
хам приписывалась способность «водить» 
только в строго ограниченное время. Иногда 
в поверьях отмечалось, что, принуждая лю¬ 
дей блуждать, они мстят им за прижизнен¬ 
ные обиды: души младенцев — родителям, 
не окрестившим их, души покинутых деву¬ 
шек — обидчикам. 


В меньшей степени распространены такие 
поверья в южнославянской традиции. По 
представлениям сербов, могли «водить» осе- 
ня, ома}с, сотонс, прико}асе, появлявшиеся 
обычно в святочный период по ночам в виде 
людей или животных (козленка, кошки, сви¬ 
ньи, курицы), в виде девушек с распущенны¬ 
ми волосами и на козьих ногах. В Хорватии 
считали, что сбивают с пути 8гпЫеп}ак, оцта в 
виде животного или женщины в белом. 

Чтобы не заблудиться, перед 
выходом в путь рекомендовалось: перекре¬ 
ститься, помолиться; взять с собой кусок 
хлеба (в.-слав.) или т. н. забутний хлеб, 
т. е. забытый в печи при выпечке хлебов 
(укр.); иметь при себе чеснок, металличе¬ 
ский предмет, коровий или конский помет 
(серб.); в башмак положить четырехлистный 
клевер (серб.); перед выездом со двора 
трижды обойти вокруг воза (луж.); надеть 
рубашку или другую одежду наизнанку 
(чеш., серб.); если случится миновать моги¬ 
лу самоубийцы — бросить на нее ветку, ка¬ 
мень, ком глины (в.-слав.); запрещается 
громко смеяться и кричать в лесу, свистеть, 
аукаться, откликаться на зов и т. п. Предо¬ 
сторожности соблюдались также в пути. 
Считалось, что человек собьется с пути, ес¬ 
ли: дорогу ему перейдет баран, перебежит 
заяц (в.-слав., з.-слав.); человек перешагнет 
через упавшее без ветра или, наоборот, по¬ 
валенное бурей дерево (в.-слав.), через 
«блудный коренъ» или «блудную траву» 
(чеш., мораи.); наступит на след лешего, 
приблизится к его любимому дереву, перей¬ 
дет его любимую тропу (рус.); дотронется 
до камня, в котором обитает «блуд» (пол.). 
При встрече с духами следовало остерегать¬ 
ся, чтобы черт не дыхнул на человека 
(бел.), чтобы лесной дух (оссил) не увидел 
открытым лоб и переносицу путника, т. е. 
место на лбу, называемое крст на челу 
(серб.). Считалось, что от нечистой силы 
можно откупиться, предлагая сыр или пообе¬ 
щав какую-нибудь каіраду (чеш.). Оберега¬ 
ясь от воздействия духов, нужно было осе¬ 
нить их крестом, бросить в них крошки освя¬ 
щенного хлеба, освященной или кладбищен¬ 
ской глины (з.-слав.); лечь лицом на землю — 
тогда они не тронут и уйдут (чеш.). 

Если при всех предосторожностях человек 
все же сбивался с пути, то, чтобы най¬ 
ти дорогу, ему следовало: помолиться 
или выругаться, сказать «Господи» (рус.) или 
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«приди вчера» (рус. рязан.); произнести фор¬ 
мулу «Святы хрен, въгаедъ меня на дорогу» 
(Чернигов.); подумать о том, что накануне 
Нового года варят свиную голову (смолен.); 
припомнить, в какой день было Рождество 
(карпат.). с кем стоял рядом в церкви на Все¬ 
нощной (волын.), с кем вместе ел крашеное 
яйцо на Пасху, яблоко в Рождественский со¬ 
чельник (чеш.), какое Евангелие читали в 
ближайшее воскресенье (луж.); вывернуть 
одежду наизнанку (о.-слав.), один карман на¬ 
ружу (чеш.), передник наизнанку (чеш.); на¬ 
деть рубаху задом наперед (рус.), шапку ко¬ 
зырьком назад (карпат., рус.); переобуться, 
поменяв обувь с одной ноги на другую (о.- 
слав.), перевернуть стельки в сапогах (кар¬ 
пат.), разуться или снять один башмак и бро¬ 
сить его за спину (чеш.); повернуть пояс уз¬ 
лом на левый бок (рус.); заткнуть юбку за 
пояс (укр.); перепрячь коня, чтобы кольцо 
дуги было не спереди, а сзади (рус.); сесть на 
землю с закрытыми глазами (луж.); поесть 
взятый с собой хлеб (бел.); лечь лицом вниз 
(укр., пол., луж.); сесть и подержать руки пе¬ 
ред глазами (луж.); сделать из дерева девять 
крестиков и бросить их перед собой (укр.) и 
т. п. Помочь человеку найти дорогу могли и 
его домашние, если они выкликали его имя в 
дымоход (полес.). Известны поверья о том, 
что сами духи, сбивающие с пути, тоже могли 
помочь: выводили на дорогу, за что их сле¬ 
довало отблагодарить (пол.); если им пообе¬ 
щать грош, хлеб с сыром или кашу, то они 
приведут заблудившегося к самому его дому 
(луж.). У белорусов таким добрым духом, 
выводящим из леса, считался белун. 

Лига: Сах.СРН 2/7:4-5,61,63; Помер.МП: 
35-38; Зин. МРВС: 31-32, 36-41, 228-229; 
Бурц.ОБСК 1:180-181; ЭО 1899/3:18-28. 
172-174; ЕЗ 1898/5:93-94; ПА; СМР:5,62, 
93,214,223,245,257; Зеч.МБ:164-165; Кикіа 
!МР:257; \ѵиіа 1896/10/1:77-86; Сі 1892/ 
2/6:698-701; 5СР-2:182, 3:332; 8усЬіа 

5СК - 4:120.138. 5:101; КЬ\У:443; Ваг.КЕМ: 
94,161-169,287-290; Санн.ДР:147,155-157, 

185.188.192,194. 

Е. Э. Будовская 

БОБР — пушной зверь, в народных предста¬ 
влениях обладающий преимущественно эроти¬ 
ческой и брачной символикой. Символика Б., 


как и ряда других пушных зверей (главным 
образом семейства куньих), обнаруживает ин¬ 
вариантный набор характеристик, свойствен¬ 
ных в той или иной мере каждому животному 
этого ряда. На основе этого может быть ре¬ 
конструирован мужской или женский образ 
хтонического животного. Мужская символика 
представлена соболем, горностаем, хорем, 
барсуком и Б., женская — лаской, куницей, 
выдрой и входящими в этот ряд лишь отчас¬ 
ти белкой и лисой. Реконструируемый жи¬ 
вотный персонаж имеет две ипостаси, одна из 
которых характеризуется связью с водной 
стихией как маркированным признаком. Эту 
ипостась воплощают Б., выдра и частично 
росомаха. Указанные животные не только 
имеют общие функции, но и могут заменять 
друг друга в сходных фольклорных контек¬ 
стах, как, напр., Б. и горностай в белорусских 
свадебных или весенних песнях: «Ляцеу бабёр 
чараз двор, / На ём сукенак дзевяць пар, / 
На ём шапачка баброва, — / Загарвлася дуб¬ 
рова» (Весн.п.:176); «Да й ляцеу гарнастай 
чэраз сад, / Раніу пер'ейка на увесь сад» 
(Вес. п. 2:216). В фольклоре Б. нередко вы¬ 
ступает в паре с соответствующими женскими 
образами куницы или выдры (иногда лисы). 
В отличие от других животных названного ря¬ 
да, Б. обладает минимальным набором общих 
для них мифологических свойств и функций (в 
основном это брачная символика), что объяс¬ 
няется принадлежностью образа Б. преиму¬ 
щественно к книжному круг}» представлений. 

Вместе с тем именно у Б. наиболее от¬ 
четливо фиксируется такая архаическая осо¬ 
бенность, как связь с мировым 
древом (см. Древо жизни). Мотив 
«бобр у корней райского дерева», подчерки¬ 
вающий хтоническую природу Б., отмечен в 
белорусских и украинских свадебных песнях: 
у корней «дерэва шчасливого» — черные 
бобры, горностаи или соболи. 

Брачная символика бобра яр¬ 
ко представлена в свадебном фольклоре. В 
севернорусских приговорах дружки говорится, 
что свадьба едет «на конях, на бобрах, на Го¬ 
родецких санях» (Зеленин Д. К. Свадеб¬ 
ные приговоры Вятской губернии. Вятка, 
1904:16). Жених и невеста в белорусских сва¬ 
дебных песнях противопоставляются как Б. и 
куница, Б. и выдра: «Што ж мовіла кунань- 
ка / Чорненькаму бобрыку? / Прыплынь, 
прыплынь, чорны бобра, / Цёмнай ночы 
добра. / Што ж мовіла дэеванька / Ма- 
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ладзенькаму жанішку? / Прыедзь, пры- 
едзь, жанішок, / У панядэслак раненька» 
(Вяс. п. 3: 406). В заручинных песнях с за¬ 
чином «не лежи, бобер, в крутом берегу» 
Б. — поэтическое обозначение отца жениха 
или невесты. 

Эротические и брачные мо¬ 
тивы поимки Б. символизируют, в част¬ 
ности, потерю невестой невинности в укра¬ 
инских песнях, которые поют матери после 
брачной ночи, если ее дочь оказалась «чест¬ 
ной» (доброй): «Твоя дочка добра, / Гай 
зловила бобра / В зеленому житі, / В чер- 
воному аксамиті» (2Ѵ^АК 1884/8:143). 
Ряд свадебных песен содержит мотив ловли 
Б. невесте на шубу, жениху на шапку; ср. 
образ рогатого бобра в витебской 
свадебной песне, в которой невеста жалуется 
на невозможность выполнитъ задание свекро¬ 
ви — выстирать в море ее рубашку и высу¬ 
шить у Б. на рогах: «Дзе мне выкапаць чор- 
нас мора з вірамі? / Дзе мне улавіць чорнаго 
бабра з рагамі?» (Лірыка беларускага вясел- 
ля. Мінск, 1979:507); в полесских каравай- 
ных песнях: «Паскач, паскач, бобра, / Усадзі 
каравай добра» (Вяс.п. 2:117). 

По -видимому, не случайно образ Б. при¬ 
сутствует в украинских эротических анекдо¬ 
тах. В белорусских и украинских свадебных и 
жатвенных песнях упоминается еще и угоще¬ 
ние из Б., предлагаемое гостям: «Дэсвачка 
вячэру га туе, / Варыся, вячэра, з бабрамі, / 
Прысдзе Пецечка з братамі» (Лірыка бела¬ 
рускага вяселля:172); «Наша пани добра / 
Зловила бобра, / На три столы поставила, / 
Сама села да всего бобра зъела» (ПА). 

Рифма бобр — добр представлена в 
большинстве восточнославянских и польских 
текстов о Б., разнообразных по жанровой 
принадлежности. Еще чаще она обыгрывается 
в устойчивых выражениях и пословицах: др.- 
рус. «Хто добръ, тому и бобр, а хто нс добръ, 
тому и выдры не будет»; рус. убить бобра 
('обмануться в расчетах, предпочтя худшее’, 
'приобрести что-либо ценное, добиться чего- 
либо значительного’ — часто об удачном или 
неудачном выборе невесты, женитьбе), 
«Убить бобра — не видать добра» и «Нс 
убить бобра — не видать добра»; бел. «Хто 
заб’е бабра, таму не будзе дабра»; пол. «]ак 
тазг ЬоЬга, Іо зргамѵа сІоЬга» [Дело хорошее, 
если имеешь бобра]. Буквальному смыслу по¬ 
говорки «Убить бобра — не видать добра» со¬ 
ответствуют единичные полес. запреты: нель¬ 


зя строить новый дом, если в семье кто-то 
убил Б.; грех убивать Б., иначе можно попла¬ 
титься жизнью. Некоторые характеристики 
других животных этого круга (ласка — ласко¬ 
вая, выдра — мудрая или быдра 'проворная') 
основаны на созвучиях или рифме. 

Литературной по происхождению является 
польская пословица «Окиріс 8І$ зак ЬоЬг зіго- 
Заті» [Сохранить себе жизнь самой дорогой 
ценой]. Она восходит к естественнонаучному 
античному сюжету о Б., популярному в сред¬ 
невековой Европе и известному в Польше с 
конца XVI в. по переводу басен Эзопа: чтобы 
спасти себя от преследователей, Б. отгрыза¬ 
ет себе яички, т. к. знает, что на него охо¬ 
тятся для добычи «бобровой струи». Этот 
мотив стал излюбленным для польских фра- 
шек и фацеций XVI—XVIII вв., которые и 
послужили поэтической средой формирования 
пословицы. 

Еще большее распространение получило 
выражение «плакать, как бобр», известное 
полякам, словакам, белорусам: пол. ріакас 
}ак Ь6Ьг\ бел. плача як бабёр, слёзы як у 
бабра. Ср. также западноукраинское пове¬ 
рье: если кто-нибудь поймает Б., то Б. пла¬ 
чет и иеренлачет всю семью того, кто его 
поймал, т. е. вся семья вымрет. 

Б южнославянской традиции образ Б. не 
нашел сколько-нибудь заметного отражения. 

Лигти Лоначевский А. И. Бобры в бассей¬ 
не Днепра // Природа н охота 1887/2:1—23; 
Мокненко В. М. Убить бобра // Русская 
речь 1979/5:64—67; Панкратова Н. П. О 
древнерусской тайнописи // Русская речь 1974/ 
4:126,128-129; ДОС 2:39; Даль 1:101; Добр. 
СЭС 2:245-246,281,298; Ив.Топ.ИОСД:304; 
Ив. Топ. СЯМС: 51; Колп. ЛРС: 169-170, 173; 
СРНГ 3:35-38; Фрид.РФЛ:91; СРЯ 11-17 в. 
1:253; СПЗБ 1:143; Весн.п.:480; Высл.:366,370, 
385,400; Вяс.:108—109; Вяс.п. 1:163,164,443, 2: 
404-405; Жн.п. 504; Прьпс. 1:318, 2:129; Ре<1. 
БВ 1:247.333; Зког. 1:109; И в а н о в В. В.. 
Т о п о р о в В. И. К семиотическому анализу 
мифа и ритуала (на белорусском материале) Ц 

Зівп. Бап^иаве. Сиііиге. Рапе, 1970:384—385; 
Кггуіапоѵакі }. ІѴЦсІгеі ціоѵіс сіоіс Н\гіе 
віоѵіе.* I. ^агегаѵа, 1975:91—99; В у & ! г о п }. 
Кіікапаісіе ргтувіоѵі // Бис! 1925/24:95—96; 
К о I Ь с г к О. Ргтузіоѵіа. М^агсгачѵа, 1977: 
68,309,346. 
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БОБЫ, фасоль — стручковые растения и 
ритуальная пища в поминальной и календар¬ 
ной обрядности. У юж. славян более рас¬ 
пространена фасоль: с.-х. пасусь, граіиак , ма¬ 
ке д. грашок. Зерна этих растений широко ис¬ 
пользовались в магии плодородия, народной 
медицине, гаданиях. Семантика и функции Б., 
фасоли сходны с семантикой гороха и ряда 
сыпучих предметов с характерным признаком 
множественности (ср. Зерно, Орехи). 

В качестве поминального 
блюда Б. или фасоль (вареные, жареные, 
толченые, в виде густой каши) используются 
у юж. славян, в ю.-эап. Чехии, в Закарпатье 
и зал. Полесье. Сербы в поминальные дни 
бросали Б. «душам», чтобы, накормив их, 
отогнать от жилища, что связано с древними 
индоевропейскими представлениями о Б. и 
фасоли как о пище мертвых. В Закарпатье 
записан рассказ о ночном посещении мертвых 
родителей, которые варят бобэ и фасол ; в гор¬ 
ных р-нах Польши горшок с Б. ставили в гроб 
умершему (ср. кашуб. дгуіі Ь6Ь [грызть боб] 
'умереть'); болгары клали бобовое зерно в рот 
покойнику, чтобы он не превратился в вампи¬ 
ра. Некоторые славянские данные подтверж¬ 
дают упомянутый Пифагором запрет есть Б., 
т. к. в них «переходят души предков» (Чаік. 
МРС:191—192): во Владимирской губ. на 
Ивана Постного (29.ѴІІІ) старухи не ели Б., 
поскольку в них якобы «монах сидит» (Те- 

рещ.БРН 7:225). 

Как одно из основных святочных 
блюд, приготовляемых в канун трех глав¬ 
ных рождественских праздников, Б. или фа¬ 
соль известны у юж. славян, на Карпатах, в 
Подгалье и зап. Словакии. Поданный на 
стол пасу/ь пробовали по кругу, первую 
ложку его выкладывали на скатерть (серб., 
боен.). Использовали и бобовую муку: сло¬ 
венцы пекли из нее новогодний обрядовый 
хлеб, называемый ЬоЬоѵ сЫ 'бобовый дед’. 
На Карпатах и в Полесье готовили пирог с 
запеченными внутрь Б., фасолью (ср. цен¬ 
тральноевропейский термин «бобовый ко¬ 
роль» 'тот, кому достанется кусок пирога с 
Б.’). Известны и запреты на употребление Б. 
на святки (словац., в.-серб., болт.), мотивиру¬ 
емые возможностью заболевания, связью Б. с 
нечистой силой (ср. верю ванне о Б. и горохе 
как любимой пище водяного; Подгалье). Ос¬ 
татки бобовых и фасолевых блюд скармлива¬ 
ли курам, коровам, разбрасывали в поле «от 
сорняков», сохраняли для лечения. 


Как праздничная постная пища Б. и фа¬ 
соль использовались во многих других ка¬ 
лендарных обрядах, особенно у 
юж. славян (напр., в дни святых Варвары, 
Андрея, Тодора, в день Сорока мучеников 
и др.). Б. часто компонент обрядового блю¬ 
да, готовящегося из смеси зерен и круп (см. 
Панспермия). Широко распространен обы¬ 
чай одаривать бобами полаэника (ю.-слав., 
карпат.), участниц обряда «пеперуда» 
(болг.)і гонца, приглашающего на свадьбу 
(словац.), голосящую на похоронах женщину 
(полес., Житомир.) и других исполнителей 
ритуалов. 

Считалось (преимущественно у юж. сла¬ 
вян и на Карпатах), что Б. способствуют 
плодовитости. У юж. славян было 
принято на святки разбрасывать, рассыпать 
Б. для здоровья, урожая, приплода скота. 
Б. символизировали семя, плод, зародыш, а 
поедание Б. — зачатие. В воет. Сербии не¬ 
веста брала с собой на венчание столько Б., 
сколько лет она не хотела иметь детей, а по 
прошествии срока сеяла их и съедала вырос¬ 
шие Б., чтобы родить ребенка. Желая ос¬ 
таться бесплодной, во время венчания она 
держала при себе два-три жареных Б. В 
Родопах бездетная женщина сажала Б. в 
черепе убитой змеи и по количеству всходов 
определяла количество будущих детей. В 
сербской родинной песне говорится о зача¬ 
тии от Б., посеянных отцом ребенка. Выра¬ 
жение «наесться бобов, гороха» означает за¬ 
беременеть (укр. карпат., рус., пол.). 

В народной медицине Б., фа¬ 
соль используются главным образом для лече¬ 
ния болезней горла и разного рода нарывов, 
чирьев, бородавок и других болезненных об¬ 
разований на коже, обнаруживающих некото¬ 
рое внешнее сходство с Б. (ср. рус. боб 'сви¬ 
ной ящур, нарыв на языке’; с.-х. бобица 
'прыщик на лице’ и т. п.). У юж. славян Б. 
и фасоль использовались в магических прие¬ 
мах лечения от порчи, оспы, кори, чирьев. 
Напр., зерна Б. поджаривали, натирали ими 
чирьи на теле и высыпали под камень со 
словами: «Когда прорастет этот боб, тогда у 
меня появятся чирьи» (Добрицкий кр.). 

Гадания с Б., происхождение кото¬ 
рых связывают с византийской традицией, 
известны по всей ю.-вост. и воет. Европе, 
особенно у юж. славян и у русских (ср. ус¬ 
тойчивые выражения: с.-х. као да }с у боб 
враЬао 'как на бобах ворожил’; 6аи,ати грах 
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'ворожить с помощью фасоли'; болт, да ти 
гледам на боб 'раскинем бобами’, на боб 
му баяти 'гадать на бобах’; рус. кинь боба - 
ми, будет ли за нами? и др.). Наиболее 
типичные способы гаданий — захватывание 
бобов в горстъ, рассыпание кучками с даль* 
нейшим пересчитыванием; раскладывание на 
столе по определенной системе; подбрасыва¬ 
ние над столом и т. п. Таким образом гада¬ 
ли о виновнике порчи, кражи, об урожае, 
замужестве, жизни и смерти. В народных 
толкованиях снов Б. ассоциировались со 
слезами, т. с. с отрицательными явлениями 
(со смертью, бедой и т. п.). 

В фольклоре широко распростра¬ 
нен сказочный мотив о выросшем из бобо¬ 
вого (горохового) зерна фантастическом де¬ 
реве, по которому люди могли попасть на 
небо. Южнославянские легенды о происхож¬ 
дении Б. повествуют, что Бог приложил 
много усилий, создавая бобовое зерно, поэ¬ 
тому оно такое твердое; при этом Бог сло¬ 
мал ноготь, что видно по отметине на бобе. 

Лили Мо«.КТ5:379--382; Терещ.БРН 7:223, 
236-258; Бог. ВТНИ: 17-218; Чаре. РС: 
191-192; Гр6.СОСБ:Ю0-102; МбсІ.ѴІЮЗ 2: 
92-93: Арн.БНП:20-21; Ѵас1.ѴО:423; 5оЬ. 
К\ЛЧР:303; Русская речь 1992/1:108-109; Бъл- 
гарски диалектен атлас 1/1 № 219, 3/1 Хе 249, 
4/1 X* 317. 

А. А. Плотникова 

БОГ (о.-слав. *Ьо#ъ, исконное или заимство¬ 
ванное из иранского; вероятное первоначаль¬ 
ное значение — 'наделяющий благом, богатст¬ 
вом’) — в книжно-церковной традиции вер¬ 
ховная сущность, обладающая высшим разу¬ 
мом, абсолютным совершенством и всемогу¬ 
ществом, Творец неба и земли, Промысли¬ 
тель Вселенной, начало изначальное, вечное, 
духовное и бесплотное. В народной традиции 
Б. обычно выступает во плоти — в виде стар¬ 
ца с бородой, живущего на небе (в большом 
дворце, на тропе и т. п.), но нередко ходя¬ 
щего по земле в одиночку в виде странника, 
нищего и т. п. или в сопровождении святых. 
Б. способен при этом перевоплощаться или 
исчезать, подобно другой сверхъестествен¬ 
ной силе, в том числе нечистой. Б., началь¬ 
ствующий над ангелами, вместе со святыми 
противостоит роду сатанинскому, прежде 


всего бесам, чертям и всей нечистой силе. 
С ними Б. соперничает в делах мирских и 
человеческих и борется различными способа¬ 
ми (ударом грома и т. п.). 

Народная религия славян изобилует моти¬ 
вами дуалистического мироощущения, соглас¬ 
но которому небо принадлежит Б., а земля — 
дьяволу, правая сторона — Б., а левая — дья¬ 
волу (см. Правый — левый) и т. д. Гель- 
моль д свидетельствует в «Славянской хрони¬ 
ке» (XII в.), что славяне на пирах пускали 
вкруговую жертвенную чашу, произнося за¬ 
клинания от имени богов, а именно доброго 
бога и злого, считая, что все преуспеяния до¬ 
брым, а все несчастья злым богом направля¬ 
ются и поэтому злого бога называют дьяво¬ 
лом, или Чернобогом, т. е. черным богом (см. 
также Белый бог) (Гельм.СХ:129). Религи¬ 
озный дуализм нашел свое яркое выражение в 
средневековом богомильстве, с которым свя¬ 
заны многие апокрифы и народные легенды. 
Славянское бог может означатъ в диалектах 
и персонажей нечистой силы вроде серб. 6а- 
нат. бог из воде 'черт’ (часто в ругательст¬ 
вах). Ср. также укр. подол, богиня 'злой 
дух, обменивающий младенцев’, серб, богиня 
'оспа’, морав. ЬоНуНа 'ворожея’, пол. Ьо$іпка 
(см. Бопппса). 

В народно-мифологическом восприятии 
Б. противопоставлен человеку, который 
смертен и после смерти отдает Б. свою ду¬ 
шу (ср. рус. Богу душу отдать 'умереть'). 
Б. обитает на небе, а человек (люди) — на 
земле, и потому оппозиция небесный ~ зем¬ 
ной в ряде случаев приравнивается к оппо¬ 
зициям божеский — человеческий и верх¬ 
ний ~ нижний. 

Табуированис слова *Ьо%ъ в ряде случаев 
производится заменой конечного согласного, 
напр. Ьо% —* Ьог, или всего слова. Ср. серб. 
Бора ми! вместо Бога ми /, Бор ме! вместо 
Бог ме! ’Ей-Богу/’, А тако ми бора велико¬ 
го! Бор те убиоі и т. п., пол. рггущцат Ьоги 
вместо рггуящат Во$и 'клянусь’. 

В славянских народных песнях и леген¬ 
дах распространены мотивы и сюжеты, о 
которых Б. предохраняет от беды, пре¬ 
дотвращает от греха (кровосмешения и 
т. п.), исцеляет больных, калек, немых, спа¬ 
сает утопленников, мучеников, защищает от 
огня, совершает чудеса, распределяет роли 
среди святых, наделяет людей богатством 
(золотом и серебром), женит Солнце, дает 
Месяцу «меняться», а Солнцу сиять от его 
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«сна до запада», принимает облик «старца, 
пастуха, золотого дерева и т. п. Эти мотивы 
особенно характерны для юж. славян. В этой 
же зоне, особенно в Болгарии, в колядках не¬ 
редки мотивы рождения молодого Б. (см. Бо¬ 
городица, Рождество, Христос). 

Славянское язычества до крещения от¬ 
дельных славянских народов отличалось по¬ 
литеизмом (см. Боги) со значительной до¬ 
лей пантеизма и явным тяготением к моно¬ 
теизму, к т. н. верховному богу, что отметил 
еще Прокопий Кесарийский в книге «Война 
с готами» (середина VI в.): «Славяне и ан¬ 
ты считают, что один из богов — создатель 
молнии — именно он есть единый владыка 
всего (СДИС 1:183). Такие дохристианские 
представления фрагментарно сохранялись в 
фольклорных, обрядовых и апокрифических 
текстах вплоть до XX в. Более близкое к 
книжно-церковному восприятие Б. содер¬ 
жится в духовных стихах. В южнославян¬ 
ских фольклорных текстах Б. часто ходит по 
земле и совершает чудесные дела вместе со 
св. Иоанном или св. Петром, у воет, сла¬ 
вян ~ со свв. Николаем и Петром. 
Св. Никола у воет, славян считался замес¬ 
тителем Б. 

Имя Б. часто употреблялось в клятвах и 
проклятиях (см. Божба). 

Ліпи ППБЭС; Прок.ВГ; Гельм.СХ:129; Зел. 
ТС 2:98; ЧаікановиЬ В. О српском врхов- 
ном Богу. Београд, 1941; Сгаіелаиег 1. 
Вов-<4агіІеі]. ргааіоѵал&ко па]ѵів)е Ьі1)С, ѵ БІоѵепякіЬ 
ІшвтоІо&кіЬ Ьа)каЬ // Вововіоѵ&кі ѵевіпік. ГтиЦапа, 

1944/24.57-97. 

Н. И. Толстой 

БОГАТСТВО — изобилие земных благ, 
связываемое с представлением о доле, судь¬ 
бе, удаче, благосклонности Бога (ср. Бог), 
предков и других сил. Общинное, семейное, 
личное Б. составлял прежде всего скот (ср. 
связь значений 'скот' и 'имущество' в сло¬ 
вах *$кЫъ, 0 сіоЬуіъкъ , ф Ыа%о, *$1а1ъкъ и др ), 
обилие урожая и земных плодов, а также 
золото, серебро, деньги. Древнейшими сим¬ 
волами Б. были шерсть, мех (овчина, мох¬ 
натая шуба, пряжа и т. п.), волосы, зерно, 
муравьи, пчелы, капли воды (дождь), земля 
(горсть земли) и т. н., т. е. предметы с об¬ 
щим признаком множественности 


(см. Множество). Б., изобилие, плодоро¬ 
дие, благополучие — основная цель много¬ 
численных ритуалов в составе календарных 
и семейных обрядов, прежде всего связан¬ 
ных с мотивом первого дня, начала (Новый 
год, Рождество, родины, свадьба), а также, 
гаданий (о судьбе, замужестве), примет. 

Чтобы стать богатым, умывались в Ве¬ 
ликий четверг водой, в которой лежали зо¬ 
лотые и серебряные вещи, монеты (Новго¬ 
род.), клали деньги под подушку новорож¬ 
денного (у сербов при первом посещении 
младенца), трясли кошельком или хватались 
за монеты (у всех славян при появлении мо¬ 
лодого месяца, у словаков при куковании 
кукушки в канун Юрьева дня, у русских 
при первом куковании, у воет, славян при 
первом прилете аиста, первом громе и т. п.) 
либо бросали горсть земли через голову (у 
словаков при первом куковании, если нет 
денег под рукой), осыпали зерном закопан¬ 
ный послед (у поляков после рождения мла¬ 
денца). Осыпание зерном известно во мно¬ 
гих других обрядах. Б. предвещают и вызы¬ 
вают т. н. двойчатки (см. Д~): зал. болга¬ 
ры верят, что снесенное яйцо с двумя желт¬ 
ками приносит Б. дому, а ношение в ко¬ 
шельке ореха с двумя ядрами дает, по рус¬ 
ской примете, Б. его владельцу. Словаки и 
зап. украинцы верят, что человек с волоса¬ 
тым телом должен быть богатым («хто во- 
лохатий, той буде багатий»). Б. приносят 
шерсть, мех, вывороченный кожух, пряжа, 
все, что мохнато, а не «голо» (ср. Голыя). 
В русском крестинном обряде (Воронеж¬ 
ская, Казанская, Саратовская губернии) бы¬ 
ло принято нести младенца в церковь и об¬ 
ратно на кожухе, «чтобы был богатым». 
Так же поступали русины на Карпатах, а в 
Полесье мать при последнем кормлении ре¬ 
бенка грудью сажала его на вывороченный 
кожух. Русские, отправляя молодых в цер¬ 
ковь, сажали их на шубу, «чтобы богато 
жили» (Владимирская губ.). Там же даже в 
самое жаркое время наряжали невесту к 
венцу в шубу, «чтобы ей жить в приволье». 
В Закарпатье при обручении жених и неве¬ 
ста стоят перед священником на половике из 
пеньки, «аби били богата, аби на голом не 
стояли». В белорусской свадебной песне по¬ 
ется: «Маці зяця вітае, / На сябе к аж ух 
вывяртае: / ~ Будзь, зяцю, 6 ага ты й, / Як 
кажух волохатый». На Волыни (около Но- 
воград-Волынского) на свадьбе били горшки 
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(см. Битье посуды), топтали ногами череп¬ 
ки, а затем закалывали под дерево, «шчоб 
були богата молоди». 

Дождь на свадьбе означал, по веровани¬ 
ям полсшуков и хорватов (Самобор, около 
Загреба), благословение и Б. Предвестника¬ 
ми Б. у болгар и македонцев считаются му- 
равьи, если они появляются около дома или 
в доме. Черные тараканы — признак Б. и 
изобилия, потому при новоселье их перено¬ 
сили в новый дом (Тамбовская губ.); их ис¬ 
чезновение предвещало пожар. Тараканов 
не изводили совсем, а выгоняли из избы 
«лишних»; баба в одной рубахе объезжала 
трижды верхом на помеле избу, приговари¬ 
вая: «Гребу и мету лишних тараканов и по¬ 
сылаю их за Б.». В Вятском кр. объезжали 
дом верхом на ухвате или кочерге в Чистый 
понедельник утром натощак, «чтобы из до¬ 
му Б. не уплыло». У воет, славян было ши¬ 
роко известно верование, что Б. может при¬ 
нести цветок папоротника, если его сорвать 
в ночь на Ивана Купалу. 

В Полесье считали, что без домовика 
(домового) в доме и селе не может быть Б. 
Это указывает на связь Б. со сверхъестест¬ 
венной и нечистой силой. Большим Б. вла¬ 
деют дьявол (черт), змий (змея), домовой и 
т. п. Белорусский белун — добрый дух, вы¬ 
водящий заблудившихся из леса, может пе¬ 
ред бедным человеком появиться во ржи с 
сопливым носом и сумой на шее. Если ему 
утереть нос, из сумы посыплется Б. и белун 
исчезнет. Отсюда пословица: «Посябрився з 
белуном» 'разбогател’. Дьявол дьявольски 
богат. Он покупает за Б. души. Ср. пого¬ 
ворку: «Не посадишь душу в ад — не бу¬ 
дешь богат». У хорватов есть поверье: если 
положить в пеленки младенца, которого не¬ 
сут на крещение, денежку, то будет окреще¬ 
на денежка, а не младенец. Ребенок будет 
очень богат, но душа его попадет в ад. 

Для сохранения Б. в определенные пери¬ 
оды, дни и время суток стараются нс давать 
и не брать взаймы некоторые предметы и 
продукты. Так, в Прилепе (Македония) в 
Великий четверг не давали закваску из до¬ 
ма, чтобы с ней не ушло Б. На Вологодчи¬ 
не беременная, желающая Б. будущему ре¬ 
бенку, не берет ничего взаймы. У бе лор усов, 
когда в доме была толока, не одалживали 
опія, т. к. с ним могло уйти Б. и благосо¬ 
стояние; огонь они называли багатцем. С 
той же, табунстической, целью на Волыни 


(Иванковский р-н), увидав пожар, говорят 
либо «Щось мокнё», либо «Богаство десь, 
радуйтесь!». Македонцы считают, что ви¬ 
деть во сне пожар в своем доме — к Б. 
(Прилеп). Пчелы во сне тоже к Б. 

О Б. часто гадают. Так, на Русском 
Севере при гаданиях в бане или овине на 
Крещение, если банник (овинник) прикос¬ 
нется к голой спине и заду мохнатой («шос- 
натой») мягкой рукой, жизнь у девушки бу¬ 
дет богатая, если же жесткой и ітхлой — 
бедная. В с.-воет. Украине (на Сумщине) 
тогда же ходили в хлев щупать («лапать») 
в темноте корову. I Ірикосновение к рогам 
означало бедность, а к заду — Б. Словачки 
на св. Андрея гадали на зернах: пшеничное 
зерно сулило жениха богатого, а овсяное — 
бедного. Богатый — бедный соотносится с 
парой одетый — раздетый (голый). Так, в 
Закарпатье (Нижний Синсвир) хозяйка в 
Сочельник надевала овчинный тулупчик 
шерстью наружу и рукавицы, когда сажала 
в печь и пекла «крачун» (обрядовый пи¬ 
рог), объясняя это так: «Чтобы быть бога¬ 
тым, крачун не надо брать голой рукой и 
надо надевать „гуню"». Б. могло быть на¬ 
градой за скромность и воздержание, поэто¬ 
му на Вологодчине при начале пахоты и се¬ 
ва ели одно толокно с квасом, «чтобы раз¬ 
жалобить землю бедностью» и чтобы она 
дала богатый урожай. 

Лили Мо* 2.КГ5:454; Бол.КСЗ:124,254; ЖС 
1890/1:118; Бурц.ОБСК 2:188; Зел.ОРАГО 
1:155,251-418; Иван.МЭВ:141; ПА; Бог.ВТНИ: 
203,254; Богд.ПДМ:17; СбНУ 5:110 (о. п.), 7: 
131 (о. п.), 42:116; тіо 1896/1:201; Віе 8 .МО: 
62,153,174. 

Н. И. Толстой 

БОГИ — мифологические персонажи, со¬ 
ставляющие высший уровень религиозно-ми¬ 
фологической системы языческой эпохи (в 
отличие от демонов, относящихся к «низ¬ 
шей» мифологии, см. Демонология). При 
наличии разнообразных «внешних» связей 
этот уровень в целом характеризуется осо¬ 
бенно высокой степенью независимости и 
самодостаточности, наиболее обобщенным 
типом функций богов (магико-юридической, 
военной, хозяйственно-природной), связью с 
официальным культом. Этот уровень оказы- 
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вается наиболее динамичным, реагирующим 
на внешние изменения, относится к продви¬ 
нутой части всей религиозно-мифологической 
системы, в которой происходили контакты 
между сферой сакрального и профанического 
и возникали новые религиозные идеи. Осо¬ 
бенно существенно, что как раз на уровне 
Б. мифологическое начало находило доста¬ 
точно индивидуализированные формы выра¬ 
жения. Структура уровня Б. в наиболее оче¬ 
видной форме реализовала антропологиче¬ 
ский слой древнеславянских религиозно-ми¬ 
фологических представлений; человек вовле¬ 
кался в актуальное общение со сферой бо¬ 
жественного и сакрального. Б. наделяются 
наибольшей силой, властью и возможностя¬ 
ми и соответственно рассматриваются как 
высшие сакральные ценности. От их воли 
зависит благополучие человека; в наиболее 
ответственных ситуациях он непосредственно 
обращается к богам с просьбами о помощи. 
Духовные идеалы славян языческой эпохи 
находили отражение в том, как представля¬ 
ли себе Б. р и эти представления, в свою 
очередь, определяли нравственные горизон¬ 
ты славян языческой эпохи; не случайно 
христианство направило наиболее сильные 
удары именно на языческих Б.: отказ от них 
был непременным условием крещения. 

Источники сведений о Б. довольно раз¬ 
нообразны, но среди них нет ни одного пря¬ 
мого, достаточно полного и, главное, «внут¬ 
реннего», представляющего саму языческую 
традицию источника, который можно было 
бы признать вполне надежным и адекват¬ 
ным передаваемому содержанию. Информа¬ 
ция о Б. заведомо неполна, обычно дается в 
освещении «внешнего» наблюдателя с неиз¬ 
бежными ошибками, искажениями, вне соот¬ 
ветствующего контекста. Среди источников, 
содержащих сведения о Б., существенное 
место занимают средневековые письменные 
тексты: сочинения Прокопия «О войне с го¬ 
тами» VI в. и отдельные свидетельства бо¬ 
лее поздних византийских авторов, описания 
арабскими авторами славянских земель, 
средневековые хроники, анналы, историче¬ 
ские сочинения, ср. русскую начальную ле¬ 
топись «Повесть временных лет», «СЬгопі- 
соп» Титмара Мерзебурге кого (около 
1012—1018 гг.), «Се$1а НашшаЬиг^еп5І5 
Ессіеяіае» Адама Бременского (около 
1074—1075 гг.), «СЬгопіса ЗІаѵогит» Гсль- 
мольда (около 1167—1168 гг., Гельм.СХ.), 


три биографии Отто, епископа Бамбергского 
(середина XII в.); скандинавские источники 
«Севіа Оапогит» Саксона Грамматика (2-я 
половина XII в.), «Кпуіііпвава^а» (XIII в., 
о событиях с 950 по 1190 г.) и др.; сочине¬ 
ния раннехристианской эпохи полемического 
характера (проповеди, обличения, «слова» 
против язычества) и т. п.; сюда же нужно 
отнести некоторые старые тексты с упомина¬ 
нием Б. («Слово о полку Игореве» и т. д.). 
В качестве вторичных источников следует 
рассматривать сочинения, появившиеся су¬ 
щественно позднее, когда язычество было 
уже практически преодолено, во всяком слу¬ 
чае на уровне Б., и авторы опирались на 
старые источники или на свою фантазию, 
подкрепляемую иногда античными паралле¬ 
лями: ср. «Нізіогіа Роіопіса» Яна Длугоша 
(середина XV в.) как характерный пример, 
Меховский, Кромер, Бельский, Стрыйков- 
ский, Гванини, Орбини, Перссон, Густын- 
ская летопись, Герберштейн и т. п. — 
вплоть до первых «научных» опытов — Та¬ 
тищев и др. При оценке письменных источ¬ 
ников существенно проводить различие 
между сочинениями, современными язычест¬ 
ву и написанными уже в христианскую эпо¬ 
ху, между описаниями, сделанными «изнут¬ 
ри» («Повесть временных лет») и «извне» 
(немецкие, датские хронисты, скандинавские 
саги, арабские географы и т. д.), между 
текстами на языке данной славянской тради¬ 
ции и текстами на «чужих» языках (греч.. 
араб., лат., нем) и т. п. Другим источником 
являются тексты народной словес¬ 
ности (сказки, песни, поговорки, посло¬ 
вицы, божба, проклятия и т. п.); они сохра¬ 
няют уникальные сведения об отдельных Б. 
и даже связанных с ними сюжетах или мо¬ 
тивах (ср. белорусские сказки с участием 
Пяруна), часто единственные упоминания о 
мифологических персонажах, соименных бо¬ 
гам (Дабог в сербской сказке или Мокошка 
в словенской); наконец, фольклорные тексты 
могут считаться источником и в том случае, 
когда они, сохраняя старую схему, заменяют 
в ней теофорное имя неким другим (ср. ри¬ 
туальные песни с именами Ильи, Егория, 
Юрия, Юрая, Морены, Марены и т. п.). 
Источником иноформации о действиях, атри¬ 
бутах и отдельных чертах Б. можно считать и 
всю совокупность народных верова¬ 
ний, взятых в их наиболее архаической и 
устойчивой части: имена старых Б., как пра- 
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вило, отсутствуют, но исходная ситуация, 
внутри которой развертывается действие, сох¬ 
раняется. Особый род источников сведений о 
Б. — археологические находки; 
благодаря им стали известны многие святи¬ 
лища, ритуальные места, которые иногда с 
большим вероятием могут быть соотнесены с 
определенными божествами (ср. ритуальный 
комплекс на о. Рюген и т. п.), или даже 
изображения самих Б. (ср. ряд важных на¬ 
ходок в Поднестровье, включая Збручекого 
идола). Особый источник — язык, фор¬ 
ма имен Б.; исходя из нее, можно обна¬ 
ружить тот начальный локус, которому при¬ 
надлежал носитель данного имени, и другие 
трансформации соответствующего персонажа 
в родственных традициях; значение этого 
источника, открывающего выход из сферы 
языковой номинации в область сравнитель¬ 
но-исторической мифологии, особенно вели¬ 
ко, когда имя бога — единственное, что из¬ 
вестно о его носителе. Сфера типологи¬ 
ческих сопоставлений может счи¬ 
таться подсобным инструментом, позволяю¬ 
щим расширить круг возможностей в интер¬ 
претации данного божества. 

На основании всех этих источников в их 
совокупности вырисовывается общая картина 
языческих представлений о Б. Пространст¬ 
венно-временные рамки этой картины — 
ЗІаѵіа на рубеже I и 11 тысячелетий н. э. К 
этому времени христианство было уже офи¬ 
циально принято в основных славянских 
землях (IX ” конец X в.), и поэтому язы¬ 
ческие Б. стали пошіпа оЛіоэа. Но в боль¬ 
шинстве славянских стран язычество продол¬ 
жало существовать в неофициальной сфере, 
вера в Б. еще не была существенно поко¬ 
леблена и, более того, борьба церкви с ними 
даже актуализировала тему Б., особенно на 
Руси. В пределах ЗІаѵіа в это время можно 
говорить о двух центрах, где сохранялась 
вера в Б.: о Киевской Руси на востоке и о 
землях балтийских славян на с.-западе. Б. 
этих двух центров были описаны, когда вос¬ 
поминания о них еще были живы. В отно¬ 
шении других территорий сведения о Б. 
весьма отрывочны и часто малодостоверны 
(Польша, Чехия) или практически отсут¬ 
ствуют (юж. славяне). 

Мифологических персонажей высшего 
уровня славяне называли словом *Ьо$ъ 'бог' 
(этим словом также называли и изображения 
богов, кумиров: «...наричюще я б[ог]ы». 


Лаврентьевская летопись, л. 25, иод 
980 г.), женское — *Ъо%ут; связь языческих 
реалий с элементом *Ъо%ъ очевидна в с.-х. 
БожиА, ст.-чеш. ооііс и т. д. Само слово и 
его трактовка подверглись иранскому влия¬ 
нию (ср. идею наделения, доли и т. п., об¬ 
наруживаемую и в таких образованиях, как 
•Ьо^-о/т», ‘и-Ьо^ъ и т. п.). Вероятно, что сло¬ 
ву *Ьо#ъ и в этом значении предшествовало 
слово 0 (йѵъ (ср. Див) ~ родственное обоз¬ 
начение бога в других индоевропейских язы¬ 
ках, в частности в балтийских (лит. сіісѵаз, 
латыш. <йеѵ$, прус. <йаѵ$) и древнеиндий¬ 
ском (Лсілі-), но позже оттесненное, часто с 
«ухудшением» значения (ср., впрочем, ф сйі ю, 
• (йѵьпъ , *<йіпіі ц и т. п.). С началом христи¬ 
анства языческие персонажи называются Б. 
лишь условно (снисходя к заблуждениям 
язычников): они — ложные «боги» или про¬ 
сто истуканы, идолы, вещественные симво¬ 
лы, лишенные сак ралъ ности и не играющие 
никакой роли в жизни человека; при другом 
подходе (в частности, среди христиан-нсо- 
фитов, нс преодолевших шаблонов языческо¬ 
го мировоззрения) они не нейтральны, но 
злокозненны и вредоносны, враждебны лю¬ 
дям, и в таком случае их нередко именуют 
бесами, демонами и т. п. 

Многое в составе уровня Б. (или в ином 
ракурсе ~ в «ранге» мифологического пер¬ 
сонажа, претендующего на вхождение в круг 
Б.) вызывает серьезные сомнения. Ориенти¬ 
ром могут быть описания пантеона, предпо¬ 
лагающие его исчерпывающий характер 
(«Владимировы боги»), или описания (иног¬ 
да повторяющиеся) богов балтийских сла¬ 
вян, в которых присутствует слово Леш 'бог' 
и т. п. И этот ориентир не вполне надежен: 
в одних случаях присутствие мифологическо¬ 
го персонажа в пантеоне может носить ок¬ 
казиональный, чисто ситуационный характер 
(таковы неславянские Б. в пантеоне князя 
Владимира); в других обозначение Леш в 
описаниях может принадлежать не языку 
описываемой традиции, а языку описания 
(так, немецкие и скандинавские авторы, 
знакомые с более развитым культом богов, 
могли невольно завышать «ранг» описывае¬ 
мых славянских персонажей). Среди славян¬ 
ских мнфолоі мческих имен есть и такие, ко¬ 
торые отсылают к несомненно божественным 
персонажам в других традициях, тогда как в 
славянской мифологической системе они бо¬ 
жествами не являются. В этих случаях вста- 
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ет вопрос, объясняется ли подобная ситуа¬ 
ция тем, что данный персонаж у славян пре¬ 
терпел деградацию, связанную с «детензацн- 
ей», или же, наоборот, он не успел приоб¬ 
рести ранг божества и, следовательно, фик¬ 
сирует только «предбожественный» уровень 
(таковы Ладо, Купало, Ярила и т. п.). Еще 
одна категория сомнительных божеств — 
мифологические персонажи, объявляемые 
богами в поздних, вторичных и вообще не¬ 
надежных источниках, своего рода мифоло¬ 
гические гапаксы; история изучения славян¬ 
ской мифологии показывает, что некоторые 
из таких божеств оказывались фантазиями 
«кабинетной» мифологии, а другие, напро¬ 
тив, получали со временем реабилитацию 
(ср. Белый бог). Серьезное затруднение 
представляют случаи, когда можно предпо¬ 
лагать своего рода синонимию. Эти случаи 
обычно возникают при теофорных именах 
«дескриптивного» типа (Дажьбог, Стрибог, 
Свентовит, Триглав и т. п.). И поэтому ос¬ 
тается неясным, напр., Перун и Свенто¬ 
вит — один исходный персонаж или нет. 

Не хватает ясности не только в опреде¬ 
лении состава Б. вообще или хотя бы в наи¬ 
более известных религиозных центрах язы¬ 
чества, но и в выяснении принципов ор¬ 
ганизации известных совокупностей Б. 
Дефицит данных обычно не позволяет на¬ 
дежно судить об иерархии, о взаимных свя¬ 
зях отдельных божеств (в частности, нет 
полной уверенности в том, что Б. балтий¬ 
ских славян, каждый из которых почитался 
в своем культовом центре, синтезировалось 
в некую совокупность вроде пантеона), а 
также о функциях Б. С достаточной надеж¬ 
ностью выясняются, напр., первенство Пе¬ 
руна, его связь с Волосом (ср. клятвы при 
договорах русских с греками), связь I Іеруна 
и Свентовнта с воинской функцией, Тригла¬ 
ва — с магико-юридической, Волоса — с 
производительной (экономической) и т. п. 
Некоторые дополнительные возможности от¬ 
крываются при анализе описаний отдельных 
Б. (существенно и то, кто из Б. описывает¬ 
ся наиболее подробно, кто менее подробно, 
а кто практически лишь упоминается), при 
изучении. порядка следования Б. в списках 
(исключительный интерес представляют 
списки русских Б.) и, наконец, при рекон¬ 
струкции мотивов или даже сюжетов, в ко¬ 
торых участвуют божественные персонажи. 
Несмотря на несколько волюнтаристский (с 


установкой на синтезирование, носящей отте¬ 
нок нарочитости) характер религиозной ре¬ 
формы Владимира 980 г., затемняющей от¬ 
части истинное положение вещей, можно го¬ 
ворить о ведущей роли Перуна, главы киев¬ 
ского пантеона (тем горше была его судьба 
при введении христианства), и Свентовнта у 
балтийских славян. Эти Б., каждый в своем 
кругу, были центрами, вокруг которых кон¬ 
центрировались другие Б., имевшие специфи¬ 
ческие функции (и локусы) в зависимости от 
их соподчиненного положения. Вместе с тем 
Перун и, возможно, Свентовит были теми 
мифологическими персонажами, которые бла¬ 
годаря своему первенству (видимо, со време¬ 
нем все возраставшему) задавали новое и 
очень важное направление в развитии всей ре¬ 
лигиозной системы — к монотеизму. Эта тен¬ 
денция стороннему наблюдателю бросилась в 
глаза уже в VI в. (Прокопий писал о славя¬ 
нах, что «они считают, что один из богов — 
создатель молний — ...единый владыка все¬ 
го» - ВеІІ. СоіЬ. VII, 14; СДИС 1:183). Пе¬ 
рун действительно понимался, видимо, не 
просто как «первый» из Б., но как Б. по пре¬ 
имуществу, представитель и заместитель всех 
Б., бог вообще. Этому способствовало и то, 
что он выступал как небесный победитель 
хтонического противника, и оппозиция Пе¬ 
рун — его противник стала определяющей. 
Особая вражда христианства по отношению к 
Перуну вызывалась, в частности, опасностью 
отождествления вчерашних язычников I Іеру¬ 
на с христианским Богом (образ Илъи-проро- 
ка как громовержца — результат историче¬ 
ского компромисса с новой системой). Гем нс 
менее «верховенство» Перуна по своей сути 
было очень далеко от подлинного монотеизма. 
И препятствием было не только наличие дру¬ 
гих Б., но и существенные несовершенства са¬ 
мой идеи «физического» первенства. 

Б. языческой Руси полнее всего пред¬ 
ставлены в источниках в связи с созданием 
Владимиром киевского пантеона в 980 г. 
Ср.: И нача княжити Володимеръ въ Кие¬ 
ве единъ • и постави кумиры на холму • 
вне двора тсремнаго. Перуна древяна • а 
главу его сребрсну • а оусъ златъ • и 
Хърса Дажьба • и Стриба • и Симарь- 
гла • и Мокошь [и] ж ряху имъ наричюиде 
я 6[ог]ы... и ж ряху бесомъ... (Лаврентьев¬ 
ская летопись, л. 23). Выделенность здесь 
Перуна несомненна, но существенная ин¬ 
формация минимальна. Другие источники 
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позволяют восстановить связь Перуна с гро¬ 
мом и молнией. Ср. перун 'гром*, проклятия 
типа «чтоб тебя Перун убил», упоминания 
об оружии Перуна — катіеп ріогипошу, йтаіа 
ріогипоша (ср. Громовая стрела), мотив по¬ 
единка с противником в белорусской сказке, 
где Перун поражает его молнией и громом, 
параллели в балтийской традиции и т. п. 
Перун связан также с огнем и водой, с 
камнем и дубом, с верхом и небом, с конем 
и колесницей (ср. образ Ильи-пророка как 
преемника Перуна). Несомненна связь Пе¬ 
руна с воинской функцией; он — покрови¬ 
тель княжеской дружины, и она «кллшасА 
шроужемъ своим и Перуном бгом своим» 
(Лаврентьевская летопись, л. 32). Вероятно, 
Перуну был посвящен четверг (в полабском 
четверг обозначается как «Перунов день», 
ср. рус. после дождичка в четверг). На ос¬ 
новании внешних и внутренних данных, ар¬ 
хаичных или поздних, восстанавливается 
женское соответствие Перуну — # Перынъ , 
имя которой совпадает с названием святили¬ 
ща Перуна в Новгороде и соответствует 
имени женского персонажа в ряде других 
традиций. Этот реконструированный образ 
должен пониматься как жена громовержца 
(такие пары соотнесенных персонажей — 
мужского и женского — или соответствую¬ 
щих символов хорошо известны и в индоев¬ 
ропейской традиции в связи с тем же язы¬ 
ковым элементом, что лежит в основе имени 
Перуна, и в более поздних трансформациях, 
ср. Илья и Мария (Марена, Морена), іро- 
мовит Или)а ~ оиьена Марща в сербской 
песне или Илья и Огняна Мария в болгар¬ 
ской и т. п.); более отдаленное женское со¬ 
ответствие Перуну можно видеть в обозна¬ 
чении участниц ритуального вызывания 
дождя на Балканах, ср. болт, пеперуна, пе¬ 
не руда, пеперуга , с.-х. прпоруша, преперу- 
ша, рум. рарагиЛа, рарат%а , аромун. рягрйги- 
па, рарагипа, рогрігііа , алб. регрегопе , н.-греч. 
пе^пг^оіѵа, лг(теді(ѵ)а и т. д. 

Поскольку пеперуды избирались только 
из девиц, они могли пониматься как дочери- 
жрицы Перуна (так сказать, Перуновны), 
почитающие стоящего над ними бога, ср. 
сходный мотив в украинской песне: «Гей, 
Ладо, гей! А ты, Перуне, / Отче над Ла¬ 
дом, гей ты, Перуне...» (О. I. Дей. Ігри та 
піені. К., 1963:379) — при учете того, что 
Лада первоначально женский персонаж (ср. 
лада, ладо применительно к супругам). На¬ 


конец, Перун участвует в сюжете т. н. ос¬ 
новного мифа: его ядро составляет поединок 
с противником, в качестве которого высту¬ 
пает Велес-Волос. В полном виде этот миф 
восстанавливается при учете данных балтий¬ 
ских и других индоевропейских традиций, но 
славянские источники, хотя и разрозненные, 
сохраняют очевидные следы этого сюжета 
(ср. белорусские сказки о борьбе Перуна со 
Змеем, о царе Огне или Громе и царице 
Маланъице и Змиулане, новгородские 
предания, записанные П. Я куш к иным, о 
«змеяке» Перюне, ходившем «спать в Иль¬ 
мень-озеро с волховскою коровницею» и в 
конце концов побежденном новгородцами 
ярославское предание о споре Ильи с Воло¬ 
сом и т. п.). 

Вторым в списке «Владимировых богов» 
стоит Хоре (Хърсъ, Хръсъ. Хрьсъ. Хъ- 
росъ, Хорсъ и т. п.); его имя упоминается 
также в «Хождении Богородицы по му¬ 
кам», в «Слове о полку Игореве», в ряде 
сочинений церковной литературы, направ¬ 
ленной против языческих пережитков. Имя 
Хърсъ объясняется из иранского, ср. перс. 
Хигіеі как обозначение обожествленного 
солнца (авест. кѵагэ хІадэт 'солнце царству¬ 
ющее’). Присутствие этого божества в пан¬ 
теоне находит свое объяснение в историче¬ 
ской ситуации в Киеве в X в. (наличие 
иранского компонента в составе населения 
Хазарин и Киева), вынудившей включить в 
пантеон этого «чужого» бога (Хорсъ жидо¬ 
винъ, по характеристике апокрифа «Беседа 
трех святителей»). «Великий Хорю», которо¬ 
му князь Всеслав «влъкомъ путь прерыска- 
ше» («Слово о полку Игореве»), обычно 
понимается как мифологический образ солн¬ 
ца. Возможно, Хоре в списке дублирует 
следующее божество — Дажьбога, так¬ 
же связанного с солярными функциями. Во 
вставке, включенной в «Хронику» Малалы 
и отраженной в Ипатьевской летописи под 
1144 г., прямо указывается, что Дажьбог — 
«Солнце же царь сынъ Свароговъ», т. е. 
Сварожич (ср. это имя у балтийских сла¬ 
вян). В украинской народной песне с Волы¬ 
ни Дажьбог высылает соловушку замыкать 
зиму и отмыкать лето (здесь же обнаружи¬ 
вается мотив чрезмерного жара — пожар, 
спаливший деток-птенцов; возможно, что 
первоначально этот мотив связывался с сол¬ 
нцем -Дажьбогом, ср. в заклинании Ярос¬ 
лавны: «Светлое и тресветлое слънце!... Че- 
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му, господине, простре горячюю свою лучю 
на лады вой...» — «Слово о полку И горе¬ 
ве»). В другой песне с Волыни «князь» 
(жених) по пути на свадьбу встречается с 
Дажьбогом на восходе солнца; здесь су¬ 
щественны три мотива — пути Дажьбога, 
его покровительство (участие) в свадьбе и 
соотнесение жениха с Солнцем (раз в жиз¬ 
ни во время свадьбы жених-«князь» высту¬ 
пает в образе божественного жениха, участ¬ 
ника «первоевадьбы» Солнца). В «Слове о 
полку Игореве» о русских дважды говорит¬ 
ся как о внуках Дажьбога, который, види¬ 
мо, должен пониматься как родоначальник 
или покровитель русского народа, его насле¬ 
дия и богатства. Ср. этимологию имени это¬ 
го бога: Дажьбог 'бог-даятель’, наделитель 
богатством, к которому обращаются в риту¬ 
але, в молитве, при благопожеланиях (дай. 
Боже!). В сербской сказке Дабог ~~ имя 
«царя на земле», противопоставленного «Бо¬ 
гу на небесах». 

С т р и 6 о г соотнесен с Дажьбогом как 
бог — распределитель богатства (ср. прости¬ 
рать). Этому предположению не противоре¬ 
чит то, что ветры называются «С трибожьими 
внуками» («Слово о полку И гореве»); ви¬ 
димо, у этого божества были и атмосферные 
функции (бог ветра часто не что иное как 
специализированная ипостась громовержца, 
ср. Позвизд — Похѳист). 

О следующем божестве в списке - Си¬ 
ма р г л (Симарьглъ, Семарьглъ и т. п.) — 
практически ничего не известно. Оно иран¬ 
ского происхождения, ср. перс. $ітиг% (5і- 
тигу), пехл. Зёптигѵ, авест. ваёпа-тагэ%а ~~ 
как обозначение сказочной птицы вроде 
грифа или полусобаки-полуптицы. Этот ми¬ 
фологический персонаж, очень популярный в 
Иране, в киевском пантеоне, видимо, был 
совершенно инородным, «чужим» божест¬ 
вом. Есть мнение, что со Симарглом соот¬ 
носился Див (ср. дйвий ' дикий’). 

Последним в списке стоит имя М о к о - 
ш и, единственного женского персонажа 
пантеона. Культ Мокоши был очень попу¬ 
лярным среди женщин многие века после 
введения христианства. На севере России ее 
представляли как женщину с большой голо¬ 
вой и длинными руками, прядущую по но¬ 
чам. С Мокошью, ее занятиями и ее днем 
(пятница, ср. четверг как день Перуна) бы¬ 
ли связаны многочисленные запреты (ср. за¬ 
прещение оставлять кудель, «а то Мокоша 


спрядет») или особые предписания, касаю¬ 
щиеся стирки, детей, супружеских отноше¬ 
ний и т. п. С поздними отражениями образа 
Мокоши или ее трансформаций связаны мо¬ 
тивы низа, мокроты — влажности (ср. эти¬ 
мологию имени и такие образы, как Мокри- 
на/Макрина при Илье Мокром), темноты, 
нечета. Непосредственным продолжением 
образа Мокоши после принятия христиа¬ 
нства стал образ Параскевы Пятницы, и 
этот факт (так же, как в случае с Перуном) 
отражает устойчивую популярность Моко¬ 
ши, с одной стороны, и постоянные попытки 
дискредитации ее (ср. мокосья о женщине 
дурного поведения, мокош, мокуш о нечис¬ 
той силе и т. п.) — с другой. В украинских 
ритуалах XIX в. Пятницу представляла 
женщина с распущенными волосами. Пятни¬ 
ца была тесно связана с колодцами (вода, 
низ): в колодец бросали кудель (ср. обряд 
мокрида при рус. Мокрошъ, Мокрешъ , Во¬ 
долей — знак зодиака), на колодцах нахо¬ 
дились иконы св. Параскевы Пятницы и 
т. п. Восстанавливается мотив отношений 
Мокоши с мужским божеством (ср. непос¬ 
редственную соотнесенность двух топографи¬ 
ческих объектов РгоНп [<* Регипъ] и Ми - 
икз/Микш [<*Моко&ъ] на бывших славян¬ 
ских землях в Германии, окр. Штральзунд, 
или соседство Перуна и Мокоши в списках 
Б. и т. п.). В украинской песне интимные 
отношения связывали Мокошь с Посвиста- 
чем (Позвизд, Похвист поздних источни¬ 
ков), воплощением ветров как особой ипос¬ 
таси громовержца. Связь в текстах Илъи- 
пророка и Макрины (Морены, Марии и т. п.) 
должна пониматься как трансформация того 
же мотива. Все это, как и мотив женщины, 
лишившейся детей в результате «пятнично¬ 
го» запрета (неправильное употребление во¬ 
ды и огня [щелочь] при стирке и т. п.), да¬ 
ет основание для введения Мокоши в сюжет 
«основного» мифа (мотив измены и соответ¬ 
ствующей перемены статуса, ср. контраст 
между парами Перунова гора, Перынь , воз¬ 
вышенное место — чеш. Моко&п Ѵгск , балт. 
слав. Миикз , гора, с одной стороны, и Пе¬ 
рунова юра — Мокошево болото — с дру¬ 
гой). Данные других мифологических тради¬ 
ций подтверждают эксплицитно подобную 
реконструкцию и объясняют причины «ухуд¬ 
шения» образца (ср. сближение кикиморы- 
шишиморы с Мокушей на севере России, 
словен. МокоІка ~ имя колдуна и т. п.). 
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За пределами Владимирова пантеона ока¬ 
зывается С в а р о г ( Сварогъ , ср. Сѳаро- 
жичъ), характеризующийся связью с огнем: 
ср. «Коуры режють, и о гневи молятъ же ся, 
зовуще его сварожичъмъ» [«Слово некоего 
Христолюбца» (XI в.?)], а также связью с 
Д ажъ богом. Сварог, скорее всего, был ду¬ 
хом огня, но не богом (хотя в него верили, 
как в «бога»: «а инии въ Сварожитца вѣру¬ 
ютъ», «Слово Иоанна Златоуста»). 

Не упомянут среди Б. Владимирова пан¬ 
теона и Волос. Этот мифологический 
персонаж ( Волосъ . Велесъ) занимал среди 
Б. особое место, противостоя Перуну или, 
во всяком случае, занимая самостоятельную 
и независимую позицию. При заключении 
мирного договора с греками княжеская дру¬ 
жина клялась оружием и Перуном, а прочее 
войско — «Волосомъ скотемъ бгомъ» (Лав¬ 
рентьевская летопись, л. 32). «Скотий бог» 
становится эпитетом Волоса, ср. св. Власия, 
считавшегося покровителем скота и вытес¬ 
нившего Волоса. Возможно, указанному 
различию двух божеств соответствует и раз¬ 
ница в особенностях их культа: идол Перуна 
стоял вверху, на горе, а идол Волоса мог 
стоять внизу, на Подоле, у реки. Связь Во¬ 
лоса с хозяйственно-производительной, пло¬ 
доносящей функцией, со скотоводством и 
земледелием отражается в многочисленных 
поздних пережитках (конкретно они нередко 
связываются со св. Власием). «Крестьян¬ 
ский скот, угодника Власия род»; коровы 
зовутся «Власьевнами»; образ св. Власия 
ставят в коровниках и хлевах; во Власьев 
день к нему обращаются с молитвами: 
«Св. Власий, дай счастья на гладких телу¬ 
шек, на толстых бычков...»; в заговорах 
Власий упоминается в связи с темой защиты 
скота, в частности, «от ползучего змея» 
(иногда просьба обращена к архангелу Ми¬ 
хаилу, поражающему обидчика стада «гро¬ 
мовой стрелой»). Шерсть, волос как символ 
животного плодородия также связаны с про¬ 
должениями образа Волоса. Мотив расти¬ 
тельного плодородия воплощается в образе 
Волосовой бородки , нескольких несжатых 
колосьев («волотей»), оставляемых на ниве 
в дар божеству (ср. «Борода»). В Завол¬ 
жье Волос как скотий бог отождествлялся с 
медведем, хозяином зверей (ср. икону, где 
рядом со св. Власием находится существо с 
медвежьей мордой). Наиболее важным в 
реконструкции представлений о Волосе-Ве¬ 


лесе оказалось открытие «змеиной» природы 
Волоса. Она подтверждается не только 
очень убедительными данными внешнего 
сравнения (мифологическими и языковыми) 
или разрозненными внутренними фактами 
(ср. ѳолос[атик] — змееобразный червь, 
вызывающий болезнь, ѳолосенъ и т. п.), но 
и более сильными аргументами. Так, в ми¬ 
ниатюре Радзивклловской летописи в изоб¬ 
ражении клятвы мужей Олега Перуном и 
Волосом, скотьим богом, Перун представлен 
антропоморфным идолом, а Волос — змеей 
у ног мужей. В македонской песне говорит¬ 
ся о любви вилы Велы (ср. Велес), о любви 
к змею («ма]ка ми іе змей л>у6ила», ср. 
змс] гуренин). Функция охранителя стад во¬ 
обще нередко принадлежит Змею или су¬ 
ществу змеиной природы (ср. мотив изъятия 
скота у Змея и последующей охраны его от 
змей, напр., в заговорах). Тема змеи на 
волне, шерсти, руне в сказках и заговорах 
соотносима с темой воды (бегущая вода — 
волна — прядомая шерсть-волна). Само это 
божество может быть понято как образ во¬ 
дяного (ср. волосатик как обозначение во¬ 
дяного). Самовила Вела — владычица рек, 
источников, колодцев* она затворяет их, 
увядает природа, мучается жаждой короле¬ 
вич Марко; положительный мифологический 
персонаж освобождает воды от Велы. Связь 
с водой отсылает и к теме связи с хтониче- 
ским миром вообще и со смертью в частнос¬ 
ти, что полностью подтверждается и родст¬ 
венными мифологическими образами в бал¬ 
тийской традиции (Ѵсіц та/е — как повели¬ 
тельница мира мертвых, Ѵіеіопа, ѴеЬ, ѵеісз 
'души умерших’), и языковыми значениями 
и.-е. ф исІ-/*иоІ- 'смерть’, 'умирать’ и т. п. 
Косвенным образом эта связь подтвержда¬ 
ется и поэтической функцией Велеса-Волоса 
(ср. характеристику Бояна как «Велесова 
внука» и этимологические данные: *ѵеІё/і как 
обозначение особого типа речевой деятель¬ 
ности при др.-ирл. /і/с 'поэт’ *исІ~), особенно 
при учете мотива прижизненного нисхожде¬ 
ния поэта в царство смерти. Одна из важ¬ 
нейших реконструкций связана с обнаруже¬ 
нием женской ипостаси Велеса-Волоса на 
основании таких названий, как Волосыни, 
обозначение Плеяд (ср. Волос : Волосыни 
подобно Перун : Псрынъ), Вела (при Ве¬ 
лес), Елёсиха (при Еле — табуированное 
обозначение Велеса) и т. п. Все эти моти¬ 
вы, естественно, выстраиваются в после до- 
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вателъноетъ, воспроизводящую сюжет «ос¬ 
новного» мифа — о ссоре Волоса с громо¬ 
вержцем Перуном, поединке между ними, по¬ 
беде Перуна, освобождении вод, скота; этот 
сюжет совпадает с версиями мифа в балтий¬ 
ской и ведийской традициях (вплоть до тож¬ 
дества имен участников поединка). Сам этот 
сюжет объясняет отсутствие Волоса в киев¬ 
ском пантеоне и двоякую судьбу его в даль¬ 
нейшем — «ухудшение» (Волос как «много- 
коэненный», «многострастный» идол, подле¬ 
жащий разорению; волос, волосснь, волоса¬ 
тик как обозначение черта, нечистого духа 
и т. п.) и «облагораживающую» замену 
[св. Власий на Руси, св. Сава (Савва) у 
сербов (покровитель скота, но вместе с тем 
и предводитель градонесущих туч), отчасти 
и св. Влас, св. Никола и т. п.]. 

Другие мифологические персонажи вос¬ 
точнославянской традиции, упоминаемые в 
поздних (вторичных) источниках как Б. или 
же подозреваемые в «божественности» неко¬ 
торыми исследователями (ср. Ярила, Купала, 
Морена, Лада-Ладо, Дидо, Лель, Полель, 
Позвизд-Погвизд-Похвист, Троян, Род и 
др.), не могут считаться Б. в строгом смысле 
слова: в одних случаях для этого нет надеж¬ 
ных аргументов и соответствующих доказа¬ 
тельств, в других случаях такое предположе¬ 
ние основано на ошибках или фантазиях (ср. 
о Леле в ст. Аллилуйя). 

Б. балтийских славян пред¬ 
ставлены полнее, чем Б. Владимирова пан¬ 
теона, их описания более подробны и орга¬ 
низованы по иному принципу. В отличие от 
синтезирующей тенденции с ее максималь¬ 
ной централизацией в Киеве (все боги были 
собраны в одном месте), у балтийских сла¬ 
вян возобладал принцип децентрализации, 
распределения разных Б. по разным культо¬ 
вым центрам, взаимодополнительных отно¬ 
шений в пределах всей области расселения 
соответствующих племен (этому не препят¬ 
ствовало то, что некоторые Б. почитались в 
нескольких центрах, и то, что, несмотря на 
взанмодополнительные отношения, проявля¬ 
лись и определенные тенденции к иерархи- 
зации: так, Свентовит, Сварожич-Радгост и 
Триглав явно имели более высокий статус, 
чем остальные Б.). Вся область балтийских 
славян между нижним течением Одера и 
Эльбой в зависимости от локализации куль¬ 
товых центров делилась на две части — за¬ 
падную и восточную. Последняя была более 


богата святилищами и богами, в них почита¬ 
емыми, и четче упорядочена. В свою оче¬ 
редь, она членилась на северо-восто¬ 
чную (приморскую) область, где почита¬ 
лись Свентовит (Аркона на о. Рюген), Руе- 
вит, Поревит и Поренут в Коренице (на 
юге Рюгена), Яровит (Вольгаст, к ю.-восто¬ 
ку от Рюгена, ему поклонялись и за преде¬ 
лами этой области), Триглав (в Волине, 
около устья Одера и в Щецине), и юго- 
восточную (материковую) область, где 
отмечены культы Сварожича-Радгоста 
(Ретра, в земле ратарей), Триглава (Брани- 
бор), Яровита (Гавельберг). Сведений о Б. 
в западной части этого ареала значи¬ 
тельно меньше: Жива у полабов, Прове в 
С тар гарде (Альте нбургская земля в В ат¬ 
рии), Подага в Плуне (в Вагрии). 

Свентовит, 2.ихт1ешй[к], Зѵапіаѵіі, 
Згѵспіалі и др., ср. запсіиз Ѵііш, который, 
по мнению Гельмольда (Гелъм.СХ.:ІІ,12), 
был обожествлен руянами под именем Свен- 
товита. Свентовит описывается как главный, 
первый среди всех славянских божеств («Іп- 
Іег тиІііГогша аиіет Зсіаѵогит пи пи па рге- 
роііеі 2ѵапіеѵііЬ...» [Среди множества сла¬ 
вянских божеств главным является Свенто¬ 
вит], Неіт. 1:52), по сравнению с которым 
остальные как бы полубоги («...ееіегоз риа&і 
зетіеіеоз езйтаЬапІ...», іЬісІ.); ср. также: 
Гельмольд сообщает, что Свентовит «свет¬ 
лейший в победах» («...сіагіог іп ѵісіогііб», 
Неіт. 11:12), и дважды, что он «наиболее 
действенный в ответах» («еНісасіог [іп] гез- 
ропіз», Неіт. 1:52, 11:12). В числе атрибутов 
Свентовита — меч, знамя, боевые значки (в 
частности, изображающие орла), может 
быть, копья, фигурирующие в описании его 
культа. Саксон Грамматик (Сезіа Оапогиш, 
XIV, 564) описывает белого коня Свенто¬ 
вита, который использовался в военных це¬ 
лях (после ночи он возвращался покрытым 
грязью — результат битвы с врагами) и при 
гадании (коня приводили к трем рядам ко¬ 
пий: если он ступал с правой ноги, это рас¬ 
ценивалось как счастливая примета, если 
спотыкался — как дурная). Нет сомнения, 
что со Свентовитом связывались две функ¬ 
ции ~ воинская и магико-юридическая. 
Саксон Грамматик описывает подробно идо¬ 
ла этого божества вплоть до упоминания бо¬ 
роды и короткой стрижки волос по образцу 
прически местных жителей. Существенна че¬ 
тыре хглавость деревянного идола Свентови- 
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та (металлический рог в руке, рядом — ору¬ 
жие), сближающая его с другими поликефа- 
лическнми божествами балтийских славян 
(ср. четыре хколонностъ главного капища 
этого бога). В святилище Свентовита стека¬ 
лись дары «из всех славянских земель» и 
приносились в жертву божеству христиане 
(выбор жертвы совершался по жребию). 
Мнение некоторых исследователей об исход¬ 
ной солярной функции Свентовита, пред¬ 
ставлявшего собой местный вариант Сваро- 
жича, нуждается в дополнительных доказа¬ 
тельствах. Свентовит — единственное бо¬ 
жество у славян, в чьем имени обнаружива¬ 
ется элемент і щі 'святой* в языческом пони¬ 
мании этого слова. 

Сварожич-Радгост (2.иагаясі, 
Аиагази: ЯаАе%а&, Яеей^азі. Накрой 

и др.) почитался в Ретре, где он был главным 
(ргіпсерэ) из богов (Адам Бременский II, 18; 
Гельм.СХ:1,2; Сакс. Анналы, 983 г.). О 
первенстве этого Б. и особом почитании его 
говорит и Тнтмар (VI, 23): «...циогиш ргітиз 
^иагавісі сіісііиг еі ргае сеіегів а сипсіів &епіі1і- 
Ьиз Ьопогаіиг еі соіііиг» [Главный из них, ко¬ 
торого особенно уважают и почитают все 
язычники, называется Сварожич]. Несомнен¬ 
но наличие у него воинской функции: в его 
храме находились знамена пеших воинов, а 
идолы богов были одеты в шлемы и панцыри; 
возможно, что это подтверждается и сообще¬ 
нием Гелъмолъда (I, 23) об убийстве еписко¬ 
па Иоанна, голову которого надели на копье и 
в знак победы принесли в жертву этому бо¬ 
жеству. Но Сварожичу-Рад госту была свой¬ 
ственна и магическая функция: Титмар (VI, 
22—23) упоминает о священном коне, кото¬ 
рый использовался прежде всего в связи с га¬ 
данием (следили за тем, как конь переступает 
через два копья). Храм Сварожича-Радгоста 
был «знаменитейшим» и посещался «всеми 
славянскими народами ради (получения) от¬ 
ветов и ежегодных жертвоприношений» 
(Гельм.СХ.І, 21, ср. I, 2). Этому божеству 
была свойственна и солярная функция, о чем 
свидетельствует первая часть имени (Сваро¬ 
жич) и легенда о том, что когда Ретре угро¬ 
жало несчастье, из вод моря поднимался ог¬ 
ромный вепрь, сиявший белым клыком (Тит¬ 
мар VI, 23); белый клык и его сверкание 
функционально соотносились с золотым цве¬ 
том самого идола бога и пурпурным цветом 
его ложа (Зітіііасгит еіиз аиго, Іесіиз озіго 
рагаіиз. Асіат Вгет.ІІ, 18, ср. НеІт.І, 2; 5ах. 


Аппаі. 983 г.). В этой же связи, возможно, 
существенно сообщение Гелъмолъда о девяти 
воротах Ретры, со всех сторон окруженной 
водой. Храм Сварожича-Радгоста был дваж¬ 
ды разрушен: в 1068 г. епископом Бурхадом 
из Гальберштадта, около 1127 г. Лсггарем 
(уже окончательно). 

Т р и г л а в (ТгідЬш, Г гі^еЬиѵш, Т гідіо- 
ш, Тгу%1аѵ) почитался у поморян. В одном 
источнике он назван высшим богом (бшп- 
пгшт сіеит. ЕЬЬо III, 1). С ним был связан 
священный вороной конь (Герборд II, 33; 
ср. также е^ии5 сііѵіпив. N 011 . РпЛт^.Н, 11), 
с которым также гадали (водили через ле¬ 
жащие на земле девять копий). Триглав 
изображается в источниках трехголовым; 
идол его стоял на главном из трех холмов 
Щецина и был сделан с использованием зо¬ 
лота и серебра. Эббон (III, 1) сообщает, что 
уста и глаза идола Триглава были покрыты 
золотой повязкой, что тоже, видимо, связа¬ 
но с темой гадания, предсказания, предвиде¬ 
ния. Храм в Щецине был уничтожен в 
1127 г. епископом Отто Бамбергским. Триг¬ 
лава почитали также в Волине и Браниборе. 

Все эти три божества балтийских славян 
выделяются среди других своим статусом и 
значительным сходством между собой. Из 
других божеств известны: Я р о в и т (Сего- 
ѵііиз, НегоіліН) — бог войны, отождествляе¬ 
мый с Марсом, — его атрибуты — золотой 
щит, который во время войны несли перед 
войском (в мирное время его нельзя было 
сдвинуть с места), и знамена, окружавшие 
город во время праздника, посвященного 
этому богу; он же — бог плодородия (жрец 
Я ров и та говорит, что во власти этого бога 
находятся зелень и земные плоды, даруемые 
людям или отнимаемые у них им, ср. Гер¬ 
борд III, 6; ср. корень */аг- в связи с темой 
плодородия, войны, ср. Ярила). Р у е в и т 
(кидісиііНш) — также бог войны, отождест¬ 
вляемый с Марсом (ср. изображение бога с 
семью мечами у пояса и восьмым, вынутым 
из ножен и находящимся в правой руке, 5а- 
хо Сгатт. 577) и чтимый в трех разных 
храмах города, главный из которых был 
храм Руевита (стены в храме были замене¬ 
ны пурпуровым занавесом, дубовый идол 
бога семилик). 

Поревит, Поре нут и Руевит образуют 
триаду богов, почитавшихся в Кореннице. 
Поревит ( РогеиііИиз ), входивший в ука¬ 
занную триаду, имел пятиглавого идола без 
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оружия (более определенные сведения о 
функциях отсутствуют). П о р е и у т (Роге- 
пиііш ) — третье божество триады в Коренице 
(согласно Саксону Грамматику), его идол 
имел четыре лица на голове и пятое на груди, 
левой рукой он касался лба, правой — бороды 
(§ахо Сгашш. 557), Прове ( Ргоѵе ), че¬ 
тырежды упоминаемый Гельмольдом и харак¬ 
теризующийся как первый и главный в своей 
земле (ртіші еі ргесірш етапі Ргоѵе сіеи& А1- 
ІепЬиг^епбіз Іеггае... НеІш.І, 52), связанный 
со священными дубами (&асга$ циегсиз) и во¬ 
обще с лесами и рощами (Гельм.СХ:І, 83), 
не имел ни храма, ни идола, но почитался в 
священных дубравах по вторым дням недели. 
Прилегала (Ргіре^аіа) — бог «дионисий¬ 
ского» типа, сопоставляемый с Приапом и 
Беельфегром (письмо магдебургского архие¬ 
пископа Адельгольта, 1108 г.); жертвопри¬ 
ношения ему сопровождались возлияниями и 
дикими криками (о храме и идоле сведения 
отсутствуют). П о д а г а (РоДа%а) — бо¬ 
жество, о котором известно, что у него был 
и храм в Плуне и идол (НеІш.І, 83). Ж и - 
в а ( 5іша ) — главная богиня полабян (ргіті 
еі ргесіриі егапі... 5іѵа гіеа РоІаЬогит. 
НеІш.І, 52). 

Гельмольд (I, 52), сообщая об обычае 
славян произносить заклинания от имени бо¬ 
гов и о том, что они считают, что все несчас¬ 
тья направляются злым Б., приводит имя это¬ 
го «дьявола» — Чернобог («Гіпсіе еііаш 
гпаіиш сіеит зиа Іііщиа сііаЬо! цѵе 2сетеЬосЬ, 
ісі езі пщгип сіеит арреііапі»); по не вполне 
достоверным данным Книтлннгасаги, су¬ 
ществовал Б. по имени Черноглав, он был 
богом победы и у его идола были серебряные 
усы («[Аііиз сіеиз] еііаш ѵосаЬаІиг Тіагповіо- 
Ь, І5 егаі еогиш ѵісіогіае сіе ив, циі сиш ІІ5 іп ех- 
ресІіііопіЬиз іЬаІ; тузіасет ЬаЬеЬаІ агдеп- 
Іиш». КлуІІ.-ва^а, 314.) Иногда исследовате¬ 
ли постулируют особое божество по имени 
Белобог, тем самым предполагается наличие 
четкого дуализма доброго и злого Б. Однако 
в целом сведения о последних «черно-бе¬ 
лых» Б. малодостоверны; относительно Чер- 
нобога есть предположение, что речь идет о 
дьяволе христианской мифологии, возведен¬ 
ном окказионально в ранг бога. 

Практически единственный источник све¬ 
дений о польских Б. — «Нізіогіа Роіопіса» 
Яна Длугоша (около 1460 г.). В нем упоми¬ 
нается ряд имен с указанием соответствий из 
римской мифологии: ]с&га = .(иррііег (Юпи¬ 


тер), Руаіа = Маге (Марс), РіусіііМуа = 
Ѵепиз (Венера), Nуа = Ріиіо (Плутон), Рге- 
ихта = Эіапа (Диана); Маггуста = Сегез 
(Церера); Ро ѣ оДа = Тетрегіз 'Соразмер¬ 
ность', %ушуе = Ѵііа 'Жизнь'. Как персона¬ 
жи божественного уровня эти фигуры сомни¬ 
тельны, но предполагать, что большинство их 
вымышлены Длугошем, нет серьезных осно¬ 
ваний (ср. Вгйск.М5Р:222—235). В худ¬ 
шем случае речь идет об ошибках, неправиль¬ 
ных попытках осмысления или попытках гн- 
п ос газирования Б. из междометий в песнях 
ритуального характера ( ]е$іа , РіуДпІсІуа, 
может быть, РуаДа). В других случаях как 
божества поняты материальные воплощения 
мифологических фигур, употребляемых в ри¬ 
туалах ( Рісихта , Мапуапа , ср. Марена), 
но в случаях третьего типа сведения Длуго- 
ша или достаточно достоверны (2уше, Ро%о- 
Аа из *РоДа#а?), или заслуживают серьезно¬ 
го внимания (ІѴуа). 

Данные о чешских языческих богах еще 
более скудны и так же малодостоверны. 
Не плах из Опатовиц в своей «Хронике» 
(середина XIV в.) сообщает о божестве по 
имени 2е1и («НаЬеЬапІ епіш яшхісіат усіо- 
Іит, циосі рго сіео ірзогит соІеЬапІ, потеп 
аиіет усіоіі ѵосаЬаІиг 2е1и»); не исключено, 
что это имя сопоставимо с слав. *1сЛъ : 

(ср. Жля в «Слове о полку Игореве»), но 
существуют и другие объяснения. Гаек из 
Либочан (XVI в.) упоминает такие имена 
мифологических персонажей, как Кголпа. 
Кгазаіта, КіітЬа, не встречающиеся в ран¬ 
них источниках и обычно считающиеся пло¬ 
дом измышлений автора. Богиня смерти Мо¬ 
гола упоминается в чешских глоссах «Маіег 
ѵегЬогиш» (XIII в.), считающихся подделкой. 
Тем не менее некоторые из этих имен заслу¬ 
живают большего внимания: отсутствие (или 
неизвестность) ранних источников не снима¬ 
ет вопроса о наличии следов Б. у чехов (и 
словаков). Есть свидетельства существова¬ 
ния Перуна (ср. Рагот) и Велеса (V еіез у 
Ткадлечка как злой дух, демон), как и со¬ 
ответствующие топонимические факты 
(напр., относящиеся к Мокоши). 

Сходная ситуация характеризует и юж¬ 
нославянские земли. При отсутствии первич¬ 
ных источников обнаруживаются (прежде 
всего в топономастике) следы имен Перуна 
и Велеса и их культа, а также некоторых 
других мифологических персонажей (Мо- 
кошь, Дажьбог, Троян и т. п.). 
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На основании анализа сведении о Б. в ис¬ 
точниках и языковых данных с достаточной 
надежностью, хотя, разумеется, в самых об¬ 
щих чертах, восстанавливаются некоторые 
важные характеристики, относящиеся к соста¬ 
ву праславянскнх богов, почитавших¬ 
ся всеми славянами или существенной их час¬ 
тью. Среди этих богов два персонажа бес¬ 
спорны — Перун и Велес-Волос. Сведения о 
них представлены во всех основных частях 
Славин; в единственном достоверном мифо¬ 
логическом сюжете, восстанавливаемом для 
славянской мифологии (высший уровень), оба 
этих персонажа оказываются самым непос¬ 
редственным образом связанными друг с дру¬ 
гом (поединок, победа Перуна над Велесом- 
Волосом, переход «богатств» от побежденно¬ 
го к победителю); несравненно более полные 
балтийские данные подтверждают балто-сла- 
вянский характер этих богов (по меньшей ме¬ 
ре), а данные других традиций (древнеиндий¬ 
ской, древнеанатолийской, древнегреческой, 
германской и др.) позволяют говорить о нали¬ 
чии этих персонажей и схемы сюжета, их объ¬ 
единяющего, еще в индоевропейскую эпоху. 
Восстанавливается для праславянской мифо¬ 
логии и женский образ, вовлеченный в тот же 
сюжет; правдоподобно, что он носил имя Мо- 
кошь, хотя нельзя исключать, что он мог вы¬ 
ступать и под другими именами. Имя Сва- 
рог-Сварожич на Руси и у балтийских славян 
заставляет и этого бога (с этим именем) счи¬ 
тать праславянским — независимо от того, 
было его имя заимствовано или принадлежа¬ 
ло к исконному славянскому фонду. Вместе 
с тем, видимо, в праславянский период су¬ 
ществовали и другие локальные обозначения 
солнечного божества. Праславянскими нуж¬ 
но считать и фигуры (и имена) Морены и 
мужского персонажа, чье имя обозначалось 
корнем */ог- (ср. Ярила, Яровит и т. п.), но 
нет уверенности в том, принадлежали ли они к 
уровню Б. Другие реконструкции состава 
праславянскнх Б. менее определенны. Тем не 
менее в отношении ряда мифологических пер¬ 
сонажей очевидны возможности и более глу¬ 
боких реконструкций (балто-славянские и ин¬ 
доевропейские пласты). 

Б. в языческую эпоху были предметом 
культа. О его характере лучше всего судить 
по описаниям культово-ритуальных деталей, 
связанных с божествами балтийских славян, и 
по археологическим данным, относящимся к 
структуре святилищ и храмов, а отчасти и к 


изображениям самих Б. (идолы). Культ Б. 
предполагал определенную жреческую орга¬ 
низацию. Что она существовала (известно да¬ 
же имя жреца бога Прове — Мике, 
Гельм. СХ:І, 69) и в ряде случаев (у балтий¬ 
ских славян) была достаточно развита и спе¬ 
циализирована, известно, но конкретные де¬ 
тали или вовсе не известны, или минимальны. 
Мало известно и о ритуалах, в частности жер¬ 
твоприношениях (об отдельных их особеннос¬ 
тях можно судить по более поздним текстам, 
где эти особенности выступают в трансформи¬ 
рованном виде, ср. русскую сказку об Ива¬ 
нушке и его сестрице Аленушке — Костры 
горят горючие, котлы кипят кипучие, хо¬ 
тят меня зарезати... и т. п.). Постепенно 
увеличивается число изображений, которые 
иногда связывают с Б. (Збручский идол, язы¬ 
ческие изваяния из с. Ставчаны в Поднестро- 
вье, изваяния в виде колонн под Голцгерлин- 
геном, статуи из Регница под Бамбергом, ср. 
более позднюю традицию изготовления из 
веток, соломы, тряпок и т. п. ритуальных 
персонажей, приуроченных к языческим по 
происхождению праздникам, и др.). 

Христианизация славянских земель, про¬ 
исходившая с VII по XII в., привела к гибели 
всей системы Б. как представителен высшего 
уровня религиозно-мифологической организа¬ 
ции. Первый и самый сильный удар был на¬ 
правлен против веры в языческих Б. И на Ру¬ 
си (в Киеве и Новгороде), и у балтийских 
славян христианизация начиналась с уничто¬ 
жения идолов Б., сопровождавшегося их по¬ 
ношением. И позже христианское духовен¬ 
ство зорко следило за искоренением веры в Б. 
и обрядов, так или иначе связанных с ними. 
Дальнейшая судьба Б. была связана или с 
полным забвением их, или с резко изменив¬ 
шимся и «ограниченным» их существованием: 
в одних случаях происходила «деноминация», 
переименование, при котором многое из от¬ 
носившегося к старым языческим Б. сохра¬ 
нялось, но имена заменялись именами хрис¬ 
тианских персонажей (св. Илья-пророк, 
св. Параскева Пятница, св. Власий, св. Ни¬ 
кола и т. п.); в других — оттеснение на пери¬ 
ферию, понижение в ранге, резкое сужение 
участников культа (ср. старые русские бо¬ 
жества, почитавшиеся «богомерзкими баба¬ 
ми», тайно справлявшими свои требы; о них 
сообщают древнерусские «слова» против язы¬ 
чества); в третьих — «демонизация» Б., их 
«ухудшение», приводившее к тому, что быв- 
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шне языческие Б. становились бесами, нечис¬ 
тыми вредоносными существами; наконец, 
«апеллятивизация» теофорных имен (ср. Пе¬ 
рун и перун 'гром', Волос и волос ‘род болез¬ 
ни*, Мокошъ и мокосья ‘женщина дурного по¬ 
ведения* и т. п.). 

Лти Ив.Топ.СЯМС; Ив.Топ.ИОСД; Рыб. 
ЯДС; СБФ 1989; ГМі«1.55; Ьѵш.ВЗ; ЫгЪ. 
КР5; Меу.РНКЗ; иіпЬ.КАЗ; Сіеум.МЗ; 3&; 
Мо»і.ѴК5; Мапв.ВО; Гальк.БХОЯ; Анич. 
ЯДР; РыбЛДР; Вгііск.МЗР; 
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Славянская мифология // МНМ 2; А п I о п і е - 
ѵ і с г \Ѵ. КеЬда сіаѵпусЬ ЗІоѵіап // ВеЬфа вѵіа- 
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ѴоІ.2; Ч а) к ано виЬ В. О српском врховном 
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В. Н. Топоров 

БОГИНКА - женский демонологический 
персонаж, известный в Малопольше, юж. 
Мазовин, в районах польско-украинского и 
польско-словацкого поіраничья (Орава, 
Спиш). Главные функции Б. — преследова¬ 
ние рожениц и беременных, похищение и под¬ 
мена детей. Кроме названий типа пол. Ьорпка, 
Ьо$тіа, иЬокепка, иЬо$іпі, словац. Ьокупка. Ьо- 
ЯІпка, Ьокука, укр. богині, Ьокупіа Б. может 
носить названия таттшпа (малопал., маэовец., 
в.-словац., з.-укр.), зуЬіеІа (маэовец.), ЖаЫіса, 
сгагошпіса , гіу выск, ЬаЬиІа, таігопа, оЫшіа 
(Жешовское воев.), тага (Белостокское во- 
ев.), посиіа, ясіиіа , осіпйепіса (Люблинское во¬ 
ев.), сіогіоша іапка, ліениця (укр.). Б. могут 
иметь имена собственные ( Сіасіа, Імсіа, Рис, 
Рис). Близкий Б. персонаж — карпат. диво - 
жена, дика баба . Ср. другие значения слова: 
морав., валаш., словац. Ьокупа 'знахарка*, 
‘колдунья*, Ьокупі ‘ряженые женщины, в день 
св. Люции обходившие село’, рус. диалектное 
богинка 'о болезни', з.-болг. богинка , с.-х. 6о- 
гшье 'оспа*. 

Облик Б. — безобразные высокие 
женщины, худые, большеголовые, смуглые, 
похожие на цыганок, или бледные, волосы 
длинные, растрепанные, тело волосатое, груди 


большие, отвисшие (Б. забрасывают их за 
спину), вздутые животы, задняя часть тела — 
как стог сена. У Б. кривые ноги с куриными 
когтями, куриные, гусиные или похожие на 
собачьи ноги; руки длинные, на каждой по 
три кривых, как когти, пальца. Глаза малень¬ 
кие, навыкате или большие, черные, красные, 
крючковатые носы, зубы, как свиные клыки. 
Реже Б. — красивые молодые девушки. Мо¬ 
гут быть и маленькими женщинами (величи¬ 
ной с куклу), жирными, смуглыми и ездящи¬ 
ми на кочерге. Одеты Б. в белые, темные или 
красные одежды (укр.), подпоясаны травой 
суходольником (гуцул.), иногда в одежде из 
конопли (словац.), но чаще появляются наги¬ 
ми. Различные варианты облика Б. террито¬ 
риально четко не разграничиваются. В Люб¬ 
линском регионе Б. представляются в виде 
обезьян (ср. их местное название таіру). Б. 
характеризуются множественностью, живут и 
показываются стаями (иногда по 12). ПО 
три, реже — по две и по одной. 

Превращения. Б. принимают об¬ 
лик обычных женщин, нищенок, соседок, а 
также животных — собак (черных), кошек, 
лошадей без головы, лягушек, являются те¬ 
нью, бывают невидимыми, выходят на свет 
паром, поднимающимся в виде тумана над во¬ 
дой и лесом. 

Происхождение. Б. могут стать 
женщины, умершие при родах или до сверше¬ 
ния обряда введения в костел; девушки, кото¬ 
рые были помолвлены, но умерли до свадьбы; 
старые девы, грешницы, прачки (злые при 
жизни), самоубийцы; девушки, избавившиеся 
от плода или младенца (и сами убитые мла¬ 
денцы); клятвопреступницы, некрещеные де¬ 
ти, повитухи, ведьмы. Б. могли возникать из 
ветра; ими становились также похищенные 
богинками дети и женщины. 

Места обитания. Б. живут у во¬ 
доемов — рек, ручьев, прудов (горных или 
лесных), под водой (в ямах), на мельницах, в 
лесах (главным образом в кустах шиповника), 
в горах, скалах, на болотах (когда из болот¬ 
ных кустов идут дым и вонь, говорят, что это 
Б. готовят пищу), под землей (если человек 
завязнет в топях, считают, что он провалился 
«под землю к Б.»), в норах, пещерах, овра¬ 
гах; вспугнутые Б. убегают в пекло (ад). 

Время активности богинок- 
ночь, полночь, вечер (после захода солнца), 
полдень, ненастье (ветер, дождь), субботние 
дни. Б. могут считаться сезонными персона- 
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жами: появляются весной, от весны до осени 
живут в прибрежных зарослях, зимой ухо¬ 
дят в воду. 

Характерные действия. Б. 
стирают белье (детские пеленки), ударяя по 
нему вальками или своими грудями, иногда 
можно только слышать громкие отзвуки этих 
ударов, а Б. остаются невидимыми; стирают 
на прибрежном камне (крестьянки, придя к 
реке стирать, осеняют камни крестом); высти¬ 
ранное белье развешивают на ветвях деревь¬ 
ев; человека, помешавшего им, подглядываю¬ 
щего за ними, гонят, бьют, сбрасывают с мос¬ 
та, убивают вальками, труп выбрасывают в 
лес. В былинке пастухи находят золотые валь¬ 
ки Б., которые сами стирают. Б. танцуют воз¬ 
ле воды, купаются, производя много шума 
(пищат, мяукают, визжат, гукают, поют, пла¬ 
чут, бьют в ладоши), могут «затанцевать)» на¬ 
смерть прохожих. Б. расчесывают свои воло¬ 
сы, сидя у воды; занимаются прядением (в 
былинке Б. помогают девушке, решившей на 
спор за один вечер спрясть пряжу свою и под¬ 
руг), любят сидеть под мостом во время дож¬ 
дя. Заманивают и губят прохо¬ 
жих (подобно другим мифологическим пер¬ 
сонажам); заводят человека в глушь, в боло¬ 
то, в лес, где морят его голодом, отрывают го¬ 
лову, а душу отдают дьяволу, душат, топят в 
воде, эащекочивают насмерть; не любят маль¬ 
чиков, преследуют и топят их, зато девочек, 
особенно сирот, опекают, стирают им одежду, 
расчесывают им волосы; зовут к себе молодых 
девушек, чтобы они ухаживали за их детьми. 
В былинках Б., прикинувшись свахой, угоща¬ 
ет проезжающих водкой, а затем топит их; ув¬ 
лекает в болото музыканта, закрывает его под 
землей, заставляет играть, кормит, а когда он 
перестает играть, пьет его кровь. Б. завлека¬ 
ют девушку в лес за земляникой, мучают ее 
(прокалывают язык иголками), вернувшись 
домой, девушка умирает (укр. карпат.). 
Преследуют рожениц, нападают на 
них: оставляя места своего обитания, приходят 
к дому роженицы и, стоя под окнами, зовут ее 
по имени, плачут, заманивают голосом, пени¬ 
ем, танцами, завораживающим взглядом, 
привлекательными предметами. Жертвами Б. 
становятся роженицы, не свершившие обряд 
введения в костел (в Польше — через девять 
дней после родов, в Словакии — через шесть 
недель). Б. похищают их, мучают, таскают по 
полям, затаскивают в болото, валяют в грязи, 
бьют вальками, сосут груди роженицы, вы¬ 


кручивают руки, как белье. Подмени¬ 
вают детей (одна из центральных функ¬ 
ций Б., ср. Босорка, Вештица, Полудннца, 
краснолюдки, черти и др.), особенно некре¬ 
щеных, внебрачных, оставленных без при¬ 
смотра в доме, в поле, на меже, под деревом; 
ласкают их, целуют, купают, превращают в 
нечистых духов или используют как прислугу. 
Если же Б. вынуждают вернуть ребенка, то 
они выкручивают или отрывают ему руки и 
ноги (ср. Подменыш). Вредят бере¬ 
менным, похищают их, тискают, мучают 
во сне, сосут их тело; подменяют дитя в их 
чреве, достают плод, выращивают, кормят 
своим молоком, а женщину топят; вынимают 
из утробы матери зачатых вне брака младен¬ 
цев и превращают их в страшилищ. В былин¬ 
ке Б. заводят беременную в свои лесные зам¬ 
ки, где она рожает и служит несколько лет Б., 
после чего возвращается к людям колдуньей. 
Насылают болезни, порчу и недуги на роже¬ 
ниц, детей, часто сами душат спящих (дети не 
должны спать с куклами, иначе Б. задушит 
их), сосут грудь детей и мужчин, чем вызыва¬ 
ют тяжелую болезнь, «отнимают» молоко у 
рожениц (ср. Мара, Стрита). Вредят скоту, 
пугают его, гоняют лошадей, не пускают их к 
водопою, заплетают ям гривы (ср. Ведьма, 
Домовой и др.); Б. может принимать облик 
коня, конь также атрибут Б. (в былинке Б. 
одаривает пастуха красивым конем). 

Отношения ботинок с други¬ 
ми мифологическими персона¬ 
жами. Б. могут считаться женами, сестра¬ 
ми, дочерьми, матерями водяных. Детьми Б. 
обычно бывают девочки; если у них рождают¬ 
ся сыновья, они становятся водяными. Рожа¬ 
ют детей без мужей, оплодотворяются ветром. 
Отцами их детей могут быть мужчины, 
прельщенные ими, черти, демоны (пол. Ьоуіпі- 
агге, словац. ЬокуНагу). 

Охрана от ботинок. Оберегом от 
Б. считался зверобой, который затыкали в ок¬ 
не, в дверях, клали у изголовья, за пеленку 
младенца и т. п. В распространенных былин¬ 
ках о трех Б., которые похищают роженицу и 
бегут с ней по полю, в качестве оберега наибо¬ 
лее часто выступает зверобой; одна из Б., ста¬ 
рая и хромая, не поспевает за остальными и в 
досаде кричит женщине, чтобы она сорвала 
цветок зверобоя — это спасает роженицу. 
Для защиты от Б. на дверях и в окне дома ве¬ 
шали тряпичную куклу головой вниз, клали 
роженице под голову мужской пояс, железо, 



БОГОРОДИЦА 


217 


ставили у кровати вилы, в пеленку втыкали 
иголку, оставляли на ночь свет, купали мла¬ 
денца после захода солнца, а воду выливали 
только на следующий день (гуцул.); после за¬ 
хода солнца не стирали пеленок; повязывали 
на ручку ребенка красную ленту, надевали 
красную шапочку; следили, чтобы на лицо 
младенца не падал лунный свет. Молодежи 
советовали носить при себе чеснок или же¬ 
лезный предмет. Самым сильным средством 
против Б. гуцулы считали растение троян, 
которое могло их убить. 

Лши Мо*2.КЬ5:599.685.739; Гнат.ЗУД 2:193, 
479,482; Ваг.КІЛДЛІЗЗ— )46; Віе*.МО:268- 
310; Ко1Ъ.О>У 7:45-49; N1*291-293; РА.РОи 
146-153; >Мііа 1898/12:409-436. 1891/5:572- 
587; СбіѴ 3:558-559, 613; На1.Р5:110-111; 
01еі.ІЛМ73— 176; 2атав.:203. 262. 

О. В. Санникова, В. В. Усачева 

БОГОРОДИЦА (Б о го м а те р ь, Ма¬ 
терь Божья, Дева Мария)— в 
церковной традиции — наименование Пресвя¬ 
той Девы Марии, родившей Богочеловека 
Иисуса Христа. Имя Богородица известно у 
всех православных славян (наряду с болт. Бо¬ 
жа майка. Богомайка , серб. Богомати, Бого¬ 
маза), у католиков ему соответствуют хорв. 
Май Во1]а, 0]сілса Маіі\а , пол. Маіка Возка, 
Раппа Зші&а, чеш. Маіка ВоИ, Раппа Мала. 
Постоянный эпитет Б. у православных славян 
П ресвятая. Пречистая , заменяющий иногда 
ее имя. Народный культ Б. отличается от цер¬ 
ковного большей приземленностью и вклю¬ 
ченностью в быт: Б. — защитница от бед, не¬ 
чистой силы, напастей и страданий, небесная 
заступница, отзывчивая, милосердная и 
участливая. Поэтому к ней нередко обраща¬ 
ются в народных молитвах, заговорах, закли¬ 
наниях. Б. — излюбленный персонаж народ¬ 
ных легенд, имеющих нередко книжный апок¬ 
рифический источник. Б. считается покрови¬ 
тельницей рожениц, что обусловливается мо¬ 
тивом материнства Б. (Матери Божьей) и 
этимологической связью слов Богородица и 
роды. У сербов при родах обращаются к Б.: 
«О, света Богородице, помози ^ лак ост!» 
[Помоги ей (роженице) легче родить!] или 
омывают водой икону с изображением Б. и 
дают эту воду пить роженице. Чтобы облег¬ 
чить роды, в Сербии (Гружа) бабу на сносях 


заранее опоясывают веревкой, которая прови¬ 
села в церкви у иконы Б. всю ночь. У болгар 
около Пловдива и в других зонах сразу после 
родов повитуха кадит роженицу, ребенка и 
молодок, чтобы они рожали, и затем перела¬ 
мывает обрядовый хлеб со словами: «Ай -де, 
Света Богородица, конто няма — да има, кой- 
то има — да завтори» [Ну, св. Б., у кого 
нет — пусть будет, а у кого есть — пусть по¬ 
вторится] (речь идет о детях). Сразу после 
рождения ребенка (реже на следующий день) 
болгары месят тесто для обрядового пирога и 
зовут его богородична пита. Сербки, страда¬ 
ющие бесплодием, молятся на коленях перед 
иконой или фреской Б., соскребают с нее 
краску, растворяют в воде и пьют ее, чтобы 
зачать. У болгар в Родопах близ Смоляна 
день св. Симеона и св. Анны (З.ІІ) называет¬ 
ся Божья майка. В этот день бесплодные 
женщины, желающие забеременеть, пекли 
большой кукурузный пирог, разламывали его 
и давали соседям. 



Божья Матерь с младенцем. 

Деревянная скульптура. Польша 

С культом Б. у юж. славян связаны леген¬ 
ды и ряд запретов в предрождественский пе- 
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риод, когда Б. «мучилась с Христом». Поэ¬ 
тому сербы в Боснии в Сочельник не поют, 
а македонки в р-не Велеса на святки не за¬ 
нимаются женским рукоделием. С Б. и 
рождением Христа связаны и болгарские 
колядные мотивы и легенды о деревьях, в 
том числе об осине. Б. искала в лесу чистое 
место для люльки с новорожденным Хрис¬ 
том и нашла золотой граб, благословила его 
и повесила люльку. Все деревья поклони¬ 
лись Б., кроме ясеня, и она его прокляла, 
как прокляла и осину (болт, трепет лика) 
за то, что та продолжала трепетать, когда 
все деревья замерли. Замерли и все птицы, 
кроме кукушки, которая тоже была прокля¬ 
та Б. Аналогичные легенды известны в 
сербском и македонском фольклоре. 

В русской народной традиции культ Б.- 
матсри сближается и сливается с культом 
матери-земли (см. Земля). Так, в р-не Г Іе- 
реславля-Залесского еще в начале 20-х го¬ 
дов XX в. существовал запрет бить коло¬ 
тушками на пашне сухие комья земли и тем 
самым «бить саму Мать Пресвятую Бого¬ 
родицу». Поэтому в некоторых зонах и на¬ 
чало сева связано с культом Б. В Забайка¬ 
лье при этом зажигали свечи у иконы, 
трижды читали молитву Б. Прямая связь 
культа Б. с мотивом рождения, плодоноше¬ 
ния и изобилия обнаруживалась в ритуале 
выноса запрестольного креста и иконы Б. в 
первый день Пасхи в крестьянские дворы. 
Икону Б. ставили в лен и сыпали ей «в гла¬ 
за» горсть овса (Дмитровский у. Москов¬ 
ской губ.). К Б. обращаются для оберега 
молочного скота, напр., в Иванов день — 
день разгула нечистой силы: «Если не за¬ 
крыть корову в стайку с иконой Б., а двор 
не обойти с воскресной молитвой и не за¬ 
крыть с нею все ворота, корову обязательно 
испортят и она начнет доиться кровью» 
(старообрядцы Забайкалья). 

Народное почитание Б. связано и с т. н. 
богородичными праздниками — Благовеще - 
воем, Рождеством Пресвятой Б., Введени¬ 
ем во храм Пресвятой Б., Успением Б. В 
некоторых районах Польши (у кашубов, в 
Подгалье и др.) эти праздники назывались 
именем Б. и соответствующим сезону или 
хозяйственному периоду эпитетом, напр. 
Маіка Возка 2.ісІпа, т. е. Травяная 
(15.VIII), Маіка Возка Зіешпа , т. е. Посев¬ 
ная (8.IX), или Маіка Возка Зіпипіеппа , 
т. е. Ручейная (25.III), и т. п. 


По севернорусским легендам, Б. на 
Пасху «ходит по земле», по белорусским 
легендам, ее можно увидеть плачущей в 
предвестье какой-либо беды. Б. — заступ¬ 
ница детей на «этом» и на «том» свете. По 
тамбовским верованиям, мать, «заспавшая» 
своего ребенка, должна была несколько но¬ 
чей подряд одна молиться в церкви в очер¬ 
ченном кругу. Тогда в первую ночь Б. по¬ 
казывала матери ее ребенка, находящегося в 
крови, во вторую ночь крови становилось 
меньше и т. д. до полного очищения. 

В восточнославянской, особенно русской, 
традиции в прошлом широко праздновались 
дни памяти прославленных икон Б. — Ка¬ 
занской (8. VII), Смоленской (28. VII), 
Владимирской (23.VI), Тихвинской (26.VI) 
и др. Эти праздники относились к страдной 
поре крестьянских летних работ, а Казан¬ 
ская Б. — к грозовой поре лета, поре окон¬ 
чательного созревания ржи. 

Многие народные легенды о Б. связаны 
с апокрифами. У сербов в Боснии есть по¬ 
верье, что из свечей, поставленных Б. за 
души покойников, Б. плетет сеть для их 
извлечения из ада и перемещения в рай. Ук¬ 
раинки Галиции в конце XIX в. полагали, 
что при вытаскивании конопли из воды 
нужно бросать по течению одно перевясло 
конопли для Б. Из такой конопли Б. вы¬ 
прядает нитки и делает сеть, которую затем 
забрасывает в адское пекло и вытаскивает 
оттуда не очень грешные души. По одной 
из болгарских легенд, Божа майка заснула, 
но затем ее разбудил св. Петр, чтобы пока¬ 
зать ей чудо, как спасенные молитвами 
грешники переходят из ада в рай по тонко¬ 
му конопляному волокну. Легенды эти близ¬ 
ки к апокрифу «Хождение Б. по мукам». К 
нему, вероятно, восходит и болгарское веро¬ 
вание, что все грешные души в аду по 
просьбе Б. освобождаются от мук раз в го¬ 
ду — от Страстного четверга до Іроицы. 
Другой известный апокриф — «Сон Пре¬ 
святой Богородицы» используется почти у 
всех славян или в виде амулета (список на 
листке бумаги), или как молитва-апотропей. 
Согласно сербской легенде, Б. перед рожде¬ 
нием Христа видела сон, как небо перело¬ 
милось пополам, а потом снова соединилось, 
а сама Б. после смерти вознеслась на девя¬ 
тое, высшее небо (ср. Успение Богороди¬ 
цы). Южнославянские народные духовные и 
эпические стихи содержат молитвы и сюже- 
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ты о том, как Б. помогает женщине во вре¬ 
мя родов, пестует ребенка, заключенного в 
темницу, кормит грудью осиротевшего мла¬ 
денца, восседает со святыми за райской тра¬ 
пезой и т. п. Подобные мотивы присущи н 
фольклору других славянских народов. 

Лап: ППБЭС; Брянска Ц. Апокрнфите за 
Богородица и българската народна песен. София, 
1940; Бол.КСЗ:75,84.92; Зернова // СЭ 1932/ 
3:23; См.ККХ:6.39; Тих .ПОРА 1.2; ЭО 1892/ 
4:184; Фед.СД:49—57; Франко// ЕЗ 5:194; 
СМР; СЕ36 58, 61, 70; Вак.БПО:98; Марин. 
НВ; Плов.; СбНУ 7:127 (о. п ). 

Н. И. Толстой 

БОГОЯВЛЕНИЕ - см Крещение 

БОЖБА (праслав. *Ьоіъба от • ЬоЫізе 
'клясться именем Бога') — формула клятвы, 
апеллирующая к Богу или другим персона¬ 
жам божественного статуса, а также сам акт 
произнесения такой формулы. Основные 
формулы Б.: клянусь Богом / Богами; видит 
Бог, как перед Богом; Бог свидетель, вот 
тебе Бог порукою, вот тебе Господь; убей 
меня Бог, пусть меня Господь покарает. 
Возможны стяженные формы, наир, арханг. 
божески или общерус. ей-Богу, а также 
формы клятвы с угрозой типа рус. ослепни 
Микола. Мифологема «бог» в формулах Б. 
представлена рядом персонажей, что обус¬ 
ловлено местными особенностями культов 
Бога, Христа, святых и т. п. Напр., русские 
часто божатся Христом {вот тебе Хрис¬ 
тос ), св. Николаем ( вот тебе Никола по¬ 
рукою, вот тебе Никола-святителъ), 
св. Пятницей {вот тебе святая Пятни¬ 
ца). Вместо них часто выступают светила, 
стихии (напр., солнце, гром, земля). 

Формулы Б. испытывают влияние само¬ 
го ритуала клятвы, напр. рус. на то тебе 
истинный крест / вот тебе крест связано 
с обычаем клясться на кресте. Формулы, 
подразумевающие Бога-свидетеля, появились 
благодаря обычаю клясться перед богами, 
т. е. иконами (см. Икона). 

Б. часто оценивается как греховное (ср. 
рус. «Не божись, и без божбы грехов за 
плечами в кошеле не снесешь») и наказуе¬ 
мое свыше (ср. рус. «Не божись, кровь но¬ 


сом пойдет») действие. Это обусловливается 
мифологией имен потусторонних сил вообще 
и Божьего имени в частности, а также хрис¬ 
тианским запретом клятвы: «Еще слышали 
вы, что сказано древним: не преступай клят¬ 
вы, но исполняй пред Господом клятвы 
твои. А Я говорю вам: не клянись вовсе...» 
(Мф. 3, 33—34). Кроме того, чрезвычайно 
распространенные формулы Б.-самопрокля- 
тий связывают Б. с системой проклятий, 
рождая устойчивую ассоциацию Б. с бра¬ 
нью как не должным, отрицательным рече¬ 
вым поведением. См. Проклятие, Клятва. 

О. А. Терновская 

БОЖИЧ — см. Рождество. 

БОЖЬЕ ТЕЛО (праздник Тела Господ¬ 
ня) — праздник, введенный в обиход като¬ 
лической церкви с XIII в. в память установ¬ 
ления Иисусом Христом таинства евхарис¬ 
тии (причащения); отмечается в девятый 
четверг после Пасхи. Первые упоминания о 
церковных процессиях в этот день известны 
в Польше с 1347 г., однако популярными и 
повсеместными у славян-католиков они ста¬ 
новятся с XV—XVI вв. 

Основной комплекс народных обычаев и 
поверий этого дня примыкает по времени и 
ритуалам к троицкой и купальской обряд¬ 
ности: сбор трав, цветов, веток, изготовле¬ 
ние венков, букетов для украшения домов, 
дворов, улиц, освящение зелени в церкви, 
использование освященных растений как 
апотропея или в магических и лечебных це¬ 
лях; поверья об активизации ведьм, «отби¬ 
рающих» у коров молоко, и т. п. 

Во многих районах Польши к XIX в. пра¬ 
здник Б. Г. считался не менее значительным, 
чем Пасха. Его отмечали в течение недели, а 
массовые процессии устраивали в первый 
день и затем в последний, восьмой, день (т. с. 
в четверг через неделю), называемый Окіашу 
Воіецо Сіаіа «Октава Божьего Тела». Имен¬ 
но в этот последний день празднеств освяща¬ 
ли в костеле специально изготовленные веноч¬ 
ки, которые хранили в течение года как ма¬ 
гическое и лечебное средство. 

Заготовка и обрядовое ис¬ 
пользование зелени. I Іакануне или 
ранним утром праздничного четверга собира- 
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ли травы и цветы для плетения небольших ве¬ 
ночков, букетов, гирлянд, рубили ветки берез, 
кленов, лип, акации, рубили деревья, заготав¬ 
ливали длинные стволы. Обычно плели непар¬ 
ное количество венков — 5, 7, 9. В некоторых 
местах обычаи требовал, чтобы венки плели 
из строго определенного вида растений или из 
непарного количества растений (пол. Помо¬ 
рье, воет. Польша). Кроме травянистых 
растений и веток заготавливали срубленные 
деревья для украшения дворов и улиц, а 
также для устройства зеленых алтарей под 
открытым небом. Для словенской и хорват¬ 
ской традиций характерно использование вы¬ 
соких (до 30 м и выше) шестов и деревьев, 
которые устанавливали вдоль дороги по пути 
следования процессии. 

Процессии двигались от костела по 
селу, обходили поля, ксендз совершал богос¬ 
лужение возле зеленых алтарей и в четырех 
углах посевного поля. Мужчины несли хоруг¬ 
ви, женщины и дети — венки, ветки и пучки 
зелени. По данным польских церковных ис¬ 
точников, в XVIII в. существовал обычай 
стрелять из ружей во время движения процес¬ 
сии (ВуаІг.К1:136). Зал. славяне закапывали 
листки бумаги с началом переписанных четы¬ 
рех Евангелий в четыре угла злакового поля 
«от градобития». В Белой Крайне надевали 
для участия в процессии домотканую белую 
одежду. Женщины Каринтии в самый момент 
начала шествия спешно затыкали за пояс не¬ 
сколько злаковых стеблей, чтобы весь год не 
болела поясница. Зелени придавался магиче¬ 
ский смысл. Повсеместно запасались зеле¬ 
нью, использованной в обрядовом шествии: 
на ходу отламывали ветки с алтарей, срывали 
цветы с гирлянд и украшений, поднимали и 
забирали с собой букетики, которыми осыпа¬ 
ли процессию, и т. п. 

Формы вторичного исполь¬ 
зования обрядовой зелени со¬ 
ответствуют общеизвестной традиции приме¬ 
нения троицкой и купальской зелени (см. 
Зелень, Береаа). Наиболее массовые сви¬ 
детельства отмечают ее использование в ма¬ 
гии, направленной против градовых туч, гро¬ 
зы, молнии, пожара, как защитное средство 
от нечистой силы; для отгона гусениц, чер¬ 
вей, грызунов с полей и огородов; для уро¬ 
жая, для лечения болезней, порчи, сглаза. 
Кроме того, сквозь венок, освященный в 
день Б. Т., процеживали молоко, чтобы его 
нс испортила ведьма, протаскивали вылу¬ 


пившихся гусят для хорошего роста, цветы с 
таких венков сыпали в маслобойку, чтобы 
хорошо сбивалось масло, в молоко — для 
удачной закваски и т. п. В Словении муж¬ 
чины старались первыми захватить стволы 
деревьев, из которых устраивали алтари, и 
делали из них ручки для лопат, граблей, 
кос — такой инвентарь считался особенно 
ценным. 

Так же как троицкий и купальский перио¬ 
ды, день Б. Т. считался опасным, связанным 
с вредоносностью ведьм, кото¬ 
рые могли «отобрать» молоко у коров, на¬ 
слать порчу на людей и скот. Поэтому ши¬ 
роко практиковались охранительные дей¬ 
ствия (не выгоняли скот на пастбище, чер¬ 
тили чесноком кресты на дверях хлевов, 
прикрепляли к рогам коров обрядовую зе¬ 
лень и пр.) и некоторые магические приемы 
по распознаванию ведьм (напр., если смот¬ 
реть на движущуюся процессию через дыр¬ 
ку в доске от старого гроба, то можно уви¬ 
деть всех ведьм). 

Запреты, характерные для этого пе¬ 
риода, касались прежде всего работ вне дома 
(в поле, огороде, лесу). Так, в Штирии пят¬ 
ницу, следующую за днем Б. Т., называли 
розтоіепі реіек 'дымная пятница'; в этот день 
никто не окапывал кукурузу, чтобы она не по¬ 
горела. В Жешовском воев. запрещалось в 
день Б. Т. пользоваться вальками при стирке 
белья; воздерживались от работы в поле, 
«чтобы буря хлеб не погубила», от работы в 
лесу, «чтобы люди не калечились». 

Предсказание погоды по дню Б. 1. наи¬ 
более типично для словенцев: считается, что 
хорошая погода в этот день обещает теплое 
лето или устойчивую погоду на период сено¬ 
коса; дождливый день сулит неудачный се¬ 
нокос и гнилое лето. 

Лили РесІ.БВ 1:300,378,424; Киг.РБЗ 2:57-74; 
ЗсНп.ЗѴ:139; ЗсЬп.РѴЗ:142; Жі 1966/4:198; 
М.К.-68; КоІЬ.О\У 23:95, 29.200-201, 34:153. 
154; 5іе1т.КОР:163— 164; 5еѵ.Т2К:59-70; 

[>ѴОГ.К5Ы08— 109; Оѵог.2К:149; Віе*.КОМ: 
292,294,475-479; ЗА 1972/19:98-99; Згу і. 
20>У:66,93; КЬ\У:67—68; КЬп.С)*ЗЕ:25; Коі. 
5Р:72,223; ВувІг.КЕ.136; ЛѴК.169—170; Вал. 
МЫ5,52-53,189,191,257,286; 2іЬіі ѴСЬ:288, 
289; Сь 1904/13/9:430; 1893/2/5:561; КиЫа 
МЫР 1:304; Ног.:284—285. 

Л. Н. Виноградова, Г. И. Кабакова 
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БОЖЬЯ КОРОВКА (лат. Соссіпеііа вер. 
Іешрипсіаіа) — насекомое, в мифологическом 
сюжете «свадьба Солнца» — «невеста», про- 
рицательница. Сюжет реконструируется на 
основании нескольких сот наименовании Б. к. 
и текстов детских песенок-закличек, обра¬ 
щенных к Б. к. Среди них особую значимость 
имеют наименования, производные от +зъІпьсо 
и + ѵесіго, + (ЬиЬа-) тага, +іе(%) 2 и 1 ')а, +іѵапъ, 
+(ЬоІъ)а) когѵъка , +рі(пъ)каІтъка , образова¬ 
ния от терминов родства и др. 

Названия Б. к. и заклинания, обращенные 
к ней, связаны с комплексом ритуалов 
несение, летнего цикла: в.-слав, 
«купала», з.-слав. «марена», рус. «крещение 
и похороны кукушки», болт, «еньова буля», 
в.-пол. воловьи и конские «свадьбы» перио- 
да Зеленых Святок и некоторые другие. 

Ключевым является обряд Иванова 
дня — болт, еньова буля , где на роль неве¬ 
сты Солнца-«Ивана» (Еню) и его жены 
выбирают реальную девочку (ее имя в риту¬ 
альных песнях обычно производно от архаи¬ 
ческого корня */ 7 шг-, ассоциирующегося с 
христианским именем Мария), одетую в 
красное свадебное покрывало («булу»), к 
ней как к прорицательнице обращаются с 
вопросами о свадьбе, жизни и смерти, уро¬ 
жае и хозяйстве. 

«Невеста» — Б. к. обозначается рядом 
терминов, акцентирующих разные характе¬ 
ристики и функции этого персонажа: «мара» 
(с.-х. тага, ЬаЬатага, ЬиЬатага, макед. 
пут-мара, кут-мара, лит-мара и т. п.), 
«девица» (пол. раппа, рапіепка, укр. дівонъ - 
ка ), «сиротка» и «пастушка» (в.-пол. ягоіка, 
разіиыка ), собственно «невеста / невестка» 
(макед. невеста, царева невеста, царанее- 
тица, невестица. невестулка), «жена» (в.- 
пол. тоііопка, спорадически преимуществен, 
но у воет, и юж. славян баба, бабка, бабоч¬ 
ка и т. п.), «матушка» (пол. таііпка, таііпе- 
егка и т. д.), «оракул / ворожея / ведьма» 
(кайк. роѵетііса, э.-укр. во рожка). Мифиче¬ 
ский жених обозначается наименования- 
ми типа «солнышко» (луж., чеш., пол., бел., 
укр.) и «Иван» (ю.-рус. Иванчик, Ивашка, 
Ивашечка, Ваня-женишок и т. п. Известны 
также производные эпитета солнца, связан- 
ного с клише «солнышко-ведрышко» (тип 
+ѵс(<1)гопъка/+ѵесІъгко). В говорах болгар- 
ского, польского, белорусского, словацкого 
языков названиями Б. к. обычно являются 
традиционные эпитеты невесты (иногда и 


молодухи), которые восходят к обозначени¬ 
ям свадебного дерева и других растительных 
символов свадьбы: +ка1іпъка , + тайпъка , +ка- 
Ітъка-таЬпъка (болт., бел., ср.-словац.), 
*аЬоІпька, +такоѵъка (пол.) и др. Группа 
названий Б. к. со значением 'сундучок' (рус. 
коробка, коробочка , чеш. кгіпка , словац. зкгі- 
пка-таппка , с.-х. чак. дозра-ікгіпіса и т. п.) 
представляет тему свадебного (использую- 
щегося также и в девичьих гаданиях) сунду¬ 
ка/чана, куда складывают принадлежащие 
гадающим предметы. «Кукушечьи» найме- 
нования связаны с мотивом души ми¬ 
фической невесты («души Марьюшки», как 
она именуется в песнях русского обряда кре¬ 
щения и похорон кукушки), причем в ареале 
форм типа ^іе(%) 2 иІ}а (с.-зал. укр.) встреча¬ 
ются и другие «птичьи» термины: +кикиіъка, 
+ кикиіька (укр., бел.), +е1Ьр1ъ, +еЦфйкъ, ко- 
ѵотиіькъ (пол.), + №акъ (укр.), +кикитага 
(макед.). У зал. славян, а также в Белорус¬ 
сии, на Украине, в Словении для наимено¬ 
вания Б. к. используются имена христиан¬ 
ских мучениц («жертв»), «невест Христо¬ 
вых», если они созвучны исконным наиме¬ 
нованиям (напр., з.-слав. +ка1агіпъка созвуч¬ 
но исконному ^каііпъка и т. п.). Это глав¬ 
ным образом варианты имен Екатерина, 
Елена, Аполлония, Магдалина. Варвара, 
Вероника, Ульяна. В бел.-пол. зоне рас¬ 
пространены мужские имена Б. к., восходя¬ 
щие к каноническим формам Андрей, Петр. 
Феодор/Федор, Исидор/Сидор. Николай, 
которые варьируют тему жениха-«Ивана». 

У юж. славян (особенно в сербскохор¬ 
ватской традиции), а также у белоруссов, 
украинцев, поляков распространены гадания 
о судьбе, главным образом о замужестве, а 
также о жизни и смерти, обращенные к 
Б. к.: «Кажи, маро, откуда Ье сватови до- 
Ки?» [Скажи, мара, откуда придут сваты?] 
(с.-х.); «Заэулинько, дівонько, покажи мені, 
в котору я буду стороні. Чи туда? Чи туда? 
Чи туда? Чи туда? Чи я буду жиги, чи я 
буду гнити?» (э.-укр.) и т. п. В качестве 
заклинаний, обращенных к Б. к., использу¬ 
ются погодные заклинания солнца с мотивом 
солнцева дома типа «§(ипско, яіипско, ІЗДка] 
сіотоі. Тѵо]а Ьисіка ее раіі. 2лвеіка ей ощ- 
щи» [Солнышко, солнышко, иди домой. 
Твой дом горит. Дитя в огне] (луж.). Здесь 
развиваются также новые (оригинальные) 
погодные формулы: «Калада, калода, ці 
будзе пагода?» (бел.); «Віесігопко, Ъіесігоп- 
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ко, роуіі сіо Рапа ]е$иаа ро віопко» [Коров¬ 
ка, коровка, иди к пану Исусу за солныш¬ 
ком] (пол.); «Кошпко, ѵегипко, роѵёз ші, 
Ьисіе-К гѵчііі зіипеіко. Ьеаіі ші пероѵіё, Іоі Іё 
Ьосііш шегі Ьасіу, шегі і'ёагу, тегі тізпе ко- 
сигу» [Коровка, коровка, скажи мне, будет 
ли светить солнышко. Если мне не скажешь, 
тогда я тебя брошу к змеям, ящерицам, 
мерзким кошкам] (чеш.) и т. п. 

Распространенные главным образом у 
воет, славян (но и в других зонах славян¬ 
ского мира, особенно у болгар и словаков) 
наименование жучка коровкой (божья 
коровка), по аналогии с которыми иногда 
возникают номинации типа с.-х. (каиков.) 
«божья овечка» и даже «божии волк» (бла¬ 
годаря культу волка), также являются мета¬ 
форическим обозначением невесты (ср. рус. 
смолен, коровка 'невеста*)- На востоке се¬ 
вернославянского ареала «коровьим» назва¬ 
ниям Б. к. соответствуют «скотоводческие» 
формулы: «Каровушка, буровушка, атяли 
бычка, хутъ телачку, дай малачка целую 
даеначну» (рус. брян.). Названия типа ко¬ 
ровка порождают поверья о том, что 
Б. к. — это «коровка Богородицы» (з.- 
слав., преимущественно пол.). 

У болгар, кашубов, в Зал. Украине об¬ 
ращаются к Б. к., когда теряют в лесу до¬ 
рогу: «Куда мені, зазуло, до дому? Чи ту¬ 
да? Чи туда?» (з.-укр.). В Полесье гадают 
по Б. к.: если первыми появятся красные 
«катаринки», будет много меда, если жел¬ 
тые — молока. Б. к. ассоциируется главным 
образом с положительным началом, ср. болг. 
божа кровинка как обозначение кроткого, 
добродушного человека. 

Лигти ЬЮА 5/12 (МаііепШег); МНМ 1; Д]К 
4 (т. 159); Утешены С. Названия божьей 
коровки (Соссіпеііа деріетрипс(аіа) в Общесла¬ 
вянском лингвистическом атласе // ОЛАМИ-75 
1977; Топоров В. Н. Балтийские и славян¬ 
ские названия божьей коровки (Соссіпеііа веріет- 
рипсіаіа) в связи с реконструкцией одного из 
фрагментов основного мифа // ТезЭБСК; Т вр¬ 
ио в с к а я О. А. Божья коровка, или Ночь на¬ 
кануне Ивана Куталы (соотношение микро- и мак¬ 
роструктур) // СБЯ (в печати); Шатало¬ 
ва Л. Ф. Назвы «божай кароуки» (Соссіпеііа 
аер(етрипс(а(а) у белярускіх гаворках // 3 жыц- 
ця роднаго слова. Мінск, 1968. 

О. А. Т ерновская 


БОЛЕЗНИ скота. Реконструкция на¬ 
родных представлении славян о болезнях до¬ 
машних животных и вызывающих их причи¬ 
нах сопряжена с известными трудностями. 
Народная «систематика» болезней лишена 
четкости и логичности. Сходство симптомов 
разных заболевании может приводить к их не¬ 
различению; с другой стороны, сложная сим¬ 
птоматика или разные стадии одной и той же 
болезни могут восприниматься как признаки 
разных заболевании. Некоторые признаки за¬ 
болевания вообще могут не рассматриваться в 
традиционной культуре как объект именно ве¬ 
теринарных знаний и практики (напр. сниже¬ 
ние удойности, бесплодие, выкидыш и под.). 

Основную долю славянских народных на¬ 
именований болезней скота и их отдельных 
симптоматических проявлений (обычно вос¬ 
принимаемых как самостоятельные болезни) 
составляют названия, представленные и в но¬ 
менклатуре людских заболевании: праслав. 
• петоІь , •хѵогозіъ, • ѵег<1ъ , * тогъ , *роѵЫгь]е, 
*$іа (*4пхі), *руіа, Топа , # коЫа , *&гиръ, 
•Ь&іъто, ‘хготЫа , * ропотъ, *ѵоЬъ, *Ьетегь , *іа- 
Ьа и мн. др. В целом названия скотских болез¬ 
ней образуют две основные группы. К первой 
относятся описательные наименования, указы¬ 
вающие главным образом на внешние призна¬ 
ки заболевания, напр., *$аръ < праслав. *$ор^- 
/і; *зІтоѵъка (бел. диалектное слынаука, чеш. 
Жпіаѵка и др.) 'ящур' < праслав. *х/ша 'слю¬ 
на'; *токгьсь 'мокрый лишай у лошади*; в.- 
слав. вертячка, вертеж и др. 'болезнь 
овец — гельминтоз головного мозга, вызы¬ 
вающий поражение центральной нервной 
системы, внешне проявляющееся в кручении 
животного на одном месте'; *Ьог(іаіясхх (ср. 
вологод. бородавица 'зоб на шее и мелкие 
шишки на голове у коров’) ~ из *ѵсгсІ- (ср. 
веред, нем. №агяе 'бородавка' < индоевро¬ 
пейское *иегік- 'расти, набухать’, связь с на¬ 
званием бороды вторична) и под. Другую 
группу составляют наименования болезней, 
указывающие на этиологию, как вполне ра¬ 
циональную, так и опирающуюся на пред¬ 
ставление о воздействии «нечистых» и «не¬ 
ведомых» сил. Известная модель называния 
(людских) болезней умилостивительными 
именами (типа рус. матушка 'оспа*, роди¬ 
мец 'паралич', с.-х. богшье 'оспа*, см. Бо¬ 
лезнь) для номинации скотских заболевании 
в целом не характерна. 

Народные представления о причинах Б. с. 
можно сгруппировать в следующие рубрики. 
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1. Б. с. вызываются естественны¬ 
ми причинами: неблагоприятными ус¬ 
ловиями содержания скота (холод, сырость, 
бескормица), надсадой, поранением, упуще¬ 
нием змеи, отравлением и т. п. Ср. «этиоло¬ 
гические» названия болезней и состояний жи¬ 
вотного рус. заковка, засечка, опой, окорм, 
запал, надавы, надсада, надорвется конь, ис- 
плечйлся конь и под. 

2. Б. с. являются следствием наруше¬ 
ния запрета. Напр., у овцеводов в укра¬ 
инском Закарпатье запрещается сметать в 
огонь мусор, бросать яичную скорлупу: по по¬ 
верью от этого на сосках у овец появляются 
струпья, делаются бельма на глазах и под.; 
запрещается битъ овец сухим прутом или пал¬ 
кой с отодранной корой, иначе овцы начнут 
сохнуть и дохнуть. У белоруссов, в Витеб¬ 
ской губ., запрещается использовать для 
строительства, в частности, скотных помеще¬ 
ний, сухие деревья: животные будут страдать 
сухотами\ нельзя строить хлев из бревен, ко¬ 
ра с которых была содрана, а не счищена то¬ 
пором: скот в таком хлеву будет болеть и па¬ 
дать; нельзя строить овчарника с окнами: яг¬ 
нята в них будут рождаться слепыми. В зап. 
Болгарии в день Сорока мучеников (младен¬ 
ца) нельзя запрягать волов: нарушение запре¬ 
та повлечет болезнь и смерть животных. В 
Польше известен запрет в святые вечера, от 
Рождества до Нового года или праздника 
Трех королей просеивать муку через сито: те¬ 
лят, ягнят и поросят будет лихорадить. Ши¬ 
роко в разных славянских зонах распростра¬ 
нены запреты в определенные дни календа¬ 
ря, обычно на Святки, прясть пряжу во из¬ 
бежание «вертячки» у овец. Специальных 
названий Б. с., отражающих данный этиоло¬ 
гический тип, не отмечено. 

3. Б. с. вызываются сознательной или 
непреднамеренной порчей, сглазом и 
под. Причиной заболевания животного может 
оказаться недоброжелательство постороннего 
человека, зависть, злое слово или, напротив, 
похвала либо даже просто нечаянный вопрос. 
В связи с этим ср. русские диалектные назва¬ 
ния болезней озык 'неопределенное болезнен¬ 
ное состояние животного, приписываемое вли¬ 
янию оговора злого человека' (родственно 
словам зычать, звук), встреча 'паралич вся¬ 
кого рода у коров и лошадей вследствие ого¬ 
вора или от глаза лихого человека', встреш- 
ник 'болезнь лошади* и т. п. Во избежание 
подобной опасности практически повсеместно 


существуют запреты показывать посторонне¬ 
му человеку новорожденных животных и да¬ 
же сообщать об их появлении на свет. 

Стандартный способ наведения порчи — 
подкладывание наговоренного предмета (яй¬ 
цо, соль, угли, зола и т. д.) в хлев или на 
скотском прогоне. На восточнославянской 
территории, особенно в западной ее части, 
широко распространено такое средство наве¬ 
дения порчи на скот, как заломы. Заламы¬ 
вание ржи мотивируется, например, в следу¬ 
ющем заговоре: «Тру, мну, дар Божы зави¬ 
ваю на (имя) статак — худобу, как его ху¬ 
доба рагатая, сивая, стракатая, беланогая, 
безхвостая, безрогая, черная, рыжая, падла - 
сая, перестая, лысая, белапаясая сцёрласа, 
змяласа, как ее й нащатак звёуся <...> Усе 
лихие прыступеце й на его худобу нашлеце 
уселякую хваробу, каб его пушыло, корчы- 
ло, круцило, як скручана гэстая завитка» 
(Слуцкий у. Минской губ.). 

4. Б. с. вызываются вредительст¬ 
вом хтонического животного 
(гада) или птицы. Среди хтонических 
вредителей скоту в славянских поверьях ча¬ 
ще всего фигурирует ласка, жаба (лягушка) 
и уж. Местью ласки вызывается снижение 
молочности коров, появление крови в моло¬ 
ке, мучения лошади вплоть до ее смерти и 
т. п. Гады, по поверью, насылаются ведьма¬ 
ми и высасывают молоко из вымени. Следу¬ 
ет, однако, отметить, что ласка и гады не 
являются однозначно вредоносными тварями: 
как и восточнославянский домовой, они ско¬ 
рее покровительствуют домашнему скоту, а 
вредительство либо является следствием не¬ 
расположения ласки к конкретному живот¬ 
ному («не в масть»), либо провоцируется 
действиями человека, наносящего им ущерб 
(убийство ужа, ласки и т. д. См. Ласка). 

Поверья о ласке, уже, лягушке являются 
реликтами индоевропейских представлений о 
вредоносности более широкого круга хтони¬ 
ческих существ, о чем свидетельствуют мно¬ 
гочисленные названия болезней, в том числе 
Б. с. Праслав. *аііег-, *а&иг- имеет продол¬ 
жения как в значениях 'ящерица', 'сала¬ 
мандра' и под., так и в значениях 'ящер, 
воспаление языка у лошадей, коров’, 'сыпь 
на языке' (рус. яуцер, ящур, с.-х. ]аштери- 
ца и др.); по другому объяснению, ящур 
этимологически соотносится с щур 'крыса'; 
в связи с рус. ящер-гущер ср. болг. гущер 
'ящерица' и 'круп* (болезнь). Названия 'ан- 
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гины’ жаба , а также болг. диалектное жаби- 
ца, зажабица 'опухоль под языком, болезнь 
коров’, с.-х. диалектное жабина и под. се¬ 
мантически производны от *іаЬа\ сюда же 
примыкают глаголы болг. диалектное жаб я - 
са, жабясва '(о скоте) заболевать при 
пастьбе по влажной траве’; ср. еще вторич¬ 
ную втянутость пол. гориска 'жаба’ в гнездо 
производных от тора 'гной'. Рус. диалектное 
мыш, мъииа, мышак 'опухоль у лошадей’ и 
др. связаны с обозначением мыши (к семан¬ 
тике 'опухоль, вздутие’ ср. мышца , далее 
лат. ттшхики 'мышца', букв, 'мышонок'). 
Рус. норица 'язва на загривке у лошади 
вследствие натертости', 'болезнь вымени у 
коровы', пол. погіуса сопоставимы с норйца 
'норка, животное Миаіеіа Іиігеоіа*. Чешское 
название этой же болезни ~ ктіісс — произ¬ 
водно от наименования крота, кгі. Связаны 
между собою наименования болезни язва и 
барсука язва , язвсц, как живущего в норе. С 
названием ежа этимологически отождествля¬ 
ются рус. еж. яж 'червь, живущий на спине у 
скота', н.-луж. /аі 'червяк или личинка у ско¬ 
та' и др., ср. болг. диалектное разежи се. ра- 
зежва се '(о животном) беситься’. 

Весьма широко у славян распространены 
представления о водяном волосе, возникшем 
по поверьям из конского волоса, как источ¬ 
нике болезней (волос может местами пред¬ 
ставляться «злобно-сознательным» сущест¬ 
вом), ср. в.-слав, волос, волас 'различные 
виды заболеваний, в том числе незаживаю¬ 
щая рана, нарыв, гнойник', болг. влас 'бо¬ 
лезнь овец' и под. Далее сюда же относятся 
обозначения болезней от •іьгоь, *1ъгѵакъ , 
*ітъ)а (болг. червек 'подкожный червь у 
лошади или вола' и др.), ср. *1ьгѵііі, укр. 
червіти 'болеть'. К поверьям о хтоннческих 
животных, высасывающих молоко (уж, ля¬ 
гушка и др.), ср. еще этимологию др.-рус. 
смолжь , бел. смоуж и др. 'улитка', связыва¬ 
ющую эти названия с молоко , молозиво и, 
в конечном счете, с ф тъІ 2 а 1 і 'сосать', ср. 
укр. молокосис 'ящерица', млскосйс 'сала¬ 
мандра'. 

Поверьям о ласке соответствуют поверья 
о ласточке, вредящей скоту в случае разоре¬ 
ния ее гнезда и т. п.: пролетевшая под вы¬ 
менем коровы ласточка вызывает появление 
крови в молоке или иной ущерб (воет, сла¬ 
вяне, поляки, кашубы, лужичане, хорваты). 
Как вредоносные по отношению к скоту вы¬ 
ступают и другие птицы: козодой (характер¬ 


но само ее название), сорока, горихвостка и 
др. У украинцев считается, что если разо¬ 
рить гнездо ѳолбѳоіо 6(ч)ка 'птица Адеіаеиз 
ресогіз, коровий желтушник', вол ослепнет. 

Семантическая связь 'волос, волосяной 
покров на теле’ — 'болезнь* находит про¬ 
должение в образовании названий болезней 
от наименований 'ногтя, копя': рус. диа¬ 
лектное ноготь, кокоть 'резкая боль живота 
у лошади от обильного и сочного зеленого 
корма, когда ее пупом катает ' и др.; тек¬ 
сты некоторых ветеринарных заговоров от¬ 
ражают представления о существовании две¬ 
надцати ногтей, подобно двенадцати лихо¬ 
радкам, мучающим человека: «...от фсех 
двенацати ноктей: от кровеново, от главно- 
во, от мозговово, от нутреново, от костено¬ 
во, от хрептовово, от ребровово, от хвосто- 
вово, от потново, от воденово, от зуб ново, 
от езышново» (Амурский кр.). 

5. Б. с. вызываются демониче¬ 
скими существами. На роль демо¬ 
нологических персонажей в славянских пред¬ 
ставлениях, касающихся этиологии скотских 
болезней, указывают такие названия болез¬ 
ней, как *Ьё$ъ (болг. бяс 'смертельное забо¬ 
левание животных, обыкновенно — собак*, 
диалектное бес 'бешенство (у животных)', 
макед. бес 'бешенство'; по-видимому, это не 
результат метонимического переноса, а от¬ 
глагольное наименование, ср. рус. бе- 

сеть 'заболевать бешенством’ (см. Бешен¬ 
ство), подобно отглагольному имени шал 
•бешенство скота’, от шалеть ), рус. ко¬ 
стром. шиши мора 'заболевание скота, состо¬ 
ящее в образовании на спине у коровы 
гнойной шишки с червями', ср. шиши мора, 
кикимора 'антропоморфный мифологический 
персонаж, связанный с домом’, 'кошмар, 
привидение’, эакарп.-укр. мерена 'болезнь 
вымени у коровы’, ср. морена, Марена, ма¬ 
ра 'мифологические персонажи, демоны 
смерти’. 

Как и в случае с лаской, ласточкой, бо¬ 
лезнь может вызываться нерасположением 
домового-дворового (вообще являющегося 
опекуном домашнего скота): дворовой муча¬ 
ет нелюбимую лошадь, заезживает ее до из¬ 
неможения, пугает гриву, насылает колтуны 
и проч. Нередко домовой-дворовой приоб¬ 
ретает облик хтоннческих существ — ласки, 
мыши, змеи, жабы. Вред скоту может при¬ 
чиняться и иными демонологическими фигу¬ 
рами (гшога у поляков, тогаѵа, гіа іопа у 
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лужичан, редко восточнославянские русалки, 
повіірулі у украинцев и др.). Обычно этот 
вред заключается в отнимании у коров мо¬ 
лока (см. также Отбирание молока). Осо¬ 
бый тип демонических создании — персо¬ 
нификации скотских болезнен. Персо¬ 
нифицируются, как правило, болезни по¬ 
вального характера, распространяющиеся в 
виде эпизоотии (в отличие от представлении 
о людских болезнях, в которых отчетливо 
ощущаются следы олицетворения и болезней 
частного, неэпидемического характера: лихо¬ 
радки, икоты, чирьи, криксы, родимцы). 
Образы скотских болезней достигают в ряде 
случаев большой конкретности, вплоть до 
указаний на время рождения олицетворенной 
болезни. В Болгарии даже существует пове¬ 
рье о том, что чума на скот рождается в 
день св. Афанасия (18.1). Внешний облик 
персонифицированных повальных скотских 
болезней выступает в двух основных вариан¬ 
тах — антропоморфном и зооморфном. В 
первом случае это обычно женщина, старуха 
с безобразным лицом, могущая быть воору¬ 
женной косой, граблями, шилом и др., бро¬ 
дящая по селам и наводящая мор на скот. 
Во втором случае она приобретает вид ко¬ 
ровы, свиньи и прочих домашних животных, 
падеж которого она вызывает; иногда это не 
животное, а лишь его остов, ср.: «У живот¬ 
ных тоже есть смерть, но она является в ви¬ 
де скелета тех животных, к разряду которых 
они относятся. Коровья смерть — скелет 
коровы, лошадиная — в виде скелета лоша¬ 
ди и т. д.» (Московская губ. — Архив 
РЭМ). Промежуточными формами можно 
считать облик скотской холеры в виде бабы 
с коровьими ногами (Украина, Сибирь и 
др.) и в некоторых иных вариациях, ср.: 
«Голова коровья, копыта на ногах конские, 
руки есть, а вся обвешана саблями. Человек 
не человек, скотина не скотина, а так, сме¬ 
шена» (бассейн р. Печоры). Коровья 
смерть может оборачиваться также черной 
кошкой, собакой и др. Характер распрост¬ 
ранения повальных болезней отражается в 
наименованиях эпизоотий (и эпидемий) *ро- 
ід&гъуе 'поветрие*, рус. пошесть, пол. ромезс, 
ро&іесііо (из *рохскЫі, # іьЛ-), рус. пошава (ср. 
диалектное шавать 'красться'). 

Лмт-- Журав.КД; ПА. 

А. Ф. Журавлев 


БОЛЕЗНЬ человека — состояние, 
воспринимаемое в народной культуре как 
результат действия демонов болезней, дру¬ 
гой нечистой силы, ведьм, колдунов, людей 
с дурным глазом и т. п. 

Общее понятие Б. обозначается словами 
с корнями *хѵог-, *Ьо1‘]-, *зІаЬ- или отрица¬ 
тельными дериватами *пе-то#*ъ, *пе-<іи#?>, 
•пе-уъсіогѵ-. Конкретные названия отражают 
способы номинации: по симптомам 
Б. — рус. желтуха, бледнила, бел. рабуха, 
болт, шару л я\ рус. ірызь, огонь, ледиха , 
бел. птрасца, укр. ггалячка, задих, пол. о#га- 
$іка, ѣрщеіка, чеш. &К1у, расіоиспісе, словац. 
ираЖиса , с.-х. трссавица, сушила, і розница, 
болт, суха болеет, бегавиц а и т. д.; по 
именам демонов — источников Б. — 
рус. полуношница, лихой, чеш. гага&ск, &кН- 
іек, ѵуікоейак, татигик, пол. Ьо$іпкі и т. п.; 
по способам насылания Б. — рус. 
сглаз, прикосы, укр. пристріт, +игокі\ по 
названиям животных — рус. червь, 
лягушачий глаз, жаба, пол. ібЬѵ, чеш. ѵ& 
тка, киН НН, кгіісе , с.-х. гуштер, болт, мага- 
решка кашлица и т. п. Широко распростра¬ 
нены названия-эвфемизмы — за¬ 
дабривающие: рус. добру ха, тихонький, сми- 
ренчик, с.-х. добрац, добра-рана, болт, добра, 
здрава, жива-здрава, медсна- маслена и т. п.; 
уменьшительно-ласкательные: рус. оспица, 
пол. рата-поехко, гоіпопоегко, болт, цветенце- 
то. сипаничка и т. п.; почтителъно-возвели- 
чивающие: рус. божье, господа, князь, бары¬ 
ня, чеш. рапек, с.-х. богшье\ отражающие 
родственные связи: рус. мать, бабушка, 
сестра, болт, баба Шарка, милата майка, 
*Ш(к)а, местоименные: рус. она, своя, 

болт, тя, оная и т. п.; безличные глаголь¬ 
ные: рус. подвеяло, укр. напало, пол. одгогі- 
Ь, морав. $ІоІі1о, словац. г оіі ти ргіііо и 
т. п.; описательно-определительные: рус. нс 
тебе будь сказано, болт, да те скине таа, 
што те е фанала и т. п. 

Демоны болезней выступают пре¬ 
имущественно в антропоморфном виде. Ча¬ 
ще всего — в женском облике, реже — в 
мужском или неопределенном (некто); иног¬ 
да — в зооморфном: собака, кошка, мед¬ 
ведь, свинья, птица (огромная, черная, лета¬ 
ющая по ночам, машет крыльями над до¬ 
мом, насылая Б.), мышь, змея, ящерица, 
каракатица, лягушка, червяк, муха, бабочка, 
летающая утка со змеиной головой и хво¬ 
стом. Могут представляться явлениями при- 
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роды: паром, туманом, воздухом (77 вредо¬ 
носными струями воздуха), мглой, облаком, 
дымом и т. п.; быть невидимыми. Антропо¬ 
морфные демоны Б. могли принимать вид 
цыганки или вообще чужеземца, жителя со¬ 
седнего села, незнакомого человека. 

Внешний вид болезней: кра¬ 
сивые молодые девушки, женщины с длин¬ 
ными волосами или старые уродливые бабы 
(бледные, худые, костлявые, аномально вы¬ 
сокие, оіромные), с длинными руками, ког¬ 
тями, оскаленными зубами, огненными гла¬ 
зами, одноглазые; лохматые, крылатые, лег¬ 
кие, как перо, или очень тяжелые; иногда с 
зооморфными чертами — клювом, бычьей 
головой, индюшачьими лапами, козьими или 
коровьими копытами. Закутаны в белую, 
черную или красную одежду (саван, длин¬ 
ную рубаху, покрывало, шаль), в руках пла¬ 
ток, полотно (огромных размеров); иногда 
появляются босыми. 

Часто одна Б. представляется в виде 
множества демонов, некоторые ходят по 
двое, по трое или по 7, 9, 12, 27, 40, 77, 
77 с половиной (эта половина считалась на¬ 
иболее опасной, не поддающейся изгнанию), 
99 (всего их может быть 100, но послед¬ 
нюю, самую опасную, неизлечимую, от ко¬ 
торой нет лекарств, не учитывают при сче¬ 
те). Демоны болезней могут находиться 
между собой в родственных отношениях: ча¬ 
ще — это сестры (или брат и сестры), стар¬ 
шая повелевает младшими; у чумы, оспы 
есть ребенок; лихорадки — дочери царя 
Ирода (апокрифический мотив). В загово¬ 
рах сестры имеют собственные имена: Тре- 
сея, Огнея, Ледея, Гнетея, Глухея, Ломея и 
т. д. Сестрами могут быть и разные Б., 
напр., чума и холера. Некоторые Б. появля¬ 
ются с косой в руках, с луком и стрелами, 
со списком своих жертв, с платком, рассеи¬ 
вающим заразу, иногда — в сопровождении 
нечистой силы и животных (сов, филинов, 
летучих мышей и т. п.). Они обходят села 
пешком, ездят в колеснице, летают по воз¬ 
духу (в вихре, туче, облаке, на летучих мы¬ 
шах); могут ездить верхом на человеке. 

Места обитания болезней: на 
краю света, где земля сходится с небом, за 
морем; вблизи источников, у воды; в боло¬ 
тистых местах, прудах, колодцах; в пустых 
местах, темных лесах, колючих кустарниках; 
вблизи старых деревьев; проникают в дом, в 
незакрытые сосуды и там живут. Могут по¬ 


селяться в человеке навсегда — в его жилах, 
внутренностях, волосах и т. п. Антропо¬ 
морфные существа, олицетворяющие Б., 
способны превращаться в насекомых и жи¬ 
вотных (бабочку, муху, кошку, лошадь, ко¬ 
рову, птицу), в предметы (соринку, клубок 
пряжи, соломинку), в явления природы 
(воздух, облако, синее пламя) или вообще 
исчезать, становиться невидимыми. 

Характерные действия демонов 
болезней: приходя в село, останавлива¬ 
ются на окраине, расспрашивают о месте 
жительства своих будущих жертв; проника¬ 
ют в село верхом на человеке (часто осед¬ 
лывают его при переправе через воду); хо¬ 
дят по селу со списком в руках, разыскивая 
жертвы; сеют по селу заразу, бросая платок, 
взмахивая им; ходят по домам, отравляя не¬ 
закрытое питье; обходят ночью село, поме¬ 
чая одни дома черными буквами, другие — 
красными; окликают под окнами хозяев по 
имени — кто откликнется, тот заболеет; по¬ 
ражают свои жертвы громким плачем, стре¬ 
лами; отсекают голову косой; жалят людей, 
облизывают их или целуют, вызывая забо¬ 
левание; мажут людей смолой; нападают но¬ 
чью на детей, вызывая сильный плач; садят¬ 
ся на спящих, душат их, дуют или дышат на 
них отравленным дыханием; напускают на 
людей злых духов; питаются мертвыми тела¬ 
ми; иногда наказывают нечистоплотных хо¬ 
зяев (отравляют немытую посуду) и т. п. 

Причиной болезни чаще всего 
считалось воздействие мифологических пер¬ 
сонажей (духов Б., нечистой силы, духов 
умерших предков) как наказание за наруше¬ 
ние запретов, регламентирующих взаимоот¬ 
ношения между ними и человеком (за при¬ 
чинение вреда этим духам, непредусмотрен¬ 
ные контакты с ними, вторжение в «их» ло¬ 
кус, повреждение «их» деревьев, называние 
Б. их настоящими именами и т. п.), а также 
нарушение запретов на определенные виды 
работ в праздники, за что наказывали неду¬ 
гами также и некоторые святые. 

Причиной Б. часто считалось проникнове¬ 
ние (вползание, влетание) в тело человека во 
время сна, питья, еды некоторых видов пре¬ 
смыкающихся, земноводных и насекомых 
(жаб, змей, ящериц, черепах, червей, мух и 
т. п.), в которых могли воплощаться духи Б., 
а также укусы и прикосновения этих живот¬ 
ных и насекомых (ср. следующие поверья: 
колтун образуется от прикосновения летучей 
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мыши к волосам; заболеть можно, если насту¬ 
пить на іусеннцу, проглотить кошачий волос, 
от дыхания или слюны ласки и т. п.). По на¬ 
родным представлениям, Б. могла исходить 
также от природных явлений: от воды, тума¬ 
на, росы, чаще всего — от ветра, вихря, ядо¬ 
витых испарений, возникающих при затмении 
солнца; от вредоносного лунного света. Счи¬ 
талось, что солнце, луна, радуга способны на¬ 
казать человека недугами за непочитание, ос¬ 
корбление. См. также Порча. 

Предвестием болезней, осо¬ 
бенно эпидемий, считались разного рода 
природные аномалии (круги вокруг солнца и 
луны, их затмение; гром зимой; большой 
урожай плодов, ягод; появление множества 
насекомых и т. п.). 

Профилактические дейст¬ 
вия как охрана от Б. в период эпидемий: 
опахивание села, зажигание нового огня, раз- 
ведение костров, изготовление обыденных 
предметов, приготовление обрядовых хлебов, 
предназначенных для духов Б. или для разда¬ 
чи людям; действия, обманывающие Б. 
(напр., гасили свет в домах, чтобы Б. прошла 
мимо, решив, что в селе никого нет). 

Меры предохранения от Б. принимались, 
кроме того, по определенным календарным 
датам. Гак, против детских Б. болгары отме¬ 
чали день св. Щилиана (26.ХІ), против Чу¬ 
мы — Чуминдсн (день св. Ефтима, 20.1), дни 
многих других святых могли соотноситься с 
другими болезнями. Для этих дней были ха¬ 
рактерны запреты на многие виды работ или 
на работу вообще; запрещалось есть опреде¬ 
ленную пищу и т. п.; выполнялись ритуально¬ 
магические действия. Помимо этого, по на¬ 
родным представлениям, в определенные дни 
недели важно было не заболеть, иначе Б. бу¬ 
дет продолжительной и/или смертельной. 

Способы избавления от бо¬ 
лезней. Среди многочисленных приемов 
народной медицины особое место занимают 
магические действия, символизирующее из¬ 
гнание Б. Они производились над больным 
или с его кровью, потом, волосами, ногтями, а 
также с вещами и предметами, которые ос¬ 
мыслялись как носители Б. (одежда или мер¬ 
ка больного; предметы, растения, плоды, ко¬ 
торыми дотрагивались до больного места; за¬ 
рубки на деревяшке по числу приступов Б.; 
записки с названиями Б. и т. п.). Наиболее 
типичными способами, направленными на из¬ 
бавление человека от Б., являются: сож¬ 


жение Б. (в том числе окуривание, броса¬ 
ние в огонь, высекание огня над больным); 
смывание Б. (купание, обливание); 
выбрасывание и удаление Б. (от¬ 
несение вещей больного на границы села, 
сплавление по воде, забрасывание в отдален¬ 
ные места); передача Б. другому лицу, 
животному, растению (подбрасывание к чу¬ 
жому дому, на дорогу, скармливание скоту, 
забрасывание на дерево); изгнание Б. на 
«тот свет» (подкладывание вещей больного в 
гроб к умершему); закапывание Б. в 
землю; отделение Б. от человека (про¬ 
таскивание больного сквозь разного рода от¬ 
верстия); расчленение Б. (разрубание 
предметов на части, рассыпание, развеивание 
по ветру); уничтожение Б. (потопле¬ 
ние, символическое забивание, битье); пря¬ 
тание от Б.; отпугивание и из¬ 
гнание Б. (шум, стрельба, битье посуды, 
крик, внезапное обливание, использование ве¬ 
ществ и пищи с резким неприятным запахом и 
вкусом). Считалось, что можно избавиться от 
Б. также в результате задабривания и 
символического кормления Б. (выкла¬ 
дывание ритуальной пищи) или с использова¬ 
нием приемов обмана и оскорбле¬ 
ния Б. (изменение своего облика, ритуаль¬ 
ное обнажение). Для избавления от Б. ис¬ 
пользуются средства вербальной магии (заго¬ 
воры, формулы), содержащие те же мотивы: 
отгона Б., задабривания, оскорбления (брань, 
проклятия, угрозы). Реже практиковались 
способы лечения, связанные с символической 
заменой больного человека здоровым («вто¬ 
ричное рождение», переименование, «прода¬ 
жа» и т. п.). См. также Медицина народная. 
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Т. А. Агапкина. В. В. Усачева 
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БОЛОТО — по верованиям воет, и зал. сла¬ 
вян, опасное н нечистое место, где водятся 
черти. Один из распространенных вариантов 
«Творимой легенды» так излагает возникно¬ 
вение Б. На земле сначала была сплошная во¬ 
да. Бог ходил по ней и однажды встретил 
плывущий мутный пузырь, который лопнул, и 
из него выскочил черт. Бог повелел черту 
спуститься на дно и достать немного земли. 
Выполняя приказ, черт припрятал за обе щеки 
немного земли. Бог тем временем разметал 
доставленную землю, и там, где она падала, 
появилась суша, а на ней деревья, кусты и 
травы. Но растения стали прорастать и во рту 
у черта, и он, не выдержав этого, стал харкать 
и выплевывать землю. Так появились боло¬ 
та — разжиженная земля с малорослыми, 
уродливыми деревьями и грубой травой (за¬ 
писано на Внтебщине — Никиф.ППП: 
301—302). Ср. смолен, чортова кархавення 
'лужи и болота*. В той же Витебской зоне су¬ 
ществовало представление о ранговом соотно¬ 
шении нечистиков (чертей) в зависимости от 
глубины их обитания, притом гнездилищем 
главного беса (оржавиника) является о ржа- 
вин я 'болото с элементами железной руды’. 
Повыше живет ѳирбвник (ср. вир 'глубокое 
место в болоте, реке') и еще выше — болот¬ 
ник. Ср. витебскую поговорку*. «Ня з виру и 
ни з болота, а з самый оржавини!» (о самом 
«первостатейном» черте). 

В западнославянской традиции Б. счита¬ 
лось местом обитания и некоторых других 
представителей нечистой силы: в Силезии и 
Великопольше болотным духом называли Ло- 
кііи, появлявшегося в виде коня, мужика или 
блуждающего огонька и заманивающего пут¬ 
ников в трясину; привычной средой обитания 
богннок считались топкие места, на Б. ботин¬ 
ки скрывались, убегая от людей; в болотистых 
местах показывался и пол. Іаіаил&с в виде ог¬ 
ненного шара; по кашубским поверьям, Ыоі - 
пік — это алой дух, появлявшийся в виде чер¬ 
ного мужика с фонарем в руках, который, ос¬ 
вещая дорогу путникам, сбивал их с пути и 
заводил в Б.; жители Карпат верили, что за¬ 
манивать человека в Б. и сталкивать его в во¬ 
ду могли и стриюни. 

Широко известный в западно- и восточ¬ 
нославянских былинках сюжет о сбившемся 
в ночное время с пути человеке, которого 
нечистая сила заводит в непроходимые мес¬ 
та, Б., топи, обычно связан с вредоносными 
действиями черта, а также болотных, водя¬ 


ных или лесных духов, душ умерших, блуж¬ 
дающих огоньков и т. п. (см. Блуждать). 

Отмеченная выше устойчивая связь черта 
с Б. или болотистым лесом на языковом уров¬ 
не выражается в таких словах, как Псков, бо¬ 
лото 'черт* («Фсё паны были, болото с ни¬ 
ми», — ПОС), лес 'черт'; ср. витеб. болото 
'лес*, укр. нетега 'стоячее болото' и 'черт'. 
Особенно многообразно эта связь представ¬ 
лена во фразеологических выражениях и в ма¬ 
лых фольклорных жанрах (преимущественно 
восточнославянской традиции). Ср. напр.: 
поговорки — «Было бы болото, а черти 
будут», «Не ходи при болоте — черт уши об¬ 
колотит» , «В тихом болоте черти водятся» 
(рус.); «Сидитъ, як чорт на грошах в болоті», 
«Править, мов чорт болотом», «Ганя (бега¬ 
ет), як чорт по болоту», «Як у болоті не без 
дідька, так у селі не без горілки» (укр.); «Ад- 
наго балота чэрці», «Выцапкауся, як чорт 6а- 
лотны» (бел.); «Віоіо Ьег сгагіа піе оЬеуІгіе 
8 и;» [Болото без черта не обойдется], «01а- 
сгедо, сгагсіе, зіесігібг ѵ Ыосіе? — Вот рггу- 
игук!» [Зачем, черт, в болоте сидишь? — 
Привык] (пол.); проклятья и бран¬ 
ные выражения — «Каб цябе вынесла у 
балота», «Чорт (ты) балотны!», «Сабака з 
гарэлага балота!», «Чорт смалены з бурага 
балота!» (бел.); «Щоб тебе понесло по нетрях 
та по болотах!» (укр.); бранные фор¬ 
мулы типа «отсылок» — «Ідэі ты у 
вір, у балота», «Ідзі ты к цмоку, к балотні- 
ку...» (бел.), «Ыг, сгогсіе! Ыі га Іазу, га %6гу, 
па Ьадаа, па гогзіаре сігові!» [Иди, черт, иди 
за леса, за горы, на болото, на перекрестки] 
(пол.); формулы отгона злых сил, 
болезней, нечистой силы (в составе загово¬ 
ров) — напр., при лечении детского ночного 
плача: «Куры-кураницы, возьмите Иванко¬ 
вы начницы, несите на мха, на болота» (го- 
мел.), «Іди собі на очерета, на болота» 
(укр.), при изгнании болезней злаковых 
растений, называемых «ржа» н «бель»: 
«...на моховом болоте перебывайте» (бел.), 
по отношению ко всякому злу: «Пехай зле 
іде на ліса, на болота» (укр.). 

В южнославянской традиции Б. соответ¬ 
ствуют иные нечистые места — горы, лес, пус¬ 
тошь, но и здесь место пребывания черта мо¬ 
жет быть связано с водой: ср. болт, диалект¬ 
ное выражение дяѳол из ѳировете (дословно 
«черт из водоворота»), обозначающее очень 
способного, умного, хитрого человека; с.-х. 
мучити се као У)аво у плитко] води (дословно 
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«мучиться, как черт в мелкой воде») 'жить в 
страшных заботах’. 

В Новгородской Кормчей (XIII в.) отме¬ 
чено, что язычники «жроуть [приносят жер¬ 
твы] бесом, и болотом, и колодязем». В риту¬ 
альной практике воет, славян на Б. специаль¬ 
но выбрасывали нечистые предметы (старый 
веник, вещи умершего) и мусор, скопившийся 
в доме за период святок, «чтобы не было сор¬ 
няков в поле» (Шейн МИБЯ 1/1:43). Гор¬ 
шок с водой, из которого обмывали покойни¬ 
ка, относили далеко от дома и выбрасывали в 
реку или в Б. В Гродненской губ. при похоро¬ 
нах самоубийцы гроб относили в болотистое 
место или в лес, где закапывали его рядом с 
тропой, а на могилу постепенно наваливали 
кучу веток и камней. В Белоруссии в память 
об умершем в болотистых местах настилали 
«кладки» (мостки для перехода) и вырезали 
на них стопу. 

Лит.: Даль 1; Номмс УПП:57,58,62,68,72,104, 
161,205; Высл.гЗІ, 200, 206, 223, 260, 270, 294, 
299,396,431; ПА; ЗусКи 5СК 1:44; ІЧКРР 1: 
117; ЭО 1914/3-4:91; Шейн МИБЯ 1/2:550, 
3:491. 

Н. И. Голстой 

БОРОДА - в народной традиции признак 
мужественности, воплощение жизненной си¬ 
лы, роста, плодородия. Как и волосы, име¬ 
ет своим главным признаком множествен¬ 
ность, обилие. Обладает продуцирующей 
функцией. В обычном праве — знак зрелос¬ 
ти. В ряде случаев Б. нэофункциональна 
женской косе, колтуну, букетам-«квиткам». 
Б. — атрибут различных персонажей, объ¬ 
ект некоторых ритуально-магических актов, 
а также предмет-медиатор, с помощью ко¬ 
торого осуществляется магическое воздей¬ 
ствие. Мотив Б. актуализирован в сфере 
мифических представлений, в обрядах жиз¬ 
ненного цикла (особенно в свадьбе и похо¬ 
ронах), а также в ритуальных, связанных с 
выращиванием и обработкой растений (жат¬ 
ва, ткачество), и календарных ряжениях. 

Обычаи носить и брить бо¬ 
роду. В то время как у юж. и зал. славян 
рано распространилось обыкновение брить Б. 
(см. Бритье), воет, славяне, особенно русские 
и белорусы, долго сохраняли ношение Б. Бри¬ 
тье введено на Руси Петром I, обложившим 


ношение Б. налогом и запретившим носить Б. 
высшим сословиям. Материалы Петровской 
эпохи и представления русских старообрядцев 
содержат множество сведений об архаичном 
отношении к Б.: отрезанную насильно Б. но¬ 
сили на груди в мешочке, клали с собой в 
гроб, считая, что ее надо будет предъявить 
св. Николаю (рус. «Без бороды и в рай не 
пустят»), в качестве родовой святыни переда¬ 
вали из поколения в поколение. По мнению 
противников реформ, бритых не следовало по¬ 
гребать в земле и творить по ним поминки, а 
нужно было бросать в ров («аки псов»). В 
русском праве повреждение Б. расценивалось 
как большое преступление. Напр., в «Псков¬ 
ской судной грамоте» (XIV—XV вв.) за это 
полагался наивысший штраф ( продажа ) в 
сумме двух рублей (ст. 117); следующий по 
величине штраф в один рубль взимался, в 
частности, за убийство. Лишение Б. служило 
рнтуализованной формой наказания. Напр., 
согласно «Повести временных лет» (начало 
XII в.), Ян Вышатич распорядился выдрать 
Б. языческим волхвам. 



«Цирюльник хочет раскольнику бороду стричь». 
Гравюра на дереве, ХѴПІ в. 


Б. в первую очередь атрибут Бога 
(рус. староверческое «Борода — образ и 
подобие Божие»), реже — сатаны, черта 
(особенно в иконографии, т. к. в народном 
представлении черт часто «лысый», «голень- 
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кий» и т. и.), а также других персонажей бо¬ 
жественного статуса (налр., святых угодни¬ 
ков), некоторых сказочных героев (ср. рус. 
клише дедушка — золотая головушка, сереб¬ 
ряная бородушка; сам. с ноготь — борода с 
локоть) и таких популярных персонажей на¬ 
родной культуры, как дед-старик, хозяин, ко¬ 
зел/коза. Б. (брада) называют головешку 
бадняка (серб. Буковица). Ср., в частности, 
в.-слав, борода как общеязыковой и фольк¬ 
лорный эпитет, а также метонимическое обоз¬ 
начение старика (иногда главы рода), мужчи¬ 
ны, козла (при наличии характерных выраже¬ 
ний козел, старый козел 'похотливый чело¬ 
век*). Распространены устойчивые сравнения 
типа пол. ЬгосЫу у ак когіоі или болг. като на 
коза брада 'как от козла молока’. I Іример 
синкретического образа этих хронологически 
и социально различных ипостасей иного (выс¬ 
шего или низшего) творящего, производяще¬ 
го, рождающего начала демонстрирует рус¬ 
ская вятская сказка «Про козла» (вариант 
сюжета «Небесная избушка» — АТ 218В ) 
из сборника Зеленина: «Лежит козел на па¬ 
латах, ноги на грядках, зубы на спиче, глаза 
на полйчс, а борода на божнйче... и стал гар¬ 
кать: „Ноги, идите ко мне! руки, идите ко 
мне! голова, иди ко мне! глаза, идите ко мне! 
борода, иди ко мне!"». Термин ‘Ьогсіа актуа¬ 
лен для жатвенной ('последняя горсть коло¬ 
сьев’, 'концы соломы с колосьями’, 'корни' и 
т. п.), ткаческой ('нижняя часть кудели'), бо¬ 
танической терминологии. 

Ритуальным субститутом Б. как метони¬ 
мии «Бога» является изготовляемая из коло¬ 
сьев и сохраняемая в полях, амбарах, под ико¬ 
нами жатвенная («божья», «дедова», «ко¬ 
зья», «спасова», «николина» и т. п.) борода. 
У болгар-капанцсв и в зап. Полесье, срезав, 
прикладывают ее к Б. хозяина поля. При 
приближении сева мужчины-сеятели отращи¬ 
вают Б., чтобы был хороший урожай. Б. фи¬ 
гурирует в бла гопожеланиях. Напр., словенцы 
при битье друг друга в день Невинных мла¬ 
денцев приговаривают: «Ке$1е зе, ге$1е ее, 
гсігаѵі, ѵезеіі, сіоі^і, сІеЬеІі, сіа Ьі сіозе^іі $іѵо 
Ьгасіо іп сіоіакаіі Іеіо шіасіо», [Спаситесь, 
спаситесь, здоровые, радостные, высокие, 
толстые, чтобы вы дожили до седой бороды и 
дождались нового года], «ПоІ^о Ьгасіе, роіпе 
то&ще, сІоЬге ѵоііе» [Длинной бороды, полно¬ 
го кошелька, хорошею настроения]. В Бабин 
день осуществляется мерене коса — повитуха 
делает из белой шерсти Б. и усы мальчикам, 


косу девочкам (Панапориште). Ср. в связи 
с противопоставлением мужского и женского 
занятий полесское поверье: если мужчина 
заглянет в дежу, у него перестанет расти Б. 
В некоторых обрядах приделывают бороду 
женщине, ребенку. Напр., на Святках наря¬ 
жали Коляду — старуху с Б., проверяв¬ 
шую, кто сколько напрял; считалось, что не¬ 
допрявшему «коляда кудельку сожжет на 
животе» (рус. калуж.). На первой неделе 
Великого поста возили на санях мальчика с 
поддельной Б., который делал вид, что пря¬ 
дет под песни неприличного содержания 
(рус.). Когда потеряют что-нибудь, «завя¬ 
зывают черту бороду» — перевязывают 
ножку стола, приговаривая: «Черт, черт, по¬ 
играй, а опять отдай» (рус.). 

Роль мотива Б. значительна в ткаческих и 
некоторых других бытовых запретах. 
Напр., заканчивая ткать, женщина сама под¬ 
метает сор, иначе «отец будет на том свете 
подметать своей бородой» (серб, тимок.). Ес¬ 
ли оставить на ночь не допряденную кудель, 
«у деда борода вырастет» (полес.). Если ку¬ 
дель промокнет, говорят: «Борода козлина, 
чертова» (полес.). У женщины, которая ходит 
в церковь во время месячных, вырастет Б. 

Б. фигурирует в бранных форму¬ 
лах (напр., рус. вят. борода лешачья, чеш. 
о&иЬаі ЬгаЯи пёкоти 'избить') и форму¬ 
лах клятвы (рус. литературное ирониче¬ 
ское клянусь своей бородой). В русской за¬ 
гадке как «чертова борода» загадывается по¬ 
мело («Поле маленько, распахано гладенько, 
не сохой, не бороной, чертовой бородой»). 
Особенно развиты представленные во всех 
славянских языках иронические паремии, 
обыгрывающие мифологическую связь поня¬ 
тий «борода» и «ум». Ср., напр., их укр. ряд: 
«Борода выросла, а ума не вынесла», «Боро¬ 
да велика, а ума ни на лыко», «Борода до по¬ 
яса, а розуму ні волоса», «Борода по коліна, а 
розуму як у дитини», «У бороді гречка цвіте, 
а в голові й не орано», «Шовкова борідка, та 
розуму рідко» и т. п. Ср. также рус. Оренбург. 
пустая борода при обычном (в частности, ли¬ 
тературное) пустая голова. 

Аіпѵ Маннгардт В. Для истории древне- 
славянского наряда // Древности. Археологиче¬ 
ский вестник. М., 1867/1/2. Отд. оттиск: Усп. 
ФР; см. также лит. к статье «Борода». 

О. А. Терноѳская 
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«БОРОДА» (о.-слав. ф Ьопіа ) — ритуаль¬ 
ный предмет, символизирующий окончание 
жатвы (наряду с последним свопом и вен¬ 
ком жатвенным). Известен преимуществен¬ 
но у воет, и юж. славян. Представляет со¬ 
бой пучок последних несжатых колосьев, ос¬ 
тавленных в поле (пригнутых к земле, скру¬ 
ченных жгутом, заплетенных косой, связан¬ 
ных ниткой, украшенных цветами и т. п.); 
реже — горсть колосьев, срезанных и свя¬ 
занных в виде букета. 


цветения-процветания (корень *кѵИ-). Буке¬ 
ты цветов могут приобретать функцию Б.: на 
том месте, где заканчивают жать, закапывают 
в земле квитку 'букет полевых цветов* (бел. 
бреет.). Другие предметы с продуцирующей 
или апотропейной семантикой, применяемые 
для украшения Б., — монеты (преимущест¬ 
венно ю.-слав.), чеснок (болт.), старые шап¬ 
ка, лапоть (с.-рус.). 

2. На русском с.-востоке (костром., воло- 
год.) под влиянием развитого в этих областях 



Основные типы жатвенных «бород» у славян. Рис. О. А. Терновскон 


Основные формы. 1. Б. с верхуш¬ 
ками, украшенными цветами (болт., серб., по¬ 
лег., маэовец., великопол., силез., с.-рус.), 
акцентирующие значимость колосьев (рус. 
борода 'концы соломы с колосьями') и мотив 


ритуала «последнего снопа» происходила за¬ 
мена букета снопом (его иногда делали из 
колосьев и цветов) ~ Б. накрывали снопи¬ 
ком (колосьями вниз), который мог назы¬ 
ваться шапкой. В некоторых местах из сно- 
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па вязали куклу (пожинальницу) и сажали 
ее на горсть несжатых колосьев. Пожиналъ- 
ницы делали при уборке овса из ржаной вя¬ 
зальной соломы (ср. противопоставление 
рожь-матушка и овес-батюшка). 

3. Редуцированная форма «цветущих» 
Б. ~ в виде связанного нитью под колосья¬ 
ми пучка. Обе формы часто сосуществуют, 
но ареал последней шире (чеш., укр., бел., 
ю.-рус.). Обвязывание нередко осуществля¬ 
ется исключительно красной ниткой (корень 
*кга 5- выражает идею красоты-красоваиия, 
красоты), в частности мартеннцея, «чтобы 
было красное жито» (болг., серб., пол., 
укр., бел., ю.-рус.). Особое болгаро-полес¬ 
ское соответствие — Б. с букетом цветов, 
обвязываемые красной ниткой в трех местах. 

4. В ареале «цветущих» Б. встречаются 
Б. в виде косы (рус. коса, косица, болг. ко¬ 
са, плитка, сплитка, плитка ниѳна), 
здесь прослеживается связь с мифологиче¬ 
ским мотивом колоса-«спорыша» (см. Ко¬ 
лос). Отсюда болгарские мотивировки пле¬ 
тения типа «чтобы заплеталось жито и име¬ 
ло много колосьев». Б.-коса обычно осмыс¬ 
ляется как женский атрибут (рус. костром. 
«Богородице косица — для урожая на буду¬ 
щий год», болг., укр. «гребень» как обозна¬ 
чение Б.), хоти не исключена ее связь с со¬ 
ответствующей архаичной формой мужской 
бороды. В деревне Гинци Софийского окр., 
сплетя Б., девушка закручивает ее три раза 
направо, а затем отрезает и ложится на зем¬ 
лю, перебросив через голову, как косу. Те¬ 
мы «квитки», красоты, косы, обыгрываемые 
в ритуале Б., связаны с символами свадеб¬ 
ного обряда (ср. уникальную сербскую фор¬ 
му Б. из р-на Крагуевца в виде женского 
свадебного головного убора «смилевца». 

3. «Бородам» в виде косы синонимичны 
жгутообразные Б. (рус. с.-восток, Полесье, 
Болгария), т. к. коса в виде женской при¬ 
чески бывает жгутообразной (у болгар Б. то 
плетут в косу, то закручивают в жгут). 

6. Завивание Б. жгутом (рус. завивать 
бороду 'делать Б.') продолжают формы, 
связанные со сгибанием колосьев дугой и 
надламыванием их (в.-бел., укр. волын.). 
Они могут сочетаться с закручиванием в 
жгут (рус. завивать 'скручивать жгутом 
или сгибать'). Встречается завивание Б. в 
одно или несколько колец (рус.). Завивание 
(ср. Завивать) и заламывание Б. (в.-слав.) 
связаны с восточнославянской практикой за¬ 


ломов, для которой подобные формы явля¬ 
ются массовыми. 

7. Связанная под колосьями Б. может 
осмысляться как хозяйственная постройка — 
амбар, гумно (чеш. зіосіоіа 'борода'), что 
выражается рядом особых форм. На Рус¬ 
ском Севере (вят., костром., вологод., Нов¬ 
город.) и в Полесье обкладывают Б. соло¬ 
мой или колосьями — в виде настила (вят. 
іу метко) или в виде ограды (костром. 
двор), — которые иногда замещают Б. как 
таковую: «Оставляют Илье двор, загоражи¬ 
вают соломинами» (костром, ветлуж.). Ча¬ 
ще всего раскладывают четыре пучка коло¬ 
сьев (соломы) четырехугольником, стороны 
которого ориентированы по сторонам света. 
Встречаются круговые настилы (вологод. 
кружок, ср. Новгород, тихвин.: «Рожь пос¬ 
телем по солнышку и говорим: „Как сол¬ 
нышко ясно, так и рожь расти прекрасно"») 
и настилы из цветов (пинеж.). Настилы 
иногда имеют значение постели Бога ~ по¬ 
кровителя полей (владимир.: «Кто говорит 
Христу на бородку, а кто говорит Христу 
на постельку. Устанет, ходя-то, он, батюш- 
ко, може и прилечь захочет, може, и на 
моей соломке приляжет»). На русском с.- 
востоке благодаря обычаю ставить крест при 
окончании полевых работ возникают «боро¬ 
ды»-часовни. Напр., на последней полосе 
свивают из ржи, овса, ячменя крест, ставят 
его вертикально и обкладывают жгутиками 
из тех же стеблей (вят.). 

Огораживание Б. колосьями функцио¬ 
нально смыкается с другими способами ма¬ 
гического заключения в круг: раскладывани¬ 
ем вокруг нее серпов (серб., ю.-рус., по- 
лес.), опахиванием ее жницей, которую та¬ 
щат за ноги (мазовец.), хождением вокруг 
Б. (с.-рус., бел.), вождением вокруг нее хо¬ 
ровода (ю.-слав., см. Коло) и т. п. В Ма- 
зовше Б. обкладывают камнями. Камень 
здесь кладут и в саму Б. (так же в Поле¬ 
сье). На русском западе и у болгар камень 
может выступать в роли апотропея: «Хозяй¬ 
ка... рукавом курты начинает овес скручи¬ 
вать, а на скрученные колосья кладет ка¬ 
мень» (рус. смолен.). У юж. славян каме¬ 
шек, найденный под колосьями Б., берут в 
рот, «чтобы мыши не ели хлеба». В Новго¬ 
родском кр. такие камни использовались 
для лечения зубной боли. 

Помимо ритуала с колосьями обряд изго¬ 
товления -Б. обычно включает прополку Б., 
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«чтобы в следующем году было чистое жито» 
(бел., укр., пол.); разрыхление земли между 
колосьями и засев их зерном или закапывание 
верхушки Б. (бел., укр.); обливание водой 
или водкой (болг.) колосьев, серпов, жнецов, 
омовение рук (болт., полес., маэовец., бел.); 
кувыркание или катание по земле, стерне или 
колосьям (преимущественно в.-слав.); дей¬ 
ствия с серпами; символическое угощение — 
стол (пол., бел., укр., ю.-рус.); гадания 
(напр., у болгар Сливенского окр. считается, 
что девушка, первой схватившая Б. и завязав¬ 
шая красную нитку, первая выйдет замуж); 
танец и пение. 

В качестве самостоятельного ритуала вы¬ 
деляется устройство символического стола: на 
камень, положенный в колосья Б., стелют ку¬ 
сок полотна, а сверху ставят еду (укр. борода 
'еда, положенная в Б.')- У болгар высыпают в 
Б. крошки из торбы с хлебом (ср. белорус¬ 
ский обычаи отдавать при еде во время жатвы 
крошки птицам и муравьям). 

Особая роль принадлежит сопровождаю¬ 
щему ритуал пению, которое выступает в 
двух главных функциях: как основанное на 
магии поющего голоса «опеванне» (встреча¬ 
ется даже в традициях, не имеющих жнив- 
ных песен, напр., в русском костромском 
пении вокруг Б. песен, «какие кому вздума- 
ются») и как ритуальное пение в собствен¬ 
ном смысле слова. 

Ритуальные песни, связанные с обрядом 
изготовления Б., локализуются преимущест¬ 
венно на славянском севере с эпицентром в 
белорусском ареале. В одних из них речь 
идет о козле (собственно «бородные» пес¬ 
ни), в других — о перепелке. 

Обычай петь бороду (бел. барада 'бород- 
ная песня', 'дожиночная песня вообще’) су¬ 
ществует в воет. Полесье, в витебско-псков¬ 
ском ареале и на Пинеге; на Украине воспри¬ 
нимался как русский. Он связан с единствен¬ 
ным текстом, в музыкальном отношении стоя¬ 
щим особняком среди других песен жнива 
(«Сядзіць каэёл на капе / да дзівіцца барад- 
зе: / дзіва мне маёй барадзе. / Чыя ж то ба¬ 
рада мёдам-віном уліта, / чорным шоукам 
увіта? Васілева барада мёдам-віном уліта, / 
чорным шоукам увіта. / Дзіва, дзіва мне маёй 
барадзе»). В вариантах песен- «бороды» ко¬ 
зел чередуется с другими животными ~ мед¬ 
ведем, журавлем, бобром, причем в витебско- 
псковском ареале хозяина соседнего поля 
дразнят особой, бранной, иногда матерной 


песней-«бородой» навыворот: «Смалой-дзёг- 
цем уліта, дратвою ушыта» и т. п. Песня мо¬ 
жет называться также каэёл, а ее бранная и 
хвалебная части ~ перша и друга барада. В 
Усвятском р-не Псковской обл. под пение 
«бороды» водят по меже козла (Архив ГИГ). 
Следы мифического козла (козы) сохраняют¬ 
ся и в других ритуальных текстах жатвы (см. 
Коза), а также в термине коза 'борода'. 

В зал. Полесье и на Витебщине обряд из¬ 
готовления Б. иногда сопровождается песнями 
о перепелке, ареал которых выходит за грани¬ 
цу польских диалектов (отсюда гроднен. пера - 
пелка, перапелица, маэовец. ргіергіогка 'боро¬ 
да' с примыкающими к ним номинациями ти¬ 
па пол. коко&гка). «Перепелочка» представля¬ 
ет собой вариант ритуала изготовления Б., ко¬ 
торый включает мотивы изгнания перепелки, 
предупреждения ее об опасности и устройства 
для нее зимнего убежища. Напр., когда оста¬ 
ется последний раз «занять» серпом, остав¬ 
шуюся рожь не сжинают, а притаптывают с 
пением: «Ой вылень, перепелко, / бо у нас 
жита только! / Як не будешь вылетати, / бу¬ 
дем в поле зимовати» и т. д. (бреет.). Песни о 
перепелке в репертуаре «жнива» встречаются 
также в Словакии (ѵіа^ек }агаЬаіек), Моравии 
(Нереііпка), изредка у юж. славян. Перепелка 
выступает в них в роли вторичного свадебно¬ 
го, а не аграрного символа. 

Обряд изготовления Б. осмысляется как 
жертва Богу (ю.-слав., с.-запад русского аре¬ 
ала), святому — покровителю урожая, Хрис¬ 
ту (преимущественно рус., также словен.), 
Спасу (укр.), Велесу-Волосу (четыре разроз¬ 
ненных рус. свидетельства), «деду» (в.-сло- 
вац.), полевому (рус.), полуднице (луж.), по¬ 
левым животным (мышам, зайцам) и птицам 
(особенно в бел., серб., ю.-рус. зонах): серб. 
бож/а, богоѳа брада, богу брада, на деду гос- 
пуд брада\ болг. брада на бога, на господ, на 
дедо бога, богова брада ; словен. Ьоі}а Ьгасіа, 
юеіо$а Реіга Ьгасіа’, рус. богова, божья борода, 
бородка, богу борода, на бороду богу, Илье - 
пророку борода, Илье борода, Илье на боро¬ 
ду, Илъюшкина борода, Николе, Христу на 
бородку, борода Флорам-Лаврам, Волосу бо¬ 
рода, Богородице косица, Елене на косу\ укр. 
Спасова борода, Спасу на бороду ; в.-словац. 
<1&сіоѵа Ьгасіа и т. п. 

Формы типа *ЬогсІа могут выступать в 
функции постоянного эпитета основного ми¬ 
фического персонажа обряда — «козла», 
«деда», «бога», «святого» (ср. рус. курск. 
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Илья-борода 'борода') — и его иносказа¬ 
тельного обозначения. В западнорусских го¬ 
ворах встречается наименование Б. по имени 
святого: оставляют небольшой клок несжа¬ 
той ржи Илье на бороду, при этом пригова¬ 
ривают: «Илья — седая борода! Ходи сюда, 
береги мою силу к яровой жниве». И этот 
последний клок носит название Ильи (ка¬ 
лу ж. жиздркн.). В русских череповецком и 
вологодском приговорах, сопровождающих 
обряд изготовления Б., проскальзывает мо¬ 
тив коня (вологод. «Флор да Лавер, прихо¬ 
дите коня кормить»). 

Возможно, обряд изготовления Б. отра¬ 
жает древнюю ритуальную практику при¬ 
ставлять сделанную из колосьев Б. челове¬ 
ку, изображавшему антропоморфное божест¬ 
во. Подобный обычай известен у белорусов 
Витебщины (д. Клястнцы Россанского 
р-на), где в конце жатвы бороду из коло¬ 
сьев привешивали хозяину нивы (позже — 
председателю колхоза). У болгар-каианцев 
хозяин, принимая от жниц жатвенную Б., 
прикладывает ее к подбородку; у белорусов 
Брестщины, передавая хозяину дожиночный 
«виночек», жница трижды дергает его за 
бороду со словами: «Водку йды шукай, бо я 
жьгго вжэ дожала». 

Лит: Ву»Іг.2ІР; Герновская О. А. Лек¬ 
сика, связанная с обрядами жатвенного цикла (ма¬ 
териалы к словарю) // СБЯ 77; Тернов- 
с к а я О. А. О некоторых сходствах и различиях 
в жатвенной обрядности славян // Формирование 
раннефеодальных народностей. М., 1981; Тер¬ 
ио в с к а я О. А. «Борода» // ПрЭССД; 
Иванов В. В. Прусское Вапіоауіа, Ьогсіиь и 
проблема названий «бороды» в индоевропей¬ 
ском // ТезБСЭО; Зеленин Д. К. «Спасо¬ 
ва борода», східньослов'янский хліборобський об¬ 
ряд жніварский // ЕВ 1929/8; Паши¬ 
на О, А. Традиции жнивных песен русско-бело¬ 
русского пограннчья. Канд. дисс. М., 1988; 
2 е і е ѵ і с 5. Ьа Ьагсіе 6с !Зіси//Е5:1972/4; 
Стаменова Ж. Жетварският обичай «бра¬ 
да» // Век, 1974/1. 

О. А. Тсрновская 

БОРОДАВКИ - образования на коже, 
возникающие, по народным представлениям, 
от ляіушек и жаб (которых поэтому запреща¬ 
лось брать в руки). Выросшая Б. предвещает 


смерть кого-либо из близких (банатскне ге- 
ры); по ней можно узнать, от чего человек 
умрет: если Б. на темени, смерть случится от 
«мозгов», если на носу — «от носа» (кашуб.). 

Чаще всего Б. заговаривают, ср. украин¬ 
ский заговор: «Нѳ сама я приступаю, а сам 
Господь приступав, бороднвочки забирав, 
расилае по мохах, по болотах, по путчах, по 
нэірах, по томных лесах, по вѳликих здви- 
жах, на шыроки стэп, на сухи дуб. Там бо- 
родивочки будутъ сухого дуба крутыть, ло¬ 
мать, а (имя пациента) до здоровья призы¬ 
вать. Сонэчко зйдэ, роса на зѳмлю упада, а 
бородивочка ис палъчикоу згннэ, пропадэ» 
(ПА). При самоврачевании применяются 
краткие вербальные формулы. Наир., в Мо¬ 
равии при заключительном слове церковной 
службы ударяют трижды рукой с Б. о землю 
и говорят: «Моіе Ьгасіаѵісе сіоіе иі» [Мои бо¬ 
родавки уже внизу]. Среди акциональных 
средств выведения Б. наиболее распространен 
прием символического перенесения их на ка¬ 
кой-либо предмет (для этого, как правило, 
используют счет или магию чисел) с последу¬ 
ющим его уничтожением. Особенно популяр¬ 
но завязывание того или иного числа узлов 
(чаще всего по числу Б.) на нитке — красной, 
черной «четверговой» (спряденной в Страст¬ 
ной четверг), лишней в берде, взятой с ног по¬ 
койника, с каравая, впервые спряденной де¬ 
вочкой и т. п.; в Полесье кроме нитки приме¬ 
няют волос (особенно из конского хвоста), 
ленту, платок, соломинку (см. Уаел). Делают 
зарубки на палочке, надрезы и надкусы на 
картофелине, яблоке, огурце, луковице. Счи¬ 
тают «дробное» — пшено, горох, ячмень, кру¬ 
пинки соли, звезды; лужичане ломают с бере¬ 
зы девять сучков и во время звона колоко¬ 
лов бьют ими по Б. Предметы, на которые 
«перенесены» Б., выбрасывают на дорогу 
(особенно на перекрестки и в колею), зака¬ 
пывают в навоз, землю, в мокром или гряз¬ 
ном месте, напр., в хлеву (особенно в сви¬ 
нарнике), под помойным ведром, под дере¬ 
вяшкой, под крышей, где капает после до¬ 
ждя. Их также бросают в огонь и в воду, а 
крошки, пшено и т. п. отдают животным 
черной масти — курице, собаке, свинье. Бе¬ 
лорусы Гомельщины смазывают Б. кровью 
вьюна, разорванного черной свиньей; кашубы 
натирают их ножкой, отгрызенной у живого 
крота; у зал. славян распространено обмета¬ 
ние или протыкание их пером ворона. Лужи¬ 
чане мажут Б. пеной от воды, в которой вари- 
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лисъ раки, или кровью голубя, которому от¬ 
рывают голову; в Моравии прикладывают к 
ним кожу с ошпаренной лапы гуся; зап. сла¬ 
вяне прикладывают сырое мясо, часто спе¬ 
циально для этого украденное. 

Б. также «смывают» особой водой 
(«градовой» — от растаявших градин, «чет¬ 
верговой» — освященной в Страстной чет¬ 
верг, «чужой» и т. п.), росой, водой с губ 
пьющего коня или с сырого дерева, поло¬ 
женного в огонъ; водой, скопившейся в пне, 
кости, камне и т. п., реже мочой н слюной, 
а также трут землей нэ-под пятки, песком, 
взятым с того места, где ветви дерева трут¬ 
ся о землю; предметами, бывшими в сопри¬ 
косновении с покойником: тесёмкой или нит¬ 
кой, связывавшей конечности покойника; его 
пальцем, обычно мизинцем, которым обво¬ 
дят больное место; найденной костью, осо¬ 
бенно найденной на кладбище, кладбищен¬ 
ской землей. Эти действия обычно произво¬ 
дят при «старом» месяце. Свет месяца 
(звезд) может иметь самостоятельное значе¬ 
ние: лужичане подставляют руку с Б. под 
свет луны, проникающий через щель сарая; 
в Полесье потирают руки при свете звезд 
или месяца; в Рязанском кр. в лунную ночь 
выходят и говорят: «Месяц, месяц, возьми 
своих овечек». В магии уничтожения Б. 
важны также темы дробности-дробления и 
трения-стирания — использование для лече¬ 
ния чеки, задетого колесом дерева, конского 
волоса и т. п. Мотив коня сопряжен с темой 
близнечества: поляки, чтобы избавиться от 
Б., бросают вслед лошади, на которой сидят 
двое, стельку башмака, говоря: «Оѵоіакі, 
сіѵо^акі, ѵеіеіе осіе шпіе Ьгосіаѵкі» [Двой¬ 
няшки, возьмите от меня бородавки]; анало¬ 
гично у болгар: «Мойте брадавици нека 
идът на вас двамата» [Пусть мои бородав¬ 
ки перейдут на вас двоих]. 

Многие мотивы лечения Б. имеют на¬ 
родно-этимологическую природу. Это осо¬ 
бенно отчетливо проявляется в магии дорога 
и перекрестка (ср. палее, расходные дороги 
'перекресток* — здесь Б. сходят, перехо¬ 
дят , проходят и т. п.), а также фаз меся¬ 
ца (ср. полесские названия времени, когда 
предпринимают лечение: гнилая пора, сход¬ 
ные дни, пустые дни). 

Лит.- см. лит. к статье Болезнь. 

О. А. Тернооская 


БОРОНА — один нз наиболее ритуалиэо- 
ванных предметов земледельческого инвен¬ 
таря, наделяемый апотропейной и брачно¬ 
эротической символикой. Наличие зубьев 
сообщает Б. свойство оберега и ставит ее в 
один ряд с другими зубчатыми и острыми 
предметами: вилами, граблями, гребнем, сер¬ 
пом и т. п. Зубья обусловливают и фалличе¬ 
скую символику Б. (подобно другим пред¬ 
метам сходкой формы: песту, палке, суку, 
шишке, корню и т. п.), противопоставляя Б. 
земле как мужское начало женскому. Апот- 
ропенные свойства мотивируются также ре- 
шетчатостью Б. (подобно берду, решету) и 
наличием крестообразной основы и плетеных 
узлов (подобно сети). Ячейки между пере¬ 
плетениями Б. имеют магическую функцию: 
сквозь них можно увидеть нечистую силу, 
как и через хомут, рукав, калач, дырку от 
выпавшего сучка и т. п. Особую магическую 
силу имеет Б. из осины (о.-слав.) или бузи¬ 
ны (з.-укр.), а также Б. с железными зу¬ 
бьями. 

Б. как оберег. Этимологическая 
общность *Ъогпа 'борона' и •Ьотпа 'оборона, 
защита, преграда’ как семантически единого 
слова (ЭССЯ 2:204—206) в ритуале под¬ 
крепляется использованием Б. для защиты 
от злых сил. Оберегом от ведьм считался 
обход села с Б. на голове в купальскую 
ночь (іроднен.), а также круг из Б., кото¬ 
рым ограждали себя участники петровского 
обряда, «караулившие солнце» (ю.-рус., см. 
Игра солнца). В юж. России, Белоруссии, 
Полесье, Зап. Украине, воет. Польше, Че¬ 
хии и Словакии, Словении, чтобы ведьма не 
имела доступа к скоту, в купальскую, 
юрьевскую или рождественскую ночь ставят 
Б. в хлеву возле коровы, загораживают ею 
вход, подпирают ворота хлева Б. зубьями 
вверх, вешают Б. на ворота, втыкают зубья 
Б. в столбы ворот. Б. ставят в конюшне, 
подвязывают к потолку хлева и от ласки и 
нечистой силы, которые мучают скот (по- 
лес.). Для избавления от русалок называют 
число зубьев в Б. (тул.) и не делают борон 
в Троицкую неделю, опасаясь их мести (Мо¬ 
гилев.). Известны былинки о поимке русал¬ 
ки, застрявшей в Б., на Русальной неделе 
(Могилев., брян.). От зморы кладут Б. зу¬ 
бьями вверх на того, кого она душит ночью 
(р-н Сандомежа). Через Б., поставленную в 
дверях, хозяин пропускает «дедов» на поми¬ 
нальную трапезу: «А кишъ, душечки, на 
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обед: малые через Б., а старые через две¬ 
ри!» (бел., Крач.БЗРС:123). Упырю, ходя¬ 
чему покойнику, самоубийце вбивают зуб Б. 
в голову или грудь (э.-укр., пол.). При эпи¬ 
демии забивают зуб Б. под стол (лемки). 
От сглаза, посеяв коноплю, переворачивают 
Б. вверх зубьями (витеб.) и т. п. Охрани¬ 
тельную функцию имеет и Б., на которой 
устроено гнездо аиста, оберегающее жилище 
от пожара и молнии. Для наведения тарака¬ 
нов приставляют Б. снаружи к переднему 
углу дома, затыкают найденный зуб Б. под 
матицу или у печи (волопод., Ярослав., ка- 
луж.). На Б., повернутой вверх зубьями, 
носят повитуху и новорожденного, чтобы у 
него не было угрей, сыпи, веснушек и т. п. 
(витеб.). Зубом Б., как и другими острыми 
предметами, лечат колющие боли, заговари¬ 
вают на нем зубную боль (в.-слав ). С дру¬ 
гой стороны, острые зубья Б. опасны бере¬ 
менной женщине или скотине: если они 
пройдут через дорогу, по которой прошлись 
бороной, у них будет боронык — выкидыш, 
как бы искалеченный зубьями Б. (волын.), 
или выпадет кишка при отеле (витеб.). Что¬ 
бы кобыла не жеребилась, ей дают овес, 
выращенный внутри Б. Чтобы собаки были 
алее, их пропускали через Б. (Владимир.). 
Чтобы вырастить пса-вещуна (ярчука), 
щенка держали под зубьями Б.; опасным 
считалось красть Б., особенно перевернутую 
вверх зубьями, иначе вор будет «лежать зу¬ 
бами вверх», т. с. умрет (малопол.). 

Б. — атрибут нечистой силы. 
Ведьма с помощью Б. «отбирает» молоко у 
чужих коров: садится под Б., как под коро¬ 
ву, и «доит» ее (белорусы Слуцкого у., по¬ 
ляки Замойского вое в.); в купальскую ночь 
летает на Б. по дворам, поэтому в эту ночь 
жгут в костре старую Б. (Минский у.); 
кладет часть чужой Б. в огонь и кипятит на 
нем молоко от своей коровы, поэтому Б. 
предусмотрительно приносят с поля домой 
(ю.-в. Сербия). Б. или зуб Б. служат музы¬ 
кальным инструментом ведьмам на Лысой 
горе (пол.). Русалки вскакивают на Б. и за¬ 
гоняют впряженных коней (орлов.). В на¬ 
родных рассказах-легендах черти и сатана 
ездят на железной Б., впрягаются в Б. 
(рус.). Горящими Б. нечистая сила запуги¬ 
вает того, кто, стараясь получить от нее все, 
что ни пожелаешь, очерчивает себя магиче¬ 
ским кругом на перекрестке в рождествен¬ 
скую ночь (словен.). 


Б. — средство увидеть нечи¬ 
стую силу. Для выслеживания и опоз¬ 
нания ведьмы садятся в хлеву под Б. или за 
Б., чтобы через нее увидеть ведьму, самому 
оставаясь незамеченным и недоступным ей 
(бел., укр., пол. мазов.). Если в купальское 
утро посмотреть сквозь Б. на выходящее 
стадо, можно увидеть ведьм, сбегающихся 
сосать молоко. Для опознания ведьм ис¬ 
пользуют Б., которую изготовляют ежеднев¬ 
но в течение года (з.-укр.). Через Б. можно 
увидеть домового (рязан.) и его семью 
(харьков.), через три Б. — домового или 
лешего (тул.). 

Брачная символика бороны 
определяется использованием ее в аграрной 
практике, направленной на достижение пло¬ 
дородия, фаллическая и эротиче¬ 
ская символика — наличием у нее зубьев в 
сочетании с ячейками. Ср. польскую загадку о 
Б. «Зіо р. с., зіо кизіс, ѵ кагсіу р..у ро кизісу» 
(2>ѴАК 1893/17:206). Пара эротических 
символов, мужской — зубья Б. и женский — 
капуста, представлена в польском вопросе - 
загадке: «Кіесіу та# коісе и Ьгопу ѵеяеіе? — 
Ссіу ог 23 каризсізко, Ьо ѵіесіу кѵісг^ ъ роѵо- 
сіи вЦЬі» [Когда у зубьев бороны свадьба? — 
Когда пашут поле, бывшее под капустой, т. к. 
тогда они скрежещут, оттого что приходится 
глубоко пахать] (Ьисі 1896/2:229). Б. фигу¬ 
рирует в эротических анекдотах (укр., ССІВ 
1:405—406), любовно-эротических частуш¬ 
ках («Уж я шел стороной / Борновать боро¬ 
ной, / Борона железная — / Поцелуй, лю¬ 
безная!» — москов., ТА 634), шуточных пес¬ 
нях (соседка в ответ на просьбу молодицы 
одолжить мужа предлагает Б. взамен мужа — 
Пісні з Волині. К., 1970:164—165). Эротиче¬ 
ская символика Б. обыгрывается в свадебном 
обряде: старую Б. кладут в сани сватам в слу¬ 
чае отказа жениху (заонеж ); если невеста 
оказалась «нечестной», затаскивают Б. на 
крышу хаты (брян.), а мать невесты заставля¬ 
ют в наказание переступать через Б. (витеб.). 
По-видимому, брачная символика заключена 
и в польском обряде приема парня (шіік, $гус) 
в товарищество взрослых косцов: в корчме 
его клали на Б. и готовились бить, а девушка 
могла его выкупить, накинув на него платок. 
Считается, что если в поле забудут Б., к де¬ 
вушкам в деревне не будут свататься женихи 
(вят., Новгород., Саратов.). Найдя такую Б., 
девушки сообща тайком прячут ее в овине, в 
крапиве или рубят и раскидывают подальше. 
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В Калужской обл. под Петров день Б. носят 
на голове нэ деревни в деревню — куда при¬ 
несешь, туда и замуж выйдешь; на Новый год 
девушки секут украденную Б., чтобы к ним 
приехали сваты, а зубья разбрасывают по по¬ 
лю (имитация сева); на масленицу жгут ста¬ 
рую Б. на перекрестке, крича: «Борона, дого¬ 
рай, наших девок разбирай!)» В Архангель¬ 
ской обл. во время ритуальных бесчинств на 
Петров день забивают зуб Б. в большой угол 
дома, чтобы там девушки не могли выйти за¬ 
муж. В атом же ряду значений находится и 
символика плодовитости: зуб Б. кла¬ 
дут новорожденному мальчику под подушку, 
дабы не пресекся род (киев.); трясут Б. со 
словами: «Бароначка, трусйся, так ты, курач- 
ка, ня сися» (брян., ПА). 

Ритуал катания на бороне 
входит в состав свадебного обряда (Русский 
Север, воет. Полесье, Банат), крестин (бел. и 
укр. Полесье) и весенних обрядов — маслени¬ 
цы (Россия, Малопольша), Троицы (Киев¬ 
ский у.). Такое ритуальное катание бывает не 
только на Б., но и в корыте (нижегород., в.- 
полес.), тачке (сум., Чернигов., малопол.), на 
сохе (калуж.), плуге (словац.), скамейке (ор¬ 
лов.), полотне, скатерти, зеленых ветвях 
(сум.), зеленой троицкой ветке (киев.), в по¬ 
возке или санках. Смысл ритуала различен. 
Он имеет эротическую окраску, особенно ког¬ 
да на зубья Б. сажают и с позором и насмеш¬ 
ками возят неудачливого жениха или свата, 
мать «нечестной» невесты, ряженых «новоб¬ 
рачных». Ритуал имеет и функцию проводов и 
происходит в конце масленицы, Троицы, 
свадьбы, крестин; участников ритуала выво¬ 
зят за село (словац.), сбрасывают в воду, ка¬ 
наву, грязь (полес.). В конце свадьбы возят в 
баню молодых, заставляя их целоваться (ар- 
ханг., нижегород.), родителей жениха, сватов 
и сватий (арханг.); так же возят молодых в 
баню и в Чистый понедельник (арханг.). В 
конце свадьбы возят обливать к колодцу ма¬ 
терей жениха и невесты (сум.), возят по селу 
мать невесты (если дочь была «нечестной»), 
родителей жениха и/или невесты, крестных 
(сум., Чернигов., гомел.), кума и отца жениха 
(банат.), вывозят на плуге за село соломенно¬ 
го или ряженого «деда» (словац.). После 
крестин возят на Б. в корчму, домой или ка¬ 
тают повитуху, изредка крестную (сум., го¬ 
мел., Житомир., бреет.). На масленицу в на¬ 
казание за безбрачие везут на горку парня, не 
раз получавшего отказы на сватовстве (ар¬ 


ханг.), возят по деревням свата, не сумев¬ 
шего сосватать невесту (олонец.), обкаты¬ 
ваю т молодых (или одну молодую) на Б., 
сохе или, спуская с горы, на скамейке, если 
они не дают выкупа или плохо угощают 
(твер., калуж., орлов.); в Пепельную среду 
бабы возят молодуху в корчму, чтобы принять 
ее в круг замужних женщин (малопол.). На 
проводах масленицы парня с помелом или ко¬ 
чергой как Масленицу возят по селу на Б. 
(пензен.). В понедельник после Троицкой 
недели старшую из старух везут на зеленой 
троицкой ветке в корчму (киев.). В обряде 
встречи весны девушку-еясноуку возят на 
Б. вокруг костров по полю, предназначенному 
под яровые посевы (минск.). 

Аграрно - продуцирующая 
символика бороны представлена в 
различных календарных, преимущественно 
весенних, обрядах, направленных на обеспе¬ 
чение плодородия земли, и в обрядовом 
фольклоре. Б. — атрибут весны в русских 
веснянках типа: «Весна красна, / На чем 
пришла? / На сохе, на бороне, / На пше¬ 
ничном пироге». Приветствуя весну, обра¬ 
щаются к жаворонкам: «Сани унесите, а со¬ 
ху, борону принесите» (саратов.), «Принеси 
весну / На своем хвосту, / На сохе, боро¬ 
не» (москов., Сок.ВЛКО:72,74). Пение 
весеннего жаворонка передают словами: 
«Сийте, орите, бороните»; то же кричат де¬ 
ти, бегая по полям (вологод., Зел.ОРАГО 
1:224). В Полесье на Благовещение, на Со¬ 
рок мучеников или Крестопоклонную неде¬ 
лю пекут борону ~ хлебец в форме Б. Его 
съедают и готовятся к севу, скармливают 
скоту, берут в иоле, начиная сев или жатву. 
В зап. Полесье дети с ним закликают аиста: 
«Буську, буську, на тобі борону, дай мыні 
жыта сторону» (СПЗБ 1:168). Такую же 
«борону» пекут и на свадьбу (з.-полес., 
укр., словац.). В Лужице ряженые на мас¬ 
леницу забрасывают Б. на крыши домов. 
Ср. ритуальные бесчинства с Б. (кража, за¬ 
брасывание на крышу, перегораживание до¬ 
роги) в юж. России под Петров день, в 
Полесье и Польше на святки. 

Б. как земледельческое орудие фигури¬ 
рует в народной астрономии в 
соответствии с мифологической моделью, 
уподобляющей звездное небо полю. Поль¬ 
ская легенда объясняет происхождение двух 
звезд — Вгопа и Ріи% в созвездии Ориона 
(Козагге кѵ. Ііусіога): во время всеобщего 
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мора св. Исидор бросил на иоле Б. и плуг и 
отправился искать работников, а когда на¬ 
шел двоих, стал с ними косить (ЬисІ 1895/ 
1:172). 

Борона как гребень. Уподобле¬ 
ние Б. гребню представлено в шуточных, па¬ 
родийных текстах и обрядовых действиях. Та¬ 
кова русская поговорка: «Возьми борону да 
расчеши бороду» (Даль 1:117). В севернорус¬ 
ской сказке (СУС-1019 ) Б. используется 
для одурачивания черта (ср. Б. как оберег): 
черт чешет Б. голову, раздирая себе кожу. 
Русалки расчесывают себе Б. волосы (рус.). 
Дружка приносит молодым в баню зубья Б. 
для чесания (костром.). В русских кориль- 
ных свадебных песнях высмеивают свата, 
напр.: «Надо съиэдить-то в Вологду, / Ку¬ 
пить железную борону, / Расцесаіъ свату 
голову» (волог., Бал.РС:129). 

Борона— дырявый лоскут. 
Эту метафору, акцентирующую признак 
плетения, реализуют загадки о Б., с устой¬ 
чивым сопоставлением Б. с тканым или пле¬ 
теным изделием (ср. также обычай снования 
на Б. в Банате). В различных славянских 
зонах Б. загадывается как деряга, худая ро¬ 
гожа (рус.), дзлравас радио (бел.), діраѳе 
рядно, дірава верегпа (всрсне). плахта-та- 
рахта (укр.), (Ьшгаша ріаскіа, ісіагпа рІасН - 
Іа, паАка ріасксіка (пол.), %игаічі ріахіа (ка¬ 
шуб.), готігкапа ріаскіа (чсш.) и т. п. Полот¬ 
но, как и Б., входит в ряд предметов, кото¬ 
рые используются для ритуального катания 
на свадьбе. 

А В, Гура 

Символическое боронова¬ 
ние (в виде рыхления земли с помощью 
Б., волочения Б., обхода с Б., рыхления 
земли руками, фартуком, сорочкой, мужски¬ 
ми штанами, лапой кошки или курицы и 
др.) входит в состав некоторых календарных 
и окказиональных обрядов, как правило, в 
сочетании или чередовании с другими дей¬ 
ствиями, воспроизводящими земледельческие 
работы — пахоту, сев, поливание, прополку. 
На Русском Севере на святки ряженые в 
избе «пахали снег» сохой, приносили в избу 
также Б. В юж. Чехии, у хорватов и сло¬ 
венцев на масленицу ряженые, имитировав¬ 
шие пахоту и сев, тащили по улице плуг и 
Б. В Полесье бороновали дорогу для высле¬ 
живания ведьмы в купальскую ночь. Ритуал 


изготовления дожинальной «бороды» вклю¬ 
чал символическое боронование земли возле 
последних колосьев. В Маэовше при окон¬ 
чании жатвы одну из жниц волокли за ноги 
вокруг оставленных несжатыми колосьев, 
имитируя боронование. В полесских обрядах 
вызывания дождя боронование обычно со¬ 
провождает ритуал пахания реки, дороги 
или является его вариантом. На Брянщине 
вдовы тащили Б. или грабли в реку и «бо¬ 
ронили» воду по течению, чтобы пошел 
дождь. На Гомельщине во время засухи 
вдовы пахали плугом улицу, волочили Б., 
сеяли мак и поливали его через решето. Ре¬ 
дуцированная форма обряда ~ волочение Б. 
по дороге или по высохшему руслу реки, 
бросание Б. в воду. На Русском Севере во 
время засухи нагая женщина с распущенны¬ 
ми волосами объезжала ночью на Б. вокруг 
деревни (костром.). Боронование могло со¬ 
провождать или замещать опаивание как 
средство защиты от болезней н нечистой си¬ 
лы. В Орловской губ. изгоняли «скотскую 
смерть» восемь девиц и две вдовы, одну из 
которых запрягали в плуг, другую — в бо¬ 
рону. Мотив охранительно-отгонного боро¬ 
нования присутствует в полесском пригово¬ 
ре-приглашении Мороза на рождественскую 
кутью: «Мороз, мороз, иди кутти ести, и с 
детками, и с женой, с сестрой и с братом и 
с сватом. А у петроуку нс иди, бо плугом 
прыгором, бороною прывОАочым, пугою 
прыбьем, ногами прытопчем» (Чернигов., 
ПА). Имитация боронования встречается 
также при ритуальном сеяния льна, коноп¬ 
ли, мака т. п. в девичьих гаданиях на 
св. Андрея. У гуцулов девушка волочила 
сорочку, как Б., сеяла семена конопли или 
кукурузы, приговаривая: «Я сею, сею! А нс 
знаю с кім буду эбірати». В Покутье де¬ 
вушки спали на тех штанах, которыми «бо¬ 
ронили ^ при сеянии конопли. 

С брачными мотивами связан и обычай 
волочения бороны по селу в некоторых се¬ 
вернорусских областях. В Архангель¬ 
ской обл. на Петровские эаговены или на 
Иванов день крали Б. в домах, где были 
девушки, или растаскивали их у мужиков и 
волочили, чтобы было больше свадеб. В 
Онежском р-не Б. тащили и бросали в во¬ 
ду. В Костромской обл. таким образом на 
масленицу «выбораннвали девок», чтобы вы¬ 
дать их замуж. В Ярославской обл. волочение 
Б. на святки представляет собой вид девичье- 
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го гадания: где выпадут зубья, там быть 
свадьбе. Чтобы обеспечить приезд сватов, в 
Череповецком у. Новгородской 176 . девушки 
сообща таскали по закоулкам старую Б., а по¬ 
том ломали и бросали обломки на все доро¬ 
ги, ведущие в деревню. С иной целью (про¬ 
ведение запретной границы) волочили Б. по 
селу в Гомельской обл.: это делали парни 
накануне Нового года, чтобы девушки не 
вышли замуж в другое село. В Брянской 
обл. существует выражение, в котором воло¬ 
чение Б. понимается как вид порчи: «Хтб- 
та барану па деревне пратянуу — нихто де¬ 
вай не бяреть замуж» (ПА). 

С. М. Толстая 

Литти КОО—2:156, 224, 233, 238. 247-248, 3: 
180-182; Сок.ВЛКО:39, 72-74, 86-89, 236, 
253-253,260; Теэ МУ:82-84; Шейн МИБЯ 1: 
223, 3:390; ТОРП:24,28,29; ЖС 1893/2,1901/ 
1:85,94, 1906/3:153, 1915/1-2:90; ЭО 1894/3: 
128, 1899/3:23,25,31, 1901/3:132, 1914/3-4: 
126; ѴаНг.СРС5:126— 127; Серж.ПЗ:245,275; 
ПЭС:84,116; Мбсі.ѵиоз 2:104-106; КоІЬ.ПМ 
17:136-137, 42:400, 53:394-395; імб 1895/1: 
172, 1899/5:353, 1906/12:75, 1907/13:206, 
1909/15:104; \Х/іБІа 1892/6:687, 1899/13:397, 
1901/15:178, 1909/17:149; 2Я/АК 1878/2:130, 
178, 1881/5:122, 1884/8:323, 1887/11:134,221. 
1892/16:210. 

БОРЩ- традиционное блюдо (преиму¬ 
щественно у воет, славян). Ритуальные функ¬ 
ции Б. отчасти близки функциям аналогичных 
западнославянских блюд, ср. пол. кит , Ьагвгсг, 
словац. /п/зеГ (см. Жур). У воет, славян Б. го¬ 
товили на закваске из свеклы или капусты с 
добавлением растительного масла, скором¬ 
ный Б. — на молочной сыворотке, кроме 
того, в зависимости от времени года и осо¬ 
бенностей того или иного праздничного пе¬ 
риода в Б. могли добавлять хлеб, зерна, 
различные сорта мяса, сало, яйца и др. про¬ 
дукты. Б. являлся своеобразным символом 
изобилия и достатка и был связан с ком¬ 
плексом плодородия — отсюда его особая 
роль в ритуальной практике Нового года, 
параллелизм Б. и панспермии, использова¬ 
ние Б. в обрядах вызывания дождя и в ка¬ 
честве поминального блюда. 

На Украине Б. — одно из основных блюд, 
ср. борщ-хозяин , борщ — найстарша страѳа. 


Б. часто входил в состав блюд крестинного 
или свадебного стола, причем им, как прави¬ 
ло, начинали или завершали обед. Б. был обя¬ 
зательным блюдом и на поминальном столе, 
который обычно назывался горячим обедом 
или горячими поминками , т. к. входившие в 
его состав блюда (прежде всего Б. и хлеб) 
должны были подаваться горячими, шоб де¬ 
дам пара пошла (чернигов., ПА), шоб э па¬ 
рою душа ѳідлетіла (Артюх НХ:65), ср. 
представление о душе-паре. На Украине и в 
южнорусских областях во время рождествен¬ 
ского ужина подавали постный Б., во время 
пасхального — мясной Б. Приготовление Б. в 
рождественской и новогодней обрядности 
имело особое значение, связанное с маіней 
первого дня. Считалось, напр., что этот Б. 
должен быть очень густым, «чтобы весь год 

густо было» (СХИФО 1907 /17:69); в 
Курской губ. на Рождество варили Б., ко¬ 
торый ели в течение двух недель святок, 
каждый день добавляя в него немного воды 
и продуктов, чтобы «сытый» Б. не перево¬ 
дился весь год. В Б., приготовляемый на 
Новый год, клали зерна многих сельскохо¬ 
зяйственных культур, чтобы обеспечить их 
урожай в наступающем году: «На шедрѳц в 
вечоры варыли борш. У той борш кидали и 
зэрнятко з тыквы, и кидали кукурузу, и зэр- 
нятко з пшэницы, з жыта, з проса, з ячменя, э 
овса. Это шёб спорилось усе, шёб шёдрылось, 
шёб урожай хорошый быу» (бреет., ПА). На 
Украине известны некоторые запреты, свя¬ 
занные с приготовлением Б.: не разрешалось 
квасить свеклу для Б. в день, когда в селе 
был покойник, а также резать для Б. овощи 
в день Усекновения главы Иоанна Крестите¬ 
ля. В воет. Полесье (Гомельская, Чернигов¬ 
ская обл.) Б. использовали в обрядах вызыва¬ 
ния дождя: во время засухи горшок с Б. кра¬ 
ли из печи и кидали в колодец. В этих дей¬ 
ствиях исследователи усматривают форму 
символического жертвоприношения дождю 
(СБФ“78:104—105). Б. упоминается и в 
детских закличках дождя, где описывается, 
как Б., поставленный на вершину вербы или 
дуба, выпивают или уносят с собой птицы; 
по другим вариантам — сосуд с Б. падает 
вместе с деревом. 

Лит. Артюх УНК:89,102; МУРЕ 1899/1:100, 
1905/6:138,142; ПА. 

Т А. Агапкина 
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БОСОЙ, босота ~ вид ритуальной на¬ 
готы; наделяется как положительной, так и 
отрицательной семантикой (см. также Го¬ 
лый, След, Обувь). В ряде календарных и 
окказиональных обрядов босота (наряду с 
требованием ритуальной наготы) — одно из 
важных условий совершения магических 
действий, таких как обеганне дома, опалива¬ 
ние села, вызывание дождя и др. В некото¬ 
рых случаях оба признака (нагота — босота) 
распределялись между участниками обряда. 
Так, в южнославянском обряде «вождения 
до долы» или в белорусском ритуале «вож¬ 
дения куста» закутанная в зелень девушка 
должна быть обнаженной, а остальные 
участники — босыми. 

Босота как одна из форм 
ритуальной чистоты считалась не¬ 
обходимой при выполнении таких ритуалов, 
как выбор места под строительство нового 
дома, обрядовое засевание ржи, сбор огур¬ 
цов и т. п. В день Сорока мучеников (9.III) 
дети выскакивали во двор босиком и пере¬ 
брасывали через крышу дома 40 щепок, 
чтобы обеспечить себе удачу при сборе яиц 
из птичьих гнезд (в.-слав.). Колядники 
воет. Словакии босиком танцевали на снегу 
для хорошего роста конопли. У зал. и юж. 
славян почти повсеместно был известен свя¬ 
точный обычай ходить босиком в сад или 
обвязывать соломой фруктовые деревья, 
чтобы они обильно плодоносили. Для усиле¬ 
ния магического эффекта девушки на Рож¬ 
дество выскакивали во двор босиком, гадая 
о замужестве; хозяйка разутой ходила к ко¬ 
лодцу за водой для обрядового умывания. 

Наряду с этим широко распространены 
у славян запреты ходить боси¬ 
ком в некоторые опасные периоды (если в 
доме находился покойник, в поминальные 
дни, на святки, в Духов день и др.). В 
Гродненской губ. запрещалось ходить дома 
босиком весь период святок, чтобы не боле¬ 
ли ноги (то же у сербов и словаков в Со¬ 
чельник). Не оекомендовалось ходить боси¬ 
ком рядом с внесенным в дом бадняком 
(Косово Поле), сидеть за рождественским 
ужином босыми (Словения). С этими же 
поверьями связана апотропейная практика 
держать нош во время ужина на металличе¬ 
ских колющих и режущих предметах или на¬ 
тирать ступни чесноком. Ср. также очисти¬ 
тельный ритуал хождения босиком по раска¬ 
ленным углям (см. Нестнварство). В ле¬ 


чебной и профилактической магии широко 
известна практика бегать босиком по росе. 

Опасным для человека считался 
контакт голой ступни с нечі. с 
тым местом. Белорусы остерегались 
наступать босыми ногами на веник, метлу, 
чтобы не заболеть. В Орловской губ. счита¬ 
ли, что неизбежен кашель у того, кто ночью 
пройдет по полу босиком и случайно насту¬ 
пит на след домового. Опасностью вредо¬ 
носного воздействия нечистых следов моти¬ 
вировался запрет ходить босиком невесте и 
беременной женщине. 

Разутость, полуобутость, 
связь с обувью. Босота как разу- 
тость обычно характеризуется отрицатель¬ 
ным значением. Напр., у юж. славян недо¬ 
брым предзнаменованием считалось, если 
босой человек услышит первое весеннее пе¬ 
ние некоторых птиц (или увидит их). Пов¬ 
семестно в народных снотолкованиях видеть 
себя во сне необутым, разуваться, терять 
обувь означало смерть родителей или болез¬ 
ни, кражу, убытки, нищету. Широко рас¬ 
пространен запрет ходить полуобутым (одна 
нога обутая, вторая — босая), иначе у нару¬ 
шившего его умрет один из родителей. По 
моравским поверьям, сколько шагов сделает 
полуобутая девушка, столько лет она не 
выйдет замуж. Уподобление необутых ног 
«голому» хозяйству лежит в основе запретов 
влезать босыми ногами на фруктовые дере¬ 
вья, ступать босиком по засеянному полю 
(см. Голый). 

Строгая регламентация по отношению к 
об угости-разутое ти характерна для цикла 
скотоводческих обрядов. Так, в период вол¬ 
чьих дней болгарские овчары старались 
вовсе не разуваться. Белорусы считали, что 
если пасущий овец сделает несколько шагов 
полуобутым, то овцы не будут выкармли¬ 
вать ягнят; зато если в Сочельник пастух 
выскочит босиком в сад и там сплетет ветки 
разных деревьев, то скот не будет разбре¬ 
даться летом на пастбище (іроднен.). На 
Русском Севере был известен запрет жен¬ 
щинам появляться перед пастухом босыми. 
Широко распространено в разных славян¬ 
ских традициях требование быть обутым в 
Юрьев день до восхода солнца. В Болгарии 
тот, кто первым проснется в этот день, бьет 
крапивой по голым ногам спящих. 

Босота, осмысляемая как разутость, рас¬ 
сматривалась в отдельных зонах в качестве 




БОСОРКА 


241 


превентивной магии против хождения покой¬ 
ников. Так, поверья о нечистых покойниках 
вынуждали крестьян воет. Польши хоронить 
детей разутыми. В Словакии считалось не¬ 
обходимым хоронить детей и молодых людей 
обоего пола босыми (обувь клали в гроб). В 
Гомельской губ. хоронили босыми только 
подозреваемых в «ведьмарстве», чтобы они 
не ходили после смерти. В некоторых местах 
босота или полуразутость считались приметой 
принадлежности к нечистой силе (в Полесье 
считали, что в Юрьев день ведьма появляется 
на пастбище возле коров босой или в обуви 
с развязанными шнурками). 

Ляг.: Поп.РНБМ:21; Никиф.ППП:104; Ром.БС 
8:180; Гринч.ЭМЧ 2:18; ПА; Арн.БНП:19,98; 
М.рин.НВ:232,459; Ъор.ПВП:382; Тан.СОЪК: 
70; Мил.ЖСС:174; Ми|.ОЛТ:117; С>*ог.К5Ь41; 
Ко1Ь.О\У 20:95; 5іе1тЖ)Р:60; ЗсНпаісІ.КН: 
200; Ногѵ.Я2Ь60; Ѵас1.ѴО:76,86. 

С. П. Буткевич 

БОСОРКА — женский демонологический 
персонаж, ведьма: укр. босорка, біеурка, бо- 
сирка, босурканя, босурганя , пошурканя и 
т. п., словац. и морав. Ьозогка, ѵоіогка. 
Мужское соответствие Б. — босоркірі 
(укр.), Ьоэогак, ЬоэогоІ, ЬозогкаН (словац). 
Слово заимствовано из венг. Ьо&огкапу 
'ведьма’, 'колдунья’, 'дух умершего’, 'стра¬ 
шилище' (ср. тюрк. Ьахугкап 'ночной кош¬ 
мар’). Кроме признаков, объединяющих ее с 
восточнославянской ведьмой, характеризует¬ 
ся чертами, общими с западнославянской 
богшшой (функция подмены ребенка) и с 
южнославянскими демонами (двоедупшжк). 

Происхождение. Б. могла стать 
женщина, в которую вселялся дух умершего, 
седьмая по счету девочка, родившаяся в се¬ 
мье. У наиболее зловредной Б. три души; 
имеющая две души — менее сильная, сфера ее 
влияния — пространство за пределами села; 
имеющая одну душу живет в селе, ходит по 
межам, границам полей, вблизи воды. 
Внешний вид: днем может быть краси¬ 
вой девушкой; ночью становится безобраз¬ 
ной — сморщенное лицо, красные злые глаза, 
кривой рот, ноги волосатые; иногда выглядит 
плоскогрудой женщиной в белом, с длинными 
худыми руками, тонкими ногами, с куриными 
лапами, хвостом. Оборачивается жа¬ 


бой, кошкой, собакой, курицей, свиньей, сы¬ 
чом, серной, змеей, летучей мышью, колесом, 
кочергой, вальком для стирки белья; может 
быть невидимой. Время активиза¬ 
ции ее действий: день св. Люции, Сочель¬ 
ник, день Трех королей, Юрьев день, четверг 
и пятница Страстной недели, 1 мая, иванов¬ 
ская ночь. Основные функции и заня¬ 
тия: «отбирает» молоко у коров, взяв нем¬ 
ного соломы, травы, кусок навоза с чужого 
двора; получает молоко из полотна, которым 
собирает росу на пастбище; во время отела 
коровы выпрашивает что-нибудь у хозяйки 
взаймы, чтобы завладеть таким способом все¬ 
ми молочными продуктами; вредит хозяйству, 
скотине; мстит тому, кто ее распознает и рас¬ 
скажет об этом. Занимается колдовством, во¬ 
рожбой: может соединить или разлучитъ лю¬ 
дей, наслать порчу, болезнь, смерть, сглазитъ; 
пугает по ночам, душит спящих. Подменяет 
ребенка: похищает ребенка человека, оставляя 
взамен своего — некрасивого, плаксивого, 
горбатого, который живет только семь лет 
(см. Подменыш). У рожениц «отбирает» мо¬ 
локо, дотронувшись до ее постели или попив 
из ее кружки (украинцы воет. Словакии, р-н 
Снины). Насылает грозу, град, бурю, засуху 
или, наоборот, отгоняет тучи и вызывает 
дождь в случае засухи. В новолуние или на 
исходе месяца Б. собираются вместе за селом 
в заброшенных домах, в глубоких оврагах 
на шабаш, где веселятся вместе с упырями. 
Ночью вылетает через трубу на помеле, ве¬ 
нике, кочерге, лопате, метле, мялке, бочке; 
появляется в возке, который везут черные 
кошки, или верхом на человеке, превращен¬ 
ном ею в коня, при этом поднимает сильный 
ветер. Б. знают свойства трав, собирают их. 
Любят танцевать при свете луны, заманива¬ 
ют молодых парней и губят их. 

Способы распознавания Б. 
стереотипны (см. Ведьма): подглядывание в 
замочную скважину в церкви; изготовление 
в период от св. Люции до Рождества ска¬ 
меечки, сидя на которой во время рождест¬ 
венской службы можно увидеть Б.; калече¬ 
ние животных в ивановскую ночь (наутро 
одна из женщин в селе оказывается покале¬ 
ченной). Б., выходящих из церкви, можно 
увидеть, имея при себе перья чеснока, пророс¬ 
шего через змеиную голову, закопанную в 
землю. Сжигая поленья, откладываемые по 
одному в день со дня св. Люции до Рождест¬ 
ва, можно увидеть Б. в облике животного. Б. 
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считали также женщину, пришедшую в дом 
на Рождество раньше полазника. 



Босорка. Фрагмент яковы «Страшный суд», 

XVII в. Восточная Словакия 

Обереги. В качестве охраны скота от 
Б. применялись чеснок, петрушка, освящен¬ 
ная вода и соль, страстная свеча, венок коло¬ 
сьев, колючие растения, веники, борона, 
поставленная у дверей хлева зубьями вверх. 
Для защиты от Б. солили молоко или клали в 
него кусок хлеба, трижды проколотый (счита¬ 
ли, что тем самым прокалывают Б.). Водя¬ 
нистое молоко или молоко с кровью (роЪозого- 
ѵапе) били веткой терна (считали, что избива¬ 
ют Б.), процеживали его через терновую вет¬ 
ку или через вилку с ножом, положенными 
крест-накрест. Коров охраняли от Б., давая 
специально испеченный для этого хлеб с до¬ 
бавленными в него сушеными травами или 
плодами шиповника, терна, боярышника, оку¬ 
ривали хлев скорлупой орехов, съеденных в 
Сочельник. Предохраняя от Б. ребенка, ве¬ 


шали ему на шею мешочек с солью, чесноком, 
привязывали волчий зуб, выворачивали наиз¬ 
нанку рубашечку, клали в люльку железные 
предметы и т. п. Дом защищали ветками бу¬ 
зины, вяза, крыжовника, терна. 

Одна из закарпатских игр при покойни¬ 
ке носит название босорканя: одетый в бе¬ 
лое, с лицом, вымазанным мукой, с помелом 
вместо хвоста участник игры брызгает водой 
изо рта, при этом скачет, бьет хвостом, виз¬ 
жит, воет. 

О грибном дожде в детских песенках го¬ 
ворилось: «Босорканя гады бье» (укр.), 
«Возогка тазіо тиіі» [Босорка масло сби¬ 
вает] (словац.). 

Лили НЗбМУК 1982/10:280,290-295; ІЧК: 
291-293; Ваг.КЦ\У:133—146; Реі.РОЬ:146- 
153; Віев-М 0:268—310; РТРР.107-109; \Мііа 
1891/5:572-587; РММАЕ 1963/7:203-210; 
Коіь.ту 7:56-49: С*ІѴ 3:278.558.613-614; 
На].Р5:110—111; ВаЛ.МЫ45,146; Но1У.В7Ь:38; 
2ата*.:203,262. 

В. В. Усачеза 

БОЯРЫШНИК (о.-слав. первона¬ 

чальное значение 'колючий кустарник') — 
колючее растение, в народной ботанике 
апотропей (болт., серб., макед., словац. Кар¬ 
пат., укр. карпат.). Ритуальные функции Б. 
обусловлены главным образом его колючес¬ 
тью (см. Колючки), что сближает Б. с 
ежевикой, шиповником, терновником, а так¬ 
же жгучими растениями типа крапивы. 
Вместе с тем, в отличие, напр., от базили¬ 
ка, Б. не является универсальным апотропе- 
ем и применяется преимущественно в похо¬ 
ронно-поминальных и календарных обрядах, 
а также окказионально. 

Считается, что с помощью Б. можно по¬ 
мешать покойнику стать вам¬ 
пиром (у сев. и зал. славян в этой функ¬ 
ции чаще выступает осина). Чтобы умерший 
не превратился в вампира, его тело (живот, 
пятку) пробивали шипом Б., втыкали в моги¬ 
лу шипы Б., сажали Б. на могилу, рядом с 
кустом в землю втыкали маленький колышек 
из Б., ограждали могилу Б. или другими ко¬ 
лючими кустами. Если это не помогало и по¬ 
койник становился вампиром, тело откапыва¬ 
ли и пробивали сердце колом из Б. У болгар 
этот обряд совершал ілогът (глошнко - 
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ѳщ) — сын вампира (ср. болт, диалектное ѳа- 
пирче 'боярышник'). У украинцев Карпат так 
же поступали с самоубийцами и двоедушии- 
ками. Кроме того, Б. клали двое душ нику в 
гроб, на могилу, набивали им рот, глаза (укр. 
картат.). Ведьму-упырицу или упыря сжига¬ 
ли на костре из веток Б. (болт., карпат.). 

Ветки Б. и его шипы использовали как 
отгонно - апотропейное средст¬ 
во и в повседневной практике, и в кален¬ 
дарные периоды, признававшиеся наиболее 
опасными. Считалось, что прогнать дьявола 
можно палкой из Б. а убить — ножом, ру¬ 
коятка которого сделана из Б. Из Б. изго¬ 
тавливали амулеты (чаще всего крестики). 
Клин из Б. забивали в крылья мельницы, 
чтобы тс ночью не останавливали само дивы 
(болт.); жительницы Боснии затыкали в го¬ 
ловной убор ветки Б., когда отправлялись 
на кладбище; ветки Б. помещали в дымо¬ 
ход, если подозревали, что вампир через не¬ 
го попадает в дом; при эпидемии чумы вет¬ 
ки Б. клали на окна и ставили перед домом 
(закарпат., боен., герцеговин). От сглаза, 
порчи, ветки Б. клали под подушку, так же 
оберегались от демонов болезней, от вештн- 
ЦЫ. моры, носили при себе от полудницы 
(з.-слав.). В Чехии в Вальпургиеву ночь 
хозяйки втыкали ветки Б. в налов и в порог 
хлева, чтобы ведьмы не навредили скоту. У 
гуцулов в Юрьев день при входе в хлев 
жгли костры из веток Б. «аби уроки мар¬ 
жи ни [скот] не чіпали сі як глогу не чіпаесь 
нічо!» (Шух.Г 4:246). Палка из Ь. обере¬ 
гала от «злой» встречи в пути (особенно но¬ 
чью), от змей и т. п. В с -ноет. Болгарии на 
Иванов день собирали ветки Б., чтобы с их 
помощью уберечься от укуса змеи в лесу, и 
т. п. У юж. славян ветки Ь. входили в со¬ 
став зелени, которой в день св. Георгия ук- 
оаша.,и дома, и т. п. Ветки Б. втыкали в 
окна и двери на масленицу, когда вештицы 
вели себя наиболее активно. В канун Рож¬ 
дества, срубая в лесу дерево для бадняка, 
приносили в дом и Б., полагая, что он «вы¬ 
гонит» из дома дьявола. Чтобы вернуть ко¬ 
рове молоко, «отнятое» ведьмой, корову 
кропили водой, а остаток воды выливали на 
Б. со словами: «О глокчиЬу, по Богу брат 
да си ми, прими Бога и св. .Іована, поврати 
ми сир, млеко и ка]мак, као што ми ра¬ 
нніе било, а ово, што не вал>а, подаі оно], 
чиіе )е» [О боярышничек, по Богу ты мой 
брат, прими Бога и св. Иоанна, перни мне 


сыр, молоко и сливки, как было у меня 
раньше, а то, что не годится, дай той, чье 
оно] (Павл.ЖОК:141). 

Как и всякое другое растение-апотропей, 
Б. вто же время считался местом оби¬ 
тания демонов. В Софийском окр. 
Болгарии Б. называют гялооо дърѳо 'дерево 
дьявола'. в юж Сербии его считали деревом 
вилы и полагали, что поэтому Б. не горит, 
ср. также верхнелужицкое название Б. Мо¬ 
ща 'рЫц&пп [чертова яблоня]. 

Боярышник в народной ме¬ 
дицине. При укусе змеи место укуса про¬ 
калывали шипом Б., так же поступали с чи¬ 
рьем. бородавкой. Больного водили к Б., про¬ 
водили по его телу топором, затем ударяли им 
по Б. либо относили к Б. вещи больного или 
специальный калач, «перенося» на Б. бо¬ 
лезнь. Чехи забивали колышком из Б. дырку 
в дереве, в которую клали кусок одежды, 
клок волос больного. Придя к Б., больной 
трижды прикасался к нему калачом, приказы¬ 
вая (прося) своей болезни выйти из тела и 
войти в Б. («у глог улог, а у тело одлог»). На 
Благовещение и Иванов день знахарки ходи¬ 
ли в лес за Б., с которым позже заговаривали 
раны от укуса ядовитых змей (Стара-Заго- 
ра, Велико-Тырново). В новолуние знахарка 
несла пол Б. булочку, вино, воду и др., 
чтобы демон, обитающий в нем, принял 
жертпу и оставил больного в покое. Б. упо¬ 
минается в сербских заговорах, ср. напр.: 
«Т уз не можеш да боравиш, туі іе трновито, 
ту] ]е глоіовкто» [Ты (болезнь) не можешь 
здесь жить, здесь много терна и боярышни¬ 
ка] (Грб.СОСБ:228). 

Шип Б. вкалывали в хвост больной ско¬ 
тине, на которую, как считалось, наслала бо¬ 
лезнь нечистая сила (закарпат.). Б. использу- 
ютв магической профилактике. 
Так в Шумадии на Рождество хозяйка кла¬ 
дет на пол угли от бадняка и кол из Б., после 
чего все домашние перелезают через разло¬ 
женные на полу предметы со словами: «У ват- 
рн бисмо, не опекосмо, у болести бисмо, не 
примисмо» [В огне были — не обгорели, в бо¬ 
лезни были — не заразились] (Петр.Г:230). 
В Малопольше в канун Рождества плоды Б. 
съедали перед ужином, «чтобы рот не болел», 
чтобы не болеть дизентерией. 

Вбивание в землю кола из Б. символизи¬ 
рует «замыкание» некоего пространства. Так, 
если в доме кто-нибудь умер, «дом се затва- 
ра», для чего хозяйка вбивает перед порогом 
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колышек из Б. Если в округе начиналась эпи¬ 
демия, домочадцы связывали вместе свои по¬ 
яса или платки, связку растягивали от дома на 
всю длину, а там, где она кончалась, вбивали 
колышек со словами: «До коца дошла, а ко¬ 
лец непрешла, нити моу>) куЬи доспела» [До 
кола дошла (болезнь), а через кол не перешла 
и в мой дом не попала] (Мил.ЖСС:309). 

У юж. славян запрет долго спать в 
Юрьев день (чтобы не лениться затем в те¬ 
чение года) объясняет обычай класть в эту 
ночь под голову Б. Колышек из Б. (как 
«мужского» растения) вбивают в ствол пло¬ 
дового дерева, если оно перестает давать 
плоды. 

Лигги ПетровиЬ А. Црнн глог у народном 
верован»у // ГЕМБ 1938/13:133; Ч а } к а н о • 
в и К В. Трн и глог у народно) српско) религии // 

СКГ 1936/49:128—130; ЭССЯ; МасЬ.К5В:135; 
Мо«.КЕ5:307.308.313.657; ЗоЬ.ВѴЫР: 186- 
187; Аф.ПВ 3:78; Погуш. 3. 4. 6; КоІЬ.ЭѴУ 31: 
132; Ча)к.РВБ:75-80.268; ГЕМБ 1936/11:53, 
1989/52-53,78; Ъор.ЗО:198,222,312; Зеч. 

КМС:52; Мнл.ЖСС:103,290,307,345; СЕЗб 
1974/86:104; СЛ 1872/114:30; С2М/41- 

42:255; Георг.БНМ; ИЕИМ 1975/16:384,386, 
388.396; Ил.РБФГ:118; Пир.:416,470; СбНУ 3: 
88,89, 30:44; РаІ.22.143; РММАЕ 1967/11. 
17,138; Сь 1911/21:146; НоІ.ЫР:211.238; N0 
15:412. 

Т. А. Агапкина, В. В. Усачева 

БРАК — один из важнейших социальных ин¬ 
ститутов, связанный с определенной системой 
ритуальных форм, мотивов и символов. 

Молодежь брачного возра¬ 
ста объединялась в группы (см. Парень, 
Девушка), что сопровождалось особым ри¬ 
туалом (см. Инициация). Знакомства про¬ 
исходили во время храмовых праздников, 
свадеб, ярмарок, совместных артельных ра¬ 
бот, в хороводах, на посиделках. Различны 
знаки выражения взаимной симпатии: па¬ 
рень бросал девушке кукурузный початок, 
вручал яблоко с монетой (серб.), забирал 
цветок с ее головы, платок из-за пояса, вру¬ 
чал голое веретено в надежде получить с 
пряжей, просил напиться из ее ведра 
(болт.). Девушка посылала парню букетик 
(болт.), пасхальное яйцо, перо на шляпу 
(словац.). Парень надевал на палец девуш¬ 


ке соломенное кольцо (пол.), ставил у ее 
дома майское дерево (пол., чеш., словац.) 
или приносил к ее дому зеленые ветки и ук¬ 
рашенные стволы деревьев (словен., хорв.), 
усаживался на колени к девушке, передавал 
ей денежный задаток (с.-рус.). Любовное 
ухаживание в различных его формах (серб. 
ашикоѳагьс , болт, драгу вале, га лене, лаганъе, 
либенъе, пол. Ьасхагка) зимой происходило 
на совместных посиделках, супрядках, летом 
на уличных гуляниях. Свободные отношения, 
вплоть до интимных, между парнями и де¬ 
вушками этого возраста допускались во 
многих славянских зонах: в России, Бело¬ 
руссии, Полесье, отчасти на Украине, в 
Словакии, Хорватии и Сербии. Однако в 
большинстве районов до утраты невинности 
дело доходило редко, особенно там, где 
девственность невесты подвергалась риту¬ 
альной проверке в свадебном обряде (в 
Болгарии, на Украине). Наиболее строгими 
были нравы в районах, испытавших мусуль¬ 
манское влияние. В России, особенно север¬ 
ной, в Сербии, Воеводине, Черногории, 
Боснии и Герцеговине, Хорватии, Славо¬ 
нии, Словении (у зап.славян реже и в менее 
явной форме) известны ярмарки или выстав¬ 
ки невест (с.-в.-р. дивьи смотрины, выбор 
невест, смотреть невест, заглядывать , 
с.-х. га^ІеАаіте, іацІеД, девО]ашки вашар, ей- 
^егье, словен. сіекйікі іетеп ]), на которых 
парни, иногда с матерями, с посредницами, 
выбирали себе невест, подчас осматривая их 
с ног до головы с зажженной лучиной, под¬ 
нимали подолы и т. д. (О поисках женихов 
для засидевшихся девушек см. Беъбрачне, 
Стародевстьо.) Выбор невесты и особенно 
жениха обычно определяли родители. Встре¬ 
чался обычай обручения родителями своих 
малолетних детей (в Боснии, Герцеговине, 
Черногории, Славонии, некоторых районах 
Сербии, изредка в Польше, Словакии, За¬ 
карпатской Украине). 

Способы заключения брака. 
Насильственное умыкание невесты 
(рус. умычка, уѳолочение, увоз , пол. ропѵа - 
піе, с.-х. права отмица, оіітаіта, итісап}е, 
іАаіеп}с, болт, ѳлачене, ѳлеханс, завличане, 
грабване) было известно в средневековой 
Польше, у чехов до XVI в., у украинцев до 
XVII в. «Повесть временных лет» упомина¬ 
ет о тех восточнославянских племенах, кото¬ 
рые «умыкиваху у воды дѣвиця», «умыкаху 
жены собѣ» на игрищах. Позднейшие сви- 
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детелъства об умыкании спорадичны (напр., у 
русских раскольников, сербов, болгар). Рас¬ 
пространено мнимое похищение — по взаим¬ 
ной договоренности парня и девушки против 
воли родителей невесты или с их тайного со¬ 
гласия (чтобы избежать расходов) или же са¬ 
мовольный уход девушки к жениху (рус. уры¬ 
вать. умыкать, красть невесту, тихомат- 
ный брак, краденая, воровская свадьба, вы- 
крадом, уводом, убёгом, уход, самоходка, са¬ 
мокрутка , с.-х. вуча, краден<, грабеж, шка- 
кап'р, рпѵісіпа кга&а, доюворна отмица, от- 
мица без отмичара, добеіѳанл , болт, при- 
станка, приследване, беганье). Другой древ¬ 
нейший способ заключения Б. — купля 
невесты как взаимный обмен между 
родами. Известие X в. Ибрагима ибн Яку¬ 
ба — самое раннее свидетельство о купле жен 
у славян за плату (вено). О вене сообщает 
«Повесть временных лет» (под 988 и 
1043 гг.). В позднейшее время почти исчез¬ 
нувший обычай платить деньги за невесту 
встречался у славян в зонах культурного кон¬ 
такта с соседними тюркскими и угрофинскими 
народами, которым был известен калым (рус. 
кладка, припросы, запрос, калым, болт. прид. 
агарлък, баба-хан, серб, откупнина). Одна¬ 
ко следы Б. как купли-продажи сохраняются 
в свадебном обряде всех славян: в обычае 
одаривания стороной жениха стороны неве¬ 
сты, в ритуале выкупа невесты у ее брата, в 
фольклорном мотиве купли и обмена в приго¬ 
ворах свата («у вас товар, у нас купец»), в 
песнях (поезжане жениха — гости торговые, 
замужество — продажа в неволю), в свадеб¬ 
ной терминологии (укр. продайницы — свахи 
невесты, продавать молоду ~ о вручении не¬ 
весты жениху), в том числе в общеславянских 
терминах с семантикой обмена — брать — да¬ 
вать (ц.-слав. брак и рус. дача 'выдача за¬ 
муж’, с.-х. удадба, чеш. осЫаѵку, іхіаѵку 
'свадьба'; рус. брать замуж и выдавать за¬ 
муж ; укр.-словац. бралка и болт, (с)дадени- 
ца, сдаѳанка 'невеста'; укр. староста брансь- 
кий и данський 'сват жениха' и 'невесты'). 
Наиболее обычен Б. путем договора 
сторон, что находит выражение в свадебном 
обряде: в различных предсвадебных церемо¬ 
ниях сговора — от сватовства до помолвки, в 
символических обрядовых действиях, предме¬ 
тах и др. атрибутах, скрепляющих договор, — 
рукобитье, совместная выпивка, дача залога, 
оглашение помолвки в церкви, сговорные 
письма, росписи приданного и т. п. При таком 


способе заключения Б. особое значение имеют 
его общественное засвидетельствование, 
признание и освящение его деревенской об¬ 
щиной. Эту роль выполняет свадебный об¬ 
ряд, обычай выставления молодых пар для 
всеобщего обозрения на масленицу. 

Формы брака. Следы права 
мужских родственников жени¬ 
ха на невесту можно видеть в случае 
замены жениха в брачную ночь его старшим 
братом, отцом или дружкой (в.-слав, дружко, 
ю.-слав. девер), в символическом выкупе 
брачного ложа, в редком польском свидетель¬ 
стве (Саяр.М8:326—327) об обмене по вза¬ 
имному согласию женами между деверями и 
братьями. К отголоскам языческого про¬ 
мискуитета, когда, согласно Л. Нидер- 
ле, мужчины одного села имели общие права 
на девушек, можно отнести относительную 
половую свободу девушек до Б. в ряде архаи¬ 
ческих славянских зон (Русский Север, По¬ 
лесье, воет. Моравия, некоторые районы сев. 
и зап. Словакии, Славония, Далмация) — с.- 
рус. яровуха и скакания, подночевывание и 
свальный грех на посиделках, снисходитель¬ 
но-одобрительное отношение к добрачной бе¬ 
ременности как к доказательству способности 
к деторождению, а также некоторые моменты 
свадебного обряда, напр., танец невесты со 
всеми мужчинами, передающими ее из рук в 
руки, прежде чем она достанется жениху (лу¬ 
жичане и другие зап. славяне, зап. украинцы). 
Наряду с моногамией у славян издрев¬ 
ле была известна полигиния (многожен¬ 
ство), чаще бигамия, о чем сообщают различ¬ 
ные средневековые хроники, церковные ис¬ 
точники, свидетельства иностранцев. О мно¬ 
гоженстве радимичей, вятичей, северян упо¬ 
минает «Повесть временных лет». У юж. сла¬ 
вян в XVIII в. случаи двое- и троеженства от¬ 
мечены даже у священников. Полианд¬ 
рия (многомужество) встречается значи¬ 
тельно реже (напр., у юж. славян) и главным 
образом в виде снохачества ~ сожительства 
свекра с невесткой (обычно женой своего ма¬ 
лолетнего сына), характерного для патриар¬ 
хальной большой семьи воет, и юж. славян. О 
мотиве Б. брата и сестры см. Инцест. 
Брак без венчания, в прошлом не¬ 
редкий, отмечался в некоторых славянских ре¬ 
гионах (на Украине, в Сербии, Хорватии). 
Сводный (гражданский) Б. был распростра¬ 
нен у многих сект старообрядцев и духовных 
христиан, не признававших церковного тайн- 
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ства Б. При пробном браке (в неко¬ 
торых районах Моравской Словакии, Сер¬ 
бии, Хорватии, Боснии, Далмации, с.-х. по- 
кусни брак) невеста после сговора переселя¬ 
лась к жениху, а свадьба и венчание устра¬ 
ивались позже, обычно когда рождался ре¬ 
бенок. В случае неудачного пробного Б. 
свадьбы не было и невеста возвращалась к 
родителям, получая иногда вознаграждение 
(за гшуа/п). Брак без свадебного 
обряда, но с венчанием бывал в случаях 
похищения невесты и ее самовольного ухода 
к жениху. О намеренном отказе от 
брака см. Безбрачие. 

Ограничения и запреты к 
вступлению в Б. касаются возраста, родства 
(кровного, духовного, ритуального), социаль¬ 
ной (разное имущественное положение), тер¬ 
риториально-этнической (эндогамия и сме¬ 
шанные Б.), конфессиональной (различное 
вероисповедание) принадлежности. Запрет 
вступления в Б. кровных родственников не¬ 
редко (но не всегда) был более строгим, чем 
церковный: до 7—9 колена (особенно по 
мужской линии, реже по женской) у некото¬ 
рых юж. славян. Однако известны и случаи 
намеренной женитьбы на родне, «чтобы пше¬ 
ница лучше родилась» (Владимирская губ.). 
Препятствием к Б. были крестное родство и 
крестильное и свадебное кумовство (у рус¬ 
ских, украинцев, болгар, сербов, хорватов, 
поляков, словаков), при этом встречалось, 
напр. у поляков, ритуально дозволенное со¬ 
жительство между кумом и кумой в день кре¬ 
щения, между дружбой и дружной (дружкой) 
или старшим сватом и старшей свахой на 
свадьбе во время брачной ночи. Невозмож¬ 
ным мог считаться Б. между побратимами и 
посестримами (у воет, и юж. славян), причем 
запрет мог распространяться на сестер (Хер¬ 
сонская губ.) и детей побратимов (некоторые 
районы Украины, Болгарии, Югославии); 
между молочными братом и сестрой (Болга¬ 
рия, Македония, Сербия, Босния и Герцего¬ 
вина, особенно у мусульман, и Польша); 
между членами семей, празднующими одну 
«славу» (Сербия), а также между деверем 
или свекром и снохой, родными и приемными 
детьми, отчимом (мачехой) и падчерицей (па¬ 
сынком), опекуном и опекаемым. Реже встре¬ 
чались запреты на Б. между женихом и неве¬ 
стой, рожденными в один день (у сербов р-на 
Болеваца), между дружбой, который вел не¬ 
весту к венчанию, и девушкой из ее семьи (у 


украинцев р-на Бердичева; ритуальное сва¬ 
дебное родство известно и у болгар), для де¬ 
вушки, выздоровевшей после соборования 
(Орловская губ.). Традиционно для славян 
(особенно южных) были характерны террито¬ 
риально ограниченные Б., нередко внутри од¬ 
ного или нескольких соседних сел. Возраст¬ 
ные ограничения выражались в соблюдении 
очередности вступления в Б. детей, особенно 
дочерей, по старшинству, строже всего у юж. 
славян, где в случае нарушения этого поряд¬ 
ка выплачивали выкуп. В некоторых райо¬ 
нах (в Черногории, Кюстендилский кр.) до¬ 
пускался Б. младшей сестры до Б. старшего 
брата. Жених обычно бывал старше неве¬ 
сты, иногда залогом семейного благополучия 
считался одинаковый возраст. Старшинство 
невесты над женихом нередко скрывалось 
как позорное. Однако в некоторых славян¬ 
ских районах (в России, эап. Болгарии, 
Македонии, воет. Сербии, Боснии, Герцего¬ 
вине и Черногории) были распространены 
Б., когда невеста была старше жениха. О 
временных и календарных ограничениях за¬ 
ключения Б. см. Свадебный обряд. 

Локальность брака. Помимо 
обычного патрилокального Б. у 
всех славян встречался матрилокаль- 
н ы й Б. (переход зятя на житье в дом же¬ 
ны), распространенный, напр., в Белорус¬ 
сии, воет. Сербии, Хорватском Загорье, 
Боснии и Герцеговине, на островах Адриа¬ 
тики, в юж. протестантских р-нах Словакии. 
Часто в такой Б. вступали женихи — бедня¬ 
ки или сироты и невесты-вдовы. Зять, при¬ 
нятый в дом жены, как бы замещал сына в 
функции продолжателя рода тестя, иногда с 
правом наследования его имущества. Одна¬ 
ко чаще положение зятя в семье было зави¬ 
симым. Одно из последствий такого Б. — 
матроннмические фамильные имена, напр. 
Могісі, Во*1і&сі т. п. в Боснии и Герцегови¬ 
не. Различны названия зятя при матркло¬ 
нальном Б., часто иронические и презри - 
тельные: рус. дворник, дворяк, дворовый, 
домовик, (под)жиѳотник, жипотан, прие¬ 
мыш, примень, проводец, приваленъ, ела - 
зенъ, пришлак, бел. прымак, баблюк, укр. 
приймак, словац. ргЫаі, ргізіирпік, рпЬисІпік, 
іаі ' па ргйіаѵкоск, болт, зет на привод, на 
къща, с.-х. домазет, домазетоѳик, призет- 
ко, приоженящ, дошло, дохода ц. привук, 
ууъез, навод, накуЬьак, мирашчща, лидало, 
вардуп, куюушуьак, папузан, прикушко. 
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под реп, бабосук и др.' Смена локуса на проти¬ 
воположный при таком Б. часто влечет за со¬ 
бой инверсию признаков мужской — женский 
в свадебной терминологии и в самом обряде: 
жених-примак «считается за невесту», в шут¬ 
ку называется молодухой (в.-слав.); словац. 
і$і' га пеиЫи, ѵусіаі' іа, рус. выйти замуж — 
говорят о женихе, а жениться (рус. женилась 
на Иѳаньке Марья, полес. ожэнилась на 
прыймака) — о невесте; такой жених может 
иметь приданое, к нему посылают сватов 
(рус. высватать жениха), он участвует в де¬ 
вичнике (полес.), за женихом едет свадебная 
процессия невесты, а вещи его перевозят к ней 
так, как обычно везут ее приданое к жениху 
(ю.-слав.). У поляков р-на Жешова молодые 
после венчания жили год и более, пока не об¬ 
заводились собственным домом, каждый у 
своих родителей (д нелокальный Б.). У 
украинцев в прошлом также был распростра¬ 
нен обычай обвенчанным молодым долго 
жить врозь до свадьбы. 

Повторный брак был возможен 
через 40 дней, 6, 8 недель, 9 месяцев или год 
после смерти супруга. Чтобы овдовевшие муж 
или жена смогли второй раз вступить в Б., 
умершему мужу расстегивали рубашку, раз¬ 
вязывали ворот, пояс (рус., полес.), с головы 
умершей жены снимали покрывало и ударяли 
им мужа по правому плечу, после чего он вы¬ 
бегал из дома, надевал шапку и на похороны 
жены не шел (серб.). У болгар р-на Самокова 
одного из супругов хоронят в венчальной 
одежде, чтобы другой смог потом найти его в 
загробном мире. Распространено представле¬ 
ние о продолжении уз Б. на «том свете»: ов¬ 
довевшие должны будут соединиться там со 
своими супругами. Поэтому повторный Б. ча¬ 
ще всего заключали между собой вдовы и 
вдовцы. Вторично вступавшие в Б. не назы¬ 
вались молодыми (см. Вдовство). 

Супружеская неверность как 
жены, так и мужа осуждалась и наказыва¬ 
лась. У русских Самарской губ. пару, уличен¬ 
ную во внебрачной связи, переодевали — 
мужчину в женскую одежду и наоборот — и с 
позором водили по улицам. Согласно старин¬ 
ному нижнелужицкому свидетельству, мужа- 
прелюбодея казнили пригвождением к мосту 
(ср. мост как символ Б.), а неверных жен 
продавали, как невольниц (Ми1.)ѴЫ:24). Б. 
воспринимался как союз навеки, и юридиче¬ 
ский развод был крайне редок и недосту¬ 
пен материально или вообще невозможен (у 


католиков): рус. «Женитьба есть, а разже - 
нитьбы нет», «Худой поп с венчает, и хоро¬ 
шему не развенчать». Однако по обычному 
праву (у русских) супруги в исключительных 
случаях могли разойтись по взаимному согла¬ 
сию, прекращая сожительство и предоставляя 
друг другу полную свободу, или по инициати¬ 
ве одной стороны (муж прогонял жену, жена 
убегала от мужа). Такое разлучение супругов 
(арханг. расходка) ритуально не оформлялось 
и иногда бывало временным. На Руси извест¬ 
ны были случаи, когда мужья пускали своих 
законных жен, а пушениц ы «посягали за иных 
мутей». При разводе у воет, славян разрыва¬ 
ли или разрезали полотенце (над проточной 
водой, на перекрестке), у юж. славян (черно- 
гор.) — пояс или что-либо из одежды. В воет. 
Сербии и Банате разводы были распростране¬ 
ны (особенно среди молодежи, если Б. не 
был сразу же оформлен) и не осуждались. 
В Черногории бездетная жена подбирала 
вторую жену своему мужу, а сама уходила 
или же оставалась в его доме. 

Символы бракосочетания 
(предметы, действия, отвлеченные категории) 
реализуются прежде всего в свадебном обряде 
и его текстах, в любовной мат, гаданиях о 
замужестве, запретах и приметах о Б. Наибо¬ 
лее универсальный символ Б. — к р у г: кру¬ 
говые или вращательные действия и круглые, 
кольцеобразные предметы. Так, архаическим, 
общеславянским является ритуал (иногда мо¬ 
тив) заключения Б. путем оборачивания мо¬ 
лодых по солнцу (рус. посолонь ходила, хорв. 
оЬтиіа па орозип — о вступившей в Б.) или 
обхода вокруг дуба, ели и др. (см. Венча¬ 
ние). Предметные символы: кольцо, венок, 
свадебный хлеб, круглый (коровой) или коль¬ 
цевидный (колач). Свадебные термины: с.- 
в.-р. окручать(ся), верстать(ся) (этимоло¬ 
гическая связь с вертеть) — о замужестве, 
женитьбе, сибир. кручінка — любовная связь, 
рус. крутить, окручать, повивать, бел. опо- 
виваць, завіваць, укр. завивати, пол. гаілс, 
чеш. гаіл}епі ~ о смене невесте прически и/ 
или головного убора на женский, рус. окру та, 
скрута — наряд невесты, приданое (возмож¬ 
но также вено), укр. верч — вид свадебного 
хлеба и т. п. Символом заключения Б. являет¬ 
ся обрядовая перемена невесте 
прически (расплетение-заплетение косы, 
ее вырывание, обрезание, продажа жениху) и 
головного убора (расставание с деви¬ 
чьим убором, венком, покрытие головы убо- 
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ром замужней женщины), часто представлен¬ 
ные нерасчлененно (напр., в с.-рус. красоте). 
Со сменой головного убора как символом Б. 
тесно связано покрывание-раскры¬ 
вание головы (волос, лица) невесты (рус. 
покрывало, покров , укр. намітка, болт, було , 
макед. дулак, дувак , серб, марама). Извест¬ 
но также покрывание обоих молодых. Покров 
как символ Б. присутствует в русских деви¬ 
чьих заклинаниях в день Покрова Богороди¬ 
цы — 1(14).X («Батюшка Покров, покрой 
(мать сыру) землю снежком, а меня молоду 
женишком!»), приметах (снег на Покров), 
пословицах («Придет Покров, девке голову 
покроет»). Символика Б. как перехода выра¬ 
жается в различных действиях, связанных с 
преодолением препятствия, 

границы (ср. перепрыгивание девушек 
через сани, чтобы выйти замуж — пол.; пере¬ 
езд, переступание, перепрыгивание молодых 
через огонь, костер, угли по пути к венча¬ 
нию — в.-слав., пол., болт.), особенно с пе¬ 
реправой через воду. Символами Б. явля¬ 
ются различные действия соединения и 
скрепления. В свадебном обряде это 
различные способы сведения жениха с 
невестой: выведение невесты к жениху, выкуп 
места за столом рядом с невестой, сажание их 
на посад, соединение волос жениха и невесты 
и прижигание их свечой, связывание 
молодых поясом, соединение рук и разнима - 
ние их, связывание рук на хлебе и т. п. Сюда 
же относятся рукобитье, которым скрепляется 
брачный сговор, мотив руки в свадебном 
обряде (изображение рук на черниговских 
свадебных караваях, на болгарских свадебных 
хлебах и брачной подушке) и его терминоло¬ 
гии (в.-слав, заручины, пол. яукоияпу, сло- 
вац. гикоѵапка, болт, обръки, с.-х. заруке ‘по¬ 
молвка', словен. ротика 'венчание, свадьба', 
з.-укр. до руки (6 рати) — о Б., по ручники 
'сопровождающие жениха к невесте’), в рус¬ 
ской пословице о Б. — «Судьба придет и ру¬ 
ки свяжет». Брачная символика связывания 
проявляется также в курском обычае связы¬ 
вать кочергу и помело, отправляясь сватать, в 
лексике — рус. вязаться (молодцу за деви¬ 
цу), укр. дело связалось (о согласии на Б.) и 
т. д. С представлением брачных уз как уп¬ 
ряжи связаны свадебный ритуал запрягания 
невесты или молодых перед вступлением в 
дом жениха после венчания (ю.-з.-болг., ма¬ 
кед.), подкладывание под брачную постель 
хомута и вожжей (вят.), сажание невесты на 


ярмо при перемене прически (покут.), вожде¬ 
ние «нечестной» невесты под югу — подве¬ 
шенным в дверях хомутом (олонец.) и надева¬ 
ние на такую невесту (или на дружка, сваху, 
мать, родителей невесты) хомута (в.-слав.), 
примета, что если лошадь в дороге распря¬ 
жется — значит, жена дома неверна мужу 
(рус.), ср. также рус. свозжаться 'иметь лю¬ 
бовную связь', др.-рус. съпряжетъся 'состо¬ 
ит в половой связи', супруг 'муж', 'супруже¬ 
ская пара' и 'упряжка' (укр. супруг волов 'уп¬ 
ряжная пара'). Идея соединения и скрепления 
передается еще одним символом Б. — око¬ 
выванием: русские и белорусские свадеб¬ 
ные песни с просьбой кузнецу (Кузьме-Де¬ 
мьяну) сковать брачный венец, саму свадьбу 
(«скуй нам свадзьбу крепкую», «двух мала- 
дзен умесцічка»), рус. выражения Не куй ме¬ 
ня. мати. к каменной палате, прикуй меня, 
мати. к девичьей кровати! (просьба сына), 
свадьбу ковать 'играть свадьбу’, ковать 
'подноситъ водку, угощать ею на свадьбе’, 
сковать шило 'получить отказ на сватовстве', 
польская свадебная игра с «подковыванием» 
кузнецами (ряжеными) «хромающей» неве¬ 
сты. Символику Б. как соединения выражает 
также коитус: в свадебном обряде (брач¬ 
ная ночь молодых, параллельное совокупление 
другой пары участников свадьбы, танцы с 
имитацией коитуса), в календарных обычаях 
(у лужичан: парни и девушки, которые пере¬ 
спят за восемь дней до Рождества, в будущем 
году вступят в Б.), в любовной магии (напр., 
проколоть иглой спарившихся лягушек, потом 
сцепить ею свою одежду с одеждой возлюб¬ 
ленного). См. Коитус. Этот акт в свадьбе как 
символическое переходное состояние передает 
русская поговорка: «С вечера девка, с полу¬ 
ночи молодка, а на заре хозяюшка». Б. сим¬ 
волизируют также действия, связанные с до¬ 
быванием и поимкой: мотивы охо¬ 
ты, ловли рыбы, осады города, полона в сва¬ 
дебных песнях, приговорах сватов (хорв. }а%ат 
'сват', 'охотник'); охотничьи и рыболовные 
орудия в свадебном обряде (стрелой снимают 
покров с невесты, поднимают ее брачную со¬ 
рочку, с сетью и сачком идут сватать); поим¬ 
ка оленя, сокола (болт.), птицы, петуха, ужа 
(полес.) — предвестье Б. в снотолкованиях и 
т. д. Символами Б. являются действия раз¬ 
рушения и разделения, заключаю¬ 
щие в себе идею расторжения связи с преж¬ 
ним статусом (они, в частности, могут быть и 
символами дефлорации): в свадебных пес- 
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нях — мотивы топтания травы, льна, сада, 
двора, винограда, ломанця или срубания ка¬ 
лины, ивы, ломания рябины, вишни, руты, ро¬ 
зы, заламывания капусты; в свадебном обря¬ 
де — битье горшка, другой посуды, ломание 
гостями ложек после угощения, ломание же¬ 
нихом пирогов, преломление хлеба над голо¬ 
вами новобрачных, разрывание ими печеной 
курицы. Сюда же можно отнести дележ сва¬ 
дебного каравая, у болгар также яблок в знак 
заключения сговора, южнорусский свадебный 
ритуал ломать калинку (дележ окорока и 
расщипыванне пучка калины) и т. п. Симво¬ 
лика Б. раскрывается в наборе оппо¬ 
зиций некоторых семантических призна¬ 
ков: чет — нечет (четное число украше¬ 
ний на каравае; четное число кольев частоко¬ 
ла, поленьев в охапке при гадании сулят Б., а 
нечетное — безбрачие; парные предметы, 
символизирующие Б., напр., половинки пре¬ 
ломленного хлеба, которые молодые хранят 
до смерти, двойные плоды, новая обувь во 
сне, пара первых аистов весной); сы¬ 
рой — сухой ( сыр коровай в свадебных 
песнях, сухое дерево подбрасывают жениху, 
получившему отказ на сватовстве, возгласом 
Присохло! заставляют молодых целоваться, 
песенный мотив вянущих цветов как символ 
любовной разлуки); горячий — хо¬ 
лодный (сват греет у печи руки для 
удачного сватовства, с.-в.-р. горячая — сва¬ 
ха, согревающая брачную постель, дело хо¬ 
лодить — медлить с заключением Б.) и не¬ 
которые другие. Цветовыми символами Б. 
являются белый и красный: белое 
или красное покрывало (фата) невесты, бе¬ 
лое или красное, красно-белое свадебное 
знамя, красные ленты или другие детали в 
головном уборе новобрачных, в украшениях, 
белые головные уборы у свах, красный ку¬ 
шак сватов и т. д. 

Символический брак представ¬ 
лен как мотив различных фольклорных тек¬ 
стов, обрядов и представлений. Этиоло¬ 
гический мотив Б. Неба и Земли, из¬ 
вестный во многих традициях, для славян¬ 
ской традиции мало характерен. Слабо вы¬ 
ражен и мифологический мотив 
супружества Солнца с Месяцем. При этом 
в южнославянском фольклоре хорошо из¬ 
вестны сюжеты о свадьбе Солнца (с утрен¬ 
ней звездой, с земной девушкой, см. Божья 
коровка) и свадьбе Месяца (с утренней 
звездой, девушкой, молнией, вилой), в рус¬ 


ском — сказки о Б. девушек-сестер с Солн¬ 
цем, Месяцем и Вороном или Ветром, Гра¬ 
дом и Громом. Мифологический Б. отража¬ 
ет болгарский обряд «еиьоіа буля»: в Ива¬ 
нов день наряжают в свадебную одежду де¬ 
вочку — символическую невесту Елю (Ива¬ 
на). Б. Иосифа с Богородицей, святых, па¬ 
пы и др., а также рек (напр., Дуная и Са¬ 
вы) представлен в южнославянских песен¬ 
ных сюжетах. Мотив Б. в представлениях, 
связанных со смертью, объясняемый 
(как и мотив смерти в свадебном обряде) 
общей для свадьбы и смерти семантикой пе¬ 
рехода (см. Семейные обряды), отражен в 
погребальном обряде, особенно в похоронах 
умерших до Б. (см. Похорсмы-свадьба), в 
фольклорных сюжетах о Б. с покойником 
(сказки и былички о женихе-мертвеце), в 
поэтических образах умирания как женить¬ 
бы, бракосочетания с землей (могилой), об¬ 
ручения с невестой-смертью, в приметах 
(услышать ночью свадебную музыку пред¬ 
вещает смерть, свадьба снится к смерти и 
наоборот) и фразеологии (палее, замуж 
пойду 'умру*, Новгород, венчаться кровью 
'быть убитым’)- Мотив Б. представлен в 
оберегах и отгонных действи- 
я х. Таково избавление от болезни у юж. 
славян путем «женитьбы» с ней или ее 
«венчания». Предложение сватовства и же¬ 
нитьба упоминаются в заговорах от детской 
бессоницы, обращенных к дубу, лесу, лесной 
бабе или деду, заре-зарянице и т. п. (см. 
Бессонница). Мотив Б. может служить 
оберегом в общении с демонологическими 
персонажами, напр. с русалкой, как способ 
ее нейтрализации, с ходячим покойником, 
которого отпугивают упоминанием об инцес¬ 
те как о небывалом, недопустимом Б. Сим¬ 
волический Б. представлен в полесском ри¬ 
туале наведения тараканов: на ниточке та¬ 
щат таракана через дорогу с пением свадеб¬ 
ной песни о том, как везут богатую невесту. 
В сербских заклинаниях градовой тучи ее 
отгоняют, объясняя, что урожай еще не со¬ 
бран, а парни не успели жениться («момча- 
ди}а неожеіьена»). Мотив Б. выражен в 
метеорологических представлениях. 
Вихрь или снежная вьюга повсеместно объ¬ 
ясняются как свадьба нечистой силы: свадь¬ 
ба черта (чертей), ведьмы, олонец. лесови- 
кова свадьба, кашуб, кгі&акоѵё ѵезеіё [свадьба 
великанов-крестоносцев], черт (черти) едет 
на свадьбу, играет свадьбу, женится, венча- 
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ется с ведьмой, пляшет с ней на свадьбе. Во 
время ветра в начале Адвента, как считают 
поляки, «женятся»» фруктовые деревья. Гриб¬ 
ной дождь, по представлениям юж. славян, 
связывается с женитьбой (или коитусом) мед¬ 
ведя, волка, лисицы, черта, вил, цыган: болт. 
лисица сс жени , сіюпцитс (циіани ) сс жене - 
ли; с.-х. мечка (вук) се жени (се удала), (рзо 
(циіанин) се жени, циіани (дучики, виле , 
враюѳе, іубавци) се жене . У болгар юж. Ро¬ 
доп радуга называется лесичина свадба . В 
Полесье грозовые воробьиные ночи иногда 
объясняются происходящими в это время 
свадьбами русалок. Для «игры солнца»» встре¬ 
чается толкование солнце до венца идет. В 
демонологических представлениях 
брачные отношения бывают свойственны пер¬ 
сонажам, принадлежащим к одному классу 
(водяные, лесные духи, карлики, черти) или 
разным классам (Б. чертей с ведьмами, черта 
с утопленницей, удавленницей, змея с внлой), 
а также браки таких персонажей (водяных, 
банных, проклятых, змея, вилы, оборотня, 
упыря, черта и т. п.) с людьми, редко — с жи¬ 
вотными (сокол с внлой). В сказках круг перс 
сонажей, с которыми человек вступает в брач¬ 
ные отношения (мотив чудесного супруга), 
еще шире: животные (медведь, осел, баран, 
козел, свинья, пес, еж, мышь, ляіушка, змея, 
уж, червяк), птицы (аист, ворон, сокол, 
орел), рыба, растения (цветок), стихии (ве¬ 
тер, дождь, град, гром), светила (солнце, ме¬ 
сяц). Широко распространены в фольклоре 
(песнях, сказках, шуточных стихах), различ¬ 
ных обрядах и фразеологии мотивы свадьбы 
животных и птиц и свадьбы предметов. 
Любовно-брачные и свадебные мотивы про¬ 
низывают всю календарную обрядность — 
рождественскую, весеннюю, жатвенную (см. 
Масленица, Деревце обрядовое, Колодка, 
Святки, Лаааркн, Дожинки и др.). 

Лит.: БНЕ:8-159; Сазр.МЗ; Котог.Т85:17-72, 
149-158; ГМіесі.85; Берн.МОЖ; Ъор.ННЖ 2; 
5сЬп.5Ѵ:58— 83; Ефименко А. Народные 
юридические воззрения на брак // Знание, 1874/ 
16:1—45; Смирнов А. Народные способы 
заключения брака // Юридический вестник, 1878/ 
5:661—693; Киііііс 3. Маігііокаіпі Ьгак і та- 
Іегіпака ЕІцасца и папхЬііт оЬОДипа Возле, Негсе- 
воѵіпе і Эаітасуе // С2М 1958/13:51-75,1959/ 
14:307-309. 
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БРАНЬ, ругань — 1) форма ритуально¬ 
го поведения, 2) тип высказываний, выража¬ 
ющих отрицательное отношение к адресату 
(или ситуации); в народных представлениях 
наделяется магической силон. Б. может содер¬ 
жать уничижительные характеристики адре¬ 
сата, его матери (матерная Б., мат), быть пе¬ 
реводом на вербальный уровень уничижи¬ 
тельных действий и жестов (оголение генита¬ 
лий, хлопанье по заду, забрасывание экскре¬ 
ментами, показывание фиги и т. п. — эти жес¬ 
ты могут и сопровождать Б.), содержатъ по¬ 
желание зла (см. Проклятия) и т. п. Б. обыч¬ 
но воспринимается как грубая, вульгарная 
речь, ср. обозначение Б. в славянских язы¬ 
ках: укр. лайка, бел. лаянка, пол. ро1а}апка, 
макед. пцоета, пцувка , с.-х. псовка. 

Специфика матерной брани состоит в 
том, что, с одной стороны, она табуирована, 
с другой — ритуализована, в частности, в 
семейных, календарных н земледельческих 
обрядах. В целом у славян матерная Б. оце¬ 
нивается как черта мужского поведения, хо¬ 
тя в некоторых регионах женщины бранятся 
наравне с мужчинами (Сербия: Левач, Гру- 
жа и др.). У русских матерная Б., в том 
числе женская, табуирована меньше, чем у 
украинцев и белорусов. По свидетельству 
начала XX в., русские склонны к Б., укра¬ 
инцы — к проклятиям. На Русском Севере 
матерная Б. свободно употреблялась в при¬ 
сутствии женщин, тогда как у украинцев 
она запрещалась. Для белорусской, украин¬ 
ской, южнославянской (болгарской, сербско¬ 
хорватской) традиций характерно следующее 
распределение видов Б. между полами: 
мужчины употребляют матерную Б., женщи¬ 
ны — проклятия. В древнерусской апокри¬ 
фической литературе н народной традиции 
(главным образом полесской и южнорус¬ 
ской) запрет на матерную Б. связывается с 
представлением о том, что матерщина ос¬ 
корбляет мать — сыру землю, Богородицу 
(воспринимаемых в качестве «общей мате¬ 
ри» людей) и родную мать человека. От 
матерной Б. страдает земля: сотрясается, го¬ 
рит, опускается; матерная Б. тревожит ро¬ 
дителей, покоящихся в земле. Бранящийся 
матом оскорбляет не столько мать собесед¬ 
ника, сколько собственную мать (палее.).; 
ср. смоленскую легенду о происхождении 
матерщины: человек, которого попутал дья¬ 
вол, убил своего отца и женился на матери, 
с тех пор н повелась матерная Б. 
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Пред мегом табуировал ия может быть и 
объект брани. В Полесье недопусти¬ 
мым считалось бранитъ женщину (от этого 
под ней горит земля), особенно осуждалась 
взаимная Б. женщин. У русских считалось 
опасным бранить детей: на «том свете» дети 
отвернутся от матери, бранизшей их, не узна¬ 
ют ее (Владимирская губ.). Ребенка,, ксторо 
го выругали «черным словом» (с упоминани¬ 
ем злых духов, черта), могут унести злые си¬ 
лы. Опасным считалось бранить колдунов. В 
пастушеском быту запрещалось бранить скот 
и стойбище, при выпасе, доении, на водопое: 
Б. навлекала болезнь и диких зверей. Запрет 
браниться в определенных местах связы¬ 
вается с представлением о том, что Б. ос¬ 
корбляет локальных духов-покровителей. 
Нельзя было браниться в доме, т. к. этого 
не выносит ломовой (рус., полес.); там, где 
висят иконы, стоит печь (укр. «Сказав би, 
да пічь у хаті!»); боясь лесовика, не брани¬ 
лись в лесу (смолен.), боясь «хозяина» по¬ 
ля “ в поле; над ругающимся в воде могли 
насмеяться черти (брян.). Обиженные бра¬ 
нью банник, ветер, лесовик насылают болезни 
(Обонежский кр.). В аналогичных ситуаци¬ 
ях действовал запрет на смех и свист. 

Временные запреты на 
брань касались сакральных, особо важ¬ 
ных дней, в том числе «первых»: не брани¬ 
лись в Сочельник, чтобы не ссориться весь 
год (эакарпат.), в первый день сева (серб.), 
на Пасху (чтобы не помешать росту злаков, 
Краковское воев.); русские не ругались в 
Юрьев день, в Ильин день, во время гро¬ 
зы. Сербы не бранились перед совершением 
ритуала добывания «живого огня», требо¬ 
вавшего соблюдения ритуальной чистоты. 
Белорусский знахарь не ругался перед изг¬ 
нанием бесов из больною. Во Владимир¬ 
ской губ. верили, что если в течение шести 
недель после смерти человека кто-либо из 
домочадцев выругается, то душа, пребываю¬ 
щая в доме, улетит. 

Брань и нечистая сила. В 
связи с осмыслением Б. как греховною, не¬ 
чистого поведения, она соотносилась с пред¬ 
ставителями «чужого» мира: демонологиче¬ 
скими персонажами, иноверцами (Б. в древ¬ 
нерусских апокрифах — жидовское [поганое] 
слово , ср. ходячее представление о татар¬ 
ском происхождении матерной Б.). Бранятся 
домовой (рус.), богинка (пол.), вампир 
(серб.). Непотребная Б. кликуши во время 


припадка объяснялась русскими тем, что Б. 
извергает вселившийся в нее бес. Взаимная Б. 
людей обусловлена действием нечистой силы: 
черта (ср. укр. «Лё'цця, бо з дідьхом знаіц- 
ця»), домовика (укр., бел.), в христианской 
письменной традиции “ бесов, прельщающих 
людей. Б. людей привлекает нечистую силу; в 
дом, где люди бранятся, проникают бесы, 
присутствуют на трапезе, радуются, аніелы 
же покидают такое жилище. 

Ритуальная брань широко ис¬ 
пользуется в роли оберега. Матерная Б. от¬ 
гоняет лешего, домового, русалку, шишмгу 
(рус.), ходячего покойника, демона, душа¬ 
щего во сне людей (пол.), вештицу, вампира 
(серб.). Б. может считаться более действен¬ 
ным средством, чем молитва. В Костром¬ 
ской губ. Б. сопровождала ритуал усмире¬ 
ния домового. Отгоняя градовую тучу, сер¬ 
бы бросали в нее молот и матерно ругались. 
Б. применялась в народной медицине для 
отгона духа болезни (напр., лихорадки), со¬ 
провождала обряд опахивания деревни для 
предохранения ее от тифа (твер.). Бранные 
эпитеты нередко становятся устойчивыми 
названиями болезней, демонов, опасных жи¬ 
вотных (серб, нсчастизац ’чирий’, рус. ока¬ 
янный, кашуб. пс8о$е}а& 'черт*, рус. клятой 
•волк’); само произнесение таких слов имеет 
отгонную функцию. Бранить могли человека 
(животное, предмет), которого хотели защи¬ 
тить от злых сил. Так, сербские женщины 
при посещении роженицы бранили младенца, 
чтобы не сглазить его. В Воронежской губ., 
если человек долго не возвращался домой, 
имя его выкликали в печную трубу с Б. (ср. 
современный обычай бранить человека, от¬ 
правляющегося на важное мероприятие). 
Непристойные слова входили в македонские 
«пчелиные» песни, исполняемые в момент 
вылета нового роя и адресованные матке. 
Слово, обозначающее мужской половой ор¬ 
ган, писали на вологодских прялках. В ка¬ 
честве оберега использовались прежде всего 
непристойная Б. (включающая названия ге¬ 
ниталий и связанных с ними телесных функ¬ 
ций), а также Б. с упоминанием экскремен¬ 
тов, ср. ритуальное заголение, демонстрацию 
гениталии, использование кала как оберега 
и отгонного средства. 

Брань в свадебном обря¬ 
де - часть ритуального речевого поведения, 
включающая сквернословие, непристойные 
шутки, пародии, песни. Свобода употребле- 
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ния обе ценных слов и Б. связана с общей 
эротической окрашенностью обряда, обили¬ 
ем ритуальных действий, направленных на 
обеспечение плодородия и охрану от злых 
сил. Русский царский указ 1648 г. предпи¬ 
сывает, чтобы на «браках песней бесовских 
не пели и никаких срамных слов не говори¬ 
ли)», «бесчинства и сквернословия не дела¬ 
ли». Для восточнославянской свадьбы ха¬ 
рактерны ритуальные перебранки сторон же¬ 
ниха и невесты, корилъ ные песни, содержа¬ 
щие бранные эпитеты и ругательства. 

Брань в святочном обряде, 
засвидетельствованная древнерусскими ис¬ 
точниками, могла произноситься коляд ника¬ 
ми в адрес хозяев, не пускавших или плохо 
одаривших их; известны «негативные» ко¬ 
лядки, оскорбляющие хозяев, навлекающие 
на дом несчастья. Б. была важным компо¬ 
нентом пародийных святочных игр: во время 
игры «в покойника» у русских «отпевание» 
состояло из отборной Б. В Славонии неп¬ 
ристойное «отпевание» включалось в сва¬ 
дебные игры «в покойника». Ритуальная Б. 
звучала на масленичных, троиц¬ 
ких и купальских празднествах. 
Непристойная Б., срамные песни, сопровож¬ 
даемые заголением, исполнялись накануне 
Троицы, в Духов день (Смоленская обл.), 
на Семик (ср. Поволжье). Прогоняя масле¬ 
ницу, сжигая ее чучело, русские бранили ее; 
бранными эпитетами награждается маслени¬ 
ца в песнях: «Курва Масляница / Абман- 
щица!... (смолен.). Ср. сопровождавшие 
проводы масленицы непристойные шутки, 
жесты, заголення. Б. была одним из жанров 
т. н. фамильярной речи народных гуляний. 
Б., проклятия и издевки звучали в обращен¬ 
ных к публике прибаутках балаганного деда, 
в народных драмах. 

Брань в земледельческих 
обрядах. Перед началом сева в Полесье 
рекомендовалось троекратно выматериться 
(гомел.), в Пермской губ. сеятель раздевал¬ 
ся донага и ударял мешком из-под льна по 
своим ногам, произнося непристойный при¬ 
говор. В Костромской губ. отмечены случаи 
обрядовой Б. перед жатвой. 

Особый случаи ритуального употребле¬ 
ния Б. — желание передать объекту некото¬ 
рые свойства Б. (отраженные в ее эпитетах: 
крепкая, злая, едкая). В Польше известен 
обычай проклинать некоторые растения; Га¬ 
лицкие украинцы, выкапывая растение «сон¬ 


ная одурь» (Аігора ЬсІаАоппа), проклинают и 
бранят его, чтобы увеличить его ядовитую 
силу. В Полесье матерятся при изготовлении 
водки, чтобы она была крепкой (Чернигов.). 
И напротив, когда передача подобных 
свойств нежелательна, Б. табуируется: при 
посеве редиски не «обзывались», чтобы она 
не выросла горькой (ровен.). 

Б. приписывается животным. По 
поверьям украинцев Закарпатья, в Сочель¬ 
ник плохо кормленная скотина бранит хозяи¬ 
на. У русских кваканье лягушек осмысляется 
как непристойная Б. Считается, что бранят¬ 
ся свиньи, птицы — синица, чибис, ворона. 

Структурные типы бранных 
формул. 1)Пейоративы (обзыва¬ 
ния) — отрицательные экспрессивные харак¬ 
теристики, оценивающие качества адресата: 
физические (рус. Беззуба сатана!, бел. 
Глухянда ты!), умственные (рус. Дурак!), 
нравственные (Курва!, Сволочь!) или не 
имеющие определенного смыслового напол¬ 
нения; часты распространения за счет прила¬ 
гательных, местоимений, именных дополне¬ 
ний: с.-х. Псето погано!, полес. Иди тыі, 
удод ѳанючий!, бел. Гад ты гэтаки!, с.-х. 
РЬо ни]една!, бел. Чорт смалсны з бурага 
балота! 2) Отсылки — формулы, обоз¬ 
начающие места отсылки адресата — «чу¬ 
жое» пространство, особенно подверженное 
воздействию нечистой силы (баня, болото, 
лес, перекресток и др.), неопределенные ло¬ 
кусы (никуда, закуда, куды люди не хо¬ 
дятъ), локусы мифологических персонажей 
(к черту, к лешему), телесный низ (в жо¬ 
пу, в сраку, на х..). 3) Проклятия со¬ 
держат пожелания зла: напр., бел. Каб и,ябе 
радзімчыкі узяліі, полес. Хоб тэбэ перун 
ляснуу!, с.-х. Вода те однела! (см. Про¬ 
клятия). 4) Особый тип Б. — матер¬ 
ные формулы, включающие глагол (и- 
Іиега и направленные на мать адресата, ре¬ 
же на него самого. Субъектом действия яв¬ 
ляется обычно говорящий; иногда в качестве 
субъекта указывается пес. В с.-х. объектом 
матерной Б. могут быть и отец адресата, его 
жена, сестра, ребенок, сватья, свояченица, 
тетка, покойные родственники, а также сак¬ 
ральные лица и предметы: Бог, Богородица, 
ангел, святые, крест, икона, св. причастие, 
пост, «слава», «славекая свеча», обрядовый 
хлеб, а также вера, закон, солнце, небо, 
день, дом и др. 5) Отказы — более 
частный вид бранных формул (рус. х.. тебе!. 
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іюлес. хворобу, лихо я тебе дам, лихо зъс- 
си). Бранные формулы разных типов посто¬ 
янно сочетаются друг с другом и с др. рече¬ 
выми актами, упреками, угрозами и т. п., 
ср. рус. «Уему на тебя, пса, нету, черт 
бы тебя унес!» 

Особые формулы произносились в ответ 
на Б., проклятия, чтобы отклонитъ их вредо¬ 
носное воздействие (бел. Брашы на асінавы 
код/), обернуть его на самого бранящегося 
(бел. На цень сваю брашы!, серб. Тамо тебе, 
тамо тебе!; Што си рскла мене, то тебе да 
бидне!), наслать на бранящегося несчастья 
(полес. Нехай не вымол, а языка вылом!). 

Лексика, употребляемая при Б., мо¬ 
жет быть специфически бранной (стилисти¬ 
чески маркированной ~ грубой, вульгарной: 
рус. мерзавец , пол. ІЫг) или нейтральной. В 
составе бранных формул употребляются на¬ 
звания животных: собака (пол. Ту 
ряе!, Ряа тас!, Ряа кгеш!; полес. Иди ты к 
сучаму батьку!', с.-х. Пас']а те р!)а не уби¬ 
ла!); волк (бел. Воуча натура! Воуча я 
шкура!, полес. Идите до волка!; с.-х. Вуци 
те помеле!); свинья (с.-х. Сѳшьо }една!; по¬ 
лес. Пошёл ты к свінням!; бел. Чаю ты 
узеуся, каб цябе так свінні еліі); медведь 
(особенно в ю.-слав.: с.-х. Мечке те уіуши- 
ле!, болт. Вълци та мечки да му са стиіа - 
та и срещата дано!); жаба (бел. Жаба ты 
аблезлая!); осел (пол. Ту ойе!, с.-х. Маіар- 
че!); змея (рус. Змея подколодная!; с.-х. 
зми}а те у}ела!); скотина (с.-х. Рогата 
марва! Животшьо!), а также корова, конь 
(у сербов), овца, мышь (у белорусов) и др.; 
названия мифологических персо¬ 
нажей (с.-х. Ало ни}едно!\ пол. /с/і^о сйаЬ- 
Іа; болт. Да го вземе куцият!, пол. 2еЬу сі$ 
тога (іияіа); названия болезней (с.-х. 
Кую!; пол. 1<1і сЬ сИогоЬу!, с.-х. Чума те уби¬ 
ла!); названия гениталий, коитуса 
(рус. Ах ты х.. голландский!, Пошел в 
п...у!); скатологическая лексика 
(пол. Спо/и, с.-х. Зегет (і зе и Ьгк!, Ро$еп ти 
5 е па зіо (и Ьакги), полес. Насеру твою ма¬ 
терь!). Матерным выражениям близки об¬ 
винения адресата в незаконнорожденности: 
с.-х. курвино копиле, рус. сукин сын. 

Лит: Успенский Б. А. Мифологический 
аспект русской экспрессивной фразеологии. Ста¬ 
тья первая // $ШсЬа Зіаѵіса Асасіетіае «сіепііатт 
Нипзагісае, 1983/29:33—69; статья вторая // Там 
же. 1987/33:37—76; Левин Ю. И. Об обе - 


ценных выражениях русского языка // Аиваіап 
Ьііщиівііся, 1986/10:61—72; Жельвис В. И. 
Инвектива: опыт тематической и функциональной 
классификации // Этнические стереотипы поведе¬ 
ния. Л., 1985:296-312. 
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БРАТ - одно из главных лиц в системе 
семейно-родственных отношений. Ритуаль¬ 
ные функции Б. связаны с институтами на¬ 
следования, брака, побратимства т. п. В 
свадебном обряде Б. невесты или жениха ~~ 
представитель и защитник интересов своего 
рода, противопоставленного другому участ¬ 
вующему в свадьбе роду (Б. невесты и Б. 
жениха). Этой же ритуальной функцией в 
разной мере наделены и другие родственни¬ 
ки новобрачных (особенно отец, крестный, 
дядя), с которыми функционально сближа¬ 
ется Б. как участник свадебного обряда. 
Термины родства, обозначающие Б. (брат, 
деверь и др.), используются и для других 
лиц, обладающих аналогичными функциями 
в обряде. При сходстве основных функций 
Б. невесты и Б. жениха не симметричны 
друг другу в обряде, что обусловлено раз¬ 
ной ролью невесты и жениха в свадьбе и 
включенностью Б. невесты — преимущест¬ 
венно в женский, а Б. жениха — преиму¬ 
щественно в мужской состав свадебных чи¬ 
нов. Ритуальная роль Б. помимо свадебного 
обряда раскрывается также в песенном 
фольклоре. Особо выделяются ритуально¬ 
магические функции блншецов, а также 
связанные с образом Б. мотивы инцеста и 
побратимства. 

Брат невесты — главный мужской 
представитель ее рода среди женского со¬ 
става лиц, участвующих в обряде со сторо¬ 
ны невесты. Во время предсвадебного сгово¬ 
ра Б. вместе с родителями осматривает дом 
и имущество жениха, встречает жениха с 
поезжанами, угощает их пивом, раздает 
родственникам жениха подарки невесты; бы¬ 
вает шафером невесты, во время венчания. 
Братья и другие родственники невесты (рус. 
коробейники, коробщики. посляне, постель¬ 
ники. захребетники, укр. худібчики) отво¬ 
зят к жениху ее приданое. Сторона жениха 
выкупает у Б. невесты сундук с приданым 
(укр., болт., серб., хорв.) или брачную пос¬ 
тель (полес.). Со свахой невесты или ее 




254 


БРЛТ 


подругами Б. выполняет различные обрядо¬ 
вые действия: провожает невесту к венча¬ 
нию, участвует в девичнике, в витье ренка и 
изготовлении свадебного деревца (малопол.), 
помогает караваиницам печь каравай (во- 
лын.), выметает печь перед сажал нем кара¬ 
вая (киев.). I Ірньадлсжность Б. к женской 
партіи служит предметом насмешки над ним 
со стороны партии жениха: в Нижегород¬ 
ской губ., напр., при выкупе невесты на ее 
Б. надевают бабью кичку. На Б. в опреде¬ 
ленной мере лежит ответственность 
за девичество сестры, что объе¬ 
диняет Б. с родителями (ср. нижегородское 
обращение невесты к Б. в причете: братец - 
батюшка, сиб. батька, батя 'старший 
брат'). В случае смерти родителей на Б. мо¬ 
гут возлагаться обязанное гн опекуна сестры, 
а в свадебном обряде неве сты-сироты он 
иногда заменяет отца. Функция охраны де¬ 
вичества сестроі и ответственности за ее 
девственное*^ определяет отношение Б. к 
обрядовым символам девичества, какими яв¬ 
ляются девичье коса, вечок, с.-рус. красота 
и воля. Расставание нсяесты с девичеством 
происходит по воле Б. и при его участии, он 
же расплетает невесте косу (бел., пол.). В 
предсвадебном обряд і. прощания невесты с 
девичеством она отдас* красоту (*енты или 
платок) брату. На Украине Б. иногда посы¬ 
лают узнать о результатах брачной ночи, и 
сели невеста оказалась «нечестной», Б. бьет 
ее, ? родители жениха в знак позора наде¬ 
вают ему на шею хомут из соломы. Б. — 
защитник невесты. В Родопах и 
Фракии у дома невесты происходит борьба 
дсвсра (обычно Б. жегиха) с Б. невесты за 
свадебное знамя невесты, а р-не Велеса с 
братьями невесты борется жених. У хорва¬ 
тов Б. охратіяет невест)', запертую в *»улане. 
У воет, славян Б. находится рядом с неве¬ 
стой и не пускает к ней жениха; при этом 
на Украине Б. держит деревянную саблю, 
меч, секиру т. н., а девушки поют: «Січи, 
рубай, ссстри не давай». На Русском Севе¬ 
ре перед отправлением к венчанию он чинит 
препятствия движению свадебного поезда. 
Б. невесты способствует брачно¬ 
му соединению невесты и же¬ 
ниха. В свадебном обряде Б. передает 
жениху невесту и свои права по отношению 
к ней. У воет, славян Б. невесты (рус. про¬ 
давец, укр. засідач) занимает место рядом с 
невестой и освобождает его для жениха по¬ 


сле выкупа. У хорватов Б. за выкуп помога¬ 
ет найти спрятанную невесту. В некоторых 
традициях (ю.-рус., сибнр., бел., укр., пол. 
мазов.) этот выкуп считается платой брату 
(укр. косник , бел. чакоснік) за косу неве- 
с гы, и обряд называется косопро даванье, ко¬ 
су продавать. Нередко Б. (с.-рус. пропива¬ 
ла) уступает невесту жениху, выпивая под¬ 
несенное ему вино. При другом способе све¬ 
дения молодых Б. (с.-рус. ѳыѳожелъник, 
проводник) выводит невесту к жениху за 
руку или за конец ее платка, обводит вок¬ 
руг стола н сажает на посад (бел.), выводит 
во двор к свадебной процессии жениха 
(болг.). Б. нередко благословляет сестру 
ехать к венцу и сажает ее в сани (с.-рус.), 
провожает к венчанию (укр.), ведет ее к 
алтарю (пол.); Б. жениха и невесты во время 
венчания держат венцы над новобрачными 
(бел.). У юж. славян (болгар, сербов, хор¬ 
ватов) Е ведет невесту к венцу лишь частъ 
пути, а затем передает ее деверю жениха, 
которого невеста с этого момента зовет бра¬ 
те (я.-болт.). Б. участвует при обрядовой 
смене прически и головного убора невесты, 
символизирующей совершенна брака: Б. 
(подкоспік) заплетает невесте две косы 
(бел.), «завивает» невесту и ж»девает на нее 
гапІисИ (по*.), при смене головнпго убора 
подает чепец (убор замужней женщины). 

Брат жениха, один из главных 
представителей новобрачного, участвует в 
предбрачном сговоре, входит о число сватов 
(см. Сват). Вместе с женихом его Б. участ¬ 
вует в обручении, помолвке в доме невесты. 
Б ( прсгпенски Д)соср у черногорцев) совер¬ 
шает обряд рпітоѵапіе, надсьа я невесте 
кольце на правую руку (серб., боен.). У 
русских на обручении Б. жениха утощает 
присутствующих вином, вручает невесте 
подарки жениха, перед свадьбой сопровож¬ 
дает жениха в поездках к невесте, приносит 
ей и ее подругам гостинцы от жениха. Не¬ 
редко Б. жениха (как и Б. невесты) с кем- 
нибудь из парней или родственников (болт. 
калесари , с.-рус. зѳатые) приглашает гостей 
на свадьбу. Б. жениха часто является его 
дружкой. В различных славянских зонах у 
дружки как свадебного чина имеются назва¬ 
ния, использующі е обозначения Б. в терми¬ 
нологии родства: рус. брат, посаженый 
брст. большой б ратей друженъка. братец - 
ник. братка, бел. брат, болг., макед., серб. 
девср, (потратим, словгн. іісѵсг, верх -луж. 
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Ьгаіка, ннж.-луж. роЬгаік(а). роЬга1і(кХ<*)- 
В роли дружки Б. жениха — главный пред¬ 
ставитель стороны жениха и свадебный це¬ 
ремониймейстер. Он возглавляет свадебную 
процессию жениха, выкупает невесту, сводит 
ее с женихом, сажает на посад, участвует в 
обрядах со свадебным хлебом, знаменем, го¬ 
ловным убором невесты, руководит свадеб¬ 
ным угощением, отводит молодых на ночлег 
и будит их утром, приносит матери невесты 
брачную сорочку (см. Дружка). У сербов 
Б. жениха стережет невесту и даже спит в 
ее комнате, пока она не переедет к жениху. 
Б. иногда может заменять жениха в брач¬ 
ную ночь. У белорусов Б. совершает ини¬ 
циационный обряд застрыіацъ мала дога в 
канун свадьбы: когда жених сидит на поса¬ 
де (на деже), Б. прижигает ему свечой во¬ 
лосы на лбу, на затылке и около ушей. 

Брат в фольклоре. Основу 
большинства фольклорных сюжетов состав¬ 
ляют отношения братьев, а также Б. и сест¬ 
ры. Содержание их отношений может быть 
прямо противоположным: от вражды н со¬ 
перничества друг с другом до взаимопомощи 
и спасения. Часто эти сюжеты осложнены 
мотивом «неузнавания» родственниками 
друг друга, характерным для целого ряда 
эпических форм. Тема отношений Б. и се¬ 
стры характерна главным образом для фоль¬ 
клорного репертуара свадьбы и для баллад, 
в то время как взаимоотношения братьев — 
тема эпоса и сказок. 

Брат и сестра. В свадебных пес¬ 
нях, причитаниях, а также балладах Б. вы¬ 
ступает на стороне сестры — защищает ее 
честь, наказывает ее преследователей; имен¬ 
но к Б. невеста обращается с просьбами за¬ 
щититъ ее от «чужака», не выдавать жени¬ 
ху, запереть двери и окна, заложить дорогу 
к дому; невеста жалуется Б. на «сватью лу¬ 
кавую», на чужую родню, просит догнать 
жениха и отобрать у него волю девичью н 
т. п. От Б. зависит, выйдет ли замуж его 
сестра, выбор жениха (ср. песни с жалобами 
сестры на Б., выдавшего се в чужую сторо¬ 
ну, за нелюбимого); Б. может препятство¬ 
вать свадьбе, выгонять жениха, бороться с 
ним. В свадебных сиротских песнях и в при¬ 
читаниях невесты-сироты Б. заменяет сестре 
родителей: растит ее, выдает замуж и т. п. 
Ритуальная роль Б. невесты на свадьбе об¬ 
наруживается и в некоторых других мотивах 
свадебных песен, напр. тех, в которых сест¬ 


ра просит Б. сплести ей свадебный венок и 
надеть его, расплести косу, или в причита¬ 
ниях, приуроченных к обряду бани неве¬ 
сты — она просит Б. истопить ей баню, 
«смыть красоту» «и намыть бабью ста¬ 
ростъ», после бани просит сходить за остав¬ 
ленной в бане красотой и отнести ее на бе- 
резу. 

«Братья» в значении 'люди, объе¬ 
диненные общими занятиями, 
интересами, условиями жиз¬ 
ни*. Так, Б. называются разбойники в 
гайдуцких песнях, участники ряда календар¬ 
ных обходов н т. п., ср.: «Мі япо 4ііг)е Ьга- 
Іесі, Оеѵісе Магуе Ыаріесі» [Мы четыре 
брата, Девы Марии слуги]. «Братья» как 
'однородные предметы, явления природы и 
т. п.\ Так, в поверьях Б. могут называться 
фазы месяца (луны); в загадках — парные 
нлн сходные элементы загадываемого пред¬ 
мета (ножки стола, ушки ведра, колья забо¬ 
ра и т. п.), ср.: «Брат брата гонит, а ввек 
не догонит» (колеса). «Братья» как 'раз¬ 
нородные предметы (явле¬ 
ния), связанные единством си¬ 
туации или сюжета'. Это значение 
используется в загадках, в которых описы¬ 
вается не один, а несколько предметов или 
сложный предмет, ср.: «Жили три брата: 
один любит зиму, другой лето, а третьему 
все равно» (телега, сани, мужик), а также в 
заговорах, в которых Б. называются при¬ 
родные стихии и объекты, ср. польский за¬ 
говор от зубной боли: «Міевцс па піеЬіе, 
тагіѵіес ѵ щгоЬіе, катіеп ѵ шогги, рк сі 
Ігге] Ьгасіа гЬіог^ 8І$ гагет і исгіоѵас, 
ѵіесіу і тпіе Ь<;сЦ г^Ьу Ьоіес» [Месяц на 
небе, мертвец в гробу, камень в море. Ког¬ 
да эти три брата соберутся вместе, тогда и 
у меня будут зубы болеть]. 

Лит.: Токагвкі Р. Вгаі // ВІбѵпік кіскпгусЬ 
ьіегеоіурбѵ ^гукоѵусЬ. )Ѵгос1аѵ, 1980:55—73; 
Котог.ТЗЗ; СБЯ 9:137-177; См.ВБ; СУС; 
Зел.ОРАГО; Вес.; Чуб.ТЭСЭ 4; Вяс.; Ник. 
ПИБС; СБФ 5:144-177; ПА: Кпі.ІУ^Р; 
ЗсЬп.РѴЗ; 5сЬп.5Ѵ; Арн.БСО; Ив.БФС; Бо¬ 
гословский П. С. К номенклатуре, топогра¬ 
фии и хронологии свадебных чинов Ц ПКСб 3; 
Кггуіапочікі .). Рокка Ьа)ка Іисіоѵа ѵ ик- 
Іасігіе вувіетаіусгпуш. ^госіаѵ; Ѵ/аіъгаѵа; Кга- 
кбѵ, 1962-1963/1-2. 
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БРАТЧИНА — сельская общинная, рели¬ 
гиозно-общинная или городская ремесленная 
(цеховая) корпорация, имевшая своего свя¬ 
того-патрона и годовой праздник. Словом 
братчина назывались также праздник и 
праздничный ритуал, совершаемый членами 
Б., у русских — пиршество членов Б., напи¬ 
ток на этом пиршестве, сосуд, из которого 
пьют на пиру Б. 

Русская братчина нередко сочеталась с 
храмовыми, установленными по обету, от¬ 
дельными годовыми, наиболее чтимыми пра¬ 
здниками («Никольщина», «Михайловщи- 
на», «Кузминки», «Покровщина» и т. п.). 
Иногда Б. связывались с окончанием сбора 
урожая, с Ильиным днем. Для ритуальной 
общесельской трапезы на Русском Севере 
особо выкармливали и закалывали жертвен¬ 
ное животное — чаще всего быка, вола или 
барана — и варили в большом котле. Отсю¬ 
да рус. арханг. «котельная вера». Трапез¬ 
ный стол был длинным («порой саженей до 
30»), а мясо из котла делилось на две час¬ 
ти: церковному причту и прихожанам по 
числу семей. Помимо мяса жертвенными 
продуктами были хлеб, воск и мед, из кото¬ 
рого варили пиво. Так, на Вологодчине 
(Гряэовецкий у.) в Ильин день в деревне 
пекли огромный каравай «для всего мира» 
(из-за этого ломали устье печи) и 12 кара¬ 
ваев поменьше. У русских Б. назывались и 
общие празднования в складчину (также 
ссыпщина, ссыпка, мирщина ) разного ха¬ 
рактера и приуроченности. Среди них выде¬ 
лялись законодательно установленные «пив¬ 
ные» Б. (частным лицам разрешалось ва¬ 
ритъ пиво до четырех раз в год к церков¬ 
ным и семейным праздникам), к ним отно¬ 
сились и популярные Б. — «никольщины» в 
честь «пивного бога» Николы (см. Нико¬ 
лая). Ср. рус. наниколиться 'напиться в 
Николин день'. На Б. избирался староста, 
руководящий пиршеством. 

В воет. Белоруссии (Могнлевщина, Го- 
мельщина) и в ю.-рус. зоне (Жиэдрин- 
ский у.) в городах и селениях существовали 
«свечные» Б. — общества, собиравшие в 
праздник меду и воску по 10 пудов. Брат- 
чики делали большую свечу, иногда в два 
пуда, по очереди определяя, кому за кем 
ежегодно принимать в свой дом «мирскую» 
или «братскую» свечу, которая называлась 
также свеча Васильевская, благовещенская, 
юрьевская, микольская, ильинская и т. п. в 


соответствии с праздниками, когда ее впер¬ 
вые зажигали. Свечу зажигали «на куге» 
накануне праздника, и хозяин с домашними, 
а также братчиками и их семьями пировали 
за столом с водкой, и на следующее утро 
свечу относили в церковь к обедне для ос¬ 
вящения и вновь возвращали в дом, чтобы 
она горела при повторном пиршестве, при 
«гулянии свечи» (см. Правд имя свечи), и 
под конец его переносили в дом хозяина- 
братчика, очередь которого приходилась на 
будущий год. Сходный обряд известен у 
сербов Боснии и зап. Сербии, где также со¬ 
бирали воск или деньги на свечу до двух 
пудов, которую, однако, с торжественной 
процессией несли прямо в церковь в опреде¬ 
ленный праздник. Свеча называлась тежач - 
ка или орачка свека 'свеча земледельцев, 
пахарей' и зажигалась впервые в Великий 
четверг, а затем на других службах в тече¬ 
ние года. Если свечу делали члены ремес¬ 
ленных и других корпораций, имеющих раз¬ 
ных патронов (сапожники ~ св. Спиридона, 
пекари — св. Федора и т. п.), свеча имела 
другие названия и вносилась в храм в дру¬ 
гой день. Нередко у воет, и юж. славян наря¬ 
ду с Б. на праздники устраивались ярмарки и 
базары с продажей скота, полотна, мяса и пи¬ 
ва в пользу храма. В Далмации и Хорватии 
Б. ( ЬгаШіпа , ЬгаіоѵЫіпа) как корпорация при¬ 
хожан или даже прихожан и клира, появилась 
в католической среде в XII в. (в Белоруссии в 
православной среде в XV в.). Там функцией 
Б. было призрение больных и бедных, погре¬ 
бение своих членов с особыми песнопениями, 
древнейшее из которых Втаі ']а, Ьтаіа іртоѵосЬто 
[Братья, мы брата провожаем] относится к 
XIV в. Б. в Далмации имели свой особый 
фольклор (песенный, застольный, хореогра¬ 
фический, театральный) наряду с основным 
ритуалом — ежегодной общей братской тра¬ 
пезой в день патрона Б. Католическая цер¬ 
ковь временами преследовала Б., напр. цер¬ 
ковный собор в Сплите в 1186 г. запретил 
Б. Первое русское свидетельство о Б. как о 
праздничной трапезе на Петров день и 
складчине дано под 1159 г. в Ипатьевской 
летописи. Б. восходит к дохристианским со¬ 
циальным союзам ~~ мужским, вероятно, 
охотничьим (нльинский или успенский бык, 
по севернорусской — новгородской, олонец¬ 
кой, вологодской легенде, заменил собой 
приходящего ежегодно на заклание оленя), 
воинским (княжеские пиры), женским и де- 
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внчьим (рус. куричьи братчины , болт, ко- 
ко ила църква, рус. в день Жен-мироносиц, 
Б. на Троицу; см. Трапева). 

Следы «свечной» Б. в X в. обнаружены 
археологами в Новгороде. 

Лит.: Зел.ВЭ:382—387; Зеленин // Статьи по 
славянской филологии и русской словесности (сб. 
в честь А. И. Соболевского). Л.. 1928:130—136 
(там лит.); Попов // АИЮС 2/2 1834:19—41; 
Седов//Краткие сообщения о докладах и полевых 
исследованиях Института истории материальной 
культуры. М., 1956, вып. 65:138—141 (лит.); 
Харузин // ОС6 1894/3:343; Носович // ЗРГО 
1873 5:64-68; БоішовиЬ // ГЕМБ 1932 7:113- 
115; ДробіьаковиЬ // ГЕМБ 1932 7:115-118; 
ФклиповиЬ // ГЕМБ 1933 8:95—98; Маі. 
НРРК: 94; N о ѵ а к С. Роѵі}ем 5рЬи. 8рЬі, 
1957 Кп]. 1: 392-395. 

О. А Терноѳская , Н. И . Толстой 

БРАЧНАЯ НОЧЬ (с. -рус. подклет', по- 
лес. молода ноч; пол. роМаАхпху\ болт, своде- 
не, свеждане , събиранс, чертог', с.-х. еѳо^е- 
уье, зіадапіе, еггіек ) — один из основных 
обрядов свадьбы, физическое и правовое 
скрепление брака. Смысл его — в преодоле¬ 
нии важнейшей границы обрядового «пере¬ 
хода». Отсюда представление об опасности 
этого момента и многочисленные обереги, 
отгонные действия, запреты и предписания. 
Многие действия призваны предугадать 
дальнейшую жизнь новобрачных, обеспечить 
семейное благополучие, первенство одного 
супруга над другим, здоровье и деторожде¬ 
ние. Как сказочный мотив Б. н. является 
одним из видов испытания героя (нередко с 
участием помощника). 

Временная и локальная при¬ 
уроченность обряда. Обычно Б. н. 
происходила на свадьбе после венчания в 
доме жениха, редко — у родственников 
(Винницкая обл.), у старшей свахи (Поль¬ 
ша). Там, где супружеские отношения счи¬ 
тались допустимыми после обручения (до 
свадьбы), первая ночь бывала чаще в доме 
невесты (у галлипольских сербов, лужичан, 
белорусских католиков, украинцев). Супру¬ 
жеские отношения начинались после сговора, 
после которого невеста переселялась к жени¬ 
ху, и при т. н. пробном браке без венчания 
(некоторые районы Сербии, Хорватии, Бос¬ 


нии и Герцеговины). Б. н. перед венчанием 
в доме невесты изредка отмечена и у рус¬ 
ских (на побережье Белого моря, во Влади¬ 
мирской губ.). У поляков, у хорватов Дал¬ 
мации она происходила на свадьбе в доме 
невесты после венчания, но до переезда не¬ 
весты к жениху. Б. н. в доме невесты была 
обычной и в случае перехода мужа на житье 
в дом жены. На Украине в XVI—XVII вв. 
жених и невеста долгое время после венча¬ 
ния жили до свадьбы отдельно. В зал. По¬ 
лесье Б. н. могла происходить и после 
свадьбы, в Боснии и Герцеговине — спустя 
длительное время (напр., 15 дней) после пе¬ 
реезда невесты к жениху. У мусульман Бос¬ 
нии и Герцеговины Б. н. устраивалась в пят¬ 
ницу вечером на новолуние. 

Помещение для брачной но- 
ч и. Повсюду спальней служит отдельное не¬ 
отапливаемое помещение в доме — холодная 
горница, комната, нежилая задняя или нижняя 
часть избы, кладовая, чулан (рус. подклет, 
кровать, пол. Ытса, болт, чертог, девстве- 
ник), чердак (сев. Россия, зап. Украина, 
Польша, Сербия) подполье (Вятская губ., 
Нижегородская обл.), погреб (макед., з.- 
болг.), при этом названия клеть, подклеть, 
панклет, сенник — специальные обрядовые 
термины. Местом ночлега молодых может 
быть и отдельная постройка на дворе, служа¬ 
щая кладовой и летней спальней (болт, неве¬ 
ста рница); баня (Нижегородская обл., Мин¬ 
ская губ.); амбар (с.-воет. Россия, Забайка¬ 
лье), гумно (Виленская губ.), овин (Мин¬ 
ская губ.), клуня (Ровенский у.): стодола 
(ю.-зап. Белоруссия, Галиция, Польша); по¬ 
мещения для скота — хлев, овчарня (Москов¬ 
ская, Калужская, 1 вере кая, Псковская гу¬ 
бернии, Болгария), чердак хлева (Словакия), 
место, где содержится осел (ю.-зап. Болга¬ 
рия). В России в XVI в. обычай устраивать 
спальню в холодном сеннике объясняли тем, 
что новобрачные должны были провести 
первую ночь «не под землей», имея в виду 
земляную подсыпку потолка жилого поме¬ 
щения: такое помещение символизировало 
могилу. Перед Б. н. спальню окуривают, 
кропят святой водой, украшают цветами, 
вносят в нее зелень (ю.-слав.), оставляют в 
ней свадебный караван (в.-слав.). 

Устройство брачного ложа. 
Постель обычно привозят вместе с приданым 
в дом жениха родственники невесты. Стелют 
брачную постель главным образом женщины, 
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напр. мать или сестра жениха, родственницы 
невесты, свахи невесты и жениха, иногда сва¬ 
ха невесты и дружка жениха; у словинцев ~ 
две рггеАапЫ в головных уборах, к которым 
прикреплена простыня; в Енисейском окр. 
«постельницей» бывает повитуха. Брачное ло¬ 
же могут готовить и мужчины: дружко (бел., 
укр.), девер (болт.), кум (серб.), специаль¬ 
ный чин трутень , или кормовой (твер., мос- 
ков., калуж.). Постель стелют на полу, на но¬ 
вых досках, на соломе или на сене, подстила¬ 
ют кожух («шоб дети кучѳравые были» ~ 
Чернигов.). В Нижегородской обл. ее стелют 
на овсе, в Орловской, Гродненской, Волын¬ 
ской губерниях ~ на ржаных снопах, в Слова¬ 
кии кладут под голову мешок с зерном, в 
Нижней Лужице — сноп соломы, на котором 
молодые ехали от венца (чтобы рождались 
дети). В постель или под нее кладут различи 
ные предметы: поленья (столько, сколько хо¬ 
тят иметь детей), коряги, пеньки, чурбан (с.- 
рус., укр., словац.), суковатое полено (ря- 
зан.), палку (могилев.), пест (в.-палее.) как 
фаллические символы; куклу из тряпок 
(пол.), яичную скорлупу (хорв.), мужскую 
шапку и рукавицы или женскую туфлю, что¬ 
бы иметь сына или дочку (пол.); части упря¬ 
жи для прочности брачных уз — ярмо (сло¬ 
вац.), хомут, вожжи (вят.); для богатства — 
деньги (укр., словац., луж.); для взаимной 
любви, счастья — каплю меда, розмарин 
(словац.), траву ІиЬсіук (в.-пол.); печную ут¬ 
варь, железные, острые и другие предметы- 
обереги — сковороду (вят.), ухват и кочергу 
(арханг.), топор (бел., в-пол., словац.), косу 
(словац.), веник (болт.). Кладут также хлеб 
(пол.), кнут (бел., пол.), ниты (в.-палее.), 
валек для катки белья (смолен.), камни 
(укр.), кирпичи (с.-рус.), брачный венок не¬ 
весты или оба венка молодых (з.-укр., ка¬ 
шуб.), гороховую солому (в.-пол.). У слова¬ 
ков и некоторых южнославянских народов 
по постели валяют мальчика, чтобы в браке 
рождались сыновья. С целью оберега у рус¬ 
ских проверяют, не подложили ли в постель 
собачью шерсть, смешанную с кошачьей 
(чтобы внести раздор в новую семью), сло¬ 
манные иглы, кости и т. п., обходят ее с ряби¬ 
новой веткой. У словаков постель кропят свя¬ 
той водой, посыпают солью, ставят в изголо¬ 
вье две скрещенные горящие свечи. У эап. ук¬ 
раинцев, лужичан постель благословляют. 

Молодых отводят на брачное 
ложе (бел. укладзіны, пол. рокіасЫпу) 


вскоре по приезде невесты в дом жениха, во 
время угощения или после него, когда гости 
танцуют, иногда в полночь или под утро. Это 
делает чаще всего один из главных чинов со 
стороны жениха; иногда все гости сопровож¬ 
дают молодых. При этом впереди разметают 
веником дорогу (с.-рус.), подгоняют бегущих 
молодых плетью (а.-палее.), разбивают о 
землю дыню (болт.), горшок с орехами о 
дверь (макед.), стреляют из ружья (гуцул., 
ю.-слав.), хлопают в ладоши, невеста пере¬ 
ходит через кожух, старается прижать в 
дверях жениха, чтобы иметь над ним пер¬ 
венство (бел.). Все это сопровождается му¬ 
зыкой и песнями религиозного или эротиче¬ 
ского содержания. В спальне дружка ударя¬ 
ет плетью по дверям и постели (Новгород.), 
кареіап ударяет кругом дубинкой (славон.), 
кум стучит в потолок (ю.-слав.); невеста са¬ 
дится на мужскую шапку, чтобы рождались 
мальчики (боен.); молодые смотрятся в зер¬ 
кало и кланяются на восток (в.-серб.), соб¬ 
людают молчание (славон., косое.). 

Выкуп постели (напр., у тех, кто 
ее стелил) часто означает символический вы¬ 
куп права на первую Б. н. Постель выкупа¬ 
ют (откупают) подарком у того участника 
обряда, который прежде молодых занимал их 
постель (ложился на нее, валялся): у АгиіЬу 
(пол.), дружка (псков., іроднен.), дружек 
жениха (олонец., Ленинград.), у брата жени¬ 
ха (Новгород.), брата невесты (вологод.), 
сестры жениха или девочки (новгород., во¬ 
логод.), сестер невесты (гуцул.). Нередко 
постель выкупают у супружеской или обря¬ 
довой пары, которая катается по ней (для 
обеспечения удачного супружеского акта мо¬ 
лодых): у счастливых супругов или молодо¬ 
женов (воронеж.), у свахи ( пасцельнщ&ы ) 
невесты и дружка (дружки) жениха (сло¬ 
вац., смолен., гомел.). В России этот рас¬ 
пространенный обычай называется обогре¬ 
вать или мягчить постель. 

Разувание жениха невестой перед 
укладыванием на брачное ложе широко рас¬ 
пространено, особенно у воет, славян. Упо¬ 
минание о нем имеется в «Повести времен¬ 
ных лет» (под 980 г.). Невеста снимает с 
жениха сапоги (или другую обувь), часто 
лишь с правой ноги, за что получает деньги, 
предварительно положенные в сапог. В дру¬ 
гой сапог иногда кладут плетку. В некото¬ 
рых районах Белоруссии, Украины и Слова¬ 
кии невеста ударяет жениха голенищем са- 
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пога. У гуцулов дружба разувает молодых — 
сначала невесту, потом жениха. У словаков 
молодые разувают друг друга. У лужичан 
сват снимает обувь с невесты, иногда с обоих 
молодых. У черногорцев перед Б. н. невеста 
разувает свекра и деверя. 

Раздевание. Сваха (замужняя жен¬ 
щина), иногда две или несколько свах с той и 
другой стороны раздевают невесту или обо¬ 
их молодых ц укладывают в постель. Не¬ 
редко в этом участвует дружка жениха. Не¬ 
весту раздевают до рубашки или надевают 
ей новую рубашку. На Волыни жених раз¬ 
девает невесту, на Русском Севере — неве¬ 
ста жениха. Чтобы рождались сыновья, в 
Хорватии жениху помогает раздеться маль¬ 
чик. У лужичан невеста, чтобы иметь власть 
над мужем, вешает свою одежду поверх же¬ 
ниховой. У белорусов невеста, в отличие от 
жениха, спит иногда во всей свадебной 
одежде и обуви, у словенцев — не снимая 
венчального головного убора. 

Укладывание в постель. В 
ряде мест Вологодской обл. невеста старает¬ 
ся лечь в постель прежде жениха; чаще, од¬ 
нако, на Севере ложится первым жених, а 
невеста должна проситься, после чего жених 
хватает невесту и перекидывает через себя 
на постель. В Минской губ. так перебрасы¬ 
вает через себя невесту дружба жениха. В 
Рязанской губ. каждый из молодых старает¬ 
ся первым захватить постель, чтобы иметь 
больше власти. В постели молодых связыва¬ 
ют поясом (воронеж., рязан.), ноги им свя¬ 
зывают рушником (воронеж.) или, от порчи, 
сетью (олонец.). Чтобы у них были дети, в 
постель кладут фигурку ребенка (арханг.), 
женщину, изображающую роженицу (Моги¬ 
лев.), стегают молодых плеткой (новгород., 
рязан.), кум ударяет шапкой о балку столько 
раз, сколько хотят иметь детей (славон.), и 
т. д. На Русском Севере в постели между же¬ 
нихом и невестой происходит иносказатель¬ 
ный диалог (напр., «пить хочу» — невеста в 
ответ должна поцеловать жениха). Во мно¬ 
гих местах дверь спальни запирают на за¬ 
мок. Согласно русским, белорусским, поль¬ 
ским приметам, тот из новобрачных, кто 
первым уснет, умрет раньше другого. 

Совместная трапеза молодых, 
символизирующая начало совместной жизни, 
происходит в спальне перед укладыванием на 
брачное ложе, во время Б. н. или же утром 
перед выходом из спальни. Наиболее рас¬ 


пространенная еда — печеная курица или, ре¬ 
же, петух (особенно у воет, и юж. славян) и 
различные виды хлеба; кроме них — каша 
(рус.), яйца (словен.), яблоко, сладости, са¬ 
хар (ю.-слав.), несоленый суп (луж.). 

Охрана спальни. На великокня¬ 
жеских свадьбах XV I—XVII вв. постельни¬ 
чий всю ночь ездил верхом с обнаженной 
саблей вокруг спальни. Позже у крестьян 
Олонецкой, Псковской, Костромской губер¬ 
ний это делал клетник. На Русском Севере 
подклет в Б. н. оберегают специальные зна¬ 
хари — роговуша (рогуша , вологод.), сто¬ 
рож (арханг.). В Нижегородской обл. кара¬ 
улит молодых у баш сваха. На Украине у 
дверей спальни дежурит дружно, в с.-эап. 
Болгарии ее охраняет десен девер. 

Проведывание молодых во время 
Б.н. помимо принесения им угощения для сов¬ 
местной трапезы имеет целью выяснить, бла¬ 
гополучно ли завершался супружеский акт. У 
белорусов дружка поминутно подходит к 
спальне, стучит в дверь и кричит: «ГоцІ» В 
Черниговской губ. дружки, стуча, спрашива¬ 
ют молодых: «Чи вже?» У украинцев Гали¬ 
ции свадебные гости стучат в дверь коморы, 
призывая молодых двигаться, а не спать. 

В некоторых местах подслушива¬ 
ют у дверей спальни. В Болгарии это делают 
девер или егтшройкя и по тому, что слышат, 
гадают о будущих родах. У болгар известно и 
подглядывание в замочную скважину. 

Смена головного убора не¬ 
весты бывает иногда приурочена к Б. н. 
В спальне снимают с невесты венок ножом 
или саблей (ю.-слав.), ножом, вилами или 
косой (словац.) и т. п. 

Ритуальные шум, пение, тан¬ 
цы. У юж. славян стрельба, шум, битье 
горшков, посуды, музыка возле спальни во 
время Б. н. имеют функцию оберега. На 
Украине и в Белоруссии во время Б. н. гос¬ 
ти в хате шумят, танцуют и поют эротиче¬ 
ские песни. В Болгарии мужчины и парни 
исполняют песню и танец чукане на пипер 
(чер пипер, тром пипер), в котором воспро¬ 
изводится процесс посадки перца и имити¬ 
руются движения при половом акте. 

Супружеский акт (вологод. 
знаться, внтеб. спознауц&а ), дефлорация не¬ 
весты (орлов, ломать кесарецкою, болт, роз¬ 
валям) происходят обычно в первую Б. н., во 
время свадьбы. Однако в различных славян¬ 
ских зонах нередко встречается и запрет 
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коитуса в первую Б. н, иногда первые 
три ночи, реже неделю или более (до не¬ 
скольких месяцев). Обе формы обряда от¬ 
мечены в разных частях славянского мира, 
порой сосуществуя. В некоторых районах 
России жених привозит невесту к себе толь¬ 
ко на свадебный пир, после чего провожает 
ее, нетронутую, назад к родителям и остав¬ 
ляет там на неделю. В Брестской обл. быва¬ 
ет, что супружеские отношения не допуска¬ 
ются, пока молодые не посетят в первый раз 
церковь или пока не заберут у родителей 
корову. Запрет коитуса в первую Б. н. 
иногда объясняется тем, что иначе не будут 
вестись овцы (Вологодская губ.) или поро¬ 
сята (Словакия). Воздержание в первые 
ночи известно у юж. славян (Черногория, 
Герцеговина, Дебар, Скопска Црна Гора, 
сев. часть долины Моравы, р-н Ступника в 
Хорватии, в Словении). В некоторых случа¬ 
ях (на Русском Севере, в Гомельском у.) 
невеста «обороняет» свою девственность: 
пытается не допустить до себя жениха, от¬ 
талкивает его, рвет на нем рубашку, кусает¬ 
ся, царапает ему лицо. Там, где большое 
значение придается целомудрию невесты и 
его публичному ритуальному засвидетель¬ 
ствованию (особенно на Украине, в Болга¬ 
рин, Македонии), дефлорация обя¬ 
зательна в первую Б. н. (хотя бы ману¬ 
альная). В Болгарии о благополучном завер¬ 
шении супружеского акта жених возвещает 
выстрелом из ружья. В случае импотенции 
жениха на Украине невеста в эту ночь при¬ 
зывает старшего «боярина», который совер¬ 
шает дефлорацию. Жениха (особенно в слу¬ 
чае его неопытности) может заменять в 
Б. н. свадебный музыкант — в Житомир¬ 
ской обл.; дружко или дядя (старший род¬ 
ственник жениха) — в Сумской, Харьков¬ 
ской областях, дружок (брат или товарищ 
жениха), дружко (женатый родственник же¬ 
ниха: муж сестры, сын крестного, старший 
брат), старший сват (один из старших 
родственников жениха) — в Черниговской 
обл.; староста (напр., крестный жениха) — 
в Волынской обл.; отец жениха — в Го¬ 
мельской, Брестской областях; старший брат 
жениха — в Брестской обл., сІгиіЬа — в сев. 
Словакии. В Черногории невеста спит в 
первую Б. н. с участником свадьбы со сто¬ 
роны жениха, аналогичным русскому друж¬ 
ке. Иногда это могут быть девери (обычно 
братья жениха). У македонцев Скопской 


Црна Горы первую Б. н. невеста спит на 
одной постели между деверями и девушка¬ 
ми, а жених с краю. В Боснии каждый 
мужской гость на свадьбе может прижимать 
невесту к стенке, изображая супружеские 
объятия. В некоторых западнославянских 
зонах в Б. н. параллельно с актом совокуп¬ 
ления новобрачных совершает половой акт и 
другая пара участников свадьбы (см. Чета 
свадебная): дружба с дружкой (у поляков 
Мазовии, Силезии), первый товарищ жени¬ 
ха с первой подругой невесты (у лужичан). 

Б у ж е н и е. Будят молодых (с.-рус. 
буженье , бел. падымане) обычно те же, кто 
отводил их в спальню, — чаще всего друж¬ 
ка и/или сваха (свахи), иногда родители. 
Будят сдергиванием одеяла, битьем горшка 
о дверь, порог или стену спальни, стуком в 
стену, в двери, криками, звоном в колоко¬ 
лец, в корчагу (с.-рус.), музыкой и пением 
специальных песен (бел., пол., луж.), вер¬ 
хом на помеле, с горящим веником, зажжен¬ 
ной соломой (с.-воет.-рус.), обливанием во¬ 
дой (с.-рус., пол.). На Русском Севере мо¬ 
лодые, проснувшись, не смеют выйти из 
спальни, пока их не придут «будить», за 
что невеста дарит полотенце. Вставая с пос¬ 
тели, невеста стряхивает одеяло на жениха, 
чтобы перенести на него муки будущих ро¬ 
дов (боен.), старается наступить на его бо¬ 
тинок, чтобы иметь много денег (луж.). Кто 
из молодых раньше встанет, тот будет глав¬ 
ным в семье (с.-рус., луж.). У белорусов 
Бобруйского у. невеста встает раньше жени¬ 
ха, т. к. считается позорным, если ее заста¬ 
нут в постели. В других районах Белорус¬ 
сии, наоборот, первым встает жених и выхо¬ 
дит или его выводят к гостям. В укр. Гали¬ 
ции жених выбегает первым, чтобы принести 
воду невесте. В Черниговской губ. жених и 
невеста с его шапкой на голове выходят из 
спальни и просят прощения у родителей. В 
Македонии и Болгарии жених выходит из 
спальни и стреляет из ружья. 

Утренние очистительные и 
другие обряды. Мытье, умывание — 
очистительный обряд, известный всем воет, 
славянам, который совершают молодые, 
прежде всего невеста, нередко вместе с го¬ 
стями после Б. н., чаще всего в спальне. На 
Ру сском Севере после Б. н. происходит об¬ 
ряд свадебной бани молодых. У юж. славян 
широко распространен очистительный и ис¬ 
пытательный обряд вождения невесты к ко- 
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лодцу (источнику, реке) после Б. н. Испы¬ 
тания невесты в работе утром после Б. н. 
(невеста идет по воду, метет пол и т. п.) 
известны всем славянам. Важным обрядом 
является проверка девственности невесты 
(осмотр постели, сорочки, наказание за «не¬ 
честность» и т. п.). Часто после Б. н. бьют 
посуду в знак утраты невестой невинности, 
поздравляют молодых с успешно проведен¬ 
ной Б. н. (Владимир, здравствование ), ус¬ 
траивают угощение. Еду приносят молодым 
в постель, или они участвуют в общей ут¬ 
ренней трапезе за столом. Специальное ри¬ 
туальное блюдо после Б. н. на западе вос¬ 
точнославянской зоны — яичница. 

Лили Г у р а А. Първата брачна нощ в славян¬ 
ские сватбен обред // БФ 1990/1; Нпа - 
I І и к V. Оіе Впиікаттег. Еіпе Еріаоск аиі скп 
икшпіасЬеп НосЬхеіиЬгаисЬеп // АліЬ.1909/6: 

113-149; БНЕ:24-25,41,49-51, 77-78,125- 
127,151-152; Котог.Т55:252-259; 2еІ.КѴ: 

309-310; Пропп ИКВ 2 2:325-330; РНСО:15- 
16,22-23,44,173-176,197; Сумц.СО:21.93.109, 
118,119,141,184,206; Вес. 1: 29.66,204,386, 2: 
204,393,418; Чуб.ТЭСЭ 4:443-444,611,629, 
642.647.653-654,658.678,695-696; Вяс.:86, 

181-182,241-242.258,302.358,384-385.399,46 
4; Ив.БФС: 76-77,81,126-134; Киііііс §. 

Маігііокаіпі Ьгак і таіегіпака Шцаар и пагосіпіш 
оЬіСарта Возле, Негсевоѵіпе і ЭаЬпасце // С2М 
1958/13:57-58,60-63,71-74; М л • д е н о в - 
с к и С. Белеижи за првата брачна вечер ка] Ма- 
кедонците // МФ 1974/7/14:239-249. 

А. В. Г ура 

БРИТЬЕ — особый ритуал на свадьбе, пе¬ 
ред погребением, в колядных и масленичных 
играх и действиях ряженых. 

Бритье на свадьбе известно у 
болгар, македонцев и воет, сербов. Жениха 
брили обычно или в субботу вечером, или в 
воскресенье утром до венчания. Так, в 
Пловдиве ком кр. на вечерней или утренней 
заре жениха сажали на стул, покрытый су¬ 
конной накидкой или шерстяным одеялом, а 
золовка и деверь держали под подбородком 
белый платок или полотенце, чтобы сбритые 
волосы не падали на землю и не использо¬ 
вались в злых целях. Жениха брил парень, 
у которого живы родители, женатый мужчи¬ 
на или дядя (муж тетки). Иногда число 


брадобреев доходило до трех. Во время Б. 
девушки пели, танцевали с парнями «хоро», 
играла музыка. Волосы бросали на розовый 
куст, клали на ветви плодовых деревьев, 
под которыми брили жениха, несли в хлев, 
прятали в ясли или закатывали в хлеб и 
скармливали скоту. Иногда мать жениха со¬ 
бирала волосы и прятала их в сундук неве¬ 
сты или накидывала на плечи сына новую 
рубаху и обходила сына трижды посолонь, 
посыпая его просом и зерном. Нередко поч¬ 
ти все жители села собирались на ритуал Б. 
В с.-воет. Болгарии у капанцев при Б. в воск¬ 
ресенье пели печальные лирические песни, 
знаменующие прощание с вольной холостяц¬ 
кой жизнью. В эап. Болгарии (в зоне Само- 
кова) Б. происходило во дворе у поленницы 
под девичье пение и аккомпанемент зурны и 
барабана. Волосы при этом собирали в белый 
платок, положенный в сито. В ю.-эал. Болга¬ 
рии в Кюстендилском кр. Б. совершалось по 
очереди тремя или девятью юношами, кото¬ 
рые не были сиротами. При этом девушки пе¬ 
ли: «Бричи ми се млади младоженя, бричат 
ми го девет берберина...» [Бреется молодой 
жених, бреют его девять парикмахеров...] 
(Арн.БСО:113), а две сестры жениха дер¬ 
жали белое полотенце для сбритых волос. В 
это полотенце участники свадебной церемо¬ 
нии клали деньги, а жених отдавал их пев¬ 
цам. За Б. следовало купание жениха. В 
сев. и с.-воет. Болгарии в р-нах Тырнова, 
Силистры и Варны Б. совершалось в воск¬ 
ресенье рано утром, а волосы жениха храни¬ 
ли до его смерти и клали в гроб. Повсе¬ 
местно сохранилось верование, что волосы 
жениха обладают особой силой и что ими 
можно «испортить» жениха. Чтобы этого 
избежать, совершались разные ритуалы, 
сберегались сбритые волосы. 

В воет. Болгарин (в зоне Котела) в суб¬ 
боту вечером в присутствии множества род¬ 
ных, при полном молчании и при двух по¬ 
мощниках с горящими свечами в руках де¬ 
верь или парикмахер брил жениха и под¬ 
стригал его косу. Тишина нарушалась толь¬ 
ко грустными мелодиями песен, последова¬ 
тельно исполнявшихся несколькими группами 
певцов. В юж. Болгарин (во Фракии) сле¬ 
дили за тем, чтобы Б. жениха совершалось 
одновременно с плетением косы невесты; с 
этой целью от жениха и невесты посылали 
гонцов, которых вознаграждали деньгами. 
Родные лепили монеты к лицу жениха, а 
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хор под аккомпанемент зурны пел: «Крата 
се, юначе, свърши се / Твоею въс ігът хо¬ 
де не, / Чуадите момм плене» [Кончилось, 
молодец, твое по улицам гулянье, чужих де¬ 
вушек ласканье] (Арн.БСО:45). В ю.-вост. 
Болгарии (во Фракии) Б. совершалось, как 
правило, в субботу утром или вечером, в 
воскресенье утром и изредка в пятницу ве¬ 
чером. Брил при атом холостой парень, три 
парня, товарищ жениха, его побратим или 
парикмахер. Им помогали с полотенцем две 
или четыре девушки, два мальчика или 
мальчик и девушка. Обряд совершался в 
доме или во дворе, а волосы зарывали под 
камнем, бросали на черепичную крышу или 
под куст розы. 

В юж. Македонии (около Гевгелин) же¬ 
ниха брили в субботу в шесть вечера после 
общего танца. Бритву брал в руки подрос¬ 
ток, имеющий отца и мать, «чтобы в новой 
семье водились дета и у них были живы 
отец и матъ». Во время Б. играла музыка и 
отбивалась мелкая барабанная дробь, чтобы 
и Б. было «мелким», т. е. чистым. После Б. 
к жениху подходила посестрима (духовная 
сестра) и поливала в руки жениха вино, ко¬ 
торым он умывался, а побратим лил воду 
для омовения ног. Сосуд, из которого лили 
вино, тотчас разбивали (см. Бхггъе посуды), 
а оставшуюся в другом сосуде воду перели¬ 
вали в третий сосуд. В Пнринском кр. сле¬ 
дили, чтобы вода для Б. была свежей (не¬ 
начатой), а жениха сажали на стул под пло¬ 
довым деревом. Во время Б. девушки пели: 
«Забричнли са млада младоженя...» [Забри¬ 
ли молодого жениха...] (Пир.:401). 

В юж. Сербии (Косово) Б. жениха со¬ 
вершалось на раннем рассвете, сразу после 
купания в свежей воде, в которую были по¬ 
ложены яблоко и серебряная монета. К Б. 
невеста или сестра жениха дарила ему новое 
полотенце, а во время Б. девушки и молод¬ 
ки пели песню: «Бричи се, бричи, младоже- 
ша! / Расплачи татка и ма]ку, / Расплачи 
сестру и брата» [Бреется, бреется жених! 
Расплачутся отец и мать, расплачутся сестра 
и брат] (Ѵик.5К:265). Брадобрей — па¬ 
рень, имеющий живых родителей, бросал 
волосы в крапиву, прятал их под стрехой 
или отдавал на сохранение матери жениха. 
Такое Б. обычно было первым в жизни же¬ 
ниха. В воет. Сербии в Лесковацком Помо- 
равье жениха брили трое парней или один 
парень. На шею жениху повязывали белый 


платок, а под его правую ногу подкладыва¬ 
ли сырое яйцо, которое после Б. следовало 
раздавить. Сбритые волосы жениха прятали 
в цветы или клали на плодовое дерево, 
«чтобы в семейной жизни жених процветал, 
преуспевал и чтобы у них были дета». По¬ 
сле Б. жених мылся, а затем пролезал меж¬ 
ду ног родной матери. В соседней зоне (во 
Враньском Поморавье) символическое Б. на 
свадьбе имело характер представления: вто¬ 
рой шафер, опираясь одной ногой на трапез¬ 
ный столик («таіьур»), «брил» деревянной 
бритвой жениха, сидящего посредине гумна 
и держащего на коленях сито с сакральным 
хлебом («попачей»). Во время Б. вокруг 
жениха девушки танцевали «коло» и пели 
обрядовую песню. 

В Словакии также во время свадьбы со¬ 
вершалось шуточное Б., которое нередко бы¬ 
ло компонентом и масленичных гуляний ряже¬ 
ных. Первоначальная функция Б. на свадьбе 
имела, безусловно, характер инициации. 

Бритье на масленицу было из¬ 
вестно не только в Словакии, но и в Поль¬ 
ше. Так, в Медзижецком повете (Велико- 
польша) нередко ряженые девушки ходили с 
ведром известки и малярной кистью по ули¬ 
цам и мазали известкой лица встреченных 
парней, а затем «брили» их ножом. В поль¬ 
ском Поморье и в Хелмс кой земле в Пепель¬ 
ную среду, т. е. в канун поста, ряженые де¬ 
вушки и женщины в корчмах мазали или на¬ 
тирали лица мужчин мокрым пеплом или 
снегом, а затем «брили» их деревянной брит¬ 
вой. От такого Б. мужчины откупались вод¬ 
кой. В зал. Моравии в окрестностях Ново- 
Места на мясоед и масленицу женщины пере¬ 
одевались в мужское платье и изображали 
брадобреев: одна несла большую бритву, 
другая ~~ тазик с «мылом» (куском льда) и 
т. п. Мужчины откупались от такого Б., и 
женщины устраивали пирушку. Польки в 
Добжинском кр. на масленицу «брили» за¬ 
шедших в корчму и неоткупившихся мужчин 
палками и щепками и били чулками под 
грохот и шум битья в сковородки. 

В Лесковацком Поморавье (воет. Сер¬ 
бия) ряженые колядннки, начинающие коля¬ 
довать за пятъ дней до Рождества, обходи¬ 
ли дома и «брили» хозяина саблей, предва¬ 
рительно «намылив» его снегом. 

Бритье в погребальном об¬ 
ряде. Покойника, брившегося при жизни, 
брили перед погребением, и в некоторых 
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местах старались его сделать до наступления 
агонии. У православных юж. славян близкие 
покойника не брились 40 или 9 дней в знак 
траура. Ср. также Пострижины. 

Лап.: Арн.БСО:81.Ш; Вак.БЕТБ:385-360; 
Кап.:181; Марин.ИП 2:539; Пир.:401; Плов.: 
225; Ъор.ЖОЛМ:330,372,453; Мнл.ЖСС:342; 
Стч.ВП:439; ТаН.СО:158—159; Фкл.СК:436, 
455.462; Ѵик.5К:265.315; Кагг.КЬ20:189; 

КЬѴѴ:45; 8іеІш.КОР:112-113; Рег.РМНР:43; 
Хорватов. // СБФ 1991/6:170-172. 

Н. И. Толстой 


БРОД (о. -слав, производное от глагола *Ьге$- 
й, •ЪгеАр с доминантным значением 'мелкое 
место на реке, где можно перейти на другой 
берег'; в значении 'брод* встречается и огла¬ 
совка бред, напр., рус. твер. бред 'брод в озе¬ 
ре') — локус, связанный с представлением о 
переходе души в иной мир или символизирую¬ 
щий «переходное» состояние индивида (ср. 
Агония). Соотносится с двумя жизненными 
«переходами» души (см. Переправа через 
воду), каждый из которых может сопровож¬ 
даться пограничным (ср. рус. диалектное брод 
'межа, граница') физиологическим состояни¬ 
ем бреда, стирающим грань сна и яви и совме¬ 
щающим несоединимые стихии огня и воды 
(горячка, испарина, холодный пот; ср. мотив 
огненной реки). Эти «переходы» — свадьба 
или любовное чувство (Б. в свадебном фольк¬ 
лоре, лирической песне; ср. выражения типа 
рус. любовный бред/горячка) и смерть (по- 
лес. брод 'агония' при иных обозначениях аго¬ 
нии типа болт, на пътя; ср. рус. пензен., Ива¬ 
нов., олонец. брод 'тропа'). В атом смысле Б. 
является синонимом переправы на пароме (ср. 
словен. Ьгосі 'перевоз, паром', с.^х. брод 'ко¬ 
рабль', с.-х. броднлік 'перевозчик, паром¬ 
щик', словен. ЬгосЬйк 'паромщик, корабель¬ 
щик, матрос'). Корень брод - встречается в 
названиях (болт, бродніща , рус., болт, брод - 
ник) и предикатах (бродить), свойственных 
мифическим персонажам типа ведьмы и неко¬ 
торым другим, в частности ходячим покойни¬ 
кам, души которых, не обретя покоя на 
«том свете», остаются в пограничном состо¬ 
янии («бродят», «ходят» и т. п.). Ср. также 
названия ряженых (болт, броник 'небольшая 
группа ряженых, которая ходит и пугает по 
ночам') и членов социума, живущих асоци¬ 


альной жизнью (рус. 6родник 'бродяга из 
ссыльных', бродяга ). Мотив Б. теснейшим 
образом связан с мотивом колодца (напр., у 
словаков в гаданиях о женихе используется 
вода, взятая с трех бродов) и особенно мос¬ 
та (ср. рус. жнздрнн. брод 'переход по на¬ 
стилу через топкое место'). 

У банатских геров существует обычай 
вучаье и изливай* воде , предназначенной 
мертвым, сопровождающийся изготовлением 
«брода». «Брод» делают после похорон, 
пришедшихся за неделю до Страстного или 
троицкого четверга. После отъезда похорон¬ 
ной процессии «чистая» девочка из этого 
или соседского дома достает воду из колод¬ 
ца и наливает ее в три сосуда; один остав¬ 
ляет в доме умершего, а два других относит 
соседям, чтобы они отпили «за душу покой¬ 
ного». Так продолжается неделю, причем в 
течение этого времени девочка на специаль¬ 
ной палке-бирке, называемой работ, поме¬ 
чает зарубками количество налитых сосу¬ 
дов. Через неделю, в четверг, девочка и 
кто-либо из взрослых женщин из дома умер¬ 
шего идут на берег реки или к источнику и 
огораживают речной галькой небольшой учас¬ 
ток земли в форме круга, квадрата или до¬ 
рожки (брод). Внутри стелют полотенце, кла¬ 
дут лепешку, калачи, еду, зажигают свечу, 
которая была в руках покойника, окуривают 
все это. Потом девочка зачерпывает сосудом 
воду из реки и выливает ее на траву около 
«брода». Надо вылить столько сосудов, 
сколько отмечено на бирке, потом налить еще 
один и поставить его на «брод». При вылива¬ 
нии первого сосуда девочка говорит: «Нека уе 
сунцу, месецу, давліеицима, обешеіьацнма, 
птицима у гори, рибама у води и мо}ем Мило- 
раду» [Пусть это будет солнцу, месяцу, утоп¬ 
ленникам, висельникам, птицам в лесу, рыбам 
в воде и моему Милораду] (БХ: 202). По¬ 
том женщина ломает бирку, втыкает ее в ка¬ 
лач, туда же втыкает горящую свечу, кладет 
немного денег и так пускает калач по воде. 
Считается, что это плата за воду, которую 
должен получить умерший. Потом женщина 
одаривает девочку деньгами и одеждой, а во¬ 
ду выливает на могилу. 

Лти Седакова О. А. Полесское «брод» 
‘агония' и связанные с ним обрядовые представле¬ 
ния//Тез. ПЭС: 78-81. 

Т. А. Агапкина, О. А. Терноѳская 
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БРОСАТЬ, разбрасывать — риту¬ 
альное действие, основное назначение кото¬ 
рого — удаление вредоносных объектов или 
контакт с потусторонним миром. Конкретная 
семантика действия зависит от предме¬ 
тов бросания (обрядовая пища, ее остатки 
и крошки или, наоборот, первый кусок, пер¬ 
вая отделенная часть; мелкие сыпучие пред¬ 
меты, плоды, зерно, орехи; металлические 
предметы — нож, топор, серп и т. п.; пред¬ 
меты домашней утвари — веник, горшок, 
хлебная лопата, старая обувь и т. п.), ло¬ 
кусов бросания (колодец, водоемы, клад¬ 
бище, границы села, перекрестки, поле, ого¬ 
род, крыша дома, чердак, углы дома, пе¬ 
кутъ, печь, порог и т. п.), направле¬ 
ния (подбрасывание вверх, разбрасывание 
во все стороны, перебрасывание через себя, 
бросание вслед кому-нибудь), иногда це- 
л и или результата бросания. 

Во многих случаях сам акт бросания не яв¬ 
ляется существенным для смысла обряда, 
важно лишь помещение предмета в опреде¬ 
ленный локус. Так, пищу, предназначенную 
для духов, либо бросали в углы дома, забра-% 
сывали на чердак, за печь и т. п., либо просто 
размещали (раскладывали) в этих местах, 
принадлежащих, как считалось, духам. Дей¬ 
ствия такого рода, связанные с бросанием пи¬ 
щи, обычно интерпретировались как акты ри¬ 
туального кормления; т. е. наиболее сущест¬ 
венным для раскрытия семантики оказывался 
здесь предметный код. 

К наиболее распространенным формам 
бросания относятся выбрасывание, разбра¬ 
сывание, подбрасывание вверх, перебрасыва¬ 
ние, бросание кому-либо вслед. 

Сравнительно редко акцентируется обяза¬ 
тельность самого действия бросания, понимае¬ 
мого как интенсивное перемещение предмета 
за границы «своего» (освоенного человеком) 
пространства и как способ избавления от че¬ 
го-либо. Такой смысл вкладывался прежде 
всего в магические действия выбрасы¬ 
вания предметов, воспринимаемых как «не¬ 
чистые», вредоносные. Ср., напр., выбрасы¬ 
вание соломы из-под умершего, стружек от 
гроба, одежды и вещей покойника или боль¬ 
ного в реку, в уединенные глухие места, где не 
ходят люди и скот, за границы села и г. п. В 
Силезии после выноса тела выметали весь 
дом, а веник выбрасывали подальше в поле, 
«чтобы умерший не мог вернуться». Чтобы 
избавиться от блох, в Сочельник выбрасыва¬ 


ли домашний мусор к чужому дому. Подо¬ 
бные действия характерны для проводов, сим¬ 
волизирующих изгнание, выпроваживание, 
уничтожение вредоносных сил: напр., выбра¬ 
сывание в реку, костер, канаву чучела, риту¬ 
ального деревца, пучков зелени, соломы, вен¬ 
ков, веников, старой обуви и т. п. (см. Про¬ 
воды). Некоторые варианты полесского об¬ 
ряда «проводов русалки» включали бросание 
венков, снятых с ряженой «русалки», далеко 
в ржаное поле, после чего ритуал изгнания 
считался выполненным. 

В отдельных случаях семантика отправки 
на «тот свет» раскрывается через локусы. 
Бросание предметов в колодец, в проточную 
воду, на дерево, на крышу дома, на кладбище 
акцентирует внимание на синонимических по 
своему значению зонах контактов двух миров 
(верх—нив, водный рубеж и т. п.). 

Подбрасывание вверх могло 
осмысляться как магия, обеспечивающая ин¬ 
тенсивный рост растений. Этот прием (наряду 
с подниманием предметов, с подпрыгиванием) 
часто использовался при засеве семян льна, 
конопли, злаков. Напр., засевальщик в поле 
подбрасывал вверх первую или последнюю 
горсть семян, специально взятое с собой яйцо, 
мешок из-под семян. При окончании пропол¬ 
ки льна женщины высоко подбрасывали пер¬ 
вый или последний вырванный пучок сорня¬ 
ков, «шоб лен рос вэликий» (палее.). Такими 
же мотивировками сопровождалось подбра¬ 
сывание яиц в пасхальное воскресенье, варе¬ 
ного гороха или кутьи в Рождественский со¬ 
чельник, скатерти в день св. Степана и т. п. В 
этих магических действиях особое значение 
приобретает символика движения вверх, тогда 
как акт самого бросания оказывается менее 
значимым и может быть заменен поднимани¬ 
ем тех же предметов (ср. Высокий). 

В других случаях основную смысловую 
нагрузку берет на себя не направление дейст¬ 
вия, а предмет подбрасывания, как, напр., в 
южнославянском ритуале подбрасывания к 
градовым тучам топора, молота, серпа для от¬ 
гона вредоносных сил. Бросание может быть 
заменено размахиванием топором (или дру¬ 
гими предметами угрозы), выставлением его 
перед домом. 

Иные смысловые акценты обнаруживают¬ 
ся в действиях забрасывания наверх, имев¬ 
ших целью, по-видимому, отправку ритуаль¬ 
ных предметов в «верхний» мир. Напр., на 
Косовом Поле после смерти хозяина дома 
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забрасывали его головной убор и срезанные 
ногти на чердак; в Шумадии на чердак забра¬ 
сывали башмак с правой ноги полаэника; вв.- 
слав. свадебном обряде на крышу дома броса¬ 
ли свадебные деревца жениха и невесты; 
вербные ветки, которыми выгоняли скот при 
первом весеннем выпасе, затем забрасывали 
на потолочную балку, «чтобы ягнят было 
больше» (рус.). Часто прием подбрасывания 
использовался в многочисленных формах га¬ 
даний, включающих бросание вверх ритуаль¬ 
ной пищи (особенно вареного зерна, бобов, 
гороха), ложек, соломы, венков, обуви, поя¬ 
сов и т. п. При этом загадывали, останется ли 
подброшенный предмет наверху или упадет 
(при бросании на крышу, дерево, потолочную 
балку); каким окажется расположение упав¬ 
ших предметов; если гадала группа людей, то, 
чей предмет упадет первым и т. п. Напр., в 
Польше девушки гадали на св. Яна по вен¬ 
кам, забрасываемым на дерево: если венок 
удавалось забросить с первой же попытки, 
это сулило замужество в ближайшем году. В 
Карпатах популярным было гадание, при ко¬ 
тором подбрасывали к потолку кашу, горох 
и другую рождественскую пищу: если к по¬ 
толку прилипало много зерен, это сулило хо¬ 
роший урожай. При бросании обуви следили, 
в какую сторону направлен носок упавшего 
башмака: если в сторону порога, то это 
предвещало замужество. Широко известны 
также способы многократного подбрасыва¬ 
ния принадлежащих гадающим предметов: 
их подкидывали (трясли, «падали») в подо¬ 
ле платья, фартуке, решете, корыте, следя 
за очередностью выпадавших предметов. 
Ср. выражения бросить жребий, бросить 
кости, кинуть бобы и т. п. 

Разбрасывание предполагало дей¬ 
ствие со множеством предметов, прежде все¬ 
го сыпучих (пепла, углей, зерна, соломы, му¬ 
сора и т. п.), что символизировало изобилие и 
служило оберегом от нечистой силы. Напр., 
зерна кутьи или горох разбрасывали в Со¬ 
чельник по всем углам дома, чтобы обеспе¬ 
чить хороший урожай (бел.); пепел юрьевско¬ 
го костра разбрасывали по пастбищу, чтобы 
коровы давали много молока (карпат.); угли и 
головни из масленичного костра бросали по 
озимым посевам, чтобы озимь была хорошей 
(рус.). Такие же действия осмыслялись и как 
апотропейные: солому, на которой лежал по¬ 
койник, разбрасывали по засеянному полю, 
чтобы птицы не клевали зерен (пол.); мусор, 


скопившийся в доме в пасхальный период, 
рассыпали по грядкам, чтобы черви не порти¬ 
ли овощей (з.-слав.); овес, освященный в 
день св. Степана, бросали в поле, чтобы про¬ 
пали сорняки (пол., словац.), и т. п. В целом 
действия разбрасывания сыпучих предметов 
смыкаются с ритуалом осыпания. Спе¬ 
циально расчлененные на части ритуальные 
предметы (разорванное чучело, разломанное 
ритуальное деревце) старались разбросать 
во все стороны как можно дальше, чтобы не 
дать восстановиться целому, полностью 
уничтожить его. 

Перебрасывание предметов че¬ 
рез себя назад или через какой-нибудь объ¬ 
ект, судя по мотивировкам, имело защитные 
и обезвреживающие функции: напр., при 
первом громе перебрасывали через себя ка¬ 
мень, а при первом куковании кукушки — 
комок земли, чтобы не приставали болезни; 
срезанный колтун перекидывали через себя, 
чтобы он больше не заводился в волосах. 
Бросание через голову назад пищи (первого 
испеченного блина, первых кусков хлеба, 
сыра, откушенных на свадьбе и т. п.) — ри¬ 
туальный акт «кормления» духов. С целью 
достижения какого-то положительного эф¬ 
фекта перебрасывали яйцо через крышу 
(чтобы не плакал по ночам ребенок), щепки 
через корову (чтобы ее выгодно продать 
при торге), ветки через крышу дома (чтобы 
успешно находить птичья гнезда). Счита¬ 
лось также, что если через волколака пере¬ 
кинуть нож, то это вернет ему человеческий 
облик. Перебрасывание обуви и других 
предметов в гаданиях (через порог, окно, 
крышу, ворота), по-видимому, имело целью 
преодоление границы «своего» и «чужого» 
пространства. 

Бросание предметов нслед 
кому-либо обычно имело целью обезврежива¬ 
ние опасных контактов и осмыслялось как 
профилактическая магия. Напр., бросали соль 
в спину удаляющегося человека, подозревае¬ 
мого в колдовстве; бросали угли из своей пе¬ 
чи, домашний мусор, соломинки вслед неже¬ 
лательному посетителю или встреченному на 
улице; эти же действия практиковались по от¬ 
ношению к беременным женщинам, пришед¬ 
шим в дом с просьбой, в которой им приш¬ 
лось отказать. Чтобы не уходила на старое 
место и не тосковала купленная корова, в 
Дмитровском у. исполняли ритуал, называе¬ 
мый «путь загораживать»: по дороге к но- 
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вому двору один кз хозяев шел за коровой 
и, обламывая кусты, бросал ветки крест-на¬ 
крест ей вслед. Ср. в связи с этим обычай 
бросания хвойных веток, песка, соли вслед 
за похоронной процессией, особенно в случае, 
если покойник ~ висельник или утопленник. 
Ср. также близкий к этому ритуал бросания 
веток, палок, щепок, крапивы, комьев земли 
на могилы заложных покойников, если слу¬ 
чится проходитъ мимо места их погребения 
(см. Заложкый покойник). 

В некоторых случаях смысловая нагрузка 
с акта бросания перемещается на его резуль¬ 
тат (напр., бросали глиняные горшки на зем¬ 
лю, чтобы они разбились; бросали тыкву, что¬ 
бы ее семена разлетелись по всему полу; бро¬ 
сали камни и палки в ворота, чтобы произвес¬ 
ти ритуальный шум). Это же касается ритуа¬ 
лов, где бросание камней, острых предметов 
имело целью поразить определенную цель. 
Бросание этого типа сближается с действиями 
ритуального битья, стука (см. Битъ). 

Л. Н. Виноградова 

БУДИТЬ — ритуальное действие в составе 
календарных обрядов и похоронно-поми¬ 
нального комплекса. В основе его семанти¬ 
ки — сопоставление жизни и смерти с бодр¬ 
ствованием и сном (см. Бдепе, Сон). 

У воет, и зап. славян известен обычай бу¬ 
дить домочадцев при кончине члена 
семьи, особенно в случае смерти хозяина 
или хозяйки дома, т.к. присутствие души 
умершего считалось опасным для спящих. В 
Белоруссии было принято будить спящих де¬ 
тей, если мимо двигалась похоронная процес¬ 
сия, поскольку «к сонному дитяти легче всего 
подступает смерть» (Никиф.ППП:290). В 
день смерти хозяина считалось необходимым 
также «будить» домашний скот, птицу и 
«объявлять» им о смерти хозяина, чтобы 
скот не погиб, пчелы не вымерли и деревья 
не засохли. Если умирал пасечник, то ходи¬ 
ли к ульям, стучали в них, чтобы пчелы «не 
спали»: душа умершего может забрать с со¬ 
бой спящих (Віев.КОМ:314). Поляки Сон- 
децких Бескидов сразу после кончины кого- 
либо из домочадцев шли «будить» сначала 
рогатый скот и коней (их слегка били пру¬ 
том или веткой, принуждая подняться), за¬ 
тем пчел (стучали в ульи и «сообщали» о 
смерти) и, наконец, садовые деревья (уда¬ 


ряли по стволу рукой или палкой и тоже 
«объявляли» о смерти хозяина). 

В календарных обрядах обы¬ 
чай «будить» скот, пчел, фруктовые деревья 
приурочен преимущественно к двум основ¬ 
ным датам — к Рождеству и Пасхе (Поле¬ 
сье, запад Белоруссии и Украины, Польша, 
Чехия, Словакия, частично южнославянский 
ареал). Так в Полесье хозяева пабужали 
худобу утром в Чистый четверг: войдя в 
хлев с зажженной свечой, трижды произно¬ 
сили: «Гуляй ад ацёлу да ацёлу, кароука! 
(гомел., ПА). В Штирии домашний скот и 
птицу «будили» в рождественскую полночь, 
а в других р-нах Словении — в пасхальное 
воскресенье до восхода солнца. Распростра¬ 
нена была и практика «бужения» пчел: в 
юж. районах Польши и в Силезии в пас¬ 
хальную субботу стучали в ульи или слегка 
двигали их; гуцулы делали это на Пасху, 
приговаривая: «Ци ти, матко, спиш, ци 
чуеш? ...Уставай, 6о Сус Христос воскрес!» 
(Шух.Г 4:237). В некоторых селах Галиции 
пасечник должен был несколько раз ударить 
на Пасху в колокол, чтобы пчелы «пробуди¬ 
лись» от зимнего сна. 

В западно-славянской зоне (спорадически 
и у юж. славян) широко распространен обы¬ 
чай «будить» фруктовые деревья. В Моравии 
вечером в Сочельник или в рождественское 
утро хозяева трясли деревья в саду, стучали 
по ним звонком, произнося приговоры: «Зіго- 
тебки, ѵвіаѵеі, оѵосе сіаѵеі, сіпея іе ііесігу 
сіеп!» [Деревце, вставай, плоды давай, сегод¬ 
ня щедрый день!] (ВиІ.Р5ВМ:12). Приго- 
ворные формулы этого типа разрабатывали 
тему рождения и воскресения Христа. Ср.: 
«Эггеѵіпо, су врізг, су іуіезг? СЬгузІив бц 
пат пагосЫІ» [Дерево, спишь ли ты? Хрис¬ 
тос родился] (окгці.БЫ:66). 

У католиков этот обычай часто приурочи¬ 
вался к Страстной субботе, когда возобнов¬ 
лялся колокольный звон: в этот момент надо 
было обежать все деревья в саду и успеть по¬ 
трясти каждое. У сербов также известен рож¬ 
дественский обычай «будить» семена, вороша 
и перебирая их в амбаре. 

На Рождество, Пасху и некоторые другие 
праздники производилось ритуальное буже- 
ние людей. В Моравской Валахии в пасхаль¬ 
ный понедельник утром парни будили деву¬ 
шек ударами березовых или вербовых веток. 
У юж. славян в Игнатов день (или в некото¬ 
рые другие дни) будили детей: матери подии- 
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мали их легкими ударами фруктовых веток. 
Болгары в Юрьев день будили спящих кра¬ 
пивой, чтобы они бодро и легко вставали весь 
год по утрам. В Словении на Троицу с шумом 
будили заспавшихся пастухов и т. п. 

Обычаи, называемый будить покойника , 
в зал. Полесье сводится к посещению могилы 
родственника на второй или третий день после 
похорон с целью «окликания» покойника, 
«угощения» его обрядовой едой прямо на 
кладбище или для приглашения умершего в 
дом на поминальный завтрак. Ритуал совер¬ 
шается до восхода солнца: «Темно рано на 
другий день ходят побуждать. Несутъ на мо- 
глице свечку, молятся, а дома вже сне даютъ» 
(бреет., ПА). «На второй день после похорон 
собираются вместе, берут вино: „Пойдем бу¬ 
дить покойника м , — кажутъ» (бреет., ПА). 
Часто бужение осмыслялось именно как при¬ 
глашение на поминальный завтрак в дом, и 
тогда центральным моментом обряда было 
произнесение специальных пригласительных 
формул типа «„Ходзй уже ёсьцн з нами! 4 
на снеданне звали, каб снедаци ншоу до до¬ 
му» (бреет., ПА), «Тату, прыходьте до хаты 
на снеданне» (житомир., ПА). В отдельных 
случаях обряда во время посещения кладбища 
принято было звонитъ в церковный колокол, 
женщины тогда отливали на могилу понемногу 
водки, «кануна», крошили еду; пришедшие 
отпивали и закусывали сами, приглашали 
умершего к столу и возвращались домой, где 
устраивали поминальный завтрак. 

Подобные обряды, называемые отвй- 
датъ покойника , идти из снйданнем , носить 
померло ну снйданне, известны на более об¬ 
ширной восточнославянской территории (см. 
Кормление). 

Существует сербское свидетельство о том, 
что наутро после похорон родственники ходят 
на кладбище на «бу^егье» (СЕЗб 1925/35: 
60), ср. также македонскую песню: «...Во пе- 
ток се Милка раэболело, / Во сабота Милка 
душа дало, / Во недела Милка на гробииі- 
та, / В понедельник Милка на будеіье: / — 
Стали, Милка, стани, мклна керке!» [В пят¬ 
ницу Милка заболела, в субботу Милка душу 
отдала, в воскресенье Милка на кладбище, в 
понедельник Милку будят: «Встань, Милка, 
встань, милая дочка!»] (РМНП 1:196). 

В Туровско-Пинском Полесье некоторые 
пасхальные обычаи получают специфическое 
толкование, основанное на мотиве пробужде¬ 
ния, бужения. О крестном ходе говорят: «У 


час ночы Хрыста будьпы надо ити» (ПА); 
ср. название крестного хода Христа побуж¬ 
дать. Обычай жечь в пасхальную ночь кост¬ 
ры объясняют тем. что в это время «Суса 
Христа побужають». Ср. мотивировку бодр¬ 
ствования во время Всенощной: «Нв можно 
спаты, коб Исуса Хрыста эбудыты» (ПА). 

На Пинщине известен обычай побуж¬ 
дать покойника в Фомино воскресенье: 
родственники клали на могилу пасхальное 
яйцо и кликали на снйданне померлого: 
«Дорогенъкии, миленький, ліобый, ходы да 
будэм листы разом!» (ПА), ср. пинское на¬ 
звание этого дня Пробудная неделя (СБФ 
3*235). Ритуальное бужение покойников в 
поминальные дни известно и словенцам: 
считалось, что предки возвращаются домой 
трижды в году — на Рождество, в Иванов 
день и в день Всех святых, поэтому в ночь 
накануне этих праздников звонили в коло¬ 
кол, «чтобы предки пробудились от зимнего 
сна и защитили людей от грозы и других нес¬ 
частий» (Киг.РЬЗ 2:97). 

Лит. ППГ:109,150 СМР-.302; Мбсі. ѴІЮ5 2: 
94,230; КоІЬ. ЭЪ' 57-127; ѴшпіКО}$:32. 

Т. А. Ашпкина, Л. Н. Виноградова. 

БУЗИНА (ЗатЬиси* пщга Ь.) — расте¬ 
ние, в народных представлениях западносла¬ 
вянского, отчасти западноукраинского ареа¬ 
ла — демонический локус, воплощение и 
вместилище черта и т. п. Характерно отно¬ 
шение к Б. как к проклятому, нечистому и 
опасному растению; отсюда его ограниченное 
использование в семейных и календарных 
обрядах и широкое применение в магии, 
◦берегах, народной медицине. У юж. славян 
негативный комплекс поверий о Б. несколь¬ 
ко ослаблен. В русской и белорусской тра¬ 
диции соответствующие представления свя¬ 
заны с осиной, вербой и некоторыми дру¬ 
гими деревьями. 

Б. наделяется функцией медиатора; она, 
по поверьям, существует от начала мира и по¬ 
этому причастна к мифическим протособыти¬ 
ям (грехопадение Адама и Евы, убийство 
Авеля) и христианской истории (предательст¬ 
во Иуды). Как растение, связанное с «ниж¬ 
ним» миром, Б. иногда сажали на могилах 
(ср. также ее особую роль в южнославянских 
обрядах «вызывания дождя» и др.). 
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Одно из ранних свидетельств о магиче¬ 
ских действиях с Б. относится к XIII в. 
(Верхняя Силезия, Капѵоі КМК:57). О Б. 
как обереге упоминал польский проповедник 
Аноним в начале XV в. 

Бузина — место обитания 
демона. Повсеместно у зал. славян и на 
Украине считалось, что под Б., в ее корнях, 
а также в самом дереве живет дух, демони¬ 
ческое существо (черт, бес, дьявол, сатана) 
или просто некто (г&, сіушо, дітько). В 
польском (женю вс ком) этиологическом пре¬ 
дании говорится, что первый бес поселился 
в огромной яме и посадил сверху Б., чтобы 
она охраняла его. На Украине (Винницкая 
губ.) верили, что Б. «насадил черт» и те¬ 
перь постоянно сидит под ней; Б. никогда 
не выкапывают с корнем, чтобы не раздра¬ 
жать его. У гуцулов Б. ~ «его» дерево, по¬ 
этому места, где сильно разрастается Б., 
считаются нечистыми. В Покутье известны 
былинки о лесных духах, обитающих в за¬ 
рослях Б., о превращении упыря в куст Б.; 
сербы считали куст Б. обиталищем вил, по¬ 
этому срубившего его ожидала смерть или 
паралич; полагали также, что во время цве¬ 
тения Б. дьявол выходит на землю. 

Вместе с тем Б. — место обитания до¬ 
машних духов, опекунов хозяйства, таких 
как дидух, зкггаі, (іи&ікі (гуцул., велико- 
пол.), в украинских заговорах упоминаются 
бузинници-доброчинници. По словацкому 
поверью, в Б. живет рякиЬк — домашний 
дух, приносящий хозяевам деньги. 

В ряде украинских заговоров, обращен¬ 
ных к Б., различие между растением и вопло¬ 
щенным в нем существом оказывается стер¬ 
тым, ср. обращения: «Бузыновый Адаме!», 
«Царю бузнычый». Ср. также: «РотаЬаі ВоЬ 
Ьог! Сгоіоѵісге Ьогуі, іітіуі ^сіате, осі гоііа 
гаіогапуі» [Помогай Бог (Бог помощь), бу¬ 
зина! Человек божий, святой Адам, сотворен¬ 
ный от начала света]; согласно комментарию 
знахарки из Хелмского воев., Б. (Ьог) су¬ 
ществует с тех пор, как Бог (Вок) создал 
свет, к ней обращаются со словами «РотаКаі, 
ВоЬ Ьог» [Помогай, Бог, бузина]. Упомина¬ 
ние Адама объясняется тем, что Б. (Ьог) — 
это св. Адам, первый человек, так же обычно 
называют и бузину (КоІЬ.Э\Ѵ 34:183). О 
бузине как инкарнации некоего существа (ду¬ 
ши) свидетельствует и польское название ду¬ 
дочки, сделанной из Б., — с іи&га. Ср. гуцуль¬ 
ский рассказ о двух братьях, убивших свою 


сестру, на могиле которой выросла Б. Сви¬ 
рель, сделанная из ветки Б., рассказывает об 
этом преступлении. 

Отношение к Б. как к неприкасаемому и 
опасному растению отразилось в запрете 
выкапывать (выкорчевывать) Б. В случае не¬ 
обходимости для выкорчевывания Б. специ¬ 
ально нанимали (в Польше, напр.) калек или 
душевнобольных. Нарушение этого запрета, а 
также запретов рубить Б. или ломать ее вет¬ 
ки, по украинским, польским, сербским и хор¬ 
ватским поверьям, могло привести к смерти 
человека, несчастью, к различным болез¬ 
ням — ревматизму («будешь рубить бузи¬ 
ну — скрутит ноги и руки»), колтуну, трав¬ 
мам, а также к падежу скота. Считалось, что 
там, где был выкопан куст Б., никогда ничего 
не вырастет (Ропчице). Запрет выкапывать 
Б. на Украине и в Польше иногда объясняли 
и тем, что таким образом человек навлекает 
на себя болезни, которые были спрятаны под 
Б. Из Б. запрещали делать детские игрушки, 
иначе у детей болела бы голова (закарпат.). 
Эти табу отменялись, если Б. рубили или ло¬ 
мали с какой-либо определенной целью (как 
лекарство, для украшения церкви, для изгоро¬ 
дей, на топливо) или в определенное время (в 
Страстной четверг, до полудня). По украин¬ 
ским, польским, словацким и сербским пове¬ 
рьям, запрещалось сжигать Б. во избежание 
зубной боли (что подтверждается мотивами 
некоторых заговоров, обращенных к Б.). У 
сербов запрещалось по тем же причинам 
спать под Б., мочиться под ней, влезать на 
нее. Поляки, гуцулы, лужицкие сербы не ис¬ 
пользовали Б. в качестве топлива, чтобы не 
навлечь в дом клопов и блох. Известны как 
запреты, так и, наоборот, рекомендации стро¬ 
итъ дом там, где раньше росла Б., выгонять 
скот веткой Б. (чтобы он «не усох») и др. 

Бузина и осина. На Украине и в 
Польше Б. считают проклятым деревом. 
Здесь известна легенда о том, что на Б. пове¬ 
сился Иуда (реже — дьявол), отчего ее лис¬ 
тья и ягоды издают трупный запах, ее нельзя 
использовать в бытовых целях и т. п. Эта ле¬ 
генда чаще относится у славян к оспе. С 
осиной Б. сближает и то, что оба дерева счи¬ 
таются демоническим локусом, оба упомина¬ 
ются в проклятиях (ср. серб. «Зова ти на ог- 
Нэишту никнула» [Чтобы у тебя на очаге вы¬ 
росла Б.]). Оба растения фигурируют в бы- 
личках, где рассказывается о том, как чело¬ 
век не мог найти дороги, блуждая вокруг кус- 
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та Б. (или осины); из веток-однолеток Б. 
(или осины) делают специальную борону, си¬ 
дя под которой в хлеву можно в купальскую 
ночь распознать ведьму. 

В народной медицине зал. сла¬ 
вян и украинцев при лечении чахотки, горяч¬ 
ки, колтуна, рожи, лихорадки, зубной боли и 
других болезней ходили к Б. (а также к вер¬ 
бе, осине, рябине и др.) и «переносили» на 
нее эти болезни. Под Б. закапывали колтун, 
выливали под нее воду, в которой купали 
больного ребенка, в надежде, что болезнь за¬ 
берет дух — г/е, который живет под Б. (в.- 
пол., Люблин.), обвязывали Б. нитками из 
одежды больного лихорадкой. В Познано ком 
воев. мать относила ребенка, больного чахот¬ 
кой, под куст цветущей Б. и оставляла его 
там, а сама возвращалась домой, где выпол¬ 
няла три «работы», сохраняя при этом полное 
молчание, после чего приносила ребенка до¬ 
мой. Мать больного эпилепсией ребенка об¬ 
сыпала его маком, а затем собирала мак и 
ссыпала его в бузиновую трубочку вместе с 
остриженными ногтями и клоком волос ребен¬ 
ка и закапывала в такое место, где солнце не 
светит (словац.). Банатские болгары при уш¬ 
ной боли дули в ухо через бузиновую трубоч¬ 
ку, а при болях в челюстях обмывали их во¬ 
дой, в которой перед тем лежала Б. Чтобы 
охранить ребенка от головной боли, словенцы 
закапывали его состриженные волосы под Б., 
а в Словакии купали маленьких детей в отва¬ 
ре цветов Б., чтобы они были здоровы. 

К Б. обращены заговоры, которые читали 
под Б. при лечении зубной боли (укр., пол.) и 
лихорадки (чеш.). Эти заговоры содержали 
мотивы отсылки болезни на Б. или договора 
человека с Б.: «Эеі Іі Рап ВйЬ, сІоЬгу ѵебег 
Ьге! }к іі пези щту тге» [Дай тебе Господь 
Бог, добрый вечер, бузина! Я тебе несу лихо¬ 
радку] (СЬ 1902/12:78) или «Веге, розііа 
тб Рап ВйЬ к ІоЬб, аЬу» Іу тге ѵгаі ге тё па 
$еЬе» [Бузина, посылает меня Бог к тебе, что¬ 
бы ты взяла с меня лихорадку] (СгоК. 
АСВМ:181). Ср. также польский заговор от 
зубной боли: «Зѵціу Вгіе! Іа сіеЬіе Ьгопі^ ос! 
о§піа раіепіа, а Іу шпіе Ьгоп ос! г^Ьбф Ьоіепіа» 
[Святая бузина! Я тебя храню от сожжения 
огнем, а ты меня храни от зубной боли] (ЕР 
1973/17:136). Подобные русские и белорус¬ 
ские заговоры обычно обращены к рябине. 

У юж. славян Б. широко применялась при 
укусах змей, скорпионов и ос, а также ис¬ 
пользовалась в народной ветерина¬ 


рии: для избавления кур от вшей под насест 
к ним клали ветку Б. Через ветки Б., которы¬ 
ми был украшен рождественский пирог, сер¬ 
бы лили воду и затем поили ею свиней, боль¬ 
ных лихорадкой. Воду после снятия сглаза с 
коровы выливали под Б. (словац.). 

На Украине известны заговоры, со¬ 
держащие мотив «чуда» и произносимые под 
Б. с определенной магической целью: «от на¬ 
пасти», «для приобретения силы и отваги», 
«чтобы суд не засудил», «для избавления от 
всякой беды» и т. п. Чаще всего они строятся 
как диалог с Б.: «Добрндень тобі, бузино! Чи 
сколов брат брата? — Сколов. — Я кий суд 
судили? — Затреться, замнеться, тай так ми- 
неться» (СХИФО 1909/18:236), ср. «До- 
брывечир тоби, бузю, ты мій вирний друзю! 
Скажы мени, бузю, як тому було, як сын 
батька вбыв, а з матирю грих творыв? — Гам 
так було: терлось та мъялось, та бильш тс.о, 
що й так мыналось» (киев., Гринч.ЭМЧ 2: 
323). Сюжет заговоров как бы воспроизво¬ 
дит некое мифическое событие, которое резко 
нарушало нравственные нормы, но тем не ме¬ 
нее имело благоприятный исход («терлось да 
мялось, ни на ком не сыскалось»). 

У чехов и словенцев к Б. обращены приго¬ 
воры в девичьих гаданиях о за¬ 
мужестве. В Чехии вечером на святки 
девушка шла к Б., трясла ее и говорила: «Т?е- 
5іі, Мези Ьег, огѵі зе ті ре$, Ые тщ тііу }еаІ» 
[Трясу, трясу бузину, отзовись, пес, с той 
стороны, где мой милый] (Сь 1891/1:295). 
У словенцев аналогичные гадания соверша¬ 
лись и на святки, и в купальскую ночь: де¬ 
вушки трясли или били Б., влезали на нее 
или обегали вокруг со словами: «Вег Ьега, 
шоіа, каг епа віага, каг епа шіасіа, коз епа $ге- 
сіщева» [Бузина, бузина, дай мужа, пусть 
старого, пусть молодого, хоть среднего] 
(Киг.РЬЗ 2:125—126). Считалось, что в этот 
момент можно увидеть суженого в кусте Б. У 
фракийских болгар девушки клали на ночь 
под голову листья Б.: если утром они остава¬ 
лись свежими, девушкам должно было повез¬ 
ти в любви, и наоборот. У словаков в любов¬ 
ной магии использовался огонь из семи щепок 
Б. В юж. Моравии вечером в Сочельник де¬ 
вушки, стоя под Б., бросали колышек: откуда 
залает собака, оттуда ожидается жених. 

Ветки бузины использовали в ка¬ 
честве универсального оберега. Ими ук¬ 
рашали дома, хозяйственные постройки, забо¬ 
ры, ворота и др. для защиты людей и хозяйст- 
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ва от ведьм в юрьевскую» купальскую ночь н 
в ночь на св. Филиппа и Якуба (пол., ело- 
вац., морав., луж.); втыкали в навоз возле 
хлева при первом выгоне скота столько веток 
Б., сколько голов скота было у хозяев (ело- 
вац.), подкладывали в амбары от мышей 
(пол., болт.), втыкали в поля от ливней и гра¬ 
да (См. Втыкать). Лужичане охраняли вет¬ 
ками Б. роженицу и новорожденного, словаки 
мыли отваром Б. место, где лежал покойник. 
Словенцы били ветками бузины по огню ку¬ 
пальского костра, отгоняя тем самым от себя и 
от домов гадов и вредных насекомых. 

Юж. славянам известно применение веток 
Б. в обрядах семейного, календарного и хо¬ 
зяйственного циклов: сербы украшали ими об¬ 
рядовые хлебы, использовали на Пасху для 
ритуального битья людей, скота и фруктовых 
деревьев (ср. Бить), хорваты и словенцы ос¬ 
вящали их вместе с другими растениями в 
Вербное воскресенье, а затем использовали в 
магии; поляки освящали Б. в день Божьего 
Тела и бросали цветы Б. под ноги процессии, 
обходящей селение в этот день. В Славонии 
использовали Б. для изготовления свадебного 
знамени и свадебного деревца. 

На Балканах ветки Б. (наряду с други¬ 
ми растениями) широко использовали в об¬ 
рядах вызывания дождя (болт., ма¬ 
ке д., серб.). Ими украшали с ног до головы 
додолу, пеперуду, куклу Германа; из Б. де¬ 
лали специальную плетенку, которую носила 
ка себе додала; все участники обрядов дер¬ 
жали в руках букетики Б. или были укра¬ 
шены ею. По окончании обряда всю зелень 
Б. сбрасывали в воду. На связь Б. с водой 
косвенно указывает также болгарское пове¬ 
рье о том, что колодцы следует рыть там, 
где растет Б. (СбНУ 1890/3:85). 
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БУЛОЧКА — небольшой круглый или про¬ 
долговатый обрядовый хлебец из кислого, ре¬ 
же пресного теста, без отверстия в середине 
(ср. Калач), не имеющий фигурной формы 
(ср. Печенье фигурное). Иногда Б. мазали 
маслом, медом, посыпали маком, наносили 
сверху нарезки, узоры, рисунки ножом. Б. 
часто выпекают вместе с ритуальными хлеба¬ 
ми крупной формы (см. Караван) из того же 
теста и называют уменьшительными именами 
от наименований главного обрядового хлеба 
(ср. рус. каравайчики , бел. каравайцы , болт. 
краѳайчета, хлебче , серб. колачиЗг, хлепчиЗі, 
погачіща). Кроме общих названий типа рус. 
булочка , пол. Ьиіесіка , в.-слав, пампушка, 
шишка, колобок, балабушка , болт, питка , 
церк. просфорка, проскурка и т. п. широко 
употребляются специальные наименования, 
отражающие обрядовое предназначение Б., 
напр. пол. зісгосігакі, ело вац. поѵеГаікі, палее. 
колядники, рус. овсснъки, болт, раздавалки, 
подавки 'Б., раздаваемые колядникам’; серб. 
поступаоница 'Б., выпекаемая по случаю 
первых шагов ребенка'; пол. гасЗимЗп. (ЫииЗош - 
5 Зое гокіа]кі 'Б., раздаваемые нищим в поми¬ 
нальные дни «за души умерших»»’ и т. п. 

Форма, размер, способ приготовления и 
украшения, ритуальные функции и названия 
Б. обнаруживают большое разнообразие и не 
всегда позволяют отличить Б. от других видов 
малых хлебных изделий — пирогов, калачей, 
фигурного печенья, блинов, лепешек и т. п. 
Целью выпекания Б. чаще всего является их 
раздача, одаривание, угощение участников се¬ 
мейных и календарных обрядов: каравайниц, 
родителей невесты, подруг, гостей на свадьбе, 
коляд ников, роженицы, повивальной бабки, 
участников похорон и поминок, соседей, про¬ 
хожих, нищих н др. Во многих ритуалах Б., 
подобно целому хлебу (буханке, караваю) или 
его части (ломтю, краюхе, горбушке, корке), 
употребляли как магическое продуцирующее 
средство (их клали в семена, закалывали в 
борозду, скармливали скотине при первом 
выгоне скота; с Б. выходили встречать весну, 
приглашали на свадьбу и т. п.), широко ис¬ 
пользовали в качестве оберега, для 
«кормления» духов (Б. бросали в воду, 
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в печь, оставляли у колодца, на могиле, клали 
покойнику за пазуху и т. п.), для лечения 
и гаданий (оставляли Б. на перекрестке, 
на месте строительства дома, скармливали 
птицам, собакам и т. п.). 

Значимым является количество вы¬ 
пекаемых Б. — может быть одна, две, неопре¬ 
деленное множество, определенное число 
(обычно сакральное — 3, 5, 7, 9, 40), нечет¬ 
ное число и т. п. Так, в похоронных н поми¬ 
нальных обрядах часто предписывается печь 
нечетное число Б. (чтобы в доме не было еще 
одной смерти «в пару» к уже случившейся) 
или 40 (ср. 40-дневный период после смер¬ 
ти). В Добрудже каждый день в течение 40 
дней раздавали столько Б., сколько дней 
прошло после смерти. 40 Б. пекли также вес¬ 
ной на праздник Сорока мучеников (ю.- и 
в.-слав.). Рождественские и другие Б. неред¬ 
ко пекли по числу членов семьи, детей в се¬ 
мье, умерших родственников, голов домашней 
скотины. На первую пахоту выпекали три 
Б. — две волам и одну пахарю; по случаю 
первого помола пшеницы пекли семь Б. и раз¬ 
давали их в семь домов; на Юрьев день на 
стол клали вместе с другими хлебами три или 
пять Б. «для здоровья» (с.-воет. Болгария, 
Родопы). Парные булочки предназ¬ 
начались обычно жениху и невесте. В Поль¬ 
ше, на Люблинщине, девушка сажала в 
печь две одинаковые Б., символизирующие 
ее и ее жениха; если Б. жениха поднималась 
в печи больше, это сулило замужество. В 
Белоруссии молодые брали Б. под мышку и 
обменивались ими в день венчания в доме 
невесты (минск.); в Полесье две Б. невеста 
клала на печь, когда в день венчания входи¬ 
ла в дом жениха (Ровенская обл.). 

Единичность булочки означает ее 
специальную предназначенность определен¬ 
ному адресату. В Болгарии на Юрьев день 
выпекают Б. еръченце для приносимого в 
жертву ягненка, «чтобы ягненок был сытым, 
а год ~~ плодовитым». В зал. Болгарии на 
Рождество пекут особую Б. для полааинка- 
ребенка. Отдельная Б. часто предназначает¬ 
ся невесте в свадебном обряде. На северно- 
русской вологодской свадьбе Ь.-пряжени¬ 
ком совершают рукобитье (Кадников- 
ский у.) — см. Сговор свадебный; невеста 
угощает им подруг накануне дня венчания 
(Сольвычегодский у.); отец благословляет 
невесту иконой, а мать — Б.; булочку, за¬ 
вернув в шаль, снятую с головы невесты, 


обносят вокруг ее головы во время угощения 
в день венчания и т. п. Специальную Б. пе¬ 
кут для молодых в Гомельской обл., ее кла¬ 
дут на каравай и при дележе каравая отда¬ 
ют жениху с невестой. Иногда накануне 
венчания пекут по одной Б. в доме невесты 
и в доме жениха (они называются подруч¬ 
ники, т. к. их держат под мышкой); в день 
венчания жених и невеста обмениваются 
своими Б. (бел., пине к.). В качестве защит¬ 
ного средства Б. на третий день после рож¬ 
дения клали в пеленки младенцу вместе с 
чем-нибудь красным (болт., макед.) или 
клали рядом с новорожденным (серб.). Од¬ 
ну Б. оставляли орисницам, предсказываю¬ 
щим судьбу новорожденному (ю.-слав.). 
При отнятии ребенка от груди мать выпека¬ 
ет специальную Б., которую катит к порогу 
и затем дает съесть ребенку (болт.). У сер¬ 
бов подобная Б. замешивалась на материн¬ 
ском молоке. В Добрудже в случае смерти 
пекли специальную Б., замешенную на воде, 
предназначенной для обмывания, и съедали 
ее молча возле покойника. Она называлась 
пътница, чупник и т. п. При начале жатвы 
жница брала под мышку Б., которую затем 
разламывала над головой с пожеланиями, 
чтобы посевы в будущем году были буйны¬ 
ми (болт.). В ритуале жатвенной «бороды» 
под оставляемые на поле колосья часто кла¬ 
ли кусок хлеба или Б. У поляков пахарь, 
идя в первый день осенней пахоты за плу¬ 
гом, целый день держал под мышкой ма¬ 
ленькую Б., которую вечером отдавал ста¬ 
рику, чтобы был хороший урожай. Сеятель 
часто клал в сумку с зерном маленькую Б., 
испеченную на Пасху и сохраненную до 
первого сева. В Родопах на св. Варвару 
(4.ХІІ) месили пресные пытки, смазывали 
их медом, выходили на улицу и угощали 
прохожих, которые должны были отщипнуть 
кусочек и произнести благопожеланис угос¬ 
тившему, его домочадцам и скотине. 

Специальную Б. часто выпекают для ле¬ 
чения больных и предупреждения болезней. 
Так, болгары на один из праздников (Афа¬ 
насий зимний, св. Екатерина и др.) пекут 
пресную Б., мажут ее медом и помещают 
над дверью на притолоке. Это защищает 
дом от «бабы Шарки» (оспы). Для задаб¬ 
ривания выпекаются специальные Б., посвя¬ 
щенные Господу, Богородице, персонифици¬ 
рованным духам болезней — Чуме, Оспе и 
др. Булочки, предназначенные для гадания, 
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нередко приготовляли особым образом: заме¬ 
шивали тесто на воде из трех или семи колод¬ 
цев, из-под мельничного колеса, на воде, при¬ 
несенной во рту, принесенной молча; на вине, 
с большим количеством соли и т. п. У слова¬ 
ков Горегрона девушки в полночь набирали 
воду из ручья в рот, несли домой, не огляды¬ 
ваясь, замешивали тесто, пекли Б., затем за¬ 
ворачивали ее в мужские брюки и клали под 
подушку, чтобы приснился жених. В Польше 
в день св. Андрея девушки пекли Б. для га¬ 
дания из муки, которую они должны были 
украсть из дома своих кавалеров, или из 
муки, моловшейся на жерновах в обратную 
сторону, т. е. против солнца. 

Множество булочек приготовлялось 
для свадебных, поминальных и других обря¬ 
дов с большим числом участников и гостей, 
а также — особенно — для святочных обря¬ 
дов, когда раздача обильных хлебных даров 
колядннкам должна была обеспечить благо¬ 
получие семьи в фядущем году. Выпекание 
множества Б. по своему значению эквива¬ 
лентно изготовлению одного большого кара¬ 
вая, который также обычно предназначен 
для раздачи, в этом случае его режут или 
ломают на куски. В разных регионах эти 
параллельные формы могут выступать в од¬ 
них и тех же обрядовых контекстах. Так, в 
одних районах Болгарии, когда ребенок де¬ 
лает первые шаги, пекут много Б. (Родо¬ 
пы), в других — один большой каравай, 
куски которого раздают соседям и близким 
(самоков.). Деление каравая символизирует 
долю как часть целого и ассоциируется с 
земной судьбой (долей), в то время как Б. 
символизирует неделимое целое, отдельную 
человеческую жизнь и часто ассоциируется с 
мотивами потустороннего сущестования: Б. 
отдают «чужим» — колядннкам и участни¬ 
кам других обходов, нищим как пришельцам 
из иного мира; их используют в гаданиях о 
жизни и смерти. В Полесье известен рас¬ 
сказ о том, как перед свадьбой гадали о 
судьбе жениха и невесты, для чего испекли 
две Б. и пустили их по воде. Б. невесты 
прибилась к берегу и перевернулась, что 
предвещало смерть. Действительно, вскоре 
после свадьбы невеста умерла (бреет., ПА). 
Ср. также приметы: если в печи забывают 
Б., это предвещает смерть кого-либо из 
членов семьи; число сгоревших Б. говорит о 
том, сколько человек умрет (болгарские ка- 
панцы). 


Разновидностью Б. являются мелкие 
хлебные шарики-катышки, выпекавшиеся или 
лепившиеся в большом числе и употреблявши¬ 
еся преимущественно в магических целях. В 
Новгородской обл. хозяйки пекли в день Со¬ 
рока мучеников 40 «орехов» из ржаной и ов¬ 
сяной муки, потом каждый день выбрасывали 
по одному на улицу и закликали мороз: «Мо¬ 
роз Красный Нос! Вот тебе хлеб и овес! А те¬ 
перь убирайся подобру-поздорову...» В Ка¬ 
лужской губ. тогда же пекли 40 хлебных ка¬ 
тышков и раздавали скотине: лошади и коро¬ 
ве — по одному, овцам “ по три, свиньям — 
по 15, курам — без счета, чтобы животные 
принесли такое же по числу потомство. В Ар¬ 
хангельской обл. и Карелии весной (в Чистый 
четверг, на св. Егория, в четверг на пасхаль¬ 
ной неделе) пекли для скотины маленькие Б., 
запекая в них шерстинки от каждой скотины. 
В с.-зап. Сербии хлебные катышки использо¬ 
вали «защитники от града» для «растряса- 
ния» градовой тучи. 

Лигты Сумц.ХОП; Артюх НХ.86-87,96-97. 
111-113,119; Ян.БОХ; КиЬ.СЬТЫ7.21.28,39- 
46,49,50,59,73,84,95,103,138.156; СБФ-81:17; 
Гура//СБЯ-77:134-135; Сок.ВЛКО:16—69,75, 
95,147,156-157; Журав.КД:17; Внн.ЗКП:136- 
147; Манс.ОРЭА 1:17-18,39-40; СРНГ 2: 
65-68, 13:65,67, 14:142-145; Гавр.КЯДК:78; 
ЭБ:12—13.133-134; ЛППЧ:107-120; ПА; Ма- 
рин.НВ:195, 356, 359, 385-386. 516, 525, 527; 
Доб.:291,294,340; Мил. ЖСС:197.200-204; 
Ѵик.ЗК:222; ЕБ 3:97,99; Коіъ.ш/ 52:207,226. 
292; Мо*г.Р>ХЛ185,191.196,202,205; РАЕ: шара 
Хе 420; РММАЕ 1967/11:42-43,94-102; 5N 
20:493. 

И. А. Седакова, С. М. Толстая 

БЫК - в народной традиции особо почи¬ 
таемое животное, воплощение силы и муж¬ 
ского начала; жертвенное животное. Ср. 

Вол и Говядо. 

В южнославянской космологии Б. (иног¬ 
да буйвол или вол) — космофор, опора зем¬ 
ли. В Сербии (Хомолъе) полагали, что зем¬ 
ля держится на четырех Б.: черном (на за¬ 
паде), сивом, половом (на юге), белом (на 
севере) и красном (на востоке). Б., стоя в 
густой желтой воде, пьют ее и ею насыща¬ 
ются, но они стареют и слабеют, и однажды 
у них подкосятся ноги, тогда земля даст 
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трещины, желтая вода проникнет в них и 
будет всемирный потоп. Подобные верова¬ 
ния известны алтайским, мусульманским, 
древнеиндийской традициям. 

Б. как жертвенное животное известен на 
Русском Севере, в Нижегородской, Пензен¬ 
ской и Орловской губерниях. Собирая в 
праздник (Ильин день или др.) мужскую 
скотоводческую братчжну, закалывали Б., 
которого выкармливали всей общиной, съе¬ 
дали его сообща или раздавали его мясо и 
сохраняли кости, которые якобы приносили 
удачу. Олонецкие охотники и рыболовы ве¬ 
рили, что кость «ильинского» (т. е. зарезан¬ 
ного для сакральной трапезы в Ильин день) 
Б. утраивает добычу. Олонецкие мужики 
стремились на пиру захватить кусок бычьего 
мяса с костью, «чтобы захватить счастье», 
ибо «с тем, кто имеет ильннскую кость, 
всегда пророк Илья». Они же полагали, что 
жертвенный Б. «красного цвета» обеспечи¬ 
вает (через пророка Илью) ясную погоду во 
время жатвы и сенокоса. На Орловщине 
кости «оброшного» (оброчного ~~ «обещан¬ 
ного») Б. после братчины закапывали в хле¬ 
ву, «чтобы не переводился скот в доме». 

В селах вокруг Кирилло-Белозерского мо¬ 
настыря тоже приносили в жертву «обещан¬ 
ного» Б.: у Вещоэера на храмовый праздник 
(Рождество Богородицы — 8.IX) у паперти 
закалывали Б., варили его мясо и раздавали 
нищим, а остальной «обещанный» скот про¬ 
давали мясникам, вырученные деньги шли в 
пользу церкви. В тот же день, по преданию, 
приходили прежде к церкви олени и прилета¬ 
ли утки, а из Вещоэера выходили особой по¬ 
роды быки. В Костромском кр. при болезнях 
и падеже скота устраивали «Микольщину» 
(«величали Великого Миколу»). Для этого 
«обещали» новорожденного бычка растить до 
трех лет, чтобы затем заколоть его до пра¬ 
здника зимнего Николы (6.ХІІ) и справить 
обед на всю деревню. В Макарьевеком у. на 
Нижегородщине обеденный пир — « Николь - 
щина» — с поеданием трехлетнего Б. прихо¬ 
дился на мясоед — глухую осень или раннюю 
весну. В воет. Сербии в Ильин день зарезали 
Б., варили его в большом котле и съедали 
всем селом сообща на месте Пегтшкладенцц, 
где было пятъ священных ключей-колодцев. В 
них люди умывались по пятницам и воскресе¬ 
ньям и оставляли деньги, на которые и поку¬ 
пали Б. В тот же день в Велесе (Македония) 
на «оброчном» месте собирались жители не¬ 


скольких сел и после общей молитвы варили 
мясо быка. Болгары р-на Хаскова в поне¬ 
дельник, предшествующий дню св. Параске¬ 
вы Пятницы (14.Х), посреди села закалыва¬ 
ли Б., варили мясо и съедали за общей трапе¬ 
зой. Обряд этот был распространен у болгар в 
воет. Фракии и около Анд реанополя. 

В некоторых польских зонах Б. ~ цен¬ 
тральный персонаж троицких обрядов. В Ма- 
зовии его покрывали старой сетью и обряжали 
цветами и ветками, вешали на рога венок из 
березы и гнали впереди стада, либо на Б. са¬ 
жали чучело «рыцаря» из ольховой коры и 
затем сбрасывали его наземь, называя этот 
обряд іѵоіоих шехіе ~~ воловьей свадьбой (ок¬ 
рестности Тыкоцьша и Вельска над Царе¬ 
вом). В Ку яви и Б., покрытый попоной, с цве¬ 
тами на рогах участвовал в торжественном 
шествии в сопровождении дюжины пастухов, 
дюжины девушек с цветами и музыкантов, 
которых встречала вся деревня. 

В славянских местных преданиях извест¬ 
ны духи — охранители ключей, источников, 
колодцев н озер, являющиеся в виде Б. 
Сербы в Метохии рассказывали, что в 
с. Црна Врана на Подрнме из глубокого 
источника выходил большой Б. и нападал на 
сельских волов. Тогда кто-то из крестьян 
выковал железные наконечники на рога сво¬ 
его вола, и вол забодал быка, после чего ис¬ 
точник пересох на десять лет. Сербы вери¬ 
ли, что Б. охраняет клады, притом, «чтобы 
выкопать клад, надо принести в жертву сво¬ 
его Б. и зарезать его на месте закопанного 
клада». В Зап. Украине (Корочанский по¬ 
вет) записана быличка о полевике, охраняв¬ 
шем криницу, в виде летучего Б., то бро¬ 
дившего около ключа, то исчезавшего. О 
связи рогатого скота с небесной водной сти¬ 
хией см. Гомдо, Туча. 

Первая туча перламутрового отлива, 
предвещавшая грозу и град, в Вологод¬ 
ском кр. называется бык. Место, где убило 
громом человека, чтобы тот не стал вампиром, 
в Хомолье (с.-воет. Сербия) кропили святой 
водой и окуривали базиликом, чебрецом и 
щетиной одномастного (без пятен) Б. По бол¬ 
гарским представлениям, Б. недосягаем для 
нечистой силы, наряду с волком и медведем. 
С другой стороны, нечистый сам мог появить¬ 
ся в облике Б., по поверьям сербов-лужичан 
(стада черных бычков, бычки-телята), укра¬ 
инцев (два дерущихся бычка, бычок ~ «ско¬ 
тинка лесового бога», бык-полевик и т. п.). 
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Б. ~ излюбленная маска и персонаж свя¬ 
точного и масленичного ряжения. В Костром¬ 
ском кр. была известна святочная иіра «в бы¬ 
ка». Парень с горшком на ухвате (символ ро¬ 
гов) и с накинутым пологом приходил в избу, 
мычал около девок и махал головой, как бык. 
Его продавали, и, когда сторговывались, кто- 
то из толпы «убивал быка» — бил по горшку, 
разбивал его, и парень, изображавший бы¬ 
ка, убегал вон из избы, а другие парни били 
заранее приготовленными соломенными жгу¬ 
тами девок, спрашивая: «С кем быка ела?» 
У Хорватов в Банин известна свадебная игра 
в «быка». 

В толкованиях снов черный Б. — неминуе¬ 
мая опасность, белый Б. — болезнь, изнемо¬ 
жение (рус.). 

Б. в славянских загадках — субститут 
месяца, солнца, дня и ночи, неба и земли 
(рус. «Два быка бодутся — вместе не сой¬ 
дутся»), потолка и пола, огня и горшка 
(бел. «Рыжы бык ды чорнага ліже») и др. 

Древнейшее известие о жертвенном Б. 
принадлежит Прокопию Кесарийскому 
(VI в.). Он сообщил, что славяне веровали 
в верховного бога-громовержца, в жертву 
ему приносили Б. и иных священных живот¬ 
ных (СДИС 1:183). 

Липъ: Волков// ЭО 1895/4:56; Сок.СПБК:40; 
Зел.ОРАГО 1:401, 2:762.986, Зав.КЛВ:26; 
ГнатЗУД:176; СЕЗб 19, 45, 58. 80; Вопііабс- 
ЯоЪп// N4 1962/1:92-95; ѴескЛ&'БМАС. 
492-495. 

Н. И, Толстой 


БЫЛИНЫ (старины) — русские народ¬ 
ные эпические песни. Ядро былинного эпоса 
составляют песни-сказания о подвигах н 
приключениях богатырей. Записи Б. появля¬ 
ются с XVII в. в виде «гисторий» и «повес¬ 
тей», в том числе лубочных, о богатырях. 
Наука застает Б. в живом бытовании (с 
30-х годов в XIX в. по 50-е годы XX в.) 
главным образом в районах Русского Севе¬ 
ра, а также в отдельных районах Поволжья, 
Сибири, у казаков Дона, Терека, Нижней 
Волги и Урала. Существуют косвенные дан¬ 
ные о том, что Б. были известны на терри¬ 
тории Белоруссии и Украины. 

Основной корпус Б. сложился в Древней 
Руси, и ядро его сюжетов связано с такими 


определяющими факторами истории, как фор¬ 
мирование ранней государственности и борьба 
с иноземными врагами. Важнейшие особен¬ 
ности Б. заключаются в том, что содержание 
их не возводимо к конкретным историческим 
событиям и фактам, а представляет художест¬ 
венную конструкцию, основанную на вымыс¬ 
ле и в фантастических формах передающую 
народные исторические предания и идеалы. 
Создание Б. представляло собой длительный 
творческий процесс, значительную роль в ко¬ 
тором играли эволюция и качественная транс¬ 
формация более ранней (архаической) славян¬ 
ской эпики, отражавшей отношения и пред¬ 
ставления общинно-родового строя и насы¬ 
щенной мифологическим содержанием. Б. 
вобрали, переработали и переосмыслили эпи¬ 
ческую архаику в духе характерного для них 
историзма и героико-патриотического пафоса: 
архаический эпос растворился в Б., оставив в 
них многочисленные «следы». В процессе ис¬ 
торической жизни былинный фонд пополнялся 
новыми сюжетами, напрямую с архаикой не 
связанными, но разделявшими общие для все¬ 
го былинного эпоса особенности отношения к 
действительности — веру в реальность изоб¬ 
раженного фантастического мира, в достовер¬ 
ность необычайного, в одушевленность при¬ 
родных сил. Б. можно рассматривать как сво¬ 
еобразное сочетание исторически разнород¬ 
ных элементов мифологии и язычества, пере¬ 
работанных народным творчеством элементов 
христианской религии. Восприятие всего со¬ 
держания былин (т. е. описываемых в них со¬ 
бытий, персонажей, пространственно-времен¬ 
ного континуума, топоірафии, чудесного и 
т. д.) как реально существовавшего поддер¬ 
живалось среди носителей фольклорной тра¬ 
диции тем, что в этой среде на протяжении 
столетий актуальным оставался комплекс 
представлений, связанных с низшей мифоло¬ 
гией, магией и т. п. Былинная мировоззренче¬ 
ская архаика была включена в художествен¬ 
ную систему эпоса, функционально подчинена 
осуществлению эпических замыслов, входила 
в виде различных элементов в состав эпиче¬ 
ских кодов. «Этнографические» мотивы, от¬ 
носящиеся к мифологии, к язычеству, пришли 
в Б. не непосредственно из живых пред¬ 
ставлений и бытовой практики, а из архаи¬ 
ческого эпоса, где они уже подверглись ху¬ 
дожественной обработке и носят как бы 
вторичный характер. Наконец, в былинном 
творчестве возникали собственные мифоло- 
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гические мотивы, живому народному быту 
неизвестные, и тем самым обогащали народ¬ 
ный мифологический фонд. 

На основе анализа типовых, устойчивых, 
повторяющихся моментов содержания Б., их 
сюжетов, мотивов и реалий, персонажей, опи¬ 
саний выделяется характерный набор пред¬ 
ставлений, относящихся к сфере мифологии и 
языческого (архаического) мировосприятия. 

Для Б. характерно существование рядом 
со «со своим» миром и в противостоя¬ 
нии ему «чужого» мира (ср. Свой — чужой), 
который манифестируется не только в виде 
чужих стран, враждебных земель и госу¬ 
дарств (что обычно для классического герои¬ 
ческого эпоса), а также и «иных», неземных 
миров или особых, закрепленных за мифоло¬ 
гическим миром земных пространств. Таковы 
подводное царство в Б. о Садко, подземное 
царство смерти в Б. о Михаиле Потыке, отго¬ 
лоски представления о небесном царстве в Б. 
о камском побоище. Как поэтическую тран¬ 
сформацию мифологического трехчастного де¬ 
ления мира можно трактовать знаменитую за¬ 
певку к Б. о Соловье Будимировиче из Сбор¬ 
ника Кирши Данилова: «Высота ли, высота 
поднебесная, / Глубота, глубота, акиян-мо¬ 
ре. / Широко раздолье по всей земли». Дво¬ 
якое мифологическое значение присуще бы¬ 
линным горам: с одной стороны, «на горах» 
богатыри обретают силу и находят «свои» 
предметы, обеспечивающие им могущество; с 
другой стороны — горы несут опасность — на 
них обитает Змей, угрожающий Киеву, на 
Сорочинских горах погибает Василий Бусла¬ 
ев, «толкучие горы» выполняют роль фантас¬ 
тических стражей на пути Дюка Степановича. 
Мифологические представления о реках отра¬ 
зились в образе реки Смородины, которая 
преграждает путь богатырям, испытывает и 
губит героев, в происхождении реки Дуная из 
крови богатыря. Мифологическое содержа¬ 
ние приписывается и типовым былинным ло¬ 
кусам ~ сакральным, фантастическим либо 
просто отмеченным местам, играющим важ¬ 
ную роль в эпических повествованиях (Ла- 
тырь-камень, Леванидов крест, рахитов 
куст, перекресток дорог и др.). Простра¬ 
нственные описания в Б. сочетают элементы 
реальной географии (топонимы, названия го¬ 
родов) с явным вымыслом, с отсутствием 
реальных маршрутных данных или указаний 
на местоположение локусов. Историческая 
география русского средневековья наложи¬ 


лась на систему мифологических пространст¬ 
венных представлений, образовав нерасчле¬ 
нимый сплав, которому придаются черты 
полной достоверности. 

В основе категории былинного 
времени (ср. Время) лежит представле¬ 
ние о неопределенно далеком эпическом 
прошлом, в котором жили герои Б. и происхо¬ 
дили все события. Для этого прошлого оказы¬ 
вается допустимым и естественным все неве¬ 
роятное. Былинная эпоха замкнута в себе, но 
внутри нее просматривается условно-хроноло¬ 
гическое деление: эпохе, когда действуют рус¬ 
ские богатыри, предшествует «бессобытий¬ 
ное» время «старших» богатырей (Святогор), 
мифических великанов, сила которых оказы¬ 
вается неприложимой к «историческим» де¬ 
лам. «Младшие» богатыри приходят на смену 
«старшим», в борьбе с ними и перенимая от 
них часть их силы, соразмеренной с теми за¬ 
дачами, которые «младшие» богатыри долж¬ 
ны осуществлять в условиях новой эпохи. В 
Б. она выступает как «историческая», но в 
эпическом обличье, со своим социумом, госу¬ 
дарственными отношениями, городами-цен¬ 
трами и заполненная своими конфликтами и 
динамикой событий. 

Реальная история составляет в Б. услов¬ 
ный фон, отражает отдельные подробности; 
основу содержания Б. составляет эпическая 
история, где героями оказываются богатыри, 
выступающие в борьбе с противниками, наде¬ 
ленными в большей или меньшей степени 
фантастическими чертами. Такой характер ис¬ 
торизма Б. обусловлен перенесением в эпос 
классического типа коллизий и персонажей 
архаического эпоса и мифологии — с их пере¬ 
осмыслением и трансформацией, изменивши¬ 
ми во многом их первоначальную сущность и 
придавшими им новые черты. Богатыри унас¬ 
ледовали характерные качества мифических 
героев и архаического эпоса: чудесное рожде¬ 
ние (Волх рождается от прикосновения Змея 
к княгине), чудесное получение силы (Илья 
Муромец получает силу от питья, указанного 
ему странниками, или от дыхания Святогора) 
и магических способностей (Волх овладевает 
искусством «оборачиваться» соколом, вол¬ 
ком, туром и др.); чудесный рост (Волх, ког¬ 
да ему исполняется полтора часа, уже в силах 
поднять палицу «в триста пуд»; необычайно 
быстро растет Василий Буслаев); приобрете¬ 
ние чудесных помощников — богатырского 
коня, магического оружия, обладание магиче- 
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скими предметами. Богатыри совершают ти¬ 
пичные для мифических (архаических эпиче¬ 
ских) геров деяния и подвиги: странствия в 
«иной» мир (Садко в гостях у морского ца¬ 
ря), в царство смерти (Михаило Потык в мо¬ 
гиле жены, ср. Тот свет), единоборства с чу¬ 
довищами, охраняющимим «чужой» мир или 
угрожающими благополучию мира героев 
(битва Ильи Муромца с Соловьем-разбойни¬ 
ком, с Идолищем, Алеши Поповича со Зме¬ 
ем Тугарином, Добрыни со Змеем — в этих 


«иного» мира (Михаило Потык встречает не¬ 
весту в облике Лебеди белой или Лани; суже¬ 
ная Дуная — сама богатырка, которую он 
должен одолеть в поединке, чтобы она стала 
его женой). 

В образе врагов богатырей лишь сюжет¬ 
ные обстоятельства помогают обнаружить 
«исторические» черты (захват или угроза 
захвата Киева, нападение на богатырскую 
заставу, преграждение дороги к Киеву, по¬ 
хищение племянницы князя), вся же «фак- 



Змей Горыныч. Рис. И. Я. Билибина. 1912 г. 


персонажах просматриваются следы связей с 
«хозяевами» гор, лесов, рек и др.). В Б. о 
сватовстве есть отголоски мифических моти¬ 
вов о встречах с сужеными, представителями 


тура» образов врагов — их внешний вид, чу¬ 
довищность форм, характерные признаки, ис¬ 
точники чудовищной силы — принадлежит 
архаической, мифологической традиции. 
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Борьба богатырей окрашена не только герои¬ 
ко-государственным пафосом (защита Киева, 
Русской земли), но и пафосом борьбы со 
элом, манифестируемым в силах, принадле¬ 
жащих как «истории)», так и мифологии, и в 
этом смысле богатыри продолжают и завер¬ 
шают деяния культурных героев. 

Описание богатырских деяний и характе¬ 
ристика нравственного кодекса богатырей 
(постоянная настроенность на героические 
подвиги, готовность к исполнению своего дол¬ 
га, верность семейно-родственным связям, то¬ 
вариществу, данному слову, рыцарское пове¬ 
дение в бою и др.) в Б. соотносится с идеями 
предназначенности, предука- 
занностн всего происходящего с богаты¬ 
рями. Эти идеи, чаще всего заключенные в 
подтексте, внутренне организуют сюжеты Б. 
и могут выступать в связи с мотивами вещих 
сновидений, знамений, вещих предсказаний 
(коня, ворона и др.), предупреждений, запре¬ 
тов, оказавшихся на пути богатырей. Суть де¬ 
яний героев в том, что они пренебрегают 
предсказаниями и запретами, идут наперекор 
им. В результате победа их не просто знаме¬ 
нует торжество богатырской силы и правды, 
но и утверждает судьбоносный характер дея¬ 
ний. Редкие в русском впосы сюжеты о гибе¬ 
ли богатырей из-за нарушения ими запретов 
вносят в эту концепцию трагическое начало и, 
может быть, свидетельствуют о ее кризисе 
(ср. мотивы, свойственные балладам). 

Герои Б. обладают вещими знаниями, 
при этом они «знают» обычно лишь часть 
того, что произойдет. Так, мать Добрыми 
«знает», что ее сыну предстоит встреча со 
Змеем, но исход встречи ей неведом. Змей, 
в свою очередь, «знает», что ему уготована 
гибель от Добрыни, но не верит в это до 
конца. Сам же Добрыня как бы «не знает» 
ничего и ведет себя в соответствии с пред¬ 
писанным богатырю нравственным кодексом. 
«Внутреннее знание» или «незнание» никак 
не мотивируется, но именно оно часто опре¬ 
деляет поступки персонажей, кажущиеся 
алогичными (Михайло Потык, отправляясь 
в могилу жены, берет с собой клещи, кото¬ 
рые затем использует в борьбе со Змеем). 
Былинным героям присуща как необыкно¬ 
венная прозорливость (Илья Муромец «зна¬ 
ет», что постель «красной девицы» угрожает 
ему гибелью; Садко, принося себя в жертву 
Морскому царю, тем не менее берет с собой 
гусли и т. д.), так и странная слепота. К 


архаическим относятся представления об 
«урочном» времени, т. е. предуказанном, 
назначенном для определенных действий, за¬ 
претном, нарушаемом героем. 

В системе нравственного кодекса героев 
Б. важнейшее место занимает идея пре¬ 
данности семейно-родствен¬ 
ным связям, значения их прочности. В 
этом классический эпос продолжает тради¬ 
ции эпоса архаического, где борьба за со¬ 
здание и сохранение семьи и рода занимала 
первостепенное место. Б. о сватовстве, о за¬ 
щите богатырем своей семьи занимают цент¬ 
ральное место в сюжетном составе русского 
эпоса. Рядом с темой семейной верности 
разрабатывается тема неверной жены, 
предающей богатыря из корысти. Особое 
ответвление темы ~ отношения богатыря с 
суженой из «чужого» мира: брак их таит 
беды, соответствующие сюжеты строятся на 
мотивах борьбы богатыря с враждебным ми¬ 
ром, с невестой или женой, воплощающей 
враждебные мифологические силы (Б. об 
Иване Годиновиче, Михайле Потыке, До- 
брыне и Маринке, Садко и др.). В проти¬ 
вовес этому утверждается «нормальный» 
брак («Женитьба Добрыни», финал Б. о 
Садко). Б. дают свою трактовку традицион¬ 
ной для эпоса темы инцеста: предуказанный 
брак богатыря с сестрой предотвращается 
его усилиями, угроза инцеста снимается 
(«Михаил Козарин»). Мать богатыря в Б. 
воплощает понятия дома, рода, семьи; она 
наделена мудростью и провиденциальным 
знанием, наставляет сына и судит его про¬ 
ступки. В сюжетах находят отражение 
идеальные, с точки зрения патриархального 
общества, отношения богатыря с младшим 
братом, дядей, сестрой. Семейные связи бо¬ 
гатыря подвергаются жестоким испытаниям 
(враги уводят сестру, брата; отсутствует 
отец и др.), в ходе которых он восстанавли¬ 
вает эти связи. Один из характерных моти¬ 
вов Б. — побратимство. Богатыри строго 
соблюдают отношения, установленные с по¬ 
братимами, в то же время Б. осуждают на¬ 
рушения норм побратимства противниками 
героев. 

Значительный слой в Б. составляют мо¬ 
тивы, связанные с магией. Колдовские 
действия, заговоры оказываются эффектив¬ 
ными средствами борьбы: Маринка-волшеб¬ 
ница срезает следы Добрыни, бросает их в 
огонь и произносит любовный заговор, 
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«присушивая» богатыря, а затем превращает 
его в тура. Лишь вмешательство тетки До- 
брыни, которая оказывается более сильной 
колдуньей, спасает богатыря: Маринка, испу¬ 
гавшись, возвращает ему нормальный облик. 
Михайла Потыка жена несколько раз превра¬ 
щает в камень. Колдовской игрой на инстру¬ 
ментах скоморохи наводят беду на тех, кто 
предрекал им неудачу в предстоящей борьбе с 
царем Собакой («Вавнло и скоморохи»). Не¬ 
которые персонажи в Б. обладают способнос¬ 
тью к перевоплощениям (Волх, Маринка, 
Настасья Лебедь белая и др.). 

В Б. обнаруживается мифологический 
слой, связанный с апокрифически¬ 
ми и христианскими мотива- 
м и. «Адамова голова» фигурирует в Б. о 
смерти Василия Буслаева. Б. «Царь Соло- 
ман и Василий Окулович» представляет со¬ 
бой русскую эпическую редакцию распро¬ 
страненных в средние века апокрифов о 
Соломоне и его неверной жене. В Б. Сало- 
ман — персонаж, наделенный даром преду¬ 
гадывать события и колдовскими средствами 
вызывать помощь. Устойчив мотив обраще п 
ния богатырей в критический момент за по¬ 
мощью к Богородице. Илью Муромца спа¬ 
сает от смерти нательный крест. Св. Нико¬ 
ла, покровитель новгородцев-мореплавате¬ 
лей, помогает Садко советом, после чего тот 
благоплучно возвращается домой. У безо¬ 
ружного Добрынн при встрече со Змеем в 
последний момент под рукой оказывается 
«шапка земли греческой», которой он и по¬ 
бивает Змея (в этом не вполне ясном обра¬ 
зе усматривается символическое воплощение 
силы христианства, воспринятого от греков). 
С христианскими мотивами связаны в Б. 
иногда трагические события. В былине 
«Васька Пьяница и Кудреванко-царь» есть 
зачин, в котором туры рассказывают мате¬ 
ри, что они видели «девицу из божьей цер¬ 
кви», читавшую книгу на камне у Киева и 
плакавшую при этом. Турица объясняет, что 
это была Богородица: она читала Евангелие 
и плакала, чуя беду для Киева. Вслед за 
этим идет былинный рассказ о нашествии 
татар. Василий Буслаев, будучи в Иеруса¬ 
лиме, совершает кощунство — купается го¬ 
лым в Ерданъ-реке, и «жена-староматера» 
пророчит ему за это гибель. 

Комплекс мифологических и языческих 
мотивов в Б., за редкими исключениями, не 
поддается датировке. Притом что Б. унасле¬ 


довали, частично видоизменили и развили 
принципиальные особенности древнерусского 
эпоса, очевидно, что этот комплекс в основ¬ 
ном также принадлежит эпосу Древней Ру¬ 
си, а в своих истоках и связях соотносится с 
более древними историческими пластами. 

Лит: Былины Севера / Записи, вступ. ст. и 
комм. А. М. Астаховой. М.—Л., 1938/1 (лит.); 
Миллер О. Илья Муромец и богатырство 
киевское. СПб., 1869; Пропп В. Я. Русский 
героический эпос. 2-е над., исправленное. М., 
1958; Путилов Б. Н. Русский и южносла¬ 
вянский героический эпос: сравнительно'Типоло¬ 
гические исследования. М., 1971; Былины (Биб¬ 
лиотека русского фольклора). М., 1988; Сборник 
Кирши Данилова. М., 1977; Новгородские были¬ 
ны. М., 1978; Добрыня Никитич и Алена По¬ 
пович. М., 1974. 

Б. Н. Путилов 

БЫЛИЧКИ — краткие народные рассказы 
о встрече человека с нечистой силой, имею¬ 
щие установку на достоверность. Этим Б. 
отличаются от сказок, где вымысел и фан¬ 
тастичность нередко постулируются сказите¬ 
лем. Термин Б. употребляется преимущест¬ 
венно в русской фольклористике; введен 
Б. М. и Ю. М. Соколовыми («Сказки и 
песни Белозерского края». 1915 г.). В ана¬ 
логичном или близком значении употребля¬ 
ется название бывальщина (Даль). 

Установка на достоверность повествуемо¬ 
го обусловливает присутствие бытовых дета¬ 
лей реальной повседневности в Б., на фоне 
которой действуют мифологические персона¬ 
жи. Это же нередко определяет национальной 
колорит, близкое к моменту рассказа время и 
конкретное место действия (в отличие от ска¬ 
зочного «в некотором царстве, в некотором 
государстве жили-были»), обычно известное 
рассказчику и слушателям, наконец, н форму 
сообщения: как правило, Б. имеют характер 
свидетельского показания. Свидетель зача¬ 
стую оказывается пассивным наблюдателем 
происходящего, описывающим внешность ми¬ 
фологического персонажа, обстоятельства его 
появления, его действия, в то время как ак¬ 
тивным героем является сам персонаж, сама 
нечистая сила. 

Набор мифологических персонажей раз¬ 
личен у разных славянских народов, хотя 
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наблюдается и определенная общность, и 
это отражено в Б. Так, в восточнославян¬ 
ских Б. выступают леший, водяной, русал¬ 
ка, полевик, полудница, домовой, банник, 
гуменник, овинник, под овинник, хлебник, 
клетник, дворовой, черт, вмея, ведьма, 
колдун, ходячим покойник и др. Большин¬ 
ство этих персонажей могло принимать раз¬ 
ные облики — антропоморфный или зоо¬ 
морфный (иногда смешанный — антропоэоо- 
морфный). Напр., русалки в русских Б. 
почти всегда антропоморфны, имеют вид 
простоволосых женщин, как и полу дни цы, 
отличительной чертой которых является не 
внешний вид, а время появления и действия 
(полдень); лешие же, водяные и домовые 
также и зооморфны и появляются не только 
в виде стариков, маленьких человечков (ле¬ 
ший может быть и огромного роста), чело¬ 
века в белом, знакомого или хозяина (домо¬ 
вой), но и в виде собаки, кошки, свиньи, 
крысы, а также рыбы (водяной). Особенно 
разнообразен в Б. внешний облик домашних 
духов — домового, кикиморы, гуменника и 
др. Домовой помимо указанных видов быва¬ 
ет теленком, бараном, курицей, черным зай¬ 
цем, жабой, медведем; кикимора — мужи¬ 
ком, ребенком, быком, козленком, овечкой, 
уткой, а банник — не только голым челове¬ 
ком или стариком, женщиной, но и белой 
коровой, теленком, жеребенком. Банник в 
Б. не совсем домовой дух, как и гуменник 
(человек в белом, старик, баба с ореховым 
кустом, журавль), — они противопоставлены 
домовому, но истинным антиподом домового 
является черт, который хотя и может гнез¬ 
диться в доме или приходить в дом, но в 
принципе на земле он вездесущ и, в отличие 
от других мифологических персонажей, не 
привязан к определенному локусу, хотя его 
излюбленные места — болото, ивняк, уще¬ 
лья и пропасти, т. е. нечистые места. В Б. 
черт появляется во многих из указанных об¬ 
ликов, при этом он может их часто и быст¬ 
ро менять, нередко в конечном счете пре¬ 
вращаясь в вихрь. Вихрем могут быть и до¬ 
мовой, и леший, и ведьма. Для ведьмы в Б. 
типичны разные зооморфные воплощения: 
свинья, собака, кошка, теленок, кролик, 
медведь, волк и др. Все эти персонажи в Б. 
наделены характерными действиями, многие 
из них пугают людей; леший хохочет, заво¬ 
дит в дебри, крадет детей; русалки щекочут 
до смерти, пляшут, поют песни, расчесыва¬ 


ют свои волосы, качаются на деревьях; во¬ 
дяной топит, похищает детей и взрослых, 
угоняет лодки; полевик и полудница, подоб¬ 
но лешему, манят и водят людей или гонят 
их с межи, а домовой часто «хозяйничает» 
по ночам в доме, ищет еду, разбрасывает 
неубранную посуду, давит человека, мучает 
скотину, подчас губит ее, а подчас ухажива¬ 
ет за ней, если она «в масть». Домовой мо¬ 
жет наказать и наградитъ хозяев в зависи¬ 
мости от их поведения, предсказать им бу¬ 
дущее, предупредить об опасности. Помощ¬ 
ником по хозяйству может быть и кикимора, 
которая обладает и опасными свойствами — 
иногда она давит и губит человека, мучает 
скотину. Банник же способен содрать с че¬ 
ловека кожу, подменить ребенка, но в неко¬ 
торых случаях и защитить от другой нес чи¬ 
стой силы. 

От перечисленных мифологических су¬ 
ществ и демонов есть разные способы защи¬ 
ты. К ним относятся крест, молитва, брань, 
печеные лепешки, очерченный круг, а также 
чертополох. Лешего можно убить медной 
пуговицей, хлебным мякишем, откупиться от 
него табаком, вещью, переданной через ле¬ 
вое плечо. Домовой боится козла, свечи, 
ремня; живущий в риге рижный опасается 
медведя; кикимора, как и домовой, боится 
четырех осиновых кольев, забитых в углах 
избы или в подполье. 

Из перечисленных и им подобных моти¬ 
вов складываются, как правило, одно эпи - 
зодные сюжеты Б. Очень часто это — не¬ 
ожиданная встреча с мифологическим персо¬ 
нажем, описание его внешнего вида, какого- 
либо его действия и исчезновения в резуль¬ 
тате применения апотропейных средств и без 
них. При этом, как уже отмечалось, реалис¬ 
тически описываются место встречи, детали 
ситуации до встречи, до появления нечистой 
силы, ситуации бытовой и обыденной. Та¬ 
ким образом, для Б. типичен момент вне¬ 
запности события, элемент страха перед воз¬ 
никшей ситуацией, иногда и трагичности 
происшедшего, нередко момент мгновенного 
раскрытия чего-то невидимого, сокровенно¬ 
го, потустороннего, но, по свидетельству 
«очевидца» или последующего рассказчика, 
никак не вымышленного, фантастического, а 
лишь сверхъестественного. 

Национальный репертуар Б. находится в 
прямой зависимости от демонологических 
представлений и — шире — от поверий, свя- 



280 


БЫСТРЫЙ 


занных с отношением человека к природе и 
к аграрному труду того или иного славян¬ 
ского этноса. В польских Б. самыми попу¬ 
лярными персонажами являются богинки, 
дикая женщина (с ішиоіопа ), водяной (іоріе- 
Іес), клобук ( МоЬик, кс&ик, Іаіагиес, зкггаі), 
краснолюдки (кгатоШМ), полудница ( роіші - 
піса), стригонь (гГгхудоі), мара (тага, тога, 
шюга ), планетннк ( рЬтФйк ), подменыш (осі- 
тіепіес ), блуждающие огни (о#піАі, илс&гсіу) 
и др. Так, антропоморфные богинки (их 
обычно три) похищают рожениц и убегают с 
ними в поле, где одна из них, старая и хро¬ 
мая, сообщает похищенной женщине способ 
спасения, а моры, которых тоже три, душат 
людей и нередко беседуют друг с другом о 
своем тяжком ремесле, разговор подслуши¬ 
вает странник, ночующий в чужом доме. В 
других случаях моры или зморы могут, при¬ 
нимая облик какого-либо предмета (яблока, 
соломинки), животного или человека, ду¬ 
шить ночью людей, калечить их, а иногда и 
общаться с ними, напр. приходить к ним на 
завтрак. Стригонь-упырь (гіг іу$оп иріог) мо¬ 
жет по ночам выходить из могилы, залезать 
на колокольню, звонить и выкрикивать име¬ 
на своих близких, накликая тем самым на 
них смерть, или стучать в окна, где живут 
близкие, звать их и в случае ответа заби¬ 
рать их на «тот свет». Дикая женщина по¬ 
является в поле или в огороде, чтобы по¬ 
жрать все, что там растет, и тогда хозяин 
может привести ее домой или избить и 
прогнать, предварительно выставив один са¬ 
пог, в который она сует обычно обе ноги и 
так образом в нем застревает. 

Для южнославянской традиции характер¬ 
ны Б. о сербских вилах, болгарских и маке¬ 
донских самовнлах — молодых красивых де¬ 
вушках-духах, живущих обычно на полянах 
высоко в горах, возле горных озер, владею¬ 
щих родниками, купающихся в воде, танцу¬ 
ющих в хороводе и буйствующих на своих 
игрищах, чаще всего после полуночи. Юна¬ 
ки и пастухи встречаются с вилами, иногда 
вступая с ними в бой. Б. о вилах отчасти 
схожи с Б. о восточнославянских русалках. 
Другой популярный персонаж в Б. юж. сла¬ 
вян — хала, огромное зооморфное существо, 
схожее с драконом или змием, обладающее 
сверхъестественной силой и прожорливостью 
и способное предводительствовать грозовы¬ 
ми тучами. С ними могут бороться люди и 
быки, но они сами могут превращаться в 


людей и животных. Б. о халах изобилуют 
топонимическими подробностями (место 
встречи с халой или ее гибели и т. п.) и 
«фактическими» деталями. Ряд южнославян¬ 
ских Б. посвящен святочным караконджу- 
лам, появляющимся у воды и уходящим в 
воду подобно севернорусским шулвжунам. У 
сербов и болгар известны былинки о мо¬ 
ре — злом духе, чаще всего в облике жен¬ 
щины, удушающей по ночам людей. У юж. 
славян известны также Б. о лесных, водя¬ 
ных и домашних духах. 

Обобщающим персонажем нечистой си¬ 
лы у всех славян является черт, с которым 
связано очень большое число славянских Б. 
Некоторые из них, не содержащие «свиде¬ 
тельств» достоверности и уточняющих ука¬ 
заний локуса и времени происшествия, но 
имеющие развернутый и занимательный сю¬ 
жет, относятся уже к сказкам. 

Б. во многих случаях служат основным 
источником характеристики персонажей сла¬ 
вянской народной демонологии и мифологии. 

Липъ: Зин.МРВС; Зин.УСБ; Помер.МП; Санн 
КД:138-144; ПА; Онищ.МГД; УНВ.; Зеч.МБ; 
Ваг.КУѴУ; о і п і а к А. Е. Росіапіе і Іедокіа: 
21 Ьасіап пасі гояуріц ргоц кккпг^. ЬиЬЬп, 1988; 
Ѵ^кроісгеяпе росіапіа Кісіоче. ЬиЬЬп, 1982. 

Н. И. Толстой 

БЫСТРЫЙ, быстрота — признак, свя¬ 
занный в народных представлениях с жизнен¬ 
ной силой, активностью, здоровьем, первенст¬ 
вом, преуспеванием (ср. о.-слав, слова с кор¬ 
нями • Ьу&г -, л іког~, ф 5рог-, ф $р&хъ- ф &уЬ-, *Ъо']- и 
др.). Характеризует прежде всего действия 
человека: способы передвижения (ходьба, 
бег, езда, скачки), бытовые и производствен¬ 
ные действия (еда, шитье, тканье, жатва и 
т. п.), речевое поведение (быстрое произнесе¬ 
ние текста, скороговорки), а также свойства 
стихий, животных (огня, проточной воды, па¬ 
дающих предметов, птиц и т. п.). 

Ходьба, бег, езда как фор¬ 
мы быстрого движения включа¬ 
лись в ритуалы, исполнявшиеся при изгна¬ 
нии вредоносных сил, болезней, насекомых 
или при «убегании» от опасности, при гада¬ 
ниях, для достижения работоспособности и 
бодрости, успеха, первенства. Так, новорож¬ 
денного и новобрачных везли в церковь «с 
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работой (о. -слав.); ею поливали бахчевые 
культуры для быстрого созревания (макед.); 
лили вслед ребенку, впервые отправившемуся 
обучаться ремеслу, чтобы у него спорилось 
дело (ю.-слав). В некоторых случаях огонь и 
вода заменяют друг друга в сходных обрядо¬ 
вых контекстах: напр., первую работу — пря¬ 
жу и т. п., выполненную ребенком самостоя¬ 
тельно, либо сжигают со словами: «Како брэо 
ватра гори, тако (име) брэо рад ради» [Как 
быстро горит огонь, так (имя) быстро делай 
дело] (серб.), либо бросают в проточную во¬ 
ду, чтобы в дальнейшем у него работа шла 
«лако, као вода тече» [так же легко, как те¬ 
чет вода] (серб.). 

Символом быстроты могли служить па¬ 
дающие или подброшенные вверху предме¬ 
ты: выскочившие из горящей печи угольки 
подкладывали в питье роженице для ускоре¬ 
ния родов (вологод.); македонцы верили, 
что подброшенные над бахчой и быстро па¬ 
дающие камушки способствуют быстрому 
росту овощей; гуцулы в Сочельник подбра¬ 


сывали вареные зерна к потолку, чтобы 
быстро рос молодняк и был таким же рез¬ 
вым, как летящие зерна. 

Значительно слабее представлена в на¬ 
родной традиции символика, связанная с 
противоположным признаком — медлен¬ 
ным действием или движением, имеющим 
обычно апотропейные функции. Напр., воз¬ 
вращаясь из церкви после крестин или 
свадьбы, старались ехать медленно и долго, 
«чтобы растрясти побольше грехов» и 
скрыть от нечистого путь домой (о.-слав.). 
Считали также, что, идя к соседям за одол¬ 
жением или на посиделки, не следует торо¬ 
питься, чтобы не навредить молочному хо¬ 
зяйству соседей (бел., витеб.). Магйческий 
характер носят намеренно растянутые дей¬ 
ствия по изготовлению ритуальных предме¬ 
тов, напр. скамеечек, с помощью которых в 
день св. Люции, на Рождество или Пасху 
можно увидеть ведьму (з.-слав.). 

И. А . Морозов 



ВАМПИР, упырь — общеславянский ми¬ 
фологический персонаж, покойник, встающий 
по ночам из могилы; он вредит людям и скоту, 
пьет их кровь, наносит’ ущерб хозяйству. 

Вера в В. связана с представлениями о 
существовании двух видов покойников: тех, 
чья душа после смерти нашла успокоение на 
«том свете», и тех, кто продолжает свое по¬ 
смертное существование на границе двух 
миров. Представления о В. у славян наибо¬ 
лее развиты на Балканах, к с.-востоку сла¬ 
вянского мира они ослабевают. У юж. сла¬ 
вян на верования в В. сильно повлияли об¬ 
разы волколака и отчасти караковджула. У 
воет, славян (прежде всего у русских) пер¬ 
сонаж, близкий к В., — яаложный покой¬ 
ник. На Украине, западе Белоруссии и юге 
России смешиваются образы В. и колдуна. 
Упоминания о В. встречаются в древнерус¬ 
ских письменных источниках начиная с 
XIV в., в них сообщается о жертвах (тре¬ 
бах), которые приносили «оупиремъ» 
(Срезн.3:1238). 

Большинство названий В. восходят к *оріг 
(или *орут ), не имеющему однозначной эти¬ 
мологии. Одни сближают *оріг с сербским 
глаголом пирити 'дуть* (Фаем. 4:163), что 
отражает главную особенность облика юж¬ 
нославянского В. — его раздутость. Согласно 
другой гипотезе, другъ значит 'не преданный 
огню’ (д- — префикс отрицания и руг 'огонь, 
гореть', ср. греч. алі^О^ ’безогненный’; 
Этимология 1984:123). Сюда относятся фор¬ 
мы упырь (ю.-рус.; в ц.- и с.-рус. р-нах фор¬ 
мы с этим корнем неизвестны), вапир, опыр, 
упир (укр.), упор, еупор (бел.), вампир 
(болт., серб.), іѵатряг (пол.), ирог (кашуб.), 
иркг (чеш.) и т. п., а также формы с эвфемис¬ 
тическими искажениями типа лепир (болт.), 
. ампи]ср (серб, кучи), орк (пол ). В других 
названиях В. подчеркиваются: его связь с ми¬ 
ром смерти и умерших— гробник (болг., 
серб.), дедейко (болт.), тогиз (пол.) и «бро- 
дячссть» — 6родник (болг.); его опасные ка¬ 


чества — тенау (с.-зал. Болгария, Черного¬ 
рия, из роман, іаиіеге 'противоборствовать\ 
5кок 3:636); обладание особым знанием — 
шіеліегу (пол., кашуб., РіасЬ.2Р 1972/6:84), 
ілііип (Далмация, Истра); его «физическая» 
природа — плътник (болт, из плыл 'плоть'). 
На В. могут переноситься названия других 
персонажей: кіисИа (Черногория; 5кок 3:636; 
см. Здух), 5 ігіувоп (ср. Стрпга) (МалоПоль¬ 
ша), дракус (родоп.). В Хорватии и Далма¬ 
ции употребляются названия типа ѳукодлак, 
у код лак, вук. 

Происхождение вампира. 
Сог.\асно общеславянским представлениям, 
В. становятся люди, чье рождение, жизнь или 
смерть сопровождались нарушениями риту¬ 
альных или моральных норм. Чаще всего пре¬ 
вращение в В. связано с обстоятельствами 
смерти человека или с несоблюдением похо¬ 
ронного ритуала. В. становятся люди, умер¬ 
шие неестественной или преждевременной 
смертью: самоубийцы, умершие от ран, от 
эпидемических болезней и др. (о.-слав.), не¬ 
оплаканные, неотпетые (карпат.-укр., пол., 
ю.-слав.), умершие без исповеди ( карпат. - 
укр., пол.)., в темноте (серб.), на чужбине 
(макед.), во время Святок (макед.), не вы¬ 
полнившие своих прижизненных обязаннос¬ 
тей, в том числе не оставившие потомства 
(макед.), не исполнившие просьбы (карпат.- 
укр., макед.) и др. Юж. славяне считали, 
что с момента смерти до похорон существу¬ 
ет наибольшая опасность превращения в В. 
Это случается, если над телом покойника 
что-нибудь передадут или уронят (болг., ма¬ 
кед., серб.), если через него перескочит жи¬ 
вотное или перелетит птица (ю.-слав.), если 
на него попадет дождь (болг.), если несу¬ 
щие покойника на кладбище обері.ѵтся на¬ 
зад (болг.). В. становятся люди, похоронен¬ 
ные на месте упавшей звезды (серб.), а 
также развратники, убийцы, скупцы, пьяни¬ 
цы и другие грешные люди, колдуны, знаха¬ 
ри, чародеи (о.-слав.). 
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В ряде случаев превращение в В. зависело 
от судьбы. Считалось, что если в семье под¬ 
ряд рождаются мальчики, то пятый или седь¬ 
мой сын в семье становится упырем (Кар¬ 
пат.-укр.); В. становится ребенок, родивший¬ 
ся в сорочке (кашуб.), родившийся или зача¬ 
тый в злую минуту (карпат., серб.), в субботу 
или на Святки (серб.). У зап. славян и на 
Зал. Украине объясняли превращение челове¬ 
ка в В. неправильным поведением родите¬ 
лей: если ребенок был зачат в пост или пра¬ 
здник (карпат.), если беременная посмотре¬ 
ла в церкви на священника, несущего чашу 
(галиц.), если она прошла между двумя 
другими беременными (крахов.). У юж. сла¬ 
вян беременной запрещалось есть мясо жи¬ 
вотных, задушенных волком, иначе ребенок 
станет В. Считалось, что В. становятся лю¬ 
ди с двумя душами или сердцами (карпат., 
ю.-слав.; см. Дроедушних), а также дети, 
рожденные от В. (ю.-слав.). 

Считалось, что В. становятся умершие 
мужчины, реже — женщины (пол., ю.-слав.), 
особенно молодые (болт.), умершие от родов 
(макед.), бывшие при жизни знахарками и 
чаровницами (макед.). Поляки женщину-В. 
называют оріса. 

Существовала вера в живых В. (укр., 
пол., кашуб., воет. Сербия). Считалось, что 
это колдуны и двое душ ники, чья душа мог¬ 
ла на время покидать тело и причинятъ вред 
другим людям. Такой В. прятал свою душу 
под камень и, пока она там находилась, не 
мог умереть (укр. Харьков.). На Подолье 
думали, что живой упырь носит на себе 
мертвого, который сам не может ходить, по¬ 
этому без живого не опасен. 

Специфически южнославянским можно 
считать представление о том, что покойник 
может превратиться в В. в течение 40 дней 
после погребения. Если за это время В. не бу¬ 
дет уничтожен, то от выпитой крови приобре¬ 
тет силу и сможет долго жить среди людей, не 
возвращаясь в могилу. До 40-го дня он оста¬ 
ется невидимым (т. н. плътник — болт.), за¬ 
тем его душа обрастает плотью, но без костей 
(т. н. самсомолщ — болт.), и наконец, у него 
вырастают кости и он становится В. 

Чаще всего В. имеет облик конкретного 
умершего человека, одетого в смертную 
одежду (о.-слав.). Он может оставлять свой 
саван возле могилы, отправляясь ночью в 
село (укр., пол.). От обыкновенного челове¬ 
ка его отличает ряд аномальных признаков: 


огромный рост (пол.), огромные голова 
(пол., болт.) и зубы (болт.), хвост (укр.), 
под коленом нарост, скрывающий отверстие, 
через которое вылетает душа (карпат.); у 
него нет бровей (пол.), носа (болт., серб.), 
хребта и рук (болт.). Характерная особен¬ 
ность В. — его необычайно красные лицо 
(о.-слав.) и глаза (укр., болт.). Ср. кашуб¬ 
скую поговорку «Сегѵопі іак ѵе&і» [Крас¬ 
ный, как вампир] (8усЬіа 8СК 6:144). 
Краснота сохраняется и после смерти от вы¬ 
питой В. крови. Юж. славяне считают, что 
В. раздут, как мешок, т. к. у него вместо 
тела одна кожа, полная крови. Он не имеет 
костей, поэтому легко пролезает через ма¬ 
ленькие отверстия, напр. через замочную 
скважину. Часто эту раздутость объясняют 
тем, что из могилы выходит не сам покой¬ 
ник, а дьявол, залезший в его кожу (укр., 
серб., макед.). Этот мотив известен в полес¬ 
ских былинках о смерти колдуна или ведь¬ 
мы, в чью кожу залезают черти. 

Оборотничество. В. может при¬ 
нимать облик животного, которое перескочи¬ 
ло через его тело перед погребением (болт., 
серб.), — кошки, собаки, курицы, реже — ко¬ 
ровы, белого коня, ягненка, жабы и др. Род¬ 
ственникам он показывается в человеческом 
облике, а чужим — в образе животного 
(серб., болт.). В. может иметь вид предме¬ 
та — ползущего полотна или гайды (музы¬ 
кального инструмента), наполненной кровью 
(болт.). В. показывается в фантастическом 
виде: человека, носящего свою голову под 
мышкой (укр., пол.), человека с голым че¬ 
репом, в котором горит огонь (кашуб.), со¬ 
баки с человеческой головой (болт.). Юж. 
славяне считают, что В. в первые 40 дней 
после похорон невидим или показывается в 
виде тени, ветра, имеющих очертания жи¬ 
вотного или человека. 

Иногда по внешним признакам 
предсказывают превращение человека в В. 
Ими становятся люди со сросшимися бровя¬ 
ми, двумя макушками (пол.), родившиеся с 
двумя рядами зубов (пол)., разговаривающие 
сами с собой; те, чье тело после смерти разду¬ 
вается и распухает (ю.-слав.), не окоченевает 
(пол.), у кого после смерти остаются откры¬ 
тыми глаза (болг.), сохраняющие румянец 
(укр., кашуб.), похороненные с длинными 
ногтями (болг.). Могила такого покойника 
растрескивается (ю.-слав.), а кони, везущие 
его на кладбище, на границе села не могут 
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сдвинуться с места (кашуб.). Живого В. оп¬ 
ределяли по следующим признакам: он не от¬ 
брасывает тени (ю.-слав.), по ночам у него 
холодное тело (макед.), если он работает мяс¬ 
ником, то у заколотой им скотины не бывает 
крови (макед.). На Зап. Украине спящего В., 
как и ведьму, переворачивали ногами на то 
место, где была голова. В. не может проснуть¬ 
ся, т. к. его душа, вылетевшая во время сна из 
тела, не может найти путь назад. Покойник, 
ставший В., в могиле лежит лицом вниз (укр., 
ю.-слав.) или на боку (карпат.), тело его не 
разлагается (о.-слав.). Лежа в могиле, он ух¬ 
мыляется (пол.) и курит трубку (укр.). От 
убитого В. остается только лужа крови или 
студенистое вещество (ю.-слав.). 

Места обитания вампира - 
его могила, откуда он выходит и посещает 
свой дом, а также дома тех, с кем был свя¬ 
зан при жизни (о.-слав.). Территория, на 
которой действует В., чаще всего ограничена 
своим или несколькими ближайшими к 
кладбищу селами, т. к. он должен возвра¬ 
щаться в могилу (в.-слав., з.-слав.). Юж. 
славяне считают, что В., у которого выросли 
кости, может переселяться дальше от своего 
прежнего жилья, чтобы его не узнали. Так 
же как и другая нечистая сила, В. появляет¬ 
ся на дорогах, границах сел, в разрушенных 
монастырях и других нечистых местах. 

Вампир ходит и вредит людям 
ночью. После первых петухов В. должен 
возвратиться в могилу (о.-слав.). Иногда 
верования в В. сплетались с представления¬ 
ми о волколаке, тогда считалось, что су¬ 
ществует особый час, когда В., независимо 
от своей воли, должен вредить людям (укр., 
Далмация, юж. Сербия). В. не выходит из 
могилы в субботу (болт.). 

В. вредит людям, скоту, хозяйству. Среди 
людей его нападениям подвержены прежде 
всего родные и знакомые, маленькие дети, 
молодожены, молодые люди брачного возрас¬ 
та, женщины, спящие люди (о.-слав.). В. ду¬ 
шит свою жертву или выпивает у нее кровь 
(о.-слав.), нападая сзади (укр.), впиваясь 
своими острыми зубами и длинным тонким 
языком (карпат.), поедает покойников (укр.). 
У людей, задушенных В., бывают черные или 
синие пятна по телу (болт.). Он подкараули¬ 
вает, будучи невидимым, ночных путников 
(болт.), заманивает их светом горящей свечи 
(кашуб.), ходит по ночному селу с большим 
мечом, увивая мужчин (серб.). После смерти 


В. может свести в могилу всю свою семью 
(укр., пол., кашуб.), отнять здоровье у род¬ 
ных (карпат.). Лежа в могиле, В. грызет 
свое тело, и от этого заболевают и умирают 
все его родные (кашуб.). В. убивает людей, 
звоня в колокол или выкрикивая имена: кто 
его услышит — умирает (пол., кашуб.). 
Считается, что В. бывает виновником сти¬ 
хийных бедствий, в том числе [рада, и эпи¬ 
демий, особенно чумы (укр., серб., болт.). На 
Украине в XIX в. были известны случаи сож¬ 
жения во время эпидемий людей, считавшихся 
упырями (УНВ:512—526). 

В. пугает людей, заставляет блуждать, за¬ 
водит в непроходимые места (укр., пол.). Че¬ 
ловек, увидевший В., становится немым (за- 
карпат.). Степень зловредности В. могла за¬ 
висеть от его характера: если при жизни он 
был злым человеком, то вредит всем своим 
знакомым, если спокойным, то только посе¬ 
щает родных, не делая им зла (пол.). 

В. обесчещивает девушек (болт.), сожи¬ 
тельствует с женщинами, в том числе со своей 
вдовой (ю.-слав.). Часто это случается, когда 
человек умирает на чужбине и вампиром при¬ 
ходит к себе домой. В., у которого выросли 
кости, уехав в другое село, женится на ничего 
не подозревающей женщине (сюжет многих 
сербских и болгарских быличек). Дети, рож¬ 
дающиеся от связи с В., сами становятся В. 
(ю.-слав.) или ѳамгш ровиками (серб.), т. е. 
людьми, способными видеть и убивать В. Де¬ 
ти В. не имеют тени (серб. Крушевац), у них 
большая голова и нет костей (болт.). 

В. вредит домашним животным (укр., 
ю.-слав.): пьет их кровь (особенно у молод¬ 
няка), гоняет всю ночь лошадей и коров 
(болт.), подобно ведьме «отбирает» молоко 
у коров (укр.). В. разоряет хозяйство, унич¬ 
тожая в нем прибыль: разбрасывает по дому 
вещи, путает нитки в ткацком станке, раз¬ 
ливает воду (ю.-слав.). В украинских пове¬ 
рьях В. часто связан с ведьмами: он бывает 
старшим над ними (харьков.), возит ведьму 
на шабаш (Покутье). В Закарпатье верят, 
что кроме обычного «опира» существует 
другой, живущий в воде. Он затягивает лю¬ 
дей в воду (как водяной, отсутствующий в 
местных поверьях). В редких случаях В. мо¬ 
жет помогать людям по хозяйству, ухаживать 
за скотом (пол., серб.). 

Центральное место в поверьях о В. зани¬ 
мают обереги и способы его обез¬ 
вреживания: огонь, режущие и колю- 
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щие предметы, предметы и растения-ал отро- 
пеи, специальные заклинания и молитвы. Ос¬ 
новным является строгое выполнение предпи¬ 
саний и запретов при похоронах: покойника ни 
днем, ни ночью не оставляют одного, не гасят 
свет в доме, изгоняют животных, через место, 
где лежал покойник, избегают переходить в 
течение трех дней и т. п. В случае, когда опас¬ 
ность превращения в В. очевидна еще при 
рождении, т. е. когда ребенок родился в со¬ 
рочке, необходимо ее сжечь, а пепел датъ вы¬ 
пить ребенку вместе с четверговой (освящен¬ 
ной в Страстной четверг) водой (кашуб.). 
Чтобы предотвратить перевоплощение, у тру¬ 
па протыкают иглой кожу, чтобы дьявол не 
мог ее надуть, рассекают труп на несколько 
частей и так хоронят (ю.-слав.), подрезают 
под коленками жилы (укр., ю.-слав.), втыка¬ 
ют в пятки острые предметы (ю.-слав.), что¬ 
бы покойник не мог ходить. Кладут на труп 
алотропси: рыболовную сеть, принадлежности 
очага (серб., болт.). В этом случае, даже если 
животное перескочило через тело, покойник 
не станет В. С этой же целью кладут на грудь 
землю (боен., герцеговин.), под голову — нож 
(макед), свечным воском наносят на тело 
крест (хорп.), бросают правый башмак покой¬ 
ника в реку (серб., максд.) и пр. Чтобы по¬ 
койник не стал В., гроб выносили через окно 
или через специально вырытый лаз под поро¬ 
гом (карпат., пол.), три раза касались гробом 
порога (серб.), а на то место, где лежало тело, 
сыпали пшеницу и лили воду (серб.). Предот¬ 
вращает превращение в В. обжигание могилы 
(болт, опалванстс на гроба): перед восходом 
солнца женщины на второй или третий день 
после похорон обкладывают могилу соломой и 
зажигают ее (серб., болт.). У воет, славян 
наиболее известным превентивным средством 
является обсыпание могилы самосейным ма¬ 
ком или просом, а также сеяние мака по доро¬ 
ге от дома до кладбища во время похорон. 
Считается, что покойник не может вернуться 
в дом, не собрав всех зерен. 

Если выясняется, что недавно умерший 
превратился в В., то первостепенное значение 
приобретают личные обереги, а также охрана 
дома от его проникновения: чеснок (ю.-слав.), 
крестики из боярыпшжка (ю.-слав.), трут, 
огниво (болг.) и др. Вокруг дома создают ма¬ 
гический круг из терновника, терновник ук¬ 
репляют также в дверях, окнах, засовывают в 
замочную скважину (ю.-слав.), окуривают 
дом тимьяном (макед.) и пр. 


В. старались уничтожить, вбивая в его 
тело кли могилу кол — осиновый (в.-слав., 
а.-слав.) или терновый (ю.-слав.). Могилу 
разрывали, отрубали умершему голову и 
клали ее между ног лицом вниз (о.-слав.), 
труп выкалывали н сжигали или перезахора¬ 
нивали (ю.-слав.), лили в отверстие, образо¬ 
вавшееся в могиле, кипяток (макед.) н пр. 
В. убивали волки (ю.-слав.), собаки-«четве¬ 
ро глазки», т. е. те, у которых над глазами 
есть светлые пятна (макед., серб.), гром 
(серб.), а также люди, умеющие видеть В.: 
рожденные во вторник (ю.-слав.), суботни- 
це 'рожденные в субботу*, вампирикир , а 
также те, кто имеет специальную траву и 
держит ее под языком (болг.). В. не может 
сам переходить реку, поэтому от него избав¬ 
лялись, заманивая его на другой берег. Час¬ 
то на могилу приглашали священника, знав¬ 
шего молитвы против В., или заказывали 
литургию. Человека, заболевшего после 
встречи с В., вылечивали кровью В. 

Лит-- Мо*г.КЬ5:615—618,624—626,654—660; 
СХИФО 13:220-228: Ъор.ВДБ:3-200; А,«- 

ч е в А. Въпросник за събиране на материали по 
фолклорня демонология: Вампир Ц БФ 1990/4: 
85—92; ЗрігоѵакаЬ., ѴгаііпоѵакіТ. 
Ѵашрігііе ѵо таккіопакііе ѵетѵап}а і ргжіапіа Ц 
Мэкесіопзко папхіло Іѵоге&ѵо; пллхілі ѵегиѵал;а 

1988:5-98; 8И 1953/1:107-134; Зел.ВЭ:420; 
Гнат.ЗУД 2:54-84; Гринч.ЭМЧ 1 52—56; КС 
1883/6:371—379, 1884/1:1693-171, 1890/2: 

338-340, 4:101-120; Онищ.МГД:Ю6-112; 

СХИФО 1891/3:229-270; Чуб.ТЭСЭ 1205— 
206, 2:411-416; Явор.ГРС:261-268; ЗскпаИ. 
КН-127; ССМ 1840/14/3:232-261; Ресі.ЬВІ: 
163-172; КА; ПА; ГЕМБ 1936/11:62; 1939/14. 
97; Зеч.МБ: 126-137; Ъор.ЖОАМ 565-567; 
Мил.ЖСС:327; Тан СО:12; СЕЗб 1907/7:480; 
1909/14.242-246,258; 1948/58:339; Зкок 

3:417; Лрн.ОБФ 2:634-635; Георг.БНМ: 
153-163; Пир. .-469—470; СбНУ 1890/3:88; Ваг. 
КІЯѴ:5861; ВузІг.50К:16; РеІ.РОС: 163-172; 
РТРР:109; Санн.КД.:82,90; ЗусЬіа 5СК 2:144, 
6:24-25. 

Е. Е. Леѳкиевская 


ВАРВАРА, Б а р б а р а — христианская 
святая, великомученица (ум. около 306 г.), 
день памяти которой отмечается 4(17).ХИ. 
За днем св. Варвары следуют дни св. Саввы 
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(5(18).ХІІ) и св. Николая зимнего (6(19). 
XII), образующие единый комплекс риту¬ 
ально отмеченных дней. Народный культ 
ов. В. известен всем славянам, но ярче всего 
выражен у юж. славян. Со дня св. В. или с 
дней св. Андрея, св. Игнатия, св. Люцщи 
начинается цикл зимних праздников, на¬ 
правленных на обеспечение благополучия 
грядущего года и включающих действия, 
вызывающие плодородие, гадания о ближай¬ 
шем будущем, почитание первого посетите¬ 
ля — полааннка, охранительные ритуалы от 
болезней (оспы, чумы) и др. 

Пло дбродие провоцируется варкой 
в день св. В. ритуальной каши из зерен 
пшеницы, кукурузы, гороха и т. п. (см. 
Панспермия) или только из пшеницы. Ка¬ 
ша эта у сербов называется варила, как 
иногда и день св. В. ( Варица ), изредка ва¬ 
ра , как и сама св. В. (Вара), у македонцев 
в Куманове — мешан берикет (дословно — 
«смешанный урожай»), а у сербов в Леско- 
вацкой Мораве — варвара. Македонцы из 
Радовиша на св. В. варили пшеницу, «что¬ 
бы получить много хлеба и богатый урожай 
в поле», а в Куманове ели кукурузную ка¬ 
шу, «чтобы земля не запеклась летом», т. е. 
не было засухи. В Боснии и Герцеговине 
(Височская Нахия и Попово Поле) варицу 
ели три дня — на В., Савву и Николу. В 
Поповом Поле во время варки варицы пели: 
«Варица се варила, / Козина се козила, / 
Окозила козице, / Да тор будс пуниіи. / 
Овчице се ]ан>иле, / Све ]ан>иле ]ан>ице, / 
Краве нам се телиле, / Понарри}е тели¬ 
це, / А за іъима вочице, / Нек нам земл»у 
узору, / Коб иле се котиле. / Добре ждра- 
ле, соколе, / Нек их момци иіраіу» [Вари¬ 
ца варилась, козочка котилась, окотила ко¬ 
зочек, чтоб был загон полнее. Овечки ягни¬ 
лись, все ягннли ягняток. Коровы наши те¬ 
лились, сначала телочками, а потом бычка¬ 
ми — пусть нам вспашут землю. Кобылы 
жеребились. Добрые журавли, соколы — 
пусть их парни сыграют] (СЕЗб 65:141). 
На св. В. у сербов в Герцеговине (Мостар), 
Боснии (Янь) и Шумадии (Гружа) рано ут¬ 
ром молодки выходили из дому за водой к ре¬ 
ке или источнику и «кормили» их варнцей, 
приговаривая: «Добро іутро, водице! / Ево ти 
варице, / А ти даі нам водице / И сваке сре- 
Ьице!» [Доброе утро, водица! Вот тебе вари¬ 
ца, а ты дай нам водицы и всякого счастья!] 
(Мостар, ГрІ).НН:116) или «Добро іутро, 


хладна водо! / Кукол» низ воду, шеница уз 
воду, / Био клас колик пас, / Сноп колик 
поп, / Стріьика колик врл»ика!» [Доброе 
утро, холодная вода! Куколь-сорняк пустъ 
унесет Течение, а пшеница пусть поднимется 
против течения. Пусть будет большой колос 
до пояса, сноп большой, как поп, а жнивье, 
как жерди] (Янь, СЕЗб 32:367). Тогда же 
мужчины мазали варицей воловьи шеи, что¬ 
бы их при пахоте не натирало ярмо. В Лес- 
ковацкой Мораве (Воет. Сербия) первыми 
варицу едят бесплодные и пожилые женщи¬ 
ны; там же остатки пшеничной варицы су¬ 
шат и берегут как лекарство от болезней 
скота. Кашу на св. В. варили в отдельных 
болгарских селах в зоне Софии и в юж., 
ныне греческой Фракии под Дедеагачем 
близ Эгейского моря. В с. Желява под Со¬ 
фией на св. В. собиралась молодежь из не¬ 
четного числа домов (от трех до семи) на 
пустыре; каждый приносил дрова и несколь¬ 
ко горстей фасоли, чтобы сварить варево. 
Прежде чем посолить и сдобрить луком со¬ 
держимое котла, из него вылавливали по 
три фасолинки для каждого ребенка. Фасо¬ 
линки эти клали ребятам на колени, и они 
должны были их съесть, не пользуясь рука¬ 
ми. Пастухи тоже брали вареную фасоль и 
давали ее скоту «от шарки» (оспы). Во 
фракийском с. Балыккёй помимо приготов¬ 
ления пирога (пита), намазанного медом, 
варилась на св. В. блага каша 'сладкая ка¬ 
ша', заменявшая квасной хлеб, которого в 
день св. В. не ели. «Блага каша» съедалась 
«ради бабы Шарки», т. е. от оспы. Так в 
двух островных регионах ~ в зап. Болгарии 
и юж. Фракии — сочетались элементы об¬ 
рядов, направленных на плодородие и на за¬ 
щиту от оспы и иных болезней. Во мнопіх 
районах Украины на св. В. в прошлом вари¬ 
ли кутью и «узвар», чтобы было изобилие 
хлеба и овощей («щоб хліб та садовина ряс- 
ннла»). Белорусы в Борисовском у. на 
св. В. пекли вареники (пироги с маком), 
чтобы скот в хлеву хорошо велся, а в быв¬ 
шем Ошмянском у. (с.-зап. Белоруссия) на 
св. В. также ели вареники — вареные или 
печеные изделия из теста с маком, медом 
или коноплей. Там день св. В. считался се¬ 
рединой рождественского поста. 

Гадание на св. В. по варице было 
известно у сербов в Герцеговине, при этом 
бугры и вздутия на каше означали будущий 
хороший урожай, а трещины — плохой уро- 
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жай и смерть. Если в середине варицы ока¬ 
зывалась ямка и в ней плавала горошина — 
в будущем году должен был умереть хозя¬ 
ин, ямки по бокам с востока и запада озна¬ 
чали соответственно смерть кого-то из муж¬ 
чин или женщин. Сербы в Груже смотрели, 
с какой стороны сначала закипала варица — 
именно в той они и ожидали урожая. 



С в Варвар». Народная икона. Польша 


Первый посетитель - полазник 
в день св. В. почитался в воет. Македонии и 
Лесковацкой Мораве. В Радов и ше (воет. 
Македония) он мог быть даже членом семьи, 
но чаще всего это был знакомый, обладавший 
«легким приходом» (лесен полез), т. е. спо¬ 
собный принести благополучие в семью. Вхо¬ 
дя в дом, он произносил: «Дуідела св. Варва¬ 
ра, сус гуденца, сус пиленца, сус детенца и 
берикст-здравіе, и к'смет да имаме у куката» 
[Пришла св. Варвара с говядками, с цыплят¬ 
ками, с ребятками, чтобы и урожай, и здоро¬ 
вье, и счастье были в нашем доме] (ГЕМС 


1:173). Затем полазника угощали, дарили ему 
подарки и деньги. В Пиринской Македонии 
полазник входил в дом с пожеланием счастли¬ 
вого нового, молодого года («Да ви е честита 
младата година!»), затем подходил к очагу 
ворошить угли и говорил: «Дай Бог ви здра- 
ве! Квак-цик, квак-цик! Дай, Боже, яйца, 
пилци, берекет, царевица! Да се раждат агьн- 
ца, да се раждат ярета!» и т. д. [Дай вам Бог 
здоровья! Квак-цик! Квак-цик! Дай, Боже, 
яиц, цыплят, урожай, кукурузы! Чтоб рожда¬ 
лись ягнята, чтоб рождались козлята!] 
(Пир.:423). Полазником могли быть мужчи¬ 
на, женщина, ребенок и даже животное. При 
этом в день св. В. не ходили к соседям, чтобы 
к ним не перешла удача (полез), принесенная 
полазником. 

Обход домов на св. В. совершали в 
воет. Словении, в Помурье группы ребят де¬ 
сятилетнего возраста. Входя в дом, они про¬ 
износили благопожелание, состоящее из мно¬ 
жества однотипных фраз-клише. Начиналось 
оно со слов: «Вое ѵаш сіа^ Іеіко ріеекоѵ, как 
па тоіо] &1аѵі ѵіазі^коѵ» [Дай вам Бог столь¬ 
ко цыплят, сколько на моей голове волосков], 
затем в строке менялось только название же¬ 
лаемого объекта и вместо цыплят ( ріеекоѵ ) на¬ 
зывались телята, жеребята, свиньи, меры жи¬ 
та (хлеба), ячменя, проса, гречихи, муки, го¬ 
роха, возы репы, тыквы, мера фруктов и т. д., 
а все кончалось фразой «Вод ѵаш сіаі ѵзеда 
гаѵоіе, оЫ1]е, сіивпода гѵе1і6ап)а паіѵеб!» [Дай 
вам Бог всего вволю, изобилия, душевного 
спасения прежде всего!] (Лендава, 
МосІ.ѴІЮЗ 2: 23). Ребят, ходящих группа¬ 
ми, называли полазниками (роЫ&)\ их ода¬ 
ривали сушеными грушами, орехами, яблока¬ 
ми, деньгами. В Чреншовцах около Лендавы 
(Помурье) ребята приносили несколько поле¬ 
ньев, клали их посреди комнаты, становились 
на них на колени и произносили благо пожела¬ 
ния, размахивая шапками. В том же Помурье 
около Орможа ребята обходили дома на рас¬ 
свете, свое приветствие они начинали слова¬ 
ми: «ОоЬго зиіго зѵеіа ВагЬага!» [Доброе ут¬ 
ро, святая Варвара!], затем шло пожелание 
обилия хлеба, пшеницы, кукурузы, кур, яиц, 
свиней и т. д., а также чтобы было много 
счастья и не было несчастий. Ребят одарива¬ 
ли, а в противном случае они пели: «Мпо^о 
сіесе, таіо ктЬа! Ріапіаѵо, Аераѵо коЬіІо іп 
скіей к тііпи!» [Много вам детей и мало хле¬ 
ба! Облезлой, хромой кобылы, да подальше 
от мельницы!] (МбсІ.ѴУОЗ 2:24). Таким 
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образом, в Г Іомурье происходило в день 
св. В. типичное для Рождества колядование и 
внесение поленьев в дом (ср. Бадняк). 

Защита от болезней и укрепле¬ 
ние здоровья, по представлениям болгар, 
обеспечивались выпеканием на св. В. риту¬ 
ального хлеба (пита) и булочек (питка). 
Так, в Пловдквском кр. за здоровье люден и 
скота и ради предохранения от оспы и других 
болезней («на баба Шарка и всички болес¬ 
ти») пекли пресные лепешки и булочки, маза¬ 
ли их медом или повидлом и раздавали на 
рассвете соседям и прохожим на улице. При 
этом говорили: «Земи за света Варвар» и ба¬ 
ба Шарка, да е слатка и медена» [Возьми ра¬ 
ди святой Варвары и бабы Шарки, чтобы она 
была сладкой и медовой] (Плов. .245). В не¬ 
которых селах того же края «питки» раздают 
рано утрюм детям «на здоровье». 

В Добрудже также пекли пресные, а не 
кислые лепешки, «чтобы не набухала оспа, не 
делала зла», и раздавали детям со словами: 
«За света Варвар»», «На, вэемн за баба 
Шарка и за Иванчево здраве» [На, возьми 
для бабы Шарки (оспы) и за здоровье Иван- 
чо (т. е. имярек)] (Доб.:302), либо ставили 
медовую «нитку» на полку «для бабы Шар¬ 
ки», либо пекли четыре медовые «питки», из 
которых три оставляли дома, а четвертую кла¬ 
ли под стрехой, чтобы в дом не вошла чума 
(или холер»). Болгары-шиковцы в Добру дже 
на св. В. выставляли бабе Шарке трапез¬ 
ный столик с угощением, клали около него 
подушку, убир»ли и мели помещение и всю 
ночь не гасили свет (огонь), чтобы пришед¬ 
шая через трубу «сладка и медена» (баба 
Шарка) приняла угощение и, довольная чис¬ 
тотой и порядком, не оставила следов на де¬ 
тях. В Пиринской Македонии также месили 
медовые «питки» и раздавали «для бабы 
Шарки». Ее имя обычно не упоминают, но на 
св. В. кладут ей на подоконник мисочку с ку¬ 
сочками «питки», сахар» и стопочку водки 
(р»кии) и при этом говорят: «Бабо Шарко, 
на ти благо, с благо да си идеш!» [Баба Шар¬ 
ка, на тебе доброе угощение, иди подобру-по¬ 
здорову!] (Пир.:423). 

1 а 6 у в день св. В. связаны также с 
обеспечением плодородия, здоровья и защи¬ 
той от болезней. Весьма любопытно запре¬ 
щение в Пловдивском кр. варить на св. В. 
кукурузу, фасоль, чечевицу и особенно да¬ 
вать их детям, потому что от этого могут 
появиться сыпь и оспинки на теле. Анало¬ 


гичного хар»ктер» табу в Добрудже и на 
варку бобов (фасоли) и чечевицы из опасе¬ 
ния, что баба Шарка оставит следы на теле 
в виде фасолин и чечевичин. По той же 
причине на св. В. нельзя шить иглой, вязать 
спицами, «чтобы нс колоть и не дырявить 
детей» и чтобы баба Шарка не оставила 
следов на теле ребенка. Сверх того нельзя 
прясть, стир»ть, ткать, «чтобы не навести на 
скот беду» (Добруджа). В Пиринском кр. в 
день св. В. табуировано имя антрюпоморхр- 
ной оспы — бабы Шарки. Сербки в Бос¬ 
нии, в Височской Нахии, при варке варицы 
нс должны ничего говорить, а хозяйки в 
Поповом Поле (Герцеговина) не должны 
р»здувать огонь, дуть в него. В том же По¬ 
повом Поле от дня св. В. до Рождества 
нельзя было бр»ться за новую р»боту, «что¬ 
бы волки не резали скот», а хозяин не дол¬ 
жен был браться голыми руками за посуду. 
В некоторых селах Пловдивского кр. жен¬ 
щины на св. В. не мыли голову и своих де¬ 
тей, чтобы не р»эболеться самим и «чтобы 
дети не сгорели в огне». В Словакии, на 
Верхнем Гроне, женщины на св. В. не пря¬ 
ли, не шили, не ощипывали пуха и перьев, 
«чтобы скотина не бодала, не порола друг 
друга и не переводились бар»ны». В зал. 
Полесье говорили, что на св. В. «нэ пряли, 
бо вона вэртснами замучана». 

Возжигание свечи в день св. В. 
известію в Пловдивском кр. в селах южнее 
Марицы. Свеча, зажженная на св. В., на¬ 
зывается варѳарска свеид-, ее берегут и по¬ 
вторно зажигают в канун Рождества, Ново¬ 
го года по ст. ст. (Сурва) и Крещения (Во- 
дици), а также (вс. Конуш) когда гремит 
гром и бьет град, чтобы его остановить. 
Варѳарска сѳсщ зажигается и в Смолянском 
окр. в Родопах во время преломления «пи¬ 
ты» на св. В.; затем се берегут на случай 
защиты от грозы и гр»да и трудных рюдов у 
скота. Македонцы в Куманово на св. В. ва¬ 
рят на обед фасоль (грах), чтобы летом 
град (град) не побил полей. 

Этимологическая магия при¬ 
сутствует в приведенном примере гра(х) — 
град(т) наряду с магией подобия (фасолина 
похожа на градину). Сам корень вар- (иаг-), 
звучащий в имени Варвара дважды, оказался 
притягательным для нарюдно-этимологиче¬ 
ских ассоциаций и смысловых связей с глаго¬ 
лом варить (о.-слав. *оагі/і) и существитель¬ 
ным варила (ср. рус. орлов. «К Варваре зима 
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дорогу заварит », т. е. укрепит; белорус, ва- 
рэники 'пироги в день св. В.'), болт, ѳарам 
се 'спешить друг перед другом, соревновать¬ 
ся* (женщины на св. В. ѳарат се, раздавая 
«питки» соседям. — Пловдивско) или за¬ 
ва рвам се 'находить друг друга, встречаться’ 
(считается, что на В. день и ночь се завар - 
ват 'встречаются' и становятся равными), 
или завъ рея 'начать идти’ ( Варвара завъ - 
рѳяѳа празниіуи 'с Варвары начинаются 
праздники' — Добруджа). 



Ряженая «Варвара». Чехия 

Дни святых Варвары, Саввы 
и Николая, празднуемые подряд, объе¬ 
динены в народном сознании. В ряде сел 
Пловдивского кр. болгары считают, что св. В. 
и св. Савва — сестры св. Николая. Во многих 
случаях ритуалы, относящиеся ко дню св. В., 
растягиваются на три дня. Так, сербы из По- 
жеги и окрестностей (зап. Сербия) варят ва¬ 
ри цу на св. В., снимают котел с кашей и дают 
ей остыть на св. Савву, а едят ее на св. Нико¬ 
лу. Они говорят, что поэтому существует по¬ 
говорка: «Варица вари, Савица хлад и, Нико- 
лица куса» (Теш. Н ЖОП К: 44). Смысл ши¬ 
роко известной поговорки относится к погоде, 


и сербы иногда ее пели, когда варили варицу: 
«Варица се варила, Савица \е хлад ила, Нико- 
лица куса, маіка му се буса» [Варица вари¬ 
лась, Савица ес студила, Николица ест, мать 
его бьет себя в грудь] (Попово Поле; СЕЗб 
61:141). 

Обряжение с в. Варварой и 
хождение в виде В. совершалось в день св. В. 
в некоторых краях Чехии и Словакии. Бар- 
борка ( ВагЬогка) ~ девочка 10—15 лет, пред¬ 
ставляющая В., надевала обычно белую 
одежду, белое длинное суконное платье с поя¬ 
сом, ниспадающим до колен. Голову покры¬ 
вал венок, а длинные волосы закрывали лицо. 
Если же повязывали платок, то он прятал ли¬ 
цо. В правой руке у Барборки была метла или 
щетка, а в левой — кулек с подарками. Иног¬ 
да с ней ходил другой персонаж — «ангел», 
тогда он носил подарки. Барборок могло быть 
несколько — обычно от двух до четырех. В 
центр. Чехии они появлялись в канун дня 
св. В., приходили в дом, спрашивали детей, 
молятся ли они Богу и слушаются ли родите¬ 
лей. В зависимости от ответа следовало либо 
наказание (удар метлой), либо вознагражде¬ 
ние (подарки). Входя в дом, Барборки произ¬ 
носили благопожелания, например: «Му ]згпе 
ііугу ВагЬогку, зсіете ге Зѵаіе Ногу, лезет 
ѵ$еІі]акё сіагу, аЬусЬот ѵат Іакё Лаке сіаіу» 
[Мы — четыре Барборки, идем из Святой 
Горы, несем разные подарки, чтобы вам что- 
нибудь дать] или «Му ІЙ ВагЬогку ззше, г <1а- 
Іекё кгаііпу кіегпе а <1агку ѵат левсте. Ыезе- 
те, лезете, ѵеіісе Іо кгазпё. Кск> зе тосіііі Ьи- 
<1е, Іоти Іо сіате, а ксіо пеЬисІе, Іоти Ьосіпб 
паіирате» [Мы — три Барборки, идем из да¬ 
лекого края и несем вам подарки. Несем, не¬ 
сем самые прекрасные подарки. Кто будет 
молиться, тому их дадим, а кто не будет, того 
отлупим как следует] (Ратае на ю.-восток от 
Праги; 2іЪгІ ѴСЬ:451). В зап. Словакии в 
селах около Нитры ходили две Барборки — 
одна со щеткой и метлой, другая с гусиным 
крылом; в доме они символически мели ком¬ 
нату, обметали паутину и шли дальше. В 
среднем Поважье (Средняя Словакия) четы¬ 
ре Барборки ходили по понедельникам с по¬ 
варешками и били ими парней, а потом танце¬ 
вали с парнями, отбивая поварешками такт 
танца. В танцах могли участвовать и парни в 
женских юбках и кофтах, сделанных из соло¬ 
мы. Элементы маскарада присутствовали в 
обходных ритуалах групп Барборок в отдель¬ 
ных селах Чехии и Моравии. Так, в зоне 
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Нимбурче (восточнее Праги) Барборкам, ко¬ 
торых бывало до 30, с о п утс твовали ряженые 
«черт» и «коза». В других местах были 
«ведьмы» (регсЫу), «кобылы», «коалы», пер¬ 
сонажи нечистой силы. Они появлялись в 
преддверии праздника св. Николая, на кото¬ 
ром центральным персонажем был св. Мику- 
лаш (Николаи) со свитой ряженых. 

Св. В. считается покровительни¬ 
цей горняков-шахтеров у всех 
славян-католиков, равно как и в Зал. Европе. 
Русские в Сибири чтили Варварею Мучиль- 
нида, защищающую «брюхатых» женщин, 
молились ей и давали обет при трудных родах. 
У болгар Караджалова (Пловднвский кр.) В. 
считалась покровительницей волов наряду со 
св. Власием. 

Лили КГ.43; Сах.СРН 2 :323; ЗРГО 1873/5:32; 
Шейн МИБЯ 3:489; ВорЗНН 1:34; РесЦЗ 1: 
258; Вак.БЕТБ:449; До6.:302; Кяп.:20; Марин. 
НВ:527-528; Пнр.:423,474; Плов. :244-245; 
ГЕМС 1960/1:173,349; Гр6.СОСБ:76; ГрЬ.НН: 
116-117; Ъор.ЖОЛМ:399; Нед.ГОС:45-4б; 
Теш.НЖОПК:44; Ѵик.ЗК 2:410-411; N1) 
1967-68/5-6:497; МбсІ.ѴІЮЗ 2:23-27; Ро і. 
20:19; СвІѴ.216,238,295; Ногѵ.К2Ь:33-34. 

Н. И. Толсгпой 

ВАСИЛИЙ - имя нескольких христианских 
святых, из которых в народной традиции пра¬ 
вославных славян наиболее почитаем св. Ва¬ 
силий Великий, архиепископ Кесарийский 
(VI в.). День его памяти 1(14)Л — первый 
день Нового года — у юж. и воет, славян Ва¬ 
сильев день, Василъе, Василиц а, Василий и 
т. п., а канун этого дня “ Васильева коляда , 
Василъ-всчер, Васильевская ночь, Васильева 
кутья и т. п. Имя В. ассоциировалось с весе¬ 
льем — одним из главных мотивов рождест¬ 
венской обрядности и фольклора, ср. «Светое 
Рожаство радость принясло / Светое Васил- 
ля взвеселило» (Шейн МИБЯ 1/1:56). 

В воет, и юж. Сербии и Македонии васи- 
лища (или васулица) — ритуальный новогод¬ 
ний хлебец, даваемый детям в память об 
умерших предках, пастухам для скармливания 
скоту, реже — хлеб с запеченной монетой, ко¬ 
торый делили «на счастье» за новогодней тра¬ 
пезой. В Банате сербы пекли до 20 таких Ва¬ 
силии, смазывали их жиром и протыкали цев¬ 
кой от ткацкого челнока. В Болгарии в Васи¬ 


леву воду девушки опускали свои колечки для 
гадания; в сопровождающих обряд песнях фи¬ 
гурировала девушка Василия: «Излязла е 
Василия, меденн прьегени да вади» [Вышла 
Василия медные колечки вытаскивать] (Ма¬ 
рин.НВ:340). Болгарские и македонские 
участники новогодних обходов называются 
василичари , а специальная ветка, которую 
они держат в руках, — ѳасиличарка. На Ук¬ 
раине на Новый год среди ряженых были Ва¬ 
силь и Маланка (д ш св. Мелании — 31. 
XII). В зал. Полесье в канун Васильева дня 
девушки гадали о суженом: «Святое Васылле, 
сію сімне. Позволь, Божа, того в сні выдаты с 
кым буду на шлюбы стояты» (бреет.). В Бе¬ 
лоруссии (Могнлевск ія губ.) на новогодний 
ужин приглашали Мороза или В.: «Васіль, 
Васіль, хадзі куццю есці», ср. рус. смолен. 
«Мороз, Мороз Васильевич, ходи кутью 
есть...» (СРНГ 14:66). 1(14).І праздновали 
именины всех, кто носил имя Василии. 

Св. В. считался покровителем свиней. У 
сербов голову рождественского поросенка 
(васулицу) оставляли на Васильев день. В 
болгарских припевках, сопровождающих га¬ 
дания с кольцами, также упоминается свин- 
ска глава Васильева (пловдив.). У русских 
«кесаре тс кий поросенок» был необходимым 
блюдом новогоднего стола (ср. костром. 
«Свинку да боровка для Васильева вечер¬ 
ка»). Перед его разламыванием (резать за¬ 
прещалось) ставили свечу к иконе, вся се¬ 
мья молилась Василию Великому, затем 
глава семьи отрезал и оставлял себе голову 
поросенка, а остальные части делил между 
членами семьи (орлов.); блюдо с поросен¬ 
ком трижды поднимали к иконе (курск.); во 
время трапезы ребенок сидел под столом и 
хрюкал, ему под стол подавали кусок мяса 
(воронеж.). Ср. также обычаи называть по¬ 
росят именем Василий , подзывные для сви¬ 
ней вась-вась и т. п. У русских св. В. осо¬ 
бенно почитали пастухи. 

Об обрядности Васильева дня см. Но¬ 
вый год. 

Кроме св. Василия Великого у русских 
почитались: преподобный Василий-исповед¬ 
ник (28.11), называемый В.-капельник, ему 
приписывали способность излечивать у детей 
«овечью одышку»; преподобный Василий 
Новый (26.ІІІ), которому молились об ис¬ 
целении от «трясовицы», и др.; у сербов — 
легендарный епископ Василий Острожский, 
святой, целитель многих болезней (пр&здну- 
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ется 29. ГѴ (12.Ѵ) преимущественно в Чер¬ 
ногории и Герцеговине). 

Лит.* Сах.СРН:226-229,246; Кал.ЦНМ:78- 
80; ЧнчиЗП:78—80; ВорЗНН 1:149-155; Ки- 
лим.УР 1:125-132; ПА; ЗК.100—101; СМР:54; 
Нед.ГОС:47—48,276; ГЕМБ 48:329; Марин. 
НВ:339—340,342; ГЕМС 1:143-144,231-232. 

С. М. Толстпая 

ВАСИЛИСК (греч. РоспАлахо^) — зоо¬ 
морфное мифологическое существо, убиваю¬ 
щее взглядом или дыханием. Образ В. широ¬ 
ко распространен в фольклорных легендах 
зап. славян под влиянием латинских бестиари- 
ев. Поляки считают, что В. сотворен дьяво¬ 
лом; В. величиной с петуха, с головой индюка, 
имеет змеиный хвост, глаза жабы, крылья ле¬ 
тучей мыши, на голове белый гребень, под 
крыльями окраска ярко-желтая, ходит на двух 
ногах, обитает в расщелинах скал, пещерах. У 
лужичан В. — петух с крыльями дракона, ког¬ 
тями тигра, хвостом ящерицы, клювом орла, • 
на голове красная корона, по всему телу чер¬ 
ная щетина (чешуя), глаза зеленые. В. может 
выглядеть и как большая ящерица (ниж.- 
луж.). Восточнославянские описания пред¬ 
ставлены в основном книжными источниками 
(рукописные сборники, азбуковники): «Васи¬ 
лиск зме\ Родится в части африке. образом 
аки петух, кожа мьшія. хвост змеин <...> зер¬ 
кало пред ним поставляют, н как он увидит в 
зеркале образ с во* то умирает, о том василис¬ 
ку сказывают что в Риме при леоне папе в 
старых некиих каменных стенах жили, и от 
тог (о) долгое время великая шкота в людех 
чинилас» (Писк. 198, 17 об., XVII в.). 
Описания XVII в. показывают неоднород¬ 
ность и расплывчатость представлений о В. 
Космографии упоминают некий антропо¬ 
морфный тип: «Вторый же остров над во¬ 
стоком солнца, тут живут василиски лице и 
власы девичьи, от пупа хобот змиев и кри- 
латы» (СРЯ 11—17 вв.2:23). Литературный 
образ ехидны («змия велми велика, от гла¬ 
вы до пояса якож ест девица, от пояса ж 
коркодилов образ имат. имат хобот велии 
змиев», Писк. 198, 55 об.) смешивается с 
образом В., от которого в описание включа¬ 
ется только имя. Южнославянские представ¬ 
ления о В. также имеют книжную основу. 
По рукописным источникам XVII в., В. — 


змей, имеющий на голове подобие серебря¬ 
ной короны, чем и объясняется его название 
«царь змей» (ЭДА 1:214). 

Взгляд василиска смертелен, ес¬ 
ли В. увидит жертву прежде, чем она его 
(Д а м с к и й К. Краткое любопытнейшее по¬ 
казание удивительных естеств и свойств жи¬ 
вотных. СПб., 1795. С. 34—35). Взор В. 
проникает сквозь стены и обращает все живое 
в камень (пол.). Взгляд В. смертелен и для 
него самого: В. умирает, увидев свое отраже¬ 
ние в зеркале. Губительным для В. может 
быть вид (крик) петуха: «Всяк отправившись 
в дорогу берет с собою петуха и таким обра¬ 
зом бывает что спасется от василиска» (рус., 
Мих.532СЗ, л. 276). Возможно, это пред¬ 
ставление оставило след в поверье о том, 
что чумаки, отправляясь в путь, берут с со¬ 
бой петуха-царика, которому не страшен 
сам дьявол (Сумц.КП:311—312). Дыхание 
В. ядовито. Компилятивный сборник «Исто¬ 
рия о животных бессловесных...» (1612) со¬ 
общает, что смертельно даже прикосновение 
к трупу В.; дыханием В. отравляет окрест¬ 
ный воздух. Русский рукописный сборник 
указывает, что В. «прочая животная устра¬ 
шает и прогоняет, дыханием опаляет <...> 
дыханием своим привлекает и пожирает 

птиц» (Мих.532Сі, л. 276). 

Функции василиска. В. — хра¬ 
нитель кладов (человек, оказавшийся во влас¬ 
ти В., тоже становится подземным сторожем 
сокровищ); В. не нуждается в пище, ему до¬ 
статочно полизать камень, чтобы утолить го¬ 
лод (пол.). Западнославянские сказания о В. 
часто имеют локальный оттенок (рассказы о 
В. из подземелий Кракова, Вильно, подвалов 
старых домов Старого Мяста в Варшаве, за¬ 
мка Люббенау и т. д.). Локальная привязан¬ 
ность подкреплялась включением легенд о В. 
в городские хроники. 

Происхождение василиска. 
В. рождается так: спаривают желтого или 
черного петуха и курицу в возрасте семи 
лег, курица сносит яйцо с двойным желт¬ 
ком; вылупившихся цыплят (петуха и кури¬ 
цу) растят до семи лег, полученное от них 
яйцо с двойным желтком закапывают в кон¬ 
ский навоз. Из этого яйца появляются пе¬ 
тух — В. и курица, которую В. убивает 
взглядом, а затем скрывается в подземную 
нору (пол.). Более широко распространено 
представление, что В. рождается из яйца, 
снесенного семи- или девятилетним петухом, 
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закопанного в конский навоз и высиженного 
жабой (пол.). По нижнелужицкому пове¬ 
рью, В. появляется из яйца, снесенного в 
алтаре и высиженного петухом; В. может 
снести яйцо, из которого вылупляется гадю¬ 
ка. Русским также известно поверье, что 
«из петушьего яйца высиживается В.» 
(Даль 1:167; ср. дворового в виде змея с 
петушиной головой — псков.; СРНГ 
7:300). Хорваты и сербы считают, что из 
яйца семи- или девятилетнего петуха может 
появиться «чудо», «страшило», которое на¬ 
зывается базилиск, и т. д. У юж. славян 6 а- 
зилиск — это также одно из названий до¬ 
машних духов, появляющихся из петушино¬ 
го яйца в результате магических действий. 
Сербам известен петао-зма} ’полупетух-ио- 
лузмей, внешне схожий с В.’ (СМР: 
234-233). 

Во фразеологизмах подчеркивается осо¬ 
бенность взгляда В.: пол. Ьагуіізікошу шігок 
и чеш. ЪагіШі рокіесі 'злой взгляд’, ср. рус. 
ехидный, взгляд; чеш. коикаі }ако ЬаііМек 
[смотреть, как василиск] — о мрачном, неп¬ 
риветливом человеке; польская пословица 
«Эовус Іеі рцкпіе раігг^ зѵоіт зііегпут 
окіет, ѵЛаапіс ]ако Ьагуіізгск, со гаЬуаІ 
ѵггокіет [И чего это я уставился своим 
прелестным взором, прямо как василиск, 
убивающий взглядом]. Ср. также фразеоло¬ 
гизмы, связанные с другими баснословными 
существами: пол. ріасге }ак Ьагійзіек [плачет, 
как василиск] (ср. шуіеіѵас Ііу кгокоскіоше 
[лить крокодиловы слезы]), ідіук }ак и Ьаіу- 
Іізіка [язык, как у василиска] (ср. ]$гук ]азг- 
сіигсху . зтосіу). 

Липы Ъор.ПВП 2:94-95; ВуБІг.ЭСЮР 1:270; 
Ко1ЬО\Ѵ 17:135-136; \Ѵ»*1а 9:14; 2Ѵ/ЛК 5:106; 
Наирі ЗБ 1:79-80; Мй1ЛѴЖ57; ЗсЬиІ.и^ѴС: 
100—101; Рукописные источники: азбуковник 
XVII в., Писк. 198, РГБ; Сборник смешанного 
содержания XVIII в., Мих.532Р, РЫБ. 

О. В. Белова 


ВВЕДЕНИЕ - двунадесятый праздник 
православной церкви (Введение во храм 
Пресвятой Богородицы), 21.ХІ(4.ХІІ). У 
русских В. считалось началом зимы: Введе¬ 
ние пришло , зиму привело; На Введение 
зима вводится и т. п. На В. устраивались 
санные ярмарки, пробные выезды в санях, 


молодожены выезжали «казать молодую» 

(КГ:23—24). 

На Украине был обычай в ночь перед 
В. святить воду: девушки шли к месту слия¬ 
ния трех потоков, набирали воды в кувшин, 
зажигали два полена и лили воду между 
двумя огнями, вода затем использовалась 
как приворотное средство. До В. надо было 
окончитъ работу с коноплей; от В. до Бла¬ 
говещения запрещалось рыть, копать землю; 
от В. до девятого четверга после Рождества 
не разрешалось бить вальком белье, чтобы 
град не бил посевов. Считалось, что на В. 
Бог отпускает праведные души на землю 
посмотреть на свое тело (Вор.ЗНН 
1:14—17), что ведьмы садятся верхом на ко¬ 
чергу и едут отбирать «манну» у скота, поэ¬ 
тому на В. оберегали скот от ведьм (Кар¬ 
пат.). Рано утром вводили в дом яловую 
корову или бычка, давали им хлеба и воды, 
чтобы скотина хорошо велась; осыпали ко¬ 
ров зерном и мазали им вымя густой мучной 
затиркой, чтобы было много жирного моло¬ 
ка. В Зал. Украине на В. гадали о благопо¬ 
лучии грядущего года по первому посетите¬ 
лю (см. Полаяннк). 

У болгар В. — последний из осенних «вол¬ 
чьих праздников» и называется Вълчата Бо¬ 
городица. Обрядность этого дня посвящена 
защите скота от волков (см. Волчья дня). В 
воет. Сербин также празднуется ради защиты 
от волков: не берут в руки серпов, кос, ножей, 
ножниц, «чтобы не раскрывалась волчья 
пасть». Ср. полесское верование, что на В. 
или с этого дня волки ходят стаями. У сер¬ 
бов часто В. считается женским праздником; 
женщины, особенно молодые, способные ро¬ 
жать, воздерживаются от работы. В Леско- 
вацкой Мораве женщины, страдающие бесп¬ 
лодием, на В. совершают паломничество к мо¬ 
настырю св. Богородицы, где ночуют с на¬ 
деждой исцелиться. 

Лит: Килим.УР. 5:208-210; ЕЗ 1898/5:205; 
Нед.ГОС:45; СМР:49; Марин.НВ:522; СБЯ 4: 
187,189. 

С. М. Толстая 


ВДОВСТВО — состояние, оцениваемое в 
народной традиции как социально ущербное 
(ср. Холостой, Стародеяство, Безбрачие, 
Сирота). Вместе с тем В. наделяется приз- 
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каком чистоты, который повышает ритуаль¬ 
ный статус вдовствующих (ср. Девствен¬ 
ность). Противопоставлено В. прежде всего 
браку, поэтому вдовые часто отстраняются 
от участия в свадьбе, а не вступившим еще 
в брак не рекомендуется присутствовать на 
вдовьих свадьбах. В. было не только соци¬ 
альной, но н возрастной категорией. Так, в 
«Рязанской кормчей» (1284), имевшей юж¬ 
нославянский протоіраф, говорится: «Аще 
же которая вдовица не кмать 60 лет, не 
подобает ер в чин вдовиц въчисти» (Срезн. 
2:264—265). Аналогичным образом старого 
холостяка (после 30 лет) считали вдовцом 
(твер., ярослав., курок*). Наряду с этим 
бездетная женщина, провдовствовавшая бо¬ 
лее 10 лет, подчас вновь обретала добрач¬ 
ный статус и звалась девкой 1 молодкой. Ча¬ 
ще, однако, память о В. сохранялась и в 
последующем браке. В категории В. заметно 
ослабление или нарушение оппозиции муж¬ 
ской — женский. Так, вдова нередко полу¬ 
чает право сама брать себе в дом нового 
мужа, который в этом случае «выходит за¬ 
муж» за вдову. В девичьих гаданиях (Бос¬ 
ния) петух, появляющийся первым из курят¬ 
ника, предвещает выход замуж за холостого 
парня, тогда как курица — за вдовца. Ха¬ 
рактерно, что женская символика «левого» 
выступает применительно к вдовцу: правая 
коса у девки толще — выйдет замуж за па¬ 
рубка, левая — за вдовца (киев.). В приме¬ 
тах и девичьих гаданиях распространенным 
символом В. является нечет, непарность раз¬ 
личных предметов (напр., счет обхваченных 
кольев в изгороди: «Вдовец, молодец, вдо¬ 
вец, молодец...») 

Предсказания вдовьей 
судьбы. Многие запреты и предписания у 
юж. и воет, славян мотивируются страхом 
перед ранним В. и соблюдаются с детства, 
но особенно на свадьбе и в семейной жизни. 
Они с троят с я вокруг ряда предметных сим¬ 
волов (одежда, кольцо, волосы и т. п.) и 
таких семантических оппозиций, как единич¬ 
ность — парность, чет — нечет. Так, у рус¬ 
ских замужней женщине запрещено носить 
одну косу, у болгар ей не разрешается мыть 
голову во вторник, у македонцев — в воск¬ 
ресенье (мужчинам по тем же причинам не 
разрешалось бриться — Пловдив.). В толко¬ 
ваниях снов В. связывается с порчей или от¬ 
сутствием предметов одежды, обуви, голов¬ 
ного убора, а также утратой или недостачей 


частей тела, особенно парных. Увидеть во 
сне себя без юбки (бел.), с непокрытой го¬ 
ловой (макед.), разутым, босым (ухр.); по¬ 
терять во сне обувь (макед.), туфлю (укр.), 
женский головной убор (укр.); увидеть от¬ 
валившуюся подметку, порванный сапов 
(укр.), себя одноглазым (макед.), лысым 
(болт.); выпадение волос (полес.), бритье 
усов (укр. сонник XVIII в.) — к смерти 
супруга. Чтобы не овдоветь, во время еды 
избегали пересаживаться с места на место 
(рус., макед.); нельзя оставлять на полу 
крошки, носитъ перстень, из которого выпал 
камень (макед.), справлять свадьбу в поне¬ 
дельник (рус.), в високосный год (болт.). 
Во время венчания В. предвещают потухшая 
или неярко горящая свеча, упавший с голо¬ 
вы венок (э.-укр.), оброненный невестой 
платок (бел.), упавшее или вообще потерян¬ 
ное кольцо (рус., укр.). Один из новобрач¬ 
ных умрет, если они войдут в дом через 
разные двери (полес.), если свадебная про¬ 
цессия встретится с похоронной (в.- и э.- 
слав.). Невеста овдовеет, если после выезда 
свадебного поезда к венчанию на дворе ос¬ 
танется нечетное число гостей (могилев.). В 
иных традициях многие из указанных при¬ 
мет и запретов связывались со смертью ро¬ 
дителей или с собственной смертью. 

Взаимоотношения с покой¬ 
ным супругом. Чтобы поскорее за¬ 
быть покойника, вдова на кладбище гово¬ 
рит: «Был у меня хороший муж, был да не 
стало, не стало н не надо» (вологод.). В 
Закарпатье молодая вдова (вдовец) дотра¬ 
гивается рукой до стола или хлеба, а род¬ 
ственники широко открывают окно, чтобы 
избавитъ ее (его) от тоски. Вдова громко 
кричит имя покойного мужа в печную трубу. 
Иногда «от тоски» кладут за пазуху землю 
с могилы покойного (астрахан.). У русских 
на Украине вдова кидала вслед похоронному 
шествию новый горшок и весь путъ на клад¬ 
бище усыпала овсом, чтобы предотвратить 
возвращение покойного. В Отоке во время 
выноса тела вдова сдувает с руки щепотку 
соли со словами: «Касіа 8 обци, опсіа і в ра¬ 
тей» [С глаз долой, из памяти вон]. Те же 
меры предосторожности принимали иногда и 
другие родственники. Некоторые упомяну¬ 
тые уже символы актуализируются в похо¬ 
ронной обрядности ради высвобожде¬ 
ния живого супруга от умерше¬ 
го. Для «развязывания» брачных уз и но- 
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вого вступления в брак у воет, славян н 
болгар не завязывают ничего в одежде по¬ 
койного, не застегивают ему ворот рубахи, 
не завязывают пояс (так же поступают и с 
умершими юношами, чтобы они справили 
свадьбу на «том свете»). И наоборот, чтобы 
вдовец с детьми не вступил в новый брак, 
его покойную жену тайком опоясывают нит¬ 
кой (нижегород.). Для вступления попадьи 
в новый брак ее умершего мужа хоронят без 
ризы (воронеж.), вдовец перед выносом 
гроба с покойной женой перепоясывается 
красным поясом и трижды перебегает доро¬ 
гу (укр.). В с.-зап. Болгарин вдовец срезает 
с правого виска покойной жены прядь волос 
и не принимает участия в похоронах. У сер¬ 
бов Косова муж срывает платок с головы 
покойной жены, кто-либо из ее родни хле¬ 
щет им мужа по правому плечу, говоря, что 
покойница выдается за другого, а ее мужу 
следует искать себе новую жену; после это¬ 
го муж тотчас выбегает из дому и не идет 
на похороны. В р-не Копаоника вдовца на 
обратном пути с похорон жены спрашивают: 
«ХоЬеш ли да се женит?» [Хочешь ли же¬ 
ниться?], на что он отвечает: «ХоЬу да се 
женим!» [Хочу жениться!] (Ѵик.5К:308). 
Македонцы не советуют целовать покойную 
жену, иначе рано умрет и вторая жена, а 
скрип іроба означает скорую смерть остав¬ 
шегося в живых супруга. У русских Ярос¬ 
лавской губ. тоже не рекомендуют прика¬ 
саться к покойному супругу (супруге). В 
свадебной обрядности, дабы рас¬ 
торгнуть прежние узы накануне нового бра¬ 
ка, македонцы Прилепа посылают на могилу 
покойной жены ее мать или другого родст¬ 
венника. Она поливает могилу, прося дочь 
успокоить свое сердце, напиться воды—и 
«остьпь»ЗСер6ы р-на Болеваца на свадьбе 
вдовца та кже обл ивают могилу его перво й 
жены. У" поляков обвенчавшийся вдовец за¬ 
езжает (без невесты) к себе домой, где ве¬ 
лит музыкантам играть, чтобы отпугнуть 
тоску по покойной жене и развеселить хату 
для принятия новой. Согласно кашубским 
поверьям, покойная жена является с по¬ 
здравлением на свадьбу к своему мужу, 
когда он женится вторично. Избавиться от 
посещений покойного мужа, ча¬ 
ще других выступающего в роли ходячего 
покойника, можно было с помощью инсце¬ 
нировки новой свадьбы, как правило, инцес- 
туальной. Мотив инцеста своим неправдопо¬ 


добием, «чудесностью» должен был «ней¬ 
трализовать» мертвеца, вмешивающегося в 
жизнь живых. Так, в Зап. Украине вдова 
вместе с сыном плетет в полночь терновый 
венец и наряжает свадебное деревце; в Во¬ 
логодской губ. кричит в печь: «Выхожу за¬ 
муж, пеку пироги!» или ложится в постель 
меж двух деверей. 

Новый брак. Срок запрета вступать 
в новый брак колеблется в разных местах от 
40 дней (6 недель) до года. Для мужчины 
этот срок может быть короче или вообще не 
выдерживаться, особенно если на его иждиве¬ 
нии находятся малые дети, для женщины он 
иногда растягивается на три года. Отношение 
к повторному замужеству изначально было 
резко отрицательным. В «Рязанской корм¬ 
чей» принуждение вдовы к новому браку на¬ 
зывалось великим грехом. В духовном стихе о 
вдовах Бог (Христос) предрекает им вечные 
муки за повторное замужество (Стихи духов¬ 
ные. М., 1991: 185—186). В паремиях оценка 
вдовы как потенциальной жены противоречи¬ 
ва. Чаще считается, что тот «не видал беды, 
кто не сватал молодой вдовы», «у вдови хліб 
готов, та не кожному здоров» (укр.), но гово¬ 
рят также, что «вдову взять — спокойнее 
спать». Вдовец практически повсеместно счи¬ 
тается незавидным женихом, обремененным 
многочисленным потомством, ср. пол. «Во 
вдовца кидай камнем, а в кавалера кольцом» 
или серб, дразнилку «ІЛіоѵас, гагЬііел Іопас» 
[Вдовец — разбитый горшок] (Босния), а 
также нравоучения вроде «плохо будешь мес¬ 
ти пол — выйдешь за вдовца» (пол.). Другим 
основанием, по которому девушки избегали 
вдовцов, было широко распространенное 
представление, что на «том свете» супруги по 
первому браку воссоединятся, а вторая жена 
останется одна (станет со столбом , вят.). В 
Кушшском у. Харьковской губ. в случае 
смерти девочки вручают платок мальчику, что 
означает, что он обвенчан с умершей, является 
как бы вдовцом и составит с ней пару на «том 
свете». Вступающие в брак со вдовыми, кро¬ 
ме того, видели для себя опасность со стороны 
покойного супруга от первого брака. Словац¬ 
кие девушки пели: «ІМер6}сІет га ѵсІоѵса, / 
ЬеЬо ЬусЬ &л Ьаіа: / Іл Ьу Іа пеЬоЬа / 2аее г 
ЬгоЬи ѵаіаіа» [Не пойду за вдовца, т. к. бо¬ 
юсь, как бы покойница не встала из могилы] 
(Сь 1903/12/9:414). В Сербии и Черного¬ 
рии вдова должна была оградить чем-либо 
могилу умершего мужа и лишь после этого 
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могла вновь выходить замуж. В Чернигов¬ 
ской губ. отмечено поверье, что если женщина 
выйдет за вдовца, у которого грудной ребенок 
от первой жены, то она умрет раньше време¬ 
ни. Свадебный обряд в случае В. одного из 
новобрачных или обоих (т. н. кукушкина 
свадьба) сокращался или сводился к миниму¬ 
му (для вдовы, но не для вдовца, болт.), для 
невесты-вдовы не устраивались смотрины, де¬ 
вичник, не требовалось приданого (рус.), не 
зажигали двух свечей перед иконами (водо¬ 
род.), не пекли каравай (укр.), венчание с 
вдовой (но не с вдовцом) или обоих вдовых 
происходило дома, а не в церкви, и не в воск¬ 
ресенье, а в понедельник или среду (фракий¬ 
ские болгары), брак мог заключаться умыка¬ 
нием (Скопска Котлина). Чаще всего разли¬ 
чия касались атрибутики вдовы: она венча¬ 
лась без венка (как и «нечестные»» невесты, 
в.-слав, э.-слав.); без фаты и вплетенных жи¬ 
вых цветов, как разведенные и родившие до 
брака (люблин.), в белом платье (Бескиды) 
или, наоборот, не в белом, как обычная неве¬ 
ста, а в розовом (бреет.), в черном (как и 
«нечестная»» невеста, кашуб.), во вдовьей 
одежде (рус. Поморье), ее головной убор от¬ 
мечен двумя крестами сзади на кокошнике 
(смолен.). Кроме того, принимались меры 
апотропейного характера. В Полесье (мо- 
зыр.), Малополъше (краков., тарное., тар- 
нобжег.) и в Румынии (Марамуреш), чтобы 
предохранитъ вступающего в брак с вдовым 
от преждевременной смерти, новобрачную 
(вдову или выходящую за вдовца) водворя¬ 
ют после венчания в дом супруга через ок¬ 
но, иногда спиной или впустив впереди нее 
кота, или же она входит в дом, пятясь через 
порог (Волынь). Негативная оценка такого 
рода браков выражалась, с одной стороны, 
в бесчинствах, которые устраивала моло¬ 
дежь на свадьбах вдовых: «кошачьи кон¬ 
церты» (о. Иж, Хорватия), забрасывание 
старыми лаптями жениха-вдовца, навешива¬ 
ние ему на шею связки из трех лаптей (ка¬ 
зан., Саратов.), а с другой — в запретах мо¬ 
лодым людям присутствовать на таком сва¬ 
дебном пиру (серадз.). 

Обрядовые функции. В. оцени¬ 
валось двойственно: как социально ущерб¬ 
ный статус (отсутствие пары) и как риту¬ 
ально чистый. Отсутствие половой жизни 
позволяло сближать вдов, с одной стороны, 
с женщинами, уже утратившими способность 
к деторождению, а с другой — с девствен¬ 


ницами. Как неполноценные члены общест¬ 
ва, они не могли выполнятъ ряд ритуальных 
функций. Так, в Полесье им запрещалось 
быть повитухами; если мать жениха была 
вдовой, она не могла встречать молодых, 
делить каравай и сучить свечу ~ ее заменя¬ 
ла крестная мать; вдовы, девушки и разве¬ 
денные женщины не могли участвовать в 
изготовлении каравая. С другой стороны, 
вдова, родившая ребенка (болт, копилуша, 
копилана), подвергалась такому же позору, 
что и незамужняя: ее бросали в воду (зап. 
Болгария), катали голой верхом на осле 
(Босния), изгоняли из села (р-н Трына). У 
поляков считалось, что вдовы, особенно без¬ 
детные, чаще других занимаются колдов¬ 
ством, они владеют «колбуком», «выхован- 
ком» — духом, приносящим им деньги 
(Олыптын, Пшемышль). В иных традициях 
вдовы заговаривали болезни. Как безгреш¬ 
ные, близкие к миру смерти, вдовые чаще 
других обмывали, обряжали и хоронили по¬ 
койников, особенно преклонных лет (их на¬ 
зывали умывальники . ск у тальники, наря- 
жалъники), за что получали вещи покойных 
(Владимир.). Женатому же обмывать умер¬ 
шего считалось грехом (вят.). В свадебном 
обряде плачеями нередко бывали лишь вдо¬ 
вы-старушки и старые девы (арханг.). В об¬ 
рядах вызывания дождя вдова крадет угрн- 
чара горшки и кидает их в колодец, сеет в 
него самосейный мак; обливается во дой н а 
пастбище (полес.); три вдовы обходят с 
иконами и хлебом-солью старый _колодец 
(житомир.); вдовца обливают колодезной 
водой (Чернигов.); роют землю около клю¬ 
чей в оврагах (нижегород., рязан.); девять 
вдов обходят с песнями село и собирают по 
домам коноплю, из которой делают обыден¬ 
ный рушник и вывешивают его на царских 
вратах (гомел.). Вместе с девочкой-сиротой 
вдова исполняла главную роль в обряде «пе- 
перуда» (болгары Добруджи) (см. Додо- 
лы); вдова изготавливала из лещины крест, 
который затем бросал в реку парень (сербы 
Хомолья). Словаки Горегронья считают, 
что, если в первую неделю мая вдова вы¬ 
чистит кому-либо колодец, он не высохнет 
весь год. Во время мора скота вдовы вместе 
с невинными девушками и беременными 
опахивают село (центр. Россия); для 
предохранения от чумы девять вдов изготов¬ 
ляют обыденную рубашку, т. н. чумсва риза 
(банатские болгары). 




ВЕДЬМА 


297 


Не меньшей ритуальной значимостью на¬ 
делены и принадлежащие вдовам 
предметы. Если в семье постоянно уми¬ 
рают дети, у трех вдов, трех разведенных жен 
и трех девочек берут понемногу серебра, что¬ 
бы выковать в полночь талисман для ново¬ 
рожденного (Босния и Герцеговина); у вось¬ 
ми (девяти) вдов берут по куску полотна и в 
полночь на мосту шьют из них детскую ру¬ 
башку, используемую в качестве оберега 
(Сербия). Магические свойства вещи приум¬ 
ножаются, если она украдена у вдовых. Так, 
ребенка, который плохо растет, купают в воде 
с похищенными у вдовца штанами (помел.), 
украденный у вдовы и брошенный в коло¬ 
дец горшок с борщом должен прекратить 
засуху (киев.). 

Изредка встречаются упоминания особых 
праздников вдов. В украинской 
Звенигородщине на Симона Зилота, собрав¬ 
шись вместе, вдовы выбирают «Симона» — 
вдову, которую первой купают в деже с 
травами, затем в той же воде купаются н 
все остальные. 
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А. В. Г ура, Г. И. Кабакова 

ВЕДЬМА (от *ѵЫ ‘знать’) — один из глав¬ 
ных персонажей низшей мифологии воет, и 
зал. славян; сочетает черты реальной женщи¬ 
ны и демона. Это отличает В. как от соб¬ 


ственно демонов (русалок, ботинок, лешего н 
т. п.), так и от людей, обладающих сверхзна- 
ннем и сверхъестественными способностями, 
но не имеющих нечеловеческой ипостаси (зна¬ 
харей, шептух). Сосуществование в В. чело¬ 
веческого и демонического начал сближает ее 
с двоедупшкаяш. Локальные варианты наи¬ 
меновании В. чрезвычайно многообразны: в.- 
слав. ведьма . волшебница, колдунья, чаров¬ 
ница; пол. сгагошпка, аоіа; словац. Фі$а и 
др. (см. также Босорка, Вештнца, Стри- 
га). В образе В. находят отражение как 
языческие по своему происхождению мотивы 
и верования, так и книжные христианские 
воззрения, восходящие к средневековым ев¬ 
ропейским учениям о ведовстве (в большей 
степени это касается западнославянских 
представлений о В.). 

Происхождение ведьмы. Ма¬ 
гическая сила и сверхъестественные способ¬ 
ности В. могли быть врожденными, достав¬ 
шимися ей от матери-ведьмы или приобре¬ 
тенными в результате контактов со злым 
духом, чертом, который вселялся в нее, со¬ 
жительствовал с ней, заключал сделку и 
т. п., либо в ситуации, когда умирающая В. 
передавала кому-нибудь из присутствующих 
свои колдовские знания («своего духа»). 
Реже способность женщины к ведовству 
объяснялась аномалиями в поведении роди¬ 
телей: девочка могла стать В., если ее кор¬ 
мили грудью «три Великие Пятницы», т. е. 
более двух лет (ю.-пал.); если она сама и ее 
мать родились вне брака (бреет.) и т. п. 

Для облика ведьмы характерны 
некоторые демонические черты или необыч¬ 
ные приметы: хвостик (о.-слав.), рожки (во¬ 
льт.), крылья (луж.), два ряда зубов (во¬ 
льт.), усы (нернигов.), сросшиеся брови 
(укр.) и др. В. выдает себя необычным взгля¬ 
дом: у нее воспаленные, покрасневшие глаза, 
бегающие глаза или дикий взгляд (пол.); ее 
отличает привычка не смотреть прямо в глаза 
(Чернигов.); в ее глазах видно перевернутое 
отображение человека (рус. сибир.) и т. п. В. 
чаще всего стара и безобразна (седые растре¬ 
панные волосы, крючковатый нос, костлявые 
руки), иногда имеет телесные недостатки 
(горб, сутулость, хромоту и т. п.). Ее можно 
опознать по поведению и характеру — одино¬ 
ко живущая женщина, неприветливая, злоб¬ 
ная, со странностями и т. п. 

Одно КЗ основных свойств В. — обо* 
ротничество: она может принимать 
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вид свиньи, кошки, собаки, коровы, ласки, 
овцы* косули, зайца, волка и других живот¬ 
ных; птицы (сороки, вороны, совы, курицы, 
аиста, утки); насекомого (мухи, мотылька, 
бабочки, паука — преимущественно лужицкая 
традиция); предмета (колеса, решета, стога 
сена, клубка ниток или листьев, палки, вет¬ 
ки, корзины, куста ежевики и т. п.); может 
становиться невидимой. Считается, что душа 
В. по ночам выходит из тела и колдует 
(пол.); тело спит, а душа вылетает в трубу, 
если тело спящей перевернуть, то душа не 
найдет пути назад и В. умрет (брян.). 

Время активизации ведь¬ 
мы'- большие праздники, полнолуние или 
новолуние, грозовые ночи. У воет, и эап. 
славян вто прежде всего день Ивана Купа- 
лы (ср. полесские названия для Иванова 
дня и его кануна: Иван Ведёмский, Иван 
Ведьма рский, Ведёмска ночь. Ведьмин 
Иван и т. п.). Из других праздников можно 
назвать Юрьев день. Благовещение, Пасху, 
Троицу, Рождество и др. 

Для западнославянской традиции кроме 
праздников Рождества, Пасхи, дня св. Яна 
временем активизации В. являются дни свя¬ 
тых Люции, Петра и Павла, праздник Бо¬ 
жьего тела. Зеленые Святки. В эап. р-нах 
Чехии и Польши, и особенно у лужичан, 
основной комплекс поверий о В. и ритуаль¬ 
ных форм защиты от нее приурочен к кану¬ 
ну 1 мая — Вальпургиевой ночи (в соответ¬ 
ствии с западноевропейской традицией). 

В пределах суток опасным временем 
считалась ночь и особенно полночь («самое 
ведьмарское время»), реже — полдень, вре¬ 
мя до восхода и после захода солнца. 

Вредоносные действия 
ведьмы. Во всех славянских традициях 
главной функцией В. является порча скота, и 
прежде всего «отбирание» молока у коров 
(наиболее разработанный мотив в украин¬ 
ских, белорусских и западнославянских веро¬ 
ваниях). В купальскую ночь В. собирает росу 
с полей, лугов, на межах среди посевов с по¬ 
мощью платка, фартука, сорочки, цедилки, 
вожжей и т. п., сбивает ее палкой, собирает 
росу в ведро (часто с характерным пригово¬ 
ром: «Беру ужнток, но не весь»); дома она 
выжимает намокшую ткань и дает выпить 
своей корове. В. «качается» (т. е. перекаты¬ 
вается) по росе на Купалу до восхода солнца 
(Полесье); бьет розгами по траве с пригово¬ 
ром: «Від тебе дай Боже мені» (Львовщина); 


приносит в поле скамеечку, собирает и кладет 
на нее разные травы, а затем «доит» скамееч¬ 
ку, дергая за ножки (пол.); косит траву на чу¬ 
жом выгоне и кормит ею свою корову (сло- 
вац.); крадет в рождественскую ночь солому 
со стрех либо навоз с чужих дворов (краков.); 
надаивает молоко с висящей веревки (луж.), с 
оборок лаптей (палее.), с уздечки (брян.), из 
воткнутого в стену ножа или забитого в землю 
колышка (гомел.), из красного пояса, привя¬ 
занного к балке, из колка сохи (Чернигов.); 
моет молочную посуду и выливает эту воду на 
дорогу, чтобы через нее перешла скотина (во- 
лын.). По русским верованиям, В. «отбирает» 
молоко не только на Ивана Купалу, но и на 
Егория и при отеле коров. 

В русской традиции ведьме приписывает¬ 
ся способность «отбирать» урожай ~ «спори- 
ну» с хлебных полей. Для этой цели В. в 
ночь на Ивана Купалу идет в чужое поле и 
выстригает узкую дорожку — пережим, со¬ 
бирая пучки колосьев. По костромским по¬ 
верьям, при этом В. ходит по полю вверх 
ногами, а перед выходом из дома перевора¬ 
чивает вверх ногами все иконы; в жатвен¬ 
ную пору у В.-пережинщины отворена дверь 
в амбар, где висят три пережинных колоса, 
чтобы зерно от соседей переходило к ней. В 
других восточнославянских областях счита¬ 
лось, что «отбирается» урожай с помощью 
завязанных, скрученных или заломленных на 
поле колосьев. По лужицким представлени¬ 
ям, В. собирает травы с девяти полей, с де¬ 
вяти меж, и тогда в этих местах урожая 
уже не будет. В Словакии верили, что В. в 
ночь на св. Яна купались, потом выжинали 
в чужом поле узкие полоски колосьев крест- 
накрест и переносили их на свое поле, пере¬ 
манивая тем самым урожай (Гонт). 

Чрезвычайно разнообразны способы пор¬ 
чи, применяемые по отношению к людям и 
скоту. В. насылает болезни, пугает, душит 
людей, расстраивает свадьбы, вносит раздо¬ 
ры в семью (реже отмечается способность 
пить кровь людей, пожирать новорожден¬ 
ных, обращать людей в волков и других 
животных). Чтобы навредить людям, В. на¬ 
сылает порчу «на ветре» (гомел.); делает во 
ржи «завитки» на людей и на скот (в.- 
слав.); вынимает за человеком его след и 
подкладывает в чей-нибудь гроб (брян.); 
выливает воду на дорогу, чтобы испортить 
того, кто по ней пройдет; подбрасывает лю¬ 
дям вредоносные предметы и т. п. 
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Преимущественно в карпатской зоне В. 
пр иписыв ается способность вызывать ^ град 
(высиживая ІГлесу горох иля орехи, на дубе 
гусиные яйца, разжигая камешки «для гра¬ 
да» и т. п.), наводнения, пожары, дожди, 
ветер. Считалось также, что В. могут на¬ 
слать насекомых, грызунов и других вреди¬ 
телей на поля, огороды; «отобрать» яйценос¬ 
кость у кур; перенять пряжу у прях и др. 

Значительно слабее выражены у В. по¬ 
ложительные свойства: к ней обращались за 
помощью, когда надо было выбрать подхо¬ 
дящий день для сева, пахоты, в случае сти¬ 
хийных бедствий, болезней и т. п. 

Для защиты от ведьмы приме¬ 
нялись универсальные обереги от нечистой 
силы. Чтобы не дать В. проникнуть во двор 
и в дом, на воротах укрепляли сретенскую 
или венчальную свечу, преграждавшую ей 
путь (укр., бел.), втыкали в ворота метлы 
на очень длинных жердях (пол.), в столбы 
ворот втыкали зубья бороны (укр.), затыка¬ 
ли в дверях хлева и дома крапиву, «коб 
видьма попекла пальцы», осину, колючие 
растения, ветки березы, клена и т. п. Возле 
дверей хлева ставили борону зубьями вперед 
или перевернутые метлу, вилы, ухват; на по¬ 
рог клали нож, топор, косу и другие колю¬ 
щие и металлические предметы. Лужичане 
мазали порог хлева жабьим жиром, сыпали 
на пол хлева зелень и травы. Кроме того, 
производили магические действия вокруг 
хлева и дома: осыпали маком, обводили ко¬ 
сой по земле, очерчивали мелом стены всех 
построек, рисовали на дверях кресты и т. п. 
Размещали предметы-обереги в самом хле¬ 
ву: ставили борону, подвешивали убитую со¬ 
року, летучую мышь, зеркало, мужские 
штаны и др. Перед выпасом коровы мора- 
ване мазали ей вымя медвежьим салом; ію- 
лешуки окуривали купальскими травами; 
эап. славяне процеживали молоко сквозь 
венки из свежей зелени, надевали их коро¬ 
вам на рога или обвивали рога гирляндами 
цветов (словац.), привязывали красные нит¬ 
ки (пол.) и т. п. При выходе из дома в 
особенно опасные дни затыкали в одежду 
иголку или носили при себе полынь. Не вы¬ 
гоняли лошадей на выпас в купальскую 
ночь, чтобы В. не воспользовались ими при 
полетах на шабаш (укр.). 

Способы распознавания 
ведьмы. Магические ритуалы распозна¬ 
вания В. с целью ее обезвреживания, нака¬ 


зания, уничтожения приурочены к датам ее 
наибольшей активности. Считалось, что ку¬ 
пальский костер притягивает В., что огонь 
вызывает у нее физические страдания и она 
приходит к костру, чтобы прекратить муче¬ 
ния. В Полесье В. узнавали по тому, что 
она не могла перепрыгнуть через костер. В 
украинско-белорусской зоне применялись 
специальные приемы вызывания В. к ку¬ 
пальскому костру: на огне кипятили цедил¬ 
ку, украденную у вдовы, иногда варили ее 
вместе с тремя или девятью иголками, оси¬ 
новыми колками, что доставляло В. нестер¬ 
пимые муки. Подобные действия могли со¬ 
вершаться и в доме — тогда цедилку, игол¬ 
ки, колки, подкову и т. п. варили в горшке 
на печи, кипятили молоко или воду, лили 
горячее молоко на серп; в этот момент В. 
должна была прийти в дом под тем или 
иным предлогом, попроситъ взаймы соли, 
огня, воды и т. п. 

В купальскую ночь можно было также 
подкараулить В. в хлеву, куда она приходила 
(обернувшись каким-нибудь животным, либо 
в своем собственном виде, либо незримой) 
доить корову. Чтобы разглядеть невидимую 
В., надо было высматривать ее сквозь боро¬ 
ну (новую, специально наготовленную из бе¬ 
резы или осины, маленького размера, либо 
ту, что нашли на чужом поле), через реше¬ 
то, хомут, отверстие от сучка в гробовой до¬ 
ске, среднее окно дома и т. п. 

В Покутье В. караулили накануне 
Юрьева дня, для чего надо было надеть на¬ 
изнанку новую рубаху и штаны из сурового 
полотна, наброситъ на себя новую рыбацкую 
сеть, лечь около огня, разводимого в воро¬ 
тах, и накрыть себя новой бороной. 

У воет, славян широко применялся прием 
калечения животного с целью распознавания 
В.-оборотня. Обнаружив в купальскую ночь 
в хлеву лягушку, старались вилами пробить 
ей лапу или выколоть глаз. Если на следую¬ 
щий день одна из соседок ходила с завязан¬ 
ной рукой, либо хромала, либо окривела — 
это означало, что она и есть В. Иногда та¬ 
кое животное убивали или бросали в воду, 
считая, что В. должна от этого умереть, 
утонуть и т. п. 

В Полесье в купальскую ночь протяги¬ 
вали через дорогу, по которой гонят скот, 
нитку (либо посыпали дорогу семенами ко¬ 
нопли, муравьями, либо боронили дорогу) и 
наутро следили: чья корова не сможет пе- 
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рейти через эту черту — та и есть корова 
ведьмы. Лужичане клали на дорогу метлу 
или старый ботинок, считая, что сама В. не 
сможет перейти через них. 

Комплекс магических приемов опознава¬ 
ния В. связан с представлениями о том, что В. 
притягивают церковная служба (особенно 
пасхальная и рождественская), само церков¬ 
ное здание, иконы, церковная утварь. В поль¬ 
ском Поморье считалось, что В. можно опоз¬ 
нать во время службы в костеле (по подойни¬ 
ку или кувшину молока у нее на голове либо 
по особенностям поведения: В. старается до¬ 
тронуться до иконы, хоругви, рясы священни¬ 
ка, церковного замка, не хочет выходить на 
крестный ход, удаляется при словах «Христос 
воскрес» н т. п.). Подобные поверья известны 
в украинской н белорусской традициях. Же¬ 
лающие распознать В? специально изготавли¬ 
вали особую магическую скамеечку, с которой 
затем шли на рождественскую службу в цер¬ 
ковь: если сесть на нее, то можно увидеть 
всех В., присутствующих на службе. 

Широко был распространен обычай во 
время засухи загонять или бросать в воду 
женщин, подозреваемых в ведовстве: счита¬ 
лось, что В. не тонут, а держатся на по¬ 
верхности воды. 

У русских В.-пережинщицу узнавали по 
тому, что в Ильин день она купалась между 
заутреней и обедней, смывая свои грехи, что 
зерно в ее амбаре не лежит, а стоит торч¬ 
ком. Обнаружив в поле пережинный колос, 
его втыкали дома в матицу, и тогда в пер¬ 
вый день Пасхи ведьму приводила в дом 
неведомая сила. 

Символическое уничтоже¬ 
ние ведьмы. В украинско-белорусской 
зоне обряд изгнания В. совершался на Купалу 
со специально изготовленным чучелом «ведь¬ 
мы», которое выносили из села и бросали в 
воду, в канаву или били, разрывали на части, 
сжигали в костре. Заменой «ведьмы» или ее 
символами могли служить в таких ритуалах 
соломенные куклы, украшенное деревце, вет¬ 
ка, пучки зелени, укрепленные на шесте, на¬ 
детый на палку лошадиный череп, сжигаемые 
в костре жабы или другие животные. Цен¬ 
тральным актом изгнания В. считалось воз¬ 
жигание огня, о чем свидетельствуют многие 
выражения, мотивировки и комментарии, от¬ 
носящиеся к купальскому костру: «ведьму 
прогоняют кострами», «костры паляць на 
Ивана — ведьму спаливаюць», «каждый год 


ведьму палятъ на костре» (зап. и центр, р- 
ны Полесья, ПА). 

Зал. славяне, разжигая на св. Яна кос¬ 
тер, также говорили, что «изгоняют ведьм» 
(шурфЬа'# сгагошпьсе ), а при жжении смоля¬ 
ных бочек — что «выжигают ведьм» (шура- 
іаде схагошпке) (польское Поморье). В Мо¬ 
равии молодежь сносила к костру в день 
св. Яна старые метлы, говоря при этом: 
«Ыеш ѵуЬаюѵаГ Іагосі&іпісе» [Идем изго¬ 
нятъ ведьм], подбрасывая вверх зажженные 
метлы, кричали: «Ьеси іагоА^шсе!» [Ведь¬ 
мы летяті] (Тош.М]ЬО:95). 

Поверья о смерти ведьмы. 
Повсеместно считалось, что В. наказывается 
трудной смертью за свою связь с нечистой 
силой: она не может умереть, пока не пере¬ 
даст своего знания; во время агонии В. под¬ 
нимается буря или появляется черная собака, 
не исчезающая до самых похорон (луж.). В 
Полесье говорили, что В. не может умереть, 
пока не разберут потолок дома или пока ее 
не накроют телячьей шкурой (волын.). По¬ 
сле смерти тело В. распухает так, что не 
влезает в гроб (гомел.); изо рта или из юб¬ 
ки течет молоко (бреет.); хоронить В. сле¬ 
дует вниз лицом (Ивано-Франковская 
обл.); гроб с ее телом нельзя везти дорогой, 
а нужно двигаться в обход, огородами (Жи¬ 
томир.); за гробом В. бегут собаки, которые 
раскапывают ее могилу (волын., Чернигов.); 
в могилу В. ужи носят молоко; на ее могиле 
всегда сильный ветер (Чернигов.) и т. п. 

Полеты на шабаш — один из 
стержневых мотивов в комплексе славянских 
поверий о В. Лужицкие былинки, в наи¬ 
большей степени соотносимые с западноев¬ 
ропейскими текстами подобного рода, опи¬ 
сывают полеты В. в Вальпургиеву ночь на 
шабаш верхом на метле, косе, вилах, на со¬ 
роке и т. п. Перед полетом В. мажется жи¬ 
ром крота, вылетает через дымоход со сло¬ 
вами: «Выезжаю, выезжаю, ни за что не 
задеваю». Собравшись на «ведьминой го¬ 
ре», В. танцуют вместе с чертями, поклоня¬ 
ются козлу, пируют, затевают козни против 
людей. Типичен для лужицкой ірадиции и 
мотив о человеке, подсмотревшем за В., по¬ 
вторившем ее колдовские действия и тоже 
оказавшемся на шабаше. 

По польским, чешским и словацким по¬ 
верьям, полеты В. совершались в дни 
св. Яна или св. Люции. Рассказывали, что 
чаровницы летают на Лысую гору верхом на 
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метле, лопате, кочерге, в ступе, на плуге, 
палке, лошадином черепе, на животных — 
свинье, коале, собаке, летучей мыши. В вос¬ 
точнославянских былинках меньше внимания 
уделено описанию оргий и поклонений Сата¬ 
не; более типичны эпизоды ночных колдов¬ 
ских действий В. перед полетом, за которы¬ 
ми скрытно наблюдает очевидец. В украин¬ 
ском и белорусском фольклоре В. летают на 
метлах, лопатах, вилах,' березовых палках, 
на бороне, ра животных или верхом на че¬ 
ловеке. Местом сборищ всех ведьм оказы¬ 
ваются перекрестки дорог, межи, горы, но 
чаще всего — деревья (дуб, груша, соска, 
тополь, береза), где они веселятся, пируют, 
танцуют, дерутся между собой, сбивают 
масло и т. п. Обнаружив следующего за ней 
человека, В. отправляет его обратно, награ¬ 
див чудесным конем, который в дальнейшем 
принимает вид помела, палки, кривой бере¬ 
зы (ср. сказочный сюжет № 832 СУС). 

К наиболее распространенным сюже¬ 
там былнчек о ведьме кроме по¬ 
летов на шабаш относятся: калечение живот- 
ного-оборотим с целью распознавания В.; 
«отбирание» молока у коровы; человек нео¬ 
сознанно повторяет колдовские действия В., 
«отбирающей» молоко, и затем не может 
остановитъ поток молока у себя дома; труд¬ 
ная смерть В. В русском фольклоре — «пе¬ 
ре ж ины», насылание волков на скот или на¬ 
секомых на поля, похищение плода из мате¬ 
ринской утробы, наведение порчи и др. 

Лиги МНМ 1:226-227; Мо«.КЬ8:645 —648, 
330-332.461-463; ПА; ТезБЧ 1990:112-113; 
ОМСР 1992:58-73; Зин.МРВС:127-190; 

Макс.ННКС:128—132; СБФ-84:117.128; Зел. 
ОРАГО 1:276-277; ЭО 1896/2-3:167-174; 
Ссж.ВЛКО.240-242; УНВ:430-480; Шух.Г 4. 
246-248; ЕЗ 1898/5:211-217; Антоно¬ 
вич В. Б. Колдовство: Документы. Процессы. 
Исследования. СПб., 1877; ШпренгерЯ., 
Инститорис Г. Молот ведьм. М., 1990:5— 
72; Санн.ДР; Ваг.КІЛУ.216-233; Ре1:РЭЬ: 
196-197; Вй*.КОМ:219-250; 2>ѴАК 1879/3: 
33-35; НОІѴ.К21Л02-203; В«1п.ОК8Ь:73; 
НогЛ:289; 8сКп.РѴ8;135, 164; ЗсЫ.\*ѴС: 

156-171. 

Л. Н. Виноградова, С М. Толстая 

ВЕК — см. Время, Жизнь — смерть. 


ВЕЛЕС — см. Боги славянские. 


ВЕЛИКАН — мифо-эпический персонаж. 
Славянские названия восходят к этнонимам 
древних племен: др.-рус. объринъ , ст.-пол. 
оІЬпут, луж. НоЬог, чеш. оЬг от этнонима 
авары\ др.-рус. исполъ, ст.-болг. сполинъ от 
этнонима сгшлы, ср. рус. исполин, кашуб. 
йоіут; названиям иноземцев и иноверцев: 
в.-болг. жидовъ, ю.-болг. латини, макед. 
ілими, серб, уидоее; или характеризуют его 
по отличительному признаку — огромным 
размерам (рус. великан , волот , укр. ѳели- 
глень, пол. илМоішІ). 

Внешний вид великана - ан¬ 
тропоморфное существо; от людей отличают¬ 
ся ростом (реки им по колено — бел.; лес 
для них, как трава, — укр.; их головы, как 
копны сена, — пол.; передают друг другу 
предметы через горы, реки — о.-слав.; В. 
берет на ладонь пахаря с упряжкой — 
о.-слав.), силон (В. бросают камни величи¬ 
ной с мельничный жернов — пол.; вырыва¬ 
ют деревья с корнем — бед,, пол.; силу под¬ 
держивают, питаясь конским мясом и моло¬ 
ком, — кашуб.). В. росли из земли, как гри¬ 
бы, не боялись грома и во время грозы били 
себя камнем по голове: «Камена ми главица! 
Как во ще ми сториш?» [Каменная моя го¬ 
лова! Что ты для меня сделаешь?] (болт.). 

Легенды о деятельности ве¬ 
ликана часто связаны с характером ре¬ 
льефа данной местности. В. насылают горы 
(бел., луж.), курганы (рус., укр.), делают 
запруды на реках (мазов., чеш.), озера и 
реки — это результат земледельческого тру¬ 
да В. (бел.). Рудименты космогонических 
функций можно усмотреть в легендах о В., 
срывающих тучи с неба и бросающих их на 
поля (кашуб.), о трех девушках-В., поддер¬ 
живающих землю (Великопольша). Дея¬ 
тельность В. может быть разрушительной, 
т. к. часто носит стихийный, бессознатель¬ 
ный характер (дуновением разрушили дома, 
затопили церковь с людьми — бел.). В за¬ 
паднославянских преданиях о преобразова¬ 
нии ландшафта вэаимозаменнмы В. и черт, 
дьявол. Чехи приписывают т. и. Іегіоѵу $Іаѵ- 
Ъу 'завалы, запруды* об рам; кашубы объяс¬ 
няют появление отмелей и засыпанных озер 
деятельностью «столыма» или дьявола. Как 
культурный герой В. выступает в северно¬ 
русских преданиях о построении Соловецкой 





302 


ВЕЛИКДЕНЬ. ВЕЛИКИЙ ПОСТ 


крепости. Общим для славян является мотив 
бросания великанами различных орудий — 
камней, стрел, палиц и др. Мотив перебрасы¬ 
вания топора характерен для Поморья, Мало- 
полыпи, Зап. Украины, Івддоссин, Смолен¬ 
ской обл. Вплоть до XIX в. в часовне в де¬ 
ревне Сидоров Рославлыашт^^С^рленской 
суб. хранилось гигантское топорище от сякеры 
В. — основателя деревни. Образ В.-змеебор¬ 
ца (Поморье, Белору&с^а^закредился в сказ¬ 
ках. В большинстве преданий В. Не наделены 
злобным характером. В кашубских легендах 
им могут быть приписаны свойства людое¬ 
дов, алых духов. 

Великаны— первые люди, 
предки. Предания о В. связаны с идеей 
смены мифологического времени историче¬ 
ским (трансформация ветхозаветного сюжета 
о допотопных В.). Повсеместно у славян 
известны легенды о сменяющих друг друга 
поколениях В., людей, карликов. Над миром 
В. господствует Бог-Отец, над миром лю¬ 
дей — Бог-Сын, над миром карликов — 
Дух Святой (Подлясье, Мало Польша). В. 
обычно характеризуются как язычники (В. 
жили в дохристианские времена — з.-укр.) 
и в связи с этим наделяются отталкивающи¬ 
ми свойствами. В ю.-вост. Болгарии сли- 
ми — это В. с тремя головами или с песьей 
головой, людоеды (ср. болт, диалектное сле¬ 
пим 'безбожник', родоп. с ледке 'язычники, 
эллины'). В. связаны также с неславянской 
языковой культурой: им приписывается хо¬ 
рошее знание латыни (новосоид.). Таким 
образом, В. и люди противопоставляются в 
оппозиции свой — чужой (ср. др.-рус. 
цдудъ, чюдъ 'великан*, Срезн. 3:1611; ср. 
Чудь). Легенды о В. — основателях дере¬ 
вень, населенных обычными людьми, рас¬ 
пространены на Русском Севере, но при 
этом В. не отождествляются с предками-ро- 
доначаль никами. 

Гибель великанов— общесла¬ 
вянский сюжет. Бог истребил В. (покарал 
безумием, превратил в обычных людей) за 
гордыню и вредоносную силу (В. швыряли 
в небо камнями, губили все живое, хотели 
помериться силой с Богом — бел^). В. поги¬ 
бают во время потопа (укр., кашуб.) или в 
борьбе со змеями ятюкаітй (кашуб.). Исче¬ 
зают из-за неприспособленности к жизни на 
земле (медлительны, ленивы; упав, не могут 
встать — болт.; не могут прокормить себя — 
крахов., познан.). В. съела огромная птица 


Кук (волью.). Человек побеждает В. не си¬ 
лон, а умом (кашуб.), с помощью заговора 
или молитвы (познан.). С мотивом гибели 
В. связаны рассказы о погребальных памят¬ 
никах (рус. диалектное волотка 'курган, 
могила исполинского богатыря', серб, джи- 
доеско гро6лл % болт, елински гробища 
'древние могильники') н ископаемых остан¬ 
ках, костях, которые сохранялись в храмах, 
ратушах (укр., пол.), использовались как 
средство от лихорадки в Подлясье. 

Предания о великанах - 
аборигенах края, воинствен¬ 
ных иноземцах (рус. чудь , мамой , 
иногда помы). Кашубы отождествляли В. с 
гуннами: «ВЙі тост І&іге, пагуѵаіі Ніп]о- 
ѵіе, аіе Іо Ьёіі іе Зіоіупіоѵіе» [Были сильные 
люди, назывались гикы, но эго были велика¬ 
ны], крестоносцами (к№ак, гіс& 'легендарный 
великан'). У фракийских болгар латини-ис- 
полини также ассоциировались с крестонос¬ 
цами. Словаки наделяют турок или татар не 
только великанским обличьем, ко и чертами 
людоедов - песьеглавцев (см. Полулюдк). Ук¬ 
раинцы представляли великанами шведов. 
Эти образы В. могут восходитъ к периоду за¬ 
воевательных войн XIII—XVII вв. 

Лти ГильфердингА. Ф. Остатки славян 
на южном берегу Балтийского моря // ЭС 
1986/5.1-191; КриничнаяН. А. Персона¬ 
жи преданий: становление и эволюция образа. Л., 
1988; ЛевинтонГ. А. К мотиву гибели ве¬ 
ликанов // Материалы всесоюзного симпозиума 
по вторичным моделирующим системам. 1 (5). 
Тарту, 1974:64—68; И л и е в А. Т. Българ- 
сюгге предания за исполики, наречени едини, жи¬ 
док и латини I/ СбНУ 1890/3:179-205, 
1891/4:231-256; РВЬ 2:210-211; ЗусЬіа ЗСК 
5:165-166. 

О. В. Белова 


ВЕЛИКДЕНЬ - см Пасха 

ВЕЛИКИЙ ПОСТ — семинедельный пост 
перед Пасхой, начинающийся у православных 
с понедельника, у католиков — со среды по¬ 
сле Сыропустной (масленичной) недели и за¬ 
канчивающийся в субботу Страстной недели. 
Время покаяния и строгого воздержания, при¬ 
готовляющее христиан к встрече Воскресения 
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Господня (Пасхе). В. п. установлен как вос¬ 
поминание о 40-дневном посте Иисуса Хрис¬ 
та в пустыне и включает Великую четыре де- 
сятнкцу и Страстную седмицу. 

В славянской народной культуре В. п. 
представляется периодом, в значительной 
степени противостоящим остальной части го¬ 
да, поскольку в это время менялся весь ук¬ 
лад жизни. Вместе с тем постовые нормы и 
правила были не просто усвоены народной 
культурой, но также адаптированы и пере¬ 
осмыслены ею. 

Запреты и ограничения, от¬ 
носящиеся к пище. На время В. п. 
менялся характер пищи — из рациона ис¬ 
ключалась скоромная пища, зачастую вино, 
у православных рыба и др., а также поря¬ 
док ее приема — ели один или два раза в 
день, отказываясь от завтрака, а иногда и 
от ужина (см. Пост). Для больных, мало¬ 
летних и стариков могли делать исключение. 
В православных традициях по субботам, во¬ 
скресеньям и в праздничные дни допуска¬ 
лось употребление вина, а в некоторые пра¬ 
здники (Благовещение, Страстной чет¬ 
верг) — рыбы. У хорватов и словенцев в 
Страстную пятницу питье вина было почти 
обязательным и диктовалось как христиан¬ 
скими (мотив крови Христовой), так и на¬ 
родно-мифологическими представлениями: 
считалось, что все выпитое в этот день вино 
превращается в кровь. Особенно строгий ~ 
«совершенный» “ пост выражался в полном 
отказе от пищи, а иногда и от воды, в со¬ 
кращенном количестве приемов пищи и в 
отказе от вареной пищи. Эти суровые огра¬ 
ничения соблюдались главным образом в на¬ 
чале и конце поста. 

У сербов, македонцев и болгар принято 
было воздерживаться от всякой пищи в те¬ 
чение первых трех дней В. п. (серб, тример 
'совершенный пост в первые три дня В. п.\ 
ср. болт, тримирната неделя 'первая неде¬ 
ля поста'). Девушки постились в эти дни, 
чтобы скорее выйти замуж, старики — что¬ 
бы получить отпущение грехов; кое-кто рас¬ 
сматривал пост как своего рода оберег от 
болезней и несчастий, матери постились ра¬ 
ди здоровья детей. Юж. славяне имели так¬ 
же обыкновение воздерживаться от всякой 
пищи в течение одного дня или есть один 
раз в день (болт, се едноничи ), ср. болт, се 
тудоричи 'ес;ть один раз в день в течение 
всей первой (Тодоровой) недели В. п.' Бол¬ 


гары, соблюдавшие этот пост, в частности, 
полагали, что тем самым обезопасят себя от 
блох в течение лета. Воет, славяне пости¬ 
лись так же в течение трех последних дней 
В. п., ср. рус. жилъниковатъ 'отказываться 
от пищи в течение трех дней, начиная со 
Страстного четверга — жильника '; палее. 
сухий гшет 'воздержание от пищи и воды в 
последние три дня поста'. В большинстве 
католических традиций также принято отка¬ 
зываться от пищи в последние дни, особен¬ 
но в Страстную пятницу, ср. хорв. ро5& %1о- 
гі}и 'воздерживаться от пищи с четверга до 
субботы Страстной недели, когда «завязаны 
колокола»'. 

В первый день В. п. и в постные дни 
принято было есть всухомятку; кое-где, 
напр. на Гуцульщине, по этим дням ели 
один раз в день ( раскували, разували ), 
причем этот прием пищи (в противополож¬ 
ность обычному) назывался не полудинок, а 
напіетник. 

Нарушение запрета на употребление ско¬ 
ромной пищи грозило человеку болезнями, а 
в загробной жизни — адскими муками. По¬ 
рой возмездие представлялось весьма специ¬ 
фическим: гуцулы полагали, напр., что чело¬ 
веку, оскоромившемуся в В. п., непременно 
попадет в пищу петля 'ночной мотыль’, а 
съев его, человек уже никогда не сможет 
насытиться, ибо станет нетленный. 

Соотношение постовой пи¬ 
щи с масленичной и пасхаль¬ 
ной. Пища, равно как и посуда, в которой 
эту пищу готовили, была важнейшим риту¬ 
альным объектом великопостного цикла. Вся 
первая неделя В. п. проходила обычно под 
знаком прощания со скоромной пищей, и в 
этом отношении она была продолжением 
масленицы. Масленичную пищу обычно 
сжигали (или говорили, что сжигают), под¬ 
вешивали к деревьям, доедали ночью в ка¬ 
нун В. п., скармливали детям, отдавали цы¬ 
ганам и т. п., ср. хорв. Іакопй Иѵгіак 'четверг 
на первой неделе В. п., когда молодежь ла¬ 
комилась масленичными остатками'. В эти 
же дни допускалось даже кратковременное 
возвращение масленичного изобилия, ср. 
рус. малая масленица 'суббота первой неде¬ 
ли В. п., когда пекут блины и гуляют', хорв. 
тай {оіепк 'четверг первой недели В. п., 
когда можно есть мясо'. Расставание с мас¬ 
леницей отмечено в России приготовлением 
в первые дни В. п. специальных хлебов — 
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тужиков, туженников (названных так по¬ 
тому, что в эти дни тужуть по масляной). 
В начале поста (как н на масленицу) пред¬ 
принимались действия, направленные на то, 
чтобы убедить детей отказаться от скором¬ 
ной пищи, ср. болт. Рогач-понедслник 'пер¬ 
вый день В. п., когда по селу ходил ряже¬ 
ный с оленьими рогами и слегка бил детей, 
чтобы они не просили скоромного'. 

К началу В. п. относились также дей¬ 
ствия по очищению посуды от остатков ско¬ 
ромной пищи: ее перемывали в щелоке, за¬ 
меняли повседневную посуду постовой, раз¬ 
бивали старую посуду и др. (см. Чистый 
понедельник). 

Начало В. п. ознаменовано переходом к 
типично постовой пище, рнтуализованное 
приготовление которой известно прежде все¬ 
го зал. славянам, ср. пол. гагаЫапіе гиги и 
т. п. С середины В. п., а особенно в по¬ 
следние его дни эту пищу символически из¬ 
гоняли (см. Жур). Одновременно «нагоня¬ 
ли» и другие виды постовой пищи (напр., 
сельдь, растительное масло). 

Место постовых блюд по окончании 
В. п. занимали пасхальные. Однако, по¬ 
скольку приготовление пасхальных блюд на 
Страстной неделе осознавалось как своего 
рода нарушение, т. е. преждевременное при¬ 
общение к скоромному, пред пасхальная 
стряпня регламентировалась рядом ограниче¬ 
ний (нельзя было готовить пасхальные блю¬ 
да в Страстную пятницу, почитаемую как 
самый скорбный день в году; приготовлен¬ 
ные блюда надо было убрать подальше — 
на чердак или в кладовку — и тщательно 
очистить очаг от скоромных остатков). 

Среди других запретов, распрост¬ 
раняющихся на весь период В. п., выделяет¬ 
ся запрет на свадьбы (продлеваемый иногда 
у сербов до Юрьева дня), а также ограни¬ 
чения половых сношений (во многих тради¬ 
циях они запрещены на первой и седьмой 
неделях, в остальное же время воздержание 
зависит от самих супругов). В некоторых 
местах России молодые супруги, поженив¬ 
шиеся перед В. п., даже расставались на 
первую неделю В. п., и молодая переезжала 
к родителям. Ограничивались и ухаживания 
молодежи: словенцы, напр., не позволяли 
молодым людям ходить по ночам на свида¬ 
ния, в противном случае их награждали на¬ 
смешливыми прозвищами. Изменялся и 
внешний облик людей: женщинам запреща¬ 


лось носить бусы и серьги (катал.), яркую 
одежду, расписные платки, молодежь не 
имела права украшать одежду лентами и 
цветами. В ряде мест на В. п. прекращалась 
охота, возбранялся громкий смех. 

На время В. п. выходили из употребле¬ 
ния «скоромные» посуда и столовые прибо¬ 
ры (т. к. в пост не ели мяса); поскольку ка¬ 
толикам часто запрещалось куритъ, трубки, 
кисеты для табака и огнива откладывались 
до Пасхи; с алтарей снимали украшения, а в 
последние дни Страстной недели «завязыва¬ 
ли колокола» (банатские болгары говорили 
по этому поводу: «Дэоньте эагувеват» [Ко¬ 
локола говеют]). Переставали звучать и му¬ 
зыкальные инструменты: с них на время 
В. п. снимали струны, вешали их на стену и 
т. п. (ср. западнославянский масленичный 
обычаи «похорон контрабаса»). 

Формы досуга. На период В. п. 
отменялись привычные увеселения: уличное 
пение, шра на музыкальных инструментах, 
хоровод. У воет, и юж. славян были разре¬ 
шены обычные игры без пения и танцев; 
кое-где у хорватов можно было петь в со¬ 
провождении гуслей, на Украине — скакать 
на досках (вид игры), на Курщине ~ ус¬ 
траивать кулачные , а также петушиные и 
гусиные бои. В некоторых случаях исключе¬ 
ния допускались в праздничные дни: у воет, 
славян таким днем было Благовещение, ког¬ 
да разрешалось водить хороводы и петь. 
Ограничения могли касаться также времени 
и места увеселений. В Банате, напр., игри¬ 
ща молодежи были запрещены в селе, но не 
за его пределами. На Украине запрет на 
уличное пение соблюдался на первой и вто¬ 
рой неделях (когда молодежь говела и гото¬ 
вилась к исповеди), а также на Страстной 
неделе, чтимой особенно строго. С третьей 
недели В. п. на Украине начиналась «ули¬ 
ца» — весеннее гуляние молодежи с песнями 
и танцами, сменяющее зимние посиделки. 

Известны и специфические постовые 
формы досуга. В России это было исполне¬ 
ние духовных стихов, у болгар — особый 
вид хоровода, т. н. буенец, буенек , буян и 
т. п., т. е. несхѳатано , нссклопено хоро 
'разомкнутый хоровод', исполнявшийся с 
первой по шестую неделю В. п. (в противо¬ 
положность обычному склонено хоро). Об¬ 
щий запрет не распространялся на обрядовое 
пение (ср. исполнение песен во время обхо¬ 
да с Мареной, обходов лазарок, а также 
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русское установление «песни петь в пост — 
ірех, кликать же весну можно»). Некоторые 
формы, близкие к общественным увеселени¬ 
ям, были частью великопостных обрядовых 
комплексов, ср. конные соревнования в То- 
доров день (болт.), бесчинные забавы моло¬ 
дежи, связанные с «изгнанием жура» 
(пол.), ряжение в дьявола или Иуду как 
фрагмент великочетвергового сожжения 
«Иуды» (силез.) и др. 

Обрядность периода Вели¬ 
кого поста. Семь недель В. п. — период, 
чрезвычайно насыщенный обрядами. Они 
приурочены как к переходным датам велико¬ 
постного цикла, так и к неподвижным пра¬ 
здникам, приходящимся на это время, ср. об¬ 
рядовые обходы, совершаемые в марте, бол¬ 
гарские ритуалы 1 марта, а также наиболее 
чтимые дни марта — день Сорока мучеников 
и Благовещенке (см. также Февраль, Ап¬ 
рель, Весна). К передвижным датам поста, 
отмечаемым особенно широко, относятся пер¬ 
вые дни поста (см. Чистый понедельник. 
Пепельная среда), суббота первой недели, 
празднуемая прежде всего юж. славянами 
(см. Тодорова суббота), середина поста — 
Средопостье (см. Крестопоклонная неделя), 
воскресенье шестой недели поста (см. Верб¬ 
ное воскресенье), а также вся Страстная 
неделя, на которой особенно выделен Час¬ 
тый четверг. Для западнославянского ареа¬ 
ла оказывается также значимой пятая (ре¬ 
же — четвертая) неделя, когда происходят 
вынесение Марены (или Смерти) и внесе¬ 
ние в село «нового лета»; у юж. славян ри¬ 
туально отмечена суббота шестой недели — 
Лазарева, когда совершаются обходы лаэа- 
рок (см. Лазаркя). 

Структура Великого поста 
определяется особой значимостью в нем на¬ 
чала, середины и конца периода. Начальные 
и заключительные дни В. п. ориентированы 
главным образом на примыкающие к ним 
масленицу и Пасху. В эти дни совершаются 
основные очистительные — постмасленичные 
н предпасхальные — ритуалы, ср. Чистый 
понедельник (Чистая среда у католиков) — 
Чистый четверг . На эти отрезки времени 
приходится большая часть бытовых запретов 
на проведение хозяйственных и домашних 
работ, что делает первые и последние дни 
В. п. периодами по преимуществу празднич¬ 
ными (в противоположность остальному — 
будничному — времени). К праздничным 


датам отчасти относится и Средопостье, от¬ 
мечающее середину поста некоторыми обы¬ 
чаями (слушают ночью, как «ломается» 
пост, устраивают трапезу на мосту) н быто¬ 
выми запретами. 

Тесная связь начала и конца В. п. с 
масленицей и с Пасхой проявляется и в том, 
что границы великопостного цикла оказыва¬ 
ются размытыми. Во многих славянских тра¬ 
дициях на первые дни В. п. переносится 
значительная часть масленичных ритуалов 
(кукеры, танцы и катания с гор «на лен и 
коноплю», уничтожение чучела Масленицы, 
колодка, чествование молодоженов и др.). 
В Саратовской губ., наяр., «проводы масле¬ 
ницы» (т. е. пьянство, обжорство н катание 
на лошадях) продолжались и в Чистый по¬ 
недельник, но только до бани, после чего 
веселиться уже считалось грехом. На Рус¬ 
ском Севере в понедельник и вторник пер¬ 
вой недели В. п. принято было «прополос¬ 
кать рот», что означало наступление В. п. и 
очищение от скоромных остатков, а по су¬ 
ществу было продолжением масленичных гу¬ 
лянии. 

Поіраничье В. п. и Пасхи соблюдалось 
зна'пггельно строже: женщины заранее гото¬ 
вили скоромные блюда, мужчины — пас¬ 
хальные развлечения, в частности строили 
качели, собирали дрова для пасхальных 
костров и т. п. В то же время идея границы 
двух периодов приобретала в славянской об¬ 
рядности самостоятельное значение. У юж. 
славян., напр., кухонную тряпку, с помощью 
которой в начале поста отмывали посуду от 
скоромных остатков, впоследствии вешали 
на забор, разделяющий соседние дворы, 
чтобы куры не переходили к соседям. 

В. п. состоял из семи недель, каждая из 
которых носила свое название; особые наи¬ 
менования были и у отдельных дней В. п. 
Наиболее почитаемыми днями каждой неде¬ 
ли были субботы и воскресенья; по ним не¬ 
редко получала название и сама неделя (ср. 
Вербное воскресенье - Вербная неделя). 
За первой неделей, насыщенной ритуалами, 
в значительной мере связанными с пред¬ 
шествующей масленицей, следуют две неде¬ 
ли, почти ничем не выделенные в славян¬ 
ском календаре (ср. характерное название 
третьей недели — Безымянная). Вторая — 
богатая обрядами ~~ половина поста целиком 
ориентирована на Пасху, а в ее содержании 
преобладают темы изгнания злых сил 
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(Смерти, Марены, Поста, Иуды) и весен¬ 
него возрождения (внесение «нового лета», 
обычаи Вербного воскресенья). 

Само число 7, а также счет недель 
обыгрываются в великопостных обычаях. 
Прямой счет используется в магических спо¬ 
собах распознавания ведьмы: на Волыни, 
напр., по четвергам в течение всего В. п. 
забрасывают на чердак по одному полену, а 
в Страстной — топят печь семью поленья¬ 
ми, полагая, что ведьма придет просить ог¬ 
ня. Желание приблизитъ окончание В. п. 
провоцирует обратный счет недель: в начале 
поста сербы вешали в доме семь палочек и 
по истечении очередной недели снимали по 
одной из них. Число 7 имело ключевое зна¬ 
чение и в славянских загадках о В. п. 

В славянской культуре отношение 
к Великому посту было весьма не¬ 
однозначным. Понимание В. п. как периода 
телесного и духовного очищения и возрож¬ 
дения соседствовало с восприятием его как 
своего рода безвременья, ср. характерный 
для восточнославянского весеннего фолькло¬ 
ра мотив «наскучившего поста», русское 
обыкновение по средам и пятницам В. п. 
ложиться раньше спать, чтобы пост скорее 
«состарился», сербское масленичное пожела¬ 
ние «благополучно миновать пост и дож¬ 
даться Пасхи» и др. О подобном же отно¬ 
шении к В. п. свидетельствует и то, что не¬ 
которые пасхальные ритуалы являются как 
бы прямым продолжением масленичных, 
т. е. В. п. фактически выпадает из обрядо¬ 
вого времени. Так, словенцы засушивали 
остатки масленичной пищи, чтобы начатъ с 
них пасхальный завтрак; на Украине на мас¬ 
леницу женщины веселились, называя это 
«ховать ди да», и говорили, что на Пасху 
придут его «откапывать»; в Горегронье 
(словац.) в Пепельную среду парни мазали 
девушек сажей, обещая искупать их в пас¬ 
хальный понедельник, и т. п. 
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ВЕЛИЧАНИЕ ~ ритуальное восхваление, 
прославление участников семейных и кален¬ 
дарных обрядов в песенной форме (преиму¬ 
щественно у воет, славян). В. адресуется 
обычно хозяевам дома, в котором исполня¬ 
ется обряд, а также главным его участни¬ 
кам: невесте н жениху, свахе, куме, бабе-по- 
витухе, молодоженам и т. п. В. исполняют, 
как правило, не отдельные лица, а коллек¬ 
тив. В некоторых ситуациях в В. восхваля¬ 
ются определенные люди (напр., новобрач¬ 
ные), а в других на первое место выходит 
благопожелательный компонент (напр., в ко¬ 
лядках). Антиподом В. является высмеива¬ 
ние некоторых людей в определенной обря¬ 
довой ситуации (ср. Коритъ). 

В. — один на обязательных компонен¬ 
тов свадьбы. Величальные мотивы, 
прославляющие невесту н жениха, могли по¬ 
являться в ритуале заручин, на девичнике, 
перед отправкой молодых к венцу, но ос¬ 
новная часть свадебных В. сосредоточена во 
второй половине обряда — после венчания и 
во время «княжего стола», когда величают 
не только молодых, но и тысяцкого, свата, 
сваху, дружку, тестя, тещу, свадебных гос¬ 
тей и др. Это связано с общей установкой 
обряда на повышение социального статуса 
новобрачных и их окружения. 

Поэтические особенности величальных 
песен основаны на универсальных приемах 
гиперболизации положительных качеств, на 
изображении желаемого как уже свершив¬ 
шегося. Обычно прославляются не индиви¬ 
дуальные черты конкретного человека, а, 
наоборот, традиционные достоинства типово¬ 
го персонажа. Так, невесту хвалят за лицо 
«белее снегу», за косу ниже пояса, за на¬ 
рядные одежды, плавную походку, тихую 
речь, за умение «тонко прясть, ловко 
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шить»; жениха _ за ум-разум, за богатство, 
«собольи шубы» и т. п. 

Величально-благопожелательные мотивы 
являются ведущими в колядном ре¬ 
пертуаре. Для прославления хозяина до¬ 
ма исполнялись песни, содержащие описания 
его «царских палат», «сказочного терема», его 
идеальной семьи, образцового двора и хозяй¬ 
ства, достойных занятии (напр., хозяин «пое¬ 
хал к королю», «суды судит», «пересчитывает 
золотые дукаты», «веет золотую пшеницу» и 
т. п.) В колядках, адресованных детям хозяи¬ 
на, восхваляются красота, нарядная одежда, 
девичья коса, кудри молодца, его чудесный 
конь, поведение и ловкость в работе. Среди 
польских коляд для девушек выделяется 
особый тип песен, единственное содержание 
которых — подробное перечисление предме¬ 
тов нарядной одежды: «рубашка из чистого 
золота», «юбка из чистого бархата», «чере¬ 
вички из чистого золота» и т. п. 

В составе весенне-летних обход¬ 
ных песен В. встречаются во выошшшихе, 
в обходах волочеб ников (бел.), лазарок 
(ю.-слав.) и др. В фольклоре воет, славян 
известна іруппа песен весенне-летнего цик¬ 
ла, включающих две части: величальную и 
корилъ ную. В первой восхваляются достоин¬ 
ства девушек (или жителей своего села), а 
во второй высмеиваются недостатки парней 
(или жителей соседнего села). 

В жатвенных венках к достоин¬ 
ствам хозяина причисляются его широкие ни¬ 
вы, работящие жницы с золотыми серпами, 
золотой венок из ядреных колосьев, но особая 
роль отводится восхвалению гумна как симво¬ 
ла урожая, ср. бел. «Ох, славен, славен наш 
гаспадар! Ох, чым же ён праславіуся? Ці сва- 
ім гумном, ці сваім дабром, ці сваею жаною, 
ці сваімі дзеткамі? Не праславіуся ён нічым, 
толькі гумном!» (ЗК:235). 

В меньшей степени характерно В. для 
родинно-крестинных обрядов. 
На белорусских крестинах величали наибо¬ 
лее уважаемых участников семейного тор¬ 
жества — повитуху и крестных родителей: их 
прославляли за ум и богатство, а кумовьев — 
за пригожесть и молодость. Величальные мо¬ 
тивы появляются и в песнях-прибаутках, ко¬ 
торыми забавляют детей: «Наша доченька в 
дому ~ что оладушки в меду...» 

Для похоронных причитаний 
В. в прямом смысле несвойственно, но в них 
могут быть отмечены элементы восхваления и 


некоторая идеализация умершего: о нем гово¬ 
рят только хорошее, его хвалят за былое тру¬ 
долюбие, заботливость и преданность семье. 

Объектами В. могли быть персони¬ 
фицированные праздники ~ 
Масленица, Коляда, Семик, Кострома, а 
также некоторые ритуальные предме¬ 
ты. Напр., величальные мотивы есть в пес¬ 
нях, исполняемых при изготовлении свадеб¬ 
ного венка, деревца, при печении свадебного 
каравая. В белорусских каравайных песнях 
обрядовый хлеб наделяется чудесными свой¬ 
ствами: воду для теста берут из семи колод¬ 
цев, зерно — с семи полей, яйца — из-под 
семи кур, масло ~ от семи коров; на золоте 
этот хлеб месят, на серебре выпекают и 
т. п. Подобным образом прославляется и 
рождественский хлеб. Получив от хозяев 
дома «пещннк хлеба, вит-превит кравай», 
болгарские колядники пели в его честь хва¬ 
лебную песню, описывающую все этапы 
возделывания хлеба — от пахоты до выпеч¬ 
ки каравая. 

У русских в качестве вступительной пес¬ 
ни, открывающей подблюдные гадания, ис¬ 
полнялась «Слава хлебу»: «Эту песню мы 
хлебу поем — Слава! Хлебу поем, хлебу 
честь воздаем — Слава!» (Чич.ЗП:102). 

Лили Колпакова Н. П. Русская народная 
бытовая песня. М.; Л., 1962; Круг¬ 

ло в Ю. Г. Русские обрядовые песни. М., 
1989; А н и к и н В. П. Календарная и свадеб¬ 
ная поазня. М., 1970; Круть Ю. 3. Велича¬ 
ния і побажання в обрядовій іюеаіІ слов ян // 
Развито* і взаеіювідношения жанркв слов’янсъко- 
го фольклору. Киш, 1973. С. 91—139. 

Т. А. Агапкина , 
А. В. Гура, Л. Н. Виноградова 

ВЕНИК, метл а — предмет домашнего 
обихода, наделяемый в народных представле¬ 
ниях демоническими и апотропейными свойст¬ 
вами. В. — ипостась, локус, атрибут мифоло¬ 
гических персонажей, орудие порчи и колдов¬ 
ства и в то же время оберег от них, средство 
избавления от порчи, сглаза, болезней, орудие 
отгона алых духов. Утилитарная функция В. 
как инструмента метения сообщает ему проти¬ 
воположные свойства — чистоты и не¬ 
чистоты (ср. Мусор). Значимыми оказы¬ 
ваются признаки: сухой (мертвый), про- 




308 


ВЕНИК 


тивопоставляющий В. зелени, ветке, ритуаль¬ 
ному деревцу; связанный, стяну¬ 
тый, скрученный, сближающий В. с 
узлом и перевяслом, предполагающий воз¬ 
можность развязывания, разрубания, разъе¬ 
динения. 

Для восточнославянской, отчасти и запад¬ 
нославянской традиции характерно выделе¬ 
ние старого В. (в его названиях преобла¬ 
дает магически осмысляемый и многократно 
обыгрываемый корень *<4ег- * драть': деркач , 
драпак, драпач . дрепок и т. п., кроме того, го¬ 
лик, око рык, комель . карачун и др.) как объ¬ 
екта особых ритуалов и верований (ср. отно¬ 
шение к старой обуви, посуде, утвари) в про¬ 
тивоположность новому В., ритуальные 
функции которого значительно беднее. 

Особые магические свойства часто при¬ 
писываются В., используемым в обрядах, в 
частности покойницкому, колядному, четвер¬ 
говому и др., а также В., специально изго¬ 
товляемым в определенные дни (в канун 
масленицы, в Иванов день и др.) или с соб¬ 
людением специального ритуала (напр., мет¬ 
ла, изготавливаемая понемногу ежедневно до 
восхода солнца в период от Варварина дня 
до Рождества или от Рождества до Страст¬ 
ной пятницы). 

Связь с нечистой силой и 
колдовством. По поверьям эап. сла¬ 
вян, некоторые мифологические персона¬ 
жи — Іаіапіес, Ріопт (пол.), ікорпік , ікгаісс 
(словен.), злюк, зкггаі, т. е. змей и другие 
духи, приносящие человеку богатство 
(з.-слав.), — могли появляться в виде летя¬ 
щей метлы (иногда огненной или искрящей¬ 
ся). В русской сказке змей оборачивается 
веником или помелом. На этих же предме¬ 
тах обычно летают ведьмы, колдуньи, 6о- 
сорки, стриги. 

В. — атрибут нечистой силы: Чума по¬ 
является, держа перед собой метлу (серб.); 
Смерть ходит с косой, серпом, лопатой, 
граблями или метлой (ю.-пол.). В. мог слу¬ 
жить орудием порчи или колдовства: напр., 
веником ведьма сбивает росу, «отбирая» у 
коровы молоко (калуж.); для этой же цели 
она дотрагивается веником сначала до выме¬ 
ни чужой коровы, а затем своей (славок.); 
для «отбирания» урожая она привязывает 
сзади себя метлу и волочит ее по полю 
(болт.); колдунья наговаривает порчу на В. 
(вологод.); умирающая ведьма передает 
свое колдовское знание, вручая кому-нибудь 


В. (рус., бел.). Считалось, что старыми В. 
можно было вызвать болезни (особенно бес¬ 
сонницу и ночной плач ребенка), ссору и 
раздоры: веники подбрасывали к дому, в 
огород недруга, перебрасывали через крышу 
дома, подкладывали в повозку жениха и не¬ 
весты, «чтобы молодые всю жизнь дра¬ 
лись», бросали вслед человеку для наведе¬ 
ния порчи. На Русском Севере считали, что 
домовой сидит в домашнем В. При переезд е 
в новый дом в Полесье брали с собой ста¬ 
рый В., т. к. его «любит домовик» (Черни¬ 
гов.). Одна из мотивировок запрета выбра¬ 
сывать старый В. — «хозяина выбрасывать 
нельзя» (калуж.). 

Связь В. с нечистой силой вызывает 
многочисленные запреты и предо¬ 
стережения, касающиеся контакта с В. 
человека и скотины. Опасались переступать 
через В. (особенно беременные и дети), на¬ 
ступать на него босыми ногами (дахеб.). 
Нарушение запрета ірозило человеку разны¬ 
ми болезнями (головы, спины, ног), коро¬ 
стой, чесоткой (гомел.), особенно недержа¬ 
нием мочи (о.-слав.). Считалось, что коро¬ 
ва, перешагнувшая через В., не будет при¬ 
ходить домой, не сможет «погулять» (жито- 
мир.). Строго запрещалось поднимать валя¬ 
ющийся на дороге В. — это сулило ссоры, 
раздор и беды в семье (житомир.). Специ¬ 
альные запреты относятся к битью В. чело¬ 
века и скотины и мотивируются тем, что 
тот, кого бьют, станет сухим и худым, как 
В. (ср. укр. «схне як пруття в метлі»); бу¬ 
дет страдать от коросты, чесотки и т. п. 
(будет чесаться, «драться як деркач» — по- 
лес.); ребенок после удара веником не будет 
расти (полес.); девушка не выйдет замуж 
(болт., макед., полес.); у скота «плоду не 
буде» (калуж., щшск.) и т. п. Считалось 
опасным оставлять В. на ночь в доме, ибо 
это грозило бессонницей (хорв.); перевора¬ 
чивать метлу в доме прутьями вверх, иначе 
будет болеть голова (ю.-пол.); поднимать В. 
выше стола (волын.) и т. п. 

Старому, использованному, истертому В. 
приписывалась особая «нечистота», он под¬ 
лежал ритуализованному унич¬ 
тожению, удалению за пределы «свое¬ 
го» пространства, туда, где не ступает нога 
человека и скотины. Его относили, отбрасы¬ 
вали как можно дальше от жилья; бросали 
в реку; забрасывали на крышу дома; сжига¬ 
ли в ритуальном костре (на Купалу, в 
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Юрьев день, Чистый четверг, на Пасху, 
Благовещение) или в своей печи. Вместе с 
тем известны и запреты сжигать В., потому 
что иначе будет сильный ветер, вихрь, буря; 
будут нападать вши, клопы, тараканы; воз¬ 
никнут ссоры, раздор; коршун будет таскать 
кур; печь потрескается, расколется. 

Веник как оберег и орудие 
отгона нечистой силы. Выставлен¬ 
ная возле дверей дома и хлева метла (иног¬ 
да перевернутая прутьями вверх) во многих 
славянских традициях была средством защи¬ 
ты от вредоносных духов. Таким способом 
хорваты преграждали путь вештицам, сло¬ 
венцы Штирин ~ морам, сербы — всей не¬ 
чистой силе. Так же оберегали свои дома в 
особенно опасные дни жители Силезии, 
Краковского воев. и других мест. Эффек¬ 
тивность оберега повышалась, если такую 
метлу похищали у беременной (ю.-пол.), ес¬ 
ли несколько В. на длинных жердях вотк¬ 
нуть в свои ворота. У воет, славян выстав¬ 
ленный у порога В. считался надежным 
средством против ходячего покойника. 

Одним из способов обезвреживания ведь¬ 
мы и снятия порчи считалось битье веником: в 
Жешовском воев. старались побить березо¬ 
вым В. ведьму, чтобы она «засохла»; в Поле¬ 
сье таким образом били бесноватую для изг¬ 
нания из нее беса; чтобы вернуть подменен¬ 
ного нечистой силой ребенка, подменыша от¬ 
носили на мусорную кучу и били В. (карпат.). 
На Украине защищались от сглаза, произнося 
формулу: «Деркач тобі під хвіет». 

У всех славян В. широко использовался 
для защиты роженицы и новорожденного от 
злых духов: его клали под подушку, ставили в 
изголовье, прислоняли к колыбели или клали 
под нее ставили крест-накрест два В. 

перед дверью (словен.). Для защиты моло¬ 
дых болгары в первую брачную ночь подкла¬ 
дывали им под подушку В. Активно исполь¬ 
зовали его и для оберега хлева: словенцы и 
хорваты ставили метлу перед входом в хлев; 
сербы Косова затыкали В. в коровники «от 
ведьм»; полещукн подвешивали В. в хлеву; в 
Силезии было принято класть метлы крест- 
накрест возле хлева накануне дней св. Яна и 
св. Юрия, чтобы защититъ скот от ведьм. 

Отгонная функция В. обнаруживается в 
ритуалах изгнания полевых вре¬ 
дителей — грызунов и птиц (в.- и 
з.-слав.). Для защиты урожая от птиц в 
Полесье обходили поле по солнцу с дерка- 


чом в руках и махали им от себя; для защи¬ 
ты от мышей клали в снопы колядный В. 
(или три прутика от него), рассыпали пру¬ 
тья В. в амбаре или погребе. 

Веник в сельскохозяйствен¬ 
ной магии. Когда плохо сбивалось масло, 
маслобойку били старым В.» подкладывали В. 
под нее или производили веником движения, 
отгоняющие порчу (укр., бел., пол.). Чтобы 
не путалась основа при тканье, трижды уда¬ 
ряли ее деркачом, били им кросна при навива¬ 
нии основы; били готовую пряжу «от уроков»; 
бросали старый В. под кросна на время рабо¬ 
ты; проводили веником по кроснам, если не 
шла работа; прутик от В. втыкали в набилки 
(Полесье). Чтобы хорошо выпекался хлеб, на 
припечке жгли старый В. (ю.-пол.). Если не 
удавалось тесто, хозяйка била веником по 
дну дежи, произнося формулу угрозы (во¬ 
льт., пол.). 

Круговые обходы с В. в руках (или вер¬ 
хом на метле) способствовали, по народным 
поверьям, защите освоенного человеком про¬ 
странства от всякого зла: при пожаре обхо¬ 
дили со старым В. вокруг горящего дома 
(палее.); считали, что если обмести трижды 
вокруг курятника и закопать метлу там же, 
то воры не смогут украсть кур (словен.). С 
другой стороны, сами воры стремились за¬ 
получить т. н. покойницкий В., чтобы усы¬ 
пить хозяев «мертвым сном», для чего до¬ 
статочно было ночью трижды обойти с та¬ 
ким В. вокруг дома (серб.). 

В скотоводческой магии удары или при¬ 
косновения В. осмыслялись как средство за¬ 
щиты скота от порчи. Напр., погоняли коро¬ 
ву старым березовым В., когда ее вели на 
случку (полес.); трижды ударяли скотину 
веником, если она убегала с пастбища (во¬ 
льт.); так же поступали в случае уменьше¬ 
ния надоев (бреет.). Для урожая фруктов 
били веником садовые деревья (Житомир.). 

В Полесье при первом выгоне скота хо¬ 
зяева держали в руках В., терли им корову, 
кропили святой водой с В., подкладывали 
В. под порог хлева. Сходные приемы харак¬ 
терны и для земледельческой магии: старый 
В. втыкали в капустные грядки, в грядки с 
огурцами, чесноком, чтобы защитить их от 
сглаза, от червей; втыкали В. в поле льна 
(бреет., пол.), в ржаное поле (пол.) и т. п. 

В. использовался ив лечебной м а - 
г и и: больных били В., обметали, прикаса¬ 
лись или привязывали В. к больному месту, 
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укладывали на В., клали В. на больного, под¬ 
кладывали под подушку, водили им по телу, 
перебрасывали В. через больного, заставляли 
перешагнуть через В., кропили больного во¬ 
дой, используя В., процеживали через В. во¬ 
ду и затем мыли ею больного, парили В. или 
прутья из него и давали пить, окуривали пру¬ 
тьями В., готовили снадобья с добавлением 
пепла от сожженного В. и т. п. Такие приемы 
практиковались обычно при лечении болез¬ 
ней, вызванных, как считалось, сглазом, пор¬ 
чей, испугом: от ночного плача во¬ 
дили ребенка по комнате, обметая его новой 
метлой (карпат.)і клали ребенка возле печи 
и обметали (палее.), били веником на поро¬ 
ге дома (пол.), зашивали девять прутиков 
от В. в одежду ребенка или подвешивали 
пучок из девяти прутьев над колыбелью 
(полес.); при недержании мочи у 
ребенка хорваты трижды ударяли его метлой, 
сделанной накануне поста, болгары заговари¬ 
вали младенца, похлопывая его метлой; иног¬ 
да (особенно в южнославянской традиции) 
просто держали метлу в руках как магический 
знак отгона (ср. типичную формулу угрозы в 
сербских заговорах: «метлою замету»); про¬ 
таскивали ребенка через кадушку, подстеги¬ 
вая его веником (калуж.). Если ребенок 
не начинал ходить вовремя, его 
ставили на метлу (серб.), клали между нож¬ 
ками В., затем рессскали его и раскидывали 
прутья, чтобы ребенок пошел (брян.). С по¬ 
мощью В. лечили кожные болезни (че¬ 
сотку, рожу, экзему, бородавки), а также 
желтуху, головную боль, лихорадку и другие 
болезни. В русской традиции для лечения 
радикулита рубили березовый В. на пороге, 
говоря при этом: «Рублю утин», — или над¬ 
рубали В. прямо на пояснице больного. В 
южнославянской традиции В. или прутья от 
него использовались при магическом лечении 
глазных болезней. 

В ветеринарной магии с помо¬ 
щью старого В. снимали порчу со скота: че¬ 
рез больную корову трижды перебрасывали 
деркач, били им скотин у, кропили святой 
водой с В. и т. п. В русских обрядах «изг¬ 
нания Смерти» во время эпидемий или эпи¬ 
зоотий женщины опахивали село В. или по¬ 
мелом; за гробом последнего умершего от 
холеры шла вдова, заметавшая В. путь до 
самого кладбища, или две вдовы бежали за 
гробом с В. и за селом их выбрасывали 
(костром.). 


Связь веника с ветром, дож¬ 
дем, градом находит отражение в полес¬ 
ских и польских верованиях о том, что сжига¬ 
ние старых В. в печи вызывает сильный ветер, 
бурю. Отсюда запрет бросать В. в печь. С 
другой стороны, когда ветер был необходим 
для работы ветряных мельниц, для веяния 
зерна, перемены погоды, рекомендовалось 
сжигать В. (в Великопольше для этой цели 
сжигали 12 старых березовых В.). 

В. могли использовать как для вызыва¬ 
ния, так и для прекращения дождя. В По- 4 
лесье, чтобы вызвать дождь, бросали в ко¬ 
лодец сухой В. или разбрасывали его прутья 
на перекрестке дорог (бреет.), жгли на пе¬ 
рекрестке 12 В. (гомел.), обходили вокруг 
села с В. (гомел.). Для прекращения дождя 
и отгона градовых туч из дома во двор вы¬ 
брасывали В. вместе с хлебной лопатой, ко¬ 
чергой и другими предметами (Полесье, 
Карпаты, Сербия, Хорватия). На Львовщи¬ 
не для отгона тучи метлу и кочергу забра¬ 
сывали на крышу. 



Предметы-обереги, изображенные на кувшине. 

Зап. Словакии. XIX а. 

Связь веника с демонами 
природных стихий (планетниками, 
предводителями туч, эдухачами и др.) под- 
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тверждает отмеченный в Болгарии, в р-не 
Плевны, обычаи изготавливать обрядовую 
куклу Герман из В. Такая кукла чаще слу¬ 
жит для прекращения дождя (в этом случае 
В. должен быть взят у впервые родившем 
женщины), но может быть использована и 
для вызывания дождя (тогда В. следовало 
украсть в доме девочки — пеперуды или 
додолы). 

Веник в семейных обрядах и 
в гаданиях о замужестве. По¬ 
скольку метение входит в ряд типичных 
женских занятии, В. приобретает женскую 
символику в некоторых семейных и домаш¬ 
них обычаях. Так, возвращающихся из цер¬ 
кви с окрещенным младенцем кумовьев 
встречали в доме разложенными на пороге 
предметами: пилой, топором и кнутом, если 
ребенок ~ мальчик, и серпом, веником и 
молитвенником — если девочка (луж.). В 
Сибири в шутку говорили: «У бабы какая 
душа? — Не душа, а голик». 

В ритуале испытания невесты подклады¬ 
вали под порог (или на порог) метлу и следи¬ 
ли, поднимет ли ее невеста при входе в дом 
(знак, что будет хорошей хозяйкой) или пере¬ 
ступит через нее (плохой знак) (а.-слав.). В 
сербской свадьбе свекровь готовила специ¬ 
альную метлу, которой молодая мела пол, 
после чего метлу украшали деньгами в знак 
приобщения невесты к новому дому. 

У воет, славян в девичьих гаданиях о за¬ 
мужестве использовался колядный В., кото¬ 
рым подметали дом в святочный период: его 
подбрасывали вверх, примечая, в какую сто¬ 
рону ручкой он упадет, бросали иа дорогу, 
ожидая, кто поднимет (тот и станет му¬ 
жем); подкладывали на ночь под подушку в 
ожидании вещего сна; выбрасывали на му¬ 
сорную кучу, прислушиваясь к собачьему 
лаю, и т. п. В Полесье крали В. у одного 
из парней, разделяли на прутья, и каждая 
девушка клала прутик на ночь под подушку; 
делали из прутьев В. «колодец» и звали су¬ 
женого прийти напиться воды (годсд^). 

Веник в похоронном обряде 
и в поверьях о смерти и о ду¬ 
ше. В болгарском проклятье «Черна метла 
да го помете» метение и метла являются мета¬ 
форой смерти. Увидеть метлу во сне, по бол¬ 
гарским поверьям, означало смерть. Если сто¬ 
ящая у дверей метла перекидывалась через 
порог, то поляки говорили, что «это смерть 
через порог пришла». В Славонии считали, 


что можно увидеть смерть, если встать на 
метлу в ногах умирающего. В Полесье пере¬ 
брасывали В. ч^рез крышу дома для облег¬ 
чения агонии умирающего (пннск.). 

Связь В. с душой умирающего особенно 
заметна в поверьях карпатской зоны: душа 
пребывает в метле, поэтому метлу нельзя бро¬ 
сать в грязь или сжигать, не развязав предва¬ 
рительно, чтобы освободить душу (ю.-пол.); 
душа умершего скрывается в В., которым ме¬ 
тут хату, поэтому его кладут возле порога и 
стараются не трогать без особой нужды, «что¬ 
бы не тревожитъ душу» (укр. снятии.). 

Покойницкий веник, т. е. такой, 
которым мели дом сразу после выноса покой¬ 
ника, выбрасывали вместе с мусором подаль¬ 
ше от дома или бросали в воду, сжигали и 
т. п. У сербов в р-не Заечара было принято 
бросать В. и мусор в могилу или относить на 
кладбище, «чтобы душа там и осталась». Ук¬ 
раинцы Покутья считали, что покойницкий В. 
надо выбросить в недоступном месте, «чтобы 
не затоптать покойника». В Силезии и у лу¬ 
жичан это делали, «чтобы покойник не вер¬ 
нулся». Вместе с тем, как и другие покой¬ 
ницкие предметы, такой В. расценивался 
как орудие хозяйственной и лечебной магии. 
3 Полесье его прятали в хлев и использова¬ 
ли для оберега скота от домового, ведьмы, 
от сглаза; втыкали в грядки с капустой для 
избавления от гусениц или сжигали В. и об¬ 
сыпали капусту пеплом. У сербов считалось, 
что с помощью «мертвецкой метлы» можно 
наслать порчу на недруга. 

В похоронном обряде воет, славян в 
гроб стелили ветки и листья от В. и делали 
для покойника подушку из листьев березо¬ 
вого В. (ср. русское ярославское выражение 
пора на вошки 'пора умирать*). 

Колядный веник. Ритуал 
рассечения веника. В., которыми 
мели дом на Коляды (период от Рождества 
до Крещения), в Полесье считали нечисты¬ 
ми, опасными, подлежащими уничтожению 
(их выбрасывали, сжигали) и заменяли но¬ 
выми. В зоне Нижней Припяти и междуре¬ 
чья Припяти и Днепра уничтожение коляд¬ 
ного В. приобрело характер особого обряда 
рассечения В., исполняемого обычно в канун 
Крещения (иногда после него), т. е. по ис¬ 
течении Святок (когда мусор после метения 
хаты не позволялось выносить из дома). 
Делали это женщины или девушки в доме 
на колоде или на пороге, рассекая В. топо- 
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ром на мелкие части и приговаривая: «Что 
вязала — развязывайся, что шила — расши¬ 
вайся, что секла — рассекайся» (ПА). Это 
действие и заговор должны были освобо¬ 
дить от греха, связанного с нарушением за¬ 
прета работать на Святки. Разрубленный 
В., на котором оставались все грехи, сжига¬ 
ли в печи, разбрасывали по двору, по хлеву, 
выносили вместе в мусором в сад под пло¬ 
довое дерево. Нередко эти действия пони¬ 
мались как оберег от нечистой силы, кол¬ 
довства, порчи, болезней или как магия 
(напр., «чтобы скотина нормально рожа¬ 
ла»). В сев. р-нах Черниговщины, выбрасы¬ 
вая разрубленный В., девушки часто гадали: 
выносили В. и мусор на заслонке к пере¬ 
крестку и слушали, с какой стороны доне¬ 
сется лай собак или другие звуки, по кото¬ 
рым судили о своем замужестве. 

Если колядные В. не уничтожались, они 
становились орудием порчи: их собирали в те¬ 
чение 7—9 лет, затем перебрасывали через 
хату, чтобы вызвать раздоры в семье 
'1 (бреет.). Вне указанного ритуала рассечение 
В на пороге дома практиковалось как способ 
изгнания нечисти (насекомых, гадов) на Но¬ 
вый год, в Чистый четверг; для лечения неко¬ 
торых болезней; для снятия порчи (рассекали 
В., если через него переступала беременная). 

Веник в очистительных об¬ 
рядах. В некоторых р-нах Болгарии во 
время весенних обрядов (1 марта, Тодоров 
день, Благовещение), направленных на отгон 
гадов, насекомых, было принято поджигать 
старые В., обходить с ними двор с криками: 
«Вон, блохи!» или «Убегайте, змеи, ящери¬ 
цы!» (р-к Преслава). В Софийском окр. в 
Чистый понедельник одна женщина выноси¬ 
ла горящую метлу, а другая шла за ней и 
спрашивала: «Что ты выкуриваешь?», а та 
отвечала: «Выкуриваю блох». В зал. Поле¬ 
сье на Благовещение подметали дом, двор и 
сжигали В. с этой же целью, а украинцы 
Закарпатья после метения хаты ломали и 
выбрасывали В., «чтобы нечисть не шла в 
дом». На Карпатах в Чистый четверг сжи¬ 
гали мусор вместе с В. и по дыму от костра 
гадали. Во многих р-нах Полесья в этот 
день (реже — в Страстную субботу) сжига¬ 
ли во дворах старые В., сопровождая это 
произнесением отгонных заклинаний. 

Лужичане сжигали старые метлы перед 
Пасхой или накануне 1 мая, называя это 
действие «сжиганием ведьм». В Полесье на 


Новый год совершались превентивные обря¬ 
ды изгнания блох и клопов: в печи сжигали 
В., выбрасывали на улицу старый В. или, 
наоборот, запрещали жечь старые В. в печи, 
чтобы в доме не заводились жуки. 

Веник в купальском обря¬ 
де. К празднику Ивана Купалы у воет, 
славян были приурочены обряды уничтоже¬ 
ния старых В. (наряду с прошлогодними ку¬ 
пальскими травами) и заготовки новых В. 
(вместе со сбором свежих купальских трав). 
В Болгарии в Иванов день женщины среза¬ 
ли «метличину» для изготовления новых ме¬ 
тел; считалось, что с этого дня в растениях 
уже нет «злых духов». Этими В. пользова¬ 
лись до следующего Иванова дня. Белорусы 
Виленской губ. выставляли новые иванов¬ 
ские В. на длинных шестах возле домов и 
впоследствии этими В. мели пол по боль¬ 
шим праздникам, чтобы защитить детей от 
г г лаза . 

Сожжение старых В. на Купалу более 
характерно для восточно- и западнославян¬ 
ской традиций. Их накапливали, собирая в 
течение года специально, чтобы сжечь в ку¬ 
пальском костре. В некоторых чешских се¬ 
лах с березовыми В. сначала обходили вок¬ 
руг села, защищаясь от ведьм, а затем их 
сжигали. В Словении на св. Яна молодежь 
бросала зажженные метлы вверх. Так же 
поступали в Польше и воет. Словакии (при 
этом говорили: «Яна сжигаем», «Чаровниц 
сжигаем»). В Краковском воев. с горящими 
метлами, насаженными на высокие жерди, 
парни обегали засеянное поле. В Брестской 
обл. с горящими В. обходили свою хату. В 
Подгалье из старых В. сплетали большое 
колесо, зажигали и пускали с горы. Остатки 
недогоревших В. разбирали на прутья и 
втыкали в капустные грядки против гусениц 
(воет. Словакия). В некоторых местах, где 
купальских костров не жгли, В. вместе с 
другими травами (крапивой, чертополохом, 
бодяком) втыкали в песочную кучу и пере¬ 
прыгивали через такие «букеты» (в.-укр.). 

Гуменная метла. В сербской тра¬ 
диции ритуальными функциями и магиче¬ 
ской силой наделяется метла, которой под¬ 
метали гумно. В р-не Косова по окончании 
молотьбы украшали стожер цветами и ук¬ 
репляли перевернутую вверх метлу со слова¬ 
ми: «Дай, Бог, в будущем году еще боль¬ 
ше!» Прутья этой метлы затем опускали в 
воду и этой водой лечили детей от плача. В 
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окрестностях Левча и Темнима также вты¬ 
кали метлу в стожер, запрещалось вносить 
такую метлу в дом. В Славонии метлой с 
гумна выметали дом на Благовещение, затем 
ее втыкали в капустные грядки «от гусе¬ 
ниц». В Верхней Герцеговине считали, что 
метла с гумна и молочное ведро — орудие 
здухачей и стух (см. Двоедушию*), которые 
отнимают их друг у друга, чтобы завладеть 
урожаем или удоями. 

Пародийная символика ве¬ 
ника. В качестве орудия устрашения, би¬ 
тья, пародийного метения В. входит в рекви¬ 
зит ряженых. Среди новогодних ряженых 
польского Поморья ходил «трубочист» с мет¬ 
лой, делая вид, что «выметает Старый год». 
Игровые, шутливые действия с В., смочен¬ 
ным известью или помоями, совершал «Ма¬ 
лакка» (персонаж колядной группы в Кар¬ 
патах). В западнославянских обходах с мет¬ 
лами появлялись «св. Николай», «св. Лю¬ 
ция» и другие ряженые. У русских к чучелу 
«масленицы» подвешивали старые В. (воло- 
год.); иногда само чучело делали из В. (ни¬ 
же город.); украшенный В. мог заменять чу¬ 
чело «Кузьмы-Демьяна» в обрядовых обхо¬ 
дах дворов 1 ноября (ннжегород.). 

С В. ходили и некоторые ряженые, па¬ 
родирующие свадьбу: водили «молодых» на 
сметник и «благословляли» их, т. е. кропили 
водой с В. (житомир.). В словацкой паро¬ 
дийной свадебной процессии ряженые заме¬ 
тали за собой дорогу метлами. В таких шут¬ 
ливых «свадьбах» В. мог выполнять роль 
свадебного деревца: В. украшали, носили за 
«молодыми», а затем развязывали, раздава¬ 
ли по прутику участникам (гомел.). Замена 
обрядового деревца, свадебного знамени или 
жезла веником встречается и в других кон¬ 
текстах. В Полесье «нечестной» невесте 
вместо свадебного деревца подносили В. или 
втыкали метлу перед домом. В Моравии и 
воет. Словакии вместо мая (см. Деревце 
обрядовое) не любимым в селе особам ста¬ 
вили 1 мая старые метлы или на вершине 
майского дерева привязывали В. По строи¬ 
тельным обычаям, плотники, недовольные 
оплатой своего труда, затыкали в крышу но¬ 
вого дома старый В. (бреет.). 

В польских пастушеских обычаях извест¬ 
но высмеивание пастуха, последним пригнав¬ 
шего скот на пастбище в день Зеленых 
Святок: его называли тісАІагг, привязывали 
к нему старую метлу, которую ему приходи¬ 


лось волочить за собой, возвращаясь в село 
(Серадское воев.). В селах Мозырского р- 
на одной из форм отказа сватам было вы¬ 
брасывание на дорогу старого В. В поль¬ 
ских масленичных играх (т. н. танцах с мет¬ 
лой) метла доставалась парню, который не 
успевал добежать до своей партнерши. 

Ліпи 5 I о і к о ѵ і с М. ЗоЬпа рга&па, вшесе, 

шеііа і шгойІіИе// 2.\20 1935/30/1:17-31; 
Мом.КБ5:278,284.317.670; 2еШѴ:67, 113.293; 
ЕЗ 1898/5:86-87; Бог.ВТНИ212,218; Ром.БС 
8:292.525.531-532; ПА; Ъор.ВВ:245-247; 
ГЕМБ 42:390-391; В«.ПО:43; Марин. НВ: 
124-127.274.378.383.387.552-555; Кап.:237; 

Киг.РЬЗ 2:175. 4:68.75.183.186; КоІЬ.ОѴѴ 29: 
128,217. 31:124, 42:398. 49:435; Віе«.КОМ:90. 
144.353-359; Ро*.20:24,67,143,170—172; 
им.452.607; $гу{.2СЖ:160—163. $ок.Р5.89. 
258; Ногѵ.К2Б: 18,183.206,220.224; Ног.:285. 
310, ЕА5:72.94. 

А. И. Виноградова, С. М. Толстая 

ВЕНИК БАННЫЙ- ритуалнэованный 
предмет бытового обихода. Для В. б. обычно 
используют ветки зеленой здоровой березы, 
на которой «не сидела кукушка». В плачах 
невесты В. б. называется «зеленым» и «шел¬ 
ковым». На Русском Севере В. б. заготавли¬ 
вали в день Аграфены Купальницы (24.VI), 
причем ветки следовало срывать с дерева без 
ножа или топора. В этот же день обязательно 
мылись в бане с первым изготовленным В. б., 
в который добавляли цветы и травы «для здо¬ 
ровья». Считалось, что связанные до Ивано¬ 
ва дня В. б. вызывают «чёс». После мытья 
девушки бросали свои В. б. в реку и по тому, 
плыли они или тонули, гадали о замужестве 
или о жизни и смерти. Гадая о будущем, де¬ 
вушки перебрасывали В. б. через голову или 
забрасывали его на крышу дома, стараясь за¬ 
метить, в какую сторону скрученным концом 
он упадет ~ оттуда и ждать женихов. 

Особенно важную роль играл В. б. в ри¬ 
туале бани невесты. Во время девичника его 
украшали цветными лоскутами и, пока топили 
баню, затыкали в крышу, а затем по дороге в 
баню торжественно несли впереди невесты. В 
Костромском кр. накануне свадьбы предбан¬ 
ник украшали В. б., укрепленными на длин¬ 
ных жердях. Перед баней невесты девушки 
разбирали несколько В. б. на прутья, каждый 
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прутик перевязывали ленточкой и втыкали по 
обеим сторонам дорожки к бане. На обратном 
пути В. б., которым парилась невеста, развя¬ 
зывали и по прутику раскидывали по пути к 
дому. В Архангельской губ. с В. б. невесты 
гадали ее подружки: старались выхватить из 
кучи использованных во время мытья тот, ко¬ 
торым парилась невеста, — это сулило девуш¬ 
кам скорое замужество. 

В свадебных обрядах апотропейного ха¬ 
рактера В. б. мог использоваться для симво¬ 
лического метения: напр., крестная матъ не¬ 
весты «разметала дорожку» В. б., когда не¬ 
веста с девушками направлялась в баню. 
Значимыми оказывались и ритуальные дей¬ 
ствия развязывания и связывания В. б. Так, 
перед совместной баней молодых после пер¬ 
вой брачной ночи дружка, приглашая моло¬ 
дых в баню, развязывал украшенный В. б. 
и сообщал, что ему нечем его связать, тогда 
жених с невестой сами связывали веник 
платком, подаренным дружкой (ярослав.). 

В конце свадьбы во время шуточной ба¬ 
ни использованные В. 6. сжигали прямо в 
бане или в предбаннике (ярослав.). В неко¬ 
торых местах их бросали в реку. 

В комплексе поминальных обычаев В. б. 
предназначался для умерших родственников. 
На 40-й день после смерти члена семьи в 
бане на полке оставляли для него новый ош¬ 
паренный В. б. (Новгород.). В дни кален¬ 
дарных поминок для душ умерших клали 
крест-накрест два В. б. (витеб.). Белорусы 
Минской губ. при посещении могил родст¬ 
венников брали с собой В. б., который ос¬ 
тавляли на могиле. 

В канун Иванова дня В. б. затыкали в 
стены коровника или обвешивали ими оте¬ 
лившихся коров, защищая их от ведьм и 
колдунов. Вместе с тем В. б. мог служитъ 
инструментом вредоносной магии: если в 
день свадьбы положить его в воротах и 
встать на него, то свадебный поезд не смо¬ 
жет стронуться с места. 

Подобно домашнему венику, В. б. счи¬ 
тался опасным предметом, в котором обита¬ 
ет нечистая сила. На Русском Севере вери¬ 
ли, что банник живет в куче неошпаренных 
В. б. По-видимому, с этим связан запрет 
вносить В. б. в дом. 

Лит. см. в статье «Баня». 

Л. Н. Виноградова, И. А. Морозов 


ВЕНОК — ритуальный предмет, элемент 
убранства исполнителей обрядов, апотропей. 
Изготовляется из свежей зелени и цветов, 
реже — из вечнозеленых растений, хвои, су¬ 
хих веток и цветов, из соломы, бумаги, по¬ 
лотка. Подобно другим видам зелени, В. ис¬ 
пользуется также для убранства жилых, хо¬ 
зяйственных и других построек (домов, хле¬ 
вов, ворот, колодцев и т. п.), ритуальных 
предметов (напр., бадняка, каравая, крестов), 
домашних животных (коров, овец). 

Обрядовое употребление В. связано так¬ 
же с магическим осмыслением его формы, 
сближающей В. с другими круглыми и 
имеющими отверстия предме¬ 
тами (кольцом, обручем, калачом и 
т. п.). На этих признаках В. основаны обы¬ 
чаи доить или процеживать молоко сквозь 
В., пролезать и протаскивать что-либо через 
В., смотреть, переливать, питъ, умываться 
сквозь В. 

Дополнительную семантику сообщают В. 
особые свойства растений, послу¬ 
живших для них материалом (напр., барвин¬ 
ка, базилика, розы, герани, ежевики, папо¬ 
ротника, дубовых и березовых веток и 
т. п.), а также символика самого действия 
по изготовлению В. — витья, плетения (ср. 
значение таких предметов, как веник, жгут, 
нить, сеть н т. п.). 

Изготовление венка представ¬ 
ляет собой особый ритуал, регламентирую¬ 
щий состав исполнителей (обычно девушки, 
женщины), обрядовое время и место плете¬ 
ния (напр., гумно), число, размер и форму 
В., способ плетения, дополнительные укра¬ 
шения (нитки, ленты, чеснок и т. п.). 

Как всякий ритуальный предмет, В. после 
обрядового использования либо подлежал 
ритуальному уничтожению (его 
сжигали, разрывали на части), удалению 
(бросали в воду, забрасывали на дерево, кры¬ 
шу дома, чердак, относили на кладбище и 
т. п.) либо, наоборот, его сохраняли для вто¬ 
ричного употребления в качестве охранитель¬ 
ного и лечебного средства или средства, сти¬ 
мулирующего плодородие земли и скота: В. 
относили на поля, огороды, в амбары, поме¬ 
щения для скота, скармливали животным, ве¬ 
шали на фруктовые деревья и т. п. Широко 
использовались В. в народной медицине и ве¬ 
теринарии (из их зелени готовили настои, 
кропили больного с помощью В., подкуривали 
зеленью В.), а также в гаданиях (пускали В. 
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по воде, подкладывали на ночь под подушку, 
подбрасывали вверх и т. п.). 

Основные ритуальные комплексы, в кото¬ 
рых используется В.: троицкий 

(в.-слав.), Зеленых Святок 
(з.-слав.), купальский (укр., бел., з.-, 
ю.-слав.), дня Божьего Тела (католи¬ 
ческая традиция), юрьевский (юж. сла¬ 
вяне). См. также Венок свадебный, Венок 
жатвенныя. 

Троицкие венки. В комплексе 
русских семицко-троицких обрядов известны 
венки двух типов: обычные травяные и закру¬ 
ченные на ветках растущей березы. Обряд за¬ 
вивания венков или завивания березки проис¬ 
ходил чаще всего в Семик: девушки шли в 
лес, закручивали ветки березы кольцами и 
связывали их, через эти венки целовались и 
менялись крестиками (см. Береяа, Кумле- 
нне); на Троицу распускали завязанные ветки 
(развивали венки), при атом гадали о буду¬ 
щем: увядший или развившийся В. сулил 
смерть или девичество (иногда, наоборот, за¬ 
мужество). Одновременно с завиванием бере¬ 
зовых В. плели В. из трав, которые носили на 
голове, гуляли в них весь Троицын или Духов 
день, а вечером шли к реке и бросали в воду 
(в некоторых местах их забрасывали на дере¬ 
вья, относили на кладбище). Прежде чем 
бросить В. на середину реки, клали его на во¬ 
ду и умывались из него (рязан.). 

На Украине и^Белоруссіш^ В. плели во 
время сбора троицком зелени. В них вплетали 
полынь как средство против русалок. В таких 
В. ходили на Троицу взрослые и дети, иногда 
их вешали на ворота, на хлев. На Украине и в 
южнорусских областях особенно ценились В., 
сделанные из троицкой зелени, которой была 
украшена церковь. В Орловской губ. их на¬ 
зывали «святыми венками» и носили на голо¬ 
вах все — дети и взрослые, мужчины и жен¬ 
щины, без венков в Троицын день старались 
не ходить по улице. 

Подобным образом заготавливали и ис¬ 
пользовали В. во время Зеленых Свя¬ 
то к (у зап. славян и в зап. областях украин¬ 
ско-белорусской зоны), но на этой террито¬ 
рии более заметной была функция В. как обе¬ 
рега скота. В Польше (Жешовское воев.) хо¬ 
зяйки в день Зеленых Святок надевали коро¬ 
вам на рога В. из полевых трав; в некоторых 
селах их делали из дубовых веток «для кре¬ 
пости рогов». С В., уцелевшим на рогах коров 
до вечера, пастухи гадали о своей судьбе, за¬ 


брасывая их на крышу хлева. В польском По¬ 
морье в этот день пастухи сами плели на паст¬ 
бище В. и надевали их на коров, за что полу¬ 
чали от хозяев скота илепшѵе 'вознагражде¬ 
ние за венки'. В некоторых селах Поморья 
хозяева плели В. даже для гусей и другой до¬ 
машней птицы. 

В Карпатах и у юж. славян троицкими В. 
защищали поля и огороды от стихийных бед¬ 
ствий. В Закарпатье на Зеленые Святки при 
обходах посевов во главе со священником нес¬ 
ли сплетенный из зелени большой В. н вешали 
его на придорожный крест. Словенцы в Ду¬ 
хов день относили и втыкали в свое поле цве¬ 
точный В., укрепленный на высокой палке. В 
Каринпм на Троицу вешали В. на колодец, 
«чтобы вода была здоровой». 

Купальские венки. У воет, сла¬ 
вян В. — обязательный атрибут купальских 
игрищ. На заключительном этапе обряда В. 
чаще всего уничтожали: сжигали в костре, 
бросали в воду, в колодец, забрасывали на 
дерево, относили на кладбище и т. п. Часть В. 
сохраняли, используя затем для лечения, за¬ 
щиты полей от ірадобития, относили в огоро¬ 
ды против червей. У воет, и зап. славян гада¬ 
ли по В.: их бросали в реку и по движению в 
воде пытались узнать судьбу; оставляли В. на 
сутки во дворе, примечая, чей В. завянет (то¬ 
му іровит несчастье); подкладывали на ночь 
под подушку, чтобы увидеть вещий сон; за¬ 
брасывали В. на деревья — зацепившийся с 
первого броска В. сулил скорое замужество. 
В юж. Польше плели из полевых цветов 
большой В. и водружали его на верхушку 
сжигаемого дерева: если В. падал на землю 
недогоревшим, это считалось плохим знаком. 
Купальские В., как и троицкие, использова¬ 
лись для защиты дома, скота, огородов: их ве¬ 
шали над дверями домов и хлевов, «чтобы зло 
не проникало» (силез.); клали на грядки с го¬ 
рохом и бобами, «чтобы молния цвета не опа¬ 
лила» (краков.); надевали на рога коровам 
«против ведьм» (полес.). 

Для придания В. большей магической и 
целебной силы поляки и лужичане плели их 
рано утром в день св. Яна (24.VI) в полном 
молчании из трав нечетного количества, до¬ 
бавляли остро пахнущие и жгучие растения. 
Если В. не были использованы в течение года, 
то накануне следующего праздника Купалы 
их сжигали; выбрасывать В. запрещалось, 
т. к. считалось, что вновь собранные купаль¬ 
ские травы не будут помогать. 
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Очистительные и целебные свойства при- чи хозяйка срывала его и махала в сторону 
писывались ивановским венкам иу тучи, чтобы отогнать ее. 



Прохождение под веяном в Иванов день. Болгария 


юж. славян. В с.-зап. Болгарии в Иванов 
день делали один большой В., через кото¬ 
рый пролезали по очереди все участники об¬ 
ряда «для здоровья». Такой В. сохраняли в 
течение года и в случае болезни протаскива¬ 
ли через него больного. Сербы в Иванов 
день делали много В., вплетали в него чес¬ 
нок, бросали В. в огород, поле, загоны для 
скота, на крышу дома для защиты от порчи, 
купали больных водой, в которую опускали 
ивановский В. В зап. Сербии (Драгачево) 
считали, что охранительной силой обладает 
и В., сплетенный в Петров день: его вешали 
на ворота, а при приближении градовой ту- 


Венки в обрядности празд¬ 
ника Божьего Тела. Славяне-като¬ 
лики в девятый четверг после Пасхи делали 
небольшие веночки, сплетая их либо из од¬ 
ного вида растений, либо из семи-девяти ви¬ 
дов трав и цветов. В воет. Польше (Же- 
шовское воев.) травы собирали непременно 
с девяти меж или вблизи дорог и перекрест¬ 
ков, но лишь таких, по которым обычно не 
движутся погребальные процессии. Каждая 
из участниц праздничных шествий готовила 
нечетное количество В. (5, 7, 9) и несла их. 
В Нижней Силезии хозяйки плели столько 
В., сколько было в семье детей. По завер- 
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шении обходов В. оставляли в костеле, где 
они висели на боковых алтарях до следую¬ 
щего четверга. В десятый четверг после 
Пасхи освященные в церкви В. забирали 
домой и использовали в течение года в ма¬ 
гических и лечебных целях: вешали над две¬ 
рями и окнами или оставляли на чердаке 
для защиты от молнии, грозы, пожара, а 
также для отгона нечистой силы (о.-слав.); 
подкладывали в фундамент строящегося до¬ 
ма «для божьего благословения» (крахов., 
з.-бел.); развешивали в амбаре или клали под 
первый сноп «против грызунов» (з.-слав.); 
подкладывали в гнезда наседкам (морав.); 
клали в колыбель новорожденного, под 
подушку роженице для защиты от злых сил 
^ (в.-пол., з.-бел.); клали по В. во все углы гро¬ 
ба или под подушку умершему, «чтобы зло не 
подступало» (ю.-пол.); носили под рубашкой 
«от ведьм» (львов.); процеживали через В. 
молоко ежедневно со дня Божьего Тела до 
1 Купалы против порчи (з.-бел.); окуривали 
больных и т. п. Вообще верили, что В., ос¬ 
вященные в праздник Божьего Тела, защи¬ 
щают от всяческого зла. 

Венок как атрибут и сим¬ 
вол участников обряда. В обря¬ 
дах и играх весенне-летнего цикла В. часто 
служили обязательным головным украшени¬ 
ем их участников (преимущественно деву¬ 
шек), а также атрибутом молодежных игр и 
хороводов (обмен В., отбирание и выкуп В., 
бросание и ловля их и т. п.). В обрядах 
символических проводов В. был одним из 
атрибутов ряжения, а иногда был единствен¬ 
ным знаком, выделявшим ряженого из числа 
прочих участников. Так, в восточнославян¬ 
ском обряде «проводов русалки» В. для ря¬ 
женой «русалки» плели с добавлением кра¬ 
пивы или делали много В., надевали их «ру¬ 
салке» на голову, шею, руки, всю увешива¬ 
ли венками. Уничтожение этих В. (выбра¬ 
сывание на кладбище, в воду, в костер и 
т. п.) символизировало акт изгнания «русал¬ 
ки». В обрядах вызывания дождя (ю.-слав. 

| «пеперуда», «додола», болт, «еньова буля», 

I «лазарки», в.-слав, «вождение куста» и 
\ | т. д.) девочке, которую водили по домам и 
обливали водой, надевали на голову, а иног- 
і да и на плечи, и на пояс В., к которым 
і привязывали ветки вербы, липы, березы. 
| После обхода ряженых В. уничтожали вмес¬ 
те с другой зеленью. В с.-воет. Болгарии 
зелеными веночками украшали шапки ко- 


лядннков. Сербы в р-не Тимока надевали 
на бадняк В. из кукурузы, пшеницы, фасоли 
и других растений. 

У юж. славян, особенно в зап. Болгарии, 
Македонии и воет. Сербии (отчасти и на 
Карпатах), плетение В. и ритуалы с ними со¬ 
ставляют основу обрядности Юрье¬ 
ва дня. Накануне праздника или чаще в 
предшествующую пятницу (серб, бшьани ле¬ 
ток) молодежь или только девушки отправ¬ 
лялись за село (в поле, к реке, в горы) со¬ 
бирать цветы и травы для юрьевских В. 
Часто этот обряд (в.-серб, идоьс у ѳсшщ) 
сопровождался ритуальным купанием, «вож¬ 
дением кола», пением обрядовых песен, бро¬ 
санием сплетенных В. в воду, иногда закла¬ 
нием петуха, общей трапезой. Плели В. во 
дворе или над водой. В с.-воет. Сербии 
(Млава) девушки и женщины плели В. всю 
ночь, стоя в воде, а затем купались. Мате¬ 
риалом для В. служили зелень, цветы, ду¬ 
шица, молочай, «чтобы скотина давала 
больше молока», вербовые прутья, «чтоб»., 
прибыль в доме росла, как верба весной». В 
с.-зал. Болгарии плели три В.: для овцы, ко¬ 
торая первой окотилась, для ее ягненка и для 
украшения подойника. Утром в Юрьев день в 
украшенное В. ведро надаивали молоко от 
всех овец, а затем выливали его в реку, туда 
же бросали В. с ведра. Овца и ягненок носили 
свои В., пока сами не теряли их. В воет. Сер¬ 
бии (Алексинацкое Поморавье) также плели 
три В.: через один доили овец, другой надева¬ 
ли на овцу, которая первой окотилась, а тре¬ 
тий уносили домой. Первые два В. после 
совершения ритуала оставляли на фруктовом 
дереве. В Ресаве В. окунали в надоенное 
молоко и кропили венком последнюю овцу 
после ритуального доения. 

Часто над входом в овечий загон или 
кошару укрепляли дугообразный В., под ко¬ 
торым прогоняли скот. В р-не Лесковаца 
юрьевский В. после употребления расплета¬ 
ли и бросали в воду, куда выливали и нем¬ 
ного молока. В X омолье, расплетая В., ос¬ 
тавляли в доме по одному от каждого вида 
растений «для здоровья овец», а остальные 
бросали в воду, чтобы у овец было много 
молока. В некоторых районах Болгарии вен¬ 
ком украшали ягненка, предназначенного в 
жертву, или овцу, у которой забирали яг¬ 
ненка для курбава. 

В Хорватии в Юрьев день пастухи пле¬ 
ли В. и прикрепляли их к рогам коров. По- 
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еле праздника В. забрасывали на крыши 
домов, чтобы ведьмы не вредили коровам. 
В карпатских селах в этот день специально 
для скота плели В. хозяева или их дети: ес¬ 
ли корова возвращалась с пастбища с В., 
хозяева были обязаны одарить детей или 
пастуха. Украшение скота В.-оберегами ха¬ 
рактерно также для обрядности Зеленых 
Святок и Купалы. 

В Воеводине для крестного хода вокруг 
полей в Юрьев день, на Вознесение, в Духов 
день или в случае засухи плели В. из молодой 
пшеницы. Считалось, что В., сплетенный в 
эти дни беременной, способствует урожаю, а 
девушкой — тому, что хлеб будет чистым, без 
головни и сорняков. В. хранили до следующе¬ 
го крестного хода, затем его сжигали или пус¬ 
кали по воде (банатскне геры). 

В зал. Белоруссии В. из липовых веток 
клали в улей, чтобы «пчелы вились, як у 
вяночку», т. е. чтобы не разлетались. 
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ОРМ:221-223; ЭО 1912/1-2:111; Бог.ВТНИ: 
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220.304-305; ЭБ:282.306; СБФ-86:108-118; 
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АП:187; Мил.ЖССгІЗЗ; Марин.НВ:139,160; 
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Л. Н. Виноградова . С. М . Толстпая 

ВЕНОК ЖАТВЕННЫЙ - ритуальный 
предмет, изготавливаемый из колосьев; сим¬ 
волизирует окончание жатвы, передает про¬ 
дуцирующую силу зерна будущему урожаю. 
Во время дожинок В. ж. наряду с послед¬ 
ним снопом уносят с поля в дом, где хранят 
до следующей жатвы (или до очередного 
сева). В. ж. известен всем славянам, кроме 
русских н болгар, у которых эту функцию 
выполняет последил сноп. 


Венок жатвенный плели из по¬ 
следней горсти сжатых колосьев (укр., 
ю.-вост. Польша); из колосьев, подобранных 
на поле (бел., укр., воет. Штирия); из трех не / 
сжатых, а выдернутых с корнем колосьев 
(серб.); из самых крупных (Банат, Прекму- 
рье); из последнего снопа или вытянутых по 
одному из «шапки» последней копны (вин- 
ннц.); из украденных колосков (кранов.). В 
Минской губ. колосья для В. ж. подхватыва¬ 
ли, не дав им упасть на землю. В. ж. плели из 
всех злаков: пшеницы, ржи, овса, ячменя (ра¬ 
дом., в.-силез.); из главной зерновой культу¬ 
ры региона. В р-не Рабки (Малопольша) 

В. ж. вили из самых красивых колосьев овса, 
независимо от того, какой хлеб убирали. 

В некоторых местах Белоруссии во вре- / 
мя жатвы собирали и берегли вбе двойные 
колосья и потом вплетали их в В. ж. Укра¬ 
инцы Покутья делали несколько В. ж., по 
числу засеянных культур, в том числе из го¬ 
роха, гречихи и рапса. В В армии и на Ма¬ 
зурах при изготовлении В. ж. отрезали кон¬ 
цы стеблей и разбрасывали их по полю, что¬ 
бы мыши не заводились в амбарах. 

В. ж. имеют различную форму. 
Чаще всего это обычный круглый венок по 
размеру головы. У зал. славян известны В. ж. 
в виде короны (пол., чеш., словац. +когопа ), 
алтаря, костела, орла (пол.), вазы (словац.), 
в виде букета, перевязанного лентой с бантом 
(словац.), в виде большой вязанки колосьев, 
прикрепленных к трем сплетенным из соломы 
ножкам (воет. Мазуры, Сувалки, Подлясье), 
в форме маленького снопа овса, украшенного 
цветами и яблоками (Подгорье Жешовского 
воев.). Все они сохраняют название илапек, 
илетйес, иепіес и выполняют ту же роль, что и 
обычные венки. Иногда В. ж. делали очень 
большими (Буковина) н тяжелыми, весом до 
2 ц (Сандомеж), они предназначались для 
хозяев богатых усадеб; крестьянские В. ж. 
всегда были меньше и скромнее. 

Венки жатвенные украшали, 
вплетая в них полевые или искусственные цве¬ 
ты (радом., воет. Силезия), перевязывали 
разноцветными лентами, красным гарусом 
(покут.). Кашубы ибелорусь^украшали В. ж. / 
гроздьями рябины, «каЬ іуіо Ьу{о іесігопо, ]ак / 
ЬагаЬіпа» [чтобы жито было ядреным, как ря¬ 
бина] (РесІ.ЬВ 1:368). К В. ж. прикрепляли 
яблоки, соплодия орехов (пол.), добавляли 
колосья овса и ячменя, кисти калины, поме¬ 
щали на верхушке В. куколку из пшеничной 
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соломы и пряники. В Галицин к В. ж. привя¬ 
зывали живого петуха. 

В. ж. плели главным образом в день 
окончания жатвы на поле, после то¬ 
го как собрали последний сноп или после 
обрядов, совершаемых вокруг «бороды». 
Иногда эти действия совершались одновре¬ 
менно: одна группа жниц (старшие, замуж¬ 
ние) делала «бороду», а девушки плели 
В. ж. (бел.). В Сандомерской Пуще В. ж. 
плели на току в овине. Чаще всего их вили 
жницы или только девушки-жницы (укр., 
бел.), реже — хозяйка поля (словен.), а в 
Жешовском воев. — приглашенные хозяева¬ 
ми четыре «свата» и четыре «дружки». 


долу». — Килим.УР 5:41). В Белоруссии 
красивая девушка, избранная для этогоГ на¬ 
зывалась бойня или толока ; в Прекмурье 
венчали первого жнеца-косца. В Пшевор- 
ском повете (пол.) вместо «бороды» на поле 
клали В. ж., в середине которого был спле¬ 
тенный из соломы крест. Считалось обычно, 
что нести В. ж. может только девушка. 

Процессия во главе с лучшей жницей 
(первой окончившей жатву, старшей, из¬ 
бранной, умеющей исполнять благопожела- 
ния, самой молодой и красивой) с В. ж. на 
голове направлялась в село к хозяину поля в 
сопровождении жниц. В. ж. могли нести в 
руках (пол., словац.), на граблях (кашуб.), 



Типы жатвенных венков. Словакия 


По окончании плетения В. ж. 
торжественно возлагали на голову лучшей 
жнице (бел., укр., пол.). В украинских се¬ 
лах для несения В. ж. избирали «молодую» 
(«княгиню»). Прежде чем возложить В. ж. 
ей на голову, его катали по полю (ср. укра¬ 
инскую дожиночную песню: «Котнвся віно- 
чок по полю, / Просився в господаря в сто- 


а в Вармии и на Мазурах — на косе. В Че¬ 
хии самую красивую жницу наряжали «по¬ 
следним снопом», украшали цветами, венком 
из полевых цветов и хлебных колосьев и по¬ 
ручали ей вручить В. ж. ( Доіхпкоѵі зіипсе, 
с іоіткооа куіісе ) хозяину. Там, где делали 
несколько В. ж. из разных видов злаков, их 
приносила каждый раз другая девушка, а 
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В. ж. из гороха — молодая замужняя жен¬ 
щина. В польской, чешской и словацкой 
традициях В. ж. иногда везли на возу в ко¬ 
стел для освящения или отвозили приход¬ 
скому священнику (юж. Замагурье). 

Если по пути в село процессии с В. ж. 
встречался человек, жница надевала на него 
В. ж., сняв его со своей головы. После того 
как он заплатил выкуп, его отпускали, заби¬ 
рали В. ж. и процессия следовала дальше 
(витеб., Минск.). 

Процессию с В. ж. встречали, вый¬ 
дя на крыльцо, хозяин (бел., укр.) или хо¬ 
зяйка (словац.). Жница отдавала В. ж. в 
руки или возлагала его хозяину или хозяйке 
на голову, произнося при этом благопожела- 
ния (бел., словен.), напр.: «Паздароу, божа, 
гаспадару! Прыняслі табе вянок з шырокага 
поля, з ядранага жыта. Гаспадар свайго гвс- 
падарства не страціць, нам за вянок запла- 
ціць, хоць чырвоныя боты для натай ахво- 
ты — жыту на ураджай, а гаспадару на 
доугі век. Гаспадару вянок, а нам гарэлкі 
званою» (Жн.п.:16). Там, где хлеб косили 
(Вармия, Мазуры), В. ж. нес и вручал хр- 
эяину первый косец. 

В Кашубии В. ж. первая жница подава¬ 
ла хозяйке через окно. В Словакии девушку 
с В. ж. хозяйка обливала водой, «чтобы 
хлеб был чистым». В Черниговской губ. хо¬ 
зяин выливал первую рюмку водки на при¬ 
несенный В. ж., «чтобы жито родило». 

Венок жатвенный хранился 
целый год (иногда до тех пор, пока не осы¬ 
пался — Рабка). Его вешали к образам, 
клали на киот, помещая под ним хлеб и 
соль; он висел в сенях над дверью (кашуб., 
словац.), в амбаре (укр., серб.), снаружи 
при входе в дом (словен., Нижняя Кранна). 
В обл. Фрушка Гора В. ж. клали в торбу, 
из которой сеяли. Иногда его хранили только 
до Рождества или Нового года. В Боснии 
зерно из В. ж. употребляли для приготовления 
рождественского хлеба. В Прекмурье В. ж. 
на Рождество давали клевать курам. В Сер¬ 
бии его надевали на рог вола-полазняка. В 
Сочельник в некоторых селах Оравы и Спи¬ 
та В. ж. висел над праздничным столом; его 
вывешивали перед домом, чтобы птицы кле¬ 
вали зерно; в Моравии его скармливали ку¬ 
рам, чтобы хорошо неслись, и коровам, чтобы 
были дойными; в Турэовке (ср.-словац.) це¬ 
пью и В. ж. окружали стол и ставили на В. ж. 
ноги, чтобы они не болели. 


В. ж. освящали в день Спаса. Во время 
обеда в этот день В. ж. клали посреди стола, 
а вечером его подвешивали под образами 
(винниц.). На Маккавеев после освящения 
В. ж. клали в засек, где он лежал до нового 
урожая (бел.). На юге Украины, когда начи¬ 
нали молотьбу, хозяин разбрасывал зерна из 
освященного В. ж. по току и по засекам, освя¬ 
щая таким образом весь хлеб. Зерно из В. ж. 
часто добавляли к посевному, считая, что 
этим обеспечивается будущий урожай. Соло¬ 
мой от В. ж. кропили постройки во время гро¬ 
зы (кашуб.); пожар, возникший от молнии, 
гасили В. ж. (укр. ровен.). 
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В. В. Усачева 

ВЕНОК ПОГРЕБАЛЬНЫЙ — ритуаль¬ 
ный предмет, изготавливаемый из трав и 
цветов или из вечнозеленых растений при 
похоронах детей и неженатой молодежи, ат¬ 
рибут свадебного убранства умершего (см. 
Похороны-свадьба). В украинско-белорус¬ 
ской и карпатской зонах В. п. плетут из тех 
же трав, что и свадебный венок. 

У зап. славян при похоронах детей на гроб 
клали В. п., свитый из барвинка, хвои и цве¬ 
тов. По лужицкой традиции его делал крест¬ 
ный отец умершего, после похорон В. п. отно¬ 
сили в церковь. В Польше В. п. обычно несли 
перед похоронной процессией и затем остав¬ 
ляли на могиле либо относили в церковь. В 
некоторых местах плели два В. п.: один клали 
на гроб, другой несли перед гробом. Лужича¬ 
не верили, что если во время похорон В. п. 
упадет с крышки гроба, то вскоре умрет 
кто-нибудь на членов той же семьи. В поль¬ 
ских Бескидах при похоронах девушек летом 
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плели большой В. п. кэ цветов и зелени, а 
зимой — из хвойных веток, после погребе¬ 
ния его оставляли на могиле. 

Сербы возлагали В. п. на голову умер¬ 
ших молодых людей, кроме того, относили 
большой В. п. на кладбище. В Тимокской 
Крайне для умершего юноши плели В. п., 
который несли на крышке гроба, а второй 
В. іг. готовили для девушки, исполнявшей во 
время похорон роль невесты умершего. Пер¬ 
вый В. п. бросали в могилу, а второй де¬ 
вушка обязана была носить еще некоторое 
время после похорон. 

Болгары хоронили умерших девушек в 
В. п., а при погребении холостых мужчин их 
В. п. оставляли на могилах. В некоторых 
случаях В. п., снятые с умерших, привязы¬ 
вали к могильному кресту. 

Реже В. п. плели для умерших любого 
V возраста. Напр., в ^итебской губ. в гроб 
неженатому парню клали В. п. из руты, а 
женатому мужчине или вдовцу — из папо¬ 
ротника. Болгары-капанцы возлагали на го¬ 
лову любого покойника независимо от воз¬ 
раста, пола и семейного положения В. п. из 
свежих или засушенных трав и цветов. 

Лили Рі*сЬ.2Р:297-299; ППП99-150; Шейн 
МИБЯ 3:575; ПА; СМР:61; Ъор.ННЖ 2:9; 
Вак.ПО:136; Марин.НВ:521; Кап.:160; КоІЬ. 
ОУѴ 49:529, 56:436; 5ок.Р5:172; \К*іа 1895/9: 
733; 5сЬп.РѴЗ:68— 71,76. 

Л. Н. Виноградова 

ВЕНОК СВАДЕБНЫЙ — один из ос¬ 
новных атрибутов свадебного обряда у сла¬ 
вян, наряду со свадебными деревцем, кара¬ 
ваем и знаменем. Он является символом 
брака, как и другие свадебные атрибуты, 
имеющие форму кольца или круга (кольцо, 
калач, каравай). В. с. вошел с христианской 
традицией в православный ритуал церковно¬ 
го венчания. Вместе с тем брачная символи¬ 
ка венка отражена и в народной традиции: в 
любовной магии и девичьих гаданиях с вен¬ 
ками о замужестве, в обычае вручения де¬ 
вушке венка в знак предложения сватовства, 
а также в ритуальном использовании венков 
на свадьбе. 

Наиболее распространен в свадебных об¬ 
рядах В. с. невесты — символ де¬ 
вичества наряду с косой невесты, с кото- 

21 Здк. N0 2^ 


рой В. с. тесно связан в обряде. Такая симво¬ 
лика В. с. отражена и в самом обряде, и в 



Невеста в свадебном венке. Болгария 


фольклорных текстах (мотив потерянного вен¬ 
ка, доставшегося жениху), и во фразеологии 
(укр. загубити екнок 'потерять невинность 
до брака'). Замужние женщины венков не 
носят, не надевают его на голову выходящая 
замуж вдова (у черногорцев она носит его 
на плечах или на поясе) или невеста, утра¬ 
тившая невинность до свадьбы. У последней 
бывает иногда В. с. на голове, но не мирто¬ 
вый, а позорный — из аспарагуса (пол. Бес- 
киды) или половина его, т. к. она его уже 
«пролежала», «продрала», «перетерла» (гу¬ 
цул.). У гуцулов сон о потерянном венке 
предвещает совращение. Венок может быть 
головным убором девушки и до свадьбы. ' 
Белорусские девочки носили его с 10 лет, но 
настоящий вянок надевали по достижении 
брачного возраста. С 13—16 лет до брака 
носили венок девушки в Словакии (иногда 
поверх девичьего головного убора) и в Че¬ 
хии. В. с. невесты по форме, по функциям, 
а часто и терминологически тесно смыкается 
с девичьими головными уборами (с.-рус. 
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перевязка, повязка . ряска, венок, ю.-рус. ее- 
кок, калобекь. повязка, укр. лубок, коробу - 
ля, кода , бел. вянок, словац. рагіа ), в том 
числе со специальными свадебными, кото¬ 
рые просватанная невеста носит перед вен¬ 
чанием (с.-рус. венец, воля, плачея, ко руна, 
лента, полес. голова , пол. шіапек, когопа, 
ікапка, морав. рапіВк, ікапка, луж. Ьогіа). 
Как и венок, все они имеют кольцеобраз¬ 
ную форму, оставляющую открытой макуш¬ 
ку, а после венчания заменяются закрыты¬ 
ми, женскими; они представляют собой по¬ 
вязку, обруч иля корону, часто украшены 
(иногда сочетаются и с плетеным раститель¬ 
ным венком). У белорусов, украинцев, поля¬ 
ков свадебным головным убором невесты 
(перед венчанием) может быть как венок из 
живых или искусственных растении, так и 
обруч или корона, украшенные цветами, 
лентами и т. п. Такой головной убор невеста 
имеет в ряде мест и во время венчания. У 
русских, особенно на Севере, где венки из 
живых растений в качестве самостоятельного 
головного убора невесты практически не 
встречаются, свадебным символом девичест¬ 
ва является красота, которая известна там в 
том числе и как головной убор невесты-де¬ 
вушки: венец или корона, расшитые бисе¬ 
ром; повязка, лента вокруг головы; венок 
(венец) из цветов и лент; ленты, пришитые 
к венку; цветы на голове; решето (с платка¬ 
ми или лентами) на голове. Символика де¬ 
вичества ярче выражена у воет, и зал. сла¬ 
вян, брачная символика — у южных. У юж. 
славян особо акцентируется и апотропейная 
функция В. с. (как и всякого магического 
круга), присущая также покрывалу невесты 
(см. Фата, Покрывание), с которым В. с. 
составляет часто единый комплекс. Как и 
всякой обрядовой зелени, В. с. может бытъ 
свойственна продуцирующая символика. На¬ 
конец, он имеет маркирующую функцию, 
т. к. выделяет новобрачных среди других 
участников обряда. 

Венки у других участников 
свадьбы. У украинцев, белорусов, поля¬ 
ков, болгар, македонцев растительный В. с. 
может иметь наряду с невестой и жених. 
В. с. надевают ему на голову или на шапку, 
иногда (напр., у болгар) он меньше, чем у 
невесты; у гуцулов он называется вінок или 
коруна . В. с. на голове (или тоже поверх 
шапки) носят иногда и другие свадебные 
чины: дружки (подруги) невесты (бел., 


укр., пол., луж.), ее взрослые братья, све- . 
г илка (укр.), дружка жениха (бел., укр., 
пол., цолг.), сваха жениха (бел.), еЬо поса¬ 
женый отец, крестный, кумГкума, старший* 
сват, колесари, приглашающие гостей на 
свадьбу (болт.), сваты, женатые участники 
свадьбы (болт., серб.). Известны и паро¬ 
дийные, шутовские венки (из колючек, зе¬ 
леного лука, крапивы, обычной или горохо¬ 
вой соломы, мятой бумаги), которые на 
свадьбе надевают подставной невесте, а в 
конце обряда — ряженой «молодой», друж¬ 
ке жениха, жениху и т. п. На Украине (р-н 
Борисполя Житомирской обл.) такие венки 
в конце свадьбы надевают на голову отцу 
или матери, если они выдают или женят 
своего последнего ребенка. 

Венчальные венцы. В право¬ 
славной традиции во время церковного вен¬ 
чания используются специальные венцы (они 
могут называться и венками), которые воз¬ 
лагают на голову новобрачным или держат 
сзади над их головами кум и кума, сваха и 
дружка, а снимают в церкви или дома после 
свадебного пира. Независимо от канониче¬ 
ской формы, брачные венцы представляют 
собой короны, простые или ступенчатые об¬ 
ручи, с орнаментом в виде листьев или цве¬ 
тов, крестом, различными изображениями 
(Богородица, Христос, архангелы Михаил и 
Гавриил, ап. Иоанн, св. Елена и св. Кон¬ 
стантин, херувимы и серафимы) или же на¬ 
поминают свадебный головной убор невесты, 
напр. сплетенный из цветов или веток венок 
с украшениями. 

Для изготовления собственно В. с. 
используются различные растения (преиму¬ 
щественно вечнозеленые): барвинок (бел., 
укр., пол., словац., болт.), самшит (болт., 
серб., словац., пол.), рута (бел., пол., словац., 1 
луж.), розмарин (пал., чеш., морав., словац., 
укр.), калина, ковыль (укр.), лавр (болт., 
укр.), мирт (пол., морав., словац., бед.), роза / 
(словац., луж., болт., словен.), гвоздика (мо¬ 
рав.), фиалка (словац.), лаванда (пол.), ама¬ 
рант (луж.), виноградная лоза, базилик 
(болт., макед., серб.), стручки перца, кизил 
(болт., серб.), плющ (болт., макед.), ноготки, 
герань (болт.), бессмертники или богородская 
трава (серб.), ветки орешника (серб.), яблони 
(пол., словац.), фруктовых деревьев, шипов¬ 
ника, вербы, шелковицы, липы, ольхи (болт.), 
другие живые, сухие или искусственные цве¬ 
ты. Сплетенный В. с. может иметь дополни- 
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тельные украшения: крашеные или павлиньи 
перья, цветы, ленты, различную ткань, пря- 
V жу, фольгу, бусы, блестки и т. п. У белорусов, 
если невеста сирота, в ее В. с. не должно быть 
красного цвета, только белый. Для оберега, 
обеспечения плодородия, любви, богатства и 
счастья в В. с. вплетают или вкладывают раз¬ 
личные предметы: чеснок (укр., пол., болт.), 
лук, жгучий перец, красные нитки (болт.); 
хлеб, овес (укр.); любисток (ІиЬсгук — пол.); 
деньги, монеты (укр., болт.); сахар (болт., ма¬ 
ке д., серб.), изюм (болт.); кольцо (болт.). 
Сбор растений для В. с. сопровождается в 
некоторых местах (у юж. славян, украин¬ 
цев) специальными ритуальными действиями 
(см. Барвинок). В. с. чаще всего плетут в 
канун свадьбы, когда изготовляют и другие 
главные свадебные атрибуты — деревце, ка¬ 
равай, знамя, квитки. Обычно В. с. (один 
или несколько) плетут подруги невесты или 
замужние женщины (укр. еінкоплетниф) в 
доме невесты (отсюда и название этой 
предсвадебной церемонии: бел. вянок, вя- 
ночкі , укр. еінкоплети , пол. шіапіп, болт, ве¬ 
нец), реже В. с. для невесты плетет муж¬ 
ской участник свадьбы (иапр., кум, крест¬ 
ный невесты у болгар). Иногда в это же 
время девушки или замужние женщины пле¬ 
тут В. с. (для молодого или для молодой) 
также и в доме жениха. В Болгарии, Поль¬ 
ше плетение В. с. иногда приурочивается к 
новолунию. Сербы Тимока плетут В. с. при 
зажженной свече возле дома жениха/ там, 
где хранятся дрова. В с.-зал. Болгарии В. с. 
плетут на гумне, причем на деревянной ко¬ 
лоде. Плетение В. с. сопровождается пением 
специальных песен о нем. В Польше участ¬ 
ницы обряда в доме невесты гадают, како¬ 
вым будет ее замужество, по растениям, из 
которых сплетен В. с. 

Надевание В. с. на голову невесте 
нередко предварялось ритуальным расплете¬ 
нием ей косы, а также сопровождалось за¬ 
крыванием ей лица покрывалом, фатой. В 
некоторых районах Болгарии, Моравии у 
невесты на голове не один, а два или три 
венка. В Гомельской обл. невесте надевают 
В. с. во время изготовления каравая, и она 
не снимает его, пока не подойдет тесто. В 
Польше перед свадьбой невеста присылает 
В. с. жениху; в венках невеста со своей 
дружкой, а иногда и жених со своим друж¬ 
бой приглашают гостей на свадьбу; каждой 
дружке, приглашая ее на свадьбу, под му¬ 


зыку вручают присланный невестой В. с. 
{офуихтіс илапкбш). На Украине венки на¬ 
девали на руки парням и девушкам, которые 
ходят приглашать гостей. Перед отправлени¬ 
ем жениха к невесте его родители и род¬ 
ственники кланяются и крест-накрест целу¬ 
ют В. с. (укр.). Изготовленный у жениха 
В. с. для невесты приносят в ее дом сваха 
(болт.), кум (макед.), дружбы, помощник 
дружбы, или сам жених привозит его и тор¬ 
жественно вручает невесте (пол., укр.). По 
приезде свадебной процессии жениха к не¬ 
весте участникам ее надевают венки на го¬ 
лову, на шею (болт.), от невесты дарят 
В. с. жениху (бел., пол., чет.), невеста вы¬ 
носит на хлебе В. с. и завязывает его вок¬ 
руг шапки жениха (укр.); сторона жениха 
выкупает В. с. невесты (пол.); невеста смот¬ 
рит через свой В. с. (как в других местах 
через калач или решето) на приехавшего 
жениха (серб., луж.). Перед отправлением к 
венчанию происходит прощальная церемония 
роіедпапіе шіапка: дружки невесты обносят 
В. с. по комнате (пол.). В. с. надевают на 
голову невесте (или обоим молодым) перед 
отправлением к венчанию (бел., серб., болт., 
пол.), во время венчания в церкви (болт.) 
или сразу после него (болт., морав.). У сер¬ 
бов невеста носит В. с. 40 дней после вен¬ 
чания во избежание бесплодия, а иногда до 
беременности или рождения ребенка. 

Снятие В. с. с невесты происходит ча¬ 
ще всего в связи с ритуальной сменой голов¬ 
ного убора, когда невесте надевают убор за¬ 
мужней женщины, и сопровождается песнями 
о потере или отнимании венка (венца) — сим¬ 
вола девичества. Снимают В. с. чаще женщи¬ 
ны. У юж. славян и словаков это делают не¬ 
редко мужчины (кум, старший сват, деверь), 
иногда жених, обычно перед брачной ночью 
или после нее; снимают В. с. с невесты саблей 
(словен., далматин.), косой (словац.), ножом 
(хорв., словен.), вилкой, вилами (словен., 
словац.), скалкой, палкой (болт., макед.), па¬ 
стушьим посохом (русины с. Бачки). Анало¬ 
гичным образом у юж. славян снимают и по¬ 
крывало с головы невесты. 

Последующие ритуальные 
действия с В. с. Снятый В. с. невесты 
выкупает жених, катает невеста по столу 
(сначала по направлению к матери, к брату 
и, наконец, к жениху, который его забира¬ 
ет), кладут на тарелку, на которую собира¬ 
ют деньги при одаривании новобрачных, от- 
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дают жениху, невеста кладет на шапку же¬ 
ниху («чтобы он все имел на своей голо¬ 
ве»), вешают над головами молодых (пол.), 
надевают на куклу (луж.), расплетают и его 
цветами украшают образа, кладут под 
подушку в брачную ночь, забрасывают на 
крышу для удачи («аЬу $і^ сіаггуіо» — 
пол.). Старший сват или дружба затыкают 
В. с. под кровлю (хорв.), под потолок (сло- 
вац.), прикалывают к потолку саблей (сло- 
вен.), невеста оставляет в саду среди расте¬ 
ний («чтобы жизнь ее цвела, как они» — 
пол.), сушит и сохраняет до весны на семе¬ 
на (болт.), разламывает священник в церкви 
и отдает невесте, разрывает жених (болт.), 
разрывают и бросают скотине («чтобы она 
была молодой, как молодая» — пол.), от 
В. с. подруги стараются отломить веточку, 
чтобы быстрее выйти замуж (словац.), при¬ 
меряют поочередно подруги с этой же це¬ 
лью (укр., пол.), невеста, закрыв глаза, на¬ 
девает на одну из подруг, чтобы та раньше 
других вышла замуж (луж.), отдают подру¬ 
гам, которые затыкают цветы с него себе за 
пояс для скорейшего замужества (пол.), и 
т. п. В. с. жениха его мать не голой, а обер¬ 
нутой полотном рукой снимает с шапки и 
бросает в печь (укр.); иногда сжигают через 
некоторое время и В. с. невесты (пол.). 
Часто В. с. невесты специально сохраняют: 
молодые хранят его у себя дома для счастья 
в супружеской жизни (пол.), в сундуке 
(пол., морав., болт.), под стеклом на стене 
(пол., морав., серб.), вешают возле образов 
(пол., серб.), на балку, на дверях в сени, 
зашивают невесте в подушку, в перину, его 
прячет у себя мать невесты, забирает подру¬ 
га (чтобы быстрее выйти замуж), невеста 
оставляет его в церкви после венчания или 
при первом ее посещении после венчания 
(пол.). Кража В. с. невесты приносит бла¬ 
гополучие укравшему, а невесте грозит тем, 
что у нее будут плохо расти и воспитывать¬ 
ся дети (бел.). Сохраняемый В. с. ис пользу - 
1 ется после свадьбы в лечебных и магических 
целях: его кладут в колыбель ребенку, что¬ 
бы он не болел и рос здоровым, от испуга 
дают ребенку с водой порошок из растений 
В. с. (пол.), подкуривают им при детской 
бессоннице и других болезнях (болт.), шел¬ 
ком от В. с. перевязывают сустав ребенку 
против судорог (луж.), стебли растений из 
В. с. вшивают в амулет сыновьям при про¬ 
водах на войну (болт.), отгоняют В. с. гра¬ 


довые тучи (серб.). Согласно далматинско¬ 
му поверью, если В. с. будет перекинут че¬ 
рез голову невесты во время венчания, она 
станет вешткцей. У лужичан В. с., упавший 
с головы жениха во время венчания, озна¬ 
чал, что жених «нечестный». В польской 
былинке В. с. на голове невесты отпугивает 
черта. 

Другие виды венков сва¬ 
дебных. В свадебном обряде В. с. может 
не только бытъ головным убором, но и 
функционально сближаться с обручальным 
кольцом. Он также может выступать в ка¬ 
честве свадебного деревца или его элемента, 
украшения свадебного каравая, знамени и 
жезла дружки жениха, а также квитки и 
украшении различных предметов на свадьбе 
(ср. Зелень). Так, лужицкие новобрачные 
обменивались веночками вместо обручаль¬ 
ных колец. У поляков зал. Бескид (р-н Це- 
шина) такие веночки плела сама невеста из 
ветки сладкой яблони, «чтобы жизнь была 
сладкой». Иногда венком (пол. илапек . иле - 
піе с, словац. ѵекес) называют свадебное де¬ 
ревце. В польском Подлясье дружба жениха 
привозит невесте В. с. в подарок от жениха. 
Чеш. ѵёпес в р-не Табора ~ соединение 
свадебного деревца со свадебным хлебом: 
большой хлеб с фигурками из теста (птички, 
веночки, плетенки) и воткнутой в середину 
веткой с насаженными на нее яблоками, ук¬ 
рашенными различными сластями, цветной 
бумагой и т. п. В зал. Полесье венок из 
барвинка на каравае функционально заме¬ 
щает свадебное деревце; там же ѳэночком 
называется и обод из теста, опоясывающий 
каравай. Растительный В. с., обрамляющий 
каравай, часто встречается на Украине. В 
Моравском Словацко свадебный калач ук¬ 
рашают венком из теста в виде косы или 
тремя венками — из орехов, слив и цветов. 
В Банате плетеным калачом, напоминающим 
венок, угощают приглашаемых на свадьбу. 
Венками украшается свадебное знамя у бол¬ 
гар, у словаков; у чехов В. с. бывает вышит 
на знамени. У македонцев р-на Дебара сва¬ 
дебное знамя украшено сверху венком из 
цветов, собранных девочкой (не сиротой) из 
трех садов. В зап. Полесье хоронжий имеет 
при себе хоронгу (знамя-жезл), к которой 
привязан рушник, а наверху прикреплен 
В. с. В Польше известен атрибут дружбы 
жениха — палка, украшенная венком, цвета¬ 
ми и лентами. Маленькие веночки (иногда из 
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лент или в сочетании с ними) прикрепляют не- 
редко к шапке жениха, его дружбы (укр., 
пол., луж.), других бояр (полес.), сватов 
(серб.); к головному платку невесты или над 
лбом и над висками (укр.); на голове у ее 
дружек (девушек) и приданок (полес.); на 
груди у жениха и дружбы (сербские русины). 
Такие веночки как детали одежды ил# голов¬ 
ного убора сближаются с квиткой. Веночка¬ 
ми украшают и другие предметы на свадьбе: 
свечки на свадебной сабле светилки (Украи¬ 
на), бутылки с водкой (Полесье), сосуды с 
вином, которые разносят приглашаемым на 
свадьбу, ворота, дом и комнату, в которой 
сводят молодых (Сербия). 

Лігги Котог. Т55; ВНЕ; РАЕ; Місл.НОВО; 
Арн.БСО; Сумц.СО; ЗсЬп.РѴС. 

А. В . Г ура 

ВЕНЧАЛЬНЫЕ ПРЕДМЕТЫ - пред¬ 
меты (в том числе одежда), которые имеют¬ 
ся у новобрачных во время венчания как 
обереги для обеспечения благополучия, здо¬ 
ровья и т. п., а также используются впос¬ 
ледствии в магических целях благодаря при¬ 
обретенным ими в результате венчания ма¬ 
гическим свойствам — продуцирующей, ви¬ 
тальной, лечебной, привораживающей, отв¬ 
ращающей силы. 

Во время венчания невеста (реже же¬ 
них) имеет при себе различные 
предметы: за пазухой, в кармане, одеж¬ 
де, обуви (обычно в правом башмаке), в чул¬ 
ке, венке, волосах, во рту. От порчи в одежду 
втыкают иглы, булавки (с.-рус., ср.-рус.), ис¬ 
пользуют воск (с.-рус., э.-сиб.), елей (воло- 
год.), берут с собой льняное семя (рус., бел.), 
мак (перм., Томск.), просо, пшено (ю.-рус., 
поволж.), петрушку (словац.), чеснок (ярос- 
лав., витеб., укр., словац., хорв.), луковицу 
(перм., Новгород., нижегород., витеб.), гро¬ 
мовую стрелу (арханг.), гвозди (нижегород.), 
зеркало (ю.-слав.), переписанный апокриф 
«Сон Богородицы» (Владимир.) и другие 
предметы-обереги. Имеют при себе также 
хмель (перм., вят.), кусочек гусиной кожи и 
перья на счастье (люблин.); мед (пол., укр.); 
сахар (пол. хелм.), который после венчания 
дают съесть жениху, чтобы жизнь была слад¬ 
кой (люблин.); хлеб (ниж.-луж., пол., укр., 
словен.) и соль (укр., пол., ю.-слав.), чтобы 


их всегда было вдоволь; хлеб, скармливаемый 
потом скоту, «чтобы дружнее жил» (воло- 
год.); жито для богатства (с.-рус.), два ржа¬ 
ных колоса для обилия в хозяйстве (витеб.); 
шерсть, чтобы велись овцы (с.-рус.); паклю, 
горсть овощей и цедилку для удачи в хозяй¬ 
стве (ниж.-луж.); деньги (ю.-рус., бел., 
в.-пол., серб.), чтобы они не переводились 
(подляс.); серебряную монету (рязан.), чтобы 
быть богатым (витеб.), чистым, как серебро 
(болг.-банат.); яблоко, съедаемое после вен¬ 
чания вместе с женихом (хорв., хорв.-бос- 
нийск.), чтобы дети рождались здоровыми и 
красивыми (в.-серб.); герань ( здрава ц) для 
здоровья (серб.) и др. Особенно часто невес¬ 
та держит за пазухой или в кармане хлеб, а 
частности наговоренный пирог, горбушки от 
караваев, пазушиик , пропитанный потом не¬ 
весты (вологод.), хлебец доля (витеб.), два 
хлеба, которыми благословляли молодых (во- 
лын.), пряники (арханг., смолен., рус.-лат- 
гал.), которые молодые съедают сразу после 
венчания или в постели для любви и прочно¬ 
го брака. У украинцев Закарпатья во время 
венчания держат свадебные хлебы на плечах у 
молодых, чтобы они были добрыми, как хлеб, 
и имели хлеба вдоволь. 

Венчальная одежда. Невеста 
венчается в одежде, вышитой в целях оберега 
крестиками, часто одной на всю деревню 
(Новгород., нижегород.), с повязанной крест- 
накрест красной лентой (калуж.), в надетой 
под сорочку мужской рубахе, которую она от¬ 
дает мужу после первой бани (Новгород.). 
Иногда надевают две рубахи — одну наизнан¬ 
ку, другую — налицо, «чтобы жить с мужем 
душа в душу» (рус. сибир.). Невеста венчает¬ 
ся в особой шубе (шубка — длинный рукав) с 
правым рукавом длиной до пола (курск.), в 
белой рубахе с рукавами до подола (калуж.), 
в одежде без украшений, в синей поневе 
(ю.-рус.); жених — в рубахе, сшитой руками 
невесты (костром.), с рушником, один конец 
которого засунут за пазуху, другой ~ в пра¬ 
вый рукав (калуж.). В венчальной одежде, 
особенно у юж. славян, часто присутствует 
красный цвет, имеющий охранительную функ¬ 
цию, лишь у лужичан и поляков он обычно 
запрещался, напр., из опасения навлечь пожар 
на свой дом (пол.). В различных регионах 
встречается белый цвет. Однако в Чехии час¬ 
то одежда не могла быть белого цвета — сим¬ 
вола печали; невеста не должна была надевать 
также голубую или фиолетовую одежду, т. к. 
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это сулило си несчастье в браке, и черную, оз¬ 
начавшую, что муж будет ее бить. У кашубов 
невеста венчалась в черной одежде и белой 
фате. У лужичан в венчальном наряде преоб¬ 
ладает зеленый цвет. Венчаются во всем но¬ 
вом (чеш., пол., болт., далматин.), чтобы брак 
был счастливым (пол.), чтобы не жить в нуж¬ 
де, чтобы были легкие роды (чеш.). У болгар 
в некоторых местах невеста венчается в чужой 
рубашке, чтобы на ее рубашку не напустили 
порчу. Даже в жаркую погоду венчаются в 
шубах (костром., калуж.), в теплой суконной 
верхней одежде (гуцул., серб, косов.), чтобы 
жить богато (нижегород., лемки, словац., вн- 
теб.); по приезде от венчания за стол садятся, 
не снимая шуб (вологод., костром.). С целью 
оберега жених даже летом не снимает мехо¬ 
вую шапку в течение всей свадьбы (нижего¬ 
род., калуж., пенаен., іроднен. , Минск.). Для 
предохранения от порчи одежду^Іолодых тай¬ 
но взвешивают (ю.-серб., болт.), окуривают 
ладаном (болт.), одевают молодых так же, 
как шаферов и подруг (словен., морав.); же¬ 
них не снимает одежду, в которой получил ро¬ 
дительское благословение, пока не введет не¬ 
весту в свой дом (макед.); невеста надевает 
еще одну, предохранительную, рубашку ѵ}еп- 
Ьопки (черногрр.), ей надевают мужскую 
шляпу (словен.); молодые венчаются в своих 
головных уборах (серб.), жених ~ не снимая 
шапки (макед.), невеста — в цельнокроеной 
рубахе (ю.-рус.), в нижней юбке или рубашке 
наизнанку (ю.-слав., словац.), в одежде, сма¬ 
занной медом (словац.), в синих бусах (плов- 
див.), с янтарем на шее (Новгород., костром., 
Ярослав.); молодые опоясаны по голому телу 
сетью, неводом (рус.), льном и коноплей 
(словац.), поясом (рус., болт.). Молодые и 
другие участники свадьбы расстегивают и 
развязывают все на своей одежде н обуви 
(макед.), чтобы не вызвать затруднений при 
половом сношении или будущих родах (ю.- 
слав.). Функцию оберега имеет и покрывало, 
закрывающее лицо невесты (см. Фата). Не¬ 
веста, которая не соблюла невинности, венча¬ 
ется в черном платье, как и вдова (кашуб.), и 
не имеет фаты и т. д. 

Магическое использование 
венчальных предметов. Венчаль¬ 
ную одежду не дают никому из опасения 
лишиться счастья и удачи (ю.-малопал.). Она 
помогает при родах и лечении скота (с.- 
з.-серб.); предметами венчальной одежды ~ 
рубашкой, безрукавкой, поясом, венком, фа¬ 


той — машут на тучи, чтобы остановить ірад 
(з.-серб.). Умирающему для облегчения аго¬ 
нии дают что-нибудь из его венчальной одеж¬ 
ды (пол. серадз.), одевают в нее (пол. галиц.) 
или накрывают ею (пол. бескид., чеш.). Под¬ 
венечную одежду, в частности рубаху, 
хранят до смерти и в ней хоронят (арханг., 
твер., рус. сиб., ровен., укр. галиц., ю.-мало- 
пол.), что-либо из нее надевают умершему 
супругу, чтобы другой мог узнать его на «том 
свете» (макед.), хозяин отправляется в подве¬ 
нечной рубахе сеять, чтобы был богатый уро¬ 
жай (астрахан.), лоскутом мужской венчаль¬ 
ной рубахи перевязывают трудно заживаю¬ 
щие раны (пол. бескид.), девушки в первый 
день масленицы надевают сорочку невесты, 
чтобы скорее выйти замуж (черногор.). При¬ 
косновение к венчальному платью неве¬ 
сты считается целебным (Харьков.), обтира¬ 
ние им помогает от сглаза (варм.-мазур.). Чу¬ 
жую фату и кольцо девушке примерять 
нельзя, иначе ей не выйти замуж (рязан.). 
Венчальные ленты кладут в семена льна при 
засевании (малопол.), ленту и квитку не¬ 
весты привязывают на рога коровы,* когда ве¬ 
дут к быку, чтобы она могла «заплід ютись» 
(житомир.). Бусы, служившие оберегом во 
время венчания, дают ребенку, подверженно¬ 
му сглазу (пловдив.). Шпилькой с голо¬ 
вы невесты прижигают растущий зоб (мало¬ 
пол.). Из подножника невеста шьет 
распашонку своему первому ребенку (пол. 
жешов.). Венчальные свечи хранят за 
иконой, чтобы хорошо жить в браке (оло- 
нец.). Обручальное кольцо надевают умира¬ 
ющему для облегчения агонии (пол. галиц.); 
роженица носит его 40 дней после родов как 
оберег (пловдив.); гадают с ним на Святки 
(вологод.); трут им опухоли и нарывы (укр., 
пол.) и т. п. 

Аши см. в статье «Венчание». 

А. В. Г ура 

ВЕНЧАНИЕ - один из кульминационных 
ритуалов свадебного обряда, оформляющих 
брак, наряду с обручением, брачной ночью 
и т. п. К В. примыкают ритуалы отправле¬ 
ния и поездки к В. и от В. Обряд В. объе¬ 
диняет целый ряд ритуально-магических 
действий, направленных на обеспечение 
счастливого и прочного брака, достатка и 
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хозяйственного благополучия, здоровья и до¬ 
лгой жизни, прогнозирующих будущие ро¬ 
ды, главенство в семье, замужество подруг 
невесты. 

В. — переходный период, означающий 
преобразование статуса, особенно актуальное 
для невесты. С переходностью этого перио¬ 
да связаны представления о его опасности и 
разнообразные обереги от порчи. Согласно 
поверьям, по пути к В. злые пожелания и 
' проклятия имеют особую силу (мш+ск^ мо¬ 
лодые доступны влиянию колдовства, участ¬ 
ники поездки к В. или от В. могут быть об¬ 
ращены в волков, в камни, невесту может 
похитить водяной. Ритуально маркируются 
пространственные границы, преодолеваемые 
в этот период: порог дома, ворота двора, 
іраница деревни, река, порог церкви, ал¬ 
тарь. В обряде реализуется мифологический 
мотив преодоления водной іраницы, симво¬ 
лизирующий заключение брака: молодые 
должны переехать через реку по пути к В. 
(ю.-слав.) или после В. (рус.), водой им пе¬ 
реливают дорогу (я.-укр.); мотив представ¬ 
лен в свадебных песнях о В. (брод, моще¬ 
ние мостов, переход через Дунай). В про-* 
цессе В. молодые получают новый статус и 
ритуальное обновление, поэтому в обряде 
важное значение имеет магия начала (В. в 
первый день недели — воскресенье, первый 
встречный у церкви, первое поздравление, 
новая одежда для В.) и отделения, расста¬ 
вания с прошлым (запрет останавливаться 
по пути к В., оглядываться, разрывание де¬ 
вичьей повязки, прекращение плача). Обря¬ 
довое время В. дискретно (разрыв связи с 
прошлым), статично (к В. в некоторых местах 
едут медленно, в польской былинке оно оста¬ 
навливается, когда приехавший к В. жених 
заходит на церковное кладбище пригласить 
умершего друга на свадьбу) и обращено в бу¬ 
дущее (все загадываемое в это время должно 
исполниться в будущем). Сакральность В. 
проявляется и в его приуроченности к циклич¬ 
ному времени, во включенности обряда в кос¬ 
мический порядок: едут к В. и возвращаются 
за сонцем (ср. рус. посолонь ходить 'вен¬ 
чаться, сочетаться браком*). Особый харак¬ 
тер обряда сближает В. с похоронами, что 
проявляется в изоляции молодых — в запрете 
прикасаться к ним, их молчании, неподвиж¬ 
ности (невеста по пути к В. лежит, как сноп), 
отделении от внешнего мира (покров неве¬ 
сты). Сакральность невесты в это время про¬ 


является в ее сверхъестественных способнос¬ 
тях: она может сглазить окружающих в мо¬ 
мент снятия с лица покрывала в церкви (болт, 
родоп.), вызвать засуху, если ее не напоить 
по дороге к В. (Пнринскин кр.), обладает да¬ 
ром прорицания (боснииск.-герцеговин.). Ее 
считают нячыстым чалаѳскам (іроднен.); 
ср. в белорусских и украинских свадебных 
песнях мотив неузнавания невесты в церкви 
или по приезде от В.; в белорусских песнях 
матери жениха сообщают, что ей привезли 
«нявестку, як авера», «чорта э балота», «з 
цемиага лесу ваучыцу» — «на народ як гля¬ 
нецъ, дык народ аж вянець». После В. и 
брачной ночи новобрачных называют уже не 
князь и княгиня , а молодик и молодица , 
молодуха, впервые именуют по имени и от¬ 
честву в величальных песнях. В свадебных 
песнях В. приобретает божественный и кос¬ 
мический характер: происходит у св. Духа, 
на Иордани, невеста подпоясана сонечком , 
венчает молодых св. Спас, «солучает» 
св. Лука Божий (св. Сулука), св. Кузьма- 
Демьян кует венец. Пречистая вьет венок, ан¬ 
гелы наделяют долей. 

Место венчания в свадеб¬ 
ном обряде не всюду строго фиксирова¬ 
но. Обычно В. происходит после обручения, в 
день свадьбы, до надевания невесте женского 
головного убора, перед брачной ночью. У бол¬ 
гар устраивали иногда предварительное В. 
(половин венчало ) со священником, чтобы 
скрепить помолвку. Ритуал перемены приче¬ 
ски и головного убора невесты бывает разде¬ 
лен венчанием на две части (напр. у русских, 
поляков): расплетают косу и снимают девичий 
убор до В., а надевают женский убор после В. 
В. и брачная ночь могут разделяться значи¬ 
тельным промежутком времени. В. может 
происходить и до свадьбы (костром., бел. по- 
лес., Чернигов., укр. карпат.), иногда за одну 
или несколько недель до нее (курск., мозыр.). 
В некоторых р-нах (укр., поляки эап. Гали¬ 
ции) В. не придавалось значение оформления 
брака, и обвенчанные иногда и несколько лет 
жили врозь до свадьбы. 

Церковный обряд венчания 
включил и некоторые народные ритуалы, в 
том числе совершаемые в другие моменты 
свадьбы — соединение молодых (связывание 
рук, обмен кольцами, отдельное угощение и 
совместная еда и питье). Обходу молодых 
вокруг аналоя или алтаря в церкви в народ¬ 
ном обряде соответствует их обход (часто 
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посолонь) вокруг стола (или печи, колодца, 
дуба, дома, амбара и др.) на свадьбе у не¬ 
весты или по приезде к жениху; вставанию 
на подножник, на пояс перед алтарем соот¬ 
ветствует благословение родителями на ко¬ 
жухе или на поясе; брачным венцам — ве¬ 
нок свадебный. 

Нецерковное венчание. У 
юж. славян из-за удаленности церкви или от¬ 
сутствия священника сохранялось домашнее 
В. со священником или без него (некоторые 
его функции-могли передаваться свадебному 
куму и куме). У болгар в р-не Смоляна свя¬ 
щенник венчал молодых на белой овечьей 
шерсти. У македонцев молодых ставили перед 
очагом лицом на восток (Пиринский кр.); 
отец невесты покрывал их платком, благос¬ 
ловлял и вместе с кумом трижды поливал ви¬ 
ном, кум осыпал сладостями (кукуш.). Моло¬ 
дых обводили вокруг бочонка с вином (би- 
тол., призрен.). В воет. Словакии после В. 
жених хватает невесту под мышку, и они три 
раза «венчаются» (іа ее ігігаг іѵіп&еі і) — обо¬ 
рачиваются кругом. Жених с невестой (в слу¬ 
чае умыкания или после церковного В.) вен¬ 
чались под дубом (серб.), трижды обходили 
вокруг дуба (віда$«, Воронеж.). В русской 
былине о Дунае сообщается о В. «круг раки- 
това куста» (СКД 2 :60), по преданию, Стень¬ 
ка Разин велел венчать «около вербовых де¬ 
ревьев» (Юридич. вестник 1878/5:676), ср. 
также пословицы: рус. «Венчать вкруг ели, 
куста» (шутливо о невенчанных; Даль 2 1: 
331), бел. «Абвеу вакруг елі, і чэрці ім пелі, 
абвеу вакруг дуба, ды й няхай будзе люба» 
(могилев., Прык.2:33). Возможно, дохристи¬ 
анский обряд В. происходил возле дерева и 
включал в себя троекратный обход или обора¬ 
чивание по солнцу: ср. мотив мирового древа 
(напр. золотой вербы у моря) в свадебных 
песнях, относящихся к В. 

Время венчания определяется на¬ 
родным календарем, днями недели, временем 
суток и фазами луны. У болгар не венчаются в 
поганс день — от Рождества до Нового года, 
у сербов (Лесковацкая Морава) — на Срете¬ 
ние, т. к., по поверью, в этот день венчаются 
воробьи, у которых жизнь недолговечна. У 
поляков р-на Кракова В. на масленицу грозит 
супругам безумием. В ю.-зап. Малопольше 
масленица благоприятна для В.; неудачен 
день недели, на который в данном году при¬ 
шелся день Невинных младенцев (28.ХІІ), 
т. к. молодые имели бы много детей, а удачнее 


всего тот, на который пришлось Рождество; 
благоприятны также среда и воскресенье (ут¬ 
ром). В. в воскресенье распространено в раз¬ 
личных регионах. См. также Дни добрые и 
алые. В некоторых районах Словакии (Ора¬ 
ва) и у македонцев в целях оберега В. могло 
быть ночью. У лужичан В. на прибывающей 
луне способствует росту благосостояния, а на 
новолуние сулит бесплодие. 

Ритуальные действия и га¬ 
дания. При отправлении кВ. неве¬ 
ста дотрагивается до печки: если она теплая, 
свекровь будет добрая (Новгород.), пересту¬ 
пает порог правой ногой, повернувшись лицом 
к солнцу, чтобы быть счастливой в браке 
(серб.). Когда поезд трогается, двигают стол, 
чтобы дело шло (вологод.); родственники не¬ 
весты окликают невесту: если она оглянется, 
дети ее будут похожи на них (ю.-слав.). Пе¬ 
ред отъездом невеста разбрасывает булочки 
дрсмы , «чтобы дремы не было» (бреет., ПА); 
вслед уезжающей невесте бросают комья сне¬ 
га (твер.) со словами: «куда молода, туда и 
дремота» (Петербург., ЖС 1916/4:257). 
Когда поезд выедет, мать невесты считает ос¬ 
тавшихся на дворе: если их окажется нечетное 
число, невеста овдовеет (могилев.). Путь к В. 
сопровождается различными оберегами (см. 
Поезд свадебный). При приезде трижды об¬ 
ходят вокруг церкви (н.-луж.). Церковный 
порог переступают правой ногой (с.-рус., 
болт., Краков.), не наступают на него во избе¬ 
жание ссор (бел. палее.) или из опасения пор- і 
чи (хорв. адриатич.), не задевают порогов 
одеждой во избежание чирьев (арханг.). По 
пути встречных угощают пивом, вином, 
печеньем. У церкви угощают зрителей, детей, 
после В. нередко угощают причт. У фракий¬ 
ских болгар священник, совершив В., угощает 
новобрачных калачом, разделенным над голо¬ 
вой невесты, у сербов во время В. трижды да¬ 
ет им вина, смешанного с водой. В ц е р к - 
в н во время В. просят звонить в колокола, 
чтобы отогнать нечистую силу (Владимир.) 
или чтобы у молодых не болели уши (рязан.). 
Под венцом невеста крестится покрытой ру¬ 
кой, чтобы жить богато (рус.), должна пла¬ 
кать, чтобы не пришлось плакать в будущем 
(з.-бел.). Во время обхода молодыми аналоя і 
сваха раздирает девичью повязку (рус.). Мо¬ 
лодых осыпают (см. Осыпать) зерном, 
сладостями, деньгами и т. п. в момент отъезда 
к В. (минеи*, мргнлев.), при вступлении в 
церковь (жешов.) и т. д., чаще всего ~ при 
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встрече после В. В церкви по оконча¬ 
нии В. священник сбрасывает с головы не¬ 
весты ее девичий убор (Новгород.), женщины 
рассыпают по храму зерна люпина и льна, же¬ 
лая молодым ни в чем не иметь нужды 
(з.-бел.), невесту поздравляет первым муж¬ 
чина, т. к. это приносит счастье (мазов.), мо¬ 
лодые выходят из церкви боковыми дверьми, 
чтобы быть счастливыми в супружестве 
(Подольск.), жених обегает церковь вправо, а 
невеста влево (мазов.). Больной лихорадкой, 
желая излечйться, должен в это время спро¬ 
сить невесту, когда он выздоровеет (бос- 
нийск.-герцеговин., Біел.НН:207). По пу* 
т и после В. жених не выпускает руки неве¬ 
сты, иначе она будет заглядываться на других 
(Новгород.), гонят коней во весь опор (бед. 
полес.), поезд свадебный едет после В. дру¬ 
гим путем (рус., ю.-слав., луж.), кружным, 
чтобы смерть сбилась с дороги (малопол.) и 
т. п. Для счастья в супружестве необходимо 
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переехать через реку (ярослав.), на обрат¬ 
ном пути первым молодых поздравляет ев¬ 
рей (минск.). С приездом после В. и встре¬ 
чей молодых связаны действия, призванные 


обеспечить им семейное и хозяйственное 
благополучие. 

Ряд ритуальных действий символизирует 
соединение жениха с невестой 
и скрепление брачных уз. От¬ 
правляясь к В., в пути или при входе в цер¬ 
ковь молодые идут, схватившись за концы 
платка (укр., нижегород., арханг.), рушника 
(іроднен.), со связанными вместе руками 
(кубшГ). Одновременно переступают цер¬ 
ковный порог, чтобы быть неразлучными 
(болт, добрудж.), одновременно крестятся, 
«чтобы жить любовнее», и разом задувают 
свечи, чтобы жить и умереть вместе (рус.). 
Во время В. священник набрасывает на них 
плат (гуцул., макед.), соединяет (луж.) или 
связывает руки платком, полотенцем (укр., 
бел., серб.), двумя веночками со свадебного 
деревца (пол. тарнобжег.), у алтаря соеди¬ 
няют (пол.) или сталкивают молодых голо¬ 
вами (макед.). Молодые встают на один 
расстеленный подножник (в.-слав., пол.), на 
одну половицу (перм.), на вытканный неве¬ 
стой красный пояс (бел.). В конце В. моло¬ 
дые обходят алтарь, держась за платочки 
(мазов.), невеста прячется за алтарь, откуда 
ее выводят дружбы и вручают жениху (пол.); 
молодым дают по половине разломанного 
бублика (тарнобжег.), калача и яблока (сло- 
вац.). Выходя из церкви, молодые переступа¬ 
ют через замок, который замыкают и бросают 
в реку, «щоб життя молодих було навіки за- 
мкнуте» (екатеринослав.). 

Чтобы обеспечить рождение де¬ 
тей, перед В. на невесте ничего не зашивают 
(серб.), оставляют открытым ее сундук до 
возвращения с В. и развязывают в нем все 
связанное (макед.), осыпают невесту житом, 
желая столько детей, сколько зерен (плов- 
див.); садясь в телеіу, невеста не становится 
на колесо (бреет.) или, наоборот, становится, 
загадывая: сколько спиц в колесе, столько бу¬ 
дет и детей, а чтобы легко рожать, невеста за¬ 
бирается в телегу и сходит с нее одним прыж¬ 
ком (витебд). При встрече с возчиками еду¬ 
щие к В. требуют нагрузить поклажей перво¬ 
го коня или развязать веревки, которыми свя¬ 
зан груз (герцеговин.); перед тем, как войти в 
церковь, невеста грызет церковный замок или 
ключ, приговаривая: «Мне брюхатеть, а тебе 
[мужу] прихоти носить» (смолен., Зел. 
ОРАГО 1:142); подходя к церкви, невеста не 
должна считать на ней черепицу, а во время 
В. — страницы, переворачиваемые священни- 
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ком, т. к. сколько насчитает, столько лет не 
родит (ю.-в.-серб.), при обходе аналоя свек¬ 
ровь поминутно дергает ее за подол, чтобы 
она скорее родила (михаиловград.)- Священ¬ 
ник, провожая молодых, желает им: «Сколь¬ 
ко на мосту клинышков, столько вам сыновей! 
Сколько в Кочаринове кочанов капусты, 
столько вам дочек!» (кюстенднл., Ив.БФС: 
113); разбивают на пороге церкви яйцо для 
легких родов (укр. закарпат.). Для поездки к 
венцу запрягают коня и кобылу, чтобы иметь 
и сыновей и дочерей (люблин.), выходя из 
церкви, невеста смотрит в сторону леса и, же¬ 
лая себе много мальчиков и одну девочку, го¬ 
ворит: «Всі в хащи дуби, лиш одна береза» 
(укр. верховин., Подкарпат. Русь 1929/6: 
146) и т. п. (см. Девочка, Мальчик). Если 
невеста хочет избежать скорой бе¬ 
ременности, отправляясь к В., завязы¬ 
вает на правом чулке узелок, который развя¬ 
зывает когда захочет ребенка (серб.); по пу¬ 
ти к В. проезжает между положенными на до¬ 
роге ключом и замком, который после В. за¬ 
мыкает со словами: «Когда этот замок от¬ 
крою, тогда забеременею» (ю.-серб.); во вре¬ 
мя В. держит за пазухой замкнутый замок, 
который кладет потом под подушку, чтобы не 
\/ забеременеть (ц^-бел.), угли, залитые водой 
после мытья, один из которых бросает в 
огонь, когда захочет иметь очередного ребен¬ 
ка (ц.-серб.) и т. п. (ср. Бесплодие). Если 
невеста хочет остаться бездетной, она 
берет с собой к В. землю с могилы, кость 
мертвеца, нитки от покрывала покойника, 
змеиную кожу, крыло летучей мыши (с.-х.), 
полную горсть проса (боен.), перед отъездом 
к В. бросает в колодец мак или просо (под- 
ляс.), замкнутый замок (ю.-словац.), засовы¬ 
вает под себя обе руки, садясь ехать к В. 
(ю.-серб.) и т. п. 

Чтобы достичь власти над суп¬ 
ругом и главенства в новой семье, каждый 
из новобрачных старается обогнать другого по 
1 пути в церковь (моде/до.), первым войти в 
нее (ю.-слав.), ступить на подножник или 
опуститься на колени перед алтарем (рус., 
1 укр., прд^ит.. болг.-банат., хорв.), выше 
поднять свою свечу (твер.), наступить друго¬ 
му на ногу (с.-рус., укр., словац., в.-мо- 
рав., ю.-слав.) и т. п. Перед В. невеста насту¬ 
пает на венчальную рубаху жениха (ц.-бос- 
нийск.), обходя аналой, ступает в его след 
(вологод., костром.), у алтаря накидывает 
ему на ноги юбку (пол. жешов.) или фату 


(пол.), кладет свою руку поверх его руки 
(укр., крахов., луж., серб., хорв.), просит 
жениха оглянуться (Новгород., вологод.), тя¬ 
нет жениха в свою сторону (подляс.), по 
окончании В. старается быстро обежать же¬ 
ниха (вологод.), отбежать от него (укр. за¬ 
карпат.), первой идти от алтаря (пол. за- 
монсх.), выйти из церкви (укр. закарпат., 
отчасти ю.-слав.) и т. п. Садясь в повозку, 
каждый из молодых стремится дольше сох¬ 
ранять молчание (олонец., Новгород., твер.); 
невеста по пути от В., спросив жениха, чье 
это поле, и получив ответ «поле наше», тихо 
говорит: «Поле-то ваше, да воля-то будет на¬ 
ша» (вологод., ЭО 1903/1:6). 

Для скорейшего замужества 
подруг перед отъездом к В. невеста ки¬ 
дает им клубок ниток, держа конец в руке, , 
и кричит: «Каціцеся, дзеукі, усе за мною!» 
и т. п. (минск., Вяс.:480,498), тянет подруг 
за нос (серб.), тянет стол до порога (оло¬ 
нец.), скатерть со стола (с.-рус., твер.), пе¬ 
ребрасывая ее через деревянный брус возле 
печи (новгород.), у аналоя вспоминает одну 
из подруг Х^ел.), отходя, тянет за собой 
подножник 0>ел., волын.), незаметно толка¬ 
ет ногой анаЛой (укр.), оглядывается на 
подруг (пол. варм., люблин., хелм.), после 
В. снимает с одной из них головной убор 
(укр. закарпат.). Сами девушки бросают 
под ноги первой лошади веник с заплетен¬ 
ной из лент косой (ннжегород.), окликают 
молодых, чтобы они обернулись (маэов.), 
стараются сесть на лавку, с которой встала 
невеста (укр., серб.), примеряют ее фату 
(люблин.), танцуют с ней (бреет.), старают¬ 
ся заполучить ее венчальнуісГ обувь (боен.), 
венок и т. д. О магических функциях вен¬ 
чальной одежды и других предметов, ис¬ 
пользуемых новобрачными во время В., см. 
Венчальные предметы. 

Запреты. Невеста остерегается, что¬ 
бы В. не пришлось на период месячных: это 
сулит не долгую супружескую жизнь (ви- 
теб.). Весь день до В. жених и невеста ни¬ 
чего не должны есть (в.-слав., малопол., 
чеш., серб.), ср. русскую поговорку «До 
венца тощи, после солощи». Лишь натощак 
молодые могут получить благословение 
умерших родителей на вступление в брак 
(укр. холм.). У поляков литовско-белорус¬ 
ского пограннчья невеста в день В. не ест и 7 
нс пьет до В., иначе мыши поедят ее эапа- / 
сы, а гусеницы ~ капусту. Запрет на еду 
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касается прежде всего мяса и часто мотиви¬ 
руется благополучием скота (малопал., хелм.). 
В Вятской губ. все садятся за стол и, не 
притрагиваясь к еде, сидят молча, сложа ру¬ 
ки, а затем едут к В. Из опасения порчи 
или для достижения первенства в семье не¬ 
веста и/или жених хранят молчание по пути 
к В. (с.-рус., болт.), во время В. (болт., 
пол. верхнееилез., вологод.), по пути от В. 
(олонец., Новгород., твер.), по приезде по¬ 
сле В. (луж.). У македонцев р-на Прилепа 
все молчат по пути к В., иначе у невесты 

/ будет биться посуда. К В. нельзя ехать на 
лошади, на которой везли покойника (бел.). 
При отправлении и/или по пути к В. неве¬ 
ста не должна оглядываться (болг.-банат., 
покут., кубан.), чтобы не тосковать по ро¬ 
дительскому дому (пловдив.); во время В. 
(пол. енлез.), по пути к В. и в церкви не 
должна глядеть на жениха, «а то опротиве¬ 
ет » (ярослав., вологод.), а жених не должен 
оглядываться на невесту, чтобы иметь 
власть над ней (с.-рус.); молодым по пути 
от В. нельзя оглядываться, иначе их ребенок 
будет болезненным (хелм.). Невеста, одетая 
к В., не должна смотреться в зеркало, ина¬ 
че будет несчастлива в браке (хелм.). По 
пути к В. невеста неподвижно лежит на ко¬ 
ленях у свах, н в пути проверяют, «тут ли 
невеста, не сноп ли положен» (вологод., 
Дилакторский // ЭО 1903/1). Во время В. 
молодым нельзя переступать с ноги на ногу, 
иначе приблизится смерть (луж.). Перед 
отъездом к В. невеста, сидя на коленях у 
свахи, не должна ни к чему прикасаться 
(нижегород.), перед В. никому нельзя до¬ 
трагиваться до жениха или невесты — в то 
навлечет на них болезнь (ниж.-луж.). В 
церкви нельзя проходить между молодыми, 
иначе они разлучатся (витеб.); перед алта¬ 
рем они стоят вплотную друг к другу, чтобы 
жить дружно и чтобы злые духи не проско¬ 
чили между ними (ниж.-луж.). Во время В. 
молодым нельзя иметь на себе нательных 
крестов н бус, иначе жизнь их будет полна 
страданий (витеб.), и т. п. Стоя под вен¬ 
цом, жениху нельзя поднимать оброненный 
невестой платок — это грозит ему скорой 
смертью (бел.). Присутствовать на В. не 
разрешается родителям новобрачных (с.- 
рус., у поляков иногда и братьям), старше¬ 
му свату, незамужним подругам невесты 
(болт.); девицам строжайше запрещается 
даже смотреть венца (арханг.). 


Приметы. Если в один день в цер¬ 
кви венчается несколько пар, то третьей па¬ 
ре это грозит смертью (болг.-банат.); вен¬ 
чать в один день или год двух сестер — 
плохая примета (рус., маэур.). У болгар, 
македонцев, сербов Косова и белорусов По¬ 
лесья плохим предвестьем является встреча 
по пути к В. или после В. двух свадеб. Она 
опасна невесте кознями злых духов лехус во 
время будущих родов (болг.-банат.) и тем, 
что одна невеста (та, что первой увидит 
другую) может отобрать у другой ее счастье 
и часть жизни (ср. Два). Встреча с похо¬ 
ронной процессией но пути к В. грозит 
смертью одному из новобрачных (малопал.), 
их первому ребенку (витеб.), а встреча с 
двумя похоронными щюцессиями (луж.) или 
с одной на обратном пути (витеб.) — смер¬ 
тью обоим молодым; встреча с белой лоша¬ 
дью или коровой по пути от В. обещает им 
чадородие, с черной ~ бесплодие (чеш.). 
Первая встреча по приезде к церкви с по¬ 
мещиком — к богатой жизни молодых, с 
нищим — к плохой (гроднен.). Если воз с 
молодыми остановится, сломается, распря¬ 
жется или опрокинется по пути к В. (луж., 
подляс., гроднен., бреет.), перевернется на 
обратном пути (ровен.), молодые разойдутся 
(бреет.) или один из них вскоре умрет. 
Ржание коней в пути предвещает раздоры в 
семейной жизни (ниж.-луж.), фырканье — 
добрый знак (гроднен.); если во время В. 
кони стоят смирно, семейная жизнь будет 
тихая и однообразная, если бодро — веселая 
(витеб.) и т. и. Яркий огонь свечей в цер¬ 
кви предвещает хорошую, счастливую (во¬ 
логод., мазов.), веселую (бел., Харьков.) 
жизнь в браке; спокойный, тихий, без вспы¬ 
шек — дружную или короткую (укр., закар- 
пат.); ровный — ровную (архангел.), долгую 
жизнь (мазов.); трескучий — долгую жизнь 
или ссоры, разлад в семье (укр. эакарпат., 
витеб.). У кого из новобрачных больше или 
меньше сгорит свеча, тот раньше умрет (в.- 
слав., луж , болг.-банат.). Если невеста под 
венцом уронит платок, ей придется вдов¬ 
ствовать (в.-слав.); если у нее или у жениха 
упадет венец, один из них вскоре умрет 
(рязан., витеб., укр. закарпат.); если один 
из них обронит обручальное кольцо, то 
вскоре умрет (пол. галиц.) или будет нес¬ 
частлив (хелм., рус.). Если во время В. ли¬ 
цо у невесты или жениха покрывается крас¬ 
ными пятнами, значит нс удалось отвести 
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порчу (архангел.). Если по пути к В. молодые 
услышат колокольный звон по покойнику, они 
не будут счастливы в браке (с.-х.), если в мо¬ 
мент отъезда из церкви зазвонят к вечерне, 
жизнь их будет короткой (арханг.). Много 
примет связано с погодой в день В. (или 
свадьбы): дождь (снег) знаменует богатство 
или счастливую жизнь молодых (с.-рус., 
ср.-рус., бел., полес., ю.-з.-укр., кашуб., у 
нижних лужичан — при возвращении после 
В.), несчастливую семейную жизнь со слеза¬ 
ми (курск., с.-укр., з.-укр., подляс., мало- 
пол., чеш., рум., у нижних лужичан — во 
время поездки к В.), выплакивание Богом 
доли невесте (брян.) и др. Солнце, ясная 
погода — плохая примета (витеб.), знамену¬ 
ет бедность (Владимир.) или, наоборот, 
светлую (калуж.), хорошую, счастливую 
(витеб., ровен., ниж.-луж.), веселую жизнь 
(воронеж., малопол., чеш.), солнце, зашед¬ 
шее за тучу, ~ размолвки (воронеж.); гром 
предвещает несчастье (витеб., ровен.), 
смерть одного из супругов (гомел.); ветер — 
несчастливую жизнь в браке (житомир., ка¬ 
шуб.) или свидетельствует о ветрености моло¬ 
дых (калуж.); метель — «все богатство выду¬ 
ет» (рус.); «коли на улице распута, быть 
свадьбе беспутной» (рус.). 

Символическое венчание. У 
юж. сербов (Нови Паэар) молодые супруги, 
у которых не рождаются дети, идут «развен¬ 
чаться» и вновь «обвенчаться» в церковь, где 
священник читает им молитву «за не имушчих 
чадов» (Фил.РЕГ:195). В полесском преда¬ 
нии барыня приказывает венчать сироту с 
пестом из ступы (товкачом) в отместку за 
измену с ней своего мужа (ПЭС:114—115). 
Пародийное В. устраивается иногда в завер¬ 
шение свадебного обряда. Так, в Могилев¬ 
ской обл. ряженные «поп» и «дзяк» вянчаюць 
мала дых (гостей, переодетых в одежду про¬ 
тивоположного пола). В Житомирской обл. 
«молодые» — родители жениха и невесты, 
матъ невесты с отцом или сватом (дядей) же¬ 
ниха или отец жениха со свахой (женой дяди) 
жениха, и «поп» «венчает» их на мусорной 
куче старым веником или обводя вокруг сту¬ 
пы; в том случае, когда родители жениха же¬ 
нят своего последнего сына, то на его свадьбе 
они бывают «молодыми» и их возят вокруг 
дома в конце свадьбы (СБЯ 9:176). Русские 
и македонские святочные ряженые разыгры¬ 
вают свадьбу (макед. василичарската сеид - 
ба) с пародийным В. — обведением «моло¬ 


дых» вокруг ступы, корзины или стула 
(псков.), с пением «молитв» фривольного со¬ 
держания и пародийными атрибутами «попа». 
В похоронном обряде девочке в знак симво¬ 
лического В. с умершим мальчиком дают пла¬ 
ток (харьков.). В ю.-вост. Сербии (р-н Пи- 
рота) «венчанием церкви» (венчаване церкѳе) 
называют ритуальное опоясывание церкви 
свечой (вощеным шнуром), символизирую¬ 
щей брачный венец (ГЕМБ 1933/8:92). В 
Тверской, Псковской областях и Витебской 
губ. на Троицу венчают коров (что символи¬ 
зирует «вступление в брак» домашнего ско¬ 
та): пастух плетет один венок на рога корове, 
а другой — для ее хозяйки (Берн.МОЖ:182; 
ТОРП:64; ПОС 3:76). 

Мотив венчания представлен в 
календарных, метеорологических и др. пове¬ 
рьях (см. Брак): о В. воробьев на Сретение 
(ю.-серб.), о вихре — черт с ведьмою венча¬ 
ется (рус.), об «игре солнца» ~ солнце до 
венца идет (палее.). В былинках представлен 
мотив избавлеАЙя от В. с умершим женихом, 
который является ночью к девушке и отвозит 
ее в церковь (бел.); в былинках и топоними¬ 
ческих преданиях с поездкой к В. или от В. 
связывается превращение молодых в камни 
(бел.), в рыбок в колодце (хелм.), в волков. 
Мотивы В., «развенчания», «невенчанности» 
отражены в различных отвращающих или 
скрепляющих магических действиях. Так, при 
отгоне града обращаются к туче со словами: 
«Завенчайся там, не иди сюда!» (з.-серб., 
ГЕМБ 1938/13:150), машут на тучи вен¬ 
чальным венком, чтобы они «развенчались» и 
ушли (з.-серб.). У юж. славян засвидетель¬ 
ствовано «венчание болезни»: для избавления 
от лихорадки вещи больного относят на вербу. 
По белорусским и сербским представлениям, 
любая болезнь молодых «завенчивается» им 
во время В. на всю жизнь, во избежание чего 
нужно трижды сказать: «С мужем/женой 
венчаюсь, с болезнью развенчиваюсь» (ю.- 
серб., ГЕМБ 1936/11:47). Способность за¬ 
говаривать болезни девушка может «прнвен- 
чать себе» ( привенча за себе), если будет вен¬ 
чаться, положив бумагу с заговорами в кар¬ 
ман, или повторять их про себя во время В. 
(банатские геры). У болгар невенчанных еуп- 
ругов считают виновниками засухи^пловдив., 
АрхЕИМ № 880-11:93), во время града их 
выгоняют из дома (благоевірад., АрхЕИМ 
№ 776-11:7). Обрученная невеста, умершая 
до В. (полес.), обвенчанная, но неприлежана 
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'оставшаяся девственной' (бургас., АрхЕИМ 
№ 82:18), становится русалкой. В Полесье 
отец обрученной девушки, умершей до В., со¬ 
вершает символическое В. ее с деревом, что¬ 
бы она не стала русалкой (ПА). Мотив В. 
может иметь значение и преобразования. Так, 
согласно далматинскому поверью, девушка 
тогіса, душащая людей по ночам, в результа¬ 
те В. становится вештицей (2Ы20 І908/ 
13:307). В Пиринском кр. причину появления 
детей, способных сглазить, видят в повторном 
В. их родителей. В лексике и фразеологии от¬ 
ражена связывающая, скрепляющая функция 
обряда В. (рус. кровью венчаться 'быть уби¬ 
том’ СРНГ 15:270, СРЯ 11-17 вв. 2:78, *о- 

ловой кончаться — смертью венчаться, 
Даль ПДЧ0Б261) и его форма (бел. палее, об¬ 
венчать 'обежать кругом’, ТСл 3:220). 
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АпЛРАЕ. шару 566-570,572,576.594.606. 
608,614; АгсЬРЕІЯ. ТЫ 8:8, 320, 321, 323, 
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283,323; КиИа МЫР 2:328; 5сЬи1.ѴѴѴ:121.123; 
Ѵеск. 1Ѵ5МАС:435,447; Лірыка белар. вяселля. 
Мінск, 1979:472; Макашина Т. С. Фоль¬ 
клор и обряды русского населения Латгалки. М., 
1979:89—93; Юридический вестник 1878/10/5: 
676,681—685,691; Ргасе і таіегіаіу йповіаЬстг 
(ЬіЫіп) 1948-49/8:247,251,252,374; Зіаѵіиііы. 
Ыапхіорм. Впііаіаѵа, 1970:170; ^ааііеѵ- 
1 к і.]. 3. ТаЬи а рагабуірпаіу еіпоіофі. іУапга- 

», 1989:164,170,203,204; \ѴіегсЬу (Клкбш) 
1961/30:133, 1979/48:146,149-150. 

А. В. Г ура 

ВЕРБА — кустарник или дерево, в народ¬ 
ной культуре символизирующие быстрый 
рост, здоровье, жизненную силу, плодоро¬ 
дие. Молодая, особенно освященная в Верб¬ 
ное воскресенье В. защищает от стихийных 
бедствий, нечистой силы, болезней и т. п.. в 
то время как старая В. считается прибежи¬ 
щем чертей, водяных и других кечистиков и 
местом, куда можно отсылать болезни. 

В заклинаниях, благопоже- 
лакиях и других ритуалах В. — 
символ роста. Так, принимая новорожденного 
теленка или ягненка, сербы из Гружи произ¬ 
носили: «Пусти врбово, уэми дреново!» [Ос¬ 
тавь то, что свойственно вербе, и возьми то. 
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что свойственно кизилу!], т. е. 'Ты уже вырос 
и появился на свет, теперь не столько расти, 
сколько крепчай! \ ибо кизил ~ символ кре¬ 
пости и здоровья. Объясняя, почему в серб¬ 
ском обряде пострижения ребенка кум нес 
выстриженный клок волос к В. и оставлял его 
там, говорили: «Да вираже као врба!» [Чтобы 
быстро рос, как верба! 1 (Лесковацкая Мора¬ 
ва; Ьор.ЖОЛК:92), или, сплетая из В. вен¬ 
ки в Юрьев день, сербы поясняли свое дейст¬ 
вие: «Чтобы прибыль в доме росла, как верба 
весной» (Млава). Того же порядка и восточ¬ 
нославянские магические формулы типа «Рас¬ 
ти, как верба!», произносимые в Вербное 
воскресенье при битье вербой. 

Верба в календарных обря¬ 
дах. В день Сорока мучеников у сербов в 
Алексин ацком Поморавье пастух стегал скот 
ветками В. и кизила, говоря: «Да си здрав 
као дрен и да растет као врба!» [Будь здо¬ 
ров, как кизил, и расти, как верба!] (Ант. 
АП:185), а девушки и парни ходили вместе к 
вербовым зарослям, хлестали друг друга вет¬ 
ками В. и произносили такое же заклинание. 
Хлестание вербовой веткой, освященной в 
Вербное воскресенье, было принято у воет 
славян в Юрьев день. Затем эту ве гку втыка¬ 
ли в поле, бросали в пруд, затыкали за иконы 
и т. п. (Дмитровский у. Московской губ.). 
Сербы в Юрьев день плели венки из свежих 
веток В., которые потом бросали на крышу 
или вешали на притолоку входной двери. Тог¬ 
да же опоясывались В. дети и взрослые (Ре- 
сава) или только женщины (Пчиня), «чтобы 
они были живы и жизненны, как В.». В Висо- 
ко (Босния) в Юрьев день сербские девушки 
опоясывались В., «чтобы на будущий год 
быть с „пузом* 4 ». т. е. чтобы выйти замуж и 
забеременеть. Опоясывали вербным прутиком 
подойник, «чтобы прибывало молоко». Ба- 
натские геры украшали в Юрьев день венка¬ 
ми из В. ворота, окна, входные двери, хлев, 
затыкали под стрехой вербовые ветки г.о чис¬ 
лу живущих в доме, зная, какая кому принад¬ 
лежит: увядшие ветки предвещали смерть ко¬ 
го-либо из близких. На второй день Пасхи 
плели венки из В. и цветов. 

В пасхальный понедельник в Чехии, Мо¬ 
равии, Силезии и Польше парни били деву¬ 
шек сплетенными вербовыми прутиками-«по- 
млазками». а во вторник девушки били ими 
парней. В Моравском Загорье в Духов день 
проходили конные состязания за обладание 
венком из В.; победителя называли королем. 


На Волыни и в Подолье девушки укра¬ 
шали цветами деревце (или ветку) В. на 
Ивана Ку палу и водили вокруг него хоро¬ 
вод, а затрм парни врывались в девичий 
круг, захватывали В. и разрывали ее. 

В Словении и Хорватии в день Невинных 
младенцев (28.XII), называемый иногда 
днем битья ( Тереіпі ёап), мальчики ходили с 
вербовыми прутьями, били взрослых и требо¬ 
вали от них выкуп. 

В семейных обрядах В. упот¬ 
ребляется редко. В обряде стрижки ребенка у 
сербов волосы относят на В. Поляки-гуралы 
на р. Рабе на крестинах загоняли всех малых 
детей в дом и били их больно веткой В., «что¬ 
бы запомнили крестины и чтобы у крестника 
жизнь была хорошей»; на похоронах, когда на 
лошадях везли гроб на кладбище, пользова¬ 
лись не кнутом, а веткой В. или вожжами. 

В обходных и окказиональ¬ 
ных обрядах В. играла большую роль. 
Так, сербские додолы нередко рядились 
почти исключительно в ветки В. и ходили с 
В. или с вербовыми палками; с В. танцева¬ 
ли и пели кралицы и лазірмі; с ветками В. 
обходили дворы в Юрьев день хорватские 
«юрьяшы». 

Ветки вербы, освященные в 
Вербное воскресенье, использовались для за¬ 
щиты от грома, грозы и бури. Русские верили, 
что ветка В., брошенная против ветра, прого¬ 
няет бурю, брошенная в огонь — усмиряет 
его, а посаженная в поле — оберегает посевы 
(Тамбовщина), что выброшенные на двор 
ветки останавливают град. Белорусы ставили 
при граде пучок освященной В. на подокон¬ 
ник (Витебщина); украинцы считали, что 
«свячена верба оберегае літом від грозовых 
хмар» (ЕЗ 1898/5:65); на Карпатах при гро¬ 
зе ломали освященную В. и жгли в печке, 
«чтобы дым отвел грозу и дьявол при этом не 
прятался в трубе»; поляки при буре и граде 
кропили тучу святой водой с освященной В. и 
жгли ветки В., клали их на подоконник. Ана¬ 
логичные действия во время грозы и бури ха¬ 
рактерны для чехов, словаков и юж. славян. 
Болгары также жгли освященную В. «от гро¬ 
зы и града»; хорваты сжигали мелкие ветки 
В., а большой горящей вербовой веткой хо¬ 
зяйка дома крестила грозовую тучу, «чтобы 
она рассеялась» (Лика). Во многих местах (у 
сербов, поляков) из освященной В. делали 
кресты; их втыкали в пахотную землю для за¬ 
щиты урожая от града (см. Втыкать). 
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Первый выгон скота и первая пахота 
обычно не обходились без освященной В. Ею 
били скот в Юрьев день и у русских при пер¬ 
вом выгоне лошадей в ночное (чаще всего на 
Николу вешнего), но весь день лошадей сте¬ 
гали не кнутом, а В. В Белоруссии с освящен¬ 
ной В. выходили и на первую пахоту ярового 
поля, и на распахивание целины. 

Освященная В. хранилась за иконами у 
белорусов весь год до нового Страстного по¬ 
недельника, когда ее сжигали и у образов ста¬ 
вили новую освященную В. При переходе в 
новый дом половину веток освященной В. ос¬ 
тавляли в старом доме, а половину переносили 
в новый. 

Целительным средством ос¬ 
вященная В. считалась у всех славян. Сербы и 
македонцы опоясывались ею при жатве, «что¬ 
бы не болела спина»; витебские белорусы оку¬ 
ривали ею больной скот, растирали ее в поро¬ 
шок и засыпали им раны, делали из нее и 
можжевельника отвар и пили при больном 
горле, желудке, при лихорадке, употребляли 
для примочек от опухолей и ушибов. Сербы 
В., лежавшую под стрехой в канун Юрьева 
дня, заваривали как чай и пили при болезнях; 
при ушибе несли булочку, постное масло и 
свечу на В., у которой дрожат листья, и там 
их оставляли; чтобы ребенок не плакал, нахо¬ 
дили в поле В., обвивали ее шерстяной нит¬ 
кой, которую оставляли на ночь, а потом об¬ 
вязывали ею руку беспокойного ребенка 
(Лесковацкая Морава). У поляков больной 
«передавал» свою болезнь В.: сначала он опо¬ 
ясывался соломенным перевяслом, а потом 
скрытно от всех шел к молодой В. и опоясы¬ 
вал ее тем же перевяслом; В. засыхала, а ли¬ 
хорадка проходила (краков.. Воля Баторска). 
На Добжинской земле (с.-зап. Польша) про¬ 
сверливали в В. дырку, и больной три раза 
«вдувал» в нее свою болезнь, затем дырку за¬ 
бивали колышком; болезнь «переходила» на 
человека, открывшего эту дырку. Чехи во 
время приступа лихорадки подходили к В. и 
прикладывали к ней голову, а потом без ог¬ 
лядки убегали от нее. У сербов исцеление от 
болезни осмыслялось как венчание болезни с 
В.: «Венчах сво]у болетицу на врбицу» [Я об¬ 
венчал свою болеэенку с вербочкой] (Мил. 
ЖСС-.314). При этом на В. ставили зажжен¬ 
ную свечу длиной, равной окружности головы 
больного (Старый Влах). 

В польском Поморье стертую в порошок 
освященную В. давали корове при отеле, а 


пепел сожженных «пальм» из веток В. рас¬ 
сыпали по полю для урожая. Освященную 
В. клали в дежу, «чтобы в муке не заводи¬ 
лись черви» (пирин.), втыкали в поле и в 
огороде, «чтобы кроты, черви и медведки не 
рыли землю» (Добруджа). 

Сербы вновь выученный заговор сначала 
произносили на вербу, а потом уже загова¬ 
ривали людей и скот. Так поступали, «что¬ 
бы заговор так же легко принялся, как при¬ 
нимается В.» (Лоэовик, около Смедерева, 
с.-зап. Сербия). 

Старую вербу считали про¬ 
клятым деревом в некоторых зонах 
Сербии, Боснии, Македонии и Польши. В 
р-не Скопле (макед.) В. называли прокля¬ 
той, потому что она не давала плодов, тени; 
сербы-боснийцы из Височской Нахии гово¬ 
рили, что В. была проклята и потому она 
обыкновенно гнилая внутри. В нее стрелял 
из лука и ее проклял св. Сысой; он метил в 
сатану, который в ней прятался. Поляки в 
Вармии и на Мазурах полагали, что В. — 
злое дерево: по легенде, из В. были сделаны 
гвозди для креста, на котором был распят 
Христос. В наказание за это В. стала бесп¬ 
лодной, трухлявой и с кривым стволом. 

По представлениям белорусов, на В. с 
Крещения до Вербного воскресенья сидит 
черт (до этого он обитает в воде, в лозе, а 
после Вербного воскресенья — на яворе и в 
жите). Словаки полагали, что водяной часто 
сидит на самой высокой В. и высматривает 
свою жертву (Рачице), а болгары думали, 
что самодивы (см. Вила) живут на В. и 
других деревьях. По белорусским веровани¬ 
ям, черти весной отогреваются на В., а по¬ 
сле того как В. «засвецюць», т. е. осветят в 
Вербное воскресенье, они падают в воду, 
поэтому от Вербного воскресенья до Пасхи 
нельзя пить воду, зачерпнутую под В. (по- 
лоц.). При этом черти, по белорусским и 
польским поверьям, предпочитают сухую, 
дуплистую В., ср. бел. «Улюбіуся як черт у 
сухую вярбу» (Высл.:405), пол. «2акосЬаІ 
5І$ іак с!]аЬе} ѵ зіагс] ѵіеггЬіе» [Влюбился, 
как черт, в сухую (старую) вербу] (Со- 

ЦЬ.2Р 1:151). 

Лапы Ча)к.РВБ:68-77; Дик.ПП:49-58; Бол. 
КС3.126; Зернова// СЭ 1932/3:92; Макар. 
СНК291; ПОС 3:79; ЭО 1889/36 1:162; Ма- 
ЛНН.СМФ249; ПА; Никнф.ППП:242-269 ; 
БХ:272.310.311; ГЕМБ 1929/4:45. 1962/25: 
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Н. И. Толстой. В. В. Усачева 

«ВЕРБЛЮД» (болт., серб, к амила, джа- 
мал, джемал, словен. катеіа ) — персонаж 
(маска) святочного и масленичного ряжения, 
известный в Болгарии, Македонии, юж. 
Сербии, у фракийских болгар. 

В средней и воет. Болгарии, реже — в 
Македонии В. представляет собой чуче¬ 
ло на деревянной основе, покрытое козьей, 
ослиной шкурой или индюшачьей кожей, 
под которой находится человек, с конским, 
ослиным, козьим или верблюжьим черепом. 
Иногда чучелу стремятся придать сходство с 
В., для чего ему приделывают горб, верблю¬ 
жьи уши, длинную шею. У В. нелепый вид, 
вызывающий смех у окружающих, подвиж¬ 
ная нижняя челюсть, с помощью которой В. 
открывает и закрывает пасть. Чучело обве¬ 
шано трещотками, звонками и колокольчи¬ 
ками, так что при движении издает страш¬ 
ный шум. Обычно В. ведет на цепи или ве¬ 
ревке поводырь — камилар. Они ходят по 
селу от дома к дому и там разыгрывают 
разные сценки (В. заболел, ряженые зовут 
знахарку лечить его, он умирает, а затем 
воскресает и т. п.), смешат хозяев (В. рас¬ 
крытой пастью срывает с голов шапки или 
сбивает булочки с лотков пекарей), а в кон¬ 
це собирают дары (чаще всего зерно, про¬ 
дукты или деньги), иногда хозяева опускают 
подарки прямо в открытую пастъ В. Хотя 
обычно В. водят в масленичный понедель¬ 
ник, что совпадает по времени с обходами 
кукеров, оба типа обходов не смешиваются 
друг с другом. Изредка обходы с чучелом 
В. устраивались н в другое время: на Воз¬ 
движение, после молотьбы и т. п. 

На масленицу ряженые могли изобра¬ 
жать и других животных (козла, осла, кото¬ 
рых также называли «верблюдом», ср. пле- 


вен. кьорава кобила, словен. коіеі 'малень¬ 
кий верблюд'), иногда в одном обряде 
участвуют и В., и «козел» и «осел»: у маке¬ 
донцев в Костурском скр. на масленицу во¬ 
дят «коней» и В., у словенцев водят В. 
вместе с «лошадью», «ослом», «медведем», 
«волом», «туром». 

Кое-где в зал. Болгарии и Македонии 
джамалари, камилари — ряженые, об¬ 
ходящие дома в период с Нового года до 
Крещения или зимнего Иванова дня (7.1), в 
обличье которых преобладают зооморфные 
черты. Парни и молодые мужчины рядятся 
таким образом, чтобы вызвать смех; на 
них — козьи шкуры, на головах и спинах 
конские хвосты, на лицах — маски; они об¬ 
вешаны трещотками и звонками, а в руках у 
них деревянные сабли и палицы. Ряженые 
ходят по селу большой дружиной, танцуют, 
смешат людей, гремят, размахивают палица¬ 
ми, бьют людей и собак, собирают угоще¬ 
ние, произносят благопожелания хозяевам, 
водят комические «коло». Один из них на¬ 
ряжен невестой, которую они тут же венча¬ 
ют, а затем валят на землю и изображают 
коитус. Соответствующие названия стано¬ 
вятся нарицательным обозначением любого 
ряженного в животное человека на маслени¬ 
цу и святки, ср. лозешрад. дземальок 'ку- 
кер, одетый в козью шкуру'. 

В зал. Болгарии, Македонии, а главным 
образом в юж. Сербии «джамалари» — це- 
малци/е, цамалари, уамало. жамал — на¬ 
звания участников колядных об¬ 
ходов. Известны предания о битвах дру¬ 
жин «джамаларей» и о местах погребения 
погибших в таких битвах, ср. цаналарско 
гроблх. 

Лши Арнаудов М. Кукери и русалии // 
СбНУ 1920/34; Вак.БЕТБ-.429,432,446; Ма- 
рин.НВ:330,334; Зах.ККр.168-171; ГЕМБ 

1932/7.72, 1938/13:62, 1939/14:28; КОО-77: 
246; Пир.:261; ГЕИ 1955-1957/4-6:283-285; 
Киг.РЬЗ 1:53. 

Т. А. Агапкина 


ВЕРБНОЕ ВОСКРЕСЕНЬЕ — послед¬ 
нее воскресенье перед Пасхой, Вход Госпо¬ 
день в Иерусалим, или неделя Ваи, под¬ 
вижный двунадесятый праздник. Посвящен 
в народной культуре весеннему возрожде- 
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нию природы, вегетации, вербе: отсюда на¬ 
звания рус. урал. Вербины , укр. и бел. Вербна 
неділя. Вербница . Вербная нядэеля, Вербіч , 
серб. Врбица , болт. Връбница, др.-слав., 
др.-рус. Праздникъ вьрбьны (Изборник 
Святослава, 1073 г.); цветению: с.-х. Цеи]е- 
ти, Цвстшща , словен. Сиейііса, СоеЛтд паіе- 
//а, болт. Цѳстшща, макед. Цѳетницц , пол. 
УѴіо&е&і КилеЬпа или РаЬгьоша , чеш. Кѵ&па 
пеАЫе, словац. КѵеЬъа псАеГа. 

Канун В. в. во многих русских дерев¬ 
нях праздновался весело и многолюдно. В 
субботу готовили брагу, гречневые блины, 
кашу, рыбный курник. В полночь молодежь 
обходила дома с песнями. У ворот кричали: 
«Отопри, отопри, молодая, вербешкою бить, 
здоровьем больше прежнего наделить!» 
Войдя в избу, слегка били ветками вербы 
спящих со словами: «Верба хлест, бей до 
слез!», «Вставай рано, бей барана!», «Бьем, 
чтобы быть здоровыми» (Городищевский у. 
Пензенской губ.). 

Битье вербовой веткой в В. в. 
распространено у воет, и частично юж. сла¬ 
вян, поляков и чехов. Битье (см. Бпъ) совер¬ 
шается обычно утром, после освящения вер¬ 
бы, у церкви или у дома и, как правило, с 
приговором: рус. «Верба красна, бей до слез, 
будь здоров!» (саратов.); укр. «Не я бью, 
верба бье / За тыждень — Велыкдень; / 
Будь вельікій, як верба, / А здоровый, як во¬ 
да /, А богатый, як земля» (Чернигов., 
Марк.ОПК:4); бел. «Вярба б’е — не я б'ю; / 
За тыдэень — Вялікдэень. / Хвора у лес, на 
верас, / А здароуе у косці. / Будзь здароу, 
як вада, а расці, як вярба» (с.-зап., Весн.п., 
№ 621). Чаще всего взрослые бьют ребяти¬ 
шек, «чтобы росли и были здоровы». С этой 
же целью повсюду хлестали скот, в Белорус¬ 
сии (вероятно, в северной ее части) скот, как 
и людей, и пчелиные ульи, били трижды, а за¬ 
тем шли в огород и на озимое поле и там, по¬ 
сле трехкратного битья земли, втыкали ветку 
вербы в землю; наконец, шли хлестать вербой 
могилы своих близких. В той асе Белоруссии в 
Гродненской губ. в начале XIX в. привозили 
в церковь для освящения большую вербу с 
корнями, после службы обламывали ветки и 
разносили их по домам. В Польше, в Мазо- 
вин молодежь стегала друг друга вербовыми 
прутьями ~ «пальмами» ( раітошаіа я$), при¬ 
говаривая: «Раіта Ьуе піе }а Ьце / ЛД/іеІкі 
Эгіеп га Іусігіеп» [Пальма бьет, не я бью. 
Пасха через неделю] (Е)ѵог.К5ГЛУ:75); в 
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некоторых селах стегали только девушки пар¬ 
ней (см. Пальма). В Чехии в В. в. после мес¬ 
сы, наоборот, парни хлестали ветками ореш¬ 
ника своих девушек, «чтобы были проворны¬ 
ми и бойкими». В то же утро В. в. у кашубов 
хозяин шел к соседу и бил его слегка веткой 
вербы с пушистыми почками ( кЫкапй ), повто¬ 
ряя в рифму: «^УіеггЬа Ьііе, )б піе Ьц$. / 7л 
Іісігеп, ^Уіеіві сігеп, / га посе Ігге і Ігге 
Іазіге» [Верба бьет, я не бью. Через неделю 
Пасха — Великий день, через три и три ночи 
Пасхальная ночь] (МаІіс.КОК:35). Сербы в 
Славонии (около г. Осиека) после обедни 
хлестали друг друга вербой, повторяя: «Раст* 
ко врба!» [Растя, как верба!] (Нед.ГОС:59), 
а в Банате в В. в. сербы били вербой лошадей 
и детей, «чтобы росли, как верба». 

Проглатывание вербных по¬ 
чек-шишечек в В. в. было известно 
на Украине, где дети съедали почки, «щоб 
горло не боліло», в Белоруссии, где это де¬ 
лали еще в церкви при раздаче вербовых 
веток, и в России (в частности, в Ярослав¬ 
ской губ.), где их запекали в хлебцы и 
скармливали скоту. В Костромской губ. в 
В. в. пекли печенье барашки в виде вербо¬ 
вых почек, а накануне, в Лазареву субботу, 
пекли лесенки. В Полесье, на Пинщнне, в 
В. в. при выходе из церкви каждый съедал 
девять вербовых почек-саечек, «чтобы не 
болели зубы и не было лихорадки». 

Отнесение освященных ве¬ 
ток на кладбище к покойникам-роди- 
телям совершалось в В. в. в Белоруссии, где 
веткой вербы трижды хлестали по могиле; в 
польском Поморье, у кашубов, в Зап. Украи¬ 
не (Львовщина), в Словакии (Новоірад и 
Гонт), в Хорватии (Синь и Лика), где кизи¬ 
ловую ветку, увитую плющом, втыкали около 
могильного креста, «чтобы в домашнем хо¬ 
зяйстве все спорилось и преуспевало — шло в 
гору», и в Болгарии (Добруджа), где вербо¬ 
вые прутики втыкали в могилы всех родствен¬ 
ников. У болгар-хапанцев (с.-воет. Болга¬ 
рия) в В. в. женщины шли на рассвете на 
кладбище с веточками вербы, кадильница¬ 
ми, ладаном, водой и кукурузной соломой; 
кадили на могиле, втыкали в нее вербу и 
жгли огонь (ср. Гретъ покойников). 

Венки нэ освященной ветки 
вербы делали в В. в. болгары и маке дон- 
цы; молодежь ходила с венками к реке и 
бросала их в воду. Тот, чей венок уплывал 
впереди других, считался победителем и на- 
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дывался кръстник 'крестный', а остальные 
были комцц 'причастные'. Они на Паску при¬ 
ходили к крестному с красным яйцом (Горно- 
Оряховско). Венки обычно вешали дома у 
иконы «на здоровье)» (Пловдивом), Добруд- 
жа), іуда же клали ветки вербы. 

Средством от грома, іроаы и бури счита¬ 
лась верба, освященная в В. в. 

Словенцы в В. в. делали связки из веток 
вербы или нескольких лиственных растении 
(вербы, орешника, ясеня, липы и др.) и назы¬ 
вали их Ьи/ага, диалектное до/піА, доцпіА, сѵеіо- 
оес. сѵсЬѵк, зпор и т. п. «Бутара» могла быть 
полутора-, двух- или трехметровой палкой, 
украшенной вербовыми ветками, орехами, яб¬ 
локами, пряниками, могла бытъ и просто связ¬ 
кой веток. Ее освящали в церкви, приносили 
домой, с ней троекратно обходили дом (Драв- 
ская долина) или ею хлестали двери дома 
(Любляна), а также вешали во дворе на дере¬ 
во, клали под стреху, несли в хлев, на пчель¬ 
ник, на козелец, где сушится и хранится сено. 
«Бутара» предохраняла от грома и града, 
употреблялась при первом выгоне скота, пер¬ 
вой пахоте, при болезнях. Ее жгли при грозе 
и ее дымом окуривали помещения и скот 
«для здоровья». 

Умывание цветами, т. е. водой с 
цветами, в В. в. (Цви}сти), сорванными на¬ 
кануне, совершалось сербами в центр. Боснии 
(Височская Нахия). В эап. Словакии (около 
Вранова) было принято в В. в. рано утром хо¬ 
дитъ умываться из ручья. Сербы Косова По¬ 
ля варили на обед в В. в. Цветнику — фа¬ 
соль, «да цвета као Цветница» [чтобы она 
цвела, как Вербное воскресенье]. Болгары в 
Добрудже считали обязательным приготовить 
рыбу, как и на Благовещение. 

Группы девушек — лаварки, хо¬ 
дившие у болгар и сербов по дворам в Ла¬ 
зареву субботу, во многих случаях продол¬ 
жали свои магические действия в В. в. Вы¬ 
ходя из церкви с освященной вербой, они 
кумичали, т. е. заключали между собой 
дружеский союз (см. Кумленве) (с.-воет. 
Болгария). У сербов в В. в. лаварки ходили 
с вербовыми ветками (Косово Поле) и 
иногда затыкали их в дверях дома, хлева, в 
ворота (Банат). 

В Далмации и в прилегающих к ней 
краях в В. в. вербу заменяли маслина или 
киаил, реже ель и лавр. В Скньской Край¬ 
не в церковь на освящение несли ветки трех 
видов деревьев — маслины, лавра и ели. 


В Чехии в окрестностях Полицы дети 
носили Шо — хвойное деревце, украшенное 
лентами, бантами, бумажными цепями (см. 
Деревце обрядовое). Они обходили дома и 
пели песни, обычно начинающиеся со слов: 
«№ (и Кѵі&іпои песіёіі...» [В это Вербное 
воскресенье...]. Вместе с деревцем носили 
куклу нз белых тряпок с растопыренными 
руками (см. Марева, Смерть). 

Лти Сок.ВЛКО:97—100; КГ:455-456; Ма- 
кар.СНК:153—154; ТОРП:44; ПА; Вор.ЗНН 
1:355-358; ЕЗ 1898/5:65; Крач.БЗРС:104; 
Бог.ВТНИ:229-230; Марк.ОПК:3-4; Шух.Г 
5:228; Булг.П:187; ЗК:143—145; Нед.ГОС:59; 
БХ:304-305; Петр.ЖОГ:240; Фил.ВН.132; 
Ѵик.ЗК 2:390; Саѵы.СО:24; Нес.Т2К:193; 
N1) 1967-68/5-6:479; Доб.:328; Кап.:220- 
221; Пнр.:442; Плов.:267; ЕЬгог.К5Ь)Ѵ:75— 76; 
Ма1іс.КОК:35— 36; 5іеІт.КОР:120— 146; РТРР 
7:138-139,164; 2іЪл ѴСЬ:238-240; Ногу. 
К2Ы75-176. 

Н. И. Толстой 


ВЕРЕВКА — предмет, ритуальные функции 
которого обусловлены формой, техникой изго¬ 
товления (витье, плетение), утилитарным наз¬ 
начением (повод для скотины, крепление для 
колокола). Ритуальные функции, обряды и 
запреты, относящиеся к В., достаточно разно¬ 
родны и не составляют единого целого. 

В. (наряду с уздой и т. п.) получает 
символические функции в обрядах, относя¬ 
щихся к купле-продаже скота. Чтобы при¬ 
обретаемая скотина прижилась и плодилась, 
чтобы вместе с ней привести в свое хозяй¬ 
ство прибыль и удачу, покупатель стремился 
заполучить В., на которой скотину вели на 
торг. У фракийских болгар., продавец переда¬ 
вал покупателю скотину вместе с В., пучком 
шерсти и зеленой веткой. Сербы считали не¬ 
возможным продавать скотину без главе , 
т. е. без В. или узды. Со своей стороны, 
продавец избегал продавать покупателю уз¬ 
ду или В. из опасения, что в противном 
случае скот той же породы (масти) переста¬ 
нет вестись в его хозяйстве (о.-слав.). У 
сербов продавец скота часто доплачивал по¬ 
купателю за В. или покупал новую В., ста¬ 
рую сохраняя у себя: тогда напрсдак 'при¬ 
умножение' остался бы у него в хозяйстве, а 
в противном случае его скот перестал бы ве- 
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стись. У поляков продавец разрезал старую 
В. на части: одну отдавал вместе со скоти¬ 
ной покупателю, а другую оставлял себе. В 
разных славянских традициях не принято 
было передавать В. из рук в руки (т. е. 
«голой» рукой); В. передавали «из полы в 
полу» (ср. Голый). У сербов и украинцев 
хозяин передавал покупателю В., положив 
ее на землю; при атом удача и приплод ос¬ 
тавались как бы у него — за гьегоѳом руком 
(ср. аналогичные запреты на передачу ору¬ 
дий ткаческкх). 

Передача В. или повода вместе с куплен¬ 
ной скотиной может обыгрываться на 
свадьбе: дружка, придя к отцу невесты, 
говорит: «Ну дау жа кароуку, даі и вярёукуі» 
(Ром.БС 8:502), на что отец дает ему булку 
(бел.); на Смоленщине эта булка называется 
иногда поволок. Семантическая и лексическая 
связь понятий «веревка» — «узда» ~ «уп¬ 
ряжь» — «супружество» объясняет, по-види¬ 
мому, словенский обычай: если человек хочет 
жениться, ему следует в день Трех королей 
(6.1) взять В. и пойти с ней в церковь; де¬ 
вушка, которую он выберет, станет его женой. 
В Поволжье после сговора двух семей о 
свадьбе дома жениха и невесты соединяли В. 
(т. н. «телефон»; ТОРП:150 и др.). 

В. фигурирует также в славянских былин¬ 
ках и поверьях об отбирании молока 
у коров: ведьма доит В. (пояс), перекинутую 
через потолочную балку, и с этой В. течет мо¬ 
локо (укр., луж., ю.-слав.); ведьма собирает 
росу В. (а также уздечкой и др.), с которой 
потом течет молоко (в.- и з.-слав.); человек, 
подсмотревший за ведьмой, повторяет ее дей¬ 
ствия и не может справиться с потоками мо¬ 
лока (в.- и з.-слав.). 

В ряде обрядовых ситуаций В. использу¬ 
ется как преграда (наряду с бревном, 
жердью, ниткой). С помощью В., протяну¬ 
той через дорогу, заламывают дорогу сва¬ 
дебному поезду, возвращающемуся после 
венчания (рус.); ведьмы натягивают В. че¬ 
рез дорогу, по которой в Юрьев день или 
на Купалу должно пройти стадо коров (ср. 
перетягивание дороги нитками и др.); тот 
же способ практиковался и для защиты ско¬ 
тины от ведьм (укр., бел., палее.). 

Опоясывание или обвязыва¬ 
ние веревкой — один из способов со¬ 
здания магического круга, который обеспечи¬ 
вает неприкосновенность и безопасность нахо¬ 
дящегося в нем человека. В. (поясом, рыбо- 
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ловной сетью) обвязывали по голому телу же¬ 
ниха и невесту перед венчанием, чтобы 
предохранить их от порчи (с.-рус.). С этой же 
целью В. окружали постель роженицы и ре¬ 
бенка (серб.). Красную В. (ленту, шнурок) 
для предохранения от порчи привязывали на 
руку ребенку, беременной женщине, красивой 
девушке, завязывали корове. 

Использование В. в некоторых ритуалах, 
призванных обеспечить связь, прочность, 
цельность, прнкрепленность к месту, прояв¬ 
ляется как на лексическом уровне (ср. др.- 
рус. вьрѳь 'веревка’ и 'община*), так и на 
акцнональном: В. обвязывают на Рождество 
ножки стола, чтобы иметь успех в осажива¬ 
нии роев пчел, чтобы хозяйство было креп¬ 
ким, чтобы летом скот не травил полей и не 
разбегался (рус., бел., укр., словац.); в кру¬ 
гу, сложенном из В., в день св. Игната и в 
Сочельник кормят кур, чтобы они летом не 
убегали со двора (серб.). Ср. Круг. 

Иногда действия с В. имеют апотро- 
пейное значение. В. помогает обез¬ 
вредить нечистую силу. От мары, душащей 
людей по ночам, можно избавиться, избив 
ее В. или поясом (пол.); чтобы связать вам¬ 
пира, нужно накинуть ему на шею петлю из 
тростниковой В. (макед.). Считалось, что 
В., сплетенная из девяти лыковых полосок, 
пригодна для поимки водяного (пол.). 

Веревку от колокола использо¬ 
вали в качестве лечебного средства (болт.). В 
Белоруссии виновных в прелюбодеянии нака¬ 
зывали на колокольне ударами В. от колоко¬ 
ла. У словенцев на масленицу плодовые дере¬ 
вья перевязывали В., которой был связан пу¬ 
чок веток, освященных в Вербное воскресе¬ 
нье. В Польше (для выведения крыс из дома) 
куском В. обводили вокруг крысиной норы и 
выбрасывали его на дорогу. Использование 
В. в народной медицине связано с магией за¬ 
вязывания умов. 

Славянским народам известно немало за¬ 
претов, касающихся изготовления В. 
и обращения с нею. Запрещается вить (плес¬ 
ти) В. в святочный период, чтобы хищные 
звери (прежде всего волки) не навредили ско¬ 
ту (боен., палее.). Нельзя гужвити В. в день 
случки овец, чтобы ягнята не родились кале¬ 
ками (карпат.), и др. Плести В., а также 
брать их в руки и даже упоминать о них в 
разговоре запрещалось в некоторые кален¬ 
дарные праздники, чтобы человека летом не 
беспокоили змеи. Вить В. запрещалось бере- 
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мерной, чтобы ее ребенок не повесился (за- 
карпат.), ей нельзя было брать В. в руки, пе¬ 
реступать через них или проходить под ними, 
иначе при родах пуповина обмотается вокруг 
шеи ребенка, и т. п. (см. Беременность). 

Волокна и изготовленные из них В. ассо¬ 
циируются со сплетенными в косы волосами: в 
Сербии девочки, у которых плохие косы, кла¬ 
дут в канун Рождества под подушку В., что¬ 
бы косы были столь же длинными, или остав¬ 
ляют на ночь* В. на вербе, а утром, сидя на 
них, причесываются и говорят: «Нек мо]а коса 
расте брзо као врба, и нек буде дута као 
конопац» [Пусть моя коса растет быстро, 
как верба, и пусть будет длинной, как верев¬ 
ка] (СЕЗб 1894/1:118). Ср. Коса. 

Важное магическое значение имела ве¬ 
ревка, бывшая в соприкоснове¬ 
нии с покойником: больному лихо¬ 
радкой вешали на шею мертвое путо — тесь¬ 
му, которой связывали ноги покойнику, этой 
же цели служила случайно найденная на доро¬ 
ге В. В Белоруссии В., на которых опускали 
гроб в могилу, вывешивали затем на кресте 
или могильном дереве, чтобы умерший мог с 
их помощью преодолеть путь в «верхний» 
мир; (ср. в русских сказках мотив спускания 
по В. с неба на землю и поднимания из преис¬ 
подней на землю; Аф.НРС, Хе 130, 175, 
176, 390, 420, 423). О медиативной функции 
В. и подобных ей предметов см. также в ст. 
Нить. Такой В. подпоясывалась ведьма, от¬ 
правлявшаяся в ночь на Ивана Купалу «отби¬ 
рать спор» с чужих полей (костром.); эта В. 
помогала человеку избежать несправедливого 
суда (гомел.). 

Особое место отводилось веревке 
висельника: она приносит счастье 

(пол.), удачу в карточной игре (з.-укр.), за¬ 
щищает скот от порчи (пол.), помогает вы¬ 
дать замуж дочек в многодетной семье 
(пол.), делает человека неуловимым при во¬ 
ровстве и убийстве. В то же время она по¬ 
могает отыскать злодея (пол.). Шинкари и 
корчмари обзаводились такой В. для удач¬ 
ной торговли водкой (бел., укр., пол.); с В. 
висельника, намоченной в водке, шинкарь 
обходил вокруг села, чтобы его жители чаще 
посещали шинок (бел.). Кусок такой В. 
сербы клали вблизи ульев, чтобы пчелы не 
разлетались. Она применялась также для 
лечения конских (луж.) и людских (серб.) 
болезней. В Полесье В. висельника сжигали 
во избежание града (укр.); у юж. славян ею 


отгоняли градоносную тучу, а при засухе ку¬ 
сочек такой В. бросали в воду. 

Специальное изготовление 
веревки как ритуального предмета зафик¬ 
сировано в македонском обряде зимнего Ива¬ 
нова дня (7.1). Основной его эпизод — вруче¬ 
ние прежним кумом новому куму особого 
креста, который обвит базиликом и перевязан 
изготовленной заранее В. Накануне праздни¬ 
ка в доме старого кума две женщины, встав в 
противоположных углах комнаты, сучат ере- 
ца ('сучат В.'), из белых и красных ниток. В 
день праздника крест, перевязанный этой В., 
присутствует во всех его эпизодах. В частнос¬ 
ти, во время хоровода женщины стараются 
незаметно отскрести от этой В. немного ни¬ 
ток, полагая, что им се одѳрзе срска [им до¬ 
станется счастье] (Кит.ВО:19). 

Лип: Журав.КД; Журавлев Ц СБЯ—84:109— 
114; Страхов // Вшіап Ьіциі*ііс* 1988/12:49— 
65; ЗРГО 1873/5:26; СБЯ-83:212; СБФ-84: 
274; ТОРП:242; Ив.ЖПК:211; ПА; Вак. 
БЕТБ:286; Телб.БББ: 210,252; МФ 1975/ 
15-16:244; Мил.ЖСС:195; ГЕМБ 1932/7:120, 
1933/8:56, 1936/11:20-22.56. 1937/12:45,48, 
1974/37:214,215, 1985/48:355-356; 21ЧІО 

1967/43:145; Кііг.РБЗ 1:15, 4:294; Віе«.2Р: 
101-103; ІЯ/АК 1881/5:110; ЛѴівІа 1892/5:634; 
МААЕ 1900/4:109; Ногѵ.К2Ь:66,68. 

Т. А. Агапкина , Е. Е. Аевкиевская 


ВЕРЕТЕНО — орудие прядения, вращае¬ 
мая рукой заостренная палочка, наделяемая 
магическими свойствами. Они связаны с вра¬ 
щением и остротой В. (см. Крутятъ). 

В. как символ женского занятия присут¬ 
ствует в ритуалах и верованиях всех славян. 
Сербская женщина сразу после рождения 
ребенка должна была взять в руки В. и 
спрясть небольшую нитку, чтобы ребенок 
был ѳ редан као в решено, 'трудолюбивым, 
как В.' (Пожега). Черногоркам запреща¬ 
лось во время прядения касаться веретеном 
мужчины, чтобы у него не рождались одни 
девочки. У воет, славян девочке пуповину 
часто перерезали на прялке. В., гребне и т. п., 
мальчику — на топоре. У сербов при затянув¬ 
шихся родах через рубашку роженицы про¬ 
пускали топор или В. и говорили: «Ако си 
мушко, узми секиру; ако си женско, уэми вре- 
тено!» [Если ты мужского пола, возьми то- 




ВЕРЕТЕНО 


341 


пор, если женского — возьми В.!] (Лесковац- 
кая Морава; Миодр.НПС:61). 

Сербка, сажая курицу на яйца, «мешала» 
их В., «чтобы было больше курочек и мень¬ 
ше петушков» (Ибар ~ эап. Сербия). Все 
обряды с В. исполняются женщинами. 

Веретено как оберег. Сербы 
пользовались В. для защиты от демонов, по¬ 
являющихся при родах: женщина раздевалась 
донага, распускала волосы и шла к реке с В. в 
руках и там читала заговор (Железные Воро¬ 
та Дуная). Согласно сербской былинке, до¬ 
статочно было перевернуть В. верхом вниз, 
чтобы обнаружить чертей, пришедших к де¬ 
вицам в день Федора Тирона под видом 
парней, и прогнать их (с. Шимаковци, 
Срем). В Болгарии клали В. (или веник) в 
колыбель ребенка, чтобы отвести дурной глаз 
и нечистую силу. Для предохранения дома от 
удара молнии болгарки во время грозы выно¬ 
сили во двор В. вместе с пасхальным яйцом, 
миской и оселком. 

Веретено как целительное 
средство применялось при заговаривании 
болезней и врачевании. Бабки-шептухи при 
заговаривании боли и покалывания в боку 
брали три В. и троекратно кололи веретеном в 
бок (курск.). Девять В., нож и вертел брали 
сербки для лечения боли в груди, размахивали 
этими предметами и читали как заговор текст 
о «житии» льна (см. Житие предметов и 
растении). Чешские девушки, заболевшие 
лихорадкой, обегали трижды вокруг пруда, 
бросая в него последовательно кусок хлеба, 
В., пучок льна, чем старались задержать Ли¬ 
хорадку в ее подводном жилище. Ворожеи из 
Покутья (Карпаты) при расстройстве желуд¬ 
ка и болях в животе у детей «выдворяли 6а- 
биц» (детскую болезнь) тем, что ставили на 
живот ребенку горячий горшок, держали в ру¬ 
ке девять ложек, иглу, В., нож и толкушку и 
заговаривали, «вычерпывая» болезнь ложка¬ 
ми, «вышивая» иглой и «выпрядая» верете¬ 
ном. В подобный набор предметов В. входит 
во многих ритуалах (см. Колючий). Голов¬ 
ную боль лечили водой, в которую клали В. и 
нож. При воспалении языка на Черниговщине 
«кололи жабку», прикасаясь к горлу В., гвоз¬ 
дем или прутиком и читая заговор. 

Веретено в любовной магии 
играло важную роль, причем свойство его 
вращаться было в этом случае определяю¬ 
щим. В Покутъе, на Червоной Руси девуш¬ 
ки крутили В., чтобы парни также крути¬ 


лись вокруг них. Сербские девушки проты¬ 
кали В. сердце крота с приговором: «Као се 
В. окретало, тако се и Н. окретао за мном» 
[Как В. крутится, так пусть крутится Н. 
(имя парня) вокруг меня] (СМР:79). На 
Украине девушки в день Сорока мучеников 
ворожили на 40 веретенах или прутиках и 
при этом пекли медовые хлебцы для парней. 
Сербка, «чтобы привязать к себе мужа», 
должна была во время своих месячных на 
том месте, где мочился ее супруг, воткнуть 
в землю перевернутое В. По окончании ме¬ 
сячных она «отвязывала мужа» тем, что 
втыкала в землю В. уже нижним концом 
(с. Церннца — Косово Поле). В эап. Бол¬ 
гарии (Кюстендилский окр.) на Преображе¬ 
ние женщины, подозревающие своих мужей 
в неверности, брали подсолнух, пробивали в 
нем посередине дырку В. и сквозь нее тай¬ 
ком смотрели на своих мужей. Это должно 
было «возвратить» прежнюю любовь, как 
«поворачивается» к солнцу подсолнух (мо¬ 
тив вращения — возвращения — преображе¬ 
ния, см. Преображение). 

Запреты пользоваться ве¬ 
ретеном связаны также с мотивом вер¬ 
чения и кручения и с мотивом роста. Почти 
у всех славян существовал запрет на пряде¬ 
ние в пятницу. В Закарпатье жена охотника 
в тот день, когда муж уходил на охоту, не 
пряла, «чтобы зверь не крутился, как В., а 
охотник не блуждал, не крутился по лесу». 
В Сочельник прятали все В., чтобы жнецы 
«не кололись», т. е. не напарывались на что- 
либо острое. В то же время эти В. должны 
быть полными, т. е. с намотанными на них 
нитками, чтобы в грядущем году были таки¬ 
ми же полными кукурузные початки (Лес- 
ковацкая Морава). Словаки выносили из 
дома и прятали на чердаке В. от Рождества 
до Трех королей, потому что от взгляда на 
В. могла появиться боль в боку. 

Сербы считали, что ребенка нельзя уда¬ 
рить В. или веником, т.к. от этого он может 
перестать расти. Если же это случится, то 
избежать последствий можно, ударив В. об 
пол и потолок и сказав: «Порасло до гре- 
де!» [Расти до балки!] (Гружа) либо триж¬ 
ды плюнув на В. и трижды подбросив ре¬ 
бенка (черногор. Васоевичи). Беременной 
запрещали ковырять веретеном в ухе, т.к. от 
этого у ребенка будут болеть уши (воет. 
Сербия). В то же время в Полесье (Туров- 
щина) веретеном лечат болезни уха. 
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Веретено в семейных обря> 
д а х в основном оберег и женский символ. У 
сербов сразу после родов вешали на очажную 
цепь В. с насаженной на него головкой чесно¬ 
ка, чтобы младенцу не повредили всштнцы 
(Стиг). Когда ребенок долго не начинал хо¬ 
дить, в Пожеге (зал. Сербия) одна из дево¬ 
чек в семье трижды «обводила» его вокруг 
очага, держа в руках В. и произнося: «Како 
ово вретено врче, тако мала (имя ребенка) 
трче» [Как это веретено крутится, так пусть 
малышка бегает] (Теш.НЖОПК:54). Рус¬ 
ские в Онежском кр., когда у ребенка появля¬ 
лась бессоишца* делали из лучины малень¬ 
кое В. и прялку, клали их у изголовья и про¬ 
износили: «Полуношница, щекотаренка! Не 
играй моим дитяткой, играй прялочкой, вере- 
теночком да помельной лопаточкой» (Обря¬ 
довая поэзия Пинежья. М., 1980. С.28). 

В свадебном обряде у болгар есть специ¬ 
альный ритуал, называемый эаприданс 'нача¬ 
ло прядения': мать дарит невесте В., прялку и 
белую кудель ( Михайлов граде ко, Врачанско, 
Ловешко, Тырговишко, Шуменско и др.). В 
Пловдиве ком кр. запридане происходило, 
когда невесту вели к источнику: там она брала 
новое В., а деверь опускал его в воду и в вед¬ 
ра с водой, наполненные невестой. 

Уподобление веретена змее 
выражено в полесском представлении, что 
оставленные на праздник в хате В. «пойдут 
в лес змеями». На севере Волыни считали, 
что сколько увидишь в праздник в хате В., 
столько встретишь в лесу ужей (Щедро- 
гор). Согласно волынской легенде, большая 
и опасная змея веретенника произошла из 
В., которым женщина пряла на Святки, а 
потом выбросила, вместо того чтобы его 
сжечь (2>ѴАК 1887/11:218). На Полтав¬ 
щине и в других областях Украины считали, 
что «як не бачитимеш веретена на Святках, 
то не бачитимеш гаду літом» (УНВ:591). 
Вынесение ткацких орудий из хаты на пра¬ 
здники предохраняет скот от болезней, а 
людей от гадюк. Белорусы считали, что тот, 
кто увидит В. на Благовещение, потом часто 
будет видеть змей (Борисов). 

Веретено как атрибут мифо¬ 
логических персонажей известно 
в ряде славянских традиций. В.-слав. П-т- 
вица, кикимора проказят с В. и не убран¬ 
ной на ночь пряжей ~ путают и пачкают 
нитки и т. п. Словенская Перехта в рож¬ 
дественские вечера обходит дома и следит, 


все ли пряхи кончили прядение, все ли соб¬ 
людают пост. Нарушительниц запретов Пе¬ 
рехта колет в живот, а то и прокалывает 
его, высасывая все скоромное. В то же вре¬ 
мя женщины, прядущие в пятницу, незримо 
колют своим В. саму Параскеву Пятницу, 
св. Варвару или Богородицу, которые явля¬ 
ются нм в истерзанном виде как укор в со¬ 
вершенном грехе. 

С помощью В. вызывали дождь, окуная 
его в воду (Полесье). 

Видеть В. во сне — особенно с длинной 
ниткой — означает дальнюю дорогу (Поле¬ 
сье, центр. Болгария). См. также Пряде¬ 
ние, Пряжа, Прялка. 

Лит. Аф.ПВ 3:76,132; ВетЗЗО:45; ЭС 1862/ 
5:88; Булг.П:188; Шейн МИБЯ 3:346; Килим. 
УР 3:318-319; КоІЬ.ОѴУ 31:177.219; ПА; Ант. 
АП .-248-249; Гр6.СОСБ:73.Ю0.103. Ъор. 

ЖОЛШ28,374,408; Лнл.ВСБХ:645; Мил. 
ЖСС:194; Мнодр.НПС:61; Раск. 1987/47-48: 
65.49-69; СЕЗб 1934/50:35.211,212.231, 
1938/53:180; СМР.78-79; Теш.НЖОПК:49, 
54; Фмл.ТК:34; УЗб 1978/7:275; Ѵик.8К:132; 
^N20 1962/40:343; АЕИМ 1879-11; БЕ 
1989/14/2:3-15; Зах.ККр:160; Ков.НАМ:71; 
Марин.НВ:1Э7; Пир.438, Чол.БНС:55; Ногѵ. 
№ 1 . 54 . 

М. Р. Павлова. Н. И. Толстой 


ВЕРТЕЛ — предмет домашней утвари, 
связанный с огнем (очагом) и наделяемый 
апотропейными и продуцирующими свой¬ 
ствами (преимущественно у юж. славян). В. 
носят с собой участники обрядовых обходов, 
его втыкают в поля и посевы, а также бьют 
им людей и скот (см. Бить, Втыкать). Как 
колющий предмет, постоянно взаимодей¬ 
ствующий с огнем, В. используют в качест¬ 
ве оберега. У сербов и болгар роженице 
в течение определенного времени после ро¬ 
дов надлежит выходить из дома, держа в 
руках В., «чтобы к ней не подступало зло». 
Чтобы черви не ели листьев табака, в р-не 
Даннловграда В. втыкают в землю на та¬ 
бачной плантации. В Пригорье (хорв ) на 
масленицу принято жарить что-нибудь на В. 
и спрашивать того, кто жарит: «Что пе¬ 
чешь?» Он отвечает «Голову кроту, чтобы 
не копал грядки», после чего В. втыкают в 
огород, защищая его от кротов (Коі.Р:105). 
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В Болгарии в Юрьев день обходят поля, 
посевы и виноградники с ветками фрукто¬ 
вых деревьев, а также иногда и с В. Ветки 
и В. втыкают в землю по углам поля, чтобы 
защитить его от неурожая, порчи и града. В 
Болгарии В. — наряду с другими металли¬ 
ческими предметами домашней утвари — ис¬ 
пользуется для отгона от селении ящериц и 
змей в день св. Еремин. 

В. как металлическому предмету припи¬ 
сывается способность наделять людей и 
скот здоровьем. Чтобы зубы были 
здоровыми, следует слегка погрызть В. по¬ 
сле того, как с него снимут мясо (черно- 
гор.). У болгар первый хлеб, выпекаемый в 
доме после рождения мальчика, окуривают с 
помощью В., «чтобы ребенок был здоров, 
как железо». Связь В. с огнем объясняет 
обычай лечить с помощью В. людей, стра¬ 
дающих изжогой (серб.). 

В. воспринимается и как фалличе¬ 
ский символ, чем можно объяснить 
его широкое использование в масленичной 
обрядности чехов и словаков, ср. масленич¬ 
ные танцы с В. (а также с пикой, саблей 
или палкой). У сербов В. ударяют женщи¬ 
ну, которая хочет забеременеть, девушку, 
чтобы она быстрее вышла замуж, корову ~ 
«да се болл воде» [чтобы больше плоди¬ 
лась] (ГЕМБ 1940/15:23). Во время сло¬ 
вацких масленичных обходов, называемых 
скоДспіс % гаікот 'хождение с вертелом', 
парни втыкают В. в потолок, после чего 
танцуют под ним с хозяйкой или ее дочерью 
ради хорошего урожая льна, конопли и др., 
а затем насаживают на В. подаренные им 
куски сала и др., что нашло отражение в 
обрядовых песенках, исполняемых при обхо¬ 
дах, ср.: «ОаііеІе, сіа^іе гегеЛ аіапіпу, аЬу и 
ѵаш вѵіпе сіоЬге ѵукгтііі» [Данге же, дайте 
вертел солонины, чтобы у вас хорошо от¬ 
кармливались свиньи] (ОІеі.ЬТ:116). 

Продуцирующее и алотроиейиое значе¬ 
ние приписывалось прежде всего В., на ко¬ 
тором готовили рождественское жаркое или 
юрьевский курбан . В. носили в загон для 
волов и терли масляным В. шеи волов, что¬ 
бы ярмо не натирало в упряжке (Попово 
Поле); сербы оставляли в гнездах, где куры 
высиживали яйца, и говорили: «Овд>е Ье ко- 
коши носити }а}а» [Здесь куры будут нести 
яйца]. В Боснии носили В. в огород, чтобы 
черви не поели капусту. В Груже оставляли В. 
в огороде для защиты от кротов. 


Иногда в обрядах используются предме¬ 
ты, имитирующие В. У банатских герое на 
Рождество хозяин берет прут с насаженным 
на него куском солонины и слегка бьет им 
домашних и скотину, говоря: «Да се горле 
и да порастете као врбнца» [Поправляйтесь 
и растите, как верба] (БХ:299), а по окон¬ 
чании Рождества относит этот прут-В. к 
плодовому дереву. 

В обрядовых обходах юж. и зал. славян 
В. может выполнять функцию вспомогатель¬ 
ного ритуального предмета: на него нанизы¬ 
вают хлебы и куски мяса, предназначенные 
для вознаграждения об ход ников. 

Лми Плот.ДР:124; В«.ПСОП:57; СбНУ 
1900/16-17/2:49; Марин. И П 2:147; Кол. 
ПОС:111,112; Ян.БОХ:37; Кит.ВО:21; СБФ- 
89:127; СМР:250; БХ:299; Петр.ЖОГ; Тро]. 
ЖО:140; ГЕМБ 1929/4:115, 1933/8:56. 1936/ 
11:63, 1940/14:23,31; 2ІМ20 1906/11.502; ЕЮ 
1940/2; Коі.Р:105; 55^:182; Н<нѵ.К2Ы46. 

Т. А. Агапкина 


ВЕРТЕП (рус., укр.), Вифлеем (укр.), 
батлейка, вяртэп (бел.), норка. }аіеІка , Ио- 
Ьек (пол.), шегіера, ЬаІІс}ка (силез.), Ьеііет , 
Іазіііку (чеш., словац.), ѵегіер (словац.) — 
рождественское кукольное представление, 
распространенное на Украине, в России, Бе¬ 
лоруссии, Польше, Чехии, Словакии, Сло¬ 
вении в XVIII—XIX вв., а также двухъ - 
или трехъярусный ящик, в котором распола¬ 
гались куклы. 

В. возник в католических славянских 
странах и затем был перенесен в православ¬ 
ные регионы. Он обязан своим происхожде¬ 
нием давней францисканской традиции, иду¬ 
щей с XIII в., выставлять во время Рож¬ 
дества в алтаре или приделе храма ясли 
(ргаеодере), неподвижные фигурки младенца 
Иисуса, Девы Марии, св. Иосифа. Не 
меньшее значение для его возникновения 
имела рождественская мистерия, разыгрыва¬ 
емая как в католическом, так и в православ¬ 
ном регионах, а также рождественские диа¬ 
логи. Мистерия и диалог определили тип и 
особенности сюжета В. — противопоставле¬ 
ние серьезного и смешного начал, вид сце¬ 
ны. В. влился в рождественские обрядовые 
обходы и оказался тесно связанным с коля¬ 
дованием. В. носили колядники (ученики 




344 


ВЕРТЕП 


духовных шкал, деревенская молодежь), а 
когда В. приобрел относительную самостоя¬ 
тельность — вертепники (укр.)* иоркаггс 
(пол.). В. показывали после колядования, во 
время его представления пели «календы», 
вошедшие ватем в текст В. Наряду с В. ус¬ 
траивали шествия «Трех королей», рааьпры- 
вали пастушеские пьесы (пасторали). От 
вертепных представлении, видимо, отпочко¬ 
вались обходы со звездой. 

В., зародившись в высокой сакральной 
культуре, «опустился» в народную среду, 
сначала городскую, а затем деревенскую. В 
деревне сохранился почти неизмененным, в 
городе же в XIX в. он подвергся влиянию 
театра (в польской топке есть отзвуки по¬ 
пулярных комедий XVIII в., оперетт), влия¬ 
нию зарождающейся массовой культуры, га¬ 
зет, рекламы, не теряя при атом сакрального 
значения, но приобретая своеобразный поли¬ 
морфизм. 



Вертеп. Крахов. XIX-XX ав. 


На сакральное значение В. указывает са¬ 
мо его название, отсылающее к городу Виф¬ 
леему, где родился Иисус Христос, пещере 


или его яслям. Оно же предопределяет сюжет 
представления, разрабатывающий следующие 
евангельские эпизоды: рождение Христа 
(Лк. 2, 7), поклонение волхвов (Мф. 2, 
1—12), поклонение пастухов (Лк. 2, 8—17), а 
также эпизоды с царем Иродом, избиением 
младенцев, плачем Рахили (ср. Мф. 2, 16, 
18). Сюжет В. мог включать вставки, изобра¬ 
жавшие жизнь пастухов, идущих поклониться 
Иисусу, или спор между волхвами и пастуха¬ 
ми, для кого из них родился Иисус (как в 
чешском Вифлееме). Сюжет В. мог сверты¬ 
ваться до двух эпизодов — рождения н по¬ 
клонения, которые непременно входят в лю¬ 
бой его вариант и составляют ядро сюжета. 
Так образовывался обычно неподвижный 
центр В.: постоянные персонажи Иисус, Бо¬ 
городица, св. Иосиф, окружающие их живот¬ 
ные (вол, осел, ягнята, козы), а также дары 
пастухов. Кроме них действовали Ирод, 
Черт, Смерть, которые утаскивали Ирода в 
ад. Этот список мог дополняться ангелами, 
воинами, телохранителями и другими второ¬ 
степенными персонажами. 

Тексты В. передавались изустно. Варьи¬ 
ровались отрывки мистерий, диалогов, вы¬ 
ступления колядннков. В него входили цер¬ 
ковные песнопения («Слава в вышних»). 

Специфика В. состояла в том, что рож¬ 
дественский сюжет сосуществовал с разви¬ 
тым элементом интермедии. На вертепной 
сцене появлялись, сменяя друг друга, персо¬ 
нажи народного театра и фольклора: Цыган, 
Воин, Запорожец и др. Они разыгрывали 
незамысловатые сценки: Цыган продает ло¬ 
шадь, Цыганка гадает Запорожцу, Воин 
ловит Черта. Ссорились, дрались, пели и 
танцевали, произносили монологи-самопред- 
ставления. Персонажи интермедий радова¬ 
лись рождению Иисуса н смерти Ирода, 
поздравляли с праздником публику. В ран¬ 
нем В. вслед за пастухами и волхвами поя¬ 
вились арабы, персы, негры со слонами, 
верблюдами, конями. Они также шествовали 
на поклон к Иисусу. Затем на смену экзо¬ 
тическим народам пришли знакомые, сосед¬ 
ние: в польской «топке» действуют Казак, 
Еврей, Венгр, Гураль, в украинском и бело¬ 
русском В. — Поляк, Еврей, Цыган, Мос¬ 
каль (Солдат). К середине XIX в. этот ряд 
дополнился представителями различных со¬ 
циальных слоев и профессий: Улан, Гусар, 
Богач, Ростовщик, а затем Кондуктор, Ве¬ 
лосипедист, Кассир. 
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Заканчивалось представление монологом 
Деда (укр.), Савочки с мешком (бел.) и 
подобных им фигур с просьбой к зрителям о 
милостыне, т. е. вознаграждении за спек¬ 
такль. 

Наряду с интермедиальными мотивами в 
В. входили и элементы моралите, пьес о 
ірешниках, которых черти утаскивали в ад 
подобно Ироду. 

За кукол на разные голоса говорил вер¬ 
тепник. Он же читал текст от автора. В 
представление на равных правах со словом 
входили музыка, пение (канты, народные 
песни), танцы. 

Ящик — В. (размерами в среднем 1,5 
на 1,5 м) носили на шесте или за плечами, 
делали из дерева, картона, ткани, а иногда, 
как в Чехии, из бумаги. Он повторял очер¬ 
тания храма, в отдельных случаях даже выг¬ 
лядел, как его макет. В архитектуре В. ак¬ 
центировали и особо декорировали купол (в 
православном регионе) или башни (в като¬ 
лическом). Их увенчивали крестом, специ¬ 
ально освещали. В. делился на ярусы — не¬ 
бо, землю, ад, повторяя строение мистер и- 
альной сцены. На верхнем ярусе разыгрыва¬ 
лись рождественские события, там стояли 
ясли; на среднем действовали царь Ирод, 
сидящий на троне, его приближенные и 
Смерть. На нижнем, т. е. в аду, Ирод ока¬ 
зывался в финале пьесы. Интермедиальные 
персонажи выступали на среднем ярусе. 

Кукол делали из дерева, использовали 
также бумагу, цветные ткани, солому, лен, 
раскрашенную глину, хлеб. Редко встреча¬ 
лись покупные куклы из папье-маше или 
фарфора. Руки и ноги крепились на отдель¬ 
ные нити, которыми манипулировал вертеп¬ 
ник (тогда, напр., Смерть взмахивала косой 
и отрубала голову Ироду). Куклы были на¬ 
сажены на палки или металлические прутья, 
с помощью которых их водил вертепник. 
Неподвижными оставались центральные 
персонажи: младенец Иисус, Богородица, 
св. Иосиф. Для кукол шили специальные 
костюмы: Рахиль в украинском В. носила 
плахту — платок. Пастухи были обуты в 
постолы. Поляк выходил в контуше н кон¬ 
федератке. Иногда персонажей рисовали, 
заменяли иконами, литографиями. 

Главным аксессуаром В. была «вифлеем¬ 
ская звезда», вставлявшаяся в специальное 
отверстие в верхнем ярусе В. или дававшая¬ 
ся в руки «пастухам». 


Лаги ВорЗНН 1:116—126; Всеволод • 
ский-Гернгросс В. История русского те¬ 
атра, Л.; М., 1929; Фе д ас И. Ю. Украш- 
сысий народник вертеп. Киш, 1987. \Ѵ і е г г - 
Ь о ѵ я к і В. О агорсе. Ьбсіг, 1990; Ѵапосе ѵ 
іеякі киііи/е. ѴуіеЬгасІ, 1989. 

Л. А. Софронова 

ВЕРТЕТЬ — см. Круть. 

ВЕРХ — НИЗ, верхний ~ ниж¬ 
ний- одна из основных семантических оп¬ 
позиций в славянской картине мира. Верх на¬ 
делен символическими признаками — «хоро¬ 
ший», «благополучный», «плодородный», 
«обильный», «жизненный», а низ ~ призна¬ 
ками «плохой», «неблагополучный», «скуд¬ 
ный», «смертельный» (ср. Добро — зло). 
Так, на юге Польши, в Карпатах, закапывая 
послед в доме, сенях или кладовой, клали его 
пуповиной кверху, «чтобы не повредить здо¬ 
ровью роженицы»; положение пуповиной 
книзу привело бы к бесплодию. В Полесье, на 
Гомельщине (Лельчицкий р-н), смотрели, 
как паук ползет по стене: если вверх — к до¬ 
бру, если вниз — к худу: будет убыток в се¬ 
мье, в хозяйстве. Русины в Закарпатье на 
Новый год катали по полу пирог «крачун», 
веря, что год будет хорошим, если пирог упа¬ 
дет на нижнюю корку; если же на верхнюю, 
то следует ожидать смерти в семье. Сербы 
Косова Поля в рождественский сочельник 
сбрасывали с ног постолы и гадали: тот, чьи 
постолы не перевернутся, будет весь год здо¬ 
ров, а тот, чьи упадут верхом книзу, будет 
весь год болеть. Русские считали, что поло¬ 
женный или упавший нижней коркой кверху 
хлеб предвещает смерть или болезни, а сербы 
в Герцеговине ожидали от этого обнищания 
дома. У юж. и воет, славян при выносе покой¬ 
ника в доме обычно всю посуду ставили вверх 
дном. Переворачивали и другие предметы: 
лавки, сани, телеги. В связи с этими похорон¬ 
ными действиями нередко запрещалось вооб¬ 
ще ставить бревна комлем кверху (у рус¬ 
ских), ставить бадняк перед домом в таком 
же положении (серб.). Сербы в Герцеговине 
накануне дня св. Варвары варили варицу — 
кашу из разных зерен, а наутро смотрели, как 
она выглядит: если она была с буграми, буду¬ 
щему году быть доброму и обильному, если с 




трещинами — это к плохому урожаю и смер¬ 
ти, если в середине каши ложбинка — это к 
смерти хозяина. Белорусы на Рождество на¬ 
блюдали за тем, как варится кутья, и полага¬ 
ли, что если зерна всплывают, предстоящему 
лету бытъ урожайным, а если зерна опускают¬ 
ся на дно — быть недороду. 

Верх и низ в ряде случаев воспринимались 
как лицо и изнанка предмета. По верху и низу 
гадали, как гадают с монетой — орел или 
решка, — определяя благоприятность и небла- 
гоприятностъ начинания, судьбы, места и т. п. 
Так, русские в прошлом, выбирая удачное 
место для постройки дома, роняли из-за пазу¬ 
хи на землю три хлеба, и если они падали 
верхней коркой кверху, место считалось до¬ 
брым, если же наоборот, место следовало по¬ 
кинуть. Болгары во время жатвы, гадая о бу¬ 
дущем урожае, бросали грабли подальше от 
себя и смотрели, куда обращены зубья: если 
наверх — к добру, если книзу “ к беде (юж. 
Фракия). Поляки следили за тем, сверху или 
снизу появятся у ребенка первые зубы: верх¬ 
ние (обращенные книзу) предвещали его 
смерть, а нижние (обращенные кверху) — 
жизнь (Карпаты, над р. Рабой). 

Связь оппозиции верх — низ с оппозицией 
мужской — женский выявляется в сербском 
поверье, что ячмень на верхнем веке предве¬ 
щает рождение мальчика, а на нижнем — де¬ 
вочки (г. Шабац). О поле будущего ребенка 
сербы гадали и по яйцу, положенному в 
огонь очага: яйцо, лопнувшее наверху, ука¬ 
зывало на мальчика, а лопнувшее внизу — 
на девочку (Шумадня, около г. Крагуева- 
ца). Русские при постройке избы, устанав¬ 
ливая матицу, привязывали к ней хлеб и пи¬ 
рог, спрятанные в вывернутую шубу, затем 
разрубали веревку, и шуба с хлебом и пиро¬ 
гом падала на пол: если хлеб падал верхней 
коркой кверху, считали, что в доме будут 
рождаться мальчики, если же книзу — девоч¬ 
ки (Новгородская губ., Боровичский у.). 

В гористых районах Боснии и в Карпатах 
оппозиция верх — низ соотносилась в народ¬ 
ном представлении с понятиями «хороший» — 
«плохой». Так, сербы Боснии считали, что ес¬ 
ли змея переползет дорогу перед человеком, 
идущим в гору, — это к счастью и такую 
змею не следует убивать, если же она пере¬ 
ползет перед человеком, идущим под гору, та¬ 
кую змею следует убить, чтобы отвести беду 
(Фоча). В Закарпатье на Благовещение и в 
Рождественский сочельник нельзя было хо¬ 


дить к соседям, живущим в домах, стоявших 
ниже по склону горы, а можно было посещать 
лишь тех, кто жил выше по склону; нарушаю¬ 
щий это табу рисковал потерять имущество, 
которое бы «пошло под гору» (с. Люта). 
Подобный запрет был известен у белорусов: 
соседу, живущему «под горой», т. е. ниже по 
склону, не давали скота и птицы на племя из 
опасения, что «под гору все перекатится»; тем 
же, кто жил выше по горе, давали охотно. 

В допетровской Руси бытовало пред¬ 
ставление о том, что человеческое тело раз¬ 
делено на две половины: верх, до пояса, — 
чистая половина и низ, ниже пояса, — не¬ 
чистая; поэтому считалось большим грехом 
носить крест ниже пояса (свидетельство Ан¬ 
тонио Поссевино, XVI в. Поссеви- 
н о А. Исторические сочинения о России 
XVI в. М., 1983. С. 3). 

Лили Шейн МИБЯ 3:398; Бог.ВТНИ:205, 
228; Зел.ТД:597—598; ЖС 1894/4:409; 

Вак.БЕТБ:464; Мил.ЖСС:154,190; ЗѵЩ.Ш: 
602; Ѵик.8К:353; Николова М. Обичаят 
Петловден // Известия на народння музей. Вар¬ 
на. 1873/9:153-182. 

Н. И. Толстой 


ВЕСЕЛЬЕ — в народной культуре ритуа- 
лизованное выражение положительных эмо¬ 
ций, обычно сопровождаемых смехом, пени¬ 
ем, танцем, игрой и т. п. Может быть ес¬ 
тественным и нарочитым, подчеркнуто риту¬ 
альным действием. В некоторых славянских 
языках слова с корнем + і*е$е/- могут быть 
терминами, обозначающими обряд, жертвен¬ 
ное животное, предмет и т. п. 

В. — обязательный компонент почти всех 
семейных обрядов — рождественского, ново¬ 
годнего, масленичного, троицкого, купальско¬ 
го и др. + Ѵе5 е/- лежит в основе названий 
свадьбы у украинцев ( ѳесілля ), белорусов 
(вясслле ), у зал. и сев. великороссов (весе¬ 
лье), поляков (шехіе), словаков (і*5ейе), че¬ 
хов ( ѵезсіка ), хорватов-чакавцев (о. Сусак — 
ѵаиЗе), ср. также у хорватов (около Загреба) 
ѵсзеігйк 'свадебный чин со стороны жениха*. 
Слово весеѵъак может относиться к молодому 
месяцу, ср. обращение к нему сербов в ново¬ 
луние: «Здрав здравллче, веселваче! Венац тн 
на главу, а мени эдравл>е и веселіе у куЬу!» 
[Здорово, здоровяк и весельчак! Венец тебе 
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на голову, а мне в дом здоровье и веселье!] 
(Мил.ЖСС:62). Веселила — 'сакральный 
пирог к «малому Божичу», т. е. Новому году’ 
(сербы-граничары Хорватии), а также 'ба¬ 
ран, зажаренный на вертеле к Рождеству' 
(Бока Которска, герцеговин., черногор.). В 
Поповом Поле (Герцеговина) в рождествен¬ 
ский Сочельник хозяин выбирал барана, что¬ 
бы его презеселити 'зарезать*. У хорватов- 
католиков в юж. Герцеговине баран, зарезан¬ 
ный на рождественском полене (бадняке) и 
зажаренный на Рождество, также называется 
ѵсзеВка , и его после заклания следовало ргіѵсзе- 
Ші 'приладить к огню', зажарить ночью к 
Рождеству. Вяленое мясо, сваренное на Рож¬ 
дество, называлось всселхік (Боснийская 
Крайне); так же назывался и сам бадняк 
(черногор., герцеговин., з.-серб.), о котором 
говорилось, что он превеселио се ‘перевеселид¬ 
ея', когда перегорал в середине и распадался 
на головешки (Герцеговина, Бока Которска). 
Сербы Фрушка Горы перегоравший пополам 
бадняк тушили вином, а на Рождество после 
обеда выносили из дома в сад, вешали на пло¬ 
довое дерево и при атом пели: «Наш бадгьа- 
че, наш бадіьаче, буди нам весео!» (СЕЗб 
54:88). Веселнцей (веселила) именовалась и 
железная лопатка у очага, на котором горел 
бадняк (Бока Которска). Лопатку называли 
так лишь один день в году — в Сочельник. У 
сербов в Боснии полазнжж называется весе - 
льак , а в Груже (Шумадия) — радоѳан . Ра¬ 
дованом называется в ю.-вост. Герцеговине 
(Попово Поле) в течение трех рождествен¬ 
ских дней каждый вол и конь. Так же имено¬ 
вал в Поповом Поле полазник хозяина, а хо¬ 
зяин ~ полааника. Таким образом, в серб¬ 
ской традиции отмечаются временные, риту¬ 
альные имена или термины, обозначающие 
носителей радости и веселья. Впрочем, в 
сербском языке слова веселйк, всселнйк могут 
означать и беднягу, бедолагу, горемыку, и да¬ 
же покойника. 

В. противостоит печали, горю, как смех — 
плачу, пение — молчанию, танец — непод¬ 
вижности, статичности или жизнь — смерти. 
Ритуальность В. ярче всего вырисовывается 
на фоне противоположного душевного состоя¬ 
ния или ситуации, в принципе исключающей 
В. Так, в Сербии, в р-не Такова, если в доме 
часто умирали, чтобы пресечь эту беду, выби¬ 
рали в семье человека, который после преда¬ 
ния покойника земле еще у могилы начинал 
громко петь; в Лесковацкой Мораве (воет. 


Сербия), когда в семье часто умирали, за¬ 
ставляли мать петь во время выноса покойни¬ 
ка из дома. В с. Разгойна матъ на похоронах 
пела песню «Подо по пуха, по каменита» [Я 
пошла по дороге, по каменистой] (Ъор. 
ЖОЛМ:497). При этом ей к одежде или к 
волосам прикрепляли букетик базилика — 
символа В. и радости, «чтобы дьявол не радо¬ 
вался». Так нарочитым В. и радостью изгоня¬ 
лась дьявольская радость. В с.-воет. Сербии 
и Хомолье, когда умирали дети, на похоронах 
соседи старались незаметно прикрепить к 
одежде родителей букетик цветов и перья 
(при атом траур не соблюдался). Если умира¬ 
ли родители либо тесть или теща при живых 
детях, совершался тот же ритуал. Если похо¬ 
роны приходились на воскресенье или пра¬ 
здник, когда в селе на площади или лужайке 
танцевали «коло», муж и жена, украшенные 
букетиками, шли в круг танцевать, а вернув¬ 
шись домой и войдя в дом, исполняли песню. 
Этому обычаю следовали тогда, когда умира¬ 
ли первенцы и престарелые родители. В селах 
около Крагуеваца (Шумадия) смерть первого 
ребенка не оплакивали, «чтобы рождались и 
были благополучны следующие дети». 

В Палице (Далмация) этот обычай при¬ 
нял христианский характер и толкование. Там 
после смерти младенца совершался обряд ра- 
доеоил: родители с соседями радовались то¬ 
му, что со смертью ребенка семья получила 
заступника на небесах в виде ангелочка. В ка¬ 
честве реликтов древней славянской тризны 
сохраняются в отдельных зонах привычки шу¬ 
тить и смеяться на поминках, а также обычая 
играть в разные непристойные игры у гроба 
или тела покойника или рассказывать сказки 
и анекдоты. См. Игры при покойнике. 

Нарочитое В., особенно в форме смеха, 
пения, танца, игры-представления, является 
активным способом предотвращения действий 
потусторонних, смертоносных или нечистых 
сил, способом защиты и покойника , н прово¬ 
жающих его близких и соседей. Такую же 
роль играет В. в родннных, свадебных и окка¬ 
зиональных обрядах. Особенно ярко ритуаль¬ 
ное В. проявлялось в обряде похорон-свадь¬ 
бы, т. е. тогда, когда хоронили неженатого 
юношу или девицу. Словаки в этих случаях 
одевали покойников в подвенечную одежду и 
устраивали посмертную свадьбу, отмечавшу¬ 
юся буйным В., музыкой и играми. Этот обы¬ 
чай с разной степенью В. известен также юж. 
славянам и украинцам. 
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Весёлка ~ название радуги во многих во¬ 
сточнославянских диалектах: ср. бел. весёлка, 
веся луха, укр. веселка, веселун, веселик, весе - 
душка, весела, великорус, смолен., ту л., ар- 
ханг. веселуха. В Полесье названия радавица, 
радоука, радоуніца , радіха , видимо, мотиви¬ 
рованы представлениями о радуге как пред¬ 
вестнице хорошей погоды, которая в некото¬ 
рых славянских зонах называется «весёлой». 
Ср. в.-полес.: «На Благовешчэнье, на Пасху 
сонце гуляе. Як весело ране [солнечное утро], 
так побачиш; як хмарно, то не» (с. Золотуха 
Гомельской обл., ПА). 

Эпитет весёлый применяется иногда к ог¬ 
ню (ср. рус. весело горит костер ), а горящие 
угли символизируют В. Македонцы в Рож¬ 
дественский сочельник, ожидая детей-коляд- 
ников, огораживают в доме небольшое про¬ 
странство веревкой и кладут туда топор, на¬ 
вой, горсть зерен и горящие угли: угли озна¬ 
чают здоровье и В. детей («чтобы домашние 
и дети в доме были веселы, как весел жар», 
т. к. «нет ничего веселее жара»), топор — 
здоровье и силу, зерно — урожай, веревка — 
целостность семьи, а навой «навивает счас¬ 
тье» дома. В тот же вечер за столом гадали по 
тому, как горит у каждого его свеча — весело, 
т. е. ярким пламенем, или утулсно 'слабо'. 
Для того, чья свеча ка/всседа 'самая веселая', 
год будет удачным, он будет первенствовать 
во всем и будет веселее всех в грядущем году. 
Черногорцам из Грбля, у Боки Которской, 
когда нужно было на семейном празднике 
«славы» потушить свечу, зажженную во сла¬ 
ву Божию, запрещалось употреблять обычное 
слово угаси 'погаси* и т. п., а следовало ска¬ 
зать обесели ус (свеАу) (т. е. об'вссели) и при 
этом обмакнуть хлеб в вино и, потушив им 
свечу, съесть хлеб. Ритуальные огни в канун 
Иванова дня, Петрова дня и Видова дня на¬ 
зывались гаЖюапр (села около Скопле). В 
Полесье ужин в канун Нового года называет¬ 
ся веселая шчэдруха (с. Луково Брестской 
обл.), а на Ровенщине «богатой вечір» стара¬ 
ются провести «як найвесіліше, щоб весели- 
тисъ увесь рік». Этой же мотивировки при¬ 
держиваются и хорваты - чакав цы в Кастав- 
щине, полагая, что на Новый год нужно весе¬ 
литься изо всех сил, потому что кто весел на 
МЫо /е/о, тот будет таким весь год. 

В Юрьев день рано утром в зал. Болга¬ 
рии (Чипровцы) собирали цветы, вплетали их 
в ежевичные ветки и прогоняли под ними 
овец. Смиренным овцам надевали на головы 


венки, приговаривая: «Както е весел венецьт, 
и то да си така весела!» [Как весел венок, так 
и ты будь такой веселой!] (Арн.БНП:94). 

Ллтти ТолстыеН. И. и С. М. Слово в об¬ 
рядовом тексте (культурная семантика славянско¬ 
го *ѵезеі-) // XI Международный съезд славис¬ 
тов. Славянское языкознание. М., 1993; МУРЕ 
1912/15:89; ПА; Тел6.БББ:223; ГЕМС 1960/ 
1:220; БХ:194; ГЕМБ 1935/10:124; Ъор. 
ЖОЛМ.497; ]ов.ОЧК:207; МиЬ.ЖОП.143; 
СЕЗб 1926/28:103. 1935/50:23; Фил.Т:175; 
Шк.ЖОП:88; Шн.ГЕСО:8; ЕІС 1940/2:53- 
54; Лааг.К:37; 2ІМ20 1930/27:119; Киг.РЕЗ 1: 
308, 4:131; Весіп.ОК8Ь68; Нопг.К2Е:62. 

И. И. Толстой 


ВЕСНА - в народном календаре начало 
хозяйственного, а в средневековье — и ка¬ 
лендарного года (1 марта). Это время нео¬ 
бычайно богато верованиями, ритуалами, га¬ 
даниями, приметами, календарное приуроче¬ 
ние которых весьма условно и далеко не 
всегда мотивировано. 

Границы и структура весен¬ 
него цикла. Начало В. приходится по 
преимуществу на масленицу и мартовские 
праздники, середина — на пасхальные пра¬ 
здники и дни святых Георгия (см. Юрьев 
декъ), Марка и Еремин, а завершает цикл 
Троица, связанная с купальскими и петров¬ 
скими праздниками. Единство весеннего 
цикла обеспечивается устойчивым набором 
мифопоэтических сюжетов, ритуально-мифо- 
логических и ритуально-магических комплек¬ 
сов, фиксируемых на протяжении всей В. 
или одного из ее периодов. Кроме того, в 
славянском календаре период от масленицы 
до Троицы выделяется рядом сквозных тер¬ 
минов (у сербов «белыми» называются три 
недели: масленичная, послепасхальная и по- 
слетроицкая), сквозных праздников (у сер¬ 
бов определенным образом отмечаются все 
четверги от масленицы до Вознесения), а 
также верованиями, связывающими начало и 
конец этого периода (сербы считают, что у 
человека, не праздновавшего масленицу, на 
Троицу град уничтожит посевы). 

В каждой славянской традиции отмечено 
несколько дат, аккумулирующих значитель¬ 
ную часть обрядовых весенних актов и веро¬ 
ваний. Для русских это масленица, Троица 
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и отчасти Страстной четверг, для украинцев 
и белорусов — Пасха (и Купала), для зал. 
славян — масленица и Пасха, для южных — 
прежде всего Юрьев день. 

В разных славянских традициях нача¬ 
ло весны связывается как с отдельными 
природными событиями и явлениями, так и 
с конкретными датами христианского кален¬ 
даря, к которым эти события приурочены. 
Чаще всего ото прилет некоторых видов 
птиц, появление животных, прячущихся на 
зиму, или какие-либо особенности их пове¬ 
дения, капель, снеготаяние, разрушение сан¬ 
ного пути, подтаивание снега вокруг дере¬ 
вьев, появление первой зелени, приметы по¬ 
годы, долгота дня и др. Диапазон календар¬ 
ных дат, с которыми связываются эти собы¬ 
тия, — от Сретения до Юрьева дня. В 
большинстве традиций начало В. связано с 
днем Благовещения, значимы также дни 1 
марта (см. Евдокия) и Сорока мучеников. 
Специальных обрядов, отмечающих начало 
В., у славян практически нет; единственным 
исключением можно считать восточнославян¬ 
ский обычай «заклинания весны» (см. За- 
кликание); несколько шире известны обы¬ 
чаи, относящиеся к встрече птиц. Впрочем, 
приход В. может отмечаться и менее значи¬ 
тельными и редкими обычаями. Так, в Со¬ 
фийском окр. Болгарии в день Сорока му¬ 
чеников дети выходят за село с маленькими 
хлебцами и скатывают их с пригорка со сло¬ 
вами: «Откатывайся, зима, прикатывайся, 
весна». 

Основные обрядово-мифо¬ 
логические комплексы весен¬ 
него цикла. Наиболее заметным риту¬ 
альным актом весеннего времени были об¬ 
щесельские костры, разжигаемые на 
возвышенностях и на открытых местах, как 
правило, за селом. Этим кострам придавал¬ 
ся разный смысл: иногда они имели апотро- 
пеическое значение (считалось, напр., что 
там, где виден свет костра, град не побьет 
посевов); символизировали уничтожение не¬ 
чистой силы; обрядовый огонь связывался с 
весенним солнцем (а купальские костры от¬ 
мечали время летнего солнцестояния) и т. д. 
Возжигание костров сопровождалось разно¬ 
образными ритуальными действиями: пере¬ 
прыгиванием через костер, прогоном скота 
вокруг костра, хождением по полям с факе¬ 
лами, зажженными от общего огня, пением, 
танцами, хороводами и др. См. Костер. 


Общим для всего весеннего периода явля¬ 
ется представление о разгуле нечис¬ 
той силы (главным образом, ведьм), а 
также ритуалы, связанные с ее изгнанием и 
уничтожением. У украинцев и белорусов 
ведьмы наделяются особой силой в юрьев¬ 
скую и купальскую ночи, а также отчасти на 
Пасху (в связи с этим купальские костры не¬ 
редко трактуются как способ уничтожения 
ведьм, ср. бел. ѳедзьму гшлять). У аап. сла¬ 
вян ведьмы наиболее опасны на Пасху и в 
ночь накануне дня св. Филиппа и св. Якуба 
(1.Ѵ), поэтому в предшествующую ему Валь¬ 
пургиеву ночь ведьм обычно «сжигают». У 
юж. славян вредоносность ведьм резко воз¬ 
растает 1 марта, а особенно на масленичное 
заговенье, когда принимаются меры по защи¬ 
те людей и скота от их влияния, ср. македон¬ 
ское название масленичного костра караваи - 
птица. Опасным (особенно для скота) счита¬ 
ется также Юрьев день. На Украине и в Бе¬ 
лоруссии троицкие праздники (время «цвете¬ 
ния жита») — период кратковременного пре¬ 
бывания на земле русалок, изгоняемых по за¬ 
вершении Троицы. В течение всей весны со¬ 
вершаются магические процедуры, направлен¬ 
ные на распознавание ведьм: на масленичное 
заговенье в корчме (пол.); в церкви во время 
пасхальной Всенощной (в.-, з.-слав.); в тече¬ 
ние всего Великого поста (в.-, з.-слав.); во 
время обходов полей на св. Марка (чеш.) и в 
других ситуациях. См. Ведьма. 

Третья особенность весеннего цикла — 
обрядовые обходы домов. Нача¬ 
ло их приходится на масленичный период и 
дни св. Дороты (6.ІІ) и св. Григория (12.ІІІ) 
у католиков, а завершают цикл купальские 
обходы. Функциями обхода могут бытъ по¬ 
здравление (с Пасхой — в волочебных обхо¬ 
дах), сбор продуктов (в русских детских об¬ 
ходах на Средокрестье), изгнание некоторых 
персонажей, символизирующих злые силы (в 
западнославянских обходах с Мареной), опо¬ 
вещение или оглашение чего-либо (в русском 
выонхпшжке), совершение некоторых маги¬ 
ческих действий (в словацких масленичных 
обходах парни прыгают как можно выше ради 
урожая льна) и др. См. Обход. 

Общей для весеннего цикла является 
также тема публичного осуждения и 
осмеяния. Мотивы критики и осужде¬ 
ния адресуются обычно жителям своего или 
соседнего села, нарушавшим в течение про¬ 
шедшего года социальные и нравственные 
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нормы. Это общественное осуждение заучит 
в хорватских и словенских «судебных приго¬ 
ворах» Мясопусту; в песнях, сопровождаю¬ 
щих чешские «королевские» обходы и 
польские пасхальные гуляния; в украинских 
и белорусских юрьевских, троицких и ку¬ 
пальских песнях, содержащих мотивы пере¬ 
бранки девушек и парней или жителей со¬ 
седних сел. Осуждение и насмешки выска¬ 
зываются публично и служат регулятором 
социальных отношений. 

Основная часть весенних обрядовых ак¬ 
тов рассредоточена между ранне весенним и 
поэдневесенннм периодами. Ранневе¬ 
сенний цикл отличает большое коли¬ 
чество ритуалов пограничного типа, относя¬ 
щихся к переходному (новогоднему) риту¬ 
ально-мифологическому комплексу. Он вме¬ 
щает очистительные, алотроленные и иници¬ 
альные ритуалы, а также обряды, связанные 
с темой весеннего пробуждения земли и 
природы. 

Для этого периода характерны ритуалы 
по очищению земли, в том числе и от 
хтонических существ (змей и др.), и превен¬ 
тивные магические процедуры, направленные 
на их изгнание (ср. сожжение старой соло¬ 
мы, мусора, обметание домов и дворов, ри¬ 
туальный шум и др.); обряды очищения и 
обновления жилища (ср. Белить дом, печь), 
домашней утвари и пищи (мытье дежи, раз¬ 
бивание старой посуды, уничтожение остат¬ 
ков старой пищи; см. Веляоош пост, Жур), 
ритуалы обновления опт, а также магиче¬ 
ские действия, относящиеся к очищению че¬ 
ловека (пост, обмывание и др.). См. Очис¬ 
тительные оброды. 

К атому же периоду приурочены ритуа¬ 
лы изгнания (уничтожения) 
Мясопуста и Карнавала (у католиков), про¬ 
воды масленицы (рус.), вынесение Марены, 
или Смерти, на пятой неделе поста (э.-слав.), 
сожжение или избиение Иуды в Страстной 
четверг (у католиков), проводы зимы на Фо¬ 
миной неделе (полес.) и др. В обрядах этого 
типа особо акцентирован момент удаления 
изгоняемого персонажа за пределы культур¬ 
ного пространства, а также необходимость 
совершения ритуала во имя благополучия 
живущих: так, словаки считают, что если из 
села вовремя не вынести Марену, девушек 
перестанут брать замуж, скот не будет вес¬ 
тись, летом град побьет посевы и т. п. (см. 
Изгнание ритуальное). 


Большое количество инициальных 
магических обычаев, содержащихся в ранне- 
весенней обрядности, имеет отношение к 
жизни человека и его хозяйственной дея¬ 
тельности, ср. юрьевский обычай вставать 
раньше обычного, чтобы не лениться весь 
год (ю.-слав.); мыться в Страстной четверг, 
чтобы весь год быть чистым (в.-, з.-слав.); 
взвешиваться в Юрьев день на весах, чтобы 
узнать, насколько изменился человек за 
прошедший год (серб., макед.); много есть 
на масленицу, чтобы бытъ весь год сытым 
(рус.), и т. п. Инициальный характер имеют 
и некоторые ритуалы социалыю-адоптирую¬ 
щего типа, ср. южнославянские обычаи 
впервые в Чистый понедельник надевать 
штаны и пояс на мальчиков и бусы на дево¬ 
чек, приобщать их к мужским и женским 
видам домашних работ. На этот же период 
приходится большинство обрядов чествова¬ 
ния молодоженов, завершающих годовой 
матримониальный цикл (см. Вьюшшшжк, 
Масленица, Новобрачные). 

Большую роль в ранневесеннем цикле иг¬ 
рают поверья, ритуалы и запреты, относящие¬ 
ся к земле. Преимущественно у воет, и от¬ 
части юж. славян известно представление о 
том, что с осени до весны земля «замкну¬ 
та» — она «спит», «замерла» и т. п., в связи с 
чем до определенного момента ее нельзя «тро¬ 
гать» — пахать, сеять, копать, строить заборы 
и др. Чаще всего днем, когда земля «пробуж¬ 
дается» и когда можно начинать полевые ра¬ 
боты, называют Благовещение, календарно 
противопоставляемое Воздвижению, когда 
земля «замыкается» на зиму. Одновременно с 
землей пробуждается и природа: «оживает» 
корень у растений, а гады и птицы возвраща¬ 
ются из ирсн, ср. представление о согревании 
весной земли и воды, в том числе и южносла¬ 
вянское верование о том, что весной в землю 
попадает искра (головня, уголек), или рус¬ 
ский обычай «греть весну» (см. Земли). 

Отмена табу на обработку 
земли, связанного с периодом ее зимнего 
«сна», входит в комплекс многочисленных ма¬ 
гических действий, направленных на воз¬ 
буждение вегетации, обеспечение 
роста культурных растений. Среди них мас¬ 
леничные танцы ради «высокого» льна и ко¬ 
нопли, катание с ітзр и на лошадях, качание 
на качелях, некоторые виды обрядовых 
процессий, хороводов, кулачные бои и др. 
(см. Высокий). 
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Вторая половина весеннего цикла разви¬ 
вает мотивы ранневесенней обрядности. Ос¬ 
новное место в ней занимают ритуалы, отно¬ 
сящиеся к обеспечению будущего урожая. 
Это прежде всего обходы полей: ин¬ 
дивидуальные и групповые, с молебном и 
без него, сопровождаемые трапезой, кувыр¬ 
канием по земле и другими обычаями. Об¬ 
ходы полей совершаются в Юрьев день 
(болт., серб., полес.), в день св. Марка (у 
католиков), на Вознесение (рус., серб., 
хорв.). См. Хождение в жито. К обходам 
полей примыкают магические акты по ох¬ 
ране посевов и урожая от града и 
непогоды, полевых вредителей, а также от 
нечистой силы, которая может «отобрать 
спор» с полей. Эти апотропеические дейст¬ 
вия совершаются окказионально или приуро¬ 
чиваются к обрядовым осмотрам посевов. С 
теми же целями в поздневесенний период 
соблюдается немало бытовых и хозяйствен¬ 
ных запретов, а также празднуются особые 
дни (ср. восточно- и южнославянские «гра¬ 
довые» дни). К этому же периоду относятся 
обряды вызывания дождя, молебны о нис¬ 
послании дождя, совершаемые окказиональ¬ 
но или во время выходов в поле, а также 
многочисленные запреты на полевые работы, 
соблюдаемые в «сухие» дни (см. Дождь, 
Герман, Додола, Куст, Тополи). 

Для поздневесенней обрядности специ¬ 
фичны многочисленные обычаи с ис¬ 
пользованием свежей зелени и 
веток. Они начинаются западнославянским 
«внесением гайка, или лета» в конце Вели¬ 
кого поста (см. Деревце обрядовое), одна¬ 
ко апогей весеннего культа растительности 
приходится на троицкий период. Таковы ук¬ 
рашение зеленью домов, дворов и т. д. в 
Вербное воскресенье, Юрьев день, на Воз¬ 
несение, Троицу, в день Божьего Тела; об¬ 
ряды, связанные с установлением «мая»; ри¬ 
туалы с троицкой березкой; обычай укра¬ 
шать зеленью главный персонаж ритуально¬ 
го «вождения» (см. Водятъ) ~ «додолу», 
«куст», ср. также характерные названия ве¬ 
сенних праздников «Зеленый четверг», «Зе¬ 
леный Юрий», «Зеленые Святки» и др. 

Отличительной чертой поздневесеннего 
периода являются обрядовые акты, относя¬ 
щиеся к скоту, что связано с выгоном 
скота на пастбища или переводом его с зим¬ 
них пастбищ на летние. Это обычаи первого 
выгона скота и ритуального доения, магиче¬ 


ского действия по охране скота от зверей, 
змей и нечистой силы (см. Отбирание мо¬ 
лока), а также обычаи, относящиеся к пас¬ 
тушеству (см. Пастух). 

У воет, и юж. славян вторая половина ве¬ 
сеннего цикла — как бы в продолжение темы 
«открытия земли» — отмечена как период 
кратковременного пребывания пред¬ 
ков на земле. У воет, славян в этом от¬ 
ношении выделяются Страстной четверг, 
пасхальный четверг (ср. Наеский Великдснъ , 
Тамтых Пасха), когда покойники появляют¬ 
ся на земле, и Фомина неделя, когда их вы¬ 
проваживают обратно (см. Радуница). У юж. 
славян считается, что предки покидают землю 
на Вознесение, Троицу или в Духов день, а 
до этого пребывают обычно на зелени, цветах 
и траве, ср. южнославянские варианты обычая 
«греть покойников» или болгарское обыкно¬ 
вение «слушать мертвых» в Духов день, при¬ 
ложив ухо к ореховым веткам, расстеленным 
на полу. Ср. также восточнославянское пред¬ 
ставление о русалках и обычаи их «проводов» 
на Троицу. 

Поздневесенняя обрядность славянских 
народов специфична и тем, что в это время 
начинается формирование новых 
молодежных половозрастных 
групп, поскольку в предшествующий мас¬ 
ленице мясоед значительная часть старшей 
молодежи вступила в брак. Это происходит и 
во время весенних гуляний молодежи, и в ходе 
подготовки и проведения некоторых весенних 
обрядов (напр., у болгар начинается в это 
время набор девушек в лаяарки; девушка же, 
не участвовавшая в обходе лазарок, не может 
считаться невестой). В этот период устанав¬ 
ливаются временные молодежные союзы н 
объединения, ср. русское кумление девушек в 
Семик, болгарские выборы «кумицы» в 
Вербное воскресенье, сербские обычаи побра¬ 
тимства во второй понедельник после Пасхи, 
хорватское послепасхальное таікап}с ' посеет- 
римство’, западнославянские обычаи приема 
юношей в союзы косцов и др. (см. Кумовст¬ 
во, побратимство). Таким образом, опреде¬ 
ленная частъ молодежи переходит в группу, 
имеющую право на заключение брака. Зна¬ 
комство молодых людей друг с другом, фор¬ 
мирование добрачных отношений и их публич¬ 
ное оглашение происходят и во время общест¬ 
венных увеселений, которыми во всех славян¬ 
ских традициях так богат поздневесенний пе¬ 
риод (см. Краевая горка). 
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Вторая половина весеннего цикла извест¬ 
на н как время особых форм досуга — 
хороводов и уличного пения, весьма специ¬ 
фичных по своему репертуару (см. Пепе 
обрядовое, Хоровод). 

Окончание весеннего цикла 
отмечено поволжским обрядом «проводов 
весны» (см. Проводы), а также отчасти не¬ 
которыми другими ритуалами троицкого 
цикла. Ими завершается период исполнения 
весенних песен, ср., напр., мотив «закапыва¬ 
ния весенней песенки» в полесском обряде 
«вождения Стрелы». В ряде украинских и 
белорусских традиции «весну» перестают 
также петь после Купалы (см. Весшшкн). 
В других славянских традициях конец весен¬ 
него цикла специально не обозначен. См. 
также Март, Апрель, Май. 

Ати Анич.ВОП; Агап.КД; Берн.МОЖ; Бол. 
КОПС; БУМФА; Добр.СЭС 4; КГ; КОО-2; 
ПКП; Сок.ВЛКО; Дсмб.ОМГ; Дм.СПСО; ЗК; 
Ром.БС 8; Серж.ПЗ; Галько 303; Шух.Г 4; 
Гринч.ЭМЧ; Дик. КВ П; Килим.УР; Онищ. 
НКЗ; Чуб.ТЭСЭ 3; Арн.БНП; Вак.БЕТБ; 
Вас.А; Доб.; Зах.ККр; Марин.НВ; Пир.; Плов.; 
Баб.О; Грб.СОСБ; Дуч.ЖОК; Ъор.ЖОЛК; 
Милос.СОСХ; МЛ.ЖОП; Панл.ЖОК; Петр. 
ЖОГ; Фил.Т; Саѵах.СО; Ьапя 8; Ьик.Ѵ; Киг. 
РЬ8 1, 2; Ви*ак ШК; СІов.ВР; Кагѵ.КЬ2В; 
КоІЬ.О\Ѵ; ММ; Роі. 20; ВесЬ. 0К8Ь; ЕА8; 
Ноіѵ.вги МТ; Рет.КІМР; ТотМ^О; 
ѴёсІ.ѴО; 2іЬл ѴСЬ. 

Т. А. Агапкина 


ВЕСНУШКИ — особенность внешности, 
противоречащая народным представлениям о 
красоте. В. символически уподобляются од¬ 
нородному множеству различных 
предметов: каплям дождя (В. появятся у ре¬ 
бенка, если в первый год жизни он попадет 
под дождь, ““ луж., словен.); семенам, зерну 
(укр. сімянки 'веснушки', коноплястий, рус. 
конопатый 'веснушчатый'; использование ро¬ 
сы с ячменя, ржи, пшеницы, овса для выведе¬ 
ния В. у юж. славян); ягодам (укр. журавина , 
журавиха 'клюква' и 'веснушки'; севернорус¬ 
ский запрет есть землянику избавляющемуся 
от В.); звездам (кашуб, доі 'веснушки', пере¬ 
носное 'звезды', ре^оѵаіе пеЬо); камням (ка¬ 
шуб. редоѵаіе роіе 'поле, усеянное камнями*, 
см. ниже бросание камешками как магический 


способ избавления от В.); икринкам (умыва- 
гае водой с лягушачьей икрой перед Юрье¬ 
вым днем для избавления от В. — рус., сло- 
вац.); яйцам (сколько яиц украдет беремен¬ 
ная, столько В. будет на лице ее ребенка — 
Косово). В. часто ассоциируются с пест¬ 
ротой яиц некоторых птиц: перепелки 
(рус. перепелесый 'рябой, веснушчатый’, сло- 
вац. реИаѵу око ргереЬііе ѵа}сс 'веснушчатый, 
как перепелиное яйцо*), индюшки (словац. ре- 
каѵу око ттюгіаае ѵа]се 'веснушчатый, как ин¬ 
дюшачье яйцо'; если беременная будет носить 
за пазухой индюшачьи яйца, у ее ребенка бу¬ 
дут В. — серб., хорв.), сороки (мажут В. со¬ 
рочьим яйцом, чтобы вывести их, — серб.-шу- 
мад.) и особенно ласточки (у украинцев, 
белорусов, болгар, отчасти поляков), яйца ко¬ 
торой покрыты буро-красными крапинками. 
Отсюда такие названия В., как укр. ластгив- 
ки, ластовиння, ластовече работайе, бел. 
ластовінье, рабоценъе ластовечое. Существу¬ 
ют запреты брать ласточкины яйца, есть (по- 
лес.), разбивать их (болт.), скидывать, разо¬ 
рять ласточкино гнездо (в.-слав., пол.), уби¬ 
вать ласточку (укр., бел. палее., болт.) и во¬ 
обще причинять ей какой-либо вред (укр., 
болт.). К прилету первой ласточки приуроче¬ 
ны и различные способы выведения В. 

Происхождение В. связывается 
также с солнцем (словен. юпІпе ре$е, с.-х. 
сунчани пеги); они появляются весной (рус. 
веснушки, ѳеснотки, укр. ѳеснівки, веснян¬ 
ки), от загара (рус.), оттого, что их напекло 
солнце (болт.). 

В ю.-вост. Малопольше причиной появле¬ 
ния В. (гуЫпкі) считалось прикосновение ли¬ 
цом к цветам, листьям или ягодам бузины. У 
сербов р-на Лесковацкой Моравы верят, что 
ребенок родится с В., если во время беремен¬ 
ности мать увидит змею или кто-нибудь ей 
скажет, что видел змею. У словенцев бере¬ 
менная иногда пьет водку, чтобы у ее ребенка 
не было В., а новорожденного не выносят из 
дому до года и в день Пасхи. В Банате де¬ 
вушка, чтобы не иметь В., выходит в Юрьев 
день утром из дому, пятясь задом. 

Ряд названий и поверий, относящихся к 
В., ставит В. в один ряд с другими отмети¬ 
нами или болезненными проявлениями на 
коже, на лице: кожными, глазными болезня¬ 
ми, пятнами, солнечными ожогами, следами 
оспы, лишаями, нарывами, бородавками, 
прыщами, сыпью, укусами комаров, стру¬ 
пьями. Все эти проявления, в том числе и 
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В., воспринимаются как нечто нечистое. 
Поэтому наиболее распространенное средство 
выведения или предотвращения В. — умы¬ 
вание лица. Умываются в марте талым 
снегом (словен.), мартовской водой (укр.); 
водой от первого купания новорожденного; 
водой, принесенной в дом в пасхальную суб¬ 
боту (словен.); водой в реке в день св. Геор¬ 
гия; юрьевской росой с поля (ю.-болг.), с яч¬ 
меня (ю.-серб.), с сорняков (макед.); росой 
(кашуб.), росой с клевера (словен.); росой с 
овса, пшеницы, взятой в Страстную пятницу 
или субботу (словен.); троицкой росой с тра¬ 
вы, пшеницы, ржи, овса (словен.); росой с 
окон (словац., словен.); свежей коровьей мо¬ 
чой (словен.); соком свежих огурцов (ка¬ 
шуб.). В Словении, напр., девушки, стоя на 
коленях и касаясь лицом травы, покрытой ро¬ 
сой, говорят: «Оі іі, Ьіпкобіпа гоэіса, / Маіеге 
Ьо2]е 5і &кгоріса, / ОЬѵагц) тепе (игоѵ іп 
рее. / Іп сІгиеіЬ коіпіЬ пасИев» [Ой ты, тро¬ 
ицкая роса, посланная Божьей Матерью, ох¬ 
рани меня от нарывов и веснушек, и других 
кожных болезней] (Киг.РЬЗ 2:38); «Каг гпі 
Іе па оЬгаги, паі &ге сіоЬ [То, что у меня на 
лице, пусть уйдет] (МбсЬЬМ5:208). Чтобы 
не было В., девушки вытирают лицо подолом, 
изнанкой юбки, в Чистый четверг, приговари¬ 
вая трижды: «Ооіи, пиуе реЬупке, па то]е 
ріесіпке!» [Прочь, мои веснушки, на мою 
спинку!] (Словакия; Ногѵ.К2Ь:178), или 
увидев весной первую ласточку (з.- 
бел. Полесье). У украинцев и литовских поля¬ 
ков при виде первой ласточки также умыва¬ 
ются от В. водой. В районе украинско-поль¬ 
ского пограничья считают, что В. пропадут, 
если ласточка напьется из миски той воды, 
которой умывали лицо. У зап. украинцев, 
увидев первую ласточку, кричат: «Ластівке, 
ластівке, / Здоймит з мене весьнівке». Или 
бросают вслед ей камешки, прося ее забрать 
их В.: «Ластівкі, ластівкі, / Возмит собі весь- 
нівкі, / Нате вам каменьці, / Дайте мені ру- 
меньці» (2^АК 181/5:130). У банатских 
болгар дети при виде первой ласточки три ра¬ 
за вращаются на пятке и кричат: «Ластаунка 
да вида, лунка на убраза да не вида» [Лас¬ 
точку чтоб увидеть, а веснушки на лице не ви¬ 
деть] (Телб.БББ:184). 

Чтобы лицо было белое, без В., использу¬ 
ются целебные средства белого цвета: умыва¬ 
ются или обтирают лицо пеной со свеженадо- 
енного молока, кислым молоком, свиным мо¬ 
локом (словен.), козьим молоком (серб.-шу- 
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мад.), под белой сливой (ЬсЬса) женским мо¬ 
локом (словац.), сметаной (полес., пол.); ут¬ 
ром в Юрьев день окунают в канаву белое 
сырое яйцо и умываются со словами: «Како іе 
ово іаіе чисто, да буде и моіе лице чисто» 
[Как это яйцо чисто, так будет и мое лицо чи¬ 
сто] (Банат, БХ:310); умываются, обращаясь 
к первой увиденной весной ласточке: «Лас- 
тивко, ластивко! На тоби веснянкы, дай мени 
билянкы» (укр., РФВ 1905/53/1—2:277). 

Для удаления В. используют различные 
растения: зеленую водную ряску, водо¬ 
росли (словац.), желтые цветы одуванчика, 
ноготки, петрушку (пол.). В Банате девушки, 
имеющие В. или прыщи, накануне Юрьева 
дня обтирают лицо цветами, говоря, что кто 
возьмет цветы, тот заберет себе их пятна. 
Цветы бросают на перекрестке дорог, и утром 
девушки не принимают друг от друга никаких 
цветов из опасения, что им передадутся В. 

В Польше известен также другой способ 
выведения В.: к лицу прикладывают разод¬ 
ранного голубя или прикасаются лицом к гу¬ 
сенку. У сербов р-на Лесковацкой Моравы 
В. у беременной означают, что у нее родит¬ 
ся мальчик. 

Лиги Даль ПРН:938, РФВ 1905/53/1-2. 
277,278, 1907/55:303-304; Килим.УР 3:330; 
КС 25/5:503; ЛП:89; СПЗБ 1:177; ПА; БХ: 
310; ГЕМ Б 1930/10 .91; Ъор.ЖОЛМ:383, 407; 
Ъор.ПВП 2:31; Мнл.ЖСС:194; СЕЗб 1907/7: 
448, 1984/50:215; ТХІО 1896/1:5; Киг.РЬЗ 
2:37,38; Мбсі.ЬМ5:207,208; БЕ 1989/14/2: 
52.54; СбНУ 1907/14:97; Непя.КОК:65; КоІЬ. 
ОѴ 3/1:91, 17/2:140, 53:406,409; РаІ.22:39, 
103; ЗусЬіа 5СК4:246; ТУ АК 1881/5:129; 
1887/11:214,219; 1893/17:134; Но1.ЫР:257; 

Ногѵ.Я2Ь:178; 5сЬп.РѴ5:14. 

А. В. Г ура, В. В . Усачева 

ВЕСНЯНКИ — цикл весенних песен у воет, 
славян. Термин «веснянки» (весну хи . веснуш¬ 
ки и др.) известен на территории воет, и 
центр. Украины, в Полесье и в зал.-рус. об¬ 
ластях; на западе Украины ему отчасти соот¬ 
ветствуют многочисленные наименования типа 
оіулки, гаилки, гаивки, ягилки, ягивки, гала- 
гилки, галогивки, лаголойки, рогульки и др. 
Для обозначения цикла весенних песен у воет, 
славян употребляются также описательные 
наименования, использующие названия от- 
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дельных песен и хороводов, которые занима¬ 
ют основное место в том или ином локальном 
песенном цикле, ср. весну спевать, танка во¬ 
дить, гагулки гулять, володаря водить, 
кривого танца спевать. перебаѳночку спе¬ 
вать и др. В Белоруссии более употребитель¬ 
но наименование веснавыя песні. У русских 
аналогичные термины отс у тств у ют. За каж¬ 
дым из перечисленных названий закреплены 
достаточно специфические песенные группы. 

Время,'место, исполнители. 
В. являются принадлежностью молодежного 
(преимущественно девичьего) песенного ре¬ 
пертуара. Как правило, они исполняются во 
время гуляний молодежи на специально от¬ 
веденных для этого местах: за селом, на вы¬ 
гонах, возвышенностях, перекрестках и др., 
обычно таких «сборных пунктов»» в каждом 
селе несколько — по количеству улиц (хуто¬ 
ров) села; термином «веснянка» в этом слу¬ 
чае может называться и само гуляние, и 
место, где оно устраивается. 

Календарные границы цик- 
л а. Начало пения В. приходится на разные 
даты. На большей части Украины и в ряде 
центр, и зал. областей Белоруссии В. начина¬ 
ют петь на Пасху (обычно на второй день) и 
заканчивают на Вознесение или Купалу. Бли¬ 
же к западу Украины (Подолье) период их 
исполнения сокращается до недели (пасхаль¬ 
ной); в Карпатах «гаилкн» и подобные хоро¬ 
водные песни с играми исполняются в течение 
трех пасхальных дней. В воет, части Украины, 
воет. Полесье, воет. Белоруссии и в з.-рус. 
областях «весну» начинали петь на Сретение 
(но, как правило, негромко), основной же да¬ 
той начала цикла было Благовещение. Испол¬ 
нение на Благовещение отличалось особой 
громкостью и голосистостью, ср.: «На блага- 
вешчанне выходжуем на вуліцу... Крэпка пя- 
ём, галасістыя песні такія... За пау кіламетра 
прыходзілі к нам на песню» (Барт.БНП:47). 
И хотя Благовещение приходилось обычно на 
Великий пост, когда громкое уличное пение 
было запрещено, в этот день разрешалось 
водить хороводы и петь на улице. На тер¬ 
ритории Левобережья (Черниговская, Пол¬ 
тавская, Харьковская, Воронежская облас¬ 
ти), а также на западе Брянщины и в неко¬ 
торых сопредельных регионах В. начинали 
петь на масленицу, затем прерывали пение в 
начале Великого поста, а потом пели их до 
начала Страстной и в течение всей пасхаль¬ 
ной недели. 


В русской традиции не было столь про¬ 
тяженного периода весеннего пения. На 
Благовещение повсеместно «кликали весну» 
(см. Заюшкание) или водили хороводы, ос¬ 
новные же весенние лирические и хоровод¬ 
ные песни исполнялись на Пасху, а в после¬ 
пасхальный период они уступали место тро¬ 
ицкому песенному циклу. 

В структуре цикла веснянок 
обычно выделяется одна или несколько песен, 
с которыми связывается представление обо 
всем цикле. Она либо начинает цикл, либо за¬ 
вершает его, либо просто занимает в нем за¬ 
метное место. После того как спета эта первая 
песня, можно петь любые уличные, хоровод¬ 
ные, лирические и др. песни. Этой первой, ис¬ 
полняемой ежедневно песней может быть тра¬ 
диционная весенняя закличка типа «Весна 
красна, что ты нам принесла?», какая-либо 
другая песня с зачином «Весна, весна», «Вес¬ 
на красна», «Весна-весняночка» и др., а так¬ 
же практически любая песня — лирическая, 
хороводная и т. п., которая в данной локаль¬ 
ной традиции является «знаком» весны. Пер¬ 
выми могут также исполняться особые, т.н. 
сборные, песни, содержащие прямое указание 
на начало цикла В., ср. укр.: «Ой выйдите 
безштаньки, зас пивайте веснянки! Клоччя 
прялы, весны ждалы, не спивалы» (Гринч. 

ЭМЧ 3:91). 

В некоторых регионах (главным образом 
в бел. и з.-рус.) основной репертуар В. за¬ 
крепляется за наиболее важными в этой 
традиция, конкретными календарными пра¬ 
здниками. Так, на Витебщине и Гроднен- 
щине основная часть В. сосредоточена в ку¬ 
пальском цикле, на Брянщине — в масле¬ 
ничном, на Пинщине — в троицком, в 
центр. Белоруссии — в юрьевском и т. п. В 
подобных случаях структура цикла меняется 
и первой, как правило, исполняется песня, 
сюжетно связанная с данным календарным 
праздником, т. е. юрьевская, троицкая, ку¬ 
пальская и др., а уже затем — основной ве¬ 
сенний песенный репертуар. 

В жанровом и содержатель¬ 
ном отношении репертуар вес¬ 
нянок разнообразен и включает традици¬ 
онные заклинки весны, лирические и хоро¬ 
водные песни, а также хороводные песни с 
играми. При этом в воет. Белоруссии и з.- 
рус. областях В. — заклинки весны и лири¬ 
ческие песни исполняются в хороводе и по¬ 
тому имеют хороводную структуру с припе- 
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вом, ср. «Благослови, Боже, ди му провожа- 
ти, / Зиму провожати, лето сострекати, / 
Люли-люлешеньки, лето сострекати». На за¬ 
паде Украины «гаилки» — это хороводные 
песни с играми («Воротарь», «Жельман», 
«Мосты», «Сваха», «Бояре» и т. п.). На ос¬ 
тальной части Украины и в ряде регионов Бе¬ 
лоруссии В. в значительной своей части пред¬ 
ставляют собой уличные песни, отвечающие 
злобе дня и содержащие мотивы перебранки 
девушек и молодых людей, жителей сосед¬ 
них сел, стариков и молодежи, свекрови и 
невестки и т. п. (ср. Корить). 

Исполнение В. нередко осмысляется как 
магическая процедура. В частнос¬ 
ти, в Полесье широко известен запрет петь В. 
на улице до Благовещения, поскольку это мо¬ 
жет повлечь за собой неурожай, помешать 
всходу и пробуждению растительности и т. п., 
ср. «До Благовешення як зас пинаютъ , то ко¬ 
рень нс ожываэ, нельзя перебауночку спи¬ 
вать» (житомнр., ПА). На Могнлевщкне за¬ 
прещалось петь «на голый лес»(т. е. до тех 
пор, пока не появится зелень на деревьях), на 
Житомирщине — петь па улице до Благове¬ 
щения, поскольку это могло навлечь на село 
весной холод, снегопад и ненастье. В Поле¬ 
сье считалось, что там, где весной раньше 
всего начнут петь В., град не побьет посе¬ 
вов, девушек будут быстрее братъ замуж, 
вырастет хороший лен и т. д. 

А<т_ Агап.КД (лиг.); Барт.ПВЦ; Весил. 

Т. А, Агапкина 

ВЕСТИСЬ, водиться, плодить¬ 
ся — в народной традиции понятие, относя¬ 
щееся к плодовитости скота, домашней пти¬ 
цы, пчел. Выражается словами с корнями 
+ѵос1-, +р/оЛ-, +тъпод-, а также болг. бере- 
кет 'урожай, изобилие', серб. бсриЬст 'уро¬ 
жай', напрсдак 'развитие, приумножение' и 
др. Ритуально-магическая практика, направ¬ 
ленная на достижение того, чтобы все ве¬ 
лось, входит в комплекс традиционного ско¬ 
товодства и связывается с обеспечением 
првплода, охраной скота от вымирания и 
т. и. Соответствующие магические приемы н 
приметы характерны прежде всего для рож¬ 
дественско-новогодней и юрьевской обряд¬ 
ности. В магических приемах часто исполь¬ 
зуются предметы, названия которых созвуч¬ 
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ны с +ѴОСІ- (наир., у сербов трава инвода , 
от которой ведутся коровы, и др.). 

Для магического обеспечения плодови¬ 
тости скота, домашней птицы и пчел обра¬ 
щались к какому-либо множест¬ 
ву мелких предметов, насеко¬ 
мых и др. Наиболее распространен обы¬ 
чай осыпать и кормить скот зернами, 
крошками, пеплом, муравьями и т. п. (см. 
Множество). При заселении нового дома 
переносили из леса во двор муравейник со 
словами: «Муравуш.си, как у леей внлися, 
так скатина у мине вилася» (орлов. Жу- 
рав.КД:22), ср. Вить. У русских после очи¬ 
щения хлева от нав< за на дворе рассыпали 
овес, рожь, в Закарпатье во время ужина 
перед Новым годом бобы из приготовлен¬ 
ных кушаний бросали о стену, «аби к о рои и 
тилиці телили, а стрижки — ягниці (см. так¬ 
же Бобы, Горох). Украинцы Печенежина 
на Рождество бросали три раза в потолок 
немного кутьи из ложки с пожеланием при¬ 
умножения коней, волов и пр. У белорусов 
но тому, сколько прилипло к потолку кутьи, 
определяли, как будут вестись (роиться) ле¬ 
том пчелы. У чехов сыпали жито невесте на 
колени, чтобы у нее водилась домашняя 
птица. У юж. славян в тех же целях в Со¬ 
чельник раз6расыва.ѵи по дому орехи, сухие 
фрукты, кукурузу для детей, которые изоб¬ 
ражали кур, гусей, индюков (хорв. Приго- 
рье), см. Игнат, Полаагас. 

Мотив сравнения стада (прежде всего — 
овец) со множеством звезд отражается в 
славянских загадках (Поле не меряно, овцы 
не считаны, пастух рогат. — Небо, месяц, 
звезды), приметах (Яркие крещенские звез¬ 
ды породят белые ярки [овцы]), в обряде 
окликать звезды, который совершается в 
день Онисима-овчарника пастухом: стоя на 
овечьей шкуре, он произносит заговор: «Как 
по поднебесью звездам несть числа, так у 
раба Божьего (имярек) уродилось бы овец 
более того!» 

Часто в приговорах используется мотив 
воды (ср. болг. «пусть течет стадо, как во¬ 
да»), снега, росы, дождя, песка и т. п., т. с. 
неисчислимых объектов. В славянских закли¬ 
наниях и благопожеланжях обычно употреб¬ 
ляются сравнения, напр.: «Воз ѵаш Іеіко 
рщзекоѵ, как }е па тодо &1аѵі ѵіаэекоѵ» [Дай 
вам Бог столько поросят, сколько на моей го¬ 
лове волос] (ело вен. Прекмурье; Мбсі. 
ѴШ5 2:32); «Колико варница, толико пи- 
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лиКа» [Сколько искр, столько цыплят] (серб. 
Гружа; Петр. ЖОНГ:231) и т. п. 

Большую роль в магических действиях, 
обеспечивающих плодовитость домашних жи¬ 
вотных, играют различные обрядовые 
предметы: вербовые ветки, кушанья, ос¬ 
вященные в церкви на Пасху (о.-слав.), рож¬ 
дественская солома или сено (палее., серб., 
хорв.), ветки, прутья, использованные участ¬ 
никами зимних и весенних обходов, полазни- 
ком (ю.-слав., карпат.), прут с вплетенной 
еловой веткой и колосьями, с которым пастух- 
полааник совершает обход на Рождество 
(словац.), и т. п. Эти предметы хранят, ос¬ 
тавляют в хлеву или загоне, ветками и пру¬ 
тьями выгоняют на пасібище скот. 

Особое значение в действиях, направлен¬ 
ных на получение приплода, имеет хлеб (а 
также мука, тесто), иногда — блины (в.- 
слав.). У сербов накануне Рождества хозяйка, 
выпекающая хлеб, дотрагивается испачканны¬ 
ми в тесте руками до каждого домашнего жи¬ 
вотного и до каждого улья, высказывая соот¬ 
ветствующие пожелания. В Моравии невесте 
вручали хлеб, чтобы у нее велись куры. 

Приготовление специальных обрядовых 
хлебцев, скармливание их скоту а опреде¬ 
ленные дни (см. Праздники скотьн) часто 
мотивируется стремлением способствовать 
плодовитости скота. Это фигурное печенье 
во многих славянских местностях представ¬ 
ляет собой изображение домашних живот¬ 
ных или их частей (напр., болт, копыто), 
предметов ухода за скотом (напр., сербский 
рождественский хлеб для овец маказс 'нож¬ 
ницы') и часто имеет соответствующее на¬ 
звание: рус. коровки, олонец. козульки, ря- 
зан. кони и т. п., болг. конче 'конек', с.-х. 
)агнье 'ягнёнок' и т. д. (см. также Булочка, 
Хлеб, Печенье фигурное). 

Благополучию и приумножению скота 
способствовали и ритуалы жертвопри¬ 
ношения. Ср. приготовление на Рождест¬ 
во, Новый год или Юрьев день поросенка, 
ягненка, курицы, индюшки и т. п., см. также 
Курбан. Чтобы велся скот, кровь заколотого 
ягненка выливают в реку (с.-в.-6олг.), зака¬ 
пывают в землю или бросают в реку его кости 
(болт.), кровью рождественского поросенка 
поят домашних животных (серб.) и т. п. У 
русских при строительстве хлева овечьи и ко¬ 
ровьи кости, рога закапывают в углах двора, 
хлева, чтобы скотина «лучше водилась» 
(Новгород., ярослав., костром.). 


К лицам, оказывающим благоприят¬ 
ное влияние на плодовитость скота, относят¬ 
ся невеста (напр., банатские геры верили, 
что овцы будут плодовиты, если их метила 
во время свадьбы невеста), достигшая поло¬ 
вой зрелости девочка (напр., в Черногории 
ее сажали на бадняк, чтобы был больше 
приплод скота), незаконнорожденный ребе¬ 
нок (укр., пол.). При крещении незаконно¬ 
рожденного крестный отец обвязывается об¬ 
ротью, уздечкой, чтобы водились кони (Чер¬ 
нигов., полтав.), поводом из воловьей упря¬ 
жи, чтобы водились бычки (полтав.). В 
Польше, чтобы достичь этого, напрашива¬ 
лись в крестные к незаконнорожденным. 

Благоприятное влияние на скот, домаш¬ 
нюю птицу, пчел могли оказывать люди с 
«легкой рукой»: приобретенное у них будет 
ручить (бел.), т. е. множиться, вестись. 
Тот, у кого хорошо ведутся пчелы, считает¬ 
ся праведным человеком (бел., серб., 6а- 
нат.). В качестве полазника юж. славяне 
стараются выбрать и пригласить в дом 
удачливого человека: так, если куры в тече¬ 
ние года не выводят цыплят и дохнут, то на 
следующий год следует поменять полазника 
на Игнатов день (болт., серб.). 

Удача в разведении скота и птицы могла 
быть приобретена или утрачена 
при купле-продаже. Бывший хозяин стара¬ 
ется сохранитъ удачу, для чего использует 
предметы, связанные с продаваемым живот¬ 
ным. Покупатель же стремится взять у хо¬ 
зяина что-нибудь «на поводок» (Мане. 
ОРЭА 1929/2:18), чтобы и у него велась 
скотина (см. Веревка). Чтобы коровы, ко¬ 
ни, гуси и т. д. «не переставали водиться у 
продавшего» (Манс.ОРЭА 1928/1:26), 
вырывают шерсть из шкуры животного, за¬ 
брасывают ее в хлев, загон и др. или хранят 
за поясом, в мешке (словац. Лишов), сжи¬ 
гают в печи (словац.), окуривают ею остав¬ 
шийся скот (пол.). 

Многие запреты продиктованы стремле¬ 
нием сохранитъ плодовитость скота, птицы в 
хозяйстве. В день, когда купили скотину 
или отелилась корова, из дома ничего не да¬ 
ют взаймы (в.-слав.). Чтобы не перевелась 
домашняя птица, накануне и в день св. Иг¬ 
ната не разрешается давать взаймы и даже 
выходить на улицу, иначе берекста отива у 
хората 'плодовитость уйдет к людям' (с.-в.- 
болг.). Сербы в Бачкой считали, что птица 
будет дохнуть, если зашедшая в дом жен- 




ВЕТЕР 


357 


щина не пожелает присесть, а только попьет 
воды и уйдет. Гостъ, не вытерший после 
мытья руки, уносит берикет у пчелама 
'изобилие в пчелах' (серб. Косово). В селах 
Копаоника (ю.-серб.) запрещалось с утра 
выбрасывать из дома собранный к вечеру 
мусор, чтобы скот не стал яловым. Такой 
же запрет существовал у словаков Лишова, 
когда в доме находился покойник. Болгары 
пересыпают через пальцы покойного зерна, 
муку, крошки, соль и др., чтобы подложить 
их затем в корм домашнему скоту и сохра¬ 
нить «счастье умершего» в доме. 

Плодовитость можно «перенести» из чу¬ 
жого хозяйства посредством кражи, особенно 
при разведении пчел. Так, хорваты окрест¬ 
ностей Самобора считали, что рой вообще 
нельзя покупать, можно обменять на что-ли¬ 
бо, а лучше украсть или получить в дар. У 
словенцев считалось, что плодовитости до¬ 
машней птицы способствует подкладывание 
под кур украденных у соседей поленьев, 
кормление птицы украденным кормом. Укра¬ 
инцы украденную борону оставляли в хлеву 
для хорошего приплода поросят. 

Чтобы перенять удачу в разведении ско¬ 
та, вместе с купленным животным незаметно 
прихватывали солому, на которой оно лежа¬ 
ло, или навоз, землю со двора или из-под 
копыт этого животного (в.-слав.). 

В говорах восточнославянских языков 
распространено словосочетание прийтись 
(не) ко двору, прийтись (не) по двору ’(не) 
вестись, (не) прижиться в хозяйстве*. Языко¬ 
вые клише такого типа связаны с поверьями 
об отношении к новому скоту домового, дво¬ 
рового, хлевника. Домовой может невзлю¬ 
бить скотину, мучить, убивать ее и т. п. Сле¬ 
дует покупать скот той масти, которую любит 
домовой (ср. Саратов, по шерсти прийтись 
'вестись, плодиться*); чтобы это узнать, нуж¬ 
но, напр., посмотреть на шерсть самого домо¬ 
вого (см. Масть, Шерсть). 

На плодовитость скота оказывают влия¬ 
ние святые-покровители: св. Ге¬ 
орги, св. Власгі, св. Флор и Лавр, 
св. Николай, св. Илья и др. Среди ско¬ 
тьих праздников (во время которых совер¬ 
шаются действия с целью благоприятство¬ 
вать плодовитости скота) следует отметить 
болт. Псткоѳдсн , серб. Псткоѳица (ср. 
Параскева Пятница), когда у юж. славян 
празднуется «слава» пастухов-овцеводов; 
день св. Дмитрия, известный в Болгарии 


как овча сватба 'овечья свадьба'; серб. 
Петровден — праздник пастухов; ю.-слав. 
день св. Игната и др. 

В случае, если не ведется скот, соверша¬ 
ется обетная варка пива (т.н. оброки ), приу¬ 
роченная к какому-либо празднику (смо¬ 
лен.); даются обещания святым Миколе и 
Илье: в назначенный день режут заранее 
откормленное животное, лучшую часть кото¬ 
рого жертвуют церкви; Миколе обычно обе¬ 
щают бычка или телку, Илье — овцу, бара¬ 
на (рус., ср. Обет). В Смоленской губ., 
«чтобы хорошо велась скотина», наряду с 
оброками существовал обычай соблюдать 
добровольные посты. 

Лит: Журав.КД; Кпл.ПОС; Вагапоѵ - 
а к і В. 2апік Ігасіусуіпево сЬоѵи кгбѵ о гаг ѵіег- 
геп і гаЬоЬопоѵ г піш гѵЦгапусЬ па Іегепіе оЬес- 
пе$о ѵо)еѵ6сЫѵа кхЫйедо. Ілхіі, 1967; СЭ 
1973/1:44; Богд.ПДМ:179; ЗК:21.350,351; Мн- 
лор.ОПЛУ:23; До6.:355; Кал.:202,223; БХ:127, 
243.305; ГЕМБ 1930/5:108, 1936/11:19-20, 
52.56.57.88; Ъор.ЖОЛМ.339.377-378; Ми). 
ОЛТ :107,113,114,139; Ьапв 5 16/2:64,253; Мба. 
ѵиоз 2:32,33; Ш 1986/2:335, 1910/16:81, 
82; ВеАі.ОКЗЫЮ, 59, 83; Сегѵ.тгь:95.97, 
110-111; НогЛ:354. 

А. А. Плотникова 


ВЕТЕР — явление природы, в народных 
представлениях персонифицируется или на¬ 
деляется свойствами демонического сущест¬ 
ва. Невидимость, незримое присутствие в 
природе, около человека объединяют В. и 
воздух (ср. загадки о В.: с.-х. «Ко те биіе, 
а не видиш га?» [Кто тебя бьет, а ты его не 
видишь?]; болт. «Что е това, что ся чюе, а 
не внди?» [Что это слышится, а не видит¬ 
ся?]). Могущество В. (рус. выше ветра го¬ 
ловы не носи 'не забывайся'), его разруши¬ 
тельная (ср. Град) или благотворная сила 
(ср. Дождь) вызывают необходимость за¬ 
дабривать В.: «кормить», уговаривать и 
т. п. Кроме того, для славян характерно де¬ 
ление ветров на добрые (напр., поволж. и 
прикасп. святой воздух 'благоприятный ве¬ 
тер') и злые, наиболее ярким воплощением 
которых является вихрь. 

Места обитания ветра— про¬ 
пасти, ямы и пещеры (ю.-слав., луж.; ср. 
индоевропейское представление о В. как о 
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«дыхании Земли»), крутая, высокая гора 
(пол., луж., серб.), глухой лес (луж., пол.), 
остров в роре, океане (вологод., Тамбов.), 
страна, лежащая по другую сторону моря, 
напр. Швеция (кашуб.), небо, случайно «про¬ 
битое» людьми (томен ). Пещеры, через ко¬ 
торые из земли выходит В., люди пробовали 
закрывать в надежде, что В. перестанет дуть 
(ю.-слав.), ср. болт, «знать бы, где его дыра, 
так пошел бы и закрыл». Пещеры и пропасти 
с В. стерегут халы, одноглазая вештжца, за¬ 
тыкающая дыру пальцем, или слепой старец, 
старающийся шапкой закрыть дыру, из ко¬ 
торой выходит В. (болт.). 

Причины появления ветра 
связываются с общеславянскими представле¬ 
ниями о В. как о местонахождении душ и 
демонов. Душа, представляемая как дыха¬ 
ние, дуновение, отождествлялась с возду¬ 
хом, паром, В., вихрем. Считалось, что с В. 
летают души больших грешников (пол. Кра¬ 
ков.); при сильном В. говорят, что кто-то 
умер неестественной смертью (з - и в.- 
слав.), в завывающем В. слышат стоны ви¬ 
сельника (пол., словац.); полагают, что хо¬ 
лодный В. дует с той стороны, где утонул 
человек (бел.), сильный В. возникает, когда 
проливается кровь невинного человека (ма- 
кед. Гевгслия); если В. дуст в День поми¬ 
новения всех умерших (см. Поминальные 
дин), это означает, что плачут души (ка¬ 
шуб.), приход и уход ходячих покойников 
знаменуется порывами В. (полтав.). По 
мнению юхновских и гжатских раскольни¬ 
ков, В. — это души грешных людей, кото¬ 
рым назначено Богом беспрестанно носиться 
над землей. Души злых людей вызывают 
ураганы, души людей менее грешных обра¬ 
зуют сильный В., а легкий, прохладный ве¬ 
терок дают души людей не очень грешных и 
добрых. В Вологодской губ. считалось, что 
тихий В. возникает от дуновения ангелов, а 
бурный “ результат действия дьявольских 
сил. Душа, выходящая из тела эдухача (см. 
Здух). водит ветры, гонит облака и т. д. 
Когда дьявол играет на вербовой дудочке, 
возникает свистящий В. (кашуб.). Если со¬ 
пит или испускает дух змей-дракон, выходит 
В. (серб.). Появление В. связывают с поле¬ 
том еяюка, ведьмы (луж.), черта (полес., 
пол., варм.-мазур.) и др. В. может объяс¬ 
няться также тем, что зима с весной «бьет¬ 
ся» (варм.-мазур.), помощники В. дуют в 
мехи (пол.), кузнецы надувают мехи, ру¬ 


шатся деревья, поднимаются морские волны 
(кашуб.); легендарный герой Иво Црноевич 
точит в пещере нож, чтобы сразиться с тур¬ 
ками (черногор.). 

Для предупреждения В. соблюдаются 
запреты: нельзя проклинать В. (сло- 
вен.), бить землю палкой, бичом (пол.), 
разорять муравейник (укр.), сжигать старый 
веник (полес.), прясть на Маккавеев (Пре- 
кмурье), на масленицу (словен.), дуть на 
огонь в Рождество (ю.-серб.), мотать нитки 
летом на закате солнца (с.-рус.), белить 
днем полотно в период цветения жита 
(бел.), играть на корабле в карты, иначе 
подует встречный В. (черногор.), и др. 

Вызывание, приглашение 
ветра. Вызвать В., когда он нужен при ве¬ 
янии жита, для работы мельниц, в мореход¬ 
стве, рыболовстве и т. д., можно свистом (в.-, 
з.-слав.), реже — пением (с.-рус., пол., по¬ 
лес., серб, косое.). В Архангельской губ. жен¬ 
щины выходили вечером к морю молить ве¬ 
тер, чтобы он помогал их близким на воде. 
Они обращались к желаемому восточному В.: 
«Встоку да обеднику каши наварю и блинов 
напеку, а западу шалонику спину оголю, у 
веток а да обедника жена хороша, а у запада 
шалоника жена померла!» (Подв.:28). За 
благоприятным северным ветром «посылают» 
таракана, посадив его на лучину и пустив в 
воду. Люди в море молятся св. Николе и бро¬ 
сают в воду хлеб «на поветерь», т. е. чтобы 
подул попутный В. (арханг.). Чтобы вызвать 
В. при веянии хлеба, старухи в Рязанской губ. 
дули в ту сторону, откуда нужен В., и махали 
руками в желаемом направлении. У белорусов 
мельник должен был уметь запремъ ветер , в 
частности пызвать его в затишье, бросая гор¬ 
стями муку с верхушки мельницы. В Македо¬ 
нии распространены ритуалы приглашения 
В. на обед или ужин в Сырный понедельник 
или на Рождество; чтобы обеспечить В. летом 
во время веяния жита, ему выносили еду (спе¬ 
циальные хлеб, молоко, ракию) и говорили: 
«Аиде, ветре, да вечераме, а летоска на гумно 
да ни дуваш» [Давай, ветер, поужинаем, а ле¬ 
том на гумне нам подуешь] (ГЕМС 1960/1: 
222) и т. п. Приглашение на рождествен¬ 
ский ужин В. наряду с другими природными 
стихиями отмечено в Подгалье и польско- 
украинском пограничье. 

Дар или жертва В. встречается у всех 
славян. В. «кормили» хлебом, мукой, кру¬ 
пой, мясом, остатками праздничных блюд, 
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кроме того, бросали в В. пепел от костей 
животного, потроха (словен.). Чтобы успо¬ 
коить сильный В., сжигали части одежды 
(Гацко в Хорватии), старый лапоть (с.- 
вост.-босн.). В воет. Польше, приглашая во 
время жары В., говорили: «Ровгіеша], ѵіеіг- 
гуки, роѵіеѵаі, — сіашу сі Апи&ц (ІиЬ ]а1ц 
Іаш сігіеѵсгупіц)» [Подуй, ветерок, подуй, 
дадим тебе Анусю (или какую-нибудь там 
девочку)] (КоІЬ.ОАѴ 48:260). 

К В. обращаются за помо¬ 
щь ю в случае беды, несчастья, болезни (ср. 
плач Ярославны в «Слове о полку Игоревен). 
Известны обращения к В. в русских загово¬ 
рах: «Поклонюсе я, раб божий, ветряному 
мужу, златому телу, четырем ветрам, четырем 
братьям...» (Череп. МЛРО.36). Многочис¬ 
ленны славянские сказки о помощи В. героям. 

Различным божествам и мифологическим 
персонажам приписывается мощь пове¬ 
левать ветрами: Бог и св. Илья по¬ 
сылают В. людям (болт., боен.), св. Илья 
мирит ветры, если они дерутся (словен.). У 
болгар распорядителем ветров считается и 
Св. Дух (ср. болт, духам 'дуть*)- По «Сло¬ 
ву о полку Игореве», ветры, «Стрибожи 
внуци», подвластны Стрнбогу (см. Боги). 
Ради благоприятного В. македонцы пра¬ 
зднуют день св. Ильи, а сербы — день 
св. Стефана, называемого Свети Стеван 
Ветроѳити\ считается, что не соблюдающе¬ 
го праздник унесет в этот день В. (серб.). 
В Боснийской Крайне св. Афанасий и 
св. Сисой почитаются как в]стрсни свеци, 
т. е. святые, оберегающие зрелые колосья и 
сухое сено от ветра; в Болевацком кр. пра¬ 
зднуется день св. Пантелея, повелителя В. 
В зал. Сербии накануне дня св. Петра пра¬ 
здновался т.н. В]стрени во}вода, чтобы «во¬ 
евода ветров» не насылал больших В. на 
землю. Повелителями ветров могут бытъ и 
злые демоны: натемнаци 'дьяволы* (боен.), 
Баба-Яга (рус., чеш.), колдун-чернокниж¬ 
ник (морав., карпат.) и др. 

Ветер как мифологический 
персонаж. В. описывается как огром¬ 
ный, сильный человек, сидящий на повален¬ 
ном дереве и дующий оттуда во все стороны 
света (пол. лемков.), или четыре человека с 
огромными губами и усами, стоящие «в че¬ 
тырех концах мира» (укр.), дед в изорван¬ 
ной шапке — с.-зал. ветер (поволж.), муж¬ 
чина в залатанном кожухе (пол. Краков.) 
или в большой шапке и развернутом голу¬ 


бом плаще, женщина с распущенными воло¬ 
сами — сЫка хшІа 'южный ветер’, сЫка пог- 
іа 'северный ветер’ и т. п. (кашуб.), су¬ 
щество мужского пола, имеющее 12 сес¬ 
тер, ~ вытер (курск.). У В. толстые губы 
(рус., бел., укр., пол., ц.-серб.), огромная 
голова (рус.), шапка (в.-слав., пол.); он мо¬ 
жет входитъ в дом к людям (кашуб., 
вятск.), ездить, кататься в повозке (луж., 
пол., рус.). При безветрии говорят, что В. 
чинит свой кожух, обедает, отдыхает (пал., 
келец.). Персонификация отражается в на¬ 
званиях В.: рап Ѵ&гоѵзку (чеш.), рап Ѵ/'ѵй- 
гтук (луж.), ветер Мойсий, ветер Лука 
(арханг.), Седориха 'сев. ветер’ (с.-рус.). У 
поляков считалось, что вой В. — это плач 
Мелюзины ( Мёихупа ). «Меіішпа га окпу 
5ки&, кѵШ, ріабе, Ьѵігсіа [Мелюаина за ок¬ 
ном воет, ноет, плачет, свистит] (С5ѴЗ), — 
говорят о В. чехи. 

У юж. славян часто совпадают названия 
В. и вредоносных демонов, нечистой силы, 
напр.: хала (см. Хала) 'сильный ветер с 
дождем, градом, громом’ (болт., банат.), 
Пиротска хала 'ветер, гоняющий градонос¬ 
ные облака’ (соф.), Тимочка хала 'воет, ве¬ 
тер’ (серб, ресав.), аламірьа 'сильный ветер, 
поднимающий сено в воздух’ (Лесковацкая 
Морава), нечисти в}стар 'с.-зап. ветер, 
приносящий град' (черногор. Бока Котор- 
ска). Целый ряд демонологических персона¬ 
жей, особенно у юж. славян и славян Кар¬ 
пат, связан с В., напр. вила, появляющаяся 
вместе с ветром (хорв. кастав.), Полиб- 
ник — тихий, прохладный ветер, побратим 
самовилы (болт.), ветреник и опасные для 
людей и скота поветрули, при полете кото¬ 
рых поднимается В. (карпат.), витрэныця ~ 
красивая молодая женщина с длинными золо¬ 
тисто-зелеными волосами, быстро перенося¬ 
щаяся на большие расстояния, при исчезно¬ 
вении которой появляется сильный В. (И ва¬ 
ію - Франковская обл.). В Словакии извест¬ 
ны иііотік или иіігоріаѵес — чародей-волшеб¬ 
ник (карпат.), ѵеіетка (см. Босорка). 

Источниками болезней явля¬ 
ются злые В. (о.-слав.), особенно вихрь, и 
навеянные колдунами по В. чары (в.-, 
з.-слав.). У юж. славян наиболее страшными 
считаются духи-В., нападающие на людей: 
хала (в.-серб.), встрой, ветрошшье — злые 
духи (мужские и женские), которые, напа¬ 
дая на людей, вызывают душевные болезни 
(серб.). Злые, вызывающие болезнь ветры 
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особенно опасны для людей на перекрестках, 
кладбищах, около родников (серб.). Нельзя 
забираться на деревья или под ними спать, 
мочиться, если в их кронах играет В.; эти 
деревья — самовилски (макед.). В., от ко¬ 
торого заболевают, называется у сербов 
вилски ветар\ опасно попасть, наступитъ и 
на с мукене ветровс. «Дикие, бешеные вет¬ 
ры» и самовилски ѳетър (болт.) считаются 
причиной бешенства, причем «белый ветер» 
(болт., серб.) и «красный ветер» (серб.) 
вызывают бешенство у собак. Для живот¬ 
ных опасны также В. определенного направ¬ 
ления: козрдер, козрдерац. свшьоморац 
'воет, ветер* (далматин., герцеговин., ю.-в.- 
серб.), дерикокош 'убивающий кур зал. ве¬ 
тер' (серб. Тимок), ср. рус.: волкодав, вол- 
корёз 'сев.-вост. ветер* (с.-псков.), волкоед 
'воет, ветер* (среднепсковские говоры). По 
сербским поверьям, существуют и неболь¬ 
шие, тихие ветерки ( полежак, копилак, на- 
іазни, црѳени, бели, модри и жути), кото¬ 
рые стелются у поверхности земли и перено¬ 
сят различные болезни. В С мед ере веком 
окр. считается, что црвен(и) ветар («крас¬ 
ный ветер», употребляется в значении 'ро¬ 
жа') может войти в голову (ср. результат 
лечения напущенных чар в центр. Польше: 
из головы больного выходит В.). У болгар 
запрещалось выносить вечером на улицу но¬ 
ворожденных, «чтобы на них не повеял пло¬ 
хой ветер» (хасков.). 

В. может переносить порчу: так, от ру¬ 
кобитья до сватания невесте запрещалось 
выходить на ветер (арханг.), ср. ветреное 
'напускная по ветру болезнь' (арханг.), кто 
с ветру скажет — болезнь тут как тут 
(сибир.), напуск 'порыв веіра’ (Владимир., 
поволж.). Считалось, что знахари, колдуны 
по ветру пускают , т. е. портят людей 
(вятск.), колдун на вётэр пускае (полес.), 
чаровница бросает чары на ветер, как будто 
«сеет» (варм.-мазур.). Ср. также названия 
болезней: рус. поветрие 'эпидемия', ветрян¬ 
ка , укр. елтерник 'сыпь на теле', словен. 
ѵдтіса 'боль в суставах, род ревматизма’, 
болт, вятър, ветер 'ревматизм' и т. п. 

«Относ» ветром. С целью из¬ 
бавления от болезней, порчи и т. п. в заго¬ 
ворах и заклинаниях используется мотив 
ухода нечисти вместе с В., напр.: болг. 
Пловдив, вятрум душло, ѳятрум утпишло, 
боте в град. Вётър те довеял, вётър те от¬ 
веял [Ветер тебя принес, ветер тебя отнес]; 


бел. «Пошла, хира [немочь, болезнь, по¬ 
ганъ], наузвей вецер!» В. уносит и неожи¬ 
данно появившихся демонов: черта, сатану 
(полес.). Ср. белорусские ругательства, от¬ 
сылающие к В., типа «Ветры яго вазъ ми» и 
др. Многие запреты у славян мотивируются 
боязнью «относа» ветром: нельзя допустить, 
чтобы солому, на которой лежал мертвый, 
унес В.; нельзя на В. сушить детские пелен¬ 
ки, иначе память или мысли ребенка улетят 
вместе с В. (ю.-пол.). 

Оберегами от ветра бывают: 
щепотка соли, брошенная в угол двора (ю.- 
пол.); порошок, пепел, брошенный навстречу 
В.; крестик, украшенный зеленью, который 
летом прикрепляли к столбам для сушки 
снопов (словен.); вставленные в снопы вет¬ 
ви, которыми в день Божьего Тела украша¬ 
ли алтарь (пол. Скерневице); различные ко¬ 
лючие растения, подкуренные, подложенные 
под стреху, и пр. (пол., полес.), густые ве¬ 
ники, заткнутые под крышей дома (рус.). 

Чтобы определить направление 
ветра в будущем или текущем году, на¬ 
блюдают за пламенем горящей на Рождест¬ 
во свечи (в.-серб.), пламенем костра на 
Ивана Купалу (словен.) и т. п. Сербы счи¬ 
тают, что на Крстов дан (накануне Богояв¬ 
ления) ветры скрещиваются и тот, который 
победит, будет дуть весь год. Верят также, 
что в этот день В. крестится (серб., болт.). 
Жители Моравии полагают, что В., дующий 
на Рождество, указывает направление дви¬ 
жения дождевых туч до дня св. Яна. 
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А. А. Плотникова 


ВЕТЕРИНАРИЯ НАРОДНАЯ. Среди 
приемов традиционной В. и. и обрядности, 
направленной, на исцеление скота, можно 
выделить а) приемы, используемые в случа¬ 
ях частных заболеваний, для лечения от¬ 
дельного животного, и б) Приемы и обряды, 
к которым прибегают в случаях эпизоотий, 
повальных болезней скота. 

Лечение частных болезней. 
В приемах и способах В. н. слиты воедино 
вербальный, акциональный и предметный 
планы. К вербальному плану относятся заго¬ 
воры, молитвы, мотивировки-пожелания и 
т. п. К наиболее частым акцнональным эле¬ 
ментам относятся обход скотины, окуривание, 
кропление, скармливание или спаивание жи¬ 
вотному исцеляющей еды и питья, навешива¬ 
ние амулета, втирание, прогон сквозь или че¬ 
рез что-либо, иные способы приведения жи¬ 
вотного в контакт с целительным средством, 
кровопускание и др. Круг конкретных врачу¬ 
ющих (или представляющихся таковыми) 
средств реально неисчислим, их многообра¬ 
зие определяется безграничностью мира ве¬ 
щей, так как практически любой предмет и 
почти любая манипуляция с ним могут быть 
вовлечены в сферу ветеринарной практики. 

В традиционном скотоврачевании широ¬ 
ко применяются различные травы. Они 
используются в виде отваров, сухого порош¬ 
ка, который добавляют в корм или которым 
присыпают раны, сухими травами и ветками 
окуривают больной скот. Над различными 
растущими травами совершают обрядовые 
действия, направленные, например, на изг¬ 
нание червей из ран (у воет, славян широко 
распространены заговоры, произносимые над 
заломленным к земле татарником, крапивой, 
одуванчиком и др.; заговор обычно содер¬ 
жит угрозы уничтожения травы с корнем, 
если черви не пропадут). Народноэтимоло¬ 
гическое сближение имени Симона Зилота, 
память которого празднуется 10.Ѵ, с зело, 
зелье 'трава' послужило причиной приписы¬ 
вания травам, собранным в этот день, осо¬ 
бой целительной силы. Лечебными свойства¬ 


ми наделяются различные виды ритуального 
хлеба: напр., неиспеченный (высушенный) 
калач из наколотого гребнем для шерсти 
теста, приготовленного в Игнатов день, у 
болгар; хлеб, замешенный на воде, в кото¬ 
рой красили пасхальные яйца, или на крови 
петуха, зарезанного в Ильин день, у сербов; 
крачун (рождественский хлеб) у украинцев 
Закарпатья и мн. др. Целительные свойства 
приписываются многими славянами зерну, 
соломе и т. д., используемым в рождествен¬ 
ской или новогодней трапезе. В ветеринар¬ 
ной магии чаще всего знаковыми функциями 
наделяются такие субстанции, как святая во¬ 
да, четверговая соль, деготь, воск, мед, мас¬ 
ло, шерсть, ртуть, зола, моча; хозяйствен¬ 
ные предметы и орудия, как решето, поме¬ 
ло, нить, веревка, лыко, брусок для затачи¬ 
вания косы, в особенности острые и желез¬ 
ные предметы — нож, топор, игла, борона, 
кочерга; обувь, одежда, ее части: стоптан¬ 
ный лапоть, кожаная обувь, мужские шта¬ 
ны, подол и т. д. 

Весьма употребительны в В. н. приемы 
гомеопатической магии. Например, вывих у 
животного лечится так: «(мужик) пересчи¬ 
тывал все суставы животного, потом брал 
горсть соломы, вырезал из нее коленца, из 
стольких соломинок, сколько насчитывал 
суставов, перевязывал коленце соломы крас¬ 
ной ниткой и надевал эту нитку с соломой 
на вывихнутое место» (Жиздрннский у. Ка¬ 
лужской губ., Архив ГМЭ); «Когда кру¬ 
жится овца, то повертывают ее три раза в 
противоположную сторону той, в которую 
кружится, и разрезают ей ухо» (там же). 
Любопытным образцом магической гомеопа¬ 
тии являются случаи, когда способ или сред¬ 
ство лечения животного определяется назва¬ 
нием болезни. Так, напр., для лечения бо¬ 
лезней, именуемых ноготь, кокоть и под., 
больную скотину кормят истертым в поро¬ 
шок рысьим когтем или царапают когтями 
живой кошки (русские, поляки). Болезнь 
норица («лошадь раэноричиласъ») лечится 
скармливанием животному высушенного мя¬ 
са норки, норицы (Новоржевский у. Псков¬ 
ской губ.), болезнь крупного скота жабка 
изгоняется с помощью червя, также называ¬ 
емого жабка (Странджа, Болгария). Широ¬ 
кое использование в скотолечении хтониче- 
ских тварей (так, у воет, славян — смазы¬ 
вание ран салом ежа, кормление мясом за¬ 
живо зажаренного ежа, высушенным мясом 
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змеи, подвешивание страдающей от червей 
скотине живой лягушки в тряпице, привязы¬ 
вание в тряпке к рогам коровы выколотых 
глаз живой мыши как апотропей от сглаза и 
под.), по-видимому, стоит в тесной связи с 
обилием наименований болезней, производ¬ 
ных от названий хтонических существ (см. 
Болезни скота). 

Борьба с повальными болез¬ 
нями. Во время эпизоотий прибегают к 
крупным формам коллективной обрядности, в 
которых участвует (или представительствует) 
вся деревенская община. Наибольшим рас¬ 
пространением из них характеризуются обхо¬ 
ды с молебнами, опахивание селения («изгна¬ 
ние Коровьей Смерти»), прогон стада через 
ров или специально вырытый тоннель («зем¬ 
ляные ворота» и под.), обряды с добыванием 
при помощи трения т. н. живого опія, тканье 
обыденного холста. В древности у восточных 
славян были известны также обычаи сооруже¬ 
ния обыденных церквей (чаще сооружаемых 
при эпидемиях). В восточнославянских ритуа¬ 
лах, совершаемых в случаях повальных болез¬ 
ней скота, отчетливо сохраняются следы древ¬ 
них умилостивительных кровавых жертвопри¬ 
ношений (умерщвление какого-либо животно¬ 
го — собаки, кошки, зайца, — впоследствии 
приобретшее мотивировку как убиение обер¬ 
нувшейся Коровьей Смерти). См. Обход, 
Обходные обряды, Обыденные предметы, 
Огонь живой, Опахивание. 

Предупредительные меры. В 
славянской В. н. не менее, если не более, важ¬ 
ное место, по сравнению с собственно лечени¬ 
ем животных, занимают меры, направленные 
на предохранение скота от заболеваний. В 
то же время лишь относительно немногие из 
включаемых сюда предметных и акциональ- 
ных оберегов обладают яркой «ветеринар¬ 
ной» спецификой, а большинство из них мо¬ 
жет параллельно (в пределах той же или 
иной ѳтно диалектной традиции) наделяться 
и другими семиотическими функциями — 
осмысляться как средства, способствующие 
плодовитости, уберегающие домашний скот 
от покушений дикого зверя, приваживающие 
скот ко двору, обеспечивающие его возврат 
с пастьбы и т. п., и даже вообще не связы¬ 
ваться с животноводством. 

Весьма широк круг апотропеев — 
предметов, оберегающих скот от болезней. 
Они могут помещаться в хлевах, на оградах, 
вешаться животным на шею или рога. Свой¬ 


ство отгонять болезни или нечистую силу при¬ 
писывается многим растениям: осине, клену, 
липе, репейнику, крапиве, полыни, маку (по¬ 
казательна уже сама этимология некоторых 
фитонимических терминов: праслав. * Іьгіо - 
роіхъ 'чертополох', рус. диалектное шишо- 
бар — от шиш 'черт' и бороться). Охрани¬ 
тельной силой обладают различные вещества: 
мелом и дегтем делают кресты на стенах хле¬ 
вов, сербы ставят кресты дегтем на самих жи¬ 
вотных; в хлев помещают восковую громнич- 
ную свечу, ладан; для профилактики заболе¬ 
ваний вливают ртуть в просверленный рог ко¬ 
ровы; с предупреждением болезней, в част¬ 
ности скотских, связываются болгарские мар- 
теницы, изготовляемые из шерсти. В Македо¬ 
нии волов от болезней защищают синими бу¬ 
сами на красной нити, которыми их украшают 
в озимую запашку, на св. Симеона. Мощным 
предохранительным средством считаются ос¬ 
танки некоторых животных: конские и козли¬ 
ные черепа, помещаемые на воротах (у рус¬ 
ских, сербов и др.). убитая сорока, ворона, 
сова, летучая мышь, которых вешают в хлеву, 
затыкаемые в стену хлева медвежьи когти и 
др. Профилактическую функцию выполняют 
и многочисленные предметы-артефакты, по¬ 
мещаемые в хлеву: у восточных славян, напр., 
стоптанные лапти, посуда без дна, горлышко 
кувшина, старая тележная ось, икона св. Вла¬ 
сия и др. Живущий в конюшне козел также 
рассматривается как апотропей, отпугиваю¬ 
щий нечистую силу и болезни. 

Велико профилактическое значение не¬ 
гативной магии — табу. В святые 
вечера не ломают хворост: телята будут 
рождаться со сломанными ножками (поля¬ 
ки). Пастухам нельзя в первый день Пасхи 
(местами — три дня) есть яйца во избежа¬ 
ние болезней скота (сербы). Чтобы не вы¬ 
звать у овец «головокружения», в четверг 
Тодоровой недели запрещается производить 
работы, связанные с овцами (болгары). У 
восточных славян во избежание болезней 
скота запрещается битъ животное осиновой 
палкой, гладитъ теленка но спине (захиле¬ 
ет), позволять лошади есть солому, на кото¬ 
рой лежал покойник (зубы выпадут), возить 
мертвых па кобылах (им грозит бесплодие), 
брать кошку в телегу, выкидывать сор из 
избы по заходе солнца, тогда же катать бе¬ 
лье, снимать хомут с лошади, нс выведя ее 
из оглобель, оставлять оглобли бороны на 
земле (следует класть их на борону), ис- 
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пражняться человеку в конюшне (копыта ло¬ 
шади потрескаются), испускать ветры сидя 
верхом (холка у лошади будет болеть) и мн. 
др. В Карпатах существует запрет чабану и 
хозяину овец весною выходить из дому боси¬ 
ком, чтобы не застудить овец или чтобы они 
не захромали на полонине; хромота овец мо¬ 
жет вызываться формированием отары на том 
же месте, что и в предыдущем году. Не допу¬ 
скается пролитие молока на огонъ: вымена по¬ 
кроются струпьями, молоко у овец и коров 
будет «перегорать». На Полтавщине отме¬ 
чается запрет вытирать по праздникам и 
воскресеньям запотевшие окна: у скотины 
образуется бельмо. В северных украинских 
областях налагается запрет на запрягание 
волов во всякую пятницу в феврале, иначе 
последуют болезнь и смерть животных. 

Столь же многообразны приемы про¬ 
филактической позитивной 

магии. Здесь прежде всего выделяются 
многочисленные способы «мелкой» окка¬ 
зиональной магии, предотвращаю¬ 
щей болезни скота, налр. перегон коров че¬ 
рез шлею, косу, проточную воду и др., тро¬ 
екратное обтирание лба скотине костяшками 
пальцев, на которые перед тем нужно триж¬ 
ды плюнуть (поляки Галиции), бросание со¬ 
ли в убежавшее с огня молоко, чтобы у ко¬ 
ров не воспалилось нымя (украинцы Закар¬ 
патья); чтобы воспрепятствовать убыванию 
молока у коровы, следует подмыть корову 
водой из ручья, образовавшегося от первого 
весеннего дождя с грозой, черпать из ручья 
при этом надо не «на воду», а «под воду», 
т. е. против течения (Смоленский у.. Архив 
ГМЭ). Вблизи непосредственной опасности 
эпизоотических заболеваний (когда Коровья 
Смерть ходит по соседним селениям, но еще 
не пришла в данное), проводятся предупре¬ 
дительное опахнвание. возжигание «живого 
огня» и др., т. е. те же ритуалы, которые 
выполняют и очистительную функцию. 

Охранительные функции присущи мно¬ 
жеству обрядов и магических действий, за¬ 
крепленных за определенными днями родо¬ 
вого цикла — календарная магия. 
Для убережения скота от возможных болез¬ 
ней, напр., болгары в Саввин день подкла¬ 
дывают нитку под стреху хлева; на Тодоров 
день молодухи, став в круг, брыкаются ~ 
«для здоровья лошадей»; в северной Болга¬ 
рии в понедельник на Тодоровой неделе го¬ 
няют по селу собак с привязанной к хвосту 


жестянкой или сухой тыковкой с золою, что 
предохраняет их от заболевании. У народов 
Югославии если на Туцин дан (5.1), режут 
скот, то дают кровь с солью скоту; пастухи 
ставили свечи св. Катарине (25.XI) — от 
болезней овец; на Тодорову субботу мазали 
шею рогатому скоту вареной фасолью, куку¬ 
рузой, чесноком; на Джурджев дан (Юрьев 
день) кропили скот «свяченой» водой или 
водой из-под мельничного колеса; купали 
скот на Иванов день; в Сочельник босняки 
и герцеговинцы хлестали скот дубовой вет¬ 
кой, а черногорцы перегоняли скот через ле¬ 
мех, положенный под порог хлева или меж¬ 
ду двух горящих свечей, поставленных у 
входа в хлев. Чехи и словаки на св. Люцию 
чертили чесноком крест над дверью в хлев. 
На Зеленые Святки в Малопольше скот, 
чтобы он не хромал, прогоняли через огонь; 
троекратный прогон стада через огонь, раз¬ 
ложенный возле деревни, осуществляется у 
поляков и в день св. Роха (16.1Х). В пред¬ 
отвращение массовых падежей скота у раз¬ 
ных славянских народов в определенные дни 
календаря устраиваются обряды опахивания, 
возжигания «живого опія», тканья обыден¬ 
ных холстов (например, ритуал воловска бо 
гомо.ъа с вытиранием «живой ветры») и 
прорыванием тоннеля на Благовещенье в 
Темниче, Сербия. Такие же ритуалы могут 
календарно закрепляться по обету в память 
об иэбааленіги от падежа. 

Наконец, к наиболее распространенным 
типам относится охранительная вер¬ 
бальная магия (молитвы, заговоры), 
выступающая и в самостоятельном виде, и 
как сопровождение к тем или иным акцио- 
нальным магическим приемам. 

Лит Виноградов Г. Самоврачгваниг и 
ск ото лечение у русского старожнлого населения 
Сибири // ЖС, 1915, вып. 4; Журавлев А 
Из русской обрядовой лексики: «Живой 
огонь» // Общеславянский лингвистический ат¬ 
лас. Материалы и исследования. 1976. М , 1978, 
Журавлев Л. Охранительные обряды, свя¬ 
занные с падежом скота, и их географическое 
распространение Ц СБФ. 1978; Попов И. 
Русская народная ветеринария. Опыт исследова¬ 
ния суеверий, колдовства, знахарства, коновалъ - 
ства и прочих условий в народном скотоврачева- 
нии. Казань, 1901 
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ВЕТКА — в народной традиции ритуальный 
предмет, наделяемый апотропеннымн и про¬ 
дуцирующими свойствами, символ роста и ве¬ 
гетации. Наряду с другими видами велеяя 
(венками, цветами, срубленными деревцами) 
В. использовались в весенне-летних обрядах 
Юрьева дня, Вербного воскресенья, Пасхи, 
Троицы, дня Божьего Тела, Ивана Купалы. 
Воет, и зал. славяне для ритуально-магиче¬ 
ских целей использовали чаще всего В. бере¬ 
зы, вербы, дуба, липы, клена, рябины, 
орешника и др. Юж. славяне отдавали пред¬ 
почтение В. орешника, вербы, кивала, бузи¬ 
ны, бука, лавра, можжевельника, оливковых 
деревьев. В осенне-зимний период В. ли¬ 
ственных деревьев заменялись фруктовыми, 
которым давали расцвести в домашних усло¬ 
виях, или хвойными. 

Способы сакрализации ве¬ 
ток. Наделенными магической силой счита¬ 
лись В., сорванные в определенные даты ка¬ 
лендаря, использованные в других ритуалах 
(Троицы. Божьего Тела и др.); В., срезанные 
с бадияка, растущие низко над водой, со¬ 
рванные при ритуальном умывании, окровав¬ 
ленные, на которых закалывали жертвенного 
ягненка, на которых куковала кукушка, сидел 
пчелиный рой и т. п., из которых делали пас¬ 
хальные «пальмы». В целях вредоносной ма¬ 
гии могли быть использованы В., сорванные с 
кладбищенских деревьев. 

Для символики и обрядовых 
функций веток определяющим являет¬ 
ся наличие зелени, густой листвы, сережек, 
цветов, а также такие признаки, как гибкость, 
длина, порода дерева. Так, в скотоводческой 
магии (см. Скотоводство, Выгон скота) по¬ 
ложительной семантикой наделяется зеленая 
В.: у карпатских овцеводов запрещалось по¬ 
гонять овец голой хворостиной, подбирали В. 
с густыми зелеными листьями, чтобы овцы 
были тучными и резвыми. В воет. Словакии 
хозяева при первом выгоне скота использова¬ 
ли зеленую В., чтобы скот был все лето «све¬ 
жим». В Витебской губ. пастухи остерегались 
погонять дойных коров кнутом: они специаль¬ 
но вырезали свежую В. и, если она не теряла 
зелени в течение дня, на ночь ставили ее в во¬ 
ду, чтобы к следующему дню сохранить в ней 
«сырость». Обилие листвы на В., которой 
гнали скот на базар, способствовало, по пове¬ 
рьям лужичан, обилию покупателей. 

В аграрной магии втыкали в поле длин¬ 
ные В. для обеспечения высокого роста рас¬ 


тений (см. Высокий). Длинные и гибкие В. 
ассоциировались со змеями: в Полесье бере¬ 
менной женщине запрещалось переступать 
через В., чтобы не встретиться со змеями; у 
поляков Цешинского воев. запрещалось в 
день Успения вносить в дом В., чтобы не 
заводились ужи. 

Представления о быстром росте вербы 
нашли отражение в обычае украшать в Юрь¬ 
ев день дом и двор вербовыми В., чтобы «до¬ 
бро приумножалось» и «возрастало благопо¬ 
лучие» (болт., серб.). Считалось, что битье 
детей В. вербы способствовало их быстрому 
росту, а В. дуба — обеспечивало им «кре¬ 
пость» и здоровье. Словацкие девушки стара¬ 
лись заполучить В., на которой сидел пчели¬ 
ный рой, чтобы вокруг них не переставали 
«роиться» кавалеры. 

Самыми типичными способами ритуаль¬ 
ного использования В. были затыкание 
их в строения, украшение ими окружа¬ 
ющих человека объектов, прикрепле - 
н и е их к предметам домашнего обихода и 
т. п. с постоянными мотивировками, раскры¬ 
вающими апотропейную функцию В. 

Оставленные на крышах строений и на 
чердаках, заткнутые в стенах дома или за 
иконами В. выполняли роль универсального 
оберега от грозы, грома, молнии, пожара; 
воткнутые в землю в полях, огородах, вино¬ 
градниках В. защищали посевы и урожай от 
градобития, насекомых и птиц; их подклады¬ 
вали в амбары, погреба, картофельные ямы от 
грызунов и других вредителей. Оберегая се¬ 
бя и свой скот от нечистой силы, затыкали 
В. у входа в дом и хлев, закалывали их под 
порогом, втыкали в навозную кучу во дво¬ 
ре, чтобы ведьма не смогла навредитъ коро¬ 
вам. Кашубы накануне Троицы оплетали 
кленовыми и липовыми В. рога коров, чтобы 
чаровницы не могли «отобрать» молоко. За¬ 
щитой от злых духов македонцы считали 
прикрепленные в изголовье постелей всех чле¬ 
нов семьи кизиловые В. По чешским пове¬ 
рьям, В. кустарникового растения клекачки, 
взятая путником в дорогу, охраняла от злого 
духа. Рыбаки польского Поморья в Вербное 
воскресенье привязывали вербовую В. к се¬ 
тям, чтобы их не испортили ведьмы. Спрятан¬ 
ные за пазухой или зашитые в одежде В. за¬ 
щищали от болезней. 

В. — эффективное средство в лечебной 
магии: больного опоясывали зеленой В., счи¬ 
тая, что в нее перейдет болезнь; окуривали 




ВЕТКА 


365 


подожженной В.; мыли водой, в которую 
бросали В. кизила, можжевельника и других 
растений; били зеленой В. и т. п. 

В зимней обрядности обычно использо¬ 
вались В. хвойных и вечнозеленых деревьев. 
Зал. славяне украшали в Сочельник хвой¬ 
ными В. дома, двери хлева, конюшни, воро¬ 
та, чтобы не проникла в дом ведьма. В 
ю.-слав. зоне было принято идти к рождест¬ 
венской службе с В. маслины или лавра. В 
Карпатах накануне Нового года полазники 
разносили по домам хвойные В. В Болгарии 
главным атрибутом новогодних обходов бы¬ 
ла сурвачка — свежесрезанная В., чаще 
всего плодоносящего дерева или кизила, ре¬ 
же — дубовая В. с засохшей листвой. В 
Кюстендилском кр. в новогоднее утро стар¬ 
ший в семье выходил во двор и втыкал по 
одной дубовой В. над дверями дома и всех 
хозяйственных построек; вернувшись в дом, 
он ударял такой же В. всех членов семьи и 
затыкал ее за потолочную балку. 

Лавровыми или маслиновыми В. юж. 
славяне украшали бадняк, рождественский 
хлеб; терновые В. втыкали в головные 
уборы карпатские колядники; поляки Като¬ 
вицкого вое в. втыкали хвойные В. в масле¬ 
ничную колодку. Удар В. осмыслялся как 
способ оздоровления, очищения, снятия пор¬ 
чи, отгона болезни и защиты от зла (см. 
Бить). 

В. могла выполнять роль обрядо¬ 
вого деревца— троицкого, майского, 
купальского, рождественского, свадебного 
(см. Деревце обрядовое). Украшенная хвой¬ 
ная или вербовая В. была центральным риту¬ 
альным объектом в западнославянском обря¬ 
де, совершаемом в последнее воскресенье Ве¬ 
ликого поста: после потопления чучела Маре¬ 
ны девушки с песнями вносили в село В., на¬ 
зываемую у поляков #аі/г. поше Іаіко , у чехов и 
словаков — Парк, Іеіо, та /. Закончив обход, 
эту В. выбрасывали или сжигали. 

В свадебном обряде наряду с обрядовым 
деревцем в разных ситуациях использовались 
зеленые В. для украшения дома, двора, кара¬ 
вая, участников свадьбы. Хвойную В. вы¬ 
ставляли в воротах дома в знак происходящей 
в нем свадьбы (полес., Чернигов.). Болгары 
(центр. Родопы), обходя дома, чтобы пригла¬ 
сить гостей на свадьбу, носили с собой В. 
фруктового дерева. Подобным образом ходи¬ 
ли приглашать и на крестины: повитуха уда¬ 
ряла приглашаемых зеленой В. (луж.). 


В похоронной обрядности выставленная 
на крыше дома В. служила знаком, уведом¬ 
ляющим о смерти. В юж. Польше в знак 
траура хвойные В. втыкали в ограду или 
разбрасывали перед домом в день похорон. 
Обычай бросать хвойные В. перед погре¬ 
бальной процессией или ей вслед широко 
распространен в в.-слав. зоне. Болгары Са- 
моковского кр., вернувшись с похорон, раз¬ 
брасывали дома на полу зеленые В. с при¬ 
говором: «Колко е хубаво без тебе!» [Как 
тут без тебя красиво!] (Вак.ПО:109). 

В некоторых местах похоронную процес¬ 
сию открывал человек, несший В., которую 
затем втыкали в могилу (болт., Родопский 
кр.). Русские Владимирской губ. после погре¬ 
бения оставляли на могиле В. осины, березы 
или рябины. Освященные в Вербное воскре¬ 
сенье или в праздник Божьего Тела В. храни¬ 
ли в доме на случай смерти кого-либо из до¬ 
мочадцев: ими кропили умершего святой во¬ 
дой, клали в іроб, втыкали в могилу. Иногда 
хвойными В. украшали могилы (силез.); у 
воет, славян березовыми В. «опахивали» мо¬ 
гилы родственников, т. е. обметали место по¬ 
гребения, а затем втыкали В. в изголовье мо¬ 
гилы. Наряду с соломой, щепками, палками, 
камнями, крапивой забрасывали В. могилу 
заложного покойника, чтобы он не мог на¬ 
вредить проходящему мимо (см. Покойник 
заложный). Подобным образом забрасыва¬ 
ли В. вынесенное на границу села соломен¬ 
ное чучело в великопостном обряде «выноса 
Смерти» (Верхняя Лужица). 

В. могла знаменовать завершение опре¬ 
деленного этапа строительства до- 
м а. Подведя дом под крышу, поляки 
Мальборского воев. водружали наверху зе¬ 
леную В. или венок из В.; на Украине к 
кровле прибивали сосновую В.; карпатские 
овцеводы в каждый угол овечьего загона 
затыкали сосновые В.; в Витебской губ. при 
закладке дома под все углы клали освящен¬ 
ные травы и хвойные В., чтобы защитить 
его от молнии. 

В. служили материалом для ря¬ 
женья персонажей весенне-летних обхо¬ 
дов, напр. полностью закутывали лиственны¬ 
ми В. и травами главного ряженого в восточ¬ 
нославянских обрядах «вождения куста», 
«русалки», «Тополи». У зап. славян сходным 
образом рядили «троицкого короля», «крали- 
цу», у юж. славян — «Зеленого Юрия», «до- 
долу» (серб., словен.), «пеперуду» (болт.). 
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В некоторых случаях сама В. служила 
основой для изготовления ритуального чуче¬ 
ла: при «похоронах кукушки» девушки ук¬ 
рашали цветущую В. черемухи лентами и 
цветами, называя ее кукушкой (брян.). В 
ю.-рус. областях «кукушку» делали на ряби¬ 
новой или ивовой В. (курск., орлов.). 

В. плодовых деревьев (вишни, черешни, 
яблони, груши, кизила), расцветшие в до¬ 
машних условиях, использовались у всех 
славян (в меньшей степени — у русских и 
белорусов) в зимнее время для гаданий и 
магических действий, направленных на рас¬ 
познавание ведьмы. Девушки срезали В. в 
определенные дни предрождественского по¬ 
ста (в дни святых Анны, Екатерины, Анд¬ 
рея, Варвары, Люции) до восхода солнца, 
соблюдая целый ряд условий (молча, тайно 
от всех, отгрызая В. зубами и т. п.), стави¬ 
ли В. в воду или втыкали в мокрый песок, 
загадывая, выйдут ли замуж в течение года. 
Если В. распускалась к Рождеству или Но¬ 
вому году, вто был добрый знак. С такой 
В. иногда ходили в церковь: если кто-ни¬ 
будь из парней забирал ее у девушки — это 
было предзнаменованием будущей свадьбы 
(слоаац., морав.). В некоторых селах Хор¬ 
ватии по цветению черешневой В. гадали о 
продолжительности ж нами: длительное цве¬ 
тение и свежесть означали долгую жизнь, 
увядание — короткую. Словаки (р-н Бра¬ 
тиславы) подобным образом судили об уро¬ 
жае винограда, украинцы гадали о благопо¬ 
лучии семьи. 

Имеющий функцию символических про¬ 
водов обряд катания на зеле¬ 
ных ветках входит в ряд ритуалов, ко¬ 
торые совершались в конце свадьбы, крес¬ 
тин, масленицы, Троицы. Пасхи, когда 
участников ритуала вывозили (на бороне, 
сохе, плуге, полотне, в тачке, корыте) за се¬ 
ло или везли в корчму, иногда сбрасывали в 
воду, в грязь. Катание на В. известно на 
Украине (Киевская, Сумская области). В 
Бердичевском у. в понедельник после Тро¬ 
ицкой недели замужние женщины сажали 
самую старую в селе бабу на большие В., 
украшавшие на Троицу дворы, и волокли ее 
в корчму, где все угощались водкой. 
Подобным образом на свадьбе крестных ро¬ 
дителей невесты волокли за село на двух¬ 
трех сложенных крест-накрест В. с густой 
листвой, вырубленных в лесу (сумск.). В 
Польше (Саноцкое, Ропчицкое воеводства) 


в ночь с четверга на пятницу на Страстной 
неделе молодежь делала из соломы чучело 
«мамуны», привязывала к хвойным В. и во¬ 
локла через все село к реке. 

В некоторых славянских зонах известны 
поверья о том, что в определенные периоды 
календаря в ветках растущих де¬ 
ревьев обитают духи и души 
умерших людей. Запрет ломать В. с 
кладбищенских деревьев мотивировался тем, 
что в них вселяются души умерших. По сло¬ 
вацким поверьям (р-н Копаниц), сразу после 
смерти человека душа его вылетает из тела и 
садится на В. ближайших к дому деревьев. 
Жители Дмитровского у. верили, что в бере¬ 
зовые В., украшавшие на Троицу дома и по¬ 
дворья, вселяются души умерших родственни¬ 
ков. Такие же представления известны на Ук¬ 
раине (Подолье): на Троицу души умерших 
выходят из воды и поселяются на травах и В. 
деревьев. Воет, славянам русалки представля¬ 
лись сидящими на В. деревьев. В Словении 
(в селах Каринтии и Гореньско) считали, что 
троицкую зелень (преимущественно В. липы) 
затыкают за окна и в крышу дома для того, 
«чтобы приманить Святого Духа», «чтобы 
Святой Дух сидел на них», обеспечивая дому 
благословение. На Русском Севере специаль¬ 
но для дворового подвешивали во дворе со¬ 
сновую или еловую В. с густой хвоей, кото¬ 
рая считалась местом его обитания. 

Лили КОО-2:253,255,263; СЭ 1932/3:30,39, 
49; Зел.ТД:69-70; Зел.ОРМ.53-60; Макс. 
ННКС:192; СБФ—84:267; ПГ 1929/3:14-96. 

1:124,129,131; ІЯ/ АК 1879/3:62-64; 
КС 1897/4:100; Никиф.ППП:136,179,251; ЭО 
1912/1-2:109; Шеин В 1:343; ПА; АнтАП: 
182; СЕЗб 1971/83:193; ГЕМБ 1928/3:36-37; 
N0 1966/4:198. 1967-68/5-6:509, 1973/10. 
205, 1975/11-12:449; Ча)к.РВБ:231-232; Киг 
РЬ5 1:270-288, 2:26-28.70-72. 4:18.129; 
Вак.ГЮ:99,109; Кап.:163; Пнр.:429,445; ВуЫг. 
ОО 2:54-55,61; Вк*.КОМ .472-480; Г«1Т2 
1:156; Каг.отзо, 72,56,61; 5*»«.Ш:129.515. 
555; Капгоі КМН:28; Роі. 20:167-169,181. 
207; Ш 1937/15/2:60-76; Сь 1895/4:327; 
ВаЛ.МЬ23;286; № 1968/5/3-4:169; КоІ. 
5Р:134; НОІѴ.В2Ы4, 64. 172, 174-176, 224; 
Ног.^76,285; М8:744,772.780; ѴасІ.ѴО:157; 
ЗN 1972/20/3:468; 5іеІт.КОР:47; ЗсЬя.РѴЗ: 
87,88,105,123-126,137.140. 
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ВЕЧЕР СМ. Сутки. 

ВЕШТИЦА — у юж. славян мифологиче¬ 
ский персонаж, совмещающий в себе свойства 
реальной женщины и демона. По сравнению с 
эападно- и восточнославянской ведьмой В. в 
большей степени проявляет свою демониче¬ 
скую природу, сближаясь с такими мифологи¬ 
ческими персонажами, как мара, стрига, вила, 
вампир и др. 

Происх ождение вештицы. По 
народным верованиям, В. становилась жен¬ 
щина, продавшая душу дьяволу или в кото¬ 
рую вселился дьявол, зачатая в особую, роко¬ 
вую минуту, рожденная «в рубашке» (крас¬ 
ной, кровавой и т. п.), появившаяся на свет в 
последнюю фазу луны и т. п. 

Для В. характерно оборотничест- 
в о, но ее метаморфозы более однообразны, 
чем у ведьмы: чаще всего она принимает вид 
бабочки, мотылька или птицы (черной птицы, 
курицы, индюшки, гуся), реже — жабы, кош¬ 
ки, собаки, волка; ее ипостасью могли быть 
искры, светящиеся тела. Считается, что пока 
В. спит, ее душа летает в виде бабочки и вре¬ 
дит людям (см. Двоедушннк). Подобно аду- 
хачам (см. Здуж), В. управляют градовыми 
тучами и дерутся друг с другом, защищая по¬ 
севы своего села от градобития, в то время 
как их тела спят (о. Брач). 

Характерные для В. функции во 
многом совпадают со злокозненными действи¬ 
ями ведьмы: «отбирание» молока у коров, 
урожая с полей, насылание болезней и наведе¬ 
ние порчи на людей и скот и т. д. В воет. Сер¬ 
бии (р-н Алексннаца) считают, что в Юрьев 
день В. «отбирают» молоко, для чего глухой 
ночью, раздевшись донага и оседлав навой 
ткацкого станка, объезжают загоны для скота 
или окружают их красными нитками, которые 
затем закапывают в землю, с этой же целью 
собирают росу в житном поле. Сходные веро¬ 
вания отмечены в Ужице и других сербских 
зонах. В с.-воет. Болгарии (Добруджа) В. 
или колдуньям («магьосницам») приписыва¬ 
лась способность «отбирать» урожай с полей, 
для этого они срезали по одному колосу с че¬ 
тырех сторон поля и переносили их на свое по¬ 
ле; собирали с чужой нивы росу, замешивали 
на ней хлеб и клали его в свой амбар и т. п. 

Как и ведьма, В. становится особенно 
опасной в определенные праздники и кален¬ 
дарные периоды, у юж. славян — это Юрь¬ 


ев день, Рождество, день св. Евдокии, ка¬ 
нун Иванова дня, Страстная пятница или 
суббота, «волчьи дни» и др. 

В. во многом схожа с вампирами: она ду¬ 
шит по ночам, пьет кровь людей и животных, 
питается мертвечиной, поедает сердца, выну¬ 
тые ею из детей, похищает плод из материн¬ 
ской утробы или из чрева коровы и т. п. В 
Черногории считали, что желающая стать В. 
должна была прежде съесть своего ребенка, а 
затем уже могла поедать чужих детей. 

Детей особенно оберегают от В. на мас¬ 
леницу, натирая им пятки и тело чесноком. 
В Герцеговине объясняют алчность В. к 
детским сердцам в последний день маслени¬ 
цы тем, что она хочет как следует наесться 
до Чистого понедельника. О внезапно умер¬ 
шем (не болевшем до того) ребенке говори¬ 
ли: «Проклятые вештицы выпили его серд¬ 
це». Верили также, что люди, сердца кото¬ 
рых съели В., в дальнейшем неизбежно по¬ 
гибают (напр., под упавшим деревом, от 
удара молнии и т. п.). 

Верования и магические действия по 
распознаванию и обезврежи¬ 
ванию вештнц распространены в боль¬ 
шей степени в сербскохорватском ареале, чем 
в Болгарии. Наряду с обычными способами 
(калечение животного, опознание В. во время 
церковной службы и др. ~ см. Ведьма) юж. 
славяне применяли и приемы, неизвестные 
воет, и зап. славянам: влетевшую ночью ба¬ 
бочку или птицу (душу В.) накрывали сосу¬ 
дом — тогда наутро приходила В. и просила 
ее отпустить, обещая больше не вредить; про¬ 
рощенный через голову змеи лук (чеснок, го¬ 
рох) клали под шапку (под язык), чтобы за¬ 
ставить В. прийти; переворачивали черепицу 
на крыше церкви — В. должна была прийти с 
просьбой освободить ее, т. к. она не может 
двигаться, пока черепицу не положат долж¬ 
ным образом, и т. п. Обилие приемов объяс¬ 
нялось верованием, что, будучи разоблачен¬ 
ной, В. теряла свою магическую вредоносную 
силу и становилась обычной женщиной. Для 
этого ей достаточно было принародно при¬ 
знаться в своих злокозненных делах или испо¬ 
ведаться, причем можно было, вместо испове¬ 
ди в церкви, исповедаться земле или очагу 
(выкопать ямку и в нее произнести призание 
и клятву прекратить свои злодеяния). 

Охранительные действия 
против вештиц совершали на Рож¬ 
дество и масленицу, когда защищали прежде 
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всего детей, беременных, свои дома, и в 
Юрьев день, когда оберегали в основном скот 
и посевы. В двери, окна, пороги втыкали ост¬ 
рые предметы (нож, топор, шило) или колюч¬ 
ки растений, осиновые колья; перевешивали 
очажную цепь наоборот, чтобы В. не прони¬ 
кала через дымоход; носили при себе расте¬ 
ния-обереги (прежде всего чеснок); отгоняли 
В. едким запахом и дымом, напр. сжигали в 
очаге рога животного, навоз, старую кожу. В 
Юрьев или в' Иванов день болгары обрызги¬ 
вали поля дегтем; закапывали среди посевов 
красное пасхальное яйцо; на хлева и овчарни 
клали конский или воловий череп; у входа 
ставили метлу вверх прутьями и применяли 
много других способов защиты. 

В сербскохорватской демонологии под¬ 
робно разработан мотив полетов 
вештиц на совместные сбори- 
щ а, которые происходили обычно в канун 
Рождества или Юрьева дня, дня св. Евдокии 
или в другие дни. Поздно ночью В. мазали 
тело волшебной мазью (сделанной, как счита¬ 
ли в Самоборе, из умерших некрещеных де¬ 
тей), произносили заклинание и вылетали че¬ 
рез трубу на метлах, веретенах или верхом на 
человеке. Их полет сопровождался грохотом, 
свистом, ветром, а следом тянулся огненный 
хвост. Местами таких ежегодных (иногда по 
три—пять раз в год) сборищ были деревья 
(груша, грецкий орех, дуб), заросли папорот¬ 
ника или можжевельника, перекрестки дорог, 
места возле воды, заброшенные строения. 
Здесь избирали главную В., угощались серд¬ 
цами младенцев, каждая из вновь появивших¬ 
ся на слете должна была принести в жертву 
своего ребенка или ближайшего родственника. 
В болгарской традиции на совместные трапе¬ 
зы и игрища летают преимущественно само¬ 
вилы и само дивы, и этот мотив лишь в слабой 
форме представлен в поверьях о В. и колду¬ 
ньях («магьосницах»). 

Для В. в большей степени, чем для ведь¬ 
мы, характерна связь с небесными 
светилами и природными стихиями 
(превращение В. в звезду, комету; способ¬ 
ность управлять тучами, градом, ветром). В 
болгарской и сербской традициях В. припи¬ 
сывается магическая сила воздействия на лу¬ 
ну (сбрасывание луны с неба): с помощью 
волшебного сита В. заставляют луну сойти с 
неба на землю, отчего происходят лунные 
затмения. По западноболгарским поверьям, 
В. могла доить месяц, как корову. 


Важным отличием В. от ведьмы следует 
считать практически полное отсутствие ка¬ 
ле ндарно приуроченных обрядов изгнания и 
уничтожения В. 

За пределами Балкан единичные свиде¬ 
тельства о В. относятся к моравско-словац¬ 
кой и карпатской традициям, где «вещицей» 
называли ночную бабочку, либо мифическое 
существо, либо ведьму, которая лечила бо¬ 
лезни, помогала вернуть украденные вещи, 
по просьбе девушек привораживала к ним 
женихов и т. п. В районах Урала и юж. Си¬ 
бири «вещицей» называли нечистую силу, 
ведьму, летающую в виде сороки и вредя¬ 
щую беременным и детям. 

Ллгти Марин.ИП 1:173,179,307-308; Кол. 
ГЮС:62-75; Пир.:469; До6.:331-332; Ъор. 
ВВ; СМР; Зеч.МБ:140-145; Мил.ЖСС:325 

Л. Н. Виноградова, С. М. Толстая 

ВИДОВ ДЕНЬ — праздник, посвященный 
св. Виту, христианскому подвижнику III в., 
отмечается 15(28).VI. Известен в народном 
календаре сербов, хорватов, словенцев, от¬ 
части болгар и поляков. 

Сербы, хорваты и словенцы называют 
св. Вита Видом и почитают как патрона зре¬ 
ния и целителя глазных болезней (в соответ¬ 
ствии с народной этимологией имени — от вид 
'зрение’)- В Сербии накануне В. д. женщины 
собирали целебные травы, в том числе видову 
траву , вид, видац, видовачу, видовчицу и 
т. п., настаивали их в воде, наутро умывались 
настоем и терли травой глаза, приговаривая: 
«Видовчица, божья сестрица! Что глазами 
видела, то руками и сделала!» (Мил.ЖСС: 
135). Подобное заклинание произносили и 
при умывании росой на рассвете В. д. 
(Фрушка Гора). Считалось, что это способ¬ 
ствует успеху в работе, особенно в рукоделии. 
Матери выводили к забору своих дочерей с 
каким-нибудь рукоделием и говорили: «Вид- 
Видов день, что глазами вижу, все умею де¬ 
лать!» (БХ:312). Девушки старались начать 
на В. д. до рассвета работу и обращались к 
св. Виду: «Смотри, Вид, как я вяжу!», чтобы 
работа шла успешно. В с.-воет. Боснии де¬ 
вушки клали под подушку травы, в том числе 
вид, чтобы ночью св. Вид помог им увидеть 
своего суженого (Фил.ВН:139; ГЗМ 
1894/6:373,643). В В. д. воздерживались от 
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работы, не брали в руки иголки, чтобы не ис¬ 
портить зрения (Черногория). В Хорватии 
ходили до восхода солнца на поля умываться 
росой, умывались водой из источников, чтобы 
иметь хорошее зрение. В Синьской Крайне 
(сев. Далмация) ходили до восхода солнца в 
поле «сбивать росу»: двое, взявшись за кон¬ 
цы веревки, тянули ее по посевам, считая, что 
это способствует урожаю. 



«Св. Виг». Народная галерея в Праге. XIV в. 


В Хорватии, Черногории и Герцеговине 
в этот день жгли костры. Иногда им прида¬ 
вали большее значение, чем ивановским и 
петровским. В воет. Боснии пастухи в канун 
В. д. зажигали возле загонов скота факелы 
на березовых или черешневых жердях. 

Во многих областях Сербии в В. д. было 
принято выносить из дома «на солнце» для 
проветривания одежду из сундуков, иногда 
только новую или только девичье приданое. В 
зал. Сербии выносили также постели, ковры и 
обращались к св. Виду: «Види, Видо, што ни- 
си видео» [Гляди, Вид, на то, чего ты не ви¬ 
дел] (ГЕМБ 48:335). В Косово это делалось 
ради сохранности вещей и для здоровья се¬ 
мьи. Выносили во двор деньги, особенно зо¬ 
лотые, «чтобы их видело солнце» (это способ¬ 
ствовало богатству), а также семена, которые 


остались от сева, чтобы они сохранили всхо¬ 
жесть на будущий год. 

У словенцев Ѵиіоѵо (15.VI) считается са¬ 
мым длинным днем и самой короткой ночью, 
началом крестьянского лета. Запрещались по¬ 
левые работы, нельзя было залезать на дере¬ 
вья, особенно на черешню. До В. д. не ели че¬ 
решню те женщины, у которых умирали дети. 
В некоторых районах Словении св. Вид счи¬ 
тался покровителем овец, иногда коней, а так¬ 
же пастухов и кузнецов. Сербы в зоне Верх¬ 
ней Моравы не работали в В. д. ради благо¬ 
получия скота. В центр. Боснии к В. д. стара¬ 
лись завершить все полевые работы, считая, 
что «придет Вид и увидит: что взошло, то 
взошло, а что не взошло, то не взойдет» 
(Фил.ВН:139). У русских день св. мученика 
Вита считался днем окончания посевных ра¬ 
бот: «Кто сеет после Фита, тот будет просить 
жита» (Кал.ЦНМ:134). 

В сербском народном календаре В. д. 
почитается как день исторической Косов¬ 
ской битвы (1389), в память о которой он 
был внесен и в церковный календарь в кон¬ 
це XIX в. В Шумадии бытовало поверье, 
что глухой ночью на В. д. все реки в Косо¬ 
во становятся красными от крови погибших 
юнаков. В Груже считали, что в этот день 
перестает куковать кукушка, которая «опла¬ 
кивала» погибших в Косовской битве. В 
Височской Нахии В. д. особенно почитали 
из-за того, что «в этот день наше царство 
погибло» (Фил.ВН:138). 

У болгар Вило ~~ один из четырех «гра¬ 
довых» праздников (наряду с Германом. 
Варфоломеем и Елисеем): воздерживались 
от полевых работ во избежание градобития. 

В Словении и Хорватии св. Вид считал¬ 
ся целителем не только глазных, но и нерв¬ 
ных болезней. В польском Поморье ему мо¬ 
лились об избавлении от «пляски св. Вита». 

Ллпи Нед.ГОС:55-56; СМР:65-66; Ча)к. 
РВБ.63-64; Ѵик.ЗК 2:407; ЕБ 3:128; Марин. 
НВ:488; Саѵаг.СО:95; ГМИ 1968/5-6:485; 
2ГМ20 1896/1:243,247. 1897/2/2:401, 1908/ 
13/1:80; Киг.РЕВ 2:80-83; МбсІ.ѴІЮЗ 5: 
37-38. 

С. М. Толстая 

ВИЛА, самовила, самодива— в 
верованиях и фольклоре юж. славян, отчасти 




и словаков, женское мифологическое сущест¬ 
во, наделяемое преимущественно положитель¬ 
ными свойствами. Может, однако, мстить че¬ 
ловеку за причиненное ей зло, что сближает 
ее с богжжкой, отчасти с русалкой. Локаль¬ 
ные названия и эпитеты В. многообразны, 
часто мотивированы местами обитания В. 
(серб, во даркшьа, приморкшьа , ]еэеркшьа, 
бродариуа, планинкшьа, пештеркшьа , обла- 
кшьа и т. д.); характерными свойствами, 
действиями, отношениями с людьми (серб. 
бела-црвена. златикоса, плетикоса, добри- 
уа, посеетрима и т. д., болт, сладка-медена, 
ж ива-здрава и т. п.). В песнях часто наделя¬ 
ется личным женским именем. Культ В. из¬ 
вестен по болгарским источникам с Х111 в. 

В. имеют устойчивый антропоморфный 
облик: это высокие, стройные, красивые 
(редко — безобразные) молодые девушки с 
длинными (иногда до земли) распущенными 
волосами, обычно светлыми, «золотыми», в 
светлых (белых) одеждах или покрывалах, 
иногда с золотым поясом (хорв., болт.), с 
короной на голове, в платьях, украшенных 
птичьими перьями (болт.), редко — нагие 
(хорв., черногор.). К демоническим призна¬ 
кам внешности относятся: ослиные, конские, 
коровьи или козьи ноги с копытами, кото¬ 
рые В. скрывают под одеждой; крылья — 
средоточие их сверхъестественной силы; 
звезда во лбу (хорв. каставщ.); огромные 
груди, переброшенные на спину (болг.); 
неприятный залах, исходящий от волос. В. 
ходят легко, как тень, летают по воздуху. 
Часто живут общиной, могут иметь свою 
предводительницу (крал»ица — хорв.). 
Иногда делятся на белых (католических), 
голубых (православных), желтых (еврей¬ 
ских) и черных (цыганских) (Полица); бе¬ 
лых и темных, горных и водных, добрых и 
злых (Славония, Лика). 

Места обитания вид — удален¬ 
ные от людей горы, скалы, горные пещеры 
и ямы под землей; горные озера и источни¬ 
ки, реже — небо, тучи (Хомолье), ветер 
(болг.). Особое значение имеет связь В. с 
водой: В. появляются из воды; многие ис¬ 
точники и водоемы считаются принадлежа¬ 
щими В. и носят название Вилина вода 
(серб.) и т. п. В. скрывают и оберегают от 
людей свои жилища и жестоко наказывают 
тех, кто в них проникает, особенно пастухов. 
Люди могут увидеть В. на опушке леса, на 
берегах рек (с.-воет. Сербия), на мусорной 


куче, пепелище, деревьях, воротах (болг.) 
Время их появления и контактов с челове 
ком — ночь, сумерки, предрассветные часы 
новолуние или полнолуние, иногда пятница 
По болгарским поверьям. В. появляются 
преимущественно весной и летом, иногда — 
от Благовещения до Воздвижения, любят 
большие праздники, особенно Пасху. 

Происхождение вил: произрас¬ 
тают на дереве, рождаются от В., забереме¬ 
невшей от утренней росы; рождаются из тра¬ 
вы (Черногория); рождаются от В. и змея 
(Босния). Могут обратитъ в В. красивую де¬ 
вочку-младенца. Прародительницей В. счита¬ 
ют проклятую Богом сестру Христа, которая 
хвасталась, что она красивее брата. По дру¬ 
гим поверьям, В. — дочери Евы, которых она 
скрыла от Бога (Черногория). Когда светит 
солнце и накрапывает дождь, дети кричат: 
«Родила се вила!» В. смертны, как и люди. 

В. отличаются большой силой, но при 
этом легки, невесомы. В. праведны, ничего не 
боятся (иногда — кроме волка). Они хорошо 
знают полезные свойства растений и считают¬ 
ся их покровительницами (ср. такие названия 
растений, как вилин лук. вилин клинау. ви- 
лино сито, ѳилино дрво 'боярышник* и др.). 
Считается, что В. постоянно кормят грудью и 
вынашивают детей, причем у них рождаются 
только девочки (Полица). 

Особое свойство В. — музыкаль¬ 
ность: они постоянно поют, водят хорово¬ 
ды, играют. Там, где они танцуют, вырастают 
кругами грибы, редко или, наоборот, буйно 
растет трава. В. любят купаться, умываться, 
расчесывать волосы. Часто ездят верхом на 
лошадях и оленях. Питаются В. медом и мо¬ 
локом, выдаивают коз; пекут хлеб в пещерах, 
едят ту еду, которую человек спрятал; пьют 
из «своих» источников (редко — питаются 
пряжей). Устраивают сборища по случаю 
рождения детей, зачатых от людей. 

В. в целом добры к человеку: они при¬ 
носят счастье, урожай полям и садам, одари¬ 
вают людей золотом, серебром, деньгами; по¬ 
могают в хозяйственных делах, заботятся о 
детях-сиротах; избавляют людей от болезней, 
лечат, врачуют раны. К В. обращены многие 
заговоры от болезней; к «вилину дереву» 
(боярышнику) приносят чашу вина и просят 
В. спасти больного (Ибар). В. влюбляются в 
людей, особенно в пастухов, сожительствуют 
с людьми, вступают с ними в брак и рождают 
детей, если человеку удастся лишить В. ее 
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волшебной силы, однако часто убегают от 
своих мужей, бросив детей; иногда увлекают 
молодых мужчин с собой и живут с ними. 
Могут кормить своим молоком человеческих 
детей, породниться и побрататься с людьми. 
Дети, вскормленные В., вил&ьаци, приобре¬ 
тают необыкновенную силу или красоту 
(серб.). Иногда В. приписывается способ¬ 
ность к прорицанию (В. предсказала смерть 
герою сербского эпоса королевичу Марку). 

Вместе с тем В. могут вредить 
людям, карать их за причиненный им вред 
или неправедное поведение. В. могут насы¬ 
лать болезни, калечить и даже убивать людей 
(иногда убивают взглядом), похищать и под¬ 
менивать детей, отнимать тень у людей. В. за¬ 
вистливы и не терпят превосходства людей ни 
в чем: мстят за красоту, хороший голос и т. п. 
В. могут «запереть» горы, сделав их непрохо¬ 
димыми, могут отнять воду и иссушить поля; 
украсть ночью урожаи с поля, огорода или из 
сада; заплетают гривы лошадям и т. п. Чтобы 
не пострадать от В., надо соблюдать опреде¬ 
ленные правила и запреты: не пить 
воду, набранную после захода солнца, не пить 
из родника, лежа на земле, и т. п. Б. наказы¬ 
вают человека, который наступил на вилино 
кол о (место хоровода В.) или на их ужни, 
подсмотрел за их купанием, игрой, танцами. 
Однако человека, случайно увидевшего В., 
они не только не трогают, но и делают его не¬ 
победимым. При встрече с В. люди крести¬ 
лись, все контакты с В. сохраняли в тайне, 
иначе В. жестоко мстила. Считалось, что В. 
можно увидеть с помощью специальных маги¬ 
ческих приемов: на масленицу испечь калач из 
остатков разной еды и, забравшись на дерево, 
смотреть сквозь него; в первую пятницу ново¬ 
луния варить кости, взятые из могилы, затем 
их разбросать и т. п. По верованиям сербов 
и хорватов, в наше время В. уже ист, они 
исчезли с появлением огнестрельного оружия 
(воет. Герцеговина), после убийства челове¬ 
ком хозяина В. (Самобор) и т. п. Нередко 
люди об этом сожалеют, считая, что с ис¬ 
чезновением В. ушли из жизни благодать и 
счастье (хорв.). 

В южнославянском фольклоре В. 
посвящено множество песен и быличек. К 
наиболее распространенным мотивам относят¬ 
ся: женитьба на В. (молодой человек крадет у 
В. одежду, корону или крылья и делает ее 
своей женой, В. обманом возвращает укра¬ 
денное и, обретя былую силу, улетает; Месяц 
24 * 


женится на В. и т. п.); рождение юнака (от 
брака с В. рождается юнак; В. вскармливает 
юнака в темнице); освобождение и исцеление 
юнака от ран; помощь В. человеку (В. помо¬ 
гает советом, помогает побороть противника, 
ухаживает за ребенком, растит сына погибше¬ 
го юнака, брошенного ребенка; дает человеку 
силу, кормя его грудью; возвращает зрение, 
дает девушке приворотное зелье и др.); вред, 
наносимый В. человеку (В. убивает девушку, 
спавшую на «вилином» месте, «выпивает» 
сердце ребенка; выкалывает девушке глаза за 
то, что та работала в воскресенье; парень уби¬ 
вает В., которая не дала ему напиться из ис¬ 
точника; пастух убивает В., которая увела 
стада, и т. п.); В.-волшебница (невидимость 
В., В. превращает овец в камни н т. п.) и др. 

Лит- МСл. 1991:123-124; СМР:66-68, Ъор. 
ВВ 57-120; Зеч.МБ:39—49; Георг.БНМгІІО- 
137; Марин. НВ:201-206; Вак.ЕБ:503-505; 
Кі*.ІѴ^Р:497-498; ЕА5:84. 

С. М. Толстая 


ВИЛЫ - орудие, входящее в народной 
традиции наряду с другими острыми желез¬ 
ными предметами (ср. Борона, Вертел, 
Гребен» и др.) в ряд апотропеев. По магиче¬ 
ским функциям к В. близка вилка. Сербы, 
словенцы и словаки используют В. для защи¬ 
ты от града: «грозят» вилами градоносной ту¬ 
че, кладут их крест-накрест перед порогом 
дома или просто выносят во двор. В облас¬ 
ти Фрушка Гора (зап. Воеводина) при силь¬ 
ном ветре или вихре кидают В. или нож в том 
направлении, откуда дует ветер, «останавли¬ 
вая» его. Сербы в канун Юрьева дня втыка¬ 
ют В. в дверной косяк или оконную раму, 
чтобы уберечь дом от прихода ведьмы. В 
Карпатах через положенные крест-накрест 
вилку с ножом процеживают молоко, чтобы 
его не испортила босорка. У мораван, если 
сглазили корову, хозяйка, надоив молока, 
«колет» его двумя вилками, говоря при этом: 
«Као ші ро&аі, Іогтш ѵгасаш, Іго}павоЬпе ши 
оріасагп» [Кто мне наслал, тому я возвращаю, 
троекратно ему отплачиваю] (М$:723). В 
Закарпатье вилку с ножом кладут в колы¬ 
бель, чтобы ребенка не подменила босорка. В 
р-не Ужнцы (зап. Сербия) при трудных ро¬ 
дах на роженицу замахиваются В. или дела¬ 
ют вид, что бьют ее ими. 
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В народной медицине и ветеринарии 
восточных славян над головой больного че¬ 
ловека или животного разламывали пополам 
деревянные двурогие вилы для сена, тем са¬ 
мым символически отделяя больную «часть» 
от здоровой (ср. разламывание слипшихся 
буханок хлеба, сросшихся корней и т. п., 
практикуемое в сходной ситуации). 

Вилку используют для распознава¬ 
ния нечистой силы: в Катовицком 
вое в. в течение Великого поста ксендз делает 
специальную вилочку, а на Пасху во время 
Всенощной смотрит через нее на прихожан: 
считается, что таким образом можно распоз¬ 
нать вампира (ср. аналогичное использование 
предметов, имеющих зубья: бороны, грабель, 
гребня и др.). Вместе с тем у поляков ведьма 
защищается от «божественного» пения в кос¬ 
теле, заслоняясь В. На Украине и в Белорус¬ 
сии, помогая вампиру превратиться в челове¬ 
ка, через него перебрасывают В. или ударяют 
его В. меж глаз. 

Во всех славянских традициях известен 
запрет использовать вилки и ножи при не¬ 
которых обрядовых трапезах, главным обра¬ 
зом на Рождество и в поминальные дни, 
чтобы не причинить вреда душам умерших, 
незримо присутствующим за столом. В те 
же праздничные дни было запрещено ис¬ 
пользовать колющие и режущие предметы 
(в том числе В. для сена) из опасения на¬ 
нести вред скоту. Словаки считали, напр., 
что если в Сочельник на столе лежат вилки 
и ножи, в будущем году будет падеж скота 
и поля зарастут сорняками; в Полесье не 
подносили корове сена вилами, чтобы не по¬ 
вредить потомству. В Хомолъе на Святки 
из хлева убирают В. и лопаты, чтобы скоти¬ 
ну летом не жалили змеи, а дети не болели 
свинкой и т. п. Вилки и ножи изымают из 
употребления на весь Великий пост, по-ви- 
димому, из-за того, что ими пользуются, 
когда едят мясную пищу. 

В случае особенно тяжелой агонии, ког¬ 
да умирают грешники или ведьмы, В. (или 
кол) вбивают в потолок, якобы проделывая 
отверстие в крыше, чтобы облегчить душе 
расставание с телом. 

В. могут служить в качестве вспомога¬ 
тельного ритуального предмета: в Каставщнне 
(Хорватия) молодые парни делают специаль¬ 
ные В., чтобы в летний Иванов день собирать 
ими стружки для купальского костра; в Гонте 
(Словакия) на Новый год на В. делают факе¬ 


лы; у мораван в последний день свадьбы хо¬ 
дили по селу с курицей, насаженной на В. (ко¬ 
пій кигоѵе ); у словаков с помощью вилочки, а 
также сабли и др. дружка снимал венец с го¬ 
ловы невесты и т. п. В Поволжье отец гото¬ 
вил для дочери, недавно вышедшей замуж, 
новые В. и грабли и дарил в Петров день, 
чтобы молодая женщина могла наравне с 
другими принять участие в покосе. 

В. являются атрибутом некоторых пер¬ 
сонажей ряжения во время календарных об¬ 
ходов: «Люции» (словен.), «турицы» (дал¬ 
матин.). 

У воет., зал., реже у юж. славян в любов¬ 
ной магии используются косточки — «вилоч¬ 
ка» и «ірабельки». Чтобы получить их, необ¬ 
ходимо закопать летучую мышь или жабу в 
муравейник, а затем среди оставшихся от них 
костей найти «ірабельки» и «вилочку». Пер¬ 
вые обычно используются как приворотное, а 
вторые — как отворотное средство, ср. описа¬ 
ние в сыскном деле 1642 г.: «..-А приворачи¬ 
вает де он женок тем: возмет лягушку самца 
да самку и кладет в муравейник <...> и на 
третий день приходит он <...> к тому мура¬ 
вейнику, и в том де муравейнике тех лягушек 
останется один крючок да вилки, и то возмет 
и тем крючком которую женку зацепит, и та 
женка с ним и воровать ['предаваться блуду'] 
станет, а как ему с тою женкой воровать не 
похочется, и он тое женку вилками от себя от¬ 
пихнет, и та женка по нем тужить перестанет» 

(ЧОИДР 1895/3/1:4). 

В ином контексте упоминаются В. и дру¬ 
гие колющие предметы в славянских загово¬ 
рах, ср. у мораван: «...А вы, ножи, вертелы, 
вилы, колите моего возлюбленного, чтобы не 
мог он ни есть ни пить, ни табаку курить» 

(М3:744). 

Ллли Зеленин Д. К. Магические функции 
примитивных орудий // Изв. АН СССР. 7 сер. 
Отд-ние общ. наук. 1931/7:727; ТОРП:293; Зо¬ 
ря 1884/5/1:7; ІМояг.Ш 1:211-212; Богд.ПДМ: 
28; СБФ—81:68; Мил.ЖСС.169,189; Милос. 
СОСХ:74; Шк.ЖОП:138; ГЕМБ 1932/7:86; 
1984/48:217; ГЕИ 1960-1961/9-10:203; Кит. 
РЬЗ 1:36,85; 2:161,199,207; МосГѴШЗ 2:30; 
1ас1г.К:71; N11 1962/1:94; Ко1Ь.О>Ѵ 42:395; 
МААЕ 1903/6:251; 1908/11:52; ШкК 1878/ 
2:132-133; Ш 1899/5/4:353; Ноіѵ.ВгЫЗ; 
N0 1963/5:267; Копюг.Т53:267; М5:723,744. 
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ВИНО — опьяняющий напиток из виногра¬ 
да» символизирующий в обрядах кровь» здо¬ 
ровье и жизнь. В божественной литургии 
таинством евхаристии В. превращается в 
кровь Христову и является вместе с хлебом 
компонентом св. Причастия. 

Народный культ В. распространен преи¬ 
мущественно у юж. славян в зонах» где есть 
давняя традиция виноделия. В районах север¬ 
ных и гористых многие функции В. выполня¬ 
ют водка и ракия — вид фруктового самогона. 
У славян есть и представление о том» что 
красное вино ~ это кровь. Так» сербы Косова 
Поля в Чистый понедельник утром умыва¬ 
лись и давали детям из яичной скорлупки В., 
«чтобы они столько же крови получили в го¬ 
ду»» а хорваты в Лике считали» что сколько 
В. они выпьют в Страстную пятницу, столь¬ 
ко у них прибудет чистой крови. В Истрии 
хорваты в день св. Франциска (2.ГѴ) пили 
В. и ели петушиное мясо в надежде, что это 
им даст много крови и они будут крепче и 
выносливее. Болгары говорят: «Вино кръв 
дава» [Вино дает кровь]. 

У зап. и воет, славян на Карпатах бытова¬ 
ло верование, что один раз в году (на Рож¬ 
дество, Крещение или в Страстную пятницу) 
вода в водоемах превращается в В. Поэтому 
карпатские русины в полночь на Рождество 
ходили пробовать в ручье воду — не превра¬ 
тилась ли она в вино, а поляки за ужином в 
сочельник, когда пили воду, говорили, что 
пьют В. Сербы в Груже верили, что в ночь на 
Крещение отворяются небеса, реки и ручьи 
останавливаются и вода превращается в В., 
а ветер перестает дуть. 

В. — обязательный компонент почти всех 
семейных обрядов. В. в родинном 
обряде употребляется в некоторых славян¬ 
ских зонах буквально с молоком матери. 
Сербки в Косове дают В. младенцу сразу 
после рождения, «чтобы он был румяным, 
как В.», а болгарки во Фракии это делают 
при первом кормлении грудью, «чтобы ребе¬ 
нок стал красным ~ разрумянился». Маке¬ 
донцы сразу после рождения ребенка поли¬ 
вают его головку В.» «чтобы волосы у него 
были кудрявыми» (Велес). У сербов в пе¬ 
риод между рождением и крещением мла¬ 
денца считалось обязательным принести 
«повойницу» (повивальные дары), иначе, 
когда младенец вырастет, он не сможет же¬ 
ниться. «Повойница» состояла из хлебной 
лепешки, соли, лука, сахара и В. 


В. в свадебном обряде выполняло важную 
символическую роль, помимо того что было 
неотъемлемым компонентом свадебного пир¬ 
шества. Так, у капанцев (с.-воет. Болгария) в 
преддверии венчания на «засевках» парни и 
девушки — и сторона жениха, и сторона неве¬ 
сты ~ мыли руки В. под очажной дымовой 
ірубой. Водой с В. умывались и молодые, 
«чтобы оградить себя от колдовства и недо¬ 
брожелательства». При входе молодых в дом 
невесты приносили В., его пил сначала жених, 
а потом невеста, которая выплескивала оста¬ 
ток В. на стену дома; при входе в дом жениха 
свекровь подавала невестке В.» та окунала в 
него пальцы и окропляла В. притолоки двери. 
Свадебные ритуалы с В. у юж. славян разно¬ 
образны, они изобилуют местными варианта¬ 
ми (см. Свадебный пир). 

В. в погребальном обряде было обяза¬ 
тельно на поминках, но иногда его пили и 
раньше. Так, хорваты в Загорье собирались 
в доме покойника вечером накануне погре¬ 
бения, где им обычно подавали пирог с оре¬ 
хами и В. Капанцы обмывали покойника во¬ 
дой с В.; эгейские македонцы иногда обмы¬ 
вали покойника В. или мазали тело маслом 
и В., «чтобы покойник не стал вампиром». 
В Лесковацкой Мораве с той же целью по¬ 
койнику лили воду от только что свареной 
кутьи и горячее В. в глаза, уши и рот. На 
самих поминках в том же Поморавье (у 
г. Алексннаца) ставили две зажженные све¬ 
чи и брали два кубка с В., передавая их 
присутствующим перекрестно через стол и 
постоянно доливая в них В. 

В. клали в гроб покойника с разными 
целями: или потому, что покойник его лю¬ 
бил, или чтобы оно стало целительным, про¬ 
быв в могиле 40 дней. Такое В. у сербов 
пил брат (или сестра) умершего одномесяч- 
ника и тем самым разрывал связь их судь¬ 
бы с покойником (Алексинацкое Помора¬ 
вье). Близкие покойника, умершего от ча¬ 
хотки, за В. шли в глухую полночь, молча и 
не оборачиваясь, его пили все в семье 
(иногда и гости) тоже молча, считая, что 
этим они защищались от чахотки (Санджак, 
Нови Пазар). При вторичном погребении 
кости покойника обязательно омывали В. 

Вино в календарных обря¬ 
дах употребляется часто. В рождествен¬ 
ский Сочельник сербы, болгары и македон¬ 
цы поливали бадщук В.» угощая его, как че¬ 
ловека. Для этого иногда высверливали ды- 
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рочку в бадняке, куда лили В. и масло из лам¬ 
пады (Пирнн). Хорваты «крестили» бадняк, 
опрыскивая его В., осыпая мукой и зерном и 
затем еще поливая маслом и лучшим В. из 
кубка, из которого потом все выпивали по 
глотку, «чтобы был богатый урожаи и сбор 
винограда» (Врач). Полазника на Рождест¬ 
во, в дни св. Игнатия (20.ХІІ) и св. Варва¬ 
ры 4(17).ХІІ угощали В. У болгар и маке¬ 
донцев это делали, «чтобы наседка н куры 
пили воду». 

Под Новый год трапеза совершалась 
обязательно с В., как и в Бабин день, и в 
Юрьев день (в последнем случае, однако, 
предпочитали ракию). В Тодорову субботу 
в Лесковацкон Мораве мочили вином кон¬ 
ские гривы, а в Чистый понедельник маке¬ 
донцы давали детям пить В. из скорлупки 
яйца, «чтобы не болело горло» (Охрид). В. 
нередко служило как лекарство либо как 
апотропей. 

День св. Трифоиа — день подрезания 
винограда (болт. Трифон Зарезан); обычно 
подрезают его только мужчины, которые 
идут в виноградники группами с В., пирога¬ 
ми и другой снедью. У каждого куста сре¬ 
зают три ветки, поливают В. корни и про¬ 
износят: «Колку капки вино, толку товара 
грозде» [Сколько капель вина, столько кор¬ 
зин винограда], а каждому встречному под¬ 
носят фляжку с В., чтобы тот, отпив не¬ 
сколько глотков, ответил: «Да се ражда по- 
вече грозде, бяло и църно!» [Пусть уродит¬ 
ся больше винограда, зеленого и красного!] 
(Пир:345). Трифонов день кончается всеоб¬ 
щим пиршеством в корчме. 

На сербской «славе», т. е. в день патро¬ 
на семьи и рода, священник благословляет 
В. в чаше, поливает им праздничный 
(«славский») пирог, которым угощают всех 
гостей. Из чаши каждый должен отпитъ 
глоток В. (Косово). В первый день пахоты 
болгары брали с собой баклажку В., хлеб и 
жареную курицу. Пахота начиналась с того, 
что пахарь крестился, закапывал кусок хле¬ 
ба в поле и поливал В. землю. В. сербы ту¬ 
шили бадняк, когда он перегорал пополам 
(Фрушка Гора), а свечу на «славе», на 
Рождество или другое праздники гасили В. 
или В. и хлебом — нельзя было дуть на 
свечу (Шумадия, Метохия). В., которым 
была потушена рождественская свеча, лечи¬ 
ли грудные болезни (Шумадия). В. лечили 
оспу у детей, смачивая им тело ребенка. 


В обычаях В. противопоставляется воде и 
ракии. Далматинцы верили, что если наливать 
в стакан сначала В., а потом воду, будут рож¬ 
даться мальчики, а если наоборот — девочки; 
македонцы считали, что разлитъ ракию — к 
беде, а разлитъ В. — к покойнику (Охрид). 

У зал. славян (чехов и словаков) в день 
св. евангелиста Иоанна (27.XII) носили освя¬ 
щать В. в костел, и потому словаки, принеся 
В. домой, говорили: «Рцетё 1а&1ш ЗѵаіГЬо .Іа- 
па» [Пьем любовь св. Яна] (Блава, ЗІМ 4/3: 
316). Сербы же в день Усекновения главы 
св. Иоанна Крестителя не пили красного В. и 
не ели красного винограда, «чтобы не пить 
кровь св. Иоанна». Хорваты в Далмации 
чтили день св. Мартина (И.XI), покровителя 
виноделов, пробовали новое В. и говорили: 
«Зѵеіі Магііп, ргоѵПі кагаііі!» [Св. Мартин, 
продырявь боченочек!]. Словенцы по народ¬ 
ной этимологии связывали имя св. Винцента 
іУ'тсепіі]а) с В. (ілпо) и в его день (22.1) га¬ 
дали о будущем урожае винограда: теплая по¬ 
года сулила изобилие, холодная — неурожаи. 
В воет. Сербии чтили змею, живущую в вин¬ 
ных погребах при виноградниках, и хозяин по¬ 
греба, приходя за В., отливал ей немного В. в 
особую плошку. Убийство такой змеи влекло 
за собой градобитие охранявшегося ею ви¬ 
ноградника (Болевац). 

Лит: Вак.БПО:83.86,111-113,118,142-147.175. 

Н. И . Толстой 


ВИНОГРАД — растение и плоды, наделя¬ 
емые в народной культуре юж. (отчасти и 
зап.) славян признаками святости; символ 
жизни и продолжения рода. На славянские 
представления о В. повлияла библейская 
символика виноградной лозы. По словенской 
легенде, человек спасся от потопа, забрав¬ 
шись на лозу, доросшую до неба. Украин¬ 
ские легенды связывают В. с именем Ноя, 
который посадил первую лозу, взяв для по¬ 
ливки кровь льва, обезьяны и свиньи, что 
проявляется в поведении людей, пьющих ви¬ 
но. В сербских легендах рассказывается, как 
Бог сотворил виноградную лозу: он отрезал 
кожу со своего мизинца, и из крови, кап¬ 
нувшей на землю, выросла лоза; поэтому ее 
плоды используют для причастия. 

Поверья о винограде. Почти¬ 
тельное отношение к В. объясняется тем, что 
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сок В. — «кровь Божия». Косточки и кожуру 
В. не бросают на землю, чтобы случайно не 
наступить на В. (ср. то же в отношении освя¬ 
щенной пасхальной пищи). Полагают, что че¬ 
ловек может спрятаться под В. от преследова¬ 
ний дьявола, волколака и т. п., поскольку они 
не могут наступить на это «святое» растение. 
Вместе с тем в Черногории верят, что веш- 
тицы делают крест из виноградной лозы и 
пьют кровь ребенка, положив его сердце на 
этот крест (Чаік.РВБ:168). 

Переход В. в иное качество — впо — 
ставит его в ряд таких растений, как коноп¬ 
ля, лен, пшеница и др., которые проходят 
длительный этап обработки (см. «Житие» 
предметов и растений). 

В. считается символом Плодови¬ 
тости. Так, о бездетных семьях сербы го¬ 
ворят, что у них «се уништи лоза» [истребил¬ 
ся, вывелся род]. Природные особенности ло¬ 
зы объясняют ее использование для изготов¬ 
ления свадебных венков, украшения свадеб¬ 
ных хлебов. Невесту во время венчания обсы¬ 
пают сушеным В., орехами и зерном, чтобы у 
нее были дети. На Купалу в костер бросают 
лозу: перепрыгнувшего через него ждет ско¬ 
рое замужество или женитьба (серб.); отва¬ 
ром лозы моются бездетные женщины, жела¬ 
ющие иметь ребенка. Мужчина в случае им¬ 
потенции должен распутать в винограднике 
несколько лоз. Прутики лозы кладут в во¬ 
ду, в которой в один из весенних праздни¬ 
ков купают детей и моют голову девушки, 
чтобы дети и косы девушек росли так же 
быстро, как лоза. В. и ветками плодовых 
деревьев украшают колачара ~~ распоряди¬ 
теля на ежегодном престольном празднике в 
Леваче, «да окити година бериКетом» [что¬ 
бы год украсился урожаем]. 

Как и ветки других деревьев и кустарни¬ 
ков, лозу освящают в Вербное воскресенье; 
из лозы плетут венки для колядников, делают 
прутики и хлысты для ритуального битья (ср. 
чешское название такого хлыста ѵіпоѵаІка) — 
удар такой веткой приносил счастье, удачу в 
разведении скота, был знаком расположения 
молодых людей к своим избранницам или 
избранникам. 

В. связан ис миром мертвых. В 
Сочельник для умершего в течение года ста¬ 
вят на стол тарелку с В., которое затем отда¬ 
ют нищим; в поминальные дни на могилу в 
числе прочей еды относят и В.; в Страстной 
четверг жгут костры из лозы в память об 


умерших «без свечи» (т. е. в темноте); первые 
гроздья В. раздают убогим, сосед ям и др. «за 
души умерших»; В. сажают на могилах, ср. 
отражение этого мотива в песнях: раненый 
гайдук просит посадитъ на его могиле В.: 
«Та коі то мине, ако р гладей, да хапне 
грозде» [Тот, кто пройдет мимо, съест ви¬ 
ноград, если голоден] (ВЕФ:123). Изобра¬ 
жение лозы имеется на надгробиях. 

Продуцирующая магия. Чтобы 
в грядущем году уродился хороший В., на 
Рождество выпекают специальные хлебы с 
изображением лозы или винной бочки (болт. 
бъчва, ловя и др.), которые затем относят в 
виноградники или отдают виноградарям; в 
день Трех королей в винограднике оставляют 
угли от бадняка и говорят при этом: «Сколько 
крошек (угля), столько гроздей» (хорв.); в 
Лесковацкой Мораве в Сочельник хозяйка 
разбрасывает орехи во все стороны со слова¬ 
ми: «Да роди вино» [Пустъ уродится вино¬ 
град] (Ъор.ЖОЛМ:345). В день Избиения 
младенцев (28.XII) хлестают прутьями не 
только людей и скот (см. Бит»), но также и 
лозу, «чтобы больше родила» (словен.). По¬ 
сле выпечки обрядового хлеба на Рождество и 
в другие дни на виноградники относят сажу из 
очага, чтобы гроздья держались на лозе так 
же крепко, как сажа на очаге (болевац.), и с 
лозы не опадал цвет (з.-болг.). Как к плодо¬ 
вым деревьям, так и к лозе обращались с уг¬ 
розой вырвать или срубить ее, если она не бу¬ 
дет плодоносить (банат., пирин.). В Вербное 
воскресенье к лозе привязывали кусок воска 
от освященной свечи и маленький крестик, 
слепленный из сырого теста, а также кропили 
лозу освященной водой, говоря: «Боже, бла¬ 
гослови этот наш плод, чтобы он уродился» 
(хорв.). В Неготинской Крайне на Преобра¬ 
жение хозяин в винограднике стрелял по рос¬ 
шему там подсолнечнику, чтобы семена раз¬ 
летелись по всему винограднику, что должно 
было способствовать урожайности лозы. Для 
обеспечения урожая виноірадники обходили с 
молебном на Вознесение (серб., болт., макед.) 
и в день св. Марка (хорв., словен.). Для за¬ 
щиты виноірадников от града, насекомых и 
птиц в них закапывали рождественскую соло¬ 
му, а по углам — пасхальные яйца, втыкали в 
землю крестики из кизила, лещины, ветки 
вербы, лавра и других деревьев, освященные 
в Вербное воскресенье, а также знамя, с кото¬ 
рым во время «королевских» обходов ходи¬ 
ли кралицы (серб.). Из головешки бадняка 
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делали колышки, которыми поддерживали 
лозу, и крестики, которые втыкали в виног¬ 
радники, посыпали В. пеплом от бадняка. В 
Страстную субботу у церкви в специальном 
костре обжигали кусок дерева, из которого 
впоследствии делали крестики и втыкали их 
по углам виноградника (словен.). На виног¬ 
радники относили скорлупу от орехов и каш¬ 
танов, оставшуюся от рождественского ужи¬ 
на, кропили виноірадники водой, освященной 
на Богоявление и Троицу; в Вербное воскре¬ 
сенье относили в виноірадники сплетенный из 
освященных оливковых веток венок. В Пи- 
рннском кр. в день св. Трифона в виноград¬ 
нике закапывали пустой горшок, сверху кла¬ 
ли камень и говорили: «Да го чува дядо 
Господ от градушка...» [Пусть Господь хра¬ 
нит его от ірада...] (Пир.:434). 

У сербов, македонцев и болгар подре¬ 
зание винограда и праздник в 
честь виноградной лозы и ви¬ 
ноградарей происходили в день 
св. Трифона (1.ІІ). Главным ритуалом это¬ 
го дня было обрядовое подрезание лозы и 
поливание ее вином, а также избрание «ца¬ 
ря винограда». У католиков (словенцев и 
хорватов) это делали преимущественно в 
день св. Блажея (3.11) или св. Винцента 
(22.1); в некоторые праздники это делать 
запрещалось (ср. дни св. Антония — 17.1 и 
св. Валентина — 14.11). 

В течение всего весенне-летнего периода 
соблюдались запреты на отдельные виды до¬ 
машних и хозяйственных работ, могущих пов¬ 
редить посевам и урожаю. В Страстную суб¬ 
боту запрещали стирать кудель, иначе виног¬ 
радные листья скрутились бы, как скручива¬ 
ется кудель при стирке; на Русальной неделе 
не ходили в виноірадники, считая, что иначе у 
В. опадет цвет и не будет плодов (болт.). В 
винограднике не работали в день св. Марка 
(чтобы град не побил В.), на Видов день 
(чтобы не опали плоды), в период с 13.Ѵ1 по 
20.ѴІІ, называемый Горсішьаци (Болевацкий 
окр.), в «песьи дни» (словен.). В Далмации 
на Воздвижение не собирали В., боясь, что он 
будет горьким, и т. п. 

Начало сбора винограда прихо¬ 
дится часто на день св. Кузьмы и Демьяна 
(1.ХІ), ср. «Зѵ. Кигша і Оатрп $1аѵі %тог]с и 
Ьасіоп]» [Св. Кузьма и Демьян кладут гроз¬ 
дья в кадку] (хорв.), а заканчивают работу 
обычно ко дню св. Мартина (11.ХІ). В Мо¬ 
равии, Словакии и Словении после окончания 


сбора В. к алтарям и статуям св. Урбана (пат¬ 
рона В., см. Май) приносили лучшие іроздья. 
Во многих южнославянских традициях сохра¬ 
нился обычай оставлять по окончании сбора 
В. на лозе самую красивую гроздь, называе¬ 
мую богу брада , украшать ее цветами и лен¬ 
тами, а на зиму присылать землей, чтобы В. 
уродился и на следующий год (см. «Боро¬ 
да»). В Алексинацком Поморавье послед¬ 
нюю гроздь винограда приносили домой, вы¬ 
жимали сок и выливали его на виноградник. 
В. освящали в церкви на Преображение (ю.-, 
з.-слав.), после чего его можно было есть. 
Первые гроздья В., как и первые плоды, 
отдавали многодетным женщинам и детям, 
чтобы обеспечить урожаи и в будущем, раз¬ 
давали соседям и знакомым. В Моравии и 
зал. Словакии за неделю до Преображения 
начиналась подготовка к обряду «запирания 
виноградника»: жердь («гора») с освящен¬ 
ным букетом полевых цветов или злаков на 
верхушке забивали в яму; туда же бросали 
первые лучшие гроздья В. Рядом на костре 
сжигали «гору», поставленную в прошлом 
году. Здесь же священник кропил В. освя¬ 
щенной водой и окуривал его; мужчины 
стреляли из ружей, чтобы на следующий год 
был большой урожай. По завершении обря¬ 
да никто чужой не имел права войти в ви¬ 
ноградник. Этот ритуал был одним из сред¬ 
невековых правовых обычаев виноірадарей 
Моравии и Словакии. 

Мотив «вина-винограда» встречается в 
зачинах свадебных и колядных песен (типа 
«Девушка садит сад-виноград»); в рефренах 
колядок -вжногради, волочебных песен так¬ 
же упоминается В., ср. «Да віно ж мае зеля- 
но!», «Віном, віном зяленым», «Зелене вино 
рано в недільку с ад же но», «В неділю, в неді- 
лю зелене вино зацвіло» и т. п. №іпо — назва¬ 
ние колядок, адресованных девушке (пол. же- 
шов.) В восточнославянском фольклоре В. — 
символ новобрачных: «Виноград-то — Иван 
сударь, / А ягода, а ягода — свет Прасковья 
его». В сербских свадебных песнях виноград¬ 
ная лоза символизирует жену, которая, как 
лоза, ищет опору. 

Лит: РаденковиЬЛэ. Чудотворна лоза 
хнлендарска // Е5ѵ 1986/7:47,52; Вак.ЕБ:507; 
Грац.ЭГШбЗ; Доб.:239,335; Марин.НВ:358; 
Марин.ИП 2:99,101; Пир.:439,79,434; АнтАП: 
170-171; Грб.СОСБ:72; БХ:194,296.298.300; 
Ми).ОЛТ:138-139; Павл.ЖОК:15; Петр.ЖОГ: 
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404.444; Тан.СОЪК:29,70.79,348; Трщ.ЖО: 
212; Фил.СК:374.382.489; Ч«ік.РВБ:64-66. 
82-83; ГЕМБ 1928/3:38. 1932/7:72. 1929/ 
4:44. 1936/11:55; Ьи* 3:62; N1) 4:201, 11-12: 
402; Киг.РЬЗ 1:15.321.322; 2:23.246. 4:336; 
БАЗ (карт* № 18); НоШР.181.246; М5:312. 
322; Каеа:197.198.200; 5N 1956/4:314; Ро)- 

1 і к К. К сЦрпаш ѵіпаІМѵі па Могаѵі // СЬ 
1965/ 43: 150-157; РгоІесѴ. ііЬохпогаѵ&ке 
ѵілоЬгасіаізіѵ]. Вгпо, 1984. 

Т. А. Агапкина, В. В. Усачева 

ВИНОГРАДЬЕ — поздравительно-вели¬ 
чальная песня, исполняемая (преимуществен¬ 
но на Русском Севере) во время святочного 
колядовавши. Вместе со среднерусскими ов- 
сенямя и южнорусскими колядками В. обра¬ 
зуют цикл русских святочных песен обходного 
типа. Название восходит к рефрену, повторя¬ 
ющемуся после каждого стиха: «Виноградье, 
красно-зеленое!», «Да виноірадиё, красно-зе¬ 
леное мое!» и т. п. Кроме районов Русского 
Севера, где наиболее распространены В., они 
фиксировались также в некоторых районах 
Владимирской, Нижегородской, Рязанской 
областей, частично — в Поволжье. Незначи¬ 
тельное их число записано в Курской и Сум¬ 
ской областях, которые считаются зоной пер¬ 
воначального формирования русских В. Реф¬ 
рен с упоминанием «вина-винограда» позво¬ 
ляет соотнести В. с аналогичными украинско- 
белорусскими колядками и волочебнымн 
песнями, имеющими подобные припевы: «Да 
віно ж мае зеляно!», «Коляда, коляда! Виног¬ 
радная, красная, зеленая!» и т. п. 

Подобно колядкам, В. исполнялись в ри¬ 
туальных святочных обходах домов групп мо¬ 
лодежи обоего пола или отдельных мужских и 
женских групп. После исполнения В. коляд- 
ники получали от хозяев деньги, хлебные из¬ 
делия, вино. Содержание и структура обряда 
обхода дворов находят отражение в мотивах 
песенных зачинов и концовок В. Ср. вступи¬ 
тельные формулы с мотивами «поиски хозяй¬ 
ского двора», «просьба разрешить колядо¬ 
вать»: «А мы ходим, ребята-виноградчики, а 
мы ищем-поищем гос по ди нов двор...», «При¬ 
кажи, сударь-хозяин, виноград ью петь!» 
(ПКП:91) — и заключительные концовки с 
просьбой одарить исполнителей: «Нас хозя¬ 
ин-то дарил по рублевицьку, хозяйка дарила 
по копеецки...» (РСев:50). 


В отличие от других песен русского ко¬ 
лядования (среднерусских овсеней и южно- 
русских колядок), адресованных обычно 
всей семье в целом, В. могут принимать 
форму как обобщенных, так и индивидуали¬ 
зированных величаний, посвященных каждо¬ 
му члену семьи в отдельности, ср., напр., 
«семейные» виноградья, «холостые», «дев¬ 
ке», «парню», «бездетным», «идущему в 
солдаты», «вдове» н т. п. 

Особенностью В. считается преоблада¬ 
ние брачно-свадебных и семейных мотивов, 
среди них наиболее популярны «восхваление 
дома и двора хозяина и его семьи», «хозяин 
с хозяйкой лежат на пуховых перинах, меж¬ 
ду ними золотой перстень — их сын», «у 
молодца в три ряда кудри завиваются», 
«молодец роняет в море перстень, забрасы¬ 
вает невод и вылавливает три дорогие ры¬ 
бы», «прославление девичьей косы», «деви¬ 
ца вышивает платок с чудесными узорами, к 
ней сватаются женихи» и т. п. 

В некоторых районах Русского Севера 
на Святки совершался обычай «припевать 
невест виноградьем»: молодежь собиралась 
в одной избе, и хор девушек исполнял В., 
вставляя в него имена потенциальных жени¬ 
ха н невесты. В той же форме, с этим же 
припевом и под названием «виноградье» 
подобные величальные песни исполнялись на 
молодежных посиделках в разные календар¬ 
ные праздники, а также на свадьбе. 

Лит: БернштамТ. А., Л а п и н В. А. 
Виноградье — песня и обряд // РСев:3—108; 
Р о а о в А. Н. Пески русских зимних календар¬ 
ных праздников. Проблемы классификации коля¬ 
док. Канд- дисс., ЛГУ. 1978; Чич.ЗП; ПКП: 
15-16; Вин.ЗКП.76-79. 

Л. Н. Виноградова 

ВИСЕЛЬНИК - повесившийся человек, 
самоубивца, самый нечистый из ряда эалож- 
ных покойников ~ утопленников, спившихся, 
замерзших и прочих умерших неестественной 
смертью. Их судьба предрешается еще при 
рождении (серб, «сужено на роіріьу да се обе- 
си», ср. рус. «на роду написано»). Сербы ве¬ 
рили, что младенец, родившийся со «шнур¬ 
ком» на шее, т. с. с пуповиной вокруг шеи, 
обязательно повесится. Иногда они полагали, 
что В. может стать и ребенок, родившийся в 
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рубашке. Самоубийство считается тягчайшим 
грехом, заслуживающим сурового наказания 
на том и на этом свете в последующих по¬ 
колениях. Самоубийство нередко считалось 
у сербов возмездием за нечистые дела отцов 
и дедов: в таком случае В. платил жизнью 
за преступления своих родителей (позарив¬ 
шихся на чужое добро или проклятых кем- 
нибудь). Таким образом, В. нес наказание 
(«казна Божи^а») за свои и чужие грехи, и 
до него доходило давнее проклятие («стигла 
Іе іьега клетва»). 

Воздействие нечистой силы 
на висельника, надевающего на себя 
петлю по наущению или прямо с помощью 
дьявола, считается у славян почти повсемест¬ 
но причиной самоубийства (ср. бел. «Чорт 
петлю на шыю закладау»). Таким путем дья¬ 
вол окончательно завладевает В. (серб. 
«Баволя іьима кладаіу»), усыновляет его 
(серб. «Уэме човска ^аво под своіе»), забира¬ 
ет его душу (серб. «Ъаво му узима душу»). В 
результате В. сам становится членом «нечис¬ 
той рати» — он «ходит» после смерти (бел. 
«То ены могуць хадзйць па сьмёрци, бо их 
душами чорт абладуе»); на том месте, где он 
повесился, появляется привидение в его обли¬ 
ке и т. п. В. может стать вампиром, предводи¬ 
телем грозовых туч и др. 

Место, где повесился ви¬ 
сельник, становится обычно обиталищем 
дьявольской силы. Считается, что В. в ином 
виде продолжает жить на том месте или при¬ 
ходить к нему, если его схоронили в другом 
месте. Однако древний обычай требовал за¬ 
хоронения эаложных покойников на месте их 
гибели, и эта традиция сохранялась длитель¬ 
ное время у юж. и воет, славян. Могилы В. 
часто обозначались названием-топонимом 
(напр., серб. Милин Гроб, Милина Вола по 
имени повесившейся Милы). Место, где по¬ 
весился В., считалось у русских нечистым, и 
днем мимо него ходили с молитвой, а вечером 
обходили, ибо в таких местах «путника может 
погубить черт в виде удавленника, может уда¬ 
вить или зарезать» (Ярославская губ.). Не¬ 
чистой оказывается и могила В., если она вы¬ 
рыта не на месте его кончины. В одном из се¬ 
лений Ямбурского у. Петербургской губ. уда¬ 
вившуюся девушку схоронили в лесу, и с тех 
пор весной там слышались стоны, и она появ¬ 
лялась в белом одеянии. В Сарапульскому. 
Вятской губ. в доме стонала невидимая кики¬ 
мора, которая гнала хозяев от стола и из из¬ 


бы, говоря: «Убирайся-ка ты из-за стола-то!» 
Позже выяснилось, что дом стоял на месте, 
где был зарыт удавленник. 

Похороны висельника совер¬ 
шались не на кладбище, а во рву вне кладби¬ 
щенской ограды. Сербы (Таково) иногда за¬ 
рывали с В. в могилу табуретку, перекладину, 
кусок железа и другие предметы, которыми 
В. пользовался, расставаясь с жизнью. В По¬ 
повом Поле (Герцеговина) В. хоронили в той 
одежде, в которой он повесился. На Пинеге 
(Архангельская обл.) іроб с В. ставили в мо¬ 
гилу стоймя. 

Веревка, на которой повесился В., 
считалась магической, приносящей счастье, 
удачу, пользу. Сербки разрезали веревку на 
мелкие куски и бросали их в воду, чтобы пре¬ 
кратилась засуха; сербы-пчеловоды несли их 
к пчелам или молодым фруктовым деревьям, 
чтобы пчелы держались своих ульев и дома, 
роились там, где лежат кусочки веревки. Рус¬ 
ские берегли часть веревки В. на счастье, осо¬ 
бенно в картежной игре. До революции 
1917 г. особо ценился бумажный рубль с под¬ 
писью повесившегося казначея Брута («бру- 
товский» рубль). 

Дерево, на котором повесился В., сру¬ 
бали на Черниговщине как нечистое («Дуба 
чи хвою люди рубаютъ, щоб вона не стояла»), 
а в Сербии (Таково), наоборот, на его рубку 
налагалось табу, и оно как заветное дерево 
(«заветна») должно было в конце концов 
иссохнуть и упасть само по себе. 

На могилу висельника, особен¬ 
но вырытую на месте его гибели, проходя¬ 
щие мимо бросают ветки или камни. На 
Волыни считают, что «вішалннка, знявші з 
дерева, треба на тому міеці і поховаті, бо 
він не даром внбраа сам собі міеце для 
смерті на могілу ему треба эелену ііляку кі- 
путі, сказавші: «На, і я ще тобі дам!» Бо 
вш з тею гілякою піде на суд Божій» (Зел. 
ОРМ:53). В Екатеринославской губ. счита¬ 
ли, что В. не надо переносить с места смер¬ 
ти, а то он будет ходитъ на старое место 
семь дней. На Карпатах также полагали, 
что В. следует закопать на месте его кончи¬ 
ны. На его могилу бросали камни, о его смер¬ 
ти не звонили в церкви. У сербов считалось, 
что особенно опасно переносить труп В. через 
сельские угодья, т. к. град побьет их там, где 
несли покойника. 

Град бил село, в котором были В. (и 
другие самоубийцы, ю.-слав.). Души В., как 
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и души утопленников, витают в облаках, в 
грозовых тучах, которыми они часто предво¬ 
дительствуют. Поэтому, чтобы отвести беду, 
следует либо умилостивить В. и градовую 
тучу, выставив им угощение (хлеб, соль, 
чеснок, жареного цыпленка), либо отпугнуть 
(топором, навоем), либо отвести (заклина¬ 
нием, возжиганием свеч). 

Засуха также нередко объясняется на¬ 
казанием за ірех В. Она может быть вызвана 
захоронением В. на кладбище, и тогда нужно 
вырыть надмогильным крест н закопать по¬ 
койника в другом месте, либо поливать моги¬ 
лу водой, если она в канаве за кладбищенской 
оградой или на развилке дорог (Полесье), ли¬ 
бо разрытъ могилу и вылить в нее несколько 
бочек воды, даже выбросить тело в пруд 
(Нижнее Поднепровье). 

Русские считают В. и утопленников ви¬ 
новниками многих несчастий — градобития, 
пожаров, неурожаев (Ярославская губ.). В. и 
утопленники могут не только мчаться в градо¬ 
вых тучах, но и чрезвычайно быстро бегать по 
земле, что отличает их от других ходячих пи- 
койнгков (Поднепровье). 

Этимологическая магия вызвала запрет 
на вывешивание белья до Благовещения и 
после захода солнца: «А хто як повісіть, то 
будутъ у селі вішальнікі... утопленікі» (Чер¬ 
ниговщина). 

Лти Зел.ОРМ:12-13, 53. 71-75, 119, 289; 
С БФ—78:108, 109, 81:62,72.75.78.80.81,102, 
103.110,117; ГнатЗУД 2/2Х1-Х11.61; Загл. 
ПСД:148; Ром.МЭП-47; ПА; ГЕМБ 1974/37: 
214; Ъор.ЖОЛК124; МиЬ.ЖОП:231; Фи- 
липовиЬ М. Самоубмство у пределу Тахо- 
ву // Научно друшгао НРБкХ Радовк, кн>. X. 
Сараево. 1958:131, 188. 194-196; АЕИМ 
N« 878-11, N«881-11; Лскшсіук // ^іегсЪу 
1967/35:168-171; АісЫіЦ 5ѵі«.ЬЫ.539; Ѵеск. 
\У5МАС:450; М8:745-746. 

Н. И. Толстой 


ВИХРЬ- в народной метеорологии нечис¬ 
тый, опасный для людей ветер, результат 
действия и воплощение различных демонов. 
Для представлений о В. (крутящийся ветер) 
характерна семантика кручения (см. Кру¬ 
тятъ), верчения, витья (см. Витъ) как маги¬ 
ческих действий, имеющих нечистую, демони¬ 
ческую природу. По этому признаку В. вхо¬ 


дит в один семантический ряд с колтуном, за¬ 
круткой (см. Залом), водоворотом. 

Отличаясь по силе от бури и ветра, В. 
сохраняет ряд общих для них признаков, 
чем объясняется сходство некоторых сюже¬ 
тов и поверий, в которых они могут заме¬ 
нять друг друга (как, капр., сильный ветер 
или буря — результат самоубийства или 
смерти колдуна). Метель, снежная буря на¬ 
деляются такими же мифологическими свой¬ 
ствами, как и В. 

Представления о В. достаточно однород¬ 
ны во всех славянских традициях. Несколько 
отличны представления о карпат. повет ру^ілс, 
отдельные черты которой, в частности, подме¬ 
на детей, сближают ее с бопшкоя. 

В отличие от ветра, В. осмысляется как 
злое, враждебное начало, связанное или с не¬ 
чистой силой, или с различными нарушениями 
природных законов и ритуальных запретов. 
Магические свойства В. переносятся на те 
предметы и явления, которые, по народным 
поверьям, являются результатом его деятель¬ 
ности: выворотевь, колтун, омела, а также 
закрученные вихрем сено иля полотно. 

Губительные для человека последствия 
встречи с В. (слабость, паралич, потеря 
разума, смерть) предопределяют широкий 
круг предохранительных и отгонных средств. 

Наименования В. от *ѵгі< еер- 
тол (укр. Житомир.), езртак (макед., 
Скопска Котлина), вертипорох (укр.); от 
завий (укр. Житомир.); от *кгиі-: кру¬ 
шенъ (рус.), закрут (укр.), кг$сек (пол.), 
кг$сс&к (кашуб.), кгиіак (словац.); от •ілг-: 
вириштс (серб., Лесковацкая Морава), ви- 
рушха (болт.), ср. с названиями водоворота. 
Представление о В. как разновидности вет¬ 
ра выряжено лексемами типа ветрушка 
(болт.), крутой ѳитср (укр., закарпат.), ро- 
илёгтлса (пол.), кг$у илаіг (пол.) и др. 

Значительная часть названий В. — это 
устойчивые формулы, представляющие собой 
редуцированные поверья о демоническом 
происхождении В., свернутые до уровня 
имени. По народным поверьям, в В. крутят¬ 
ся, танцуют, дерутся, спрнвляют свадьбу 
черти, ведьмы, чаровницы, алы (см. Хала), 
самовилы (см. Внла), караконджулы, по¬ 
лу дницы, лешие, шишиги и др.: то чортик 
на вссилле йдс. чортово вэсиллс (укр. во- 
лын.), чорт (укр., бел. бреет.); еідъма за¬ 
муж іде (укр. киев.), ведьзмина вяселле 
(бел.), ипесігта (пал.); дидъки ѳесилля іра- 
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ют (укр. предкарпат.). дидчине весилле 
(укр. львов.); дидько крупа меле (укр.), 
тіупек ЛаЬеЫё. (пол.). 

Появление В. связывается с душами 
умерших, чаще — с неправильной, нечистой 
смертью, с заложными покойниками. В. — 
результат самоубийства (в.-, з.-слав.). Счи¬ 
тается, что В. летит в ту сторону, в какую 
повернуто лицо висельника (укр.-карпат., 
пол. подкарпат.), гонит его душу (рус., по- 
лес., пол., кашуб.), ночует на могиле само¬ 
убийцы (палее.). Вихрем прилетает домой 
душа умершего родственника, мужа (рус., 
болт.), крутятся проклятые люди (рус., 
укр.), мертворожденные и умершие некре¬ 
щеными дети (в.-слав., пол., кашуб.). По¬ 
следних надо окрестить, бросив в В. что-ни¬ 
будь из своей одежды, и произнести уста¬ 
новленную формулу (см. Дети некреще¬ 
ные). Часто В. сопровождает смерть ведь¬ 
мы или колдуна (в.-слав., пол.). По серб¬ 
ским и болгарским поверьям, В. — это ду¬ 
ши убитых людей. 

Разрушительная сила В. осмысляется 
как реакция природы на неправильные 
поступки человека: В. поднимается над ос¬ 
кверненной могилой (рус.), разбрасывает се¬ 
но, накошенное крестьянином в праздник 
(палее.); по мнению сербов, В. — это души 
женщин, вышедших замуж за вдовцов и по¬ 
этому после смерти не имеющих пары (см. 
Вдовство). 

По некоторым верованиям, восходящим 
к апокрифам, В. — результат действий Бога 
(болт.), это Сатанаил, которому ангел отсек 
крыло (укр. винниц.). В. сопровождает 
рождение Антихриста (укр. полтав.). 

У воет, и зал. славян встречаются пред¬ 
ставления о специальном персонаже, образу¬ 
ющем В.: ѳи хорный (рус. тул.), вихразый 
(рус. смолен.), вихрик (рус. вологод.), под¬ 
вей (бел.), ихЛгггисл (пол.). 

Время возникновения вих¬ 
ря — традиционное время особой активнос¬ 
ти нечистой силы: полдень (бел., серб., 
пол. — отсюда польское название В. роЬиі- 
пік), полночь (луж.). В. возникает чаще 
всего летом (о.-слав.), во время засухи 
(укр., болт.), перед дождем или грозой 
(укр., пол.), на Преображение (болт, вел.- 
тырнов.). См. также Время. 

Местами наиболее частого появления 
В. считаются дороги (о.-слав.), в том числе 
и лесные (олонец.), поле (о.-слав.), лес (с.- 


в.-р., серб.), иногда печная труба (чеш.), а 
также могилы самоубийц и места самоубий¬ 
ства (укр. вольт.). 

Мчащийся В. имеет вид столба пы¬ 
ли с закрученными в нем соломой, листья¬ 
ми, мелкими предметами (о.-слав.). Он мо¬ 
жет представляться черным (укр. Чернигов., 
серб. Хомолье) или огненным (укр. Черни¬ 
гов., чеш.), у него огромные руки (рус. 
вят.). В вихре можно увидеть демонов в ви¬ 
де молодого человека (рус. смолен.), серого 
кота (луж.), чертей и ведьм с куриными ла¬ 
пами вместо ног, их лиц увидеть невозмож¬ 
но (укр.). Увидеть демонов можно, если, 
нагнувшись, посмотреть между ног (рус. во¬ 
логод.), через левую руку (укр.), через ру¬ 
кав (укр., кашуб., луж.), через вывернутую 
рубаху (луж.); нужно плюнутъ три раза и 
сказать: «Черт, черт, покажи хвост!» (бел.). 

Главной чертой В. является его разру¬ 
шительная, вредоносная деятель¬ 
ность: он вырывает с корнем деревья, 
срывает крыши домов (на Туровщине (бел.) 
в таких случаях говорят: «Ехало чертово ве¬ 
селье, да колесом започѳпило»); разбрасы¬ 
вает по «лугу сено, закручивает разложенные 
для отбеливания холсты. Особенно опасен 
В. для человека (ср. одно из значений серб. 
вихор 'опасность, несчастье'). Он может за¬ 
крутить неосторожного, унести далеко от 
дома, разбить о землю. Последствиями 
встречи с В. являются смерть, тяжелые бо¬ 
лезни и увечья (о.-слав.). В. переносит бо¬ 
лезни, напр. моровую язву (рус.), порчу 
(укр. черновиц.). О людях, попавших в В. 
и пострадавших от него, говорят, что их 
«подвияло», «вихор перейшов» (укр.). Та¬ 
ких людей, если они не умирают, разбивает 
паралич (о.-слав.), у них искривляется рот, 
лицо (укр., болт.), они становятся немыми 
(укр., болт.), глухими (укр.), у них вырас¬ 
тает колтун (пол.). У беременной, попавшей 
в В., бывает выкидыш (болг. шумен.). Ре¬ 
бенка, побывавшего в В., ждет несчастли¬ 
вый брак (болг. шумен.). 

Считается, что В. — причина многих пси¬ 
хических заболеваний, прежде всего эпилеп¬ 
сии (о.-слав., см. Падучая). Человек, «под¬ 
веянный вихрем», повреждается в уме (о.- 
слав.), становится бесноватым (укр.) или яс¬ 
новидящим (болг.). Ср. кашуб. кгфсс&Ь 'бзик', 
Іа та кгдееіка 'у нее не все дома'. Сам В. и че¬ 
ловек, в него попавший, приносят неудачу и 
несчастья другим людям (болг.). 
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Болезни, полученные от вих¬ 
ря, выделяются народной медициной в осо¬ 
бый разряд и называются пидвий , вигпрен - 
ник, переполох (укр.), подвей (бел.), тАу илаіг 
(пол.). Считается, что вылечить эти болезни 
невозможно (рус. вологод., укр. сум., болт. 
Пловдив.) или можно только специальными 
заговорами (укр., болт.), «иорданской» водой 
(укр. подол.). Помогает нож, семь раз освя¬ 
щенный на Пасху, которым крестят больного, 
произнося заговор (укр. винннц.). Болгары 
«отчитывают» такого больного на месте его 
встречи с В. или относят туда жертвенный 
хлеб (болт.). Помочь могут сено и листья, за¬ 
крученные В. (укр. Чернигов.). Если злой дух 
с В. вошел в человека, нужно, чтобы священ¬ 
ник в церкви прочитал над ним «Да воскрес¬ 
нет Бог» (укр. Чернигов.) или сам больной 25 
раз прочитал Евангелие. 

Для предотвращения пагубного влияния 
В. существуют обереги и отгонные 
средства. При встрече с В. возвращают¬ 
ся назад или ждут, когда в ту сторону, откуда 
пришел В., пройдет животное или пролетит 
птица (болт.). Отождествление В. с бесом 
предписывало креститься и читать молитву во 
время В. (в.-слав.), однако если молитва не 
помогала, прибегали к брани (болт.). Крест¬ 
ное знамение сопровождалось формулами ти¬ 
па: «Аминь!» (рус., бел.), «Христос воск¬ 
рес!» (укр. Чернигов.), «Хрысты при мне» 
(бел.), «№есЬ рггерасіпіе гіу сІисЬ рггег кггуг 
вѵепіу» [Пусть пропадет алой дух от святого 
креста] (пол.) и др. Действенными считались 
и универсальные формулы типа: «А цур ты!», 
«А пек ты!» (укр. Покутье), «Под лево коле¬ 
но, шо идет право на мене!» (серб. Косово 
Поле), а также упоминание предметов-обере¬ 
гов типа: «А учкур [мужской пояс] ты на 
шыю!» (укр.), «Зѵіпвкіе вотѵпо!» (пол., луж., 
см. Кал). Распространены также задабрива¬ 
ющие формулы типа «Да си ходит, сладка и 
блага» (болт, тракийск.). Широко известны 
формулы, имеющие отгонный характер: 
«Счизны, сатано!» (укр.), «Мини, вуче, не 
учини ми зла» [Проходи, волк, не причини 
мне зла] (герцеговин.). 

У болгар оберегами от В. служили рас¬ 
тения, зашивавшиеся в одежду: пижма, дон¬ 
ник, полынь, чеснок. Избежать В. можно, 
искупавшись три раза на Благовещение 
(укр. подол.), а чтобы он не причинял вред 
хозяйству, нужно праздновать день св. Вар¬ 
фоломея (серб., см. Бартоломей). 


Чтобы отогнать В., предписывалось 
плюнуть в него (ю.-слав.), броситъ пуговицу 
(палее.), палку (пол., кашуб., луж.), ка¬ 
мень. В некоторых случаях считалось необ¬ 
ходимым кинуть нож, показать кукиш, од¬ 
нако существовал и запрет на эти действия. 

Запреты на некоторые действия и 
слова связаны с опасностью еще больше 
разозлить В. и навлечь на себя и своих 
близких смерть, болезни и несчастья. По 
этой причине нельзя показывать В. кукиш 
(укр. Чернигов., бел. гомел.), лицо (бел.), 
нельзя разговаривать (болт.), бросать нож 
(рус. вологод.). Нельзя ругать кого-либо, 
особенно детей, словами типа «носи тебя 
вихрь». Нельзя ничего шить из полотна, за¬ 
крученного В. (палее.), а также надевать 
одежду, в которой человек попал в В. (в 
крайнем случае ее нужно было выстирать и 
подкурить дымом — болт, силистрен., тол- 
бухин.). Нельзя кидать в человека песок, 
закрученный В., иначе его неделю «крутить 
будет» (бел. гомел.). 

В русских заговорах В. упоминаются как 
мифологические помощники совершающего 
заговор («батюшки вихоря» в пермском за¬ 
говоре «от тоски», «двенадцать вихорей» в 
вологодском заговоре) или как уносящие 
болезни («иже еси, вихрем отнеси...» в ка¬ 
лужском заговоре «от сглаза»). В русских 
сказках В. похищает царевну, сходные сю¬ 
жеты есть и в болгарских легендах. В бол¬ 
гарской песне В. приходит на помощь само- 
диве, побежденной юнаком. 

В. упоминается в многочисленных руга¬ 
тельствах типа: «Пошоу к вихрам» (бел.), 
«Бодай ты з вы хром пишов!» (укр. Харь¬ 
ков.). В., увиденный во сне, означает забо¬ 
ты и хлопоты (болт, вел.-тырнов.). 

По В. иногда гадали о погоде: если В. 
разыгрался после полудня — девять дней 
будет идти дождь (луж.). Польские гуралы 
в Венгрии замечают: если в день св. Павла 
закрутится В., то на базаре свиньи будут 
весь год дорого стоить. 

Лит-- Моіг.КЬ5:470— 471; Азимов Э. Г. 

Полесские поверья о вихре // ТезПЭС; Мо¬ 
ги л а О. А. Назви віхору в украінськкх гово¬ 
рах // Украінська діалектна лексика. Кшв, 1987; 
Петров В. Вірування в вихор і чорна хоро- 
ба // ЕВ 1927/3:102-116; Кол ев Н. Народ- 
ни представн и вярвання за вихруиката // 
Въпросы на етнографнята и фолклористиката. 
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София, 1980; 9} 1963/7:289-295; Зел.ВЭ:416. 
Кулж.32; СРНГ 4-306; ЭО 1892/2-3:211; 
ЧубТЭСЭ 1:23; Ястр.МЭН:7; ЗсЬпакІ. КН: 
127; Богд.ПДМ:79; ЭО 1898/1:139, 4:117; ТСд 
1.118, КА. ПА. Зея.МБЗЗ; ГЕІИБ 1933/8:67; 
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9:37; ЗусН. 2:210-212,240-241; ЗсЬиІ.\ѴѴ: 
90-93. Ѵеск.1ѴЗМАС:477. 

Е. Е. Лсвхиевская 


ВИШНЯ — дерево, ветки которого исполь¬ 
зовались для гадания. В Польше, Чехии, Мо¬ 
равии, Словакии, во многих местах Украины 
и Белоруссии, местами в Болгарин и Югосла¬ 
вии известен обычай срезать ветки В. или че¬ 
решни (реже — слипы, яблони) в дни (или в 
канун) святых Андрея, Екатерины, Варвары. 
Люции (у болгар — в день ев. Анны), в пер¬ 
вое воскресенье Адвента и ставить их в воду 
или втыкать во влажный песок, глину. На 
Киевщине девушки сажали молодые В. в кад¬ 
ки и держали их в тепле. Расцветшая к Рож¬ 
деству или Новому году ветка сулила девуш¬ 
ке скорое замужество, предвещала семье 
счастливый, удачный, урожайный год (укр., 
пол., ю.-слав.), здоровье (кашуб.), свиде¬ 
тельствовала о целомудрии девѵшки (пол.). В 
некоторых местах ветки В. ставили по чи лу 
членов семьи (палее., словен.): не распустив¬ 
шаяся к Рождеству ветка была дурным зна¬ 
ком для того, кому она предназначалась. При 
срезании веток соблюдали определенные 
правила: холили босиком (укр.), откусывали 
ветку зубами (словац.), срезали при свете лу¬ 
ны (кашуб.), ни с кем не разговаривая и не 
оглядываясь (чеш.); у зап. славян (чаще у 
словаков и моралаи) ветку надо было поли¬ 
вать водой, набранной в рот. В центр. Слова¬ 
кии в день св. Андрея, отламывая ветку В., 
девушка приговаривала: «СегеАпібка, ѵііЛа, 
рогасі* ші (у, рога<Е, га кеЬо ЬусЬ іДІа» [Чере¬ 
шенка, вишня, посоветуй ты мне, посоветуй, 
за кого мне выйти замуж] (Ногѵ.В2Б:31). 
Однако некоторые считали этот обычаи гре¬ 
хом, полагая, что нельзя заставлять деревце 
распускаться зимой наперекор природе 
(укр., морав.). 

С помощью расцветшей ветки В. в Со¬ 
чельник можно распознать ведьму или мору 
(чеш., луж., силез.): сделав из ветки кольцо и 
посмотрев через него, видели, что ведьмы 


стоят спиной к алтарю. Веточками В. «коло¬ 
ли» испорченное ведьмой молоко, полагая, 
что это причиняет боль ведьме (с.-воет. 
Польша). В сербских песнях вилы водят хо¬ 
ровод вокруг В. В качестве оберега в 
Польше (Лодзннское вое в.) в канун дня 
св. Яна в крыши домов втыкали ветки В. (и 
другие растения), а сербы, хорваты и словен¬ 
цы украшали ими дома внутри на Рождество. 

В. имеет большое значение в любов¬ 
ных гаданиях и ворожбе. В Сер¬ 
бии в Юрьев день девушки обливались во¬ 
дой, забравшись на В. и стоя на суку или сидя 
на нем верхом, чтобы парни бегали за ними 
(«Да би момци свисли за н>има» — этимоло¬ 
гическая ворожба, основанная на игре слов 
ѳиѵшьа — свисли). В Боснии (Сараево) в ка¬ 
нун Юрьева дня девушка на выданье трясла 
В., отламывала несколько веток, каждую на¬ 
зывала мужским именем и клала на ночь воз¬ 
ле кровати, а утром, не глядя, брала одну из 
них и узнавала, за кого выйдет замуж. Чтобы 
увидеть суженого во сне. девушка в полночь, 
раздевшись донага, говорила у очага, под В. и 
перед воротами: «Где бы ты ни был, приди 
ночью, чтобы я тебя увидела». Ветки В. — 
знак любви (чеш., словац.); в Валахии распу¬ 
стившуюся к Рождеству ветку В. девушки 
украшали фольгой и дарили любимым, а они 
прикалывали ее на галяпѵ. На Украине и в 
I Іолыпг из В. делали купальское и свадеб¬ 
ное деревца (у юж. славян — из черешни). 
В народных любовных песнях В. — символ 
нежной взаимной любви. 

Существовал запрет есть в и ш - 
н ю до Купалы (в.-слав.) или Духова дня 
(болт., ср. известную легенду, когда родите¬ 
лям, у которых умерли дети, запрещено есть 
ягоды и фрукты, так как на том свете их 
дети не получат этих плодов). 

Вторичное цветение В. осенью предве¬ 
щает смерть в тех семьях, члены которых 
ели плоды этих В. (бел.). Отлучение ребен¬ 
ка от груди часто совершали во время цве¬ 
тения В. (Лодзннское воев.). По кашуб¬ 
ским поверьям, обильный урожай вишни 
предвещал несчастье (слезы). 

Вишня п народной медици- 
н е. Знахарка, заговаривая больного ребенка, 
держала ветку В. (серб.). Сок плодов В. пили 
при желтухе, отвар сушеной В. ~ при заболе¬ 
ваниях желудка (пол.); отвар коры В. — при 
женских болезнях (Волынь, Тернополь, 
Минская губ.); листья использовали в виде 
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компресса при головной боли, прикладывали 
к ошпаренным местам, чирьям, порезам (укр., 
пол.); на больных лихорадкой стряхивали ро¬ 
су с веток В. (резне — друпа деревьев) 
(чеш.). См. также Дерев» плодовое. Ягоды. 

Лиги 5оЬ.КѴ№160-165; КОО 1205,206. 
238.247,268; ГршлЭМЧ 1.14,15; Килим.УР 4; 
129; КоіЬ.ОѴѴ 29:259; 2ѴѴАК 1887/11:188; 
Марк.ОПК:20,106; Никиф.ППП:127; СБЯ-84. 
168; ПА; Ч*)к.РВБ:67—68,266; БХ:194; С2М 
1986-1987/41-42:215; Ерм.НСМ 2:464; Віев- 
КОМ-.463; СЫ.1Р 2:126; МаМсЛОК.9; Р.122: 
159; РММАЕ 1963/7:171.182. 1965/9:158, 
1967/11:1929; Ро*20:12,13; ЗусЬіа ЗСК 6:162; 
5^.20^:160; 2\ѴАК 1881/5:63, 1889/13:74, 
1894/17:25; С.ІѴ 3:238; ВаП.МЬ7; СЬ 1892/1: 
404,501; 1916/16:471. 1965/50:197; Наш.» ВК: 
226.227; Аф.ПВ 3:79; КиИа МNР 2:278. 

В. В. Усачева 

ВЛАСИЙ (Влас) — христианский святой, 
сщмч. ен. Севастийский около 316 г.), 
день памяти которого отмечается 11(24).II, у 
католиков Блажен, Блаж (3.11), в народной 
традиции — покровитель скота. В., согласно 
житию, во время Ликиниева гонения скры¬ 
вался в пустынных местах и жил на горе Ар- 
геос в пещере, к которой кротко подходили 
дикие звери, во всем подчинявшиеся В. и по¬ 
лучавшие от него благословение и исцеление 
от болезней. Мотив покровительства скоту 
отражен в иконографии св. В. Его иногда 
изображали на белом коне в окружении лоша¬ 
дей, коров и овец или только рогатого скота. 
В русской традиции В звали «коровьим бо¬ 
гом», а день его памяти — «коровьим пра¬ 
здником». В Новгороде ко дню св. В. к его 
образу приносили коровье масло. У белорусов 
в день св. В. («конское свято») объезжали 
молодых лошадей и устраивали особую трапе¬ 
зу. По северноукраинским представлениям, 
св. В. «завидуе рогатою скотыною». В Сиби¬ 
ри праздновали день св. В. как покровителя 
домашнего скота. В воет. Сербии (Буджак) 
день св. В. считался праздником волов и 
рогатого скота («говела слава»), в этот день 
не запрягали волов. 

Сакральный хлеб или пирог («колач») ме¬ 
сили в день св. В. в Лужнице и 1 Іишаве 
(оост. Сербия); первым разрезал его «за 
здравие ролов» («да су живи волови») свя¬ 


щенник (за его отсутствием — хозяин) с мо¬ 
литвой, как на празднике «славы». В Пирин- 
ской Македонии в тот же день женщины пек¬ 
ли хлеб или лепешки и спешили отнести их в 
церковь и раздать еще горячими, веря, что, 
если от хлеба идет пар, скот будет целый год 
здоровым. В некоторых деревнях хлеб разда¬ 
вали на улице. Каждый, кто брал кусок тако¬ 
го хлеба, подпрыгивал и произносил благопо- 
желание: «Да са живи сабиите, / Да са здра- 
ви воловете, / Да рнпат, да мучат, да не 
цръкдлеят!» [Пусть живут и здравствуют хо¬ 
зяева, пусть будут здоровы волы, пусть они 
брыкаются, мычат и не дохнут!] (Пир.:435). 
Оставшийся хлеб раздавали скоту. Болгары 
из Фракии пекли два хлеба («питы») и клали 
один поверх другого, затем отламывали от них 
кусочки для волов и раздавали соседям. В 
зал. Болгарии также месили два хлеба, назы¬ 
вая их се. Папка (св. Прасковья 1 Іятница) и 
св. Влас, в воет. Болгарии севернее и южнее 
Балканского хребта — один хлеб. В эап. Бол¬ 
гарии обрядовый хлеб клали на трапезный 
столик и несли в хлев или загон и там при 
этом кадили. Хлеб «св. Пенса» разламывали 
и раздавали соседям «за в олово здравие», а 
хлеб «св. Влас» несли волам и скармливали 
его вместе с солеными отрубями. Доставался 
он и другой скотине Общий большой хлеб — 
«пирог возчиков» (арабалжийска пита) — 
на В. пекли в Панапориште, затем его разла¬ 
мывали и раздавали всем встречным. Встреч¬ 
ные при этом произносили: «Му-у-у-у!» и 
слышали в ответ то же подражание воловьему 
мычанию. В Пловднвском кр. день с в. В. на¬ 
зывали Муканица или Мукоѳдсн (дословно 
«день мычания» или «день Мука»), т. к. там 
также при раздаче хлеба («питы») мычат. В 
России, на Вологодчине (Кадниковский у.), в 
день св. В. пекли караваи ржаного хлеба и ос¬ 
вящали их при стечении народа из соседних 
волостей. Хлеб затем раздавали скоту, а 
иногда варили пиво и пировали три дня с род¬ 
ней «широко и разгульно». 

Совместная трапеза в день 
св. В. совершалась болгарами в нескольких 
селах Пловдивского кр., там люди ходили по 
«махале» (кварталу), мычали и собирали про¬ 
дукты для общего стола и покупки вина. Об¬ 
щее пиршество временами сопровождалось 
коллективным танцем «хоро», исполнявшим¬ 
ся, «чтобы танцевали и волы» («да играят и 
воловете»). В середине XIX в. в болгарском 
селе Перушица все, у кого был скот, выходи- 
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ли за село на гору Блоневица, зажигали све¬ 
чи, резали вола, ели и пили сообща. Возвра¬ 
щаясь домой, бежали что есть духу, мычали, 
ржали, блеяли, во всем подражая скоту (ср. 
сакральную трапезу при заклании быка). В 
тот же день в ряде селений Харьковщины мо¬ 
лодки собирались в шинке и пили горилку, 
«чтобы коровы были ласковыми», а потом, 
придя домой, били своих мужей донцами пря¬ 
лок, «чтобы волы были послушными». 

Выгон скота на водопой рано утром 
в день св. В. совершался в селах Пловдивско- 
го кр. севернее р. Марицы. Считалось, что 
таким образом взбадривают волов («рази- 
грават говедата»). Крупному скоту на рога 
нанизывали хлебцы, которые потом раздава¬ 
ли детям. 

Воловьи бега в день св. В. устраи¬ 
вали в болгарском селе Драгойново (к югу от 
р. Марицы): волов впрягали в груженые во¬ 
зы, чтобы определить, кто из них прытче и 
сильнее («варят воловете си»). Бега эти 
сродни конским соревнованиям в день 
св. Феодора Тирона (см. Тодорова суббо¬ 
та). Вообще же в Болгарии в день св. В. 
почти повсеместно волов не запрягали. Сог¬ 
ласно болгарскому поверью, вол всегда опоя¬ 
сан девятью невидимыми поясами и только 
на В. он распоясывается, теряет силу, и пото¬ 
му его нельзя запрягать. 

Принесение воды из колодца ра¬ 
но утром на В. было обязательным у украин¬ 
цев, живущих в р-нах Белгорода и Курска. 
Воду эту ставили в красном углу («на поку- 
ті»), где она стояла три дня, а потом ею кро¬ 
пили скот в хлеву и частично выливали назад 
в колодец, т. к. ее уже «освятил св. В.». Туда 
же клали прядево, которое, как и вода, на В. 
приобретало целебную силу. 

Народная этимология связала 
имя Власий — Влас со словом влас 'волос, 
волосок' (ю.-слав. и церк.-слав.) и словом 
влас (волос), означающим болезнь, которая 
представляется в народе как едва видимый, 
тонкий, как волосок, червячок. Чтобы скот не 
болел этой болезнью, его хозяин постился в 
день св. В. (болг.). 

Другая связь имени Рлас (Влас) со сло¬ 
вом ласыца (ласка) привела к тому, что в Ки¬ 
евском и Ровенском Полесье возникло веро¬ 
вание, по которому св. В. охраняет от зверька 
ласки, которая может перепрыгнутъ «іерез ле¬ 
жащую скотину и вызвать тем самым ее бо¬ 
лезнь или смерть. 


Болгары лечат «влас» («волос») у скота 
и людей тем, что присыпают раны пеплом 
от сожженных волос, шерсти и щетины, со¬ 
стриженной со скота в день св. В. «Влас» 
лечится также заговором и ритуалом, «секу¬ 
щим» эту «воловью болезнь». 

Табу в день св. В. на прядение, вяза¬ 
ние, шитье соблюдалось в Пиринском кр., 
«чтобы не болел скот и его хозяин», «чтобы 
не появился влас в глазах». В Пловдивском 
кр. на В. нельзя было причесываться, «чтобы 
не завелись власы в глазах» («да не им влася- 
ват очите»). По той же причине запрещалось 
пересылать и трогать муку, чтобы она не была 
затхлой, плесневелой («да не се власава»). Во 
многих болгарских краях на В. не дозволялось 
месить квасной (дрожжевой) хлеб, чтобы 
хлеб не был весь год клейким, как глина, и 
чтобы не пораниться, не получитъ плохо за¬ 
живающую рану с «власом». В селении То- 
дьовцы (Еленско, сев. Болгария) на В. не ра¬ 
ботали не только ради здоровья скота, но и 
для того, чтобы хлеб на корню не вырастал 
без колоса («да не власява»). 

Икона с в. Власия у русских часто 
висела в хлеву. В день св. В. к нему обраща¬ 
лись с молитвой: «Святой Власий, дай счас¬ 
тья на гладких телушек, на толстых бычков, 
чтобы со двора шли-играли, а с поля шли-ска¬ 
кали» (Макс.СС 17:56—57). А при первом 
выгоне скота в Иркутской губ. приговарива¬ 
ли: «Угодник Божей Власей! Не оставь ско¬ 
тину в путе и в дороге, ититъ безо всякова 
препятствия. Ключ и замок — крепкие сло¬ 
ва» (Макар.СНК:58). 

Украинцы в день св. В. нередко служили 
во дворах молебны, вносили образ св. В. в 
хлев или загон для скота, окуривали скот и 
кропили его святой водой, «щоб скот добре 
народився та не хорів» (Вор.ЗНН 1:209). 
Св. В. считался покровителем «худобы», 
прежде всего коров. В некоторых украин¬ 
ских селах (на Волыни и Полтавщине) по¬ 
кровителем скота считался не св. В., а 
св. Харлампий, память которого отмечается 
на день раньше — 10.11. 

Лигти СБЯ-84.192; Бол.КСЗ:66,334; Макар. 
СНК:57-58; Макс.ННКС:118; СРНГ 2:57; 
ЭО 1895/27:125; Вор.ЗНН; Нед.ГОС:57; 
РСКН] 2:705; Вак.БЕТБ:423; Марин.НВ:260, 
360-362; Млад.БТР:317; Плов.:258. 

Н. И. Толстой 
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ВНУТРЕННИЙ - ВНЕШНИЙ - про¬ 
тивопоставление, входящее, как и вос¬ 
ток — вклад, верх — жив, в ряд парных 
оппозиции, из коих самые основные хоро¬ 
ший — плохой, мужской — женский, 
правый — левый. Пара внутренний — 
внешний синонимична (хотя и не абсолютно) 
парам дом (домашний) _ не дом (не до¬ 
машний), конкретно дом — двор, дом — лес 
и т. п. Внутреннее (дом, двор) ощущается 
как некое замкнутое, нередко закрытое 
(временно и постоянно) пространство, а 
внешнее воспринимается как пространство 
открытое, свободное. Границей между этими 
пространствами являются порог, реже окно, 
ворота. 

Болгары в святочные дни резали на по¬ 
роге дома черного петуха, давая ему при 
этом возможность сделать последний пры¬ 
жок, и если он прыгал вовнутрь, в дом, 
считали, что это к добру, если же прыжок 
был вовне, во двор, — к беде. Петуха по¬ 
том съедали, а голову его берегли как ле¬ 
карство от насморка (Плевенский окр.). 
Сербы при погребении следили за тем, где и 
когда появятся на руках покойника желтые 
пятна: если они появятся еще в доме, умрет 
кто-то из домашних, если возле дома — 
смерть перейдет к соседям, во дворе — но¬ 
вый покойник будет в селе (г. Сйеница в 
юж. Сербии). Так, соотношение локусов в 
доме и у дома воспринималось как изо¬ 
морфное распределению пространства в селе, 
которое может быть открытым, но может 
быть также замкнутым в результате проведе¬ 
ния границы села и сельских угодий опахп- 
ванием, обходом, огораживанием и т. п. 

Внутренняя цельность и замкнутость до¬ 
ма, а нередко и двора сохраняют спор, или 
счастье и благополучие, всего дома и всей 
семьи, что считалось особенно важным в 
определенные дни и при определенных дей¬ 
ствиях. Так, белорусы запрещали домашним 
выходить из хаты в то время, когда сажали 
хлеб в печь, боясь, что выходящий «спор с 
собою понесет» (Могилевская губ.). Рус¬ 
ские также во время выпечки хлеба не мели 
хату, боясь «спорынью вымести». Гуцулы 
на Карпатах в рождественский Сочельник 
не выходили вечером из хаты, принимая при 
этом меры, чтобы все одолженное ими было 
к этому вечеру возвращено в дом и все во¬ 
рота и калитки были закрыты, «чтобы не 
улетали пчелиные рои». 

25 Зак. N9 293 


Оппозиция внутренний — внешний связа¬ 
на с оппозицией мужской — женский. Так, по 
сербскому поверью, если будущая мать впер¬ 
вые ощутит свою беременность в доме — ро¬ 
дится мальчик, а если вне дома — девочка 
(Попово Поле, Крагуевацкая Ясеница). 
Связь в обратном порядке наблюдается в 
сербском присловье, по которому при рожде¬ 
нии мальчика «гора плаче, а куКа по}е» [лес 
плачет, а дом поет], а при рождении девоч¬ 
ки — наоборот, «гора по]е, куЬа плаче [лес 
поет, дом плачет] (Косово Поле). Пара 
дом ~ лес — вариант или конкретизация оп¬ 
позиции внутренний — внешний. Эта оппо¬ 
зиция имеет связь с парой правый — левый, 
как следует еще из одного сербского приме¬ 
ра: если у покойника — хозяина дома при¬ 
открыт правый глаз или правая нога кажет¬ 
ся длиннее левой — умрет еще кто-либо из 
дома; в противном случае (приоткрыт левый 
глаз и левая нога длиннее) умрет кто-либо 
из села (Босанская Крайня). 

Оппозиция внешний — внутренний, выра¬ 
жающаяся конкретно в паре дом — не дом 
или дом — двор, ярко выступает в болгарском 
обряде «рассечения монеты» (с скат пара), 
исполняемом после смерти одного из одноме- 
сячников. Одномесячниками у болгар и сер¬ 
бов называются родные братья и сестры или 
брат и сестра, родившиеся в разные годы, но 
в один и тот же месяц. Народная традиция 
воспринимает их как близнецов, т. е. людей 
общей судьбы. После смерти одного из одно- 
месячников, чтобы не скончался второй, бол¬ 
гары совершают ритуал «рассечения»: берут 
серебряную монету и разрубают ее на пороге 
пополам; ту половину, которая упадет во 
двор, кладут в гроб покойника, а другую, 
упавшую в дом, дают живому одномесячнику, 
и он должен ее носить, пока не потеряет 
(Тырновско, Панапориште, Добруджа). В 
этом ритуале оппозиция внутренний — внеш¬ 
ний непосредственно связана с оппозицией 
жизнь — смерть. 

Лмт. ЯКПП:169-183; Шух.Г 4:13; СбНУ 
1894/10208-209; До6.:297; Вак.ПСОП:84; 
МиЬ.ЖОП:248; Марин.НВ:336; Ъор.Д.:39; 

ГЕМБ 52-53.126. 

Н. И . Толстой 
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ВОДА — в народных представлениях одна 
из первых стихий мироздания, источник жиз¬ 
ни, средство магического очищения. Вместе с 
тем водное пространство осмыслялось как 
граница между этим и тем светом, путь в 
загробный мир, место обитания нечистой си¬ 
лы и душ умерших. 

В космогонических мифах В. 
ассоциируется с первобытным хаосом, перво¬ 
началом: «С самого начала не было ни неба, 
ни земли, а была только тьма и вода, а Бог 
летал святым духом по-над водою» (Бул.УН: 
72—73). В польской легенде Бог, создавая 
землю, обратился к В. со словами: «Ты бу¬ 
дешь первейшей среди всех, без тебя ничто 
жить не сможет, и на тебе я поставлю землю» 
(КоІЬ.ОѴЕ/ 7:4). По южнославянским и кар¬ 
патским верованиям, вся система рек и ручьев 
представляет собой жилы земли: «як у чолові- 
ці іде кров жилами, так іде вода в землі жила¬ 
ми» (Гуц.:243). Широко распространены в 
славянской мифологии представления о том, 
что водное пространство разделяет земной и 
потусторонний миры. Считалось, напр., что 
через проточную В. могла осуществляться 
связь с умершими (см. Пускать по воде, Пе¬ 
реправа черев воду). В системе поверий о 
возникновении дожди, радуги и о причинах 
засухи одним из центральных является мо¬ 
тив противопоставления и связи земной и 
небесной воды. 

В некоторых этиологических преданиях с 
водяными брызгами и каплями связывается 
возникновение чертей или вредных насеко¬ 
мых. Ср. украинскую легенду о том, как 
св. Петр учил черта создавать себе помощни¬ 
ков: «Набери воды и брызгай ею позади се¬ 
бя — сколько упадет капель, столько сделает¬ 
ся чертей» (Бул.УН:85—88). В Харьков¬ 
ской губ. считали, что вши происходят от 
«плохой» В. и что блохи разводятся от В., 
разлитой по хате в Рождество или на Пасху. 

Свидетельства о почитании вод¬ 
ных источников древними славянами 
сохранились во многих памятниках письмен¬ 
ности, где упоминаются жертвоприношения 
воде и молитвы возле нее, гадания, заключе¬ 
ние браков и союзов, принесение клятв и т. п. 
Поклонение священным источникам и колод¬ 
цам у воет, славян связывалось с культом 
св. Пятницы, которая была известна как по¬ 
кровительница водной стихии. У зал. и воет, 
славян патроном В. считались св. Ян Крести¬ 
тель (Иван Купала), а также св. Николай — 


покровитель тех, чья профессия связана с В. 
(рыбаки, плотогоны, мореходы). В южносла¬ 
вянской традиции владение целебными источ¬ 
никами приписывалось вилам и самодивам 
(ср. названия Вилина вода , Самоѳилска най¬ 
ма , Самодивски кладенец), которые могли 
«запирать» воду, и тогда она пропадала. По 
болгарским поверьям, «воды без хозяина не 
бывает». В фольклорных мотивах хозяин 
земных вод — обычно змей. Владение вод¬ 
ной стихией приписывалось и высшим бо¬ 
жествам: в Вятских епархиальных докумен¬ 
тах (1739) сообщается, что в Петров день 
люди ходили к Нижнему Потоку, молились, 
бросали в В. платки, нитки, деньги, облива¬ 
лись В., утверждая, что в В. «Бог есть, и мо¬ 
лились они Богу» (СЭ 1981/5:98). См. Ис¬ 
точник, Колодец. 

Вода— среда обитания не¬ 
чистой силы и душ умерших 
людей. Общеславянские представления о 
том, что в В. обитают черти и другая нечистая 
сила (алой дух, «дидько», русалки — см. Во¬ 
дяной), раскрывают негативную символику 
В., ее опасность для человека, ср. поговорки: 
«Где вода, там и беда», «От воды всегда жди 
беды», «Черт огня боится, а в воде селится» и 
др. Чтобы обезопасить себя от вредоносного 
воздействия нечистой силы, обитающей в В., 
украинцы Карпат при вхождении в реку гово¬ 
рили: «Дідько з води, а я в воду!», а выходя 
после купания: «Я э води, а дідько в воду!» 
(ЕЗ 1898/5:193). Набирая В. из ручьев, 
люди принимали меры предосторожности: 
крестились сами и осеняли крестом В., сох¬ 
раняли молчание или обращались к В. с 
почтительными приветствиями и просьбами, 
оставляли возле В. дары и т. п. 

Особую опасность представляла В. в 
ночное время. Болгары окрестностей Плов¬ 
дива боялись ходить за В. ночью; если же 
это было крайне необходимо, то к источни¬ 
ку шли обязательно группой, в полном мол¬ 
чании, не оглядывались при возвращении. 
Избегали использовать только что принесен¬ 
ную В. для купания ребенка — ждали, пока 
она «переночует» в доме. Хранящуюся в 
доме В. рекомендовалось на ночь плотно 
прикрыть крышкой, «иначе в нее заберутся 
черти» (Ром.БС 8:313). 

В ряде мест известны представления о 
сезонном пребывания в В. нечистой силы. 
Так, белорусы верили, что черти остаются в 
В. всю зиму до Крещения, а после освяще- 
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имя воды переходят на вербу или на другое 
дерево. По восточнославянским поверьям, та¬ 
кие же «переходы» из В. на растения и затем 
опять в В. совершали русалки, водяной и дру¬ 
гие нечистики. Болгары (окрестности Ендже- 
ньова) тоже считали, что после Крещения все 
дьяволы и караконджулы выскакивают из В. 
Украинцы Харьковской губ. избегали купать¬ 
ся после Ильина дня, полагая, что с этого дня 
черти опять начинают жить в В. В живецких 
Бескидах говорили, что в реке живет некий 
мифический олень и, пока он находится в 
В., купание опасно для людей; входить в 
реку разрешалось, лишь когда олень выхо¬ 
дил на берег (со дня Божьего Тела до дня 
св. Бартоломея). Подобные запреты на ку¬ 
пание после Ильина дня украинцы Карпат 
мотивировали тем, что в это время уже 
«мідвідь ускочіу у воду» (ООФ:87). 

С представлениями о том, что «душа че¬ 
ловека после его смерти погружается в воду» 
(Булг.П:190), связана система запретов ис¬ 
пользовать В., находившуюся в доме в мо¬ 
мент смерти человека. Болгары называли та¬ 
кую В. мертвой ( мъртвешка вода), спешили 
вылить ее из всех сосудов сразу после выноса 
покойника, чтобы никто не смог ее отпить, 
объясняя, что «умерший в ней искупался» 
(Вак.ПО:77). Сербы считали необходимым 
вылить всю В. из дома, мимо которого про¬ 
шла похоронная процессия; если несущему 
ведро с В. случилось встретиться с похорон¬ 
ной процессией, то он вынужден был вылить 
В., чтобы душа умершего не погрузилась в 
нее (Зеч.КМС:10). При агонии умирающего 
белорусы тоже выносили из дома всю В., что¬ 
бы душа не осталась в ней. На Русском Севе¬ 
ре, наоборот, ставили рядом с умирающим со¬ 
суд с В., за которой наблюдали присутствую¬ 
щие: заколыхавшаяся В. означала, что душа 
вышла из тела и погрузилась в В. 

Опасной считалась нВ., которой обмыва¬ 
ли покойника (во многих местах ее тоже на¬ 
зывали мертвой), ее выливали в глухих без¬ 
людных местах, чтобы не навредить живым. 

В день памяти об умерших в четверг 
Страстной недели в сев. Болгарии и с.-воет. 
Сербии совершался обряд пуштшье воде 
мртвима за душу 'поливание водой за души 
умерших': женщины поливали В. четыре угла 
могилы или выливали В. в источник, называя 
имя каждого умершего родственника. 

Освящение и другие спосо¬ 
бы сакрализации воды. Приуро- 
25 * 


ченное к некоторым праздникам церковное 
освящение В., по народным представлениям, 
имело целью изгнание из нее бесов, очище¬ 
ние В. от скверны. Главным таким праздни¬ 
ком в году, включавшим обряд водосвятия, 
было Крещение. Освященная в этот день В. 
(святая, богоявленская, иорданская, трехкра- 
левская и т. п.) считалась наиболее здоро¬ 
вой, целебной, способной защитить от бо¬ 
лезней и нечистой силы. Ее хранили в тече¬ 
ние года в каждом доме, верили, что она не 
может испортиться, использовали в лечеб¬ 
ных и магических целях (см. Крещение). 

Реже освящение В. могло происходить в 
другие календарные праздники: в субботу на¬ 
кануне Пасхи (в.-пол.), в день Афанасия лет¬ 
него (болт.), в первый день августа (Мокрый 
Спас ~ рус.) и в некоторые другие дни. В 
Польше (Саноцкое вое в.) в годовые поминки 
по умершему члену семьи приглашали свя¬ 
щенника с просьбой, чтобы он освятил В., 
имеющуюся в доме (КоІЬ.ОМѴ 49:533). 

Наряду с В., освященной по церковному 
обряду, чудодейственной н магической счита¬ 
лась также В., набранная из источников в 
особые дни: в рождественское утро, на Но¬ 
вый год, Сретение, в Великий четверг или 
пятницу, в день Ивана Купалы (ср. названия 
такой В.: укр. святовечірня вода , болт, ваш - 
лева вода, рус. сретенская , в.-слав, четверго¬ 
вая вода и т. п.). Сакральная сила В. повы¬ 
шалась, если при ее набирании и перенесении 
в дом соблюдались особые условия и запреты. 
Первейшим из таких требований было хожде¬ 
ние за В. ранним утром до восхода солнца. 
Высоко ценилась В., которую удавалось на¬ 
брать раньше всех, ее называли непочатой 
(укр. непочата, серб, неначета, ци}ела, болт. 
нсначната, рус. испитая и т. п.). При наби¬ 
рании запрещалось отливать В. из ведра или 
зачерпывать вторично, следовало соблюдать 
полное молчание при перенесении В. в дом 
(рус. немая вода, серб, нема вода, болт, мъл - 
чашна вода, морав. тІІаѵа ѵосіа). Дома такой 
В. умывались, поили больных, кропили скот, 
ульи, хозяйственные постройки, использова¬ 
ли для гаданий; сосуд с В. закапывали в 
поле, в винограднике, клали в основание 
строящегося дома и т. п. 

Дополнительную магическую силу прида¬ 
вали В. опущенные в нее растения, монеты, 
серебряные изделия, крест, зерно, угли из 
своей печи и т. п. (ср. соответствующие на¬ 
звания: болт. Цветкова вода, пол. сшіоита шо- 




388 


ВОДА 


<1л, морав. ЫаФъа ѵосІа, словац. иЫепкоѵа ѵо- 
с іа ). Еще одним способом сакрализации В. 
было произнесение заговора над В. («наго¬ 
ворная вода»). В селах Винницкой и Никола¬ 
евской областей в ночь перед Введением де¬ 
вушки сами совершали обряд «освящения во¬ 
ды»: шли к месту слияния трех ручьев, наби¬ 
рали В. и затем переливали ее между двумя 
горящими поленьями. Сходным образом на 
Карпатах очищали В., проливая ее между ос¬ 
трыми орудиями (топорами, серпами), ср. на¬ 
звание такой В. у словаков оФа ѵосІа. Для ле¬ 
чебных целей использовалась т. н. простре¬ 
ленная В. (чеш. Фсіпа ѵосІа, Ѵіс1.ѴО:120), 
т. е. набранная из колодца, в который перед 
тем выстрелили из ружья. Кроме того, особые 
чудодейственные свойства приписывались В., 
которую кузнец использовал для закаливания 
железа; стекающей с колес водяной мельницы 
или с морды коня после водопоя; принесенной 
из источника во рту; набранной из трех (семи, 
девяти) колодцев или ручьев либо из того 
места, где сливаются три потока; оставшейся 
после варки пасхальных яиц; «переночевав¬ 
шей под звездами», т. е. оставленной на ночь 
под открытым небом; пролитой сквозь реше¬ 
то, а также В., которой обмывали церковный 
колокол, иконы, хлебную дежу, руки после 
замешивания обрядового теста и т. п. Вредо¬ 
носной и опасной считалась В., в которой об¬ 
мывали новорожденного, больного, посуду 
после поминок, а также «старая» В. (чеш. о?е- 
Ікоѵапа, рГеІсІеІа ), т. е. не израсходованная в 
течение года крещенская В. Такую В. выли¬ 
вали в глухие места, где никто не ходит, или 
использовали, чтобы навредить недругу. 

Символика воды связана, с одной 
стороны, с ее природными свойствами — све¬ 
жестью, прозрачностью, способностью очи¬ 
щать, с быстрым движением, с другой сторо¬ 
ны — с мифологическими представлениями о 
В. как о «чужом» и опасном пространстве. 
Подобная двойственная оценка В. как оздо- 
равливающей и одновременно смертоносной 
стихии проявилась в сказочных мотивах жи¬ 
вой и мертвой В. Негативная символика В. 
характерна для снотолкований: мутная и гряз¬ 
ная В. предвещает болезнь, смерть, грусть, а 
речная, чистая В. — слезы. Напротив, цели¬ 
тельные свойства В. раскрываются в сказоч¬ 
ном сюжете о Безручке (СУС-706), исце¬ 
лившей в В. свои руки. 

Такие признаки проточной В., как ее не¬ 
скончаемое и быстрое течение, были 


ведущими в магии обеспечения молочности 
кормящих матерей и коров. Напр., у сербов 
было принято обмывать рожениц речной В., 
чтобы у них молоко «потекло, как вода». В 
Словакии с этой же целью обливали рожениц 
водой, взятой из ручья (см. Грудь, Кормле¬ 
ние грудью). Для молочности коров зап. сла¬ 
вяне поили их в рождественский Сочельник 
или в Чистый четверг из ведер, до краев на¬ 
полненных В. 

Если оставленная на ночь под открытым 
небом В. сохраняла свою чистоту и 
прозрачность, то это считалось хоро¬ 
шим признаком при выборе места для строи¬ 
тельства нового дома (болт.). Свежей 
водой из ручья обрызгивали ульи утром в 
Юрьев день, «чтобы мед был свежим, как 
вода, и чтобы пчелы жужжали, как журчит 
вода в ручье» (ГЕМБ 1937/12:206). К про¬ 
точной В. бегали умываться для бодрости и 
здоровья, ею обливали людей, чтобы у них 
спорилось дело. Традиционной формулой 
благопожеланий у воет, славян был приговор: 
«Будь здоров, как вода». 

В магии, обеспечивающей скорейшее за¬ 
мужество. девушки обращались к В. с приго¬ 
вором: «Иик вода борзо йде, так аби я борзо 
віддала си» [Как быстро течет вода, чтобы 
так же быстро я вышла замуж] (Шух.Г:205). 
Значимым оказывалось и направление 
течения воды: напр., участники святоч¬ 
ных обходов двигались по селу вверх по тече¬ 
нию реки, чтобы увеличивалось («шло в го¬ 
ру») благополучие. Для целей продуцирую¬ 
щей магии набирали В., зачерпнутую по тече¬ 
нию реки, а для вредоносной магии против 
течения. 

Проточная вода, так же как 
и огонь, считалась устойчивым символом 
быстроты. Чтобы быстро шла работа, пер¬ 
вое изделие обучающегося ремеслу сербы 
сжигали или бросали в В., чтобы в дальней¬ 
шем работа шла легко, как течет В. (см. 
Быстрый). Параллелизм между стихиями 
В. и огня может быть отмечен также в обы¬ 
чае выливать «старую» В. (подобно тому, 
как тушили в очаге «старый» огонь) и при¬ 
носить в дом «новую» В. (равно как и раз¬ 
водить «новый», «живой» огонь). Напр., 
сербы в р-не Алексинацкого Поморавья в 
рождественское утро выливали «старую» В. 
из всех сосудов и приносили «новую». Кув¬ 
шин со свежей В. ставили на пороге, рядом 
клали топор и совок с горящими углями, после 
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чего домочадцы перепрыгивали через все это 
со словами: а Прошел через воду ~ не утонул, 
прошел через топор — не поранился, прошел 
через огонь — не сгорел» (Ант.АП:179). 
Мотив соперничества В. и огня встречается в 
русских загадках (напр., «Какая сестра силь¬ 
нее брата? Вода — огня») и в словацких при¬ 
говорах, произносимых при внесении В. в дом 
или при окроплении водой («Оа] Ьоіе сІоЬгу 
сіеб, ргѵ&іа ѵосіа, ако оЬей» [Дай, Боже, до¬ 
брый день, главнее вода, чем огонь], С&1Ѵ 
2:574). Ср. также белорусские устойчивые 
выражения типа: «Вада я го ведае» и 
«Агонь яго ведае» (Высл.:27,30). 



Умывание «наговоренной» водой. Болгария 


Равное почтительное отношение к В. и к 
огню может быть отмечено в запретах 
плевать и мочиться в В. и в костер, которые 
одинаково мотивировались тем, что нарушив¬ 
ший запрет «плюет на Бога» или «в глаза 
умершим родителям». По восточнопольским 
поверьям, поблизости от В. не следовало го¬ 
ворить и делать что-либо плохое, т. к. В. мо¬ 
жет отомстить. Строгая регламентация дей¬ 
ствий с В. касалась прежде всего людей, ко¬ 
торым приписывали признак нечистоты: наби¬ 
рать В. из колодца запрещалось беременным, 


роженице, больным или особе, которая обмы¬ 
вала покойника, иначе испортится В. в колод¬ 
це или высохнет источник. Но и сама В. могла 
рассматриваться как вредоносная среда: в 
Болгарии беременные избегали наступать на 
разлитую кем-либо воду, чтобы не навредить 
будущему ребенку; по этой же причине по¬ 
ляки Хелмского воев. не позволяли беремен¬ 
ной приближаться к источнику. 

Ри туальио-ма гичес к ие дей¬ 
ствия с водой. Очистительная, апот- 
ропейная и продуцирующая семантика В. 
раскрывается в многочисленных обрядовых 
формах ее применения. В календарных и се¬ 
мейных циклах, в ритуалах вызывания дож¬ 
дя, в лечебной и хозяйственной магии, в га¬ 
даниях наиболее распространенными дей¬ 
ствиями с В. были: хождение за В.; торжест¬ 
венное внесение ее в дом; кропление и облива¬ 
ние людей и скота, хозяйственных построек, 
предметов, могилы; обрядовое умывание «но¬ 
вой» В.; купание в речной В.; заговаривание 
В., предназначенной для лечения; питье осо¬ 
бой В.; сплавление по В. различных предме¬ 
тов и т. п. (см. Мытье, Купание, Облива¬ 
ние, Обмывание покойника, Питье, Поить, 
Пускать по воде). Напр., способом избавле¬ 
ния от вредных насекомых, опасных или вы¬ 
шедших из употребления предметов домашней 
утвари считалось бросание их в В. (см. Бро¬ 
сать). Семантика умилостивления, задабри¬ 
вания В. может быть отмечена в обычае бро¬ 
сать в В. пищу (хлеб, соль, кашу, зерна, яйца 
и т. п.). См. Кормление ритуальное. 

У зап. славян проточная В. часто ис¬ 
пользовалась в любовной магии: девушки 
ходили к В., чтобы обеспечить себе успех у 
парней или для избавления от любовной 
тоски (см. Любовная магия). 

Значительная роль В. в гаданиях 
связана с ее осмыслением как границы между 
«здешним» и «нездешним» миром, а также 
среды обитания духов, способных предсказать 
будущее (см. Гадание). Актуальными оказы¬ 
вались здесь такие свойства В., как возмож¬ 
ность получить отражение в водной поверх¬ 
ности (ср. выражение «как в воду смотрел» в 
значении 'угадал'): девушки бегали к реке, 
проруби, колодцу и смотрели в В. в надежде 
увидеть облик будущего мужа или таким же 
образом гадали с принесенной в дом В. (о.- 
слав.). Другие способы были ориентированы 
на разгадывание значения звуков текущей 
В. или всплесков, производимых предметами 
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при бросании их в В. Напр., словенские де¬ 
вушки ходили к проточной В. «слушать», 
чтобы угадать характер своего суженого 
(сварливый, грозный, тихий). С этой же це¬ 
лью в Польше бросали камни в В., прислу¬ 
шиваясь к всплескам. 

В., налитая в посуду, могла быть и са¬ 
мостоятельным объектом гаданий. Напр., в 
темноте расставляли чашки с песком (сим¬ 
вол смерти), с зерном (символ богатства), с 
В. (символ замужества или крестин), а за¬ 
тем гадающий брал одну из чашек наугад 
(пол.). Уже само по себе внесение вечером 
в дом В., набранной с соблюдением особых 
правил, должно было вызвать у гадающих 
вещий сон, основное содержание которого 
составляли бы мотивы «суженый явится во¬ 
ду пить», «девушку поить», «переводить ее 
через воду» и т. п. 

Широко известен у всех славян способ 
гадания по характеру плавающих по В. 
предметов (брошенных в реку венков, буке¬ 
тов, веток, щепок, веников, хлебных изде¬ 
лий, свечей, укрепленных на подставках, и 
т. п.). Ровное сплавление их по течению су¬ 
лило положительный смысл гадания, тогда 
как предметы утонувшие, попавшие в водо¬ 
ворот, прибитые к берегу предвещали беду. 
Для коллективных гаданий был типичным 
способ, при котором мелкие предметы 
участники опускали в чашу с В., а затем 
вынимали наугад под пение специальных пе¬ 
сен (см. Подблюдные песня). 

В формулах-обращениях, ад¬ 
ресованных воде, представлен ее пер¬ 
сонифицированный женский образ, наделен¬ 
ный личными именами (Ульяна, Елена, Ёрда- 
на), эпитетами и другими характеристиками 
(милая, чистая, быстрая, матушка-вода, 
Христова мати, Богова сестрица, водичка-ор- 
даничка, найстарша царичка и т. п.). Наи¬ 
более популярным общеславянским мотивом 
таких приговоров является просьба «очис¬ 
тить от всего злого» (от болезней, нагово¬ 
ров, беды, тоски). Ср., напр., укр. «Вода, 
водиця, водиця Уляница! Ти очищаеш гори, 
каміння, луги, береги. Обмий, очисть душу 
(имя говорящего) от всякого скудетва, паску¬ 
дства, всяко! напасті» (Гавр.КЯДК:99). В 
западнославянских формулах упоминается, 
что В. течет «от пана Христа». При бросании 
в В. обрядовой пищи просили себе взамен 
удачи, здоровья, приплода скота, женихов, 
пропавшее молоко и т. п. 
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72; Бул.УН:338—340; Ив.Топ.СЯМС:147- 156; 
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ННКС:245-260; Усп.ФР:62—65.80—85,98, 
121; Аф.ПВ 2:210-211,232; Килим.УР 3: 66- 
67; АнтЛП:176-179; ГЕМБ 1984/48:217— 
218,222; Мил.ЖСС:147,179-180,215; Зеч. 
КМС:10—14,61; 1ааг.К:58—59; Киг.РЕЗ 2:23- 
25.108-109; ЕПНДК.-151-193; СБНУ 1889/1: 
1-78; БФ 1984/1:81-89; РН 1909/7:161-167; 
Мірин.НВ:38— 39,281. Пир.:444; Доб.гЗЗІ— 332; 
Мо*г.КЕ5:506-510; БусЬи 5СК 6:93-95; 
Віе*.КОМ:360-402; 1:130-131; Ву»1г. 

йО 1.280-281; 2:42.50.58-61; ѴасІ.ѴО:120- 
126; N11.288-289; Маііоѵвка Е. ЬкЬѵу 
8Іегео(ур гаекі // .[«рукоѵу оЬгаг ьѵіаіа. ІліЬЬп, 
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ЗѵЦіоіс ігоейа ѵ роккіеі кикигге Іисіоѵе) // Тѵог- 
сяМ Іисіоѵа. ЬиЫш, 1991 // 2:17—20; Б о - 
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Л. Н. Виноградова 

ВОДИТЬ, вождение (ряженого, «ко¬ 
зы», «русалки» и т. п.) — ритуальное дей¬ 
ствие, главный элемент обрядов-шествий, 
центральная фигура которых ~ ряженый. 
Включается в календарные обряды преиму¬ 
щественно двух типов — обходного и про¬ 
водного: в первом группа участников водит 
ряженого по домам, исполняя благопожела- 
ния и получая вознаграждение (см. Обхо¬ 
ды, Колядование); во втором ряженого из¬ 
гоняют за пределы села (см. Проводы, Из¬ 
гнание). Для обоих типов характерна тер¬ 
минология, основанная на глаголах «водить» 
(преимущественно восточнославянская тра¬ 
диция) и «ходить с...» (э.-слав.). 

Объекты вождения (ряженые) 
имеют зоо- или антропоморфный облик, либо 
полностью закутаны в зелень, либо отмечены 
определенным знаком ряжения (праздничная 
одежда, распущенные волосы, венок, корона 
и т. п.). Они изображают, а) животных 
(в.-слав, «вождение козы», «коня», «кобы¬ 
лы», «медведя», «тура» и др.; э.-слав. «хож¬ 
дение с козлом», «конем», «медведем» и 
т. п.); б) персонифицированные 
праздники и сезоны календаря 
(в.-слав, «вождение Щодры», «Масленки», 
«Весны», «Семика и Семичихи»; з.-слав.. 
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пол. «хождение с Мясопустом»; ю.-слав. «во¬ 
дить Зеленого Юрия», «Лазаря и лазарн- 
цу»); в) мифологические персо¬ 
нажи (в.-слав, «вождение русалки», «Ма- 
ланки», «Перегени», «Дрёмы», «деда и ба¬ 
бы»; з.-слав. «хождение с Крулевной», 
«с Дьяволом», «со Страшком»; ю.-слав. вож¬ 
дение «кралицы», «пеперуды» и т. п.); 
г) растения (в.-слав. «вождение куста», 
«тополи», «березки», «колоска»). 

Вождение зооморфного ря¬ 
женого характерно преимущественно для 
святочного и масленичного периодов. Зимние 
обходы с «новой», «конем», «медведем», 
«туром» инсценировали вождение животного: 
ряженого вели на поводке или за уздечку, по¬ 
гоняли кнутом, сопровождавших называли 
«вожатый», «поводырь», «водок». Даже если 
среди сопровождающих были и другие ряже¬ 
ные («черт», «дед», «цыганка» и т. п.), в об¬ 
ряде подчеркивалась особая роль водимого 
животного: в каждом доме его предъявляли 
хозяевам как главную фигуру, с которой 
пришли и в пользу которой собирали продук¬ 
ты («Дайте козі сира, щоби була сива, дайте 
козі масла, щоб ся коза спасла». ~ Коляд.: 
564). Сам ряженый имитировал поведение 
животного: делал вид, что бодается, скачет, 
машет хвостом, подражал голосам животных. 
На заключительном этапе обхода разыгрыва¬ 
лась сценка «умирания» или «убийства» жи¬ 
вотного. Так, в Словакии при святочных об¬ 
ходах с «туронем» в каждом дворе изобража¬ 
ли, как «стрелок» стреляет в «туроня», кото¬ 
рый при этом падает на землю. В чешских 
масленичных обходах с «медведем» привед¬ 
шие в дом ряженого делали вид, что убивают 
его из лука. В Моравии символическое убий¬ 
ство медведя происходило после того, как ко- 
лядники уже обошли все дома, собирая про¬ 
дукты; после этого они собирались в центре 
села и инсценировали убийство, а затем «мед¬ 
ведя» уносили на носилках. Этот заключи¬ 
тельный акт вождения назывался «похороны 
медведя» ( роскоѵаѵапі тсЛѵіЛа). В Вологод¬ 
ской обл. во время святочного «вождения бы¬ 
ка» или «медведя» исполнялись сценки убий¬ 
ства: ряженого толкали, чтобы он упал, раз¬ 
бивали надетый ему на голову горшок, стреля¬ 
ли в воздух. Эти игровые действия называ¬ 
лись медвидя колоть, быка биты 

Мотив «убийства козы» — наиболее ус¬ 
тойчивая часть в.-слав. колядных песен, ис¬ 
полняемых во время «вождения козы»: «Там 


стральцы-байцы, нікалаеуцы, / Хочуць казну 
убіць, прыкаменаваць, / Шкурачку злупіць», 
«Наша коэінька павалілася, / Павалілася / 
Да й забілася» (3ім.п.:389— 390). 

В некоторых ю.-рус. и поволжских облас¬ 
тях «вождение коня» происходило на Троицу 
или на Русальной неделе. «Коня» представля¬ 
ли один или двое парней, в роли «погонщика» 
ходил «дед», одетый в лохмотья, их сопро¬ 
вождала толпа односельчан. В Воронежской 
и Саратовской областях этот ритуал называл¬ 
ся «вождением русалки»: процессия во главе с 
«конем» двигалась вдоль села, в конце его 
«конь-русалка» валился на бок, подняв ноги и 
изображая смерть; остальные участники рас¬ 
таскивали части наряда в разные стороны. В 
Нижегородской обл. подобные троицкие об¬ 
ходы с «конем» назывались «рядить ло¬ 
шадь», «наряжать кобылу», «хоронить кобы¬ 
лу», «провожать весну». 

Аналогичным образом происходили тро¬ 
ицкие обряды, в которых ряженого заменяло 
чучело «коня»: лошадиный череп, надетый 
на палку, или изготовленную из дерева го¬ 
лову коня носили по селу, а затем бросали в 
реку, в овраг, разбивали и т. п. 

Вождение антропоморфного 
ряженого относится преимущественно к 
весенне-летнему периоду: к Юрьеву дню. 
Вознесению, Лазаревой субботе. Троице, 
Русальной неделе, Иванову дню. Изредка у 
воет, и зап. славян оно приурочивалось к 
предрождественскому посту. Святкам или 
масленице (обходы с антропоморфной фигу¬ 
рой: «М алан кой», «Щодрой», «белой ба¬ 
бой», «стариком и старухой» и т. п.). 

Вождение этого типа могло быть органи¬ 
зовано как хождение по домам (тип колядо¬ 
вания) либо как шествие по селу, выход за 
село, обходы вокруг села. Центральный пер¬ 
сонаж (иногда пара ряженых) двигался пер¬ 
вым, открывая шествие, или его вели под 
руки сопровождающие. Его поведение отли¬ 
чалось пассивностью, он молчал или нарочи¬ 
то изменял голос; его лицо было закрыто 
(маской, платком, спущенными на лицо воло¬ 
сами, зеленью венка) или вымазано сажей; 
знаком ряжения могли бытъ распущенные 
волосы, венок на голове или много венков 
(на шее, на руках); наряд из зеленых веток 
или соломы, вывороченный мехом наружу 
кожух или старые лохмотья; «горб»; он 
изображал «умирание», «пугание», «пого¬ 
ню» за убегающими и т. п. 
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Признак молчаливости и незрячести води¬ 
мого персонажа или запрет видеть его лицо 
характерен, напр., для сербских «кралиц». 
Считалось, что прикрытое платком лицо 
«кралицы» никому нельзя видеть, иначе нару¬ 
шителю запрета грозила смерть. В словацких 
троицких обходах с «крале в ной» исполнявшей 
эту роль девушке предписывались полное 
молчание, скованность в движениях (см. 
«Королевские» обходы). Иногда ряженые 
полностью скрывались под нарядами из све¬ 
жей зелени, иногда их накрывали высокой ко¬ 
нусообразной корзиной, густо утыканной вет¬ 
ками (см. Куст, Тополя, Русалка, Зеленыя 
Юрий, Пеперуда, Додолы). 

В тех случаях, когда ряженого водили по 
домам (напр., «вождение куста», «тополи», 
«Семика и Семичи хи», «Зеленого Юрия», 
при обходах с «Пеперудой», с «королевной» 
и т. п.), сопровождающие просили у хозяев 
угощение от лица водимого персонажа: «Трэ- 
6а Кусту піці-есці даці» (Весн.п.:209); «Эаі- 
Іе .]игі кгиѵа, сіа ѵаш Ыа&о іиѵа. Оаііе ши віа- 
піпе, сіа ѵаш іиѵа ріапіпе...» [Дайте Юрию 
хлеба, чтобы он стерег ваш скот. Дайте ему 
сала, чтобы он охранял пастбища... 1 (Ниг.2|: 
17). Сакральный статус приведенного в дом 
ряженого проявлялся и в действиях хозяев, 
которые старались сорвать с его наряда ветку, 
или облить его водой, или потанцевать с ним, 
что обеспечивало хороший урожай. 

Другая структура вождения характерна 
для ритуалов типа «изгнания» ряженого 
(«вождение русалки», «Весны», «Маслени¬ 
цы», «старика и старухи»). Направление ше¬ 
ствия из села за его пределы (хождение в лес, 
к реке, в жито, на кладбище), уничтожение 
атрибутов ряжения (сорванную с ряженого 
зелень, венок, одежду бросали в воду, в ко¬ 
стер, на дерево, толкали самого ряженого, би¬ 
ли его, обводили вокруг костра), возвращение 
участников «проводов» в село бегом, не огля¬ 
дываясь, — все символизировало избавление 
от вредоносной силы. Не случайно для этой 
группы ритуалов отмечается терминологиче¬ 
ский параллелизм типа водить/хоронить: 
«вождение (похороны) русалки», «проводы 
(похороны) Масленицы», «вождение (похо- 
ванне) Сулы». При той же терминологии и 
общей структуре обряда вождение ряженого 
могло заменяться ношением чучела — тогда 
в названиях ритуала вместо глагола водить 
появлялись глаголы уничтожения: топить, 
палить, закопувать (см. Ивгнаіше). 


Элементы вождения встречаются в риту¬ 
алах, исполнявшихся при возвращении с по¬ 
ля в село после завершения некоторых поле¬ 
вых работ. Напр., в ряде районов Киевской 
и Черниговской областей бытовал обряд 
«водить Перегеню»: после окончания про¬ 
полки свеклы в поле работницы наряжали од¬ 
ну из них снятыми с себя шерстяными вязаны¬ 
ми поясами и вели ее к дому хозяина поля, с 
которого требовали плату за работу. Хотя в 
названии обряда сохранился глагол водить , 
способ передвижения ряженой был необыч¬ 
ным: она вставала ногами на плечи двух иду¬ 
щих рядом парней, которые таким образом 
несли ее до самого села. 

Еще один необычный способ движения 
процессии и самого ряженого можно отме¬ 
тить в обряде «вождения колоска», испол¬ 
нявшемся во Владимирской губ. на Вознесе¬ 
ние: пары девушек, стоящих друг против 
друга, вставали в длинную цепочку и обра¬ 
зовывали «мост», по которому пускали ма¬ 
ленькую девочку с венком на голове, назы¬ 
ваемую «колосок»; каждая пара, оказав¬ 
шись последней, перебегала вперед и опять 
подставляла для «колоска» сцепленные руки. 
Так вся процессия двигалась из села в поле, 
где девочку спускали на землю, и она бега¬ 
ла по озимым посевам. 

Вождение ряженого могло включаться в 
ритуальное шествие по засеянным полям 
(см. Процессия). 
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Л. Н. Виноградова , А, А. Плотникова 

ВОДКА — крепкий, пьянящий напиток, 
употребляемый в обрядах, иногда наряду с 
вином, но чаще (особенно в зонах, где отсут- 
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ствует виноделие) независимо от вина или 
взамен него. У воет, славян и поляков В., рав¬ 
но как у украинцев и белорусов горелка , пре¬ 
имущественно хлебного происхождения, в то 
время как у других славян ее гонят («пекут» и 
т. п.) из фруктов или винофадных выжимок и 
называют соответственно раки)а (с.-х., ма- 
кед.), ракия (болт.), іуалуе (словен.) и раіеп - 
ка (чеш., словац.). 

Согласно белорусской легенде, Бог, хотя 
и знал, что В. гонит черт, благословил В., 
чтобы люди, умеренно ее пьющие, были жи¬ 
вы и здоровы, но в то же время, когда черт 
придумал делать из жита горелку, в десять 
раз сократил урожай (около Слонима). 

Водка в семейных обрядах. 
Православные славяне крестились перед пи¬ 
тьем В., особенно на поминках или иных до¬ 
машних торжествах. Белорусы и поляки не¬ 
редко после родов давали роженице В., чтобы 
она на третий день встала. Воет, славяне пьют 
за крестинным обедом В. и другие напитки, 
которые гости обычно приносят с собой. У 
украинцев нередко отец ребенка первым вы¬ 
пивает стопку В., желая здоровья новорож¬ 
денному, роженице, присутствующим. Затем 
повитуха собирала деньги «на квіточку і на 
горілочку». На Полтавщине при первой 
стрижке ( постпрйжщины ) годовалого ребен¬ 
ка ставили ногами в В., «чтобы он быедоее 
начал ходить». * 

В. в свадебном обряде играет большую 
роль. При удачном сватовстве водкой закреп¬ 
ляют достигнутое соглашение сторон невесты 
и жениха, подобно тому, как это делается при 
торговой сделке. К примеру, на Украине, от¬ 
правляясь в дом невесты, сваты берут с собой 
хлеб, бутылку В. и деревянные посохи. В Пи- 
ринском кр. перед домом невесты сватов 
встречают с бутылкой ракии и с белым поло¬ 
тенцем, привязанным к зеленой ветке. Сваты 
также приходят с ракией. Там же на третий 
день после сватовства жених со своей мате¬ 
рью несет ракию и большой моток шерсти не¬ 
весте, чтобы она вязала приданое. На север¬ 
норусской свадьбе (Костромской у.) пьют В. 
при мытье невесты в бане; опьяневшие де¬ 
вушки, возвращаясь домой, поют малоприс¬ 
тойные песни. Питье В. и ракии связано так¬ 
же с финалом первой брачной ночи, когда оп¬ 
ределяется невинность невесты. У болгар в 
Добрудже, если невеста была девственна, 
разбивают миску с водой на пороге, выносят 
свадебное знамя, поднимают его высоко и все 


дружно кричат*. «Слушайте, хора, селяни, 
крьстникьт пне ракия!» [Слушайте, люди, се¬ 
ляне, посаженый отец пьет ракию!] 
(Доб.:285). Если же невеста оказывалась 
«нечестной», ее родителям вместо теплой и 
подслащенной ракии несли холодную, не¬ 
сладкую и подносили ее с пением хулитель¬ 
ных песен в чаше с дырой на дне, которую 
затыкали пальцем. Когда отец невесты брал 
чашу, ракия выливалась. В зал. Белоруссии, 
на Свислочи, к концу свадьбы оставшуюся во 
флягах и горшках В. сват выливал на стены, 
стараясь, чтобы брызги попадали как можно 
выше. Это делалось для того, «чтобы в доме 
был достаток». 

В. в погребальном обряде является важ¬ 
ным компонентом многих ритуалов. Русские 
на Смоленщине, как только узнавали, что в 
селе появился покойник, собирались к нему в 
дом, где сразу же по прочтении первых двух 
кафнсм Псалтыри их угощали В. Так же 
поступали и сербы, и другие славяне, выпивая 
в доме покойника стопочку ракии. У белору¬ 
сов на поминках В. подавали перед каждым 
кушаньем, и при этом каждый гость крестил¬ 
ся и говорил: «Пашли ж. Боже, яму царства 
небесная, грехоу атпущёния, душачкн спасе¬ 
ния!» (Ром.БС 8—9:530). На поминках по¬ 
сле погребения у воет, славян часто приглаша¬ 
ют к столу покойника, напр.: «Данила, Дани¬ 
ла! Ходзи, выпи чарочку горелки!» (Шейн 
МИБЯ 1/2:566), и льют ему В. на скатерть. 
Сербы в том же случае льют ракию на пол; у 
них в начале поминок предлагают гостям ра¬ 
кию. У воет, и юж. славян нередко, если по¬ 
койник любил вылить, бутылку В. или ракии 
кладут в гроб или закалывают над его голо¬ 
вой. Болгары при посещении могил близких 
поливают их ракией. С В. и ракией ходят на 
кладбище в поминальные дни. Белорусы в 
дни «дедов», отливая из чарок на поминаль¬ 
ный стол, говорили: «Пребывайте». 

Ракия и пирог («калач») — ритуальные 
компоненты сербской «славы» — именин все¬ 
го рода. При приглашении на «славу» гово¬ 
рят: «До[)ите на чашу раките!» [Придите на 
рюмку ракии!] (Вук.СР:317). 

В календарных обрядах В. ча¬ 
ще всего пьют на общих ритуальных трапезах, 
на праздничных ужинах и обедах, при угоще¬ 
нии гостей или ритуальных посетителей. Так, 
у юж. славян в преддверии Рождества (в 
день св. Игнатия, св. Варвары) или на Рож¬ 
дество обязательно подносят пол&энику ра- 
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кию, нередко горячую, с медом. Сербки в 
Боснии в День детей, на третьей неделе перед 
Рождеством, «откупают)» детвору у взрослых 
мужчин ракией и черносливом. 

Болгары и македонцы в Бабин день по¬ 
сещают баб-повитух или устраивают в 
складчину общую трапезу с обязательной 
ракией и вином. В. (горелка) — главный 
компонент молодежных украинских склад - 
чин, собиравшихся четыре раза в году: на 
третий день Рождества, на Пасху, в канун 
рождественского и Великого поста. В канун 
дня св. Василия Великого (1(14)1) под 
«старый» Новый год юж. славяне пировали 
с ракией и вином с сурвакарами. В день 
св. Василия Великого и на Крещение в не¬ 
которых селах Македонии и Болгарии посе¬ 
щали именинников Василиев и Иванов, при 
этом хозяева угощали ракией своих гостей. 

У воет, славян масленица не обходилась 
без В. и блинов. Македонцы в первую не¬ 
делю Великого поста в прошлом иногда воз¬ 
держивались три дня от еды — «тримири- 
ли». Этот строжайший пост заканчивался 
посещением обедни, съеданием просфоры и 
питьем ракни. В Македонии (в Охриде) в 
день Сорока мучеников пили 40 стопок ра¬ 
нни. Пасха также праздновалась с В. н ра¬ 
кией. В Болгарии при этом молодожены по¬ 
сещали своих посаженых отцов, принося им 
яйца, пироги, ракию и вино. Юрьев день во 
всей России и у всех славян отмечают В., 
вином, пирогами и яйцами. «На Я горня хо¬ 
дят у жыта юрицца», берут В., «рас клада - 
ютъ агонь у жьгге, гуляютъ у жьгге» (Черни¬ 
гов., ПА). На Смоленщине в Юрьев день 
женщины пили В. в поле, срывая друг у 
друга платки с головы. Белорусы на Грод- 
ненщине после обхода полей с В. и хлебом 
выпивали дома штоф В. и съедали хлеб, на¬ 
деясь на будущий урожай. Конец жатвы и 
внесение в дом последнего скопа у воет, 
славян также не обходились без В. 

В окказиональных обрядах 
В. употребляется при постройке дома, при 
продаже скота, товара, недвижимого иму¬ 
щества, при лечении болезней. Так, у воет, 
славян при закладке первого венца ставили 
в середине венца или в красном углу стол и 
на нем В., закуску и снедь. Подобное риту¬ 
альное питье повторяют при прорубании 
окон, при подъеме матицы (основной пото¬ 
лочной балки), при скреплении стропил, на¬ 
конец, при новоселье. 


В. и ракия являются обязательными и ос¬ 
новными компонентами «магарыча», или 
«чести» (серб, част , крчма . алвалук ), кото¬ 
рый организуют по соглашению либо покупа¬ 
тель, либо продавец, либо обе стороны со¬ 
вместно. Нередко на обеде или ужине по слу¬ 
чаю удачной продажи присутствует значи¬ 
тельное число посредников, соседей, знако¬ 
мых. Совместное питье В. и ракни закрепляет 
совершенную сделку. Иногда «обмывание» 
проданного товара стоит дороже, чем товар. В 
таком случае сербы говорят: «Продао хаідук 
гаЬе за маріаш, а попио форинту алвалука» 
[Продал гайдук штаны за грош, а пропил 
целковый на магарыч] (ГЕМБ 12:25). 

В. употребляется как лечебное средство 
при болезнях сердца, болях в груди, в ухе, при 
зубной боли и венерических заболеваниях. В 
зап. Белоруссии от холеры настаивали В. на 
дягиле, т. к. холера, понюхав дягиля, скажет: 
«Фіц, фіц, я тут ні зроблю ніц...» (РесІ.ЬВ 1: 
168). Там же лихорадку отвращали от себя 
тем, что выпивали в корчме стопку В. и зака¬ 
зывали вторую для лихорадки («тетки»), со¬ 
общая шинкарю: «Сюды мая ціётка зараз 
прыдзе, то готу гарелку выпье» (РеАЬВ 1: 
406); боль в желудке лечили тем, что раство¬ 
ряли в В. грязь с порога дома и глину, отко- 



Лти Зел.ВЭ:331,334,340; Добр.:208-209; Те- 
рещ.БРН 6:30; Чуб.ТЭСЭ 4:710; Шейн 
МИБЯ 1/1:169-179; 1/2:514, 559, 565-569, 
576, 606-608; Ресі.ЬВ 1:12, 104, 168, 210, 279. 
326,332,359,370.383,394,398.405.426; ПЭС: 
26,85.86; ГЕМБ 1936/11:17-31; 1937/12:40— 
60; Грб.СОСБ:18. 28-29, 35, 225, 245, 250, 
251,256; СЕЗб 1934/50:233; Фил.ВН:124.179, 
190,192.299; Тан.СОЪК:14,65,89; Марин.НВ: 
306, 326, 451, 460, 469, 471, 488; 

Доб.:285,309, 315.330.334; Пир.:392. 394, 402, 
415, 423, 427, 429, 430, 443; Плов.:230; 
РММАЕ 1957/1: 108-109. 

Н. И. Толстой 

ВОДОВОРОТ, ілг (о.-слав.), к ру тень 
(укр.), кгиіоі (в.-луж.) и др. — в народной 
культуре локус, соотносимый с представле¬ 
ниями о водном пространстве, связывающем 
«тот» и «этот» спет, место обитания демо- 



ВОДОВОРОТ 


395 


нов н др. Народные верования, относящиеся 
к В., характеризуются двойственностью, что 
определяется его принадлежностью к водной 
стихии (см. Вода) и связью с магией круче* 
них и верчения (см. Крутятъ). 

Этимологическое родство слов вир ‘водо¬ 
ворот, омут* и (ѳ)ирей — ‘тот свет* іт > ігьуь, 
ЭССЯ 8:237), отраженное в названиях В. 
типа виргй (укр.), ілгі/ (словац.), подтверж¬ 
дает представления о В. как о входе в иной 
мир. Ср. представления, согласно которым В., 
наряду с некоторыми другими локусами, сим¬ 
волизирующими вход в подземный мир (ко¬ 
лодцем, прибрежными травами и пр.), являет¬ 
ся местом зимовья ласточек (волын., ЖС 
1913/ 3—4:379). В В. (как и вообще в воду) 
принято бросать предметы, подлежащие риту¬ 
альному уничтожению и обезвреживанию: 
колтун (ровен., гомел.), колдовской узелок 
для отвращения порчи (Ибар), валом, кото¬ 
рый бросают в В. со словами: «Шё ты мне 
делает, пусть тебе», имея в виду колдуна, 
сделавшего залом (бреет., ПА). В Сретенка 
Жупе в В. бросали еду и лили вино, чтобы 
вампиры и дьяволы не досаждали людям 
(серб., ГЕИ 9—10:133) (см. Пускать по 
воде). В Хомолье в случае засухи юноши в 
одежде трижды залезали в В., чтобы вы¬ 
звать дождь (серб.). 

Семантика кручения ставит В. в один 
ряд с такими предметами и явлениями, как 
выворотепь, колтуш, вакрутка, а также 
вихрь, который иногда считается причиной 
В. (палее., серб.) и может осмысляться как 
его атмосферный аналог, ср. общие названия 
для вихря и В.: вихор (рус.), крутснь 
‘вихрь* (карпат.) и 'водоворот* (гомсл.), илг 
(пол.), ілг (чеш.). 

Водоворот— место обита¬ 
ния демонов, главным образом водя¬ 
ных (бел., карпат., пол., серб,), которые и 
создают В.: вирник (витеб,), вировник (по- 
лес.), илггак (пол.), — в иерархии водяных 
демонов, занимающие самое низкое положе¬ 
ние. В В. живут чертышко-перевертышко 
(арханг.), дьяволы (серб.), вештицы и вилы 
(серб.), нечистая сила вообще (бел., серб.). 
О В. как нечистом локусе свидетельствуют 
и его названия: чорторый, чортово коло, 
чортово место (полес.), врож}и вир 
(серб.), а также поговорки типа «Черт с 
виру» — о незнакомом человеке (брян.), ру¬ 
гательства типа «Вертись в вир на дно» 
'убирайся к черту* (рус.). 


В. опасны для людей, т. к. демоны, в 
них обитающие, затаскивают туда человека 
(бел., серб.). В Словакии об утопленнике 
говорят «Ѵіг Ьо вііаЬоІ» [Вир его затянул). 
Воду из В. нельзя пить — от этого может 
скрутить человека, такой водой нельзя умы¬ 
ваться — на теле будут прыщи (бреет.). В. 
как опасное, демоническое место схож с 
омутом, ср. общие для В. и омута названия: 
вир (в.-слав., пол., чеш., словац., серб., 
болг.), омут (укр.), амут (бел.), что в на¬ 
ибольшей степени отражено в поверьях воет, 
славян и сербов. 

В Болгарии В. — лява вода или уврат 
вода — место совершения ритуалов в Юрь¬ 
ев день, имеющих целью обеспечение пло¬ 
довитости и здоровья людей и скота. В 
этом случае В. аналогичен другому водному 
локусу — месту вращения мельничного коле¬ 
са, крутящегося справа налево, вода от ко¬ 
торого также называется «лява вода». В 
Юрьев день в В. купались, чтобы весь год 
бытъ здоровыми — (Средние Родопы), мо¬ 
лодые женщины — чтобы быть плодовиты¬ 
ми (с.-болг.), девушки — чтобы женихи 
крутились вокруг них, как вода в В. (ма¬ 
ке д., Струма). В этот же день в В. кидали 
кус о* пси хлеба, гадая о здоровье и долголе¬ 
тии: если хлеб тонул, это сулило болезни и 
смерть, если выплывал — здоровье и жизнь. 
После гадания воду из В. ставили на ночь 
под розой, в результате чего вода станови¬ 
лась целебной (воет. Родопы). В В. бросали 
юрьевский венок «для плодородия овец», 
для этого же в воде, взятой из В., разме¬ 
шивали корм для скота. «Лява вода», сме¬ 
шанная с водой из девяти источников, обез¬ 
вреживала насланную болезнь (болт.). В 
Белоруссии женщины пили воду из В. для 
вызывания менструаций (мин., МААЕ 
1896/1:111). Иногда для снятия порчи со 
скота прибегали к имитации В.: знахарка 
веретеном «закручивала» воду в котле со 
словами: «Да кавратн Бог среЬа и нафака» 
[Наведи, Бог, удачу и плодовитость] (серб., 
С ретечка Жупа). В Белоруссии В. имитиро¬ 
вали, закручивая воду мутовкой в хлебной 
деже. Воду из такого искусственного В. пи¬ 
ли женщины для вызывания менструаций 

(мин., МААЕ 1896/1:111). 
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Е. Е. Леакиевская 

водяной - мужской мифологический 
персонаж, алой дух, обитающий в воде, хозя¬ 
ин и покровитель водного прбстранства. 

Наиболее характерные названия В. ука¬ 
зывают на связь с водой: производные с кор¬ 
нем Ч ххі-: рус. водяной , укр. водяник, пол. 
иххіпік, хорв. іхміаірк (Славонская Пожега) 
и т. п., а также составные наименования типа 
рус. водяной хозяин, словац. иосіпу ііоѵек, 
луж. шосіпу Іт/еі, ело вен. ѵосілі тоі и др.; за¬ 
имствования из нем.: луж. пук$. пуки* (нем. 
Кіх 'водяной*), пол. шатртап (нем. Ѵ^аиег- 
тапп) и табуированные формы пол., чеш., 
словац. ка&гтап, словац. Ьазігтап и т. п. В во¬ 
довороте живет вирник (бел., витеб.), илтік 
(пол.), в омуте — омутнйк (псков., витеб.), 
омутной (рус. костром.), в болоте — болот- 
ник (рус.), болотяник (псков., твер.), баг- 
ник, оржавенник (витеб., ср. оржавенъ 'боло¬ 
то*), в стоячих водах — тихони (витеб.). Не¬ 
которые названия связаны с внешним видом: 
косач (рус., арханг.), кривохвосток (рус. 
перм.), волосатик (рус. вологод.). 

Происхождение водяного из 
утопленников отражено в пол. (ро)іоріе1ес, 
Іорісс, словац. іоріеісс, з.-укр. топелец, то- 
пельник, палее, топлеиик. Отношение к В. 
как к представителю «левого» мира и нечис¬ 
той силы выражено в следующих номинаци¬ 
ях: цсртышко-персвёртышко (рус. арханг.), 
водяный черт (волын.), Іеѵак (чеш.), во де¬ 
ни §аво, нечастиви (серб, банат.) и пр. В 
качестве названий выступают эвфемизмы: 
рус. дедушка, в.-серб, она/ мало, она у ста¬ 
ри, серб, банат. бог из воде, хорв. друг ; 
собственные имена: словац. ѵосігй Виго, 
серб. Ксмза, пол. /ішоп (р. Раба), словац. 
Іѵап (Моравская Словакия — Подлужье), 
ю.-пол. Іфіга (от Апсіггеі), Кокііа, пол. 
Ргапс, в.-маэов. ]асек. 

Внешний облик. В. представляют в 
виде древнего старика (в.-слав.), взрослого 


человека (в.-луж., чеш., ср.-словац.), ма¬ 
ленького мальчика (чеш.), невидимого духа, 
показывающегося тому, кого хочет утопить 
(некоторые р-ны Польши и Словакии). 

В поверьях подчеркиваются аномальные 
черты в облике В.: он очень высокий (рус. 
смолен., карпат.-укр., пол., словац.), очень 
маленький (карпат.-укр., з.-слав., серб, ба¬ 
нат., луж., чеш., серб. Хомолье). У него 
очень длинные (бел.) или худые (пол., луж.) 
ноги, огромная (з.-слав.) или очень маленькая 
(пол.) голова, оттопыренные уши, гипертро¬ 
фированные гениталии (пол.), нет ногтя на 
мизинце правой руки (чеш., словац.). В. пу¬ 
зат (бел., пол.), горбат (смолен.), очень худ 
(рус., пол.); ходит боком, так что невозможно 
увидеть его лицо (силез.). 

В. лохмат, волосат (в.-слав., пол., сло¬ 
вац., хорв.), оброс всклокоченной шерстью 
(полес., карпат., ср.-словац.), тиной, водо¬ 
рослями (рус., бел.) или мхом (словац.). 
В. — старик с гладкой, лоснящейся кожей 
(бел.). Волосы у него зеленые (пол., морав., 
словац.), черные, красные, белые (пол.), се¬ 
дые (калуж., серб, банат.), кудрявые (рус., 
пол., чеш.). 

У В. длинная борода (рус., бел., пол., 
луж., серб, банат.. хорв. Самобор), седая, зе¬ 
леная (рус., пол.); он усат (пол.), плешив 
(рус.). Глаза у В. зеленые (карпат.-укр., пол., 
чеш., морав.), красные, светлые, огненные 
(пол.), вылупленные (пол. Силезские Вески- 
ды, словац. Бошацкая долина), мутные (по¬ 
лес., словац.), похожи на рыбьи (пол.). Нос у 
В. длинный (серб.), как у ястреба (чеш., 
пол.), без ноздрей (пол.); зубы длинные, 
желтые (пол.). 

Для внешнего вида В. характерны цвета: 
черный, красный, зеленый, реже — белый, си¬ 
ний. В. представляется черным (рус., кар- 
пат.-укр., пол.), красным (луж.), зеленым 
(полес., луж., чеш., словац.), белым, как снег 
(укр. гуцул.), посиневшим стариком (рус.). 

Указания на одежду В. чаще встречаются 
у зал. славян. Доминирующий цвет одеж¬ 
ды ~ красный (рус., пол., чеш., луж., серб.). 
Таковы рубаха, пиджак, плащ, жилет, лен¬ 
точка на штанине, шапка; одна штанина быва¬ 
ет красной, другая — зеленой (пол.) (ср. рус. 
детскую поговорку «Водя, водя, водяник, во¬ 
дя — красный воротник, водя водочку пьет, 
за ребятками идёт», СРНГ 4:348). У чеш¬ 
ского В. пиджак с золотыми пуговицами, у 
польского — со стеклянными. Одежда В. мо- 
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жет быть и зеленой (карпат.-укр., чеш., сло- 
вац., хорв. Славон. Пожега): пиджак; жи¬ 
лет (чеш., морав., словац.); шляпа (чеш., 
морав., словац.); изредка белой (рус., пол., 
чеш.), серой (чеш., словац.), черной (пол.). 
В. может одеваться, как пан (чеш., словац. - 
валаш. пограничье): у него бархатная одеж¬ 
да, длинное суконное платье, сюртук (пол.). 
В то же время В. может быть наг (в.-слав., 
в.-пол.) и бос (луж., словац.). Демониче¬ 
скую природу В. подчеркивают его остроко¬ 
нечная голова, шапка (ср. славянскую ико¬ 
нографию, где нечистая сила изображается с 
конусообразной головой; остроконечные 
шапки шулнкунов). 

В. имеет зооморфные черты: у 
него конская голова (чеш., юж. Моравия), 
вместо волос — рыбья чешуя (воет. Чехия), 
кожа, как у налима (в.-слав.), обезьянья 
мордочка (пол.), на ногах (на одной) копы¬ 
та (рус., пол. Силезские Бескиды, чеш., мо¬ 
рав., серб.), коровьи ноги (смолен.), хвост 
(смолен., укр.), рог на голове (рус.), козьи 
уши (серб. Хомолье), крылья (укр.), пере¬ 
понки между пальцами (рус. олонец., бел., 
пол. Силезские Бескиды), когти (в.-чеш.). 
Иногда он выглядит как получеловек-полу- 
рыба (рус., луж.) или как черт с рогами, 
поросший шерстью (вологод., полес.) 

В. оборачивается ребенком 
(карпат.-укр., пол., луж., словац.), женщи¬ 
ной (рус., пол.), девушкой (морав.-словац.), 
утопленником (рус.), господином с тросточ¬ 
кой (полес.) или в цилиндре (морав.-сло¬ 
вац.), охотником, лесником (пол., чеш.), 
школьником, нищим, купцом, гусаром, свя¬ 
щенником (пол.); может стать невидимым, 
появляться в облике рыб, животных, птиц, 
таких как сом (рус., карпат.-укр.), щука 
или карп (рус., пол., луж.), рыба с крыльями 
(с.-в.-р.), большая черная рыба (полес.), ло¬ 
шадь (рус., укр., луж., пол., чеш., морав.) или 
жеребенок (пол., словац.), баран (полес., 
пол., карпат., чеш.), козел (карпат.-укр.), 
свинья (рус., пол.), (черная) собака (рус., 
карпат.-укр., пол., морав.-словац.), (черная) 
кошка (рус., карпат.-укр., пол., морав.), заяц 
(чеш.), селезень (карпат.-укр., пол.), дикая 
утка (волын.), гусь (полес., пол.), змея и жа¬ 
ба (пол., луж.). 

В. может обращаться в камень, дерево, 
деревянную колоду, бревно с крыльями, яб¬ 
локо, плывущее по воде; в атмосферные яв¬ 
ления: пар над водой и лесом, вихрь. 


Характерные звуковые про¬ 
явления водяного громкий смех, 
хохот, крик, уханье, визг, вой, стон, свист, 
ржанье, блеянье, кряканье, хлопанье в ладо¬ 
ши, шлепанье по воде. Звуки издает, скры¬ 
ваясь от людей или заманивая их в воду. В. 
приписывается способность говорить. В бы¬ 
линках и сказках он трижды зовет человека 
(иногда по имени), которого собирается уто¬ 
пить; разговаривает сам с собой, сетуя на 
опоздание жертвы или предсказывая ее ско¬ 
рое появление; рассказывает о своих планах, 
делах, любовных похождениях, перечисляет 
растения, которые спасли девушку от его 
притязаний. В. разговаривают между собой: 
«Мік, Мік, Міктіки!» — .Іа’зот ѵ руіііки» 
[Мик, Мик! — Я в мешке] (СЬ 8:360; ю.- 
чеш.) и с луной. Говорят на чужом, непо¬ 
нятном языке (по-немецки, по-еврейски, по- 
египетски), переиначивают обычные слова 
(морав., словац.), передразнивают людей, 
гнусавят (з.-слав.). 

Характерный признак з.-слав. В. — во¬ 
да, постоянно капающая с его волос, оброс¬ 
шего шерстью тела, шляпы, рубашки, с ми¬ 
зинца левой руки, с правого рукава, с левой 
полы одежды. Атрибут з.-слав. В. — прут 
(зеленый, красный), которым он рассекает 
воду (в.-луж., чеш.). 

В. — это утопленники или их 
души (пол., словац.), в частности те, чьи 
тела не были похоронены (ю.-зап.-укр.). 
Поляки считают, что В. — утонувшие или 
проклятые своей матерью дети, плод уто¬ 
нувшей беременной, двоедушшпш. В. — 
утопленник, которого оживляют лунные лучи 
(великопол.) или в которого входит дьявол 
(пол.). Ср. название водяного духа «опыр» 
у эакарпат. украинцев (см. Вампир, За¬ 
ложив» покойник). Согласно легенде, В. 
произошли из восставших ангелов, сброшен¬ 
ных Богом в воду (рус., бел., морав.-сло¬ 
вац.), в польской традиции В. — это черти 
или души злых, грешных людей, отбываю¬ 
щие наказание в воде. 

По севернорусским поверьям, над В. гла¬ 
венствует водяной царь — старик с палицей, 
который может подниматься в черной туче, 
создавать новые озера и реки. Его называют 
царь Водяник или Водян царь (с.-в.-р.), царь 
морской (арханг., вологод.). Ср. женские пер¬ 
сонажи: царица Водяница, царица морская 
(арханг.). Царь морской часто упоминается в 
русских сказках и заговорах. В воет. Сербии 
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полагают, что всего существует сто водяных, 
среди них есть старые и молодые, старые 
очень опасны, и одолеть их нельзя. 

Считают, что у В. есть семья (с.-в.-р., 
бел., луж., пол., серб.). В. берет в жены ру¬ 
салок (бел.), утонувших девушек и женщин 
(в.-слав., пол.), сватает девушек в деревнях 
(чеш., луж.). Его жена имеет облик девуш¬ 
ки с рыбьим хвостом или жабы (словац.), 
женщины с зелеными волосами, старухи 
(чеш.), уродливой женщины с огромной 
грудью (с.-в.-р.). Она заботится о душах 
утопленников (словац. р. Гром), стирает, 
рожает детей (пол.); В. приглашает повиту¬ 
ху из села (луж.). Люди, в свою очередь, 
зовут жену В. в крестные матери (чеш.). У 
В. есть дети (с.-в.-р., бел., укр., пол.). Во- 
дяненки (витеб.) забавляются, обрывая ры¬ 
бацкие сети. Дети В. — русалки (пол.), во¬ 
дяные существа, живущие г скорлупе, в 
горшочках (чеш.). По другим представле¬ 
ниям, В. холост (рус., бел.). 

В. — сыновья богинок; В. окружают во¬ 
дяные панны и богинки (пол.). В. враждует 
с домовым, дружит с палевым н лешим, с 
которым может драться из-за женщины 
(рус.). В. злее всех других духов (рус.) и 
ближе к черту, которому отдает души утоп¬ 
ленников (краков.). 

Место обитания водяного - 
глубокие места водоемов (о.-слав.) под кру¬ 
тыми берегами, омуты рек (рус., бел., Кар¬ 
пат., Черногория, Зета), водовороты (рус., 
бел., карпат.), глубокие лесные озера (рус.), 
места, которые зимой не замерзают (бел.), 
места слияния и повороты рек (пол.), ко¬ 
лодцы и родники (в.-, з.-слаа.), лужи 
(луж.). В. обитает под шлюзами (бел.), 
около запруд для ловли рыбы (пол.), рядом 
с действующими мельницами (рус., бел., 
карпат., луж., в.-серб.) или в старых забро¬ 
шенных мельницах (рус.). В. под водой жи¬ 
вет в богатом стеклянном или хрустальном 
дворце (в.-слав., пол., луж., в.-серб.). В. 
показывается человеку и на суше: на берегу, 
камнях, мельничных колесах, плотах, мостах, 
на ярмарках, на стоге сена. 

Время наибольшей актив¬ 
ности водяного— полдень, полночь, 
ночь, после захода солнца, при луне. В. осо¬ 
бенно опасен во время больших праздников: в 
Ильин день или накануне (рус., бел.), в ночь 
на Ивана Купалу (бел., пол.), в Троицкую 
субботу (рус.), от Юрьева до Иванова дня 


(пол.). В втк дни, а также перед грозой и по¬ 
сле нее, в период цветения ржи запрещалось 
купаться. Однако В. не может вредить людям 
на Благовещение, в период от Крещения до 
Пасхи (рус.). По белорусским поверьям, В. 
находится в воде до Крещения, потом перехо¬ 
дит на лозу (называется лозоешео*), затем 
перемещается на сушу, в прибрежную траву и 
только после Спаса вновь попадает в воду. 
Зимой В. спит на дне реки, просыпается 1 ап¬ 
реля голодным и злым, ломает лед, мучает 
мелкую рыбу (рус.). 

Основная вредоносная 
функция водяного— заманивать 
людей (иногда животных) в воду и топить 
их (о.-слав.). Он подстерегает свою жертву 
близ омута или водоворота, возбуждает в 
человеке непреодолимую тягу к воде, а уто¬ 
пив, утаскивает на дно, иногда пожирает 
свою жертву; заманив человека, оплетает 
его хвостом, хватает или щиплет купающих¬ 
ся за ноги, шею, половой орган. Топит не 
только на глубине, но и на мелком месте. 
Украинцы Карпат считали: достаточно уви¬ 
деть В., чтобы упасть в воду н утонуть. В 
некоторых зонах запрещалось спасать тону¬ 
щего, чтобы не рассердить В. 

В. топил тех, кто плавал над его жилищем 
и мутил воду (карпат.-укр.), кто скверносло¬ 
вил, кощунствовал, работал в воскресенье, не 
соблюдал постов (пол.), тех, кто не перекре¬ 
стится перед купанием или переходя реку 
вброд (в.-слав., серб.), кто смеялся над ним, 
оскорблял его, выражал непочтение. Такому 
человеку В. угрожал: «МЛе Іебе ]епот ге іояи. 
г ІеЬе ѵіак роіеіе г сеІсЬо» [У меня течет 
только с полы, а с тебя потечет со всего] 
(М3: 709). Но В. топит н тех, кто ему по¬ 
нравился (бел.), чаще всего девушек (чеш.). 
Если тонущему удавалось спастись, объяс¬ 
няли это тем, что «потоплэуныка (т. е. во¬ 
дяного) дома нэ було» (брестское Полесье, 
ПА). В Великополыпе существует поверье, 
что некоторые озера и реки должны каждый 
год получать своего утопленника. Души 
утопленников В. держит в своем жилище на 
дне водоема (о.-Лав.). 

В. бывает причиной несчастий, болезней. 
Он устраивает водовороты, наводнения, 
сильный ветер, вырывающий деревья с кор¬ 
нем, затопляет луга, поля, наносит вред по¬ 
севам, разбрасывает стога сена. Превращаясь 
в белого коня, В. уничтожает урожай, вытап¬ 
тывает посевы, траву на лугах. Купающихся 
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людей пугает так, что они потом долго боле¬ 
ют, сбивает людей с пути, заставляет блуж¬ 
дать скот, заводит в трясину, в воду, досаж¬ 
дает пьяным, заводя их в ірязь. В некоторых 
областях России, Польши, Чехии В., как и 
богннка, подменивает детей, может убить че¬ 
ловека взглядом, превратить в траву. Портит 
лошадей, которые переходят реку вброд близ 
его места (рус. нижегород.); сидя под мостом, 
пугает лошадей, проходящих по нему (сло¬ 
вац.); оседлав коня, быка, корову, загоняет их 
насмерть (рус.). 

В. владеет всем, что в воде и на воде (о.- 
слав.). Рыба ~ его скот (укр.), он ездит на 
соме (рус.), охраняет рыбу, переманивая ее 
из других рек в свои (рус., пол., чеш.), пе¬ 
реправляет раков нз озера в озеро (рус.), 
охраняет водоплавающих птиц, ночью пасет 
свои табуны лошадей, стада коров на лугах 
(с.-в.-р.). Плотогоны и рыбаки его почитают 
и боятся: проплывая над жилищем В., снима¬ 
ют шапку (с.-в.-пол.). Почитающих его рыба¬ 
ков и моряков В. спасает во время бури (рус., 
пол., чеш.), помогает при ловле рыбы, одал¬ 
живает деньги рыбакам, ходит на их свадьбы, 
бывает крестным отцом их детей (чеш.). В 
воет. Сербии считают, что успех рыбака — 
результат покровительства В., за что в конце 
концов рыбак расплачивается жизнью, стано¬ 
вясь жертвой В. Он вредит мельникам, если 
они чем-нибудь его прогневили, мстит за 
обиду, открывая шлюзы, вертя понапрасну 
колеса и жернова мельниц, портя желоба 
для муки (в.-слав., чеш. Поморавье), раз¬ 
рушает мельницы, плотины, запруды, меша¬ 
ет их строить (в.-слав.). Если мельник жи¬ 
вет в дружбе с В., тот ему помогает, пуска¬ 
ет воду на мельничные колеса во время за¬ 
сухи, ремонтирует мельницу. 

Чтобы В. не слизывал смазку с мельнич¬ 
ных колес, мельники бросали в воду сало, 
внутренности или мясо свиньи (бел.). В Том¬ 
ской и Ярославской губерниях бытовали рас¬ 
сказы о том, что мельники старались утопить 
какого-нибудь подгулявшего прохожего, что¬ 
бы В. не разрушал мельницу и плотину (ср. 
рус. пословицу «С каждой новой мельницы 
водяной свою подать возьмет»). 

Чтобы умилостивить В., ему делали при¬ 
ношения, которые могли приурочиваться к 
определенным дням: Иванову дню, Сочель¬ 
нику, дням поминовения утопших. Бросали в 
воду живых животных, падаль, сушеную 
ящерицу, птицу (черных уток, кур, голубей, 


гусей, голову петуха), жертвовали первый 
улов рыбы, хлеб, соль, водку, табак, деньги. 
Бросали в воду лапоть, крича: «На тебе, 
черт, лапти, загоняй рыбу!» (рус.). В сев. 
Чехии (р-н Литомержице) в Сочельник хо¬ 
зяин собирал понемногу от каждого блюда и 
бросал в колодец для В., чтобы весь год 
была большая вода. Так же поступали ры¬ 
баки, относя В. еду в реку. Чтобы В. не 
разрушал плотину, в ее основание закапыва¬ 
ли лошадиный череп (укр.). В. считали сво¬ 
им покровителем пасечники (рус.). Они 
бросали в воду первый рой, считая, что его 
посылал В. (ср. поверье о пчелах, отроив¬ 
шихся от лошади, заезженной В.). Недо¬ 
вольный В. мог затопить ульи (рус.). 

В. любят бывать среди людей: ходят в го¬ 
сти и чинят ручные мельницы (морав.-сло- 
вац.), посещают торги и ярмарки, где пестры¬ 
ми лентами прельщают людей, чтобы потом 
их утопить (словац.), приносят удачу торгую¬ 
щим, особенно горшечникам (з.-слав.); ходят 
на забавы, участвуют в сватовстве и присмат¬ 
ривают себе жен (словац.). В. поет, иірает на 
дудке, на скрипке; играет в карты (пол. си- 
лез.), проигрывая рыбу В. из соседнего водо¬ 
ема (с.-в.-р.). В. любит есть бобы и горох 
(пол.), питается молоком черных коров, лун¬ 
ными лучами, пожирает молодых девушек 
(пол.), просит у человека еду, табак (пол.), 
любит сидеть на берегу пруда или реки (в.- 
слав., чеш.), сушится, греется (полес., пол.); 
шьет или чинит ботинки, выпрашивая заплат¬ 
ки у рыбаков (з.-слав.); шапкой ловит рыбу и 
варит ее на берегу на костре (чеш.), отдыхает 
на прибрежных деревьях, кустах, стогах сена 
(пол.), в лунные ночи расчесывает волосы 
(карпат.-укр.) или «ищется» (карпат.-укр., 
пол.), качается на вербах, а заслышав прибли¬ 
жение человека, скрывается в воде (карпат.- 
укр., морав.). В. сушит свои перины на бере¬ 
гу, мосту, лугу, на солнце, во время дождя, во 
время церковной службы (пол. Силезские 
Бескиды). Сила В. сосредоточена в его шап¬ 
ке, гениталиях, среднем пальце руки, схватив 
за который можно обезвредить В. Убить В. 
можно, когда он греется на солнце после до¬ 
ждя (пол.), растением клекачкой, освящен¬ 
ным в Вербное воскресенье (чеш., луж.). 

Средства защиты от водяно- 
г о. Чехи и словаки считают, что, идя к воде, 
нужно иметь при себе чеснок, чтобы в случае 
необходимости бросить его в В. Охраняют от 
В. чернобыльник, папоротник, ластовень, 
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мелколепестник, подбел, верба, вяз (чеш., 
словац.). Растения, которые способны обез¬ 
вредить В., мельники сажают около мель¬ 
ниц (карпат.-укр.). В. можно поймать при 
помощи липового лыка (в.-, з.-слав.), ве¬ 
ревки, сплетенной из девяти полос лыка или 
цветных тесемок (чеш.)» а В., обернувшего¬ 
ся лошадью, — с помощью недоуздка, в ко¬ 
торый вплетена щепка вяза (морав.). Роже¬ 
ницу могли спасти от В. святая вода и муж¬ 
ская шапка на голове (ю.-чеш.). Освящен¬ 
ная в день Трех королей вода лишает В. 
возможности вредить людям до Пасхи 
(пол.). В. не может утопить человека, съев¬ 
шего кусок хлеба из муки, смолотой в ночь 
на Ивана Купалу (бел.), или если тонущий 
ухватится за ветку терновника на берегу 
(чеш.). Человек, который съест дважды вы¬ 
печенный хлеб (пол.) или имеет его при себе, 
носит четки из клекачки (ср.-чеш.), становит¬ 
ся недосягаем для В. и может его одолеть 
(морав.). От В. охраняет пуговица свадеб¬ 
ного наряда (Ополье). Чтобы избавиться от 
В., следует загадать ему загадку или задать 
вопросы, на которые он не сможет ответить 
(пол.). В юж. Моравии дети, входя в воду, 
бросают один камешек на берег, а другой в 
воду, говоря: «Назіппапе, Іаігтапе, ѵеп г 
ѵосіу, Рапепка Магіа сіо ѵосіу» [Водяной, 
вон из воды, Дева Мария в воду] (М3: 
710). На Подлужье спрашивают разреше¬ 
ния у В. искупаться. Выгнать В. из водоема 
можно, бросив вглубь обгрызенную баранью 
кость (пол. Силезские Бескиды) или нырнув 
на дно и заткнув жерло — главный источник 
озера (бел.). 

Ллпи Санн.КД; СіНаГоѵа-ОсІеНпаІо- 
ѵ а I. С)іѵе 2еоу а Назіинаго па Воакоѵіски // СЬ 
1925/25:347-348; Сіеуіг.М 5:225; Мозг.КЬЗ: 
600-602,611,612; Помер.МП:49—67; Зел.ВЭ: 
416; СРНГ 4:352.353. 6:299. Гнат.ЗУД 2:ХХІ, 
XXII; Грннч. 1:247; Ив.ЖПКібО; Потуш. 2:175, 
6:26,27; ЭО 1889/2:70, 1890/4:37-38, 1893/ 
3:109-110; Богд.ПДМ:76; Никиф.Н:77; ПА; 
Зеч.МБ:22-30; ГЕМБ 1937/12:165; Ваг. 
КЦ\Ѵ:86; КБ\Ѵ:442; 2>ѴАК 1895/18:144: 
СаІѴ 2:235,278,280,559,560.613; Сі 1891/1-52, 
53-54, 1901/11:442,468.469.471. 1903/13:182, 
1922/22:339, 1958/50:22; ВаП.МЫ35; НоШР: 
92, 120, 203, 357, 365, 366; ЕА5, карта № 9; 
НогЛ.:290; М3:708—711; ЗN 1972/20:501. 

Е . Е. Асвкисвская, В. В. Усачева 


ВОЗДВИЖЕНИЕ — праздник Воздви¬ 
жения Честнаго и Животворящаго Креста 
Господня (14.(27).IX). В народном кален¬ 
даре — начало осени. Др.-рус. (из іреч.) 
Ставровден (1154 г. — первое упоминание 
этого термина в древнерусских текстах) — 
честный (день), укр. чесный хрест , серб. 
крстовдан, болт, кръстов ден . Шире отме¬ 
чается православными, чем католиками. 

Идея движения Земли (ее обитате¬ 
лей, некоторых предметов), смены времен 
года раскрывается с помощью многочислен¬ 
ных народных этимологических сближений: 
ср. рус. «Воздвижение кафтан сдвинет, шу¬ 
бу надвинет», «В 3движение одежду сдви¬ 
гают», «Хлеб в поле сдвинулся», укр. 
«Здвигаеться земля з літа на зиму», «Ко¬ 
жух із свитою здрігаються». На В. солнце 
«вдвигается», т. е. играет, переливается все¬ 
ми цветами радуги (киев., гомел.). Птицы 
«двигаются» в отлет, направляясь в ярей. 
По украинской легенде, птица-судья опреде¬ 
ляет каждому судьбу по заслугам: одни ос¬ 
таются зимовать в холодном краю в наказа¬ 
ние (ласточки), другие — для забавы лю¬ 
дей. Остальные выбирают себе вожака — 
часто это кукушка, которая несет в клюве 
ключи от ирея; иногда наоборот — за свои 
провинности она летит последней. 

Змеиный день. Наиболее устойчи¬ 
во представление о том, что, подобно пти¬ 
цам, отправляются в собственный ирей на 
зимовье, «сдвигаются» и змеи. Они забира¬ 
ются на деревья, чтобы напоследок погреть¬ 
ся на солнце, сползаются в большой клубок, 
а затем прячутся под землю, которую Го¬ 
сподь замыкает вплоть до Благовещения 
(или Юрьева дня, дня св. Руфа — 8.ІѴ). 
Земля не принимает лишь ту змею, которая 
согрешила, укусив человека (серб, мрсница. 
изгнаница, укр. злогиніц). Убивший ее че¬ 
ловек избавит ее от мук (укр.). Змеи могут 
уйти и под воду, поэтому с этого дня ку¬ 
паться запрещено (прикарпат.). 

Общее для воет, и юж. славян поверье об 
уходе змей в отдельных зонах объединяется с 
другими фольклорными сюжетами. У русских 
рассказывают, напр., о подземной свадьбе 
змей. На Черниговщине с В. связывается ле¬ 
генда об аисте, выпустившем из мешка гадов. 
По западноукраинским поверьям, над змеями 
устраивает суд Подземный (хозяин) или Бог. 
Там же известно предание о сражении змей 
за королевскую корону. Многочисленны рас- 
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сказы о людях, которые, нарушив запрет хо¬ 
дить в лес на В., очутились вместе со змеями 
под землей, где и остались до весны. В этот 
день смельчак, отправившись в лес, может 
завладеть рожками змеиного царя (минск.). 

Хозяйственные и защитные 
ритуалы. В. считается пограничным днем 
для ряда сельскохозяйственных работ; начала 
или окончания озимого сева, уборки кукуру¬ 
зы, сбора фруктов, посадки деревьев. Так, у 
сербов первую выкопанную под посадку яму 
старательно утаптывают ногами, чтобы ветки 
крстиле се 'сходились крестом' (Хомолье). В 
начале сева устраивали праздничный обед, ос¬ 
татки которого закапывали в землю (Гласи- 
нац). В Черногории и Боснии вынимали на В. 
из ульев соты. Первые соты разламывали по¬ 
полам: одну часть бросали на чужую землю, 
другую — в костер. К В., как и к другим по¬ 
граничным дням, приурочивались гадания о 
погоде и урожае. 

Собранные и освященные на В. растения 
почитаются как целебные: напр., васильки, 
которыми украшается распятие, способны об¬ 
легчить припадки у младенцев (Чернигов.), 
базилик и чабер помогают при родах 
(серб.), раздаваемые в церкви букеты ис¬ 
пользуются и для лечения, и в качестве обе¬ 
рега от сглаза, их также кладут и в подуш¬ 
ку покойнику (макед.). 

Защитные функции признаются и за ря¬ 
дом церковных ритуалов: таковы обходы до¬ 
мов и полей священником (Бескиды), молит¬ 
вы об урожае (Гевгелия). Предписываемый в 
этот день пост соблюдается на Вологодчине, 
в числе прочего, ради защиты домашнего 
скота от медведей, там же на В. исполняет¬ 
ся очистительный обряд «похорон мух». 
Юж. славяне постятся, чтобы предотвратить 
боли в пояснице (болт, кръст — это и 
'крест', и 'поясница'). 

В некоторых русских областях В. почита¬ 
лось «особым днем для лешего» или «игри¬ 
щем у медведей» (арханг.), а украинцы пола¬ 
гали, что отсутствие на небе утренней звезды 
со дня св. Онуфрия (26.ѴІІ) до В. — дело 
рук ведьмы (Снятинщина). В Карпатах на В. 
заканчивается летний выпас овец. 

Лши ЭС 1:323; 6:121; Зел.ОРАГО 1:261; Иван. 
МЭВ:38; Макс.СС 17:216; ПОС 3:153; Даль 1: 
226; Франко// ЕЗ 5:210; Дик.КВП:14Ы42; 
Мрочко Фр. Снятинщина. Дітройт, 1977:90; Вор. 
ЗНН 2:44; Лег.:185-186; Ъор.ПВП 1:68; 2:116, 
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234-235; СЕЗб 14:105-106; 19:65; 32:346; 
ГЕМ Б 4:47; Гр6.СОСБ:73; Тан.СОЪК:76; 
ГЕМС 1:171; Ш 5:219; 17:126; 7УН АК 5:172— 
173; Б*іф.иМ:115; 8КЬВ5:23. 

Г. И . Кабакова 


ВОЗДУХ — стихия, сфера пребывания ду¬ 
ши и различных невидимых демонологиче¬ 
ских персонажей. Этимологически воздух , 
так же как и душа, дыхание, — из прислав. 
•<киъ. В народных верованиях сближаются 
представления о В. и паре. 

Воздух— один из четырех 
первоэлементов космоса наряду 
с водой, огнем и землей (ср. словенский пас¬ 
хальный обычай бросать во время обеда че¬ 
тыре кусочка мяса, предназначая их огню, 
воде, В., земле); он составляет основу мно¬ 
гих природных явлений. Болгары полагали, 
что туман, роса, изморозь возникают из па¬ 
ра, исходящего из земли, а облака — из па¬ 
ра, который выдыхает хала. По украинским 
поверьям, роса выходит с В. из земли через 
особые отверстия. В. больше, чем земля 
(болт.), небо покоится на воздухе или висит 
в нем (пол.). 

В. служит проводником, сре¬ 
дой, через которую насылается порча, рас¬ 
пространяется болезнь (пол. рошиіпе 'воздух* 
имеет также значение 'зараза*, 'эпидемия'), 
ср. Ветер. Вредный, опасный для человека В. 
называют «злой В.», «В. нечистый» и связы¬ 
вают с глубоким затишьем (карпат.-укр.), с 
затмением луны, когда людям, оказавшимся 
под открытым небом, следует упасть на зем¬ 
лю лицом вниз, «чтобы не ухватить этого воз¬ 
духа» (пол. Мазовше). При строительстве 
дома белорусы оставляли на некоторое время 
непокрытой верхнюю часть крыши, чтобы из 
хаты вышел нечистый дух. Болезнь как демо¬ 
ническое существо действует через В. (кар¬ 
пат.-укр.). Сербы при входе в комнату боль¬ 
ного дуют изо всех сил, чтобы их не захватила 
«пара» больного; уходя же, ударяют пяткой о 
порог, «стряхивая» опасный В., а пока сидят у 
больного, стараются дышать испарениями 
(потом) собственного тела. Ср. ритуальное 
выдыхание В. при произнесении заговоров, 
когда дули на больного, на В., на четыре сто¬ 
роны и т. п. Но выдыхаемый человеком В. 
может обладать и признаками ритуальной не¬ 
чистоты. Так, у сербов существовал запрет 
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задувать пламя обрядовой свечи («славской», 
рождественской, церковной), дуть на огонь 
при сжигании бадняка и т. п. Домовой дышит 
не В., а паром от человека и скотины (рус.), 
лесной человек не приходит в деревню пото¬ 
му, что В. ему не сладкуе 'не нравится' (укр.- 
карпат.), ср. Свой — чужой. Хорваты пред¬ 
ставляли холеру как женщину, из ноздрей ко¬ 
торой выходит отравляющий пар. 

Воздух как облик души, сфе¬ 
ра ее обитания. Душа может прини¬ 
мать облик воздушного столба, ветра, дымка, 
пара, подобного дыханию в холодной комна¬ 
те, и т. д. В виде В., пара она выходит изо 
рта умирающего с последним выдохом, что 
у воет, славян отражено в словесных клише 
при описании агонии человека: пара вышла, 
ужэ остатня пара вышла наряду с дух вы - 
шеу, ужэ остатни дух выходить (полес.), 
ср. рус. дух вон\ серб, издахнути 'умереть', 
буквально “ 'выдохнуть'; пара вылегае 
(житом.), см. Душа. В., пар, исходящий от 
покойного, может быть опасен для человека. 
В полесских быличках прохожий видит над 
свежей могилой пар, принимающий различ¬ 
ные образы: женщины в белом платье, стол¬ 
ба (или огненного воздушного столба), са¬ 
мого усопшего. Преследовать человека он 
способен только по ветру; догнав, он садит¬ 
ся на пленника сверху, убивает. Спасаясь от 
«духа», нельзя останавливаться (ровен.), 
следует ударить его наотмашь, бежать про¬ 
тив ветра и прятаться за угол, но можно и 
«развеять, раздуть» его одеждой, особенно 
белым платком (гомел., ПА). 

В Ивацевичском р-не Брестской обл. по¬ 
сле смерти человека все выходили из хаты и 
открывали печь, чтобы В. «пошел наверх». В 
Ямпольском р-не Сумской обл. говорили: 
«До шасти недель пакойних у земле, а после 
пакойник падымаеца у воздух» (ПА). В По¬ 
лесье известен обычай подымать воздух, 
здьшать воздух, качать воздух, снимать 
воздух (на 40-й день после смерти, реже — 
на 12-й), часто обряд исполняется в церкви 
(Брестская обл., Сталинский р-н), но имеет 
и упрощенный вариант: «Як трйпка осталась 
от покойника, машуц' ей воздух и выкйды- 
ваюц' на двор» (Ровенская обл., Рокитнов- 
ский р-н, ПА). В д. Дунаец Сумской обл. 
здымают воздух на могиле покойного: ска¬ 
терть три раза поднимают вверх со словами: 
«Тйло в ямн, душа э намы, мы до дому, ду¬ 
ша — в гору!» (ПА). 


Считалось, что души поднимаются в В. 
и пребывают там в течение 40 дней (пра- 
вослав.). Услышав мольбу душ некрещеных 
детей о прощении, следовало бросить в В. 
какую-либо тканъ (укр.). 

Многие демонологические 
персонажи, обитающие в В., в том 
числе болезнь, имеют облик пара, ветра, 
воздушного столба, густого дыма, газа и 
т. п. Они, чаще невидимо, обитают в В. 
вокруг людей или в высших воздушных 
сферах. Самовилы строят свои крепости в 
В. (болт.). Ведьма, выпив чудесную жид¬ 
кость, становится легкой, как пух, и носится 
по В., по ветру (бел.). Воззрение на В. как 
на среду обитания бесов присуще книжно- 
христианской традиции (ср. Дьявол, Черт). 
Опасные для человека духи В., вызываю¬ 
щие вихрь, смерч, могут поднять человека в 
В. и сбросить вниз (напр., болт, юда), рас¬ 
терзать в В. (карпат. повструля) и т. д. 
Ср. также Здух, Змей летающий. Пла¬ 
нетах, Смок, Хала. 

Лит,: Мохг.КЬ5:182.248.264.265,274,592.605; 
Клннг.ЖАСС:16,24,39; Сан.КД:352.369; Даль 
1:226, 3:20; Волк.ЭОУН:605. Милор.ОПЛУ: 
165,177; Погуш. 3:366-369, 4:110, 5 Ха 178- 
184; Богд.ПДМ:50; ПА; ГЕМБ 1939/14:32; 
Мнл.ЖСС:304; Стан.НЕ 1:340; Тро).В:43.210, 
214-217; КОО 2:261; Вак.ЕБ:488,591; Вак 
ПО:30; Георг.БНМ:114,123,179. 

Н. Е. Афанасьева, А. А. Плотникова 

ВОЗНЕСЕНИЕ, Вознесение Гос¬ 
подне — двунадесятый праздник, отмеча¬ 
емый на 40-й день после Пасхи, в четверг 
на шестой неделе. Бел., укр. Фшсстьс , 
болг., серб., макед. Спасовден (-дан), Спас , 
махед. И спас, хорв. кгіі, кгіісѵо, $ра$оѵо, $еп- 
$а, хпюѵо (из лат. Акепяоп, яд райское 
Приморье), словен. ѴпеЬоИосі, ѵсііко Теіоѵо 
(Прекмурье), кгіЪ (Белая Кранна), а{гіеп 
(из нем. Аи//акгі, Гореньско), в.-луж. а/ир- 
уепуе іо п}сЬе$, Воіе $ресе, н.-луж. зЫрпу яѵс- 
іеп, зЬѵогік, пол. шпіеЬошзіуріепіе, словац. 
ѴзЬлрепіе КгЫа Рапа. 

В народной традиции, преимущественно 
у воет, и юж. славян, В. связано с пред¬ 
ставлением о посмертном пребывании души 
на земле и ее вознесении на небо через 40 
дней после смерти. В. замыкает пасхальный 
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цикл, в течение которого небесные врата оста¬ 
ются открытыми для всех. Души умерших мо¬ 
гут посещать своих родных, а любой усопший 
в этот период, даже грешник или умерший не 
своей смертью, беспрепятственно попадает в 
рай. После В. св. Петр накрепко замыкает 
врата рая (Галиция). Родившийся в один из 
этих 40 дней почитается святым (ровен.) или 
удачливым: ему поручали первым засевать 
лен (помел.). В это время вместо обычного 
приветствия говорили: «Христос воскрес» 
(в.-слав.), а в период от В. до Троицы сербы 
приветствовали друг друга словами: «Спаси 
Бог!» — «На спасеніе!» (Лесковацкая Мора¬ 
ва, Ъор.ЖОЛМ:387). Эти 40 дней по земле 
ходит Христос (в.-слав.), поэтому грех пле¬ 
вать за окно (томск.), оставлять нищих без 
подаяния (рус.) и т. п. На В. соблюдаются 
разнообразные запреты, характерные для 
праздников вообще: не одалживают из дома 
огня (боен.), не моют бочек (ровен.), не сну¬ 
ют (полес.), беременные не работают (жито- 
мир.), не дотрагиваются до наседки, иначе 
вылупятся цыплята-калеки (львов.), не пе¬ 
кут (помел.) и т. п. 

Поминальный день. В. или его 
канун почитается праздником мертвых, ср. 
з.-укр. Ралманский Велик день, болг. до¬ 
бру дж. Спасовската (за)душница, Плов¬ 
див. черешово. банско одушс, когда пекут и 
раздают поминальные хлебы (киев. Богу на 
дорогу ) обычно в форме лесенки (по ней 
Христос должен подняться на небеса), а 
также блины, называемые «христовы» или 
«Божьи онучи» (в.-слав.) — Христос в них 
«абуитца и пойдя уже ат нас на небу» 
(Ром.БС 8:190). Украинцы устраивают по¬ 
минки на могилах родных, а словенцы со¬ 
вершают обходы кладбища. Болгары полага¬ 
ют, что на В. предки возвращаются на «тот 
свет» после кратковременного пребывания 
на земле; в этот день на кладбищах разво¬ 
дили костры и поливали могилы водой. 

В Сербии (Оролик) до Ь. женщины в 
память о своих умерших детях не едят ягод. 
Как и на Пасху, на В. воет, славяне и бол¬ 
гары красят яйца (в Сибири это происходит 
не дома, а в лесу или у реки) и устраивают 
с ними различные забавы. 

Русские в этот день гадали по печенью- 
«лесенкам» с семью перекладинами, по чис¬ 
лу небес (лесемыш, лестовки , лсствицы ), о 
своей посмертной судьбе: бросали их с коло¬ 
колен и по количеству оставшихся целыми 
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перекладин узнавали, на какое небо попадут 
после смерти. 

Аграрные обряды. Украинцы и 
русские на В. шли проведывать посевы; под¬ 
кидывали в воздух «лесенки», чтобы так же 
высоко выросла и рожь, скатерти — чтобы 
лен был длинным (рязан.). Подбрасывали 
вверх и ложки, и яичницу, приговаривая: 
«Ржица к овину, а метелка к лесу» (Ярос¬ 
лав.), поднимали за уши маленьких детей, 
спрашивая их: «Видишь ли Москву?» и выра¬ 
жали пожелание: «Расти, рожь, большая, вот 
этакая» (москов., Сок.ВЛКО:186). См. так¬ 
же Высокий, Рост. После угощения в поле 
девушки катались по земле со словами: «Рас¬ 
ти, расти, трава, в лесу, а рожь — к овину» 
(ЭО 1901/4:134), что должно было не толь¬ 
ко обеспечить хороший урожай, но и избавить 
от болей в пояснице во время жатвы (ярос- 
лав.). На Рязанщине после крестного хода по 
полям женщины катали по ниве дьяков, чтобы 
снопы были большими и грузными. В Под¬ 
московье эта ритуальная роль принадлежала 
детям, которые побуждали всходы вырасти до 
неба: «Рожка, рожка, хватись за христосовы 
ножки» (СЭ 1932/3:26). Ср. поговорку на 
Гомельщине: «Бог да Ушэсцья ход вицъ, 
уражай родзиць, (после) Ушэсцья лезя Бог 
на небеса, цяни уражай за валаса». 

У юж. славян на В. совершали выходы в 
поле и обходы сел с крестным 
ходом (ср. хорватское название В. кгіі, кгі- 
іеѵо). Накануне В. дети готовили специаль¬ 
ный крест, украшали его цветами, венками, 
иногда лентами и оставляли его на ночь во 
дворе, чтобы зелень не утратила свежести. На 
утро В. дети (хора, кпіопок . кЫагі , серб. 
крстоноше), неся крест впереди процессии, 
обходили дом за домом и исполняли под окна¬ 
ми односельчан особые песни, напр.: «Мі кгэі 
позішо, Вода шоіішо, / Оа пат Вое сіасіе, сіа 
кі&а расіе, сіа Ігаѵа гавіе...» [Мы крест носим, 
Бога просим, пусть Господь даст, чтобы 
дождь шел, трава росла...] (Саѵ.СО:63). В 
Оролнке подобные обходы совершали в пери¬ 
од между Юрьевым днем и В. Процессия с 
крестом останавливалась около каждого дома, 
хозяйка обсыпала детей пшеничным зерном, 
подбрасывая его высоко, «чтобы так же высо¬ 
ко росла пшеница», а остальные при этом 
кричали: «Родило, родило!» (Баб.О:245). 
На Косовом Поле в этих обходах помимо де¬ 
тей принимали участие взрослые и причт. По¬ 
сле обхода домов процессия отправлялась на 
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поле под пение: «Крстоноша Бога моли, / 
Крстоноша л>удо дете: / Даі ми. Боже, сит- 
ну росу, / Да зароен редом пол*е, / Да да- 
р уус бериЬета, / А на]више пченичицу...» В 
это время кто-нибудь срывал несколько ко¬ 
лосков и бросал их вверх, а другие говори¬ 
ли: «Даі, Боже, да буде оволико високо 
жито», после чего в поле устраивали за¬ 
втрак (Деб.КП:307—308). В ряде мест по¬ 
сле обходов дети исполняли «коло», подготов¬ 
ка к которому велась еще с Пасхи. В Слове¬ 
нии и Боснии, где совершались аналогичные 
обходы полей, читали особые молитвы (по- 
крижак, крста. спасоѳница) и закалывали 
жертвенного ягненка. Участники процессии 
обливали друг друга водой, чтобы у коров и 
овец было много молока (Копаоник). 

Скотоводческий праздник. 
Преимущественно в Боснии, а также в Гер¬ 
цеговине, Черногории, у сербов-граничар и 
в меньшей степени в Сербии и Хорватии В. 
считается началом скотоводческого сезона, 
когда стада впервые выгоняют на пастбища 
(напр., Белая Краина, Славония). См. Вы¬ 
гон скота. В этот день лошадям «ради здо¬ 
ровья» стригли хвост и гриву (болевац.); в 
Височской Нахи и на рога коровам вешали 
венки; соблюдались также многочисленные 
запреты, призванные обеспечить охрану ско¬ 
та и его здоровье; пастухи с зажженной ко¬ 
рой ходили от дома к дому, чтобы трава на 
пастбищах была сочной (боен.). 

С В. (в других местах — с Юрьева 
дня) начинали употреблять в пищу молоко, 
желая при этом друг другу: «На здоровье и 
на жизнь! Мне вода, попу лихорадка, турку 
болезнь» (Шумадия), или лили друг другу 
за шиворот воду, чтобы молока было столь¬ 
ко, сколько воды (Фрушка Гора); беремен¬ 
ным до В. нельзя было есть баранину, ина¬ 
че у ребенка будет падучая (боен.). В с.- 
вост. Боснии родители обрызгивают моло¬ 
ком своих детей, чтобы «ягнята были пест¬ 
рыми», а пастухи кропят друг друга кислым 
молоком (Босанска Краина). Обливания 
происходили, как правило, во время боль¬ 
ших совместных трапез, заканчивавшихся 
танцами (спасовтща, Височская Нахия), 
которые устраивали в лесу или в горах либо 
сами пастухи, либо их односельчане в упла¬ 
ту за службу, ср. название этого праздника 
в Босанска Крайне ~ чобанска слава. Сре¬ 
ди традиционных кушаний, подававшихся на 
стол, были молоко, спасовница или спасов- 


уьача (особый пирог), цыцодра — кушание 
из муки, масла и сыра (Босния), яичница, 
ветчина, свиной язык, зайчатина, ягненок 
или поросенок (Словения). 

Сам праздник В., а также весь период от 
Пасхи до В. связан у воет, и юж. славян с на¬ 
родной метеорологией. Сербы все 
четверги от Страстного четверга до В. назы¬ 
вают «белыми» и по этим дням не стирают 
(не бьют вальком) белье во избежание града. 
Банатские болгары по тем же дням не выно¬ 
сят во двор белую одежду, чтобы не было 
града и инея (ср. Белый). На Косовом Поле 
период от Юрьева дня до В. — время, когда 
«ради дождя» совершают обходы лаварки. 
Со дня В. (кгіісио) начинают звонить в коло¬ 
кола, полагая, что тем самым «крестят» (кп- 
іа) облака, «чтобы Бог предохранил от вред¬ 
ного воздуха и ветра» (хорв., Ьапв 5:78). 
Сербы воздерживаются на В. от всякой рабо¬ 
ты из-за боязни грома (лесковац.). В воет. 
Полесье на В. совершают обряд «вождения 
Стрелы / Сулы », которому приписывают 
апотропейную функцию, ср.: «Давайце пайд- 
зем страдой ушѳсце праважаць, штобы нас 
гром не пабіу, нашу дзярэ)Иио не спаліу!» 
(Барт.ПВЦ:112). Считается, что если шить 
на В., Господь покарает громом (луж.), если 
выбивать половики ~ нашлет град (бреет.). 
У юж. славян на В. во время обходов полей 
с крестами принято было втыкать в поля, 
виноградники, сады ореховые, кизиловые и 
другие ветки или сделанные из них крести¬ 
ки, чтобы защитить посевы от града. У сер¬ 
бов-граничар иногда делали большие крес¬ 
ты, которые устанавливали на деревьях и 
домах, чтобы их было видно издалека. Вет¬ 
ками убирали также дома, хозяйственные 
постройки, сады, загоны и др. 

В. считается также пограничным 
днем, разделяющим весну и лето. В част¬ 
ности, у воет, славян к В. приурочены некото¬ 
рые проводные обряды (см. Проводы): 
напр., на Украине В. _ первый день «прово¬ 
дов русалки», в Полесье — основной день, 
когда «водили Стрелу», т. е. совершали об¬ 
ряд, осмысляемый как «проводы весны». По¬ 
сле В. запрещалось петь веснянка (в.-слав.), 
а также другие весенние (юрьевские, пасхаль¬ 
ные) песни (^рб., макед.). Период от Пасхи 
или Юрьева дня до В. выделяется в отдель¬ 
ных восточно- и южнославянских традициях 
единым песенным репертуаром; отличие же 
весенних песен, исполняемых по отдельным 
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праздникам» состоит нередко лишь в их при¬ 
певах. Так» в ю.-эап. Македонии к одним и 
тем же песням на В. добавлялся припев «Спа- 
со ле, Лелю!», а в Юрьев день — «Ъур^о ле, 
Лелю!» (ГЕИ 1960-1961/9-10:150). 

Пофанинный характер праздника В. 
проявлялся и в обрядах инициационного ти¬ 
па. У словаков на Спнше на В. подросшие 
девочки впервые получали право появиться 
на улице в одежде взрослых девушек, назы¬ 
ваемой аналогично самому дню пшіеЬоіЯбіре- 
піс (словацкое название В.). С этого дня 
они получали право сидеть в костеле среди 
взрослых девушек, гулять с парнями, участ¬ 
вовать в танцах и праздниках, организуемых 
молодежью. В Добрудже в этот день де¬ 
вушки одалживали свои одежды подружке, 
недавно вышедшей замуж, чтобы поскорее 
последовать ее примеру. 

Окончание весеннего (и, в частности, 
пасхального) периода отмечалось рядом 
частных обычаев: мораване к этому дню за¬ 
канчивали полевые работы, гуцулы доедали 
на В. засушенные остатки «паски» и т. д. 

Сбор трав. Народная меди¬ 
цина. Карпатские русины считали, что на 
В. до рассвета ведьмы, нагие, обрывали в 
лесу побеги рябины, чтобы затем заткнуть 
их под стрехой своего дома или скормить 
коровам. Чтобы у соседской скотины убы¬ 
вало молоко, они подбрасывали в дома ста¬ 
рую троицкую зелень. В Польше для кол¬ 
довства использовалась ірава, сорванная 
там, где останавливалась на В. церковная 
процессия. 

У юж. славян В. считалось наилучшим 
временем для сбора целебных трав. В сев. и 
центр. Болгарин ходили в лес за «само див- 
ским цветком» — ясенцем, а те, кто страдал 
болезнью, насланной само дивами, ночевали 
под этим растением. Женщины опоясывали 
себя растением «переступенем», чтобы не 
страдать от прострелов (племя кучи). В 
Гевгелии больные собирались в церкви 
св. Вознесения, чтобы пожертвовать ей 
одежду, животное. Некоторые, соблюдая 
совершенный пост, оставались там 40 дней. 

На юго-востоке Болгарии на В. освящали 
в церкви листья грецкого ореха, которые ис¬ 
пользовали для защиты от моли. В Тимоке и 
у племени кучи на В. (Спасоѳдан), чтобы 
«спасти» одежду от моли, вывешивали ее на 
просушку: по преданию, на Спаса таким об¬ 
разом сушила свою одежду вила. В Леско- 


вацкой Мораве в этот день не работали в по¬ 
ле, чтобы избежать укусов насекомых. 

В ряде мест на В. были перенесены не¬ 
которые троицкие ритуалы: гадания по вен¬ 
кам, «завивание березки», кумление, «кре¬ 
щение и похороны кукушки» и др. (ю.-рус., 
словац.). У лужичан с Вальпургиевой ночи 
до В. стояли майские деревья (см. Деревце 
обрядовое, Троица). 

На Житомирщине верили, что накануне 
В. раз в семъ лет выходят из земли («пере¬ 
сушиваются») сокровища, закопанные еще 
«при татарах». 

Літп: Русские: семейный и общественный быт. 
М.. 1989:59; Даль 1:199; Иванов//ЭО 1897/32: 
41; Зел.ОРАГО:713; ЭС 1864/6:140; КП470- 
471; Страх.КД:177; Макар.СНК.77-78; ПГ 
1927:156; Мрочко Фр. Снятинщина. Дітройт, 
1977:32; СЕЗб 1913/19:60; 32:371-375; Грб. 
СОСБ:66,241—242; Ба6.0:64; Шк.ЖОП: 
96-98; МиЬ.ЖОПгЮЗ; Миодр.НПС:25,49; 
Тан.ССЖК:71; ГЕМБ 4.46; 12:208; 

Мил.ЖСС:127—128; Дро6.ЕН:215; Доб.:334— 
335; Ш 1896/2.87; 1897/3:21; МФ 1973/12: 
200; КОО 2:290-291; 5сЬп.ГѴ5:136,139; Ѵеск. 
\Ѵ5МАС:442; ѴІаК. ЕІЧН08-109. Ра.МфІвЗ; 
РіІ.Р5В:30. 

Т. А. Агапкина, Г. И. Кабакова 


ВОЗРАСТ — одна из основных (наряду с 
полом) категорий, определяющих место че¬ 
ловека в народной культуре. 

Возраст и жизненный цикл. 
В. членит идеальный жизненный цикл (век) 
на отдельные стадии (см. Вре«) Точкой 
отсчета является период наиболее полной 
реализации жизненных сил (ср. рус. быть в 
возрасте, во всей поре — 'находиться в рас¬ 
цвете сил’). Стадия расцвета, взрослости 
противопоставляется, с одной стороны, дет¬ 
ству, а с другой — старости (см. Моло¬ 
дой — старый). Переходной возрастной 
группой считается молодежь. Важнейшие 
этапы жизненного цикла человека обознача¬ 
ются лексическими элементами: *огб-, 

*рлп-, *іеп-, *5 іаг-. «Возраст¬ 

ная» (по преимуществу андроцентричная) 
терминология лежит в основе славянской со¬ 
циальной лексики, ср. рефлексы: # ог6- 'ребе¬ 
нок* и 'раб*; *4аг- 'старик' и 'староста', 
'старейшина* и т. п. 
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По некоторым русским апокрифическим 
источникам, деление на возрастные группы 
сохраняется и после смерти, в ином мире. 
Напр., считалось, что младенцы пребывают 
на восточной стороне рая, дети — на юж¬ 
ной, а взрослые ~ на западной (Владимир.). 
По другим данным, покойники не имеют 
половозрастных различий и воскреснут после 
Страшного суда в «совершенном» возрасте, 
т.е. в 30 лет. 

В архаичной народной традиции В. умер¬ 
ших (наряду с некоторыми другими обстоя¬ 
тельствами) служил основанием для деления 
покойников на чистых и нечистых: к первым 
относились люди, прожившие весь отпущен¬ 
ный им век. успевшие израсходовать свою 
жизненную силу до момента смерти, т. е. 
умершие своей смертью; ко вторым причисля¬ 
лись дети и молодые люди, т. е. те, что умер¬ 
ли «до срока», «не избыли своего века». Осо¬ 
бенно опасными считались умершие дети (см. 
Ребенок). Поверья этого типа отразились в 
некоторых особенностях погребального обря¬ 
да при похоронах детей н молодых людей 
(см. Похоронный обряд). 

Возраст, пол и брак. В народной 
культуре и языке категория В. применяется 
более последовательно, чем категория пола. 
Последняя действует как полноценный клас¬ 
сификатор преимущественно по отношению к 
времени расцвета жизненных сил, полной реа¬ 
лизации юридических прав и трудовых функ¬ 
ций. В народных представлениях взрослым 
совокупно противопоставляются старики и де¬ 
ти как чистые (не живущие половой жизнью, 
не имеющие месячных очищений и т. п.) не¬ 
чистым, ср. белорусское поверье: купальские 
травы целебны лишь при условии, что их со¬ 
бирают «старые и малые». Бес полость стари¬ 
ков и детей выражалась, в частности, в их 
одежде: и те и другие не носили украшений, 
ходили в старом, платье их могло быть лише¬ 
но половых различий, не обязательно было и 
подпоясываться. 

Половозрастная стратификация тесно пе¬ 
реплетается с социовоэрастной. Противопо¬ 
ставление молодой — старый дополняется 
(или заменяется) оппозицией холостой ~ 
женатый и преобразуется в трехчастное: еще 
не состоящий в браке — состоящий — уже 
нс состоящий (см. Вдовство). Контамина¬ 
ция критериев в определении статуса отра¬ 
жается и в лексике. Ср. русский «возраст¬ 
ной» термин девка, распространяемый и на 


старую деву — девка-вековуха , и на вдову, 
и др. — смолен. (СРНГ 7:317). 

Границы возрастных клас¬ 
сов. Переход из одной возрастной катего¬ 
рии в другую отражался в изменении назы¬ 
вания (девка, молодуха, баба), имени (упот¬ 
ребление отчества у русских), внешнего об¬ 
лика (напр., прически), одежды, поведения, 
семейных, трудовых и обрядовых функций, 
а также юридического статуса (смена всех 
этих возрастных признаков наиболее нагляд¬ 
на в момент вступления в брак). 

Самая отчетливая возрастная граница — 
наступление совершеннолетия и брачного В. 
(см. Девушка). Ее критериями была преж¬ 
де всего половая зрелость (у девушек ~ по¬ 
явление месячных), а кроме того, выделяе¬ 
мые в данной традиции субъективные приз¬ 
наки, как, напр., тип поведения (вроде рус. 
невеститься , Даль 2:500). Условность 
подобных показателей и объясняет значи¬ 
тельные колебания в определении этой гра¬ 
ницы (у русских пик совершеннолетия и 
брачного В. варьировался от 16 лет до 21 
года). Переход в категорию молодежи отме¬ 
чался обрядами инициационного типа (сло- 
вац. пйаЛепеску кг$і 'молодецкое крещение', 
пол. «фрицовнны»), которые приурочива¬ 
лись к календарным праздникам либо к на¬ 
чалу трудовой деятельности (напр., посвя¬ 
щение в косцы у поляков, во время которо¬ 
го новичок — «фриц» подвергался физиче¬ 
ским испытаниям, пострижению и пр ). 

Вступление в последний этап жизненного 
цикла не сопровождалось специфическими 
ритуалами перехода, но зачастую отсчитыва¬ 
лось от момента свадьбы последнего ребен¬ 
ка, после которого деторождение и даже 
супружеские отношения считались предосу¬ 
дительными (см. Старик, Старуха). 

Возраст и обряд. Возрастная рег¬ 
ламентация охватывает почти все области на¬ 
родной культуры: от семейной и календарной 
обрядности до медицины. При этом специфи¬ 
ческие половозрастные объединения, функци¬ 
онирующие как в ритуально отмеченные пери¬ 
оды времени, так и повседневно, характерны 
для молодежи: напр., укр. парубоцъкі и дівочі 
громады (см. также Побратимство). 

Некоторые сферы деятельности и обря¬ 
довые циклы осмысляются как прерогатива 
определенной возрастной іруппы, и участие 
в них других возрастов заказано (напр., де¬ 
вичьи гадания, с одной стороны, а с дру- 
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гой — запрет незамужним присутствовать 
при родах или на крестинах — в.-слав., при 
венчании — болт., с.-рус.). В других циклах 
участвуют представители разных возрас¬ 
тов — совместно или дифференцированными 
группами. В последнем случае семантика од¬ 
них и тех же действии может существенно 
видоизменяться в зависимости от В. испол¬ 
нителей (см. Колядование). 

Лігги Берн.МОЖ; Иванов В. В.. Топо¬ 
ров В. Н. К истокам славянской социальной 
терммюлогии// СБЯ—84; Гринкова Н. П. 
Родовые пережитки, связанные с разделением по 
полу и возрасту: по материалам русской одежды // 
СЭ 1936/2; Хорватова Э. Традиционные 
юношеские союзы и жнциационные обряды у за¬ 
падных славян // СБФ—89; Ром.БС 8—9:208. 

Г. И. Кабакова 

война - в народных представлениях со¬ 
бытие, которое наряду с неурожаем, голо¬ 
дом, мором, пожаром и др. является объек¬ 
том предсказания в приметах, снотолкова¬ 
ниях, гаданиях и т. п. 

В. предвещают различные небесные 
знамения: появление кометы (хвостатой 
звезды, звезды с метлой) как наиболее рас¬ 
пространенное из них; лунное или солнечное 
затмение — напр., в описании Ипатьевской 
летописи (1161) с фигурами на луне двух 
ратников, секущихся мечами; появление на 
луне образа человека с шашкой (палее.); 
красные столпы по обе стороны восходящего 
солнца (маэовец.); огненно-красное небо на 
закате (н.-луж.); красное солнце (болт.); 
обилие падающих звезд (болт.). 

В. предсказывают и некоторые метео¬ 
рологические явления: красный 
дождь (болт.), сильный ветер (луж.), в сно¬ 
толкованиях — вьюга (бел.), туча с громом 
(полес.), в гадательных книгах — гром в 
третий и четвертый дни марта (серб. «Гром- 
ник» XV в.). Ср., с другой стороны, поль¬ 
скую примету о прохождении войска как 
предвестье ненастья (р-н Ченстоховы). Упо¬ 
мянутые предвестия В. относятся к ано¬ 
мальным, необычным или ред¬ 
ким явлениям природы. Ср. от¬ 
сутствие аистят в гнезде аиста (житомир.) и 
необычайно большой урожай хлеба (бел.), а 
также появление различных природных реа¬ 


лий во множестве: большой урожай 
грибов (рус., бел.), много желудей на дубах 
(рязан.), много белых бабочек весной 
(луж.), много волков (вологод.), белок в 
лесах, мышей в полях (в.-пол.), большое 
скопление аистов на лугу (з.-укр., ю.-пол.), 
много рождается мальчиков (рус.) и т. п. 
Признак множественности в приметах о В. 
соотносится с войском как множеством 
участвующих в В. людей и с множеством 
душ людей, гибнущих на В. (падающие 
звезды, белые бабочки как образы душ). 

Предвестием В. служат также различные 
звуки: вой волков (рус., пол.), собак 
(укр.) в приметах, церковное пение на небесах 
в снотолкованиях (полес.). У лужичан извест¬ 
ны гадания по звукам в рождественскую или 
новогоднюю ночь: войну предвещает стук те¬ 
леги, услышанный в полночь; звук множества 
людских шагов, если его услышать, приложив 
ухо к щепкам и опилкам на чурбаке для рубки 
дров; будет или нет в наступающем году В., 
может услышать и тот, кто ляжет в полночь 
между двух могил. Связь волков с В. прояв¬ 
ляется, кроме того, в представлении, что вол¬ 
ки прокладывают свои тропы в ту сторону, 
где есть или будет В. (вологод.). 

В приметах войну часто символизирует 
красный цвет: это уже упомянутые 
красные столпы около солнца, огненно-крас¬ 
ный закат, красное солнце, красный дождь, а 
также крестный ход с красным крестом в сно¬ 
толковании (полес.), красный цвет бараньей 
лопатки в гаданиях с ней (древнерусский 
«Лопаточник» XVI в.). В символике В. вы¬ 
является оппозиция жара, огня (с которым 
соотносится, в частности, и красный цвет в 
приметах) и холода. Так, некоторые из 
указанных примет служат предвестием как 
В., так и пожара (крестный ход во сне, 
множество белок), В. или мороза (вытье 
волков около жилья); войско снится к по¬ 
жару или к кашлю как проявлению просту¬ 
ды (бел.). С В. может соотноситься и сим¬ 
волика черного цвета (в противопо¬ 
ложность белому). Напр., в одном болгар¬ 
ском рассказе змей, найденный путниками на 
дороге, предвещает добро, если хвост его пе¬ 
ревязан белым, В. ~ если голова перевязана 
черным (Пловдивский окр.). Кроме того, В. 
предвещает Пасха, пришедшаяся на Благове¬ 
щение (в.-слав.), согласно сербскому « Коляд - 
нику» — Рождество, пришедшееся на поне¬ 
дельник (ср. Гадательные кип). 
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Мотив войны представлен в сна- 
дебном обряде; свадебная процессия жениха 
часто оформляется как военная дружина, и 
в названиях ее участников используется во¬ 
енная терминология (рус. тысяцкий, бел. 
хоронжый, пол. ташаіек , словац. ка']ітап, 
серб. во']ѳода , словен. ѵоіаііа и т. п.), участ¬ 
ники поезда жениха отправляются за неве¬ 
стой, как в военный поход, приносят клятву 
во взаимной верности, в обряде используют¬ 
ся военные атрибуты (меч, сабля, стрела, 
знамя) и т. п. Мотивы завоевания девицы, 
ее двора, осады и взятия порода, полонения 
широко распространены в свадебных песнях; 
как любовно-брачные эти мотивы встреча¬ 
ются также в колядных, волочебных, ку¬ 
пальских и других песнях. Образ жатвы как 
В. характерен для белорусских жатвенных 
песен типа: «Сягоння у нас вайна была, / 
Усе поле эваявалі, / Усё жыта пажалі, / У 
снапы павязалі...» В масленичной обряднос¬ 
ти известна игра «взятие снежного город¬ 
ка», воспроизводящая штурм снежной кре¬ 
пости. Мотив В. встречается также в дет¬ 
ских шрах, в сказках (СУС 297 — В. гри¬ 
бов, 222 — В. птиц и зверей, 104 — В. до¬ 
машних и диких животных), в исторических 
и топонимических преданиях (происхожде¬ 
ние курганов, камней, кладов, находки кос¬ 
тей великанов на местах былых битв, на 
местах захоронения павших в бою воинов, 
богатырей). В Польше известна легенда о 
спящем в горе войске. Когда оно проснется, 
будет страшная В. 

О предметах, служащих оберегом на В. 
(змеиные яйца, громовая стрела и др.), см. 
Амулет, Предметы-обереги. 

Лиги Аф.ПВ 3:252; Даль ПРН:926; Зел. 
ОРАГО 1:203; Манс.ОРЭА 3:31; ЭО 1898/1: 
140, 1901/3:134; Никнф.ППП:132; АрхИИФЭ 
ф. 15-3, ед. хр. 252:126; ПА; Зок.Р5:256; 
2\УАК 1893/17:131; 1895/9:725, 1902/ 

16:80; Мй1ЛЛТМ:144,153; 8сЬи1.Ѵ^Ѵ;125; Ѵеск. 
\Ѵ8МАС:436; 5скп.РѴ5:111; Марин.НВ:101; 
Шк.ЖОП:135; СЕЗб 1894/1:75; СМР:86. 

А. В. Гура 

ВОЙЦЕХ — католический святой, день 
памяти которого отмечается зап. славянами 
23—24. IV. В обрядности этого дня преобла¬ 
дает скотоводческая магия; характерны и 


земледельческие приметы. По-видимому, 
это связано с тем, что непосредственно ко 
дню св. В. примыкают два крупных весен¬ 
них праздника — скотоводческий Юрьев 
день и земледельческо-скотоводческий день 
ап. Марка. 

У поляков, словаков и мораван в день 
св. В. совершались магические действия, 
призванные защитить скот от болезней, 
змей, диких зверей, а также уберечь его от 
ведьм, получающих в это время особую си¬ 
лу: выставляли бороны в воротах хлева, со¬ 
бирали чудодейственные травы и окуривали 
ими скот и т. д. В Новотаргском повете 
(пол.) ради того, чтобы коровы были удой¬ 
ными, а кони быстрыми, необходимо было в 
день св. В. убить змею и схоронить ее под 
печью. В других местах Польши и Слова¬ 
кии нужно было прорастить сквозь голову 
убитой змеи чеснок или коноплю, а затем 
этим растением накормить коней и волов, 
чтобы они были сильными и их не кусали 
змеи. Если язык убитой в этот день змеи 
вплести в кнут, кони не будут уставать и их 
не будет мучитъ жажда (словац.). Счита¬ 
лось также, что человеку, который вплел 
язык змеи в шнур и опоясался им, не будет 
равного по силе, и т. п. (пол.). 

В день св. В. принято было в первый раз 
выгонять скот на пастбище, ср.: «N 3 вѵ. >Ѵоі- 
сіесЬа (На копія (коЬуІі, ѵоіоѵа) росіесЬа» 
[На св. Войцеха для коней (лошадей, волов) 
отрада]. Кони, овцы, коровы, волы и др. 
должны были хотя бы полизать траву, поя¬ 
вившуюся к этому дню; в некоторых местах 
скот обводили по границам полей, полагая, 
что в дальнейшем это обеспечит изобилие мо¬ 
лока и масла. В день св. В. приступали к сво¬ 
им обязанностям овчары и пастухи. Кое-где 
он был также «воловьим праздником», когда 
волов освобождали от работы. 

Согласно польской примете, в день св. В. 
перепелка и ворона могли уже спрятаться во 
всходах пшеницы и ржи, что предвещало хо¬ 
роший урожай, ср.: «Така ряхепіса гѵукіе 
игосігаіпа Ьуѵа, кіога па зѵ. ОД>)сіесЬа ргге- 
ріогк^ рокгуѵа» [Та пшеница бывает урожай¬ 
ной, которая в день св. В. скрывает перепел¬ 
ку]. Такая же примета у воет, славян связы¬ 
вается с Юрьевым днем, а в некоторых за¬ 
паднославянских традициях — с днем ап. 
Марка. Гром в этот день предвещал изобилие 
на полях, а снег, напротив, ірознл неурожаем. 
У чехов в день св. Войцеха сеяли лен; чтобы 
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он уродился хорошим, хозяйка должна была 
сварить к обеду кашу с яйцами. Ко дню 
св. В. прилетали аисты, которых в польском 
Поморье называли шоЦкаті. 

Лти Е)ѵог.КЗЬ:97; 2Я/АК 1882/6:300; КоІЪ. 

23:91; 24:154-135; Мііа 6/3:651; 12/1:56; 
8іеЬп.ВОР:154— 155; Регіі ^ЬР:57.94-95; 
Сі 1893/2:697; В.й.МЬ:79; О1е].ЬТ:120; 7л- 
шч.:250-251. 

Т. А. Агапкина 


ВОЛ ~ домашнее тягловое животное, в на- 
родной традиции чистое животное, участник 
ряда обрядовых действий и жертвенное жи¬ 
вотное. Обряды и поверья, связанные с В., 
распространены неравномерно, т. к. на части 
славянской этнической территории в качест¬ 
ве тягловой силы использовались не В., а 
лошади. 

За безропотность и тяжелый труд на 
пользу человека болгары называют В. «ан¬ 
гелом», полешуки (в р-не Пинска) — «свя¬ 
той костью», а русины (в Закарпатье) счи¬ 
тают самым чистым животным. В представ¬ 
лении славян на В., как н на быке или буй¬ 
воле, «земля стоит». 

Вол как жертвенное живот¬ 
ное известен у сербов, македонцев, болгар 
и других славян. Так, в Лесковацком По- 
моравье в Петров день, Ильин день или на 
Успение резали трех В. и съедали их всем 
миром. Македонцы в селах около Велеса 
собирались в сакральном месте оброчиштпс 
в Ильин день и съедали жертвенного В. 
Словаки на третий день свадьбы «валили 
В.» (і ѵаіепіе ѵоІа): забивали В., хвост отру¬ 
бали, прятали, а затем поджаривали на 
костре у реки. Голову В. зарывали под фун¬ 
даментом нового дома (Гружа, Сербия), а 
череп В. нередко ставили в овечьем загоне 
или на пасеке «от сглаза» (пирин.). 

Обряд с волом-полаэником, 
исполняемый на Рождество и Новый год, 
был распространен у сербов в Шумадии, в 
эап. и ю.-вост. Сербии, сев., ю.-зап. и зап. 
Боснии, в Крайне и Черногории. В нем 
участвовал в.-«дешняк», т. е. правый В. в 
ярме. Часто волу натыкали на правый рог 
калач с дыркой посередине и вводили его с 
ним в дом. Там калач снимали, разламыва¬ 
ли на три части: одну давали В.-«дешняку», 


вторую — его напарнику, а третью клали в 
зерно, оставляемое для сева (Гружа). В 
Славонии в Новый год В. с калачом на ро¬ 
ге гнали на гумно, где обычно он ронял ка¬ 
лач, его тут же делили на части и давали 
каждой скотине. Если В. при этом испраж¬ 
нялся на гумне, считали, что год будет уро¬ 
жайным и плодовитым для скота. В зал. 
Боснии (в Яне) В.-полазника покрывали в 
доме одеялом или ковром, посыпали зерном, 
угощали сакральным пирогом-«чесницей» и 
пшеницей. 

Надевание калача на рог известно и там, 
где нет обряда с В.-полазником. Так, в 
центр. Боснии, в Височской Нахии, ново¬ 
годний калач делили на части, давая по кус¬ 
ку всем домашним, а последний кусок несли 
на гумно и натыкали волу на правый рог. 
По тому, какой стороной кусок калача упа¬ 
дет на землю, когда В. мотнет головой, га¬ 
дали о будущем урожае (ср. Верх — нив). 
В Боснии, в горах Маевицы, считали, что 
чем дальше В. отбросит кусок калача от се¬ 
бя, тем богаче будет урожай. Македонцы из 
окр. Скопле, отламывая по очереди от рож¬ 
дественского пирога-«бадняка» по кусочку, 
обращались к нему, как к В., понукая его 
словами: «Оіс, Карче, о}с, Сурче, о]с ди!» 
(Карче и Сурче — частые клички В., оус — 
«айда», Клич.БОСК:218). 

Правый вол в упряжке риту¬ 
ально отмечен. В Лесковацком Поморавье 
об лоб В.-«дешняка» разбивают сырое яйцо 
перед первой пахотой. Если желток расте¬ 
чется по морде В. — быть урожаю (в про¬ 
тивном случае — недороду). Там же в Со¬ 
чельник в хлеву зажигают свечу ~ сначала 
на правом роге В.-«дешняка», а потом на 
левом и затем трижды обходят хлев. В Бос¬ 
нии (р-н Високо) считали, что если на пахо¬ 
те ляжет В.-«дешняк», то быть урожаю 
(см. Правый — левый). 

Волы-близнецы выполняли сов¬ 
местно с братьями-близнецами основную 
роль в опаливании сел для защиты их от по¬ 
вальных болезней (чумы и т. п.) и мора 
скота у сербов, болгар, македонцев, украин¬ 
цев, белорусов, поляков, кашубов. 

Черный вол или черные волы-близ¬ 
нецы наделены, по народным представле¬ 
ниям, особой магической силой. В Боснии, в 
Височской Нахнн, считали, что семья (дом), 
обладающая черным В. без пятен, защище¬ 
на от дурного глаза и порчи. В Метохии 
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сербы верили, что с. Кориша никогда не 
знало чумы потому, что было опахано двумя 
черными В.-близнецами. Эти В. были по¬ 
гребены потом около церкви. Напротив, в 
зап. Белоруссии крестьянин не начинал па¬ 
хать черным В., т. к. от этого «добро згине 
на поли от дожджей». Это объясняется 
представлениями о связи туч — небесного 
скота — с земным скотом (см. Бык, Говя- 
да). В Герцеговине при сильном ветре гово¬ 
рили, что в нёбе бьются здухи и что среди 
них можно увидеть черного В. В зап. Бело¬ 
руссии при эпидемии холеры искали для 
опахивания двух белых В., преимущественно 
близнецов (см. Белый). 

Первая пахота и посев сопро¬ 
вождались ритуалом с участием В. У бол¬ 
гар, сербов и македонцев после первой бо¬ 
розды катали круглый хлеб («питу») по па¬ 
хоте, затем разламывали его на лемехе и за¬ 
капывали первый кусок в землю, второй 
крошили для птиц, а третий давали В.; ос¬ 
тальное съедал пахарь, т. к. хлеб нельзя бы¬ 
ло возвращать домой. В Поморавье, в зоне 
Лесковаца, сербы перед пахотой посыпали 
В. хребет мукой от головы до хвоста; они 
также давали им подышать на семена перед 
севом, кадили В. и привязывали к правым 
рогам букетики цветов. 

Обряд защиты рогатого скота от 
мора и падежа, когда его прогоняли через вы¬ 
рытый в земле тоннель и горящий по обеим 
сторонам «живой огонь», назывался у сербов 
Волоѳска богомолм ~ 'воловье богомолье*. 

Вол олицетворяет силу и вы¬ 
носливость. По сербскому верованию, 
В. опоясан 9, 77, 99, иногда 40 невидимы¬ 
ми поясами. В Тодорову субботу В. снимает 
70 поясов, а 7 оставляет для благотвори¬ 
тельной работы на бедных (Пчиня) или, 
имея 9 поясов, развязывает 8, а один остав¬ 
ляет для тех же целей (Лесковацкое Помо¬ 
равье). В день же Сорока мучеников В. ос¬ 
вобождается от 40 поясов, дающих ему си¬ 
лу, и потому его нельзя запрягать в эту по¬ 
ру. Нарушение такого запрета приведет к 
гибели В. в том же году (зап. Болгария). В 
Боснии полагают, что В. освобождается от 
своего единственного пояса в Юрьев день, и 
тогда он отдыхает (около г. Високо). 

Вол-«облакопрогонник», об¬ 
ладающий, по народным верованиям, сверхъ¬ 
естественной силой, редко запрягается в яр¬ 
мо. Такие В. во время ірозы начинают ры¬ 


кать, битъ передними копытами и смотреть 
на тучи; затем они могут вылезти из ярма и 
исчезнуть в тучах, чтобы биться со змеями 
и злыми небесными силами. В о з вра щаются 
такие В. «все в поту и с окровавленными 
рогами» (Гружа). В зап. Сербии считали, 
что особенно успешно с бурей и непогодой 
сражаются В.-близнецы (Ужице). В зап. 
Боснии верили, что можно осенью услышать 
в облаках скрип возов и окрики погонщиков 
В., «как на земле», но это «на самом деле 
вилы» (см. Вила). 

Воловьи праздники у славян 
разновременны и локально ограничены. Са¬ 
мый распространенный праздник В. у сла¬ 
вян — день св. Власия, у юж. славян — день 
св. Феодора Тирона (см. Тодорова суббо¬ 
та). Менее популярные покровители В. — 
св. Модест (18.XII, Фракия, Пиринская Ма¬ 
кедония), архангел Гавриил (19.ѴІІ, центр. 
Босния). В эти дни В. освобождают от работ, 
пекут сакральный хлеб («калач») и делятся 
им с В. В с.-зап. Сербии (Заечар) в Сочель¬ 
ник пекут специальный хлеб, называемый эо¬ 
ловы. Его едят на Крещение, а часть отдают 
В. Из первой муки нового урожая в Македо¬ 
нии (около Велеса) пекли лепешки и раздава¬ 
ли их соседям за здоровье волов (за ѳолоѳско 
здрав}е). Во все четверги от Пасхи до Возне¬ 
сения и во все субботы марта в воет. Сербии 
(около Болеваца) не запрягали В., «чтобы 
летом не было града». 

Верования и обряды, связан¬ 
ные с В., нередко заключают в себе мотив 
смерти. Погребение на санях (и летом) со¬ 
вершалось обязательно на В. Вечернее ры¬ 
канье В. предвещало смерть в доме (Сер¬ 
бия). Когда везли покойника на возу, сле¬ 
довало спустить воловий повод на землю, 
чтобы волам легче было (т. к. мертвец 
очень тяжелый) (Шумадия). На Воздвиже¬ 
ние рано утром сербы шли в хлев и смотре¬ 
ли, как там лежат волы: если с поджатыми 
ногами — к холодной зиме, если с вытяну¬ 
тыми — к теплой (Тимок). 

В загадках вол символизирует 
гром: рус. «Крикнул вол на сто сел, на 
тысячу городов», укр. «Стукотить, груко- 
титъ, черным волом, бовкуном», бел. «Чор- 
ны вол раве на сто гор»; огонь: серб. 
«Где црвен во лежи, ту никад трава не ни- 
че» [Где красный вал ляжет, там никогда 
трава не прорастет]; ночь и день: укр. 
«Чорний віл всіх людей з'Ів, и синий віл 
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всіх людей збудив»; солнце: болт. «За- 
клах вол на тая ряд, кръвга му цъкна на 
оня» [Зарезал вола на атом холме, кровь 
его брызнула на том]. 

Вол в легендах-’ святое животное. 
В одной из них повествуется, что когда Бого¬ 
родица прятала младенца Христа от убийц, В. 
набрасывал сено на Христа, чтобы ему было 
тепло, а лошадь сено отбрасывала н ела. Поэ¬ 
тому мясо В. можно есть, а конина считается 
поганой (Полесье, Пинщина). 

Лши ЗелДЭ:55; Булг.П.:189; Шейн МИБЯ 3: 
232,243; Бог.ВТНИ-265; Арх.ЕИМ; Вак. 
БЕТБ:450; ИЕИМ 1967/10:186; Марнн.НВ: 
62,65,66,131,156; РН 1911/1:103-110; Клич. 
БОСК:218; ГЕМБ 1929/4:47-48; 1932/7:76; 
10:39,122.126; 31-32:377; 48:322,345; Грб. 
СОСБ:32, 39. 51. 80; Ъор.ЖОЛК:71; Ъор. 
ЖОЛМ:340,374,540,543; Нед.ГОС:58; Павл. 
КК.113; Петр.ЖОГ: 230,248,342,348; ПеЬо 
ОВБ 378 (СЕЗб 32); Раск. 38(83):27.28; 38 
(85):11—12; СЕЗб 50:57,199,239; СМР:72.91, 
ФкА.ВН:130, 137, 140, 197; Фиа.РЕГ:72. 230; 
Фкл.Т:174; Фил.ТК:38; Фиа.ГП:95; С2М 
1907/19:315 (или Оіж*^Р:315); РіІ.Ма).:181; 
ВуМг.ООЭР 1:273; 51^:240—253; Ног.:325; 
М5.727. 

Н. И. Толстой 


ВОЛК — один из центральных и наиболее 
мифологизированных животных персонажей. 
Соотносится с другими хищниками — воро¬ 
ном, рысью, щукой и особенно медведем 
(сходные у В. и медведя демонологические 
представления, персонажи ряжения, обереги, 
способы табуирования, взаимозаменяемость 
в фольклорных текстах, лексические соот¬ 
ветствия). В. также тесно связан с собакой 
(В. — псы лешего, происходят от пса 
св. Саввы, сходство былнчек о В.-оборотне 
и собаке-оборотне, аналогичные обереги от 
В. и собаки). Хтокические свойства В. род¬ 
нят его с гадами, особенно со змеей. В. 
присущи функции медиатора: он посредник 
между этим и тем светом, между людьми и 
Богом, между людьми и нечистой силой 
(см. Волколак), отсюда амбивалентность 
некоторых его функций. Определяющим в 
символике В. является признак «чужой». 
Поэтому В. может соотноситься с «чужи¬ 
ми», приходящими извне: с женихом; с мер¬ 


твым, предком, ходячим покойником-вампи- 
ром; с принимавшимся в круг взрослых кос¬ 
цов парнем (пол. іѵіік); с колядннками (см. 
также Вучары). В. нередко воспринимается 
как нехристь: его отгоняют крестом, он бо¬ 
ится колокольного звона, ему нельзя давать 
ничего освященного, разгул В. приходится 
на период «некрещеных ночей» и т. д. В. 
может осмысляться и как инородец: в бело¬ 
русских заговорах В. называются яврэями , 
стая В. у русских и поляков — ордой. В. 
называют различные инородные тела ~ на¬ 
рост на дереве (гуцул.), черную сердцевину 
в нем (бел.); наросты и опухоли на теле ле¬ 
чат волчьей костью. Характерные мотивы и 
атрибуты, связанные с В.: кровь (мотив 
крови в этиологических легендах, в оберегах 
в «волчьи дни», лечение скотины от крови в 
моче при помощи мяса В.; кровопийца бли¬ 
жайший родственник В. — вампир-вурда- 
лак-волколак), камень (в различных обере¬ 
гах, заговорах, табу) и огонь (громничная, 
или сретенская свеча, головешка в оберегах, 
уголь, необходимый для того, чтобы волчица 
забеременела, горящие огнем глаза В.). 
Признаки, особо выделяющие В., — белый 
цвет (белый В. — царь волков в поверьях) 
и хромота (хромой — главный, старший В., 
«волчий пастырь», болт. Куцалан, Натла- 
пан и т. п., ср. кривую волчицу в русских 
сказках). Среди других свойств В. — сломан¬ 
ный ему Богом хребет, отчего он не может 
вставать на задние лапы (ю.-серб.), или цель¬ 
ная, негнущаяся хребтовая кость, отчего В. 
может поворачиваться лишь всем телом (ма- 
лопол., з.-укр.). В. связан с различными по¬ 
граничными, переломными моментами или пе¬ 
риодами: к переходному зимнему или весенне¬ 
му периоду, к промежуточным календарным 
датам относится время разгула валков и обе¬ 
регов от них; во время поездки к венчанию 
или от венчания свадьбу могут обратить вол¬ 
ками; передача ткаческих орудий за границу 
села опаска нападением В. и т. п. 

Этиологические легенды. На¬ 
иболее распространена легенда о В., сотво¬ 
ренном чертом (у поляков зал. Бескид также 
пастухами), чтобы обратить его против Бога. 
Черт слепил В. из глины (бел.), грязи, ила 
(пол., макед.) или выстрогал из дерева (бел., 
пол.), но не смог его оживитъ. Жизнь В. по¬ 
лучил от Бога. Оживший В. накидывается на 
черта, который пытается спастись на дереве, и 
хватает его за ногу (с тех пор черт бес пятый и 
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т. п., ольха красная под корой от его крови). 
В другой легенде В. возникли из крови Ка¬ 
ина, как и псы, змеи и злые духи — вилы, 
ведьмы и т. п. (далматин.). 

Хтоническая символика. Про¬ 
исхождение В. в легендах связано с землей 
(глиной, ірязью, илом). Клады выходят из 
земли в виде В. (бел., укр.); болт, таласъм 
'дух, охраняющий клад' появляется в облике 
В. или медведя и превращается в котел с зо¬ 
лотом. В. часто объединяют с гадами (ср. 
болт, гад, гак , с.-х. гадина применительно к 
В., а также в этиологических легендах), од¬ 
ним из признаков которых является слепота. 
Ср. мотив слепоты в южнославянских обере¬ 
гах от В.: глиной, ірязью, навозом «замазы¬ 
вают)» глаза В., «зашивают» их (болт.). Ср. 
также в кашубских поверьях ѵ'іІІс $1ср$ 'блуж¬ 
дающий огонь', украинскую загадку о В.: 
«Прийшла темнота під наши ворота». 

Связь волка с умершими про¬ 
является в южнославянских представлениях о 
ходячем покойнике-вампире, который может 
иметь волчий облик (болт., серб.) и называет¬ 
ся вук [волк] (черногор., далматин.). Некото¬ 
рые заговоры от В. свидетельствуют о том, 
что он бывает у мертвых на «том свете» (по- 
лес.). В Полесье при встрече с В. называют 
по имени умерших — гукаюць мёртваго, зо¬ 
вут знакомого умершего охотника (гомел.), 
называют имена трех покойных предков (Чер¬ 
нигов.). Время разгула В. поляки Хелмского 
вое в. связывают с днем Всех святых, посвя¬ 
щенным умершим. В черниговском Полесье 
при встрече с В. к нему обращаются: « Дама- 
вой хаэяин , с тарани дарогу» (ПА). Так же 
как умерших или домового, белорусы, поляки 
и сербы приглашают В. к рождественскому 
ужину (см. Прнглашеня е). У болгар сущест¬ 
вует представление, что В., родившийся в од¬ 
но время с человеком, умирает одновременно 
с ним (ПЛОВДИВ.). 

Брачная символика волка 
связана с символикой В. как «чужого». Так, 
волком называют дружку, представителя же¬ 
ниха (псков.), но и вся невестина родня, при¬ 
езжающая на второй день свадьбы в дом же¬ 
ниха, называется волками (сев. Причудье и 
Принаровье). В севернорусских свадебных 
причитаниях волками серыми невеста называ¬ 
ет братьев жениха. В свадебных песнях родня 
жениха называет невесту волчицей или медве¬ 
дицей (псков.). При встрече невесты родите¬ 
лями жениха поют: «А прьівезлі. прывезлі / э 


цёмнага лесу ваучыцу» (мин., Лірыка б&ла- 
рускага вяселля. Мінск, 1979:472). Матъ не¬ 
весты выходит встречать жениха в выверну¬ 
том шерстью наружу кожухе, и ей поют: «Уб¬ 
ралась теща в вовченька, / Хотіла элякати 
зятенька» (подол., 2\ѴАК 1888/12:109). 
Соотнесенность жениха с В. определяется 
также мужской символикой В., напр., в бол¬ 
гарском приговоре сватов: «Вий имате млада 
теличка, пък нне младо волче. Хайде да ги 
в пре гнем эаедно в ралото да орат нивата» [У 
вас молодая телушка, а у нас молодой волчо¬ 
нок. Давайте запряжем их вместе в плуг, что¬ 
бы они вспахали ниву] (троян., Б-ка Софий¬ 
ского ун-та 318:156). В Полесье В. во сне оз¬ 
начает для девушки жениха и предвещает ей 
приход сватов. Свадебный староста жениха, 
подходящий к подругам невесты, в своей речи 
уподобляет себя В. среди овечек (пол.-си- 
лез.). В чешской игре «волки и овцы» «волк» 
ловит «овец», а потом заявляет, что хочет 
«пастушку», а не «овцу». Мотив брака козы 
с В. встречается в белорусских и польских 
песнях. В витебской свадебной песне съеден¬ 
ная волком коза символизирует доставшуюся 
жениху невесту (Ром.БС 8:376). Таким об¬ 
разом, жених, ищущий себе невесту, может 
символически соотноситься с В., охотящимся 
за добычей. Кроме того, В., нападающий на 
скотину, загрызающий добычу, нередко наде¬ 
ляется эротической символикой, в частности 
символикой коитуса (ср. польскую шуточную 
песню: 2№АК 1893/17:75). У болгар за¬ 
прет прикасаться к животному жиру и творогу 
в «волчьи дни», чтобы уберечь скот от В., от¬ 
носится к молодым женщинам, которые спят с 
мужьями (благоевград.). В Боснии группа 
молодежи, называемая вукови 'волки', имити¬ 
рует нападение на дом жениха, в котором мо¬ 
лодые проводят первую брачную ночь. «Вол¬ 
ки» стучат в кровлю, воют по-волчьи и кри¬ 
чат, пока им не вынесут угощение: «Около, 
вуче, чуваі младу, момче, чуваі овцу да ти іе 
вуци не изиіу» [Кругом волк, стереги, жених, 
невесту, стереги овцу, чтобы волки у тебя ее 
не съели] (СМР:83). В некоторых местах во 
время брачной ночи по-волчьи воют сваты и 
особенно деверь. В Боснии и Герцеговине 
(Ядар) Ыиі, шутник и балагур на свадьбе, 
одет в шапку с волчьим хвостом и в выверну¬ 
тый кожух, а между ног у него искусственный 
фаллос. Фаллическая символика В. в фольк¬ 
лорных текстах может быть связана не только 
с мужским, но и с женским началом. 
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Связь волка с нечистой си¬ 
лон в поверьях двойственна. С одной сто¬ 
роны, нечистая сила пожирает В.: пригоняет 
их к человеческому жилью, чтобы после ис¬ 
требления их людьми поживиться волчьей 
падалью (вят.); дьявол ежегодно таскает се¬ 
бе по одному В. (іюлес.). Ѵік — ввфеместн- 
ческое название черта у чехов; дьяволом, 
злым духом считают В. македонцы. В. зна¬ 
ется с нечистой силой (с.-рус.). В. — чертов 
конь, и на нем часто ездит ведьма, кума 
черта (пол. серадэ.). Ведьма может обора¬ 
чиваться волком (пол. помор., люблин.). 
Ведьма может наслать В. на дом в первый 
день Рождества (гуцул.); колдуны насыла¬ 
ют их на скот (рус., палее.). С другой сто¬ 
роны, В. уничтожают или устрашают нечис¬ 
тую силу: черт боится В. (серб.), по веле¬ 
нию Бога В. истребляют, поедают чертей, 
чтобы они меньше плодились (рус. казаки, 
укр., бел., пол.), отпугивают и уничтожают 
вампиров; при упоминании вампира в Болга¬ 
рии добавляют: «вълци го яли» [волки б его 
ели]. В. сам тесно связан у юж. славян с вам¬ 
пиром и упырем, названия которых (болт. 
влъколак , с.-х. ѳукодлак , словен. ѵоікосііпк ) 
соотносят его с другим мифологическим пер¬ 
сонажем ~ волколаком, валком-оборотнем у 
воет, и зал. славян. Вилы или }едогон>е подни¬ 
мают сильный ветер, который сербы отгоня¬ 
ют, обращаясь к нему: «Вук, в иле, вук...» 
[Волк, вилы, волк...] (Попово Поле, МиЬ. 
ЖОП:257) или «Мини, вуче, с Богом» 
[Обойди, волк, с Богом] (Грбаль, СЕЗб 
1934/50:16). Сам В. иногда представляется 
демонологическим персонажем — может об¬ 
ращаться в пень, в кочку (помел.); белорусам 
и болгарам известны поверья о мифическом 
белом В. 

Хозяин, покровитель вол¬ 
ков. У русских и белорусов хозяин — ле¬ 
ший: он кормит В. как своих собак хлебом. 
Глаза у него горят, как у В. (ц.-6ел.). У гу¬ 
цулов В. — собаки мужских и женских лес¬ 
ных духов. У сербов и хорватов хозяин 
В. — вучи}и пастир 'волчий пастух', имею¬ 
щий вид старого В. или старика верхом на 
В.; ежегодно он собирает всех В. и распре¬ 
деляет между ними добычу на будущий год. 
Эти функции переносятся на различных 
христианских святых. Так, у воет, славян 
хозяином В. и одновременно охранителем 
стад считают св. Георгия, который накануне 
Юрьева дня собирает В. и назначает каж¬ 


дому его добычу. Он ездит верхом на В. 
(бел.). В. — его собаки (рус. волк — Юро¬ 
ва собака) или скот (бел. святым Юръ зве¬ 
ря (волка) пасе). Св. Георгий — патрон В. 
у болгар, сербов, хорватов, словенцев, В. — 
его псы (Босния). В Сербии, Герцеговине, 
Метохии В. — псы св. Саввы. В Герцего¬ 
вине волчьим святым считают также проро¬ 
ка Даниила. В качестве патрона В. юж. 
славянам известны также св. Мартин и ар¬ 
хангел Михаил. В зал. Болгарии и Македо¬ 
нии повелитель В. — св. Мина. У зап. ук¬ 
раинцев в этой роли выступают святые Ми¬ 
хаил, Лупп, Петр или Павел, Николай, у 
поляков ~ св. Николай. Широко распрост¬ 
ранен сюжет о человеке, видевшем, как хо¬ 
зяин В. (старый, хромой В., царь волков, 
святые Юрий, Николай, Савва) распреде¬ 
ляет среди В. их будущую добычу (СУС 
934В*). 

Период разгула волков во 
многих местах совпадает с временем разгула 
нечистой силы. У воет, славян с осеннего 
Юрия (26.ХІ, иногда св. Григория, 23.ХІ) 
или со дня св. Дмитрия (26.Х) до весенне¬ 
го Юрия (23. ГѴ) В. выпущены на волю и 
нападают на всякий скот, а на 23.ІѴ святой 
«замыкает» им пасть и дает съесть только 
определенное количество скота. Жеребенок, 
родившийся между Юриями, весенним и 
осенним, избежит волчьих зубов (гроднен.). 
Зимой — в рождественский пост, на Святки 
и т. п. — В. бегают стаями (рус. станица, 
гурьба, ватага, артель, свадьба, полес. то¬ 
лока, гойна, гурт, валка, течка, воучая 
свадьба , гуцул, лая , пол. Ногсіа. Ьагиіа. г$га- 
уа, болт, глотница, билюк , бесовица. вълча 
сватба, серб. вуч)е сватове). У русских это 
считается приметой начавшейся зимы. На 
Украине В. собираются в стаи на Андрея 
зимнего (ЗО.ХІ, гуцул.) или на Зачатие 
св. Анны (9.ХІІ) и расходятся на Крещение 
(6.1), усірашенные охотничьим залпом во 
время водосвятия. У зап. украинцев св. Ни¬ 
колай (6.ХІІ) «отмыкает» пасть В. и вы¬ 
пускает их из леса. В. выпущены из леса до 
тех пор, пока на Сретение (2.II) Громнич- 
ная Божья Матерь не махнет своей свечой 
и В. не уйдут назад (мазовец.). Она идет в 
лес с зажженной громничной свечой, и В. 
от нее разбегаются (познан.). В польском 
Подлясье В. разбойничают между католиче¬ 
ским и православным Сретением. У болгар 
считается, что В. бесуват и особенно опас- 
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ны в мартовские ночи (11— 17.ХІ) или пять 
дней после дня архангела Михаила до кану¬ 
на рождественского поста (9— 14.ХІ) или 
дня Введения Богородицы (21.XI), между 
Рождеством и Ивановым днем, у сербов ~~ 
в декабре, от св. Николая (6.ХІІ) до 
св. Саввы (14.1); в некоторых местах пасть 
В. «завязывает» архангел Гавриил (13.Ѵ11). 
Подробнее о времени разгула В. у юж. сла¬ 
вян см. Волчьи дни. В Витебской губ. га¬ 
дают по вою В. вблизи жилья: если воют в 
ночь под Рождество, то будут нападать на 
стадо веской, если под Новый год “ летом, 
если под Крещение — осенью. 

Выведение волчат. По некото¬ 
рым украинским и болгарским поверьям, 
волчица приносит волчат лишь раз в жизни. 
Чтобы забеременеть, она должна съесть соба¬ 
чье мясо, уголь или что-нибудь из одежды, 
изготовленной в «волчьи дни» (болт.). Что¬ 
бы волчица не схватила уголь, не ьыносят 
золу и угли между 9 и 14.XI. Волчата вы¬ 
водятся в том месте, где В. завоет на все¬ 
нощную (гомел.), вблизи человеческого жи¬ 
лья примерно на св. Еремию (болт.) или в 
ночь на св. Юрия (гуцул.). Где выводятся 
волчата, там В. вреда не делает (укр., пол., 
болт.). Волчат выводится столько, сколько 
недель пришлось в атом году на мясоед от 
Рождества до Великого поста (укр., болт.). 
Пойманных накануне дня св. Еремии волчат 
разносят по селу, получая за это подарки 
(болт.). Волчица, принесшая потомство пять 
раз, превращается в рысь (укр.-карпат.). 

Календарные к другие вре¬ 
менные запреты направлены на за¬ 
щиту скота и человека от В. и касаются ра¬ 
бот и действий, связанных с различными 
продуктами скотоводства (овечьей шерстью 
и пряжей, мясом скота, навозом), часто с 
ткаческнм циклом, а также с острыми пред¬ 
метами. Запреты могут быть приурочены к 
времени суток (после захода солнца), к 
дням недели, к началу месяца, года, к нача¬ 
лу хозяйственного сезона (выгон скота), к 
календарным датам (дням святых — покро¬ 
вителей В.), часто к пограничным (послед¬ 
няя ночь мясопуста) или промежуточным 
дням или периодам (между сходными пра¬ 
здниками — большим и малым, как с.-х. 
те^иЬоіісе 'период между Рождеством и 
Новым годом', весенним и осенним, католи¬ 
ческим и православным), у юж. славян — 
чаще всего к «волчьим дням». Никаких ра¬ 


бот (напр., полевых) не выполняют в день 
св. Георгия (рус., с.-х.), на св. Луппа (гу¬ 
цул.), на .Зачатие св. Анны (в.-укр.). Не 
стригут овец в пятницу или на св. Дмитрия 
(серб.). Не чешут шерсть гребнем в пятни¬ 
цу и среду (серб. Хомолье). Не чешут во¬ 
лосы гребнем и не сучат веревки на арханге¬ 
ла Гавриила (в.-серб.). Не навивают пряжу 
в день св. Параскевы Пятницы (з.-6олг.); 
не мотают пряжу с кануна дня св. Николая 
до кануна Сретения (мааовец.); не мотают и 
не снуют от Рождества до Крещения (пол.); 
не снуют на Святки (укр.-карпат.), между 
Рождеством и Новым годом (Во&с и Май 
Воігс, боен.), Успением (Велика Господа, 
15.VIII) и Рождеством Богородицы (Мала 
Г основа, 8.ІХ) (в.-герцеговин.), православ¬ 
ным и католическим Благовещением (ірод- 
нен.), Юрием (23.ГѴ) и Николой (9.Ѵ), 
т. е. патронами В. у православных и катали - 
ков-поляков (витеб.); не прядут на Святки, 
от Рождества до Нового года (а.-укр.); не 
прядут и не шьют по четвергам и субботам 
(славац.); не прядут, не ткут и не шьют 
одежду в первый день каждого месяца 
(рупчос.). Нельзя передавать в чужое село 
(через іраницу села, реку) основу и/или 
ткацкие орудия (Чернигов., пол.-лит.), меж¬ 
ду Юрием и Николой (витеб.). Между 
Юрием и Николой нельзя также ставить 
или чинить изгороди (витеб.). Запрещается 
резать скот от Даниила (17.XII) до Ивано¬ 
ва дня (далматин.). Чтобы В. не ели скоти¬ 
ну, не едят мяса в канун или в день св. Ни¬ 
колая (мааовец., малопол., з.-укр.), на 
св. Савву (косое.), пророка Даниила, св. 
Игнатия и св. Андрея зимнего (боснийск.). 
С той же целью новобрачные не едят мяса на 
второй день свадьбы, обычно в понедельник 
(витеб.). Не дают ничего взаймы во время 
первого выпаса скота и вывеэения навоза на 
поле (гомел.); не вывозят навоз в среду и 
между Успением и Рождеством Богородицы 
(в.-герцеговин.), на Святки (боснийск.-герце - 
говин., серб, к раин.). Пастух не начинает сам 
резать хлеб, иначе В. «почнет» стадо (сло- 
вац.). Запрещается резать ножом в среду (в.- 
герцеговин.), 1.Ш (макед.), рубить дрова в 
воскресенье и праздники (з.-укр.), стричь 
ножницами в первый день каждого месяца 
(рупчос.) и т. п. В последнюю ночь мясо¬ 
пустной недели муж не должен спать с же¬ 
ной, иначе В. поедят у них всех поросят 
(харьков.). Мужчинам и женщинам нельзя 
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одеваться в одежду противоположного пола, 
иначе они будут баяться В. (подляс.). 

Запреты упоминать В. относят¬ 
ся чаще всего к вечеру или к ночи, иногда к 
«волчьим праздникам». Считается, что упо¬ 
минание В. накликает его: рус. «Про волка 
речь, а он навсіречь»; укр. «О вовку помов- 
ка, а вовк и есть»; пол. «О ѵііки шоѵа, а шіік 
ісігіе» [О волке речь, а волк идет]; болт. «За 
вълка прикаават, и вълкът иасрещу (в коша- 
рата)» [О валке говорят, а волк навстречу (в 
загон для скота)]; серб. «Ми о вуку, а вук на 
вратима» [Мы о волке, а волк в дверях] и 
т. п. В случае нарушения запрета говорят: «За 
морем му вечері — горений му камінь в зуби!» 
(покут., Ко1Ь.О>Ѵ 31:155), «Ками му у в пли¬ 
це» [Камень ему в челюсти] (черногор., 
ГЕМБ 1931/6:71), «Мълчи, немой, дума 
името му, ами жар му фаф устата и глав ня му 
фаф гьэа!» [Молчи, не называй его по имени, 
раскаленные угли ему в пасть и головешку в 
зад!] (макед., СбНУ 1963/50:110). У бело¬ 
русов Виленской 176 . запрещается упоминать 
В. во время еды, у македонцев г. Драмы — 
вечером 26.ХІІ (канун дня св. Стефана). Ес¬ 
ли на Рождество назвать камни голубями и 
сразу же после этого В. колядниками , то В. 
станут грызть камни и от этого гибнуть (ви- 
теб.). Мотив камня представлен и в замести¬ 
тельных названиях В.: укр. с камеи ник, с.-х. 
калсеник. Ср. рус. зверь, укр. зеір. звірак , пол. 
здіегх, болт, звяр; также эвфемизмы типа рус. 
бирюк, лыкус , серый, укр. гуцул, малый , пол. 
Іепішу, макед. дивечина, с.-х. непомсник. ала. 
щумнлк . курва . Используются и личные име¬ 
на: рус. кубан. Кузьма , пол. (люблин.) }аки - 
Ьек\ в заговорах — вовк Мяльлян, вовчіща 
Ульляна, вовк Мосей , вовчица Калина (Мо¬ 
гилев.), Егор (сум.), Р&гупко (серадз.), в за¬ 
гадке — Петро (бел. палее.). 

Мотив жертвы. В. — медиатор, по¬ 
средник между людьми и силами «иного» ми¬ 
ра. Задирая скотину, он действует не по сво¬ 
ей, а по Божьей воле (далматин, ро ро$1ап}и 
Ьоііети, ^N20 1906/11:129), «хватае аыно 
гэто, што Буог празначыу, ні гэто, што сам 
хоча» (гроднен., РесТЬВ 1:192), «что у волка 
в зубах, то Егорий дал» (рус., Даль ПРН: 
946). Поэтому отнимать его добычу небез¬ 
грешно, особенно постороннему, не хозяину, 
т. к. взамен ее В. унесет его собственную ско¬ 
тину (витеб.). Если на Рождество Богороди¬ 
цы хозяин пожалеет зарезать барана, то В. 
унесет этого барака (гроднен.). Похищение 


волком скотины воспринимается нередко как 
жертва и сулит хозяину удачу. Так, у болгар 
похищение волком овцы — счастливый знак: 
овцы будут хорошо ягниться и давать много 
молока. Добрым знаком является и похище¬ 
ние овцы из стада, предназначенного на про¬ 
дажу: весь скот будет продан быстро и при¬ 
несет большой доход. Хорваты Лики счита¬ 
ют, что там, где ступит В., отвращается 
всякое зло от люден, скота и посевов. Са¬ 
мому В. несут в церковь в качестве жертвы 
лен и коноплю (ю.-малопол.). 

Обереги скота от волка. Для 
устрашения В. вешают освежеванного В. на 
дверях хлева (люблин.), закапывают в дверях 
хлева голову собаки, которую загрызли В. 
(волын., палее.); совершают обход с этой го¬ 
ловой (витеб.) и вешают ее на шест или на за¬ 
бор (витеб., виден.); вешают на нем конскую 
голову (виден.), колесо (харьков.) и т. д. 
Чтобы В. не съел пасущуюся скотину, кладут 
в печь железо в день св. Николая (подол.); 
втыкают нож в стол (курск.), порог (могил.); 
накрывают камень горшком со словами: 
«Моя коровка, моя кормилица надворная, си¬ 
ди под горшком от волка, а ты, волк, гложи 
свои бока» (могил., Дм.СПСО:258—259, 
Даль ПРН:944). В рождественский Сочель¬ 
ник пастухи носят камень под языком, чтобы 
у В. окаменела пасть (ю.-серб.). На Рож¬ 
дество кладут гребни по обе стороны прохода 
в загон для овец и ставят две зажженные све¬ 
чи, выгоняют овец, а затем сцепляют гребни 
вместе (серб.). В Юрьев день пастух стреляет 
из ружья возле овец, зашивает пулю себе в 
пояс и носит весь год (сербы Горней Край¬ 
нія). Обвязывают ножки стола цепью в рож¬ 
дественский Сочельник, чтобы «замкнутъ» 
волчью пасть (морав.-валаш.), пастухи завя¬ 
зывают цепь на пастбище, чтобы «связать» 
пастъ В. (серб.), празднуют «славу», посвя¬ 
щенную цепям (часне вериге) (боен.). При 
первом выгоне скота с той же целью замыка¬ 
ют на замок хлев, хату, все сундуки и отдают 
ключи пастуху на весь день (бреет.), посыпа¬ 
ют печным жаром порог конюшни и на все ле¬ 
то замыкают замок (укр. эаднестров.), пастух 
должен иметь сомкнутые уста (кашуб.). Скот 
охраняет от В. в поле первое яйцо от черной 
курицы (з.-рус.). В. боится также черных 
свиней и к их стаду никогда не приближается 
(болт, шумен., тырговншт.). Следы В., унес¬ 
шего скотину, выкапывают лопатой и выносят 
на чужие поля, чтобы сюда он не повадился 
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(вилен.). Для защиты скота от В. использу¬ 
ются заговоры, обращенные к лешему, к свя¬ 
тым — повелителям В., к Божьей Матери, с 
тем чтобы они уняли своих псов (свой скот). 
Характерные мотивы заговоров — замок, 
ключ (просьба «замкнуть» пасть волкам), ка¬ 
мень (отсылание В. к морю за белым горючим 
камнем, ограждение от них каменной стеной), 
железные, острые предметы (железные дуб- 
цы, острые мечи ), огонь (Божья Матерь со 
свечами). Чтение заговоров сопровождается 
сжиманием кулаков, смыканием зубов, вты¬ 
канием топора в стену и т. п. 

Защита при встрече с вол¬ 
ком. Наткнуться на В., как считают, мо¬ 
жет тот, кто поет в лесу и увидит ворона 
(рус.); нападение В. предвещает ворон, с 
карканьем пролетающий над стадом (ви- 
теб ). Чтобы не встретить в пути В., снима¬ 
ют пояс и волочат (да се ѳучи) за собой, 
чтобы В. (ѳук) думал, что это ловушка 
(сербы Височской Нахии, болг. Пловдив.); 
входя в лес, читают заговор «от алого зве¬ 
ря» (полес.), 40 раз говорят «Господи по¬ 
милуй» (брян.) или приговаривают: «51цс1, 
ѵііки. ісігіезг, Іат іс \і» [Откуда, волк, 
идешь, туда и иди] (хелм., запись автора). 
При встрече с В. отходят в правую сторо¬ 
ну — считают, что В. пойдет в левую (по¬ 
лес.). Иногда не двигаются, молчат, не ды¬ 
шат и прикидываются мертвыми. Часто, на¬ 
оборот, отпугивают В. шумом: стучат кам¬ 
нями (подляс.), железными предметами, 
кричат, свистят. Считается, что если не сви¬ 
стеть или, расстегнув себе ворот, не кри¬ 
чать, то В. может «отобрать» голос (киев., 
крахов.). Если В. первым увидит человека, 
то нападет на него (полес., з.-укр.) или че¬ 
ловек лишится дара речи (пол.); если чело¬ 
век увидит волка, то В. его не тронет. При 
встрече с человеком В. раскрывает пасть, 
чтобы человек заглянул внутрь и от этого 
лишился дара речи (пол. з.-помор.). Волка 
отпугивают также огнем, напр. громничной 
свечой (пол. жешов.), обвязываются чем-ни¬ 
будь красным (полес.). Используют форму¬ 
лы-угрозы: «Іды, вовку, з дороги, бо пере- 
б'ю ноги» (волын., ПА). Иногда кланяют¬ 
ся, встают перед ними на колени, привет¬ 
ствуют или просят, напр.: «Здравствуйте, 
молодцы» (смол., Ерм.НСМ 3:446), 
«Здравствуйте, братцы, прапустить, пажа- 
луста, мяне дарогу» (черниг., ПА), «Ваучи- 
ца, матушка, памилуй меня» (брян., ПА). 


Задабривают, увещевают, напр.: «ЛД/і1к, 
Реігупко, і Іо рггезіісгпу» [Волк, Петенька, 
да какой красавец] (серадз., О е к о ѵ - 
в к і і. Р. Зіггущ і ІоріеІисЬу. \Ѵаг«гачга, 
1987:20—21). Отвращают В. крестом (ма- 
лопол.), крестятся сами (полес.), называют 
имя св. Саввы (Метохия). Используют за¬ 
клинатель ные формулы: «Атвярни мене, 
Госпади, ат этага зверя» (брян.), «Хрест на 
мене, вовк від мене» ( Житомир.), «Вовк, 
вовк, щоб ти умовк» (волын.), «Камеи ти 
во заби» [Камень тебе в зубы] (макед., 
ПА), «Воук, воук, гдэ ты буу, як Суса 
Хрыста роспыналы (як Христос родзився; 
на Ордані христивсь)?» (полес., подляс., 
Могилев., укр.; ПА; записи автора; Ром.БС 
5:47; Ефим.СМЗ:38). Показывают В. ку¬ 
киш («Як складэена дуля, так штоб твае 
склаліся зубы») и читают заговор: «На том 
свеце быу? — Быу. / Мёртвых бачыу? — 
Бачыу. / Мертвыя кусаютца? — Не./ I ты 
не кусайся» (гомел., ПА). 

Магическое использование 
частей тела и имени волка. 
Глаз, сердце, зубы, когти, шерсть В. часто 
служат амулетами и лечебными средствами. 
Коготь В. зашивают в одежду ребенку в 
качестве оберега от сглаза (ю.-серб., ко¬ 
сое.). Пчелам вешают на леток улья когти и 
зубы В. (серадз.), выставляют туда высу¬ 
шенную волчью гортань (люблин., жешов.), 
выставляют на ульях волчью голову (серб.). 
Волчьей гортанью обтирают зубы скотине, 
чтобы она хорошо ела (малопал.). Если 
кормитъ через нее ребенка, он будет про¬ 
жорливым, сильным, как В., и у него будут 
негнущиеся конечности (пол. помор.). Воду, 
пролитую через волчью гортань, пьют при 
болезни горла (пол., бел., болт.). Сквозь 
волчью челюсть продевают новорожденного 
(чтобы предохранить его от болезней и вся¬ 
кого зла) или больного ребенка (серб.), ср. 
с.-х. )ак (здрав) као ѳук [здоров, как 
волк]. Волчий хвост носят при себе от бо¬ 
лезней (рус.), вывешивают в качестве обе¬ 
рега на конюшне (пол.). Колдун может оку¬ 
рить волчьей шерстью скрипку, сказав: 
«Вег ѵоик Ьагапа» [Грызи, волк, барана], 
и у скрипача на свадьбе полопаются все 
струны (эамойск., КоІЬ.ЭѴ/ 17:134,135). 
От испуга окуривают ребенка волчьей шерс¬ 
тью, обтирают волчьей кожей, говоря: «Да 
ми биднеш ка вук» [Чтобы был как волк] 
(серб., ГЕИ 1953-54/2-3:578). Пояс из 
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волчьей кожи носила женщина, если у нее 
умирали дети (пол.). Съевший волчьего мя¬ 
са способен лечить наросты и опухоли, кусая 
их (пол. помор.). В болгарских и сербских 
эпических песнях юнаки, отправляясь в бой, 
надевают шапку или накидку из волчьей ко¬ 
жи. Волчье сердце носят как амулет (болт., 
серб.), т. к. оно придает храбрости, а также 
носят больные эпилепсией (ю.-серб.). При 
болезнях легких едят легкие, сердце и пе¬ 
чень В. (палее.). Волчьим жиром или салом 
мажут раны, ушибы, лечат ревматизм (гу¬ 
цул.). Волчий зуб помещают в кормушку 
для скота, чтобы скот не терял аппетита 
(малопол.). Когда у ребенка прорезываются 
зубы, ему дают грызть волчий зуб (бел.), 
вешают его на шею (укр., серб.) или дают в 
качестве иірушки (пол.). Прорезавшиеся у 
ребенка зубы называют ѳучики (серб.). 

Нередко оберегом служит само упо¬ 
минание волка или называние 
волком. О появившемся на свет теленке 
(жеребенке, поросенке) говорят: «Это не те¬ 
ленок, а волчонок» (смолен., ТА 1718:7). 
Повитуха крестит новорожденному лоб, жи¬ 
вот и ноги со словами: «На глава кръет, в 
сьрце ангел, под нозе вълк» [На голове 
крест, в сердце ангел, под ногами волк] 
(макед., Арн.ОБФ 2:702). Если в семье 
умирают дети и родится мальчик, то, чтобы 
уберечь его от смерти, повитуха кричит. 
«Роди вучица вука сви]ету на знаніе а І^ете- 
ту на здравліе!» [Родила волчица волка все¬ 
му свету к сведению, а ребенку на здоро¬ 
вье!] (серб., СЕЗб 1934/50:12,35,36). Или 

же дают в атом случае мальчику имя бук, 
т. к. верят, что ведьма (эешггшца), поедаю¬ 
щая детей, на «волка» не покусится; имя 
Вуко дают также, чтобы сын был здоровым 
и сильным, как В. (серб.). 

Волк в приметах. Повсеместно 
В., перебегающий дорогу путнику, пробега¬ 
ющий мимо деревни, встретившийся в пути, 
предвещает удачу, счастье и благополучие. 
Чтобы встретиться с В., берут с собой в до¬ 
рогу головку чеснока (витеб.). В украинских 
свадебных песнях обращаются к В. с прось¬ 
бой перебежать на счастье дорогу молодым 
по пути к венчанию. Для ведьмы встреча с 
В опасна, и если кто-то упомянет ведьму, 
следует сказать: «Вук )р] пут претекао, не 
спомиіьите іе!» [Волк ей путь перебежал, не 
поминайте ее!] (СЕЗб 1934/50:30). В., за¬ 
бежавший в деревню, — примета неурожая 
27 Зак. N9 2*)3 


(рус.). В. прокладывают свои тропы туда, 
где будет война (с.-рус.). Множество В. су¬ 
лит войну (рус., макед.) или мор скота (ма¬ 
кед.). Вой В. предвещает голод (рус., мало¬ 
пол.); если В. воет пастью вверх — это к 
голоду, прямо — к войне, к земле — к мору 
(малопол.), под жильем — к войне или мо¬ 
розу (рус.), осенью — к дождям, зимой — 
к метели (бел.). 
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А. В. Гура 

ВОЛКОЛАК — мифологический персо- 
наж, человек-оборотень, с помощью колдов¬ 
ства превращающийся или превращаемый на 
определенный срок в волка и сохраняющий 
в волчьем обличье разум. Превращение в 
В., как и всякое оборотнжчество , предпола¬ 
гает перемещение из человеческого мира в 
мир «иной», нечеловеческий. Эта семантика 
усиливается традиционными представления¬ 
ми о связи волка с хтоническим миром. 

Комплекс признаков, присущих В., наи¬ 
более полно сохранился в украинских, бело¬ 
русских и польских традициях, где с В. связа¬ 
ны определенные сюжеты быличек: колдун 
превращает участников свадьбы в волков; че¬ 
ловека превращает в волка отвергнутая им де¬ 
вушка; злая теща (жена) превращает нелюби¬ 
мого зятя (мужа) в В.; колдун превращается 
в В., чтобы причинять зло людям; муж-В. в 
урочный час превращается в волка и нападает 
на свою жену, которая позже опознает его, 
увидев у него в зубах клочок своего платья. 
Слово ѳолколак в ц.- и с.-рус. областях не за¬ 
фиксировано, но русские представления об 
оборотнях близки поверьям о В. У сербов 
имя вукодлак обозначает вампира, образ 
которого вобрал в себя основные признаки 
В. В болгарской традиции под волколаком 
также часто понимается вампир, но сохрани¬ 
лись и представления о В. как о человеке-обо¬ 
ротне, ср. легенду о превращении в В. жениха 
на свадьбе (Попов 1985:221) и об убийстве 
охотником волка, под шкурой которого ока¬ 
зывается человек. 

Имя ѳолколак (укр. вовкулак, бел. 
ѳоуколак, с.-х. вукодлак , болт, върколак, 


чеш. ЫкскИак, пол. шіікоіак и т. п.), согласно 
традиционной этимологии, является сложе¬ 
нием слов +ѵъІк и ю.-слав. (Пака 'шерсть, 
шкура' (Фаем. 1:338,339). Другая теория 
возводит второй компонент слова к балто- 
слав. *<й ак(і)а$ 'медведь* (ср. закарпатские 
верования, что В. может один месяц быть 
волком, а другой — медведем; Николаев 

1983:42). 

В. чаще всего имеет облик обычного 
волка (рус., укр., бел., пол.), хотя некото¬ 
рые особенности в его внешнем виде и пове¬ 
дении выдают в нем оборотня: на задних 
ногах у В. колени вперед, как у человека, а 
не назад, как у волка (рус. калуж.); у него 
человеческая тень (бел. гомел.); горящие, 
как угли, глаза (кашуб.); он всегда бегает 
один (бел. Минск.); участники свадьбы, об¬ 
ращенные в В., бегают попарно (укр.). У 
убитого В. под шкурой находили остатки 
истлевшей одежды, свадебные украшения, 
бусы и др. (укр., бел., пол.). Редко В. име¬ 
ет облик получеловека- полуволка (пол., 
р. Раба), мужчины с волчьей головой, за¬ 
росшего шерстью (пол.). В момент превра¬ 
щения руки В. обрастают шерстью и стано¬ 
вятся звериными лапами, он встает на чет¬ 
вереньки, вместо человеческого голоса слы¬ 
шен волчий вой. При обратном превращении 
В. сохраняет признаки оборотня: он наг 
(укр., бел., пол.), не способен говоритъ 
(укр.). Момент окончательного возвращения 
в человеческий мир ритуалиэован: обычно 
это наступает с надеванием рубашки (укр., 
бел., пол.), вкушением человеческой пищи 
(укр., бел.), со звоном колокола (укр.). Из¬ 
редка упоминается, что у таких людей руки 
сохраняют форму звериных лап (укр.), а 
при нарушении условий обратного превраще¬ 
ния у человека остается хвост (укр., бел.). 

В. могут стать колдуны и обычные лю¬ 
ди. В. становятся ведьмы, колдуны и др., 
кто способен насильно превратитъ человека 
в В. (в.-, з.-слав.). Иногда способность к 
обороти ичеству предопределена судьбой: 
В. — люди, зачатые под Пасху (укр. во- 
лын.), рожденные женщиной от связи с вол¬ 
ком (укр. житом.), проклятые родителями 
(рус. арханг.), совершившие преступление 
(бел. гомел.), двоедушная (укр., карпат.). 
Людей в волков обращает св. Николай 
(чеш.) или св. Юрий (ю.-слав.), который 
набрасывает на людей волчьи шкуры. Ср. 
кашубское поверье о том, что волк имеет 
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девять шкур, которые может с себя сбрасы¬ 
вать; надевшим на себя такую шкуру прев¬ 
ращается в волка. 

Способы превращения ввод- 
колака н обратно связаны с пересече¬ 
нием границы, отделяющей человеческий мир 
от иного (звериного): кувыркание через пле¬ 
тень, перекресток (укр. киев.), через осино¬ 
вую колоду, пень (укр., бел.), воткнутые в 
землю ножи (в.-, з.-слав.) (ср. Втыкать), пе- 
релеэание через хомут (укр.), перешагивание 
через положенный под порогом пояс ведьмы 
(укр. волын.). Колдун, перебежавший доро¬ 
гу свадебному поезду в облике волка, может 
обратить его участников в волков (укр. во¬ 
лын.). В других случаях человека опоясыва¬ 
ют заговоренным поясом (или лентой) или 
накидывают их со специальными заклятия¬ 
ми, «замыкая» его в зверином облике (ср. 
мотив накидывания волчьей шкуры). Прев¬ 
ращающийся в В. должен раздеться донага 
(укр., бел., пол.) или заменить свою одежду 
ветхой, рваной (укр.) в знак приобщения к 
«иному» миру. Среди других способов прев¬ 
ращения в В. известны насылание ворожбы 
через ветер (укр. черниг.), выливание под 
ноги человеку отвара из липовою лыка 
(укр. волын.) и др. 

Превращение В. в человека происходит 
при исполнении тех же действий в обратном 
порядке: кувыркании через перекресток 
(пень, ножи и т. п.), перешагивании через 
пояс (полес.). Вернуть человеческий облик 
можно, разорвав символические путы, кото¬ 
рые удерживают человека в зверином состо¬ 
янии: при перепрыгивании через ров (укр., 
бел.), перелезают через плетень лопаются 
пояс, волчья шкура и происходит превраще¬ 
ние в человека. Можно помочь В. вернуть 
человеческий облик, перекинув через него 
вилы (бел. гроднен.), ударив его вилами 
между глаз (укр. волын.), воткнув нож в 
хлебное тесто (укр.), назвав по имени (бел. 
бреет.), накормив хлебом (укр.) и пр. 

Знахарь может заклясть человека на 
большой или малый срок (в.-слав., пол.), но 
не навсегда (бел. гроднен.), обычно на семь 
лет (укр., бел.), год (пол.), но если знахарь 
умирает, человек остается В. на всю жизнь 
(укр.). В других случаях полагают, что кол¬ 
дун не может умереть, пока не освободит 
человека от этого заклятия (закарпат.). 
Считается, что есть особый час, когда за¬ 
клятый человек независимо от желания об¬ 
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ращается в волка (укр., бел.). У юж. славян 
сюжет о В., нападающем на свою жену, пе¬ 
ренесен на вампира. У болгар превращение 
в волка часто происходит на Святки. В. 
обычно бегают по ночам (укр., пол.). 

Представления о том, чем занима¬ 
ются и как ведут себя В. по отношению к 
людям, двойственны. Колдуны и знахари 
обращаются в В., чтобы творить людям зло 
(в.-слав., пол.). Человек, обращенный в В. 
насильно, испытывает страх и отчаяние 
(укр., бел., пол.), не нападает на скот и лю¬ 
дей (укр., бел.), бывает страшен только то¬ 
му, кто его превратил в В. (укр.). В. избегает 
настоящих волков и ищет случая, чтобы снова 
стать человеком (укр., бел., пол.). По другим 
представлениям, В. поступают в услужение к 
волкам и обязаны по их приказу нападать на 
скот, принося волкам добычу (укр., бел.). 
Свою добычу не едят, а только душат (укр. 
Чернигов.). В. нападают и на людей (укр.). В. 
не может есть сырое мясо, пытается жарить 
его на углях, оставшихся от пастушьих кост¬ 
ров (укр., бел., пол.), вынужден питаться 
кореньями, лесными ягодами, красть хлеб у 
пастухов и жнецов (укр., бел., пол.). В. не 
должен есть сырое мясо, иначе он навсегда 
сохранит волчий облик (рус. смолен., укр. 
Чернигов.). По другим версиям, В. питается 
сырым мясом, хотя с трудом к нему привыка¬ 
ет. В. являются причиной солнечных и лунных 
затмений, т. к. поедают солнце и луну (укр. 
закарпат., ю.-слав.), о чем упоминается в 
сербском памятнике 1262 г.: «...егда убо по¬ 
гибнетъ луна или елнце, глють влькодлаци лу¬ 
ну изѣдоше или елнце» (1Міесі.55:43--45). В. 
сожительствуют с ведьмами, их дети — упы¬ 
ри (укр.). 

Оберегов, способных предохранить 
человека от превращения в В., почти не су¬ 
ществует. Поскольку такая опасность осо¬ 
бенно часто угрожает молодым на свадьбе, 
то защита от нее входит в состав свадебных 
оберегов (см. Свадьба, Обереги). В част¬ 
ности, если ведьма, желая превратить участ¬ 
ников свадебного поезда в волков, скажет: 
«Сватки, сватки, каб вы поэадирали хвост- 
кя!», дружка немедленно должен ответить: 
«А ты, бабо, моучы, идзи лети пягамн печ 
тоучы» (бел. гроднен., ПА). Чтобы охра¬ 
нить себя от превращения в В., нужно дер¬ 
жать свое имя в тайне от колдуна (укр.). С 
этой же целью молятся св. Вуколе (Вакуле) 
(укр. киев.). 
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А. В. Гура , Е. Е. Лсвкиевская 

ВОЛОСЫ — в народных представлениях 
средоточие жизненных сил человека. В ма¬ 
гии отрезанные В. (как и ногти, пот, слюна 
и др.) воспринимались как заместитель 
(двойник) человека. Нередко отрезанные В. 
хранили, а затем клали в гроб, чтобы «на 
том свете дать отчет за каждый волос» (в.- 
слав.). Словенцы верили, что с В. и боро¬ 
дой можно отнять у человека силу и здоро¬ 
вье, а манипулируя В., даже сделать стари¬ 
ка молодым и, наоборот, обратить молодого 
в старика (Гореньско). 

Волосы (как и шерсть) символизируют 
множество, богатство, изоби¬ 
лие и счастье. Русские во Владимир¬ 
ской губ. первое яйцо, снесенное молодой 
курицей, катали трижды на голове старшего 
ребенка, приговаривая: «Курочка, курочка, 
снеси столько яичек, сколько у N. (имя ре¬ 
бенка) волосков!» (Зав.КЛВ:128); маке¬ 
донцы в Охриде, продав скотину, чесали 
монетой бороду, заклиная: «Колку влакна 
на брадава, толку аир и бёрикьет!» [Сколь¬ 
ко волос в этой бороде, столько пусть будет 


благополучия и изобилия!] (СбНУ 15:64). 
Сербы касались монетой В. на голове и бо¬ 
роде, «чтобы было столько денег, сколько 
волос» (Шабац), а полешуки приглашали 
сеять лен и коноплю сеятеля с густыми В. и 
бородой, «чтобы такими же были и всходы, 
и урожаи». В зал. Сербин (Каблар), остри¬ 
гая детей, оставляли прядь В. на голове, 
«чтобы осталось счастье». Поляки в р-не 
Жешова в Сочельник ворошили В., повто¬ 
ряя: «>Ѵцг ей; гуіко, шці!» [Вяжись, жито, 
вяжись!] (Каг.020:19). Словенцы в день 
св. Барбары приходили в дом и желали хо¬ 
зяину столько телят, свиней, жеребят, возов 
репы и т. п., сколько на голове В. («Вое 
ѵат А&] Іеіко Іеосоѵ... как па тодо віаѵі 
ѵіаеіскоѵ» — МбсГѴЕЮЗ 2:23). Женщины 
на Смоленщине в Юрьев день срывали друг 
у друга в поле платки с головы и дергали за 
В., «чтобы у хозяина жито было густое и 
рослое, как В.» (Добр.СОС:208—209); де¬ 
вушки в Сретечкой Жупе (ю.-эап. Сербия) 
и македонки в р-не Скопле в Юрьев день 
расчесывали В. в ржаном поле, «чтобы 
иметь В. густые, как рожь, и бытъ здоро¬ 
выми» (ГЕИ 1961/9-10:130). 

Расчесывание волос оіраниче- 
но целым рядом запретов. Сербки причесы¬ 
вались только в понедельник, вторник и 
четверг (Каблар), а украинки — во втор¬ 
ник, четверг и субботу (Лубенщина). На 
Полтавщине говорили, что «в середы сорок 
дочок и кожна высмыкне пасму, або хоть и 
по волосыни, то обнрвуть волосся» 
(УНВ.-213), поэтому не расчесывали В. в 
среду. На Черниговщине полагали, что В. 
женщин, причесывающихся в среду и пятни¬ 
цу, разлетаются по 12 дворам, отчего возни¬ 
кает болезнь «волос». Строгий запрет ка¬ 
сался пятницы; его соблюдали многие славя¬ 
не, прежде всего русские. Сербы не расче¬ 
сывали В. в этот день, «чтобы волки не ре¬ 
зали скот» (Каблар). Македонки не приче¬ 
сывались в воскресенье, «чтобы смерть не 
пришла к их мужьям» (Прилеп). Зап. укра¬ 
инки не расчесывались по большим пра¬ 
здникам, болгарки не трогали В. в святоч¬ 
ные дни, сербки не брали гребенку в руки 
на Благовещение, «чтобы не кусали змеи», 
и на Рождество, «чтобы не болела голова» 
(Метохия), а белоруски не причесывались 
на Благовещение, «чтобы куры в огороде не 
копали грядок» (гроднен.). В Сербки (Шу- 
мадия, Поморавье) не чесали В. во время по- 




волосы 


421 


хорон, «чтобы не болела голова и не выпадали 
В.». Кашубы и поляки-гуралы не причесыва¬ 
ли ребенка до года, «чтобы ребенок не был 
несчастным», однако это нередко вело к по¬ 
явлению колтуна. Несоблюдение запретов 
приводило к выпадению В., прекращению 
их роста, к головной боли, плешивости 
(пол.), облысению (словен.) и т. п. 

В то же время в некоторые праздники 
расчесывание В. считалось обязательным. 
Так, на Витебщине пожилые крестьянки 
расчесывали В. на Пасху, «чтобы было 
столько внуков, сколько В. на голове»; мо¬ 
лодые сербки-боснийки в Ключе в Юрьев 
день рано утром расчесывали В., положив 
под ноги веревку и валек для стирки, «что¬ 
бы В. были толстые, как веревка». В Чай¬ 
ничал около Сараева к этому добавляли 
ветку молодой вербы или просто лазили на 
вербу. См. также Гребень. 

Волосы, выпавшие при че¬ 
сании, нельзя было бросать: ведьмы мог¬ 
ли из В. сделать «завой» с наговором (Чер¬ 
нигов.), злой человек мог наслать порчу, 
мыши могли утянуть В. в свою нору (с.- 
рус.), птицы — унести в гнездо (ю.-, в.- 
слав.), вихрь ~ подхватить и т. п., поэтому 
В. затыкали в щели, зарывали в землю, за¬ 
капывали на перекрестке, клали под камень, 
сжигали. (Сжигали, однако, не повсеместно, 
часто на это налагался запрет.) Украинцы 
на Лубенщине закапывали В. под вербой, 
словаки — под водостоком и т. п. Полагали 
также, что если В. оставлять на полу, выме¬ 
тать их и топтать, будет болеть голова, поя¬ 
вятся ревматизм, «волос» и другие болезни. 
Волосы больных закапывали на кладбище 
(словен.), клали в собачьи испражнения (гу¬ 
цул.) и т. п. Сербы не сжигали выпавших 
В., «чтобы не болела голова», а собирали их 
в постолу (огшжж), «чтобы росли до пят», 
или несли на молодо* плодовое дерево, 
«чтобы росли, как дерен*»». 

Опасаясь выпадения В., македонки не 
пили воду с распущенными волосами (Ве¬ 
лес), а черногорки при виде падали хвата¬ 
лись за В. (Зета). 

Мытье волос предусматривало 
сходные ограничения, но существовали и 
специфические запреты. Так, в воет. Сербии 
не мыли В. на Святки, в Полесье _ в день 
Ивана-головосека, «чтобы В. не секлись и 
не было колтуна» (волын.); в Зете черно¬ 
горки не мыли голову на масленицу («Белу 


недел»у»), чтобы не «побелеть», т. е. не по¬ 
седеть, а также в Поминальную, Страстную 
и Троицкую пятницы, «чтобы В. не выпада¬ 
ли». В некоторых местах Болгарии, наобо¬ 
рот, мыли В. в Страстную пятницу, чтобы 
они хорошо росли и были длинными и гус¬ 
тыми. С этой же целью болгарки в Добруд- 
же мыли В. накануне Васильева дня или ут¬ 
ром в Тодорову субботу. Сербки в тот же 
день варили волокна конопли и мыли В. в 
этом отваре (Темнич), а боснийки-мусуль¬ 
манки в утро Юрьева дня мыли В. отваром 
плюща и валерианы. На Харьковщине жен¬ 
щинам нельзя было мыть голову 12 поне¬ 
дельников подряд, нарушение запрета грози¬ 
ло смертью мужа. Там же действовал за¬ 
прет на мытье В. по средам, а его наруше¬ 
ние могло остановить рост В. Болгаркам в 
селах около Пловдива запрещалось мыть В. 
по вторникам, чтобы не овдоветь. 

Стрижка волос регламентирова¬ 
лась в зависимости от возраста, пола и вре¬ 
мени стрижки — дня недели и фазы луны. 
Так, на гуцульской Верховине нельзя было 
стричь В. во вторник и пятницу, а у кашу¬ 
бов и поляков (Кочевье) — в день Ивана- 
головосека, «чтобы не пресекался рост В.». 
Почти повсеместно ребенка не стригли до 
года. Для первой стрижки в одних регионах 
выбирали новолуние, «чтобы В. быстрее 
росли» (в.-слав.), а в других — полнолуние, 
«чтобы на голове было полно В.» (болт, ро- 
доп., луж.). У русских и белорусов запрет 
стричь младенца до года мотивировался бо¬ 
язнью «отрезать язык» ребенку, т. е. приос¬ 
тановить развитие речи. Словенцы в некото¬ 
рых местах не стригли детей до семи лет, 
«чтобы не состричь их ум». В отдельных 
селах Закарпатья первый раз стригли ребен¬ 
ка в двухлетнем возрасте, в юж. Македонии 
(Гевгелия) девочек стригли в двух-трехлет- 
нем возрасте, а мальчиков — раньше. На 
Украине и в Белоруссии пастухам запреща¬ 
лось стричься с Юрьева дня до дня Кузь¬ 
мы и Демьяна. Нарушение запрета вело к 
болезни скота, к «плохому отелу» коров, к 
нападению волков на овец. На Гомельщине 
полагали, что пастух не стрижется, «шчоб у 
стада волк не ваш6л и коровы ходили вмес¬ 
те, не разбредались» (ПА). 

Состриженные волосы, как и 
выпавшие, не бросали, а зарывали в землю, 
клали под камень, прятали от птиц, относи¬ 
ли к плодовому дереву или клали на вербу, 
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чтобы В., оставшиеся на голове» «росли, как 
верба», т. е. быстро; зарывали в муравейник 
(Пирин), засовывали за плетень (харь ков.). 
В Словении состриженные В. бросали в 
огонь, «чтобы огонь укрепил рост В.». В 
воет. Полесье состриженные девичьи В. 
бросали в быструю воду, «чтобы В. росли 
быстро и густо» (гомел., ПА). 

Стимулировали рост волос 
магическими способами обычно в определен¬ 
ные дни, и вто было делом типично жен¬ 
ским. Сербки клали выпавшие В. в обувь 
под каблук, «чтобы были длиной до пят» 
(Каблар). Чтобы В. ребенка были длинны¬ 
ми, их после первой стрижки клали на ко¬ 
нек дома или за потолочную балку (Лика, 
хорв.). В Тодорову субботу болгарки мыли 
В., а затем брали солому из яслей, «чтобы 
В. были длинными, как конские хвосты» 
(капанцы, Добруджа), или заплетали косы 
после мытья В., стоя на хлебной лопате, 
«чтобы В. были такой длины, как хлебная 
лопата» (Добруджа). В Пиринском кр. на¬ 
кануне дня Сорока мучеников женщины за¬ 
мачивали в воде 39 прутиков винограда, а 
после мыли В. этой водой, «чтобы они были 
длиннее». Там же на Юрьев день перед 
восходом солнца девушки расчесывали В. 
под тополем, «чтобы росли так же быстро, 
как растет тополь». Словацкие девушки, 
чтобы В. были длинными и густыми, расче¬ 
сывали их в Страстной четверг под вербой и 
пели: «ѴгЬа, ѵгЬа, (Ц ші ѵіаау, па Ігу ра¬ 
зу!» [Верба, верба, дай мне волосы длиной 
в три пояса!] (Ногѵ.К2Ь:178). Тот же ри¬ 
туал в Святой вечер совершали украинки 
(Маковица в воет. Словакии). На Рож¬ 
дество в сербской Герцеговине (Попово 
Поле) расчесывали В., сидя на бадняке. 
Девушки-болгарки из Пловдивского кр. при 
виде радуги кричали: «Зунка пие на море то, 
мойта коса до петите!» [Радуга пьет воду 
из моря, мои волосы пусть будут до пят!] 
(Плов.:298). Чтобы быстро росли В., их 
подстригали на новолуние; если их стричь 
при ущербном месяце, они перестанут расти 
(Чернигов., нежин.). 

Врачевание и магическое 
использование волос демонстри¬ 
рует веру в особую силу В., способную в 
сочетании с магическими действиями (сжи¬ 
гание, окуривание, протаскивание, закапыва¬ 
ние в землю) предохранять людей от болез¬ 
ней или изгонять их. Так, у сербов в Банате 


женщина, у которой умирали дети, должна 
была во время беременности собирать свои 
В., чтобы, как только родится ребенок, рас¬ 
сыпать их вокруг новорожденного, поджечь 
и тем самым сохранить жизнь своего мла¬ 
денца (геры). В Боснии и Герцеговине в 
случае, если парню или девушке на сходке 
или на посиделках станет плохо, у всех при¬ 
сутствующих, особенно у старых женщин, 
отрезали по клочку В., поджигали их и ды¬ 
мом окуривали пострадавшего. Для излече¬ 
ния больных лихорадкой, сухоткой, грыжей 
или страдающих от сглаза и испуга срезан¬ 
ные пряди их В. забивали в дверную прито¬ 
локу осиновыми колышками (в.-слав.), за¬ 
кладывали в дупло осины (пензен.), в ста¬ 
рое сгнившее дерево (укр. покут.), в белую 
иву, забивая колышком боярышника (мо- 
рав.), вкладывали в клешни рака и пускали 
по воде (укр.), сдували с ладони, «чтобы 
так же улетела болезнь» (Босния), закаты¬ 
вали в хлеб и давали съесть собаке (в.- 
слав.), закапывали в том месте, где случил¬ 
ся припадок эпилепсии (болт.). В Дмитров¬ 
ском у. под Москвой купленную корову по¬ 
сле шести-семи удоев окуривали клочками 
В., взятых у всех членов семьи. В Калуж¬ 
ской губ., когда возникало подозрение, что 
ребенок болеет от сглаза, старались тайно 
взятъ волос сглазившего человека и сжечь 
его: сглазивший начинал хворать, а ребенок 
выздоравливал. В Полесье, на Пинщине, у 
больного брали с затылка В., несли их в 
полночь на перекресток дорог и закапывали 
с приговором: «Кладу косы в сырую, холод¬ 
ную, нимую, глухую зэмлю, коб вун одубѳу, 
онэмёу, охолоу» (ПЭС:145). В Моравской 
Словакии при ревматизме также отрезали у 
больного клок В. и ногти на руке и закапы¬ 
вали их под порогом или под стрехой. 

При помощи В. можно извести человека, 
«передать» болезнь другому либо произвести 
наговор над чужими В. В Словакии В. здоро¬ 
вого человека закапывали на кладбище и тем 
самым наводили на него болезнь. Хорватские 
девушки (сев. Истрия) верили, что смогут 
приворожить молодых людей и пойти с ними 
под венец, если незаметно подложат свои В. в 
пищу своих избранников. В Моравской Сло¬ 
вакии, наоборот, парни стремились очаровать 
девушек тем, что три В. избранницы закручи¬ 
вали колечком и носили их за пазухой. Сер¬ 
бы в Лесковацкой Мораве, уходя на войну, 
в качестве талисмана от пули и штыка вши- 
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вали в мундир ногти и В. с головы внебрач¬ 
ного ребенка. В с. -воет. Сербии, для того 
чтобы покойник не стал вампиром, нагая 
женщина кадила очесами конопли и В. по¬ 
койника, состриженными с гениталий, голо¬ 
вы и под мышками; пепел, остатки конопли 
и В. клали в гроб. 

При трудных родах одна на девиц 
расплетала косы над роженицей (Херцег 
Нови, Черногория), а у поляков с распу¬ 
щенными В. была сама роженица (в пове¬ 
рьях — и Богородица, спешащая ей на по¬ 
мощь). У русских иногда тотчас после рож¬ 
дения ребенку завязывали пупок суровой 
ниткой, скрученной с материнскими В. (во- 
логод.). В воет. Сербии роженица сразу по¬ 
сле родов расчесывала В., а выпавшие сжи¬ 
гала, «чтобы не иметь еще детей», либо 
хранила их и выпивала воду с пеплом от В. 
тогда, когда хотела вновь забеременеть (Бо- 
левац). В крестинном обряде В. выстригали, 
а по закатанным в воск и брошенным в ку¬ 
пель В. гадали о судьбе новорожденного: 
закружится комочек — «к житью», пойдет 
ко дну — «не к житью» (в.-слав.). 

В свадебном обряде соверша¬ 
лись многочисленные ритуалы с косой неве¬ 
сты (см. Коса). На Виленщине белорусы 
сажали жениха «на посад» (дежу) и кресто¬ 
образно подрезали и подпаливали ему В. на 
голове, а в р-не Новогрудка посаженая матъ 
брала несколько В. с головы жениха и неве¬ 
сты, спутывала их в пучок и сжигала, чтобы 
«элучиць», т. е. соединить молодых. Там же 
исполнялся ритуал «эастрижения» невесты, 
когда свадебный венок заменяли головным 
убором замужней женщин * (см. также Го¬ 
ловные уборы, Венок свадебный). 

В погребальном обряде В. 
расплетали и распускали в знак траура. Если 
женщина случайно оставляла не заплетенной в 
косу прядь В., это предвещало смерть ее ма¬ 
тери, близких (Тимок в с.-воет. Сербии, Мо¬ 
равская Словакия). Болгарки уже при агонии 
умирающего распускали В. и ходили так 40 
дней. Сербки при погребении рвали на себе 
распущенные В., прикрытые черным платком. 
Сербы, болгары и македонцы ходили 40 дней 
с непокрытой головой, не стригли В. и не бри¬ 
лись. Распускали В. на похоронах девушки- 
украинки и донские казачки. В таком же виде 
ходили 40 дней болгарки, а на Русском Се¬ 
вере — незамужняя дочь, соблюдающая 
траур по отцу. В воет. Герцеговине (Гацко), 


когда хоронили юношу, его сестры и невест¬ 
ки срезали свои В. и украшали ими могилу, 
привязывая В. к кольям со знаменами (с 
той же целью отрезали коням хвосты и кри¬ 
вы, а у баранов состригали шерсть). В Бол¬ 
гарин в случае, если не могли похоронить 
самого покойника, нередко совершали обряд 
погребения пряди его В. 

Непокрытые женские воло- 
с ы, по народным представлениям, могут 
принести вред людям, хозяйству, урожаю и 
т. п. На Русском Севере (Череповецкий у.) 
замужней женщине нельзя было выходитъ во 
двор без платка на голове ~ «дворовый за В. 
исташит». На Полтавщине говорили, что 
«сонце плаче», когда баба «свититъ волосом», 
т. е. ходит с непокрытой головой. Поляки-гу- 
ралы считали, что простоволосую женщину 
«ѵіік гіе» [волк съест]. Русские запрещали 
ходить женщинам с растрепанными В. (и с 
подоткнутым подолом) во время ірозы — гро¬ 
мом убьет. На Черниговщине следили, чтобы 
В. не торчали из-под головного убора, ибо 
«чуб притягае блискавку і грім може войти в 
людину». Болгары в Родопах, в зоне Злато¬ 
града, верили, что В. женщины, ходившей с 
непокрытой головой, после ее смерти превра¬ 
щаются в змей. Вместе с тем белоруски Ви- 
тебщины распускали и открывали В., когда 
мяли лен, «чтобы он был волокнистым и мяг¬ 
ким». Так же поступали женщины в Полесье, 
когда ткали полотно. При полной ритуальной 
наготе В. должны быть распущенными и не¬ 
покрытыми. Распущенные и непокрытые В. 
считались также характерным признаком 
женских персонажей нечистой силы: русалок, 
вил, самое ил, ведьм, чумы и др. В былин¬ 
ках русалки и другие женские духи — оби¬ 
татели вод обычно в лунные ночи сидели на 
берегу на камне или на дереве и расчесыва¬ 
ли свои распущенные В. 
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Н. И. Толстой, В. В. Усачева 

ВОЛОЧЕБНЫЙ ОБРЯД, волочёб- 

ный обряд — обход домов в пасхальное 
воскресенье, сопровождаемый исполнением 
■олочебмых пес ея. Известен преимущест¬ 
венно на территории сев., с.-зал. и центр. Бе¬ 
лоруссии, а также в прилегающих районах 
польского Подлясья, в Виленской, Псков¬ 
ской, Смоленской областях, частично — в Ка¬ 
лужской, Орловской, Черниговской областях. 
Название обряда связано с глаголом воло¬ 
чить — волочиться в значении 'идти, брес¬ 
ти, шататься' (ср. типичный песенный зачин: 
«Валачобнічкі в&лачьіліся...»). Имеет все ос¬ 
новные признаки календарных обрядовых об¬ 
ходов типа колядования. 


Участники обряда — мужские группы, со¬ 
стоящие из 8—10 (иногда до 20) человек. В 
основном это мужчины средних лет и моло¬ 
дые парни. Лишь изредка к ним могли присо¬ 
единиться старики и замужние женщины, а 
девушки и дети не участвовали вовсе. В отли¬ 
чие от колядных групп, среди волочебников не 
было ряженых. Возглавлял дружину «поми¬ 
нальник» или «запевало», который руководил 
всем ходом обряда, подбирал песенный репер¬ 
туар, сам начинал пение, принимал вознаг¬ 
раждение от хозяев. Ему помогали музыкан¬ 
ты (с дудой и скрипкой) и «мехоноша» («ме- 
хоножыч»), в обязанности которого входило 
ношение мешка с полученными за пение про¬ 
дуктами. Все остальные члены дружины 
(«подхватники») хором исполняли припев во- 
лочебных песен. 

Волочеб ники начинали ходитъ по домам в 
пасхальное воскресенье после вечерни и про¬ 
должали обряд всю ночь. На рассвете хожде¬ 
ние прекращалось, даже если за ночь не успе¬ 
вали обойти все дворы. В Себежском у. 
Витебской губ. обход мог возобновляться и 
в следующие две ночи. Группа певцов посе¬ 
щала не только дома своего села, но захо¬ 
дила и в соседние села, если они принадле¬ 
жали к тому же церковному приходу. 
Подойдя к дому, участники обряда станови¬ 
лись под окном полукругом, в середине — 
«поминальник», который спрашивал у хозяев 
разрешения «дом развеселить», после чего 
начинали петь. Хозяева одаривали волочеб- 
киков через окно, в большинстве случаев 
приглашать их в дом было не принято. 
Обычно хозяева ожидали прихода волочеб- 
ной дружины как желанных и благословен¬ 
ных гостей, от визита которых зависит бла¬ 
гополучие в доме. Их старались щедро ода¬ 
рить (крашеными яйцами, салом, хлебными 
изделиями, деньгами) и оказать им всяче¬ 
ские почести, чтобы обеспечить себе богат¬ 
ство и удачу на весь год. 

Завершив обряд, волочеб ники собирались 
в доме одного из участников и делили собран¬ 
ное, отдавая большую часть «поминальнику». 

Ллт -• Влчб.п.:5—36; ЗК:146—174; Шейн МИБЯ 
1/1:133-165,573-576; Сок.ВЛКО:124-133; 

ПКП:28-29; Вин.ЗКП:32-34; Отог.КЗЦУ: 
88—92; НікольскіН. М. Міталёгія і абра- 
давасьць валачобных песень. Мінск, 1931. 

Л. Н. Виноградова 
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ВОЛОЧЕБНЫЕ ПЕСНИ - цикл бело. 

русских поздравительно-величальных песен, 
сопровождающих волочебный обряд. По ос¬ 
новной функции, форме, образной системе и 
мотивам близки к колядкам. Так же как ко¬ 
лядки, овеет, ажноградыѵ, В. п. имеют трех- 
частную структуру: зачины, содержащие об¬ 
ращение к хозяевам с просьбой разрешить 
«песню спеть», «дом развеселить» или опи¬ 
сание того, как волочебники ходят-ищут хо¬ 
зяйский двор; основная часть песни вели- 
чально-благопожелательного характера; за¬ 
ключительные формулы — просьбы одарить 
и выражение благодарности за одаривание. 
В зависимости от того, кому посвящается 
В. п. (хозяину и хозяйке или их детям), раз¬ 
личаются общехозяйственные и любовно - 
брачные благэпожелания. 

Зачины В. п., посвященных хозяевам, 
содержат мотивы, отражающие представле¬ 
ния о приходе сакральных гостей из иного 
мира. Так, мотив «дальней дороги», проде¬ 
ланной волочебниками, представлен много¬ 
образными глаголами движения («ішлі, хад- 
зілі -блудзілі », «брелі», «беглі», «цяклі», 
«валачьіліся», «шаталіея-бауталіея» и т. п.); 
описаниями тяжелого пути («ішлі полем, іш¬ 
лі борам», «ідзем-пай даем дарожкаю, дале- 
каю-шырокаю», «ішлі яны дарогаю торнень- 
каю», «дарогай із-пад лесу цёмнага»); те¬ 
мой преодоления водного рубежа, грязной 
грязи, перехода по мосту («чэраз поле ши¬ 
рокое, чэраэ мора глыбокое ішлі, гулі вала- 
чэунікі», «по цямной ночи да по грязной 
грази, валачьіліся да й абмачыліея»). Упо¬ 
минаются в зачинах ночное время их стран¬ 
ствия, длительность пути, намокшая одежда, 
стоптанные башмаки («ішлі не дзень і не 
два, не ночі не дэве», «свае боты потапталі, 
паку ль пана дапыталі»). Требование «насте¬ 
лить мостки» как условие посещения хозяй¬ 
ского дома высказывается как в белорусских 
колядках, так и в В. п.: «Масці кладку, 
кліч у хатку». 

В концовках В. п. упоминается особый 
статус волочебников как «небывалых гас- 
цей», «нечастых», «недокучных», которые 
приходят лишь один раз в году («у гадочак 
адэін раэочак»); высказываются просьбы 
одарить их «капой яец», «белым сыром», 
«гарэлкай» и т. п. В случае отказа одарить 
или при скудном одаривании волочебники 
посылали в адрес хозяев нешуточные угро¬ 
зы: «А не дасце яйца — здохніць ауца, па- 


едзеш на поле — саху паламаеш, прыедзеш 
з поля — жонку пахаваеш». 

Сюжетный состав В. п., во многом сов¬ 
падающий с украинско-белорусским коляд¬ 
ным репертуаром, содержит типовые вели¬ 
чальные и благопожелательные мотивы: про¬ 
славление дорогих нарядов хозяина и хозяй¬ 
ки, их богатого двора, чудесного дома, ок¬ 
руженного железным тыном, пожелание се¬ 
мейного благополучия, сказочного приплода 
скота, обильного урожая в поле. 

Специфическим для В. п. является сюжет 
о том, как в шатре (церкви, во дворе у хозяи¬ 
на, на небе у Бога и т. п.) собираются все свя¬ 
тые и решают, в какой очередности следовать 
друг за другом христианским праздникам и 
какие крестьянские заботы им должны соот¬ 
ветствовать: «Святы Аляксей сохі чэшыць, / 
Святое благавешчанне заворываець, / Святы 
вярбіч вярбу пасвянцаець, / Чысты чацвер 
ячмень засяваець...» (Влчб.п.:115). Разно¬ 
видностью этого сюжета служат песни, опи¬ 
сывающие, как Бог, собрав всех святых, об¬ 
наружил отсутствие одного или нескольких из 
них (обычно Юрия, Миколы, Ильи или Пет¬ 
ра), которые в это время помогают человеку в 
его хозяйстве: «Я па полі хадзіу, / Людзям 
жыта радзіу, / А па садзе хадзіу, / Людзям 
пчолкі пладзіу, / Я па хлевах хадзіу, / Люд¬ 
зям худобку пладзіу, / Я па хатах хадзіу, / 
Людзям здароуе дзяліу» (Влч6.п.:210). 

Подобно колядкам, В. п., адресованные 
молодежи, основаны по преимуществу на мо¬ 
тивах свадебных величаний (см. Велячате). 

Обязательным структурным элементом 
В. п. является рефрен, повторяющийся после 
каждой песенной строки. Наиболее популяр¬ 
на рефренная форма, тематически связанная 
с Пасхой: «Хрыстос васкрес, сын божы!» 
или «Хрыстос васкрос на весь свет!» Из¬ 
вестны также другие припевы: «Весна крас¬ 
на на весь свет!», «Зялены явар, зялены!», 
«Да віно ж, віно эеляно!» и др. На крайнем 
с.-западе Белоруссии, в Псковской и неко¬ 
торых других областях типовым для В. п. 
оказывается особый рефрен: «Лолам!», 
«Гэй, лолам!», «Лалым-лалым!», «Ой ло- 
ла!» и т. п. Сами песни в этих районах на¬ 
зываются «лалынь», а их исполнители — 
«лалынщики». 

Лит см. в статье «Волочебный обряд». 

Л. Н. Виноградова 
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ВОЛОЧИТЬ 


ВОЛОЧИТЬ, тащить по земле — 
ритуальное действие, направленное на вы¬ 
зывание плодородия, умножение земных 
благ или защиту от вредоносной и нечистой 
силы. Волочить что-либо означало придать 
обряду дополнительную эффективность, дей¬ 
ственность. 

Волочить для урожая, пло¬ 
дородия, размножения. Болгары в 
Добрудже в день св. Игнатия (20.ХІІ по ст. 
ст.) считали обязательным волочить за ужи¬ 
ном скатерть по земляному полу, приговари¬ 
вая: «Както се влачи мисала, тьй да се влачи 
и жито то по эемята» [Как волочится скатерть, 
так пусть волочится жито (хлеб) по земле] 
(Доб.:303). На юге Болгарии, во Фракии, в 
с. Карагачкьой около Гюмюрджина, после 
рождественского ужина волокли столик с 
едой (сурнат суѳръта ) и на вопрос «Какво 
влачиш?» [Что волочишь?] отвечали: «Житу, 
берекет!» [Хлеб (жито), урожай!] (Вак. 
БТМБ:457), а в с. Лезгар около Малгара 
ужин клали на мешок, лежащий на полу. По¬ 
сле ужина старший в доме волочил мешок 
(сюрнс чувала), покрикивая «Де-е-е!» (т. е. 
«Ну! поехали!»), и на вопрос «Шту возиш?» 
[Что везешь?] отвечал: «Васул, ченйца, 
житу...» [Фасоль, пшеницу, жито (хлеб)...]. 
Диалог кончался одобрением: «Аиде, вози, 
завузи!» [Ну вези, завози!] (Вак.БТМБ: 
452). Сербы в зап. Сербии в зоне г. Чачака в 
Сочельник стелили мешок из-под муки или 
зерна на пол и на него ставили постный ужин, 
сами же садились вокруг на солому. После 
ужина двое мужчин волокли мешок в дру¬ 
гой конец жилья. При этом их спрашивали: 
«Шта то радите?» [Что вы делаете?], на что 
они отвечали: «Вал>амо род и бериКет за ову 
годину!» [Волочем плодородие и урожай для 
этого года!] 0ов.ОЧК:179-180), а в юж. 
Сербии в горах Голин в тот же день хозяйка, 
ходившая летом за овцами, брала мешок, на 
котором ужинали, и волокла его то вправо, то 
влево, приговаривая: «Вал>а(і)! Вал*С)! Ва- 
л*а(і)!» [Валяй! Валяй! Валяй!]. Хозяин при 
каждом слове «вал>а(і)» спрашивал: «А шта 
то вал>аш? [А что ты валяешь?], а хозяйка 
трижды отвечала: «Грудву од сто ока!» [Ком 
во сто ок весом!] (ока — 1,28 к?) (ЗНМЧ 
1974/5:118—119). Сербы в зап. Сербии 

(Ужице и По же га) вносили бадияк в дом 
особым образом — набрасывали на него узду 
н волокли (вукли) по полу, покрикивая, как 
на вола: «Аід' сивоша, аІД' шароіьа!» [Давай, 


сивый, давай, пегий!] ( сиѳонл . шаронл — 
клички волов) (ГЕМБ 48:323). А в серб¬ 
ском селе Кнежполе (около Мостара, Герце¬ 
говина) утром в Сочелы нк мужчины с тягло¬ 
вым скотом шли в лес, срубали дуб-бадияк и 
не везли его в дом на телеге, а волочили воло¬ 
ком (плодом), целиком, с необрубленными 
ветками (ср. привеэение вербы в храм для ос¬ 
вящения целиком). Дома в это время готови¬ 
лось жертвенное животное (печеница). В Ли¬ 
ке (Хорватия) хозяин утром на Рождество 
брал в руки грабли и перед овечьим загоном 
волочил их ( ѵисі ) и греб ими к дверям, приго¬ 
варивая: «СгаЬігп 5Іг і шазіо, сіа ші сіпщі пе 
осіп&ви» [Сгребаю брынзу и масло, чтобы у 
меня их другие не отняли] (Нес. Т2К:137). В 
Болгарии, во Фракии и в некоторых других 
регионах, в Бабин день (8.1 по ст. ст.) жен¬ 
щины волочат ( ѳлечуют ) баб-повитух, т. е. 
насильно тащат их к реке, чтобы «искупать». 
Болгары-переселенцы из ю.-эап. Фракии 
(с. Яна в зоне Адрианополя) рядились в 
первый день масленицы ( Сирии понсдсл- 
ник) нукерами. Во время ритуального пред¬ 
ставления пахоты и сева одному из кукеров 
связывали ноги, валили его и начинали воло¬ 
чить ( повличат іо), чтобы летом так же ва¬ 
лились снопы на жатве. 

Волочить для оберега. Рус¬ 
ские в Псковском кр. (Себежский у.) в 
Юрьев день обходили скот. При этом хозя¬ 
ин брал в левую руку миску с ячменем, 
клал в нее несколько яиц и ставил икону с 
зажженной свечой, а в правую руку брал 
косу и волочил ее по земле, обходя согнан¬ 
ный в стадо скот. В этом случае продуциру¬ 
ющая магия сочеталась с охранительной. 

Волочить для избавления от 
насекомых. Болгары-капанцы выводитъ 
блох и вшей поручали кому-либо из женщин в 
доме. Она брала стоптанную обувку-постолу 
(църеул) и выволакивала ее за ниточку из до¬ 
му. При этом происходил диалог. Кто-то из 
домашних спрашивал: «Какво влечет?» [Что 
ты волочишь?] и получал ответ: «Бъйлите и 
въшките» [Блох и вшей] (Кап.:213). Затем 
женщина рубила по столу топором, а на вто¬ 
рой вопрос, что она рубит, отвечала, что ру¬ 
бит блох и вшей, бросала разрубленный 
църѳул подальше от дома и возвращалась до¬ 
мой, не оглядываясь. На Смоленщине в Чи¬ 
стый четверг в лапоть клали домашних насе¬ 
комых и волокли их из избы за околицу. Во¬ 
лочить собирались все женщины, живущие в 
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избе, при этом старались изобразить, что де¬ 
лают это с большой натугой. В рязанских и 
саратовских деревнях с той же целью всей се¬ 
мьей тащили вон на избы привязанного за 
лапки таракана. В Симбирской губ., чтобы 
«легче» было волочить таракана, прикрикива¬ 
ли: «Нейдет, пойдет... УхнемІ» (СБФ—81: 
151-152). См. Изгшише ритуальное. 

Запрет волочить. В сев.-воет. 
Сербии (около г. Заечара) считали, что если 
в день Сорока мучеников (9.Ш) и в субботу 
св. Феодора Тирона (см. Тодорова суббота) 
у кого-нибудь волочится по земле деталь 
одежды или обуви (пояс, шнурок и т. п.), то 
за ним будут «волочиться» змеи, а на Брян¬ 
щине бытовало верование, что если в Ру¬ 
сальную неделю проволочить борону по зем¬ 
ле, то на нее обязательно сядет русалка и 
приедет на бороне в дом, что опасно. 

Волочить колодку— элемент 
масленичного обряда, известного преимущест¬ 
венно воет, славянам (см. Колодка): парням 
и девушкам, не вступившим в брак до масле¬ 
ницы, в качестве наказания привязывали к 
ноге полено или бревно, которое они должны 
были волочить по земле. Ср. словенское вы¬ 
ражение Ыеіс рІоН 'волочит колодку' — о де¬ 
вушке, не вышедшей замуж до масленицы 
(ЗІоѵепаіко-вгракоЬгѵаІвкі гебпік. Вео^гасІ; 

иііЫіапа, 1964. в. V. рЬк\ 55КІ 1979/ 
3:643). 

В синодике болгарского царя Борила (со- 
сп-злен в 1211 г., списки XIV и XV вв.) со¬ 
общается: «Иже юунния мца кд <...> днь на 
Рождьство Іоанна Крглѣ творящимъ влъшве- 
ния и плодовъ влачения и елика вь тЖ же 
нощь скврьнаа творятъ таинства и еллинистѣи 
слоужбѣ подобнаа анафема» (П о п ру¬ 
жей к о М. Г. Синодик царя Борила. Со¬ 
фия, 1928:33). 

Лігтѵ СБФ 1981:151-152; 1984:15-17; Сок. 
ВЛК034-59; Вак.БЕТБ 1:430; Вак.ЕБ:600; 
Доб.:303; Кап.:213; Краев Б.:63; ГЕМБ 1978/ 
42:427, 1984/48:323; ЗНМЧ 1974/5.113.140; 
1ов.ОЧК:179-180; Раск. 1983/10/38:6; Нес. 
Т2К:137; Киг.РЬЗ 1:39; МоЛ ѴШ8 2:174. 

Н. И. Толстой 


ВОЛЧЬИ ДНИ, волчьи праздни¬ 
ки — у юж. славян календарные праздники и 
периоды, посвященные защите от волков. 


Первый цикл В. д. у болгар ( вълчите. вучки, 
въкови прозницы, ѳълкоѳи дсня ), в меньшей 
степени у сербов {вучрл празник , Алексинац- 
кое Поморавье) охватывает промежуток вре¬ 
мени со дня св. Мартина (11.ХІ), откуда рас¬ 
пространенное название цикла (ср. болт., 
серб, мартинци, мратинци , макед. мрати- 
гьака ), изредка со дня св. Дмитрия Солунско- 
го (26.Х) до св. Саввы (5.ХІІ), почитаемого 
сербами и защитником от волков, и их покро¬ 
вителем. В целом В. д. приходились на но¬ 
ябрь — начало декабря (ср. серб. вуч}и мссец, 
чеш. Ы&епсс 'декабрь'). Наиболее существен¬ 
ными для В. д. днями являются Введение 
(21.XI), называемое в Болгарии также Въл- 
чата богородица, и день св. Филиппа 
(24.ХІ). Продолжительность В. д. в каждой 
традиции колеблется от трех до восьми 
дней. При этом первая их половина скором¬ 
ная, а вторая постная, поскольку часто В. д. 
приходятся на рубеж заговенья и Филиппова 
(рождественского) поста. Праздники могли 
быть персонифицированы в образах волков, 
наиболее опасным из которых считался 
Хромой (болт, куцулан) или Кривой (Бла- 
гоевградский окр.), появлявшийся в первый 
день. Вторым важным циклом В. д. было 
начало февраля, т. н. Трифунци, Трифонци 
(болт., серб.). Праздновались также и неко¬ 
торые другие дни. 

Южнославянские В. д. восходят к обще- 
балканскому культу волка (наилучшим об¬ 
разом сохранился у румын). Славянские 
В. д. сводятся прежде всего к соблюдению 
запретов, поста, а также к исполнению не¬ 
которых защитных ритуалов. 

Запреты и защитные дейст¬ 
вия. Универсальным является запрет на ра¬ 
боту острыми предметами, колющими и режу¬ 
щими инструментами, а также на обработку 
шерсти, т. к. наиболее вероятными жертвами 
волков могли оказаться овцы. В основном та¬ 
бу касается женских домашних занятий: ши¬ 
тья, ткачества, прядения, снования, вязания, а 
также стирки, готовки, уборки, мотания ниток 
и пр. Мужчинам запрещается пахать, впря¬ 
гать волов, колоть свиней, молоть, сверлить, 
плести корзины. С наибольшей строгостью 
запреты должны соблюдать супруги, живу¬ 
щие половой жизнью, т. к. середина ноября — 
начало декабря было временем течки у вол¬ 
ков. Каждая самка, по поверью, спаривалась 
с двенадцатью самцами, а потомство появля¬ 
лось на Сретенье, т. е. на Трифунци. 
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В эти праздники опасались открывать 
предметы, хотя бы отдаленно напоминавшие 
звериную пасть, напр. сундуки, ножницы и 
др. Их старались спрятать, закрыть, завя¬ 
зать, замкнуть, чтобы тем самым «замкнуть 
пасть волку». Подобные действия произво¬ 
дились и с очагом. На него вешали цепи (в 
частности, сербы проделывали это в пра¬ 
здник Вершюьацм* т. е. в день поклонения 
честным веригам ап. Петра, 16.1), к цепям 
подвешивали камни по количеству животных 
в хозяйстве или ключ («да му заключат ус¬ 
та», Благоевградский окр.). Ключ в эти дни 
носили и на шее. С этой же целью зашивали 
на себе подол рубахи, переворачивали дежу, 
ступу, гасили огонь, замазывали навозом 
дверь и трубу над очагом. Эти действия со¬ 
провождались формулами-пояснениями: «За¬ 
мазываю диким зверям глаза и уши», «Завя¬ 
зываю пасть и когти» и т. п. Подчас формулы 
становились частью ритуального диалога, а в 
Славонии, Груже, Пожеге входили в ком¬ 
плекс ритуалов, связанных с бедняком. В 
Боснии на Рождество выносили еду — понем¬ 
ногу от каждого блюда — на перекресток со 
словами: «Вот, волк, ужин от меня, и боль¬ 
ше ты ничего не получишь». 

Для защиты от волков соблюдались неко¬ 
торые меры предосторожности и в другие дни. 
Так, пастухи Боснии соблюдали пост на про¬ 
рока Даниила, св. Игната и св. Андрея; в Ви- 
сочской Нахии они постились на св. Антония 
(17.1), македонцы — на св. Луку, св. Егуса 
(1.ѴІІІ), в Ужнце и Боснии — три недели от 
Успения до Рождества Богородицы, т. н. Ме- 
^уднеѳиуа или Несновица (т. к. запрещено 
было сновать); в Болеваце — неделю, на ко¬ 
торую выпадал день св. Георгия; в Бос¬ 
нии — в день св. Косьмы и Дамиана 
(1.ХІ), все дни от св. Андрея до Рождест¬ 
ва; от Рождества до Нового года (Фрушка 
Гора). У словенцев Штирии Святки назы¬ 
вались ѵо&}с поіі . См. также Вучары. 

За пределами Балкан славяне не знают 
праздника, целиком посвященного почитанию 
волка, за исключением гуцулов, которые 
справляют св. Луппа (23.VIII) под влиянием 
соседей-румын (рум. Іир 'волк’), а также 
св. Спиридона (14.XII). О других календар¬ 
ных датах и запретах, связанных с волками, 
см. Волк. 

Липи Сок.ВЛКО:155—157,164-165,183; Добр. 
СЭС 4:161-162; ЖС 1905/1-2:169; Даль 1:17; 


Толстая // СБЯ-84:186—194; ТСл 3:129,162, 4: 
328—329,338—339; Мрочко Фр. Снятин- 
щнка. Дітройт, 1977:91; Бог.ВТНИ:174.242; 
Дзендаелевский// СБФ-84:261; КОО-3:218; 
СЕЗб 13:157-162. 14:24,65,73—75, 32:377, 40: 
16, 54:139.404. 58:228. 83:165-166; ГЕМ Б 12: 
204; 1ов.ОЧК:184; Марин.НВ:520; Ген.ПОО: 
341; Пир.:451—452; Рі1.Маі:184.198; IV /АК 
1884/8:294, 1883/9:30, 1887/11:39; Ш 1896/ 
2:205-206,1899/5:213—214, 1901/7:269. 

Г. И. Кабакова 


ВОЛЯ — одно из ключевых понятий на¬ 
родного мировоззрения, соотносимое с поня¬ 
тием юр (ср. рус. мир и воля , мирволить, 
мир-батюшка и воля-матушка и т. п.). В 
фольклорных текстах и семейных обрядах 
мотив В. связывается прежде всего с де¬ 
вушкой, с атрибутами девичества и т. п. 

Девичество — замужество. 
В. связана со свободной девичьей жизнью 
до брака: «Куда мне девать волю воль¬ 
ную / Да мое чес но девичество» (беломор., 
Словарь русских говоров Карелии, 
КартСПбГУ); «Зжалься, младая, зжаль- 
ся, / 3 сваей воль нас цю расстанься: / Ужо 
твае вольніцы мінулі, / Як камень да воды 
утанулі» (бел., Вяс.п. 2:575). Одновременно 
девичество — это и пребывание во власти 
родителей, в их В.: «Ах ты, воля, ты, воля 
батюшкина, / Ах ты, нега, ты, нега матуш¬ 
кина! / Я у батюшки жила красовалася, / 
Я у матушки жила во своей воле. / По ут¬ 
ру раным-раненько не вставала...» (ю.-си- 
бир., Русские свадебные песни Сибири. Но¬ 
восибирск, 1979:43); «Добрый моладец, эта 
волюшка, эта воля не мая, / Эта волюшка, 
эта полна батюшкина и матушкина» (псков., 
КартПОС). Самовольный выход девушки 
замуж без согласия родителей, т. н. свадьба 
убегом , расценивается как снятие воли до¬ 
черью (перм.). В. в девичестве противопо¬ 
ставляется неволе в замужестве: «Гуляй, гу¬ 
ляй, малада Ганначка, / у роднай мамач- 
кі. / А у мамачкі хоцъ крутыя горы — / 
Гуляці па волі. / А у свякроукі хоцъ роунае 
поле — / Гуляці не воля» (минск., Лірыка 
беларускага вяселля. Мінск, 1979:289). За¬ 
мужество невесты воспринимается как пере¬ 
ход или продажа в неволю (вологод. она из 
воли выходит в неволю ), лишение В. (раз¬ 
лучение с ней, отнимание, срывание, разоре- 





воля 


429 


ние, снятие ее, оставление подругам, отдача 
жениху, потеря), пропивание ее («Да про* 
пивают мою волюшку / Да на чужу-то на 
сторонушку», арханг., Словарь русских го* 
воров Карелии, КартСПбГУ), проигрыва¬ 
ние в карты («Ой, проигралась красна де* 
вушка — / Да проиграла волю вольную», 
Новгород., Традиционный фольклор Новго¬ 
родской области. Л., 1979:153), смывание 
ее с себя в бане («Штобы смыть те сироти¬ 
ночке / свою да красну красоту, / свою да 
вольненькую волюшку», рус. карел., там 
же), или как переход из вольной воли, ро¬ 
дительской, в волю зависимую, женихову 
(«У чужово ведь чужанина будет волюшка 
спрошоная, / А гулянье доложоное», оло- 
нец., АрхГО, ф. 25, оп. 1, ед. хр. 24), или 
как замена двух волей одной (ср. псков. у 
девушки адна каса — две воли, а замужем 
две касы — адна воля, КартПОС). 

В свадебном обряде известны различные 
ритуальные действия, направленные на обла¬ 
дание волей , т. е. властью одного из 
супругов над другим в семейной жизни. 
Так, напр., жених, садясь за стол рядом с не¬ 
вестой, старается подложить под себя конец 
ее шубы, чтобы волю ея прижать (нижего- 
род.) Невеста выливает на ноги жениху воду, 
которой она умывалась накануне на девични¬ 
ке, приговаривая: «Твоя вода, а мне взять с 
тебя воля!» (т. е. тебе вода, а мне взамен 
дашь В.) (вологод., Едемский/^ЖС 1910/ 
1—4). По пути от венчания невеста спрашива¬ 
ет жениха, чье поле они проезжают, и, полу¬ 
чив ответ «поле наше», тихо говорит: «Поле- 
то ваше, да воля-то будет наша» (вологод., 

ЭО 1903/1:6). 

Мотив В. как свободной деви¬ 
чьей жизни до брака приобретает 
разнообразные формы в свадебном обряде и 
фольклоре зал. зоны Русского Севера, где 
он связан с мотивом девичьей красоты — 
символа девичества. В поэтических текстах 
свадебного обряда образ воли вольной мо¬ 
жет соотноситься с растительным миром: В. 
сеют, зарывают под яблоней, отпускают в 
поле, в осинник; она заблудилась в темных 
лесах, в частой траве, загулялась в чистых 
полях, гуляет в саду, среди винограда, в 
шелковой траве; она садится на березу, а 
девушки ломают В., когда делают венки. 
Невеста отдает волюшку «к красну солныш¬ 
ку в бесед ушку, к светлу месяцу на думуш¬ 
ку, к зорям на свиданьице, к звездам на 


расселеньице», «к звездам на поминанькце, 
ко лунам на потешаньице» (олонец.). В. на¬ 
деляется зооморфными чертами: ее запряга¬ 
ют, она бежит лисицею, куницею, имеет 
крылья, улетает от невесты, летит птицей, 
садится «утушкой» на заводи, плавает «ры- 
бушкой» в озере, а жених ее вылавливает 
или убивает; во время мытья невесты в бане 
В. принимает облик угля, огня, серой уточ¬ 
ки, горностая, белой лебеди. В свадебных 
причитаниях В. предстает красной девуш¬ 
кой, В. рыдает, сердится, кланяется, в цер¬ 
кви молится Богу, венчается. Однако наибо¬ 
лее устойчива и постоянна в поэтических 
текстах связь В. с головой и волосами, чаще 
всего с косой: «пропивайте мою волюшку со 
моей буйной головушки», «моя волюшка с 
головушки скатилась», «да она плачет по 
русой косе, да по своей воле девичьей», 
«покроют головушку, снимут с меня волюш¬ 
ку», «потеряла свой залог венок и русую 
косушку и свою волюшку» и т. п. 

Воля — доля. В различных фольк¬ 
лорных контекстах (фразеологизмах, поговор¬ 
ках, песнях) В. соотносится или сочетается с 
понятием доли, судьбы, участи: рус. своя во¬ 
ля. своя и доля , «Что моя-то, видно, волюш¬ 
ка, / Золотая воля девичья, / Улетела в лес и 
скрылася. / И досталася мне долюшка, / До¬ 
ля злая, горе-горькая» (вологод., Арх Воло¬ 
годской области, ф. 652, оп. 1, ед. хр. 80). 
Для В. и доли характерны одни и те же поэ¬ 
тические мотивы, напр. мотив сеяния В. или 
доли в свадебных песнях, ср.: «Сии, нэвэсто, 
долю / По мэму полю» (бреет., ПА); «И по¬ 
сеем воль ну волюшку / Под косивчато око¬ 
шечко» (оленец., ЖС 1893/2:219—248). 

Обрядовые символы деви¬ 
чества. Поэтический контекст в значи¬ 
тельной степени явился источником форми¬ 
рования непоэтических значений термина во¬ 
ля. Он обозначает обрядовые реалии, сим¬ 
волизирующие девичество и связанные с го¬ 
ловным убором и прической невесты. Волей 
в севернорусском свадебном обряде называ¬ 
ется коса (рус.-карел.), лента в косе (оло¬ 
нец., вологод.), бант на голове, лента (рус.- 
карел., вологод.), лента на голове (рус.-ка¬ 
рел., вологод.), головной убор в виде широ¬ 
кой ленты, повязка, перевязка (олонец., ар¬ 
ханг., перм.), волос ник, небольшой повойник 
(олонец.), круглый головной убор, украшен¬ 
ный бусами (рус.-карел.), корона (Новго¬ 
род.), кокошник (рус.-карел., вологод.). Во - 
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лей может быть н елочка, часто украшенная 
лентами, которая также является атрибутом 
невесты и символом девичества (Ленинград., 
Новгород.). Эти предметы используются в 
ритуале прощания невесты с девичеством, 
который называют отдавать, сдавать во¬ 
лю, отнимать волю, отпускать волю, сни¬ 
мать волю, жечь волю, погасить волю. Не¬ 
весте расплетают (нередко силой вырывают 
из рук) косу, выплетают ленту из косы, 
срывают бант с головы и бросают на пол, 
отнимают у невесты и раздают выплетенные 
ленты; сама невеста снимает и отдает ленту 
брату или подругам, снимает с головы пере¬ 
вязку и дарит сестре или подруге. Когда топят 
баню для невесты, разводят костер — жгут 
волю невесты (псков.). Во время просватанья 
невеста подходит к иконам и гасит свечку — 
сама гасит волю (олонец.). Ритуал «отдава- 
ния В.» сопровождается причитаниями неве¬ 
сты, в которых она прощается с девичеством. 
Это причитание или песня о прощании с деви¬ 
чьей В. также называется волей (ярослав., 
псков.). «Волю» может представлять и де¬ 
вушка, подруга невесты. Такую «волю» неве¬ 
ста выбирает из подруг на девичнике, уго¬ 
щает ее пивом, дарит ей полотенце, сажает 
ее за стол и причитает ей, а «воля» ей «от- 
причитывает» (вологод.). Наконец, в Каре¬ 
лии В. может обозначать еще и девствен¬ 
ность, невинность, девичью честь. 

Воля — желание, любовь. Зна¬ 
чение В. как свободы брачного выбора, жела¬ 
ния или нежелания выйти замуж представлено 
в свадебных и лирических песнях, напр. неве¬ 
ста не желает ехать венчаться с женихом: «2 
іоЦ піе ро]асЦ — Ьо піеташ I в) ѵоіі» [С то¬ 
бой не поеду, т. к. нет у меня такой воли] 
(пол., КоІЬ.б^ 20:184). В Моравской Сло¬ 
вакии невеста, вступая в дом мужа, на пороге 
его встает на колени и объясняет свое заму¬ 
жество не своей, а Божьей В.: «№тё]1е тпё 
га гіё, 2е івет (іо ѵаіеЬо сіоти ѵвійрііа; пет Іо 
г ѵйіе то]і, апі ѵаіі, іеіог ѵйіе Ьоіі, іе ]$ет 
«ѵоЬосЬіу віаѵ оривіііа а віаѵ тапіеізку а кНі 
рТеіёіку па зе ѵгаіа» [Не осуждайте меня, что 
я в ваш дом вступила; это не по моей воле и 
не по вашей, а по Божьей воле я рассталась со 
свободным положением и взяла на себя тяж¬ 
кий крест супружества] (М5:682). В некото¬ 
рых песенных текстах В. обозначает чувство 
любви: «Ч/утпАі, ЬЬо, аугсе то}е. /Опа шув- 
Іа і чгуупдіа, / Мосіге оскі гаріакаіа. / Седо 
ріасев, се^о скипов,/ Су Іу <к> гппіе ѵоіі пі 


шов?» [Выйди, милая, сердце мое. Она выш¬ 
ла, выглянула, голубые глазки заплаканы. Че¬ 
го плачешь, о чем думаешь, или у тебя ко мне 
воли кет (сердце не лежит)?] (мазов., 
Зкіегоѵвкі V/. Ризгсга Киргіоѵ&ка ѵ 
ріевпі. Ріоск, 1934, Сг. 2. 2. 3:376). Ср. 
также с.-х. волети 'любить'. На В. как же¬ 
лание человека, свободу его выбора можно 
воздействовать с помощью различных маги¬ 
ческих действий, в частности на этом осно¬ 
вана любовная магия, цель которой — за¬ 
ставить полюбитъ против своей В. 

Неограниченная воля как лич¬ 
ная свобода человека часто оценивается 
негативно: ср. рус. «Своя воля страш¬ 
нее неволи», «Волю дать — добра не ви¬ 
дать», «Воля и добрую жену (и добра му¬ 
жика) портит», «Воля губит, неволя изво¬ 
дит», «Боле воли — хуже доля». Понятие 
В. тесно связано с похотью («Дал муж же¬ 
не волю, не быть добру»), гульбой, разгу¬ 
лом, буйством (вольница, вольта, вольнота 
'гулливая толпа, буйное скопище, шайка’, 
давать волю рукам), произволом ( вольни¬ 
чать, своевольничать ), разбоем (вольница 
'разбойники') и даже с нечистой силой 
(ярослав. вольный 'леший'). 

Лит.: Топоров // СБФ—89:43—52; 
АИЯЭ 1977:233—287; Арх. Вологодской 
области, ф. 4389, оп. 1, ед. хр. 344; Гура 
КД:121—134; Даль 1:238-240,463-464, 
2:506—507; Ефремов В. Ф. Вологод¬ 
ский фольклор. Вологда, 1975; КартПОС 
(СПбГУ); Колп.ЛРС:98—99; Митро¬ 
польская Н. К. Русский фольклор в 
Литве. Вильнюс, 1975:51,56; Рыбн.П. 3:3— 
112; Словарь русских говоров Карелии 
(КартСПбГУ); СРНГ 5:88; Традиционный 
фольклор Новгородской области. Л., 1979: 
145.148-149,153,199,203; Фольклор Каре¬ 
ло-Финской ССР. Петрозаводск, 1941. 
Выл. 1:163-189; ФЭ 2:171-180, 3:112— 
122; АгсЬКЕІЛУ 0/30:43-44. 

А. В. Гура 

ВОРОБЕЙ — птица, наделяемая в народной 
традиции преимущественно отрицательными 
свойствами. Обереги посевов от В. аналогич¬ 
ны оберегам от гусениц, мышей и т. п., ср. по¬ 
верье о превращении воробьев в мышей и на¬ 
оборот в зависимости от погоды (бел.). 
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Мотивы воровства и грабежа в пред¬ 
ставлениях о В. объединяют его с другими 
нечистыми птицами, имеющими 
черную или серую окраску, прежде всего се¬ 
мейства вороновых (ворона, галка, грач и 
т. п.). С В., как и с птицами вообще, свя¬ 
заны представления об облике души, отра¬ 
женные в приметах (В., бьющийся в окно, 
означает смерть кого-то из близких, укр.) и 
поверьях (души некрещеных младенцев пор¬ 
хают в виде В., Пловдив.)- В народных ле¬ 
гендах о распятии Христа В. своим чирика¬ 
ньем выдал Христа преследователям (Харь¬ 
ков.), приносил гвозди для распятия (рус., 
малопал.), ругался ряакгеш! (новое он дец.), 
язвительно чирикал сіегр/ сіегр! сісгрі [терпи, 
страдай!] (серадз.), кричал жив-жив /, при¬ 
зывая продолжатъ мучить распятого Христа 
(рус., маэоаец.), не желая поверить в его 
смерть (пол.). В этих легендах (как и в не¬ 
которых сказках и поверьях) В. противосто¬ 
ит ласточкам, которые старались спасти 
Христа. За это Господь проклял В. и запре¬ 
тил употреблять его мясо в пищу (харьков.); 
не считается грехом убивать и истреблять В. 
(малопол.); в наказание В. стал серым и ма¬ 
леньким (серадз.) и носит на ногах невиди¬ 
мые путы или оковы, отчего он не ходит, а 
скачет на обеих ногах (рус.). Согласно другой 
легенде, птицы заковали ему ноги в кандалы 
за воровство (укр., СУС—229С # ) или связа¬ 
ли их в наказание за провинность перед ними 
во время выборов птичьего царя (витеб.). Из 
птиц только В. не празднует Благовещения и 
вьет в этот день гнездо (рус.). Облик В. (как 
и ворона, вороны и др.) может иметь іпкіиг ~~ 
злой дух, приносящий своему хозяину деньги 
(краков.). С В. связаны плохие приметы: 
пролетевший с чириканьем над головой пут¬ 
ника В. предвещает ему неудачу (в.-галиц.), 
влетевший в окно — большую беду или по¬ 
койника (в.-слав.). 

Ловля, сжигание, поедание 
воробьев. У юж. славян был обычай 
разговляться на Рождество печеными или 
вялеными В. (реже синицей, голубем, дроз¬ 
дом, куропаткой). В. нередко запекали 
внутрь рождественского поросенка (серб,, 
боен.). Разговлялись ими, чтобы не напада¬ 
ла чесотка (боен.), но чаще — для приобре¬ 
тения воробьиного проворства в новом году 
(серб., косое., макед., с.-з.-болг., с.-в.- 
болг.). Напр., македонцы Скопской Котли- 
ны на Рождество съедают В. с возгласом 


пр, пр. прі и бегут, чтобы весь год быть 
легкими и летать, как В.; в селах Подримы 
и Косова Поля, перед тем как съесть В., 
прикасаются им к рогатому скоту, чтобы и 
скот, и те, кто совершает обряд, были таки¬ 
ми же легкими и проворными, как В. Еди¬ 
ничное соответствие этому южнославянскому 
рождественскому обычаю, с той же мотиви¬ 
ровкой («весь год бытъ здоровыми, легкими 
и порхать, как воробьи»), отмечено у рус¬ 
ских (у тамбовских переселенцев в Орен¬ 
бургской губ.). В брестском Полесье нака¬ 
нуне Нового года ловили В. и готовили из 
них жаркое. Мотив печеного В. встречается 
в хорватских и украинских шуточных и сва¬ 
дебных песнях. Связь с южнославянским 
обычаем печь В. прослеживается в обычаях 
на западе восточнославянской зоны (Во¬ 
льтъ, зал. Полесье, Гродненская, Вилен¬ 
ская, Витебская губернии), где под Новый 
год ловили В., пекли и варили их, сжигали, 
бросали живьем в печь, грозили припечь В. 
клюв. Делали это чаще всего для того, что¬ 
бы летом В. не ели в поле жита, конопли и 
т. п. В Гродненской губ. девушки под Но¬ 
вый год гадали о замужестве, бросая В. в 
печь: если он вылетит из огня, то и девушка 
ѳылеціць з хаты. Чтобы поймать В., нужно 
знать тайную минуту в новогоднюю ночь, ког¬ 
да В. глухи и слепы; выведать ее можно, за¬ 
рывшись в хлевном навозе и подслушав раз¬ 
говор скота в эту ночь (витеб.). В пародий¬ 
ном виде мотив ловли В. отражен в кашуб¬ 
ской забаве падапштс шгбЫі , устраиваемой во 
время ритуальных бесчинств в новогоднюю 
ночь: какого-нибудь простака с мешком в 
руках ставят под крышу, а остальные обе¬ 
щают нагонять ему с крыши В., вместо это¬ 
го его с крыши обливают водой. 

Обереги полей от воробьев. 
Название новогодней кашубской забавы на¬ 
ходит соответствие в западнополесском свя¬ 
точном обычае гоняты ѳоробухы: во время 
ужина с кутьей все члены семьи закрывали 
глаза, а кто-нибудь один ударял ложкой по 
лбу одного из сидящих, который должен был 
угадать, кто его ударил; делалось это для то¬ 
го, чтобы летом В. не объедали ячменя в по¬ 
ле. Так же сандомирские поляки в Сочель¬ 
ник оберегали поля от птиц, ударяя соседа 
за столом ложкой по лбу. Ср. рождествен¬ 
ский обычай нз центр. Боснии: разговляясь 
В., домашние ели их по очереди одной лож¬ 
кой. чтобы летом В. не ели жита. На западе 
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восточнославянской зоны накануне Нового 
года В. сжигали или сушили в печи и толкли, 
а весной их пепел или порошок смешивали с 
зерном и использовали при первом севе, что¬ 
бы обезопасить посевы от В. Иногда с той же 
целью в предновогодний вечер пойманных В. 
пекли и варили (Житомир.). В западнобело¬ 
русском Полесье щедровальники во время 
обхода домов пускают в хату В. со словами: 
«Шчодрый вэчор, добрый вэчор, прынэсли 
вам птуху, прыпѳчемо (варианты: одрижымо, 
обрубаемы) носа, коб на ели вам проса» 
(ПА). Многие магические приемы исполь¬ 
зуют мотивы слепоты, ночной темноты, со¬ 
крытия, забвения, тишины, молчания и т. п., 
рассчитанные на то, чтобы В. не видели, не 
заметили посевов, не слышали и не знали о 
них. На Рождество В. называют слепцами 
(витеб.); топят печи до зари, чтобы В. не ви¬ 
дели дыма (вилен.); сеют молча до рассвета 
(житомир.) или после захода солнца (з.-во- 
лын.); обегают голыми с хлебом, который за¬ 
были вынуть из печи, грядки подсолнухов, го¬ 
воря: «Як не може по світу голе ходитн, щоб 
так не могли горобци соняшников лиги!» 
(укр., Ефим.СМЗ:44); сеют пшеницу до 
рассвета, положив пять—семь зерен в рот и 
ни с кем не говоря, сеют в полдень в Страст¬ 
ную (Тихую) пятницу, добавив в семена пе¬ 
сок из-под бузины (в.-луж.). Усмирению В. 
должны способствовать предметы, бывшие в 
контакте с мертвым: окуривают поле струж¬ 
ками от старого гроба (пол. серадз.), при 
севе добавляют в семена песок, взятый в 
полночь со свежей могилы (в.-луж.), землю 
с могилы (словац.), обегают скинутую с се¬ 
бя сорочку и крестообразно сыплют на нее 
землю, взятую с могилы на заходе солнца, 
приговаривая: «А гу, горобець, и я, моло¬ 
децъ!» (укр., Ефим.СМЗ:44). Под Новый 
год девушки объезжают верхом на метле вок¬ 
руг своих усадеб (витеб.), на Рождество не 
выкидывают на мусорную кучу старый веник 
(вилен.), в рождественский Сочельник пер¬ 
вую ложку крупы (каши) кладут В. на углы 
дома (э.-бескид.), в день св. Валентина (Ва- 
лента, 14.11) перед восходом и заходом солнца 
обсевают поле золой, чтобы св. Валент отго¬ 
нял В. (маэовец.), сеют в день недели, на ко¬ 
торый пришелся день св. Валснта (жешов.), 
сеют, смазав руки заячьим салом (гроднен.) 
или салом, освященным на Пасху (Чернигов.), 
добавляют в семена тертую корку от рождест¬ 
венской кутьи (вольт.), просыпают зерно для 


сева в отверстие ступицы колеса (подляс.), 
убивают В. со словами: «Так вас всіх буду 
драти, як будете на просо літатн!» (укр., 
Ефим.СМЗ:44). 

Черт меряет воробьев. У укра¬ 
инцев и поляков существуют поверья, связан¬ 
ные с временным исчезновением В. осенью и 
сокращением их численности. В ночь на 1(14) 
IX (накануне дня св. Симеона Столпника у 
украинцев, св. Егндия у поляков Куяв), на 
1.ХІ (накануне дня Кузьмы и Демьяна в Ро- 
венском у.) или 28.X (в день апостолов Си¬ 
мона и Иуды у поляков Галиции) В. исчезают 
с полей и слетаются в одно место, где черт 
(черти, злой дух, іоробъеѳый — старший над 
воробьями) меряет их всех огромной меркой. 
Оставшихся сверх краев мерки он отпускает 
на размножение, а прочих берет себе (ровен., 
хмельниц., Харьков., покут., укр. галиц.), ссы¬ 
пает в пекло (пол. галиц., куяв.), убивает (ки¬ 
ев.); черт отпускает на волю лишь одну, девя¬ 
тую, меру (житомир.), а десятую оставляет 
себе (покут.). Гуцулы считают св. Симеона 
Столпника защитником полей от В. и других 
птиц и празднуют поэтому день осінною Се¬ 
мена — «би жарѳа [птицы-вредители] не 
эбитк овала» (Ко1Ь.0\Ѵ 54:273). Ночь нака¬ 
нуне Симеона Столпника, когда черт меряет 
В., соединялась в некоторых частях Украины 
(киев., ровен., галиц.) с представлением о во¬ 
робьиной ночи. По поверью украинцев пред¬ 
горий Карпат, на св. Симона В. собираются 
темными ночами с проливными дождями и 
громовыми раскатами, слетаются в леса на 
свой совет, а возвращаются к 1.ІХ; эти ночи 
называют «вечерами воробьев». 

Любовно-эротическая сим¬ 
волика. В фольклорных текстах В. сим¬ 
волизируют мужское начало. В загадках он 
загадывается как «маленький мальчишка в 
сером армячишке» (калуж.). В восточносла¬ 
вянских сказках известен мотив обращения 
мужа в В. (СУС 449). Многим фольклор¬ 
ным текстам о В. присуща эротическая ок¬ 
раска. Как и в хороводах «Заинька», в рус¬ 
ских хороводных играх, особенно в святоч¬ 
ных хороводах «Воробейка», В. предстает в 
виде удалого гуляки, молодца, выбирающего 
себе девушку, в виде молодожена, любовни¬ 
ка, соблазнителя чужой жены. Образ В. 
встречается в белорусских и украинских ве¬ 
сенних хороводных песнях любовно-брачной 
тематики. Русская подблюдная песня о В. 
предвещает девушке замужество: «Сидит 
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воробей на перегороде, / Как глядит воро¬ 
бей на чужу сторону. / Куда погляжу, туды 
полечу» (москов., ООФ:169). В русском 
свадебном величании свашенька «на воробье 
на свадьбу прикатила» (Сах.СРН 2:19). 
Любовно-брачный мотив ловли воробушков 
присутствует в новгородском свадебном ве¬ 
личании. В русских и белорусских свадеб¬ 
ных песнях жених уподобляется В. Повсе¬ 
местно популярен мотив женитьбы В. в шу¬ 
точных песнях (напр., в польских — на гал¬ 
ке, сове, бабе). Брачная символика В. пред¬ 
ставлена в приметах и гаданиях: если В. ус¬ 
троит себе гнездо на новой хате, девушка из 
нее вскоре выйдет замуж (укр. галиц.), в 
девичьих гаданиях с рождественской соло¬ 
мой или мусором прилет В. предвещает де¬ 
вушке молодого жениха (пол.). Эротиче¬ 
скую окраску имеет мотив ловли В. ситом в 
польском анекдоте о старухе, желавшей 
выйти замуж: над ней подшутил кавалер, 
предложивший себя в мужья с условием, 
что она поймает ситом 10 воробьев (тарноб- 
жег.). В русских и украинских сонниках 
XVIII в. ловля В. означает любовные отно¬ 
шения. Чтобы жена любила мужа, ей дают 
съесть воробьиное сердце (рязан.). Считает¬ 
ся, что страдающим от импотенции полезно 
съесть В. (боен., рязан.). Мальчики мажут 
себе пенисы воробьиным жиром, чтобы луч¬ 
ше росли (рус. сиб.). В. во сне сулит жен¬ 
щине беременность (минск., бреет.). 

Народная медицина. В случае 
трудных родов роженице дают проглотить с 
водой воробьиный помет (ц.-серб.), в виде 
порошка его вдыхают для избавления от 
бельма на глазу (гроднен.), а настоенный на 
водке пьют для очищения желудка (Люб¬ 
лин.). Укус змеи или бешеной собаки лечат, 
натирая его воробьиным салом, чтобы вытя¬ 
нуть яд (рязан.). Ушную боль лечат, при¬ 
жимая к уху трех В. (бос н. - герце говин.). 
Поведение В. помогает предсказать эпиде¬ 
мию: сельские жители не боятся никаких бо¬ 
лезней, пока в селе и возле дома много В. 
(серб.), исчезновение их связывают с опас¬ 
ностью холеры (маэовец.). 

Ли т: Тульцеы // ООФ:163—179; Г у р а А. В. 
Воробеи испечен // Ркііоіора Зіаѵіса. М., 1993; 
Чулк.АРС:71; Зел.ОРАГО 1:278.387, 2:617; 
Аф.НРЛ*:22—23; Русские свадебные песни Си¬ 
бири. Новосибирск, 1979: 140—141; Мане. 

ОРЭА 4:13,14,16; КОО 2:207; ЭО 1894/3:91. 
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1898/1:148; ЖС 1895/1:37; Вес. 2:414; Ив. 
ЖПК.-175.112; Крач.БЗРС:172—173; Ефим. 
СМЗ:44; Чуб.ТЭСЭ 3:254,437. 5:1142; Никиф. 
ППП:195—196,228—220; Вясл. 1:180; Весил.: 
339; Жнл.:505; Радвл.:194,329; АрхИИФЭ, 
ф. 15-3, М 708:21. № 252:88,95; РесІ.ЬВ 1: 
314,336,408; ПЭС:75-76; СБФ 6:238-242. 
247—248; Библиотека Софийского ун-та 140: 
287; АрхЕИМ 199:5. 878 11:27; СбНУ 1958/ 
49:726; Кап.:205; Мил.ЖСС:74; Ъор.ПВП 2: 
27; Ъор.ЖОЛМ :341; СЕЗб 13:389.439; ГЕИ 
1958/7:124; ГЕМБ 1964/27:407, 1966/28- 
29:199; Ястр.ОТС:35; АигАП:173; Ми).ОЛТ: 
298; Милос.СОСХ:78; Фнл.ВН:126.301; Фил. 
СК:376; Фил.ГП:93; ТЫІО 1896/1282; Ріі. 
Р5В:102; С2М 1952/7:367; 1974/29:94; Кит. 
РЬ5 4:338; Котог.Т55:40; Саріоѵісі. О 
Зіоѵеп&ки а ЗІоѵакосЬ. Таіпиі, 1975:162; Мояг. 
КЕ5:549,552; КоІЬ.О^ 3:195, 17:145. 21:81, 
32:320, 42:404, 53:406; \ѴЫа 1903/17:278— 
279; Ш 1897/3:23, 1898/4:419, 1902/8:200, 
1906/12:62, 1909/15:337; 2\УАК 1877/1:104, 
1878/2:130. 1879/3:195-196, 1881/5:178-179, 
1882/6:319, 1884/8:99, 1887/11:46.145. 1892/ 
16:254; АгсЫ5\Ѵ X ММ ТЕ 11:7; АгсЬ 15К Іека 
524:50; АгсЬРЕІЛ, ТЫ ІА. карт; АгсЬ МЕК 
1/1554 (ІІ/1249):67а; АісЬКЕЗЩ 7256; Эіе 
бгІегтасНіісЬ-илдагіяЬе МопагсЬіе іп \Х/огІ ипсі 
ВіЫ. \Иеп. 1898. ВсІ.19:278; Кс*.5Р:40; 5сЬп. 
РѴ8:76,128; 8сКиі.\ѴѴ:254,256. 

А. В. Гура 

ВОРОБЬИНАЯ НОЧЬ, рябиновая 

ночь — ночь с сильной грозой или зарни¬ 
цами, время разгула нечистой силы. Выра¬ 
жения известны в русском, украинском и 
белорусском литературных языках и диалек¬ 
тах: рус. воробьиная ночь , укр. юробина ніч, 
бел. рабінавая ноч. Оба названия, вероятно, 
восходят через серию фонетических трансфор¬ 
маций и народно-этимологических сближений 
к единой праформе рябинная ночь , зафикси¬ 
рованной в древнерусском языке начиная с 
XV в. Значение др.-рус. рябиныи связано с 
рябой и родственными индоевропейскими на¬ 
званиями цвета (Фасм.3:535). Вариант ра- 
6 инна я ноч сохранился в основном в запад¬ 
нобрянских и белорусско-полесских говорах, 
где его семантические связи вполне прозрач¬ 
ны, ср. з.-брян. рэбйнная ноч при рэбйть 
'пестреть*, бел.-полес. рабінная ноч при рабо- 
ѳы. рабы 'рябой, пестрый'. Названия В. н. 
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имеют множество диалектных вариантов, ко¬ 
торые обракуют два крупных ареала. Для 
южнорусской области и Украины основными 
являются варианты с прилагательными, име¬ 
ющими значение 'воробьиный'. для восточ¬ 
нобелорусской. западнорусской и белорус¬ 
ско-полесской территорий — прилагательные 
со значением 'рябиновый'. 

Наиболее архаичный круг верований, свя¬ 
занных с В. н. как природным явлением, ре¬ 
конструируется на основе сопоставления лето¬ 
писного свидетельства с белорусскими этног¬ 
рафическими материалами XIX в. В Твер¬ 
ской летописи при описании битвы между 
дружинами Ярослава Мудрого и его брата 
Мстислава (1024 г.) говорится: «И бывши 
нощи рябинной, бысть тма и гром бываше и 
молния и дождь... И бысть сеча зла н страш¬ 
на, яко посветяаше моления, тако блещашеся 
оружие их, и еликоже молния осветяше, толи¬ 
ка мечи ведяху, и тако друг друга се каше, и 
бе гроза велика и сеча силна» (ПСРЛ 13: 
144—145). В Белоруссии рябиновая ночь 
осмыслялась одновременно и как время раз¬ 
гула нечисти, и как время, когда буря и 
молния уничтожают чаровников и нечистую 
силу (ср. Серж.ПЗ:10). 

Осмысление В. н. основывалось главным 
образом на народной этимологии. Напр., на 
Киевщине воробьиной называли ночь на 1.ІХ, 
когда «черт меряет воробьев» (см. Воробей). 
Внутренняя форма выражения «рябиновая 
ночь» связывается с образом рябины. Эта 
связь может отражать фенологические наб¬ 
людения (считается, в частности, что ряби¬ 
новые ночи бывают, когда рябина цветет и 
когда созревают ее ягоды) или основываться 
на визуальных ассоциациях между рябиной 
и цветом неба во время грозы. 

Представления о количестве и сроках 
В. н. обусловлены по большей части реаль¬ 
ными наблюдениями над природой, однако и 
последние тесно переплетаются с народными 
поверьями. В частности, кое-где считалось, 
что в году обязательно бывает одна или три 
В. н. или же что В. н. бывает раз в шесть 
или семь лет. На Житомирщине и Киевщи¬ 
не воробьиной называли, как правило, одну 
из июньских ночей накануне Ивана Купалы 
или Петра, причем здесь же бытовало пове¬ 
рье, что в это время цветет папоротник; в 
ряде киевских н житомирских описаний про¬ 
сто указывается, что В. и. — это время, 
когда цветет папоротник (без конкретной 


календарной привязки). Известно един¬ 
ственное свидетельство из Пинского у. о су¬ 
ществовании «орабюювого дня» наряду с 
«орабнновой ночью» (Булг.П:180). 

Ллтти ФннкельА. М. Материалы для фра¬ 
зеологического словаря русского языка (воробьи¬ 
ная ночь)// ВЯ 1956/4:92-95; Нім- 
ч у к В. В. До істори Й етммологіі давньоруського 
рпбиніл ночь // Л. А. Булаховскмй и современ¬ 
ное языкознание. Киев, 1987: 236—246; 

Агапкина Т. А., ТопорковА. Л. Во¬ 
робьиная (рябиновая) ночь в языке и поверьях 
восточных славян // СБФ—89:230—253. 

А. Л. Топорков 

ВОРОВСТВО РИТУАЛЬНОЕ- см. 

Крам. 

ВОРОН, ворона — в народных пред¬ 
ставлениях нечистые (дьявольские, прокля¬ 
тые) и зловещие птицы, связанные с миром 
мертвых. Как н другие птицы семейства во¬ 
роновых (галка, грач), они объединены 
сходными представлениями и названиями. 
Ср. рус. вороньё, гайворонье . гай, голъ, 
гольё, чернь — собирательные обозначения 
всех этих птиц, а также диалектные назва¬ 
ния: болт, гав ран, га рван, чеш., словац. Наѵ- 
гап 'ворон 1 , рус. юйворон 'ворон', 'грач', 
чеш. рсіій Наѵтап 'грач', пол. вашгоп, в.-луж. 
Нхштоп 'грач', %спѵопа, укр. ювря 'ворона'; 
волын. черная ворона 'грач'; в.-слав, ірак 
'грач', пол. %гак 'ворон', болт, ірака 'воро¬ 
на'; в.-слав, галка . голица 'галка', болт, го¬ 
лица 'галка', 'ворон, ворона', макед. галица 
'ворона', гол, галун 'ворон', болт, галун, с.- 
х. ваііс 'ворон'. Молодые вороны, согласно 
польскому поверью, способны превращаться 
в галок (краков.). Хищность и кровожад¬ 
ность, отличающая прежде всего В., сбли¬ 
жает его в народных представлениях н обря¬ 
дах с другими хищниками: коршуном, ястре¬ 
бом (ср. калу ж. ворон 'ястреб'), волком. 
Наряду с некоторыми птицами, а также с 
валком, В. могут включаться в разряд гадов 
(ср. пол. диалектное %оАу 'домашняя птица 
или вороны’). Хтоническая природа этих 
птиц проявляется в их связи с подземным 
миром — с мертвыми, душами грешников и 
преисподней (ср. восточнославянское пове- 
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рье о галках, улетающих на зиму в ад), а так¬ 
же с подземными кладами. Как и кукушка, 
В. — вещая птица. Он живет 100 (тарноб- 
жег.) или 300 лет (вояын.) и владеет тайна¬ 
ми: вещает смерть, нападение врагов, облада¬ 
ет магическим камнем, в былинах дает советы 
героям, в сказках указывает, где зарыт клад 
(серб.), в песнях приносит матери весть о ги¬ 
бели на войне сына (укр.) и т. п. Птицы этого 
семейства, имеющие черную окраску, проти¬ 
вопоставляются белым птицам как зловещие 
и нечистые добрым и святым, в особенности 
голубю (в представлениях о птнце-душе, в 
христианизированных легендах, как, напр., о 
всемирном потопе). На оппозиции белого 
(или цветастого) и черного (безобразного) 
оперения строится также комизм ряда ска¬ 
зок о вороне и некоторых фразеологических 
выражений (напр., белая ворона). В связи с 
брачной тематикой обнаруживается противо¬ 
поставление вороны воробью: в польских 
девичьих гаданиях прилет воробья сулит де¬ 
вушке молодого жениха, а вороны ~~ без¬ 
брачие или брак с вдовцом. 

Дьявольская, нечистая пти¬ 
ца. Зал. украинцы считают, что В. черный 
оттого, что он создан дьяволом. Дьявол при¬ 
частен и к созданию ворон и галок (мало- 
пол.). В вороне видят нечистую силу (пин.). 
В облике черного В. или вороны появляется 
черт (Вармия). В образе В. черт летает ночью 
по дворам и поджигает кровли (укр. г&лиц.). 
Черти в облике ворон в полдень преследуют 
человека (малопол.), слетаются и кружат над 
домом умирающего колдуна, чтобы помочь 
выйти его душе из тела (витеб.). Шумное 
скопление ворон. В., галок и грачей или мно¬ 
жество их, летящих после захода солнца, — 
это черта, пытающиеся забрать душу грешни¬ 
ка, осужденного на вечные муки (кроснен., 
люблин.). Эти птицы сопровождают дьявола, 
черт может появляться в их облике, а бес за¬ 
щищает В. от нападения людей (люблин.). В 
польской загадке ворона загадывается как 
черт: «Рггуіесіаі сііаЬеІ г Іа*и і рогѵаі іоііу 
кѵіаіек. — ^гопа рогѵаіа кигсн;» [Прилетел 
черт из лесу и похитил желтый цветок. “ Во¬ 
рона похитила цыпленка]. В В. живет душа 
колдуна (ю.-слав.), развратного ксендза 
(пол.); в виде черных В. и ворон представля¬ 
ют души злых людей (бел.), в виде галок “ 
неприкаянные души грешников (пол.). Ведь¬ 
му можно определить по черному В., сидяще¬ 
му на ее доме (укр.). В белорусской шуточной 
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песне о птичьей свадьбе воробей «пасадзіу на 
покуце крука, як ліхага беса». На Украине и 
на Балканах известна легенда о В., прокля¬ 
том или наказанном Богом (Ноем): выпу¬ 
щенный из ковчега, чтобы узнать, кончился 
ли потоп, В. не вернулся назад. В наказание 
ему дано черное оперение (з.-укр., боен.), 
он обречен есть падаль (боен.) и не пить 
воду три засушливых летних месяца (далма¬ 
тин.). С представлением о воронах как не¬ 
чистых птицах связан запрет употреблять их 
в пищу (в.-слав.), то же относится и к гал¬ 
кам. Однако в польском Поморье известен 
обычаи разговляться на Пасху засоленным 
мясом ворон, которых ловят в течение всего 
Великого поста. Вечером в Страстную суб¬ 
боту парни обходят село с криком: «)Уува- 
піаііа розі і Масіііа итопу ѵ втор!» [Выго¬ 
няйте пост н кладите ворон в кастрюлю)] 
(Ястарня). 

Хищность, кровопролитие, 
разбой — характерные мотивы в пред¬ 
ставлениях о В. и вороне. Чтобы вороны не 
похищали цыплят, подкладывают в гнездо 
наседке вороньи перья (пол. Понаровье), 
опрокидывают горшок, чтобы В. не могли 
увидеть цыплят (вят.), вывешивают на дво¬ 
ре убитую сороку (бреет.), в день Рождест¬ 
ва называют ворон (и ястребов) голубями 
(витеб.), в первый раз цыплят выгоняют из 
хаты со словами: «Снятий Кузьма- Де - 
м'ян, / Паси моіх курченят, / Щоб ворона 
не хватила / I нічого не азіло» (житомир.). 
Хищность объединяет в поверьях В. с вал¬ 
ком: кто поет в лесу и увидит В., наткнется 
на волка (рус.); караканье В., пролетающе¬ 
го над стадом, означает скорое нападение 
волка (витеб.). Согласно польской легенде, 
В. и галки произошли из щепок, когда дья¬ 
вол вытесывал волка из дерева (жешов.). 
Как и челюсть волка, челюсть В. использу¬ 
ют в летках ульев: пчелы пролетают через 
них, что должно предохранять рой от болез¬ 
ней (болт. Родопы). В различных вариантах 
сказочного сюжета (СУС 451) братья прев¬ 
ращаются ИЛИ В В. (ворон), ИЛИ В ВОЛХОВ. 
Ср. также различные варианты названий 
одних и тех же растений типа волчий глаз и 
вороний глаз . Как и других хищных птиц, 
убитого В. или ворону вешают в хлеву или 
конюшне для отпугивания черта, ведьмы, 
домового, ласки, чтобы они не мучили по 
ночам коней или коров, не заезживали их, 
не плели гриву (укр., полес., пол.). Убитых 
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ворон вешают также на полях для отгона 
воробьев (укр.). 

В польской легенде богач обращен в В. 
Богом в наказание за убийство брата (се- 
радэ.). У болгар шумное скопление В. в се¬ 
ле обещает гибель его обитателям всле¬ 
дствие мора или нападения турок. Стаи В. и 
ворон считались когда-то предвестниками 
набега татар (пол.). В. всегда летит вслед 
за войском, предвкушая добычу (болт.). О 
кровожадности В. свидетельствует его крик, 
передаваемый возгласом: «Кроу, кроу!» или 
«Крывй, крывй!» (смолен.). Кровью В. 
охотники смазывают дуло ружья, чтобы оно 
стреляло без промаха (рус.). 

Польская поговорка гласит: «Кгик г госіи 
гіосігіеі» [Ворон отроду вор]. Зал. украинцы 
считают, что человек станет вором, если съест 
сердце или мясо В. Мотив кражи представлен 
в легендах. В. (ровен.) или ворона (смолен.) 
уличает перед Богом св. Петра в краже коней 
криком «Украу!», в отличие от кукушки, кри¬ 
чавшей «Ку-пиу!» С кражей коней связыва¬ 
ется в Минской 176. сон о вороне. Вороной, 
согласно украинской легенде, стала девка, 
кричавшая Христу «Крав!» (закарпат.). Сво¬ 
им карканьем «Украли! Украли!» или «Крау! 
Крауі» ворона обличает вора или предсказы¬ 
вает кражу (брян., смолен., полес.). В ответ 
на ее карканье, чтобы отвести от себя воз¬ 
можное обвинение, следовало сказать: «Я не 
крау, я за сваи грошы купляу!» (гомел.). Ср. 
белорусские проклятия: «Няхай на таго в ора¬ 
ны кракаюць, хто кажа, што я украу!», «Ня- 
хай нал тым варонне кракаець, хто украу!» О 
человеке, подозреваемом в воровстве, иногда 
говорят: «Над ним ворона каркает» (полес.). 
В польском анекдоте (фацеции) ворона кри¬ 
чит галке: «Кгасііа іу — рггесі Іаіу!» [Ты кра¬ 
ла отродясь!] (ченстохов.). 

Связь ворона со смертью и 
миром мертвых. Хтоническая симво¬ 
лика В. представлена в раннем арабском сви¬ 
детельстве ал-Масуди (ум. 956), который 
описывает славянского идола в виде старца с 
посохом — старец извлекает посохом из могил 
останки умерших, под левой ногой его поме¬ 
щены изображения В. и других черных птиц, 
под правой — муравьев (Меу.РНК5:96). В 
севернорусских похоронных причитаниях 
смерть залетает в окно черным В. Он пред¬ 
чувствует и предсказывает скорую смерть. 
Его крик «Кро-кро!» [Кровь!], «Гроб! Гроб! 
Гроб!» (болт.), «Тгир-Ігир!» (пол.) является 


предвестием смерти. Ср. также болгарские 
диалектные названия ворона: гроб, гробник . 
г роба р. Если В. каркает над головой путника 
(укр. галиц., малопол., чеш.), с карканьем 
пролетает над домом (малопол., бел.), над 
двором, лесом, кладбищем (рус.); если два 
В. пролетают над селом (кюстендил.) или 
В. пролетает над домом (бел.), садится на 
крышу (малопол.), на трубу (ярослав.), бьет 
крыльями в окно (пол.); каркает на крыше 
дома (рус., пол.), перед домом (пол., болт., 
далматин.), на церкви (рус.), в селе (ма¬ 
ке д.) — значит, путник или кто-то в доме 
или в селе скоро умрет. Аналогично крик 
ворон (пол., укр.) и галок (пол., чеш.), а 
также крик грача на крыше дома (малопол.) 
служит приметой смерти; карканье вороны 
возле дома или над головой — к смерти или 
несчастью (пол., гуцул.), на дереве в сторо¬ 
ну кладбища — к покойнику, а на крыше 
дома — к пожару (рязан.). Во сне черный 
В. (житомир.), каркающая ворона (грод- 
нен.) тоже сулят смерть. 

В. и ворона — вестники несчастий вооб¬ 
ще. Крик В. — к несчастью (маэовец.), к 
худым вестям (с.-рус.). Карканье вороны 
(также галки), особенно возле дома или над 
головой человека, — к несчастью или смерти 
(в.-слав., пол.). Чтобы отвратить несчастье, 
поляки сплевывают трижды ей вслед, «в 
очи», плюют на камень, которым бросают в 
нее, или крестятся, иногда со словами: «ТТу, 
і(у, Іерму Рап Вое, піііі Іу» [Тьфу, тьфу, 
лучше Господь Бог, чем ты]; «А Іо іе^о сіе 
Іѵа тас паисуиа, Іо іі Іак ѵоіа]» [Вот чему 
тебя твоя мать научила, вот ей так и кри¬ 
чи]; «ОЬо, ]акіеі піевгсарсіе, а сгедог 
іак іггевг?» [Ого, какое-то несчастье, а за¬ 
чем так верещишь?]; «2іеЬув $і^ гогсіагіа па 
яшіегс!» [Чтоб тебя разорвало (чтоб ты 
надорвалась от крика) насмерть!]; «2акгасг 
зоЬіе пас! діоч^!» [Закаркай над своей голо¬ 
вой!]; «Ргесг згаіапіе!» [Прочь, черт!] и 
т. п. Вороны и галки, вьющиеся возле дома, 
предвещают голодный год (воеводин.). Кар¬ 
канье вороны, ее перелет через дорогу — 
плохая примета в пути (пол.). Если стая во¬ 
рон пролетит над войском, оно потерпит по¬ 
ражение (з.-укр.). Для охотника или рыбо¬ 
лова, отправляющегося на промысел, крик 
В. означает неудачу (пол., укр.). Русские 
охотники избегают упоминать В., используя 
табуированные наименования: сибир. верхо¬ 
вой, холмогор. курица. Закапывая В. под 
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порогом чьего-либо дома, наводит порчу на 
его обитателей (луж.). 

Ворона фигурирует в украинском пет¬ 
ровском обряде іонити шуляка — изгнания 
и похорон черной птицы (ястреба, В., воро¬ 
ны, филина), символизирующей смерть, а 
также в сходном кашубском обряде «казни 
коршуна» в Иванов день ~ отрубании голо¬ 
вы вороне (нашиваемой коршуном) и после¬ 
дующих ее похоронах. См. Коршун. 

Обладание сокровищами и 
богатством. В. охраняет клады, спря¬ 
танные в земле. В белорусской сказке (СУС 
760***) наследники в поисках денег разрыва¬ 
ют могилу скупой помещицы и обнаруживают 
В. на груди у покойницы, похороненной с 
подушкой, куда она спрятала деньги. В. вы¬ 
нимал деньги и клал ей в рот, но людям не дал 
прикоснуться к деньгам. В гнезде В. хранятся 
невидимые богатства: золото, серебро и дра¬ 
гоценные камни. Насобирав много золота и 
серебра, В. золотит себе голову и хвост 
(пол.-укр. пограничье). В польской легенде 
В. — наказанный за братоубийство владелец 
замков и огромных богатств (серадз.). Кто 
добудет из гнезда ворона камень и будет 
носить его во рту (серадз.) или в кармане 
(замой.) — станет невидимым. В белорус¬ 
ском Полесье известно представление о 
злом духе в облике В. или грача, который 
крадет н носит своему хозяину богатство за 
то, что тот держит его за печью, гладит, 
кормит яичницей и не выбрасывает его по¬ 
мет. В облике вороны или сороки такой же 
дух ( МоЬик ) известен и полякам на Мазу¬ 
рах, в облике галки {коЬосі 'кобольд') — 
нижним лужичанам. В белорусской былинке 
белая ворона помогает ведьме «отбирать» 
молоко у чужих коров. 

Ворона приносит младен¬ 
цев. Как и некоторые другие птицы (аист, 
сорока и др.), ворона, согласно объяснениям, 
даваемым детям, приносит младенцев. Такая 
роль вороны наиболее распространена у чехов 
(реже у поляков). В Моравии дети обраща¬ 
ются в заклинках к вороне с просьбой принес¬ 
ти им братика или сестричку: «Ѵгапо, ѵгапо, к 
патп, к ваш, ’ук гас] коІіЬат, Ьат, тате рііпку 
а регіпку, гіаіу роѵцап» [Ворона, ворона, к 
нам, к нам, я рад качать (колыбель), у нас 
есть пеленки и перинки, золотой свивальник] 
(ВаП^Э'.бО). Изредка и на Украине встре¬ 
чаются объяснения, что детей приносит воро¬ 
на («говря тя принесла та на подвір'я упусти¬ 


ла», эакарпат.), а также В. (хмельниц.). Не¬ 
послушным детям нередко (в том числе у рус¬ 
ских) грозят, что их заберет ворона. Морав¬ 
ские дети при виде вороны, чтобы она не 
схватила кого-нибудь из них, кричат: «Ѵгапа 
Іеіі, / №та сіеіі, / А ту тате, / №ргос1а- 
те, / 2акорате па ВоііЬо ков(еІ&ка, / Эате 
ти Іат іб іаЫСбка (вар.: РатЬіСкоѵі ѵіеску 
сіате)» [Ворона летит, у нее нет детей, а у 
нас есть, мы их не продадим, закопаем в Бо¬ 
жьей церковке, дадим ему три яблочка (отда¬ 
дим Господу Богу)] (ВагІ.КГОібО). 

Ворон и муравей. Связь этих су¬ 
ществ в древнеславянском культе отмечена 
ал-Масуди. Согласно белорусским, украин¬ 
ским и польским представлениям, В. старает¬ 
ся вывести птенцов в марте или в феврале, по¬ 
ка муравьи еще не вышли из земли, иначе они 
поедят его птенцов. Ср. сказочный сюжет 
(СУС 280) о состязании муравья с В. (воро¬ 
ной) в том, кто из них сильнее и кто смо¬ 
жет тащить на себе тяжесть (кусок олова) 
такой же величины, как и он сам. На кон 
каждый поставил собственных детей, и поэ¬ 
тому проигравший В., чтобы не отдать, сог¬ 
ласно условию, своих детей на съедение мура¬ 
вью, выводит птенцов заблаговременно. Во¬ 
рона тоже рано выводит птенцов: на Трех 
святителей (30.1/12.II) приносит три хворо¬ 
стины на гнездо, а на похѳалъну, вторую суб¬ 
боту Великого поста, может похвалиться пер¬ 
вым яйцом (житомир.). 

В народной медицине воро¬ 
ньим салом смазывают раны (тарнобжег.). 
Эпилепсию лечат пеплом от сожженной го¬ 
ловы В., который дают с водой пить боль¬ 
ному (болг. родоп.). Извлеченный желчный 
пузырь В. вызывает бессонницу (далма¬ 
тин.). В Гродненской губ. зафиксирован 
случай жертвоприношения вороны и петуха 
во время холеры, которых закапывали, что¬ 
бы отвратить эпидемию. 

Глупость вороны — мотив, наи¬ 
более характерный для сказочного фолькло¬ 
ра и для некоторых малых фольклорных 
форм (поговорок, анекдотов, подражаний 
крику птиц). Польская поговорка гласит: 
«Сіирі ]ак Фгопа, а сЬуІгу ]ак Іів» [Глупый, 
как ворона, а хитрый, как лис]. В сказках о 
животных из-за своей глупости ворона пред¬ 
стает в комическом виде. Ее глупость соче¬ 
тается с хвастовством и тщеславием: она 
хвалится перед орлом красотой своих детей 
и просит их не есть, орел же, увидев самых 
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безобразных, съедает именно воронят (СУС 
247); ворона меняет свои перья на белые 
(ср. выражение белая ворона ) и хочет сме¬ 
шаться с голубями, те ее прогоняют, но и 
стая ворон не хочет принять ее назад (СУС 
244*; ср. СУС 244: В., надевший лебеди¬ 
ные или павлиньи перья, оказывается рас¬ 
познанным, ощипанным и опозоренным). 
Мотив вороны в павлиньих перьях отражен 
и в польской пословице: «Ву «топка ра«гіе 
шіаІа ріегге, рггесі вц «топка ѵ апйесіи Ли- 
Ьіе» [Хотелось бы вороне быть в павлиньих 
перьях, да копается в грязи]. Ворона падка 
на лесть: схваченный ею рак расхваливает 
ее, и польщенная ворона раскрывает рот, 
роняя добычу (СУС 227 # **). Ворона не 
способна отличить свои яйца от подброшен¬ 
ных соколихой или кукушкой, в результате 
соколенок съедает воронят, кукушонок бьет 
и изгоняет ворону (СУС 230***). Она ле¬ 
нива и нерасторопна (ср. рус. ворона 'рази¬ 
ня’) и поэтому прозевала (ср. рус. проворо¬ 
нить) все начальственные должности (царя, 
губернатора, исправника и т. п.) на устроен¬ 
ных птицами выборах и осталась не у дел 
(СУС 221*). Глупость вороны не позволяет 
ей осознать, что причина сора в ее гнезде — 
ее собственная неряшливость (СУС 227*). 
Карканье вороны, нашедшей лепешку наво¬ 
за, комически обыгрывается в народных 
шутках. Летом она кричит: «Гувно!», а зи¬ 
мой. сидя на мерзлом навозе, — «Калач!» 
(житомир.), «Калач, калач! Ни укалупиш!» 
(смолен.). На вопрос сороки: «Чы кысле? 
чы кысле?» — она каркает: «Да-арма! да- 
арма!» (Чернигов.). 
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ВОРОТА — объект к локус ритуалов, свя¬ 
занных с символикой границы между «сво¬ 
им» пространством (домом и двором) и 
«чужим», внешним миром (см. также Окно, 
Дверь, Порог, Забор). Как элемент мате¬ 
риальной культуры и обрядности В. более 
значимы в традиции воет, и зап. славян (ср. 
архитектуру, резьбу и другие изобразитель¬ 
ные средства украшения В. у русских). Ма¬ 
гические действия, совершаемые с В. (би¬ 
тье, обливание, украшение и т. п.) и в В., 
могут быть направлены как снаружи внутрь, 
к обитателям домашнего пространства, так и 
изнутри вовне, к сельской общине и всему 
внешнему, «чужому» миру. При контакте 
семьи и общины действия с В. имеют прежде 
всего коммуникативную и оценочную цель 
(извещение о смерти, рождении, свадьбе и 
т. п., обозначение дома избранной девушки, 
мазание В. согрешившей девушки в знак об¬ 
щественного осуждения и осмеяния и т. п.). 
При контактах с «чужим» миром В. имеют 
целью защиту, оберег своего пространства 
или отгон потусторонних сил. 

Будучи частью границы, В. символизи¬ 
руют акт контакта с внешним миром (от¬ 
крывание ~ закрывание В.), что всегда, по 
народным представлениям, чревато опаснос¬ 
тью и требует особого ритуального оформле¬ 
ния и символической защиты. В верованиях 
юж. славян В. — место обитания нечистой си¬ 
лы и одновременно объект, через который на¬ 
водилась порча. Банатские геры считали, 
что, сидя на В., халы поджидают младенцев 
(чтобы им навредить), которых приносили 
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из церкви после крещения. Чтобы обманутъ 
вредоносных духов, люди передавали ребен¬ 
ка через забор, через окно. В разных р-нах 
Сербии верили, что на В. могут быть остав¬ 
лены чьи-то «уроки» (т. е. порча), поэтому 
участники свадьбы избегали проходить через 
В., а перелезали через забор или проламы¬ 
вали новый проход. В с.-воет. Хорватии для 
того, чтобы «отобрать» молоко у чужой ко¬ 
ровы, колдунья ночью подсекала топором 
столбы В. и забирала щепки. 

Обереги ворот. В ритуальной 
практике и верованиях всех славян В. являют¬ 
ся объектом почитания и защиты. Владимир¬ 
ские крестьяне вывешивали на В. (так же как 
и на амбарах, на колодце) образа. Утром, 
выйдя из дома, они молились сначала на цер¬ 
ковь, потом на солнышко, а затем на В. и на 
все четыре стороны. В русской молитве на сон 
грядущий в качестве оберега называются 
«железные ворота, аминем запертые» (ар- 
ханг.). В Полесье на В. прикрепляли сретен¬ 
скую или венчальную свечу, втыкали зубья 
бороны или вешали косу «от ведьм». В Бана¬ 
хе в В. втыкали серп и колючие растения. По¬ 
всеместно известен обычай чертить на В. (как 
и на дверях дома, хлева, амбара) кресты на 
Богоявление. Особенно оберегали В. в дни, 
когда активизировалась нечистая сила. В По- 
кутъе накануне Юрьева дня ставили в В. мет¬ 
лы на очень длинных жердях, чтобы ведьма 
нс проникла к коровам. 

Апотропейным целям служило украшение 
В. зеленью (ветками, венками, деревцами, 
колючими и жгучими растениями). Напр., в 
Полесье накануне Купалы в В. затыкали кра¬ 
пиву, чтобы ведьма не пролезла во двор; на 
Пинщине с этой же целью вешали на В. вен¬ 
ки. В зап. Сербии (Драгачево) сплетенный в 
Петров день венок вешали на В., а при появ¬ 
лении градовой тучи его снимали и махали в 
сторону тучи, отгоняя град. В Харьковской 
губ. на Троицу в В. непременно втыкали мо¬ 
лодые деревца для защиты от ведьм. Чтобы 
защитить себя от болезней, от моры и других 
бед, в Нижней Силезии в В. затыкали ветки 
березы или возле В. устанавливали березки 
на высоких шестах. 

Оповестительную символику 
имели обычаи устанавливать на В. во время 
свадьбы украшенные деревца или затыкать 
в В. зеленые ветки (см. Оповещать). В се¬ 
лах Черниговщины украшенные верхушки 
двух-трех елок укрепляли в В.; навешивали 


на В. в день свадьбы гирлянды хвойных веток 
или венки. В Костромском кр. накануне 
свадьбы березовыми ветками украшали В. 
дома невесты. 

Обряды, совершаемые в во¬ 
ротах. Роль В. как локуса магических дей¬ 
ствий особенно велика в обрядах первого ям- 
гона скота. У русских Владимирской губ. хо¬ 
зяйка обходила скотину во дворе с иконой 
св. Егория, а затем оставляла ее на В. на це¬ 
лый день. Выгоняя овец, она перегоняла их 
«сквозь пояс», расстеленный в В., а затем в 
В. вбивала в землю кол. В Дмитровском у. 
под Москвой на расстеленный в В. пояс клали 
запертый замок, поблизости размещали также 
топор, сковородник и ухваты и прогоняли че¬ 
рез В. скот, «чтобы не отбивался от дома». В 
Белоруссии и на Украине в подобной ситуа¬ 
ции в В. раскладывали кроме топора, замка, 
ключей, яиц атрибуты ткачества (ниты, бер¬ 
до) или ставили ведро с водой. В этой же зо¬ 
не был известен обычай разжигать в В. кос¬ 
тер и прогонять по углям скот. 

В сербскохорватском ареале подобные 
обряды совершались на Рождество: живот¬ 
ных прогоняли через В., по обеим сторонам 
которых ставили (или держали) две заж¬ 
женные свечи, два рождественских калача, 
два ткацких гребня (после прогона скота их 
соединяли зубец в зубец, «чтобы сомкнуть 
волчью пастъ»). 

В польских Карпатах пастухи на полони- 
нах клали в В. овечьего загона цепь, кото¬ 
рой на Рождество были обвязаны ножки 
стола, и прогоняли над ней через В. стадо. 
В Полесье, погоняя корову на случку, веша¬ 
ли на В. венок, под которым она должна 
была пройти, или ставили на В. девочку- 
подростка, которая широко расставляла но¬ 
ги, и под ними через В. прогоняли скотину 
(житомир.). 

В В. также рубили колядный вевше; по 
скатерти, разостланной в В., ввозили во двор 
первый воз сжатого хлеба (бел.); в В. разжи¬ 
гали костры в Чистый четверг, на Пасху, в 
Юрьев день и в другие праздники. 

В свадебном обряде В. — риту¬ 
ально преодолеваемая преграда на пути участ¬ 
ников обряда. У сербов запирали В. перед 
сватами, забрасывали на дерево или на кры¬ 
шу дома тыкву, которую сваты должны бы¬ 
ли сбить выстрелом из ружья, после чего В. 
открывали. На русской свадьбе у запертых 
В. происходили ритуальные диалоги между 
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партиями жениха и невесты, которые завер¬ 
шались «выкупом ворот» (ср. русское на¬ 
звание выкупа приворотное). В. запирали и 
перед молодыми, едущими с венчания. На 
украинской свадьбе в В. встречали молодых 
в доме жениха; при этом в В. зажигали 
куль соломы, чтобы свадебный поезд прое¬ 
хал через огонь. Обряд «запирание ворот» у 
дома невесты перед сватами или перед же¬ 
нихом встречается у русских, украинцев, 
сербов, словенцев, чехов, словаков. 


которых стоят св. Петр и св. Павел. Мотив 
В., охраняемых мифическими существами, 
широко известен и в сказочных сюжетах. 

Особые поверья и ритуальные действия 
были связаны с кладбищенскими 
воротами, которые отделяли освоенное 
человеком пространство от зоны смерти. В 
Банате считали, что мертвецы дожидаются 
нового покойника в В. кладбища, не смея 
выходить за этот рубеж. Во многих славян¬ 
ских традициях известны представления о 



Ворота кэ «майских деревьев». Польша 


В погребальном обряде у 
болгар сразу после выноса тела в В. разжи¬ 
гали огонь, чтобы душа не могла вернуться 
обратно. Чтобы не выносить покойника че¬ 
рез В. (как и через двери дома), обмануть 
смерть и воспрепятствовать возвращению 
души, часто разбирали забор (серб.). Иног¬ 
да после выноса тела со двора В. завязыва¬ 
ли красным поясом или рушником, чтобы 
вслед за умершим «не пішла з двора худо¬ 
ба» (укр.). 

Неотъемлемой частью представлений о 
загробном мире у всех славян является образ 
«врат ада», которые стерегут змей, архангел 
Михаил, Никола и др., и «врат рая», возле 


том, что душа последнего умершего жителя 
села постоянно сидит на В. кладбища в 
ожидании следующего покойника. В Поле¬ 
сье во время «проводов русалки» девушки 
вешали венок «русалки» на кладбищенские 
В., где он висел, пока не засохнет. 

При переезде в новый дом 
иногда хозяйка до рассвета трижды обегала 
избу нагишом и в В. кувыркалась, произно¬ 
ся пожелание, чтобы «род и плод» в новом 
доме увеличивался (Новгород.). Особыми 
ритуалами отмечался ввод в дом новой куп¬ 
ленной скотины, напр. у русских иногда ло¬ 
шадь вводили во двор через овчинную шу¬ 
бу, положенную шерстью наружу в В. 
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Рядом со столбами В. закапывали пер¬ 
вые срезанные волосы ребенка (укр.). По 
полесским поверьям, на столбах В. следова¬ 
ло оставлять яичницу для летающего змея, 
чтобы он приносил в дом добро. 

В. служили местом совершения гада¬ 
ний. Так, на Украине на Святки девушки 
выбегали ночью из дома, влезали на В. и 
«окликали долю» — по отзвукам пытались 
угадать свою судьбу (то же в пол. Подля- 
сье, в Мазовии). Через В. перекидывали 
обувь и по направлению носка определяли, 
откуда ждать сватов; стоя в В., загадывали, 
кто пройдет мимо: появление мужчины су¬ 
лило замужество и т. п. 

Ворота как объект ритуаль¬ 
ных действий. На некоторые праздни¬ 
ки в В. кидали палками и камнями, разби¬ 
вали о В. горшки, колотили по В., чтобы 
шумом отпугнуть вредоносные силы, уда¬ 
лить из дома наскучившую постную пищу 
(см. Жур), и т. д. В полесском святочном 
обряде «изгнания Мороза», «кутьи», совер¬ 
шаемом сразу после рождественского ужина, 
кто-нибудь из домочадцев выбегал во двор 
и палкой или вальком трижды ударял по В. 
В Брянской обл. принято бить по В. в мо¬ 
мент приглашения Мороза на кутью перед 
началом ужина. Участники обряда опахива- 
ния колотили в В. каждого двора, мимо ко¬ 
торого проходили (рус. орлов.). В Нижней 
Силезии верили, что если в рождественский 
Сочельник поколотить столбы В. возле до¬ 
ма, в котором живет ведьма, то наутро она 
будет лежать вся побитая. 

В очистительной и производственной ма¬ 
гии с В. совершали те же действия, что и с 
сельскохозяйственным инвентарем: напр., в 
день св. Варвары хозяева обмазывали обря¬ 
довой кашей (варицей) ярмо, телегу, плуг и 
В. (серб.); в Моравии в Великую пятницу 
обливали водой все постройки, сельскохо¬ 
зяйственные орудия и В. 

Во время ритуальных бесчинств В. сни¬ 
мали с петель и крали. В Черниговской обл. в 
день св. Андрея снятые В. молодежь забра¬ 
сывала на крыши, на деревья, причем весь об¬ 
ряд назывался снимать ворота. В Силезии 
В. снимали с петель и бросали в реку или 
прятали. То же делали в польском Поморье 
на Новый год. На Любельщине (пол.) пар¬ 
ни тайно похищали у кого-нибудь со двора 
В. и бросали их в воду, чтобы вызвать 
дождь. Ср. также обычай бросать во время 


засухи в воду могильный крест и другие 
предметы (см. Дождь). 

Открывание В. (как и дверей, окон) как 
способ освобождения души лежит в основе 
магических приемов облегчения агонии. При 
трудной смерти у воет, славян принято отво¬ 
рять царские врата в церкви. Аналогичные 
действия совершались для облегчения родов 
(ср. в полесском заговоре: «Царские двери 
одчинитеся, а кости у Ганны разыйдитеся»). 
На Орловщине в этих случаях открывали на¬ 
стоящие В. (ср. русское диалектное название 
женских родовых путей ворота). В Калуж¬ 
ской губ., чтобы помочь корове разродиться, 
заставляли девочку пролезть под В. 

Символические ворота. В суб¬ 
боту накануне Троицы в В. двора устанавли¬ 
вали деревца и связывали их верхушками: 
считалось полезным пройти под этими зеле¬ 
ными арками после бани (витеб.). Под ветка¬ 
ми связанных растущих березок на Троицу 
кумились девушки (рус.). В Тюменском кр. 
такой способ завивания берез назывался за¬ 
пирать ворота. У зал. славян на Зеленые 
Святки устанавливали т. н. майские ворота 
(тате Ьгату ), парни сооружали их из дере¬ 
вьев и веток перед домами своих избранниц. 
Подобные конструкции из веток, образую¬ 
щие зеленый свод, делали в Словении в 
Вербное воскресенье возле костела для ос¬ 
вящения зелени. В сербской свадьбе над В. 
надстраивали арку из специально сплетенно¬ 
го венка, под которым проходили молодые и 
все участники свадьбы, чтобы защититься 
от злых духов. В польских Карпатах что-то 
наподобие деревянной арки устраивали на 
пути свадебного поезда, преграждая ему до¬ 
рогу. Это называлось «ставить ворота» ($/а- 
илапіе Ьгату), причем устроителями таких 
ворот иногда были ряженые, называемые 
Ьгаттсу. 

У русских ритуальные В. из досок и 
бревен строили за селом при падеже скота. 
Эти В. обвешивали полотенцами, рыли под 
ними ров и прогоняли по нему животных. В 
Вологодской губ. для этих же целей соору¬ 
жали т. н. земляные ворота (арки из жер¬ 
дей, обложенные дерном). 

Редкий способ распознавания ведьмы 
был зафиксирован на Волыни: начиная с 
первого четверга Великого поста до четверга 
Страстной недели, мастерили понемногу из 
веток осины подобие В., затем в Страстной 
четверг их устанавливали где-нибудь на до- 
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роге, считая, что ведьма непременно пройдет 
через них. 

Лаги Бай6.ЖОВС:138-140; ПоіьРНБМ:339. 
345; Зел.ВЭ:59,88-90,95,98; Сумц.СО:13-14; 
ТОРП:150; ФЭ-84:183; СЭ 1932/3:30,42; 
СБФ—78:89; Боа.КСЗ: 139; Макс.СС 18:31.47; 
КС 1906/92:295; Гаяр.КЯДК.188-197; Волк. 
ЭОУН:642; Чуб.ТЭСЭ 3:185; СХИФО 17: 
141; ЗК:134,240^85; Шейн МИБЯ 1/1:190; 
М«рин.НВ:120,233; Вак.ПО:50,96-97; ГЕМБ 
1929/4:12-13. 1936/11:47; 8«е1т.КОР:69; Роі. 
20:67,109,228; КоІЪ.О\Ѵ 42:390, 31:124; 8гу1. 
20^:135; Каг.020:88; НоЛ:299. 

Л. Н. Виноградова, С. М. Толстая 

ВОСК — вещество, наделяемое свойствами 
апоіропея; широко используется в народной 
медицине, магии и гаданиях. Способность 
плавиться, приобретать различные формы, 
пластичность объединяют В. с оловом (см. 
Металлы), смолой, глиной. Литье В. в во¬ 
ду издревле использовалось для распознава¬ 
ния болезни, местонахождения преступника, 
в гаданиях о жизни и смерти, замужестве и 
т. п. Русский чародеи, занимавшийся гада¬ 
нием с помощью В., назывался ВОСКОЛ’БН 
(«Потребите» 1639 г.). В русской исповеди 
(рукопись XVIII в.), направленной на борь¬ 
бу с язычеством, содержался вопрос: «Вос¬ 
ку и олова в блюдо не льешь ли?» С X в. 
в древнерусском поіребалыюм обряде В. (и 
свечи) клали в могилу. В славянских обыча¬ 
ях В. использовался как «святое» вещество, 
противостоящее дьявольским силам, главным 
образом благодаря тому, что из В. изготов¬ 
ляли свечи. Реже В. употреблялся в кол¬ 
довстве, вредоносной магии. 

Воск для свечей, предназначен¬ 
ных для поминальных и календарных обря¬ 
дов, собирали при соблюдении определенных 
правил. В Шумадии (серб.), нельзя было 
брать В. от мертвых пчел; для семейного 
обряда «слава» сербы предпочитали желтый 
В. белому; у белорусов для сретенской све¬ 
чи использовали только сотовый В.; для об¬ 
рядов типа братчины В. собирали со всего 
села (в.-, ю.-слав.). В Славонии для рож¬ 
дественской свечи принято было собирать В. 
по домам, при этом проситель высказывал 
различные благопожелания. Хозяева усажи¬ 
вали его на стул, чтобы куры хорошо выси¬ 


живали яйца, посылали кукурузой, чтобы в 
наступающем году было много еды, и толь¬ 
ко после этого давали В. На Черниговщине 
остерегались отдавать В. и мед на похоро¬ 
ны, иначе бы у хозяев умерли пчелы. У рус¬ 
ских нельзя было выносить В. из дому, что¬ 
бы не причинить вред пчелам. 

В., оплывшему с пасхальной, сре¬ 
тенской н других свечей, приписывались 
лечебно-апотропемные свойства. Так, В. с 
пасхальной свечи окуривали коров в случае 
порчи (пол.), рыбаки прилепляли его к сво¬ 
им сетям (рус.). Чтобы обеспечить успех в 
пчеловодстве, В. от пасхальной свечи клали 
в пчелиные ульи (бел., с.-рус.). В. со сре¬ 
тенской свечи смазывали животных во вре¬ 
мя первого выгона на пастбище, окуривали 
им скот при различных болезнях (бел.). 
Сербы-икав цы Боснии верили, что год бу¬ 
дет плодородным, если с рождественской 
свечи обильно капает В. 

В. как оберег широко использовался 
в семейной обрядности — рождение и кре¬ 
щение ребенка, свадьба, похороны; ритуалах 
первого дня — первый выгон скота, первый 
удой, отел и т. п. По всей Сербии первые 
состриженные волосы ребенка облепляли В.; 
в окрестностях Нового Пазара сербы вместо 
венца во время венчания употребляли специ¬ 
альный головной убор из льняной ткани, по¬ 
крытой В.: эти шапки (воштарс) должны 
были защищать молодых от всего нечистого, 
поскольку делались из натурального В. 
(Фил.РЕГ:177). У сербов Воеводины венок 
невесты представлял собой тонкий обруч из 
В. Чтобы воспрепятствовать превращению 
умершего в ходячего покойника или вампи¬ 
ра, поляки прилепляли на шею усопшему 
пятъ шариков из В. (быдгощ.); украинцы 
вставляли в руку покойному свечу, а на гру¬ 
ди оставляли восковой крестик (Покутье). 
В болгарской Фракии такой крестик возла¬ 
гали умершему на руки, а покойнику-ребен- 
ку — на лицо. В Олонецкой губ. при пер¬ 
вом выгоне скота использовали чашечки из 
В., куда собирали шерстинки от каждой ко¬ 
ровы, затем чашечку прятали в потайное 
место и произносили заговор от порчи и по¬ 
терь в стаде. Во время первого доения овец 
восковой крестик клали на посуду для моло¬ 
ка, охраняя его от порчи (болт., пол. Бески- 
ды). В. как оберег использовался и в неко¬ 
торых других действиях: для удачной охоты 
им покрывали пули при заговоре (рус.); что- 
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бы клад не нашли чужие, зарывали деньги 
вместе с восковым крестом (укр.-карпат.), 
зашивали В. в одежду, чтобы уберечь пчел от 
ведьмы (варм.-мазур.). В. залепляли обши¬ 
тые нитками амулеты из ткани (ю.-слав.), 
закрывали отверстия в роге животного (в.-, 
ю.-слав.) или в стволе дерева (ю.-слав.), 
куда предварительно помещали иные апот- 
ропеи: ртуть, масло, ладан и др. Значитель¬ 
ное распространение получил обычаи кра¬ 
ситъ пасхальные яйца при помощи В. (ю.-, 
з.-слав., укр.). См. Писажкн. 



Вогты из воска 

■ виде зооморфных фигурок к частей тела. Хорват» 


Широко известны амулеты из В. На 
Украине восковые шарики из свечи, освящен¬ 
ной в Страстной четверг, носили как ожере¬ 
лье от лихорадки. У белорусов существовали 
амулеты из В. в виде тех частей тела, которые 


предполагалось защитить от болезни. Воско¬ 
вые изображения частей человеческого тела и 
животных приносили в храм, чтобы показать, 
об исцелении какого органа молятся (бел., 
словац., словен., серб., хорв.). Женщины при¬ 
носили «жабу» из В., изображавшую матку 
(словен., хоре., серб.), а также шары с ко¬ 
лючками, символизирующие женские органы 
(словен.). Славонские амулеты из В., называ¬ 
емые заговори, ттш]сла, трлешца, представ¬ 
ляют собой такие фигурки, как «дом», 
«конь», «корова», «петух», «овца», «сви¬ 
нья», «мужское тело», «женское тело», «го¬ 
лова», «рука», «нога» и др. Желающий изба¬ 
виться от болезни или иной беды дает обет 
(заговори сс) в какой-либо праздник церков¬ 
ной «славы», затем каждый год в день «сла¬ 
вы» приносит в церковь свечу и соответству¬ 
ющую фигурку из В. Католики кладут их на 
алтарь, а православные — к иконе, которая 
находятся посередине церкви. Если дом пост¬ 
радал от ірома, наводнения, приносят «дом»; 
тот, у кого болеют и дохнут кони, коровы и 
другой скот, кладет «коня», «корову» и т. д. 
При болях по всему телу покупают и приносят 
«мужское» или «женское тело» и т. д. 

Воск в народной медицине. 
Определяя причины болезни, знахари выли¬ 
вают расплавленный В. в воду, а для исцеле¬ 
ния производят различные манипуляции над 
полученными фигурами из В. Болгары при ле¬ 
чении болезни лили растопленный В. со сло¬ 
вами: «Както се стопява восъкът, така да се 
стопи болсстта» [Как растапливается воск, 
так пусть растопится болезнь] (Вак.ЕБ:671). 
Считалось, что болезнь или порча «вылива¬ 
ются» вместе с воском (болт.); на Житомир- 
щине этот способ народного целнтельства на¬ 
зывался вылыѳатъ воском (ЖС 1895/3— 
4:502). У сербов знахарка кусочек В. держа¬ 
ла над болячкой и произносила заговор, ос¬ 
новной частью которого был счет (от 9 до 1), 
а завершался он словами: «Восак се растопио 
и болка уминула!» [Воск растопился — и бо¬ 
лезнь прошла!] (серб., Ъор.ПВП:222). Из¬ 
вестно также обкуривание больного скота 
различными веществами, в состав которых 
входил В. 

В. может использоваться во водоносной 
магии. На Зап. Украине девушки, желая 
привлечь к себе парня или отомстить ему, 
бросали в огонь закатанные в В. нитки из его 
одежды, сопровождая действия заговором, в 
котором сердце юноши уподоблялось плавя- 
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щемуся В. Такие чары считались причиной 
смерти юноши при размолвке с возлюблен¬ 
ной. У русских известны заговоры «на воск» с 
целью ослабления мужской половой потенции. 
Огромной силой наделялись закатанные в В. 
цветки трех проросших через брюхо убитой 
змеи горошин: человек, положивший их в рот, 
мог узнавать мысли других людей (рус.). 

Г а д а н и я производились по очертани¬ 
ям застывшего в воде горячего В. Моравская 
знахарка (ЬоНупё), вытянув из воды застыв¬ 
шую массу В. левой рукой, обращалась к 
В.: «Роѵесіг Іу ті, ѵо&ііки, вргаѵеЛіѵи, 
$у)а(и ргаѵсіи, ргаѵсігібки!» [Скажи ты мне, 
воск, правдивую, святую правду -прав душ¬ 
ку!] (М5:722). В Рязанской губ., гадая о бу¬ 
дущем на Крещение, в прорубь опускали 
крест, наклоняли к воде несколько свечей и по 
очертаниям застывшего В. судили о событиях 
года. В различных восточнославянских зонах 
в шарик из В. закатывали волосы младенца, 
и, если при крещении такой шарик тонул в ку¬ 
пели, считалось, что ребенок умрет. На Свят¬ 
ки (а у поляков — в день св. Андрея) особен¬ 
но распространены девичьи гадания с В. 
(главным образом литье в холодную воду). В 
воет. Польше (жешув.) В. лили через ушко 
ключа или метлу. Закатывание в В. записочек 
с именем возлюбленного в Сочельник извест¬ 
но в девичьих гаданиях сербского Банаха: ша¬ 
рики бросали в горячую воду, В. плавился, и 
по выплывшей записочке определяли, кто из 
девушек вскоре выйдет замуж. 

Лили Моіг.КЕ5:294,390; Снег.РПП 1:61. 
126-127. 2:44; ЗК.-27,49,128-129,185,272,350, 
Марин.НВ:144; Ъор.ПВП:220-222; Фил.РЕГ: 
66-67,177; 7КІО 1897/2:391; 2ІЪл ѴСЬ. 
233-254; ВесІп.ОКЗЫІб; Каг.020:10; Ш 
1907/13:232; Цва 08:91; ФилиповиКМ. 
Славонски вотиви од воска // ГЕМ Б 1933:98— 
99; СержпутовскийА. К. Бортничество 
в Белоруссии // Материалы по этнографии Рос¬ 
сии. Т. 2. Пг., 1914:13—34; Пушкина Т. А. 
Воск в древнерусских погребениях // Археология 
и история Пскова и Псковской земли. Псков, 
1988:47-48. 

А. А. Плотникова 

ВОСКРЕСЕНЬЕ — день недели, противо¬ 
поставленный остальным дням как праздник 
будням. В большинстве славянских языков и 


диалектов называется ф пиШ}а (от *пе <Шай). В 
русском названии (из церковно-славянского) 
закреплена память о дне Воскресения Хрис¬ 
това. По сербским народным верованиям, 
каждое В. — «малая Пасха» (Нед.ГОС: 
166). Вместе со средой, пятницей и субботой 
образует серию «женских» дней; наделяется 
женской символикой и персонифицируется в 
образе св. Недели. Особая близость В. к пят¬ 
нице объясняется христианским мотивом, свя¬ 
зывающим день смерти и день воскресения из 
мертвых. Ср. серб. «Св. Пенса — Недел»ина 
Іе мазка» [Св. Пятница — матъ св. Недели]. 
В недельном счете дней В. — первый день для 
недель пасхального цикла (от Пасхи до Трои¬ 
цы) и последний в цепи недель троицкого 
цикла (от Троицы до следующей Пасхи). 

В народной традиции В. — сакральное 
время, посвященное Богу: серб. 6ож}и дан, 
пол. диалектное <Ысп Ьоху , шл&у <Ысп, 
укр.-карпах, божа неділя. В В. ходили в цер¬ 
ковь, к святым местам — источникам, дере¬ 
вьям, камням и т. п.; считали этот день осо¬ 
бенно благоприятным для магических спосо¬ 
бов лечения, предсказаний и т. п. 

Повсеместно действовал запрет на хозяй¬ 
ственные и домашние работы в В., обычно 
вступавший в силу еще с субботы и снимав¬ 
шийся лишь в понедельник после восхода 
солнца. Нарушение запрета считалось боль¬ 
шим грехом. По хорватским верованиям, за¬ 
прет вызван тем, что «у всех святых есть ру¬ 
ки, а у Недели их нет, поэтому работать грех» 
(Ивчевич Коса). Особенно строго запреща¬ 
лось прядение и тканье; нельзя было в ночь на 
В. оставлять на виду инструмент и пряжу, 
т. к. считалось, что св. Неделя приходила но¬ 
чью и пряла или жаловалась, что не соблю¬ 
давшие запреты женщины «колют ее верете¬ 
нами», «прядут ее волосы» и т. п. (в.-слав.). 
В сербском средневековом поучении содер¬ 
жится запрет кроить одежду в В.: «Аште в 
неделу скро^ши, не буде ли среЬе и с вели¬ 
ком их бригом и страсттуу издреши» [Если 
будешь кроить одежду в воскресенье, не бу¬ 
дет тебе счастья и в великой нужде и страда¬ 
ниях ее изорвешь] (Р а д о ') ч и Ь Ъ. С п. 
Разводи лук српске кіьижевности. Нови 
Сад, 1962:213). В Черногории избегали даже 
вдевать нитку в иголку, чтобы не испортить 
зрение. В В. женщинам запрещалось также 
стирать белье (Ядар в Сербии), расчесывать 
волосы, ибо это «сокращает жизнь мужьям» 
(Босния) или «лишает их волос» (укр. пол- 
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тав.), мытъ голову. В Купянском у. Харьков¬ 
ской губ. считали большим грехом рубить что- 
нибудь топором, даже щепок нельзя было на¬ 
колоть, а следовало их отламывать. Верили, 
что полено, отрубленное в В., через семь лет 
само загорится и сгорит. Вообще наказание за 
непочитание недели могло наступить в течение 
семи лет. В зап. Белоруссии не смели в В. да¬ 
же выбрасывать пепел из печи, считая, что от 
этого могут появиться вши. Великим грехом 
считалось в В. точить ножи, т. к. это означает 
«перепиливать в аду цепь, на которой сидит 
Люцифер» (ГесІ.ЬВ:255). 

Вместе с тем в В. не запрещалось и даже 
предписывалось совершать некоторые риту¬ 
альные и символические виды работ, напр. 
первую пахоту, сев, первый выгон скота на 
пастбище, закладку дома и т. п. Не запре¬ 
щалась также работа в пользу нуждающих¬ 
ся — вдов, сирот, больных ( толока , серб. 
моба и т. п.). Не считалась грехом и работа 
вынужденная, необходимая для спасения 
урожая, скота и т. п. 

Украинцы Полтавщины старались имен¬ 
но в В. посадить курицу на яйца, «чтобы 
цыплята шли, как люди в церковь или на 
базар» (УНВ.:300). Лужичане считали, что 
в В. «хорошо отучать теленка от вымени». 

Положительная оценка В. отражена в 
верованиях о счастливой судьбе родившихся 
в этот день: они будут долго и счастливо 
жить (луж., пол.). В Польше считали, что 
гйсАцеІак, т. е. родившийся в В., обладает 
даром видеть умерших и общаться с ними. 
Однако на Холмщине полагали в соответ¬ 
ствии с этимологией, что такие люди быва¬ 
ют ленивыми. Сербы также считают их пло¬ 
хими работниками. По болгарским представ¬ 
лениям, родившийся в В. должен любить 
чтение, станет учителем или попом. В. часто 
считается благоприятным днем для свадьбы. 

По украинским верованиям, в ночь под 
В. можно обезвредить ведьму, для чего сле¬ 
дует подойти к глухой стене ее дома, обер¬ 
нуться, подуть, плюнуть три раза и «дать 
туда дулю» (ХСб 1894/8/2:288). 

Значительно реже встречается отрица¬ 
тельная оценка В. Ср. лужицкое представ¬ 
ление о том, что заболевший в В. умрет; 
польское верование, по которому утопленни¬ 
ки, обитающие в водоворотах, особенно ак¬ 
тивны в воскресный полдень (замойск.). 

В народном календаре к наиболее почита¬ 
емым Б. относятся: Светлое В. (см. Пасха), 


Фокшно воскресенье, Троица, Прощеное 
В. (см. Маслежжца), Вербное воскресенье. 

У сербов В. на «младой» неделе, т. е. в пер¬ 
вую неделю новолуния, называется варовни 
дан , т. е. опасный, страшный день, его боятся 
больше других В., остерегаются даже месить 
хлеб. Сходные верования встречаются у зап. 
белорусов: в такое В. стараются не пропус¬ 
тить церковную службу и особенно строго со¬ 
блюдают запрет на работу — даже в лес по 
грибы не ходят, тогда как в другие В. могут и 
на сено поехать. Вместе с тем именно в этот 
день старались начать осеннюю пахоту (Гор¬ 
ня Пчиня), заключить побратимство. В ночь 
на первое В. новолуния девушки гадали о су¬ 
женом. В Полесье «молодикову неделю» счи¬ 
тали благоприятной. См. также Время, Дни 
недели, Дни добрые ■ алые. 

Лигги Толстая // Языки культуры и проблемы пе¬ 
ре водимое ти- М., 1987:154—168; РІіегМ. 8. 
Зшкіау іп тесііеѵаі Виміап сиііиге: N БОЕЦ] А 
ѵегяия Ѵ05КЯЕ5ЕГМ1Е // МесЬеѵаІ Ки&віап сиі¬ 
іиге. ВеіЫеу, Боя Аіщеіея, ЬопсЬп, 1984:105— 
149; Аф.ПВ 3:131; ПА, Ив.ЖПК:6; Санн.ДР: 
236; УНВ:213,300; СМР:210; ГЕМБ 1929/4: 
144, 1964/27:338; Ъор.ЖОЛМ.-400.543; Нед. 
ГОС:157-158,166; С2М 1964:232; Нес. ТІК. 
ІК:131; ІМЕ) 1966/4:196.204; Марнн.ЖС 3:131; 
АгсЬ.и\Ѵ; &гі*.иЧ:561; 5гу(.2С№; 5сЬп. 

РѴ5:2; ѴескЛѴ5МАС:435-437; МбсІ.ѴШЗ 
5:26,63,74. 

С. М. Толстая 


ВОСТОК - ЗАПАД - страны света, 
связанные с суточным появлением и исчезно¬ 
вением солнца и сменой дня и ночи. В. и 3. 
(восточный — западный) входят в ряд других 
оппозиций типа верх — низ, правый — левый, 
мужской — женский, хороший — плохой и 
т. д. Соотношение 'хороший — плохой' опре¬ 
деляет смысловую символику В. — святость, 
праведность, справедливость, благополучие и 
изобилие, жизненность, изначальноеть и 3. — 
нечистота, неправедность, бедствие, смерт¬ 
ность, завершенность. 

По представлениям русских, В. был жи¬ 
лищем Бога, 3. — сатаны, поэтому на В. 
следовало обращаться с молитвой (арханг.); 
при создании Вселенной «Господь сотворил 
сатану, дал ему ангелей и отпустил их в за¬ 
падную сторону» (вологод.); по польскому 
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верованию, если идти все время на 3., мож¬ 
но дойти до ада, а на В. — до рая (за- 
мойск.). И поляки, и русские падали по 
первому грому о будущем урожае: в Сибири 
полагали, что гром на В. предвещает «ядре¬ 
ные и густые хлеба», на юге — средние, а 
на 3. — неурожаи (енисейск.). В воет. 
Польше первый гром на В. обещал «хоро¬ 
ший год». Сербы верили, что появление ко¬ 
меты на В. благоприятно для их страны, а 
на 3. - неблагоприятно (Шумадия). Они 
также полагали, что увидеть змею утром 
при восходе солнца к добру, а на заходе 
солнца — к беде (ср. Денъ — ночь). Беду 
следует ожидать и после встречи со змеей, 
появившейся до Юрьева дня с западной 
стороны (Лесковацкая Морава). Предска¬ 
зание содержится и в сербском обычае в 
день св. Варвары смотреть, с какой стороны 
закипит в котле ритуальная каша из зерен 
разных злаков — варица: если с В. — в 
грядущем году будет урожаи и благополучие 
в доме, а если с 3. — то недород и беда 
(Черногория и Герцеговина). По той же ва- 
рице гадали о смерти членов семьи: если в 
каше появилась ямочка в середине — это к 
смерти хозяина, если с восточной стороны — 
кого-либо из мужчин, если с западной — 
кого-либо на женщин (Герцеговина). Связь 
двух оппозиций — В. — 3. и мужской — 
женский обнаруживается также в сербском 
ритуале с рождественским поленом, когда 
различается «мужской» и «женский» бад- 
няк: «мужской» рубится с восточной, а 
«женский» ~ с западной стороны (Ресава). 
В тех зонах, где «мужской» и «женский» 
бадняк не различается, его рубят с В., что¬ 
бы он упал на В. На сельских кладбищах 
могила мужа располагается на В. от могилы 
жены (воет. Герцеговина). 

В ряде ритуалов н верований движение, 
действие или течение, направленное с В. на 
3., воспринималось как положительное, а в 
обратном направлении — как отрицательное. 
Так. крестьяне-нижегородцы считали, что 
пить воду из ключа, текущего с В. на 3., по¬ 
лезно. а из ключа или ручья, текущего с 3. на 
В., пить нельзя. При этом В. нередко связы¬ 
вался с понятием начала, а 3. — конца. С В. 
начинаются многие ритуальные, а также ос¬ 
новные земледельческие и хозяйственные дей¬ 
ствия. Так, сербы при опахивании от чумы 
или падежа скота начинали пахать с восточ¬ 
ной стороны села, направлялись направо к се¬ 


веру и затем замыкали круг, а при обходе свя¬ 
щенных деревьев — «запнеов» (см. Обет) 
шли от того «эаписа», что у церкви, к «эапи- 
су», что на В., а затем к остальным (Гружа). 
Болгары обычно начинали жатву с восточной 
стороны поля или хотя бы срезали там первые 
колосья (Добруджа). Польские крестьяне бе¬ 
лили в первую очередь восточную стену хаты, 
а выбрасывали сор или светили в темноте с 
порога прежде всего в западную сторону (эа- 
мойск.). Сербы на масленицу жгли костры и 
прыгали через них на В. (Лесковацкая Мора¬ 
ва), трижды подбрасывали к В. новорожден¬ 
ного ребенка, «чтобы он был жив и здоров» 
(Хомолье), а сербские невесты бросали к В. 
на свадьбе яблоко девушкам и парням, «что¬ 
бы они скорее вышли замуж» (Гружа). К В. 
обращены молящиеся, алтари храмов, крас¬ 
ные углы многих изб; икона у сербов вешается 
на восточной стене; у той же стены зажигает¬ 
ся на «славе» свеча. При постройке моста, 
дома, каменной стены и цоколя мерку челове¬ 
ка в качестве жертвы замуровывали в восточ¬ 
ной части строения (Пловдивский кр.). В 
прошлом при дележе унаследованной земли у 
поляков участок с восточной стороны получал 
старший брат (эамойех.). На Крещение сер¬ 
бы, прежде чем выпить крещенской воды, 
становятся на топор, обращенный острием к 
В., поворачиваются на нем трижды и подно¬ 
сят воду ко рту. В день св. Георгия при пер¬ 
вой дойке овец последнюю овцу поворачива¬ 
ют головой к В. (воет. Сербия). Череп коро¬ 
вы, бычка или барана, служащий для отвода 
дурных глаз, ставили на хлебном поле обра¬ 
щенным на В., а в винограднике — на 3., что, 
вероятно, связано с опьяняющим (отрица¬ 
тельным) свойством вина. Распространенное 
почти у всех славян поверье о петушином пе¬ 
нни курицы как плохом предзнаменовании в 
аап. Болгарии и воет. Сербии модифицирова¬ 
но следующим образом: если курица запоет 
петухом, обратившись к В., ~ это к добру, а 
к 3. — к беде (софийск.), к смерти (Буд- 
жак). В Боснии и Герцеговине следят за на¬ 
правлением фитиля и пламени рождествен¬ 
ской свечи: пламя к В. — к добру, к 3. — к 
болезни скота, кверху ~ к урожаю жита. 

По представлениям, отраженным в серб¬ 
ской народной поэзии, души умерших уходят 
на 3. — туда, куда заходит солнце. 

Лит: Ефим.МЭА; Иван.МЭВ:119; ЯКПП 
169—183; Зел.ОРАГО 2:785; СЕЗб 14:24, 19: 
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94, 22:137, 58:205,214.225,281, 63:36, 70:62, 
386,537, 80:261; ГЕМБ 28-29:200; Лилек// 
С2М 1894/6:635; Ча*.МРС:375; Кар.СНП 
6, N9 1; СбНУ 5:110; Доб.:353; Плов.:290; Ѵик. 
8К:196. 

Н. И. Толстой 


ВОШЬ, вши в народных представлени¬ 
ях одно из нечистых насекомых, включаемое в 
число гадов* Xтоническая природа В. прояв¬ 
ляется в их происхождении из пыли, праха, 
отражается в мотивах смерти, в приметах и 
обрядах вызывания дождя, в тесной связи В. 
со змеями, червями, раками (ср. Владимир. 
чертова вошь 'рак') и т. п. Символика В. оп¬ 
ределяется их множественностью, вследствие 
чего они соотносятся с однородными мелкими 
предметами: семенами льна, крупой, бобами, 
крошками хлеба, деньгами (монетами). В на¬ 
родном этикете искание В. воспринималось 
как полезное и даже богоугодное занятие: 
напр., в знак гостеприимства было принято 
искать В. у гостя, у странствующих старцев — 
Божьих людей. 

Этиологические легенды. В. 
возникли из пыли, праха, пепла и посланы 
человеку, чтобы он не пребывал в лени и 
безделки, т. к. искание В. считалось полез¬ 
ной работой. Богородицу с младенцем 
Христом застиг в пути дождь, она попала в 
хижину пастуха и стала будить его, чтобы 
он развел огонь, но пастух спал мертвым 
сном. Богородица бросила в пастуха горстъ 
пепла, из которого произошли В., чтобы они 
кусали пастуха, пока не пробудят его 
(ц.-серб.). Христос увидел людей, сидящих 
на улице без дела в воскресенье во время 
службы в церкви, и бросил в них горсть 
праха (пыли) со словами: «Вот теперь вам 
будет чем заняться»; из праха образовались 
В. (ю.-в.-малопел.). В. произошли потому, 
что баба попросила Бога послать ей насеко¬ 
мых, которых бы она била от нечего делать 
(серб, шумад., гроднен.). 

Причины вшивости. Согласно 
поверьям, В. выходят из тела человека (рус. 
сиб.), из-под его кожи (малопол.). Таким об¬ 
разом, В. — неотъемлемая часть тела челове¬ 
ка и даже особенность его личности: вши¬ 
вый — значит счастливый (иркут.). У поляков 
встречается представление, что В. появляют¬ 
ся, если мазать голову рыбьей слизью. В 


Малопольше считают, что овшивеет тот, кто 
ест печеную репу. Вшивыми будут ребенок, 
отлученный от груди в нюне, и цыплята, 
вылупившиеся в июне (краков.), т. к. назва¬ 
ние июня (пол. сгаілЛес) связывается с чер¬ 
вями — гадами. В польских Беек идах и в 
Литве, в р-не Паневежиса, считают, что че¬ 
ловек завшивеет, если съест хлеб со змеи¬ 
ным салом или змеиную похлебку. 

Обереги и изведение. В. нель¬ 
зя считать, иначе их будет много (Воро¬ 
неж.), нельзя стирать сорочку в четверг и 
на новолуние и есть, когда тебе ищут в го¬ 
лове (житомир.), нельзя класть на стол 
шапку, иначе у ее владельца будет столько 
В., сколько на столе хлебных крошек 
(укр.). Хлеба не дают цыплятам, чтобы на 
них В. не напали (пол. жешов.). От Рож¬ 
дества до Нового года не варят крупу (ка¬ 
шу). чтобы не напали В. (маэур.). Поль¬ 
ские гурали Галиции в день св. Фомы 
(21.XII) до восхода солнца дают каждой 
скотине по бобу в сыром тесте, чтобы скот 
не вшивел. Малопольские пастухи связыва¬ 
ют шерстинкой В. и блоху и относят на гра¬ 
ницу, чтобы насекомые не кусали скот. В 
Калужской губ. известно ритуальное изведе¬ 
ние В. и других насекомых: 1.ІХ, в Семенов 
день, между обедней и утреней хоронят, за¬ 
капывая в землю, завернутых в тряпку та¬ 
раканов, мух, блох, клопов и В. 

Известны запреты истреблять 
вшей в Новый год, чтобы не быть вши¬ 
вым (пинск.), на заговенье, иначе куры по¬ 
роют грядки (по-видимому, в поисках чер¬ 
вей, смолен.), в Петровское заговенье, ина¬ 
че червь нападет на скотину (пензен.), на 
Благовещение, иначе муха попадет скотине в 
нос (серб, хомол.). Гуцульские охотники 
считали, что если убить В. на мушке ствола 
ружья, из такого ружья уже не удастся по¬ 
пасть ни в какого зверя. 

Вши в приметах. Вшивость оце¬ 
нивалась как положительное свойство чело¬ 
века, как неотъемлемый признак живого че¬ 
ловека, ср. болт, «няма да б ива човек без 
въшките [человек невозможен без вшей]. 
Полное же отсутствие В. считалось призна¬ 
ком несчастья (укр.) или знаком скорой 
смерти (серб.). Вместе с тем у русских вне¬ 
запное или обильное появление у человека 
В. служило предвестием его смерти или ка¬ 
кого-либо несчастья в семье. Если на покой¬ 
нике (на лбу, лице, теле) появится В. — 
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значит, он праведник (вологод.) и душа его 
попадет в ран (Новгород.), или же означает, 
что при жизни покойник имел привычку вы¬ 
дергивать лен в головках (витеб.), крал се¬ 
мена льна (житомир., ровен.) или что-ни¬ 
будь другое (ровен.), утирался скатертью со 
стола (житомир.) либо был колдуном или 
ведьмой (ровен.). Некоторые приметы связа¬ 
ны с погодой: В. вылезет на ухо — к дождю 
или, наоборот, к хорошей погоде (маэов.), 
найти одну В. — к дождю, две рядом — к 
дождю с ірадом (вологод.). 

На Гомельщине для вызывания 
дождя В. подвешивают на волосе на дере¬ 
во, над колодцем, на забор и обливают водой. 
Иногда при этом по ней причитают, как по 
покойнику: «Ох, божа ж мой, 66жэ ж мой, да 
коли я тебе прижду-прижду. Мабуть, николи 
ужа не прййдеш» (СБФ 5:24). С аналогич¬ 
ной целью совершается убиение и оплакива¬ 
ние и других хтоннческих животных: жабы, 
змеи, ящерицы, рака, медведки, ласки. 

м отив богатства в связи со В. 
представлен в различных приметах, поверьях 
и фольклорных текстах. Согласно русским, 
белорусским, польским и болгарским приме¬ 
там, на кого нападают В. или у кого их 
много, тот будет богатым, получит деньги. У 
всех славян распространено толкование сна: 
В. снятся к деньгам, к богатству. В кашуб¬ 
ских демонологических представлениях алой 
дух $кг 2 ак осыпает человека по своему ус¬ 
мотрению или золотом, или В. Вшами мо¬ 
жет осыпать и мазур. кіоЬик — демон, при¬ 
носящий своему хозяину богатство. Тот же 
мотив присутствует во фразеологии, посло¬ 
вицах и поговорках: рус. «Есть вошь, а бу¬ 
дет н грош», «Богата, как вошь рогата», 
«Чужая вша, если за воротник не зализе, не 
раэбогатиешь»; болт. Выикав с (от) пари 
[Вшив от денег] и т. п. В шуточной песне: 
«ЬиЬуи' когак Оіапи, / Та] ѵ рагисЬи гаЬ- 
Іаттѵ; / А ѵіп битаѵ згего Ьгозгі, / А Іо 
клубу і ч/ озгу» [Любил казак Оля ну и за 
пазуху заглянул; он думал, что там гроши, а 
там гниды и вши] (2^АК 1884/8:226). 

Вши в загадках повсеместно за¬ 
гадываются через животных, преимущест¬ 
венно через скот: коровы (рус.), овцы (рус., 
бел., укр., пол.), бараны (пол.), дикие козы 
(болт., макед.), свиньи (рус., болт., макед.), 
желтые или белые поросята (рус., болт., ма¬ 
кед.), кони (рус.), утята (рус.), перепелки, 
выпи (пол.). Ср. также в смоленской пого¬ 


ворке: «У леса не без зверя, у головы не 
без воши». 

В народной медицине В. дают 
в хлебе (или в питье) съесть больному жел¬ 
тухой (бел., укр., серб.) или лихорадкой 
(рус.), долго не выздоравливающему мла¬ 
денцу (житомир.), корове, когда у нее дол¬ 
го не выходит послед (рус. сибир.). Гуцулы 
для лечения желтухи дают больному отвар 
из купальских трав с девятью вшами. 

Лит: Даль 1:253; ЖС 1891/4:210, 1906/3:137, 
139, 1915/4:351,384, 1916/2-3:036; Зел. 

ОРАГО 1:96,186, 2:577; ИВОИСК 1917/4: 
99; Митропольская Н. К. Русский 
фольклор в Литве. Вильнюс, 1975:118; Никиф. 
ППП:210; ПА; Павловский Е. М. Пара¬ 
зитологические мотивы в художественной литера¬ 
туре и народной мудрости. Л., 1940; Поп. 
РНБМ:182,216; Садовников Д. Загадки 
русского народа. СПб., 1901:179—181; ТА 523: 
9, 781:10, 796:9, 834:23, 1087:21, 1369:25, 
1374:51, 1618:2,4,10; ЭО 1892/1:73; Чуб.ТЭСЭ 
1:107; Шейн МИБЯ 2:355; Ром.БС 7:312. 8: 
313; Булг.П.:167,184; И л ь к с в и ч Г. Галицкіи 
прихюведки и загадки. У Відни, 1841:15,30,56, 
73.90; АрхИИФЭ, ф. 15-2, .4*85:4, ф. 15-3, 
№ 152в:84, 156ж:145, 252:64; Герое 1:192; 
Ъор.ЖОЛК:692; Ъор.пвп 2:249-250; С2М 
1971/26:47, АгсЬКЕІЛѴ 5/145:3, 5/146:4; 
РебТВ 1:216; КоІЪ.йѴУ 39:262; Ьіб 1896/2: 
338, 1900/6:159,266, 1901/7:133, 1903/9:64, 
66,68, 1907/13:117; МААЕ 1896/1:227,385. 
1903/6:252; 5усЬіа 5СК 5:33; 52уГ20ѴУ:26, 
107; \Ѵі«сЬу 1958/27:185; \МЖ 1905/19:329, 
2\Х/АК 1878/2.117,135-136.179. 1880/4:81, 

1881/5:180, 1884/8:294, 1887/11:222, 1890/14: 
197,210, 1893/17:116, 208-209. 

А. В. Гура 

ВРЕМЯ (•ѵегті < ѵаітеп, родственно вер¬ 
теть) — одна из основных категорий (наряду 
с пространством) традиционной 
картины мира, сочетающая мифологи¬ 
ческое (цикличное) н историческое (линей¬ 
ное) восприятие В. Первое основывается на 
цикличности природного В. — времен года, 
фаз луны, дня и ночи; второе — на линейности 
человеческой жизни, имеющей начало и ко¬ 
нец. Эта же линейно-цикличная модель ха¬ 
рактерна для христианской хронологии, в ко¬ 
торой историзм (творение мира, эсхатологи- 
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ческая перспектива и т. п.) сочетается с «веч¬ 
ным возвращением» (М. Э диаде) к «истори¬ 
ческим событиям» земной жизни Христа. См. 
также Календарь, Жизнь — смерть. 

Временной код традиционной культуры 
включает несколько относительно автономных 
циклов. Природное В., противопостав¬ 
ленное жизненному (человеческому) В., со¬ 
стоит из астрономических циклов ~ солнеч¬ 
ных (год, сутки) и лунных (месяц, фазы лу¬ 
ны), вегетативных (В. роста и созревания 
растений). Для народного восприятия природ¬ 
ного В. характерен биологизм: каждый цикл 
имеет начало (рождение), расцвет, увядание 
(старость) и смерть, за которой следует воз¬ 
рождение и новый цикл. Ср. русскую загадку 
«К вечеру умирает, поутру оживает» с отгад¬ 
кой «день». Разномасштабные циклы изо¬ 
морфны друг другу: весна (годовой цикл) со¬ 
ответствует рассвету (суточный цикл), моло¬ 
дому месяцу (лунный цикл), всходам посевов 
(вегетативный цикл) и рождению, началу че¬ 
ловеческой жизни (жизненный цикл); летнее 
солнцестояние оказывается тождественным по 
семантике и оценке полуденному времени и 
полнолунию, цветению растений; зимнее солн¬ 
цестояние приравнивается к полночи, нулевой 
фазе луны (безлунию) и смерти. Ср. русскую 
загадку: «Утром на четырех ногах, в пол¬ 
день — на двух, вечером — на трех» (отгадка: 
человек в детстве, зрелом возрасте и в старос¬ 
ти). Белорусский календарь поминальных 
дней уподобляет годовой цикл дневному, на¬ 
зывая весенние поминки (на Фоминой неде¬ 
ле) снедане па радзицелях , летние (Троиц¬ 
кую субботу) — абед па радзицелях , осенние 
(Дмитровскую субботу) ~ вечеря па радзи¬ 
целях. Для народной традиции характерно 
пространственное восприятие В. (хронотоп): 
прошлое мыслится как находящееся позади, а 
будущее — впереди; для обозначения В. и ме¬ 
ста используются одни и те же слова, ср. пол¬ 
день 'юг', полночь 'север' и т. п. 

Во многих областях Славии сохранились 
почти до наших дней архаические способы 
измерения В. Днем В. определяли по 
положению солнца, измеряя его высоту над 
горизонтом с помощью копья, пастушьей пал¬ 
ки и т. п., по тени, отбрасываемой человеком, 
домом, деревом, специально воткнутыми жер¬ 
дями или кольями (род солнечных часов), 
краем перевернутой шапки, поднятым над ла¬ 
донью средним пальцем, и т. п. Ночью узна¬ 
вали В. по положению звезд (Плеяд, Орио- 
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на, Большой Медведицы, Млечного пути, 
Полярной звезды и др.). Ориентирами слу¬ 
жили также животные: суточное В. определя¬ 
ли по реву ослов, поведению овец, полету 
птиц, пчел и особенно по пению петухов (ср. 
обозначение предрассветного В. как «первые, 
вторые, третьи петухи» — болт., серб., рус.). 
Аналогичные способы применялись для опре¬ 
деления годового В. Увеличение дня после 
зимнего солнцестояния измеряли по смеще¬ 
нию солнечного луча в избе «на куриный 
шаг», «на скачок зайца, барана, волка, коня», 
«на прыжок петуха с порога» и т. п. (Мозг. 
КЬ5:724). Польские гурали определяли та¬ 
ким образом В. пахоты, сева и т. п.: «Если 
солнце на восходе бросает луч на печь, то это 
Рождество, если же на притолоку двери — 
значит, кончается март и начинается весна, 
пора пахать» (там же:165). Болгарские крес¬ 
тьяне ориентировались преимущественно на 
звезды: по положению созвездий узнавали 
наилучшее В. для начала пахоты, сева, кось¬ 
бы, уборки урожая, сбора меда и др. (Ма¬ 
рин.НВ:21). «Природное» В. определяется 
также по появлению листьев, всходам ози¬ 
мых, цветению растений, появлению тех или 
иных грибов и т. п. 

Единицы времени и их обозначе¬ 
ние в локальных традициях могут отличаться 
от общепринятых. Годовое В. нередко членит¬ 
ся не на четыре, а на два сезона — зиму и лето 
(их границы также различны в разных регио¬ 
нах) или, наоборот, на более мелкие, чем се¬ 
зоны, отрезки, «малые времена года»; вместо 
сезонов год может члениться на посты и мясо¬ 
еды (серб.). Универсальным инструментом 
структурирования и обозначения годового В. 
является народный календарь, придающий 
непрерывному природному В. характер ди¬ 
скретной ритуалнэованной системы (строгое 
чередование праздничных дней и будней, пе¬ 
риодов поста и мясоеда, добрых и злых дней и 
т. д.). Помимо официальных названий меся¬ 
цев до сих пор употребительны местные на¬ 
звания, мотивированные природными или хо¬ 
зяйственными признаками (ср. западнобол¬ 
гарское название августа вршитба , букваль¬ 
но «молотьба») или приходящимися на месяц 
крупными праздниками (болт. Гергьовски ме¬ 
ссу 'апрель', Спасовски мессу 'май', Голяма 
Богородица 'август' и т. д.). 

Наряду с праздничным календарем у всех 
славян сохраняется ориентация на лунное В. 
(см. Лунные фазы) и счет В. по фазам Луны 
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(на молодике, на старом месяце и т. п.; пер¬ 
вый день нового месяца , второй день на сходе 
и т. п.). Лунный календарь составляет неотъ¬ 
емлемую часть народной хронологии, обес¬ 
печивая то, чего не дает христианский ка¬ 
лендарь, — регламентацию будней, повсед¬ 
невной практики жизни. 

Аксиология времени. Подобно 
пространству, В. наделяется семантикой, сак- 
ралнэуется н включается в систему ценностей, 
главными координатами которой являются 
жизнь и смерть. В. — принадлежность «это¬ 
го)», земного мира, на «том» свете В. нет: 
умерший молодым навечно остается молодым, 
старик — стариком (ГЕМБ 14:37). В. может 
быть чистым, добрым, веселым и нечистым. 
опасным, злым, печальным (см. Дп добрые 
■ злые). Положительное В. — это В. жизни, 
В. этого, земного мира; отрицательное — В. 
смерти, прорыва в потусторонний мир, В. не¬ 
чистой силы. Опасное, злое В. требует специ¬ 
альных защитных мер и особого ритуального 
поведения (ср. обычай сторожить покойника 
ночью или соблюдать множество запретов в 
течение 40 дней после родов). Как и в про¬ 
странственном коде, наиболее значимы в 
оценке В. границы — полдень и полночь, и 
соответствующие им точки годового и лунного 
циклов считаются опасным, нечистым В. или 
даже вообще не В. (ср. серб. ни]едно време, 
нико‘]с време), а границей, проницаемой для 
потустороннего В. (безвременья), принадле¬ 
жащего области смерти (ср. такие названия 
демонов, как полудница. ночница). Ср. 
также роль временной границы в гаданиях, 
приметах, толкованиях снов: наткнуться в 
огороде на змею означает смерть, если это 
случилось после полудня, но не предвещает 
ничего страшного, если это произошло до 
полудня (болт.). 

Наибольшую опасность для человека 
представляет промежуток между полночью 
(зимним солнцестоянием) и рассветом (вес¬ 
ной), которому в традиционном календаре 
соответствует период Святок (от Рождества 
до Крещения) и масленицы (карнавала). 
Это В. разгула нечистой силы ( некрещеные, 
поганые и подобные дни), «перерыв» в 
жизненном В., разрыв цикла, промежуток 
между смертью и новым рождением. Анало¬ 
гично оценивается В. летнего солнцестояния 
(см. Купала). Опасными считаются также и 
промежутки между православными и соот¬ 
ветствующими католическими праздниками 


и др. Напр., в Полесье, где живут и пра¬ 
вославные, и католики, запрещалось сновать 
в дни, отделяющие католическое Благовеще¬ 
ние от православного (ПЭС:235). 

«Хорошее» В. приносит человеку здоро¬ 
вье, счастье, богатство, успех, «плохое» — бо¬ 
лезнь, неудачу, нужду, горе. Одно и то же 
действие или событие может быть успешным, 
благоприятным или неудачным и опасным в 
зависимости от того, в какое В. оно соверша¬ 
ется. Ср. обилие магических действий, гада¬ 
ний, предсказаний, приуроченных к первому 
дню, началу (года, весны и т. п.), к наибо¬ 
лее сакральным датам календаря и т. п. И 
наоборот: оценка В. может определяться на¬ 
полняющими его событиями (ср. запрет за¬ 
ниматься полевыми работами, когда в селе 
случится смерть). Поэтому для всякого дела 
старались выбрать «хорошее» В. — день не¬ 
дели, время дня. Дп педеля имели устой¬ 
чивые, хотя и различающиеся по регионам, 
положительные или отрицательные оценки. 
Выбор «правильного» В. был важнейшим 
условием успеха любого начинания. 

Жизненное время, «век» (при¬ 
слав. *ѵекъ от и.-е. *ѵц-/ѵо\- 'жизненная си¬ 
ла'), по народным верованиям, отмерено, 
предопределено судьбой и должно быть про¬ 
жито в соответствии с предназначенной чело¬ 
веку долей. Неизжитый век, преждевремен¬ 
ная смерть (тем более насильственная) или 
самоубийство считаются наказанием за ірехи, 
угрозой всему миропорядку. Отсюда извест¬ 
ный всем славянам обычай сочетать в обряде 
похорон незамужних и неженатых молодых 
людей ритуал погребения с ритуалом свадьбы 
(похороны-свадьба), чем восполняются про¬ 
пущенные (непрожитые) звенья жизненной 
цепи. Но и слишком долгая жизнь восприни¬ 
мается как угроза равновесию мира (о глубо¬ 
ких стариках говорят, что они «чужой век зае¬ 
дают»). В. рождения может, по народным ве¬ 
рованиям, определять весь жизненный путь 
человека, его судьбу (ср. серб, у сре/шн се дан 
родио 'родился в рубашке', буквально «ро¬ 
дился в счастливый день»). Рожденный в 
воскресенье или в ночь с субботы на воскре¬ 
сенье (пол. піесЫеІак) становится счастливым, 
он может видеть умерших и общаться с ними 
(Санн.ДР:236). Счастливой бывает судьба и 
родившегося на восходе солнца (пол.). Ро¬ 
дившиеся в субботу обладают способностью 
видеть нечистую силу, вампиров, самодив и 
т. п. (болг., серб.). Такому человеку (серб. 
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суботнлк ) «никакая ала не может навредить, 
ни чума, ни караконджула, ни вампир» (Ти¬ 
мок, ГЕМБ 1933/8:60). Родившемуся осе¬ 
нью (серб. )сс&ъак ) не позволяют прививать 
плодовые деревья, для этого ищут того, кто 
родился весной, когда все буйно растет 
(ГЕМБ 15:53). В Полесье считаются счаст¬ 
ливыми дети, рожденные в четные числа, ина¬ 
че, если это мальчик и девочка, одному из 
них грозит смерть (ровен.). 

По сербским и болгарским верованиям, 
дети одних .родителей, рожденные в один 
день (серб, іедноданци) или в один месяц 
(серб. }едномссечиЬи , болт, сдномессчста ), 
имеют одинаковую судьбу: если умрет или 
заболеет один, другому тоже грозит смерть 
или болезнь. Для защиты другого применя¬ 
ли специальные магические ритуалы «разде¬ 
ления»: его соединяли узами побратимства с 
другим лицом, не принадлежащим данной 
семье, или с деревом (см. Побратимство). 

Часто считается, что двосдушникамн, 
плакетками, ведьмами, самоубийцами, 
упырями и т. п. становятся люди, рожден¬ 
ные «в такой час», в особую, злую, небла¬ 
гоприятную минуту, напр. в полночь, в без¬ 
луние и т. п. В. смерти также предписано 
человеку судьбой (серб, нема смрти без су - 
фена дана), но скрыто от него. От В. смерти 
зависит загробная судьба человека (см. Дин 
добрые и алые). 

Магия времени. Жизненное В., 
по народным представлениям, образует за¬ 
мкнутый круг, обладающий сакральной и 
магической силой. Мотив «жития» человека, 
растения или предмета представлен в обряд¬ 
ности, хороводах, играх, загадках, заклина¬ 
ниях и других фольклорных текстах. В укра¬ 
инском масленичном обряде «колодка» пер¬ 
сонаж Колодин проживает свою жизнь за 
неделю: в понедельник он рождается, во 
вторник крестится, в четверг умирает, в пят¬ 
ницу его хоронят (ср. также обряды «похо¬ 
рон» кукушки. Масленицы, Зимы, Стрелы, 
Сулы, Кузьки и т. д.). Магический прием 
компрессии В. применялся в гадавши (ср. 
гадания и приметы, в которых каждый день 
символизирует один из предстоящих месяцев 
или времен года), а также в обрядах по из¬ 
готовлению обыдепных предметов — руба¬ 
хи, полотенца, сооружению крестов, цер¬ 
квей, совершавшихся с целью остановить 
мор, болезнь, стихийное бедствие н т. п. 
Тексты песен-заговоров, в которых перечне- 

29 * 


лялись все этапы роста, созревания и пере¬ 
работки культурных растений (особенно 
льна, конопли, мака, проса, пшеницы), слу¬ 
жили у сербов действенным средством отго¬ 
на градовых туч, спасения от засухи, защи¬ 
ты от вражеской пули; подобные тексты ис¬ 
пользовались у воет, славян при лечении бо¬ 
лезней, для отгона нечистой силы и т. п. 
(см. Жжтве предметов в растений). Про¬ 
тивоположный прием «растягивания» В. ис¬ 
пользовался при изготовлении магических 
предметов, чаще всего скамеечки, с помо¬ 
щью которой можно было на Пасху или на 
Рождество распознать в церкви ведьму. Ук¬ 
раинцы Прикарпатья начинали делать такую 
скамеечку в Сочельник и занимались этим в 
течение года, ударяя топором по одному ра¬ 
зу каждый день. 

Обрядовое время — один из 
главных параметров структуры обряда. 
Воспринимается как разрыв обыденного, 
земного В. и прорыв в сакральное, вечное 
В. По характеру временной приуроченности 
различаются обряды календарного цикла, 
жизненного цикла и окказиональные, т. е. 
исполняемые по случаю (мора, болезни, за¬ 
сухи и т. п.). Обрядовое В. задает также 
временные границы, последовательность н 
ритм исполнения ритуалов (напр., погребе¬ 
ние в день смерти, на следующий или на 
третий день; сроки соблюдения траура; по¬ 
минки на 3, 9, 12, 40-й день и т. д.; про¬ 
должительность свадьбы три дня и т. п.). 
Регламентировано и В. исполнения фольк¬ 
лорных произведений — песен (ср. запрет 
на пенне в пост), заговоров (произнесение 
трижды, в определенное В. суток и т. п.). 

Противопоставление ритуального (обря¬ 
дового, сакрального) и обыденного (профан¬ 
ного) В. в славянской народной культуре ос¬ 
лаблено из-за высокой регламентированности 
и ритуализованности повседневного поведения 
(«всему свое В.»). Большая часть хозяй¬ 
ственных н бытовых действий (пахота, сев, 
выгон скота, строительство дома, лечение и 
т. д.) строго регламентирована во В. В 
ю.-рус. областях при невозможности (по по¬ 
годным условиям) выехать в поле в положен¬ 
ный для начала пахоты день пахали землю, 
которой был засыпан потолок избы, для чего 
втаскивали на чердак соху (Зел.ВЭ:54). 
Многие магические действия предписывается 
совершатъ до восхода солнца, при определен¬ 
ном положении звезд или фазе месяца, в оп- 
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ределенный день недели. Соответственно 
соблюдались запреты на различные действия 
в то или иное В.: ср. запрет строить хлев на 
ущербе луны («чтобы скотина не помира¬ 
ла» — вологод.), работать в поле в «градо¬ 
вые» дни (палее.), давать взаймы из дома 
или подавать нищему в день, когда отели¬ 
лась корова, и т. п. 

О специфике фольклорного (в том числе 
эпического) В. см. Былжны, Былжчкв, Ле¬ 
генды, Предания. 

Лит: Гуревич А. Я. Категории средневеко¬ 
вой культуры. М. 1984: 43-56.103-166; МНМ 
1:252-253; КОО 4:24-54; Мо&г.КЬ8:130- 
175,724; Толстая С. М. Аксиология времени 
в славянской народной культуре // История и 
культура. М., 1991:62—66; Толстые Н. И. 
и С. М. Жизни магический круг // К 70-летию 
проф. Ю. М. Лотмана. Тарту, 1992; Седакова// 
ПО:55—56,98; Беновска//БФ 1979 5/3:21-30; 
Кал.ЦНМ; ПА; Бул.УН:144; ЗК 1анк.А.:152- 
172; Георг.БНМ:74—78; Марнн.ИП 2:55-56; 
Пир.:464—465; Кѵеяііолагіиаг о стль іе//АКЕА; 
РТРР:132; 5ѵіф.ЦМ:513; Киріагеѵ»кі>Ѵ. 
Рокіое аіоѵпіеівго г гакти агігопотіі і тіаг смай 
Ѵ^апгаѵа, 1974:114-130; Киріігеѵ- 
а к і \Ѵ., \Ѵ«;8ІеІек-]апіі8геѵ8ка2. 
Біошлісіѵо \Уаптш і Магиг. Ааігопошіа Іисіоѵа. 
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С. М. Толстая 


ВСЕХ СВЯТЫХ ДЕНЬ: 1) православ¬ 
ное воскресенье “* после Троицы, Всесвят¬ 
ское, Петровское заговенье (см. Загове¬ 
нье); 2) католическое — поминальный пра¬ 
здник, отмечаемый 1.ХІ (см. Задушжяа, 
Ноябрь). 

ВСТРЕЧА (•гы&іа, ст.-слав. СЪрАЦІА) — 
в славянских верованиях проявление судьбы. 
Связывается с обозначением счастья, доли, 
что отражено в лексике современных юж¬ 
нославянских языков: с.-х. с река 'счастье*, 
словен. 5гсЫ 'счастье, благополучие, удача’, 
болгарское диалектное срета 'счастье'. По 
народным поверьям, счастье можно обрести, 
только встретив его: с.-х. «СреЬу ако не 
сретнеш, неКеш іе стиЬи» [Счастья не обре¬ 
тешь, если не встретишь], «СреЬан пут, где 
ходио, среЬу находио» [Счастливого пути, 


куда пойдешь, пусть там счастье найдешь] 
(пожелание путнику). Ср. русскую поговор¬ 
ку: «Быть было худу, да подкрасила (по¬ 
правила) встреча». В древнерусских памят¬ 
никах XII—XV вв. осуждается вера во В., 
напр.: «Или в стречю веруеши (пост) 6 
дней» (по Софийской рукописи XV в., 
Галък.БХОЯ 1:293—297). В. может иметь 
как положительные, так и отрицательные 
последствия, причем последние часто объяс¬ 
няются действием нечистой силы: напр., во¬ 
логод. встретилось 'приключилось что-либо 
плохое под влиянием нечистой силы' (ср. 
вологод. встретите 'паралич', Новгород. 
естречник 'болезнь лошадей', а также ст.- 
слав. СЪр’Ьтемик, СЪрАЦІА 'зараза, зара¬ 
жение'). В. придается особое значение при 
занятиях различными промыслами — охотой, 
рыболовством, бортничеством и т. п., для ус¬ 
пеха которых соблюдается определенный эти¬ 
кет при В. с кем-либо. Многочисленные пове¬ 
рья и приметы о В. характерны для праздника 
Сретение (рус.), Сретенье (серб.). Ритуаль¬ 
ные действия сопровождают В.-прием (го¬ 
стей, ряженых, молодоженов, работников по¬ 
сле уборки урожая и т. д.), ср. рус. встре¬ 
чать гостя, т. е. принимать его с почетом. 
Обрядовые действия, связанные с наступле¬ 
нием какого-либо праздника — Нового го¬ 
да, весны, масленицы, могут также харак¬ 
теризоваться как В., ср. Проводы (весны, 
зимы, коляды и т. д.). 

Существенным оказывается место 
встречи. Если В. с демонологическими 
персонажами происходит главным образом в 
нечистых местах (перекресток, пустошь, 
кладбище и т. п.), то В., влияющая на 
дальнейшие события жизни человека и тем 
более на успех предстоящего дела, случает¬ 
ся, как правило, в начале пути (напр., на 
пороге дома) и особенно часто на дороге. 
Поэтому тщательно следят, чтобы кто-либо 
не «перешел» дорогу, а если это произошло, 
замечают направление «перехода» (см. До¬ 
рога). В то же время известны демоны, ос¬ 
новная функция которых — причинять вред 
людям, встречая их на дороге и прерывая их 
дальнейший путь: вологод. с трешник, нано¬ 
сящий людям травмы, Саратов, ест реши ый, 
избивающий пьяных и злых, иногда «расчи- 
бая» до смерти, а также Владимир, встреч - 
ник, упоминание о котором содержится в 
заговорах против сглаза. Поверье о В. со 
Смертью иногда связывается с праздником 
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Сретение, когда отправление в путъ сулит 
человеку гибель (поволж.). 

В. связана с оппозицией первый — по¬ 
следний; именно первый встречный 
воплощает знак судьбы, поэтому с ним сопря¬ 
жены многочисленные календарные приметы, 
предопределяющие события следующего года: 
поляки Силезии считают, что счастье прино¬ 
сит первая В. на Новый год с молодой осо¬ 
бой; в Подгалье опасаются ранней В. на Рож¬ 
дество с человеком в кожухе, т. к. можно по¬ 
лучить язвы; сербы Алексинацкого Помора- 
вья верят, что встретивший утром на Срете¬ 
ние цыгана будет счастлив весь год. Для по¬ 
верий о судьбе новорожденного характерно 
представление о том, что первый встречный 
принесет ему счастье. Широко распространен 
обычай брать в кумовья первых «стрнтенных» 
(укр.), пэршого, кто зустрйвся (полес.), 
чтобы в семье не умирали дети. 

Случайные В. с различными людьми, жи¬ 
вотными и обрядовыми процессиями (похоро¬ 
ны, свадьба) представляют собой добрые и 
недобрые для человека знаки. Традиционным 
является поверье о В. с человеком, несущим 
(везущим) что-либо полное или пус¬ 
тое: полные ведра, сосуд, корзина, воз, уз¬ 
лы мешки и т. д., означают успех, удачу, а 
порожние воз, сосуд и др. (даже просто чело¬ 
век с пустыми руками — пол.) — несчастье, 
неудачу (особенно для охотников, рыболо¬ 
вов). Если тот, кто несет полные ведра воды, 
встречает человека, идущего по делу, то пер¬ 
вый высказывает приветствие-благопожела- 
ние: «С поуным цябе», за что последний бла¬ 
годарит (бел.). У черногорцев племени васое- 
вичи молодые снохи, отправляясь рано на 
Рождество за водой, стараются обойти одна 
другую, чтобы не стать причиной несчастья — 
не попасться навстречу с пустыми ведрами. У 
сербов Баната В. с человеком, несущим пу¬ 
стую посуду, может бытъ специально под¬ 
строена, чтобы навести порчу на молодую 
по возвращении новобрачных из церкви. 

Удача или несчастье как результат В. с 
человеком связаны с оппозициями муж¬ 
ской — женский, молодой — 
старый. В. с мужчиной сулит удачу тем, 
кто отправляется по делу, В. с женщиной, на¬ 
оборот, — невезение. После В. с женщиной 
нельзя начинать работу, весь день считается 
испорченным (пол., бел., серб.). Охотники и 
рыбаки стараются с ней не разговаривать и 
даже возвращаются домой (пол.). При В. с 


женщиной следовало вернуться домой тем, 
кто шел сеять, чтобы не повредить урожаю 
(витеб.), кто нес новорожденного на креще¬ 
ние, иначе жизнь ребенка была бы несчастной 
(хорв. Копривница). На Каставщине (хорв.) 
полагали, что среди женщин больше тех, кто 
обладает способностью сглазить, поэтому, от¬ 
правляясь в путъ, предпочитали встретиться с 
мужчиной. Особенно опасной считалась В. со 
старой женщиной (карпат., пол., словац., 
луж., серб., хорв.), тем более если она с ре¬ 
бенком на руках (малопол.). Напротив, В. со 
стариком или девушкой у лужичан считалась 
благоприятной. У сербов хорошим знаком для 
путника является В. с красивым молодым че¬ 
ловеком или красивой девушкой. У поляков 
Бельского воев. В. с молодым человеком для 
идущего на суд сулила выигрыш дела. 

Многие приметы связываются с людьми, 
которые по каким-либо признакам (социаль¬ 
ный, национальный статус, физические осо¬ 
бенности) могут привлекать к себе повышен¬ 
ное внимание прохожих: духовное ли¬ 
цо, инородец, нищий, калека, 
горбатый, беременная идр. Раз¬ 
лично трактуется В. с беременной (см. Бе- 
ре меня ость): как несчастье (малопол.) и, 
наоборот, как ожидание большой прибыли в 
торговле, охоте и т. п. (словац., болг. Фра¬ 
кия). Рыбаки Гевгелин (макед.), встретив¬ 
шись с беременной, возвращаются домой и 
переобуваются, считая, что таким образом 
переданную им «тяжесть» беременной остав¬ 
ляют дома. Жницы, идущие в поле, опаса¬ 
ются В. с беременной, так как полагают, 
что у них отяжелеют руки (болг.-макед. по- 
граничье). Успех в деле предвещает В. с 
блудницей (рус.), в то время как В. с вдо¬ 
вой сулит неудачу в торговле и рыболовстве 
(далматин. Полица). 

Счастливой считается В. с инородцем — 
евреем (рус., бел., малопол.) и цыганом 
(ю.-слав., словац.). В. с нищим (у рус¬ 
ских — и с нищенкой) считается счастливой 
(пол.), однако в некоторых белорусских се¬ 
лах рыбаки рассматривают такую В. как 
знак невезения, поэтому у встретившегося 
нищего отбирают палку, стараются что-либо 
украсть и т. п. Плохим предзнаменованием 
считалась В. с кривым, калекой (рус.), ры¬ 
жим, горбатым (Нижняя Висла _ Свеце), 
а также с человеком, несущим топор или 
что-либо режущее, поскольку это предвеща¬ 
ло травмы (пол.. Краковское ноев.). Об- 
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щеславянскнм является поверье о неудаче 
из-за В. со священником или монахом: чтобы 
избежать последствий, следует вернуться до¬ 
мой (пол. Куявы) или продолжить путь, но 
при атом плюнуть (бел.), сделать пальцами 
рога, показав в сторону от себя (ряэан.), по¬ 
трогать свой зад (черногор.), оторвать что- 
либо от своей одежды и бросить, чтобы ште- 
тоѳати 'понести потери' сразу при В. (серб. 
Бачка), бросить ему вслед соломинку, шпиль¬ 
ку (пол.), булавку (рус.) и т. п. (см. Сви- 
щешшк). В Кобринском Полесье при В. с 
попом сплевывали два раза и прикасались к 
гениталиям, т. к. считали, что вблизи свя¬ 
щенника всегда обитает дьявол. 

Особенно опасными в различных ситуаци¬ 
ях (напр., при выгоне скота, начале сева, па¬ 
хоты и т. п.) считались В. с колдуньями и 
колдунами. Опасались также В. с человеком, 
которого в детстве дважды отрывали от груди 
(полес., болт., серб., словен.). Такие люди не¬ 
добры на переход (полес.). Когда В. с 
людьми, способными навести порчу, а также 
с демонами, хтоническими животными неиз¬ 
бежна, то совершают различные апотропеи- 
ческис действия (см. Обереги, Леший, Ру¬ 
салка, Волк). 

При доброжелательном отношении двух 
повстречавшихся людей соблюдаются опре¬ 
деленные правила общения. Не при¬ 
нято сообщать о цели своего пути, равно 
как и спрашивать: «Куда идешь?» и т. п. 
Обычно В. сопровождается приветствием 
или благопожеланием без упоминания о 
предстоящем деле. В дальнейшем разговоре 
также избегают темы, касающейся охоты, 
рыбной ловли, разведения шелковичных чер¬ 
вей (ю.-слав.) и т. п. 

Очень часто оба субъекта 
встречи оказываются уязвимыми: две не¬ 
весты, беременные, роженицы, некрещеные 
дети. Так, у фракийских болгар роженицы из¬ 
бегают В., чтобы не заболеть, если же В. слу¬ 
чайно произошла, то следует обменяться мо¬ 
нетками, кольцами, одеждой. Сербы Косова 
прятали невесту при В. с другим свадебным 
поездом: считалось, что невеста, увидевшая 
другую первой, будет жить дольше нее. В. 
беременных предвещает им трудные роды 
(пол.). См. Два. 

Встреча с животными — вол¬ 
ком, собакой, ляежцей, — как правило, 
считалась счастливой, а с зайцем, котом, 
змеей — несчастливой. В. с белой лошадью 


предвещала как счастье (морав.), так и 
смерть (луж.). 

Встреча со свадебным поез¬ 
дом у русских означает неудачу, ас по¬ 
хоронной процессией — благопо¬ 
лучный исход какого-либо дела. По польским 
и украинским верованиям, В. с похоронной 
процессией ведет к беде (см. Похороны). 

При осуществлении магических действий 
часто соблюдается запрет на ветре- 
ч у. Так, в Закарпатье ритуал сбора трав 
для любовной магии требует, чтобы при 
возвращении девушки домой ее никто не 
встретил. Аналогичные предписания соблю¬ 
даются при сборе трав и для лечебной ма¬ 
гии, по пути к месту исполнения обряда и 
подобных действий. 

По В. гадают главным образом о 
замужестве на Святки (рус., укр., полес.). 
Сретение (серб., макед.). При атом имеют 
значение имя встречного, его социальное по¬ 
ложение, внешность, особенности характера 
н т. п. У лужичан в новогоднюю ночь де¬ 
вушка, набрав в рот капусты, идет на пере¬ 
кресток, ожидая в первом встречном уви¬ 
деть своего будущего мужа. В Грбле (Чер¬ 
ногория) роженицы, отправляясь на 40-й 
день после родов с ребенком в церковь, по 
первому встречному гадали о поле следую¬ 
щего ребенка. 

Встреча ритуальная может 
бытъ частью семейного обряда (свадебного, 
похоронного), составным элементом кален¬ 
дарных обходов (В. ряженых, полаэника и 
др.). Кроме того, выполнение того или ино¬ 
го обряда предполагает специальное поведе¬ 
ние при В. с не участвующими в них лица¬ 
ми, как и с другой группой исполнителей 
того же обряда (В. колядующих, свадебных 
процессий). В определенные календарные 
праздники все подчиняются установленным 
правилам поведения при В.: в Вербное 
воскресенье поляки, белорусы и др. хлещут 
друг друга вербой; в день Поминовения 
мертвых (20.11) македонцы предлагают друг 
другу при В. выпить воды и т. п. 

Один из компонентов похоронного обря¬ 
да — В. на пути от дома к кладбищу. При вы¬ 
носе покойника из дома родственники берут с 
собой стречу (Новгород.), встречник, перѳу 
встречу, подорожну (Владимир.), стрешник 
(костром.) (обычно это пшеничный пирог или 
кусок холста, в который завернуты восковая 
свеча и монета) и дарят первому встречному. 




ВТОРНИК 


455 


Это делают для того, чтобы покойному про¬ 
стился его первый тяжкий грех (рязан.). 
Получивший псрву встречу считается счаст¬ 
ливым: на «том свете» его будет первым 
встречать покойный, загораживая от «пло¬ 
хих путей» в ад и постилая холст на пути к 
местам блаженства (Владимир.). 

Наиболее многообразны ритуалы, связан¬ 
ные с приходом новобрачных в дом молодого 
супруга (см. Свадебный обряд. Пути обря¬ 
довый). У воет, и зал. славян родители мужа 
встречают молодых, как правило, хлебом и 
солью, у юж. славян ~ еще и медом, маслом, 
яблоками, чашей вина. У поляков ритуаль¬ 
ными действиями сопровождалась и В. мо¬ 
лодых во время их приезда в дом невесты 
(стук в ворота и песни перед закрытыми 
дверями, ритуальный диалог, вручение хлеба 
и соли, сахара, уксуса, различных предметов 
хозяйственного обихода, преломление хлеба 
и др.). Родители (чаще матъ) встречают 
молодых в вывернутых шубах (о.-слав.), 
выплескивают им в лицо водку, воду (пол.), 
гости трижды подбрасывают вверх молодых 
при В. (пол., палее.). 

Особые ритуалы совершались при В. хо¬ 
зяевами дома участнике» обходов (напр., 
болгарских лазарок хозяйка встречала с ре¬ 
шетом жита и обсыпала их), полаяшеа, у 
юж. славян — человека, вносящего в дом 
бадвяк, рождественскую солому. Участни¬ 
ков жатвы и других важных сельскохозяйст¬ 
венных работ также специально встречали в 
доме хозяина (см. Дожнякя, Жатва). 

При В. участников обрядовой процессии 
с человеком посторонним совершаются дей¬ 
ствия, которые подчеркивают могущество 
наделенных сверхъестественными свойствами 
ряженых и непричастность к ним обычного 
прохожего. Человек или животное рассмат¬ 
ривались и как враждебная сторона на пути 
обрядовой группы, напр., при опахявання. 
Ритуальные действия состояли в приобще¬ 
нии встречных к происходящему: в болгар¬ 
ской Фракии девушки-пеперуги, призванные 
вызвать дождь, обливали каждого встречно¬ 
го водой; в Рязанской губ. в последний 
день масленицы ряженые «горбуны» гнали 
всех встреченных плетьми домой готовить к 
весне соху и т. д. Проявление превосходства 
участников обрядовой процессии над случай¬ 
ным прохожим часто принимало насмешли¬ 
во -надругательский характер: болгарские ку- 
керы преследовали и «брили» встречных де¬ 


ревянной бритвой; в словацкой Мыяве жен¬ 
щины, посетившие новорожденного, кружи¬ 
ли до изнеможения встретившегося на пути 
мужчину и т. п. Чтобы избежать нежела¬ 
тельных действии со стороны обрядовой 
группы, попавшийся навстречу человек да¬ 
вал выкуп. 

Наиболее драматичной оказывалась В. 
двух групп ряженых у юж. славян. Встречи 
совершающих обход (серб, ко де дари, чаро- 
Іичари, лазарщ&с) или сватов на дороге на 
села в село считались несчастьем и заканчи¬ 
вались ритуальными драками, нередко со 
смертельным исходом. Убитых хоронили на 
месте гибели. Редуцированными формами 
таких драк следует считать скрещение са¬ 
бель при В., грозные взгляды и молчание, 
бросание камней вслед друг другу, разгля¬ 
дывание чужой группы через кольцо или 
платок (в последнем случае неприятельская 
процессия лазарице должна охрипнуть — 
ю.-серб.), захватывание полученных при об¬ 
ходе даров (хорв. 2сІепі /ыгау) и т. п. 
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А. А. Плотникова 

ВТОРНИК — день недели, получающий у 
зал. и воет, славян положительную, а у юж. 
славян — отрицательную оценку. В эападно- 
и восточнославянской традиции В. противо¬ 
поставлен понедельнику как неблагоприятно¬ 
му, несчастливому дню и сближается с суб¬ 
ботой, оцениваемой положительно (ср. Днк 
добрые ■ алые). Во В. и субботу было 
принято начинать пахоту, сев, жатву и дру¬ 
гие хозяйственные работы. В Белоруссии, 
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однако, набегали во В. н четверг сажать ка¬ 
пусту, картофель, горох н т. п., а также резать 
скот, опасаясь, что в овощах и мясе заведутся 
черви (робаки) из-за того, что в названии 
этих дней есть звук «р». На Харьковщине 
(Купянский у.) для начала строительства до¬ 
ма выбирали В., причем такой, когда церко¬ 
вью отмечалась память преподобных, а не му¬ 
чеников, чтобы работа шла успешно, без му¬ 
чений. Нередко В. избирался днем сватов¬ 
ства (бел.) или свадьбы (кашуб.). 

У юж. славян, напротив, В. считается са¬ 
мым неблагоприятным днем недели, то же у 
гуцулов и некоторых других этнических групп 
Карпат. Его называют слабым, несчастным, 
тяжелым, считают, как н субботу, днем мерт¬ 
вых (серб, умрли дани), поэтому во В. не на¬ 
чинают никаких дел. В Боснии и Македонии 
это объясняли тем, что во В. есть один очень 
опасный час, но никто не знает, какой именно. 
В течение всего года по В. и пятницам запре¬ 
щалось стирать и вообще иметь дело с водой, 
т. к. это грозило градобитием (серб., болт.). В 
Височской Нахии считали, что В. и пятница 
«вредят». Однако заговариванием, колдовст¬ 
вом и порчей предпочитали заниматься имен¬ 
но в этот день, особенно если это скончани 
уторник , т. е. В. на ущербе месяца (Поже- 
га). В Шумадии избегали начинать или за¬ 
вершать во В. работу, заключать сделки и 
особенно воздерживались от занятий с пчела¬ 
ми. В р-не Болевца во В. не справляли свадеб 
и не крестили детей, называли В. несчастли¬ 
вым днем. Считали, что умерший во В. может 
вызвать («повторить») смерть в селе в следу¬ 
ющий В. (ср. макед. вторник-повторник). 
Вторником называли неудачливого, беспо¬ 
мощного, глупого человека (серб, баш ти си 
неки торник [ну ты и вторник]), словенцы 
говорили, что он «родился во вторник». В 
Хомолье во В. не отправлялись в путь, не пе¬ 
реселялись в новый дом. Сербы приписывали 
свое поражение в Косовской битве 1389 г. то¬ 
му, что она произошла во В. Между тем в се¬ 
лах Косова встречается и противоположная 
оценка этого дня: В. считается благоприятным 
для начала сева и посадок. 

В болгарской традиции В. также имеет 
устойчивую отрицательную оценку. В Плов- 
дивском кр. замужние женщины остерега¬ 
лись в этот день стирать, мыть голову и 
т. п. из страха овдоветь, мужчины же во В. 
старались не бриться по той же причине. 
Там же считали, что лош час , т. е. плохой, 


опасный час, случается только во В., что В. 
и суббота — дни поминовения мертвых, раз¬ 
дачи за упокой души, т. к. в эти дни на 
«том свете» «виднее всего». 

Повсюду в Болгарии во В. не начинали 
никакой работы: не сеяли во избежание неу¬ 
рожая, не сажали деревьев, чтобы они не 
оказались бесплодными. Если во В. рож¬ 
дался ягненок (теленок и т. п.), его закалы¬ 
вали, опасаясь, что он принесет несчастье 
всему стаду. Македонцы верили, что забо¬ 
левший во В. не поправится; особенно боялись 
«вторничной» лихорадки ( торник треска). 
Тяжкое проклятие: «Други торник да не та 
прачекаі» [Чтоб тебе не дождаться следую¬ 
щего В.!] (Гевгелия). 

В народном календаре есть несколько 
В., отмеченных специальными названиями и 
ритуалами. 

Масленичный (эапустный) 
вторник — у славян-католиков канун Ве¬ 
ликого поста (пол. Ойаіт, 2ариз*пу иЛогек . 
№(огек рфсікош и т. п., чеш. ойаіку, копІіпу, 
тазориаЬи иіегу, словац. Ракап%оѵу иіогок, га- 
ршіок , хорв. Рокіасіпі. иіогок, словен. Ризітй Іо- 
гек), завершение и кульминация масленичных 
гулАний, забав, карнавала, магических танцев 
«на лен, коноплю, репу» и т. п. См. Масле¬ 
ница, Карнавал, Заговенье. 

Во многих областях Сербии праздновали 
девятый вторник от Рождества ( Де- 
ветпи уторак), считая его самым опасным из 
В. В Левче и Темкиче женщины не работали 
и особенно остерегались ткать или шить муж¬ 
скую одежду, будучи уверены, что пуля на¬ 
стигнет того воина, который одет в такую 
одежду (Шумадия). В Хомолье женщины не 
работали из страха перед болезнями, мужчи¬ 
ны избегали занятий со скотом, чтобы не по¬ 
вредить овцам, старые женщины не расчесы¬ 
вали волосы. Беременные воздерживались от 
работы, считая, что нарушение запрета грозит 
помешательством или падучей. В Груже были 
убеждены, что ребенок, рожденный в этот 
день, будет несчастным. Банатские геры 
праздновали девятый В. «от ірома». В воет. 
Сербии в этот день девушки и парни ходили 
на «ранило»: до рассвета разводили костер, 
танцевали и пели, а с рассветом расходились. 

В сербском народном календаре известны 
также Во дени уторак — В. на пасхальной 
(водсно}) неделе, Бели уторак ~ В. на мас¬ 
леной или на троицкой неделе. Црни тор¬ 
ник — В. после Юрьева дня, Пас}и уто- 
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рак — В. после Рождества или между Возне¬ 
сением и днем св. Петра и Павла, Хроми 
уторак — В. второй недели Великого поста, 
Велики — В. на Страстной неделе, млади — 
В. новолуния и некоторые другие. 

Черный (Куцый, Кривой, Дурной, 
Сухой ит. п.) вторник — в болгарском 
народном календаре В. на Тодоровой неделе, 
первой неделе Великого поста. Считается пер¬ 
вым и самым опасным из всех «дурных» втор¬ 
ников. Родившийся в этот день, по поверью, 
становился несчастным; о неудачнике говорят: 
«Родил се у черен вторник». В некоторых 
р-нах Болгарии этот день называется Сух 
вторник и празднуется во избежание засухи. 
Чтобы вызвать дождь, в этот день пекли спе¬ 
циальный хлеб, разламывали его на том месте, 
где рубят дрова, и звали тучи в гости отведать 
хлеба (Плевенско). Один ломтик клали на 
крышу дома или хлева для тучи, другой несли 
на поле с озимыми, а третий бросали в реку, 
туда, где радуга пьет воду, чтобы она заглот¬ 
нула хлеб. Остаток хлеба ели, стоя на гумне 
возле стожара. В некоторых селах этот день 
назывался Усовски вторник по названию бо¬ 
лезни «прострел» и злого духа Усова, кото¬ 
рый вредил скоту, «высушивая ему ноги». 
Для защиты скота в этот день обвязывали од¬ 
ну ножку треножного стола тряпками и чер¬ 
ной ниткой и говорили: «Пустъ отсохнет нога 
у стола, а не у вола». В Пиринском кр. этот 
день назывался Куц, Крив или Лоиі вторник : 
женщины не делали никакой ручной работы, 
предназначенной для мужчин, не шили, не вя¬ 
зали, чтобы не навредитъ скоту. Куц торник 
мог отмечаться также после Юрьева дня и то¬ 
же был посвящен скоту (Вак. БЕТБ:427). 

В воет. Сербин этот день назывался 
Глуви торник (ср. болт. Глух вторник) и 
праздновался из страха перед глухотой. В 
этот день не сажали кур на яйца, боясь, что 
выведутся глухие цыплята; снесенные в этот 
день яйца не оставляли на развод, а стара¬ 
лись продать (Лесковацкая Морава). В ю.- 
вост. Сербии и смежных районах Македо¬ 
нии первая неделя поста называлась Луда 
'безумная', а В. — Луд вторник — в этот 
день старались не работать из опасения сой¬ 
ти с ума. В Буджаке черными назывались 
три В.: на масленой, Тодоровой неделе и 
перед Юрьевым днем. Эти дни праздновали 
«ради скота», не доили коров и овец. 

В Польше (отчасти и на Украине) отме¬ 
чался пасхальный вторник (\У/о- 


гек илеікапоспу, №(огек оЫаѵапу), соотнесен¬ 
ный с предыдущим днем — Обливаяным 
понедельником. Во В. девушки обливали 
водой парней в отместку за то, что те обли¬ 
вали их накануне. У кашубов девушки со¬ 
вершали ответный обряд сіуп^ш, хлестая 
парней вербовыми прутьями (накануне пар¬ 
ни хлестали девушек). В некоторых р-нах 
Польши к этому дню был приурочен обряд 
«маик» или «гаик»: девушки (иногда и пар¬ 
ни) украшали ветку или деревце лентами, 
цветами, иногда привязывали куклу и с пе¬ 
нием обносили по домам, поздравляя хозяев 
с приходом «нового лета» (см. Деревце об¬ 
рядовое, Май, Весна, Троица). 

У воет, славян к значительным датам 
календаря может быть отнесен лишь В. на 
Фоминой неделе (рус., бел. Радуница, по- 
лес., укр. Проводы), — главный поминаль¬ 
ный день в году. Другие В. года отмечены 
преимущественно гаданиями и приметами. 
Со В. первой недели Великого поста в 
Тульской губ. начинались гадания о погоде 
по звездам, во В. пятой недели поста устра¬ 
ивались семейные угощения молодоженов и 
их родни, во В. страстной недели там же 
совершался обряд приготовления (втайне от 
мужчин) «соченого молока» из льняных и 
конопляных семян, которым поили скот для 
защиты от болезней. Во В. третьей недели 
после Пасхи у русских было принято ходить 
в поля и определять урожай озимой ржи; 
озимая рожь, собранная в этот день, по по¬ 
верью, излечивала болезни. Во В. на первой 
неделе Петровского поста знахарки объез¬ 
жали поля верхом на помеле, размахивая 
кнутом и приговаривая: «Заповедываю вся¬ 
кому гаду выходить во ино поле», а следом 
за ними старик заметал метлой «браздовод¬ 
ную» черту (Сах,СРН:364—365). 

В белорусском календаре отмечены еще 
Чысты В. (на Страстной неделе), Вялікі В. 
(на Пасхальной неделе), а также на Пин- 
щине — В. после Троицы, называемый Ло¬ 
шадиной Пасхой (Конскі Вялікдзень). В 
этот день лошадей освобождали от работы, 
в конюшнях вешали свечи «за здоровье ло¬ 
шадей» (Булг.П:179—180). На Украине во 
В. Пасхальной недели молодежь избирала 
из своей среды новых вожаков для игр и 
развлечений (Чуб.ТЭСЭ 3:25). 

Лит: Сах.СРН:364-365; Ив.ЖПК:11; Килим. 
УР 1:125-132, 3:57.128-129,231; УНВ:300; 
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Жмю>вич//Е3 2:9 (о. о.): ПА; ПЭС:227; ЗК. 
369-381; Н«д.ГОС:253—254; СМР:295; Тши. 
СОЪК:8; М«риі.НВ:378-379; М«рин.ИП 2: 
125; ГЕІИС 1:175; Ре8.ЬВ 1.279.369.371.377; 
С2М 1964:232; N11 5/6:478; 11/12:448; 
2.ЫІ.0 6/2:315-317; К«г.О20:46-49; 
иЧ:102—103; Сегѵ.ТІЬ:111—112. 

С. М. Толстая 


ВТЫКАТЬ — ритуальное действие преиму- 
щественно апотропе иного и профилактическо¬ 
го характера в календарных обрядах и некото¬ 
рых окказиональных ситуациях. Как правило, 
символический объект этого действия — некое 
зло (град, непогода, болезнь, нечистая сила, 
ходячий покойник), которое должно бытъ ос¬ 
тановлено, пригвождено к какому-либо месту 
или погребено там; иногда с помощью втыка¬ 
ния в землю определенный участок культур¬ 
ного пространства ограждают от проникнове¬ 
ния злых сил (см. Огораживать). Апотро- 
пейное значение самого действия усиливает¬ 
ся за счет магических свойств втыкаемых 
предметов; это острые, колющие предметы, 
ветки, а также предметы, имеющие высокий 
сакральный статус (кресты, освященные 
растения и др.). 

Чаще всего втыкание в землю совершает¬ 
ся в обрядах весенне-летнего периода у зал., 
юж. и — реже ~ воет, славян, таких как обхо¬ 
ды полей, украшение зеленью, защита от гра¬ 
да и непогоды, от нечистой силы и т. д. 

У юж. и отчасти зал. славян втыкание — 
прежде всего способ защиты полей и 
виноградников от града и не¬ 
погоды. В Юрьев день или на Вознесение 
ореховые или другие ветки (а также кресты, 
сделанные из этих деревьев) втыкают в поля 
и виноградники (иногда по углам участка) и 
оставляют там до жатвы. Считается, что 
они не только защитят посевы от града, но 
и обеспечат высокий урожай, ср. символику 
лесного ореха как апотропея и плодового де¬ 
рева одновременно (см. Орешник). Орехо¬ 
вые и буковые ветки и кресты в Юрьев 
день и на Вознесение втыкают также в до¬ 
ма, хозяйственные постройки, источники и 
другие объекты культурного пространства. 
С целью защиты от града у юж. славян 
принято втыкать в землю головешки от бед¬ 
няка и кресты, из них изготовленные (см. 
Головня), а также косы, топоры, ножи, 


вертелы и др. (см. Град). У воет, славян в 
этих целях изредка использовалась освящен¬ 
ная в Вербное воскресенье верба, ср. срод¬ 
нен. «Святы вербич эборониць мое поле от 
града». 

Однако чаще зал. и воет, славяне ис¬ 
пользовали ритуал втыкания для защи¬ 
ты культурного пространства 
от нечистой силы в Вальпургиеву и 
купальскую ночи, считавшиеся временем, 
когда нечистая сила была особенно опасна. 
В эти ночи оберегали скот, русские втыкали 
освященную вербу на пастбищах, на Украи¬ 
не хозяин втыкал осиновые колышки во 
дворе, чтобы ведьмы не а отобрали» у коров 
молоко; ветки втыкали в навозные кучи, в 
углы хлева и на его пороге (пол., словац., 
чеш.). В Белоруссии с помощью осиновых 
веток и колышков защищали не только 
скот, но также и посевы, «каб ведзьми не 
аднялн спор». Для защиты от нечистой силы 
принято также втыкать острые и колющие 
предметы в стол, окна, двери и т. п. У воет, 
славян при входе в дом ведьмы и т. п. сни¬ 
зу в стол втыкали нож, чтобы помешать ей 
выйти из дома; у юж. славян нож или ветки 
боярышника, воткнутые в дверь, оберегали 
от вампира или моры (см. Змора). В 
купальскую и Вальпургиеву ночи воет, и 
зал. славяне в окна и двери домов и хлевов 
втыкали снаружи косы, вилы, ножи, а так¬ 
же ветки определенных деревьев, защищая 
«свое» пространство от проникновения не¬ 
чистой силы (см. Предметы-обереги, Ве¬ 
ник). Заговоренный нож, воткнутый в 
землю, ограждал человека или скотину от 
нападения волков (бел.); если же скотина, 
заблудившись, оставалась на ночь в лесу, 
хозяин втыкал нож в порог или стену дома, 
считая, что этим убережет ее от волков 
(бел.); если же воткнулъ в стену дома 
колышки из дерева, срубленного в Страст¬ 
ную пятницу, волки оставят в покое эту де¬ 
ревню (бел.). Польские и белорусские крес¬ 
тьяне, чтобы оградить себя от вихря и ути¬ 
хомирить его, втыкали нож в землю или в 
рукоять плуга. 

Для защиты полей и огоро¬ 
дов от полевых вредителей и 
насекомых в землю втыкали освящен¬ 
ные ветки, кости пасхального поросенка, а 
также головешки от бадняка или из обрядо¬ 
вого костра. Эти же функции могло выпол¬ 
нять и закапывание в землю (см. Закалы- 
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ват») аналогичных предметов, остатков ос¬ 
вященной пищи и т. п. Ср. ритуальные 
функции пугала. 

В разных славянских традициях ветки и 
прутья втыкали также в посевы льна и ко¬ 
нопли, чтобы они уродились высота. У 
чехов, напр., на Новый год дети обходили 
дома со специальными прутиками, украшен¬ 
ными лентами и фруктами; хозяин выкупал 
этот прутик у детей, а летом втыкал его в 
лен, чтобы он вырос таким же высоким. 

В Полесье, а также в некоторых других 
восточнославянских регионах до Благовеще¬ 
ния запрещалось «трогать» землю: 
копать, рыть, а в особенности «городить» 
заборы, т. е. втыкать в нее палки и колья, 
ср. «До Благовешчання даже и палочки у 
земле не утыкне, бо земля спыть» (бреет., 
ПА). Нарушение запрета іроэило бездож- 
дием («загородишь хмару»), поэтому летом 
во время засухи заборы, построенные до 
Благовещения, принято было вырывать из 
земли, ср. обычай вырывать при засухе 
крест на старой могиле или могиле заложно- 
го покойника (см. Дождь). У сербов роже¬ 
нице не позволялось ничего втыкать в зем¬ 
лю в течение 40 дней после родов. 

Втыкание, вбивание кола в гроб, могилу 
(иногда и в труп) представляет собой рас¬ 
пространенный у славян способ помешать 
умершему превратиться в ходячего покойни¬ 
ка или стать вампиром. Как правило, колья 
вбивают в могилы заложных покойников, 
так же поступают и в тех случаях, когда 
умерший беспокоит домашних своими посе¬ 
щениями. У восточных славян в этих целях 
используют осиновые колья, у западных — 
дубовые и осиновые, у южных — обычно 
колья из боярышника и терна. 

Забивание осиновым колом ходячего по¬ 
койника напоминает широко распространен¬ 
ные у славян методы народной ме¬ 
дицины и ветеринарии, при кото¬ 
рых аналогичному воздействию подвергается 
болезнь. При детской эпилепсии, лихорадке 
и некоторых других болезнях в дверном ко¬ 
сяке или дереве проделывают дыру, в кото¬ 
рую вкладывают ногти и волосы, состри¬ 
женные у больного, его мерку (см. Ме¬ 
рять), кусочек одежды, или же больной 
просто плюет (дует) в это отверстие, после 
чего помещенную в отверстие «болезнь» за¬ 
тыкают специальным колышком. У воет, и 
зал. славян при кровавом поносе у скота 


осиновый колышек нтыкают в то место, где 
помочилась корова, и т. д. 

Втыкание в землю широко практикуется и 
в других магических процедурах. Украинский 
знахарь втыкал осиновые веточки вокруг за¬ 
витки (см. Залом), а иногда тут же и сжигал 
ее. Если в деже ііе удавался хлеб, в ее дно 
нужно было воткнуть нож (полос.). У сербов 
забивание в землю ножа или топора было за¬ 
ключительным эпизодом некоторых магиче¬ 
ских форм лечения. При болях в спине и рев¬ 
матизме до больного несколько раз дотраги¬ 
вались ножом или топором, после чего втыка¬ 
ли их н землю, как бы загоняя туда болезнь 
(ср. аналогичный способ защиты от града). 
Втыкание в землю пяти (иногда трех) оси¬ 
новых колышков, через которые перекувыр¬ 
кивался колдун, было известным у славян 
способом превращения в волколака; счита¬ 
лось также, что если кто-либо вытащит из 
земли один из колышков, колдун не сможет 
вновь обрести человеческий облик. Превра¬ 
тить волколака снова в человека можно, 
воткнув нож в хлебное тесто, еще не выну¬ 
тое кз дежи (укр.). Сербская девушка, же¬ 
лая приворожить парня, втыкала вечером 
нож в землю, говоря при этом: «Не эаба- 
дам іа оваі нож у земл>у, него у (имярек) 
ерце» [Я втыкаю этот нож не в землю, а в 
его сердце] (Мил.ЖСС:205), — и держала 
там нож до утра. В славянских любовных 
гаданиях девушки втыкали в землю растения 
и цветы и по тому, в какую сторону они 
склонялись, завяли или остались свежими, 
загадывали о своей судьбе. Втыкание при¬ 
менялось и во вредоносной магии: колдун, 
чтобы «отняты* молоко у коровы, втыкал 
нож в дерево (бел , укр.-карпат.), а чтобы 
поссорить семью, втыкал спицу, которой 
плели лапти, в угол дома (помел.). Если в 
след вора, обокравшего дом, воткнутъ нож, 
которым резали рождественский хлеб, тогда 
вор придет просить, чтобы его отпустили 
(хорв.). В погребальном обряде X—XII вв. 
у воет, славян железные орудия и оружие 
втыкали в кострище и дно могилы. 

Лит- Зел.ОРАГО 1:142, 2:869,870; КСб 3: 
103; ЭО 1896/2-3.179-180; Шейн МИБЯ 3: 
247, 255. 297, 351; КА; ПА; Зев.МБ;148; 
7 -і\ 20 1908/13:104-105; ВуЧг.50К:35; Реі. 
РОЬ:52. 

Г. А. Аіапкина, Е. Е. Левкиевская 
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ВУЧАРЫ, вучари 'волчатники' — у 
сербов (частично у хорватов и македонцев) 
группа мужчин, иногда ряженых, обходящая 
дома с убитым волком, приветствующая хо¬ 
зяев и собирающая дары. Зона распростра¬ 
нения обряда — гористый пояс Далмации, 
Боснийская и Книнская Крайне, с.-зал. 
Босния, Черногория, Косово и Метохия, ю.- 
вост. и центр. Сербия, сев. и ю.-зал. Маке¬ 
дония. Обход совершался в зимнее время по 
случаю убийства волка, резавшего скот. 
Иногда старались убитъ волка в мясоед, 
чтобы на масленицу совершить ритуал, за¬ 
щищающий скот от хищного зверя. В., об¬ 
ходившие дворы в одиночку, были редки; 
чаще с убившим волка охотником ходили 
его товарищи и носили набитое пенькой и 
насаженное на вертел чучело убитого волка. 
При этом обычно исполнялась речитативом 
просьба о подношениях: «ДомаЬине, газдо 
мо), / Ево вука пред тво) дом, / Гони вука од 
куЬе, / Ни)е добар код куЬе. / Пода) вуку 
сланине, /Да не слаэи с планине, / Пода) ву¬ 
ку сочице, / Да не кол>е овчице, / Пода] вуку 
вунице, / Да не кол>е іунице, / Пода) вуку 
с ваш та доста, / Да не кол>е око моста» и 
т. д. [Хозяин, хозяин мой, вот волк в твоем 
доме. Гони волка из дома, плохо, когда он 
в доме. Дай волку сала, чтобы он не сходил 
с гор, дай волку соли, чтобы он не задрал 
овец, дай волку шерсти, чтобы он не задрал 
телок, дай волку всего вдоволь, чтобы он не 
задрал около моста] (Поморавье близ 
г. Алексинаца). 

В сев. Далмации, в зоне Лики, в период 
между Рождеством и Великим постом, у хор¬ 
ватов обычно между праздниками Трех коро¬ 
лей и Сретения (6.1—2.II) ходили В. (ѵикап) 
с убитым волком и пели песню ( ѵикапки р/ех- 
ти): «Эошасіпе о<1 кисе / Еѵо ѵика кос! ки¬ 
се / О-о-о-о)! / Тіга)1е да ос! кисе / ГМі)е сіо- 
Ьаг кос! кисе. / Росіа)Іе ши зиѵа теза, / Оа 
ѵат іога пе ргіпеза. / Рос1а)(е ти 5Іапіпе, / 
Оа пе зіагі з ріапіпе. / Рос1а)1е ти Зепісе, / 
Оа пе коІ)е оѵбсе. / Оа)1е ѵики ѵіаза, / Оа пе 
коІ)е раза. / Кііі зпа$о тгка ѵика. / Оа Ѵ}е, 
іегка ІерЗед зігика» [Хозяин дома, вот волк у 
твоего дома. О-о-ой! (Этот рефрен повторя¬ 
ется после каждого двустишия.) Гоните его от 
дома, плохо, когда он в доме. Дайте ему вяле¬ 
ного мяса, чтобы он не драл овец. Дайте ему 
кудели, чтобы он не драл собак. Наряжай, хо¬ 
зяйка, серого волка, чтобы твоя дочь была 
стройной красавицей]. Получив дары — зер¬ 


но, вяленое мясо, кудель, полотенца, В. бла¬ 
годарили: «Раіа, Ыа дозросіаги, / N8 ѵаіегпи 
Іірот сіаги, / Како з(е паз сіагоѵаіі, / Ос! Во¬ 
да зе гасіоѵаіі» [Спасибо, спасибо, хозяин, за 
ваш прекрасный подарок, вы нас одарили, и 
Бог вам пошлет радость]. Дети, девушки и 
молодки трижды перепрыгивали через убито¬ 
го волка, чтобы в дом пришло счастье, здоро¬ 
вье и изобилие (Нес. Т2К:188—189). 

В предгорье и в горах Борьи в с.-зал. 
Боснии (на юго-восток от Бани Луки) охот¬ 
ничий обряд В. не ограничивался обходом до¬ 
мов и речитативом или песенным обращением, 
а содержал также действия, выражающие по¬ 
читание охотника, убившего волка, его ружья, 
посоха-палки, вручаемой удачливому охотни¬ 
ку, волчьей шкуры (убитого волка), которой 
подносились дары в виде мотков шерсти, по¬ 
лотенец, обувных ремешков. В селах Борьи 
охотник, убивший волка, в обходах не участ¬ 
вовал, а обходчики, собиравшие в своем и со¬ 
седних селах дары, делившиеся потом поровну 
между участниками охоты, принимали также 
угощения, состоявшие из мясных продуктов, 
сухого хлеба, соли и ракии (водки); другая 
пища — молочные продукты, яйца, лук, чер¬ 
ный кофе — строго исключалась. Обходчиков 
не пускали в дом, особенно в ту часть дома, 
где висела очажная цепь, т. е. где разводили 
огонь. Голову волка продавали за медовую 
ракию и помещали на пасеке для защиты пчел 
от напасти. На юго-западе Сербии в группе 
В. ходили охотник, убивший волка, и трое ря¬ 
женых — два «деда» и одна «баба» (переоде¬ 
тый парень). Они перед каждым домом по¬ 
вторяли нараспев: «ДомаЬине, газда мо), / 
Ево вука пред тво) двор. / Погле, бабо, каки 
сам, / Донеси ми раки)а. / Пода) вуку чени- 
ца, / Да не умре женица, / Пода) вуку вуни- 
ца, / Да не кол>е )уница» [Хозяин, хозяин 
мой, вот волк перед твоим двором. 11осмотри, 
отец, какой я, принеси мне ракию. Подай вол¬ 
ку пшеницу, чтобы не умерла женушка, подай 
волку шерсти, чтобы он не задрал телку] 
(Средечка Жупа). Аналогичный обряд был 
известен в соседней зоне: в нем также участ¬ 
вовали «два старца» (дс/ш/е) с деревянными 
мечами и «молодка» (Сирничка Жупа). 

Сербы в Крбаве, в зоне бывшей Военной 
Границы (соседней с зап. Боснией), стара¬ 
лись убить волка в мясоед, чтобы затем на 
масленицу носить его как разряженное чучело 
по дворам, исполняя «волчью песню»: «Ву)о 
ми )е остарио, / Планине )е оставно, / У пол>с 
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уе снлаэио, / Гр дне ране задобио, / Не мога 
их носити, / Подига се просите...» [Волк мой 
состарился, покинул горы, спустился на рав¬ 
нину, тяжкие раны получил, не смог их вынес¬ 
ти, начал просить подаяния...]. Далее следо¬ 
вало: «Даре ву)и сланине...» (сала), хлеба, 
шерсти, каши, брынзы, всего вдоволь, чтобы 
он не сходил с гор и не драл овец, телок и 
т. д. — подобно текстам, приведенным выше 
(Кореница). На западе Боснии В. обходили 
дома в мясоед со старой найденной или куп¬ 
ленной волчьей шкурой, обращались с тради¬ 
ционным текстом к хозяину («ДомаЬине...»), 
получали дары в виде шерсти, рубашек, сала, 
соли, зерна и пели благодарственную песню: 
«Хвала, брате, домаЬине, / И ти ври}една 
домаЬице, / Бог ти челлд поживео, / Тво]у 
стоку эаклонио / Од зла звіера, мрког ву- 
ка / Ко]и но зе ружна струна!» [Спасибо, 
брат, хозяин, тебе спасибо, прилежная хо¬ 
зяйка, пусть Бог даст доброй жизни домо¬ 
чадцам, пустъ защитит твой скот от злого 
зверя, серого волка, он из плохой породы!] 
(Боснийская Кранна). В виде масленичного 
маскарадного представления В. под названи¬ 
ем Ыго } сі (от +1ага 'чары, магия') были из¬ 
вестны в сев. Далмации, в юж. Буковине. 
Группа юношей -с лицами, измазанными са¬ 
жей, из коих один был одет в женское пла¬ 
тье и изображал бабушку, а другой носил 
куклу или чучело волка, обходили на масле¬ 
ницу дворы и просили даров для «волка» и 
«бабушки» со словами, типичными для В.: 
«ДомаЬине, доме мо^ / Ево ву уе пред тво] 
двор. / Даруре га, драги моіи...» и т. д. 
(села на восток от г. Задар). 

В Крбаве, Боснийской Крайне и в Бу- 
ковице В. собирались не по случаю, а в оп¬ 
ределенное время — в мясоед и на маслени¬ 
цу. На масленицу сербы в зал. Среме (Вое¬ 
водина) уже без волка создавали группы 
мужской или женской молодежи для обхода 
домов, они назывались кур}аче или к ур]аку- 
ше (от диалектного кур]ок 'волк'). 

Лти Толстой Н. И. Южнославянские ву- 
чари. Обряд, его структура и география // 
ОМСР:46-57 (лиг.); Толстой Н. И. Юж¬ 
нославянские вучари — обходы с убитым волком // 
Тез.БЧ-2:64-66; Бег.ЖСПЮЗ; ГЕИ 1961— 
1962/9-10:118; Нед.ГОСгбО, Фнл.ГП:71; Фил. 
РЕГ64-65; Рі1.Р5В:164. 

Н. И. Толстой 


ВЫВЕШИВАТЬ, вывешивание — 
ритуальное действие: символическое опове¬ 
щение о каком-либо событии, передача или 
демонстрация жертвы, оберега представите¬ 
лям «иного» мира. Вывешивание функцио¬ 
нально и семантически сходно с такими ри¬ 
туальными действиями, как выставление, 
выкладывание, вынос, бросание, затыкание 
(см. Бросать, Втыкать и т. п.). 

Славяне приносили жертвы 
священным деревьям и источ¬ 
никам, развешивая на ветках полотно, 
полотенца, одежду, лоскутки, ленты и пря¬ 
жу. В Житии св. кн. Константина Муром¬ 
ского (XVI в.) говорится о том, что славяне 
поклонялись «дуплинам древяным, ветки уб- 
русцем обвешивающем. Больные, омывавши¬ 
еся в целебных источниках, вешали на блиэ- 
растущее дерево полотенца, платки, полотно; 
так, сербы Височской Нахии привязывали 
лоскутки от одежды к ветке ольхи. Все дере¬ 
вья возле горных источников в Болгарии по¬ 
крыты красными и белыми нитками — это 
жертва самодивам и самое илам, исцеляющим 
от лихорадки. В России к святым источникам 
совершали по праздникам крестные ходы и 
окружающие эти источники деревья обвеши¬ 
вали цветными лоскутками и лентами. Кар¬ 
патские русины, верившие, что от болезней и 
нечистой силы помогает вода источников, ко¬ 
торые посетила Богородица, вешали платки 
на близрастущие кусты. 

Воет, славяне до сих пор вывешивают в 
храмах к почитаемым образам обетные дары с 
просьбой к Спасителю, Божией Матери и 
святым о заступничестве, помощи, как благо¬ 
дарение, с прошением о дожде, о рождении 
ребенка, о здравии и сохранении жизни ушед¬ 
шего в солдаты (палее.). В случае засухи 
обыденные рушники вешали на икону (жито- 
мир.) или над царскими вратами (гомел.). К 
образам святых-целителей привешивали дере¬ 
вянные или металлические изображения боль¬ 
ных зубов, рук, ног, сердец и просили об ис¬ 
целении (о.-слав.). У русских на Пасху после 
молебна с водосвятием матери умывали детей 
святой водой, утирали полотенцем и вешали 
его на образ Божией Матери. На образ свя¬ 
того вешают рушник, на котором стояли мо¬ 
лодые при венчании (Житомир.). 

В погребальном обряде выве¬ 
шенные рушники, полотно и пр. предназна¬ 
чались душам усопших (о.-слав.). У воет, 
славян сразу после смерти домочадца у его 
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изголовья или под иконами ставят сосуд с 
водой и вешают полотенце, чтобы душа в 
течение 40 (реже — трех) дней умывалась и 
утиралась. Кусок холста или полотенце ве¬ 
шают на углу дома с наружной стороны, 
около окна, или опуская из окна, чтобы ду¬ 
ша умершего вместе с его ангелом-храните- 
лем утирала слезы, особенно в 3, 9, 20 и 
40-й день, когда ее терзают на мытарствах 
(костром.). По другим объяснениям, на вы¬ 
вешенном полотенце или холсте отдыхает 
душа (э.-, в.-слав.). В Мазовше вечером в 
день похорон для покойника вешают на 


С аналогичными мотивировками выве¬ 
шивают полотенца и холсты в помниальиые 
дни. На Дмитровскую субботу и на Раду¬ 
ницу в красный угол вешают чистое поло¬ 
тенце, веря, что ночью умершие родители 
утираются полотенцем, на котором будто бы 
остается черный след (костром.). В Витеб¬ 
ской губ. на Троицу вывешивали в окна 
рушники, чтобы души покойников могли уз¬ 
нать жилище своих родных. В Белоруссии в 
ночь после осеннего поминовения умерших ве¬ 
шают в окно полотенце, на которое ставят по¬ 
минальную трапезу для «дедов». В Олонец- 





дверь рушник, ожидая, что умерший придет 
домой, будет утирать слезы рушником, а по¬ 
том уйдет навсегда. В Болгарии вывешенный 
на дверях дома, где лежит умерший, белый 
платок с завязанными в нем несколькими мо¬ 
нетами и воткнутой иглой с красной ниткой 
призван облегчить умершему дорогу на «тот 
свет», ср. название платка пътненка (от 
път 'путъ’)- Он висит 40 дней, а потом его 
дарят женщине или мужчине, в зависимости 
от пола покойника (Добруджа). 


кой губ. после завершения поминок вывеши¬ 
вали через открытое окно кусок полотна, на 
котором покойника опускали в могилу, и при 
этом обращались к умершим родителям: 
«Сейчас вам самое время домой идти, ступай¬ 
те с Богом». Русские • верили, что, посещая 
свое земное жилище, души умерших сидят на 
висящих около икон рушниках. 

В Мазовше в ночь под Новый год ста¬ 
вят в комнате стул с рушником для умер¬ 
ших. Опасением, что покойник повредит 
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живым, объясняется, по-видимому, запрет 
вешать одежду на шестку во время поми¬ 
нального ужина в Дмитровскую субботу 
(могилев.). То, что висящее полотно симво¬ 
лизирует смерть, подтверждается смолен¬ 
ской подблюдной песней, сулящей смерть: 
«Висят скатерти на папирти, / Хто ни идет 
мима их, тот обтирантца». 

Вывешивание — один из приемов де¬ 
вичьих святочных гаданий о за¬ 
мужестве, обращенных к «тому свету». В 
канун Нового года или Сочельника девушка 
ставила стакан воды и рядом вешала поло¬ 
тенце в надежде увидеть во сне, как жених 
придет умываться (бреет.). В Черниговской 
губ. девушки вывешивали на ночь полотенце 
через окно, приговаривая: «Сужений-ряже¬ 
ний, прийди, суди и утрись»; если утром по¬ 
лотенце было мокрым, верили, что скоро 
выйдут замуж. 

Умершим предназначаются предметы, 
вывешенные на могилах. После 
погребения крест на могиле обвязывают руш¬ 
ником (укр.), на крест привязывают платок 
(болт.). Во Владимирской губ. на могилу до 
установки креста втыкали деревянную палоч¬ 
ку или веточку, которую перевязывали цвет¬ 
ной тряпочкой. В Белоруссии веревки, на ко¬ 
торых опускали гроб в могилу, вывешивали на 
кресте или на дереве близ могилы, чтобы 
умерший с их помощью преодолел путъ в за¬ 
гробный мир. В сербском поминальном обря¬ 
де на 40-й день после смерти девочка, носив¬ 
шая воду «за душу умершего» в 40 домов, за¬ 
вязывала 40 узлов на белой шерстяной нитке, 
которой потом обвязывали крест на могиле, 
предварительно развязав на ней узлы. В По¬ 
лесье перед Пасхой, на Радуницу и в другие 
поминальные дни вывешивают на могилах 
рушники, специально сшитые фартуки, чтобы 
умершие умывались и утирались, по другим 
объяснениям — чтобы крест не был «голым», 
т. к. в церкви Спаситель тоже прикрыт. 
Иногда на кресты женщинам вешают фарту¬ 
ки, а мужчинам ~ полотенца. В некоторых 
р-нах Полесья на Радуницу на могильные 
кресты рушники вешакТг те, кто дал обет хо¬ 
дить в церковь на все большие праздники ра¬ 
ди выздоровления больного родственника. 

Полотенца и т. п. вывешивают также на 
могилах молодых, незамужних 
и неженатых (см. Безбрачие). На мо¬ 
гиле парня или девушки прикрепляют поло¬ 
тенце (укр.). При похоронах девушки, одетой 


как невеста, фату ее вешают на могильный 
крест (палее.). На УкрЬмне на могилах маль¬ 
чиков и холостых мужчин вешают на крест 
платочек. У сербов, если покойник был моло¬ 
дым, вешают на крест что-нибудь из его 
одежды и . украшений, платки, полотенца, 
фрукты и др. В Скопской Черногории платок 
или полотенце привязывают иногда для того, 
чтобы «сохранить умершему тень». 

В Сербии при похоронах парня или де¬ 
вушки несут специальное свадебное деревце 
с вывешенными на нем свадебными лентами, 
нитками и другими дарами, после погребе¬ 
ния снимают ленты и дары и делят между 
парнями (или девушками), а дерево с раз¬ 
ноцветными нитями сажают в изголовье мо¬ 
гилы. На похоронах просватанной девушки 
во время траурной процессии мать перевязы¬ 
вала крест большим рушником, который вы¬ 
шивала покойная, чтобы положить его себе 
под ноги при венчании. 

В период от Троицы до Ивана Купалы 
(особенно на Русальной неделе) на деревья, 
заборы и т. п. вывешивают одежду и куски 
ткани для умерших девушек, которые, по во¬ 
сточнославянским поверьям, становятся ру¬ 
салками и в это время ходят по земле. В По¬ 
лесье матъ умершей девушки вывешивает до 
восхода солнца во дворе одежду и оставляет 
висеть до вечера, веря, что дочь гуЛяет в ней 
всю Русальную неделю. Одновременно су¬ 
ществует запрет стирать и вешать белье на 
Русальной неделе, иначе «русалка придет и 
ножками запачкает», а также сушить и выбе¬ 
ливать холсты, т. к. «русалка нассе». Ср. по¬ 
верье о том, что умершая просватанная де¬ 
вушка явилась своей матери во сне и попроси¬ 
ла передать ей на «тот свет» одежду, пове¬ 
сив ее в Русальную неделю на вишню. На 
Ивана Купалу, когда русалки возвращаются 
в землю, девушки вешали для них на дере¬ 
вьях полотенца, сорочки н пряжу, а также 
венки на березах (укр.). 

Иногда у воет, славян вывешенные пред¬ 
меты предназначались демонам: домовым, ле¬ 
шим и др. Так, местом пребывания домового 
на Севере России считали подвешенную для 
него во дворе сосновую или еловую ветку с 
густой хвоей (ведьмину метлу, матку, кури - 
ну лапку, вихорь ). После возведения крыши 
хозяин дарит строителям рубашки, полотенца, 
чулки, которые перевешивают через конек и 
оставляют так на день или два (серб.); в Бол¬ 
гарин ставят на крыше деревянный крест, на 
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который вешают дары строителям. У карпат¬ 
ских русинов при первом вступлении в дом 
убивают кошку и вешают ее высоко над кры¬ 
шей (см. Жертва строительная). 

Иногда вывешиванию придается а п о - 
тропейный смысл. Чтобы не вредила 
кикимора» над куриным насестом вешают лос¬ 
куты кумача или горлышко разбитого глиня¬ 
ного умывальника (ярослав.), прикрепляют к 
жерди на лыке «куричьего бога» (см. Кури¬ 
ный бог). Убитую сороку и ворону вешают 
снаружи над дверью курятника для устраше¬ 
ния птиц, крадущих кур; подвешенная ворона 
оберегает от коршуна (полес., карпат.). Обе¬ 
регая коней, сороку вешают в хлеву на кон¬ 
ских волосах, отрезанных от гривы. Вместе с 
тем подвешивают в хлеву сороку, чтобы ско¬ 
тина и кони велись в хозяйстве (см. Вестись). 
Большие связки изношенных лаптей подве¬ 
шивают у крыш скотных дворов, чтобы ве¬ 
лась скотина и никто ее не «изурочил» 
(вятск.); чтобы скотина не болела (саратов.); 
связки старых лаптей, привешенные к столбу 
над воротами или около крыльца, служат за¬ 
щитой от «лихова глаза», т. к., «удивившись» 
на них, лихой человек «глаз сломит над лаптя¬ 
ми» и не сможет сглазить ничего во дворе и в 
доме (тамбов.). Крапиву вешают на ворота 
хлева в день Ивана Купалы, чтобы ведьма не 
смогла «отобрать» молоко у коров (полес.). 
Отгонную функцию выполняют вывешенные 
над дверями хлева рваные мужские штаны, а 
также зеркало (полес.). На балке в хлеву ве¬ 
шают завязанные в узелок кости освященного 
на Пасху поросенка и скорлупу от пасхальных 
яиц, чтобы не пропадала скотина (полес.). 
Кору, щепу и корни священных деревьев, за¬ 
шитые в ладанках и тряпицах, подвешивают в 
избах под матицу от нечистой силы (рус.) и 
т. п. См. Предметы-обереги. 

С целью отвратить приближа¬ 
ющуюся грозовую или градо¬ 
вую тучу в Полесье вешают на дверь 
рушник, хустку или скатерть, на которых свя¬ 
тили пасху; в хлеву вешают кости освящен¬ 
ного на Пасху поросенка (житомир.). У 
русских во время грозы вывешивали за окно 
полотенце с покойника, чтобы бес, убегаю¬ 
щий от ірозы, не прятался в дом. В Сербии 
в Поцерине при появлении градовой тучи 
женщина махала на нее фатой (а в некоторых 
селах “ безрукавкой, рубашкой, поясом) не¬ 
весты, прося «погибалцев» (т. е. умерших не¬ 
естественной смертью) спасти село, а потом 


вешала ее на фруктовое дерево, веря, что 
одежда «чистой» невесты отгонит нечестивых. 
См. также Град. 

В р-не Винча от Страстного четверга до 
Преображения запрещается развешивать на 
открытом месте белую одежду, чтобы не было 
изморози и града (болт.). В Польше не веша¬ 
ют белье, чтобы «тучи не зависли». 

В обрядах вызывания дождя 
убитую жабу вешали на ветку или на воротах, 
привязывали вверх ногами на заборе; вошь 
привязывали на волосе к дереву, вешали на 
забор и обливали водой, привязывали над ко¬ 
лодцем и голосили; медведку вешали на палку 
на волосе, вешали на забор или кустик и при¬ 
читали, вешали в хлеву (полес.). 

Вывешивание как один из способов риту¬ 
ального уничтожения и выпрова¬ 
живания встречается в различных про¬ 
водных ритуалах. В конце Русальной недели, 
когда ряженую «русалку» провожали на 
кладбище, с нее срывали большой березовый 
венок и вешали его на кладбищенские ворота, 
где он должен был висеть, пока не засохнет. В 
Петровское заговенье вили венок и вешали 
его на кладбище на общий крест (полес.). 
Венки, сорванные с «русалки», вешали также 
на могильные кресты, на кладбищенские де¬ 
ревья (особенно березу и дуб). 

Избавление от болезни, 
смерти и других бедствий. В 
Полесье в случае падежа скота вешали обы¬ 
денный рушник на крест за деревней, на пере¬ 
крестке дорог, часто предварительно освятив 
его и обнеся вокруг села. В Гродненской губ. 
при падеже скота и эпидемиях вешали обы¬ 
денный холст на специально поставленный на 
месте прогона скота десятиконечный крест, на 
котором он оставался, пока не сгниет и не сва¬ 
лится; обыденный рушник вешали и на боль¬ 
шой крест, установленный на границе селения. 
В Болгарии больного протаскивают сквозь 
корень дерева или расщепленный надвое прут 
шиповника или ежевики, на котором он остав¬ 
ляет свою одежду или нить от нее. В Тамбов¬ 
ской губ. больного грыжей три раза протас¬ 
кивали через расщепленный дубок, после 
чего рубашку его вешали на этом дереве. В 
Костромской губ. верили, что верным сред¬ 
ством избавления от посещений покойника 
является вывешивание холста на крест или 
церковный колокол. В Полесье большой обы¬ 
денный рушник вешали на крест, чтобы ско¬ 
рее кончилась война. 
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У сербов одежду покойника н траурную 
одежду, которую носят в течение года, вы- 
брасывают куда-нибудь за село или вешают 
на терн, чтобы она сгнила. На терн близ 
дороги привязывали и кусочки полотка, ос¬ 
тавшиеся после того, как из него сделали 
покров для умершего, опасаясь, что если 
кроить из него дальше, в доме умрет кто- 
нибудь еще (Лужница, Нишава). 

В масленичное воскресенье или в первый 
день Великого поста у воет, славян «выпро¬ 
важивали» скоромную пищучна время поста, 
подвешивая горшок иля корзину со ско¬ 
ромной пищей на шесте или на дереве (ни- 
же город.). 

Целью вывешивания может быть пе¬ 
редача свойств от одного предмета 
другому или его обладателю. Чтобы следую¬ 
щий ребенок был мальчиком или девочкой, 
рубашку родильницы вешают на ночь на де¬ 
рево, соответственно мужское или женское, 
напр. на орех или сливу. Пуповину мальчи¬ 
ка вешали на косу, чтобы был «добрый ко¬ 
сарь», а девочки — на прядильный гребень, 
чтобы была хорошая пряха (волын.). 

Вывешивание как средство ком¬ 
муникации между жителями деревни, 
оповещение о важных событиях использует¬ 
ся в обрядах семейного цикла. Когда роди¬ 
тели невесты довольны осмотром дома мо¬ 
лодого, они возвращаются на телегах с ко¬ 
нями, украшенными полотенцами, чтобы об 
этом знало все село (банат.). В знак того, 
что в доме свадьба, на крыше устанавлива¬ 
ют флаг или полотенце (житомир.). Если 
невеста «нечестная», то на комору, где она 
спит, дружки вешают сплетенную ими из 
прутьев корзину, которой ловят рыбу (по- 
лес.). После первой брачной ночи рубашку 
невесты вывешивали на высоком шесте или 
при поездке привязывали ее к дуге (рус.). 
В Полесье в этом случае вывешивают и не¬ 
сут на шесте красный платок. У банатских 
геров парень, желая отомстить неверной де¬ 
вушке, вешает на ее окно щенка или котен¬ 
ка. Над баней, где находится роженица в 
течение трех-пяти дней после родов, выве¬ 
шивают на шесте рубашку, бывшую на ней 
при родах, что служит сигналом для сосе¬ 
док, что ее можно навещать (с.-рус.). 

В Болгарии в знак траура прикрепляют 
к дверям дома черную ткань с пришитыми 
на ней белыми крестиками и инициалами 
покойника. В Тырнове в том случае, если 
30 'За*. № < 


покойник был молодым, вешают на дверь 
белый платок; в Добрудже, напротив, белый 
платок вешали, если умерший в возрасте, а 
черный — если молодой. В знак траура ве¬ 
шали белые платки на рога волов (болт.). 
Рушник или полотно, вывешенные в окно, 
означают, что в доме лежит покойник (рус., 
карпат.). В Польше на Куявах в знак того, 
что в доме кто-то умер, ставят перед домом 
траурную хоругвь, взятую из костела. 

Вывешивание как демон¬ 
страция предмета. В Ярославской 
губ. невеста свое приданое вешала вокруг 
кровати. У сербов в Видов день девушки 
выносят свои дары и вешают на солнце, 
чтобы они проветрились и чтобы все их ви¬ 
дели. У болгар подарки для новорожденного 
вешают над колыбелью на виду у всех при¬ 
сутствующих. В Банате подарок новорож¬ 
денному после крещения ~ поѳойницу (ку¬ 
сок домотканого белого полотна) вешают, 
войдя в дом, на зеркало. 
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197,342.348; Зеч.КМС:40; СБФ 81:91; БХ: 
235,237.240,300,306; О 1896/1:103; Фил. 
СК.185,187, СбНУ 29:107, 51.247; Вак.ПО: 
98.136,155,165; Георг.БНМ:39,61,112-113,120. 
130,149; Рііск.2РЬР:149, 150,193.194,195; ЗсЬп. 
РѴЗ:69. 

Н. Е. Афанасьева 

ВЫВОРАЧИВАНИЕ ОДЕЖДЫ - ри¬ 
туальное действие, частный случай ритуаль¬ 
ного переворачивания предметов (см. Пере¬ 
ворачивать). Применяется в целях защиты 
от нечистой силы, болезней, града, выхода 
из трудного положения и т. п. 

В. о. как способ обороны от вам¬ 
пира применялось сербами в Хомолье. Для 
этого следовало, выходя ночью, выворачивать 
шапку, кафтан или иную одежду, т. к. «вам¬ 
пир на вывернутое не идет» (вампира отва- 
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живали также переворачиванием посуды). В 
Лесковацкои Мораве считали, что никакое 
колдовство не может повредить человеку, 
если он наденет рубаху наизнанку. 

Одежду выворачивали, чтобы отогнать 
нежелательного попутчика (витеб.). Если за 
путником неотвязно шли собака, лошадь, 
овца, следовало снять платье или шапку, 
вывернуть их, отмахнуться ими от провожа¬ 
того и затем, надев их в вывернутом виде, 
продолжатъ путь. У русских на Пннеге счи¬ 
талось, что, «если заблудишься, одежду вы¬ 
вороти — и найдешь» или «заблудишься в 
лесу, поворотить надо стельки, чтоб выйти». 
Таким образом противодействовали нечис¬ 
той силе, «перекинувшейся» животным или 
водящей по лесу. 

В. о. как средство лечения де¬ 
тей от болезней («уроков») было известно 
у белорусов на Витебщине. Если у ребенка 
«твердел» живот или, наоборот, случалось 
расстройство, на него надевали выворочен¬ 
ную рубашечку — «кошульку», выворочен¬ 
ную шапочку и в таком виде трижды пере¬ 
носили задом наперед через дорогу. От 
■очниц на ребенка надевали вывороченную 
рубашечку рукавами на ноги, днем завеши¬ 
вали окна, а ночью усиленно освещали по¬ 
мещение, где спал ребенок, чтобы обратить 
день в ночь и ночь в день. 

Переворачивание портянок (ср. с пере¬ 
ворачиванием стелек) совершалось и для 
нейтрализации мифологически опасной ситу¬ 
ации. У белорусов Могилевской губ. (Чер- 
ннковский у.), когда на двух соседних полях 
крестьяне сеяли одновременно (см. Дм), 
один из сеятелей перематывал портянку 
нижней частью кверху (см. Верх — ш), 
чтобы его сосед не переманил весь урожай 
на свое поле. 

Болгары (р-ны Габрова и Казанлыка) 
В. о. воспринимали как стимул к обратному 
движению и его символ: нельзя вывешивать 
вывороченную детскую одежду, потому что 
от этого у ребенка «все пойдет назад». Вы¬ 
вороченной одеждой отгоняли градовую тучу 
в зоне Драгачева (зал. Сербия), чтобы туча 
вернулась назад («да се облак врати») и не 
побила фадом поля. 

В. о. как знак траура было из¬ 
вестно у сербов (ю.-вост. и ю.-зап. Сербия, 
Босния) и у русских (Олонецкий кр.). В 
Боснии мужчины носили наизнанку куртку 
и кафтан, а женщины — безрукавку; в Лес- 


ковацкой Мораве женщины носили выворо¬ 
ченную одежду, а мужчины — только выво¬ 
роченную шапку. В Петрозаводском у. рус¬ 
ские после смерти чахоточного запирали в 
доме плотно двери и окна, выворачивали 
одежду наизнанку и опрокидывали горшки 
вверх дном, «чтобы смерть не могла спря¬ 
таться или покинуть помещение». 

У воет, славян выворачивание одежды из¬ 
вестно во всех семейных обрядах. 
Так, на Рязанщине и Черниговщине мла¬ 
денца перед крещением клали на разостлан¬ 
ную, вывернутую наизнанку шубу, осыпали 
его хмелем и оставляли рядом с ним хлеб с 
солью. Белорусы Витебщины и украинцы в 
Воронежской губ., встречая молодых в доме 
невесты, застилали порог вывороченной шу¬ 
бой, через которую следовало перейти но¬ 
вобрачным. Сажание молодых на выверну¬ 
тую волосом вверх меховую шубу должно 
было, по представлению славян, предвещать 
богатство, богатое житье. В некоторых ук¬ 
раинских свадебных обрядах после венчания в 
доме молодого свекровь в вывороченной шубе 
встречала с хлебом-солью новобрачных, и так 
же их встречала в своем доме теща. При этом 
говорилось: «Выйшла мати в кожусі, / Як 
цей кожух мохнатим, / Так буде зять бога¬ 
тей» (Чуб.ТЭСЭ 4:300). На Полтавщине 
покойника могли положить и на выворочен¬ 
ный волосом вверх кожух, который оставался 
лежать девять дней после смерти покойника; 
затем его клали и на сороковины (40 дней), 
«чтобы душа на нем отдыхала». 

Вывороченный кожух у славян был ат¬ 
рибутом многих обрядов с ряжением: свя¬ 
точных, масленичных и др. Он должен был 
создать облик нечистой силы и в то же вре¬ 
мя являлся защитой от нее, т. к. «свои сво¬ 
их» не должны были трогать (см. Ряже¬ 
вые, Шулшсужы). 

Согласно легенде, медведь произошел из 
человека, надевшего вывороченную одежду, 
чтобы испугать Христа. Христос в наказание 
велел этому человеку всегда носить выворо¬ 
ченный тулуп, и тулуп прирос к телу (пинек.). 

Н. И. Толстой 

ВЫВОРОТЕНЬ — дерево , вырванное с 
корнями бурей. Мифологические свойства В. 
определяются представлениями о причине ги¬ 
бели дерева ~ ветре, буре, вихре, ср. назва- 
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ния бурелом (рус., ухр.), ѳит ролом (укр.); 
способом, каким дерево было вырвано на зем¬ 
ли, ср. названия выѳоротемъ (в.-слав.), выво¬ 
рот (укр., бел.) ілѵгЫ (кашуб.), актуализи¬ 
рующими семантику верчения, кручения (см. 
Крутить). Это ставит В. в один ряд с дру¬ 
гими предметами и явлениями, имеющими 
такую же семантику: вихрем, водоворотом, 
завитком (см. Залом), колтуном. 

Выворотень— результат де¬ 
ятельности нечистой силы, про¬ 
изводящей вихрь и бурю: В. появляется на 
том месте, где леший свадьбу справлял (рус. 
арханг.), где черт танцевал (укр. ровен.), 
женился (укр.), «колыхался» (палее.), пря¬ 
тался (волын.). Дерево выворачивают «не 
свой дух» (полес.), юды и самовилы 
(болт.), ламп, которых называют также го - 
роломи 'ломающие лес' (болт.), мифические 
змеи (болт.), которые выворачивают дере¬ 
вья своими хвостами (пол., словац.); вывер¬ 
нутыми деревьями бьются адухачж и атмос¬ 
ферные демоны ведогони (серб.). 

В. — «грешное» дерево (бел. бреет.), 
«чортово» (укр. ровен.), «ничогое» (бреет., 
ср. местное название черта — ничогое ), в 
его корнях обитает бісиця — мифологиче¬ 
ский персонаж в виде красивой девушки, 
обольщающей мужчин (карпат.); под его 
корнями хоронили самоубийц, особенно ви¬ 
сельников (в.-пол.). Черт использует В. для 
переправы через реку (бел. бреет.). 

В. опасен для человека и животных, что 
определяет различные запреты, связан¬ 
ные с ним: нельзя пить воду из ямы, остав¬ 
шейся от В. (укр. ровен.), прикасаться к В. 
и особенно перешагивать через него (в.- 
слав., пол.), иначе будешь блуждать в лесу 
и крутиться на одном месте (полес., закар- 
пат.). Несчастье приносит В., упавший на 
поле: он предвещает болезни и смерть хозя¬ 
ину поля и его семье (рус., пол.). Смерть 
грозит молодым людям, если вывернуто мо¬ 
лодое дерево, и старикам, если повалено 
старое (укр., пол.). Особый страх вызывали 
поваленные бурей «самовилские» (см. Вяла) 
деревья (серб.): прикосновение к такому В. 
или использование его для хозяйственных 
нужд приводило к смерти всей семьи. 

Запреты, связанные с использованием В. 
в строительстве и домашнем хозяйстве, объ¬ 
единяют его с другими деревьями, погибши¬ 
ми неестественным образом — громобосм, 
деревом, упавшим без ветра, зацепившимся 

30 * 


при падении за другое дерево, а также име¬ 
ющим какие-либо аномалии: деревом с дуп¬ 
лом (пол.), с наростом, называемым волком 
(укр.-карпат., пол.), с суком, растущим 
внутрь кроны, называемым свечкой (укр.- 
карпат., пол.). 

В. нельзя использовать для строительст¬ 
ва (в.-слав.), т. к. черти могут разнести та¬ 
кой дом (укр. ровен.), сорвать с него кры¬ 
шу (бел.), во время грозы в него будет бить 
молния, в нем будет что-то шуметь (бел. 
бреет.), он будет разрушен бурей (бел. ви- 
теб.), в таком доме не будет согласия меж¬ 
ду супругами (полес.). В. не берут и для 
постройки хлева, чтобы не болела скотина, 
«шоб хвороба не крутилася» (полес.). В., 
как и сухостой, — дерево мертвое, засох¬ 
шее, поэтому в доме, построенном из него, 
будут умирать жильцы, особенно дети 
(бреет.), в нем ничего не будет вестись (го- 
мел.). В некоторых местах запрещалось 
брать В. на дрова (бреет.). 

В. и щепки от него использовали в на¬ 
родной медицине: щепкой ковыряли 
в зубах, чтобы вылечиться от зубной боли 
(бел. гомел.), избавлялись от порчи, выку¬ 
павшись в источнике под вывернутым дубом 
(ровен.). 

В. использовали в магии. Чтобы пос- 
сорить супругов, подкладывали к ним в дом 
щепку от В. (бреет.); жена наводила порчу 
на мужа, положив его расческу под В. (во¬ 
льт.). Чтобы ведьма не «отнимала» у коро¬ 
вы молоко, нужно молоко от ее коровы вы¬ 
лить в корни В. со словами: «Чтоб твою 
корову так же выкорчило!» (эакарпат.). Ко¬ 
лом из поваленной бурей осины вырывали 
завитку или сжигали ее на огне из повален¬ 
ных бурей деревьев (житомир.). 

Лігп. Макс.СС 18:11; 5сЬпаіс1ТР:115; Ром.БС 
5:3; КА; ПА; СМР.140; СбНУ 7:373,375,385; 
Віе*ІО2:Ю0; Рё.РОІ:52, ЗусЫа 5СК 4:86. 

Е. Е. Левкиевская 

ВЫГОН СКОТА “ обряд, связанный с 
началом весеннего выпаса скота. Включает 
различные ритуальные действия и магиче¬ 
ские приемы, обеспечивающие благополучие 
скотины в течение лета. Состав действий 
различен в разных славянских регионах. Об¬ 
ряд В. с. не фиксируется повсеместно. Так, 
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у юж. славян воет, части Балканского п-ова 
весенние обрядовые действия со скотом преи¬ 
мущественно концентрируются вокруг перво¬ 
го доения овец в Юрьев день (см. Доеяже 
ритуальное). Исполнители обряда В. с. — 
хозяева и пастух, а в местах, где стадо вве¬ 
ряется пастуху на целое лето, его роль в ри¬ 
туалах первого В. с. возрастает. Специфика 
весеннего В. с. связана с магией первого 
дня, когда особое значение имеют продуци¬ 
рующие и охранительные действия. 

Помимо традиционного ряда предметов, 
положительно влияющих на плодовитость 
скота (см. Вестись) ~ хлеба, яиц, женской и 
мужской одежды и др., — важное значение 
приобретают предметы-обереги (металличе¬ 
ская режущая и колющая утварь, цепь, замок, 
веревка, нить и пр.). Это связано с актуали¬ 
зацией в ритуале В. с. обрядового пути (см. 
Путь обрядовый), который преодолевает 
скот во время движения от своего двора к 
удаленному от дома месту. На этом пути важ¬ 
ными вехами становятся выход из хлева, ко¬ 
нюшни, загона и ворота двора (о.-слав.), гра¬ 
ница села, пересечение перекрестка, переход 
моста, вход в загон на высокогорном пастби¬ 
ще, поскотина (место выпаса). В этих местах 
осуществляются различные действия с пред¬ 
метами-оберегами — подкладывание под по¬ 
рог, втыкание, вывешивание и т. п., а также 
окропление, окуривание, осыпание зерном и 
т. п. во время ритуальных обходов (см. Жер¬ 
твоприношение). В магии В. с. используют¬ 
ся такие символы, как круг и крест. 

Время выгона скота, как прави¬ 
ло, приурочено ко дню св. Георгия (о.-слав.), 
см. Юрьев деяь. Если выход скота на под¬ 
ножный корм по погодным условиям осущест¬ 
влялся позже (с.-рус.) или раньше (ц.-рус., 
укр., бел.) Юрьева дня, то в день праздника 
совершался символический (напр., на не¬ 
сколько минут) или парадный В. с. У воет, и 
юж. славян целебной считалась «Юрьева ро¬ 
са», поэтому скот старались выгнать в поле 
как можно раньше, до восхода солнца, 
«шоб коровы поййлы росы Юрьевы» (ро¬ 
вен., ПА). Во многих хорватских регионах 
скот пригоняли на пастбище уже с вечера на¬ 
кануне праздника. Так же поступали в Маке¬ 
донии, чтобы ведьмы не «отобрали» у коров 
молоко. Для защиты от ведьм в украинском 
Закарпатье скот выгоняли в ночь Юрьева 
дня. В эап. Хорватии на Юрьев день девуш¬ 
ки спешили опередить друг друга, выгоняя на 


заре крупный рогатый скот, поскольку счи¬ 
талось, что пригнавшая первой останется в 
девичестве невинной. 

В разных славянских регионах первый 
В. с. осуществлялся и в другие весенние пра¬ 
здники: в Страстной четверг (словац.), на 
Троицу в понедельник (Моравская Валахия), 
за неделю перед Пасхой (ивано-франков.), на 
Пасху (Житомир.), на Благовещение, чтобы 
гады не кусали крупный рогатый скот (гу¬ 
цул.), в начале второй половины мая (пол. 
Татры), через 15 (мннск.) или 20 недель 
после Рождества (чеш. морав.). В Польше 
В. с. (особенно лошадей) часто происходил 
в день св. Войцеха (23.ІѴ). У воет, славян 
выгон на пастбище лошадей обычно осу¬ 
ществлялся на Николу вешнего (9.Ѵ). В 
Далмации В. с. на пастбище происходил три 
раза: на Юрьев день, на Марков день 
(25.IV) и в день св. Филиппа (1.Ѵ). 

Запреты на первый В. с. в некоторых 
местностях часто совпадают с днями выгона 
в других зонах. Так, нельзя осуществлять 
первый выгон в Страстной четверг, Вели¬ 
кую пятницу (словац. Гонт) и «Хромую» 
(Страстную) среду, иначе скотина захрома¬ 
ет (чеш.), в Юрьев день из-за покрови¬ 
тельства св. Юрия волкам (некоторые мест¬ 
ности Украины), на Благовещение (волын.), 
«між Благавешчын», т. е. между католиче¬ 
ским и православным праздником Благове¬ 
щения, нз-за опасности нападения волков 
(бел.), в дни недели, на которые приходи¬ 
лись Коляды (Рождество, Новый год, Кре¬ 
щение) и Благовещение (могилев.). На Жи- 
томирщине запрещалось выгонятъ корову на 
Сретение, чтобы она не сбила рога, встре¬ 
тившись с другой коровой. 

Если В. с. не был приурочен к какому- 
либо празднику, то его старались осущест¬ 
вить в легкий день (олонец.), т. е. счастли¬ 
вый, удачный. Таковыми считались суббота 
(Подгалье, Татры, Бескиды, бел. Полесье, 
словац., с.-рус.), среда (пол., бел. Полесье), 
четверг (пол. Бескиды, словац., с.-рус.), во¬ 
скресенье (гомел., с.-рус.). Самым неудач¬ 
ным днем для В. с. считалась пятница: ди¬ 
кий зверь задавит корову (олонец.), скот не 
будет жиреть, плодиться (черногор. Зета) и 
т. д. В Моравии, однако, коров выгоняли 
именно в первую пятницу мая. 

Запреты для пастухов и хозяев от¬ 
носятся как ко времени В. с., так и ко все¬ 
му сезону летнего выпаса. По дороге на 
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пастбище нельзя было петь, чтобы не воз¬ 
вращаться с плачем; опираться на пастуше¬ 
ски е посохи и выпускать их из рук, иначе 
овцы захромают и будут теряться (пол. 
Татры, Подгвлье); нести вербовый прут ме¬ 
телкой вниз, чтобы не бесились коровы 
(пол. Сандомирская Пуща). Пастухи в день 
В. с. не ели колбасы (пол. Татры), хозяе¬ 
ва — мяса (словац. Гонт), чтобы не нести 
убытка в крупном рогатом скоте. У русских 
существовал запрет на работу в день В. с., 
чтобы волк не трогал скота. На Русском 
Севере пастуху нельзя было есть в лесу яго¬ 
ды, собирать грибы, шевелить муравейники, 
ходить босиком или неопрятным, ругаться, 
вступать в половое сношение с женщинами 
и т. д. Хозяйкам, выгнавшим коров, запре¬ 
щалось ходить растрепанными и босыми, 
прикасаться к пастуху. У белорусов Вилен¬ 
ской губ. хозяевам, передавшим свой скот 
пастуху, нельзя было оглядываться и смот¬ 
реть по сторонам: им следовало идти домой 
быстрым шагом, чтобы скот с пастбища 
возвращался домой без потерь. Существовал 
также запрет давать взаймы в день В. с. 
(полес.), для пастуха — брать с собой в по¬ 
ле нож, точить нож перед выходом к стаду 
(Ковенская губ.). 

Путь скота на пастбище со¬ 
пряжен с разными опасностями. Колдуны и 
колдуньи могут «перенять» удой молока на 
все лето, испортить коров и овец, для чего 
они закапывают по дороге на пастбище 
«манту» (соль с кусочком пасхи), а по про¬ 
хождении стада дают лизать своему скоту 
(укр.-карпат.), бросают на распутья дорог 
разукрашенные прутья с целью «отобрать» 
молоко у коровы, которую чабан ударит та¬ 
ким кнутом (ц.-босн.), собирают с подойни¬ 
ком «юрьеву росу» (бел.) и т. п. (ср. От¬ 
бирание молока). Словаки считали, что при 
выгоне на Юрия коров на пастбище можно 
через колесико плуга увидеть танцующих 
стриг. Чтобы обмануть злых духов, сидящих 
на дороге, в окрестностях Закопане (пол. 
Таіры) стадо на пастбище вели окольными 
путями. В Новогрудском у. Минской губ. 
при выгоне коней наступали на порог ко¬ 
нюшни правой ногой, чтобы обезвредить на¬ 
ходящегося там дьявола. В Словакии (Вы¬ 
сокие Татры) опасным считался переход 
стада из деревни на прилегающие угодья, 
поэтому на іранице скот перегоняли через 
пастушеские кнуты, кропили освященной во¬ 


дой и т. п. (см. Путъ обрядовый). Когда 
стадо проходило перекресток, главный пас¬ 
тух чертил ножом поперек дороги границу, 
которую не смеют пересечь вредоносные ду¬ 
хи, обитающие в селе или в лесу; овцам на¬ 
тирал копыта чесноком (пол. Татры, Подга- 
лье); при пересечении моста один из пасту¬ 
хов три раза хлестал бичом под мост, чтобы 
выгнать оттуда стриг, поджидавших коров 
(словац. Гемер), и т. д. 

Ритуальный шум при В. с. был вызван 
стремлением прогнать, отпугнуть ало на пути 
к пастбищу, на месте выпаса; соблюдение 
тишины— опасностью его «разбудить». 
Отгонными средствами считались громкая иг¬ 
ра на трубе, дудке (пол. Татры, Подгалье; 
словен., хорв., боен.), стрельба из ружей 
(смолен., серб., черногор., боен., макед., мо- 
рав.), хлопанье бичом (Моравская Валахия), 
свист, звон (пол. Подгалье) и т. п. 

Ветки, прутья, которыми выгоня¬ 
ют в первый раз скотину на пастбище, име¬ 
ют как апотропейную, так и продуцирую¬ 
щую функцию (см. Битъ, Ветка). Наиболее 
распространены ветки с «барашками», 
«шишками», «сережками», главным образом 
вербовые (о.-слав.), освященные в Вербное 
воскресенье, а также березовые (чеш., сло¬ 
вац., рус.), в том числе и связанные в веник 
(морав. Горняцко). У юж. славян наряду с 
вербовыми используются и ветки груши, 
сливы, боярышника; бука (с.-в.-болт.). У 
юж. славян часто употребляли также любую 
зеленую ветку (т. е. уже давшую листву). 
Она способна предохранять скот от потери 
молока при порче (з.-хорв.), освежить ко¬ 
ров (словац.), передать свою силу скотине, 
чтобы она напрсдоѳала, као зелена грана 
[развивалась (размножалась, росла), как зе¬ 
леная ветка] (ГЕМБ 1936/11:56). На 
р. Купе (хорв.) скот выгоняют веточкой, ос¬ 
тавшейся от обхода с «Зеленым Юрием», 
при этом ее держат очень низко, чтобы ко¬ 
ровы были спокойнее. 

При выгоне скот били ветками (ср. зна¬ 
чение бел. диалектного ѳыгнытъ 'резко и 
больно хлестнуть три раза каждое животное 
вербовой веткой в первый день выпаса*), 
раскидывали ивовые, липовые, калиновые и 
другие ветки по дороге перед В. с. (чеш.), 
подкладывали под порог хлева (пол., по¬ 
лес.), украшали ветками коров (пол., хорв., 
словен., болг.), прикрепляли к дверям хлева 
ветки бука и колючих кустарников (болт.). 
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На Туровщнне (бел.) в хлеву при выгоне 
коровы вешали лен. У юж. славян и на 
Карпатах распространен обычаи давать ско¬ 
ту зелень в качестве первого корма перед 
выгоном на Юрьев день: обычно скот кор¬ 
мили собранной накануне вечером травой, в 
Боснии — еще и нарезанными веточками 
белой вербы, в Пиринском кр. — дикой 
тыквой и молочаем. 

Для В. с. из хлева, загона использова¬ 
лись такие растения, как чертополох, крапи¬ 
ва, шиповник (словац.), лук, сплетенный в 
косу (киев.), прутья с привязанными на 
конце хвойными лапами (словац.). В других 
областях Словакии и в украинских Карпатах 
скот выгоняют прутьями, которые принесли 
на Рождество пастухи или колядующие дети 
(см. также Кнут). 

Наиболее многочисленны действия, свя¬ 
занные с вербовыми ветками (см. Верба). 
Троекратное битье вербовой веткой скота 
сопровождалось пожеланиями здоровья 
(бел.), роста (серб.) и т. п. Вербовый прут 
носили с собой в течение всего первого дня 
выпаса (ю.-слав., бел.), его нельзя было по¬ 
терять, иначе пропадет корова (бреет.). По 
возвращении с пастбища прут втыкали в во¬ 
рота так, что нельзя было достать, для того 
чтобы скот не заходил в чужие дворы 
(гроднен.), клали на «присъбу» (основание, 
фундамент) хаты, чтобы корова приходила к 
своему дому (Чернигов., ПА), а чаще вты¬ 
кали в хлеву, чтобы скот возвращался туда, 
где находится ветка (бел., укр.), и т. п. В 
различных областях России (ц.-рус., с.-зап.- 
рус.) вербу бросали в воду, напр. в реку, со 
словами: «Речка, ты, речка, на мои вечки 
дай молочка до подойничка» (Дурасов 
1988:101). Вербовый прут часто оставляли 
на пастбище (рус., бел.), воткнув его в кус¬ 
тик и приказывая «вербинке» пасти «коров¬ 
ку» (гомел., ПА). 

Часто перед выгоном (или когда скот 
приходил на летние пастбища) животных 
окуривали различным «зельем»: освя¬ 
щенной ивановской травой (витеб.), травами, 
освященными на Успение (пол. и словац. Тат¬ 
ры), смолой, собранной с девяти елей (пол. 
Татры). В различных словацких, польских, 
белорусских регионах при окуривании стада 
использовали раскаленные угли, причем в 
горных местностях для этой цели специально 
возжигали «живой огонь»; обычно 
этим занимался главный пастух до прихода 


стада на пастбище. Этот огонь не гасят до 
дня св. Михаила, т. е. до конца летнего се¬ 
зона выпаса (Татры). Через такой огонь, 
расположенный в воротах загона или хлева, 
прогоняют скот. Небольшой огонь в воротах 
хлева перед выходом коров разводили в 
укр. Карпатах, в Белоруссии, на юге Украи¬ 
ны, в зал. Хорватии. 

Окуривание скота травами и углями час¬ 
то сопровождалось окроплением его 
водой, освященной в день Трех королей 
(пол., словац:), в Великую субботу (пол. 
Татры, Подгалье), на Богоявление (бел.). 
Наиболее же часто окропление и окуривание 
совершалось во время обхода вокруг стада 
(пол., словац.). 

Ритуальный обход стада или каждой 
особи, загонов, хлева, пастбища перед В. с. 
или во время него (рус., бел., пол., морав., 
болт.), часто троекратный, совершается в 
молчании (пол. Татры), включает бег (сло¬ 
вац., пол. Сандомирская Пуща, з.-6ел.), 
движение по солнцу (с.-рус.), очерчивание 
круга (олонец.). Ритуал совершается с не¬ 
покрытой головой (Татры) или в обнажен¬ 
ном* виде (словац., з.-болг., ср. Нагота). У 
воет, славян пастух (реже — хозяева) обхо¬ 
дил скот с хлебом, солью, яйцами (у бело¬ 
русов — с яичницей), свечой, топором, зам¬ 
ком с ключом и др. У русских при обходе 
стада несли икону св. Егория, чтобы он ох¬ 
ранял скот от хищных зверей и укуса змей. 
Апотропейную функцию имеют обход заго¬ 
нов с горящей свечой (хорв., славон.), со¬ 
здание вокруг животных магического круга 
из проса, мака (ю.-слав., палее.), а также 
прогон животных через обруч от бочки (в,- 
серб.) или через круг вырванного дерна 
(чеш.). Иногда обход (напр., вокруг печи) 
обусловлен стремлением «прикрепить» ско¬ 
тину к дому (бел., словац.). 

В качестве защиты скота от порчи и по¬ 
терь использовали железные ору¬ 
дия, прежде всего колющие и режущие 
(нож, топор, косу, серп, ножницы и пр.), 
которые подкладывали под порог хлева, под 
жердь загона (в.-слав., пол., словац.) или 
втыкали в землю (преимущественно нож, 
топор) при выходе скота (рус., полес., сло¬ 
вац., пол. Татры, Подгалье), реже чертили 
ими круг (волын., ПА), волочили за собой 
(«булатный» нож, обломок косы) при обхо¬ 
де вокруг стада (с.-зап.-рус.), махали крест- 
накрест и т. д. Считалось, что в этом слу- 
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чае ведьма не подойдет к скоту на пастби¬ 
ще, не войдет в хлев, не «отберет» молоко 
(палее.), алые силы не подступятся к овцам, 
в стаде не будет потерь (пол. Татры, Под- 
галье). Полагали также, что железные пред¬ 
меты наделяют скот здоровьем, «крепос¬ 
тью», смелостью (палее.): «шоб була здоро¬ 
ва, як сэкйра» (волын., ПА). В Новотарг- 
ском повяте (пол.) топорик подкладывали 
при выходе овец из загона, чтобы животные 
в течение лета не хромали. 

В горных регионах при В. с. использова¬ 
ли также цепь (словац., пол., укр. -Кар¬ 
пат. ), чтобы овцы на пастбище держались 
вместе. Ее подкладывали под порог хлева 
или в месте выхода овец из загона, иногда 
на дороге в конце деревни (словац. Татры). 
В пол. Татрах цепь могли держатъ два пас¬ 
туха, пропуская над ней овец из загона. Не¬ 
редко цепь была связана крестом или за¬ 
крыта на замок (словац., пол.). 

Замок и ключ играют важную роль 
при В. с. у воет, и зап. славян. Пастух обхо¬ 
дит стадо с замком и ключом (арханг.). Скот 
прогоняют через замок (его закрывают на 
ключ после перехода животного), часто со¬ 
провождая действия заклинаниями против не¬ 
чистой силы и диких зверей, напр.: «А замо¬ 
чек замыкаю ат усяких врагбу» (гомел., ПА), 
«...замком губы замыкаю ведзьме» (гомел., 
ПА). Замок закрывали на ключ, «штоб пасть 
ваучиная так крепка запиралась, як замок на 
ключ запираитца» (Добр.СЭС 4:161), т. е. 
чтобы «замкнуть» пасти, зубы волкам, медве¬ 
дям (смолен., бел., укр.-карпат.). Закрытый 
на ключ замок предписывалось где-нибудь 
спрятать до поздней осени (рус.), бросить в 
воду (с.-рус.). В Полесье подкладывали (за¬ 
капывали) под порог хлева закрытый замок, 
«штоб (коровы) не блудили и дамой прыха- 
дили» (гомел., ПА). 

Предметы из ткани (одежда, полотно, 
скатерть, полотенце, ленты и пр.) и состав¬ 
ные части ткацкого станка из¬ 
вестны в магической практике при В. с. 
всем славянам. С целью защиты. животных 
от порчи красную тряпку вывешивали в во¬ 
ротах хлева (ю.-болг.) или привязывали к 
рогам коровы (словац.), красными лентами 
украшали хвосты животных (в.-словац., 
луж.), см. также Нитка. Корову, дающую 
много молока, прикрывали большим платком 
(пол. Сандомирская Пуща). В Белоруссии 
в качестве профилактической меры от эпи¬ 


зоотий перед В. с. на Юрия женщины рас¬ 
стилали поперек улицы в конце села полот¬ 
но, через которое перегоняли скот, после че¬ 
го его сжигали до восхода солнца. В зап. 
Полесье корову перегоняли через скатерть 
(настылник), положенную перед порогом 
хлева, или полотенце ( рушнык ), в котором 
святили хлеб на Пасху (бреет., волын.), 
связывали руки молодых во время венчания 
(волын.), и т. п. Считалось, что ведьма «не 
заберет молока», если корова перейдет че¬ 
рез завернутый в рушник хлеб (волын.). 

В магических действиях первого В. с. ис¬ 
пользовались предметы мужской и женской 
одежды, главным образом пояс (в.-, 
ю.-слав.), мужские штаны (э.-слав., палее.), 
а также фартук, платок, сорочка, вывернутый 
кожух и др. На Русском Севере накануне 
первого В. с. хозяйка плела из трех льняных 
ниток пояс, нашептывая: «Как этот плетешок 
плетется, так милая скотинка плетись на свой 
двор из следа в след, из шага в шаг. Нигде не 
заблуждайся, ни в темных лесах, ни в зеленых 
лугах, ни в чистых полях...» «Плетешок» она 
носила до самого В. с., затем снимала и зары¬ 
вала у выхода из двора (так, чтобы корова 
«не уволокла ногами») со словами: «Коль 
крепко и плотно пояс вокруг меня держался, 
так крепко Пеструнюшка круг двора дер¬ 
жись» (Дурасов 1988:100). Женский или 
мужской пояс расстилали перед порогом хле¬ 
ва, воротами двора или привязывали к рогам 
коровы, чтобы животные держались своего 
двора, были здоровы и защищены от всяче¬ 
ских бед (рус.), не терялись (бреет., Черни¬ 
гов.), «шчоб на нал ад алы врокы» [от сгла¬ 
за] (бреет., ПА), чтобы молоко, приплод 
«оставались дома» (с.-в.-болт.), чтобы ве¬ 
лись овцы у того, кто их разводит (полес.). В 
Полесье хозяйки стелили в воротах двора 
свой фартук, полагая, что корова всегда будет 
возле хозяйки. 

Из предметов ткачества чаще всего ис¬ 
пользовали при В. с. шгг. В Полесье его 
подкладывали под порог хлева для защиты 
скота от диких зверей и порчи, во избежа¬ 
ние потери овец, а также для эффективнос¬ 
ти случки скота. Чтобы овцы лучше плоди¬ 
лись и не терялись на выпасе, при первом 
выгоне их перегоняли через нит и бердо 
(бреет.). В болгарских и сербских областях 
скот прогоняли через кросна. 

При В. с. у животных вырывали, отре¬ 
зали немного шерсти (в Полесье — кусочек 
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хвоста), а затем затыкали в хлеву или под¬ 
кладывали под порог, «чтобы скот возвра¬ 
щался домой». В северорусском регионе 
пастух «брал шерстку» от каждой коровы, 
чтобы они держались вместе, не удаляясь от 
пастуха. 

Зажженная свеча (пасхальная, гром- 
ничная, от праздника св. Богородицы и др.) 
используется главным образом при обходах 
скота на пастбище (в.-слав.), а также в неко¬ 
торых других ритуалах В. с.: с ней провожают 
скот в поле (бел., волын.), ставят перед поро¬ 
гом хлева (полес.), прикрепляют к рогу бара¬ 
на, который ведет стадо (с.-в.-серб.), остатки 
свечи, использованной на крестинах, закапы¬ 
вают в проходе загона (Татры, Подгалье); 
кроме того, прогоняют стадо между двумя 
зажженными пасхальными или рождествен¬ 
скими свечками (болт., серб., хоре.). Оп¬ 
лывший воск с пасхальной алтарной свечи 
вместе с другими веществами употребляется 
для окуривания скота (словац.). 

Сильным апотропейным средством при 
В. с. считалась соль. Ее подмешивали в 
корм скоту (ю.-слав., с.-рус.), сыпали коро¬ 
вам за уши (луж.), крупицу освященной со¬ 
ли клали в сумку пастуху (пол. Лодзь), ку¬ 
сок каменной соли (с.-в.-болг.) или освя¬ 
щенную соль (ровен.) помещали в воротах, 
чтобы скотину не сглазили, закапывали под 
порогом и по возвращении стада скармлива¬ 
ли животным (ю.-в.-болт.). На Житомир- 
щине и Волыни к рогу коровы от сглаза 
привязывали к тряпочке освященную соль, 
уголек и хлеб. 

Хлеб, использовавшийся в числе дру¬ 
гих ритуальных предметов при В. с., назы¬ 
вался подпаска (бреет.), Юрий (волын.), 
вышкрэбок (житомир.), копытца 'ватрушки 
с творогом* (рязан.), овчарник, кошара 'за¬ 
гон* (болт.); некоторые из них выпекали в 
предшествующие дни, напр. в середине пос¬ 
та (житомир. хрэстики и т. п.). Этот хлеб 
давали скоту, чтобы он ходил домой так же 
хорошо, как родит жито, из которого выпе¬ 
чен хлеб (олонец.), «штоб хлебец корову 
пас, штоб паганый не причепился» (гомел., 
ПА), и т. п. Такой хлеб давали пастуху в 
поле, где он ел его сам и давал скоту, что¬ 
бы стадо хорошо паслось в течение лета 
(полес., пол. Сандомирская Пуща). На 
Полтавщине пастух выгонял скот без торбы 
и хлеба для того, чтобы скот лучше наедал¬ 
ся. Часто с хлебом в руке или сумке пред¬ 


варительно обходили стадо (в.-слав.), «каб 
каровы ат стада ни адбились» (ПЭС:108). 
В Полесье хлеб в числе других предметов 
подкладывали под порог хлева от порчи, ди¬ 
ких зверей, напр., «шоб худобу нв разирва- 
лы вовкы и шчоб вона вэрталася до дому» 
(волын., ПА). В Сандомирекой Пуще ко¬ 
рова, переходя через порог хлева, переступа¬ 
ла через хлебную лопату. 

Ритуальное использование яйца при 
В. с. сопровождалось пожеланиями домаш¬ 
ним животным (прежде всего коровам) 
быть такими же круглыми, тучными и т. п. 
(о.-слав.). Яйцо подкладывали или закалы¬ 
вали под пброг хлева с заклинаниями типа: 
«Каб мой скот быу круглы — як яйца» 
(бреет., ПА). Яйцо катили перед коровой 
(полес., словац.), животных ударяли яйцом 
(макед.), катали по хребту каждой особи 
(рус., словац.) и пускали затем по навозу, 
чтобы лошади бегали так же быстро, как 
яйцо покатилось (ярослав.). Вареное яйцо 
пастух обкатывал вокруг стада (луж., пол. 
Новы Сонч), чтобы коровы не терялись, 
были здоровыми и круглыми (пол.). Иногда 
яйцо подкидывали вверх (с.-рус.), перебра¬ 
сывали через стадо: если оно не разбива¬ 
лось, то это сулило сохранность стада (ц.- 
рус.). Для гаданий такого рода сырое яйцо 
носили с собой в течение первого дня выпа¬ 
са (ю.-пол., бреет.), закапывали у ворот 
(бел.) и т. д. В Словакии пастухи на паст¬ 
бище ели вареные яйца, скорлупу от кото¬ 
рых закапывали в одном месте, чтобы скот 
не разбегался. Пасхальным яйцом кормили 
скот в день В. с. (вел.-пол.). В ср. и с.-зап. 
Болгарии в этот день молочное стадо воз¬ 
вращалось домой, переходя через закопан¬ 
ное красное или белое яйцо. 

Вода в магических действиях и закли¬ 
наниях первого В. с. часто символизирует мо¬ 
локо дойного стада. В заговорах в Гомельской 
обл. встречаются формулы типа: «Прыбувай, 
малако, як вада, у калодзези», обращения к 
корове: «Эй, карбука, аглянйся да у мору ма- 
лачка набярйся» (ПЭС:107,108). Чтобы ко¬ 
ровы давали высокие надои, у зал. славян 
парни обливали водой пастушек (морав., 
словац.), хозяева обливали пастухов и овец 
(Высокие Татры), девушки-скотницы поли¬ 
вали коров водой и пели: «Нои, Ьои, Іигоѵу 
у)ои, пези тіёка рос) ѵосіои» [Гоу, гоу, ко¬ 
ровы идут, несут молоко под водой] (чеш., 
Нап.ВК:149). С той же целью сербы воет. 
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Хорватии гнали коров через проточную воду. 
На Русском Севере после передачи коров 
пастуху шли за водой, т. к. накануне это де¬ 
лать запрещалось во избежание плохих надо¬ 
ев. Известно поливание водой хлева (бел. по- 
лес.), дороги (палее., р.-серб.), пастбища 
(пол.), напр., чтобы скот был чистым и здо¬ 
ровым, как прозрачная вода (ю.-серб.). См. 
также Обливать. 

Считалось, что некоторые животные влия¬ 
ют на размножение стада (см. Вестись, Му¬ 
равьи), его безопасность и здоровье (см. 
Выдра, Змея), аппетит (см. Крот) при В. с. 

Угощение пастухов во многих 
местах превращалось в праздник по случаю 
первого В. с. Пастухов одаривали яйцами, 
хлебом, пирогами, салом, молоком, сыром и 
пр. Из яиц затем на пастбище готовили 
яичницу (в.-слав., словен., хорв.. Моравская 
Валахия). Это угощение называлось выгон- 
щина , выгонное (рус. диалектное), выган- 
шчина (полес.), гбньшчына (гомел.), запа- 
екы, запасное, волочебне (бреет.), ѵікопка 
(словац. Высокие Татры), мирская яичница 
(рус.), выганный хлеб (гомел.), ѵукопоиуі 
озиск 'лепешка для выгона* (словац.). Часто 
пастухи ходили по хатам и сами собирали 
подарки (бел., словац., хорв.-словен.). 
Празднество по случаю В. с. известно у 
зал. славян: у чехов во время еды все долж¬ 
ны были прыгать и вертеться, домой стадо 
гнали с музыкой; в Доудлебском р-не (ю.- 
чеш.) это было первое народное гулянье 
весной — разаска ; в словацких областях 
(Липтов, Спиш и др.) угощение заіайпа коз- 
Ьта устраивали главный пастух или хозяева, 
заканчивалось оно музыкой, традиционными 
песнями и танцами; в Куявах (пол.) пир¬ 
шеством сопровождался обряд выбора «ко¬ 
роля пастухов» на пастбище. Юж. славяне 
(напр., белопавличи и другие черногорские 
племена) сообща праздновали день В. с., 
желая друг другу быть здоровыми, невреди¬ 
мыми и сохранить скот. 

У русских обычай отмечать праздник 
первого В, с. обозначается фразеологизмами 
копыта обмывать (с.-рус.), рога замачи¬ 
вать (псков.), т. е. распивать водку. 

Существует большой комплекс заго¬ 
воров, заклинаний и вербальных 
клише, к которым прибегают чаще всего по 
дороге на пастбище и при обходе скотины. 
На Русском Севере такие заговоры-молит¬ 
вы называются отпуск, коровий обход (оло¬ 


нец.), обходной заговор, обход (Новгород.). 
На Русском Севере существовало деление 
рукописных заговоров на благословенные 
отпуски и неблагословенные, страшные , 
когда пастырь вступал в соглашение с не¬ 
чистой силой — хозяином леса, который пас 
стадо в течение лета и брал за это лучшую 
корову. Выгоняя коров на пастбище, пастух 
трижды обходил стадо со словами: «Батюш- 
ко-хозяюшко, пой и корми, и домой гони» 
(Дурасов 1988:103). Подношение «хозяи¬ 
ну»-лешему хлеба-соли с просьбой пасти 
скот встречается и в Белоруссии. В «благос¬ 
ловенных» заговорах обращаются к «силам 
небесным», Богородице, Христу с просьбой 
беречь стадо от всякого зла, после чтения 
текста рукопись заговора тщательно прячут. 
Для русских заговоров характерно также об¬ 
ращение к Егорию, ср. костромскую поговор¬ 
ку: «В поле стадо гонять и Егорья окликать». 
Обращение к св. Юрию фиксируется в сло¬ 
венских пастушеских заговорах в день В. с. 
(Мьа.ѴІЮЗ 2:213). У воет, славян известно 
также напутствие в заговоре самой «коров¬ 
ке», напр.: «Идзи кароука у поле, гуляй на 
раз доли, гуляй — ни нагуляйса, травой ни зая- 
дайса, на малако ни забывайся» (гомел., 
ПА). Заговоры пастухов (в Георгиев день) 
от болезней, усталости и летнего сна отмечены 
у юж. славян (черногор., ю.-серб.). 

Лит. Кол.ГЮС; Роб.РѴТ:99-102; РосІТОЗ: 
142-144; РТРР 7:167-171.175-179.180,187; 
Дурасов Г. П. Обряды, связанные с домаш¬ 
ним скотоводством на Каргополье, в конце 
XIX — начале XX в. // Культура русского Се¬ 
вера. Л., 1988:99—107; Пастушьи заговоры 
Каднмковского уезда. Вологда. 1891; Вага- 
п о ѵ & к і В. 2^ а гик 1гасІусу)лево сЬоѵи кгбѵ огаг 
ѵіеггеп і гаЬопоѵ г піш гѵцгапусЬ па Іегепіе 
оЬеспедо ѵо)е\у6ск(чга іоеккіедо. Ілхіг, 1967:83,95. 
97-99; КОО—2:214.256.230.263.268-269. 
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ВЫДРА — пушной зверь, в народных 
представлениях связанный с хтонической и 
брачной символикой, ср. Бобр, Ласка. Об¬ 
щее для всех славян название этого живот¬ 
ного этимологически связано с водой и 
родственно, в частности, греч. \)6до^, гзбфа 
’ гидра, водяная змея* (Фаем. 1:367). 

Хтоннческая символика 

выдры проявляется в ее близости со зме¬ 
ей и родственными персонажами. Змея и В. 
могут выступать совместно в фольклорных 
текстах, напр. в македонской загадке о во¬ 
дяной мельнице: «Смок свирит, видра и грат, 
сам царот азно броит» [Уж играет (свис¬ 
тит), выдра танцует (скачет), сам царь каз¬ 
ну (сокровища) считает] (р-н Бнтола, 
Огойк.БНР:398). По лужицким представ¬ 
лениям, В. появляется из ядовитого яйца ва¬ 
силиска, на которое ступит человек. 

В. свойственна, как правило, жен¬ 
ская символика. Как и росомаху, В. 
могли представлять в виде фантастического 
женского существа: так, у нижних лужичан 
В. (Ншіга) — демонологический персонаж: 
водяная женщина, которая, выходя в тихие 
ночи из своего водяного дома, завлекает к 
себе молодого парня, вступает с ним в брач¬ 
ную связь, но после первой же ночи бросает 
его и исчезает, иногда ездит с ним по реке 
в лодке и заливает его водой. 

Брачная символика выдры 
представлена также в белорусских свадебных 
песнях, в которых В. символизирует невесту, 
а бобр — жениха: «Спіралася выдра з бабром 
над ракой» — «спіралася дзяучоначка з маль- 
чышкам» (витсб., Вяс.п. 5:25—26). В вос¬ 
точнославянских свадебных песнях символами 
невесты с женихом чаще всего являются ку¬ 
ница с соболем или горностаем. 

В., как и другим куньим, присуща 
эротическая символика. В фоль¬ 
клорных текстах В. соотносится с женскими 


гениталиями (см. Купца, Горностай, Со¬ 
боль), напр., в белорусской шуточной песне 
бабке и куму на крестинах: «Кум да кумы 
пад пярыну, / А кума яму звярыну. / — Я 
й, кумачка, што за звер? / Я баюся, каб не 
з'еу <...> / — Тэта ж тая выдра, / Што 
лятала быдра » (Радз.п.:425); в польской 
эротической загадке о муфте: «ІМі 6о ѵусігу, 
пі сіо ысгига, ро ЬггедасЬ коатаіа, ѵ агосіки 
сігіига» [Ни выдра, ни крыса, по краям кос¬ 
матая, в середине дыра] (РоІЕР21Ь:55). Ге¬ 
ниталии В. используются у болгар для лече¬ 
ния паховой грыжи, а также тестикул у 
мальчиков (во избежание бесплодия). 

Мотивы ткачества, отмененные в 
связи с лаской, горностаем, куницей, соболем 
и бедкой, обнаруживаются и у В. Показа¬ 
тельно в этом отношении сопоставление игра¬ 
ющей в воде В. со снующим челноком в маке¬ 
донской загадке: «Видра и грат по езеро, езе- 
ро се засирваше. — С валька» [Выдра танцует 
(скачет) по озеру, озеро свертывается. — 
Челнок] (Струга, Стойк.БНГ*:378). 

Восходящий к античной традиции сюжет 
о бобре, отгрызающем себе яички, чтобы 
спастись от охотников, у юж. славян пере¬ 
носится на В.-самца. Его яички македонцы 
носят как амулет от сглаза (Гевгелия), бол¬ 
гары лечат ими или семенем В. грыжу 
(Пловдивский окр., Родопы) и эпилепсию 
(Фракия). В народной медицине 
используется также высушенная В. с водой 
для лечения людей и скота, сердцем В. 
(болт.), сушеным мясом В. лечат род сер¬ 
дечной болезни у овец (макед.). С бобром 
В. сближает также мотив плача (твер. 
выдра ‘плачущий ребенок*) и основанная на 
созвучиях и рифме характеристика 
этого животного в фольклорных текстах, 
напр. в белорусской полесской поговорке: 
«Вона ѳудра, да за усіх мудра » (ТСл 
1:157) и т. п. (ср. бобр — добр в фольклор¬ 
ных текстах). 

Лит- СРИГ 5:274; СПЗБ 1:143; Вяс.:561; 
Вяс.п 5:25-26; Вак.БЕТБ.14,291; АрхЕИМ 
878-11:88, 879-11:24, 880-11:82; РН 1912/9/ 
5-6:138-139; ГЕМБ 1934/9:34; Ьісі 1896/ 
10:563; 5сЬи1ЛѴѴС:100. 

А. В. Гура 

ВЫЗЫВАНИЕ ДОЖДЯ - см. Дождь. 
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ВЫКУП — реальная или символическая 
плата (деньги, пища, полотно и т. п.), взи¬ 
маемая при совершении ритуальных дей¬ 
ствии, а также сам акт оплачивания. Входит 
во многие семенные, календарные и хозяй¬ 
ственные обряды, содержащие элементы или 
мотивы купли-продажи, обмена, угощении 
и т. п. Выкупу могут предшествовать риту¬ 
альная кража, бесчинства участников кален¬ 
дарного обхода (см. Кукеры и др.) и такие 
действия, как преграждение дороги, битье и 
пр. Взимающие (иногда требующие или 
провоцирующие) В. по отношению к даю¬ 
щим его выступают как «чужие» (см. 
Свой — чужой), представляя либо альтер¬ 
нативную группу обрядовых лиц, либо вооб¬ 
ще «иной» мир (ср. Дар, Жертвоприноше¬ 
ние). Функция В. состоит в ритуальном за¬ 
креплении нового социального статуса, в ис¬ 
куплении допущенных нарушений социаль¬ 
ных предписаний и запретов, в улаживании 
отношений с опасными людьми и персона¬ 
жами, т. е. в откупе от покойников, демо¬ 
нов, ряженых и т. п. 

Обряды, связанные с рождением и 
воспитанием ребенка, включают 
несколько видов В. Крестные родители после 
крещения ребенка без В. не возвращали его 
родителям (болт., серб.) или не открывали 
данное ему при крещении имя (серб. Ба- 
нат). У украинцев после крещения на пути 
из церкви домой кум бросал на перекресток 
через плечо «печину и уголь» со словами: 
«На тобі, чорте, плату» (Волк.ЭОУН:619). 
На Пасху роженица с ребенком несла 
подарки куму — «выкупала» ребенка (пол- 
тав.). Во время крестин все участники об¬ 
ряда «выкупали» сваренную повивальной 
бабкой ритуальную кашу (в.-слав.). У бол¬ 
гар после совершения ритуальной кражи ре¬ 
бенка похитители (соседи, родственники) 
требовали от родителей В. 

В свадебном обряде ритуалы, 
связанные с В., распространены на всех его 
стадиях благодаря доминирующему в нем 
мотиву купли-продажи. Выкупаются невеста 
и символ девичества — коса невесты, лента 
(с.-рус. красота ), венок (бел.); приданое; 
свадебное знамя (ю.-слав.); право на проезд 
свадебного поезда (дорогу перекрывают 
бревнами, камнями, веревкой, цепью, лен¬ 
той, снопами, столом с чарками); возмож¬ 
ность входа в дом; место возле невесты за 
столом (в.-слав.); каравай; постель (в.-, з.- 


слав.); право брачной ночи. Кроме того, 
молодой платит за угощение и дары после 
брачной ночи. 

Чаще всего сваха, братья, дружки или 
сам жених выкупают что-либо у брата, под¬ 
руг, отца, матери невесты. Приезжая за не¬ 
вестой, жених находил двери запертыми и 
должен был платить В. (вратарину — ю.- 
серб.). Если В. мал, вместо невесты жениху 
выводили другую девушку (луж.). Нередко 
жениху предлагали узнать свою невесту сре¬ 
ди переодетых девушек и выкупить ее 
(ц.-рус.). При этом требование В. формули¬ 
ровалось в виде загадки, напр. просили ка¬ 
шу, сваренную без огня (т. е. мед), и т. п., 
постепенно усложняя задания для жениха и 
дружки (чеш.). Парни и женатые мужчины 
платили В. за танец с невестой (пол.). Из¬ 
вестен также В. жениха: во время сватовст¬ 
ва подруги невесты не отдают его свахам 
без В. (рус.). В Моравии (Горняцко) у мо¬ 
лодоженов ночью выкрадывают вещи, тре¬ 
буя за них утром В. 

Для получения В. могли совершаться и 
акты ритуального насилия. На Косовом По¬ 
ле связывали хозяев и мочили в луже, гоня¬ 
ли по гумну, как коней во время молотьбы, 
и т. п., пока те не давали В. В Рязанской 
обл. свахи запирали где-нибудь дружек и 
требовали В. 

Для свадебной обрядности характерны 
такие фразеологизмы, как выкупить правую 
руку 'выдать просватанную дочь замуж* 
(исполнить то, о чем били по рукам), ю.- 
серб. да дат злато за злато 'дай выкуп 
за невесту* [золото за золото] (ГЕМБ 
1939/8:41). Для обозначения приданого 
часто употребляются образования от *ѵёпо, 
что этимологически может быть связано с 
продажей (Фаем. 1:291). 

В погребальной обрядности 
деньги кладут покойному в гроб, карман, 
руку, рот, на лоб; бросают в могилу и т. п. 
с целью откупиться от покойника, снабдить 
его деньгами в дорогу на «тот свет», опла¬ 
тить переход, перевоз через воду и другие 
преграды (о.-слав.), пребывание в Царствии 
небесном (словац., ю.-слав.), вход в него 
(словац.). С помощью денег (откупного ~ 
укр.) выкупают место на кладбище 
(о.-слав.), право на могилу, чтобы умерше¬ 
му было «покойно» лежать (ц.-рус.) и было 
чем заплатить «за землю» (в.-серб.), чтобы 
мертвые не ругались между собой (укр.- 
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карпат.); выкупают чужую могилу для но¬ 
вых похорон (укр.). Монета, положенная в 
гроб, предназначалась также «на выкуп ду¬ 
шечки» (рус.), для откупа души (пол.). 
Считалось, что умерший впоследствии будет 
«откупаться», напр., от черта (укр.-карпат.), 
«расплачиваться», «платить долги» на «том 
свете», в том числе те, которые не успел за¬ 
платить при жизни (болт., серб.). 

На Полтавщине платок с монетой остав¬ 
ляли в одежде покойного, выкупая у него 
имущество («на, тобн серебро, а мени кыдай 
все свое добро»), в противном случае скот 
«пойдет за хозяином» (Мнлор.ОПЛУ:166). 
У словаков выплатой покойному за остав¬ 
ленное имущество служили полотно, холст. 

У сербов в случае смерти одного из од- 
номесячников или однодневников (родствен¬ 
ников, родившихся в один месяц или в один 
день), чтобы уберечь от смерти второго, со¬ 
вершали обряд его откупа от покойника: 
напр., разламывали пополам монету или сое¬ 
диняли цепью и запирали замком ноги жи¬ 
вого и умершего, затем произносили закли¬ 
нание: «Откупаю твоего раба от могилы» 
(Мщ.ОЛТ:84), после чего отпирали замок, 
снимали цепь или бросали в могилу вторую 
половину монеты. То же делали, когда 
больной долго не выздоравливал, — счита¬ 
лось, что его зовет покойник. 

В. часто бывает центральным актом в 
обрядах обретения нового со¬ 
циального статуса. Так, в воет. 
Польше молодухи сразу после свадьбы 
«ѵкируѵаіу ві$ сіо ЬаЬ», т. е. откупали пра¬ 
во входить в круг замужних женщин — уго¬ 
щали замужних женщин водкой, после чего 
мужья выкупали их самих тоже водкой. 
Обычно вти обряды совершались на масле¬ 
ницу. В этот период в Малополъше замуж¬ 
ние женщины, переодетые в мужчин, выкра¬ 
дывали молодух и везли в кабак, откуда их 
выкупали мужья, что сопровождалось об¬ 
щим весельем и танцами. Нередко молодую 
везли в кабак, по многу раз переворачивая 
сани, от чего она могла откупиться еще до¬ 
ма водкой (вел.-пол.). В центр. России из¬ 
давна был известен обычай «соления моло¬ 
дых» (купания их в снегу) на масленицу, 
если родные молодоженов не выкупали их у 
деревенского общества водкой. 

Различные календарные о б р я - 
д ы (новогодние, масленичные, пасхальные, 
троицкие) нередко включали ритуалы, за¬ 


канчивающиеся В. Такие игровые действия 
святочных ряженых, как кража вещей, под- 
пирание ворот и т. п., часто совершались с 
целью получения В. от хозяев. В пол. Под- 
лясье в канун Нового года девушки обкра¬ 
дывали парней, а те устраивали вечеринку в 
качестве В. У сербов почти повсеместно 
каждое воскресенье перед Рождеством поо¬ 
чередно праздновались Дстинл&и, Матери¬ 
ке, Оци (Оцеве, Очике) [Детки, Матери, 
Отцы]: детям, матери, отцу связывали руки, 
чтобы они откупились фруктами, угощением 
(дети — обещанием слушаться родителей — 
боен.) и т. п. В Груже (серб.) хозяин выку¬ 
пал монету у нашедшего ее в рождествен¬ 
ском хлебе и весной начинал с ней сев. У 
зал. славян при встрече с процессией ряже¬ 
ных на масленицу от «коня» откупались ов¬ 
сом (варм.-мазур.). от ряженых «музыкан¬ 
тов» — деньгами (чеш.) и т. п. В пол. По¬ 
морье на масленицу рыбаки для обеспечения 
большого улова рыбы заматывали в сетъ 
прохожих и требовали В. В Поэнанском но¬ 
ев. на Троицу молодежь срывала привязан¬ 
ные к верхушке дерева девичьи платки, по¬ 
сле-чего все шли в кабак и девушки выку¬ 
пали свои платки. 

В обрядах, носивших характер порица¬ 
ния, высмеивания, наказания и т. п., В. слу¬ 
жил средством избежать неприятности или 
прекратить наказание. Девушки и парни, не 
вступившие в брак, откупались от колодки 
деньгами или водкой (в.-слав., пол., сло- 
вен.). С помощью В. можно было избавить¬ 
ся от «мусорщиков», которые на св. Степа¬ 
на приходили в дома к девушкам и рассы¬ 
пали мусор по избе (пол. жешов.), от битья 
ветками (польский обряд 5ті$из, (1уп$ш), от 
насмешек и издевательств в Пепельную сре¬ 
ду, когда женщины «брили» мужчин, маза¬ 
ли мыльной пеной, обсыпали пеплом, отни¬ 
мали головные уборы (пол., чеш.). У болгар 
с каждого, кто попадался на пути кукеров и 
подобных процессий, взимался В., в против¬ 
ном случае встреченному грозили преследо¬ 
вание, издевательства и пр. 

При совместных хозяйствен¬ 
ных работах — жатве, косьбе, молоть¬ 
бе — хозяина поля связывали колосьями, 
травяным перевяслом (э.-слав., бел.), пре¬ 
граждали ему путь снопом (болг.), косой 
(пол.), от чего он откупался деньгами, вод¬ 
кой. Во время молотьбы одни соседи подки¬ 
дывали на ток другим украшенный цветами 
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веник, выкрикивая, сколько бокалов вина он 
стоит: получившие веник вынуждены были 
его оплатить, если не удавалось поймать 
гонца, забросившего «подарок» (словен.). 

При новоселье, «чтобы откупить 
дом», в нем оставляют в качестве жертвы 
черного пеіуха, кошку, которых убивают на 
другой день палками (укр.-карпат.). В не¬ 
которых селах Подкарпатья считалось, что 
пеіуха, «откупившего от близкой смерти», 
нельзя резать — он должен «пропасть» сам. 

В. полагался за использованные в риту¬ 
альных целях растения. Так, после сру¬ 
бания бадняка на пне оставляют деньги, хлеб. 
Срывая плющ для свадебного деревца, платят 
«юдам» (плаща се на юлите), иначе эти де¬ 
моны повредят невесте (болт, благоевград.). 
При сборе различных лечебных трав, веток и 
листьев кустарников (напр., бузины) кладут 
на землю кусочек хлеба, соль, деньги, иначе 
лечение не пойдет на пользу (укр.). От риту¬ 
ального В. следует отличать реальную 
плату за услуги знахарю, колдуну. 

В. часто встречается в различных играх 
молодежи: «ящур», «мосты» и др. 

Лши Вак.ПО:93,116; Манс.ОРЭА 1928/1:41, 
1992/2:17, 32. 1930/3:9, 37; Ефим.МЭА:159, 
Традиционный фольклор Владимирской деревни. 
М., 1972:75; ЗК:135.235-236,238-239,253; 
Гринч.ЭМЧ 1:22; Милор.ОПЛУ:23,122-123, 
128-129,166-167.169; Поіуш. 5:2-6/8. 4/ 
1943:140; Кор.ЕЬР№:133,157—158,216; Вак. 

ЕБ:572,576; Кол.ПОС:179; Пир.:399; СбНУ 
1920/34:25.27.29; ГЕМБ 1933/8:41, 1936/11: 
51; Мил.ЖСС:159; Петр.ЖОГ:232; СЕЗб 
1925/14:367; МосІ.ѴІЮЗ 2:136,175-176,199, 
278; Каг.020:28.45-47; КЬ\Ѵ:46.57,61; Ьхб 
1905/11:319; Еда 05:95; Нтіка:110; 2а1.СѴ: 
101,115,122,124,127-128; Ве<1п.ОК5Е:66-67; 

ВосІ.М :249,254,257; НоіЛ.:317.324,330. 

А. А. Плотникова 

ВЫРЕЙ — см. Ирей. 

высокий - признак и мотив, относя¬ 
щийся к росту льна, конопли, злаковых рас¬ 
тений и т. п. Магические акты, преследую¬ 
щие цель усилить вегетацию этих культур, 
широко представлены в весенней обрядности 
славянских народов, а также встречаются в 


других обрядовых сферах. В основе боль¬ 
шинства обычаев этого ряда — разные виды 
организованного движения: танцы, хоровод, 
катания с гор и на лошадях, качели, кувыр¬ 
кание по земле, подбрасывание предметов. 
Эти магические действия сопровождаются 
словесными формулами, короткими припев¬ 
ками и другими звуками (напр., колоколь¬ 
ным звоном), что также имеет продуцирую¬ 
щее значение. В магических процедурах, от¬ 
носящихся к льну, признак «высокий» сино¬ 
нимичен понятию «длинный», «долгий». 

На западе славянской зоны известны 
масленичные танцы «на лен» и дру¬ 
гие культуры, ср. чеш. аЬу Ьеі ѵуэокс ѵоѵс$ 
[чтобы был высокий овес] (МТ:38). У че¬ 
хов и мораван зафиксированы специальные 
танцы, называемые копоріска, копорісе , во 
время которых следует высоко поднимать 
ноги, подпрыгивать или скакать, чтобы по¬ 
севы были высокими. У чехов, словаков, лу¬ 
жичан, словенцев и хорватов подобные тан¬ 
цы являются одним из эпизодов в обходе 
р>яженых, а у поляков входят в состав мас¬ 
леничных гуляний в корчме. 

У зал. славян практикуются также 
прыжки с лавок, столов, печей, перепры¬ 
гивание колод и лавок, подскоки и т. п. В 
Горняцко, напр., во время обхода ряженых 
парни прыгают к потолку с криком «Е)оісІі 
пат пазкакаі па копорё!» [Поскачем на ко¬ 
ноплю!], а хозяева одаривают того, кто вы¬ 
ше прыгнет. В Словакии, перепрыгивая че¬ 
рез купальский костер, девушки кричат. 
«Ыаіе копоре ей па/ѵеі$і!» [Наша конопля 
самая большая!]. 

Масленичное катание с гор 
и в санях «на высокий лен» широко известно 
в России, в меньшей степени — в Белоруссии, 
у зап. славян и словенцев. В этом обряде при¬ 
нимают участие исключительно женщины. С 
гор катаются в санях без оглоблей, в масле¬ 
ничных «лодках», на скамьях и донцах от 
прялок. Считается, что чем дальше прокатит¬ 
ся женщина, тем длиннее (выше) уродится у 
нее лен. С этим согласуется известный воет, и 
зап. славянам обычай перед севом льна ехать 
на поле длинной дорогой, чтобы и лен уро¬ 
дился «долгим». В ряде регионов Словении 
масленичное катание на лыжах также долж¬ 
но было обеспечить высокий лен. 

Тот же смысл придается иногда качанию 
на качелях, практикуемому главным об¬ 
разом в Юрьев день (серб., макед., болт.). 
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В отдельных вое точно- н южнославян¬ 
ских традициях рост культурных растении 
связывается с движением весенне¬ 
го хоровода или обрядовой процессии. 
В Полесье, напр., хороводная цепочка во 
время «вождения Сулы /Стрелы» должна 
быть как можно длиннее, чтобы и лен уро¬ 
дился высоким, а полотно, вытканное из не¬ 
го, было длинным. 

В ряде славянских традиций принято 
подбрасывать вверх некоторые 
предметы (яйца, ложки и др.), чтобы лен и 
рожь уродились высокими (ср. Верх — ш). 
Лужичане, напр., при посеве льна подкиды¬ 
вали яйца со словами: «Ьап говс а ккгів, а рйп- 
]а$ сІоЬге ріосіу» [Лен, расти и цвети и прине¬ 
си хороший урожай] (5сЬи1.\ѴѴС:252). У 
русских подобные действия совершались 
главным образом во время обходов полей на 
Вознесение: вверх кидали испеченные «ле¬ 
сенки», яйца, куски яичницы, ложки (ср. 
«Как высоко ложка летает, так бы высока 
роясь была!»); здесь же тянули детей за уши 
вверх, кувыркались по ржи со словами: 
«Рожка, рожка, хватися за христосовы нож¬ 
ки» и т. п. В вольшеком Полесье в Страстной 
четверг во время колокольного звона подбра¬ 
сывали в кармане семена льна, чтобы он уро¬ 
дился высоким. Аналогично этому в Слове¬ 
нии на масленицу кидают вверх зажженные 
куски кудели: чем дальше они улетят, тем вы¬ 
ше вырастет лен. В Болгарии на масленицу с 
той же целью парни пускают вверх зажжен¬ 
ные стрелы («оруглицы») и т. п. 

У юж. славян сходные действия совер¬ 
шаются на Святки: болгары поднимают 
вверх рождественский хлеб, чтобы посевы 
были столь же высокими; сербы на Рож¬ 
дество поднимают «погачу» (обрядовую ле¬ 
пешку) выше головы со словами: «Колико 
Іе сад широка, била до године висока» [На¬ 
сколько сейчас широка, настолько в течение 
года высока]; в Болевацком окр. женщина, 
пришедшая в дом в день св. Игната, подни¬ 
мает вверх сливовую ветку со словами: 
«Оволико да порасте пшеница, ]ечам, куку- 
риц, овас и сав остали бериЬет» [Вот так 
вырастут пшеница, ячмень, кукуруза, овес и 
весь урожай] (Грб.СОСБ:77); то же дела¬ 
ет на Рождество и полазив; в Шумаднн 
«опанок» полааника забрасывают на чердак, 
чтобы конопля выросла высокой, и т. п. 

Чтобы лен, конопля, рожь и другие 
культуры уродились высокими, в посевы 


втыкают ветки и прутья. Это 
могут быть ветки вербы, освященной в 
Вербное воскресенье, украшенные прутья, 
используемые полазником, обычные ветки 
многих деревьев и кустарников, а также не¬ 
которые ритуальные предметы. Так, в Ло- 
эенградском окр. Болгарии в день Сорока 
мучеников девушки обходили поля со знаме¬ 
нами, сделанными из их фартуков; на своем 
поле каждая девушка втыкала знамя в посе¬ 
вы, говоря при этом: «Нашата нива толкова 
висока да стане» [Пусть наша нива станет 
такой высокой] (Вак.БЕТБ:425). 

В славянской магии, связанной с ростом 
культурных растений, большое значение при¬ 
давалось высоким людям, а также людям с 
длинными волосами. Словаки при установле¬ 
нии мая (обрядового деревца) в день св. Фи¬ 
липпа и Якуба (1.Ѵ) устраивали гуляния, на 
которых девушки старались выбрать себе вы¬ 
сокого партнера в танцах, чтобы и конопля у 
них была высокой; по той же причине банат- 
ские болгары стремились, чтобы пасхальный 
хоровод начинал высокий парень; в ю.-зап. 
Словакии на Юрьев день по хлебам кувырка¬ 
лись высокие девушки. С той же целью у 
воет., зал. и юж. славян в один из весенних 
праздников девушки распускали на поле во¬ 
лосы, а русские крестьяне на Вознесение «ка¬ 
тали» по посевам дьяконов и дьячков, чтобы 
рожь выросла длинной, как у них волосы. 

У словаков широко распространен обы¬ 
чай выпекать на Сретение специальные 
длинные пирожки или варить хлебные изде¬ 
лия (геіапсе), чтобы вырос высокий лен. 

В некоторых случаях признак В. связыва¬ 
ется с выпекаемым хлебом. Чтобы посажен¬ 
ный в печь хлеб был высоким, в Польше хо¬ 
зяйка должна высоко подпрыгивать, а у хор¬ 
ватов при завершении жатвы надо подбросить 
сноп со словами: «Во$ сіа] Іак ѵіяоки родами!» 
[Дай, Бог, такую высокую погачу!]. 

Лаги Сок.ВЛКО:186-188,43-44; СБФ-78: 
37; Бог.ВТНИ:229; МУРЕ 1903/6:163; Никиф. 
ППП:238; Вак.БЕТБ:425; Грб.СОСБ:77.78. 
89,90; Марин.НВ:367; Кул.ССР:71; Телб. 
БББ:247| СбНУ 1896/13:246; Киг.РЕЗ 1:97, 
57; 5сНп.РѴЗ:126,155— 156; ЕР 28/1:175; 
2\УАК 1885/9:23; 3*і«.иЧ:558; Ш 1965/ 
49:411; МТ:38,121; Ног.:282; ОпсЬе]ка// ЗN 
1969/17/1; СЬ 1965/52:194,202; Ѵ4с1.ѴО:75. 

Т. А. Агапкина 
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ВЬЮН, угорь, минога — рыбы, объ¬ 
единяемые в народных представлениях по 
сходству со змеей и часто смешиваемые (ср. 
рус., бел., укр. вьюн, пол. ші/ил 'минога'; 
рус. урал. угорь, пол. шедог 'вьюн'; чеш. рі5- 
Ш, пол. рикогг 'вьюн', словея. рокот 'мино¬ 
га', с.-х. пискор 'мурена'). О.-слав. *р$-ог-ъ 
означает 'змееподобный' (Фаем. 4:146). 
Ср. также пол. іті; 'угорь', болт, амиорка, 
змионка 'угорь', 'вьюн*, серб, змиу/ъан 
'вьюн', хора, тирса, тй'рЛрса, тй}ата, уи)а- 
Ыса , словац. УииЪш гуЬа, укр. гадина съліпа, 
вуж , бел. вужака , пол. шрі 'минога', укр. 
верстильниуя 'минога', 'вьюн'. Нередко 
этих рыб принимают за ядовитых змей 
(напр., у украинцев на р. Прут), ужей (в 
Могилевской обл.) или считают погаными 
(у русских Пермской губ.), нечистыми (на 
Урале), родственными змеям (псков. змеев 
брат 'вьюн', «гадючей» породы — о В. в 
Харьковской губ.). Лужичане, как и немцы, 
верят, что угри спариваются со змеями. В Ту¬ 
ровском, ровенском и волынском Полесье В. 
считают змеей в 12-м, в Хорватии — в 9-м 
поколении. Такими представлениями объяс¬ 
няется часто встречающийся запрет употреб¬ 
лять этих рыб в пищу. Согласно «Абевеге 
русских суеверий», угря есть можно лишь 
тогда, «когда в семи городах рыбы отыскать 
будет не можно» (Чулк.АРС:301,302). По 
чешским поверьям, кровь угря ядовита и 
способна вызвать смерть при попадании ее 
на рану, а употребление угря в пищу вредит 
голосу. Польские гурали Силезии угрей не 
ловят, считая, что он может удушить чело¬ 
века. Мазурские рыбаки рассказывают о 
крупной, похожей на угря рыбе, сосущей 
камни, которая впивается в человека и мо¬ 
жет его замучить. Однако в некоторых мес¬ 
тах В. и угри используются как обрядовое 
блюдо. Так, в р-не Золочева (современная 
Львовская обл.) суп из В. — обязательное 
блюдо в рождественский Сочельник. В пол. 
Приморье традиционное рождественское 
блюдо — угорь с клецками и сливами; в 
Сочельник, вместо неизвестного здесь обы¬ 
чая делиться облаткой, делятся, как самым 
ценным, угрем. Угря подают там же на свадь¬ 
бу; в каждом доме готовят угрей на день 
св. Михаила (29.ІХ) и считают, что в михай¬ 
ловскую ночь самый обильный улов угрей. 
7.Х, в день пресв. Богородицы (Маікі Во$- 
кіеі Коіапсоѵеі [Божьей Матери Розария]), 
называемый здесь днем Маікі Возкіс ; ІУдо- 


ггоих'] [Божьей Матери Угрей], устраивается 
престольный праздник и рыбаки угощают гос¬ 
тей угрями. Сезон лова угрей начинается в 
пол. Поморье в день св. Роха (16.VIII) и за¬ 
канчивается на св. Мартина (11.ХІ). На зи¬ 
му солят угрей, выловленных в «третью 
тьму» (іггссіф стщ), когда самые темные, 
безлунные ночи и угорь не может видеть се¬ 
тей. Согласно поморской легенде, угри ловят¬ 
ся в сети ночью в наказание за то, что угорь 
хвастался перед Богом, будто его никому не 
удастся поймать. Тогда Бог высказал ему 
свой приговор: «КуЬак ЬфЫе ѵ іогки ера), / 
А сіеЬіе ѵ кгогки Ьфігіе тіа)» [Рыбак будет 
спать в постели, а ты будешь у него в мешке] 

(РМЕ 1950-31/8-9:481). По представле¬ 
нию украинцев-русинов, белорусов Гроднен¬ 
ской губ. и лужичан, угри любят горох (горо¬ 
ховый цвет) и до рассвета выходят из реки 
жировать в горох. Если посыпать землю в го¬ 
роховом поле золой, угри не смогут вернуться 
назад и их легко можно ловить (луж.). Лужи¬ 
чане используют угря для лечения желтухи: 
его носят на голом теле, пока он не стухнет и 
не отвалится. Русские в Нижегородской губ. 
от лихорадки пили с водой измельченных су¬ 
шеных миног. В Моравии угорь использовал¬ 
ся в магических целях для увеличения молоч¬ 
ности коров: в Великий четверг до восхода 
солнца клали в горшок специальную закваску 
и кусок кожи угря, на которые крест-накрест 
доили молоко, закапывали горшок и прогоня¬ 
ли над ним скот ~ тогда из молока можно 
сбить вдоволь масла и предохранитъ на це¬ 
лый год коров от порчи. Хорваты по пове¬ 
дению В. судят о погоде: за сутки до грозы 
В. выходит на поверхность и мутит воду. В 
толкованиях снов В. предвещают дождь 
(ровен.), угри в воде — утрату возлюблен¬ 
ного (кашуб.). Признак «длинный», свойст¬ 
венный В., актуализируется в моравском 
обычае варить при первом севе самых боль¬ 
ших В., чтобы уродились большие колосья. 
В фольклоре эти рыбы сближаются с длин¬ 
ными, вытянутыми предметами: с колба¬ 
сой — в польской загадке: «ІЧі ріакогг, пі ѵ^- 
вогг, па кзгіаіі сіо тціиза, апі п}к, апі поя, 
сгате ]ак рокиза» [Ын вьюн, ни угорь, по 
форме налим, ни рук, ни ног, черный, как 
соблазн] (РоІІ.Р2Ь:65); с гвоздем — в укра¬ 
инской полесской легенде о распятии Христа: 
В. происходит из гвоздя, который цыган, 
вместо того чтобы вбить его в лоб Христу, 
украдкой выбросил в реку (ПА). 
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Лит.' СиІІоѵпаТ. ОЬп^Іу, «игапіі, тягу- 
стлут і рпец4у топхі гуЬакоѵ РоЫиецо ^уЬпе- 

і» // РМЕ 1950-51/8-9:473-476; СПЗБ 1: 
279; ТСл 1:249: Р«1.ЕВ 1:175; ПА; Ьисі 1899/ 
5:350; В«гі.МЫ57; Ві* в .КОМ:406; ЗусЬи 
8СК 5:33.61; 5сЬиІЛѴѴ:158; Ѵеск.ѴѴЗМАС: 
461; Ъор.ЖОЛМ:328; 7МІО 1896/1:24. 

А, 8. Гура 

ВЬЮНИШНИК (вьюнец, вьюнины, вьюн - 
стпво, вьюнитство , юнины , юнец, окликанис 
молодых) — русский календарный обычай 
коллективного чествования и поздравления 
молодоженов, вступивших в брак в течение 
года. В. завершает длительный период по- 
слесвадебных обрядов, а также вписывается 
в систему восточнославянских весенних об¬ 
рядовых обходов, входит в одну группу с 
хороводными величаниями и некоторыми 
другими формами поздравления молодоже¬ 
нов. Трактуется исследователями как обы¬ 
чай, фактически закрепляющий переход мо¬ 
лодоженов в новую социальную категорию 
путем их «окликания», или публичного огла¬ 
шения. Известен в Верхнем Поволжье 
(Костромская, Нижегородская, Владимир¬ 
ская, Ярославская губернии). Совершается в 
первую субботу после Пасхи ( вьюнииша, 
окликальна) или в Фомино воскресенье 
(к ликушно, кликунишно ). Его участники 
( окликалы, ѳъюничники) — чаще всего же¬ 
натые мужчины, дети и замужние женщины, 
молодежь же обычно не допускается в со¬ 
став обходных дружин. Как правило, эти 
группы фдот окликать новобрачных в раз¬ 
ное время дня. Основным апиэодом обряда 
является оклигіыіііе, т. е. исполнение для мо¬ 
лодоженов специальной величальной песни 
(вьюнца). Обычночфто происходит под ок¬ 
нами у молодых или во дворе, молодожены 
при этом остаются в доме. По окончании 
пения молодая одаривает окликальщиков: 
мужчин поят вином или брагой, женщинам 
дают яйца и пряники, детям — специальное 
фигурное печенье или мелкие деньги; зача¬ 
стую молодая угощает окликальщиков прямо 
через окно. Если окликальщики остаются 
довольны, то в ответ они благодарят моло¬ 
дую, произнося благопожелание, ср., напр.: 
«Дай те Бог, чтоб у тя, молодуха, было 
сколько в лесу пеньков — столько бы у тя 
сынков; сколько в лугу кочек — столько бы у 


тя дочею». В противном случае, если угощение 
их не устраивает, вместо благопожелания зву¬ 
чат угрозы: «Дай те Бог, молодуха, чтоб у тя 
народилось сколько в поле огородков — 
столько бы у тя и уродов» (Сок.ВЛКО:135). 
После этого окликальщики продолжают об¬ 
ход дворов, переходят в соседние деревни или 
расходятся до вечера, когда устраивается об¬ 
щая пирушка. 

Вьюнишные песни имеют традиционный 
для обходных песен зачин (обращение с 
просьбой разрешить окликать молодых, опи¬ 
сание того, как окликальщики искали двор 
молодых, и т. п.), а завершаются типовой 
просьбой о вознаграждении. Специфические 
их черты — характерный припев типа «Вью- 
нец молодой, вьюница молодая!», который и 
является собственно окликанием, а также цен¬ 
тральный образ песни, содержащий мотив 
трехчастного «мирового дерева», где «Под 
корень деревца / Да тут беседушка стоит, / 
Во беседушке сидит / <...> Иванушка гос¬ 
подин / Да с молодой своей женой» (ПКП, 
№ 481), см. об этом Ив.Топ.ИОСД:23—24. 

В некоторых случаях вьюнишник был 
организован по-другому: во Владимирской 
•. губ. молодые женщины и бабы собирались 
на открытом месте двумя группами, после 
чего под пение приближались друг к другу и 
молодые женщины угощали баб пирогами, 
прося принять их в круг замужних женщин. 
В тот же день молодые женщины пекли 
специальный пирог ( кокуру ) для девушек, 
тем самым как бы откупаясь от них. В других 
случаях женщины, собираясь вместе, прихо¬ 
дили в Фомино воскресенье к новобрачной. 
Молодая выходила к ним на крыльцо и при¬ 
ветствовала их словами: «Соседушки, голу¬ 
бушки, / Меня любите и жалуйте, / К себе 
примите в подруженьки» (Зел.ОРАГО 
2:651), после чего приглашала женщин в 
дом, где для них было приготовлено угоще¬ 
ние (костром.). В тот же вечер молодая ус¬ 
траивала угощение и для девушек, прощаясь 
с ними. Иногда В. переставал быть коллек¬ 
тивным обрядом и сливался с обычаем вза¬ 
имных посещений и угощений породнивших¬ 
ся семейств в течение всего первого после- 
свадебного года. 

Чествование молодоженов, не связанное 
с обычаем В., составляет неотъемлемую 
частъ календарной обрядности любой сла¬ 
вянской этнодиалектной зоны. Эти обычаи 
инициационного типа устанавливают четкую 
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границу в семейной структуре общества, от¬ 
деляя замужних женщин от девушек, т. к. 
именно чествованиями завершается годовой 
матримониальный цикл. У воет, и зал. сла¬ 
вян, словенцев и отчасти хорватов аналогич¬ 
ные обычаи соблюдаются, как правило, на 
масленицу, наиболее известные из них — пол. 
сотЬег, рус. катание молодых и др. У юж. 
славян календарные обычаи чествования мо¬ 
лодоженов приурочены к зимнему Николе, 
зимнему Иванову дии( Тодоровой субботе и 
Юрьеву дню. В эти дни совершаются некото¬ 
рые действия, отмечающие переход новобрач¬ 
ных в категорию полноправных супружеских 
пар. По сравнению с соответствующими 


восточно- и западнославянскими южносла¬ 
вянские обычаи имеют для молодых более 
заметные социальные последствия, т. к. в 
эти дни отменяются многочисленные запре¬ 
ты, регламентирующие их* ^ведение. В юж¬ 
нославянских обычаях — по сравнению с 
В. — снижен поздравительно-величальный 
элемент. См. Новобрачные. 

Літ: ТульцеваЛ. А. Вьюшшмики // 

РНСО.122-137 (акт.); Сок.ВЛКО. 134-141; 
ТОРП:57—61; ПКП, №479-489; Гром.ТНП: 
202-203. 

Т. А. Агапкина 




ГАДАНИЕ — ритуал, направленный на ус¬ 
тановление контакта с потусторонними силами 
с целью получения знаний о будущем. 

В древних письменных источниках о сла¬ 
вянах сохранились сведения о некоторых ви¬ 
дах Г. Прокопии Кесарийский (VI в.) свиде¬ 
тельствовал, что склавнны и анты совершали 
Г. во время жертвоприношений божествам 
(СДИС 1:185). О бросании жребия перед 
началом ответственных деяний говорится в 
хронике Титмара (XI в.) и в сочинениях Кон¬ 
стантина VII Багрянородного (X в.). Боль¬ 
шое разнообразие способов Г. упоминается в 
западнославянских актах процессов XVI— 
XVII вв. о колдовстве: бросание костей, бо¬ 
бов, литье воска или олова, Г. по внутреннос¬ 
тям животных, по тени, по Псалтыри и т. п. 
Эти и другие приемы средневековых Г. нашли 
отражение в памятниках славянской книжнос¬ 
ти, специально предназначенных для предска¬ 
заний будущего (см. Гадательные книги). 

По своему функциональному назначению 
к Г. примыкают приметы — получаемые 
извне случайные знаки, используемые чело¬ 
веком для угадывания будущего. Напр., 
форму примет имеют Г. по природным явле¬ 
ниям (по обилию звезд на небе, первому 
грому, прилету птиц и т. п.), по случайной 
встрече, сновидениям, поведению животных 
и насекомых и т. п. 

Поскольку, по народным представлениям, 
для угадывания будущего было необходимо 
посредничество духов, нечистой силы, умер¬ 
ших, ритуалы Г. осмыслялись как дело 
нечистое, грешное и опасное. В 
чешских средневековых источниках говорится 
о церковных запретах вызывать умерших для 
предсказаний будущего (2іЪгІ 5Р2Р:377). 
Специальные словесные формулы, призываю¬ 
щие нечистую силу явиться и открыть буду¬ 
щее, широко распространены в севернорус¬ 
ских ритуалах Г., ср.: «Дедушка-домовой, по¬ 
кажи мне будущего мужа!», «Лешие лесные, 
болотные, полевые, все черти, бесенята, идите 


все сюда, скажите, в чем моя судьба?», 
«Черти, лешие, бесы, дьяволы, приходите 
ворожитъ!» (См. ГКК.-71—74). 

По верованиям крестьян Костромского 
кр., нет ни одного Г., «где бы Его [черта] не 
было, всегда Его призывают» (См. ГКК:18). 
В Архангельской губ. начинали гадать с того, 
что «созывали нехороших»: «Черти, к нам, 
чертежей, к нам! Вокруг круга ходите, к нам 
не заходите!» (ЭО 1916/3—4:73). 

Чтобы установить контакт с духами, гада¬ 
ющие снимали с себя крест и пояс, развязыва¬ 
ли все узлы на одежде, девушки распускали 
косы, выходили из дома, не перекрестясь, 
шли к месту Г. молча, иногда босиком или в 
одной рубашке, тайком, чтобы никто не ви¬ 
дел, исполняли ритуал, зажмурившись, при¬ 
крыв лицо платком. В то же время принимали 
защитные меры против вредоносного воздей¬ 
ствия нечистой силы: очерчивали вокруг себя 
круг кочергой, лучиной, головней, надевали на 
голову глиняный горшок (вологод.), при кол¬ 
лективных Г. держали друг друга за мизинцы, 
после Г. совершали обряд «разворажива- 
ння». Напр., в Костромском кр. обскакива¬ 
ли овин на левой ноге против солнца с при¬ 
говором: «Чертово место, черт с тобой!», 
после чего заглядывали в темное окно в на¬ 
дежде увидеть суженого; затем обскакивали 
овин на правой ноге по солнцу со словами: 
«Богово место, Бог с тобой!» Верили, что 
если не «разворожиться», то можно сойти с 
ума или навсегда попасть во власть нечистой 
силы (См. ГКК-.63). 

В соответствии с этими поверьями для 
Г. избирали нечистые места, где 
обычно обитали или появлялись духи . Таки¬ 
ми местами считались заброшенные дома, 
нежилые помещения (баня, овин, хлев, под¬ 
вал, чердак, сени), а также локусы, осмыс¬ 
ляемые как пограничное пространство между 
«своим» и «чужим» миром (печь, порог, 
внешний угол дома, забор, ворота, места 
возле колодца, источника, проруби, пере- 
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крести, расходящиеся дороги, межи, клад¬ 
бища и т. п.). 

Время, считавшееся благоприятным 
для Г., ташке имело отношение к перелом¬ 
ным, пограничным периодам, которые счита¬ 
лись наиболее опасными. Основная масса Г. 
была приурочена к зимнему (святки) и лет¬ 
нему (Иванов день) солнцеворотам. Для 
русской традиции Г. после святок — редкое 
явление. Большая группа украинских, бело¬ 
русских и западнославянских Г. была харак¬ 
терна для предрождественского периода, 
т. е. для дней «зимних» святых: Екатери¬ 
ны, Варвары, Андрея, Люции, Николая. 
Некоторые виды Г. были растянуты во вре¬ 
мени: налр., за 12 дней до Рождества ста¬ 
вили в воду ветки плодовых деревьев, зага¬ 
дывая, расцветут ли они к Рождеству. Зап. 
славяне в день св. Люции (13.XII) набира¬ 
ли в кувшин проточную воду и ежедневно в 
течение 12 дней понемногу отливали, а в 
Сочельник остатками воды умывались перед 
сном, чтобы приснился вещий сон. В мень¬ 
шей степени Г. характерны для весен не-лет¬ 
него периода: для Пасхи, Троицы, дня Бо¬ 
жьего Тела. В южнославянской традиции 
типичным временем Г. кроме святок и Ива¬ 
нова дня были Юрьев день, масленица, 
1 марта и некоторые другие. 

В масштабах суток для Г. считались 
подходящими вечер и ночь. Воет, славяне 
считали, что гадать можно только до первых 
петухов, дальше уже ничего не угадывается. 
Для Г. предназначался именно канун пра¬ 
здников. Русские объясняли это тем, что 
праздничная церковная служба изгоняет бе¬ 
сов, поэтому к их помощи следует прибегать 
накануне. 

Кроме календарных известны многие фор¬ 
мы окказиональных гаданий, 
совершавшихся во время похорон и поминок 
(напр., гадали о жизни и смерти членов се¬ 
мьи по горению свечи, поведению домашних 
животных, тени, ложкам, воткнутым в мис¬ 
ку с кутьей, и т. п.); во время свадебного и 
родильного обрядов (напр., гадали о семей¬ 
ной жизни и будущих детях по движению сва¬ 
дебного поезда, по особенностям церковной 
службы во время венчания и т. п.); при до¬ 
жинках (напр., связывая последний сноп, 
подсчитывали количество собранных пучков 
колосьев — четное число предвещало удачу); 
при переезде в новый дом и т. п. Г. происхо¬ 
дили и во время повседневных хозяйственных 
31 * 


занятий: при печении хлеба, выметании мусо¬ 
ра, растапливании печи, при посадке рассады, 
при тканье и сновании и т. п. 

Содержанием и целью боль¬ 
шинства гаданий было стремление 
получитъ ответы на вопросы о жизни, здо¬ 
ровье и смерти членоіі семьи, о погоде, уро¬ 
жае, приплоде скота, разведении птицы, ме- 
доносиости пчел, о богатстве или бедности, 
о судьбе отсутствующих родственников, 
причинах и исходе болезней, о том, прижи¬ 
вется ли купленный скот, о том, где и когда 
строить новый дом, и т. п. Однако наиболее 
массовой и подробно разработанной может 
быть признана группа матримониальных Г., 
совершаемых молодежью (преимущественно 
девушками). При Г. о женитьбе и заму¬ 
жестве хотели знать имя будущего супруга, 
его внешний вид, возраст, характер, профес¬ 
сию и материальное положение, кто в семье 
будет иметь первенство, сколько будет де¬ 
тей, какого пола и какой судьбы, кто из 
супругов дольше проживет и т. п. 



Гаданж по зажженному кольцу 
кэ конопляного волокна. Болгария 

Менее распространены Г., предпринима¬ 
емые для того, чтобы опознать вора, колду¬ 
на или ведьму, выяснить местонахождение 
пропавшей коровы, время возвращения от- 
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сутствующего члена семьи, исход предстоя¬ 
щего предприятия и др. 

Г. могли быть индивидуальными, кол¬ 
лективными или общесемейными (когда сов¬ 
местно загадывалась судьба на каждого чле¬ 
на семьи). 

В основе многообразных спо¬ 
собов гаданий лежат универсальные 
верования в то, что при соблюдении опреде¬ 
ленных условий (выбор времени и места, 
особое поведение гадающего, использование 
особых «гадательных» предметов и т. п.) 
человек может с помощью сверхъестествен¬ 
ных сил получить знаки, в которых «зашиф¬ 
рована» его будущая судьба, и он должен 
суметь правильно истолковать их. Такими 
знаками могут быть сновидения; случайно 
доносящиеся звуки, произнесенные кем-то 
слова; оіражение в гладкой поверхности (в 
зеркале, воде, стекле); очертания тени, сле¬ 
дов, вмятин; формы, которые принимают рас¬ 
топленный воск, олово, вылитый в воду бе¬ 
лок, выпеченный хлеб; поведение животных и 
насекомых; состояние расцветших, зеленых 
или увядших растений; четное или нечетное 
количество объектов; осязательные ощущения 
(прикосновение голой или мохнатой руки, 
гладкой или шершавой поверхности); выпав¬ 
ший жребий (выделение одного символичес¬ 
кого предмета из множества других); цвет, 
размер, влажность или сухость предметов Г.; 
исчезновение или сохранность оставленной на 
ночь вне дома ритуальной пищи; расположе¬ 
ние брошенных предметов и др. 

Типичный ритуал Г. включает три этапа: 
подготовительные действия, получение знака 
судьбы, толкование его. Напр.,: для того, 
чтобы приснился вещий сон, девушки клали 
под подушку или под кровать обрядовую 
пищу (хлеб, блин, кутью и т. п.) или прутья 
от веника, мужские штаны, ключ и замок, 
гребень, зеркало, пояс, полотенце, ставили 
чашку с водой и т. п. Перед сном произно¬ 
сили соответствующий приговор: «Суженый- 
ряженый, приходи со мной ужинать» («па¬ 
риться», «коня поить», «замок отмыкать», 
«причеши меня», «через реку переведи» и 
т. п.); обсыпали кровать или подушку (ком¬ 
нату, порог дома, колодец) семенами льна 
или зерном, приглашая суженого «прийти 
жать», «лен собирать» и т. п. Вещий сон 
могли вызвать также умывание водой, при¬ 
несенной из девяти колодцев, вплетание в 
косы или подкладывание в постель опреде¬ 


ленных растений, подметание перед сном по¬ 
ла в направлении от порога к покути, обега- 
ние дома в обнаженном виде и другие риту¬ 
альные действия. Считалось, что увидеть 
облик суженого можно, вглядываясь ночью 
в зеркало или в воду (а также в окно, устье 
печи, колодец, дверную скважину, рукав 
мужской рубахи и т. п.). 

Основная часть Г. связана с толко¬ 
ванием звуков, слов, образов, 
предметов и их признаков. Так, 
большой популярностью у всех славян поль¬ 
зовались Г. по звукам. Гадающие «ходили 
слушать» на перекрестки, к проруби, к ко¬ 
лодцу, выходили на порог дома: лай собаки 
указывал, с какой стороны прибудет жених, 
колокольный звон или стук топора предска¬ 
зывали беду и смерть, музыка — свадьбу, 
топот коня и скрип телеги — дальнюю доро¬ 
гу. Гадали не только по случайным звукам, 
но и провоцировали их сами: стучали по за¬ 
бору, воротам, в двери хлева, конюшни; ес¬ 
ли в ответ животные подавали голос, то это 
было добрым знаком. 

К Г., основанным на слуховом восприя¬ 
тии, относятся и обычаи подслушивать чу¬ 
жие слова, которые гадающий истолковывал 
по отношению к себе. Напр., в Полесье 
сразу после рождественского ужина девуш¬ 
ки, захватив с собой щепотку кутьи, бежали 
к окну соседнего дома, стараясь услышать 
речь хозяев: такие слова, как «иди», «возь¬ 
ми», «спеши», «скорее», означали скорое 
замужество; «сядь», «останься», «не хо¬ 
ди» — девичество. В Сербии девушки гада¬ 
ли по словам прохожих, стоя в воротах сво¬ 
его дома. В Шенкурском у. Архангельской 
губ., бегая слушать под чужие окна, девуш¬ 
ки брали с собой блин, прокусывали в нем 
отверстия для глаз и рта и надевали его на 
лицо наподобие маски. Широко известно у 
всех славян и Г., при котором гадающие са¬ 
ми спрашивали имя первого встречного, что¬ 
бы узнать имя будущего супруга. 

Многие Г. основаны на толковании по¬ 
ведения домашних животных и 
насекомых. Чаще других животных для 
Г. использовались петух, курица, собака, 
кот, овца, свинья, лошадь. Напр., девушки 
бегали ночью к овцам, чтобы нащупать пер¬ 
вую попавшуюся: если оказывалась белая, 
то жених будет блондин, если черная ~ 
чернявый (рус.). Болгары гадали по цвету 
овцы, вступившей в загон первой: белая оэ- 
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начала свадьбу, черная — плохую жизнь. 
Гадающие предлагали внесенным в дом жи¬ 
вотным каждый свой кусок хлеба (зерно, 
кости) и следили, чей кусок будет съеден 
первым (тот первым женится или выйдет 
замуж); наблюдали также, в какую сторону 
животное пойдет — к двери (предвестие 
свадьбы) или в угол (предвестие девичест¬ 
ва). О нраве будущего мужа, приплоде ско¬ 
та, погоде и женитьбе гадали также по по¬ 
ведению насекомых (паука, таракана, мура¬ 
вьев, божьей коровки). 

Положительной символикой при Г. наде¬ 
лялось свойство растений со¬ 
хранять свежесть. Напр., болгары 
накануне Юрьева дня закапывали на безы¬ 
мянной могиле горшок с вложенной в него 
веткой или цветком, наутро доставали и 
смотрели, сохранилась ли или увяла зелень. 
Во всех славянских традициях загадывали о 
жизни или смерти членов семьи по веткам, 
букетам, траве, венкам, заткнутым в стены 
дома: зелень, не сохранившая свежести, су¬ 
лила смерть. Расцветание фруктовой ветки, 
поставленной зимой в воду, было добрым 
знаком для гадающего. 

Символика предметов играла 
первостепенную роль в коллективных Г., ос¬ 
нованных на выпадении жребия. В отдель¬ 
ных сосудах, общем горшке, над блюдом 
размещали хлеб, зерно (символизирующие 
удачу в хозяйстве), уголь, золу (символы 
болезни и печали), землю, щепку, песок 
(символы смерти), монету, пряжу (символы 
богатства), кольцо, венок, чепец, ветку, 
чашку с водой (символы замужества). Гада¬ 
ющий с завязанными глазами сам выбирал 
наугад один из предметов, или это делал 
ведущий (в южнославянской традиции — 
ребенок) для всех гадающих. Другим вари¬ 
антом подобных Г. было вынимание из об¬ 
щего сосуда личных вещей, принадлежащих 
гадающим (колец, бус, лент, платков, поя¬ 
сов), под пение специальных песен, предска¬ 
зывающих в метафорической форме будущее 
владельцу вещи. В воет. Сербии такие Г. 
назывались псв&ьс прстену , в Болгарии — 
припяване пърстени или кишки (см. Под¬ 
блюдные песни). 

Большая группа Г. основана на приемах 
бросания предметов (в воду, в ко¬ 
лодец, на дерево, на крышу, к потолку), пере¬ 
брасывания через голову, через забор, раз¬ 
брасывания по полу и т. п., причем значение 


придавалось расположению брошенных пред¬ 
метов (напр., башмак, упавший носком к по¬ 
рогу, предвещал замужество; серп, упавший 
острием к жнецу, — здоровье), их движению 
в воде, тому, удалось ли их с первого раза за¬ 
броситъ наверх, и т. п. У зал. и воет, славян 
были широко распространены коллективные 
Г., при которых сложенные вместе вещи 
участников ритуала (пояса, ленты, платки, 
кольца) многократно подбрасывали вверх 
(«палалн») в полотне, сите, подоле платья, 
деревянном корыте и следили за тем, чья 
вещь выпадет первой (что предвещало скорое 
замужество). На Русском Севере подобные 
действия, связанные с подбрасыванием снега, 
кольца (называемые полоть снег , полоть ко¬ 
лечко), сочетались с Г. по вещим звукам: 
выйдя на перекресток, девушка набирала снег 
в передник и, закрыв глаза, потряхивала пе¬ 
редник, приговаривая: «Полю, полю, белый 
снег на собачий след. Где собачка вэлает, там 
мой суженый живет» (ЭО 1916/3—4:72). 

При других способах Г. существенными 
оказывались такие признаки, как четное или 
нечетное количество захваченных наугад 
предметов (дров, кольев забора, камней со 
дна реки и т. п.); количество воды, измерен¬ 
ной вечером и утром следующего дня (убыва¬ 
ние воды при утреннем измерении предвеща¬ 
ло убыток в семье и хозяйстве); сохранность 
специально оставленного на ночь на улице 
хлеба и другой еды, целых зерен при разреза¬ 
нии плода; длина соломинки, вытянутой из 
стога, крыши, из-под скатерти во время рож¬ 
дественского ужина, и др. 

Предметы, используемые в 
ритуалах гаданий, составляют об¬ 
ширный круг бытовых вещей, пищи, одеж¬ 
ды, орудий труда, растительных и природ¬ 
ных объектов. Заметная роль в этом ряду 
отводится ритуальной пище, прежде всего 
обрядовому хлебу, блинам, специально испе¬ 
ченным для Г. булочкам, хлебным крошкам, 
а также крупяным блюдам — кутье, каше. 
Имеющая особое сакральное предназначение 
(символическое «кормление духов») риту¬ 
альная пища часто была самостоятельным 
объектом Г., или само ее наличие создавало 
условия для получения знаков судьбы. Мно¬ 
гие виды Г. требовали, чтобы гадающий 
имел при себе пищу с праздничного стола. 

Из предметов домашнего и хозяйствен¬ 
ного обихода чаще всего использовалась 
печная утварь (кочерга, ухват, хлебная лопа- 
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та, помело, а также зола, угли из своея пе¬ 
чи); кроме того, веник, квашня, горшок, ре¬ 
шето, сито, ложка, блюдо, скатерть, полот¬ 
но, зеркало, свеча, лучина, льняная кудель, 
коромысло, оглобля, хомут и т. п.; из пред¬ 
метов одежды — обувь, платок, фартук, по¬ 
яс, головной убор, девичьи украшения. 

Особую роль в Г. все славяне отводили 
домашнему мусору и воде. 

Вербальные приговоры при 
гаданиях. Кроме русских формул, содер¬ 
жащих обращение к нечистой силе и призывы 
к «суженому-ряженому», в украинских, бело¬ 
русских и западнославянских традициях из¬ 
вестна большая группа приговоров, в которых 
гадающие обращаются за помощью к Богу, 
святым, к доле, кукушке, божьей коровке, к 
гребню, помелу, кутье, к растениям, живот¬ 
ным. Напр., белорусы Гомельской обл. в Со¬ 
чельник подкладывали щепотку кутьи перед 
сном под подушку и говорили: «Куцця моя, 
куцнцьха, родная сестрицъ ка, раскаты усю 
прауду, як буду жаницця» (ПА). Расчесывая 
волосы, девушка говорила: «Гребенець, гре- 
бенець, чешы косы под вінець, дай знаці, э 
кнм у пари стаці» (Гомельская обл., ПА). С 
подобными призывами словаки обращались к 
вербе, траве: «Тгаѵа, ігаѵа геіепа <...> роѵёг 
(у пш8 роиЬои ргаѵсіи, га коЬо ее ѵсІаѵаГ Ьи- 
сіи?» [Трава, зеленая трава <...> скажи мне 
чистую правду, за кого пойду замуж?] 
(Ѵас1.ѴО:71). В Сербии в Юрьев день пар¬ 
ни ломали ветку ракитника и перед сном кла¬ 
ли ее под подушку со словами: «Зановети, за¬ 
нозе ти, немоі ме занети, веЬ ми кажи, коуу Ьу 
узетн? [Ракитник, ракитник, не цепляйся за 
меня, а лучше скажи, кого возьму в жены?] 

(СЕЗб 1939/24:95). 

У зал. славян широко известны Г. о заму¬ 
жестве, при которых молодежь ходила во 
двор трясти забор, ворота, дерево, сопровож¬ 
дая эти действия приговорной формулой: пол. 
«Тггвдсі^, ріоіки, 5Іцсі рггууігіеаг, сЫорки?» 
[Трясу тебя, забор, откуда ты придешь, мой 
суженый?] (Ров.20:63); чеш. «Т*е»и, Цеаи 
Ьег, огѵі ее ті тііу, к сіе &і сіпез?» [Трясу, тря¬ 
су бузину, отзовись, мой милый, где ты?] 

(Ѵап6.КО]5:14). 

Для того, чтобы узнать, посватается па¬ 
рень иля вдовец, украинские девушки при 
счете кольев забора приговаривали: «Моло¬ 
децъ — удовецъ». Словачки, отсчитывая де¬ 
вятый кол в ограде, произносили: «Ти коі, іи 
коііса, 4і >а Ьисіет ІоЬо гоки пеѵезііса?» 


[Эго — кол, это — «колнца», быть ли мне в 
этом году невестой?] (Ногѵ.К2Ь:30). В Мо¬ 
равской Валахии произнесение словесной 
формулы было основным ритуальным дейст¬ 
вием в процессе Г.: девушка шла ночью на 
гумно, вставала на колени, произносила при¬ 
говор и прислушивалась к звукам: «3 ІоЬо 
Ьшшіа пеѵаіапи, аі гпатепі сіозіапи. 3 кіегё 
зігапу ѵйг (оика, осікисі ее шщ тііу койка?» 
[Я с гумна не сойду, пока знамения не получу. 
С какой стороны веет ветер, откуда отзовется 
мой милый?] (КиЫа МЫР 1:286). 

Лили Моаг.КЬЗ:365-415; См.ГКК; ФЭ 1977: 
123-130; СБФ-8МЗ-43; ЧнчЗП:85-97; ЭО 
1915/1-2:113-118, 1916/3-4:70-74; Терещ. 
БРН 7:225-268; Снег.РПП 2:38-53; Сок. 
СПБК:519-522; ТОРП:16-25; ЗК:76-77, 
106-107; Шейн МИБЯ 3:518-519; Булг.П: 
181—184; Богд.ПДМ:85—87; Никиср.ППП: 
50-54; Ив.ЖПК:27—29; МУРЕ 1900/3: 
37-38; Шух.г.:193-194; ІЧош.Ш 1:162-163; 
ПА; СЕЗб 1939/24:95; СМР:278; ГЕМБ 
1929/4:43. 1932/7:83-84, 1935/10:121. 124- 
125; N0 1973/10:191, 1974/11-12:456; Мил. 
ЖСС:134,164-166,178; Ъор.ВВ:199-200; Киг. 
РЬ-З 1:17, 85-86. 2:115-116, 4:61,63,165-179; 
1а<іг.К:23; 2ІМІО 1926/26/1:143; Арн.БНП: 
46-47,138-139; Арн.ФЕ:355—357; Вак.БЕТБ: 
427; Вак.ПО:49; Пир.:429; Кол.ПОС: 160- 
164; До6р.:303.324,330-331.337.347.354; ВуМг. 
ЭО 1:278-281, 2:39.42.59,79; КоІЬ.Э^ 42: 
390; Р«сЬ.2Р:54; 5іеІпі.ВОР:47.73; СЬгог.КЗЬ: 
27. 38, 60-61; РЫ.20:14-17, 29-30. 60-67. 
242; Ѵас1.ѴО:71—73; Ноіу.В2Ь:27-32, 74- 
75.183-184.224-225; Ко«іюг.Т55:39-42; Ног.: 
278-279; НоЛ.306; 51оѵ.3:1012; Вал. 

МЬ:6—7, 16-20. 45, 53; ѴескЛУ8МАС:41.43; 
ЗсЬп.ГѴЗ:113—114. 

Л. Н. Виноградова 

ГАДАТЕЛЬНЫЕ КНИГИ - памятники 
славянской книжности, служащие для пред¬ 
сказания будущего, определения судьбы. 
Г. к. — в основном переводные произведения, 
заимствованные православными славянами из 
Византин (и я меньшей степени с Востока), а 
славянами-католиками — из Зал. Европы. 
Генетическая связь славянских Г. к. с древне¬ 
еврейскими, арабскими, греческими предска¬ 
зательными сочинениями ~~ свидетельство их 
древности как книжного жанра. Общие пред- 
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ставления о славянских Г. к. дают индексы 
отреченных книг (ИОК) XIV— ХѴІІ вв., 
включающие перечень «богоотметных и йена* 
видимых книг». Некоторые Г. к., упомянутые 
в ИОК, до сих пор неиявестны (напр., Ча- 
ровник, Волховник). В ИОК вносились не 
только названия сочинений, но и названия су¬ 
еверных примет, не связанных с определенны¬ 
ми текстами (стенотреск, мышеписк, окомиг, 
ухозвон). Хотя Г. к. представлены у славян 
относительно поздними списками (за исклю¬ 
чением гадательных приписок к Псалтыри, 
известных с XI в., они не встречаются в руко¬ 
писной традиции ранее XIII в.), появление 
Г. к. правомерно рассматривать в русле фор¬ 
мирования славянской переводной литературы 
(IX — первая половина X в.). 

Выделяются две группы славянских Г. к.: 
1) прогностики — сборники предсказаний, 
примет с толкованиями относительно природ¬ 
ных и физиологических явлений (Громник, 
Лунник, Трепетник и др.); 2) книги, гадание 
по которым сопровождалось выполнением оп¬ 
ределенных действий (бросанием жребия) или 
вычислительных операций (Рафли, Планет- 
ник, Зверинец, Зог(ііевіа). С этой группой 
текстов связаны гадания по Псалтыри (гада¬ 
тельные приписки на полях, «Число псал¬ 
тырь но», «Гадания царя и пророка Давида»). 
В то же время Псалтырь может быть инстру¬ 
ментом гадания (аналогично могут быть ис¬ 
пользованы любые книги Священного Писа¬ 
ния, чаще всего Евангелие). 

Первая іруппа — прогностики в 
целом представляют более древнюю тради¬ 
цию. Распространялись из Византии в Бол¬ 
гарию и Сербию, далее к воет, славянам. 
Цель этих Г. к. — на основании наблюде¬ 
ний над физическими явлениями сообщить о 
ближайшем будущем, выявить связь приро¬ 
ды и человеческой жизни. Громник — 
сборник предсказаний (о погоде, урожае, 
природных катастрофах, социальных потря¬ 
сениях), суть которых зависит от того, отку¬ 
да, когда, с какой силой прогремит гром. 
Учитывались также положение луны, ее фа¬ 
зы в момент грома. Гром в сентябре при 
«растущей» луне предвещает всем обилие и 
здравие, а царю — болезнь и погибель 
(сербский список XV в.). Статьи Громника 
отражали традиционные астрологические 
представления. Числа месяца связаны со 
знаками Зодиака, и значимость грома уси¬ 
ливалась, если явление происходило в день, 


зодиакальный знак которого совпадал со 
знаком месяца. Напр., в марте третий и 
четвертый дни — под знаком Овна; іром в 
эти дни — рати и теллссмь гибель . трусь 
[землятрясение] будет , плоду погибель 
(сербский список XV в.). Указывалось, че¬ 
го нужно беречься, чего нельзя есть в дни 
грома. Сначала Громник был указателем 
благоприятных и неблагоприятных событий. 
Поздние списки (XVIII в.) сохранили толь¬ 
ко неблагоприятные предсказания (отраже¬ 
ние взгляда на гром как на гнев Божий). 
Старший список Громника — сербский, рубе¬ 
жа XIII—XIV вв. (сборник попа Драголя). 
Громник практически не отразил народных 
представлений о природе грома. С Громником 
связан Молнияник, где предсказания 
делались по вспышке молнии в определен¬ 
ные дни месяца. Напр., молния в десятый 
день мая предвещает голод, а в 15-й и 30-й 
дни ноября — добрую зиму и всякому житу 
изобилие (сербский список XV в.). 

Лунник — сборник предсказаний о 
погоде, судьбе, здоровье человека в связи с 
различными фазами луны. Содержит статьи 
о влиянии луны на человека при его рожде¬ 
нии; о влиянии луны на погоду, растения; о 
«добрых» и «злых» днях в зависимости от по¬ 
ложения луны. Старейшие списки — первой 
половины XV в., большинство списков — 
XVII в. Статьи строятся по единой схеме: 
обозначены библейские события, приурочен¬ 
ные к данному дню лунного месяца; для каж¬ 
дого дня даются приметы — «зол» он или 
«добр», земледельческие и медицинские сове¬ 
ты, прогнозы для родившегося, заболевшего; 
указывается, сбываются ли сны, называются 
«злые» часы данного дня. Напр., в третий 
день луны родился Каин; той днь зол и лют 
ѳелми; все события предвещают беду, неуда¬ 
чи; родившийся в день Каина обречен стать 
злодеем (русский список XVI в.). Русские 
Лунники XVII в. отдают предпочтение како¬ 
му-либо одному виду прогнозов: или хозяй¬ 
ственным советам, или предсказаниям судь¬ 
бы. Лунник содержит статьи «О днях добрых 
и злых» (см. Дня добрые я злые) — табли¬ 
цы-перечни неблагополучных или удачных 
дней на каждый месяц, причем рекомендации 
зачастую определялись не фазами Луны, а 
рассчитывались на 31 день, по числам солнеч¬ 
ных месяцев. С XVII в. Лунники вытесняют¬ 
ся другими астрологическими сочинениями и 
календарями. По восточнославянским спис- 
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кам известен Лунник, содержащий указания 
о погоде, урожае различных культур, воз¬ 
можности эпидемий и эпизоотий в зависи¬ 
мости от дня недели, на который приходится 
январское новолуние. Этот тип Лунника 
сходен с Коляд ником. 

Колядник— сборник предсказаний, 
суть которых зависит от того, на какой день 
недели приходится Рождество или Новый 
год. В основе гадания — античная (римская) 
традиция предсказаний, делавшихся в пред¬ 
дверии Нового года, в январские календы. 
Южнославянские списки — XIII—XIV вв., 
русские — XV в. От Громника текст Коляд - 
ника отличается устойчивостью (меньший 
объем, неосложненноеть другими приметами). 
Тексты могут отражать местные особенности: 
сербский список начала XVIII в. (ИОРЯС 
1897/2:357—358) называет день, относи¬ 
тельно которого делается предсказание, — 
Коледа, БожиКь, Рождество Христово. Не¬ 
которые дают предсказания политико-госу¬ 
дарственного характера; другие списки огра¬ 
ничиваются погодными и эпидемиологически¬ 
ми прогнозами. Последние чаще встречаются 
в восточнославянских рукописных сборниках 
XVII в. (напр. на Русском Севере). 

Трепетник. В основе гаданий — ве¬ 
рование в вещее свойство непроизвольных 
движений человеческого тела. Впервые упо¬ 
минается в ИОК XV в. Название известно 
с XVII в., ранее памятник характеризовался 
описательно: окомиг, ухозвон, мышца подро¬ 
жит. Сохранилось большое количество юж¬ 
нославянских списков с конца XV в. (рус¬ 
ских всего три). Печатные Трепетники в 
болгарской и сербской литературе — с 
XIX в. Наряду с Птичником, Путником, 
Сонником Трепетник входит в группу неаст- 
рологичсских сочинений. В народных гада¬ 
ниях, которые, как и Трепетник, основыва¬ 
ются на толковании движений человеческого 
тела, ярче, чем в Трепетннке, выражено 
противопоставление правый — левый, со¬ 
ставляющее основу толкований. В древне- 
сербских Тренстниках разграничение правой 
и левой сторон человеческого тела отчетливо 
проявляется лишь в поздних списках, при¬ 
чем в этих предсказаниях семантика призна¬ 
ков правый — левый обратна по отношению 
к основному значению — «трепетание» пра¬ 
вой стороны тела предсказывает зло, ле¬ 
вой — добро. Трепел іик стал образцом, по 
типу которого народные приметы записыва¬ 


лись и таким образом уравнивались в на¬ 
родном сознании с книжными. Трепетник 
стал основой для статей «о содрогании» в 
рукописных сборниках; вместе с народными 
приметами вошел в печатный свод «Милли¬ 
он снов». 

Лопаточник описывает гадание о 
будущем по лопаточной кости овцы. Извес¬ 
тен в единственном русском списке XVI в., 
входит в ИОК. Предсказания о браке, бо¬ 
гатстве, нужде, мире, войне, судьбах прави¬ 
телей. С народными южнославянскими гада¬ 
ниями по костям животных совпадают прие¬ 
мы толкования знаков на лопатке. 

Физиогномика — руководство для 
определения душевных качеств человека по 
физическому облику (чертам лица, цвету 
глаз, волос и т. д.). Отдельные главы, по¬ 
священные физиогномическим приметам, по¬ 
мещены в «Тайной тайных» и книге Рафлн 
(фрагмент «Кто хощет татя познати»). 
Подобные руководства по физиогномике пе¬ 
реводятся со второй половины XVII в. с за¬ 
падноевропейских языков. Г. к. первой 
группы часто объединялись в рукописных 
сборниках. 

Вторая группа. Процесс гадания 
по этим Г. к. предполагал предварительную 
подготовку читателя, знакомство с термина¬ 
ми, владение «алгоритмом» гадания, элемен¬ 
тами эзотерических знаний. Такова книга 
Рафлн (первоначально — Геомантия, от араб. 
гат'І — песок); впервые упоминаемая в Стог- 
лаве и Домострое (середина XVI в.), она 
осуждается за то, что гадания по ней могут 
быть использованы для введения правосудия 
в заблуждение. Первоначальный текст книги 
Рафли (руководство по гаданию и легенда о 
происхождении книги) переведен не позднее 
конца XV в. в Великом княжестве Литов¬ 
ском с арабского или еврейского языков. В 
70-х гг. XVI в. текст отредактирован и до¬ 
полнен псковским книжником Иваном Рыко¬ 
вым, включившим в гадательный трактат ряд 
текстов оккультного и календарно-астрономи¬ 
ческого характера, в том числе Колядник, 
Лунник и др., а также, возможно, самостоя¬ 
тельное сочинение со сходным принципом га¬ 
дания «Аристотелевы врата». Русский текст 
книги Рафли (список рубежа XVII— 
XVIII вв.) содержит версию геомантического 
гадания, известного в Византии, Зал. Европе, 
на мусульманском Востоке. Гадание осущест¬ 
влялось на бумаге (возможно использование 
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гадательных или игральных костей в «Арис¬ 
тотелевых вратах»). В основе — повторяе¬ 
мая операция простейшего гадания чет — 
нечет. Результаты определенным образом 
группируются, с ними производятся допол¬ 
нительные вычисления. Гадающему предла¬ 
гаются ответы на 72 вопроса (до 16 вариан¬ 
тов на каждый), освещающие различные ас¬ 
пекты хозяйственной, семейной, политичес¬ 
кой и правовой жизни. При пользовании 
книгой Рафли предписывалось чтение мо¬ 
литв «Трисвятое», «Отче наш», «Молитва 
Иисусова», Пс. 8. 

Обхождение 12 месяцев 
(Зверинец— название происходит от 
зодиакальных знаков) — одна из наиболее 
значительных по объему славянских средне¬ 
вековых Г. к., известна только в восточно- 
славянской рукописной традиции (два спис¬ 
ка двух редакций); датируется не позднее 
XVI в. Может быть сопоставлена с книгой 
Рафли по широте диапазона задаваемых 
вопросов (жизнь, смерть, рождение детей, 
путешествия, торговля, наследство и т. п.). 
В рукописях отсутствует описание гадатель¬ 
ных операций. 

П ланетник известен в русской 
книжности с XVII в. В основе — краткие 
иноязычные Планетники середины XVI в. В 
некоторых списках XVII — начала XVIII в. 
указывается польский источник книги (пере¬ 
вод 1677 г.), встречаются полонизмы. Оче¬ 
видно, Планетник связан с западноевропей¬ 
ской астрологической традицией, но оригинал 
его неизвестен; русские Планетники имеют 
характер свода. Кратким Планетникам сере¬ 
дины XVI в. имеются соответствия в статье 
«КГци по римлянем» в Изборнике Святос¬ 
лава 1073 г. Печатные Планетники — с 
XVIII в. (Ровин.РНК:2). Гадание предва¬ 
рялось вычислением планеты и знака зодиа¬ 
ка гадающего с помощью числовых значе¬ 
ний букв, составляющих имя гадающего и 
его матери (отца). В соответствии с вычис¬ 
ленной планетой предсказывались характер, 
внешность, занятие. В предсказаниях по 
знакам зодиака учитывалось рождение чело¬ 
века в определенную фазу луны; прогнозы да¬ 
вались дХя мужчин и женщин. 

В славянской письменной традиции астро¬ 
логические предсказания бытовали и в виде 
отдельных статей. Южнославянские старей¬ 
шие планетные предсказания конца XIII — 
начала XIV в. (сборник попа Драголя). 


Стоглав осуждал астрологические и гада¬ 
тельные книги: «...волхвы и чародейники от 
бесовских научений пособие им творят; куде- 
сы бьют в аристотелевы врата и в рафли смот¬ 
рят и по звездам и по планитам гадают и 
смотрят дней и часов». ИОК XVI в. отмеча¬ 
ет «другий звездочтец 12 звезд <...> в них 
же безумнии люди верующие волхвуют, ищу¬ 
ще дний рожения своего». 

8 о г I і 1 е & » а — западнославянские 
Г. к. XIV—XVIII вв. Ответ в них находи¬ 
ли, бросая жребий или по геомантическому 
принципу (ср. книгу Рафли). Каждая гео- 
мантическая фигура сопровождалась рифмо¬ 
ванным толкованием. Гадали о здоровье, 
женитьбе, потомстве, ведении торговли, пу¬ 
тешествиях. 

На геомантическом принципе построено 
гадание по запрещенной книге Г о г 1 и п а 
(начало XVII в., русский перевод — по¬ 
следняя четверть XVII в.). Списки и много¬ 
численные переиздания (до 1822 г.) — сви¬ 
детельство ее популярности. В Словении 
были распространены сходные книги пред¬ 
сказаний § е т Ь і I ] і п е Ьикѵісе. В 
XVIII в. в Польше Зогиіедіа вытеснены 
сборниками КаЬаіа, Б о I е г у ] к а, ос¬ 
нованными на представлениях о магическом 
значении чисел. 

Псалтырь. Гадания по Псалтыри — 
частный случай гадания по священной книге 
(библиомантия); восходит к древнему спосо¬ 
бу гадания по письменному тексту вообще. 
Суть гадания по книге — толкование слу¬ 
чайно найденного одного или нескольких 
стихов применительно к данным обстоятель¬ 
ствам. Первоначальный способ гадания — 
раскрывание книги наугад, истолкование 
значения первого слова или стиха на страни¬ 
це — впоследствии осложнился. Для опреде¬ 
ления страницы нож или иглу втыкали в 
разрез книги. Для облегчения гадания в 
Псалтырь вносились толковательные при¬ 
писки или составлялась выборка с толкова¬ 
ниями. Применялись различные предметы 
(камешки, зерна), таблицы-указатели. Юж. 
и воет, славяне заимствовали гадание по 
Псалтыри из Византии. Первое известие о 
гадании по Псалтыри путем «вынимания 
словес» и их истолкования содержится в 
«Поучении» Владимира Мономаха (начало 
XII в.). Более сложный способ, связанный с 
геомантией, описан в Гадании пророка Са¬ 
муила (сербские списки XV—XVII вв.): с 
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молитвой ваять Евангелие или Псалтырь, 
перекрестить книгу, задумать вопрос, рас¬ 
крытъ наугад и выписать последовательно 
первые буквы первых четырех строк. Таким 
образом составляется один из 16 «образ¬ 
цов», для которых приложены истолкования. 
Применение комбинации «добрых» и 
«злых» букв сближает данный способ с га¬ 
данием по книге Рафлн. Списки Псалтыри с 
гадательными пометами известны у право¬ 
славных славян с XV в. (с XVI в. коли¬ 
чество их уменьшается). Гадательные при¬ 
писки помещаются на полях (при начале 
каждого псалма) или представляют самосто¬ 
ятельный текст (Число псалтырыю), состоя¬ 
щий из номеров и начальных слов псалмов в 
сопровождении предсказаний (старший спи¬ 
сок в сербском сборнике попа Драголя). Га¬ 
дание осуществлялось путем открытия книги 
наугад или метанием зерна или камешка на 
чертеж из концентрических кругов или спи¬ 
рали с номерами псалмов. Гадание по свя¬ 
щенным книгам не запрещалось в отличие от 
пользования гадательно-астрологической ли¬ 
тературой. Способ употребления священных 
Г. к. назывался гаданием, а не волхованием. 
Дальнейшее развитие гадания по Псалтыри 
трансформировало и способ гадания, и сами 
Г. к. Появляется собственно гадательная 
Псалтырь (Гадание царя и пророка Давида), 
текст которой содержал первые стихи псалмов 
и соответ с твующие гадания и истолкования. 
Перед гаданием читали молитву, книгу триж¬ 
ды поворачивали на голове гадающего. В 
XVI в. в Польше появляются сборники гада¬ 
ний по открытой наугад книге. Первая буква 
на открытом листе указывала строку (стих); 
зачитывался стих, помеченный этой буквой 
(особые варианты для мужчин и женщин). 
Эти рифмованные подборки аналогичны рус¬ 
ским «костным роэводам» и «гадательным 
книжкам» (Загадки царя Давида, Гадатель¬ 
ная книжка Соломона царя), известным с 
XVI—XVII вв.: по ним гадали с помощью 
троекратного бросания жребия; каждая циф¬ 
ровая комбинация сопровождалась толкова¬ 
нием. Традицию русских «гадательных кни¬ 
жек» продолжили списки «предсказаний» в 
народных рукописных сборниках (Русский 
Север, Полесье). Это своды нравоучитель¬ 
ных сентенций, которые служат ответом на 
вопрос гадающего и сопровождаются цита¬ 
тами из Священного Писания. Выбор ответа 
производится наугад или бросанием зерна ва 


расчерченный лист. У семейских Забайкалья 
при святочных гаданиях использовались зер- 
номстки — листы с номерами и текстом. 
Бросая зерно, говорили: «Царь Соломой, 
скажи мне сущую правду» (Бол.КСЗ:60). 
Как Г. к. могли быть использованы и сбор¬ 
ники сентенций и афоризмов. 

Народные гадания по Псалтыри сохраня¬ 
ют главным образом внешнюю сторону, текст 
Псалтыри практически не используется. Га¬ 
дание сопровождалось молитвой, в книгу 
вкладывали записки с вопросами, вставляли 
ключ, привязанный к книге. Держали ключ 
вместе с книгой на пальце; если во время чте¬ 
ния молитвы Псалтырь вращалась — хороший 
знак. Условившись о странице и строке, ста¬ 
вили Псалтырь корешком на темя гадающе¬ 
му, поворачивали три раза, раскрывали нау¬ 
гад (Белоруссия, Тверская губ.). С Псалты¬ 
рью гадали для определения вора: если при 
чтении псалма книга сорвется с пальца (ее 
держат за ключ) — это знак невиновности 
подозреваемого (Московская губ.). 
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О. В. Белова, А. А. Ту рилов 

ГАДЫ — в народной культуре особая группа 
животных (гады, щур. погань, нечисть и 
др.), основу которой составляют пресмыкаю¬ 
щиеся и земноводные, прежде всего змея, а 
также ящерица, лягушка и жаба, черепаха. 
Кроме того, к Г. могут относиться червь, 
улитка, рак, многие вредные насекомые, из 
зверей — мышь, ласка и другие куньи, иногда 
волк и некоторые другие, из рыб — вьюн и 
угорь, близки к ним и некоторые птицы. 

В различных славянских языках для мно¬ 
гих животных этого круга используются слова 
с корнем &иг-: для ящерицы (/аібіг- — рус., 
укр., пол., чеш., словац.), ужа (Даль 4:459), 
червя (с.-рус., чеш., словац.), скорпиона 
(чеш., словац.), сверчка (болт.), кузнечика 
(болт., словен.), крысы (укр., бел., пол., чеш., 
словац.), некоей несъедобной рыбы (воло- 
год.), некоторых птиц — стрижа (рус., укр.), 
щурки (рус., пол.), клеста (рус.), скворца 
(болт.), ласточки (ц.-слав.). У всех славян 
# ВасІъ , ‘вш&па встречаются в качестве обозна¬ 
чения змеи. Гадиной называют и яще¬ 
рицу (с.-рус.). В легенде об аисте, охрани¬ 
теле и очистителе земли от гадов и прочей не¬ 
чисти, Бог приказывает аисту выброситъ ме¬ 
шок с гадами — змеями, ящерицами, лягуш¬ 
ками, жабами, вредными насекомыми. Ж а - 
б а спаривается с ужом или считается его ма¬ 
терью (палее.). Черепаха (болт, костя¬ 
ка жаба) связана своим происхождением с 
гадюкой (укр.). *Са<1ъ может обозначать так¬ 
же червей (н.-луж., рус.), равно как и 
другие «змеиные» названия (словац. иіоѵка , 
хорв. %и}аілса, %ирса, $ и}(і)па 'червь*, а укр. 
червяк , пол. (в заговорах) гоЬак — эвфемис¬ 
тические обозначения змеи. Из червей могут 
возникать змеи (пол.). Пол. гоЪасЬѵо , собира¬ 
тельное 'насекомые', может употребляться и 
по отношению к змеям (галиц.). *Са%ъ, *%а&- 
па во многих русских, белорусских, польских 
и болгарских диалектах и *%у<1ъ в чешском и 


словацком обозначают различных насеко¬ 
мых, особенно кусающих и паразитов: мух, 
оводов, слепней, комаров, мошку, вшей, блох, 
клопов, паразитов на скотине. Характерны 
названия стрекозы: укр. гадячка, гадючка, га- 
дячий слуга , словац. каЛои (касіаса). $іика 
(зіиіка ), чеш. каЛ ѵоко, каЛ кіаѵа , пол. %аДіш 
$іоша, цаЯді ІеЬ, %асЬас гипЛо. Близость змей и 
насекомых подтверждается не только на язы¬ 
ковом уровне, но и в поверьях, в ритуально¬ 
магической практике (напр., в способах изг¬ 
нания, оберегов от их укусов, в сходном при¬ 
менении настоев змеи, блох, клопов в народ¬ 
ной медицине, в ритуальном использовании 
ужа, жабы, рака, медведки, блохи для вызы¬ 
вания дождя). У русских гадом называют 
также мышь или, собирательно, мышей и 
лягушек, гадиной — мышей или крыс; для га¬ 
дов, змей, мышей и крыс используются на¬ 
звания рус. погань, поганка, поганик , серб. 
поганац 'мышь*. Как и змея, мышь — нечис¬ 
тое животное, изгнанию мышей вместе со 
змеями и насекомыми у юж. славян посвя¬ 
щены специальные дни. У юж. славян поня¬ 
тие «гады» (болт, гад, гак , с.-х. гадина) 
применяется и к волкам. Многие табуис- 
тическне наименования ласки определяют 
ее через названия змеи, червя, мыши, кры¬ 
сы. С лаской, ящерицей или ужом связаны 
одинаковые сюжеты быличек (напр., об от¬ 
равлении питья человеку, перенесшему их 
детенышей в другое место). «Ящериним» 
украинцы считают хвост кота или верят, что 
в нем сидит гадюка. Из рыб к Г. отно¬ 
сятся змеевидные вьюны, угри, миноги 
(болт, змионка , укр. гадина сьліпа, рус. 
змеев брат и т. п.), которые спариваются 
со змеями и считаются змеями в 9-м или 
12-м поколении. 

В болгарских, словацких и польских диа¬ 
лектах *%аАъ СдаЛь) и *^аЛпа употребляются 
и для обозначения птицы, чаще домашней, 
в польском также для мелкой живности и до¬ 
машней скотины. Имеются и другие сходные 
обозначения для гадов и птиц, напр. пол. бес- 
кид. даиясЛѵк 'гад, пресмыкающееся* и %а- 
илсЛі 'домашняя птица'. Близость их проявля¬ 
ется и в поверьях: ласточки и лягушки, воро¬ 
бьи или жаворонки и мыши превращаются 
друг в друга; птицы, насекомые и змеи уходят 
зимой в ирей; змеи, насекомые и некоторые 
птицы (жаворонок, перепелка) прячутся на 
зиму в землю; птицы (желна, ласточка, 
удод), змея, черепаха или ёж обладают раз- 
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рыв-травой; змеи и птицы (ворон, дрозд, 
орел) владеют особым камнем, делающим че¬ 
ловека невидимым или способным видеть кла¬ 
ды и понимать язык животных; уж «играет» с 
кукушкой; в легендах кукушка, ласточка и 
змея — три обращенные сестры Лазаря, ку¬ 
кушка — жена мужа-ужа, а соловей и лягуш¬ 
ка — их дети и т. д. Многие признаки сбли¬ 
жают птицу и ласку (земляную ласточку). 



Гады. Народный рисунок. Словакия 

Поверья, связывающие змею с петухом или 
курицей, в значительной степени восходят к 
образу василиски. Так, из петушиного яйца 
или яйца черной курицы появляется на свет 
змееныш-домовой. Петушиный гребень име¬ 
ет на голове царь змей (пол., босн.-герцего- 
вин.). Для гада-курицы показательно такое 
польское поверье: «Сасігіпа іо ]ак кига ѵув- 
Ц(1а. Ргиѵа Іак ;ак кига. ]ак опа (гипіе ѵ Іе- 
віе, Іо га піо Ігаѵа ѵураіопа. Сасігіпа та 
зкггусііа, ріога та }ак о&іеп, сгегѵопа }ак 
о&іеп. I іе таіиікіе тіаіа сігіесі г заіек. ]ак иц- 
гугіе іа досЫпа, Іо ітіегв» [Гадина (змея, га¬ 
дюка) выглядит как курица. Она летает, как 
курица. Как вспорхнет в лесу, то за ней сож¬ 
женная трава. У гадины есть крылья, перья у 
нее, как огонь, красная, как огонь. И детены¬ 


ши у нее были из яиц. Если гадина укусит, то 
смерть] (хелм., запись автора). 

Гады тесно связаны с демонологи¬ 
ческими персонажами. Так, змея, 
лягушка или карп по истечении определенного 
времени и при определенных условиях стано¬ 
вятся летающим змеем (пол. зток, болт, змей, 
с.-х. зма} и т. п.). Ср. также кашуб, ятюк 
'улитка*. С другой стороны, из развеянного 
пепла сожженного змея зародились змеи 
(с.-рус.). Змея (уж), ласка, лягушка, кры¬ 
са, крот часто выступают в функции домо¬ 
вого. Знахарей называют гадиной (с.-рус.), 
ведьму — змеей (палее.); с разрубленными 
и расползшимися кусками змеи связано про¬ 
исхождение знахарей; жаб считают обращен¬ 
ными ведьмами. Из крови Каина произошли 
змеи, волки, собаки, ведьмы, вилы и некото¬ 
рые другие демоны. 

Гадов характеризуют некоторые общие 
признаки. Это по преимуществу хтониче- 
с к и е животные: они обитают в земле (и по¬ 
этому часто слепы), в норе (в подполе, под 
порогом), уходят в землю на зимовье и появ¬ 
ляются из нее (змеи, черви, мыши, ласка, 
многие насекомые, некоторые птицы), обла¬ 
дают подземными кладами (змеи, ласка, во¬ 
рон), с землей связано их происхождение 
(блохи и вши возникли из горсти земли, 
пыли, праха, пепла, жабы — из грязи, жа¬ 
воронки — из комочков земли, волк — из 
глины). Они связаны с душой предка “ 
пра-щура (змея, лягушка, ящерица, волк). 
Это нечистые, дьявольские со¬ 
здания (легенды о создании дьяволом 
змеи, волка). Большинство из них я д о в и - 
т ы (змея, жаба, ласка, угорь). С Г. связаны 
различные ритуальные способы их изгнания и 
многочисленные запреты и обереги от них, но 
и сами они имеют часто функции оберега и 
покровителя. 

Лиги: ОЛА 1, карты 13—14, 30—36,46—47, 
ЭССЯ 6:78-83, Фаем. 2 4:510-311.573; Даль 1: 
339-340, 3:153; 4:659; Зел.ОРАГО 1: 51.200, 
298; СБФ 4:130-159; КОО 2:253,290, 3: 
219-220; ОСб 1902/4:62; СРНГ 6.89-91; 11. 
260; АрхИИФЭ, ф. 15-3, N9 252:74-75.108; 
Гринч. 4:452,530: Ром.БС 4:160,166-167; Ресі. 
ІЯ 1:178; ПА; Герое 5:599-600; Ъор.ПВП 2: 
21. 100-206; 2Ы20 1896/1:21, 1905/10:225, 
254,296; 8сЬп.5Ѵ:13; АгсКРЕІЛ. (карт); Регіь 
Ѵ^ЬР; Ко1Ь.Э\У 19:201-202, 32:324, 39: 
509, 46:466; Ш 1896/2:162. 1899/5:322, 
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1901/7:133, 1916/10:80; Згакі 1:248-249; 
Метеку 1924/2:164; 2Я/АК 1877/1:106; ІЫег- 

паііопаі .]оиліа1 оі Зіаѵіс Ьіпвиівііс» апсі Роеіісв, 
1939/1—2:277; Е)іе овіелпасккск-илваіиске Мо- 
патекіе іл Моіі ипсі ВіЫ. В<1. 19: Сакаеп. Меп, 
1898:277-278. 

А. В. Гура 

ГВОЗДЬ — предмет, ритуальные функции 
и символика которого связаны с признаками 
«острый», «твердый», «железный». 

Гвоздь при погребении заби¬ 
вают в доме сразу после выноса тела на том 
месте, где лежал покойник (болт., серб., ма¬ 
ке д., укр.). Болгары в Добрудже забивают Г. 
в пол через сырое яйцо или разбивают яйцо 
рядом с забитым Г., разбивают черепицу о Г., 
замазывают Г. глиной. Во Фракии болгары 
заколачивают Г. на месте, где находилась го¬ 
лова покойника; в некоторых селах забивают 
два Г. — где лежали голова и ноги, чтобы по¬ 
койник не стал вампиром или чтобы в доме не 
появился еще один покойник (в этом случае 
заколачивают новый Г.). Болгары-капанцы в 
течение 40 дней поливают вином и водой мес¬ 
то, где забит Г. В Пловдивском кр. с теми же 
предохранительными целями нередко забива¬ 
ют три Г. В Родопах, заколачивая Г., закли¬ 
нали: «Когда оживет железо, тогда и мертвый 
пусть встанет», а в окрестностях Самокова 
приговаривали: «Чтобы не было второй смер¬ 
ти» или «Чтобы после похорон живые зани¬ 
мались своим делом». В зап. Болгарии, в Ка- 
менице, после выноса лежавшего на полу мер¬ 
твеца заколачивали Г. туда, где была голова 
покойника, а на шляпку Г. клали топор, «что¬ 
бы испугать душу, чтобы она не приняла об¬ 
лик вампира и не приходила домой». Сербы в 
Крайне (Топуско) после выноса покойника 
заколачивали Г. в порог дома. На Косовом 
Поле сербы забивали Г. в пол, «чтобы забить 
смерть, а живым родственникам быть крепки¬ 
ми и стойкими, как железо». В воет. Сербии 
(Болевац) на месте, где лежал покойник, раз¬ 
бивали яйцо, а с ним и сосуд из тыквы, напол¬ 
ненный водой; затем заколачивали Г. В 
центр. Сербии (Ресава) тоже разбивали яйцо 
и вбивали Г. в кровать, на которой лежал по¬ 
койник, «чтобы он не стал вампиром». Гу¬ 
цулы в Карпатах забивали Г. в скамью, на 
которой лежал покойник, со словами: «Заби¬ 
ваю тя ту, абись стояв за всі головн, доки ти 


ту аби никому за нас крещеных — не шкоди¬ 
ло» (Вак. БПО:Ю4). На Украине также 
после выноса покойника забивали зуб от 
железной бороны под столом, «чтобы не 
умирали остальные». 

Гвоздь- защита от болез¬ 
ней и волков. Болгары в Панапориште 
сразу после рождения ребенка клали на порог 
Г. вместе с красной ниткой, чтобы предотвра¬ 
тить кожные заболевания у младенца. В юж. 
Фракии болгарки лечили детскую эпилепсию 
тем, что матъ раздевалась донага, вокруг ре¬ 
бенка посыпала просом и очерчивала круг, за¬ 
тем забивала Г. в сухое дерево, приговаривая: 
«Лошавата балка да устане на суото дърву» 
[Плохая болезнь пусть останется на сухом 
дереве] (Вак.БЕТБ:291). В зап. Белорус¬ 
сии в р-не Волковыска матери лечили своих 
детей от недержания мочи тем, что забивали 
вытащенный из пола Г. на том месте, где 
помочился ребенок. В Пиринской Македо¬ 
нии «от волков» клали Г. в огонь, «чтобы 
волк напоролся на Г. языком». 

Гвоздь как орудие вредо¬ 
носной магии известен у русских. В 
Белозерском у. Вологодского кр. рассказыва¬ 
ли быличку о том, как в д. И глине плотники 
принесли с кладбища Г., спрятали его в избе и 
колдовали с ним так, что обитатели избы ви¬ 
дели в переднем углу покойника, а входя в 
дом с посторонними людьми, не видели его. 
К тому же что-то сбрасывало с лавки спя¬ 
щих домочадцев. Так продолжалось, пока 
не разобрали бревна избы и не нашли в па¬ 
радном углу вбитый Г. от гроба. 

Словенцы взятый с надмогильного крес¬ 
та Г. забивают в дверную притолоку хлева 
для излечения околдованной скотины. Воет, 
славяне старались, чтобы в гробу (могиле) 
не было никакого железа, в том числе и Г.: 
гроб сколачивали деревянными Г. или свя¬ 
зывали доски лыком. Не должно было быть 
таких Г. даже в сапогах покойника. Если 
его хоронили не в лаптях или «калигах» (в 
легкой обуви из ткани), а в сапогах, то же¬ 
лезные Г. вытаскивали. Поляки также ста¬ 
рались, чтобы не было железных Г. в гробу 
и в обуви покойника. Древние деревянные 
храмы тоже обычно строились без железных 
Г. В то же время в Закарпатье существовал 
обычай класть в гроб колдуну (который, по 
народным представлениям, мог стать вампи¬ 
ром) стружку, бумагу, бруски осины и Г. 
Сербы пользовались железными Г. как 
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средством против покойника-вампира, заби¬ 
вая ему большой Г. в рот и по два меньших 
в каждую ступню. 

В зал. Белоруссии в зоне Волковыска в 
период между Рождеством и Новым годом 
запрещалось вбивать куда-либо Г. и про¬ 
сверливать дырки, т. к. «это могло повре¬ 
дить молодежи)». 

В с.-зап. Польше, в окрестностях г. Чари¬ 
кова, бытовало верование, что небо вращается 
вокруг большого Г. Вселенной. Такое пред¬ 
ставление о «Гвозде Мира» характерно для 
народов севера Евразии (см. Астрой ©мжя 
народная). 

Лти Мо«.ЮЗ:24; ЗелЗЭ:347; Мак.ННКС: 
187; Бог.ВТНИ:271; РесПБ 1:342.393; Бег. 
ЖСГ:208; ГЕМБ 25:176; Грб.СОСБ^48; Ъор. 
ВВ:42,201; Ѵик.$К:310; Шн.ГЕСО:274; Вак. 
ПО:104; Вак.БЕТБ:291.406—407; Вак.ПСОП: 
58; До6.:293; Зах.К:261; Кап.:196; Пир.:452; 
Плов..237—238; МбсІ.ѴШЗ 5:196. 

Н. И. Толстой 


ГЕНИТАЛИИ — мужские и женские де¬ 
тородные части тела, оказывающие, по на¬ 
родным представлениям, отталкивающее 
воздействие на нечистую силу, сглаз, а так¬ 
же провоцирующие плодородие и изобилие 
и имеющие целительные свойства. 

Г. в качестве апотропея широко 
использовались в славянской магической 
практике. Так в с.-воет. Болгарии счита¬ 
лось, что от сглаза следует с утра, выходя 
из дому, подержаться за свои Г. и потереть 
их рукой, а затем тотчас той же рукой поте¬ 
реть свое лицо, произнося: «Когит ми в иди 
лупето, тогис да дойде уроки!» [Когда (он, 
она) увидит (мой) зад, тогда пусть сглазит 
(меня)!] (капанцы, Кап.:295). У сербов 
мать, защищая своего ребенка от сглаза и 
колдовства, прикасалась рукой к своей 
вульве, а затем той же рукой гладила ре¬ 
бенка по лицу и голове, произнося заклина¬ 
ние: «Оа те родила, за те и отхраннла» [Я 
тебя родила, я тебя и выкормила], и прика¬ 
салась тремя пальцами к земле (Гружа, 
Шумадия). Чтобы вылечить ребенка от ис¬ 
пуга, сербки-ворожеи «сливали с него 
страх» при помощи разных манипуляций с 
водой, расплавленным свинцом, красным 
платком. При этом они раздевались донага 


и, сливая воду в сковороду, заговаривали 
испуг «Бзежн страна, Ьера те црна тава, 
материна справа и очииа сила!» [Беги, 
страх, прогоняют тебя черная сковорода, ма¬ 
теринское устройство и отцова сила] (По- 
жега, зал. Сербия, Теш.НЖОПК:174). 

Вульва и кунус как средство от¬ 
вращения градовой тучи использовались в 
магической практике сербов и болгар. В 
Поцерине (с.-зап. Сербия) женщина-воро¬ 
жея, желая предотвратить градобитие, раз¬ 
девалась донага, поднималась на тын и, 
продвигаясь по нему навстречу туче, стреми¬ 
лась показать предполагаемому предводите¬ 
лю градового облака, недавнему утопленни¬ 
ку (иногда родственнику), свой кунус, что¬ 
бы отвести его и ірад от сельских угодий. В 
Драгачеве (зал. Сербия) вульву обнажала 
хозяйка, выходящая навстречу туче, где, по 
поверью, обитала хала; женщина задирала 
подол и кричала: «Бежи чудо од чуда чудо- 
га! (два раза). Не можете іедно кра) друго¬ 
го!» [Беги, чудо, от чуда чудного! Вы не 
можете быть рядом друг с другом!] или 
«Не иди ала на алу! Ова мор ала доста та¬ 
ких протухала!» [Не иди, змеюка, на змею- 
ку! Эта моя змеюка достаточно таких про¬ 
глотила!]. При этом хозяйка с за дранным 
подолом бегала вокруг дома. Болгарки в се¬ 
лах западнее Пловдива, обнажая вульву, 
произносят: «Йоргу! Пу планинету да идеш, 
дето пиле не пей, там да вървиш!» [Геор¬ 
гий! В горы уходи, 7уда, где птица не поет, 
там разгуливай!]. При этом упоминалось 
имя одного из утопленников (Георгия) из 
села, и весь ритуал совершался трижды 
(Арх. ЕИМ № 880—11). По тем же моти¬ 
вам, вероятно, соблюдается и обратное — 
запрет женщинам задирать подол при грозе, 
потому что при этом «туда бьет гром» (Ро- 
венщина). Русские давали дополнительное 
толкование такому запрету: нельзя быть с 
подоткнутым платьем во время грозы, пото¬ 
му что «много места тут укрываться анчутке 
беспятому [бесу]» (Мак.ННКС:126). 

Вульва как средство сим¬ 
волической борьбы и защиты 
при вооруженных столкновениях известна бы¬ 
ла черногорцам (племя пипери). Одна из 
женщин поднималась на возвышение на пози¬ 
ции одной из сторон, задирала платье и, пох¬ 
лопывая по Г., выкрикивала бранные слова, 
бросая вызов противнику, какому-либо кон¬ 
кретному лицу или всему войску в целом (см. 
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Брашъ). Стрелять при этом в женщину счита¬ 
лось позором. Обычай дразнить противника 
подобным образом был зафиксирован в нача¬ 
ле XVII в. у русских голландским путеше¬ 
ственником Исааком Массон: под Кро м а ми в 
стане Самозванца «на гору часто выходила 
потаскуха в чем матъ родила, которая пела 
поносные песни о московских воеводах и мно¬ 
го другого, о чем непристойно рассказывать» 
(М а с с а И. Краткое известие о Московии 
в начале XVII в. М., 1937:93). В групповых 
играх (салки и т. п.) сербские дети часто, что¬ 
бы подзадоритъ противника, похлопывали се¬ 
бя по Г. рукой — «цукали су се». 

Согласно сербскому и македонскому по¬ 
верьям, вульва может выскочить на лбу у 
мужчины, если он ухитрится пройти под ра¬ 
дугой. По другим представлениям, он пере¬ 
менит свой пол на женский. Тот же мотив 
используется сербами для защиты от сглаза: 
в ответ на удивление или восхищение гово¬ 
рят: «П... ти на челу!» [Вульва тебе на лоб!] 
(Левач, Темнич). 

Вульва известна у сербов в качестве 
целительного средства. Когда с 
ребенком случается первый припадок эпилеп¬ 
сии. мать должна трижды прикоснуться к не¬ 
му своей «срамотой» («три пута га токне са 
сво]а срамота») и после этого снять с ребен¬ 
ка одежду и бросить ее в бурьян или на чу¬ 
жое поле, «чтобы болезнь не вернулась» 
(Подримье). При прикосновении вульвой к 
больному ребенку мать говорит: «Од н»у се 
видело, од н>у се саздало, да се микне од 
мо}е дете!» [Из нее дитя увидело белый 
свет, из нее создалось, пустъ она отстанет 
от моего ребенка!] (ГЕИ 1957/2—3:579). 

Вульва как средство вызыва¬ 
ния плодородия использовалась рус¬ 
скими из Вологодского кр. Для того чтобы 
скотина была «непраздной», нужно вырвать 
из вульвы волосок, запечь его в хлеб и дать 
скотине. 

Фаллос как средство вызывания плодо¬ 
родия известен у болгар в Добрудже. Там 
хозяин, подготавливая телегу и семена для 
первого посева, должен был держаться за 
фаллос, чтобы тем самым добиться хорошего 
урожая. По сербским поверьям, когда начи¬ 
нает всходить жито, нужно взять несколько 
вербовых веток, пойти в поле и сказать: 
«Как быстро растет эта ветка, таким быст¬ 
рым пусть будет мой фаллос и мое жито!» 
По представлениям сербов Косова Поля, 


фаллос связан с ралом. Чтобы избавиться от 
импотенции, молодому мужу следовало пой¬ 
ти в поле, найти там рало и разобрать его 
или отправиться ночью в поле на место, где 
оставлено рало, и вставить свой фаллос в 
отверстие на грядиле. Этим снималась пор¬ 
ча, наведенная дурным глазом. 

Тестикулы, подобно вульве, могли наде¬ 
ляться магическими, в том числе продуцирую¬ 
щими и отгонными, свойствами. В закарпат¬ 
ском свадебном обряде новобрачная сажала 
на колени двухлетнего мальчика и гладила его 
тестикулы, «чтобы у нее рождались мальчи¬ 
ки» (Бог.ВТНИ:257). По южнославянским 
представлениям, тестикулы способны отвести 
неудачу или беду. Так, если человек рано ут¬ 
ром отправляется в путь или на работу и 
встречает при этом попа, предвещающего нес¬ 
частье (см. Встреча), он должен схватиться 
за свои тестикулы и почесать их, чтобы от¬ 
странить неприятности. 

Мужские Г. при защите от нечистой си¬ 
лы могли заменяться жестом — положением 
кисти левой руки на сгиб правой и подняти¬ 
ем последней вверх или называнием фалло¬ 
са. Есть основания предполагать, что таким 
защитительным словом было у воет, славян 
и у болгар слово чур, имевшее древнее зна¬ 
чение 'репів*. Этимологию этого слова, в ко¬ 
тором начальное Е могло чередоваться с к 
(ср. •китъ 'репіз' и *кигь 'петух'), подтверж¬ 
дают фольклорно-этнографические данные. 
Названия Г. в славянских и индоевропей¬ 
ских языках часто «птичьего» происхожде¬ 
ния, что связано с древними представления¬ 
ми о самих Г. Ряд функционально сходных 
предметов, а том числе и предметов домаш¬ 
ней утвари, как, например, маслобойка с ее 
пестом и узкой кадкой, символизируют, по 
народным представлениям, фаллос и вульву, 
а их действие — коитус. 

Литги Толстой Н. И. Русск. чур н чушь // 
ЧЗЬР 1985/31-32:431-437; Журав. КД:38; 
Макс.ННКС:126; М а с с а И. Краткое извес¬ 
тие о Московии в начале XVII в. М., 1937:93; 
СБФ-81:58,59; ПА; Бог.ВТНИ:257; ГЕИ 
1957/2-3:579; ГЕМБ 1975/38:156; Дуч. ЖОК: 
184; Ми].ОЛТ:419; Петр.ЖОГ:325; Теш. 

НЖОПК:174; Тро).ПИ:219-220; Фил.ВН:137; 
АЕИМ N«880-11; До6.:352; Кап.:295; СбНУ 
1936/42:117. 
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ГЕОРГИЙ (в.-слав. Юрий . Егорий , серб. 
Ъорір, болт. Гъорги, хорв. /игау, пол. /«у, 
чеш. /Л' и т. д.) р Георгий Победо¬ 
носец — один из самых чтимых у славян 
святых, покровитель Москвы и Русского го¬ 
сударства. Дни памяти: 23.ІѴ(6.Ѵ) — Г. 
вешний, 3(16).XI — Г. осенний, обновление 
храма св. Г. в Лидде; у католиков — толь¬ 
ко 23.IV. В народной культуре — защитник 
скота, «волчий пастырь». 


ческуіо смерть. Св. Г. творил чудеса и добрые 
дела, одно из которых через апокрифическую 
литературу стало широко известно: он побе¬ 
дил змия и попрал его конем. Этот мотив за¬ 
печатлен иконографией и принят народной 
традицией. В народном сознании сосуществу¬ 
ют два образа св. Г.: один из них приближен 
к церковному культу св. Г. ~ змееборца и 
христолюбивого воина, другой, весьма от¬ 
личный от первого, к культу скотовода и 



Святой Георгии. Икона XI—XII на Успенского собора Московского Кремля 


Св. Г. родился в Каппадокии (Малая 
Азия), пострадал в 303 г. и погребен, по 
преданию, в Лидде (Палестина) — основном 
месте культа св. Г. Согласно житию, св. Г. 
был воином, приближенным императора Дио¬ 
клетиана (284—305), который за привержен¬ 
ность к христианству обрек св. Г. на мучени- 


землепашца, хозяина земли, покровителя 
скота, открывающего весенние полевые ра¬ 
боты. Так, в народных легендах и духовных 
стихах воспеваются подвиги святого воина 
Егория (Георгия), устоявшего перед пытка¬ 
ми и посулами «царища Демьянища (Диок- 
летианища)» и поразившего «люту змию. 
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лоту огненну». Мотив победы св. Г. извес¬ 
тен в устной поэзии воет, и зал. славян. У 
поляков св. Ежи сражается с «вавельским 
смоком» (змеем из краковского замка). 
Русский духовный стих, также следуя ико¬ 
нописному канону, причисляет к змееборцам 
и Феодора Тирона (см. Тодорова суббо¬ 
та), которого восточно- и южнославянские 
традиции тоже представляют всадником и 
защитником скота. 

Другой народный образ св. Г. связан с на¬ 
чалом весны, земледелием и скотоводством, с 
первым выгоном скота, который у воет, и час¬ 
ти юж. славян, а также в воет. Польше часто 
бывает на Юрьев день. В русских (костром., 
твер.) обходных юрьевских песнях обращают¬ 
ся к св. Г. и св. Макарию: «Егорий ты наш 
храбрый, / Макарий преподобный! / Ты спа¬ 
си нашу скотину / В поле и за полем, / В ле¬ 
су и за лесом, / Под светлым месяцем, / Под 
красным солнышком, / От волка хищного, / 
От медведя лютого, / От зверя лукавого» 
(ПКП, № 316); в хорватских песнях того же 
дня и назначения св. Г. приезжает на «зеле¬ 
ном», т. е. сером в яблоках, коне: «ІЗоЬго діі- 
го сіоЬгі доросіагі! / Еѵо хеіепод Э/иге / № 
геіепош копіи, / 2е1еп ко Ігаѵіса, / Воаап ко 
говіса. / N081 іііпі кіав / I об Вода сІоЬаг 
ЗІав» [Доброе утро, дорогие хозяева! Вот к 
вам приехал зеленый Юрий на зеленом коне, 
зеленый, как травушка, росистый, как роса. 
Привез жита колос и от Бога добрую весть] 
Них. 2]:22). Некоторые хорватские юрьев¬ 
ские тексты близки к текстам вучаров: «Оа]- 
іе /игі аіапіпе, / Оа ѵаш (}ега ѵика б ріапіпе!» 
[Дайте Юрию сала, чтобы он вам прогнал 
волка с гор!] (Них.2І:17). У хорватов и сло¬ 
венцев в обходе дворов с юрьевскими песнями 
главная фигура — «Зеленый Юрий» (2е^епі 
/ига/) — мальчик, покрытый с головы до ног 
зелеными ветками, изображающий св. Г. (ср. 
полес. куст). В тех же хорватских песнях в 
день св. Г. иногда присутствует мотив змее- 
борчества и похищения змеем девицы. Сло¬ 
венцы в Помурье водили «Зеленого Юрия» 
или «Весника» (2е/епі /игі/, Ѵетік — от слов, 
диалектного ѵезпа 'весна’) и пели: «2е1епеда 
Ішіа ѵосіішо, / Мааіо іп іа/са рговішо, / }еіл- 
ЬаЬо гдап/ато, / М1а<1о1е1/е Іговіто!» [Зеле¬ 
ного Юрия водим, масло и яйца просим, Бабу 
Ягу прогоняем, весну рассыпаем!] (Киг.РЬЗ 
1:268). В Штирии ребята пели: «Зѵеіі Лигд, (о 
шаі кііиг, / Осіргі паш пеЬе&ко Іиб!» [Святой 
Юрий, у тебя есть ключ, отвори нам небес- 

32 Зек. N9 293 


ный свет!] (Киг.РЬЗ 1:268) н при этом дере¬ 
вянным ключом ковыряли землю. В центр. 
Белоруссии юрьевские обходчики «будили» 
св. Г.: «Юры, уставай рана, / Ад мыкай аям- 
лю, / Выпускай расу / На цеплае лета, / На 
буйнае жыт&, / На ядраніетае, / На каласіс- 
тае!» (Весн.п:159), а пасхальные волочебники 
обращались к св. Г.: «Святы Юрый, з неба 
ідучы, / 3 неба ідучы, вазьмі ключы, / 
Адамкні зямлю сырусеньку, / Пусці расу 
цяплюсеньку, / Пусці расу на усю вясну, / 
На усю вясну, на ціхае лета, / На ціхае лета, 
ядранае жыта, / На гэты свет, на усякі цвет» 
(около г. Борисова, Влчб.п.:133,134). В воет. 
Моравии в Смертное воскресенье (предпос¬ 
леднее перед Пасхой) молодежь распевала: 
«Зтгіпа песібіе, / Кбеи кІГб ро&іа? / Эаіа 
зет ко, сіаіа / Зѵаііти .ІиЙ, / АЬу паш оіеѵ- 
Геі / сіо га/а сіѵей, / АЬу /ий ѵвіаі / Роіе об- 
тукаі, / АЬу Ігаѵа гизііа, / Тгаѵа хеіепа» 
[Смертное воскресенье, куда ты дело 
ключ? — Я дало его, дало святому Юрию, 
чтобы он нам открыл двери рая, чтобы Юрии 
отомкнул поле, чтобы росла трава, трава зеле¬ 
ная] (V е 11 е г I К. Ьісіоѵё рй»пе а Іа псе г 
ѴаІаівко-кІоЬоиска. РгаЬа, 1955/1:110). Для 

болгарских и восточносербских юрьевских пе¬ 
сен характерен мотив подковывания коня и 
объезда полей: «Свети Гиоргня коня кове се 
от сребро и от злато...» [Святой Георгии 
подковывает коня серебром и золотом...], 
«Тръгнал ми е свети Георги / Сутром рано 
на Герговден / Да обижда зелени нивя, / 
Зелени нивя, росни ливади» [Направился 
святой Георгий рано утром на Юрьев день 
объезжать зеленые поля, зеленые поля, ро¬ 
систые луга] (БНПП 2:22). 

Св. Г. отмечен в славянском фольклоре 
как повелитель змей (он казнил нечестного 
пастуха, повелев змее его ужалить), но еще 
более св. Г. известен как хозяин волков. 
Согласно русской легенде, имеющей парал¬ 
лели у сербов в Боснии, в Славонии и у 
болгар, пастух, заметив примятую траву под 
дубом, залез на него, чтобы узнать, что на 
этом месте обычно происходит. Вскоре он 
увидел, как скачет верхом св. Г. и за ним 
бежит множество волков. Остановившись у 
дуба, св. Г. стал рассылать волков в разные 
стороны, указывая им, чем пропитаться, 
разослал их и под конец, когда притащился 
старый хромой волк и спросил, кого ему 
есть, указал на того, кто «на дубу сидит». 
Через два дня пастух слез с дерева и был 
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съеден хромым валком. Ср. русский юрьев¬ 
ский обряд: старший в семье перед выгоном 
скота ходил на луг до зари «выкликать вол¬ 
ка»: «Волк, волк, скажи, какую животину 
облюбуешь, на какую от Егория тебе наказ 
вышел?» Потом хватал в овчарне первую 
попавшуюся овцу и закалывал ее, в поле 
кидал ноги и голову. Ср. русскую поговор¬ 
ку: «Что у волка в зубах, то Егорки дал». 
В то же время забайкальские старообрядцы 
считали, что «Егорий храбрый... от волков 
скот оберегал». В Прнангарье Егория 
Храброго чтили как покровителя лошадей, в 
его день на лошадях не работали. В Пирнн- 
ской Македонии (Петрнч) полагали, что 
св. Г. ~ повелитель весеннего дождя и гро¬ 
ма: вместе с пророком Ильей он разъезжал 
на коне по небу, н от этого слышался гром. 
В селах около Пловдива воспринимали 
св. Г. как хозяина и «держателя» всех вод: 
он убил змея, чтобы дать людям воду. 

Лап: Вес.РОДС 2; Кирпичников А. 
Св. Георгий и Егорий Храбрый. Исследование ли¬ 
тературной истории христианской легенды. СПб., 
1879; РыстенкоА. В. Легенда о св. Геор¬ 
гии и драконе в византийской и славяно-русской 
литературах. Одесса, 1909; П р о п п В. Я. 
Змееборство Георгия в свете фольклора // 
ФЭРС:190—208; Ь о о г і I а О. Ьег Ы. Сеог& 
іп сіег ши. ѴоІкійЬеАеіетпв Еаііалск. Вегііл, 
1955; КоюѵікаЕ. / Калоп і Ігапаіогтаф. 
$ѵ. ]спу ш роЫаез Ішкиіге Ькіоѵе). \Ѵгоскѵ; 
Шапгаѵа, 1985; Ф р о л е ц В. Свети Гор™ во 
народната традиции на словенските народи // 
МФ 1973/6/12:87-91; Антик В. Свети 
Горп< и народната традиций // НС 1971/10/ 
37—38:78—83; Р и б і 6 В. Зѵеб ]ип) і 7Ает .Іи- 
пу// 2МІО 1962/40:129-150; ЧаЙкаХ. 
Свети Георги в българскмя фолклор // БФ 1988/ 
1:29—37; МирковиЬЛ. Хеортологиц. Бео- 
град, 1961: 239—240; Сперанский М. 
Духовные стихи ив Курской губернии // ЭО 
1901/ 3:44; Аф.НРЛ:171-172; Коринф¬ 
ски й А. А. Народная Русь. Круглый год ска¬ 
заний, поверий, обычаев и пословиц русского на¬ 
рода. М., 1901: 255; Сабурова Л. М. 
Культура и быт русского населения Приангарья. 
Л., 1967:41; Аверинцев С. С. Георгий 
Победоносец // МНМ 1:275; Бесс.КП; Бол. 
КСЗ:78; НКС 3:228-233; Веснл.:157-182; 
Влчбл.:132—142; Арх.ЕИМ № 776-11; Ча*к. 
МРС-.320—321; ЧаікановиЬВ. О српсхом 
врховном богу. Београд, 1941:68—69; СЕЗб 32: 


379; Нас N80.128; Ни2.^:22; Киг.РЕЗ 1:268; 
Р о 1 і ѵ к а ,). ѴкГ рааіуг // ЗЬотік ргасі ѵбпоѵа- 
пусЬ Ѵасіаѵи ТіІІоѵі. РгаЬа, 1927:159. 
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ГЕРМАН, Джерман. 1. Христианский 
святой VIII в., день памяти которого 
(12/25.Ѵ) в народной культуре празднуется, 
чтобы предотвратить град. В культе св. Г. на 
Балканах сохранились следы почитания древ¬ 
нефракийского божества, повелителя природ¬ 
ных стихий — грома, града и небесной влаги. 
В традиционных представлениях Г. — «іра- 
душкар», помощник св. Ильи (р-н Пирога) 
или Варфоломея и Варнавы (р-н Трявны, ср. 
«Герман гремит, Варфоломеи вертит облака, 
Варнава их возвращает»). 

Предохранительные обряды от грома и 
града совершаются в некоторых районах Бол¬ 
гарии в день св. Г. или ~ окказионально — 
при приближении градовых туч, в начале гро¬ 
зы. Хозяева дома зажигают на пороге свечу, 
оставшуюся от рождественского Сочельника, 
и кричат. «Герман, Герман! Перенеси эту ту¬ 
чу в пустые горы, где пастухи не поют, где 
свиньи не визжат и где не месят калачи!» или: 
«Герман, только до межи, а по эту сторону — 
нет». В Софийском окр. в этот день запре¬ 
щается работать («от града») и, если пока¬ 
жется туча, женщины и дети кричат «Гер¬ 
ман, лютый праздник!» В Зап. Болгарии, 
Македонии и воет. Сербии стремятся уми¬ 
лостивить Г. в рождественский Сочельник. 
Для этого во двор выносят столик с обрядо¬ 
вым угощением или ритуальным хлебом и 
приглашают Г. на трапезу: «Герман, Джер¬ 
ман, туча! Приходи поужинать! Приходи 
сейчас, а летом чтобы мы тебя не видели — 
ни в поле, ни на лугах!» 

Следы почитания персонифицированного 
божества грома и града обнаруживаются в 
болгарских и македонских проклятиях: 
«Чтоб тебя Герман ударил!», «Чтоб тебя 
Джерман унес!» н в пословице «Герман 
бьет до межи» (ср. «Град бьет до межи»). 

2. Ритуальная кукла и название обряда 
вызывания дождя (реже исполняется в це¬ 
лях приостановления дождей). Обряд рас¬ 
пространен преимущественно в сев. Болга¬ 
рии, в воет. Сербии и в Румынии. Пред¬ 
ставляет собой символические похороны кук¬ 
лы (реже ~ животного) по имени Герман 
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или Гёрманчо, Георги , Г ерман-Гошо, Иван , 
Иванчо. Кабаиѳан (Странджа), (С)калоян 
(Добруджа), Кольо Лападчо (Ямбол). Ва¬ 
риантность наименований обусловлена разной 
временнбй приуроченностью обряда, совер¬ 
шавшегося начиная с первой недели Великого 
поста (р-н Тетевена) вплоть до дня св. Афа¬ 
насия в июле (сев. Добруджа): у бессараб¬ 
ских болгар обряд исполняется 1 мая -г в день 
св. Еремин и кукла именуется Ерменчо . Ири- 
мия\ если же вызывание дождя приурочено к 
9 мая, дню Николы вешнего, используется 
имя этого святого — Никола , Кольо. 

Г. нередко исполняется вслед за обрядом 
«пеперуда» (см. Додола). Участвуют преи¬ 
мущественно женщины, мужчинам доверяет¬ 
ся лишь копать могилу и нести гроб к месту 
захоронения. 

Изготавливают куклу участницы обряда 
«пеперуда» (если этот ритуал предшествовал 
Г.). Девочки или старухи (лучше вдовы) со¬ 
бираются в доме сироты (Добруджа) или, на¬ 
оборот, там, где живы родители и все дети, 
или в доме кормящей матери (Михайловѵрад- 
ско). Материалом для фигурки служат глина, 
земля или ил, а также ткань, тряпки, листья, 
тесто и палец самоубийцы (Бургвско). Если 
обряд направлен на прекращение дождей, 
«Герман» изготавливается из метлы, украден¬ 
ной из дома впервые забеременевшей женщи¬ 
ны или женщины, состоящей во втором браке. 
На лице куклы обозначаются глаза (из фасо¬ 
ли) и нос (из перца); руки сложены на груди, 
как у покойника, или воздеты к небу — в 
ожидании дождя. Г. может быть обнаженным 
или иметь какую-нибудь одежду (шапку — из 
скорлупы первого крашеного пасхального 
яйца и т. п.). Обязательный элемент кук¬ 
лы — несоразмерно большой фаллос: «На¬ 
до, чтобы показывал, откуда появятся тучи: 
они придут оттуда, куда смотрит его шапка, 
и будут двигаться туда, куда смотрит его 
член» (Михайловірадско). 

В некоторых районах дополнительно изго¬ 
тавливается кукла, олицетворяющая женское 
начало, — булка на пспсрудата, Росица от 
роса, Евдокия или Героина . В Разірадском 
окр. еще одна пара кукол представляет детей 
Г. и его жены — Иванчо и Иванка. 

Известны зооморфные варианты Г.: 
мертвая или живая жаба, наряженная в 
женские одежды ( Герман-Гошо ), осел, кот, 
гусь, петух. Иногда жаба помещается в гроб 
вместе с куклой Г. (с.-зал. Болгария). 

32* 


Оплакивание Германа. Тексты 
варьируются от коротких «Умер мамин Гер¬ 
ман, умер мамин красавец, умер от засухи» 
(Сливенско), иногда в диалогической форме: 
«Кого оплакиваете? — Оплакиваем Германа, 
умер Герман от засухи, чтобы пошел дождь» 
(Балевац), — до более пространных плачей, 
где описывается его трудовая жизнь (пахаря, 
пастуха или виноградаря). В плачах Г. пред¬ 
стает мальчиком - сиротой или холостым пар¬ 
нем, в единичных случаях — женатым мужчи¬ 
ной. В случае проливных дождей текст опла¬ 
кивания изменяется: «Умер Герман от лив¬ 
ней, чтобы наступила засуха». 



Обрядовая кукла Гермам. Болгарія 


Основной эпизод обряда - символичес¬ 
кие похороны. Фигурку кладут на че¬ 
репицу или в специально сколоченный гроб, 
убирают цветами, зажигают свечи. Иногда 
«покойника» оставляют на ночь в доме, где 
его оплакивают женщішы, но, как правило, 
его хоронят в день изготовления. Похорон¬ 
ная процессия состоит из носильщиков, «по¬ 
па» в пародийном костюме с кастрюлей на 
голове вместо камилавки и с лошадиными 
путами вместо кадила, а также «кумы», 
«крестной», «матери» и «сестры» Г., реже — 
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его «вдовы». В некоторых местах над гробом 
читает священник; под колокольный звон 
процессия обходит поля и угодья, останавли¬ 
вается у всех источников воды. Прохожие 
снимают шапки и крестятся. Закапывают Г. 
преимущественно у водоема (на берегу реки, 
озера или у колодца), реже — на перекрестке 
или на кладбище возле могил нечистых покой¬ 
ников. В придунайских р-нах куклу бросают в 
реку. Если обряд призван остановить ливни, 
куклу закапывают на сухом месте (Враца). В 
Плевенском окр. Г. приносят жертву: закапы¬ 
вают у него в головах черную курицу. Гроб, 
прежде чем предать его земле, кадят ладаном, 
поливают водой и красным вином, чтобы и Г. 
«пустил воду». Чем сильнее плачут присут¬ 
ствующие на похоронах, тем больше надежд 
пробудить небесную влагу (поэтому женщины 
заставляют плакать маленьких детей). После 
погребения участницы обряда купаются или 
обливаются водой. Обряд содержит пародий¬ 
ные и игровые элементы (поведение и обла¬ 
чение «попа», «вдовы» Г.; содержание при¬ 
читаний). Возвращаясь в село, женщины 
переходят от надрывного плача к смеху: 
«Досюда плач, отсюда веселье». Этому спо¬ 
собствуют и подстерегающие их на пути 
юноши, которые пытаются забросать всех 
грязью и столкнуть в воду. 

Похороны завершаются поминальной тра¬ 
пезой (принос или помана) у могилы Г., на 
улице или в доме, где изготавливали куклу. 
Обед состоит из колива (или кучи) и риту¬ 
ального хлеба, замешиваемого кормящей жен¬ 
щиной, который носит название за Германо¬ 
ва душица (Добруджа), ту рта или блюдо 
(с.-зал.Болгария), квасник (Странджа). В 
скоромный день варят кур, закалывают яг¬ 
ненка, купленного в складчину (болгары 
Молдавии). Снова одна из участниц кадит 
кадилом, кропит водой и затем разламывает 
хлеб за помин души Г. Ритуал завершается 
общим танцем. Прохожие должны прини¬ 
мать участие в поминальной трапезе, а в 
случае отказа их обливают водой. 

В некоторых областях вне зависимости 
от выпадения осадков куклу выкапывают на 
3-й, 9-й или 40-й день и бросают в воду. 

Лит.- Поп.ПГ; Арн.СБОЛ I; ООФ:235-256; 
ЗечевнЬ // ГЕМ Б 1976/39-40:249-263; 
К о с т о в Ст. Култьт на Германа у българи- 
те // Изв. на българското археологическо друже¬ 
ство 1912— 1913/ІІІ; М и к о в Л. Антропо¬ 


морфна пластика в обреда «Герман» от Михай- 
ловградско // От Тимок до Исхър, София, 

1989:185-197; ТолЗСЯ.2,5. 

Г. И. Кабакова. И. А. Седакова 


ГЛАЗА — орган зрения, при помощи кото¬ 
рого, по народным представлениям, человек 
может повлиять на судьбу другого человека. 
Г. сами в определенных случаях способны 
предсказать будущие события. Чаще всего в 
верованиях Г. связаны с возможностью сгла¬ 
зить, навредить живому существу (см. 
Сглав). Другие верования относятся к болез¬ 
ням Г., к смерти, к возможности ослепнуть 
(см. Слепота), к зрению покойников и т. п. 

Для лечения глаз у болгар из окр. 
Орхание (с.-зал. Болгария) совершался осо¬ 
бый ритуал. Двое — больной и здоровый — с 
пресным хлебом шли утром на восходе солнца 
к источнику. Там здоровый вырывал у боль¬ 
ного несколько волос из головы и привязывал 
их красной ниткой вместе с лоскутом от руба¬ 
хи больного к дереву, растущему над источни¬ 
ком, клал хлеб в дупло и бросал монету в во¬ 
ду. Затем здоровый умывался водой из ис¬ 
точника, обращаясь на восток, а больной по¬ 
вторял его действия. Наконец оба направля¬ 
лись домой и шли не оборачиваясь. Там же 
иногда производилось и более простое «лече¬ 
ние»: вырывали волос из головы женщины, 
натирали медом или серой из уха и затем им 
проводили около больного Г. В. зал. Болга¬ 
рии и в Македонии детскую болезнь Г. назы¬ 
вают влас или очибол, т. к. верят, что на Г. у 
ребенка могут расти волосы, причиняющие 
боль; чтобы не было этой болезни, чтут 
св. Власия (эти мифологические связи пост¬ 
роены на народной этимологии). Хорваты в 
Истрии и Далмации при болезни Г. обра¬ 
щаются к св. Люции; в день ее памяти 
(13.XII) на о. Брач не работали и не гото¬ 
вили еду, чтобы не болели Г. 

Засорение глаз как наказание за 
нарушение табу на шитье и прядение в пятни¬ 
цу и в другие особо отмеченные дни — извест¬ 
ный мотив в славянской мифологии. Так, рус¬ 
ские в Тамбовской губ. (Кирсановский у.) ве¬ 
рили, что если прясть в пятницу, то «матушка 
Прасковея» (см. Параскева Пятница) засо¬ 
рит не почитающим ее бабам Г. куделью. У 
всех воет, славян и у болгар, сербов и маке¬ 
донцев прядение и шитье в пятницу считалось 
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грехом, т. к. от этого засоряются и колются Г. 
св. Параскевы Пятницы. В этот день не 
пользовались острыми предметами — иглой, 
ножом, веретеном, гребнем с острыми зубья* 
ми, щеткой и топором. По той же причине не 
выгребали горячие угли из печи, не золили 
белье, не делали щелок, чтобы не засоритъ 
Г. золой, пылью и не исколоть острыми 
орудиями. В Полесье, на Гомельщине, не 
золили в пятницу, чтобы не «повыларывати 
вочн» тем, кто будет рожать; на Черниговщи¬ 
не тогда же «не прали, 6о куры паслепнут», а 
на Житомирщине считали, что «прнйдэ Вар¬ 
вара и пакарае» и, кроме того, «заснуешь очи 
на том світі» (Олевский р-н). 

По верованиям воет, славян, Г. покойки- 
ков-родителей засоряются на «том свете» при 
нарушении табу на прядение и стирку в опре¬ 
деленные дни. Так, в Воронежской губ. счи¬ 
талось большим грехом мыкать мычки и 
прясть пряжу в пятницу, чтобы усопшим ро¬ 
дителям не засорить Г. кострикой (Нижнеде- 
вицкий у.). Воронежские крестьяне верили, 
что у того, кто прядет в пятницу, на «том све¬ 
те» будут слепы отец с матерью. Под Новго- 
родом-Северским по той же причине не мяли 
пеньку, не пряли и не чесали шерсть, на Кур- 
щине не шили в поминальные дни, а орловцы 
в родительские субботы не выгребали золу из 
печи, чтобы этой золой не засыпать Г. умер¬ 
шим. Полешуки с сев. Волыни не позволяли 
после захода солнца выливать воду во двор, 
выбрасывать сор, «бо мёртвым вочы эал- 
лёш». Там же запрещалось мочиться в воду, 
«бо батькові очи засс...». Такой же запрет су¬ 
ществует и у русских: мочиться в воду «все 
равно, что матери в глаза». В этих случаях 
вода представляет тот свет. Также нельзя 
было белить хату в дни поминовения (сев. 
Волынь), или в субботу, «бо субота — то по- 
миналны дэн» (Пинщина), или в пятницу, 
«щоб не замазать родителям очей» (Нежин¬ 
ский у., Черниговщина). В Тульской и 
Псковской губерниях на Троицу после вечер¬ 
ни старики ходили на кладбище обметать мо¬ 
гилы — «глаза у родителей прочищать», а на 
Витебщине этот обряд считали очищением 
костей покойника. Воет, сербы и зап. болга¬ 
ры аналогичные обряды в поминальные дни 
связывали со зрением покойника, заботились 
о том, чтобы ему на «том свете» было вид¬ 
но («да се види»): зажигали свечи, пускали 
их по воде на дощечках и т. п. В одном 
сербском селе у Дуная (с. Свиница в Ру¬ 


мынии, у Железных Ворот) был обычай за¬ 
вершать траур хороводным танцем «для 
мертвых»; в этом танце не следовало насту¬ 
пать на разостланный платок с деньгами, 
«чтобы не топтать ногами глаза покойника». 

Глаза и змея. Это сочетание обна¬ 
руживается в нескольких ритуалах, один из 
которых представляет собой символическое 
уничтожение змеи. В субботу первой недели 
Великого поста (см. Тодорова суббота) ста¬ 
рая сербка брала иголку с красной ниткой и 
тыкала ею камень. Ее поощряли словами: 
«Коли, коли!», а затем спрашивали, что она 
колет, на что она отвечала: «Змее глаза». Ди¬ 
алог кончался словами: «Заколи ее, чтобы ее 
не было!» и ответом: «Я заколола ее, и ее 
нет» (юж. Сербия, Троі.В:232,233). У рус¬ 
ских мертвую змею и папоротник вносили в 
дом, чтобы изгнать из дома блох и клопов 
(приговаривая: «Змея в дом — клопы вон!»), 
и вешали ее близко к полу. Если бы ее вешали 
выше Г., то хозяева дома ослепли бы (Перм¬ 
ская губ.). Македонцы верили, что на 40-й 
день у покойника в могиле лопались Г. и при¬ 
ползала змея, чтобы их «выпитъ» (Прилеп), и 
считали, что после смерти жены, пока у нее 
целы Г. и она видит, муж 40 дней не должен 
брать другую (Охрид). В болгарском обряде 
в первую неделю Великого поста детям пекут 
хлебцы, которые они должны съесть, закрыв 
Г., «чтобы их не кусали змеи» (Фракия). 

Завязывание и замазывание Г. имеет пре¬ 
имущественно апотропейное значение. Так, у 
русских в Забайкалье сеятель в поле завязы¬ 
вал себе глаза и произносил: «Как я не вижу 
белого света, так пусть птицы не видят моих 
семян». В Пиринской Македонии в мыши¬ 
ные дни замазывали дыры в стенах и говори¬ 
ли, что «замазывают глаза мышам», а в вол¬ 
чьи дни так же «замазывают глаза волкам». 

Открытые Г. покойника в момент его 
смерти, по некоторым южнославянским 
представлениям, означают, либо что будет 
еще одна смерть в доме, либо что умерший 
уносит с собой в могилу обиду. 

Лтѵ Толстой// ФЭ-90:47-67; Зел.ВЭ:58; 
Зел.ОРАГО 1:137,3:1012; 3 е л е и и и Д. К 

Имущественные запреты как пережитки перво¬ 
бытного коммунизма. Л., 1934:21; Аф.ПВ 2:210; 
ЖС 1890/1:120; Аф.НРЛ:147; ЭС.215; Сах. 
СРН 2:88; Гртч.ЭМЧ 1895/1:23; Малин. 
СМФ:252,253; Кравч.ЭМВ 5; Шейн МИБЯ 
3:387; ПА; ГЕМ Б 1960/22—23:33, 1929/4:54, 
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1977/41:162; 1978/42:385. СЕЗб 19:29,38. 
41-42.50. № 15. 50/2/1: № 37; Д«6. ВКП:15. 
26; ЗРЕЙ 1971/1:92.93; Фил.ГП:105; Ник 
ВП:458; Пегр.ЖОГ.295; Ъор.ЖОЛК:120; Ѵик. 
ЗК.316; N11 11-12:458.460; СбНУ 2:173, 6: 
100. 8:138. 15:69.143. 42:121,136-137. Пир.: 
435,451.452; Вак.БЕТБ.403.434. АрхЕИМ 

№ 776-2. № 576-2; В*Аі.ОК8Ь:64; Т о ш і - 

ска].. ТошіскіК. Оггеѵо іусіа. Ьисіоѵа 
чпг]а йгіаіа і сгкгѵіека. ѴѴапгаѵа, 1975. 

Н. И. Толстой 

ГЛУХОЙ - см. Слух. 

ГНЕЗДО — в народной традиции локус, на¬ 
деляемый магическими свойствами (преиму¬ 
щественно продуцирующими) и заключаю¬ 
щий чудесные предметы, а также предмет, 
имеющий магические функции (объединяю¬ 
щую, удерживающую); на него метонимичес¬ 
ки переносятся и свойства его обитателя 
(напр., охранительные). Лексема '^пегЛо в 
славянских языках используется главным об¬ 
разом применительно к диким птицам, в 
меньшей степени — к летающим насекомым 
(осам, шмелям, диким пчелам) и змеям (зме¬ 
иное гнездо , перм. гнездовище 'скопление 
весной змей в лесу’), а также к некоторым не¬ 
большим животным (ласке, кунице, белке, 
мыши), реже — к крупным (с.-рус. гнездо 
'медвежья берлога’). Г. может быть и локу¬ 
сом болезни и смерти, напр. рус. смерть сви¬ 
ла свое гнездо; рязан. гнездо 'место, где со¬ 
средоточена болезнь’, ср. сербский заговор от 
раны: «Усту, бела, ти ту места немаш: не 
смеш гнездо вити, не смеш )з\а носити, нити 
пилиКе нзводити. ^ Ьу теби гнездо раэвалити 
и пилиЬе погазити» [Сгинь, белая, тут тебе не 
место: не смеешь гнезда вить, не смеешь яиц 
откладывать и птенцов выводить. Я твое 
гнездо разрушу и птенцов потопчу) (Левач, 
Мил.ЖСС:267). В народных поверьях и тер¬ 
минологии Г. черта может быть омела, черт 
выводит в ней своих детенышей (кашуб.). 
Гнездо. гнездышко — название некоторых со¬ 
звездий: Плеяд, Ориона, Малой Медведицы 
(с.-рус.). Семантика витья (вить гнездо) 
связывает Г. с крутящимся вихрем (вихоре- 
вым гнездом называют омелу) и с водоворо¬ 
том. Последнее отражено в кашубском пове¬ 
рье, что человеку, имеющему две макушки 
(кашуб. Дѵа $ паісіа ), суждено утонуть.. Г. 
символизирует также дом (калуж. гнездо 


’дом, местожительство', ср. также укр. куча 
'заплетенное место под печью как гнездо 
для наседок' и с.-х. куНа 'дом'), семью и до¬ 
машний очаг (свить обе гнездо 'устроить 
свою семейную жизнь, обзавестись семьей’, 
рус. диалектное гнездо 'семья', 'пара, чета'), 
а также брачное ложе и супружество, напр. в 
польских песнях: «УвсіеЦ (мужу) Іоіесхко ’увк 
ріа&гек впіагсіесгко» [Постелю мужу постель¬ 
ку, как птичка устилает гнездышко]; «N 3 ѵу- 
вокіт сЦЫе / Ріак впіадіесгко всіеіе, / 5ро- 
сЬЬаІав ші вц, / Огіешсгупо, ѵ ковсіеіе» [На 
высоком дубе птица гнездо стелет, пригляну¬ 
лась ты мне, дивчина, в церкви] (АгсЬ 
РЕІІЬ). Ср. также украинское поверье: если 
у парня две макушки (два гмізда), он будет 
женат дважды. У моравских словаков «гнез¬ 
до» — выпеченное из теста украшение на сва¬ 
дебном каравае. 

Поверья, связанные с гнез¬ 
дом. Широко распространен фольклорный 
сюжет о добывании из Г. некоторых птиц 
волшебной разрыв-травы, с помощью кото¬ 
рой можно открывать любые замки. Сущест¬ 
вует поверье о камне в Г. ворона (см. Ворон, 
ворона) или какой-либо другой птицы, кото¬ 
рый делает это Г. невидимым (см. Невидим¬ 
ка). В Г. черного дрозда есть камень, делаю¬ 
щий счастливым того, кто им завладеет (пол. 
новосондец.); в Г. орла — чудесный камень 
(орлов камень , орлиный камень . огневик), ох¬ 
раняющий его обладателя от огня, болезней и 
порчи (рус.), или деньги (укр.). Если во вре¬ 
мя жатвы найти мышиное Г. с маленьким ка¬ 
мешком внутри и дать его скоту, то скот бу¬ 
дет хорошо вестись (жнтомир.). Под немец¬ 
ким влиянием у кашубов, поляков Поморья и 
зап. Галиции получили распространение пове¬ 
рья о зайце, который, как объясняют детям, 
снес им пасхальные яйца: родители кладут их 
в специально изготовленные детьми гнездыш¬ 
ки из сена или мха. В Далмации считают, что 
на св. Григория (12.111) всякая птица вьет се¬ 
бе Г. На Благовещение, согласно восточно- 
славянским поверьям, ни одна птица не вьет 
себе Г. У той, что совьет Г. на Благовещение, 
отнимаются крылья, и она на все лето «дела¬ 
ется пешею» (рус.). Кукушка не имеет Г. от¬ 
того, что свила его на Благовещение. Ястреб 
свое Г. носит под крыльями (в.-укр.). Если Г. 
ласточки упадет человеку на глаза, он ослеп¬ 
нет (малопол.). Корова будет доиться кро¬ 
вью, если переступит птичье Г. (малопол.), Г. 
сидящего на яйцах козодоя (минск.). 
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Запреты, связанные с гнез¬ 
дом. Повсеместно соблюдаются запреты на 
разорение гнезд некоторых птиц (аиста, голу¬ 
бя, ласточки), т. к. их гнезда на доме или 
вблизи жилья оберегают дом и скотину. 
Следствием нарушения запрета могут быть 
различные несчастья: пожар, молния, град, 
лишение крова, смерть, гибель скота, болез¬ 
ни, веснушки и т. п. Известен даже обычаи 
специально устраивать Г. ансту. Г.-насесты 
из старых колес, укрепленных на кольях, ус¬ 
траивают болгары и для кур (см. Курица). 
На заходе или после восхода солнца нельзя 
заглядывать в птичьи гнезда, так как мура¬ 
вьи поедят яйца или птенцов, птенцы не вы¬ 
живут или птица покинет Г. (волын., з.-ма- 
лопол.). По той же причине по возращении 
домой или после захода солнца нельзя никому 
рассказывать о находке Г. чайки (волын.), 
жаворонка (кашуб.). 

Гнездо в магических дейст¬ 
виях, оберегах и лечении. Г. неко¬ 
торых диких птиц (аиста, іуся) оказывают 
продуцирующее воздействие на домашнюю 
птицу. Так, в Г. аиста кидают куриное яйцо, 
чтобы куры несли крупные, как у аиста, яйца 
(галиц.). При виде прилетающих весной ди¬ 
ких гусей подбрасывают вверх солому гусям 
«на гнездо», а затем собирают ее и кладут 
под домашних іусей или кур-наседок, чтобы 
не было яиц без зародыша (укр.). В магичес¬ 
ких целях используется Г. ремеза, имеющего 
одну самку: его вешают на палку, которой за¬ 
тем ударяют ссорящихся супругов, чтобы вос¬ 
становить семейное согласие между ними (го- 
мел.), окуривают им роженицу в случае труд¬ 
ных родов (житомир.) или освящают Г. на 
Пасху вместе с куличами и окуривают им ко¬ 
ров (екатеринослав.). Гусиным Г. (и скорлу¬ 
пой от первого гусиного яйца) окуривают вы¬ 
лупившихся гусят для предохранения от порчи 
(слоаац.-морав.). Соломой из Г., в котором 
вылупились майские (нежизнеспособные) 
цыплята, окуривают таких цыплят, чтобы они 
не боялись смерти (болг.-банат.). Чтобы куры 
были плодовитыми, в Г., куда они откладыва¬ 
ют яйца, помещают вертел (боен., герцего- 
вин.), дубовую ветку, которой полазник ме¬ 
шал огонь, первую щепку от рубки бадняка 
(в.-серб.). Особенно часто с этой целью в Г. 
наседки кладут рождественскую солому 
(серб., хорв., пол., рус., укр.); у словаков — 
солому от разодранной куклы Марены; у лем- 
ков делают Г. для наседки из рождественской 


соломы, на которую сажают прибежавших де- 
тей-полазкиков. В Далмации кладут в Г. ку¬ 
рам солому, использовавшуюся в ритуале но¬ 
вогодней имитации молотьбы, чтобы куры 
несли яйца лишь на своем дворе. У кашубов 
кладут в Г. наседкам кусок железа, чтобы 
птенцов не оглушил гром. Разнообразно при¬ 
менение ласточкиного Г. в народной медици¬ 
не: им окуривают скот (малопал.), детей, что¬ 
бы они были здоровы (э.-укр.), парят его в 
воде и накладывают на раны (хорв.). поят 
пролитым через него молоком от кашля 
(серб.), обкладывают им воспаленные железы 
на горле (пол.), используют при болезнях 
гортани (гроднен.). 

Лит- Клшіг.ЖАСС.53. 75. 79, 96-97; Зел. 
ОРАГО 1:446; СРНГ 6:237-239; ЧулкАРС: 
7; Серж.ПЗ:53,244; Мо*г.Р\Ѵ:165; Чуб.ТЗСЭ 
1:64; 3:263; СХИФО 1894/6:190; АрхИИФЭ, 
ф. 15-3, Хе 156ж:158об., 252:199; Телб.БББ: 
51,183; Тан.СОЬ&ЗОЗ; АнтАП:167,170-171; 
Бет2КСГ:92; Ъор.ПВП 2:31-32,75; Кар. 1901: 
66; Кар.ЖОНС:5; Мил. ЖСС:175,267; Милос. 
СОСХ:79; Шк.ЖОП:91; Е1С 1940/2:32; Ьш* 
5:60; 2ЫІО 1896/13,6.246; Ш 1898/4/3: 
421, 1906/12.-63, 1910/16:5; ЗусЬи 5СК 1:302- 
303,331; 7М АК 1881/6:123.127.131. 1885/9:71. 
1887/11: 40-41,53,219, 1890/14:204, 1893/17: 
133.135; М5:685,749. 

А. В. Г ура 

ГОВЯДА- крупный рогатый скот (быки, 
волы, коровы, телята), по народным пред¬ 
ставлениям, воплощение богатства, в мифи¬ 
ческой ипостаси — грозовые тучи, представ¬ 
ляющие опасность для земных благ, урожая. 

Наделяется сверхъестествен¬ 
ной силой; по верованиям хорватов-ча- 
кавцев, когда человек находится со скотом, 
ему не могут повредить волколакн, ведьмы и 
прочая нечисть (Каставщина, Истрия). Не 
только Г., но и то, что с ними связано или со¬ 
прикасалось, приобретает целительную мощь. 
Так, сербы считали, что ребенка от сглаза 
можно исцелить, если умыть его той водой, 
которая собралась в ямке от копыта вола. 
Особой целительной и защитной силой обла¬ 
дают говяжьи испражнения (болт, ювеждни- 
ца). Болгары смешивали «говеждницу» со 
скорлупками от первого пасхального яйца, ко¬ 
торым «причащалось» все семейство, и при- 
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лепляли ее, как лепешку, над хлевом, а иногда 
и над входной дверью в дом н в хозяйствен¬ 
ные помещения (Добруджа). 

Г о в я д а-т учи — небесный скот. 
Такие представления лучше всего сохрани¬ 
лись у сербов, но их рудименты обнаружива¬ 
ются почти во всем славянском мире. В Дра- 
гачеве (зал. Сербия) градоносные тучи отго¬ 
няли заклинаниями типа: «О Саво и Неве¬ 
но! Вратите та бела говеда! Овамо им нема 
паше...» [О Савва и Невена! Верните этих 
белых говяд! Здесь им негде пастись...] 
(СБФ—81:83). При этом чаще всего назы¬ 
вали имена недавних утопленников или ви¬ 
сельников, которые, по народным веровани¬ 
ям, становились предводителями градоносных 
туч. Небесным белым стадам ( би} ела стала) 
противопоставлялись земные черные стада. 
Напр.: «Устук, биче! Не да] тво]им би]елим 
говедима! Наша су црна, вашу Ье надіачати, 
побнЬе ваша говеда!» [Остановись, бык! Не 
пускай твоих белых говяд! Наши черные пере¬ 
силят ваших, побьют ваших говяд!] (Драгаче- 
во, СБФ—81:55). Здесь предводителем гро¬ 
зовой тучи представляется бык 'первая белею¬ 
щая туча, предвещающая іроэу’, ср. рус. во- 
логод. бык: «Вон какой бык-от из-за лесу-то 
вылазит!» (СВГ). 

Дождь— молоко небесных 
говяд. Это представление не выражено яв¬ 
но, а реконструируется из ряда поверий. 
Напр., белорусы полагали, что самое благо¬ 
приятное время для сбивания масла — час, 
когда скот возвращался с поля, а по небу плы¬ 
ли облака (Полоцкий у.). Они же считали, 
что если в Великий четверг идет дождь, то 
коровы будут давать много молока. Черно¬ 
горцы верили: увидеть во сне овец — к засухе, 
а коз, пчел и Г. — к дождю (племя кучи). 

Обряды защиты говяд от мора 
и болезней разнообразны и известны у всех 
славян. К ним относятся опахивание, выти¬ 
рание «живого огня», изгнание «коровьей 
смерти» и др. (см. Болезни скота). Обря¬ 
ды эти либо исполняются в полном молча¬ 
нии, либо, наоборот, сопровождаются боль¬ 
шим шумом, в зависимости от того, какой 
характер они имеют — предупредительный 
или очистительный. 

Лигти Никиф.ППП:152; Толстой // СБФ—94: 
3-16; До6.:329: Дуч.ЖОК: 320; Мік.І§:263. 

Н. И. Т одетой 


ГОД — см. Кипдір» народный. 

ГОЛОВНАЯ БОЛЬ — болезненное состоя¬ 
ние, возникающее, по народным представле¬ 
ниям, в результате порчи, сглаза, вследствие 
нарушения запретов и пр. Считалось, что 
плотники, ударившие по матице (потолочной 
балке) обухом топора или вальком для белья, 
обрекали жильцов строящегося дома на 
постоянную Г. 6. (укр.). Г. 6. могла быть вы¬ 
звана полудницей (пол.), морой и т. п.; взгля¬ 
дом жабы (Штирия). Г. б. обменялась так¬ 
же воздействием сильного ветра, вихря, солн¬ 
ца, утренней звезды (о.-слав.). 

Причиной Г. б. могло быть нарушение за¬ 
претов: выбрасывать на улицу состриженные 
или вычесанные волосы (о.-слав.) или бро¬ 
сать их в доме (крахов.); расчесывать волосы 
на Рождество (бел.), в пятницу (твер.), в 
пятницу на первой неделе Великого поста (пи- 
рин.), вечером (рус.); сжигать волосы (ви- 
теб., смолен.), мыть голову в день Ивана-Го- 
ловосека (полес.). Нельзя вертеть шапку на 
голове, играть ею (рус.), сушить ее на огне 
(Косово Поле). Общеславянский запрет вы¬ 
брасывать волосы объясняют тем, что из них 
птица, мышь, жаба могут устроить гнезда, что 
вызовет у человека Г. 6. Она будет мучить 
человека всю жизнь, если его первые состри¬ 
женные волосы птица употребит на устройст¬ 
во гнезда или их унесет ветер (словен.). У 
сербов Шумадии не разрешалось спать в 
день св. Георгия, чтобы не страдать от Г. б. 
в течение всего лета; запрещалось спать под 
грецким орехом (словен.), качать пустую 
колыбель (пол. серадз.). 

В Чехии и Словакии считалось, что за 
несоблюдение запрета прясть в ее день св. 
Люция наказывала нерадивую хозяйку Г. 6. 
на целый год, вложив ей в голову горячий 
уголек. Женщина не должна была прясть, 
ткать, шитъ в среду, иначе Среда насылала 
на нее Г. 6. 

Профилактика головной бо- 
л и. Чтобы не болела голова, в день св. Яна 
рвали лопух и полынь и бросали их на крыши 
домов, прыгали через купальский костер, на¬ 
девали венки из полыни на голову (в.-слав.). 
Прыгание через костер сопровождалось при¬ 
говорами типа: «Кіо па па$и БоЬоіки пергіісі- 
ге, сіо гока Но Ыаѵа Ьоіес Ьисіге» [Кто к на¬ 
шему костру не придет, у того весь год голова 
будет болеть] ((^(ІМ 65:267,268). В Далма- 
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ции, прыгая через костер в канун Юрьева 
дня, говорили: «|иг]еѵіІсе, Могкоѵіісе, / Ме^и 
п]Гша Воп ^осІГйсе, / Оа те пТкасІ віоѵа пе га- 
ЬоІП» [Юрьев день, Марков день, между 
ними один день, чтобы у меня никогда не бо¬ 
лела голова!] (2ГМ20 1964/42:505). Во 
время хлестания ветками на Вербное воскре¬ 
сенье парни приговаривали: «2еЬу поікі піе 
сЬгошаіу, геЬу &16ѵка піе Ьоіаіа» [Чтобы 
ножки не хромали, чтоб головка не болела] 
(силеэ., Роз.2О:208). 

Услышав первый весенний гром, три или 
девять раз стучали железом, камнем или ку¬ 
лаком по полове, произнося: «Катіл-Ьоіоѵа» 
(покут., КоІЬ.ЭАУ 31:91), «Залёзна гылыва!» 
(внтеб., НнкифЛПП:213), или кувыркались 
через голову (полес., ЗОг 1968/35/2:196). 
При виде нарождающегося месяца к нему об¬ 
ращались с просьбой охранить от Г. б., ср.: 

тіеацсгки поѵу, геЬу пае піе Ьоіаіу 
ЯІоѵу» [Здравствуй, новый месяц, пусть не 
болят наши головы] (пол., АгсЬКЕЗЩ 
7856/123). Словенцы Белой Краины в та¬ 
ких случаях проводили трижды рукой по ли¬ 
цу и говорили: «Міасіі телес, ротіасіі те! 
Касіа ІеЬе гті)а иЗеІа, тепе &Іаѵіса роЬоІе- 
1а!» [Молодой месяц, омолоди меня! Когда 
тебя змея укусит, у меня заболит голова!] 

(Мба.ЬМ8:197). 

От Г. б. человека оберегали амулеты 
(перстень из рога лося, янтарь, кораллы). В 
Словении в Сочельник умывались водой с 
травами, освященными в день Успения, или 
водой, в которой был папоротник, опален¬ 
ный на костре в Иванов день; мыли голову 
отваром растений, собранных в день св. Ге¬ 
оргия или на Купалу (о.-слав.); вешали в 
доме омелу и боярышник (ц.-пол.); носили 
в кармане или зашивали в одежду герань 
(макед.); украшали голову цветком с чужой 
могилы (Лесковацкая Морава); с утра 
надевали нижнюю юбку наизнанку (сло- 
вен.); закапывали первые состриженные 
волосы ребенка под водостоком (словац.) 
или бузиной (словен.). В обряде «троецып- 
лятницы» кости жертвенной курицы несли 
на голове к месту захоронения (вят.), кача¬ 
лись на качелях от Пасхи до Зеленых Свя¬ 
ток (пол.), клали в подушку найденные пе¬ 
рья (бел.) и пр. 

Чтобы избежать Г. б., воздерживались 
от работы в некоторые праздники. Иоанн 
Предтеча считался у воет, славян целителем 
Г. 6. Сербы отмечали т. н. Луду среду 
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(«глупая» среда) на первой неделе Великого 
поста и т. п. 

Лечение. К больной голове прикла¬ 
дывали поочередно три камня, взятых на пе¬ 
рекрестке, в проточной воде, из-под водо¬ 
сточного желоба (словен.); клали голову или 
шапку на целительный камень в святых мес¬ 
тах или прикладывали камень к голове (мотив 
отражен в заговорах — Поэн.3:267); измеря¬ 
ли голову ниткой, которую потом оставляли 
на дереве (чеш.); изготовляли свечу длиной, 
равной окружности головы, и ставили в цер¬ 
кви перед иконами (в.-слав., серб.); умыва¬ 
лись росой на заре лицом к восходящему 
солнцу (бел.); ходили к источникам, пили там 
воду и задабривали демонов, обитающих близ 
них (банат.); при виде нового месяца плевали 
в его сторону и говорили: «Касіаг Іе каба рібі, 
Іакгаі па^шепе &1аѵа Ьоіі» [Когда тебя укусит 
змея, пустъ заболит у меня голова] (Бела 
Краина, М«і.ЬМЗ:197). Г. 6., вызванную 
утренней звездой, лечили перед рассветом, 
бросая три крупинки соли навстречу звезде и 
говоря: «Зоря искам, глава не шта» [Звезду 
хочу, голову не хочу] (болт., СбНУ 
1889/1:86). Г. 6. можно было передать тому, 
кто поднял шпильку, брошенную на пере¬ 
крестке дорог страдающим Г. 6. (Прекму- 
рье). Землю с девяти кротовин привязывали 
ко лбу (пол., Нови Сонч); костью дикой сви¬ 
ньи трижды проводили по щекам, после чего 
бросали кость через плечо в том месте, куда 
больше не придут (словен.). В словенской ру¬ 
кописи 1672 г. для избавления от Г. б. реко¬ 
мендовалось положить голову на край корыта 
для свиней и произнести молитву. Для лече¬ 
ния Г. б. использовали растения, освященные 
в Вербное воскресенье, в день Божьего Тела, 
на Успение и Преображение, а также расте¬ 
ния, собранные в Юрьев и Иванов дни. 

Лит: Аф.ПВ 2:15;3:75; Моаг.КЬ5:191,294.489; 
Зел.ВЭ:316,385; ЭС 1862/5:45.90; Гринч.ЭМЧ 
1:20; Никнф.ППП:76,195,227; ПА; ЕПНДК: 
99.117; Пир..437,483; СМР; БХ.289,316; Ъор. 
ЖОЛМ .571,692; Мил.ЖСС:125,313-315; Тан. 
СОЪК;234; С2М 1986-1987/41-42:254; 
2Ы20 1906/11:236, 1928/26:312. 1964/42: 
334,505; М«І.ШЗ:192-197; Ге4.Ь2 2:257,265; 
Ш 1932/31:34; РеІ.РОЬ:154.156,172; ЗгусЬ. 
ШС19.100; ТуІ.МЬК:93; СЬ 1912/21:439; 
Ногѵ.К2Ь44; М3:751,756. 
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ГОЛОВНОЙ УБОР 


ГОЛОВНОЙ УБОР - частъ одежды, 
наиболее отчетливо выражающая социаль¬ 
ный статус человека. Так, в Древней Руси 
высота Г. у. соответствовала положению его 
хозяина в обществе, ср. русскую пословицу 
«По Сеньке и шапка, по Фоме и колпак», 
а также сербскую пословицу «Шапка стар¬ 
ше человека» («Капа уе старика од главе»). 
Г. у. мыслится как неотъемлемая часть че¬ 
ловека наравне с волосами, ногтями и т. п., 
поэтому, снаряжая покойника в последний 
путь, ему надевают его Г. у. или кладут в 
гроб рядом с телом (в.-, ю.-слав.). 

Для традиционного этикета противопо¬ 
ставление обнаженная головѣ — покрытая 
голова было одним из важнейших, но реали¬ 
зовывалось по-разному в зависимости от по¬ 
ла, возраста я семейного положения челове¬ 
ка. Если мужчины, как правило, носили 
Г. у. на улице и снимали в помещении, то 
для женщин обязательным было постоянное 
ношение Г. у. Для некоторых возрастных 
категории (дети, девушки) регламентация 
была не столь строгой. Нарушение замуж¬ 
ними женщинами запрета «светить волоса¬ 
ми» было чревато несчастьями, неурожаем, 
градобитием, падежом скота (в.-слав., сло- 
вац.), неладами в семье, нездоровьем детей 
(болт.), ср. русский заговор: «Спаси меня 
от колдуна, и от девки гладковолосой, и от 
бабы простоволосой». Простоволосость во¬ 
обще может восприниматься как признак 
нечистой силы, ср. укр. «Без шапки мов 
злодін ходить»; непокрытая голова женщины 
делает ее уязвимой для лешего, домового и 
т. п. (рус.). Ношение Г. у. предписывается 
в некоторых ситуациях — при уходе за ско¬ 
тиной (приурал.), при приготовлении хлеба 
(великолук.), при кормлении младенца 
(серб. Левач), во время грозы (укр.), в оп¬ 
ределенные промежутки времени — от Пас¬ 
хи до Вознесения (палее.). В других тради¬ 
циях, наоборот, во время грозы запрещалось 
покрывать голову, чтобы не спасти прячу¬ 
щегося от грома дьявола (бол.). 

Обнажение головы было знаком уваже¬ 
ния, почитания. Так, любой мужчина, не ис¬ 
ключая царя, должен был снимать Г. у. в 
церкви, перед иконой. На Украине этим мо¬ 
тивируется запрет находиться в помещении с 
покрытой головой при иконах: «У шапці гріх 
у хаті седпь, бо боги есть» (Чуб.ТЭСЭ 1/ 
1:107). Данному требованию подчинялось 
даже духовенство (ср. описание богослуже¬ 


ния в России середины XVII в. у Павла 
Алеппского), н женщины снимали свои ме¬ 
ховые шапки, подходя целовать образа. 
Этикет предписывал также снимать Г. у. 
перед человеком более высокого социального 
положения. Право оставаться с покрытой 
головой в присутствии царской особы расце¬ 
нивалось как высокая честь. 

Обнажение головы мужчиной имело сак¬ 
ральный смысл при исполнении обрядов. 
Так, в течение всего праздника «слава» хо¬ 
зяин и гости пребывают «гологлавы» (Ле¬ 
вач), мужчины обнажают голову также при 
засеве, при покойнике и т. д. 

Срывание Г. у. чаще всего символизиро¬ 
вало отказ от прежнего статуса, его отрица¬ 
ние. «Опростоволосить», «окосматить» жен¬ 
щину, т. е. сдернуть с нее Г. у., значило опо¬ 
зорить не только ее, но и ее семью. Скуфья 
священника, в которой он рукополагался, 
может бытъ снята лишь патриархом вместе с 
духовным саном. Если напавший на попа 
попадал по скуфье, он подлежал наказанию 
за бесчестие. Однако, оказав уважение сану 
и сняв с него шапочку, обидчик мог безна¬ 
казанно его поколотить: удары в таком 
случае предназначались не духовному лицу, 
а недостойной личности (рус., XVII в.) У 
сербов крестник, сбросив с себя шапку и 
произнеся: «Кумовство в шапке», мог отлу¬ 
пить крестного. Также и лжесвидетельство 
не подлежит осуждению, если совершается с 
обнаженной головой. Это называется «в}ера 
на колену» (Чаік. МР:74,75). 

В ряде обрядов срывание, кража Г. у. 
приобретают ритуально-игровой характер, 
хотя изначально жест этот был, вероятно, 
равносилен обнажению, оголению. В Пе¬ 
пельную среду женщины отнимали у муж¬ 
чин Г. у., «брили», мазали их мыльной пе¬ 
ной, требуя выкупа (пол., чеш.). Весной 
женщины сдирали друг с друга платки и 
дергали за волосы «для хорошего урожая» 
(смолен., вольж.). В родинной обрядности 
Г. у. сдергивают с отца ребенка и топчут, 
пока он не откупится (Славония). Также и 
детям обоего пола запрещают входить к ро¬ 
женице, угрожая, что с них сорвут шапку 
или платок (в.-слав.). 

Во многих случаях срывание Г. у. ассо¬ 
циируется с темой брака. В свадебных рус¬ 
ских песнях девушка сбивает шапку с мо¬ 
лодца, а он просит девушку поднятъ ее. На 
свадьбе подруги невесты крадут у жениха 
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шапку, требуя выкупа, а дружки жениха 
пытаются им помешать. Эта функция иногда 
доверяется особым чинам — колпачнику и 
подколпачнику. Во время обхода аналоя 
сваха раздирает на невесте девичью повяз¬ 
ку, или по окончании венчания священник 
сбрасывает с головы невесты ее красоту 
(Новгород.). Чтобы подруга скорее вышла 
замуж, невеста снимает с нее венок или 
другой Г. у. (закарпат.). 

В послесвадебный период срывание Г. у. 
становится одним на обрядов приема моло¬ 
доженов в круг взрослых. В Пензенской 
губ. женщины принимали в свой круг моло¬ 
дицу в первые недели Великого поста. От¬ 
ведав ее угощения, они стегали ее, а затем, 
сорвав свои платки или другие Г. у., благо¬ 
дарили и уходили. На Троицу мужчины 
сдергивали с молодого картуз, трясли им у 
него над головой с криком: «Порох на губе, 
жена мужа не любит!», ожидая, что моло¬ 
дица поклонами и поцелуями публично до¬ 
кажет свою любовь к мужу (Новгород.). 

Ношение — в нарушение традиционного 
этикета — Г. у. мужчиной свидетельствова¬ 
ло о ритуальной отмеченности ситуации. Так, 
при объявлении имени новорожденного («ка¬ 
зн ваіъе имена») гости сидят в Г. у., пока кум 
не сообщит имя крестника (Хомолье). Неза¬ 
висимо от времени года жених оставался в ме¬ 
ховой шапке на протяжении всей свадьбы, что 
имело апотропейный смысл (бел., рус., серб.). 
У македонцев он не снимает шапку во время 
венчания. Остается в своем Г. у. и невеста в 
течение нескольких дней, отделяющих венча¬ 
ние от первой брачной ночи (словен.), или до 
первого после венчания посещения церкви 
(люблмн.). Она может также провести пер¬ 
вую брачную ночь в полном одеянии, в са¬ 
погах и «завивалке» — специальном свадеб¬ 
ном Г. у. ( МИНСК.). 

Перемена Г. у. характерна прежде всего 
для свадебного обряда, где смена прически и 
Г. у. невесты символизирует ее переход из де¬ 
вичества в зрелость (см. Вевчанс, Венок, 
Невеста). Так, о шапочке как метафоре бра¬ 
ка молят девушки на Покров: «Святая Лав¬ 
рова, уже я сусим гатова: прыкрыла землю 
листочкам, прыкрый мине шапочкам» (волко- 
выск., РесІ.ЬВ 1:277). У гуцулов, напр., мо¬ 
лодых называют «князем-молодым» и «кня¬ 
гиней-молодой» после того, как на него на¬ 
денут шапку с венком, а на нее — венок; 
когда же затем на нее наденут намитку, она 
33 * 


становится «молодицей». В номенклатуре 
свадебных чинов предусматривалась иногда 
особая участница — «завивальница», ответ¬ 
ственная за перемену прически и надевание 
женского Г. у. Деньги, собираемые для мо¬ 
лодых во время свадебного пира, предназна¬ 
чались «на чепец» (русины). 

Женский Г. у. в большей мере, чем муж¬ 
ской, отражал изменения в возрасте и семей¬ 
ном положении. Если девушка не выходила 
замуж, то вместо девичьего или женского 
Г. у. она носила Г. у., соединяющий черты 
того и другого. Если она принимала решение 
стать «христовой невестой», «уневеститъся», 
то она подвязывала платок особым образом. 
Не имела права ни на девичий, ни на жен¬ 
ский Г. у. девушка, родившая вне брака; 
перемена прически и Г. у. совершалась по¬ 
сле родов: на распущенные волосы набрасы¬ 
вали платок, но завязывали его иным, чем у 
замужних, способом (откуда и его прозвище 
«покрытка»). В воет. Словакии (р-н По- 
прада) следили за тем, чтобы утратившая 
невинность до свадьбы девушка не носила 
«парту» ~ девичий Г. у., считая, что это 
могло вызвать грозу и град. 

На похоронах женщины носили, напр., 
платки внакидку, не повязывая их, или на¬ 
брасывали на голову особую накидку — 
код май. попыток (рязан.). Взаимный обмен 
Г. у. был символом установления ритуально¬ 
го родства (см. Кумленве). 

Использование Г. у., принадлежащего 
противоположному полу, может быть одним 
из видов ряженки, в заключительном эпи¬ 
зоде свадьбы или когда девушки нахлобучи¬ 
вают на дружку кику (нижегород.). Чаще 
шапку жениха надевали на невесту в знак 
утверждения над ней его власти и как поже¬ 
лание мужского потомства. 

Мужской Г. у., надетый на женщину, 
приобретал магическое значение: так, в 
Польше роженица шесть недель после родов 
Ходила в шапке мужа. В Сочельник хозяй¬ 
ка, надев шапку мужа, окуривает все хозяй¬ 
ство; после этого она имеет право весь год 
ходитъ с непокрытой головой (укр.). Чтобы 
у девочки поскорее выросли груди, она 
должна была тереть их шапкой, взятой у 
парня (палее.). 

В целом, однако, молодежь предостере¬ 
гали от использования предметов, принадле¬ 
жащих другому полу. Чужой Г. у., даже 
надетый шутки ради, мог сделать и мужчи- 
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ну, и женщину пугливыми: они будут боять¬ 
ся волка (пол., бел.). Девочка, натянув на 
себя мужской Г. у., потеряет косы (Хер¬ 
сон.), станет жертвой сглааа (канев.), оста¬ 
нется в девках (палее.) или родит внебрач¬ 
ного ребенка (словац.). Невеста, на кото¬ 
рую надели женихову шапку, может остать¬ 
ся бесплодной (ровен.). 

Г. у. часто воспринимается как сим¬ 
вол человека и может в некоторых си¬ 
туациях замещать его. Так, у болгар на пер¬ 
вом этапе свадьбы (машкият годеж ) отсут¬ 
ствующего жениха заменяли принадлежащие 
ему колпак и штаны. Женский и мужской 
Г. у. символизировали на свадьбе, кроме того, 
и ожидаемое потомство соответствующего по¬ 
ла: в постель новобрачным подкладывали 
шапку (картуз) или платок или надевали на 
них, чтобы у них рождались мальчики и/или 
девочки (в.-слав., пол.), сажали невесту на 
мужскую шапку (боен.). 

Над шапкой или детским чепчиком свя¬ 
щенник читал молитву и нарекал имя мла¬ 
денцу, если новорожденного не могли при¬ 
нести в церковь (бел., калуж.). В Черного¬ 
рии епископ мог заочно прочесть особую 
молитву над Г. у. больного, если тот не мог 
прийти к нему. 

Чтобы овца выкормила ягнят, ее следует 
ударить по голове чепцом, впервые надетым 
хозяйкой (витеб.); шапкой нужно вытереть 
только что купленную корову (рус.). 

Известны предписания в обращении с 
Г. у.: нельзя играть с шапкой, вертеть ею — 
голова заболит, нельзя класть на стол — бу¬ 
дет ссора (рус.) и т. п. 

В сказках и поверьях Г. у. может пред¬ 
ставляться как средоточие магической силы 
дьявола или другого мифологического персо¬ 
нажа. Если завладеть шляпой черта, можно 
стать богачом, если сжечь ее — лишить 
жизни черта (серб.). Во многих случаях от¬ 
мечаются специфическая остроугольная фор¬ 
ма Г. у. демона и его цвет — чаще всего 
красный, но также и синий, черный (преи¬ 
мущественно э.-слав.). О другом важном 
сказочном предмете — шапке-невидимке см. 
Шапка, Невидимка. 

Типы головных уборов. Каки 
вообще одежда, праздничный Г. у. отлича¬ 
ется от повседневного наличием украшений 
(перьев, лент, цветов) и большей архаичнос¬ 
тью: старинный Г. у., вышедший из упот¬ 
ребления, могли по-прежнему надевать на 


свадьбу, похороны и в другие праздники. 
Особо следует выделить траурный Г. у., от¬ 
личающийся формой (напр., полотенце в 
Калужской губ.), способом надевания (вна¬ 
кидку) и цветом (белый, но также и синий, 
черный, красный). 

Часто Г. у. у славян акцентирует связь с 
животным миром. Для мужского Г. у. это 
проявляется в выборе меха, напр. волчьи 
шапки героев сербского эпоса; для женского 
Г. у. более характерна связь с рогатыми 
животными (ср. рогатые женские уборы ти¬ 
па кички) и птицами ( сорока , кукушка, ко¬ 
кошник) как в форме, так и в названиях. 

Определенные значения приписываются 
не только виду Г. у., но и способу его но¬ 
шения, его украшениям. Так, заломленная 
на ухо шапка выражает отвагу (хорв.). Сле¬ 
дующим в таком случае жестом является 
выворачивание наизнанку Г. у. (так посту¬ 
пает королевич Марко). Перо «косирек» на 
шляпе молодого человека — знак мужской 
силы, отваги и чести. Победивший в драке 
брал себе как трофей перо с Г. у. побеж¬ 
денного; точно так же терял право на ноше¬ 
ние «косирека» разоблаченный соблазнитель 
(моравские словаки). 

Лит.: Зеленин Д. К. Женские головные убо¬ 
ры восточных (русских) славян // Зіаѵіа 1921/5: 
303-308, 535-556; Га г е н - То р н Н. И. 
Магическое значение волос и головных уборов в 
свадебных обрядах Восточной Европы // СЭ 
1933:76—88; Покриваіье и кнЬеіье главе у на- 
родним ноішьама Србир. Б., 1965; Масл. 

НОВО; Зел. ВЭ .251—267; ТрИЭ 1960/57: 
50-52,113; ВорЗНН 2:363-364; Бог.ВТНИ: 
328-329,335; Серж.ПЗ:87,170; Янч.МГ:81; 

Богд.ПМД:36—37; Крач.БЗРС:151; СМР:164; 
Кпшм 5В5:541; ЕБ 3:175; КоІ ЪПЧ/ 42:411; 
5сЬп.РѴ5:51. См. также лит. к статье «Одежда». 

Г. И . Кабакова 

ГОЛОВНЯ, голов е ш к а — недогорев¬ 
шее полено от ритуального костра. С помо¬ 
щью Г. сакральная сила огня могла быть 
перенесена в домашний очаг для разведения 
«нового» огня, на поля и в огороды и т. п. 
и использована, напр., при защите от нечис¬ 
той силы, града или при лечении и т. п. 

В русской традиции для охранительных 
целей или для обеспечения плодородия ис- 
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пользовали обычно Г. от масленичных 
костров. В Дмитровском у. горящие Г., 
выхваченные из костра, разбрасывали по 
озимым посевам, «чтобы озимь была хоро¬ 
шей»»; иногда подбрасывали их вверх, счи¬ 
тая, что чем выше подкинуть, тем выше и 
гуще взойдет озимь. В селах с.-рус. облас¬ 
тей костры на масленицу жгли на озимом 
поле, а Г. и пепел бросали вокруг или зары¬ 
вали в снег. 

На Украине и в Белоруссии магические 
свойства приписывались Г. от купаль¬ 
ского или юрьевского костра. 
В зал. Полесье, собравшись в купальскую 
ночь у огромного костра, молодежь вытас¬ 
кивала из него Г., бегала с ними как с фа¬ 
келами, размахивала над головой, а затем 
забрасывала их в поле «для защиты урожая 
от нечистой силы»». На Гомельщине Г. из 
юрьевского костра старались подброситъ как 
можно выше, соревнуясь друг с другом. 

У славян-католиков магические и целеб¬ 
ные свойства приписывались Г. из п р е д - 
пасхальных костров, разжигаемых 
в Великую субботу возле костела. В польских 
церковных поучениях XV в. осуждались обы¬ 
чаи крестьян сохранять такие Г. для лечения 
скота или относить их на свои огороды для за¬ 
щиты от гусениц (Вгаск.ЬК 1:52). У зап. сла¬ 
вян Г. от пасхальных костров было принято 
затыкать в посевы, в огородные грядки, в 
крышу дома, класть на чердак для защиты от 
молнии, града, пожаров; относитъ в хлев для 
защиты скота от злых сил; подкладывать в 
амбары как средство от грызунов; оставлять 
на ульях для здоровья пчел и т. п. 

С помощью Г. освященный огонь пере¬ 
носили из общего костра в свой очаг. В 
Нижней Силезии, загасив в своих печах 
огонь, люди сходились к прикостельному 
костру со своими поленьями, поджигали их 
от освященного огня и приносили домой, 
разводя в печи «новый»» огонь; остывшую Г. 
клали на чердак от ірома или делали из нее 
крестики и затыкали их в огороде от насе¬ 
комых-вредителей. У поляков и чехов часто 
такой костер возле костела назывался «сжи¬ 
ганием Иуды», а недогоревшие поленья *“ 
«юдатами» ЦісІаІе). Особенно полезными 
считались древесные наросты, которые об¬ 
жигали в общем костре, а затем каждый бе¬ 
жал с этой Г. к своему дому, обегал вокруг 
него трижды, разводил с ее помощью огонь 
в своей печи и сохранял Г. для защиты до¬ 


ма от ірома, пожара (Верхний Спиш). По¬ 
ляки в р-не Нового Тарга окуривали такими 
Г. своих коров, «чтобы колдуньи не могли 
«отобрать» молоко». В хорватском Загорье 
древесные грибы, надетые на проволоку, об¬ 
жигали на освященном костре, затем уноси¬ 
ли их домой в свой очаг. На о. Брач (Хор¬ 
ватия) «новый» огонь в доме разводили с 
помощью Г. от костра, который жгли перед 
костелом в праздник Трех королей. 

В южнославянском ареале широко ис¬ 
пользовались в сходной магической практике 
Г. от рождественского полена — бадняка. 
В Синьской Крайне на Рождество полностью 
сжигались два бадняка, а третий, самый тол¬ 
стый, не догорал до конца; Г. от него тушили 
перед домом и сохраняли до Нового года и 
затем до Крещения, чтобы вновь поджечь. 
Имевшие овец клали Г. от бадняка на окно 
овчарни, чтобы уберечь стадо от чаровниц и 
вештиц. Православные жители этой области 
относили такую Г. в амбар для защиты зерна 
от порчи. Для того, чтобы куры не несли яиц 
по чужим дворам, в воет. Сербии (р-н Ти- 
мока) Г. от бадняка поджигали, трижды об¬ 
ходили с ней вокруг дома и втыкали в зем¬ 
лю. В Алексинацком Поморавье из остат¬ 
ков бадняка делали крестики, перевязывали 
их красной ниткой и разносили на поля, в 
виноградники, в хлева. Сохраняли такие Г. 
для лечения и магических действий. 

В некоторых ритуалах севернорусской 
свадьбы Г. символизировала домашний 
очап перед домом жениха дружка с Г. в 
руках трижды обегал вокруг невесты, приго¬ 
варивая: «Как ты берегла огонь у отца-ма¬ 
тери, так береги и в мужнином доме!» (Ко¬ 
ринф.НР:56). В Полесье запрещалось зали¬ 
вать водой Г. в своей печи, чтобы в доме 
не было ссор. 

Функцией апотропея могла наделяться Г. 
не только от ритуального, но и от обычного 
огня (взятая из своей печи, из пастушеского 
костра и т. п.). На Русском Севере при гада¬ 
ниях очерчивали Г. вокруг себя землю на пе¬ 
рекрестках дорог, чтобы черти не переступили 
черту круга; ее носили по полям, отгоняя не¬ 
чисть перед севом хлебов. У гуцулов пастух 
клал Г. в воротах, через которые проходило 
стадо. Сербы выбрасывали горящую Г. из 
своего очага во двор, чтобы остановить про¬ 
ливной дождь. В селах к востоку от Лескова- 
ца (воет. Сербия) Г. подбрасывали несколько 
раз вверх, чтобы остановить град. 
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Реже Г. осмыслялась как воплоще¬ 
ние уничтожаемой в костре 
вредоносной силы. В этих случаях ее 
выбрасывали, удаляли подальше от дома. В 
Нижегородской обл., когда сжигали чучело 
Масленицы, брали Г. из костра, шли с ней в 
другой конец деревни, бросали ее там и с по¬ 
клоном говорили: «Прости, Масленка!» В ма¬ 
кедонском погребальном обряде выбрасывали 
подальше от дома на дорогу Г. от костра, на 
котором варилась поминальная еда. 

В некоторых поверьях Г. обнаруживает 
связь с нечистой силой, выступая 
как ее атрибут или орудие. Н&пр., в поль¬ 
ских былинках упоминается, что горящими 
Г. дерутся «мерники» (души умерших зем¬ 
лемеров), так что искры сыплются; русские 
Тверской губ. то же рассказывали об овин¬ 
никах. В сибирских былинках известен мо¬ 
тив о том, что ведьма, похитив плод из чре¬ 
ва беременной, затыкала вместо него Г. или 
веник. Эти же предметы могли замещать 
друг друга в западнобелорусской формуле - 
обереге от сглаза: «Соль тебе у очи, дзер- 
кач (или галауня) у зубы». В юж. Польше 
верили, что можно распознать ведьму, если 
со дня св. Люции (13.XII) до Рождества 
откладывать по одному огарку из печи, а в 
Сочельник развести из них огонь — тогда 
ведьма непременно придет к такому огню. В 
Холмской Руси падающие звезды называ¬ 
лись «головнями дьявола». 

В календарных паремиях Г. 
ассоциируется с весенним теплом и прогре¬ 
вом воды и почвы. Ср. поговорки о наступ¬ 
лении весны: «Св. Тодор воткнул головню в 
землю» (серб.), «Св. Марк бросил в воду 
огарок» (пол.). 

Согласно украинским, белорусским и 
польским верованиям, аист мстил людям за 
нанесенный ему вред, принося в клюве Г. и 
поджигая дом. 

Подобно мшу , Г. могла быть знаком 
отказа девушки сватам, ср. рус. датъ голо¬ 
вешку 'отказать жениху'; ср. также рус. го¬ 
ловня — название корнльной песни, адресо¬ 
ванной девушке, не ответившей благодар¬ 
ностью на куплеты, в которых ей прочат 
жениха. 

Лап: КОО-2:270; Зел.ВЭ:76,91; Ефим. МЭА 
1:164, С<ж.ВЛКО:24; СЭ 1932/3:21; БУМФА- 
НП 1982/1:55; Зин.МРВС:350; Бул.УН:305; 
ЗК.-229; Шейн МИБЯ 1/131; РеЛ.ЬВ 1:287, 


294; ПА; СБФ-81:69,84; Вак.ПО:123; Доб.: 
320; Кап.:214; АнгЛП:169,205; МилЛКСС. 
166,172,181; ГЕМБ 48:317, N0 1968/5-6: 
494-495.498. 1975/11-12.446.452; 21420 
1896/1:246; Киг.РЬЗ 1268; $»*ті08.585; 
Ро< .20:185,217; 21ѴАК 1886/10.224; Кяг. 
020:82; ѴісІ.ѴО:128; Ѵап4.Щ)$:32; ЗN 
1972/20:495. 

А. Н. Виноградова. С. М. Толстая 

ГОЛОС — в народной культуре наделяется 
продуцирующими и апотропеннымн свой¬ 
ствами. Входит в семантическую группу 
звуков, не дифференцированных по проис¬ 
хождению (см. Звук, Шум). Человеческий 
Г. объединяет различные формы речевого 
поведения (см. Речь) и в то же время про¬ 
тивопоставлен другим звукам, издаваемым 
человеком (см. Зевота, Свист, Смех, 
Плач, Шепот). Магические и ритуальные 
функции приписываются лишь Г., так или 
иначе маркированному: громкому Г. и кри¬ 
ку, пению, а также различным видам наро¬ 
чито измененного Г. (см. Звукоподража¬ 
ние). Особым значением наделяются Г. жи¬ 
вотных и птиц (см. Крккк птиц, Крнкн 
животных), а также Г. нечистой силы. 

Г. как один из видов звука входит в оп¬ 
позицию звук — молчание, которая, в свою 
очередь, соотносится с оппозицией жизнь — 
смерть и т. д. Г. человека, животного явля¬ 
ется существенной приметой «этого» мира, в 
то время как мир «иной» отмечен печатью 
беззвучия, ср. славянские заговоры, а кото¬ 
рых болезни изгоняют туда, где не поют пе¬ 
тухи, не блеют овцы, не звучит волынка, не 
поют девушки и т. п. Близость к смерти на¬ 
кладывает отпечаток на вербальное поведе¬ 
ние человека. Во время похорон и поминок 
их участники общаются друг с другом зача¬ 
стую шепотом (т. е. без Г.); в доме, где в 
течение года кто-либо умер, не поют и не 
веселятся; около этого дома в Вербную суб¬ 
боту не «играют» лаааркк; в случае смерти 
пастуха с коров и овец снимают колоколь¬ 
чики, чтобы стадо «онемело» (болт., пол., 
серб.); время смерти Иисуса Христа отме¬ 
чено в католических традициях молчанием 
колоколов (с четверга до субботы Страст¬ 
ной недели) и т. п. Повсеместно у славян 
негативную оценку получает любое отступле¬ 
ние от правильного голосоведения во время 
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того или иного обряда. Так, если невеста во 
время свадьбы охрипнет и лишится Г., если 
сорвется Г. у кого-либо из поющих в цер¬ 
кви во время венчания — все это может по¬ 
влечь за собой смерть одного из новобрач¬ 
ных (рус.). Если во время обхода «ладарн- 
це» в Иванов день хоть на мгновение пре¬ 
рвут свое пение, в атом доме в течение года 
следует ожидать покойника (словен.). Нес¬ 
частья постигнут человека и в том случае, 
если во время исполнения адресованной ему 
колядки обходники сфальшивят или сорвут 
Г. (укр.). Собственно же ритуальное мол¬ 
чание является отличительной чертой пове¬ 
дения человека в пограничных ситуациях 
(контакт с нечистой силой, «иным» миром, 
переходные обряды и т. п.). В то же время 
во многих славянских и индоевропейских 
традициях о рождении ребенка сообщают 
криком, іромким Г. или стрельбой. Родст¬ 
венники умершего, вернувшись с похорон 
домой и желая уберечь себя от смерти, при 
входе в дом по очереди произносят громко 
несколько слов и лишь затем переходят на 
шепот (рус.). 

В народной культуре Г. осознается как 
нечто вполне материальное, подверженное 
влиянию извне и само могущее стать инстру¬ 
ментом воздействия. Об этом, в частности, 
свидетельствует сказочный мотив выковыва¬ 
ния языка (АТ 123). Материальность Г. и 
пения как его разновидности особенно замет¬ 
на в строгой календарной дистрибуции обря¬ 
дового пения и в многочисленных установле¬ 
ниях, запрещающих исполнение тех или иных 
песен до или после определенного срока (см. 
Пепе обрядовое). Регламентированы и 
иные формы речевого поведения, в частности 
рассказывание сказок в неурочное время 
может привести к тому, что овцы перестанут 
вестись (полтав.), и др. С помощью Г. 
можно навести порчу. У сербов и болгар, 
напр., хорошо известен запрет слушать пе¬ 
ние лазарок натощак, иначе они могут «за¬ 
петь» домочадцев до изнеможения. Если не¬ 
веста, оказавшаяся «нечестной», после брач¬ 
ной ночи запоет или начнет іромко разгова¬ 
ривать, то ее Г. «падет» на скотину, и это 
приведет к тому, что в хозяйстве сдохнет луч¬ 
шая корова (пол., укр.). Г. можно отвратить 
от человека болезнь и передать ее другому. У 
белорусов при лихорадке, куриной слепоте и 
других болезнях надо пропеть, сидя на каком- 
либо высоком месте: «Кукуреку, заспеваю, 


хто то чуе, нехай мае» (РесІ.ЬВ 1:406). В то 
же время Г. человека и сам может быть под¬ 
вержен неблагоприятному воздействию, по¬ 
скольку мыслится отчуждаемым от человека. 
В разных славянских традициях обладатель¬ 
ницы хороших Г. стараются не петь после за¬ 
хода солнца, поскольку ведьмы могут «отоб¬ 
рать» у них Г. (серб., укр., болт.). У сербов 
при встрече двух дружин лазарок одни могут 
«отобрать» у других Г., если тихонько споют 
им: «Наши гласи ко звона, ваши гласи ко сла- 
ма» [Наши голоса — как звоночки, ваши го¬ 
лоса — как солома] (Ъор.ЖОЛМ:24). 

Г. (как и тень) человека иногда выступает 
как вместилище его души и си¬ 
лы и потому является объектом посягатель¬ 
ства нечистой силы. Отнимая у человека его 
Г., черт завладевает душой человека и при¬ 
нуждает его совершатъ неблаговидные посту¬ 
пки (пол.); леший тем же образом отбирает 
силу человека, после чего тот медленно уми- 
реет (рус.). 

Во всех славянских традициях человече¬ 
скому Г. (главным образом громкому Г., кри¬ 
ку и пению) безотносительно к содержа¬ 
тельной стороне высказываний — приписыва¬ 
ются магические функции, в основном охрани- 
тельно-апотропейные и продуцирующие. 

С помощью Г. оказывается возможным 
оградить культурное прост¬ 
ранство. Считается, что если человек с 
какого-нибудь места что-либо громко скажет, 
крикнет или пропоет (а также выстрелит, 
хлопнет бичом и т. п.), то там, где будет слы¬ 
шен этот Г. (или звук), град не побьет посе¬ 
вов, звери не тронут скот, холодный туман не 
повредит всходам, там не будет змей, на такое 
расстояние злодей не подойдет к дому и т. п. 
Словенцы считают, напр., что скот сможет 
отойти от дома настолько далеко, насколько 
слышно пение «Аллилуйи» во время крестно¬ 
го хода на Пасху. Нередко Г. (особенно 
громкий) наделяется прямым апотропеиче- 
ским значением. Громким Г. «отворачивают» 
от села градовые тучи, защищают посевы от 
ведьм и т. д. То же значение приписывается 
иногда и говорению. Так, в разных славян¬ 
ских традициях рассказывание некоего длин¬ 
ного текста (истории, сказки и др.) может за¬ 
щитить человека от нечистой силы и т. п. 

Г. придается также продуцирую¬ 
щее значение. Во многих славянских 
традициях в один из весенних праздников лю¬ 
ди, собравшись на возвышенных местах, на- 
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пинали громко петь или кричать. Считалось, 
что там, где слышен их Г., лучше уродится 
хлеб и т. д. В Болгарии, напр., в Юрьев день 
девушки кричали с холмов вблизи села: «Кол- 
кав ни е глас, толкав да ни е клас!» [Где нет 
голоса, не будет и колоса!]. Содержание этих 
возгласов и песен, как правило, не имело зна¬ 
чения; в ряде случаев они были полностью де- 
семантиэированы. Произнесение разнообраз¬ 
ных формул, исполнение коротких припевов 
обычно сопровождало и магические действия, 
преследующие цель активизировать вегета¬ 
цию культурных растении, напр. обрядовые 
танцы, катания с гор, прыжки и т. п. (см. Вы¬ 
сокий, Рост). Г. мог повлиять на плодови¬ 
тость скота, домашней птицы и др. Напр., на 
Брянщине под Новый год колядки исполняли 
в том числе и для того, чтобы велись свиньи. 
При помощи Г. на Рождество и Пасху в раз¬ 
ных славянских традициях символически бу¬ 
дят скот, пчел, фруктовые деревья и др. (см. 
Будит»), сходные магические процедуры со¬ 
вершают и при начале сева. 

Интенсивный, звучный Г. соотносится с 
представлением о силе, здоровье и удаче: 
черногорцы в Юрьев день громко разгова¬ 
ривают возле скотины, чтобы она была здо¬ 
рова; поляки при квашении капусты %іоіпо 
кикаіу [голосисто гукали] над бочкой, чтобы 
капуста удалась и была хрустящей. 

Изменение голоса, как правило, 
маркирует перемену некоего статуса или со¬ 
стояния. Повсеместно известно изменение Г. 
ряжеными и другими участниками обходных 
обрядов, связанное с представлением об их 
«кномирности», и другие трансформации их 
внешности и поведения. Ряженые могут гово¬ 
рить с домочадцами нарочито низкими («тол¬ 
стыми») или высокими («тонкими») Г., под¬ 
делывать Г. под женский, детский, умерших 
родственников, дополнять речь иными звука¬ 
ми, издаваемыми человеком (хохотом, свис¬ 
том, шепотом), а также подражать голосу жи¬ 
вотных (см. Ряжение). В Полесье на Благо¬ 
вещение переход от тихого, приглушенного 
пения к громкому, голосистому фиксирует ка¬ 
лендарную границу зимы и весны; на вологод¬ 
ской свадьбе изменением высоты Г. отмечает¬ 
ся перемещение невесты: переступая через по¬ 
рог дома, невеста и ее подруги начинают петь 
на квинту выше, чем пели в доме. 

В приметах и гаданиях широко 
известно разгадывание Г. В большинстве 
случаев Г., услышанный человеком в неко¬ 


торые праздники (на Рождество, Пасху, 
Купалу), предвещает ему смерть; то же 
значение придается сну, в котором человек 
якобы слышит чей-то Г.; девушке подслу¬ 
шанный мужской Г. предвещает замужест¬ 
во, а направление, откуда он слышен, — 
место, где живет будущий жених; неблаго¬ 
приятным считается, если Г. услышит чело¬ 
век, собирающийся покинуть надолго род¬ 
ные места, в том числе и рекрут (серб., 
пол., рус.). Ср. также разгадывание и под¬ 
слушивание голосов при гаданиях. 

Голос демона выделяется из круга 
других звуков, издаваемых демонами (стука, 
топота, плеска, хлопанья в ладоши и др.)* Не¬ 
чистая сила не способна к нормальной речи: 
русалки, напр., могут только издавать выкри¬ 
ки типа: «Уу-гуІ», «Гутата-гуляля». Г. поле¬ 
вого слышен, а слов разобрать нельзя. Основ¬ 
ной способ самовыражения для демонов — не 
речь, а различные модификации Г. (хохот, 
свист, плач, пение, стон и др.). Напр., хо¬ 
хот — постоянное звуковое проявление водя¬ 
ного (рус. Курск., бел., серб.), русалки (в.- 
слав.), лешего (рус.), вилы (болт.), олали')е — 
невидимых демонов, ночью заманивающих 
прохожих (серб.); свист — характерная черта 
нечистой силы вообще. Поют русалки (в.- 
слав.), полевой (рус.), самовилы (серб.), ле¬ 
ший умеет петь без слов (рус.). Часто именно 
в Г. мифологических персонажей обнаружива¬ 
ется их нечистая природа; души умерших на¬ 
сильственной смертью плачут страшными го¬ 
лосами (карпат.), так же голосит боровик 
(житомир.), банник бормочет гробовым Г. 
(вологод.), леший кричит диким (смолен.), 
домовой говорит глухим (рус.), стопам (до¬ 
мовой) — высоким Г. (болт.). В Г. демонов 
проявляются черты, чуждые человеческому: 
касны — мелкие демоны, скопом нападаю¬ 
щие на человека, и кикимора пищат (ви- 
теб.), как и души некрещеных младенцев 
(карпат.), кикимора и водяной визжат (вн- 
теб.), банник храпит (арханг.), змора — де¬ 
мон, душащий людей по ночам, шипит (пол. 
Куявы), водяной ухает (перм.), вампир прон¬ 
зительно верещит (пол.), всхлипывает 
(серб.). Иногда с Г. нечистой силы соотносят¬ 
ся те или иные природные звуки, в частности 
о завывающем ветре говорят, что это плачет 
«панка Мелюзина» (чеш.). 

Во многих былинках именно несоответ¬ 
ствие Г. и облика, который принимает мифо¬ 
логический персонаж, обнаруживает его дсмо- 
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ннческую природу: баран, которого подбира¬ 
ют по дороге, смеется, как человек, и исчеза¬ 
ет, оказываясь чертом (укр., бел., пол.), 6о- 
сорка, пойманная в облике кошки, человече¬ 
ским Г. просит ее отпустить (словац.). 

Способность мифологических персонажей 
менять свои голоса — одно из про¬ 
явлении общего свойства нечистой силы — 
оборотничества. Г. меняется часто в 
зависимости от облика демона. Напр., водя¬ 
ной может принимать любой образ, какой за¬ 
хочет, и подражать разным голосам (карпат.), 
он может блеять, показываясь бараном (вн- 
теб.), ржать, принимая вид лошади (чеш.), 
крякать, принимая облик утки (укр.). Леший 
может менять свой Г., так же как и облик, с 
человеческого на животный: хохочет и поет 
петухом (Владимир.), кричит кошкой и малым 
ребенком (калуж.). Г. демонов часто похожи 
на Г. животных: ребенок, подмененный нечис¬ 
той силой, ревет, как бык (укр. черкас.), 
упырь воет, как волк (серб.), кричит, как за¬ 
яц: «Квау, квау» (болт.), кричит голосом жи¬ 
вотного (укр.); пустоловица — женский демон 
с козьими ногами кричит, как бык, или блеет, 
как овца (Дубровник), так же как и водяной 
(бел.), который может визжать, как собака 
(пол.); леший ржет, как лошадь, кричит ку¬ 
рицей (Владимир.); русалка мяукает (укр.) 
так же, как и словацкая босорка. 

Г. иногда бывает единственным проявле¬ 
нием нечистой силы, которая не имеет види¬ 
мого облика: погибший насильственной смер¬ 
тью «ойкает» на месте гибели (карпат.), души 
некрещеных детей (укр., бел., пол., серб.), 
блуд (укр.), упырь (болт.) обнаруживают 
свое присутствие только голосом. 

Г. демона (как и его взгляд) часто бы¬ 
вает тем средством, с помощью которого он 
наносит вред человеку, приводит его к гибели. 
Голосом нарушается невидимая граница меж¬ 
ду человеческим и потусторонним миром: че¬ 
ловек умирает, услышав Г. упыря (пол.), Сте¬ 
пана (болт.); у беременной, услышавшей Г. 
умерших некрещеных детей, бывает выки¬ 
дыш, а маленькие дети при атом заболевают 
(серб.). Для ряда демонов подражание чело¬ 
веческому Г., имитация знакомого Г., оклика- 
ние по имени с целью сбить с дороги, завести 
в гибельное место являются основной функци¬ 
ей: окликают человека кликуши (бел.), леший 
(рус. курск.), блуд (укр.), русалка (бел.), са¬ 
мовилы (болт., серб.), полуношники (бел.), 
блуждающие огоньки (силез.), водяной 


(пол.). Поэтому повсеместно существует за¬ 
прет откликаться на Г. или оборачиваться в ту 
сторону, откуда он слышится, поскольку тем 
самым человек открывает нечистой силе до¬ 
ступ к себе. Чтобы обезопасить себя, когда 
слышишь Г., нужно сказать: «Поцелуй меня в 
задницу» (ровен.). Можно проверить, кто 
кричит — демон или человек: если Г. слышит¬ 
ся три раза, то зовет человек, если два — де¬ 
мон (карпат., ср. Два). По этой же причине 
нельзя самому кричать в лесу, в поле — от¬ 
ветом может быть Г. нечистой силы (рус., 
укр., бел.). Караконджулы, напр., отнимают 
Г. у крикнувшего человека и тем приобрета¬ 
ют власть над ним (Лесковацкая Морава). 
Эхо — отклик лешего (рус.). 

Г., как и другие звуки, издаваемые де¬ 
монами, часто служит предвестником буду¬ 
щих событий: перед несчастьем домовой 
стонет, жалобно плачет (в.-слав.), если слу¬ 
чится плохое, он выдыхает приглушенным 
Г., а если хорошее, то молчит (рус., укр.). 
Доля плачет перед смертью человека или 
зовет его за собой (харьков.); услышанный 
свист или пение полевого предвещают нес¬ 
частье (ярослав.). Г. водяного — знак, что 
кто-то вскоре утонет (пол.). Человек, услы¬ 
шавший Г. страччука (см. Дети некреще¬ 
ные), считается счастливым (Ивано-Фран- 
ковская обл.) и после смерти становится ан¬ 
гелом (гуцул.). 

Литл Зел.ОРАГО 1:186,224; Зел.ОРМ:14; 
Макс.СС 18:81.89; СРНГ 5:232; РесИ.В 1:406; 
Ром.БС 4:139,140. 8:307; Ш 1907/13:203; 
Ястр.МЭН:41; КА. ПА; Георг.БНМ:114; Ма- 
рин.НВ:336,496 ; С6НУ 7:148,371, 16-17/ 

2:47; ГЕМБ 1932/7:82; Бор.ЛМ:320; Зеч.МБ: 
123; СЕЗб 1931/48:272,289, 1934/50:183; Киг. 
РЬБ 1.229, 2:106, 189; КоІЬ.ОЧУ 46.467; Санн. 
КД:39; ІЯ/АК 1880/4:63; М64.ѴѴ05 2:86 
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ГОЛОШЕНИЕ, плач, вопль— по- 

луимпров изиро ванное или неимпровизиро¬ 
ванное причитание по умершему, по деви¬ 
честву, по вольной (невоинской) жизни, по 
утерянному имуществу, по горькой доле и 
т. п. Г. бывают обрядовые — похоронные, 
поминальные, свадебные, рекрутские; окка¬ 
зиональные — по случаю пожара, засухи, 
падежа скота и т. п.; пародийные (напр., 
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при трах «в покойника») и др. Такое 
функциональное н содержательное разнооб¬ 
разие характерно для восточнославянской, 
преимущественно великорусской традиция и 
отчасти для южнославянской — болгарской, 
македонской и сербской. Календарные Г. 
известны в центр. России, в Белоруссии, на 
Украине, в Болгарин; свадебные — на части 
белорусской, почти всей русской территории 
и в двух небольших южнославянских зо¬ 
нах — в центр. Родопах и Пиринской Ма¬ 
кедонии. Рекрутские плачи были широко 
распространены у русских; рудименты их 
обнаружены у болгар. 



ОпАшиоаяме Хряста. Фреска ХП а. Македония 


Погребальное голошение со¬ 
ставляет часть похоронного обряда и регла¬ 
ментируется его структурой. Так, у сербов 
принято голосить сразу после кончины, после 
омовения и обряжения в смертную одежду, 
при посещении умершего соседями н одно¬ 
сельчанами, при выносе гроба из дома, на¬ 
конец, на кладбище во время предания тела 
земле и позже — в течение 40 дней, в го¬ 
довщину со дня смерти, в поминальные дни. 


Во Фракии и Македонии Г. исполнялись и 
при іторпяом погребении. 

Обычно запрещалось плакать до наступ¬ 
ления смерти (см. Агонии). Не голосили 
ночью, чтобы не накликать нечистую силу. 
Не голосили над первым ребенком. Над мо¬ 
лодыми голосили больше, чем над старика¬ 
ми. Сербы при о тс ут с т в ии покойника в доме 
(смерть в пути, на войне и т. п.) могли оп¬ 
лакивать его одежду, оружие, фотографию 
как заместителей покойного. 

Г. — женское призвание и молитвенный 
акт, крик души. Исполнительницы часто 
впадали в экстаз: рвали на себе волосы, ца¬ 
рапали лицо, бились головой о землю и т. п. 
Мужские плачи отмечены лишь в Черного¬ 
рии, где они связаны с сербской эпической 
традицией. Везде, где сохранились похорон¬ 
ные Г., были известны профессиональные, 
наемные плакальщицы. 

Способ исполнения Г. мог бытъ различ¬ 
ным: у сербов один текст исполнялся одной, 
реже двумя женщинами; в Черногории 
(Паштровичи) — группой женщин, которые 
становились в круг (коло) и повторяли за 
первой и главной плачеей последнюю стопу 
стиха; в Болгарии могли исполняться одно¬ 
временно разные тексты. 

Плачи исполнялись ритмизированным го¬ 
вором, иногда с элементами стиха и всегда с 
организующим напевом. У сербов и русских 
преобладали Г. с определенным размером и 
четким музыкальным рисунком. Для серб¬ 
ских «тужбалиц» характерен восьмисложник 
с четырехстопным перепевом, однако были 
известны и десятисложник (в черногорском 
Приморье и в Истрии), двенадцатисложник 
и даже шести-, семи- и девятисложный 
стих. Для севернорусского Г. типичен девя¬ 
ти- и двенадцатисложный стих (с анапести¬ 
ческой анафорой и дактилической клаузу¬ 
лой). В центре России и в Белоруссии 
структура стиха менее четкая — стих удли¬ 
няется или укорачивается, ритм нарушается; 
на юге России и на Украине стих в целом 
уступает место ритмизированному говору, 
поддерживаемому музыкально-фразовой 
структурой и синтаксическим параллелиз¬ 
мом. Такого же характера и метрика бол¬ 
гарского Г. (кроме Родоп и Пиринской Ма¬ 
кедонии, где бытует восьмисложник). 

Преобладающие темы и мотивы Г.: об¬ 
ращения к покойнику с вопросами, зачем он 
покидает близких, на кого он их оставляет, 
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куда он направляется, как будут жить без 
него близкие; мотивы боли, тоски, скорби 
по уходящему; величание покойного — восх¬ 
валение его добродетелей и заслуг, сочув¬ 
ствие его предсмертным мукам; просьбы пе¬ 
редать родственникам на «том свете» раз¬ 
личные сообщения и пожелания и др. Тема¬ 
тика Г. зависит от того, кем приходится 
плачее покойник. В карельских причитаниях 
плакальщица меняет содержание Г. по ходу 
обряда погребения, обращаясь последова¬ 
тельно к покойному, унимающим ее сосед¬ 
кам, жене покойного, его детям н т. д., ме¬ 
няя тему и напев при выносе фоба из избы, 
при приближении процессии к церкви, после 
отпевания, на могиле, обращаясь к могиль¬ 
щикам и снова к покойному с последними 
словами прощания, и т. д. 

Окказиональное голошение 
по умершим родственникам, по горькой доле, 
плачи о разлуке, одиночестве, болезни, обиде, 
несчастье и т. п. характерно для Русского Се¬ 
вера и Северо-Запада. На русско-белорус¬ 
ском пограничье женщины «голосят с кукуш¬ 
кой»: уходят подальше от людей, в лес, на бо¬ 
лото, в поле и выплакивают свое горе кукуш¬ 
ке, обращаясь к ней как к посланнице с того 
света. Г. используется также как магический 
способ вызывания дождя: в Полесье голосили 
по утопленнику — мифическому Макарке; по 
лягушке, ужу, раку, насекомым в ритуалах их 
символических похорон (см. Похороны жи¬ 
вотных); в Болгарии в обряде Герман голо¬ 
сили по погребаемой глиняной кукле. 

Древняя литература православного сла¬ 
вянства изобилует примерами и отрывками Г. 

Липи Б а р с о в Е. В. Причитания Северного 
края. Т. 1—3. М., 1872—1886; Ефименко- 
в а Б. Б. Севернорусская причетъ. М., 1980; 
Невская Л. Г. Балто-славянское причитание: 
реконструкция семантической структуры. М., 
1993; Разумовская/^СБФ—84:160—178; Русская 
народно-бытовая лирика. М.; Л., 1962; Русские 
плачи Карелии. Петрозаводск. 1940; Харито¬ 
нова В. И. Восточнославянская причетъ (проб¬ 
лемы поэтики, типологии и генезиса жанра). Канд. 
дисс. М.. 1983; Чистов//ООФ:Ю1-114; М и - 
китенкоО. О. Сербські голосжня. Поетич- 
нхй та історкко - географічний ак&ліз. Кшв, 1992; 
Пахаванні Паьожи. Галашзнм (БНТ). Мінсх, 
1986; ВрчевиЬ В. Тужбалице. Приредио 
Д. Радо)евиЬ. Титоград, 1986; Српске кародне 
тужбалице. Из эбирке Н. ШаулнЬа. Кн>. 1, св. 1. 


Београд, 1929; Црногорсхе народне тужбалице. 
Титоград, 1970; Кауфман Н., Кауф¬ 
ман Д. Погребалки и други оплаквання в Бьл- 
гария. София 1988. 
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ГОЛУБЬ — в народных представлениях 
чистая, святая, Божья птица (подобно лас¬ 
точке, жаворонку, соловью, аисту и др.). 
Противопоставлена хищным, черным птицам 
и нечистым животным (змее, козе) как воп¬ 
лощение добра и кротости. Чтобы ястребы и 
вороны не причиняли вреда в хозяйстве, их 
называли на Рождество голубями. 

Представление о Г. как святой п т и - 
ц е восходит к христианской традиции: в виде 
Г. Св. Дух сошел с небес во время крещения 
Иисуса (Мф 3, 16; Лк 3, 22; Ии 1, 32). По¬ 
этому Г. и ласточка — любимые Богом птицы 
(рус.); у Г. хрисцияньская кров и одзин дух с 
человеком и пчелой (могилев.); у Г. нет желчи 
(пол. се рада.); Г., особенно белый, отождест¬ 
вляется со Св. Духом, с ангелом в болгарской 
песне: «Подхвъркнали два гьлъби, два гъ- 
лъби, два ангели» [Взлетели два голубя, два 
ангела] (Марин.НВ:92). О смерти Г. говорят 
потерял жизнь (внтеб.). Г. приносят счастье 
дому, в котором они водятся (рус., пол.), в 
него не ударяет молния (малопал.), он не сго¬ 
рит от пожара (рус., укр.) и не опустеет 
(болт.). Белый Г. способен погасить пожар, 
если бросить его в огонь (рус.). Облик Г. не 
может принимать нечистая сила, напр. черт 
(пол. бескид.) или змей (н.-луж.). Согласно 
Отцам Церкви, Г. освящает воду, подготов¬ 
ляя этим христианское крещение, что находит 
выражение в крещенском обычае выпускать 
Г. во время водосвятия на реке. 

Характерны запреты убивать Г., 
чинить ему вред и употреблять в пищу. На¬ 
рушение этих запретов воспринимается как 
грех и влечет за собой различные нака¬ 
зания: смерть детей (малопол.), запусте¬ 
ние дома (ц.-болг.), неблагополучие скота 
(рус., пол.). В Тульской губ., чтобы хорошо 
велся скот, его подбирали по масти Г., ко¬ 
торые водятся на дворе. 

Легенды о голубе отражают биб¬ 
лейские мотивы. Г. участвует в сотворении 
мира: до отделения воды от земли Бог был го¬ 
лубом (вольт., ср. Быт 1, 2); в карпатской 
колядке два Г., сидящие на яворе среди моря, 
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спускаются на дно моря и достают оттуда 
песок и камень, из которых и были созданы 
земля и небесные светила. Библейский сю¬ 
жет — источник легенды о Г., возвестившем 
Ною о конце потопа. В народной традиции 
с этим сюжетом связывается происхождение 
у Г. красных лап: Г. вернулся в ковчег с 
красными лапами, т. к. на земле от ступил в 
кровь (боен.). Согласно легендам мусульман 
Боснии и Герцеговины, Г. получил от Алла¬ 
ха дар человеческой речи и, узнав о пред¬ 
стоящем голоде, полетел предупредить об 
этом людей с криком купу ; крух! [покупай 
хлеб!]; в наказание Аллах лишил его дара 
речи, и с тех пор он умеет кричать лишь ку¬ 
пу'] крух!\ Г. считается святой птицей, пото¬ 
му что он носил Мухаммеду в котле воду 
для мытья. Черная полоса вокруг шеи оста¬ 
лась у него от веревки котла. Другие юж¬ 
нославянские легенды связывают происхож¬ 
дение Г. с портным — от его ниток остался 
след на шее у Г. (ю.-в.-серб., косое.); с 
сестрой, оплакивавшей плененного турками 
брата и за это повешенной ими, отчего на 
шее Г. сохранился след веревки (макед., ю.- 
в.-серб.); с матерью, оплакивавшей смерть 
сына по имени Гуту и обращенной Богом в 
птицу гугутку, которая по сей день зовет 
сына: Г угу! Г угу! (с.-болг., с.-з.-болг.). В 
хорватских легендах и поверьях враг дикого 
Г. — коза, которую он неустанно проклина¬ 
ет своим криком с тех пор, как она разру¬ 
шила его гнездо: теперь Г. устраивает гнез¬ 
до на высоком буке и его называют Ьикілікі 
$оІиЬ или ргокіеіас. Мотив бука встречается 
и у чехов, которые крик дикого Г. передают 
словами тй] Ьик, тгш) Ьик! [мой бук!]. 

Первый весенний голубь. В 
волынском Полесье время появления перелет¬ 
ного Г. приурочено к восьмой неделе после 
Рождества. На Украине в день Сорока муче¬ 
ников пекли «птичек», которых называли го- 
лубф (или жайѳоронки). В ю.-вост. Сербии 
считают, что если услышишь первого Г. вес¬ 
ной натощак, то понесешь какой-либо убыток 
(подобные поверья касаются и других птиц). 
Крик дикого Г. весной связывается с началом 
сева: он кричит я] Іик! я} ІикІ [сей лук!] и отто¬ 
го называется 5 іЦикас (славой.-боен.) или про¬ 
сит насеять ему гороха или бобов: %госки, ^то¬ 
ски! [гороха!], отчего его крик называется 
%гисНапіс (люблин.), хАІаЬки-ки-ки, пазе] Нгаі - 
ки-ки-ки... [крестьянин, насей горошка...] 
(чеш.), Іу Маски з КиЬи, пазе} тпё ЬоЬи, аі' 


зе паіоЬи ... [посей мне бобов, чтобы я наел¬ 
ся...] (морав.) и т. п. 

Любовно-брачная символи¬ 
ка голубя представлена в магии, в сва¬ 
дебном обряде, в свадебных, любовных и 
других песнях. Воркующие Г. с голубкой — 
символ влюбленных. Широко распростране¬ 
ны они и в качестве поэтических образов 
жениха и невесты в свадебных песнях, 
напр.: «Гълъб иде, гьлъбица воде» [Голубь 
идет, голубицу ведет] (болт., Марин. НВ: 
92); «У голубя у сизого / Золотая голо¬ 
ва, / У голубушки у сизой / Алой лентой 
убрана, / У Степана Фомича / Расхорошая 
жена» (рус., Колл. ЛРС:162) и т. п. (ср. 
также в библейской традиции обращение к 
возлюбленной, к невесте как к голубке, го¬ 
лубице, Песн 2, 14; 6, 9). У болгар изобра¬ 
жение Г. встречается на свадебных и пас¬ 
хальных хлебах (свадебный гълъбник ), у 
украинцев — фигурки голубков из теста на 
свадебном хлебе. На Дону пекут специаль¬ 
ный калач, внутрь которого сажают живого 
Г. так, чтобы он выглядывал через отвер¬ 
стие, и ставят калач с Г. в спальню, где мо¬ 
лодые проводят первую брачную ночь. Если 
Г. и ласточки летают около дома, где про¬ 
исходит свадьба, это предвещает молодым 
счастье в браке (рус.). Жених по приезде 
за невестой должен был схватить бумажного 
или соломенного Г., которого подруги неве¬ 
сты спускали на нитке с потолка, при этом 
с крыльев Г. на молодых сыпалось зерно 
(нижегород.). В чешском Подлужье парни 
преподносят невесте Г. или кролика в ка¬ 
честве шуточного подарка. У хорватов Коп- 
рнвницы порошок из высушенного сердца Г. 
девушка подмешивает в еду или питье пар¬ 
ню, желая добиться его любви. У закарпат¬ 
ских украинцев считается, что если датъ де¬ 
вушке и парню по половине сердца Г., они 
будут вечно любитъ друг друга. 

Воплощение души. По поверью, 
сизым Г. вылетает душа из покойника (смо¬ 
лен.), о летающем Г. (утке, бабочке) гово¬ 
рят: «Вот чья-то душа летает» (олонец.). Об¬ 
лик Г., особенно белых, принимают добрые 
души, а облик черных воронов и ворон — 
злые (бел.). С теми же представлениями свя¬ 
зан обычай кормить роженицу сразу после 
родов курицей или голубем: считается, что в 
этот момент она ризіа, т. к. душу у нес за¬ 
брал ребенок (пол. силез.). Г. появляется в 
момент чьей-либо смерти (пол.), залетевший 
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в дом Г. предвещает смерть (рус., болт.), в 
похоронных причитаниях сивым Г. влетает в 
окно смерть (олонец.). 

Голубь в народной медици- 
н е. Для выведения веснушек их натирают 
кровью Г. (гроднен., бойков., пол., луж.) 
или прикладывают к ним разодранного жи¬ 
вьем Г. (пол. ченстохов.). Г., разрезанным 
живьем пополам, лечат судороги, приклады¬ 
вая его к сердцу больного (житомир.), вы¬ 
тягивают змеиный яд, успокаивают горячеч¬ 
ный бред (рязан.). Голубиный помет, сме¬ 
шанный с медом, излечивает грудную жабу, 
понос и отверделые опухоли (рязан.). Мо¬ 
лодого, еще не оперившегося голубка сажа¬ 
ют на грудь больному желтухой и держат, 
пока он не выбросит помет, а затем относят 
обратно в гнездо; голубок пожелтеет и сдох¬ 
нет, а желтуха пройдет (пол.). 

Разведение голубей. Чтобы ве¬ 
лись Г., приносят домой вербы, которые 
ставили в прорубь во время крещенского 
водосвятия (воронеж.), втыкают в крышу 
голубятни колья, которыми сверлили кре¬ 
щенскую прорубь, перетыку (поперечину) 
из воза или голубиное перо, на пасхальную 
заутреню идут с голубями за пазухой и на 
возглас «Христос воскрес!)» отвечают: «У 
меня голубы есть)» (полтав.). Если Г. улета¬ 
ют из голубятни, помещают в ней гвоздь из 
гроба (луж.). Чтобы не похищали голуби¬ 
ных перьев, перья ощипанных Г. затыкают 
за жердь в голубятне, относят на голубятню 
кости освященных Г. (полтав.). 

Лит: Аф.НРЛ:285; Аф.ПВ 3:294; Болт.НЛУ: 
83; БУМФА-НП 2.32.35.36.38,75; Генеро- 
э о в Я. К. Русские народные представления о за¬ 
гробной жизни на основании заплачек, причитаний, 
духовных стихов и т. п. Саратов, 1883:16; Даль 
ПРН:929; Добр.СЭС 2:307; Манс.ОРЭА 3:34, 
4:14; ЗелОРАГО 1:29,142,392.446; Сок. 
ВЛКО:69; СРНГ 8:325; Чулк.АРС:157,230; 
ЭО 1899/3:30; ЭС 1862/5:18; Никиф.ППП: 
228; Ром.БС 4:169; ПА; УНВ:301-302; Потуш. 
4; Моаг.Р\Ѵ:165; Наа.е ѴВО:223; Ъор.ПВП 2: 
31.33-36.53; 2ГЧ20 1896/1:8,252; Ив.БФС: 
196; Марин.НВ:92,100; СбНУ 1900/16. 17:220. 
224; Ко1Ь.О\Ѵ 17:139; иа 1896/2:227.1898/4: 
417,1899/5:365. 1902/8:151; Мом. КЬ5: 552— 
554.549,557; 2ѴУАК 1880/4:81. 1887/11:213. 
1890/14:203. 1893/17:134; Вал. N0:87-88; 
Р 1 і с к а К., V о И Р.. ЗѵоІіпікуК. Се- 
&ку гок ѵ роЬасікасЬ, рі&шсЬ, ЬгасЬ а ІапсісЬ, гікасі- 


ІесЬ а ЬкІапкасЬ. 5ѵ. 1: ]аго. РгаЬа, 1951:43,179; 
Мйі. ѴУМ41.163; Ѵеск. ѴУ5МАС: 457, 473. 

А. В. Г ура 

ГОЛЫЙ, непокрытый - признак, в 
народной культуре оцениваемый негативно. 
Относится к отдельным частям тела - голове 
(см. Головные уборы), ногам (см. Босой), 
лицу (см. Маскн, Покрывале), заду, гел- 
таляяи, рукам — в отличие от полного обна¬ 
жения (см. Нагота). В символическом отно¬ 
шении признак «голый» обнаруживает значе¬ 
ние 'бедный', 'неплодоносящий', 'голодный' и 
противопоставлен «неголому», «покрытому» 
как 'богатому', 'сытому', 'умножающемуся'. 
Нейтрализация возможного ущерба осущест¬ 
вляется за счет покрывания, «одевания» от¬ 
дельных частей тела и предметов. В традици¬ 
онной культуре понятие «голый» фигурирует 
преимущественно в нормативных текстах — 
запретах и регламентациях. Признак «голый» 
обнаруживает также значение 'открытый для 
контактов, подверженный внешнему воздей¬ 
ствию’, а покрывание оголенной части тела 
может пониматься как способ защиты челове¬ 
ка от вредоносных сил. Македонцы, напр., 
запрещали поднимать голой рукой найденный 
на дороге амулет из опасения навлечь на себя 
чужие болезни и несчастья. 

Повитуха принимает дитя, обернув руки 
новой холстиной, чтобы впоследствии дитя не 
жило «с голыми руками», и затем вручает ма¬ 
тери отпавшую пуповину не голыми руками, а 
полой платья или передника; так же и мать 
принимает пуповину не «голоруччу» (витеб.). 
Чтобы ребенок вырос богатым, до и после 
крещения его кладут не на голую лавку, а на 
кожухе (в.-, а.-слав.). У белорусов жених и 
невеста здоровались с гостями, прикрыв руку 
полой или платком, иначе и жизнь их могла 
бы «голеть». На Украине первый танец моло¬ 
дые танцевали, держась за руки через руш¬ 
ник. Деньги, подаренные молодым на обзаве¬ 
дение хозяйством, они брали не голой рукой, а 
через платочек (Чернигов.). В Витебской губ. 
на второй день свадьбы, после брачной ночи, 
муж вел жену умываться не за руку, а за по¬ 
лотенце. На Русском Севере девушки, гадаю¬ 
щие на Святки о замужестве, отправлялись 
ночью в баню и там, задрав подол, пятясь 
входили в баню со словами: «Мужик бога¬ 
тый, ударь по ж... рукой мохнатой». Если, 
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как им казалось, к ним прикасалась голая ру¬ 
ка, то в замужестве их ожидала бедность, ес¬ 
ли мохнатая — богатство (Зел.ВЭ:404). Ср. 
с этим обычаи ходить в Страстной четверг на 
чердак со свечой, чтобы «побачить домови¬ 
ка». Считалось, что если увидишь домовика 
мохнатого — будешь жить богато, если голо¬ 
го, без шерсти — бедно (помел., ПА). Голы¬ 
ми руками старались не дотрагиваться до по¬ 
койника, мыли его в рукавицах и т. п. У сер¬ 
бов танцующие поминальное коло держали 
друг друга не за руки, а за платки. 

Во многих обрядах запрещалось касаться 
полыми руками ритуальных и хозяйственных 
предметов. В Костромской губ. несжатые ко¬ 
лосья, из которых делали «бороду», завива¬ 
ли, покрыв руку полой или спустив рукав ру¬ 
бахи. В Закарпатье рождественский хлеб 
«крачун» готовят и сажают в печь в рукави¬ 
цах. Полазите ворошит угли в очаге веткой, 
надев рукавицу. При первом выгоне скота на 
пастбище словаки держат зеленую ветку, 
обернутую тряпочкой, и т. п. Уничтожая за¬ 
витку (см. Залом), ее вырывают из земли не 
голой рукой или с помощью осинового кола. 
На Брестщине первое снесенное яйцо берут 
фартуком или полотенцем, чтобы курица ста¬ 
ла хорошей несушкой. Яйца под курицу так¬ 
же подкладывали в рукавицах (в.-слав.). У 
зал. славян на Святки пастухи разносили по 
домам березовые прутья, которые хозяйка 
должна была ваять рукой, обернутой пере¬ 
дником или полотном, и постегать ими пасту¬ 
ха и домашних. При продаже скота продавец 
передает покупателю повод или веревку иэ 
полы в полу, чтобы скотина велась у нового 
хозяина (о.-слав.). См. Купля-продажа. 
Мораване, найдя на дороге зерна гороха, хра¬ 
нили их и, если корова долгое время остава¬ 
лась яловой, перед случкой давали ей этот 
горох, но не голой рукой. 

Запрет дотрагиваться голой рукой до не¬ 
которых вещей может мотивироваться их 
сакральностью. У украинцев воет. Слова¬ 
кии, напр., «крачун» не берут в руки, по¬ 
скольку это «святой» хлеб; у сербов из тех же 
соображений остерегаются касаться голыми 
руками срубленного в лесу бедняка; повсе¬ 
местно у славян известен запрет голыми рука¬ 
ми срывать растения, предназначенные для 
магических целей. 

Признак «голый», «непокрытый» рас¬ 
пространяется также на отдельные предметы 
и природные объекты. На Украине и в Бело¬ 


руссии известно поверье о том, что если вес¬ 
ной «на голый лес» (не одетый листвой) заку¬ 
кует кукушка или загремит первый іром, год 
будет неурожайным. По завершении сбора 
урожая на ветках плодовых деревьев оставля¬ 
ют хотя бы один плод, на лозе — іроздь вино¬ 
града, чтобы растение не было «голым» и 
впоследствии плодоносило (ср. «Борода»). У 
украинцев, поляков и словаков невесте при 
приезде в дом жениха запрещалось ступать с 
воза на голую землю: под ноги ей стелили ко¬ 
жух, ковер или полотенце. В этом же ряду 
можно упомянуть общеславянский запрет 
возвращать взятую в долг вещь «голой» или 
пустой (это относится к предметам домашней 
утвари нлк ткацким инструментам). Отдавая 
хозяйке одолженное у нее бердо, его завора¬ 
чивали в кусок холста, на веретене оставляли 
немного пряжи и т. д. Считалось, что, если 
нарушить этот запрет, ткаческие орудия, 
напр., могут лишиться своей производящей 
силы и т. п. В Закарпатье, сняв моток ниток с 
мотовила, хозяйка говорила: «Встидай сі мо¬ 
товило, абис голе не ходило» (ЕЗ 1898/5: 
86). См. Покрывать, ср. также Полныя — 
пустой. В Полесье, подавая нищему милос¬ 
тыню, полагали, что тем самым обеспечива¬ 
ют себе загробное благоденствие: «Дак я 
умре, мой стол не буде голый на том свите» 
(гомел., ПА). У всех славян известны за¬ 
прет оставлять в доме «голый» стол и свя¬ 
занный с этим обычай постоянно держать 
на столе хлеб и соль. У воет, славян после 
того, как из печи вынули хлеб, кидали в нее 
несколько щепок, чтобы печь іш минуты не 
стояла «полой». 

Лит-' Зел.ВЭ:324,413; Этнические стереотипы 
поведения. Л., 1985:229; Масл.НОВО:39—40. 
87; Зав.КЛВ:16; Бог.ВТНИ^03,226; Никиф. 
ППШ0.16,66,63,169; ЗКД65; ПА; СМРгЗОЗ; 
ІИил.ЖСС:174; ГЕМ Б 1934/9:34, 1935/10:35, 
1988/52-53:80; 2ЫІО 1926/26/1:43; Вай. 
М1-.252-. ВеЛп.ЭКБЬ 2:40; Н«ѵ.К2Ь:63,180. 
224; ЗІоѵ. 3:998; 2аім*.:268; N0 1963/5:265. 
266; ВосШ:258-259. 

Т. А. Агапкина. М. М. Валащова 

ГОНЧАР, горшечник — ремесленник, 
который в народных представлениях связан 
с огнем, преисподней, нечистой силой. На 
Украине богатство Г. приписывалось помо- 
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щи нечистой силы; о богатом Г. говорили, 
что он «щось анае» или «мае чорта, який 
робит». В русской сказке черт нанимается в 
помощники к Г. (СУС 817* ## ). По пове¬ 
рьям мораван, водяные иногда приходят на 
ярмарку и в этом случае у горшечника хо¬ 
рошо идет торговля. В Польше, садясь за 
работу, Г. крестил круг или произносил спе¬ 
циальную формулу в качестве оберега. Судя 
по польским сказкам, анекдотам и присло¬ 
вьям, от дьявола во многом зависело, удаст¬ 
ся ли у Г. посуда. Посторонним и детям не 
позволялось садиться за круг, так как в 
этом случае в дело мог вмешаться дьявол. 
Если работа не ладилась, то это приписыва¬ 
ли вмешательству нечистой силы. В конце 
дня Г. крестил круг или рисовал на нем 
крест; повсеместно делали крест на куске 
глины, который оставляли на круге, чтобы 
дьявол не вращал его ночью. Гончарные 
клейма в виде крестов на днищах горшков 
известны по данным археологии. 

Связанное с огнем гончарное ремесло ус¬ 
тойчиво ассоциировалось с миром мертвых, 
ср. русскую пословицу: «Быть тебе в раю, 
где горшки обжигают!», т. е. в аду, эвфе¬ 
мизм о смерти: «В Могилевской губернии 
горшки обжигает» (костром.). На Черни¬ 
говщине на шуточный вопрос: «А де будешь 
молоть?» — горшечники отвечали: «Де чор- 
ты будутъ твою батька колоть!» В былин¬ 
ках и сказках горшечник встречается с ходя¬ 
чими мертвецами и одерживает над ними 
победу. В Полесье известен запрет красть 
посуду у горшечника: если будешь на «том 
свете» просить горшечника забрать горшок 
назад, тот скажет: «Грызи сама его замес 
хлеба!» (гомел., ПА). С другой стороны, 
посуду специально крали у горшечников и 
били для того, чтобы вызвать дождь, или 
для того, чтобы девушки быстрее выходили 
замуж, а не сидели, «как горшки» (гомел., 
ПА). См. Битье посуды. 

Само изготовление гончарных изделий 
обставлялось множеством суеверных правил 
и запретов. В Польше среди Г. бытовала 
вера в сглаз и использовалось множество 
оберегов от дурного глаза. 

В Подольской губ. отмечены четыре 
специальных вида молочной посуды, облада¬ 
ющей магическими свойствами: «прибутні 
ладущикн», которые изготовлялись в полно¬ 
луние и в которых получалась хорошая сме¬ 
тана; «ладущи з пупом», т. е. с небольшим 


возвышением в днище кувшина; «горня э 
слимаків», т. е. из тех остатков глины, кото¬ 
рые Г. снимает со своих пальцев («тоді сме¬ 
тану збирае, як ели маки з пальців обирав»); 
«горня на відлів» — специальные кувшины 
для ведьм, «отбирающих» молоко у чужих 
коров. Особые кувшины с геометрическим 
крестообразным орнаментом отмечены у 
черниговских Г.: их изготавливали один раз в 
году в субботу на первой неделе Великого по¬ 
ста, во время церковной службы. В Польше 
кое-где верили, что много сметаны будет в 
горшке, сделанном из остатков глины; Г. про¬ 
давали такие горшки дороже, чем другие. 

Г., как и другие ремесленники, имели у 
крестьян устойчивую репутацию пьяниц. По 
украинской легенде, они отобрали у ап. Петра 
его золотые ризы и пропили их, за что и были 
обречены им на никчемность и пьянство. 

По поверьям воет, славян, приезд гор¬ 
шечника в деревню мог сказаться на судь¬ 
бах местных девушек. Например, в Воро¬ 
нежской губ. полагали, что если по улице 
проедет горшечник, то девушек не будут 
брать замуж; с другой стороны, считается, 
что если горшечник приедет на Святках, то 
много девушек выйдет замуж (бреет., ПА). 
На Черниговщине бытовало поверье, что ес¬ 
ли на Покров по селу проедет Г., то будет 
много свадеб, а если дегтяр — то девушки 
не выйдут замуж еще год. На Витебщнне 
девушки подкладывали в воз горшечнику 
«лапоть с правой ноги: куда отправится воз 
с горшками, с той стороны следует ожидать 
суженого» (Никиф.ППП:50). На Гомель- 
щине, чтобы волки не бродили вокруг села, 
женщины подкладывали в воз горшечника 
нит (деталь ткацкого станка). Туда же засо¬ 
вывали какую-нибудь вещь больного лихо¬ 
радкой человека, «щоб завив лихорадку за 
граныцю» (бреет., ПА). См. Черешща. 

Лти Спаська Е. Глечик а хрестиком// 
МУРЕ 1929/21-22/1:29-41; Ш у л ь г и - 
н а Л. Ганчарство в с. Бубнівці на Поділлі Ц МЕ 
1929/2:111—200; ТопорковА. Л. Гончар¬ 
ство: мифология и ремесло// ФЭ-84:41—47; 
Гринч.УН:22; ЖС 1906/4:166; С г и Ь а I а Э. 
2ѵусга]е, оЬггфіу і ѵіеггеша ватсаѵту роЫсісЬ // 

Ыі 1974/58:181-198; М5.-710; ПошиваЙ- 
ло О. М. Гончарство лівобережноі Украіни 
XIX- поч.ХХ ст. К.. 1991. 

А Л . Топорков 
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ГОРА — в народной космогонии локус, со¬ 
единяющий небо, землю и «тот свет»; место 
обитания нечистой силы, совершения обря¬ 
дов и т. п. 

В космогонических легендах — это остыв¬ 
шие пузыри, образовавшиеся во время кипе¬ 
ния земли, когда Бог, создавая, варил ее 
(укр.); они возникли, когда Бог и черт сжи¬ 
мали жидкую землю с двух сторон, чтобы 
сделать ее твердой (рус. орлов.). Г. возникли, 
когда Бог, сотворив слишком большую зем¬ 
лю, утрамбовал ее ногами (боен.), стянул об¬ 
ручами по совету дьявола, чтобы небо могло 
покрыть ее (серб.). По другим поверьям, 
Г. — результат оплошности .Бога или козней 
дьявола. Г. — камни, вывалившиеся у Бога 
из прорвавшегося мешка (черногор.) или 
посеянные чертом (укр.), плевки дьявола 
(укр.) (ср. апокрифический мотив: Г. возни¬ 
кают из выплюнутой Сатанаилом земли, ко¬ 
торую тот, достав со дна океана, утаил от 
Бога за щекой); камни, которые кидали ве¬ 
ликаны (укр., бел.), или сами окаменевшие 
великаны (бел.). Г. образовались после по¬ 
топа (укр., бел.); в результате борьбы ар¬ 
хангела Михаила с чертом в тех местах, где 
черт одерживал верх (укр.); после вознесе¬ 
ния Христа, когда земля пошла за ним на 
небо (серб. Левам); когда ученики Христа, 
вопреки его воле, пытались взойти за ним 
на небо и в наказание окаменели (серб.). Г. 
могла возникнуть из воды в начале мира, 
как, напр., мифическая гора Триглав, с вер¬ 
шины которой видны все моря земли (хорв.), 
или Козловая гора (пол.). 

Г. (а также холм, курпш и т. п.) — верти¬ 
каль, связывающая верх и низ (см. Верх — 
■ня), что определяет двойственность пред¬ 
ставлений о Г., с одной стороны, как о чис¬ 
том, с другой стороны, как о демоническом 
локусе. Связь Г. с небом отражена в лексике 
(ср. ц.-слав. гора 'верх', болт, згоре 'вверх', 
ц.-слав. горний 'небесный' и др.) и в ритуаль¬ 
ной практике. Русские летописи сообщают о 
поклонении славян языческим божествам на 
горах. Ср. обычай ставить идолы богов на 
возвышенности, в частности соотнесенность с 
Г. (холмом) Перуна и других богов (Влади¬ 
мир «постави кумиры на горе...» — «Повесть 
временных лет» под 1488 г.), совершать ве¬ 
сенние обряды на горах и возвышенностях 
(рус. горка — «собрание молодежи весной и 
летом для хоровода», СРНГ 7:17), зажигать 
в весенние праздники (Благовещение, Юрьев 


день, Купалу) на горах костры и скатывать с 
них зажженные колеса (о.-слав.), совершать 
жертвенные обряды (болт.). См. Курбан. 
Отголоски жертвоприношении горам засви¬ 
детельствованы в польских Татрах, где на 
камнях оставляли лен, хлеб, крестики, об¬ 
разки (Ре1.РОЬ:113), а пастухи после моле¬ 
ний съедали жертвенного барана. В русских 
заговорах Г., с одной стороны, — место, где 
находятся Бог, Иисус Христос, Богородица 
и сакральные объекты (дуб, бел-горюч ка¬ 
мень и др.), а с другой стороны — место, 
связанное с нечистью. 

С Г. связаны представления о потусторон¬ 
нем мире (ср. рус. выражение отправиться 
на горку 'умереть', ПОС 7:109); царство 
мертвых — страна с золотыми горами (рус.), 
на железной горе находится рай (бел.), после 
смерти человек должен карабкаться на высо¬ 
кую крутую Г., чтобы достичь того света (в.- 
слав.), Вырей (см. Ирей) находится за гора¬ 
ми (бел.). На Г. между двумя елями хоронили 
эаложных покойников. В заговорах болезнь и 
ее воплощение отсылают в «иной» мир, воп¬ 
лощением которого наряду с лесом, водой, ов¬ 
рагом н др. является и Г. «Тамо, Боже, тамо, 
у пусту гору Горалиіу <...> куде нема нигде 
ништо» [Туда, Боже, туда, в пустую гору Го- 
ралию <...> где нет нигде ничего] (серб.). 
Ср. сербскую формулу, отгоняющую градо¬ 
вую тучу: «Аід* у плакинаі» [Давай в горы!] 
(ГЕИ 9-10:134). В сказках стеклянная или 
золотая Г., куда попадает герой, — царство 
мертвых. Г., увиденная во сне, означает горе 
(рус. Ярослав.) или заботы (бел. минск.). 

Г. — место обитания нечистой силы. Там 
живут вилы (серб., болт.), «планннска май¬ 
ка» — горная женщина (банат.) (см. Вжла), 
скарбники — злые духи, стерегущие клады 
(пол.), мифические змеи (карпат., пол., 
серб.), лесные русалки, оберегающие горные 
травы (пол.), лихорадки (в заговорах, рус.). 
Ср. также представление о Черногоре, на ко¬ 
торой самоубийцы куют ірад (карпат.), 
Мень-горе, где живут проклятые люди (рус. 
олонец.), Лысой, или Бабьей горе — традици¬ 
онном месте шабаша ведьм (укр., пол.). В 
скалах Морское Око обитает не душ ник — 
разновидность черта (пол. Подгорье). У сла¬ 
вян мало специфически горных демонов, хозя¬ 
ев гор. Известны горной — нечистый дух, 
обитающий в шахтах (рус. урал.), горный дух. 
чье королевство находится внутри горы 
Снежки (пол.), краснолюдки — гномы, охра- 
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няющне горную руду и насыщающие солями 
воды горных источников (пол.), горные ру¬ 
салки загоркини (болт.). В легендах ураль¬ 
ских горняков известна Хозяйка Медной го¬ 
ры, в русских сказках — Горыня-богатырь, 
который «горами качает» (Даль 1:376), Змей 
Горыныч, Горынь-змей (олонец.). Согласно 
русским вариантам легенды об Александре 
Македонском, в Г. заключены дикие народы 
Гоги Магог (Аф.НРС Кв 318). 

Г. связана с другими сакральными объ¬ 
ектами — деревом и водой. Связь с дере¬ 
вом проявляется в основном на языковом 
уровне, ср. неразличение значений 'гора' и 
'лес': горъ 'лес', 'гора' (болт.), гора 'гора' 
(диалектное с.-х.) и 'лес' (с.-х.), #ота 'гора' 
и 'горный лес* (словен.) и др. В некоторых 
фольклорных текстах (загадках, заговорах) 
Г. — место нахождения сакрального дерева, 
чаще всего дуба. Фольклорные и языковые 
данные позволяют реконструировать Г. как 
вариант «мирового дерева» (см. Древо 
жизни). Из треснувшей Г. вырываются во¬ 
ды, что приводит к наводнениям (болт.), ср. 
возможную этимологическую близость и.-е. 
•уоѴ- 'гора' и *яо“г- 'жерло* (ЭССЯ 7:30). 

Лит; Топоров // МНМ 1:311—314; Тока¬ 
рев С. О культе гор и его месте в истории рели¬ 
гии// СЭ 1982/3:107-113; Асіатоѵакі,]. 
О вешапіусе вбіу // Аксепі 1986/4:40—47; Зел. 
ОРАГО 2:675; Зел.ОРМгІІ; СРНГ 7:37,49, 
79; Уоі.ФР:60,190; ЭО 1898/1:138,140; Гринч. 
2:213; Чуб.ТЭСЭ 1:39; Ре<1ТВ 1:65; ГЕИ 9-10: 
135,205; Ъор.ПВП 1:12-16; Зеч.МБ:19,43; 
БНТ 2:231; Марин.ИП 2:55; РеЬРОЫ12,198. 

Е. Е. Левкиевская 

ГОРБ, горбатость — один из призна¬ 
ков физического уродства, который (наряду 
с хромотой и др.) отмечает принадлежность 
к «чужому», нечистому, демоническому ми¬ 
ру. Часто сочетается с другими демониче¬ 
скими признаками: лохматостью, рыжими 
волосами, слепотой, аномалией роста и те¬ 
лосложения. Русские представляют себе гор¬ 
батыми русалок (с.-в.-р.), водяного (смо¬ 
лен.), колдунов (ярослав.), ведьму (брян.). 
В верованиях закарпатских русинов «злая» 
Доли имеет вид кривой, горбатой женщины 
в ветхих лохмотьях, а ведьмы рожают гор¬ 
батых детей. Ср. название гнома пол. кгісі- 
34 Звк. N0 29.1 


Іак и кашуб, кгрзіак (другое значение этого 
слова 'кривое, согнутое дерево’, ЗусЬіа 
5СК 2:269), а также польского духа шахт 
%агЬшяк. Сербы называли горбуньей вешти- 
цу, кружащуюся в вихре (ірбу/ъо уедна). 

Г. — атрибут ряженого. Часто 
Г. из соломы делали тем, кто рядился в 
«деда» и «бабу». На Святках ходили «ста¬ 
рики» со страшными горбами (костром.), 
так же рядились «дед», водящий «козу» 
(бел.), и «жид» в польских и чешских обхо¬ 
дах с «медведем». Горбатым был ряженый 
«мехоноша», во время колядования собира¬ 
ющий дары (смолен.). Горбунами рядились 
также в последний день масленицы (ряэан.) 
и во время обряда «вождения Сулы» (го- 
мел., см. Стрела). Г. — часть костюма бол¬ 
гарских куперов, сербских алосников и джа- 
малариев (см. Верблюд). 

Появление горба у человека при¬ 
писывается нарушению ритуального поведе¬ 
ния (часто родственников по отношению к ре¬ 
бенку). Запрещалось что-либо передавать 
над колыбелью ребенка, чтобы он не вырос 
горбатым (пол. Подгорье), крестный не дол¬ 
жен ходить за водой для крещения младенца с 
коромыслом (в иге б.). Нельзя стоять к печи 
спиной, когда в ней печется хлеб, чтобы не 
вырос Г. (олонец.). Считалось, что горба¬ 
тым может вырасти ребенок, дважды отня¬ 
тый от іруди (болт. ПЛОВДИВ.). 

Г. может появляться (или исчезать) у 
человека в результате соприкосновения с не¬ 
чистой силой, напр. у попавшего в вихрь 
(укр.); в моравской былинке босорки избав¬ 
ляют от Г. понравившегося им парня, а дру¬ 
гого избивают так, что у него кроме Г. на 
спине вырастает Г. и на фуди. 

Кашубы считали горбатого человека осо¬ 
бенно злым (ср. кашубскую поговорку «2Уі 
Іак вагЬаІ» [Злой, как горбун] — (ЗусЬіа 
ЗКС 1:303). Встреча с горбуном приносила 
неудачу (пол.), у болгар горбатому запре¬ 
щалось быть полаэником, сурувакаром, 
участвовать в русалиях. 

Лит; ЖС 1901/4:118; Зел.ОРАГО 1:142; Мане. 
ОРЭА 3:5; Подв.:192; СБГ 4:40; СБФ 1986: 
68; П е т р о в В. Вірування в вихор і чорна хо- 
роба // ЕВ 1927/3:106; Потуш. 6; СЕЗ 50:162; 
Фил.СКЗвО; Арх.ЕИМ 88/11; Марин.НВ:153, 
156-157,159; Сі 1892/1/6:347. 

Е. Е. Леѳкисвская 
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ГОРНОСТАЙ — пушной зверь, в симво¬ 
лике которого преобладают тонические и 
брачные мотивы. См. Бобр, Лаоса. Термино¬ 
логически Г. выделяется лишь в северносла¬ 
вянском ареале, где во всех языках он имеет 
одно общее название. Как особый персонаж 
Г. известен преимущественно в восточносла¬ 
вянском фольклоре, особенно русском. В 
южнославянском ареале считается, что Г. 
это белая ласка (с.-х. 6и}сла ласица. 6и)сло- 
ласщ&а), приобретающая такую окраску к 
старости, когда седеет. Белая ласка пользу¬ 
ется особым почитанием. Такую ласку сло¬ 
венцы особенно опасаются убивать. 

Хтоническая природа гор¬ 
ностая проявляется в принадлежности его 
к подземному миру в русских былинах: «Как 
водою он ходил да рыбой-щукою, / По под¬ 
небесью летал да ясным соколом, / По подзе¬ 
мелью ходил белым горносталем» (арханг., 
СРНГ 7:51). В украинских песнях с мотивом 
«мирового дерева» Г. находится у корней де¬ 
рева, так же как в других вариантах бобр и 
соболь: «Вода сосну підмивае, горносталь ко¬ 
рію* під'Гдае (Чуб.ТЭСЭ 5:318). Как и лас¬ 
ка, Г. имеет отношение к подземным кладам: 
клады обращаются в белых зайцев, горноста¬ 
ев, кошек и т. п. (вологод.). Белый цвет ха¬ 
рактерен для целого ряда мифологических 
хтонических существ, связанных с умершими 
и предками (напр., белая домовая змея). В 
виде Г. представляется душа умершего (с.- 
рус.), напр., в похоронном причитании: «По¬ 
кажись, приди, надежная головушка, / Хоть 
с-под кустышка приди да серым эаюшком, / 
Из-под камышка явись да горностаюшком» 
(олонец., Барсов Е. В. Причитанья Се¬ 
верного края. М., 1872/1:19). 

Брачная символика горнос¬ 
тая представлена в свадебных и других пес¬ 
нях, в которых Г., как и соболь, часто обозна¬ 
чает жениха (невесту же обычно куница): 
«Гырныстай наш Ваничка, гырныстан! / Пы 
эастоАьлику скачетъ, / У руках шапку но¬ 
ситъ» (смолен., Добр.СЭС 2:98); «Да на мо¬ 
ры гарнастайка купауся, / Не гарнастайка, не 
беленькі купауся, — / Бела малодчык умы- 

вауся, / Да дзевачкі убірауся» (ковен., Вяс.п. 
1:193); «Добры маладэец, прыбываи ка 
мне, / Як па полейку — шэрым эаенькам, / 
Па падвор'ейку — гарнастаенькам» (витеб., 
Вос.п.:375); «Бежит эайко-горносталько, / 
Несё вицу-эеленицу / Про душу красну де¬ 
вицу, / Про Марью-мастерицу: / Марья-ма- 


стерица / На ключ по воду ходила / Да Ива¬ 
на приманила» (арханг., Колп.ЛРС:55); «По 
стаюшке — с горноеталюшкой, / Ко крова- 
тушке — с милым дружком» (вят., СРНГ 7: 
51). Г. также — распространенный символ се¬ 
мейного очага в русских вьюнишных оклич- 
ках: «Горностай гнездо свивал / Да малых 
деток выводил» (РНСО:128). Любовно- 
эротическая символика Г. очевидна в смолен¬ 
ском варианте сюжета «Ночные видения» 
(СУС 840): по спящим мужу и жене «бега- 
ить гарнастайка, да прамежда их ласкаит- 
ца», «гарнастай бегаить, да пализываитъ яго 
и жонку» (Добр. СЭС 1:329,330). В других 
вариантах сюжета вместо Г. в той же роли 
действуют кукка (арханг.), жабка (харьков.), 
поющая птичка (Новгород.). Ср. также в ка¬ 
лужской частушке: «Гармошечка-горностай- 
ка, / Ты лети-ка, приласкай-ка » (Арх ка¬ 
федры фольклора МГУ). Подобные действия 
(ласкание, лизание) присущи ласке и домово¬ 
му, которые совершают их по отношению к 
скоту. Во многих песенных текстах Г. сосед¬ 
ствует с зайцем или объединяется с ним в 
образ зайца-горностая ( яаюшки-горноста - 
юшки, зайки-го рностайки, ѳертуэая-горное - 
тая и т. п.) на основе их общей мужской 
брачной символики. 

Ткаческзя символика гор¬ 
ностая. Ролъ пряхи и ткачихи, присущая у 
юж. славян ласке, у воет, славян приписыва¬ 
ется горностайке — персонажу сказов об ива¬ 
новских ткачах Владимирской губ. Горное- 
тайка шьет лапками в снегу серебряную стеж¬ 
ку. Мальчик-ткач помогает ей распутать ее 
серебряную снежную пряжу, спутанную мете¬ 
лью, за что получает от нее волшебную пря¬ 
жу, благодаря которой ткацкий станок рабо¬ 
тает сам собой. Сдирая с себя серебряный 
пух, она прядет из него нервущуюся нитку и, 
снуя взад-вперед, как челнок, сосновывает 
серебряную пряжу, которую дарит иванов¬ 
ской мастерице. Мотки и копны пряжи, кото¬ 
рые в лесу во время метели горное тайка сма¬ 
тывает из своего серебряного волоса, оказы¬ 
ваются потом сугробами снега. Тексты ска¬ 
зов, опирающиеся на народную традицию, 
проясняют мифологическую основу семантики 
полес. ласъщы 'морозные узоры на оконном 
стекле' (Народная лексіка. Мінск, 1977: 
79,110) и казан. ластовица 'сильный ветер со 
снегом, буран' (СРНГ 16:282). В Смолен¬ 
ской губ. деталь ткацкого стана, служащая 
для соединения ниток, называется горноста- 
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счками — термином, семантика которого мо¬ 
тивирована символикой брачных отношений 
(ср., напр., некоторые загадки о челноке): 
«деревянные кружки в кроснах, которые сое¬ 
диняются с «набелками» и вращаются посред¬ 
ством шнурка, а вследствие этого в кроснах 
образуется зев, куда бросают челнок во время 
тканья» (До6р.:137; СРНГ 7:50). Термин 
горностаечки представлен и в смоленских 
веснянках: «Марья Паулоуна красенцы тка¬ 
ла, / — Красенцы ткала, пригаваривала: / 
«На чапёлычки ~ пиряпелычки, / На набел- 
ки — гарнастаички, / На прашерстычкн — 
зылаіы круги!» / — Марья Паулоуна, све- 
кырька едить! / Марья Паулоуна старапила- 
ся: / Пиряпелычки параалетелися, / Гарнас¬ 
таички паразбеглися, / Зылаты круги пасме- 
шалися. / Марья Паулоуна, батюшка 
едить) / — Марья Паулоуна эрадувалася: / 
Пиряпелычки паслятелися, / Гарнастаички 
пупасбеглися, / Зылаты круги разабралися» 
(Добр.СЭС 4: 132, ср.: в других вариантах 
упоминаются соболи 'узор на кроснах’). 

Горностай — птица. Как и другие 
животные этой группы (бобр, барсук и осо¬ 
бенно ласка), Г. наделяется птичьими свой¬ 
ствами, что определяется глубоким мифологи¬ 
ческим родством хтонических животных и 
птиц (см. Гады). Наир., в украинских (Чер¬ 
нигов., киев.) и белорусских (гомел.) свадеб¬ 
ных песнях: «Ой летів горностай через сад, / 
Погубив пір'ечко, на весь сад; / Ізбирайте, 
дружечки, пір’ечко, / Ізов'емо Марусечці ви- 
лсчко» (Вес. 1:363; см. Вес. 1:164; Гринч. 1: 
313; ЭО 1891/1:67); «Да й ллцеу гарнастай 
чэраз сад, / Раиіу пер ейка на увесь сад» (го¬ 
мел., Вяс.п.2:216). 

Лит. Добр.СЭС 1327-331. 2:92.99,144,266, 4: 
131, Зел.ОРАГО 1:202; КочневМ. X. 
Шелковые крылья. М.. 1965:123-127,144-148; 
Пришвин М. М. Собр. соч. в 6-ти тт. М., 
1956. Т. 2:43; СБФ 3:130-135, 4:137-138.145. 
148-150.153-154; СРНГ 7:50-51; ЭССЯ 7: 
48-49; Ввел. 4:185; 5:372; Ъор.ПВП 1:297; 
РРС 1956/167. 1962/185.264,282-284; 

тіо 1896/1:1; МдсіѴІЮЗ 5;236. 

А, В. Гура 

ГОРОХ — стручковое растение, используе¬ 
мое в ритуально-магической практике (преи¬ 
мущественно у зап. и воет, славян). Разнооб¬ 


разное применение в обрядах имели зерна Г., 
его стручки и ботва, а также солома. Для Г. 
характерна семантика плодовитости, урожай¬ 
ности, богатства, что объединяет его с други¬ 
ми стручковыми растениями — бобами, фа¬ 
солью, чечевицей, характерными для обряд¬ 
ности сербов, македонцев н болгар. 

У зал. славян, украинцев и белорусов Г. 
был важнейшим блюдом на Святкин 
в особенности на Рождество. Чехи за¬ 
пекали несколько зерен Г. в обрядовый хлеб; 
того, кому они достались, ожидало счастье в 
наступающем году. У поляков Силезии надо 
было съесть хотя бы несколько зерен Г., 
«чтобы куры не разбегались и неслись в своем 
дворе», а блюда из капусты с Г. гарантирова¬ 
ли хороший урожай. В селах Воет.-Чешской 
обл. те, у кого в хозяйстве были лошади, в 
рождественский Сочельник съедали по ложке 
Г., после чего работник скакал по комнате с 
миской Г., чтобы кони были резвыми. У сло¬ 
ваков хозяин бросал по ложке Г. в каждый 
угол и на потолок со словами: «Зіо кор Ьга- 
сЬи, віо кор таки, &Ю кор іііа а «іо кор гаіі» 
[Сто мер гороху, сто мер маку, сто мер пше¬ 
ницы и сто мер ржи] (СбіѴ 3-574). Если при 
этом к стене прилипало много горошин, это 
предвещало урожайный год, и наоборот. У 
белорусов Виленской іуб. в Сочельник остав¬ 
шимся от ужина Г. хозяин обсыпал ульи и 
сад, чтобы обеспечить плодовитость и уро¬ 
жай. Чтобы получить большой урожай Г., в 
Лужице в рождественскую ночь катались по 
нешелушеному Г., а выпавшие из стручков го¬ 
рошины добавляли в посевное зерно. На 
св. Стефана поляки Силезии и Познанского 
восв. забрасывали горохом священника в кос¬ 
теле, а потом зерна собирали и весной высева¬ 
ли. В центр. Польше (р-н Остроленкн) на 
Рождество во время службы на прихожэн сы¬ 
пали с хоров Г., чтобы обеспечить хороший 
урожай, а в Силезии (во второй день Рож¬ 
дества) — чтобы люди были счастливыми. 
Лужичане за рождественским ужином броса¬ 
ли ложку неразварениого Г. за стол в угол, 
чтобы весь год в семье водились деньги. 
Словенцы на р. Драве считали, что если в 
Сочельник закопать Г. в землю там, где с 
крыши стекает вода, дьявол принесет день¬ 
ги. У белорусов Виленской губ. на Богояв¬ 
ление хозяин входил с лукошком Г. в хату и 
обращался к семье с приветствием, в кото¬ 
ром Г. сравнивался с золотом, сыпал на стол 
Г., а сидящие старались поймать его. Того, 
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кто больше всех поймал горошин, ведала уда¬ 
ча при разведении овец. 

У чехов на Рождество пастух-колядник 
рассыпал по хате три горсти Г.: первую 
чтобы водились красивые гнедые лошади, 
вторую — телята, третью — ягнята. На Но¬ 
вый год по домам ходили дети, поздравляя 
хозяев и обсыпая их зернами Г., пшеницы, 
ржи. Г., кашей, мукой одаривали колядни- 
ков (з.-укр., пол.). 

При подаче к рождественскому ужину 
блюда из Г. совершался ритуал приглашения 
лесных зверей. Так, в воет. Польше хозяин 
перед ужином бросал Г. по углам сеней, при¬ 
говаривая: «^ііки, ѵііки, сЬосіг гіесіг доски, 
іеЬу* піе рггу&гесВ (Іо тоіедо сіоти апі Іе^о го- 
ки» [Волк, волк, приходи есть Г., чтобы ты 
больше в атом году не приходил] (Каг.02Э: 
28, см. Приглашение). В праздники, посвя¬ 
щенные медведю (у белорусов Витебской 
обл.) — «камаедзіца» в начале весны, у бол¬ 
гар — в день ев. Андрея (ЗО.ХІ), — среди 
прочих блюд готовилась еда из Г. 

В Сочельник, на Рождество, а также в 
день св. Люции (словац.), в канун Пасхи 
(варм.-мазур.) кормили Г. кур, чтобы они хо¬ 
рошо неслись (чеш., словац., пол.). Мораване 
полагали, что курица снесет столько яиц, 
сколько горошин склюет в Сочельник. 

В Чехии и Моравии в течение всего Ве¬ 
ликого поста из проросшего и обжа¬ 
ренного Г. готовили постное блюдо, называ¬ 
емое риіаіка , на Гане девушки варили его 
для парней, за что получали награду. При¬ 
готовление блюда на посиделках сопровож¬ 
далось различными шутками: напр., посыла¬ 
ли неопытную девушку на край села за Г., а 
там ей вместо Г. насыпали камней. В р-не 
Чешского брода горшком с Г. стучали о 
стволы деревьев, чтобы плодов было столь¬ 
ко, сколько горошин в горшке. 

Это блюдо использовалось в обряде сим¬ 
волического потопления Смерти (или Маре¬ 
ны). В Сев.-Моравской обл. девушки ходили 
по деревне и собирали Г. со словами: «Эёіе 
пат ІгосЬи досЬи па рибаіки, Ьисіет 8Іго]іі 
ЗтгГ» [Дайте нам немножко гороху на «пу- 
чалку», мы будем делать Смерть] (ВаЛ^О: 
328). После обхода это кушанье готовили и 
ели в доме, где мастерили фигурку Смерти. В 
Польше ее делали часто из гороховой соломы. 
Девушки из р-на Яблонева (Торунское вое в.) 
ходили по домам с куклой Мажаной и пели о 
том, что она ест Г. во время поста (ср. Жур). 


У поляков и чехов в Адвент, на святки, 
на масленицу или пятую неделю Великого 
поста участники обрядовых обходов (з.-чеш. 
Імска. ср.-чеш. Раиска , ю.-чеш. ЬасИш , мо- 
рав. Братска, ю.-морав. кеЬспа?, таворизі, 
морав., валаш., ганац. теЛѵіА, тиЬ}Ы, пол. 
коцев. рілиіу) рядились в горохо¬ 
вую солому: они были обвиты ею с го¬ 
ловы до ног или подпоясаны жгутом из нее. 
Иногда у поляков дос/юое/ гйаНипехИ [горо¬ 
ховый медведь] был одет в вывернутый ту¬ 
луп. В конце обхода гороховую солому на 
«медведе» поджигали (великопол.) или сни¬ 
мали и подкладывали под кур и гусей, что¬ 
бы они лучше неслись и сидели на яйцах 
(чеш., морав.). Ср. также рус. шут горохо¬ 
вый, чучел о или пугало гороховое 'пустой 
человек, чудак, посмешище', 'некрасиво 
одетый человек*. 

В некоторые праздники запрещалось 
употреблять Г. в пищу. Считалось, что если 
съесть Г. на Святки или на масленицу, то у 
человека начнут болеть зубы (пол.), появятся 
чирьи, нарывы (бел., пол., чеш.), вши (ю.-ма- 
лопол.). У русских запрещали есть Г. до 
Ильина дня. 

Г. играл большую роль в ритуалах, 
связанных с браком и обеспечением 
деторождения. У поляков Г. был основным 
свадебным блюдом (во время свадьбы ее 
участники исполняли танец с миской Г. в ру¬ 
ках). Чехи обсыпали Г. молодую и по за¬ 
стрявшим в ее платье зернам гадали о коли¬ 
честве будущих детей. В русской свадьбе 
(псков.) новобрачных стегали гороховыми 
плетями при их входе в дом после венчания. В 
польских и лужицких лирических песнях Г. 
имеет эротическую символику. У чехов Г. 
олицетворяет девушку на выданье. Пол. до- 
сНошу іѵіепіес [венок из гороховой соломы] 
символизировал утраченную невинность. В 
Покутье (укр.) по окончании жатвы, когда 
хозяину приносили различные венки, горохо¬ 
вый венок могла нести только замужняя жен¬ 
щина. Отвергнутым кавалерам такой венок 
подвешивали к дверям или повозке (ср. пол. 
сіозіас ( іас) дгоскоше} илепіес 'получить (датъ) 
отказ при ухаживании, сватовстве'). Пол. до- 
с Ни оЬ)сиНа [гороху объелась], 'заберемене¬ 
ла вне брака’ (ср. также кашуб, опа $$ ргоихи 
' оЫагіа или #тоил ді рф [горохом объелась], 
[горох ее раздувает]) соответствует рус. поку¬ 
шать горошку 'забеременеть', сибир. гороху 
объесться 'забеременеть' (о незамужней 
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женщине). Ср. также кашуб, ѵісгс и фгохоѵіпс 
[влезть в гороховую солому] 'забеременеть'. 
Существует славянский сказочный сюжет о 
рождении богатыря по имени Покатиюрошас 
(рус.), КиЫѵакк (чеш.) из горохового зерна, 
которое проглотила мать-царица (рус.). 

Г., фасоль или чечевица были частью ри¬ 
туального дара роженице и новорожденному 
от крестной матери на крестинах (э.-словац. 
Мыява). Чтобы волосы у детей были кудря¬ 
вые, женщины ели украденный Г., закапыва¬ 
ли послед в грядке Г. (карпат.-укр.). 

В поминальной обрядности 
Г. предназначался мертвым. В сев. Словакии 
его раскидывали на Рождество по углам или 
бросали за печь для душ умерших. На Верх¬ 
нем Гроне говорили, что души умерших ходят 
с плачем в доме, где забыли этот обычай, по¬ 
тому что они голодны. У поляков и белорусов 
Г., фасоль, бобы, круто сваренные в медовой 
сыте, служили ритуальной пищей в поминаль¬ 
ные дни. Во время еды отворяли окна и две¬ 
ри, старший в семье обходил дом, глядел в 
сторону кладбища и призывал родителей на 
угощение. Перед началом трапезы три первые 
ложки отливали для умерших в особую посуду 
(з.-6ел.). Готовили также «сухой Г.» без со¬ 
ли, первую ложку которого откладывали для 
«дедов» (бел.). В р-не Жешова (пол.) в день 
поминовения умерших родственники раздава¬ 
ли нищим на кладбище Г. Для облегчения 
агонии под голову умирающего подкладывали 
Г. или гороховую солому (ю.-малопал.), кла¬ 
ли его на землю на гороховую солому (укр.). 

Г. использовался в магии. С помощью 
положенного в повозку молодых или закопан¬ 
ного на дороге стручка с 9 или 12 горошинами 
можно было остановить лошадей (в.-слав., 
пол.). Проделывая это, говорили: «Кидаю де¬ 
вять гарахвйн! Коням на места, / Штоб конь 
ни з места» или «Дёвить гарахвйкак! / Дися- 
тая нявёста, / Стбйтя, кони, ни э места» (го- 
мел., ПА). Перебрасывание горошин (из 
стручка с 12 зернами) через свадебный поезд 
превращало участников свадьбы в волков 
(бел.). Человек, съевший Г. натощак, приоб¬ 
ретал способность сглазить кого-либо (пол.). 
Можно наслать болезнь, закопав горшок с Г. 
под дикой грушей в период убывания луны: у 
человека будет столько чирьев, сколько горо¬ 
шин в горшке (чеш.). Г., как и некоторые 
другие растения (базилик, бобы, чеснок, гре¬ 
чиха), проросший через голову (или тело) 
убитой весной змеи, обладает чудодействен¬ 


ной силой. Цветок такого Г., собранный в 
полночь или в полдень и положенный в воско¬ 
вом шарике в рот, помогает узнать, что у 
каждого на уме (рус.); кто съест первый стру¬ 
чок такого Г., приобретет способность пони¬ 
мать язык гусей (чеш.). Чтобы быть невиди¬ 
мыми и неслышимыми на охоте, браконьеры в 
четверг, пятницу и субботу на Страстной не¬ 
деле вкладывали по одной горошине в глаз¬ 
ные отверстия и челюсть змеи, закапывали 
череп, прикрывали камнем. Из боковых побе¬ 
гов выросшего Г. сплетали венок и надевали 
его под шапку, а в рот клали Г., проросший 
через челюсти змеи (чеш.). 

Г. мог использоваться как оберег. Ко¬ 
рове давали отвар Г., чтобы предохранить ее 
от порчи (краков.). Горошина, которую чело¬ 
век поднял с земли и носил при себе, защи¬ 
щала его от зла (пол.). Г. с трех полей, ос¬ 
вященный на Успение, использовался как 
оберег против ведьм; Г., съеденный в Со¬ 
чельник под открытым небом, охранял от ле¬ 
шего (словац.). 

Г. использовался в народной ме¬ 
дицине. При помощи Г. избавлялись в ос¬ 
новном от кожных заболеваний; бородавки, 
лишаи, мозоли, рожу лечили, прикасаясь к 
пораженным местам горошиной, после чего ее 
бросали в печь (мазур.), в колодец (Коцевье, 
р-н Гнезна, Моравия), при этом имело значе¬ 
ние количество горошин (5, 7, 77 или 
столько, сколько бородавок). Считалось, 
что особенно помогает Г., обмолоченный на 
Рождество, украденный с трех полей в но¬ 
волуние и т. п. Отваром трехлетней горохо¬ 
вой соломы лечили колтун — по сходству 
спутанных волос и побегов Г. (Мин¬ 
ская губ.). При зубной боли рекомендовали 
набрать полный рот Г. и выплюнутъ зерна в 
ямку на могиле (Лужица). Украинцы Пол¬ 
тавской губ. представляли Оспу в виде стару¬ 
хи, обсыпанной Г., который она везде разбра¬ 
сывала, чтобы навлечь болезнь. 

Гороховое поле считалось местом 
обитания мифологических пер¬ 
сонажей: русалок, кикимор (рус., бел.), 
Бабы Яги (рус.), железной бабы (укр.). Де¬ 
тей, которые рвут Г., пугали и такими сущест¬ 
вами, как жареник (с.-рус.), ЬаЬа %тоскоша 
(пол.), рІсроЬтка (луж.). По представлениям 
жителей Татр, Подгалья, С пиша, водяной и 
дивожены питались Г. и бобами. Украинцы- 
русины, белорусы Гродненской губ. и лужи¬ 
чане полагали, что угри любят Г., особенно 
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его цветы, и выходят из реки по ночам жиро¬ 
вать в гороховое поле. В Великопольше счи¬ 
тали, что ведьмы высиживают град из Г., 
орехов, яиц, потому и получаются градины 
разной величины. 

Горох в фольклоре. В русских 
сказках гороховый стебель вырастает до неба, 
забравшихся по нему ожидает бог а тство. Ле¬ 
генды о происхождении Г. связывают его со 
слезами Адама и Богородицы (укр., пол.): 
когда изгнанным из рая Адам первый раз па¬ 
хал землю, то плакал, и там, где падали его 
слезы, вырос Г. (волын.). Когда Бог наказал 
людей за их грехи голодом, Богоматерь пла¬ 
кала и ее слезы превращались в Г. Иногда 
втим мотивом объясняется запрет рассыпать 
Г. (в.-укр., пол.), а в сновидениях Г. предве¬ 
щает слезы (о.-слав.). Г. как символ слез в 
снах невесты — один из мотивов свадебных 
песен Полтавской губ. Символика богатства 
(урожая) отражается в некоторых речевых 
клише, напр.: Сгоскошу гок — ёоЬгу гок [Го¬ 
роховый год — хороший год] (пол.), ср., 
однако, память гороховая ~ о плохой, сла¬ 
бой памяти, а также выражения со значени¬ 
ем нереальности каких-либо событий, отне¬ 
сенности их к забытому прошлому: рус. при 
царе Горохе ; бел. за королём Гарохам ; укр. 
за царя Г о роха; рус. давно, когда царь Г орох 
с грибами воевал. 

Сев гороха начинали в определенные 
дни. Наиболее благоприятными считались 
Страстной вторник (пол.): «Кіо зіеіе ѵ \ѴіеІкі 
№іогек іа вагпіес шіеікі гЬіегге чгогек» [Кто 
сеет в Великий вторник, тот из горшка полу¬ 
чит «великий» мешок], Страстной четверг 
(чеш.), Лазарева суббота (укр.), период со 
дня св. Юзефа (19.Ш) (пол. мазов.), со дня 
св. Еремин (Пензенская губ.). У русских сев 
начинали 6 мая ( Иов Горошник). Удачным 
для будущего урожая был сев в первые дни 
новолуния (рус.) или до восхода солнца 
(пол.). В Тульской губ., сея Г., приговарива¬ 
ли: «Сею, сею бел горох; уродился мой горох 
и крупен, и бел, и сам тридесять <...> старым 
бабам на потеху, молодым ребятам на весе¬ 
лье» (Даль 1:382). Чтобы Г. удался, при севе 
бросали шубу впереди сохи (рязан.), выпус¬ 
кали порты поверх обуви (калуж.). Чтобы 
птицы не склевали посеянного Г., в Тотем- 
ском у. Вологодской губ. при севе Г. и бобов 
запрещалось их есть. В Самоборе (Хорватия) 
сеяли Г. в темноте или перед восходом солнца 
молча. Чтобы вредители не портили посевы 


Г., в Страстной четверг начинали его сев и 
при атом обязательно варили Г. (Сред¬ 
не-Чешская обл.). При севе нельзя ходитъ по 
меже и совершать естественные отправления, 
иначе Г. будет нечист, червив (могилев.). 
Когда Г. созревал, в севернорусских селах ус¬ 
траивали праздник чествования Г. — Горохов 
день, Горохов праздник, Г орох (с.-двин., кар 
гопал.), совпадающий с праздником Спаса. В 
этот день в поле рвали Г., угощали друг друга 
и поздравляли «с горохом». 

Лит. Русская речь 1974/3:104-107, 1992/1: 
107-109; Мом.КЬ8:574—576; ЗоЬ.КѴ^Р: 

299-302; №А 2:876-879; Ѵас1.ѴО:50,426; 
Аф.ПВ 2:757-758, 3:591. Ерм.НСМ 1:141,169, 
262. 2:22,258,279,500; СРНГ 7:66,67,69; 
ФСРЯ 1978512,536; Крач.БЗРС .95,120.141. 
169.174,262; Никм*>ЛПП:64.67.228; Шейн 

МИБЯ 3:340.372.378-379; КоІЬ.Э>Ѵ 29:206. 
31:171; МіхІ.ѴІЮЗ 2:35.108; ІЧКРР 1:735-737. 
3:648.860; Рі1.22:24.49.75.76; Ре*.РОЬ:92. 
100; РММАЕ 1967/1118,21.37.43.56. 1957/1: 
123; Ро< .20:52—53; ЗуеЬи ЗСК 1:364-365; 
$1)4.20^:26,37,49.51; Вт.МЬ230,232-233. 
304; СЕ 1892/1:296-297. 1895/4:50, 1904/13: 
276,279, 1980/67:87; 2іЪп ѴСк 89-91,98,109, 
112, 113, 144-145.148.205,208,209,211.223.479, 
480,483; Ноіу.К2Ь:71,69; $сНп.РѴ$:99-101, 
106; ѴескЛѴЗМАС:459. 

А. А Плотникова. В. В. Усачева 

ГОРШОК — один из наиболее ритуалиэо- 
ванных предметов домашней утвари. Связан 
с символикой печи, очага и земли; осмысля¬ 
ется как вместилище души и духов. 

Важнейшим принципом осмысления Г. и 
посуды в целом является антропоморфизм, 
что проявляется и на уровне лексики (горло, 
ручка, носик, черепок и т. п.), и в том, что 
посуде приписываются рождение н смерть. 
Ср. загадку-притчу XVII в. о Г.: «Взят от 
земли, яко же Адам...» и т. д. (Древнерус¬ 
ская притча. М., 1991:412). Загадки о «жи¬ 
тии» Г. известны у русских, украинцев, бе¬ 
лорусов, чехов и сербов. Мотив «жития» 
присутствует и в обрядах битья посуды, от¬ 
мечающих переломные моменты в жизни че¬ 
ловека (рождение, свадьба, похороны), а 
также во фразеологии к поверьях. В Поле¬ 
сье считали, что если горшечник проедет по 
селу на Святках, то девушек не будут брать 
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замуж; поэтому они крали у него Г. и били 
их, «шоб не сидели деуки, как горшки» (го- 
мел.), ср. каргопол. ломаный горшок 'бро¬ 
шенная жена', ростов, «девки — посуда ахо¬ 
вая: и не увидишь, как разобьется» и т. п. 



Суковатая жердь с горшкам*- Польша 


У воет, славян Г. и посуда наделяются 
родополовымн признаками. В 
Харьковской губ., «покупая новый горшок, 
его постукивают и прислушиваются к гулу 
(звуку). Если звук глухой, то вто горшок — 
борщ в нем не будет удаваться. Если же звук 
тонкий, звонкий — юрщіща, все сваренное в 
нем будет вкусно» (ЭО 1899/1—2:273). В 
Полесье дериваты женского рода горшчыца 
и казанная могут обозначатъ то же, что 
горшок и казанок , но без ручки. Противо¬ 
поставление по полу подчас приобретало 
оценочный характер: в гладышке сметана 
получается, а в гладышуне — нет (Житомир., 
ПА). В Подольской губ. воду для купания 
мальчика грели в кувшинах, а девочки — в 
горшках; в Киевской губ., наоборот, воду для 
девочки грели в кувшинах, «шоб стан то¬ 
ненький був» (КС 1893/42/7:76). 

Особенно устойчиво в языке, паре миоло¬ 
гии и поверьях Г. отождествляется с голо¬ 
вой человека (ср. выражения типа «голова, 
как пустой горшок»). В Костромской губ. Г. 
надевали на голову при изготовлении святоч¬ 


ной маски быка. На Украине и в Польше но¬ 
вый Г. надевали на голову, чтобы обмануть 
беса или ходячих покойников. Когда житель¬ 
ница Боснии в первый раз ставит на огонь но¬ 
вый Г., она чертит на нем углем крест в трех 
местах, приговаривая: «Болл да прсне ма)- 
сторова глава (лончарева) него мо) лонаці» 
[Пусть лучше лопнет голова мастера, чем 
мой торшок] (БВ 1897/12:230). 

Печь и пространство около нее, где поме¬ 
щаются Г. и другая посуда, связаны с 
культом предков. По поверьям 
Полтавской губ., Г. из печки нельзя обти¬ 
рать суконкой или запаской, иначе покойные 
родители уйдут из хаты. В Витебской губ. 
человек, посетивший покойника или встре¬ 
тивший похоронную процессию, по возвра¬ 
щении домой дотрагивался до Г. или печи, 
чтобы смерть касалась их, а не людей (Ни- 
киф.ППП:289). На Украине и в Белорус¬ 
сии в печи постоянно держали несколько 
поленьев (чтобы покойники по ним перехо¬ 
дили в Царство Небесное) и ставили Г. с 
водой, «чтобы огню было что есть и пить» 
(подол., Чернигов.), однако возможна здесь 
и связь с представлениями о водной прегра¬ 
де по пути в загробный мир. 

Наиболее архаические черты имеет 
использование Г. в похоронных об¬ 
рядах, для которых характерны перевора¬ 
чивание и битье посуды. В погребальном об¬ 
ряде культуры Прага-Корчак (VI—VII вв.) 
сожженные кости мертвецов помещали в гли¬ 
няные Г.-урны или накрывали перевернутым 
Г. В погребениях дреговичей н других восточ¬ 
нославянских племен встречаются Г., поста¬ 
вленные у ног умершего, в отдельных случа¬ 
ях — у его головы; прах помещен в Г. или на¬ 
крыт ими (Седов В. В. Восточные славяне 
в ѴІ-ХШвв. М., 1982:18,97,101,117- 
Ив). Согласно «Повести временных лет», ра¬ 
димичи, вятичи и северяне сжигали своих 
мертвецов «и посемь собравше кости вложа- 
ху в судину малу, и поставляху на столпе на 
путех» (ПВЛ 1:15). 

Отголосками древнего восточнославян¬ 
ского похоронного обряда можно считать та¬ 
кие действия, как помещение в гроб сосуда 
с пищей, битье Г. при выносе покойника из 
дома и в других ситуациях, оставление на 
могиле перевернутого Г. и др. В Киевской 
губ. в гроб с покойником клали хлеб, Г. с 
кашей и графин с водкой (ЭО 1898/3:93). 
В других местах на Украине в гроб ребенку 
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ставили кувшин молока, а взрослым — воду 

в Г. (ЕЗ 1912/31—32:146). В Пинском у. 
за фобом несли в Г. освященную воду, ко¬ 
торой окропляли могилу, остатки воды там 
же выливали, а сам Г., повернув вверх 
дном, оставляли в головах покойника сверху 
могилы для того, чтобы ему на «том свете» 
было из чего пить воду. В Гродненской губ. 
существовал обычай «носить на могилу 
съестное: Г. с кашею и ложкою, чтобы 
умерший мог чем подкрепиться» (Боб¬ 
ровский П. Гродненская губерния. СПб., 
1863/1:838). В Кобринском у. той же губер¬ 
нии Г., в котором варилась кутья, миску и 
ложку относили на кладбище и клали на моги¬ 
ле так, чтобы миска с ложкой находились под 

Г. (ЛО АрхАН, ф. 104, оп. 1, д. 108, л. 5). 
Когда в Смоленской губ. везли гроб в цер¬ 
ковь, то на перекрестках стелили солому и 
ставили старый Г., чтобы, увидя его, люди по¬ 
минали умершего (Смоленский вестник 
1890/61:2). В Олонецкой губ. Г. с углями 
был непременным атрибутом похоронной про¬ 
цессии; после похорон Г. ставили на могиле 
вверх дном, и угли рассыпались (ЭО 1890/ 
1:53—54). В Могилевской губ. на могиле ста¬ 
вили черепок с «жаром» и сжигали на нем со¬ 
лому, взятую из-под тела умершего. 

В России Г., из которого обмывали по¬ 
койника, как и другие покойницкие предме¬ 
ты — мыло, гребень, солому, относили на 
перекресток, на рубеж с другим селением, 
на чужое поле, закапывали в доме, во дво¬ 
ре, бросали в реку, вешали на высокий кол 
изгороди. Во Владимирской губ. для обмы¬ 
вания умершего использовали новый Г., а 
если хоронили «озорного мужика», то «мо- 
лостов» — Г., обвитый берестой. Если уми¬ 
рал хозяин, то Г., из которого его обмыва¬ 
ли, закапывали под красный угол, «чтобы 
не переводился домовой»; если второстепен¬ 
ное лицо — то относили на рубеж поля, 
«чтобы покойник не являлся и не стращал». 
В местах, где бросают такие Г., часто быва¬ 
ют сооружены столбик, крест или часовенка, 
тем не менее они считаются чрезвычайно 
опасными. В некоторых деревнях Г. зарыва¬ 
ли под амбарами и другими хозяйственными 
строениями; при этом «вырывают ямку глу¬ 
биной около аршина, кладут іуда соломку, 
на которой лежал покойник, а на нее опро¬ 
кидывают вверх дном Г. с тряпочкой и 
гребешком и затем зарывают» (ЭО 1914/ 

3-4:91-92). 


В Полесье широко распространено пове¬ 
рье о том, что в наказание за воровство Г. 
человек осужден на «том свете» носить Г. 
или черепки — в руках, на боку или в зу¬ 
бах; тому, кто крадет посуду, в «ином» ми¬ 
ре закроют глаза черепком или ему придет¬ 
ся пролезть сквозь Г. 

По украинским, чешским и моравским по¬ 
верьям, если оставить ложки в Г. или миске, 
то ночью будет мучить бессонница. У чехов и 
мораван, чтобы хорошо спалось, советовали 
перевернуть Г. на стол или на полку. 

Архаический характер имеет и обычай 
закапывать горшки. По сведениям 
т. н. «Каталога магии Рудольфа» (середина 
XIII в.), переехав в новый дом, закалывали в 
разных углах его, в том числе и за печью, Г., 
наполненные разными предметами, в честь 
домашних богов (Кагѵоі КМК:27—28). На 
территории Польши, Чехии, Словакии, Рос¬ 
сии и др., по археологическим данным, был 
распространен обычай закалывать под фунда¬ 
ментом дома или в ямах во дворе и саду Г. и 
другую посуду с пищей, по-видимому, остат¬ 
ками обрядовых трапез (Зел.ТД:27—28; ср. 
Братчина). В Вятской губ. закапывали в 
землю или топили Г. с остатками курицы- 
« трое цыплятницы». 

Закапывание Г. с различным содержи¬ 
мым характерно для обрядности зал. и воет, 
славян. Лужичане полагали, что если скот 
долго не дает приплода, то нужно положить в 
новый Г. черного щенка и зарыть его под хле¬ 
вом (Ѵеск.\Ѵ5МАС:470). По поверьям мо¬ 
раван, чтобы уберечь скот от иорчи, следует в 
пасхальную ночь взять по кусочку от каждого 
блюда и положить в воду, дать эту смесь ско¬ 
ту, а остаток перелить в новый Г. и закопать 
его между воротами так, чтобы скот в течение 
года ходил над ним (ВагІ.МЬ:157). В Бело¬ 
руссии после рождения ребенка послед клали 
в черепок или в Г. и зарывали в землю под 
порогом в избе (Ром.БС 8:325). На Украине 
закапывали Г. с водой, в которой стирали ру¬ 
башку со следами месячных; девушки закапы¬ 
вали Г. с кашей на месте, где собиралась де¬ 
ревенская «улица», чтобы приманить парней 
(см. Закапывать). 

На Украине девушки гадали с Г. каши в 
канун дня св. Андрея: выходили с ним на ули¬ 
цу и приглашали суженого на угощение. Зака¬ 
пывание Г. с медом или вареной пшеницей в 
доме или на пасеке широко практиковалось в 
пчеловодческой обрядности украинцев. 
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В поверьях Г. и другие сосуды связаны с 
атмосферными осадками и не¬ 
бесными светилами. У украинцев, 
русских и поляков ведьмам приписывается 
способность красть с неба месяц, звезды, а 
также росу и дождь и прятать их в Г. или 
кувшинах. По украинским поверьям, ведьма 
крадет с неба Венеру и прячет ее под новым 
Г., чем вызывает длительную засуху. В Кур¬ 
ской губ. затмения объясняли тем, что ведьмы 
«снимают солнце, луну и звезды, прячут в 
кувшины» (Московский телеграф 1831/39/ 
11:366). В Житомирской обл., если не было 
видно луны или звезд, говорили, что «их 
ведьма в горшки ваяла». 

Если ведьмы заперли дождь в сосуде, то 
нужно открытъ его или вылить из него воду, 
ср. бел. «дож пашоу с поуных гаршкоу — бу¬ 
дить иттги цельный сутки» (Добр.СЭС 3:91). 
В Черниговской губ., «чтобы вызвать во вре¬ 
мя засухи дождь, обливают водою пастухов, 
так как пастухи, чтобы не испортилась от 
дождей их одежда, собирают дождевую воду 
в Г. и держат его под печью» (Гринч.ЭМЧ 1: 
12). По украинским поверьям, дождь можно 
вызвать и с помощью росы, которую собира¬ 
ют рано утром на Ивана Купалу и хранят в Г. 
за образами. Согласно былинке, записанной 
на Волыни, град выбил то место, где ведьма 
зарыла Г. с каким-то зельем. 

В Полесье для того, чтобы пошел дождь, 
вешали на забор или на кол глиняную посуду. 
Если дождь шел слишком сильно, то кричали 
хозяйке, чтобы она сняла Г. с кола (Чернигов., 
ПА). В некоторых местах, наоборот, полага¬ 
ли, что перевернутая глиняная посуда закры¬ 
вает дождь; поэтому во время засухи били Г. 
и кувшины, висящие на заборе, или крали их 
и кидали в колодец. Ср. Дождь. 

В Белоруссии и в Польше Г., повешенный 
на забор, должен был уберечь кур от ястре¬ 
бов. В Покутье битый Г. или старая одежда и 
шапка, надетые на палку, призваны были за¬ 
щититъ посевы не только от воробьев, но и от 
сглаза (КоІЬ.ОѴ 31:134). Если битые Г. ве¬ 
шали на заборе, чтобы коршун не брал кур, и 
в курятнике — чтобы их не трогали хищные 
звери, то целые Г. по праздникам снимали с 
забора, потому что они притягивают к огороду 
сорок и ворон (гомел., ПА). В Вятской губ. 
«в Великий четверг, до восхода солнца, хо¬ 
зяйка дома, нагая, бежит со старым Г. на ого¬ 
род и опрокидывает его на кол; Г. остается 
опрокинутым на колу в течение всего лета — 


он предохраняет кур от хищной птицы» (ЖС 
1913/1—2:16). Отбитое горло кувшина или Г. 
без дна называется у русских куржжым бо¬ 
гом. В Польше человек, который хотел стать 
колдуном, отправлялся с новым Г. на гору и 
там произносил: «)Ѵіегге ш дотек, а агат ѵ 
Ьодо» [Верю в горшок и сру на Бога] 
(2№АК 1878/2:128), ср. укр. «Не вірите 
мені, так вірте горшкові». 

Г., кувшин и другие сосуды широко ис¬ 
пользовались в народной медицине, 
в магии и в гаданиях. По моравским 
поверьям, если корова мочится при доении — 
значит, кто-то околдовал ее; в этом случае 
мочу коровы собирают в новый Г. и закапы¬ 
вают под ее передние ноги; от этого вредителя 
начинает раздувать — он приходит и просит 
выкопать Г. Лужичане для снятия сглаза со 
скота в Вальпургиеву ночь относили на пере¬ 
кресток дорог Г. с коровьим молоком, тра¬ 
вами и черепками; полагали, что у того, кто 
наступит на Г., заболеет скот (Зскп.РѴЗ: 
136). На Украине при лечении ребенка от 
«сухот» клали в Г. 27 вареников и относили 
на перекресток. 

У белорусов, украинцев, поляков и мора- 
ван сажали летучую мышь в новый Г. и зака¬ 
пывали в муравейник; косточки из ее скелета 
впоследствии использовали в любовной магии 
(ср. Вилы). Согласно украинскому сборнику 
суеверий 1776 г., если завязать в Г. или кув¬ 
шине жабу и поставить их в муравейник, то 
среди ее костей можно найти камешек, спо¬ 
собный исцелять укусы насекомых (КС 
1892/36/1:129). Болгары клали в новый Г. 
вещи и волосы человека, который находится 
далеко от дома, и грели Г. в печи, чтобы чело¬ 
век затосковал и вернулся (СбНУ 10:129). 

У русских и белорусов при заселении в но¬ 
вый дом использовали Г. для того, чтобы пе¬ 
ревезти домового на новое место. Русские пе¬ 
реносили в Г. «жар» из старого дома, пригла¬ 
шая «дедушку»-домового в новую избу; там 
высыпали угли в печь, а сам Г. разбивали и 
ночью закапывали черепки под передний угол 
(Аф.ПВ 2:67,116). Украинцы, русские, бело¬ 
русы и поляки, сажая капусту, ставили на 
грядке перевернутый Г., чтобы она была тако¬ 
го же размера, как Г. У воет, славян кое-где 
на крестинах помимо традиционного обряда с 
кашей разыгрывался шуточный ритуал: вмес¬ 
то каши в Г. сажали петуха, курицу, кролика, 
кошку или воробья. В Полесье на крестинах 
девочки разбивался Г. с курицей: «Курка 
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ужа и тхмгпела, шоб деуха скарей замуж 
вышла» (Чернигов., ПА). 

В ряде обрядовых ситуации Г. поднимали 
вверх, что выражало благопожелание. В Нов¬ 
городской губ. при подъеме матицы в доме к 
ней привязывали «горшок с кашей, чтобы хо¬ 
зяева жили богато» (ТА 712:2). 

У воет, славян известна игра «в гор¬ 
шок»: ребенка «везут продавать на базар», 
как Г., стучат по нему, проверяют, целый 
ли он, и т. п. 

А. Л. Топорков 

У южных славян (сербов и болгар) Г. 
ассоциируется с домом как «своим», зам¬ 
кнутым пространством. Так, при пропаже 
скота болгары из Фракии брали Г., клали 
его на бок и затем загоняли в него один за 
другим три угалечка. При этом трижды 
произносили диалог: «Какво фкарваш? ~ 
Телеіу. — Карай, карай, да го затворим]» 
[Кого загоняешь? — Теленка (или другое 
пропавшее животное). — Загоняй, загоняй, 
чтобы его запереть!] (Вак.БЕТБ:285). 
Сербы из Гружи (Шумадия) в подобных 
случаях также клали три горящих уголечка 
под глиняный Г. и при этом обвязывали его 
цепью. Сербы в Такове (Шумадия) берегут 
как реликвию и как символ дома и рода ста¬ 
рые Г., чтобы варить в них пищу на семейном 
и родовом празднике «слава». Такой Г. на¬ 
зывается лонац-свечар 'горшок-именинник', 
Т., празднующий славу' и может иметь имя 
собственное. Так, в с. Брезне (Таково) был 
Г., привезенный когда-то из г. Сйеница, отку¬ 
да происходил род, праздновавший с этим Г. 
«славу»; Г. назывался Янко. 

У болгар и сербов отмечается четкое 
противопоставление нового и старого («чер¬ 
ного») Г. Так, в селах около Пловдива в 
Чистый понедельник нельзя было ставить 
«черный» горшок на огонь, а в юж. Фракии 
в конце жатвы в новом Г. раздавали сосе¬ 
дям жито (пшеницу). Сербы в Лесковацкой 
Мораве к Чистому понедельнику покупали 
новый Г. или миску; там же разбитый Г. 
насаживали на жердь забора вместе с коро¬ 
вьим или бычьим черепом, чтобы отвести 
недобрый глаз или отогнать нечистую силу. 
Сербы из Косова, главным образом мусуль¬ 
мане, покупали новый Г. для омовения по¬ 
койника, а потом его отдавали бедным (ср. 
Битье посуды в погребальном обряде). 


На основе объединяющего признака чер¬ 
ноты, а вероятно, и метафорической и эти¬ 
мологической связи слов и предметов 'горш¬ 
ка-головы' и 'головни* сербы в Груже за¬ 
прещали класть Г. в семена, чтобы всходы 
не были с головней («да се усев не главни- 
чи» — Теш.НЖОПК:47). Очевидно, по 
той же причине болгары в Пловдиве ком кр. 
в день сева не ставили на огонь «черные», 
т. е. закопченные, Г., а семена засыпали в 
чистые мешки и сумы. У сербов в селах 
около Ужичкой Пожегн Г. ассоциируется и 
с материнской утробой, что видно из обы¬ 
чая, по которому женщина, не желающая 
больше рожать детей, при последних родах 
должна была просить, чтобы послед поло¬ 
жили в женский чулок, несколько раз чулок 
завязали узлом, а затем поместили в Г., по¬ 
крыли Г. камнем и зарыли в землю в одном 
из жилых или подсобных помещений. 

Глиняный Г. (серб, земуьони лонац, болт. 
землено, пръстсмо іърне) выступает в магии 
также как символ земли, земляной тверди, со¬ 
относимой со стихией воды и огня. Так, серб¬ 
ки в Боснии (р-н Власеницы), чтобы «уви¬ 
деть» своего суженого, покупают, не торгу¬ 
ясь, новый глиняный Г., рвут «видову» траву 
(ср. видова трава и ѳидсти 'видеть', см. Ви¬ 
дов день) и стебелек клевера с четырьмя лис¬ 
тиками, берут хлеб с солью и Г. с водой, по¬ 
крывая его своим поясом и приговаривая: 
«Свети Виде и видова траво, отворите ми очи 
да видим свога су^енога. Ако іе далеко: ево 
му детелина од четири крила, нека к мени до¬ 
лети, ако іе гладан: ево му соли и хлюба, нека 
се наіеде, ако ус же дан: ево му воде, нек се на- 
пиіе, ако не може преКи преко воде: ево му 
Ьупри>е, нека пре))е!» [Святой Вит и видова 
трава, откройте мне глаза, чтобы я увидела 
своего суженого. Если он далеко, вот ему кле¬ 
вер с четырьмя крылышками, пустъ он приле¬ 
тит ко мне; если он голоден, вот ему соль и 
хлеб, пусть поест, если он хочет пить, вот ему 
вода, пусть напьется, а если он не может пе¬ 
реправиться через воду, вот ему мост (имеет¬ 
ся в виду пояс), пусть перейдет по нему] 
(С2М 1907/19:40). Сербы в Такове по 
аналогии с ритуалом прогона рогатого скота в 
период эпизоотии через земляной туннель, на¬ 
зываемый говела богомола, протаскивали вы¬ 
лупившихся цыплят через Г. с отбитым дном, 
«чтобы охранить их от ястреба и лисы». Та¬ 
кой Г. сберегался как «куриный бог» (рус.). 
Наконец, для того, «чтобы не радовались 
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черти», следовало, по сербскому поверью 
(воет. Сербия, г. Болевац), убрав Г. с домаш¬ 
него очага, замести пеплом след от Г. 

Лита: Зел«ин//ЖС 1913/1-2:1-16; Сед.О.КД: 
290-291; Топорков//ФЭ—84.41—47; СБФ-86: 
78-88; НТЕ 1989/4:8-13; ТезРОВЯ:145- 
147; Фольклор народов РСФСР. Уфа, 1983/ 
10:11—18; ТопорковА. Л Домахтяя ут¬ 
варь в поверьях я обрядах Полесья // Этнокуль¬ 
турные традиции русского сельского населения 
XIX - на* XX в. М., 1990/2:67-135; Вах. 
БЕТБ:285,465; МаршьИП 2:127; Плов/285; 
Ъор.ЖОЛМ:370; Петр.ЖОГ:329.388; Фнл.Т: 
194,195,223; СЕЗб 1925/32:186; С2М 1907/ 
19:40; Ѵок.8К 2:411. 

Н. И. Толстой 


ГОСТЬ — в народной традиции лицо, соеди¬ 
няющее сферы «своего» и «чужого», объект 
сакрализации и почитания, представитель 
«иного» мира (ср. лр.-рус. гость 'чужеземец', 
'приезжий купец', в.-слав, 'да&іьсь 'большая 
дорога, тракт, по которому едут чужие, куп¬ 
цы*). Превращение «чужого» в «гостя» свя¬ 
зано с ритуалкаоваііными формами обмена, 
включающими пиры, угощения, чествования 
(ср. 'угощать', аіъЬа 'угощение* и 

т. іь). В похоронных причитаниях воет, славян 
гостем мог называться покойник: Ліакідаешь 
нас, татулечка... Ты ж наш госцічак, наш мі- 
ленькі і на много тебе у нас гасцяваць» (ППГ: 
210). Иногда гостями называются коляд ники: 
«Не прости, гостеве, сштлй, божі служеньки, 
добрш, люби!» (ВинЗКШвО). 

В символическом отношении различаются 
собственно гости, т. е. люди, пришедшие в 
дом по приглашению, случайные посетители 
(см. Нищий, Посторонний), а также риту¬ 
альные визитеры — половник, участники об¬ 
рядовых обходов и т. п. Бытовые и обрядовые 
ситуации, связанные с приходом того или ино¬ 
го Г., отличаются высокой степенью ритуалн- 
зации и при атом довольно специфичны. 

Хождение в гости — акт, в доста¬ 
точной степени регламентированный. На 
большие семейные торжества (крестины, 
свадьбу, ю.-слав. «славу»), а ташке па неко¬ 
торые праздники, связанные с хозяйственной 
жизнью семьи (новоселье, начало или завер¬ 
шение жатвы, начало стрижки овец и др.), Г. 
приходят по приглашению. В то же время из¬ 


вестны и гніуацки, когда потенциальные Г. 
сами проявляют инициативу, всходя из эти¬ 
кетной и ритуальной необходимости. Так, не 
принято приглашать, но принято приходить на 
похороны; не предусмотрено приглашение и 
для женщин (ближайших соседок и приятель¬ 
ниц), посещающих роженицу в первые дни 
после родов (т. н. бобине и т. п.); родственни¬ 
ки обязаны посетить друг друга в Прощеное 
воскресенье (причем последовательность ви¬ 
зитов определяется старшинством, т. е. млад¬ 
шие едут к старшим); сложную систему пред¬ 
ставляют взаимные посещения новобра ( шых и 
их родственников в течение первого іюслесва- 
дебіюго года (ср. т ерегощенъе 'взаимные по- 
сещ'чіия родни жениха н невесты на вторую и 
третью недели после свадьбы 1 , костром., 
ТОРП:49). Вместе с тем существуют дни, 
когда ходить в гости запрещается: первые дни 
Рождества, Пасхи, иногда Троицы и др. В 
Македонии возбранялось ходить в гости в 
день св. Игната, поскольку это, по поверью, 
могло повредить скоту и домашней птице. Че¬ 
ловеку, пришедшему в дом в этот день, адре¬ 
совали специальные проклятия-обереги, ср.: 
«Вашн іаіца муКци» [Пустъ яйца у ваших кур 
будут без желтков] иля «Ваши Ларина недоне- 
сени» [Пусть ваши ягнята будут недоношены] 
(Фил.СК:370). Нежелательным было появ¬ 
ление в доме постороннего в момент выполне¬ 
ния некоторых домашних работ (тканья, сно¬ 
вания, замешивания хлеба); в этом случае от¬ 
ношения Г. и хозяев регулировались с помо¬ 
щью специальных приветствий, имеющих 
цель обезопасятъ хозяйство и достаток от 
порчи и возможного урона. 

Приглашение гостя нередко 
оформляется как специальный ритуал, особен¬ 
но в составе свадебного обряда и «славы», ср. 
болг. калссвст 'приглашать на свадьбу', ка- 
лес.са 'приглашение', калесар, колеса рка, 
серб, канач 'приглашающие', серб, канити, 
укр. кликалш 'приглашать на свадьбу, славу' 
и т. п. В этом случае человек из дома, где 
усаживается торжество, обходит предполага¬ 
емых Г. н несет с собой вино, хлеб, иногда яб¬ 
локи и др.; в каждом доме он угощает хозяина 
(иногда целуя ему при этом руку), а затем 
приветствует его и приглашает на праздник, 
ср.: болг. «Много адраве от тата да ни додете 
утре на сватбаі» [Привет вам от отца, прихо¬ 
дите завтра на свадьбу!] (До6.:278); укр. 
«Лросылн мамуня н татуно, молоды и моло¬ 
да, буд'те ласковы прийти на весіля» 
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(2ѴАК 1883/7:123); серб. «Послао нас 
отац да до^ете на славу» [Послал нас отец 
пригласитъ вас на «славу»] (ГЕИ 1967—69/ 
16—18:140). Приглашающие нередко одеты 
особым образом, сосуды с вином украшены 
цветами и т. п. Так же (иногда менее тор¬ 
жественно) приглашают женщин печь кара¬ 
ваи (укр.), парней — готовить дрова для 
свадьбы (серб.), девушек — плести рогожи 
для гостей (макед.), мужчину — быть деве¬ 
рем на свадьбе (хорв.) и др. 

Приход ритуального Г. также обстав¬ 
ляется как обряд, в основе которого — обмен 
приветствиями между Г. и хозяином дома. 
Хозяин выражает радость по поводу прихода 
Г., здоровается с ним, спрашивает о здоровье 
Г. и его семьи, интересуется тем, как Г. до¬ 
брался. В ответных репликах Г. приветствует 
хозяина, сообщает о цели визита (независимо 
от того, что она, как правило, хорошо извест¬ 
на хозяину) и т. п. Ритуал всіречи Г. преду¬ 
сматривает также обмен рукопожатиями и по¬ 
целуями; кроме того, хозяин помогает Г. спе¬ 
шиться, берет на себя заботу о его коне и по¬ 
клаже; поддерживает его за локоть, иногда 
здесь же Г. подносят первое угощение. По- 
разному встречают знакомого и незнакомого: 
обмен приветствиями с незнакомцем имеет 
цель идентифицировать Г., превратить его 
из чужого, возможно, враждебного человека 
в своего. При этом хозяин ведет себя более 
сдержанно и право начала диалога-знаком¬ 
ства принадлежит Г. (см. Приветствия, 
Встреча). Приход Г. обставляется и неко¬ 
торыми магическими действиями. Так, в 
Закарпатье Г., вошедшего в дом, сразу же 
просят сесть, на что он отвечает: «Дякую, 
нам все добре сідае»; если же Г. не сядет, 
считается, что тем самым он может «отоб¬ 
рать» у детей, находящихся в доме, сон и по¬ 
кой (ЕЗ 1898/5:196). 

Гость и хозяин. Во всех случаях Г. 
воспринимается как носитель судьбы, лицо, 
могущее повлиять на все сферы человеческой 
жизни. Г. приносит в дом добрую волю, вы¬ 
ражаемую в произносимых им благопожела- 
нва, формулах благодарности, приветствиях 
и застольных тостах, а также подарки. Хозя¬ 
ин же, в свою очередь, стремится как можно 
лучше принять Г., надеясь путем символиче¬ 
ского договора с высшими силами, представи¬ 
телем которых является Г., обеспечить свое 
будущее. Хозяин предлагает Г. ночлег, уго¬ 
щение, отводит ему самое почетное место за 


столом, а иногда и сажает его во главе стола 
(напр., на ю.-слав. «славе»), порой прислу¬ 
живает ему стоя, одаривает его и т. п. Специ¬ 
фика функции Г. как подателя благ особенно 
заметна в тех ритуальных ситуациях, когда 
роль Г. принимает на себя хозяин дома. В 
Доборе (Хорватия) в Сочельник хозяин 
выходит из дома, а затем возвращается, не¬ 
ся куль соломы, приветствует домашних с 
порога и произносит благопожелание как бы 
от лица постороннего. 

Роль Г., как правило, достаточно пассив¬ 
на, в то время как хозяин ведет себя очень ак¬ 
тивно. Г. фактически становится заложником 
определенных этикетных требовании, кото¬ 
рым он вынужден подчиниться. В частности, 
Г. не может отказаться от предложенного ему 
угощения, т. к. это не только будет восприня¬ 
то хозяевами как оскорбление, но и может 
привести к негативным последствиям для хо¬ 
зяйства (умрут пчелы, сдохнет корова, поля 
зарастут сорняками и т. п.), а также обер¬ 
нуться несчастьями (главным образом болез¬ 
нями) и для самого Г. Полазннку предписы¬ 
вается съесть все, чем его угощают, не выходя 
из дома, иначе в хозяйстве не будет достатка 
(серб.). Подобного рода обязанности являют¬ 
ся взаимными. У банатских герое, напр., на 
«славу» в доме пекут много калачиков, кото¬ 
рые разносят по соседям, приглашая их на 
праздник; хозяйка, которой принесли калач, 
обязана не только принять его, но н, надло¬ 
мив, съесть кусочек. В свою очередь, придя в 
дом на празднование «славы», каждый Г. да¬ 
рит хозяйке по такому же калачику, который 
она также должна «почать», в противном слу¬ 
чае будет считаться, что она не хочет видеть 
этих Г. на празднике в следующем году. При¬ 
нуждение Г. к еде — обязательный элемент 
поведенческой тактики хозяев. В Скопской 
Котлине напр., поев немного, Г. крестится, 
давая тем самым знак хозяевам, что он не бу¬ 
дет больше есть; после этого хозяева должны 
трижды просить его об этом и лишь затем 
считают возможным оставить его в покое. В 
Белоруссии в течение всего застолья хозяева 
вынуждены постоянно повторять свою «при- 
нуку»: «Да ежчашь, ешща, дорогие наши гос- 
ци! Штошь вы ничава ни ядзиця?», иначе Г. 
уйдут домой полуголодные (Аним.ББК:144). 
В Призрене, когда сваты по окончании сва¬ 
товства пытаются уйти домой, хозяева долж¬ 
ны трижды удерживать их и отпускают лишь 
на четвертый раз. 
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Поведение Г. в доме строго регламентиро¬ 
вано, в частности Г. имеет право попросить у 
хозяина все, что видит в доме и в хозяйстве, а 
также то, чего в доме нет и что хозяин вы¬ 
нужден просить у соседей, брать в долг или 
даже воровать. Вместе с тем Г. ограничен в 
своих действиях в отношении к хозяину и его 
семье: он не имеет права интересоваться ста¬ 
тусом отдельных членов семьи, самостоятель¬ 
но общаться с женщинами, проявлять интерес 
к приготовляемой пище, обходить дом и хо¬ 
зяйственные постройки и т. п. Известны и 
специфические запреты, связанные с пребы¬ 
ванием Г. в доме. В частности, Г. запрещает¬ 
ся кормить чем-нибудь собаку и кошку хозяи¬ 
на, поскольку считается, что в противном слу¬ 
чае этого продукта будет недоставать в доме 
или он плохо уродится (укр., серб.). 

Суть отношений Г. и хозяина заключает¬ 
ся, как правило, в символическом и реальном 
обмене дарами. Хозяин и Г. обмени¬ 
ваются приветствиями на пороге дома; невес¬ 
та, получая на свадьбе подарок от Г., целует 
каждому Г. руку, а молодой кланяется; Г., 
попав в обстановку будничного обеда, непре¬ 
менно — в отличие от домашних — поблагода¬ 
рит хозяйку. Г. произносит застольные благо- 
пожелания в адрес хозяев, новорожденного 
или молодых, тем самым отвечая на предло¬ 
женное ему угощение. Считается, что человек, 
впервые пришедший в дом, где есть дети, 
должен принести им подарок. Взаимное ода¬ 
ривание Г. и хозяина происходит в рамках 
любого семейного праздника. Так, в Македо¬ 
нии после крещения, когда Г. расходятся по 
домам, всем им дают по паре носков или по 
полотенцу. В обл. Фрушка Гора кум, при¬ 
шедший на крещение, дарит ребенку деньги, 
а кума — рубашку, в ответ они получают от 
роженицы по рубашке. У турецких сербов 
Г., придя на «славу», дарит хозяйке калач, 
а уходя, получает от нее хлеб; хозяина так¬ 
же одаривают калачом, получая в ответ 
деньги, и т. п. 

Появление гостя предвещают 
бытовые события, а также некоторые осо¬ 
бенности в поведении человека и домашних 
животных. Считается, что в дом придет Г., 
если внезапно на пол упадет ложка (вилка, 
нож), треснет хлеб в печи, из печи на пол 
выскочит искра или уголек, если хозяйка по 
ошибке поставит на стол лишний прибор, 
если окажется, что в доме приоткрыта 
дверь, если у человека вдруг зачешется рот 


или он неожиданно Хлопнет рукой по столу, 
если кошка умывается, если петух запел, си¬ 
дя на пороге, а затем повернулся к дому, и 
т. п. У юж. славян считается, что при не¬ 
соблюдении определенных правил ухода 
гостя у хозяина перестанут плодиться 
пчелы и вестись скот, т. к. Г. «уведет» их 
за собой. В частности, после еды Г. должен 
помытъ руки в доме, чтобы остатки еды не 
были вынесены из дома, а помыв руки, по 
той же причине Г. должен стряхнуть капли 
воды в доме. Г., уходя из дома, не должен 
сам выносить свои вещи — это может сде¬ 
лать только хозяин и т. п. 

Ллт: Ча]кановиЬ В. Гостопримстао и тео- 
фаянр // СЕЗб 1924/31:1-24; Байбу- 
р и н А. К., ТопорковА. Л. У истоков 
этикета. Л., 1990 (лит.). 

Т, А. Агапкина, Л. Г. Невская 


ГРАБ — дерево, используемое в магии и 
наделяемое свойствами апотропея. 

Г. относится к крупным и потому почи¬ 
таемым и охраняемым деревьям (ср. бук, 
вяз, дуб и др.). Г. запрещалось срубать или 
наносить ему какой-либо вред. Под Г. мо¬ 
гут совершаться и некоторые обряды: юж. 
славянам известны поверья о венчании во¬ 
круг Г.; у сербов Г. может выступать и как 
священное дерево («запис»); под Г. в Сло¬ 
вении в Юрьев день молились пастухи. См. 
Дерево, Дуб. Г. ассоциируется с мужским 
началом: роженица, чтобы у нее родился 
мальчик, бросает послед своего первого мла¬ 
денца на Г. (или дуб, серб.). В Моравии 
при лечении глаз забивали волосы человека 
в дырку, просверленную в Г., буке, дубе. 

Магия. В канун Юрьева дня в зап. 
Словакии девушки бросают в водоворот ве¬ 
нок, в который вплетены веточки девяти ви¬ 
дов деревьев, в том числе Г. Этот венок дол¬ 
жен привлечь внимание парней, для чего де¬ 
вушки произносят заклинание: «А (у ЬгаЬ, — 
Іу Ьо ЬгаЬ» [А ты, граб, — ты его бери] (НоІ. 
N9:332). В воет. Сербии (Болевац) девуш¬ 
ка, забравшись на граб и тряся его, на вопрос 
подруги, что она делает, отвечала: «Тресем 
граб, да се грабе момци за мене» [Трясу граб, 
чтобы парни волочились за мной] (Грб. 
СОСБ:60). Человек, желающий выгоднее 
продать скот, должен был украсить его вен- 
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ком или ветками Г.» «да би се купци грабили 
око нье» [чтобы покупатели отнимали его друг 
У друга] (ГЕМБ 1937/12:46). Подобные 
магические акты основаны на народно- этимо¬ 
логическом сближении слов граб и грабити се 
'отнимать друг у друга, биться за что-нибудь, 
рваться к чему-нибудь', ср. рус. грабитъ. 

В с.-воет. Словении считают, что Г. спа¬ 
сает от молнии; в Словакии от грозы укрыва¬ 
ются под Г., орешяшвом, само. Коромысло 
из Г. в период от Благовещения до Русальной 
недели оберегает девушек от самовил (см. 
Вяла), а по болгарскому поверью — и от 
змеев, которые их похищают. 

На Зеленые Святки и на Троицу укра¬ 
шали избы ветками граба (с.-ка¬ 
шуб., укр. лемков.) или вкапывали в землю 
перед входом в дом молодое деревце Г. 
(Лодэипсхое воев.); ветками Г. украшали 
лавки в костеле, фронтоны домов. Парни 
крепили большой май — Г. к столбу ворот. 
Маленький Г. на крыше был знаком, что 
девушка, живущая в атом доме, скоро вый¬ 
дет замуж; этот Г. оставался на крыше до 
свадьбы (ср.-словац.). 

Ветки Г. — наряду с другой зеленью ~ 
используются юж. славянами для ритуального 
украшения дворов, построек и полей в Юрьев 
день от сглаза и болезней. В Болгарии в ночь 
на Благовещение пастухи гнали овец зелены¬ 
ми ветками Г. а грабовый лес (болг. габрак, 
свинак ), где овцы паслись до рассвета. Перед 
зарей пастухи, к которым присоединялись 
парни и девушки, собиравшие в лесу цветы, 
рвали листья Г. и несли их оставленным в но¬ 
ле ягнятам. Тогда все до восхода солнца вы¬ 
метали дворы метлами из свеженарезанных 
веток Г. Листьями Г. кормили коров в день 
св. Юрия (Горна Краяна, поіраннчьс Боснии 
и Хорватии); матери купали детей в воде, в 
которую перед тем положили ветки Г., вербы, 
кизила, коноплю, крапиву и три пасхальных 
яйца (Лесковацкая Морава). 

Лили ЭССЯ 7:97.99; Вгікк.5Е)Р; N1*283; Ил. 
РЦ:407—410; Чар.РВБ:82; Марин.НВ:44,127; 
ИЕИМ 1975/16:394.395; Кул.ССР:24; Ъор. 
ЖОЛМ:383,450; Ми).ОЛТ:102; СЕЗб 1934/ 
50:204. 64:163; Киг.РЬЗ 1:289; Ш 1907/13: 
217; РММАЕ 1963/7*97; МісЬ.ІЧЗВ.66; Вал. 
МЬ:226; Сеіѵ.Т2Ь:29,107; НаЦЧР:229; 2а- 
лас.:257. 

Т. А Агапкина . В. В. Усачева 


ГРАБЛИ — предмет, используемый для 
отгона нечистой силы, как орудие порчи, ре¬ 
же — в продуцирующей магии. Ср. Гре¬ 
бень, Вилы, Веник. 

В южнославянских ритуалах защиты от 
грозы и града Г. применялись наряду с дру- 
інмн острыми, колющими и режущими 
предметами — вилами, косой, топором, бо¬ 
роной и т. п. Словенцы при надвигающейся 
туче выбрасывали под стреху Г. зубьями 
кверху, чтобы «рассечь» тучу. Видимо, это 
же защитное значение имели Г., изображав¬ 
шиеся на украинских писанках. С другой 
стороны, у словаков считается, что если Г. 
брошены на поле зубьями кверху, то будет 
град или дождь, а словенцы полагали, что 
это предвещает ссору в доме. Беременные 
остерегались переступать через Г. во избе¬ 
жание трудных родов. Украинцы Закарпа¬ 
тья клали в гроб мертворожденному некре¬ 
щеному ребенку Г. и другие орудия труда, 
которые делались из щепок и должны были 
«задать работу» опасному мертвецу и тем 
предотвратить его возвращение к матери. 

Грести граблями — действие, ко¬ 
торому придается как продуцирующее, так и 
защитное магическое значение. У сербов без¬ 
детные супруги шли к мельнице, и муж загре¬ 
бал Г. воду, а жена набирала ее и пила, чтобы 
забеременеть. В канун Юрьева дня сербские 
девушки садились верхом на Г., объезжали 
вокруг дома к приговаривали: «Како грабул»е 
грабе, тако се и младиЬи грабили за мене» 
[Как волочатся грабли, так пусть и парни во¬ 
лочатся за мною] (СМР:92). В зал. Сербии 
девушки к тому все забирались на граб, рас¬ 
считывая на эффект «этимологической ма¬ 
гии»: ірабул* — грабити — граб [грабли — 
грабитъ 'грести' — граб]. О магических при¬ 
воротных грабельках — костях летучей мыши 
иля лягушки см. Вялы. 

Т огда же хозяйки гребли возле своих за¬ 
гонов для скота и говорили: «Іа не грабим ту- 
])е, него сво)е» [Я іребу не чужое, а свое] 
(СМР:92). Это делалось для того, чтобы за¬ 
щитить скот от змей и ведьм. В Косово хо¬ 
зяйки брали ведерко, набирали воды из род¬ 
ника, в нее клали травы и несли к своему за¬ 
гону для овец. Там воду с травами выливали 
и трижды гребли Г. вокруг загона (раШ'р оЬ- 
Ше), после чего брали веточку кизила и вты¬ 
кали ее в ограду затока и тут же втыкали Г. 
или забрасывали их в загон со словами: «Зѵо- 
Іе вгаЬіт, іѵо]е песіат, іисіе пе сііг&т!» [Свое 
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гребу, своего не отдам, чужого не трогаю!] 
(Ѵик.5К 2:396). Иногда Г. оставляли в ва¬ 
гоне «переночевать», чтобы у овец было 
много молока. В Левче и Темниче скот за¬ 
щищали от порчи тем, что клали на землю 
горячий уголь, накрывали его железным 
противнем и затем «гребли» по нему ткац¬ 
ким гребнем или Г. и приговаривали триж¬ 
ды: «Кахо цврчи ова] углей, тако да цврчн 
у мукама она, ко]а би ноЬас стоци учинила; 
а како іа сада ова} сеч гребем, тако тамо н>у 
у паклу Давали гребдли» [Как трещит этот 
уголь, так пусть треснет (лопнет) от мук та, 
кто собирается ночью испортить скотину; 
как я гребу по этому противню, так пусть 
ее в аду дерут дьяволы]; затем уголь выни¬ 
мали, смешивали с пеплом или мукой и рас¬ 
сыпали вокруг загона со словами: «Когда 
она соберет весь пепел (муку), тогда навре¬ 
дит моей скотине» (Миі.ОЛТ:Ю4). Со 
своей стороны, ведьмы могли противодей¬ 
ствовать подобным мерам, описывая грабля¬ 
ми вокруг скота магический круг. 

В свадебном обряде мать жениха в выво¬ 
роченной шубе и меховой шапке трижды объ¬ 
езжала верхом на вилах или Г. вокруг кваш¬ 
ни, на которой лежал хлеб; при этом на конец 
вил лили воду (это называлось «поить коня») 
из горшка, который затем разбивали. Вилы 
также разламывали и выбрасывали (Зел.ВЭ: 
335). Цель этого обряда — обезопасить сва¬ 
дебный поезд от порчи. 

В Боснии перед продажей волов или ко¬ 
ров хозяин проводил по хребту животного 
Г., чтобы продажа была удачной и живот¬ 
ное не возвращалось домой. Поляки при се¬ 
ве льна ставили на поле Г., чтобы лен был 
высоким. Дрвшнльри венок часто несли 
с поля на Г. (с.-пол., луж.), используемых 
как шест. 

Л4гти Зел.ВЭ:335; Бог.ВТНИ:249; ГЕМБ: 
1937/12:206; 1984/48:355; Ми|.ОЛТ:104; Расх. 
1982/32:27; СМР:92; сгм 1911/23:377; Ѵчк. 
ЗК 2:395-396; МбсМЮЗ 5:254.266; Ьб 
1902/8:61; ЗусЬи ЗК 3:124; 5сЬп.РѴ5:159. 

С М. Толстая 

ГРАД — вид атмосферных осадков, вос¬ 
принимаемый в народе как кара Божья, как 
наказание за грехи и нарушение установлен¬ 
ного порядка. 


Происхождение града объяс¬ 
няется по-разному. По представлениям 
польских карпатских гуралов, Г. делали 
плажетакж, которые привозили лед в свои 
тучи с Ледовитого моря и толкли его в сту¬ 
пах. Болгары считали, что Г. делают и со¬ 
бирают в кучи покойники-ірешникн на «том 
свете», или что Г. готовят халы или ламя, 
живущие на небе, черт или три святых — 
св. Варфоломей, ев. Герман, св. Марк Гра¬ 
добойца, или, наконец, утопленник, кисель- 
ник, недоносок, дети, умершие некрещены¬ 
ми, и незаконнорожденные. Сербы в Хомо- 
лъе верили, что Г. бьет тогда, когда алы 
дерутся друг с другом и стреляют градина¬ 
ми, которые падают на землю. В Маевицс 
(Босния) полагали, что Г. вытаскивает из 
озера и затем посыпает им землю некое та¬ 
инственное существо. Сербы Косова Поля 
полагали, что Г. заквашивается в четверг на 
масленой неделе ( Бео чете рта к), а два дня 
спустя, в Белую субботу, определяется, где, 
когда н что он будет бить. 

Предводители градовой ту- 
ч и, по представлениям юж. славян, — халы 
либо орлы (болт, кръетат орел , серб, орао 
крсташ 9 орел-крестовик*), либо святые, ли¬ 
бо люди-ведуны, двоедупшнкя, ядухачш, 
способные оказаться в грозовом небе и сра¬ 
жаться с другими эдухачами или халами, 
либо, наконец, самоубийцы, утопленники и 
висельники, либо просто нечестивые, т. е. 
черти. Утопленники и самоубийцы, как пра¬ 
вило, наводят тучу с Г. на свое село; халы 
могут драться друг с другом, н если своя 
сильнее, то поля остаются не побитыми Г. 

Причиной града, как считали в 
Полесье и других славянских зонах, может 
быть нарушение нравственности девицей, 
рождение внебрачного ребенка или грех 
женщины, убившей, утопившей либо «при¬ 
славшей» своего ребенка. Дорогой, которой 
женщина несла убитого ребенка в чужое се¬ 
ло, «град все ишов, ншов, целый год до 
осени и все побыв ~ и жито, и все, все» (с. 
Орехово, зал. Полесье, ПА). Сербы счита¬ 
ли, что причиной градобития может быть 
работа в «градовые» праздники или погре¬ 
бение на кладбище покойника, умершего не 
своей смертью ~ таких, как правило, зака¬ 
пывали на месте их гибели. 

Место, куда бьет град, — ча¬ 
ще всего нечистое или оскверненное. Болга¬ 
ры полагали, что Г. обычно бьет туда, где 




536 


ГРАД 


предавали человека ажафеие; македонцы, 
как и другие славяне, верили, что он бьет в 
то место, где закопан мертворожденный или 
умерщвленный ребенок. Г. не бьет туда, где 
живут ужи (Лесковацкая Морава), где ор¬ 
лы вьют гнезда (Болгария), куда распрост¬ 
ранялся свет костра, зажженного в Проще¬ 
ное воскресенье (Пирин), где применялись 
специальные способы защиты. 

Почитание града выражается в 
праздновании «градовых» дней, когда не ра¬ 
ботают «от града» и чтут святых, имеющих, 
по народным представлениям, отношение к Г. 
Наибольшее число «градовых» святых из¬ 
вестно у юж. славян. В Болгарии, Македонии 
и воет. Сербии почитали св. Германа (болт. 
Герман Г рад ушка р, 12. V). Болгары также 
чтили дни св. Елены (21.Ѵ) — «сестры 
св. Ильи Пророка», «носящей Г. в своем ру¬ 
каве», св. Марка Градобойцы (Марко Г радо - 
бия, 25.IV), св. Иеремии (1.Ѵ), св. Николая 
вешнего (9.Ѵ), св. Варфоломея (11.VI), 
св. Елисея (14.ѴІ), св. Вида (см. Видов 
день), св. Ильи (20.VII), четверги от 
Страстной недели до Вознесения; сербы чти¬ 
ли дни Вериг св. Петра (16.1), св. Марка 
(25.ІѴ), св. Афанасия (2.Ѵ), св. Иеремии 
Защитника полей (/ереми/а П о/ьоб рани)а ), 
св. Варфоломея, пятницу перед Ильиным 
днем, все субботы в марте и четверги от 
Страстного четверга до Вознесения. В разных 
зонах эти дни отмечались по-разному или не 
соблюдались вообще. В Полесье особо чтили 
Градовую среду (после Троицы). 

Предвестием града сербы в 
Груже считали встречу с клубком змей, а 
словаки в Кисуце (с.-зал. Словакия) — 
брошенные в поле грабли зубьями кверху. 
Сербы в Болеваце полагали, что в каждом 
винном погребе на виноградниках живет 
змея, которая охраняет местность от Г.; 
убийство такой змеи могло повлечь за собой 
градобитие. 

Предварительная защита от 
града производилась в определенные ка¬ 
лендарные праздники или весной в преддве¬ 
рии первых гроз. Сербы-боснийцы из Ли¬ 
ванского Поля выносили на вспаханное поле 
еще зимой кусочек бадшпеа, чтобы защи¬ 
тить будущий урожаи от Г. Украинцы в 
р-не Канева на Юрьев день катались по 
земле, «чтобы град ее не бил». Белорусы из 
Волковыска в тот же день и с той же це¬ 
лью обходили озимые поля, совершали тра¬ 


пезу на меже и закапывали там «бараний 
лоб» и кости. Сербы в Шумадии (Любо- 
вия) в Юрьев день обходили село со змеей, 
посаженной в сосуд из тыквы, чтобы защи¬ 
титъ село от Г. В тот же день в сербских 
селах около Смедеревской Паланки на Ду¬ 
нае закапывали «от града» три пасхальных 
яйца на трех полях, «где была посеяна пше¬ 
ница, кукуруза и посажена виноградная ло¬ 
за». В Буджаке (Воет. Сербия) на Пасху 
смешивали скорлупу пасхальных яиц с коро¬ 
вьим навозом и прилепляли над входными 
дверями, «чтобы не бил град». От Г. на по¬ 
ле втыкали в землю веточки освященной 
вербы, чаще всего на Юрьев день (сербы, 
болгары, македонцы, воет, славяне). Болга¬ 
ры в Пловдивском окр. на Юрьев день ве¬ 
чером жгли рождественскую солому на мо¬ 
гилах, считая, что Г. не будет бить там, ку¬ 
да распространяется свет огня. Обряд этот 
ярко демонстрирует связь представлений о Г. 
с культом мертвых. В Подмосковье (около 
г. Дмитрова) на Троицу наряжали березку и 
несли ее на ржаное поле или бросали в пруд, 
«чтобы поле не бил град и не было замороз¬ 
ков». Сербы нередко закалывали одно или 
два пасхальных яйца в пахотное поле или в 
огород перед Пасхой или на Юрьев день, 
чтобы не бил Г. Этот обычай известен а 
Полесье, где яйцо закапывали после Пасхи. 
У болгар и поляков близнецы опахивали 
поля для защиты от Г. Словенцы в Белой 
Крайне заранее «огораживали» поля от Г., 
забивая четыре ореховых кала по углам поля 
и натягивая между ними нить, выпряденную 
в ночь накануне дня св. Фомы. Белорусы 
заранее «опоясывали» поля нитками, выдер¬ 
нутыми из обыденного полотенца. 

Пассивная защита от града 
у славян разнообразна. Чаще всего во время 
Г. выбрасывали во двор хлебную лопату, 
нередко перевернутую (воет, славяне, сербы, 
словенцы, поляки), острые предметы — то¬ 
пор, серп, косу (юж. славяне, поляки, рус¬ 
ские), кочергу и печную утварь (воет, и 
юж. славяне, поляки). Из предметов, свя¬ 
занных с огнем, у сербов, болгар и македон¬ 
цев очень часто от Г. пользовались перевер¬ 
нутым очажным треножником: переворачи¬ 
вание отводило, «отворачивало» градовую 
тучу. Защищались от Г. и зажженной све¬ 
чой: сретенской (громничной) и четверговой 
(воет, славяне), а также сожжением освя¬ 
щенной вербы; наконец, просто выносили во 
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двор лопаточку горящих углей (Черного¬ 
рия). Сербы пытались умилостивить Г. и 
выносом трапезного столика с угощениями 
иля с хлебом и солью. Наконец» у воет, и 
зал. славян дети перекусывали или глотали 
градинки» чтобы прекратился Г. 

Активная защита от града 
производилась заклинаниями» маханием ос¬ 
трыми предметами, скатертью, свадебным 
венцом, фатой; криком и шумом, стрельбой 
из ружей; подбрасыванием вверх пасхальных 
яиц, муки и т. п. Наиболее богатый репер¬ 
туар заклинаний зафиксирован в зал. Сер¬ 
бии, более однообразные и лаконичные за¬ 
клинания были распространены в других 
сербских зонах, в зал. и юж. Болгарии, сев. 
Македонии, на юге Польши, на Волыни. В 
зоне Пловдива болгары полагали, что градо¬ 
вую тучу человек может отогнать песней, 
которую пел во сне; они также бросали на¬ 
встречу туче пасхальное яйцо, соль. Украин¬ 
цы на Ровенщине перебрасывали через хату 
крашеное яйцо, юж. славяне почти повсе¬ 
местно стреляли из ружей. Сербы из Тако¬ 
ва отгоняли градовую тучу, крестя ее косой 
и втыкая потом косу в землю. Словенцы в 
Халозах «рассекали» тучу серпом. 

Запреты на различные действия во 
избежание Г. связаны прежде всего с опреде¬ 
ленными днями календаря. Так, в Пиринской 
Македонии в четверги от Страстной недели и 
до Вознесения нельзя было мыть и бить 
вальком белье, «чтобы не было града». Этот 
запрет относился и к «градовым» праздникам. 
Сербы в Верхней Крайне не надевали белой 
одежды и не вешали белье на заборе, не рас¬ 
стилали его на траве от Благовещения до Воз¬ 
несения, «чтобы не было града». В этих табу 
проявляется связь белья и Г. по признаку 
белого цвета, закрепленная в эпитете «бе¬ 
лый» Страстного и других четвергов (ср. 
«белые четверги», см. Гром), Связь воды и 
Г. обнаруживается в запрещении мутитъ воду 
в Страстной четверг, потому что «град может 
побить село» (черногорское племя васоевичи). 
У сербов в Леваче и Темниче существовал за¬ 
прет на сеяние конопли в Белую, т. е. Страст¬ 
ную, неделю, чтобы не вызвать градобития. 
На Черниговщине нельзя было ткать и белить 
коноплю во время цветения жита, «чтобы 
град не побил хлеб на корню». В Верхней 
Пчине сербы на Рождество и в последующую 
неделю не рубили лес и дрова, не брали в ру¬ 
ки топор, «чтобы летом не было града». 

35 Зак. N9 243 


Ряд табу касался обращения с покойни¬ 
ком. В зап. Полесье прежде не везли покой¬ 
ника на кладбище открытым, «чтобы не на¬ 
влечь на село град» (зап. Полесье). Тот же 
запрет известен сербам в Груже (Шумадия) 
и в других зонах — на гроб накидывали по¬ 
крывало. В ю.-вост. Польше считали, что пе¬ 
ревоз мертвеца из одного прихода в другой 
может вызвать Г. в тех селах, через которые 
везут мертвеца, и потому на это действие на¬ 
лагалось табу (Ропчицы около Жешова). 
Подобное верование известно у сербов в с.- 
вост. Боснии (Семберия). У сербов в Лева¬ 
че и Темниче запрещалось проносить через 
поле висельника или утопленника, «чтобы 
поле не побил град». С этой же целью в 
воет. Сербии перед опусканием гроба в мо¬ 
гилу развязывали все узлы, связывающие 
руки и ноги покойника (Болевац). 

Ллт: Толстые Н. И. и С. М. Заметки по 
славянскому язычеству. 3. Первый гром в Поле¬ 
сье. 4. Защита от града в Полесье // ООФ:49— 
83; 5. Защита от града в Драга чеве и других серб¬ 
ских зонах // СБФ 81:44—120 (лит.); Зерн. 
ММДУ:30; ПА; Бул.УН:257-258; Гринч. 
ЭМЧ 1:13,18; РесІ.ЬВ 1:275; ГЕМБ 1938/13: 
149,150, 1940/15:176-177. 1958/21:281-292; 
МаринковиЬ Р. М. Борба против града у 
Драгачеву // ЗНМЧ 1974, юъ. 5; Раск. 1982/ 
32:29; СМР:92-93; Н*.Т2К:135; 2Ы20 1: 
251-256, 26/1:191; М«рин.НВ:29-30,460- 

468,541-543,564,567; Ар*.ЕИМ:№ 576,776, 
878-881; Ков.НАМ:66—68; Пир.:436,463; Зи. 
ККр:165; Фил.СК:95; М«).ѴІЮ5 5:251,255- 
263,267; і I к о чг а к і Сі. ЗроаоЬу пгаіегапіа 
Ьип і дасібѵ ргтег сНіорбѵ ѵ ѵо]. Кхакоѵгокіт. 
\Ѵіегхепіа і ргекіукі 2 копез XIX ѵ. і роіоѵу 
XX ѵ. // Яосгпік Мигеит Еіповгабсгве^о ѵ Кга- 
коѵіе, 1967, I. 2; &п*.ЬМ:512-513; ЬшІ 1903/ 
9:381-390,1908/14:302; 2\ѴАК 14:123. 

Н. И. Толстой 


ГРАНИЦА — в народных представлениях 
пространственный рубеж, разделяющий 
«свой» и «чужой» мир (ср. Свой — чужой). 
Г. могут быть межа, тын «ли забор, ворота, 
порог, окно, река и т. д. Порог служит мес¬ 
том перехода Г. дом ~ двор, ворота же ~ пе¬ 
рехода Г. двор — не двор. «Своим» миром 
могут быть семья, иногда весьма многолюд¬ 
ная, напр. серб, «задруга» (семейная общи- 
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на), дом, двор, свое хозяйство, хутор, поле, а 
в более широком восприятии «своими» ока¬ 
жутся община, деревня, село, а также его уго¬ 
дья (что зависит во многом от форм собствен¬ 
ности). Г. бывает незамкнутой и замкнутой 
(круг, прямоугольник и т. п.). Замкнутость Г. 
существенна в обрядах, связанных с эпидеми¬ 
ями, эпизоотиями, когда совершаются дейст¬ 
вия по защите от болезней и нечистой силы: 
овахшмипс села, обход (обеганне) дома, 
двора, осыпание вокруг чего-либо зерном, 
маком, семенами. Во всех этих случаях риту¬ 
ально либо укрепляется, либо проводится Г., 
преграждающая путь болезням н нечистой 
силе. Замкнутая Г. присуща освященным 
местам — пространству внутри церковной ог¬ 
рады, кладбищу и т. п., куда не допускается 
нечистое, напр. нечистые покойники, само¬ 
убийцы, которых хоронят вне кладбища или 
на его Г., во рву. 

Установление границы-ме¬ 
жи в поле, если она нарушалась или была 
спорной, совершалось нередко путем особого 
ритуала, исполнитель которого брал кусок 
дерна (земли), клал его на темя, в мешок, по¬ 
вешенный на шею, за пазуху или на спину и 
проходил с ним по той линии-Г., которую он 
считал истинной. Сербы в Груже (Шумадия) 
при этом еще произносили: «Тако ми мазке 
земле, ко}а ме држи и храни, ово )е мо]а зем¬ 
ле!» [Клянусь матерью-землей, которая меня 
держит и кормит, это моя земля!] (Петр. 
ЖОП313). Русские, определяя Г. (Ярослав¬ 
ская губ.), вырезали дерновый крест и несли 
его на голове, а в У ломе (Вологодская губ.) 
брали «кочку» земли со словами: «Пущай эта 
земля задавит меня, если я пойду неладно!» 
(Макс.ННКС:55). В Череповецком у. в том 
же случае брали землю в рот или клали на 
спину, на голову. На Русском Севере, на До¬ 
ну на пропаханную межевую борозду сгоняли 
ребятишек и секли их, чтобы они помнили Г. 
отцовского участка; ср. новгородскую пого¬ 
ворку: «Ты меня не учи, ты мне не расска¬ 
зывай, я на межевой яме сечен!» Черногор¬ 
цы (племя васоевичи) при спорах о Г. (если 
она была оспорена, если был перенесен ме¬ 
жевой камень) приводили на истинную Г. 
ребенка и произносили заклинание: «Ако 
о^е низе ме})а, ово ми се дизете скаменило и 
све ми се у дом скаменило!» [Если не здесь 
проходит межа, пустъ этот мой ребенок ока¬ 
менеет и все в моем доме окаменеет!] 
(Веш.ПВ:330). Детей при определении Г. 


приводили также в Хорватии, Славонии и 
Болгарии. Болгары (Еленско, Искрецко) 
приглашали соседей или знающих людей 
рассудить спорящих о Г. и вешали судьям 
на шею сумку с землей, говоря, что в слу¬ 
чае несправедливого суда эта сумка на «том 
свете» будет у них всегда висеть на шее. 
Македонцы (р-н Скопле, Дебра) также но¬ 
сили землю (дерн) при установлении Г. 
Захват чужой земли и перемещение межево¬ 
го знака считали большим, непростительным 
грехом. Болгары верили, что нарушившего 
клятву с землей и неправильно определив¬ 
шего Г. после смерти земля не примет или 
ослепит либо умрут его дети. Хорваты и 
боснийцы считали, что клятвопреступник бу¬ 
дет на «том свете» носитъ присвоенную нм 
землю на шее. В Герцеговине считали, что 
захвативший чужую землю и переместивший 
межевой камень (преме^аш) будет тяжело 
умирать и не сможет испустить дух, пока 
ему не принесут и не положат на грудь зем¬ 
лю с межевой Г. Труп его в могиле, как и 
тело волколака, не разлагается. 

Для обозначения границы 
ставили межевой камень, крест, сажали дере¬ 
во или ряд деревьев, оставляли полосу не¬ 
вспаханной земли, сохраняли кустарник, ста¬ 
вили ограду, бросали кости животных, уголь, 
вырывали канаву или могилу. 

Почитание границы и погра¬ 
ничных знаков. В зап. и ю.-зап. Сер¬ 
бин и в Черногории межевой камень (ме- 
$аш, становник ) был неприкосновенен ~ 
его нельзя было тронуть рукой или задеть 
косой, и потому вокруг него был всегда ос¬ 
тровок целинной земли. Сербы полагали, 
что удар косой о камень «будет слышен до 
самого неба, а у косаря при этом будет со¬ 
трясение». На Г. обитали и тем самым ее 
охраняли разные сверхъестественные силы. 
Кашубы верили, что Г. — место пребывания 
духов — «страшков» (зігаікі), которые сби¬ 
вают людей с пути, или душ преступников, 
захвативших соседскую землю. Эти души 
часто кричат: «Ти долеа зе! Ти (рапса зе!» 
[Здесь граница!] (ЗусЬіа 5СК 1:355). У 
лужицких сербов распространены аналогич¬ 
ные былинки о клятвопреступниках и за¬ 
хватчиках чужой земли. Один из таких был 
наказан ~~ убит молнией и потом ночью хо¬ 
дил по Г. села, держал свою голову под 
мышкой и кричал: «Здесь, здесь настоящая 
граница!» Г. воспринималась как место сак- 
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ральное и в то же время преисполненное 
опасности из-за присутствия нечистой и не¬ 
ведомой силы. При амбивалентности мифо¬ 
логической семантики и функции Г. станови¬ 
лась как местом совершения обряда и во¬ 
рожбы, заговора, так и местом, куда уноси¬ 
ли «опасные» предметы, в основном связан¬ 
ные с погребением и смертью. 

Обряды и обычаи, исполняе¬ 
мые на границе. В Пиринской Маке¬ 
донии на Г. добывали живой огон» или ле¬ 
чили детей от болезней горла. Это лечение 
могло происходить и на реке, протекающей 
между двух сел. В зал. Полесье (с. Олтуш 
Малоритского р-на) на Г. двух сел вешали 
за лапку лягушку на березе «от засухи». 
Лужицкие сербы в Вальпургиеву ночь в 
полночь срывали траву с девяти Г. и давали 
ее потом понемногу скоту, «чтобы коровы 
хорошо велись и был хороший удой моло¬ 
ка». Они же отлучали ребенка от груди на 
Г. — на камне при ущербном месяце. Там 
же на Г. они бросали погребальные носилки, 
т. к. для каждых похорон делались новые, и 
солому, на которую ставили іроб. Кашубы, 
когда везли гроб с умершим на кладбище и 
доезжали до Г. села, переворачивали покой¬ 
ника затылком кверху, «чтобы он не воз¬ 
вращался домой». Справляя свадьбу, кашу¬ 
бы тоже останавливались на Г. села и по 
дороге на венчание, и на обратном пути, при 
этом исполняли три танца ~~ так закреплял¬ 
ся переход молодых в иное семейное поло¬ 
жение. На Г. отсылали болезни разными ма¬ 
гическими способами. Так, на Холмщиие 
(Забужье) больному лихорадкой обтирали во 
время приступа лицо лентой, которую потом 
выбрасывали на Г. В польском Поморье ре¬ 
бенка, страдающего от судорог и сердцебие¬ 
ния, лечили тем, что снимали рубашечку че¬ 
рез голову, разрывали крестообразно и зака¬ 
пывали ее на Г.-меже. Обряд вызывания 
дождя у украинцев на Буковине (с. Росоша- 
ны) завершался также на Г. Там хоронили 
тряпичную куклу «ляльку», голосили по ней н 
поливали водой. На Г. часто исполняли заго¬ 
воры, обычно на утренней или вечерней заре 
(временная Г. дня и ночи). 

Водная граница — река, ру¬ 
чей. Согласно славянским мифологическим 
представлениям, река (вода) отделяет «этот 
свет» от «того» света. Болгары верили, что 
душа покойника попадает на «тот свет», пе¬ 
релетая через большую н глубокую реку. 
35 * 


Русские в Череповецком кр. также имели 
представление о такой реке, называя ее за¬ 
быть река , т. к. умерший, перейдя ее на 
40-й день, забывал все, что с ним было на 
этом свете. Череповчане употребляют и вы¬ 
ражение забыть вода или забытная во¬ 
да — вода, которую пьет покойник и забы¬ 
вает при этом родной дом и край (ср. чере¬ 
повецкую поговорку: «Ты не пей забытой 
воды!»). У болгар в селах Кюсгендилского 
кр. принято при выносе покойника на клад¬ 
бище выливать воду из всей посуды в доме 
покойника и в соседних домах и наливать 
свежую воду лишь тогда, когда покойника 
перенесут через реку. Сербы в Груже (Шу- 
мадия) стараются, неся покойника на клад¬ 
бище, обязательно перенести его через р. 
Гружу. У сербов также считается обязатель¬ 
ным мыть руки на обратном пут с кладби¬ 
ща в первой проточной воде (Шумадия, 
Босния), в крайнем случае — в доме покой¬ 
ника. Мытье рук в доме после похорон из¬ 
вестно и в восточнославянской традиции. По 
представлениям крестьян из окр. Ольштына, 
покойника нельзя переноситъ через воду, 
ибо «дух его дойдет до воды и дальше не 
пойдет» (с. Кочек), а согласно верованиям 
зал. украинцев из окр. Стрыя, домовой ни¬ 
когда не переходит через реку; ср. аналогич¬ 
ные представления у кашубов, не связанные 
с водной Г.: если кони, везущие гроб с мер¬ 
твецом на кладбище, встанут вдруг на дыбы 
на Г. между двумя селами, то в гробу ле¬ 
жит колдун, упырь (і/е&); чтобы конн про¬ 
ехали дальше, следует взятъ земли из выры¬ 
той могилы и перебросить ее через гроб и ко¬ 
ней. Проточная вода (река, ручей) не только 
разграничивает пространство жизни и смерти, 
но и очищает, освобождает от причастности к 
смерти живых, возвращающихся с похорон. 
Это подтверждается и запретом у сербов пе¬ 
реносить через реку яйца для наседки, т. к., 
если не выполнить этот запрет, из яиц не вы¬ 
лупятся цыплята (Шумадия, Поморавье, 
Фрушка Гора и др.). В Леваче и Темниче, 
однако, этого можно избежать, если яйца по¬ 
грузить в воду (ср. Омовение рук). 

Представления о дороге как Г. ло¬ 
кально ограничены и слабо выражены. Ук¬ 
раинцы не давали через дорогу квашни, а 
русские в Вятском кр. не давали горящих 
углей (если их не обещали вернуть), в то 
время как для соседей из домов своего ряда 
такого запрета не было. 
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Невидимая граница очерчивает 
расстояние, на которое распространяется звук 
(крик, шум) или свет от костра (ночью), куда 
достигает брошенный камень. Эта Г. защи¬ 
щает людей от нечистой силы, волков, змей и 
прочих гадов или от града. Так, сербы счита¬ 
ли, что когда весной в первый раз человек 
увидит змею, он должен громко назвать само¬ 
го себя по имени и тогда змеи весь год не бу¬ 
дут к нему приближаться ближе того расстоя¬ 
ния, на котором слышится голос (Косово По¬ 
ле и другие зоны). На Ибре при атом еще на¬ 
зывали день недели, когда кричали. Почти 
повсеместно в Сербии и Македонии в день 
св. Иеремии (1.Ѵ ст.ст.) били в сковородки, в 
железные кастрюли и кричали: «іеремиіа у 
пол*. Беж'те, змніе, у море!» [Иеремия в по¬ 
ле. Убегайте, змеи, в море!]. В Поморавье 
около г. Алексинаца в Тодорову субботу на 
рассвете бросали через голову камень, приго¬ 
варивая: «Колнко одбацим оваз камеи, толико 
да не видим зміце, гуштере и друге несреЬе 
у овоі годинн» [Насколько я заброшу этот 
камень, настолько не видеть мне змей, яще¬ 
риц и другой нечисти в этом году] (Ант. 
АП:183). Словенцы в Вербное воскресенье 
били разукрашенной веткой-«бутарой» в 
двери дома, чтобы змеи не подступались к 
дому ближе того расстояния, на котором 
слышен стук (Черный Верх около Идрии). 
В Галиции хозяин нагим трижды обегал ха¬ 
ту со звонком и повторял: «Як далеко чути 
сего дзвінка, аби так звірка за далеко ни 
сьміла приступите до меі худоби» (Онищ. 
НКЗ:33). На Вологодчине в Великий чет¬ 
верг ходили в лес, стучали в сковороды, 
звонили в колокольчики и кричали: «Волки, 
медведи, из слуха вон; зайцы, лисы, к нам 
в огород!» (Иван.МЭВ:129). В Словакии, 
в Верхнем Гроне около Тренчина, запреща¬ 
лось в Великий четверг стирать и битъ 
пральником, потому что там, где будет 
слышно битье, погибнет урожай плодовых 
деревьев. В Болгарии и Македонии во мно¬ 
гих местах на масленицу, Юрьев день и 
Иванов день (Купалу) жгли костры, пола¬ 
гая, что там, где распространяется свет от 
огня, не будет бить град. Юж. славяне от 
ірада ставили ветки вербы или орешника на 
Г. своих полей. Способом создания невиди¬ 
мой и непроходимой для нечистой силы Г. 
было очерчивание себя кругом с крестным 
знамением и молитвой или с матерной бра** 
нью, словами типа чур и т. п. 
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ГРЕБЕНЬ — бытовой и ткацкий инстру¬ 
мент для расчесывания (волос, шерсти, волок¬ 
на, пряжи) и прядения. Входит в ряд острых, 
колющих предметов-апотропеев (ср. Бердо, 
Борона), женских и эротических символов 
(ср. Веретено). Из-за наличия частых зу¬ 
бьев и контакта с волосами, пряжей, шерс¬ 
тью наделяется также продуцирующими 
свойствами. 

Бытовые запреты и правила 
обращения с гребнем. По болгар¬ 
ским обычаям, девушка или невеста прятала 
свой Г. от посторонних, т. к. через Г. мож¬ 
но было наслать порчу. Окончив расчесыва¬ 
ние, она сейчас же заворачивала Г. в поло¬ 
тенце и клала его в тайное место. Украин¬ 
ская девушка, заплетая косу, тянула ее за 
кончик со словами: «Раста, коса, от пояса 
до долу», а затем тоже прятала Г. Его 
нельзя было класть на дежу, стол или ок¬ 
но — «ангел не сядет» (УНВ:214). Белору¬ 
сы Витебской губ. также не позволяли 
класть Г. для волос на стол и вообще на 
видное место, считая, что от этого может 
случиться какая-нибудь неприятность или 
конфуз. Украинцы Карпат, купив новый Г., 
сначала расчесывали им кота, собаку или 
даже свинью, чтобы зубья дольше не лома¬ 
лись. Поляки по упавшему Г. определяли, 
какого гостя ожидать — частого, если упал 
частый Г., или редкого — если редкий. Жен¬ 
щины обыкновенно расчесывали волосы рого¬ 
вой гребенкой, но в случае выпадения или бо¬ 
лезни волос пользовались ткацким Г. Этим 
же Г., внесенным в хату после святок, они 
чесали голову, чтобы не клонило ко сну за 
работой (Дубенский у. Полтавской губ.). 
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Повсеместно у воет, славян на святки выно¬ 
сили из дома Г, веретено, прялку и другие 
ткацкие принадлежности - считалось, что 
это защищает скот от болезней, а люден — 
от змей. 



Гребень для чесания льна. Белоруссия 


В некоторые дни и праздники женщинам 
запрещалось брать в руки Г. и расчесывать 
волосы (напр., в волчьи дни). Кашубы не 
позволяли расчесывать гребнем ребенка до 
одного года; при необходимости пользова¬ 
лись только щеткой. 

В родинных обрядах Г. служит 
символом женском доли. Ср. украинский за¬ 
говор при родах: «Крутил гори роскотитеся, / 
Господні голоси розійдітеся.../ Як младе¬ 
нецъ — сідай на коня, / А младеннця — бе¬ 
рись за іребеня!» (УНПН 2:617). Новорож¬ 
денному мальчику перерезали пуповину на то¬ 
поре, чтобы он стал хорошим мастером, а де¬ 
вочке — на Г. от прялки, чтобы из нее вышла 
хорошая пряха (укр., палее.). На крестинах 
бабка передавала мальчика куму через по¬ 
рог, а девочку — через Г; кумовья, выходя 
из дома, ступали правой ногой на порог или 
на Г. (там же). 

В девичьих гаданиях (на свят¬ 
ки, на св. Андрея и др.) и в любовной ма¬ 
гии Г. как предмет женского туалета может 
символизировать гадающую девушку (наряду 
с кольцом, лентой, зеркальцем и т. п.), но мо¬ 
жет фигурировать и как атрибут жениха. На 
Пинщине девушки клали на ночь под голову 
Г. и по тому, кто во сне будет им расчесы¬ 
ваться, узнавали своего суженого. В русском 
варианте подобного гадания присутствует мо¬ 
тив расчесывания девичьих волос как метафо¬ 
ра брака, ср. приговор: «Суженый-ряженый, 
приди, умой меня, причеши меня, опояшь ме¬ 
ня» (костром.. См. ГКК:56—57). На Воло¬ 


годчине девушки на святках вывешивали за 
окно Г. н приговаривали: «Суженый-ряже¬ 
ный, приходи голову чесать!» (Иван.МЭВ: 
128). Ср. рус. чесать в значении 'Ьііиеге’ 
(Усп.ФР:171). В Полесье на Купалу девуш¬ 
ки делали гребенку из «муравьиного масла» н 
чесали ею парней, чтобы их приворожить. Ср. 
также псковский обычай на гулянье «жечь 
гребень» в знак насмешки над девушкой, ко¬ 
торой изменил паренъ. 

Гадание с Г. у зал. славян зафиксировано 
в средневековом «Каталоге магни Рудольфа» 
(XIII в.): «Готовят воду и вместе с гребнем, 
овсом и куском мяса ставят со словами: 
„Приди, сатана, искупайся, причешись, свое¬ 
му коню дай овса, ястребу — мяса, а мне по¬ 
кажи мужа моего"». Чешские девушки брали 
три тарелки, на одну клали колечко, на дру¬ 
гую — ключ, а на третью ~ Г., затем гада¬ 
ли: если девушка дотронется до кольца ~ 
выйдет замуж, до ключа — ей достанется 
зажиточный жених, если же коснется Г. — 
ее ждет несчастье. 

В воет. Сербии (Болевац) девушки под 
Новый год прятали под черепки обломок гре¬ 
бенки, кусочек угля, сажи, зеркальце и т. п.: 
кто вытянет обломок Г., тому достанется «зу¬ 
батый» жених. 

Г. дарили невесте на свадьбе у русских; у 
сербов свекровь обязательно дарила невестке 
Г. вместе с другими подарками. 

Покойницкий гребень (Г., ко¬ 
торым причесывали покойника) считался не¬ 
чистым и подлежал, как и другие предметы, 
употреблявшиеся при обряжении покойника, 
удалению, отправлению за пределы про¬ 
странства жизни. Русские Рязанской губ. 
такой Г. бросали в реку, «чтобы поскорее 
уплыла смерть» (ЖС 1882/2:230); в Тю¬ 
менском у. Г. «куда-нибудь забрасывали» 
(ЖС 1898/2:153). В Закарпатье его отно¬ 
сили в такое место, где никто не ходит. 
Русские старообрядцы в Польше вообще не 
пользовались в этих случаях Г., а расчесы¬ 
вали умершей женщине волосы лучиной или 
щепкой из опасения, что Г. мог быть «де¬ 
лом нечистых рук». Часто, однако, покой¬ 
ницкий Г. клали в гроб, иногда вместе с со¬ 
стриженными волосами. Так поступали на 
Русском Севере ~ в Олонецкой н Новго¬ 
родской губерниях. На Новгородчине до сих 
пор обязательно кладут в гроб Г. даже 
грудному младенцу. Так же в большинстве 
случаев поступают болгары и сербы. В сев. 
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Болгарии (Горна Оряховица) Г., которым 
расчесывали покойника, кладут в гроб, от¬ 
ломив от него столько зубцов, сколько чело¬ 
век осталось в его доме; эти зубцы кладут 
на яблоню, чтобы не умерли домочадцы по¬ 
койного. Иногда отломленные зубцы вместе 
с мусором выбрасывали в загон для скота. 
В некоторых районах Болгарии Г. и мыло 
отдавали тем, кто обмывал покойника; вы¬ 
брасывали подальше, в укромное место, 
«чтобы зло ушло вместе с ним»; ломали Г. и 
бросали в огонь; бросали в реку и т. п. 

В качестве оберега от нечистой силы, 
порчи, болезней, диких зверей и т. п. у всех 
славян широко использовался чесальный Г. У 
сербов новорожденных защищали от вештиц 
и других демонов одним или двумя составлен¬ 
ными Г., между которыми помещали головку 
ребенка. На вти Г. должны «наколоться» 
вештицы. В Кюстендилском кр. над головой 
ребенка ставили железный Г., которым чесали 
коноплю, а сверху еще небольшой гребешок 
для волос и чеснок — для устрашения злых 
духов. У воет, славян Г. или веретено клали в 
колыбель, чтобы ребенок спал спокойно. В 
Шумадии Г. оставляли в местах, где опаса¬ 
лись появления демонов. В ю.-эап. Болгарии 
(Каменица) Г. ставили над умершим и зажи¬ 
гали на них свечи, чтобы защититъ дом в слу¬ 
чае, если покойник станет вампиром. 

Юж. славяне, особенно сербы, считали Г. 
действенным средством защиты скота от вол¬ 
ков. От Сочельника до Крещения женщины 
не прикасались к Г. и держали их соединен¬ 
ными, чтобы «запереть» пастъ волку. Часто 
подобный запрет действовал уже со дня 
св. Аядрея (30.ХІ/13.ХІІ) и до дня са. Сав¬ 
вы (27.1), поскольку эти святые считались 
покровителями волков. Во многих районах 
Сербии в рождественский Сочельник совер¬ 
шали ритуальный прогон скота между двумя 
Г., после чего гребни соединяли зубьями и по¬ 
мещали над входом в загон. Иногда гребни 
выставляли в Сочельник, чтобы они «перено¬ 
чевали», а затем на Рождество прогоняли 
скот. Соединенные Г. оставались на воротах 
до Крещения. Соединяли гребни и в случае, 
когда скот терялся — это должно было убе¬ 
речь его от волчьих зубов. Этот же прием 
применялся и против колдовства, порчи и бо¬ 
лезней. Для опознания ведьмы ставили два Г. 
так, чтобы между ними прошла подозревае¬ 
мая в ведовстве, после чего Г. соединяли, а 
ведьма приходила проситъ, чтобы их разъеди¬ 


нили, т. к. составленные Г. причиняли ей боль 
(серб.). Чтобы умилостивить Чуму, в Сербии 
и зап. Болгарин ставили корыто с теплой во¬ 
дой, клали Г. и мягкую шерсть, чтобы Чума, 
когда придет в дом, могла умыться и приче¬ 
саться, искупать своего ребенка и завернуть 
его в шерсть. Так делали каждый вечер, пока 
свирепствовала чума. 

Г. употреблялся при заговаривании и сня¬ 
тии порчи, сглаза и болезней. В Пиринской 
Македонии (р-н Разлога) знахарка вела 
больного к реке, наклоняла его над водой и 
чесала железным Г. от лба до пупа, потом ма¬ 
кала Г. в воду и произносила заговор. Так ле¬ 
чили болезнь сугреби, «собирая» се в Г. («в 
гребено се суберете...» — БФ 1980/4:105). 

В Полесье, когда заболевала корова, хо¬ 
зяйка выносила Г. и забрасывала его на гру¬ 
шу, где Г. должен был лежать неделю, после 
чего его мыли и использовали по назначению. 

Гребень как атрибут демо¬ 
нов и орудие порчи. Г. использовал¬ 
ся у сербов во время свадьбы для наведения 
порчи на молодых: в день венчания ставили 
два чесальных Г. по обе стороны дороги, а 
когда молодые проходили, Г. соединяли и 
прятали. После этого молодые всю жизнь 
ссорились (Тимок). По верованиям македон¬ 
цев (Скопска Црна Гора), женщин, нару¬ 
шивших запрет на работу по вечерам, кара- 
конджулы топят в воде или «чешут их круп¬ 
ными Г.» («ишчешлліу уе са крупним гребе- 
нима»). Г. — характерный атрибут многих 
женских мифологических персонажей ~ 6о- 
гинки, русалки, женского водяного духа и 
др., которым приписывается склонность рас¬ 
чесывать свои длинные волосы. Русские 
Новгородской губ. считали, что колдуны со¬ 
вершают свои злокозненные действия при 
помощи гребенки. 

Гребень в продуцирующей 
магии. Выходя на первый сев, сербы и ма¬ 
кедонцы клали в мешок с семенами Г., «что¬ 
бы жито было частым» (как зубцы у Г.), и 
серебро, «чтобы жито было чистым» (Гласи- 
кац, Косово, Славония, Куманово и др.). С 
той же целью приготовленные для сева семена 
помешивали гребнем (Гласннац). В воет, и 
юж. Сербии Г. закапывали в первую борозду, 
а вечером забирали домой. Хорваты в Лике, 
собираясь везти скот на продажу, чесали его 
Г. и приговаривали: «Коііко гиЬаса, іоііко ки¬ 
раса» [Сколько зубцов, столько покупателей] 
(Нес.Т^К:136). В сербском и болгарском 
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обряде дойки овец в Юрьев день пастухи ук- 
решали с магическими целями подойник раз¬ 
личными предметами, в том числе и Г., чтобы 
молоко и шерсть были чистыми. В тот же 
день до рассвета мать давала детям Г. я от¬ 
правляла их в поле, где посеяна рожь. Дети 
садились в рожь и расчесывали волосы, что¬ 
бы они были длинными, как рожь. 

Русские Дмитровского у. расчесывали 
овец, а вычесанную шерсть и сломанную гре¬ 
бенку бросали в загон к овцам, чтобы у них 
было больше шерсти. 

Литі Кондратьева О. А. Гребень а по¬ 
гребальном обряде // Язычество древних славян. 
Л.. 1990; Виноградова // СБФ—81:22; Мои. 
КЦ>:198,206,309,333; Браг.ДР:67; ЖС 1898/ 
2:153,230; Зел.ВЭ:182,329.346.416; Зерн. 

ММДУ:47—48; Иван.МЭВ:128; Ивашко // 
Слово в народных говорах Русского Севера. Л., 
1962:45-46; Масл.НОВО:94; Усп.ФР:171- 
172; ПА; СБФ-86:198: ЕЗ 1898/5:86, 1912/ 
32:375; УНВ:188.214.591; УНПН 2:617-619; 
Булг.П:183; Нмкнф.ППП:83; РеЛ.ЬВ 1:315,373; 
АнтАП:155; Бег.ЖСГ:195; ГЕМБ 1930/5:80, 
1933/8:63, 1935/10:37,55-56.59, 1937/12:202. 
205-207, 1974/37:205, 1984/48:312; Ъор. 

ВДБИ2-13; Ъор^еанЬ // Этнологи)» 1940/1/4: 
237; Ми)уш_Л>Ч:99; Мил.ЖСС.194,324-325; 
Миодр.НПС:66-71; Петр.ЖОГ :255,324,352; 
СЕЗб 1907/7:441-442,453, 1909/13:396, 

1911/17:541. 1925/32:370, 1934/50:213-214; 
СМР:93,305 -306; Теш.НЖОПК:46; Вак. 
БПО:61; Зах.К.260; Зах.ККр:124; Кол.ПОС: 
32; Марин.ИП 2:119; Марин.НВ:128; Пир.:413; 
ГЕМС 1:284; Киг.РІЗ 4:52; МоЛѴЕІОЗ 2:21. 
118,133; Рі*сЬ.2Р:219: Іѵапіес // Ч/ьсШ а Ы- 
Іига роіака. ЬиЫш. 1989:106; Кор.ЕУЫОО; 
ЗусЬіа ЗСК 6:91; 3*усЬ.Ш<:109; НогЙ.:296- 
297; Сі 12/4:165. 

С. М. Толстая 

«ГРЕТЬ ПОКОЙНИКОВ» - семейный 

поминальный обычай возжигания костра (ог¬ 
ня), имеющий целью «передать» умершим 
тепло. Принадлежит к традиционным для 
славян формам общения с предками (в их чис¬ 
ле ~ «кормление» умерших, приготовление 
для них бани и т. п.). На славянской террито¬ 
рии фиксировался редко; в большей степени 
был известен юж. и воет, славянам, встречал¬ 
ся в Польше. Иногда мог быть частью погре¬ 


бального ритуала, чаще отмечался как кален¬ 
дарный (святочный и весенний). 

Основой обрядовой терминологии и фра¬ 
зеологии, с помощью которой этот обычай 
описывается во всех славянских этнодиалект- 
кых зонах, является глагол # $гЙ, ср. рус. 
греть покойников (родителей), родителям 
поминки греть, греть ножки покойникам , 
бел. каб душачкі магм абагрэцца, укр. гргти 
діда, гріти душі на небі , серб, душа прилази 
ватру да се гре)е , болт, греене на мъртвите, 
пол. іеЬу итагіі то%й я? оупас и др. 

У юж. славян обычай состоял в возжи¬ 
гании специальных костров, являющихся 
элементом календарных поминок, которые, в 
свою очередь, были связаны с периодами 
ежегодного «возвращения» умерших на зем¬ 
лю. Поэтому возжигание огня, преследовав¬ 
шее цель обогреть умерших, представляло 
собой часть развернутого поминального ри¬ 
туала. У воет, славян «обогревание покойни¬ 
ков» не было столь самостоятельным обыча¬ 
ем и закрепилось (главным образом на 
уровне терминологии и мотивировок) в ка¬ 
лендарных комплексах, включавших возжи¬ 
гание огня. Это привело к ослаблению поми¬ 
нальной направленности обычая. 

В древнерусском «Слове св. Григория» 
(по Чудовскому списку XVI в.), осуждав¬ 
шем «сатанинские дела», среди прочего ска¬ 
зано: «и сметъе оу воротъ жгоуть в великои 
четвергъ, молващ тако оу того огнл дша 
приход дще огрѢваютсА» (Гальк.БХОЯ 
2:34). От подобных действий предостерегал 
прихожан польский проповедник конца XV 
в. Михал из Яновца (Вгйск.ЬК 1:322). 

В составе погребального обряда обычай 
фиксируется на западе укр.-бел. зоны, а так¬ 
же в Сербии. Белорусы на второй-третий 
день после похорон сжигали стружки, остав¬ 
шиеся от гроба, полагая, что «покойника душа 
приде гритыся» (бреет., ПА). Сербы с той 
же целью в течение нескольких дней после по¬ 
хорон жгли во дворах костры. 

На севере славянского этноязыкового 
континуума (кашубы, пол. Поморье, Бело¬ 
руссия, Русский Север) принято было в один 
из святочных вечеров или на Задушки (2.ХІ) 
жарко растапливать печь для того, чтобы 
предки могли здесь обогреться. К святочному 
периоду относится и южнорусский обычай, 
описанный Д. К. Зелениным (Народный 
обычай «греть покойников» Ц СХИФО 
1909/18:256—271): здесь «родителей грели» 
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по утрам, разводя во дворах костры из соло¬ 
мы и навоза. 

В воет, и центр, областях Украины широ¬ 
кое распространение получил обычаи сжигать 
во дворах и в садах солому, которая лежала 
на полу в Рождество, а также мусор, собран¬ 
ный в доме в течение святок. В некоторых 
местах именно этот обычай приобрел специ¬ 
фическую мотивировку и соответствующий 
поминальный оттенок, ср.: «Після Різдва со¬ 
лому, що стелилась в хаті під ноги (це е ді- 
дух), палятъ в воротях, це буде щоб не ходило 
недобре через ці ворота и щоб нагріти „вобла- 
ка“, де душі померших» (ИИФЭ, ф. 1, оп. 7, 
д. 693, л. 85, Могилев-Подольский окр.). В 
отдельных случаях название палить діда (ді- 
духа) относилось к новогодним кострам, а ірі- 
ти діда — к разжиганию костров в другой 
период, что приводило к смысловой транс¬ 
формации обычая, ср.: «Разкладали вогонь 
біля церкві в Великодну ніч, це робилось в оз- 
наку того, що апостоли, чекаюче Хреста, си- 
діли біля вогню и ірілись» (ИИФЭ, ф. 1, 
оп. 7, д. 700, л. 12; Винницкий окр.). 

На остальной славянской территории обы¬ 
чай входил в весенний цикл. У гуцулов, напр., 
он сочетался с некоторыми чертами детских 
обходных обрядов. Здесь в один из дней 
Страстной недели хозяева жгли во дворах ко¬ 
стры, вокруг которых бегали дети и кричали: 
«Грнйте дида, финте днда, дайте хлиба, 
іриу бы вас Бох всяким добром!» (Ивано- 
Франковская обл., КА). 

В сев. и воет. Сербии, с.-воет. Болгарии, 
в южном Банате поминальные костры жгли 
чаще всего в Страстной четверг, на Благове¬ 
щение, в Вербное воскресенье и другие дни, 
считающиеся в той или иной местности днями 
ежегодного выхода предков на землю. В эти 
дни костры разводили на кладбищах, во дво¬ 
рах и на других принадлежащих семье участ¬ 
ках земли. Здесь же оставляли пищу, лили 
вино и воду и даже расстилали для предков 
коврики на земле. В южнославянском вариан¬ 
те обычая особо акцентирован момент непо¬ 
средственного присутствия предков около 
этих костров: сербы, следили за тем, чтобы от 
костров не было дыма, который мог бы поме¬ 
шать умершим, а болгары прямо обращались 
к ним, приглашая к огню: «Стоян, Петр, 
здесь ли вы? Приходите и обогрейтесь!» 

В некоторых случаях ритуал адресовался 
не всем покойникам, а главным образом тем, 
кто умер неестественной смертью, ср.: «Мер- 


ців хоронили, але бували між мерцями нехре- 
щені, а иноді самогубці, и от эаради цих кате¬ 
горій гріли всих загалом мерців... Була така 
віра, що нехрещені та самогубці ходятъ по 
світу — накликаютъ ріжного ліха на того, 
хто не брав участи в вогннщн — та роблять 
так, що в их родниі знов умираютъ нехрещені. 
1.1 гріли чоловіков, а 1 .III — гріли жінок, для 
того щоб ім в землі цілнй рік буде тепло. А 
коли тепло, то вони не будутъ виходитъ на 
землю» (ИИФЭ, ф. 1, оп. 7, д. 707, л. 18; 
Купянский окр.). 

Высказано предположение, что обычай 
«греть покойников» может бытъ возведен к 
дохристианскому обряду трупосожжения 

(Генчев 1976). 

Лши Котл.ПОЯС:144; С е п С е ѵ 8. Сешеііі- 
мше Еіетепіе іл ВгаисЬіуМет ѵоп Виіртеп ішеі 
Вимеп // Е8 1976-1977/8-9:227-234; Зе- 
ч е в и Ь С. Грерн* оокорьика // ЕС 1978/1; 
Зеч.КМС:85-86; ГСНД 1929/2:227; Зборник 
радова Етнографского института 1971/5:93; Ет- 
нографехи проблеми на народната духовна култу- 
ра 1989:89; Кап.^21; Доб.:334; КОО-2304- 
305; Каб.КД; ПА; ИИФЭ; Шух.Г 4:229; 
Манс.ОРЭА 3:33; Зел.ОРАГО 1:456; ЗК.125; 
БУМФА НП 1982/1:18; Віе В КОМ:350; КоІЬ. 
04/ 54:260; 5іе1т.КОР.192. 

Т. А. Агапкина, Л. Н. Виноградова 

ГРЕХ — действие, состояние и поведение, 
нарушающие религиозную нравственность и 
христианский закон. Народная нравствен¬ 
ность, как и народное христианство, однов¬ 
ременно и расширяет, и конкретизирует (ма¬ 
териализует) христианское понятие Г., при¬ 
дает ему нередко предметную, специфиче¬ 
скую направленность. Христианская церковь 
помимо Г., упоминаемых в ветхозаветных 
заповедях Моисея (идолопоклонство, бого¬ 
хульство, непочнтание родителей, убийство, 
прелюбодеяние, кража, лжесвидетельство, 
корыстные желания), относит к Г. малове¬ 
рие, суеверие, кощунство и божбу, пренеб¬ 
режение церковной службой, духовную 
«прелесть». Прп. Ефрем Сирин особо выде¬ 
лял Г. — праздность, уныние, любоначалие 
и празднословие. Г. противопоставлялись 
добродетелям (см. Добро ■ зло). 

Славянская народная мораль строилась по 
несколько иному принципу, чем церковная 
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христианская, притом в равных сферах духов¬ 
ной культуры и в рваных обрядовых и фольк¬ 
лорных жанрах по-разному. В духовных сти¬ 
хах ~ в жанре, идейно близком к церковной 



«Грешник в грешвмца, влекомые демоном под горку 
в ад». Миниатюра конца XVIII - начала XIX в. 

традиции, — обнаруживаются три «группы» 
Г.: 1) Г. против матери-земли и родовой ре¬ 
лигии; 2) Г. против ритуального закона цер¬ 
кви; 3) Г. против христианского закона люб¬ 
ви (Фед.СД:79 сл.). Так, согласно русским 
духовным стихам, люди впадали в Г., когда 
«за крест, за молитву не стояли», «постов, 
молитв не знавали», «великого говения не 
говливали», «нищую братию обиждалн», «го¬ 
лодного не накармливали», «жаждущего не 
напаивали» и т. п. Еще больший, непрости¬ 
тельный Г., когда совершали колдовство или 
нарушение запретов: «во пятницу пыли пыли¬ 
ли, а в середу золы золили» (см. Пятница, 
Среда) или «в чистое поле выходили, матуш¬ 
ку-рожь заломляли, во ржи спор отнимали» 
(см. Залом, Спор), «в Ивановски ночи не 
всьшалц. л чистое хюде .здоддеш, дереву иге* 
закликали, в коровах молоки отьимали, под 
горьку осину выливали» (см. Ведьма, Иван 


Купала, Молоко). Душа, совершившая та¬ 
кие грехи, считалась проклятой и противопо¬ 
ставлялась душе справедливой. С позиций 
церковного догматического христианства сама 
вера в заломы, в колдовское «отбирание» мо¬ 
лока или в кару при золении белья в среду 
была суеверием и потому грехом. Таким обра¬ 
зом, в народной религии, народной морали 
существовали целые комплексы представле¬ 
ний и действий, оцениваемых такой мерой 
добра и зла, которая была чужда христиан¬ 
скому мировосприятию в принципе. 

Наказание за грехи совершается 
волей Божьей на этом н на «том свете». На 
«том свете» форма наказания, согласно ду¬ 
ховным стихам, определяется характером Г.: 
«И всяким места уготовленныя: / где правед¬ 
ным бытъ, где грешныим, / где татьям бытъ, 
ворам, где разбойникам, / где пьяницам, где 
корчемницам, / где еретикам, клеветникам, 
ненавистникам, / где блудникам быть, безза¬ 
конным рабам, / сребролюбцам быть, где 
ірабителям. / Татьн все пойдут в великий 
страх; / разбойники пойдут в грозы, в лю¬ 
тыя, / а чародеи все изыдут в диавольский 
смрад; / а убийцам будет скрежет зубный... 
пьяницы изыдут в смолы кипучия; / блудни¬ 
цы изыдут во змии во лютыя» и т. д. (Бесс. 
КП 5:213). Эта картина соответствует народ¬ 
ным представлениям об аде. 

На этом свете наказание за Г. носит, по 
народным верованиям, тоже конкретный, фи¬ 
зический характер. Оно выражается смертью, 
болезнью, параличом, слепотой и другими не¬ 
дугами (ср. Болезнь). При этом кара за Г. 
может постичь как отдельного грешника, так 
и весь социум, к которому принадлежит греш¬ 
ник, — деревню, село, большую семью, ибо 
они несут ответственность за нравственность 
каждого своего члена. Так, юж. славяне пола¬ 
гают, что одной из причин града, потопа или 
разлива реки оказывается тайно зарытый 
внебрачный ребенок. Стихия наказывает лю¬ 
дей за совершенный в их среде Г. и стремится 
выбросить из земли плод грешной любви. По¬ 
этому болгары сами наказывали женщину за 
Г. блуда, сажали ее задом наперед на осла, 
бранили, поливали водой и били полой, высу¬ 
шенной тыквой, чтобы предотвратитъ град 
или наводнение. Наказанием за Г. могли быть 
также мор, эпидемия, падеж скота, нашествие 
лнцпхеметшшідг. 

Грехом считалось нарушение обычаев, об¬ 
рядов, табу. Так, славяне считали грехом бить 
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землю, плевать в огонь, мочиться в воду. Со¬ 
вершение этих Г. вело, по убеждению поль¬ 
ских гуралов (Над рабье), к смерти самого 
грешника или его близких, они также полага¬ 
ли, что Г. подавать через порог нищему ми¬ 
лостыню — это может привести к обнищанию 
дома, к беде. У воет, славян нельзя было есть 
во время грозы, а также топить печь и зани¬ 
маться рядом работ, т. к. это Г., и Бог может 
покарать громом. На Черниговщине говори¬ 
ли про не соблюдающего это табу: «Та люди- 
на побірае на себе гріха от Бегая. Работать в 
определенные праздники было грехом. Иног¬ 
да запрет касался некоторых видов работ. 
Так, хорваты-далматинцы на о. Брач запре¬ 
щали в Страстную пятницу тяжелые работы. 
В этот день нельзя было рыхлить («колоть») 
землю мотыгой или плугом, резать скот к 
Пасхе и месить хлеб, в котором «может поя¬ 
виться кровь». Все это воспринималось как 
великий грех. Несоблюдение некоторых быто¬ 
вых запретов также считалось грехом. Напри¬ 
мер, сербы Косова Поля (Ново Брдо) гово¬ 
рили, что греѳота 'грех', если женщина пере¬ 
шагнет через лежащего мужчину, или ярмо, 
или рало. Никому нельзя было перешагивать 
(перепрыгивать) через бадвяк и т. п. Грехом 
считалось несоблюдение поста, в особенности 
если он был принят как обет. Так, сербы на 
Тимоке (с.-воет. Сербия) в первую неделю 
Великого поста нередко по обету отказыва¬ 
лись до вечера от всякой еды, кроме кислой 
капусты: они «тудорочили» (соблюдали па¬ 
мять св. Феодора Тирона — Тодора). Нару¬ 
шение обета было большим Г. 

Об ответственности всего человечества 
за отдельные Г. людские красноречиво гово¬ 
рит славянская легенда о том, как когда-то 
Господь ходил по земле: небо было очень 
низко над землей, и на земле росла пшени¬ 
ца с тремя колосьями из одного корня. Од¬ 
нажды одна мать вырвала несколько колос¬ 
ков и подтерла ими своего младенца. За 
этот Г. разгневанный Бог поднял небо вы¬ 
соко, а на земле оставил одни колос, кото¬ 
рый схватила собака. С тех пор, как говорят 
в Пиринском кр., «Господь и небо высоко, а 
люди едят собачье счастье» (Пир.:458). В 
том же крае считают, что ірешным может 
бытъ не только человек, но и змея. Змея, уку¬ 
сившая кого-нибудь в день св. Марины 
(17.ѴІІ), — грешная. Укус ее смертелен, 
она — проклятая, и земля ее не принимает к 
себе. Людей, совершивших большой Г., так¬ 


же не принимает земля. Ср. также мотивы 
Г. и наказания грешников в ст. Баллады. 

Я. И. Толстой 


ГРЕЧИХА, гречка — крупяная культура 
и каша из нее, в народной традиции — вопло¬ 
щение благосостояния, изобилия и т. п. 

Представление о происхождении Г. пере¬ 
дают отчасти ее названия: рус., укр. гречка, 
гречиха , пол. рука, укр., пол., словац. +1аіаг - 
ка, укр., пол., чеш., словац. прокалка (ср. за¬ 
имствованные названия: ст.-чеш. ка]6иіка, 
словац. ка')<к& 1 , кар&па, словен. а')<1а, серб. 
хелда , болт, елда из нем. Нсиіе 'язычник' —• 
НаАекот 'гречиха'). По одной восточносла¬ 
вянской легенде, вещая старушка превратила 
в зерно Г. царевну, попавшую в плен к тата¬ 
рам, принесла зерно на Русь и бросила в род¬ 
ную землю. Из этого зерна выросла Г. и 
расселилась по всему свету. Жители Мазо- 
внн считают, что Г. привезли и начали сеять 
татары. По словенской легенде, Г., как и ви¬ 
ноградную лозу, Бог дал в дар человеку, 
спасшемуся от потопа. 

Время посева Г. у воет, славян связа¬ 
но с праздниками святых Лукерьи (13.Ѵ), 
Федосин (29.Ѵ), Онуфрия (12.ѴІ), Акули¬ 
ны (13.VI). К ним обращались с молитвой и 
просьбой об урожае Г. Эти дни — Г речіішни- 
ца(ы) (твер , рязан., калуж), Грэчйштца 
(бел.), Грсчушница (арханг., брян., москов., 
Воронеж.), Черные гречихи (рус.). В Рязан¬ 
ской, Тульской, Тамбовской и других губер¬ 
ниях в день сева варили кашу из прошлогод¬ 
ней крупы н угощали сю прохожих, а они в 
ответ благодарили и желали хорошего уро¬ 
жая Г. На Грсчишницу нищие под окнами 
произносили благопожелания: «Крупсничка 
красная девица! Кормилка ты наша, ра¬ 
дость-сердце! Цвети, выцветай ты, молодей- 
ся, мудрее, курчавей завивайся, будь доброй 
всем людям на угоду» (Гром.МРД:361). В 
Минской губ. в день Акулины Грсчишницы 
иконы украшали пучками Г. В Моравской 
Словакии в день сева Г. хозяйка варила греч¬ 
невую кашу и по тому, как она сварилась, су¬ 
дили о будущем урожае: «]ак ѵ Ьгпсе, Іа к і па 
роі і зе росіагі» [Как в горшке, так и на поле 
удастся] (М5 1:313). 

В дни сева в некоторых местах запреща¬ 
лось работать, чтобы уродилась Г. (рус.). 
Гречиишица — мифическое существо, от ко- 
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торого зависел урожай Г. Украинцы считают, 
что в поле Г. обитают малютки-мавкн, назы¬ 
ваемые гречу хами. В теплые годы поляки сея¬ 
ли Г. в день св. Марка: «N 3 видіево Магка 
рохпу юеш оѵеа, а ѵсгевпа іаіагка» [На свя¬ 
того Марка — поздний сев овса, но ранняя 
гречка] (КОО 2:214), в холодные — после 
дня св. Софин (15.Ѵ) или на св. Петра, са¬ 
мое позднее — в конце мая. Второй раз се¬ 
яли Г. после уборки ржи и называли ее йр- 
сошка или кктюшка (Лодзинсхое воев.). 
Словенцы считали наиболее благоприятными 
для сева три дня до или после св. Алексея; 
день св. Якуба (25.VII) — последний срок 
сева, но есть районы, где считают, что 
«якубова гречка» мало когда удается. Время 
сева Г. связывали с цветением ольхи (смо¬ 
лен.), ржи (Владимир.), с появлением греч¬ 
невых козявок 'божьих коровок’ (Влади¬ 
мир.), с кукованием кукушки — сколько не¬ 
дель кукушка кукует до дня св. Иоанна, че¬ 
рез сколько дней после св. Якуба надо се¬ 
ять Г. (словен. Лития). 

Для получения урожая Г. в посевное зерно 
добавляли Г., освященную в день Успения, 
или скорлупу пасхальных яиц, веточки освя¬ 
щенного терновника или три вареных яйца 
(Лодвинское воев.), кропили освященной в 
Страстную пятницу водой (пол. Сандомеж). 
Сеяли в полдень или утром в субботу, если на 
небе были кучевые облака (пол.), в пасмур¬ 
ный день (витеб., пол.), на ущербе луны (Вла¬ 
димир.), перед рассветом (полтав.). Сев в 
полнолуние (морав.), при ветре (пол., морав.) 
неблагоприятен: Г. будет цвести, но не даст 
зерна. В некоторых местах Польши считалось 
благоприятным, если сев Г. был прерван 
(приходом чужого и т. п.): та часть поля, ко¬ 
торая была засеяна после перерыва, давала 
больший урожай. Урожай Г. предвещали 
большое количество светло-коричневых жуч¬ 
ков в ноле летом (Лодзинское воев.), ветер, 
дувший на Сретение с севера (морав.), отте¬ 
пель на Рождество («если стежка будет 
черна», рус.), тихая погода в день Нового 
года, большой снегопад в понедельник или 
вторник на масленице (полгав.). 

Г. — растение, реагирующее на замороз¬ 
ки, дождь и т. п., ср. ее названия: рус. бары¬ 
ня, осударыня , пол. йаскаопка ; русские по¬ 
словицы: «Осударыня-гречиха стоит барыней, 
а хватит морозом — веди на калечим двор» — 
зерна не будет, а солома непригодна на корм 
скоту, и ее можно использовать только на 


крыши н т. п. (Ерм.НСМ 2:304); «Греча — 
самый робкий хлеб» (мороза боится), «Не 
верь гречихе в цвету, а верь в закрому» (Ерм. 
НСМ 2:161). Украинцы Черниговской губ. 
считают, что зарницы (молнии без грома) 
опаляют цвет Г., что ведет к неурожаю, ср. 
пол. «Оіие цшпоіу і Іувкаѵісе вот, кѵіаіу уе] 
допот і кіервкі ріоп Ьеікігіе» [При частых 
грозах с молнией цветы ее (т. е. Г.) гаснут и 
урожаи будет плохой] (РММАЕ 1957/ 
1:111). Поляки Лодэинского воев. говорят: 
«Кіо біе)е Іаіахке і ргово, Іуп сЬоскі Ьово» 
[Кто сеет гречку и просо, тот ходит босой] 
(РММАЕ 1963/7:136), т. к. убеждены, что 
Г. родится раз в семь лет. 

По завершении уборки Г. в некоторых се¬ 
лах степной Украины и на Покутье делали до- 
жиночный венок из Г. После уборки Г. на¬ 
вещали родных и знакомых, высказывая бла- 
гоаожелания (Винницкая, Каменец- Подоль¬ 
ская губернии). Убирали Г. в день св. Михаи¬ 
ла (словен.), в воет. Словении ее начинали 
жать ночью, при лунном свете. 

Чтобы охранить Г. от вредителей и спо¬ 
собствовать урожаю, на Рождество соверша¬ 
ли некоторые магические действия: при пода¬ 
че каши на стол все поднимали волосы вверх, 
чтобы так же высоко росли Г., просо и т. п. 
(пол.); в Рязанской губ., обходя дома, произ¬ 
водили символический сев со словами: «Сею, 
засеваю летней пшеницей, овсом и гречихой, 
телятам, ягнятам и всем крестьянам» (Зел. 
ВЭ:59). На ужин в Сочельник ели гречневую 
кашу и ударяли ложкой об ложку или по лбу 
соседа со словами: «А сіив воЦЬіе г ргоза, г 
Іаіагкі, а сіиаі» [Кыш, голуби, из проса, из 
гречки, кыш!] (КоІ.ЗР:40). 

Каша из Г. иногда была ритуальным блю¬ 
дом. В Задушнын день (2.ХІ) среди блюд, 
оставляемых душам умерших, обязательно 
должна быть гречневая каша (ро^апзкіе кгиру , 
силез.). В Словенской Каринтии пекли ко 
дню Всех святых хлебцы из разной мухи, в 
том числе из гречневой, и раздавали нищим. 

При севе озимых засевальщиков встре¬ 
чали на поле ребята с гречневой кашей, ко¬ 
торую, закончив работу, съедали всей се¬ 
мьей (рус.). Кашей из Г. угощали женщин, 
принесших первый сноп из овса, сделанный 
в первый день его покоса, на боярский двор 
или к себе домой (рус.). В селах Москов¬ 
ской губ. пекли пироги с гречневой кашей 
для конюхов, когда в начале мая начинали 
выгонять лошадей в ночное. 
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У русских на Васильев день (1.1) варили 
іречневую кашу. Старшая в доме женщина 
ночью приносила крупу, а старший из муж¬ 
чин ~ воду на реки или колодца. Все се¬ 
мейство садилось за стол, на котором стояли 
крупа и вода; размешивая крупу, старшая 
женщина причитала: «Сеяли, растили гречу 
во все лето; уродилась наша греча и крупна, 
и румяна; авали, повывали нашу гречу в 
Царь град побывать, на княжой пир пиро¬ 
вать; поехала греча в Царь град побывать с 
князьями, со боярами, с честным овсом, зо¬ 
лотым ячменем; ждали гречу, дожидали у 
каменных врат; встречали гречу князья и 
бояре, сажали гречу за дубовый стол пир 
пировать; приехала наша греча к нам госте¬ 
вать». После этого все вставали, а хозяйка 
с поклоном ставила горшок в печь. Готовую 
кашу хозяйка вынимала со словами: «Ми¬ 
лости просим к нам во двор со своим до¬ 
бром» (Сах.СРН:227). Смотрели, удалась 
ли каша: если красная — в доме будет счас¬ 
тье, урожай; если же каша белая, вылезла 
из горшка или горшок лопнул — плохой 
знак, быть в доме беде. В таких случаях 
кашу выбрасывали в реку. 

На Рождество запрещалось произносить 
слово «гречка», в противном случае в этом 
доме появятся блохи величиной с зерно Г. 
(РУС-)- 

Большое количество блох, мух сулило 
урожай Г., ср. русскую поговорку: «Блох 
много, гречиха будитъ черна», «Када мух 
много, ірячиха родня будить». (Добр.:413). 

Липа МасКек 1 ; КОО 3:190; СРНГ 7:137,138, 
16:68; м«нд.000:146; С«х.СРН:227-228.296. 
298; Ерм.НСМ 2:263,364; УНВ:176,186,205, 
257; Киг.РЬЗ 2:169,218,230, 3:120; Ког.5Р;39, 
40; РММАЕ 1963/7:137; РЫ.20272; КикЬ 
[МР 2:305,313; ІИ5 1:313. 

В. В. Усачева 


ГРИБЫ в народных представлениях занима¬ 
ют промежуточное положение между растени¬ 
ями и животными; наделяются демоническими 
свойствами, соотносятся с потусторонним ми¬ 
ром; имеют эротическую символику. 

Обобщенное название грибы Т. вообще* 
употребляется в польских, чешских, словац¬ 
ких и части украинских диалектов; в данном 
регионе губы ~ это только пластинчатые 


или древесные Г. Название губы Т. вооб¬ 
ще* распространено в большинстве русских 
и украинских говоров (что подтверждается 
также древнерусскими и староукраинскими 
памятниками письменности), болгарском, сло¬ 
венском языках (ср. производные с.-в.-рус. 
губина , вологод. губьс, словен. доЬапе); в 
данном регионе грибы — это 'белые Г.* или 
'трубчатые Г.' Воет, славяне последователь¬ 
но различают грибы и губы соответственно 
как трубчатые Г. и пластинчатые Г. В 
русских говорах (Владимир., ряэан.) рас¬ 
пространено обобщенное название ярина, 
яръ (от яръ 'сок, растительная сила почвы'): 
«Лесу нет, так земля не ярится и ярь [гриб] 
не родится» (Владимир.). Ср. соответствую¬ 
щие видовые названия березовая ярина Т. 
березовик’, осиновая яръ Т. осиновик', пога¬ 
ноя ярина 'все поганки и печерица (шампи¬ 
ньоны)' (Даль 4:679,680). Повсеместно на¬ 
звание Г. связано с их съедобностью или не¬ 
съедобностью. Съедобные Г. называются 
справедливы (бел.), ргаихЫшкі (пол.); раз¬ 
нообразные названия указывают на внешние 
особенности, цвет, место произрастания, 
способ употребления. Ядовитые Г. именуют¬ 
ся обобщенно поганки (рус.), піеАоЬге , раѣ- 
киАпе (пол.), или в их названиях подчерки¬ 
вается связь с животными, нечистыми расте¬ 
ниями, демонологическими персонажами. 
Неопределенность представлении о природе 
Г., о том, к какому — растительному или 
животному — миру они принадлежат, про¬ 
является у славян в подчеркнутом отноше¬ 
нии к Г. как явлению нечистому. На¬ 
родные названия Г. соотносят их: 1) с выде¬ 
лениями и гениталиями животных: словац. 
ѵгапі ішѣ 'помет', /е/спа /г&па (объясняется 
поверьем, что эти Г. вырастают там, где со¬ 
вокуплялась крупная дичь), маэур. копѣкіе 
ЪгАзту, маэовец. копѣкіе шуркегеікі, велико- 
пол. Ьусіе /ауа, помор, косіе /а/а, словац. ряс 
иа/се; 2) с нечистыми животными и растени¬ 
ями: Саратов, собачий гриб, вят. собачьи гу¬ 
бы , бел., смолен, песъляк 'старый Г.', ке- 
лец., жешув. ршЬа, Люблин. ряоЬсАа, чеш. 
ря киЬу, помор, шііегак, кашуб, і яке ртеЬё, 
хелм., маэовец. иякга іаЬака, белое ток. га]- 
сга кагіо/іа , словац. Ьегіоѵ іаЬак\ 3) с ино¬ 
родцами: малопол. гусіу ратуше, гускиѵсу, 
словац. Іегѵепу ЬА, НАоѵѣка ЬгаАа, щапѣка ки¬ 
ка, иско ]иАакя до, рус. иудовы уши. 

Легенда о происхожде¬ 
нии грибов известна у зап. славян. 
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украинцев» белорусов. Г. появились из зерен 
ячменя, кусков хлеба, оладьев, которые тайно 
от Христа ел и выплюнул св. Петр (Павел). 
С одной стороны, Г. воспринимаются как 
нечто нечистое, связанное с отбросами, плесе* 
нью, слюной. У юж. славян бытует представ¬ 
ление о Г. как об остатках трапезы самодив 
(болт.). С другой стороны, подчеркивается, 
что Г. — пища благословенная, освященная 
Христом или апостолами (бел., пол. )• Ср. 
польскую легенду о том, что Г. были люби¬ 
мым кушаньем св. Елизаветы. Начало сбора 
Г. приурочивается ко дню св. Петра и Павла 
(29.Ѵ1), т. к. они посадили и освятили Г. 
(хелм., Краков.), св. Приможа (9.ѴІ), кото¬ 
рый сеет Г. (словен.). Конец сбора Г. прихо¬ 
дится на день св. Тита (25.ѴІІІ/6.ІХ): 
Св.Тит последний гриб ростит (рус.), 
св. Тома (6.Х, воет. Сербия, Хомолье). 

Чтобы обеспечить успешный сбор 
грибов, использовали следующие магиче¬ 
ские приемы. Взглянувший первым на лес в 
рождественское утро найдет летом много Г. 
(пол.); съевший немного капусты в канун Пе¬ 
пельной среды будет удачлив в сборе Г. (кра¬ 
нов.). Во время воскресной заутрени на Пас¬ 
ху при возгласе священника «Христос воскре- 
се!» отвечают: «Я хочу ірыбы эбирати», та¬ 
ким образом обеспечивая себе успех (Подо- 
лия). На Благовещение днем нельзя спать ~ 
Г. проспишь (Забайкалье). Идя по Г., пред¬ 
варительно садятся на припечек (з.-укр.); 
нельзя креститься, молиться — Г. спрячутся 
под землю; непременно нужно умыться, иначе 
Г. обожгут руки (люблин.); собирать Г. ме¬ 
шает Опо 'злой лесной дух' (люблин.), поэто¬ 
му лучше посылать по Г. детей — Опо не име¬ 
ет над ними власти. При входе в лес втыкают 
в шапку, платок веточки трех разных дере¬ 
вьев, в карман кладут три разные травинки 
(бел.). Первые три Г. кладут в дупло дерева, 
трижды читая «Оіче наш» (чеш.); первый Г. 
крестят, целуют (житомир. Полесье). На 
грибные места указывает след зайца; прежде 
чем ступить на него, нужно поднятъ с земли и 
перебросить через след первый попавшийся 
предмет (бел.). На Украине при сборе Г. про¬ 
износят заговоры, обращаясь к лесу: «Пома- 
гаиби, гаечку! / Дай гриба и бабочку, / Сы¬ 
роежку з дежку, / Хрящика з ящика, / 
Красноголовця з хлопця» (Ефим.СМЗ:34). 
Запреты при сборе и употреблении Г. носят 
избирательный характер. В лес не ходят боси¬ 
ком — будут попадаться только старые Г. 


(рус.). В Белоруссии (витеб.), в воет. Карпа¬ 
тах и у кашубов бытует поверье: Г. перестает 
расти (червивеет), если на него взглянуть 
(дотронуться) и оставить на месте. Нельзя 
складывать в корзину Г. разных видов (пол. 
коаегогк и коііакі) — явится черный козел с 
позолоченными рогами и копытами и выколет 
глаза (келец.). В день, когда собирают кгош- 
Іп , не доят коров — пропадет молоко (пол.). 
Если кгошЫ собирает беременная, то у ребен¬ 
ка будет течь из ушей или образуется колтун 
(пол.). Беременные не должны печь или есть 
печеные Г. — на теле у ребенка будет сыпь 
(Хомолье) или на языке появится гриб 'белый 
налет* (бел.). Самые ранние Г. — говорушки 
можно есть тем, кто хорошо говорит, заики, 
картавые и близнецы не должны их есть — 
язык долго не «развяжется» (бел.). 

Грибы в народной демо¬ 
нологии - это живые существа, имеют 
дар речи, в лесу слышится их говор, писк 
(пол.). В некоторых традициях Г. соотносятся 
с мифическими персонажами (рус. ярослав. 
паны 'белые Г.* и 'мифические богатыри или 
великаны, враждебные людям'), карликами 
(пол. сіепѵопоЬсу 'легендарные люди-гномы, 
которых Бог превратил в Г.'), ведьмами (пол. 
раппу 'последние осенние Г.' представляются 
заколдованными ведьмами), чертом (велико- 
пал. згаіатак, малопол. сйаЬеІпік, словац. Ьегіо- 
ѵа ЫЬа . Іаісю тесН. іегіоѵо ца/се, іегіоѵо Ьоіто), 
волком-оборотнем (с.-словац. Ыкоіак , ѵгкоіак 
'волнушка*). У юж. славян Г. соотносятся с 
самодивами (болт, горнооряхов. самодивско 
семе), вилами, андрамы (серб.). Грибные 
круги указывают на место игр самовил: само¬ 
дивско място (болт.), видимо коло (серб.) — 
пространство, на котором растут только Г. че¬ 
ла ринки (болт.), видяфкини гъби (пловдив.), 
ѳиловняача (серб.). Ср. рус. ведьмины круги, 
ведьмины кольца 'грибные круги*. Неосто¬ 
рожное обращение с Г. может бытъ причиной 
появления дьявола (вылетает из большого Г., 
пол.), черного козла с золотыми или ветвис¬ 
тыми рогами (келец., жешув.), ведьмы ^іосіа- 
иясу, которая убивает людей и осыпает тела 
грибами росІЬисгкаті, 5 шѵкаті (пол.). Пове¬ 
дение Г. в растительном мире подобно пове¬ 
дению колдунов среди людей. МаЗшгкі вы¬ 
живают из леса другие Г. с помощью некоего 
«лиха», высасывают «молоко» из Г. кгошск, 
душат их (пол.); Г. ізаіѵкі, цепляясь за людей, 
отбирают у них силу и душу (пол.). С Г. мо¬ 
гут происходить метаморфозы: боровики ста- 
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ли валуями во время рубанйны — Отече¬ 
ственной воины 1612 г. (бел.); росіріткі обра¬ 
щаются в монеты, золото, если под них подло¬ 
жить папоротник и посыпать солью, освящен¬ 
ной в Сочельник (жешув.); Г. растут там, где 
закопали клады (Белосток. ). Ср. грибные 
круги как признак местонахождения клада у 
русских. В определенных условиях Г. могут 
быть оберегом пт нечистой силы. Освящен¬ 
ный на Успение Богородицы (15.VIII) или в 
праздник Божьего Тела Г. схагіоріосН, поло¬ 
женный около дверей, окон, печной трубы, 
отпугивает черта, колдунов (Краков.). Освя¬ 
щенный и носимый на груди строчок охраня¬ 
ет от сглаза (пол.). Освященными на Водос¬ 
вятие (Зал. Украина), в Великую субботу 
(верх. Силезия, Спишская Магура в Слова¬ 
кии. Словения) древесными Г. трутовиками 
окуривают людей (в том числе детей от испу¬ 
га), скот, плодовые деревья; их разбрасывают 
по пашне, они охраняют дом от пожара. 

Связь Г. с дождем, громом, 
молнией отражена в названиях типа рус. 
дождевик (и соотв. в.-р. грибной дождь , 
брян. бороѳйчный дождь , Владимир, грибо- 
еык), громовйк, чортовы пальцы 'грибы' и 
'белемниты' (ср. Громовая стрела), словен. 
тоЬгрпа $оЬа 'мухомор'. На взаимосвязь Г. и 
дождя указывают поговорки: «Растут, как Г. 
после дождя» (рус.), *Ле ІоНо )&Ѵ. ЬиЬ ро сібі- 
іі» [Так много, как грибов после дождя] 
(чеш.); приметы: рйиЬу 'ядовитые Г.' в боль¬ 
шом количестве — к дождю (жешув.), видеть 
Г. во сне — к дождю (Полесье, Подлясье). Г. 
не появятся, если в дожде искупалась ведьма 
(с.-в.-р.). В Словении перекувырнуться при 
первом громе — значит, обеспечить себе ле¬ 
том везение при сборе Г.; в Пре к мурье при 
первом весеннем громе катались по траве, 
чтобы находить много белых Г. Соотнесен¬ 
ность Г. с хтоничсскими животными (гадами, 
насекомыми) выявляется как в названиях Г., 
так и в поверьях: в.-полес. вужачки, гадючки, 
жабйуки , силез. йасібшЫ, Краков., жешув. ш$- 
іошйі, жешув. гаЬошкі, словац. Насі)а Ніаоа , Іа- 
Ьасгс, НасГ асіе. Ишіипке НиЬі , серб, здш/ска г/ьи- 
ва, мазур. тискога /. укр. блошйця , хрущ; 
только чарвйвый Г. найдет тот, кто раздавит 
спорышевый Г. (витеб.); если на Воздвиже¬ 
ние принести в дом Г., будэ у хаты вуж того 
дня (бел. Полесье); в Польше распростране¬ 
ны былинки о превращении Г. в жаб, червей; 
обилие комаров, мошки — к урожаю Г. (рус., 
укр.). Чехи говорят: «Тепкгаіе ЬуІ рі ]еі(і па 


ЬоиЬасЬ, іеііеі ЬоиЬу ра»1» [Тогда ты еще 
ходил по ірибы, еще грибы пас] 'тебя еще 
на свете не было'. Видеть, сажать, собирать 
Г. во сне — к смерти (укр., пол.). 

Эротическая символи¬ 
ка грибов связана с противопоставле¬ 
нием их по признаку «мужской — жен¬ 
ский». Воет, и зал. славяне делят Г. на 
«мужские» и «женские», связывая их в за¬ 
висимости от внешнего вида (выпуклое-вог- 
нутое) с соответствующими гениталиями: 
рус. пупырь, сморчок 'гриб' и 'гоешЬгит ѵі- 
гііе’; о.-с ллв.+врЬа как класс «женских» Г. н 
'ѵавта'; малопол. тискотог яготоіткошу , 
яготоіпік ЬашйусЬгу, силез., мазур. зготпік. 
Различаются «женские» и «мужские» назва¬ 
ния: рус. матрсна, арйна, васюха. иванчик ; 
укр. мамка грибоѳа 'мухомор', гнаток, іѳан- 
губа. Грибы ассоциируются с мужским на¬ 
чалом, губы — с женским: «Мальчик с 
пальчик, балахон бел, шапка красна» 
(гриб); в сновидениях Г. для девушки — к 
жениху (пол., палее.), для женщины — к 
беременности (рус.), для беременной — к 
рождению сына: «Грнбй приснылись — то 
хлопця вродю» (ровен. Полесье, I ІА) или 
дочери: «Бараш сыроежки дивчинка уро- 
дыца» (ровен. Полесье, ПА). Сюжет о 
воине мужских и женских грибов (АА 
297) сохранился в вырожденной форме в 
русской шуточной песне «Боровик созывает 
грибы на войну», в поговорке «Это было 
при царе Горохе, когда фибы воевали», в 
белорусских свадебных песнях (боровик 
скликает Г. завоевать белянку, жених зовет 
сватов ехать за невестой). В подблюдных 
песнях о замужестве (костром.), а также в 
белорусских весенних хороводных песнях 
(девушка приносит из леса мухомор и кла¬ 
дет его с собой спать) Г. связываются с 
представлением о взаимоотношении полов. 
Супружеская жизнь способствует успеху в 
сборе Г.: «Пашли мы удовы две, да две за¬ 
мужни — па грыбы. Дак [те, что] э мужи¬ 
ками — поуны кашбли набралы, а удовы нв 
набралы» (гомел. Полесье, ПА). Ср. укра¬ 
инскую поговорку «Колі ты мені муж, то 
будь мені дуж; а як не фиб, то не лізь у 
хоэуб» (Номис УПП: 175). С Г. связан 
мотив супружеской измены (белорусская ве¬ 
сенняя песня о молодице, которая пойма по 
Г. и, возвращаясь, разгулялась и спала в те¬ 
реме с молодцами) и внебрачных детей 
(укр. 6 а ист руки, 'несъедобные Г.'). 
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В приметах и поверьях 
по Г. судят о характере наступающей зимы, 
о будущем урожае. Летний урожаи Г. (ви- 
теб.), появление Г. на возвышенностях 
(пол.) — к ранней, холодной зиме; мало Г. 
весной ~ малоснежная зима (пол.), много 
боровиков — к снежной зиме (бел.). Весной 
Г. на возвышенностях или в низинах указы¬ 
вают места будущего урожая зерна (пол.). 
У воет, славян обилие Г. связано с обилием 
хлеба, проса, гречихи (рус., бел.). В центр. 
Сербии (Гружа) урожаи Г. говорит о хоро¬ 
шем урожае хлебов, а в Лесковацкой Мо¬ 
раве — что жито будет мелким. Если в 
Петров пост появились Г. вутарке, 6 у каре , 
будет урожаи кукурузы (серб.). В Болгарии 
считают, что много Г. в конце лета предве¬ 
щает изобилие хлеба в следующем году; на¬ 
оборот, множество млечниу (рыжиков и 
т. п.) сулит неурожай. Подобная противоре¬ 
чивость примет характерна и для укр.-бел. - 
пол. пограничья: урожай Г. — к неурожаю 
хлеба (з.-бел., з.-укр., в.-пол.), но урожай 
опят — к хорошему урожаю (русины). У 
зап. славян преобладает (как и в большин¬ 
стве западноевропейских стран) представле¬ 
ние, что в грибной год будет неурожаи, до¬ 
роговизна, будут осыпаться хлеба (чеш.). 
Об урожае Г. судят по приметам (ясное не¬ 
бо, снег, дождь) в наиболее значимые дни 
народного календаря (Рождество, Креще¬ 
ние, Пасха, Благовещение, Иванова ночь, 
Ильин день и др.). Большинство примет, 
связанных с Г., имеют негативную окраску: 
большой урожаи Г. предвещает войну (ви- 
теб.), мор (галиц.); если в доме появляются 
заячьи г рыбки — быть ссоре (бел.); у че¬ 
хов, словаков грибной суп приобрел дурную 
славу, т. к. название его НоиЬоиа роііѵка со¬ 
звучно со словом Ниіюікии 'ругань' (чеш.); 
іриб съесть (самар., ниже город.) 'потерпеть 
неудачу'. Символика Г в сновидениях (мо¬ 
жет быть основана на созвучиях слов) нега¬ 
тивная: Г. во сне — к смерти (укр. то іроб 
буде ), слабости, болезни (житомир. Поле¬ 
сье: будэш гребты лаптзм), убыткам (бел. 
I Іолесье; губа — то згуба), слезам (гомел. 
Полесье: ірибауь будиш. плакать), непри¬ 
ятностям (Подлясьс: а $ггуЬу Іо %ггуску). В 
меньшей степени выражено положительное 
значение: справедливы грыб, дабракй 'белые 
Г.' к добраму (бел. Полесье), к прибыли 
(приірэбща — укр. I Іолесье), к счастью 
(Подлясье). 


Аши Топоров В. Н. Семантика мифологи¬ 
ческих представлений о грибах // ВаВсапіса. М., 
1979:234-297; Мерк.ОРНР:162-168; Н е - 
федоваЕ. А. Мифологическая лексика ар¬ 
хангельских говоров. М., 1977; Симонен¬ 
ко Л. А. Мифологическая лексика украинского 
языка. Киев. 1973; Никиф.ППП:132-133,216, 
224,231,234,240; Вагіпіскв-О^Ь- 
к о ѵ а к а В. РоУое кіекгге пасту ргуЬбѵ // 
Ргасе даукотаѵсге 1964/42; К о 1 Ь и - 
& г о ѵ а к і Е. Сѵіаміу і ргуЬу ѵ роскпіасЬ кі- 
скі// ІлісІ 1895/1:168-178; Ыеш. СпуЬу ѵ 
ѵіеггепіасЬ Іискі // Бис! 1896/2:18—22; ЗоЬ. 
РѴТМР:332-333; Н о ш о I к а Р. Ковіои кои- 
Ьу... (Ыоѵе гѵуку а роѵёіу) // СЬ 1909/18;224; 
М а і I а п о ѵ і V. 2 ѵуѵіпи »к>ѵепаке) гаукоіо- 
фске] Іеттіпбіоре Ц Кикша аіоѵа 1969/5:152— 
164; I 6 е ш. 2о аЬѵепак^сЪ ЬсІоѵ^сЬ пагѵоѵ 
ЬиЬ Ц Кикиіа аіоѵа 1968/9-10, 1969/1-10, 
1970/1-10. 

О. В. Белова 

ГРИГОРИЙ. Григорий Вели- 
кий (бел. Рыгор, пол. Сгге^огх, чеш. КеЬо?, 
словац., словен. Сгеуог, хорв. Сгумг) — хрис¬ 
тианский святой (540—604 гг.), память кото¬ 
рого отмечается католиками 12.III. Св. Г. счи¬ 
тают патроном учителей и школьников. В этот 
день в школах устраивались праздники: пол. 
%ге%огіапкі, чеш. КекоЫ> КеНокюу ѵо]аку, сло¬ 
вен. рт^огуешлуе (Прекмурье), р-е^огШ. В 
Словении Г. чествовали не только учителя и 
ученики, но и церковные певчие, ремесленни¬ 
ки, каменщики, к нему обращались за помо¬ 
щью бесплодные женщины. 

В этот день (реже в канун дня св. Г.) со¬ 
вершались колядные обходы. Школяры, цер¬ 
ковные служки, а иногда и учителя іруппами 
ходили от дома к дому, пели песни, славящие 
св. Г., разыгрывали представления, произно¬ 
сили благопожелаиия и получали за это дары. 
В некоторых местах ходили только мальчики 
из бедных семей. Главным персонажем обхо¬ 
дов ряженых был «св. Григорий» в епископ¬ 
ском облачении (в некоторых местах Чехии 
ходили 12 «Григориев»), его сопровождали 
«знаменосец», «барабанщик», «ангелы», 
«рыцари», «солдаты» и «офицеры» и т. д. 

У поляков Силезии (р-н Цетина) ряже¬ 
ные разыгрывали представления (об убогом 
Лазаре, стыдливой Сусанне, Давиде, Вирса- 
вии, слепом Товии); в них участвовали тради- 
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ционные пары: «король» и «нищим», «ангел» 
и «дьявол», «святой» и «шельма». Иногда 
мальчики несли молодую березку, украшен¬ 
ную лентами, бубликами, картинками. Прихо¬ 
дя в дома, они читали стихи, разыгрывали 
сценки, напоминали о приближении весны. 



Святой Григорий. Деревянная скульптура, Польша 


В Чехии и Словакии часто целью обходов 
было привлечение в школу новых учеников. 
За пение, разыгрывание сценок, за благопо- 
желания ряженые получали яйца (реже — 
другие продукты) и деньги. Иногда жена учи¬ 
теля готовила для них угощение из собранных 
продуктов. В Седлчанах (ср.-чеш.), придя в 
дом, школьники пели: «Рос! ргарогес ибііеіе 
ѵеІкёЬо &еЬо#е, раігопа паДеЬо, сіпея ту сіііку 
ѵегЬиіете а <1о ікоіу )ісЬ ѵегтете». [Под зна¬ 
мя учителя. Великого Григория, нашего пат¬ 
рона, сегодня мы вербуем детей и в школу их 
возьмем] (2іЬл ѴСЬ:193,194). По чешским 
рукописным свидетельствам середины 
XVIII в., школьников, приходивших в день 
св. Г., хозяйки выгоняли метлой, чтобы тем 


самым выгнать из жилища блох и иную не¬ 
чисть. В ряде р-нов Словакии пришедшие со¬ 
вершали магические действия, направленные 
на успешное разведение домашней птицы и 
урожайность садов. В день св. Г. кашубские 
рыбаки начинали лов лососевых рыб: «N8 
доЦіедо Спецопа Ьіег, гёЬокіі, сІо тог га» 
[На св. Григория беги, рыбак, к морю] (Ма- 
1к.КОК:33). На берегу освящали невод 
(участвовали только мужчины). Выйдя в мо¬ 
ре, совершали магический обряд: бросали в 
воду песок, окрашенный кровью лосося, что 
должно было обеспечить успешный лов. 

В зап. Чехии (р-н Клатови) в период 
весеннего сева праздновали т.н. МоРзке йога- 
Іку. Молодежь обходила все дома. Во главе 
процессии шел парень, обвитый с головы до 
ног соломой, пшеничной и ржаной, в остро¬ 
конечной шапке, в маске (иногда лицо вы¬ 
мазано сажей). Ср. обходы с «гороховым 
медведем» на масленицу в других местах 
Чехии, см. Горох. В каждом доме или во 
дворе пришедшие танцевали и пели, после 
чего желали хозяевам богатого урожая на 
полях и в садах, полный двор птицы и ско¬ 
тины. Хозяева одаривали парней деньгами и 
хлебом, а девочек — яйцами. 

День св. Г. считали началом весны (ср. 
пословицы: бел. «На Рыгора зіма ідэе у мо¬ 
ра», пол. «N8 Ыг. Спедопа ісЬое гіша <1о 
топа», чеш. «N8 зѵ. КеЬоГе Сар ІеіГ р?е* то- 
Ге», «N8 зѵаІеЬо ЙеЬо*е ІаЬа ЬиЬи о!еѵ?е»), 
началом полевых работ (ср. чеш. пословицу 
«N8 зѵ. кеЬоГе Мойру (іеіта) весііак, кіегу 
пеоіе» [На св. Григория глуп тот крестья¬ 
нин, который не пашет), СзІѴ 3:243). Так, 
в Доленьском кр. (словен.) в этот день на¬ 
чинали пахать. 

В Хорватии (Врхгорац в Далмации) го¬ 
ворят, что в день св. Г. птицы начинают вить 
гнезда («О зѵеіот Сгциш зѵака рііса ѵіЗе 
цпіігсіііга». — 1896/1:246). В Слове¬ 

нии считают, что в этот день устраиваются 
птичьи свадьбы и пиры: на ветках висит уго¬ 
щение, поэтому в Белой Крайне дети ищут 
на кустах булочки и баранки. 

В Словении наряду с обходами ряженых в 
день св. Г. совершались обряды, связанные с 
увеличением светового дня. СгецогіЫ счита¬ 
лись концом зимних домашних работ, напр. 
прядения. С этого времени до дня св. Ми¬ 
хаила (29.ІХ) ремесленники работали при 
дневном свете, не зажигая лучины. К этому 
моменту приурочен обычай вечером дня 
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св. Г. (или накануне) разжигать костер и 
пускать по воде зажженные свечи на специ¬ 
ально для этого сделанных бумажных ло¬ 
дочках, корабликах, домиках, церковках; 
пускали по реке вязанку прутьев, положен¬ 
ную на льдину, обод корзины, решета, сита, 
деревянный обруч от бочки, старый дере¬ 
вянный башмак, прикрепив к этим предме¬ 
там несколько горящих свечек; положив на 
плавающие предметы хворост, солому, 
сіружки, поджигали их; обливали смолой 
старые березовые веники, обвивали их соло¬ 
мой, а вечером поджигали огнем от костра н 
крутили ими в воздухе; обгоревшие веники 
бросали в воду. В Гореньско (Тржич), пус¬ 
кая на воду старые корзины с горящими 
стружками, облитыми смолой, верили, что 
вода заберет все неприятности. В других 
местах это делали накануне дня св. Г. со 
словами: «Зѵеіі Сге^ог Іиі ѵ ѵосЬ ѵгіе» 
[Святой Григорий свет в воду бросает] 

(Киг.РЬЗ 1:105). 

В Далмации (Палица) с днем св. Г. свя¬ 
зывают начало ненастья, которое длится до 
дня св. Бенедикта (21.III). Если зацветший 
миндаль побьет морозом, виновником сего 
считают св. Г.: «РогоЬа іі' уе Сгциг» [Покле¬ 
вал их Григорий] (214201905/10/1:43). 

Лігти Сап&іпіесВ. Сгедогипкі // Раші^- 

пік Ніегаскі 1954/45/2:385-426; КОО 2:222. 
223; 3 ш о 1 а }. СНогепГ па ЁЫюгі // СЬ 

1895/5:265-273; Т е і * к а М. Іікоѵіке 
«ІаѵпоМі па іѵаІіЬо ЛеЬоГе // СЬ 1895/5:167— 
171; 3&371; 2ІЧ20 1896/1:246; 1905/10:43; 
Киг.РЬЗ 1:104—108; 4:504 (прим. 12); Вугіг. 
00:306; Ск*.Е5 2:211-212; Роі.20:145~149; 
ЗРР-.128-129; СаІѴ 3:576; СЬ 1892/1:601- 
603; 2лЪп ѴСК:190—194; Рег.ЯМ!МР:44,45; 
Ногѵ.К2Ь134; 51оѵ.:1015. 

В. В. Усачева 


ГРОБ (*рто6ъ в славянских диалектах — 'мо¬ 
гила', 'место погребения' и 'ящик, в который 
кладут умершего для захоронения’) — один из 
важнейших атрибутов погребального обряда, 
осмысляемый как жилище умершего. В сла¬ 
вянских регионах обычай погребения в Г. рас¬ 
пространяется с христианством (в Великой 
Моравии с IX в., на Руси с X в.). 

Связь гроба и дерева обус¬ 
ловила названия Г. — деревище, дэрэво , дэрэ- 
36 Зак. N9 293 


вэщче (полес., укр., карпат.); дуб (полес.); 
поддубена (смолен.); лес (серб.); & /в 'гроб' и 
'стропила, лес’ (хорв.). Средневековые Г.-ко- 
лоды (ср. др.-рус. колода 'гроб', «колода бе- 
лодубова» в погребальных плачах), выдолб¬ 
ленные из цельного древесного ствола, чаще 
дубового или липового, обнаружены археоло¬ 
гами на территории Чехии, Украины, на Се¬ 
вере Руси (Киевская, Черниговская, Харь¬ 
ковская, Житомирская, Вологодская губер¬ 
нии). У русских Г.-колоды существовали до 
XVI—XVII вв., иногда до XIX в., особенно 
в среде раскольников. Головной конец Г.-ко¬ 
лоды часто бывал закруглен в виде человече¬ 
ской головы (смолен.). 

В названиях Г. отражается его использо¬ 
вание в качестве ящика для захоронения тела 
умершего (т. е. подчеркиваются признаки 
вместилища, замкнутого пространства): ларь, 
ларек (Новгород.); трупа, трупа (ю.- и 
э.-рус., бел., укр.), Ігипа, (гитпа (пол.), труп - 
ва (карпат.), ІтЫа (словац.) 'гроб’ из ср.-в.- 
нем. (тике, д.-в.-нем. (гика 'сундук, ларь, 
ящик’; зкгіутйа 'ящик, коробка, ларь, сундук* 
(пол.); актіпіа 'гроб' (хорв.), скрыня 'гроб* 
(полес.); сандук (серб.), сандък (болт.) 
'гроб', ракла, ракле (болт.), гакѵа (хорв.), ра¬ 
ка (ц.-слав.) от греч. аохЯлх 'ящик, сундук, 
гроб’, ковчег 'ящик, сундук, ларь, гроб’ 
(серб.), ковчег, 'сундук, гроб’ (болт.). Те же 
идеи развивает мифологема Г. — дом, зам¬ 
кнутое пространство, принадлежащее умер¬ 
шему и в некоторых случаях расширяющееся 
до того света в целом. Мифологическая связь 
понятий 'гроб' и 'дом* подтверждается терми¬ 
нологически: рус. домовина, домовище 'дом', 
'гроб’, 'сооружение, срубленное в виде Г. над 
могилой’; рус. псков., смолен, дом, хоромина , 
'гроб’; с.-рус. домовьс 'гроб, особенно одно- 
деревый, долбленый’; полес. дом, домоука, 
доломипа, домовина, дамауё (хата)] болт. 
къща и т. п. В черниговском Полесье икону, 
украшенную вышитым рушником, ставят в 
угол Г., имитируя тем самым внутреннее уб¬ 
ранство жилища. 

Гроб как дом мертвого 
противопоставляется до¬ 
му живых по следующим признакам. 
Вечный— временный: народное 
убеждение, что постоянное свое жилище чело¬ 
век обретает после смерти, находит выраже¬ 
ние в терминах: вечна кука (серб.); ѳйчна до¬ 
мовина ; пошоу на домовину вичну (полес.); 
«вековое домовищечко», «вековечно хором- 
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ное строеньице» в рус. погребальных плачах. 
Новый- старым: нова хата (укр.), 
ср. мотивы новоселья в погребальных обряде 
и плачах. Холодный— теплый: 
«холодная хоромина, не мшоная», где «не 
складена печенька муравленая)» (русские пла¬ 
чи); ледна куЬа (серб.). Темный- 
светлый, причем темнота обусловлена 
отсутствием окон или их чрез¬ 
мерно малым размером: горенка без окон 
(с.-рус.); темная хороминка , где «Как свер¬ 
лом окна просверлена, / Решетом свету нано¬ 
шено»; «Не прорублены косевчаты окошеч¬ 
ка, / Не врезаны стекольчаты околенки» 
(русские плачи); ср. также гробоваты окна 
'узкие окна' (вят.). 

Изготовление Г. нередко осмысляется как 
строительство нового дома (ср. гуцул, поста- 
ѳэне хаты). В стенках Г. на уровне плеч по¬ 
койного делали отверстия наподобие окошек, 
в которые вкладывали оконное стекло (с.- 
рус., карпат., пол.). Гуцулы в детском Г. в го¬ 
ловах с правой стороны вырезают одно окош¬ 
ко, а для взрослого покойника — два. Ма¬ 
ленькое окошко, иногда отверстие, прикрытое 
доской, имелось и в Г.-колодах (рус.). Окна 
делают для того, чтобы умерший видел живых 
(с.-рус.); чтобы душа время от времени виде¬ 
ла свое тело (укр.); чтобы умерший мог смот¬ 
реть на других покойников (пол.); чтобы 
умерший мог выглядывать (смотреть) из сво¬ 
ей «хаты» (гуцул.). В Польше окошки делали 
в Г., стоящих в костелах, чтобы родные виде¬ 
ли своих умерших. В с.-рус. селах объясняли 
наличие окошек в Г. христианской идеей все¬ 
общего воскресения. 

Традиционным материалом для 
гроба у всех славян являются деревянные 
доски (ср. сибир. в доски уйти 'умереть'). 
Они изготовляются из дуба (в.-слав., серб.), 
бука (серб.), ясеня (пол.), хвойных вечнозе¬ 
леных деревьев — сосны (в.-слав., пол.), пих¬ 
ты (укр., бел., пол.), ели (серб., пол.), кедра 
(с.-урал.). Украинцы делают Г. из клена н 
сосны, т. к. первый, по их мнению, отгоняет 
духов, а вторая не позволяет мертвому вста¬ 
вать из Г. и бродить по свету. Повсеместно 
остерегаются употреблять осину, считая ее 
проклятым деревом. 

В некоторых славянских регионах значи¬ 
мым оказывается наличие или отсутствие в Г. 
железных гвоздей. В Костромской 
губ. для Г., сколоченного в виде ящика (углы 
в замок), использовали только деревянные 


гвозди либо углы связывали лыком и новыми 
веревками. В Обонежском кр. и у русских в 
Карелии также считалось грехом заколачи¬ 
вать Г. железными гвоздями. В Польше Г. 
сколачивали не гвоздями, а деревянными ко¬ 
лышками, т. к. считали, что иначе умерший не 
встанет на Суд Божий (маэовец.). 

Форма гроба, цвет, раз¬ 
мер. Раньше Г. сколачивали из нескольких 
простых некрашеных, часто неструганых до¬ 
сок (о.-слав.). Повсеместно на крышке углем, 
сажей, реже — черной краской рисовали один 
или несколько крестов. Размер Г. должен был 
точно соответствовать росту покойного, поэ¬ 
тому перед изготовлением Г. делали мерку. В 
Костромской губ. верили, что, если Г. не в 
меру велик, в доме будет еще покойник. В 
Польше бытовало поверье, что в чрезмерно 
узком Г. душа покойника не будет находить 
себе места. 

Для формы Г. значимым может быть 
признак закрытости — откры¬ 
тости (неполной замкнутости). В Поле¬ 
сье в Г. делали небольшое отверстие для вы¬ 
хода души. В ю.-эап. Сербии (Нови Пазар) в 
Г. ребенка оставляли в ногах открытую стен¬ 
ку, чтобы мать не потеряла способности ро¬ 
жать. Гуцулы в ногах Г. младенца не делают 
стенки, чтобы душа сразу шла на небо; в Г. 
взрослых с правой стороны делали дырочку, 
чтобы у души был свободный доступ к телу. 
Поляки строго следили, чтобы на крышке Г. в 
изголовье не было суков, могущих выпасть 
при строгании, иначе умерший выглянет 
сквозь дырку и заберет с собой кого-нибудь 
из родных. 

Изготовление гроба. В не¬ 
которых славянских регионах существует за¬ 
прет домочадцам и близким родственникам 
умершего делать для него Г.; Г. делают сосе¬ 
ди (бел., пол.), односельчане (бел.), дальние 
родственники (бел.), деревенский столяр 
(бел., пол.), сельские мастера — гробовщики 
(серб., болт.), либо его покупают готовым 
(пол.). В центр. Боснии, напротив, Г. изго¬ 
товляют друзья и родственники покойного. В 
Польше гробик для младенца делает отец. 
Отказ делать Г. почитается тяжким грехом. 
Белорусы верят, что умерший будет беспоко¬ 
ить по ночам того, кто во время изготовления 
Г. переступит через гробовую крышку. 

Готовый Г. окуривают воском (могилев.), 
травами, освященными в день св. Иоанна 
Крестителя (24.ѴІ/7.ѴІІІ) и в Вербное воск- 
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ресенъе (витеб.); кладут вовнутрь столярные 
инструменты, которыми пользовались при его 
изготовлении, закрывают крышкой и умыва¬ 
ют над ним руки (гуцул.). Сделав Г., работ¬ 
ник несет его в дом покойного, идя как можно 
быстрее, избегая встреч с кем-либо. Встретив 
беременную, он бросает Г. на землю и застав¬ 
ляет женщину трижды обойти Г., пятясь за¬ 
дом (бел.). Гуцулы кладут на крышку Г. бу¬ 
ханку хлеба с зажженными свечами и крас¬ 
ный платочек, ставят горшок с водой; домо¬ 
чадцы и столяры молятся возле Г., после чего 
столяры просят прощения у домочадцев, кото¬ 
рые отвечают: «Прощаем!» и- вручают столя¬ 
рам хлеб, платочки и условленную плату. 

Обычай заготавливать 
себе гроб задолго до смер¬ 
ти и хранить его на чердаке. Русские по¬ 
читают это предзнаменованием долгой жиз¬ 
ни. Часто в Г. хранили зерно и, если в доме 
никто не умирал, его брали на посев (с.- 
урал.), подавали как милостыню (костром.). 
Белорусы верили, что, если оставить заранее 
сколоченный Г. пустым, нищимным, не на¬ 
сыпав в него жита, он «притянет» к себе 
мертвеца. Ср. Полный — пустой. Поляки 
полагали, что стоящий на чердаке Г. с зер¬ 
ном умножает в доме достаток; если же 
зерно из Г. высыпается, то это верный знак 
близкой смерти одного из домочадцев. Ба- 
натские геры в заранее приготовленном Г. 
хранили погребальную одежду. Горцы поль¬ 
ских Татр покупают Г. для тяжелобольных. 
Старики сербы во время рубки леса подыс¬ 
кивали себе дерево для Г.; доски из него 
хранили до времени на чердаке. В Белорус¬ 
сии доски для Г. также приготовляли зара¬ 
нее. В редких случаях, когда в запасе их не 
оказывалось, снимали доски с пола, брали 
из лавок, но у соседей никогда не занимали. 

Стружки и щепки, оставшиеся 
после изготовления Г. (см. Отходы), не 
выбрасывали, а клали в Г. на дно (рус., по- 
лес., карпат., пол.); набивали ими подушку 
(пол.) вместе с листьями березового веника 
(рус.); пускали по воде (рус. твер.); выно¬ 
сили за село (пол.), в поле (рус. рязан.); 
высыпали на дороге перед домом умершего, 
придавив камнем, в знак того, что в доме 
покойник (пол.); вносили в хату вместе с Г., 
разбрасывали по полу и ставили на них Г. 
(бел.); бросали в огонь, на котором готови¬ 
лась поминальная трапеза (серб.). В некото¬ 
рых славянских регионах стружки от Г. 


сжигали на улице вместе с одеждой покой¬ 
ного, полагая, что покойник приходит іреть- 
ся (палее.) (ср. «Греть покойников»), или 
чтобы согреть умершему ноги (бел.). Наря¬ 
ду с этим у русских существовал запрет 
жечь щепку от Г. (т. к. покойнику будет 
жарко). Щепки и стружки от Г. использо¬ 
вали в магических целях: клали в капусту 
для защиты от гусениц (словац.); клали за 
пазуху, чтобы не бояться умершего (рус. 
Владимир.), окуривали дымом горящих ще¬ 
пок руки тех, кто нарушил запрет работать 
в поле, пока в доме лежит покойник (банат- 
ские болгары). Об использовании Г. в маги¬ 
ческих действиях см. Покойник. 

При внесении гроба в 
дом соблюдаются различные правила, 
напр.: в этот момент из дома выходят все 
присутствующие, особенно беременные жен¬ 
щины (в.-слав.), запрещается вносить в дом 
пустой Г., поэтому в него кладут столярные 
инструменты (могилев.) и т. д. Г. обносят 
три раза вокруг стола справа налево и кла¬ 
дут под главную балку в хате (закарпат.), 
на лавки, табуретки, доски, но не на стол 
(с.-рус., пол.). 

В соответствии с общеславянскими пред¬ 
ставлениями о смерти как сне в гробу 
устраивали постель (ср. болт, 
диалектное пучивалу 'гроб0- Дно Г. высти¬ 
лают соломой, сеном (в.-слав.); щепками, 
стружками и другими отходами от Г. (в.- 
слав., болт., хорв.); сухими березовыми вени¬ 
ками, часто развязанными и разрубленными, 
или листьями от них (рус., бел.), ср. рус. пора 
на веники 'пора умирать*. Белорусы поверх 
прутьев развязанных веников клали поперек 
Г. пояс и застилали все длинным куском хол¬ 
ста, веря, что покойник должен явиться на 
«тот свет» опоясанным. Сверху лиственную и 
другую подстилку покрывают белым холстом 
или коленкором, простынью (в.-слав.), плат¬ 
ком, рушником (бел. полес.), скатертью 
(хорв.). Во Владимирской туб. в Г. стелили 
лоскутки от савана. В некоторых регионах 
Полесья стелят скатерть, на которой освяща¬ 
ли пасху (житомир.). В Боснии дно Г. по¬ 
крывают ковриком; болгары стелят специ¬ 
ально приготовленную новую постель или 
домотканое одеяло, две постели или полот¬ 
но. Словаки в Горняцко выстилали Г. белой 
плахтой так, чтобы свешивались края. Тело 
покойного, прежде чем положить в Г., кла¬ 
дут на голые доски или на лавку (з.-слав.). 
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Под голову умершему кладут ве¬ 
ник (костром.)» насыпают стружек (бел., 
укр., словац. Горняцко); травы, освященные 
на Успение Богородицы (бел., пол.), сено, ва¬ 
сильки (укр., бел.), священнику под голову 
кладут кирпич (банатские болгары). По¬ 
душка в изголовье Г. набита сухими лис¬ 
тьями березовых веников (рус., бел.); струж¬ 
ками от Г. (бел., укр., словац., хорват.); се¬ 
ном (в.-слав.); сухими пахучими цветами и 
травами, среди которых мята (полес.), бази¬ 
лик (ю.-слав.) и др. Для этого же сохраняют 
пахучий татарник (аир), который всю Тро¬ 
ицкую неделю лежал в хате на полу (жито- 
мир.). Предпочтительно набить подушку су¬ 
хими травами, освященными на Успение Бо¬ 
городицы. По русскому обычаю подушку 
набивали обрезками ткани, из которой шили 
погребальную одежду, а также куделей 
(костром.); в некоторых местах кудель не 
клали, боясь, что не уродится лен. Старухи 
сохраняли свои состриженные волосы, чтобы 
набить ими подушку в Г. (костром.). Болга¬ 
ры наполняли подушку чистыми шерстяными 
лоскутьями. Повсеместно остерегаются наби¬ 
вать подушку куриным пером. 

Предметы, положенные в 
гроб. О.-слав, верование, что умерший 
сохраняет свои прижизненные потребности и 
пристрастия, обусловило обычай класть в Г. 
пищу и некоторые предметы. В Г. кладут: 
хлеб (о.-слав.); пироги (рус., обонеж.); раз¬ 
личные виды злаков (словац.); кружку меда 
или пива (рус.); бутылку водки (о.-слав.); ви¬ 
но, ракию, воду (серб.); льют масло (рус.); 
иногда кладут соль (рус.); сахар (серб.) и 
т. д. Повсеместно кладут в Г. полотно и 
одежду (сам Г. как вместилище сравнивается 
с одеждой: «И деревянный тулуп [гроб] по 
мерке шьют»; «Молился б Богу да просил се¬ 
бе деревянного тулупа», рус.). Кладут смен¬ 
ное белье, верхнюю одежду, полотенца, носо¬ 
вые платки, обувь и т. п., чтобы на «том све¬ 
те» человек не ходил голый (житомир.). Сло¬ 
ваки кладут много полотна — долю покойника 
от семейного имущества. В Г. кладут предме¬ 
ты в соответствии с привычками и особыми 
пристрастиями умершего: страстному куриль¬ 
щику — табакерку с табаком, трубку, кисет, 
папиросы (о.-слав.); предметы, без которых 
умерший не мог обойтись при жизни, напр. 
хромому — его палку или костыль (серб., 
хорв.). Предметы нередко соответствовали 
роду занятий умершего: сапожнику клали ши¬ 


ло, плотнику — топор, портному — иглу, 
«чтобы не надо было возвращаться домой за 
нужным инструментом» (рус.). Повитухе 
кладут в Г. бабын ручных (на котором несут 
ей кашу и борщ, когда зовут ее в дом), чтобы 
«на тум світы тоже ходила за бабу» (полес.). 
Предметы клали в Г. в соответствии с полом 
н возрастом покойного: мужчине в изголовье 
клали шапку, иногда надевая ее на голову 
(полес., бел.), женщине в изголовье клали 
платок или чепец (полес.), а также иглу; бере¬ 
менной — пеленки и детские игрушки (бел.); 
умершим до брака — венок, фату и пр. Детям 
в Г. кладут иірушки (рус., словац.), свечку 
(словац.), яблоко или яйцо для иіры (лужиц.) 
и т. д. (см. Ребенок). 

Колдунам, самоубийцам, опасным покой¬ 
никам кладут в Г. предметы с целью убе¬ 
речь от них живых: освященные травы, ос¬ 
вященный на Пасху хлеб, ладан; освящен¬ 
ный в день семи мучеников Маккавеев мак, 
чтобы утопленник (и вообще самоубийца) 
его собирал; терновник; кресты из осины и 
т. д. (см. Вашшр, Колдун, Заложнын по¬ 
койник, Обереги). Предметы кладут в Г. с 
целью помочь умершему достигнуть того 
света, напр. ногти, накопленные при жизни 
или срезанные при омовении, — чтобы 
умерший влез на стеклянную, крутую гору 
(рус.) или чтобы сделать из них лестницу 
для восхождения на небо (бел.). Под ноги, 
спину и голову покойнику кладут по две ма¬ 
ленькие, крестообразно сложенные свечки, 
чтобы душа не пошла на «тот свет» во тьме 
(хорв.). У всех славян известен обычай класть 
в Г. деньги как «подорожную» на «тот свет» 
(см. Выкуп). В Г. клали предметы с целью 
выпроводить их из земного мира: щепки и 
сено, на котором лежал покойник в хате 
(полес., карпат.), сосуд, из которого соборо¬ 
вали перед смертью (ряэан.), гребень, кото¬ 
рым причесывали, и т. д. Аналогичным об¬ 
разом избавлялись от болезней (напр., кла¬ 
ли в Г. рубашку больного), от вредных на¬ 
секомых и пр. (см. Иагяавяе). Повсеместно 
кладут в Г. предметы с целью передать их 
на «тот свет» другому покойнику. В Г. кла¬ 
дут предметы как жертву за живого. Если в 
доме один за другим умерли двое, в Г. вто¬ 
рого усопшего кладут куклу, домашнюю 
птицу, голову черной курицы «взамен тре¬ 
тьего покойника» (серб.). У юж. славян в 
Г. к умершему брату или одномесячнику 
(см. Дм, Близнецы) кладут одну половину 
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рассеченных надвое предметов — монеты, 
гребня, палочки кизила и боярышника 
(болт.), пряжи, гребня (с.-в.-серб.), — что¬ 
бы разорвать связывающие одномесячников 
узы (другую половину живой хранит при се¬ 
бе). Предметы кладут в Г. и с целью при¬ 
чинить вред живущим — вырезанный из 
земли след человека, который должен засох¬ 
нуть (гомел.), а также с целью причинить 
вред самому умершему: кто имеет на него 
зло, всыпает в Г. мак, веря, что покойник 
встанет на Страшный суд, только когда пе¬ 
ресчитает все зерна (полес.). 

В доме Г. с телом умершего обычно 
стоял на лавке, табуретках, досках (в.-, э.- 
слав.), реже — на двух крестах (пол.), на 
столе, покрытом белой простыней или ков¬ 
ром (серб. Банат). В некоторых местах 
Польши Г. с телом спускали на ночь с лав¬ 
ки на пол или выносили в сени, а в избе 
справляли поминки. В Полесье Г. мог нахо¬ 
диться возле дома, и туда приносили на 
простыне покойного (житомир.). Г. с телом 
самоубийцы не вносили в дом, а оставляли 
во дворе (полес., ровен.). Г. с покойным 
стоял в доме открытый; в Нижней Лужице, 
если мать умерла во время родов, у ее от¬ 
крытого Г. крестили ребенка. 

Открытый гроб с покойни¬ 
ком выносят из дома через 
дверь (о.-слав.) или через окно, хлев, зад¬ 
нюю дверь (с.-рус.), через дыру, сделанную 
под порогом (словац.). При выносе стучали 
гробом три раза о порог или дверь (о.- 
слав.), чтобы покойник попрощался со сво¬ 
им старым жильем и больше туда не воз¬ 
вращался (в.-, з.-слав.), чтобы никто в се¬ 
мье больше не умер (ю.-слав.). Поляки со¬ 
провождали эти действия словами: «Все на¬ 
ше, а нс твое» (кашуб.), «Будьте здоро¬ 
вы...», далее называли имена родственников 
(хелм.). В полесской и буковинско-карпат¬ 
ской зонах Г. опускали на порог. У сербов 
члены семьи тянули Г. назад на пороге, что¬ 
бы покойник «не потянул» их за собой. При 
выносе Г. с телом держали в руках хлеб 
(словац.), клали булку на стул (гроднен.), 
осыпали Г. зерном (бел., пол., хелм.), пере¬ 
давали через Г. хлеб и соль по направлению 
от сеней к печи, чтобы сохранить урожай 
(Мозырский у. Минской губ.). Закрыв Г. 
крышкой, на нее клали хлеб (вят. гробоѳйк), 
который часто предназначался отпевавшему 
священнику, как и кусок холста, полотенце, 


положенные поверх Г. (пол., бел., укр. по¬ 
лес.). Иногда Г. с телом мужчины покрыва¬ 
ли кафтаном, поддевкой, а женщины — са¬ 
рафаном, шалью, платком (костром., Влади¬ 
мир.). Лужичане на крышку Г. кладут то¬ 
пор. Считается, что ни одна слеза не долж¬ 
на упасть на Г., иначе усопший не будет 
знать покоя (луж.). После выноса Г. лавки 
и стулья, на которых он стоял, обязательно 
переворачивают, «чтобы не сел на них по¬ 
койник» (пол., рус., ю.-слав.). 

В некоторых сербских областях сохраня¬ 
ется обычай нести покойника от дома до 
кладбища в открытом Г., несмотря на за¬ 
преты властей (с XVIII в.). Как правило, 
закрыв Г. по выносе из дома, его открыва¬ 
ют на первом перекрестке и перед опускани¬ 
ем в могилу, при этом каждый раз соверша¬ 
ется отпевание (серб.). См. также Процес¬ 
сия погребальная. 

Перед опусканием гроба в 
могилу крышку приколачивают гвоздями; 
гробик грудного ребенка со стороны головы и 
ног не заколачивают, чтобы не оставить мать 
бездетной, с той же целью, опуская его в мо¬ 
гилу, двигают три раза вверх-вниз (серб. 
Шабац). Г. с висельником ставят в могиле 
вертикально (арханг). Сербы о Г., спущен¬ 
ный в могилу, разбивают посуду, в которой 
приносят на кладбище вино и масло для ок¬ 
ропления могилы (см. Битье посуды). О 
погребении покойника без Г. см. Погре¬ 
бальный обряд, Могнла. 
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Н. Е. Афанасьева, А. А. Плотникова 

ГРОМ — в народной традиции грозовой раз¬ 
ряд и удар молнии (ер. рус. убитый громом, 
громоотвод и т. п.). Воспринимается как ка¬ 
рающая сила, орудие Бога или иного сверхъ¬ 
естественного начала и вместе с тем как сила 
оплодотворяющая, связанная с небесной вла¬ 
гой и с плодородием. Г. чаще всего управляет 
пророк Илья. Согласно древним славянским 
верованиям, ату роль выполнял Перун (см. 
Бога). 

Почитание грома было из¬ 
вестно у всех славян, но способы почитания 
различались. Так, сербы в Лесковацкой Мо¬ 
раве не тушили дерево, пораженное громом и 
охваченное огнем, не употребляли его на дро¬ 
ва (см. Громовой). Когда там же, в с. Брзи, 
Г. и молния поразили копну с 12 снопами 
пшеницы и она сгорела, хозяйка на следую¬ 
щее утро пришла на пожарище, окадила его 
ладаном, высыпала принесенные из дома го¬ 
рящие угли, зажгла свечу и окропила вином 
место, куда ударил Г. ( громиштс ). 

Отчего бывает гром. Чаще 
всего возникновение Г. объясняют тем, что 
Илья Пророк ездит по небу на колеснице с 
огненными конями (в.-слав.): «Як пророк Іл- 
ля кінъми бігае по хмарі, тоді грім іримить» 
(чернигов., Заг.ПСД:137). Сербы пророка 
Илью зовут Или}а Громоѳник, а болгары его 
воображают в виде небесного всадника, ска¬ 
чущего на белом коне, который громыхает ко¬ 
пытами (Пловдивский окр.). В Полесье по¬ 
лагают, что «гром создает Микола Сѳетий с 
Иллем Пророком : хмарой распоряжается 
Микола , а Лля (Илья) — громом» (гомел., 
ПА). На Черниговщине считали: «Це Гос¬ 
подь Саваов каменя як кине, то камень по не¬ 
бу котиться і стукае; від того грім» (Заг. 
ПСД.137). У юж. славян, особенно болгар, 
македонцев и сербов, сохранились также 
представления о том, что Г. и молния проис¬ 
ходят от борьбы змеев — хал: когда змей от¬ 
крывает свою огнедышащую пасть, происхо¬ 
дит вспышка молнии. 

В кого бьет гром. Почти повсе¬ 
местно у славян существовало верование, что 
Бог или пророк Илья, небесный змей и т. п. 


громом преследуют дьявола. Сербы считали, 
что с каждым ударом Г. погибает один дьявол 
(черт). Черт может прятаться под дерево, под 
камень, под человека, наконец, в воду. По 
этой причине следует во время грозы закры¬ 
вать посуду с водой. В Пиринской Македо¬ 
нии верили, что змей громом преследует не¬ 
чистую силу ( злина ). а та может спрятаться в 
человека или в дерево, и от удара Г. может и 
погибнуть человек, и сгореть дерево. Соглас¬ 
но сербской легенде, Бог дал св. Илье мол¬ 
нию и Г., чтобы побить всех чертей. Св. Илья 
их всех побил, лишь один хромой черт (хроми 
Даба) спрятался в цыганской скрипке. От не¬ 
го потом наплодились новые черти, и св. Илья 
их преследует (Грб.СОСБ:332). Г. может 
бить в собаку, в которую часто обращается 
черт. Поэтому русские и болгары во время 
грозы не пускали собаку в дом. 

Куда бьет гром. Г. бьет в те 
места, где преимущественно водятся черти и 
другая нечистая сила. Поэтому во время 
грозы, по представлениям белорусов (Моги¬ 
левская губ.), нельзя ложиться на меже (см. 
Граница) — убьет Г. В воет. Польше, в 
Замойском воев., считали, что Г. бьет туда, 
где зарыты некрещеные младенцы; их по¬ 
гребали в поле на меже. Полешуки считали, 
что «як бусэнь [аист] гниздо зробыть и вы- 
вэдэцца <...> тая хата шчаслива, вже гром 
ны вдарыть» (бреет., ПА). Сербы полага¬ 
ли, что Г. не бьет в крапиву и в орешник, и 
потому в грозу опоясывались ореховым 
хлыстиком (Янь, Босния). 

Предварительная защи¬ 
та от грома заключалась в целом 
ряде магических действий и мер, принимае¬ 
мых чаще всего в весенние и зимние кален¬ 
дарные праздники, предшествующие перио¬ 
ду частых грозовых бурь и дождей. Так, на 
Сретение, называемое у воет, и зап. славян 
также Громницы (пол. Маіка Возка Сготпі - 
ста, чеш., словац. Нготпісе ), освящалась 
громничная свеча, сберегаемая в красном уг¬ 
лу с иконами и зажигаемая от Г. У воет, 
украинцев, воет, белорусов и русских ту же 
функцию выполняла свеча, освящаемая в 
Великий четверг. У всех славян апотропеем 
от Г. служила ветка молодой вербы, освя¬ 
щенная в Вербное воскресенье и воткнутая 
в поле (часто с четырех сторон по углам) 
или заткнутая под стрехой. Поляки-гурали 
на р. Ропе на Сретение (в день Божьей 
Матери Гром ним ной) выжигали освященны- 
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ми свечами кресты на накате, «чтобы огра¬ 
дитъ дом от Г.». Словенцы в междуречье 
Муры и Дравы рвали в Великий четверг кра¬ 
пиву и затыкали ее под стрехой, «чтобы Г. не 
бил в дом». С той же целью словенцы в Бе¬ 
лой Крайне клали кости пасхального ягненка 
или другого жертвенного животного под стре¬ 
ху, а в Вучьей Васи на Купалу (Кге*) клали 
крестообразно купальские цветы. Хорваты на 
Юрьев день брали у ребят, обходивших до¬ 
ма, зеленые, чаще всего вербовые, ветки и 
берегли их для защиты от Г. 

Сербы Косова Поля хранили обгорелые 
головешки бадняка на полке у очага «для за¬ 
щиты дома от Г. и града» (с. Бело Брдо), а 
словаки после Сочельника выносили солому 
из дома и затыкали ее под стрехой дома и 
других построек (с. Велика Лехота, Ср. Сло¬ 
вакия). Словаки также полагали, что тот, кто 
в день Испытания Божьей Матери (2.VII) 
заткнет за окно ветку орешника, защитит себя 
и свой дом от Г. 

Активная защита от гр.о- 
м а совершается возжиганием либо освя¬ 
щенной громнччной свечи, либо освященной 
на Вербное воскресенье вербы, либо других 
ритуальных предметов. Таким образом, зем¬ 
ной огонь противопоставляется небесному 
грозовому огню, Г. и молнии. В Словакии 
повсюду от Г. и бури сжигали вербовые се¬ 
режки {ЬаНпшікі) и зажигали громничную 
свечу; в Белоруссии (Слуцкий у.) жгли в 
печи лен, окуривали дом іромничной свечой 
и выбрасывали во двор хлебную лопату. В 
Словении жгли почти повсеместно «бута¬ 
ру» — связку украшенных и освященных в 
Вербное воскресенье прутьев, либо жгли 
травы и папоротник, которым вечером в ка¬ 
нун Купалы был застлан пол в доме (Бела 
и Подъюнье), либо жгли ветки, хрен, кости 
вместе с крестообразно положенными ветка¬ 
ми «бутары» (Лютомер). 

Пассивная защита от 
грома могла сочетаться с активной, а мог¬ 
ла и ограничиваться выбрасыванием на двор 
хлебной лопаты, как это делали воет, славяне 
и словенцы, или выбрасыванием крест-на¬ 
крест лопаты и кочерги, как было принято у 
словаков (Верхние Бргловицы). Полешуки 
выносили во двор «усе сьвечаное» — вербу, 
крупу и т. п. (гомел., ПА) или ставили на ок¬ 
но молоко от черной коровы (Жаховичм, го¬ 
мел.), белорусы Витебщины клали на горящие 
угли освященную соль и травы. На Русском 


Севере от Г. выставляли железную клюку 
(вологод.) или считали, что достаточно иметь 
при себе громовую стрелу, чтобы избежать 
удара Г. (арханг.). Болгары от Г. выносили 
во двор миску, веретено, брусок и пасхальное 
яйцо, а на крышу дома ставили два кувшина с 
головками лука. 

Страх перед громом, по пред¬ 
ставлению воет, славян, можно было преодо¬ 
леть вкушением гнилого, т. е. заплесневелого, 
хлеба; в Полесье также хлеба, изъеденного 
мышами, подпаливанием волос на голове 
іромничной свечой, ударом камнем по голове 
при первом весеннем Г. Последний способ из¬ 
вестен и болгарам, которые, кроме того, клали 
на голову несколько соломинок. 

Запреты, связанные с 
громом. Словаки в окр. Савинова счита¬ 
ли, что когда гремит Г. нельзя переступать че¬ 
рез порог, а то Г. ударит. Сербы и мусульма¬ 
не в Боснии не жгли черешневое дерево из 
опасения, что их поразит Г. (запрет основан 
на народной этимологии: трешка 'черешня*, 
трссак 'гром*, треснути 'ударить*), а сербы 
в Лесковацкой Мораве из страха, что их по¬ 
разит Г., не убивали ужей. 

Дни, которые «празднуют» от Г., т. е. 
воздерживаются от работы частично или пол¬ 
ностью, приходятся на весенне-летний период. 
Таких дней отмечалось больше всего у сер¬ 
бов, болгар и македонцев. Банатские геры в 
девятый вторник после Рождества не работа¬ 
ли, «чтобы не бил Г.». В тот день месили ле¬ 
пешку, варили рис, затем собирались в доме у 
одинокой женщины и совместно трапезовали. 
Там же женщины не занимались женской ра¬ 
ботой по четвергам — от пасхальной недели 
до Вознесения, опасаясь, что «порвется и лоп¬ 
нет от Г. все, что сшито в эти четверги». Эти 
четверги, иногда называемые «белыми», соб¬ 
людались сербами, болгарами и македонцами 
почти повсеместно. Знойные дни конца жат¬ 
вы — 15—17.VII (святые Кнрнк и Юлита, 
Афиноген, Юлия, Марина — «Огненная Ма¬ 
рия») или даже 13— 20.ѴІІ назывались Г о- 
решниуи (болт.), Гореішьауи (серб.) и почи¬ 
тались как праздники. Тот, кто работал в эти 
дни, мог вызвать пожар и Г. как наказание 
Господне. Особенно строгий запрет был на 
прядение и тканье (с. Галича, Оряховско). 
В день пророка Ильи были строго запреще¬ 
ны все полевые работы «из-за Г.». 

Убитый громом человек 
у славян считался либо праведником, либо 
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большим грешником. В соответствии с этим 
его хоронили либо на кладбище, либо, как 
висельника или самоубийцу, вне кладбища и 
не отпевали. Украинцы, подобно белорусам 
и русским, считали: «которого чоловіка грім 
заб'е, тон щасливий у Бога» (ЕЗб.5:192); 
хорваты также говорили: «Сгош ЬЦе сІоЬга 
Іоѵека уег песе вгот коргіѵи» [Гром бьет в 
хорошего человека, ибо не бьет гром в кра¬ 
пиву] (вал. Босния, Фил.РЕГ:327). В то 
же время широко распространено представ¬ 
ление, что ««божья стрела" (ср. Громовая 
стрела) может убить человека, в котором 
скрылся черт», смерть от Г. — Божья кара, 
т. к. человек оказался как бы укрывателем 
черта и поэтому его не хоронили на кладби¬ 
ще. В ю.-зап. Сербии (Сйеница) убитого Г. 
хоронили на кладбище, но считали, что мо¬ 
гила через несколько дней после похорон 
должна дать трещину, а ночью над ней дол¬ 
жен появиться огонек. 

Первый гром означал первое 
пробуждение земли, начало нового лета, 
земледельческого года. При первом Г. ис¬ 
полнялся ряд ритуалов: прислонялись к де¬ 
реву (чаще всего к дубу) или к деревянной 
стене, терлись о них спиной, ложились спи¬ 
ной на землю, перекатывались по земле. Все 
эти действия в Полесье, отчасти в других 
славянских зонах (зал. Болгария, центр. 
Македония, Шумадия, воет. Сербия, Прек- 
му рье, Польша) совершались ради того, 
«чтобы не болела спина». Камнем, палкой 
или железом били себя по голове, «чтобы 
бытъ здоровыми и не бояться Г.». В воет. 
Полесье и эап. Болгарии (соф.) камень пе¬ 
рекидывали через голову. При первом Г. 
также зажигали сретенскую свечу, крестили 
тучу и сами крестились (Полесье), но у 
сербов в Косовом Поле, наоборот, был за¬ 
прет креститься при Г. 

Ллт: Т о л с т ы е Н. И. и С. М. Заметки 
по славянскому язычеству. 3. Первый гром в По¬ 
лесье. 4. Защита от града а Полесье // ООФ: 
50-53; Гальк.БХОЯ 2:93; Ефим.МЭА 2:171; 
Забылин РН:264; Зел. О РАТО 2:958; Иван. 
МЭВ:125; Усп.ФР:40,41,62.63,74,142; ПА; 
Бог.ВТНИ:294; Зеленин // ЕВ 1927/5; 
Булг.П:127; Шейн МИБЯ 3:342-343; РеЛ.ЕВ 
1:275; Ба6.0:88; БХ:301,305; ГЕМБ 1933/8:67, 
1989/52-53:136; Гр6.СОСБ:332; Дуч.ЖОК: 
332; Ъор.ЖОЛК:132-133; Ъор.ЖОЛМ:552; 
Миа.ЖСС:113; Петр.ЖОГ:251; СЕЗб 1925/32: 


376, 1934/50:215; Фиа.ВНДОІ; Фна.ГП:107; 
Ні!2.^:3; Ѵик.5К:371; Арх.ЕИІИ; Арх.БСУ; 
До6.:305,312,324,330,338; Георг.БНМ:83,94, 
105,186; Кап.:263; Коа.НАМ:67-73; Пцр.:450. 
463; Марин.ИП 2:115,162—163; Марин.НВ.ЗО, 
243,460,468; АгсЬ.ІЛ-; № і I к о м а к і Сг. 
ЗрояоЬу гѵаіегапіа Ьшг і вгасібѵ ѵ ѵо]. Ктакоѵ- 
акіеш. депеша і ргакіукі г койса XIX ѵ. і рок>- 
шу XX ѵ. // Яосгпік Мигешп ЕіловгеВсглево ѵ 
Кгакоѵіе, 1967/2; 5ягі«.Ш:557; Веск.ЗІѴ-.ЮЗ; 
Мосі.ѴтЗ 5:250-255,267. 

Н. И . Толстой 

ГРОМОВОЙ - дерево, пораженное гро¬ 
мом (молнией), приобретающее от этого, по 
народным поверьям, магические свойства. 
Таким деревом, считалось, чаще всего оказы¬ 
вался дуб, затем сосна, береза, редко или ни¬ 
когда осина. Г. не используют в строительстве 
и на дрова как опасное дерево, притягиваю¬ 
щее гром. В некоторых местах Г. берут толь¬ 
ко на дрова, но в стену не кладут. Наличие Г. 
в стене хаты, согласно верованиям полешуков, 
приводило к смерти домочадцев, болезням и 
раздору в семье (ровен., с. Спасов), появле¬ 
нию домовика (см. Домовой), пожару от 
молнии, к тому, что вихрь разносил хату (Жи¬ 
томир.), что хата становилась холодной 
(бреет.). Сербы в Лесковацкой Мораве ни¬ 
когда не тушили дерево, зажженное молнией, 
в Груже вообще не трогали Г. — не рубили 
его и не жгли; в сев. Боснии считали, что 
если положить дрова из Г. в огонь и на нем 
кипятить белье, оно распадется в клочья. 
На Ровенщине Г. опасались, полагая, что в 
нем продолжает жить нечистый дух, что, ес¬ 
ли Г. не сгорел дотла, дух в нем остался, и 
Бог хочет его убить. Но в Белоруссии быто¬ 
вало н противоположное представление, что 
разбитого молнией дерева черти боятся, «як 
свенцоной воды». 

Громовой как защита от 
грома и молнии употреблялся в ряде 
случаев на Житомнрщине (около Бердичева), 
где щепками от Г. окуривали хату, и в Слове¬ 
нии (около Любляны), где в грозу клали лу¬ 
чинки Г. в печь или на горящие угли, чтобы 
отвратить беду. Около Бердичева щепки ду¬ 
ба, пораженного молнией, берегли и употреб¬ 
ляли как «охоронне дерево». 

Громовой как целебное 
средство. Грызли щепки Г., чтобы 
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зубы были крепки, «як ірім» (Черниговщи¬ 
на), прикладывали к зубам, полоскали отва¬ 
ром коры Г. (Гомельщина, зап. Полесье), 
скребли обуглившуюся часть Г. и готовили 
«черный компот» от «черной болезни» - 
эпилепсии, отваривали щепки Г. для примо¬ 
чек от прострела (Ровенщина), для лекар¬ 
ства лошадям и коровам от «мокреца» 
(Сумщина). На Житомирщине (Олевский 
р-н) полагали что в стволе Г. — «громового 
дерева» — находится «огненная свеча», ко¬ 
торая лечит всякую болезнь. Там же, в Лу¬ 
ганском р-не, варили в воде щепки от Г. и 
обливали этой водой людей, испугавшихся 
грома, чтобы прошел страх. 

Щепки Г. как защита от пули 
(талисман) широко применялись в Полесье и 
других славянских зонах. Предпочтение отда¬ 
валось щепкам пораженного громом дуба. 
Кусок обугленного Г. брали с собой на вой¬ 
ну. На Ровенщине рекомендовали: «Возьми 
то дерево, що гром побил, эробй крестик; 
носи, когда идет на фронт!» (с. Дроэдынь). 

Щепки Г. как средство от сор¬ 
няков и вредителей известны в По¬ 
лесье. На Брестщнне щепки от Г. захапы¬ 
вали в землю, чтобы не было бурьяна, и 
клали в хате «от клопов» (с. Луково). Так 
же защищались от клопов на Сумщине и в 
соседних зонах. 

Белорусы делали из Г. дежу, чтобы 
«віедзьма скору [верхний слой] не цягнула», 
т. е. не воровала часть теста (Шейн 

МИБЯ 3:342). 

Липы Шейн МИБЯ 3:342,343; Деб.ВКП:215; 
Ъор.ЖОЛК:124; Ъор.ЖОЛМ:132; Петр.ЖОГ: 
251; РіІ.Р8В:143; М64.ѴШ5 5:255. 

Н . И. Толстой 

ГРОМОВАЯ СТРЕЛА, стрела- в 
народной традиции название камнеобразного 
либо стекловидного сплава продолговатой и 
округлой формы, образовавшегося от удара 
молнии в песчаную почву, иногда — доисто¬ 
рического орудия в виде топора или остатков 
раковин вымерших морских моллюсков в виде 
стрелки, пальца и т. п. Стрела, белемнит ис¬ 
пользуется как охранительное средство от 
грома, колдовства, порчи. Русское свидетель¬ 
ство о Г. с. — «стр’Ьлкы и топоры гром- 
нии неч(ес)тнвдіА и в(ог)омеръзкды 


веціь» — дано в «Новгородской кормчей» 
1280 г. (Срезн.3:568). 

У русских (арханг., нов гор., Саратов., 
Тамбов.) громовая стрела, вят. громовка , 
Саратов, громовых , у украинцев и белорусов 
стріла, стрела , у сербов и хорватов стрела 
(Фі]е1а), ст релица (йгрйса), боен, стрелы- 
ца од грома , у болгар стрела, божа стре¬ 
ла, у македонцев стрелка , у словенцев Фе- 
іа, у поляков ФгаЬ, Фгаіка, мазур., серадз., 
куяв. Фгаіка ріогипоша , у чехов кготоѵу ка- 
теп, кготоѵу кНп; ср. палее, громовая куля . 
В словенском языке зігеіа означает и мол¬ 
нию, что является результатом семантиче¬ 
ского неразличения двух последних ступеней 
в 4-членном ряду: 'гром* — 'молния* — 
'удар грома*, — 'орудие, которым бьет гром 
(камень, белемнит, пуля)'. В русском лите¬ 
ратурном языке и говорах часто не различа¬ 
ются первая и третья ступени, т. е. 'молния* 
и 'удар молнии* (или 'удар ірома* — ср. 
слово громоотвод и т. п.), а в некоторых 
славянских говорах — первая, третья и чет¬ 
вертая, т. к. громом называют и сам гром, и 
его удар, и Г. с. По русским верованиям, 
громовые стрелы бывают двух видов: от ог¬ 
ненных происходят пожары (ср. Молния), а 
каменные или чугунные убивают людей, 
расщепляют деревья. В ряде славянских 
языков, напр. в болт, диалектах, отличаются 
гърмотевица 'гром*, светкавица 'молния' и 
трескавица 'удар грома', что отражается в 
проклятии: «Да те гръмне, да те светне, да 
те тресне!!!» (бургас.). В украинских и бе¬ 
лорусских говорах, как и в ряде польских, 
перун, ріогип означает 'удар грома’ наряду с 
громом (гром, ірім, фгітоі) и молнией ('ма¬ 
лайка. Ыузкаияса) и т. п. Поэтому в поль¬ 
ских говорах Г. с. называется катеп, кату- 
5 хек ріотпошу ( ріотткі , ріогипбшу). кату - 
пек і ріопта, киіа ріогипоша, киіа осі ріопта, 
а также рг$1ск ріогипошу, ргусік осі рюгипа , но 
и ргуіек Ьоіу (Мазуры). В белорусских, ук¬ 
раинских и западнопольских говорах изредка 
Г. с. (белемнит) называют перун (ріогип) 
или гром (%гот). Так же и в.-серб. (мо- 
рав.) — гром. У воет, славян и частично на 
северо-востоке Польши известно название 
палец ( раіес , раішіек) с разными эпитетами: 
чертов палец (рус., бел., укр., пол.), бо¬ 
жьей пальчик (палее.), Ьоіу раіи&гек (пол.), 
тутов палец (рус. сарат.), шутовой палец 
(астрах.), мязйнец (укр. черниг.). Другие 
названия Г. с.: с.-х. далматин, катеп зѵеіод 
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РаіЛа, полес. дикий камень и скала. Эти на¬ 
звания и иные материалы указывают на сла¬ 
вянское народное представление об орудии 
громовом или Божьем, или принадлежащем 
ап. Павлу (в Далмации), пророку Илье (в.- 
слав. и серб.), либо змею-дракону (болт.). 
Бог либо пророк Илья метят в черта, чтобы 
его убить, а тот ускользает и прячется под де¬ 
рево, в людей, дом и т. п. (ср. названия чер¬ 
тов палец и т. п.); змей-дракон, в свою оче¬ 
редь, метит в халу. Те же мотивы есть в бе¬ 
лорусских и русских заговорах «от змеи», где 
змее противостоят тучи огненная, водяная и 
каменная (варианты: каменная», ветровая, ог¬ 
ненная). В связи с этим Г. с. употребляется 
часто как охранительное средство от грома и 
грозы. «Чертов палец» держали чердаке, 
чтобы обезопасить избу от беса и не подвер¬ 
гать во время грозы опасности пожара (рус.). 
В Чехии при грозе Г. с. клали в лоханке на 
подоконник для защиты от грома или в амба¬ 
ре и в поле. У болгар (Видинский окр.), сер¬ 
бов (в Далмации и Герцеговине) Г. с. сохра¬ 
няли у очага для защиты от грома (молнии) 
всего дома. По той же причине в Польше 
'(Серадэское воев.) хозяйка дома клала Г. с. в 
дежу с хлебом под порог нового дома. Зака¬ 
пывание Г. с. под порог было известно и в Че¬ 
хии как защита от грома, колдовства и сгла¬ 
за. С такой же целью Г. с. применяли в 
Герцеговине, центр. Сербии (Левач, Тем- 
нич) и многих других славянских зонах. В 
Сербии (Шумадия) Г. с. использовали для 
лучшей закваски молока, в народной вете¬ 
ринарии и в магии, предохраняющей от бо¬ 
лезней крупный рогатый скот (ср. туча — 
молоко — говяда). В Польше и Белоруссии 
считали, что Г. с. приносит счастье, что она 
необходима в народной медицине (от зубной 
боли, от ожога, от обморожения), в Болга¬ 
рии использовали Г. с. для лечения детей от 
эпилепсии, в России порошком от Г. с. при¬ 
сыпали раны (Саратовская губ.) и лечили 
другие недуги. 

В Чехии в XIX в. был известен трудно 
исполнимый ритуал, предохранявший от кол¬ 
довства и порчи. В первую весеннюю грозу 
следовало найти семь черных громовых кам¬ 
ней (НготоиусН катепйѵ ) — шестъ маленьких 
(из них один с белым пояском) и один боль¬ 
шой продолговатый — и положить их на «гро¬ 
мовую землю» (Нготоѵи Нігш), т. е. землю, 
взятую на том месте, куда ударила молния, — 
кат Во& розе! икосѣ! [куда Божий посланец 


попал], насыпанную до середины необлитого 
горшка так, чтобы большой камень был в 
центре, а маленькие ~~ вокруг него, затем за¬ 
сыпать все той же «громовой землей». Затем 
горшок закрывали тоже необлитой крышкой 
и закапывали под порогом дома. Все это 
делалось тайно, чтобы никто не видел, ина¬ 
че «все окажется бесполезным». Варианты: 
находили вместо Г. с. кругляк (голыш) и 
забрасывали его танком на дерево (обычно 
грушу); там он оставался не меньше года, н 
лишь в Страстную пятницу его снимали с 
дерева, но не голой рукой, а обернутой в 
белый платок, и заворачивали в красную су¬ 
конную или простую тряпицу, когда же тря¬ 
пица пачкалась, ее заменяли другой, но обя¬ 
зательно в Страстную пятницу, иначе голыш 
терял свою силу (лужиц.). Или в первую 
грозу находили продолговатый голыш, брали 
его рукой, завернутой в платок, и забрасы¬ 
вали через голову на дерево, после грозы 
снимали камень, но тоже не голой рукой 
(Бабице). В Чехии Г. с. хранили и переда¬ 
вали в семье по наследству. 

Представления о Г. с. связывают ее с по¬ 
верьями о нанесении порчи: так, рыбопро¬ 
мышленники Русского Севера полагали, что 
улов будет неудачен, если на судне есть у ко¬ 
го-нибудь белемнит, которого рыба боится 
(арханг.). 

Почти у всех славян было распространено 
поверье, что при ударе грома Г. с. уходит в 
землю и остается там несколько лет, а затем 
постепенно выходит наружу. Так, македонцы 
окрестностей Скопье полагали, что Г. с. после 
удара грома проникает в землю на 40 м, а по¬ 
том в течение 40 лет поднимается на поверх¬ 
ность. Но в той же зоне, в с. Шишово, опре¬ 
деляли срок 40 дней. Через те же 40 дней, по 
представлениям сербов из зоны Лесковаца, 
может появиться Г. с. («гром»), если ее 40 
дней до восхода солнца поливать вином. Этот 
«гром» зашивали в одежду мужчинам, уходя¬ 
щим на войну, и детям, боящимся грома. В 
сев. Польше, в зоне Млавы, верили, что Г. с. 
выходит из земли через 15 лет, а в Далмации, 
в Буковице, думали, что Г. с. скрывается в 
почве 9 лет. В Полесье (с. Ковнятин Брест¬ 
ской обл.) определяли срок выхода Г. с. из 
земли 7—8 лет. 

В с.-эап. Сербин (Ядар) и Черногории 
(Морача) Г. с. употребляется для добыва¬ 
ния «живого огня» и исполнения ритуала 
очищения скота огнем. 
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По мифологическим воззрениям мусуль¬ 
ман Боснии (Власеннца), Г. с. происходит 
из плевка ангела, который преследовал дья¬ 
вола во время грозы. 

Лиги Яворский // КС 58; Ив.ЖПК165; СЕЗб 
40, 45, 48. 53. 54, 80. 84; ГЕМБ 37:220; 
^N20 7:294; Марин.НВ; Георг.БНМ; СбНУ 
36:153; Сь 5/3523, 9/4:276; М5:754; Моаг. 
КЬ5; ѴУЫа 3:496 

Н. И. Толстой 


ГРУДЬ, кормление грудью — 
символ женской природы и материнства (ср. 
серб, противопоставление отцовской и мате¬ 
ринской линий как родства «по крови» и род¬ 
ства «по млеку» — Гружа и т. п.). По Г. 
можно определить характер будущей жены: 
большая Г. — признак хорошей жены и мате¬ 
ри (Босния). В украинских снотолкованиях 
большая Г. считается добрым знаком, честью, 
слабая предвещает неприятности, кормить 
грудью во сне означает здоровье. 

Мотив гипертрофии грудей (они так ве¬ 
лики, что их приходится закидывать за спи¬ 
ну) или, наоборот, их отсутствия постоянно 
возникает в связи с женскими мифологичес¬ 
кими персонажами — само дивами, богинка- 
мн, кугами, ночницами, русалками, великан¬ 
шами. «Избыточность» женского начала 
проявляется в функциях этих духов: похище¬ 
ние и подмена новорожденных или, напро¬ 
тив, вскармливание брошенных детей (см. 
Богиню). Эти же духи могут и сами сосать 
грудь у спящих — детей, женщин и даже 
мужчин, отчего у тех грудь наливается мо¬ 
локом (Тарнобжег). Подчас указывается на 
неорганическую природу грудей и соответ¬ 
ственно весьма специфическое их примене¬ 
ние: богинки и русалки своими каменными 
или железными грудями пользуются как 
вальком или пестом, забивают людей на¬ 
смерть и т. д. Для других персонажей, напр. 
польских змор, характерно отсутствие Г. 

Гипертрофия Г. тождественна перемене 
пола, а значит, и социального статуса, что 
происходит не только в результате деятель¬ 
ности демонических сил, но и при наруше¬ 
нии запретов, регулирующих бытовое пове¬ 
дение: у мужчины набухают груди и пере¬ 
стает рач.тн борода, если он заглядывает в 
дежу (Белоруссия). 


Забота об обеспечении 
грудного молока. Еще на свадьбе 
и в течение всей беременности соблюдаются 
многочисленные запреты и предписания, дабы 
обеспечить обилие грудного молока и преду¬ 
предить болезни Г. Так, у сербов молодому 
запрещено в первую брачную ночь трогать 
жену за Г. Сербы-граничары предписывают 
жениху по дороге в церковь брызнуть водой 
на Г. невесты. Беременные стараются воздер¬ 
живаться от гусятины, свинины, козлятины и 
особенно вымени и грудинки, чтобы не стра¬ 
дать от мастита (Босния). 

Большая частъ предосторожностей прихо¬ 
дится на послеродовой период. Особенно ва¬ 
жен ритуал первого посещения роженицы. У 
юж. славян гостям запрещено близко подхо¬ 
дить к роженице, а ей — здороваться, даже 
смотреть на них из страха, что молоко «уй¬ 
дет» вместе с ними. На Украине гостям за¬ 
прещено допивать и доедать все до конца. 
Они должны дать роженице по куску от каж¬ 
дого блюда и с каждой тарелки (укр., болт., 
макед.). В Нише, пробуя от всех блюд, при¬ 
губливая вино, молодая матъ говорит: «Как 
вино приходит, так чтобы и молоко приш¬ 
ло». Македонцы полагают, что у кормящей 
матери может пропасть или испортиться мо¬ 
локо, если она застанет кого-нибудь за тра¬ 
пезой. Особенно опасен контакт двух кор¬ 
мящих матерей, поскольку бессознательно 
(или осознанно) одна из них обязательно 
«отнимет» молоко у другой. См. Два. 

Существенно чаще, чем вино, уподобля¬ 
ется грудному молоку вода, поэтому роже¬ 
нице советуют пить воду, особенно «молит¬ 
венную», т. е. освященную, мыться в про¬ 
точной воде. На Украине ей дают питъ «не¬ 
початую» воду с ржаными колосьями, об¬ 
мывают вскоре после родов или после крес¬ 
тин (минск.), у болгар — на 3-й или 40-й 
день. У юж. славян молодую мать обрызги¬ 
вают, когда она впервые приходит в чужой 
дом. Многие действия с водой рекоменду¬ 
ются в тех случаях, когда молоко долго не 
появляется или убывает раньше времени. В 
Полесье молодой матери советуют сделать 
три глотка из ведра, просунув голову под 
дужку (гомел.). 

У сербов в Леваче кормящая женщина 
подходит к корыту и трижды зовет отца 
или матъ: «Эй, мама, дайте мне молока, 
сколь в корыте воды». В Горной Крайне 
она идет с сосудом, полным воды, к истом- 
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нику и произносит следующий заговор: 
«Иди, лес на лес, иди, вода на воду, иди, сто¬ 
па на стопу, иди, река на реку, иди девице 
(имя) молоко на молоко». Запеленав сосуд в 
пеленку, она возвращается домой, где кропит 
водой сначала люЛьку, а затем себя. В Гев- 
гелии она пьет воду из трех источников; в 
Грбле она девять дней подряд утром пьет 
воду, собранную у девяти мужчин по имени 
Стан и у девяти женщин по имени Мария. 
Если при предыдущих родах молока было 
недостаточно, повитуха трижды задает ро¬ 
женице вопрос: «Что ты родила?», а та от¬ 
вечает: «Ребенка и молоко». 

Однако вода способна также и «отоб¬ 
рать» молоко: у болгар запрещено стирать 
пеленки в проточной воде, у сербов — поли¬ 
вать воду мужу на руки, у белорусов — да¬ 
вать пить воду другой женщине. Еще боль¬ 
шая опасность исходит от огня. Беременным 
запрещается суетиться вокруг очага, а кор¬ 
мящим — подходить к чужому огню. Если 
молоко попадет в огонь, оно тут же «высох¬ 
нет» и у кормящей женщины. По этой же 
причине ей не следует сидеть на солнце. 
Нельзя также сжигать солому, на которой 
происходили роды (серб.). 

Действенными оберегами Г. и грудного 
молока служат детская пеленка, обувь ро¬ 
женицы, пуповина (серб.), иголка, нож, ко¬ 
торый подкладывают под себя (в.-слав.). 
Ряд растений и ритуальная еда должны 
обеспечить нужное количество молока: хлеб, 
в частности тот, что выпекают на крести¬ 
нах, — «повойница» (болт.), крестинные пи¬ 
рог и каша (гомел.), «абыдзенный пирог», 
испеченный из муки разных злаков (см. 
Панспермия) (минск.), еда, отобранная у 
нищего, рыба, яйца (Босния), чеснок, крас¬ 
ный лук, печеная морковь, фасоль с ракией 
и т. д. В народной медицине кормящей 
женщине для увеличения количества молока 
давали мышиный отвар (пол., укр., бел.). 

Молочное родство. Ритуал 
первого кормления наиболее разработан у 
юж. славян. Зачастую матери запрещено 
кормить некрещеного ребенка, т. к., с одной 
стороны, ее молоко считается неполноцен¬ 
ным, а с другой — ребенка рассматривают 
как существо нечистое. Поэтому в первый 
раз его кормит соседка (как считают в 
Кюстендилско, «чужое молоко здоровее»). 
Старались пригласить женщину доброго 
нрава, которая родила ребенка того же пола 


или противоположного, чтобы в семье рож¬ 
дались и мальчики и девочки. Функции 
кормилицы изредка доверялись повитухе 
(Босния). Иногда выбор падал на предста¬ 
вительницу иной веры (напр., мусульманку) 
или иной национальности (цыганку), в осо¬ 
бенности когда в семье один за другим уми¬ 
рали дети. Напротив, в других традициях из 
страха перед порчей посторонней женщине 
запрещено давать Г. ребенку. 

Кормилица становилась при этом второй 
матерью (серб. по(лу)ма/ка — Черногория, 
Банат, Босния, Герцеговина, некоторые р-ны 
Сербии; до}илъка — Черногория, мли)счна 
мати ~~ Хорватия, а также за дойна баба, 
ма/ка по мли/ску, баба , нана, еба, ебе'рса — у 
боснийских мусульман, сут-анаси — Герцего¬ 
вина, Македония). Она же почитала своих 
питомцев (удо']че) родными детьми, называла 
их сыном или дочерью (Македония) или мо¬ 
лочными детьми посинак (по млщску) (Чер¬ 
ногория). Дети, вскормленные одной и той же 
женщиной, приобретали статус родственни¬ 
ков, ср. их серб, названия: брат (сестра) по 
мли}еку или побратим, посеетрима, полуб- 
рат (полусестра), побре (Мостар), еднодом¬ 
чал (Лепеница), ро/оды (если один из молоч¬ 
ных братьев серб, а другой цыган — Рогати- 
ца). Следовательно, они не могли вступать 
между собой в брак. Институт молочного 
родства известен практически всем юж. сла¬ 
вянам (за исключением словенцев), в наи¬ 
большей мере — мусульманам (где он нахо¬ 
дит подкрепление в IV суре Корана). 

При первом кормлении на Г. надевают 
браслет, скованный из подковы, который 
потом надевают на руку ребенку (Босния), 
или шерстяную нитку (макед.). Кормилица 
держит под мышкой хлеб и соль (укр.) или 
кладет хлеб в сито и ставит его на голову 
младенцу (Добруджа). Матъ, чтобы ребе¬ 
нок был богат, кладет себе под язык золо¬ 
тую монету (Малешево), а чтобы он стал 
провидцем, кормит через грудную кость пе¬ 
туха (Болевац, Черногория). Всем славянам 
известен запрет начинать кормление левой 
Г.: ребенок станет левшой (о.-слав.), либо 
скоро умрет (Полесье), либо у него будет 
дурной глаз (Виленская губ.). 

Первое кормление грудью — первый ру¬ 
беж, начиная с которого ребенок теряет 
свою первородную невинность. Полагают, 
что тот, кто никогда не сосал Г., будет па¬ 
мятлив (укр.). 
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Юж, славянам известен ряд запретов, 
относящихся ко всему периоду грудного 
вскармливания: нельзя давать Г. во время 
обеда или ужина, нельзя пить во время 
кормления — ребенок будет срыгивать, 
нельзя смотреть поверх головы младенца — 
он будет косить. Перед кормлением ему 
кладут в рот ключ, чтобы у него не болело 
горло (Хорватия). Мать не должна кормить 
с непокрытой головой, иначе ребенок забо¬ 
леет (Левач); у нее должны быть заплетены 
волосы, иначе моль поест волосы младенца 
(Горная Крайня). 

Кормление грудью в народных представ¬ 
лениях может продолжаться и после смерти 
матери или ребенка (полес.). Ребенок, кото¬ 
рого вскормит матъ, еженощно приходящая 
в дом из могилы, будет памятлив и набожен 
(полес.). От такого ребенка «пахнет зем¬ 
лей» (зал. Галиция). В Серадзе (Польша) 
известно предание об утопленнице, кормя¬ 
щей своего младенца по ночам на берегу. О 
смерти ребенка, разлученного с матерью, та 
узнает по молоку, неожиданно выступающе¬ 
му из грудей (ярослав.). На зал. Украине в 
гроб грудному ребенку клали вареник, про¬ 
питанный материнским молоком; в Герцего¬ 
вине при выносе гроба с младенцем мать 
сцеживала несколько капель молока на по¬ 
рог со словами: «Возьми, сынок (дочка), с 
собой покушать». В Полесье считают, что 
ребенок тоже может возвращаться с того 
света и поэтому мать должна спать на спи¬ 
не, чтобы Г. ее была наготове. 

Отлучение от груди. В 
среднем детей кормили грудью один-два го¬ 
да. Иногда кормление прекращалось с появ¬ 
лением первых зубов, но часто длилось 
дольше — до пяти лет, поскольку считалось, 
что материнское молоко придает силы. Им 
лечат многие болезни, напр. отит; умывают 
ребенку лицо, чтобы ребенок был «кровь с 
молоком» (серб.); его дают пить при труд¬ 
ных родах (Мазовше). Но главным резоном 
долгого вскармливания остается вера в его 
контрацептивную силу. Однако при появле¬ 
нии первых признаков беременности необхо¬ 
димо отнять ребенка от Г., т. к. угроза ви¬ 
сит и над ним (такой ребенок, называемый 
у болгар предоено , может заболеть от «чу¬ 
жого» — «мертвого» молока), и над плодом 
(ребенок родится горбатым, немым, не бу¬ 
дет расти). Если новая беременность насту¬ 
пает слишком быстро, рано отнятый от Г. 


ребенок (серб, недосисанчик, удуревче) бу¬ 
дет хилым и скоро умрет (Скопская Черно¬ 
гория) или, наоборот, будет развиваться 
быстрее других детей (Болевац). 

Самым оптимальным временем для отлу¬ 
чения от Г. считаются день рождения ребен¬ 
ка (серб., пол. «будет памятлив»), день не¬ 
дели, когда он появился на свет (ровен.), 
понедельник (словац., болт.), вторник, чет¬ 
верг (москов.), среда, суббота (рус., болт., 
пол. «счастливые дни»), в новолуние (пов¬ 
семестно, ср. пол. «чтобы ребенок был пол¬ 
ным, умным, здоровым»), на ущербе месяца 
(словац., бел. «чтобы был спокойным», пол. 
«чтобы быстрее забыл о Г.»), на Страстной 
неделе (пол., укр.), на св. Иоанна Непому- 
ка (луж.), на св. Сосипатру (28.ІѴ, укр.), 
в Страстной четверг (чеш.), во время цвете¬ 
ния вишни (пол., укр.) «чтобы был крас¬ 
ным, как вишня», других деревьев, кустар¬ 
ников, цветов, «на ягоды» (рус.), когда 
прилетают птицы (пол. «чтобы держался до¬ 
ма»), когда птицы вылетают из гнезда (пол. 
«чтобы не был голодным»), когда отлетают 
птицы (словац.), когда созревает жито, во 
время сенокоса, зимой (пол.). 

В иных традициях эти сроки могут оце¬ 
ниваться негативно: в новолуние нельзя от¬ 
лучать от Г. потому, что младенец станет 
вампиром (пол.), лунатиком (серб.), на но¬ 
вом месяце — будет капризен (бел.), в пол¬ 
нолуние — у него будут жидкие волосы 
(словац.), в день какого-нибудь мученика — 
будет плохо спать (бел.), во время цветения 
садов, как и во время снегопада, — рано 
поседеет (пол., бел., чеш.), во время сева — 
будет плохой хозяин, осенью — будет рвать 
одежду (словац.), во время отлета птиц — 
будет перекати-поле, в июле — будет вши¬ 
вым (пол.) и т. п. Самые простые способы 
отнять от Г. — намазать ее перцем, горчи¬ 
цей, сажей и т. д., приложить к ней щетку, 
кусок меха, объяснив, что Г. съела кошка 
бука, и т. д. Последний раз ребенка стара¬ 
ются покормить на пороге дома. Более 
сложные ритуалы, практикуемые юж. и 
воет, славянами, предполагают замену мате¬ 
ринского молока «взрослой» пищей, в пер¬ 
вую очередь хлебом (в Полесье используют 
забытый в печи хлеб — эабутпъко), пиро¬ 
гом, приготовленным на материнском молоке 
(ю.-слав.), но также яйцом и др. 

Русские Орловской губ. читают молитву, 
а затем дают ребенку хлеб и воду с пожела- 
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нием: «Дай тебе Бог час от груди отстать и 
к хлебушку пристать. Пошли тебе Бог семе¬ 
ро ног», на Украине приказывают: «Иди на 
свій хліб». Ср. макед. пожелание скорее за¬ 
быть о Г., когда через ребенка перекидыва¬ 
ют хлеб и говорят: «Пусть ум твой будет в 
хлебе, а не в титьке». В Пловдиве мать ки¬ 
дает хлеб и яйцо в сторону двери, чтобы ре¬ 
бенок пополз за ними, и говорит: «Отныне 
смотри на хлеб, а не на меня». Русины 
Подолья дотрагиваются до ребенка на поро¬ 
ге яйцом и произносят: «Как курица забыла 
об этом яйце, так и ты забудь о груди». В 
Боснии мать мажет ребенку зад своим мо¬ 
локом и приказывает: «Иди, теленок, к ско¬ 
ту». Магические формулы могут сопровож¬ 
даться и другими движениями: ударами вет¬ 
кой или скалкой, подталкиванием сзади гру¬ 
дью. В последнем случае мать желает свое¬ 
му ребенку: «Когда ты увидишь свою попу, 
пусть тогда ты захочешь и грудь» (зал. 
Болгария), «Когда ты обернешься и уви¬ 
дишь свой затылок, тогда попросишь и ма¬ 
теринского молока» (Арх.БСУ). 

Зал. славяне и белорусы приурочивают к 
последнему кормлению гадание о судьбе ре¬ 
бенка: перед ним раскладывают предметы и 
смотрят, за какой он возьмется в первую 
очередь. Монета означает богатство, хлеб — 
сытость, книга — ученость или духовный 
сан, палка — нищенство и т. д. 

Для всех славян характерен запрет 
возобновлять кормление, 
иначе у ребенка (болт, повторам, повторак, 
закърмсно, серб, поврапиьак) будет дурной 
глаз (о.-слав.), он станет вампиром (болт.), 
колдуном (укр.), вештицей (серб.), марой, 
стригой, двое душ ником (пол.), вором 
(укр.), будет горбатым (болт.), беспамятли- 
вым (пол.), будет страдать от глазных бо¬ 
лезней (макед.), родит бастарда (словац.). 
В Болгарии такому ребенку запрещали 
впоследствии быть полазником, лазаркой, 
«еньовой булей», свахой, кумой. 

Материнская Г. упоминается в загадках, 
напр.: «Круглинька, малинъ ка, на столе не 
бываить, увесь свет питаить, пад гарою 
мядьведь шкуру валочить» или «Прнехау 
гость биз вястей, просит мяса биз костей» 
(смолен.). Сакральный характер Г. и мате¬ 
ринского молока выражается в числе проче¬ 
го и в проклятиях, в которых они поминают¬ 
ся: «Проклято будь молоко, которым я его 
вскормила» (Босния). 


Имеются упоминания о поедании жен¬ 
ских Г.: у Псевдо-Кесария (сер. VI в.) в 
рассказе о варварских обычаях славянского 
населения Подунавья (СДИС 1:254,257), а 
также в описаниях хлыстовской обрядности. 
В последнем случае вкушение грудей «бого¬ 
родицы» толковалось как причащение к ее 
святому телу. 

Ллтги ФилиповиЬМ. С. Сродство по 
млеку код Іужних Словена // ЕіР 1963 5:33— 
67; Мельников // Рус. вестник 1869/85:384— 
386; ЖС 1905/1-2:82:30 1890/6:100, 1906/ 
70-71:231; Ящуржинский// КС 1893/42:79; 
ПЭС:239; М р о ч к о Фр. Снятмнщина. Діт- 
ройт, 1977:32,118; Миодр.НПС:18,97—101,185; 
ЪорЬД:176-185; Фил.ВН:149; СЕЗб. 19-94; 
Мил.ЖСС:218; С2М 3:563; 6:613; 19:32,491; 
21Ч20 1964/42:378; Шапк.СБНУ 1:370,379; 
Цеп.МНУ 9:58,278; СбНУ 1905/21/31:1,38,51; 
Марин.ИП 1:236,760; 2:507,514; Зах.ККр: 
124-125; Вак.ЕБ:473; ДР 1946/72:113; 5гу*. 
20>У:164; СЬ*гог.2В:24; 2\УАК 1884/8:294, 
1890/14:125; ЬісІ 1896/2:225-227. 1898/4:413; 
1902/8:56, 1903/9:64; МААЕ 1896/1:127,132, 
1904/7:62, 1910/11:288-289; Ас1ат.Ш:44; 

ВаЛ>ГО:15; ЗсНп.РѴ5:14. 

Г. И. Кабакова 

ГРУША — дерево, наделяемое в народной 
культуре признаками чистоты и святости и 
одновременно связываемое с нечистой силой. 

Юж. славяне считают Г. святым 
деревом, часто сажают ее во дворе но¬ 
вого дома (серб.); по некоторым мотивам ле¬ 
генд, люди молились Богу не в церкви, а под 
Г.: «крушчица }е мо}а црквнца» [ Грушенька — 
моя церковка] (СЕЗб 50:193). В некоторых 
областях Сербии (Шумадия, Лесковацкая 
Морава) Г. — культовое дерево (запис). Во 
время крестного хода процессия обходила его 
вокруг; священник на нем вырезал крест или 
обновлял старый (прошлогодний); к его вет¬ 
вям привязывали красные нитки, цветы, пло¬ 
ды, колосья; под ним разрезали обрядовый 
хлеб и раздавали всем присутствовавшим; в 
Косове к нему бежали наперегонки, стараясь 
первым коснуться священного дерева. В Гев- 
гелии почитали т. н. Прачсстину Крушу , под 
кору которой помещали причастие, около нее 
совершали литургии; считалось, что она защи¬ 
щала окружающее пространство от всего зло- 
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го. В сев. Болгарии (зона Никополя) Г. почи¬ 
талась как хранительница засеянного поля. 
Белорусы Витебщины мотивировали запрет 
срубать Г. тем, что на ней отдыхает Богоро¬ 
дица — «Прачиста Матка», когда сходит на 
землю. В Словакии (по р. Грон) сажали Г. 
близ часовен, посвященных Деве Марии, и 
возле придорожных крестов. Славяне часто 
использовали грушевое дерево для получе¬ 
ния «живого огня». В р-нах сев. и воет. 
Болгарии полагали, что в тени Г. не могут 
пребывать злые духи, а в Пловдивском 
окр. ~ что под Г. не бывает змей; при сбо¬ 
ре лекарственных трав держали в руке вет¬ 
ку дикой Г. или натирали руки листьями Г., 
чтобы не укусила змея (юж. и воет. Болга¬ 
рия). Ср. устойчивый мотив о Г., стоящей в 
поле в в.-слав, и чеш. заговорах от змеиного 
укуса, напр.: «5іо)Г Ьт&ка ѵ йігут роіі, па т 
сіѵапасі аро&іоіи весіі» [Стоит грушка в чис¬ 
том поле, на ней двенадцать апостолов си¬ 
дят] (Аа.шзо). 

Почитая Г., вместе с тем к ней относились 
как к месту обитания нечистой 
силы. Напр., в Пиринском кр. дикая Г. 
(горница) входит в ряд деревьев, которые на¬ 
зываются юдински или самовилски: под ними 
нельзя спать, сидеть, привязывать колыбель, 
отправлять естественные надобности, чтобы 
не навлечь на себя гнев их обитательниц — юд 
и самовил. По сербским поверьям на Г. сади¬ 
лись вештицы, халы. На Г., растущих в поле, 
ведьмы собирались по ночам в облике котов 
(великопол.); на Г. с густой кроной танцевали 
стриги (ю.-чеш.). Сербы считали нечистыми 
старые Г.: при ритуальном изгнании из села 
Чумы для нее оставляли жертву на Г. В Лес- 
ковацкой Мораве для защиты от моры съеда¬ 
ли ежедневно по груше в течение 40 дней. По 
польским поверьям, под Г. по ночам раздава¬ 
лись плач и другие звуки, туда боялись хо¬ 
дить (Замойское воев.); мора, не сумев про¬ 
никнуть в дом к человеку, шла к Г. и сосала 
ее (калиш., серадэ.), мора могла принять вид 
Г. (плода) (кашуб.). Под Г. обитал уж, кото¬ 
рый каждый вечер высасывал молоко у коро¬ 
вы (болт.). Клад зарывали под Г. (серб.) или 
сажали Г. на месте зарытого клада (укр. Кар¬ 
пат.) Во многих славянских зонах Г., как и 
верба, считалась местом обитания черта, ср. 
укр. поговорку «Закохавсь, як черт в суху 
грушу» (Номис УПШ68). 

Г. в качестве межевого знака сажали на 
границе земельного надела, вырезали на ней 


крест, год установления межи и посадки Г., 
вбивали табличку с именем владельца (э.- 
слав.). Срубившего такую Г. ждало боль¬ 
шое несчастье (пол.). Запрет рубитъ плодо¬ 
вые деревья распространялся и на Г. (бел., 
словац.). В Полесье (туров., Чернигов.) на 
Головосека запрещалось есть Г., иначе поя¬ 
вятся чирьи. 

Чудодейственной силой обладала громо¬ 
вая стрела, пролежавшая целый год на Г. 
Такую же силу приобретал любой камень, 
брошенный через голову на Г. во время 
первой грозы (чеш.). 

Ветки, плоды, древесина, зола от Г. вы¬ 
полняли роль апотропея и использовались в 
продуцирующей магии для пере¬ 
дачи людям и животным плодоносной силы. 
Чтобы ребенок был здоров, воду после его 
купания выливали под Г. (з.-укр., пол., 
чеш.), клали в первую купель ветки Г., мед 
и сахар, чтобы у младенца была сладкая 
жизнь (словац.). Грушевый напиток повиту¬ 
ха давала роженице (укр.). Чтобы зачать, 
бесплодная молодица должна была съесть Г. 
(или яблоко), дольше всех провисевшую на 
дереве (Пловдив). С Г. связывают рожде¬ 
ние детей, ср. палее, поверье: детей находят 
на Г. («упау э груши», «баба с груши при¬ 
несла» — гомел., Житомир., волын., бреет.). 
Когда ребенка отлучали от груди, его несли 
под Г. (чеш.). Девушки, гадая о замужест¬ 
ве, на Купалу, Рождество бросали венки, 
обручи, кольца на Г. (палее., з.-чеш., ю.- 
чеш., болт.). В восточнославянских балладах 
девушка находит милого друга под Г. В ук¬ 
раинских песнях Г. — покровительница де¬ 
вичества; выходя замуж, девушка прощается 
с ней, как с подругой. Ср. болт, «ядене кру¬ 
ша от дърво, под което седи мома» [есть 
груши с дерева, под которым сидит девуш¬ 
ка] 'обладать девушкой’ (Ил.РБФГ:128). 
В польской песне Г., одиноко стоящая в по¬ 
ле, без плодов, с опавшей листвой, с засох¬ 
шей вершиной олицетворяет разлуку влюб¬ 
ленных. Когда невеста ехала к венцу, на 
всех перекрестках, которые проезжал свадеб¬ 
ный поезд, разбрасывали сушеные Г. (по- 
лес.). В свадебные караваи жениха и невесты 
втыкали ветку Г. с тремя сучками (бел.). 
Мать осыпала жениха грушами, чтобы он 
был богатым (Чернигов.). В поминальных 
обрядах сербов груши клали на могильные 
кресты. Поляки Нижней Силезии в Зад уш¬ 
ки (2.ХІ) подавали напиток из Г. и слив. В 
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некоторых сербских зонах Г. сажали в изго¬ 
ловье на могиле парня или девушки, укра¬ 
сив ее лентами и красными нитками. 

В календарных обрядах чаще, 
чем плоды, использовали ветки и дерево Г. В 
ю.-зап. Болгарии, в Македонии (Гевгелня, 
Велес) для бадняка рубили Г., отдавая иногда 
предпочтение дикой Г. за ее обильное плодо¬ 
ношение, чтобы дом был плодовит (Тан. 
СОЪК:82). В Сочельник перед выпечкой 
рождественского хлеба печь протапливали 
здоровым грушевым деревом (ср.-словац., 
Ногѵ.К2Ь:56,60). Веткой Г., сорванной в 
день св. Анны и распустившейся к Игнатову 
дню (20.XII), полаэннк ворошил угли в оча¬ 
ге, произнося благопожелания. Зеленую ветку 
хозяйка сохраняла до Богоявления, а после 
посещения священника клала веточку на кры¬ 
шу курятника, чтобы куры хорошо неслись и 
не болели (болт.). Вертел, на котором запека¬ 
ли «печеницу» (мясо) в Сочельник, делали 
из грушевого дерева, летом его втыкали в 
капустные грядки от гусениц (серб.). Суше¬ 
ные груши подавали на ужин в Сочельник 
(морав., словац., болт.). Грушами, яблока¬ 
ми, орехами украшали деревце в день 
св. Томаша (21.ХІІ) и свадебное деревце 
(пол., р-н Ленчице). В Иванов день делали 
большой венок, основой которого служила 
ветка Г., через него пролезали, чтобы быть 
здоровыми (болт.). В день св. Андрея сер¬ 
бы приносили плоды Г. в жертву медведю. 
В старочешском рецепте 1645 г. предлага¬ 
лось смешать семена пшеницы с золой, по¬ 
лученной от сожжения Г., яблони, дуба на 
Рождество, Пасху и в Духов день, чтобы 
на злаках не было головни (СЬ 1900/9: 
261,262). 

Чтобы Г. лучше плодоносили, под них 
клали рождественскую солому (банат.), хо¬ 
зяйки обмазывали стволы тестом, выливали 
воду, вымыв руки и стол после того, как 
посадили свадебный каравай в печь, бросали 
в Сочельник после ужина плодоножки от 
съеденных груш на Г., обвязывали Г. соло¬ 
менными жгутами, а хозяин при этом гово¬ 
рил: «Спізескі, іаЫопескі, сЬосіііа г паші па 
ІиСггпіе» [Грушеньки, яблоньки, идите с нами 
к заутрене] (Лодзинское вое в., РММАЕ 

1957/1:123). 

С Г. связаны некоторые приметы о здо¬ 
ровье, болезни, смерти: кто весной услышит 
первого зяблика, поющего на Г., будет здо¬ 
ров (снлеэ.); больные туберкулезом умира¬ 


ют во время цветения Г., когда ее плоды 
созрели и падают (осенью) (словен.). Если 
во время бури Г. выворачивало с корнем, 
это предвещало смерть хозяев (Стодоличи, 
палее.) (см. Выворотеиь). 

Ветки, плоды, дерево Г. используются в 
народной медицине и вете¬ 
ринарии. Раны, бородавки, нарывы на¬ 
тирали грушей (или орехом), которую затем 
выбрасывали на дорогу со словами: «Ко ме 
узме, ко ме загрнзе, на гъего рана, на мене 
здравл*» [Кто меня возьмет, кто меня надку¬ 
сит, на него рана, на меня здоровье] (СЕЗб 
40:234). Болезни лечили отваром веток Г., 
их использовали и при заговаривании, для 
чего ветки дикой Г. ломали ранним утром 
на Благовещение (болт.). 

К Г. «относили» болезнь и «забивали» ее 
в дырку, просверленную в стволе. В сев. Бол¬ 
гарии выбиралась для этого «сама-круша» — 
груша, тень которой не падает на другие дере¬ 
вья, под ней, напр., лечили бездетных. Когда 
корову вели на случку, ее били палкой, забро¬ 
шенной перед этим на крону Г. (полес.). 

Ии № Фрэ»ЗВ:708; Мо*г.КЕ5:279; КС 

1895/50/7:10; Никнф.ППП:57,127; ТСл.2268; 
ПА; Ча*к.РВБ:143-145; Кул.ССР:28.29; ГЗМ 
6:159; Ъор.ЖОЛМ:378.567; СЕЗб 1914/19: 
26,234, 37:253.255,278. 1934/50:193; Тан. 
СОБК234; Мос1.ЬМ8:119; ИЕИМ 1975/16: 
385,388,395,396; КОО 1:268; Марин.НВ:66; 
Пир.:466; СбНУ 1914/30:7; КоІЬ.О\У 3:96, 31: 
168,175-176; Віея.КОМ :145—146; КЬѴУ:473; 
Ькі 1900/6/2:127.158, 1912/18:183; РеІ.РЭЬ: 
155; Ро*.20:272; 2\УАК 1899/13:74; СЬ 
1892/1:606, 1899/4.261-262, 1900/9:276,277; 
1911/21:148; ВаП.МЬ:323; Ве<Іп.ОКЗЕ:22; Септ. 
Т2Ы18. 

В. В . Усачева 


ГРЫЖА — заболевание, которое, по на¬ 
родным представлениям, вызывается живым 
существом, прогрызающим человеческое 
нутро и принимающим вид опухоли, нароста 
и т. п. (ср. о.-слав. *Ша, рус. грызь, хомут , 
укр., бел. кила, с.-х. клина, болт. клин(и), 
Климове , пол. оЬепиате, рггериЫта , словац. 
ргіеігі). Под Г. у русских часто подразуме¬ 
ваются все внутренние болезни, преимущест¬ 
венно детские. В Сибири различают Г. 
«мужскую» и «женскую», в «женской» — 





ГУМНО 


569 


«белую» н «красную». У болгар Г. — кон¬ 
вульсии мышц рук и ног у детей, а также 
нерегулярные месячные у женщин. 

Причинами Г. являются порча, 
насланная колдуном на срок или навсегда, 
или наказание за нарушение запретов. Г. 
приписывалась также действию алых духов. 
По поверьям жителей ю.-зап. Сербии, бере¬ 
менная женщина не должна класть в огонь 
остроконечных предметов, чтобы у ребенка 
не было Г. 

Профилактика Г.: при первом 
громе словенцы катались по земле. Ново¬ 
рожденного купали в новом корыте, в кото¬ 
рое клали немного травы стальника (Ополіз 
$ріпоіа), землю с кротовины, три шипа сли¬ 
вы и почки черного ягненка (макед.). Жите¬ 
ли Боснии в Сочельник прятали все точиль¬ 
ные камни, находившиеся в доме, чтобы у 
детей не появилась Г. У воет, славян пови¬ 
туха перегрызала пуповину зубами, чтобы 
предотвратить появление Г. у младенца. От 
Г. молились св. великомученику Артемию 
(20.Х, в.-слав.). 

Одним из способов лечения Г. 
было протаскивание или пролезание больно¬ 
го через дупло или расщепленное дерево, 
которое после совершения обряда связывали, 
чтобы оно срослось. Считалось, что, если 
ствол срастется, больной выздоровеет. На 
дерево вешали рубашку больного или обвя¬ 
зывали его поясом (о.-слав.). Словенцы для 
лечения Г. чаще использовали молодые де¬ 
ревья лиственницы, дуба, ясеня. Ребенка пе¬ 
ретаскивали через изгородь в том месте, где 
был собачий лаз (болт.). В словенской Ка- 
ринтии Г. у ребенка лечили на Троицу: в 
понедельник до рассвета вырезали кусок 
дерна, приподнимали его так высоко, чтобы 
нагой ребенок мог пролезть под ним, или же 
протаскивали его трижды с одной стороны 
на другую, прося помощи у Бога. 

Другим способом было «забива¬ 
ние» Г. в дерево (о.-слав.), дверную 
притолоку (рус.), в одну из досок моста че¬ 
рез реку (серб.): высверлив дырку и вло¬ 
жив в нее ногти, волосы больного, отверстие 
забивали колышком. В Словении (Межиш- 
ка долина), если лечили девочку, сверлили 
дырку в дереве «мужского рода» (словен. 
тасезеп 'лиственница'), если мальчика — в 
дереве «женского рода» (березе); в дырку 
затыкали кусок свиного сала, которым перед 
этим смазывали Г. Там, где болезнь назы- 
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валась клини (серб., болт.), чаще всего об¬ 
ращались к клену (по созвучию клен — 
клин). В Кдринтии выбирали ольху: в нее 
вбивали гвоздь, предварительно перекрестив 
им пупок больного ребенка. 

Лечили Г. и «загрызанием» 
зубами (больного места или щепки). Это 
делали знахарь, мать или повитуха. Иногда 
брали в руки мышь и заставляли ее укусить 
пупок ребенка (курск.); скребли зубами щу¬ 
ки больное место (ср. мотив «чудесной щу¬ 
ки» в заговорах от Г. — Позн.З:164). При 
заговаривании Г. исполняли ри¬ 
туальный диалог: «Что грызешь? ~ Грызь 
грызу. — Грызи, да гораздо (от грызи, т. е. 
ломоты)» (Даль ПРН:403). 

Г. перевязывали лентами, снятыми с мо¬ 
гильных крестов (палее.). В Словении разре¬ 
зали пополам черную улитку и клали одну по¬ 
ловину на Г., а другую вешали на березу (ес¬ 
ли больной — мальчик) и на сосну (если лечи¬ 
ли девочку). Полагали, что болезнь исчезнет, 
когда высохнет улитка на дереве. Разрублен¬ 
ную мышь прикладывали к больному месту 
(Чернигов.); настоем громовой стрелы в 
водке смазывали Г. Если человек получал 
Г., неся гроб, советовали пить воду с мо¬ 
гильной землей (пол. Куявы). Лечили Г. и 
способом измерения больного на двери, сня¬ 
той с петель; вешали больного вниз головой 
(Куявы), а также поили разными травами 
(ср. их название: ірыжная трава, клинови¬ 
то бшьс и т. п.). 

В Словении (Истрия) родители несли 
сына через іри моста, на третьем остригали 
ему волосы и бросали их в реку; чтобы из¬ 
бавить ребенка от Г., использовали яйцо 
черной курицы, которое красили наряду с 
другими пасхальными яйцами, а затем им 
трижды крестили больного и закапывали в 
муравейник (словен.). 

Лігп- Аф.ПВ 2:304; 3:68; Мо*г.КЕ5:187,197; 
Зел.ВЭ:321; Ефим.МЭА:187,203,210; ЭС 1862/ 
5:93; Гринч.ЭМЧ 1:28; ПА; ГЕМ Б 1928/3:99, 
100; 2^20 1964/42:318,319; МсхЦЛ15:1б0. 
161; СбНУ 8:148, 9:583, 30:12.13; ЗгусЬ.ШС 
67-68. 

В. В. Усачева 


ГУМНО — площадка для молотьбы (ток) и 
помещение для хранения снопов; связано в 
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ритуально-магической практике с обеспечени¬ 
ем урожая и достатка. Лексемы, восходящие 
к праслав. *%и-тъпо (этимология которого от¬ 
ражает архаический способ молотьбы, когда 
хлеб мяли, вытаптывая его с помощью круп¬ 
ного рогатого скота), известны всем славян¬ 
ским языкам (включая некоторые пол., укр. и 
болг. диалекты). Для обозначения Г. употреб¬ 
ляются также болт., ю.-серб. (х)арман или 
ю.-укр. гарліан 'ток'; пол. $1<х1оЬ 'помещение 
для хранения, сушки и обмолота хлеба* (ана¬ 
логично в укр., бел.), бел., с.-укр. клуня 'по¬ 
мещение для хранения и обмолота снопов'; 
укр. боіи^е, пол. Ьоізко 'ток'; болг. диал. го- 
н'иште, вършило\ серб. диал. витао. Риту¬ 
ально-магические действия, совершаемые на 
Г., в основном относятся к жнивной и ново¬ 
годней, отчасти весенней обрядности. В тече¬ 
ние всего года Г., наряду с другими хозяй¬ 
ственными постройками (напр., амбаром, хле¬ 
вом), охраняли: кропили святой водой, обхо¬ 
дили, осыпали, втыкали в него или рисовали 
на нем кресты и т. п. Как символ плодоро¬ 
дия и богатства (ср. болг. харман 'большой 
урожай') Г. соотносили с амбаром, ср. рус. 
пословицы: «Есть на іумне, будет и в су¬ 
ме», «Есть в амбаре, будет и в кармане». 
Если полное хлебом Г. является символом 
урожая, то пустое или оставленное Г. связы¬ 
вается с нечистой силой; ср. пословицу «2 
ри&іеі аіосіоіу аІЬо воѵа, аІЬо сІіаЬеі ѵуіесі» 
[Из пустого гумна или сова, или дьявол вы¬ 
летит] (ІЧКРР 3:322). 

Г. связано с мужской рабо¬ 
той, оно относится к тем объектам крестья¬ 
нского хозяйства, которые не могли быть по¬ 
лучены в наследство женщиной (серб., черно- 
гор.). Большую часть времени хозяин прово¬ 
дил летом на Г., там вешали икону (бел.), а 
после смерти хозяина гроб с его телом стави¬ 
ли на току (пол.). Ср. примету: если крот 
роет землю на Г., то скоро умрет хозяин, 
если в хате — хозяйка (житомир.). 

Многие ритуалы, совершаемые на Г., свя¬ 
заны с молотьбой. Перед заполнением 
Г. хлебом помещение кропили святой водой и 
посыпали солью, освященной в день св. Ага¬ 
ты (пол. Замойское воев.), крещенской водой 
(бел.). Первый воз везли на Г. через полотен¬ 
це, расстеленное в воротах Г. Кроме того, хо¬ 
зяин брал буханку хлеба, завернутую в ска¬ 
терть, клал на току у ворот Г. и через нее пе¬ 
ревозил снопы, «каб новый хлеб зауже въез- 
жау на старом» (Шейн МИБЯ 3:235), т. е. 


чтобы старого хлеба всегда хватало, пока не 
сожнут новый; на место, предназначенное для 
укладки ржи, он клал камень (от мышей) и 
медную монету, чтобы в доме водились и 
хлеб, и деньги (бел.). В воет. Сербии перед 
тем, как веять обмолоченный хлеб, хозяин 
чертил на Г. крест, шагая с запада на восток и 
с север» на юг. Кр>ест делали для того, чтобы 
и через год «крстиле се кретине на н>иви» 
[крестовидно укладывались снопы в поле] 
(Грб.СОСБ:267), т. е. был большой урожаи. 
В Полесье (гомел.) на току устраивали пра¬ 
зднество по случаю завершения молотьбы. 

Чтобы обмолот хлеба прюшел успешно, во 
время работы на Г. соблюдали ряд запрс - 
т о в: нельзя было пить воду, т. к. считалось, 
что дождь намочит зерно; запрещалось есть, 
чтобы жито не поразила головня (ц.-, в.- 
серб.) или мыши не съели зерно на ниве (Жи¬ 
томир. Полесье). Роженицам в течение 40 
дней после родов запрещали посещать Г. 
(болг. Фракия). 

С целью защиты гумна от мышей 
и гадов его, как и амбар, строили из деревьев, 
пораженных молнией, непригодных для строи¬ 
тельства избы и хлева (бел.). По углам Г. 
разбрасывали ветки, оставшиеся после праз¬ 
дника Троицы (варм.-мазур.), траву, ско¬ 
шенную нагим хозяином на св. Яна до восхо¬ 
да солнца (слонац. Мыява), мясо, оставшееся 
от Пасхи (пол. Рыпин), и т. п. 

У юж. славян особенно опасались «пере¬ 
носа» ведьмой урожая на свое Г. По болгар¬ 
ским верюваниям, 6родника, житомамница 
(буквально — «переманивающая жито») со¬ 
бирала лучшие колосья в поле и бросала их на 
свое Г. В болгарской Фр»кии р»спрюстранены 
былинки о том, как жито убегало, «като мрав- 
ки» [как муравьи], на Г. ведьмы. О мотиве 
борьбы за урожай см. Здухач. 

На Г. совершали ритуальные действия, 
напр»вленные на обеспечение 
урожая в наступающем г о • 
д у. На Рождество у сербов Боснии, Далма¬ 
ции, воет. Хорватии и Воеводины на Г. ус¬ 
траивали символическую молотьбу с участием 
детей, которые изображали животных: крича¬ 
ли и топали, двигаясь по Г. вокруг стожера. 
У македонцев в зимние пр»здники на Г. со¬ 
вершали ритуалы «кормления ветра», чтобы 
он дул летом при веянии зерна. В юж. Сербин 
(р-н Лесковаца) на Г. около стожера отгоня¬ 
ли градовую тучу. В волы не ком Полесье 
рождественский ужин проходил на току: хозя- 




ГУМНО 


571 


ин рисовал там большой круг, а в нем ~ 
крест, в круг ставили на холсте миску с ку¬ 
тьей, и все домочадцы на ужин «звали Мо¬ 
роз» (см. Приглашение). В Далмации (Тро- 
гир) общая трапеза на самом старом сельском 
Г. совершалась на второй день Рождества. В 

с. -воет. Славонии под Новый год надевали 
хлеб на правый рог волу полааииху и гоняли 
животное по Г. до тех пор, пока оно не сбра¬ 
сывало хлеб; если вол оставлял на Г. помет, 
верили, что год будет плодородным В зал. 
Хорватии перед восходом солнца на Юрьев 
день хозяйка выметала мусор и бросала его на 
Г., «чтобы было больше жита на гумне». В 
Касимовском у. Рязанской губ. на Средок- 
рестье пекли блины и пышки, с которыми де¬ 
вицы ходили на Г. «кликать лето»: часть пы¬ 
шек вешали на колья, «чтобы гумно было 
полно хлеба» (Манс.ОРЭА 1:14). С этой 
же целью у юж. славян в Сочельник выпе¬ 
кали небольшой хлебец, называемый гуѳно 
(серб.), гумно (серб., болг., макед.), или 
большой хлеб, напр. чесни&у (серб.), на ко¬ 
тором помимо изображений дома, хлева и 

т. п. лепили или рисовали Г. На второй 
день Рождества у белорусов на Г. гадали о 
будущем урожае: хозяин сыпал зерно оазно- 
го вида, считая, что лучше уродит то жито, 
которое упало на землю кучкой. В Слова¬ 
кии невеста, входя в дом жениха, рассыпала 
корзину хлебного зерна по Г., «чтобы заро¬ 
дилось и размножилось счастье». 

Г. и особенно ток (большой утрамбован¬ 
ный участок) служили местом сбора и тан¬ 
цев молодежи. Однако пустое Г. считалось 
также и опасным: нежелательно было 
посещать его ночью, а беременной — в лю¬ 
бое время (ю.-слав.). 

Г. — место обитания демоноло¬ 
гических персонажей. У воет, 
славян это гуменник, гуменный (рус.), іі/- 
меннік и гуменніха (бел.), а также овинник 
(ср. костром., Новгород., арханг. гумно 'пол 
в овине'), см. Омш. Полагали, что демон Г. 
может активно воздействовать на обмолот 
зерна, поэтому его ублажали и задабривали 
(рус.), ср. Домовой, Дворовой, Хлевпк. 
Гуменный хозяин издает на Г. звуки, по 
которым под Новый год гадали, хороша ли 
будет жизнь в наступающем году (с.-рус.). 
В былинках это существо предстает в раз¬ 
личных обликах: человека в белом, барана 
(смолен.), старика, журавля (бел.) и т. п. В 
Тульской губ. Г., расположенное в лесу или 


на лугу, стерегли от лешего. В воет. Польше 
(Замойское вое в.) считали, что на Г. может 
поселиться ііу — черт, прилетающий с вих¬ 
рем, тогда всех в доме ждут несчастья, по¬ 
тери в хозяйстве, смертт людей и т. д. У 
юж. славян Г. — место сбора преимущест¬ 
венно алых демонов: это крылатые змеи, 
вклы-самоднвы (болт.), вилы (серб., боен., 
герцеговин., черногор.), утваре — ночные 
страшилища (серб., черногор.) и особенно 
вештицы, которые собираются на пометном 
(оставленном, а также пустом, «подметен¬ 
ном») или меденом (медном) Г. Прилетев 
на Г. (голыми, верхом на ткацких навоях), 
вештицы танцуют и договариваются, кому 
причинить зло (герцеговин.). Перед полетом 
они мажутся чудодейственным составом и 
приговаривают: «Ни о трн, ни о грм, веЬ на 
пометно гувно» [Не на колючки, не на дере¬ 
во, а на пустое гумно] (СМРгЮО). Те же 
слова следовало произнести и при виде пада¬ 
ющей звезды: чтобы она упала на Г. и сра¬ 
зила вештиц (Шумадия). У сербов центр. 
Боснии гуѳно — любое место, где собира¬ 
лись и танцевали вилы. 

В ю.-слав. регионах существуют различ¬ 
ные топонимы, связанные с мотивом сбора 
демонических сил на Г. На черногорском 
побережье около г. Будвы ровная площадка 
на горе Спас, где собиралась молодежь в 
день св. Спаса, называется Вилино Гумно. 
Девушки и парни танцевали там со словами 
приветствия вилам. Широко распространены 
сербские топонимы Крауъсво Гувно, Краллі- 
чино Гувно ('Королевское Г.') и особенно 
Златно Г увно ('Золотое Г.'), Бакарно 
Г увно ('Медное Г.'). В региональных серб¬ 
ских преданиях герои должны были отвое¬ 
вать у турок территорию до «медного Г.», 
поскольку, по преданию, на таком Г., напр., 
молотил пшеницу еще цар Лазар. 

Аитт ФилиповиЬМ. Бакарно или м\е- 
дене гумно // ЕіпоЫкі РгевМ 1959/1:19-33; 
ЭССЯ 7:174; Зел.ВЭ:77,82; Помер.МП:89- 
97.114-115,117; СРНГ 7:228-229; Череп. 
МЛРС:28-29; ЗК62.125,239,240,254,265. 

266; Лег.:163—164; Арн.ОБФ 2:229,570; Б ДА 
2:257; 3:286; Вак.БЕТБ:76,307,441,453.456; 
Вак.ЕБ:507.574; Фил.СК:335; ГЕМБ 1935/10: 
126; СМР:36,70,140,264; РівсЬ.2Р:158; Ѣгуі. 
20\Ѵ:66; Ве4л.ОК5Ы4; ВосШ:267-268. 
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ГУСЕНИЦА. ГУСЬ 


ГУСЕНИЦА ~ в народной традиции объ¬ 
ект магического изгнания, что сближает гусе¬ 
ниц с червями и другими вредителями полей 
и огородов, а также домашними насекомыми 
(тараканами, блохами, клопами). 

Согласно словенской примете, если на 
праздник Божьего Тела идет дождь, Г. по¬ 
едят репу. Чтобы Г. не поели капусту, раз¬ 
брасывают по капустным грядам пахучий 
аир, залах которого их убивает (малопол.), 
кладут между капустой кусок дерева от гро¬ 
ба (словац.), на св. Яна втыкают в капуст¬ 
ные грядки головешки из купальского кост¬ 
ра (пол. галиц., словац.), на Зеленые Свят¬ 
ки насаживают яичную скорлупу на прутики 
н затыкают в капусте (пол. жешов.), на 
Новый год сжигают рождественскую солому 
с пола и со стола (укр. покут.). В Герцегови¬ 
не, когда на капусте появится много Г., девоч¬ 
ка перевязывает одну из них красной шерстя¬ 
ной ниткой и, раздевшись догола, тянет ее 
на нитке и поет: «Ыі, диза, іг кириаа, ѵосіііа 
1е воіовига!» [Иди, гусеница, из капусты, 
вела тебя голозадая!] (5 I і у е р 6 е - 
ѵ і с М. Оі. ЗашоЬог. Зеіо и Согпрі Нег- 
седоѵті. Загаіеѵо, 1969:204). На Украине 
сажают овощную рассаду в день святых 
Константина и Елены (21.Ѵ) и делают это 
натощак, чтобы на рассаду не напали Г. 
Перед Пасхой разводят костры на огороде, 
сжигая старую ботву (житомир.). От Г. по¬ 
севы льна и капусты «боронуют» женской 
рубахой со следами месячных и освященной 
пасхальной скатертью (житомир.). Чтобы не 
было Г., женщине во время месячных запре¬ 
щается полоть и окучивать (укр. закарпат.). 
В день Всех святых (1.ХІ) нельзя шинко¬ 
вать капусту, иначе Г. будут есть ее в ого¬ 
роде (пол. замой.). 

Лти АрхИИФЭ, ф. 15. Хе 712:15об, ф. 15-3, 
Хе 156г:140; Кнлим.УР 3.346-347, ПА. АгсЬ 
ІНКМ, 1796:8 (Коіопіа РаЛугапІбѵ); Весіп. 
ОК5Ь:99; С а р 1 о ѵ і С ,]. О Зіоѵеп&ки а 51о- 
ѵакосЬ. Таігап, 1975:162; Ко1Ь.Э\У 29:131; Кит. 
РЬЗ 2:74; ЬкІ 1898/4:320-321, 1906/12: 
62-63; Мосі.ѵиоз 2:219,307,345-346,348. 

А. В. Г ура 

ГУСЬ - птица, наделяемая в народных 
представлениях брачной символикой и демо¬ 
ническими свойствами. Дикий Г. в народ¬ 


ных представлениях наиболее близок к жу¬ 
равлю и аисту, с которыми его связывают 
ряд общих свойств, фольклорные тексты и 
лексика: сходные календарные приметы о 
первом снеге и наступлении зимы в связи с от¬ 
летом этих птиц, сходные ритуальные дей¬ 
ствия при встрече гусей и аистов, одинаковые 
эаклички и способы сбивания их с пути, сход¬ 
ная роль масок Г., аиста и журавля в святоч¬ 
ной обрядности и общая эротическая симво¬ 
лика клевания, общность лексических обозна¬ 
чений Млечного пути (гусиная дорога . бусь- 
коѳа дорога , журавлиная дорога) и др. (ср. 
журавль и гусак 'колодец с длинным шес¬ 
том’). Сильнее, чем у аиста и журавля, у Г. 
выражена брачная мужская символика. Демо¬ 
нологические свойства приписывают гусям 
преимущественно зал. славяне. В народной 
традиции домашние Г. включаются в общий 
круг представлений о домашней птице. 

День святых— покрови¬ 
телей гусей. Гадания о зи¬ 
ме. У русских о гусях молятся св. Никите. В 
его день (15.IX), известный как «праздник 
гусятников», бьют Г. и стригут овец. В Ви¬ 
тебской губ. с просьбой уберечь от всякой на¬ 
пасти обращаются к св. Акинфию. У банат- 
ских болгар считается, что на св. Матея 
(16.XI) этот святой крадет гусиные яйца. У 
зал. славян, хорватов и словенцев покрови¬ 
тель Г. — св. Мартин. На св. Мартина 
(11.ХІ) режут Г., и ритуальным блюдом в 
этот день является печеный Г. В Хорватии в 
день св. Мартина начинают откармливать Г. 
к рождественскому столу. По ірудной кости 
печеного мартинского Г., а в Чехии, Моравии 
и Словении также по его внутренностям гада¬ 
ют о предстоящей зиме: напр., пятно в сере¬ 
дине кости означает, что зима не будет ранней 
(в.-луж.), белая кость предсказывает сухую и 
устойчивую зиму или же снежную и мороз¬ 
ную, пятнистая — неустойчивую, темная — 
ненастную, влажную, мягкую, крапчатая — 
снежную, вьюжную (пол.). В связи с этим 
поляки Силезии говорят: «Ыа бѵ. Магсіпа / 
ЫаіІерБіа деіпа, / Раігх па ріегзі і па коасі, / 
]ака гіша пат гадозсі» [На св. Мартина луч¬ 
шая гусятина, смотри на грудь и на кости, ка¬ 
кая зима придет к нам в гости] (Бисі 1910/ 
16:13). О предстоящей зиме гадают и по по¬ 
лету Г., отлетающих на юг: если они летят 
низко, зима наступит скоро, если высоко — 
холода будут не скоро (гуцул., пол. се- 
радз.). У поляков связанные с Г. календар- 
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ные приметы о погоде выражены в послови¬ 
цах: «Ссіу Магсіпоѵа ро кюскіе, Цскіе 
Воіе Матоскеше ро Іоскіе» [Если на Мартина 
гусь на воде, на Рождество будет на льду] 
(в.-пол.) и наоборот: «N8 Магсіпа па 
Іоскіе, ѵ досіу ЬфЦ па ѵоскіе [На Мартина 
гуси на льду, на Святки будут на воде] 
(Подгалье, ЬисІ 1910/16:13). Аналогичная 
примета известна и украинцам: «Коли на 
Мартина гуска вийде на лід, то ще буде 
плавати по воді» (Килим.УР 3:261). 

Отлет и прилет гусей. У 
русских Млечный путь называется, в част¬ 
ности, гусиной дорогой . Считается, что по 
этой дороге гуси прилетают весной и по ней 
же летят осенью в ирей (смол.). В Гроднен¬ 
ской губ. с отлетом гусей связана 
примета: за сколько недель до Святок гуси 
улетят в ирей, столько недель после Святок 
будет длиться зима. В Вятской губ. период 
отлета гусей называется гусиным летом, 
оно следует за бабьим летом. День отлета 
гусей у русских и отчасти у украинцев при¬ 
урочивается в некоторых местах к дню 
св. Никиты — Никиты-гусятника, Ники - 
ты-гусаря, Г ус епролета, у карпатских ук¬ 
раинцев — к дню св. Мартина, когда с от¬ 
летом диких гусей появляется первый снег. 
В Моравии существует поверье, что во вре¬ 
мя отлета гусей можно избавиться от дремо¬ 
ты. Для этого нужно умыться в проточной 
воде и, завидя улетающих гусей, попросить 
их забрать с собой дремоту, крикнув им: 
«Ниву, Низу свѵобісе, ѵетіе тпё іу сіКтоіі- 
се!» [Гуси, гуси дикие, возьмите у меня 
дремотуі] (Р I і с к а К., V о 1 I Р., 
ЗѵоІіпвкуК. Севку гок ѵ рокасікасЬ, 
рівпісК, кгасЬ а іапсісЬ, КкасІІесЬ а Ьасіап- 
касЬ. 5ѵ. 1: Іаго. Рта На, 1951:24). Во вре¬ 
мя прилета гусей весной к ним обраща¬ 
ются со словами: «Нино, Ьиво сііѵа, / Ксіев 
Іак сІІоиЬо Ьуіа? / „Вуіа ]веіп >а па роіо- 
се, / шуіа }вет ні поку, гисе, / аЬусЬ Ьуіа 
Ьііа / уако впіЬ а кНс!а м » [Гусь, гусь дикий, 
где ты так долго был? «Я был на реке, мыл 
свои ноги, руки, чтобы бытъ белым, как 
снег и как мел»] (ІЬісГ). На Украине (пол- 
тан., Харьков.) встреча первых весенних гу¬ 
сей аналогична встрече аиста. Гусей встреча¬ 
ют, подбрасывая им вверх солому со слова¬ 
ми: «Гуси, гуси, кате вам на гніздечко, а 
нам на здоровячко!», «Гуси, гуси, вам на 
гнездо, а нам на тепло (на добро)!», «Гуси, 
гуси, нате вам на гниздо — подохнит на 


Риздво!» (Ефим.СМЗ:36; ЭО 1897/1: 
64,65; Драг.МПР:7). Упавшую солому 
подбирают и подкладывают потом под сидя¬ 
щих на яйцах домашних гусей иля кур, на 
каждое яйцо кладут по соломинке, чтобы не 
было бесплодных яиц. В Курской и Воро¬ 
нежской губерниях, увидев первых прилета¬ 
ющих гусей, кидают солому со словами: 
«Гуси, нате вам соломки, штоб гуси у нас 
вялисъ!» (ПА) или же просто кладут в 
гнездо домашней птице пучок соломы, что¬ 
бы она хорошо плодилась. Согласно поль¬ 
скому поверью, если первыми увидишь вес¬ 
кой гусей, будешь весь год слабым, как Г., 
а если жеребенка — будешь сильным и здо¬ 
ровым, как конъ. У украинцев весной при 
виде первых гусят завязывают на чем-ни¬ 
будь узел и, когда кто-либо заболеет, дают 
больному развязать его, отчего он выздоро¬ 
веет (винниц.). 

Обычай сбивать летя¬ 
щих гусей с пути. Одни и те же 
игровые способы и эаклички используются 
применительно и к гусям, и к журавлям, и к 
аисту. Так, распространено поверье, что ес¬ 
ли пересчитать летящих ключом гусей, они 
перемешаются и собьются с пути. Чтобы 
сбить их, завязывают левой рукой узел на 
платке или рубашке (брян., гомел.), «пере¬ 
крывают» им дорогу красным поясом (го¬ 
мел.), бросают две палочки крест-накрест 
(курск.), втыкают пастушью палку ( кНѵак ) 
в землю (чеш.), кричат: «Гуси, гуси! Завя¬ 
жу вам дорогу, щоб не вірапілі до дому!» 
(укр.-карпат.), «Гуси, гуси, колесом, коле¬ 
сом! Червоним поясом!» (укр.), «Задний 
переднего перегнал!» (рус.), «ЗІ&Іпа ргёпіт 
пагаЬёда!» [Передний настигает первого!] 
(в.-луж.). Гуси также не любят и сбиваются 
с пути, когда им желают счастливого пути 
(гомел.). Чтобы летящие гуси выстроились в 
ключ, нужно трижды крикнуть им: «К1и- 
сгет, скікіе в^вкі, кіисгет!» [Ключом, ди¬ 
кие гуси, ключом!] (пол. гвлнц.). 

Гусь в народной демо¬ 
нологии. Поверья и былинки о нечис¬ 
той силе, принимающей облик Г., особенно 
распространены у зал. славян. Известны 
былинки о явлении нечистой силы в лунную 
ночь в виде белого Г. (луж.) и о черте в 
облике Г. (пол. беекяд.). Облик Г. может 
принимать кіоЬик — дух, приносящий своему 
хозяину богатство (варм.-мазур.). По ка¬ 
шубскому поверью, ведьма плавает по воде 
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в виде Г.; по лужицкому — ведьмы обра¬ 
щаются в гусей в Вальпургиеву ночь, про¬ 
никают на скотный двор и насылают порчу, 
закапывая, напр., в конюшне гусиные лапы, 
кости, кожу и т. п. В польской былинке 
ведьма навлекает на село град величиной с 
гусиное яйцо, высиживая, как наседка, гуси¬ 
ные яйца в ямке, выкопанной в укромном 
месте (люблин.). У русских в день Гусепро¬ 
лета задабривают водяного, бросая ему Г. 
без головы, голову же относят домой для 
домового. Помимо второ существует также 
поверье, что если гуси раскричались но¬ 
чью — это значит, что они увидели злого 
духа, — крик их, как и пение петуха, устра¬ 
шает и изгоняет его (люблин.). 

Свадебная и брачная 
символика гуся. Г. (гусак) нередко 
символизирует жениха. Г., приснившийся 
вдове, сулит ей хозяина, т. е. новое замужест¬ 
во (ровен.). В русских свадебных песнях же¬ 
них с поезжанами часто противопоставляется 
невесте с подругами как серые гуси белым ле¬ 
бедям. В украинском свадебном приговоре гу¬ 
сак “ поэтический образ жениха: «Наша ку¬ 
на э значком, та забігла за вашим гусачком» 
(покут., КоІЬ.Э\Ѵ 29:336). В польской лю¬ 
бовной песне: «О тоі ]ааш1епки, Ьов пі аіе ро- 
сіоЬо), / Вое пі віе пасі ѵосіо )ек (ршвіог кгудо- 
ѵа)» [Потому, мой милый Ясь, что ты мне 
понравился, ты передо мной на воде, как гу¬ 
сак, кичился] (мааов., 5 к і е г к о ѵ - 
« к і Ризгсга Кигріоѵэка ѵ ріезпі. РЧоск, 
1934. Сг. 2. 2е&г. 3:290). Правда, Г. может 
иногда символизировать и невесту (отчасти 
под влиянием женского рода этого слова в не¬ 
которых языках), напр.: «Ляцелі гусанькі, да 
не гогалі, / Толькі ад на гусанька ды й загора¬ 
ла. <...> Сядэелі дзеванькі ды не плакалі, / 
Толькі адна княгінька заплакала» (витеб., 
Вяс.п. 5:249). Известны девичьи гадания с Г. 
о замужестве на св. Андрея или под Новый 
год: впускают в дом гусака, и та из девушек, 
к которой он подойдет первой или которую 
первой ущипнет, первой выйдет замуж (пол., 
луж.). Щипание, клевание Г., так же как и 
аиста, имеет эротический смысл. У карпат¬ 
ских украинцев во время рождественского по¬ 
ста на вечеринках устраивается игра, во время 
которой парки затикают гусака (кладут смо¬ 
ченную в воде кудель в печную сажу) и этим 
гусаком мажут лицо той из девушек, которая 
откажется поцеловать их всех. На Украине, в 
Белоруссии и воет. Польше гусками, гусонъ- 


ками, гусочками, 8$зкаті называется род сва¬ 
дебного печенья и украшения из теста на сва¬ 
дебном каравае в виде птичек. В белорусском 
Полесье в случае, если невеста оказалась «не¬ 
честной», утром после брачной ночи на стол 
перед ее родителями с позором ставят откорм¬ 
ленного Г. и кочан капусты (мужской и жен¬ 
ский эротические символы), а также решето 
с отходами от молотьбы гречихи. 

Гусь в святочной обряд¬ 
ности. У поляков и лужичан на Рождест¬ 
во, Новый год или день Трех королей пекут 
хлебцы в виде гусей (как и других живот¬ 
ных), которые скармливают домашней пти¬ 
це. В Хорватии печеный Г. ~~ ритуальное 
блюдо на Рождество. У лужичан Г. бывает 
обязательным блюдом за девять дней до 
святых вечеров. У русских известны святоч¬ 
ные игры с «гусем» *- ряженым, который 
старается поклевать играющих своим «клю¬ 
вом» (палкой, клюшкой). Хорваты на вто¬ 
рой день Рождества поят вином гусаков и 
петухов, чтобы весь год они были сильными. 
У карпатских украинцев встречается запрет 
участникам рождественской трапезы вста¬ 
вать из-за стола и пить воду, иначе гуси не 
будут вестись. 

Магические действия с 
домашними гусями. У лужичан 
на Новый год черенки ощипанных гусиных 
перьев выбрасывают перед домом, чтобы 
люди обходили их стороной; считается, что 
в этом случае Г. будут вестись в течение 
девяти лет. У поляков Вармии и Мазур их 
бросают на развилке дорог, чтобы Г. хоро¬ 
шо велись. При первом выгоне гусят на 
подножный корм их обливают помоями, что¬ 
бы предохранить от сглаза; завязывают на 
чем-нибудь узел, чтобы уберечь от болезней 
(житомир.); подстригают им перышки на го¬ 
лове и окуривают жжеными перьями (пол- 
тав.); трижды обегают вокруг них, чтобы 
они возвращались вместе лишь на свой двор 
(словац.), с той же целью выпускают их на 
двор через штаны хозяина (варм.-мазур.), 
обратно загоняют кизиловой веткой, которой 
ударяли по спине при поздравлении с Но¬ 
вым годом, чтобы они держались своего 
двора (болг.-банат.). Покупая гусей на раз¬ 
вод, следует братъ их, встав против течения 
редей, и следить, чтобы продавец не выдрал 
пуха из-под крыльев (полтав.). За месяц до 
посадки гусыни на яйца в хате чистят трубы 
от сажи, иначе яйца почернеют и гусята не 
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вылупятся (полгав.). Г. несутся с конца фев¬ 
раля н, как считают на Украине, снесут столь¬ 
ко яиц, сколько недель длится мясоед. Сажая 
гусыню на яйца, берут присутствующего 
мальчика за волосы, приговаривая: «Щоб гу- 
сы булы укати, волохати, бородати» (пол¬ 
гав.). В гнездо ей кладут рождественскую со¬ 
лому или солому, которую подбрасывали 
вверх во время прилета диких Г. По укр. по¬ 
верью, если посадить гусыню на яйца на 
св. Якова (21.ІІІ), из всех яиц вылупятся гу¬ 
сята. Гусиное яйцо, снесенное на Благовеще¬ 
ние, наседке не подкладывают, т. к. из него 
вылупится урод (ровен.). В • Благовещение 
(Ьосшпоше яілопіо [аистиный праздник]) на¬ 
седку-гусыню старались не трогать, чтобы она 
снесла крупные, как у аиста, яйца (замой.). 
Для предохранения от порчи на вылупивших¬ 
ся гусят запрещают смотреть (укр.), окурива¬ 
ют их гусиным гнездом и скорлупой от перво¬ 
го гусиного яйца (словац.-морав.). Г., на ко¬ 
торых наслана порча, способны защипать друг 
друга насмерть, и когда это происходит, их 
посыпают землей со свежен могилы (луж.). 

Гусь в народной медицине. 
Гусиный пух прикладывают к гнойникам для 


вытягивания гноя (пол.). Гусиный помет на¬ 
кладывают на нарыв, чтобы он лопнул и за¬ 
жил (болт.). Молодым птенцом Г. прикаса¬ 
ются к лицу для выведения веснушек (пол.). 
Если новорожденный не дышит после ро¬ 
дов, сжигают гусиное перо, чтобы привести 
его в чувство (словац.). 

Лиги Зел.ОРАГО 1:138,276; Зел.ТС 1:13; 
Чулк.АРС:255; Бол.КСЗ:48; Добр.СЭС 2:308; 
СРНГ 7:240-241,243-244,248-249; Даль 1: 
410; Даль ПРН:247; Вяс.:258; РесП.В 1:184; 
Чуб.ТЭСЭ 1:62; Килим.УР 3:342, 3:260; УНВ: 
302; Ефим.СМЗ:37; АрхИИФЭ ф. 15-3, N«252: 
89; ПА; КОО 1.207,221,235,244,256; РН 
1912/9/5-6:140; Телб.БББ:184; НаІ.РЗ:68; 
N0 18:423; ВаЛ.Ш:62; Ко1Ь.О>Ѵ 3:93, 17: 
138-139, 54:285; Ш 1896/2:156, 1899/5:181, 
365.1900/ 6:219, 1905/11:380, 1907/13:22, 110, 
111, 1910/16:4,9-13; 2\УАК 1881/5:128; 1893/ 
17:45,131,134; Оуп.Р2О:329-330; 52у*.20\У: 
81,107; АгсЬКЕІЛѴ 3/148:3; АпЛРЕІЛ- ТТЧ 
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заводск, 1993. 

Крин.ДОД — Крикичная Н. А. Дом, его 

облик и душа: К вопросу о тождестве 
символов в мифологической прозе и 
народном искусстве. Петрозаводск, 

*!*-. 1992. 

Крик.ЛН — Крикичная Н. А. Лесные 
наваждения: Мифологические расска¬ 
зы и поверья о духе-«хозяине» леса. 
Петрозаводск, 1993. 

Крин.ПРС — Крикичная И . А. Предания 
Русского Севера. СПб., 1991. 

Крин. С Б — Крикичная И . А. Сьшове ба¬ 
ни. Мифологические рассказы и по¬ 
верья о духе-«хозяине» бани. Петро¬ 
заводск, 1995. 

Крип.СК — Крикичная Н.А. На синем 
камне. Мифологические рассказы и 
поверья о духе-«хозяине» воды. Пет¬ 
розаводск, 1994. 

КСК — Кодови словенских култура. Бео- 
град, 199 6 -. Бр. 1- . 

КузнДЛ — Кузнецова В. С. Дуалистичес¬ 
кие легенды о сотворении мира в вос- 
ѵ : точнославянской фольклорной тради¬ 
ции. Новосибирск, 1998. 

Куроч.УНО — Курочкін О. Украінські но- 
< . ,»■ ворічиі обряди: «Коза» І «Малайка» 
(з іс'юріі народи их масок). Опішне. 
1995. 

Кух.РЗАБ — Кухаронак Т. I. Радэінныя 
авмчаі І абрады беларусау. Мінск, 

1993. 

Левк.ДР — Левкиевская Е. Е. Русская, 

• украинская и белорусская мифоло- 

рлЧ* гическая лексика. Опыт сравнитель¬ 
ного анализа. Дипл. раб. МГУ, 

І988. 

Левк.КД — Левкиевская Е. Е. Славянский 
вербальный оберег: семантика и струк¬ 
тура. Канд. дисс. М., 1995. 

Лог.МКЗ — Логинов К К. Материаль¬ 
ная культура и производственно-бы- 
, ■ товая магия русских Заонежья. СПб., 

1993. 

Лог.СОЗ — Логинов К К Семейные об- 
ряды и верования русских Заонежья. 
Петрозаводск, 1993. 

Майк.ВЗ 2 — Великорусские заклинания. 
Сборник Л. Н. Майкова / После- 


'•••х ,Ѵя словие, примечания и подготовка тек¬ 
ста А. К. Байбурина. СПб., 1994. 

Изд. 2. 

МДАБЯ — Малый диале кто логический ат¬ 
лас балканских языков. Архивные ма¬ 
териалы. 

МЗМ — Мир звучащий и молчащий. Се¬ 
миотика звука и речи в традиционной 
культуре славян. М., 1999. 

Мин.ЖС — Миненко Н. А. Живая стари¬ 
на. Будни и праздники сибирской 
деревни в XVII — первой половине 
XIX в. Новосибирск. 1989. 

Миц.ННГ — Невидими нощни гости / Под¬ 
бор и научен коментар Б. Мицева. 
София, 1994. 

Млад.БПНК — Младеиов О. Български 

т: празничен народен календар. София, 

1997. 

Мор.ЖДМ - Морозов Я. А . Женитьба 
добра молодца. Происхождение и 
типология традиционных молодежных 
развлечений с символикой «свадь¬ 
бы»/«женитьбы», М.» 1998. 

Мор.Слеп.ПК — Морозов И. А., Сіепуо- 
в а К С. Праздничная культура Во¬ 
логодского края. М. г 1993. 

МП — Мифология Пинежья. Кзрііогоры, 
1995. 

МПНТ — Мифологические представления 
в народном творчестве. М., 1993. 

МФФ — Малые формы фольклора. Сб. 
статей памяти Г. Л. Пермякова. М.. 

1995. 

Наум.ЭД — Науменко Г. М. Этнография 
детства. М., 1998. 

Неклеп.ПОСК — Нсклсгшев И. Я. Пове¬ 
рья и обычаи Сургутского края. [Пе¬ 
реиздание очерка 1903 г.] // Рус¬ 
ская традиционная культура, 1996, 
№ 1-2. С. 5-66. 

НЗ — Нъродоэкав'н эошити. Лъвіэ, 1995—. 
[Зошит] 1—. [6 тетрадей в год.] 

Ник.УНК — Никитина С. Е. Устная на¬ 
родная культура и языковое сознание. 
М., 1993. 

Никиф.Н 2 — Никифоровский Н. Я. Нечис¬ 
тики, свод простонародных в Витеб- 
ч • ской Белоруссии сказаний о нечистой 
силе. Витебск, 1995. 

Никол.ГД — НиколиЬ Д. Горніе Драгачево. 
Етнолошко проучаяаіье културних 
промена. Београд, 1996. 

Нос.ТОР — Носова Г. А. Традиционные 
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обряды русских: крестины, похоро¬ 
ны, поминки. М., 1993 [Российский 

этнограф. Вып.6]. 

НП - Народная проза. М., 1992. 

НХЛ — Нижегородские христианские ле¬ 
генды. Нижний Новгород, 1998. 
ОИКС — Очерки истории культуры сла¬ 
вян. М. 1996. 

ОЛА— Общеславянский лингвистический 
атлас. Серия лексика- словообразова¬ 
тельная. М., 1988. Вып. 1: Живот¬ 
ный мир. 

ООФМ — Обряды и обрядовый фольклор. 

М.. 1997 [Фольклорные сокровища 
Московской земли]. 

Павл. КД — Павлова М. Р. Полесская тер¬ 
минология ткачества на общесла¬ 
вянском фоне. Канд. дисс. М. р 
1990. 

Панч.НП — Панченко А. А , Исследования 
«гг, в области народного православия. Де- 

: ^ ревенские святыни Северо-Запада 

России. СПб., 1998. 

Паш.КЦВС — Пашина О. А. Календарно- 
песенный цикл у восточных славян. 
М, 1998. 

ПЗП — На путах из земли Пермской в 

Сибирь. М., 1989. 

Плот.МЭБА — Плотникова А. А. Мате- 
.. риалы для этнолингвистического изу¬ 

чения балканославяискогл ареала. М-, 
^ 1996. 

Поп.Б НК — Попов Р. Български народен 
календар. София, 1997. 

Поп.КПНК — Попов Р. Кратьк празничен 
народен календар. София, 1993. 

ПП — 1 Інрин пее'85. Изследвания и мате- 
риали. София, 1990. 

ППО — По хорой но-поминальные обычаи и 
обряды. М., 1993. 

Проц^ЗНМ — Проценко Б. Н. Загово¬ 
ры, обереги, народная медицина, по¬ 
верья, приметы. Духовная культура 
. донских казаков. Ростов-па- Доі{у, 

1998. 

ПСА — Пробаеми сучасноТ арсалош, Ки\в, 

1994. 

ПСЭ — Проблемы славянской этногра- 
фни: К ЮО-легию со дня рождения 
чл.-корр. АН СССР Д. К. Зелени- 
Й- . на. А, 1979. 

РадснЛТБІС — РаяѵнковиН Л*. Народна 
баіагъа код іужних Словена. Бе оград, 
1996. у-Ь .і; 


Раден.ССНМ — РадепковийЛ*. Симболи- 
ка света у народно] магщи ]ужних 
Словена. Ниш, 1996. 

Радун.ОР — Остала^е реч. Српске народне 

умотворине из Метохиіе. / С купи о, 
записао и приредио М. РадуновиК, 
Београд, 1988. 

Раич.РНК — Райчгѳски С. Родопски наро¬ 
ден календар. София, 1998. 

РДС ~ Русский демонологический сло¬ 
варь / Антор-составитель Т. А. Но¬ 
вичкова. СПб., 1995. 

РЗ — Русские заговоры / Составление, 
предисловие и примечания Н. И. Са- 
вушкиной. М. г 1993. 

РЗЗ ~ Русские заговоры и заклинания. Ма¬ 
териалы фольклорных экспедиций 
1953-1993 гг. / Под ред. В. П. Ани¬ 
кина. М. г 1998. 

РКВЗ — Русское колдовство, ведовство, 

знахарство. СПб., 1994. 

Ркс. — Рукописные дипломные работы, вы- 
•л. полненные под руководством С. Ро¬ 
манского (хранятся в библиотеке Со- 
фийского Университета им. св. Кли¬ 
мента Охридского, Болгария). 

РНТС — Русские народные традиции и 
современность. М., 1995. 

Род. — Родопи. Траднционна народна ду¬ 
ховна и социалнонормативна култура. 
София, 1994. 

РР — Рождение ребенка в обычаях и об¬ 
рядах. Страны зарубежной Европы. 
— М, 1997. 

РСев-95 — Русский Север. К проблеме 

локальных групп. СПб., 1995. 

Рус. — Русские / Оів. ред. В. А. Александ¬ 
ров, И. В. Власова, Н. С. Полищук. 

• - М., 1997. 

РСОБ — Русские: Семейный и обществен¬ 
ный быт. М., 1989. 

РЭФ — Русский эротический фольклор. 

М., 1995. 

РязЭВ — Рязанский этнографический вест¬ 
ник. Рязань, 1996. Т. 2. Лебеде¬ 
ва Н. И. Научные труды. 
Садоп.ЗРН — Садовников Д. Н. Загадки 
русского народа. М., 1959. 
сд - Славянские древности. Этнолин- 
. * гвистическии словарь / Под ред. 
ѵ.т* Н. И. Толстого. М, 1995. Т. 1. 
А—Г. 

СК — Слово и культура. Памяти Никиты 
Ильича Толстого. М., 1998. Т. 1, 2. 
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Основные источники 


Скур.УНК — Скуратіеський В. Місяцелік, 
УкраТнський народ ний календари Ки- 
т, 1993. 

Слащ.ДР — Слаще в В. В. Сравнительная 
характеристика персонажей украин- 
ской народной демонологии и демо¬ 
нологических народных персонажей 
і сербов, черногорцев, хорватов и мус- 
лиман. Дипл. раб. МГУ, 1992. 

СМ — Славянская мифология. Энциклопе¬ 
дический словарь. М м 1995. 

СМР 2 - КулиишН ШПетрооид П. Ж., 
ПйнтслиНИ . Српски митолошки реч¬ 
ник. Друго допуніено изданье. Бео- 
град, 1998. 

Сос.РЩВ — Сисе К. Культурно-іето- 
рична постать староукрашеькнх свят 
Ч!:: Різдва і Щедрого вечера. Львів, 

1928. Киів, 1994. 2-е изд. 

СТК — Судьбы традиционной культуры. 
Сборник статей и материалов памяти 
Ларисы Ивлевой. СПб., 1998. 

Странджа — Странджа. Материал на и ду¬ 
ховна култура. София, 1996. 

Страх.КХ — Страхов А. Б. Культ хлеба у 
восточных славян. МйпсЬеп, 1991. 

Сумц.ССО — Сулуоя Н. Ф. Символика 
славянских обрядов. Избранные тру¬ 
ды. М., 1996. 

Сыс.БПА — Смсоу У М. Беларуская 
иахапалыіая абраднаець. Структура 
.♦ абралу. Гилашэнні. ФункцыІ слова і 
дзеяння. Мінск, 1995. 

СЭт — Славянские этюды. Сборник к 
юбилею С. М. Толстой. М., 1999. 

СЭРТК — Секс и эротика в русской тра¬ 
диционной культуре. М., 1996. 

СЯ ~ Славянское языкознание. Доклады 
российской делегации. [Сборники к 
... Международным съездам славистов]. 
М. 

СЯТК — Символический язык традицион¬ 
ной культуры. М., 1993. 

Тез.ГР ~ Голос и ритуал. Материалы кон¬ 
ференции. Май 1995. М. Р 1995. 

Тез.МиК — Миф и культура: Человек — 
* 4 не-человек. Тезисы конференции. 

Мм 1994. 

Тол.ЯНК — Толстой Н. И. Язык и на¬ 
родная культура. Очерки по славян- 
■ ской мифологии и этнолингвистике. 
М., 1995. 

Тор.РИМ — ТсрэнМ. Д Русская народная 
\ медицина и психотерапия. СПб., 1996. 


ТРВ — Традиционные ритуалы и верова¬ 
ния. Мм 1992; 1995. Ч. 1, 2. 

ТРМ — Традиционная русская магия в запи¬ 
сях конца XX века/ Сост. С. Адонь- 
ева, О. Овчинникова. СПб., 1993. 

Усп.ИТ — Успенский Б. А, Избранные тру¬ 
ды. Мм 1996-1997. Т. 1-3. Изд. 2. 

УЗ РПУ — Ученые записки Российско¬ 
го Православного университета ап. 
Иоанна Богослова. М., 1998. Был. 4. 

ФЕ — Фолклорен еротикон / Сост. Ф. Ба- 
даланова. Со(]мя, 1993-1996. Т. 1-3. 

Харит.ТММІ I — Харитонова В. И. Тра¬ 
диционная магико-медицинская прак¬ 
тика и современное народное цели- 
тельство. М., 1995. 

ХСК — Хляб ь г в славянската култура. 
София, 1997. 

Чаг.ОСУ — Чагин Г. Н. Мировоззрение и 
традиционная обрядность русских 
крестьян Среднего Урала в середине 
XIX — начале XX в. Пермь, 1993. 

Ча]к.СД — Чл}канояиРіВ. Сабрана дела из 
српске религии и митологоце у пет 
кнжга. Београд, 1994. Кн>. 1 — 5. 

ЧерепЛ1РРС — Мифологические рассказы 
и легевды Русского Севера / Сост. 

O. А. Черепанова. СПб., 1996. 

ЭРП — Этносемиотика ритуальных предме¬ 
тов. Сборник научных трудов. СПб., 
1993. 

ЭСП — Этнические стереотипы мужского и 
женского поведения. СПб., 1991. 

ЭЭИ — Этноязыковая и этнокультурная 
история народов Восточной Европы. 
М., 1995. 

Юд.ОРЗ — Юдин А. В. Ономастикон рус¬ 
ских заговоров. Имена собственные в 
русском магическом фольклоре. М., 
1997. .... 

Сіе. — 6ібшапу/2о$1. Е. Мипкоѵй. ЙіЗіпа, 
1992. 

ЕК — Епсукіоребіа каіоііека / Роб геб. 

P. Сгукиіе^ісга, К. Еиказгука, 2. 5и- 
Ьѵзкіеда. ІдіЫіп, 1973 “. Т. Т~. 

ЕІ2К8 — Епсукіоребіа Гисіоѵе] киіійгу 
Біоѵепзка. [Вшіізіаѵа], 1995. Т. 1, 2. 

ОосПШО - Сагіиіа Я. Осі Мікоіар сіо 
ТгіесЬ Кгбіі: о кбі дат * 

Кгакбѵ, 1994. 

Наг.ВК — НапиІ I, Ва]е$1оѵпі Ыепбй? 




Основные ИСТОЧНИКИ 
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Зіоѵапзкѵ, Гіііі рогйзіаіку роЬалзко-&ѵа- 
ІеСпІсН оЪіасІСІ зІоѵапзкусЬ. V Ргаге, 

1860. 

НБ — Нгѵаізка епсікіоресіца/ Сііаѵпі игесЗпІ к 
М. иіеѵіс. ^а^геВ, 8ѵ, 1. 1941; 8ѵ. 2. 
1941; Зѵ. 3. 1942; Зѵ. 4. 1942; Зѵ. 5. 
І945. 

1ѵаш§,Р — Іѵапізеѵіс К Роіііса // 2.М20, 
1905. Кпр 10. № 1. 3. 11-111. 
ЗіпсЬСЬ — ртйРкк I. СНо4$ко, РгаЬа, 

1956. 

КеЬВРЗЬ " Кеіетіпд }. Ва]ке Іп ргірсгѵесіке 
5Іоѵеп8кі?^а 1и4зіѵа. Сеііе, 1930.^ 
КиЬіп ЬСК — КиЪіп /. Ьісіотіиѵа СесЬй 
кЫлк^'сЬ. РгаЬа, 1913. 

Киг.Рі.,5 2 - Кигаі N. Ргатпібпо ІеТо 51о- 
ѵепсеѵ. Оги^а Іг4аіа. ЦиЬЦапа, 1998. 
Кпі. 1-2. 

КиІІ.ІК — Рта Киіі&ха 8. 2лѵоІ І оЬіба]і и 
Ітоізкоі Кги}іпі. 1то($кі, 1993. 
Ьі^.ЗКЬ — Ѵщъъа 3. Зіцзки киііига 1и4о\ѵа. 
Каіотоісе; \ѴгоЫаъ', 1948. 

2Л1 — 1^. 2іешіа МаѴЬогека. 

Тогигі, 1933. 

МасНек С31Р ■ Мае Нек V. без кА а 

*Ьѵеп*ка дпёпа г о* Ши. РгаЬа, 1954. 
Мо$ 2 .АКЬ - Мозгу пзкі К. Айаз кикигу 
Ішіоѵѵе] тлг Роівсс. Кгакб^ѵ, 1934—1936. 
Ъжт. 1-3. (= АКЬР) 

ЫіеЬ.РЗЬ — ЫісЬгіе^оіѵ^ка 5?. Роізкі зеппік 
Іисіоѵу, ЬиЫіп, 1996. 

РЬ5 — РЬіЫо^іа Зіаѵіса. К 70-летшо 

академика Н. И. Толстого. М., 

1993. 


Зіш.КС — Зітояісіез В. 04 коІсЬкі 4о вго- 
Ъи. Ороіе, 1988. 

8М8 — 8іи4іа шу!Ьо1о^іса зіаѵіса. ЦиЬЦапа, 

1998 [Т.] 1; 1999 [Т.] 2. 

5гг.о1.Т2 — Т. Тга^усудіе 2 *у- 

още І оЬгг^сІу ЗІ^зкіс. Ороіе, 1994. 

ЗоЬоІ.ЗОи^ — 8оЬоІ&ѵ А. ЙргасЬаІІа?; Озі- 
зегЬІепз ипсі ^/е&іЪііівагіегі8. МагЪиг§; 
Ьаіш. 1998. Т. III. Техіе. 

888Ь — Зіоѵ'пік зіегеоіурбчѵ і зушЬоІі 

Іи^оѵѵусЬ / Ке4. I. Вайтігіякі. ЬиЫіп, 
1996- 1999. Т. 1. Козтоз. [Сг. 1] №е- 
Ьо. ЗтиИа піеЬІезкІе. 0&іеіѴ Катіе- 
піе. [Сг. 2]_ 2летіа. ^о^а, Робгіетіе. 

Яѵогс 8. - Зоотс Р. ЯігЬа. Койісе, 1979. 

ТЬ — ТѴбгсго$с Ішіоѵра. [Кѵѵайаіпік ЗІО- 
^ѵаггузгепіа Ілѵбгсст 1и4о\ѵусЬ]. ЬиЬ- 
Ііп. 1985“. К. 1—. 

ѴуЫ.ВН - ѴукШаІІ. Кок па Нэпе. РгаЬа, 
1906 . 

Ѵук.К$5 - ѴукоикаІР. V Кок ѵ зіагосІАѵ- 
пуск $Іаѵпо&ІесЬ па$еЬо Іігіи. РгаЬа. 
1901 . 

^Ѵ-МЬ - ^езошіег-^ідікошзка В. Мі- 
Іозе 1и4о\ѵа. ^Угогу шііозсі теАпіи- 
сгеі \ѵ роЫиеі ріеіпі [иВо^е] XVIII — 
XX \ѵіеки. ^госіаѵѵ, 1991. 

ХаЬ.20 ЯпЫаіпікР. 04 2ІЬе1ке 4о §гоЬа. 
Ци4зка ѵегоѵапіа, 8е§е іп паѵа4с па 
Кош5кст. Сеіоѵес, 1990. 

2пат.РМ№Н. — 2патсгоіа<;ка~Ргіі{/ею 
іѵа М. Рггусгупек 4о і ѵіеггеп 

гуЬзкбѵѵ// Ргасе І таіегідіу еіповга- 
йехпе. ЬиЫіп, 1947. Т. IV. 8. 1-37. 


СЛОВАРИ 


ФСУМ — ФразеоАОгічннй словник украш- 
ськоі мови. Киів, 1993. Кн. 1, 2. 
Е5.ІС — ИоЫЬ ]., Кореёпу Р. Еіутоіояіс- 
ку біоѵпік іагука ІеяксЬо. РгаЬа, 
1952. 


Кірка — КірЬа I Ѵеспу зіоѵпік 4о1поігеп- 
Сіап$куск пйге^і. ВгаНзіауа, 1981. 
ЗІРБ — 5іо\ѵпік к/ука ро1зкіе§о/ Ке4. 
V/, Богозгечѵзкі. ЛѴ Т аг52аѵа, 1958 — 
1969. Т. 1-11. 


Исправления к списку источников в I томе 

Ьор.ЖОЛК ... 1983 - должно быть: Ъор.ЖОЛК ... 1985. 

Ваг.КШУ ... 1963 - должно быть: Ваг.КІДУ ... 1981. 

N81. — должно быть: N81 
8сЬпаі4.ЮТ — должно быть: 8сЬпаі4.КН 
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Основные источники 


ОСНОВНЫЕ ИСТОЧНИКИ 
(Дополнения) 


АА — Архангельский архив Отдела этно¬ 
лингвистики и фольклора Института 
славяноведения РАН. Москва. 

Ллм.ЛМЗЗ — Алмазов А. И. Апокрифи¬ 
ческие молитвы, заклинания и заго¬ 
воры (К истории византийской отре¬ 
ченной литературы). Одесса, 1901. 

Аф.І ІМ — Афанасьев А. Н Происхожде- < 
ние мифа. М., 1995. 

Байб.РТК — Байбурин А. К. Ритуал в _ 
традиционной культуре. СПб., 1993. ,• 

Балуш.СС — Балушак В . Світ середньо- V. 
віччя в обряд ово сті украшських цехо- ѵ 
в их ремісників. Кит, 1993. 

Банд.НРС — БйндиК Д. Народна рллиги]а 
Срба у 100 тумова. Београд, 1991. 

Барс.ПСК — Барсов Е. В. Причитания 

Северного края. М., 1872. Ч. 1, — 

2. Изд. 2. Издание подготовили 
Б. Е. Чистова, К. В. Чистов. СПб., 

1997. Т. 1, 2. 

Барт.МС — БарташэяЫ Г. А. Магічнае 
слова. Мінск. 1990. 

БВКЗ — Быт великорусских крестьян-зем¬ 
лепашцев. Описание материалов Этно¬ 
графического бюро князя В. Н. Те¬ 
ните ва (на примере Владимирской 
губернии). СПб., 1993. 

БЕ — Българска етнология. София (до 
1994 г. — Българска стнография) 

Бен.ЗБФ — Бсновска^Събкоеа М. Змеят 
в български фолклор. София, 1992 
[Репринт - 1995]. 

БИ — От Бытия к Исходу. Отражение 
библейских сюжетов в славянской 
и еврейской народной культуре. К'І., 

1998. 

БМ — Българска митология. Енциклопеди- 
чен речник / Составіггел А. Стойнев. 
София, 1994. 

Болт.УНМ — Болтароѳич 3 . Укра'шська 
народна медицина. Іеторія і практика. 
Киш, 1994. 

Б ос.ГОС В — БосиН М. Годишши обича)И 

Срба у Возводили. Нови Сад, 1996. 

Вал. КД — Валениряа М. М. Терминология 
чешской и словацкой календарной об¬ 
рядности. Канд. дисс. М„ 1996. 


Вас.ВОС — ВасшьезиА А. О верованіима 
и обича]има из Сврльнга. Сврл>иг, 
1996. [Културна негорда Снр.ъига 
К». IV]. 

Вет.ЗЗО — Всщухоа А. В. Заговоры, за¬ 
клинания, обереги и другие виды на¬ 
родного врачевания, основанные на 
вере в силу слова (Из истории мыс- 
4 ЛИ) // РФВ 1901. № 1-2, № 3- 
4; 1902, № 1-2; 1903, № 1-2, 
№ 3-4; 1904, № 1-2, № 3-4; 
1905, № 2, № 4; 1906, № 1-2, 

№ 3-4; 1907, № 1, № 3. 

Внн.ЗОСМ — Виноградов Н. Заговоры, 

обереги, спасительные молитвы и 
проч. (по старинным рукописям и со- 

* *. временным записям). СПб., 1907— 
1909. Вып. 1-2. 

Влас.НА — Власова М. Новая абевега рус¬ 
ских суеверий. Иллюстрированный 
словарь. СПб., 1995. 

Влах.НБОК — ВлаховиРі М. Неки божиТіии 
обича]и у Кртолама // Записи. Це- 
тшье, 1931. Кш. XI. 

Вр аж.НДМ — Вражиновски Т. Народна 
демонологи]а на Македонците. Скопуг/, 

Прилеп, 1995. 

Враж.НММ — Вражиновски Т. Народна 
митолопуа на македонците. Скоп|е; 
Прилеп, 1998. Кн. 1-2. 

ВС — Ветлужская сторона / Общая ред. 
А. В. Кулагиной. Кострома, 1996. 
Вып. 2. 

ВОЗИ — Вятский фольклор. Заговорное 

искусство. Котельнич, 1994. 

ВФМ — Вятский фольклор. Мифология. 
Котельнич, 1996. 

ВФНК — Вятский фольклор. Народный 
календарь. Котельнич, 1995. 

Ган.НСН — Гануделъ 3. Народні страви и 
Напоі. Братислава, 1987. 

Георг. Б НМ 2 — Георгиева И. Българска на¬ 
родна митология. Второ переработа¬ 
но и допълнено издание. София, 1993. 

Грац.С — Грацианская Е. Л. Словаки. М., 
1994. 

Гр ом. ВС К — Громыко М. М. Дохристиан¬ 
ские верования в быту сибирских 
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крестьян XVIII—XIX вв. // Из ис¬ 
тории семьи и быта сибирского кре¬ 
стьянства XVII — нач. XX в. Но¬ 
восибирск, 1975. С. 71-109. 

Гура СЖ — ІураА. В. Символика живот¬ 
ных в славянской народной тради¬ 
ции. М., 1997. 

Даль ПСП — Далъ В. И. О поверьях, 
суевериях и предрассудках русского 

народа: Материалы по русской демо¬ 
нологии. СПб., 1996. 

Денис, КСД — Денисом И. М. Вопросы 

изучения культа священного дерева у 
русских. М., 1995. 

ДКСБ - Морозов И. А., Слепиоѳа И. С-, 
Островский Е. Б . Смольников С. К, 
•-> Минктша Е. А, Духовная культура 
Северного Белозерья. Эткодиалскт- 
ншй словарь. М., 1997. 

ДОО — Дети в обычаях и обрядах наро¬ 
дов зарубежной Европы. М., 1995. 

Т. 1. 

ДПФ — Детский поэтический фольклор. 
Антология / Сост. А. Н. Мартыно¬ 
ва. СПб., 1997. 

Дяк.НК — Дяков Т, Народният календар 

(празници и вярвання на българите). 
София, 1993. 

Ъап.ЗВР ~ ЪаловиН Л. Земл>а. Всршшіьа 
и ритуал и. Београд, 1995. 

ЕКЗ — Етно-културолошки зборник. 
Сврлиг, 1995-. КіьЛ— . 

ЕМ — Етнография на Македония. Извори 
и материки. София, 1992. Т. 1, 2. 

ЕПНК “* см. ЕПНДК (София; начиная с 
т. 4 заглавие серии: Етнографски 
проблеми на народната култура). 

Етнолог — Етнолог. Списание на Здру- 
жението на етнолозите на Маке¬ 
донка. Скопіе, 1993—. Год. 1—. 
Бр. 1-. 

Журав ДС — Журавлей А. Ф. Домашний 
скот в поверьях и магии восточных 
славян. Этнографические и этнолинг¬ 
вистические очерки. М., 1994, 

Заб.РН — Забььпш М. Русский народ, его 
обычаи, обряды, предания, суеверия 
- И ПОЭЗИЯ. М., 1880. 

Зав. КД — Завьялова М. В. Балто-славян¬ 
ский заговорный текст: лингвистичес¬ 
кий анализ и картина мира (на мате¬ 
риале литовских и белорусских ле¬ 
чебных заговоров). Канд. дисс. М., 
1999. 4 . 


Заговор — Исследования в области балто- 
славянской духовной культуры. За¬ 
говор. М, 1993. 

Зел.ИТ 1 — Зеленин Д. К. Избранные 
труды. Статьи по духовной культуре 
1901-1913. М., 1994. 

Зел.ИТ 2 — Зеленин Д. К Избранные 
труды. Статьи по духовной культуре 

1917-1934. М., 1999. 

Зел.ОРМ 2 — Зеленин Д. К. Избранные 

ѵ;-ѵ :: труды. Очерки русской мифологии: 
Умершие неестественною смертью и 
русалки. М-. 1995. 

ЗРНМЧ — Зборник радова народног 
муэф Чачка. Чачак, 1971. Кт. 2. 

Ивл.РРК — Ивлева Л. М. Ряженье в рус¬ 
ской традиционной культуре. СПб., 
1994. 

ИСФНК — Исследования по славянско¬ 
му фольклору и народной культуре / 
Под ред. А. Архипова и И. Полян¬ 
ской. Оакіапф 1997. Вып. 1, 2. 

Кдцва ДР — Кпцѳа М. С. Глагольная ми¬ 
фологическая лексика в русском и ук¬ 
раинском языках. Дипл. раб. МГУ, 
І993. 

КДЯК — Концепт движения п языке и 
культуре. М., 1996. 

Кит.МІІЛ — Кмтсуски М, Македонска 

народна лирика. Обредни песни. Ско- 

щс. 1997. 

Кит.МНП — Китевски М. Македонски 
народни празници и обичаи. Скогце, 
1996. 

Клим.КОУ — Климщь Ю. Д. Купаль- 
ска обридовіеть на Укрвіш. Кит, 
1990. 

Кляус УС — Кляус В . Л. Указатель сюже¬ 
тов и сюжетных ситуаций заговорных 
текстов восточных и южных славян. 

М„ 1997. 

Конст.ЖМД — Константинов Д. Жеравна 
в миналото и до днешно време. София, 
1948. 

Костом.СМ — Костомаров К Славянская 
мифология. Исторические монографии 
и исследования. М м 1994. 

КП О — Календарям празници и обичаи на 
българите. Енциклопедия. София, 

І99в. 

Краин.ПКБ — Краиыский И. В. Порча, 
кликуши и бесноватые как явление 
русской народной жизни. Новгород, 
1900 . -<> 
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Крик.ДД — Криничная И . А. Домашний 
дух и святочные гадания. (По мате¬ 
риалам севернорусских обрядов и 
мифологических рассказов). Петро¬ 
заводск, 1993. 

Крин.ДОД — Криничная Н. А. Дом, его 
облик и душа: К вопросу о тождестве 
символов в мифологической прозе и 
народном искусстве. Петрозаводск, 

1992. 

Крин ЛІ I — Криничная И. А. Лесные 
наваждения: Мифологические расска¬ 
зы и поверья о духе-*хозяине» леса. 
Петрозаводск, 1993. 

Крин.ПРС — Криничная И. А. Предания 
Русского Севера. СПб., 1991. 

Крин.СБ — Криничная Н. А. Сыноне ба¬ 
ни. Мифологические рассказы и по¬ 
верья о духе-«хозяине» бани. Петро¬ 
заводск, 1995. 

Крин.СК — Криничная КА. На синем 
камне. Мифологические рассказы и 
поверья о духе-«хозяине» воды. Пет¬ 
розаводск, 1994. 

КСК — Кодови словенских култура. Бео- 
град, 1996-. Бр> 1- . 

КузнДЛ — Кузнецова В. С. Дуалистичес¬ 
кие легенды о сотворении мира в вос- 

* точнославянской фольклорной тради¬ 
ции. Новосибирск, 1998. 

Куроч.УНО — Курочкін О. Украціські но- 
норічні обряди: «Коза» і «Малднка» 
(з історіТ народи их масок). Опішне, 
1995. 

Кух.РЗАБ — Кушронак Т. /. Радзінныя 
эвычаі і дбрады бсларусау, Мінск, 

1993. 

ЛевкДР — Левкиевская Е. Е. Русская, 
украинская и белорусская мифоло- 
гичсская лексика. Опыт сравнитель¬ 
ного анализа. Дипл. раб. МГУ, 

1988. 

Аевк-КД — Левкиевская Е. Е. Славянский 
вербальный оберег: семантика и струк¬ 
тура. Канд. дисс. М., 1995. 

ЛогЛІКЗ — Логиков К. К. Материаль¬ 
ная культура и производствен но-бы¬ 
товая магия русских Заонежья. СПб., 
1993. 

Лог.СОЗ — Логиков К. К. Семейные об- 

.,гк ряды и верования русских Заонежья. 
Петрозаводск, 1993. 

Майк.ВЗ 2 — Великорусские заклинания. 
Сборник Л. Н. Майкова / После- 


ЧлѵГя словие, примечания и подготовка тек¬ 
ста А. К. Байбурина. СПб., 1994. 

Изд. 2. 

МДАБЯ — Малый диалектологический ат¬ 
лас балканских языков. Архивные ма¬ 
териалы. 

МЗМ — Мир звучащий и молчащий. Се¬ 
миотика звука и речи в традиционной 
культуре славян. М., 1999. 

Мин.ЖС — Минснко К. А. Живая стари¬ 
на. Будни и праздники сибирской 
деревни в XVII — первой половине 
XIX в. Новосибирск. 1989. 

Мнц.ННГ — Невидими іющни гости / Под¬ 
бор и научен коментар Б. Мицева. 
София, 1994. 

Млад.БПНК — Младен оя О. Български 

■п празничен народен календар. София, 

1997. 

Мор.ЖДМ - Морозов Я. А. Женитьба 
добра молодца. Происхождение и 
типология традиционных молодежных 

\,:л* развлечений с символикой «свадь¬ 
бы» /«женитьбы». М, 1998. 

Мор -С ле п.ПК — Морозов И. А., Слегщо- 
в а К С. Праздничная культура Во¬ 
логодского края. М, 1993. 

МП — Мифология Пинежья. Карпогоры, 
1995. 

МПНТ — Мифологические представления 
в народном творчестве. М., 1993. 

МФСР — Малые формы фольклора. Сб. 
статей памяти Г. Л. Пермякова. М. 

І995. 

Наум.ЭД — Науменко Г. М. Этнография 
детства. М„ 1998. 

Неклеп.ПОСК — Неклепаев И. Я. Пове¬ 
рья и обычаи Сургутского края. [Пе¬ 
реиздание очерка 1903 г.] // Рус¬ 
ская традиционная культура, 1996, 
№ 1-2. С. 5-66. 

НЗ — 1 Іцждоэіѵшчі аошити. Лъвів, 199 
[Зошит] 1—. [6 тетрадей в год.1 

Ник.УНК — Никитина С. Е. Устная на¬ 
родная культура и языковое сознание. 
М, 1993. 

Никиф.Н 2 — Никифороааалй К Я. Нечис¬ 
тики, свод простонародных в Витеб¬ 
ской Белоруссии сказаний о нечистой 
силе. Витебск, 1995. 

Никол.ГД — НиколиН Д Горше Драгачево. 
Етнолошко лроучаваіье културних 
промена. Београд, 1996. 

Нос .ТОР — Носова Г. А. Традиционные 
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обряды русских: крестины, похоро¬ 
ны, поминки. М., 1993 [Российский 

этнограф. Вып.6]. 

I ІП - Народная проза. М\, 1992. 

НХЛ — I Інжегородскне христианские ле¬ 
генды. Нижний Новгород, 1998. 

ОИКС — Очерки истории культуры сла¬ 
вян. М. 1996. 

ОЛА — Общеславянский лингвистический 
атлас. Серия лексико-словообразова¬ 
тельная. М.. 1988. Вып. 1: Живот¬ 
ный мир. 

ООФМ — Обряды и обрядовый фольклор. 

М. г 1997 [Фольклорные сокровища 
Московской земли]. 

Павл. КД — Павлова М. Р. Полесская тер¬ 
минология ткачества на общесла¬ 
вянском фоне. Канд. дисс. М., 
1990. 

Паич.НП — Панченко А. А } Исследования 

,„ г , в области народного православия. Де- 

! ревенские святыни Северо-Запада 

России. СПб., 1998. 

Паш.КЦВС — Пашина О. А. Кллендаріго- 
песенный цикл у восточных славян. 
М., 1998. 

ПЗП — На путях из земли Пермской в 

Сибирь. М., 1989. 

Плот.МЭБА — Плотникова А. А. Мате¬ 
риалы для этнолингвистического изу¬ 
чения балканославянского ареала. М.» 
1996. 

Поп.БНК — Попов Р. Български народен 
календар. София, 1997. 

Поп.КПНК — Попов Р. Крагьк празничен 
народен календар. София, 1993. 

ПП — Пмрнн пее'85. Изследвания и мате¬ 
риала София, 1990. 

ППО — 1 Іохоронно-помннальные обычаи и 
обряды. М., 1993. 

Проц.ЗНМ — Проценко Б. Н Загово¬ 
ры, обереги, народная медицина, по¬ 
верья, приметы. Духовная культура 
донских казаков. Ростов -на-До ну, 
1998. 

ПСА — Проблеми сучасноТ ареалопі, Киш. 
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ДАВАТЬ — БРАТЬ — семантическая оп¬ 
позиция, концепты, связанные с верования¬ 
ми о возможности передачи (или получения) 
блага вместе с передаваемыми (получаемы¬ 
ми) предметами. Как правило, действие «да¬ 
вать» соотносится с семантикой убывания, 
ущерба, лишения прибыли, в то время как 
«братъ» означает приумножать, увеличи¬ 
вать, способствовать росту и т. д. Частное 
проявление концепта «давать» представля¬ 
ют собой поверья, касающиеся одалживания 
предметов (см. Давать взаймы). С поняти¬ 
ем ДлБ. связаны отношения обмена, куп¬ 
ли-продажи, дарения (см. Дар), выкупа, 
жертвоприношения, вредоносные действия 
передачи бплеящі, бесплодия; получение ма¬ 
гических знаний (см. Колдун), порча и т. п. 

Существуют определенные правила, 
регламентирующие время и способы 
передачи ряда предметов, символизирующих 
благополучие дома и хозяйства. Если отда¬ 
ешь из дома пищу (например, х.леб, молоко, 
сыр и пр.), следует часть оставить себе, что¬ 
бы не лишиться всего. Не следует ничего 
давать (а гостю — брать) в большие празд¬ 
ники, после захода солнца, при начале сель¬ 
скохозяйственных работ, иначе у хозяев из¬ 
ведется скот или домашняя птица, возникнет 
недостаток в деньгах и пр. Женщины, ко¬ 
торые что-либо берут или просят в канун 
праздников (например, на Юрьев день) 
или после захода солнца, считаются в селе 
ведьмами, поскольку таким образом они за¬ 
бирают себе урожай, «вод» скота, молоко 
(см. Отбирание молока, Вестись, плодить¬ 
ся). Чтобы не навлечь тяжелых послед¬ 
ствий, дающие прибегают к оберегам, на¬ 
пример, подсаливают молоко, гасят в нем 
угли, мочат большой палец или рисуют им 
крестик на печи и т. д.; хлеб никогда не 
передают через порог дома, чтобы из дома 
не «ушел» достаток (пол.). Особые меры 
предосторожности соблюдали при передаче 
(или переносе в свой дом) огня: его не дава¬ 


ли никому ни под каким предлогом (серб, 
воевод.); не давали в праздники (на Новый 
год, Пасху, Юрьев день); при необходи¬ 
мости разжечь печь после захода солнца не¬ 
сколько взятых у соседей угольков снача¬ 
ла перекидывали через порог своей хаты, 
чтобы дети смогли уснуть и не плакали бы 
в течение ночи (Покутье). Нередко встре¬ 
чается запрет передавать нэ рук в руки 
соль, орудия труда (например, серп), кото¬ 
рые следовало класть на землю. 

Правила общения с пастухом при 
выпасе коров на Рус. Севере включают за¬ 
преты подавать ему из рук в руки угощение, 
деньги (все это кладут на землю), а также и 
адороалться за руку, чтобы избежать потерь 
скота. 

Опасность может исходить от дома, от¬ 
куда берут какие-либо вещи, или от особы, 
которой дают часть своего имущества или 
продукты питания: нищие, больные 
приносят вред хозяйству, сами того не же¬ 
лая. Нищим во время отела коровы или рож¬ 
дения ягненка не дают хлеба, полагая, что 
скот будет разбегаться по селу, как расхо¬ 
дятся по селу просящие подаяния (Поку¬ 
тье). Пасечники не дают и не продают боль¬ 
ным людям меда, чтобы не погибли пчелы 
(пол., морав.). Особые предосторожности 
соблюдаются при контакте с покойни- 
к о м: пока тело находится в хате, соседи не 
должны ничего брать из этого дома, чтобы 
не перенести к себе смерть (бел. Могил, 
губ.). В сновидениях дать что-либо мертво¬ 
му означает смерть кого-либо из близких 
(серб, Фрушка Гора). 

Ритуальная раздача вещей и пищи 
совершается с целью способствовать благо¬ 
получию дома, задобрить умерших предков, 
духов болезни и т. д. (ср., например, поми¬ 
нальную раздачу еды на кладбище, одари¬ 
вание встречных и ритуальное угощение со¬ 
седей как способ лечения больного в доме). 
В этих случаях действует запрет отказы- 
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ваться от угощения. Известны и обязатель¬ 
ные предписания отдавать какие-либо 
вещи, продукты питания, предметы одеж¬ 
ды, деньги, в частности нищим (чтобы спо¬ 
собствовать процветанию дома и домочад¬ 
цев), беременной женщине (с целью избежать 
ущерба в хозяйстве). 

Лит.: Аф.ПВ 1:41-42; Крач.БЗРС;107; Бог. 
НТНИ.228; ПА; ГЕМБ 1932/7:88. Шк.ЖОП: 
131,137; СОил.СК:397: В а к.ЕБ:473 ; КоІЬ.ІЖ' 
31:150-151; КиЬ.СНТЫЗЗ; ^Ці.ЬЫ:556,561; 
01еі.1!Т:135. 

А* А. Плотникова 

ДАВАТЬ ВЗАЙМЫ — действие, сопря¬ 
женное с опасностью магической передачи 
благосостояния и урожая в чужое хозяйство 
(ср. Свой — чужой, внутренний — внеш¬ 
ний), одиа из актуализаций концепта да¬ 
вать — брать. Чтобы избежать возможных 
последствий, соблюдалось множество запре¬ 
тов, касающихся времени одалживания и 
самих передаваемых предметов. 

В начале или в первый день по¬ 
левых работ (пахоты, сева, посадок в огоро¬ 
де) ничего не дают взаймы из дома (о.-слан,), 
«бо не будэ урожаю» (ПА, бреет.), не 
Ауде собё родйць» (ПА, ровен. ), урожай 
или рост овощей перейдет к соседям вместе 
с одолженными предметами (рус., полес., 
пол,, га. -слав.). В серб, селах следили за тем, 
чтобы ничего не давать и не продавать в 
день выноса из дома зерна для посева. В 
Плондивском крае в день сева на изгородь 
специально вывешивали красный пояс или 
моток красных ниток, давая соседям знак, 
что из дома вынесено зерно, поэтому никто 
не должен проситъ взаймы. Белорусы не 
дают ничего взаймы в день засева и в день 
зажина. Во время молотьбы не следует да¬ 
вать взаймы зерно ни из первой, ни из пос¬ 
ледней порции обмолота (болг. пловд,), Что¬ 
бы дом был богат хлебом, следует первый 
раз в новой деже месить тесто из одолжен¬ 
ной муки (бел. витеб.). 

Нельзя ничегоД. в. вдень первого выго¬ 
на скота, особенно молоко (с.-рус., полес.), 
иначе «обеднеет скот» (с.-рус.). В Слова¬ 
кии (Липтов и Спиш) ничего не давали из 
дома в день, когда можно было первый раз 
после отела коровы употреблять в пищу мо¬ 


локо (йеп оЬ’огеша иначе вместе с 

одолженным предметом из дома «уйдет» 
молоко. В Силезии хозяйки, опасаясь ведьм, 
не одалживают парное молоко, а дают еіхі 
слегка подсоленным. Ничего не дают взай¬ 
мы в день отела (в.-слав., в.-слав.), чтобы 
не исчезло молоко, не было потерь в скоте 
(і'гал,), чтобы не нанесла вред сагоАоипуса 
(словац. Горняцко), кол духа (с.-рус.). Ведь¬ 
мы вредят хозяйству также в первый день 
месяца, на молодом месяце или в канун 
праздников, когда просят что-либо взаймы, 
отбирая тем самым молоко, урожай и пр. 
(о.-слав.), см. Отбирание молока. 

Бытовой этикет включает также предпи¬ 
сание ничего не давать из дома в день, 
когда кто-либо из домочадцев отправляется 
в дальнюю дорогу, чтобы не помешать ему 
вернуться домой (черногор. Кучи). 

В Сочельник. Рождество и на Новый 
год особенно важно ничего не давать взай¬ 
мы {о.-слав.). В закарпатских селах ничего 
не дают в долг в первый день Нового года, 
опасаясь, что у хозяина весь год не будет 
удачи («бо би винесли всьо за рік», Бог. 
ВТНИ;228). По чеш. и словац. поверьям, 
ничего нельзя одалживать на Рождество; 
если хозяин даст пастуху половину рожде¬ 
ственского пирога, то в течение года его хо¬ 
зяйство будет благополучным только напо¬ 
ловину. В Татрах в Сочельник и на Новый 
год не одалживают огня (а также угольки из 
печи, лампу из хлева), чтобы не вынести из 
дома счастья (ср. Свет тьма). По пове¬ 
рьям поляков Розвадова, в Сочельник не 
следует ни просить, ни давать ничего взай¬ 
мы. «иначе бы целый год все только брали 
Друг, у друга в долг» (Са).КІ *К:22). Все, 
что было отдано в долг в течение года, сле¬ 
дует возвратить в дом до Рождества, чтобы 
«в чужих руках» не осталась удача (серб., 
боен.), чтобы не бытъ весь следующий год в 
долгах (пол. белостоц.). -У поляков счита¬ 
лось, что возвращение долгов из дома в Со¬ 
чельник или на Рождество, наоборот, при¬ 
ведет к уходу из дома счастья (Лович, 
Лодзь). 

Болгары не дают ничего взаймы на 
св. Варвару, чтобы не лишиться урожая 
(Родопы), на св. Игната, чтобы не утратить 
удачу в разведении кур. Чтобы не навре¬ 
дить скоту, гуцулы ничего не дают взаймы 
по понедельникам, если на понедельник в 
этом году приходится Благовещение (день 



ДАВАТЬ ВЗАЙМЫ 


15 


выгона скота). Юж. славяне накануне и в 
день св. Георгия не дают взаймы молочные 
продукты, чтобы ведьмы не отняли молоко 
у овец и коров. Болгарские хозяйки из ок¬ 
рестностей Пловдива, давая в этот день 
взаймы молоко, гасят в нем уголек. Остере¬ 
гаясь ведьм в Юрьев день, сербы Косова 
ничего не давали взаймы, но старались в 
этот день что-нибудь получить, чтобы их 
хозяйство процветало. Опасаясь порчи со 
стороны ведьм, ничего не отдают из дома в 
Страстную пятницу (з.-слав.). 

Особенно опасным считается время пос¬ 
ле захода солнца, с которым соотно¬ 
сят «уход» удачи и достатка из дома, ср. 
пол,: саІг зісг&ск глЬіегге [все счастье за¬ 
берет] (АгсЬКЕІЛКЛб). В исторических 
свидетельствах XVI века отмечается «обы¬ 
чай по заходе солнца ничего не давать из 
своего дома, ни огня, ни сосуда» (Гальк. 
ЬХОЯ:2У7—298). Считается, что после за¬ 
хода солнца не следует давать взаймы хлеб, 
чтобы не лишиться богатства и счастья 
(пол.), соль, чтобы избежать в доме несча¬ 
стья (пол. Хелм), соль и дрожжи, чтобы не 
лишиться урожая (з.-болг. Самоковско), 
молоко (а. -слав.), яйца (словац. Замагурье), 
орудия труда и утварь — бердо, сито (полес. 
ровен.) и др. 

Не дают также взаймы вдень появления 
на свет ребенка (гуцул.); в течение трех 
дней после родов, иначе ребенок будет сло¬ 
няться по чужим домам (бел. витеб.); в 
первые сорок дней после родов, чтобы у 
ребенка не появилась страсть к кражам 
(макед. Скопска Котлика) или чтобы у ро¬ 
женицы не пропало грудное молоко (болг. 
пловд.). Беременная женщина остерегалась 
брать взаймы (вологод.) или давать взаймы 
(боен.), чтобы ребенок не был бедняком. 
Вместе с тем, беременной женщине не отка¬ 
зывают в просьбе и одалживают любые 
вещи, иначе они будут потеряны для хозяев: 
их сгрызут мыши (в.-слав,, в.-слав.), унич¬ 
тожит пожар (бел. витеб.). См. Беремен¬ 
ность. 

В дом, где находится покойник, ни¬ 
чего не дают взаймы (бел.); из этого дома 
также не просят ничего взаймы, чтобы не 
перенести к себе смерть (бел., пол.). 

Опасности при передаче в чужие руки 
подвергаются орудия труда, особенно 
ткаческие. Под угрозой пожара, гибели пчел 
и других несчастий в Полесье не дают взай¬ 


мы нив чужой дом, нив соседнее село прял¬ 
ку, бердо, веретена, основу, ниты, гребень. 
Если же какой-нибудь из этих предметов 
необходимо одолжить, то его покрывают 
полотном, тряпкой, отрезанными концами 
основы или обвязывают ниткой, чтобы ею 
никто не сглазил и «спор не потянул» 
(ПЭС:246). Иголку дают взаймы с длин¬ 
ной ниткой, чтобы лен был «долгим» (полес. 
бреет.» ПА). См. Голый. По поверьям с 
Витебщины, одалживая иголку, следует уко¬ 
лоть ею просителя, чтобы предупредить 
«укол словом», т, е. избежать оговора, сло¬ 
весной перепалки (Никиф.ППП:80). 

Повсеместно соблюдаются запреты на 
одалживание соли. В зап. Болгарии (Са¬ 
моковско) считается, что отданную взаймы 
соль следует потребовать обратно на следу¬ 
ющий день, чтобы вернуть себе урожай, а 
человек, взявший соль, заинтересован как 
можно скорее вернуть ее, чтобы у него не 
заболели глаза и чтобы хозяева не прокли¬ 
нали его словами: «К&кто се тбпи солта, така 
да се стоѵшш и ти!» [Как растворяется соль, 
так раствориться и тебе!] (ИССФ 1948/ 
8-9:249). См. Соль. 

Мотив одалживания известен в магичес¬ 
ких действиях, связанных с распозна¬ 
ванием ведьмы. В 1 Іокутьс, если у 
коровы пропадает молоко, то обнаруженную 
в хлеву жабу подвешивают на нитку: тогда 
наславшая ее женщина приходит в дом про¬ 
сить что-либо взаймы. Ведьме следует отка¬ 
зать в просьбе, и молоко вернется к корове 
(І.игі 1907/13:227). Подобные магические 
действия практикуются в разных регионах 
Польши, в Полесье. В Среме (серб. Воево¬ 
дина), где распространены поверья о том, 
что вештнца ночью душит человека, садясь 
ему на грудь, считалось, что нужно набрать¬ 
ся храбрости и сразу, как только она слезет 
с груди, крикнуть: «Приходи завтра, по¬ 
лучишь соли!» На следующее утро сосед- 
ка-вештица приходит просить взаймы соли 
(Баб.0:82). 

Литл ЖС 1890/1:119; Никиф.ПГІІ 1:3,15.80, 
94; Ром.ВС 8:299,309; Бог.ВТНИ:228; Шух.Г 
4214; ПА; ГЕМБ 1960/22-23:150,152; Нед. 
ГОС:19; Дуч,ЖОК:326; СЕЗб 1925/32:109, 
370; Ѵик.8К:398; Фна.СК 373,397,400,413; 
Вак.ЕБ:473; ЕБ:98; Кап.:202; Кол.ГЮС:69, 
75; Пнр.:326,469; Плов.:214,246,269.285.287; 
АгсЖЕІ) 4*46,0 / 30.0/147,8/145,8/148; Ощ . 



КІЛ-22.23: КоІЪ.ОЧ/ 31:153; КиЪСЬТЫЗЗ, 
140; І.ЦСІ 1907/13:116.325.1910/16:79.60; §чгі ? і. 
(..N 524: 202І.:25,137; Ногй.:269; Оі«).і:Т:і35, 
140,144,146; А.тз Ч .:2У>; ?Х 1893/2.69Я -699, 
1905/15:136; МаЬ.СЬР:83; Ѵапй.К015:14. 

Л. А. Плотникова 


ДАР, дарить — один из универсальных 
способов регулирования отношений внутри 
социума (реже между человеком, потусто¬ 
ронними силами и миром природы); ритуа- 
л изованная передача некоего предмета от 
одного лица к другому, а также сам этот 
предмет. Дар заключает в себе представле¬ 
ние о благе (добре) и является материали¬ 
зацией этого блага. Среди разнообразных 
форм дарения выделяются: обмен да¬ 
рами (т. е. дарение в обмен на дар или 
иные виды ценностей и услуг: работу, по¬ 
хвалу, благопожелание, помощь, ср. серб. 
дар и уёдар}в ‘отчетный подарок', рус. дар 
и ог?іддр<ж); раздача (разделение) неких 
предметов, пищи между многими людьми, 
также потенциально в обмен на некие услуги 
или обязательства со стороны принимаю¬ 
щего (материальные, моральные), и соб¬ 
ственно передача дара адресату. С функ¬ 
ционально-семантической точки зрения дар 
может получать значение жертвы, 
вознаграждения (угощения, платы или вы¬ 
купа) , может бытъ магическим средством 
наделения благом и умножения благососто¬ 
яния и знаком определенного отношения к 
адресату (ср. укр. подарить іарбуза ‘отка- 
зать при сватовстве*). 

Основной предмет дара у славян — 
хлеб (зерно, мука, хлебные изделия), вопло¬ 
щающий богатство, жизненную силу и долю 
и в свою очередь представляющий собой 
«Божий дар» (ср. в.-слав, «хлеб — дар 
Божий», чеш. Вот) Аат "хлеб*, Воті АагЪу 
‘пасхальное фигурное печенье’). К числу 
предметов дарения принадлежат также скот, 
домашняя птица, полотно, одежда, посуда, 
мед, молочные продукты. Особое место 
занимают деньги, заменяющие другие пред¬ 
меты дарения или сосуществующие с ними. 

Наиболее широкий крут ритуализован¬ 
ных контекстов дара связывает его с мифо- 
поэтическим концептом доли. Сама судь¬ 
ба мыслится как данная человеку Богом, 
ср. Бог судьбу лает (дарит, наделяет), 


или полученная от родителей, ср. в сва¬ 
дебном причитании: «Ты скажи, скажи, 
моя матушка родная, ты каким меня и сча¬ 
стием наделила?» (см. Доля). Дарение как 
ритуальная форма чаще встречается в се¬ 
мейных обрядах: родннно-крестинном, сва¬ 
дебном и похоронном. Среди иных сфер 
функционирования дара отметим об¬ 
ходные обряды» Пасху и Юрьев день, а 
также многие окказиональные и этикет¬ 
но-бытовые ситуации. 

Для традиционной культуры характерно 
принципиальное неразличение понятий 
«дарить» и «давать», ср. рус. дары 
давать ‘подавать милостыню", болг. л слав¬ 
ки ‘хлебы» предназначенные для одаривания 
родственников и знакомых в Юрьев день*, 
рус. платки давать ‘дарить жениху платок 
после рукобитья", Даруй, Господи и Дай, 
Господи как взаимозаменяемые начальные 
формулы заговоров и молитв. Однако в от¬ 
личие от отдавання чего-либо из дома (в том 
числе давания взаймы) дар воспринимается 
не как потеря, а как залог будущей прибы¬ 
ли. Поэтому у славян практически отсутст¬ 
вуют запреты дарить что-либо в наиболее 
ответственные праздники семейного или 
календарного цикла и хозяйственною года 
(Сочельник, родины, свадьбы, похороны, 
день первого удоя, улова), столь актуальные 
для одалживания. См. Давать взаймы, 
Угощать. 

В мифологическом аспекте дарение со¬ 
относится с идеями приумножения, ср. 
в пол. Аагіус щ ‘умножаться, плодиться', 
чеш. сіагіі'і ‘родиться, расти", а также ‘ла¬ 
диться, удаваться , и является магическим 
способом обеспечения прибыли и богатства. 
На Витебщине кумовья, возвращающиеся 
после крестин из церкви, по дороге обмени¬ 
вались символическими подарками, чтобы и 
их крестнику в течение жизни подарунки 
ишяи. В подобных случаях Д. резко проти¬ 
вопоставлен реальному обмену ценностями 
(аналогичному ситуации «дар=плата»). В 
Заонежье полагали, что, если после прода¬ 
жи у бывшего хозяина скот перестал вес¬ 
тись, значит, покупатель похитил навоз, а с 
ним и «счастье» скота. Избавление от этого 
могло лрнностн только «безвыкупное» (от 
всего сгрдца) дарение кем-либо из родствен¬ 
ников хотя бы одной овцы. 

С идеей приумножения обычно связыва¬ 
ется обязательное дарение кому-нибудь 
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первых продуктов или плодов (фрук¬ 
тов молока, овощей, зерна, меда и др.). 
Повсеместно считалось, что торговые опера¬ 
ции могут отрицательно сказаться на пчелах 
и производстве меда, поэтому мед (особен¬ 
но первый), а также первый рой предпочи¬ 
тали дарить кому-нибудь в надежде, что 
пчелы будут роиться и принесут много меда. 
Успех будущего и всех следующих урожаев 
(приплодов и др.) зачастую ставился в за¬ 
висимость от адресата дарения. Вот почему, 
например, первые фрукты с плодовых дере¬ 
вьев дарили многодетной матери или бере¬ 
менной женщине, но никогда — старухе или 
бездетной. 

Однако чаще дарение первых плодов и 
пр. приобретало в обрядах характер ж«рт- 
в ьь Их предназначали церкви и священ¬ 
нослужителям: например, в Силезских Бес- 
кидах первое надоенное весной у овец 
молоко отдавали ксендзу; посторонним: в 
южной Болгарии первый кусок курбана от¬ 
давали путнику, проходившему через село; 
а также нищим: в Заонежье по возвращении 
с первого лова рыбак одаривал «одиноких и 
убогих, чтобы впредь ловилась рыба» (Лог. 
МКЗ:41). Обычай одаривания первыми 
плодами нищих, гостей и посторонних в сла¬ 
вянской обрядности соотносится с представ¬ 
лениями о странствующем боге и обратимос¬ 
ти дара (см. Гость, Посторонний). 

Дар как жертва, занимает особое место 
в кругу отношений человека с духами 
и миром природ га. Особенно попу¬ 
лярным у славян было «одаривание воды», 
практикуемое в оздоровительных, профилак¬ 
тических, лпотропеических целях. Чехи ки¬ 
дали в колодец остатки рождественского 
ужина, говоря: «ЗішЫско, лс?*и іі §Еёс1геЬо 
ѵебега. аЬу$ пат <іоЬгои ѵосіи сіаѵаіа» [Коло¬ 
дец, несем тебе рождественский ужин, что¬ 
бы ты нам давал хорошую воду] (Ѵук. 
К55:16), ср. бел. загсшор «Крышчкгі Маг¬ 
далина <...> дарую я цябе хлебам і соллю, 
надары рабую кароуку добрым здароу- 
ем, жоушм маслам, белым сырам» (Зам., 
№ 194). У старообрядцев Верхокамья со¬ 
хранился обычай даритъ речку, т е. бро¬ 
сать в нее нитку при начале ледохода. На 
русском северо-востоке на третий день 
свадьбы молодые дарили воду — бросали в 
колодец хлеб, чтобы вода с любовью приня¬ 
ла нового члена семьи. Дар — одна из форм 
общения с демоническими существами, рас¬ 


считанная на получение чего-либо взамен 
подарка, ср. в заговоре: «Криксы, криксы, 
дарую я вас хлебом-солью..., даруй^ мойго 
дзицяци добрым здоровьем и сном» (Ром. 
БС 5:32). 

Особое место среди жертв занимают 
дары, приносимые в церковь, а также 
к различным культовым местам. В 
России было популярно одаривание Пара¬ 
скевы Пятницы нитками и шерстью. Жен¬ 
щины, приносящие эти дары, сопровождали 
их пожеланиями: «Угоднице на чулочки!», 
«Матушке-Пятнице на передничек!». В 
Словении дети, первый раз пришедшие в 
церковь в Страстную пятницу к «Божьему 
гробу», приносили монету и клали ее перед 
крестом, сыпали пшеницу на гроб Господен, 
ставили к алтарю масло. Большой известно¬ 
стью пользовался обычай возлагать дары (в 
виде одежды, полотенец, пищи, денег) к по¬ 
читаемым деревьям, в рощи, к камням, ис¬ 
точникам (см. Места культовые). 

Во множестве бытовых, этикетных и ри¬ 
туальных ситуаций дар становился зна¬ 
ком установления определенных отно¬ 
шений между дарителем и реципиентом, в 
результате чего каждый из партнеров при¬ 
обретал новую для себя социальную роль, 
статус. Обмен подарками составлял суще¬ 
ство народного обычая кумления, ср. вза¬ 
имное одаривание девушек на Троицу коль¬ 
цами или платками, обмен нательными 
крестами при установлении побратимства. У 
западных славян, хорватов и словенцев кра¬ 
шеные яйца на Пасху выступали в функции 
любовного знака: даря их друг другу, де¬ 
вушка и парень тем самым выражали взаим¬ 
ную симпатию, а непринятие такого подарка 
расценивалось как отказ в чувстве. На кре¬ 
стины и на свадьбу повсеместно было при¬ 
нято приглашать гостей, приподнося им 
хлеб, полотенце, яблоки, носки, платки, ср. 
серб, ноеати }йСуком, ыоиати колачем. 

Дарение как один из видов оплаты 
фигурирует во всех семейных, календарных 
и окказиональных обрядах. Жницы, уча¬ 
ствующие в толоке, по окончании работы 
получают не только угощение или прямую 
оплату, но и нередко специальные подарки 
(вязаные чулки, полотенце, хлеб). Одарива¬ 
ние/вознаграждение колядников является 
структурообразующим элементом календар¬ 
ного обхода: хозяева (хорошо или плохо) 
одаривают колядников, па ^і гншцду «к'Яц цю, 
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в ответ на что колядники произносят в ад¬ 
рес хозяев благ о пожелания или проклятия, 
Подобным способом одариваются и испол¬ 
нители разнообразных магических операций. 
У македонцев в Сочельник отец по очереди 
посылал детей к очагу посмотреть, не прого¬ 
рел ли бадняк, за что одаривал их сладостя¬ 
ми, фруктами и деньгами. На Пннщине по¬ 
даритъ слсіщи означало дать пасхальное 
яйцо слепцу, читающему на кладбище мо¬ 
литвы в Светлый четверг. Аналогичный ха¬ 
рактер имеет и вознаграждение священ¬ 
нослужителей. В Штнріш перед Пасхой 
священник сам обходил дома прихожан и 
благословлял пасхальные кушания, получая 
в дар еду и деньги. См. Выкуп. 

Одной из наиболее известных форм да¬ 
рения была раздача продуктов, пищи, 
вещей и др. Идея приобщения каждого к 
общей доле и представление о возможности 
ее перераспределения между членами социу¬ 
ма, выраженное в форме дарения каждому 
части того, что принадлежит всем, букваль¬ 
но пронизывают семейную обрядность, а 
также некоторые календарные ритуалы, 
ср. пасхальные обычаи, имеющие отчетли¬ 
вые новозаветные аллюзии: делить скором¬ 
ную пищу за завтраком во время разговле¬ 
ния; разрезать одно яйцо на части по числу 
членов семьи; «молить пасху», т. е. наде¬ 
лять в церкви всех прихожан кусочками 
доры в Фомино воскресенье; обмениваться 
подарками при хождении в гости в течение 
всей пасхальной недели; разносить на Пасху 
еду в дар соседям. У гожных славян был 
широко известен обычай «преломления» об¬ 
рядового хлеба (калача и др.) и разделения 
его между всеми членами семьи во время 
некоторых календарных праздников (осо¬ 
бенно часто в Сочельник, Юрьев день и 
семекно-родовой праздник «слава»). Так, у 
болгар окр. Лозенірадско кукерьс ю время 
обхода села разламывали лепещку с запе¬ 
ченной внутрь старой монетой и одаривали 
всех кусками; по этим кускам предсказы¬ 
вали хозяйственные успехи. Бели кусок с 
монетой доставался земледельцу, то ожида¬ 
ли хорошего урожая; если овчару — много 
молока и шерсти; если ремесленнику — рас¬ 
считывали, что будет удачно продаваться 
посуда. 

Важным аспектом ритуалов, связанных с 
раздачей (прежде всего пищи), является 
приобщение к доле тех, кто отстранен от нее 


вообще или в данный момент жизни. У ма¬ 
кедонцев накануне «славы» хозяйка варила 
кол ив о и посылала его вместе с просфорами 
своим ближайшим друзьям и родственникам, 
которые не праздновали «славу» в этот день. 

Раздача подарков, адресованных 
главным образом детям, широко практи¬ 
ковалась в цикле зимних и пасхаль¬ 
ных праздников преимущественно на запа¬ 
де славянского мира. Среди зимних обычаев 
наиболее заметны подарки «от св. Нико¬ 
лая», который якобы кладет детям подарки 
в вставленную детскую обувь. Эти подар¬ 
ки состояли из сладостей, сушеных фруктов 
или из прутиков, символизирующих розги, 
если ребенок плохо вел себя. Подарки под¬ 
кладывали сами матери или участники об¬ 
ходных обрадов, посещающие дома в адвент. 
Святочные подарки приносил «Божич» 
(словец.), «гняздка» (дружина обходииков, 
пол.), «чкуляшн» — черти (ъологод), «Хрис¬ 
тос» (словац.) и др. Рождественские и ново¬ 
годние подарки часто помещали под дерев¬ 
цем рождественским. Пасхальные подарки 
для детей (в виде сладких пряников, конфет 
и пасхальных яиц), также популярные на 
западе, выкладывались родителями на све¬ 
жую Зелень, специально пророщенную деть¬ 
ми в маленьких коробочках или же прямо на 
землю, в саду или на поле. Обычно детям 
объясняли, что эти подарки принес зайчик 
(пол.), жаворонок (чеш, морав.). Якобы от 
животных (зайчика, лисички и др.) исходи¬ 
ли и небольшие подарки, которые родители 
приносили домой детям, вернувшись откуда- 
то со стороны: с поля по завершении жат¬ 
венных работ (это могли быть остатки хле¬ 
ба), на города, с промыслов. 

Чаще раздача даров (пищи прежде все¬ 
го) имела место в комплексе поминаль¬ 
ных обрядов (сороковин и календарных), 
связанных с приобщением умерших к доле, с 
передачей им того, чем они обделены на 
«том свете», а также с символическим объе¬ 
динением социума перед лицом постигшей 
его утраты. По болгарским поверьям (Само- 
ковско), в раю перед каждой душой стоит 
стол, на котором лежит все то, что умерший 
дарил другим при жизни, и то, что раздава¬ 
ли и падали его близкие в память о нем. 
Аналогичные представления известны всем 
славянским народам: «Бели я даю нищему, 
так когда я умру, мой стол не суде голый на 
том свете. Бог так скажет: как ты давал, так 
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и тебе надо дать» (ПА, том ел.). Поминаль¬ 
ное угощение нищих и посторонних — спо¬ 
соб обеспечить душе умершего место в цар¬ 
стве небесном. Гуцулы, например, в 
Троицкую субботу одаривают на могилах 
бедняков, говоря: «‘‘Най Бог прийме перед 
дуніі мого тата (имя), мамй,,,Г<*..> "Пе¬ 
ред душі” представляют собі гуцули так, [уо 
тото усе, ним обдарували других, его'іть там 
у небі перед Господом Богом, а за тнм душа 
того, за т мю подали» (Шух.Г 4:251). 

Широко распространен обычай разда¬ 
вать во время поминок коливо или дару 
(воспринимаемых как дар по усопшему), 
хлеб и кашу — гл (іихгя гтагіусМ (пол.), а 
во время похорон — милостыню: «дары» на 
помин души с тем, чтобы каждый приняв¬ 
ший ее взял на себя часть грехов умершего 
или молился за последнего (рус.). В Маке¬ 
донии весной на могилах раздавали цветы, 
хранимые затем у икон. У южных славян ао 
время весенних праздников у церквей разда¬ 
вали маленькие хлебцы на помин умерших, а 
в Юрьев день — молоко и ягнятину. 

Семейные обряды — родиняо-кре- 
стинный, свадебный и похоронный — реали¬ 
зуют, как правило, не одно, а несколько зна¬ 
чений и функций дара. 

Во время похорон дар, предназначен¬ 
ный умершему, связан с представлениями о 
его посмертном существовании. Вещи, про¬ 
дукты и деньги помещают в гроб, вешают 
на дерево, посаженное на могиле, или кла¬ 
дут сначала рядом с гробом, а затем убира¬ 
ют и раздают нищим, детям (если это фрук¬ 
ты и сладости). Вещи покойного раздавали 
его друзьям, родственникам и всем, кто при¬ 
сутствовал на похоронах; делали это в па¬ 
мять об усопшем, а также с целью возло¬ 
жить на принявшею подарок моральную 
обязанность поминать умершего. Подарки 
для пришедших на похороны иногда готови¬ 
ли заранее. В Приуралье на похоронах жен¬ 
щины раздавали подш аль ники или ткань на 
фартуки, а на похоронах мужчины — носо¬ 
вые платки или ткань на рубашку. Особый 
подарок полагался человеку, первым встре¬ 
тившему на дороге похоронную процессию 
(см. Встреча). 

Среди старообрядческого населения имел 
хождение обычай «тайной милостыни», ког¬ 
да родные покойника, желая, чтобы он был 
помянут кем-либо, относили еду односельча¬ 
нам или незаметно оставляли на пороге. Это 


делали после похорон, в поминальные дни 
или по случаю: если, например, кому-нибудь 
из домочадцев снился умерший. На похоро¬ 
нах принято было вознаграждать подарками 
(а не деньгами) тех, кто принимал участие в 
обряжении и обмывании покойника, копал 
могилу, делал гроб, читал над ним по ночам 
молитвы, пел псалмы и т. д. Им отдавали 
одежду покойного: рубаху, платок, белье, 
штаны, реже зерно, хлеб, вино и т. д; им 
же переходили вещи, бывшие в соприкосно¬ 
вении с покойным, например, полотно, из 
которого были сделаны погребальные носил¬ 
ки (рус.), полотенца, которым был обвязан 
крест, полотно, которым выстилали дорогу 
перед гробом (з.-укр.). Эта практика полу¬ 
чала разнообразные символические толкова¬ 
ния: владимирский обычай даритъ одежу 
объясняли тем, что якобы «покойник зябнет 
там», и, чтобы он не мерз, кто-то должен 
носитъ его одежду (ЭО 1914/3~4:93) . В 
Пермском кр. одежду покойника складыва¬ 
ли в специальную котомку и отдавали обмы- 
пальщике, а затем падали ей в ноги и, обра¬ 
щаясь к ней как к умершему, причитали: 
«Прощается с тобой твое дитятко (мама, 
тятя и т.д.)» (11311:304). 

В комплексе родинно-крестин- 
н ы х обрядов актуализировались смыслы, 
связанные, во-первых, с наречением и наде¬ 
лением новорожденного долей и судьбой, а, 
во-вторых, с его социализацией, установле¬ 
нием отношений с окружающими. Сама доля 
нередко воспринималась как дар — либо со 
стороны божеств судьбы типа орисннц, 
либо непосредственно от Бога, ср. общерас¬ 
пространенную практику с охотой идти в 
крестные к незаконнорожденному, посколь¬ 
ку якобы не только он сам получает счастье 
от Бога, но и дарит это счастье и долю сво¬ 
им крестным родителям. Во время всех 
обрядовых эпизодов роди нн о-крести нн ого 
комплекса имело место одаривание новорож¬ 
денного, часто в лице его родителей. Ода¬ 
ривание начиналось с первых визитов к 
роженице ее родственниц и соседей и про¬ 
должалось вплоть до крестин, когда любой 
пришедший проведать роженицу с новорож¬ 
денным обязан был «подарить ребенка» 
чем-либо (хлебом, зерном, пирогом, кала¬ 
чом, деньгами, молочными продуктами, лож¬ 
кой, рубашкой, носочками, мясом, квасом, 
тканью и др.), ср. название таких ритуаль¬ 
ных визитов: рус. приноситъ на зубок, при- 
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носить на кашу, морав. біо іллАа, бо ро- 
бизку, л а к 'О&еіки, Того, кто не принес по¬ 
дарка, наказывали, например, забрасывали 
его шапку за печь, а лицо чернили сажей 
(серб.). От соблюдения правил обращения с 
даром, предназначенным новорожденному, 
зависела его судьба и здоровье: еду рожени¬ 
ца должна съесть быстро и с охотой, чтобы 
ребенок хорошо ел (рус.) и впоследствии 
начал бы делать все, чему его учили, быстро 
и умело (бел). Ленту, которую новорож¬ 
денный получил от крестных родителей, 
мать сохраняла весь первый год его жизни, 
чтобы у нее было много молока, а ребенок 
хорошо рос (серб.)- В родннно-крестинных 
обрядах происходил постоянный обмен по¬ 
дарками между родителями новорожденного 
и крестными, а также родственниками и зна¬ 
комыми; между родителями и гостями на 
крестинах или при первом пострижении во¬ 
лос и т. д. Таким способом ребенок вклю¬ 
чался в систему отношений — с родственни¬ 
ками, соседями, что было первым этапом его 
социальной адаптации. 

В той же группе обрядов дарение высту¬ 
пает и как форма оплаты за услуги повиту¬ 
хи, которой давали хлеб, зерно, ткань, руба¬ 
ху, полотенца, мыло. Одаривание повитухи 
продолжается и позже: в первую годовщину 
ребенка мать приносит ей хлеб и материю 
на одежду, а затем каждый год в опреде¬ 
ленный день матери вместе с детьми, кото¬ 
рых она «ба Аила», навещают и одаривают ее 
(см. Бабин ді'нь. Повитуха). 

Наиболее сложной и многоступенчатой 
представляется система д&рообмена в сла¬ 
вянском свадебном обряде, в кото¬ 
ром выделяются, во-первых, обмен дарами 
между всеми участвующими в свадьбе сто¬ 
ронами и лицами и, во-вторых, одаривание 
новобрачных. 

Стороны жениха и невесты постоянно 
обмениваются подарками, что является спо¬ 
собом преодоления исходного отчуждения 
между родами невесты и жениха и установ¬ 
ления родства. Обмен между семьями ве¬ 
дется как в течение всего предсвадебного 
периода, так и на свадьбе и даже по ее за¬ 
вершении. У сербов в обл. Фрушки Гора при 
сватовстве отец, обращаясь к дочери, гово¬ 
рит: «Аідете, децо, акл сте по воіьи іедно 
другом, даривайте се» [Давай, дитя, если вы 
хотите один другого, даруйте друг друга]. 
Если девушка согласна, она дарит жениху 


сумку или рубашку, а он ей деньги, после 
чего они отправляются на исповедь в цер¬ 
ковь и там вновь обмениваются: это называ¬ 
ется обнооити дар (Шк-ЖОП:Ю4). Во 
время предсвадебных церемоний невеста 
одаривала родителей жениха (например, при 
входе в дом жениха) и его самого, а же¬ 
них — невесту, ее родителей, дружку, а так¬ 
же подруг невесты: он посылал угощения и 
сладости на девичник, одаривал девушек 
после исполнения величальных песен моло¬ 
дым. Сама невеста одаривала своих подруг 
после приготовления приданого, после бани, 
после ее наряжения к венцу. Не менее ак¬ 
тивными участниками обмена дарами были 
родители жениха и невесты: мать невесты не¬ 
сколько раз одаривала жениха, а свекровь — 
невестку, особенно при появлении той в 
доме мужа (чтобы молодые богаче жили). 
Подарки, которыми обменивались стороны 
на свадьбе, нередко имели специальный 
смысл. В окр. Ниша после сговора жених 
дарил теще дремпину — дар в виде денег и 
продуктов за то, «што се мучила — дремала, 
док ]е перку чувала» [что она мучилась — 
недосыпала, когда берегла дочь] (ГЕМБ 
1936/11:163). Если после свадьбы выясня¬ 
лось, что невеста нечестная, жених привозил 
теще в дар разорванный платок (рус.). 

Одаривание же самих молодоженов име¬ 
ет место преимущественно на свадебном пи¬ 
ру, т. е. совершается тогда, когда обе сторо¬ 
ны пришли к согласию и когда жених и 
невеста представляют уже не два отдельных 
рода (семьи), а самостоятельную социаль¬ 
ную единицу. Каждый дар, преподносимый 
молодоженам, имеет не просто материаль¬ 
ную ценность, он сопровождается благоію- 
жеданием, раскрывающим его смысл, а так¬ 
же становится символом связей новой семьи 
с социумом, знаком богатства, престижа. 
Именно поэтому отношение к свадебным 
подаркам было бережным: их сохраняли в 
течение всей жизни, передавали по наслед¬ 
ству сыну или дочери. 

Иногда одаривание молодоженов начи¬ 
налось с того, что невеста обращалась к отцу 
и всем родственникам с просьбой одарить 
(цадели/нь) их: «Радителышци. ронная ма¬ 
тушка, карм или ць рокный батюшка, ладый- 
дити к дубову столику, к убранай скатерьти, 
ішдплшші мяпе , младешыньку, на Божий 
путь пайти. щасътн атвсдатьЬ (Ром, 
БС 8:441). После этого молодых одаривали 
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родители, затем родственники жениха и не¬ 
весты, а потом гости. При этом гостей уго¬ 
щали куском каравая или калача (ср. морав. 
Аагііігіо коіабе, з.-рус. даритъ на каравай) 
или водкой, в обмен на что они вручали по¬ 
дарок или объявляли о нем. В Белоруссии, 
ввшивая рюмку, гость, говорил: «Напивая 
вам авепкуі Приюкжайтя и пыбнрайтя!» 
(Ром,БС 8:391). См. также Приданое. 

Дарві молодоженам продолжалисв и пос¬ 
ле свадвбві, обвічно в течение первого года. 
У русских на масленицу молодым дарили 
посуду, окончателвно «отвязвівая» их от ро¬ 
дителей. В Поволжве отец и мать посещали 
вышедшую замуж дочь в Петров день, при¬ 
возя ей специально сделанные вилы и граб¬ 
ли ~ для первого покоса в новой семье, В 
Шумадни родители посещали молодоженов 
Б день Сорока мучеников, называемый Мда- 
и носили им пшовлк — дар, состоя¬ 
щий из овцы с ягненком, а также посуды, 
Во многих ю.-сла». традициях посещение и 
одаривание молодоженов было приурочено к 
Юрьеву дню. На свадьбе положено было 
подносить подарки гостям. Эти подарки 
(платки, рубахи, носки и иные предметы 
одежды) невеста готовила вместе с подруга¬ 
ми (называемыми, например, у поморов да- 
роаиіиирми) накануне свадьбы. 

Лит.: Иванов В. В. Происхождение семанти¬ 
ческого поля славянских слов, обозначающих дар 
И обмен // СБЯ-75:50-78; Рикман Э. А. 
Место даров и жертв в календарной обрядности // 
КОО 4:173-182; Рі і а к 2. Апаііга 
\ігутілпу сіалбѵ ѵ^е теі Обго^аг па РосІІідЬ // 2е- 
агуіу пликсиѵе Спіъ'сгзуігНі Ргасе 

Еспо8гайс7.пс 1981/14:45-57; Ма] М. КоЬ баги 
ѵ оЬггебгіе ѵге&сіпут, '№госІа\г 1 1986; Кикигоѵа 
Гипкф банк Кгако\ѵ, 1988; С о а и! а К.. 06. Мі- 
!иЫа]й(1о ТгмсЬ ктбіі. О гоіі багц \у оЬігебгіе. Кга- 
ко\у, 1994. 

Т. А. Агапкина 

ДВА — элемент числового кода (см, Чис¬ 
ло), символизирует парность, четность 
(см. Чет-нечет), удвоение и раздвоение, 
двойничество; в народных дарованиях полу¬ 
чает противоречивую оценку: считается 
опасным, дьявольским числом, ассоциирует¬ 
ся со смертью, но может иметь и положи¬ 
тельное значение единения, удвоения блага 


и т. п. (в матримониальной, хозяйственной, 

отгонной и др. магии). 

Два одинаковых предмета, двойные 
или сдвоенные предметы могли, по народ¬ 
ным поверьям, принести несчастье и смерть. 
Белорусы на Витебщинс верили, что если 
курица снесет в один день два яйца, то это 
сулит смерть одного из членов семьи. Болга¬ 
ры ожидали смерти также и тогда, когда ку¬ 
рица несла яйцо с двумя желтками (родоп.). 
Сербы в этом случае предсказывали рож¬ 
дение близнецов у хозяйки, что оценивалось 
негативно (см. Близнецы). Опасным счи¬ 
талось одновременное пребывание на небе 
двух светил — солнца и луны: в это время 
нельзя было сеять, иначе погибнет урожай 
(пол., серб.). Карпатские овцеводы запре¬ 
щали вноситъ второй источник света в дом 
(«бо хліб попукае [потрескается], а як хліб 
пукпе, та тото не на добре») и в загон дня 
овец («бо шкода ся робит»), считая, что это 
делают лишь колдуны (СБФ-84:263). Бол¬ 
гары в окрестностях В ид и на в случае, если 
по недосмотру в доме горели две свечи, го¬ 
ворили: «роди се сарслчс» [букв, «родился 
еврейский ребенок», так называли некре¬ 
щеного или внебрачного ребенка, см. Ино¬ 
родец] (СбНУ 36:156). Сербы следили за 
тем, чтобы лучина не была зажжена с обеих 
сторон; если же эго случалось, надо было 
бросить огарок в воду. 

Точно так же считалось опасным и за¬ 
прещалось двум лицам одновременно 
совершать одно я то же действие. Сербы не 
позволяли двоим одновременно питъ воду, 
полагая, что в этом случае пьющие вместе и 
умрут, так как «один у другого пьет кровь» 
(Тимок, ГЕМБ 1 933/8:66), вставать из-за 
стола, разжигать огонь и др. Широко рас¬ 
пространен запрет вдвоем переносить или 
качать колыбель, т. к. эго могло нанести 
вред младенцу; у всех славян не рекоменду¬ 
ется мести пол в две метлы, не позволяется 
вытирать руки одним полотенцем и т. п. На 
Карпатах запрещалось двум женщинам вме¬ 
сте стирать (бить вальком) белье в период 
от Введения до девятого четверга по Пасхе 
из опасения, что град побьет посевы. 

Плохим знакам считалась и встреча двух 
лиц, тождественных по своему социальному 
или иному положению, например, двух сва¬ 
тов или двух невест (по серб, поверью, одна 
из них останется бездетной), двух рожениц, 
в один день разрешившихся от бремени (им 
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вообще предписывалось не видеться друг с 

другом, чтобы у них не пропало молоко, — 
серб.)» двух матерей с младенцами на ру¬ 
ках {о.-слав.; по полес. поверью, от этого у 
ребенка может быть болезнь зное). При 
встрече двух свадебных процессий ни одна 
из них не хотела уступить другой дорогу, 
и между ними нередко затевалась драка, 
вплоть до побоищ со смертельным исходом 
(ср. серб, сватовско гробле «кладбище сва¬ 
тов»), столь же остро могла протекать 
встреча двух кукерскнх дружин и других 
обрядовых групп (см. Куксры). 

Тот же смысл имеет запрет дважды 
совершатъ какое-либо действие, повто¬ 
рятъ его. Повсеместно у славян распрост¬ 
ранено верование в дурной глаз тех, кого 
ребенком дважды отнимали от груди (болг. 
повторено детс), кто «обмирал» (впадал в 
летаргический сон), а затем вернулся к жиз¬ 
ни (серб,). Исполнение магических ритуалов 
не поручалось женщинам, бывшим замужем 
дважды (болг. повторена жена). Украинцы 
остерегались повторно сажать в печь хлеб, 
избегали этого, даже если вынутый хлеб 
оказался недопеченным, так как верили, что 
сделавший это будет «дважды умирать» 
(Загл.ХСЧ:142), Вместе с тем человек, по¬ 
евший хлеб, дважды побывавший в печи, 
приобретал магическую способность про¬ 
тивостоять водяному (словцц.). По широко 
распространенному представлению, нельзя, 
не доев одного куска хлеба, начинать дру¬ 
гой, нельзя дважды задавать вопрос о бла¬ 
гополучии скота (карпат.) и т. п. В ряде 
случаев повторение какого-либо действия 
применялось как способ нейтрализовать его 
нежелательные последствия или «отменить» 
его. Например, по серб, верованиям, нельзя 
переступать через ребенка, иначе он пере¬ 
станет расти; если же это случилось, необ¬ 
ходимо переступить еще раз (ср. распрост¬ 
раненный в быту обычай, по которому 
нечаянно столкнувшиеся головами должны 
во избежание неприятности сделать это еще 
раз; ср. также относящееся к подобной си¬ 
туации сер б. выражение молим и други пут 
[прошу еще раз]) 

Отрицательное отношение к подобным 
действиям, лицам и ситуациям объясняется 
страхом перед всяким «удвоением», трактуе¬ 
мым в свете кардинальной оппозиции зем¬ 
ного и загробного мира как опасная неопре¬ 
деленность, существование одновременно в 


обоих мирах, непризнание границы, раз¬ 
деляющей эти миры и гарантирующей их 
устойчивость. С этим связана и «потусто¬ 
ронняя» символика зеркала, трактовка от¬ 
ражения в воде (в колодце) и др. К этому 
же кругу представлений относится восприя¬ 
тие беременной женщины как опасной из-за 
присутствия в ней двух душ. По герб, обы¬ 
чаю, женщина, ожидающая ребенка от пер¬ 
вого мужа, не должна венчаться со вторым 
мужем, так как в этом случае «венчались бы 
две души с одним человеком» (Миа.ЖСС: 
194). См. Беременность. Еще ярче отноше¬ 
ние к раздвоенности выражено в народных 
верованиях о демонической природе двое¬ 
душии коп, об упырях, обладающих двумя 
сердцами (укр.) или двумя душами (пол.). 
Ср. также устойчивую отрицательную оцен¬ 
ку вторника в традиции юж. славян (макед. 
ыпорн чк ’ повторник ). 

Особенно большое значение придавалось 
символике числа «два» в погребальных об¬ 
рядах и в верованиях, относящихся к 
смерти. Сербы были убеждены, что в се¬ 
мье, іде в течение одного года случились две 
смерти, непременно будет третий покойник, 
ибо «первые два его зовут» (Мил.ЖСС: 
336). Для предотвращения этого, при похо¬ 
ронах второго умершего закапывали в моги¬ 
лу куклу, «замещающую» третьего покойни¬ 
ка; закалывали барана или петуха, а голову 
жертвенного животного хоронили вместе со 
вторым умершим. Из того же страха перед 
двумя смертями болгары Камеиицы (Кнк> 
тендилский край) в день погребения не ко¬ 
лоли курбан, так как нельзя было допус¬ 
тить, чтобы «две души вместе отправлялись 
на тот свет» (Зах.К:261). По поверьям сер¬ 
бов Воет. Сербии (Снрл>иг), третья смерть 
должна наступить потому, что «на том свете 
не принимаютчетное число» (Вас,ВОС:54). 
В то же время в ритуалах, «адресованных» 
миру мертвых, часто использовалась симво¬ 
лика двоичности. Сербы Негогинской край 
ны, желая облегчить агонию умирающему, 
поили его «двойной» водой, взятой с места 
слияния двух рек или потоков, вытекающих 
из двух источников; водой, принесенной с 
двух холмов, и т. п. В Лесковацкой Мораве 
перед выносом тела из дома ставили в ноги 
умершему скамеечку с двумя зажженными 
свечами и на поминках также зажигали две 
свечи. На Рус. Севере было принято, обмы¬ 
вая покойника, дважды натирать его мылом 
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(Барс.ПСК 1:247). В ю.-слав. обрядах по¬ 
хорон детей числовая символика могла ис¬ 
пользоваться для передачи половозрастных 
различий, причем три ассоциировалось с 
мужчиной, два — с женщиной и один — с 
ребенком. 

Демонический и иномирный харак¬ 
тер числа «два» выражен в болт, поговорке: 
«Ако палиш Богу една сиещ. на дявола две 
пали» [Бели возжигаешь Богу одну свечу, 
то черту ставь две]. Желая расположить к 
себе лешего, надо было пойти в лес, срубить 
толстую сосну, так чтобы она при падении 
уронила две хотя бы небольшие осины, на 
которые надо было встать и, оборотясь ли¬ 
цом к северу, предложить лешему дружбу 
{ Майк. ВЗ 2 :161) Особенно опасным ору¬ 
жием двоедушников-здухачей были лучины, 
зажженные с двух сторон, которыми нано¬ 
сились смертельные ранения. Опасными и 
принадлежащими миру нечистой силы счи¬ 
тались деревья с раздвоенными стволами 
или два дерева, выросшие из одного корня, 
рогатые палки и т. п. Но эти же раздвоен¬ 
ные предметы служили магическим орудием 
против злых сил: при олахишшии пользова¬ 
лись ралом, изготовленным из раздвоенного 
дерева, двуствольной палкой погоняли во- 
лов-близнецов; через раздвоенный ствол де¬ 
рева трижды протаскивали больного и т. п. 

По верованиям словенцев, собака с 
«двойными» глазами {с темными кругами 
под глазами) способна увидеть смерть, при 
этом она начинает выть и скулить. Болга¬ 
ры-мусульмане в Родопах уверены, что с 
демоном «дракусом» может расправиться 
такая «четырехглазая» собака. По бел. пове¬ 
рью, человек, обратившийся в волка по соб¬ 
ственному желанию, обладает двумя парами 
глаз — на лице и на затылке (Богд.ПДѴЬ 
145). 

Демонический характер двоичности ярко 
проявляется в верованиях о том, что черта и 
другую нечисть можно сразить только од¬ 
ним ударом: если же ударить дважды, он 
снова оживет и даже удвоится. Сербы уве¬ 
рены, что если ударить дьявола один раз, он 
станет просить, чтобы ты ударил еще раз, и 
тоща из одного дьявола получится два; если 
же не ударить второй раз, то он погибнет. 
Так же, одним ударом, следует убивать 
змею. Близкие к этому представления из¬ 
вестны в Закарпатье, где существует такой 
способ опознания ведьмы: «Надо взять пал¬ 


ку и, увидев перед собой собаку или кошку, 
ударить ее один раз леюй рукой. Больше 
одного раза бить нельзя. Как только ее уда¬ 
ришь, она примет человеческий облик и бу¬ 
дет умолять: "Миленький мой, ударь меня 
еще раз!" Но этого никак нельзя делать!» 
(Вог.ВТНИ:282)> Подобные верования бы¬ 
ли обнаружены и у русских (Курская губ,, 
Зел.ОРАГО 2:676). 

Мотив «чсрта-с-два» нашел отражение 
в фольклоре юж. и воет, славян. В з.-болг, 
эпической песне добрый молодец ударяет 
своего противника булавой, тот падает с 
коня и умоляет ударить его еще раз, но мо¬ 
лодец отказывается, и его противник поги¬ 
бает. В рус. былине богатыри сражаются с 
«силой нездешней» и терпят поражение, по¬ 
тому что от каждого удара противники уд¬ 
ваивались, и их число все росло и росло, бо¬ 
гатыри же побежали в горы и окаменели; «с 
тех пор и перевелись богатыри на Святой 
Руси» (ЖС 1996/4:36-37). 

Вместе с тем. число «два» наделяется 
отгонной магической силой и использу¬ 
ется для защиты от демонов. По нар. веро¬ 
ваниям, черти боятся петуха потому, что он 
дважды рожден, ср. загадку о петухе: «Два 
раза родится, ни разу не крестится, а черт 
его боится». Бели в семье «не держались» 
дети, новорожденному следовало дать два 
имени, например Петро и Адам, или дваж¬ 
ды окрестить гго (полес.). Русские Пензен¬ 
ской губ. для исцеления ребенка от «собачь¬ 
ей старости» купали в одной воде щенка и 
ребенка, затем парили их вместе на полке, 
ударяя веником по ребенку раз, а по щен¬ 
ку — два раза (Попов // Р3:242). Защит¬ 
ный ритуал опахивания села в случае эпиде¬ 
мии чумы совершался у юж. славян двумя 
братьями-близнецами на двух волах-близне- 
цах; обыденное полотно для подобных же 
охранительных и отгонных целей должны 
были изготовлять две сестры, и т. п. В Ку- 
пянском у. Харьковской губ. в обряде опа¬ 
хивания участвовали две девушки, которые 
запрягались в борону, и еще две девушки, 
сопровождавшие их. Для лечения «навьей 
кости» рекомендовалось, увидев двух людей, 
едущих на одной лошади верхом, сказать: 
«Двое вас, двое нас, возьмите навью кость 
у нас» (Попов // Тор,РНМ:387); анало¬ 
гично лечат бородавки. У сербов магической 
силой наделялся хлеб, замешенный на моло¬ 
ке одновременно кормящих матери и дочери. 
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и болезней с помощью двух предметов или 
орудий, между которыми пропускается, 
протаскивается или помещается защищае¬ 
мый объект: скот прогоняется между двух 
огней (костров, факелов или свечей), между 
чесальными гребнями; новорожденного ук¬ 
ладывают между составленных гребней, и 
т. п. В любовной магии сербские девушки, 
чтобы привлечь к себе парня, незаметно за- 
гтаяляли его пройти между двумя косточка¬ 
ми испеченной специально для этой цели ля¬ 
гушки. Двойные или парные предметы могли 
использоваться и во вредоносной магии: те 
же гребни ставили по обеим сторонам пути 
жениха и невесты во время свадьбы, а затем 
соединяли их и прятали, чтобы молодые ссо¬ 
рились; так же могли использоваться замок 
и ключ и др. 

Другой ряд негативных символических 
значений числа «два» связан с представле¬ 
нием о парности, о паре (предметов, лиц, 
состояний) как нераздельном целом, на 
которое приходится одна «доли», единая 
порция земного блага. Ярким примером та¬ 
кой трактовки служат о.-слаа. верования о 
близнецах, ю.-слав. верования и обряды, 
относянщеся ко дно дне в инкам, одкомеенч- 
нккам (лицам, родившимся в один день 
недели или в один месяц), побратимам 
(см. Побратимство), тезкам и др. лицам, 
наделенным, по народным представлениям, 
единой судьбой и одной на двоих жизненной 
силой. В народном понятии о «двужильных» 
людях (и лошадях) можно видеть «обрат¬ 
ное» отражение этого же верования (там 
одна доля на двоих, здесь две доли на одно¬ 
го). См. Доля. Считалось, что у таких лю¬ 
дей кровь проходит по двум жилам, поэтому 
они живут двумя жизнями (Поя.РНБМ: 
14). Во всех слан, традициях встречается 
запрет называть двух детей а семье одинако¬ 
выми именами или вообще давать новорож¬ 
денному имя, которое уже носит кто-либо из 
членов семьи или рода, т. к., по поверью, 
один «сживет со свету другого» (см, Имя). 

• Особый характер родственной связи, ос¬ 
нованной на цдее парности, придается в 
народном календаре так называемым «пар¬ 
ным» святым и посвященным им дням 
(Афанасий зимний и летний, Никола веш¬ 
ний и зимний, Юрий весенний и осенний и 
т. п.), так же как и некоторым другим сим¬ 
метричным в годовом цикле дням и перио¬ 


дам, не подкрепленным общностью имен. 
См, Календарь народный. К этому же кру¬ 
гу представлений можно отнести некото¬ 
рые более частные случаи. У белорусов Мо¬ 
гилевской губ. «существует поверье, что если 
на двух соседних полях одновременно по¬ 
сеяно зерно одного вида, то на одном поле 
ничего не родится, на другом же будет не¬ 
обычайно богатый урожай» (Зел.ВЭ:68). 
Сербы верили, что «если бы кто-то принес 
от знахаря лекарство для двух больных, не 
сказав, что их двое, то одному из них лекар¬ 
ство бы помогло, а другому — нет» (Мил. 
ЖСС:329). 

Сходную трактовку получает в народной 
традиции явление двойничества, т. е. веро¬ 
вание в существование двойников чело¬ 
века в мире растений (особенно деревьев) 
и животных (особенно часто змей), откуда 
проистекают запреты на нанесение вреда 
этим природным двойникам, чтобы тем са¬ 
мым не пострадал породненный с ними че¬ 
ловек. Ср. также у русских восприятие до¬ 
мового каі$ двойника хозяина дома. 

Значительно слабее выражена поло¬ 
жительная символика числа «два», свя¬ 
занная главным образом с мотивами брака 
(в обрядах, гаданиях и т. п.) и с продуциру¬ 
ющей хозяйственной магией, где Д. осмыс¬ 
ляется соответственно как символ брачной 
пары (например, увидеть весной пару аис¬ 
тов — к свадьбе, укр., см. Брак) и как знак 
преумножения благ двойной колос (спорыш, 
двойчатка, блиэнята и т. п.) ритуально 
скармливается скотине ради повышения ее 
плодовитости; двойной орех «спорыш» реко¬ 
мендуется носить в кошельке, чтобы деньги 
«спорились» (бед*): двойной каштан (сло- 
вен.) служит талисманом; в юрьевский ве¬ 
нок вплетают два прута ежевики, росшие по 
обеим сторонам ручья, чтобы молоко текло, 
как вода, (серб.) и т. п. Наконец, Д. может 
иметь свое прямое числовое значение, как, 
например, в рус. обычае в Чистый четверг 
до солнца давать корове два семечка капус¬ 
тной рассады, чтобы она принесла двух те¬ 
лят, или девятого марта угощать овец двумя 
галушками, чтобы они приносили по два яг¬ 
ненка. 

Лит.: Толстой Н. И. Мифологическое т» сла¬ 
вянской народной поэзии. 1 Меяду двумя сосна¬ 
ми (елями) // ЖС 1994/2:1 8-19; Он же // 
ЖС 1996/4:36-37; Рііірчѵіс М. сѴеЬѵ 
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ДВЕРЬ — частъ жилища, трактовка кото¬ 
рой определяется прежде всего символикой 
границы. В отличие от ворот, дверь отно¬ 
сится к границе жилого пространства (ср. 
заговорную формулу: «пойду из избы дверя¬ 
ми, из двора воротами»), так как обеспечи¬ 
вает связь с внешним миром (открытая Д.) 
и защиту от него (закрытая Д.). Как часть 
дома Д. может противопоставляться окну: 
со времен Средневековья известен обычай 
выносить из дома покойника (или только 
«нечистого» покойника, колдуна, некреще¬ 
ного младенца) не через Д., а через окно 
или специально проделанный проем в стене 
(Ануч.СЛК). Так поступали (в некоторых 
местах почти до наших дней, ср. Странджа: 
302) в случае мора и повальных болезней. 
«Положительная» семантика Д. находит па¬ 
раллель в ее христианской трактовке как вхо¬ 
да в царствие небесное, в эпитетах «Дверь 
Спасения», относящихся к Богородице («Ра¬ 
дуйся, двере едина,..») или Христу («еди¬ 
ная Дверь Спасения»), а также в соответст¬ 
вующем оформлении Царских врат в храме. 

В народных верованиях Д., как и дом в 
целом, получает метафорическое осмысление 
в анатомическом коде, уподобляясь рту (ср. 
карго пол.: «если болят верхние зубы, нужно 
на них положитъ щепку с верхнего порога, 
т. е. с верхней балки дверного косяка, а если 
нижние — с нижнего», — ЖС 1996/3:31) 
или женскому детородному органу (ср, бол г. 
приговор при родах: «Както се отваря вра- 
тата, тако да се отвори и тая жена» [как 
открывается дверь, так бы отворилась и эта 
женщина] — Пир.:382; или рус. загадку о 
новорожденном: «Какой зверь из двери вы¬ 
ходит, а в дверь не ъходкт?»). 

В обрядовой практике Д. служит объек¬ 
том и локусом магических действий (прежде 


всего — защитных), направленных на обита¬ 
телей дома и относящихся к важнейшим мо¬ 
ментам семейной жизни (рождение, свадьба, 
смерть) и повседневному быту. Утилитарное 
назначение Д. предусматривает как соблю¬ 
дение, так и преодоление границы; послед¬ 
нее, по народным представлениям, опасно 
для человека и требует особой регламента¬ 
ции и предупредительных мер. 

Открытая и закрытая дверь. 
Нормальным считалось положение закры¬ 
тых Д. Украинцы Харьковской губ. при 
строительстве дома, вставляя дверную раму, 
говорили: «Двери, двери, будьте вы на за¬ 
перта злому духови и ворови», — и делали 
топором знак креста (СХИФО 1889:54). 
Открытые Д. символизировали свободный 
выход и ассоциировались прежде всего со 
смертью (но также и с браком, и с рода¬ 
ми). Если в доме находился умирающий, Д. 
открывали, чтобы помочь его душе покинуть 
тело (особенно в случае трудной смерти), и 
держали ее открытой до тех пор, пока род¬ 
ные не возвратятся с кладбища после похо¬ 
рон. Д. в доме вновь начинали закрывать 
лишь по прошествии 40 дней после смерти 
(юж. Болгария, Вак.ПО:140). Иногда Д. и 
окна держали открытыми только при выно¬ 
се тела из дома, чтобы душа могла покинуть 
дом и уйти вслед за покойником, зато после 
выноса гроба (или после погребения) Д. 
тщательно закрывали или даже запирали на 
замок, чтобы не датъ душе вернуться в дом. 
Так же поступали при приближении к дому 
похоронной процессии. В некоторых селах 
Среднего Урала после выноса тела «всех 
домашних затворяют на короткое время в 
доме, чтоб только один из дома вон, а про¬ 
чие оставались бы живыми и здоровыми 
<...>, потом, отворив комнату, следуют за 
гробом в церковь» (Чаг.ОСУ:30~31), 

В Сербии и Черногории было принято 
при выносе покойника снимать Д. с петель. 
Черногорцы из племени кучи до недавнего 
времени снимали с петель входные Д. и пере¬ 
ворачивали их, если в семье, где вымерло 
мужское потомство, скончался молодой муж¬ 
чина. Хорваты Истрии укладывали умершего 
на снятую Д. (Мік. 18:205). В ю.-серб. об¬ 
ласти Косово при выносе гроба Д. снимали 
и ставили ее на место только тогда, когда 
умершего выносили со двора: таким образом 
защищали от смерти других членов семьи. 
Не положено было так делать лишь в случае, 
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если в доме еще не рождались дети. Там же 
считалось, что пришедшим проститься с 
умершим следует непременно выйти из дома 
через ту же Д, в которую они вошли. 

В Рождественский сочельник Д. приот¬ 
крывали или хотя бы оставляли незапертой, 
чтобы души умерших могли прийти на ужин 
(хотя известны и противоположные предпи¬ 
сания — запирать Д. в это время во избежа¬ 
ние проникновения в дом злых духов). В 
зап. Сербии (Драгачсво), когда надвигалась 
градовая туча, в пустом заброшенном доме 
открывали все Д. и окна, чтобы туча и град 
«вошли туда». В верованиях и фольклоре 
открытые Д. нередко символизируют не¬ 
счастье или опасность (ср. «пришла беда — 
отворяй ворота»). Считается, что увидеть 
во сне, как открывается дверь дома, — не 
к добру. 

Особенно строгие регламентации на этот 
счет содержит ритуал свадьбы. В зап. 
Сербии (Чачак) девушке, когда она выхо¬ 
дит замуж, не положено закрывать Д. роди¬ 
тельского дома, если у нее есть незамужние 


сестры, чтобы они могли выйти замуж. У 
сербов же, когда сваты входят в дом невес¬ 
ты, они стараются затворить дверь спиной, 
и тогда девушка будет «затворена» и при¬ 
мет предложение (в обычной ситуации за¬ 
крывать дверь таким способом запрещено). 

В родинном обряде открывание 
Д, окон, шкафов и т. п. используется как 
магическое средство для облегчения родов. 
При входе в дом роженицы повитуха приго¬ 
варивает: «Отпирайте, отпирайте! Отпер¬ 
ли, отперли! Запрягайте, запрягайте! Поез¬ 
жайте, поезжайте! Поехали, поехали! Едут, 
едут!» (Зи6.РН:421)* Женщина, которая не 
хотела больше иметь детей, после родов за¬ 
крывала Д. дома ногами своего новорож¬ 
денного ребенка (серб.). У русских в Ниже¬ 
городской губ., когда роды происходят в 
семье, где часто умирали дети, «выбивают в 
избе косяки с дверью; женка рождает в се¬ 
нях, а бабка, взяв младенца, подает его в 
избу, стоя задом к двери, которого в избу 
также принимают, стоя к двери задом» 
(Зйл.ОРАГО 2:751). 
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Объектом охрАнитлльной ма¬ 
гии могла выступать как Д. в целом, так и 
ее части: прежде всего порог, затем косяки, 
притолока, ручка, дверные петли, замочная 
скважина. Особое внимание уделялось внеш¬ 
ней стороне Д: для защиты дома от нечис¬ 
той силы на Д. со стороны улицы втыкали 
предмета «обереги (ножи, вилы, обломки 
серпов и кос) или рисовали охранительные 
знаки. У юж. славян как отгонное средство 
против вампира часто использовались ветки 
колючих кустарников либо на Д. укрепляли 
решето. Русские крестьяне с той же целью 
прибивали к косяку или к порогу найденную 
конскую подкову. У поляков принято было 
на весь период от родов до окончания шести 
недель держать воткнутый в Д. нож как 
оберег роженицы и новорожденного. Для 
защиты дома от вредоносных сил использо¬ 
вались и вербальные обереги: «Будьте бла¬ 
гословенны все дырочки, щелочки, окна и 
двери» (ВС: 176). 

В праздники весенне-летнего цикла Д. и 
окна дома и всех хозяйственных построек 
были главными объектами украшения расте¬ 
ниями-оберегами: венками, букетами, «паль¬ 
мами», которые затыкали в тцели, под кры¬ 
шу, в окна, привязывали к ручке входных 
дверей, прибивали над дверной переклади¬ 
ной и т. п. 

В роли апотропея выступали и христи¬ 
анские символы: в Рождество освященным 
мелом на Д. дома и всех хозяйственных по¬ 
строек чертили кресты или выжигали знак 
креста особой («пасхальной», «громшічной») 
свечой. Иногда кресты рисовали на внешней 
стороне Д. смолой, дегтем, углем или тес¬ 
том, предназначенным для пасхального хле¬ 
ба. Оберегом считалась и заткнутая в двер¬ 
ную щель или укрепленная надверной ручке 
свеча. На Вологодчине верили, что усмирить 
домового могут «христовские свечки», вотк¬ 
нутые во все дверные косяки и проходы. 

Изнутри дома предметы-обереги раз¬ 
мещались в Д. или возле них: на ночь рядом 
с Д. выставляли перевернутую вверх пруть¬ 
ями метлу, ухват; клали топор, нож и др. 
острые металлические предметы; Д. и окна 
закрещивали и «эиамишшали». Особая аы- 
деленность Д. и окон в магии защиты жили¬ 
ща может быть отмечена в следующем рус¬ 
ском поверье: чтобы предохранить дом от 
молнии и пожара, надо обмыть косяки и 
рамы молоком (Макс. НН КС: 219). 


Д. часто выступала и объектом очис¬ 
тительных ритуалов. По прошест¬ 
вии праздников или опасных календарных 
периодов, в случае массовых болезней, а 
также в заключение свадьбы Д. обмывали, 
окуривали, кропили св. водой. У русских в 
Васильев день совершали обычай «смыва¬ 
ния лихоманок»: знахарки ходили по домам 
со специально приготовленной водой (в ко¬ 
торую подмешивали .залу из семи печей, чет¬ 
верговую соль) и обмывали ею притолоки 
(верхнюю перекладину Д.), — после чего 
дом, как считалось, на весь год был за¬ 
щищен от вторжения лихорадки (Сах.СРН 
2/7:4). В Болгарии в конце свадьбы мо¬ 
лодая приносила в дом воду и обливала ею 
столбы ворот, Д. дома и углы. У капанцев 
(Болгария) обрядовое обливание Д. в Ива¬ 
нов день совершали в тех домах, где жили 
молодожены, вступившие в брак в течение 
года. Через разложенные в Д. железные 
предметы и горящие угли проходили женщи¬ 
ны, приглашенные на празднование родин 
(БМ:66). 

Почтительное отношение к Д. 
проявляется в известном у болгар запрете 
сжигать и вообще уничтожать старую не¬ 
пригодную Д. Особые способы обращения с 
Д. отмечаются в ю.-елдв. свадьбе при входе 
молодой в дом жениха: у сербов (Титово 
Ужице) новобрачная должна была при вхо¬ 
де поцеловать Д. либо правый дверной ко¬ 
сяк; у болгар же в подобной ситуации моло¬ 
дая мазала медом и маслом сначала Д., а 
затем порог дома и очаг. У юж. славян кро¬ 
вью жертвенных животных принято было 
обливать порог и Д. дома. (см. Кровь, 
Жертва). 

В обычае ритуальных бесчинств Д. до¬ 
ма (как и ворота) являлось излюбленным 
объектом «деструктивных действий»: ее 
подпирали телегой, камнями, дровами, при¬ 
вязывали к Д. полено, трещотку; мазали Д. 
грязью, дегтем и т. п. У сербов-граничар во 
время брачной ночи молодоженов участники 
свадьбы разбирали телеги, сани, кладки 
дров, приносили все это к Д. помещения, 
где спали новобрачные, и нагромождали 
целые баррикады, которые обычно разби¬ 
рали на рассвете, чтобы выпустить молодых 
(Бег.ЖСГ:139). 

К ритуальным бесчинствам примыкает и 
обрядовое битье о Д. глиняной посуды (пу¬ 
стой или с каким-нибудь содержимым), из- 
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вестное в польской традиции (см. Битье 
посуды, Жур). В пред пасхальных и средо- 
постных обрядах молодежь в ночное время с 
грохотом разбивала о Д. чужих домов ста¬ 
рые горшки, наполненные лжуром» (пост¬ 
ной похлебкой) либо пеплом, а иногда и не¬ 
чистотами. Мотивы отпугивания злых сил 
ритуальным шумом можно отметить в сход¬ 
ных свадебных обычаях, когда считалось 
необходимым бить горшки и другую посуду 
о Д. дома, где готовились к свадьбе, с той 
целью, чтобы «у молодых все бы ладилось». 
У лужицких сербов при входе молодой в дом 
жениха было принято бросать в Д. глиня¬ 
ный горшок и лишь затем новобрачную вво¬ 
дили в дом. 

Дверь как обрядовый Локус. 
К месту входа и выхода из жилища приуро¬ 
чено большое число ритуальных действий, 
сияоднных главным образом с социальными 
контактами и защитой «своего» простран¬ 
ства от внешней опасности. В Д. (у порога) 
хозяева встречают соседей, гостей, обрядо¬ 
вых посетителей. Провожают гостей тоже до 
Д. или ворот, за порог или за ворота (см. 
Гость). У всех славян в свадебном обряде 
перед Д. (или воротами) разыгрывается сце¬ 
на «выкупа дверей». В Болгарии (Странд- 
жа) для этих целей назначалось особое лицо, 
которое преграждало путь всем участникам 
свадьбы, говоря: «Вратата е малка» [Дверь 
слишком мала]; получив обещание что-ни¬ 
будь подарить, оно позволяло входящим 
сделать очередной шаг а: Д. (Страндйга:287). 
В Д. обычно происходит передача окрещен¬ 
ного младенца матери. В погребальном об¬ 
ряде при выносе гроба через Д. применяют¬ 
ся различные способы защиты дома. Так, у 
белорусов Мозыре кого у. две женщины ста¬ 
новились по разные стороны Д. (одна в се¬ 
нях, другая у печи) и в момент выноса гроба 
из комнаты стоящая в сенях передавала че¬ 
рез гроб в комнату хлеб и соль, что должно 
было означать: «покойник из хаты, а хлеб- 
соль в хату» (Шейн МИБЯ 1/2:540). В 
поминальных обрядах, приглашая к столу 
души умерших родственников, хозяин обра¬ 
щается к ним, стоя в Д. или возле них (см. 
Приглашение рнтуальнос). 

Отношение к Д. как сакральному локусу 
особенно характерно для рождественской 
обрядности (что связано с ключевой для нее 
семантикой «входа») и наиболее ярко выра¬ 
жено в ю.-слав, традиции в ритуалах внесе¬ 


ния в дом бадняка, соломы, а также встречи 
полазника, приглашения «Вслкича» на рож¬ 
дественский ужин и др. и сопровождающих 
их магических диалогах, которые произно¬ 
сятся в Д. или по обе стороны закрытой Д. 
По серб, обычаю, перед рождественским 
ужином хозяин, внося в дом солому, стучал 
в Д. и, стоя в Д., поздравлял домочадцев с 
праздником. К Д. дома подводят вола или 
другое животное -«полазника» (см. Полаз- 
ник) и в Д. кормят или осыпают его житом, 
надевают ему калач на рог и т. п. Пастухи 
раскладывают в Д. хлева или загона свой 
пояс и прогоняют через него скот. 

Дверь в лечебной магии. В 
дверном проеме клали больного, заговаривая 
болезнь, перешагивали через него, «обмета¬ 
ли» веником или били им, обливали наговор¬ 
ной водой и т. п. Через открытую Д. ясли 
магический диалог, направленный на избав¬ 
ление от недугов. Для лечения детского ис¬ 
пуга ребенка ставили в дверном проеме и на 
высоте его роста просверливали в притолоке 
дырку, куда закладывали срезанные у ре¬ 
бенка волоски и ногти; забивали дырку оси¬ 
новым колком в уверенности, что как только 
дитя перерастет эту отметину, — испуг прой¬ 
дет. Пытаясь избавить младенца от ночного 
плача, заговаривающий открывал и закры¬ 
вал Д., чтобы они громко скрипели, и гово¬ 
рил: «Скрип-скрип, возьми Ванин крик!» 
(Манг ОРЭА 2:15). На дверные петли лили 
молоко «испорченной» коровы, считая, что 
тем самым наносят вред виновнице порчи. 
Орловские крестьяне, если в хозяйстве не 
велись телята, проносили новорожденного 
теленка через Д. «около дверной пятки» 
(Зел.ОРАГО 2:958). При лечении поку¬ 
санного бешеной собакой животного срезали 
с него клок шерсти и затыкали в дверные 
петли в уверенности, что при открывании 
и закрывании Д. «яд» будет вытекать из 
раны. Чтобы «снять уроки» с пострадавше¬ 
го, знахарка выливала наговорную воду «под 
пяту дверей», чтобы «лыхо так крутылось, 
як крутятся двери» (укр. харь к., СХИФО 
1889:54—55). С другой стороны, для того 
чтобы получить особенно целебное питье 
против порчи, проливали воду (из сосуда в 
сосуд) сквозь ручку Д. и давали пить боль¬ 
ному (с.-руг.). У сербов (Титпап Ужице) 
таким же образом проливали воду сквозь 
дверной засов и поили ребенка, если он дол¬ 
го не мог научиться говорить. .. •. 
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В гаданиях и приметах симво¬ 
лика Д. связана прежде всего с идеей «вы¬ 
хода» из дома — как замужества и как смер¬ 
ти. Согласно рус. поверью, если незакрытые 
глаза покойника обращены к входной Д., то 
в доме будет еще умерший. По направлению 
дыма от погашенной свечи пытались угадать 
будущее: тянущийся в сторону Д, дымок 
предвещал смерть или замужество. Зага¬ 
дывая о свадьбе, девушки, стоя спиной к Д., 
перебрасывали через голову башмаки или 
другие предметы и по их положению по от¬ 
ношению ко входу судили о возможном за¬ 
мужестве; измеряли (ботинком или поясом) 
пол от «красного угла» до Д., — если пред¬ 
мет упирался в дверь, то это сулило свадь¬ 
бу. Словацкие девушки (р-н Верх. Спиша) 
приносили во рту воду из ручья, выпускали 
ее на дверные петли и по скрипу Д. стара¬ 
лись угадать характер будущего мужа (ЗЫ 
1972/3:492). 

Поскольку Д. изнутри дома символизи¬ 
ровала уход из «своего» пространства, то 
при уборке нормальным считалось мести сор 
от дальней стены и углов к Д; нарушалась 
эта норма лишь в особых случаях: от порога 
к центру дома мели в период святок, или 
если в доме был покойник, или в течение 
трех дней после выгона овец на пастбище, 
чтобы они благополучно вернулись обратно. 

Лит .: Байб.ЖОВС: 134 —145 ; Зел.ИТ 1:107, 
109-112,114216-217; Дкл.НЭ 391; Зел.ОРАГО 
1:314: 2:751: 3:1160; ПО: 120; СХИФО 1889/3: 
54-55; Крачк.БЗРС:178; ППГ:122: ЖС 
1996/4:40-41: КЦ&':146; ВуБІг.5С>К:119; Кап.: 
209; БМА6--67; Милошевич-Бреви- 
нац М. Обич^ скндвъа куІШх врата пред иэно- 
шенэе мртваца у Студсни ци // ГЕИ 1952/1/1 — 
2:512-514. 

Л. И, Виноградова , С. М. Толстая 

ДВОЕДУШНИКИ - в з.-укр. и пол. тра¬ 
диции люди, рожденные с двумя душами: 
человеческой и демонической (или двумя 
сердцами) и поэтому обладающие демони¬ 
ческими свойствами. Из Д. происходят вам¬ 
пир, змора, вол кол ак, босорканя (см. Ведь¬ 
ма), человек со «злым» глазом (карпат.), у 
поляков — (оріеіпік (см. Водяной), а также 
персонажи, управляющие градовыми тучами 
и ливнями. 


Основной мотив, сближающий всех 
Д, — способность второй души покидать 
спящее тело и вести самостоятельное су¬ 
ществование обычно для того, чтобы при¬ 
носить вред людям: отнимать у людей здо¬ 
ровье или жизнь, если это вампир (пол.) и 
аналогичные ему з.-укр. персонажи: босор- 
кун, опырь, ночник; душить спящих людей, 
если это гтога (пол.); отнимать молоко у 
чужих коров и портить людей, если это бо¬ 
сорканя, (карпат,); оборачиваться волком и 
нападать на людей, если это еолколак (кар- 
патоукр., пол.). 

К Д. причисляются люди, способные 
управлять градовыми тучами и ливнями, а 
также умеющие контролировать урожай¬ 
ность и плодородие следующего года. На 
укр. Карпатах они называются чорноктіж - 
пиками (см. Духи атмосферные). Сила и 
необычные свойства, которыми обладают 
чернокнижники благодаря наличию второй 
души, дает им возможность отводить град и 
ливни от полей своего села и вести тучи в 
нужном направлении. Души закарпатских 
ведьм-двоедушниц, пока их тела спят, сле¬ 
таются в полночь к водоемам и дерутся друг 
с другом хлебными лопатами. Ведьмы, по¬ 
бежденные в таких битвах, умирают. 

Душа Д. ходит по свету в своем челове¬ 
ческом облике или оборачивается собакой, 
кошкой, конем, змеей, мышью, летучей мы¬ 
шью и др. животными, а также предметами: 
колесом, кочергой, вальком (э.-укр.). Гуцу¬ 
лы полагают, что душа ведьмы летает в виде 
светящегося шара, который можно поймать 
мужскими исподними штанами. 

В то время, как вторая душа блуждает 
по свету, Д, крепко спит и разбудить его, 
пока она не вернется назад в тело, невоз¬ 
можно (ср. Обмирание). Обычно душа по¬ 
кидает и возвращается в тело через рот в 
виде мухи, мыши и т. п. Если изменить ме¬ 
стоположение спящего Д. (например, повер¬ 
нуть его головой на то место, где были 
ноги), душа не сможет вернуться, и Д. ум¬ 
рет, если тело не повернуть обратно. Обыч¬ 
но считается, что Д. ничего не помнит из 
того, что происходит с ним во время сна, и 
днем его поведение ничем не отличается от 
поведения обычных людей. Как правило, 
вторая душа Д. блуждает по ночам (з.-укр., 
пол.), иногда от полночи до трех часов утра 
(пол.), а под утро возвращается, но души 
чернокнижников покидают тело всякий раз 
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перед приближением тучи и возвращаются 
назад после ее ухода (карпат.). Полагают 
также, что потребность второй души поки¬ 
дать тело и вредить людям не зависит от 
личной воли Д., что это происходит, когда 
наступает определенный момент, тогда Д. 
вынужден это делать, иначе он умрет. 

Причину рождения Д. чаще всего 
объясняют неправильным поведением его 
родителей: Д. становятся люди, зачатые 
женщиной во время месячных (карпатоукр.); 
рожденные женщиной, которая во время бе¬ 
ременности посмотрела на священника, не¬ 
сущего чашу во время «великого выхода» 
(гллиик.); если мать, отняв ребенка от гру¬ 
ди, второй раз начинала кормить его грудью 
(пол.). Если в семье подряд рождаются де¬ 
вочки, то седьмая становится Д. (гтол.). 
Считают также, что двоедушничество опре¬ 
деляется судьбой, рождением под опреде¬ 
ленной звездой, что ни сам Д., ни его ро¬ 
дители в этом не виноваты (карпатоукр,). 
Если человеку, рожденному с двумя душа¬ 
ми, при крещении дали только одно имя, он 
начинает вредить людям (пол.). 

У а н а т ь Д. можно по признакам, отли¬ 
чающих его от обычных людей: Д. рож¬ 
даются с зубами (сюл.. э.-ук р.) г разгова¬ 
ривают сами с собой (пол., з.-укр.), у них 
красная шея (пол.)* на голове два вихра или 
два завитка волос на макушке (пол.), хвост 
(закарпат.), они — лунатики, гуляющие во 
сне по крышам (пол.)- На укр. Карпатах 
двоедушникам приписывают гомосексуаль¬ 
ные наклонности или способность менять 
свой пол — такие люди месяц пребывают 
в качестве мужчины, месяц — в качестве 
женщины. 

После смерти Д. его вторая душа 
не умирает, второе сердце не истлевает, а 
продолжает жить (з.-укр., пол.), поэтому 
одна половина тела Д. живая, другая мерт¬ 
вая, одна половина лица румяная, другая — 
синяя (кирпич.). Умерев, Д. становится вам¬ 
пиром, бродит по ночам и пьет кровь у лю¬ 
дей и скота (з.-укр., пол.). От выпитой кро¬ 
ви оставшаяся в живых нечистая душа Д. 
набирает силу и материализуется (закар¬ 
пат,). Умерший Д. является причиной силь¬ 
ных бурь, ливней, града (карпат., пол.), 
иногда считают, что после смерти Д. стано¬ 
вится атмосферным демоном ветреником, 
который способен забирать воду, задержи¬ 
вать дожди, превращать их в бури и отправ¬ 


лять их на поля (зикарпит ). Умерший Д. 
встает ночью из гроба и огладывает все во¬ 
круг — от этого вода затопляет все про¬ 
странство, которого достиг его взгляд (пол.). 
Утонувший Д. становится Іоріеісет и топит 
других людей (пол,). Вредоносными явля¬ 
ются и гвозди из гроба Д. — если три таких 
гвоздя забить в каком-нибудь месте дороги, 
это по вне чет за собой большие несчастья дня 
проезжающих (карпат.). 

Чтобы умерший Д. не вредил пос¬ 
ле смерти и не стал вампиром, его хоро¬ 
нят с предосторожностями: в гроб ему кла¬ 
дут различные предметы, чтобы его нечис¬ 
тая душа могла с ними играть, а также мак, 
чтобы он, собирая его, был занят (э.-укр.); 
гроб с Д. трижды обносят вокруг стола 
справа налево и ставят под матицей; на 
кладбище его несут не по дороге, а по обо¬ 
чине; хоронят на краю кладбища (закар¬ 
пат,). Если Д. вредит после смерти, могилу 
разрывают, отрубают ему голову, перевора¬ 
чивают тело ногами туда, где была голова, 
или оборачивают лиуом к земле, сердце про¬ 
бивают липовым, осиновым или боярышни- 
ковыи колом (харпат., пол.). Если подозре¬ 
вают, что Д. «забирает воду» и является 
причиной засухи, на его могилу льют воду, 
чтобы он напился досыта (аакарпат.). Если 
ведьма-двоедушницн после смерти вредит 
людям, то чтобы убить вторую душу ведь¬ 
мы, вырывают из ее могилы крест и в от- 
верствие, оставленное в земле от креста, 
стреляют из ружья, заряженного освящен¬ 
ной пшеницей и гвоздем из подковы коня, 
рожденного от впервые ожеребившейся ко¬ 
былы (закарпат,), 

В других славянских традициях пред¬ 
ставления о двоедушничестве не сформи¬ 
рованы, однако существуют поверья о воз¬ 
можности души временно покидать тело и 
возвращаться в него. В Полесье этот мотив 
связывается с ведьмой, волколаком, а также 
с обычным человеком, у которого душа во 
время сна вылетает изо рта в виде мухи, а 
перед пробуждением возвращается обратно 
(ПЭС 69- 70). В районах центральной Ук¬ 
раины считают, что упыри прячут свою 
душу под камень — пока душа снова не вой¬ 
дет в тело, упырь не сможет умереть (Харь¬ 
ков,). У юж. славян нет прямых свиде¬ 
тельств о Д., но известны типологически 
сходные сюжеты о персонажах с демоничес¬ 
кой душой, которая способна покидать спя- 
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ццсе тело и вести самостоятельное сущест¬ 
вование (см. Духи атмосферные, Здухач, 
Змей летающий). У воет, славян известны 
поверья о двужильной лошади, имеющей 
вампирические свойства отнимать жизнь у 
других домашних животных: появление та¬ 
кой лошади в хозяйстве влечет за собой ги¬ 
бель других домашних животных (Жѵрав. 

ДС:26,59). 

Лит.: ЕЗ 1898/5:182,187; КА; Потум 1 33 
44; 3:361; 4:21-22,31-32,61-62,69-71,136- 

138; 6:4; Санк.КД:13; Тол.ЗСЯ 5:117; Явор. 
ГРС:261; Ваг.КЦѴ:57; В 1С *.МО:99.125; КоІЬ. 

7:75, Коі.РШЗі; Р«І.РБЬ:155И58,164 > 
166-168. 

Е. Е. Левкиеѳская, А. А. Плотникова 

ДВОР — огороженное место вокруг дома, 
включающее хозяйственные постройки и 
осмысляемое как часть жилого, освоенного 
пространства (ср. слав. ~Л\іог в значениях 
'дом', ‘изба’, ‘семья вместе со своим до¬ 
мом’). Вместе с тем, Д. примыкает к чужо¬ 
му, внешнему миру, а потому может быть 
опасным для домочадцев, особенно в опре¬ 
деленное время суток и некоторые кален¬ 
дарные периоды и дни. 

Если для дома границами служат стены, 
то для Д. — изгородь, забор, плетень, тын. 
Наличие ограды или хотя бы условного обо¬ 
значения границы делает Д. местом, защи¬ 
щающим жилое пространство от вредонос¬ 
ных внешних сил, и объектом разнообразных 
охранительных ритуала в. Чтобы 
защитить Д. от злых сил, болгары, напри¬ 
мер, обязательно сажают там вяз, поскольку 
считается, что в этом случае во Д. «не вхо¬ 
дит никакое зло, никакая болезнь, а сам 
дом — никогда не опустеет» (Марин. ИП 1: 
86). Запрещалось, однако, сажать во Д. 
лавровое дерево; если же оно вырастало там 
самопроизвольно, это считалось благоприят¬ 
ным знаком. В черниговском Полесье со Д. 
выкидывали попавший туда голый кол (сук 
без коры), чтобы хозяйство не осталось «го¬ 
лым», «пустым», а на Ивана Ку палу заби¬ 
вали во дворе «кол с корою» и насаживали 
на него коровий череп, «шоб уражйй. дуор 
багатый буу» (ПА). Для защиты Д., как и 
дома, от злых сил, сглаза, порчи и т. п. 
предприним ал ись различиыемагическиедей- 


ствия. У всех славян распространен обычай 
в дни календарных праздников окроплять 
святой водой дом, все хозяйственные пост¬ 
ройки и углы Д. Чтобы защитить Д. от «га¬ 
дов» и насекомых, следовало обежать вок¬ 
руг Д. со звонком в руке или подмести его 
до захода солнца новой (не использовавшей¬ 
ся ранее) метлой (словац.), окадить дымом 
и посыпать пеплом от костра, в котором со¬ 
бран мусор со всего Д. (серб. Хомолье), 
Охраняя амбар и гумно от ведьмы, стремя¬ 
щейся «переманить» к себе урожай, болгары 
рассыпали во Д. просо. Поляки Хелмского 
воев. сыпали вдоль ограды освященную соль, 
чтобы обезопасить Д. от злых сил. С целью 
защиты скота от сглаза русские крестьяне 
вывешивали на скотном дворе целую связку 
старых лаптей, отвлекая таким образом вни¬ 
мание опасного человека от животных. 

Целый ряд поверий и магических дей¬ 
ствий связан с представлением о том, что 
все предметы, находящиеся во Д. или слу¬ 
чайно туда попавшие, принадлежат «дому», 
«хозяйству», поэтому вынос их со двора ве¬ 
дет к нанесению вреда, ущерба благополу¬ 
чию дома и всего хозяйства. С этими поверь¬ 
ями связаны многочисленные запреты 
отдавать, выносить, передавать что-ли¬ 
бо со двора во время важных для хо¬ 
зяйства событий, например, при отеле ко¬ 
ровы, перед первым выгоном скота в поле, и 
особенно — во время продажи скота (см. 
Давать взаймы). Русские крестьяне, пере¬ 
давая скот покупателю, следили за тем, что¬ 
бы к копытам животного не прилипла грязь, 
навоз, солома, щепки со двора и чтобы по¬ 
купатель не прихватил чего-либо подобного 
с собой. Считалось, что таким образом ус¬ 
пех в разведении скота переносится с одного 
двора на другой. Ср. магическое предписа¬ 
ние собрать щепки (солому или другие пред¬ 
меты) «с девяти дворов», чтобы, используя 
их, вылечить свой скот (рус., полес., мо- 
рав.) С аналогичными представлениями 
связаны некоторые погребальные ритуалы. 
Так, вещи умершего хозяина дома закапы¬ 
вают во дворе, тут же выливают воду после 
того, как обмоют покойника, гроб с усоп¬ 
шим оставляют на время во дворе, иначе по¬ 
койник «унесет с собой» достаток и бла¬ 
гополучие дома (рус., словац., болг. Пирин 
край). 

В пределах Д. совершаются многие об¬ 
ряды, способствующие благополучию 
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дома и хозяйства: колядование (о.-слав*), 
дожинки (заслав.). В юж. Сербии ради про¬ 
цветания хозяйства колядующие танцуют 
вокруг каравая, кудели и куска сухого мяса, 
положенных в середине Д., изображают 
борьбу с невидимыми злыми силами, выго¬ 
няя их из всех строений и углов дома. В пол. 
Поморье на дожинки к дому пана прино¬ 
сили последний сжатый сноп и девять раз 
возили его по двору. Во Д. исполняются ма¬ 
гические действия, благоприятствующие раз¬ 
ведению скота и домашней птицы. У зап. 
славян известен святочный обычай сметать 
к стене мусор со двора, чтобы не разбега¬ 
лись куры, а у юж. славян с той же целью 
на Роздество кормят домашнюю птицу во 
Д., окружив веревкой, цепью; рассыпают 
зерно в доме или во Д., заставляя детей со¬ 
бирать его с квохтаньем и кудахтаньем, что¬ 
бы было много цыплят. 

У русских во Д. совершались ритуалы за¬ 
дабривания домового, дворового . По в.-слав. 
поверьям, от дворового зависело благопо¬ 
лучие скота и домашней птицы; выбор жи¬ 
вотных при купле -продаже связывали с 
предполагаемым «вкусом» дворового. В Ко¬ 
стром. кр., чтобы защититъ от него купле- 
ную скотину, брали хлеб с солью и шли на 
Д., где, кланяясь, приговаривали: «Батюш¬ 
ка, домовой, настоятель дорогой, люби нашу 
скотину» (Журав.ДС:153). Ср. рус. диа¬ 
лектные фразеологизмы, относящиеся к раз¬ 
ведению скота: ко двору, по двору, что зна¬ 
чит ~ скот хорошо ведется в хозяйстве, и 
не ко двору, не по двору, т. е. ‘скот не ве¬ 
дется, болеет, дохнет' (Журав.ДС:82—84). 
См. Вестись, плодиться. 

Многие обряды должны исполняться не¬ 
пременно в центре, в середине Д. 
На свадьбе посреди Д. разжигали костер 
(в.-слав,), при встрече молодых там ставили 
квашню и обводили вокруг нее молодых 
(укр), Болгары в центр Д. выкидывали ут¬ 
ром на Роздество угли из очага, чтобы обес¬ 
печить прибыль в хозяйстве на весь следую¬ 
щий год. Жители Владимира в день первого 
выгона скота вбивали посреди Д, осиновый 
кол, чтобы защитить скот от несчастий и 
болезней во время выпаса. 

Восприятие Д. как «не своего», чужо¬ 
го пространства связано с представ¬ 
лением о том, что вне стен дома, в том числе 
и во Д., человеку угрожают опасные ду¬ 
хи-демоны, души умерших, проходящие мимо 


люди с «дурным» глазом и т. д. По верова¬ 
ниям жителей пол. Поморья, души умерших 
начинают бродить после захода солнца, по¬ 
этому вечером нельзя выливать на Д. воду, 
особенно в поминальные дни* иначе можно 
облить кружащих там духов. Кашубы после 
заходи солнца не берут воду из колодца, не 
выливают во Д. грязной воды, не выбрасы¬ 
вают мусор, не спускают псов, не стоят под 
крышей у водостока во время доащя. По 
укр.-карп, поверьям, нельзя спать во Д. на 
Розыгры> т. е. в понедельник после Русаль¬ 
ной недели, потому что в это время живу¬ 
щие в лесу духи кружат около хат и могут 
утащить в лес спящего во дворе человека. 
Пеленки, случайно оставленные во Д. после 
захода солнца, уже не используются (болг., 
бел.). Колдуны и знахари во Д. оставляли 
или закапывали различные предметы с це¬ 
лью нанесения порчи хозяевам, например, 
коНип , вызывающий болезни и другие не¬ 
счастья (варм.-маэур.) 

Считается, что во Д. есть несколько осо¬ 
бенно «плохих» мест это место под стрехой; 
водосток; место, куда сливают помои; мусор¬ 
ная куча. По болг. поверьям, человек, про¬ 
шедший по этим местам или наступивший 
туда ночью, заболеет, подвергнется дей¬ 
ствию злых сил, порче. Лечат подобные бо¬ 
лезни в других частях Д.: около свинарника 
и рядом с кладкой дров. Д. мог стать и ме¬ 
стом погребения «ааложнмх покойников»: в 
Полесье висельников, утопленников иногда 
хоронили во Д. под сараем, под хлевом 
(ПЛ); болгары около плетня во Д. хоронили 
некрещеных детей (Свиштовгко). В этих 
случаях старались выбирать такие места во 
Д., іде не ходят люди. 

В ряде ритуалов и обычаев Д. выступает 
в роли медиатора, как некое «гррднее» 
простри п сто о* в котором стирается 
преграда между «своим» и «чужим» миром. 
Подобное восприятие Д. находит отражение, 
например, в обычае приглашения диких 
зверей, мифических существ и персонифици¬ 
рованных природных явлений на рожде¬ 
ственский ужин: столик с едой, каравай, 
молоко и другую пищу выносили для них во 
Д. В ряде серб, и болг. регионах «іюллэии- 
кои» мог стать любой из домочадцев, вы¬ 
шедший утром на Роздество первым во Д. 
и затем возвратившийся в дом. В ю.-рус. 
областях во Д. совершался обычай, называ¬ 
емый «греть покойников»: на святки по- 
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среди Д. жгли огромные костры, полагая, 
что согревают души родителей, скитающие¬ 
ся в это время вокруг своих домов. В полес¬ 
ских селах на Русальной неделе матери 
умерших девочек и девушек выносили для 
них воД. одежду, ожидая появления покой¬ 
ных дочерей-русалок: если одежда остава¬ 
лась нетронутой, то считалось, что они не 
пришли на встречу (ПА). 

Лит/. Байб.ЖСВС:106Л0Ѳ; ИвТоп.СЯМС: 
168-169; Журап. ДС :82 - 84,153, 3*а.ВЭ:39; 

Зел .ИТ:164-167; СРНГ 7:294-299,300-302; 
Вгк.ЕБ:472,500—501 1 504,510; Марин .ИП 1:86, 
90; Пир.415.440; Плсв.:226.248,253.264,265; 
СбНУ 1914/28:112; Ъо Р .ЖОЛМ:332-334; Нед. 
ГОС: 159-160,257; Фил 0^393.413; <Ыт. 
КОР: 193,235,240,603; $усЬ*а ЗК 1:206-207; 
$2УІ.20\Ѵ:137,162; СЬ 1892/2:52,603, 1905/ 
15:135; Нот.:287,299; Ногѵ.К7Х:61. 

А А Плотникова 

ДВОРОВОЙ - см. Домовой, Двор. 

ДЕВИЧНИК — см. Канун свадьбы. 

ДЕВОЧКА — лицо женского пола до на¬ 
ступления совершеннолетия. В слав, тради¬ 
ции рождение Д. — носительницы женского 
начала, женской судьбы оценивалось нега¬ 
тивно: в будущем ей суждено покинуть дом 
и унести с собой часть достатка, поэтому ее 
называют «убыточно животно» (Поморье). 
Как говорят пословицы, серб. «Кого Бог 
хочет проклясть, он дает тому Д.» [Кога 
Бог хоЬе да прокуне, да]е му женску децу], 
«Д. — чужое имя» [Женске дете — ту(е 
име], «Лучше сын из праха, чем девочка из 
золота» [Болье син од кала него девочка од 
злата], бол г. «Девочка смотрит на чужой 
дом» [Момичето гледа за друга къща], «Де¬ 
вочка выносит, а мальчик приносит» [Мо¬ 
мичето износи, а момчето уноси], бел. «доч¬ 
ки оставляюць матку без сорочки», рус. 
Краснодар, «родилась девка — на радость 
соседке». Гуцулы говорят, «як хлопиц уро¬ 
дит сі, то вугла сьмиют сі, рагн, шо то хпо- 
пиц, шо не будут гнити, шо хлопец попра¬ 
вит, а як гиука т то вугла плачут, бо пучьи 
ни поправит» [когда родится мальчик, то 


углы (дома) смеются, потому что не будут 
гнить, мальчик их починит, а если девочка, 
то углы плачут, так как девочка их не почи¬ 
нит], а боснийцы даже утверждают: «лучше 
родить мертвого сына, чем живую дойь». 
Рождение одних девочек в семье считают 
результатом вредоносной магии. Поэтому 
уже на свадьбе избегают звать в посаженые 
отцы человека, у которого рождались только 
девочки (о. Хвар); программируя будущее 
молодой пары, невесте желают полес. «От 
я стелю тебе постель, чтобы были мальчики, 
потому што мальчики лучше, а девочки — 
это черепки» (ПА). В постель подкладыва¬ 
ют «мужские» или «женские» предметы, тем 
самым символически способствуя рождению 
ребенка того или другого пола. Среди «жен¬ 
ских» атрибутов чаще всего встречаются 
платок, спица, гребень, серп или трепалка. 
При беременной нельзя упоминать о кукуш¬ 
ке или сове, так-как мальчик, которого она 
носит в утробе, может превратиться в де¬ 
вочку (о. Хвар). 

Контакт с такого рода предметами про¬ 
исходит в первые минуты жизни ребенка. 
При отрезании пуповины родители или по¬ 
витуха прикладывают к новорожденному 
орудия и инструменты труда с тем, чтобы 
символически приобщить его к будущим за¬ 
нятиям. Прялка, гребень, веретено, челнок, 
холст, иголка, ножницы указывают на ткац¬ 
кое дело, шитье, рубель — на стирку. Или 
же стараются отрезать пуповину так, чтобы 
она упала на женскую работу (шитье, пря¬ 
жу, вязанье) (в.-слав.). Отрезанную пупо¬ 
вину Д. прячут в отверстия в стене, куда 
обычно вставляют кросна (гомел., ПА). 
Повитуха еще во время родов, в своих мо¬ 
литвах рисует будущие занятия ребенка: 
«Шла Ева через морэ, за латы ми ключами 
отмукала, две душэчки на этой свет узволя- 
ла. Кали девачка, дак чэшыся, грэбыся, на 
этый свет явися. А кали мальчик — сечыся. 
рубайся, на этый свет яуллйся» (гомел., 
ПА), новорожденной девочке она желает 
стать доброй пряхой: «щоб уже ты мички 
микало хорошо» (Чернигов., ПА). Те же по¬ 
желания произносились на родинах: «чтобы 
была хороша вышнвальница, тонко пряла, 
часто ткала, рукодельничала» (Смоленск., 
Наум.ЭД:66). 

Уже в первые минуты жизни младенца с 
ним обращаются в соответствии с матримо¬ 
ниальной стратегией. Плаценты Д. и маль- 
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чика закапывают в разных местах дома: в 
девочкину кладут иголку и нитку и зарыва¬ 
ют под порогом, чтобы она вышла замуж и 
покинула дом, или под печью, чтобы была 
хорошей кухаркой, мальчикову — в центре 
дома (поле*..). Пуповину Д. не хранят, что¬ 
бы она не стала «веэапа за породицу», т. е. 
не осталась в девках (серб.). 

При первом купании Д. в воду добав¬ 
ляют любисток, чтобы «любили хлопцы» 
(чещ., укр.), ромашку — чтобы была румя¬ 
на, калину — чтобы была красной, ветку 
вишни (укр,), мед — чтобы была красива и 
хорошо пахла (чеш., Покутье), пуговицу 
(Волгоград.). 

Символическая «половая идентифика¬ 
ция» происходит и во время крещения. На 
крестильную подушку Д. кладут наперсток 
и иглу (Скериевнцке), Д. передают крест¬ 
ной через прялку (курск.) или гребень 
(укр.). Девочку не крестят перед алтарем, 
так как на ней уже лежит первородный грех; 
считают, что поп мажет разным миром маль¬ 
чиков и девочек (гомел., укр., пол.). Если 
поп ошибется, у Д. вырастут усы, а маль¬ 
чик, напротив, останется безбородым (го¬ 
мел,). В Болеваце мать, ожидая дома ребен¬ 
ка, выполняет те женские работы, которыми 
должна овладеть ее дочь. 

По возвращении из церкви Д. кладут на 
ткацкий станок, чтобы она умела прясть (Ко¬ 
сово), или на загнет (полес.), перед тем как 
положитъ в колыбель. В Розвадове (Поль¬ 
ша) крестная мать по возвращении из церкви 
приносила кудель, иглу и нитки и принима¬ 
лась за работу. На Руси в средние века в ко¬ 
лыбель девочке клали прялку. По окончании 
крестин кума выбегала из дома и хваталась 
за «женский» предмет — ведро, коромысло и 
т п. (смолен.). Женские или мужские пред¬ 
меты давали детям в первые именины. 

Термин девочка начинает применяться 
к ребенку не с самого рождения, а позднее: 
с 3 до 7 (10) лет: ддео/че, диал. чара, чорче 
(Косово), цурица, кевии л а (Босния), момич- 
ка (Гевгедия), дезо^чурак (Фрушкя гора), 
МФьчшіа (Герцеговина); с 6—8 — в бело¬ 
русском (блазноока, блазнотка). с 7—6 в 
рус. диалектах (Воронеж, кутырка, олонец. 
ярица, архангел, важенка). Термины также 
отсылают и к тем трудовым функциям, ко¬ 
торые доверялись Д., прежде всего нянче¬ 
нью детей: рус. пестунья, смотре* (оло¬ 
нец.), нянька (сибир.). 


Серия обрядов инициационного типа 
продолжает формирование Д.: у гуцулов об¬ 
ряд первой стрижки, который устраивают, 
когда Д. минет 5—6 лет, сопровождается 
пожеланиями хороших женихов. С этого мо¬ 
мента Д. впервые обряжают в соответству¬ 
ющую ее полу одежду. Чем больше Д. со¬ 
противляется при первом надевании юбки, 
тем дольше она проживет на свете. Первую 
«настоящую» одежду нельзя выбрасывать. 
Взросление отмечается и появлением первых 
украшений: в 10 лет девочке прокалывают 
уши и вдевают серьги (бел.). У сербов пер¬ 
вые бусы надевают девочке вдень св. Геор¬ 
гия (Оток). 

Торжественно обставлялось и начало 
трудовой деятельности Д.: первый предмет, 
изготовленный ею (нить, пряжа), надо либо 
сжечь и заставить Д. съесть золу, чтобы 
работа у Д. «в руках горела»; либо пустить 
по воде, чтобы бол г. «ъъръп като по вода» 
(«текла как по воде») (в.-слав., болт.); либо 
бережно смотать в клубок, чтобы Д. не «мо¬ 
талась», либо пустить в основу, «чтобы Д, 
не сновалась по свету» (полес.), Когда Д. 
начинает яяяать, ей кладут на пальцы сала¬ 
мандру, чтобы вязали красивые пестрые 
носки. Первую сладкую булку, замешенную 
Д., раздают по трем домам, «чтобы хлеб 
всегда удавался» (Пнринский кр.). 

У католиков существенным этапом в 
жизни Д. становится конфирмация и первое 
причастие, приуроченные к первому воскре¬ 
сенью после Пасхи. Д. в девичьем венке с 
этого дня считается полноправном членом 
религиозной общины, в качестве «Д. девы 
Марии» {марийнамумичта) в воскресенье 
и праздники она носит статую девы Марии 
и поет «песни Марии» (болгары-католики 
Баната). 

Д. повсеместно участвует в тех обрядах, 
где необходима ритуальная чистота: напр., в 

обрядах «Еньова будя», вызывания дождя 
(см. Герман, Пеперуда), и т. п. 

Лит.: Б а й бури и А. К. Обрядовые формы ію* 
ловой идентификации детей // Этнические сте¬ 
реотипы мужского и женского поведения. СПб., 
1991; Наук.ЭДг МУРЕ 1912/15:96; Гавр. 
КЯДК:74; Треб ПДСК: 204—230; СЕЗб 1975/ 
87:17; Пир,:387; Тсл6.ББВ:218; Марин.ИП 2: 
322; Віек.МО:137. 

. Г. И. Кабакова 
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ДЕВСТВЕННОСТЬ - в народных пред¬ 
ставлениях главное качество девушки, ко¬ 
торое ассоциируется в первую очередь с по¬ 
нятиями «чистоты», «хрупкости», ср. хорв. 
поговорки: «Девушка — это стеклянный со¬ 
суд» [Біеѵоіка )е скіепа ба&а], «Стьщ — 
наилучшее украшение девушки» [5*і<1 )е 
па]1ср§с гиЬо <1сѵо]айко], «Стыд — зеркало 
девичьего достоинства» [ЗЫ ]е о^іесіаіо 
Лоіяоіе сЦеѵодабке]. Каждая девушка обяза¬ 
на блюсти свою честь (ср. болг. «чува свой 
образ и свое поштсне»). Если обозначе¬ 
ния целомудренной девушки подчеркивают 
ее честь, «доброкачественность» (рус. хоро¬ 
шая, честная, невинная, с .-руг. безвинная, 
укр. учтиоа, с.-х. часпа. болг. ариа, чесна, 
читаем. убшт). «целостность» (рус. непа- 
чатая, иулка, укр. ксруиіснйя), то в на¬ 
званиях девушки, утратившей Д. (с.-рус. 
балованная, укр. нехороша, негарна, не¬ 
справедлива, прогуляна, болг. лота. серб. 
нечестна, непаштсна.), подчеркивается на¬ 
рушение целостности (рус. целка ломаная, 
перм. недельная, Оренбург, неумелейишя, 
олонец. колотое копыто, ярослав. поруше¬ 
на, криночка снятая, укр. разбору шенп, 
бел. прѵклёп. серб, разорена). 

Известны некоторые запреты и превен¬ 
тивные меры, , направленные на то, чтобы 
девушки не «скурвились». Украинцы моли¬ 
лись св. Касьяну о сохранении дочерей от 
соблазна, о чистоте и целомудрии (киев.). 
Поляки не разрешали жечь в печи старые 
метлы, словаки — надевать на девушку муж¬ 
скую шапку. Нечестная девушка подверга¬ 
лась разного рода наказаниям, особенно 
строгим у юж. славян: ее изгоняли из дома, 
не брали замуж (Черногория), по Грбаль- 
скому закону (1427) родные побивали де¬ 
вушку камнями, такому же наказанию под¬ 
вергался и ее партнер. Такая девушка не 
имела права скакать через костер на Ивана 
Купалу, так как она тем самым осквернила 
бы его (киев.), собирать папоротник, так 
как папоротник «не дастся», не будет иметь 
никакой силы (русины). Полагали, что не¬ 
честная девушка приносит несчастье: если 
она первой войдет в дом на Рождество, в 
доме все пойдет трещинами, начиная со стен 
и до утвари, даже у обитателей дома «по¬ 
трескаются все члены» (витебгк.). 

Для мужчины же, напротив, считается 
большой удалью лишить девушку невиннос¬ 
ти. Сербы Лесковацкого края говорят, что 


тоіч>, кто этого не сделал ни разу в жизин, 
на «том свете» будут насиловать дьяволы. 
Соблазнить девушку не считается грехом, 
так как она еще «ничья» (полес.). Нелов¬ 
кость девушки, не умеющей сохранить свою 
Д., становится темой в.-слав. заветных ска¬ 
зок (АТ 1542** Мать велит девушке беречь 
свою честь; портной берется зашить ее). 

Основное испытание Д. происходит в 
рамках свадебного обряда, недаром одно из 
рус. диалектных обозначений свадьбы — 
бесчестие. В Полесье, чтобы доказать свою 
«честность», невеста садится или становится 
надежу, на ней ей расплетают косы. Неце¬ 
ломудренная невеста добровольно признает 
свой ірех и обойдет дежу, в противном слу¬ 
чае разного рода несчастья постигли бы ее 
семью и всю деревню: градобой, засуха, не¬ 
урожай, мор и т. и. Чтобы защитить село от 
этих бед, в такую невесту бросали камнями, 
грязными лаптями. Точно так же она прохо¬ 
дит испытание огнем: обжечься может лишь 
нечестная невеста (вольш. Полесье). Болга¬ 
ры, чтобы узнать, девственна ли невеста, 
бросали через крышу дома палку, мешаю¬ 
щую скоту сбросить ярмо: если палка заде¬ 
вала за что-нибудь, значит, невеста нечест¬ 
на (Кюстендклский окр.), или ее заставляли 
толкнуть ногой горшок с водой: если он упа¬ 
дет и разобьется, значит девушка целомуд¬ 
ренна (долина р. Места). 

О нецеломудрии невесты судили и по 
некоторым косвенным признакам, например 
по упавшему перед алтарем венцу (Луха- 
човске Залеси). Отождествление венка (см. 
Венок свадебный) и Д. широко распростра¬ 
нено у воет, и зап. славян. О «нечистой» 
девушке говорят, что она «загубила еенчьш» 
(брянск.), «пролежала, продрала, протерла 
венок» (гуцулы), иігасііа юіапек (пол.). Та¬ 
кая невеста не имела права венчаться в вен¬ 
ке, класть цветы на алтарь (Лодзь), или ей 
надевали венок из аспарагуса, а не мирто¬ 
вый (Бескиды)- 

Девичья честь (дедья красота, дедкчея 
краса) олицетворялась на свадьбе в виде 
ленты (реже — украшения или цветка), ко¬ 
торую невеста передавала своим подругам. 
Таким образом, честь не утрачивалась вмес¬ 
те с Д., а переходила по наследству к дру¬ 
гим, для того, чтобы они вступили в брак и 
в свою очередь избавились от нее. См. Воля. 

У всех славян был обычай демонстри¬ 
ровать сорочку, в которой молодая провела 
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первую брачную ночь. Если на ней были 
видны следы крови, ее раскладывали в доме, 
били на ней горшки и плясали. Пятно кро¬ 
ви так и называется девичество, девичник 
(болг.) или чсрэсуь (укр.), чернен (болг.), 
рубаха — целошной» калин(к)ай (курск.), 
последний о брал возникает и в других тер¬ 
минах: укр. «сломать, зробить калину» 'ли¬ 
шитъ невинности', «утратить калину» 'по¬ 
терять невинность 1 , рус. диал. калинка 
‘пирушка для родителей невесты (Орен¬ 
бург) . Другие знаки, зачастую красного 
цвета, символически отмечают сохраненное 
до брака целомудрие (флаг, ленты, красные 
ягоды, в том числе калины, привязанные 
красной нитью к бутыли со спиртным, под¬ 
слащенная водка). Свахи наполняли сороч¬ 
ку житом, клали в нее серебряную монету 
и преподносили в дар матери невесты 
(минск.). Ее могли подносить и на чашке с 
рожью или на крышке от дежи. В Сербии 
рубашку кладут в сито и обходят гостей, 
чтобы они бросали туда монеты. Знаки вни¬ 
мания дополняют хвалебными песнями в ад¬ 
рес молодой и ее семьи. У македонцев, на¬ 
пример, в Гевгелии, объявляют о невинности 
выстрелами в воздух, 

В противном случае участники свадьбы 
хулили невесту и ее родителей, предаваясь 
разного рода бесчинствам: били посуду, 
разламывали печь, крышу* мазали дегтем 
стены и т. д. (Впрочем те же бесчинства 
могли иметь и прямо противоположный 
смысл — прославление невесты). Во Бремя 
застолья семья жениха проделывала отвер¬ 
стия в еде (блине, хлебе, пироге, яичнице), 
подавала напитки в худой посуде или в че¬ 
репках. Угощали пирожками с точеным ма¬ 
ком, пеплом, давали гостям вместо под¬ 
слащенной теплой ракии холодную (болг., 
серб.). Невесте (и ее родителям, иногда бра¬ 
ту) надевали хомут, обливали невесту водой, 
помоями, купали в реке, подкладывали ей в 
постель толкач, заставляли толочь *юду» кру¬ 
пу, отправляли за водой с дырявым ведром; 
ее матери надевали на голову решето, хомут, 
подавали жареную курицу с яйцом, Невесту 
сажали задом наперед на осла и отправляли 
назад к родителям (Черногория, Македо¬ 
ния, Болгария). 

Чтобы грозящие дому беды перешли на 
животных или на растительность, невесту 
вели из дома в стойло, в лес и вслух объяв¬ 
ляли о ее грехе. Свекровь танцевала боси¬ 


ком, приговаривая: «Каквото е лошото, в 
земята да иде!* [Чтобы все плохое ушло в 
землю], в Михаиле в градском окр. она обра¬ 
щалась к птицам, чтобы защитить дом и 
скот от напастей. 

В наказание за нечестность невесты на 

мать надевали незапятнанную рубашку до¬ 
чери и водили в таком виде по селу (гомел,). 
Или невесту саму выводили на публичное 
место в рубашке, испачканной испражнения¬ 
ми животных (ю.-рус ). Из рубашки делали 
чучело и привязывали к подолу морковку. В 
знак покаяния невесту заставляли три раза 
проползти на коленях вокруг церкви (право- 
бережная Украина). 

Рубашка, несущая следы дефлорации, 
становится символом готового к деторож¬ 
дению женского тела. В Тимоке и Плов- 
дивском кр. свекровь стирает эту рубаху 
и выливает воду на фруктовое дерево, что¬ 
бы молодая была «плодовита». На Украине 
сожженная в печи рубаха (или ее ворот) 
может, наоборот, оставитъ женщину бес¬ 
плодной. Невесте советуют утереться окро¬ 
вавленной простыней, чтобы «муж всегда 
желал» (русские Заонежья). Обвенчанная 
невеста, оставшаяся почему-либо девствен¬ 
ной (нелрилежлна), как и умершая до свадь¬ 
бы невеста, становится русалкой (Бургас). 

Лит.: Толстая С. М, Символика девственно¬ 
сти в полесском свадебном обряде // СЭРТК: 
192—206, Кигтяковский А. Ф. К вопросу о 
цензуре нравов у народа // ЗРГО 1878/8:17 — 
191; Шейн В: 546,630,714.754; Куз.ДЗВ 1; 
73-74; Зел.ОРАГО: 174,616,693.1137; М«л. 
НОВО. 43—44; ЖС 1905 /1—2:162; ЭО 1891/ 
8:133; 1901/48:120; Никнф.ППП.226; ПЭС: 
56-57; Ястр.МЭН:116; ЪорЗіевиІі Т. Де- 
асцачка нсвиност у нашем народу // ГЕМБ 
1928/3:14-19; 2.КІО 1971/45:680-681; 
Апіп. 1904/1:2-3; Вак.БЕТБ:391; Доб.:285; 
Арх.ЕИМ №82:18; «79/11:31; «80/11:93; От 
Тимок до Искър. София, 1989:122; Пир.:405; 
ИМЮИБ 1977/3:157-158; БНЕ: 126-127, 
152; РММАЕ 1964/8:213 '214; игі 1897/3: 
23-24; Ѵ*с1.Ь2:373. 

Г. И. Кабакоеа 

ДЕВУШКА — лицо женского пола с мо¬ 
мента наступления совершеннолетия, крите¬ 
рием которого ввтступает половая зрелость. 
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до всту пленяя в брак (ср. Возраст). Воз¬ 
раст первой менструации (т. е. 13 — 15 лет) 
назывался дееоченье (олонец.), Д.-подрос¬ 
ток воспринимается как «недодсяушка», ее 
называют рус. недоросле) іі«і (архангел.), се- 
релены, полевое (вологод., Владимир.), серб. 
4 евоыииа. левоічурак. лево}че. маъіща (Гер¬ 
цеговина), шипаршіа (Гружа, Впленан), 
швигарииа (Фрушка Гора), уура ш кееа (Бос¬ 
ния). болг. мѵмичс. подсека, под коршгю . 
ксритана. О Д., созревшей для замужества, 
говорили, что она рус. е са&ой поре, поро¬ 
вая, млболмиины, на замужьи, невестит¬ 
ся, деаочит. дсвчится, болг. мома ь дезокя, 
момаѵ се, серб. задсооічила се; что она де¬ 
вонька, девка, большая, поспелка , человек 
козатв (архангел, плонеп ), сллакщ<о (во¬ 
логод.), мамии,а, момица (смолен,), макед. 
чупа, серб, удавача, мома за армасуеаіне. 
дсбО/ка на п.олииу і пол. диал. д.пора , з.-укр. 
дзюба. Термиш>і невеста, деваха, девака, де¬ 
виза применялись в разных местах по-разно¬ 
му, но чаще к старшей группе (15—20 лет). 
Засидевшаяся в невестах Д. считалась 
«переспевшей» и называлась дивчина (яро- 
слао), А<->и(к)а (с.-рус., снб.), вековуша, 
вековуха (с. и ср.-в,-рус.), залетная (ар¬ 
хангел.), псрсходнииа (олонец.), посидел¬ 
ка, засиДок, кос ник (архангел.), /і од-шпал 
(Поморье), домовая (новгород.), дохода¬ 
ми (ю,-рус,)> надолба, застарелая, пере¬ 
старок, подстарок (рязан.), укр. стара ді - 
ва, літпня дюка, говорили, что она сидит 
маком, е пук пошла (брянск.). Раститель¬ 
ные термины относятся также и к девичьим 
группам: рус. сад, роща, вьюн. Раститель¬ 
ные метафоры девичества характерны также 
для песенного и игрового фольклора славян. 

С подросткового возраста Д. начинали 
звать по имени, сначала с уменьшительным 
суффиксом Машка, затем аугментативным 
Маш и ха, затем только полным именем Ма¬ 
рья. 

Переход в подростковый возраст связан 
с половой зрелостью, началом менструа¬ 
ции. Соответствующие физиологические 
признаки давали повод к различным прогно¬ 
зам. Раннее развитие грудей заставляло опа¬ 
саться, что Д. не сохранит целомудрие до 
брака, напротив, ранняя зрелость указывает 
на то, что «девство» будет продолжительно; 
раннее половое развитие предвещало неуда¬ 
чу в браке: Д. не будет любить будущего 
мужа, дети у нее будут рано умирать, ран¬ 


няя менструация означает большое количе¬ 
ство детей, поздняя грозит бездетностью 
(яитебск., поляки Галиции). В соответствии 
со специфическими представлениями о жен¬ 
ской физиологии украинцы считали, что у 
невинной Д. месячные прекращаются во вре¬ 
мя жатвы и в сильные морозы (ср. Дев¬ 
ственность). 

Д. должна сообщить о наступлении ме¬ 
сячных матери, а иногда и всему селу. Так, 
в Родопах Д. ходит и раздает по селу хлеб. 
Если она встретит в этот день смуглого че¬ 
ловека, ее жизнь плохо сложится, если русо¬ 
го — это хорошая примета. Первые регулы 
Д. праздновались всеми женщинами села: 
они сообща устраивали угощение, а Д. дол¬ 
жна была плясать на своей рубашке (ор¬ 
лов.) или же подруги выносили «нечистую» 
Д. в снег, обливали водой и поджигали гряз¬ 
ную рубашку. Там же, во Владимирской 
губ., по этому случаю устраивали игру «в 
молодые»: Д.-подростка с «женихом», стар¬ 
шей Д, отводили на ночь в овин «молодить¬ 
ся». Игра в свадьбу происходила на поси¬ 
делках, в «талонпых» (плясовых) шествиях 
(курск. «молодцев водить»). 

Праздник совершеннолетия 
Д. празднуют в день ее именин: на Украине 
Д. возят по селу в корыте с криками: «По¬ 
спела! Поспела!», а на доме выкидывают 
белый флаг (Чернигов.); сербы Мачпы ста¬ 
вят на окне нарядно одетую куклу в щіак 
того, что здесь живет девка на выданье. У 
русских первую паневу, сшитую старшей се¬ 
строй, надевали на Д. в первую после на¬ 
ступления регул Пасху, затем ее возили по 
селу и предлагали прохожим как невесту: 
«Надо вам ее или не надо?» (ряэил.) Пере¬ 
ход в новую возрастную группу отмечался 
торжественным надеванием женской одеж¬ 
ды: Д. 15—16 лет должна была прыгнуть в 
паневу со скамьи (гул.). У словаков девочки 
впервые появлялись перед односельчанами 
во взрослой одежде, которая также назы¬ 
валась папеЬоікійрспіе, в Вознесение. В Ба- 
нате Д. в 14 лет надевает на Пасху длинную 
юбку. У мусульман Д. с этого возраста на¬ 
чинает носить чадру, феску (Родопы). 

Меняется и прическа Д.: когда Д. «зане¬ 
вестится», она отпускает косу (Черногория), 
укладывает ее вокруг головы (Поморавье), 
заплетает косы «на леса» (ба натекие болга¬ 
ры) , носит «лелшо» (косу), висящей вниз 
(Моравская Словакия), вплетает в косы 
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ленту (рус.), втыкает в волосы голубиное 
перо (серб.). 

Вступление в девичество предполага¬ 
ло участие в общих сборищах молодежи, ср. 

с. -рус, эпитет Д.: «игрима девка — гулять 
ходит на игрища» (Карелия). Д.-подросток 
12—14 лет начинает посещать хоровод, 
коло, где она учится танцевать. Как прави¬ 
ло , подростки устраивают отдельные от 
старших девушек посиделки — болг. мънака 
седенка, а летом мънен и&лая (Банат), укр. 
м<ы« еечурки, рус. младшие беседы. Они 
получают право в церкви садиться вместе с 
девушками, а не с родителями. 

Поскольку хоровод и посиделки были 
не просто увеселением, но и необходимым 
этапом подготовки к браку, при 
приеме в собственно молодежную группу со¬ 
блюдалось главное условие: Д. не могла 
стать ее полноправной участницей, если там 
находилась ее старшая сестра (те же ограни¬ 
чения касались и парней). В противном слу¬ 
чае возникал риск нарушить очередность 
выхода замуж. По-русски правило старшин¬ 
ства определялось как «через сноп не моло¬ 
тят»; о младшей сестре, раньше старше» 
вышедшей замуж, говорилось, что она «гид 
корито схояала» (укр.), «отлупила кор и то- 
то» (болг.). Поэтому ей следовало держать¬ 
ся в тени, ей запрещалось отпускать косу 
(Черногория, Герцеговина), следовало оде¬ 
ваться в повседневную одевду, избегать 
разговоров с потенциальными женихами. 

Роль инициации играли и некоторые ве¬ 
сенне-летние обряды: обходы лазарок, тро¬ 
ицкое кумлеиие, после которых Д. счита¬ 
лась невестой. Д. на выданье участвовала в 

т. наз. «девичьих смотринах»: на Крещение, 

после освящения воды выстра¬ 

ивались в рад, а женихи с матерями ходили 
вдоль ряда и выбирали невесту (архангел.). 
В др. местностях смотрины проходили на 
второй день Рождества (брянск.). 

Девичество в фольклоре постоянно про¬ 
тивопоставляется замужеству как свобода 
несвободе, например, в серб, песне его вос¬ 
певают так: «Д>евованье, Мо)е дарованье!/ 
цар ти би]лх док діевозком бшах» ГДевиче- 
ство, царство мое, я царствовала, пока была 
в девках, Кар.СНП 1987/1:263], НО по сути 
оно подчинено только одной цели: найти 
брачного партнера, ср. с.-х. «Все девушки 
от мала до велика сватов ждут» или «Па¬ 
рень женится, когда захочет, а Д. выходит 


замуж, когда ей суждено». В противном слу¬ 
чае ее ожидает стародевство, которое повсе¬ 
местно оценивается негативно, ср. серб. 
«Спрашивали деда: Что красивее всего на 
свете? Молодая девушка. А что уродливее 
всего? Старая девушка» (СЕЗб 1975/87: 
20). Необходимостью замужества и обус¬ 
ловлена строгая кодификация поведения Д.: 
по тому, как Д. работает, ест, одевается, 
делают выводы о ее будущем замужестве. 

Ориентация всего периода девичества на 
будущее проявляется в гаданиях как типич¬ 
ном обрядовом занятии Д., в почитании свя¬ 
тых покровителей брака (Кузьма и Демьян, 
Авдрей, Трифон). 

Как существо непорочное Д. участвует в 
очистительных обрядах, наряду с девочка¬ 
ми, старухами и т. п. Невинная Д. способна 
облегчить роды, переступив через роженицу 
(бреет,), ее посылают в случае трудных ро¬ 
дов за попом (олонец.). Но она может рас¬ 
сматриваться и как потенциальная угроза 
для роженицы: известие о происходящих ро¬ 
дах особенно тщательно скрывается от «де¬ 
вичьего глаза», в противном случае рожени¬ 
ца будет мучиться за каждый ее волосок 
(вологод.). Девственность не только досто¬ 
инство Д., но и средоточие ее силы: серб. 
«Ди водке не носе оруяце, веп поштенье пред 
лицем сверим» [Д. не носит оружие, а чест¬ 
ность на своем лиц*] т ср. также эпические 
образы воинственных дев-поляниц. 

Практически везде действенность как 
гарантия законности будущего потомства 
считалась необходимым требованием к неве¬ 
сте, даже если представления о допустимой 
свободе поведения сильно различались от 
одной локальной традиции к другой. Конт¬ 
роль над моральным обликом Д. осуществ¬ 
ляли чаще всего либо старшие женщины, 
либо парни. Именно они наказывали забе¬ 
ременевшую вне брака Д. На Украине ей 
насильно меняли девичий головной убор на 
женский или обматывали голову старыми 
штанами, откуда и прозвище рус., укр. по¬ 
крытия. накрытка , укр. скрытна, накида 
ка, обвитка. В юж. и воет. Малополыне 
эту функцию брали на себя крестные роди¬ 
тели Д. или войт незадолго до родов они 
обрезали ей волосы и привязывали их к 
шесту, который затем выставляли перед ее 
домом или корчмой. Это публичное наказа¬ 
ние могло служить предлогом для комичес¬ 
кого суда над всеми девушками села: парни 
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заочно делили между ними дохлую лошадь, 
при этом называя проступки и дефекты каж¬ 
дой Д. (карпат.). 

Д.-матъ (рус. диал. ргбятницл, карел. 
рджыт девка, нчдалбо, псков. ие,нащ)жни¬ 
ца. богданиха, полес. байстручница, дяу- 
чурка, самакрытка. подвцгальница, пол- 
пдптница, крскгшуны^а, укр. зведениуя, 
п.іьоха. бь€ 2 а г фльошв , когшлиия, со лоую- 
га, болг. копилана, з.-болг. копиларка, ко - 
пилцша, банат. и дуа дна, родоп. кабидека 
мома, дефтеркя, сюргун, серб, копц/ьуша, 
микед. копилка, пол. диал. $Аоса. рг&з- 
коыка. ргссс/мЛкі. ргыьрапки. $ато<1а}к<і. 
йфисНа, іѵібка, гаіѵііиіа, гаіѵііка. Ьо&діѵка. 
рогожка), по верованиям юж. славян, могла 
нарушить равновесие в природе. На Балка¬ 
нах после рождения ребенка женщины обли¬ 
вают девушку святой водой или купают в 
реке, чтобы не было засухи» побивают кам¬ 
нями (ср. полес. обычай кидать камнями в 
беременную невесту, чтобы избежать градо¬ 
бития). Особо строгому наказанию подвер¬ 
гается Д.-мать, убившая своего ребенка и 
вызвавшая тем самым гнев стихий. Счита¬ 
лось, что в поле, где закопан младенец, бу¬ 
дет бить град или идти додць, пока не вы¬ 
моет труп из земли, или наоборот, наступит 
продолжительная засуха (э.-бом., в,-серб., 
гуцул., полес.). По Магдебурге кому праву, 
за подобное преступление Д.-мать зака¬ 
пывали живьем или наказывали плетьми, от¬ 
рывали подол у рубахи и изгоняли из села. 
В песенном фольклоре история «грешной 
девки» также кончается тем, что Д.-мать 
уходит под землю. 

В соответствии с укр. этиологической 
легендой Д.-мать происходит от тринадца¬ 
той дочери Адама (Ноя), не нашедшей себе 
пары (подол., галиц.). В сказках женская 
инициация отражена в сюжете о мачехе и 
падчерице (АТ 480): «Морозно», «Гуси-ле¬ 
беди», «Кобылячья голова», «Испытание в 
лесной избушке», «На службе у колдуньи», 
«Женская работа», «За огнем к бабе Яге», 
йТербень-тербень», «Двенадцать месяцев» 
(см. также Девочка, Женщина). 

Лит.: Зеленин Д. К. Обрядовое празднова¬ 
ние совершеннолетия девицы у русских // Зел. 
ИТ:179-192: Словарь русских говоров Карелии 
и сопредельных областей. СПб., 1994/1:437— 
438; Браг.ДР:25; Гі-цкин С. Покрытка 
как народное явление юго-западного края // 


Руководство для сельских пастырей 1877/ 
38:84-90; Нос Ст, фок. Покрытка // КС 
1382/2:427-429; ЕЗ 1902/12:20; Л гачен- 
КО М. Качки Та шіогііданнл 3 I Іоділля. Кит, 
1928 (Збірник Історкчно-філологічкого відділу 
УкрашьскоТ Академп Наук, № 68):64; Тол¬ 
стая С. М. Полесские версии стиха о «греш¬ 
ной девке» // ЖС 1997/2.57—Берн. 
МОЖ: Гром.МРД:383—433; Кара ии Ь В. С. 
Српске наредне прсые, I. Бе оград, 1987:263; 
Тре6.ПДСК:222-232, Бай'іе.вС. Сборник на 
българските юридически сбичаи. Ч. 1. Плов¬ 
див, 1896:276—282; Шимчак // Славянская 
лексикография и лексикология. М„ 1966: 284— 
288 . 

Г. И .. Набокова 

ДЕВЯТЬ - см. Число. 

ДЕ ГОТЬ (в.- слав., а.- слАй. 

ю.-слав. турцизм катран; иногда также *ко- 
Іотагь ) — апотропей, отгоняющий нечистую 
силу резким запахом, и лечебное средство; 
противоположное толкование получает чер¬ 
ный цвет Д. как примета потустороннего и 
демонического мира и знак негативной оцен¬ 
ки (ср. болг. разг. и диал. пловдиэ. катран 
*а 4 Х: «прАведните отиват в рая, а грешни¬ 
це — в кііфіііія», Арх.ЕИМ). 

Юж. славяне с помощью Д. защища¬ 
ли рожениц и новорожденных 
в течение первых 40 дней после родов: ста¬ 
вили в изголовье постели черепок или рог 
(Хомолье) с Д., смазывали дегтем лоб ро¬ 
дильнице; на третий день мазали Д. шею и 
подмышки ребенку, чтобы расположить к 
нему орисниц (болг.); чертили на люльке 
дегтем крест, ставили под нее сосуд с Д., 
клали под ребенка пропитанную Д. тряпку 
или кожу; давали роженице для защиты от 
демонов кочергу, смазанную Д,, когда ей 
надо было выйти из дома (болг.); окуривали 
младенца дымом от горящего Д. или просто 
подкладывали Д. на очаг, чтобы его запах 
отгонял навий, вештиц и хал. Сербы Срема 
сразу после рождения ребенка мазали Д. 
крест-накрест притолоку, порог и косяки 
дверей. 

В случае эпидемий на воротах и две¬ 
рях чертили дегтем кресты (или писали, об¬ 
ращаясь к болезни: «Дома никого нет При- 
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ходи й черл»); это же делали при наступле¬ 
нии мора и падежа скота (часто вместе с 
обходами и опахиванием), а также для защи¬ 
ты от демонов в «опасные» дни. Зап. славя¬ 
не оберегались от ведьм в день св. Люции, 
для чего рисовали дегтем или чесноком кре¬ 
сты над входом в дом и хлев. Болгары в 
Родопах чертили кресты на Ивана Купалу, 
а в дни святок так же защищались от кара- 
конджул; в канун зимнего дня св. Анны — 
от ведьм и колдуний. В Полесье в Чистый 
четверг обмакивали мочало в Д. и трижды 
мазали им третий венец дома (Стодоличи 
Гомельск. обл.). 

В ю.-слав. у ч к с т и т е л ыг ы х об¬ 
рядах прогона скота или прохождения 
людей сквозь «живой огонь» (или через про¬ 
коп в земле) в качестве дополнительного 
средства защиты использовался Д.: сербы 
варили его на огне (часто вместе с чесно¬ 
ком), смешивали со свиным или медвежьим 
жиром, отрубями от муки, из которой пекли 
рождественский хлеб, и т. п.; кормили этим 
людей (Левам) и скот или же смазывали 
гребень или кизиловый прут и прикасались 
им к каждому прошедшему сквозь огонь 
(Іічиня). Тот же защитный (и отгонный) 
смысл имели и ритуальные костры, на кото¬ 
рых поджигали Д.: русские в Поволжье, ког¬ 
да сжигали Масленицу, прикрепляли на кол 
бочонок с Д.; болгары в районе Пловдива и 
Средней горы тоже на Масленицу раскла¬ 
дывали костры, на которых сжигали кожа¬ 
ные меха из-под Д., веря, что такой огонь 
отгоняет нечистую силу и приносит здоровье 
и плодородие; в Полесье на Ивана Купалу 
дегтярные банки водружали над костром на 
шесте; в зап. Моравии «палили чародейниу» 
в ночь на 1 мая, для чего привязывали на 
жердь горшок, наполненный Д., поджигали 
его и бегали с ним по холмам. 

Для защиты скота от порчи в день 
первого выгона (или в Юрьев день) мазали 
Д. хлеб и давали его съесть корове (полес., 
КАіі:уб , гловлц.); поляки Поморья давали 
скоту Д. в день Ивана Купилы, а кашубы 
тогда же бросали Д. в озера и пруды, счи¬ 
тая, что это убережет гусей от ведьм. Чтоб™ 
защитить скот от болезней и сглаза, живот¬ 
ным мазали Д. лоб, ноздри и пасть, вымя, 
спину, рога, копыта; русские в Енисейском 
крае мазали скоту стегни дегтем, в котором 
предварительно «растворяли» убитую змею. 
Подобные меры могли быть и превентивны¬ 


ми; сербы Гружи крестообразно мазали ско¬ 
ту дегтем спину на Воздвиженье (14/27 IX), 
в Капаоиике это делали на Вознесение, 
«чтобы скот был здоров, как Д.» (ГЕМБ 
1937/12:208); болгарские скотоводы перед 
летним Тодороным днем мазали дегтем кре¬ 
сты на хлевах н загонах, чтобы предохра¬ 
нить животных от болезни «влас»; украин¬ 
цы предварительно освящали Д., которым 
писали кресты на дверях от чаровниц; рус¬ 
ские крестьяне в конце ?имм подвешивали 
во дворах обмазанные Д. лапти, чтобы не 
подпустить «коровью смерть». Болгары во 
время жатвы выливали немного Д. на поле, 
чтобы ведьмы не могли отнятъ урожай и 
плодородие. Украинцы Покутья для отгона 
змей бросали в них Д. «Антидемонические» 
способности Д. используются в укр. обычае 
класть в рот покойнику Д., чтобы он не пре¬ 
вратился в упыря. 

Лечебные свойства Д. известны 
всем слав. народам; его применяют и как 
внутреннее, и как наружное средство (глав¬ 
ным образом для лечения простудных и 
кожных болезней), но он широко применя¬ 
ется и в магических приемах исцеления. На 
Рус. Севере с помощью Д. изгоняют икоту, 
считая, что она выходит из больного, вы¬ 
пившего Д., в виде лягушки, которую нужно 
немедленно сжечь. От холеры владимирские 
крестьяне избавлялись тем, что одежду 
спрыскивали Д. и притворялись умершими. 
Украинцы считали болезнь куриную слепоту 
родственной Д. (по признаку черноты), и 
потому для избавления от болезни сошло* 
вали нагнуться над мазницей и просить Д. 
отозвать куриную слепоту (УНВ:121); по¬ 
добным образом белорусы лечились от бес¬ 
сонницы (перед сном долго смотрелись в Д., 
пока не увидят свое отражение). 

Причастность Д. к демоническому 
миру подтверждается некоторыми веро¬ 
ваниями: кашубы считают, что ведьмы, со¬ 
бираясь лететь на Лысую гору верхом на 
метле, мажутся дегтем; словаки верят, что 
избавиться от выведенного из яйца черта 
(«амока») можно разными магическими 
приемами, благодаря которым это опасное 
существо «разливается в деготь»; то же 
представление («обращается в Д.», «расплы¬ 
вается в виде Д.») может относиться к зай¬ 
цу и летучей мыши (Гура СЖ77,188,605) 

В русской традиции (отчасти и у других 
воет, славян) Д. известен также как энаь 
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общественного поругания, посрам¬ 
ления, применяемый преимущественно по 
отношению к девушкам, потерявшим нсвин* 
ность до свадьбы, ср. поговорку: «И рада б 
идти (замуж), да зад в дегтю» или угрозу: 
«Распишут тебе ворота дегтем!» (Даль 1: 
1053). Самый распространенный прием в 
этом случае мазание или расписывание Д. 
ьорот (даерей, окон) провинившейся девуш¬ 
ки. Изредка такое наказание применяется к 
виновным в воровстве. В Малороссии встре¬ 
чалось также обмазывание дегтем головы 
как наказание за прелюбодеяние. 

Лап;.: Мо87..КЬ5 2/1:315—316; Гура С Ж; 
ВВКЗ:143; ЖураіѵДС; Зел ВЭ:366; Макар. 
СНК:73; Сумц.КІ 1:292,294; ТОР! 1:2В; ПА; 
Никиф.ППП:273; Ром БС 8:314,316; БМ.165— 
166, Ва.к.ПО:1$2: Георг БНМ 2 :67.139.152; Ъор. 
30:180. .ѴІИЛ.ЖССЧ23; Пет.ЖОНГ:254; ТрОІ- 
3:42,99.112,162; Ястр.ОТС.459 460; КоІЬ.О^' 
31/3:125; ЗусЬіа ЗСК 1:154,260; 2:79; Ѵагі.ѴО. 
70. 

С. М. Толстая 


ДВД — о.-слав, термин родства, одно из 
ключевых слов в словаре народной куль¬ 
туры, особенно в мифологии, демонологии, 
астрономии и метеорологии, календаре, на¬ 
родном праве. Д. означает не только ‘де- 
душка\ ‘старик*, но и нищий", ‘покойник’, 
во мн. ч. — ’предки\ ‘духи предков’, Чени 
на стене’; употребляется в паре со словом 
баба, заменяется дериватами от основы 
стар- (см. Старик). 

Д. у всех славян служит эвфемизмом не¬ 
чистой силы: рус. дед. дедерь\ укр. дідькп; 
пол., кашуб, с Ыи<1 Черт, бсс’, различных 
низших дем он о в — домового: рус. дедка, 
дедок, дедушка, дедуиіко домовой, дедуш - 
кл-суседуукр. дід; ю.-болг. дедейко, 
дядо; словац. дедкоѵіа, в т. ч. ‘змея, охра¬ 
няющая дом’ — зіаге дед о; чеш. дедек, деду, 
дедку, пол. дгіадипіо, дгіадиг, лешего: бе¬ 
лый дедушка, лесной дедя\ водяного: де¬ 
душка водяной, дедко вольный; полевика: 
с.-рус. дедуіико-полё&ушко; кашуб, гсШі 
вампира: дгдедар (болг., Южная Фра¬ 
кия); духов умерших некрещеными младен¬ 
цев (см. Нави): дедекаеаи (серб., р-н Пи- 
рота); хранителя кпадов: бел. дяедка. 
дзгдзя. гари&ъ «клад светится», духов бо¬ 


лезней: рус. дедюхна, дедюха лихорадка", 
болг. дедейко ‘сибирская язва*. 

«Дедом » (рус. дедом - бабаем . дедушкой- 
соседушкой, пол. диал. дедко, дудок, кашуб. 
Зад) пугают детей, чтобы они не шалили и 
не подходили к колодцу или к реке, говоря 
при этом: «Дед с бородой сядить да уха- 
пить» (гомел. полес.), «Ружит Ье те дсдо» 
[Д тебя будет ругать] (серб.), ср. также 
укр. баиѵпанныи дід, рус. приамур. дед 
‘огородное пугало'. 

Человека, обладающего магическим зна¬ 
нием, умеющего лечить, ворожить, загова¬ 
ривать, именуют: рус. дедок, дедусь; бел. 
дзед ‘колдун, знахарь 1 , дедіе'іа. дсдухна ‘по¬ 
витуха’, ср. смолен, дедить ‘колдовать*. 

Д. часто встречается в в.-слав. и пол. 
поминальной (в том числе календарной) 
терминологии, отражающей культ предков: 
дзеды пра&хць. дсдовать (полес.) ‘справ¬ 
лять поминки’ (см. Деды). Реже Д. обозна¬ 
чает праздники: Дя доеден в с. -латт. Бол¬ 
гарии — это день Иоанна Крестителя (7.1. / 
20 , 1 .), когда совершают ритуальное купание 
стариков, ср. также болг. хрононимы: дядо 
Коледа, дядо Великдец, дядо Блаювщ и 
названия месяцев: серб. Деда Сеч ко — ‘ян¬ 
варь’. 

С культом предков связано и именова¬ 
ние рождественских и новогодних ритуалов 
и реалий дериватами от дед-: укр. лхдуха 
пыити новогодние кострьГ («чтобы гре¬ 
лись предки») (Зел.ВЭ:401), болг., макед. 
дедник ‘бадняк’; дсдоле ‘остатки обрядовой 
пищи, которые предназначаются Богороди¬ 
це или умершим’ (макед.. р-н Дебари); 
болг. дядо ‘колбаса из рождественского по¬ 
росенка’; укр. дід ‘угощение из пшена и 
муки’. Д. часто обозначает солому, сноп в 
рождественской (укр. дідо, дідух: з,-6олг. 
дедо: ‘солома, которой устилают пол в Со¬ 
чельник’) и в жатвенной обрядности: деда- 
ѵа Ьгадо (з. -словац), д&ад (пол.), дед 
(чсш.), дед или дедек (словсн.), житии дед 
(серб.) — ‘последний сноп’, см. «Борода», 
ср. деда полоть (гомел. полес.) Чбжинкк’, 

Развлечения и игры именуются 
с помощью лексемы Д.: в.-луж. Ьеіу діед ~ 
‘снежная баба’, серб. 0ед и баба, дсдулан, 
укр. поскачу діда ~ ‘танцы \ ‘танцевать’ 
Процессии ряженых у южных славян на¬ 
зываются дедерцн, дедици (болг.). йедови 
(серб.). Д. — обязательный (часто главный) 
персонаж ряженых, нередко в паре со ста- 
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рухой: рус. святочный дед , серб, дедииа 
(Косово), дид (Ливаньско поле), пол. < ігіаб . 
чеш. бед. Ряженый дедом на свадьбе вы¬ 
купает место для жениха (полес.). В Бе¬ 
лоруссии Д. на Рождество водит козу, в 
Словакии в обряде, идентичном выносу 
Морены, парни ходят с соломенным чуче¬ 
лом дед ко. д'абко. ВБад — название куклы, 
которую поляки ставят 1 мая у ворот дома 
девушки как знак предстоящего Замужества. 



Маска «деда» — персонажа пасхального 
ряженья (1966 г., Пстрковскос воеводство, 
Польша) 


Д, встречается в терминологии и фразео¬ 
логии народной астрономии и ме¬ 
теорологии: бол г. дядо мссечина. дядо 
Мгшкп 'дед Месяц*; серб. дело, дедичка 
(Косово Метохия, в «дедах»-месяцах исчис¬ 
ляется у сербов возраст грудных младен¬ 
цев); дедо Бог (Тимок) 'месяц'; чеш. Вед 
Ѵхы'мі ‘солнце': болг. дядо господьов пояс 
радуга 

Народные названия визитных час¬ 
тично связаны со словесными табу: рус. 
урал, дедушка — ‘мед зедъ’ (дс^і/імкояапі о 
место — «іде водится много медведей»). 

Некоторые термины с компонентом Д, 
обозначают растения — я.-слав. дед, де- 
донник, дэядоупик; серб, дедова и,:. хорв. 
д\Ыоѵас — колючие кустарники (татарники 
др.); рус. дед колючий — репейник, черто¬ 


полох, которые применяются в народной ме¬ 
дицине, в магии и колдовстве. 

В болг. дериватах отдел- акцентируется 
мужское начало: дядоеец. дядоеиятп — 
: ретГ (БЕР 1:471), ср. и пейоративные 
выражения «Ще му влеме дядояият» [Ни 
шиша не получит]. У словенцев Д. символи¬ 
зирует мужественность: « Аіі )с зе ка] (іссіса 
ѵ іеЬі» [Хватит ли у тебя мужества]. «Фи¬ 
зиологическая» метафора реализуется в наи¬ 
менованиях бытовых предметов и их частей, 
где мужское — Д. противопоставляется жен¬ 
скому — бабе (крючок и петля; части мель¬ 
ницы, ткацкою станка и т. д.). Аналогичное 
значение получает Д. в загадках с эротиче¬ 
ским подтекстом. 

В фольклоре Д. нередко обозначает 
Бога и святых, ср. мотивы легенд, сказок и 
были чек о том, как «дедушка» (Господь Бог 
или св. Николай) показывает благочести¬ 
вому христианину муки грешников в аду, 
см. Обмирание. Д. также имеет прямое от¬ 
ношение к наделению судьбой, счастьем 
(см. Судьба): в народных рассказах именно 
он показывает повитухе, кто из родившихся 
в этот день какой смертью умрет (Русский 
Север, ср. также серб. Усуд). Прямое на¬ 
зывание Бога, персонажей Ветхого Завета и 
святых «дедом» зафиксировано у болгар: 
дяло Боже, дядо Господ, в тайных говорах 
Дядката (родотт.), а также дяло Адам, 
дядо Ной, ср. словац. дйдіепу НгіеИ ‘пер- 
вородный грех'. Болг. Дггдко — это г.в Си¬ 
меон, день которого отмечается 3.II/16.11 
(Страцджа). Д обозначаются персонажи 
сказок: о.-сдля. Дед Мороз; пол, ОтіаМ — 
Щелкунчик, В^іад Козсіапу ~ Кощей. 

Д. употребляется в роли обращения в 
кратких фольклорных жанр ах-фор мулах — в 
приглашениях (домового при переезде в но¬ 
вый дом; душ умерших на поминальную тра¬ 
пез/. на Рождество); в толковании языка 
птиц, в обращениях к ним (Гура СЖ;639, 
645,655), в приговорах ряженых и колядчи- 
ков: чеш. «Коіссіа, Коіесіа, Песіки, сіа) огізкд 
к зпесіки». 

Д. и его дериваты часто используются в 
бранных выражениях: рус. приамур. лег¬ 
кий дедок — ‘проныра’; пол. дГшдудо; чеш. 
ріезпіѵу беден ~ ‘хрыч’; болг. дслеин ~ 'обо¬ 
рванец’; серб, д&дак “ ‘болван’ идр.; в уг¬ 
розах н проклятиях: укр. «А іді ти 
ДО дідька!», «Дідька лисого!». «Хай ЙОМу 
дідькоі»; рус. «Дед его знает» (курок.), 
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«Дед те убей!» (тул.). Д. входит в состав 
многих слзп* фразеологизмов и паремий. 

В русском речевом этикете именовать 
стариков бабушкой и дедушкой считалось 
великим грехом, «т. к. эти слова чертовские» 
(Зел.ОРАГО 2:763). У украинцев, наобо¬ 
рот, вежливость требует использования сло¬ 
ва дед в разговоре с пожилым человеком. 

Всем славянам известны топонимы 
(рус. Дедов луг. пол. Олае/ошо. хорв. 
0)ес1ооап)ека.) и антропонимы (серб, 
имена Деда. Дедага* фамилия ЪсдовиЬ и 
лрО> восходящие к Д, 

Лит.: ЭССЯ; СРНГ; АОС 10:404-420; ПОС; 
Гркнч.; Лис.: Бяльк.; ВЕР; РСКШ; ПА; Гру- 
цо А. П. Выгйорныя ад корана ДѢД // Бела- 
руская лікгшстмка. Вып. 15. Міиск, 1979:54- 
61; Череп.МЛРС; Череп.МРРС; Помер.МП: 
Марин. НВ; Поп.КПНК:32; Ястр.ОТС:4 6; 
П« Р .:424; Номис УПП; СбНУ 1892/8:280, 
1935/40:192; 1963/50; Онн.К Д, Терн. КД; 

Азим.КД: Сед.И.КД; Влас.НА: 123—124; Гура 
СЖ; Усп.ФР; Зел.ОРАГО 2:763; Зел.ВЭ; 
КОО 1:210; КОО 2:202: СЬЯ-8б:98-131, 13 
1965/4-5; ЗусМа ЗОК; ЗусЬіа 5К; 2іЬп ѴСЬ; 
Ног. 1973/2:206; $оск.525К;180; ДКСБ:271: 
НП; Словарь рус. юворов Ср. Урала. Сверд¬ 
ловск, 1964Д:133. 

Я. А. Седакова 

ДЕДЫ - поминальные дни в народном 
календаре белорусов и украинцев, которые 
отмечаются несколько (от трех до шести) 
раз в году; их число я значимость различны 
по регионам. Согласно верованиям, в эти 
дни умершие (деды, души, родители, мерт¬ 
вые) приходят в свои дома на поминальный 
ужин (который тоже может называться 
деды) Во многих случаях в число поминаль¬ 
ных Д. не входит Радуница, когда покойни¬ 
ков, как правило, поминают на кладбище. 
Главными Д. считаются: 1) последняя суб¬ 
бота мясоеда перед сыропустной неделей 
(асясосдкыс, зимние, великопостные деды, 
гдовстая суббота, масляные, першія дзя- 
ды); 2) суббота перед Троицей (ссгмка, се¬ 
мухо, Ауховскис или трогукие деды, духоя- 
ская суббота); 3) осенние Д, приурочен¬ 
ные к различным субботним дням — перед 
Дмитровым днем (26.Х), Михайловым 
днем (8.ХК), днем Кузьмы и Демьяна 


(1 .XI.) (асякшы. осенние, зжі/проугкія 
дзяаы. змітроука, Михайловы деды, куэь- 
миныя, пилітоучаные. розданные^ остат¬ 
ние). Там, где Радуница включается в чис¬ 
ло Д., ее называют ридосные, радушные 
деды и считают одним из главных номиналь¬ 
ных дней. К менее распространенным Д. от¬ 
носятся покрооскце, Никольские (перед Ни¬ 
колой вешним и зимним), стауры (з.-исл., 
13— 14ЛХ); вторая, третья и четвертая суб¬ 
бота Великого поста (Килнм.УР 3:225). 

Празднование Д. часто начиналось с 
пятницы, когда подавался постный ужин и 
начинались приготовления к субботней изо¬ 
бильной трапезе; реже эти обряды соверша¬ 
лись в субботу вечером и в воскресенье ут¬ 
ром. Каждые Д. посвящались всем умершим 
членам семьи, но в некоторых районах По¬ 
лесья отдельно поминались мужчины (в пят¬ 
ницу вечером) и женщины (в субботу), при¬ 
чем субботний день назывался бабы. 
Умерших «не своей» смертью, особенно са¬ 
моубийц, поминали лишь раз в году — перед 
Троицей. 

Верования и обрядность Д. 
определяются всеобщими представлениями, 
что только в эти дни умершие выходят из 
могил и приходят в свои дома на поминаль¬ 
ный ужин- Это случается в сумерках или в 
полночь, и тогда живому человеку опасно 
оказаться на кладбище, т. к. мертвые могут 
задавить его и утащить в могилу. Крестьяне 
Зап. Белоруссии считали, что в дом прихо¬ 
дят только те покойники, которые в нем 
умерли; причем праведные души входят в 
дом, осматривают хозяйство, скот, участву¬ 
ют в трапезе, а грешные души, выходящие 
из ада, могут лишь заглянуть в хату через 
окно (Реб.ЬВ 1:221). Там же не принято 
было справлять Д. в новом доме до тех пор, 
пока в нем кто-нибудь не умрет (РесІ.ЬВ 
1:267). 

Считалось, что тем, кто плохо поминает 
предков, они мстят бедами и убытками в 
хозяйстве. Согласно многочисленным рас¬ 
сказам, у хозяев, забывших отметить Д., 
внезапно пропадает скот, волки задирают 
корову, случаются болезни и раздоры в се¬ 
мье. Если не оставить еду для Д., мертвые 
якобы выражают свое неудовольствие сту¬ 
ком в окно, ночным хождением по дому, 
укоряют своих родных во сне и т. п. 

В пятницу с самого утра хозяйки стара¬ 
тельно моют лавки, столы, пол, наводят по- 
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рядок в доме и во дворе. Утром в субботу 
готовят пбмлъпый обед (ужин), включавший 
обычно нечетное количество блюд (5, 7, 9), 
а у зажиточных крестьян оно доходило до 
12—13. За поминальным столом следовало 
отведать все кушанья, «иначе покойники 
будут сердиться». В число блюд непременно 
входили: канун (сыта, кол и во), кутья, иног¬ 
да овсяный кисель и блины. В селах Моги- 
левщнны на Д. готовили такую же еду, как 
на похороны; если же в семье часто умирали 
дети, то дополнительно пекли оладьи, «каб 
жьгвыя дзеці не паміраді» (Шейн МИБЯ 
1/2:610). Когда в хозяйстве плохо велась 
домашняя птица, к Д. резали курицу или 
гуся как жертву для предков; случалось, что 
специально к осенним Д. кололи «дедовско¬ 
го» кабана, а кровь от него собирали и под¬ 
мешивали в тесто для блинов (Крач.БЗРС: 
157; ППГ:175). Начав печь блины, хозяйка 
первый блин еще горячим рвала на куски и 
раскладывала на все окна «для даядоум. 
веря, что они насыщаются паром от пищи 
(могилев.). 

В с.-воет. Белоруссии считалось обяза¬ 
тельным всей семье до ужина помыться в 
бане, а затем оставить там ведро воды и 
веник для дедов. Если кто-то из домочадцев 
слишком долго мылся, его торопили словами 
«пуститя ужо покойников» (Шейн МИБЯ 
1/2:610). Непосредственно перед ужином 
старший в семье открывал печную задвиж¬ 
ку, дверь или окно, зажигал свечу, ставил ее 
на божницу или на стол, окуривал освящен¬ 
ными травами стол и горшки с едой. В Пин¬ 
ском Полесье хозяин обходил вокруг дома с 
горящей свечой; после его возвращения вся 
семья в полном молчании ждала вдали от 
стола, когда поедят души, и только тогда 
домочадцы садились к столу (ППГ:177). В 
ожидании прихода душ перед началом ужи¬ 
на все молча следили за пламенем горящей 
свечи и по ее миганию старались опреде¬ 
лить, сколько душ пришло в дом (полесск. — 
ППГ:183). 

Ужин начинался с общей молитвы по 
умершим. Затем хозяин или хозяйка, стоя у 
стола или повернувшись к окну, вызывали 
души: «Мама, деду, прадеду и вси душеч¬ 
ки, которые сте па‘сем месте пребывали, 
хлеба и соли заживали, — просимо до обе¬ 
ду!» (Крач.БЗРС: 123); «Правядныя ради- 
тяли! Ха дитя к нам вячерать, и сами, и вя- 
дитя с сабою малых детзк, и тых, кому не к 


каму ити!» (Ром.БС 8:549); «Святыя дзя- 
дм, просім за пачэсны стол!» (ППГ:167). 
Случалось, что вместо общепринятого обра¬ 
щения «святые дзяды», приглашали умер¬ 
ших, называя их по имени. 

На Могилевщине поминальный обед на¬ 
чинался с ритуального диалога. Хозяйка ста¬ 
вила на стол стопку блинов; хозяин, сидя за 
столом, прятался за ними и говорил: «Баба, 
а баба! ти бачишь ты мянеі*». — Та отвеча¬ 
ла: «Ни бичу». — «Дай же, Божа, шгоб ты 
и на лето меня ни бачила» (Шейн МИБЯ 
1/2:607). 

Обязательным ритуалом было выделе¬ 
ние первой ложки еды, первых капель на¬ 
питков, первого блина «для дедов». Обы¬ 
чай корліления д у ш имел в разных 
традициях многообразные формы: часть по¬ 
минальной еды бросали за окно со словами: 
«Будь здоров, дзеду!»; выкладывали на стол 
или бросали под стол; ставили пустую мис¬ 
ку, куда откладывали понемногу от каждого 
блюда для душ; соблюдали правило есть ло 
клидаючись, т. е. после кажого глотка пищи 
ложку обмакивали в миску и клали на неко¬ 
торое время рядом с собой, выжидая, чтобы 
и души поели, причем ложку надо было 
класть выемкой вверх, «иначе покойники 
перевернутся в могилах». Часть еды раскла¬ 
дывали по окнам; не убирали и не мыли по¬ 
суду после ужина, оставляя ее «іючеють» 
на столе. Во время застолья вели себя чин¬ 
но, поминали умерших родных, запрещалось 
шуметь, вставать до окончания ужина, поль¬ 
зоваться ножом; хлеб не резали, а ломали 
руками; случайно упавшую ложку не подни¬ 
мали. Любой стук, скрип, летающее в доме 
насекомое воспринималось как свидетель¬ 
ство присутствия душ. За ужином гадали о 
своей судьбе по теням на стене, по дыму от 
потушенной свечи, положкам, оставленным 
на ночь вокруг миски с кутьей. 

В ряде мест соблюдался обычай вы - 
проваживания дед о о: хозяин поли¬ 
вал водой весь пол от стола до двери со 
словами: «Святые дзяды! Вы сюда приляце- 
ли, пили и ели. Ляцице ж цяпер до сябе!» 
(Шейн МИБЯ 1/2:597). В Полесье (Лсдь- 
чицкий р-н) духов изгоняли иначе: хозяин 
брал горшок с остатками кутьи и, пятясь к 
двери задом, говорил: «Дзяды, дзяды! 
куцці. — Ідэіуе дадому», после чего он от¬ 
крывал входную дверь, бросал горшок во 
двор и быстро захлопывал дверь (ППГ:178). 
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ч Большим разнообразием отличаются 
обычаи обращения с остатками по¬ 
минальной еды и крошками от 
ужина: утром следующего дня хозяева 
должны были поесть из миски, в которую 
накануне была отложена еда для дедов; этой 
пищей кормили детей, чтобы они не боялись 
грозы, или ее ели взрослые, чтобы у них 
зубы не болели; еда с дмдаускай миски от¬ 
давалась нищим или скармливалась скоту; 
остатки от ужина забрасывали на крышу 
дома «для птиц»» ходили бросать в реку, 
сжигали в печи, относили на гумно или под 
фруктовые деревья; жидкие кушанья выли¬ 
вали на дрова, *щоб згорало, а дым до Бога 
шоу» {Толстая:!05—106; ППГ:177): По не¬ 
которым свидетельствам, выделенную для 
духов пищу относили утром следующего дня 
на кладбище и оставляли на могилах род¬ 
ственников, 

Считалось, что существовали особые 
способы, с помощью которых можно 
было увидеть пришедших в дом 
умерших» хотя, по поверью, тот, кто уви¬ 
дит дедов, долго не проживет. Отваживший¬ 
ся на это должен был весь день на Д. со¬ 
блюдать пост и обет молчания, а вечером во 
время ужина сесть на печь — тоща среди 
собравшихся за столом он сможет различить 
умерших родных; в полночь надо было сесть 
на пол или на печь и смотреть через хомут 
на дверь, выйти во двор и посмотреть в дом 
сквозь замочную скважину или в окно. По 
другим поверьям, увидеть души могли толь¬ 
ко безгрешные люди или те, кому суждено 
умереть в ближайшее время. 

Как и в другие поминальные дни, в пе¬ 
риод Д. соблюдались запреты на поле¬ 
вую и хозяйственную работу; особенно стро¬ 
гие из них касались прядения и ткачества: 
«На деды не можно сиоваты, б о деды як 
ити будутъ у хату, то запутаю у а у кроснах» 
(ПА, Спорово Брестской обл.). Нельзя 
было оставлять висящей на перекладине в 
доме одежду; подбеливать печь, «чтобы не 
замазать дедам очи», подметать пол и выб¬ 
расывать мусор; супруги воздерживались от 
половой близости. (См. также: Поминаль¬ 
ные дни» Задушки, Задушннцы, Роди¬ 
тельские дни.) 

Лит.: Зел.ВЭ;356 — 357; ППГ:160 — 180, Шейн 
МИБЯ 1/2:505-620; Богд.ПДМ:55—59; Крач. 
БЗРС:123-124,156—160; Ром.БС 8:546-550; 


Сыс.БПА;157-16 2; Р«І.ЬВ 1:221-267; Вор. 
ЗНН:247-248; Кнлнм.УР 5:193 -195; Тол¬ 
стая С. М. Полесский народный календарь: 
Материалы к этнолингвистическому словарю. 
Д—И // СБЯ-86; 100—107; Седакова О. А. 
Поминальные дни и статья Д. К. Зеленина 
^Древнерусский языческий культ “залижшэіх” 
покойников» // Проблемы славянской этногра¬ 
фии. М., 1979:123-129. 

Л. Я . Виногралива, С. М. Толстая 

ДЕЖА — деревянная кадка для выпечки 
хлеба, в традиционной культуре воет, и зап. 
славян наделяется продуцирующей символи¬ 
кой. У юж. славян для заквашивания теста 
использовался другой вид домашней утва¬ 
ри — деревянные долбленые почвы. Д. ак¬ 
тивно функционировала в свадебном обряде, 
при переходе на новоселье, в обрядах, на¬ 
правленных против града и пожара, а также 
в народной медицине. Д. является символом 
богатства и благополучия, изобилия и здоро¬ 
вья. Она воплощает собой жизненную пол¬ 
ноту и долю в их противостоянии смерти, 
скудости и пустоте. Наряду с печью и сто¬ 
лом она связана с приготовлением и хране¬ 
нием хлеба как наиболее сакрального вида 
пищи. Д. обеспечивает заквашивание теста 
и увеличение его объема, что осмысляется 
символически как проявление специфически 
свойственного ей качества (см. Спор), а 
также как зарождение новой жизни и рост 
изобилия. Связанная со сферой женских за¬ 
нятий, Д. осмыслялась как атрибут женщи¬ 
ны и наделялась чертами одушевленного су¬ 
щества женского пола. 

У поляков, украинцев и белорусов с из¬ 
готовлением дежи связывались по¬ 
верья, которые регламентировали породу де¬ 
рева, количество клепок, время и скорость 
работы. В Польше полагали, что клепки для 
Д. следует брать из одного дерева и уста¬ 
навливать их так же, как они были располо¬ 
жены в дереве, иначе хлеб не будет удавать¬ 
ся (Седлец. губ.). Там же считали, что хлеб 
будет быстро расти в Д., сделанной за один 
день из сосны, разбитой молнией. В окр. 
Радома просили бощщря, чтобы он работал 
как можно быстрее, — тогда и хлеб в Д. 
будет быстро расти. В Польше и в Полесье 
Д. иногда делали из дерева, разбитого мол¬ 
нией. 
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По укр, поверьям, Д. может быть «жен¬ 
ской» и «мужской», причем «женская» обо¬ 
значалась общеупотребительным словом 
дижс (дижкй)> а «мужская» — образован¬ 
ным от него словом мужского рода: диж. 
дижун, реже — дижур, дыжак , ляжет . 
Считалось, что в «женской» деже хлеб уда¬ 
ется, а в «мужской» — нет. На Украине 
«женской», как правило, считалась дежа с 
четным количеством клепок, а в Белорус¬ 
ском Полесье, наоборот, с нечетным коли¬ 
чеством. Для того чтобы отличить дижу от 
дижа , при покупке пересчитывали клепки на 
чет-нечет: дижка — диж и т. д.; если счет 
заканчивался на слове дижка, то считалось, 
что хлеб в ней будет удаваться, а если на 
слове диж, то не будет. Если в новой Д. не 
заквашивалось тесто, то предполагали, что 
по ошибке или незнанию куплен диж, и его 
переделывали в дижу, вставляя или выни¬ 
мая одну клепку. 

С Д. обращались осторожно и даже 
почтительно. На Украине и в Белоруссии Д. 
с тестом ставили на столе или на лавке под 
образами в красном углу. В волынском По¬ 
лесье Д., покрытая скатертью, на которой 
лежал хлеб, находилась в красном углу по¬ 
стоянно. Считалось, что даже в том случае, 
если Д. совершенно обветшала, ее нельзя 
употребить ни на что, кроме хранения хле¬ 
ба. Садиться или вставать на Д. разреша¬ 
лось лишь в особых ситуациях (на свадьбе, 
при пострижинах) и только при условии ри¬ 
туальной чистоты. Д. обычно не мыли, а 
скребли; если же мыли, то часть Д. оставля¬ 
ли нетронутой, чтобы в ней всегда сохраня¬ 
лись остатки квашеного теста. В ГГодляс.ъе в 
Д. оставляли зимой комочек сырого теста 
(га6іш$)и покрывали ее соломенным веком 
или переворачивали. В Слуцкому, говорили, 
что без остатков теста на дне дежа проголо¬ 
дается и у нее «взыграет норов» (Серж.ПЗ: 
82) (см. Закваска). 

Согласно поверьям, подход теста зави¬ 
сит от состояния Д. в такой же мере, как от 
усердия хозяйки, ср. укр. пословицу о дурно 
выпеченном хлебе: «Чи діжа здіжилась, чи 
хазяйка скалилась»* В Польше говорили, что 
Д. имеет свои «пристрастия и обычаи»: она 
приучена стоят» в тепле, не любит шума, ее 
нельзя ударить или поставить на землю. В 
Витеб. губ. Д. с тестом ставили на одежную 
подстилку — шубу, армяк или балахон, при¬ 
чем если под Д. была женская одежда, то 


сверху на нее клали мужскую и наоборот. 
Чтобы тесто не выплывало из Д., на ночь 
клали на нее сверху мужскую шапку (Сед- 
лец. губ ). 

Хлеб в Д. не удается, если подержать ее 
в жаре или залить кипятком, если ее поню¬ 
хает свинья* кот или собака, а также от не¬ 
добрых глаз человека (Подлясье, Вилен, 
губ.). По рус. поверью, хлеб «не взойдет», 
если через Д. перелетит курица или к ней 
подойдет корова (Воронеж.). Чтобы Д. ис¬ 
правилась, ее протирали луком, чесноком, 
подкуривали носком, мукой, старым поло¬ 
тенцем (Гомел. обл.), перьями — «чтобы 
хлеб был легкий, как перья» (Радом, воев.), 
старой подошвой (Седлец. губ,), бросали в 
печь старый лапоть (Подлясье). В Польше, 
на Украине и в Белоруссии Д., в которой 
не удавался хлеб, подкуривали освященны¬ 
ми травами; клали ее на порог кверху дном, 
наливали на дно кипяченую воду и втыкали 
в него нож. В Волын. губ. хозяйка трижды 
ударяла по дну Д. старым веником, угро¬ 
жая, что станет бить еще, если та не попра¬ 
вится. В окр. Радома хозяйка била перевер¬ 
нутую Д. веником, приговаривая: «Раті^іа], 
2еЬу$ ші зргатѵйа» [Помни, чтобы ты мне 
исправилась] (7іетіа 1913/10:137—158). В 
Гродненской губ. неудачливую Д. на По¬ 
хвальной неделе выносили на ночь под звез¬ 
ды* положив в середине хлеб: «Іо ]епа 
расЬчмІіс&іе ріег&сі ВоЬат, зЩо сЫіеЬ та]е і 
/пиии ЬікЫе ЛоЬга.» [то она похвалится пе¬ 
ред Богом* что у нее есть хлеб, и снова бу¬ 
дет хорошей] (Ред.ЬВ 1:378-379). 

У воет, и зап. славян повсеместно извес¬ 
тен запрет давать дежу взаймы 
(ср. пол. пословицу: «Огісіа Ьоі $і^ сисІгусЬ 
ргороѵ» [Дежа боится чужих порогов]). Ук¬ 
раинцы Карпат опасались одалживать Д, 
так как из-за этого семью покинет достаток. 
В Вилен, губ. этот запрет объясняли тем, 
что только хозяйка Д. «знает ее нороп». 
Если Д. все же одалживали, то это обстав¬ 
лялось запретами: не разрешалось выносить 
Д, из дома после захода солнца, требовалось 
возвращать ее не пустой, а с куском теста. 

В воет. Полесье, а также в Гродненской, 
Могилевской и Курской губ. известен ри¬ 
туал очищения дежи. Он приурочен 
обычно к четвергу на Страстной неделе, кое- 
где также к среде или пятнице этой недели; 
к субботе или пятнице на первой неделе Ве¬ 
ликого поста; к «градовой» среде; к кануну 
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Нового года или Крещения, к празднику 
Введения Богородицы во храм. Д. мыли, 
иногда натирали солью, чесноком, луком, 
подкуривали воском и хмелем, чтобы она 
весь год была чистой и в ней удавался хлеб. 
Вымытую Д. накрывали крышкой или пере¬ 
ворачивали и как бы «наряжали»: подвязы¬ 
вали красным женским поясом, реже — по¬ 
лотенцем или хмелем, застилали скатертью, 
сложенной вдвое или вчетверо, сверху клали 
хлеб и соль, которые впоследствии исполь¬ 
зовали в магических действиях. После этого 
Д. выносили из дома и ставили во дворе, 
иногда на боковом столбе ворот или на забо¬ 
ре. Через некоторое время после восхода 
солнца Д. забирали домой. Основной смысл 
ритуала заключался в том, чтобы приобщить 
ее к силе весеннего солнца. Реже Д. остав¬ 
ляли с вечера на столе, где она и стояла до 
утра. 

Ритуал имел названия: дежа говеет, 
дежа исповедуется, дежа идет на отдых , 
дежа торгует, дежа идет на базар. В Чер¬ 
ниговской губ. под Новый год хозяйка ста¬ 
вила «на покути» Д, клала на нее хлеб и 
соль, обвязывала красным поясом и про¬ 
износила: «Иды, дижка на базар, торгуй 
на хлиб, урожай и на все добре» (Малин. 
СМФ:245). Объясняя детям смысл ритуа¬ 
ла, о Д. говорили как об одушевленном су¬ 
ществе: «Расскаэывау дзед, што бачиу, што 
шли дзежки к слове дай. Адна дзежка була с 
хлебам, так вельми стагнала, важко [тяже¬ 
ло] ей було» (ПА). 

Д. считалась женским атрибутом, 
а заквашивание теста — исключительно 
женской работой. По бел. поверью, у муж¬ 
чины, который заглянет в Д, перестанет 
расти борода. Треск Д. предвещает смерть 
кого-нибудь и а семьи, лопнувший обруч — 
смерть хозяйки. Как женский атрибут, свя¬ 
занный с браком, Д. выступает в русских 
святочных гаданьях. На Брянщине девушки 
выносили под Крещенье Д. на улицу и дви¬ 
гались к ней задом; считалось, что та, кото¬ 
рая сядет на Д., выйдет в этом году замуж. 
В Казан, губ. девушка надевала Д, на голо¬ 
ву и, отворив ворота, шла на улицу; если ей 
удавалось выйти наружу, ни на что не на¬ 
ткнувшись, то это означало, что она скоро 
выйдет замуж; если же девушка споткну¬ 
лась или упала, то это сулило ей затянувше¬ 
еся девичество. На Полтлшйине в Д. сажа¬ 
ли петуха и ставили ее в красном углу, а на 


полу помещали миску с водой и насыпали 
кучки зерна; если петух из Д. кинется на 
зерно, то жених будет славным хозяином, а 
если к воде, то пьяницей. 

Д, играла значительную роль в двух эпи¬ 
зодах свадебного обряда: при изго¬ 
товлении каравая и в ритуале посада. В 
Черниговской губ. карааажшуы прикрепля¬ 
ли к Д. накрест 4 свечки, а вынув тесто из 
Д., в середину ее втыкали нож. Каравайни- 
цы носили Д. по дому на руках, поднимали 
ее над головой, подбрасывали к потолку, 
иногда даже разбивали. В Воронежской губ. 
каравай сажали в печь супруги, которые по¬ 
том становились по разные стороны Д. и 
целовались через нее друг с другом. Д. упо¬ 
минается во многих свадебных песнях, име¬ 
ющих эротическую направленность: «Чн я 
жена гожа,/ Языком дзежу гложа; / Чи я 
жена хижа, / Языком дзежу лижа» (Крач. 
БЗРС:43); «Коло нашоі діжки / Зародили 
сироіжки...» (Чуб.ТЭСЭ 4:315) и др. 

Ритуальное сажание и е ь е с т ы на 
Д. широко известно у воет, и зап. славян, 
особенно характерно оно для свадебного об¬ 
ряда в Белоруссии и Польше. Часто Д. ста¬ 
вили на кожух или прикрывали ее выверну¬ 
тым кожухом сверху. Непременным условием 
обряда считалась девственность молодой. 
Посадив молодую на Д., ей расплетали во¬ 
лосы, а позднее сажали на Д. во второй раз, 
делали женскую прическу и надевали жен¬ 
ский головной убор. В Житомирской губ. в 
воскресенье по возвращении из церкви «бо¬ 
яре» сажали молодую на Д. и расплетали ей 
косу. Рано утром в понедельник ее выводи¬ 
ли из каморы и вновь сажали на Д. (посре¬ 
ди хаты под матицей), бабы завязывали ее, 
«как молодуху». 

В Белоруссии на Д. сажали также моло¬ 
дого. В Вилен, губ. ему подрезали при этом 
крестообразно волосы, а затем подпаливали 
их. На Смоленщине после возвращения из 
церкви жениха сажали на Д, покрытую вы¬ 
вернутым тулупом, а вокруг него распола¬ 
гался свадебный поезд. На Украине в ходе 
свадебного обряда дружка во дворе трижды 
обводил по солнцу жениха вокруг дежи или 
стола, а мать жениха в это время посыпала 
его зерном, орехами И Т. П. (Херсон, губ.). 

В Полесье существовал также обычай 
вставать на Д. В Ровенской обл. перед 
выездом молодой из дома выносили Д, на 
которую «честная» невеста вставала, поди и- 
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маясь на воз; «нечестной» же вместо Д. ста¬ 
вили какую-нибудь другую кадку, корыто 
и т. п. Считалось, что если «нечестная» не¬ 
веста наступит на Д., то семь лет не будет 
родить хлеб, не будет вестись скот, не будут 
жить дети у молодых (ПА). В Гроднен¬ 
ской губ. «честная» невеста переодевалась, 
стоя на крышке от Д. У лужичан невесту 
причесывали на Д., потом ставили в нее и 
одевали к свадьбе. После этого невеста вып¬ 
рыгивала из Д.; по поверьям, если она не 
выпрыгнет с первого раза, то ато принесет 
ей несчастье, а если выпрыгнет, то будет 
легко рожать детей. 

Д. использовалась как оберег при гра¬ 
де и пожаре. В Черниговской губ. при 
пожаре выставляли на улицу Д., клали на 
нее хлеб с солью, помещали туг же икону и 
молились. В Полесье женщины во время 
пожара выносили из хаты хлебную Д. и 
стол, накрытый скатертью, желая показать, 
что они готовы принимать огонь как гостя и 
желают его угоститъ. 

Мораванс. чехи, лужичане при пожаре 
обращали Д. отверстием против огня, чтобы 
его не разнес ветер. Русские Карелии пола¬ 
гали, что если дом загорится, то надо преж¬ 
де всего спасать образа (см. Икона) и дежу. 
В Жолковском пов., близ Львова, чтобы 
отвернуть ветер при пожаре, хозяйка с рас¬ 
пущенными волосами, спустив до пояса со¬ 
рочку, ходила по двору с Д. и буханкой хле¬ 
ба. Там же при приближении грозовой тучи 
носили по скотному двору специальную Д., 
предназначенную для изготовления пасхаль¬ 
ных куличей. В Слуцком у., чтобы прекра¬ 
тился град, выносили на улицу Д., хлебную 
лопату, а иногда крышку отД., положив на 
нее икону св. Николая. 

Перебираясь на новоселье, русские, 
украинцы и белорусы вносили в дом прежде 
всего иконы, хлеб с солью и расчинмшую Д. 
Во Владимирской губ. впускали сначала в 
дом кошку и толкали в дом Д. от порога. В 
Могилевской губ. хозяин вносил Д. в дом на 
новоселье, чтобы не выводился хлеб, в Мин¬ 
ской губ. — чтобы дом был веселым и бога¬ 
тым. В Харьковской губ. хозяин говорил, 
внося Д. в новый дом: «Як у сии дижи по- 
вно хлиба, дай, Господы, шоб так повно 
було и в сий хати хлиба и всякой худобы!» 

(ХСб 1889/3:59). 

В скотоводческих обрядах Д. 
используется как символ производительно¬ 


сти и привязанности скота к своему дому. 
Приведя домой купленную корову, ее кор¬ 
мили с Д.; чтобы корова понесла теленка, 
клали под Д. поводок, на котором вели ее к 
быку (морав.). Если новая корова убегала 
из дома туда, откуда была куплена, то что¬ 
бы отучить ее от этого, хозяйка обмывала 
Д. и поила этой водой корову (ярослав ). 
На Полтавщине, заквашивая тесто, чтобы 
первый раз кормить кабана, говорили: «Як 
ся дижа исходить и хлиб росте, и так шоб 
на кабанови сало росло» (УНВ:297). 

Д. в народной медицине. В Ка¬ 
занской губ. ребенка, больного «собачьей ста¬ 
ростью», сажали подД, приговаривая: «Как 
тесто всходит, так на младенце тело всходило 
бы!» (Об. сведений для изучения быта кре¬ 
стьянского населения России. М., 1889/1: 
27). В Гродненской губ. младенца, подвер¬ 
женного порче, клали в Д. поверх теста и, 
прикрыв его крышкой, держали там полчаса, 
чтобы он хорошо пропотел. На Смоленщине 
больного ребенка сажали на Д.. посыпали 
вокруг зерно и пускали куриц клевать его. 

Д. использовали также в погребаль¬ 
ных обрядах. Вернувшись с кладбища, 
брались за Д., чтобы покойник не был голод¬ 
ным на «том свете» (Харьков.), заглядывали 
в Д, «коб у вочах не стаяло тэе нежъшое» 
(ПА). 

Крышка дежи ис пользовались в 
качестве обрядового подноса: с хлебом и со¬ 
лью, положенными на нее, встречали моло¬ 
доженов, приехавших от венца; клали на нее 
свадебный каравай, подарки молодым; не¬ 
сли на нем чепец для невесты, а после брач¬ 
ной ночи — ее рубашку. В Белоруссии мо¬ 
лодые входили в дом под крышкой Д., 
которой встречающие дотрагивались до их 
голов. В Витебской губ. на крышку Д. на¬ 
кладывали до верха разной закуски, тысяц¬ 
кий брал ее на голову, нес в дом и ставил 
перед свекровью, при этом пели: «Што на 
этом веку / Дай, Божа, до веку» (ЗСЗО 
1912/3:290), сняв с крышки Д. свадебный 
каравай, «веко» катили по деревне: в какую 
сторону оно покатится, в ту сторону девуш¬ 
ки замуж пойдут (ПА). На крышке Д. не¬ 
сли святить в церковь пасху (чернигоп.), с 
нее кормили корову, чтобы она «погуляла» 
(бреет., волын.). 

Рус, подблюдные песни, в которых упо¬ 
минается Д., предвещают богатство и счас¬ 
тье: «На печи дежа / Высока взошла, 
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«Растворю я квашонку / На донышке, / Я 
покрою квашонку / Черным соболем,/ 
Опояшу квашонку / Красным золотом...» 

(ПКП:147). 

У русских, украинцев и белорусов стря¬ 
пуху приветствовали словами: «Спорынья в 
квашню!». В рус. духовных стихах о Страш¬ 
ном суде грешная душа обвиняется в смерт¬ 
ных грехах, между прочим в том, что она 
вынимала спори ну из квашни. 

Лит.: КЫкиф ОПЖБ &2; НикИфХІ ПГ 1:94; ЭО 
1898/4:74; Добр.СЭС 2:93; Дови ИС:98-105, 
118-121 и др.: ЭО 1914/3-4:78,116; См.ГКК: 
42,47,66; Масл.ОРВ: 43,47-49,106,108; Байб. 
ЖОІЗС 114-118; Т..„ор.КД 42 -71; ЭТ:69-77; 
СБЯ'93:55—59; Сумц.ССО: 115-116.245: Крач. 
БЗРС:43; Ш«йн МИБЯ 3:334: ЭО 1899/1- 
2:274; Ром.МЭГ: 193. Ссрж.ПЗ.іЗ.81-82,174; 
КС 1884/4:698; ХСб 1889/3:59; ХСб 1893/7: 
419; МУРЕ 1900/3:84-86; Загл.ХСЧ:131; 
Кравч.ПОПЗУ:70—77: ГонтарТ. О. На родне 
харчуааіпія украшціп Карпат. КиТв, 1979:37— 
38; У11В:66.190—191.297; РсЛ.ЬВ 1378-381 
№і*1а 1898/12/1-2:336-343; 1904/18/1:48- 
50; 2іетіа 1912/35:571-574; 1913/10:157-158; 
'іЗі« к ЛУ:222; КиЬ.СЬТЬ;12—14,77—78.89-90. 
183-184; Вап. МІ_: 13 4—137. 

Л. Л. Топорков 

ДЕКАБРЬ. Наряду с названиями, восхо¬ 
дящими к лат. {.іосстЬег (бсшг. дсксм&ри, 
словац., ело вен. ЗесетЪег), употребляются 
о. саля, 'рго.чіпьсъ: др.-рус. просеньць, рус. 
Дилл., болг., манед. диад, просинсіі, укр. 
диал. просинець, чеш., словац-, с.-х. ргоппес; 
о. -слав. $пи!ьпъ (от смерзшейся комьями 
земли): др -рус,, рус., укр. груденъ, др.-чеш., 
словац. Нпиісп. пол. цпіііііеп, бол г. диал. 
ірудсНг с.-х. диал. ірудан, ело вен. $гш4бл; 
о. -слан і!ц^ыть:рус. и укр. диал. студенъ, 
с.-х. и болг. диал. студсни, словац. $1и<1етг, а 
также бел. снъжань, рус. диал. сол поворот, 
укр. диал. лгочлреьгъ, трусим , луж. и;)е/еі р 
чеш. иісепес. луж. гіпикі. По главным празд¬ 
никам месяца названы с.-х. коледир, 6о~ 
жични. Аіссау, болг. никулски мессу,, луж. 
когіоіѵійк, цогіоитік. Год кончается, а зима 
начинается. 

Рождественский пост у православных 
(15 X1 — 24. XII), адвент у католиков 

(30.ХІ - 24.Х1І). 


1 ,ХІІ , Рус. Наум-грамотник. 
«Пророк Наум наставляет на ум». Служат 
молебен в церкви, испрашивают у священ¬ 
ника благословение на ребенка, которого от¬ 
дают в учение. Дома после первого урока 
грамоты устраивают угощение для учителя, 
одаривают его подарками. Родившийся в 
этот день будет умным (Харьков.), 

4.XII. Варвара, 
з. хи. Савва. 

6. XII. Никола. 

7. XII. Абр с сим. Считается отцом 
св. Николая. «Абросим — праздники отбро¬ 
сил» (Ангара). Хорв. Мікиііпа зезігіса. 

9. XII. Зачатие св. Апнм. 

10. XII. Мина. 

Третье воскресенье перед Рождеством — 

серб, детиъци. 

11ХП. Даниил Столпник Запрет 
работать острыми предметами. 

12X11. Спиридон. Рус. Слнрц- 
лои~солноеорот, Спиридон ~ поворот. Солн¬ 
це на лето, зима на мороз, ночь убавляется, 
а день прибавляется. По укр. легенде. Гос¬ 
подь укоротил ночь, чтобы спасти св. Спи¬ 
ридона от ведьм ( Харьков). Медведь в 
берлоге поворачивается на другой бок. Кор¬ 
мят кур гречихой из правого рукава, чтобы 
раньше неслись (рус.). В средних Родопах 
св. Спиридон защищает от нарывов, пры¬ 
щей, струпьев, ран и порезов. До восхода 
солнца женщины пекут калачи и раздают их 
соседям: «На, возьми ради святого Спири¬ 
дона, чтобы избавил от струпьев» (Ахы-Че- 
лебийско, Родопы). В Пирин. кр. пироги 
раздают ради здоровья скота, лошадей. Воз¬ 
держиваются от всех женских работ, не ва¬ 
рят зерна (болг.), не сверлят (укр.), чтобы 
не было прыщей и ран. В Асеновградском и 
Смоляне ком окр. Спиридон ~~ патрон ре¬ 
месленников; портные, сапожники, плотни¬ 
ки, суконщики колют в его честь курбан. У 
сербов Спиридон — покровитель сапожни¬ 
ков и кожевенников. 

На Украине ставят в воду вишневые вет¬ 
ки: если они распустятся к Рождеству, будет 
хороший урожай фруктов. «Спиридонов 
день, подымайся вверх!», — кричат садов¬ 
ники, встряхивая яблони (рус,). 

12.ХІІ. или последнее воскресенье перед 
Рождеством. С.-х. Материке. Дети ходят с 
обходами по домам, матери дарят ям пиро¬ 
ги, фрукты, сладости и деньги (Фрушка 
гора).. Обрученные дарят друг другу подар- 
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ки. жених дает будущей теще «откуп» (орех 
или сигарету) (хорв., Синъска Краина). 

13.XII. Катол. Ліоцнп, 

13—25, ХИ. Серб. ПрстсзщтеМучени¬ 
це. Старики гадают о погоде в следующем 
году. Женщины не прядут и не шьют дет¬ 
скую одежду (Хомолье), беременные не ра¬ 
ботают, чтобы у детей не было падучей. 

15. ХІ1. Степан. День найма батраков: 
бел. «на святы Суяпан кожны себе пан». 

16. ХІІ. Аггей. Приметы о морозе (рус.). 

17. ХІ1. Д ан и ил, катод. Лазарь. Ре¬ 
комендуют сажать бобовые (хорв.). 

Неделя перед Рождеством — серб. бадн>а 
неделя. Нельзя никого в семье бить, ина¬ 
че нысыпят чирьи. В противном случае тот, 
кого ударили, должен сказать «Чирк-мири, 
двадцать четыре» или «Чире-мире, около 
тебя девять братьев было» (Черногория). Не 
стригут волосы, ногти, не бреются, чтобы не 
«засечь» здоровья (серб.). 

18 XII. С имеон , Модест, Марк. 
«Марка да Варка — няхай будзе парка» 
(бел.), болг. Молус. Молусту. Модус, Мо¬ 
лю. Моте. На иконах св. Модест изобража¬ 
ется пастухом овец, его чтят как хозяина 
отар. В России, Родопах и Странджс почи¬ 
тается как покровитель рогатого скота; во¬ 
лов и быков не впрягают в ярмо, хозяин 
раздает за их здоровье вареное жито и не¬ 
четное количество хлебцев. Вешают им на 
рога маленькие караваи и прикрепляют к 
хомуту горящие свечи, приносят из церкви 
остатки хлебов и дают их скоту (Пирипский 
кр.). В средних и восточных Родопах св. Мо¬ 
дест покровительствует и пахарям. 

Воскресенье перед Рождеством. С.-х. 
Оцеои(им), Очи'ш, Очіща, Опщовіша [свя¬ 
тые отцы]. Дети привязывают отца к ска¬ 
мье, он откупается подарками. Обрученная 
девушка получает «откуп» от жениха или его 
отца: одежду и сладости. Старшие говорят 
друг другу: «Всего тебе лучшего на святых 
отцов» («КасіоЬге Іі сіоііі аѵеіі осі») {Поли- 
ца, Хорватия). 

19. ХІІ. Вонифатий, Почитается рус¬ 
скими как целитель от пьянства. 

20. XII. Игнат. 

21 .XII. Петр, Прокоп. Рус. 
Пето'полукорм. Половина зимнего корма 
съедена. Бел. «Пракон па снегу ступне, да- 
рогу капае». Св. Фома. 

22. ХИ. Анастасия, болг. св. Чьорна, 
Нашташа. Почитают в Родопах и Страцд- 


же. Женщины не берутся ни за какую ра¬ 
боту, чтобы не «почернел» дом, т. е. чтобы 
никто в семье не умер (ср. Екатерина). 

23. XII. Нифонт. Заступник от козней 
и наваждений нечистого духа (рус.). Серб. 
Туциндан. Колют скот (ті/цы), дают скоту 
кровь, смешанную с солью (Черногория). 
Готовят шууаник, блюдо из фасоли, остат¬ 
ки которого хранят как лекарство весь год 
(Ярменовци), Никого нельзя бить в этот 
день, иначе этот человек заболеет. 

24. ХН. Евгения, катол. Евгений: 
пол. «Если Евгений даст снег, зима пере¬ 
менится». На вечерне Рождества Христова. 
См. Коляда. 

25. ХІІ. Рождество Христово. 

Среда и пятница после Рождества — 
болг. Цихурки Нельзя есть скоромного, а 
если ешь, нельзя работать (Фракия). 

26. XII. Собор Пресвятой Богородицы. 
В России женщины навещают с пирогами 
рожениц, угощают повитуху (Воронеж., ка- 
луж. Бабьи каши, брян. Бабиниы, бел. Мо- 
лоденьі). В Ю. -ЗАП. России носили пироги в 
церковь. Катол. Стефан. Начало найма ра¬ 
ботников: бел. «на святога Сцяшша вышей 
слуга за пана». 

С 26(20).ХІІ. начинается период «пога¬ 
ных» дней: болг. мръе.ни дни, поганопю, 
пуганиите, буганците, бушната неделя, 
Суіапити дене, черната неделя, курукон- 
ажови дни (Родопы), луж. Ногіу, пол. 
3<м4у, словау. коду. В зап. Болгарии женщи¬ 
ны празднуют 26—29 декабря, чтобы роды 
были легкими. 

27. XII. Рус. пенаен. Бабин ленъ. Во¬ 
ронеж., калуж. Бабьи каши. Служба иконе 
«Помощь в родах», «Чрево рождения». Ка¬ 
тол. Иоанн. Чехи, банатские болгары освяща¬ 
ют в церкви вино. Нельзя прясть .работать 
режущими предметами. Словен. Зепіаіапг, 
.Іііпе2еѵо, іапеб. В Гореньско это праздник 
батраков, прислуги; день, когда заключают¬ 
ся новые договоры. Ходят по домам с коляд¬ 
ными песнями (Прекмурье), жгут костры 
(Далмация), обвязывают деревья соломой 
(Хорватия). Праздник виноделов, хозяева 
кропят виноградники. Все пьют по глотку 
вина, в Прекмурье вино дают и коровам, у 
которых пропало молоко. 

28(29). ХИ. Катол. День Невинных 
младенцев. Болг. 40 младенцы. Нсвинитс 
младенцы, с.-х. Младенце, Nеѵіпа <і}гсіса, 
$іЬапеѵо, НегобеЗсѵо х\Ьа}еоо (каккаыуы)» 
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ело вен. Тереіт йап, Тгрегпісй, Оіерпіса, 
&арап}е. Оігос}е годІоап}е, пол. Міодгіапкі. 
В Банате женщины ходят на кладбище, за¬ 
жигают и раздают свечи. У болгар-католи¬ 
ков и хорватов дети и молодежь стегают 
друг друга или взрослых прутьями или плет¬ 
ками. Иногда взрослые хлещут детей еще 
в кровати, спрашивая: «Сколько младен¬ 
цев! 1 ». Им отвечают: «Сорок» (банат.) или 
«Сколько в году святых?» (Буиепаи). Ста¬ 
руха-соседка стегает прутом и желает: «От¬ 
пусти зло, возьми добро» и дарит пироги и 
сухофрукты (Герцеговина, Дервента). Иног¬ 
да исполнитель обряда входит в дом и 
стегает домашних, желая им: «Будьте живы 
и здоровы на Младенцев» (Буневац) (см. 
Бить). Прутиком касались и фруктовых 
деревьев со словами: «Роди, роди, дерево» 
(.славен.). Обходили дома также кгііагі, ко¬ 
торым хозяин выставлял подарки (деньги, 
мясо, яблоки) (хорв.). В Хорватии пекут 
калачи для детей — тіаіепсісе. В Карин- 
тии ходят колядовать дети, иногда и взрос¬ 
лые. В Люблинском воеводстве девушки 
плетут венки из вечнозеленых растений, ко¬ 
торые затем хранят целый год. Мать, у ко¬ 
торой умер ребенок, не должна прясть (Лу¬ 
жица). 

30. ХІІ. Анисия, рус. Онисья-желу- 

дочница. Варят свиные желудки, гадают о 
зиме по печени и селезенке. Пол. Адам и 
Бва: «На святую Еву носи высокие голе¬ 
нища» . 

31. XII. Мелания, рус. Мелашш, Ва- 
силъевская коляда, Васильев вечер, укр. 
Щедрый, Богатый яечер, бел. Жирная ку¬ 
тья, Щ*др\}х<і, Гоготы. Под Василия ведь¬ 
мы крадут месяц (см. Василий, Новый 

ГОД). 

Последняя суббота месяца — болг. по¬ 
гана. 

Лит.: Этим, 1971:96; Даль ПРН:№Ю00- 
1004; Кял.ЦНМ:59-77; Макар.СНК:127 7 Лоз. 
БНК:32; Иван.ЖПК:21-22,179; СЕЗб 1913/ 
19:68; 1939/54:97: СМР:9ЛЗ,200,235,264; Ро 
дни.ЧПН 1901/69:167; 2ГЧ20 1904/9:50,56. 
352: N4 1967-1968/5-6:490-491; N11 8:220; 
ѴЕМ2 4:183; Оаѵаг.СБ 2:58-59; 02М 9: 
707; БМ:311; Пир.:423-424; Вак.БЕТБ:457; 
ТеАб.БББ;254; СбНУ 7:568; КОО 1:256-257; 
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низшая мифология, система мифологических 
персонажей ~ демонов, духов, людей с де¬ 
моническими свойствами. Д. н. затрагивает 
все сферы слав, традиционной культуры, 
объясняя все происходящее в мире влиянием 
демонов: атмосферные и природные явления 
(см. Духи атмосферные, Духи локусов), 
посмертное существование человека на «том 
свете» (см. Вампир, Дети некрещеные, 
Покойник ходячий, Тадасм), хозяйствен¬ 
ную деятельность и семейную жизнь (см. 
Ведьма, Вештица, Домовой, Духи домаш¬ 
ние, Змея домашняя, Колдун, Стоили). 
судьбу человека (см. Доля, Орисннцы), 
причины болезней и под. После приня¬ 
тия христианства, когда языческие божества 
были провозглашены демонами, Д. н. по¬ 
полнилась рядом персонажей высшей мифо¬ 
логии (например, Мокогиь ), но переход низ¬ 
ших демонов в систему богов никогда не был 
отмечен. В качестве мифологических пер¬ 
сонажей в Д. н. выступает и ряд христиан¬ 
ских святых (св. Люция, св. Параскева, 
св. Юрий и Др.). 

Основное ядро Д. н., сложившееся в 
праславянскую эпоху и общее для всех слав, 
традиций, развивалось и изменялось в по¬ 
следующие периоды, и этот процесс продол¬ 
жается до сих пор. Изначальное диалектное 
членение Д. н. и последующая эволюция 
сформировали современные этнокультурные 
ареалы: бэлкано-карпатский, полесский, се¬ 
вернорусский и др., со значительно отлича¬ 
ющимися друг от друга мифологическими 
системами. 

Основным элементом Д.н. яв¬ 
ляется мифологический персонаж, 
понимаемый как совокупность релевантных, 
устойчиво повторяющихся в традиции при¬ 
знаков и функций, скрепленных именем. 
Сдай, персонажи обладают разной степенью 
«мифологизации» — одни из них восприни¬ 
маются исключительно как демоны (напри¬ 
мер, черт, вампир, кикимора и под.), дру¬ 
гие — как люди, наделенные демоническими 
чертами (коддун, кликуша, двоедушии* и 
др.). В разряд мифологических персонажей 
включаются персонификации состояний че¬ 
ловека и процессов, происходящих с ним (ср. 
поверья о духах болезней, судьбы, смерти), 
дней недели или месяцев (Пятниц л. Неде¬ 
ля, баба Марта и др.). Объектами Д. н. 
являются мифологические локусы (например, 
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ирий> клад), а также природные явления, 
воспринимаемые как результат деятельнос¬ 
ти мифологических персонажей (например, 
вихрь, град, водоворот, зилом и др.). 

Среди названий персонажей вы¬ 
деляется слой мифологической лексики с 
неясной или трудно реконструируемой эти¬ 
мологией (мора, вампир, черт и др.), отра¬ 
жающей, по-видимому, наиболее древний 
этап номинации славянских демонов. Бблъ- 
шая часть мифологических имен сложи¬ 
лась в относительно позднее время (XVI — 
XVIII вв.) и основана на следующих спосо¬ 
бах номинации: по месту обитания (ср.: рус. 
водяной, укр. водяник, пол. шодпік, словац. 
ілх/гіу ѵіоѵск, луж. іѵддпу кп}ег и др.), по 
времени появления (рус. полудница, луж. 
ръсіроігиса, с.-рус. полуночнииа, чеш. рйі- 
поспісе и др.), по внешнему виду (чеш. 
хеіепу} тіліісек водяной', рус. волосатик 
‘черт 1 , водяной и др.), по функции: рус. 
лизун ‘домовой’, укр. блуд, блудник де¬ 
мон, сбивающий людей с дороги’, бел. ка - 
дык?*'} ‘русалка’ (от кпяытаир ‘щекотать’), 
пол. ушокЖ 'змора' и др. 

Одна из особенностей Д. н. — мно¬ 
жественность наименований одного и того 
же мифологического персонажа, что связано 
с боязнью произносить имя демона, т. к. 
считается, что это одновременно является и 
его вызыванием, Этим обусловлено табуиро- 
вание имени — замена «настоящего» имени 
демона на «безопасные» имена. Табуирован¬ 
ные имена строятся: на искажении первона¬ 
чального фонетического облика слова, пере¬ 
становке или усечении слогов (ср. рус. 
мпдовейко вместо домовейко — ‘домовой \ 
Лгщцболот вместо Антихрист ‘черт’ и 
др.), на назывании демона «задабривающи¬ 
ми» именами и деминутивами (ср. рус. доб- 
руха ‘лихорадка’, домоейдушко ‘домовой 7 и 
др.), а также именами собственными (ср. 
рус. Антші, укр. уінтитікѵ, Грицко ‘черт 7 ), 
на определениях, подчеркивающих опасность 
демона и принадлежность его к «иному» 
миру (ср. рус. Диконькой , вор 02 ‘леший 1 ; 
вражонок, худой дух. лукичыы. черт’ и 
др.), а также на заимствовании лексем из 
других языков (ср. укр. босорканя, словац. 
Ьозбгка колдунья из аенгер. Ьоз^огкапу ‘дук 
умершего’, ‘колдунья’ и др ). 

В Д. н. существует комплекс характер¬ 
ных признаков, маркирующих внешний 
вид и ипостась мифологических персона¬ 


жей. Для одних персонажей характерен ант¬ 
ропоморфный облик (в.-слав. ходячий по¬ 
койник, ведьма, колдун. русалка, а. -слав, и 
іо. -слав, мора, го-слав, еешгпица и др.), АЛЯ 
других — зооморфный (о.-слав, змея до¬ 
машняя, волкалйк, ю.-слав. хала и Др.), 
третьи персонажи представляются невиди¬ 
мыми или имеют вид неясных атмосферных 
явлений (о.-слав, вихрь, укр. блуд и др.). 
Некоторым персонажам приписывается об¬ 
лик человека с зооморфными чертами — ро¬ 
гами, копытами, хвостом, крыльями, пере¬ 
пончатыми лапами, куриными ногами и пр. 
(например, рус. водяной — человек с коро¬ 
вьими копытами). Характерная черта мифо¬ 
логических персонажей — способность из - 
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менять свой облик* оборачиваться 
человеком, животным или предметом, поэто¬ 
му большинство демонов имеет несколько 
обличий, меняющихся в зависимости от си¬ 
туации (например, ю.-слав. змеи летающий 
и в.-, я. глм*. змей огненный в воздухе име¬ 
ют вид змея, а на земле — человека). 

Народная традиция приписывает демо¬ 
нам половые различия (в.-слав* русалка, пол. 
Ьо%іпкя, з.-укр. гмрвлестнгуя и др. имеют 
вид женщин; рус. леший, пол. Іоріеілс — 
мужчин), возрастные характеристики (рус. 
домовой или леший часто представляются 
стариками, полес. русалки — девочками или 
девушками и т.д.), национальные или соци¬ 
альные признаки (выслав, черт часто пред¬ 
стает в облике немца, поляка, еврея, а также 
пана, барина). 

Д. н. выделяет ряд важных особенностей 
в облике персонажа, указывающих на его 
принадлежность к «иному» миру: телес¬ 
ные аномалии (хромота, горбатость, 
слепота, кривизна, беспалость, отсутствие 
спинного хребта, волос, уха; а также избы¬ 
точность органов — два ряда зубов, две ма¬ 
кушки, гипертрофированные части тела, во¬ 
лосатость, лохматость; слишком большой или 
слишком маленький рост и т. д.); особен¬ 
ности одежды (отсутствие оде жды, 
обуви, рваная или грязная одежда, лохмо¬ 
тья, шляпа, венок, покрывало, пояс или его 
отсутствие, кафтан с золотыми или стеклян¬ 
ными пуговицами, мундир военного, лесни¬ 
чего и пр.); цветовая характерис¬ 
тика — наиболее значимыми цветами для 
Д. н. являются красный (ср. красную одеж¬ 
ду у рус. домового, в.-слав, и з.-слав. водя¬ 
ного, э.-слав. карликов, хор в. тцнтилина, 
ю.-слав. лемпира и др.), белый (в частно¬ 
сти, белые рубашки — отличительная черта 
полес. русалок), черный (черный цвет ха¬ 
рактеризует в.-елав. черта, пол. тоги* а — 
мужскую ипостась аморы и Др.), реже — 
зеленый (зеленые волосы у в.-слав. русалок, 
борода у в.-слав. водяною и пр.), синий (у 
рус. лешего кровь синего цвета) и др. От¬ 
личительным признаком принадлежности 
персонажа к потустороннему миру является 
пестрота (ср. пеструю одежду з.-слав. кар¬ 
ликов, окраску о.-слав, змеи домашней, 
ю.-слав. змея летающего и т. д.). 

Облик демона часто дополняется харак¬ 
терными атрибутами, с которыми он 
обычно появляется: коса, серп, хлыст, ко¬ 


черга, ступа, веретено, валек для стирки бе¬ 
лья, гребень, трость, музыкальный инстру¬ 
мент и др. 

В слав. Д. н. взаимоотношения 
между персонажами, а также иерар¬ 
хия внутри одного класса персонажей выра¬ 
жены довольно слабо. Случаи, когда разные 
персонажи связаны одной сюжетной линией, 
в слав, традиции относительно немногочис¬ 
ленны. Ср., например, балкано-карпат. сю¬ 
жет о демонах — предводителях градовых 
туч (см. Хала) и борьбе с ними персона¬ 
жей — облакопрогонннков, а также з.-укр. 
мотив погони лесного демона чугайстера 
за женскими персонажами няйками, рус. 
быличіш о борьбе банника с овинником, о 
неприязни домового и водяного и др. Чаще 
встречаются представления о семейных от¬ 
ношениях персонажей (ср. в.-слав. поверья 
о семье домового, лешего, о брачных от¬ 
ношениях между водяным и русалками; 
з.-слав. былички о семьях карликол и пр.), а 
также такая характеристика, как одиноч- 
ность/множественность появления персона¬ 
жей (ср. с.-рус, представления о шулику- 
нах как о демонах, появляющихся стаями; 
з.-укр. поверья о женских демонах вшпрв' 
піщах, группами танцующих на солонинах; 
полес. рассказы о хороводах русалок; пол- 
былички о богингсах, появляющихся группа¬ 
ми; луж. представления об общественном 
устройстве жизни карликов и др.). 

Иерархичность внутри одного класса де¬ 
монов, т. е. деление на старших и подчинен¬ 
ных, в Д. н. проявляется спорадически даже 
в рамках одной традиции. Например, в од¬ 
них рус. и бел. поверьях признается су¬ 
ществование у леших царя, а также стар¬ 
шинства в зависимости от типа леса, в 
котором они обитают, а в других этот при¬ 
знак отсутствует. 

Важной чертой слав, демонов является 
их генезис: происхождение из душ пред¬ 
ков (в.-слав. домовой, о.-слав. змея домаш¬ 
няя); из душ грешников, самоубийц, умер¬ 
ших до вступления в брак, во время родов, 
некрещеных детей, выкидышей, людей, по¬ 
хороненных с нарушением ритуала, и дру¬ 
гих видов «наложных» покойников (о.-слав. 
вампир, в.-слав. русалка, рус. кикимора, 
серб, караконджул, пол. Іоріеіес, Ьо§тка и 
др.); людей, проклятых родителями (рус. 
леший); принесенных в строительную жерт¬ 
ву (ю.-слав. тдласм); людей, родители кото- 
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рых нарушили правила принятого поведе¬ 
ния, — зачали ребенка в период запрета на 
половое общение, неправильно вели себя з 
церкви, во время беременности ели запре¬ 
щенную пищу (з.-укр. ведьма, опырі, пол. 
мора, ю.-слав. вампир и Др.); людей, родив¬ 
шихся с аномалиями (с двумя рядами зубов, 
в кровавой сорочке, как з.-, ю.-слав. мора, 
ю.-слав. аештица* з.-слав. в ампир); родив¬ 
шихся в результате сожительства женщины 
с демоном (укр. ѵолколак. Ю.-слав. змей 
летающий, еампир и др.); специально вы¬ 
ращенных (о. -слав, дух-обогатитель)\ став¬ 
ших мифологическими персонажами в ре¬ 
зультате КОЛДОВСТВА (в.-сдав, волков я к) и др. 

В Д. н. выделяется ряд лок/су?, ко¬ 
торые связаны с постоянным или времен¬ 
ным пребыванием мифологических персона¬ 
жей. Обычно эго места, пограничные с 
«иным» миром или осмысляемые как поту¬ 
сторонние и связанные с пребыванием там 
душ умерших. В доме такими локусами яв¬ 
ляются порог, печь и запечье, печная труба, 
подпол, чердак, угол. Из хозяйственных по¬ 
строек наиболее маркированы хлев и баня, а 
также периферия усадьбы — мусорная куча, 
место рубки дров. Среди природных про¬ 
странств выделяются лес и отдельные дере¬ 
вья (кривые, одиноко стоящие, сухие), осо¬ 
бенно дуб, верба, бузина и др. растения 
(например, болг. самовилы появляются в 
местах цветения растения росспа). Местами 
пребывания демонов считаются также поле, 
водоем, гора, тучи, а также различные виды 
границ — межа, дорога, перекресток, мост и 
т. д. Характерной чертой многих слав, демо¬ 
нов является сезонная смена локусов, что 
связано с представлением о возвращении на 
землю душ умерших в определенные кален¬ 
дарные даты. Ср.. например, поверья о том, 
что рус. леший, в.-слав, русалки, пол. Ьо - 
діпАі, ю.-слав. самовилы находятся на земле 
лишь в весенне-летний период, а на зиму 
уходят на «тот свет» — в воду, могилы, под 
землю и др. локусы нежилого пространства. 

Наиболее характерными путями 
проникновения мифологических су¬ 
ществ из загробного мира на землю и обрат¬ 
но являются растения, водные пространства, 
в частности колодец, водоворот и омут, а в 
доме — окно, порог, дымоход. 

В Д. и. четко отмечено время появле¬ 
ния и активности мифологических существ. 
В сутках это ночь и особенно период с пол¬ 


ночи до первых петухов, считающийся вре¬ 
менем разгула нечистой силы, а также утро 
до восхода солнца и вечер после заката. 
Часто в поверьях отмечается связь актив¬ 
ности демонов с фазами луны (в лунные 
ночи появляются на берегу з.-слав. ?орі еіес, 
Ьа$ткі> в.-слав, русалки и т. д.). Реже как 
опасное время выделяется полдень. Ср. 
в.-сдав., э.-слав. поверья об активности в 
это время полевых демонов, в частности по - 
лудшщы. В годовом цикле мифологически 
маркированными являются «переломные» 
периоды, связанные с днями летнего и зим¬ 
него солнцестояния (в календаре совпадаю¬ 
щие с купальско-троицким и святочным пе¬ 
риодами), время цветения злаков, а также 
некоторые календарные даты, например, 
день св. Люции. Юрьев день, Благовеще¬ 
нье, Пасха и др. Активность нечистой силы 
может связываться с периодами непогоды 
(«воробьиной» ночью, бурей, выпадением 
града). 

Наиболее существенным элементом ми¬ 
фологического персонажа, формирующим его 
образ и обеспечивающим ему устойчивость в 
традиции, является набор функций и 
действий, приписываемых тому или ино¬ 
му демону. Среди них выделяются действия, 
направленные на человека и его мир, как 
вредоносные, так и попечительные, а также 
действия. которые характеризуют поведение 
и привычки самого персонажа. 

В перечне действий демонов, направ¬ 
ленных на причинение вреда чело¬ 
веку, наиболее распространенными являют¬ 
ся: умерщвлять человека (убивать, топить, 
выпивать у него кровь, сдирать кожу, съе¬ 
дать и т. д.); вредить здоровью человека 
(насылать на него болезни, порчу, укорачи¬ 
вать его жизнь, вселяться в человека и му¬ 
чить, душить по ночам, бить и пр.) — на это 
направлена деятельность большинства демо¬ 
нов; вредить семейной жизни и хозяйству 
(вызывать несчастья, разлад в семье, под¬ 
менивать детей, вступать в половую связь с 
людьми, отнимать урожай, «спор», молоко у 
коров, насылать болезни на скот, мешать в 
работе, портить вещи, уничтожать богатст¬ 
во, насылать насекомых и т. д.); глумиться 
над человеком (пугать, заманивать в непро¬ 
ходимые места, сбивать с пути, преследо¬ 
вать, мерещиться, заставлять совершать 
ошибки и т. д.); воздействовать на природу 
и стихии (вызывать град, вихрь, наоодне- 
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ния, засуху, съедать и красть светила, изме¬ 
нять ландшафт и пр.). 

В перечне положительных дей¬ 
ствий. приписываемых демонам, выделя¬ 
ются следующие: воздействовать на жизнь 
человека (обеспечивать «правильный» уклад 
всей .жизни, наделять долей, удачей, здо¬ 
ровьем, детьми, профессиональным мас¬ 
терством, предвещать будущее и пр.); 
воздействовать на хозяйство (обеспечивать 
богатство, урожай, здоровье и плодовитость 
скота, нянчить детей, помогать в домашних 
делах и пр.); защищать человека и его мир 
(от других демонов, болезней, зверей, при¬ 
родных явлений). 

В группе действий микологи¬ 
ческих персонажей, характери¬ 
зующих их самих, наиболее сущест¬ 
венными являются следующие: речевое и 
звуковое поведение демонов (заумь и глос¬ 
солалия, ритмическая организация речи, пе¬ 
ние, хохот, плач, свист, вой, стон, стук, хло¬ 
панье в ладоши и т. д.); знаки и следы их 
присутствия (светиться, поднимать ветер, 
оставлять после себя мокрое место, выжжен¬ 
ное пространство, неприятный запах и т. д.); 
типичные занятия и образ жизни (семейная 
жизнь, взаимоотношения с другими персо¬ 
нажами, склонность к определенным видам 
пищи, хозяйственная деятельность — стир¬ 
ка, 'подметание, прядение, шитье, плетение 
лаптей; игры, танцы, расчесывание волос, 
купание и пр.); способы перемещения в про¬ 
странстве (бег, полет, езда на колесе, вер¬ 
хом на человеке и т. д.). 

Основной перечень мифологических 
функций, формирующих образ персонажа, 
является общим для всей слав. Д. н., что 
свидетельствует о генетическом единстве 
слав, мифологии. Но одна и та же функция 
в разных традициях может приписываться 
различным персонажам. Например, мотив 
«демон обменивает человеческого ребенка, 
оставленного без присмотра, на своего безо¬ 
бразного детеныша» на Рус. Севере связан 
с образом банника или абдгрихи, на укр. 
Карпатах приписывается цосбшрулс'или ди¬ 
кой бабе , в пол. традиции — богши се или 
маму не, а у лужичан — карликам . 

В Д. н. важное место занимают спо¬ 
собы коммуникации человека с 
мифологическими персонажами, 
регулирующие его отношения с потусторон¬ 
ним миром: различные формы задабривания 


демонов (почитание, вежливое обращение, 
кормление, жертвоприношение, кумление и 
т. д.); обереги и способы нейтрализации 
(распознавание демонов, соблюдение запре¬ 
тов и предписаний при контакте с ними, 
выполнение охранительных действий и обря¬ 
дов, использование заговоров и др. текстов, 
анотропеическнх предметов и растений и 
др.); инициация контакта с демоном (вызы¬ 
вание, приглашение, заключение договора, 
выращивание и содержание у себя в качестве 
помощника и т. д.). 

Объектом воздействия мифо¬ 
логических персонажей, прежде всего, явля¬ 
ется человек и его мир (семья, хозяйство, 
скот, урожай), однако в Д. н. выделяется 
ряд объектов, которые наиболее уязвимы 
для демонов. Прежде всего, это люди, нахо¬ 
дящиеся в «переходном» состоянии (бере¬ 
менные, роженицы, новорожденные, молодо¬ 
жены, умирающие, а также души умерших), 
нарушители ритуальных запретов и предпи¬ 
саний (выполняющие работу в неурочное 
время, провоцирующие контакт с демоном 
своим неправильным поведением и др.), а 
также представители определенных профес¬ 
сий, обладающих «пограничным» статусом 
приближающих их к потустороннему миру 
(музыканты, пастухи, мельники, строители, 
кузнецы и др.). Под воздействие демонов 
попадают животные и растения в период 
плодоношения, а также жизненно важные 
для человека виды хозяйственных работ (па¬ 
хота, сбор урожая, ткачество, животновод¬ 
ство и ПОД,). 

В сферу воздействия мифологических 
персонажей входят стихии и природные яв¬ 
ления: демоны поедают и крадут светила, 
доят месяц, вырабатывают град и разносят 
его в тучах, являются причиной ветра, вих¬ 
ря, засухи, ливней, заморозков, миграций 
животных, эпцдемий и т. д. В в,-слав, тра¬ 
диции демоны могут считаться покровителя¬ 
ми различных пространств — дома, леса, 
водоема, поля, межи и т. д., в пределах ко¬ 
торых они являются безраздельными хозяе¬ 
вами всего живого и неживого. 

Набор персонажей, составляющих мифо¬ 
логическую систему в отдельных слав, тра¬ 
дициях, определяется, с одной стороны, род¬ 
ством этих традиций и наличием общих 
персонажей, восходящим к праславянским 
инвариантам (ср., например, образ о,-слав. 
вампира), а с другой — последующим само- 
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стоятельным развитием этих традиций, по¬ 
влекшим изменение многих мифологических 
образов (ср., например, ю.-слав. и в.-слав, 
варианты образа змея летающего), заим¬ 
ствованием элементов из соседних неславян¬ 
ских мифологий (например, з.-слав, карли¬ 
ки), забвением и разрушением отдельных 
образов. В результате этих процессов в 
настоящее время отдельные слав, демоноло¬ 
гические системы обладают своими особен¬ 
ностями, например, доминирование атмосфер¬ 
ных демонов и связанных с ними сюжетов 
в ю.-слав. Д. н. и сравнительно слабое раз¬ 
витие подобных образов в в.-слав. Д. н.; 
развитие под угро-финским влиянием ряда 
н.-слаи. образов духов-«хозяев» локусов и 
их отсутствие в других слав, традициях. 

В число источников» содержащих 
сведения о Д. н., входят тексты различных 
жанров: поверья, былинки, легенды, загово¬ 
ры, загадки, пословицы, проклятия, форму¬ 
лы устрашения детей, обряды, в том числе с 
участием ряженых, игры, а также лексика и 
фразеология, описывающие различные при¬ 
родные сферы, в том числе: метеорологичес¬ 
кая и астрономическая терминология (ср., 
например, полес. название белемнита чер¬ 
тов ішлеи), зоологическая и ботаническая 
(ср. словац. ѵікоіак 'гриб волнушка , ссгі и 
іаЬак ‘гриб дождевик', чеш. Иъгі&ѵ враг ‘пла- 
уп\ рус. чертополох и Др.), а также топони¬ 
мическая терминология (ср. названия долин 
и возвышенностей, связанные с лужицким 
наименованием карликов: Еиікоше с іоіу, 
Еиікаиіг <1гіигу, І.иікоат %птка и др.). 

Лит.: В и но градо ва Л. Н.. Толстая С. М. 
и др. Схема описания мифологических персона¬ 
жей // Материалы к VI Международному кон¬ 
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ДЕНЬ — см. Сутки. 


ДЕНЬГИ — символ богатства, предмет об¬ 
мена, дара, выкупа, платы, жертвы и т. п. 
Основные сферы функционирования Д. — 
семейные обряды (крестины, свадьба, по¬ 
хороны), обходные обряды календарного 
цикла, некоторые окказиональные ритуалы 
(в частности, закладка дома), лечебная ма¬ 
гия и гадания. 

В слав, обрядах используются по преи¬ 
муществу монеты, в связи с чем ритуалы с 
Д. приобретают часто очистительное, апот- 
ропеическое и другие значения, свойствен¬ 
ные символике металлов (ср. Золото, Се¬ 
ребро, Медь). Л в приметах, гаданиях и 
снотолкованиях связываются с мелкими и 
круглыми предметами: зерном, крупой, оре¬ 
хами, горохом, а также каплями, слезами 
(рус., пол.), мелкими насекомыми, в основ¬ 
ном — вшами, например: если снятся Д., то 
в доме заведутся вши, а увидев во сне вшей, 
приобретешь Д. (бел,, пол., словен.). 

В качестве символа Д. выступает также 
огонь и относящиеся к нему предметы и яв¬ 
ления: угли, горячие головешки, мерцающие 
огоньки и т. п. Обладание большим коли¬ 
чеством Д. нередко объясняется контактом 
человека с нечистой силой. 

Д. в обрядности родин и крестик. 
При первом посещении роженицы пришед¬ 
шие дарят ей и новорожденному Д. (наряду с 
др. подарками). У русских Д. часто клали в 
горшок с зерном или под пироги, посылаемые 
роженице на блюде. Одаривание деньгами 
роженицы, сопровождаемое тостами-благо - 
пожеланиями, имело место и во время крес¬ 
тинного обеда. Например, в селах Закарпа¬ 
тья повитуха ставила на тарелку стакан водки 
и угощала по очереди всех гостей, начиная с 
кумовьев. Гость выпивал водку, клал на та¬ 
релку Д. и желал роженице: «Дай, Боже, 
здоровья, чтобы сына вырастили, свадьбы 
дождались» (7ЛѴАК 1889/13:119). 

Иногда Д. предназначались непосред¬ 
ственно ребенку (ср. рус. дарить па лубок) 
и должны были обеспечить ему в будущем 
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богатство и успех. У воет, и зап. славян 
встречается обычай класть Д. (обычно золо¬ 
тые, серебряные или в крайнем случае мед¬ 
ные монеты) в пеленку, в которой ребенка 
несут креститъ, а также в его первую ку¬ 
пель, чтобы он был здоров и богат, когда 
вырастет (ср. апотропеические свойства 
металлов, особенно серебра). Хорваты о-ва 
Врач, в первый раз увидев новорожденного, 
клали ему в пеленки Д., чтобы он был богат. 

Д. были также одной из форм возна¬ 
граждения повитухи. У воет, славян на кре¬ 
стинах повитуха варила кашу и в конце кре¬ 
стинного обеда выносила горшок гостям. 
Они по очереди клали на кашу Д. (у рус¬ 
ских это называлось продавать кашу), после 
чего гость, давший больше Д., разбивал гор¬ 
шок (полес.). 

В свадебном обряде Д. по пре¬ 
имуществу регулируют отношения между се¬ 
мьями жениха и невесты. В большинстве 
случаев в ходе свадьбы Д. переходят со сто¬ 
роны жениха на сторону невесты (к ней са¬ 
мой, ее родне, подругам), см. Выкуп. Д. 
сопровождают практически все этапы свадь¬ 
бы — от сватовства и сговора до послесва- 
дебных церемоний. В Болгарии сваты носят 
в дом к девушке «букет» с привязанной к 
нему серебряной или золотой монетой (за¬ 
житочные семьи носят монисто): в знак со¬ 
гласия девушка должна принять этот букет. 
У белорусов во время сговора жених кладет 
в рюмку деньги и наливает туда водки; если 
девушка согласна, то она должна выпить 
водку, а Д. взятъ себе. Когда после удачно¬ 
го сватовства сваты собираются уезжать до¬ 
мой, невеста сама выводит их коней со дво¬ 
ра, за что они также дают ей деньги (рус., 
бел). 

Одаривание деньгами молодоженов, свя¬ 
занное с пожеланием богатства и процвета¬ 
ния, происходило на свадебном пиру. В мо¬ 
мент угощения водкой, при делении каравая 
или раздаче свадебных хлебов гости и роди¬ 
тели — наряду с подарками — давали моло¬ 
дым Д. (рус. даритъ на каравай, положитъ 
на косу). Так, в Ярославской губ., молодых 
«серебрили» за свадебным столом: «Вот 
тебе серебро, чтобы иметь дофо, / Вот тебе 
медь, чтобы детей иметь» (ТОРП:274). В 
разных местах России на второй день свадь¬ 
бы молодая угощала гостей, в ответ на это 
каждый, выпив рюмку, клал ей на поднос 
деньги. Кроме того, Д. вкладывали в одеж¬ 


ду молодых, в обувь, в сундук с приданым; 
клали их на подножник в церкви на время 
венчания. Деньги (монеты) составляли обя¬ 
зательную частъ свадебного убранства невес¬ 
ты, ее украшений, головного убора и т. п.; 
при расплетении косы и смене головного 
убора деньги клали на голову молодой, впле¬ 
тали их в косы и волосы и т. п. У юж. сла¬ 
вян подобные украшения нередко составляли 
главную частъ убранства невесты: в Со¬ 
фийском крае, например, новобрачная на¬ 
девала монисто из монет в несколько рядов, 
а на ее лицо спадали нити с нанизанными на 
них монетами. Наряду с зерном, хмелем, 
изюмом и др., Д. (монеты) использовались 
для осыпания молодых в момент возвраще¬ 
ния их с венчания или перед первой брачной 
ночью. 

В похоронном обряде Д. кла¬ 
дут в гроб умершему или кидают в могилу с 
целью выкупа места на кладбище, на «том 
свете» и т. д. У воет, славян считалось, что 
Д. могут понадобиться умершему, чтобы за¬ 
платить за перевоз на «тот свет», в частно¬ 
сти через «огненную реку», чтобы «св. Петр 
пустил его в свою ладью» и т. п. В разных 
слав, традициях монету клали покойнику 
в рот или закрывали ему глаза монетами, 
иначе он своим взглядом «'«гураіггу ко^ой» 
[высмотрит кого-нибудь и уведет за собой 
следом], Перед тем, как забитъ гроб, эти мо¬ 
неты снимали и отдавали нищим, а иногда — 
как и другие предметы, бывшие в сопри¬ 
косновении с покойным, — использовали во 
вредоносной магии, лечили с их помощью 
пьяниц и др. Деньги нарццу с вещами (хол¬ 
стом, хлебом и т. д.) давали человеку, пер¬ 
вым встретившему на дороге похоронную 
процессию (см. Встреча), а также раздава¬ 
ли в качестве милостыни на помин души по 
завершении похорон. 

Во всех славянских традициях существо¬ 
вал обычай класть при строительстве 
деньги под фундамент будущего дома — под 
красный угол, под все четыре угла, а также 
под первое бревно, что сопровождалось при¬ 
говорами типа: «Катись в угол серебро, в 
дом на добро» (ВФЗИ, № 15). Подобные 
обычаи (ср. рус. заонеж. «выкупают землю 
под дом») представляют собой вариант 
жертвы строительной. Так, в Архангель¬ 
ской обл., входя в новый дом, по нему рас¬ 
кидывали мелкие деньги, говоря при этом: 
«Выкупаю квартиру, не людями» а деньга- 
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ми»; делали это для того, чтобы в доме ни¬ 
кто не умер (ТРМЛ9). 

Д. наряду с иными материальными 
ценностями (прежде всего — пищей) вы¬ 
ступают в качестве платы или одарива¬ 
ния за совершение того или иного ритуала в 
составе семейных, календарных и окказио¬ 
нальных ритуалов. Д. нередко давали участ¬ 
никам обходных обрядов. Белорусские оо 
лочебники получали Д. после исполнения 
волочсбкых песен. Болгары давали Д. де¬ 
тям, приносящим под Новый год в дом реч¬ 
ные камушки с пожеланием богатства и бла¬ 
гополучия, В Полесье на Ку калу пастух плел 
для коров венки, а вечером, когда он приго¬ 
нял стадо в село, каждая хозяйка платила 
ему за венок по нескольку копеек. 

Д, широко использовались в качестве 
вступительного взноса в ритуалах, 
связанных с регуляцией социо- и поло-воз¬ 
растной структуры общества. Мальчики, 
впервые допускаемые в сообщество взрос¬ 
лых парней, должны были заработать, со¬ 
брать или каким-либо иным способом до¬ 
быть Д. для угощения старших парней 
(еловен., пол., сложш,). В Польше на мас¬ 
леницу бабы тащили в корчму молодую жен¬ 
щину, недавно вышедшую замуж, чтобы 
получить от нее Д. на угощение; это назы¬ 
валось итир до ЬаЬ . 

Д. использовались в качестве жертво¬ 
приношения. Широко распространены у 
славян обычаи кидать деньги на дно родни¬ 
ков или вблизи культовых сооружений, спи- 
занных с теми или иными святыми. Еще в 
XVII в. в Петров день совершалось покло¬ 
нение чудотворному источнику Нижний по¬ 
ток (Вятской губ.): в воду бросали одежду, 
Д. и др. Собираясь летом в первый раз ку¬ 
паться, люди бросали в воду Д. и просили у 
воды сохранить им жизнь. Деньги жерт¬ 
вовали и земле: поляки Остролецкого вое в. 
закапывали их на меже, под плодовыми де¬ 
ревьями. Полешуки при посадке или переса¬ 
живании деревьев «жыто сыпьют и грошы 
кладут у ямку, як садят дэрэво, сливы чы 
грушы. чы яблони. Заилатыли ви за ту зэм- 
лю, дэ ви тюсадылы* (ПА, Житомир.). 

Д. служили средством получения благо¬ 
расположения или помощи от потусторонних 
сил. Лужичане считали, что если духу, за¬ 
ведшему человека на бездорожье, пообещать 
деньги, он выведет к дому. На Вятке, пере¬ 
езжая со старого места на новое, бросали 


деньги и говорили: аВг.г следы, все несча¬ 
стья, все плохое осталось позади, а мне, рабе 
Божьей (имя), счастливая дорога» (ВФЗ, 
№ 566). С помощью Д. можно было, по 
поверьям, откупиться от болезней. Напри¬ 
мер, поляки, чтобы задобрить «колтун» и 
избавиться от него, закапывали, срезав его, 
в землю вместе с Д. 

Д. использовались в ритуалах, связанных 
с приобретением здоровья и красо¬ 
ты, — таков, например, о.-слав, обычай 
«умываться с серебра», дня того чтобы лицо 
было белым, чистым, красивым и т. п. У 
юж. славян Д. — атрибут любовной магии и 
гаданий, В Шума дни девушка кладет себе 
на ночь под голову 7 монет и просит суже¬ 
ного придти во сне посчитать их. У сербов 
Крампы девушки» отправляясь на посидел¬ 
ки, кладет себе з обувь серебряную монету и 
произносит заклинание, чтобы быть самой 
шустрой среди всех, поскольку у нее теперь 
«золотые крылья» и «серебряные ноги». 

Д. воплощают богатство, поэтому много¬ 
численны верования и ритуалы, относящиеся 
к приобретению Д. и их умножению. 
Широко известны приметы, предвещающие 
неожиданное получение денег: горячий уголь, 
выпавший из печи (бел.), наличие денег в 
кармане в тот момент, когда человек впер¬ 
вые весной услышит кукование кукушки 
(пол., полес., слодац., ело вен. и др.), зуд в 
ладонях, особенно правой (о.-слав.); счита¬ 
ется, что если в определенный календар¬ 
ный праздник в дом придет мужчина (а 
не женщина), деньги не переведутся здесь 
в течение всего года. Чтобы Д. «велись», 
приумножались, умываются «с денег» в оп¬ 
ределенный календарный праздник (обычно 
в начале года или на Пасху), звякают день¬ 
гами в кармане при первом куковании ку¬ 
кушки, при появлении молодого или полного 
месяца (болгары, например, говорят при 
этом: «Как полон ты, месяц, так пусть по¬ 
лон будет кошель*), помещают в сундук, 
карман или новый кошелек шмеля, двойные 
(сросшиеся) плоды, орехи, плюют туда, кла¬ 
дут на короткое время какую-нибудь доро¬ 
гую золотую вещь и т. д. 

Деньги ассоциируются с богатством и 
в гаданиях. Мораване, придя домой пос¬ 
ле крещения младенца, кладут на столе перед 
ребенком разные предметы и в том числе Д.: 
если его ручка потянется к Д., он будет богат 
(или жаден). Общераспространенным деви- 
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чьим гаданием о замужестве у славян был 
выбор предметов с завязанными глазами; при 
этом девушке, нашедшей деньги, предсказы¬ 
вали богатую жизнь в замужестве, 

С гаданиями о богатстве часто связан 
обычай запекать в хлеб (каравай, 
лепешку, пирог, печенье) монету. У южных 
славян этот ритуал совершается под Рож¬ 
дество или Новый год, чтобы определить 
«долю», «счастье» каждого домочадца в на¬ 
ступающем году. У сербов считается, что 
тот, кому при преломлении рождественского 
каравая достанется монета, будет здоров и 
счастлив в течение всего года. В Хомолье 
верят, что он станет хозяином дома, Во мно¬ 
гих случаях запеченная в хлеб монета симво¬ 
лизирует богатство всей семьи, поэтому, на¬ 
пример, в Боснийской Крайне ее хранят 
как талисман, иначе в доме не будет Д. По 
бол г. приметам монета с прилипшим тестом 
преднстдалл богатый урожай, а гола пара — 
монета без теста — означала голодный год 
(ю.-з.-болг.)- Если же монету в хлебе не на¬ 
ходили вовсе, то в новом году ожидались 
большие беды, вплоть до опустошения дома 
(Плоѳдивскиіі кр.)' Словаки запекали моне¬ 
ту в рождественский хлеб тгѵай: у того, 
кому она достанется, будет все расти и пло¬ 
диться в течение года. У русских Поволжья 
было принято запекать монеты з хлебные 
«кресты», выпекаемые к Средопостью. Че¬ 
ловека, которому достался «крест» с моне¬ 
той, выбирали в тог год эасеаальщиком, счи¬ 
тая его удачливым. В Ярославской губ. 
полагали, что получивший «крестик» с моне¬ 
той должен был в течение года разбогатеть, 
и т. п. 

Широко распространены слав, повертя 
и мифологические рассказы о приобретении 
Д. с помощью нечистой силы (см. Ду¬ 
хи-обогатители). С ассоциациями деньги — 
золото ~ огонь связаны поверья о летаю¬ 
щем змее, из пасти которого вырывается 
огонь с золотыми монетами (ср. выражение 
деньги жгутся, а также мотив превращения 
денег в угли и т. п.). Сюжет о летающем 
змее, который приносит хозяину (или своей 
возлюбленной) Д., широко известен воет, и 
зап. славянам, ср. выражения типа пол. мюп 
та гтцй (о богатом человеке), рус. ему 
змей, юж деньги таскает (о людях, кото¬ 
рые быстро богатеют) и др. Главным «рас¬ 
пределителем» нечистых денег считается 
дьявол. Кашубы бросали в огонь деревян¬ 


ный башмак, ожидая, что дьявол принесет 
его обратно, наполнив Д. Сами же Д, осо¬ 
бенно зарытые в кладах, «выходят» на по¬ 
верхность в облике черта, кошки, собаки, 
черного орла, медведя и др. или же исчеза¬ 
ют вообще (ср. кашуб, поговорку г $іпос 

Депо] — «исчезнуть, как нечистые день¬ 
ги», т. е. пропасть без вести, без следа). Д, 
зарытые в земле, время от времени «сушит» 
дьявол (чтобы они не заржавели), разводя 
большой огонь, после чего они еще глубже 
уходят в землю, а на поверхности остается 
одна монета. Д., которые стережет дьявол, 
обычно не даются в руки, «ускользают», 
откуда их кашуб, название зтекасс. ‘убега¬ 
ющие деньги*. См. Клад. 

С нечистой силой связаны чудесные 
свойства неразменного рубля (укр. 
ипклюы. шклиза, аиталюз, конфлюз, пол. 
іпкіиг, т ікіиз, ап^іиг) — монеты, притяги¬ 
вающей к себе богатство и во всех ситуаци¬ 
ях возвращающейся к прежнему владельцу. 
Считается, что в неразменном рубле сидит 
«злой дух», «дьявол», «нечистая сила». По¬ 
пытки овладеть таким рублем, как правило, 
сопряжены с опасностью: по бел. поверью, в 
пасхальную ночь его следует выменять у 
черта на черного кота, перевязанного шпага¬ 
том со множеством узелков, но черт может 
удушить смельчака, если тот не успеет добе¬ 
жать до дома, пока нечистый не развяжет 
всех узелков. Другой способ приобретения 
неразменного рубля связан с чудесным пре¬ 
вращением в него собственных денег: на воз¬ 
глас священника «Христос Воскрес» зажав¬ 
ший в руке серебряную монету отвечает: 
«Анталюз маю», тогда монета получает чу¬ 
десную силу возвращаться к хозяину (укр.). 
Если инклзоз украден, то он сохраняет свои 
чудесные свойства и при новом владельце. 
Сознательное избавление от неразменного 
рубля также грозит человеку опасностью. 
По укр. поверью, человек» пожелавший ос¬ 
тавить «конфлюз» там, где его ранее нашел, 
вызвал тем самым страшную бурю, от кото¬ 
рой сам едва спасся. Народные представле¬ 
ния о «бесконечном» богатстве иноіда свя¬ 
зывают происхождение неразменного рубля 
с неведомыми странами и народами (в част¬ 
ности» у русских “ с «армиапнами». «фар¬ 
мазонами» и др.). 

Лит.: Богданой К. А. Деньги в фольклоре. 
СПб., 1995; Ре I гіуі Е Релі?. а іеію Ьткг* и ро- 
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ДЕРЕВО, к у гт — один из основных эле¬ 
ментов традиционной картины мира, моде¬ 
лирующий его пространственный и времен¬ 
ной образы (ср. так. наз. мировое дерево). 
Д. наделяется свойствами универсального 
медиатора; одновременно соотносится с верх¬ 
ним (небо, Бог и святые, небесные тела), 
средним (человек) н нижним (хтоническне 
существа, предки, отчасти демоны) мирами. 
Важнейшим аспектом мифологии Д. являет¬ 
ся его связь с человеком (его телом, катего¬ 
риями жизнедеятельности, судьбой и т. д.), 
о чем свидетельствуют сюжеты о превраще¬ 
нии человека в Д., Д. как замена человека в 
обрядности, символическое отождествление 
человека с Д., представления о Д. как об 
инкарнации человека после смерти и др. Д., 
его части и предметы из него широко ис¬ 
пользуются в семейной, календарной, хозяй¬ 
ственной и окказиональной обрядности и 
магии, а также в народной медицине. 

В основе народных представлений о де¬ 
ревьях и кустарниках лежит рад призна¬ 
ков, классифицирующих всю совокупность 
славянских «дендроснмыилоа» и формирую¬ 
щих относительно устойчивые категории 
(например такие, как крупные, плодовые 
культивируемые, плодовые дикорастущие, 
культовые деревья), а также обрядо во-ми¬ 
фологический образ каждого конкретного 
элемента этой системы. 

Для мифологии деревьев и кустарников и 
связанных с ними обрздов и магии важен ряд 
общих характеристик. Плодо¬ 
вое/неплодоносящее (ср, о.-слав, 
запрет вносить в дом ветки неплодовых де¬ 
ревьев, иначе в доме не будут вестись скот и 


домашняя птица; обычай закапывать послед 
ребенка под неплодовым деревом, если матъ 
больше не хочет иметь детей, и наоборот, 
см. Дерево плодовое); культивируе¬ 
мое/дикорастущее (ср. дикорасту¬ 
щие плодовые типа кизила или орешника); 
мужское/женское (чаще всего по 
грам. роду названия; однако возможно и су¬ 
ществование обоих «полов» одной породы: 
пелес, шелковииа — шелку н, дубии/і — дуб); 
счастливое/несчастливое (соху и 
плуг нужно делать из разных пород деревь¬ 
ев, чтобы счастливые и несчастливые урав¬ 
новешивали друг друга, бел.); «чистпе» 
(«святое») / «нечистое» (ср. деревья, ус¬ 
тойчиво связываемые с нечистой силой и от¬ 
рицательным началом, типа бузины, осины; 
или, наоборот, ср. у зап. славян липу как 
дерево Богородицы). 

Важны признаки деревьев, проявляющие 
себя как одиночные, непарные: крупной 
(на этом основании выделяется группа 
деревьев культовых типа дуба, вяза, бу¬ 
ка, граба); быстрорастущее (в магии 
сближаемое с плодовыми, типа вербы), 
вечнозеленое (функционирующее в об¬ 
рядах как замена плодового в зимнее время, 
типа ели, сосны); дуплистое; деревья, 
растущие из одного корня (по двум 
последним признакам «отбираются» дере¬ 
вья, нсіюлъэу^мьіе в лечебной магии); оди¬ 
ноко стоящее (ср. укр. дрб- недоборъ 
*дуб, растущий сам по себе' как объект ле¬ 
чебной магии); кол ют ее (связанное с 
нечистой силой и одновременно ~ использу¬ 
емое в качестве алотропся, ср. Колючий, 
Растения* обереги). 

В мифологическом отношении релевант¬ 
ны признаки, специфичные только для опре¬ 
деленного вида (наир., невечнозеленое дере¬ 
во, не сбрасывающее зимой листьев, типа 
«глухого дуба»), а также окказиональные, 
обусловленные необычной формой кроны 
(крона с «гнездом», часто осмысляемым как 
место обитания демона), ствола (ср. серб, 
сталідттолрво), местом, где растет дерево 
(ср. бел. обычай привязывать клочок одеж¬ 
ды парня к кладбищенскому дереву, чтобы 
причаровать его к девушке), названием де¬ 
рева и его народно -этимологическим истол¬ 
кованием (ср. клен, растущий во дворе, яко¬ 
бы проклинает живущих в этом доме), и 
ми. др. причинами: дерево, посаженное че¬ 
ловеком и/или растущее вблизи жилья; де- 
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рево, поверженное бурей или громом (см. 
Выворотенп, Громовое); однолетнее дере¬ 
во или его побег (см. Лето росло). 

Дерево как образ простран¬ 
ства и времени. В ряде поверий Д. 
предстает как мяфопоэтическал проекция 
«селенной (см. Мировое дерево). Д. кор¬ 
релирует с разными вариантами мировой 
вертикали. — с мировой осью: соглас¬ 
но серб, поверьям, земля расположена на 
ветвях боярышника, как на столбе (хомол.); 
тис — ось мира, крона его достигает неба, а 
корни — ада, у его подножия находятся во¬ 
да и вход в ад (с.’Вост.-серб); с горой, 
ср. образ древа Горема в слав, заговорах, 
Березовую гору или дерево на Лысой горе 
как место шабашей; с храмом, ср. до¬ 
христианский обычай ставить храмы вблизи 
культовых деревьев или на их месте, а так¬ 
же фольклорные мотивы: «На горе высокой 
выросла верба золотая,., посередке золотой 
вербы списаны Спаса Пречистая Божья 
Матерь Богородица» (КИ 2:136, пинеж.). 
С помощью Д. в фольклоре моделируется и 
образ времени, ср. загадки о годе (месяце, 
неделях, днях): укр. «Дуб-дуб довгошк, на 
ему 12 гиллі. на кожнш гіллі по 4 гнізді, а у 
кожному гнізді по 7 яець и кожному имъя е». 

Д. соотносится с верхним миром, 
а также со значимыми элементами картины 
мира — с птицами (ср. фольклорный 
образ птицы на вершине мирового дерева), с 
солнцем («Стсйть дерево серед села, а в 
КЗЖДІН хатці ПО ГІЛДЯЦІ») и др. 

В фольклоре дерево маркирует 
центр мира, ср. образ выросшего в 
центре «этого» мира Д., под которым сидят 
Богородица, св. Николай или др. святые 
(в ю.'СЛсів, песнях): «Иэрасло ми йе дърво 
зелено, дърво зелено дур’ позлатено... Под 
него седи света Мария...» (Милад.БНП, 
№ 39, 1 Ьнагюрищте); Д., стоящего во 
дворе хозяина (в социально-маркированном 
центре), куда приходят обходники (в коляд¬ 
ках, волочебиых, кустовых, вьюиишных, ку¬ 
пальских песнях): «А у пана Антона да ся- 
род двара, да стащь вярба карніетая, на ей 
ліеце па зла ці с тая, вярхом неба упірае, ліецем 
зоры закрывае,..»; Д., растущего посредине 
«того света» — в поле, на горе, на острове, 
посреди моря и т. д. (в слан. заговорах). 

В слан, обрядности Д. — атрибут ритуа¬ 
лов, оформляющих важнейшие этапы кален¬ 
дарного года, жизненного цикла (свадьба, 


похороны-свадьба, уход в рекруты, иногда 
крестины, именины хозяина, принятие мо¬ 
лодоженов в следующую социо-возрастную 
группу и т. д.); и хозяйственной деятель¬ 
ности (возведение крыши при строительстве 
дома). Установление деревца обрядового в 
эти порубежные моменты придает ритуалам 
значение события, происходящего в центре 
мира (у мирового дерева). 

Д. — как один из вариантов мировой 
оси, «связующей» земной мир с «верхним» 
и «нижним», «этот» — с «тем», — в обря¬ 
дах, верованиях и фольклоре выступает в 
функции универсального медиатора, по¬ 
средством которого человек (бог, святой, 
демон, смерть, душа умершего, хгоническое 
животное, новорожденный и др.) попадает в 
мир людей и покцдает его, перемещаясь на 
небо, в потусторонний мир, на «тот свет» 
И т.д. 

В магических формулах, с помощью ко¬ 
торых детям объясняли, откуда они берут¬ 
ся, одним из наиболее частых является упо¬ 
минание о том, что детей нашли на дереве 
(«с груши упал», «на яербе тебя словили», 
воет.-с аііь.) На Д., выросшем из освящен¬ 
ной вербовой ветки, человек сможет спас¬ 
тись при наступлении конца света (укр.). В 
с.-рус. быличке рассказывается о тем, как 
перед сороковинами женщина видит свою 
умершую сестру на тополе. По пол. (тат- 
ран.) рассказам, смерть в виде «белой бабы» 
посещает умирающего человека, выйдя из 
куста сирени, и потом в нем же скрывается. 
В ю.-слав. преданиях об «убиении стариков» 
общим, мотивом является оставление стари¬ 
ка-отца в лесу, под Д. Ср. также характер¬ 
ную фразеологию, связанную со смертью, 
типа глядеть у дуб, уйти в кокоръ с. а так¬ 
же особую роль Д. в погребальной обряд¬ 
ности. По Д. в пырей отправляются змеи 
с наступлением осени (о.-слав,); на Д., схо¬ 
дя с неба на землю, «отдыхает»» Богородица 
(бел., пол.); по Д. в рус. сказках человек 
может попасть на небо (СУС 1889К). Что¬ 
бы вернуть себе подмененного демонами ре¬ 
бенка, надо было положить «подменыша» 
под куст или дерево (бузины, осины, ши¬ 
повника и др.), откуда демоны заберут сво¬ 
его и вернут женщине ее ребенка (рус., укр., 
бел., пол., болг.). 

Медиативные свойства Д. подтверж¬ 
даются характеристикой его как погра¬ 
ничного локуса. Эта черта мифологии 
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Д. находит отражение в о -слан . сюжетах 
быличек: человек, оказавшись на Д, задер¬ 
жавшись под ним или заблудившись ночью 
в лесу, вовлекается нечистой силой (чертями, 
самодивами и др.) в демоническую мисти¬ 
фикацию, а наутро все окружавшие человека 
ночью «культурные» предметы оборачива¬ 
ются «природными», в т. ч. фитоморфными: 
дом, в котором справляли свадьбу и где че¬ 
ловек нашел ночлег, и верховая лошадь, на 
которой человек тайком летал за ведьмой 
на шабаш, оказываются стволом дерева, ку¬ 
рительная трубка — сучком, одежда — ко¬ 
рой, деньги — старыми листьями, сладости 
и еда — экскрементами, и т. п. 

Особая роль отводилась Д. в похо¬ 
ронном обряде, что, вероятно, связано 
с медиативным аспектом мифологии дерева. 
Похороны под деревом, в лесу 
практиковались у всех славян в отношении 
мертворожденных и некрещеных детей (их 
зикрііъшіілн в саду, под плодовым деревом, 
вербой, деревом вообще, а также в поле и 
пр.), обычно никак не помечая могилы. Ред¬ 
кие свидетельства о похоронах под Д. обыч¬ 
ных покойников имеют по преимуществу 
фольклорный характер. Под Д, хоронили 
колдунов, ведьм, а также самоубийц; похо¬ 
роны под Д. сохранялись в обычае некото¬ 
рых старообрядческих согласий. 

Обычай сажать дерево на мо¬ 
гите известен всем славянам. Чаще всего 
это были плодовые, вечнозеленые, а также 
деревья, наиболее популярные в той или 
иной местности. Дерево сажали либо сразу 
после похорон, либо на 40-й день (посколь¬ 
ку до этого душа еще находилась внизу, не 
отлетала вверх); делали это, т. к. верили, 
что от этого «душе легче» (подоа.), или 
«хлада ради» (серб,); считалось, что в Д. на 
могиле может обитать душа умершего (болг., 
серб.). Повсеместно распространено поверье 
о том, что если Д. принялось на могиле, по¬ 
койник был праведником, если нет — греш¬ 
ником. Это Д. было неприкосновенным: его 
нельзя было жечь, рубитъ, срывать с него 
плоды, иначе покойники осудили бы обид¬ 
чика «своим судом», пугали, посещая его 
дома, наказывали его болезнью и др. 

У юж. славян Д. сажали также на моги¬ 
ле молодоженов; на могиле человека, не ос¬ 
тавившего потомства (ГЕМБ 1985/49:188, 
Горше 1 Іолиѵиье), вероятно, как символ про¬ 
должения преждевременно оборвавшейся че¬ 


ловеческой жизни, «неизжитого века»; а 
также на прятан гроб — т. е. на могиле че¬ 
ловека, погибшего вдали от дома, в которую 
вместо тела положены его вещи (ЕКЗ 3: 
304,310, Ниш). На могилах молодых, умер¬ 
ших до брака, сажали деревце, которое но¬ 
сили во время похоронной процессии (см. 
Деревце погребальное). 

Д. на могиле соотносится со знаменем, а 
также с крестом, ср. галид. альтернативный 
обычай сажать на свежей могиле Д. или ста¬ 
вить маленький необструганный крестик, са¬ 
жать дерево вместо креста на могиле само¬ 
убийцы (полес.), а также делать надгробия 
в форме Д. с кроной; «процветшие» кресты 
и др. надгробные сооружения, сочетающие в 
себе изобразительные элементы «крест» и 
«дерево». Ср. также апокрифические сюже¬ 
ты о крестном древе на могиле Адама. 

Дерево и человек. Важнейшим 
аспектом мифологии Д. является его устой¬ 
чивая соотнесенность с человеком. В част¬ 
ности, медиативные свойства Д. как таково¬ 
го обусловливают его «участие» в судьбе 
человека. Болгары считали, что одно месяч¬ 
ники (два брата или две сестры, родивши¬ 
еся в один и тот же месяц, но в разные 
годы) имеют одну, общую, судьбу. Чтобы 
разделить эту судьбу между двумя людьми, 
их ставили рядом и сажали между ними Д. 
Жители Крагуевачкой Яссницьг (Шумадия) 
в Сочельник относили на Д. свои ложки и 
оставляли там на ночь, а наутро смотрели — 
чья ложка упадет с Д., тот из домочадцев 
умрет в грядущем году. 

Д. приписывались категории и 
этапы жизнедеятельности, тож- 
дественные или близкие человеческим. Счи¬ 
талось, что Д. имеет свои «век*, моменты 
рождения и смерти (ср. характерный запрет 
рубить дерево, которое должно «умереть 
своей смертью», полес.); периоды расцвета 
и увядания (ср. загадывание покойника че¬ 
рез образ сухого дерева: укр. «Бігунці 
біжать, ревунці ревуть, сухе дерево везутъ»; 
предсказывание болезней старого человека в 
рус. подблюдных песнях: «Гнилое дерево 
клонится, не обломится»); способность к 
плодоношению (ср. параллелизм в названии 
дерева и женщины: серб, неродно арео — 
нѵроткиъа, рус. беса і од нос дерево, пол. ро<і- 
/е (іггешо Ѵ> женщине, не имеющей детей ); 
«пол» (ср., например, в фольклоре образ 
березы как женского символа, дуба и яво- 
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ра — как мужских; воет.-слав* запрет са¬ 
жать у дома березу и ель, т. к. они «выжи¬ 
вают» из дома женщин; серб, обычай отно¬ 
сить рубашку роженицы на женское или 
мужское Д., в зависимости от того, хочет ли 
она в будущем иметь мальчика или девочку) 
и «взаимоотношение полов» (ср. использо¬ 
вание в аіЫхійііои магии коры, взятой в того 
места, где срослись «мужское» и «женское» 
деревья, например береза и дуб). 

К числу фольклорных и мифологических 
констант принадлежит и симаслическос 
отождествление человека и де¬ 
рева, ср. с.-рус. описание рекрута в причи¬ 
таниях «И молодешенек, наш еяет, да как 
травиночка, и зелена стоит быв он да дере-* 
вин очка, и не доросла, как кудрявая ря¬ 
бинушка...» (Барс.ПСК:236); ломание Д., 
его засыхание, выворачивание с корнем, сру¬ 
бание как метафоры смерти в причитаниях, 
поверьях, снотолкованиях, приметах и др., в 
т. ч. в соответствии с возрастными катего¬ 
риями (если зимой ветер вырывает с корнем 
старые деревья — будут умирать старики, 
средние — люди среднего возраста, моло¬ 
дые — молодежь). 

В фольклоре символически обыгрывается 
антропоморфность Д. (а также изо¬ 
морфизм Д. и человека) — как в терминах 
человеческого тела: ветви дерева — руки, 
косы девушки, лист клена — ладонь с пятью 
пальцами (песни, верования); так и в терми¬ 
нах родства: ветки Д. — дети, корень — 
отец, верхушка — дочь (песни, загпяоры), 
кривой сучок, делающий доску непригодной 
для строительства, — примак, пасынок, два 
Д., растущие из одного корня, бол г. близ - 
нак> растущие рядом березки — сестрички 
И др. 

Сходные образы встречаются в фольк¬ 
лорных произведениях (песнях, балладах, 
этиологических преданиях) о п р е в р а ще - 
нии человека в дерево (ср. о. -слан, 
поверье о том, что рябина произошла из де¬ 
вушки, поэтому ее грех рубить; сказочный 
сюжет типа СУС407* «Девочка в дудоч¬ 
ке»; укр. легенду о девушке, которая родила 
и убила своего ребенка: на могиле ребенка 
вырос куст бузины, а девушка встала радом 
с ним осиной; популярный у славян мотив о 
превращении в Д. невестки — в орлов, бал¬ 
ладе жена, обращенная свекровью в березу, 
просит мужа: «Не руби ты отросточки — 
Это мои косточки! Не руби ты веточки — 


это наши с тобой деточки», РФ 1993/27: 
27), а также о вырастании деревьев на мо¬ 
гилах невинно убиенных (ср. сюжеты типа 
«смерть гонимых влюбленных» — в гуцул, 
балладе рассказывается о Насте, которая 
любилась с паном и была погублена его же¬ 
ной; на ее могиле, «там, де були бели ноги, 
там выросли два явора, а де були бели руки, 
там выросли две сосноніжи. 

Одним из вариантов превращения яв¬ 
ляется представление о Д. как об инкар¬ 
нации человека после смерти. 
Обычно оно связывается с Д., растущими 
одиноко, вне леса: говорят, что в таком де¬ 
реве заключена душа убитого или умершего 
молодым, а в Д. вместо соков течет кровь, 
поэтому такое Д. запрещают рубить (РізсЬсг; 
61,67, пол.). Белорусы считали, что душа 
умьрітіего томится в скрипучем дереве и тем 
самым просит прохожих молиться о себе; 
карпат. украинцы верили, что душа заклю¬ 
чена и в том дереве, которое трещит в печи 
при горении. 

В мифопо эти ческой системе жизнь де¬ 
рева и жизнь человека взаимообуслов¬ 
лен™. они либо «параллельны» друг другу 
(как растет дерево, так растет и человек), 
либо взаимно избыточны (если растет дере¬ 
во, гибнет человек). 

Как пример подобия Д. и человека 
ср. обычай сажать Д. при рождении ребен¬ 
ка, встречающийся в ряде слав, традиций 
(Полесье, лужичане, Рус. Север): считает¬ 
ся, что если Д. примется, будет хорошо рас¬ 
ти, то и ребенок будет здоров; а также 
свидетельства о «переносе» на Д. невзгод, 
болезней и др., ср. бел. сказку о Д., почер¬ 
невшем от человеческого горя (одинокая 
женщина делится своими печалями с Д, 
много лет спустя оно становится черным из¬ 
нутри, Бссі.ЬВ 3:536); по серб, поверью, 
если несчастливый или больной человек вы¬ 
льет под явор воду, в которой он умывался, 
явор высохнет. В Заонежье бытовала тра¬ 
диция высаживания около дома «именных» 
Д, (например, перед отъездом из дома, ухо¬ 
дом в армию «ли на войну, при болезнях 
человека), загаданных на самого человека и 
его родственников; верили, что Д. начинает 
сохнуть с кроны перед смертью того чело¬ 
века, на имя которого оно посажено (Лог. 

СОЭ:113-114). 

Судьбы Д. и человека могут осмыслять¬ 
ся и как и^аимоисіілючающие. У 
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сербов, болгар и македонцев известно пове¬ 
рье о том, что человек, посадивший грецкий 
орех, умрет тогда, когда дерево сравняется 
по толщине с шеей этого человека, его тали¬ 
ей или когда на нем появятся первые плоды 
(Фил.ВН:200); ср. у воет, славян — если 
дерево (чаще дуб), посаженное человеком, 
перерастет его по высоте, человек умрет 
(СержЛ 13:29), У воет, и юж. славян счита¬ 
ется, что если Д., растущее около дома, пе¬ 
рерастет дом, если корни прорастут под дом, 
если Д. вырастет около дома само по себе, 
тогда дом опустеет, умрет хозяин или хозяй¬ 
ка и т. п. В Полесье говорили, что Д у 
дома растет «на чью-нибудь голову». 

Д. фигурирует в обрядности и как за¬ 
мена чел оие к а. его двойник. У воет, 
славян, а также на западе слав, мира извест¬ 
но символическое «соединение» девушки или 
молодого человека (не вступивших в брак в 
положенное время) с куском дерева («брев¬ 
ном», «колодкой», «клоцем», «к лат и ком» и 
др.), призванное подвигнуть их к супруже¬ 
ству (см. в ст. Колодка). У юж. славян при 
смерти одного из одномесячников во время 
похорон в могилу клали прут, палку или 
ствол небольшого деревца и закапывали его 
вместе с умершим, говоря: «Это твой брат». 
Считалось, что тем самым смерть будет 
обманута и вместо живого брата заберет с 
собой кусок дерева. Популярный мотив 
воет.- и э ап.-слав. быличек — упоминание о 
деревянной чурке (полене), помещаемой де¬ 
моном в колыбель в качестве подменыша 
вместо ребенка. В самарском предании гово¬ 
рится о том, как сдавшийся властям Степан 
Разин околдовал последних, заменив себя в 
кандалах чурбаном. 

Отношения человека с деревом 
предусматривают такие формы, как просьба, 
договор (система взаимных обязательств 
сторон), обмен, жертвоприношение, глав¬ 
ным образом в сфере хозяйственной деятель¬ 
ности и народной медицины. 

Для сдав. мифологии лишь в малой сте¬ 
пени характерны представления о Д. как об 
одушевленном существе. В боль¬ 
шинстве случаев это представление актуали¬ 
зируется в связи с запретом срубать дере¬ 
вья. Поляки, согласно редкому сообщению 
из Пиньчовско, считали, что деревья в лесу 
имеют души, испытывают такие же чувства, 
как и человек, так же страдают от боли; а 
на Страшном суде каждое дерево, бессмыс¬ 


ленно срубленное человеком, будет обвинять 
срубившего его человека (2^ЛК. 1885/9: 
72). Белорусы верили, что в новопостроен- 
ном доме непременно должна случиться 
смерть как возмездие за прекращение жиз¬ 
ни тех деревьев, которые использовались 
для постройки этого дома. В олонец, сказке 
«От чего пошли медведи?» рассказывается 
о мужике, который рубит липу, а она просит 
его сохранить ей жизнь и обещает выпол¬ 
нить все его желания. Липа дает ему все, 
что он просит у нее по указу своей старухи; 
наконец, когда он требует сделать так, что¬ 
бы их все боялись, липа в наказание пре¬ 
вращает их со старухой в медведей (ЭО 

1891/4:197). 

Связь дерева с хтонической 
сферой находит выражение в ряде фольк¬ 
лорных мотивов и ритуалов, ср. популярный 
мотив змея в корнях мирового дерева; пове¬ 
рья о демонах (пол. черт, луж. Ъоілуіаг), 
живущих в яме под бузиной; фольклорный 
мотив о вывешивании убитых человеком хго- 
нических животных на Д. (в рус. былине 
богатырь Добры ня вешает на осину Змея 
Горьшыча), а также поверья, согласно кото¬ 
рым помещенная на дерево убитая змея тот¬ 
час же оживает (в.-слав., словац.); болг. 
поверья о том, что лещина — крестница 
змеи; рус. твер. запрет топить печь иаой, 
т. к. на ней змея щенится и др. Более мас¬ 
совый характер имеет ю.-, а.-слав, и карпат. 
запрет на Благовещение, Лазареву субботу, 
Юрьев день, Страстной четверг (обычно в 
дни «выхода» змей на поверхность после 
зимней спячки) вносить в дом или бросать 
около него ветки, дрова, палки, листву — 
из боязни привадить змей к жилью на весь 
год; а также в,-слав, и карпат. запрет то¬ 
пить печь или сажать у дома Д. определен¬ 
ных пород (липу, осину, бузину, рябину, 
черемуху, вербу и др.), так как от этого в 
доме заводятся гады (насекомые, лягушки, 
черви и пр.). 

Тема «дерево и народная де¬ 
монология» охватывает обширный кор¬ 
пус сюжетов, среди которых: превращение 
демона в Д. (характерно для лесных духов 
типа рус. лешего); разнообразные формы 
жертвоприношений, просьб, одариваний, ад¬ 
ресуемых Д. в лесу и самому лесу (см. так¬ 
же Блуждать); Д. или его части как инкар¬ 
нация демона (ср. в сибир. быличке: хозяева 
находят в доме осиновый чурбан, при ударе 
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по которому из него начинает течь кровь; 
наутро соседку-ведьму находят дома обо¬ 
дранной и избитой); наречение демона по 
названию Д. (ср. з.-укр. названия черта оси¬ 
на, осынаяги. а также болг. ілог 'доел, боя¬ 
рышник; человек, который видит и может 
убить вампира’); этапы вегетации Д. (цве¬ 
тение, плодоношение) как время появления 
демонических персонажей (ср. серб, поверье: 
во время цветения бузины часто видят дья¬ 
вола) и др. 

Д. чаще всего осмысляется как место 
обитания д ем о н а: в местах, где в изо¬ 
билии растет осина, «вьются» или «гуляют» 
черти (в.-слав.); под Д. прячется демон, 
черт; в него бьет гром; под ним нельзя нахо¬ 
диться в грозу (о.-слав.); болг. змей-хозяин 
(спюпанин) живет в саюппнипю дърео, ко¬ 
торое нельзя срубать; серб, вилы рождаются 
на деревьях, и их мать пеленает их в листья; 
серб, сановито дрво ‘Д. нечистое, связан¬ 
ное с демонами'; около крупных Д. типа 
бука играют и водят хороводы карпат -укр. 
босоркк и др. 

Д., его части, предметы из него — ин¬ 
струмент демонической дея¬ 
тельности. Ведьма готовит зелье на огне 
из осиновых поленьев (бел., укр.); колдун, 
желающий превратиться в волка, находит в 
лесу пень, который при срубании Д. забыли 
осенить крестом, и перекувыркивается через 
него (бел.); колдун или ведьма наводят пор¬ 
чу с помощью кола из некоторых пород Д., 
вбивая ею под строящийся дом (рус.). 

Д. являются объектом и локусом многих 
ритуалов и магических дейст¬ 
вий из сферы семейной, календарной, хо¬ 
зяйственной и окказиональной обрядности. 
В обрядности также используются отдель¬ 
ные части деревьев (ср. Ьадннк, Зелень, 
Плоды), предметы или обереги, изготовлен¬ 
ные из Д. (ср. Кол, Крест, Жердь, Аму¬ 
лет), огонь, разведенный п* Д. определен¬ 
ных пород (на огне из терновых веток 
сжигали колдунов или покойников, подозре¬ 
ваемых в вампиризме; такой же огонь за¬ 
ставлял мучиться ведьму). Части Д. и пред¬ 
меты из него выполняют в обрядности 
продуцирующую профилактическую и апо- 
тропеичнгкую функции, а также функцию 
обряжения, украшения (см. Украшать). 
Чтобы придать Д. искомые магические свой¬ 
ства, его освящали в церкви (ср, Вербное 
воскресенье), обжигали в специальном огне 


(напр., в «новом» огне, разводимом в Стра¬ 
стную субботу у церкви), совершали особый 
обряд, наир.. серб, доореіьс, или чуваше 
тису 'карауле ние тиса’ — во дворе разво¬ 
дили костер, в котором обжигали кусок ти¬ 
сового дерева, бодрствуя поблизости в тече¬ 
ние всей ночи (см. Тис). 

Действия с деревом. Дерево, 
ветки и др. втыкали в постройки и в землю 
(см. Втыкать), помещали их в пределах ох¬ 
раняемого пространства или по его грани¬ 
цам, а также рядом с объектом воздействия 
(ср. обычай класть под подушку плоды ки¬ 
зила какД. здоровья и крепости); прикреп¬ 
ляли к объекту воздействия (ср, кусочки 
тиса на рогах волов в качестве оберега) или, 
наоборот, помещали на Д. некоторые пред¬ 
меты (ср. болг. обычай оставлять на ночь на 
зеленом Д. новую рубаху), прикасались к Д. 
(ср. обычай подпирать Д, забор во время 
первого грома), вывешивали объект на Д. 
напоказ (ср. пол. обычай выставлять высоко 
на Д, соломенного «мужика» как форма об¬ 
щественного поношения девушки, живущей 
по соседству), см. Выкашивать; заставляли 
людей или животных переступитъ через Д. 
(скот при эпидемии или перед первым выго¬ 
ном); «нечестную» невесту водили к непло¬ 
довому Д., чтобы все зло от нее перешло на 
Д и не множилось; совершали ряд дей¬ 
ствий с самим Д. или вокруг него (ср. юрь¬ 
евский обычай качаться на ветвях Д, см. в 
ст. Качели; заламывать ветку осины, чтобы 
«перекрыть дорогу» назад или навести пор¬ 
чу); использовали определенные породы для 
изготовления тех или иных бытовых или 
ритуальных предметов (ср. обычай делать 
колыбель в се мое, где умирают дети, из 
боярышника или использовать вместо гвоз¬ 
дей осиновые колышки; изготовлять специ¬ 
альную «борону» из молодых бузиновых ве¬ 
ток, сидя под которой можно выследить 
ведьму); изготовляли из Д. специальные ри¬ 
туальные символы (куклу, чучело, обрядо¬ 
вое деревце и др.). 

В народной медицине нашли 

применение два основных мифологических 
«механизма»: заключение договора или ус¬ 
тановление обменных отношений с 
Д. (человек обязуется не наносить вреда ря¬ 
бине, а взамен просит избавить его от зуб¬ 
ной боли, в.-слав.) и «перенос» болезни 
на Д. и «запирание» ее там; помещали в 
отверстие в стволе, просверленное на высоте 
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роста больного, пук его волос и ногтей, его 
«мерку» (нить, с помощью которой проме¬ 
рили его рост и размах рук, см, Измере¬ 
ние), дули туда и заколачивали отверстие 
колышком; дотрагивались руками или нога¬ 
ми до Д., садились на свежесрубленный 
пень; Обходили вокруг Д., тем самым «вен¬ 
чая» болезнь на Д. (серб,); дотрагивались 
кусочком Д. до больного места; согнув дере¬ 
во, пролезали через щель; вешали одежду 
больного на Д. ; относили к Д. дар-«при- 
нос», состоящий из хлеба, вина, денег и др.; 
закапывали жертву под Д. (напр., цыплен¬ 
ка, серб.); заговаривали болезнь над Д, 
(о.-слав.). Некоторые из этих методов ис¬ 
пользовали и в народной ветеринарии. 

У всех славян в качестве лечебного, а 
также профилактического средства практи¬ 
ковалось пролезание (протаскива¬ 
ние) больного через расщепленный ствол 
дерева, через ветки, дупло, через отверствие 
между двумя деревьями, растущими из од¬ 
ного корня, или между выходящими наружу 
корнями Д. (ср. в Житии Адриана Поше¬ 
хонского: «у рябины сквозе сучие проимаху 
дети малые и юношьі»). Пролезание сквозь 
отверствие имело «инициальную» семанти¬ 
ку: больной как бы оставался по ту сторону 
отверстия, а по эту принимался (появлялся) 
его здоровый двойник. У юж. славян это 
делали при начале эпидемии или в какой-ни¬ 
будь календарный праздник, всем селом, в 
надежде уберечь людей от болезней и мора. 

Д. является объектом множества раз¬ 
нообразных запретов, среди которых 
выделяются запреты наносить вред 
определенным деревьям (прежде 
всего старым, заповедным, культовым, счи¬ 
тающимся покровителями того или иного се¬ 
ления или места; плодовым; демоническим, 
деревьям, с которыми человек вступил в 
договорные отношения; последствия на¬ 
рушения таких запретов сказываются на че¬ 
ловеке, его семье и хозяйстве), а также 
ограничение сферы бытового и ри¬ 
туального использования дерева 
(от контакта с конкретным Д. изолируются 
некоторые сферы жизни; это ограниче¬ 
ние актуализируется в отдельные моменты 
жизни, календарного года, времени суток и 
т. п., ср. запреты на использование пызо- 
ротки, гром об оя; запрет делать колыбель 
ребенка из осины, чтобы его не трясло, и 
под.). Известны и не эксплицированные за¬ 


преты, когда то или иное дерево просто не 
используется в определенных ритуалах. 

Для слав, мифологии актуальна ка¬ 
лендарная детерминированность 
основных этапов ежегодного вегетатив¬ 
ного цикла Д. Первым важнейшим ру¬ 
бежом у всех славян является Юрьев день, 
к которому, согласно приметам и поверьям, 
деревья должны покрыться листвой, ср. рус. 
москов. «К Юрьеву дню лист на березе дол¬ 
жен быть в полушку»; о.-слан, примета: если 
кукушка, которая начинает куковать в Юрь¬ 
ев день, закукует «на голый лес», год будет 
неурожайным и голодным; хорв. и с до вен, 
мотивы «Зеленого Юрья». Юрия, приез¬ 
жающего «на зеленом коне»; гуцул. обычай 
украшать столбы ворот прутьями в знак 
того, что «св. Юрій косичить Ліси» (Шух.Г 
4:247). Второй этап связан с окончанием 
вегетативного цикла и отменой запретов на 
рубку Д. У воет, и юж. славян этот этап 
приходится на троицко-петровские праздни¬ 
ки (см. Троица): ср. запрет до Троицы ло¬ 
мать ветки, погонять скот зеленой веткой, 
заготавливать дрова (в- у ю.-слав.), рус. по¬ 
верье о том, что на Троицу лес «именин¬ 
ник»; обычаи украшения домов и др. зеле¬ 
ными ветками на Троицу и в следующие за 
ней дни; рус. обычай заготавливать березо¬ 
вые веники в Петров день и т. п. 

Рассказы о происхождении Д. не- 
многочисленны, имеют почти исключительно 
легендарный характер и обычно касаются 
Д., оцениваемых в народной традиции не¬ 
гативно. Создание бузины, вербы, боя¬ 
рышника и др. приписывается в них сатане 
(дьяволу, черту). Согласно укр. поверью, 
шиповник и боярышник сотворил лукавый, 
«щоб люди лаялысь и гришылы, як уколяір- 
ця нммм» (ХСб 8:316). Более подробно 
разработаны легенды об этиологии отдель¬ 
ных свойств Д., объясняющие их событиями 
христианской истории (в апокрифическом 
толковании): это я дрожание листьев оси¬ 
ны, бесплодие вербы, раннее цветение и 
позднее плодоношение кизила, горький вкус 
плодов калины, а также некоторые положи¬ 
тельные свойства: красота ветвей березы, 
масленичность оливкового дерева и др. Так, 
дьявол, соперничая с Богом, создал козу и, 
чтобы привести ее к Богу, дернул за хвост; 
коза вырвалась, хвост оторвался и кііпли 
крови попали на ольху, куда в испуге вско¬ 
чила коза; с тех пор кора ольхи красная 
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(пол.). Известен небольшой корпус текстов, 
связывающих происхождение тех или иных 
свойств Д. с собственно фольклорными сю¬ 
жетами. Змей женится на девушке, у них 
рождается дочь Треперушка, которая выда¬ 
ет своим родственникам по материнской ли¬ 
нии тайну отца. Они убивают его; умирая, 
он обращает дочь в дерево, трясущееся день 
и ночь, и проклинает ее: «Тизе, Треперико, 
дрво да станеш и ден 1 и ношк'а мирка да 
нсмаш, зиме и лете се да трепереш!» [Тре- 
перика, чтобы ты стала деревом, не знала 
покоя ни днем, ни ночью и трепетала зимой 
и летом!] (ИССФ 8:138, Самоковско). 

Лит: Зел.ТД; Ил.РБФГ; Ил.РЦ; Манд. 
ООО; Софри й П. Плапині* биле. Бе оград, 
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на могиле) // СЭ 1934/1-2; Денисова И. М, 
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русских. М., 1995; ВиІ.РЗВМ; Мог.МК; 
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ДЕРЕВО КУЛЬТОВОЕ, роща куль¬ 
товая — объект почитания и жертвопри¬ 
ношения; место совершения сакральных об¬ 
рядов; аналог храма. 

Почитание деревьев и священных рощ 
(как и др. природных объектов) представ¬ 
ляло собой характерную черту дохрис¬ 
тианской эпохи, ср.: «бяху же погане, 
ж руте озером и кладезям и ртдение.м, я ко¬ 
же прочий погани» (Повесть временных лет, 
легендарный рассказ об основании Киева — 
I Новг. лет. под 854 г.). Сходным образом 
описывал чешские суеверия XII в, Козьма 
Пражский: «До сих пор многие крестьяне 
подобны язычникам: один почитает огонь и 
воду, другой поклоняется деревьям и кам¬ 
ням...» (Козьма Пражский. Чешская хро¬ 
ника. М. г 1962:36—37). Подробное описа¬ 
ние культовых функций священной рощи у 
полабских славян содержится в «Слав, хро¬ 


нике» ГелйМоллда, в 1155 г. принявшего 

участие в ее уничтожении. В этой роще рос¬ 
ли преимущественно священные дубы: «Их 
окружал дворик, обнесенный деревянной ог¬ 
радой... Здесь был и жрец, и свои празд¬ 
нества, и разные обряды жертвоприноше¬ 
ний. Сюда... имел обыкновение собираться 
весь народ с князем и с жрецом на суд. Вход 
во дворик разрешался только жрецу и жела¬ 
ющим принести жертву или тем, кому угро¬ 
жала смертельная опасность^.» (Гельмольд. 
Слав, хроника. М., 1963:185 —186). С при¬ 
нятием христианства священные рощи и 
культовые деревья уничтожались. По свиде¬ 
тельству Козьмы Пражского, чешский князь 
Бржетислав II (конец XI — нач. XII в.) 
«во многих местах выкорчевал и предал огню 
рощи, почитавшиеся священными простым 
народом» (Козьма Пражский: 172). 

Спя шенные рощи как культовые 
места сохранились и в XIX—XX вв. в ряде 
архаических областей слав. мира. У болгар 
рощи состояли главным образом из дубов; 
они относились к заповедным местам, где 
запрещалось рубить деревья и ломать ветки, 
выносить из рощ бурелом и валежник, а вся¬ 
кого, кто посягнул бы на такую дубраву, 
ожидало несчастье (Илиев:1б1). Места, на¬ 
поминающие священные рощи, были извест¬ 
ны на Русском Севере и у белорусов (рус. 
вологод. бел. прбщи.)* Это были уча¬ 

стки леса, состоящие из очень старых дере¬ 
вьев; иногда они обнесены оградой, внутри 
которой, помимо деревьев, находилась ка¬ 
кая-нибудь святыня: часовня, крест, особо 
почитаемое дерево, дерево с явленной на нем 
иконой, считавшийся целебным источник. 
Сюда приходили лечиться, пить воду, мо¬ 
литься, оставляли на деревьях вблизи источ¬ 
ников, на иконах и крестах одежду, ткань, 
ленту и др. приношения; здесь же соверша¬ 
лись крестные ходы в праздники, особенно 
в дни освящения местных часовен. Иноіда 
священные рощи находились вблизи старых 
кладбищ (на жальниках). Рощи также счита¬ 
лись неприкосновенными, а нарушивших за¬ 
преты настигали наказания, рассказы о ко¬ 
торых формировали корпус местных легенд. 

Близким к священной роще является 
культовое место, частью которого 
были деревья. В разных областях слав, 
мира (особенно широко — у юж. славян) 
известны комплексы, включающие несколь¬ 
ко святынь (источник и дерево), почитае- 
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мые местными жителями как сакральные 
локусы (оброчища). В окр. Тырново в Бол¬ 
гарии, например, большой популярностью 
пользовались треспаси м а де ним. К ним 
приходили больные лихорадкой и привязы¬ 
вали на кустарники, растущие вокруг источ¬ 
ников, или на деревья части своей одежды, 
нитки, пояса, которых никто не смел тро¬ 
нуть. Группы Д. к., стоявших рядом или 
выросших из одного корня, расположенные 
вблизи от целебных источников, у сербов 
получали названия типа пет брата, три 
брата (Ъор.ЖОЛМ:568-570). 

У воет, славян отличительной чертой ком¬ 
плекса святынь является соединение хрис¬ 
тианских и дохристианских (языческих) 
элементов, получившее особенно широкое 
распространение на Рус. Севере, в ц.-рус. и 
по вол ж. обл. Рядом с природным объектом 
(Д. к., колодцем, источником, камнем) по¬ 
мещалась икона, устанавливались крест или 
часовня, день освящения которой или ка¬ 
кой-нибудь другой праздник (чаще Ильин¬ 
ская пятница, Троица, Петров день) стано¬ 
вился днем массового посещения святыни с 
крестным ходом и молебном; не связанные с 
этим индивидуальные посещения сопровож¬ 
дались жертвоприношением (стволы обвя¬ 
зывали полотенцами, поясами, юбками; в 
дуплах и под Д. к. оставляли монеты) и 
молитвами об исцелении. Комплексы свя¬ 
тынь формировались обычно за пределами 
поселения, часто в лесу; причиной их созда¬ 
ния обычно был общесельский или индиви¬ 
дуальный обет. Выбор места обусловлен на¬ 
личием там маркированного природного 
объекта (старого дерева, чаще всего сосны, 
березы, липы, ели. лиственницы, дерева с 
необычным стволом или формой кроны и 
др., камня-следовика); реального или леген¬ 
дарного места захоронения мученика или 
праведника (в Пензенской губ. рассказыва¬ 
ли о трех почитаемых липах, получивших на¬ 
звание «Искплена» И ВЫРОСШИХ ИЗ ОДНОГО 
корня якобы из колена убитой девушки, 
приходившей молиться в уединенное место); 
явлением на дереве иконы или каким-либо 
иным чудесным событием. Например, одним 
из наиболее известных в Петербургской губ. 
была святыня, посвященная Параскеве Пят¬ 
нице вблизи с. Ильеши, в состав которой 
входили камень-слсдовик, источник, часовня 
и старая береза с вросшим в ствол камнем. 
Этот камень был якобы брошен дьяволом, 


преследовавшим Параскеву, которая, убегая, 
вскочила на эту березу и оставила след на 
камне (Макс.ННКС). 

За порчу Д. к. (сдирание коры, рубка, 
ломание веток, сжигание и др.) человек на¬ 
казывался тяжелой болезнью (помешатель¬ 
ством, слепотой, параличом), попытка ком¬ 
пенсировать ущерб, например посадить 
новое дерево взамен срубленного, смягчает 
наказание и приносит облегчение; как и дру¬ 
гие святыни, Д. к. «противилось» перемеще¬ 
нию в другое место (срубленное в святом 
месте дерево вновь оказывается на прежнем 
месте) и т. д. Сгоревшее или повалившееся 
от старости Д. к. также оставляли в непри¬ 
косновенности. 

Сербский «эапис» (логшис, миро, 
богомоле) — священное дерево, на коре ко¬ 
торого был вырезан крест. «Запис» считал¬ 
ся местной святыней, освященной в один из 
календарных праздников, отмечаемый в 
дальнейшем как зивстина, т. е. престоль¬ 
ный праздник (общесельская «слава»), 
преимущественно в целях защиты села и 
носешш от непогоды (поэтому завстины 
приходились в основном на весенне-летнее 
время года), а также ради урожая, благопо¬ 
лучия скота и др. В качестве «записа» вы¬ 
биралось либо крупное дерево (дуб, вяз, 
бук, ясень), либо плодовое (груша, в том 
числе дикая, орех и др.). «Запис» находился 
на границах села или на территориях, селу 
принадлежавших; иногда помимо «главного 
записа» выбиралось несколько других, окру¬ 
жавших село со всех сторон. Особенное зна¬ 
чение «запис» приобретал в тех селах, где не 
было церкви. Рядом с «за пи сом» обычно ус¬ 
танавливался и крест (часто каменный), а 
все место огораживалось. Огороженное про¬ 
странство воспринималось как местная свя¬ 
тыня: здесь нельзя было спать и справлять 
нужду, рубить деревья, ломать или собирать 
ветки, срывать плоды, взбираться на «за¬ 
пис»; состарившееся дерево оставляли нетро¬ 
нутым. Местные предания рассказывают с 
несчастьях, случившихся с людьми (часто с 
иноверцами), нарушившими запреты и пы¬ 
тавшимися срубить, сжечь или продать ста¬ 
рый «запис» или «запис», ставший ненуж¬ 
ным при перемене места жительства (Ча]к 
РВБ:54 и др.). 

Ежегодно в престольный праздник про¬ 
цессия во главе со священником обходила ( 
крестным ходом все «записы», под ним*- 
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читалась молитва; на стволе дерева обнов¬ 
лялся крест, дерево окуривали; часто под 
«загсисом» приносили в жертву ягненка, при¬ 
чем так, чтобы кровь жертвенного животно¬ 
го брызнула на ствол и на корни; тут же 
устраивали трапезу с традиционным «пре¬ 
ломлением хлеба». В остальное время «за- 
пне.» служил местом общесельского сбора 



Почитаемое общиной дорезо 
в окрестностях сел Гризидсв^и и Моштица 
,ѵ (Македония) . . 


во время празднеств; местом, где можно ук¬ 
рыться во время грозы (считалось, что в 
освященное дерево не бьет гром); больные 
оставляли на ночь на «записс» одежду, ко¬ 
торая должна была принести им излечение; 
при отсутствии церкви под «записям» вен¬ 
чали новобрачных, крестили детей и т. п. 

Аналогичные Д. к. (не называемые «за- 
писом») почитались и в Македонии. В Гев- 
гелии, например, на Пасху причащали гру¬ 
шу: ее окружали иконами, священник читал 
Евангелие и кропил дерево святой водой, а 
затем закладывал причастие под кору де¬ 
рева, после чего его называли прачестина 
круша (Т«и.СОЪК:63). в других регионах 
радом с деревом, обычно стоявшим на воз¬ 
вышении около воды, располагался также 
крест, очаг и каменный стол для трапезы. 

Превращение дерева в куль¬ 
товый объект заметно и в западносла¬ 
вянских обычаях вешать на деревья, при¬ 
знаваемые местной традицией «святыми» 
(чаще всего на липу или дуб), образки, рез¬ 
ные фигурки святых и молиться под ними. 
Ср. воет.-слав, отшельнические моления под 
деревом, на котором вырезан крест (Опти на 
пустынь); помещение икон на деревья вбли¬ 
зи святых мест (озеро Светлояр) и др. 

О культовой роли деревьев свидетель¬ 
ствует и распространенная практика воз¬ 
водить церкви там, где стояли 
деревья, почитаемые местным населени¬ 
ем, и наоборот — отмечать деревом место 
бывшего здесь прежде храма. В преданиях и 
обычаях Рус. Севера встречаем: обычай 
строить церкри вблизи дерева, на котором 
«явилась» икона (часто за невозможностью 
срубитъ это дерево, «не поддающееся» то¬ 
пору); вблизи дерева, служившего объектом 
поклонения; практику крепить свод коло¬ 
кольни на столбе от растущего дерева и др. 
Имеются сведения о сохраняемых внутри 
церквей стволах или пнях почитаемых преж¬ 
де деревьев. В Житии Адриана Пошехон¬ 
ского рассказывается о целительных свойст' 
вах рябины, посаженной на могиле святого, 
там, где прежде стояла церковь. В Слове¬ 
нии по липам, растущим рядом с церковью, 
можно было определить возраст церкви, 
поскольку старые церкви строили рядом с 
большими деревьями, чтимыми местными 
жителями. В пол. Поморье рассказывали о 
неком месте на высоком берегу, рядом с ко¬ 
торым когда-то погиб корабль; спасшийся 
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моряк поставил на берегу капличку в честь 
св. Николая; часовенка давно разрушилась, 
но на том месте была посажена высокая 
сосна, формой напоминающая эту часовню 
(Зіе1т.КОР:200). С другой стороны, соеди¬ 
нение в одном локусе христианских и язы¬ 
ческих святынь оценивалось как недопусти¬ 
мое, ср. рассказы о вырубке священных 
деревьев и разорении языческих культовых 
мест миссионерами, святыми (Житие Сте¬ 
фана Пермского и др). С.-рус* предание 
гласит, что при освящении первой право¬ 
славной церкви на Шексне неожиданно 
«великий гром грянул»; пытаясь выяснить 
причину, люди обнаружили за ее алтарем 
мольбище, от которого сохранились береза 
и камень, выброшенные из церкви силой 
Божьего гнева ( Панч. НП: 140). 

У зап. славян сакральными счита¬ 
лись деревья и кустарники, с ня зай¬ 
ны е с памятью того или иного свя¬ 
того. Такие деревья тщательно охраняли, 
они были окружены заботой и почитанием, 
служили локусом и объектом индивидуаль¬ 
ных обетов, посещений, молитв и др. В 
Польше, к примеру, было известно несколь¬ 
ко Д. к., имевших отношение к различным 
эпизодам из жизни св. Станислава, культ 
которого получил особое развитие на юге 
страны; их остатки (пни) находятся за ал¬ 
тарем в нескольких местных костелах; в 
Шчепансше за алтарем в часовне Рождества 
св. Станислава помещены остатки дуба, под 
которым родился святой (КиЬек;21 23). 

Дерево могло приобретать культовые 
функции и бытъ местом совершения 
разного рода обрядов и при отсутствии 
храма. Из разных областей слав, мира име¬ 
ются свидетельства (исторические и фольк¬ 
лорные) о венчании, совершаемом поддере¬ 
вом. В рус. былине о Добрынс и Маринке 
ее персонажи венчаются «во чистом поле 
около кустика ракмтоиа» (Гильф. 2:335 — 
336); ср. рус. «Венчались вокруг ели, а чер¬ 
ти пели» как пример антиповедения; анало¬ 
гичные серб, рассказы см.: Маік.РВБ:82 
и др. Вместе с тем, по бол г. данным, в Гиб- 
рово в XIX в., если в селе не было церкви, 
венчать могли под местным священным де¬ 
ревом или под чердак (т. е. под веткой бу¬ 
кового дерева, на которой было сложено 
сено) (Пир.:404). Ср, вст. Венчание. 

Под Д. к. могли также молиться в Со¬ 
чельник (словен.), исповедоваться дереву 


(обычно плодовому) (серб.), зажигать свечи 
и просить об исцелении (серб., хорв., болг.. 
рус.), об избавлении от ночных кошмаров и 
домогательств ходячего покойника (з.-укр.), 
об удачной поездке (заонеж., под «дорож¬ 
ным» деревом), высказывать любые просьбы 
(о здоровье, ниспослании богатства, реше¬ 
нии семейных неурядиц) (с.'рус., под мож¬ 
жевельником) и др. 

Старые большие деревья, растущие в се¬ 
лах или поблизости от них и почитаемые не¬ 
прикосновенными, служили местом сбора во 
время больших празднеств (особенно широ¬ 
ко у юж, славян). Здесь водили хороводы и 
устраивали игры, жгли обрядовые костры, 
отсюда начинались обрядовые процессии и 
ритуальные обходы дворов и т. д. 

Лит.: Невский А. Зшшиедные рощи Во¬ 
логодского края // Сообщ. ГАИМК 1931/ 
11—12; Агапккна Т. А.. Топорков А.Л. 
Материалы по славянскому язычеству (древнерус¬ 
ские свидетельства о почитании деревьев) // Ли¬ 
тература Древней Руси. Источниковедение. А., 
1988:224-236 (там лиг.); Л свис о и а И. М. 
Вопросы изучения культа священного дерева у 
русских. М, 1995:12-56; Панч.НП; Калуц. 
к о в В. Н., И в а и о в а А. А. и др. Культур¬ 
ный ландшафт Русского Севера. М. ? 1998; 

Ил РЬФГ; ЖС 1893/2:288; ЭО 1895/4:124; 
Ъор^свийТ. Остаци обожав* гьа дрвета у 
нас // Кар. 1901/3, июнь-июль; Петр.КИС 1: 
299-306; ЕКЗ 3:271; Ча]к.РВБ ; [>] ЖО. 
95-96; К.Л*к// IX 1989/1; Киг.РИЗ 1:304, 
308. 

Т. А. Агапкине 


ДЕРЕВО ПЛОДОВОЕ - в народно? 

традиции средоточие плодоносящей силы 
объект почитания. Связь с комплексом пло¬ 
дородия, с женским началом (в славянски? 
языках все Д. п. — женские по грамма¬ 
тическому роду своих названий, ср. хот* 
бы серб, аокка ‘дерево плодовое 1 ) сближает 
Д. п. с рядом предметов и лиц, для которы; 
характерны те же мифопоэтические значе 
ния. Среди них женщина и новорожденный 
скот и домашняя птица, а также хлеб и все 
что связано с его выращиванием и изго 

топлением: сельскохозяйственные орудия 
зерно, солома, тесто, дежа, печь, хлебньи 
изделия. Принадлежность Д. п. преимуще 
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стае нт іо к сфере культуры отличает его от 
дикорастущих деревьев и кустарников (ср. 
Дерево). Д. п. обычно не фигурирует в ми¬ 
фологических и легендарных сюжетах, как, 
например, бузина или осина; оно не связано 
сдемоническими существами, как верба или 
береза; ветки Д. п. редко используются в 
апптропеических целях. Д. п. наряду с ду¬ 
бом, грабом и другими крупными деревьями 
является одним из почитаемых и охраняе¬ 
мых объектов культурного пространства. 

П а п д о ч о е дерево и человек. 
Д. п. выступает иногда в роли мифологичес¬ 
кого двойника человека. В Зете (Черного¬ 
рия) считали, например, что из двух близ¬ 
нецов, посадивших одновременно два Д. п., 
первым умрет тот, чье дерево засохнет рань¬ 
ше. Вывороченная с корнем яблоня предве¬ 
щала смерть хозяину или хозяйке (пол.> бел,» 
укр.}. В Полесье после смерти хозяев при¬ 
нято было срубать в их саду Д. п.: «Як умре 
хадэлин ци хадзяйка, треба у селишчы дзс- 
равкну ссекцц — ци грушу, ци яблуню» 
(ПА, гпѵгел,). Вместе с тем избыточное про¬ 
явление жизненной активности со стороны 
Д. п. отрицательно сказывалось на человеке. 
Повсеместно у славян считалось, например, 
что вторичное цветение Д. п. осенью или 
зимой предвещает мор, голодную и холод¬ 
ную зиму. То же представление объясняет 
ю.-слав. поверье, согласно которому в семье, 
где хорошо плодоносят Д. п., дети не будут 
ягд-ь долго (Височская нахия). 

Плодовое дерево и женщин а. 
По ю.-слав. поверьям, женщине, чтобы из¬ 
бавиться от бесплодия, нужно было съесть 
первые почки, цветы или плоды с Д. п., а 
также пролезть под пригнутыми к земле вет¬ 
вями Д. п., говоря при этом: «Како ти ниси 
Інлова у свой род, тако и іа да не будем 
Іалова у свой род!» [Как ты не бесплодна в 
своем роде, так и я не буду бесплодна а 
своем] (Т>ор,Д:19). В других же случаях 
бездетным женщинам (и мужчинам) воз¬ 
бранялось совершать операции, связанные с 
Д. п.: сажать их, прививать, выкапывать, 
собирать плоды. 

Беременной женщине запрещалось ла¬ 
зить на деревья, собирать плоды или даже 
дотрагиваться до Д. п., иначе дсрсзо, по 
поверью, засохло бы (см. Беременность). 
Роженице и многодетной матери поручали 
некоторые начальные операции по привива¬ 
нию Д. п.; под Д. п. выливали воду, в кото¬ 


рой умывалась роженица; именно их ста¬ 
рались угостить первыми фруктами нового 
урожая. 

Плодовое дерево и ребенок. 
У лужичан, в Полесье и др. слав, традициях 
известен обычай сажать Д. п. при рождении 
ребенка, чтобы он рос и развивался, как де¬ 
рево. У всех славян принято было выливать 
под Д. п. воду, в которой купали новорож^ 
денного. Впоследствии дерево получало имя 
ребенка, и лужичане верили, что он будет 
расти так же, как дерево, а дерево в свою 
очередь принесет богатый урожай фруктов. 
В случае болезни ребенка по этому Д. п. 
гадали о его судьбе: если ветки начинали 
сохнуть, он мог умереть, и наоборот. У юж¬ 
ных славян известен обычай относить к 
Д. п. первые остриженные волосы или ног¬ 
ти ребенка, «да дете напреду^е као вопка» 
[чтобы дитя развивалось, как Д. п.] (Петр. 
ЖОГ264). У болгар плодовым деревьям 
отводилась особая роль в обрядности Баби¬ 
ного дня — традиционного праздника пови¬ 
тух, многие магические акты которого совер¬ 
шались под Д. п. 

Плодовое дерево в свадеб¬ 
ном о б р я д е. У сербов и болгар, а также 
на Украине и в ю.-рус. областях Д. п. ис¬ 
пользовали для изготовления свадебного 
деревца (см. Деревце свадебное). В р-нс 
Лодзи свадебное деревце делали из верхуш¬ 
ки ели, ольхи или тополя, но называли его 
при этом іаЬ/опеегЬй. У болгар из веток 
Д. п. делали свадебные венцы и древко для 
свадебного знамени, а в конце свадьбы на 
плодовое дерево относили фату, венцы, древ¬ 
ко знамени, свадебные букеты и др. пред¬ 
меты. Иногда у юж. славян вблизи Д. п. 
совершались свадебные ритуалы: под Д. п. 
брили молодого накануне свадьбы, а затем 
остриженные волосы клали на Д. п., чтобы 
он у браку цвегпао [в браке цвел] и имел 

детей (Ъор.ЖОЛМ:453). 

Плодовое дерево в похорон¬ 
ном обряде. Одно из ранних свиде¬ 
тельств об обычае хоронить подД. п. некре¬ 
щеных и мертворожденных детей (а также 
иногда и наложных покойников) датируется 
серединой XVII в. и относится к территории 
современной Словакии. В ХІХ“ХХ вв. в 
в.-балк. и в.-слав. регионах похороны под 
Д. п. встречались часто. У юж. славя» Д. п. 
нередко сажали и на могилах, носили укра¬ 
шенное Д. п. при похоронах девушки или 
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молодого человека (см. в ст. Деревце по¬ 
гребал ьное). 

Плодовое дерево и скот. У 

юж. славян из веток Д. п. делали большой 
венок, через который первый раз доили коз 
и овец в Юрьев день. В Буджаке (ю.-вост. 
Сербия) в канун Юрьева дня из цветов, ос¬ 
тавленных на ночь на Д. п., делали венки и 
надевали их на шею овце и ягненку; в р-не 
Плевны венок из грушевых и яблоневых ве¬ 
ток надевали первой вышедшей из загона 
овце; таким же венком украшали овцу, пред¬ 
назначенную для Курбана, и т д. Мораване 
привязывали теленка к Д. п. при отлучении 
его от коровы, чтобы он быстрее рос. Сло¬ 
венцы подкладывали на насест хворост и 
ветки, собранные в чужом саду, чтобы куры 
лучше неслись. 

Плодовое дерево и хлеб, те¬ 
сто. У юж. славян саду и плодовым деревь¬ 
ям посвящались специальные рождествен¬ 
ские хлебы, ср. серб, градина, ш.ъияар, врт : 
котаріща за зо/іс [корзинка для фруктов], а 
также словен. хисіпі кгиіі . В Польше в Со¬ 
чельник на Д. п. вешали калачикн, крестики 
и фигурное печенье птпс изображаю¬ 

щее птиц, животных, маленького Христа, Бо¬ 
городицу и др., и говорили при этом: сіе 

с!а|с поѵсіаіко, а ху ті сіа] оѵос га Іо» [я 
Тебе даю печенье, а ты дай мне за это фрук¬ 
тов]. В укр. Полесье хлебом, испеченным на 
Новый год, стучали по плодовым деревьям, 
чтобы они уродили, а у сербов в Македонии 
деревья для этого же били калачом. 

Обычай дотрагиваться до Д. п. руками, 
вымазанными в тесте, или выливать под 
него воду, в которой мыла руки женщина, 
месившая тесто, широко известен южным 
и в меньшей степени — воет, и зап. славя¬ 
нам. У болгар это происходило обычно в 
день св. Трифона или в Юрьев день, у сер¬ 
бов — после замешивания рождественского 
обрядового хлеба чесниир На Украине и в 
Белоруссии сходный обычай был приурочен 
к свадебному обряду. После того, как ка.- 
равайницы сажали каравай в печь, они мы¬ 
ли руки от теста и эту воду выливали под 
Д. п., чтобы оно лучше плодоносило. 

Связь Д. п. с комплексом плодородия 
заметна в славянских свадебных и кален¬ 
дарных хлебах, украшенных на манер сада 
(ср. полес. караялй-сад). 

Плодовое дерево в системе 
ограничений, запретов и обе¬ 


регов. Запрет рубить Д. п. известен в 
всех слав, традициях; срубание Д. п. был 
включено в списки грехов, бытовавших 
древнеславянской письменности. Нарушени 
могли вызвать смерть, увечье, засуху. Д. л 
практически не использовалось в народно 
медицине, в частности, на него не «перено 
с или» «болезни» и «уроки». Считалось вме 
сте с тем, что Д. п. подвержены «урокам» 
на них можно навести порчу. У Д. п. можн 
было отобрать плодородие так же, как мо 
локо у коров, «спор» с чужих полей. Есл 
Д. п. становилось жертвой сглаза или наме 
ренной порчи, с него раньше времени начи 
налк опадать фрукты, оно переставало пло 
доносить, могло быть уничтожено градо: 
или непогодой. Среди способов наведени 
порчи на сад известны: подливание по, 
Д. п. воды, в которой мыли покойника ил 
больного, или воды, в которой мылась ил 
стирала белье женщина во время мссячны; 
сдирание с дерева коры, кража первы 
фруктов из нового урожая, а также работ 
в саду в праздничные дни. Чтобы убереч 
Д. п. от порчи, на него вешали чеснок, чере 
коня, красные тряпки, окуривали сад голо 
вешками отбадняка или рождественской со 
л омой. Во избежание урона в ряде мест за 
прещалось справлять под Д. п. естественнуі 
нужду, влезать на дерево в обуви, приви 
ватъ дерево, собирать с него плоды поел 
участия в похоронах. 

В цикле календарных обря 
до в известно большое количество ритуалпі 
призванных благотворно повлиять на рос 
и урожайность Д. п. В ю.-слав. и отчаст 
в.-слав, традициях на это была ориентирова 
на практически вся система кадендлрны 
примет, запретов и ритуалов. Поляки счита 
ли, что нельзя работать в «сухие» дни, ина 
че высохнут Д. п., словаки — что нельз 
танцевать в адвент, иначе Д. п. не буду 
плодоносить, чехи остерегались топить печ 
на Благовещение, иначе на Д. п. «запек 
ся бы цвет» ( Ѵапб,КО]5:32). В ряде мес 
Д. п. включалось в сюжеты известных ка 
лендарных примет и были чек. К тради^оь 
ным чудесам, якобы происходившим ежегоіі 
но в рождественскую ночь (открытие неба 
разговоры домашних животных), у словеі 
цев добавлялось еще цветение Д. п. 

У юж. и зап. славян к Д. п. часто отне 
с или остатки ритуальных предметов и пищі 
У сербов головней отбадняка окуривали саі 
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хорваты и словенцы выбрасывали в сад рож¬ 
дественский мусор и ветку, которая украша¬ 
ла стол на Рождество, скорлупу от орехов, 
съеденных на Рождество, а также сено, ле¬ 
жавшее на столе в Сочельник, чтобы «сад 
был так же богат и плодовит, как стол на 
Роадестоо» (Ко*.Р:32). В Польше вешали 
наД. п. скорлупу пасхальных яиц. Иногда в 
отношении Д. п. совершали те же действия, 
какие в то же самое время «адресовали» 
людям, домашним животным и др. Поляки, 
чехи и мораванс в Сочельник приглашали 
Д. и. к ужину: «Ѵ$еску зігогпу, ро}сГіс к пат 
кѵеСеп!» (ВиІ.Р8ВМ:12), также как в дру¬ 
гих местах звали к ужину предков, зверей, 
природные стихии и т. п. (см. Приглаше¬ 
ние). В Груже (Сербия) на Рождество к 
Д. п. подходил полазник и обсыпал его жи¬ 
том. В Болгарии к Д. п. привязывали перво¬ 
мартовские украшения — марте ни цы. 

Действия, направленные на повышение 
урожайности Д. п., совершались в те¬ 
чение рождественского поста, на святках, на 
Благовещение, на Страстной неделе, на 
Пасху, в Юрьев день и др. Обычай бить 
Д. и. известен преимущественно южным 
славянам, хотя встречается и в других мес¬ 
тах (см. Бить). Д. п. били палкой, хлыстом, 
розгами, вербовыми ветками, корзинкой, в 
которой пасхальную пищу, куку¬ 

рузными початками и при этом произносили 
магические формулы, ср. серб. «]а тебе ро¬ 
гом, а та мене родом» [я тебя рогом, а ты 
меня урожаем] (СЕЗб 1934/50:33). По не¬ 
плодоносящим Д. п. чаще ударяли обухом 
топора и угрожали срубить его, если оно не 
даст урожая в следующем году. Обычай 
символического «зарубания» Д. п. сопро¬ 
вождался и исполнением ритуцли-диалога, К 
обещанию срубить Д. п. добавлялась иногда 
угроза сжечь его, ср. по лес.: «Як будэш ро- 
дыгы, то росты, а нэ будэш родыты, то 
буду сэчы и паску тобою пэчы» (ПА). 

У зап. и воет, славян был известен обы¬ 
чай обвязйіаатьД.п. соломенными или 
гороховыми перевяслами, чтобы Д. п. лучше 
плодоносило, не боялось мороза, чтобы спро¬ 
воцировать завязывание плодов на Д. п. 

У славян-католиков популярен обычай на 
Пасху и Рождество трясти Д. и, как бы 
побуждая их к плодоношению (см. Будить) 
Обычай основан на представлении о сопри¬ 
частности природы к событиям христианской 
истории, ср. пол. формулу, сопровождающую 


ритуал: яі^ Во2с Огіесі^ іиігсхіггіо, 

2еЬ уі іу, с!гге\ѵко, оЬгоскйо. ге с1г2с\ѵко, 
год, а Іегаг ігса сі$ роіітфе» [Сегодня роди¬ 
лось Божье дитя, чтобы ты, деревце, уроди¬ 
ло. Расти же, деревце, расти, а сейчас надо 
тебя потрясти] (Каг.ОТГ):22). 

В обрядах, связанных с Д. и, большая 
роль отводилась ритуальному шуму: дере¬ 
вья не только били и трясли, но при этом 
еще громко кричали, звонили в колокольчи¬ 
ки, стучали по ним, стреляли по кронам и 
др. Обычай трясти Д. п. приурочивался к 
колокольному звону на Страстной неделе. В 
Чехии, например, при первых ударах коло¬ 
кола в Страстную субботу один из домочад¬ 
цев бежал в сад, говоря при этом: «Ту, 
ІаЫоп', ѵу<іе] оѵоее!» [Гы, яблоня, дай фрук¬ 
ты] (Ѵап<*.КО]8:32). 

Для ритуалов, направленных на умноже¬ 
ние плодоносящих свойств Д. п., ведущей 
является символика коитуса. У сербов под 
неплодоносящими Д. п. супруги совершали 
половой акт; словенцы били по Д. п. куку¬ 
рузным початком, называемым «фаллос». У 
южных славян был распространен обычай 
вбивать в ствол Д. п. клин другой породы 
дерева (обычно мужского по грамматическо¬ 
му роду названия, например дуба или кизи¬ 
ла), если Д. п. не плодоносило или раньше 
времени сбрасывало плоды. 

См. также Ветки, Вккикя, Груша, Ки¬ 
зил, Орещкик, Слива, Яблоня, Сад, 
Фрукты. 

Лит.: В у з 1: г оп ,1. ^/у ігіи? 2 л п іе и го с] 2 л) и па 
сіггеѵасЬ о«/осо\ѵусЬ // Еші 1912-1913/18:92" 
111; Петров П. Повторного цъфтене: на расте- 
нията в поверията на българитс // ИЕИМ 
1972/14:229-239; Агапкина Т.А, Поверья 
и обряды, связанные с плодовыми деревьями, у 
южных славян и в общеславянской перспекти¬ 
ве // СБФ-94;156-184 (там лит.). 

т а, Агапкина 

ДЕРЕВЦЕ ОБРЯДОВОЕ - один из ос¬ 
новных ритуальных символов. Встречается в 
составе календарных, семейных и хозяйст¬ 
венных обрядов. Известно рождественское, 
масленичное, великопостное, пасхальное, 
юрьевское, майское, троицкое, купальское, 
свадебное, погребальное, рекрутское, строи¬ 
тельное и нек. др. Д. о. Календарные Д. о. 
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характерны преимущественно дня воет, и 
зап. славян, а у южных — практически не 
встречаются; свадебное, погребальное и 
строительное деревца распространены (дис¬ 
кретно) у всех славян. 

Названия Д. о. мотивированы связью с 
растительностью (пол. $аік> рус. куст); по¬ 
родами дерева, из которых делали Д. о. (чеш. 
'всИісІт, Ьгііксі; словеп. ьтгека, укр. ялы/і- 
гсц): формой (укр. ил ъи,е. рус. столб'); спосо¬ 
бом ею изготовления (укр. ьільус): временем 
установления (пол. Агіеіѵкс *та 

укр. купай ло): символикой обрядов, в соста¬ 
ве которых оно фигурирует (чеш. Шо, мора в. 
зеазііека , пол. зігоъ, рус. кума, гостеша); ри¬ 
туальной функцией (пол. роЖахпісіка ) и др. 
На западе глав, мира названия типа пол. 
ггм/ік. ітш}, чеш. и морав. тщ, іпа}/ік. та//- 
дек. словен. и хорв. таги под., относящиеся 
к самому популярному на западе Д. о. — 
майскому, используются для обозначения ка¬ 
лендарного Д. о. вообще. 

Для изготовления Д. о. использовали де¬ 
ревья самых .разных пород: очень часто 
хвойные — ель,- сос’йу, пихту (в основном у 
воет, и зап. славян), а также березу, вяз, 
рябину, тополь и др.; у юж. славян — пло¬ 
довые деревья. 

Основные формы Д. о.: спиленное 
дерево; верхушка дерева; большая ветка или 
пучок веток; очищенное от коры и спилен¬ 
ное дерево; гладкий ствол дерева с ветками, 
оставленными только на верхушке; столб, 
рогатина, жердь или кол, обмотанные зеле¬ 
нью или соломой, с помещенными сверху 
предметами типа колеса, сосуда с горючим 
материалом, конского черепа, и ряд др. 

В подавляющем большинстве случаев 
Д. о. украшали: обматывали ствол дру¬ 
гой зеленью или соломой, привязывали к 
веткам или вешали на них цветы (живые и 
искусственные), венки, яичную скорлупу, 
мелкие хлебные изделия, плоды, фрукты, 
овощи; ленты, бусы, полотенца, предметы 
женской одежды, пряжу, лен; на верхушку 
могли помещать куклу, флягу с вином, кор¬ 
зину с пищей и т. д. Известны и сложные 
символы: обрядовый хлеб с воткнутым 
него деревцем (см. Деревце свадебное). 

Ритуальные действия с Д. о. зави- 
сят от обряда, в. котором оно фигурирует. 
Однако во многих случаях Д. о. нплиди 
по селу на обозрение всем (обходили с ним 
дома, проносили по селу в соствде обрядо¬ 


вой процессии), а также устанавлива¬ 
ли: посредине села, за селом вблизи обря¬ 
дового костра или на месте традиционных 
игрищ, на столе, в красном углу, на крыше, 
под окном любимой девушки, подвешивали 
к потолку, прикрепляли к стене и т. д. Об¬ 
ход с Д. о. мог предшествовать его установ¬ 
лению. Значительно реже Д. о. выступает 
как элемент реквизита того или иного обря¬ 
да, как часть экипировки ряженых. 

Д. о. обычно является объектом оп¬ 
ределенных ритуальных действий (его носят, 
украшают, уничтожают) или местом их 
совершений (ср. трапезу поддеревом, хоро¬ 
воды вокруг него, состязания по подъему на 
Д. о.), однако, в отличие от веток, зелени и 
под. оно почти никогда не бывает инстру¬ 
ментом магических действий. 

Для уничтожения Д. о. приме¬ 
няются известные способы избавления от 
вышедших из употребления ритуальных 
предметов (разрывание, растерзание, раз¬ 
брасывание, сплавление по воде, закапыва¬ 
ние, сожжение, забрасывание на дерево, 
вторичное использование в лечебных, апот- 
ропеических и продуцирующих целях). 

По своей форме и функциям Д. о. 
сближается с различными видами ритуаль¬ 
ной зелени (ветками, листвой, венками, 
пучками зелени, букетами, «квитками», ско¬ 
пом и пр., а также растущим деревом, спе¬ 
циальным образом выбранным и украшен¬ 
ным); с рядом ритуальных предметов 
типа знамени, жезла, жерди, кола, хоругви 
и под,; с некоторыми обрядовыми персо¬ 
нажами (типа до долы, Зеленого Юрия, 
«куста» и пр.), ряжеными в зелень и часто 
несущими в руках деревце (ветку, букет и 
пр.). Между этими категориями ритуальных 
предметов и персонажей нет четких границ; 
они могут сосуществовать в рамках одного 
обряда («Зеленый Юрий», ряженый в зе¬ 
лень и держащий в руке елочку); заменять 
друг друга на смежных территориях (ср. 
формы полесского купальского деревца; от 
рогатины, украшенной зеленью, до пучка 
крапивы); «обмениваться» названиями и 
функциями (ср. чеш. Іеіо ‘небольшое дерев¬ 
це, вносимое в село во время Великого по¬ 
ста", и морав. Ніи — украшенная зеленью 
девушка, которую вводили в село из леса в 
это же время) и т. д. 

По своему значению Д. о. также 
соотносится с основными «персонажами» 
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того или иного обряда: на свадьбе Д. о. на¬ 
ряду с «волей» и красотой символизирует 
невесту (и жениха); в купальских и вели¬ 
копостных — воплощает «ведьму» или Ма¬ 
рену, уничтожаемых или изгоняемых по ходу 
обряда; в весенних обрядах является ма¬ 
териализованной сублимацией наступающе¬ 
го сезона, а также сезонного духа и т. д. 
(см. «I аик» и «лето», Деревце троиц¬ 
кое). 

Д. о. — атрибут ритуалов типа гіТе сіе 
разза^е: оно сопутствует важнейшим этапам 
календарного года: Новый год, масленица, 
1 мая» Троица, день летнего солнцестояния; 
на Украине — старый Новый год (день Се- 
миона Столпника, 1 .IX); в России — тор¬ 
жественный въезд патриарха в столицу в 
Вербное воскресенье, воспроизводящий 
«вход Господень в Иерусалим», и т. п. — и 
жизненного цикла человека (свадьба, похо¬ 
роны-свадьба, уход в рекруты, в ц.-рус. об¬ 
ластях иногда вьюшшшик; в воет. 
Польше — именины хозяина). В окказио¬ 
нальных обрядах Д. о. обычно символизиру¬ 
ет завершение определенного вида или этапа 
хозяйственной деятельности (например, воз¬ 
ведение крыши при строительстве дома). 
Д. о. соотносится с образом мирового дере¬ 
ва и в известном смысле является его риту¬ 
альным вариантом. 

Т. А. 

Деревце рождественское — ритуальный 
объект святочной обрядности воет, и зап. 
славян, известен также болгарам с.-воет, 
областей (р-н Разграда, Русе и Варны). 

Для изготовления Д. р. чаще всего ис¬ 
пользовались хвойные породы, что нашло 
отражение в народной терминологии: 
чеш., морав. скидка, словац. \еЛѴа г 

/е'/Гпка, }сіі!іёка, скѵо}ка. пол. скоіпка, 
}г$Щка, іЫІасхек, юМа, укр. ёлка, ялынка, 
рус. елка, бол г. ела, елха. Другие термины 
мотивированы временем обрядового при¬ 
менения Д. р.: чеш. ѵапоСпі хіготеб. сло¬ 
вац. і Яапоёпу &1гогпдек, кгаёиппс <ігс\ю, пол. 
сІГЕвшко и,і%Ні}пе (от названия Рождества ~ 
см. е ст. Рождество), пол. поіѵе Іаіко (по¬ 
знан.) и мо рае. поѵе Іеіо («новый год»)- Ряд 
названий имеет значение ‘приносящий сча¬ 
стье, богатство, благословение-, мерав. 
зёаяііекп («счастье»), роіаіпідка, словац. ро- 


іагпік, роіагпка и др., пол. роіііагпік. роіаі- 
піса («полааник» — см. Полааник), морав. 
гсеЛпік («приносящий щедрость»), морав. 
иіпзе («благоппжелания»). Пол. «тгі (кра 
ков.), бол г. ябьАИ а, търнички (с.-воет. 
Болгария) отражают обычай украшать Д. р. 
плодами или использовать для его изготов¬ 
ления ветки плодовых деревьев. Д. р. может 
обозначаться теми же словами, что и другие 
календарные ритуальные деревья: словац. 
Ас/іА. пол. $а\к. цоік («роща»), словац. то/іЬ 
(«май») (см. Деревце обрядовое). У че¬ 
хов и словаков используются также немец¬ 
кие заимствования и кальки типа: чеш. ста¬ 
рое СкгШепЬацт. кгізійѵ $ігйтек, словац. 
ктрап, Кгізкіпіісі («младенец Христос»), 
словац. кіЫап, ктіапкй («младенец 
Иисус»). 

Для изготовления Д-р. срубали 
небольшие деревца (или верхушки деревьев, 
ветки). За ними накануне Рождества от¬ 
правлялся в лес глава семейства, один или с 
сыном. Кое-ще считалось, что добытое соб¬ 
ственноручно деревце приносило уцачу. 
Польские девушки (Чешинское воев.) сами 
ходили до восхода солнца за Д. р. (это на¬ 
зывалось «ходитъ за счастьем»), чтобы 
удачно выйти замуж. В Мысленицком пов. 
(Польша) за Д. р. ходили ранним утром 
накануне Рождества, но если этот день при¬ 
ходился на новолуние, то деревце заготавли¬ 
вали заранее; считали, что у срубленного в 
новолуние деревца быстро опадут иголки, а 
это служило плохой приметой. Обычаи тре¬ 
бовал, чтобы деревце было срублено одним 
ударом топора, ср. Бад ня к. В Болгарии в 
качестве Д. р. могли использовать прямую, 
без отростков, ветку, а также жердь с крес¬ 
тообразной подставкой, на которую клали 
позолоченные яблочки. 

В некоторых местах хвойные деревца и 
ветки разносили по домам полазники (пол.), 
колядники (в.-морав.), пастухи, обходившие 
село с бла го пожелай иям и (морав., словац.). 
У болгар Д. р. изготавливалось для рождест¬ 
венских и новогодних мужских обходов и 
служило отличительным знаком «коледар- 
ского царя», который держал его в руках, 
произнося бла го пожелай ия, а после оконча¬ 
ния обходов деревце разбирали участники. 
В сев. (Троян) и ю.-эап. (Банско) частях 
Болгарии в роли Д. р. выступала сурвачка 
(см. в ст. Сурвик&ры); она стояла на столе 
во время вечерней трапезы. В Краковском 
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воев. елочку, увешанную сластями, приносил 

девушке ее ухажер. 

Обрядовые действия с Д. р. 
Принесенное в дом деревце украшали фрук¬ 
тами, орехами, колосьями, сладостями, хлеб¬ 
ной выпечкой, бумажными цветами, лента¬ 
ми, у болгар — также полосками ткани с 
нашитыми на них монетами и зеленью. За¬ 
тем его подвешивали над столом верхушкой 
вниз или устанавливали на праздничном сто¬ 
ле, на скамье около стола. Часто ветки и 
верхушки деревьев затыкали внутри и сна¬ 
ружи дома: над дверью, за окнами, за обра¬ 
зами, на фасаде под крышей, на заборе или 
на шесте под окнами, вешали над дверями 
хлевов, овчарен, в амбарах. 

Деревце оставалось в доме и во дворе до 
Нового года, Крещения, чаще до Сретения 
(2.11) или дня св. Блажея (З.ІІ). На Ораве 
его снимали с потолка и выносили из дома 
сразу же после рождественского ужина, в 
других местах оставляли висеть до конца 
святок, а затем выносили во двор и втыкали 
в навозную кучу или сжигали во дворе. Не¬ 
редко Д. р. сохраняли до следующего Рож¬ 
дества и только тогда сжигали. Словаки 
Верхнего Грояа относили Д. р. на могилы 
родственников. В Замагурье запрещалось 
приносить Д. р. в дом, где недавно был по¬ 
койник. 

Д. р. приписывалось апотропейное 
значение. В Люблинском воев. принесенную 
из леса елку называли «стражем» ($/гд2) или 
«ангелом-стражем» (у4ліоМ/гоі):ее устанав¬ 
ливали во дворе для защиты от воров и зло¬ 
деев (КЦ\Х/:19). В Словакии (р-н Спиша) 
хозяева в Сочельник затыкали хвойные де¬ 
ревца над дверями всех хозяйственных пост¬ 
роек с целью защиты от вредоносных сил и 
душ умерших, посещавших в эту пору зем¬ 
лю. Верили, что Д. р. способно защитить от 
болезней и стихийных бедствий, отогнать 
злые силы. Ветки от него сохраняли в тече¬ 
ние года и использовали как средство от гра¬ 
добития, молнии, от сглаза и порчи (сжига¬ 
ли во время бури, клали в первую борозду 
при пахоте, дымом от сжигаемого Д. р. оку¬ 
ривали от сглаза). 

Д. р. имело значение подателя благо¬ 
получия, здоровья и богатства. Его ста¬ 
рались украсить всеми плодами земли, веря, 
что эти культуры на следующий год будут 
урожайными. На Верхнем Троне (ср.-сло- 
вац.) вешали на него венок из 10 горстей 


чесаного льна, чтобы лен лучше родился. 
Колядннки в юж. Моравии на Рождество 
носили по домам большую ветвь (называе¬ 
мую «счастьем»), увешанную лоскутками 
и яблоками, которая была вставлена в гор¬ 
шок, а под ней размещали подобие «хле¬ 
ва» или «яслей» и фигурку новорожденного 
Христа; в каждом доме пели поздравитель¬ 
ные и б лага пожс дательные песни. 

По Д. р. гадали: считалось, что если 
на деревце-«полазнике» рано увядают игол¬ 
ки, то будет мор; если осыпаются иголки, то 
в будущем году кто-нибудь умрет (пол.). 
Девушки бросали венки на Д. р.: если венок 
повиснет с первого раза, то ожидалось заму¬ 
жество в ближайшем году, если нет, то гада¬ 
ющая просидит в девках столько лет, сколь¬ 
ко раз она неудачно забрасывала венок на 
деревце. 

Д. р. обнаруживает сходство с рождест¬ 
венскими соломенными украшениями, под¬ 
вешенными к потолку (часто в виде пира¬ 
мидки), которые назывались «свет», «паук», 
«курица» или так же, как и Д. р., термином 
«полазник» (см. Паук). У поляков, слова¬ 
ков и украинцев в этой функции мог высту¬ 
пать соломенный сноп. Например, в Сред. 
Словакии вместо деревца приносили в дом 
сноп пбса, который вешали так, чтобы он 
свисал колосьями вниз. В Словакии был из¬ 
вестен обычай возлагать на Д. р. последние 
КОЛОСЬЯ 

Деревцами, ветками, венками из еловых 
веток в период рождественских праздников 
украшали церкви. 

Более поздняя традиция ставить в доме 
украшенную елку, появившаяся у славян 
первоначально в городской среде, была за¬ 
имствована в нач. XVIII в. из Германии и 
позже наслоилась на местные формы обыча¬ 
ев с Д. р. 

Лит.: СбНУ 1892/8:8-10: ЕБ 3:101; Кап.:203: 
Виіак ЬОН:13,15; Каг.02ХИ6; К«1.205Й:467; 
К]Іп.П8[-;44,95 103; К1^':28-29; МІѴГ261: 
5пг.Т2К:17,18; ВаП.МЬ20-21; Сь 1976/1:65; 
Рго!.ѴСК:80,84— 85; НагшІ ВК:14: Ѵ4«:.ѴО: 
139. 140; 2ІЪг( ѴСЬ:501-502,523; ВмЬ.ГЖЗЬ: 
79-80; В™Ш 286; Ног. 277- 278; Н«гѵ.К7.Ь 
65-66; О1еі.ЕТ:130; КірЬа:294: 5!оѵ.:1011; 8И 
1979/4:556,557; 2атае.: 199.230,234. 

М. М. Валенцова. Л. Н. Виноградова, 
Е. С. Уяемѳя 
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Деревце масленичное. Для его изготовле¬ 
ния обычно использовали ель и ее верхушку. 
На территории брестско-гомельского погра- 
ничья в последний день масленицы в лесу 
срубали небольшую елочку, украшали ее бу¬ 
мажными цветами, вещали на нее овощи 
(огурцы, капусту, лук и др.), прикрепляли к 
ее верхушке свечу и в таком виде устанаапи- 
вали на гумне, пригорке, в саду или сарае. 
Вокруг елки водили хороводы и иногда «за¬ 
кликали весну» (см. Веснянки). Иногда под 
Д. м. устраивали обрадовую трапезу, для 
которой специально пекли блины и готовили 
кашу. Для праздника могли печь каравай, в 
который иногда и втыкали елку. Реже с ел¬ 
кой объезжали село или обходили дома род¬ 
ственников и знакомых (ПА). 

В русских областях Д. м. иногда делали 
одновременно с обряжением чучела Масле¬ 
ницы, ставили и деревце, и чучело на повоз¬ 
ку или в сани и возили их по селу. Реже 
чучело вешали на растущую ель и поджига¬ 
ли вместе с деревом. 

Д. м. изредка можно встретить и на за¬ 
паде слав. мира. В Прекмурье, например, 
ряженые ога& (пахари) во время ритуальной 
пахоты волочили по земле плуг с прикреп¬ 
ленной на нем маленькой елочкой (Киг.РЬЗ 
1:29). В хор в. области Сипьска Краипа на 
масленицу по селу проходила процессия ря¬ 
женых, которую возглавлял человек, несший 
знамя или деревце. Оно представляло собой 
верхушку хвойного дерева, с которой сняли 
кору; на обтесанные ветви были л свешаны 
рубашки, полотенца, а также фрукты (N11 
1967-68/5-6:474). У словаков в после¬ 
дний день масленицы в корчме устраивают 
суд на старыми девами: ряженый «плотник» 
ставит на стол маленький та; и собирает с 
девушек деньги (Ногѵ.К2Ь:38). 

Т ■ А. 


Деревце вербное. У капайцев (Болгария) 
з Вербное воскресенье девушка, накануне 
выбранная своими сверстницами «кумой» 
(см. Лазлркіі, Кумовство), устраивала для 
подруг-лазарок праздничную трапезу у себя 
дома. Девушки, собравшись в доме, делали 
для «кумы» ритуальное деревце, называе¬ 
мое тпрънка, доел. «терновник». Для этого 
они брали трехрогую ветку, ставили ее в 
глиняный кувшин и украшали цветами, рас¬ 


пушенными зернами кукурузы, сладкими 
стручками и др. Деревце выносили к воро¬ 
там, «кума» садилась около него, а осталь¬ 
ные девушки водили вокруг нее хоровод и 
пели (Кап.:220; БМ: 192-193). 

Т:Аі 

«Гайк» и «лето» — у поляков, чехов, мора- 
ван, словаков и лужичан обрядовое деревце, 
атрибут обрядовых обходов домов или про¬ 
цессий по селу (преимущественно девичьих), 
совершаемых в 4-е, 5-е или б-е воскресенья 
Великого поста (на Смертной или Вербной 
неделе), а иногда и после Пасхи (у поля¬ 
ков), ср. окказиональные хрононимы типа 
пол. дл/о іѵа тег/гіе/а, морав. та)іскоѵа ле- 
ііёіс ‘пятое воскресенье Великого поста’. «Ле¬ 
то» и «гаик» делали из хвойных пород — 
ели, сосны, пихты (чеш. и морав. названия 
деревца }сЛі<*ка, Ьогооі^ка, Ьогек. Ьопдск), 
реже — из других деревьев (чеш. ЫЧгка), 
что отразилось в названиях Д. о., ср. также 
общие названия типа пол. §а), $а}ік, за}ік- 
та}ік, та}ік, <іг?.ыоко г словац. гсІепу Нщ, 
чеш. $1готек ч та) и под. «Гайк» и «лето» 
символизировали также наступающую вес¬ 
ну, ср. названия типа пол. шіавпа, поіѵс Іаі - 



«Лето» — обрядовое деревце. Брно, Моравия 
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ко, поіѵе Іоіко . словац. Іеіо, Ісіеёко, чеш. и 
морав. Іеіо, по ѵе Іііп и др. 

При изготовлении «гайка» и «лета» вер¬ 
хушку дерева, маленькое деревце или ветку 
украшали лентами, бумажными цветами, 
яичной скорлупой, надетой на нитку, перья¬ 
ми, венками (ср. пол. дщкошу ипепіес), фи¬ 
гурками петушков, уточек, куколками, об¬ 
разками и т. п. 

Великопостное деревце «л е т о» из¬ 
вестно на обширной территории Чехии, Мо¬ 
равии, а также центр, и особенно зап, Сло¬ 
вакии. Обходы села с «летом» (чеш. сНоЛШ 
з Шот, скоЖіі Іііоѵаі, з то)ікет сЬоЖі ) были 
частью обряда, состоящего из двух этапов: 
сначала девушки делали обрядовую куклу/ 
чучело Марены (Смерти, Зимы) и выно¬ 
сили («изгоняли») ее из села, а затем шли в 
лес, изготовляли там «лето» и вносили его в 
село как символ наступившей весны. Внесе¬ 
ние в село «лета» происходило после изгна¬ 
ния Марены, иногда сразу, в тот же день, 
иногда позже, например, в следующее Верб¬ 
ное, воскресенье. 

Противопоставление этих двух симво¬ 
лов — куклы Марены/Смерти и дерев¬ 
ца- «лета» — часто нивелировалось, и в об¬ 
ряде фигурировал один ритуальный предмет 
это было либо деревце, получившее имя чу¬ 
чела и называемое Мареной или Смертью 
(ср. морав. Зтііка, Зтгііюіка 'деревце"), 
либо деревце с куклой на верхушке; иногда 
же наоборот — термин «лето» мог обозна¬ 
чать не деревце, а куклу. Девушки наряжа¬ 
ли «лето» и обходили с ним дома, где пели 
специальные песни, собирали дары. Если 
«вынесение Марены» как самостоятельный 
эпизод отсутствовало, то обряд состоял ис¬ 
ключительно из обхода домов. Однако и в 
этом случае песни отражали днучастную 
структуру обряда: девушки пели 6 том, что 
они «вынесли Смерть/Марену» и «внесли в 
село "лето*’», ср. чеш.: «$тгі пе&ет яе ѵзі, 
поѵе Іёіо бо ѵзі» [Смерть несем из села, но¬ 
вое лето в село], «Ьііо, Іііо бо ѵзі, атгі Іесі т.е 
ѵзі» [Лето, лето в село, смерть летит из 
села], «8тгі ріаѵе ро ѵо<іё, поѵу Іеіо к пат 
Ісіе» [Смерть плывет по воде, новое лето к 
нам вдет]. К «лету» обращались с вопроса¬ 
ми, где оно было («№>ѵе, іюѵё Іёіо, Ыез іак 
сііоиііо Ъу1о?») р что оно принесло с собой: 
зелень, цветы, всходы хлебов, пасхальные 
яйца и многое другое, что ассоциируется с 
наступающим весенне-летним сезоном: «А 


іу, поѵу Іеіо, соз пат бопезіо? — Ѵ&е'ло 
гІоЪгеЬп, кѵііі тобгеЬо», «репііібку геіепе, 
гіійібку бегѵепё», «оЫІіСко геіепе а ѵрдско бег- 
ѵепе» и т. д. После этого хозяевам желали 
здоровья, «веселого» лета, хозяйственного 
благополучия и просили о вознаграждении. 

У поляков девичьи обрядовые обходы 
домов с «гаи к ом» сохранились главным 
образом в Велико Польше, Мааовше, Верх¬ 
ней Силезии. Они назывались скоіііс і ші- 
сНос&іс % $а}ікіет и совершались как 
во второй половине Великого поста, так и 
после него, на второй или третий день Пас¬ 
хи, и иногда связывались с ритуальным об¬ 
ливанием девушек. В этом случае на некото¬ 
рых польских территориях (главным образом 
на Мазовше) имело место разделение пас¬ 
хальных обходов по половозрастному прин¬ 
ципу: девушки обходили село с «гииком», а 
параллельно парни ходили по домам г кс* 
дц/Аіет, X, кигкіет (чаще всего — деревян¬ 
ной игрушкой), собирали пасхальные яйца и 
присматривали себе невест. 

Девушки входили в дом с «гаиком», ис¬ 
полняли специальные песни, получали дары 
и шпи быстрее дальше, чтобы их не успели 
облить водой. Основные мотивы песен: 
«приход зеленого гайка, которого украсили 
девушки» («ёаііки гіеіопу, рі^кпіл и&ітртпу», 
КоІЬ.П^ 18:49, келец.), «гаик идет из ле¬ 
са», «гаик идет по мосту и все любуются 
им» («а і(І 2 Іе оп, ісігіе ро Ііреѵут то.ясі«, 
рггураігид ти 8І$ рапоѵіе і КоіЬ. 

О ѴѴ 23:90, калиш), «ходитъ с гаиком при¬ 
ятно» («ріе]спіе сі скосігі, ріе^піе сі зі<; 

люблин.), объявление о прибытии 
«нового лета» («рапі §озросіупі, поѵе Іоіко ѵ 
зіепі», КІЛХЛ52, великопол.), а также ти¬ 
пичные благопожелачельные мотивы (по¬ 
желания счастья, здоровья, хозяйственного 
благополучия) и просьба о вознаграждении. 

У поляков «внесению гайка» в село так¬ 
же иногда предшествовало ритуальное из¬ 
гнание «Мажаны», «Смерти» или «Зимы», 
что отразилось в песнях, сопровождавших 
обряд: «ЗтігсісЬа ге ѵзі, поѵе Іоіко бо ѵы» 
[Смертичка из села, новое лето в село] 
(КЬ\Ѵ:50, великопол.). 

По завершении обряда деревце затыкали 
над дверьми дома и хозяйственных построек 
в качестве оберега, хранили для лечения, 
окуривания скота при болезнях, прибивали 
под стреху, подкладывали в гнезда домаш¬ 
ней птице, втыкали в землю перед домом, 
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оставляли на пасеке, чтобы пчелы роились и 
было больше меда, и др. (ср. в ст. Ветки, 
Зелень). 

Лит.: Толстая С. М Вариативность формаль¬ 
ной структуры обряда (Купала и Марена) // 
ТЗС 1982/15; Зіазгсгак 2. Гогша 

оЬгг<$аа Маггапу і §аіка па бе рогоѵпаѵѵсгуія. 
Ороігг, 1964; Пскоъякі I. ОЬгг^сіоѵ'е аЬпо- 
52еПІе доішизди сіг7лѵхк.* па іегепіі* м^цуе- 

ѵосізіѵа ккігккво // РММЛЕ 1967/11:69-88; 
КоІЬ.О'ЧѴ 18,23.28; КЬ\Ѵ:50-52; 2лЪН ѴСК: 
217 237; БАЗ XIII—13,14.15; Истѵ.К2и ЗИ 
1973/21:71. 

7\ А 

Деревце юрьевское. Известно словенцам и 

белорусам. У словенцев (Белая ІСраина, Ка- 
ринтия) деревце является атрибутом обхо¬ 
дов с Зеленым Юрием. Для его изготовле¬ 
ния кололъ дпяали сосну, осину, тополь или 
березу. Деревце срубали и украшали цели¬ 
ком лентами, венками, платками. Это был 
та) или §ЫЬап/$6о 'майское дерево 1 . 

Среди вариантов юрьевского деревца встре¬ 
чаются также спиленное, но неукрашенное 
дерево, кол с привязанной к нему сосенкой, 
кол с надетыми на него венками и цветами. 
В Юрьев день молодежь, украсив деревце и 
обрядив в зелень парня («Зеленого Юрия»), 
двигалась по селу в виде процессии, состоя¬ 
щей из парней, которые трубили в трубы, 
несли «деревце» и вели «Зеленого Юрия». 
Д. ю. устанавливали на площади и вокруг 
него устраивали гуляние, по окончании кото¬ 
рого Д. ю. ломали, а украшения разбирали. 
Иногда в обряде акцентировался мотив 
вызывания дождя: Д. ю. вместе с «Зеле¬ 
ным Юрием» обливали водой (КшчРЗІ- 1; 
Оаѵаг.ОБ). 

В Белоруссии (брсстско-гомсльскос по- 
граничье) в Юрьев день девушки и парни 
украшали цветами небольшую елочку, обхо¬ 
дили с ней село или поля, «штоб жыто роди¬ 
лось», и при этом пели: «Карагод,, карагод, 
сам Бог наперод...», «Дзе карагод ход$іць, 
там жыта родзіць, я дзе ён не бывав, там 
жыта улягас» (ПА, гомел.; Сок.ВЛКО: 
184). К обходам полей могло бытъ приуро¬ 
чено приготовление специального каравая. 
Во многих случаях вместо деревца на поле 
носили два знамени, сделанные из жерди 
или грабель с прицепленными к ним крас¬ 


ным и белым фартуками (Шейн МИБЯ 
3:169; ПА, гомел.)> См. Хождение в жито. 

Г. А 

Деревце майское — символ роста и веге¬ 
тации; нс пользуется в матримониальной и 
охранительной магии; атрибут многих кален¬ 
дарных (особенно весенних) обрядов у сла- 
вян-католиков; известно также в зап. облас¬ 
тях Украины и Белоруссии. 

Названия Д. м. образованы от корня 
та]- (вероятно, по названию месяца): чеш-, 
морав., словац. та] (ш), та\а (0> чеш.» мо- 
рав. та}Ьа, гпа}гсек, пш}1Ска, словац. пш’гН, 
пол. та], таік , та}діѵка, луж. яіе/а, та/- 
Иап#а, ело вен. та], тіа}, та}зко Агеѵо. 
та)епса, та)рлп] хорв. та], та}и$. таг, укр. 
и бел. (полес.) май; рус. жшгормд. майка 
и др. Реже употребляются др. названия: 
чеш. Ь]іщ, пол. ктк, словац. НА}. На}ьк. пол. 
и)іс.Ьа\ хорв. / іііроисіса Особыми названия¬ 
ми выделялись главные, большие деревья, 
поставленные в центре села для всех жите¬ 
лей: чеш. кгаі, ЬаЬ$ка та/е, 

Зап. славяне в качестве Д. м. использо¬ 
вали хвойные породы деревьев (сосну, ель, 
пихту), а также лиственницу {особ, широко 
у словаков); березу (у поляков), рябину, бук 
и др. породы; воет, славяне — в основном 
березу; словенцы — сосну, пихту, черешню. 

Время установки Д. м. В Чехии, 
Моравии, Словакии, Польше, Словении и 
Хорватии «маи» ставили в ночь с 30 апреля 
на 1 мая, реже в первое воскресенье мая и в 
ночь на воскресенье перед Зелеными свят¬ 
ками. Деревья стояли весь месяц, до Трои¬ 
цы или до последнего майского воскресенья, 
когда их «срубали». При этом в Чехии, 
Моравии (а до XIX в. и в Словакии) уста¬ 
новка Д. м. с соответствующими обрядами 
повторялась на Троицу и Духов день, когда 
«май» являлся неотъемлемой частью «коро¬ 
левских» обрядов (см. Королевские обря¬ 
ды), а в Моравии — также перед осенним 
храмовым праздником ііосіу. В Воет. Слова¬ 
кии и воет, районах Польши срок установки 
Д. м. часто сдвигался к середине и концу 
мая, т. е. к Троице, а у русских в функции 
Д. м, выступает троицкая березка (см. Де¬ 
ревце троицкое). У чехов и словаков «май¬ 
ские» деревья присутствуют в календарной 
обрядности начиная с предпасхального пе¬ 
риода и вплоть до начала зимних праздников, 
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«Май» — зеленое деревце и венок на жерди, 

украшенные лентами. Страконнце, Чохий 

Установка Д. м. предстаапяла собой 
особый ритуал. «Маи» рубили в лесу ночью, 
тайком или, наоборот, с пением, музыкой и 
шумным гулянием; в Моравии считали, что 
не грех красть «май» в лесу. Ночью же пар¬ 
ни устанавливали их в деревне. У зап. сла¬ 
вян парни обычно ставили одно, два, реже 
больше общих, самых высоких и красивых 
деревьев посредине села; большие деревья 
ставили также перед костелом, трактиром, 
перед домом старосты. В Моравии вокруг 
установленного большого дерева (обычно 
хвойного) ставили в круг несколько дерев- 
цев поменьше (чаще всего березки). Каж¬ 
дый парень «сажал» также одно (или не¬ 
сколько небольших деревьев в круг) перед 
домом девушки, за которой он ухаживал, а 
остальные березки прикреплял к воротам, В 


некоторых местах Чехии и Моравии перед 
домом ставили столько деревьев, сколько 
взрослых (или «честных») девушек в нем 
живет. Польские парни накануне Троицы 
строили перед домамн своих избранниц «во¬ 
рота» ( та}паЬгйтпа) из деревьев и веток, В 
случае, если одна девушка нравилась не¬ 
скольким парням, они подкарауливали друг 
друга и, свалив чужой «май», ставили свой. 
Ветками Д. м. украшали дома и дворы (пол,, 
полес.) , деревца также ставили «каждой 
скотинке» ради защиты от ведьм (Манд. 
000:267), украшали коров листвой Д. м. и 
венками. Нередко парни охраняли общее 
Д. м. всю ночь, т. к. верили, что если его 
украдут, в селе не будет благополучия. 

У каждого Д. м. обрубали ветки до по¬ 
ловины или на три четверти, стволы очи¬ 
щали от коры, оставляли только зеленую 
верхушку, которую украшали лентами, крас¬ 
ными платками, знаменем красного цвета, 
цветами, венками (у чехов и словаков — из 
березовых веток и цветов, у словенцев — из 
барвинка); нередко укрепляли на верхушке 
фляги с вином или водкой (чеш., словац,, 
морав., словен., хорв.), сладости, яйца (реже 
др. съестные припасы) и куклы (чети., мо¬ 
рав.). «Май» должен был быть очень высо¬ 
ким. Если не хватало высоты, дерево привя¬ 
зывали к высокому столбу или шесту. На 
следующий день после установки Д. м. или 
позже парни обходили дома с маленьким 
деревцем, «маиком», украшенным красными 
и белыми нитками и лентами, и собирали 
выкуп, нередко сопровождая обход угоще¬ 
нием вином и танцами с девушками. После 
этого молодежь веселилась в трактире, а 
«маик» подвешивали к потолку или ставили 
на столе. Обходы домов парнями или девуш¬ 
ками с маленькими деревцами- «маями» из¬ 
вестны чехам, словакам, полякам, словенцам. 

Под Д. м. устраивались танцы, игры и 
развлечения молодежи. Парни состязались в 
ловкости, силе и меткости при эалеэанин на 
«май» или стрельбе ради добывания приза, 
укрепленного на верхушке. У чехов и мораван 
поливали «май» пивом и вином, «закручивали 
в май», т. е. вбивали конский волос в про¬ 
крученную в стволе дырку в знак осуждения 
какой-либо девушки или женщины в селе. 

Убирали, «срубали, валили» Д. м. тор¬ 
жественно, с участием ряженых: тогда все 
жители спешили к дереву за веточками, ко¬ 
торые, как считали, приносили счастье и ко- 
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торые использовались для оберега (Мор&в. 

Горацко). 

Функции Д. м. В Чехии и Моравии 

было распространено мнение, что «май» от¬ 
гоняют градовые тучи: в старину в окр. 
г. Писки, когда очень боялись града, хозяе¬ 
ва побуждали парней ставитъ весной «май», 
и сами им в этом помогали. В Моравии в 
троицкий понедельник за деревней:, под по¬ 
ставленным «маем», устраивали танцы до 
утра. Около «мая» раскладывали костер из 
можжевельника, а расходясь, обязательно 
«сваливали май». Верили, что если бы этого 
празднования не устраивали, то град побил 
бы поля. Ветками «мая» и др. эелепыо ук¬ 
рашали дома внуіри и снаружи в ночь перед 
1 мая и на Троицу — для защиты от ведьм; 
обязательно украшались «пограничные» про¬ 
странства: ворота, крыши, двери, окна. 

«Май» мог означать брачное предложе¬ 
ние: у словаков если парень рассчитывал на 
скорую свадьбу, он ставил своей девушке 
деревце на крышу дома, ще оно и остава¬ 
лось до свадьбы (Гонт). Порода дерева, 
взятого для «мал», имела символическое 
значение: если парень имел серьезные наме¬ 
рения, он ставил лиственницу, просто под¬ 
ружке — березку; нелюбимой в селе девуш¬ 
ке ставили высохшее дерево (словац., обл. 
Верхнего Грона). 

Лит. : КОС 2:215,233,241,266,267; Зел.ТА* 
61,64,65,68-69; Сок.ВЛКО: 193; Манд ООО: 
267; СРНГ 17:304; Вал.КД; ПА; Никиф.ППП: 
248; ѴасІ.ѴО: 146,148; 2іЪгі ѴОі:280,286- 
290,298-299,300.302-305,313,327,328; Ііпб. 
С1г58; Ѵук.К55:172; Рег.КМНР60 г 65-67, 

ѴЫ.С2:493-396: ѴукШН:48-49; Вш.МЬ: 
45-47,54; ЕСК$ 1:225; Ногѵ,К2Е:205,208- 
215; Нчг.:284; Ю ЛѴ 51-55; Кос.РШІ; Кат. 
020:84,88; Киг.РЬЗ 1299-301,302. 

М. Му Валснцоаа 

Деревце вознссснскос — атрибут пастушес¬ 
кого празднества, устраиваемого на Возне¬ 
сение в Черногорском Приморье. Рано ут¬ 
ром в день праздника чабаны собираются 
вместе и, прихватив с собой еду, отправля¬ 
ются на холм за селом, где втыкают в землю 
высокую буковую ветвь, называемую ранка 
(от сбрй. ранити 'рано вставать, просы¬ 
паться. ранка 'ранний плод 1 ). После этого 
они завтракают и проводят весь день в иг¬ 


рах и развлечениях. К концу дня чабаны 
примечают — куда склонится верх ветки, 
там в этом году будет лучше урожай. Рас¬ 
сказывают, что однажды чабаны не поста¬ 
вили «ранку» и в тот год погиб весь урожай 

(СЕЗб 1922/23:146). 

Т.А. 

Деревце троицкое — один из главных рас¬ 
тительных символов о.-слав, троицкой об¬ 
рядности (см. Троица). Наряду с цветами, 
венками, ветками лиственных пород деревь¬ 
ев Д. т. используется для украшения дома, 
двора, улицы, церкви (см. Зелень). 

Троицкие обычаи со срубленной и укра¬ 
шенной березкой (см. Береза) широко рас¬ 
пространены в центр, рус. областях, в По¬ 
волжье и в Сибири. Выбрав за селом (в лесу, 
вблизи от ржаного поля, у воды) подходя¬ 
щую молоденькую березку, девушки укра¬ 
шали ее каждая своей лентой, платками, 
бусами, полевыми цветами. Со срубленной 
и украшенной березкой (называемой в раз¬ 
ных традициях: кума, красота, сад, семик, 
столб, куст и т. п.) молодежь ходила по 
селу, устанавливала Д. т. на месте сельских 
игрищ, водила хороводы, а затем несла к 
реке и бросала в воду: «Срубим березку, 
нарядим цветочками, принесем в деревню, 
крутимся хороводом с песнями. Хороводы 
кончили — березку в реку забросим» (Сок. 
ВЛК.0195). Иногда деревце бросали не в 
воду, а в ржаное поле, или устанавливали на 
пахотном поле для охраны посевов от градо¬ 
бития и заморозков (Зерн.ММДУЗО). 

По обычаям рус. населения Сибири, бе¬ 
резку рядили в женский наряд, называли 
ьо стенкой и также носили по селу, а потом 
уничтожали (Макар .СНК417). В Тоболь¬ 
ской губ. наряженную в женское платье бе¬ 
резку как бы «водили в гости», т. е. вносили 
в каждый дом, символически угощали, а ве¬ 
чером, собравшись в одной избе, «отпе- 
вали», после чего шли топить ее к реке 
( Г ром.ТНГІ :191—192). 

Обряды с растущим деревом («завива¬ 
ние» и «развивание» березки) -- один из 
центральных эпизодов семицко-тррнцкого 
комплекса у русских, известный почти по¬ 
всеместно. Эти действия совершались дву¬ 
этапно в разные сроки: «завивать» березку 
ходили обычно в Семик, а «развивать» — на 
Троицу (в др. вариантах: на Троицу и в 
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Духов день; па Троицу и в Петровское За¬ 
говенье и т. п.). В Семик после полудня 
девушки отправлялись в лес «завивать вен¬ 
ки» на березах («заламывать березку»): они 
закручивали ветки, не срывая их, в кольца и 
связывали лентами, поясами, нитками; либо 
сплетали вместе верхушки двух стоящих ря¬ 
дом деревьев («запирали ворота»); либо 
пригибали ветки к земле, сплетая их с высо¬ 
кой травой; иногда заламывали макушку бе¬ 
резы и т. п. Эти действия со про во вдались 
пением обрядовых песен, вождением хоро¬ 
водов» гаданиями, обычаем кумления, совме¬ 
стной трапезой. На втором этапе (на Трои¬ 
цу) вновь сходились к этому месту, чтобы 
«разлить», «распустить», «освободитъ» бе¬ 
резку, при этом кавдая девушка старалась 
угадать (по внешнему виду «венков» и «уз¬ 
лов»), кому какая судьба выпадет в теку¬ 
щем году. В воет, р-нах Белоруссии также 
ходили «завивать березки» на Гроицу или в 
Духов день, а «развивали» их в Петровское 
Заговенье (Ром.БС 8:60). 

Лит.: см. лит. к ст. Троица. 

Л. Н. Виноградова 

Деревце купальское — один из атрибутов 
купальской обрядности, объект ритуального 
украшения и символического уничтожения; 
известно под названием купало кі ріайло, 
купайлица. купалнык, иильис, тлъце преж¬ 
де всего на Украине, в Полесье, на юго-за¬ 
паде Белоруссии. Реже фигурировало в обы¬ 
чаях Иванова дня го. -воет. Польши, у юж. 
славян — преимущественно в Словении. 

Для изготовления Д. к. чаще всего выби¬ 
рали молодую березку (а также — вербу, 
черноклен, • деревья хвойных пород) либо 
срезали верхушку фруктового дерева. Де¬ 
вушки украшали Д. к. венками, полевыми 
цветами, фруктами, лентами, иногда свеча¬ 
ми; затем выносили к^пдмлуза село, втыка¬ 
ли в землю на месте, избранном для гуля¬ 
ний, и водили вокруг хороводы, гуляли, пели 
купальские песни. На заключительном этапе 
к игрищам подключались парни: они делали 
вид, что пытаются похитить деревце или 
украшения с него, поджечь его, разломать, а 
девушки его защищали. Заканчивалась заба¬ 
ва тем, что все вместе шли к реке «топить ку- 
палу» или сжигали его в костре (СХИФО 
1907/17:157-138). Иногда с «елкой», уве¬ 


шанной венками, девушки садились в лодку 
и отвозили деревце на середину реки, где 
под пение обрядовых песен бросали его в 
воду (ПА, Гомел. обл., Моэыр. р-н). 

Наряду с сожжением и сплавлением по 
воде Д. к. могли разламывать по веточкам, 
и каждый из участников относил его остатки 
в свой огород как оберег от вредителей и 
стихийных бедствий. Известны укр, и бел. 
обычаи рядить деревце в женский наряд (на 
верхушку с тремя торчащими ветками — «го¬ 
лова» и «руки» — натягивали женскую со¬ 
рочку) или насаживать на Д. к. антропоморф¬ 
ное чучело, сделанное из травы, соломы, 
тряпок. В таком случае деревце вместе с кук¬ 
лой называлось Марена (Вор.ЗНН 2:192; 
Ром.БС 8:208). Как и в других вариантах 
обряда, его выносили за село и уничтожали 
обычными способами. В Житомирском По¬ 
лесье Д. к. (Купайло) носили по селу вмес¬ 
те с привязанной к нему тряпичной куклой, 
называемой русалка-ведьма: девушки шли к 
мосту, там укрепляли деревце на резиновой 
шине или плотике, поджигали и пускали по 
воде (ПА, Емильчинский р-н). Единичные 
случаи сжигания срубленного 2— 4-метрово- 
го деревца (чаще всего — березки) известны 
в польских м,*.ѵтеі|ких селах (Оѵог.КЗЬ: 
113-114). 

В качестве Д. к. могло выступать и рас¬ 
тущее дерево. Например, в одном из сел 
Жнтомирщины избирали для сожжения су¬ 
хую сосну, растущую за селом возле реки, 
украшали ее цветами, бумажными лентами, 
сверху укрепляли зажженные свечи и сжига¬ 
ли; назы вал и такое дерево гилъцл. Коідаоно 
сгорало, обгорелый ствол бросали в воду и 
«быстро разбегались от реки, ибо говорили, 
что догонит ведьма» (ТЗС 1982/15:81). 

1 Во многих р-нах Белоруссии (Витеб., 
Могиле»., Брест, обл.) для устройства ку¬ 
пальского костра использовали растущее де¬ 
рево, которое обкладывали дровами и под¬ 
жигали. В ряду других купальских символов, 
уничтожаемых в костре (жердь в центре 
костра; чучело «ведьмы» или конский череп, 
насаженные на шест, пучок трав и цветов, 
укрепленных на палке и т. п.), Д. к. — сруб¬ 
ленное или растущее — выступает в каче¬ 
стве ритуального объекта, в характеристике 
которого отмечается противопоставленность 
«верха» и «низа». Так, на Мишлевідоле 
устраивали купальские костры на самых вы¬ 
соких растущих деревьях, на вершину кото- 
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рых затаскивали старые бороны, метлы, сно¬ 
пы, чучела и все это сжигали, а само дерево 
оставалось обожженным и ежегодно слу¬ 
жило местом сбора молодежи в купальскую 
ночь. Контраст между верхом и низом мо¬ 
жет быть отмечен и в обычаях украшать 
Д. к.: в Хмельницкой обл. (с. Подонье) ку¬ 
пало делали из молодой вербы, украшали ее 
цветами, лентами, зеленью бароинка, при¬ 
чем водружали все это только на самый верх 
вербы, а нижнюю часть Д. к. обтыкали ко¬ 
лючками, крапивой, терном (МФ 1977/19— 
20:82). По свидетельствам из Житомир, 
обл., верхушка Д. к. заключает в себе некую 
магическую силу, и когда деревце сжигают 
в купальском костре, ведьма пытается со¬ 
рвать и похитить его верхушку (ПА, Рясное 
Нмильчин, р-на). 

В юж. Польше (пов. Лимановский) 
в обычаях дня св. Яна тоже изредка фи¬ 
гурировало ритуальное деревце, которое вка¬ 
пывали за селом на выгоне и водружали на 
вершину большой венок из полевых цве¬ 
тов, — это сооружение и служило основой 
купальского (лснентоянского») костра (Г_ді^ 
1898/4/3:315). 

В некоторых местах Словении с укра¬ 
шенным хвойным деревцем парни обходили 
село, а затем несли к купальскому костру и 
сжигали. 

Кроме того, Д. к. включалось в ряд ку¬ 
пальских растительных символов, т. е. служи¬ 
ло — наряду с травами, ветками, ое.пкамч — 
зеленым украшением домов и дворов (см. 
Зелень, Иван Купала). 

Лит.: см. в ст. Иван Купала. 

Л. Н. Виноградова 

Деревце свадебное ' - один из главных ат¬ 
рибутов свадебного обрцца, наряду со сва¬ 
дебным венком, караваем и знаменем. Име¬ 
ет различную символику, соответствующую 
основным моментам обрццового «перехода» 
(разрыв с девичеством и создание новой се¬ 
мьи). В семантическом плане связано с жи¬ 
вым деревом (ср. заключение брака возле 
дерева или путем обхода вокруг него при 
нецерковном вевчанлн), являясь вместе с 
ним обрядовым воплощением концепта ми¬ 
рового дерева. Известно всем славянам, 
однако редко встречается у сербов, хорва¬ 
тов, словенцев и лужичан и практически 


неизвестно на части с.-рус. территории (в 
Олонец, и Архангел, губ.). 

По форме Д. с. представляет собой 
небольшое дерево (верхушку, одну или не¬ 
сколько веток) или куст, иногда искусствен¬ 
ное деревце, изготовленное из палочек, пру¬ 
тиков, соломы; цветок в горшке и т. п. Чаще 
всего используются хвойные (ель или сосна, 
реже пихта, можжевельник), иногда другие 
вечнозеленые растения (олеандр, вереск), 
нередко плодовые деревья (особенно у юж. 
славяя), а также другие деревья, кустарники 
и растения (береза, лещина, кизил, репей, 
пучок колосьев). Число веток у Д. с. часто 
должно быть нечетным (болг., пол.). Дерев¬ 
цем свадебным могут бытъ также палочки 
или веточки, обвитые тестом (укр., бел., 
пол.) или цветной бумагой (рус.). 

Названия Д. с.: я. -укр. деревце, д.е-> 
ревечко, пол. дггеіико, чеш.-морав. зіготек, 
вігат чеш. зіготек га}зку, болг. ку¬ 

мово дръауе; рус. куст (калуж., смолен.„ 
нижегород.); в.-слав, ёлка, ёлочка, болг. 
ела , пол. скоіпка; з.-укр. сосна, болг. бор; 
пол .}аЫстка, {аЫоп&сгка. болг. яболшшща; 
болг. дъб, з.-словац. Ирка, ю.-рус. калинка, 
пол.-ма зов. іаіашісс, болг. ел ха, трън; рус. 
репей (нижегород., Саратов.); пол. хіеіе, ггд 
ксіка; рус. цветок (нижегород.), бел.-до¬ 
лее. кштка. пол. кіѵіеіка; ю.-я.-бел. шыш- 
ка, в.-укр. шишка, малопол. &і\ увгка; рус. 
лес, роща, сад, болг. бахча, ср.-рус. цвет¬ 
ник, ю.-рус. ветка, укр.-вольт, щлузка, 
болг. вейка, гранка, чещ.-морав. 
пол. того/Хг гдіеііка.раіта іѵе&сіпа; беп.рага- 
уінка, болг. чатал , лъб, бел.-полег, веха, 
пол. г ѵіеско, паза. Название хвойного дерева 
наиболее распространенного в ка¬ 
честве обозначения Д. с., лежит в основе 
группы в.-слав, названий, к которым, поми¬ 
мо ёлка, ёлочка, относятся: ільие, гѵіьие. 
вильие и т. п., отражающие контаминацию 
корней сл(ь)-> 'гиь- (голь-) (ср. названия 
ветвей укр. плка, іілля , бел. галщл, галле) 
и вы- (вить) (процесс изготовления и укра¬ 
шении Д. с., как и венка, обозначается у 
воет, славян и поляков как «витье*). 

В качестве убранства Д. с. повсе¬ 
местно исполБэуются цветы, ленты и бу¬ 
мажные украшения, вечнозеленвте растения 
(барвинок, базилик, плющ, розмарин, оме¬ 
ла, можжевелвник, лавр, мирт и др.), а так¬ 
же одно или несколько яблок, перья, орехи, 
калина, овсяные, ржаные или пшеничные 
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колосья, разноцветные нитки, бусы из зе¬ 
рен, монеты, яичная скорлупа, мелкое пе¬ 
ченье и различные сладости, а также свечки. 

Д. с. выступает в обряде чаще всего в 
сочетании с другими свадебными предмета¬ 
ми: венком, хлебом (см. Каравай), знаме¬ 
нем или жезлом одного из главных свадеб¬ 
ных чинов со стороны жениха. Венок может 
выступать в функции Д. с. или его состав¬ 
ной части. Д. с. может бытъ дополнением к 
свадебному хлебу, его украшением у украин¬ 
цев, белорусов и поляков. Часто Д. с. с хле¬ 
бом составляют одно целое, напр. макед. 
камира ~ хлеб с воткнутой в него веткой 
плодового дерева с тремя отростками, на 
которые насажено по яблоку; чеш. ГйсіОЕІ* 
п:к — хлеб, в который вставлена ветка дере¬ 
ва (с.-ы.-морив.) и т. п. 

С Д. с. по форме и по назначению может 
сближаться свадебное знамя (особенно у 
юж. славян, у которых оно обильно украше¬ 
но зеленью), жезл (отсюда одно из пол. на¬ 
званий Д. с. — тагхгаіка); на части с.-рус. 
территории (в с. -воет, зоне) в функции, 
близкой к Д. с., выступает банный веник, 
иногда украшенный. 

У всех славян Д. с. может быть встав¬ 
лено в какой-нибудь сосуд: в бутылку, гра¬ 
фин, самовар, кубок с орехами и сладостя¬ 
ми, ведро с зерном, находиться в горшке или 
кадке, украшать флягу с вином и т. п. 

Ритуальные функции и сим¬ 
вол и к а. Д. с. изготовляется в канун свадь¬ 
бы, чаще всего у невесты или у ее подруг, 
которые украшают его и приносят невесте. 
В канун брака Д. с. служит символом де¬ 
вичества. В с.-рус, обряде оно часто но¬ 
сит названия красота, краса или воля. 

Д. с., как и знамя, имеет иногда и опо¬ 
вестительную функцию: утром перед 
свадьбой его выставляют на заборе перед 
домом невесты (слова и.), в день свадьбы 
вывешивают на ее доме (рус. нижегород.). 

Роль Д. с. на свадьбе связана с момен¬ 
тами, символизирующими заключение 
брака и воплощающими идею обрядового 
«перехода» (см. Брак). Д. с. ставится перед 
молодыми на свадебном столе (рус., бел., 
чеш., словац.) или прикрепляется к потолоч¬ 
ной балке над местом, где они сидят (сло¬ 
вац.). Подруги невесты спускают над столом 
подвешенное под потолком Д. с., получая 
за это выкуп (рус. вологод.). У болгар Д. с. 
ставят на стол перед свадебным кумом. 


Последующие ритуальные действия с 
Д. с. или уничтожение его тоже в значитель¬ 
ной степени связаны с ритуалами расстава¬ 
ния с девичеством и заключения брака. Пос¬ 
ле дележа каравая Д. с. разрывают (бел.); в 
конце свадебного пира дружка ломает Д. с. 
и раздает ветки гостям (рус. Тамбов.); ло - 
мают рощу на свадебном пиру, вынимая из 
хлеба веточки и раздавая их гостям (ка- 
луж.); после благословения новобрачных ку¬ 
мом Д. с. уничтожают, снимая яблоки, ло¬ 
мая хлебы и раздавая их участникам пира 
(болг.); после венчания Д. с. отдают детям, 
которые срывают с него украшения и разби¬ 
рают себе (моран.); сжигают Д. с. (в.-сло¬ 
вац., рус. нижегород.); полностью уничто¬ 
жают, ломают, сжигают, чтобы никто не 
смог воспользоваться им во вред молодым 
(пол,); выносят из дома и затыкают на кры¬ 
ше (пол,); невеста выбрасываетД. с. за гра¬ 
ницей села (пол.). Ломание Д. с. символи- 
чески соотносится с актом дефлорации. 

С брачной символикой связано исполь¬ 
зование Д. с. в магических целях: им ударя¬ 
ют девушек на свадьбе, чтобы обеспечить 
им скорейшее замужество (пол.)* Брачной 
символикой определяется и символика пло¬ 
дородия; перед севом проса Д. с. кладут 
в костер, мешают им огонь и перекидывают 
через огонь просо, чтобы оно хорошо уроди¬ 
ло (пол. келец), 

Д. с. присуща и апотропейная 
функция, о чем свидетельствует использова¬ 
ние колючих растений в качестве Д. с. — 
терновника (пол. куяв., ленчиц.) и боярыш¬ 
ника (морав.), а также чеснока в составе его 
убранства (гуцул.). 

Лит. : Котог.Т$3;200,242-249; БНЕ:17 19, 
44,124,146,150; Суиц.СО:176-179; Зсл.ВЭ: 

335, 337-340; Известия РГО 1929/61/2:229- 
237; АИЯЭ: 198-203; Вяс.; Вес.; Арн.БСО; 
Ив.БФС: 192-197; РАЕ, тару 581,599-604, 
615,618. 

А. В. Гура 

Деревце погребальное. Присутствует в ри¬ 
туале похорон неженатой молодежи. Извест¬ 
но в Полесье, на Карпатах, в Словакии, 
Зап. Болгарии и Воет. Сербии. Наряду с 
другими элементами свадебного реквизита 
(одежда, венки, украшения и пр.) и ритуала 
(состав и поведение участников, особое оп- 
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ліыошіши? и др.) является репликой свадеб¬ 
ного обряда в погребальном обряде (см. По¬ 
хорон ы-свадьба). Вместе с тем связано с 
архаическим обычаем погребения всаду, под 
плодовым деревом и с широко распростра¬ 
ненной практикой сажать плодогшн; дере¬ 
вья на могиле (сразу по погребении, на 
40-Й дсчъ, в течение года после смерти и 
т, п.). Имеет разные формы: это может 
быть ветка плодового дерева, верхушка де¬ 
рева, целое плодовое деревце — срубленное 
или выкопанное с корнем (у сербов это глав¬ 
ным образом слива, а также яблоня, вишня, 
черешня, айва, виноградная лоза и др.). 
Украшается лентами, цветами, венками, 
зеркалами, платками, цветной (чаще крас¬ 
ной) пряжей, нитками, яблоками, пряни¬ 
ками и т. д.; на него навешивают полотен¬ 
ца и одежду: чулки, рубахи и др. Как и 
свадебное деревце, изготовляется девушками 
лак парнями соответственно полу умершего, 
иногда в его доме. Д. п. несут (на Украине 
парни при похоронах девушки и наоборот) 
перед гробом (реже за гробом) на клад¬ 
бище, где после погребения втыкают в мо¬ 
гильную насыпь рядом с крестом или поза¬ 
ди него. 

В с.-'Всіст. Сербии (р-н Неготина) во 
плашек их селах было принято выкапывать 
из земли сливовое деревце с корнями и ве¬ 
шать на него платок, если умерла женщина, 
и рубаху в случае смерти мужчины, а затем 
навешивать на деревце чулки, цветные лен¬ 
ты, шерсть и др. украшения, причем это де¬ 
лалось во всех случаях, независимо от воз¬ 
раста умерших. В отличие от этой традиции, 
в серб, селах того же региона Д. п. украша¬ 
ли только при похоронах молодежи. Девуш¬ 
ки вили венки и пели, а сливу сразу по по¬ 
гребении сажали над головой умершего, При 
этом опасались, чтобы воткнутое деревце не 
привилось (это грозило новой смертью в се¬ 
мье). для чего женщины, навещавшие мо¬ 
гилу, раскачивали и трясли его (район Бо- 
левца - ГЕМБ 1937/12:204). В 
Болгарии Д. п., хотя и называлось ѵруілица. 
т. е. 'знамя", представляло собой, в отличие 
от свадебного знамени, небол пи/ое деревце с 
подрезанными ветвями, на каждой из кото¬ 
рых было насажено яблоко или айва, завер¬ 
нутые в блестящую бумагу или фольгу, и на¬ 
вешены венки, букетики цветов и т. п. В 
обряде похорон девушки все это приготавли¬ 
вали ее подруги. Деревце втыкали в могиль¬ 


ную насыпь позади креста и оставляли там, 
пока оно само не упадет, после чего на его 
месте сажали настоящее плодовое дерево — 
черешню, яблоню, грушу, сливу, но никоим 
образом не орех, терновник, боярышник пли 
другое дикое дерево (Марин.ИГі 2:530). 

У юж. славян Д. п. является локальной 
разновидностью функционально тождествен¬ 
ного ему и широко распространенного погре¬ 
бального знамени или флага (зос глава, 6а- 
РІак , оруглииДі ферцглица и т. д.), нередко 
изготовляемых из веток или прутьев плодо¬ 
вого дерева (Странджа:301); с другой сто¬ 
роны, наД. п. может переноситься название 
знамени: так, в Шумадии оно называется 
баріак (ГЕМБ 1970/33:18); в с.-аап. Бол¬ 
гарии — ору г лица (Марин ИП 2:530). Не¬ 
редко в обряде присутствует и Д. п., и зна¬ 
мя. См. Флаг. 

Лит.: Агапкина // СБФ-92:89—90; ПЭС:55; 
Кузеля // ЕЗ 1912/31-32:263: КостиЪ // 
ГЕМБ 1970/33; СтфояиЬ // Разв. 1968/8/2: 
61; Е12К8 2:56. 

С. Т. 

Деревце строительное. Известно всем сла¬ 
вянам. У русских устанавливается преиму¬ 
щественно при закладке дома (начале стро¬ 
ительства): растущее дерево (ель, березу. 



Деревце, установленное при покрывании 
дома новой крышей (с. Габров дол, 
округ Перііики, Болгария) 
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рябину, дубок и др.) выкапывают и сажают 

посередине сруба или в месте будущего 
красного угла, где дерево стоит до конца 
строительства или до подъема матицы. При 
устаноаке деревца хозяин угощает под ним 
плотников. У других славян чаще встреча¬ 
ется деревце или ветка (простая или укра¬ 
шенная лентами), укрепляемая на только что 
возведенной крыше нового дома и отмечаю¬ 
щая завершение строительства. Иногда вме¬ 
сто дерева или ветки ставили крест. 

Обрядовое деревце отмечает заключи¬ 
тельный этап иных видов хозяйственных 
работ: у мораван, например, это была ѵіска 
(украшенная лентами сосенка), которую по 
завершении сушки сена везли в село на пос¬ 
ледней телеге с сеном. 

Лит.: К ай б урин А. ІС. Жилище в обрядах 
и представлениях восточных славян. А., 1983: 

59-60; ПА; ЕБ:225; Ни$ек НМ5:267,269; 

К.66. 

ТА. 


ДЕТИ — см. Ребенок. 

ДЕТИ НЕКРЕЩЕНЫЕ - дети с мо¬ 
мента рождения до крещения или умершие 

«без креста» полагаются нечистыми (укр. 

дшник, нави , стриччс, бол г. дяеолчс. шум- 
ник. лѵхусчг), у них нет имени (ср. рус. «без 
имени ребенок чертенок» Даль ПРИ:777, 
архангел, безымённый , болг. безилншко). У 
русских всех детей до крещения звали Бог¬ 
данами, Боглашками. Считают, что у Д. н. 
нет подлинной души, а только «пара», как у 
животных, нет и пола. Названия ребенка, 
не прошедшего через обряд крещения, отож¬ 
дествляют его с человеком иной веры: брян. 
ирад, архангел, лоп («саам»), болг. евреиче. 
поганчс. помачета, серб, чорс, турчс, бу- 
гарче. влашчс, шилеже, булче, ишанчииа 
(ср. Иппродец), с голым младенцем (болг. 
голчо); другие имена: адаліче, кушлъо. НУР ш 
чо. немош,ийка. момйкчг. 

Некрещеного ребенка нельзя целовать, 
кормить грудью, выносить иэ дома, показы¬ 
вать чужим, В доме до крещения постоянно 
должен гореть свет, чтобы ребенка не под¬ 
менили (пол., укр., болг.), не переменили 
пол. Он в большей мере принадлежит ми¬ 


ру предков, из которого он пришел, чем 
миру людей, что и объясняет двойственность 
представлений о таком младенце: он уязвим 
для сглаза, нападения нечистой силы, под¬ 
мены, и т. п., но вто же время сербы пола¬ 
гают, что демоны не «ударят своего» и по¬ 
этому некрещеный ребенок якобы быстрее 
растет. 

Смерть и похо ро н ы. В гроб Д. н. 
кладут все необходимое для обряда креще¬ 
ния: святую воду в стакане, свечу и крестик, 
освященную пасху (гомел.). считают, что в 
семь лет такой ребенок сам по себе станет 
крещеным {Херсон.). 

Повсеместно считается, что Д. н. нельзя 
хоронить на кладбище вместе с остальными 
покойниками. Им отводится место с краю, 
иногда в восточной части либо за оградой. 
Или их хоронят на кладбище рядом с други¬ 
ми покойниками, но в ночное время, и посы¬ 
пают могилу освященным маком (укр., по- 
лес.). Каждый, кто проходит мимо, должен 
перекреститься и сказать: «Хрэст на мінэ і 
хрэст на земе. I хрэст на той детше, котора 
^нвхрищэна у земле». Хоронят Д. н. на поле, 
у реки, у перекрестка дорог, так как он ас¬ 
социируется с крестом. На могилы Д, н. (и 
самоубийц) прохожие бросают ветки (пол., 
Хелм). Их хоронили также и под домом, 
сараем, клуней, в саду (Левобережная Ук¬ 
раина, курск., орлов.). В Семберии (Бос¬ 
ния) их хоронят в саду или под окном, часто 
без гроба. На могиле не ставят обычного 
креста (пол., серб., полес.), а только связан¬ 
ные крестом палочки (полес.) или простой 
столб (серб.), сажают яблоню. Кресты в их 
память ставят у перекрестков. 

По верованиям, распространенным в 
центр, и воет. Польше, а также в Благоев- 
градско (Болгария), в места, где похоронены 
Д, н., постоянно бьют молнии и выпадает 
град, пока их не выкопают. Души Д. н. и 
убитых незаконнорожденных детей бро¬ 
дяг на месте захоронения и ждут, когда их 
окрестят (Словакия), плачут у кладбищен¬ 
ских крестов вдень поминовения (Силезия), 
блуждают, так как без имени у них нет пути 
(полес.). 

Души Д. н. улетают на небо и кружатся 
в виде пчел или мух вокруг райского дерева, 
но им запрещено вкушать его плоды (Ро¬ 
допы). Такие дети после смерти попадают 
в «лимб» (серб.) или бездну -атхла где 
пребывают и все «жмдовские души» (бел. 
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Волковы г.к). На «том свете» они слепы 
(перм.), во всяком случае Д. н. «не могут 
видеть Божьего лица» {серб., пол., рус.). В 
них кидают камнями (брян.). Они стоят сле¬ 
ва, отдельно от крещеных, и страдают от 
голода и наготы (рус.). 

При виде падающей звезды говорят, что 
это Д. н., изгнанные из рая» падают на зем¬ 
лю (пол. седлец., д.-укр., гомел.). Д- н. 
мчатся вместе с вихрем (в.-слав., пол., ка¬ 
шуб,). Души трех Д. н. появляются в виде 
трех яблок на неплодоносящей в течение де¬ 
вяти лет яблоне (Освенцим), на могиле уби¬ 
того некрещеного ребенка вырастает бузина 
(Галиция). 

Чтобы умершие Д. н. перешли в класс 
обычных покойников, воет, славяне прини¬ 
мают целый ряд мер. На св. Маккавеев в 
течение семи лет мать брызгает на могилу 
святой водой, тогда ребенок становится кре¬ 
щеным (Прикарпатье). Поминают Д, н. в 
Тёмную, т. е. Страстную среду, съедая на 
пороге опреснок, или на Троицкой неделе в 
четверг, раздавая детям и старухам кашу 
(брян.). Некрещеный попадает к нечисто¬ 
му, но его можно освободить, раздав детям 
40 крестиков и 40 поясков (костром.) или 
беременным женщинам ткани на 40 руба¬ 
шек и 40 крестиков (смолен.) и пять раз 
послав на Афон просьбу помолиться о нем. 
С Афона присылают листок с житием свя¬ 
того, именем которого и нужно наречь тако¬ 
го ребенка (нижегород., Саратов.). На моги¬ 
лу, из которой доносится плач, приносят 
булочки (волмн.). землю с могилы носят в 
церковь, чтобы ее окрестили (брян.), затем 
приносят ее назад (гомел ). 

Дем о п ы. Во взглядах на Д. н. про¬ 
сматриваются две противоположные точки 
зрения: ребенок, умерший без креста, без¬ 
грешен, поэтому его называют ашодколі 
(волын.), как и любого невинного младенца. 
Но более распространена точка зрения, что 
Д. н. превращаются в демонов. Они появля¬ 
ются в определенные календарные периоды, 
дни недели, время суток: на святки (серб., 
бел.), в адвент и на святки (пол.), в Страст¬ 
ную и пасхальную недели (Прикарпатье), на 
Троицу (в,-слав.), под пятницу (Украина). 
Д. н. приходят в дома на Святые вечера 
и Троицу и забирают одежду (бел.)- На 
о. Хвар верят, что мау,иН (душа некрещено¬ 
го ребенка) появляется после вечерней мо¬ 
литвы и остается до первого колокольного 


звона. На Карпатах строчкуки тоже по¬ 
являются на межах и под старыми вербами 
по ночам. На Черниговщине души некрес¬ 
тей купаются в ночь под пятницу в свежем 
квасе. 

Души Д. н. принимают облик: блуждаю¬ 
щих огней (ЫшІІёка, чеш., Лугачовске За¬ 
леси, оНпіѵа ыёіуіка. ъѵ>ёіІизка, юж. 

Чехия; Ыиё., Ыьиіпік , I ІІпреевальд; яшіе- 
сгпікі.хіиускі, центр. Польша, ш>іаісІкІ зап. 
Галиция), из-за которых можно заблудиться 
в лесу и на болоте, а также — ветра (з.-укр. 
зрокчи), коней (гомел.), котят (пол.), мы¬ 
шей (пол.), летучих мышей (карпат.) и птиц: 
воробьев у болгар, черных птиц, белых голу¬ 
бей у поляков; совы, сороки у воет, славян. 
По верованиям юж. славян, души Д. н. в 
виде птиц без перьев (болг. шеи, наинии 
лаустщи, сеирци, серб, некрштенци. на- 
ди}*, сампвиде) прилетают и садятся 

на доме, где недавно родился ребенок, и ста¬ 
раются причинить вред: забрать у рожени¬ 
цы молоко, вызвать родильную горячку (на- 
оивниията), лишитъ сна младенца, особенно 
того, кто родился в «некрштени дни», от¬ 
бирают они молоко и у скота. Д. и.» пре¬ 
вратившиеся в вампиров, носят в с.-х. ареа¬ 
ле имена мацаруо. лорго (Бока Которская), 
мациЬ, мачий, ма.ъйк (Паи), тинтилин 
(о. Млел), нсиидинчиНи, невидимыми (Са- 
мобор). У русских известен такой персонаж, 
как игаша : мертворожденный младенец, ко¬ 
торый проказит, если его не признают за 
домового, вологод. проклѵнуши. У воет, сла¬ 
вян Д. н. также превращаются в русалок, 
мавок. 

В криках птиц слышны упреки и прось¬ 
бы окрестить (в.-пол.. з.-укр.. з.-бел.). Если 
родители или посторонний человек дадут им 
имя (Адам, Ева, Ян, Анна, Иван, Марья, 
и т. д., эти имена давали и падающим звез¬ 
дам), произнося формулу типа «Як хлопец, 
то Адам, а як дивчына — то Ева» (бр^ст., 
ПА), то они попадут на небо и станут анге¬ 
лами (их называют «глухими ангелами», 
прикарпат., Печенижин), ангелами-храните¬ 
лями своего «крестного» (гуцулы); ангелом 
может стать и «крестный». В противном 
случае Д. н. вместе с родителями попадут в 
ад (пол., Сацдомир); душа отца переходит в 
скотину в иакозание за свой грех (Путца 
Сандомирская); неокрестивший детей после 
смерти тоже будет бегать по полям черным 
псом {пол., Янкув). Подобное символичес- 
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кое крещение, как и настоящее, должно со¬ 
провождаться подарком, чаще всего кусоч¬ 
ком ткани, ср. жалобу такого младенца, что 
матъ даже распашонки не дала (чеш.). 

У поляков Сандомира піссНггсіепсц или 
Іаіаіѵс і/ бродят по свету в течение семи лет в 
виде мыши или птицы, и в них бьет молния; 
у зап. украинцев те же представления от¬ 
носятся к потерчукам, стратчлм (Д. н., 
недоношенные дети, выкидыши). Д. н. по¬ 
кидали могилы на св. Мирона (17 августа), 
и святые ангелы крестили их (киев,) Го¬ 
ворят, что в семь лет их окрестит Иоанн 
Креститель (люблин.). Известен и другой 
взгляд: если такого ребенка не окрестить 
заочно до семи (двенадцати) лет, то он тогда 
станет «лятавнем» (пшемысшл.), .«декой се¬ 
милеткой (Подолье), «явкой, бесиуем. лес¬ 
ной (гуцулы), вуколлаком (Иванич-Град). 
У украинцев Закарпатья, ддигпчл ходит до 
семи лет чертом, пока его не окрестит мать. 
Навку съедают «дикие люди», а если этого 
не произойдет, то на «том свете» ее будет 
есть ее собственная матъ (гуцулы). 

Если некрещеного или мертворожден¬ 
ного ребенка, похороненного под порогом, 
окрестить в семь дней (месяцев или лет), 
ему можно приказать стать «клобуком», ко¬ 
торый будет приноситъ хозяевам богатство 
(пол. мазуры). 

Части тела умерших Д. н. используются 
в магии. Так, мизинец правой руки помогает 
ворам при краже. В Лужице палец сжигают 
и носят с собой пепел, чтобы бытъ незамет¬ 
ными ю время кражи. В России ту же роль 
играет свеча из жира Д. н. В Самоборе 
(хорв.) полагают, что ведьмы готовят из тел 
Д. и. мазь, с помощью которой летают на 
шабаш. Читая заговор от воробьев, призы¬ 
вали мертвого некрещеного младенца стеречь 
просо (бел. туров). 

Лит.: Кабакова Г. И. Дети, умершие до кре¬ 
щения // ПСА:312—317; Ястр.МЭН:118; Браг. 

ДР412; Бог.ВТНИ:249; Бсссар,МЭС:197; 
ПР 1927/4:190; Малин. СМФ:2 50; Гнат.ЗУД: 
199-207; КС 1889/27:594; 30 1911/88- 
89:255; Зел.ОРАГО 2:796; К рнн.БЗРСЛОВ- 
170; РесІ.ЬВ 1:220-221, ЗРЕЙ 9:338-339; 
СЕЗб 1939/54:524; 86:464; 02М 9:486; 
20:465; 2ЛРАК 1880/4:192-193; 1881/5:159; 
1889/12 229; 1890/14:200; 1894/18:78; МААЕ 
1903/6:248; 1904/7:86; Вх§МО:227-230; 

Мо*7_ЛК1.,3: к.5; $7*і2С№:107;ѴескЛѴЗМАС: 


452; 5ски1.'«.'Ѵ:109-114; Сь 4/1894:244; ЬЛ 
1902/8:56; 1905/11:378; 1907/13:112,204. 

Г. И. Кабакова 


ДЕТСКОЕ МЕСТО - см. Послед. 


ДИАЛОГ-РИТУАЛ — самостоятельный 
обряд или компонент (нередко основной) 
обряда, исполняемый двумя или более лица¬ 
ми. Как правило, является трехчленным и 
состоит из вопроса первого лица, ответа вто¬ 
рого лица (лиц) и комментирующей итого¬ 
вой части первого лица. Обычно повторяет¬ 
ся трижды. 

Д.-Р. известен всем сдав, традициям 
и многим индоевропейским. Древнейшая 
фиксация Д.-Р- относится к XII в. Саксон 
Грамматик отметил, что на острове Рюген 
после сбора урожая жрец прятался за 
огромный пирог и спрашивал людей, 
видят ли^они его. Люди отвечали, что едва- 
едва, на что жрец произносил послание, 
чтобы на будущий год за еще большим пи¬ 
рогом его было бы и вовсе не видно. Подоб¬ 
ный обряд отмечен в Полесье, в с. Кочищи, 
ныне Ельск. р-на Гомельск. обл. В Сочель¬ 
ник после ужина все отходили от стола, и 
хозяин, перекрестившись трижды, садился в 
красном углу, а его жена садилась напротив и 
спрашивала: «Чи бачиш ты мене?». На это 
хозяин отвечал: «Не бачу!». Хозяйка заклю¬ 
чала: «Каб же ты не бачіу за стогами, за 
копами, за возами, за снопами свету!» Затем 
хозяин спрашивал у жены: «Бабп! Чи бачиш 
ты мене?» Хозяйка отвечала: «Не бану!», и 
хозяин заключал: «Каб же ты не бачила за 
гурками, за гарбузами, за капустою, за бура¬ 
ками свету!» (Шеин МИБЯ 1/1:47). 

Аналогичный обряд совершался у сербов 
(герцеговинцев, черногорцев) с участием хо¬ 
зяина и челяди в Сочельник, также у слова¬ 
ков, у болгар на Бабин день с участием по¬ 
витухи и молодок, в иную пору священника 
и паствы, у украинцев (Черниговщина, По¬ 
лесье) с действием хозяина и хозяйки на 
Богатую кутью (31.XII/13.1), у гуцулов на 
Пасху, у белорусов на Радуницу (вторник 
Фоминой недели) и на Деды на Дмитровку 
(26.Х ст. ст), у поляков (Б ело сто ччи на) в 
Сочельник, когда хозяин прятался за сноп. 
Во всех других зонах прятались за пироги, 




ДИАЛОГ ■ РИТУАЛ 


89 


блины, яства и т. п У великорусов в Мос¬ 
ковской округе на Вознесение такой диалог 
исполняли дети, прячась с печением-«сквор¬ 
цами» во ржи. У юж. славян (в Пиршеком 
крае и др.) в Трифонов день (1.ІІ ст. ст.) 
прятались в винограднике и произносили 
диалог женщины'Хозяйки, при этом вопрос 
«Видишь ли ты меня?» мог заменяться во¬ 
просом «Что ты делаешь?» с ответом «Ре¬ 
жу» (лозу). 

Еще в 1818 г. Вук Караджич описал гер- 
цсговинский обряд: двое берут рождествен¬ 
ский пирог «чесницу», поворачивают его, 
находясь Друг перед другом, и спрашивают 
один другого: «Милям ли се?» [Виден ли 
я, высовываюсь ли я из-за пирога?], другой 
отвечает: «Милаш мало» [Слегка виден], 
тогда первый говорит: «Сад мало, а до годи¬ 
не нимало» [Сейчас немного, а на будущий 
год — нисколько] (Вук:3б9). У воет, славян 
подобный обряд мог исполняться не только 
на Рождество, но также и на Пасху, на 
Радуницу (вторник Фоминой недели) и в 
поминальные дни, когда хозяин прячется за 
блинами. 

Д.-Р. исполнялся и во многих других 
рождественских ритуалах, напри¬ 
мер, при обрядовом катании, волочении по 
земле, сеянии, молотьбе, прядении, внесении 
в дом кутьи, яств, воды. Такие Д.-Р. из¬ 
вестны у сербов, у болгар, у словаков. В 
ответах часто содержалось пояснение: «ва¬ 
ляю для плодородия этого года» или «валяю 
сыр, масло, всякое добро» и т. п. В Болгарии 
у южных фракийцев (Гюмурджинско) было 
принято после каждого из трех рождествен¬ 
ских ужинов тянуть трапезный столик или 
разложенную на нем еду; при этом спра¬ 
шивали: «Какво влачиш?» [Что тащишь?] 
и отвечали: «Житу, берскст!» [Хлсб-яш- 
то, урожай] (Вак.БЕТБ:457). У словаков 
Верхнего Спиша (с. -воет. Словакия) в со¬ 
чельник девушки бегали к источнику за во¬ 
дой. Каждую из них дома ждала хозяйка, 
которая спрашивала: «Со ргіпезіа?» [Что ты 
принесла?] и получала ответ; «Маяіо, зіг а 
кіаѵуги ііг» [Масло, сыр, а коровам плодо¬ 
родие] (ЗИ 1972/3:486). 

Д.-Р. произносятся при внесении бадня- 
ка, при посещении дома «полазником» (у 
юж. славян и на Карпатах) и приглашении к 
столу Бога, семьи на сакральный ужин и в 
другие моменты рождественского обряда. В 
Полесье Бог (хозяин) выполняет роль гос¬ 


тя. На Моэырщине хозяин выходит из дома 
и стучит в дверь илн стену, а хозяйка спра¬ 
шивает: «Хто там стукуняе?»; хозяин отве¬ 
чает: «Сам Бог стукуняе» и добавляет: «Сам 
Бог стукуняе с теплою мокрою весною, з 
гарачим небурливым летом, с сухою и коры¬ 
стною осенью». Вариант из Кобрина; «Хто 
там ходыт?» — «Сам Буг ходъіт». — «А що 
робыт?» — «Жыто родит!». Аналогичное 
известно на Украине, в Белоруссии, Карпа¬ 
тах. Хозяин при этом стоит на дворе у окна, 
что против печи, а хозяйка в хате. Д.-Р. 
повторяется трижды с троекратным обходом 
хаты хозяином. 

Широко употребителен Д.-Р. в обря¬ 
де магического удерживания дома 
птицы и скота. В Полесье (с. Тхорин 
Житомирск. обл.) на «богатую кутью» пе¬ 
ред Новым годом после ужина хозяин оста¬ 
вался дома, а хозяйка выходила во двор, 
стучала в окно и спрашивала: «Добры вэ- 
чур, кума! А де ваши куры несущій?», на 
что из хаты хозяин отвечал: «В сараи». За¬ 
тем следовал вопрос о коровах: «А де ваши 
коровы иасуцца?» и ответ: «На грудку». 
Наконец о пчелах: «Де ваши рои седа- 
ютъ?» — «На хвои пи на груши» (запись 
1981 г). В русской традиции подобные обы¬ 
чаи известны меньше. В Нерехте Костром¬ 
ской обл. в Страстной четверг утром выхо¬ 
дила девушка (девочка) в одной рубашке и 
на помеле верхом трижды прыгала вокруг 
дома, а в доме у окошка с вдела старшая 
хозяйка, которую девушка спрашивала: «Ба¬ 
бушка Марфа! Скотинка дома?», на что по¬ 
лучала ответ из-за окна: «Дома, дома!». На 
Пи неге при первом громе диалог вели через 
трубу: «Илья Пророк, дома ли корова ноче¬ 
вала?» — «Дома, дома». Но чаще всего этот 
Д.-Р. произносился в Сочельник и касался 
кур. У сербов он иногда сопровождался под¬ 
ражанием кудахтанью наседки и писку цып¬ 
лят. Тот же обряд известен болгарам, ма¬ 
кедонцам, словакам, украинцам, белорусам, 
полякам (на Карпатах). 

Во всех слав, традициях использует¬ 
ся Д.-Р. в магическом обраде «зару¬ 
бания» неплодоносящих фрук¬ 
товых деревьев. В Закарпатье в 
сочельник перед ужином хозяин обвязывает 
соломой фруктовые деревья, а неплодонос¬ 
ные деревья «устрашает», замахиваясь на 
них топором и говоря: «Рубаю тя», на что 
хозяйка, стоящая тут же, умоляющим голо- 
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сом отзывается: «Не рубай його, не рубай, 
оно будр! родитл» (ПР 1930 7/1-2:16-17). 
Поляки, жиізшие на реке Рабе, подходили 
поочередно к каждому фруктовому дереву 
и спрашивали: «Дерево, ты спишь или ты 
живо? Христос родился. Если спишь, то 
вставай на Новый год!» После этого они 
обвязывали дерево перевяслом, крича во все 
горло: «Будет родить, не руби!» 

Ш:66). У македонцев в районе Скопье хо¬ 
зяйка угрожала топором не только деревь¬ 
ям, но и курам, винной бочке, а в районе 
Гевгелии хозяин «резал» кур, коров, ра¬ 
ло, квашню, кобылу и буйволицу, наконец, 
больного ребенка. В Польше этот тип Д.-Р. 
распространен в основном на юге и юго-во¬ 
стоке. На великорусской территории ритуал 
не зафиксирован. Лишь в Орловской губ. он 
исполнялся окказионально: когда после оте¬ 
ла две женщины переносили через порог те¬ 
ленка, шедшая сзади била по голове перед¬ 
нюю и приговаривала: «Будешь телиться 
каждый год?», — а передняя отвечала: 
«Буду», — и далее: «Что отелишь?» — «Те¬ 
лушку». “ «На тебе полушку» (подавалась 
копейка). 

В тот же Сочельник или на Рождество 
у сербов произносились Д.-Р., «уничто¬ 
жающие» или «укрощающие» хищ¬ 
ных зверей (волков, медведей, лисиц) и 
птиц (ястребов, орлов), а также кротов, 
мышей и т. п. К примеру, хозяйка собирала 
ложки и вилки и связывала их. При этом ее 
спрашивали: «Что ты делаешь?», — а она 
отвечала: «Собираю и связываю, чтобы свя¬ 
зать ястребов, ворон и других птиц, чтобы 
они в течение года не ловили цыплят», Свя¬ 
занные ложки и вилки она вешала затем 
около курятника. В ритуальных действиях 
против орла запекались петушиные когти с 
камнем, против волка — держался камень 
под языком, завязывалась очажная цепь. 
Кроме того, плели, шили, кололи иглой, 
«заплетая», «завязывая», «зашивая» волчью 
пасть, ястребиный клюв и ноги, «выкалы¬ 
вая» змеиные глаза. Все эти действия со¬ 
провождались Д.-Р. Болгары исполняли та¬ 
кие обряды также и в Мышиный день 
(27.Х ст.ст.) и в Волчьи дни. Словенцы в 
Сочельник выгоняли хорьков. У русских в 
Смоленской губ. на Юрьев день при выгоне 
скота совершался сложный обряд, в котором 
«замыкали» зверю (волку) зубы и «закры¬ 
вали» ему глаза. 


Особый и, надо полагать, весьма ар¬ 
хаический Д.-Р. исполнялся ради изгна¬ 
ния мух, блох, клопов ит.п. У 
сербов на Рождество хозяйка со двора обра¬ 
щалась к своему ребенку, находившемуся в 
доме и занятому поеданием рождественска¬ 
го пирога: «Что ты еітт?», на что получала 
ответ: «Ем этот пирог и самого себя, чтобы 
блохи сами себя съели». Болгары изгоняли 
блох на Бабу Марту (1.ІІІ ст. ст.). В канун 
этого дня происходил диалог перед закры¬ 
тыми дверями дома. Тот, кто был снаружи, 
стучал камнем в дверь и кричал: «Блохи, 
пошли вон!», а находящийся внутри откры¬ 
вал дверь и говорил: «Баба Марта, входи!». 
В южнорус. областях подобный Д.-Р. ис¬ 
полнялся накануне какого-либо поста. Так, 
в Зарайском у. на рождественское заговенье 
(14. XI ст. ст. — ап. Филиппа) после ужи¬ 
на бабы распускали волосы и одна, садясь 
на помело, оставалась у стола, а другая вер¬ 
хом на кочерге выезжала во двор, объез¬ 
жала избу и, остановившись у окна, спра¬ 
шивала, а из избы ей отвечали: «Вы 
заговелись?» ~ «Заговелись» — «Чем заго¬ 
велись?» — «Хлебом-солью» — «А клопы 
чем заговелись?» — «Клоп клопа съел». 

Д.-Р. применялся как заговор при 
лечении болезней скота и людей. 
Например, в Полесье при лечении истош¬ 
ных криков ребенка (крикс) против окна у 
красного угла («кутнего угла») купают в 
теплой воде ребенка, а за окном стоит жен¬ 
щина и спрашивает: «Шо ву [=вы] роби- 
це?»; ей отвечают: «Варим криксы», на что 
она говорит: «Варице горш, штоб не варили 
большія (с. Стодоличи Лельчицк. р-н, Го- 
мельск. обл., запись 1974 г.). У сербов на 
Рождество до восхода солнца скот прогоня¬ 
ли веткой бадняка мимо двух горящих по 
сторонам свечей и двух гребней. При этом 
говорили: «Что гонишь?» — «Гоню шушка* 
ваи (гангрену)» — «Гони, гони, чтобы ее не 
были!», 

Следует отметить хорошую сохранность 
Д.-Р, в сербской этнокультурной среде, где 
почти каждый тип представлен в нескольких 
вариантах и где отмечены Д.-Р., не извест¬ 
ные в других традициях. Таковы, например, 
диалоги, связанные с магией изобилия моло¬ 
ка и вытирания живого огня. Первый осно¬ 
ван на мифологических представлениях об 
облаках-тучах (см. Туча) как коровах-говя- 
дах (см. Говадо). Так, на Рождество в цен- 
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тре Сербии, в Шумадии лолааника, вошед¬ 
шего в дом, покрывают толстым шерстяным 
одеялом (губер), символизирующим толстый 
слой сливок на молоке, и спрашивают, как 
на дворе — облачно или ведро, на что всегда 
отвечают: «Облачно!» или «Всюду без¬ 
облачно, а над нашим домом тучаі». Эта 
ворожба направлена на то, чтобы в гряду¬ 
щем году было больше сливок. У сербов 
Д.-Р. употребляется при зажигании живого 
огня (около гор. Ужице), тушении рождест¬ 
венской свечи (в Поповом Поле), первом 
доении овец на Юрьев день (в с.-воет. Сер¬ 
бии). Эти Д.-Р. и сопутствующие им об¬ 
ряды не имеют параллелей в других слав, 
зонах. Не находят параллелей и многие еди¬ 
ничные Д.-Р. других традиций. 

Функционирует Д.-Р. преимущественно 
в календарных обрядах в рождественский и 
новогодний период, частично в период, им 
предшествующий и за ними следующий, в 
малой мере — в начале весны, на Пасху, при 
первом доении овец, при первом громе, кри¬ 
ке удода, жаб и т. п. Лишь небольшая часть 
Д.-Р. связана с поминовением предков или 
окказиональна, т. е. исполняется по случаю 
окончания молотьбы, высекания огня, отела, 
лечения болезней и др. Д.-Р. направлен на 
вызывание плодородия и изобилия грядуще¬ 
го года, на защиту от хищников, вредных 
насекомых, болезней, на призвание благо¬ 
датной силы, охраняющей земные блага, на 
удержание скота и домашней птицы в пре¬ 
делах дома. Д.-Р. произносится обычно че¬ 
рез какую-то преграду: большой пирог или 
кучу пирогов, блинов, через порог, дверь, 
окно, сноп, дерево и т. п. 

Де йствия, сопровождаю щие Д. - Р., обыч¬ 
но называются в самом диалоге; это прята¬ 
ние, катание (волочение), сеяние, хождение, 
стучание, зашивание, завязывание, угроза и 
т. д. Действующие лица выделяются попар¬ 
но или один и множество: хозяин и хозяйка, 
хозяин и челядь, хозяйка и другая женщина, 
хозяин и другой домочадец-мужчина, «по* 
лазник» и хозяин (или хозяйка), священник 
и паства, жрец и народ. 

Лит.: Толстой Н. И. Фрагмент славянско¬ 
го язычества: архаический ритуал-л налог // 
СБФ-84:5—72; Он же. Еще раз о славянском 
ритуальном диалоге // СЬИ-93:82—110. 

Л. И. Толстой 


ДИВ (праслав. Ѵюъ) — о.-слав, слово со 
значениями ‘чудесный, странный, удиви¬ 
тельный' (ср. этимологически тождественное 
праслав. *еІіѵо и др.-рус. дивитися ‘удив¬ 
ляться’) и 'дикий' (см. Дикие люди). Сла¬ 
вянские лексемы дивъ, диво 'чудо, диво, 
удивление* (ср. Чудо) оказались омонимич¬ 
ными ряду иноязычных заимствований, что 
отразилось в специфике бытования и интер¬ 
претации как самих этих слов, так и в мифо¬ 
логических представлениях, связанных с де¬ 
риватами с корнем діѵ~. 

Д. как м и фо - э п ич е с к и й персо¬ 
наж упоминается в цикле др.-рус. воин¬ 
ских повестей («Слово о полку Игорсэе», 
далее СПИ, «Задонщина», «Сказание о Ма¬ 
маевом побоище»). Исследователи соотносят 
Д. с птицей (филин, гриф, удод), предвеща¬ 
ющей несчастье (<Дивъ кличетъ връху 
дрсваъ); с птицеобразным демоническим су¬ 
ществом («уже връжеся Дивъ на землю»)-, 
с оборотнем или колдуном (удар Д. о землю 
как способ оборотничества); с аллегоричес¬ 
кой фигурой воинственного противника — 
половца. Более убедительной представляет¬ 
ся интерпретация Д. в связи с гипотезой об 
иранском происхождении образа и его имени 
(ср. перс ид. і ііѵ , йеѵ \ авест. Дата '.злой дух, 
демон*). В иранском фольклоре встречают¬ 
ся дословные соответствия формулам СПИ 
збися дивъ , уже връжеся Дивъ на землю: 
«див бросился (кинулся)», «див треснулся 
об землю и сдох». Таким образом, лексичес¬ 
ки Д. из СПИ может быть сопоставлен с 
ю.-слав. названием мифологического персо¬ 
нажа самодива (см. Вила), которое также 
является заимствованием (ср. Иран. *ата- 
даіѵа ‘демон, злой дух’). 

В ряде списков поучений против язы¬ 
чества (с XIV я.) в перечне славянских 
божеств Д. появляется на месте Симаргла, 
что дает возможность предположить некую 
функциональную преемственность между 
Симарглом (как иранского происхождения 
воинским божеством, воплощаемым хищ¬ 
ной птицей?) и Д. (ср. в статье Боги). В 
др.-рус. памятниках иранское имя «див» по¬ 
лучает дополнительный оттенок за счет на¬ 
слоения славянской семантики. Отождеств¬ 
ление диоъ/диво («уже веръжено диво на 
землю») в «Задонщнне» и чередование 
Див/Дияа в поучении против язычества 
XIV в. (<ЛЧмъ же богом требу кладут и 
творятъ и словенский язык: вилам и Моко- 
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ши, и Див'І., I Ісроуноу, Хърсу...»; Анич. 
ЯДР:384) имеют народил-атимологичегкий 
характер. Таким образом, проблематично 
объединение праслав. (ііѵъ с и,-с. <^сшоз 
'бог 5 с дальнейшим развититем на славян¬ 
ской почве перехода ‘божество* > ‘злой дух* 
(ЭССЯ 5:35-36). 

В сербских и болгарских сказках Д. — 
человекоподобное существо огромного роста 
и силы (см. Великан), обладающее маги¬ 
ческим знанием (Балканско еэикоэнание 
1985/2:17-18; СМР: 106). Имя этого пер¬ 
сонажа (с.-х. див ‘демон, великан*, болг. 
дев, лив 'злой дух, великан’, родоп. дев 
‘дьявол’) и отчасти его функции обусловле¬ 
ны турец. &еѵ ‘великан, демон’, которое яв¬ 
ляется иранским заимствованием. 

Д. — демонологический пер¬ 
сонаж. С представлениями о Д. как 
вредоносном существе (персонификации 
болезни?) соотносится единичное поверье: 
«Лыхьгй дыв в полночь встает из болота, 
такой сухой, да высокий и с раздвоенной 
головой; если увидишь его, то тикай скорее, 
потому что если поймает, то такая пропас- 
ныця (лихорадка) нападет, что жизни не 
рад будешь» (укр.; КС 1895/7:24). Ср. 
ст.-пол. іігіо ‘чудовище, страшилище, урод’, 
укр. див ‘злой дух, чудовище’ (ЗССЯ 
5:35). 

Д. фигурирует в укр. проклятьях Щоб 
на тебе Див прийшоа!. Диво би на те- 
бе аайшлѵ и поговорке з доброго айва 
(сталось) ‘неожиданное происшествие, не¬ 
счастный случай' (ЕЗ 1905/16:557 — 
558). 

Лит.: Трубачев О. Н. Славянская этимология 
и прасланянская культура // Славянское языко¬ 
знание. X Международный съезд славистов. Док¬ 
лады советской делегации. М., 1988:313—321; 
«Слово о полку Игоревен. Энциклопедия. СПб., 
1995/2:110 114; Мартынов В. В. Сліфальгімй 
мир «Слова о полку Игореве» // СБФ—89:63— 
65; ВортД. Див — Зіпнігв // Восточносла¬ 
вянское и общее языкознание. М., 1978:127 132; 
Орел В. Э. «Слово о полку Игореве» и его 
этимологическое изучение // «Слово о полку 
Игореве». Комплексные исследования. М., 1988: 
134—136; Р о I а к V. Еіуггюіовіскё рпкрёѵ'ку к віо- 
ѵапзке <1етопоЬ$іі // Зіаѵіа 1977/46/3:288— 
290 . 

О. Б. Белова 


ДИКИЕ (ДИВЬИ) ЛЮДИ - персона¬ 
жи народной демонологии, мифические лес¬ 
ные существа. Названия восходят к двум 
родственным праслав. корням и Жѵ-, 

сочетающим в себе значения ‘дикий* и ‘уди¬ 
вительный, странный, чужой’ (ЗССЯ 5: 
35-36). См. Див. 

Дикарь, дикий, дикой, дидонькыіі му¬ 
жичок (рус.) — леший; предстает в виде 
человека небольшого роста, с огромной бо¬ 
родой и хвостом (сарат). Сходный образ 
имеют укр. ліеови люди (бородатые, косма¬ 
тые старики; одаривают серебром того, кто 
вытрет им нос; ср. Белун). Ср. также кост¬ 
ром. дикий черт , вяток, диконьхий нечис¬ 
тый дух, вызывающий паралич’, укр. дылык 
дыв ‘болотный дух, насылающий лихорад¬ 
ку’ (КС 1895/7:24). Дікя баба (укр., кар¬ 
пах) — женское демоническое существо, от¬ 
личается красотой, передвигается с помощью 
сапог-скороходов; обменивает детей и пьет 
их кровь, соблазняет молодых мужчин. 

Некоторые в. -слав, свидетельства о «ди¬ 
ких людях» перекликаются с книжными ле¬ 
гендами о дивиих людях (чудесных народах 
с необычным обликом, упомянутых в «Алек¬ 
сандрии» — средневековом романе о похо¬ 
дах Александра Македонского) и поверьях 
о мифических народах. Дивыс люди не¬ 
большого роста, красивые, с приятными го¬ 
лосами, живут в горных пещерах, обладают 
даром предвидения (рус. урал.); одноглазые 
дзикие людзи живут за морями, поедают 
людей и пьют баранью кровь (бел. вол ко- 
выс ); дзіасий народ — заморские обитате¬ 
ли, покрыты шерстью, с длинными хвостами 
и ушами, как у вола; не умеют говорить, 
только пищат (бел. сокол век.). 

З.-слав. и ю.-слав, «диаъилюди» — лес¬ 
ные демоны. Віѵі тиіі , іііѵёіепу. сііѵёіепяу 
(чеш.), (ііѵозапку, Жшзепу (морав.) живут 
в горах, лесах, подземных норах; мужчины 
покрыты шерстью (ср. ст.-чеш. сііоі тщ 
‘фавн, сатир'), похищают девушек; жен¬ 
щины — огромного роста, с длинными нече¬ 
санными волосами, на лицах — бородавки, 
правый глаз черный, левый — синий, на го¬ 
лове — красные шапки; бывают очень злоб¬ 
ными, обменивают детей, но могут поддер¬ 
живать с людьми и хорошие отношения 
(помогают в поле; одалживают утварь; ода¬ 
ривают березовыми листьями, которые пре¬ 
вращаются в золото; прядут для людей лен); 
собирают (просят оставить для них) колосья 
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в поле; ночью танцуют на лесных полянах; 
говорят по-чешски, но «наоборот» — с час¬ 
тицей «не» перед каждым словом, г<Днвьи 
люди» огромного роста (ср. Великан) 
2гПі!у. Охгиіу — обитают в Татрах (чеш.). 
Вхішоігпу (пол.)* <іхішісу (луж.) — высо¬ 
кие, худые, бледные; огромные груди пере¬ 
кидывают через плечо; похищают молодых 
людей себе в любовники, девушек — в под¬ 
руги (ср. Богинка). Лужичане представ¬ 
ляли себе «диких людей» покрытыми шер¬ 
стью, с конскими ногами. У словенцев ЛііЛе 
с іекіеѵоіке живут в лесу, во время жатвы 
выходят в поле, где снопы для них вяжут 
<ііѵр тоі/е (считается, что именно они нау¬ 
чили людей земледелию). гспа имеет 

огромную голову, длинные зеленые волосы, 
короткие ноги, вывернутые пятками вперед 
ступни; йіу/і тоі покрыт мхом, обладает 
большой силой. У словенцев и болгар 
те жены, дива, самодиви) эти демоничес¬ 
кие существа могут соотноситься с вилами. 

Лит.: Р о 1 а к V. Еіутоіояіекс рНяріѵку к 
зіоуапзке (1ешопо1о§іі // Зіауіа 1977/46/3:288— 
290; О узе с О. I ЗІоѵапкка ггніоіоеііа Іп ѵс- 
гоуапіе. ЦцЬЦапа, 1991:336-337,341,359-359, 
375-376,466; Влас. НА: 124-125; РДС124- 
129; ЖС 1898/3-4:439-441; Чуб/ГЭСЭ 1211; 
Маек В8:100" 101: МаскіѴБВ: 126-130; ОБ 
1896 / 5 : 585 - 586 ; 1899/8358-359. 

0 . В. Белова 

ДМИТРИЯ СВ. ДЕНЬ - рус. Дмитріи 
ев день, укр. Дмитра, 3митра, бел. Вмі- 
це р, серб. Митроадан , болг. Димитроаден, 
день памяти св. Димитрия Солунского, от¬ 
мечаемый православными 26.Х/8.XI. Из- 
вестей главным образом по поминальному 
дню, приходящемуся на субботу (реже — 
пятницу) накануне праздника, так. наз. 
Дмитровская суббота (см. Задушницы). 

Следующий за Дмитриевым днем день 
св. Нестора у болгар и сербов принадле¬ 
жал к «мышиным» праздникам (Гура 
СЖ:409~411). В Лесковской Мораве в 
сам Д. д. совершалось ритуальное изгнание 
мышей (Т)ор.ЖОЛМ:394), см. Мышиные 
дни. У сербов Косова Поля 27.X/9,XI. 
в день, называемый «слугой святого Ди¬ 
митрия», запрещалось открывать сундуки, 
чтобы у змей не раскрывались пасти (Деб. 


ВКІ 1:211) В некоторых іо.- и в.-слав, ре¬ 
гионах Д. д. связывался с волчьей те¬ 
мой. У воет, славян считалось, что с Д. д. 
до весеннего Юрьева дня «волки распуще¬ 
ны» и потому нападают на скот. К Д. д. 
приурочены запреты шить, кроитъ полотно, 
сновать, прясть, ткать, чесать шерсть, рабо¬ 
тать со скотом или работать вообще, чтобы 
набежать нападения волков на овчаров и на 
стадо (Гура СЖгіЗб- 137*139; С гранджа: 
348, серб-, болг,). 

Д. д. относился к годовым празд¬ 
никам, ср. его болг. название Годинах ден 
(Странджа:305^306), а также считался на¬ 
чалом полугодия, называемого митрояекп и 
продолжающегося до Юрьева дня, который 
открывал второе, дм.урджсоско, полугодие 
(черногор.). Пограничный характер празд¬ 
ника отразился в поверье, согласно которо¬ 
му в ночь на Д. д. (как и на Юрьев день) 
ведьмы якобы сбрасывают с неба луну, пре¬ 
вращают ее в корову и доят (П оп. СБ:23, 
го,-болг.) 

Д. д. был началом зимы, ср, кален¬ 
дарные паремии: «Св. Гьорги лято носи, а 
свети Димитър — зима» (ЕБ:132, болг ); 
«В Дмитриев день зима лезет на плетень» 
(КГ:391, рус.); «ДоІ)с нам свети Димитр[ф 
на белу кошу» [Придет к нам святой Дмит¬ 
рий на белом коне] (І.ІІк.Ж0П:97, герб ). 
По болг. поверью, в Д. д «дядо Днмитър» 
якобы тряс своей белой бородой, и из нее 
сыпался первый снег (Поп.С15:10), а также 
появлялись другие признаки зимы: начина¬ 
ли дрожать звезды, ложился иней (Странд- 
жа:221). 

По погоде в Д. д. примечали о ха¬ 
рактере зимы и погоде на все следующее 
полугодие. В России считали: «Если Дмит¬ 
рий в лодке (т. е. еще нет льда), то и Егор 
в лодке» (т. е. к Юрьеву дню вскроются 
реки) (ВФНК:117); «Коли Дмитриев день 
по снегу, то и Святая, т. е. Пасха, по снегу, 
а Дмитриев по голу, и Святая по тому» 
(КГ:391). Если в Д. д. тепло и солнечно, то 
зима ожидается легкой и влажной (болг.). 
По укр. приметам, если к Д. д. земля уже 
замерзла и дует холодный ветер, то зима 
еще некоторое время не наступит, и т. д. 

У юж. славян Д. д. считался основной 
хозяйственной границей года, от¬ 
деляющей летнюю его часть от зимней. 
День, следующий за Д. д., назывался во 
многих местах разгсус (Доб.;339), ср. тот же 
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хрононим в отношении Юрьева дня. Тогда 
заканчивались сроки долговых обязательств 
и хозяйственныхдоговоров, наниматели рас¬ 
плачивались за пол года работы со слугами, 
овчарами, пастухами и т. д., после чего за¬ 
ключались новые договоры на следующую 
половину года. По этому поводу на г.-иос- 
токе Сербии говорили, что «Митровдаи 
веже и одвеакс* [Д. д. связывает и отвязы¬ 
вает] (ГЕМБ 1993/57:228). В Македонии 
в Д. Д. в селе устанавливали новый «ра- 
бош» — деревянный календарь, на котором 
обозначали размеры долгов, а также имена 
должников н заимодавцев (ГЕМС 1960/1: 
172). Д. д. обозначал также завершение ско¬ 
товодческого года, начинающегося в день 
св. Георгия, а сами святые Юрий и Димит¬ 
рий считались покровителями скота. В связи 
с этим овчары, чабаны и пастухи устраивали 
празднества в корчме, которые длились не¬ 
сколько дней, кололи курб&н, посещали 
«сборы» в соседних селах, водили «чобакг.кл 

хоро», и т. д. (Кшт; 229,266 и др.), 

У воет, славян Д. д. отмечал завер¬ 
шение осеннего матримониального 
сеяоня, т. к. только до этого дня (в пред¬ 
дверии рождественского поста и последую¬ 
щих праздников) можно было засылать сва¬ 
тов, ср. в паремиях: «Святы Зміцер — ён на 
усіх хщер: салады салпдэщь, шва робіцъ, сы- 
нпу жэшцъ, дачок пьгдасць» (ЗК:379, бел.); 
«Да Зьмитра деука хитра, а посьле Зьмитра 
хоть ты задницу вытри ею» (СБЯ-86:116, 
бел.-полес.); «До Дмитра дшка хитра, а по 
Дмитрі хоч комин витри», «До Дмитра деака 
хитра, а по Д.митрі хоч за старця, аби не 
остаться» (Скур.У! 1 К: 139—140, укр.). 

Т. А. Агапкина 

ДНИ ДОБРЫЕ И ЗЛЫЕ - единицы 

календарного времени, наделяемые положи¬ 
тельным или отрицательным прогностичес¬ 
ким значением в отношении наполняющих 
их событий и действий. Представление о 
добром и злом (хорошем и плохом, благо¬ 
приятном и неблагоприятном, «чистом» и 
«нечистом» и т. п.) времени лежит в основе 
народной аксиологии времени (см. Время) 
и применяется к любым временным еди¬ 
ницам — от часа и даже минуты до крупных 
отрезков годового и жизненного времени. 
См. Сутки, Лунное время, Календарь на¬ 


родный. Однако в первую очередь объек¬ 
том оценки и семантнзации в нар. традиции 
являются дни недели и дни вообще. Выбор 
правильного, доброго, благоприятного дня 
считается важнейшим условием успеха лю¬ 
бого начинания, и, наоборот, беды, неудачи, 
болезни и т. п. часто объясняются непра¬ 
вильно выбранным или несчастливо выпав¬ 
шим днем (например, днем рождения, сва¬ 
товства, вступления в брак, аачатия ребенка 
и т. п.). 

В нар. традиции получили распростра¬ 
нение верования в магию чисел и основан¬ 
ные на них представления о наличии в каж¬ 
дом месяце серии «злых» дней, восходящие 
к средневековым нумерологическим текс¬ 
там, проникшим к славянам уже в первые 
века христианства. Древнейший список та¬ 
ких «злых дней» сохранился в виде припис¬ 
ки к Ассеманиеву евангелию. Следы этих 
верований обнаруживаются в разных глад, 
локальных традициях. Так, в Полесье, в за¬ 
ветных тетрадках встречаются перечни «не¬ 
счастных» дней, например, «Январь —1,7, 
17; Февраль - 8, 16, 17; Март - 8, 11, 
17, 30; Апрель - 3, 10, 13; Май - 8, 10, 
17; Июнь - 1, 17, 27; Июль - 3, 17; Ав¬ 
густ - 13, 17; Сентябрь ~ 12, 17, 18, 30; 
Октябрь - 11, 15; Ноябрь - 1, 7, 17; Де¬ 
кабрь 1, 7, 17» (с. Дякошічи Житкович- 

ского р-на Гомельской обл., запись 1983 г., 
ПА). По местным верованиям, заболевший 
в эти дни скорее всего умрет, а рожденный 
в один из этих дней будет несчастлив; по¬ 
саженное в поле или огороде не взойдет и 
т. п. У хорватов Истрии такие дни назы¬ 
ваются /с/с, к ним относят числа 7, 17, 27 
каждого месяца; в эти дни избегают начи¬ 
нать сев и любое другое важное дело. Там 
же считаются несчастными и избегаются 
«непарные», т. е. нечетные даты (і/іурдг), 
наряду с днями, когда нарождается новый 
месяц, и с некоторыми днями недели (втор¬ 
ник, четверг) (N11 1966/4:195-196). Нель¬ 
зя не заметить, что при всем разбросе ло¬ 
кальных «злых» дней, в них чаще всего 
гурирует цифра 7, затем 3. 

В полесском селе Востынь на Пинщине 
верили в то, что в году есть девять несчаст¬ 
ливых дней — по три весной, осенью и зи¬ 
мой: «Весной коло Пасхи до стр ас но го чет¬ 
верга, зимою — коло Рожества, а осенью — 
коло Покровы. В этот день щоб в хозяйстве 
ничого не робить; як женщина рождает, так 
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тоже несчастное дитя; молодые женятся — 
тоже плохо. Яки люди не знают несчастли¬ 
вых дней, так страдают. В плохой день 
нельзя жито, картошку засевать.,,» (ПА). 
В другом селе (Радчицк) начинали строить 
дом или другие предприятия в третий день 
третьей недели, считая этот день благопри- 
ятстиугощнм успеху. Русские Заонежья опа¬ 
сались четырех недель в году, когда запре¬ 
щались супружеские сношения; считалось, 
что дети, зачатые в это время, не будут дол¬ 
го жить. По болгарским верованиям, зимой, 
около дня св. Афанасия, есть «черные дни» 
(църнѵ лене), когда не справляют свадеб; 
первые три дня марта тоже считались нехо¬ 
рошими (дри6нидснг) і тогда ничего не сеют 

(ПЛОВДИВ.). 

Лит.: Сперанский М. «Злые дни» и 
приписках Лі.-семаноца евангелия // Маке¬ 
донски прсглсд. София, 1932/7/1; Тол¬ 
стая С. М. Полесские рукописные кален¬ 
ии // ПОЛУТРОПСЖ. К 70-летию 
В. Н. Топорова. М-, 1999. См. также лит. 

к статьям Время и Дни недели. 

С. М, Толстая 

ДНИ НЕДЕЛИ — единицы недельного 
счета времени, усвоенного славянами вмес¬ 
те с христианством; в народной традиции 
объект семантизации, символизации и оцен¬ 
ки, а также мифологической персонифика¬ 
ции. Предположения о существовании «ав¬ 
тохтонной» славянской недели не имеют 
достаточных оснований; недельному счету 
времени у славян предшествовал счет време¬ 
ни по фазам луны, сохранивший свое значе¬ 
ние в отдельных местных традициях до на¬ 
ших дней (см. Лунное время). 

Названия Д. Н. этимологически тож¬ 
дестве нны во всех слав, языках (единствен¬ 
ное исключение — рус. литер, воскресенье, 
сменившее слав, неделя в конце XVI в.), 
авторство их приписывают создателю слав, 
письменности св. Мефодию, Логика и внут¬ 
ренняя форма этих номинаций указывает на 
структуру недели, начинающейся с воскре¬ 
сенья (откуда понедельник как день, следу¬ 
ющий после недели, и среда как серединный 
день), однако «порядковые» названия Д. н. 
(еторник, четверг и пятница) противоре¬ 
чат этому и предполагают, что неделя начи¬ 


нается с понедельника; об этом же говорят и 
толкования современных словарей слав, ли¬ 
тер. языков, называющие воскресенье седь¬ 
мым днем недели. Это противоречие, одна¬ 
ко, снимается, если принять, что порядковая 
номинация могла относиться только к буд¬ 
ним дням, следующим за воскресеньем. 

Двойной счет Д. н. — с воскресенья и 
с понедельника — применяется как в цер¬ 
ковном, так и в народном календарях: неде¬ 
ли пасхального цикла (от Пасхи до Трои¬ 
цы) начинаются с воскресенья и именуют¬ 
ся и нумеруются по названию и порядко¬ 
вому номеру предшествующего воскресенья 
(за Светлым воскресеньем следует свет¬ 
лая седмица, за третьим воскресеньем по 
Пасхе — третья седмица и т. д.), а недели 
«троицкого» цикла (от Троицы до Пасхи) 
начинаются с понедельника и кончаются 
воскресеньем, в соответствии с которым они 
называются и нумеруются (Вербную неделю 
завершает Вербное воскресенье, масленую 
неделю — Масленииа у первую неделю Ве¬ 
ликого поста — первое воскресенье и т. д.). 
Двойной счет приводит к тому, что в точках 
переключения с одной системы счета на 
другую получается одна неделя вообще 
без воскресенья (такова Страстная неделя: 
предшествующее ей Вербное воскресенье 
принадлежит предыдущей Вербной неделе, 
а последующее — следующей Светлой неде¬ 
ле) и одна неделя с двумя воскресеньями 
(такова неделя, начинающаяся с воскресе¬ 
нья Троицы и кончающаяся воскресеньем — 
первым по Пятццесятнице, завершающим 
первую неделю троицкого цикла). В народ¬ 
ном календаре также присутствуют оба типа 
недель (ретроспективная и проспективная), 
о чем свидетельствует не только термино¬ 
логия недель и окружающих их воскресе¬ 
ний (нзпр , Проводной тыледщіъ и Про¬ 
воды, капустный тыжденъ и Запусты и 
т. п.), но и разного рода перечни Д. н., 
встречающиеся в поговорках, приметах, га¬ 
даниях, запретах и др. в виде клиширован¬ 
ных текстов, например, «Спать ложится не¬ 
деля с пон ид ил ком, уторок с середою, чет- 
вер с пятницей, а субота единица: што 
мне присішца» (ПА); «Кажу ть, у поне- 
дилок важкий дэш?> а во второк батько 
умэр, у сэрэду ховали, у чэтвэр поминали, 
а пьятница лохатлица, а субота ж нэ рабо¬ 
та — виходной; а н ид ил я — то ужэ праз- 

НІІКю (ПА). . , ..( 
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Семантизация Д. н. (часто неотде¬ 
лимая от оценки) проявляется в таких 
относящихся к ним эпитетах, как счастли¬ 
вый, легкий , благой, «чистый^ или несча¬ 
стный, тяжелый, чистый», слабый, 
пустой, яловый, кривой, мертвый, черный 
и т. и., а также в запретах и предписаниях, 
касающихся выбора подходящего (благопри¬ 
ятного) дня для совершения (или начала) 
важных хозяйственных и жизненных акций 
(иногда и бытового поведения), и даваемых 
им мотивировках. Так, русские крестьяне 
Переславль-Залесского у. выбирали «для 
запахивания понедельник, вторник, четверг 
или субботу, которые считались "легки¬ 
ми" днями недели» (См.ККХ:50), а калуж¬ 
ские — сеяли коноплю «на следующей после 
троицына дня неделе — в четверг ("легкий" 
день) и в субботу ("толстый") день» (Зел. 
ОРАГО 2:592). Словаки-лишоване называ¬ 
ют понедельник яловым ()а!оууЛеи) и избега¬ 
ют производить в этот день случку скотины, 
посадки овощей и т. п. Сербы Лссковацкой 
Моравы считали воскресенье, понедельник, 
среду и четверг счастливыми (срсНни дани), 
а вторник — несчастным {лот, иесре&ан, 
баксуэ). В зап. Боснии пахоту, жатву, мо¬ 
лотьбу и т. п. никогда не начинали во втор¬ 
ник и в тот день недели, на который при¬ 
шелся праздник Усекновения: первый 
считался самым несчастливым из всех дней 
(пліос$гссгАр)я второй — тяжелым (іеіак) 
днем. Словенцы Штирии вторник, среду 
и пятницу называли слабыми, скверными 
(х}аЫ (Іпсі'і ), особенно для рубки леса. У 
юж. славян часто субботу, иногда и вторник 
называют мертвыми (серб умрли дани, 
дуі инидани); в эти дни поминают умерших 
и раздают на помин души, женщины не пря¬ 
дут, не моют голову, не расчесывают волос 
(чтобы не овдоветь) и т. п. 

Верования, трактующие Д. и., составля¬ 
ют обязательную часть народной аксиологии 
(см. Время), например, в местной традиции 
карпатских украинцев они формулируются 
следующим образом: «ГІонеділок тяжкий 
день. Вівторок добрий на всьо, заорьуют. 
Середа. В середу не мож краяти шматя, бо 
би вуши іли. Читвирь также добрий на всьо, 
заорьуют. Пятница. Поедни баб и куделю не 
прьадут, хліба не печут. ... Субота. Як в 
суботу, не дай Боже, хто заслабне, не хоче 
содудешшти. ай вмирати» (МУРЕ 1900/3: 
33-33). Эти верования обнаруживают зна¬ 


чительную вариативность как в отношении 
общей оценки каждого Д. н., так и в отно¬ 
шении их «содержания»: одни и те же дни 
могут бытъ благоприятными для одних дей¬ 
ствий и событий и неблагоприятными для 
других. К наиболее ярким отличиям в оцен¬ 
ке Д. н. относится общая трактовка вторни¬ 
ка и понедельника: у юж. славян — как пло¬ 
хого и хорошего дня соответственно, а у 
воет, и зап. славян — наоборот. 

Критерии оценки и основания семан- 
тизации н символизации Д. н. многообразны. 
К наиболее распространенным относятся 
признаки: мужской — женский, четный — 
нечетный, постный — скоромный, первый — 
последний, начало — конец, а также разного 
рода календарные, исторические и даже 
языковые ассоциации и мотивировки. 

«Мужские» и «жен с к и с» Д. н. оп¬ 
ределяются по грамматическому роду их на¬ 
званий, ср. полес. «Понедельник — важки 
день, ничого не починай робить. Уторок — 
мужчински день, жыто зажынают всегда 
уторак и черверг. Четверг — мужчински 
день. Среда, пятница, субота — жэнские 
дни. И неделя — жонка» (СБЯ-86:108). 
Названия Д. н. совпадают по роду в слав, 
языках и диалектах во всех случаях, кроме 
названия пятницы (в. -ела*. р<?ітса жен. 
рода, в остальных языках р^іъкъ — муж. 
рода) и рус. воскресенья. «Мужская» се¬ 
мантика пятницы (у юж. и зап. славян) про¬ 
тиворечит ее персонифицированному жен¬ 
скому образу св. Пятницы (св. Петка), 
популярному у воет, и юж. славян. Воскре¬ 
сенье, вопреки своей исконной принадлеж¬ 
ности к «женским-» дням ( леЛс/уа). может 
включаться в рад «мужских» дней. Напри¬ 
мер, у русских Заонежья «счастливыми» 
днями для венчания и брака считались 
«мужские дни» — воскресенье, вторник и 
четверг; в «женские» дни, так же как и в 
канун праздников, половые связи запреща¬ 
лись: дети, зачатые в «женские» дни будут 
несчастными, а зачатые под праздник ро¬ 
дятся уродами. 

Положительная оценка «мужских» дней 
и отрицательная — «женских» известна 
преимущественно у воет, славян, она менее 
распространена у западных и практически 
не встречается у южных. Поляки над Рабой 
считали «женские» дни (гиеЛгЫл. ігосіа, 
неблагоприятными для первого вы¬ 
гона скота на пастбище весной; полешуки 
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«квасили капусту на мушчынски день — вто- 
рак, четверо, лоне дедок, а у пьятницу, су- 
боту, неделю “ не» (ПА). Однако эта 
оценка не имеет абсолютной силы и может 
зависите» от характера оцениваемых событий 
и деятельности, например, «женские» дни 
могут считаться благоприятными для каких- 
то специфически женских занятий или пред¬ 
сказывать нечто «женское». Так, словаки в 
Венгрии верили, что ребенок, зачатый в 
«женский» день, будет девочкой, а в «муж¬ 
ской» — мальчиком. В Полесье говорят: 
«капусту не садят у муткчьшъекн дзен». это 
ж жэнско название капуста»; «у мужицки 
дни евкнэй гонять, шоб было побольшэ ка¬ 
банчиков» и т. п. (ПА). Встречается и про¬ 
тивоположная оценка: в некоторых селах 
Житомиріі$иньі лучшими днями для начала 
работы считают пятницу и субботу (лкгшочі 
а самым плохим — понедельник (чо- 
лобічмА день) (ПА). 

Четным и нечетным Д. н. при¬ 
давалось значение (соответственно положи¬ 
тельное и отрицательное) главным образом 
у воет, и зап. славян. Поляки Хелмского 
восв. считали четные {раггу5Іс)д ни счастли¬ 
выми, а нечетные (піерагіузіе) несчастли¬ 
выми и потому, например, жатву начинали 
или в субботу, или во вторник. Для юж. сла¬ 
вян этот признак не был релевантным, т. к. 
вторник и суббота имели однозначно отри¬ 
цательную, а четверг, как правило, положи¬ 
тельную трактовку. 

По признаку первый — послед¬ 
ний иногда противопоставляются в своих 
толкованиях и оценке понедельник и суббо¬ 
та. Понедельник имеет абсолютную положи¬ 
тельную семантику в традиции юж. славян и 
именно в этот день считается необходимым 
отправляться в путь, закладывать дом или 
начинать серьезные предприятия, для того 
чтобы они были успешными. Но даже и у 
воет, и зап. славян, где понедельник призна¬ 
ется «тяжелым» и неблагоприятным днем, 
некоторые действия предписывается совер¬ 
шать именно в этот день. Так, например, 
часто в этот день старались мочить лен, са¬ 
жать фасоль, тыкву, огурцы, рассчитывая на 
магию первого дня: «первый день — первые 
й гурочки, не буде пуста цвета» (СБЯ-86: 
109). В оценке субботы, обычно окрашен¬ 
ной отрицательно, иногда специально под¬ 
черкивается мотив последнего дня недели, 
ср. «Понедел»ником или четвртком почине 


сетва; уторак іс нссрспан дан, среда и пстак 
су пост, а субота ^е последней дан у недсл»и, 
те у те дане не вал>а почшъати сетву» [В 
понедельник или четверг начинается сев; 
вторник — несчастный день, среда и пятни¬ 
ца — постные, а суббота — последний день 
недели, поэтому в эти дни нельзя начинать 
оеять] (ГКМВ 1932/7:87). Карпатские ук¬ 
раинцы, собираясь в путь, избегали как пер¬ 
вого (понедельника), так и последнего дня 
недели (субботы). Известны, однако, и по¬ 
ложительные оценки субботы: на западе 
Белоруссии было принято начинать заклад¬ 
ку дома не в понедельник, а именно в суббо¬ 
ту (РесІ.ПВ 1:359); поляки Хелмского вое¬ 
водства также начинали строительство дома 
и полевые работы в субботу и т. п. 

В некоторых случаях оценка Д. н. опре¬ 
деляется признаком «начало — конец» 
недели. Так, по одному полесскому свиде¬ 
тельству, в начале недели рождаются де¬ 
ти со счастливой судьбой, а в конце — с не¬ 
счастной (ПА, Ровенская обл.). 

В трактовке Д. н. и их персонифици¬ 
рованных образах, как и в народном кален¬ 
даре вообще, представлена семантическая 
модель родства: пятница считается мате¬ 
рью или сестрой воскресенья: «Св. Петка — 
Нсдсл>нна іе ма;ка» (серб. Мил.ЖСС 2 :55), 
«Св. Петка се сматра за сестру Св. Не¬ 
деле» (серб. Т*К.СОТ>К:77); обе они ока¬ 
зываются тетками св. Димитрия: «Св. Пет¬ 
ка му е тетка, и св. Неделя — асам» (болг. 
Марин.I Ш:259); суббота — сестра недели 
(воскресенья): сеЗиЬоіа “ зѵегіса, ИеНеіііпа 
**«Лгіс.а» (хори. 7.К7.0 1901/ѴІ/2:317). По 
полесским представлениям, «пятница, субо¬ 
та и неделя — дочки сэрэды» (ПА, Черни- 
говск. обл.). 

Оценка Д. н. может определяться з в у - 
КОДМГ4 обликом названия: по подсс-. 
ским представлениям, снопы следует скла¬ 
дывать в те дни, название которых содержит 
букву п, т. е. в понедельник или пятницу; 
свиней же надо решать в такой день, в на¬ 
звании которых нет буквы р, а во вторник, в 
среду и четверг нельзя, иначе в сале заве¬ 
дутся черви (ПА). Особенно часто такой 
звуковой символизм встречается примени¬ 
тельно к четвергу, который из-за созвучия 
четеерг — черви считается неблагоприят¬ 
ным для посадки овощей, заготовки сала и 
т. п. В Полесье «капусту тольки у се ряду 
не саджали: у се ряду не будзе серца, у чат- 
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вер — черливе будзе» (ПА). В воет. 
Польше дни, название которых включало 
букву г, признавались благоприятными (< іоЬ - 
грті), в такие дни следовало, например, 
вступать в брак. 

Христианские мотивировки 
лежат в основе трактовки среды и пятницы: 
как постные дни, они обычно получают от¬ 
рицательную оценку и признаются несчаст¬ 
ливыми. Вместе с тем, постные дни могут 
считаться благоприятными для посадки ово¬ 
щей, укладки на зиму зерна и овощей, ибо, 
по принципу примитивной магии, в этом слу¬ 
чае и мыши и черви «будут поститься» и не 
тронут хлеба и овощей (иолес.). Постные 
дни выбирали и для посадки лука, если хо¬ 
тели, чтобы он был горек (полес,)* Пятница 
часто считается несчастным днем (особенно 
У славян-католиков), поскольку с ней свя¬ 
зывается память о страстях Господних. 

Кроме абсолютных значений, Д. н. полу¬ 
чают также относительную оцен¬ 
ку в зависимости оттого, какой из крупных 
годовых праздников пришелся в текущем 
году на данный день недели. На Д. н. в 
этом случае переносится семантика празд¬ 
ника. Например, Д. н., на который при¬ 
шлось Рождество, в течение всего года счи¬ 
тается благоприятным для всякого начала 
работ. Напротив, Д. и.. в который отмечал¬ 
ся канун Крещения (воет.-слав. Голодная 
кутья), получает общее значение неблаго¬ 
приятного дня, но для закладки на зиму ово¬ 
щей, мяса или зерна выбирается как пост¬ 
ный, магически защищающий от вредителей. 
По сербским верованиям, если Рождест¬ 
во придется на пятницу, то это предвещает 
смерть женщин, особенно смерть родами 

(Мил.ЖСС'477). 

В народном календаре отмечаются в виде 
праздников или опасных дней многие Д. н., 
среди которых первое место занимает пятни¬ 
ца (9-я пятница по Пасхе, 12 пятниц и т. п., 
см. Пятница), поминальные субботы, «су¬ 
хие» и «градовые» среды и четверги и т. п. 

День недели, в который человек р о - 
диася или был зачат, согласно народным 
представлениям, определяет всю его жизнь. 
Поляки считали, что рожденный в воскресе¬ 
нье (гіі?сЫс7ак) обретает дар видеть умер¬ 
ших и общаться с ними, а болгары Пкрин- 
ского края ту же способность приписывали 
родившимся в субботу; в районе Пловдива 
за ними, кроме того, признавалась способ¬ 


ность видеть вампиров, самодив и прочую 
нечистую силу; сербы называли их су бот - 
гьйии и считали, что никакие демоны не 
могут им навредить (Тимок). В юго-зап. 
Сербии верили, что ребенок, рожденный 
в «хороший» день, будет долго жить. Лу¬ 
жичане родившихся в воскресенье считали 
способными понимать речь животных в рож¬ 
дественскую ночь. По белорусским верова¬ 
ниям, родившиеся в среду имели счастливую 
судьбу. 

Рождение в один и тот же Д. н„ как и 
тождество имен, может восприниматься как 
знак некой глубинной связи между людьми, 
приравниваемой к кровному родству. По 
представлениям сербов и болгар, дети одних 
родителей, родившиеся в один Д. н. (см. 
О диод пени яки и одішляосячник»), связаны 
общей судьбой, подобно близнецам. В слу¬ 
чае смерти или болезни одного из них под 
угрозой оказывается и второй. Для спасения 
второго применяются специальные ритуалы 
с участием третьего «однодневника» (из 
другой семьи). 

Дню смерти также придавалось прог¬ 
ностическое значение: считалось, что от него 
зависит посмертная жизнь; дни смерти близ¬ 
ких могли считаться благоприятными для 
некоторых хозяйственных дел. 

Магическое значение придава¬ 
лось Д. н. и их перечням в заговорах, приго¬ 
ворах-оберегах и подобных вербальных ак¬ 
тах. В Полесье, придя летом в лес, говорили, 
чтобы избежать встречи со змеей: «Благо¬ 
вещение было в такой-то день недели». 
Украинцы, заблудившись в лесу, старались 
вспомнить, в какой день недели было Рож¬ 
дество. Сербы в заговорах против ран, глаз¬ 
ных и других болезней перечисляли Д. н., 
например, «Надувеност од суботе, надуве- 
ност од неделе, надувеност от п он еде он и- 
ка...» и т. д. 

Персонификация Д. н. в образах 
святых-покровителей или мифологических 
существ известна всем славянам. Ее объек¬ 
тами служат прежде всего пятница (см. Па¬ 
раскева Пятница) и воскресенье (см. Не¬ 
деля), реже другие Д. н. 

См. также статьи о каждом Д. н. 

•Лит.; Балов А. В. Черты русского народного 
календаря. Дни недели в русских народных ве¬ 
рованиях // Русский архив 1907/1:109^137; 
Толстая С. М. К соотношению христианского 
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и народного календаря у славян. Счет и оценка 
дней недели // Языки культуры и проблемы 
переводимое™. М., 1987:154- 168; Успен¬ 
ский Б. А. К символике времени у славян: 
«чистые» и «нечистые» дни недели // Ріпіііз 
гкобесіт Ьшгіб. Сб. статей к 60-летию 
Ю. М. Лотмана. Таллин, 198? МаПі- 
52е ѵ* 8 кі Ь 8)оѵіал&кі ѴусЫсЛ'. ё^пега, гігикіита і 
пошепкІаШга. Ьос&, 1978; О и г п о ѵ а N. Ьа 
аиіік 5Іаѵе // КЕЗ 1926 /6 107-108- Ріі- 
ег М. 5. ІМесІёІа а Іа Кив' // Тке Іап^це апсі 
ѵегзе оГ Вдшіа. Іп копог о Г О.ЗЛѴогЖ (ЬГСІА 
Зіаѵіс Зіисііез. Кеѵ Бегіев, 1995/ 2:101-109); 
ЗкокР. Ьа встаіпс зіаѵе // КЕЗ 1925/5:14'- 
23; Біл^коѵіс М. ЗгеІПІ І пе&геіпі (іпі // 
ЪШО 1936/30/2:62-64; >Уаиі«кімг« I. 

І^ггѵу (Іпі Іуёосіпіа м/ ітІоеигорфкісЬ. 

Кгакоѵ, 1998 

С. М. Толстая 


ДОБРО И ЗЛО — этические и аксиологи¬ 
ческие категории, которые в традиционной 
народной культуре выражаются з противо¬ 
поставлении благоприятных и неблагоприят¬ 
ных (вредоносных) для коллектива и инди¬ 
вида явлениях, доли — недоли (худа, лиха, 
см. также Судьба, Встреча), счастья — не¬ 
счастья, удачи — неудачи, своего и чужого, 
правою и левого и т. п. Ср. различение кол¬ 
дуна (по преимуществу вредоносного персо¬ 
нажа) и знахаря (по преимуществу добро¬ 
детельного) и т. п. 

Дохристианские истоки дуалистических 
представлений о добре и зле, добрых и злых 
божествах, противопоставлении Белобога и 
Чернобога неопределенны (см. Белобог). 
Природные языческие божества (см. Боги), 
как и низшие духи (несмотря на общее наи¬ 
менование нечистая сила) наделялись амби¬ 
валентными функциями: ср. о.-слав. Бог как 
первоначальное обозначение существа, наде¬ 
ляющего долей, богатством (ср. Могг.КЬ& 
582 -585), при пол. богинка, «злой дух, 
зрвдшни роженице и младенцу» (также 
связанный с духами «злой» судьбы), неко¬ 
торые «положительные» функции домовых 
(ср. его наименования лоброжчл .доброхот) 
к дворовых духов, заботящихся о добре — 
хозяйстве, и т. п. Амбивалентными свой¬ 
ствами наделялись также «чистые» («свя¬ 
тые») и «нечистые» животные: ср. статьи 
Змея (обычное воплощение зла: ср. рус, за¬ 


гадку: Зло в зле лежит, злом изогнуло и 
т. п.), Конь и т. п. (Гура СЖ), Напротив, 
«злой глаз» (см. Сглаз), недобрая встреча 
могут бытъ не связаны специально с не¬ 
гативными функциями вредоносного персо¬ 
нажа: ср. о.-слав, представления о неудаче 
из-за встречи со священником и т. п. «Оп¬ 
тимистический» вариант такого двойствен¬ 
ного отношения к Д. из. отражен в рус. 
поговорке пет худа без добра 

Характерны народные представления о 
добре как о доле, присущей сфере хозяй¬ 
ственных отношений: чтобы продавец не мог 
отнятъ добра у скота, новый хозяин кра¬ 
дет соломинку из-под ног покупаемого 
животного (рус., Журав.ДС:65); ср. рус. 
(др.-рус.) добро — «имущество» и праслав. 
*сіоЬгъ( «добрый, хороший, прекрас¬ 
ный», бол г. добър, «хороший, богатый, со¬ 
стоятельный», лобри гости (серб.), которые 
в колядках приносят хозяевам добрую весть 
(добар глас) о приплоде скота и т. п. (ЖС 
1998/1:28-30), и эвфемизмы типа добро¬ 
хот Черт’ (калуге., смолен., орл.: ЭССЯ 5: 
42,45-46), лсший' (Гура СЖ:130). Соот¬ 
ветственно злыдни (выслав.) — персонифи¬ 
кация злой доли, бедности, болезней и т. п. 
(ср. рус. поговорку: Деньги идут к богато¬ 
му, злыдни к убогому — Далъ 1955/1:686). 
В бел. легенде Сатана сотворил злыдню 
из змеи, кусавшей черта (витеб., РДС:188). 
Если долей (добром) наделяет Бог, то зло — 
недолю производят бесы, черти (ср. наиме¬ 
нование этих злых духов — пол. гіу, укр. 
элий) к лихо — о.-слав, воплощение злой до¬ 
ли, зла (ср. ЭССЯ 15:89-91). 

В наибольшей мере противопоставление 
добра и зла свойственно духовным стихам, 
а также дуалистическим легендам о со■то* 
рении мира (возводимых иногда к древне¬ 
иранскому или средневековому богомильско¬ 
му влиянию) у восточных и южных (реже — 
зап.) славян, хотя и в них дьявол, Сатана 
оказывается не только противником, но и 
помощником христианского Бога в деле тво¬ 
рения (добывает землю со дна океана и т. п.: 
Вес.РОДС 5). Бог творит землю, Сата¬ 
на — горы, Бог — ангелов. Сатана — чер¬ 
тей, Бог — чистых животных (человека), 
Сатана — нечистых, гадов (вместо челове¬ 
ка — козла или собаку). Ср. о.-слав, пред¬ 
ставления о пчеле, как чистой божьей тва¬ 
ри, которая жалит грешников (а.-слаа.), 
водится только у добрых людей (бел.), и 
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шершнях (мухах и т. п.) — пчелах дьявола 
(Гура СЖ:448 — 450) и т. п. В одной из 
рус. (кубан.) легевд именно Сатана создал 
яблоню ^ древо познания добра и зла 
(РДС:202“203), наряду с сорняками, ядо¬ 
витыми растениями и осиной — деревом 
Иуды; ср. наименование картофеля, как не¬ 
чистого растения, созданного чертом, ябло¬ 
ком добра и зла; после смерти человека ан¬ 
гелы приносят на ^небесный суд книгу с 
записью добрых дел, бесы — злых: они чи¬ 
тают их и взвешивают на весах — если злые 
дела перевесят, душа отправится в ад (рус., 
Владимир.). 

Представлениям о предопределенности 
добрых и злых явлений соответствовали га¬ 
дания о грядущей судьбе: ср. средневековую 
гадательную книгу «Рождении», в которой 
указывались добрые и злые дни и часы, вли¬ 
явшие на судьбу новорожденных (см. также 
Дни добрые и злые), знамения «на добро 
и на зло», болг. представления о добром и 
злом времени, добром и злом месте, от кото¬ 
рых зависела удача (Марин.I Ш:258 _ 263) 
и т. п. 

Для христианизированной народной 
этики характерна инверсия традиционных 
представлений о богатстве как благе и т. п.: 
ср. рус. поговорку — I рехом заживешь — и 
деньги наживешь, да никуда кроме ада не 
придешь; добрыми делами жить — и с су¬ 


мою ходитъ, да в раю бытъ! См. также ст. 
Грех. 

Лит.: ЖС 1909/4: 9; Сумцов Н. Ф. Злыдни 
в бочке (К сказаниям о заключенном бесе) // 
Сборник статей в честь семидесятилетия профес¬ 
сора Д, Н. Анучина. М., 1913 47-75; Клепи¬ 
кова Г П. Понятие 'зла' в памятниках лово- 
болгарской письменности XVII в.// Балканские 
чтения — 2. Тезисы и материалы. М.. 1992:84— 
88; Новичкова Т. А. Приближение.' к раю: 
утопии небесного царства в русском фольклоре // 
Канун. Альманах: Русские утопии. СПб., 1995: 
179 -204: Кузнецова В. С. Дуалистические 
Легенды о сотворении мира в восточнославянской 
фольклорной традиции. Новосибирск, 1998 (там 
Лит.); От Бытия к Исходу: Отражение библей¬ 
ских сюжетов в славянской и еврейской народ¬ 
ной культуре. М.. 1998:38-78,91-117; Дра¬ 
гоманов Д. Заб^лежхи върху славянскитс ре- 
лигиозни етични легенди // СбНУ 1892/8:257— 
317; 1894/10:3-68; „РгоЫегп // 1. Кеі- 
(с г еі аі. Хъусггце, оЬггчДу і вупгФоіе гсііддопе. 
\ѴаГ5^а, 1978:444-458. 

В. П 

ДО ДОЛА, прпоруша, пеперуда — в 

южнославянской традиции зссскше-летшм 
обряд вызывания дождя, а также централь- 



Названия весенне-летнего окказионального обряда выбывания дождя. Сост. А. А. Плотникова 
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нж персонаж или участник этого обряда. 
Название до дола (и близкие ему дцдцла, 
Аодуяица, додолаш, гоиголй, ва^додулс. и 
т п.) характерно для серб,, эап.-болг. и 
ряда макед. областей, тогда как в Хорва¬ 
тии (Далмация, Приморве, Жумберах, Кри- 
жевцы) название обряда и его участни¬ 
ков — ргром$е, рпгрегше, ЪагЪагиза, рерсіиде 
(рграс — главный персонаж, предводитель 
процессии в Боке Которской, Далмации). 
На большей части бол г. территории, а также 
в макед. и в.-серб, регионах распростране¬ 
но название пеперуда ( пспсруна > пеперуга. 
псмперуга, псрперуна, прсперуиа и т. п.), 
см. карту. Обряд фиксируется и в других 
балканских традициях (греческой, албан¬ 
ской, румынской), где известен под на¬ 
званиями, близкими южнославянским. На¬ 
звание додола восходит к традиционным 
зачинам и рефренам исполняемых во вре¬ 
мя обряда песен (серб. «Оі додо, о \ додо- 
лс». з.-болг. «Ой, додуле, дай Боже, дож!»); 
пеперуда 'бабочка' — к песенному мотиву 
полета бабочки, выпрашивающей у Бога 
дождь («Пеперуда лятала / как са й Бога 
молила / Дай ми, боже, дребен дъж. 
(Кг?п.:240)); с припевами песен связаны и 
з.-болг. (Пирин) ішіі іуіу. макед. (Струга) 
оіі-люлс, (Битола) о]луле. ортле, оргиле. 
Иные названия обряда и его участников 
(или основного персонажа) мотивированы 
ритуалом вызывания дождя: з.-болг. (Грао- 
во) росоманки выманивающая дождь' (ро¬ 
су), в.-болг. (Добруджа) одниуа ‘проси¬ 
тельница' (идущая). Более архаический 
смысл названий додола/пеперуда/приоруиш 
связывает их с именами Перуна и его дей¬ 
ствиями или эпитетами (литов. ОигиіиІІБ 
букв, «раскаты грома», латыш. АйЛіпа рег- 
Лг-і'оліпі «погромыхивает громом») (МСл: 
194; Филиповий//С2М 1954/9:182). 

Обряд включает обход домов, пение пе¬ 
сен, танцы, обливание или обрызгивание 
участников водой, получение подарков от 
чсаяез. Центральный персонаж процессии, 
которого водят по селу (см. Водить), — 
обычно увитая зеленью девочка-си рота, ре¬ 
бенок, родившийся после смерти отца, пос¬ 
ледний ребенок-девочка у матери (если мать 
впоследствии родит еще одного ребенка, в 
селе ожидаются большие несчастья), реже — 
мальчик. После исполнения обрядовой пес¬ 
ни и танца перед каждым домом основную 
участницу (или участника) хозяева дома ока¬ 


тывают водой (ср. с.-х. ди ал. покислс ко/ 
додолиі±а «намокла, как додола»), что долж¬ 
но вызвать дождь (в случае продолжения за¬ 
сухи обряд повторяется). Затем хозяева ода¬ 
ривают исполнителей, причем в ряде областей 
запрещается давать картошку, яйца, бобы, 
чтобы не вызвать град. Собранные подар¬ 
ки и продукты участники процессии делят 
между собой (большую долю получает ребе¬ 
нок-сирота); часто устраивается совместная 
трапеза. Обрвд исполняется во время засухи, 
в основном в период от Юрьева дня до Воз¬ 
несения или Петрова дня. В некоторых обла¬ 
стях он приурочен к определенному праздни¬ 
ку, например, — «Рани-поле», следующему 
дню после дня св. Георгия (Пловдив, край). 
В зап. областях ю.-слав. ареала участники 
обряда — преимущественно неженатые пар¬ 
ни; в восточных — девушки и девочки. 

В селах с.-воет, Болгарии обычай может 
сочетаться с обрядом Герман, например, у 
капанцев тот же состав девушек после ис¬ 
полнения обряда пеперуда приступает к из¬ 
готовлению куклы Герман. В серб, и з.-болг. 
областях в обряде Д. зафиксировано но¬ 
шение, волочение креста, что сближает Д. 
с другим обрядом вызывания дождя: серб. 
крегпоноше, лигтус, болг. кръети (см. 
Крест). В с.-хорв. областях (Когтривншда) 
элементы ритуала (обливание водой укра¬ 
шенного зеленью участника) обнаруживают¬ 
ся в обрцце Зеленый Юрий, на Косово 
процессия доідолице включает черты извест¬ 
ного у юж. славян обхода кра/ыіце (см. Ко¬ 
ролевские обряды): выделяются два персо¬ 
нажа — «невеста» и «парень», который 
несет «знамя» из красной ткани с яблоком и 
полотенцем на конце древка. Мусульмане 
Косова для обряда вызывания дождя дела¬ 
ют специальную куклу додола, обходят с ней 
дома с песнями, содержащими просьбу о 
дожде у бога, и разрешают одаривающим их 
хозяевам политъ куклу водой. 

Зелень, символизирующая жизнь рас¬ 
тений и плодородие, — как правило, необ¬ 
ходимый атрибут участников обряда. Ветка¬ 
ми, цветами и травами украшают основного 
участника или несут их во время обхода до¬ 
мов. В обряде используются ветки липы, 
бука, дуба (хорв.), бузины (хорв., с.-болг , 
макед.), вербы (ю.-серб., макед.), лоза ди¬ 
кого винограда (Далмация), называемого в 
селах о-ва Крк так же, как и участники об¬ 
ряда, ЬагЬагша, стебли репейника, листья 
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щавеля (с.-и,-болг. ) р любисток (с.-в.-боен*}, 

различные травы, бурьян, венки нз цветов, 
лопухов и крапивы (серб.), плющ, дикая ге¬ 
рань (болг Слмокопско). При подготовке 
к обходу паяный участник процессии раз¬ 
девается догола или одевается в лохмотья, 
после чего его украшают зеленью (девочке 
обязательно расплетают косы), остальные 
участники обычно одеты в старую одежду, 
лохмотья; в воет. Сербии девочки-подростки 
идут по селу босыми, в белых рубашках. 


Истрии (Хорватия) главный участник нес б 
руках веточки, которые хозяева поливали 
водой. В центр. Сербии, где обряд посте¬ 
пенно исчезает и исполняется только цыган¬ 
ками, украшение зеленью остается его един¬ 
ственным отличительным признаком. По 
окончании обряда ветки, венки, букетики и 
др. выбрасывают в реку (с.-а.-болг., Доб¬ 
ру дгка. Лсскопацкая Морава) и купаются 
сами, прежде чем облачиться в повседнев¬ 
ную одежду (с.-а.-Аллг.). 



Обливание додолы (пеперуды) водой 
(с. Чакадарсмзо, Кырджалийский окр., Родопы, Болгария) 


Нередко центральный персонаж процессии 
настолько закрыт зеленью, что выглядит как 
большой зеленый куст В Далмации прпац> 
предводитель процессии прпоруше, был увит 
терновником и ломоносом, а в селах Буко ви¬ 
цы поверх зелени он был еще и опоясан ре¬ 
мешком с большим колокольцем для вола. В 


Вода, символизирующая в обряде 
дождь, ~ обязательный элемент ритуалов. 
В ряде болг и макед. сел связь с водой под¬ 
черкивается дополнением к украшениям иа 
зелени: главного участника обвешивают су¬ 
хими шли живыми лягушками, а при обли¬ 
вании стараются выплеснуть на него как 












ДОЕНИЕ РИТУАЛЬНОЕ 


103 


можно больше воды (макед., х<?рв.), Б Доб- 
руджс нередко поливают водой не только 
танцующую девочку, но и весь двор и хо¬ 
зяйственные постройки. В Гевгелии { макед,) 
льют воду даже на крышу дома, чтобы вода 
капала сверху, подобно дождю. Кроме того, 
имитируя дождь (капли), обливание Д. не¬ 
редко совершают через решето или снто 
(болг., серб.), при этом Д. быстро вертится, 
чтобы разбрызгать вокруг себя побольше 
воды (плооднв.). Б Хорватии (Жумберак) 
изображающий Д. парнишка встряхивается 
во время обливания так, чтобы вокруг па¬ 
дали капли воды, «как будто это дождь» 
(Мига] 162). В некоторых местах облива¬ 
ние заменяется обрызгиванием украшен¬ 
ной в зелень участницы с помощью буко 
тика базилика, намоченного в воде (болг. 
самок ой.). В Лесковацкой Мораве профес¬ 
сию Д. возглавляют две девочки, несущие 
чан с водой, которой они обрызгивают окру¬ 
жающих, используя букетики из крапивы и 
бурьяна. В Хорватии в одном из сел участ¬ 
вующие в обряде девушки за время обхода 
три раза подходили к реке и пучками веток 
били по воде, а также зачерпывали оттуда 
воду и разливали вокруг. Участницы обряда 
просеивали полученную при обходе муку над 
водой на берегу реки (болг. самоков.), уст¬ 
раивали совместную трапезу на отмели по¬ 
среди реки (в,-серб. Тимок). По некоторым 
свидетельствам из Сербии, часть собранных 
продуктов бросали в реку. В воет, и центр. 
Сербии после обхода села Д. топят в реке 
кресте безымянной могилы, три раза прого¬ 
варивая: «Крест в воду, дождь в поле, с не¬ 
известной могилы крест, с неизвестной горы 
дождь» (Левач и Темнич, N17 1963/2:92). 

Магия плодородия — сопутствую¬ 
щий структурный элемент обряда Д. В ряде 
сел с.гіюст. Болгарии покрывалом невесты 
украшали исполнительницу главной роли — 
не достигшую полоюй зрелости девочку, 
называемую чисто момичс, поливали водой 
украшенную цветами и иконкой хлебную ло¬ 
пату, под которой по кругу проходили тан¬ 
цующие участницы обряда. В Софийском 
крае собранные продукты несут женщине на 
сносях, она печет для всех хлеб, затем ее 
купают в реке, веря, что это вызовет дождь 
и обеспечит плодородие. В ряде областей 
Сербии и Болгарии визит участников обхода 
в каждом доме завершается гаданием с 
ситом — хозяйка бросает пустое сито так, 


чтобы оно покатилось по двору: если оно 
переворачивается дном вверх, это сулит пло¬ 
дородный год, в противном случае ожидают 
неурожая. В Лесковацкой Мораве хозяйка 
толкает сито, выкрикивая: «Пуно, пуіт!» 
(Полное, полное! - Ъор.ЖОЛМ:403), 
Танец и п сн яе. Перед каждым до¬ 
мом участники процессии поют, а Д. танцу¬ 
ют все время, пока продолжается пение. У 
капанцев леперула скачет в такт пению или 
топчется на одном месте, скрещивая руки и 
хлопая себя по бедрам. В Истрии и Далма¬ 
ции главный участник вертится и скачет, 
пока сіу поливают водой. Непрерывное дви¬ 
жение (кручение, повороты) Д. во время 
пения и обливания водой — один из основ¬ 
ных элементов обряда. Зачины песен вос¬ 
производят ритуал обхода: «Ми идемо пре- 
ко псоьа, а облагая преко неба...» (Косово; 
Мил.ЖСС:136); «Облак брже, дода брже, 
роена киша пшидбрак?...» (N17 1963/2:88); 
«Прпоруша одила тер Бога молила» (Нед. 
ГОС: 192); «Пеперуга ходи, ходи та се мо¬ 
ли...» (Вак. ЕБ:612); «Лет летела пеперу¬ 
га.,,» (Соф :25 5). Основное содержание пе¬ 
сен — просьба о дожде, о послании «темного 
облака», которое бы намочило жито в поле, 
чтобы накормить «бедных сироток», чтобы 
испечь такой большой хлеб, которым можно 
накормить сирот и нищих, об открытии не¬ 
бесных врат и т. д. Нередко в песнях пере¬ 
числяются все зерновые культуры, для ко¬ 
торых необходим дождь. 

Лит.: СиІіпоѵіё-КопяЬапЕігюѵіі V. 

П«кМе і рфйшйс // N11 1963/2:73-96; М и - 
га] А. Ізс і9Іга2іѵап]а 2итЬегка (ргереги&е, рге- 
*1ісе, іага) // N11 1957/24:157-176; МСл: 
194; ФилиповиЬМ. о траговлма Перуно- 
ва култа код іужннх Словека // С2М 1954/9: 
181-182; 5кок 1:421; Арн.СБОЛ 1:181,186-187; 
Вах.Е5.516- 517 613; Ангелова // ИС.СФ 1948/ 
8-9 224 ; Доб.:346-347; Кап :238-240 : Ма¬ 
рин.ИП 2:165; Пкр.;452; СбНУ 1958/49:739; 
Соф.:255 ; ГЕМС 1960 /1:174 -17 5,344- 345: 
Тал СОТ) К: 434-436; ! Іед ГОС 192-193; СМР: 
248-249; БХ 287-288; 'Ъор.ЖОЛМ:401-403; 
Мил.ЖСС.136; Фил.РЕГ:143; БІ.РБВ:80,140; 
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музигру да, муви-грудва, бол г. прсмуз, л рг- 
млла. пргдг.й, музница) — бідк.-слав. ве¬ 
сенний обряд, совершаемый вдень св. Геор¬ 
гия с апотропеическими и продуцирующими 
целями. В магических действиях исполь¬ 
зуются хлеб, яйцо, Вйда, зелень, ветки, 
предметы с отверстием и др. У воет, и зап, 
славян, а также у хорватов и словенцев 
функционально близкие ритуалы исполня¬ 
ются главным образом при первом выгоне 
скота в поле. На Карпатах, не только выгон 
скота на пастбище, но и первое доение овец, 
как и у балк. славян, сопровождается рядом 
магических действий. На Рус. Севере Д. р. 
совершается после отела коровы. 

Время Д. р. — день св. Георгия, ка¬ 
нун праздника (в.-ссрб.) или ночь, когда 
ведьма может отобрать у овец молоко (болг). 

Исполнителями обряда бывают хо¬ 
зяйка, хозяин, пастух, реже — невеста или 
жених (з.-6олі\), Молодуха не снимает сва¬ 
дебный наряд до дня св. Георгия и совер¬ 
шает Д. р. в свадебном наряде, чтобы обес¬ 


печить рождение ягнят женского пола. В 
с.-зап. Болгарии жених перед началом Д. р. 
должен коснуться гениталий невесты, чтобы 
в течение года у овец было много молока. 
Отдельные ритуалы исполняются детьми, 
девушками, женщинами. Так, в воет. Сер¬ 
бии (Тимок) перед Д. р. маленькую девочку 
заставляют обежать отару, чтобы ведьма в 
течение года не отбирала у овец молоко. В 
зап. Болгарии ребенок или женщина с обря¬ 
довым хлебом в руках голыми обходят спра¬ 
ва налево загон с овцами. Хлеб, с которым 
обходят отару, девушка или молодуха броса¬ 
ет среди овец, чтобы он покатился и упал; 
окружающие поют обрядовые песни и гада¬ 
ют о количестве молока по тому, на какую 
сторону упадет хлеб. 

Подготовка к Д. р. включает сбор 
трав, ритуал плетения венков, изготовление 
украшений и предметов-оберегов для овец, 
дворовых помещений, молочной посуды, вы¬ 
печку специального хлеба с отверстием (см. 
Калач). В воет. Сербии группы молодежи, 



Ритуальное доение овец в восточной Сербии (Пиротский край, фото Д. Яняоккчи, 1998 г.). 
Справа — венок, через который проходит овцы перед доением 
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а иногда и все село, в канун праздника му- 
зигруда. выходят к реке или источнику на 
«плетение венков» (ви/сня? зеиауд). Участ¬ 
ники ритуала несут с собой травю, прутья, 
цветы и цедилку, в которой находятся хлеб, 
соль и яйцо. Плетение венков сопровожда¬ 
ется играми с водой: молодые люди толкают 
друг друга в реку, брызгаются, а женщины, 
намочив в воде изготовленные венки, раз¬ 
махивают ими в направлении востока и ок¬ 
ропляют окружающих. Во время действий с 
водой произносят заклинания, например: 
«Кил ко каг.’.ьс тол’ко млеко» [Сколько 
капель, столько молока] (Пстр.КИС:2б9). 
Венки затем насаживают на молочную посу¬ 
ду, надевают на первую подоенную овцу, 
украшают ими хозяйственные строения. В 
тот же день хозяин из шиповника, вербы и 
прутьев лесного ореха готовит для овец 
пір.ь ах — магический проход в виде ворот, 
через которые во время доения по очереди 
пропускают животных (в. -серб.). Болгары, 
пропуская на следующий день отару через 
украшенные ветками ежевики ворота загона, 
говорят: «Както ви не закача капината, така 
и магии да ви не ловят!» [Как вы не заде¬ 
ваете ежевику, так и вас пусть не тронет 
зредоиоспая магия] (Арн.6НП;94). В серб. 
Хом'.мье вечером накануне Д. р. хозяева 
рассыпают вокруг загона зерно. На Карпа¬ 
тах пастух перед первым Д. окуривает загон 
и очерчивает его освященным мелом. 

При Д. р. на молочную посуду 
кладут различные предметы, через которые 
пропускают первые струи молока: венок или 
украшения из зелени (серб., макед., болг.), 
хлеб с круглым отверстием, в который ино- 
іда запекают на счастье монетку (Неготин. 
Край, Джердап в Сербии), детали ткацкого 
станка (ремизки, челнок, бердо), гребень, 
перстень (в.^ссрб., з.-болг,), а также камень 
с отверстием, монетку, металлический крест 
(ц.-серб.), восковой крестик (пол.-кар лат., 
болт.), свитую в кольцо свечу (Пирнн), 
две сложенные крест-накрест еловые ветки 
(пол.- карпат.), ножницы для стрижки овец 
(серб. Болевац). В воет. Сербии для молоч¬ 
ной посуды делают также особый «венок»: 
на красную нитку насаживают три дольки 
чеснока, по три колечка нескольких ввдов 
растений (любисток, крапиву, дикую ге¬ 
рань — З/іраеаи и др.); в болг. областях для 
украшения молочной посуды используют 
еще и молочай, веточки плодовых деревьев и 


другую зелень, перевитую красной ниткой. 
В в.-серб, и з.-болг. обряде первые струи 
молока пропускают через все предметы сра¬ 
зу или поочередно через каждый из них. 
Сербы из р-на Дарувара (воет. Хорватия) 
украшают подойник цветами, располагая их 
в виде венка, а после Д. сушат и хранят 
цветы как лекарство для скота. В юж. Ма¬ 
кедонии венки для подойника перевязывают 
марте ни цен, а после Д. вместе с хлебом и 
солью затыкают в доме за матицу, чтобы 
защитить молоко от сглаза и обеспечить его 
жирность. Болгары иногда пропускают пер¬ 
вое молоко через голову змеи, убитой на 
Благовещение (Пловдив.). Хлеб, который 
кладут на подойник, может не иметь отвер¬ 
стия, он задерживает первые струи молока, 
а затем намоченный молоком хлеб дают 
съесть овце (в. -серб.). Под молочную посу¬ 
ду кладут (или закапывают в землю) хлеб, 
соль и яйцо (нередко — первое окрашен¬ 
ное на Пасху), которые носили с собой в 
цедилке к источнику или реке (в.-серб.), 
иногда — монетку (серб. Нуджак). После 
Д. р. по этим предметам гадают: обнару¬ 
женное на них живое существо (насекомое) 
считается знаком удачи (в.-серб.). Затем 
предметы из-под молочной посуды тайком 
относят в муравейник, чтобы «овцы плоди¬ 
лись, как муравьи» (в.-серб., а.-болг.), яйцо 
дают пастуху, кладут у иконы, добавляют в 
пищу животным, выбрасывают во двор для 
остановки града, обходят с ним поля (болг.). 

У балк. славян первой выдаивают 
овцу (болг. сирина, подойника), которая да¬ 
ла приплод раньше других; впервые оягнив¬ 
шуюся овцу; давшую двойню; овцу, ягненка 
которой жертвуют св. Георгию; белую овцу, 
чтобы «молоко было белым и чистым» (в 
этом случае в последнюю очередь доят чер¬ 
ную овцу, у которой ведьмы якобы не могут 
отобрать молоко); белую овцу с черными кру¬ 
гами вокруг глаз (олк/іл озци — Родопы). В 
в.-серб, и з.-болг. областях овцу, которую 
доят первой, украшают веночком. После дое¬ 
ния этой овце мажут голову или вымя жиром; 
трут вымя предметами, которые лежали на 
подойнике; расчесывают шерсть; разбивают 
об ее голову сырое яйцо (ю.-ноет.-серб.). что¬ 
бы «разбилось всякое зло» (Грб.СОСБ:бЗ— 
64). По окончании Д. хозяева или пастухи 
стреляют из ружей (балк.-сдан.). 

Первое молоко (в.-серб, ход аст¬ 
ра. кулясмрл) выливают в реку (вместе с 
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венком, который лежал на молочной посу¬ 
де . болг.), чтобы молока у животных было, 

как воды в реке (серб., болг.). В воет. Сер¬ 
бии бытует запрет давать первое молоко 
кому бы то ни было, иначе овцы «потеря¬ 
ют» молоко. В Болгарии первое молоко 
брызгают на овец с помощью веточки розы 
или боярышника, после чего животных оп¬ 
рыскивают пресной водой. В Средней Зап. 
Болгарии с целью защиты от ведьмы первое 
молоко взвешивают на весах или ставят око¬ 
ло очага и танцуют вокруг него, образуя 
замкнутый круг. В селах Враньского округа 
(ю.-в.-серб.) первое молоко взвешивают, не 
глядя на весы. В родол* селах первое молоко 
символически поджигают угольком, чтобы 
оно не горчило. В пол. Карпатах пастух, 
несущий подойник с первым молоком, три 
раза останавливается на дороге, чтобы и 
овцы на пастбище двигались так же медлен¬ 
но и успевали наесться. 

Пробу молока (ляякаане) совершали са¬ 
мые старые мужчина или женщина (болг). 
Первое молоко через стебелек горького или 
сильно пахучего растения должна была сна¬ 
чала попробовать женщина, чтобы рожда¬ 
лись ягнята. В окрестностях Враня первое 
молоко кипятят на огне, который разжигают 
чабаны своими прутьями и палками, а котел 
с кипяченым молоком сначала ставят на ме¬ 
шок, «чтобы топленого масла было больше». 
Из парного молока готовят различные ку¬ 
шанья, в том числе — кашеобразные (серб. 
бел муж, бол г. пял муж, болг. г.ррб. попа- 
реі), которые предназначены «для мертвых», 
«для святого-покровителя» (болт.). Их раз¬ 
дают нищим (серб., макед.) или детям 
(серб., болг.), вынося на высокое место на 
краю села (ю.-болг.) или к реке (к. серб.), 
отдают в церковь для обрядовой трапезы 
(ю,-вост.-6олг.). В с.'заи. Болгарии детей, 
которые едят эти кушанья, хозяйка слегка 
поливает водой, чтобы овцы давали больше 
молока; в центр. Сербии детям льют воду 
за воротник, чтобы молока было столько, 
сколько воды. Первую сыворотку использу¬ 
ют в лечебных и магических целях: пускают 
по воде, «чтобы молоко текло, как сыво¬ 
ротка»; умываются ею, дают глотнуть на 
следующий день каждому из домочадцев, 
чтобы они были здоровыми (в,-серб.), В не¬ 
которых селах Сврлига сыворотку выливают 
в помои со словами: «Она) ко прави маТ^е, 
прво да ово обере» [Гот, кто занимается 


вредоносной магией, пусть сначала соберет 
это] (Петр.КИС:272). В Черногории из 
первого выдоенного молока хозяйка готовит 
для пастуха специальное блюдо усо^нак 
(крошенный в кислое молоко хлеб с зеленым 
чесноком), чтобы овцы и пастух были здо¬ 
ровыми. В пол. Карпатах (Бегкиды, Силе¬ 
зия) сыр, сделанный из молока первого 
удоя, носят в церковь, чтобы «выпас был 
удачным». 

Лит.: Кол.ГЮС:31—41,63,123,126,177,192: Нед. 
ГОС 76-77; ГЕМБ 1936/11:162: ЕКЗ 2:171, 
251-253; Петр. К И С: 262-277; Дра* Г: 26 27: 
ЕБ:223; Пир.:446; Рол 108; 1Ъгт.:270,289; 
МФ 1973/12:238-239; 11есЬ.02Р:129,131. 

А. Л. Плотникова 


ДОЖДЬ — в народной традиции объект 
почитания и магического воздействия (вы¬ 
зывания или остановки); связанные с ним 
верования и обряды сохраняют древнеслав. 
космологические представления и формы 
примитивной магии. Символизирует оплодо¬ 
творяющую силу и ассоциируется с мотивом 
иерогамии неба и земли. 

Власть над Д., как и др. атмосфер¬ 
ными явлениями, приписывается обитателям 
«того света» — умершим предкам и особен¬ 
но «заложншм» покойникам: висельникам и 
утопленникам, которые считаются хозяева¬ 
ми и предводителями туч — небесных стад 
коров, быков, волов, иногда овец. Метафора 
«тучи — говяда» находит продолжение во 
многих верованиях, приметах и магических 
действиях, где Д. уподобляется молоку. 
См. Говяда. Сербы для отгона туч обраща¬ 
лись к последнему в селе утопленнику или 
висельнику, называя его по имени и закли¬ 
ная отвести своих «говяд» от полей и угодь- 
ев, например: «Ей вы, утопленники и висель¬ 
ники, верните белых коров (говяд) туда!» 
(зап. Сербия, Драгачево). То же делали в 
Полесье: чтобы вызвать Д, шли в поле, зва¬ 
ли по имени утопленника и просили: «Петр 
(или Иван), дайте нам дождя» (Чернигов.). 
В р-нс Мозыря оплакивали утопленника 
Макарку: женщины или девочки, размеши¬ 
вая или колотя воду в колодце палками, го¬ 
лосили: «Макарко утопился! Макарко уто¬ 
пился! Макарко, сыночек, вылезь из воды, 
разлей слезы по святой земле!». 
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В Пяринском крае женщины обращались 
к мифическому змею, умоляя его «пустить 
дождь»: «Мило, златно змейче, пусни малко 
росичка!» (Пир.:462). В с.-зап. Болгарии во 
время засухи совершали ритуал «изгнания 
змея»: ночью все парни села, раздевшись 
догола, обходили дворы и сады, размахивали 
палками, стучали в жестяную посуду, пугая 
змея шумом; сербы изгоняли змея стрельбой 
из ружей. В то.-слав, фольклоре широко рас¬ 
пространен мотив зловещего змея, который 
«запер дождь» и освободил его только после 
того, как ему отдали в жертву самую кра¬ 
сивую девушку (БМ:106), См. Змей. По 
серб, верованиям, облаками предводитель¬ 
ствуют аждаи и алы в облике змеи, вола или 
человека, орлы и драконы, а также «обла- 
чарн», т. е. люди-двоедутшішки. В польской 
традиции эта функция приписывается «плн- 
нетнккам» или «хмурникам», которые гонят 
тучи по небу, посылают на землю Д. или 
останавливают его. 

Всем славянам известно представление о 
том, что радуга «пьет» воду из моря и затем 
юз вращает ее на землю в виде Д.; вместе с 
водой она может затягивать на небо рыбу из 
водоемов, поэтому иногда рыба падает с 
неба вместе с Д. (см. Радуга). 

В роли распорядителей облаками и пода¬ 
телей Д. часто выступают и христианские 
персонажи: Бог «спускает дождик с высоко¬ 
го неба»; «дождь — это дар Божий» (бел.). 
Божьи слуги «раздвигают небо», и идет Д. 
(рус. Владимир.); Богоматерь «сеет» воду с 
неба через решето (кашуб.), но чаще всего 
эта функция отдается св. Илье, у юж. сла¬ 
вян — также св. Герману. По болг. верова¬ 
ниям, ев, Илья тянет за своей колесницей 
бочку, наполненную водой; из бочки и льет¬ 
ся на землю Д.; если же открыть большое 
отверстие, на земле наступит наводнение 
(Марин.ИП 2:163). В Пиринском крае хо¬ 
зяину* летних дождей считали се Илью, 
осенних — св. Димитрия, зимних — св. Ата- 
наса, весенних — св. Георгия, но среди них 
главным признавался св. Илья, который 
владел ключами от неба. У русских крестьян 
Чембарского у. Пензенской губ. был обычай 
при засухе погружать в родник или реку 
икону Ильи-пророка (Зел.ОРАГО 2:970). 

Обряды вызывания Д. у славян 
чрезвычайно многообразны, однако в основе 
большинства из них лежат магические дей¬ 
ствия с водой и у воды. 


Магия у колодца характерна 
главным образом для воет, славян. Колод¬ 
цы, источники и др. водоемы на земле, по 
народным представлениям, связаны с небес¬ 
ными водами, как сообщающиеся сосуды, 
поэтому воздействие на земные воды вызы¬ 
вает «отворе.нѵіе» небесных вод. Во время 
засухи часто шли к источникам, колодцам и 
рекам, святили воду, молились о Д, об¬ 
ращаясь к святым, например: «Святый Гу¬ 
рий, Самвоний и Авил молит Бога за нас. 
Дождь, дождь, дождь!» (ПА, Чернигов.). 
Ходили к заброшенным источникам, прочи¬ 
щали их, обливали друг друга водой, вызы¬ 
вая Д. Во время обходов села и полей совер¬ 
шали молебствия у колодца или реки. На 
Житомирщине шли к старому колодцу: впе¬ 
реди три вдоны, одна несла икону, другая 
хлеб-соль, третья их сопровождала. Все бра¬ 
лись за руки, молились, просили послать Д. 
Колодец обходили трижды, в обряде участ¬ 
вовали только женщины. В Рязанской губ. 
для вызывания Д. вычерпывали всю воду из 
колодца на землю. 

В Полесье во время засухи в колодец 
сыпали мак, семя льна, бросали деньги, соль, 
чеснок, освященные травы и цветы, зерна 
пшеницы и ржи, просфору и др., лили освя¬ 
щенную воду, мешали или колотили воду 
палками, вычерпывали всю воду из колодца. 
Бросали в колодец глиняные горшки, при¬ 
чем часто считали необходимым, чтобы эти 
горшки были краденые — лучше всего у ино¬ 
родцев, у гончаров или просто у соседей. На 
Гомельщиие говорили: «Вот как нет дояедя, 
то украдем іде-нибудь у евреев гладышху 
да в колодец — бухі» (ПА). Более дейст¬ 
венным этот способ оказывался тогда, когда 
обряд совершала вдова или когда крали у 
вдовы; иногда дело поручалось, наоборот, 
маленьким, «чистым» девочкам. Иногда по¬ 
хищали из печи горшок «месте с борщом и 
бросали его в колодец. Мотив борща харак¬ 
терен для популярных детских песенок типа 
«Дощнку, дощику, зварю тоби борщику. 
Мени каша, тоби борщ, ирб ишов густиший 
дощ». Кое-где украденные горшки предва¬ 
рительно разбивали, а затем черепки броса¬ 
ли в колодец. Ср. Кража. 

«Предание воде». Близким к это¬ 
му способом вызывания Д. являются болг. и 
серб, приемы противодействия «черепичной 
магии»: у черепичников и кирпичников кра¬ 
ли продукты труда или орудия их изготовле- 
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пия и все это бросали в воду. Это действие 
понималось как снятие порчи («запирания 
Д.»), которую якобы наводили черепични- 
ки, заинтересованные в сухой погоде, См. 
Засуха. Словенцы во время засухи тайно 
бросали кирпичи в колодец, вероятно, без 
связи с вредоносной магией. Во всех этих 
действиях использовалась продукты обжи¬ 
га — глиняные горшки и кирпичи, т. е. пред¬ 
меты, имевшие контакт с огнем и потому 
препятствовавшие Д.; погружение в воду 
нейтрализовало их сдерживающее действие. 

Тот же магический механизм лежит в 
основе действий с печной и вообще кухон¬ 
ной утварью. В серб, крае Хомолье, чтобы 
вызвать Д., к реке шла беременная женщи¬ 
на и мыла в ней ночйы и хлебную лопату. 
Болгары Пиринского края во время засухи 
крали скалку для раскатывания теста, по¬ 
гружали ее в воду, придавив камнем, и тог¬ 
да якобы шел Д. У капании так же посту¬ 
пали с печным помелом (его могла заменять 
и обыкновенная метла), его несли в реку и 
придавливали камнем: это делали пожилые 
женщины, причем более действенным этот 
прием был в том случае, если помело было 
украдено у невенчаной или неверной жены, 
у беременной женщины или из той печи, 
которую белили в неурочное время; те же 
приемы применяли в Пловдивском крае и 
др. районах. 

В сходной функции использовались зем¬ 
ледельческие орудия, которые также броса¬ 
ли или погружали в воду во время засухи. 
Словенцы бросали в воду украденный плуг 
(или телегу) . У словаков ради вызывания 
Д. было принято мочить в воде борону и 
некоторые растения (р-н Баньской Быстри¬ 
ны). Действенность, приписываемая таким 
приемам, по-видимому, связана с мотивом 
земли: через полевые орудия земля получала 
магический контакт с водой. 

Обливание. Прямой магический 
смысл имело обливание водой для вызыва¬ 
ния Д. Люди обливали водой друг друга, 
приговаривая: «Как на тебя льется вода, так 
чтобы дождь обливал землю» (ПА, Жито¬ 
мир.). Это делали у реки или колодца. Бе¬ 
лорусы в р-не Вилковыеки говорили, когда 
долго не было Д.: «треба бабоу на реку 
гнаць, плавін,ь» (РесБІ.В 1:260). Иногда 
обливали лиц, которым приписывалась осо¬ 
бая магическая сила: кормящую мать или 
беременную женщину (символизирующую 


мать сыру землю), пастуха (повелителя 
земного стада, способного воздействовать на 
небесные «стада» туч), попа (тот же символ 
пастуха-пастыря), у словаков также пахаря, 
жниц. В Полесье, кроме того, обливали углы 
хаты. Обливание составляет главный эле¬ 
мент специальных обрядов вызывания Д. — 
ю.-слав, «додолы» и «пеперуды» и в.-слаз. 
«куста», в которых по селу от дома к дому 
водят девочку, увешанную зеленью, и поли¬ 
вают ее у каждого дома водой, чтобы выз¬ 
вать Д. 

Обливание могло носить «искупитель¬ 
ный» характер, его применяли тогда, когда 
причиной бездождия считали нарушение 
определенных запретов. Так, на севере Жи- 
томнрщнны поливали водой дом женщины, 
которая вопреки запрету пекла хлеб на Бла¬ 
говещение и тем самым навлекла бедствие 
засухи. Собирались три женщины, брали 
каждая по два ведра воды, шли в дом к 
«виновнице» и выливали всю воду посреди 
хаты или обливали снаружи углы дома, а 
иногда и саму женщину. Обливали водой и 
женщин, которые пряли, сновали, ткали или 
шили в неурочное время (накануне празд¬ 
ников, в сами праздники, в пятницу). В По¬ 
лесье иногда в таких случаях обливали или 
даже ломали ткацкий станок. У болгар так 
же наказывали тех, кто клал новую печь в 
период от Пасхи до Юрьева дня, что и 
вызвало засуху. В Пиринском крае облива¬ 
ли женщину, нарушившую супружескую 
верность. Широко распространенным было 
обливание водой и погружение в воду «ведь¬ 
мы», которую также считали возможной 
виновницей бедствия. На Украине еще в 
20-е гг. нашего века вспоминали о том, как 
староста собрал всех женщин и загнал их в 
реку прямо в одежде, считая, что среди них 
могла быть ведьма, «запоровшая» Д. 

Магия с могилой. Искупительный 
характер носит и обряд поливания водой 
(или разрушения) могилы нечистого покой¬ 
ника, если он в нарушение запрета похо¬ 
ронен на кладбище. Иногда такую могилу 
раскапывали, а труп бросали в реку (воет. 
Сербия, Алексипацкое Поморавье). В По¬ 
лесье довольствовались поливанием могилы: 
«вынимали крест и лили в ямку воду, чтобы 
вода дошла до покойника, и тогда пойдет 
деждь» (ПА, Чернигов.); девять женщин 
брали воду из «святой» криницы и решето, 
шли на могилу висельника, поливали ее че- 
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рез решето водой и просили: «Мы вам дали 
воды, дайте нам дождя!» (ПА, Житомир,). 
Русские Нижегородской губ. поливали во¬ 
дой каждую свежую могилу до и после по¬ 
гребения. Богатый вост.-слав. материал та¬ 
кого рода приведен в книге Д. К. Зеленина 
(см. Зел.ОРМ). Сербы часто снимали крест 
с какой-нибудь безымянной могилы, отно¬ 
сили его в реку или ручей и укрепляли так, 
чтобы он стоял, пока вода его не снесет. 
Когда устанавливали крест, трижды гово¬ 
рили: «Крест в воду, а дождь на поле! С не¬ 
ведомой могилы крест, с неведомой горы 
дождь!» (ноет. Сербия, Болевау). В сеи.-зші. 
Болгарии, у болгар-кдланусв и в др. районах 
было принято в случае засухи бросать в воду 
деревянные надгробные памятники и землю 
с безымянной могилы, а если дожди были 
слишком обильными, памятник вынимали из 
воды и ставили на место. 

Магической способностью вызывать Д. 
обладали и другие предметы, имевшие от¬ 
ношение к покойнику или ритуалу погребе¬ 
ния. Сербы Косова специально сохраняли 
в горшке воду от обмывал ин покойника и в 
случае засухи выливали ее в реку Ибр, что¬ 
бы пошел Д. Помогала от засухи и марля, 
которой подвязывали челюсть покойнику; ее 
несли в поле, там жгли и просили: «Нам, 
Господи, пошли дождик!». В Полесье похи¬ 
щали у кого-нибудь из соседей рушник с 
икон, мочили его водой и вешали назад 
(втайне от хозяйки). 

Символическое погребение. В 

зап. Болгарии и воет. Сербии известен спе¬ 
циальный обряд, исполняемый во время за¬ 
сухи с целью вызвать Д: девушки лепили из 
глины куклу по имени Герман и затем, ими¬ 
тируя погребение и оплакивание, закапыва¬ 
ли куклу на берегу или бросали в воду, при¬ 
читая: «Ой, Герман, Герман, умер Герман 
от засухи ради дождя!». При этом следили, 
чтобы г.ледъі у кс полните ли ниц обряда были 
настоящими, а тем, кто не плакал, подноси¬ 
ли лук, щипали их и т. п. См. Герман. У 
русских Калужской губ., чтобы вызвать Д., 
делали куклу «Сухотннушку» и хоронили ее 
с причитаниями на краю кладбища. В по¬ 
добных ритуалах слезы магически уподобля¬ 
лись Д. В Полесье с той же целью и с той 
же мотивировкой совершался ритуал похо¬ 
рон лягушки: во время засухи дети ловили 
лягушку, убивали ее, убирали ее в одежду из 
тряпочек, клали в коробок, голосили по ней, 


как по покойнику, и закапывали у криницы; 
на «могиле» чертили рукой крест (ср. широ¬ 
ко известный запрет убивать лягушку во 
избежание Д.). Вместо лягушки могли уби¬ 
вать другое небольшое животное или насе¬ 
комое -■ рака, ужа, медведку, вошь. Живого 
рака закапывали в землю (Полесье, Слова¬ 
кия — Спиш), а ужа, насекомых, иногда 
червей подвешивали на дереве или на забо¬ 
ре. Верили, что после этого поццет Д, 

Пахание реки. В Полесье и приле¬ 
гающих районах Белоруссии и России для 
вызывания Д- женщины (или только вдовы, 
иногда девушки) пахали и бороновали вы¬ 
сохшее русло реки или просто протягивали 
по нему плуг. Символическое пахание могли 
производить и прямо по мелкой воде: на 
Брянщине, в Суражтком у. «выбирали кра¬ 
сивую девочку в возрасте 15 лет, раздевали 
ее донага, увешивали ее венками и застав¬ 
ляли 8 таком виде боронить воду» (запись 
1889 г). В наше время подобный способ 
вызывания Д. отмечен в Гродненской обл.: 
«Собрались старые бабы, украли плуг на 
колхозном дворе, занесли его на реку, одни 
бабы. Одни запряглись, а другие погоняли 
пугою». Иногда вместо реки пахали болото 
(рус. Владимир.), дорогу или рыли на дороге 
ямки, символически «отворяя» воду (По¬ 
лесье). 

Для прекращения засухи могли приме¬ 
няться общие защитные меры, к которым 
прибегали в случае стихийных бедствий — 
мора, болезни, пожара и т. п.: опахив&нне 
села или придорожного креста, обходы села 
и полей, молебствия, жертвоприношении, 
изготовление обыденного полотна, рушника 
или установка обыденных крестов, т. е. пред¬ 
метов, изготовленных в один день или в 
одну ночь. См. Обыденные предметы. 

Магия с муравейником. Еще 
одним способом вызывания Д., носящим су¬ 
губо магический характер, было разрушение 
или разгребание муравейника. Во время за¬ 
сухи его разгребали палкой, подобно тому, 
как колотили воду в кринице; при этом рас¬ 
ползающиеся муравьи символизировали и 
магически вызывали капли Д. Этот способ 
известен в Полесье, в Словакии, у юж. сла¬ 
вян. Сербы, разгребая муравейник палкой, 
говорили: «Сколько муравьев, столько и ка¬ 
пель!». 

Языческие способы вызывания Д., осо¬ 
бенно требы у колодцев, упоминаемые пись- 
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мекными памятниками с XI в. (вставка в 
текст перевода «XIII слов Григория Бого¬ 
слова»), сурово осуждались церковью, тем 
не менее в процессиях и молебствиях о Д., а 
иногда и в магических ритуалах, участвовали 
и священники. 

Для предупреждения засухи и пре¬ 
вентивного вызывания Д. предназнача¬ 
лись специальные ритуалы. Например, бол¬ 
гары Приазовья, когда пекли хлеб из нового 
урожая, сначала кусочек этого хлеба броса¬ 
ли в воду, чтобы Бог дал дождь, а потом 
уже ели хлеб; если хлеб, брошенный в коло¬ 
дец, попадался кому-нибудь в ведро, его 
приносили домой, делили между всеми чле¬ 
нами семьи и, перекрестившись, съедали. 
Крестьяне Вятской губ. ради своевременных 
дождей приносили в жертву Илье барана. 
Однако главным способом предупреждения 
бездождия повсюду считалось соблюдение 
запретов вообще и в некоторые праздники 
в частности (например, в так наз. «сухие 
дни»); прежде всего боялись осквернить 
землю. В Словакии превентивным средством 
защиты от засухи служили купальские кост¬ 
ры, в Словении для вызывания Д. пуска¬ 
ли по реке Муре плавучие костры. В юж. 
Чехии (Собенов) было принято ходитъ с 
процессией и молиться о летнем Д. в день 
св. Марка (25 апреля); у македонцев — в 
Юрьев день и Ильин день. У русских счи¬ 
талось необходимым на Троицу «плакатъ на 
цветы», т. е. уронить хотя бы несколько сле¬ 
зинок на пучок троицкой зелени, ради того, 
чтобы летом не было засухи. 

Магическая остановка Д. Для 
остановки дождя совершались разнообраз¬ 
ные «останавливающие» и «отвращающие» 
действия, с помощью которых отгонялась от 
села и полей туча. Выбрасывали из дома-во 
двор, под дом, на крышу хлебную лопату, 
кочергу, веник, хлебную дежу и другие «печ¬ 
ные» и «хлебные» предметы, ассоциирую¬ 
щиеся с огнем и очагом; жгли в печи или 
выбрасывали на двор освященную вербу, 
троицкую зелень и другие растения и цветы. 
Болгары (капанцы) клали на топор соль и 
направляли его на тучу, чтобы ее «рассечь», 
забивали в поле или в саду в землю нож. 
Если главной причиной засухи считается ос¬ 
квернение земли, то причину непрекращаю¬ 
щихся Д. видели в осквернении воды. В 
Боснии полагали в таком случае, что в во¬ 
де есть что-то «поганое»: брошенный в воду 


внебрачный ребенок, убитый или утоплен¬ 
ник, и Д. не прекратится, пока труп не из¬ 
влекут из воды. В Полесье также верили, 
что виновницей сильного Д. может стать 
женщина, умертвившая, приславшая или 
утопившая своего незаконнорожденного ре¬ 
бенка; тогда его надо было найти, выкопать 
из земли или вынутъ из воды. 

Во время ненастья сербские женщины 
выходили из дома, выносили подвенечную 
рубаху или столик с угощением и, называя 
по имени утопленников из своего села, про¬ 
сили их отвести беду. В Полесье, чтобы ос¬ 
тановить Д., тоже выносили на улицу стол, 
клали хлеб, соль, хлебную лопату и моли¬ 
лись, а сербы выносили из дома треножник 
и бросали его на землю, обратив ногами 
кверху, что должно было отвратить тучу; 
словенцы выставляли под стреху косу или 
грабли острием и зубьями кверху, а женщи¬ 
ны делали крестики из своих волос для оста¬ 
новки Д. Сербы в районе Крушевца имели 
обыкновение закапывать в землю живую или 
утопленную в реке кошку (так же «запира¬ 
ли» Д* череиичпики) т а также вешать на 
очажную цепь червей: это должен был де¬ 
лать последний ребенок у матери (Ъор. 
ПВП 1:75). Словаки для прекращения Д. 
закапывали в землю живую лягушку под 
стрехой, там, іде не светит солнце. Остано¬ 
витъ Д., как и вызвать его, могли знахари, 
колдуны, чернокнижники. В польских Кар¬ 
патах рассказывают о чародейных книгах, 
которые, если их читать нормально, «впе¬ 
ред», вызывают бурю или вообще несчастье, 
а если читать «назад», от конца к началу, — 
то прекращают или прогоняют их. Профи¬ 
лактическим средством от проливных дож¬ 
дей сербы считали соблюдение праздников 
Водени петак (1-я пятница после Юрьева 
дпя) т Св. Герман (12 мая; в р-не Болевца 
считают, что у того, кто в этот день будет 
работать, «вода все отнимет»), С в. Никола, 
который празднуется ради защиты от «на¬ 
воднений и дождей» (Гевгелия), четвергов 
между Пасхой и Троицей и др. 

Верования, приметы, гада¬ 
ния. Существует множество примети гада¬ 
ний о Д. — по солнцу, звездам, по росе, по 
воде в колодце или источнике, по погоде в 
определенные дни года, по поведению жи¬ 
вотных и птиц и т. д. Добрым, благодатным 
считался, по болг. верованиям, Д. на Юрьев 
день, Вознесение, первый мартовский Д. 
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У всех славян есть представление о «кро¬ 
вавом» Д, который предвещает голод, не¬ 
урожай и всяческие несчастья и является 
наказанием за грехи (у юж. славян — за 
прелюбодеяние и кровосмешение). Болгары 
и кашубы считают, что Д., начавшийся в 
пятницу, будет идти целую неделю. Повсе¬ 
местно известна примета, что Д. во время 
свадьбы предвещает молодым богатство или, 
наоборот, слезы. В Боснии и Герцеговине 
верят, что если пойдет Д., когда сваты ве¬ 
дут молодую к жениху, то она в новом доме 
умрет. В Стршшке следили за тем, чтобы 
во время погребения капли Д. не упали в 
могилу, видя в этом предвестие новой смер¬ 
ти. В П прииском крае стараются не хо¬ 
ронить при сильном Д., т. К. можно «за¬ 
копать» Д. и вызвать засуху. Множество 
поверий связано с Д, идущим при солнце, 
который называли «сшшячим». «слепым», 
«грибным» ит. п., говорили, что в это время 
«цыган женится», «ведьма масло бьет», «си¬ 
рота плачет», «утопленник сушится» и т. п. 
См. Дождь грибной. 

Магические ритуалы, исполняемые во 
время засухи или при затяжных дождях, 
обращены к трем стихиям -- воде, огню и 
земле. С водой связаны «увлажняющие» 
действия, основанные на магии подобия — 
обливание, кропление водой, погружение в 
воду ит. п.; огню приписывается «осушаю¬ 
щий» эффект: земной огонь, печь, печные 
орудия, продукты обжига и т. п. способны 
остановить Д. или предотвратить его; к зем¬ 
ле обращены прежде всего искупительные 
ритуалы, призванные восстановить ее почи¬ 
тание как материнского лона, оплодотворяе¬ 
мого небесной влагой. 
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ДОЖДЬ ГРИБНОЙ — дождь, ИДУЩИЙ 

при солнце; явление, получающее в народ¬ 
ной культуре мифологическую трактовку. В 
названиях Д. г. и связанных с ним верова¬ 
ниях представлено несколько семантических 
моделей: 

1. «Черт бьет свою жену», «черт женит¬ 
ся», «черт дочь замуж отдает»» и т. п. Мо¬ 
тивы известны на Украине, в Чехии, Сер¬ 
бии, у болгарских переселенцев в Бесарабии: 
порт жынку бъе (бреет*), укр. дощ йде 
криз сони? — чорт жинку бъе или дочку 
зллсижь виддае, чеш. сегі Ьеіі лоои баби, с с 
ьѵои пшіки пеЬ сНоі * (любовницу) (Аф.ПВ 
3:14—15), бол г., бесараб. дьявол се жени за 
ка.яаянката [черт женится на калоянке] 
(СД 1:126), серб, код киша пада и сушда 
с ща, Ьаво туче сво)у жену [когда дождь 
идет и светит солнце, дьявол бьет свою 
жену]; боен, ііаѵо Ьиёе хѵо}и гепи (ПЭС: 
214); серб. Ъпва (враг) се жени; аиле, губав- 
ум [прокаженные], лучики се жене (СД 1: 
250); словен. уга$ 5і-ор гепо Ы}е . кег ти /е 
вІаЬе г$апсс хкиНаІа [черт бьет свою жену, 
потому что плохо сварила ему клецки] (Моё. 
ѴХЮ8 5:247). По представлениям юж. 
славян, Д. г. связан с женитьбой медведя, 
волка, лисицы: болг. лисииа (мечка)се же¬ 
ни (Марин.НВ:519); с.-хори, мечка (иук) 
се жени (се удала) (СД 1:250). 

2. «Ведьма сбивает масло». Мотив рас¬ 
пространен в Белоруссии и на Украине: 
вгідьма масло бъе, колотитъ (полес., хмель- 
ниц., волын., туров.) или продает (Ивано- 
Франков. обл.), молоко забирает (волын.); 
гдшіъш дошч. то ейдьма масло когб- 
тыть, або чэпэиь пэрэ (сум.). В пол.-ру¬ 
син. присловье отразились два мотива: 
ведьмы сбивают масло в то самое время, 
как черт бабу колотит (Аф.ПВ 3:15). Ср. 
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бел -полес, о<'дьма ступу бъе, или чорт 
жинку бъе; польские дети во время Д. г. 
поют: «Безгсгук рагІа./Зіобсе бъпесц/ВаЬа 
Іа§а та$іо кіееі» [Дождик идет, солнце све¬ 
тит, баба Яга масло сбивает] (СД 1:123). 

3. Д. г. (шире — вообще дождь) — сле¬ 

зы святых, вдов, сирот, царевны, солнца: 
«сляпэйдожьъ — слезы умерших праведни¬ 
ков, которые оплакивают греховное поведе¬ 
ние своих живых родственников (витеб. — 
Никиф.ППП:215), слёзы матери бпжэй 
(бреет.), божа моти плачэ (бреет ), сиро¬ 
та, адова плачэ (полес., витеб.) (ПА), бел. 
цареана плачет (Аф.ПВ 3:792), ведьма 
плачет, матачкл бос к п я через слёзы смя- 
еіщд (минск ), солнце слезится (смолен.) 
(ПЭС:214), кашуб. кгссі ‘солнце 

плачет’ (ЗусЬ^а $ОК 4:84). 

4. Мотив обливания, купания ангелов, 
Богородицы, русалок и др.: ангелы ку паю- 
до в этом сонцэ. матэр божа купсеца 
(бреет.), росауки кугиѵоид (бреет.) (ПА), 
словен. кІза рада, $ипсс $//а, ѵііе чс кира}и 
[дождь идет, солнце светит, вилы купают¬ 
ся]. Д. г. связывается с поверьем об утоп¬ 
ленниках, которые сушат свою одежду: 
потопяэные лгіди пэрэсушуюца тодъі, як 
сонцэ светить и дож идя . душа утоплен¬ 
ника сушится (ровен.), утопиуся хгюсь 
(гомел., сум.); «дождь пополам с солныш¬ 
ком — по удавленнике, где-то есть утоп¬ 
ленник, либо праведник помер» (рус.), ср. 
примету: сквозь солнце дождь — будет 
удавленник или утопленник (рус. — Ерм. 
НСМ 4:238). На Украине полагали, что 
ведьмы не любят и боятся воды и купаются 
в реке лишь при Д. г. 

5. Мотив рождения: полес. дошч свит 
Сачыгпь ‘дождь рождается' (бреет.); серб. 
код киша пада и сунце си]а, родило се Цы- 
ганче [Когда идет дождь и солнце светит, 
рождается цыганенок] (ПЭС:216). 

6. «Слепой дождь»: слипый лож, слэ- 
пой дошч (бреет., гомел., винниц., львов., 
черкас.), рус. слепой дождь с мотивировка¬ 
ми: слепой, потому что несильный, туча 
не собралась (курск.), «не видит, что солн¬ 
це светит» (брян.), «так как его не видно» 
(очень слабый) (львов. — КДЛ) . «гак как 
солнце светит» (курск.), кого заелтлюе 
еонид (львов.) (ПА). 

7. «Цыганский» (еврейский) дождь»: 
цыганьски(й) дошч(ик) (полес., в.-закар- 
пат.), цшянс’кэ вёрэмн'э ( гуцул., буковин.) 


с мотивировками: «цыгане не боятся дождя» 
(Чернигов.), «у цыгана хаты нема: дошч 
намоче и сонцэ абсу'шиъ (брян.), «потому 
что обманчивый» (сум.) (ПА). У юж. сла¬ 
вян (балканский ареал) представлен мотив 
«цыганской свадьбы»: серб, кад киша пада 
и суни,е си]а жени се Циійнин [когда идет 
дождь и солнце светит, цыган женится] 
(ПЭС:213), бол г. кога но едка страна 
дъжди, а на другата грее слъще, казват, 
се женсли ггюпиите (циганите) [когда на 
одной стороне дождит, а на другой светит 
солнце, говорят, женились цыгане] (Шапк. 
СБНУ 1:602). Ср. гомел. цыганская свадь¬ 
ба , а также полес. жылоуски дошч (бреет., 
ровен.), жидоуске о ссели (гомел.) (ПА). 
Ср. Инородец. 

8. Дождь «.свиной», «куриный», «зая¬ 
чий»: соинъій, соинячи(й) дож (укр., бел.) 
с мотивировкой: «свіінъи улшкдютъ- до ха¬ 
ты... бойца дошчу » (ровен.) (ПЭС:213), 
ср. укр. лит. саынАчий доіи, ‘кратковремен¬ 
ный дождь в солнечный день', пол, сісысг 
зіѵі/ткі 'мелкий дождь'. Спорадически 
встречаются названия зас(к)чкдаый, зайцев 
дож (ровен.) и кур іічѵи дошч (пинск., го- 
мсл., хмельннц., буковин.) с мотивировкой: 
«куры не бойцам, «курынл слепота, сонцэ 
сьейтит и дож идэ, куры и спять и позира- 
ютьъ (гомел.) (ПА); рус. диал. лисья пог о- 
да (архангел.). 

9. «Солнечный дождь»: солнце зубы 
скалит (смолен.) (СРНГ 3:353), ср. свер¬ 
нутый фразеологизм сблнэчный дошч 
(бреет., Чернигов., брян,, сум.), а также: 
ласковый дож (полес.); бабский дож (го- 
мель.), діебчий дошч, дитдчий, теплый 
(буковин,, гуцул., закарпат.). Некоторые 
названия отражают поверье о том, что Д. г. 
способствует росту растений, напр., грибов: 
грибной дождь (рус.., курск., гомел., калуж., 
брян). 

С Д. г. связывают иногда появление 
буро-красных пятен на растениях, в таких 
случаях его называют гида (чеш., словац., 
пол.. бел., укр-). В сербской традиции эту 
болезнь растений {п.ламен>ача) приписыва¬ 
ют демоническим существам, появляющимся 
после Д. г., тумана и др. явлений: кад киша 
пада и суще си]а, бще тоъа [Когда идет 
дождь и солнце светит, бьет тоня (название 
демона)] (СикимиЬ:117). С ПОМОЩЬЮ СЛО- 
весных формул защищают посевы от Д. г.: 
«Сунце грще, киша пада, тиу рі) о, тщ 
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смраду!» [Солнце светит, дождь идет, 
прочь, руда (название демонического су¬ 
щества)] (Сребреница); «Киша па да, сун&с 
гуще, мою; ле.тинѵ ништа [Дождь 

идет, солнце светит, моему урожаю ничто не 
грозит] (р-н I Іожеги) (Снкимий:111) и т. п. 

Лит.: Азимов©. Г. Иа полесской народной 
метеорологии- Слепой дождь; Усачева В. В. 
Из наблюдений над метеорологической лексикой 
Карпат и Полесья // ПЭС:212-217; КДА; 
ПА; К\ікті СК:224; СикимиЬ Б. Наридіш 
исэиам за кишу са супцем // Наш іеэик 1996/ 
31/1-5; Марин.НВ:81. 

В. В. Усачева 


ДОЛЯ. 1 В народном миросозерцании одна 

из важнейших бытийных категорий и ценно¬ 
стей; индивидуальная или совокупная судь¬ 
ба, жизненное предопределение, назначен¬ 
ная участь, удел, жребий, реализованные 
как удача (удачливость), счастье, благопо¬ 
лучие, «талая» или, напротив, невезение, об- 
деленность, бесталанность. Индивидуальная 
Д. нередко предстает в мифологическом 
олицетворении (напр., у воет, славян Доля. 
Недоля, Горе-Злочастие. Лихо и др., у 
сербов СреЛа, НссреГга и т. п.). См. До¬ 
ля. 2. 

Слово доля (праслав. боГа , этимологи¬ 
чески связано с пабе! аіі) известно 

лишь восточным и части з.-слав. языков и 
обозначает целый ряд ключевых понятий, 
относящихся как к одушевленным тварям (в 
том числе и прежде всего к человеку), так и 
к явлениям неодушевленного мира: «матери¬ 
альное, имущественное благо, богатство», 
«срок жизни», «физическая сила», «плодо¬ 
витости, «сексуальная потенция» и т. д. 

С представлением о Д. теснейшим обра¬ 
зом связано понятие меры, отмеренное™, 
наделеиности тем или иным свойством в нс- 
обходимом объеме. Прежде всего это ка¬ 
сается века, отмеренного Богом каждому 
срока его жизни, на протяжении которого 
должны быть реализованы все его потенции 
(праслав. ъекь восходит к и.-е. корню со 
значением 'Сытъ сильным 1 ), ср. рус. выра¬ 
жения свой век, на мой век хватит, из¬ 
жить свой век, два века не живать, преж¬ 
де веку не помрешь и т. п. Примечателен 
семантический параллелизм праслав. корней 


*иёк~, бод- и гоб- и словах увечный, убо¬ 
гий и урод ‘лишенный потенции, обделен¬ 
ный жизненной (физической) силой’. 

Корень обнаруживает значение не 

только «наделяющей причины» (Бог дал, дай 
Бог, не дай Боже и т. п.), но и того, чем 
некто наделяется, т. е. собственно доли, 
ср. с одной стороны, ‘наделенный 

благом’ и, с другой стороны, слова этого кор¬ 
ня с отрицательным префиксом: рус. ди ал. 
небога, укр, небіжчик, белор. нябожчык 
‘покойник’ (т. е. лишенный жизненной силы 
в абсолютной мере). 

Носителями жизненной силы могут бытъ 
не только одушевленные создания (человек, 
домашнее животное), но и, например, часть 
тела (рука, глаз, гениталии), земля, нива, 
ее плоды или даже предмет или орудие хо¬ 
зяйственного обихода — мельница, квашня 
(ср. благо пожелание гостя хозяйке, готовя¬ 
щей тесто: спорина в квашню!) или охот¬ 
ничье ружье. К подобным аналогам жизнен¬ 
ной силы человека относятся прежде всего 
урожайность хлебной нивы, плодовитость 
скота (праслав. *зрогъ, з(ъ)роппа, *ѵоаъ> 
*р!объ, ріе(б)те). См. Вестись, Спорина. 

Важно отметить сочетаемость наиме¬ 
нований этих свойств с антонимичными гла¬ 
голами, имеющими значение датъ, наделить' 
(в частности, в заговорных формулах, адре¬ 
суемых Богу) и ‘отпять, ап шитъ' (в част¬ 
ности, как обозначение целей и результатов 
вредоносной магии): Бог дал долгий век, 
датъ жизнь: дай. Боже, спор и т.д. и — 
отнятъ жизнь, отнятъ с порину. ото¬ 
брать молоко у коровы и т. п. Такие выра¬ 
жения прямо отсылают к представлениям о 
Д., наделяемости (ср. Бог дал — Бог взял). 

Существенной чертой народных поня¬ 
тий о Д. является представление об от¬ 
чуждаемости потенции от ее носителя. 
Потенция может бытъ увеличена или умень¬ 
шена, вплоть до «нулевого уровня», вмеша¬ 
тельством извне (чаще вредоносным). Весь¬ 
ма распространены подобные представления 
применительно к домашней скотине, ее пло¬ 
довитости и удойности. В ритуалах куп¬ 
ли-продажи скота племя или спорина ‘пло¬ 
довитость’ может передаваться продавцом 
покупателю за отдельную плату или переда¬ 
ваться лишь частично. Корова может бытъ 
продана со всем молоком, т. е. со всей спо¬ 
собностью давать молоко; почти повсемест¬ 
но на в.-слав, территории это символизиру- 
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ется передачей покупателю вместе со ско¬ 
тиной молочной кринки. Представления об 
отчуждаемости удойности от ее обладателя 
ярко обнаруживается во вредоносных маги¬ 
ческих практиках отбирания молока ведь¬ 
мами. Собственно, речь здесь идет о «пере¬ 
качке» удойности из чужого хлева в свой, о 
сообщении большей удойности своим коро¬ 
вам за счет ее утраты чужими. 

В земледельческой вредоносной магии 
аналогом отниманию молока являются прие¬ 
мы лишения чужого поля урожайности (с по¬ 
мощью так паз. пережиноя) и перенесения 
ее на свою ниву. 

Принцип компенсаторности выявляется 
и в широко известных представлениях о не 
изживших своего века «эаложных» покой¬ 
никах, об экспроприации чужого века, ср. 
фразеологические выражения зажиться на 
лпм.и свете, заедать чужой век, жить не 
свой век и т. п. С этими же представлений' 
ми связаны поверья о так наз. двужильных 
(от жило/жила 'срок жизни", ср. жилу по¬ 
рвать помереть’) людях (или лошадях) — 
упырях, удлиняющих свой век за счет со¬ 
кращения века других Божьих тварей: по их 
смерти умирает еще несколько людей (или 
лошадей), своего века не изживших. Сход¬ 
ные моменты присутствуют в карпатских и 
к>.-слав. поверьях о двоедушниках, а также 
в народных представлениях о близнецах: 
жизненная потенция, рассчитанная на одно¬ 
го, в случае рождения близнецов распреде¬ 
ляется между двумя, они не доживают века, 
один из них оказывается бесплодным и т. д. 
Сюда же относятся поверья о негативной 
отмеченности лиц с телесными излишества¬ 
ми: шестипалых, горбунов, дѳоезубоѳ (име¬ 
ющих и молочные, и коренные зубы). При 
этом излишество трактуется как опасная 
аномалия (ср. этимологическое родство слов 
лишний и лихо и антитезу доля—лихо). Но 
лихой может означать и прямо противопо* 
ложное и применяться по отношению к тем, 
кто имеет тот или иной телесный недостаток 
или вообще лишен чего-н.: болг. диал. лих 
'имеющий физический недостаток — косой, 
хромой, слепой и т. п.\ серб.-хорв. лихпрук 
'однорукий', рус.-ц.-слав. лихъ выти 'быть 
лишенным, не иметь", ст.-пол. ІісНоіа 'нуж¬ 
да, небольшое количество’ и т. п. 

В связи с концептом Д. заслужива¬ 
ет внимания и круг народных представлений, 
относящихся к дарению (см. Дар), поте¬ 


ре/находке и краже, а также к займу, одал¬ 
живанию (см. Давать взаймы), которые 
имеют своим следствием перераспределение 
Д., нарушают равновесие мира и требуют 
некоторых компенсационных мер. Так, не¬ 
редко считается, что совершивший кражу в 
магических целях, например кражу сена с 
чужого луга или хмеля с чужого поля, обя¬ 
зан на следующий год вернуть похищенное в 
том же количестве, восстановив тем самым 
долевое равновесие. 

См. также Бесплодие, Время, Встреча, 
Судьба. 

Литл Аф.ПВ (гл.ХХѴ); Б а й б у р и н А. К. 
Обрядовое перераспределение доли у русских // 
Судьбы традиционной культуры. Сб. памяти 
Л. М. Ивлевой. СПб., 1998; Журавлев А. Ф. 
Рус. двужильный / /Этимология 1985. М. 1988; 
Он же. К реконструкции древсеславянского 
миріишдекия (о категориях «доли» и «меры» п 
их языковом и культурном выражении) // Про¬ 
блемы славянского языкознания. Три доклада к 
XII Междунар. съезду славистов. М, 1998; 
Зел.ОРМ; И в а и о в П. В. Народные рассказы о 
доле // УНВ; Ив.Топ.СЯМС; Костолои- 
ский И. В. Народное поверье о бесплодии 
близнецов // ЖС 1911/5 -4; Потеб.НССП 
(IV); Седакова О. А. Тема «доли» в погре¬ 
бальном обряде (восточно- и южнославянский 
материал) // ПО. 

А. Ф. Журавлев 

2. Персонификация индивидуальной че¬ 
ловеческой судьбы, понимаемой в качестве 
фортуны, в противоположность представле¬ 
ниям о судьбе как фатуме (см. Орисницы). 
Поверья о Д. связаны с осмыслением ин¬ 
дивидуальной судьбы как части (ср. рус. 
участь), некоторого количества блага, сча¬ 
стья (ср. рус. частъ), которым свыше наде¬ 
ляется человек при рождении и которое см\ 
выдается из общего, принадлежащего всем) 
социуму объема счастья. Подобное понима¬ 
ние судьбы, сравнимое с образом хлеба, раз¬ 
деленного на части, характерно для в.-слав 
традиции, но лишь в укр. и очень слабо - 
в бел. традиции оно воплотилось в конкрет 
ном мифологическом образе. Д. появляется з 
каждого человека при рождении и сопровож 
дает его в течение всей жизни, определю 
его счастье, благосостояние, а также харак¬ 
тер занятий, приносящих человеку богатство 
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Долпі у украинцев также нередко называют 
душу умершего предка, который, посещая 
дом, приносит добро или зло своим живым 
родственникам (ср. Домопай, Покойник 
ходячий) Часто Долей назвівается только 
олицетворение счастливой судьбы, а несчас¬ 
тливая Д. осознается как самостоятельный 
персонаж или группа персонажей. Персона¬ 
жи, олицетворяющие несчастливую Д., из¬ 
вестны воет, славянам под именами Недоля, 
Вічп (укр.), Злыдня лихая (а.-рус.). Злыд¬ 
ни (бел,, укр.) и под. 

О появлении Д. нет однозначных 
представлений. Д. рождается вместе с чело¬ 
веком; Долю человеку нарекает мать при 
рождении или Доля дается человеку ангелом 
или Богом (ср. серб, поговорку: «Бог срспу 
дели» — Бог счастье делит). Недолю можно 
накликать, если проклясть ребенка в недо¬ 
брый час, если над маленьким ребенком при¬ 
читать о тяжелой жизни или о том, что у 
него будет несчастливая судьба. Д. может 
оставить человека, если он грешит. После 
смерти человека его Д. умирает вместе с ним; 
также верят, что Д. умершего сидит на его 
могиле или посещает дома родственников. 

Внешний а и д. Д. представляется 
двойником того человека, судьбу которого 
она олицетворяет. По укр. верованиям, она 
имеет ввд здоровой старухи в белой хоро¬ 
шей одежде с костылем в руках, женщины 
с распущенными волосами; однако ее вид 
может зависеть оттого, кому она принадле¬ 
жит: Д. счастливого человека ходит в краси¬ 
вой одежде, Д. купца имеет облик красивой 
девушки, крестьянина — здорового черного 
мужика, работника — облик кобылы. Д. не¬ 
красивой женщины миловидна, а красави¬ 
цы — неряшлива и одета е тряпье, Д. может 
иметь облик медведя, вола и др. Вид Д. 
меняется в зависимости от предстоящих со¬ 
бытий в судьбе человека или его семьи, к 
примеру, Д. одной крестьянки имела облик 
женщины, но перед смертью ее отца пока¬ 
залась медведем. Д. умершего родственни¬ 
ка появляется в облике покойного. Белору¬ 
сы представляют Д. в вцде красивой нагой 
девушки, всюду сопровождающей челове¬ 
ка. Западные белорусы наделяют Счасъце 
обликом маленького человека, который но¬ 
сит с собой в сумке разные милости (Зел. 

ОРАГО 1:135). 

Украинская Недоля может иметь вид 
нагого человека, дряхлого старика, девушки 


с лицом старухи и неирнчесанпыми волоса¬ 
ми, старой черной, горбатой женщины в рва¬ 
ном платье, калеки, дохлой собаки, голой 
кошки, зайца, совы, мыши, птицы с боль¬ 
шими крыльями, яйца и др. Недоля входит 
в дом, не спросясь хозяина, садится на печь, 
грызет сухие корочки и кутается в тряпье, 
потому что ей всегда холодно. Персонифика¬ 
цией Недоли являются также множественные 
мелкие демоны — Злъыни, которые невиди¬ 
мо обитают в доме человека или сидят на его 
плечах (в.-еллв.); они имеют вцд хуцых жи¬ 
вотных с облезшей шерстью, живущих за пе¬ 
чью (бел.). Белорусская Злыдня представ¬ 
ляется невидимой женщиной без языка, глаз 
и ушей, которая прежде была змеей. 

Основные функции. Д. определя¬ 
ет судьбу человека, его счастье и благополу¬ 
чие. Бедность и богатство человека зависят 
от трудолюбии его Д., которая, как и домо¬ 
вой, помогает человеку в выполнении хозяй¬ 
ственных работ. Трудолюбивая Д. крестья¬ 
нина работает вместе с ним, вяжет в поле 
снопы и даже, подобно духу-обогатителю, 
ворует для него зерно с соседних полей. 

Как и домовой, Д. может предсказывать 
человеку перемены в его судьбе, показы¬ 
ваясь перед каким-либо событием. Д. спив¬ 
шегося человека, собирающегося повеситься, 
поет грустные песни, Д. умершего предка 
показывается родственникам на его могиле 
перед несчастьем в семье. У Д. можно уз¬ 
нать, кто из семьи в текущем году умрет. 
Для этого после ужина в канун Крещения 
домочадцы оставляют свои ложки в миске 
от кутьи, а сверху кладут хлеб. Ночью Д. 
перевернет ложку того, кто должен в этом 
году умереть. Пришедшую в дом Д. умер¬ 
шего родственника можно, как и домового, 
спросить о будущем: «Чы на добро, чы на 
худо?» Если она скажет значит слу¬ 

чится несчастье. Д. умершего предка можно 
вызвать из могилы, перепрыгнув через нее 
крест-накрест, но вместо Д. может появиться 
Недоля, приносящая несчастья. На Украи¬ 
не, в Белоруссии, в запад но- и южнорусских 
обл. на святки девушки «кликали Долю», 
выйдя поздно вечером к реке или на от¬ 
крытое место, они громко кричали: <Доля, 
гу-у-у!», после чего прислушивались. Счита¬ 
лось, что в той стороне, откуда донесется 
собачий лай, живет суженый. 

Бедность человека объясняют ленью его 
Д., которая лежит под грушей, гуляет в ка- 
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баке и пр. Считается также, что человек 
беден, потому что занимается не своим де¬ 
лом, т. е. не знает, где его Д. Если у челове¬ 
ка несчастливая Д., т. е. Недоля, ему ни в 
чем нет удачи, он не вылезает из нищеты, 
хотя и много работает. У него болеют дети, 
не плодится и дохнет скот, на его поле все¬ 
гда бывает плохой урожаи. 

Отношения человека сД. Что¬ 
бы жить счастливо и быть богатым, человек 
должен найти свою Д. и спросить у нее, ка¬ 
ково его призвание, в каком деле он найдет 
удачу. Поступив так, как советует ему Д., 
человек обретет свое счастье. Если у челове¬ 
ка ленивая Д., он также должен разыскать 
ее и побить — тогда Д. начнет работать и 
помогать своему хозяину. 

Увидеть свою Д. можно только два 
раза в жизни — сразу после рождения и за 
несколько минут перед смертью (укр,). По¬ 
лагают также, что есть разные способы, что¬ 
бы увидеть Д.: в ночь на Пасху пойти в 
поле и, услышав звон колоколов к заутрене, 
спросить, «где моя Доля». Услышав ответ, 
нужно идти туда, куда сказано, и у встре¬ 
тившейся в этом месте Д. спросить, в чем 
мое счастье. Вещь, которую Д. даст челове¬ 
ку (например, кусок холста или войлока) 
нужно беречь, т. к. именно она — источник 
счастья в доме. В других случаях необходи¬ 
мо на Пасху после обеда выйти на улицу — 
первый, кто встретится человеку, будет его 
Д. Если он в нарядной богатой одежде — 
это счастливая Д., если в лохмотьях — не¬ 
счастливая. Д. можно пригласить ужинать, 
сварив борщ и кашу, поставив еду на пере¬ 
крестке около придорожного креста и триж¬ 
ды крикнув: «Доле, доле, іди до мене вече- 
рятиі» Если Д. не притронется к еде, значит 
она сыта и счастлива, а если все съест, 
значит голодна и несчастна. Не следует 
звать Д. ужинать на улице — вместо нее 
могут прийти черти (Житомир.). Нельзя от¬ 
кликаться на голос самой Д, зовущей чело¬ 
века по имени, — ее нужно послать к черто¬ 
вой матери. 

По укр. поверьям, от Недоли или Злыд¬ 
ней избавиться очень трудно, но возможно. 
В быдичкАХ бедняк хитростью заставляет 
Беду или Злыдней залезть в мешок и броса¬ 
ет его в болото или в яму и заваливает кам¬ 
нем. Беду можно связать и оставить на до¬ 
роге, и тогда она перейдет к тому, кто ее 
освободит. 


Для Д. предка, приходящей в дом, нуж¬ 
но сметать крошки хлеба на пол, а на столе 
оставлять кусок хлеба — <Доле на вечерю» 
(укр.). На Голодную кутью нужно остав¬ 
лять три ложки кутьи, т. к. в этот вечер 
приходят ужинать Доли всех предков (укр.). 

Украинской Доле по ряду признаков со¬ 
ответствует сербская СрсАа. Серб, наимено¬ 
вание Доли Сре/?а (счастье, а также встре¬ 
ча) связано с осмыслением счастья как 
вовремя произошедшей встречи, счастливого 
случая (ср. рус. бытъ е случае ‘о внезапной 
удаче, всэсніш). СрсЪа выглядит как очень 
красивая девушка, прядущяя золотую нить. 
Она стережет поля своего хозяина, пасет 
ему овец, юношам помогает в драках, ребен¬ 
ку приносит сон. Носителем счастья в доме 
может быть конкретный человек, животное 
и даже предмет — деньги, кольцо и пр. 
Серб, аналог Недоли — НссрсНа (дослов¬ 
но — «невстреча») имеет вид седой старухи 
с мутными глазами. Сербы считают, что из¬ 
менить свою Д. невозможно — если человек 
несчастлив, ему ничем нельзя помочь. В 
серб, быличке богач, желая помочь своему 
бедному соседу, положил для него на мосту 
кошелек с деньгами, но тот перешел через 
мост, зажмурившись, и не заметил денег. 

Лит.: Седакова О. А. Тема «доли» в погре¬ 
бальном обряде (восточно- и южлослав. матери¬ 
ал) // ПО:54-63; Бул.УН:193; Вес.РОДС 5: 
173-260; Левк.ДР:69—72; ПА; Потеб.СМ; 
472-516; Ром. КС 4:46, 8:467; Русское слово 
1940/30-32; Сум^.КП 217-218; СХИФО 
1892/4:64, УНВ:180,342—374; Университет¬ 
ские известия 1906/10; Чуб.ТЭСЭ 1:191.211 
216; ЭО 1890/1:295; 189 2/4:157,169: 1895/4; 
СМР:20,274. См. также лит. к ст. Судьба. 

К Е. Асѳкисдская 

ДОМ — жилое пространство человека, сим¬ 
вол семейного благополучия и богатства, ло¬ 
кус многих календарных и семейных обря¬ 
дов. Д. противопоставлен внешнему миру 
(ср. Свой — чужой) и потому является 
объектом разнообразных магических ритуа¬ 
лов, совершаемых для его защиты и ограж¬ 
дения от злых сил (ср. Двор). В фольклоре 
и мифологии символами Д. выступают мати¬ 
ца, очаг, печь, угол. Строительство Д. фор¬ 
мирует в слав, обрядности самостоятельную 
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группу окказиональных ритуалов (см. Строи¬ 
тельные обряды)' наиболее маркирован¬ 
ными оказываются этапы начала строитель¬ 
ства (см. Закладка дома. Жертва строи¬ 
тельная) и его завершения (см. Деревце 
строительное), а также вступление семьи в 
нов ъгй Д. (см. Новоселъ е). 

Домашнее пространство у рус¬ 
ских делится по диагонали на две части: ле¬ 
вая сторона, угол с печью (очагом), образу¬ 
ет женское пространство (ср. бабий кцт). 
правая сторона с красным углом — мужское. 
Элементами, «закрывающими» Д., являют¬ 
ся крыша, стены; элементами, «открываю¬ 
щими» Д. и обеспечивающими его связь 
с внешним миром, — дверь, окна («глаза 
избы» в загадках, см. Окно). Особой зна¬ 
чимостью обладает порог Д., через который 
осуществляется контакт с «чужим» про¬ 
странством. Очаг, печь — организующий 
центр дома, символ духовного и материаль¬ 
ного единства живущих в Д. родственников» 
источник жизни, ср. также рус. дым , пол. 

в значении ’очаг, дом, жилище'. На 
Рус. Севере пришедшие в дом сваты под¬ 
ходили к печи, садились «вдоль по полу» 
(вдоль половиц), чтобы дело «шло»; для них 
существовал также запрет переходить в ту 
часть избы, которая находилась за матицей: 
как правило, они садились недалеко от две¬ 
ри. Особое значение в организации домаш¬ 
него пространства воет, славян имеет крас¬ 
ный угол: ему кланяются, входя вД.; в нем 
помещают иконы; там сажают гостя; жениха 
и невесту при свадебном застолье (рус. по¬ 
сад — почетное место для молодоженов); 
туда ставят гроб с покойником. На помин¬ 
ках в красный угол ставят стол с угощением. 
При посслслки в новый Д. прежде всего в 
красном углу размещали икону, хлеб-соль 
или квашню с тестом. Всем славянам из¬ 
вестны календарные, семейные и окказио¬ 
нальные ритуалы, связанные с бросанием 
хлеба, орехов, гороха и пр. во все четыре 
угла Д. (ср. рус. приговор «Без четырех уг¬ 
лов изба не строится»). 

При организации жилого пространства 
учитывались стороны света, прежде всего 
восток — запад. К востоку чаще всего обра¬ 
щен красный угол, у сербов на восточной 
стене вешается икона, зажигается на домаш¬ 
нем празднике «слава» свеча. Поляки уста¬ 
навливали постель таким образом, чтобы из¬ 
головье находилось на востоке. 


В коллективной жизни села 
важное значение приобретали те дома, кото¬ 
рые вьщелялись по каким-либо признакам. 
Русские праздновали Семик в лучшем Д. 
села; посиделки устраивались в тех домах, 
где имелись молодые парни и девушки. 
Женщины, у которых умирали новорожден¬ 
ные, уходили рожать в тотД., где были здо¬ 
ровые дети (словац. Теков). 

При ритуальных обходах села выбирают 
один из Д., который служит местом сбора 
колядующих (ю.-слав. «ла.зарок», кДОДОЛ» и 
др.) с целью изоляции участников обряда, 
приобретения ими особого статуса (ряжение, 
изучение песен и пр.), а также для дележа 
собранных даров, приготовления совместно¬ 
го угощения и др. Колядующим предписы¬ 
валось посетить каждый из сельских Д, от¬ 
каз от посещения служил для семьи знаком 
социальной изоляции и общественного пори¬ 
цания. 

Ряд календарных и окказиональных ри¬ 
туалов связан с наделением Д. бла¬ 
гополучием, богатством. Об этом 
заботились уже при закладке Д. В воет. 
Полесье при строительстве Д. на мох, ко¬ 
торым был устлан бревенчатый потолок, 
сверху сеяли овес и присыпали его песком: 
овес всходил, засыхал, что должно было 
обеспечить богатство Д. С этой же целью 
осыпали («осевали») матицу (— дом) зерном 
и хмелем. У юж. и воет, славян было приня¬ 
то горсти зерна, гороха сыпать в углы Д., 
бросать под потолок, на матицу во время 
святок, на масленицу (серб.), а также в ка¬ 
нун Юрьева дня, чтобы защитить богатство 
Д. от ведьмы (герб.). Чтобы в Д. все велось 
и удавалось, на Пасху Д. обходили три раза 
с освященными пасхальными яствами (пол., 
укр., словен.). В русских деревнях в начале 
зимы мужчины выходили во двор и, дер¬ 
жась за углы Д., съедали хлеб, считая, что 
таким образом дому передастся сила хлеба. 
Во время жатвы в Д. вносили первый и пос¬ 
ледний снопы, жатвенный венок. 

Урожай хлеба, удержание скота и птицы 
в пределах Д. стремились обеспечить испол¬ 
нением диалога-ритуала, во время которого 
один из участников, например хозяин, на¬ 
ходился вне Д. (у окна, двери, порога), дру¬ 
гой (чаще — хозяйка) внутри Д. (ср. Внут¬ 
ренний — внешний). Особыми ритуалами 
сопровождалась также встреча на Рождест¬ 
во пллазпика, приносящего в Д. богатство и 
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благополучие; человека, который вносит вД. 
ба дм пк, солому (ю.-слав.). 

Элементы Д. часто изображаются при 
изготовлении обрядового хлеба, выпекаемого 
на святки и в праздник святого (патрона 
дома) у балканских славян. В,-серб. куНа, 
ііки 'дом' хлеб, на котором, например, 
вылеплены фигурки домочадцев, проживаю¬ 
щих в Д., плюс еще одна фигура, чтобы 
способствовать рождаемости в семье (Ант. 
АП:171). 

Образ Д. как символа богатства и изо¬ 
билия — устойчивый фольклорный мотив 
слал, колядок, а также песен, исполняемых 
во время ю.-слав. календарных обходов «ла- 
у арки », «крилицы». 

Ради благополучия Д. соблюдался ряд 
запретов: нельзя мести Д. несколькими 
вениками, а то сметешь все богатство 
(рус,); запрещается подметать избу в то 
время, когда хлеб посажен в печь ~ выме¬ 
тешь спорину (рус*); в Д. нельзя свистеть, 
иначе «высвистишь все из Д.» (рус.) или 
расплодятся в Д. мыши (боен,); давать 
взаймы что-либо из Д., особенно огонь, в 
определенные праздники; разрушать гнезда 
некоторых птиц, например черногуза, что¬ 
бы не сгорел собственный Д. (херсон.), и 
т. д. У воет, и юж. славян запрещалось са¬ 
жать вблизи Д. деревья, чтобы не вымерла 
семья (полес.): «у дома куст — настоится 
дом пуст» (архангел.). 

При защите Д. особое внимание уде¬ 
ляли тем его частям, которые открыты внеш¬ 
нему миру. От стихийных бедствий, болез¬ 
ней, нечистой силы закрещивали, окропляли 
дверь, дверной косяк, порог, окна; там 
же вешали, укрепляли, втыкали различные 
предметы-обереги (растения, режущие и ко¬ 
лющие орудия, зеркало, подкову и пр.). Для 
защиты от молнии, пожара втыкали в кры¬ 
шу ветки ели (витеб.), ветки лещины (пол.), 
головешки от костра, сожженного в Страст¬ 
ную неделю (а.-слав,), оставляли на крыше 
освященный хлеб (морав.), мазали молоком 
косяки дверей и окон (и.-слав.); клали под 
основное бревно Д., на углы бревен первого 
венца — ладан, освященные травы, в различ¬ 
ных местах дома помещали громовую стрелу 
и т. д. От болезней обмывали притолоки и 
косяки входных дверей, окропляли Д. бого- 
явленской водой, мазали пороги Д. кровью 
заколотого в Юрьев день ягненка. От нечи¬ 
стой силы затыкали шило в дверь или окно 


(з.-слав.), клали на пороге метлу, прибивали 
на порог, косяк найденную подкову, нож, 
обломок косы; вешали над входом и окнами 
освященные венки, растения-лпотропеи; ри¬ 
совали кресты смолой, мелом, тестом на во¬ 
ротах, дверях над входом, на пороге, над 
окнами, выжигали (коптили) освященной 
свечой кресты на перекладине, на г.волоке, 
притолоках на матице. Защищая Д. от вол¬ 
ка, кровью зарезанной черной курицы ок¬ 
ропляли порог (макед.). 

Охранительный смысл приписывался 
действиям, совершаемым вокруг Д.: обе- 
ганию, обношению, окружению, окурива¬ 
нию, осыпанию и т.д. Д. обегали при при¬ 
ближении градовой тучи, во время тушения 
пожара (о.-слав.). Чтобы избавиться от на¬ 
секомых, обходили Д., хлопая по нему оль¬ 
ховыми ветками (бреет.), ударяя три раза 
по каждому углу хаты освященной вербой 
(пол.). В Чистый четверг обходили голыми 
вокруг хаты, чтобы не было блох, очерчива¬ 
ли косой или мелом, мели вокруг хаты, что¬ 
бы змеи, лягушки, насекомые не проникали 
в Д. в течение года (полос.). У юж. славян 
для защиты Д. от змей, ящериц, насекомых 
на св. Иеремию, Благовещение обходили 
Д., колотя по металлическим предметам. Во 
время эпидемий дома в селе огораживали 
веревками, сплетенными за одну ночь семью 
женщинами из семи домов (болг, Пирил); 
окуривали шерстью медведя (в.-слан). Что¬ 
бы не допустить в жилище нечистую силу, 
осыпали Д. маком-«недуном» (о.-слав.), про¬ 
сом, пшеницей; стремясь выгнать из Д. злых 
духов, обходили его три раза и хлестали мет¬ 
лой или прутьями углы Д. (пол.). Для защи¬ 
ты Д. и скота в Великий четверг девушка до 
восхода солнца садилась на помело, распус¬ 
кала волосы и в рубахе без пояса объезжала 
Д. и подворье (костром.). 

Перебрасываний предметов 
чере^ крышу Д. применялось в различ¬ 
ных магических целях: чтобы избавить ре¬ 
бенка от бессонницы, перебрасывали через 
крышу Д. яйцо (п.-слин); оберегая Д. от 
молнии, словаки (р-н Кисууа) перебрасыва¬ 
ли через крышу пасхальное яйцо; предот¬ 
вращая смерть в Д., разорение и пр., резали 
пропевшую петухом курицу и перебрасывали 
через крышу дома (ю.-слав.). В Полесье 
жених при входе в Д. с молодой выпивал 
стопку водки и забрасывал ее за спину, пе¬ 
рекидывая через дом. 
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Символическое удаление из Д. че¬ 
го-либо способствовало очищению Д. от на¬ 
секомых, пресмыкающихся, болезней, не¬ 
чистой силы. Чтобы вывести из Д. блох, 
девушка или девочка утром в Чистый чет¬ 
верг голой оыметалу избу и выносила сор на 
середину дороги (Орлов, губ.). Украинцы 
Закарпатья выносили на Благовещение из 
Д. веники и оставляли их подальше от хаты, 
чтобы змеи и лягушки не приближались к 
Д. У юж. славян с той же целью в разные 
календарные праздники было принято бро¬ 
сать от порога Д (или выбрасывать из Д.) 
камни. У поляков (зап. Вескилы) е канун 
Юрьева дня запрещалось вносить в Д. вет¬ 
ки, чтобы змеи не вползали в Д. 

У юж. славян колядующие нередко про¬ 
изводят действия, направленные на изгна¬ 
ние нечистой силы из Д.: они тщательно 
обследуют углы и закутки Д., имитируя не¬ 
видимую борьбу с демонами (см. Драка). 

Покровителями дома выступают 
предки, связь с которыми нередко осущест¬ 
вляется через ритуальные трапезы, устраи¬ 
ваемые в пространстве Д,: поминальные и 
календарные, прежде всего — святочные 
Широко распространено у славян верование, 
что души умерших возвращаются домой в 
определенные дни. В ряде слав, регионов на 
святочный ужин приглашают предков спе¬ 
циальными заклинаниями (см. Приглаше¬ 
ние, Кормление). При этом печь, порог, 
углы дома связываются с представлениями о 
месте пребывания там умерших предков, ср, 
обычай хоронить умерших, особенно детей 
под порогом (у входа или под полом); зака¬ 
пывать там послед и т. п. 

У сербов и болгар опекуном Д. считается 
святой-покровитель дома и семья, икону ко¬ 
торого сербы клали в фундамент Д. День 
памяти едят ого-покровителя праздновали 
как именины самого Д. (см. «Слава», Кур¬ 
бан). Благополучие Д. и хозяйства зависит 
также от духов домашних. 

Приобщение к домашнему 
пространству символизировали специ¬ 
альные ритуальные действия. Бабка-пови¬ 
туха дотрагивалась ножками новорожден¬ 
ного до печки или обходила с ним вокруг 
очага (о-слан.). Возвращаясь из церкви 
после крещения ребенка, отец клал его на 
несколько минут на порог (рус.). Молодая, 
прежде чем войти в дом мужа, перебрасыва¬ 
ла через Д. яблоко, свой пояс и др., произ¬ 


носила заклинания, чтобы ей повиновались 
как новой хозяйке. У белорусов молодая, 
входя в дом мужа после венчания, бросала 
свой пояс на печь. В доме мужа молодая 
должна была дотронуться до печи; присесть 
у очага, обойти его три раза, поклониться 
очагу, бросить туда монетку, кусок свадеб¬ 
ного пирога и т. д. (ю.-сдав,, в.-слав,). 

Уход из дома также требовал со¬ 
блюдения особых правил. При отъезде од¬ 
ного из обитателей Д не подметали пол, 
чтобы не замести след, по которому тот дол¬ 
жен вернуться домой (в.-слав,)- Невеста 
при уходе из родительского дома забирала с 
собой что-либо живое (курицу, кошку), что¬ 
бы иметь потомство в новом Д. (палее.), 
Если вся семья переходит на жительство в 
новый Д., то из старого Д. символически 
забирают богатство и приплод скота, специ¬ 
альными заклинаниями приглашая домового 
на новое место (с,-рус,). 

В случае гмерти кого-нибудь из оби¬ 
тателей Д. совершались символические дей¬ 
ствия, облегчающие кончину и защищающие 
оставшихся в живых. При продолжительной 
агонии вынимали доску в потолке крыши, 
«ломали конею> (поднимали или снимали с 
крыши конек), облегчая душе выход из Д. 
(в.-с.лав,). В момент, когда гроб для умер¬ 
шего, осмысляемый как его «новый дом» 
(ср. бел. примету: видеть во сне новый 
дом — захвораешь, умрешь), вносят в Д., 
все выходят, особенно беременные женщи¬ 
ны. Крайне осторожно осуществляется вы¬ 
нос покойного из Д.: стучат гробом о порог 
Д, чтобы покойный попрощался со своим 
«старым» домом и больше туда не возвра¬ 
щался; переворачивают в доме всю мебель, 
выливают воду, выбрасывают за покойни¬ 
ком из Д. камень, головешки из очага, вы¬ 
метают или моют пол, открывают все окна и 
двери. выносят из Д и сжигают вещи по¬ 
койного (и, наоборот, предотвращая смерть 
новорожденного до крещения, воду после его 
купания не выносят из Д., а выливают ее 
под печь или в угол под пол). После того 
как гроб вынесен, мусор на улице заметают 
к Д., чтобы все его обитатели остались в 
нем (с,-рус.). Д., где случилась смерть, счи¬ 
тается опасным местом. Болгары не спят 
первую ночь в доме, где был покойный; од¬ 
носельчане ничего не берут из такого Д., 
особенно пищу. В течение первых сорока 
дней ожидают возвращение души покойного 
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в свой Д.: оставляют для нее еду, питье, 
вывешивают на окно полотенце, не гасят 
огонь в очаге и т. п. 

Опасным знаком, предвещающим смерть 
и др. несчастья, считалось появление в про¬ 
странстве дома некоторых птиц, животных, 
пресмыкающихся, насекомых. Влетевшая 
в дом летучая мышь предсказывала беду: 
смерть, пожар (в.-слав.), птица — смерть 
(о.'слав.), перемену местожительства (ор¬ 
лов.). Троекратный крик кукушки над Д. 
(укр., пол.), стук дятла в переднем углу 
хаты (галиц. русины) знаменует смерть хо¬ 
зяина; обнаруженная в доме змея — смерть 
кого-либо из близких (ю.-слан.). убийство 
домовой змеи может повлечь смерть хозяев 
Д. (ю.-слав., чеш., словац.). Крот, живущий 
в хате (пол.) или роющий землю в Д., в 
подвале, под порогом, под окном, возле Д., 
навлекает смерть на кого-либо из домашних 
(з.-слав., ю.-слав.). Летающий по дому 
сверчок сулит омсртъ, пожар; «кующий» в 
комнате кузнечик выживает живущего из 
Д- (рус.)- 

Гадания в Д. или возле него. В сло¬ 
венском Прекмурье считалось, что под 
Рождество в полночь нужно трижды обойти 
вокруг неосвещенного дома, каждый раз за¬ 
глядывая в одно из окон: увиденное в окне 
на третьем круге предсказывало будущее. В 
гаданиях о замужестве девушки перекиды¬ 
вали через Д. обувь, обегали свой Д., загля¬ 
дывая в окна, подслушивали слова под ок¬ 
ном чужого Д., придавая им пророческий 
смысл. Встав посреди комнаты и бросив че¬ 
рез левое плечо башмак, девушка узнавала 
по его направлению свое будущее: путь из 
Д. (замужество) или дальнейшее в нем пре¬ 
бывание (луж.). Матъ водила девушку с 
завязанными глазами по избе, затем отпус¬ 
кала и смотрела: если она пойдет в большой 
угол или к дверям — близко замужество, 
если к печке — останется дома, под защитой 
родного очага (рус.). В любовной магии де¬ 
вушки обегали Д. парня, чтобы «привязать» 
к себе возлюбленного. 

В народной медицине применялся 
троекратный обход (или обегание) Д. Для 
больного собирали муку, хлеб, крошки в 
трех, девяти, сорока домах и давали ему в 
качестве лекарства. 

Для наведения порчи на Д. прибегали 
к таким действиям, как подкладывание под 
порог, дверь, окна или подбрасывание в Д., 


во двор вредоносных предметов, в частности 
во время строительства Д. (см. Плотник). 
Болезни и несчастья в Д. можно вызвать, 
подлив под порог дома воду, которой обмы¬ 
вали умершего (бел., пол. карпат.); закопав, 
положив под (на) порог или просто вбли¬ 
зи Д. вредоносные «покойницкие» предме¬ 
ты; подкинув вещи больного к Д, на порог 
(о. -слав.). В закарпат. селах считается, что 
в Д. воцарится ненависть, если туда наслать 
(подброситъ) жабу. По словац. поверьям, 
можно навлечь на Д. пожар, если взять три 
щепки от порога и сжечь их с заклинанием 
(словац. Кисуца). 
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А. А. Плотникова, В. В. Усачева 

ДОМОВОЙ - рус., в. -укр. И с.-в.-бел. 
домашний дух, мифологич. хозяин и покро¬ 
витель дома, обеспечивающий нормальную 
жизнь семьи, здоровье людей и животных, 
плодородие (см. Духи домашние). Д. су¬ 
ществует в каждом доме и связан с опре¬ 
деленным родом, предком которого он мыс¬ 
лится. В поверьях о Д. выделяется его связь 
со скотом; он обеспечивает его благополучие 
и плодовитость, но, вместе с тем, может из¬ 
водить и мучить скотину. Наряду с муж¬ 
ским образом Д. существуют женские пар¬ 
ные соответствия этому персонажу: в одних 
случаях это жена и дочь Д, в других ~ 
самостоятельные персонажи — мифологи¬ 
ческие хозяйки дома. Образ в.-слао. Д. 
сближается с ю.-слав. домашними духами — 
сто пан ом и домашней змеей (см. Змея до¬ 
машняя) по ряду признаков и функций: 
происхождению от умершего члена семьи, 
связью с жизнью хозяина дома, функциям 
покровителя семьи. 
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В рус. и с.-з.-бел. традициях образ Д. 
может дробиться, а охдельные функции за- 
крепляты.й за самостоятельными персона¬ 
жами — дворовым, х певииком и др. Назва¬ 
ние домовой в разных частях воет. Славии 
может обозначатъ домашнюю змею, ласку, 
жабу (см. Лягушка), паука, а на украин¬ 
ско-белорусско-польском пограничье и укр. 
Карпатах название ломовик переносится на 
ходячего покойника (см. Покойник валож- 
ный) и духа-обогатителя. 

В книге «Златая цепь» за 1400 год су¬ 
ществует молитва, сохраняющая «от всякоя 
козни сотонины и... от проклятыя 64,са хо- 
роможителя»** под которым принято пони¬ 
мать Д. 

Названия. Д. чаще всего именуется 
по месту обитания: рус. домовой, дпаовбйкп, 
домовой дед, бел. длмпвйк, домни к, хатник, 
укр. домовик; а также по месту нахожде¬ 
ния в доме: рус. юлбешник (голбёи — пе¬ 
регородка за печью), запечник, бел. под- 
печник. Названия Д. отражают его статус в 
доме и отношения с членами семьи: рус. 
хеззіин. изСсннбй балыийк, дёдуиіко-бра- 
ток, братанушкп, добрпхбтушко; бел. да- 
мозей хаэЛин, господарь, самый небольшой, 
дяденька, бращбк, дед, субиски: укр. хозЛ- 
ик, дід. богатир. а также основные функ¬ 
ции и проявления: рус. кормилец, жировик, 
г/гёглка. ляДі/н, укр. гурхалп. В названиях 
Д. может подчеркиваться его принадлеж¬ 
ность к нечистой силе: рус. лихбй. другая 
половина, жировой черт, бел. черт дама- 
бы. не свой дух, лиходей, укр. домооий 
дябж. нечистый, Названия Д. могут табуи¬ 
роваться: рус. сам, он, часто с помощью 
метатезы: рус. модояейко, модожйрко, укр. 
ломбешхо. Соответствующие женские персо¬ 
нажи носят имена: рус- ломовйха. моловѵха . 
домсвйлиха. домахс, хозяйка. 

Происхождение Д. Обычно Д. 
считается умершим членом семьи, перво¬ 
предком рода (выслан.); умершим членом 
семьи, который за грехи назначен Богом 
в услужение живым домочадцам (рус.); 
умершим без покаяния мужчиной (рус.). 
Иногда полагали, что домового сотворил 
Бог (в.-укр,)* что он дается Богом каждому 
дому (бел., в,-укр.). Согласно легендам, Д., 
как и другие персонажи — «хозяева» локу¬ 
сов, происходит из падших ангелов, которых 
Бог в наказание сбросил с неба на землю. 
Те из них, кто попал в жилища, преврати¬ 


лись в Д. (о.-слав.). Д. образовались из ка¬ 
пель воды, которые дьявол стряхнул со сво¬ 
их рук у себя за спиной (в. -укр.). 

Внешний вид. Часто полагают, что 
Д. невидим (в.-слаа.) и показывается лю¬ 
дям только как предвестник какого-л. собы¬ 
тия. Обычно Д. имеет антропоморфный вид: 
древнего старика (в.-глав.), черного челове¬ 
ка (ь.-укр.), приземистого мужика с боль¬ 
шой седой бородой (рус.), лохматого, оброс¬ 
шего шерстью (в.-слав.) желтого (в.-укр.), 
рыжего, черного и белого цвета (ю.-рус.). 
с косматыми ладонями и подошвами (рус.), 
с длинными ногтями (рус.), в старом зипу- 
не (рус.), синем кафтане (рус.), в белой 
(бел.) или красной рубашке (укр.), подпоя¬ 
сан поясом (рус., бел.). У богатых людей 
Д. покрыт шерстью, у бедных — он голый 
(рус., в.-укр ). У Д. длинные торчащие уши 
(в.-укр.), у него нет одного уха (рус.). 

Домового представляют в облике хозяи¬ 
на дома, живого или умершего (в.-сдав.), 
последнего умершего члена семьи (рус.), са¬ 
мого старшего человека в семье (ю.-русч). В 
доме, где есть мужчины, Д. имеет вид муж¬ 
чины; если в семье одни женщины, Д. явля¬ 
ется в образе женщины (с.-рус ). Одежда 
Д. белая, но, если он своим появлением пред¬ 
вещает беду, его одежда становится черной 
(ю.-рус.). Как и другие демоны, Д. спосо¬ 
бен к оборотничестъу. Он может принимать 
облик любого члена семьи, особенно отсутст¬ 
вующего (рус.), любого животного, особен¬ 
но кошки, зайца, собаки, теленка (в.-слал.), 
при этом шерсть животного имеет тот же 
цвет, что и волосы хозяина дома (рус.). Д. 
может иметь вид змеи (рус., бел.), медведя 
с человеческой головой и ступнями (рус. 
Тамбов.). 

Места обитания Д. — дом, двор, 
хлев, особенно его северная сторона, ясли, 
конюшня, сенной сарай, место, где высы¬ 
пают мусор, баня. Д. обитает в местах, свя¬ 
занных с пребыванием душ умерших: в 
красном углу (рус.), на печи, за трубой, в 
запечье и подпечье, у порога входной две¬ 
ри, на голбце (ярослав.), на чердаке (рус., 
в,-укр.), в углу клети (рус., бед.), в подполе 
(рус., бел.). Д. живет в подвешенной во дво¬ 
ре сосновой или еловой ветке с разросшей¬ 
ся хвоей (рус. Владимир.). У Д. есть своя 
дорожка, которую нельзя занимать (рус., 
в.-укр ). Если лечь в доме на место, люби¬ 
мое Д„ можно заболеть (рус., в.-укр.) 
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Время появления. Как и вся не¬ 
чистая сила, Д. проявляет себя по ночам, 
когда занимается хозяйством (п.-слав.). 
Днем он сидит на своем любимом месте — 
чердаке, за печью и пр. Особая активность 
Д. приурочена к определенным календарным 
датам: к Рождеству и ко дню Настасьи-по- 
лурспницы (30.111 ст.ст.), когда Д. бесится,- 
разбрасывает по двору телеги и не узнает 
домашних (рус.); на Ивана Купалу, когда 
он замучивает лошадей (бел.); в ночь на 
Егория (23.IV ст.ст.), коща он заплетает 
лошадям гривы (рус.); в поминальные дни, 
когда он вылезает из подполья (бел.). Из¬ 
редка подчеркивается сезонность его обита¬ 
ния в доме — весной он уходит в поля, а 
осенью возвращается в дом, проводя зиму 
на печке (укр. Харьков.); летом живет в хле¬ 
ву под яслями, а зимой — в подполье (рус.). 

Увидеть Д. можно в полночь, глядя в 
зеркало (укр. Харьков.), в полнолуние, смот¬ 
ря через борону (в.-укр.) или через хомут 
(рус.); если на Рождество или в Страстной 
четверг подняться со свечой на чердак (укр. 
Харьков.), если на Пасху из церкви прийти в 
хлев или на чердак со свечой, с которой от¬ 
стояли все службы, начиная со Страстной 
пятницы (рус., укр,). 

Статус и основные функции. 
Д. мыслится как хозяин и покрови¬ 
тель дома, семьи, скота и хо¬ 
зяйства в целом. Д. есть в каждом 
доме, его отсутствие считается аномалией и 
ведет к бедности и разрушению хозяйства, 
мору скота, смерти членов семьи. Считает¬ 
ся, что без Д. «дом держаться не станет» 
(рус,, СРНГ 3:87). Д. выполняет все хо¬ 
зяйственные работы: вздувает и поддер¬ 
живает огонь в печи, убирает дом, сушит 
зерно, ездит за водой, ухаживает за скотом 
(рус., бел., в.-укр.). По ночам он осматри¬ 
вает все хозяйство (в.-укр.) г охраняет дом 
от воров (рус.), Д., будучи мифологическим 
главой семьи, следит за отношениями между 
домочадцами, наказывая зачинщиков ссоры, 
лжецов, нерях (рус., бел.). Если его рассер¬ 
дить, он наносит вред хозяйству, пугает лю¬ 
дей, шумит по ночам в подполе или на чер¬ 
даке (ц.-слап.) т сбрасывает кошку с печи, 
бьет посуду, швыряет горшки (рус., в.-укр.), 
камни (о -укр ), топчет ночующего на гумне 
(в.-укр.), сбрасывает с человека одеяло, съе¬ 
дает все, что не спрятали на ночь (с.-рус,, 
в.-укр.), и под. Д. завивает человеку колтун 


(Чернигов.), зализывает волосы спящему 

(рус.). 

Д. считается хозяином-опекуном 
скота и птицы в доме, влияет на их 
здоровье и плодовитость. Если Д. любит ско¬ 
тину, она становится гладкой, сытой, здо¬ 
ровой, плодовитой. Д. кормит и поит скот, 
подгребает корм в ясли, чистит скотину, рас¬ 
чесывает гриву лошади, заплетает ее в ко¬ 
сички, привязывает красные ленточки (рус., 
в.-укр., бел.). Отношение Д. к скоту зави¬ 
сит от того, нравится ли ему масть скотины. 
Если скотина чахнет, худеет, а утром ока¬ 
зывается мокрой, считается, что она при¬ 
шлась Д. «не по двору», «не по масти», «не 
в руку». Нелюбимую скотину Д. мучит, го¬ 
няет по двору, загоняет под ясли, у лоша¬ 
ди в гриве сбивает колтуны, отбирает у нее 
корм, а в кормушку кладет навоз (й.-слаз.). 
Такую скотину продавали, поскольку счита¬ 
лось, что Д. все равно ее изведет. 

Поскольку благополучие скота целиком 
зависело от отношения к нему Д., перед по¬ 
купкой новой лошади или коровы узнавали, 
скотину какой масти предпочитает Д. Для 
этого в Страстной четверг поднимались на 
чердак и спрашивали о масти скота Д., си¬ 
дящего около трубы (укр. Харьков.); на ночь 
оставались в хлеву, прикрывшись бороной, 
и смотрели, какой у Д. цвет волос — такой 
масти и покупали скотину (рус.). Приведя 
во двор нового коня или корову, ее отдавали 
под покровительство Д, прося его беречь и 
любить скотину (рус.), К Д. обращались с 
такой же просьбой весной перед первым 
выгоном на пастбище и осенью, когда скот 
загоняли на зиму в хлев (рус.). 

Иногда функции ухода за скотиной при¬ 
писывались родственному персонажу — до о- 
роѳому (рус.) или хлсзнику (бел.), который 
обитал в хлеву вместе со скотиной и имел 
облик маленького человечка. С именем дво¬ 
рового связан тот же самый комплекс пове¬ 
рий и обрядов, относящихся к скоту, что и с 
домовым, а часто эти персонажи вообще не 
различаются. 

Д. своим поведением или появлением 
предвещает будущее, предупрежда¬ 
ет об опасности, отводит беду. Обычно не 
видимый для домочадцев, он появляется в 
образе хозяина дома перед несчастьем, чаще 
всего смертью члена семьи; перед смертью 
хозяина он появляется в его шапке (рус.). 
Если дела в семье идут хорошо, Д. пляшет в 
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клети или в сенях (бел.), Предвещая добро 
обитателям дома, Д. смеется, гладит мох¬ 
натой или теплой рукой (рус.); предвещая 
печальные события, особенно смерть ко¬ 
го-л. из домочадце и, Д. воет, стучит, хлопа¬ 
ет дверями (бел., рус.), мяукает, как кошка 
(в.-укр.), оставляет на теле спящего челове¬ 
ка синяки (рус.), гладит его холодной или 
голой рукой (рус.). Жена Д. кричит перед 
несчастьем (с.-рус,). Д. кричит под окном, 
храпит по ночам, топчется по дому — к 
смерти, стучит в окно — к пожару, прыгает 
днем с чердака — к беде, начинает усердно 
ухаживать за скотом — к падежу (укр. Харь¬ 
ков.). Д. предотвращает пожар в доме, во¬ 
время разбудив хозяина, спасает теленка, 
вызвав на двор хозяйку (рус.). 

Подобно море (см. Змора), Д. давит 
спящего человека. Если в этот момент его 
спросить: «К добру или к худуі*», и он от¬ 
ветит, то это к добру, а если к худу — про¬ 
молчит (рус., в.-укр.). У Д. узнавали о 
своей судьбе или судьбе своих близких, вы¬ 
зывая его заговорами во дворе (с,-рус.). 

В зап. областях России и в Белоруссии 
считалось, что колдуны могут наслать на 
семью чужого («набрбжегол или «лихого») 
Д, который будет приносить хозяйству вред 
и убытки, мучить и морить скотину. Счита¬ 
ется, что «свой» и «чужой» Д. дерутся по 
ночам в хлеву. 

Подобно кикиморе, Д. прядет пряжу на 
оставленной на ночь прялке (рус., в.-укр.). 
Д, подобно карликам, богинке, лешему и 
др. персонажам может похищать детей, осо¬ 
бенно проклятых матерью (рус,). 

Представления о семье Д. противо¬ 
речивы. Иногда считается, что он одинок 
(тульск.), но часто, согласно поверьям, он 
имеет семью (рус., бел.), причем ее состав в 
точности повторяет состав человеческой се¬ 
мьи в этом доме (рус., в,-укр.), а жизнь 
семьи Д. повторяет жизнь семьи человека 
(э.-бсл.). Сыновья Д. поступают на службу 
в новые дома (с.-рус., бел,). Дочь Д. — &о- 
мовинка (рус.) првдет под полом (рус.). Д. 
вступает в половую связь с женщинами (ср. 
рус. название Д. батюшка даорояы сно¬ 
хач), особенно с молодыми вдовами. Дети 
от этой связи исчезают прежде, чем их успе¬ 
ют окрестить и обитают в подполе и за печ¬ 
кой (рус.). 

Отношения с человеком, Жизнь 
всей семьи зависит от расположения к ней 


Д, Если Д. любит семью и скотину, в доме 
царит благополучие, если он рассердится за 
что-л. на хозяев дома, то он приносит вред и 
убытки. Чтобы не рассердить Д, нужно со¬ 
блюдать ряд запретов и предписаний: Д. 
любит мир и лад в семье, поэтому нельзя 
ругаться, особенно в хлеву и на дворе (рус), 
стоять на мусорной куче (рус.), женщине 
нельзя выходить из дому с распущенными 
волосами и спать без белья (в.-укр.). ло¬ 
житься на любимое место Д. или класть на 
него что-л. (в,-слав.), нельзя ночью работать 
(укр. Чернигов.) и кормить ребенка (ю.-рус,), 
ложиться спать без ужина (рус. вятск.). В 
доме, где есть некрещеный ребенок, нельзя 
ночью тушить огонь, чтобы Д. не украл дитя 
(в.-укр.). 

Чтобы Д. хорошо относился к семье, в 
определенные дни ему совершают прино¬ 
шения, т. н. «относы»: хлеб, который кла¬ 
дут под печку (рус. сибир.), в углы хлева 
(с.-рус.), борщ, кашу, которые на Новый 
год относят на чердак (в.-укр.), на зцгшжньі 
относят туда же кусок мяса или чашку моло¬ 
ка — «заговеться хозяину» (рус.) или перед 
ужином выходят во двор и на коленях про¬ 
сят Д. на заговины, а после ужина остав¬ 
ляют еду на столе (смолен.). Так же по¬ 
ступают на Пасху и Рождество (рус.). 
Чтобы задобрить рассерженного Д, краюш¬ 
ку хлеба кладут вместе с солью в чистую 
белую тряпку, во дворе становятся на коле¬ 
ни и оставляют узелок около ворот со сло¬ 
вами: «Хазиин батюшка частнай дамавой, 
хазяюшка дамавая, матушка частная, вот я 
вам хлеб-соль принес!» (рус.. Добр.СЭС 1: 
214). Угощение Д. оставляют на столбе, на 
котором держатся ворота (рус,). 

Обычай звать Д. с собой при 
переезде в новый дом известен 
преимущественно в рус. традиции, а на Ук¬ 
раине ~~ у русских переселенцев. Согласно 
поверьям, Д., оставшийся в старом доме, 
плачет и воет по ночам, а семью, не позвав¬ 
шую Д., в новом доме ждут несчастья. Д. 
переводили в новый дом с частью старого 
хозяйства: хлебом, лаптями, помелом, дежой 
с тестом, горшком углей из старой печи, ве¬ 
ником, куском навоза из старого хлева и др. 
В старой усадьбе открывают ворота или лаз 
из подпола и с приговором типа: «Хозяин 
домовой, пойдем со мной в новый дом» (ка- 
луж., ПА) переносят эти вещи в новое жи¬ 
лище. Первый ломоть хлеба, отрезанный за 
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первым обедом в новом доме, закапывают 
в правом углу под избой, прося Д. прийти 
в новый дом (с. -рус ). Иногда считали, что 
переводить Д. в новый дом лучше в день 
Усекновения главы Иоанна Предтечи (29. 
VIII ст.ст.), когда хозяин вынимал кол из 
яслей в старом хлеву и переносил его в но¬ 
вый двор (рус.). Новый дом часто не белят 
целый год или оставляют одно место в углу 
небеленым — для Д. (укр.). Д. без пригла¬ 
шения не может покинуть старый дом и 
мстит новому хозяину, изводя у него скоти¬ 
ну, причиняя убытки в хозяйстве (рус.). 

Обереги от домового. Если Д. 
душит человека, отогнать его можно бранью 
(рус.) и крестным знамением, поскольку 
молитвы он не боится (и.-укр.). Если Д. 
давит человека, нужно читать молитву «Да 
воскреснет Бог» (в.-укр.). Если Д. мучит 
скотину, в хлев вводят медведя (рус. Влади¬ 
мир.) или козла (рус.), вешают убитую со¬ 
року (рус., полес.) или зеркало (рус., по- 
лес.). Если Д. выщипывает курам перья на 
голове, в курятнике вешают старый лапоть, 
горшок с отбитым днищем, камень с дыр¬ 
кой, т. н. «куриный бог» (рус. Владимир.). 
В качестве оберега от «чужого» Д. в хлеву 
вешают троицкие венки (ю.-рус., см. Ве¬ 
нок). Чтобы выгнать со двора «чужого» Д., 
1 ноября (ст.ст.) хозяин обмакивает помело 
в деготь, ездит на лошади, не любимой Д, 
подвору, размахивая помелом (рус,), тычет 
вилами в нижние бревна хлева (рус.). Что¬ 
бы помочь «своему» Д. одолеть «чужого», в 
хлев кладут пест от ступы (ю.-рус.). а если 
слышат драку между Д., бьют метлой по 
стене дома со словами: «Бей наш чужого» 
(рус., ЭО 1899/3^419). «Чужого» Д. вы¬ 
гоняли с помощью заговоров (з,-рус.). Что¬ 
бы усмирить «своего» рассерженного Д., 
хозяин махал во дворе липовой палкой 
(ю.-рус.)» втыкал нож над дверью (ю.-рус,). 

Лит.: Афанасьев А. Н. Дедушка-домо- 
юй // АИЮС 1850/1; Виноградова!!. Н. 
Региональные особенности полесских поверий о 
домовом // СБФ^95:142-152; Померанце¬ 
ва Э. В. Русские рассказы о домоьом // Сла¬ 
вянский фольклор. М,. 1972:242—256: Авд. 
ЗРБ:144; Добр.СЭС 1:90-93,213-214: Ефим. 
МЭА: 163-466; ЖС 1898/3-4; 1901/3-4; Зел. 
ВЭ ;412; Зел. ОРАГО 1:140,163.178,203,219; 
ИОЛЕАЭ 1889/9:123-138; КСб 3:104-107; 
03 1848/57:132-146; СРНГ 2:141.228: 3:87: 


8:80,119,270; 14.336; Череп. Ѵ1ЛРС:23,56, 60- 
61,76,81,134; ЭО 1889/276 -77; 1890/4:31-33; 
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МЭН:60. 

Е. Е. Л&акиеяская 


ДОРОГА — ритуально и сакрально значи¬ 
мый локус, имеющий многозначную семан¬ 
тику и функции. Д. соотносится с жизнен¬ 
ным путем, путем души в загробный мир и 
семантически выделяется в переходных ри¬ 
туалах (см. Путъ обрядовый, Семенные 
обряды). Д. — место, где проявляется судь¬ 
ба, доля, удача человека при его встречах с 
людьми, животными и демонами. Д. — раз¬ 
новидность границы между «своим» и «чу¬ 
жим» пространством (см. Свой — чужой); 
мифологически «нечистое» место, служащее 
для удаления вредных и опасных объектов 
(насекомых, сорняков, болезней и пр.), для 
совершения лечебных, продуцирующих н 
вредоносных магических действий. Мифоло¬ 
гическая семантика и ритуальные функции 
Д. в наибольшей степени проявляются в 
местах скрещения двух или нескольких до¬ 
рог (см. Перекресток), на развилках, в ме¬ 
стах пересечения дорогой ворот, границ села, 
мостов и других рубежей. 

Согласно пол. легенде, появление дорог 
относится ко времени после сотворения 
мира, когда по велению Бога в прокладке Д. 
участвовали все звери, за исключением кро¬ 
та, который ослушался Бога. Белорусы счи¬ 
тают, что крот не может переползти проез¬ 
жую Д., т. к. в противном случае он околеет. 

На обочинах Д., особенно на перекрест¬ 
ках, у воет, славян было принято хоронить 
самоубийц, некрещеных детей и других за- 
ложиых покойников. В Древней Руси был 
обычай кости покойников оставлять «на 
столпе, на путехъ» (ПВЛ:8). 

Д., наряду с межой и другими разновид¬ 
ностями рубежей — «нечистый» ло¬ 
кус, место появления мифоло¬ 
гических персонажей. 

Представления об особых демонах, свя¬ 
занных с дорогами, у славян редки. Это 
ястречник (рус.) и путник (з.-укр.), а в 
рус. заговорах фиксируются царь дорожный 
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и царица дорожная. На Д. обитает нечис¬ 
тая сила, пугающая путников по ночам, ос¬ 
танавливающая лошадей и снимающая с те¬ 
лег колеса (полес.). В колеях Д. пребывают 
ірешные людские души (пол.)* Особенно 
часто на Д. появляются демоны, сбивающие 
человека с пути (см. Блуждать): рус. леший, 
з.-укр. блуд, дика баба, серб, невидимые де¬ 
монет олалщг, а. -слав, блуждающие огонь¬ 
ки, происходящие из душ заложных покой¬ 
ников, кашуб. Ъіоіпік , который, освещая Д. 
фонарем, зовет: «Здесь дорога домой, здесь 
дорога домой...» (Зусіііа 5СК 1:44) и др. 
Преимущественно на Д. подстерегает лю¬ 
дей страх е виде человека или животного 
(з.-укр.). Проклятые люди по ночам выез¬ 
жают на Д. и предлагают путнику подвезти 
его. Кто к ним сядет, останется у них на¬ 
всегда (рус.). Черти являются на Д. челове¬ 
ку в виде попутчика, солдата, егеря, они ез¬ 
дят на самоубийцах или в облике барина на 
тройке (в.-слав.). Черт может подстерегать 
человека на Д. в виде заблудившегося ба¬ 
рашка, поросенка, петуха. Попытки поло¬ 
житъ такое «животное» на телегу оканчива¬ 
ются неудачей, лошадь не может тронуться 
с места, а обернувшийся животным черт 
смеется и исчезает при упоминании имени 
Божьего (э.-слэв., э.-слав.). Там же зама¬ 
нивает женщин и девушек змей (см. Змей 
огненный), прикинувшись красивым перст¬ 
нем или бусами (укр.). По Д. бродят и 
ездят персонажи, появляющиеся на свят¬ 
ки: караконджулы (ю.-слаи.), шуликуны 
(с.-рус.), духи, олицетворяющие святочный 
период. — святки, которых девушки выхо¬ 
дили встречать на Д. в надежде получить 
шелковые ленты (с.-рус,). На Д. человек 
находит «инклюз» (см. Деньги) (з.-укр.), 
духа-обогатителя в виде мокрого цыпленка, 
красивой бабочки или жука (з.-слав,), встре¬ 
чает русалок (лолес,), волколака (іюлес.), 
вампиров (о.-слав.), умерших колдунов и 
других ходячих покойников (в.-слав), ведь¬ 
му, обернувшуюся колесом, клубком, коп¬ 
ной сена (полос.), а также демонов болезней 
(н.-сл&в., серб.), особенно чумы, холеры, 
Коровьей Смерти, которые просят проезжа¬ 
ющих подвезти их в село. Духи болезней и 
смерти могут пересекать Д. человеку перед 
заболеванием или кончиной его самого или 
его родных. Встреча человека на Д. с вила¬ 
ми и алами (см. Хала) — постоянный мотив 
серб, заговоров. У русских известны пред¬ 


ставления об особых Д. и тропах домового и 

лешего, ступив на которые человек заболе¬ 
вает, сбивается с пути. На лесной Д. колдун 
вызывает лешего (с.-рус.) и вступает с ним 
в переговоры. 

Выбрасывание наД. различных 
предметов является способом ритуального 
удаления опасной и вредоносной суб¬ 
станции за пределы «своего» пространства и 
ее уничтожения (см. Изгнание риту¬ 
альное). Ритуальное уничтожение на Д. 
обусловлено и ее семантикой как места, где 
«нечистые» предметы затаптывают, а также 
разносят, растаскивают ногами, расчленяя 
вред и опасность на множество частей. 

При лечении болезней на Д. 
выбрасывали ногти и волосы больного, пред¬ 
меты, бывшие с ним в соприкосновении: его 
полотенце, рубашку, а также предметы, на 
которые с помощью заговора «переводи¬ 
лась» болезнь: яйцо, монету, полено, камеш¬ 
ки от печки (рус.)- На Д. обмывали боль¬ 
ных (з.-укр., серб.), туда выливали воду, 
которой мыли больного или мылись сами 
в Чистый четверг, чтобы бытъ здоровыми 
(в.-слсШ.) . Чтобы избавиться от бородавок, 
их обмывали водой, стекающей с морды 
коня во время водопоя, а воду выливали на 
Д; кровью от бородавок намазывали палку 
и оставляли ее на Д. (полос); завязывали 
на нитке узлы по числу бородавок и бросали 
на Д. (в.-слав.). Чтобы избавитъ человека 
от болей в спине, у него на пояснице рубили 
старый лапоть и выбрасывали его на Д., 
чтобы проезжающие «развозили и разноси¬ 
ли» болезнь (полег.). Чтобы избавить коро¬ 
ву от «жабины» — болезни, при которой 
животное распухает, убивали жабу и бро¬ 
сали в ежевику у дороги (герцеговин., 
СБФ-84:46). 

Согласно этимологической магии, болез¬ 
ни «проходят» так же, как по Д. проходят 
люди. У сербов на Пасху во время крестного 
хода женщины, имеющие больных детей, 
заворачивали их в рядно, которое бросали 
на Д., чтобы участники крестного хода про¬ 
шли по нему. С этой же целью на Д. под 
ноги участникам крестного хода бросали по¬ 
яса тяжело больных людей; хозяйки бросали 
на Д. платки, а лоскутки от них скармлива¬ 
ли плохо доящимся коровам и больной ско¬ 
тине, чтобы болезнь прошла, как проходит 
по дороге крестный ход. Ср. полес. обычай, 
когда беременная женщина должна трижды 
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перебегать через Д., чтобы обеспечить себе 
легкие роды. 

Для избавления от сорняков выдернутые 
растения бросали на Д. в колею, чтобы их 
топтали люди и скотина (рус., полес., пол.); 
чтобы на льняном поле не было сорняков, 
на Рождество и Новый год на Д. вы¬ 
брасывали мусор (полес). Схожим образом 
избавлялись от клопов и тараканов — их 
выбрасывали на Д. завернутыми в тряпку 
(полес); таракана, привязанного ниткой, 
выволакивали из дома на Д. (рус., палее.). 
Для этой же цели в Чистый четверг до вос¬ 
хода солнца сжигали выметенный из дома 
мусор, а пепел выбрасывали на Д. (рус.). В 
других случаях на Д. выбрасывали выметен¬ 
ный в этот день мусор, чтобы в доме было 
весь год чисто (полес.). В брестском По¬ 
лесье принято было выбрасывать на Д. му¬ 
сор после выноса покойника из дома, чтобы 
таким образом изгнать смерть. В дорожную 
колею выбрасывали залом, чтобы обезвре¬ 
дить его (полес.). 

Выбрасывание предметов на Д. могло 
быть и актом вредоносной магии, 
призванной передать другому ли¬ 
цу порчу или болезнь. Оставляя на Д. вещи 
больного, считали, что болезнь тогда поки¬ 
нет его, когда их поднимет другой человек, 
на которого и перейдет болезнь. Чтобы ис¬ 
портить свадьбу, подкладывали или закапы¬ 
вали на Д. яйцо, старый веник, стручок с 
девятью горошинами (в.-сдав.), а чтобы об¬ 
ратить новобрачных в волков, колдун вты¬ 
кал в Д. нож острием вверх (рус.). Чтобы 
наслать на кого-л. чирьи, тряпками обтирали 
чирьи у больного, обмывали тряпки в воде, 
а воду выливали на Д., по которой должен 
пройти тот, кому предназначалась порча (гу¬ 
цул.). Колдуны оставляли на Д. палку или 
посох, на которые предварительно «перево¬ 
дили» нечистую силу, находящуюся у них в 
услужении. Считалось, что черти перейдут к 
тому человеку, который поднимет этот по¬ 
сох (с.-рус.). В связи с этим существовал 
запрет поднимать на Д., особенно на пере¬ 
крестке, найденные вещи и даже прикасать¬ 
ся к ним. В частности, строго запрещалось 
поднимать валяющийся на Д. веник, чтобы 
в семье не было раздоров. 

Поэтому в ряде случаев в Полесье на Д. 
запрещалось выливать воду после мытья в 
Чистый четверг, чтобы болезни не перешли 
на других людей; выбрасывать костру, что¬ 


бы не было пожара в селе; выбрасывать 
сажу, иначе наступившие на нее будут стра¬ 
дать падучей; оставлять там мусор» т. к. у 
тех, кто на него наступит, будут на ногах 
чирьи. На Рус. Севере запрещалось выли¬ 
вать на Д. воду после обмывания больного 
эпилепсией, чтобы не «затоптать»» не за¬ 
гнать болезнь глубже. 

Одновременно считалось, что предметы, 
случайно найденные на Д., т. е. 
имевшие контакт со сферой «чужого», обла¬ 
дают лечебной силой и приносят счастье на¬ 
шедшему их. В Поморавле для излечения от 
чирьев больной собирал мелкие камешки, 
идя по Д., а на перекрестке останавливался, 
обкладывал ими круг около себя, затем вы¬ 
ходил из круга, оставляя камешки, символи¬ 
зирующие чирьи, на перекрестке. Для из¬ 
бавления от бородавок старались найти 
старый башмак и, не сходя с места, переки¬ 
нуть его себе через голову (Черниговщина). 
Чтобы избавить ребенка от порчи, следова¬ 
ло в полдень в пятницу найти на Д. сорок 
одну щепку, развести огонь для подогрева¬ 
ния воды и искупать больного (хорв.). На 
Рус. Севере для выведения из дома клопов 
следовало найти на Д. тележную ось и кол и 
положить под печь. Если путник будет дер¬ 
жать в кармане переднюю лапу найденного 
на Д. крота, его путь будет благополучным. 
Удачу сулит найденная на Д. подкова или 
кусок железа. 

Предметы оставляли на Д. или развеши¬ 
вали вблизи нее с продуцирующими 
и защитными целями — чтобы пере¬ 
дать их положительные свойства охраняемо¬ 
му объекту или от одного объекта другому, 
Воду, настоянную на листьях дерева, на ко¬ 
торое сел первый пчелиный рой, выливали 
на Д, чтобы по ней прошел скот, для усиле¬ 
ния его молочности и плодовитости (укр. 
киев.). Перед молодыми, возвращающимися 
из-под венца, сыпали на Д. жито, чтобы они 
жили богато (с.-рус.). В некоторых районах 
Полесья на Д., где ходит скот, сыпали кост¬ 
ру, чтобы коровы не болели, и освященный 
мак, чтобы в молоке не заводились черви. 
Если у коров убывало молоко, их прогоняли 
через положенное на Д. обыденное полотен¬ 
це, а при опасности эпидемии — через смо¬ 
ченные святой водой опилки, насыпанные на 
Д. Для отвращения эпидемий и эпизоотии 
на придорожных крестах вывешивались обы¬ 
денные полотенца. 
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В свадебном и крестильном обрядах по 
пути от дома в церковь на Д. бросали хлеб с 
солью в качестве оберега (полес.). Во время 
похорон по пути к кладбищу на Д. лили воду 
(с.-руг.) ; сыпали мак, зерно или сено, чтобы 
предотвратитъ возвращение покойника до¬ 
мой (в.-слав.). При похоронах утопленника 
Д. окропляли святой водой (Покутъе). 

Одним из вариантов ритуального унич¬ 
тожения является перебрасывание 
через Д. предметов, от которых необхо¬ 
димо избавиться. В частности, для избавле¬ 
ния от клопов и тараканов их перебрасывали 
через Д. в коробочке или перевозили в ста¬ 
ром лапте (рус., полес.). По этой причине 
;«іОгда существовал запрет давать взаймы 
вещи соседям, живущим через Д. (в.-слав.), 
тогда как для соседей из домов со своей сто¬ 
роны Д. таких запретов не было. 

В продуцирующей и охранительной ма¬ 
гии, в свадебном ритуале и др. практикова¬ 
лось символическое перегораживание 
Д., построение препятствия. В Полесье, что¬ 
бы узнать и обезвредить ведьму, в купаль¬ 
скую ночь и на Юрьев день Д., по которой 
гоняют скот, перегораживали ниткой, пере¬ 
пахивали плугом или боронили, пересыпали 
семенами, муравьями, выливали на нее от¬ 
вар из муравьев, считая, что корова ведьмы 
не сможет перейти через это препятствие. 
Лужичане для этой же цели клали на Д. 
метлу или старый башмак. При опасности 
эпидемии русские загораживали Д. в село, 
чтобы преградить путь болезни; белорусы 
для этой же цели ткали обьщенный холст и 
расстилали поперек Д., прибивая его к земле 
дубовыми колышками. В пол. Татрах глав¬ 
ный пастух при выгоне стада из села на па¬ 
стбище чертил поперек Д. границу, чтобы 
преградить путъ злым духам. У словаков в 
этой же ситуации пастух осенял Д. крестом, 
чтобы боссужине проникли из села на паст¬ 
бище. 

В свадебном обряде при возвращении 
молодых от венца Д. перегораживали брев¬ 
нами, камнями, веревкой, лентами и пр., 
требуя от жениха выкупа за право проезда 
свадебного поезда. У воет, и зап. славян пе¬ 
регораживание Д. крадеными вещами, брев¬ 
нами, дровами, рухлядью было одним из 
видов ритуальных бесчинств. 

Переход дороги человеку или скоту 
практиковался для отнимания здоровья, сча¬ 
стья, плодовитости. Ведьму, в частности, 


можно было узнать по тому, что она по но¬ 
чам перебегает Д. с распущенными волосами 
(полес.). У коров отнимали молоко, перехо¬ 
дя им Д. (в.-слав., болг.) с пустым ведром, 
когда стадо первый раз выгоняют на паст¬ 
бище (полес.). Чтобы испортить молодых, 
колдуны переходили Д. свадебному поезду. 
Поэтому тщательно следили, чтобы никто 
не перешел Д. отправляющимся в путъ во 
всех этих и других важных случаях, напри¬ 
мер отправлявшемуся сеять, иначе семена 
не взойдут (рус.)* Переходить Д. похорон¬ 
ной процессии и обгонять ее нельзя было 
потому, что перешедший мог умереть или за¬ 
болеть. Нельзя было переходить Д. челове¬ 
ку, укушенному гадюкой, или обгонятъ его. 

Распахивание и боронова¬ 
ние Д. в обрядовых целях служило для ак¬ 
тивизации плодородных сил (см. Борона). 
В юж. Чехии, у хорватов и словенцев на 
масленицу ряженые имитировали пахоту и 
сев, таща по улицам плуг и борону. На Рус¬ 
ском Севере девушки, чтобы обеспечить 
приезд сватов, сообща таскали по улицам 
старую борону, ломали ее, а обломки выбра¬ 
сывали на все Д., ведущие в село. В По¬ 
лесье пахание и боронование Д. наряду с 
боронованием русла реки, раскапыванием 
высохших источников, расчисткой колодцев 
и пр. служило способом вызывания дождя. 
В остальное время запрещалось везти по Д. 
борону зубьями вниз во избежание несчас¬ 
тий для людей и скота. Если такое произош¬ 
ло, на Д. не выходили, пока через нее не 
пролетит птица (іѵзлес.). Считали, что в де¬ 
ревне, где проволокли по Д. борону зубьями 
вниз, девушки не будут выходить замуж 
(полес.). 

Подметание Д. использовалось в 
охранительных и очистительных целях. В 
ритуале опахивания, совершаемом для оста¬ 
новки мора скота, одна из женщин шла впе¬ 
реди остальных участниц и мела Д. метлой 
(рус.). На Рус. Севере было принято мести 
Д. перед процессией, носившей икону Ка¬ 
занской Божьей Матери. Д. подметали пе¬ 
ред молодыми на разных этапах свадьбы, 
чтобы их не коснулась порча (в.-слав.). 

Связь Д. с потусторонним миром и се¬ 
мантикой пути делают ее местом, где узна¬ 
ется судьба, проявляется удача или 
неудача, которые реализуются во время 
случайных встреч с людьми и жи¬ 
вотными. На Д. зовут и встречают свою 
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Долю (укр.), гадают о судьбе и браке. В 
день св. Андрея и на святки девушка с пер¬ 
вым испеченным блином выходила на Д. и 
узнавала имя у первого встречного; выбра¬ 
сывала со двора на Д. башмак, наблюдая, в 
какую сторону носком он упадет; выносила 
из избы на Д. мусор, вставала на него и по 
доносящимся звукам определяла свою судь¬ 
бу (в.-слав.)- Накануне Ивана Куггалы де¬ 
вушки находили на Д. подорожник и обра¬ 
щались к нему со словами: «Подорожник, 
подорожник, ты сидишь на дороге, видишь 
старого и малого, скажи милого моего». Пос¬ 
ле этого растение срывали ртом и на ночь 
клали под подушку (полес., ПА). У юж. 
славян женщина, у которой не «держались» 
дети, выносила на Д. новорожденного ре¬ 
бенка. Первый, кто находил ребенка, ста¬ 
новился его крестным, что, как полагали, 
должно обеспечить ребенку долголетие. Что¬ 
бы окрестить умершего некрещеным ребен¬ 
ка, надевали кресты на трех первых встре¬ 
тившихся на Д. детей (полес.). 

Встреча на Д. с различными людьми 
и животными служила добрым или злым 
предзнаменованием: удачу сулила встреча с 
коровой, волком, с человеком, несущим пол¬ 
ные ведра; неудачу — встреча со священни¬ 
ком, беременной и недавно родившей жен¬ 
щиной, похоронной процессией, человеком с 
пустыми ведрами, зайцем, змеей, сорокой, 
вороной и пр. 

В свадебном, крестильном и 
похоронном обрядах имел значение 
выбор Д., по которой следовало ехать в 
церковь или на кладбище и обратно, т. к. 
локус, по которому происходило движение, 
соотносился с жизненным путем мо¬ 
лодых или ребенка в одном случае и пу¬ 
тем покойника в загробный мир в дру¬ 
гом. Свадебный поезд едет после венчания 
другой или кружной Д., чтобы сбить с пути 
смерть, болезни и несчастья, подстерегаю¬ 
щие молодых (и.-слав,, го.-слан.. пол,, луж,); 
по этой же причине другой Д. крестные 
должны возвращаться с ребенком после кре¬ 
щения (в.-слав., ю.-слав.). Похоронная про¬ 
цессия должна двигаться на кладбище круж¬ 
ной Д. и без остановок, чтобы покойник не 
возвращался домой (бел. бреет.). Утоплен¬ 
ника запрещалось нести домой по Д., а мож¬ 
но было только окраиной села, глухими улоч¬ 
ками, иначе будет засуха (э.-укр,. Покути). 
По Д. запрещалось везти ведьму на кладби¬ 


ще, а предписывалось двигаться в обход, за¬ 
дворками (полег.). После похорон возвра¬ 
щались е село другой Д., чтобы покойник не 
пришел назад (в.-сдав. Р ю.-слав,). Другой Д. 
возвращался домой больной, ходивший ле¬ 
чить чирьи на перекресток (Поморавле). 

Гораздо реже Д. выступала как марки¬ 
рованный локус в календарных об¬ 
рядах, В частности, на Д. весной встреча¬ 
ли аистов, вынося печенье «Сусловы лапы». 
При проводах зимы на Фоминой неделе по 
Д. катали яйца и просили зиму удалиться 
(э.-полес.). 

В магических действиях, направленных 
на увеличение урожая льна, имел значение 
такой признак Д., как длина: чтобы лен 
был «долгим», ехали его сеять дальней, 
кружной Д., для этой же цели в Полесье на 
масленицу водили по улице как можно более 
длинные хороводы, а в зап. областях России 
на Пасху бегали по улице из конца в конец 
села. 

Существовали определенные запреты 
и обереги на Д. Запрещалось строить 
дом на том месте, где была Д, т. к. в таком 
доме будет неспокойно жить (в.-слан,). На 
Д., как И на меже, нельзя спать (в.-слав.), 
чтобы не быть задавленным проезжающей 
свадьбой лешего или др. нечистой силой 
(в.-слав.), сидеть (э.-укр.), громко петь или 
кричать, справлять естественные надобнос¬ 
ти, т. к. считалось, что это делают «лешему 
на стол». Видя человека, справляющего 
нужду на Д., следовало сказать: «Чирик 
тебе в ...» (с,-рус-). Нельзя спать и на мес¬ 
те, где раньше была Д., иначе человека 
Может «подвеять» (э.-удр). На Д. нельзя 
разводить костер (с.-рус), хотя иногда 
практиковалось разведение на Д. ритуаль¬ 
ных костров: в праздник Ивана Ку палы, а 
также для обезвреживания колдуна. В пос¬ 
леднем случае костер разводили в колее, а 
над ним вертели снятое стелеги колесо, счи¬ 
тая, что колдун при этом будет испытывать 
мучения (полсс.). Беременная женщина не 
должна есть, идя по Д., чтобы ее ребенок не 
был слюнявым, она не должна ходить по 
той Д., где ездят на лошадях (полсс.). 

Будучи общим местом для людей и не¬ 
чистой силы, Д. символически разделялась 
на две половинвт: правую — для людей и 
левую — для потусторонних существ и зве¬ 
рей. Поэтому при встрече с волком перехо¬ 
дили на правую сторону Д., считая, что волк 
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перейдет на левую (з.-рус,); при встрече на 
Д. с вампиром следует сказать: «№р61 8го- 
[На половину дорога] (зап. Галиция), а 
при встрече с ведьмой произносят: «Я иду 
своей дорогой, а ты ступай своей» (Левк. 
КД:72). Если человек, дойдя до разнилкк, 
не знает, по какой Д. ему дальше идти, то 
должен выбрать правую Д. (серб. Сврлиг). 

Представления о Д. на «тот свет» отра¬ 
жены в в.-слав. терминах, обозначаю¬ 
щих агонию. Об умирающем говорят, что он 
стоит на смертной (или Божьей) дороге, 
в дорогу собирается, себе дорогу оыбирц- 
ет, что ему дорога открыта, Господъ от¬ 
крыл дорогу. Умирающего нельзя тревожитъ 
слезами, чтобы не сбитъ с дороги. Мотив 
Д. присутствует и в причитаниях по умер¬ 
шему: «Ох куда же ты собираешься, в та¬ 
кую дороженьку смутну-невеселу». Вла¬ 
димир Мономах в «Поучении» (1096 г.) 
говорит о близящейся смерти, что он стоит 
«на далеком пути». Мотив Д. отражен в 
названиях Млечного пути: Огода до піеЬа, 
Ого$я до га}и, Б*го§а шгиігіусіі (под,), Доро¬ 
га святых (с.-р у к.). Дорога (полес.) и др. 
В Полесье весной пекли хлебцы, называе¬ 
мые Богу на дорогу. 

В загадках Д. обозначается как дерево, 
скатерть, полотенце, полотно. Видеть ю сне 
Д. ^ к предстоящему пути, путешествию; 
ровную Д. — к добру; ухабистую — к стра¬ 
даниям (пол.). 

С дорогой связаны приметы: если у вы¬ 
шедшего на Д. сначала увязнет правая но¬ 
га - к добру (з.-рус.); если крот роет на Д., 
то по ней скоро повезут покойника (чеш.); 
если зимой через Д. большие заносы — бу¬ 
дет хороший урожай ячменя (бел.). 

Лит: Невская Л. Г. Семантика дороги н 
смежных представлений в погребальном обря¬ 
де // 07:228-230; Потушняк Ф. Межа и 
дорога в народном верова ню // Литератур на не¬ 
деля 1942/1:172-175; Щеп а нс кая Т. Б, 
Культура дороги на Русском Севере. Стран¬ 
ник // РСев-92:102~126; АНашоѵѵякі I. 
Созсіпіес (4го§а) ѵѵ ѵіег&гоигалуій [оікіигге рпі»- 
кіп // ЕіпоІіпе.2:73-81: ДКСБ:346; Гур* СЖ: 
97,191,192,270,272.389.426,428,461,513,538, 
561; Жури и. ДС: 163: Зел. И7195; Зел.ОРМ 2 : 
53,63,64,70-72; Лсвк.КД:58,72: Макар. СНК: 
58; Масл.НОВО:1&8; Попов // Тор.РНМ; 
386; СЕФ-8Ы6Д51; С6Ф-84 46; СБФ-86:13, 
23-24,68,214; СБФ-92; 26,108-109; СД 1.171- 


173,234-235,238,239,299,308,329,539; Тез. 
МУ: 177; Череп. МЛРС;32; ЭО 1890/3:33; 
1899/3:20,209; 1900/3:136; 1901/1:85,96; КА; 
ПА; Кр»ч БЗРС:2(Н; Никиф. 1ІПГЫ87; ППГ: 
294,276-279; Ром.БС 8:287,297,299; Бессар. 
МЭХ:528; Терещ.БРН 6:42; ХСб 1889/3:37- 
38; Шух.Г 5:227; Том.ЖБНТ:24-25; Раден. 
НББ97-98,118,197; СЕЗб 1927/16:63, 1948: 
326; СМР:249; Ча]к.СД 5:113; Вуы.ОО 1: 
263; 0^ог.К5Ь:132; КоІЬ.ИѴѴ 10:134: №еЪ. 
Р5Ы59; 888Ь 1/1:252-257; 2^АК 1885/9: 
34. 

Е. Е. Ле&киевская 


ДРАЗНИТЪ — давать обидные проз¬ 
вища; в традиционной культуре форма 
словесного порицания, насмешки и издевки, 
практикуемая в некоторых ритуалинованных 
ситуациях и адресуемая людям, тем или 
иным образом отличающимся от других, на¬ 
рушающим нормы и установления, принятые 
в данном сообществе. 

Обидные прозвища могли адресоваться 
людям» последними завершившим 
тот или иной вид хозяйственных работ. Боль¬ 
шинство таких прозвищ связано со значе¬ 
ниями 'іюслсдгиііѴ, ‘запоздавший', 'несвое¬ 
временный', ‘медлительный': в них также 
используется пейоративная и мифологичес¬ 
кая лексика (см. Брань). У русских послед¬ 
ний воз при вывозе навоза называли Поскре¬ 
бышев. а его хозяина дразнили телепою 
(от телепаться ‘болтаться'), поскрсбнсй, ба¬ 
бушкой-роженицей, помелом (Гром.МРД: 
79). Широко известен обычай дразнить 
последнего жнеца (жницу), ср. полес. коза, 
козел; а также хозяина соседнего поля: 
ему адресовали насмешливую песенку типа 
«Сядціцъ казел на капе, / Да дзівіцца ба- 
радзе, / Чыя ж та барада / Смалой-дзёг- 
цем уліта, / Дратвою ушыта...» (см. «Бо¬ 
рода»), Однако если с опытными жнеями 
жнут молодые, то их нельзя дразнить за 
неумение, иначе хлеб не будет Удаваться при 
печении (витеб.). У словенцев в Духов день 
устраивали процессии с крестным ходом в 
поля, куда собирались все жители села. 
Каждый старался прийти пораньше, т. к. 
опоздавшего дразнили, называя его Ьіпко&пі 
о$е[ (доел, «духовский осел») (Киг.РЬБ 2: 
28). У чехов, живущих в Славонии, в окрест¬ 
ностях Дарувара, пастуха, последним пъі^ 
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гнавшего скот на поле в Духов день, на¬ 
зывали іюѵтѵаг (N11 1971/8:230). Хорва¬ 
ты окр. Доня Стубііца дразнили такого пас¬ 
туха реісісс (N11 1973/10:204), а поляки 
Верхней Силезии говорили ему: «юрагіск. 
ри-ри-ри!», что означало яйцо, откуда не 
вылупился птенец (Роз.20:231), ср. также 
пол. госАиядГ [оставшийся в хвосте], чеш. 
Іепосіі ‘лентяи 1 , используемые в аналогичных 
ситуациях. 

Объектами порицания оказывались так¬ 
же люди, отставшие от осталь¬ 
ных в своем социально-возрастном, про¬ 
фессиональном развитии и хозяйственной 
деятельности и вообще отличающиеся от 
большинства других. Их дразнили, обозна¬ 
чая место на периферии общества, вынося 
им своеобразный приговор н тем самым по¬ 
ощряя к изменению ситуации, ее разреше¬ 
нию. Публичному осуждению и осмеянию 
подвергались девушки и молодые люди, во¬ 
время не вступившие в брак. Их наказывали 
(см. Колодка) или дразнили. В Польше, 
например, таких девушек называли с \оІа- 
пн (ср. сюіо 'тетка' и ‘ведьма ); в с.-аап. 
Болгарии неженатого вовремя парня звали 
запорнха ‘запертый’, з«с талчина ‘застаре¬ 
лый’ и под. (ЕКЗ 1:128). Девушки, кото¬ 
рых не приглашали танцевать на вечеринках 
молодежи, получали прозвища соломенная 
обдсрихи, к у комок (\1ор.Сдеп.ПК:7 р 31). 
Прозвища получали подростки, которые к 
определенному возрасту не сумели освоить 
те или иные хозяйственные операции, не 
приобрели необходимых навыков. Так, в 
России девочек, не научившихся прясть и 
ткать, дразнили напряхой и нетканой; ту, 
которая не умела самостоятельно установить 
ткацкий стан, — бес под стшю чн ой , а па¬ 
ренька, не освоившего плетения лаптей, — 
беялапотникйм. Дразнили обычно и тех, 
кто оказывался в проигрыше в одной из об¬ 
рядовых игр соревновательного характера. 
Например, на Рус. Севере .парней или зять¬ 
ев, потерпевших поражение в масленичной 
игре в мяч, дразнили килоеникалш (от рус. 
шла ‘грыжа’ и под.)< «Килой» могли драз¬ 
нить и того, кто последним вывез с поля 
навоз, последним дожал свою полосу и т. п. 

Прозвища давали и тем людям, которые 
уклонялись от участия в обще¬ 
ственных мероприятиях. В част¬ 
ности, в Полесье женщине, не пришедшей к 
купальскому костру, молодые люди адресо¬ 


вали проклятья, а также дразнили ее ведь¬ 
мой. Нелюдимость и необщительность все¬ 
гда оценивались негативно; в пол. Подлясы- 
такого человека дразнили, в частности, вое- 
кулакой (см. Волколак). С другой стороны, 
склонность дразнить приписывалась и са¬ 
мим демоническим персонажам (например, 
с.-рус. шуликуны любили дразнить пьяных). 

Могли подвергаться поношению и кален¬ 
дарные персонажи, изгоняемые по истече¬ 
нии определенного календарного периода; в 
частности, у русских Масленицу во время ее 
«проводов» дразнили «кургуакой», «криво¬ 
шейкой». 

В восточнославянском фольклоре весьма 
популярен жанр так наз. присловий - 
прозвищ, даваемых жителям соседней 
местности, а которых высмеиваются от¬ 
дельные черты их внешности, характера, ма¬ 
неры говорить, особенности хозяйственной 
деятельности и др., ср. гнусари, брюхбо- 
лсны. частобаи, большеголовые и под. (см. 
Зел.ИТ:38-105). Традиционно неадекват¬ 
ное восприятие чужого (чужой внешности, 
манеры одеваться или говорить) является 

ИСТОЧНИКОМ УСТОЙЧИВЫХ прозвищ- ЭТНиіІИМОБ, 

адресуемых инородцам (ср. хохлы). 

В детском фольклоре известен жанр 
дразнилок — коротких приговорок, ко¬ 
мически обыгрывающих какую-либо одну 
черту характера или внешности другого че¬ 
ловека (ср. о рыжем; «Рыжий, рыжий, ко¬ 
нопатый, побил дедушку лопатой») и прово¬ 
цирующих последнего на ответ-реакцию. 

Запрет дразнить относится в 
традиционной культуре прежде всего к бе¬ 
ременной женщине. Считается, что она не 
должна дразнить другого человека, высмеи¬ 
вая какие-либо черты его внешности или ре¬ 
чевого поведения (например, заикание или 
картавость); в противном случае те же не¬ 
достатки будут у ее ребенка. 

См. также Корить. 

Т. А. Агшілшю 

ДРАКА, борьба — форма ритуального 
противоборства; вид спортивной игры; ха¬ 
рактерная особенность поведения некоторых 
мифологических персонажей; фольклорный 
мотив. Ритуальные поединки между двумя 
партиями (сторонами), представляющими ро¬ 
довые, территориальные или социально-воз- 
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растные объединения, или группами обрядо¬ 
вых лиц, символизируют борьбу двух начал 
(добра и зла, зимы и лета) и совершаются, 
как правило, на переломе старого и нового 
года, на рубеже календарных сезонов (см. 
Изгнание ритуальное). 

Наиболее известен в разных областях 
славянского мира поединок между про¬ 
цессиями или дружинами участни¬ 
ков календарных обходов. Борь¬ 
ба между двумя процессиями происходила 
при встрече двух дружин, представляющих 
два соседних села, два квартала или конца 
села, чаще всего — не в самом селе, а на 
дороге, на границе сел или земельных вла¬ 
дений, на мосту, разделявшем части села, 
и т. д. Это могли быть дружины русіідиец 
(болг., максд., серб.), ряженых на маслени¬ 
цу (болг., макед., серб.), колядников (серб., 
долг., эап.-укр.), новогодние дружины асур- 
вакарен» (болг.), «малапкн» (укр.), рож¬ 
дественские процессии с вертепом (закар- 
пат.), «юрашк» (корв. процессии, обходящие 
дома в Юрьев день), «гвяздки» (святочные 
процессии со «звездой» в пол. Поморье) и 
др. Участники поединков старались отобрать 
у соперников собранные деньги и продукты, 
оскорбляли друг друга, похищали предводи¬ 
теля (или «женский» персонаж из числа ря¬ 
женых, якобы приносящий в село урожай), 
какой-либо предмет реквизита, набивали 
друг друга до увечий, а иногда до смерти. У 
балкан, славян известны топонимы кол ед ар - 
скс. джамаларско, русалщско гро6/ъе> гро- 
іѵщ с («кладбище колядников, джамаларен, 
русалий»), связанные с легендами и реаль¬ 
ными рассказами о битвах и захоронениях 
на этих местах участников ритуальных обко- 
дов. Поединок обычно носил обязательный 
характер: в Кюстендилском кр. дружины 
старались не встречаться, чтобы не навлечь 
летом на село град (ср. з.-болг. примету: 
если двое подерутся, то испортится погода); 
но если такая встреча происходила, то битва 
была неизбежна, в противном случае, как 
считалось, из села уйдет удача или случится 
что-либо плохое. Несмотря на трагические 
последствия столкновений, родственники по¬ 
гибших и изувеченных не обращались к 
властям с просьбами о судебном разбира¬ 
тельстве и наказании виновных. При встре¬ 
чах женских дружин (ю.-слав, «кралиц», 
•члазареж», «ладариц») также случались кро¬ 
вавые поединки; но нередко участницы ста¬ 


рались навредитъ соперницам иным спосо¬ 
бом (например, наводили порчу на их голо¬ 
са). См. Встреча, Лазарки. 

Д. могла носить символический харак¬ 
тер: колядующие имитировали борьбу с 
невидимыми злыми силами, яростно разма¬ 
хивая вокруг себя дубинками и падая на зем¬ 
лю от воображаемых ран (ю.-серб, Косово, 
ю.-в.-серб. Лесковац), участницы весенне¬ 
летних процессий кра/ъицс (серб.), буснец 
(с.-в.-болг.) были вооружены деревянными 
мечами и палками, которыми они символи¬ 
чески отгоняли градоносные тучи (Банат) 
или вертели над головами во время танца 
(болг.), причем считалось, что девушка, 
участвующая в обрвде буенеу. будет защи¬ 
щена от посягательств змея-любовника. В 
боен, селах во время обходов с зажженными 
факелами (маиіале, ліый) на Петров день 
участники изо всех сил ударяли факелом о 
факел так, чтобы слышался сильный треск 
и летели искры (тахаІа}и зе), обходя три 
раза загон и устраивая «битву» на каждом 
углу (Баня Лука, Яйце) или же просто со¬ 
ревнуясь друг с другом (Лил.ВСБХгЗйб). 
У словенцев во время исполнения о брада 
«Зеленый Юрий» Д. имитировали два спе¬ 
циально выбранных для этого персонажи, 
главный из которых — і;е$піЬ (или «Зеле¬ 
ный Юрий») — всегда побеждал противни¬ 
ка. Символом Д. могли служитъ скрещива¬ 
ние сабель, дубинок (серб.) или зажженных 
факелов (боен.) в знак противостояния 
враждебно настроенных сторон. 

У юж. (в единичных случаях — у восточ¬ 
ных) славян кровавые столкновения проис¬ 
ходили также при встрече двух сва¬ 
дебных п е с. и й. Их участники бились 

друг с другом (иногда до смерти, ср. серб, 
гадшоасхо 'іроб;ье) г старались защитить не¬ 
вест от возможных негативных последствий 
такой встречи (считалось, например, что, если 
участники чужой процессии увидят невесту, 
она умрет прежде другой, у нее не будет 
детей); чтобы избежать этого, невест прята¬ 
ли, закрывали с головой пологом и т. д. Ср. 
аналогичные обычаи, запреты и магические 
практики, принятые при встрече двух роже¬ 
ниц, новорожденных детей (см. Два). 

Особая форма ритуальной борьбы 
между девушками и парнями за 
обладание купальским чучелом или деревцем 
широко известна на территории Левобереж¬ 
ной Украины. На Купалу девушки рядили 
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деревце-чучело (см. Иван Купала, Деревце 

купальское), водили вокруг него хороводы, 
носили его, пели песни, в которых, в том 
числе, насмехались над парнями (см. Ко¬ 
рить). Парни подкрадывались к играющим 
с чучелом девушкам, отнимали чучело или 
деревце, ломали и разрывали его на части, 
либо забирали себе и гуляли с чучелом сами. 
Подобные формы противостояния девушек 
и молодых людей актуальны для всей обста¬ 
новки весенне-летних молодежных гуляний. 

К игровым видам борьбы от¬ 
носятся прежде всего поединки ряженых 
масок, выставляемых каждой из противобор¬ 
ствующих сторон. На Украине, например, 
колядные дружины выставляли «деда», «ба¬ 
бу» и «старшего сынка», там же могли сорев¬ 
новаться «медведи» со своими «вожаками»; 
на Рязанщине в Егорьев день съезжались 
два ряженых «коня»; на Харьковщине на 
масленицу сходились в поединке ряженые 
«козлы», принадлежащие двум территори¬ 
альным партиям, ср. то же в русских играх 
типа «взятия снежного городка» и других 
разновидностях игр «в войну». Прообразом 
этих игровых форм называют, в частности, 
легендарные поединки на мосту через Вол¬ 
хов, проводимые якобы с 990 г. со времени 
низвержения Перуна, ср.: «оттолѣ въ сіе 
время, даже до пылѣ, въ коеждо лито на томъ 
мосту люди собираются, и раздал інеси над¬ 
вое играюще убиваются» (ПСРЛ 1843/2: 
25Й-259). 

В обрядах и фольклоре восточных сла¬ 
вян проявился итак называемый бытовой 
антагонизм — взаимная враждебность 
между группами молодежи, живущими по¬ 
близости друг от друга. Меязду ними проис¬ 
ходили постоянные драки и потасовки, в том 
числе и на собраниях деревенской молодежи. 
Эта вражда находила выражение в ритуаль¬ 
ных, игровых и фольклорных формах, преж¬ 
де всего в играх соревновательного типа, где 
участники игры делились на команды «по 
месту жительства». К таковым принадлежит 
прежде всего популярный у русских кулач¬ 
ный бой, наиболее массовым видом которого 
был «межобщинный» кулачный бой, когда 
«свои» дрались с «чужими» (причем «чужи¬ 
ми» были и жители противоположного конца 
села, и соседи — жители соседних деревень). 
Такого рода драки, бои и поединки имели 
иногда магическое значение. В По¬ 
волжье считалось, что масленичные драки 


женщин способствуют хорошему урожаю 
льна. На западе Полесья драки детей и иг¬ 
ра-борьба «в снежки» в Фомино воскресе¬ 
нье составляли ритуальную сторону обреда 
«проводов зимы». 

В слав, быличках и верованиях поеди¬ 
нок, драка — характерная черта пове¬ 
дения мифологических персо¬ 
нажен. В их числе наиболее известны 
поединки между мифологическими персона¬ 
жами, ведающими атмосферными явлениями 
(тучами, градом, ветрами), например, меж¬ 
ду планетниками, наводящими градовые тучи 
на посевы, и колдунами типа облакопро* 
гонников, которые борются с ними, «сил- 
кими», «шаркаиями» (карпат.), эдухачами 
(ю.-слав.) и др. (см. Духи атмосферные), а 
также между лешими, дерущимися вырван¬ 
ными с корнем деревьями (рус., герб.), чер¬ 
тями (полес.), колдунами и т. д. Для пове¬ 
рий о Д. или битве балк.-слав. демонических 
персонажей характерны мотивы защиты 
«своих» земельных угодий от стремящихся 
забрать урожай, плодородие и плодовитость 
скота «чужих» или враждебно настроенных 
демонов («ламп», «алы», вештиц и т. п.). 

В ю.-слав. легендах распространены мо¬ 
тивы битвы выходящих из озер водяных чу¬ 
довищ зооморфного облика (яодени бык к 
др.) с их сородичами — домашними живот¬ 
ными (быками, баранами), например, за 
право обладания самками с целью воспроиз¬ 
ведения потомства демонических животных. 

У всех славян встречаются сюжеты о 
битве Бога или Ильи-пророка с вредонос¬ 
ными демонами, которых они поражают гро¬ 
мом, молниями: с чертом, дьяволом (в.-слав.. 
з.-слав., серб.), «ламией», «алой», «лждаей» 
(болг., серб., макед.). У болгар летающие 
змеи — защитники полей считаются помощ¬ 
никами св. Ильи в борьбе с «алами». 

Драка человека с бесом — по¬ 
пулярный мотив русских сказок (Аф.НРС, 
N 153, 154, 271, 350 и др.): человек всту¬ 
пает в драку с бесом или чертом; они сража¬ 
ются шестами, железными жердями и вила¬ 
ми; в итоге человек побеждает или убивает 
нечистого. 

Лит.: Горбунов Б. В. Народные виды спор¬ 
тивной борьбы как элемент традиционной куль¬ 
туры русских // СЭ 1989/4:90-101; Гарбу- 
паи Б. В. Традиции русских народных игр 
военно-прикладного характера в Рязанском крае. 
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Рязань, 1993; Курочкин А. В. Ритуальные 
поединки ряженых на Украине // ЖС 1994/2: 
21-23, Морозов И. А. О ритуально-обрядо¬ 
вой основе старинных мужских развлечений // 
Сохранение и возрождение фольклорных тради¬ 
ций. Вып. 5. М., 1994:108-118; о р Г)* в и і\ Т. 
Съэптіжм // "Нор^вииЙ Т. Наш на¬ 

рода живот. Београд 1930/2:106—116; Плот¬ 
никова А. А. Фрашент балка носа авя некой 
народной демонологии: борьба воздушных де¬ 
монов // СК 2.158-169; СХИСПО 1890/2; 
Гром.МРД 384-385; Бсрк.МОЖ:93-95; Мор. 
Слсп.ПКВ:274—275; Сох.ВЛКО; БХ:311; Раск. 
1987/49:65; СбНУ 1920/34:34; ЗахКК:168, 
172; Н.1к.БКТВ:508,379; ЕБ:118; СбНУ 1894/ 
11:179; Коа.ГЮОШ: $ссЬ.КОР:49. 

Т А. Агапкина, А. А. Плотникова 


ДРЕВО ЖИЗНИ, ст.-слав, и др.-рус. 
древо жиаотьное, райское древо, в славян¬ 
ской народной традиции вариант мирового 
древа, в книжности и фольклоре — мотив, 
отражающий представления о библейском 
древе жизни, посаженном Богом среди рая 
(Бытие 2.9). Вкушение его плодов давало 
бессмертие, тогда как вкушение от другого 
райского древа — древа познания добра и 
зла — сделало человека смертным: оно при¬ 
вело к изгнанию Адама из рая и недоступ¬ 
ности для людей Д. ж. В средневековой 
книжной и позднейшей народной традиции 
речь идет часто об одном райском древе, при 
этом в русском духовном стихе «Плач Ада¬ 
ма» говорится о том, что первочеловек вку¬ 
сил плод именно от «древа животного»; в 
древнерусской «Повести о горе и злочастии» 
(XVII в.) Бог запрещает «вкушати плода 
винограднаго от едемского древа великаго» 
и т. п. (ср. Елеонская 1995:8). Соответст¬ 
венно в русском лубке сцена грехопадения 
привязана к Д. ж., растущему посреди рая 
(Русский рисованный лубок:69Л69—171). 

В славянской книжности самостоятель¬ 
ный мотив Д. ж. распространился с перево¬ 
дом апокрифической «Книги Еноха» в X— 
XII вв., известной, прежде всего, в Болгарии 
и на Руси. Ср. описание рая в Пространной 
(возможно, богомильской) редакции «Книги 
Еноха»: «Посреди места того росло древо 
жизни, на котором почивает Бог, когда вхо¬ 
дит в рай. И древо это неописуемо по своей 
красоте и благоуханию и прекраснее любого 


творения. Оно отовсюду златовндно, крас¬ 
но, огнеобразно и покрывает собой весь рай. 
Оно сочетает достоинства всех растущих 
деревьев и плодов. Корень его находится в 
раю, у выхода на краю земли. [...] Из-под 
корня выходят два источника: один источает 
мед и млеко, а другой — елей и вино» (пе¬ 
ревод в кн.: Родник элат о струйный:62—63; 
Ив.БКЛ:186—169). К этому источнику 
восходят более поздние древнерусские апо¬ 
крифические тексты о рае и «древе живот¬ 
ном, еже есть божество, и приближается 
верхъ того древа до небесъ» и т. д. (ср. 
Аф.ПВ 2:294, Потеб.ОМП 2:224; руко¬ 
пись XVI в.). 



Мотив «древа жизни». «Лелуйя» — вырезка 
из черной глянцевой бумаги (1960 г., Остро- 
ленское воеводство, Польша) 

Мотив Д. ж. (которое соотносилось у 
отцов церкви с крестом) получил развитие в 
апокрифических сказаниях о крестном дре¬ 
ве, в том числе в болгарской (богомильской) 
легенде X в. Согласно легенде, чудесное 
древо было посажено Моисеем на пути из 
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Египта: пророк сплел воедино три дере¬ 
ва — ель, кедр и кипарис — над источником, 
вода в котором стала сладкой, и ангел воз¬ 
вестил, что это древо станет спасением 
и «жизнью мира» — на нем будет распят 
Христос. Вопреки предостережению проро¬ 
ка Соломон велел срубить «древо жизни» 
для Храма, но дерево не подходило для 
строительства, было оставлено возле Храма 
и использовано для сооружения трех крес¬ 
тов на Голгофе (Родник златострунный :88— 
102). В древнерусском варианте сказания 
райское древо состояло из трех «столпов»: 
один — Адамов, другой ~ Евин, средний — 
самого Господа. После грехопадения Ада¬ 
мов и Евин столпы были вынесены водами 
из рая, Сиф же добыл для Адама ветвь ос¬ 
тавшегося в раю Господнего древа, из кото¬ 
рой тот сплел себе венец, Адама похоронили 
в этом венце, и из него выросло трехстволь¬ 
ное древо, которое Соломон хотел исполь¬ 
зовать для возведения Храма и которое, 
в конце концов, стало крестным (Тих. 
ПОРА 1:305 и с л.). 

А. А. Потебня возводил к этой леген¬ 
де трех ствольного райского древа мотивы 
украинских колядок и русских свадебных 
песен о плывущем по реке свадебном рай¬ 
ском дереве (ср. также мотив русских сва¬ 
дебных песен о женихе, строгающем в Ду¬ 
най стружки кипарисового дерева — Колп. 
ЛРСП47 и сл.), о строительстве церквей 
о трех верхах и т. п., великорусских загово¬ 
ров о земле, которая стоит на трех кедрах, 
о трех деревьях — петри и, хитрий и ки¬ 
парис, — стоящих на острове Буяне и т. п. 
(Потеб.ОМП 2:233-234; ср. Майк.ВЗ: 
№ 181). В апокрифах крестное древо яв¬ 
ляется прообразом христианской Троицы. 
Фольклорный же мотив отражает представ¬ 
ление о трехчастном мировом дереве, моде¬ 
лирующем мир (ср. древо с «тремя корыстя¬ 
ми» и «трехугодливое древо» украинских и 
русских песен, где в кроне обитает сокол, в 
стволе — пчелы, у корней — бобры и т. п. — 
Потеб.ОМП 2, XV; ср. Голов.ПГУР 2-3; 
Вин.ЗКП:104). 

Мотив медового (молочного и т. п.) ис¬ 
точника у мирового дерева сопоставим с мо¬ 
тивом райского дерева, плывущего по реке 
(Дунаю): священное дерево, растущее возле 
источника, — явление, характерное для ре¬ 
лигиозной практики (см.: Біирескі 1994: 
159 ГГ.) и распространенное в фольклоре (ср. 


мотивы дерева у Дуная и дерева над колод¬ 
цем в русских свадебных песнях и т. п. — 
Колп.ЛРС:136,147—148). Само общеслав. 
*га)ь. «рай» может означать и потусторон¬ 
ний (небесный) мир блаженства, и мировое 
дерево (Ив.Топ.ИОСД:248—249) — ср. 
рус. рай как обозначение свадебного дерева 
в фольклоре, характерный припев судебных 
песен («рай мой, рай») и т. п. (см. Рай). 
Ср. сербскую свадебную (?) песню о лавре 
среди рая: «Расло древо сред ра]а / Пле- 
менита дафина [...] / Златне гране спус¬ 
тила, / ЛишЬе ^ ]е сребрно; / Под »ом 
света постаьа [...] / На нк>] светац почива/ 
Свети отац Никола» [Росло древо среди 
рая / Благородный лавр [...] / Златые вет¬ 
ви опустило, / Листья у него серебряные / 
Под ним святое ложе [...] / На нем почи¬ 
вает святой / Святой отец Никола] — Кар. 
СНП 1:134 (ср. Лф.ПВ 2:292-293; По¬ 
теб.ОМП 2:229—230) и сходные образы 
райского древа болгарских и русских сва¬ 
дебных песен: среди двора вырастает яб¬ 
лоня с серебряными корнями и золотыми 
ветвями, на которой нет одного яблока — 
предвестие замужества (болг.: Потеб.ОМП 
2:229); на горе вырастает золотая верба с 
булатным кореньем и сахарными ветвями, 
на которой списан образ Божьей матери 
(Колп.ЛРС:97) и т. п. Распространены 
также образы райского сада, яблони-невес¬ 
ты, яблок, винограда и др. плодов — мета¬ 
фор невесты и жениха в русских и др. сва¬ 
дебных песнях. Особое место среди этих 
образов занимает мотив чудесной яблони и 
молодилы іых яблок сказочного фольклора. 
Примечательно, что этот мотив, несмотря на 
распространенные представления о райских 
яблоках, в том числе в древнерусской книж¬ 
ности (целительные яблоки, принесенные 
из рая св. Ефросимом — «Послание Васи¬ 
лия Новгородского Феодору Тверскому о 
рае»//ПЛДР. XIV - середина XV в.: 44), 
не может быть напрямую связан с библей¬ 
ским образом Д. ж., так как известен не 
только славянской фольклорной, но и древ¬ 
негреческой и древнескандинавской до¬ 
христианской традиции (Аф.ПВ 2:308 и 
сл.) и имеет очевидные индоевропейские 
истоки. 

При том что и в книжной, и — в боль¬ 
шей мере — народной традиции очевиден 
синтез архаичных славянских и апокрифи¬ 
ческих христианских представлений о Д. ж., 
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характерными для этого образа можно счи¬ 
тать мотивы райского древа (посаженно¬ 
го Богом, а не растущего с начала времен, 
как архаическое мировое дерево) и плодоро¬ 
дия — чудесных плодов. Эти мотивы свой¬ 
ственны не только календарному и свадеб¬ 
ному фольклору, но и обрядовой практике, 
связанной, в частности, с обрядовыми де¬ 
ревцами, помещаемыми, как райское древо, 
в центр ритуального пространства, в том 
числе и такими относительно поздними для 
славянской традиции, как рождественское 
дерево с различными плодами, которыми 
украшают его ветви (Бог.ВТНИ:387 и сл.; 
ср. КОО 4:151). Ср. восточнославянский 
плотницкий обычай ставитъ деревце (в том 
числе ель с иконой) или креств центр (крас¬ 
ный угол) будущего жилища и обычаи уста¬ 
новки майских и троицких деревьев и т. п. 
(Байб ЖОВС 57-58). Соответственно об¬ 
рядовые ветки, украшенные чудесными пло¬ 
дами, будь то чешская зіготек гаізку, мо¬ 
равская ШзГі, которую носили колядующие 
(Потеб.ОМП 2:215), или свадебное дерев¬ 
це, называемое ЫЫопссгка и украшенное 
орехами, яблоками и др., в районе Лодзи и в 
Куя □ нн (Польша, ср. СБФ-92:88; Сумц. 
ССО:137), так или иначе ассоциируют¬ 
ся с представлениями о райском древе 
(ср. приведенные апокрифические мотивы 
о ветви или яблоках, вынесенных из рая). 
Для собственно славянской традиции харак¬ 
терно противопоставление зеленого, преж¬ 
де всего — плодового дерева, воплощения 
Жизни, сухому, символизирующему смерть 

(ср. Баиб.ЖОВС:29; СБФ~92:88). 

Особая проблема в истории славянской 
изобразительной традиции — мотив Д, ж. / 
мирового дерева на надгробиях, известный в 
Боснии и на Руси с эпохи средневековья, а 
также на прялках и др. бытовых предметах, 
в вышивке. 

См. также Деревце обрядовое. 

Лит.: Беляев Л. А. Мотив древа ЖИЗНИ 
в изобразительном фольклоре Руси XIV — 
XVI вв. //От Бытия к Исходу. Сб. статей. М, 
1996:130“137; Елеонская А. С. ^Древесные 
образы» в произведениях древнерусской литера¬ 
туры // Древнерусская литература: изображе¬ 
ние человека и природы. М., 1995:4—18; Родник 
алатпетрутшын. Памятники болгарской литерату- 
ры ІХ-ХѴШ вв. VI., 1990; Русский рисован¬ 
ный лубок. М. . 1992; ФЭ 1990:47—67; ЖС 


1997/1:8-9 (там лит); Йіирескі Ь.Р. 31а- 
ѵопіе ра^ап запсШагіез. \Уагзатс, 1994. 

В. Я. Петрухин 

ДРОВА — в народной культуре объект 
разнообразных магических действий и регла¬ 
ментации. 

Заготовка дров начиналась вдень 

Василия-дроворуба (13.111) и продолжалась 
до пахоты (сибир.); «дроворуб — та же 
страда», говорили в Тюмени (КГ: 119). В 
лес за Д. отправлялись почти все мужчины 
деревни: кто быстрее срубит первое дерево, 
у того жизнь будет теплее и богаче. В воет, 
Сибири (Енисейский округ) дровосек про¬ 
исходил в апреле. В Забайкалье Д. готовили 
в течение Великого поста до дня св. Алексея 
(17,111). В европейской России «дровопиль¬ 
ные недели» заканчивались ко дню Якова- 
Арсвопилъца (22.Х/5.ХІ) — покровителя 
дровосеков. В Пермской губ. был распрост¬ 
ранен вид взаимопомощи, называемый дро 
воруйка, когда всей крестьянской общиной 
ехали в лес и каждый привозил воз Д. для 
одного хозяина, а он угощал всех ужином. В 
степных губерниях России с 18,VIII начи¬ 
нались помочи всем миром в пользу вдов и 
сирот г в том числе рубка Д, дрозянииы : 
«На вдовий двор хотъ щепку брось» (Сах. 
СРІ Р:297). 

В Сербии и Черногории период от Ус¬ 
пения до Рождества Богородицы считался 
благоприятным для заготовки Д. Хорваты 
и словенцы почитали покровителем дровосе¬ 
ков св. Иосифа (19.111). В Болгарии перед 
отъездом в горы за Д. участники собирались 
по цепочке, останавливались около каждого 
дома, где их угощали вином. Полагалось 
срубить дерево с четырех ударов, если это 
не удавалось, считали, что дерево плачет. 
Поляки готовили Д. во время адвента. 

Лесорубы в Словакии (Липтов), окон¬ 
чив работу, стучали обухами топоров по по¬ 
валенным деревьям и пели песню «2оІи1і 
Ьгеги» [Срубили березу]. Хозяин ставил 
угощение на венок из еловых веток. В Ту- 
реце нельзя было рубитъ Д. в день св. Анд¬ 
рея из боязни, что при падении дерево 
может придавитъ. На Харьковщине запре¬ 
щалось ездить в лес за Д. в четверг на 
Троицкой неделе — русалки, обратившись в 
птиц, могли заклевать, что приводило к бо- 
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леэни и смерти. Не советовали рубитв дрова 
(лес, хворост) в полнолуние, считая, что их 
источит червв или они сгниют (рус.). 

Запрещалось брать на дрова бе¬ 
резу, бузину, рябину — нарушение запрета 
вело к болезни, смерти (я.-едав., а.-еда в.), 
осину (в.-сдав., серб.; ровен.: так как нэ нее 
были сделаны гвозди для распятия Хрис¬ 
та — ПА); иву — на ней амея выводит де¬ 
тенышей, и если такие Д. положить в печь, 
из них вылетит огненный змей (твер.), ряби¬ 
ну — на ней был распят Христос (в.-серб.), 
шиповник (у ребенка заболят зубы) и че¬ 
решню (серб,), а также дерево, в которое 
ударила молния (см. Громовой), ~ гром 
ударит в дом (бреет.), болезнь и смерть по¬ 
разят домашних животных (болг. Странд- 
жа); белье, прокипяченное на огне из таких 
Д., распадется на клочки (сев. Босния). 
Часто не брали на дрова дерево, вывернутое 
бурей с корнем (см. Вывороте нь). 

Рубка дров регламентировалась ря¬ 
дом запретов. Нельзя было рубить Д. в Со¬ 
чельник — весь год будет болеть голова; ле¬ 
том будет град и неурожай (Подбескидье, 
Ниж. Силезия; «.-серб.); там, куда доносил¬ 
ся звук ударов топора, будут пустые колосья 
(варм.-мазур.); плодовые деревья «оглохнут» 
и не дадут урожая (силез. р-н Прудннка); 
зайцы летом потравят жито (ю.-вост. Сер¬ 
бия, Вране). Не разрешалось рубить Д. на 
святках — молодняк домашних животных ро¬ 
дится увечным (е.-слАв,); в дни после двуна¬ 
десятых праздников (полес.), после захода 
солнца в период от Рождества до праздника 
Трех Королей (пол.), в Страстную пятницу 
(го.-укр.), в день Сорока мучеников (бел., 
э.-рус.), в Градовую среду (среда после Пас¬ 
хи и Троицы) — иначе град побьет хлеба 
(з.-полег..); в начале февраля в так называе¬ 
мые Волчьи дни (болг ), в воскресенье и 
праздники — чтобы волк не тронул скотину 
и человека (э.-укр.); в Мышиный день 
(день св. Нестора 27.Х/9.ХІ) (болг ), в 
день св. Мартина (11/24.ХІ) (макед.) — 
чтобы мыши не портили одежду и посевы; в 
аадушную субботу (эакарпат.); по вечерам 
(з.-серб); в день св. Михаила (-8/21-ХІ) ► 
который праздновался, чтобы «не бил гром» 
(гомел.). На двунадесятый праздник нельзя 
было бросать Д., чтобы «громом не било» 
(бреет.). Особенно строго должны были со¬ 
блюдать эти запреты беременные женщины, 
чтобы не навредить будущему ребенку. 


Категорически запрещалось колоть Д. на 
пороге: это могло вызвать смерть кого-ни¬ 
будь из домочадцев (пол.), запустение дома 
(в.-серб.); полагали, что нечаянно убив до¬ 
мовую змею, живущую под порогом, можно 
навлечь смерть на одного из членов семьи 
(сдовац). 

Место для рубки Д. или по¬ 
мещение, где они хранились, считались 
нечистыми. Избегали появляться там, осо¬ 
бенно в вечернее и ночное время (іо. -слав ). 
Вместе с тем, будучи пограничным прост¬ 
ранством между «своим» и «чужим» миром, 
оно считалось подходящим для ворожбы, 
гаданий, лечебной магии. 

Беременной запрещалось переступать 
место, где колют Д., чтобы ребенок не ро¬ 
дился с заячьей губой (закарпат., пол.); хо¬ 
дить к дровяному сараю, чтобы не навлечь 
на ребенка беду (серб.); ходить там, где 
пилят дрова, — это может впоследствии 
вызвать у ребенка болезнь «рнзачку» [ре¬ 
зать * пилить’ ] (витеб.). В Полесье лавку, 
на которой лежал покойник, относили туда, 
где хранят Д. (Житомир.). Нарушение за¬ 
прета справлять естественную нужду около 
поленницы наказывалось тяжелой болезнью 
(серб., болг.). 

У юж. славян на месте рубки и пилки Д. 
совершался ряд обрядов: смена головного 
убора невесты (серб., болг.); ритуальное 
бритье жениха перед свадьбой; обрядовое 
прядение во время свадьбы (болг.): кормле¬ 
ние кур в обруче на Рождество (в.-серб,); 
обряд смывания рук повитухи и женщин-ма¬ 
терей на Бабин день (р-н Самокова); танцы 
кукеров после масленицы; обряд изгнания 
змей на Благовещение и в день св. Еремии 
(болг.). Перед внесением Д. в дом около 
поленницы ставился бадняк (серб.), с кучи 
Д. полазник брал ветку, которой он ворошил 
Д. в очаге (болг.). 

В Сочельник в ю.-вост. Сербии хозяин, 
стоя на месте рубки Д., приглашал на ужин 
Германа, повелителя грома, града, небес¬ 
ной влаги. Накануне Медвежьего дня (день 
св. Андрея) хозяйки клали на Д. початки 
кукурузы для медведя; в Волчьи дни, желая 
обезопасить себя и скот от волков, забивали 
топор в поленницу. Для избавления от мора 
скота приносили жертву, сжигая живьем пг 
поленнице животное или петуха (серб.). На 
Д. во дворе находили похищенного лешим 
ребенка (вологод.). * 
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На месте рубки Д., у поленницы или 
дровяного сарая совершалось лечение 
болезней. В Болгарии больного сажали 
на пень, на котором рубят Д, лекарь зама¬ 
хивался топором, как при рубке Д, а после 
ритуального диалога три раза слегка ударял 
острием топора по полену на животе боль¬ 
ного. Радом с поленницей лечили ребенка от 
испуга, от конвульсий и припадков эпилеп¬ 
сии (Лесковаукая Морава), от болезни «по 
рештец» (Софийско); от крикс, выливая 
воду после купания больного ребенка на 
чурбан для рубки Д. (Закарпатье — КЛ). 
Мать, у которой умирали новорожденные, 
чтобы остановить смерть детей, купалась на 
месте для рубки Д., рубила топором снятую 
с себя рубаху и сжигала ее (курск ). 

Во Враньском Поморавье, чтобы ре¬ 
бенок начал ходить, мать и ее брату полен¬ 
ницы прикрепляли к его спинке вязаночку 
Д. Дядя, замахиваясь топором, спрашивал: 
«Будешь ходить?», а мать отвечала: «Будет 
ходить». В других местах Сербии с той же 
целью тетка обводила ребенка с вязаночкой 
Д. на спине три раза вокруг дома, входила в 
комнату, подводила его к очагу и бросала Д. 
в огонь, говоря: «Како ово бреме брзо горе¬ 
ло, тако Н. брзо ходио!» [Как эта вязанка 
быстро горела, так N. чтобы быстро ходил] 
(Треб.ПДСК:210—211). Если ребенок дол¬ 
го не начинал ходить, из Д., нарубленных на 
пороге дома, разводили огонь в своем и в 
двух соседних домах (болг.). Пеной, появ¬ 
лявшейся на горящих в печи Д, лечили ли¬ 
шаи, трещины (витеб.). 

Д. в обрядах календарного 
цикла. В Словении (Прекмурье) вдень 
св. Люции при обходах домов парни прино¬ 
сили Д. со дюра и, встав на них коленями, 
произносили бла го по желания. В числе бес¬ 
чинств святочного периода было разбра¬ 
сывание поленницы Д, водружение на нее 
тяжелых предметов (Рус. Север, Полесье, 
Орава), обливание ее водой, ритуальная 
кража Д. в канун Нового года (з.-полес.). 

Важным элементом общесельских кост¬ 
ров, возжигаемых на масленицу, Купалу, 
Страстную субботу и другие праздники, был 
сбор дров для костра молодежью 
(чаще парнями, в редких случаях девуш¬ 
ками), а иногда и их кража, Ребятишки, со¬ 
бирая Д. для костра, пели: «Ельник, берез- 
кик / На чистый понедельник. / Уж то ли 
не дрова — Осиновы дрова, / Березовы дро¬ 


ва! / Давайте их сюда / На Масленицу, / 
На горсльщнцу!» (КГ:44У). В селах близ 
Болевца (Сербия) Д. для масленичного 
костра заготовляли семьи, похоронившие в 
истекшем году кого-либо из близких. 

Д. в семейных обрядах. При 
переезде в новый дом наряду с др. пред¬ 
метами, вносимыми в первую очередь, при¬ 
носили Д. и клали их к печке (с.-рус.). 
В Скопскон Котлинс Д. готовили для 
свадьбы специально приглашенные пар¬ 
ни (лрялрм). На Рус. Севере для бани же¬ 
ниха и невесты заготавливали Д. (баннич- 
ки) из березы, сосны, кедра. В обряде 
испытания молодых (Борисоглебск) утром 
после свадьбы невеста должна была носить 
Д. к киоту, а жених колоть Д. обухом то¬ 
пора; в Моравской Словакии жениха зас¬ 
тавляли рубить Д. для невесты тяжелым 
топором дровосека. В селах Гонта по воз¬ 
вращении из костела свекровь вела невесту 
в дровяной сарай и приказывала отнести Д. 
кухарке. В сенях кто-нибудь делал так, что¬ 
бы невеста споткнулась и Д. вылетели у нее 
из рук. Считали, чем быстрее они «летели», 
тем легче она будет рожать. В воет. По¬ 
лесье молодая после брачной ночи должна 
была принести в дом охапку Д.: то же дела¬ 
ли ее родственники перед отъездом, *шоб 
молодая гладка була» (Мо$г.Р'\Х' г :194). В 
Болгарии было в обычае ходить после свадь¬ 
бы за Д., которыми молодые впервые зажи¬ 
гали огонь в своем очаге (Родопы, Пештер- 
ско). В Подольской губ. в брачную ночь 
жениху стелили постель на Д. В Костром¬ 
ской и Ярославской обл., чтобы сватовство 
было удачным, девушки — подруги невес¬ 
ты — наваливали Д. в сани сватов. 

Д. в ритуалах распознава¬ 
ния ведьмы, колдуна. У воет, сла¬ 
вян существовали представление, что ведь¬ 
му, колдуна можно заставить обнаружить 
себя, если в Великий четверг или на Пасху 
растопить печь Д, специально приготовлен¬ 
ными для этого, или Д. определенных пород 
деревьев. Полагали, что это доставит им 
нестерпимые муки. Для этого еженедельно в 
течение Великого поста откладывали по од¬ 
ному полену, а под Пасху этими Д. топили 
печь (сибир., полес., волын., карпато-укр., 
Воронеж.). Украинцы карпат. зоны откла¬ 
дывали Д. в течение Петровского поста и 
сжигали их в день с». Петра. В Пензенской 
губ- полагали, что все колдуны придут про- 
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ситъ золу, если в Великий четверг истопитъ 
печь осиновыми Д. В Гродненской губ. нака¬ 
нуне Иванова дня, собравшись в одном доме, 
парни и девушки всю ночь варили «цедилку» 
с воткнутыми в нее булавками на огне из 
осиновых Д., добавив немного лозы, освя¬ 
щенной в Вербное воскресенье. Верили, что 
ведьма придет перед рассветом. 

У зап. славян для распознавания ведьмы 
Д. откладывали со дня св. Люции (с Со¬ 
чельника) до праздника Трех Королей, при¬ 
бавляя к Д. ветку осины, ежедневно прино¬ 
симую из леса. Истопив печь в день Трех 
Королей, ждали, что ведьма придет обо¬ 
греться или попросить огня. В Чешской Си¬ 
лезии Д. собирали с дня св. Люции, а в 
Сочельник разводили огонь и ждали прихо¬ 
да ведьмы. В Горегронье прибегали к друго¬ 
му способу: следовало остаться одному дома, 
раздаться донага, сесть на «Люциин стуль¬ 
чик» (см. Люция) и топитъ печь до тех пор, 
пока из трубы начнут выскакивать ведьмы в 
виде кошек. В Моравии (Валашско, Брод- 
ско) на Рохздество девушка топила печь 
специально отложенными Д. и шла к заут¬ 
рене, веря, что увидит в костеле всех ведьм. 
В Польше (р-н Пиньчова) топили печь бе¬ 
резовыми Д, чтобы вернутъ украденное бо- 
гинкой дитя. 

Гадания по Д. или на месте 
их хранения / рубки. Девушки прино¬ 
сили охапку Д. из сарая или крали у соседей 
и пересчитывали их в избе: парное число по¬ 
леньев сулило замужество, непарное — де¬ 
вичество (о.-слав.). На Крещение бросали 
сапог через поленницу Д.: если удавалось 
перекинуть, это означало, что бросавшая 
скоро выйдет замуж (ярослав.). В канун дня 
св. Андрея в Горегронье, на Верхней Ораве 
для гаданий крали Д., воду и муку из дома, 
в котором жил мужчина по имени Андрей. 
Распространенным видом матримониальных 
гаданий было «сеяние» семян льна на коло¬ 
де для рубки Д. накануне дня св. Андрея 
(словац., Турец); ячменя на поленнице в ка¬ 
нун Нового года (болг., серб., Заечар), про¬ 
са, идучи вспять от поленницы (серб.) с 
приговором-приглашением суженого прийти 
жать хлеб, дергать лен. 

Приметы, связанные сД. Рас¬ 
сыпавшиеся в печи Д. предвещали беду в 
доме (рус.). По тому, как горели Д. в печи, 
угадывали погоду: горят с треском, с пис¬ 
ком — к морозу; плохо разгораются, шипят, 


дымят — к оттепели; горят сильно и пламя 
устремляется в трубу с каким-то гоготом — 
жди бурю (рус.). Если обронить полено, 
неся Д. к печи, бытъ гостям (с. -рус.). Ягня¬ 
та будут белые, если накануне Рождества 
после выпечки хлеба в печь положить бере¬ 
зовые Д. (пол ). 

У сербов в Лесковацкой Мораве в Со¬ 
чельник во время ужина парней посылали за 
Д: кто первым принесет Д, тот будет самым 
проворным весь год. В Белоруссии (Гродно) 
в день Сорока мучеников ребятишек побуж¬ 
дали встать пораньше и принести в избу Д, 
суля тому, кто раньше других это сделает, 
успех в отыскивании птичьих гнезд и яиц. 

В Алсксинацком Поморавье, желая по¬ 
влиять на будущую профессию ребенка, в 
момент его крещения в церкви отец рубил 
Д, чтобы сын стал плотником. 

Если снится, что в лесу рубят Д., зна¬ 
чит будет мор на людей и на скотину (укр.); 
привоз Д. — смерть женщины (Новы 
Сонч), Д. в печи — к морозу (бреет.). 
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В. В. Усачееа 


ДРУЖКА один из главных свадебных 
чинов, представитель жениха. 

Среди чинов со стороны жениха особо 
выделяются два главных участника: моло¬ 
дой, одного поколения с женихом (холостой 
друг жениха, его брат, муж сестры) и пред¬ 
ставитель старшего поколения, обычно род- 
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ственник (крестный, дядя), выступающий в 

обряде в качестве главного из сватов жениха 
(см. сват) или его посаженого отца (свадеб¬ 
ного кума, тысяцкого и т п.; см, Посаже¬ 
ные родители). И тот и другой могут но¬ 
ситъ название дружки. Помимо холостого 
парня и старшего родственника, дружкой 
бываети специально нанимаемый професси¬ 
ональный знаток свадебного обряда, шуток, 
приговоров, заклинаний и оберегов. Профес¬ 
сиональные навыки Д. и знание фольклор¬ 
ных свадебных текстов нередко передава¬ 
лись от отца к сыну. Число Д. различно: 
один; двое (главный и его помощник: рус. 
дружка и поддружъе, н.-луж. бгифа и ро- 
АтіЬй или рзМпифа, пол. бги^Ьа и рпу^апу, 
укр. старший или перший дружко и мен- 
шии или другии дружко и т. п.); несколько 
или много, из которых выделяется главный 
(старший, первый) Д. Число Д. обычно рег¬ 
ламентируется, например, должно быть не¬ 
четным (бел.) и соответствовать числу ана¬ 
логичных лиц со стороны невесты (чаще 
всего числу ее по друг-дружек). По аналогии 
с Д. жениха у невесты тоже иногда имеется 
свой Д. Чаще, однако, аналогию одному 
или нескольким Д. жениха составляют жен¬ 
ские участницы свадьбы со стороны невес¬ 
ты — одна или несколько ее дружек (з.-рус., 
ю -рус. бел., укр. дружка, пол. дгикпа, бгиі- 
ка, словац. дпцка, в.-луж. дги&а, н.-луж. 
бги%ка, рабгиіка, чеш. дт&са, Лгигіска, ело- 
вен. бгиііса), из которых тоже выделяется 
главная (например, полес. слі аріиа дружка, 
перша дружка, редко (гомел.) старшая 
дружба). Имеются и другие подобные тер¬ 
минологические соответствия, оформляющие 
пару данных действующих лиц: полес. боя¬ 
рин — боярка, миршалѵк — маршалка , пол. 
<ітЬ — йгикпа, я*аго$/а — віагозсіпа, чеш. 
зіагозѵаі — зіаго&ѵаіка, словен. ѵоіа ? — ѵо- 
}абіеа, н.-луж. іоиагіз — Іооагіхка, рзібтг- 
Ьа — рШтгка и др. Иногда Д. на свадьбе 
исполняет свои функции вместе с участни¬ 
цей обряда со стороны невесты или жениха, 
составляющей ему пару (например, хіагозіа 
и зіагозсіпа у поляков). В ряде случаев та¬ 
кая пара составляет аналогию брачной паре 
(см. Чета свадебная). В с.-рус. традиции, 
где у Д. доминируют функции оберега и в 
его роли может выступать профессиональ¬ 
ный колдун, Д. приобретает черты неко¬ 
торой сакрализации. В ряде районов Рус. 
Севера отдельные функции Д. даже переда¬ 


вались священнику. Участию Д. в обряде 

придавалось особое значение: считалось, что 
без него на свадьбе молодые будут плохо 
жить между собой (вологод.). По поверью, 
Д. в поезде должен ехать к венчанию один, 
так как его, как и колдуна, тяжело везти 
коням (вологод.). Образ Д. находит от¬ 
ражение во внеобрядовых фольклорных 
текстах, в частности в в.-сдав, былинках о 
состязании дружек в колдовстве, в пол. бы- 
личке о черте, ведущем с собой двух Д. 

Терминология. Названия Д. с кор¬ 
нем Чги&- характерны для в.-слав., з.-слаы. 
и словен. традиций: рус. дружка, дружко, 
дружий, дружила, дружина; бел. дружко, 
дружок, друяебант; укр. дружко, дружба, 
дружок, редко (Харьков.) дружка; пол. 
дгихЬа, дгихупа, бшіко, дгик; чеш.. словац. 
дгихЬа; в.-луж. дгиіЬа, н.-луж. дги^Ьа, ро- 
сігигЬа, рзідпифа; словен. хбгихЬа, (ІтіЪап „ 
робгиіпік ѵа}ас* Слова с этим корнем могут 
обозначать также собирательно всех участ¬ 
ников свадьбы (бел. бреет, дружба), участ¬ 
ников свадьбы с одной из сторон, жени¬ 
ха или невесты (пол. радом, дгщупа), всех 
участников свадебной процессии жениха 
(укр. ровен, дружба, киет*. дружо, бел. 
бреет, дружынл), иногда только мужчин 
(укр. ровен, дружки), а также замужнюю 
молодую женщину, приглашающую от лица 
жениха и невесты гостей на свадьбу (пол. 
помор. дгиіЬа), и уже упомянутых участниц 
свадьбы со стороны невесты (подруг-дру- 
жек и т. п.). В качестве наименования Д. 
используются и слова, обозначающие друга: 
словен. в.-луж. Іошагіз, н.-луж. іо¬ 

иагіз; рус. смолен, гукала . Широко исполь¬ 
зуются в качестве названия Д. термины 
родства, обозначающие брата и дядю (при 
этом Д. может и не иметь соответствую¬ 
щего родственного статуса). Названия от 
*Ьгаіг- встречаются у воет., юж. славян и 
лужичан: рус. брат нечестный, большой 
брат, посаженый брат, братка, братиц. 
Срапіснник; бел. Орест, брат, брагпы; бол г. 
побратим; макед. братим, побратим; с.-х. 
далматин. роЬтііт; в.-луж. Ьгазка, н.-луж. 
роЬтіза, роЪгахка. У юж славян для Д. ха¬ 
рактерен другой термин, связанный с назва¬ 
нием брата жениха: болг., макед,, с.-х. дс- 
вср, словен. беѵсг, славон. (і)еѵегЪаза . Реже 
встречаются наименования, связанные с дя¬ 
дей: рус. Воронеж, дядько, тул. дядьки, 
брян. дяде; бел. гомел. дзядзя, дзядзи; укр. 
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Житомир, дядя; словен. и}сіп. Ранг Д. от¬ 
ражает группа распространенных названий 
с корнем л $іаг-: бел. староста, старты 
сват; укр. староста, старший сват; болт. 
итройкя, стар сват, стари сват; с.-х. 
старого, стари сват, ьіагешш, ііафзіпа, 
зіагсзіпо; чеш. зіагозіа, Біатозѵаі, зіагу ага/; 
словац. зіатфі, зіагу вѵаі; пол. зіагозіа, віагу, 
віагру зм?аі, ра<іхІлг 2 с} 82 у. Как представи¬ 
тель жениха Д. может получать названия, 
связанные с женихом: рус. тюдженишник, 
поджснишок, подкняжий, подкняжник, под - 
кпяльс: бел. паджпнішнік, паджанішка , 
падкияжы; полес. князь, князёк, кляжок, 
хняжмй. Для наименования Д. использует¬ 
ся военная терминология: укр. хоронжий, 
миршалок, Житомир, маршал; бел. марша - 
лак; пол. тпаг$ 2 а Іск, сігиіЬа тагжаіек, сНо- 
гфір, котеп<1й\ с.-х. во;вода, кареіап; словен. 
рогігыгпік ѵо}ас, ѵо}сіп. Имеется целый ряд 
наименований Д. по функции: рус. сторож 
(оберегает от порчи), клетник (охраняет 
молодых в клети во время брачной ночи), 
провожатый (сопровождает молодых к вен¬ 
чанию), вершник, навершной (едет в поезде 
верхом), передовой, псрсдосзжий, бел. по¬ 
лес. пэрэжоижжа (едет впереди свадебной 
процессии), винчаннык (свидетель при бра¬ 
косочетании), караоашшк (делит каравай), 
с.-х. черногор. прстснски девер (участвует в 
обручении невесты), словац. ъАДапаХ (отда¬ 
ет невесту жениху), пол. ріастізігг (руково¬ 
дит застольем), пол. ргозгак, ргошк, іѵурго - 
вас, кашуб.» словин. іѵаЬса, чеш. ДОпіЬ, 
зтіиѵбі (приглашает на свадьбу специаль¬ 
ными речами-приговорами) и т. п. Имеются 
и другие, вт.ч. редкие, названия, например: 
в.-слав, боярин, рус. псков. волк, смолен. 
завалиха; бел. чйшніх, укр. буковин. вата- 
жсл ; с.-х. доЛЬаРа, <ІоІіпЬаха, првиіенац, 
ргѵіп ас. ѵсіікі ос с; чеш. ііатра?, ріатраб: 
пол. раскокк, ДоЪгу 7п^г, га;ко, г а}ск, га}, 
щга&а, кашуб, габк. 

Функции. Как представитель жениха 
Д. блюдет интересы жениха него 
семьи начиная с предсвадебного сговора сто¬ 
рон и выступает активным посредни¬ 
ком между родом жениха и ро¬ 
дом невесты: сватает невесту (иногда 
уже на сватовстве называется и сватом, и 
Д.), совершает договор о приданом и сва¬ 
дебных расходах со стороной невесты, кла¬ 
дет начало рукобитью и выпивке по случаю 
заключения брачного сговора, участвует в 


смотринах невесты, посылается к невесте 
для встречи и приема свадебного поезда же¬ 
ниха, дарит невесте подарки жениха, приво¬ 
зит от жениха венок невесте, от невесты ве¬ 
нок жениху, платит за вход жениха в дом 
невесты, сидит за столом рядом с женихом, 
в качестве шафера во время венчания дер¬ 
жит венец над головой жениха. 

Д. способствует брачному 
соединению жениха с невестой: совер¬ 
шает обмен кольцами, выкупает невесту для 
жениха (расплетает косу невесте или отдает 
невесту дружкам для расплетения косы, тор¬ 
гуется при выкупе косы, выкупает косу не¬ 
весты у ее брата, выкупает венок невесты, 
выкупает невесту у ее родственниц или 
дружки), сводит молодых (сажает невесту 
за стол рядом с женихом, соединяет или свя¬ 
зывает им вместе руки, соединяет их головы 
во время венчания), благословляет молодых, 
сопровождает их к венчанию, в церкви под¬ 
водит к алтарю, является свидетелем при 
бракосочетании, приветствует молодых по 
возвращении от венчания, требует, чтобы они 
целовались, напоминает невесте о покорнос¬ 
ти мужу, отводит молодых в спальню, а ут¬ 
ром будит, участвует в обрядовых действиях 
в спальне, где молодые проводят брачную 
ночь (стелет брачную постель, «проверяет» 
ее, ложась в нее, участвует в выкупе брач¬ 
ной постели, укладывает новобрачных в по¬ 
стель, проведывает и угощает их во время 
брачной ночи, в случае необходимости заме¬ 
щает жениха во время первой брачной ночи, 
совершая дефлорацию невесты), единствен¬ 
ный из мужчин участвует в надевании не¬ 
весте головного убора замужней женщины, 
первый из мужчин танцует с невестой после 
перемены ей головного убора. 

Д. выполняет роль церемониймей¬ 
стера, распорядителя в свадеб¬ 
ном обряде: ходит приглашать гостей на 
свадьбу, просит участников приступать к 
исполнению очередного обряда, выбирает 
себе помощника, устанавливает порядок вхо¬ 
да поезжан в дом невесты, выкупает для 
них места за столом, рассаживает поезжан, 
торопит невесту одеваться и выходить к сто¬ 
лу, просит благословить новобрачных или 
поезжан, первым входит в церковь и обхо¬ 
дит вокруг алтаря, призывает гостей дарить 
подарки молодым, осуществляет сбор даров, 
начинает танцы, танцуя первый танец с не¬ 
вестой или с ее матерью, провозглашает 
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окончание свадьбы, читает речь с благодар¬ 
ностью хозяевам дома и пожеланиями для 
молодых. Д. руководит застольем 
и угощением: приглашает к столу, рас¬ 
саживает гостей, приносит воду для мытья 
рук и полотенца, разносит или просит пода¬ 
вать на стол блюда, угощает, ведает напит¬ 
ками, провозглашает тосты, вносит свадеб¬ 
ный хлеб и передает для дележа, делит 
свадебный хлеб, раздает его гостям, режет 
пироги и т. п., пробует предварительно все 
кушанья и напитки, прежде чем подавать их 
гостям, объявляет окончание угощения, вы¬ 
носит угощение посторонним зрителям. Д. 
является распорядителем в сва¬ 
дебном п ое зде: руководит свадебной 
процессией, усаживает в сани жениха и не¬ 
весту, подбирает коней и украшения для 
них, проверяет в пути, все ли поезжане в 
сборе, управляет поездом, угощает встреч¬ 
ных по пути к венчанию, выкупает проезду 
лиц, загораживающих дорогу поезду, воз¬ 
главляет свадебную процессию к венчанию, 
часто едет верхом, ведет процессию в дом 
жениха, проверяет загрузку приданого, сле¬ 
дит за постелью, в дороге сидит на сундуке 
с приданым. 

Д. исполняет роль свадебного ско¬ 
мороха и шута: балагурит, веселит гос¬ 
тей шутками и остротами, часто эротичес¬ 
кого содержания, произносит шутовские 
приговоры и речи. 

Д. осуществляет функции обере¬ 
га: крестит стол, давки, двери, окна, поро¬ 
ги, матицу, предохраняет от порчи свадеб¬ 
ный поезд и его участников, отгоняет злые 
чары по пути к венчанию, читает заговоры 
над невестой в бане и т. п. 

Атрибуты. Внешняя формальная от¬ 
меченность каким-либо особым предметом 
в одежде, на груди, на головном уборе, в 
руке — наиболее постоянный признак Д. В 
качестве атрибута Д. особенно распростра¬ 
нено полотенце (белое, красное) через плечо 
или через оба плеча крест-накрест; кроме 
того, пояс, платок (на груди, на поясе) квит¬ 
ка, венок, жезл, колокольчик, кнут, знамя, 
деревце свадебное. Встречаются и более 
редкие атрибуты, например вышитый хол¬ 
щовый передник (пол.), фонарь, сковорода 
(рус.) И Др. 

Лит.: Гура А. В. О роли дружки в север¬ 
норусском свадебном обряде // ПСЭ462—172, 


Богословский П. С. К номенклатуре, топо¬ 
графии и хронологии свадебных чинов. Пермь, 
1927 (оттиск из ПКСб. вып. 3); КоплогТЗЗ: 
95-108; ВНЕ; РАЕ, тару 605-620. 

А , В. Гура 

ДУБ (С^иегсик Ь.) — в традиционной куль¬ 
туре славян самое почитаемое дерево, свя¬ 
занное с богом-громовержцем и символи¬ 
зирующее силу, крепость и мужское начало; 
место совершения религиозных обрядов, 
объект и локус жертвоприношений. 

Д. занимает первое место в сла¬ 
вянском дендрарии: он соотносит¬ 
ся с первыми элементами других символи¬ 
ческих рядов, а также с верхним миром; ему 
приписываются положительные значения. 
Сербы говорили о Д. — Цйр Лрва, русские 
называли его Царь Дуб, поляки — %озросІаг% 
в сакральной практике именно Д. вы¬ 
полнял ряд культовых функций, в фолькло¬ 
ре и практической магии фигурировал в ка¬ 
честве мирового дерева; согласно поверьям 
и фольклорным текстам, на Д. обитал царь 
птиц орел или птица Кук; в приметах и за¬ 
претах Д. сопоставлялся с хозяином дома; в 
главном календарном обряде юж. славян Д. 
использовался в качестве бадняка; в слав, 
заговорах Д. наделяется именем собствен¬ 
ным (рус. Дуб Каркплист, Дорофей, Мав¬ 
ританский и др.); в пол. загадках через Д. 
загадывалось солнце («біоі <і^Ь па ігскіки чъл, 
а кайсіу копаг сіо <1оши [Стоит дуб по¬ 

средине села, каждый сук дотягивается до 
дома], МААЕ 1908/10:326, жешов.); в рус. 
апокрифе говорилось о том, как Иуда хотел 
повеситься на Д., но «Божим повелением 
преклонися дуб и сохранен бысть» (Ники¬ 
форов А, И. Русские повести, легенды и по¬ 
верья о картофеле. Казань, 1922:49); в 
бол г. легевде рассказывалось о том, как 
дубовая роща спрятала Бога, убегавшего 
от Чумы; в благодарность за это Бог сде¬ 
лал так, чтобы листья с Д. опадали лишь 
поздней осенью, и т. д. В средневековой 
Польше был обычай сажать дубы (при 
дорогах, у костелов) в память о важных 
исторических событиях. В Верхней Силе¬ 
зии Д. сажали около усадеб богатых и знат¬ 
ных хозяев, обозначая тем самым их более 
высокое положении по сравнению с сосе¬ 
дями, 
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В слав* языках и диалектах «дуб» часто 
выступает в родовом значении * дерево’; про¬ 
изводивъ от обозначают части дерева 

вообще и предметы из него (дубсц ветка \ 
дубина 'большая палка’ и др.)> а также раз¬ 
личивъ ботанические видвт (ср. чеш. <{и- 
Ъепки, серб, дубачаи> рус. дубровник, дуб - 
равка )* 

В символическом и мифологическом ас¬ 
пектах (культовые функции, запрет рубить) 
Д. обнаруживает много общего с другими 
крупными деревьями, такими как граб, вяз, 
бук у юж. славян; ель и сосна на Русском 
Севере. Наличие у Д. плодов сближает его 
с деревом плодовым: магические действия 
против бесплодия совершаются обычно под 
плодовыми деревьями, но иногда и около Д. 

Ранние свидетельства о по¬ 
читании дуба у славян относятся к 
Х-ХІІ вв. В трактате Константина Багря¬ 
нородного (сер. X в.) сообщается о том, 
что росы совершали жертвоприношения на 
о-ве Хортица, где рос огромный дуб (Кон¬ 
стантин Багрянородный. Об управлении 
империей. М.. 1989:327). В «Славянской 
хронике» Гельмолвда рассказывается об 
уничтожении в 1155 г. священной рощи в 
земле вагров (одного из племен полабских 
славян), где росли «священные дубы, посвя¬ 
щенные богу этой земли Прове» (Гельм. 
СХ:186). Практически к тому же време¬ 
ни (1124 г.) относится эпизод из «Жизне¬ 
описания» Оттона, епископа Бамбергского, 
составленного немецким хронистом Гербор- 
дом, — о возглавляемой Оттоном католичес¬ 
кой миссии у поморян: «Был также в Ште- 
тине огромный густолиственный дуй, под 
ним протекал приятный источник; простой 
народ почитал дерево священным и оказы¬ 
вал ему большое чествование, полагая, что 
здесь обигаег какое-то божество», причем 
народ просил епископа не рубить этот дуб 
(Котляревский А. Соч. СПб., 1891/3: 357). 
На культовую роль Д. указывают поднятые 
со дна Десны и Днепра древние стволы ду¬ 
бов, в ствол которых были вставлены ка¬ 
баньи челюсти (ИвакинЛОб). 

В более позднее время Д. сохранили 
свое значение святыни, места совершения 
христианских и языческих обрядов, в том 
числе и жертвоприношений, и в этом смысле 
дуб выступал как аналог храма. По 
сведениям из Воронежской губ., молодые 
после венчания ехалн к старому дубу и 


трижды объезжали вокруг него (Гальк. 
БХОЯ 1:54); в других местах под дубами 
устанавливались кресты и совершались мо¬ 
лебны; украинцы вешали на них полотенца и 
мотки ниток как приношения русалкам или в 
качестве обета. В известных на Украине 
детских эакличках дождя упоминается о 
своеобразной жертве, приносимой на Д. или 
вербе: «Іди, щи, дощику, зварю тобі борщи¬ 
ку, на дубі поставлю. Дуб ізпорухнеться, 
іорщечок розіб’еться» (Дитячий фольклор. 
Киів, 1986:138), ср. луж. поверье, согласно 
которому мифологические карлики Іиікі со¬ 
вершали свои обряды как язычники, под 
дубом. 

У юж. славян (болгар, сербов и македон¬ 
цев) различные виды Д. (хрдст, цар, гра¬ 
ница и др.) до самого последнего времени 
сохраняли свои культовые функции. 
На одиноко стоящем Д. вырезали крест и 
заполняли его воском. Каждый год в опре¬ 
деленный праздник (Пасху, Троицу, Ильин 
день) священник освящал и причащал Д, 
обновляя на нем крест, лил масло и ладан 
в отверстние, специально проделанное в 
стволе. Такое дерево называли «.эалис» (см. 
подробнее в сг. Дерево культовое). Такие 
большие и старые Д., стоящие поблизости 
отсела, церкви, источника, озера и др., вос¬ 
принимались как хранители или хозяева 
местности (стещднин). 

Повсеместно запрещалось ру¬ 
бить священные Д. Считалось, что любая 
попытка нанести им ущерб (спилить, сло¬ 
мать ветку, отнести домой на дрова сушняк 
из-под такого дерева, содрать кору и т. д.) 
обернется несчастьем для человека или даже 
для асех, живущих поблизости, В Македо¬ 
нии (в окр. Малешсво) был так наз. 1?ур$ов 
Даб г имевший в обхваге около 15 м и слу¬ 
живший месгом общесельских праздников; 
жители верили, что если унесгн старую вет¬ 
ку этого Д, для очага, то сгорит дом или 
умрет кто-нибудь в семье. Поляки и белору¬ 
сы полагали, что при срубании старого Д. 
дерево плачет кровавыми слезами; по калиш. 
поверьям, срубание дуба впекло за собой 
эпидемию. В Болгарии существовали дубра¬ 
вы, состоящие из нескольких крупных и ста¬ 
рых Д.: никто не имел права срубать их или 
ломать на них ветки. Когда одно из деревь¬ 
ев само падало, его оставляли гнить на мес¬ 
те; в противном случае человек или кто-ни¬ 
будь из его родни непременно бы пострадал. 
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Те же последствия ожидали человека, ко¬ 
торый бы срубил Д., на котором обитал 
стотшин. 

Дубы считались и местом обита¬ 
ния мифологических персона¬ 
жей. У воет, славян на гигантские Д. (как 
и на горы) слетались в купальскую ночь 
ведьмы, ср. в купальской песне: «Стара 
ведьма на дуб лезла, кору грызла...» (ПА); 
на Д., как и на березах, собирались русал¬ 
ки. В рус. сказке «Правда и кривда» на Д. 
слетаются бесы и похваляются своими про¬ 
делками (Лф.ПРС, № 115). У юж. славян 
большие Д, вязы и буки назывались само¬ 
чиле к им и, или самодивскими (на них соби¬ 
рались самодивы, вилы, джины, черти, юды 
и др,). Их запрещалось рубить, а также 
спать под ними из-за опасности заболеть, 
повредиться умом и т. д. На больших дубах 
обитали гигантские мифологические Змеи 
(«зма]И») — покровители угодий, охраняв¬ 
шие местность от града и непогоды и бо¬ 
ровшиеся с халами и им под.; эти деревья 
также запрещалось срубать или портить (об 
этом см.: Бен.ЗЬ>Ф:132~137), Согласно 
пол. поверьям, в яме под Семидубом обитал 
!ету кгді. В Польше (на Куявах) рассказы¬ 
вали о том, как ведьма в облике дикой утки 
высиживала на вершине дуба яйца, заклю¬ 
чавшие в себе войну, наводнение, неурожай. 
Пребыванием на Д. или вблизи него демо¬ 
нических существ объясняются некоторые 
запреты: в частности, в Страндже верили, 
что у человека, заснувшего под Д, появятся 
на теле трудноизлечимые нарывы. 

В мифологических рассказах Д. (равно 
как и многие др. деревья) выступает в ка¬ 
честве пограничного локуса, По¬ 
па вший туда человек оказывается во власти 
потусторонних сил, теряет память. В окр. 
Серадза рассказывали о парне, которого 
ведьма забрала на шабаш, и он очнулся на¬ 
утро на вершине дуба. В окр. Кратова (Ма¬ 
кедония) некогда был оброчный Д., побли¬ 
зости от которого людям показывалась 
нечистая сила в облике животных (волка, 
быка и др.). 

Для слав, народной культуры актуальна 
причастность Д. к мифу о громоверж¬ 
це (имеющая общеевропейский характер). 
Праслав, этимологически не связано с 

названиями дуба в древних и.-е. языках и, 
как считается, пришло на смену более древ¬ 
нему *регкъ ш косвенно сохранившемуся в 


*регипъ (ЭССЯ 5:96). На еялэь дубг 
Перуна указывает о.-слав, запрет находи 
ся под Д. во время грозы и выращивать 
около дома, так как в первую очередь г] 
бьет в Д.; микротопоним Перунов / 
известный по грамоте 1302 г. и имеюг 
аналогии в балт. микротопонимике; одне 
серб, названий дуба или его ствола ірм и 
(см. подробнее: Ив.Топ ИОСД:14^17) 
бел. фольклоре Д. и «Перун» фигур и рук 
сюжетах, посвященных преследованию і 
мо вер ждем змея, сокола и других против 
ков, ср.: «у той дуб трэснуу перун да т 
што располосувау дуб ад верху да по 
(Серде.П3:9). Сходные мотивы извести: 
в бел. заговорах от змей: «На моры, на к 
стаіщ? дуб Пракурон, на том дубі трш 
вяць какатоу, на тых какатах трыдзев 
гііёздау. к тъш гнёздам прылятала, прь: 
іала трьщзевяць змей»., Шкурапея Хаур 
Будзець ехаць сам Гасподзь із аінём 
пярунам, і пасячэць цябе. (Зам.:116) 
связи Д. с грозой свидетельствуют и косв 
ные данные. Согласно укр. поверщш, нет 
сжигать листья дуба, иначе поднимется 
тер. На Вцтебщине летний период (т 
среди прочего, и период самых силы 
гроз) отмерялся с момента, когда распусь 
ся дуб, и до Ильина дня (также имеюи 
отношение к громовержцу) Вместе с те 
отдельных слав, традициях (например, у с 
ваков) дубовые ветки, сожженные в п 
или вставленные в окна, оберегали дом 
грозы и ударов грома. См. в от. Перун. 

В фольклорных текстах Д. выступав 
образе трехчастного мирового дсрс 
моделирующего вселенную с ее тремя мг 
ми. В слая. заговорах Д. (а также де{ 
вообще или деревья других пород), стоя], 
на острове, вблизи храма, на горе, посрс 
не океана и т. п., обозначает центр мир 
сам мир и, вместе с тем, идеальное ином 
ное пространство, где только и возмо: 
разрешение той или иной кризисной сц 
ции. Рядом с дубом или прямо на нем т 
дятся Царь, царица. Бог, Богородица и с 
тые, а вокруг Д. в его корнях или на лис: 
лежит змея (ср. рус. поверье о появле 
змеек на дубовых листьях, из-за чего 
спедние категорически запрещалось лоді 
дывать под хлеб при выпечке), ср. та 
ю.-слав. Змея-охранитгля, живущего нг 
Дуб заговоров соотносится с апокрифи 1 
ким железным Д., растущим у основа 
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мира: «Дуб железный, еже есть перялппг.аде¬ 
лен от всего же корешіе, на силе Божией 
стоит» (Вес.РОДС 5/11:44). В укр. и пол. 
поверьях о шабашах ведьм не раз упоминет- 
ся о «Лысых горах», находящихся на дубах, 
или о дубах, растущих на «Лысых горах». В 
сказках встречается аналогичный образ Д.: 
«Свинья под дубом» (свинья, подрывающая 
корни Д., и ястреб, сидящий на вершине и 
стыдящий ее; укр.); «Петух и жерновки» 
(Д, вырастающий до небес) и др. Согласно 
календарным поверьям, в конце петровско¬ 
го поста с Д. якобы спускалась скоромная 
пища, взятая туда в начале поста: «Петро 
с дуба вареники скинул» (ПА, Чернигов.), 
Д. служит также обозначением временной 
проекции мирового дерева, ср. в загадке о 
годе: «Стоит дуб, на дубу 12 гнезд, на каж¬ 
дом гнезде по 4 синицы, у каждой синицы 
по 14 яиц, семь беленьких и семь чернень¬ 
ких» (Митроф. 3:147). 

Интегральные свойства мирового дере¬ 
ва объясняют круг его значений, связанных 
как с рождением, так и со смертью, 
для передачи которых также используется 
образ Д. 

Дуб (как и дерево вообще) моделировал 
рождение и рост ребенка. Жизнь ребенка 
ставилась в зависимость от жизненной силы 
и развития Д.: ср. обычай сажать де¬ 
рево при рождении, встречающийся 
в Полесье, у лужицких сербов и в нек. др, 
местах. Иногда Д. сажал и сам ребенок, ср.: 
«Як посадить хлопец коло хаты дуба, минь- 
шого за себе, да перерасте дуб хлопца — 
здоровы будет тэй хлопец. Як посаде ён 
дуба, а дуб не расте — эаболее хлопец» 
(ПА, бреет.). 

С помощью образа Д. моделпровались 
также представление о смерти и уход 
человека из жизни, ср. в загадках о 
смерти: «На горе Горенской стоит дуб Ве- 
ретенский. Мимо дуба не пройти, не про¬ 
ехать ни царю, ни царице, ни красной де- 
вине...» (Митроф.3:61); во фразеологии 
глядеть в дуб, датъ дуба, одубетъ и под.; 
в толкованиях сновидений (увцденный ю 
сне дубовый лес предвещает смерть муж¬ 
чины, гуцул.). Широкое применение Д. в 
похоронной обрядности (для изготовления 
выдолбленной колоды, служившей раньше 
для погребения, гроба, креста, а также на¬ 
могильной колоды у белорусов) стало при¬ 
чиной появления фольклорных метафор 


смерти с упоминанием Д., ср. в частушке: 
«Як гуляла, то гуляла, то гуляла вельми, 
зачинила миленького дубовыми дверьми» 
(ПА, бреет.). Соотношение Д. и смерти об¬ 
наруживается в полес. поверье о том, что, 
когда растущий у дома Д. станет настолько 
толстым, что из него можно будет сделать 
крест, тогда умрет хозяин дома. 

Взаимозависимость человека 
и дуба присутствует и в поверьях, объяс¬ 
няющих в,-слав, запрет сажать ду- 
б ы (выращивать их из посаженного жёлу¬ 
дя). Считается, что такой дуб, сравнявшись 
по высоте с человеком, его посадившим, от¬ 
нимает у последнего жизненную силу и в 
конечном итоге приводит его к смерти: «Хто 
пасие дубовы жолуд, той будзе жыць туль- 
ки датуль, пакул ь вырасшы з та го жолуде 
дубок эрауняецца з им ростам» (Серж.ПЗ: 
29, слуцк.). В Полесье считалось также не¬ 
допустимым держать Д. около дома, по¬ 
скольку это дерево якобы «выживало» муж¬ 
чин из дома, ср.: «Дуба колысь нэ сажали, 
бо кажутъ: як у городи е дуб, то нэ будэ 
в хаты хазяина» (ПА, ровен.). У воет, сла¬ 
вян аналогичные поверья связываются с 
другими крупными деревьями (вязом, каш¬ 
таном), у юж. славян — с деревом грецкого 
ореха. 

В верованиях, практической магии и 
фольклоре Д. последовательно выступает 
как мужской символ. Воду после ку¬ 
пания новорожденного мальчика выливают 
под дуб; объясняя мальчику, откуда он по¬ 
явился, говорят: «Ты на дубочку сидел» 
(ПА, гомел.); когда невесту вводят в дом 
мужа, она первой входит туда и говорит про 
себя: «Около двора дупчийи, а у купу син- 
чиНи» [Около двора дубочки, а в дом — 
сыночки], если хочет, чтобы рождались 
мальчики (СЕЗб 1934/50:27, серб.). В 
различных слав, вариантах сюжета о чудес¬ 
ном супруге (типа «Муж-уж») рассказыва¬ 
ется о том, как после смерти мужа (ужа, 
змея) жена в наказание превратила своего 
сына в дубок (РссІ.ЬВ 1:178—180; Страцд- 
жа:223, болт.). 

Устойчивая связь Д. с мужской символи¬ 
кой, а березы — с женской лежит в основа¬ 
нии некоторых средств любовной ма¬ 
гии. В частности, для сведения парня и 
девушки (женщины и мужчины) использо¬ 
вали отвар, ксіетоенкый на щепках, отколо¬ 
тых от деревьев в том месте, где срослись 
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друг с другом Д. и береза (реже — рябина, 
крушина). 

Д. считался едва ли не самым креп¬ 
ким д е р с в о м, ср. в паремиях: «За один 
раз дуба не свалишь» и т. п., ср. также 
в.-слав, обычай тереться спиной о дуб при 
первом громе или при виде первой весенней 
птицы, чтобы спина была крепкой; затыкать 
за пояс на спине дубовую ветку, чтобы спи¬ 
на не болела во время жатвы. Поляки веша¬ 
ли на рога коровам дубовые венки, чтобы 
коровы были сильными и чтобы рога не ло¬ 
мались при бодании; на Витебщике повиту¬ 
ха обрезала мальчику пуповину на дубовой 
плахе, чтобы он вырос крепким, и т. д. 

Эти свойства Д. объясняют его широкое 
использование в народной медици¬ 
не: украинцы лечили бородавки водой, взя¬ 
той с дубового пня на молодом месяце; бол¬ 
гары в Родопах окуривали больных дымом 
от сожженных дубовых листьев и ветвей, 
и т. д. 

У воет, и зап. славян повсеместно рас¬ 
пространена практика протаскивать 
больного через ствол дуба (обыч¬ 
но молодого), специально расщепленный для 
этого, расколотый ударом молнии, реже — 
через дупло, под большим корнем и даже 
через ветви Д. Особенно часто протаскива¬ 
ли (пронимали) детей, страдающих рахитом 
(«сухотами») и бессонницей, слабых, болею¬ 
щих грыжей, эпилепсией, малярией и др, 
Как правило, родители, стоя по обе стороны 
от дерева, трижды передавали друг другу 
ребенка через отверстие. При этом на де¬ 
реве оставляли рубашечку ребенка, а также 
следили за тем, зарастет ли дерево после 
этого. Если оно зарастало, ожидали выздо¬ 
ровления. У сербое через расселину в стволе 
старого, почитаемого Д. пролезали бесплод¬ 
ные женщины в надежде забеременеть. 

У юж. славян более популярным спо¬ 
собом лечения множества детских болезней, 
а также способом прекращения детской 
смертности в семье был обычай закла¬ 
дывать в ствол дуба отрезанные 
волосы и ногти больного ребенка или нитку, 
которой его перед тем измеряли (ср. Изме¬ 
рение), а затем забивать это отверстие ко¬ 
лышком: когда ребенок перерастет это от¬ 
верстие, болезнь оставит его. 

Как и многие другие деревья, Д. служил 
объектом, на который символически пере¬ 
носили болезни. Белорусы вылизали 


ПОД молодой дубок воду, в которой N 
чахоточного больного; поляки при нар 
во рту плевали в отверстие, выкопанное 
Д.; украинцы, поляки, чехи, мораване о 
ляли на Д. одежду больного; болгары, 
бы и македонцы посещали оброчные / 
привязывали к ветвям ленточки и н 
из одежды. Ср. те же мотивы в загов' 
«7!ак!ёпат ѵаз, ракокШсе... сіо Іеьа Ы 
кёію, до сіиЬи ѵу$окёкщ> [Заклинаю вас, 
костницы... до леса глубокого, до дуба 
сокого] (чеш.); «І<І52е, розіггаіе, па 1а&] 
Ьогу аиску сІ^Ь іираё» [Иди же, пострел- 
стрел, на леса, на боры сухие дубы рас: 
лять] (ішл.); «Удар, ударишче, пошло н; 
6ишчс..„» (укр.) и др. 

В народной медицине воет, и зап. сл 
Д. связывается с лечением эуі 
болезней горла и легких. По. 
в окр. Кельц при зубной боли шли к ; 
молились, обходили его трижды и при 
говорили: «Роѵіесіг: зе ті, роѵйесіг, то 
сЬапу сІ^Ьіе^акіт зрозоЪет Іссус 2<^Ьу 
е) в$Ьіе» [Скажи же мне, скажи, мой лі 
мый дуб, как мне лечить мои зубы], 
затрудненном дыхании или болезнях і 
отсылали болезнь на дуб («Дуб, дуб! і 
ми свой дубоглот», Майк.ВЗ, № 100) 
угрожали дереву («Гам, дубе, гам! ^ 
тебе з кориннямы. з касиннимы, з гылаі 
и з корою гам! гам! гам!х% Та1.2П,:21 

Дубовые ветки использовались и в і 
стве оберега. Чехи втыкали их в окі 
двери домов и хлевов в канун Вальпуі 
вой ночи; поляки и белорусы — перед 
пальской ночью, чтобы защитить до» 
скот от ведьм; русские делали из дуб 
коры ладанки; болгары Кюстендила о 
ляли дубовую ветку или палку в чулаі 
от мышей. 

Д. играл свою роль в обраде опа 
вания, Поляки Виленской губ. при прг 
жении засухи ввтрубали в лесу дуб, запр* 
в него парня, котор вій «опахивал» таки*, 
разом село; затем из этого дуба делали 
и ставили его при въезде в село. Волга 
Странджс за одну ночв изготовляли из 
весины Д. плуг и хомут, в которые защ» 
бвтков перед опахиваннем села в случае 
ближения чумві или другой болезни. 

Использование Д. в качестве о б р я 
во го дерева характерно прежде ] 
для юж. славян, где Д. (разные его в 
является основным деревом, которое в 
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рал и для бадняка; кроме того, дубовую вет¬ 
ку часто носит с собой полазник или сурва- 
кари. Из стволов молодых дубков и дубо¬ 
вых веток делали свадебное (добрудж), 
купальское (бреет,), троицкое (брянск.), по¬ 
хоронное (укр.) и др. деревца обрядовые. 

Лит.: Кагѵгіска Т. ѵ «'іегселідск і ргак- 

іукасЬ ша§іс 2 :пусЬ // Нисгпік Мигеип? Еіпо- 
^гаІісгпе^о ѵ Тогипш 1978/1:49—61 (там лит.); 

Ивакин Г. Ю. Священный дуб языческих 
сліГіМіг // СЭ 1979/2 (там лит.); Червин¬ 
ский П. П. Семантический язык фольклорной 
традиции. Ростов-н,-Д., 1989:6—12; Чй]к.РВБ 
(там лит г ); СМР; СМ; БМ; Иіі.Топ.СЯМСС: 
79-82; Даль 1:499; Зап.РГО 5:22; Зел.ТД; 
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21-1-: 129,403: Кор.ВЬК:198; У3ам:101; ХСб 
Н:'М5, Гнат.П30.371; ПЗС:253; ПА; СбНУ 1: 
83; 8/Ш; Иа.РЦ: 106,161; Мкг ѵ ННГ:57; 
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Марин.НВ:42; Зах,ККД58 —159; Вак.БЕТБ: 
466; Стра'.іджа:223 224, Род,: 26; Фна.СК. 
502-504; Фил.Т:213,219; Паил.ММ 2П8; Ъор, 
ЖОЛМ:32 5,330; ГЕМБ 1932/7:76; ВагкЗ. 
ТТК5: 250-251; Ко1Ь.ОѴ 3:101-102; 46:484; 
Ьигі 1907/13:326; Рівскег // Ьи<3 1929/28:67- 
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N0 1963/5:259; Ва-МЬ:215, 220,223; Ѵасі, 
ѴО:135; СЬ 1911/20:301; 1912/21:351. 

Т. А. Агапкина 

ДУНАЙ, праслав. "<1ипа}ъ/*<1ипаѵъ, в сла¬ 
вянской традиции обозначение мифологизи¬ 
рованного водного пространства, реки, гра¬ 
ницы между своим и иным миром, дороги в 
рай и т. п. 

Древнейшее предание о дунайской «пра¬ 
родине» славян содержится в «Повести вре¬ 
менных лет» (начало XII в.), где говорится 
о том, как «по мнозех ьремепех» после ва¬ 
вилонского столпотворения и расселения на¬ 
родов славяне сели на Д. Предание отра¬ 
жает продвижение праславян к дунайской 
границе Византии в VI в. н- формирование 
общеславянского этнического самосознания 
в процессе столкновения с иной культурой 
(византийской цивилизацией), Дунай оста¬ 


вался символом славянского единства на про¬ 
тяжении средневековой эпохи: в 1665 г. хор¬ 
ват Юрай Крижанич писал, что русские, 
лехи (поляки), чехи, болгары, сербы и хор¬ 
ваты зовутся общим именем — «Словинци и 
Задукаици» (Мыльников: 116—117). 

Характерно общеслав. представление о 
Д, как водном пространстве вообще, мо¬ 
ре (старопольск. <ішщ и др. — ЭССЯ 5: 
156-157; в рус. свадебных песнях море 
часто заменяет Дунай — Мачинский:138), 
границе между своим и иным миром — болг. 
край Дунае и т. п. (Невская и др. :452; 
ср. также свой — чужой), дороге — пути в 
иную землю, иной мир, рай. В хлыстовской 
песне середины XVIII в. Сын Божий при¬ 
зывает «водных людей на большой корабль 
[...]. Гребите вниз по батюшки по тихому по 
Дунаю, от краю други до краю до небеснова 
до раю» (П анч.НП:215 — 216); в болг. пес¬ 
не Д. течет от райского древа — золотой 
яблони (Дунае типе от элатна ябълка ~ 
Кауф.БПУМ, № 473); ср. представление 
о Д. в райском саду — ш да/м/ іѵ га іи — в 
польских песнях; молодец исцеляется от 
травы, принесенной ъ Липами (ВагіпіАякі, 
Ма]ег-Вагапоѵака: 168 — 169); в рус. свадеб¬ 
ных песнях по Д. плывет (стоит на Д.) рай¬ 
ское дерево и т. п. (ср. образ мирового дре¬ 
ва на край тиха бяла Дунава в болг. пес¬ 
нях — СбНУ 1, № 122; представление о 
Д., как реке, текущей из рая, восходит к 
византийским апокрифам). В украинской 
традиции (Ушицкий уезд) «Млечный путь — 
дорога из Москвы в Иерусалим По 
дороге к Иерусалиму есть река Дунай, о 
которой говорят: «Питав на Дунай, та й до 
дому не думай». На этой реке есть полотня¬ 
ные мосты, которые откликаются, если кто 
хочет переехать. Эти мосты очень длинны: 
каждый в пять верст» (Чуб.ТЭСЭ 1/1:42); 
известны сходные польские поговорки и по¬ 
верья, рус заговорный мотив о Д., к к-рому 
ведет «килишіый мост» и т. п. (ср. Вагі- 
гшгігкі , Ма]сг- Багапоизка : 1 7 1; Мачинский: 
121,143; ср. также мотив отсылки болезни у 
Дунае в сербских заговорах: Раден.НББ: 
169,172 и др.). 

Д. оказывается в народной традиции и 
границей, и центром мира (ср. мотив 
райского — мирового дерева на Д.), где 
происходят главные события народной гкиэ- 
нн и пересекаются все пути. В украинской 
ідедровке молодецкий конь пьет «з Дунаю» 
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воду, и перед ним открываются три доро¬ 
женьки: одна до Боженьки, другая — «до 
королейка», третья — «до панойка» (Потеб. 
О МП 2:96-97) и т. п. В польских пес¬ 
нях на Д. встречаются молодые — хлопец 
поит коня, девица стирает на белом камне и 
т п.; Д. разделяет жениха и невесту, молод¬ 
цов и девиц (рус., пол., серб. — ср. Кар. 

СНП: № 163, 229, 239, 669, 750); явля¬ 
ется рубежом в обрядах жизненного цикла, 
прежде всего — свадьбы (пересечение 
Дуная — символ брака; ср. «Дунай» как ха¬ 
рактерный припев рус. свадебных и др. пе¬ 
сен, рус. и пол. фольклорный мотив выдачи 
замуж «за Дунай» и т. п.). Невеста, гадаю¬ 
щая о суженом, бросает венок в Д. и ждет 
гостей с трех сторон: из Киева, из Питера, и 
из «дальней Москвы» (Русская народная 
поээия:135) роняет в Д. перстень, который 
должен достать суженый, и т. п. Д. .оказы¬ 
вается также местом смерти и погре¬ 
бения: девица (молодец) тонет в Д., то¬ 
пит там ребенка (ср. девушка-мать) (пол., 
рус.); Стенька Разин, согласно русским ис¬ 
торическим песням, завершает свой путъ 
«добра молодца» на Д,, просит перевезти 
его через Д. и похоронить у «белого камеш¬ 
ка» между трех дорог: Питерской, Влади¬ 
мирской и Киевской (Исторические песни. 
М; Л„ 1966. Т. II: N 311; ср. былинный 
мотив Д., который течет к центру эпическо¬ 
го пространства — Киеву). 

Этиологические мотивы девичьих слез, 
которые * Дунай -речку делают», гибели во 
время свадебных испытаний былинного бо¬ 
гатыря Дуная и превращения его крови в 
реку (МСл:198-199) также связаны с 
брачной символикой реки — воды. 

Реальный Д. в слав, поверьях и обря¬ 
дах — объект умилостивительных жертво¬ 
приношений: воины русского князя Свято¬ 
слава (хотевшего устроить центр своей зем¬ 
ли на Д.), по данным Льва Диакона (конец 
X в.), совершив погребение убитых на поле 
боя, топили в Д. младенцев и петухов; ср. 
жертвоприношение посреди Д. живых ку¬ 
рицы, петуха или др. животных болг. ры¬ 
баками (Марин. НВ 1994:80). По серб, 
поверьям, в Д. обитает 99 водных духов: 
сотый — их старейшина; у дунайских во¬ 
дяных козлиные ноги, уши и рожки, на го¬ 
лове — красная феска (СМРП12-113; ср. 
Водяной). 

См. также Река. 


Лит.: Мачинский Д. А. «Дунай» русского 
фольклора на фоне восточнославянской мифоло¬ 
гии и истории // Русский Север. А., 1981:110— 
171 (там лит.); Русская народная поэзия. Обря¬ 
довая поэзия. А., 1984; Мыльников А. С. 
Картина славянского мира: взгляд из Восточной 
Европы. Этпогекетичйские легенды, догадки, 
іфотогнппгеэъі XVI — начала XVIII века. СПб.. 
1996; Невская Л. Г., Николаева Т. М,, 
Седакова И. А., Цивьян Т. В. Концепт 
пуши в фольклорной модели мира // XII Меж¬ 
дународный съезд славистов. Славянское языко¬ 
знание. М. г 1998-442—459; ЦивниТ. Дунгв — 
сигнатура на мифологичная път и штологичната 
граница // БЕ 1997/1-2:5-24; Георгие¬ 
ва Ц. Река Дунав — граница на бьлгарсіштл 
пространство презХѴ—ХѴПв. //тамже:25 — 
31; ВагИпійакі]., Ма^ег-Ва га пом/зко Ц. 
Оипа} ѵ роШт ^оікіогяе // ЕтоѴіпе- 8. ЬиЫіп. 
8. 167-184. 

В, Я. Петрухин 

ДУХ-ОБОГАТИТЕЛЬ - о.-слав, мифо¬ 
логия. персонажи, которые обитают в доме, 
находятся в услужении у одного из членов 
семьи и приносят своему хозяину богатство, 
отобранное у других людей. Д.-о. имеется 
только у людей, занимающихся колдовством; 
отношения между ним и человеком расцени¬ 
ваются как общение с чертом. Представле¬ 
ния о Д.-о. наиболее развиты у зап. славян, 
на Карпатах и отчасти у словенцев, где та¬ 
кие существа считаются домашними духа¬ 
ми (см. Духи домашние). У русских образ 
Д.-о. часто смешивается со з меем-лю бовн и- 
ком (см. Змей летающий), у зап. украин¬ 
цев и лужичан — с инк л юз ом (см. Деньги), 
у поляков и карпатск. украинцев — с ходя¬ 
чим покойником. 

Упоминания о Д.-о. встречаются у чехов 
в Космовой иДалимиловой хрониках, в про¬ 
изведениях Яна Гуса под именем зкгіеіек и 
зкгіеіек, а также у украинцев в сочинении 
Степана Тсслсвецьового «Каэаня на Богояв¬ 
леніе Господа Бога нашего Иисуса Христа» 
конца XVII — начала XVIII в. содержит¬ 
ся известие о змеях, называемых хо&шщъ и 
имеющихся у злых людей, которые их дер¬ 
жат для достатка (Франко АЛ 2:176). 

Названия персонажей. Общего 
для всех славян названия Д.-о. не существу¬ 
ет. Часто Д.-о. называется по своему внеш- 
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нему виду: рус. злкн, змееныш, бел. имок г 
змей, чеш. ок піѵу сігак, словен. сло- 

вац. хток> Нзту. пол. 5 ток. луж. гті), ка¬ 
шуб. тдіеіпік (ср. пол. т'юІІа ‘метла’), болг. 
пиле, пол. кигсхак, рокигсг^ ‘куренок* цып¬ 
ленок', хорв. м(ыи& (с.-х. мали ‘маленький’) 
и др. Ряд наименований Д.-о. подчеркивают 
его связь с домом: э.-укр домовик, з,-бел. 
ідмок-домоайк. серб. куЙни іуаео, в.-пол. 
(іотаиіу. Существуют названия по функ¬ 
циям или характерным проявлениям Д.-о.: 
рус. змсй-носак> болг. мамничѵ (болг. мамя 
‘обманывать’), серб, цикаеац (от серб, цика 
’писк 1 ), пол. Ыіапігс, пол. (от пол. 

ькггесхес ‘пищать, верещать’), кашуб. 

5Г акс (от пол. $гас, т. к. считается, что экс¬ 
кременты Д.-о. превращаются в золото). 
Выделяются наименования по функции при¬ 
умножения богатства: бел. спарник, пол. 
прогу $2 (от зрогу обильный, щедрый 1 ), 
ріопск ( ріоп. ‘урожай, зерно, плоды’) , чеш. 
рІшпік, ріеопік, словац* гЬо&к, луж. ріоп, 
тупі} реп*7пу Т 2 Ііпу, тіпкпшу. ііиаго§о\ѵ у, 
з.-укр. щаслывеи. Названия Д.-о. отража¬ 
ют его происхождение, ср.: з.-укр. голова- 
нсц (укр. головачей дословно ‘воспитанник, 
шякормьгш’). з.-укр. ѳмуовянок (укр. выхо - 
валок дословно ‘воспитанник ), а также не¬ 
обходимость прятать его от посторонних 
глаз: з.-укр. хой снеу (укр. ховати 'пря¬ 
тать'), пол, скоантіе с. Часть наименований 
Д.-о. указывает на его демоническую приро¬ 
ду: з.-укр. дітько (укр. дітько 'черт'), ру¬ 
син. черт, серб, враг, пол. АіаЫік, чеш. 
(НЫік. Названия Д.-о. часто заимствованы 
из др. языков: морав. ірігііи* (из лат. зрі- 
1 ІІІІ 8 'дух'), пол. ЬахуШгек, луж. Ьазйізк 
(из греч. раегшокл; ‘царек’), пол. скоЬоЫ 
(из нем. коЬоІгі ‘гном’, домовой ), серб, 
глынлщлмн (из итал. (епіепню ‘дьявол’). 

Происхождение Д.-о. Существу¬ 
ет несколько способов приобретения Д.-о. 
Д.-о. специально выводится из куриного или 
петушиного яйца с какой-либо аномалией: 
похожего на раковину улитки (бел.): без за¬ 
родыша, называемого лхосок (укр.* бел ), 
стіорышек (рус.), зшгрпхак (серб.), яйца с 
двумя желтками (з*-укр., болг.); яйца кури¬ 
цы, которая поет петухом (я,-укр*, серб.) 
или которая попала в вихрь (укр.), снесен¬ 
ного в Страстной Четверг до восхода солнца 
(болг.). У зап. славян это- яйцо, снесенное 
черной курицей (чеш ). Считается, что Д.-о. 
выводится из яйца, которое снес черный 


(рус., бел., з.-укр.) или старый петух (рус., 
бел., укр., серб., хорв., пол.) или петух, вы¬ 
лупившийся в день св. Бенедикта (хора.). 
Такое яйцо закапывают в навоз (чеш.* под ), 
заворачивают в шерсть (болг.), носят под 
мышкой (слева) или за пазухой (в.-слав., 
болг., серб., словац.) семь, девять или сорок 
дней, после чего из него вылупится Д.-о. и 
будет служить человеку. Предварительно 
яйцо нужно намазать пеплом из кости мерт¬ 
веца (карпат.). Человек, решивший вывести 
Д.-о., должен отречься от Бога: он не может 
посещать церковь, молиться, креститься 
(о.-слав.), он должен во время причастия 
выплюнуть облатку за алтарь (н.-луж.). 
Такой человек в течение всего периода 
вынашивания яйца соблюдает ритуальное 
молчание (о.-слав.), он не должен мыться, 
стричься, обстригать ногти, расчесываться 
(рус,, з.-укр., серб., чеш.), не должен нико¬ 
го видеть (хорв,). Место, где высиживают 
Д.-о. — пустой дом (рус., э.-укр.), пустая 
баня (рус.), печь (з.-укр.) г запечье (чеш.), 
место, где не слышно церковных колоколов 
(з.-укр.). 

В других случаях считается, что Д.-о. 
происходит из выкидышей (з.-укр.), мерт¬ 
ворожденных или умерших некрещеными 
детей (з.-укр., хорв., пол.). Для получения 
Д.-о. закапывают под порогом дома выки¬ 
дыш или тело мертворожденного ребенка, а 
когда его душа придет проситъ креста, гово¬ 
рят: «В^сігіе^і кіоЬикіеш* [Будешь клобу¬ 
ком] (пол., Рйі.РПІ ,: 142). Д.-о. происходит 
из душ убийц, людей, умерших без исповеди 
или тех умерших, которых домашние оби¬ 
жали перед смертью (в.-пол.)* Иногда Д.-о. 
получали из корней мандрагоры, которая 
якобы вырастает на месте захоронения вы- 
кидыша (з.-укр., чеш.). Рус. калавертыиш 
получали из собачьего последа, положенного 
под печку. 

Другие способы получения Д.-о. соотно¬ 
сятся с мотивом заключения союза с чертом. 
Д.-о. получают на перекрестке в полночь 
(пол.), при договоре с ним расписываются 
кровью из мизинца (в. -укр., пол.). Д.-о. 
можно купить в аптеке в городе, а иногда — 
на базаре у цыган, евреев, венгров, молда¬ 
ван. Сам акт покупки сопровождался отре¬ 
чением от Бога и кощунственным оскверне¬ 
нием христианских святынь (з.-укр.). 

В а.-слав, традициях преобладает способ 
обретения Д.-о,, не известный воет, и юж. 
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славянам: Д. о. сам хитростью навязываете* 
человеку в услужение, гкмшляись в виде мок¬ 
рого куренка, которого хозяева из жалости 
пускают к себе в дом. Луж. кІъЬ\лк попада¬ 
ется на глаза человеку в виде красивой ба¬ 
бочки или кокой-л, занятной вещицы. При¬ 
неся эту бабочку в дом, человек, сам того не 
желая, получает Д.-о. 

Внешний вид. До. имеет вид змея 
или ужа (рус., бед., в,-укр., луж,), кры¬ 
латого (бел,, луж.}, толстого спереди и тон¬ 
кого сзади (бел.) Д.-о. переносит богатство 
по воздуху, тогда он бывает огненным (рус., 
а--укр., пол.. луж-)» светлым, если несет зо¬ 
лото, темно-синим, если несет хлеб (бел.). 
Он выглядит как цыпленок или курица 
(я.'-слав., з.-укр., болт., хорв.), часто мок¬ 
рые и облезлые (в.-слав.). Он похож на со¬ 
ву (мазур.), кота (бел., з.-укр.), мышонка 
(з.-укр., хорв.)„ муху (з.-укр., чеш )* краси¬ 
вого жука или нарядную бабочку (з.-слав,). 
ночную бабочку (болг.). Часто он имеет 
облик маленького человечка (з.-укр., серб., 
хоры ), лохматого и бородатого (под.), в крас¬ 
ных штанишках (з.-укр., серб., хорв.) и в 
красной шапочке, в которой заключена его 
волшебная сила (з.-укр., серб., .корн,), с коз¬ 
лиными ногами, рожками и хвостиком 
(з.-укр., серб.), однорукого мальчика с сум¬ 
кой за плечами (галжу*.). Иногда он вы¬ 
глядит как маленький бородатый еврей 
(з.-укр.). На укр. Карпатах Д.-о, представ¬ 
ляют в виде пана с трубкой в зубах, чертика 
с рожками, 

У таких персонажей часто есть специ¬ 
альное вместилище, куда они складывают 
украденное добро: сумка (з.-укр.) или боль¬ 
шой зоб, из которого они дома изрыгают 
принесенное богатство (рус., бел., серб ). 
Иногда серб, цикаеца представляют в вцце 
большого мешка, который, наполнившись, 
возвраіщется к хозяину. 

Характерная черта Д.-о. — шуршание, 
громыхание, которое он издает, сидя на с го¬ 
ем месте (а.-укр., пол.)» а также постоян¬ 
ный писк (болг., серб,, пол.). Ср. пол. пого¬ 
ворку: *Рі$гсгу $2 )ак $кгса1ек» [Пищишь, 
как сзаігатек] (МасН.В5:48). 

Место о б я та н и я. В доме Д.-о. жи¬ 
вет на чердаке (э,-ухр.. бел., в.-слав.), на пе¬ 
чи или за печью, за печной трубой (з.-укр., 
пол ), около порога (под.), под столом 
(серб., чеш.)> под кроватью (хорв.), под 
периной (пол), под посудой на кухне 


(серб ), в большой бочке (луж.), в хлеву 
или в бане (пол.). Д.-о. проникает в дом 
сквозь печную трубу (рус,, бел., в.-укр., 
пол.) Д.-о. не должен видеть никто, кроме 
его хозяина (о.-слав.) г иначе он покинет 
этот дом (луж.). Д.-о. не связан с одним 
домом и одним человеком все время ~ его 
можно продать или отдать другому хозяину 
(з.-укр.» з.-сдав.), вернуть на то место, где 
его нашли (а.-слав.). Д.-о. может перехо¬ 
дить из рук в руки, пока не обретет седь¬ 
мого хозяина, который не сможет уже от 
него избавиться (чеш.). Согласно луж. по¬ 
верьям бездомные Д.-о. обитают в лесах, 
полях и горах, где живут в ямах. У них есть 
свой король, который раздает их тому, кто 
хочет иметь Д.-о. 

Время появления. Д.-о., подобно 
др. нечистой силе, проявляет себя по ночам 
или поздно вечером: он покидает дом и от¬ 
правляется добывать хозяину богатство. 
Днем он обычно сцдит в доме на своем мес¬ 
те (о.-слаа.)* В Страстной четверг он соби¬ 
рает молоко у чужих коров (болг.). 

Основные ф у н к ц и и. Д.-о. прино¬ 
сит в дом материальное благо: сметану, зер¬ 
но, масло, мед, водку, деньги. Он не сам 
создаст богатство, а ворует его из других до¬ 
мов, подобно ведьмам и кодцунам (о.-слав.). 
Согласно з.-укр. поверьям, функции Д.-о. 
могут быть ограничены каким-л. одним ви¬ 
дом деятельности. Он ворует молоко (з.-укр., 
болг., боен., чеш.). Кашуб, тіоіеіпік прино¬ 
сит хозяину мешки с навозом, которые, про¬ 
летая через печную трубу, превращаются в 
золото. Д.-о. способствует разведению пчел 
или лошадей, обеспечивает удачу а торговле, 
в кузнечном деле, в сватовстве, занимается 
домашним хозяйством, нянчит детей, прино¬ 
сит деньги и пр. Д.-о. разыскивает клады и 
приносит их хозяину (бел., э.укр_ р ) из моря 
(серб.). Закарпатские украинцы считают, 
что у человека может быть несколько Д.-о.: 
один сторожит дом, другой заботится о па¬ 
секе, третий ведет хояякстыа, Реже считает¬ 
ся, что он, подобно домовому, обеспечивает 
дому благосостояние (з.-укр., пол.), забо¬ 
тится о домашнем скоте (з.-укр.), работает 
в поле (з.-укр.), его держат в доме для того, 
чтобы все велось. 

Если человек хорошо обрагщется с Д.-с. р 
он обеспечивает богатство и процветание 
своему хозяину. Если разозлить Д.-о. р не 
давать ему еды или накормить соленой пи- 
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ми (в.-слав.), старика (рус. поволж.), две¬ 
надцати браться-ветров, прикованных цепя¬ 
ми к скале (с.-рус.) и т. д.; сестер Бури, 
Метели, Вьюги, живущих на о. Буяне и име¬ 
ющих брата Вихря (рус.); Мороза, имею¬ 
щего вид старика, щелкающего кнутом и 
производящего холод (бел.). Часто ветер по¬ 
лучает имя: Моисей, Лука (рус. архангел.), 
а также персонифицируется определенный 
ветер, например, северо-западный — Дед 
в изорванной шапке (рус. саратоз). север¬ 
ный — Ссдориха (рус. архангел.) и т. д. 

У воет, славян вихрь — результат дея¬ 
тельности и воплощение ряда персонажей: 
лешего, шишиги, чертей и ведьм, прокля¬ 
тых людей, которые в нем крутятся, танцу¬ 
ют, дерутся, справляют свадьбу. Считается 
также, что в вихре пребывают души са¬ 
моубийц и некрещеных детей (см. Дети 
некрещеные). Иногда встречаются пред¬ 
ставления о специальных персонажах, вы¬ 
бывающих вихрь: еихорный (рус. тул.), епх- 
риѵь\и (рус. смолен,), айхрш с (рус. шмогод). 
тюдаей (бел.). У русских считается, что ве¬ 
тер вызывают особые демоны: ветряные 
(Владимир.), ветреник (пят.), ветер-кры- 
тешник, срывающий крыши с домов. 

К числу в.-слав. Д. а. принадлежит змей 
летающий, мифологический любовник или 
дух ~ обогатитель. прилетающий к женщине 
по воздуху в виде змея, но на земле превра¬ 
щающийся в человека. Этот персонаж никак 
не влияет на атмосферные процессы, для 
него воздух — лишь среда обитания и пере¬ 
движения. 

Часто различные погодные явления вос¬ 
принимаются как результат деятельности 
святых или Бога: тучи делает св. Тихон, 
живущий на небе в сильном тумане и заби¬ 
рающий воду из морей, чтобы делать дождь 
(бел.); гром производит колесница св. Ильи, 
разъезжающего по небу (в,-слав.). Согласно 
сюжету в.-елав. быличек, гроза происходит 
из-за того, что св. Илья или Бог поражают 
молниями нечистую силу. 

У воет, славян развиты представления о 
влиянии «.ялложных» покойников на атмо¬ 
сферные явления. Самоубийцы и др. «нечис¬ 
тые» покойники не принадлежат в в.-слав, 
традиции к числу Д. а., но, будучи непра¬ 
вильно похороненными, они вызываютзасу- 
ху, заморозки, ливни, град, сильные ветры. 

Карпатские представления 
о Д. а. типологически близки южно-славян¬ 


ским. На укр. Карпатах такие пагубные по¬ 
годные явления, как град, бури и сильные 
ливни, наносящие ущерб хозяйству, связы¬ 
ваются с деятельностью самоубийц и умер¬ 
ших колдунов ( опырёи ), которые под руко¬ 
водством чертей куют град на Чорногоре, а 
затем в больших тучах разносят его по све¬ 
ту. К числу зловредных Д. а., предводите¬ 
лей градовых туч, принадлежит чудовищная 
двенадцати головая змея шйркАнь. извергаю¬ 
щая огонь из пасти. Она происходит из 
змеи, которую в течение семи лет никто не 
видел (ср. Хала). Часто считается, что шар- 
кань слепа и не видит, куда она ведет тучи. 

Мифологическим предводителям гра¬ 
довых туч противостоят облакопрогонни- 
ки — люди с демоническими свойствами 
(т. а. хмарники, градіаники , градобурѵики) . 
которые при приближении градовой тучи 
способны бороться со злыми Д. не до¬ 
пуская град на поля того села, которое они 
охраняют (см. Духи локусов). На Карпатах 
также известен ттренин, который осмысля¬ 
ется одновременно как демон, управляющий 
шарканью и указывающий ей, куца вести 
бурю и град, и как облакопрогонник, по¬ 
скольку, пользуясь слепотой шарканк, он 
заставляет ее пускать град на леса и пусты¬ 
ни, чтобы не причинитъ вреда людям. В не¬ 
которых случаях вітрсник считается персо¬ 
нажем, вызывающим и направляющим ветер. 
Часто способность управлять тучами припи¬ 
сывается карпатскими украинцами «знаю¬ 
щим» людям, колдунам, которые не осмыс¬ 
ляются как Д. а. 

На укр. Карпатах верят также, что по¬ 
весившийся вызывает сильный ветер и бурю, 
которая бушует, пока висельника не похоро¬ 
нят, Непогоду вызывают также неправиль¬ 
но похороненные «нечистые» покойники, 
чаще всего кодцуньг, чья смерть провоциру¬ 
ет ветры, град и ливни. 

Отчасти к числу Д. а. принадлежат т. н. 
випрэниим или лов/гтдоргі — женские демо¬ 
ны в виде красивых девушек, заманивающие 
к себе молодых мужчин. Они танцуют и ле¬ 
тают в воздухе, но на атмосферные процес¬ 
сы влияния обычно не оказывают. Впрочем, 
иногда пооітру/ія может осмысляться, как 
персонаж, вызывающий вихрь, который так¬ 
же связывается с деятельностью нечистой 
силы. В воздухе обитают души некрещеных 
и мертворожденных детей, которые летают, 
прося прохожих окреститъ их. На Карпатах 
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известно объяснение молнии как громовой 
стрелы, которой Бог поражает черта во вре¬ 
мя грозы. 

В южнославянских представ¬ 
лениях о Д. а. центральное место занима¬ 
ет трактовка атмосферных явлений (града, 
бури, грозы и пр.) как борьбы демонов не¬ 
погоды с защитниками земельных угодий. К 
числу мифологических персонажей — пред¬ 
водителей градовых туч относятся: ала (см. 
Хала), ллмия (макед.), ажда{а (серб.) — 
страшное ненасытное чудовище, обитающее 
в водоемах, а также души самоубийц. Функ¬ 
ция управления тучами иногда приписывает¬ 
ся святым (св. Елене, свв. Савве, Козьме и 
Дамиану и др.), а также Герману, который 
в серб, и бол г. традиции осмысляется как 
Д. а. В борьбу со злыми Д. а. вступают пер¬ 
сонажи, в одних случаях осмысляемые как 
демоны, а в других — как люди, обладаю¬ 
щие демоническими свойствами. К числу 
первых относятся: змаі (в,-серб,)* змей 
(болг.), змее (макед.) (см.: Змей летаю¬ 
щий); к числу вторых — люди, родившиеся 
от связи змея с женщиной: зма^вит чоаск 
(в.-серб,), ллоаит чоеек (в.-серб,)» а также 
люди-демоны, чья душа во время сна по¬ 
кидает тело и отправляется на борьбу со 
зловредными Д. а.: здухач, стдва (геруего- 
вин.), в]€дот+ьа (в. -серб., черногор.), в\ет- 
рооіыік (э^еерб,. черногор.) и др. В ка¬ 
честве защитников полей от непогоды типа 
ёдухачсй могут выступать и наделенные де¬ 
моническими свойствами животные: петух, 
индюк, конь, бык, баран, собака и др. В 
Черногории проявления непогоды объясня¬ 
ют как борьбу здухачей одной местнос¬ 
ти против адухач&й-«чужаков». В качестве 
защитников полей от зловредных Д, а. вы¬ 
ступают змеи и ужи — покровители опре¬ 
деленных полей (см.: Змея домашняя): 
сьтурник, синърджия, межник (болг.), со¬ 
четающие функции духов локусов и Д. а. 

У юж. славян существует комплекс ми¬ 
фологических представлений о вихре как ме¬ 
сте пребывания душ умерших или нечистой 
свадьбе, или танце дьяволов, змей, вил, для 
которых воздушное пространство является 
одним из локусов обитания (ср. серб, по¬ 
верье о ішле-облш сщье, которая живет на 
краю облака). В ю.-слав. традиции образы 
ветра, особенно северного и южного, а так¬ 
же бури существуют в виде персонифика¬ 
ций. У сербов покровителями ветра являют¬ 


ся святые Прокопий, Пантелеймон, Стефан 
и др. 

В западнославянской мифо¬ 
логии выделяется несколько типов Д. а. К 
их числу относятся духи — предводители 
градовых туч, происходящие из душ некре¬ 
щеных детей, «нечистых» покойников, са¬ 
моубийц, а также специальные демоны — 
с/ітиггабі (пол.) или ріапеіпікі (іюл.), ко¬ 
торые разносят тучи с градом по свету. 
Согласно словацкой бьгличкг, некие безы¬ 
мянные демоны в лесной чаще толкут град в 
больших котлах, а потом в тучах несут ею 
на поля. По другим поверьям, ріапеіпікі — 
люди с демоническими свойствами, имевшие 
власть над тучами и бурями и направлявшие 
их в места, безопасные для человека. Иног¬ 
да ріапсіпікаті или сгетокпілткаті назы¬ 
вали людей, которые сами не находились в 
тучах, а с земли отвращали их от своего села 
специальными заклятьями. Считалось, что 
ргггіѵсніткі (пол.) — проводники туч — вы¬ 
полняют только Божью волю, но сами не 
могут командовать тучами. У зап. славян 
управление тучами может приписываться не 
Д. а., а колдунам и чернокнижникам. 

Зап. славяне осмысляют как Д, а. духа- 
обогатителя гагаЛа (чеш.), а также мифоло¬ 
гического любовника Іаіашса (см. в ст. Змей 
летающий) — для них воздух является сфе¬ 
рой обитания, но сами они не влияют на 
атмосферные явления. Зап. славянам из¬ 
вестны также представления о душах некре¬ 
щеных и мертворожденных детей, которые 
пребывают в воздухе и носятся с ветром или 
бурей, требуя у людей окрестить их и дать 
им имя, но их лишь отчасти можно причис¬ 
лить к Д. а. 

Одним из центральных з.-слаз, Д. а. яв¬ 
ляется вихрь, который осмысляется как мес¬ 
то пребывания душ самоубийц и грешных 
людей, так же как танец или свадьба дьяво¬ 
ла, ведьмы и др. нечистых духов. 

Для зап. славян также характерна персо-. 
нификация ветра, который наделяется личны¬ 
ми имеками: рап Ѵеіютку^кіи ), рап 
гук С*У Ж ‘) и представляется в виде огромного 
сильного человека (пол.) или женщины с рас¬ 
пущенными волосами (кашуб.). Могут пер¬ 
сонифицироваться ветры различных направ¬ 
лений: соіка 2 .й<Іа «южный ветер» (луж.), 
соіка погАа «северный ветер» (луж.) и др. 

Материалы народной культуры позволя¬ 
ют выделить несколько Д. а„ известных 
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всем славянам: вихрь как место нахож¬ 
дения и результат деятельности нечистой 
силы, и ветер, который в одних случаях 
идентифицируется с вихрем, а в других вос¬ 
принимается как персонифицированное при¬ 
родное явление. Общеславянскими являются 
представления о влиянии душ самоубийц и 
некрещеных детей на непогоду и вредонос¬ 
ные атмосферные процессы; у воет, славян 
эти представления выражены слабее — в 
мотивах о самоубийстве и неправильном по¬ 
гребении «нечистых» покойников как причи¬ 
не непогоды, у юж. и зап. славян, а также 
на Карпатах такие покойники составляют 
самостоятельную группу персонажей, глав¬ 
ной функцией которых является формиро¬ 
вание атмосферных осадков. Общим для 
карпато-бдлканского ареала и зап. славян 
является образ осла ко і фото і шика — челове¬ 
ка с демоническими свойствами, способного 
бороться с градовыми тучами и бурями. 
Воет, славянам этот образ не известен Кар- 
пато-балканской параллелью можно считать 
представления о вилах и вітренииях— жен¬ 
ских демонах, для которых воздух — одна 
иэ сфер их пребывания. 

Лит.: Плотникова А. А. Фрагмент балка- 
[і осла ян г некой народной демонологии: борьба воз¬ 
душных демонов // СК 2:158—179; Ра дек- 
ковиЬЖ Герман — Ъерман — Цсрман // 
Пир отеки збериик. 1996/22:277-286; РеІ.РОЬ: 
45~80. См. также литературу к: статьям: Ветер, 
Вихрь, Герман, Змей летающий, 3духам, 
Облакопрогоннкки, Планетник, Хала. 

Е. Е. Лг.вкиспская 


ДУХИ ДОМАШНИЕ группа разных 

мифологических персонажей, выделяемая на 
основе трех главных признаков: обитание в 
жилом пространстве человека; обеспечение 
благополучия в разведении скота и приумно¬ 
жении достатка; генетическая связь с душа¬ 
ми умерших (родовыми предками-опекуна¬ 
ми или \<заложными» покойниками). 

В слав, средневековых источниках упо¬ 
минаются домашние божки (др--рус. бее-хо- 
ромѵжитслъ, пол. иЬоіс, иЬогцІи Аотсіос, 
чеш. ікгііек), которым люди оставляли но¬ 
чью пищу, чтобы духи заботились о приум¬ 
ножении достатка (Гальк.БХОЯ 1:70 — 72; 
Міесі.ЗЗ 2:46-47; Вгйск.\13Р:4Э -44). 


В конкретных этнокультурных зонах 
славянского мира сложились особые типы 
Д. д., в основе выделения которых лежат 
следующие признаки: а) Д. д. обитает в 
каждом доме или его специально «заводят» 
ради обогащения; б) имеет антропоморфный 
или зооморфный облик; в) происходит из 
умерших предков или из «з&ложных» покой¬ 
ников; г) осмысляется как «хозяин» и выс¬ 
ший авторитет для всей семьи или выполня¬ 
ет рель «слуги*, «духа в услужении»; д) сам 
считается источником приумножения достат¬ 
ка и обеспечения благополучия или похища¬ 
ет (т. е. украдкой переносит из чужих хо¬ 
зяйств) зерно, деньги и др. блага. 

Выделяются пять основных типов Д. д.: 
1. Зооморфный Д. д., в облике змеи, обита¬ 
ющий в домашнем пространстве, обеспе¬ 
чивающий благополучие семьи и скота, ге¬ 
нетически связанный с умершим предком 
(см. Домовая змея); 2. Зооморфный персо¬ 
наж в виде ласки, главной функцией кото¬ 
рого является забота о благополучии скота; 
3. Антропоморфный мужской персонаж, 
дух- покровитель семьи, дома, всего хозяйст¬ 
ва (см. Домовой); 4. Дух-обогатитель, со¬ 
стоящий в услужении у человека, прино¬ 
сящий ему богатство за обязательства со 
стороны человека отдать свою душу либо 
кормить духа и должным образом его содер¬ 
жать (см. Дух-обогатитель); 5. Духи, оби¬ 
тающие под землей или в подполе дома, со¬ 
седствующие с домочадцами; способны при 
определенных условиях заботиться о скоте, 
помогать по хозяйству, приносить богатство 
(см. Карлики). В отдельных славянских ре¬ 
гионах эти типы предстают в разной комби¬ 
нации и соотношении. 

По признаку локализации в домашнем 
пространстве с группой Д. д. сближаются, 
но не принадлежат к ним в полной мере ми¬ 
фологические персонажи, осмысляемые как 
духи-«хозяева» строений или местности 
(см. Духи локусов). 

В в. -слав, демонологии извест¬ 
ны первые четыре из перечисленных групп 
Д. д. (неизвестны только карлики). Глав¬ 
ным в этой категории демонов выступает 
антропоморфный домовой, ассоциирующий¬ 
ся с умершим хозяином дома, обитающий в 
каждом доме и обеспечивающий благосо¬ 
стояние, здоровье домочадцев и плодови¬ 
тость скота. В некоторых регионах (преим. 
на Русском Севере) образ и функции домо- 
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вого могут дробиться; как относительно са¬ 
мостоятельные персонажи предстают в ряде 
случаев дворовой, х лея ник. гуменник, чьи 
опекунские функции распространяются на 
пространство соответствующих строений. 

На л.-слав, территории термины домо¬ 
вой или домовик могут относиться ко всем 
типам Д. д. (собственно домовому, домовой 
змее, ласке, духу-обогатителю). Чаще всего 
функции домовой змеи и ласки ограничены 
сдозью со скотом, на плодовитость и молоч¬ 
ность которого они благотворно влияют. В 
поверьях о домашнем уже или змее нередко 
сохраняются представления об их генетичес¬ 
кой связи с умершими предками и с судьбой 
живущих в доме членов семьи, в связи с чем 
в разных частях в.-слаа, ареала этот образ 
может восприниматься то как самостоятель¬ 
ный персонаж, то как ипостась домового. 
Место ласки в ».-слаа мифологической сис¬ 
теме колеблется от зооморфного варианта 
домового до зверька, наделенного мифологи¬ 
ческими чертами. 

Известные на большей части а.-слаи. 
территории духи-обогатители лишь с опре¬ 
деленными оговорками могут быть причис¬ 
лены к категории Д. Д., так как они счи¬ 
таются разновидностью вредоносных духов 
(«ходячих» покойников, чертей), которые 
способны помогать по хозяйству и обогащать 
лишь при условии, что хозяин заключает с 
ними особый договор или готов продать им 
свою душу. 

У западных славян, наоборот, к группе 
Д. д. прежде всего относится тип духа-обо¬ 
гатителя (пол. сІіаЬсі ііотѵіѵу . ькггиі. ріопек. 
скоіѵапкс и др.; чеш. хокк. $кп(ек,р!іѵпік\ 
словац. 7 ток; луж. ріоп и т. п.). В сред¬ 
невековых з.-слав. источниках упоминаются 
домашние духи со сходными названи¬ 
ями. В отличие от других Д. д. этот персо¬ 
наж не сшаи изначально с домом, а выво¬ 
дится особым колдовским способом; он не 
печется о домашнем благополучии всей се¬ 
мьи. а является «слугой* одного из домо¬ 
чадцев; подобно ведьмам и колдунам «пере¬ 
носит» добро своему хозяину, отнимая его у 
соседей и т. п. 

Одним из наиболее типичных Д. д. мож¬ 
но признать в системе з.-слав. демонологии 
змею домашнюю. Народная терминология 
этого персонажа обнаруживает его связь с 
такими понятиями, как «дом», «хозяин», 
«старик», «дед» (пол. сіотошу икр, ііѵтоту 


ртгу}асі$1', чеш. словац. ііоагла 

Над, Аотоѵу ѵскгапса. козроАаг. зіаг у. 

<ІесІо\ лужиц. дозроЛаг и под.). Он считается 
инкарнацией умершего предка, духом перво¬ 
го умершего в доме хозяина, который забо¬ 
тится о благополучии его обитателей. Реже в 
этой функции выступает ласка преимущест¬ 
венно у воет, поляков и в Воет. Словакии. 

Образ карликов и «краснолюдкоы» сфор¬ 
мировался у западных славян под сильным 
влиянием европейской мифологии. Счита¬ 
лось, что карлики живут не в самом доме, а 
поблизости (в подземелье под домом), их 
помощь людям не имеет обязательного ха¬ 
рактера, и отношения с людьми строятся не 
на основе генетического родства с предками, 
а на принципах добрососедства. 

У южных славян главный Д. д. — 
змея домашняя (болг. змия-стопанка, 
элшЯ'Домшошка, сщшиш; серб, крйна элнца, 
змиіа-чу варку Ьа: макед. домашир. са/би/ы), 
обитающая в каждом доме, оберегающая се¬ 
мью и все хозяйство от беды; она связана с 
культом предков-опекунов; от нее зависит 
судьба домочадцев, даже целого села как еди¬ 
ного рода (см. Стопан). По сравнению со 
сходным в.-еллл. персонажем, для ю.-елля. 
домовой змеи в меньшей степени характерна 
функция опекуна домашнего скота. 

Наряду с зооморфным (змеиным) обра¬ 
зом предка-опекуна, у южных славян встре¬ 
чается тип антропоморфного Д. д. (болг. дя- 
датпо, стопан на къща), появляющегося в 
виде старика с седой бородой, похожего на 
умершего хозяина дома, который охраняет 
дом от пожара, предостерегает от беды и 
т. п. В ряде мест ю.-слав. зоны (Черногория, 
Босния, Герцеговина) обитающая в доме или 
во дворе ласка рассматривалась как дух-ох¬ 
ранитель дома, приносящий его хозяевам 
счастье и удачу. 

Южным славянам известны персонажи 
типа духа- обогатителя, поверья о которых 
встречаются преимущественно в западных 
областях Сербии, Хорватии и Словении 
(кі/Лки $аяо. услужни дух, шкрат , малип, 
май и к и др>), но в ю.-слав. традиции эти 
персонажи не имеют статуса домашних де¬ 
монов. 

Факты народной культуры позволяют 
считать наиболее древним о.-слав. Д. д. до¬ 
машнюю змею, чей образ известен всем сла¬ 
вянам. В з.-слав. традиции главным Д. д. 
является дух-обогатитель, а у воет, славян 
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этот статус принадлежит атропоморфоому 

домовому. 

Определенную близость к Д. д. обнару¬ 
живают животные и насекомые, обитающие 
в пространстве дома, двора, дворовых строе¬ 
ний, которым приписываются функции опе¬ 
кунов и охранителей дома, семьи и скота. К 
ним, наряду с ужом и лаской, относятся не¬ 
которые хтоничсские лшвсщше (лягушка, 
мышь, крот), реже — домашние насекомые 
(сверчок, паук, муравьи, тараканы), отчасти 
птицы (ласточка, аист). 

Яш.: Л п а к и « іа с к г я Е. Е. Славянские Д0- 
машние демоны: проблема типологии // Нижа 
миталопф балканских С лове на (в печати); Влас. 
НА; 125-139; СБФ-84;133-Ш; Сан».КД; 

І есѵг.БНМ; Б51 -152,342; ШР:145; 
МВ:107Ч16; Влг.КІЛѴ; Мо*/.КЬ5:563,Ш- 
664; Реі.РВЬ; ЕЬ'КЗ 1:57; 1980/67/4: 

214-219. 

Л. И. Виноградова. Е. Е. Леонисоская 


ДУХИ ЛОКУСОВ мифолотческие 
псрсоішжи, обитающие в определенном про¬ 
странстве (доме, хозяйственной постройке, 
лесу, водоеме, поле, месте нахождения кла¬ 
да и под.) и имеющие функцию хозяина, 
опекуна или защитника своей сферы обита¬ 
ния. Д. л. карают нарушителей правил риту¬ 
ального и бытового поведения в подвласт¬ 
ном им пространстве и помогают тому, кто 
их почитает. Различие между сложившимися 
в отдельных слав* традициях типами Д. л. 
определяются разным пониманием их основ¬ 
ной функции и статуса. 

У русских, на востоке Украины и севе¬ 
ро-востоке Белоруссии к Д. л. относится 
большая часть мифологических персонажей. 
Это духи дома и хозяйственных построек, а 
также всех природных локусов, имеющие, 
как правило, наименования по месту своего 
обитания или по функции и осмысляемые как 
безраздельные хозяева, владеющие 
определенным пространством, регламентиру¬ 
ющие всю жизнь в нем и распоряжающиеся 
его богатствами (зверями, рыбой, ягодами и 
пр.). Хозяином дома является рус. домовой, 
бел. домовый, укр. домовыя; двора — рус. 
двьровнк или дворовой, бел. дворовой; ба¬ 
ни — рус. банник, бел. пазник; хлева — 
рус. 'левник или дворовой, бел. хлевник; 


овина — рус. овинник, бел. ееник, осешнпк. 
осътпой) риги — рус. рижник, подрйжник, 
гумна — рус. гуменник, сеновала — бел. 
пунник | мельницы — рус. мельничной, 
килодца — рус. колодечинк. Хозяин леса — 
рус. леший, бел. лисавЗй. лясун, укр. лисо - 
выіЗ; водоемов — рус. водяной, бел. водзя- 
пый. оодэянйк, укр. оодянык; болела — рус. 
болотник, бел. болотник, укр. болотйник; 
поля ~ рус. палевой, полевик, бел. палевой, 
полевик, укр. полевик; луга — рус. луговик, 
бел. лугоѳый Хѳндосий; межн — рус. меже- 
вичок, межевой, подмёжник , бел. пямгж- 
ник и др. Система п.-глаа. Д. л. наряду с 
покровителями основных пространств вклю¬ 
чает и более мелких духов: хозяин куста — 
подкустовник (рус.), грибами заведует л од- 
грибовник (рус.), боровик (рус.), грибоупш с 
(бел.); во мху обитают моховики (рус.), за 
печью живет ѵапечник (рус.), в подполье — 
падполянник (рус.) и т. д. Часто наряду с 
мужским персонажем существует параллель¬ 
ный женский, который может осмысляться 
как самостоятельный персонаж (хозяйка 
дома — рус. дом&га, овина — рус. оеишш- 
ил > риги — рус. р ииічниця* поля — рус. 
палкха и т. д.) или как жена соответствую¬ 
щего Д. л.; жена домового — рус, да мае# я 
хадяюшка, домовйха, домоъичка; лешего — 
бел. леьийха, лясуниш, /шеавеше; водяного — 
рус. водянйха и т. д. Дочь домового — рус. 
дъмовйнка; дети водяного — рус. содешіша. 
Часто в выслав, традиции Д. л. называют 
по их функции: хозяин домовой, хозяин во¬ 
дяной, хозяин лесной и т. п., а также по их 
статусу; царь домовой, царь водяной (обыч¬ 
но при обращении к ним). К Д. л. у восточ¬ 
ных славян примыкают также духи — охра¬ 
нители кладов, но они осмысляются скорее 
как сторожа сокровищ, чем как их хозяева. 

Отношения между человеком и Д. л. в 
в.-слав, традициях строятся на почитании 
Д. л. и определяются рядом запретов и 
предписаний: человек должен уважать «хо¬ 
зяйский» статус Д. л., спрашивать у него 
разрешения находиться в данном простран¬ 
стве и заниматься там каким-либо делом 
(например, у лешего просят разрешения со¬ 
бирать грибы или ягоды, охотиться в лесу; у 
водяного — ловить рыбу); человек должен 
задабряват!» Д. л. приносить ему жертвы, 
в противном случае Д. л. вредит человеку, 
наказывает его или изгоняет из своего про¬ 
странства. • > 
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На западе Украины и Белоруссии пред¬ 
ставления о Д. л. связаны с другим типом 
персонажей, которые осмысляются не как 
хозяева или покровители локуса, а просто 
как его обитатели (например, з.-полес. 
водилой дух ултб/ьілннк) К Д. л. могут 
быть отнесены души убитых или погибших 
людей, остающиеся на месте своей гибели. 
Такие персонажи на укр. Карпатах назы¬ 
ваются сукрѵиш&е, пуджайяо, убйиек и т. д. 
К их числу принадлежит и утопленник, по¬ 
являющийся всегда на месте своей гибели. 
Но подобные духи не осуществляют ника¬ 
ких опекунских или хозяйственных функций 
над тем местом, с которым связаны, они 
вредят живым людям и скоту, случайно 
поллошим на это место, поэтому вынужден¬ 
ные контакты с ними сопровождаются раз¬ 
личными оберегами и магическими способа¬ 
ми обезвреживания. 

Отчасти к Д. л. можно причислить так¬ 
же известных в карпатоукраинских верова¬ 
ниях людей с демоническими свойствами, 
которые защищают поля своего села от 
градовых туч и непогоды (т.н. хмарнигси. 
гра диѵни ки. градобурники ) 

У юж. славян Д. л. представлены тремя 
типами персонажей. К первому относятся 
пер соііажи-хизяеца, опекающие 
различные пространства, связанные с дея¬ 
тельностью человека (дом, село, колодец, 
поле, виноградник, межу), и генетически 
восходящие к умершим предкам. Наиболее 
распространены представления о духе-по¬ 
кровителе дома, обычно имеющем вид змеи 
(см. Змея домашняя). Присутствие мифо¬ 
логического покровителя в данном локусе (в 
доме, селе) обеспечивает нормальную жизнь 
всех обитателей (плодовитость женщин и 
скота, плодородие полей, здоровье). Такие 
существа называются как по своей функции: 
болг. стопам [хозяин], сайбия [хозяин], на¬ 
местник, чуварка [хранительница]; серб. 
чуварку.Ьа, так и по принадлежности к ло¬ 
кусу: болг. домашарка, межник, серб, ку&на 
емиіа, по/ъариуа, под>н>ачл (змея, охраняю¬ 
щая поле или виноградник от непогоды). У 
болгар в качестве Д. л. может выступать 
топик — водяной демон, происходящий из 
утоплен икон (БМ:342). 

Отношения человека с дуѵиик - « ку- 
э я е я а м и » предусматривают их почитание 
как душ предков, разные формы ритуально¬ 
го кормления (ср. болг. стопанова гозба — 


«угощение хозяина») и запрет убивать змею, 
являющуюся воплощением души умершего 
родственника. 

Во вторую группу входят Д. л., происхо¬ 
дящие из строительной жертвы 
(см. Таласм), заложенной в основание по¬ 
стройки (дома, моста, колодца, церкви, го¬ 
родской стены, а также клада), постоянно 
присутствующие рздом с ней и явля¬ 
ющиеся ее сторожами. Их функция — 
охранять постройку от разрушении и от 
вторжения посторонних людей. Поскольку 
такие Д. л. представляют опасность для че¬ 
ловека (они могут напугать, напасть, заду¬ 
шить), существует система оберегов, предох¬ 
раняющих человека от их влияния. К этой 
группе демонов могут бытъ причислены 
духи, оберегающие клады и происходящие 
из жертвы, заколотой при сокрытии клада. 

К третьей группе принадлежат атмос¬ 
ферные демоны (см. Духи атмосферные), 
имеющие функцию защитников, ох¬ 
раняющих данный локус — обычно поле 
определенного села — от непогоды и всту¬ 
пающих в борьбу со злыми демонами — 
предводителями градоносных туч. Сюда от¬ 
носятся: серб, здухач, Я}едоюн>а, стуха, 
яма \ (см. Змей летающий), 
зма}сиит чоокк, макед. змс}, болг. змей, 
8Май. Эти персонажи лишь отчасти могут 
бытъ отнесены к Д. л., поскольку, будучи 
атмосферными демонами, они не находятся 
постоянно в рамках данного локуса, но мо¬ 
гут его покидать. 

У зап. славян представление о Д. л. вы¬ 
ражено слабее и касается персонажей, при¬ 
надлежащих разным сферам. Во-первых, это 
домовой дух, происходящий из умерших 
предков (см. Змея домашняя). Такой дух 
чаще всего называется по своей функции 
хозяина и покровителя дома: $о$ро<іаті-іі;ці 
(пол.), іотоѵу асНгапса . ка(1-%аг<1а [«хозя¬ 
ин» ] (словац.), На в- Іюхрогіапсек (че ш.), - 
росіаг и уозрога (н.-луж.). его присутствие в 
доме обеспечивает нормальную жизнь семьи. 
К этой группе относятся более поздние по 
происхождению представления о мифических 
«рыцарях» — владельцах замков, а также 
привидениях, обитающих в заброшенных до¬ 
мах. Природные локусы в л.-еллн. традиции 
не имеют своих духов-хозяев, а населяющие 
их персонажи не являются их покровителями. 

Во-вторых, к Д. л. относятся различные 
горные духи позднего происхождения, 
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связанные с шахтами, рудниками, залежа¬ 
ми полезных ископаемых. Они являются 
владелвцами или сторожами подземных со¬ 
кровищ, распоряжаются ими по своему 
усмотрению и считаются душами погибших 
шахтеров, которвте обвтчно находятся на 
месте своей гибели и в одних случаях помо¬ 
гают живбім товарищам в труднвтх ситуаци¬ 
ях, показывают залежи рудвт, в других — 
вредят, пугают, оставляют шахтеров без 
добвтчи. Обвтчно они имеют вид шахтера в 
грязной робе с шахтерской лампой или чело¬ 
века в парадном мундире горного мастера. 
Таковвт, к примеру, пол* ъкатЬпік, чеш. духи 
реппоп, рягкпютк, регтпспік. С соляными 
копями у поляков связанвт духи: В'шІа Рапі, 
ЫсІтка, ріасъка и под. Зап. славянам из¬ 
вести ві также духи, сторожащие клады и 
сокровища в подземельях. Отчасти к Д. л. 
относятся карлики, обитающие в доме, хле¬ 
ву, в горе и т. д. и владеющие подземными 
сокровищами. 

Изредка з.-слав. персонажи могут назы¬ 
ваться по месту своего обитания (например, 
чеш. хкаітк — дух, обитающий в скалах), 
но они не осмысляются как опекуны данно¬ 
го места. 

Существуют лишь три типа Д. л., извест¬ 
ных всем славянам: домашний дух — 
опекун дома и живущей в нем семьи и 
происходящий из души первопредка, дух 
умершего, обитающий в заброшенном строе¬ 
нии, а также духи, оберегающие клады. 

Лит.: Лмвк.ДР 40-48,55-58,64-65, 72-74, 
77; Тол.ЯНК:245-249; БМ:145-150.342-343; 
Зеч.МБ;106-114; Р^.РПЫ13-116Л24-125; 

Зани.МЛЧС:250 

Е. Е. Асвкиеяская 

ДУХОВ ДЕНЬ - народное название 
праздника Сошествия Святого Духа, прихо¬ 
дящегося в католической церкви на день 
Пятидесятницы (т. е. на воскресенье, 50-й 
день после Пасхи), а в православной церк¬ 
ви — на следующий понедельник, 51-й день 
после Пасхи. В отличие от православных 
традиций, в католической и протестантской 
церквях Д. д. не соседствует с Троицей, 
которая отмечается лишь через неделю, в 
следующее за Д. д. воскресенье. Различия 
между православными и католическими тра¬ 


дициями заметны и в составе обрядности: на 
востоке Балкан и у воет, славян Д. д. был 
связан по преимуществу с комплексом по¬ 
минальных ритуалов, с «душами» умерших 
ипр. (см. Зидутнниы, Русалии, Трияиа), 
тогда как на западе слав, мира Д. д. почти 
целиком посвящен пастушеским праздникам. 

Христианское содержание 

праздника отражено в его местных назва¬ 
ниях: рус. Духов день, бол г. Се. Дух, Ду- 
хоядсн, болг. банат. Дуявстс, макед. Дуов- 
дъп. серб. Духоои, Духова, Дуаа> пол. 
Зил^іа ОисНи 5ил%1суо, чеш. Ои- 

Ноѵі, хорв.-славой. Оооі, хорв. ПиНоѵс. сло- 
вен. ОиН, а также Віпкохіі, Вгпколіпа 
псЗе!)а (от лат. Репіесо$Іс$ 'пятидесятый ), а 
также в некоторых словен. и з,-хорв. обыча¬ 
ях и верованиях. В аап, областях Словении в 
церкви сверху спускали голубя с бумажными 
крыльями, реже — живую птицу, как сим¬ 
вол Святого Духа. В субботу накануне Д. д. 
старались вернуться домой с поля пораньше: 
считалось, что в это время Св. Дух уже сни¬ 
зошел на землю и «разливается по полю»; 
если он застанет кого-нибудь за работой, то 
свернет с пути и не благословит посевы. В 
субботу же хозяева обходили поля и кропили 
посевы святой водой, «да Ьі рЬ зѵ. БиЬ гс$і! 
СоСс» [чтобы Святой Дух защитил их от гра¬ 
да] (Кш\Р1,$ 2:27). В доме утром в вос¬ 
кресенье открывали все окна и двери, «что¬ 
бы Св. Дух пришел в дом». Считалось, что 
в доме не будет благополучия, если Св. Дух 
не сможет туда попасть, У хорватов в Кас- 
тйвщине за несколько дней до Д. д. принято 
было устраивать- уборку, стирать постели, 
белить дома снаружи и изнутри. Если этого 
не сделать, то после Д. д, согласно поверь¬ 
ям, в доме будет много блох, ибо «-зѵсіі БиЬ 
ргпезе рипи ѵгеси ЬиЬ, Закелпі ЬгаеСи ро ]епу 
ЪагеШ» [Св. Дух принесет полный мешок 
блох. Каждому хозяину по шапке] Оисіг.К: 
67). С Д. д. начиналось лето, и появлялось 
много насекомых: «Оо§а зѵеН Биѵ, позі ]ед- 
пи ѵіісіі тиѵ, сігидп ѵгіеи Ьнѵ» [Пришел 
Св, Дух, принес один мешок мух, другой 
мешок блох] (Іѵапі$.Р:52. хорв.). 

Единственный ритуальный компонент, 
общий для духовских праздников и специ¬ 
ально Д. д. у всех славян, — это обычай 
украшать зеленью церкви, дома, хо¬ 
зяйственные постройки, дворы и др., ср. 
хрононимы типа в.-сдав. Зелёная суббота , 
Зеленые святки . Ветки и зелень втыкали в 
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стены домов, ворота, двери построек, на пол 
стелили травы и цветы. Зелень находилась в 
домах обычно в течение 3 дней или всей 
недели, а затем ее выносили, сжигали, вы¬ 
брасывали или хранили в доме в лечебных и 
апотропеических целях. У воет, славян дома 
и дворы украшали прежде всего березой и 
кленом, у зап. славян, хорватов и словенцев 
это могли быть также ясень, калина, рябина, 
и особенно — липа (словенцы, например, 
видели в липовых листьях подобие язычков 
пламени, в облике которого Св. Дух явился 
апостолам). 

Обычай украшать дома зеленью (не бу¬ 
дучи специально духовским) аккумули¬ 
ровал в себе основные мотивы всего 
духовского периода. Ветки и зелень 
считались местом обитания душ предков, 
временно пребывающих на земле (воет, и 
юж. славяне), или Св. Духа (словенцы, хор¬ 
ваты), местом отдыха ангелов и Господа 
(чехи, хорваты, словенцы). У сербов (Мла- 
ва) в помещениях вешали венки, сплетенные 
из зелени, которой была украшена церковь. 
Эго делали якобы в память о том, что ком¬ 
ната, в которой находились апостолы, когда 
на них сошел С в. Дух, была украшена зеле¬ 
нью. По другим объяснениям, эти ветки обе¬ 
регали дом от нечистой силы и непогоды 
(преимущественно зап. и воет, славяне, ба- 
нат. болгары); с их помощью можно было 
защититься от русалок и пр. 

На западе слав, мира в обрядности Д. д. 
заметное место занимает соревнова¬ 
тельный элемент, связанный обычно с 
пастушеской обрядностью. В Польше, 
Чехии и Моравии, Словении и Хорватии в 
Д. д. пастухи соревновались в том, кто из 
них быстрее выгонит скот на поле. Первый 
получал звание «короля» (ср. пол. ктді и 
ктбіоіѵа), а последний подвергался оскорб¬ 
лениям и насмешкам (см. Дразнить). По¬ 
пулярными были также конные соревнова¬ 
ния всадников за обладание той или иной 
наградой (чехи). У словенцев в Д. д. состя¬ 
зались звонари: у того, кто из них первым 
зазвонит в колокол в Д. д., летом поле бу¬ 
дет защищено от града. Среди других пас¬ 
тушеских обычаев Д. д. у чехов, мораван и 
словенцев выделяется щелканье бичами в 
течение трех дней праздника: парни щелкали 
бичами день и ночь, в определенном ритме, 
отгоняя от села злые силы. См. в ст. Воз¬ 
несение.. 


У чехов, мораван и хорватов особое мес¬ 
то в духовских праздниках занимают массо¬ 
вые обходы (объезды) села специаль¬ 
ными группами молодых людей, часто верхом 
на конях (у чехов и мораван они называют- 
сяіЫа кгаійг Нппмі кгеіа и др.), или деву- 
шек-кралиц, см. Королевские обходы. 

У поляков духовские праздники — это 
период так наз. Зеленых святок (2і еіопс 
Зшщікі), важнейшим ритуальным компонен¬ 
том которых были общесельские костры. 

У воет, славян Духовым днем мог назы¬ 
ваться как сам праздник сошествия Святого 
Духа, отмечаемый в понедельник, так и день 
Пятидесятницы. У юж. славян Духави — 
название всех трех дней троицких празд¬ 
ников. 

На Русском Севере и северо-востоке 
считалось, что в Д. д. земля— име¬ 
нинница. Запрещалось работать на зем¬ 
ле, втыкать колья, ходить по земле в обуви, 
выливать помои. В Костромском кр. в церк¬ 
ви в Д. д. освящали горсть земли, устраива¬ 
ли на земле трапезу и оставляли там пиво и 
кашу. В Каргополье не трогали землю отто¬ 
го, что якобы «духи тревожатся тогда». 

Лит.- Нймк НМ5:266: Вал. КД; ^іТЫ.112: 
КоІЬ.ОТ’ 20:108; Каг.020:89; Киг.РЦэ 2 : 19 - 
29. 

Т. А. Ліипкипи 


ДУХОВНЫЕ СТИХИ народные по¬ 
этические тексты, объединенные релніиоэ- 
ной православной тематикой и христианским 
характером этической оценки. Исполняются 
во внелитургической ситуации без ограни¬ 
чений, которые обычно накладываются на 
исполнение светских произведений. Отно¬ 
сятся к песенным формам, однако некото¬ 
рые стихи у старообрядцев читаются (т. н. 
«читные» стихи). 

Д. с. бытовали у большинства слав, на¬ 
родов, особенно характерны для а.-слав, на¬ 
родной поэзии, а более всего русской; общие 
сюжеты (например, «Егориіі Храбрый», 
«Федор Тирон», «Алексей человек божий») 
связывают восточнославянский репертуар с 
сербским и болгарским. В Польше некото¬ 
рым аналогом Д. с. служат ріезпі геііёцпе. К 
Д. с. примыкают псалмы и канты, пришед¬ 
шие на Русь с католического Запада. Часть 
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Д с. тематически пересекается с рождест¬ 
венскими колядками других славян. 

Д. с. бытуют не только в православной 
среде: некоторые общерусские и старообряд¬ 
ческие Д. с. пою г духоборцы и молокане — 
представители русского народною протестан¬ 
тизма, включая их в сюи духовные жанры — 
псалмы и «стишки» (духоборцы), духовные, 
песни (молокане). 

Подавляющее большинство Д. с. вос¬ 
ходит — иногда опосредованно — к пись¬ 
менным источникам, которыми являются 
Библия, канонические христианские произ¬ 
ведения, а именно, творения Отцов церкви: 
Слова и поучения, Жития святых, но преж¬ 
де всего — рааяоообразные апокрифы. Из 
ветхозаветных сюжетов наиболее распрост¬ 
ранены сюжеты об Адаме и Иосифе Пре¬ 
красном, из новозаветных — о крестных 
муках, смерти и вознесении Христа. Неко¬ 
торые Д. с. испытали влияние иконографии 
(например. Стихи о Страшном Суде, о Его- 
рии Храбром). Вместе с прозаическими 
жанрами — апокрифическими легецдами и 
преданиями — Д. с., излагающие христиан¬ 
ские истины народным языком, служат мос¬ 
том между христианской книжной и устной 
народной культурами. Они выполняют две 
главные функции: являются народной Биб¬ 
лией — источником знания — и своеобраз¬ 
ным учебником народной этики. Д с. можно 
назвать поэтической реализацией народной 
герменевтики. 

Время пояЕиения Д с. до сих пор нельзя 
считать установленным. Во всяком случае, 
на Руси они могли появиться — ѳ силу своей 
вторичности — далеко не сразу после приня¬ 
тия христианства. 

Статус Д с. в народной культуре был 
особым. Исполнителями и распространите¬ 
лями Д. с. были калики перехожие ~ бого¬ 
мольцы, ходившие в Святую землю, позже — 
нищие слепцы, зарабатывавшие на жизнь их 
исполнением. Профессиональное исполнение 
Д. с. до последнего времени сохранялось в 
Белоруссии, Полесье, на Украине, в Болга¬ 
рии. В России же Д с. были глубоко усвое¬ 
ны народной культурой и входили з устный 
репертуар народных исполнителей наряду с 
другими фольклорными произведениями. 

В русской культуре до XVII в. форми¬ 
рование Д о. ѵ по видимому» шло двумя ос¬ 
новными путями: на первом, фольклорном, 
возникали и усваивались эпические и лиро¬ 


эпические стихи, имевшие апокрифическое 
происхождение и фольклорную стилистику; 
на втором — пути «высокой литературы» — 
создавались книжные стихи — «покаянны», 
некоторые из них стали со временем фольк¬ 
лорными. Оба этих потока соединились в 
стилистике старообрядческих Д. с., мощное 
развитие которых относится к началу XVIII в. 
Д. с. старообрядцев стали поэтическим во¬ 
площением их учения и истории от взятия 
Соловецкого монастыря в 1676 г. до тюрем¬ 
ных заточений бегу неких страдальцев в 30“ 
40 гг. XX в. Старообрядцы оказались так¬ 
же хранителями многих общерусских стихов. 

Д. с. распадаются на несколько жанро¬ 
вых разновидностей, стилистически близких 
к эпическим и лирическим жанрам — были¬ 
нам, балладам, историческим и лирическим 
песням, а также жестоким романсам. На 
Д. с. лежат отпечатки нескольких эпох, и их 
стилистический разброс очей ь вел и к. Од нако 
все они объединяются общими ценностными 
ориентирами, определяющими развитие сю¬ 
жета, характер персонажей, дидактическую 
направленность текстов, выбор и семанти¬ 
ческую нагруженное.™ лексики. Так, на¬ 
пример, стих «Сорок калик со каликою», по 
всем стилистическим характеристикам тож¬ 
дественный былинам, отличается от них хрис¬ 
тианской идеей прощения обидчика: пред 
водитель калик прощает оклевет™шун> его 
княгиню, и она выздоравливает от смрадной 
болезни. С другой стороны, каждый получа¬ 
ет «по делом его», и идея сурою го и спра¬ 
ведливого суда живет во многих сюжетах 
Д с. Главными героями стихов являются 
лица, выражающие эти духовные ориенти¬ 
ры, прежде всего Богородица и Христос, а 
также люди, способные на подвиги ао имя 
веры: это святые (Никола, Дмитрий Солун¬ 
ский), храбрые воины (Егорий Храбрый, 
Федор Тирон), кроткие жертвы и муче¬ 
ники (Борис и Глеб, Кирик и Улита), аске¬ 
ты-подвижники и праведники (царевич 
Иоасаф, Алексей человек Божий), раскаяв¬ 
шиеся грешники, начиная с Адама. Им про¬ 
тивостоят неверн ые м у ч итсли * влас т итс ли 
или завоеватели (царь Диоклетиан, царище 
Кудриянище, Мамак), неправедные, жесто¬ 
кие богачи (Лазарь богатый). 

В отличие от оппозиции «свое—чужое», 
формирующей структуру светских фольклор¬ 
ных жанров, стержневые противопоставле¬ 
ния в Д. с. — это противопоставления добра 
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и ала, или праведности— греха, и времен¬ 
ного— плчного, а главной оценкой является 
оценка этическая (а не нормативная, 
как в других жанрах фольклора). Д. с. мож¬ 
но разделить на три большие группы в зави¬ 
симости от того, где происходит борьба зла 
и добра: во Вселенной, в социуме или в че¬ 
ловеческой душе. 

К первой группе относится знаменитый 
стих о Голубиной книге, где рассказывается 
о возникновении Вселенной от божествен¬ 
ной плоти, создании земной иерархии и 
борьбе Правды с Кривдой, исход которой 
(Правда ушла на небо, а Кривда осталась 
на земле) определил судьбу человечества. К 
этой же группе относятся стихи об устрое¬ 
нии святорусской земли и борьбе двух вер — 
православной и басурманской (Стихи о 
Егории Храбром, Федоре Тироне). В эту 
группу следует отнести стихи о распятии 
Христа, поскольку крестная смерть сделала 
соотношение добра и зла в мире иным. В 
старообрядческих стихах естественным про¬ 
должением этой темы стало противоборство 
истинной православной веры/церкви и ни¬ 
конианской ереси во Вселенной, по которой 
антихрист «развеял свою прелесть». Боль¬ 
шинство героев этой группы активны и на¬ 
делены чертами былинных богатырей. 

Во второй группе Д. с. оппозиция «доб¬ 
ро --зло», или «праведность—грех» опре¬ 
деляет межличностные отношения внутри 
социума-«мира» и, воплощаясь как милосер¬ 
дие^ жестокость, смирение—гордость, чис¬ 
тота-блуд, становится сюжетной пружиной 
стихов об Алексее человеке Божием, покор¬ 
но выносящем поношение слуг, о двух Лаза¬ 
рях, где богатый брат не имеет милосердия к 
бедному, об Иосифе Прекрасном, не под¬ 
давшемся соблазну; сюда же следует отнес¬ 
ти «Сорок калик со каликою». Зоной пе¬ 
рехода между первой и второй группой 
являются Д. с. о мучениках веры. 

Первая и вторая группа Д. с. — произ¬ 
ведения эпического жанра. В третьей группе 
Д. с. борьба добра и зла разыгрывается в 
человеческой душе, и результат этого проти¬ 
воборства определяет посмертную судьбу — 
спасение или вечную муку. Это основная 
тема стихов покаянных и старообрядческих 
(цикл стихов о расставании души с телом, 
Д. с. о «памяти смертного часа»), К ним 
близки по теме так называемые поминаль¬ 
ные стихи, особенно распространенные в за¬ 


падной части России и в Полесье. Это Д. с. 
лирического жанра. Эсхатологические Д. с. 
о конце света и Страшном Суде, связанные 
с последней группой, примыкают одновре¬ 
менно и к первой, поскольку рассказывают 
о возмездии и воздаянии за грехи и правед¬ 
ность в масштабе всей Вселенной. 

Для Д. с. характерно подчинение всех 
оценочных шкал шкале этической: прежде 
всего это относится к оценке эстетической 
(прекрасное понимается как этически совер¬ 
шенное). «Мирские» «маловременные» цен¬ 
ности — телесная красота, богатство, жиз¬ 
ненный успех — на шкале «хорошо—плохо» 
получают (по сравнению со светскими жан¬ 
рами фольклора) инвертированные оценки. 

В Д. с. сохраняется немало мифологичес¬ 
ких, дохристианских мотивов и персонажей, 
прочно соединенных с христианскими догма¬ 
ми и образами (мотив змееборчества в сю¬ 
жетах о Егории Храбром и Федоре 'Гироне, 
связь образа Матери — сырой земли с обра¬ 
зом Богородицы, представление о наруше¬ 
нии пятничных запретов как о непростимом 
грехе и др.). В таком смешении гетероген¬ 
ных религиозных элементов, а также в ис¬ 
пользовании некоторых Д. с. в качестве обе¬ 
регов («Сон Богородицы») проявляется 
характерный для народного православия эле¬ 
мент двоеверия. 

В отличие от традиционного светского 
фольклора, мир которого — это мир идеаль¬ 
ной нормы, Д. с. рисуют земную жизнь как 
мир нарушенной нормы, противопоставлен¬ 
ный идеальному миру небес. Именно это 
осознает Адам у врат рая в «Плаче Адама». 
Это противопоставление определяет струк¬ 
туру пространства в Д. с. как про¬ 
странства физического и одновременно 
духовного, неоднородного и устроенного 
иерархически, ориентированного вертикаль¬ 
но. Небо — светлый верх: солнце, звезды, 
луна. Одновременно это царство небесное. 
Противоположное ему — темный низ, ад: 
«под морем, под землею мучаются души 
грешные». В стихах присутствует и горизон¬ 
тальное членение на Запад (ад) и Восток 
(рай): после Страшного Суда праведные 
души отправляются на восток, а души греш¬ 
ные — на запад. Земля занимает промежу¬ 
точное положение, находясь посередине и в 
физическом, и в духовном смысле: «изукра¬ 
шенная красным солнышком и божьей мило¬ 
стью», она есть Вселенная, «белый свет» и 
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сама по себе безгрешна, но страдает от гре¬ 
хов людей — «мира». «Белый свет» («сей 
свет») в Д. с. часто называется « вольным», 
ибо человек, живя на земле, по своей воле 
выбирает добро или зло и соответственно 
попадает в рай или ад, т. е. на «гот свет». 
«Сей спеть — жилище временное, «тот свет» 
соотнесен с вечностью — вечной радостью в 
раю иля мукой вечной в аду. 

На земле есть пространства, в физичес¬ 
ком смысле принадлежащие земле, а в ду¬ 
ховном небу. Это горы — Фавор-гора и 
С ион-гора, и это «прекрасная пустыня» — 
место, имеющее райские атрибуты, место 
спасения, протнаопоставленіше остальной 
земле — «прелестному злому миру», но, в 
отличие от рая, место борьбы с искушения¬ 
ми, место постоянного духовного подвига. 

Между аерхом и низом в физическом и 
духовном смысле осуществляется контакт. 
Уже само существование на земле отмечен¬ 
ных мест — гор, пустыни — эту связь реа¬ 
лизует. На землю с неба выпадает Голуби¬ 
ная книга, оттуда же слетают ангелы, и 
Богородица «гласит свои гласыя, совершав 
ются чудеса, даже волны в море подымают¬ 
ся не только потому, что «кит-рыба ворох¬ 
нется», но и потому, что «от небес моря 
возмутятся». 

Динамика пространства заложена в тех 
центробежных и центростремительных си¬ 
лах, которые определяют начало и конец Все¬ 
ленной. Образование солнца, звезд, луны, 
земной атмосферы (ветра, облаков), «раз- 
бегание» пространства происходит при ее 
творении. При конце света действуют цент¬ 
ростремительные силы: небо (по Апокалип¬ 
сису) сворачивается в свиток, солнце и звез¬ 
ды на землю падут, и на Сион-гору сходит 
Михаил-архангел и ставится престол для 
Страшного Суда. Конец пространства опре¬ 
деляется тем, что «время скончсвастся.». 

Время духовного стиха эсхатология но. 
Оно подчинено вечности, как земля небе¬ 
сам, и движется, чтобы с вечностью соеди¬ 
ниться. Происходят прорывы вечности во 
время ( например, тысяча лет проходит как 
один день в стихе «Жил юный отшельник»), 
подобно прорывам священного пространства 
на падшую землю. «Последние времена», 
или «последнее время», являются погранич¬ 
ной зоной между временем и вечностью. Ге¬ 
нетическая принадлежность к христианской 
книге с одной стороны и бытование в народ¬ 


ной культуре — с другой, сформировали 
двойственный облик духовного стиха. 

Мир христианских истин оказался по¬ 
груженным в вещный мир фольклора с его 
«чистым полем», «синим морем» и «белока¬ 
менными палатами» и соединился с миром 
архаических представлений о Матери -- сы¬ 
рой земле, о человеческой душе, о загробной 
жизни. К семиотической нагруженности 
фольклорного слова присоединилась христи¬ 
анская символика; море осталось границей 
двух миров, но стало также символом жи¬ 
тейской суеты, лес остался местом испыта¬ 
ния, но стал также «зеленой дубравушкой», 
«лесовольной» пустыней — местом спасения. 

На языковом уровне в русских Д. с. воз¬ 
никла своеобразная смесь церковнославян¬ 
ского языка с языковым стилем русского 
фольклора и местного диалекта. Сходное 
явление произошло в музыкальной структу¬ 
ре духовного стиха, где элементы древне¬ 
русского распева сплавились с интонациями 
и ритмикой народной песни. 

Вариантность Д. с. несколько отлична от 
вариантности других фольклорных произве¬ 
дений. В связи с тем, что в основном храни¬ 
телями русских Д. с. являяются старообряд¬ 
цы, и стихи существуют одновременно в 
устной и письменной традиции, большую 
силу имеют конфессиональные и внутрикон- 
фессиональные различия как конкретных 
стихов, так и всего стихового репертуара. 

Д. с. — это та песенная форма, в кото¬ 
рой явный приоритет имеет словесный текст. 
Однако музыкальный стиль Д. с. столь же 
пестр, как и словесный, и вбирает в себя 
особенности многих музыкальных жанров. 

Варьируются не только словесные тексты, 
но и напевы. Сдерживающим фактором в 
варьировании напева так же, как и в словес¬ 
ном тексте, может быть книга: в старообряд¬ 
ческой среде случается, что некоторые стихи 
поются по крюкам. Однако свобода в тексте 
музыкальном больше, чем в словесном. Со¬ 
отношения же того и другого достаточно раз¬ 
нообразны. Во-первых, один и тот же стих 
(включая варианты) может иметь разные на¬ 
певы; ю-вторых, на один и тот же формуль¬ 
ный напев (включая варианты) могут испол¬ 
няться разные стихи, наконец, бывают стихи, 
во всех территориальных и конфессиональных 
вариантах имеющие один и тот же напев. 

В каждой локальной культуре Д. с. про¬ 
тивостоят всем остальным песенным жанрам 
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прежде всего по способу бытования, т. е. 
функционально, и, как правило, этот способ 
бытования (пение в постные дни) сопряжен 
с особой манерой пения и способом звуко- 
пронэводства — обычно это церковный ле- 
зоклнросньш или близкий к церковному 
стиль пения: так, старообрядцы Верхокамья 
говорят: «стихи поем, а песни $хаем». 

Д. с. продолжают активную жизнь и се¬ 
годня. В старообрядческой среде рождаются 
и новые стихи: например, «Стих о двадца¬ 
том веке», «Стих о перестройке». 

Лит.: Бессонов П. Калеки перехожие, 

вып.1 —6. СПб., 1361—1863; Сборник русских 
духовных стихов, составленный Варенцовым. 
СПб., 1860; Ля цк ни Е. Стихи духовные. 
СПб., 1912; Ранняя русская лирика. Л.. 1988; 
Голубиная книга. Русские народные духовные сти¬ 
хи ХІ-ХІХ вв. М. ? 1991; Стихи духовные. М., 
1991; Адрианова В. П. Житие Алексея чело¬ 
века Божия в древией русской литературе и на¬ 
родной словесности. Пі\, 1917; Бахтина В. А. 
Духовные стихи славянских народов (сравни¬ 
тельные аспекты поэтики сюжетов и жанров // 
Славянские литературы, культура и фольклор 
славянских народов. XII Международный съезд 
славистов (Краков, 1998). Доклады российской 
делегации. \1 ,1998; МочульскийВ. Исто¬ 
рико-литературный анализ стиха о Голубиной 
книге. Варшава, 1887; Никитина С. Е. Уст¬ 
ная народная культура и языковое сознание. М., 
1993; Никитина С. Е. Духовные стихи в со¬ 
временной старообрядческой культуре: место, 
функция, семантика // История, культура, этно¬ 
графия и фольклор славянских народов. XI Меж¬ 
дународный съезд славистов (Братислава, 1993). 
Доклады российской делегации. М.. 1993; Ни¬ 
китина С. Е. Шкалы ценностей в русском ду¬ 
ховном стихе // Роікіог — Засгшп — Кеіівіа. 
ЬиЫіп, 1995; Федотов Г Стихи духовные. 
Русская народная вера по духовным стихам, М., 
1991; К о \ѵ а 1 е к а Н. К.03у)зкі мѵіегагі 8исЬо\гпу І 
к и 1 1 и га Гб 1 \) П а я № а г < ю Ь г лес. Іо* со* реп п о г а к іг.іі . 
^агзгачѵа, 1987. 

С. Е. Никитина 


ДУША — главное понятие народной ант¬ 
ропологии, бессмертная субстанция жизни, 
заключенная в теле человека и покидающая 
его в момент смерти. Обладание Д. считает¬ 
ся привилегией человека (иногда — только 


христианина), реже признается наличие Д. 
у животных, еще реже — у растений (де¬ 
ревьев, злаков, цветов) и других природных 
объектов (воды, камней и др.). Верования 
о Д. имеют непосредственное отношение к 
народной демонологии, к представлениям о 
смерти, посмертном существовании и загроб¬ 
ном мире. В них можно встретить отголоски 
христианской концепции Д., исходящей не из 
бинома «тело — душа», а из триады «тело 
(сома) — душа (психэ) — дух (пнеума)», ср. 
поле с. «Дух на небо иде, а душа в землю»; 
«Душа, вона шчо, вона никуда ж? гопддае, 
згнивае» (ПА, Глинное Ровен, обл.). 

В народной традиции различаются три 
стадии существования Д., с каждой из 
которых связаны разные представления о 
ее субстанции (материальном воплощении), 
характерных для нее локусах, свойствах, 
потребностях, «поведении» и т. п.: 1) Д. 
живого человека, пребывающая в теле («те¬ 
лесная» душа); 2) Д., только что отделив¬ 
шаяся от тела, но остающаяся как бы «на 
привязи», сохраняющая некоторую зависи¬ 
мость от тела, «кружащая вокруг него» 
(пол.), «собирающая свои следы» (болг.), 
посещающая места своего прижизненного 
бытования (с момента смерти до сороково¬ 
го дня, иногда до девятого, двенадцато¬ 
го дня или только до погребения тела), и 
3) Д. умершего, окончательно покинувшая 
тело («свободная» душа), достигшая назна¬ 
ченного ей места и ведущая независимое су¬ 
ществование в потустороннем мире или же 
не получившая пристанища и оставшаяся 
между мирами (Д. «ааложного» покойника, 
грешника, некрещеного младенца). На пос¬ 
леднем этапе, когда тело оказывается пол¬ 
ностью устраненным, Д. идентифицируется 
с самим умершим, с его личностью и высту¬ 
пает в качестве ею двойника. Поэтому для 
нее имеют значение такие признаки, как 
праведность/греховность умершего, харак¬ 
тер его смерти («своя» — «не своя») и отно¬ 
шение к нему оставшихся в живых родствен¬ 
ников (оплакивают ли его, молятся ли за 
него,* совершают ли положенные поминаль¬ 
ные ритуалы и т. п.). Душам свойственны 
человеческие потребности — они постоянно 
хотят пить (им ставят в доме воду, полива¬ 
ют могилы водой и вином), они нуждаются 
в воде для мытья, в тепле (см. Греть по¬ 
койников), в одежде, испытызают голод 
(однако, по некоторым поверьям, питаются 
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только «паром» от горячей еды), для них в 
поминальные дни готовят обед, в праздники 
оставляют на столе еду и ложки (грешные 
Д. голодают; их кормят золой — укр.) При¬ 
ходя к живым, Д. способны их видеть 
(грешным душам, прибывшим «из пекла», 
можно смотреть на живых только через 
окно ~ бел.) и слышать, радоваться и со¬ 
крушаться, смеяться и плакать, присутство¬ 
вать на церковной службе и т. п., оставаясь 
невидимыми (бел.). См. Покойник. 

Согласно верованиям, Д. появляет¬ 
ся у человека до или в момент рождения: 
человек рождается вместе с Д.; Бог (ангел) 
«вкладывает» Д. в тело; ангел приносит 
младенческую душу и вкладывает ее в за¬ 
родыш в час зачатия (рус. Тамбов.), во вто¬ 
рой половине беременности (рус. ярослав.); 
души умерших переселяются в новорожден¬ 
ных; Бог из одного вынет, в другого «вса¬ 
дит» (бел.) и т. п.; есть единичные сви¬ 
детельства о том, что ребенок до семи лет 
«души не мае, душа — це грих, вона у до¬ 
росших» (ПА, Глинное Ровен, обл.). 

Две Д. иметь, по народным понятиям, 
опасно (см. Два); двумя Д. обладают бере¬ 
менные (у них «душа в душе» — рус. Там¬ 
бов.) и дкиедушііикіь здухачи. По поверь¬ 
ям поляков, стршонь имеет две души, одна 
из которых после смерти остается в теле и 
впоследствии «оживляет» ею и заставляет 
ходить (2\&'ЛК 1887/2:11). Но известны и 
другие представления: каждый человек рож¬ 
дается с двумя Д. (иногда — доброй и злой), 
во время сна одна Д. (или одна половина 
Д.) остается в теле, а другая вылетает из 
тела и блуждает по миру. Поляки Силезии 
полагали, что человек рождается с двумя Д., 
и каждая должна получить имя, чтобы не 
сделаться ипртой, 

Д. живого человека пребывает, поме¬ 
щается, живет, обитает в теле (а не 
радом с ним, над ним) — «внутри», «в сере¬ 
дине», «в каждой частице тела» (пол. «Во 
всем теле бывает душа, ведь когда палец 
отсохнет, в нем уже не будет души», Мо$г. 
КС5 594), в левой стороне тела (болт.). 
Чаще, однако, Д. локализуется в определен¬ 
ной части тепа, в том или ином ею члене или 
органе: в сердце или около него (руг.., бел., 
ігал ), в голове или даже в мозгу (пол. жи¬ 
вец.), в груди (ср. рус. диал. душа ‘грудь’), 
в горле (черногор.), в желудке (рус.), в 
животе (под.): у мужчины душа около серд¬ 


ца, а у женщины — в животе (укр.), в кос¬ 
тях (серб. «]едва носим у костима душу» 
[Едва ношу душу в костях]), в крови 
(серб., бод г., а.-укр.), ср. библейск. «не ешь¬ 
те крови ни из какого тела, 'потому что душа 
всякого тела есть кровь его» (Ле*нт:17,14). 

Известны также представления о пе¬ 
ремещениях Д. в теле, связывающие Д. 
с движением как формой и символом жизни. 
Поляки в Мазовии считали, что «душа си¬ 
дит в той части тела, которая движется; при 
этом в остальном теле ее в это время нет. 
Когда идешь, то душа в ногах, когда гово¬ 
ришь — в лице, когда делаешь что-нибудь 
руками — в руках» (Мокг.КГ. 3:596). 

В теле человека умирающего или близ¬ 
кого к смерти Д. постепенно продвигается 
к «выходу» (по мнению влахов с,-воет. Сер¬ 
бии, от ступней к носу) и останавливается 
там, откуда ей легче ясего покинуть тело. 
Чаще всего последним прибежищем и выхо¬ 
дом для Д. бывает рот (серб. «Душа іедна 
врата има» [Для души есть только одни две¬ 
ри]), но может быть и нос: сербы об умира¬ 
ющем говорят: «душа му у носу сто]И» [у 
него душа стоит в носу] или «дошла душа у 
нос» [душа к носу подступила]; это может 
быть также и горло (или ямка на шее): серб, 
«дошла душа под грло» [душа к горлу под¬ 
ступила]; зубы: болг. «носи душата в зъбите 
си» [он носит душу в зубах], «душата (му) 
е до зъбите» [у него душа к зубам подсту¬ 
пила], «държа душата си зад зъбите» [дер¬ 
жит душу за зубами]; ногти: болг. «душа и 
под иаіа>т истая» [душа лишь под ногтем 
держится]; локоть: чеш. «та с1и$і ѵ Іокіі» [у 
него душа в локте]; волосы (серб.), кости: 
серб, «дух му се у кости за био» [дух у него 
забился в кости], «запекла му се душа у 
костима» [у него душа в костях запеклась], 
ребра (ср. в>-ссрб. проклятие «Душа ти на 
ребро да излезла» [Чтоб у тебя душа на 
ребра вылезла]), глаза: поляки Силезии счи¬ 
тали, что в момент смерти лопаются глаза 
и Д, таким путем выходит из тела. По рас¬ 
пространенному представлению, у колдунов 
и ведьм Д. выходит через задний проход 
(ср. серб, проклятие «Душа на дупе да ти 
излази ка поідспі на оии]а свет» [Чтоб у 
тебя душа через задницу вышла, когда пой¬ 
дешь на тот свет]). Русские полагают, что 
душа постепенно «иссякает» в теле. ср. диал. 
«душа коротка стала», укр. «душа на г>дн\й 
еінтці дер житься» (об умирающем) и т. п. 
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Д. готова выскочить из тела и от страха, ср. 
рус. «душа в пятки ушла», бел. «душа выско¬ 
чить хотела» — о вздрагивании при испуге. 

Отделение Д. от тела в момент 
смерти может пониматься либо как действие 
самой Д., либо субъектом действия может 
быть умирающий или некое «третье» лицо. 
Д. чаще всего «выходит» (в Полесье обыч¬ 
ное выражение о смерти: душа вышла) или 
«уходит» (душа уходит — об умирающем, 
карпат.). Но она может и «улететь, от¬ 
лететь» (в.-слаз.), «упасть» (серб, док му 
душа не испадна\ рус. карел, душа выпа* 
дает — о смерти), «отломиться» (серб.)* 
Умирающий «расстается», «разделяется» с 
душой, «прощается» с ней, «испускает, из¬ 
рыгает, выдыхает» душу, «спускается с 
души» (полог сдобляг.тсяс душеньки спус¬ 
титься — об умирающем), отдает Богу 
душу. Сербы о смертных муках говорят, что 
человек «собирает душу» или «борется с 
душой» (агония понимается как борьба че¬ 
ловека со смертью, борьба ангела с чертом 
за душу человека). «Третье» лицо — Бог, 
который забирает Д. (серб уз.ме му Бог 
душу [Бог возьмет его лушу]). ангел, ар¬ 
хангел, святой, которых Бог посылает вы¬ 
нуть из человека и забрать Д. на небо, или 
же Смерть, черт, нечисть, которые «уры¬ 
вают» Д. косой, крюками, ножом, саблей и 
т. п. (бел. го мел. «анха л за правым вухам, 
нечисть за левым; хто з иих пераможа, той 
душу блрэ»). См. Агония. У некоторых лю¬ 
дей, по поверьям, бывает «рогатая» Д. или 
«запеченная» Д, которую трудно вынуть из 
тела (Мо 82 .Ю ,8:596). 

Родственники умирающего заботятся о 
том, чтобы, по народному выражению, про¬ 
пустить душу, покидающую тело, для чего 
расстегивают одежду, отворяют окна, двери, 
сундуки, печную трубу, разбирают потолок 
или крышу. Вместе с тем существует пред¬ 
ставление, что Д. в момент смерти может 
не выйти из тела, и это грозит опасностью 
превращения покойника в упыря, Поэтому 
при умирающем всегда должны находиться 
близкие, которые «караулят» Д, (и даже 
магическими приемами «сріманигзают» ее из 
тела) и по колыханию воды в чашке убеж¬ 
даются, что Д. покинула тело. Страхом пе¬ 
ред оставшейся в мертвом теле душой объяс¬ 
няется обычай «вытряхивать душу», т. е. 
трясти покойника на пороге, при выносе из 
хаты, в сенях, в воротах, в поле, при вносе в 


церковь и при выносе (рус. смолен. Добр. 
СЭС: 2:307). Реальной представляется так¬ 
же опасность возвращения Д. в тело или 
вселения в мертвое тело какой-нибудь не¬ 
прикаянной «злой» Д.; стремлением это пре¬ 
дотвратить иногда объясняется обычай за¬ 
вязывать покойнику рот. Обычай сразу 
после смерти выливать всю воду в доме так¬ 
же связан с поверьем, что Д. умершего мо¬ 
жет задержаться в воде; она может остаться 
и в зеркале, поэтому зеркало завешивают 
или отворачивают к стене. 

По о. -слав, представлениям, Д. (в виде 
мухи, жучка, мурашки, птички и др.) может 
покидать тело человека во время сна 
(спящему снится то, что происходит с Д.), и 
если она не найдет оставленного тела и не 
вернется в него, человек умрет или сойдет 
с ума (полес. «без розума останется», ПА. 
Вольш. обл.; рус. архангел, «потеряется»). 
По бел. гюперью, Д, выходя из тела спяще¬ 
го, не покидает его совсем, а «как бы вытя¬ 
гивается изо рта в виде неизмеримой ленты, 
которая одним концом остается в челове¬ 
ке, а другим может быть где хочет» (Богд. 
1ІДМ:4Я). Д. может выйти из тела и при 
зевоте, в частности при зевании знахарки, 
произносящей заговор (серб.). 

Локусы души, освободившейся от 
тела в момент смерти, определяются вре¬ 
менем и маршрутами ее перемещений, со¬ 
вершаемыми ею круговыми движениями 
сначала вокруг покинутого тела, затем кон¬ 
центрическими кругами все далее и далее от 
тела до ее постоянного пристанища на «том 
свете», откуда, однако, она тоже совершает 
периодические отлучки к местам своего зем¬ 
ного бытования (души грешников и залож- 
ных покойников остаются навечно неприка¬ 
янным к и блуждающими между земным и 
загробным миром). Первый круг дом, в 
котором душа остается, по разным свиде¬ 
тельствам, от трех до сорока дней (чаще 
всего 3, 9, 12) или же в эти сроки каждый 
день приходит домой (Д, родителей, оста¬ 
вивших детей, пребывают в доме сорок дней, 
а Д. бездетных — только три дня — _ѵ-бкл.). 
В это время в доме не тушат огня, оставля¬ 
ют для Д. на окне хлеб, воду и рушник, не 
прибирают постель; после этого срока воду 
выливают и хлеб закапывают под красным 
углом со двора. 

Освободившись, Д. сначала садится на 
мертвое тело («Душа вылитаить мятлушком, 
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цтичкый» мухый, пчелкын, и в таком виде са¬ 
дится на тело усопшаго». Добр.: 197), в из¬ 
головье (полес. волмн, «душа в головах си¬ 
дит»), у окна (полес. бресі. «душа у окна 
стоит у белой одеже, як чолавик памирас»), 
где стоит для нее вода; она может пребы¬ 
вать на печке (полес. бреет* «у нас говорят, 
што на печке у куточку сидит душа сорок 
дэдь») чаи на стеках дома (в виде тени хо¬ 
дит по стенам — полес.), поэтому печку и 
дом какое-то время нельзя белить; в крас¬ 
ном углу (полес. бреет, «душа покойника 
еццит девять дней на покути, а потом ухо¬ 
дит куды хочет»); за иконами (полес. гомел. 
«после смерти душа девять дней еццит за 
образами»)» в ступе или жерновах (под.). 
Впоследствии местом пребывания душ, на¬ 
вещающих свои дома, могут бытъ углы дома, 
чердак, крыша (ср. обычай бросать в Со¬ 
чельник или на свадьбе в углы или на пото¬ 
лок зерно, яблоки, орехи, хлеб — ю.-слав.), 
место под порогом, зеркало, а также баня, 
овин. Грешные Д. могут пребывать под кам¬ 
нем; Д. убийцы — под мостом (полес.). 

Второй круг — между домом и кладби¬ 
щем. В поминальные дни и праздники Д, 
приходящая в гости, может пребывать под 
стрехой (э.-слаэ.), снаружи дома под крас¬ 
ным углом, под крыльцом (в. -слав.), на му¬ 
сорной куче (серб.), При погребении Д. 
стоит над вырытой могилой (з.-укр.); после 
погребения она остается на могильном грее¬ 
те (полес. бреет, «на крестах душа сто¬ 
рожит») или на кладбищенских воротах 
«сторожить», т. е. дожидаться следующего 
покойника, который сменит ее на посту (по¬ 
лес. бреет. «Як покойника везут на кладби¬ 
ще, то кажут»?, душа его дожидас»). 

Локусы «свободной» души (после соро¬ 
кового дня) — это весь мир во всех его из¬ 
мерениях: верхние сферы (небо, атмосфера), 
земное обитаемое пространство и нижние 
сферы (земля, подземный мир). См. Тот 
свет. В каждой из этих сфер Д. получает 
свои характерные воплощения. Грешные 
души не имеют постоянного локуса, они 
блуждают по свету в поисках пристанища: в 
пол. песне они летят поочередно в лес, в 
горы, на поля, на луга, на воды, на море и 
просят приютить их, но везде получают от- 
каз (Еіію1т§. 1998/9-10:149-168). 

Народу с распространенным убеждени¬ 
ем, что душу нельзя увидеть, во всех 
слив, традициях известны рассказы о том. 


что люди (иногда только праведные, только 
дети) в определенных случаях (в момент 
смерти, когда Д. покидает тело; в первые 
дни после смерти, пока тело находится в 
доме; в течение 40 дней после смерти; в 
поминальные дни и т. п.) или с помощью 
специальных магических приемов (сидя на 
печи, гладя через хомут, обойдя голым 
трижды вокруг печки и т. п.) видели душу и 
составили представление о ее форме и суб¬ 
станции; в некоторых случаях Д сама по¬ 
казывается людям (например, родителям, 
оплакивающим умершего ребенка, — поде с.). 
Встречаются утверждения, что Д. нельзя 
увидеть, но можно услышать — по сту¬ 
ку двери или окна, по шагам в доме и т. п. 

К весьма распространенным относится 
верование, согласно которому Д — это не¬ 
видимый или едва видимый, прозрачный 
воздух, пар (в форме белого столба, иногда 
в виде человека, — полес.; в то же время 
известно мнение, что Д. в человеческом об¬ 
лике бывает только у нехристей и живот¬ 
ных, — укр.), туман, дым, дуновение ветра, 
воздушный пузырь, светящееся облако над 
могилой или же «плоские» соответстдия этим 
бесплотным образам — тень (человек, не 
отбрасывающий тени, скоро умрет; тень че¬ 
ловека можно замуровать, и тогда он ум¬ 
рет); отражение в воде (в колодце) или в 
зеркале. На противоположном полюсе ока¬ 
зываются антропоморфные обра¬ 
зы Д: душа — это «малый человек, но нет 
в ней ни костей, ни мяса» (рус, Владимир.. 
БВКЗ:145); «Душа чалавека такая сама, як 
чалавек, анно маленькая (бел., РесШЗ 1: 
219); Д. маленький человек с чистым и 
прозрачным телом (укр. Харьков.), ср. в хрис¬ 
тианской иконографии изображение челове¬ 
ческих душ в виде спеленутых младенцев. 
«Сиободкыеѵ» Д покойников (после сороко¬ 
вого дня) часто представляются в телесном 
образе того умершего человека, которому 
они принадлежали при жизни (ср. «Екы 
ходэяць у гулу бах сваих і без тулубоу, а ча¬ 
сам і сам чорт у йих тулубі ходзіць» — 

Ресі.ЬВ 1:59). 

Между этими крайними представле¬ 
ниями о Д. располагаются наиболее попу¬ 
лярные, приписывающие душе золморф - 
ц ы ц образ, уподобляющие Д. птицам 
(особенно часто ночным птицам — сове, 
филину, сычу, а также кукушке, голубю, 
воробью, летучей мыши) и насекомым, 
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т. е. летающим существам, населяющим воз¬ 
душное пространство (особенно бабочкам, 
мотылькам, светлячкам, мухам) и хтоничес- 
ким животным, гадам, и прежде всего 
мышам, а также рыбам. К редким следует 
отнести полес. представление души в образе 
цветка: «Як умирае чоловик, то из рота у 
него выскакивае цвэток синенький, чы виш¬ 
невый, чы смеіпанмй, то душа его» (ПА, 
Тонеж Гомел. обл.). 

Зооморфные образы могут относиться 
как к «телесной», так и к «связанной» и 
«свободной» Д. В виде мухи, пчелы, птич¬ 
ки, мыши нередко представляется Д, живого 
(например, спящего), умирающего или толь¬ 
ко что умершего человека: возле умирающей 
девушки ночью увидели мышь (полег,); ког¬ 
да женщину несли хоронить, впереди летела 
птичка, а потом птичка влетела в окно и 
стала кружить над колыбелью, т. к. у жен¬ 
щины осталось дитя (полес,); по словац. 
поверьям. Д. отходит в образе птицы через 
окно; упырь приходит ночью в дом и из гру¬ 
ди спящих вынимает души-птички (полес.); 
праведная Д. вылетает после смерти белым 
голубем, а грешная — черным вороном (рус.) 
(или черным голубем — бел.); в рот спящего 
человека (штригуна) влезла мышь — его 
Д. (хорв.) и т. п. 

Однако чаще зооморфные Д., особенно 
в виде птиц (на могилу сыплют зерно, веря, 
что Д. вылезет «воробейкой» и станет кле¬ 
вать, — полес. і'имкл.), бабочек (бабочка 
сидела на форточке в поминальный день — 
Д. прилетала «обедать», полес. гомсл.; ср. 
также рус. диал. душа 'бабочка'), пчел («Я 
умираю, а душа моя на пчелку скидается», 
полес ), хтопичееких животных (змей, ля¬ 
гушек) и тем более зверей (волка, зайца, 
ласки, крота и др.), — воспринимаются как 
воплощение «свободной», независимой Д., 
потерявшей связь со своим телом и прини¬ 
мающей телесную форму животного, «все¬ 
лившейся» в него. Исключительно со «сво¬ 
бодной» душой связаны представления о 
домашних животных, в первую очередь кош¬ 
ке, собаке («Кто загрешит моцно, Бог дает 
у душу собаку», полес. гомел.) и лошади как 
воплощении душ предков (после похорон в 
течение нескольких дней Д. умершего пере¬ 
ходит с одной скотины на другую или вселя¬ 
ется в ту лошадь, которая везла гроб на 
кладбище, — бел., болг.). С этими представ¬ 
лениями связаны широко распространенные 


ритуалы кормления скота и другие формы 
его почитания (см. Кормление скота ри¬ 
туальное). 

В образе мифологических пер¬ 
сонажей (прежде всего духов домашних, 
но также и русалок, вил и др., см. Демоно¬ 
логия народная) предстают, как правило, 
Д. умерших насильственной смертью, са¬ 
моубийц, некрещеных детей. 

Растительный образ Д. присут¬ 
ствует в фольклорных мотивах «прораста¬ 
ния» душ в виде деревьев и цветов (ср. в 
похоронных причитаниях обращение к умер¬ 
шему типа «где ты будешь зацветать — в 
садочке или в лесочке:*», — бел., ППГ:363), 
в поверьях о происхождении растений, о 
«произрастании» детей на грядках, в поле, в 
траве, в кустах и т. п., в представлениях о 
дереве как двойнике человека (ср. запрет 
рубить некоторые деревья, обычай сажать 
деревья на могиле), о дереве как обиталище 
душ (такое дерево скрипит, под ним можно 
увидеть во сне покойника, он будет расска¬ 
зывать о том, как он мучается, — бел.). 
Растения, особенно зелень деревьев, тра¬ 
вы, цветы считаются также местом оби¬ 
тания невидимых Д., приходящих на зем¬ 
лю в поминальные дни троицкого цикла 
(в.-слав.). 

В виде предмета Д. представляет¬ 
ся достаточно редко: полес. «Як выходит 
душа, таким яичком полетит и покотится 
до порога» (Чернигов.), ср. также выше о 
Д.-ленте. Д. может пребывать и в хлебе и 
хлебных крошках, но чаще всего ее прибе¬ 
жищем становятся предметы одежды: Д. в 
течение шести-семи дней после смерти оста¬ 
ется возле одежды покойника (боен.); рус. 
старообрядцы на Урале не стирали одежду 
покойника, а только полоскали ее, затем ве¬ 
шали на чердак, где она оставалась, пока не 
истлеет, — в ней пребывала Д. умершего 
(Чаг.ОСУ:50); в Полесье, когда стирали 
после смерти постель умершего, говорили, 
что «душу на том свете покойнику мыют», 
что его душа очищается (бреет.). 

С верхними ярусами мира связаны не¬ 
бесные и атмосферные образы Д. 
По некоторым поверьям, звезды — это 
души умерших людей (в момент смерти Д. 
вылетает изо рта в виде яркой звезды и 
устремляется к небу — пол.); падающие 
звезды — души умерших некрещеными де¬ 
тей (ср. обозначение Млечного пути как 
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«дороги дут»); блуждающие огни — души 
некрещеных детей, грешников, умерших на¬ 
сильственной смертью или самоубийц, обре¬ 
ченные на эеѵннте скитания. К наиболее рас¬ 
пространенным относятся поверья о ветре и 
вихре, в которых летают Д. умерших (но 
прежде всего — заложных покойников, осо¬ 
бенно висельников, не крещеных детей и кол- 
дукол); в момент смерти ихД. стремительно 
вырывается из тела в виде вихря или силь¬ 
ного ветра. Д. «нечистых» покойников (в 
первую очередь недавно умерших висель¬ 
ников и утопленников) могут также пребы¬ 
вав в тучах (полес. чернкюв. «хмлры — це 
души мрут и на небе собираются, небо дер¬ 
жат») и предводительствовать грозовыми и 
градовыми тучами; к ним обращаются по 
имени и просят отвести тучу от села. См. 
Град, Дождь, Двое душник, Здухач, Из¬ 
вестны также и верования об облаках как 
душах праведных людей, летящих по небу 
(пол.). 

«Проводы души» — в.-слав. обряд, 
совершаемый на сороковой день по смерти, 
когда, по поверьям, Д. умершего оконча¬ 
тельно покидает дом и отправляется в на¬ 
значенное ей место (в рай или ад); в По¬ 
лесье обряд может называться поднимать 
заздороено или Боздуз зюллешъ: «Душа 
ходит, а как поднимут заздоровно, на одном 
месте находится» (ПА, Новинки, Гомел.); 
«Серок дней минуло — воздух змимакѵгк и 
говпрать, душечка уже пошла на свое мес¬ 
то» (ПА, Хоромск, Брест ); у русских на 
Урале говорили: «Душу в сороковой день 
по Божьему писанию сажают на место » 
(ПЗП:302); кое-где разыгрывалась сцена 
ухода души: оамывальщик или обмывадьщи- 
ца покойника с котомкой в руках уходили от 
дома на некоторое расстояние, изображая 
уход души, а затем возвращались и присое¬ 
динялись к, родственникам, которые шли на 
кладбище (там же:304), а пермские старо¬ 
обрядцы в этот день снимали с икон висев¬ 
шее там со дня смерти полотенце, выносили 
его на окраину деревни и встряхивали — 
этот обрцц называли проводами душ (Чаг. 
ОСУ:27); на Рус. Севере (Череповец, р-н) 
полагали, что в этот день покойник прихо¬ 
дил прощаться с семьей и приводил с собой 
нового покойника, т. е. приводил душу того, 
кто должен умереть в следующий черед 
(Браг ДР:75); в Воронежской губ. «ставят 
за воротами дома стуло или скамейку, по¬ 


крытую платком, а на него — испеченную 
из хлебного теста лестничку о трех ступенях: 
в это время душка покойного идет на небе¬ 
са по невидимой лестнице» (Зел.ОРАГО 1; 
338). О пути Д. на тот свет (через воду, 
над пропастью по мосту, кладке, по волосу, 
через темную пустошь и т. п.) и пребывании 
душ на небесах см. «Тот свет». 

Календарный регламент душ предус¬ 
матривал их приход в свои дома в по¬ 
минальные дни и некоторые праздники, 
во время святок, масленицы, а также в 
период от Пасхи (Страстного четверга, Ла¬ 
заревой субботы) до Проводов (Радуни¬ 
цы) или до Троицы (или Вознесения), ког¬ 
да Господь отпускал их с того света на 
землю. См. также Деды, Задушкн, За¬ 
ду шлицы. 

Лит.: ІѴІоаг.КГ.5; В иноградов а Л. Н. Ма¬ 
териальные и бестелесные формы существования 
души // Славянские этюды. М., 1999:14И6С 
(там лит.); Аф.ПМ: Гура СЖ; Никити¬ 
на С. Е. Сердце и душа фольклорного чело¬ 
века // Образ человека в культуре и языке. 

М., 1999:26-38: Плотникова // СМ173—17); 

Семенова О. П. Смерть и душа в рассказах 
и поверьях крестьян и мещан Рязанского, Ранен- 
бургского и Данковсксго уездов Рязанской гу¬ 
бернии // ЖС 1&98/2: 228-234; Страх, КХ: 
Тсрноэс.кад О. А. Бабочка в народной де¬ 
монологии славян: Душа-предок и демон // 
Материалы к б-му Мегкдуцар, конгрессу по 
изучению стран Юго-аост. Европы: Пробле¬ 
мы культуры. М.. 1989:151-160; Токарев // 
ѴГНѴ1 1:414-415; Гнатгок // УНВ397 -398- 
У р ы с о и Е, В. Дух и душа: К реконструкции 
архаичных представлений о человеке // Об¬ 
раз человека в культуре и языке. М. г 1999:11- 
25; Потуш. 1938:33-44; ЬМ:105-1О6: Зак. 
ППСД; ГЕМ Б 1939/14:32-35: Марии.НВ; 

Зечеаий С. Прелазак душе на оііаг свет // 
Ужнчки аборник 1978/7:371-374; Павло- 
ниГі // ГЕИ 1957/2-3:611-661; ПстрозиЬ // 
ГЕМБ 1939/14:31-42; Р&ден;ССНМ; Чук 
СД 5:72—104; Виіаі Р. РгоьЬопагоЛпа ШозоГііа 
о // М.згогіпа зіагіпа, I. Ха^геб, 1922:234 — 
243; ВаіЛ.МС, РсВЬВ 1; Р8Г 1986/1-2; 
С і з ^е ъ з кі 5*. Ои&га таікі і гіизга піьтотѵі^сіа. 
РеІегзЬигё, 1904; М і с К а 1 о ъ ъ к а Т «Иияга 2 

сіз!» ѵуіі'сіаіа*. Ргбііи іЩегргеисіі // Рапи^іяік 

Ііісгаскі 1989/2:3-26, 


С, М. Толстая 
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ДЫМ 


ДЫМ — явление, связанное с огнем (ср. 
рус. Нет дыма без огня, кашуб. пі те 
о^па, пі та Лети и т. п.), печью (очагом), 
действиями сжигания и окуривания. По 
ряду признаков Д. имеет сходство с ветром, 
воздухом, паром. В загадках выступает в 
образе «сына», который рождается прежде 
отца — огня (ср. пол. «Еще отец не наро¬ 
дился, а сын уже по крыше / по свету хо¬ 
дил?,). Связь Д. с печью и очагом прядает 
смысл созвучию дым — дом, ср. др.-рус,, 
рус. диал. дым в знач. очаг', дом*, 'изба\ 
‘д*ор\ ‘семья'; дымовое ‘подать со двора’; 
пол. <іуп\ 4 жилой дом’; рус. диал. дымная 
шапка ‘хозяин дома', дымовой ‘домовой* 
и т. п. 

Д. считается составной частью 
облаков и туч (бел., укр., м.-пол., в.-пол., 
болг.), снега (укр. Луук.у.), неба, представ¬ 
ляемого как затвердевшая оболочка из дыма 
(укр. Чуб.ТЭСЭ 1/1:2). По пол. поверьям, 
из поднявшегося в небо Д. образуется дождь. 

Д. воспринимается как медиатор, 
связующее звено между землей и небом, 
земным и потусторонним мирами (ср. также 
загадки: болг. Дяуг деда до Бога , нигде кос¬ 
ка нема [Высокий до Бога дед, нигде кос¬ 
точки нет], чеш. Со сНпбІ па Нше а псЬои 
[Что ходит верхом по небу?]). В с. -рус. се¬ 
лах душу умершего отсылают «на свое мес¬ 
то» вместе с дымом, открыв для этого печ¬ 
ную заслонку (виддыма или пара, по о.-слав, 
поверьям, может принимать и сама душа). 
На Витебщине считается, что душа покой¬ 
ника оставила тело, если свечной дым не 
стелется по избе, а идет струею кверху. В 
Полесье остатки поминальных блюд вы¬ 
ливают на дрова, «шоб згорало, а дым — до 
Бога шоу» (ПА, Гомел. обл., Лсльчнц. р-н). 
На Украине заблудившегося человека или 
домашний скот звали, крича в печную трубу 
«под первый дым», т. е. как только разве¬ 
дут огонь в печи: заблудившийся услышит 
«по дыму» зов и вернется домой (Байб. 
ЖОВС:163). В Гомельской обл. также по¬ 
лагали, что голос человека разносится с ды¬ 
мом, поэтому, разведя огонь в печи, «гукали 
у комин»: «Корова рабая! Дым угору, а ты 
моя коровка рабенька ходы до дому!» (ПА, 
Лельчиц. р-н, Стодоличи). Видеть Д. в сно¬ 
видениях означает услышать новость (белор. 
аитеб.). 

По направлению Д. (из печной трубы, 
от свечи, бадняка, ритуальных костров) 


гадают о благополучии в доме, об ур« 
жае, здоровье, жизни и смерти, замужест: 
и т. д. в разные дни календаря (особенно 
на святки), во время семейных обрядов (I 
«славу» у юж. славян; в поминальные дни 
при посещении больного священником 
т. д. Повсеместно у славян поднимающим 
кверху Д. означает долгую жизнь, здорс 
вье домочадцев или выздоровление больнс 
го, а также урожайный год. В пол. ГЪморі 
уходящий вверх Д. — знак скорой свадьбы 
доме. Если Д. стелится по хате, идет в ни; 
вбок, «падает», то это знаменует болезні 
смерть хозяина или кого-либо из домочал 
уев. У сербов Реслвы на близкую смерть 
доме указывает уходящий вправо Д. от све 
чи на празднике «слава»; у болгар Ихти 
майского округа стелящийся по земле /1 
от огня, на который выливают воду поел 
омовения покойного, предсказывает скорую 
смерть близкому человеку. В Силезии со 
бравшиеся в Сочельник домочадцы три раз. 
гасят свечу, наблюдая ааД: если он подни 
мается вверх, то это означает здоровье і 
доме, если спускается к полу, то гасивдіиі 
свечу человек быстро умрет. По укр. лове 
рьям, не выходящий из хаты Д. сулит раз¬ 
доры и Драку в доме. 

Д, идущий к двери, к порогу, предска¬ 
зывает смерть больного или кого-либо и і 
собравшихся за праздничным столом род¬ 
ственников (о.-слав.), но у словенцев По¬ 
лянской долины это означает замужестве 
или женитьбу. У поляков смерть больному 
предвещает Д, стелящийся за уходящим из 
дома священником. Д. свечи, устремленный 
в сторону кого-либо из домочадцев, пред¬ 
сказывает ему смерть (го.-слан., словац.). 

Гуцулы по направлению Д. от ритуаль¬ 
ного костра на Юрьев день гадали, откуда 
вернется с выпаса стадо. Пинчуки в Сочель¬ 
ник наблюдали за Д. из печной трубы, оп¬ 
ределяя, в какую сторону поляжет рожь. 
Словенцы по направлению Д. от сжигаемого 
под Рождество полена определяли будущий 
урожай: Д., идущий к востоку, предвещал 
плодоносный год, к западу — неурожай. 

В Поволжье на святки девушки сжига¬ 
ли на перекрестке украденные у попа вещи 
и по направлению Д. гадали, в какую сто¬ 
рону выйдут замуж. В Великополмие в се¬ 
лах девушки жгли старые метлы, чтобы 
по направлению Д. узнать, откуда придут 
сваты. 
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В приметах о погоде повсемест¬ 
но уходящий вверх Д. предвещает ясную 
погоду или мороз, в то время как низкий 
стелящийся по земле Д. сулит дожди, измо¬ 
рось, ненастье. 

Черный Д. связывается с представле¬ 
ниями о несчастьях, ср. пол. примету: чер¬ 
ный Д. во сне — к грусти и болезни. 

Д. как защитное и отгонное 
средство широко известно всем славянам, 
см. также окуривание. При разжигании ри¬ 
туальных костров в разные дни календаря 
(напр., на Пасху, Троицу) нередко особое 
значение придается не самому огню, а боль¬ 
шому количествуД., который, по поверьям, 
защищает посевы от болезней и нечистой 
силы, обеспечивает большой урожай (сло- 
вен.). С целью защиты урожая от града по¬ 
ляки Ловицкого пов. устраивают дымовую 
завесу, поджигая в разных концах поля со¬ 
лому. Македонцы Скопской Котлиньг пер¬ 
вого марта «дымили» соломой для отгона 
змей и блох; сербы на Сорок мучеников 
дымом от костров прогоняли змей, насеко¬ 
мых, болезни. Во Владимирской губ. во вре¬ 
мя пожара крестьяне топили печи, полагая, 
что «дым на дым или огонь на огонь ней¬ 
дет» (Завойко//ЭО 1914 3/4:118). Воет, и 
зап. славяне грозовые тучи отгоняют дымом 
сжигаемой освященной вербы; в карпат. се¬ 
лах говорят при этом: «Пусть тучи в небе 
разойдутся так же, как расходится дым от 
этой вербы!» (Бог.ВТЫИ:229-230). От¬ 
гонные формулы с упоминанием Д. исполь¬ 
зуются и в др. ритуалах: например, в По¬ 
лесье при лечении ребенка от испуга его 
обвязывают нитью четверговой свечи, кото¬ 
рую затем сжигают со словами: «Дымйшча, 
дымишча, идйтя уроки з дытышча»; избав¬ 
ляясь от муравьев, бросают в печь палку из 
муравейника и говорят «Идйтя за дымам, 
за мылам, за ветрам» (ПА, Гомел. обл., 
Встк. р-н, с. Присно). 

Д. прогоняет прячущегося во время грозы 
в печной трубе дьявола (карп,): активизиру¬ 
ющихся в марте вештиц (черногор.); шеству¬ 
ющих по селу ао вторник на первой неделе 
Великого поста «тодорцев» (с.-в.-серб.) и 
пр. Для задабривания вредоносных демонов, 
наоборот, запрещается кадитъ дымом кост¬ 
ров в определенные праздники, например, в 
Тодоров вторник (с.-н.-серб.), 

В ю.-слав. отгонных формулах про¬ 
тив Д. к нему обращаются как к живо¬ 


му существу, называют его по имени 
(серб.-хорв. Каридим, букв, 'густой, черный 
дым', Кос гладим* Сакадим), задабривают и 
изгоняют из дома, предлагая ему за дверью 
яйца, хлеб, вино и пр. Например, если Д. 
из очага начинает клубиться по дому, дети 
машут руками в сторону двери и говорят: 
«Тато, біте кагаіііте, / Гато $и 1і ѵгаіа, / і 
ребспа )а)а, / і ѵагепе козгі, / пек Н Ьибс 
гіпчб» [Там, дым-Клрадмм, там тебе дверь, 
и жареные яйца, и вареные кости, доволь¬ 
ствуйся этим] (21420 1912/17/1:184). В 
юж. и воет. Сербии считается, что Д. вдет 
на того, кто помочился на перекрестке. 

В виде Д. появляются разные демо¬ 
нические персонажи. По рус . преда- 
ниям, в черный Д. превращаются исчезаю¬ 
щие, улетающие черти, бесы. По верованиям 
хорватов Кгставщины, на человека может 
напасть тгак — демон в виде густого Д., 
без лица, с огромными когтями. Словен. 
сіітек — карлик «дымчатой» окраски, помо¬ 
гающий горнякам отыскивать каменный 
уголь. 

По Д. распознают нечистую силу: в Д. 
сжигаемых в Сочельник поленьев можно 
увидеть ведьму (морав.-словау.); Д. из печ¬ 
ной трубы в доме ведьмы идет против вет¬ 
ра (вологод.); если из земли поднимается 
Д., значит в данном месте закопан клад 
(в.-серб.) и т. д. Поляки полагают, что в 
Д. от просыпанной в огонь муки при выпеч¬ 
ке хлеба обитают «иланетники», 

В виде Д. нередко представляются бо¬ 
лезни. Кашубы считают, что с серым ды¬ 
мом на человека налетает холера, отчего тот 
сразу умирает. В разных рус. областях рас¬ 
сказ ошают, что при лечении от порчи бо¬ 
лезни вылетает из больного в виде темных 
клубов Д; такой Д. небезопасен для окру¬ 
жающих здоровых людей (Галиция). При 
лечении ряда болезней (особенно — зубов, 
горла), наоборот, предписывается вдыхать 
Д. различных сжигаемых предметов (шер¬ 
сти, волос, янтаря, корней растений и пр.). 

Лит.: ЗЗЗЬ 1/1:314 -321; Мо*7,.КІ -3:52,57, Ш: 
Аф.ППЗ 1:99-100; 3:209-210; Байб.ЖОВС: 
116,163,167; Ерм.НСМ 4:335; СРНГ 8:292; 
ТОРП:23; ПА; Булг.П.:і8і ДошгИС:305; 
Никиф. ПГIП: 26 5; Ром.БС 8:319; Бог.ВТНИ: 
229-230; Бул.УН:309; Дан.ЭСП 1:3,41; Чуб, 
ТЭСЭ 1/1: 2,24,30; Шух.Г 4:246; ВакПО: 
51; ІѴІарин.ИіІ 1:277; Бос.ГОСВ :145; Златк. 
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ФСІ 1:311 Н.д. ГОС. 149.15 9-160; Ф;іл.СК: 
393; ^га.КгЮб; К.игР!_Ч 1:218; Кщ РЬІЗ 2 2: 
20,331,368; гНсК.КЕР-,73; р\*сЬ.2Р.47-50; 
ЙіеІт.КОР: 66-67; ЗусЬіа $СК 1:196, 3:299- 
300, 5:34; 8*і«і.ЬН.511,567; 21ѴАК 1887/11: 
162; 202Ь:21: 11огл.К2С71; Низек 1 ІМ5:253; 
ОІеі 12Т:109; 2ата?.:257, 

А. А. Плотникова 


ДЬЯВОЛ - см. Черт. 

ДЯТЕЛ — птица, наделяемая в народных 
представленияххтонической и огненной сим¬ 
воликой. 

Происхождение Д. легенды свя¬ 
зывают с человеком: «зозуля й дятел були 
перше людьми, а поели Бог так дав, що ло- 
робились птицями» (укр., А<1> ПВ 3:225); 
дятлом стал плотник (укр. закарпат.), пче¬ 
ловод, который в воскресенье долбил сосну, 
чтобы сделать борть (мннск.); в Д. Бог пре¬ 
вратил пасечника в наказание за работу в 
воскресенье, когда он делал топором заруб¬ 
ку на дереве, в котором находился роя пчел, 
и с тех пор всякий день, невзирая на празд¬ 
ники, Д. долбит дерево клювом (бел. гомел.). 
В гуцул, поверье несъедобность мяса Д. 
объясняется грехами этой птицы, долбящей 
деревья и крыши по воскресным и празд¬ 
ничным дням. Украинцы Подолии не упо¬ 
требляют Д. в пищу, считая его воплощени¬ 
ем души человека, искупающего свои грехи. 

Характерная особенность Д. — его 
хтоническая п р и р о д а. Украинцы го¬ 
ворят, что «дятел из земли», «а что из зем¬ 
ли, то от самого Бога» (Клинг.ЖАСС:97). 
Д. имеет отношение к подземным сокрови¬ 
щам. Добыть их можно с помощью омелы, 
растущей на дереве, в дупле которого обита¬ 
ет Д.: нужно стучать по дереву, пока Д. не 
сорвет омелу и не сбросит ее вниз, тогда с ее 
помощью в Иванову ночь можно извлечь 
из-под земли клад (н.-луж.). 

Поверье о Д., добывающем «раз- 
р к>і ы - т р а и у», широко представлено * 
разных слав, традициях. Устроив себе гнез¬ 
до в дупле дерева, черный Д. (желна) поки¬ 
дает его на несколько дней, а потом возвра¬ 
щается, принося в клюве чудесный корень, с 
помощью которого можно открывать любые 
замки и затворы (луж.). В Хорватии трава, 


отмыкающая без ключа все запоры, носит 
название: іетаІ)%кі (земной ключ). 

Чтобы заполучить ее, нужно забить клином 
дупло черного Д. и расстелить под ним крас¬ 
ный платок. Д. принесет чудесную траву, 
выбьет ею клин из дупла, а траву бросит на 
красный платок, думая, что это огонь, в ко¬ 
тором трава сгорит (хорв. сходные поверья 
существуют в центр, и юж. Малопольше). 
Такими же свойствами в поверьях сербов 
и хорватов обладает и трава детел ина (три¬ 
листник, вид клевера, рус. днтупща, дя- 
тпельник, дят.'іовина) , связанная с Д. лишь 
названием: тот, кто носит ее под языком или 
под кожей ладони, сможет отмыкать любые 
замки, а также откапывать с ее помощью 
клады. Аналогичные представления извест¬ 
ны и воет, славянам. Воры добывают траву, 
забивая клином дупло желны с ее птенцами, 
а потом зашивают ее под кожу правой руки. 
Тогда достаточно лишь прикоснуться рукой 
к замку, как он сам собой откроется. У зап. 
славян, помимо лужичан, это поверье о Д. 
известно также чехам и полякам. В раз¬ 
личных слав, зонах в роли добытчика «раз¬ 
рыв-травы», кроме Д. и желны, выступают 
также удод, сова, сорока, еж и такие атони¬ 
ческие животные, как змея и черепаха. В 
сближении Д. с черепахой определенную 
роль играет и близость их названий: желна 

И ЖСЛвЬ. 

Согласно народным легендам, черный Д. 
в давние времена провинился перед Богом 
и в наказание может пить только дожде¬ 
вую воду; желна одна из всех птиц не 
принимала участие в рытье рек, поэтому Бог 
не позволил ей пить из рек и озер, и она 
жалобно кричит: «Пить, питі>!>> (Новгород.); 
во время рытья птицами моря желна стара¬ 
лась его засыпать, и с тех пор призывает 
дождь криком: «Рі-с\ р’і-с!* [Пить! пить!] 
(пол. седдец.). Возгласом «пііць! пііць!» пе¬ 
редается крик желны и у белорусов, которые 
толкуют его как предвестие дождя (грод- 
кен.). В зап. Болгарии Д. накликает дождь 
криком: «Сип-сип» [Лей-лей] (кюстеидил.). 
Приметой дождя служит крик желны у че¬ 
хов; у поляков писк Д. предвещает летом 
дождь, а зимой снег (новосондец.). Дождь 
предвещает также Д., залетевший в дерев¬ 
ню ( кракэв.). У хорватов известна иная при¬ 
мета: если зимой желна закричит «)и§, )и§, 
Іи§!» [юг, юг, юг!], значит подует южный 
ветер. 
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Народные поверья наделяют Д. и ог¬ 
ненной символикой, мотивированной 
ярко- крас ной окраской верхней части голо¬ 
вы Д. Так, поляки к>.-в. Силезии видят в 
желне птицу, которая принесла людям огонь 
(кигоішц.). Согласно рус. примете, Д., сев¬ 
ший на дом, — к пожару (вологод.)- У хор¬ 
ватов голос желны передается словами: «Кп- 
гііа Ъі о^аці / пешаш еішѵі» [Развела бы 
огонь», да нет дров!] (^N20 1896/1:6). К 
этому же кругу представлений относится 
и огненная символика красной ткани, пред¬ 
назначенной для Д. при добывании «раз¬ 
рыв-травы» (пол,, хорв.). 

У всех воет, славян распространена при¬ 
мета, что Д. (иногда уточняется: черный), 
долбящий стену или угол дома, л р с д н е ■ 
щает покойника (а.-слав.). Поэтому 
и дерею, издолбленное дятлом, почитается 
негодным для строительства и употребляет¬ 
ся только на дрова (перм./ Смерть или тя¬ 
желую болезнь предвещает также черный 
Д., перелетевший человеку дорогу (рус.). 

Созвучием слов желна и жч?ллы опреде¬ 
ляются некоторые медицинские конно¬ 
тации, присущие образу Д. Так, карпат. 


украинцы запрет убивать Д. (укр. ждана) 
объясняют опасением подхватитъ золотуху 
(укр. жоьиы), а русские парят и приклады¬ 
вают траву «дятАсаиик» к воспаленным же¬ 
лезам (жсдвлаі) на шее (калуж.). Д. нахо¬ 
дит и иное применение в лечебной практике: 
поляки Подгалья горячим отваром из желны 
поят больного лихорадкой. 

Лит..' Гура СЖ; Б ело в а О, В. Легенда о дят¬ 
ле и разрыв-граве б книжной и устной традици¬ 
ях // ЖС 1997/1:34; Кл.Ж АСС.:Ъ,96, ЧулК. 
АРС: 193; Аф.ПВ 2:398; Манс.ОРЭА 1:44; ТА 
798:ЗЗоб.; Зед.ОРАГО 1:219; Даль ПРН:925; 
СРНГ 8:308, Шейн МИБЯ 2:352-353; Ріеі. 
КОР:53-54; Никнф ГПНН95; РЫІІЗ 1:181: 

ПА; УНВ:122; Потуш. 4, 5; Кзіп8І Н:104; РізсЬ. 
К2Е:38; Ілкі 1907/13:113; Зах.ККр:62; 2М20 
1896/1:5-6,8, 1905/1 Ск284; Чп;к,РГ!Б:8б; 
гіаеЬ.2Р:34; 2^'АК 1881/5:127, 1384/8:294, 
1885/9:71, 1887/11:32,41.53; Ілкі 1910/16:5; 
\ѴіНа 1889/3:514; АгсЬКЕЗШ 7856/111а:М6; 
АгеКІЙЧ' XI 7.У8 6:131; ССМ 194(1/64/4136; 
8с1тЗ.’Ч('Ѵ.156; МЗЖЫ:167-т 

А. В. Гура 





ЕВДОКИЯ — христианская мученица II в., 
память которой отмечается православны¬ 
ми 1/14.111. Рус. ЛйдотьЯ'веснояка, брян. 
Алдоки, бел. Аудакчя. Яудока , Еулоки . 
/Ірдоки, Ацдоуця, Овдоксй > укр. Житомир. 
Гп.ѵоьикі, Удоки, ровен. Удохей* Другие на¬ 
звания: свистунья, так как начинают дуть 
весенние ветры, плющиха, поскольку снег 
тает и оседает, плющит. Бол г., серб. Ба¬ 
ба Марта, болг. Мартениуа, болг. родоп. 
Първа Марта, Стара Марта, Мрта, серб. 
Мартин дан (Пирот), баба Марта, света 
]евдохща.. л мщин дан. Это первый из «за¬ 
емных», одолженных, по легенде, у февраля 
дней (болг. л ламАЯи,и, заемници, серб. 
щсмци, заішепи дни, уэиімииа. (бабини) 
лодо&д&нмдо) или «трех баб» (болг. баби, 
серп, бабини дни, см. Баба, Март). По ле¬ 
генде, св. Евдоха (Баба Марта) с этого дня 
скидывает по одному кожуху в день. 

Е. считается началом весны или 
лета: э.-миксд.» серб, летник (Охрид, Де¬ 
бар, Черногория), серб, пролспѵыік. По по¬ 
годе в этот день гадают о весне. Если сурок 
вылезет из норы, свистнет два раза и снова 
спрячется, то еще две недели будут стоять 
холода, если три раза — через неделю на¬ 
ступит весна (укр.). Если вол или курица 
напьются из-под стрехи — теплая весна, 
теплый год, хороший сенокос; если дождь — 
будет большой урожай жита, мороз — гре¬ 
чиха померзнет при цветении, вьюга — хо¬ 
лодный неурожайный год (рус..), облачно — 
урожайный (серб.). Если в этот день ударит 
первый гром — будет богатый урожай и 
удачный год, но умрет много старух (болг.). 
Заслышав гром, бьют камнем и вальком по 
амбару, бочкам, корзинам с пожеланием 
«наполни, Господи», «дабы уродилось жито 
и виноград», бьют и по маслобойкам, чтобы 
показать Богу, что они пусты (полг). 

На Балканах день св. Е. посвящен очис¬ 
тительным обрядам. Сербы «изгоняют» из 
сада и со двора змей и ящериц, кладут на 


ворота и окна рога и копыта в качестве апо- 
тропеев. В Зете звонят в колокола, стучат 
по металлическим предметам, чтобы выгнать 
всякую нечистъ. Мусульмане Черногории 
окуривают дымом навоза дом, чтобы охра¬ 
нить его от змей и насекомых. Прогоняют 
скот между двумя «живыми» кострами или 
зажженными свечами. В Черногорском При¬ 
морье украшают ветками двери и окна, в 
Македонии ветки прикрепляют к изголовью 
постелей. 

В Болгарии женщины метут дом и двор, 
жгут мусор, прыгают через костер, чтобы не 
покусали змеи и чтобы в доме не было блох, 
приговаривая: «Вон, блохи, входи, Марта!» 
Дети перед восходом солнца трижды обега¬ 
ют дом, ударяя в жестянки: «Убегайте, змеи 
и ящерицы, баба Марта идет!». Другие фор¬ 
мулы отсылают нечисть (насекомых, яще¬ 
риц, мышей и волков) в другое село, лес, в 
воду, в «штаны к цыгану, молодухе», к со¬ 
бакам и кошкам. Первомартовские костры 
должны были «развеселитъ» , «сжечь/под¬ 
курить бабу Марту». В Банате болгары вы¬ 
ражают пожелание: «Баба Марта, я тебя 
грею сегодня, а ты меня завтра», а когда все 
перепрыгнут через костер, кричат: «Дед 
Алия, выпьем теплой ракии». В Родопах 
обязанность раскладывать огонь возлагается 
на молодых женщин и мужчин. В Злато - 
градском окр. все окуривают друг друга: 
мужчин, «чтобы раскрылась ширинка», и 
женщин, чтобы задрали юбки. Но в доме 
огонь разжигать запрещено, иначе все по¬ 
бьет град и в поле будет головня. 

В воет. Болгарии, чтобы расположить к 
себе бабу Марту, женщины бросают крас¬ 
ные пояса или косынки на забор или дере¬ 
вья, чтобы «встретить бабулю красным», 
«чтобы баба Марта рассмеялась», при этом 
строго запрещено выносить белое белье и 
белую одевду (ср. Мартсннца). В Родопах 
этот день празднуют от болезней, особенной 
опасности подвергаются в этот день глаза. 
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В Смоленском окр. все встают затемно, что¬ 
бы «Марта не написала им в глаза», так 
как считается, что «она принесет сонли¬ 
вость» (то же у бессарабских болгар). В 
Страндже Марту угощают разваренным 
зерном, которое бросают за окно (ср. Вар¬ 
вара, Панспермия). В Софийском окр. 
протирают глаза «мартиным цветком» (в 
Стр уже ком окр. Македонии это собранный 
с утра кукуряк). заклиная: «Пусть у Марты 
глаза болят, а у меня не болят». В воет. 
Родопах говорят, что «баба Марта оставля¬ 
ет отметки на глазах и лбу». В юж. Болга¬ 
рии считают, что первое мартовское солнце 
опаляет лица девушек и детей. 

В Болгарии старухам не рекомендуют 
выходитъ с утра на улицу, так как баба 
Марта, чтобы подобреть, должна встретить 
первой девушку. В Сербии старухи праздну¬ 
ют этот день, чтобы бытъ здоровыми весь 
год. В этот день соблюдается ряд запретов: 
ничего не одалживают из дома, не стирают 
белье из страха перед градом. У воет, славян 
женщинам (особенно беременным и матерям 
семейства) запрещено прясть, ткать, можно 
только сучитъ нити, резать овечьими нож¬ 
ницами. Нельзя оставлять недопряденную 
мычку, иначе придет «Годюшка» и будет 
прясть ночью (Житомир., ср. Пятница), 
иногда же наоборот, рекомендуют прясть: 
«прадэи, гульцяй, бо будууі» голые боки, як 
не прасьцимеш» (гомел., ПА). 

Коля дни кн- «летничари» г дети, а в Ма¬ 
кедонии и взрослые, обходят дома с позд¬ 
равлениями. У русских и белорусов «гука¬ 
ют» весну, начинают петь веснянки и поют 
их до Троицы. 

У белорусов Е. — окончание срока зим¬ 
них и начало весенних наймов. Начинают 
высаживать капустную рассаду, но считают, 
что сначала ее можно посадить лишь немно¬ 
го, так как Е. замерзла в этот день (Пече- 
нижин). Запоминают день недели, на кото¬ 
рый пришлась Е. г и не сеют в этот день 
(полес.). Освящают воду в церкви и льют ее 
в колодец, чтобы была хорошая вода (ро¬ 
вен.). 

Лит.: Дурново Н. Н. Легенда об Авдаксе 
Святой мученице II СХИФО 1914/21:693- 
696; Кабакова Г И. Структура и география 
легенды о мартовской старухе // СБФ-86: 
209-221; Кал.ЦНМЮО--101; ЭБ;43; 5сЬпаі<1. 
БР 1907/13:28; В ъ л ч и но в а 1". Сечко и Мар¬ 


та — форм Иран сто на един митологичен комплекс 
в българската народна култура // ЕПНДК 2: 
33-77; БМ:17-18. 

Г. И. Кабакова 

V 

ЕВРЕИ — в традиционной культуре выс¬ 
тупает как персонаж, связанный с понятия¬ 
ми «чужого», нечистого, демонического, что 
обусловливает двойственное отношение к не¬ 
му (см. Инородец). 

Обособленность Е. и славян определя¬ 
ется конфессиональными разли¬ 
чиями. Иудаизм {жидовская еера) — вос¬ 
принимается как враждебная христианству. 
Объект религиозного почитания Е. — «ба¬ 
ран позолоченный», «телец раскрашенный», 
«пес», «корова без рогов с коротким хвос¬ 
том», «болван», «божок в виде змеи» (пол.; 
ср. библейские образы золотого тельца, 
змеи, появившейся из жезла Моисея). 
Представление о том, что Е. поклоняются 
солнцу, звездам, месяцу (пол.) основано на 
наблюдении за молитвами на новомесячие 
и за ритуальными действиями в период 
между еврейским Новым годом и Судным 
днем (моление над водой). В Польше «ев¬ 
рейским богом» считали удода, принимая 
его за Ьоіка гуДоіѵ , за Диска гуДоіѵзкіс$о 
(2\ѴАК 1881/5:126). Еврейское богослу^ 
жение пародируется в пастушеских игровых 
действах «ѵ іусібѵг» («в евреев»; Карпаты) 
и «сКггезІ 2уба» («крещение еврея»; окр. 
Плоцка). 

Причина гонимости Е. — Божье 
проклятие за распятие Христа: Е. обречены 
на вечную жизнь, сидят за морем и не могут 
добраться до своей страны, т. к. вода в море 
кипит (Галиция). Ср. славянские версии сю¬ 
жета об Агасфере (СУС:777): оечпым жи¬ 
дом становится Е.. прогнавший Христа от 
порога своего дома (бел., укр.); в Подол и и 
рассказывают о вечных странниках — муж¬ 
чине и женщине: они ходят по свету, встре¬ 
чаясь раз в сто лет. Вечный жид стареет и 
молодеет вместе с месяцем и обречен на ски¬ 
тание до Страшного Суда (бел.; ср. укр. 
поверье, что вместе с месяцем перерож¬ 
даются Е., стоящие на страже у Гроба 
Господня); он очень маленького роста, т. к. 
стоптал ноги до колен; когда он их до конца 
стопчет, наступит конец света (кашуб.). Ре¬ 
лигиозные обряды Е. воспринимаются как 
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ежегодное «воспроизведение» мучений и 
казни Христа, а главная книга Е. — Талмуд 
считается собранием записей о том, как 
Христа распинали (ю.-в. Польша, кроснен., 
бельг.копо ДЛЯС .). 

Представление о нечистоте Е, свя¬ 
заны с распространенным в средние века 
верованием об обрядовом употреблении ев¬ 
реями крови. В памятниках болг. книжнос¬ 
ти XVIII в. упоминается о добавлении ев¬ 
реями собственной крови и послеродовых 
выделений в еду и питье (ср. мотив питья 
крови как приобщения к еврейству в болг. 
песнях — Ломе ко). Пасха Е. была осквер¬ 
нена кровопролитием, поэтому ритуальным 
блюдом является сухой (бесквасный) хлеб, 
т. к. мука и вода не были запятнаны (гомел., 
ПА). Кровь требуется Е,, чтобы «открыть» 
глаза своим новорожденным, которые рож¬ 
даются слепыми (пол.), чтобы «причащать» 
своих жен, дабы те могли иметь детей (укр. 
зикарпат.). Контакты с Е. считались гре¬ 
ховными: посещение еврейских домов, упот¬ 
ребление з пищу еврейских опресноков, со¬ 
вместное омовение, обращение к лекарям-Е., 
браки с Е. наказывались отлучением от 
церкви. 

Признаком нечистоты Е. является за¬ 
пах — устойчивая характеристика инород¬ 
ца. Е. распространяют смрад, который из- 
чезает или сменяется благоуханием после 
крещения (болг.. полес,), пахнут чесноком, 
луком (о.-слав.). На нечистоту Е. указыва¬ 
ют и постоянные фольклорные эпитеты: болг. 
мръени грязные’, жълти 'желтые' (см. 
Желтый цвет). 

Е. и нечистые животные. За¬ 
прет на употребление евреями в пищу сви¬ 
нины объясняет о.-сдав, сюжет о превра¬ 
щении еврейской женщины в свинью (в 
назидание евреям Христос превратил в сви¬ 
нью спрятанную под корыто женщину, по¬ 
этому свинья — «жидовская тетка»), Ср. 
поверья: евреи клянутся у раввина, стоя на 
свиной шкуре (бел.); если мужчина вступит 
в любовную связь с еврейкой, у него в хо¬ 
зяйстве будут плодиться свиньи (укр., бел.). 
Разведение в хозяйстве коз (ср. рус. жи¬ 
довская корова, пол. гудомШг. гіѵіггх?) 
служит признаком того, что кто-либо из се¬ 
мьи склонен «рмзхрасцйцца» (бел., Никиф. 
ППП:156). Евреями называются волки в 
заговорах: «Святы Юрай-Ягорай <...> рас¬ 
сылай сваіх яурэяу (ваукоу) па цемных ля¬ 


сах, па дзікіх балат&х...» (бел/. Зам., N° 156). 
Сорока — это превращенная Христом в 
птицу еврейка (пшемысл.). Змеи произошли 
из спрятанного евреями под корытом черта 
(могилев.). «Еврейскими» птицами считают¬ 
ся удод (укр., бел., пол. вудвуд жидаяскі, 
заз у ля жидовски, жидшська (жидовська, 
еурэйская) зозуля, еврэыекд зозуля, 
зка ?л7.иЬі)\ куропатка (полес. евръис.ка 
курыуя); дикий голубь (полес. жыдоуски 
голубь); хохлатый жаворонок (пол. ітіе- 
сіисЛ), любящий копаться в мусорных ку¬ 
чах, как это будто бы делают Е. 

У Е., как и у других инородцев, нет 
души, поэтому о смерти Е. говорят, как о 
смерти животного: русин, жид івдох. жид 
і вгиб, полес. на яурэец кажуть з дохла. В 
то же время бытуют поверья о Е.-двоедуш- 
ішках (карпат.); для душ евреев и некре¬ 
щеных детей существует особое место 
Ыс.ЬШг — пещера или бездонная темная про¬ 
пасть (под ); душа умершего Е. переселяет¬ 
ся в коня (карпат.), в удода (пол.). 

Отсутствие души указывает на связь 
Е. с нечистой силой. В виде Е. по¬ 
является черт (укр.). водяной («маленький 
Е. в ермолке и халате, который что-то бор¬ 
мотал по-еврейски» и распространял запах 
серы — пол., Ваг.КЕ1^:93). Черта в виде 
вихря можно отогнать словами «на сала!», 
«куцый, сала!», т. к. он не любит сала так 
же, как Е., ему подчиненные (яичниц.). Ср. 
укр. поговорку и^о чорт, що жид; то рідниі 
браки (Номис УПП:155). Освященное сало 
использовалось при лечении лихорадки-жы- 
ловки у кубанских казаков. 

С чертом связаны праздники Е.: 
Пейсах (черт посещает дома Е.. см. Иноро¬ 
дец); Судный день (полес. хопун, хапун, 
подпяс. сА(2р*ц.0> когда черт похищает Е. из 
каждого села или местечка (полес. хапун 
жидко ухопиу). Чтобы уберечься от этого, 
Е. приглашают на молитву христианина с 
гроАШтлчной свечой, принесенной из церкви 
на Сретенье (бел.). В Полесье (с. Рясное) 
жидиуски судна нон с грозой, сверканием 
молний (ср. Воробьиная ночь) приурочива¬ 
ется к еврейскому празднику Кущей, и на¬ 
звание рабы нова ноч объясняется через сло¬ 
во рибин ‘раввин (Житомир., ПА). Кануна 
Судного дня боятся не только Е.: считается, 
что этой ночью еврейский черт СЬйртиг 
«разрывает» христианских детей (бело- 
сток.). В еврейские праздники активизиру- 
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«Еврей». Масленичная маска ряженого. Чехия 


ются ходячие покойники — упыри, само¬ 
убийцы (пол,). Эти дни неблагоприятны для 
хозяйственной деятельности: в праздник Ку¬ 
щей нельзя рубить и складывать в бочки 
капусту — сгниет (бел.); во время жидовс¬ 


ких стыяноа (день моления над водой) 
нельзя сеять рожь: «встанет» пустая солома 
(витеб.)- В то же время суббота (день от¬ 
дыха Е.) считалась благоприятной для посе¬ 
ва: в этот день воробьи (укр., полес. жиды, 













жидки), как и К, справляют субботу и не 
вредят посевам (укр.). 

Еуреям приписывались способности 
колдунов, Е.-«планстники» наводили 
порчу (Подолия); Е.-корчмари, подбрасывая 
в питье кусочки веревки висельника, при¬ 
общали людей к пьянству (польско-бел. по- 
граничье, всрховинцы Закарпатья); Е.-тор¬ 
говцы, вырвав из-под крыла у курицы три 
пера и произнеся «Тебе мясо, а мне перья», 
лишали ее способности нести яйца (воет. 
Маяояше); Е.-анахарь мог перебороть вре¬ 
доносные действия ведьмы, отбирающей у 
коров молоко (бреет., ПА), с помощью мо¬ 
литвы потушить пожар от молнии (ровен., 
ПА). Е. обвинялись в насылании болезней: 
в польских источниках XVII в. имеются ука¬ 
зания на то, что Е. распространяли моровое 
поветрие, заставляя нанятого ими крестья¬ 
нина вливать молоко христианской женщи¬ 
ны в ухо висельника. В середине XIX в. во 
время эпидемии холеры в Польше возникло 
возмущение среди населения из-за того, что 
Е. якобы закопали на своем кладбище коло¬ 
кольчик и мельничные задвижки, чтобы от¬ 
вратить холеру от еврейских домов и наслать 
ее на дома христиан (Виг, КУ \Ѵ: 262—263). 
Во время холеры Е. крали крест с кладби¬ 
ща, сжигали его и обводили углями свои 
дома ( дроі -обыч.) 

Предметы, принадлежащие Е., исполь¬ 
зовались в магии. При изготовлении сети в 
первые ячейки вплетали нитку из украден¬ 
ного талеса (ритуальной одежды), тогда в 
сеть «дужа будиць вцйць рыба» (бел., Ни- 
киф,ППП:198); украденные у Е. горшки 
бросали в колодец во время засухи (По¬ 
лесье; ср. обычай обливания Е. водой во 
время засухи — моэыр., ПА). 

Лит.: Белова О. Еприи глазами славян (по 
материалам традиционной народной культуры) // 
Вестник Еврейского университета в Москве. 
1996/13:110-119; Белова О. В. Этпоконфес- 

сИопальные СТереОТИПЫ В славянских НарОДНЫХ 

представлениях // Славяноведение, 1997/1:25— 
32; Саіа А. \Ѵі 2 сгііпек ІуЛз. ѵ роізк^ кикигте 
'лкіоѵѵгі} ЧѴагч&іѵя, 1992; 1 пдорііпа О, Об- 
риэ-ѵг на «жіѵкч'типияя евреин в бъпгарската 
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ЕДА в народной традиции регламентиру¬ 
ется социальными нормами и традицион¬ 
ными обычаями, является составной частью 
семейных, календарных, хозяйственных и 
окказиональных обрядов (см. Трапеза). 
Степень ритуализации Е. зависела от ее ха¬ 
рактера (повседневная или праздничная, до¬ 
машняя или общественная, частная или офи¬ 
циальная), места Е. (дома, во время работы 
в поле, во время поминок на кладбище и 
т. д.), времени дня, состава участников 
(присутствие родственников, священника, 
др. гостей). Правила соблюдались строже во 
время обеда и ужина, чем во время завтрака 
и полдника, в присутствии гостей строже, 
чем в кругу семьи, и во время празднич¬ 
ных трапез — строже, чем во время повсе¬ 
дневных. 

Поведение людей за станом зависело от 
их социального и половозрастного статуса 
(старшие — младшие, взрослые — дети, 
мужчины — женщины). Особо выделяются 
роли главы семьи и хозяйки-стряпухи 
(см. Хозяин, хозяйка). Хозяин во время 
Е. занимал наиболее почетное место, распо¬ 
ряжался трапезой, наблюдал за порядком и 
справедливым распределением пищи, хозяй¬ 
ка готовила пищу и подавала ее на стол. 

У воет, славян правила поведения за сто¬ 
лом мотивируются присутствием в доме 
икон, а требование аккуратно обращаться с 
пищей — ее сакральным характером. Е. 
организуется таким образом, чтобы предста¬ 
вить пищу, подаваемую стряпухой, как 
дары, исходящие от Бога. Хозяин дома, за¬ 
нимающий место во главе стола, под икона¬ 
ми, действует как бы от имени Бога, кото¬ 
рый незримо наблюдает за людьми и их 
отношением к дарам, сотрапезники же воз¬ 
дают Богу благодарность и выражают свое 
почтение. 

Перед Е. все молились на иконы или 
просто крестились, а также мыли руки и 
вытирали их полотенцем. Есть неумытыми 
руками считалось грехом, потому что вместе 
с пищей в человека может попасть нечисть 
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(Новгород.). При Б. в поле за неимением 
апды вытирали руки о землю, приписывая 
ей очистительную силу (рус., бол г.). 

Хозяин садился за стол первым и только 
после этого занимали свои места остальные 
члены семьи. Он и начинал Е., и заканчивал 
ее первым. При приеме гостей полагалось, 
чтобы хозяин сначала сам иоиробонал пищу 
и питье: этим показывали, что угощение не 
отравлено и с ним не насылается порча. Во 
время обеда не вставали даже в том случае, 
если вошел старший по возрасту. Гостю 
лишь кланялись из-за стола и на его слова 
«Хлеб и соль!» отвечали: «Хлеба кушать!» 
(т> До конца Б. вставать из-за стола 
можно было только с разрешения хозяина. 
В Орлов, губ. старались подольше посидеть 
за столом после Е., потому что «сколько за 
столом просидишь, столько в царстве небес*, 
ном пробудешь» (ТА, № 1092, л. 4). 

Место, занимаемое за столом, явля¬ 
лось важным показателем семейного и соци¬ 
ального положения человека. Наиболее по¬ 
четным у воет, и зап. славян считалось место 
во главе стола, где сидел обычно хозяин 
дома, а в присутствии гостей — наиболее 
почетный из них. По сторонам от хозяина 
садились старшие мужчины, за ними — 
младшие, на самом нижнем конце стола — 
женщины; те из них, кому не хватало места 
за столом, ели на лавке или возле печи. 
Известен и др. способ рассаживания: с од¬ 
ной стороны — по старшинству мужчины, с 
другой, напротив них, — женщины. Стряпу¬ 
ха нередко вообще не садилась за стол, а 
ела стоя или после того, как все отобедали. 

У всех славян полагалось есть чинно, не 
разрешалось во время Б. ругаться или пре¬ 
пираться друг с другом, зато можно было 
говорить про хозяйство и работу. В благо¬ 
честивых семьях обед проходил в молчании. 
По рус. поверью, за обедом или ужином не 
смеются, иначе бес будет испражняться в 
кушанье (архангел., костром.). 

Торопливость в Б. признавалась непри¬ 
личной и греховной. Бели один из сотрапез¬ 
ников брал слишком много пищи, то «боль¬ 
шак» спрашивал: «Чего хватаешь? Али за 
двух хочешь есть?», подразумевая под 
вторым едоком дьявола (Новгород, губ.). 
Впрочем, считали, что тот, кто быстро ест, 
быстро и работает, а тот, кто ест медленно, 
и работает так же; поэтому при найме ра¬ 
ботника или кухарки усаживали их за стол и 


наблюдай и за тем, как они едят. По рус. 
поверью, если ребенок ест быстро, то он 
будет хорошо работать, когда вырастет. 

Все члены семьи ели из общей миски, 
опуская в нее по очереди свои ложки. Пер¬ 
вую ложку набирал хозяин; схлебнув с нее 
суп, он кпал ложку на стол и ждал, пока все 
зачерпнут по ложке; далее соблюдался тот 
же порядок. Тот, кто во время Б. не выпус¬ 
кал из рук ложки и хлеба, считался прожор¬ 
ливым. Обращение с ложками и ножом во 
время Б. регламентировалось многочислен¬ 
ными правилами (см. Ложка, Нож). 

Согласно поверьям воет, славян, при еде 
присутствуют добрые и злые духи — ангелы 
и черти. Праведное, христианское поведение 
заслуживает благословение ангелов; грехов¬ 
ное, языческое — прогоняет их от стола, 
радует чертей и побуждает их вмешаться в 
трапезу. 

После ужина миски, из которых ели, 
обязательно убирали со стола, иначе ночью 
явится черт и будет из них есть (витеб.) или 
посуду станет вылизывать домовой (Харь¬ 
ков.). Впрочем, после похорон, в поминаль¬ 
ные дни и в Сочельник посуду оставляли на 
столе на ночь для умерших. Бели кто-ни¬ 
будь из семьи уехал, то три дня не мыли 
хату и не убирали посуду со стола (гомел.). 
Еду, оставшуюся с пасхального эаговения, 
оставляли на столе, прикрыв скатертью, 
«чтобы обеспечить сытую жизнь на весь 
год» (Здон^жье). 

У воет, славян после Е. полагалось вы¬ 
ходить из-за стола с той же стороны, с ко¬ 
торой человек заходил на свое место; счи¬ 
талось, что у того, кто обойдет стол кругом, 
«народится целое застолье ребятишек» (Нов¬ 
город.)» не будут жить крестники (яроелдъ), 
умрет жена, мать или другой родственник 
(укр.), в семье будет ссора (Минск, губ,). 
Русские, украинцы и белорусы полагали так¬ 
же, что тому, кто обойдет стол, суждено 
заблудиться в лесу. Круговой обход стола 
был возможен только в ритуальной ситуа¬ 
ции — во время свадьбы, трудных родов 
И др. 

Бели обед проходил в кругу семьи, то за 
него благодарили Бога, а не хозяйку, напр.: 
«Спасибі Богу і Матері Божій» Пречистій 
емтт і всім святим за дар Божий, за обід» 
(Чернигов.). Если же обедали в гостях, то 
говорили: «Спасибо за хлеб-соль!» (рус.). 
Хозяева переадресовывали благодарность бо- 
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жатвенному подателю пищи, напр,: «Спа- 
сыби за хлиб, за силъ, за кашу и у а милость 
вашу!» — «Ни за що! Богу дякуйте! Спасы- 
би и вам за ласку» (Харьков.). 

В России не разрешалось плохо отзы¬ 
ваться о пище. Ее вкусовые качества, со¬ 
гласно «Домострою» (XVI в.), зависят не 
только от мастерства стряпухи, но и от по¬ 
ведения участников трапезы. Если едят с 
благоговением и в молчании или ведя духов¬ 
ную беседу, то еда и питье бывают в сла¬ 
дость, а если похулят их, то они словно пре¬ 
вращаются в отбросы. Нужно хвалить дар 
Божий и есть с благодарностью, тогда Бог 
пошлет благоухание и превратит горечь в 
сладость. 

Наиболее сакральными видами пищи у 
воет, и зап. славян были хлеб и соль. У всех 
слав* народов ронять крошки на пол во вре¬ 
мя Е. считалось большим грехом, поэтому 
их тщательно собирали, целовали и ели сами, 
скармливали птицам или скоту, стряхивали в 
огонь. 

Е. регламентируется рядом примет и 
запретов Нельзя есть слишком рано ~ 
«долю проешь» (Житомир, губ.), Не следу¬ 
ет есть, сидя за спиной ребенка, иначе съешь 
его силу (укр.). После питья чая не мыли 
чашек, чтобы не перевелось богатство (во- 
логод.). Если кто-то закашлялся во время 
Е., значит кто-н. спешит и кашлянувшему 
следует постучать снизу в крышку стола для 
того, чтобы ожидаемый скорее пришел (ор¬ 
лов.). Если девушка любит пенки от молока, 
то в день, когда она пойдет замуж, будет 
идти дождь (гомел.) или она выйдет замуж 
за бородатого (Новгород.). Если человек ро¬ 
няет пищу, которую несет ко рту, значит 
ему кто-то завидует (словац.). 

Нельзя есть на непокрытом столе, чтобы 
«зльщни» не напали, а девушку нельзя на 
нем угощать, чтобы муж у нее не был лы¬ 
сым (укр.). Если после ужина вымыть всю 
столешницу, не оставив ни одного сухого 
места, то потонет в море кто-нибудь из 
близких (с.-рус ). 

Воет, славяне объясняли обжорство 
тем, что вместе с человеком в еде принимает 
участие и нечистая сила: «Кто сядет есть, не 
умывши рук и не помолившись, то этот че¬ 
ловек съедает в три раза более, чем ему по¬ 
лагается, потому что это будет есть не он, а 
с ним сидящие домовые, лссовые и проч.» 
(орлов.). Согласно легенде, один богатый 


мужик садился за стол, не вымыв рук и не 
молясь Богу; он съедал две ковриги хлеба и 
полкоровы, но не мог насытиться; странник 
попросил богача оглянуться, и тот увидел, 
что за его спиной стояли и ели вместе с ним 
лешие и домовые; после того как богач умыл 
руки и перекрестился, он стал есть нормаль¬ 
но; теперь за ним стоял светлый ангел в бе¬ 
лой одежде и благословлял его трапезу (ор¬ 
лов.). Русские и украинцы приписывали 
обжорство различным представителям не¬ 
чистой силы. В одной укр. быличке мертвец 
выпивает два ведра водки и съедает восемь 
ведер пищи, в другой не удается накормить 
уродливого крикливого ребенка, подброшен¬ 
ного ведьмой вместо украденного человечес¬ 
кого дитя; стоит выйти из дома, как он съе¬ 
дает всю пищу (см. Подмена ребенка). 

Лит.: Аф.І 1В 2:43-44; Э1:5-55, 1 91-97; 

Максимов С. В. Рус. человек в гостях // 
Задушевное слово 1886/12:416-417; СбОРЯС 
1891/49:153; ТА, 334, л. 1-11; 1092, 

л. 6~7; Богатырев П. Г Семантика и функ¬ 
ция сельского этикета // Тез. докл. IV Летней 
шкапы по вторичным моделирующим системам. 
Тарту, 1970:67—75; Т о п о р к о в А. Л. Проис¬ 
хождение элементов застольного этикета у сла¬ 
вян // Этнические стереотипы поведения. Л. 

1985:223-242; Страх.КД:53-68*81“97; ЭВС: 
306 — 307; Рабинович М. Г Очерки матери¬ 
альной культуры русского феодального города. 

М, 1988:234—243; Б ай бур и н А. К.. То¬ 
порков а. Л. У истоков этикета: Этнография, 
очерки. Л., 1990:133-160; ТопорковА. Л. 
Структура и функции сельского застольного эти¬ 
кета у восточных славян // Этнознаковые функ¬ 
ции культуры. М., 1991:190—203; Зел.ВЭ:151— 
152; Лог МКЗ:114—130; Домострой. СПб., 
1994:93; Рус .386—387: КСК 1997/2 (там 
лит.); Аким.ББК:141—147; Никйф.ОП/КБ:49 — 
64; Никнф.ППП:88—99; Серж.ПЗ: 77 — 80, ЭО 
1899/1-2:268-271, 306; Загл.ХСЧ:108,180- 
183; Гавр КЯДК:75; ХСК; 1900/14/1: 

57—58; КиЬ.СЬТЦ БгготЬа-Кугоъа 2. 
Вісмасіу ѵісізкіс // ЕР 1984/28/1:104-131; ЗИ 
1962/2:256-275; Ног.:326. 

А. А. Топорков 

ЕДИНОРОГ — мифическое животное, 
персонаж книжных и народных славянских 
легенд. Упоминается в «Физиологе», «Хрис- 
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тианской Топографии», «Повести о Варла¬ 
аме и Иоасафе», бестиарии Дамаскина Сту¬ 
дита, «Лу^идариусе», «Слове о рассечении 
человеческого естества», азбуковниках как 
сильный, свирепый или, наоборот, кроткий 
зверь с одним рогом, подобный козленку, 
коню или ослу. Е. не имеет пары: прожив 
532 года, он возрождается из собственного 
рога (ср. представления о птице феникс, воз¬ 
рождающейся из пепла каждые 500 лет). В 
книжных памятниках символика Е. неодно¬ 
значна: он трактуется как образ Христа, 
символ непорочного зачатия или как образ 
смерти или беса, что может объясняться 
влиянием разновременных традиций. 

Иконография Ранние изображения 
Е. в византийских и славянских рукописях 
представляют его как однорогого зверя из 
породы кошачьих. С XVI в. распространя¬ 
ется «геральдический» Е. — лошадка с ви¬ 
тым рогом на лбу (ср. — древний 

польский герб, золотые Ивана III, печать 
Ивана IV, эмблема Московского печатного 
двора). Некоторые изображения Е. (Лавра 
шевское Евангелие XIV в.) напоминают об¬ 
разы животных из Апокалипсиса (Открове¬ 
ние, гл. 4:7 — 9). 

В фольклоре воет, и зап. славян Е. (иди- 
ѵерг.х. таганрох, кдинпрожвць. носарожги.ь, 
}Ыпоюісс) упоминается в легендах о Все¬ 
мирном потопе: отказывается войти в ков¬ 
чег, понадеявшись на свою силу и выносли¬ 
вость, и тонет (укр.); падает с ковчега в 
воду (а,-укр.); Ной сталкивает Е. с ковчега, 
чтобы он не колол рогом других животных: 
этим объясняется отсутствие пары у самки 
Е. (пол.). Возможный источник этого сю¬ 
жета — талмудическая легенда о звере гсст, 
который не поместился в ковчеге из-за сво¬ 
их размеров и плыл за ним на привязи. 
Обычно Е. описывается как «зверь» с од¬ 
ним рогом: тЪу іо іак коп. піЬу ]ак 
Ьгоша (то ли как конь, то ли как корова; 
кранов.); от мае один ри серед ю.аоои, 
на шм 12 пасемкю. на кождім пасемку 
ще 12 пассмк іа менчих (гуцул-). Иногда 
Е. выступает как водоплавающая птица 
(пг/шх-однорі?' птах йидниріг. йидса птах 
виликий з йидним рогом, птах носорожеи, ь; 
укр,). что сближает его с мифическим лебе¬ 
дем по имени Стратим, который также от¬ 
казался войти в ковчег и погиб во время 
потопа (бед,’, Ром. Б С 4:10). Русские За¬ 
байкалья рассказывают об утонувшем во 


время потопа мамонте, которому птицы 
садились на рога (Ерм.НСМ 3:287; Гера¬ 
симов Б. Сказки, собранные в Западных 
предгорьях Алтая // Зап. Семипалатинско¬ 
го подотдела Зап.-Сиб. Отдела РГО. Се¬ 
мипалатинск, 1913:87). Подтверждением су¬ 
ществования Е. (мамонта) служат его рога и 
кости, якобы разнесенные по свету Всемир¬ 
ным потопом, которым приписываются чу¬ 
десные свойства (противоядие, «средство от 
запора воды», возвращение молодости и 
здоровья). Апокалиптическая символика Е. 
отразилась в народных легендах периода 
Первой мировой войны: кайзер Вильгельм 
имел на груди знак — ззеря-единорог а с ог- 
ненной пастью и хвостом-молнией (Воро¬ 
неж.)» хвостик и медный рог на голове 
(Урал.). 

Е. соотносится с Индриком-зверем ду¬ 
ховного стиха о Голубиной книге (Индра, 
Вынлрик, Ііело-Яндрих, Кондрык, Единрог, 
Ндиаор, Норий, Андру*)- Индрик-едино- 
рог огромный зверь, имеющий рог (рога); 
молится Богу, обитает на Фавор-горе (Си¬ 
онской, Святой, Афонской горе), где «хвалу 
произносит самому Христу» (ср. символи¬ 
ческое уподобление Е. Христу в «Физио¬ 
логе»); «рогом проходит зверь по подземе¬ 
лью, аки ясное солнце по поднебесью» (ср. 
то же об инорогс в «Слове о рассечении...» 
XVII в.); «отмыкает» и «замыкает» водные 
источники (ср. мотив вражды единьроха и 
змея в «Беседе Иерусалимской» — списки с 
XVII в.). Представления о подземном рога¬ 
том (однорогом) звере (мамонте, мамам* 
те), который «еіда ископовает пещеры, тог¬ 
да согибается и простирается в подобие 
ползя щ его змия», «ходит под землею, как 
под водою», живым никогда не выходит на 
свет, бытовали у русского населения Си¬ 
бири, в Ниже гор од. губ., на Дону (Новиц¬ 
кий Г Краткое описание о народе остяцком 
1715 г. СПб.. 1834:15-16; Зел. ОРАГО 2: 
797; Чулк.АРС:235). 

Лит.: Белова О. В. Единорог в народных 
представлениях и книжной традиции славян // 
ЖС 1994/4:11-15; Белова О. В. Баснослов¬ 
ный зверинец // ЖС 1996/2:47 — 50; Ду р н о - 
во Н. Н. К истории сказаний о животных в ста¬ 
ринной русской литературе // Древности. Труды 
Славянской Комиссии Московского Ими ,ѵ 
хеологического об-зл. М 1902/3:81; С о к і л В. 
Народні легенд и та пере казн украшців Карпат. 
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Кит, 1995:82-83; Бесс.КП 2:372; Добр.СЭС 1: 
239; Чуб.ТЭСЭ 1/1211; ЕЗ 1902/13:3,249; 
Маѵ.ьи 2:10; КіДЪ.ОТѴ 7:11; ^АК 1881/5:133. 

О. Б. Белова 


ЕЖЕВИКА (КиЬи5 Ггиіісоби* и К. саезіиз 
Ь.) “ рус- ежевика, лолес. медвсдхи, пол. 
оіупа, гегупу, б^ра, к$р\па. пол. силеэ. (ігіа - 
с/у, с ловец. сстісп, чеш. о хігигта, серб, ку¬ 
пина, оипруіи, челка Богородице, болг. 
къпина — многолетнее вьющееся, колючее 
растение с ягодами терпкого вкуса, в народ¬ 
ных верованиях славян выступает в роли 
оберега, наделяется признаками святости, 
выполняет продуцирующую функцию; вмес¬ 
те с тем Б. обнаруживает связь с нечистой 
силой и миром мертвых; выполняет роль ме¬ 
диатора между миром людей и миром хтони- 
ческих существ (ср. Боярышник, Колю¬ 
чий, Растения-обереги). 

Е. используется в качестве оберега: 
через венок, в который вплетали побеги 
Б. или через ворота, украшенные Е., пасту¬ 
хи-овчары в Юрьев день прогоняли стадо с 
пожеланием: «Кшсго не ви закача къпината, 
тьй да не ви лови магия!» [Как вас не заде¬ 
ла ежевика, так бы не цеплялась к вам ма¬ 
гия] (БМ:196) В венки, которые освящали 
на праздник Божьего Тела, в день Успения 
Богородицы и вешали на внешней стене 
дома при входе, вплетали Е. для защиты от 
грома (пол ). Е. защищала от ведьм наряду 
с крапивой, шиповником, кленом, осиной 
(в.-полес,). В Средне-Словац. обл. в по¬ 
стель новобрачных клали кустик Е. В Верх¬ 
ней Крайне, чтобы ребенок начал ходить, 
его проводили под Е., верхушка побега ко¬ 
торой вросла в землю или потихоньку вели 
ребенка по Е., положенной на пороге дома. 
В Кратове (Македония) беременная жен¬ 
щина опоясывалась синей тканью, в которой 
было зашито ежевичное семя, которое охра¬ 
няло ее от порчи. 

В похоронных обрядах юж. 
славян прутом Е. измеряли покойника, по 
этой мерке копали могилу и мерку закапы¬ 
вали вместе с ним; Е. опоясывали покойника 
(болг.); сажали куст Е. или клали ее стебли 
на могилах, чтобы умершие не превратились 
в вампиров (Пирин). В Хорватии (Криже- 
вац) умершую беременную женщину хоро¬ 
нили, опоясав ежевикой. 


Применение Е. в обрядах, направленных 
на увеличение плодородия, основано на 
народной этимологии: серб, купшпи 'со¬ 
бирать' — купина ‘ежевика' В С ретечкой 
жупе пролезали под Е.. затем выкапывали 
ее корни, завязывали в тряпку и дома при¬ 
вязывали над очагом, «да им се купи бери- 
ЬеТ у купу» [чтобы урожай, счастье, удача 
собирались в доме] (ГЕИ 1960-1961/9- 
10:130). Для успешного разведения птицы 
ее кормили в круге из стебля Е. в день св. 
Игната (Болевац). Е. давали скоту для здо¬ 
ровья и обилия молока (сербы - граничила). 
В селах Лесковацкого Поморавья, чтобы 
было больше молока и масла, для юрь¬ 
евского венка брали два прута Е-, росшие по 
обеим сторонам ручья или долины, говоря: 
«Молочная река, масляные берега» (Ъор. 
ЖОЛМ378). 

В народной медицине и ветери¬ 
нарии использовались цветы, ягоды, листья, 
ветки, корни Е На Юрьев день под побе¬ 
гами Е. пролезали жнецы, чтобы во время 
жатвы у них не болела спина (серб., ма- 
кед.); через венок из Е. или под растущим 
кустом Е. протаскивали больных эпилепси¬ 
ей, людей, заболевших «самодийской» болез¬ 
нью (болт.). Больные лихорадкой прижима¬ 
ли три кустика Е. камнем к земле с угрозой: 
«Когда меня отпустит лихорадка, тогда я вас 
отпущу» (Черногория — Треб.ПДСК:208). 
При воспалении слюнных желез три листа 
Е. окунали в корыто, из которого пьют 
куры, терли ими по очереди под языком у 
ребенка и бросали назад через голову (Ро¬ 
допы). При ревматизме тремя листьями Е. 
по очереди дотрагивались до больного места 
так, чтобы колючки зацепились за кожу, 
после чего листья затыкали под камень за 
стрехой (Демир-Хисар). Изгоняя болезнь 
из скотины, один из участников обряда го¬ 
ворил другому: «Режь, разрезан [болезнь], 
брось в ежевику, у дороги» (ю.-вост. Герце¬ 
говина, Попово Поле — СБФ-Ѳ4:46). 

С помощью Б. ведьмы наводили 
порчу на людей, сделав порошок из су¬ 
шеной Е. (чещ.); отбирали молоко у чужо¬ 
го скота на Юрьев день или Вознесение 
(7М70 1915/20/1:47). В Словении ленивым 
и неприветливым девушкам вместо майского 
дерева в ворота затыкали Е. и крапиву. Б 
зарослях Е. хоронили «вурдалака» (Далма¬ 
ция), там же, по поверьям, мог обитать вам¬ 
пир (сербы Попова Поля), самовилы (Ма- 
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кедония). В таких местах запрещалось ноче¬ 
вать (макед.). 

В этиологических легендах 
Е. наделяется признаками чистоты и свя¬ 
тости и в то же время ~ проклятого расте¬ 
ния. В Сербии происхождение Е. связы¬ 
валось с Богородицей: когда она убегала с 
младенцем, в ответ на ее мольбу о спасении 
на дороге выросла Е. и задержала преследо¬ 
вателей (р-н Ниша). В другом апокрифи¬ 
ческом тексте, который имеет магическую 
функцию, Е. — одно из многих имен Бого¬ 
родицы. По легенде из Трстена (ок. Дуб¬ 
ровника), в Е. была найдена икона Богоро¬ 
дицы. Несколько раз хотели ее перенести в 
церковь, но каждый раз она вновь возвра¬ 
щалась в Е. Ср. изображение Богородицы в 
горящем кусте Е. (неопалимая купина) с 
коленопреклоненным Моисеем перед ней. 
Одна из легенд рассказывает о том, что Е. 
явилась на свет из пальца дьявола, отруб¬ 
ленного им и брошенного на землю, поэтому 
ее пъзыъъют/уаео/ъе грожі/е (серб*). Плоды 
Е. противопоставляют винограду, создан¬ 
ному Богом (болг.). Ягоды Е. запрещалось 
пробоватьдо праздника Преображения, что¬ 
бы «нс радовать дьявола» («)ер се онда 1)аво 
раду]с») (СЕЗб 1925/32:116) и не стать слу¬ 
гой дьявола (болг.) По серб, верованиям, 
Е. стала съедобной только после того, как 
св, Савва благословил ее. В апокрифических 
мотивах святые прокляли Е., потому что она 
не сказала, куда побежал демон, которого они 
преследовали («Да си проюіета купино, где 
ти ]е корен, ту врх да ти )е») [Будь ты про¬ 
клята, ежевика, где у тебя корень, пусть и 
верхушка там же будет] (Радсн,ССНМ:227). 

В Страндже Е. упоминается в леген¬ 
дах о великанах, которых кое-где называли 
кътіинчодии («ежевичники»). Они поклоня¬ 
лись Е. и приносили ей жертвы, потому что 
часто попадались в ее колючие заросли, па¬ 
дали и умирали и оттого постепенно исчезли 
с лица земли (Странджа:234). По верова¬ 
ниям мусульман (р-н Ниша), Е. проклята 
Мухаммедом за то, что, убегая от неприяте¬ 
лей, он зацепился за Е., упал и был схвачен. 
В другой легенде Е. задержала девушку, 
которая убегала от парня и таким образом 
стала его жертвой. 

Фольклорные мотивы обыгрывают цеп¬ 
кость Е. В песнях юж. славян юноша об¬ 
ращается к Е. с просьбой задержать убе¬ 
гающую от него девушку, зацепившись за ее 


одежду; в макед. песне девушку сравнивают 
с Е. В болг. песне Е. по ночам превращает¬ 
ся в девушку. В укр. колядке говорится о 
мучениях Христа, которому евреи положили 
на голову терновый венец, а подпоясали Е. 

Лит.: СБФ* 78:135; КОІ.РШ47, Ма<Ь.КК: 
85; Рда 20:263: В«<ЫЖ5Ь :54; СЬ 12:149; 
Т)ор.ЖОЛМ:317.320,378: Ниш.БВП:144; Ра- 
дт.ОС.НМ:222—223,224 228, СЕЗб 1925/32: 
295,402-403; 1953/66:177; Ча]к.РВРИ52; 

2N20 1964/42:388; Киг.РІ-5 1:303; БНТ 5: 
451; Ил.РБФГ:132; Пир.;414,416; Род,:72,73; 
СбНУ 1891/4:105. 

В. В. Усачева 

ЕЖ — животное, наделяемое в народных 
представлениях мудростью, а также отвра¬ 
щающими и лечебными свойствами. 

По верованьям болгар Баната, Е. дал 
совет «деду Богу», как покрыть землю не¬ 
бом (ср. сходные представления у румын). 
Мудрость Е. раскрывается также в ю.-слав. 
легендах о женитьбе Солнца: Е. спасает мир 
от испепеления солнцем. Согласно макед. ле¬ 
генде, Солнце оседлало ослицу и поехало ис¬ 
кать девушку себе в невесты. Тогда Е- встал 
на дороге в остановил ослицу. Солнце не 
женилось, не породило много других солнц, 
и мир уцелел (пирот). В болг. варианте ле¬ 
генды Солнце женится на Луне и пригла¬ 
шает на свадьбу всех зверей. Не явился 
один лишь Е. Солнце отправилось искать Е. 
и нашло его грызущим камень. На вопрос, 
зачем он это делает, Е. ответил: «Отныне я 
учусь есть камни, ведь когда ты женишься, 
родится много солнц. Когда они будут све¬ 
тить на небе, все сгорит и нечего будет 
есть». Услышав это, Солнце раздумало же¬ 
ниться, а Луна со стыда скрылась от Солн¬ 
ца и теперь не светит, когда на небе Солн¬ 
це (Пловдив.). Согласно болг. поверьям, Е. 
самый мудрый из животных, т. к. дольше 
всех живет на свете. Он знает все, что было 
раньше и о чем люди давно забыли. Он зна¬ 
ет также особую омолаживающую траву и 
никогда не стареет (э.-болг-). 

По ю.-слав. представлениям, всеведущий 
Е. знает, как добыть не только омолажи¬ 
вающую траву, но и «р л а р ы в - т р а в у» 
(болт. разков, разковннче, серб, рссколнмк), 
способную срывать любые запоры, откры- 



182 


ЕКАТЕРИНА 


вать без ключа любые замки. Для этого 
нужно загородить гнездо с детенышами 
Е. камнями. Ежиха, не сумев преодолеть 
эту преграду, отправится на поиски «раз¬ 
рыв-травы», а добыв ее, вернется к гнезду 
и с ее помощью разрушит преграду. Тогда 
можно подобрать волшебную траву и ис¬ 
пользовать ее для воровства (ю.-э.-болг. 
кюстенднл.). Македонцы считают, что Е. 
держит эту траву под языком (дебар.). Та¬ 
кое же поверье зафиксировано в Гомел. обл. 
Во многих других слав, регионах оно связано 
не с Е., а с другими животными (черепахой, 
змеей, желной, удодом и др.). 

В легенде из Боснии и Герцеговины 
происхождение Е. связывается с чер¬ 
том: черт бросил вычесанные волосы под 
колоду для рубки дров. Эти волосы тут же 
превратились в Е. 

В слав, диалектах сближаются иногда 
названия ежа и барсука (с корнем 
к }аи>')> ср.: рус. (архангел., вол о год.) 
ѵ*6ик (ОЛА 1, карга 10, СРНГ 8:328), 
"Ьигзикъ (ОЛА 1, карта 10) 'сж' и ка¬ 
шуб. /их "барсук (АгсЬКЕЗЦ) 7856/Іа, Ь). 
По укр. и пол. поэф.ъю, существует два 
вида ежей — один со свиной мордой, другой 
с собачьей. Первых можно употреблять в 
пищу, а вторые несъедобны (утр. ждтоА*яр., 
з.-малопол. и др.). Такое же поверье из¬ 
вестно и о барсуке. В Великопольше счи¬ 
тают, что свиную и собачью морду может 
иметь и Е,, и барсук. 

У украинцев две разновидности Е. иног¬ 
да различаются терминологически: ярич 
пвсіи и ярич ссинський (Дэепдэеліізсъкий: 
226). С представлениями о разных видах 
Е. связано также малопол. поверье, что Е. 
может обратиться в свинью (тарнобжег.). 
Связь Е. и барсука со свиньей отражена 
и в лексике: в.-слоаац. Ігпоѵа ргаза ’еж' 
(ОЛА 1, карта 10), рус. пороситься "ро¬ 
жать детенышей (о еже и барсуке)’ (Даль 
3:320), Тамбов, барсук ‘боров, самец сви¬ 
ньи’ (Даль 1:51. СРНГ 2:121). 

Благодаря колючкам Е. обладает 
отвращающей силой и используется как 
оберег. Так, для защиты от богинок, ду¬ 
шащих людей по ночам, кладут себе на грудь 
шкурку Е. (малопол. кросн^н.); человек, у 
которого умирают дети, должен убить В., 
смазать его кровью палку, прикрепить к ней 
шкурку Е. и выставить у входа в дом 
(серб.). Возможно, функцию оберега имеет 


и \сісѵко — палка с прикрепленной на конце 
шкуркой Е., с которой ходят в Словении 
«курепты», ряженые участники масленично¬ 
го шествия (штирий.). Сербы носят при себе 
сердце Е. как оберег от болезней (шумад.), 
а македонцы пришивают морду Е. к шапке 
или к одежде на плече для защиты от сглаза 
(охрид.). На Дону оберегом для новобрач¬ 
ных во время первой брачной ночи служит 
особый калач ёж, утыканный окрашенными 
и позолоченными хворостинками; в Польше 
хлеб в форме Е. пекут у невесты в канун 
свадьбы. 

Е. и его атрибуты используются и о ле¬ 
чебных целях. Салом Е. мажут скотину 
от укусов мух, смазывают подпарины (сби¬ 
тые места) на шее у быков (воронеж.), на¬ 
тирают больного лихорадкой (екатерино- 
слав.) или ревматизмом (гомел.), смазывают 
нарывы (ровен.); мочу Б. подмешивают 
пьяницам в еду, в питье или в водку, чтобы 
отучить их от пьянства (серб). 

С Е. связаны н некоторые приметы. 
Так» бегающий Е. предвещает смерть или 
тяжелую болезнь (рус.). Если в погожие дни 
Е. часто сворачивается в клубок, предстоя¬ 
щая зима будет суровой, а если осенью но¬ 
сит яблоки себе в нору, наступит голод (пол. 
новосоццец.). 

Лит.: Гура СЖ; ОНА 1, карта 10; Чулк.АРС: 
193; ЖС 1906/3:137; Даль 1:51. 3:320; СРНГ 
2:121. 5:325,328, Зел.ОРАГО 1:478-479; 

Дякп ДЯРЛІ II [■- к и іі И О. I [рогрдму для 
э бирання матеріаліэ до Леке и иного атласу ук- 
раінськоі моаи. К кг, 1987; Мозг. РѴ': 140; ѴЛ$Іа 
1903/17:271; СБФ-81:257; АрхИИФЭ 15-3/ 
252:106а, Марин. НВ: 86,8 7; АрхЕИМ 881- 
11:54; Зах ККр: 61; Тел6.БББ:184; КОО 2:246; 
Ъор.ПВП 1: 293,295; 2:182; ГЕМ5 1934/9:18; 
СЕЗб 1934/50/1:22; БНЕ111; КсІЬ.О\Ѵ 

53*405: 2ЛѴАК 1881/5:134; 1887/11:39^0; 
1890/14:204; Ш 7:255; РАЕ, карта 557; 
АгсЫСБЗШ 7856/1-5.7-13.15-18.20.25.28, 
34,111.114,115,1386а. 

А , В. Тура 

ЕКАТЕРИНА — великомученица (IV в.), 
день ее памяти отмечается 25.ХІ. На Ук¬ 
раине и в юж. России девушки постились в 
этот день, чтобы встретить доброго жениха, 
а парни — чтобы найти хорошую жену. И 
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здесь, и в Польше гадали, как и на св. Анд¬ 
рея. Например, ставили в воду вишневые 
ветки и смотрели, чья ветка первой расцве¬ 
тет. Парни гадали о будущих невестах. В 
Боснии девушки молились св. Екатерине, 
чтобы она дала хорошего жениха. День Е. — 
последняя дата перед адіитгим, когда ка¬ 
толики играли свадьбы, ср. пол. «Святая 
Ката;к-няа потеряла ключи, святой Андрей 
их нашел и запер скрипки (иарп запер ад¬ 
вент)», 

У русских и украинцев Е. почиталась 
и как покровительница беременных, кото¬ 
рые в ее день не пряли (укр.); в России и 
в Польше ей молились в случае трудных 
родов. 

В хорватском Приморье день Б. совпа¬ 
дает с началом сбора олкѵ и приготовления 
масла: «масло св. Катерины»» которое, по 
преданию, вытекало из ее гроба, считалось 
средством от многих болезней. В Пловдіш- 
ском крае Е,, как я св. Варвару, чтили как 
покровительницу детей, защищающую их 
от Бабы Шарки (см. Баба), т. е. оспы, а в 
Родопах — как защитницу от лихорадки. В 
день св. Е. не работали, «чтобы не почернел 
дом», т. е, чтобы никто в семье не заболел и 
не умер. Запрет работать режущими инст¬ 
рументами объясняли тем, что раны, полу¬ 
ченные при работе в этот день, не будут 
ааживатік В Хорватии пастухи не работа¬ 
ли, а занимались плетением и ставили свечи 
святой, чтобы она защитила от болезней их 
овец. Женщины тоже постились и не рабо¬ 
тали, опасаясь «потерять память»; хорваты 
Боснии и Герцеговины называли святую 
КяМ гніте»плга- В хорватском Пригорье в 
этот день не пряли. 

В воет. Фракии и Страндже и среди 

переселенцев с Эгейского моря Е. почитает¬ 
ся защитницей от мышей, а день ее памяти 
называется рттік. Женщины зама¬ 

зывали глиной очаг и, зд жмурив глаза, раз¬ 
давали соседям вареную кукурузу, чтобы 
закрыть «глаза и пасть» грызунам. От блох 
посыпали пол пеплом (болг.). 

У чехов день св. Е. иногда считался 
«иененчм» днем: женщины устраивали со¬ 
вместный праздник, на котором все роли 
были перевернуты — женщины приглашали 
мужчин танцевать, оплачивали музыкантов 
и т. п. 

Поляки начиная со св. Катажины не «пре¬ 
следовали зверя», т. е. прекращапи охоту. 


Лит.: Кал.ЦИМ:56—57; Вор.ЗНН 1:18-21; 
Килим УР 5:263; Вак.БЕТБ:448; 

ГѴлб.БЬБ 250. Род КОО 1:236; Кллг. 

РЕ5 4,445-430; ЕЮ 1940/2:10; Вузіг.ВО 2: 
39; Ко1Ь.О\Ѵ 60:158; Сі_ 1899/9:83-84. 

Г. И. Кабакова 


ЕПЬ — дерево, ь народной дендрологии 
славян связанное с похоронкопоминальны¬ 
ми ритуалами и верованиями, а также функ¬ 
ционирующее в качестве обрядового деревца 
(главным образом — в рождестыеі- с ко -ново¬ 
годних, масленичных, троицких и купальских 
празднествах, а также на свадьбе). Относя¬ 
щиеся к Е. мифологические представления 
получили развитие прежде всего у воет, сла¬ 
вян (особенно — у русских и белорусов), в 
то время как на западе славянского мира Е. 
более известна как обрядовое деревце. 

Для культурной семантики и символики 
существенны природные свойства Е. как 
вечнозеленого (ср. сосна, можжевельник, 
барвинок), что объясняет использование Е. 
в цикле зимних обрядов, пахучего (ср. бази¬ 
лик), колючего, «женского» и бесплодного 
дерева. Согласно этиологическим легендам, 
Е. укрыла Богородицу во время ее бегства с 
Христом в Египет или Христа, прятавшего¬ 
ся от чумы, за что получила благословение и 
была вознаграждена, оставшись навечно зе¬ 
леной (цодес., болѵ*). 

Колючесть Е., а также сильный 
смолистый запах обусловливают ее примене¬ 
ние в качестве апотропея (наравне с 
сосной, можжевельником, боярышником, 
шиповником, терновником, крапивой, репей¬ 
ником и др.), ср. Колючий. На Украине 
еловые ветки (вместе с ветками шиповника 
и крапивой) втыкали накануне купальской 
ночи перед воротами, хлевом, в стреху кры¬ 
ши и другие места, чтобы уберечь скот от 
ведьм, свиней — от болезней и др. Поляки 
Силезских Бе скидов при первом удое проце¬ 
живали молоко через положенные крест-на¬ 
крест еловые веточки, чтобы оно не испор¬ 
тилось, а на Троицу обводили овец вокруг 
воткнутой в кошаре елочки и давали им вза¬ 
мен корма молодые еловые побеги, смешан¬ 
ные с освященной солью. Еповые ветки ши¬ 
роко использовались для защиты строений и 
культурного пространства от непогоды. Мо- 
раване украшали ими крестики, которые на 
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Пасху втыкали в посевы, — от града. Одна¬ 
ко более действенным средством считались 
еловые ветки, предварительно освященные 
на Рождество, Крещение, Сретение, Пасху 
или в день Рождества Иоанна Крестителя 
(что может осмысляться в связи с необхо¬ 
димостью изгнать из еловых веток скры¬ 
вающихся в них нечистых духов). По сооб¬ 
щению с Внтебщины, освященные еловые 
ветки вместе с ладаном подкладьшали при 
закладке дома под четыре утла, чтобы пред¬ 
охранить ею от грома. Ветки, которые были 
воткнуты в лед по бокам проруби на Кре¬ 
щение, приносили домой, клали за образа и 
втыкали в крышу — от ветра и грома; при¬ 
вязывали к яблоням в саду, чтобы предох¬ 
ранить деревья от бури; втыкали в стену, 
клали под дом, в подпол — «чтобы буря не 
тронула», «чтобы хлев вихрем не снесло» 
(ПА, бреет.) 

Е. — по грамматическому роду названий 
в славянских языках — по преимуществу 
дерево женское, ср. рус. ель, елка, серб. 
]е.ла. омара , оморика, смрека, а также в 
песнях: «Зеленая ялиночка на яр подала- 
ся, молодая дівчинонька в козака вдадася» 
(Чуб.ТЭСЭ 5:122). Вероятно, именно с 
«женской» символикой Е. связан запрет 
сажать и вообще иметь около дома Е., 
мотивированный тем, что она якобы «выжи¬ 
вает» из дома мужчин. По верованиям сер¬ 
бов в Таково, Е. — «баксуано [опасное, вре¬ 
доносное] дрво»: если она растет вблизи 
дома, в нем не будут рождаться мальчики. 
На Брянщине считали, что Е. нельзя иметь 
возле тех домов, где много девочек, иначе 
они останутся вековухами. В Кар го пол ье Е. 
опасались сажать у дома, ибо в противном 
случае «мужики не будут жить, умирать бу¬ 
дут, одни вдовицы будут» (ПА), ср. закар¬ 
патское объяснение того же запрета: «н* 
будз вэстыся мужьски пол» (КА). 

Запрет сажать Е. у дома может объяс¬ 
няться принадлежностью Е. к не плодо¬ 
вым деревьям (согласно болг. легенде, Е. 
«бесплодна», поскольку ее прокляла Бого¬ 
родица). В Белоруссии Е. не сажали из опа¬ 
сения, что «в доме ничего не будет вестись», 
«ничего не будет родить ни в хлеву, ни 
дома». Особенно избегали держать Е. у до¬ 
мов молодоженов, чтобы те не остались без¬ 
детными. Значительно реже запрет сажать 
Е. у дома объясняли более общими сооб¬ 
ражениями: «не будет счастья во дворе», 


«кто-то умрет», «семья искоренится». По¬ 
добные объяснения актуальны для мифо¬ 
логии многих других деревьев и кустарни¬ 
ков. Ср. также известный по средневековым 
польским лечебникам запрет спать в тени 
ели, которая насылает болезни и отнимает у 
человека сон. 

На Рус. Севере, северо-востоке и в 
ц.-рус. областях Б. выполняет культо¬ 
вые функции, ср., например, с.-рус. 
предания о священных елях, хотя чаще в 
качестве священных деревьев здесь встреча¬ 
ются сосны. Известны рус. предания о яв¬ 
лении на елях чудотворных икон и о пост¬ 
ройке часовен и церквей в местах, где росли 
такие ели. В Тверской обл. рассказывали, 
как однажды на ели нашли икону и отнесли 
ее в соседнюю деревню в церковь, но икона 
вновь возникла на этой ели: «Тогда поняли, 
что Богородица хочет, чтобы церковь была 
на этом месте» (Череп.МРРС, № 419). 
Ср. рассказ о том, как оптинский старец 
Зосима вырезал на большой старой Е. 
крест, чтобы под ним могли молиться ке¬ 
лейницы. Е. упоминается в фольклорных 
текстах и паремиях, касающихся архаичес¬ 
кой практики венчания вокруг дерева, ср.: 
«Венчали вокруг ели, а черти пели» (РФВ 
1914/72:45). 

В верованиях воет, славян Е. имеет от¬ 
ношение также и к области народной 
демонологии, ср. упоминания в бы- 
личках о «еловом» лешем, мотивированные 
представлением о его частичной дендромор- 
фности. Изредка Е. могла фигурировать в 
качестве хозяйки леса, ср. олонецкий дого¬ 
вор с Е. о ночлеге: «Ель, еленица, красная 
девица, оборони от темненькой ночи» (Зел. 
ТД:627). Однако чаще Е. была местом 
пребывания лешего, а также черта, русалки 
и др. демонологических персонажей. Соглас¬ 
но владимирской былинке, домовой живет в 
большой сосновой или еловой ветке, подве¬ 
шенной где-нибудь во дворе. Дети лесопых 
духов лежат в люльках, висящих на елях и 
соснах, а дети русалок — под елями. По 
елкам черти водят прбклятых и утащенных 
ими в лес детей, под елью леший укладывает 
спать заблудившихся детей и т. д. 

Один из популярных мотивов русской 
демонологии, связанной с Е., — счет хвои¬ 
нок. Согласно бьмнчкдм, этим занимаются 
по поручению колдунов заброшенные к ним 
прбклятые дети, а также черти, требующие 
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себе работы у коддунов. Тот же мотив 
встречается и в заговорах от детской бессон¬ 
ницы, ср«Поди, заря, в лес, сядь на елку, 
считай себе иголки. Там тебе дело, там тебе 
работка. Моего дитятка сердечного зкай. не 
задевай» (ТРМ:90. архангел,). 

По воет.- и выслав, поверьям, черт (дья¬ 
вол, нечистая сила вообще) пребывает под 
Б. или прячется под ней во время грозы, 
навлекая на себя гром и молнии. Этим 
объясняется запрет находиться под Е. в гро¬ 
зу, а также выращивать ее у дома, исполь¬ 
зовать для строительства и для топки бани, 
поскольку Господь (Илья и др.), преследуя 
дьявола, может ударить громом в Е, 

Е. могла выступать в функции медиа¬ 
тора. Под елью колдун вызывал лешего 
(РДС:324); на святках люди слушали, стоя 
среди елей, как в провалившейся некогда 
под землю церкви поют певчие (Новгород.). 
Согласно с.-рус. былнчке, женщину в лесу 
преследовал злой дух в облике черного по¬ 
росенка, исчезнувший лишь около высокой 
Б. В в. -слав, заговорах Е. выступает 
в качестве мирового дерева, стоящего на 
море, на острове Буяне, у камня Алатыря, 
под которым сидят Христос, Богородица и 
др., или же в качестве «негативного» вари¬ 
анта мирового дерева, когда под Б. сидит 
черт, «сатанинская сила» и под. В заговорах 
можно также встретить и традиционные 
формулы «отсылки» болезней на Е.: «Иду 
я, раба Божья (имярек), в лес. Клещ, клещ, 
на елку лезь. И вся нечисть, на елку лезьте. 
Аминь» (ВФЗИ. № 584). 

Б. — дерево, которое нашло широкое 
применение в воет.- и лап.-слав, похорон¬ 
ной и поминальной обрядности. Из 
Е. (а также из сосны и березы) часто дела¬ 
ли гроб. Украинцы считали даже, что Е. 
(как и сосна) не позволяет покойному «хо¬ 
дить» после смерти, ср. в рус. колядных про¬ 
клятиях, адресуемых хозяину, плохо одарив¬ 
шему колядников: «А не подашь — на 
Новый год еловый тебе гроб, осиновую 
крышку» (ПКП, № 17, рус.). К обычаям 
более редким относятся рефлексы архаичес¬ 
кой практики похорон под Е. Так, у старо¬ 
обрядческого согласия бегунов принято было 
прямо в лесу подкапывать корни большой 
Е.. немного выворачивать ее из земли и в 
образовавшуюся яму класть тело умершего 
без гроба, а затем сажать Е. на прежнее 
место, «яко будто век тут ничего не бывало» 


(ПЗП:295). С этим согласуется олонецкое 
свидетельство о похоронах удавленников 
между двумя елями (Барс.ПСК 1:55), а 
также фольклорный мотив похорон под Е. в 
серб, эпических песнях (ЖС 1994/2). Под 
Е. в лесу выбрасывали солому из-под умер¬ 
шего, черепки от посуды, из которой его 
кропили (перм.). У воет, славян, а особенно 
часто — у русских, повсеместный характер 
имело обыкновение бросать еловьк ветки 
(реже — ветки пихты и сосны) на дорогу к 
кладбищу, как перед похоронной процес¬ 
сией, так и ей вслед. Таким образом «усти¬ 
лали» или «разметали» дорогу покойнику, 
чтобы «не приходил, не тревожил». В Зао- 
нежье еловым лапником засыпали пол, по¬ 
рог и ступеньки крыльца, а сразу после вы¬ 
носа тела лапник убирали и уничтожали. 

Е. (срубленное деревце, ветки) исполь¬ 
зуется для маркирования пути во¬ 
обще. Согласно рус. преданию, пьянице, из¬ 
водившему побоями жену, в пьяном угаре 
привиделось, что она с малолетним ребен¬ 
ком на руках стоит ночью у проруби, вокруг 
которой воткнуты в лед небольшие елочки. 
Внезапно очнувшись, мужик побежал к реке 
и действительно обнаружил там жену, наме¬ 
ревавшуюся броситься с ребенком в про¬ 
рубь, хотя никаких елочек рядом не было. 
Ср. рус. обычай втыкать елки по бокам мас¬ 
леничных горок — вдоль всей их длины, 
сохранявшийся и в городском быту XVIII — 
XIX вв. 

У западных, в меньше степени — у воет. 

славян ветви Б. как вечнозеленого растения, 
гирлянды из нее и еловые венки — одно из 
сам ых рас пространенных украшений 
гроба и м о г илы, используемое как в 
самом похоронном обряде (ср. обкладыва¬ 
ние могилы лапником после предания тела 
земле), так и в цикле поминальных обычаев 
(у западных, реже — у воет, славян). Вет¬ 
ки Е. нередко заменяли цветы, особенно в 
зимнее время. Срубленную Е. (а также ки¬ 
парис, сосну, можжевельник), часто укра¬ 
шенную цветами или лентами, могли уста¬ 
навливать или реже — сажать на могиле 
парня или девушки, умерших до брака, т. е. 
использовать ее в функции свадебного де¬ 
ревца в обрядах типа похороны -свадьба, 
хотя значительно чаще (особенно у юж. 
славян) вместо вечнозеленых деревьев бра¬ 
ли плодовые (см. Деревце погребальное). 
Связь Е. с темой смерти заметна и в рус. 
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свадебных песнях, где Е. — символ невес¬ 
ты-сироты, ср.: «А ёлка, ты, ёлка зеленая, 
та все тебе все сучья ветются, только у меня 
нету макушечки, макушечку мою бурею сло¬ 
мило, бурею сломило, под горку скатило» 
(МГУ, архив, калуж.). 

Тот же параллелизм в использовании 
хвойных (прежде всего — ели) и плодовых 
деревьев наблюдается и в выборе материала 
для деревца свадебного. У русских и бело¬ 
русов, в меньшей степени — у украинцев, 
срубленную Е. устанавливали в доме невес¬ 
ты с последующим выкупом деревца жени¬ 
хом; втыкали в свадебные хлебы, в крышу 
или ворота домов, где живет невеста, или 
подвешивали к потолку в самом доме; ста¬ 
вили на стол во время свадебного пира и др. 
У украинцев и зап. славян для свадебного 
деревца брали как хвойные, так и плодовые, 
а у южных — главным образом плодовые 
деревья. Параллельное использование пло¬ 
довых деревьев и Е. отразилось в терми¬ 
нологических заменах, ср., например, пол. 
улЫѵпесъки ‘свадебная елка', укр. диал. йол~ 
ка ‘ветка плодового дерева в каравае', 

В западной части славянского этнокуль¬ 
турного континуума ветви и верхушка Е. 
служат прежде всего для украшения 
домов и церквей на Рождество. 
Сам по себе обычай рождественского де¬ 
ревца, пришедший к славянам из Германии, 
нашел активную «поддержку» на местной 
славянской почве, соединившись с многочис¬ 
ленными ритуалами, относящимися к внесе¬ 
нию в дом деревца (пня, ствола, ветвей и 
др.) в определенные праздничные дни ка¬ 
лендарного года и жизненного цикла чело¬ 
века. В отличие от разнообразия пород 
деревьев и кустарников, используемых для 
троицкого, майского, купальского, строи¬ 
тельного и свадебного деревца, деревце 
рождественское в подавляющем большин¬ 
стве случаев изготовляли именно из хвойных 
пород, и прежде всего — из Е., что нашло 
отражение в его названиях, ср. укр. ёлка, 
ялыпочка, пол. диал. /снрі/Аа. слозац. }е<і- 
Иска. сПѵо'іка, морав. с кѵй}а. с Нѵгйка и др. 
Обычай устанавливать рождественское де¬ 
ревце получил этиологическое обоснова¬ 
ние. Например, в Полесье обычай украшать 
рождественское деревце связывали с ново¬ 
заветными «дарами волхвов» или со звез¬ 
дой, взошедшей над местом рождения 
ХрИСТа. 


Е. в виде срубленного деревца, его вер¬ 
хушки, веток, венка или гирлянды из еловых 
веток устанавливали (вешали) в церкви на 
весь период от Рождества до Крещения, 
втыкали за образа в доме, подвешивали к 
потолку, ставили в красном углу на лавке 
или даже на столе; его носили с собой ко- 
лядники и пастухи, обходящие дома на свят¬ 
ки, а также украшали ими церковь (з.-укр., 
а.-бел., по а., кашуб., слова ц., чеш., мор<іп, 
словен.), а по окончании святочного цикла 
эти ветки сохраняли в доме от грозы или 
втыкали их в поля, пеплом от сожженных 
веток обсыпали сады, огороды и т. п. 

У воет, славян Е. использовалась также 
в качестве деревца масленичного, юрьев¬ 
ского, купальского и строительного, у запад¬ 
ных — майского, а также великопостного 
«га ика». 

Лит.: КрипЛСК:39; РДС:324,582,624; ЭО 
1914/3-4:104,113, ЖС 1908/1:8,13,14; Майк. 
ВЗ, N9 48; Р Сев-93:110; Лог. 003:123,136; 
ПП 0:60-61 ДОЗ; Ники<р.ППП:136,150; Зам.. 
№ 48,81,388,515,580,747; ППГ151, ПЗП: 
290-296; Гром. МРД:336; ТОРП 140,145,101, 
149*150; Байб ЖОВС:66: Череп.МРРС;23.32, 
48*108*110; ПА; КА; ИССФ 1948/9:138; Ил. 

РЦ:120; ФнлТ:219; КП 1974-1975/11-12: 
437; N0 1963/5:269; Ре г. ВМНР: 531 ; Гі$сз. 
2Р: 159,297,299: №ісгсііу. Кгакоѵр, 1961/30:127, 

129; 1980/49:226-227; ЕВЕ 1970/11:133-148. 

Т А. Агапкина 

ЕНЬОВА БУЛЯ — главное обрядовое 
лицо одноименного комплекса ритуальных 
действий, совершаемых у южных славян (в 
ю.-ыост., частично с.-воет. Болгарии, у бол- 
гар-переселенцев в Бессарабии, а также в 
Македонии и с.-воет. Сербии) на Ивана 
Купалу (болг. Ьньовден ), реже в Юрьев 
день. Обрвд состоит из двух частей: 1. Об¬ 
ход села, полей и пастбищ группой деву¬ 
шек, несущих на плечах девочку — Е. б.; 
2. Коллективные гадания о женитьбе и бла¬ 
гополучии. Е. б. — последний в ряду ве¬ 
сенне-летних девичьих обходов и по своей 
продуцирующей и охранительной направлен¬ 
ности во многом им идентичен (см. Ла- 
зарки). 

Главное обрядовое лицо 
{Инюео буле, булка, Янъовчс, Яне, Енъо. 
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Калинина, Дратика, Мара) — «невеста 

Еню», т. е, Иоанна Крестителя, покровите¬ 
ля праздника летнего солнцестояния, или 
«невеста солнца» (здесь очевидна параллель 
названий и мифологических образов Е. б. и 
божьей коровки). Мотив «женитьбы солн¬ 
ца» разрабатывается в песнях обряда Е. б.. 
«Оіі... свети Яньо, я яла майки да та оглави 
за малка булка, Яньова буля» [Ой, святой 
Яньо, иди, мать обручит тебя с маленькой 
невестой, с невестой Яньо]. Сакральность 
«невесты» тщательно подчеркивается: ее 
носят на руках (ср. Водить), не ставя на 
землю («земля может сгореть под ее ногами 
и не будет урожая»); кормят и постоян¬ 
но спрашивают, сыта ли она, отождествляя 
ее сытость с урожайностью будущего 
года. Е. б. — главное действующее лицо и в 
гаданиях, ведь неэрячесть (Е. 6. по¬ 
крывают лицо, завязывают глаза) и мол- 


чип не (Е. б. разрешают изъясняться толь¬ 
ко при помощи жестов) лежат в основе мно¬ 
гих мантических обрядов (см. Гадания). 

На роль Е. б. избирается девочка, имя 
которой в селе не повторяется (Ново-За- 
горско), 3~13 лет, из уважаемого дома, с 
живыми родителями, состоящими в первом 
браке. Обычно это первый или последний 
ребенок в семье, где все дети живы, реже — 
сирота. Девочка должна быль русоволосой, 
«чтобы созрела пшеница» Четыре девушки 
(в Страндже — бездетные женщины) с пес¬ 
нями наряжают Е. б. невестой, опоясывают 
травами («для силы и здоровья»), голову 
покрывают красным покрывалом и украша¬ 
ют венком. Свадебный наряд берут у недав¬ 
но вышедшей замуж молодухи или у женщи¬ 
ны, пожертвовавшей свои вещи специально 
для этой цели {р-н Бургаса). В наряде Е. б. 
присутствуют и элементы мужского постю- 



Процессия девушек во главе с «Еньовой булен» 
Козкчепо, округ Бургаса, юго-восточная Болгария) 
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ма: белая рубаха недавно женившегося пар¬ 
ня (Сакар) или мужской пояс, сшитый на¬ 
подобие капюшона, прикрывающий лицо «от 
злых духов» (Вшшнская обл.). Если Е. б. 
сирота, она остается в своей одежде, или ее 
одевают во все черное, включая покрывало 
на голове (Добруджа). В некоторых регио¬ 
нах вместо девочки невестой наряжают кук¬ 
лу (Иванка — Ресенско), кросно (Ямбол- 
ско) или котел для молока (Епя — Битола в 
Македонии и Русенско в Болгарии). 

Самая старшая (варианты: видная, силь¬ 
ная, здоровая, удачливая девушка — «чтобы 
таким был и весь год») сажает или ставит 
девочку к себе на плечи. Остальные изобра¬ 
жают свадебную процессию (две девушки 
невесты, а одна — кума) и с песнями от¬ 
правляются к дому священника или к церк¬ 
ви. Двигаясь в направлении с востока на 
запад, девушки задерживаются у каждого 
дома, перекрестка и источника. Выцдя за 
пределы села, они обходят поля, пастбища 
и виноградники, посещают и кладбища, 
«чтобы услышали мертвые, что идет Еньп» 
(Стрипджа). Е- б. машет крест-накрест ру¬ 
ками, не показывая их из-под длинных ру¬ 
кавов, «для увеличения плодородия». Когда 
процессия останавливается, все танцуют 
трижды хоро и поют песни, а Е. б., стоя на 
коврике или на юбке одной из девушек, кла¬ 
няется и скрещивает на груди руки (Малко 
Тырноно). Хозяева домов и пастухи ода¬ 
ривают участников группы деньгами и про¬ 
дуктами. 

Часть ритуалов происходит у водоемов 
(Беленско, Ямболско) и напоминает обряды 
вызывания д ожд я (см. Додала). У 
колодца меняются несущие Е. б. девушки, 
происходит обмывание лица, рук и ног Е. б. 
водой. В Лозенграде Е. б. трижды проносят 
над колодцем со словами: «В этот год пусть 
Господь и св. Яни принесут большой уро¬ 
жай жита; пшеница пусть будет 60 монет 
за килограмм» и т. д. В ю -воет Болгарии 
река — последняя остановка группы. Девуш¬ 
ки держат Е. б. над водой и перекрикива¬ 
ются с обоих берегов об урожае и о цене на 
зерновые в будущем году. 

Некоторые магические действия направ¬ 
лены на излечение больных и придание 
травам целительной силы. Женщины броса¬ 
ют на дорогу травы, через которые Е. б. 
должна переступить, а при завершении об¬ 
хода — обычно возле церкви — Е. б. пере¬ 


шагивает через больных и детей, лежащих 
на огромном венке из трав. Считается, что 
сама девочка, исполнявшая роль Е. б. (осо¬ 
бенно если она была Е. б. три года подряд), 
будет здоровой (Варна). 

Вторая часть комплекса — коллективные 
гадания (Гостю дювакитка. напяване на 
прьстгни , приняване на китки) различа¬ 
ются по тематике загадываемого, по составу 
участников и по атрибутике. Если гадают об 
общем благополучии, кругучастников широк 
(все село, все члены семьи — Странджа), 
соответственно велико и число «знаков», по 
которым гадают. В ряде регионов в гадани¬ 
ях присутствует лишь брачная тема, тогда в 
них участвуют в основном девушки и матери 
сыновей брачного возраста, реже — парни 
(с.-васг, Болгария, с.-воет. Сербия). 

К гаданиям начинают готовиться в ка¬ 
нун праздника: Е. 6., самая красивая 
девушка (реже две девушки или мальчик — 
Ловеч), молча приносит воду из трех или 
девяти колодцев в новом белом котелке, взя¬ 
том в счастливой молодой семье. В воду бро¬ 
сают цветы, пшеницу, яблоко или серебря¬ 
ную монету, железные предметы в качестве 
оберегов. Девушки опускают в котелок по¬ 
меченные букетики цветов или кольца. Если 
гадания не только девичьи, все члены семьи 
изготавливают «знаки» и метят их в соот¬ 
ветствии со своей профессией (колоском — 
пахарь, шерстью — чабан и т. д.), кроме 
того, для всего села делается «букетик Гос¬ 
пода» (Господюеа кишка) из колосьев 
(Странджа). Сосуд с водой покрывают фа¬ 
той Е. б. или невесты, красным мужским 
поясом или рубашкой, взятой из семьи, где 
есть маленький ребенок или беременная 
женщина. На котелок вешают замок и за¬ 
пирают его на ключ, приговаривая: «Мы за¬ 
крыли япъо Аче. В этом году я девушка, а в 
следующем — молодуха» (р-н Го полов града), 
и оставляют его «ночевать под звездами», в 
саду под кустом роз или кизила (ю.-болг,), 
на крыше дома (с.-болг.) т зарывают под ай¬ 
вой (р-н Неготина, с.-воет. Сербия). 

Гадания начинаются после завершения 
обхода села. Гадают в доме Е. б., на пере¬ 
крестке, на сельской площади для танцев 
или под большим деревом. Е. б. с завязан¬ 
ными глазами сидит на стуле или на коленях 
у девушки, которая несла ее первой, а все 
желающие узнать судьбу встают около нее в 
круг. Реже не Е. б., а кума достает из сосу- 
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да предметы, протаскивая их через рубашку 
девочки или молодой замужней женщины 
(Сакар, Варна). В Страндже первым дос¬ 
тают «букетик Господа», который берет 
удачливая в браке молодуха и приговари¬ 
вает: «Святой Ян, святой Петр и святой 
Павел, как „струятся" солнце, вода и трава, 
так пусть течет плодородие в это село». 
Весь год она хранит букетик под иконой 
(Странджа). 

Каждый предмет вынимается под пение 
обрядовых песен-двустиший (напоминаю¬ 
щих загадки или даже совпадающих с 
ними), которые метафорически изображают 
будущее девушки (социальное положение, 
род занятий, характер мужа, время и место 
свадьбы и др), ср. Подблюдные песни. 
Предсказания могут выражаться и в прямой 
форме: «1 ы выйдешь замуж за черноглазого 
парня и станешь богатой» (Панагюриште) 
и содержать имя парня или девушки (Усто- 
м). Узнав о своей доле, девушка платит, 
выкупая свой «знак». Букетики сохраняют, 
считая их целебными, или выбрасывают в 
реку, полагая, что избавляются от лени 
(Странджа). 

По окончании гаданий Е. б. обливают 
водой из котла и переодевают ее в новую 
одежду. Все участники ритуала умываются 
(«чтобы был урожай, чтобы шел дагедь, 
чтоб помог св. Яньо» — р-н Тополовграда), 
а свадебную одежду Е. б. опускают в воду и 
относят хозяйке, не выжимая. В сев. Болга¬ 
рии девушки танцуют хоро, которое ведет 
Е. б. со свадебным знаменем или беремен¬ 
ная женщина. Самая старая женщина в селе 


раздает всем кусочки лепешки, желая моло¬ 
дым здоровья, а нивам — богатого урожая 
(р-н Тополовграда). 

В зависимости от региона обход и гада¬ 
ния могут исполняться вместе, объединен¬ 
ные центральным персонажем Е. б., а могут 
содержать только мантические ритуалы (на¬ 
пример, гадания о замужестве припяѳаис 
на паламарки совершаются во время обеда 
в поле без предварительного обхода села 
Е. 6, — область Шумспа). 

Сходные гадания молодежи на Ивана 
Купалу известны и воет, славянам (русским 
ю.-аап. областей, украинцам), и неславян¬ 
ским народам (грекам — кушдоч, а румынам, 
итальянцам и др.). Гадания Е. б. аналогич¬ 
ны о.-слав, святочным (см. Святки) и ве¬ 
сенним мантическим ритуалам. 

Лит.: Арн.СБОЛ 2:289—337; Ари.СД:43; Вак. 
КБ 522; ЕБ 3:128-129; Г.иг.Е:30- 52; Рсік.МР; 

Мйринпіз Д. Еня, Енъо, Яня ИЛИ Еньова бу¬ 
лл // ИЕМ в София 1907:114: Марин.ИП 1: 
657—676; Кисе л и нов Г, Я. И панка. Ее*ы>іі- 
дешки оби-іпи в гр. Ресен // БН 1942/2:52— 
55; Тсрновская // МПНТ;51—69; Оф 1985/4: 
19-27; БЕ 1990/3:36-43; Чол.БНС.103-104; 
ПСп. 1884/8:104-105; Кар. 1901/3:208; Кауф 
ПБУМ 1: № 1182-1202; СбНУ 1890/3:272- 
275; 1898/15:13; 1915/29:168-169; 1956/47: 
303-304; РКС; Г и г о р о л И. Българите в Бе- 
сарыСЫн София, 1903:270; Странджл:343^345; 
БМ: 113-114; ЖС 1895/2:221-222: УН ПН: 
617. 

И. А. Седакова, К С. Узенеоо 




ЖАБА — см. Лягушка. 

ЖАВОРОНОК — одна из «чистых», 

«божьих» птиц, символ весны. 

Как «божью», почитаемую пти¬ 
цу, Ж. запрещалось употреблять в пищу 
(архангел,), а убивать считалось грехом 
(бел., пол., кашуб.). Поляки называют Ж. 
певцом Божьей Матери (тарнобжег.). Ког¬ 
да Христос ходил по земле, Ж. ежедневно 
приносил ей вести о Нем, утешал и предска¬ 
зывал воскресение Христово, а потом был 
взят ею на небеса, где возле престола Пре¬ 
святой Девы он славит ее своим пением 
«Аѵе Магіа» (пол. галиц.). В др.-рус. «Ска¬ 
зании о птицах небесных» Ж. говорит: «Я 
высоко летаю, песни воспеваю, Христа про¬ 
славляю» (Лопарев:15). Согласно укр. и пол. 
легендам, Ж., как и ласточки, вынимали ко¬ 
лючие тернии из венца распятого Христа и, 
сочувствуя Его мукам, пели: «Сіегрі, сіегрі» 
[Страдает, страдает] (2ЛѴАК 1885/9:71). 
Высоко в небе Ж. часами проводит время в 
молитвах. Потом взмывает вверх и идет на 
исповедь к самому Богу (краков.). 

Вместе с тем он посягает на са¬ 
мого Бога и идет Ею покорять ( кори - 
гли). Отсюда укр. названия Ж. набоіастій , 
лабогаетшко, корибіі и т. п. (Дэецдэелт- 
ський:231). Преисполнившись непомерной 
гордости за то, что Бог позволил ему так 
высоко подниматься в небо, он летит вверх 
и похваляется: «1 Іалячу на нёбу, на нёбу, / 
Схвачу Бога за борыду, борыду.,.». А по¬ 
том камнем падает вниз со словами: «А Бох 
мине / Киим, / Киим... Тры, тры, трыП» 
[удары Божьего кия по Ж.| (смолен., ЭО 
1894/3:83). Он даже отваживается сопер¬ 
ничать с самим Богом. Хватает соломинку и 
летит к Богу, бросая Ему вызов: «Ві]гпу 
Во*е — кіо ко^о 7шо/е?» [Давай, Боже, 
биться — кто кого одолеет?] (пол., белье к. 
АгсЬКЕЗЩ 164:2). У карпат. украинцев в 


словесной передаче пения Ж. присутствует 
мотив наказания Богом этой птицы: «Посіяв 
я жито, за то мене бито. Я до Бога на скар- 
гу. Бог мене колом, а я на землю стрім голо¬ 
вом» (2ѴАК 1881/5:163). 

Согласно пол. этиологическим леген¬ 
дам, Ж. был сотворен Богом (краков.). Бог 
подбросил высоко вверх комочек земли, из 
которого и появилась на свет эта серая, как 
земля, птичка (поляки Галиции). 

Два разных вида Ж. — обычный и 
хохлатый — в народных представлениях 
часто не различаются и воспринимаются как 
одна птица: чуб вырастает у Ж. на третьем 
году жизни (пол. келец.) или же зимой Ж. 
имеет чубок на голове, а на лето его сбрасы¬ 
вает (воаын.). По представлению зап. укра¬ 
инцев, хохлатый Ж. на зиму превращается в 
мышь, а летом принимает прежний облик. 

Поверья о зимовье Ж. демонстриру¬ 
ют двойственность его природы. Согласно 
одним представлениям, зиму Ж. проводит в 
мышиной норе (укр. львов.) , в поле под 
камнем (укр., под.), в земле под камнями 
(белостоц.), в груде камней (гроднен., бело- 
стоц.), под мхом (э.-укр.) г под комом земли 
в борозде (Житомир, пол. тарнобжег.) или в 
меже (люблин.). В середине зимы он пово¬ 
рачивается на другой бок и спит до весны 
(люблин.), ср. аналогичное поверье о мед¬ 
веде. По другим поверьям, зимой он нахо¬ 
дится высоко-высоко в небе (пол.). Ангелы 
держат его в руках, нежат и ласкают, пока 
не блеснет первая молния и не раскроются 
небеса, куда Ж. в это время позволено бы¬ 
вает заглянуть (пол. люблин.). 

Прилет Ж. знаменует приход 
весны. По распространенным приметам, 
он прилетает первым. У зап. славян считает¬ 
ся, что на Сретение Ж. непременно должен 
пискнуть, даже если он рискует в эту пору 
замерзнуть (пол., чеш.), а 2 марта св. Аг¬ 
нешка выпускает Ж. из мешка (пол. Кра¬ 
ков.) или из-под камешка (серадэ., като- 
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виц.). У поляков существует поговорка: «N 4 
Сготпісу ѵѵуіссі вкоѵгопек ъ кагиепісу» [На 
Громничную Божью Матерь вылетит жаво¬ 
ронок из каменного убежища] (белостоц,). 
По приметам белорусов Гроднен. губ. и по¬ 
ляков Сандомир. Пущи, если Ж. прилетят 
слишком рано, в начале февраля, то весна 
будет поздняя. На сколько дней раньше сво¬ 
его срока они прилетят, столько же дней 
после этого срока простоят еще холода 
(брян.) Украинцы связывают прилет Ж., 
первых нестойкое весны, с душами предков, 
которые ежегодно вдень Сорока мучеников 
(9/22.III) навещают родную ниву. На Во¬ 
лыни прилет Ж. приурочивается к дню 
Алексея «Гилосея» (17/30.III), в Полтав. 
губ. — к дню Сорока мучеников. 

Образ Ж. характерен для символов не - 
сенней обрядности. В России, на 
Украине и в Белоруссии в день Сорока му¬ 
чеников и в другие праздники пекут пти¬ 
чек из теста, называемых жаворонками. 
«Жаворонков» оставляют в сарае, несут на 
скотный двор и подкидывают кверху, дают 
овцам, одного бросают в печь. Часто их раз¬ 
дают детям. На Украине верят, что в этом 
случае хорошо будет нестись домашняя пти¬ 
ца. В России дети бегут с ними на улицу, 
влезают на сараи, бросают «жаворонков» 
вверх и кричат: «Жаоаронычки, прилетите к 
нам, красну весну принесите нам, а мордов¬ 
кам та лихорадку в бок» (Владимир., Зел. 
ОРАГО 1:148). Или идут с ними в поле и 
кричат: Жаворонок, жаворонок, на тебе 

зиму, а нам лето» или «на тебе сани, а нам 
телегу» (рязан., Мішс.ОРЭЛ 3:14). «Жа¬ 
воронков» подбрасывают вверх со словами: 
«Жаворонки, жаворонки, прилетите, с. собой 
весну принесите!» (пензен. Сок.0ЛКО:70) 

В припевках, приговорах и веснянках к 
Ж. весной обращаются с просьбой принести 
лето теплое, соху, борону, хлеба нового, здо¬ 
ровья и т. д. Иногда в одного из «жаво¬ 
ронков» запекали лучинку, и кому она до¬ 
ставалась, тот и должен был начинать сев 
(вологод.). Во многих местах с прилетом Ж. 
начинают пахоту и сев. В связи с этим хор¬ 
ваты называют Ж. ога^ес и т. е. 

«пахарь» и «сеятель» (2И20 1896/1:4). 

Весенний Ж. своим пением призы¬ 
вает к началу полевых работ: 
«ШуІігФга.), ’Л'урэ’сЬ.а), ѵургНга-Я» [Выезжай 
(пахать)!] (краков., КоіЬ.П^ 19:205); 
«Качубей, Качу бей, / Вяди коней паска- 


рей! / Уже прата-а-лачки, / Уже прата-а- 
лачки!» (брян., ПА); «Кидай сани, бэри 
воз / Да поедэм на навоз, / Будэм гной 
возить, / Картоііли садить!» (жнтомнр,, 
ПА); «Сейте, орите, бороните!» (вологод,, 
Зел.ОРАГО 1:224); «Зщ йі), / огі, огі, / 
ѴГ 2 І, ѵггііл [Сей, сей, паши, паши, пошеве¬ 
ливайся, пошевеливайся I] (хора., ^N20 
1896/1:4) и т. п. Ж. упоминается также в 
рус. заклинании, призванном обеспечить 
рост льна: «Как жаворонок высоко летает, 
так чтобы и лен твой высокий был!» (Кага- 
ров // Известия Академии наук, сер. VI, 

т. 11, 1917, № 9:651). 

Лит.: Гура СЖ; Лола ре а X. М. Древнерус¬ 
ские сказания о птицах. СПб., 1896:15: ЭО 
1894/3:83; Зел. ОРАГО 1:29,148,224/260 261; 
Сок 13ЛКО:70—72,74,92; ПА; Килим.УР 3:14, 
313— 316.317—318: Потуш. 4; Дзсндзеліа- 
ськкй И. О. Програма для эбнраиня матеріалѣ 
до Лекси* игопо атласу украГі:і ^кпѴ моим ІСиТв, 
1987231; Ъор 11»П 2:27; 2Н20 1896/1:4-5; 
Эіе б5Ісггеіслі$ск-иовагізсНс Мопагскіе Іп \УоЦ 
ипс: ВМ В<1. 19: Оаіігіеп. \Ѵіеп. 1898:277-278; 
ІСо1Ь.Б\Ѵ 17:143, 19:205, 46:465; 2\УАК 

1877/1:103. 1887/11:44.45.220, 1890/14:209; 
Ѵ/І5іа 1902/16:79; АгсККЕЗЩ 164:2; ВагШБ: 
75; В о пи 8 Р. Мехі сІѵБта АІішпѵгаІу СпЦ^^Іг.пѵ 
1950:21. 

А . В. Тура 

ЖАРГОН — см. Язык тайный. 

ЖАР-ПТИЦА - см Птицы. 

ЖАТВА — время уборки злаковых куль¬ 
тур, один из наиболее ответственных перио¬ 
дов в хозяйственном цикле земледельцев, 
относящихся к хлебу как к высшей ценнос¬ 
ти; в обрядовом комплексе, сопровождавшем 
Ж., особенно выделяются ритуалы, отмеча¬ 
ющие ее начало (зажинки) и конец (обжин¬ 
ки, дожинки). 

Обычно рожь, пшеницу, ячмень повсю¬ 
ду жали серпом, считалось большим грехом 
косить пшеницу косой. Если плохую пшени- 
ф г нельзя было сжатъ серпом, ее вырывали 
с корнем. Гречиху, овес, горох почти всегда 
косили косой. В сев. России часто жнут овес 
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и теперь, а на юге уже давно стали все зер¬ 
новые косить, особенно если хлеба низкие и 
редкие. Жнут в большинстве случаев жен¬ 
щины. Косят мужчины, а женщины за ними 
вяжут снопы (Зел.ВЭ:61). Такая же ситуа¬ 
ция отмечается и в других славянских тра¬ 
дициях. 

Хотя время уборки урожая 

определялось в каждой местности климати¬ 
ческими и погодными условиями, тем не ме¬ 
нее во многих местах ее стремились приуро¬ 
чить к календарным праздникам, близким 
по срокам к Ж. Например, у русских начи¬ 
нали уборку злаков со дня Прокопия-жат - 
вейника (8/21.ѴІІ) или с Ильина дня (ср.: 
«Илья лето кончает, жито зажинает»); по 
укр. поговорке, «Святим Петро жито зажи- 
нае». У болгар, жителей равнинных облас¬ 
тей, начало Ж. приходилось на день Афа¬ 
насия летнего ( 5 . VII), которого называли 
Лфсщасий-жстпвор; в горных р-нах Болга¬ 
рии жнивная страда начиналась после Ива¬ 
нова или Петрова дня и приурочивалась ко 
дню Успения Богородицы (ср. народное на¬ 
звание этого дня Вое нажин день, сближен¬ 
ное по народной этимологии слексикой, обо¬ 
значающей жатву — спожин). В Польше 
начало Ж. нередко относили ко дню св. 
Малгой? аты ( 13 . VII), которую называли 
«лучшей жницей»; в Чехии — ко дням св. 
Марки™ или св. Анны (ср. поговорки: «5ѵ. 
Мигкуіа ѵосіі гепсе <іо іііи» [Св. Маркити 
ведет жнецов в жито] или: «8ѵ. Аппа гаѵасІІ 
іепсе (Іо р$епісе» [Св. Анна ведет жнецов к 
пшенице]). Карпатские русины начинали Ж. 
в день Усекновения Главы Иоанна Крести¬ 
теля (29.VIII) или в день свв. Бориса и 
Глеба ( 11 / 24 .VII) (ср. укр.-карпат. пого¬ 
ворку: «На Бориса и Глеба берися до хле¬ 
ба»). У юж. славян Ж. могли начинать в 
период между днями св. Маристы (20 .VII) 
и св. Якова (25 .VII). Кое-где обращали 
внимание и на фазу месяца, предпочитая 
начинать Ж. на «новом» месяце, ср. болг. 
(пирин.) поверье: «На новина да зажънеш е 
пай-арію» [Зажинай на новом месяце — 
получишь наибольший урожай]. 

В раде мест до начала Ж. хозяева ходи¬ 
ли в поле смотреть, поспело ли зерно и пора 
ли приступать к Ж. (ср. бел. название обы¬ 
чая оглядины жіщій). Перед Ж. совершал¬ 
ся также крестный ход на ниву, которую 
священник окроплял святой водой и благо- 
славлял (рус.). Если хлеб недостаточно со¬ 


зрел, старались его символически «зажать» 
в канун Иванова дня, т. е. срезали по горсти 
колосьев с четырех углов поля (болт.). У 
болгар Пиринского края в Енъов день хозя¬ 
ин, срезав первые колосья, говорил: «Если 
придет какая-нибудь колдунья обобрать с 
тебя урожай, скажи: меня уже обобрали, не 
могу к тебе перейти, ноги мне подрезали» 
(Ган.Е:73). Необходимость ритуального за¬ 
жина в Смоленской обл. объясняли тем, что 
в противном случае первой зажнет хлеб «по¬ 
левая хозяйку» либо ведьмы и колдуны, спо¬ 
собные переманить урожай с поля в свои 
амбары. 

Начало жатвы (зажин, зажинки) 

было обставлено целым рядом ритуалов и 
магических действий, из которых главным 
считался правильный выбор «зажин- 
щи у вт», т. е. такой жницы, которая слави¬ 
лась надежным здоровьем, силой, ловкостью, 
«легкой рукой». Считалось, что от удачного 
начала Ж. зависит успех уборочных работ 
всех жителей села: жнецы не повредят себе 
рук серпами, их спины не будут болеть, ра¬ 
бота пройдет легко и быстро. Определяю¬ 
щими качествами для выбора эажннщицы 
были проворность, расторопность, легкость; 
никогда не поручался зажин беременной 
женщине (называемой в народе «тяжелой»); 
ей запрещалось даже смотреть, как зажина¬ 
ют, чтобы Ж. не была «тяжелой» (макед.). 
Избранная на общей сходке женщина с осо¬ 
бой тщательностью готовилась к зажину: 
мыла в доме божницу, лавки, стол, покры¬ 
вала его скатертью, чтобы достойно принять 
«нового госцика», т. е. первую горсть сжа¬ 
тых колосьев (с,-рус,, бел.). Затем она мы¬ 
лась сама, надевала чистую (непременно бе¬ 
лую) рубаху и ближе к вечеру отправлялась 
в поле. В рус. и бел. традиции зажинки чаще 
всего начинались в субботу под вечер. По 
бел. поверьям, начинать зажин надо было в 
такое послеполуденное время, чтобы успеть 
нажать первый сноп и чтобы заход солнца 
застал жницу в половине работы (Ннкиф. 
ППП:110). На Житомнрщнпе, наоборот, 
суббота считалась неподходящим для за¬ 
жина днем (Кутельмах:119). Чтобы Ж. про¬ 
шла быстро и успешно, зажинщица шла к 
месту работы быстрым шагом и без остано¬ 
вок; придя к ниве, не мешкая сбрасывала 
верхнюю одежду и начинала жать; после 
работы так же торопливо возвращалась до¬ 
мой (бел. витеб.). В некоторых рус. облас- 
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тях момент зажина хранился от односельчан 
в тайне: зджинщица старалась незаметно 
проскользнуть на свое ноле, а когда возвра¬ 
щалась домой, в селе уже становилось из¬ 
вестно» что зажин состоялся, и на следую¬ 
щее утро все хозяева отправлялись жать 
(калуж. москоа,). Иногда общесельская 
сходка могла принять решение об ином спо¬ 
собе зажина: зажинать совместно всеми дво¬ 
рами без выделения специальной эажипщи- 
цы. Это делалось, если не могли подобрать 
подходящей кандидатуры для этой роли 
(Гром.ТНП: 121). Отправляясь на зажин, 
как правило, брали с собой хлеб и соль, ко¬ 
торые укладывали на первые срезанные ко¬ 
лосья, а затем возвращали их обратно домой 
вместе с горстьт колосьев, называемых дп- 
жинок. 

В поле жница срезала две-три горсти 
колосьев и с молитвой клала их крест-на¬ 
крест (рус., бел.); срезала три злаковых 
стебля и бросала вперед, чтобы при работе 
«дело шло вперед» (витеб.). Болгары Доб- 
руджи перед началом работы подбрасывали 
вверх два-три срезанных колоса с приго¬ 
вором: «Бог напред — ние след него!» [Бог 
впереди — мы за ним!]. Н ачало зажинок, 
как правило, сопровождалось специальными 


заговорными формулами. На Пол¬ 
тавщине эажинщица вставала в поле на ко¬ 
лени, крестилась и говорила: «Госйоды, по- 
можы и дай час добрый, Господы, поможы 
нам у рукы взять оцен хлиб святый 1 По¬ 
можы мени, Маты Божа, царыця небесна, 
шоб мени жыто выжатъ и легенько й весе¬ 
ленько...» (УНВ:264). С просьбой помочь в 
Ж. обращались не только к божественным 
силам, но и к полевым духам. Так, жители 
Сумщнны при зажине говорили: *Спор- 
ка-бежка, кругом мяжи бежи, нам жать по- 
можи! И с своего хлебом-солью к нашей 
воде!» ( С БФ-95:240). В Вологодской обл. 
зажин предварялся приговором: «Господи, 
благослови! Полоска-матуілка, как серый 
зай в край. Кыш! Побегай!» (ДКСБ:118). 

По словац. обычаям, отправляясь в пер¬ 
вый день Ж. в поле, жнецы при выходе со 
двора вставали на колени и молились, а хо¬ 
зяйка кропила их святой водой и говорила: 
«АЬу ѵагп Рап Воѣ ротоЬо! ЗГазШѵо роб 
зІгссЬи иргаш* Ьо2іе сіагу!» [Чтобы вам Пан 
Бог помог счастливо собратъ Божий дар!]. 
В поле жнецы прежде всего взмахами сер¬ 
пов и кос «закрещивали» ниву, а начав 
жатъ, первый колос затыкали себе за шляпу 
(Бегло, НгаЬа1оѵа:23 — 24). 



Жатва в Силистрснско (Болгария) 
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У болгар принято было начинать Ж. с 
середины поля, двигаясь по кругу против 
солнца, при этом жница держала под мыш¬ 
кой булочку, а затем разламывала ее над 
головой с пожеланием, чтобы и следующий 
год был урожайным. В р-не Гевгелии в пер¬ 
вый день Ж. старались закончить работу 
засветло, чтобы хлеб нового урожая был 
«белым» (т. е. чистым, без сорняков). Во 
многих местах во время зажинок или перед 
началом Ж. жнецов кормили обрядовой пи¬ 
щей (кашей из свежих злаков). В пол. Ма- 
зовии вернувшихся с поля первых жнецов 
обливали водой, -чтобы работа шла легко. В 
некоторых местах принято было, чтобы за¬ 
жин делала сама хозяйка (иногда вместе 
с дочерьми), либо самая старшая в семье 
женщина, хозяин дома, сельский священник 
(а -слав.), либо старший из числа нанятых 
работников (луж.). В селах Гродненского 
повета для зажинок приглашался непремен¬ 
но мужчина, чтобы время Ж. «не было гни¬ 
лым» (ЗК252). В день зажина ограни¬ 
чивались срезанием первых горстей злаков 
(«зажинка») или установлением первого 
снопа (пары снопов), а основная Ж. начина¬ 
лась на следующий день. Считали, что если 
в день зажина сжать слишком много, то все 
заберут себе колдуны (рус. нижегород.). 

Первые сжатые колосья несли освящать 
в церковь, торжественно вносили в амбар 
или в дом, ставили под иконы, где оставля¬ 
ли их до молотьбы (см. Колос, Сноп, «Бо¬ 
рода»). 

Иногда день накануне Ж. отмечался об¬ 
щим и празднествами и угощени¬ 
ями: у русских (сибир., вят.) забивали и 
пекли жертвенного барана или кабана, слу¬ 
жили в церкви молебен за успешное прове¬ 
дение уборочных работ. В случае необходи¬ 
мости на период Ж. хозяева приглашали од¬ 
носельчан для помощи (см. Толока); в этом 
случае накануне зажинок устраивалось в 
доме хозяина совместное угощение для жне¬ 
цов. Во многих местах к.-слав, зоны после 
зажина устраивали в домах специальное уго¬ 
щение для жнецов (ср. укр. название да- 
жиищиик). 

Важная роль при зажине отводилась 
магии, защищавшей работников от бо¬ 
лей в пояснице и руках: присту¬ 
павшие к Ж. затыкали за пояс первые сжа¬ 
тые колосья или сорванную по дороге на 
ниву особую траву; опоясывались растения¬ 


ми или колосьями ржи с приговором: «Как 
матушка рожь стала год, да не устала, так 
моя спинушка жать бы не устала» (Майк. 
Б3 2 :112); первой горстью срезанных ко¬ 
лосьев потирали спину (арханг.)* затыкали 
на спине за пояс дубовую ветку, «штоб была 
спина як дуб мочыа» (полес.); зажинали 
левой рукой, перевязанной красной нитью 
(бел.); кисти рук и ручку серпа обвязывали 
красной шерстяной ниткой {ю. - слав,) или 
накручивали на правую руку жгут из жит¬ 
ных стеблей (болг,); катались по ниве и т. п. 
На Вологодчине, отправляясь на зажинки, 
не выходили со двора через ворота, а проле¬ 
зали под перекладинами забора, стараясь 
прикоснуться к ним спиной. Для этой же 
цели произносили перед началом работы 
специальные формулы-обереги: «Дай нам, 
Боже, легко жать, чтоб спина не болела, 
чтоб руки не слабели, чтобы ноги не немели 
и голова не горела» (бел. витеб., Зел.ВЭ: 
60); «У Овдотьи у рабы да поясинка не 
боли! Во веки веков. Аминь» (рус. вологод., 

ДКСВ:Ш). 

В з.-болг. селах при начале Ж. жнецы 
устраивали в поле из первых сжатых ко¬ 
лосьев подобие свода (укрепленного с помо¬ 
щью двух серпов) и под ним пролезали все 
участники Ж. В некоторых местах, для того 
чтобы работалось легко, жнецы украшали 
себя куриными перьями, «за да им е лека 
работата като перото» [чтобы работа была 
такой легкой, как перо] (ЕБ 3:219). 

Сходные магические действия соверша¬ 
лись превентивно, задолго до начала Ж. в 
цикле календарных праздников. 
Чтобы во время страды не мучили боли в 
спине (пояснице, руках), люди ранней вес¬ 
ной при виде первого аиста (либо при пер¬ 
вом громе, первом куковании кукушки) под¬ 
пирали спиной дерево, ограду, стену дома, 
печь; катались по земле; кувыркались через 
голову и т. п. В день Ивана Ку палы те, 
кому предстояло участвовать в Ж., подвязы¬ 
вались растением «чернобыльник» (ю.-уіф.. 
з.-слав.) или вьющимися растениями (болг.); 
прыгали через купальские костры (в.-слав.); 
в Юрьев день привязывали к поясу три зла¬ 
ковых стебля (болг. пирин.). Чтобы свое¬ 
временно и без потерь управиться с Ж., хо¬ 
зяева старались первыми вернуться домой 
после рождественской или пасхальной цер¬ 
ковной службы (з,-бел., ю.-пол,); женщи¬ 
ны, которым предстояло жать, отмечали зи- 
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мой день Захария-ссртювилца (21.11), про¬ 
ся его о помощи в Ж. (рус.)* Готовя для 
осенних дзядоя поминальный ужин, бел. хо¬ 
зяйки спешили опередить своих соседок, 
чтобы в следующем сезоне раньше других 
управиться с Ж. (Ресі.І.В 1:367). 

У эап. славян к периоду начала Ж. при¬ 
урочен обряд посвящения молодых 
людей, впервые принявших участие в жат¬ 
венных работах. В Польше таких новичков 
называли /гус, иАІк; их ставили в раду опыт¬ 
ных косцов первыми, подшучивали над их 
работой, мешали косить, требовали выкуп. 
В конце дня их отводили в корчму, где но¬ 
вички оплачивали общее угощение. Словаки в 
первое воскресенье после начала Ж. устраи¬ 
вали обряд «крещения» для тех, кто впервые 
участвовал в Ж. Новички (рплігі) избирали 
себе из числа опытных жнецов «крестных 
отца и мать», которые в знак благословения 
обливали молодых людей стопкой водки и 
дарили им небольшие подарки. В дальнейшем 
«крестные» помогали своим «крестникам» в 
поле, обучая их жатвенным навыкам. 

Другой з. слав, жатвенный ритуал — 
обвязывание пучками элакоиых 
стеблей любого, кто первый раз появился 
в поле, не будучи участником Ж. Часто он 
совершался по отношению к хозяину поля 
наемными жнецами или лицами, приглашен¬ 
ными для толочноіі работы. В словац. За¬ 
горье жнецы заранее готовили из первых 
сжатых колосьев длинные перевясла и при 
первом появлении в поле хозяина или членов 
его семьи незаметно подкрадывались и об¬ 
вязывали пришельца; опоясанный таким об¬ 
разом хозяин должен был одарить жнецов 
деньгами. В окрестностях Тренчина такой 
обычай, называемыйрог.іагоь’аліс рстоѵ [об¬ 
вязывание панов], происходил в иной фор¬ 
ме: при срезании первых, самых красивых и 
крупных колосьев изготавливались неболь¬ 
шие букетики которые предкаэна' 

чались для хозяина поля или его служащих; 
при их появлении в поле «квитки» прикреп¬ 
ляли на их одежду с приговором: «Привязы¬ 
ваю вам букетик колосков, чтобы вы знали, 
что начинаем жать, а вы нам в этих трудах 
помогайте и слишком долго в поле не дер¬ 
жите» (Бегло, НгаЬа)оѵа:24). У чехов и лу¬ 
жичан пучками колосьев обвязывали руки 
или ноги каждому, кто приходил в первый 
раз на ниву, даже если это был случайный 
прохожий. 


В период Ж. соблюдались особые пра¬ 
вила поведения и запреты. Что¬ 
бы ж навлечь грозы и пожаров на собран¬ 
ный в поле хлеб, прекращали работы в те 
календарные праздники, которые прихо¬ 
дились на время страды (например, дни Бо¬ 
риса и Глеба, Пашпслеимоно-Зажниѵного, 
св, Павла и др.); в эти дни старались не 
зажигать в домах огня и даже не топили 
печи (см. Ильин день, Огненная Мария, 
Пантелеймон). Выходить на Ж. следовало 
каждый день чисто вымытым и в белой 
одежде; запрещалось увязывать в сноп ко¬ 
лосья, сжатые другой жницей, чтобы «не 
эапязать у нее будущих детей» (Паш. 
КЦВС:153). При уходе с недожатого участ¬ 
ка поля оставляли с края две горсти колось¬ 
ев, положенных крест-накрест (о.-слав.), У 
болгар такие сложенные крестом стебли на¬ 
зывались вечерник, вечеря на ниватпа . У 
воет, славян это делалось, чтобы во время 
Ж. не калечить рук серпами и чтобы легко 
работалось. Почти повсеместно соблюдался 
запрет забивать серп в землю, чтобы не 
спровоцировать болей в пояснице. Нельзя 
было также передавать его один другому из 
рук в руки: для передачи другому лицу серп 
клали на землю. Кроме того, на весь период 
Ж. запрещалось вносить серпы и косы в 
дом, чтобы не накликать дождей (в.-слав,). 
Болгары с.-воет, части Родоп, уходя с поля, 
оставляли на ночь один из снопов не связан¬ 
ным: перед уходом на него клали злаковый 
венок и горсть колосьев (а связывали этот 
сноп лишь утром следующего дня). 

Если в текущем году в семье был покой¬ 
ник, то первый снопок, срезанный при за¬ 
жине, не вносили в дом, а бросали его прямо 
в поле, «каб мыши і птушкі памянулі ня- 
божчмка» (Никиф.ППП:115). В сев. р-нах 
Псковщины соблюдали запрет продолжать 
Ж. после захода солнца, «чтобы умершим ро¬ 
дителям гулять было весело» (Лобкова: 10). 

Во многих слав. традициях сохранились 
представления о том, что в несжатых коло¬ 
сьях скрываются обитающие в зла¬ 
ках полевые духи или души умерших 
родственников (антропоморфные или зоо¬ 
морфные). В обрядовой терминологии, ма¬ 
гических приговорах, е мотивах жнивных 
песен (преимущественно зап. и воет, сла¬ 
вян) сам процесс Ж. осмыслялся как пре¬ 
следование неких мифологических персона¬ 
жей: «перепелки», «совы», «козы», «зайки», 
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«коня»» «бабы», «пожиналки» и др. (см. 
ТКнивныс песни). При оформлении послед¬ 
них оставленных в поле несжатых колосьев 
жницы иногда говорили, что они і ѣлояили. 
перепилку (бел., з.-рус., о.-пол,), поймали 
зайку (рус. архангел.); или что, сжиная 
жито, жнецы гонят бабу, а заканчивая Ж. г 
режут бабу (рус. пг.коп.). Ср. обрядовые 
диалоги жнецов при окончании Ж.: «Куда 
Пажиналка-та побежит, на чиё поле? — Дак 
она пабяжала в тое-то поле, эта 1 Іагкинал- 
ка!» или выкрики при дожине: «У-у! У-у! 
Вганяйти Бабу* Заганяйти Бабу! Всё! Заре¬ 
зали! Зарезали!» (Лобкова: 16). В этой свя¬ 
зи важным считалось в процессе совместной 
Ж. единовременное (без отставаний) про¬ 
движение жнецов каждого на своем загоне. 
Отставшие подвергались насмешкам, про 
них говорили, что на них нападет «старость» 
или «кила» (т. е. болезнь); таким запоздав¬ 
шим в Ж. вещали возле дома лапоть (рус. 
вологод., ДКСБ:121). У зап. славян о таких 
жнецах говорили, что они «остаются'на ко¬ 
зе». В Овручском р-не Житомирской обл. 
выражение вести козу означало ‘плестись в 
хвосте остальных жниц’, 'отстать от других 
в работе’ (Кутельмах:122). На Волыни и в 
укр. селах Холмщипы последние несжатые 
колосья, оставленные в поле, назывались 
кодой (см. Обжинки). 

Лит.: Б ос и И VI. Житаркцс у глодоносноі 
магіей код Срба у Во^одини//РВМ 1988 — 
1989/31:171—193, КутельмахК. «Спасова 

борода»: Магія чі реалы ііс.ть? (Прнчинки до аг 
рарних моти ши у калсндарнкх обрядах поли- 
щуків)//НЗ 1996/2:118-119; Асіагпоъзкі 1. 
Ргакіукі, г^усгаіе і \меггепіа Іпгдапе рггекагасЬ 
ітіігагкпгігйч' гасЬосЫг] ЬиЫлгсгуяпу/ /ТЬ 
1994/1-2:67-69; Терноаск а я О А Сла¬ 
вянский дожинальный обряд: Терминология и 
структура. Канд. дисс. Ип-г славяноведения и 
балканистики АН СССР, 1977; Лобкова Г В. 
Архаические основы обрядового фольклора 
Псковской Земли. Канд. дисс. СПб., 1997; 
Аф.ПВ 1:94,474; 3:763,766 ,768; БВКЗ:41, 
Бал КСЗ 98,99; Г>м.ТКС:91,92,136-137.151; 
ЖС 1994/2:51; КГ:106,277,282.290; Паш. 
КЦВС:139-17і 1 Никиф.ППП:110-113,244; 
Вор.ЗНН 2:211,215,219; 1 риич.ЭМЧ 2:43-44; 
Чуб.ТЭСЭ 3:224; Сок.ВЛКО:234; Ко!Ь.О\Ѵ 
3/1 237-239; 9/1163,164; 10/2:207,212; 11/3: 
,153-155; 20/1:125; КОО 3:179.180,188,198, 
203,22*1227,228; Коі.ЗР:74; МаІіс.РЮК:56- 


57; РММАЕ 1967/11:18.24; $гу{.2<Ж:/6: 
БАЗ. карта № 26; ЗосЬ.З^ЗК: 157,168,170,172; 
2.\Ьгі ѴСЬ.388: Вето О., НгаЬаІоѵа О. 
2аіеѵпё а богткоѵё ріс$пе, ВгасІ 5 Іаѵа, 1969; 
ГШБ 1969/31-32:391; Ъор.ЖОАМ: 544; 
Фил. С К: 492; Арн.СБОЛ 1:261-262; Ган .Е: 
14; ЕБ 3:218,219; Пир.:44б; Странджа:24б- 
247. См. также лит. к статье Венок жатвеіі- 
ны“ 

Л. Н. Виноградова, В. В. Усачева 


ЖЕЗЛ — свадебный ритуальный предмет 
(наряду с деревцем, знаменем, венком, 
квиткой и Др.), наделенный различными об¬ 
рядовыми и магическими функциями, отли¬ 
чительный атрибут некоторых свадебных 
чинов, главным образом мужчин со стороны 
жениха. 

Свадебный Ж. может иметь специаль¬ 
ные названия: бел. бреет, хороша, дч>- 
ронка\ а.-укр. марталок. мйршалка, мар- 
шілкл, колоколецъ, квитка, ровен, шишка; 
словац. росНобІепка: и.-луж. Ыш&оь' 6іу;пол. 
каграсъ, к агасіук, кійка, куяв. кагортк; 
бел., укр. Чернигов, шабля, Харьков, ліич, 
винниц. меч. 

Повсеместно Ж. встречается в качестве 
атрибута одного из главных участни¬ 
ков обряда со стороны жениха: друж¬ 
ки, старшего свата, старосты, маршалка, 
деверя, тысяцкого, кума, отца жениха, по¬ 
мощника дружки. Изредка Ж. является ат¬ 
рибутом самого жениха. Часто Ж. имеется 
также у свата (или свахи), сватающего не¬ 
весту, на Рус. Севере — у свадебного кол¬ 
дуна, совмещающего функции дружки. Реже 
Ж. представлен у лиц со стороны невесты, 
прежде всего у ее брата, у которого сторона 
жениха выкупает невесту (в.-слав.). В от¬ 
дельных слав, зонах Ж. бывает атрибутом 
второстепенных участников обряда: у сло¬ 
венцев, словаков , кашубов, словинцев его 
имеют лица, приглашающие гостей на свадь¬ 
бу, у украинцев и белорусов — «светилка» 
(обычно сестра жениха). 

По форме Ж. представляет собой 
длинный предмет. Чаще всего это палка в ее 
различных модификациях, разного вида, раз¬ 
мера, цвета, материала и бытового назна¬ 
чения: палка — ольховая, ореховая, камы¬ 
шовая, резная, красная, небольшая палочка, 
лучина, длинная палка, жердь, толстая пал- 
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ка, полено, палка с двумя или тремя рожка¬ 
ми, трезубец, палка с загнутым сверху кон¬ 
цом, с особым набалдашником, трость, по¬ 
сох, батожок. Иногда в качестве Ж. 
выступает ветка, прут, пучок веток, верхуш¬ 
ка дерева (в этих случаях Ж. сближается 
или прямо смыкается со свадебным дерев¬ 
цем, которое тоже может использоваться 
как Ж., например, у поляков): ветка плодо¬ 
вого дерева, розы, шиповника, ели, можже¬ 
вельника, вишневая ветвь с тремя отростка¬ 
ми, банный веник, раздвоенная ветка, 
облепленная запеченным тестом, верхушка 
сосны с шестью отростками. 

В качестве Ж. используются также де¬ 
ревянный крест (с насаженной на него кра¬ 
юшкой хлеба со свечами) как атрибут «сае- 
тилкй» (житомир,) и охотничья, военные, 
хозяйственные предметы или орудия, со¬ 
ставным элементом большинства из которых 
является палка: кнут, плеть, бич (рус. пого¬ 
нялка, аитскъ, махплха, кунч уварка, бел. 
чуга, 6і*ун ш укр. ч аропл, пол. капе.ги#), 
хлыст, охотничий арапник, нагайка; цеп; 
скалка для теста; качалка (скалка для рас¬ 
катывания белья, пест, которым мнут кар¬ 
тошку); мутовка; ухват; сковородник; вилы; 
вилка; нож; топор; бердыш или алебарда; 
украшенный деревянный топорик, деревян¬ 
ный топорик, обитый шкуркой ежа, палка с 
топориком, украшенная гуральская «чу йоги.» 
(трость-топорик); стрела; меч, шпага, сабля 
(часто деревянные), украшенная сабля со 
свечами (обычно воткнутыми в краюшку 
хлеба, насаженную на саблю); хомут, затыч¬ 
ка ярма; смык; бычий рог; свирель. Часто 
Ж. украшен или дополнен другими предме¬ 
тами: одним или несколькими колокольчика¬ 
ми, металлическими колечками-побрякушка¬ 
ми, цветами, плодами, колосьями, зеленью, 
венком, перьями, лентами, платком или по¬ 
лотенцем. В двух последних случаях Ж. 
сближается со свадебным знаменем. 

В свадебном обряде Ж. выполняет раз¬ 
личные функции, прежде всего маркиру¬ 
ющую. т. е. является отличительным зна¬ 
ком, выделяющим данный чин среди других: 
у светнлки — сабля со свечками (бел., укр.), 
у хоронжего — хороніа (бреет.), У маршал- 
ка — маршалок или маришлка (э.-укр), у 
сватов жениха, возглавляющих свадебную 
процессию, — арапники с лапкой косули в 
качестве рукоятки (ю.-в.-малолол,)> У лиц, 
приглашающих гостей на свадьбу — разного 


рода палки, иногда со сложными украше¬ 
ниями, 

С помощью Ж. один из главных предста¬ 
вителей жениха осуществляет свои власт¬ 
ные обрядовые полномочия: ударяет им 
для наказания или подчинения, прогоняет им 
из-за стола и т. д. Так, палкой дружка за¬ 
махивается на брата невесты при выкупе у 
него невесты и места за столом (полти».), 
кнутом разгоняет подруг невесты (могилев.), 
плеткой стегает сваху (калугк.), ударом па¬ 
лочки гасит лучину, говоря невесте: «Поки¬ 
дай свой девичий норов и будь послушная 
жена» (калуж.), кнутом стегает невесту, 
вручая ей прялку, чтобы она была прилеж¬ 
ной пряхой (ггол ), кнутом больно наказыва¬ 
ет жениха с невестой, если они не успели во¬ 
время совершить половой акт (витей.), и т. п. 

Ж. служит представителю жениха и 
для исполнения распорядительных 
функций: им он подает сигнал к началу оче¬ 
редного обрядового действия. Палкой или 
ухватом староста стучит в потолочную бал¬ 
ку, перед тем как приступить к дележу ка¬ 
равая (ровен.). Стуча лучиной или украшен¬ 
ной веткой можжевельника (йел.) р хоронгой. 
кнутом (бреет.) в потолочную балку, в двер¬ 
ной косяк или по столу, дружка, его помощ¬ 
ник или сват жениха вызывает гостей к ка¬ 
раваю для одаривания молодых. Староста 
стучит палкой, разрешая гостям идти танце¬ 
вать (бреет.), 

Ж. может быть символическим средст¬ 
вом за іи, и ты. Брат невесты, продающий 
косу невесты, вооружается палкой (рус.), 
ножом (бел), скалкой (Саратов.), поленом 
(нижегород.), держит под столом плеть 
(енисейск.), с мечом в руке охраняет сестру 
от жениха (винниц., подол.), замахивается 
палкой на дружку, когда тот хочет его про¬ 
гнать (гтолтаѳ.), стучит мутовкой по столу, 
когда у него выкупают место рядом с невес¬ 
той (иижегород,). 

Ж. имеет различные магические функ¬ 
ции, прежде всего аттотролеііную 
предохранительную или отгонную. В толстой 
ольховой палке свадебного колдуна заклю¬ 
чена, по поверью, вся его колдовская сила 
(олонец.). Апотропейнме свойства приписы¬ 
вают ореховой палочке, тросточке или палке 
с топориком у дружбы (морав.). В целях 
оберега с помощью Ж., а не голой рукой, 
снимают покрывало с лица невесты или ве¬ 
нок: отец жениха или дружка сбрасывает 
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платок кнутовищем (олпнеп ), кум или дс- 
вср снимают покрывало свирелью или за¬ 
тычкой воловьего ярма (болг.), снимают ве¬ 
нок саблей (далматин, словен.) или вилкой 
(словен.) и т. д. С помощью Ж. дружка или 
колдун оберегает новобрачных и свадебный 
поезд, совершает крестообразные действия 
жезлом, чтобы не допустить влияния злых 
чар или же изгнать их. 

Ритуальное использование Ж. призвано 
обеспечить успех и благополу¬ 
чие. В надежде на успешный исход сватов¬ 
ства сват или сваха идет сватать невесту с 
ухватом в руках (нижегород.), со сковород¬ 
ником в качестве посоха (Саратов.), с пал¬ 
кой (тул. пензен. виннин.), со с веже сор¬ 
ван ной веткой плодового дерева (сливы, 
черешни) или ели в руке (болг.). Палкой 
благословляют невесту (укр,), двери в дом 
жениха или невесты (укр. буковин.). 

Ж. используется в коммуникативных це¬ 
лях для оповещения или демонст¬ 
рации. Например, им заявляют о своем 
прибытии: толстой палкой (архангел.), поле¬ 
ном, кнутом (вологод.) дружка стучится в 
дом невесты, колотит в стену, под окном 
или об угол дома по приезде поезжан к не¬ 
весте вдень венчания, прося впустить в дом; 
палкой старший сват стучит о землю перед 
входом з дом невесты (водын.), украшенной 
тростью дружба трижды стучит об пол, 
входя в дом (п.-луж,), дружка, войдя в дом 
невесты, ударяет кнутовищем в потолочную 
балку и сообщает присутствующим, что он 
послан женихом (олонгц.); с поднятой вверх 
красной палкой дружба входит в церковь по 
приезде к венчанию (кашуб.). Сват возвра¬ 
щается со сватовства с палкой, на которую 
он привязывает платок, данный невестой в 
знак ее согласия на брак, оповещая таким 
образом всех об удачном исходе сватовства 
(з.-словац.). На палке с платком на конце 
маршалок несет туфли и баранки в подарок 
невесте от жениха (бреет, пин,). Во время 
одаривания молодых старший сват нацепля¬ 
ет на длинную палку подарки гостей (поло¬ 
тенце, скатерть) и «пишет» ею по глиняно¬ 
му потолку, кто что дарит (житомир.). 

Иногда Ж. используется с шутов¬ 
ской целью. Напр. им задирают прохо¬ 
жих: лица, приглашающие гостей на свадь¬ 
бу, иногда в шутку дотрагиваются до них 
палкой или деревянным топором, обитым 
шкуркой ежа (словен. прекмур.). 


В некоторых случаях Ж. выполняет 
вспомогательную роль: дружка-кол - 
дун берет хлыстом подарки невесты и на 
нем передает каждому родственнику (ар¬ 
хангел.). 

Лит.: Котог-Т5$:78.96-97 Г 102.104“105.107. 
118-123,145.147,149; БНЕ; Зел.ОРАГО; Вес ; 
Вяс. 

А. в. Гура 

ЖЕЛЕЗО — один из древнейших метал¬ 
лов, в народной культуре имеющий высокий 
сакральный статус и используемый в апо- 
тропеической (см. Оберег) и медицинской 
магии. С одной стороны, обработка Ж., на¬ 
роду с выпеканием хлеба, изготовлением по¬ 
лотна (см. Ткачество) и некоторыми други¬ 
ми видами деятельности соотносится с актом 
сотворения мира и преобразования его из 
хаоса в космос. Ж. символизирует собой 
«этот» мир. Закаливание Ж. в огне и в воде 
придает высокий сакральный статус как 
самому Ж., так и кузнецу. Ж. наделяется 
положительными свойствами и является од¬ 
ним из универсальных оберегов — что обус¬ 
ловлено его прочностью, твердостью, связью 
с огнем, долговечностью. Эти же признаки 
делают Ж. символом здоровья (ср. метафо¬ 
ру «железное здоровье»), что определяет его 
использование в лечебной магии. 

С другой стороны, Ж. противопоставле¬ 
но живой природе: оно холодное, неподвиж¬ 
ное, оно не растет и не развивается, оно — 
элемент «мертвого» мира. Поэтому Ж. час¬ 
то выступает как атрибут нечистой силы. 
Это связано также с добычей Ж. из-под 
земли, первоначальным использованием бо¬ 
лотной руды (ср. представления о болоте как 
месте обитания нечистой силы), а также с 
полудемоническим статусом кузнеца, пре¬ 
вращающего бесформенный металл в пред¬ 
меты человеческого быта. 

Свойства Ж. используются в магической 
практике для сообщения человеку и скотины 
силы и здоровья. Кусок Ж. закапы¬ 
вают под порог в день св. Юрия, чтобы у 
всех, переступивших порог, были здоровые 
ноги (гуцул.). Для этой же цели поднявшись 
утром с постели, встают на кусок Ж. в 
Страстной четверг (слоыац.) или на Новый 
год (з.-укр., словен.), а в Сочельник ставят 
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ноги на цепь, обвязанную вокруг стола (за- 
карпат.). Молодая, входя в дом мужа., дол¬ 
жна схватиться за железный предмет, чтобы 
быть здоровой (словен.). Во время первого 
грома кладут на голову Ж., чтобы голова не 
болела целый год (полес). После выноса 
покойника из дома через порог бросают же¬ 
лезный предмет, чтобы оставшиеся члены 
семьи были здоровы и не умирали (полес). 
Чтобы ребенок был здоров, ему вставляли 
в уши железные серьги, произнося: «Да 
траіеш ко гвожііе одсад» [Отныне живи, как 
железо] (серб., Треб.ПДСК:147). 

Когда у ребенка выпадает первый мо¬ 
лочный зуб, его бросают через голову или 
через дерево и говорят: «Музгко, тузгко, 
(Іа] ті іеіагп у, сіат сі ^ізсіапу» [Мышка, 
мышка, дай мне железный, а ядам тебе ко¬ 
стяной] (лол., 2М:128) или: «Даі ми 

виле гкозден зуб, ево теби коштан зуб» [Дай 
мне, вила, железный зуб, а вот тебе костя¬ 
ной зуб] (серб., Гр1},1 ІН:217). Ж. применя¬ 
лось и при лечении некоторых болезней. 
Если у ребенка были на лице маленькие 
раны, называемые «вуко]едина», для их ле¬ 
чения применялся «гвоздсни оган>» [желез¬ 
ный огонь]: холодный кусок железа кпали 
на наковальню и раскаляли. На огне, полу¬ 
ченном от раскаленного железа, сжигали ли¬ 
повые ветки и угольками смазывали раны 
(серб.). Лечебной считалась и вода, взятая 
из кузнечного котла, в котором закалялось 
Ж. (ѴасІ.ѴО:120). 

Ж. используется в качестве оберега 
на основе таких свойств, как твердость, 
прочность, способность противостоятъ уда¬ 
рам. Из него сербы изготовляли амулеты, 
оберегающие человека от злого глаза. Осо¬ 
бенно часто Ж. применяют в качестве 
оберега людей, находящихся в переходном 
состоянии — беременных, рожениц, ново- 
розданных детей, молодых на свадьбе. Ку¬ 
сок Ж. носит беременная женщина за па¬ 
зухой как средство от порчи (о.-слав.); 
его кладут в/под постель роженице, в колы-> 
бель или в купель новорожденному ребенку 
(о. с.лая.); его подкладывает под себя мать, 
когда первый раз кормит новорожденного, 
чтобы на него не напали ночницы (з.-укр.); 
женщина в течение шести недель после ро¬ 
дов должна выходить из дому, имея при себе 
Ж. (о. -слав ); когда по селу несут покойни¬ 
ка, ребенку подкладывают под голову Ж. 
как средство от испуга (полес,). Если по 


пути в церковь встретились две свадьбы, не¬ 
весты обмениваются железными предмета¬ 
ми, чтобы предотвратить несчастье (болг.). 

Ж. служит оберегом людей и скота от 
нечистой силы, змей и хищных животных. 
Железа боятся ведьмы (карпатоукр.), ма- 
муны (пол., словац.), водная баба (словац.), 
змора (пол.), ботинки (словац., луж.), вам¬ 
пир (укр., болг.), домовой (з.-полес.) и др. 
Ж. клали в гроб колдуну, чтобы он не вре¬ 
дил после смерти (закарпит.), закапывали 
под порог хлева, чтобы оградить скотину от 
ведьм (эакарпат.). Чтобы остановить летя¬ 
щего змея, несущего богатство, нужно бро¬ 
сить вслед ему Ж. (луж.). Чтобы добыть 
клад, который охраняет нечистая сила, нуж¬ 
но на это место бросить кусок Ж. (луж.). В 
день св. Иеремии гремели железными пред¬ 
метами, обходя вокруг дома, чтобы отогнать 
змей от усадьбы (болг., серб.). В Сочельник 
стол обвязывали железной цепью, чтобы 
волки не трогали скотину, как они не трога¬ 
ют Ж. (аахарпат.), клали его на припечке 
или подвешивали в печной трубе (полес.), а 
также подвешивали на шею корове для охра¬ 
ны от злого глаза (з-укр.). В посуду, из ко¬ 
торой поят новорозданного теленка, кладут 
Ж.. чтобы предохранить детеныша от порчи 
(под.). Для этой же цели железные предме¬ 
ты втыкают в грядки с капустой (.ч.-укр). 
Железные детали в ткацком станке защи¬ 
щают полотно от порчи (а.-укр.). Ж. кладут 
в гнездо наседки, когда в соседнем доме 
покойник (закарпат.) или чтобы гром не 
повредил насиженных яиц (гол.). 

Нечистая сила боится не только самого 
Ж., но и упоминания о нем, поэтому обере¬ 
гом от вампира служат слова «Дайте ми сол- 
ното желязо» [Дайте мне соленое железо] 
(болг., Георг,БНМ:159); чтобы водяной не 
тронул человека или скотину, следует вслух 
перечислять железные предметы (с.-рус ), а 
первый раз увидев весной змею, нужно триж¬ 
ды сказать: «камск, железо» (серб,, Іро]~ 
ЖО:33) или «студено железо!» (болг.) — 
считалось, что жало змеи после этого окаме¬ 
неет и она не сможет укусить. Чтобы ведьмы 
не отбирали у коров молоко, хозяйка в Со¬ 
чельник у дверей хлева произносила: «Кто 
узим а Мсуе, тому камен и железо» [Кто 
возьмет мое, тому камень и железо] (серб., 
Ъор.ЖОЛМ:56), 

Часто в качестве оберегов используют¬ 
ся предметы, сделанные из Ж.\ игла, нож, 
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ножницы, коса, топор, вилы и др. колющие 
(см. Колючий) и режущие железные пред¬ 
меты. Онн служат для охраны роженицы н 
ребенка, а также молодых на свадьбе от 
порчи и болезней (о.-слив.); в Сочельник их 
втыкают в лавку и кладут под стол, чтобы 
оградить дом от покойников (з.-укр.). Обе¬ 
регами являются также кочерга, ухват, ско¬ 
ворода и другие железные предметы, свя¬ 
занные с очагом и с огнем — с их помощью 
отвращали градовые тучи (полес., э.-укр>, 
ю.-сдаа.). 

Железные предметы, служащие оберега¬ 
ми, иногда выковывали с соблюдением опре¬ 
деленных правил. Если у женщины умирали 
дети, чтобы предотвратить смерть будущих 
детей, она должна была носить амулет в 
виде бритвы, ножа, серпа и др., выкован¬ 
ный нагим кузнецом из целого куска Ж. при 
молодом месяце или в полночь (серб.). 

Прочность, нерушимость ограды, ворот, 
дверей, сделанных из Ж,, — постоянный 
мотив слав, апотропеических заговоров: в 
заговоре на первый выгон скота хозяйка за¬ 
гораживает свою скотину от волков «желез¬ 
ным тыном» и замыкает хищным зверям 
зубы «железным замком» (полес.), в с.-рус. 
заговоре вокруг дома строят «тын медный, 
ворота железны», в свадебном заговоре «же¬ 
лезный муж отворачивает недобрые словеса 
и речи колдунове и ведунове» (с.-рус., Бурц. 

ОпСК 2:20). 

У сербов название Ж. наряду с назва¬ 
ниями других металлов положено в основу 
личных имен, имеющих апотропсичсскую 
функцию. Мальчика называют Гвозде н, что¬ 
бы он был, «как железо» (ср. такие имена, 
как-9/ишіко. Сребрен идр.). 

Ж. часто выступает как атрибут 
нечистой силы: у русалок в руках же¬ 
лезные крюки (с.-руи.). у лешачихи — же¬ 
лезный гребень (с.-рус,), черти стегают 
грешников железными прутьями (рус., 
Урал.). Старшая лихорадка прикована к же¬ 
лезному стулу (рус.), главный черт сидит на 
железной цепи (з.-укр.). У мифологичес¬ 
ких персонажей могут быть железные части 
тела: у с.-рус. банника — руки, у полес. ру¬ 
салок — груди. Железными зубами облада¬ 
ют с,-рус. черти, тулккуш» и еретик же- 
лезнояубый — колдун, встающий по ночам 
из могилы, серб, еилы и караконджулы* ср. 
его серо, название %оог(ігпіиЪ. Среди персо¬ 
нажей, которыми пугали детей, известны: 


железны человек (полес ), баба с железны¬ 
ми зубами — женское мифологическое су¬ 
щество, живущее в поле (Поднятье), хе- 
Іегпа ЬаЬа — полевой демон, оберегающий 
горох от детей (чеш.). Железными могут 
быть персонажи слав, сказок: Мсзіісісго — 
сказочный силач, который месит железо 
(Зайц.МІГЧСгІВ), железный монах (ело- 
вац.). 

Ж. могло осмысляться как символ нежи¬ 
вого мира, поэтому при выносе покойника 
шевелят предназначенное к посеву зерно, 
чтобы оно не было мертвым, «як жсліэо» 
(а.-укр., Бог.ВТНИ:268). 

Железные предметы, имеющие фалли¬ 
ческую символику (клин, тележная ось и 
др.), могут символизировать собой мужское 
начало. Чтобы в семье рождались мальчи¬ 
ки, роженице под кровать клали Ж. клин 
(словац.). 

Твердость Ж. обусловливала его упо¬ 
требление в случаях, где было необходимо 
сообщить предмету это свойство. Считалось, 
что масло лучше сбивается, если под мас¬ 
лобойкой лежит Ж. или в нее воткнуто 
что-либо железное (луж.). Ж. клали под 
стол, на котором лежал покойник, чтобы 
тело затвердело и не обмякло от удара грома 
или тепла (э.-ухр., под.). 

При некоторых магических действи¬ 
ях запрещалось использовать Ж. или 
иметь его при себе. Человек, добывающий 
плакун-траву, не должен иметь при себе ни¬ 
чего железного (рус.); столик, который дела¬ 
ют со дня св. Варвары до Рождества, чтобы 
распознать с его помощью ведьму, не дол¬ 
жен содержать железных деталей (словен.). 
Первый сыр, сделанный в день св. Юрия, 
разрезали деревянным ножом, поскольку 
запрещалось прикасаться железом к перво¬ 
му сыру (с.-відл. Болгария). 

-Диш.: Бог.ВТНИ:197,268; Бурц.ОБСК 2:20- 
21; Влас. НА: 146-147; ЕЗ 1898/5:91,94; КЛ; 
МУРЕ 1906/8:7.34,167,200; 1907/9:62; ПА; 
Онищ.НКЗ:70; Шейк.БП 1/2:17; Шух.Г 4: 
201,247; ХСб 1889/3:54; ЯМП7- 118, Ге- 
орг.ВНМ: 159; Кол.ГЮСЗб; Пир.:403; ПС,і 
1884/9:131; Гр1уНН:212.217: Ъор.ЗО; Ъор. 
ПВП 1:36; Раден.НБІС 131,137,147; СЕЗб 
1934/50 32, Треб. ПДСК 136^46.147,165; Троу 
Ж 0:33; Ра].С02:221; ВузІг.ЗОК: 17,4345; 

Ц*а 2ХІ1.248; 2М:128,134; МААЕ 

1896/1:129,213; Ч&'іЛі 1894/4:647; 1896/1: 
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89-90; 1898/3: 482; Потев лѴТЗОП:. 250 ; Ногѵ, 
К^Ь: 177,224; Киг.РЬЗ 4:18,244; Ѵйі ].ѴО:Ш. 
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ЖЕЛТУХА — болезнь, имеющая, соглас¬ 
но народным поверьям, демоническую при¬ 
роду, характерный внешний признак — 
желтизну кожи. Названия Ж. во всех слав, 
языках образованы от корня ІЬІІ - (рус, жсл- 
ту ха, укр. желтянка, ждлтіія хороба ( не¬ 
мочь ), карпат. жовтяниця, жоутачка: 
бел. жсуѵачка, жчіутухщ пол. доЛасг&а; чеш. 
ііоиіспка, силез. гіиіепка, морав. рогіоиіс- 
шее; хорв. гиіііо, гиііса; болг. жъ(л)ти&а, 
жълтушкй , жълтышца) или гіаі- (чеш. 
іІакГіка, силез. гіоіупка. морав,, словац. ііа- 
Іспіса. словсн. гіаіепіса). Желтый цвет 
отождествляется с болезнью и смертью, это 
цвет иного мира. 

Причиной заболевания может 
быть лихорадка желтея. (в заговорах 
XVIII в., Влас.НА:221). Ж. можно забо¬ 
леть, если сказать, что любишь пшенную 
кашу (чеш.); если выпить воды после пшен¬ 
ной каши; если впотьмах посмотреть в зерка¬ 
ло (Морав. Валахия); если положить ребенка 
па ночь в постель к матери (Подол, губ.). 

В лечении Ж. больным предлагалось 
смотреть на что-нибудь желтое (силе*.): на 
золотую чашу в церкви, костеле (галицкие 
русины, пол., чеш., морав., украинцы воет. 
Словакии, словац. Снин), на золотую моне¬ 
ту (6г_л.) р на пшенную кашу, на растоплен¬ 
ное масло, на топленое молоко от черной 
коровы (морав.); на навозную жижу (укр. 
в воет. Словакии); смотреть через золотой 
перстень (украинцы Пряшевтцины); при¬ 
стально смотреть на живую щуку в посуди¬ 
не, пока она де уснет и не пожелтеет, т. е. 
пока Ж. не переццет на рыбу (Рус. Север, 
сибир.). Больного ребенка в люльке накры¬ 
вали с головой желтым шелковым покрыва¬ 
лом, а на рубашку пришивали золотой пер¬ 
стень (словен,), Желтушному привязывали 
на шею желтые корни тысячелистника (мо¬ 
рав.), чистотела (силез.), нанизанные на 
нитку зубчики чеснока (краков., силез.), 
желтую ленту (пол., словац. Жа кар овце), 
красный (пол,), желтый (в,-словац.) платок; 
накрывали красным платком (минск., ви- 
теб.). В Пяримском крае, заметив желтизну 
кожи, к руке болвного привязывали скру¬ 


чен нвіе желтую и красную нитки, чтобві 
Ж. убежала, а болвной стал краенвім, как и 
прежде; советовали носить золото (ппл.), 
золотое кольцо (чеш,), кораллы, которые, 
принимая болезнь, бледнели, после чего их 
закапывали в песок, и болезнь переходила в 
него (Куявия); протаскивали больного через 
расщепленный прут дикой розы (Босния и 
Герцеговина). Болезнь «передавали» неопе¬ 
рившемуся голубку: посадим его на грудь 
больного, держали, пока он не выбросит по¬ 
мет, и относили в гнездо; голубь пожелтеет 
и сдохнет, а Ж. пройдет (Украина). Носили 
на груди линя, а потом бросали его в теку¬ 
щую воду (луж.), натирали щеки золотой 
монетой (минск., витеб.), молочаем (куяв.). 

В Словении больной вешал в дымоход 
вьщолбленную морковь (Каринтин) или сви¬ 
ной пузырь (Шалешская долина), наполнив 
их своей мочой: когда высыхала моча, боль¬ 
ной выздоравливал. Следовало пить водку с 
растворенной в ней ржавчиной (Куявия), 
бульон от желтой курицы (поляки в Венг¬ 
рии), воду, в которой варили ноги желтого 
петуха или курицы (серб.), кровь линя, вино 
с гусиным или собачьим пометом (куяв.); 
съесть несколько вшей (словац., ср. «7Ііу ако 
[желтый, как вошь] (2а*ш .8РР 715) в 
хлебе (бел., пол. Куявия); дать больному 
хлеб, на который соскребли медь, золото с 
монеты (бел.). 

Особые свойства приписывались расте¬ 
ниям с желтыми цветками, корнями, расте¬ 
ниям, выделяющим при сломе, срезании сок 
желтоватого цвета (о.-слав.); предлагалось 
есть морковь (о.-слав.), коренья, которыми 
красят в желтый цвет (серб.); пить отвары 
цмина песочного, чабреца, цветов каштана, 
полыни; пыльцу белой конопли и др. 

При лечении Ж- применяли ванны с от¬ 
варом желтых цветов, купали больного в 
отваре кораллов с серебряными монетами 
(куяв.), е разжиженной глине, в воде, в ко¬ 
торой мыли только что сотканное полотно 
(минск., витеб.), 

В Боснии и Герцеговине обливали боль- 

ного Ж. водой в первую пятницу или в 
первое воскресенье после новолуния. Ис¬ 
пугав больного, надеялись прогнать Ж. (гу¬ 
цул.); советовали плюнуть больному неожи¬ 
данно в лицо или в глаза (чеш.), зайдя сбоку 
(к>.-в.-пол.). 

Для профилактики предлагалось во вре¬ 
мя пасхального завтрака подержать во рту 
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уксус (Лодзь), носить на шее кораллы, ян¬ 
тарь (Кумиия), бусы из чеснока (морао.). 

Лшп.. Аф.ПЗ 3:781,786,802; МнК.ЖС.125; 

СО. МАЗ 1992/45:57; 6илг.НЛУ.47. Ннкиф. 
ППГЫ5: ТСл 2:64,65; МААЕ 1:165; Бей. 
Е2;269; РібсК-2Р:55— 56; Ьі»а 1931/10/1:39; 
М,,*7..К1 і 5:214; Імѵсіп.1,1 ,К 41.107,ШЙ; 7,\ѴАК 
1880 /4/3:81. 1889/13:71; 5сЬ и ІЛѴѴ:10<); 

Вгг(.МЬ:189.221.222: ССМ 65:493; СЬ 11/9: 
438; 22:313; ѴЫ.Р5-.76; N0 4:324; ГЕМБ 
1935/10:89; 1988-1989/52-53:113; Кад 62:32; 
\Ы.Ш5:162,164; Б НТ 5:452; ЕПНДК.117; 
П ир .:481. 

К В. Усачева 

ЖЕЛТЫЙ ЦВЕТ, желтизна — при¬ 
знак, наделяемый в народной культуре пре¬ 
имущественно негативной оценкой. 

Ж- ц. часто осмысляется как символ 
смерти; в слав, поверьях появление желтого 
пятна на руке предвещает смерть. В Ж. ц. 
окрашивают яйца, предназначенные для по¬ 
миновения в пасхальных, семицких, троиц¬ 
ких обрядах (д.-слав ). На Пасху, поминая 
умерших на кладбищах, носили на кладби¬ 
ще красные и желтые яйца (Аф.ГІМ:304)і 
в Семик при кумлении девушки, целуясь 
сквозь венок, дают друг другу желтое яйцо. 
В обрцце «крещения кукушки» участники 
ритуала кумовства на кладбище обменива¬ 
лись желтыми яйцами, разбивали их и ос¬ 
тавляли на могилах. В субботу накануне 
Троицына дня, когда поминали умерших «не 
своей» смертью и детей, умерших до кре¬ 
щения, красили яйца не в красный, а в 
Ж. ц., и раздавали детям (Харьков., Зел. 
ИТ:281). 

Желтый — один из традиционных эпи¬ 
тетов в славянских заговорах (чаще встре¬ 
чается у воет, славян, реже в балканском 
ареале), уступая белому, черному, красному 
цветам. Согласно сербским заговорам, от 
болезней способны избавить желтые собаки, 
петух, цыплята с желтыми ногами, желтый 
человек. В народной медицине растения с 
желтыми цветами, корнями, соком исполь¬ 
зуются для лечения «желтых» болезней (ли¬ 
хорадки, желтухи и яр.); свойством исце¬ 
лять наделяются желтые предметы (платки, 
кольца, посуда), куры с желтыми ногами, 
желтые бабочки (см. Желтуха). 


Ж. ц. в цветовой характеристике мифо¬ 
логических персонажей встречается редко. 
Мифические существа, которые водят души 
на «тот свет», являются в желтых тонах, у 

ДОМОВОГО ВОЛОСЫ Ж. Ц. (ВЯТ., Аф.ПВ 2:82), 

у «повструльл желто-песочные волосы (укр. 
карпат); одна из лихорадок называется 
желтой (руг ). Желтые круги появляются 
на траве, где старик «поверстался в колду¬ 
ны» или старшая в его семье женщина поку¬ 
милась с ведьмами; иногда места хороводов, 
игрищ, трапез вил, русалок, самодив отмече¬ 
ны пожелтевшей, засохшей травой (о.-слао). 
Душа спящей вештиуы может превращаться 
в желто-черную бабочку (серб., болг.). В 
некоторых местах Сербии в роли додпды 
выступает мужчина, он одет в желтую одеж¬ 
ду и украшен травою. 

Ж. ц. наряду с красным может высту¬ 
пать как заместитель золота. 

В приметах Ж. ц. означает несчастье, 
болезнь или смерть: кто весной увидит жел¬ 
тую бабочку, будет в этом году несчастлив и 
слаб здоровьем (серб.). 

Лит.: Аф.ПВ 1:138,195,204,217,537; 2:82; 

Лф.ПМ; Нкл.ОРМ ; .285; Зел.ТД:53; Раден- 
кович // СБФ-89:125Л39—140: СРНГ 9:111, 
116,118; Усп.ФР, ГЕМБ 1988 1989/52-53 
113; РаденХ:СНМ 310. 

В. В . Усачева 

ЖЕНИТЬБА ПРЕДМЕТОВ см. 

Свадьба предметов, 

ЖЕНИХ — один из двух центральных пер¬ 
сонажей свадебного обряда, наряду с невес¬ 
той (см. также Молодые). 

Ж. олицетворяет активную сторону 
обряда, от которой исходит инициатива бра¬ 
ка, Это находит выражение в использовании 
применительно к Ж. и его окружению во¬ 
енной, охотничьей и т. п. символики: в сва¬ 
дебном фольклоре (мотивы полона, осады, 
поимки рыбы, образ Ж^охотника), в тер¬ 
минологии (серб.-граничар. яо/но 'жених' 
хорв./й^йг‘сват, названия поезжан как чле¬ 
нов военной дружины) и в самом обряде 
(взятие силой дома невесты, меч, стрела, 
рыболовная сеть и т. п. как атрибуты сва¬ 
дебных чинов). Ритуальная демонстрация 
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мужской власти ярко представлена в рус. 
свадебном обряде. Перед отправлением к 
венчанию невеста должна подать Ж. вожжи 
в знак покорности будущему мужу, перед 
началом брачной ночи — раздеть и разуть 
его и проситься в постель до тех пор, пока 
он не позволит ей лечь (вологод.). 

Вместе с тем непосредственное участие 
самого Ж. в свадебном обраде скорее пас¬ 
сивное, чем активное. Чаще всего он дей¬ 
ствует не сам, а через посредников: свата, 
дружку и других поезжан, которые могут 
получать те же названия, что и Ж. Ж, ред¬ 
ко сватает невесту сам, обычно он посылает 
сватов, иногда присоединяется к ним, но в 
переговорах не участвует. Лишь в случае 
умыкания невесты Ж. действует самостоя¬ 
тельно. После сватовства родственники не¬ 
весты приезжают осматриватв дом и хо¬ 
зяйство Ж. г но сам Ж. непосредственного 
участия в этом не принимает. Ж. с родст¬ 
венниками присутствует на смотринах не¬ 
весты (где и его иногда заставляют показать 
себя: помериться ростом с невестой, прой¬ 
тись, чтобы убедиться, что он не хромой) и 
на обручении, где Ж. с невестой обменива¬ 
ются кольцами. Ж. до дня свадьбы навеща¬ 
ет невесту: приезжает с гостинцами или по¬ 
дарками, однако часто это делает дружка 
Ж. Накануне свадьбы Ж. устраивает про¬ 
щальную пирушку для друзей и членов сво¬ 
ей дружины, часто приезжаете ними на де¬ 
вичник к невесте, но лишь для участия в 
вечеринке и танцах. На самой свадьбе учас¬ 
тие Ж. в ходе обряда еще более пассивно, 
вплоть до того, что в ряде местностей Бос¬ 
нии и Герцеговины Ж. не только не участ¬ 
вовал в свадебной процессии за невестой, но 
и вообще мог не присутствовать у себя на 
свадьбе, например, занимался своими по¬ 
вседневными делами, делая вид, что его не 
касается происходящее в доме. На Рус. Се¬ 
вере даже на брачном ложе инициатива 
принадлежала не столько Ж., сколько не¬ 
весте: в ответ на иносказательные фразы Ж. 
«низко спать», «пить хочу» и др, невеста 
должна была подложить ему руку под голо¬ 
ву, поцеловать и т. д. Ж. на свадьбе — чаще 
всего объект ритуальных действий или пас¬ 
сивный субъект, от лица которого действуют 
его заместители: его корят или величают в 
песнях, его сводят с невестой, ему выкупают 
место за столом, ему делают подарки, его 
угощает блинами теща, за него расплачива¬ 


ются с подругами невесты, от его имени уго¬ 
щают посторонних зрителей и т. д. Роль Ж. 
в качестве субъекта сводится в основном к 
соблюдению им правил ритуального поведе¬ 
ния и запретов. Так, напр., одеваясь утром 
в день свадьбы, Ж. не должен туго стяги¬ 
вать пояс, иначе у его будущей жены будут 
трудные роды (словац.). Ж. не участвует в 
свадебном угощении для своих родственни¬ 
ков в доме невесты, чтобы не подвергнуться 
действию злой силы (серб.). Свидетельством 
пассивной роли Ж. является его молчание 
на свадьбе: Ж. молчит во время угощения 
на девичнике накануне свадьбы и на свадеб¬ 
ном пиру в доме жениха (с.-рус,), не раз¬ 
говаривает с невестой на свадьбе в ее доме, 
по пути к венчанию и обратно, чтобы не 
оказаться в подчинении у будущей жены 
(олонец.), 

Ж. в обряде противопоставлен 
невесте во многих отношениях. Процесс 
обрядового «перехода» для Ж. менее актуа¬ 
лен, чем для невесты, он менее уязвим для 
злых сил, ему, в отличие от невесты, не при¬ 
ходится переходить на чужую сторону, в 
новую семью. Поэтому большинство обере¬ 
гов касается не столько Ж. г сколько невес¬ 
ты, а обрядность, связанная с ним, и его 
обрядовые наименования менее богаты и 
разнообразны, чем у невесты. Обычно в 
слав, языках вступление в брак выражается 
по-разному для Ж. и невесты (ср. рус. же¬ 
нитъ, обабитъ и выдать замуж), однако 
кое-где оппозиция между ними стирается, на¬ 
пример, рус. архангел, ожениться, пол.-по¬ 
мор. о&піе 5и? ‘вступитъ в брак (о женихе и 
о невесте)’. Инверсия свадебных терминов 
и отношений между двумя свадебными сто¬ 
ронами возникает в случае, когда Ж. после 
свадьбы переходит на житье к жене. Такого 
Ж. (рус. домовик, приёмыш, при- 

иілак. бел. прывалень, прымак, баблюк , 
укр. приймак, пол. ргтуЬузт., с.-х. приоже- 
бабпеук, подреп и т. д.) берут в семью 
в качестве работника на правах хозяина. В 
такой ситуации термин жениться использу¬ 
ется применительно к невесте (вятск., смо¬ 
лен,, бреет,), а выйти замуж (смолен.), /5/' 
іо. пеѵе&Іи, ѵугіаг'яа (словац.) — к Ж. Вслед¬ 
ствие инверсии обрядовых отношений между 
лицами, вступающими в брак, Ж. воспри¬ 
нимают как невесту и иронически именуют 
молодухой (в.-слав.); боярами называются 
участники свадебной процессии невесты, а 
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не Ж. (гомел). невеста посылает сватов к 
Ж. (смолен.), осмотр хозяйства (места 
смотреть) и первое послебрачное посеще¬ 
ние родителей {хлс&ины) устраиваются в 
доме ж.. а не невесты (вологод.), накануне 
свадьбы, вопреки обычным правилам, Ж. 
приходит к невесте на сбор ее подруг, кото¬ 
рые вьют венки (бреет.), а ею вещи перево¬ 
зят к невесте как приданое (ю,-слав,), 

В ходе обряда осущестапяется по¬ 
этапное преобразование родст¬ 
венного и социально-возрастного статуса 
ж.. которое фиксируется ритуально и тер¬ 
минологически. У русских женихом изредка 
называют всякого молодого человека или 
даже холостого мужчину (рязан.), чаще — 
парня, вступившего в брачный возраст, ког¬ 
да он начинает ухаживать за девушками 
и думать о женитьбе (женихаться, жени- 
хоеаться , жениховать) . Названия с этим 
корнем могут сохраняться за парнем до за¬ 
вершения сватовства (укр. жених) или 
до самого венчания (рус. архангел, жених). 
Иногда Ж. начинает именоваться так лишь 
после получения согласия невесты на брак 
(словац. ісшс/0- Кроме того, подобные тер¬ 
мины используются как общее название Ж. 
в свадебном обряде (рус. ігеяих, бел. жатх, 
словен. геіті и т. д.). Имеются и другие 
названия Ж. на начальном этапе обряда: 
укр. киев, молодик; словен. $пиЬсс; бел. дзе- 
цюк, пол. кроснен. гаіоіпік: кашуб. Ьгиікдп. 
На Украине Ж. нередко называют молодий 
уже начиная со сватовства. При удачном 
исходе сватовства выражают похвалу Ж., 
напр. оповещают о его успехе с помощью 
свадебного знамени (рус., словац.), а Ж., 
получившего отказ, обычно осмеивают. У 
некоторых юж. славян беспричинное растор¬ 
жение женихом сватовства считалось тяж¬ 
кой виной: по поверью, это грозило ему не¬ 
счастьем и даже смертью, в наказание он 
нагонялся из родительского дома, а остав¬ 
ленную им девушку родители старались со^ 
сватать другому своему сыну (герцеговин., 
черногор.). 

Следующим этапом обрядового «перехо¬ 
да» является помолвка, или обручение. 
У словаков молодую пару признают Ж. 
(гепіек) и невестой (псѵе$1а) только после 
обручения, после соединения им рук. В свя¬ 
зи с новым положением Ж. ему присваива¬ 
ются и новые названия: укр. закарпат. 
вірник , словац. ѵегепсс, с.-х. в]ереник; болг. 


глпвениКу уілллник, тъкменик, годеник, 
туднник; в.-луж, ъЫЬегк; рус. вологод. су¬ 
женый (судконый,); бел. полес. заручоны. 
засбдтаныи; укр. ровен, нариченный, бел. 
бреет, нлречоний, пол. поггесюпу; кашуб. 
паіоіопу , каѵаіѵг. в.-слав, князь; бел. мала- 
ды, укр. Харьков., ровен, молодий. в.-пол., 
малопол. тІо<іу,рап тіоііу. В основном эти 
термины употребляются до начала собствен¬ 
но свадьбы или до венчания, и лишь назва¬ 
ния типа «молодой» могут использоваться 
далее на самой сьадьбе. вплоть до конца 
обряда. С завершением брачного сговора 
у обрученных Ж. и невесты появляются 
общие названия. Положение Ж. после по¬ 
молвки внешне отмечено наличием квитки 
(в виде цветка, букетика с лентами, пера и 
т. п.) на его головном уборе, которую он 
получает от невесты (бел., болг., словац., 
морав.)- У словаков Горегронья со дня об¬ 
ручения до свадьбы Ж. ночует у невесты. 
У сербов, лужичан, белорусов, украинцев 
после обручения кое-где допускаются су¬ 
пружеские отношения между Ж. и невес¬ 
той. 

Преодоление важнейшей границы обря¬ 
дового «перехода» происходит в канун 
свадьбы и на свадьбе, включающей 
ритуальное сведение Ж. с невестой, венча¬ 
ние и брачную ночь. У болгар, македонцев и 
воет, сербов к кануну свадьбы приурочено 
ритуальное бритье ?К., имеющее характер 
инициации (как и предсвадебная баня неве¬ 
сты); у словаков оно совершается в шуточ¬ 
ном виде в конце свадьбы, после брачной 
ночи. В этот решающий период обряда у Ж. 
временно прерываются прежние связи и от¬ 
ношения: с родителями (их замещают поса¬ 
женые родители), с родственниками невес¬ 
ты, с холостыми и женатыми, — чтобы после 
бракосочетания восстановиться в новом ка¬ 
честве. У болгар для Ж. с кануна свадьбы 
вступает в силу запрет разговаривать со сва¬ 
дебным кумом и с родителями невесты. По¬ 
вышение социального статуса Ж. на свадьбе 
проявляется у русских в том, что его впер¬ 
вые называют по имени и отчеству: Ж. не 
принимает подарки от невесты, пока она его 
не «яяяеличает» (Новгород.); в такой же 
форме обращаются к Ж. и в величальных 
песнях после венчания. Одно из распростра¬ 
ненных с- -рус. названий Ж. на свадьбе 
(обычно до венчания) — князь; оно исполь¬ 
зуется применительно к Ж. на свадьбе и 
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в других в.-слав» зонах. Особенно широко 
используются в качестве названий Ж. на 
свадьбе термины с корнем тоМ- (некото¬ 
рые из них могут бытъ общими названиями 
Ж.) : укр., бел. (пан) молодиц, бел. мсиіад- 
зеи, мллаляенъ, малалзён, маладз&неу, пол. 
(рап) пііогіу, болг. младажгнек., младоже- 
нсц, младоженн, с.-х. далматин, младо- 
жежа, тіасіепас и т. п. После венчания Ж. 
получает название, характерное для него как 
главы дома (иолын. господарь) и становится 
для родителей невесты зятем (вологод. мо¬ 
лодой зять). В свадебной песне после вен¬ 
чания от лица Ж. поют: «Добрін вечур, те- 
щейко, / Тепер я твуй злтенко. / Вчера був 
наричсннын, / А теп ера звінчаный» (ровен,. 
ЗСЗО 1910/1:182). Отец невесты встреча¬ 
ет Ж. после венчания со словами: «Ну, зять, 
був наречоний, а тепер суджопий» (грод- 
нен, Чуб.ТЭСЭ 4:657). 

По окончании свадьбы проис¬ 
ходит окончательное утверждение Ж. в но¬ 
вом социальном статусе. В ходе взаимных 
визитов в конце свадебного обряда и в пос¬ 
ледующие праздники (на масленицу, в Ве¬ 
ликий пост, на Пасху, в Петров день) 
устанавливаются ссмейно-родственные отно¬ 
шения Ж. с новой родней. У болгар запрет 
разговар ті вать с кумом и с родителями неве¬ 
сты снимается во время первого посещения 
их новобрачными. По приезде к родителям 
молодой Ж. молча стоит в дверях их дома, 
пока тесть не подарит ему сковороду (бол¬ 
гары Херсон, гуО.). Нередко в течение не¬ 
которого времени Ж. все еще продолжает 
именоваться, как и на свадьбе, молодым. 
Наряду с этим ему присваиваются и новые 
наименования, действующие в первый год 
брака: с.-рус., в.-рус, еыоне#, вьюн (см. 
Вьюништік), рус. навожен, новожснец, 
нъаоженя (в отличие от них сходные з.-слао. 
термины обозначают Ж. на свадьбе и во 
время подготовки к ней: пол. пошоіепісс, 
кашуб» пяиюгеп/сг, па(іѵ)оіспі слоппп. ло- 
шоіепій, в.-луж., н.-луж. паижіял/а). Из¬ 
редка женихом называют женатого мужчи¬ 
ну независимо от возраста, даже старика 
(верм., олонец.). 

Лит.: К.ОГПОГ.Т85; ВНЕ; Гура КД; Вяс.; ПА; 
Чуб.ТЭСЭ 4; Вес.; Держ.БКР; Ив.БФС;Арн. 
БСО; йсЬп 8Ѵ:59-Й3, КоіЬ.О\У. 

А , М. Гр<я 


ЖЕНЩИНА — в слав, традиционной 
культуре продолжательница рода, храни¬ 
тельница очага. В патриархально ориентиро¬ 
ванном обществе часто выступает как вопло¬ 
щение ритуально нечистого начала. 

Этиологические мифы. В боль¬ 
шинстве слав, легенд показано, вслед за 
Библией, что Ж. была создана или возникла 
после мужчины. Так, по укр. преданиям, Ж. 
сначала была изготовлена Богом из теста 
(мужчина — из праха), но ее съела собака, 
и тогда по просьбе Адама Еву сделали из 
его ребра. В Белоруссии легенды расска¬ 
зывают о том, что изначально мужчина и 
Ж. были одной плотью, т. е. соединены не¬ 
кой кишкой (хвостом). Дьявол соблазнил Ж. 
и оторвал ее от мужчины, которому и доста¬ 
лась «кишка», а у Ж. образовалась дыра. С 
тех пор мужчина и Ж. безуспешно стремят¬ 
ся слиться навек воедино, и от этих попыток 
на свет рождаются дети. У воет, и юж. сла¬ 
вян распространена легенда о происхожде¬ 
нии Евы из хвоста черта или собаки: так как 
собака (черт) украла ребро Адама, Господь 
отрезал у нее хвост и сделал из него Ж., 
поэтому она и болтает языком, как собака 
виляет хвостом. Украинцы, которым извест¬ 
на эта легенда, обзывают Ж- «собачьим не- 
д огрызком, чертовым хвостом», но они видят 
сходство и в другом: у Ж. волосы длинные, 
как у собаки хвост. 

«Вторичность» происхождения служит 
часто аргументом, оправдывающим подчи¬ 
ненное положение Ж. в традиционном об¬ 
ществе: ср. укр. «Чому Бог не сотворив Еви 
э ноги Адама? щоб жінка по корчмах не 
бігалэ; чому не э руки? щоб мужа за лоб не 
держала; чому не э голови? щоб не була 
розумнійша од мужа, — алс э ребра, щоб его 
пильнонала и ему аірно служила», серб, 
л Му и гко да іе ко маково эрно ~ оно )е опет 
старее од жснскніьа» [Мужчина, будь он 
как маково зернышко, все же важнее, чем 
женщина]. 

Ж., ссылаясь на занятость, отказалась 
показать дорогу Богу, за что она расплачи¬ 
вается ежедневно: у нее всегда больше рабо¬ 
ты, чем у мужчины (в.-с.ла*.). Даже харак¬ 
тер женских работ объясняется ссылкой на 
первородный грех: Ева украла рубашку, за 
это ей дали веретено, чтобы она пряла (го- 
мел.). Справедливое разделение мужского и 
женского труда было записано на бумаге, но 
ее съела собака, и поэтому никакого равно- 
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правил между мужчиной и Ж. на свете нет. 
По другому варианту, мужчины послали со¬ 
кола к Богу, чтобы уменьшил им работы, 
а Ж. — сову, но та не могла лететь днем, 
и у Ж. осталось по-прежнему много рабо¬ 
ты (житомир.). В давние времена женщи¬ 
ны были «головами и судьями», а мужчины 
делали женскую работу. Но Ж. потеряла 
свое положение, потому что избила Бога и 
св. Петра ( Харьков, легенда). 

Тема греховности Ж. многократ¬ 
но возникает в ела*, этиологии. Пав жерт¬ 
вой дьявола, Ж. согрешила перед Богом и 
мужчиной. «Несовершенство» человеческого 
рода — вина ?К.і Ева в наказание каждый 
день несет столько яиц, сколько человек 
умирает. Господь разрезает эти яйца попо¬ 
лам и бросает их на землю: из одной поло¬ 
вины рождается девочка, из другой — маль¬ 
чик. Но иногда одна половинка падает в 
море, и от этого получаются холостяки (га- 
лиц.). Изначально человек мог бегать с рож¬ 
дения, как и все животные, но Ж., увидев, 
как Господь кидает ее младенца с аысоты, 
испугалась и подхватила его. С тех пор дети 
начинают ходить позже других живых су¬ 
ществ. За неуважительное отношение Ж. 
к хлебу (она вытерла блином или колосьями 
зад своему ребенку), Бог чуть было не ли¬ 
шил людей хлеба (бел., укр., болг. Пирин- 
ского края, ср. Колос, Грех). Неутолимый 
сексуальный аппетит Ж. происходит оттого, 
что в ѵиіѵ'е у нее живет черт (сказка «Черт 
и баба», минск.). 

Женщина в семье. В традицион¬ 
ной культуре Ж. может реализовать себя в 
полной мере лишь в браке, тогда как старая 
дева (см. Безбрачие, Стародевство) повсе¬ 
местно порицалась. В Черногории говорят: 
«ІЗсиье да іштаіу чща оно невеста, него чща 
]е оно девона» [Больше спрашивают, чья 
она жена, чем чья она дочь], в Польше: «Ж. 
без мужа ни то ни се». С момента вступ¬ 
ления в брак Ж. зачастую утрачивала свое 
настоящее имя, т. к. носила имя мужа или 
прозвище, от него образованное (например, 
Зубила, от прозвища мужа Зуб), и вновь 
обретала свое имя, становясь старухой. 

Ж. обозначалась семейно-родственными 
терминами, описывающими ее по отношению 
к семье мужа, со значениями «молодая же¬ 
на» (болг. невеста, в.-слав. молодица), «не¬ 
вестка». Часто соответствующие термины 
имели оценочный характер. В рамках семей¬ 


ной терминологической системы мог иметь 
значение пол первого ребенка: родившая 
первой девочку Ж. называлась: вологод. ба- 
бица, казан., Оренбург, баба, Владимир, ро- 
биткл. Если она затем родила мальчика, то 
такая Ж., выполнившая свою миссию, обо¬ 
значалась как ржаиица. Смена обозначений 
Ж. зависела и от судьбы ее детей, так, она 
могла называться в течение 5 первых лег 
брака молодушкой, а затем, вплоть до же¬ 
нитьбы сына — молодухой (перм.). Неус¬ 
тойчивость ее статуса внутри новой семьи 
особенно заметна при сопоставлении с тем 
уважением, которое Ж. должна была выка¬ 
зывать своим свойственникам. Младших се¬ 
стер мужа, замужних или нет, в порядке 
старшинства она называла кака или калина, 
малина, йубавка, ябълка. дункя (в.-болг.). 

После свадьбы статус меняется посте¬ 
пенно. В течение первого года брака (иногда 
и дольше) положение молодой Ж. носит по¬ 
граничный характер: ей запрещено разгова¬ 
ривать со свекрами и даже смотреть на них 
(болг. гооеенс). Она не порывает связь с 
отчим домом вплоть до того, что живет у 
родителей всю весну (костром., вологод.) 
или даже весь год (Воронеж.), родители про¬ 
должают обеспечивать ее всем необходимым 
(пинеж.). Ей не поручают тяжелых работ по 
дому, не дают готовитъ, в частности печь 
хлеб. На Рус. Севере Ж, могла «стать на 
(взять) большину» лишь с течением време¬ 
ни; посвящение в новое качество происходи¬ 
ло под руководством «большухи», старшей 
хозяйки, которая обучала «с руки» изготов¬ 
лению теста для рыбника (Белозерье). С 
этого момента молодуха получает право печь 
хлеб. 

Изменение статуса проявляется и в из¬ 
менении ее облика. Расставание с девичьей 
прической (см. Волосы, Головной убор), 
костюмом происходит, как правило, на свадь¬ 
бе (ц.-рус.), но может приурочиваться и к 
календарным датам: у болгар в день св. Ге¬ 
оргия крестная, посаженый отец или стар¬ 
ший сват снимали с молодой невестин наряд 
и надевали женский. В Гевгелии женщину 
начинали называть «нивесто» лишь после 
церковной службы в Тодорову субботу. К 
весеннему циклу приурочено окончательное 
прощание с девичеством и посвящение моло¬ 
дицы в Ж. Так, например, молодица в нача¬ 
ле Великого поста звала к себе всех женщин 
с шитьем, готовила им обед из 30 блюд, по 
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окончании которого гостьи пороли ее ве¬ 
ником, тем самым принимая в свои ряды 
(перм). 

Важнейшим моментом, определяющим 
положение Ж.» было отношение к сексуаль¬ 
ной сфере и деторождению. Ж. обязана 
была утвердить свое положение в семье не 
только как жена, но и как мать. Если рож¬ 
дение вне брака считалось грубым наруше¬ 
нием моральных норм (см. Девушка), то и 
бесплодная женщина порицалась окружаю¬ 
щими (ср. рус. «у кого детей нет — во грехе 
живет»). Супружеские отношения также 
регламентированы во времени: после брака 
последнего ребенка Ж. больше не имеет пра¬ 
ва рожать детей, а значит, должна отказать¬ 
ся и от половой жизни. Завершение этого 
этапа оформляется свадебным ритуалом «за¬ 
бивать чопа, пяту» (Чернигов.). Тем самым 
Ж. переходит в иную возрастную группу — 
старух. Нарушение запрета на деторожде¬ 
ние осуждается позорными кличками: такую 
Ж. зовут 6а6ичкой ь а ее мужа или ребен¬ 
ка — бабичом (полес.). 

Образ Ж. в паремиях. «Народ¬ 
ная мудрость», выражая мужской взгляд на 
Ж., обвиняет ее в интеллектуальной и эмо¬ 
циональной неполноценности. Ж. в посло¬ 
вицах предстает как «недочеловек», то есть 
«недомужчшіал: полес. «козы не та вар, а 
бабы не дтодзи», рус. «у семи баб одна 
душа»; олонец. «у бабы не душа, а пар». 
Ж. недвусмысленно сближается с животным 
(ср. Душа). Умственные способности Ж. — 
сквозная тема слав, паремий: пол. «Много 
на голове, мало в голове, еще меньше в сер¬ 
дце — сегодня называется Ж.»» рус. «Бабьи 
умы разоряют домы». Ж. куда лучше вла¬ 
деет словом (с.-х. «Іегік іеп$ка заЪЦа» 
[Язык — это женская сабля ]), но находит 
ему часто дурное применение (полес. «бабы 
не перегаворыш и сабаки не перебрешеш». 
рус. «собака умней бабы: на хозяина не 
лает»), поэтому «добрая жена, что без язы¬ 
ка» (с.-х.). 

Женские качества, превозносимые в по¬ 
словицах, то есть с точки зрения мужа, — 
достоинства прелзде всего благонравной, фи¬ 
зически крепкой супруги, которые гаранти¬ 
руют мир, достаток и благополучие в семье: 
пол. «Благочестивая (слоіііѵа) жена — ко¬ 
рона мужа», полес. «брат любит сестру бо¬ 
гатую, а мужик женку здоровую». Красоте 
предпочитается верность, уму — доброта и 


послушность: с.-х. «Ако лепа (жена) наша 
Іе; а ко ]е ружна Мо]а ]с» [Если красивая 
(жена) — она наша, если уродливая — моя], 
«Бог тебя сохрани от воды, огня и злой 
жены», укр. «Люби як душу, а труси, як 
грушу», поскольку, как говорят сербы, у Ж. 
«девять душ» и убить ее так же трудно, как 
кошку или змею. 

Ж. считалась опорой дома, основная ее 
деятельность (даже если в реальности она 
значительную часть времени работала вне 
дома) протекала в доме, что и служило ос¬ 
новой для противопоставления ее, с одной 
стороны, мужчине (рус. «мужик да собака 
на дворе, баба да кошка в избе», укр. 
«чолошк у дому голова, а жшка душа, 
жшка за три кути хату держитъ, а чоловж — 
за один», пол. «жене один путъ — от порога 
до очага», с.-х. «пе 5*о.)і кида па гетЦі пе^о 
па іепі» [дом держится не на земле, а на 
жене], а с другой — девушке (укр. «жінкой 
хата полни цідя, а девкой — улица»). Требо¬ 
вания к Ж. как хранительнице очага выше, 
чем к мужчине: бел. «Коли мужик пъе — то 
половина бяды, а коли жонка пъе, то целая 
беда». Ж. при этом всячески должна под¬ 
держивать мужской авторитет, а не претен¬ 
довать на главенство в семье: рус. «Не петь 
курице петухом, не бытъ бабе мужиком»» 
ел овен. «Жена — хозяин, волк — мясник». 
Если за ней отчасти признается свобода 
выражения, решения принимает мужчина: 
с.-х. «Слова у женщин, а дела у людей 
(мужчин)». По крайней мере свою власть ей 
не следует демонстрировать прилюдно, даже 
если мужчина иногда и признает ее: пол. 
«Мы правим миром, а нами женщины». 
Чтобы успешно властвовать, Ж. должна ос¬ 
таваться в тени, в ночи, так как «женщи¬ 
ны — ночные шептуньи» (серб.). 

В свою очередь только брак и сексуаль¬ 
ные отношения с Ж. могут сделать мужчи¬ 
ну мужчиной, ср. серб., словен. «мужчина 
не мужчина пока жена его не „окрестит"» 
(«човек не може битн човек док га жена 
не крсти») (Черногория), рус. «мужик без 
бабы пуще малых деток сирота». 

Ж. в ритуалах и повседнев¬ 
ности. Женственность, женское начало на¬ 
прямую связано с женской трудовой деятель¬ 
ностью, поэтому неправильное обращение с 
куделью, лень могут сделать пряху муже¬ 
подобной: у нее начнет расти борода, точно 
так же, как случайное прикосновение мужчи- 
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кы к веретену лишает его силы и ловкости, 
аналогичным образом контакт с дежой и 
хлебом придает здоровья и красоты Ж,, но 
делает мужчину женоподобным. Боли муж¬ 
чина будет выполнять женские работы, это 
принесет несчастье дому (болг.). Аналогич¬ 
ным образом Ж. возбраняется исполнять его 
работу: если Ж. будет сеять лен, он «сго¬ 
рит» (гомел.). 

Ж. противопоставлена мужчине как ле¬ 
вое правому; левая половина тела ассоции¬ 
руется с женским началом, а правая — с 
мужским. Ср. полес. представление о двух 
плодах у ?К.: из семени, попавшего в левый 
плод, зачинается девочка и наоборот, Ж. 
всегда должна находиться слева от мужчины 
(и позади): и в церкви, и в пути. 

Ж. противопоставлена мужчине и как 
отрицательное положительному. Встреча с 
Ж. всегда толкуется как дурное предзнаме¬ 
нование, например, у болгар Ж. не имеет 
права перейти мужчине дорогу. Ж.-полаз- 
іі и к предвещает неудачу в течение всего 
года. 

Сфера деятельности Ж. как существа 
физиологически нестабильного, периодичес¬ 
ки нечистого, сужена. Замужняя Ж. в рас¬ 
цвете сил оказывается исключенной из тех 
обрядовых ситуаций, в которых необходима 
ритуальная чистота, в этом случае ее заме¬ 
няют девушки, вдовы, старухи. Те же огра¬ 
ничения касаются и повседневной трудовой 
деятельности: так, считается, что беремен¬ 
ной Ж. не удается ткачество, Ж. в период 
регул — те блюда, которые требуют долгой 
ферментации (см. Месячные). 

При этом Ж. принадлежит главная роль 
в сохранении традиции во всех сферах жиз¬ 
ни, в том числе духовной. В календаре и в 
семейном цикле место Ж. особенно велико 
уже в силу того, что праздничная кухня, как 
и повседневная, входит в женские обязан¬ 
ности. В годовом цикле большое число празд¬ 
ников, так называемых «бабских», празд¬ 
нуются только Ж. (ср. Бабин день, Баба) и 
сводятся к обетам и воздержанию от жен¬ 
ских видов работы (прядение, ткачество, 
огородничество, приготовление пищи). Они 
сочетаются с «женским» культом святых, 
а частности тех, которые защищают от бо¬ 
лезней. 

Ж. — прежде всего родительница, про¬ 
должающая род (см. Беременность), но она 
же поддерживает связь и с миром предков. 


Именно поэтому сфера магии и колдовства 
?ТС., особенно старой, более доступна, чем 
мужчине. 

Память о первородном грехе, обилие 
апокрифических легенд о Еве и дьяволе по¬ 
стоянно присутствуют в традиционной глав, 
культуре. Пословицы ставят Ж. в один ряд 
с чертом: рус. «Где черт не сладит, туда 
бабу пошлет», но в сказках Ж. всегда ска 
зъшается хитрее черта. Представление о 
дьявольской, нечистой природе Ж. объяс¬ 
няет и болг. обычай глубже закапывать 
Ж.-ппкпйницу, чем мужчину. 

Главным врагам человечества — бо¬ 
лезням, смерти, а также большому числу де¬ 
монов — приписывается женский облик 
(см. Болезнь). 

Лит.: Бсрн.МОЖ; Адоньсва С. В. О ри¬ 
туальной функции женщины в русской тради¬ 
ции // ЖС 1998/1:26-28; Толстая СМ. 
О нескольких ветхозаветных мотивах в славян¬ 
ской народной традиции // От Бытия к Исходу. 
М., 1998:21-37; К а Ь а к о ѵ а С. Бе согрз 1мг і- 
піп: зез ша§е5 еі зез гергезепШіопз еп Роіе&’с. Ра- 
гі\ 1998 (Шезе сіе сіосіогаі); Драг.МПР: 170-172; 
Зел.ОРАГО:623; Номис УПГЫ73; Павд.КД: 
53-54; ЭО 1897/7.110, Зап. Ніжипскогс ин¬ 
ститута і№род№и осшти 1929/9:90; Сспж.КЛБ- 
67-71; Тан.СОЪК:43; Влаі и на ц М. 3. Жа¬ 
на у народи ими пословицами // СЕЗб 1975/87; 
8 а и I І С А. Ьік гепе и ПагОСІПІГП розіоѵіедта // 
2ЫЙО 1971/45:679-691; Марин.ИП 2:287, 
482. 

Г И. Кабакова 


ЖЕРТВА, жертвоприношение — 

часть собственности, добровольно переда¬ 
ваемая людьми сверхъестественным силам, 
и магический обряд, совершаемый с целью 
умилостивления адресата, получения от него 
помощи, защиты, здоровья и др. жизненных 
благ или в благодарность за исполнение 
просьбы. 

Внутренняя форма слова жертва (от 
лсьрЛети) указывает на связь с языческими 
требами и прежде всего с кормлением духа, 
божества. Одной из основных форм жерт¬ 
воприношения является обрядовая трапеза, 
участники которой служат посредниками в 
передаче жертвенной пищи божественному 
адресату (ср. Кормление ритуальное, Тра- 
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псза). Для передачи других видов Ж. (иног¬ 
да и пищи) достаточно того, что ритуальный 
предмет перемещают («приносят») в место 
обитания сверхъестественных сил или в ло¬ 
кус» пограничный между мирами. 

В устной народной традиции XIX— 
XX вв. слово жертва встречается редко (у 
юж. и воет, славян). На Балканах употреб¬ 
ляется турец. заимствование курбан:у поля¬ 
ков — лат. заимствование о/іа га, известное 
также белорусам и украинцам (бел. ахаяра, 
укр. офіра): на Рус. Севере бытует термин 
ьбегп (обещание), распространенный у сло¬ 
ваков и чехов (чеш. оЬёі\ словац. оЬсі '). У 
всех славян Ж. может получать название по 
календарной дате, к которой она приуроче¬ 
на: Маколсц . ильинскос мяско , касарецкий 
поросенок (рус.)» коляда (бел.), ісргьояс.ко 
яіне., пътровеко пиле (болг.), 'Вур})ей 1 ио> 
божиінщ печени^а. Марпшгьак (серб.)» 
т&гсМзкй (кашуб.) и пр. 

Свидетельства о Ж. у древних славян 
имеются в письменных памятниках: Про¬ 
копии Кесарийскяй (VI в.) сообщал, что 
подунайские славяне жертвуют верховному 
божеству грома и молнии коров и быков; 
Ибн-Фадлап (X В.) привел рассказ о рус. 
купцах: приезжая с товарами, они жертвова¬ 
ли идолам хлеб, мясо, лук, молоко и опьяня¬ 
ющий напиток; когда выгодно сбывали свои 
товары, то говорили: «Владыка помог мне, и 
я должен заплатить сму[», ~ и убивали не¬ 
скольких быков и овец; часть мяса раздава¬ 
ли бедным, другую клали перед истуканами, 
а головы Ж. надевали на колья, вбитые в 
землю, если мясо ночью было съедено соба¬ 
ками, то считалось, что божество приняло 
дар. Константин Багрянородный (X в.) 
сообщил о Ж. петухов, хлеба и мяса на 
о. Хортица около огромного дуба ради ус¬ 
пешного плавания по Днепру. В слав, лето¬ 
писях, поучениях, житиях святых упомина¬ 
ется о поклонении рекам, озерам, колодцам: 
«мясо молоко масло яйца и вся потребная 
басомъ на печь дьють... И то все пропове- 
даное сами ядять ішють. Ихже педостоитъ 
ни псомъ ясти» (Галък.БХОЯ 2:34—35). 
О Ж. деревьям упоминается в житии Кон¬ 
стантина Муромского: «ДупАИнам дрсвяным 
ветви убрусцем обиешивающе и сим покло¬ 
няющиеся» (Манд.000:208-209). 

У славян до сих пор известны Ж. де¬ 
ревьям — как правило, старым, огромным, 
одиноко стоящим в поле, а также растущим 


на кладбищах, в культовых и исторических 
местах. Воет, и юж. славяне приносили Ж. 
родникам (источникам); о.-слав, распрост¬ 
ранение имели Ж. камням — особенно на¬ 
поминающим фигуры животных или лкэдей, 
а также камням с надписями или знаками, 
похожими на след ноги или руки человека. 

Ж. включается в погребально-поминаль¬ 
ные обряды, С почитанием ноконникон-пред¬ 
ков связано приношение Ж. домашнему оча¬ 
гу на Балканах и у воет, славян, а также Ж. 
при копании колодца (серб.), доставании из 
земли клада, постройке дома или храма (см. 
Жертва строительная). 

Повсеместно распространена Ж, мифо¬ 
логическим персонажам, обитающим в доме, 
лесу или воде (см. Духи локусов). 

Ж. Богу и христианским святым обычно 
приносились по обещанию, данному во вре¬ 
мя болезни, эпидемий, при падеже скота или 
неудаче в его разведении, при бесплодии, 
стихийном бедствии, пожаре и т. п. Обряд 
приурочивался также к дням святых, счи¬ 
тавшихся покровителями различных сфер 
народной жизни, и ко дню двунадесятого 
праздника или святого, которому посвящена 
приходская церковь (монастырь, часовня). 
Общим для юж. и воет, славян является че¬ 
ствование жертвоприношением дней свв. Ге¬ 
оргия, Николая, Ильи, Петра; для всех сла¬ 
вян — Богородичных праздников. По с.-рус. 
легендам, в давние времена в день свв. Ильи, 
Петра, Рождества Богородицы для Ж. Бо¬ 
городице и этим святым к церкви сами при¬ 
ходили олень или лось, самка оленя с дете¬ 
нышем, гусь, глухарь, лебедь, выходили из 
озера водные быки. Легенды об олене, при¬ 
бегающем для жертвоприношения свв. Илье, 
Константину и Елене, Петру, Георгию, 
Ата на су, встречаются и в Болгарии. 

Устроителями Ж. могли выступать 
отдельные лица, семья или община (жители 
прихода, села, квартала, улицы, а также чле¬ 
ны одной возрастной, половозрастной или 
профессиональной группы). Частная Ж. 
(личная и фамильная) распространена в 
и,-слав, и з.-слав. ареалах; общинная — на 
Балканах и Русском Севере. Известны 
частные обряды, в которых устроитель — 
тайный. Они адресованы, как правило, 
предкам («тайная милостыня») или христи¬ 
анским покровителям. Рус. казаки ночью 
перед престольным праздником приводили к 
церкви барана и оставляли его, привязав к 
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ограде. Считалось, что такая Ж. наиболее 
угодна Богу. Утром старики, пришедшие на 
службу, закалывали барана и готовили для 
всех обед. В Череповец, у. в пятницу перед 
Ильиным днем женщины, отстояв службу, 
установленную по случаю холеры, незаметно 
подк-гадывали под церковное крыльцо куски 
холста, узлы шерсти с овец, выстриженных 
первый раз, полотенца с запиской о просьбе 
к св. Пятнице (ТА, № 803). 

Ж. в общинном обряде чаще всего 
представляла собой складчину деньгами или 
продуктами, которые продавались, а на об¬ 
щие деньги покупалась Ж. В некоторых 
местах Чехии для осеннего общесельского 
праздника (Логіу) весной с жителей собира¬ 
ли средства на покупку четырех телочек; 
животных выкармливали на общественном 
выгоне, а в день св. Яна продавали и на эти 
деньги покупали четырех других, которых 
называли Нѵсіиіѵ и к празднику забивали 
(2.іЪп ѴСЬ:437—438). На Русском Севере, 
в Каргополье, в Ильин день животное для 
общественного обеда определялось из числа 
зішичепны * г («обстныл») бычков по жребию 
(Олонец, губ. вед. 1895/9:5 — 6); в Бело¬ 
зерском у. закалывался первый бык, приве¬ 
денный к церкви в этот день. У балканских 
славян жертвенный хлеб для ежегодного об¬ 
щесельского обхода полей обычно предос¬ 
тавлял один из хозяев по очереди. 

, В календаре закреплено приноше¬ 
ние Ж. предкам (см. Поминальные дни), 
Богу и христианским святым. К празднику, 
приходящемуся- на период созревания той 
или иной культуры, обычно приурочивалась 
Ж. первых плодов (чаще всего на Ивана 
Купалу, на Петра, в первый и второй Спас, 
на Илью, Успение, Рождество Богородицы); 
к ближайшему празднику — Ж. при начале 
работ: у русских в начале сенокоса — к Пет¬ 
рову дню, в начале осенней пахоты — к од¬ 
ной из сентябрьских дат, рыбного лова — к 
первому Спасу (костром.). В Саратов, губ. 
женщины жертвовали в церковь мотки ни¬ 
ток на Козьму и Демьяна: в это время здесь 
начинались аапрядки (ЗРГО 19/2:111). 

У юж. славян календарный характер 
приобретает частное обетное жертвоприно¬ 
шение христианскому святому; оно переда¬ 
ется по наследству и совершается ежегодно 
в один и тот же день: слава, крсно имс. 
благ дан, свети, сввлго (серб.), курбан, сее- 
тещ, служба (бодг.) ? сдешога. слуга (ма- 


кед.) (см. «Слава»). У воет, славян частное 
жертвоприношение по обету, данному свя¬ 
тому, имеет окказиональный характер и 
даже не всегда прикрепляется к посвящен¬ 
ному ему дню. На Вологодчине сбгщанм 
относили в церковь в любой день, а имя свя¬ 
того просто сообщали церковному старосте. 
Не закреплена в календаре и фамильная Ж. : 
адресованная Николе: ему «обещали» (чаще 
всего для благополучия крупного рогатого 
скота) бычка или телку, но так как день 
святого приходится на пост, то идеалъ доку 
отмечали перед ним или после, в Когтрок. 
губ. обязательно в четверг (Зав.КЛВ:9-14). 

Общинная обетная Ж. у воет, и юж. сла¬ 
вян всегда закреплялась в календаре и со¬ 
вершалась ежегодно — не только в хрис¬ 
тианские праздники, но иногда и в дни, 
празднуемые по обету: обещанный, обречен¬ 
ный , оброчный день; заповедный, зядем- 
ный, мирской праздник (рус.), праздник 
шшодс аашшету (бел.); заветина, задета* 
(серб.), сбор (болг.). 

Типы и «иды Ж. В качестве Ж. 
выступают чаще всего продукты земледелия 
и пчеловодства (бескровная Ж.) или домаш¬ 
ние животные, птица (кровная Ж.). 

Бескровная Ж. широко распростра¬ 
нена у всех славян. Пряди льна, конопли, 
нитки, полотно, холст, полотенце, иногда 
одежду обычно жертвовали женщины и де¬ 
вушки. Эти предметы приносили к камням, 
источникам, навешивали на деревья, чбетнык 
и намогильные кресты (з.-слав, и в.-слав.). 
На Вологодчине холст или полотенца отно¬ 
сили в церковь в случае несчастья с кем-то 
из членов семьи. В Словакии в календарный 
поминальный день отдавали священнику 
прядь льна за каждого умершего в течение 
года родственника (Замагуръе). На Рус. 
Севере полотенца, платки, скатерти до сих 
пор жертвуют в церкви и часовни. В По¬ 
лесье в качестве общинной Ж. отдавали в 
церковь или навешивали на обетный крест 
вычесанное, выпряденное и сотканное жен¬ 
щинами за одну ночь обыденное полотенце, 
которое использовалось в предохранитель¬ 
ном обходе села. 

Хлеб жертвуют умершим и предкам, 
персонажам низшей мифологии, при начале 
полевых работ, в Юрьев день (в.-слав.). 
Его бросают в огонь, чтобы стих пожар 
(бел ), оставляют у чудотворных источников 
с просьбой о здоровье (серб., бел.) 
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Частные пожертвования зерном, крупой, 
мукой у русских, как правило, составляют 
складчину, предшествующую покупке об¬ 
щинной Ж. Жертвенный характер имеют 
рассыпание зерна на могилах, а также обря¬ 
довые блюда из зерен или крупы (колило, 
кутья.. капуп. каша) в погребально-поми¬ 
налъ ном, крестинном, календарных обрядах, 
в обетных фамильных и общинных праздни¬ 
ках (см. Зерно, Каша). 

На Русском Севере со складчины зер¬ 
ном начинается приготовление жертвенного 
напитка (пива, браги) для приуроченных к 
различным датам христианского календаря 
общинных братчин, брижныл пироаапии, 
пивных праздников (см. Братчина), кднр- 
нов в честь патрона приходской церкви. В 
Чехии и некоторых местах Словакии пиво — 
обязательный обрядовый напиток в /шс/у — 
престольный или осенний праздник. Вино 
является обязательной Ж. в поминальных 
обрядах, а также в фамильной «славе» у 
сербов, в ю.-зіш. Болгарии (светец), в Ма¬ 
кедонии (слуга), где совершается преломле¬ 
ние хлеба и поливание его вином. 

Славяне, как правило, не жертвуют мо¬ 
локо, хотя молочные продукты (масло, сыр, 
творог) в качестве Ж. встречаются у юж. 
славян в георгиевских обрядах, у зап._ — в 
поминальных, у воет. — в чествовании дня 
св. Власия (коровий праздник). 

Первый мед, взятый из улья в этом го¬ 
ду, воет, славяне освящают в церкви в Пре¬ 
ображение (Медовый Спас). В Ахыр-Че- 
лебий. окр. Болгарии в этот день в каждом 
доме «в качестве курбана убивали один 
улей»; мед вместе с хлебом освящали в 
церкви, затем хлеб ломали и, обмакнув кус¬ 
ки в мед, раздавали пришедшим на службу 
(Марин.НВ:513). Рус. пчеловоды в ночь на 
Преображение бросают мед и воск от каж¬ 
дого улья в реку или топят первый рой в 
пруду или болоте. Воск в некоторых местах 
жертвуют чудодейственным камням. 

Кровная Ж. (у юж. славян — кур- 
бан, браа) чаще встречается на Балканах 
и Русском Севере. Жертвуют любое домаш¬ 
нее животное или птицу, однако наиболее 
почетной Ж. считается рогатый скот, ко¬ 
торый в народных представлениях связан 
с небесной водной стихией (см. Говядо, 
Туча). 

Быка как самую ценную Ж. забивали 
(как правило, от имени общины) для самых 


важных, с народной точки зрения, «адреса¬ 
тов»: на Русском Севере — свв. Илье. Пет¬ 
ру и Павлу, Фролу и Лавру, патрону при¬ 
ходского храма в престольный день; Богу в 
мирской праздник (перм.); Николе на ни- 
кольилину (рус,, бел,); на Балканах — Илье, 
а также в большие праздники (добры дни) ~ 
на Атанаса, Константина и Елену, Дмит¬ 
рия, Михаила, на обетную общесельскую 
службу (болг.). У воет, славян жертвенный 
бык должен был быть здоровым, без уве¬ 
чья, с целыми рогами, крепким, «красивым», 
красной масти (одонсц.: «чтобы была хоро¬ 
шая погода»), взрослым (не менее 3-х лет) 
и нехолощенным. В Болгарии и Македонии 
быка могли заменять волом (ср. Бык, Вол). 

Реже жертвовали коров: чехи и слова¬ 
ки — в НоАу: русские — на миколъщину, 
если обет давали на телку (обычно при 
просьбе о рождении детей). Крупный рога¬ 
тый скот, как правило, не забивали на Рож¬ 
дество и Пасху. 

Баранов, овец и ягнят жертвовали в 
большинстве общинных и фамильных обря¬ 
дов. На Русском Севере овец и баранов 
приводили в церковь покровителям овцевод¬ 
ства — Анастасии или Макарию; закалыва¬ 
ли перед сенокосом, молотьбой, пахотой (ко¬ 
стром.). В р-нах отгонного овцеводства 
ягненка или барана закалывали в начале всех 
животноводческих процессов. Юж. славяне 
в день Георгия жертвовали ягненка, родив¬ 
шегося первым в этом году, или от овцы, 
первой вышедшей в этот день из загона. В 
пол. Татрах главный пастух первому родив¬ 
шемуся ягненку отрубал голову и закапывал 
ее под деревом, ветками с которого пастухи 
погоняли овец. На Балканах в обрядах, свя¬ 
занных с рождением и смертью, жертвовал¬ 
ся мелкий рогатый скот белого окраса. У 
сербов погребальная Ж. (душни/подушни 
брав) для мужчин — белый баран, для жен¬ 
щин — белая овца; в Леваче и Темниче за¬ 
прещалось колоть черную овцу на праздник 
«славу». Черного барана закалывали в фа¬ 
мильном обряде наместник, совершаемом 
для выздоровления больного (болг.), раз в 
7 лет домашнему духу (макед.) и а Атана¬ 
сов день — для дождя или от бури (болг.). 

В роли частной Ж. у юж. слав, могла 
выступать коза, обычно козленок. В Каме- 
нице козлят закалывали во время задаива- 
ння овец, однако на фамильную службу на¬ 
бирали Ж. только из овец или телят. У 
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сербов не закалывали коз для погребально¬ 
поминальной Ж. 

Свинья служит жертвой на Рождество 
и Новый год. Годовалого поросенка забива¬ 
ют накануне одного из этих праздников 
(о.-слав.)- Сербы называют рождественско¬ 
го поросенка печсп>с, божиЪчатісчении,и, по¬ 
скольку его всегда запекают. В России на 
Новый год был распространен обряд ло- 
уіипіь /ломоть кесаріщког.о, по имени Васи¬ 
лия Кесарийского, которого считали покро¬ 
вителем свиней. В Вологод. губ. на Новый 
год крестьяне со всего прихода привозили на 
погост часть или целую тушу свинии; мясо 
жертвовали в церковь» а головы бросали в 
общий котел у церковной ограды; после ут¬ 
рени начинали их варить» а после обедни все 
кидались к котлу и хватали кому что по¬ 
падет. Сербы в день погребения закалыва¬ 
ли белого кабанчика для мужчины» белую 
свинью — для женщины (Власина); из по¬ 
росенка готовили печсн>с на «славу» (Левач 
и Темцич); закалывали поросенка на том 
месте» где хотели копать колодец 

Домашняя птица — у воет, славян рас¬ 
пространенная погребально-поминальная Ж. 
У зап. и юж. славян птицу на погребение и 
поминки» как правило, не закалывали. Од¬ 
нако если один за другим умирали двое чле¬ 
нов семьи, то, чтобы не умер третий, сербы 
погребали с покойником живую черную ку¬ 
рицу или черного петуха, голову от курицы; 
мусульмане Боснии закапывали голову чер¬ 
ного петуха под порогом. Ж. черного петуха 
или черной курицы в случае болезни члена 
семьи встречается у всех славян. О ►-слав, 
характер имела и Ж. птицы в родильной 
обрядности: при трудных родах убивали бе¬ 
лого петуха и мазали его кровью живот ро¬ 
женицы (витеб.); закалывали петуха, чтобы 
родился сын, а не дочь (серб.); закалывали 
в доме петуха, если родился сын, и курицу — 
если дочь (болг.); относили птицу священ¬ 
нику (укр.). Для благополучия детей болгар¬ 
ки жертвовали кур и петухов в различные 
календарные даты. В России жертвенная 
курица является главным и обязательным 
элементом женских и девичьих праздников. 
Самого старого петуха в хозяйстве — Саща 
(болг ), старая лето шміак (серб.) — в зап. 
Болгарии, Македонии, воет. Сербии жерт¬ 
вовали в Ильин день. В Вят. губ. в Дмит¬ 
риевскую субботу или другой осенний 
праздник молили старую наседку, трижды 


высидевшую цыплят {яцюсцыплятпгщч. 
решена): птицу закалывали и устраивали 
трапезу для вдов и старух. В Болгарии в 
Петров день закалывали подросших цыплят 
(пстровско пиле) для обрядового блюда, 
которым разговлялись. Рус. казаки в этот 
день резали петуха, вылупившегося первым 
в этом году. Черных цыплят закалывали на 
пороге, чтобы предотвратить болезнь домаш¬ 
ней птицы или для охраны от волков, в один 
из дней между И и 21 ноября (ю.-слав.); 
гуся обычно резали ко дню св. Мартина 
(з.-слав.). В день Кузьмы и Демьяна ломали 
кочетов — резали и жарили молодых пету¬ 
хов (Саратов.), молили кур — жарили пету¬ 
ха и курицу (Воронеж., орлов.), относили 
кур в церковь (вят.). Курицу, черного или 
красного петуха закалывали в первый день 
пахоты или сева, надожинки, по окончании 
складывания снопов или молотьбы (о-слав.), 
перед началом и по окончании любых работ 
(ю.-еллв.). Домашняя птица чаще любой 
другой кровной Ж. приносилась духам и ми¬ 
фологическим персонажам: мельники еже¬ 
годно жертвовали курицу водяному (луж.), 
бросали ему гуся без головы (рус.). В пред¬ 
охранительных обходах и опахиванш] села 
в точке замыкания круга как общинную 
Ж. закапывали черных петухов (ю.-слав., 
ю.-рус.). Сербы жертвовали курицу или пе¬ 
туха дереву, в котором, по народным пред¬ 
ставлениям, живет сверхъестественное су¬ 
щество. 

Ритуал жертвоприношении 
зависит от вида Ж. Только в форме «прино¬ 
са» — когда Ж. перемещают в место 
обитания адресата или в локус, пограничный 
между мирами, и оставляют там — жертво¬ 
вали все предметы, не являющиеся пищей 
(ткани, сырье из волокнистых растений и 
шерсти, воск, зерно и др.), частично хлеб, 
очень редко животное, птицу. Такую Ж. 
оставляли в лесу (лешему), бросали в реку, 
пруд (водяному), в воздух (ветру), в коло¬ 
дец, в огонь; клали у родника, на камень, 
под дерево, на дерево, на дворовый столб, 
на крышу, на могилу, в гроб, на божницу, 
на подоконник; втыкали в ворота, в цепь 
очага (серб.), за матицу (карпат.); лепили 
на двери дома, на перекладину ворот; при¬ 
вязывали к ветвям, стволу дерева, к кресту; 
закапывали в поле, огороде, в первую бо¬ 
розду, могилу, в воротах загона для овец; в 
церкви — клали под крыльцо, на амвон, на 
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столик около саечного ящика, за икону; ста¬ 
вили под образ, на «канун»; вешали на ико¬ 
ну; привязывали к церковной ограде, распя¬ 
тию; е костелах — клали в корзину при 
статуе святого, к которому обращались с 
просьбой. 

В случае кровной Ж., а также принесения 
в жертву хлебов и др. пищи основной формой 
обряда является расчленение и поедание Ж. 

Ритуалы расчленения Ж.. как пра¬ 
вило, совершались в пограничном локусе, 
куда перемещали животное, птицу, хлеб и 
пищу. На пороге дома, в воротах, у очага 
рубили голову домашней птице (къ- слав.), 
закалывали ягненка, когда собирали овец в 
отару (серб ); у стены дома (обычно восточ¬ 
ной), около загона для овец, под деревом 
или кустом (где никто не ходит) закалывали 
георгиевского ягненка (го.-слив.); мусульма¬ 
не в Сретечской жупе кололи его на своем 
гумне и здесь же устраивали трапезу; на 
могиле, кладбище совершались поминальные 
трапезы. При общинной кровной Ж. у огра¬ 
ды церковного двора забивали животных, 
варили мясо и устраивали трапезу (рус.); у 
алтарной стены (вологод), на паперти (бе- 
деіаср.) в храмовый праздник закалывали 
быка, расхватывали сваренное в котлах иль- 
щкпѵс мяско (каргопол.)- Во многих мес¬ 
тах забивали животных и устраивали столы 
у ближайшего от храма родника, колодца; 
на Русском Севере — на берегу реки, озера, 
у которых обычно выстроены часовни и 
церкви; в заповедных рощах. В некоторых 
обрядах во время трапезы жертву перед 
расчленением поднимали над головой: рус¬ 
ские — блюдо с новогодним поросенком; 
юж. славяне — хлеб на фамильной Славе, 
службе: украинцы — поминальный стол 
(чертговіш. ). 

При первом расчленении кровной Ж- за¬ 
ботились о том, чтобы кровь животного ос¬ 
тавалась в ритуальном локусе. Болгары в Ж. 
предкам-покровителям кололи поросенка или 
курицу в Доме, чтобы вся кровь вытекла на 
глиняные полы; здесь же закапывали все 
несъедобные части животного; в Раз град¬ 
иром окр. считали, что кровь рождествен¬ 
ской свиньи, попав на землю, предохраняет 
людей от злых духов. Часто на Балканах 
кровью обрызгивали двор, стены дома и ал¬ 
таря церкви, семена, ветки, которые втыка- 
Агі в поле; рисовали кресты на воротах, две¬ 
рях; мазали лицо ребенка, домашний скот. 


Части жертвенных животных, блюд, хле¬ 
ба устроители раздавали: хлеб, куски 
хлеба, первые плоды, часть любого обрядо¬ 
вого блюда давали людям, встретившимся на 
кладбище, у церкви, на дороге, а также бед¬ 
ным, сиротам, нищим, детям, вдовам, боль¬ 
ным, пастухам, колядникам. Как правило, 
причту оставляли часть всех продуктов, при¬ 
носимых в церковь для освящения; священ¬ 
нику отдавали правую переднюю лопатку и 
шкуру жертвенного животного. На Русском 
Севере шкуру быка, выбранного по жребию 
или купленного для общинной Ж. в Ильин 
день, было принято возвращать хозяину жи¬ 
вотного. В Хасков. окр. Болгарии шкуру 
отдавали священнику только в том случае, 
если в семье недавно кто-то умер. В ю.-вост. 
Македонии лопатку жертвенного животного 
относили в дом просватанной девушки. На 
Балканах распространено представление о 
том, что Ж. в виде пищи должна быть поде¬ 
лена на три части: одна — для священника 
или для мертвых (в этом случае — в форме 
«приноса» на кладбище), вторая — для тра¬ 
пезы устроителей Ж., а третью нужно раз¬ 
дать людям или скормить домашним живот¬ 
ным. Животным, как правило, скармливали 
куски жертвенного хлеба или часть ритуаль¬ 
ной каши, мотивируя это представлением о 
том, что люди едят их долю (в.-слав.). 

Наиболее ритуал изо ванное и окончатель¬ 
ное расчленение Ж. происходит обычно во 
время трапезы, поэтому в обрядах с кровной 
Ж. при кулинарной обработке стараются со¬ 
блюсти целостность туши животного, птицы. 
Сербы зашивали живот рождественского по¬ 
росе нка, наполнив его печенкой, айвой, чес¬ 
ноком, курицей, в которую помещен цыпле¬ 
нок, внутри которого находится о щи пленный 
воробей; во время его запекания смазывали 
кровью, которую собрали при закалывании 
(Косово Поле); воет, и зап. славяне обычно 
начиняют выпотрошенных новогодних и пас¬ 
хальных поросят крупами, иногда яйцами. 
Целиком зажариваются: кеслретскіш поро¬ 
сенок (рус.), жертвенная курица или петух, 
георгиевский ягненок (го.-слав.). 

Лица, расчленяющие Ж., в фа¬ 
мильных и общинных обрядах разные. В 
фамильных — закалывал животное, разда¬ 
вал части Ж,, иноща делил ее на участников 
трапезы, преломлял (разрезал) жертвенный 
хлеб хозяин или самый старый мужчина в 
семье (раздавать части могли также хозяйка 
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и взрослая дочь); в общинных — разные 
ритуалы совершали разные лица: священник, 
иногда вместе с хозяином, самый уважае¬ 
мый старик, главный пастух, пол аз ни к, по¬ 
четный гость. Женщинам повсеместно за¬ 
прещалось убивать скот. Домашнюю птицу 
для Ж. могла заколоть лишь старая женщи¬ 
на, вышедшая из фертильного возраста. 

В обрядовой трапезе нередко требо¬ 
валось съесть во время пира все жертвенное 
блюдо до конца, как бы велико оно ни было. 
Сербы следили, чтобы на поминальном обе¬ 
де полностью было съедено блюдо из живот¬ 
ного, заколотого для покойника (ду іи ни 
брав); в Вологод. губ. на никальи^ину не за¬ 
канчивалась трапеза ни за мужским красным 
столом, ни за бабьим, пока не съедят всего 
трехлетнего быка или корову (ТА, № 295); 
в Костром, губ. ни одного калача не должно 
было остаться после общинной трапезы в 
начале сезона рыбной ловли, иначе улов бу¬ 
дет плохим; до конца съедали за новогодним 
столом кесаретского поросенка (Воронеж.); 
вволю ели и пили русские в первый день се¬ 
нокоса, когда забивали жертвенного барана. 

Особый характер жертвенной трапезы 
выражался в нарушении ее участниками 
обычаев и правил поведения во 
время еды. Обрядовое блюдо, как правило, 
ломали руками: русские — поросенка или го¬ 
лову свиньи на Новый год; сербы — рож¬ 
дественского поросенка; белорусы — все 
мясные кушанья; болгары, македонцы, му¬ 
сульмане Боснии — курбан; повсеместно — 
жертвенную птицу. Часто Ж. (например 
курицу в конце свадьбы) расхватывали без 
всякого порядка, уподобляясь стае диких 
зверей. В Закарпатье в последний день 
свадьбы, когда на стол выносили каравай, 
гости бросались к нему и рвали руками, як 
псы (КА). В Каргополъс в Ильин день, как 
только вареное мясо жертвенного быка вы¬ 
носили на паперть, на него с криками на¬ 
брасывалась толпа богомольцев-муж чин, 
которые устраивали свалку из-за кусков: 
считалось, что после такой лее л/по истины 
волки и медведи не будут нападать на до¬ 
машний скот, а кость быка, из-за которой 
дерутся богомольцы, способна втрое увели¬ 
чивать добычу на охоте и в рыбной ловле 
(Олонец, губ. вед. 1895/9:6). Обычно ос¬ 
татки жертвенных блюд, в частности кости 
животных, закапывали, сжигали, бросали в 
воду, иногда использовали в гаданиях, на¬ 


родной* медицине, метеорологической 0 магии 
или в качестве амулетов. 

Жертвенные ритуалы чаще всего совер¬ 
шались в пограничное оремя: после захода 
солнца закалывали овцу для умилостивления 
болезни в польских Татрах; в полночь топи¬ 
ли в реке лошадь для водяного (архангел ); 
ночью на Рождество жарили на очаге бо- 
жийласа.печснщш (серб.); вечером или но¬ 
чью накануне христианского праздника при¬ 
водили к церкви и закалывали обетных 
животных (с.-рус,), устраивали обрядовые 
трапезы. 

Как правило, жертвенные ритуалы со¬ 
провождались каждением ладаном, кропле¬ 
нием святой водой, молитвами, здравицами 
и благопожеланиями. 

Жертвенные ритуалы иногда соверша¬ 
лись молча и, как правило, сопровождались 
очистительнымии предохранит ельнымидей- 
ствиями (каждение ладаном, кропление «свя¬ 
той» водой, купание, мытье рук, зажигание 
свечей, закрещквапие, ритуальный шум, 
произнесение молитв, здравиц, благопоже- 
ланий и пр.), часто сочетались с магическим 
обходом. 
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С. П. Бушкевич 

ЖЕРТВА СТРОИТЕЛЬНАЯ один 
из фрагментов славянского строительного 
обряда, жертвоприношение, совершаемое в 
магических целях при закладке (реже — во 
время новоселья) дома или другого круп¬ 
ного строения для обеспечения ею прочнос¬ 
ти и долговечности, а также для благополу¬ 
чия хозяев. Семантика Ж. с. основана на 
уподоблении строительства дома сотворе¬ 
нию мира, который, согласно космогоничес¬ 
ким преданиям, был возведен из жертвы. 
Согласно о,-слав* обычаям, подтверждаемым 
археологическими данными, в жертву при¬ 
носили скот и домашнюю птицу. В более 
поя днюю эпоху в фундамент дома заклады¬ 
вались предметы и растения, символизирую¬ 


щие плодородие и богатство (пища, вино, 
шерсть, деньги и т. д.), которые осмысля¬ 
лись как дар, а не как умерщвление ради 
появления у постройки духа -охран ителя. 
Представления о животной и растительной 
жертве при строительстве сохранились у всех 
славян. Прямые свидетельства о человечес¬ 
кой жертве отмечены как фольклорный мо¬ 
тив у южных и, слабее, — у зап. славян. 

Причины совершения Ж.с. и 
се ^0|>мы. Принесение жертвы требует¬ 
ся при строительстве не только дома, но и 
печи (в. -слав.), городской стены (з.-слав., 
ю.-слав.), церкви (пол,, ю.-слав.), моста 
(ю-слав.), колодца (ю.-слав.) и др. строе¬ 
ний. Считается, что без Ж. с. здание будет 
непрочным или вообще не может быть пост¬ 
роено, т. к. рассыплется во время строитель¬ 
ства (ю.-слаы,). В доме, построенном без 
Ж. с. г будут умирать люди, прежде всего 
хозяева, семью будут преследовать болез.ни, 
несчастья, разорение хозяйства (о.-слав,). 
Жертвоприношение совершает старший 
мастер или хозяин дома (о.-слав.), 
человек, у которого живы оба родителя (ма 
кед.), или самый старший член семьи (ма- 
кед.); жертвенные предметы и деньги в яму 
для фундамента кладут хозяйка или дети 
(хорв.), самый младший член семьи (серб.). 

У юж. славян повсеместно принятой фор¬ 
мой Ж. с. была животная жертва (т. н. к ур¬ 
ван), которую замуровывали под фундамен¬ 
том каждого строящегося дома. У воет, и 
зап. славян такая форма Ж. с. известна 
меньше, вместо нее обычно практиковалось 
символическое жертвоприношение — «за¬ 
кладывание» дома «на чью-либо голову». 

Место и обстоятельств а при¬ 
несения Ж. с. Закалывание жертвы про¬ 
исходило на первом камне, заложенном в 
фундамент (к>.-слеш,)* на уже готовом фун¬ 
даменте (серб.), на месте, где будет восточ¬ 
ный угол дома (серб.) или порог (рус., герб., 
боен.). Жертву закладывали в углу дома 
(в.-слав,, пол., ю.-слав*), обычно в переднем 
(рус.* болг.). Реже жертву приносили после 
построения стен (черногор,, хоря.), при воз¬ 
ведении кровли (черногор., хоро.), во время 
новоселья (серб.)* тогда же приносили и 
жертву домашнему очагу (серб,). Важно, 
чтобы кровь жертвы окропила камни фунда¬ 
мента или стену (ю.-слаи). После.нрипесе- 
ния жертвы читали «Отче наш», вытряхива¬ 
ли жар из кадила на жертвенное. место и 
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окропляли его бптяяленской водой (серб.), 
на него клали красный платок, который 
замуровывали вместе с жертвой (серб,). 
Иногда заколотое животное сжигали на пер¬ 
вом камне фундамента, считая, что этот дым 
угоден Богу (хорв.). Часто закапывали не 
само животное, а его голову (в.-слаз,, пол., 
ю.-слая.)- При жертвоприношении домаш¬ 
нему очагу в его нижней части делали отвер¬ 
стие, куда закладывали голову заколотой 
курицы (серб.). У сербов из мяса жертвен¬ 
ного животного готовили обед для строи¬ 
телей, у белорусов жертвенного петуха за¬ 
жаривали для еды, у русских заколотая в 
качестве Ж. с. курица в пищу не употреб¬ 
лялась. При принесении жертвы во время 
новоселья хозяин разрубал пополам живого 
петуха и бросал его части по разные сторо¬ 
ны дома (серб.). 

Аналогом закалывания жертвы у воет, 
и зал. славян служило т. и. «затесыва¬ 
ние» или «закладывание» дома «на 
чью. -л. голову», которое обычно соверша¬ 
лось при положении первого ряда бревен. 
Считалось, что строители должны заложить 
дом на голову хозяина, старшего члена се¬ 
мьи или случайного прохожего, а также на 
голову какого-либо животного или птицы 
или на определенный вид скота, например, 
на лошадей, овец и т. п., которые впослед¬ 
ствии не будут вестись в данном хозяйстве. 
На чью голову будет заложен дом, целиком 
зависело от мастера — при хорошем отноше¬ 
нии к хозяевам он выбирал в жертву живот¬ 
ное или птицу, при плохом — закладывал на 
голову хозяина. При этом мастер трижды 
стучал обухом топора по тому концу мати¬ 
цы, который будет обращен к покутью, и 
говорил: «Стукаю я сволок у голову, шоб 
стукало у голову хозяину... и до свою ви¬ 
ку шоб вин не дожив!» (укр., УНВ:172), а 
также ставил кверху комлем то дерево, ко¬ 
торое считается в основании дома главным 
(с.-рус.). Заклятие совершалось при первом 
ударе топора (з.-укр.), в момент удара то¬ 
пора по дереву в месте соединения бревен 
(бел. гроднен.). Ср. рус. пословицу: «Сколь¬ 
ко в доме венцов (т. е. рядов бревен), столь¬ 
ко и мертвецов». Дом закладывали на го¬ 
лову того человека или животного, чей голос 
услышат во время закладки, поэтому су¬ 
ществовал запрет разговаривать в этот мо¬ 
мент (укр.) и вообще подходить к строя¬ 
щемуся дому, чтобы преждевременно не 


умереть (о.-слав.). Ср. полес. запрет подхо¬ 
дить к недостроенному дому беременной 
женщине, чтобы ее ребенок не родился ка¬ 
лекой. 

С Ж. с. связано представление, что в 
новом доме вскоре должен кто-нибудь уме¬ 
реть, обычно тот, кто положил последний 
камень или доску при окончании строитель¬ 
ства (пол., болг.), ср. болг. пословицу: «По¬ 
ел Адята дъека е на гроба дъеката» [По¬ 
следняя доска — доска для гроба] (С б НУ 
1920/34:299). Чтобы избежать преждевре¬ 
менной смерти строителей, в доме оставляли 
что-нибудь недостроенное (бел., л.-укр., пол., 
болг., серб.). Умереть должен и тот, кто 
первым заснул в доме в первую ночь после 
новоселья (пол.). кто при новоселье первым 
вошел в дом (в.-слав., пол., ю.-слав.) — во 
избежание этого первым в дом пускали 
какое-либо животное, чаще всего петуха 
(в.-слав., ю.-слав.}, кошку или собаку 
(и.-слав., пол., серб.); желательно, чтобы 
животное было черной масти (рус., укр.). 
Иногда зажившиеся старики сами первыми 
входили в дом, чтобы быстрее умереть 
(рус.). Человек, первым умерший в доме, 
становился мифологическим покровителем 
этого дома и семьи (см. Домовой, Змея 
домашняя). 

Поверья о человеческой жерт¬ 
ве сохранились как фольклорный мотив в 
ю.-слав. песнях, в частности, в балладе о 
замурованной жене. Согласно сюжету этой 
песни, три брата строителя не могли закон¬ 
чить свою постройку, поскольку она все вре¬ 
мя разрушалась, пока они не замуровали в 
фундамент жену младшего брата, которая 
раньше других принесла своему мужу завт¬ 
рак. В серб, песне о построении Вышеград- 
ского моста мастер по совету вилы заму¬ 
ровал в стены моста детей с именами Стф 
и Остоза, чтобы мост стоял крепко (Тро}. 
ЖО:57). Подобный мотив сохранился во 
многих пол., серб, и болг. легендах о старых 
крепостях, мостах и церквах. К примеру, 
сербы считают, что в основании одного из 
мостов через Мораву замуровано несколько 
человек и, когда вода в реке поднимается, 
слышно, как они кричат друг другу: «Е]. 
Станко..., еі, Петко, држи Таі краі...» 
[Ей, Станко, ей, Петко, держи тот край] 
(Тро].ЖО:58). У поляков известна легенда 
о молодоженах, замурованных князем Рад* 
зивиллом в основание крепостной стены. Ср. 
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пол. обычаи класть на землю на месте буду¬ 
щего дома на некоторое время хозяина. 

Заместителем человека служила его 
тень — воплощение его души, а также его 
след. Мастер перед закладкой дома тайком 
измерял рост пер во го встречного человека или 
хозяина дома, его тень или след, а получен¬ 
ную мерку закладывал в фундамент. Если не 
удавалось снять мерку с человека, то измеря¬ 
ли тень животного, которое позже убивали 
(серб,, болг.). Человек или животное, с тени 
которого была снята мерка, заболевал и через 
сорок дней умирал, а его душа становилась 
мифологическим покровителем строения. 

Тень измеряли черной, красной (болг.) г 
шелковой (серб.), шерстяной ниткой (болі .), 
нитками девяти разных цветов, купленны¬ 
ми в разных магазинах (серб.), стеблем 
тростника или палочкой (болг.). Получен¬ 
ную мерку эгморачішали в крапиву или кла¬ 
ли в заранее приготовленный ящик (болг,). 
В фундамент закладывали кусок камня, же¬ 
леза или дерева величиной в рост хозяина 
дома (болг.), Ж. с. становился человек, тень 
которого при закладке дома падала на фун¬ 
дамент, — ее мастер замуровывал вместе с 
первым камнем, а человек умирал (серб, 
болг.); по неосторожности мастер мог заму¬ 
ровать собственную тень; чтобы избежать 
этого, при закладывании дома он не должен 
был стоять против солнца (серб.). 

Заместителями человеческой жертвы 
у славян считались скот и домашняя 
птица, чаще всего: баран, ягненок (ю.-сллв.) 
часто мужского пола (серб.), белого или 
светлого цвета (серб.); собака и кот (под,); 
петух (о.-слав.), иногда черный (пол.); ку¬ 
рица (в.-слав., пол., болт.), иногда черная 
{с.-рус.), а также яйцо (пол.); череп ко¬ 
ня или др. крупного домашнего животного 
(в.-глав. боен.). Ср. археологические дан¬ 
ные, согласно которым конские черепа были 
обнаружены в фундаментах новгородских 
строений X—XIV вв. (СА 1967/1), а так¬ 
же в основании плотины на центр. Украине 
(Добр.СЭС 1:98); головы животных рас¬ 
копаны в фундаментах домов Х“ХН вв. в 
Гданьске (пол.) В Герцеговине в основание 
дома замуровывали живых муравьев. У 
воет, и зап. славян дом закладывали на го¬ 
лову собаки, кошки, вороны, мышей и вред¬ 
ных насекомых, которые после этого не 
будут водиться в доме. Реже Ж. с. были 
поросенок, теленок (серб.), очень редко — 


козленок, индюшка, утка (ю.-слав,). Иног¬ 
да запрещалось приносить в строительную 
жертву поросенка т. к. он будет беспоко¬ 
ить домочадцев (серб.) и курицу — т. к. из 
дома улетит счастье (серб.). Черное живот¬ 
ное не может быть Ж. с. — в основание 
одного из турецких домов был замурован 
черный баран, сербы усмотрели в этом знак 
предстоящих несчастий для турок. 

В качестве Ж. с. в основание строения 
помещали еду и предметы, символи¬ 
зирующие богатство, здоровье и плодородие: 
зерно (о. ~сл<ш.), печеный хлеб (ц.-слав), 
первую муку, смолотую на новой мельнице 
(бел.), соль (з.-бел.), мед (болг), вино и 
ракию (серб.), горшки с едой (чеш.). Ср. 
пол. археологические данные о горшках с 
кашей, мясом и напитками, обнаруженны¬ 
ми в основании одного из городских валов 
(Сіеуз*.М$:238), Из предметов в качест¬ 
ве Ж. с. клали шерсть (б.- слав., ю.-слав.), 
деньги (сз."Слав.), предметы, связанные с 
христианской символикой: ладан (э.-слав.), 
освященные травы (полос,), траву из венков, 
освященных в праздник Божьего тела (пол.), 
небольшие иконы (э.-укр.), лоскутки ризы 
священника (иолес), ладан (рус.) и др. 

Лит.: ВузІгогіГЗ. 2акЫтігіу «Ьти*// Ко 2 - 
рг;<»у ѵусігіаіи Ы$1.-Ыо*оГ Ака<і.1_’го, 1917/6Ф 
3-8; Аф.ПВ 2:85; Байб.ЖОВСбЬбЗ; Зел. 
ВЭ:315; Зел.ТД:13-36; ИОЛЕАЭ 1874/1:105; 
ЭО 1914/34:178; КА; ПА; Богд.ПДМ:67; Ни- 
сшф.ПГЛНЗб; УНВ: 172,175; БМ121,:29; Век. 
1980/6:50; СбНУ 1920/34 250-299; ГЕМБ 
1929/4:115; Ъап.ЗВР:35-108; Т Р о].ЖО:53 59; 
Вепес1.Г)Т7.:47,49, ЬкІ 1874/7:134. 

Е.Е. Лезкиевская 


ЖЕЧЬ — см. Сжигание ритуальное. 

ЖИВОТНЫЕ — объект мифологизации и 

символизации в народной зоологии. 

Ж. делятся на домашних и диких. 
К первым относятся две неравные группы: 
1. специально разводимые Ж. (скот, домаш¬ 
няя птица, домашний голубь, пчела, шелко¬ 
вичный червь); 2. кошка и собака, ближе 
стоящие к диким Ж. 

Диких Ж. народное сознание членит 
на четыре класса, каждому из которых свой- 
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стчснны свои характерные особенности: 
1. звери, 2. гады с подгруппой насекомых, 
3. птицы и 4. рыбы. Внутри этих классов 
тоже выделяются особые группы. Так, общ¬ 
ность функций и символических значений 
характеризует пушных зверей во главе с лас¬ 
кой (помимо ласки, куницы, соболя, гор¬ 
ностая, барсука, выдры и др. куньих, сюда 
входят лисиии, грызуны бобр, белка и хо¬ 
мяк, а также отчасти кошка), птиц семей¬ 
ства воронов (ворон, ворона, галка, грач), 
змеевидных гадов (змея, ящерица, угорь, 
вьюн, червь, гусеница, оолосаткк), ночных 
птиц (сова, филин, сыч), плавающих птиц 
(утка, гагара, гусь, лебедь), домашних насе- 
комых-паразитов (блоха, ноши, клоп, тара¬ 
кан) и т. д. 

Помимо признаков, членящих Ж на 

классы, имеются и другие, тоже выделяю¬ 
щие большие группы Ж,, но распределяе¬ 
мые среди представителей разных классов. 
Напр.: мужские — женские Ж. (собака, 
заяц, медведь, соболь, бобр, уж, комар, 
шершень, воробей — кошка, ласка, куница, 
выдра, лягушка, муха, ласточка, кукушка, 
сова, лебедь и др.); чистые, божественные, 
святые — нечистые, дьявольские (медведь, 
пчела, божья коровка, голубь, ласточка, 
аист — волк, заяц, змея, мышь, вошь, бло¬ 
ха, таракан, оса, летучая мышь, воробей, 
филин, ворон, ворону ястреб, коршун, соро¬ 
ка, угорь и др.); хтонические (змея, яще¬ 
рица, червь, лягушка, вошь и некоторые 
другие гады и насекомые, мышь, крот, волк, 
ласка, ворон, сова и ряд других птиц); 
имеющие главу — своего «царя» или «ко¬ 
роля» (звери, птицы, рыбы, волки, змеи); 
имеющие патрона, покровителя, «хозяина» 
(волки, пчелы, воробьи, рыбы и др.); встре¬ 
чающиеся в пуіи (практически все Ж,, за 
исключением насекомых, рыб и рака); ри¬ 
туально изгоняемые (змеи, ящерицы, гусе¬ 
ницы, мыши, блохи, вши, клопы, тараканы, 
воробьи, коршун и др.); увиденные или ус¬ 
лышанные первый раз весной (все перелет¬ 
ные птицы, реже бабочки, лягушки и змеи) 
и т. д. 

Взаимная соотнесенность домашних и 
диких Ж. проявляется в случаях кодиро¬ 
вания диких с помощью домашних (рус. ди¬ 
кая корова 'лось', дикая курила ‘куропатка’, 
укр. 'крот\ укр. поверье о двух ви¬ 

дах ежей — ярич песш с собачьей мордой и 
ярич сеицськіш со свиной, символическое 


соотнесение насекомых со скотом в раз¬ 
личных формах культуры, жанрах фольклора 
и в лексических наименованиях), в присваи¬ 
вании названий диких Ж. домашним в ка¬ 
честве кличек (Лаской называют белобрю¬ 
хую корову, имя Іавран сербы дают черным 
коню, волу, барану), в наличии между ними 
символических параллелей (собака и кошка 
как метафорические и символические анало¬ 
ги волка и медведя), в противопоставлен- 
ности некоторых Ж. по признаку «дикий — 
домашний»: свиньи, гуся, утки, голубя, пчел 
и др, (ср., напр., укр. сказку «Дикие гуси в 
гостях у домашних», СУС: — 245А**). 

Народная классификация Ж. 
отличается от естественнонаучной меньшим 
числом классов и иным их составом 
(напр,, насекомые слабо выделяются как 
особая группа, объединяясь в один класс с 
гадами). Классификационные рамки под¬ 
вижны. Свойства гадов (хтоикзм и неко¬ 
торые другие) в большей или меньшей степе¬ 
ни присущи отдельным Ж. других классов, 
напр. зверям: кроту, ласке, волку. Возмож¬ 
ны гибридные виды, совмещающие 
в себе признаки разных классов Ж,: зверя 
и птицы (ласка), гада и птицы (летучая 
мышь, летающий змеи). Наблюдается 
смешение, неразличение разных видов 
реальных Ж. (вследствие чего они объеди¬ 
няются в один зооморфный персонаж), в 
частности ласки и горностая, змеи и безно¬ 
гой ящерицы, змеи, угря и вьюна, барсука и 
ежа, ворона и вороны, кукушки и ястреба 
(«народ думает, что <...> одна и та же пти¬ 
ца, по своему желанию, делается ястребом и 
кукушкою», 30 1894/3:88). Львы и барсы 
на русских вышивках нередко осмыслялись 
самими носителями традиции как «медве¬ 
ди». Единый образ крупной хищной птицы 
(ястреб-коршун) является воплощением в 
народной традиции целого ряда различных 
видов птиц семейства ястребиных (в основ¬ 
ном коршунов и ястребов), в т. ч. отчасти и 
орла, а также некоторых соколиных (коб¬ 
чика, чеглока) и скопы. Иногда соединение 
двух образов имеет жанровую обусловлен¬ 
ность, напр. «эайка-горностайка», «уточка- 
гусь» в песенном фольклоре, «гуси-лебеди» 
в сказках. Даже часть тела одного Ж. мо¬ 
жет отождествляться целиком с другим Ж. 
(напр, хвост ящерицы или кота со змеей) 
или с частью тела другого Ж. (напр., заяц 
имеет собачьи лапы, кошачью голову и если- 
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ные уши). В то же время в ряде случаев 
обнаруживается тенденция к разделению 
одного вида реального Ж. на два разных 
персонажа со своей особой символикой (утка 
и селезень, курица и петух, гусеница и ба¬ 
бочка, головастик и лягушка). В народных 
представлениях Ж. могут менять облик, 
одни виды Ж. могут превращаться в 
другие (кукушка в ястреба и орла, сизо¬ 
воронка в дрозда, ласточки в лягушек, черви 
в змей, волчица в рысь), в т. ч. в мифичес¬ 
ких Ж. (змея в летающего змея), а также в 
демонические существа (жаба в ведьму), в 
людей (аист в человека), в предметы (волк 
в пень). Наконец, народная классификация 
Ж. отличается наличием особых мифи¬ 
ческих Ж. — фантастических зооморфных 
персонажей. Таковы в поверьях и былинках 
лягушка с человеческим телом (пол.), кулик 
кроншнеп в виде голого ребенка с крыльями 
под мышками (болг.)* змея аспиде птичьим 
клювом и двумя хоботами (рус.,), змея с 
шестью крыльями, с петушиным гребнем, с 
петушиными, куриными или утиными лапа¬ 
ми (серб.), крылатые олени (болг), змей 
как громадная огненная птица с длинным 
светящимся змеиным хвостом (серб.) или 
как жаба с крыльями и двумя хвостами в 
виде стрел (пол.), невидимая птичка не* 
втулка (бед.), рыба, поросшая мхом и це¬ 
ликом покрывающая дно озера (пол,); 8 
фольклорных текстах — птица-дева, полуко- 
на-пплурыбы, жар-птица, деревце, обросшее 
кунами и цветущее соболями (рус.); в 
народном изобразительном искусстве — лев 
с человеческим лицом, пава с лошадиной 
мордой или с хвостом в виде куста, птица с 
крыльями в виде ветвей и т. д. 

В системе традиционных народных пред¬ 
ставлений об окружающем мире Ж. высту¬ 
пают как особая разновидность мифоло¬ 
гических персонажей. Различные элементы 
системы мифологических представлений 
(Ж., люди, демоны, стихии, небесные тела 
и светила. растения, пища, утварь и т. п.) 
тесно соприкасаются и частично пересе¬ 
каются друг с другом. Сфера представле¬ 
ний о животном мире частично накладыва¬ 
ется на другие смежные с ней сферы и 
включает элементы из других систем пред¬ 
ставлений. Сюда отчасти попадают демони¬ 
ческие существа (змей, Ж,-оборотни), сти¬ 
хии (красный петух как образ огня, образ 
анек-остра), пища (печеные воробьи как 


ритуальное блюдо), некоторые предметы 
(фигурка зайца из свернутого платка как 
ритуальный свадебный предмет) и т. д. 

В сферу народных представлений о Ж. 
частично вовлекаются персонажи народной 
демонологии, прежде всего Ж.-оборот¬ 
ни: «волколак», черт в облике зайца, жаба 
как обращенная ведьма и т. п. Эго Ж., на¬ 
деленные демоническими свойствами: спо¬ 
собностью менять облик и превращаться в 
человека или демона (человеком становится 
волк-оборотень по истечении срока закля¬ 
тия, ведьма-жаба возвращает себе челове¬ 
ческий облик, змея превращается в «виду»), 
происхождением от человека или демоничес¬ 
кого существа в результате оборотничества 
(«во л кол а к» — от колдуна, принявшего зве¬ 
риный облик, сойка — обратившаяся в пти¬ 
цу смерть и т. д.). Такого рода превращения 
стоят в одном ряду с другими превращения¬ 
ми или видами происхождения Ж.: с превра¬ 
щением Ж. в человека (напр., в поверьях об 
аистах, зимующих за морем в человеческом 
облике), с превращением Ж. в стихию, в 
другое Ж., а также с происхождением Ж. из 
растения, вещества или одного Ж. из друго¬ 
го. Между демонологическими и животными 
персонажами существует тесная взаимосвязь, 
доходящая подчас до их полного неразли¬ 
чения или совпадения. Между ними вообще 
далеко не всегда возможно провести четкую 
грань, особенно в тех случаях, когда в сход¬ 
ных функциях выступают демон в зооморф¬ 
ной ипостаси и Ж., за которым закреплен 
особый термин, отражающий те или иные 
его демонические признаки, напр, птичка 
ЫцЛ, заманивающая человека в лесную ча¬ 
щу, чтобы он там заблудился (пол,), гсы- 
кимора ‘летучая мышь' (рус ), змщв чу~ 
вйркуНа ‘домовая змеи' (серб.), домовик 
‘ласка-покровнтельннца’ (полес.). Как демо¬ 
нологический персонаж и одновременно как 
фантастическое Ж. может рассматривать' 
ся летающий змей, нередко отличающийся 
внешне от обычной эмеи лишь наличием 
крыльев, луж. выдра (Ниііта), имеющая об¬ 
лик обольстительной девы, бел. расамаха — 
полу зверь-получеловек. 

В целом комплекс народной зоологии 
представляет собой систему, пронизан¬ 
ную общими, повторяющимися мотивами и 
функциями. Так, мотив происхождения из 
человека в результате наказания встречается 
применительно к самым разным Ж Появле- 
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ние вблизи человеческого жилья — функция, 
характерная для подавляющего большинства 
Ж. В системе существует определенный 
набор ролей, которые заполняются разны¬ 
ми Ж. Напр., место самой маленькой птич¬ 
ки в этой системе могут занимать и королек, 
и крапивник, и ястребиная славка; символи¬ 
ческая роль покровителя скота отводится 
ласке, ужу, черепахе, кроту, тараканам и не¬ 
которым другим Ж.; роль ВДОВЫ ПрИПИСЫ- 
вается сове и кукушке и т. д. Персонажи не¬ 
равноценны по своей значимости: среди них 
выделяются ключевые (напр., змея, волк, 
кукушка, аист), а имеются и периферийные, 
не нашедшие заметного отражения в слив 
народных представлениях (напр., лисица, 
лось, цапля, пеночка, окунь). Неодинаков и 
жанровый диапазон, соответствующий тому 
или иному персонажу. Так, символика стре¬ 
козы или божьей коровки заключена преи¬ 
мущественно в их языковых наименованиях, 
а вся характеристика некоторых птиц, таких 
как зяблик, горихвостка или поползень, сво¬ 
дится к фольклорным текстам, словесно 
имитирующим их пение. 

В ареальном отношении в разных 
локальных традициях одни и те же Ж. по- 
разному вовлекаются в систему символов: 
одни наделены широким диапазоном симво¬ 
лических значений, другие — гораздо более 
узким. Поэтому культурное значение одних 
и тех же персонажей различно в разных сла¬ 
вянских традициях. Так, медведь более зна¬ 
чим в народных представлениях воет, и юж. 
славян, чем западных. Для ю.-слав. тра¬ 
диции характерна демонологизация бабочки, 
для зац.-слав. — гуся и зайца. Символика, 
присущая у юж. славян ласке, у воет, славян 
переносится в значительной степени на дру¬ 
гих куньих, а особенности слав, символики 
аиста отчасти характеризуют лебедя в с.-рус. 
народных представлениях. Женская симво¬ 
лика, присущая в ю.-слав. фольклоре куро¬ 
патке, прямо соответствует аналогичной сим¬ 
волике перепелки и тетерки у других славян. 
Ю.-слав. традицию отличает большая сте¬ 
пень календарной регламентации представ¬ 
лений о животном мире, что проявляется в 
наличии у юж. славян специальных кален¬ 
дарных дат, посвященных отдельным Ж. 
(«волчьи», «медвежьи», «мышиные дни», 
«заячий день», «змеиный праздник» и т. п.). 

Важнейшей сферой применения зоо¬ 
логического кода являются пред¬ 


ставления, связанные с человеком. Особен¬ 
но характерно использование названий Ж. в 
языке для передачи физических свойств и 
особенностей характера человека, напр.: рус. 
осел ‘глупец’, ворона 'ротозей, ледлка 1 , чеш. 
рас [павлин] 'чванный, спесивый человек, 
словац. сіиііок [удод] 'простофиля', пол. 
ІсНогг [хорь] 'трус'. Через образы Ж. пе¬ 
редаются человеческие взаимоотношения 
в сказках о Ж., в песенном фольклоре 
семейные отношения (напр., в свадебных 
песнях птичья символика используется при¬ 
менительно к родственникам и другим участ¬ 
никам обряда). В некоторых книжных жан¬ 
рах, таких как «Физиолог», образы Ж. 
служат для истолкования и классификации 
моральных качеств человека. Зоологический 
код используется как средство классифика¬ 
ции или характеристики различных предме¬ 
тов и явлений, и прежде всего как средство 
их языковой номинации: в сфере раститель¬ 
ного мира (укр. заяча крізця ‘зверобой*, 
бол г. зълча ябълка 'крушина*), метеороло¬ 
гии (г.-х. вук се жени [волк женится] ‘гриб¬ 
ной дождь*, рус. зайцы ‘хлопья снега), 
астрономии (рус. всычий хвост ‘Плеяды', 
гусиная дорога ‘Млечный путь*), медицины 
(рус. воронья лапа лишай*, болг. ірълна 
жаба ‘грудная жаба'), техники (рус. уорсб- 
чнк. воробы орудие для размотки и намотки 
пряжи , рус. журавль и пол. штат ‘колодец 
с длинным шестом* словац. ѵісек [волчок] 
‘дерешлшый крючок между задними раз¬ 
двоениями дышла’) и т. д. В загадках с по¬ 
мощью Ж. кодируются самые разнообраз¬ 
ные предметы и явления окружающего мира. 
В иконографической сфере зоологический 
код находит различное применение в эмбле¬ 
матике, книжной миниатюре, в зверином 
стиле орнаментальных украшений и т.д. 
Названия Ж. используются в ономастике, 
особенно в топонимии, в антропонимии — в 
качестве прозвищ и фамилий, реже — лич¬ 
ных имен (напр. Вук [волк] у сербов, Г лера' 
[ворон] как замена имени Таврило — в Бос¬ 
нии и Герцеговине). 

Лит.: Гура СЖ. 

А. В. Гура 

«ЖИТИЕ» растений и предметов — фольк¬ 
лорный мотив, представленный в песнях, 
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играх, хорозодах, биличках, загадках; в них 
последовательно перечисляются все этапы 
роста, созревания, переработки культурных 
растений, чаще всего льна и конопли (но 
также и мака, пшеницы, проса, винограда, 
перца, капусты и др.), излагается или изо¬ 
бражается весь их «гкиэнеиный путь» от 
момента севадо получения конечного продук¬ 
та — рубахи, пояса, полотенца, хлеба, вина 
и т. п. Тексты такого содержания, отсылаю¬ 
щие к образу завершенного круга жизни, 
энергии «спрессованного» времени, христи¬ 
анскому культу праведных мук, наделялись 
магическим значением и использовались в 
качестве заговоров в охранительных, лечеб¬ 
ных и отгонных ритуалах. 

Б Закарпатье подробный рассказ об 
обработке конопли служил заговором от 
боле а ни «волокно» (вид опухоли). Б Во¬ 
сточной Сербии повествованием о возделы¬ 
вании льна лечили боли в груди. Ворожея 
брала 9 веретен, вертел, нож и лопатку для 
углей и, размахивая ими над головой боль¬ 
ного, произносила: «Посеяла я лен, лен на 
Видлидень. Взошел лен, лен на Видов день. 
Вырвала я лен, лен на Видов день...» (и так 
далее с перечислением всех действий: «замо¬ 
чила, вытерла, вымяла, ободрала, расчесала, 
намотала кудель, выпряла, смотала нитки, 
сшила рубаху»); завершался заговор отгон¬ 
ной формулой, адресованной болезни (Ант. 
АГТ243-249). В с. -воет. Македонии (Кра- 
тово) прострел и плеврит лечили аналогич¬ 
ным заговором: «Я посеял лен, сжал его, 
намочил его, истрепал его, вытряс кострику, 
выткал его,^ выбелил его. И боли рассея¬ 
лись!» (7/М7,0 1964/42:394). 

«Повесть льна» и других растений слу¬ 
жила средством защиты от демонов и 
нечистой силы. Лужичане верили, что при 
встрече с полудниуей можно спастись от нее 
детальным описанием всехдействий по воз¬ 
делыванию льна или конопли, иначе она мо¬ 
жет убить, отсечь голову серпом, обратить 
в камень, наслать тяжелую болезнь или на¬ 
смерть замучить своими вопросами о льне, 
прядении, изготовлении полотна и т. п. Лу¬ 
жицкая «нринолудннца», расчесывающая 
волосы у воды, сама расспрашивает жниц, 
«как им жнется, много ли ужали, много ли 
осталось, как сеяли, боронили, как всходило, 
расцветало, созревало, как жнут, веют, мо¬ 
лотят и мелют...» (ЖС 1890/2:69). В гу¬ 
цульской былинке странник, заночевавший у 


упырицы, спасается от ее козней рассказом 
о выращивании капусты и других огородных 
работах. На Полтавщине бытовали расска¬ 
зы о нападении мертвецов на тех, кто их 
«стережет» по ночам, пока они находятся в 
доме; одна женщина спаслась в подобном 
случае только тем, что развлекала мертвеца 
рассказом о том, как «приготовляют коноп¬ 
ли для рубашки» (УНВ:410). 

Повествование о «жизненном пути» и 
муках хлеба могло служить оберегом при 
встрече с волком. В укр. сказке из Покутья 
«Черт и хлеб» хлеб спасает героя от черта 
рассказом о тех мучениях, которые он пре¬ 
терпевает от своего хозяина, который «рас¬ 
кидывает его по полю, боронит железными 
зубьями, режет серпом, вяжет в снопы, бьет 
цепами, мелет жерновами, месит, печет, ест». 
Черт, услышав все это, отступает «Раз у 
тебя такой хозяин, то я не буду с ним и 
связываться!» (КоіЬ.ПАѴ 32:172-173). Ср. 
популярную русскую сказку о колобке, ко¬ 
торый спасается от зубов разных зверей тем, 
что рассказывает всю свою историю: «Я по 
коробу скребен, по сусеку метен, на сметане 
мешен, да в масле пряжен, на окошке сту¬ 
жен. 

В рассказах о «житии» конопли и хлеба 
на первый план выступает тема претерпе¬ 
ваемых ими мук. По сербским верованиям, 
самое страдающее растение — это конопля, 
и «нет в мире растения, которое испытывало 
бы большие мучения». Поэтому пением пе¬ 
сен, повествующих о муках конопли (иногда 
пшеницы), в Сербии разгоняли градовые 
тучи, веря, что Бог, услышав об этих муках, 
сжалится и не обрушит град на землю (Троу 
ЖО:144). 

«Повесть» льна и других растений мо¬ 
жет бытовать и в качестве календар¬ 
ной обрядовой песни — колядной, 
весенней или купальской. В некоторых пол. 
и укр. колядках поется о том, как выращи¬ 
вается хлеб или горох, как возделывается 
виноград: «В понедельник пахали, во втор¬ 
ник сажали, в среду поливали, в четверг оку¬ 
чивали, в пятницу подвязывали, в субботу 
собирали, в воскресенье давили виноград и 
освящали вино в церкви» (ЕЗ 1914/36: 
278). В юж. Сербии в канун дня св. Вита 
(15. VI) было принято всю ночь петь песни 
и в том числе песню о том, как Ивани- 
ца-мать сеяла лен, затем как она его собрала, 
высушила, высучила, выпряла, выварила, 
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смотала, намотала на основу, выткала, выбе¬ 
лила, сшила, изодрала и залатала. У черно¬ 
горцев подобная песня, сопровождавшаяся 
пантомимой, исполнялась в Иванов день с 
целью вызвать интенсивный рост льна. Рус¬ 
ская хороводная игра «Уж я сеяла, сеяла 
ленок» также сопровождалась пантомимой с 
изображением всех тех приемов обработки 
льна, о которых говорилось в песне. В по¬ 
добной игре «Мак», известной на Украине и 
в России, вокруг одного молчаливо сидяще¬ 
го игрока двигался хор с песней, повествую¬ 
щей о «житии» мака от сева до созревания. 

В Черногории и Македонии были попу¬ 
лярны танцы с песней о перце и с имитацией 
всех работ по выращиванию перца: танцую¬ 
щие женщины «волочили, боронили, собира¬ 
ли, несли, мололи, пекли, ели» перец. Ши¬ 
роко известная русская песня «А мы просо 
сеяли» также восходит к весеннему обряду, 
воспроизводящему земледельческие работы 
(причем архаического типа — подсечного 
земледелия), начиная с раскорчевывания 
пашни и кончая молотьбой. 

Сербская масленичная игра «Ко- 
ноилирндо» включала изображение дейст¬ 
вий по обработке конопляного поля: пахоты, 
сева, защиты посевов от птиц и т. п. Герои¬ 
ня этой игры (обычно это переодетый муж¬ 
чина) прядет кудель, привязанную к палке, 
и охраняет возделанное ею и засеянное ко¬ 
ноплей поле. Другие участники игры («про¬ 
хожие») заговаривают с ней, и затем изо¬ 
бражается половой акт Коноплярииы с 
одним из «прохожих», в результате чего Ко- 
ноплярица «беременеет» и «рождает» ребен¬ 
ка. Далее происходит «крещение» ребенка и 
«суд» или другие игровые приемы по рас¬ 
познанию «отца» ребенка. Так в этой игре 
проигрывается не только «повесть» коноп¬ 
ли, но и «повесть» Коноплярицы. 

В украинском масленичном обряде изо¬ 
бражалась жизнь персонажа «Колодия» или 
«Колодки»: в понедельник женщины соби¬ 
рались в корчме, пеленали полено в холст, 
что означало, что Колодка родилась; во 
вторник Колодку крестили; в среду были 
покрег.тьпины; в четверг Колодка умирала; 
в пятницу ее хоронили; в воскресенье «воло¬ 
чили» (см. «Колодка»). Элементы «житий¬ 
ного жанра» присутствуют и в некоторых 
а.-слао. обрядах, разыгрывающих похороны 
обрядового чучела, животного или предмета 
(см. Похороны животных). В рус. осеннем 


обряде, исполнявшемся в день Кузьмы и 
Демьяна, хоронили соломенного Кузьку, но 
перед этим он должен был прожить целую 
жизнь: он рождался, ею крестили, женили, 
он умирал. Все подобные игры имели неког¬ 
да сакральное и магическое значение — про¬ 
дуцирующее или охранительное. 

Мотив «жизненных мук» широко пред¬ 
ставлен в загадках. Таковьт рус. загадки 
о льне: «Топили, сушили, колотили, рвали, 
крутили, ткали, на стол клали» или о глиня¬ 
ном горшке: «Был я копан, был я топтан, 
был я на пожаре, был я на кружале, сто 
голов кормил; сделался стар — пеленаться 
стал; выбросили за окно и собакам ненадоб¬ 
но» (Садов.ЗРН: 61-63). 

Наконец, «житийный мотив» лежит в 
основе магических ритуалов по производству 
так наз. обыденных предметов: полотна, 
полотенца, пояса, рубахи, деревянного крес¬ 
та, храма, которые создавались от начала и 
до конца (от прядения до шитья или от руб¬ 
ки дерева в лесу до освящения готового со¬ 
оружения) в течение одного дня или одной 
ночи. 

Лит.: Толстой Н. И. Ѵііа ЬегЬае еі ѵііа геі в 
славянской народной традиции // СБФ-94:139 _ 
167,263 — 266 (там лит.); Толе ты е Н. и С . 
Жизни магический круг // Сборник статей к 
70 -летию проф. Ю. М. Лотмана. Тарту, 1992 ; 
Толстая С. М. Время как инструмент магии; 
компрессия и растягивание времени в г лай. народ¬ 
ной культуре // Логический анализ языка. Язык 

и время. М. 1998; Вин ЗКП:85-86,97-99. 

С.М. Толстая 


ЖНИВНЫЕ ПЕСНИ цикл сезон¬ 
ных песен, тематически и функционально 
связанных с жатвой. В той или иной степе¬ 
ни известны во всех славянских традициях, 
но наиболее популярным и многообразным 
по форме является репертуар Ж. п. у 
восточных славян (рус. жатвенные 
лески» бел. жніуныя песни укр. жни&арша 
піені ). Он включает три тематические груп¬ 
пы текстов: зажиночные песни, исполняе¬ 
мые на начальном этапе жатвы; собственно 
жнивные, которые поют на протяжении все¬ 
го периода уборочных работ; дожмночкые, 
приуроченные к моменту завершения жатвы 
и празднования по этому поводу. 
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Сравнительно небольшую группу состав¬ 
ляют зажикачные. песни , исполняемые в 
первые два дня с начала жатвенного цикла. 
Их пели по пути в поле и обратно, перед 
ритуалом «зажина», утром следующего дня, 
когда приступали к настоящей уборке хлеба. 
Мотивы этих песен содержат прежде всего 
сообщения о начале жатвы, об участии в ней 
божественных сил («Выпрауляюцца мала- 
На спрауллчне. зажынак...»; «Сам 
Бог жьіта зджау...» — Жсі.и.:і2^13); при¬ 
швы к ниве, солнцу, ветру, Богу помочь в 
работе, дать хорошую погоду («Да уняси, 
Божа, тучу грозовую Да спаси, 

Божа, а ниву трудовую» — Календдрио-об¬ 
рядовая поэзия скбиряков:2С8) нт. п. 

Более значительная по составу группа 
собственно Ж, п. носит характер сезонных 
необрадовых фольклорных текстов, в кото¬ 
рых при сохранении образов жатвы усилива¬ 
ются мотивы лирической песенноетк 7 жалоб 
на изнурительный труд, на неприветливость 
сдекрови, несчастливую долю и т. п. По сви¬ 
детельству музыковедов, именно в этой груп¬ 
пе песен заметны интонации плачей-причи¬ 
таний. В сев. р-нах Псковщины голошения 
во время жатвы часто обращены к заходя¬ 
щему солнцу, кукушке как посреднице меж¬ 
ду «тем» и этим светом, к умершим родст¬ 
венникам (такой обычай голосить прямо в 
поле называется в этих местах лелъкать ~ 
Лобковаіі 3). Ж. п. звучали преимуществен¬ 
но в перерывах между работой, по дороге в 
поле и обратно, причем пение заметно усили¬ 
валось на вечерней заре и вечером в деревне. 
В некоторых местах было принято петь и во 
время уборочньгхработ («под руку»). По бел. 
свидетельствам, жница начинала тихо напе¬ 
вать «сама с собой» тогда, когда уже ощуща¬ 
ла усталость и сонливость (Ром.ВС 8:239). 
А вечернее совместное пение по пути домой 
и в селе отличалось очень громким, интен¬ 
сивным звучанием («кричали жннао»). Ж. п. 
пели не тольки при жатве, но и в лесу, когда 
ходили по грибы, по ягоды, однако непремен¬ 
но в период жатвенной страды. 

Наиболее многочисленная группа — до- 
асшщчнън; песни, связанные с ритуалами 
окончания жатвы: это и шутливые кориль- 
ныб припезхи, высмеивающие отставших 
жнецов; и «бородныс» песни, сопровождав¬ 
шие ритуал завивания последних оставлен¬ 
ных в поле колосьев; и величальные, вос¬ 
хвалявшие жниц и хозяина поля; и веселые 


песенки, исполнявшиеся при возвращении в 
село и за праздничным угощеньем и т. п. 

Одним из наиболее устойчивых мотивов 
Ж. п. является «изгнание из жита зооморф¬ 
ного (или божественного) персонажа» (пе¬ 
репелки, соаы, коня, Бога): «А вы, девочки, 
жните!/ Перепелочка в жите./ А мы по- 
статьку с гонки/ Перепел очку словим» 
(брянск. — ПКПЗОІ); «Жните, женочки, 
жните / Найдем же мы Бога в жите» или 
«Ой жните, девки,/ Жнейте, не сидите./ 
Да поймайте коня в жите...» (Календар¬ 
но-обрядовая поэзия сибиряков:267^268); 
«ЖшггКр жочычкч, жнитя,/ Знацдитя сау 
(сову) у жытйіл (Ром.БС 8:251). С зоо¬ 
морфными образами связана и группа «бо- 
родных» песен: «Ваукі, мядиведзіцы,/ [д- 
эіце бараду палецъ»; «Сядгіць мядэ*ведз>> на 
каііс,/ Дзшуец^а барадзе:/ А чадя то бара- 
да/ Чоркым шоукам патта,/ Сьгтой-мёдом 
палітл?» (Жн.п. 404 -405), «Ходил козел 
по меже,/ Ходил козел по меже,/ Дивовал¬ 
ся бороде...» (ПКП:524). К числу «бород- 
ных» относятся и песни о «спорыше (спо¬ 
рынье)», исполняемые после завивания 
последних колосьев: «Усе лета спарыня/ 3 
иамі на швушке была,/ А сягоння спарыня/ 
Мы гарвалі з карня» (Жн.п.:474). 

В укр.-бсл. репертуаре Ж. п. широко 
представлен мотив, в котором жатва изо¬ 
бражается как символическая битва: «У нас 
сягоння вайна была:/ Усе. поле звзявалі, У сё 
жьгта паяіалі,/ У капочкі цаклалі...* (Жн.н/. 
425); «А в нашого пана/ В понеділок война 
стала,/ А в суботи звойовала./ Пану жито 
дожала...» (Пинское Полесье — 2.^ Т АК 
1878/2:265). На заключительном этапе по¬ 
левых работ пели песни, прославляющие бо¬ 
гатый урожай и описывающие процесс жат¬ 
вы вплоть до выпечки хлеба»: «Слава тебе, 
Боже,/ Что мы всё пожали,/ У копы по- 
клали,/ У поле капами,/ На гумне стога¬ 
ми,/ Во клети четвертями,/ В печи пирога¬ 
ми!» <ПКГ1:522). 

В дальнейшем разножанровые Ж. п. 
(свадебные припгваяия, соединявшие моло¬ 
дых людей друг с другом, величальные пес¬ 
ни, танцевальные и юмористические купле¬ 
ты) исполнялись возвращающимися с поля 
жнецами, несшими обрядовый жниянмй ве¬ 
нок или сноп, а также во дворе хозяина поля 
и за праздничным столом. 

В з. -слав, фольклоре цикл Ж. п. 
тоже состоит из собственно жатвенных и до- 
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жиночных песен, завершающих жатву (чсш., 
словац — гакіте, ^огткоѵё рісят?, пол. — 
іпіитс, сіоіупкоиіе , іѵугупкоіъе ріеіш)-. 

Тематика пол. Ж. п. во многом совпа¬ 
дает с укр. и бел. репертуаром. Популярны, 
например, мотивы об изгнании из жита «пе¬ 
репелки» (рггѵрібгесгкі), которой негде ук¬ 
рыться на сжатой ниве; изгоняемыми из 
жита изображаются также волк, лиса, заяц, 
коза и др. персонажи: «Оойеіі 2уІа, 'Л'уЬпаІі 
ѵоика...» (Вуз*г.22Р:41). Упоминается в 
пол. Ж. п. и об участии в работе божествен¬ 
ных покровителей («\1аіка Возка ъ паті 
встречаются и типовые формулы 
перечислений всех этапов жатвы вплоть до 
выпечки хлеба («жито нажали — в снопы 
увязали — в амбары свозили — обмоло¬ 
тили — на мельнице смололи — в квашне 
замесили — в печи испекли»); и призывы к 
солнцу скорее заходить, не томить жниц: 
« Тіасікхіх, «іоіісе, гасЬо<І2 / 2а Іаз каііпо- 
ѵу,/ Во ту ргасочгаіі, а 2 паз Ьоіо бЭо'И'у» 
[Зайди, солнце, зайди за лес калиновый, мы 
уж натрудились до головной боли] (Г)ѵог. 

К5Ы61). 

Большой популярностью пользуется 
группа величальных Ж. п., прославляющих 
щедрую ниву, урожай, дожиночный венок, 
хозяев поля и работниц «с золотыми сер¬ 
пами». К ним присоединяются особые иро¬ 
ничные куплеты, в которых восхваляется 
успешная уборка урожая в своем селе и вы¬ 
смеиваются неудачливые соседи: «у нас — 
пшеничку дожинают молодые девушки. в 
поле скачут овечки», а «у них — дожинают 
зловредные бабы, в поле скачут одни жабы» 

и т. п. (01о$.02ЛХМ55). 

Самая значительная по объему группа 
дожиночных песен исполняется во время 
торжественного шествия с поля с ритуаль¬ 
ным венком. В них сообщается о завершении 
жатвы, звучат призывы «открывать пошире 
ворота, чтобы впустить венок из чистого 
золота», «накрывать столы и готовитъ уго¬ 
щение» и т. п. Устойчиво повторяющийся 
рефрен «Ріоп піезіету, ріоп,/ \Ѵ дозросіагакі 
сілт!» [Урожай несем, урожай в хозяйский 
дом] на всей территории Польши служит 
знаком завершения уборочных работ. 

В группе чеш. н словац. Ж. п. характер¬ 
ны формулы приветствия, обращенные к 
ниве («2а*ѵа, ііііііі іаіѵа, ѵііа) з гіоѵѵгп сЫе- 
Ьотіѵ); тексты, содержащие опасение от¬ 
стать от более ловких жнецов, т. е. «остать¬ 


ся на козе»: Ьоіку, 2а2іпе]іе,/ Аиі 

Ыаѵу пегНѵіЬеіІе./ Кегав Ыаѵіі рогЛѵіЬпеіе,/ 

Иа коги зе сіозіапеіе» [Жните, девки, дожи¬ 
найте, головы не поднимайте, кто голову 
будет поднимать, останется на козе] (2іЬл 
ѴСН:378). Общая тематика песен содержит 
мотивы обращений жниц к ветру с просьбой 
смягчитъ летний зной, жалоб на усталость, 
ожидания захода солнца и вечернего отдыха 
и т. п. Дожиночные песни исполнялись в 
конце жатвы: при плетении венка и во время 
шествия с ним в село; в момент передачи 
венка хозяину. Эти обрядовые элементы на¬ 
ходят отражение в песенных текстах: 
«Рипіташо ліаіа,/ ОЫеге^е ѵгаіа./ Иезет 
ѵат ѵбпебск/ 2е затсЬо гЫа» [Золотая хо¬ 
зяюшка, отворяй ворота, несем тебе веночек 
лэ чистого золота] (Тот.М]ЬО:М1); «Ѵа- 
гепе ІюзросІаГі!/ РГетйе іепіо ѵ&ішбек/ ѴідІ 
росІіѵбсЬ сІбѵсСек» [Уважаемый хозяин, 
прими этот венок от честных девиц] (2іЪгі: 
ѴСМ07). Типичным приемом было и 
включение в тексты песен бла го по желатель¬ 
ных формул, сулящих богатый урожай в бу¬ 
дущем: «...аЬу ясе сікхЫіі ротегігі Ьгота- 
сіо^кі. ]ак ]й5гн тсзаСек ротс<Ы НѵігсЫкі» 
[чтоб вы ходили между стогами, как ходит 
месяц между звездами]. 

В музыкальном отношении дожиночные 
песни характеризовались веселыми танце¬ 
вальными напевами, а жнивные — более 
протяжными и грустными мелодиями. 

Специализация отдельных групп Ж. п., 
приуроченных к разным этапам жатвы, 
характерна и для южнославянской 
традиции (болг. усетеарските песни, 
серб, жетелачке теме). У болгар особые 
Ж. п. исполнялись в начале жатвы, в пол¬ 
день, при заходе солнца, по пути в село, в 
момент плетения ритуальной «бороды», при 
завершении жатвы (ср. терминологическую 
спецификацию песен: «жетварска песен — 
сугрин при започване на работа», «песен 
преди изгрев елъіще», «жетварска песен на 
обед», «жетварска песен по шьтя. на връща- 
не от нивата» и т. п.). Однако в содержа¬ 
тельном аспекте песенные мотивы мало свя¬ 
заны с обрядовыми ситуациями и посвящены 
чаще лирнко -бытовой или социально-истори¬ 
ческой тематике. Так, в болгарских Ж. п. 
отражены мотивы, связанные с наемным 
трудом жнецов, покидавших родные места, 
чтобы наняться для уборки хлеба к турец¬ 
ким землевладельцам; с тяжелыми условия- 
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ми труда, тоской по дому и близким. Ши¬ 
роко распространены мотивы и мелодичес¬ 
кие интонации похоронных плачей: в Ж. п. 
оплакиваются умершие родственники, оди¬ 
ночество и несчастливая доля. Общим для 
восточно- и ю.-слав. репертуара Ж. п, явля¬ 
ется мотив о забвітом жницей в поле ребен¬ 
ке, которого забирают себе птицві, волки или 
самодивы (См.СЭТ:140-141). 

Часто в качестве жнианых выступают 
лирические песни, если в них упоминаются 
образы жатвы. Ср. мотивы болг. Ж. п.: де¬ 
вушка спешит дожать полосу, чтобы на краю 
поля встретиться с овчаром («Мома нива 
жъне, овчар по край ходи/»); к девушке-жни- 
це приходят три самодивы с просьбой, что¬ 
бы она спела им песню («Самодиви и скат 
мома да им пее») и др. Один из централь¬ 
ных образов болг. Ж. п. — солнце, песо путъ 
которого по небу от восхода до заката упо¬ 
минается в песенных зачинах: «Извишло се 
ел? інцето...», «С.ѵьнце трепти..», *Слънце 
эайде.-.л, «Слтчшето на иктідия... «Слънце 
зад горъ захождя...» и т. п. С солнцем жне¬ 
цы ведут переговоры, чтобы оно грело на 
восходе, укрылось бы за облако в полдень, 
не пекло бы на закате. 

В цикле кт -слав. Ж. п. встречаются хо¬ 
роводные песни (болг. коло; серб, оро), ис¬ 
полняемые во время круговых обходов жне¬ 
цов вокруг последнего снопа или «бороды» 
прямо в поле, а также походные песни, зву¬ 
чащие на заключительном этапе жатвы , ког¬ 
да последний сноп или жнивный венок несли 
с поля в дом хозяина. 

В сербских Ж. п. большой популяр¬ 
ностью пользуется тема жалобы жницы на 
суровую свекровь, которая, отправляя не¬ 
вестку жатъ, не дает ей ни хлеба, ни воды, а 
вечером спрашивает не о том, хочет ли та 
есть и питъ, а о том, сколько она нажала: 
«... Не ме пита: Іе си л' гладна и жедна? / 
Но ме пита: Колико си погк^ла?» (Раск. 

1994/75-76:14). 

У словенцев широко известна группа 
Ж. п. исполнявшихся на заключительном 
этапе жатвенного обряда. В них прославля¬ 
ется успешное завершение работ (<^а2е!е 
5то коро іп гашзѵо...»), воздается благо¬ 
дарение Богу за урожай («Раіо сіарпо па]рг1е 
Всш$і изображаются 

полные закрома снопов, сена, зерна («Рило 
дигпіо рагпе рипл ра *)атй, рмпг Ыеі*і, 

рипе Іасіе ггпа па ѵгЬ$-.>) и т. п. 
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Л. Н. Виноградова 

ЖУК — насекомое, наделяемое в народных 
представлениях мифологическими чертами 
(воплощение души, ипостась ведьмы) и сим¬ 
волически соотносимое со скотом. 

Ж. как образ души, В былинках жучок 
(«кузулечка»), вылезающий изо рта спя¬ 
щего, лазит по дереву, а когда возвращается 
назад, человек немедленно просыпается 
(гроднеіе,); в виде Ж,, «коэулечки» душа 
спящего ползет по ножу или косе, которые 
во сне представляются спящему железным 
мостом (гомел., ровен.). 

В Ж,. по поверью, обращается ведь¬ 
ма на Ивана Купалу или в Страстной чет¬ 
верг (вольт.). С ведьмой связано встречаю¬ 
щееся у поляков название некоего жучка 
красного цвета, іѵісзісіуса, который, соглас¬ 
но поверью, обитает под полом дома. В этом 
можно усмотреть и связь Ж. с душой пред¬ 
ка как домашнего покровителя. 

Как и другие насекомые, Ж. символи¬ 
чески соотносится со скотом. На Украи¬ 
не, например, цветом жучка определяется 
выбор масти скота. В Житомире по окон¬ 
чании рождественских праздников из-под 
скатерти вынимают сено и в оставшейся на 
столе трухе ищут букашку: какого цвета она 
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окажется, такой масти и следует держать 
скотину — она будет хорошо вестись. В Бол¬ 
гарии, в мусульманских родоп. селах, дети 
кладут снятую с руки мартеннцу под 
камень, а потом смотрят, какое насекомое 
окажется под камнем: если Ж. или червь, 
значит будет хорошо плодиться крупный 
рогатый скот. В загадках Ж. уподобляется 
рогатому быку, а его жужжание — мыча¬ 
нию: «Летит ворон, / Сам не черен, / Есть 
рога — сам не бык, / Шесть ног без копыт» 
(Новгород.); «По-бычьи мычит, / По-мед¬ 
вежьи рычит, / На землю падет — / Землю 
дерет» (вол о год., Садовников: 176) и т. п. 

У украинцев Галиции известна пас¬ 
хальная игра «Жук» или «Жучок». 
Роль Ж. в ней исполняет маленький ребе¬ 
нок, которого депушки, взявшись за руки, 
передают из рук на руки, водя хоровод и 
исполняя песню о Ж. 

Ряд поверий связан с отдельными вида¬ 
ми жуков. Так, известны укр. и милоіюл. 
поверья, отождествляющие души людей со 
светлячками. Эти представления о душе 
сближают светлячка прежде всего с бабоч¬ 
кой, ср. у болгар общие названия для свет¬ 
лячка и бабочки, определяющие их как ведь¬ 
му (вещица ‘ночная бабочка', светлячок'), 
а также укр. Кировоград, бабочка светля¬ 
чок'. З.-слав., хорв. и частично в.-слал, на¬ 
звания светлячка связаны с Ивановым днем: 
хорв. іѵапізка і$кпса, чеш. зѵаіо/апзка глав¬ 
ка, с лова и,. зѵаЩапзка тизка, луж, у апъка 
тизка, пол. гоЬпсгск (Ьасгек) а 

бел. свстияпскі, укр. сотмушка купайлоѵи. 
іваноаа мушка, яновий хробачок, свято - 
янський хробачок, тернопол. св'ятойяань- 
ский черепчпк, рус. ивановский (иванский) 
червячок, лешшград. ішапоски огни. Связь 
светлячка с Иоанном Крестителем отражена 
в словен. легенде: ивановский Ж. пользуется 
особенной любовью за то, что летал по дому 
родителей Иоанна Предтечи и освещал ко¬ 
лыбель святого младенца. Светлячок близок 
демонологическому образу блуждающих ог¬ 
ней: в которых видят воплощение душ умер¬ 
ших. Хтоническзя природа светлячка лекси¬ 
чески проявляется в сближении его названий 
с рядом хтонических животных: с мышью 
(рус. мышиный {мыший, мышечий. мы¬ 
шлений ) огонёк (огонъ, огонечек, огонь - 
чик), укр. мишачий отик, мишача ват- 
ра, Житомир. ишшачЕ* вогонъ, бел. го мел. 
мушачыи агонъ), с летучей мышью (рус. 


курск. свитящийся чиреяк кажанчлк) и с 
некоторыми куньими — лаской (болг. неяес- 
тдекл, макед. невесту/іка ничерна) и бар¬ 
суком (рус. Тамбов, бурс у к). Некоторые 
наименования светлячка соотносят этого Ж. 
и со скотом: рус. вологод. коровка, архангел, 
конёк, укр. волмн. коза езитюща. 

По навозному жуку у воет, сла¬ 
вян гадают о времени начала сева: если мел¬ 
кие насекомые, которых он носит на брюхе, 
сосредоточены у его передних лап, сев надо 
начинать раньше, если у средних — позже, а 
если у задних — совсем поздно. У поляков 
так же гадают о времени сева озимых хле¬ 
бов или гречихи. 

Лужичане считают, что жуков - оле - 
ней (луж. Но^песе шакі) можно лишь сра¬ 
зу убивать, чтобы они не приползли в дом, 
но мучить их нельзя, иначе Ж. отомстит 
обидчику: принесет на своих рогах уголь и 
спалит дом. Ср. пол. название этого ?К.: 
оаіѵс^ек. Некоторые магические действия с 
жуком-оленем определяются символикой ро¬ 
гов. У поляков рога этого Ж. используют 
для лечения зубной боли (с.-в.-пол); жу- 
ка-оленя пропускают через крестец коровы, 
которую первый раз ведут к быку, чтобы 
спаривание прошло удачно (келец.). Со ско¬ 
том связаны и такие названия этого Ж , как 
укр. богооа корова, в.-полес. кароока. 

По поверью лужичан, жук-водомер 
в соответствии со своим названием (луж. 

і паска, из нем. СІІйскхкб^егскеп - 
счастливый жучок) приносит счастье. Если 
выловить его из воды левой рукой и носить 
при себе, в кошельке или в кармане, то атэ 
принесет удачу (в.-луж.) или позволит най¬ 
ти деньги на дороге {и.-луж.). 

Согласно луж. примете, услышать, как 
древоточец точит деревянную стену или 
пол, означает смерть кого-либо в той сторо¬ 
не села, откуда в доме послышался этот 
звук. Поэтому древоточца называют также 
«смертными часами» (н.-луж). 

Лит.: Гура СЖ:50(Ь503: Мо В к.КЬ5:530-552; 
Аф.ПВ 3:217,684; ОЛА 1, карта 48; Садов¬ 
ник о я Д. Загадки русского народа. СПб., 
1901:176; Д а е н да е л і я с. ь к и и И. О. 1 Ідмігря- 
ма для эбирання матеріалів до Ліжсичного атласу 
украінськоі мови. Кит, 1987:238; Дейкичснхо // 
Структура І роз ниток укрліганких гоиоріи на су- 
часному сташ. XV Рс с публика нс ыса діалскто- 
лопчна народа, Житомир, 1983:191; Гринч. 1:79; 



ЖУР 


227 


ЗсЬп^а.ЬР 13:29-30; АрхИИФЭ 15-3/252: 
200; Рад.;102; Гсров 3:256; КЫЪЛЭѴ 42:316; 
36.197-198; ІЫ 1896/2.158 Д62; 1906/12:63; 
РАБ, тара 448; ЗсЫЛ^Ѵ 161; МйІѴСТЧ‘:140. 

а. в. Гура 

ЖУР (пол. гиг (из нем. 5 иг 'рассол'), ело- 
вац. йыаеГ, з.-укр. длсур и под.) — жидкая 
кислая похлебка, в традиционной культуре 
западных славян символ постовых ограниче¬ 
ний, ритуальное блюдо великопостной обряд¬ 
ности. Ж. готовили на закваске из овсяной 
или ржаной муки, с добавлением ояоті^н. 
растительного масла и др. У поляков, слова¬ 
ков и, отчасти, мораван Ж. и «кисель» обя¬ 
зательно входили в состав рождественского 
ужина (ср. постный борщ у восточных сла¬ 
вян). Часто в Сочельник Ж. выливали под 
углы дома для предков. 

Символическое значение Ж. и «киселя» 
как постных блюд особенно .заметно в об¬ 
рядности Великого поста. Торжественная 
«астре ч а» Ж. была одной из забав в ночь 
со вторника на среду, коіда у католиков на¬ 
ступал Великий пост. Вечером во вторник 
имело место гагаЬшпів щт (букв, «заделы¬ 
вание», т. е. приготовление его в первый 
раз). В Краковском воев. в полночь хозяин 
входил в дом, держа в руках мешочек с пеп¬ 
лом и палку с лрннлзанной к ней сельдью, а 
хозяйка вносила горшок с постным Ж. Хо¬ 
зяин обходил избу, размахивая мешочком, 
как бы изгоняя из дома «мясопуст». Убрав 
со стола остатки скоромного ужина, хозяйка 
ставила на стол горшок с Ж., и все при¬ 
сутствующие должны были его попробовать. 
При этом иногда исполнялась специальная 
песня, повествующая о «прибытии» Ж.: 
«Как живешь, мой пан Журовский, будет 
тебя есть и сам пан Кракозскии. Справлю я 
тебе, мой пан Журовский, красные чулочки, 
зеленую шляпу, будет у тебя работы на це¬ 
лый пост. Хватит тебе работы до Страстной 
субботы. Пепельная среда наступает, мать 
готовит жур, а отец сидит в дыре. Как жи¬ 
вешь. мой пан Жур? Виват, виват, виват!» 
(Ко1ЬХ\Ѵ 5:271). В других местах хозяйка 
обходила все село с горшком Ж., заставляя 
встречных попробовать похлебку. 

В Хелмгком воев. известны легенды о 
том, как ежегодно в Пепельную среду с неба 
спускаются огромные весы, на одной чаше 


которых находится несколько горшков с Ж. 
(за ними наблюдают ангелы), а на другой — 
куски сала (за ними следит черт). В итоге 
перевешивает Ж,, а куски сала, сброшенные 
с весов сверхъестественной силой, улетают и 
падают в ближайшую реку. 

У словаков и мораван подобные обряды 
«встречи киселя» очень редки. В районе Оло- 
моуца в 1 і опельную среду девушки делают 
соломенное чучело, называемое ук¬ 

репляют его на деревце и обходят с ним де¬ 
ревню, неся с собой также горшок. Придя в 
дом, сни разбивают горшок об пол, говоря: 
«Несем тебе „кисель”» (2іЬ л ѴСН:43). 

Обрядовое уничтожение и изгна¬ 
ние Ж. и «киселя», приходившееся на пос¬ 
ледние дни Великого поста, символизировало 
его окончание, ср. кашуб, і/ёіас щг «вылить 
жур», т. е. ‘перестать гюсткться* В Польше 
этот обряд назывался обычно родггсЬ іит 
‘похороны жура', ыуЬцапіе щги ‘выбивание 
жура', роцгглЬапів рохіи ‘похороны поста 1 и 
совершался в Страстной четверг, пятницу 
и субботу, реже — в Средопостье (ср. пол. 
іиуицапіе роірѵхсіа ‘выбивание Средопо¬ 
ст ья’). Парни ходили по селу и разбивали 
горшки с Ж. о двери и стены домов; иногда 
горшок с Ж. или просто старый горшок, В 
котором во время поста варили Ж. (іиго- 
ияес, іити>пік)> вешали на дерево (между 
двумя деревьями, между печными трубами 
соседних домов) и разбивали его палкой в 
тот момент, когда кто-нибудь оказывался 
поблизости. В других случаях горшок с Ж. 
неожиданно разбивали на голове или плечах 
человека, который, ничего не подозревая, 
выносил Ж. из дома. Часто для этого гор¬ 
шок с Ж. крали прямо из печи. В Поморье, 
прежде чем разбить горшок, парни обходили 
с ним село и перед каждым домом пели: 
«Зкойсгуіо Ітѵоіе рапо^апіе, Ьо гиг бі? сіо 
гіеті сіо&іатгіе, іъ'іфг.опе» [Кон¬ 

чилась твоя власть, так как жур окажется 
в земле, уже освящают пасхальную пищу] 
(Зіе1т.К.ОР:125). В Калишском воев. пар¬ 
ни в Страстную пятницу выносили горшки 
на границу села и закапывали там под кри¬ 
ки: «Аоъуб гиги, копіес ро$иі» [хватит жура, 
кояеи, поста] (IX 1964/8/1:30). 

В Поморье Ж. выносили за границу се¬ 
ления, сопровождая это громкой музыкой, 
ударами бубна, криками. В Верхней Силезии 
в Страстную среду, называемую гиюша 
зіггос/а, совершалось раіепіе іиш ‘сожгкенис 
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жура' Парни бегали по полям с зажженными 
метлами и ударяли ими об землю, выкрики¬ 
вая: «2игро1а. ЬисЬіу скѵгоіа, со кгок, іо впор» 
[Журжгут, хлеб славят, что ни шаг, то сноп]. 

В Польше иногда «похороны Ж.» также 
состояли в том, что перед Пасхой парни вод¬ 
ружали на крышу соломенное чучело, назы¬ 
ваемое Іиггк или У.итак , в знак окончания 
Великого поста. 

У словаков и иораван основной формой 
изгнания «киселя» были действия с соломен¬ 
ной куклой (называемой или кузеГ), 

аналогичные обряду вынесения Марены или 
смерти. Подобные названия обрядовой кук¬ 
лы встречаются преимущественно в южной 
части Средней Словакии (БАЗ, XIII-15). В 
субботу накануне 5-го или 6-го воскресений 
Великого поста девушки делали куклу; в 
воскресенье носили ее по селу и пели песни 
о том, что прогоняют «кйселицу»; затем 
выносили ее за село, на поле или к реке, где 
срывали с нее одеждіу, а саму куклу сжига¬ 
ли или топили. Девушки, живущие в одном 
конце села, относили ее о другой конец, 
и наоборот. Обычно это называлось «выго¬ 
нять, или выносить кйселицу». При этом 
девушки пели: «Несем, несем кисель, четы¬ 
ре года висел, на пятый упал, как упал, так 
и завял. Смерть, смерть жестокая, а кисе- 
лица невкусная. Кйселицу съедим, а смерть 
утопим» (УІЪп ѴСк:237). "Согласно пове¬ 
рьям, «кнсслицу» выносили для того, чтобы 
избежать мора и болезней, чтобы ірад не 
побил посевов; считалось»-что, если «кисели- 
иа» задержится в селе хотя бы на день, 
девушек не будут брать замуж и т, п. Иног¬ 
да ее «выносили» только в том случае, если 
в период от Пепельной среды до Вербного 
воскресенья в селе не умерла ни одна жен¬ 
щина: в противном случае считалось, что 
«кйселицу» уже унесла с собой покойница. 
Иногда соломенную куклу просто помещали 
(«вешали») на дерево, говоря: «Ш Ьисіете 
Кѵзсііси па ѵГЪи [будем Кйселицу на 

вербу вешать] (Ѵас1.ѴО:189). 

Впрочем, некоторые словац. и морав. 
обряды шикания «киселя» могли принимать 
форму, близкую к пол. изгнанию Ж. У мо- 
раван один из парней влезал на дерево с 
горшком «киселя» и обливал им стоящих 
внизу. У словаков в Венгрии в Вербное вос¬ 
кресенье молодежь ходила «выносить ки¬ 
сель», т. е. обходила село с горшком «кисе¬ 
ля», который потом разбивала об землю. 


Аналогично Ж. и «киселю» у зап. славян 
в конце поста символически изгонялась и дру¬ 
гая постная пища (сельдь, растительное мас¬ 
ло и Др.). В некоторых заслав, традициях 
обряды «приводов» Ж. и «киселя» включали 
ритуальные действия типа бесчинств. 

В ритуалах, связанных с Ж. и «ки¬ 
селем», нашли отражение и некоторые моти¬ 
вы, характерные для весенней обрядности 
вообще (матримониальные, мотивы социаль¬ 
ной критики), см. в ст. Весна. В некоторых 
местах парни разбивали горшки с Ж. только 
вблизи тех домов, где жили девушки на вы¬ 
данье, тем самым как бы наказывая их за 
то, что они не вышли замуж в прошедший 
мясоед (ср. «Колодка»); в первый день 
Пасхи один из парней влезал на крышу са¬ 
мого высокого дома в селе, откуда громким 
голосом выкрикивал имена девушек, кото¬ 
рым в течение Великого поста не удавался 
Ж человек, первым публично разбивший в 
конце поста горшок с Ж.» получал право на 
Пасху собирать по домам пасхальную пищу; 
девушка, первой схватившая соломенное чу¬ 
чело «виселицы», по поверью, должна была 
раньше своих подруг выйти замуж, и т. и. 

Лит.: Каг.020;51; Каг*.КЬ2:О;190-191; 

К1Ж47-48; КоІЬ.О\У 3213-214; 4:267; 5: 
192,268-271,281; 11:42-43,146; 22:26; 23:73; 
24:136; 28:80; X 1963/7: 24; ЗісІт.РЮР:125. 
139; ЗусЬіа 5СК 6:317; 103-104,109; 

ѴУЫг 1892/6: 192; 1904/18:528; В/чЫЖЗЬ 
86; СЬ 1893/2:464; 1909/18:333; 1911/20:317; 
ЬЫ.МР:396-398; ЗК 1956/4; 445-446; 

1975/23:457; 1980/28:310-311; 5иШМР:700, 
767; Тот. ЩІ.0:62-63, ѴасІ.ѴО ЛН9-ШЖ 
ѴО: 119,208; 2іЪг* ѴС л 43, 237-239. 

Т. А , Лгапкіша 


ЖУРАВЛЬ — птица, сближаемая в народ¬ 
ных представлениях с аистом и некоторыми 
другими птицами. Имеются примеры совпа¬ 
дения названий у Ж. и аиста. С аистом и с 
гусем Ж. связывают сходные календарные 
приметы о первом снеге и наступлении зимы 
в связи с отлетом этих птиц, одинаковые 
заклички и способы сбивания этих птиц с 
пути, сходная роль масок аиста (з.-слаа.), 
гуся к Ж. (в.-слав.) в святочной обрядности 
и общая мужская эротическая символика 
клевания и др. 
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Ж. называют святой птицей (хорв.), 
считают вестником добра наряду с ласточ¬ 
кой (герцегоыш.). Убийство Ж. македонцы 
Гевгслии расценивают как грех. В Герцего¬ 
вине верят, что наказание постигнет всяко¬ 
го, кто убьет Ж.: нива его станет бесплод¬ 
ной, а с ним самим случится несчастье. 

Многие ритуальные действия и приметы, 
связанные с увиденным весной первым 
журавлем, аналогичны действиям и при¬ 
метам с первым аистом. Так, магические 
способы предохранения от боли в спине, 
практикуемые в Полесье, Подлясье и в Бол¬ 
гарии при появлении первого аиста, приуро¬ 
чены на Русском Севере к прилету Ж.: в 
Новгород, губ. кувыркаются, уелыпив пер¬ 
вый крик Ж , чтобы не болела спина (че 
р кчіовец.). У зап. украинцев с первым Ж. 
связана примета, характерная для аиста, 
увидеть Ж. летящим — к счастью, а сидя¬ 
щим — к несчастью (львов,). По поверьям 
сербов Герцеговины, поле, на которое сядут 
прилетевшие Ж,, даст хороший урожай (в 
Полесье эта же примета относится к аисту). 

Серб, поверье о том, что Ж. приле¬ 
гают с края света, «из Индии», сходно с 
представлением о мифической земле, в кото¬ 
рой зимуют аисты. Поукр. представлениям, 
Ж. зимуют в «пырее» (см. Ирей): осенью 
они уносят туда грешные души, а весной 
приносят оттуда новые — души детей, кото¬ 
рые будут рождаться весной и летом. В зоне 
рус.-бел, н ограничь» прилет Ж. приурочен к 
Святой неделе, в загг. Полесье — к 12-й не¬ 
деле после Рождества (вольгн.). Крик при¬ 
летевшего Ж. «Ори!» [Паши!] служит сиг¬ 
налом к началу пахоты (жиг о мир.). По 
полес. примете, Ж улетают, когда с полей 
свозят убранную гречиху (полых і). Осенью 
перед отлетом аисты и Ж- ведут между со¬ 
бой войну (львов,). Представление об ос¬ 
тавлении аистами на зиму или принесении 
ими в жертву одного из своих собратьев пе¬ 
ред отлетом находит соответствие в анало¬ 
гичном поверье о Ж., отмеченном в Герце¬ 
говине: рассказывают, как один крестьянин 
нашел в зобу Ж., убитого перед отлетом Дру¬ 


гими Ж., драгоценный камень. По ^,-укр, 
представлениям, Ж улетают со снегом под 

крыльями (ср. сходный мотив в поверьях об 
аисте и лебеде). 

Особый род развлечения, особенно дет¬ 
ского, представляет собой попытка г. б и т в 
летящих журавлей с пути. Одни 
и те же способы и за клички используются 
здесь применительно и к Ж., и к гусям, и к 
аисту. Так, чтобы сбить Ж., заставить их 
перемешаться или летать кругами на одном 
месте, дети считают их (эольін.), бросают 
на землю красный пояс, завязывают узел 
на платке или на поясе (Чернигов.), перево¬ 
рачивают синий камень (витеб.), выносят 
решето (серб, шумад.), переворачивают его 
(герцггошт.), втыкают нож в землю (серб., 
боен., геруегошш*), кричат: «Журавли, жу¬ 
равли, колесим, колесом! Ваши дети за лесом, 
за лесом!» (укр.. Ефим.СМЗгЗб); «Закру¬ 
тились жиравьг. жиравы, калясом, каля- 
(смоленЭО 1894/3:86); «Колесом 
дорога!» (витеб.„ Никиф.ПІ ІГЫ90); «Же- 
рове, перове! / Врыетеся на коло <...>« 
[Журавли, перья! Заворачивайтесь в круг] 
(болг., Геров 2:18) и т. п. 

При обращении к летящим Ж. слово 
журавль у украинцев и белорусов табуи¬ 
руется исходя из народной этимологии. 
Если назвать их журавлями, они в ответ 
прокричат: «Шоб ты журмуся [печалил¬ 
ся] целый век!» (жито мир.. ПА). Поэтому 
их называют осссликамч или приветствуют 
словами: «Здароу буу пан весёлый}», на что 
Ж. отвечают «Нэхдй жэ штоб ты ассёла 
була на весь год» (гомел., Мозг.РѴС':166) 
и т. п. 

Лит.. Гура СЖ: ТА № 798:14; ПА; Загл. 
ПСД: 139—140: Килим.УР 3:316; 5:260; Ма- 
РИК.НВТ02; Мо^.КГ5:557: Зел.ТС 1:13; Ъор. 
ПВП 2:48-50, Зіс^апоѵіс М. ЯЬЬкд пагосі- 
піЬ рокІоѵісіЬ, гіебіЬ і іггагаК. 2а§геЪ, 1866:253; 
2ѴАК 1878/2:132. 1881/5:109,185, 1882/6: 
320; 2сЫ,^Ѵ;151-152. 

А. В. Гура 




ЗАБОР (тын, плот) — деревянная, реже 
каменная (главным образом у юж. славян) 
ограда, обозначающая границу «своего» и 
«чужого» пространства и защищающая (ре¬ 
ально и символически) дом и двор от вне¬ 
шних опасностей, от вторжения злых сил. 
Вне жилого пространства особенно значимы 
заборы (ограды) загонов для скота, а так¬ 
же ограды кладбищ, изолирующие область 
смерти от территории живых. Реже встреча¬ 
ются свидетельства о заборах, окружающих 
село (сев. Польша — кашубы, Кочевье). 

Символическое значение имеют в народ¬ 
ной культуре такие признаки 3,, как ма¬ 
териал (дерево определенной породы, на¬ 
пример, у сербов трн>е — терновник) и 
конструкция — плетень, частокол и т. п. (по 
этому признаку 3. соотносится с рядом та¬ 
ких предметов, как бердо, гребень, зубы); 
наличие вбитых в землю столбов, иногда 
насыпи (серб, пѵгппріыі), кольев, «решетча- 
тость» и т. п. (ср. серб, запрет сушить дет¬ 
ские пеленки на 3., чтобы у младенца не 
выросли слишком редкие зубы). Все это 
способствовало восприятию 3. в веровани¬ 
ях и обрядах как опасного и «нечистого» и 
вместе с тем сакрального предмета и места. 

В традиционных верованиях 3. и выход 
за его пределы (а также разламывание 3.) 
метафорически связывается с коитусом и де¬ 
торождением (главным образом — внебрач¬ 
ным, незаконным). Ср. поговорки: полес. 
«За поганым мужом, як пуд плотом» (ТСл 
4:61), кашуб. «Хата без забора — что баба 
без мужика» [Х&е Ъег ріоіа іо іак Ь'аікл Ъег 
хЬра]; «свадьба под плотом, а венчание 
потом» [Ѵезеіе роб ріоііш, а §ІиЬ роііш]; 
«ходить с дырой в заборе» [Х 05 СС ъ 511 гц ѵ 
ріосе] — о девушке, потерявшей невинность; 
«идти за забор» Щс га ріоі] — ‘выкинуть 
плод’ (ЗусЬЕа 5СК 4:90). Та же метафора 
может быть отмечена в представлении о том, 
что детей якобы находят под 3.: рус. подза¬ 
борник ‘подкидыш*, укр. «Баба під плотом 


у крйпиві знайшла» (БЗ 5:181), полес. под¬ 
плотник ‘внебрачный ребенок' (ТСл 4:105). 
С этим же связан широко распространен¬ 
ный запрет беременной женщине перелезать 
через 3. В Костромской губ. известно пове¬ 
рье, что для облегчения трудных родов муж 
роженицы должен проломить изгородь 
своего двора (Масл.НОВО:Ю2). Ср. так¬ 
же магический прием избавления от бес¬ 
плодия у сербов и у русских: женщина, же¬ 
лающая забеременеть, просит беременную 
передать ей изо рта в рот кусочек хлеба че¬ 
рез 3. (что, однако, может повлечь в буду¬ 
щем бесплодие самой беременной женщи¬ 
ны) На Витебщине подобным образом 
старались обеспечить удачную случку ско¬ 
та: чтобы корова «скорее сошлась с быком, 
ей нужно дать хлеба с солью непременно 
сквозь изгородь» (Никиф.ППП:147). 

Будучи символом опасной гра¬ 
ницы. сам 3., место под 3., между забо¬ 
рами, место стыка двух и более заборов слу¬ 
жат локусом, куда отправляется, удаляется 
все «нечистое». Под 3. выливали воду пос¬ 
ле обмывания покойника. Аналогичным об¬ 
разом поступали с водой после стирки белья 
со следами первых месячных очищений: в 
Полесье ее выливали на 3,, стараясь облить 
как можно меньше досок, чтобы регулы дли¬ 
лись недолго, а в польском Подлясье такую 
воду выливали в то место ограды, откуда 
расходятся три 3., чтобы «регулы разош¬ 
лись на три части» (1)\ѵог.2.К:7). Сербы 
Лесковацкого края хоронили под 3. некре¬ 
щеных детей. Подобные случаи известны и 
у восг. славян. В Полесье некрещеного ре¬ 
бенка иногда хоронили в узком проходе меж¬ 
ду двумя 3. (ПЭС:67) (чаще таких детей 
погребали под порогом, в саду под плодо¬ 
вым деревом, под оградой кладбища и т. п.). 
В некоторых болг. областях (Самогсовсяо, 
Панапорищс) на 3. в течение 40 дней после 
смерти держали выстиранную одежду по¬ 
койника, не смея вносить ее в дом. На свят- 
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ках на 3. отправляли свои «грехи», чтобы 
избежать наказания за нарушение запретив 
прясть, вить, шитъ и т. п. «Если же подоб¬ 
ные работы произносились, то хозяин на 
последнюю кутью (перед Богоявлением) пе¬ 
ресекает в плоту три пары веток, думая этим 
предохранитъ свои скот от накликанной 
было на него беды» (Крач.БЗРС:1б8). 

Пространство возле 3. служило 
местом, где совершались магические 
лечебные действия и читались соответ¬ 
ствующие заговоры. В серб, заговорах среди 
лечебных средств от порчи упоминается 
особая сила «травы, взятой из-под плота» 
{Раден.НББ 175Л91) В воет. Сербии, в р-не 
Болевца, у 3. производилось ритуальное 
омовение женщин, страдающих после родов 
от «бабиц»; под 3. закапывали яйца, лук и 
др. «лекарства» от лихорадки; в окрестнос¬ 
тях Вране водой, в которую бросали горя¬ 
щий уголь из печи, у 3. обмывали больных 
падучей болезнью. В Полесье при лечении 
этой болезни больного заставляли трижды 
перепрыгнутъ через 3. в том месте, где схо¬ 
дятся под углом два 3. (ПЭС: 145). Вообще 
углы заборов считались опасным местом, 
откуда может проникнуть во двор и хлев 
«вупыряка», и потому харьковские крестья¬ 
не предпочитали «завсегда кругли загороды 
робыты» (т. е. без углов) (УІ !В:191). 

У воет, славян в лечебных целях и для 
избавления от порчи под 3. делали подкоп, 
через который протаскивали больного ребен¬ 
ка или его рубашку. С подобными же целя¬ 
ми больные пролезали сквозь колья или пру¬ 
тья 3. В Полесье возле 3. заговаривали 
бородавки, выбирая среди досок 3. такую, 
в которой имелось отверстие от сучка. На 
Вологодчине женщины, отправляясь на за¬ 
жинки, не выходили со двора воротами, а 
проползали под 3., касаясь спиной верхней 
перекладины, чтобы не болела поясница при 
жатве. Вместе с тем пастуху на весь период 
выпаса скота запрещалось пролезать под 
изгородью, иначе он «испортит обход», т. е. 
сведет на нет собственные обереги, защища¬ 
ющие скот. По рус. поверью, иааья или 
мертеая косточка (т. е. нарост) вырастает 
у того, кто на Радуницу перелезет через 3. 
{Даль 2:1017). 

3. как объект магических 
с берегов. С целью защиты коров от 
ведьмы жители с,-ноет. Словении (окрест¬ 
ности Птуя) на Троицу забивали в плетень, 


отделяющий двор от дороги, вымазанные 
грязью колья. Охранительные действия мог¬ 
ли бытъ направлены и на всю ограду в це¬ 
лом. Так, в наиболее опасные периоды, рас¬ 
черчивая кресты на дверях, калитках, 
воротах, их рисовали также на 3. У поляков 
Силезии практиковался рождественский 
обычай, называемый сіа$піепіе кіѵзкі (т. е. 
«обведение чертой»), когда хозяин чертил 
освященным мелом непрерывную линию по 
всему 3. вокруг двора, защищая его от беды 
и от грома (Ро5.20:119). В ограду втыка¬ 
ли на высоких жердях специальные предме¬ 
ты-обереги: у воет, и зап. славян это были 
чаще всего битые глиняные горшки, которые 
должны были уберечь кур от хищных птиц 
(см. Куриный бог). У сербов Лссковацкой 
Моравы для защиты дома от порчи и для 
отгона нечистой силы битые горшки наса¬ 
живали на колья 3. вместе с коровьим или 
бычьим черепом (СД 1:530). Этим же це¬ 
лям служили у воет, славян целые связки 
лаптей, вывешенных на заборе. 

В нижегородском зажинальном обряде 
известен обычай приносить во двор и наде¬ 
вать на кол 3. первый сноп маленького раз¬ 
мера, предназначенный для вредоносного 
духа, стриги, которая, по поверьям, ходит в 
это время по чужим полям, отбирая урожай 
(БУ МША 1977/2:66). Сербія Воеводины 
набрасывали на 3. тряпку, которой мыли 
посуду после рождественского ужина, чтобы 
куры не перескакивали в соседний двор; в 
Сочельник затыкали в ограду вилки и ножи, 
защищаясь от злых сил (Бос.ГОСВ:103). 

Как и др. пограничные локусы» 3. был 
традиционным местом (и объектом) гада¬ 
ний. Через него (как и через ворота) де¬ 
вушки перебрасывали обувь и по направле¬ 
нию упавшего башмака судили, в какой 
стороне живет жених; залезали на З. щ «окли¬ 
кая долю», т, е. громко призывая суженого 
явиться, после чего ложились спать в расче¬ 
те на вещий сон. Очень популярными у воет, 
и зап. славян были гадания по пересчету 
кольев 3.: в Рождественский сочельник де¬ 
вушки подбегали к 3., обхватывали, широко 
раскрыв руки, колья и пересчитывали их, ™ 
четное число сулило замужество, нечетное — 
девичество. В Полесье эта форма гаданий 
называлась охоплюваты плот. В других 
вариантах гадающие избирали одну стенку 
3. от угла до угла и перебирали руками ко¬ 
лья с приговором: «пара, пара, пары нет!» 
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или «пара — лышка!» (т. е. «пара — не па¬ 
ра»); если на последний кол пришлось слово 
«пара», то это предвещало брак. Таким же 
способом перебирали доски 3. со словами 
«молодец — вдовец», чтобы угадать, за кем 
быть замужем (СБФ-81:38). 

У эап. славян распространен обычай при 
гаданиях трясти забор. В Словакии сразу 
после рождественского ужина девушки вы¬ 
скакивали во двор и раскачивали ограду со 
словами «Трясу, трясу плот, где мой суже¬ 
ный, пусть придет!», после чего прислушива¬ 
лись, откуда раздастся собачий лай (ІІопѴ: 
306; $и$.Л^Р:662). В некоторых мес¬ 

тах трясли 3. с магической целью, чтобы ско¬ 
рее выйти замуж. Так поступали словацкие 
девушки (р-н Верх. Спиша): возвращаясь 
после посиделок в день св. Николая, они 
трясли заборы тех дворов, где жили их из¬ 
бранники, и кричали, обращаясь к св. Нико¬ 
лаю: «Миклущ, Миклуш, дай мне доброго 
мужа!» (5Ы 1972/3:485). В польских р-нах 
Силезии зафиксирован похожий ритуал, при¬ 
уроченный к кануну дня св. Яна: около полу¬ 
ночи парни выскакивали (по-видимому, для 
гаданий) из дома и трясли ограду с возгласа¬ 
ми «Плот, трясись!» (Мзіэ 1904/18:533). 

Со стороны улицы 3. был наиболее дос¬ 
тупным для односельчан объектом для раз¬ 
ного рода игровых, шутливых, ритуальных 
провокационных действий. Участ¬ 
ники обходных обрядов, производя ритуаль¬ 
ный шум, били по всем 3. палками, бросали 
в ограду и ворота камни, старую посуду и 
т. п. На заборы, калитки, ворота прежде 
всего было направлено внимание участников 
ночных забав и бесчинств молодежи, кото¬ 
рая старалась незаметно от хозяев разобрать 
ограду и разбросать колья, повалить 3., 
снять и унести ворота. Иногда чучела, сим¬ 
волизирующие вредоносную силу («ведьму», 
«морену», «деда»), насаживались на ограду 
двора тех хозяев, которые пользовались в 
селе дурной репутацией. Разрушение ограды 
могли совершать колядники в отместку за 
плохое одаривание или за отказ принять ко¬ 
лядующих. 

Мотив л о г о р <х ж и и а н и я » и 

«возведения тына» как защиты «своего» 
пространства — один из наиболее популяр¬ 
ных в вербальных оберегах (особенно в за¬ 
говорах защиты скота): заговаривающий 
просит Бога и святых возвести вокруг стада 
«медян, железен, булатен тын, стену камен¬ 


ную со всех четырех сторон, от земли и до 
неба, от востока и до запада... (РСев-86: 
137), «Иду я к своей короуиы [кличка], за- 
городжваю ее железным тыном» (ПЭС:104). 
В бел. заговорах святые, защищая человека, 
«тын затынякл», и «ворота закрывают», и 
«замки замыкают» (Ром.БС 5:160). 

Лит : 3*лВЭ:59.171; Зел ОРМ 2 :162.169,172; 
Даль 2:1017; Ники<р.ППП:146,147; ЖуравДС. 
29,73,92,184,194; Вак.ПОШ; Тро].ЖО:145; 
М5с!.ѴШ5 2:333; Рий.гО.Ш, 119,181: ЙусКіа 
80К 4:90,91. 

Л. И. Виноградова, С. М. Толстая 

ЗАВИВАТЬ, завивание (венков, ве¬ 
ток и пр.) — ритуальное действие, имеющее 
защитные и продуцирующие функции; свя¬ 
зано с семантикой и символикой едва. ли7, 
*кг<)ШІ (см. Крутить, вертеть). Соотносит¬ 
ся с зарождением, ростом, приумножением, 
но также — с вредоносными действиями не¬ 
чистой силы, демонов, ср. болг. вила заем- 
ла, т. е. очаровала юношу и затем ослепила 
его; полос, завивало, завитка, завой, пол. 
гаіѵііка — залом (скрученные в жите коло¬ 
сья с целью нанесения ущерба хозяевам); 
серб, вйтлов «демон, вызывающий облака 
и грозы», хор в. ѵл]о1лп<1о «демон, обитаю¬ 
щий в водовороте» и др. 

Центральный эпизод в.-слав, троиц¬ 
кого обряда “ завивание венков (рус. 
завивать венки, бел. заяиваиь в янки) из 
луговых цветов или березовых веток и деви¬ 
ческий обряд кумлсниЯр см. Троица. Риту¬ 
ал, символизирующий рост и вегетацию, за¬ 
вершается развиванием венков — девушку, 
которая не разовьет своего венка, дерево бу¬ 
дет «проклинать» (в.-слав.). 

Завивание венков на Троицу связано так¬ 
же с активизацией в этот период н еч и сто й 
силы.По поверьям, русалки любят качаться 
на висящих на дереве сплетенных венках, бе¬ 
гать в них по ржаному полю и т. д. В Чер¬ 
ниговской губернии обряд завивания венков 
на Троицу и развешивание их на березе на¬ 
зывался ветрена русалок, а развивание их и 
разбрасывание в первый день Петрова пос¬ 
та — провожание русалок (Зел.ОРМ:235). 

Семантика роста, завязи, плодоношения 
характерна для полесской троицкой игры 
кочена завить: «Хлопец стоит за кочана. 
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А кругом диучата ходятъ да спиваютъ: „Ой, 
эаяьямо ми кочана, / Ой, завь^мо ми ко¬ 
чана, / Кочана, кочана, / Сударыня-бары¬ 
ня, кочана"» (Житомир, обл., с. Вьшгевичи, 
ПА), ср. также многочисленные магические 
действия верчения, кручения, кружения при 
посадке и выращивании капусты. 

Жатвенные обряды включают ри¬ 
туал 3. «бороды» (рус. завивать бороду, 
с.-рус. борола завить > бородка завивать 
делать «бороду?/) (т. е. сгибать и скручи¬ 
вать колосья жгутом). Эти и подобные ри¬ 
туалы 3. «бороды» совершаются с целью 
способствовать (положить начало) урожаю 
следующего года. 

К действиям витья обращаются в 
пчеловодческой магии: имитируется 
«круготюс* движение роящихся пчел (вож¬ 
дение — витье хоровода на пасеке; витье 
нитки, веревки, привязанной к улью, бег 
вокруг ульев и т. д.) При этом используют¬ 
ся инструменты, служащие в быту для «за¬ 
винчивания», «павиоанияю: в центр. Сербии 
в день Рождества домочадцы брали вертел 
и ткаческие инструменты, в т. ч. мотовило 
(чаглдо), и три раза обегали вокруг пчели¬ 
ного улья, чтобы пчелы «вились» только в 
пределах пасеки. 

В свадебной обрядности витье вен¬ 
ков, деревца свадебного связано с мотива¬ 
ми благосостояния, богатой жизни в новой 
семье, что отражено в свадебных песнях, 
которые исполняются при плетении венков: 
болг. Вила ела се іиаргни агниц: / Един 
вила за живот и здраве, / Други вила за 
сакли ягнениа , / Трети вила за бела чени- 
ІІЯ [Ель вила себе разноцветные венки: один 
вила ради жизни и здоровья, другой — ради 
ягнят с черными пятнами у глаз, третий — 
ради белой пшеницы] (Соф,:209), 

Ритуал «завивания» молодой, надевания 
головного убора (рус. повойник, укр. зави- 
еайло, завивало) на волосві молодой (мо- 
рав.'слоз&ц. іаѵцъпі, укр-, бел. споеивання мо~ 
яодм, укр. лсяияагпи л покриаати 'кадевать 
на голову убор замужней женщине'), имеет 
значение прикрытия, защиты новобрачной от 
злых сил. Кроме того, по в.-слав, поверьям, 
женщина с непокрытыми волосами сама счи¬ 
талась опасной: она могла нанести вред хо¬ 
зяйству и урожаю. Особенно это касалось 
женщины, родившей вне брака: в гуцульских 
селах ее стремились «завить» как можно ско¬ 
рее, иначе встреча с ней грозила несчастьем. 


В юлі.-слив. родинной обрядности 
пеленание (ср. серб, ново} «пеленка») и по¬ 
дарки новорожденному получают дополни¬ 
тельный магический смысл защиты ребенка 
от злых сил. У сербов существует поверье, 
что долго не вступающие в брак девушка 
или юноша при рождении лишены были 
дара — хлеба пОво)пии,а> поэтому впоследст¬ 
вии матъ пови}с (пеленает) взрослого сына в 
кусок грубого полотна и вручает ему поео}- 
ніщу, чтобы тот мог жениться (Шумадия). 

Лит.: Плотникова А. А. Слав. *ійіі в этно¬ 
культурном контексте // КДЯК:М4- !ѴЗ; 3«л. 

133:394.420; 3*л.ОРМ г :283; I ІА; Дыгі.ОМГ 1: 
515; Манд.ООО:253^254; Шейн МИБЯ 1: 
190-191, 

А А. Плотникова 

ЗАГАДКИ — один из древнейших «ма¬ 
лых» жанров слав. фольклора, сохранявший 
значительный пласт общего праславянско го 
(и индоевропейского) наследия и а месте с 
тем испытавший сильное влияние средне¬ 
вековой елгш. книжности и через нее ан¬ 
тичной, библейской и восточных традиций. 
Примером 3. общеслав. распространения 
может служить 3. о звездах и месяце: рус. 
«Поле не меряно, овцы не считаны, пастух 
рогат», укр. «Один чабан тисячі овець пасе», 
бел. «Поле не змерана, бьздла не глічаиа, 
пастух рагаты», болг «Овчар по сини лица- 
ди ходи и безброй овци води», серб. «Поіьс 
немерено, овце небрО]ене г ме1]у н>има чобан 
рогоіьа», пол. «Роіе теѵѵутіегхопе, ЬусІІо 
піегііегопе, рагоЬек го^аіу, а Ьо§а- 

*у» и т. п. (общность приведенных 3. про¬ 
является в тождестве семантики и образной 
структуры). Загадывание 3. — особый вид 
ритуально-игрового поведения, вербальный 
акт, в котором один участник предлагает 
зашифрованное высказывание о некоем 
предмете или явлении, а другой должен на¬ 
звать денотат. Ди алогичности речевого акта 
загадывания соответствует двухчастность 
текста 3., состоящего из иносказания- (соб¬ 
ственно загадка, вопрос) и его расшифровки 
(отгадка, ответ). 

В своем происхождении 3. обна¬ 
руживают связь с архаическим ритуалом, 
моделирующим преодоление хаоса и упоря¬ 
дочение состава мира путем обозначения и 
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именования каждого ею элемента; с магиен 
слова и мифогто этической картиной мира; с 
явлениями языкового табу и тайных языков, 
3. являются одновременно и продуктом, и 
инструментом языковой категоризации и 
концептуализации мира, идентификации, 
сравнения и систематизации его элементов; 
имеют познавательную, магическую, аксиоло¬ 
гическую, дидактическую, игровую функции. 

Книжное влияние слав* загадки 
испытали прежде всего со стороны попу¬ 
лярного в средневековье жанра вопросо-от¬ 
ветных произведений типа «Беседы трех 
святителей» (и далее — духовного стиха о 
Голубиной книге, ср. «Коя земля всем зем¬ 
лям мати, которо море всем морям мати, 
кое возеро всем возерам мати...» — Стихи 
духовные. М., 1991:33), а также символи- 
ко-толковательных книг (азбуковников, лун¬ 
ников, громовников, «Физиолога» и пр.) и 
других переводных и оригинальных памят¬ 
ников средневековой литературы, таких как 
«Пчела», «Толковая Палея», «Разумник», 
повести об Акире премудром, о Соломоне, об 
Александре Македонском и др. 

Наиболее распространенные назва¬ 
ния 3. (в.-слав,, пол. іацаЛъка) болг., 
макед. глггммкіі, с. х орк., ело вен. *гд§о- 
пеіъка, чеш., словац. ка<іка> к агіалка) про¬ 
изводны от глаголов речи — цасіаіі и 
в семантическом спектре которых присутст¬ 
вует значение сакральной и магической речи, 
гадания, ворожбы и т. п. 

Ритуальные истоки 3. прослеживаются 
в сохраняющихся иногда до наших дней рег¬ 
ламентациях и запретах, касающихся време¬ 
ни и условий загадывания 3. Обычно 
оно происходило зимой, после Рождества, в 
мясоед и особенно — на масленицу (по серб, 
поверью, тот, кто на масленицу не загадает 
или не отгадает ни одной 3., весь год не 
будет иметь успеха в делах); нередко также 
до Рождества, на осенних посиделках и 
вечеринках, за общей работой или же на 
праздничных сборищах (у сербов, например, 
на ссмсйно-родовых праздниках «славы»); 
иногда этим занимались женщины, пришед¬ 
шие за водой к источнику и т. п. Однако 
строго запрещалось загадывать 3. в период 
Великого поста (ср. запрет в это время на 
пение, танцы и др. увеселения). Сербы Лев- 
ча и Темнича верили, что нарушившего за¬ 
прет укусит эме-.я шяркл, в Косово воздер¬ 
живались от этого ради благополучия скота 


и мира в семье (загадывание 3. в пост гро¬ 
зило ссорами). Во многих местах юж. Сер¬ 
бии считалось опасным и не допускалось за¬ 
гадывание 3. во время появления приплода 
у скота, ибо это якобы грозило ему болез¬ 
нями и хромотой; белорусы строго следили 
за тем, чтобы никто в доме не загадывал 3., 
когда овцы начинают котиться. Русские 
Пермской губ. не позволяли загадывать 3. 
днем, летом, в пост (иначе коровы не будут 
возвращаться домой или их задерет в лесу 
волк; сам заблудишься в лесу и т. п.). 

Как правило, старшие загадывали 3. 
молодым, которые лишь постепенно приоб¬ 
щались к этому искусству; девушки часто 
вообще стыдились сами произносить извест¬ 
ные им 3. и просили это сделать кого-ни¬ 
будь из старших (серб.). Знатоку 3. припи¬ 
сывались особые способности к тайному 
знанию, сербы называли его в раж, вражар 
или яаумлив. Загадывание 3. нередко носи¬ 
ло характер состязания, турнира или испыта¬ 
ния: 3. адресовались какому-то определен¬ 
ному лицу, и никто другой не смел за него 
отвечать. За неумение отгадать 3. предус¬ 
матривались разного рода наказания, в ха¬ 
рактере которых проступают следы древних 
иішцнаииогшых ритуалов; например, проиг¬ 
равшего под специальные «отгонные» при¬ 
говоры изгоняли «на мусорную кучу», «под 
юбку к какой-нибудь малопривлекательной 
особе», «постирать чулки женщинам села» и 
т. п., подвергали унизительным действиям 
(напр., брали сковороду и мазали ему сажей 
бороду и брови), выставляли на осмеяние 
или же «присуждали» заплатить штраф — 
поцеловать кого-то из присутствующих, «по¬ 
лаять на лампу» и т. п. (ю,-воет.-серб.). Ср. 
мотив награды за верный ответ и наказания 
за неверный в самом тексте 3.: «...Кто-гго 
отганет, тому сто рублей; кто не отганет, 
тому сто плетей». 

Загадывание 3. входило в сценарий сва¬ 
дебного обряда, будучи одной из форм риту¬ 
ального общения между партиями жениха и 
невесты (при этом загадывает всегда сторо¬ 
на невесты) или разновидностью «тайного» 
языка. У русских во время свадебного пира 
жених мог занять свое место рядом с невес¬ 
той лишь после того, как дружка отгадает 
предложенные подругами невесты 3.; в пер¬ 
вую брачную ночь молодого не пускали к 
невесте, пока он не разгадает 3. В Поше¬ 
хонском у. Ярославской губ. во время сва- 
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товства «продавец» невесты обращался к 
«покупателю» со словами: «Как ты у меня 
будешь торговать — на загадки или на зо¬ 
лоту казну?» И если «покупатель» не умел 
отгадывать 3., он должен был платить (КС 
1889/27:290-291). В болг. свадебном обря¬ 
де роль загадывающего 3. принадлежит 
прежде всего старшему куму, который в фор¬ 
ме иносказаний, нередко пользуясь извест¬ 
ными 3. ; выражает свои желания и распоря¬ 
жения и таким образом «испытывает» жениха 
(если жених не отгадывает 3., его подверга¬ 
ют насмешкам); накануне свадьбы старшие 
загадывали 3. по очереди жениху и невесте. 

В болг. традиции загадыванием 3. со¬ 
провождается также ритуал девичьих гада¬ 
ний с колечком лад уѳа не, совершаемый под 
Новый год, накануне Ивана Ку налы или в 
др. праздник: в форме 3. девушкам объяв¬ 
ляется предсказание судьбы, например: 
«Половин блюдо на стена виси» (обычная 
отгадка: «ухо») в данной ситуации означает, 
что к девушке посватается вдовец. 

Загадывание 3. ставилось в один ряд 
с языческими обрядами и ведовством (ср. 
запрет Алексея Михайловича: «В бесов¬ 
ские сонмища сходитися... загадки загады¬ 
вать...*), считалось делом «нечистым», к 
которому прибегали мифологические персо¬ 
нажи, например, полудкицы и русалки. По 
укр. верованиям, завлекая людей, они зага¬ 
дывают им 3. и не отгадавших «защекочи - 
вают» . ср. в песне «Панночка загадочек не 
вгадала./ Русалочка панночку залоскотала» 
(Чуб.ТЭСЭ 3:190). 

В некоторых жанрах фольклора, прежде 
всего в сказках, обрядовых песнях (коляд¬ 
ках, купальских, свадебных и др.), балладах 
3. выступают как форма иносказательной 
речи в связи с мотивами испытания героев, 
решения «трудных задач» и т. п. Например, 
в старинной польской купальской («собут- 
ковой») песне поется: «О)! росгекаі, сіос ге- 
каі, Кизіепко, / О]! тат г(а)і$а<1п$ 

сі кіща! / — Сб2 Ьуш іа Ьуіа га кгазпа 
раппа, / ?еЬут ^абеегкі піе тіа¬ 

іа?» [Ой, постой, подожди, Касенька, / Ой, 
у меня есть загадка, я тебе ее загадаю, ле- 
луя! / — Что же я за красная девица, / 
если загадку твою не отгадаю?] (КЛѴб^сіскі. 
Ріе5иі Іисіи ВіаІоеЬогЬаГоѵ, Магиго^ і Кизі 
2 па (1 Би$и. \Ѵаг$гяъ'а, 1836/1:203). При 
этом 3. всегда предлагаются в наборе, и 
состав 3. в разных песнях часто повторяет¬ 


ся полностью или частично; например, в укр.. 
бел. и пол. песнях весьма популярны 3. типа 
укр. «Ой, шчо росте без ко ре ня, а шчо біжить 
без повода, а шчо цвгге без всякого щііту? — 
Камінь росте без ко ре ня, вода біжить без по¬ 
вода, папорот цвгге без всякого цвпу». 

Тематика 3. отражает практический 
опыт человека, его повседневную бытовую и 
хозяйственную деятельность, его знания о 
мире. В 3. кодируются видимые и осязае¬ 
мые реалии и явления: звездное небо, свети¬ 
ла, ветер, дождь, снег, радуга и т. п.; едини¬ 
цы времени; растения, животные; человек, 
его тело, одежда и пища, семья; предметы и 
орудия труда, занятия и ремесла, жилище и 
утварь и т. д. При этом «ответная» часть 3. 
(отгадка) носит по преимуществу предмет¬ 
ный характер (например, загадывается «ве¬ 
тер»), а «вопросная» — предикативный (за¬ 
даются признаки загаданного объекта: «Без 
рук, без ног, а ворота отворяет»). Значи¬ 
тельно реже загадываются действия («День 
и ночь одну работу работаю» — «Дышу») и 
целые ситуации («Идут девки лесом, поют 
куролесом, несут пироге мясом» — «Покой¬ 
ника несут»). Тематическая систематизация 
корпуса 3. строится исходя из загадывае¬ 
мых объектов и соответствует наивной так¬ 
сономии вещного мира. 

Архаическая картина мира нахо¬ 
дит отражение в способах толкования за¬ 
гаданных реалий, в приписываемых им 
признаках, в привлекаемых сравнениях и ас¬ 
социациях. Например, в 3. о небе и земле, о 
тучах, дожде и др. присутствуют такие древ¬ 
ние н.*р. космологические мотивы, как брач¬ 
ный союз неба и земли (ср. серб. «Висок 
тата, плоена мама, буковит зет, манита деио)- 
ка» [Высокий отец, плоская мама, шумный 
зять, неистовая девушка] — «Небо, земля, 
ветер, мгла /туман»), как мотив небесного 
скота и образ тучи-коровы (ср. укр. «Чорна 
корова небо лнже»; пол. «Сгата кгоѵа 
роросі піеЬет Іаіа» — «Туча»), получающий 
подтверждение в других фольклорных текс¬ 
тах, в верованиях и обрядах вызывания 
дождя. Тексты 3. содержат мифологичес¬ 
кие образы мирового древа (ср. «Стоит 
столб до небес, на нем двенадцать гнезд, в 
каждом гнезде по четыре яйца, в каждом 
яйце по семи зародышей» — «Год, месяц, 
недели, дни»), яйца как прообраза мира и 
источника жизни («Живое родит мертвое, а 
мертвое родит живое») и многие другие; в 
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них постоянно проводится параллель между 
макро- н микромиром (ср. «По всей сково¬ 
роде оладьи, посередке каравай» — «Небо, 
звезды, месяц»; «Печь день и ночь печет, а 
невидимка дошлую ковригу выхватывает» — 
«Смерть»; и т. п.). 

Многие 3*, особенно имеющие форму во¬ 
проса, дают представление о народной 
аксиологии и иерархии ценностей: «Что 
на свете дороже всего?» — «Здоровье»; 
«Кто сильнее всего?» — «Сон»; «Что ниже 
Бога, а выше царя?» — «Смерть» и т. п. 

Структура 3. определяется семан¬ 
тикой и логикой «вопросной» части и отно¬ 
шением отгадки к 3.; для нее характерна 
несимметричность 3. и отгадки (одна 3. мо¬ 
жет иметь несколько отгадок и наоборот), 
наличие подтекста, двойной смысл и т. д. 

На уровне языковой прагматики 
различаются 3.-вопросы и 3,~«сообщения», 
однако это разделение достаточно условно, 
т. к. «»оп решительность» — неотъемлемая 
черта 3., и если 3. не содержит прямого 
вопроса, то так или иначе подразумевает 
вопросительную рамку («Что это такое?») 
и, следовательно, является косвенным во¬ 
просом, требующим ответа словом или дей¬ 
ствием. 3,-«сообщения» могут иметь раз¬ 
нообразные жанровые признаки: это могут 
быть побасенки, анекдоты, сказки, песни, 
игры, каламбуры, «ловушки», головоломки, 
задачи и др. Они могут иметь форму диало¬ 
га, прямого обращения одного денотата к 
другому и т. п. 

Логическая структура и стратегия 
отгадывания 3. недостаточно изучена. По 
оценкам Г. Л. Пермякова, логических мо¬ 
делей, по которым построены 3. (аналогия, 
метафора, метонимия, парадокс и т. д.),* не 
более сорока, но они универсальны для всех 
типов культур. 

Семантическая структура 3. оп¬ 
ределяется соотношением трех ее основных 
компонентов: денотата (или десигната), т. е. 
объекта, загадываемого и подлежащего де¬ 
шифровке; заместительного объекта, имею¬ 
щего какие-то общие с загаданным свойства, 
и «образа», т, е. некоторого описания, при¬ 
менимого одновременно к обоим объектам. 
Например, в загадке «Поле не меряно, овцы 
не считаны, пастух рогат» с отгадкой «небо, 
звезды и месяц» к обоим объектам (ряду 
объектов) применимы предикаты «не ме¬ 
ряно» (небо, поле), «не считаны» (звезды. 


овцы), и только третий предикат «рогат» 
применим к загаданному объекту (месяцу) и 
не вполне применим к пастуху (в этом за¬ 
ключается необходимый для загадки сдвиг 
образа). Создаваемый в 3. образ принципи¬ 
ально «нереалистичен», он строится на рас¬ 
членении загаданного объекта и выделении 
некоторых его свойств, на сочетании несоче¬ 
таемого (отсюда частый прием негдции), на 
изменении границ, на преобразовании ситуа¬ 
ции и т. п. Разные фольклорные традиции 
располагают примерно одинаковым набором 
структурных типов 3,, однако удельный вес 
каждого из них в разных традициях не сов¬ 
падает. Сравнительное изучение слав. 3. 
в отношении их структуры практически от¬ 
сутствует. 

Главным (но не единственным) приемом 
загадывания является метлфора, которая 
может относиться как к конкретному пред¬ 
мету или явлению, так и к целой ситуации, 
как в приведенном примере. Очень часто в 
метафорическом высказывании о загаданном 
предмете опускается упоминание замести¬ 
тельного объекта, например, «Дважды ро¬ 
дится, ни разу не крестится, один раз уми¬ 
рает» — «Птица» (субъект не назван) или 
же оно заменяется местоимением (болг. «Без 
него не мой ни живия, ни умрелия» [Без 
него не может ни живой, ни мертвый] — 
«Имя»), обобщенным наименованием типа 
девица, молодец, мужик, пан, баба и т. п. 
(«Летел пан, на воду пал. Сам не убился и 
воды не взмутил» — «Дождь»), антропони¬ 
мом («Стоит Гаприло, замарано рыло» — 
«Овин»), В болг. традиции весьма распрост¬ 
ранены «я-загадки», представляющие собой 
высказывания «от имени» загадываемого 
предмета: «Крив съм, ляв съм, изправя ли 
се, небето стигам» [Я крив и извилист, а 
если вы прямлюсь, небо достану] — «Доро¬ 
га, путь»; у воет, н зап. славян они встреча¬ 
ются реже. 

В семантическом отношении выбор за¬ 
местительного образа в 3. оказывается до¬ 
статочно ограниченным. В частности, об¬ 
ращает на себя внимание преобладание 
«зоологических» метафор в 3., относящихся 
как к предметам и явлениям, так и к живым 
существам. Например, «вол или бык может 
одинаково успешно обозначать землю и не¬ 
бо, восходящее солнце, ночь, мороз, гром, 
дым, огонь, трубу, колокол, сыр, сыворотку 
и даже... ощипанного гуся! Корова бывает в 
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загадке месяцем, поскольку имеет такие же, 
как у него, рога, но бывает и ночью, сохой, 
ружьем, наконец, сосудом с вином» (Мо$ 2 . 
КЬЗ 2/2:794). Особое место во всех слав, 
традициях занимают 3. с двойным смыслом, 
один из которых обычно — эротический 
(при этом они предполагают вполне «при¬ 
личную» разгадку). 

Заместительный объект и другие компо¬ 
ненты загадываемой ситуации могут быть 
также обозначены паронимами («Кутькада 
Лайка да Пипу почек» — «К.ут, лавка и при¬ 
ступочек») или словообразовательно-фо¬ 
нетическими модификациями их обычных 
названий, например, «Дв&ст а бодаста, четы¬ 
реста ходаста, один махтун, дву ухтырь- 
ли» — « Корова»; «В поле-то го- го-го, а в 
лесах-то ги-ги-ги» — «Горох и грибы». Для 
3. характерна ритмическая организация, 
звукопись (нередко служащая подсказкой), 
рифмовка с загаданным словом («Что в избе 
за фигурки?» — «Печурки»), удвоение с 
элементами зауми (рус. чики-брики, укр. 
шайда-Саида , серб, шак-ъец-макты;#, болг. 
іънди-мънда и т. п.). Широко применяется 
в текстах 3. анаграмма, расшифровка кото¬ 
рой и дает отгадку: «Черный конь скачет в 
огонь» — «Кочерга»; «Утром на четырех, в 
поддень на двух, вечером — на трех» — 
«Человек» и т. п. 

3. имеют много общего с другими фольк¬ 
лорными жанрами, прежде всего с посло¬ 
вицами (известно немало текстуальных 
совпадений между ними); стилистические 
фигуры и тропы роднят 3. также с загово¬ 
рами, с текстами детского фольклора, счи¬ 
талками, приговорами и др. 

Лит: Исследования в области балто-славя некой 
духовной культуры. Загадка как текст- М., 1994, 
1999. Вып. 1, 2; МФФ; Пермякод Г Л. 
Основы структурной паремиологии. М., 1968: 
201^204; Елкзарснкова, Топоров // Парсмио* 
логические исследования. М. г 1984:14—46; То¬ 
поров // Исследования по структуре текста. 
М., 1937; Кён ГУ с -Маран да // ГЬрсмиологичсс- 
кий сборник. М., 1978:249-282; Левин // там 
же: 283-314, Левин Ю. И. Семантическая 
структура русской загадки // ТЗС 1973 /VI: 
166-190; Байбурин // ТсзМФФ133-136; 
Ггрбстман // РФ 1968/11:185-197; Дика¬ 
ре в М. А. О царских загадках // ЭО 1896/ 
31:1-64; Журинский А. Н. Семантичес¬ 
кая структура загадки. М., 1989; Елеон¬ 


ская Е. Н. Ралп загадок в сказке // Ел.СЗК: 
79—89; Колесницкая И.М. Загадка в 
сказке // Уч.зап.ЛГУ. Сер. филол, наук, 1941, 
вып. 12:98—142; Перетц В. М. Студйнпд ли- 
гадками // ЕВ 1932/10; Апгье А. ѴЬ($ІсіЬепс1с 
КаеиеКогзсЬип$еп. НеЫпкі- Напила, 1918—1920, 
В. МП; Мсйг..КС5 2/2:790-796; Мкт Р о<р.З; 
М и т р с ■]) а и о в а В. В. Русские народные за¬ 
гадки. Л., 1978; Рыбникова М. А. (сост.) 
Загадки. М.; Л., 1932; Садовников Д. Н. 
Загадки русского народа. Сборник загадок, во¬ 
просов, притч и задач. СПб., 1901 (переизд. 
М., 1959); Загадки; Загедкі; Засіпік Ь. 8сі- 
сІо&ІеигораіксЬе КіІзеЬіисІІел, Сггг; К<5Іп г 1953; 
Арн.БНПГ; БНТ 12; БНПП 7; Стойк.БНГ; 
Новак.СНЗ; Српске народне загонетке. Анто¬ 
логии / Прирсдила Си. Самарщуа. [Српске на¬ 
родне уѵ.атворине]. Београд, 1995. Кіь 1; Б о - 
в а еі В. Српске народне загонетке из Косова 
и Метохйіс. Приштина, 1979; ВукановийТ 
Српске народне эагонетке. Вран»*, 1970; Ла- 
левиЬ М. С. Загон етка — аграрий духа // 
РКФ1 1972; Лома А. Пра^ички мстоними;а 
у српским басмама и эагонеткама // Зборник 
за филолапуу и лингвистику. Нови Сад, 1988/ 
31/1:37 -46; Сикимиъ Б. Загонетке И магиіа 
// Раск. 1993/71—72 97—109; Си «и ми й Б. 
Шак.ъсц-мак.ъсц и шиле-биле у загонеткама // 
Раск. 1990/63-66:95- 102, ЕКІ75 158; 
Ро1Г.Р2Ь; Кал) ап I. М. Роізка га^а^ка 1и- 
(Ьчга. еіс., 1983; $РР:452—456: 

ЬсІіікМ. 51оѵеп$кё Гиміоѵё Ьабапку. Вгаіізіаѵа, 
1981; 2ііигескз/А. Зіоѵепзке Ьабапку. РгяЬа, 
1894. 

И. А. Седакова, С. М. Толстая 


ЗАГОВЕНЬЕ последний день мясоеда 
перед наступлением поста, время, когда 
люди воздерживаются от работы, обильно 
едят и веселятся в преддверии постовых 
ограничений; реже — вечер и ужин накануне 
поста. В слав, обрядности наиболее заметно 
заговенье перед Великим постом (см. Мас¬ 
леница, Прощеное воскресенье). 

Важнейшим элементом любого 3. яв¬ 
ляется пища; она же определяет семанти¬ 
ческое поле многих слав, хроночямпв, обо¬ 
значающих 3,, ср. рус. Яичное заговенье. 
Мясное заювѵньй. Рыбное заговенье, Мо- 
лонное заговенье, укр. Нижкове пушаныя, 
слонац. 2сгпу &еп и под. Преобладание пи¬ 
щевых мотивов заметно не только в реа.м>- 
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ном обжорстве, угощениях и пр., практикуе¬ 
мых в дни 3 * но к в том, что пища занима¬ 
ет существенное место в обрядах и верова¬ 
ниях, относящихся к дням 3. Белорусы 
считали, например, что на 3. первыми дол¬ 
жны есть женщины, чтобы и приплод скота 
был женского пола; жители Витебщицы по¬ 
лагали, что водколаки, которые обычно не 
едят мяса, делают это в виде исключения в 
дни заговений, когда они питаются мясом, 
добытым хищничеством; у македонцев на 
любое 3. совершалось раздавсиъе^ когда хо¬ 
зяйки раздавали в соседние дома сыр, хлеб 
и вина «за Бог да прости»; в Костромском 
кр. в Петровское заговенье теща оохила 
зятю сыр, дарила 101 яйцо и другие про¬ 
дукты в виде подарка (если бы она этого не 
сделала, односельчане приволокли бы ее 
зятю на бороне кучу хлама). На 3. у рус¬ 
ских принято было относить на чердак кусок 
мяса и немного молока — домовому м?.а- 
ееться. Пища преобладала и в подарках, 
которыми обменивались на 3. молодые люди 
и девушки. Так, если на масленичное 3. 
парень дарил девушке гостинец, то в Яичное 
заговенье (накануне Петрова поста) она от¬ 
даривала ему вареными яйцами (калуж.). В 
магии и хозяйственной обрядности нашли 
широкое использование остатки скоромной 
пищи, собранные вечером на 3. В частно¬ 
сти, в Поволжье в канун рождественского 
поста девушки клали эти остатки под по¬ 
душку в надежде увидеть во сне суженого и 
т. д. КЗ. могло быть приурочено и риту¬ 
альное уничтожение пищи, преобладавшей в 
мясоед (ср. рус. обычай сжигать в масленич¬ 
ном костре остатки блинов, молока и др.). 

3. — день особенно бурного веселья: 
люди ходят в гости, молодежь устраивает 
вечеринки, шумные беседы и посиделки с 
играми, катается на лошадях и т. д. На Рус. 
Севере, например, 3. перед Великим постом 
носило название Девичьего дня , целиком 
посвященного веселью и шалостям девушек, 
а также не контролируемому старшими меж¬ 
половому общению. У поляков последнее 
воскресенье перед адвентом называлось 
ЫіеАгіеІа Кгагігіопа, т к. благодаря актив¬ 
ным увеселениям оно воспринималось людь¬ 
ми как день удовольствий, «украденный» у 
длительного периода строгих постовых воз¬ 
держаний. 

3. — период по преимуществу празднич¬ 
ный, когда были запрещены хозяйст¬ 


венные и почти все виды домашних работ 
(эа исключением приготовления пищи). Рус¬ 
ские в Сибири считали, что если прясть или 
шитъ на заговенье, то будут болеть пальцы; 
украинцы Воронежской губ. полагали, что в 
этом случае на капусту нападут черви. 

3. считалось важнейшей календарной 
границей: в масленичное 3. девушки 
устраивали заключительные по сиделки-су¬ 
прядки, т. к. в пост они обычно прекра¬ 
щались; в Петровское заговенье последний 
раз допускались весенние развлечения вроде 
качания на качелях (выслан.); в Поволжье 
этот день назывался Ссыпное воскресенье — 
девушки в последний раз собирались вместе 
из разных деревень, пели, гуляли и расходи¬ 
лись до следующей весны. 

КЗ. в разных слан, традициях могут 
быть приурочены обряды изгнания/ 
уничтожения ритуального символа или 
персонажа, доминирующего в обрядности 
предшествующего календарного периода. 
К ним относится, например, чеш. и морая. 
обычай «похорон контрабаса», практикуемый 
в канун адвента и Великого поста; рус. рис- 
кумлизание: расплетение и уничтожение вен¬ 
ков в воскресенье накануне Петрова поста, а 
также «проводы весны» и «проводы русал¬ 
ки», совершаемые в Поволжье в то же время. 

К 3. как к пограничной дате были при¬ 
урочены многочисленные гадания о заму¬ 
жестве, приметы об урожае (пасмурное небо 
на 3. предвещает урожай, и наоборот) и о 
жизни/смерти. Белорусы Смоленщины за¬ 
гадывали на любое 3,: если лучина скоро 
погаснет, то сидевший около нее умрет быст¬ 
рее остальных. 

Как и любой пограничный период ка¬ 
лендаря, 3. отмечено интенсивными контак¬ 
тами с предками: в частности, к по¬ 
следнему скоромному ужину перед постом 
обязательно было принято приглашать пред¬ 
ков (воет.-, эап.-слав.). 

Лит. : Мор.Слсп.ПК:28; ТОРП:17; ЗРГО 
1890/19/2:23,105; Зел.ОРАГО 1:533; ВС:45, 
60; ВФНК:И4; Памятная книжка Смоленск, 
губ. на 1859 г. Смоленск, 1859:143; Нимф. 
ППП:63,253,255; Ром.БС 8:315; Аним.ББК: 
230; УНВ:195; ХСб 8:114; Ракит ДР:29; Вал. 
ДР; Телб.БББ:143; Фил СЮ8Ѵ; Ніімк НМД 
268. 

Т. А. Агапкина 
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ЗАГОВОРЫ — «малые» фольклорные 

тексты, служащие магическим средством до¬ 
стижения желаемого в лечебных, защитных, 
продуцирующих и других ритуалах. Испол¬ 
нение 3. носит окказиональный и сугубо ин¬ 
дивидуальный характер. 3. отличаются яр¬ 
ким своеобразием семантики, структуры и 
языка; в жанровом и функциональном отно¬ 
шении ближе вс.его стоят к заклинаниям и 
народным молитвам. 

Наиболее употребительная народная 
терминология 3. восходит к лраслав. 
глаголам речи "тъіѵііі, и 

др.: ц.-сліів, баснь , рус. заговор, наговор, 
слова, шептания, бел. замов а, укр. замов - 
лян ня, бол г. баилкй, басна, серб, басма, 
бл/кл, хорв. ?.акІіп')ап}Сі тоііііяса , Ьгііап/е, 
соргап/е; слонен. гауаоаг, гагоІеп}е, Лоь>/е- 
Ьаяіе. гаг^оиагап^с, пол. гатдшкпк, ггкхі/і- 
Іеіѵкт, чеш. гапкабіо: словац. гапекапіс. 

Славянские 3. имеют двойственное 
фолькдорно-книжное происхожде ние 
и сочетают в себе признаки древнейших (ин¬ 
доевропейских) форм устной вербальной 
магии и элементы средневековой апокрифи¬ 
ческой книжности (в том числе переводной 
литературы). Подобная двойственность от¬ 
личает и бытование 3.: на всем протяжении 
своей истории они циркулировали как в уст¬ 
ной, так и в письменной форме. Наиболее 
ранняя письменная фиксация в.-слав, заго¬ 
воров — новгородские берестяные грамоты 
№ 734 «сил^ілі» си.хаілъ сикалъ аньгьлъ 
аньгьлъ аньгьлъ гидьнь гь им а аньгьла» (ру¬ 
беж XII и XIII вв.) и № 715 «Тридевять 
ангелов, тридевять архангелов, избавьте 
раба Божия Михея от тржшшіцы молитвами 
святой Богородицы» (XIII в.) (см. Заговор 
1993:104—107). Записи а.-слав, заговоров 
XIII в. содержатся в «Каталоге магии Ру¬ 
дольфа» (Верхняя Силезии), например, 
«Приди, сатана, искупайся, причешись, 
своему коню дай овса, ястребу — мяса, а 
мне покажи мужа моего» (см. ОИКС:221), 
Множество текстов 3. содержится в руко¬ 
писных и печатных лечебниках, травниках, 
сборниках смешанного содержания (особен¬ 
но XVII-XVIII вв.), а также в доживших 
почти до наших дней так наз. заветных тет¬ 
радях, где 3. соседствуют с каноническими и 
апокрифическими молитвами, хозяйственны¬ 
ми и кулинарными рецептами, календарными 
записями и т. п. 3. легко переходили из пись¬ 
менной сферы в устную и наоборот, однако 


применение 3. в магической практике связа¬ 
но почти исключительно с устной формой. 

Наибольшее распространение 3. получи¬ 
ли у православных воет, и юж. славян; в 
традиции славян -каталикоз функцию 3. в 
значительной степени взяли на себя молит¬ 
вы. Приверженность к 3. («басням»), на¬ 
ряду с колдовством и чародейством, воспри¬ 
нималась как пережиток язычества и сурово 
осуждалась христианскими проповедниками, 
ср. «\1ноіы басни чародЬя сътворьше хотѣ- 
ху яко да въшедыи въ дѣвицю диаволъ и.чм 
деть» (Беседы папы Григория, XIII век — 
Срезн.1:45). Между тем, в народной тради¬ 
ции (за исключением некоторых конфессио¬ 
нальных групп) колдовство и заговаривание 
не только различались, но часто и противо¬ 
поставлялись как «нечистое», «бесовское», 
требующее отречения от Бога и снятия кре¬ 
ста (см. Колдун), и — «чистое», творимое с 
крестом и молитвой, богоугодное занятие. 

Ритуал заговаривания представляет 
собой строго регламентированное сочетание 
вербального и акционального компонента, 
«слова» и «дела». Субъектом этого ри¬ 
туала (исполнителем 3.) бывают почти 
исключительно женщины, как правило, пожи¬ 
лые (вышедшие из репродуктивного возрас¬ 
та и незамужние), которые обычно пользу¬ 
ются уважением и почитаются как «божьи 
избранницы» (серб.). Их называют по-раз¬ 
ному: баба (о.-сляв,), знахарка, шептуха, 
оороусся, ведунья (рус ). Саячка. баснарка, 
знаітица (болг,), 6а}<шща, бщалуша, 
ба;ка. бахорица (серб.) и т. п. Способность 
к заговариванию и тексты 3. передавались 
от старших к младшим с соблюдением опре¬ 
деленных условий и специального ритуала. 
Считалось, что владеющая «знанием» (текс¬ 
тов и ритуала) женщина не может умереть, 
не передав его (о.-слав.); в свою очередь 
восприемница должна быть девочкой, жела¬ 
тельно не достигшей половой зрелости и 
«перворожденной» (болг.); по возможности 
близкой родственницей (в.-сдав.). По неко¬ 
торым болг. верованиям, 3. могут быть пе¬ 
реданы только «по прямой крови», т. е. до¬ 
чери или внучке (у сербов дозволяется также 
и снохе); если же в семье нет подходящего 
лица женского пола, восприемником может 
стать и мальчик, которого в этом случае 
именуют девочкой. 

Передача знания иногда пред¬ 
ставляла собой типичный посвятительный 
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ритуал: после захода солнца девочка, прини¬ 
мающая 3*. забиралась на дерево (на вербу, 
на дерево над водой и т. п.) и, переступая с 
ветки на ветку, трижды произносила зара¬ 
нее выученный текст 3. (болг.). Или же 
знахарка ставила девочку в таз с водой и 
давала ей в руку вербовую или кизиловую 
ветку, и девочка трижды, слово за словом, 
повторяла текст 3. (серб.). По некоторым 
данным, баба, передающая знание, должна 
была плевать своей наследнице в рот (болг.). 
В полной мере овладеть искусством загова¬ 
ривания девочка могла лишь после того, как 
она «завенчается» с 3., т. е. во время цер** 
ковного ритуала венчания проговорит все 
известные ей 3., или на Юрьев день пойдет 
до восхода солнца к «красной вербе л, 
возьмет в руку 9 прутьев и скажет: «да се 
прима басма као црвена врба» [пусть 3. 
примется, как красная верба] (серб.), или 
же повторит 3. три раза на трех мостах и 
трижды во время церковной службы (ма- 
кед.). Однако применить свои знания вос¬ 
приемница могла лишь после смерти своей 
наставницы. 

У юж. славян распространено также 
представление о приобретении заговорного 
знания сверхъестественным путем, чаще все¬ 
го во время болезни, сна или летаргического 
сна, когда душа спящего путешествует по 
«тому свету» (см. Обмирание), — от свя¬ 
тых, Богородицы, старика с белой бородой, 
от вил и оештмц и т. п. Наконец, овладеть 
3. (т. е. и текстом, и способностью с ею 
помощью достигать результата) можно было 
и в случае, если кто-нибудь тайно положит 
тебе в карман записанный 3. Но самый на¬ 
дежный способ перенимания 3. — со слуха: 
«Бели пэрэймэш на слух, то будэш найлэп- 
шм знахор» (ПА, Уховецк Кооелъс.к. р-на 
Волынской обл.). 

Знахарка воспринималась как посредник 
между людьми и высшими силами, от кото¬ 
рых зависит благополучие, здоровье и т. д. 
Отношения с ней строились на началах об¬ 
мена: ей непременно нужно что-либо дать за 
труды, чтобы 3. оказался действенным (при 
этом, по болг. обычаю, монету нельзя да¬ 
вать бабе в руки, а следует положить на 
землю). Условием действенности 3. часто 
считается также точность его воспроизведе¬ 
ния и соблюдение тайны. 

Время ритуала регламентировалось 
прежде всего в рамках суток: как правило, 


3. следовало произносить или до восхода 
солнца или после захода, часто три раза (на 
трех, двенадцати зорях и т. п.) или большее 
число раз; иногда одни 3. должны были 
произноситься на восходе, другие на закате. 
Могло приниматься во внимание и лунное 
время, например, нередко для избавления 
от болезни надо было выбирать дни убыва¬ 
ния месяца, чтобы болезнь тоже постепенно 
убывала и сходила на нет. Реже учитыва¬ 
лись дни недели: по болг. обычаям, мужчин 
следовало лечить заговорами накануне по¬ 
недельника или четверга («мужские дни»), 
а женщин — накануне среды или субботы 
(«женские дни*). Календарное время имело 
значение как для самого ритуала, так и для 
используемого в нем реквизита (ивановские 
травы, рождественская солома, четверговая 
соль и т. п.). Некоторые болезни предписы¬ 
валось лечить заговорами в определенные 
периоды и дни, например, македонцы стара¬ 
лись совершать ритуал протаскивания боль¬ 
ного под корнями дуба или ореха в один из 
четвергов, начиная с Великого четверга; сло¬ 
венцы считали Страстную пятницу самым 
подходящим временем для заговаривания 
зубов и т. д. 

Предпочтительным местом для заго¬ 
варивания были границы домашнего или 
сельского пространства, в которых необхо¬ 
димый контакт с адресатами 3. был наибо¬ 
лее эффективным: это могли быть (в зави¬ 
симости от характера болезни) в доме 
порог, печь или очаг, вне дома — перекрес¬ 
ток, колодец или источник (иногда вообще 
место над водой или у текущей воды), а 
также мусорная куча, место рубки дров, хлев 
или курятник, у юж. славян также мельни¬ 
ца, мост, кладбище, церковь и др. 

Предметное оснащение ритуа¬ 
ла зависит от объекта воздействия и приме¬ 
няемых действий. К наиболее универсаль¬ 
ным аксессуарам относятся вода, эемля : 
камни, железо, шерсть и нитки; травы, вет¬ 
ки, дерево; предметы утвари (веник, гре* 
.бень, нож, ложка, веретено, игла, сито и 
др.); пища (особенно хлеб, соль, вино, жир, 
яйца, мука), а также вторично — ритуаль¬ 
ные предметы свадебного, поіребального, 
календарных обрядов (фата и подвенечное 
платье невесты; тесемки, которыми связы¬ 
вали ноги покойнику, мерка с могилы, клад¬ 
бищенская земля; ветка лолазника, пасхаль¬ 
ная скатерть и т. п.). 
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К наиболее типичным действиям 
при лечении заговорами относятся облива¬ 
ние, кропление водой, растирание, манипу¬ 
ляции с различными предметами, окурива¬ 
ние, измерение, обходы, а также особое 
поведение заговаривающего, например, опле¬ 
вывание, дутье, зевание, размахивание ру¬ 
ками, поклоны и др. 

В зависимости от сферы применения и 
объекта воздействия 3. принято делить на 
лечебные — от зубной боли, от кровоте¬ 
чения, от укуса змеи, от глазных болезней, 
от ран, от ушибов, лихорадки, падучей, ра¬ 
дикулита, импотенции, детской бессонницы 
и других болезней» от испуга и сглаза, от 
пьянства, от несчастного случая и т. п. (са¬ 
мая значительная часть корпуса 3. у всех 
славян); хозяйственные (обеспечива¬ 
ющие урожай, защиту его от вредителей; 
благополучие, плодовитость и здоровье ско¬ 
та, молочность коров, яйценоскость кур и 
т. д. г З. г сопровождающие пахоту и сев, 
снование и тканье, строительные работы и 
т.п.); лромыслоныр (способствующие 
успешной охоте, рыбной ловле, пчеловодст¬ 
ву и др., в том числе и З м помогающие во¬ 
ровству); любовные («присушки» и 
«•отсуші&н»); 3., защищающие от стихий¬ 
ных бедствий (града, засухи, пожара 
и др.) и демонов: 3., регулирующие о б - 
Шественные отношения (от недругов и 
воров, на счастье и благополучие семьи, на 
удачную куплю-продажу, на дорогу, на су¬ 
дей и начальство, на почет и т. п.). Объек¬ 
тами воздействия оказываются как охраняе¬ 
мые лица, локусы и предметы, так и само 
поразившее их ало и его носители (больной 
и болезнь, человек, наславший порчу; хлеб¬ 
ная нива, посевы и угрожающие им град, 
сорняки или птицы; ведьма, оставившая за¬ 
лом; корова и куры, хищные звери и колду¬ 
ны, охотничье ружье или улей и т. д.). 

Целью 3. как вербального ритуала 
может быть: 1) устранение зла (большая 
часть заговоров вообще и все лечебные 3,, в 
частности, например, «Красная красавица, 
белая белавица, черная чернявица, не жги, 
не пали моего белаго тела, краснаго мяса! 
Выйди со всех костей, с жил, с мозгов, с 
суставов и всего ретиваго сердца. Чтоб это¬ 
го и во веки не бывало!» — Майк.ВЗ: 
№ 96); 2) предупреждение зла (заговоры- 
обереги типа «Как к угольку ничего не пріь 
:таваег. так млидешо /имя/ чтоб ничего не 


приставало: ни болезни, ни оговоры, ни при¬ 
говоры» — РЗЗ: № 312) или 3) наделе¬ 
ние благом, желаемым состоянием или свой¬ 
ством (многие хозяйственные» промысловые, 
любовные и пр. 3., например, «Батюшка 
Покров, покрой избу теплом, надели живо¬ 
том» - РЗЗ: № 917). 

Соотношение действий знахар¬ 
ки и слов заговора может быть различ¬ 
ным как в структурном, так и в содержа¬ 
тельном отношении. Действия и слова могут 
чередоваться, каждому действию может со¬ 
ответствовать свой отрезок текста; слова 
могут называть или интерпретировать дейст¬ 
вия, комментировать их; наконец, слова и 
действия могут быть относительно автоном¬ 
ными. Например, рус. заговор «На тебе 
рож*, а нашу семейку не трожь!» (РЗЗ: 
]ЧЬ 2439) дает мотивировку обычаю посы¬ 
пания зерна в могилу в обряде погребения; 
слова серб, заговора, обращенные к градо¬ 
вой туче, «Машу тебе топором, иди в горы — 
руби; машу тебе мотыгой, иди в горы — ко¬ 
пай; машу тебе косой, иди в горы — коси; 
машу тебе серпом, иди в горы — жни!» 
(СБФ-81:31) точно соответствуют совер¬ 
шаемым действиям и объясняют их; то же 
соответствие действий и слов находим в рус. 
3„ произносимом при опахивании селения: 
«...Мьг идем, восемь дев, две вдовы, со ла¬ 
даном, со свечами, со святым Власием!» 
(ООФ.ЗО). В полном сценарии лечения с 
помощью 3. знахарка совершает три после¬ 
довательных магических действия: сначала 
определяет причину, характер или источник 
болезни, затем изгоняет болезнь из тела па¬ 
циента и, наконец, завершает дело символи¬ 
ческим уничтожением или отгоном болезни. 
Каждому из этих этапов может соответство¬ 
вать свой фрагмент заговора. 

Способ произнесения 3. (невнят¬ 
ная речь, скороговорка, шепот, речитатив, 
особое интонирование и ритмика) характе¬ 
ризует их как магическую и тайную речь, 
имеющую своим конечным адресатом некие 
кномнрные силы. 

Заговор как текст представляет собой 
сложно организованное целое, семантика, 
структура и жанр которого определяется 
прагматикой текста и его магической функ¬ 
цией. Содержание 3. воспроизводит 
ситуацию, участниками которой являются: 
1) субъект — заговаривающий и его «по¬ 
мощники» (святые, Богородица, персонифи- 
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цировлнные силы природы и орудия и т. п.); 
2) объект заадейс гыия — устраняемая бо¬ 
лезнь, опасность или, наоборот, призывае¬ 
мое благо; 3) объект (адресат), в пользу 
которого совершается ритуал (больной, хо¬ 
зяин, корова, плодовое дерево, улей и т п.); 
4) ресурсы, средства, инструменты, исполь¬ 
зуемые для достижения цели; 5) внешний 
мир, на который проецируется данная си¬ 
туация. 

В текстах 3. используются две основных 
», л н р о в м х формы: прямая (апеллятив- 
нам), представляющая собой непосредствен¬ 
ное обращение загсьхрнииющего к объекту 
воздействия («1 Іотопалци, погибалци и обіс- 
шеюацм, под'те стоку тамо, не идите ’вамо!» 
[Утопленники, погибшие и висельники, ве¬ 
дите скот туда, не ходите сюда!] — Раден. 
НББ: № 588) или к «помощнику» («Бу¬ 
латный нож, подрежь черную болезнь в 
ретивом сердце, в мозгах, костях и жилах!» — 
РЗЗ: № 234), и косвенная (повество¬ 

вательная, нарративная), принадлежащая 
третьему лицу и отсылающая к некоей вне¬ 
положной ситуации («... там лежит мертвец, 
он не имеет ни синей, ни красной опухоли, 
ни хомута; сидит петух, он не имеет ни си¬ 
ней, ни красной опухоли, ни хомута» — 
Майк.ВЗ: № 127). Чаще всего заговорный 
текст сочетает в себе обе формы и сопрягает 
реальную ситуацию с заместительной: «... на 
синем море лежит бел горюч камень, на этом 
камне стоит Божий престол, на этом престо¬ 
ле сидит Пресвятая Матерь, в белых ру¬ 
ченьках держит белаго лебедя, обрывает, 
общипывает у лебедя белое перо, так от- 
скокните, отпрыгните, отпряните от раба 
Божия (имярек) родимые огневицы и роди¬ 
мые горячки...» (Майк.ВЗ: № 15). Неред¬ 
ко также в «заместительном» мире соверша¬ 
ется необходимое действие над реальным 
объектом («Бабушка Соломония мыла, па¬ 
рила раба Божия /имярек/ в парной бане, 
заедала, загрызала и заговаривала грыжныи 
грыжи у раба Божия /имярек/ в становой 
кости, в пуповой жилы, в руках и ногах...» — 
Майк.ВЗ: № 122), там обнаруживается чу¬ 
десный помощник («...и есть на Окияне 
море белый камень, и есть под белым кам¬ 
нем щука золотая ..И прийди, щука, к рабу 
Божию имярек, и выгрызи у раба Божия 
/имярек/ своими золотыми зубами гры~ 
жу...» — Майк.ВЗ: № 128), там проклады¬ 
вает себе путъ к сакральному центру мира 


реальный заговаривающий («Стану я, раб 
Божий, благословясь, пойду перекрестясь из 
избы дверьми, из двора воротами, во чисто 
поле путем дорогою, по край синя моря...» — 
Майк.ВЗ: № 123). 

В текстах 3. применяется разная стра- 
т е г и я воздействия н а объект: о т г о и 
(«Беги, град от наших полей, от наших хле¬ 
бов, от нашего села!...» — серб., СБФ-81: 
57; «От /имярек/ раба Божия отстань, ли¬ 
хорадка, и плыви вдоль по реке» — Майк. 
ВЗ: № 119), отсылка виной мир («Тут 
тебе не бытъ, тут тебе не жить; бытъ тебе 
по болотам, по гнилым колодам, за темны¬ 
ми лесами, за крутыми горами, за желтыми 
песками. Там тебе быть, там тебе пожить» — 
от золотухи, Майк.ВЗ: N° 94) или на дру¬ 
гой объект («Не грызи колено, грызи «хи- 
ново полено» — от грыжи, РЗЗ: №1530), 
отпугивание опасностью («... здесь чер¬ 
вям огонь, сера горячая и смола кипящая; 
побегите, черви отселе за море!» — Майк. 
ВЗ: N° 202), нечистотой («...Овде код / 
С те ван а/ нечисто за вас. Овде шалатено...» 
[Здесь у Степана нечисто для вас. Здесь 
испачкано...] — серб., Раден.НББ: N° 74; 
и. ..іа сам усрана, умочана...» — там же: 
№ 71), чудом («...у нас чудо величайшее: у 
нас девица семерых родила, родила семерых 
богатырей...» — серб., СБФ-81:74) и др.; 
угроза («...Зубима Ьу да те изем, водом 
Гіу да те удавим... » [Зубами тебя съем, а 
воде тебя утоплю] — Раден.НББ: № 59; 
«Не ты меня грызешь, а я — тебя» — РЗЗ: 
N° 1534), остановка («Стой, эмеюка, 
здесь тебе не место!» — обращение к градо¬ 
вой туче, серб., СБФ-81: 99), обезвре¬ 
живание врага («Не огород завязываю, 
а курицам глаза завязываю» ~ РЗЗ: 
N° 1262), уничтожение («Секу, отсе¬ 
каю, рублю, перерубаю, секу, рублю колотье 
острым ножиком» — Майк.ВЗ: № 88), по¬ 
срамление («Поганица, погапица, велика 
гришница, У ари|н сторс, а бога се не 6о]‘н...» 
[Гадина, гадина, великая грешница, в возду¬ 
хе пребывает, а Бога не боится] — с*рб. ; 
Раден.НББ: № 345), а также — предложе¬ 
ние обмена («Куры, куры, отдайте мне 
зрение, возьмите себе слепоту» — РЗЗ: 
N° 1378), соблазн угощением («Вот вам, 
двенадцать сестер, хлеб, соль, полноте меня 
мучить, отстаньте от меня» — Майк.ВЗ: 
№ 111); ласка, лесть («Руса, русице, 
Мо]ъ мила душице, Мо]а мила сестрице. ...» 
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[Руса, русица, моя милая душечка, милая 
моя сестрица] — Радей. НББ: № 150) и т. п. 

В текстах 3. столь широкий спектр праг¬ 
матических параметров и мотивов реализу¬ 
ется в самых разнообразных речевых 
актах: сообщения, просьбы, приказания, 
требования, угрозы, предостережения , уве¬ 
щевания, уговора, приглашения и мн, др,, а 
также в характерных перформативных кон¬ 
струкциях, где слово тождественно и равно¬ 
сильно «делу»: «Я говорю-уговариваю сер¬ 
дечную грыжу, заплечную грыжу, пуповую 
и паховую» (РЗЗ: № 1524), «Снимаю рев, 
переполох, бессонницу, іюлунощннцу, неу- 
гомоннкцу, испуг и грыжу» (РЗЗ: № 236) 
и т. п. 

Важная роль в достижении целей 3. (из¬ 
бавления от «зла», восстановления целост¬ 
ности мира и миропорядка) принадлежит 
магическим формулам перечисле¬ 
ния - частей тс л а, из которых изгоня¬ 
ется болезнь («Господи Боже наш премило- 
ег:інмі“ р Царю святый, отжени вся к недуг от 
раба своего /имярек/, от души и оттела, от 
главы, от верха, от темени, от влас, от чела, 
от брови, от веку, от рясниц, от очию, от 
уши ю, от лица, относу, от устну, от языка, 
от подъязычья, от гортани....» — Майк.ВЗ: 
№ 235); болезней, их симптомов и дей¬ 
ствий («...щепаты, ломоты унимала, садести 
и болезни, порезы и посеки, от удару и от 
укладу и булату унимала и запирала...» — 
Майк.ВЗ: № 166); элементов прост¬ 

ранства и времени («... не троньте и 
не грызите раба Божия /имярек/ ни в день, 
ни в нощь, ни в утреню зарю, ни в вечерню, 
ни на нову, ни на встху и ни на перекрою 
месяцу...» — Майк.ВЗ: № 122), свойств, 
особенно цвета (*... От женского глаза, 
от мужского глаза, от детского глаза, от сво¬ 
ей радости, от черного глаза, от белого гла¬ 
за, от голубого глаза, от желтого глаза...» — 
РЗЗ: № 1762), отношений родстиа 

(«...Сапалих ти децу. сап ал их ти бабу, 
оца. ма]ку р гтрица, стрину, течу, тетку, у\ку> 
у]ау, кума, брата, сиаху, сестру, зета... саго- 
рех ти сав род!» [Я сжег твоих детей, я сжег 
твою жену... отца, матъ, дядю и тетку по 
отцу, дядю и тетку по матери, деверя, зо¬ 
ловку, кума, брата, сноху, сестру, зятя... я 
сжег весь твой род] — серб., Раден.НББ; 
№ 94), убывающих или возрастающих чи¬ 
сел («У нашего /имярек/ девять жен; пос¬ 
ле девяти жен восемь жен; после восьми жен 


семь жен; после семи жен шестъ жен; пос¬ 
ле шести жен пятъ жен...» — Майк.ВЗ: 
№ 205) и т. д. Магическую функцию 

имеют также формулы невозможного 
(«...по мору брозале песак, по небу звезде, 
на гори лист, на листу капл>е, на вуку длаку, 
на пси руно, на овци вуну, на петльу перо...» 
[на море считали песок, на небе звезды, в 
лесу листву, на листве капли, на волке 
шерсть, на собаке шерсть, на овце шерсть, 
на петухе перо] — Раден.НББ: № 59), 
альтернативно-абсолютные 
(серб, лнлно и незнано, венчано и нееенчано, 
«Приюта срстіж — за мин и га, кривога срет- 
ни — удари га...» — Раден.НББ: № 73), 
разного рода повторы и тавтологии 
(сном бы она не засыпала, едою не заеда¬ 
ла, гульбою не нагуливала: ползет ползун 
змей Полоз; тоски тоскучие, рыды рыдц- 
час; замкну замки замками, заключу клю¬ 
чи ключами и т. а), анафорические 
цепи («... пошел из хаты дверьми, из две¬ 
рей воротами, из ворот в Чисто поле...»), 
сравнения («Как в решете вода не дер¬ 
жится, так и на корове божьей /имя/ уроки 
бы не держались» — РЗЗ: № 1241; «Как 
месяц полный, так бы и жизнь о доме была 
полная» — РЗЗ: № 923) и др. Особое 
магическое значение приобретают отрица¬ 
тельные конструкции при обозначении вре¬ 
доносного или недозволенного действия: 
«Стану я, раб Божий (имярек), не благо¬ 
словись, и пойду, не перекрестясь, из избы 
не дверьми, из ворот не в ворота...» (Майк. 
ВЗ: № 33), а также формулы «самоотрече¬ 
ния» заговаривающего, приписывающего свои 
действия и слова высшим силам: «Не я гвна- 
ру — Гасподзь, не мая ала — гасподня, не 
мой дух, а госітодш» (бел.. Зам.: № 906). 

Структура текста 3. обусловле¬ 
на их содержанием и назначением; это могут 
бытъ как краткие эаклинателыіые фразы из 
нескольких слов, так и пространные, сложно 
организованные тексты, членящиеся на экс- 
позицию (молитвенное вступление и/или 
«формула пути» заговаривающего), повест¬ 
вовательную частъ, в которой разворачива¬ 
ется некий сюжет в «заместительном мире» 
(мифологическом пространств), заклина- 
тельную частъ, относящуюся к актуальной 
ситуации заговора, и «закрепку» — магичес¬ 
кую формулу, призванную придать словам 
3. силу и действенность (типа рус. «пустъ 
будут мои слова крепки и лепки» или «ело- 
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вам моим ключ и замок»). Любая из состав¬ 
ных частей 3. может отсутствовать; в раз¬ 
ных слав, традициях преобладают 3. опре¬ 
деленной структуры, но главное различие 
относится к содержательному (и коммуни¬ 
кативному) плану, т. е. к набору и соотно¬ 
шению мотивов, стратегий, системы персо¬ 
нажей, используемых магических формул. 

Язык заговоров также подчинен праг¬ 
матическим целям: грамматические (особен¬ 
но синтаксические и словообразовательные) 
средства используются в 3. для создания 
жесткого смыслового и формального ритма, 
соответствующего магическому заданию; зву¬ 
ковая организация 3. также обнаруживает 
элементы магической и тайной речи — алли¬ 
терации, повторы, рифмовку, анаграммы, 
глоссалалии (см. Заумь) и т. п. Лексика 
и ономастика 3. сочетает в себе архаические 
элементы пра славяне ко го словаря и слова 
более позднего диалектного и книжного 
(церковнославянского, иноязычного) слоя. 

Содержание 3. воссоздает многие со¬ 
ставляющие архаической картины ми¬ 
ра, в том числе элементы космологических и 
космогонических представлений (горизон¬ 
тальная и вертикальная модель мира, центр 
мира, ось мира, мировое древо, земная 
твердь среди моря, небесные светила; моти¬ 
вы распада и возрождения мира и т. д.) и 
мифологии (морской царь, змея, персо¬ 
нифицированные образы высшего и низшего 
мира), представлений о человеке-мик- 
рокосме (болезнь как космическая ката¬ 
строфа и излечение как восстановление ми¬ 
рового порядка), о его телесной субстанции 
и физиологии, о его месте в мире и связях с 
другими элементами и существами и многое 
другое. 3. раскрывают также характер вза¬ 
имодействия древнейшей, мифологической и 
позднейшей, христианской моделей мира у 
славян. 
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С. М. Толстая 

ЗАГРОБНЫЙ МИР — см» «Тот свет». 


ЗАДАБРИВАТЬ — комплекс магически* 
действий, применяемых с целью умилости¬ 
вить демона, болезнь, градовую тучу и т. п 
и избежать опасности, исходящей от них 
Этот комплекс включает в себя ласкатель¬ 
ные и хвалебные имена, формулы вежливос¬ 
ти, жертвоприношение, кормление, «кум- 
ление» и др. 

В славянской традиции существует за¬ 
прет называть демона или др. источник 
опасности «настоящим» именем (см. Имя), 
вместо него употребляются заместитель¬ 
ные имена, в частности, деминутинт, 
например: рус. домоойдушко. домовйшко- 
дедушка, кѵрмйлушка ‘домоаой* укр. дс- 
мовёйко * домовой', укр. ласочка ‘ласка’, рус. 
и/ртышко-перевертыш ко черт, живущий в 
реке*, рус. смарту шка ‘смерть*. слонсн 
озріса ‘оспа', бол г. названия болезней типа 
бол чинки, балекчицы, майчинки. Известны 
комплиментарные наименования типа рус, 
дорогуша ‘лихорадка’, болг. сладка, блсиа 
мелена ‘самовила’; ср. болг. обращение к 
вихрю; «Въ рви си, сладка, меде на!» [Иди, 
сладкая, медовая!], а также рус. уважитель¬ 
ное обращение к оспе — Оспина Ивановна. 
Гуцулы называют женских демонов, кру¬ 
тящихся в вихре, — краспи, т. е. «краси¬ 
вые» (за кар пат.). Иногда к задабриванию 
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прибавляется и элемент самоуничижения: к 
тем же атмосферным демонам гуцулы обра¬ 
щаются так: «Я паскунна [паскудна], а ты 
красна» (закарпат., КА). Ср. рус, название 
черта красавец хвостатый. 

Формулы вежливости. Для от¬ 
вращения градовой тучи ее встречали при¬ 
ветствием «Добро пожаловать!» (пплес.). 
при встрече с волками здоровались: «Здрав¬ 
ствуйте, молодцы! Вы идите своей доро¬ 
гой, а я пойду своей» (смолен.); здорова¬ 
лись и при входе в лес, чтобы не заблудить¬ 
ся: аДэень добрый тому, хто у стым дому!» 
(бел.). Чтобы леший не тронул, войдя в 
лесную избушку, нужно было попроситься: 
«Дедушка-корминець, пусти нас ночевать, я 
тебя не трону, и ты меня не тронь» (рус,). 
Если блуждающий огонек проводил челове¬ 
ка до дому, то его следовало поблагодарить, 
гегда демон исчезал бесследно, не причинив 
ала (пол., словац.); избавиться от блуждаю¬ 
щего огонька можно было, сказав ему: «Во§ 
ба] пшіе і іоЬіе гІоЬгу \ѵіесг6і» [Дай Бог мне 
и тебе добрый вечер] (луж.). Если человек 
попадал в водоворот, закрученный водяным, 
он должен был попросить водяного: «Па¬ 
ночку, будь добры до переходу» (з.-нолес.) 

Считалось, что можно «приручить» де¬ 
мона, опасное или вредное животное, пород¬ 
нившись с ним. Сербы полагали, что если 
покумиться с волком, змеей, лаской, мыша¬ 
ми, они не будут трогать человека, его скот 
и зерно. Человек, покумившийся с волком, 
змеей и пр., не должен был их убивать, 
Вкгокяя скотину в поле, говорили: «Хафд/ з 
Богом, милушко моіа... Кумим те по триста 
и три пута, водом и гором, небом и зем- 
д>ом._.* [Иди с Богом, милая моя, кумим 
тебя триста три раза водой и лесом, небом 
и землей] (Раден.НББ:44). Также можно 
побрататься с морой (см. Змора), чтобы 
она не душила человека. Для этого, пробу¬ 
дившийся ночью человек должен сказать: 
«Доіщ, Куіо, шіутра, у ]уТро прще сунца да 
ти дам мало соли!» [Приходи утром перед 
восходом солнца, дам тебе немного соли]. 
Утром он должен побрататься с пришедшей 
морой, после чего она не сможет ему вре¬ 
дить (черногор., Ъор.ВДБ-232). Считая, 
что градовые тучи разносятся самоубийца¬ 
ми, сербы при приближении тучи к селу, 
обращались за помощью к утопленнику: «О 
Мнликхоооо, брате ра(ени, не Тера] овамо 
бела говеда... О Милинкооо, брате рг>1)ени ? 


спаси!» [О Милин ко, брат по рожденью, не 
гони сюда белых коров... О Миилинко, брат 
по рожденью, спаси!] (Тол.ЗСЯ 5:77) или: 
«Т)око, по Богу брате, врати зркіеме да по 
летини не иІ)е» [Джоко, брат по Богу, от¬ 
врати непогоду, чтобы она ис шла по ярово¬ 
му] (боен., Тол.ЗСЯ 5:73). 

Ср. наименования мифологических су¬ 
ществ, основанные на принципе родства, 
рус. названия лихорадки кумсі, кдмйха, ку¬ 
мушка, дъдюха, тетка, з.-укр. титюха; 
водяного кум Гребенъ (рус., Усп.ФР:172); 
детской болезни родимец* родимчик; назва¬ 
ния домового братан у ьико (рус.), батюшко 
дворавы снохач (лус.) р браток (бел.), де- 
денька (бел.); домовой бабушка доминушка 
(рус.); рус, названия лешего дядя большой, 
долгий дядюшка, банника баянный батюш¬ 
ка (СРНГ 2:43), детской бессонницы ма- 
ценька-гшлунд&снъка, черта дсдунька; бел. 
демона, владеющего кладами дзедка; серб, 
название чумы кума, бол г. названия оспы 
баба ІЛарка, лсля «тетя», стриика «тетя», 
а также самодив сестрички и др. 

В Далмации человек, проходящий мимо 
кладбища, должен сказать: «Мртвн меци. 
Бог вам прости! Би сте били ка и ми, а мя 
ясмо ка и ви. Не преште с нами и ми немо к 
вами!» [Покойники мои, Бог вас простит. 
Вы были, как и мы, а мы будем, как и вы. 
Не задевайте нас, и мы придем к вам] 
(Ъор.ВДБ:46). 

Задабривающее этикетное поведение у 
белорусов в отношениях с представителями 
«иного» мира называется «иссъ отдаць» 
[честь отдать]. Примером такого поведения 
служит серб, и бол г. встреча (см. 

Орисниіуы), наделяющих новорожденного 
долей. Чтобы они были добры к нему, дом к 
их приходу тщательно убирают, украшают, 
стелют на стол чистую скатерть, в сосуд на¬ 
ливают свежую воду, а ребенка моют и за¬ 
ворачивают в чистые новые пеленки. Также 
поступают, когда в селении начинается чума. 
Чтобы ее посещение не было гибельным для 
домочадцев, дом и гумно готовят к приходу 
болезни: вымывают, чистят, белят, вытряса¬ 
ют подстилки. На ночь оставляют котел с 
теплой водой, корыто, гребень и мягкую 
выпряденную шерсть, чтобы чума, придя в 
дом, могла вымыть голову, выкупать ребен¬ 
ка и завернуть его в шерсть (серб , болг,). 

Чтобы домовой хорошо относился к ско¬ 
ту, старались, чтобы купленная скотина была 
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той масти, которую любит домовой (п.-слав.). 
Чтобы детей, идущих в лес, не тронул ле¬ 
ший, мать клала на пень кусок хлеба и гово¬ 
рила: «Царь лесовой, царица лесовица! При¬ 
ми ты наш подарок и низкий поклон, и 
прими ты моих малых детей и отпусти их 
домау,.. (смолен.). Ср. обращение к ласке, 
чтобы она не душила кур: «Убаото момиче, 
аф, оф, убаото девойче и момиче! Ние не те 
мажиме за... (имя жениха) да си будиш не- 
фсчсі» [Красивая девочка, ох, ох, красивая 
девочка и девушка! Мы выдадим тебя за¬ 
муж за... (имя жениха) и ты будешь невес¬ 
той] (макед., ИЕИМ 1971/13:164). 

Одной из наиболее распространенных 
форм 3. является жертвоприношение и его 
разновидность — ритуальное кормление де¬ 
монов, болезней, стихий, диких зверей и пр. 
Чтобы умилостивить тех, кто представляет 
опасность для человека и его мира, приносят 
в жертву домашних животных, а также ос¬ 
тавляют еду. Особенно часто это совершали 
в праздники, например, на Рождество от¬ 
кладывали понемногу от каждого блюда и от¬ 
носили на перекресток — «волку на ужин», 
чтобы, насытившись, он не трогал скот 
(боен.), похожим образом поступали и на 
Юрьев день, относя еду в поле (з.-бел.), 
перед днем св. Андрея выносили во двор три 
початка кукурузы — «медведю на ужин» 
(серб). Считается, что можно задобрить 
кукушку, которая, кукуя, ищет чью-нибудь 
душу, сказав ей: «Ако си глади а, на ти хляб 
и соль и по вече да не дохождаш» [Если ты 
голодная, на тебе хлеб и соль, а больше не 
приходи] (болг. села Молдавии) 

Лит.: Ком ев а И. Езиково табу в българския 
песеием и прозаичен фолклсиі // Е>ІІБ(ХЫІ4 — 
126; ПОС 1:68; РОіі-92121; СВФ-81 124; 
СРНГ 8:79.30,106; 16:78.30,311,336; Череп. 
ѴГЛРС;37 г 44,66.67, 71,72.92; ЭО 1901/4:135; 
КА; ПА; Ром.БС 5:3; Шейн МИБЯ 2:523:526; 
Шух.Г 4:232,233,262; Ъор.ПВІ! 2:141; БМ:227; 
Марнк.ИП 2:118-119; ]іл^.Сіг86: 5іт.КС:283; 
1891/1:36: 1896/1:86. 

Е. Е . Лткиеоскця 

ЗАДУШКИ (з.-бел. Задушны дзепь: пол. 
Хасіизгкі. 2в <іи$ікі /еяелпе, гтог- 

ІусН, ѴУьгухікіс } ? іиЛ&усМ сііібп: словац. 
Ѵхыігзийіусіиіеп, Иротігпкоѵё Ат, Ратіаіка 


готиіуск. Оиліску: хор в. Оихпі Лап, МгіѵіН 
Аап; словен. Оизпо, 8Ы зѵеіі) — у сла- 
вян-католиков главные в году поминальные 
дни, приуроченные к первым числам ноября, 
которые совпадают с церковными датами 
поминовения Всех Святых (1.Х1) н душ 
умерших родственников (2.XI). День памя¬ 
ти святых впервые был введен в Европе в 
998 году в монастырях бенедиктинцев, а с 
XIII века принят во всей западной церкви 
как официально признанный праздник па¬ 
мяти по умершим. 

В народном восприятии две даты цер¬ 
ковных поминальных праздников практичес¬ 
ки не различались, во многих местах день 
Всех Святых рассматривался как канул 
главного «задуитого» дня (2.XI). к которо¬ 
му относился основной комплекс обрядов. В 
его составе главными и наиболее обязатель¬ 
ными считались обычаи приготовления риту¬ 
альных блюд, предназначенных для душ 
умерших. В польских церковных поучениях 
XVII века сохранились свидетельства о по¬ 
пытках искоренить языческую традицию 
приносить на могилы и в храмы поминаль¬ 
ную пищу. 

Традиционные верования о приходе 
душ с «того света» на землю приурочены к 
разным датам годового цикла, однако спе¬ 
циально предназначенными для поминовения 
родных и близких днями считались осенние 
3. Устойчивой у славян-католиков была вера 
в то, что в это время приходят в свои дома 
умершие члены семьи, что они бродят во 
дворе, собираются под окнами дома или сле¬ 
ва от входной двери; проникая в дом, они 
пытаются обогреться возле печи, ищут ос¬ 
тавленную для них поминальную пищу; пе¬ 
ред возвращением на «гот свет» сходятся 
все вместе на ночную службу, которую для 
них служит в местном костеле дух умершего 
ксендза. Людям строго запрещалось видеть 
такую службу и подсматривать за умерши¬ 
ми, иначе это грозило смельчаку суровой 
карой. Очень популярными у западных сла¬ 
вян были поверья о том, что душа умершей 
матери непременно приходит ночью накану¬ 
не 3. взглянуть на своих детей. В Силезии 
утверждали, что души малолетних детей 
участвуют в массовых процессиях людей на 
кладбище в виде стайки летящих вслед гпщ. 

В соответствии с этими поверьями люди 
старались соблюдать многочисленные за¬ 
преты: воздерживались от полевых и хо- 
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зяйстзонных работ, нс решались отправлять¬ 
ся в путь, не ходили в лес, говоря, что там 
«на каждой сосенке торчит козья голова» 
[па каісЬ} аѵхпісгсс гтт}<1щ с ьч'с когі ІсЬ\. 
т, с. душа (Роз.гіО:272). У поляков счита¬ 
лось, что в 3. необходимо рано лечь спать, 
чтобы не мешать своим присутствием душам 
справлять их праздник; запрещалось уби¬ 
рать со стола остатки поминального ужина; 
поздно вечером выходить во двор, выплес¬ 
кивать за двери дома воду или помои, спус¬ 
кать на ночь с цепи собак. Бели было необ¬ 
ходимо выбросить мусор или вылить воду, 
хозяева намеренно шумно себя вели, чтобы 
спугнуть духов, или произносили приговоры: 
«Ь'сіскаісіс, \ѵ$гузікіе сизгс. Ъо ]а ѵ/осі^ ѵѵіаі 
пмет?!» [Убегайте души, мне надо вылить 
и иду] или — <Зиб7х>, Ьо оЫе)$Ь> 

[Посторонись, душа, а то оболью] (Кщлѵ. 
КІ,2Х>:205). За неделю до 3. и в сами по¬ 
минальные дни строго запрещалось подбели¬ 
вать печь и стены дома, чтобы «не забрыз¬ 
гать глиной» или «не залепить известкой» 
души. В Польском Поморье повсеместно 
соблюдали обычай хорошо натапливать на 
ночь печи, чтобы души могли обогреться 
(Біс1ш.КОР:192). Опасаясь навредить ка¬ 
кой-нибудь из душ, которая могла бы слу¬ 
чайно застрять в давильном прессе, словен¬ 
цы Белой Краины специально спускались в 
погреб и развинчивали пресс, чтобы «осво¬ 
бодить душу» (Кдіг.РЬЗ 3:115). 

Обрядность 3. начиналась с наве¬ 
дения порядка на кладбищах: люди очищали 
могилы от сора, украшали их хвойными вет¬ 
ками, бумажными цветами, зажигали свечи. 
После заупокойной службы в костеле все от¬ 
правлялись торжественной процессией на 
кладбище, где устраивалось молебствие по 
умершим, а затем ксендз благословлял моги¬ 
лы и кропил их святой водой. В дальнейшем 
люди собирались у могил своих близких, по¬ 
минали их, жгли свечи, оставляли принесен¬ 
ное угощение. 

В доме хозяева готовились к приему душ 
родственников: производили уборку помеще¬ 
ний, посыпали пол чистым песком, приот¬ 
крывали вечером входную дверь или окно, 
оставляли на столе на ночь еду и горящую 
свечу. В селах воет. Польши в ночь с 1-го на 
2-е ноября хозяйка придвигала к натоплен¬ 
ной печи лавку, ставила на нее сосуд с водой, 
клала гребень, мыло и полотенце, «чтобы 
души могли помыться и причесаться»; тут же 


оставляли мелкие деньги, крестик и молит¬ 
венник для умерших (РАЕ, карта 418). 

Основной круг обрядов этого периода 
связан с символическим «кормлением» умер¬ 
ших. Накануне хозяйки пекли (чаще всего 
из пресного теста) специальные хлебные из¬ 
делия, в названиях которых отразилось их 
функциональное назначение: небольшие бу¬ 
лочки, калачики — <1шкс (словен.), <іи§і€ку 
(пол.). <1и$е (словац.) или продолговатые 
хлебные палочки — ЬояК ъѵпН’сН, Ьоіі ко*Іі 
(словаи ). Большое количество такого хлеба 
относили на кладбище, где раздавали ни¬ 
щим, беднякам, детям, священнослужите¬ 
лям, оставляли на могиле и т. п. В польских 
селах Добжицкого края было в обычае раз¬ 
давать нищим ровно столько кусков от вы¬ 
печенного каравая, сколько умерших родст¬ 
венников надо было помянуть (Каг.КЬ2Б: 
205). Стремление раздать в 3. как можно 
больше хлеба (в некоторых местах каждая 
хозяйка выпекала до 200 -300 изделий) 
осмыслялось в народной традиции как ма¬ 
гический акт, призванный обеспечить хо¬ 
зяевам приумножение достатка и общего 
благополучия. В словенских селах Гореньска 
получил широкое распространение обычай 
«сбора хлебов» (ЫеЬсе іЫгаІ): в день, назы¬ 
ваемый здесь <?и$по* группы молодежи хо¬ 
дили по селу, посещали кладбище и костел 
специально с той целью, чтобы собрать «эа- 
душный» хлеб, и даже устраивали своеоб¬ 
разные соревнования, стремясь опередить 
соперников в количестве собранного (Кш. 
РЬЗ 3:117). 

Повсеместно в Словении к ночь перед 
3. хозяева оставляли на столе стакан вина 
«для душ», а утром посылали детей прове¬ 
рить, убавилось ли оно. В Шткрии, кроме 
вина, клали на стол хрен, а в Дравской До¬ 
лине — вино, хлеб и целое блюдо каши. По 
словацким свидетельствам, жители р-на Ора¬ 
вы и Липтова считали обязательным остав¬ 
лять на столе в ночное время ужин для умер¬ 
ших; там верили, что не нашедшие в ночь на 
2-е ноября никакой еды души будут плакать 
от голода весь год до следующего праздника 
3. ([ Іогѵ.К2Ь:243) Специальное угощение 
(хлеб, мука, каша, сушеные фрукты) люди 
относили на кладбище, называя это «коля¬ 
дой для мертвых» (Ѵасі ѴО:159). 

Лит.: КОО 3:178-179,195,199,218-219; Киг. 

РЬ5 3:115-118; Ѳаѵаг.ѲР 1:107-108; РАЕ: 
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Зіеіт. КОР: 190-196; Ро* 20:270- 273; Маііс. 
КОК:63-64; ЕІЛСЗ 1:114. 2:190-191,317; 
Ногѵ.К2Ь:243-244; \Ѵ1.ѴО:159-160. 

Л. Н, Виноградова, С. М. Толстая 

ЗАДУШНИЦЫ (серб. задушницс , 
бол г. задушници, душницы, олуша, одуше, 
мьртви, мърпшсм. мьртви съботи . стари 
мьртви и т. п.) — поминальные дни в на¬ 
родном календаре юж. славян, исповедую¬ 
щих православие. Число таких дней различ¬ 
но в разных локальных традициях; всего их 
насчитывается более десяти; среди них глав¬ 
ными, отмечаемыми практически всюду, 
можно считать 1) субботу перед масленицей 
(болт. Ггм яма задушница, Големи задуши , 
Голяма одуша, плоидиоск. алая на, калаян - 
ска задушнииа; серб, зимскс заду шпице, 
отворнезадушнице), 2) летние 3., приуро¬ 
ченные к Вознесению (серб, шумадийск. 
Спасооданскс задушнице, болг. Спасовска 
задушниир. душница, пловдивск. чсрсиюва 
задушница, чиряшно . банско одуше) или к 
Троице (серб, троечке, духояске, отворне 
тдушницс, лесковац. чресветска задушни- 
ца; болг. русалска. русалии задушница. 
Дуувскоодуше ), и 3) осенние 3., приходя¬ 
щиеся на субботу перед Димитровым днем, 
26 октября, реже (напр. Странджа:300) 
после него (болг. Димитпрооска заду шпица, 
голяма задушница, страндж. Митровскѵ 
одуше. есенско одуше; серб, митрозске за- 
думнице, яатворне задушниие) или на суб¬ 
боту перед Михайловым днем, 7 ноября 
(серб, миолске задуишице, болг. Ранг слова 
задушница, Рангелска ду шпица, Архангел- 
ска одуша, капанск. душна събота). Каж¬ 
дые из этих трех 3. могут считаться в тех 
или иных регионах главными 3. года. В чис¬ 
ло календарных поминок могут включаться 
также Страстная пятница и суббота, поне¬ 
дельник Фоминой недели (серб. Ускрс за 
мртас. Ускрс покоікика. Побусани ионе- 
де,ъак; болг. добрудж. Малък Великден ), у 
сербов кое-где также вторая, третья и чет¬ 
вертая суббота Великого поста, Великий 
четверг (на пасхальной неделе); в некото¬ 
рых болг. регионах суббота перед днем Па¬ 
раскевы Пятницы, 14 октября ( Петкозска 
задушнииа). суббота перед Вербным вос¬ 
кресеньем {Лазарна душници — капай цы), 
суббота перед Фоминым воскресеньем (Го- 


мина събота ~ рад град ск.), пятница пер¬ 
вой недели Великого поста (болг. добрудж. 
Тудороеска душнииа). У сербов вся неделя, 
предшествующая сыропустной, считается 
поминальной и называется задушна недели. 
В Болгарии календарные поминки отмеча¬ 
ются почти всегда в субботу (только летние 
3. могут быть накануне или в сам день Ваз- 
несения, как напр., в Пиринском крае); в 
Сербии часто в пятницу, которая, как пост¬ 
ный день, считается для этого более под¬ 
ходящей (напр., в Левче и Темниче; в Хо- 
молье и др.); нередко поминальные обряды 
начинаются вечером, а завершаются утром 
следующего дня. 

Кроме специальных поминальных дней 
память об умерших предках присутствует в 
большинстве крупных календарных праздни¬ 
ков и во многом определяет их ритуальное 
содержание. 

Верования, относящиеся к 3., со¬ 
ставляют достаточно компактный круг пред¬ 
ставлений, согласно которым умершие пред¬ 
ки видят лишь благодаря тому свету, который 
доходит до них от поминальных свечей, и 
питаются лишь тем, что им приносят их род¬ 
ственники в поминальные дни. По верова¬ 
ниям сербов, свеча, зажженная на 3., горит 
до следующих 3., и без нее мертвые оста¬ 
вались бы в полном мраке. Поэтому обяза¬ 
тельным элементом обрядов З. г кроме мо¬ 
литв за души умерших, является возжигание 
свечей в домах и на могилах и приготовление 
и раздача поминальных блюд (прежде всего 
вареного жита — колива и специального хле¬ 
ба) «на покой души». Сербы верят, что пе¬ 
ред каждым покойником на «том свете» сто¬ 
ит стол, на котором лежит только то, что 
родные принесли ему на 3. Однако поми¬ 
нальные обряды в дни 3. не исполняют или 
во всяком случае не готовят «ішлушного» 
хлеба в тех домах, где есть «нова млада», 
т. е. молодая невестка, вышедшая замуж ме¬ 
нее года тому назад, или в домах, которые 
недавно построили и где еще ни разу не 
праздновали обряд «славу». 

Другим популярным мотивом является 
представление, характерное прежде всего 
для болгарской традиции, о том, что начиная 
с Пасхи (или с субботы перед сыропустной 
неделей — Странджа:342) и до Вознесения 
или Троицы души умерших пребывают сре¬ 
ди живых и их с помощью специальных 
магических приемов можно увидеть и услы- 
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шитъ. Во многих районах Болгарии для 
этого в троицкую субботу, когда покойники 
должны были возвращаться на свои места, 
женщины приносили в церковь ореховую 
листву, устилали ею пол, становились на ко¬ 
лени или даже ложились на нее (иногда ли¬ 
цом вниз), веря, что «умершие находятся 
под листьями» или «идут по ним»; келъая 
было смотреть наверх, чтобы не спугнул» 
мертвых, которые, увидев родных, могли 
не успеть вернуться в свои могилы (Соф.: 
254). Следовало хранить молчание, чтобы 
услышать мертвых. Чтобы увидеть души, 
надо было взять зеркало и держать его над 
водой, пока в нем не появятся отражения; 
иногда зеркало подвешивали над колодцем, 
однако считалось, что это опасно и для 
мертвых, и для живых (Плов.:273^274), 
У сербов Шум&дод также в летние 3., на 
Во внесение, было принято ходить на клад¬ 
бище в надежде увидеть своих близких. 
[Или ночью, в полном молчании; на могилах 
зажигали свечи и оставляли немного еды, 
а к кресту прислоняли зеркало, в котором 
должен был показаться покойник. Возвра¬ 
щались до восхода солнца, тоже молча. (Нед. 
ГОС:229). 

В Страндже распространено верование, 
согласно которому души мертвых до Возне¬ 
сения «сю бод но ходят по цветам», а после 
этого дня уходят, потому что начинают со¬ 
зревать плоды и «мертвые теряются в них». 
Считается также, что на Вознесение нельзя 
спать, иначе умершие могут «остаться» в 
сне спящего и не успеть уйти на свое место 
(Страцджа:342). Напротив, во время Тро¬ 
ицкой службы женщины, лежавшие на оре¬ 
ховых листьях в церкви, старались заснуть, 
чтобы во сне увидеть своих умерших родных. 

По сербским верованиям, могилы откры¬ 
вает весной (отвори?, за душнике) и закрыва¬ 
ет осенью (затоѵрпе эидушпицх:) св. Петр, 
причем при закрытии могил из нихдоносится 
сильный шум и треск (Нед.ГОС:99). 

Ритуал задушниц включает несколько 
обязательных элементов: это возжигание 
свечей, раздача еды душам умерших, поли¬ 
вание могилы водой или вином, реже — раз- 
ведение костров у могил, украшение могил 
листьями и цветами, обкладывание их дер¬ 
ном (последние два элемента относятся гл. 
обр. к летним 3.). Исполнителями поми¬ 
нальных обрядов в болг. традиции являются 
исключительно женщины (не считая священ¬ 


ника, который служит панихиду), а у сербов 
в некоторых районах в 3., как и в праздни¬ 
ке «слава», участвуют все жители села: в Ви- 
сочской нахии все идут на кладбище, и пока 
взрослые сидят у могил, молодежь непода¬ 
леку водит хороводы и веселится (СЕЗб 
1949/61:132). По серб, обычаям, женщина 
не может участвовать в 3. ? если она имела 
накануне половое сношение с мужем; обя¬ 
зательным считалось И купание перед 3. 
Объектами поминания являются все родст¬ 
венники, умершие более года тому назад; 
для недавно умерших существуют свои дни 
и свои ритуалы (напр> в Софийском крае в 
день Вознесения поминают «новые души», а 
в субботу перед Троицей — все остальные). 
В сельских домах традиционно хранились 
памятные книжки, куда записывались имена 
всех покойников и даты их смерти. В дни 3. 
эти книжки приносили е церковь, иногда и 
на кладбище, и по ним священник поминал 
умерших. 

Женщины готовят и носят на могилы 
вареное жито (ко л и во), специальные хлебцы 
с оттиснутыми или уложенными на них крес¬ 
тами (просфорки), иногда также курицу 
(«чтобы не умер еще кто-нибудь из се¬ 
мьи» — макед., Вак.ПО:14б), в летние 3. — 
оставшиеся от Пасхи или специально выкра¬ 
шенные яйца, кое-где сладкий рис, фрукты, 
халву и т. п. Все это они раздают друг другу 
«за души умерших», специальные калачики 
предназначаются для детей и нищих. Пер¬ 
вую порцию еды часто клали на землю и 
отливали на землю немного вина для умер¬ 
ших. Сербская женщина, протягивая тарел¬ 
ку с едой, говорила своей соседке: «Да се 
види пред моим Павлом!» [Пусть моему 
Павлу (имя умершего родственника) будет 
светло], а принимавшая еду отвечала: «Да 
му се ввди!» [Пусть будет светло] (Нед. 
ГОС:97). Иногда старались принести пищу 
теплой, считая, что души питаются только 
паром от еды. В Пловдивском крае и др. 
болг. регионах часть еды, особенно яйца, 
оставляют на могилах (Плов,:273). У ка- 
панцев, вернувшись с кладбища в пятницу 
вечером, готовят новую порцию просфорок 
по числу умерших родственников для раз¬ 
дачи на следующий день, и эти просфор¬ 
ки должны быть «чистыми» — постными и 
пресными; причем особые просфорки пекут¬ 
ся для мужчин, женщин, детей, молодежи 
(Кап.:216). Кое-где на 3. раздают соседям 
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муку и соль, «чтобы грехи умерших рас¬ 
сыпались так же, как сыплются мука и соль» 

(Вак.ПО:146). 

На кладбище приносят еще и кадильницу 
с ладаном и кадят над каждой могилой, а 
также сосуд с водой или вином. В Софий¬ 
ском крае иногда оставляют на могиле немно¬ 
го оипа до дня Св. Духа; это вино считают 
целебным и используют как средство от 
одышки. В некоторых селах Добруджи жен¬ 
щины, неся с кладбища пустые сосуды, из 
которых они поливали могилы, у входа 
в село снова наполняют их водой и затем 
выливают эту воду на поляне у села, после 
чего плотно закрывают сосуды; это делается 
для вызывания дождя (ЕБ 3:127). Вероятно, 
с этой же целью во многих сев.-воет. болг. 
селах могилы на 3. обильно поливают водой. 
Там же распространен обычай разжигать на 
могилах огонь. В Добрудже принято также 
на кладбище раздавать небольшие посудины, 
чашки, кувшины и т. п. (Доб.:334). 

Лит.: В а с с в а В, Задушницата като поре дна 
дейност // ЕПНДК 1994/3:152^172; БМ;127- 
128; Вак.ПО:145— 146; Нед.ГОС:93 97; СМР 
132-133. 

Л. 11. Виноградова у С. М. Толстая 

ЗАКАПЫВАТЬ — в народной традиции 
одна из форм ритуального изгнания/уничто¬ 
жения, а также символический способ пере¬ 
дачи свойств от одного предмета (или суб¬ 
станции) к другому. 

Во всех слав, традициях известен обычай 
закапывать в землю остатки освященной 
пасхальной пищи, а также предметы -обере¬ 
ги в пределах села, поля, виноградника, дво¬ 
ра, хлева и др., на их границах или по углам 
с целью защиты культурного простран¬ 
ства от непогоды, насекомых- вредителей, 
птиц, нечистой силы, эпидемии и т. п. Ср. 
Втыкать, Пугало. 

На Украине и в Белоруссии 8 Юрьев 
день в поле закапывали кости освященно¬ 
го пасхального поросенка, что должно было 
отвести от полей градовые тучи, обезопасить 
от ведьм, делающих во ржи заломы. Кости 
также закапывали для защиты полей от сор¬ 
няков и птиц (о.-слав.). У юж. славян в 
один из праздничных дней весной с теми же 
целями в землю закапывали яйцо. Словенцы 


Белой Краины закапывали четыре яйца по 
углам виноградника, защищая его от птиц; 
болгары Чипровского окр. зарывали в поле 
от града первое яйцо, окрашенное в красный 
цвет к Пасхе, и т. д. Словенцы зарывали 
кости пасхального поросенка на дно свеже- 
выкопанного колодца, чтобы его никто не 
сглазил и из него не ушла вода. 

Закапывание предметов, имеющих ию- 
тропеическое значение, осуществлялось час¬ 
то на границах села, дома и тем самым мар¬ 
кировало и оберегало их. Чтобы уберечь 
поля от града, болгары обходили их с мель¬ 
ничной задвижкой, которую затем закапы¬ 
вали в землю в том месте, откуда начали 
обход. На Рус. Севере на лесном выпасе з 
землю зарывали пастушеский «отпуск» (за¬ 
говор, нашептанный на бумагу или запи¬ 
санный на ней). Оберегая скот в хлеву от 
ведьм, словенцы закапывали под порог сло¬ 
женные крест-накрест кости пасхального 
поросенка; полсшуки перед первым выгоном 
скота весной зарывали под порог хлева сре- 
допостпые «кресты» и т. д. Ср. также обы¬ 
чай закапывать в воротах двора или хлева 
различные предметы-обереги как при эпизо¬ 
отиях, так и при первом выгоне скота. По¬ 
ляки Добжиньского кр. закапывали на клад¬ 
бище вблизи села кусок мельничной за¬ 
движки, чтобы остановить надвигающуюся 
эпидемию. 

В продуцирующих целях в землю 
закапывали остатки освященной пасхальной 
пищи, пепел от масленичного чучела, бадня- 
ка, святочного мусора и т. д. (ср. Головня), 
яйца, а также — практически во всех слав 
традициях — хлебные изделия. Это делали 
весной, перед первой пахотой и севом, во 
время жатвы и др. На Волыни, выходя в 
Юрьев день в поле, закапывали там остат¬ 
ки пасхального хлеба со словами: «Роди, 
Боже, жито лшаницу и всяку пашниц.чѵ 
(Чуб.ТЭСЭ 3:30). Среди в.-слав, обрядов, 
направленных на то, чтобы велся скот, вы¬ 
деляется обычай закапывать в хлеву или во 
дворе коровьи и овечьи рога и кости, а так¬ 
же черепаху, медвежий череп и др. 

Вместе с тем, известны и противополож¬ 
ные ситуации, связанные с передачей пред¬ 
мету свойств той среды, в которую его зака¬ 
пывают. Так, в скотоводческой обрядности 
юж. славян встречается закапывание в му¬ 
равейник с целью повлиять на умножение 
скота и его здоровье. Болгары закапывали в 
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муравейник кости от юрьевского ягнен¬ 
ка (см. Курбан), «за да се плодят овеете 
КАТО КраЕіКИ», «чтобы овцы плодились, как 
муравьи» (Кул.ПОС:33). Боснийцы зака¬ 
пывали в муравейник на некоторое время 
тряпицу с солью, которой позднее кормили 
скот, чтобы он велся. Жители воет. Герцего¬ 
вины в Вознесение стригли жеребят и ост¬ 
риженную гриву и хвост закапывали в му¬ 
равейник, чтобы жеребята были здоровы. 
Закапывание в муравейник использовалось 
и в народной медицине, в любовной и вре¬ 
доносной магии и некоторых других сферах 
(см. Билы, Грабли, Муравейник). 

В слав, обрядности использовались и 
продуцирующие свойства земли (см.). Бол¬ 
гары при мечении домашних животных вы¬ 
резали у них из ушей кусочки кожи и зака¬ 
пывали их в землю в надежде тем самым 
благотворно повлиять на будущий приплод. 
При сборе лекарственных трав и цветов, при 
посадке плодовых деревьев и кустарников 
принято было закапывать в землю хлеб и 
деньги в качестве символического выкупа. 
Закапывание как способ приобщения к зем¬ 
ле, ее силе и природным свойствам практи¬ 
ковалось и в народной медицине, ср. обычай 
засыпать землей укушенную змеей часть 
тела, а также человека, в которого ударила 
молния, и т. п. 

У русских северных и центральных гу¬ 
берний был популярен масленичный обычай 
закапывать в снег молодоженов, поже¬ 
нившихся в прошедший мясоед (очищая их 
тем самым от греха первой брачной ночи), а 
также парней и девушек, особенно буйно по¬ 
веселившихся на масленичных праздниках 
(ср. очистительные обряды, совершаемые 
над ряжеными по завершении святок). Бол¬ 
гары Кюстендильского кр. первое надоен¬ 
ное у коровы молоко закапывали в «ере- 
дорск» — отмель на реке, со всех сторон 
окруженную водой. Это делалось для того, 
чтобы уберечь скот и будущие надои от 
ведьмы, заключив их в магический круг. 

Закапывание в землю практиковалось и 
в целях н а ве д е н и я порч и. Чаще всего 
для этого использовали предметы, бывшие в 
соприкосновении с покойником. В Закар¬ 
патье на поле своего врага зарывали солому 
из-под умершего, после чего на этом месте в 
течение семи лет ничего не росло. В Польше, 
желая погубить чужих овец, закапывали под 
порогом хлева кусок гробовой доски и т. п. 


В некоторых ситуациях закапывание 
приобретало организующий характер. 
В Киевской губ. в Рождественский сочель¬ 
ник пасечник закапывал горшок с медом в 
красном углу и приговаривал: «Як сей Свя¬ 
тый вечир збираются до вечери, велики и 
мали, богати и убоги, так щоб у моий пасици 
вси бжоли збирались и по уликам сидалн» 
(Киев. ГВ 1850/16:121-123). На Украине 
на месте уличных гуляний молодежи зака¬ 
пывали горшок каши, часто с ладаном и ма¬ 
ком, а также некоторые другие вещи (в част¬ 
ности, мотовило — «витушку», живого рака 
и др.), для того чтобы привлечь на место 
гуляний парней. Кашу закапывают, «чтобы 
хлопцев було, як каши», «чтобы тут молодь- 
ож кншіла, як каша», «щоб хлопцш було 
богато, як маку», «щоб вони так диржались 
дтчат, як рак клешнею», «щоб вулнця кру¬ 
тилась, як витушка» (НТЕ 1989/4:8—13). 

Символические ассоциации закапывания 
с похоронами обусловили использование это¬ 
го действия в обрядах символического по¬ 
гребения, изгнания и уничтожения. За¬ 
капывание в землю — наряду с пусканием 
по воде, сжиганием, забрасыванием на де¬ 
рево и др. — способ, с помощью которого 
уничтожалось обрядовое чучело, ритуальный 
предмет или символ. Хорваты и словенцы 
закапывали в землю чучело Пуста, белору¬ 
сы — куколку, символизирующую весну в 
Вознесенском обряде «вождения Стрелы», 
поляки, расставаясь с Великим постом на 
Страстной неделе, совершали обряд, назы¬ 
ваемый хакорушитгіе гиги (см. Жур). В зем¬ 
лю — обычно в удаленных от жилья мес¬ 
тах — закапывали и остатки сакральной 
пищи, чтобы никто не мог осквернить их, 
чтобы они не достались собакам. В народ¬ 
ной медицине в землю закапывали срезан¬ 
ный колтун, мерку, волосы, ногти или одеж¬ 
ду больного, нитку с завязанными на ней по 
числу бородавок узлами; горшок с водой, в 
которой стирали рубашку после месячных. 
Тем же способом избавлялись от предметов, 
бывших в соприкосновении с покойным: в 
землю закапывали посуду, из которой обмы¬ 
вали умершего (см. в ст. Горшок), солому, 
на которой он лежал, и многое др. Закапы¬ 
вание в землю — один из видов символичес¬ 
кого уничтожения книг черной магии и дру¬ 
гого колдовского инвентаря. Воет, славяне 
замыкали замок над ямой, в которой хоро¬ 
нили павший при эпизоотиях скот, и зака- 
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пыоаля его здесь же в землю, чтобы пред¬ 
отвратить возвращение болезни. Поляки 
закапывали за границей села специально 
сделанную куколку, если ребенка мучила 
бессонница. У всех славян практиковалось 
закапывание в землю плаценты после рож¬ 
дения ребенка, если женщина не хотела 
больше иметь детей. В снотолкованиях и 
подблюдных песнях закапывание, а также 
просто копание земли предвещает смерть и 
похороны. Ср. закапывание в землю насеко¬ 
мых и хтонических животных (рака, лягуш¬ 
ки, медведки и др.) в обрядах вызывания 
дождя. См. также Изгнание ритуальное, 
Уничтожение ритуальное. 

Закапывание в землю — по ассоциации с 
погребением — обладало, по поверьям, «о с - 
танааливающим» воздействием, маги¬ 
чески закрепляло зШиз дио. В Хорватии 
(Варош) женщина после родов разрезала на 
несколько частей послед и закапывала их 
в землю со словами: «Ка ко 1і ко ]е Ыоѵа 
газіекіа ро^еНак, Іоііко пе се Ёепагосііі» 

[На сколько частей рассекла послед, столько 
лет женщина не будет рожать] [Ьик.Ѵ:309І 
Белорусы при первом выгоне скота на паст¬ 
бище ловили кусочком стекла солнечный луч 
и, направив его на корову, читали заговор, 
а затем закапывали это стекло, не сходя с 
места. Полагали, что заговор, начитанный 
на солнечный луч и спрятанный в земле, 
надолго сохранит свою силу. Сербы-грани- 
чары при покупке коровы измеряли ее нит¬ 
кой, которую закапывали под очагом. Счи¬ 
талось , что после этого корова перестанет 
тосковать и останется в новом хозяйстве. У 
боснийцев, если девушка хотела приворо¬ 
жить понравившегося парня, ей следовало 
рассечь пополам летучую мышь, положитъ 
ее с двух сторон дороги, по которой должен 
пройти парень, а затем соединить вместе две 
части и закопать у себя под порогом, тем 
самым привязав парня к себе. 

В любовной магии широкое распростра¬ 
нение получил обычай закапывать в могилу 
вещи человека, которого хотели приворо¬ 
житъ; а во вредоносной магии — вещи, при¬ 
надлежащие врагу (см. в ст. Могила). 

Закапывание выступает и как способ 
жертвоприношения и ритуального корм¬ 
ления стихий (земли), предков, домашних 
духов, хтонических животных, ср. хотя бы 
обычай закапывать на Пасху в могильную 
насыпь яйца как способ символического корм¬ 


ления предков, а также вещи, которые умер¬ 
ший, навещая людей во сне, просит пе¬ 
редать ему; обычай закапывать в углах но¬ 
вого дома вещи, предназначай кию. домовым 
и др. покровителям дома (ср. свидетельства 
сер. XIII в.: Кагѵѵоі КМК:27~28); закапьс 
ватъ на полях и в амбарах колосья, для тоге 
чтобы мыши не ели хлеба, и т. д. и т. п. См 
также Жертва строительная. 

Лит.; Зел.ТД; Журап.ДС; О «.НАКО: 27.147 
151; Зам.:409; Никиф.ППП:102 г 1Ш21,265 
ППГ;102.105,183: Ром.БС 8:325; ЕЗ 1898/5 
169; Шух.Г 4:247; ТаІ.21Л-:127— 128; Риск 
7*10-15,219.224,229.258; Кыѵ.К]?А>т 
Ш 1899/5:347; N11:271; Вс*і.ОК$к:90: ЫС 
1963/5:269; 5Ы 1975/23:443; Вап.МЫЗ? 
160,286; Іа<іг.К:50; N11 1967-1968/5-5:466 
Киг.РЬ8 1:15,239,241-242; СбНУ 1900/16 
17/2:276; Кол.ГЮС:33,49.55.69,79,80,83.86 
119,129,148,159,164; Бег.ЖСГ:260274Д88 

Грб.СОСБ:49; Ъор.ЖОЛМ:349; ІѴЦуш ІЪЧ 
60,69,80,82.106.108; Фил.Т'189; Фил.РЕГ 

267. 

Т.А. Ашшіши 

ЗАКВАСКА - остатки кислого хлебной 
теста, чаще всего высушенные, используе¬ 
мые для последующего приготовления теста 
(ср. такие названия 3., как укр. яапрацка 
словац. пасЫо/а, осезіо. ссзіо , морав. пШх 
Іа). С помощью 3. тесто закисает, кваситсі 
(ср. названия: в.-слав, и ю.-слаи. квас, пол. 
луж. ки>аз у пол. кізіеі, чеш., словац. іідз? 
кѵазпіса. словац. кѵазок, кѵазкк, рагкиаз 
пакузкл, ѵукузка, укр. кялсак. эітквас(ок) 
роэкоас, рус. киша), подновляется, «омола 
живается» (укр. подмлад яік, тдмйлала 
словац. росітІа<1(ок), о Лтііиі, рг'ютіасіка 
морав. от?а<іек). Ср. также Квас. 

3. (квас) называют «отцом хлеба» ил* 
матерью (ср. морав. таікп ‘закваска’ укр 
закарпат. причина). Благодаря 3. тесто под¬ 
нимается, «растет», будучи как бы опло¬ 
дотворенным, поэтому считали, что с е< 
помощью можно магическим путем стимули¬ 
ровать и охранятъ плодородие, урожай, пло¬ 
довитость скота, лечить болезни. 3. имее: 
символику богатства, мужского на¬ 
чала и ассоциируется с добром. В Серби* 
женщине, которая не может родитъ, бере¬ 
менная клала за пояс немного хлебной 3. 
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чтобы та с нею переночевала, а наутро съе¬ 
ла. По верованиям болгар, если тесто быст¬ 
ро подходит, это хороший знак, сулящий 
плодовитость. Те же значения реализуются 
в свадебной обрядности и терминологии: у 
болгар в начале свадьбы устраивали обрядо¬ 
вое замешивание 3. и теста, необходимого в 
дальнейшем (золсеоск. з.-болг. ме - 

сене квас, фракий. тгодмяс&анс на хляб), 
символически представлявшее «закваши¬ 
вание» свадьбы (ср.: в луж. языках кшах 
обозначает ‘закраску* и "свадебный пир — 
Фаем. 2:218). Свадебные калачи пекли в 
доме жениха и невесты из одной и той же 
3. или дома обменивались 3. друг с другом. 

Как символ благополучия дома, 3. 
оберегали от чужого глаза, ее старались 
не давать в чужие руки вообще, потому что, 
используя ее, можно отобрать урожай с по¬ 
лей, молоко у скота (болг.); ее не давали 
взаймы после захода солнца (Оилг., серб., 
укр. лемк.), в Великий четверг (макед., При¬ 
леп) — чтобы с нею не отдать богатство, в 
Юрьев день (словау.. Лишов). Верили, что 
если дом останется без 3.. то уйдет и сча¬ 
стье дома, и надо ждать бедности. Если чу¬ 
жая женщина украдет 3-, то заберет и бла¬ 
гословение дома (болт.). 

Запретами и предписаниями окружен 
также процесс заквашивания хлеба. 
Запрещалось замешивать кислое тесто жен¬ 
щине с месячными и в первые 40 дней после 
родов (рус,, укр.). Чтобы тесто хорошо под¬ 
нялось, накануне и в сам день приготовления 
теста воздерживались от полового общения. 
У юж. славян молодым невесткам в течение 
первого года замужества не позволялось печь 
хлеб. Впервые в мужнином доме молодуха 
замешивала тесто для пресного хлеба (серб.). 
Не разрешалось заквашивать тесто на Благо¬ 
вещение, вдень Сорока мучеников и по пят¬ 
ницам (болг., в.-серб.), субботам (поминаль¬ 
ный день), воскресеньям, в течение 40 дней 
после похорон, а также на первой неделе Ве¬ 
ликого поста, в Игнатов день (20.ХІІ) и в 
некоторые др. праздники (болг.). 

Особенным уважением и почитанием 
пользовалась 3. у юж. славян. Каждый год 
в Великий четверг перед Пасхой обновляли 
3., т. е. готовили нов. млад квас. Рано ут¬ 
ром старая, опытная женщина замешивала 
тесто без старой 3., но с лекарственными 
травами, и ставила в тепло, поіфыв чистым 
полотном, чтобы тесто само по себе укисло и 


поднялось. От этой новой 3. часть брали 
для приготовления пасхальных хлебов, а ос¬ 
тальное сохраняли и использовали для пече¬ 
ния хлеба все время, до следующей Пасхи, а 
также для лечения и для противодействия 
магии. Готовили новую 3. также в канун 
Юрьева дня (23 ЛѴ) для того, чтобы были 
овцы молочными (болг.); в Сербии (Воево¬ 
дина) — в период между Успением и Рож¬ 
деством Богородицы (15.VIII — 8.IX), при 
этом считали, что такая 3. может храниться 
долго и не испортится. У болгар обновляли 
также 3. через год после смерти кого-либо и: 
членов семьи. После поминок вместо «ис¬ 
порченной» покойником 3. приносили Дру¬ 
гую, взятую из чужого дома, который нахо¬ 
дился на другой стороне реки в в котором 
все домочадцы были живы и здоровы. 

С помощью 3. оберегали от злых 
сил роженицу и ребенка, новобрачных на 
свадьбе, участников похоронного обряда. На¬ 
ряду с другими магическими предметами, ее 
брали с собой при первом выгоне скота на 
пастбище для того, чтобы злые силы не вре¬ 
дили (словац.), У сербов в качестве амулета 
среди прочего носили в мешочке на груди 
три кусочка от рождественской 3. (ок. Лев- 
ча и Темнича). 

В лечебно-магической практи¬ 
ке 3. играла роль средства, способного раз¬ 
рушить порчу, сглаз, обезвредить наговоры, 
злую встречу. Из 3. скатывали валики, ко¬ 
торые представляли какой-нибудь вид порчи, 
и ставили в печь без жара, при этом наго¬ 
варивая на них заговор. Когда валики рас¬ 
трескаются, тогда пропадет и порча (з.-болг. 
обряд пукапс ѵалци). Небольшую часть рож¬ 
дественской 3., из которой пекли обрядовый 
хлеб, сохраняли 0 качестве лекарства (серб.). 

Для получения особенно действенной 
магической 3. в Болгарии исполнялось 
обрядовое «бдение около закваски» — идее* 
нс квас (Русенско) (доел, ’карауленье, со¬ 
хранение’). В ночь перед Игнатовым днем 
(20,XII) в строгой тайне от всех собирались 
девушки и женщины; пока ог.талвные играли 
«хоро», две девушки — первый и последний 
ребенок в семье ~ замешивали 3,, стоя спи¬ 
ной к корыту. Опытные женщины, знающие 
травы и заговоры, бросали в муку растертые 
в порошок лекарственные и магические рас¬ 
тения, угли от орешника, явора и дуба. 3. 
заворачивали в тряпицу и стерегли целую 
ночь, сидя над ней, а остальные все время 




254 


ЗАКЛАДКА ДОМА 


танцевали «хоро». На следующий день 3. 
стерегли в другом доме, и так 12 ночей- под¬ 
ряд, однако обрядовое «хор о» играли только 
трижды: перед Игнатовым днем, Рождест¬ 
вом и Новым годом. В Васильев день (1.1) 
все участницы обрцца получали по куску 
теста-3. Его высушивали на ветру и храни¬ 
ли как большую ценность, т. к. верили, что 
он может вылечить все болезни, изгнать из 
дома всякое зло и нечистую силу, сохранить 
обитателей дома от порчи; женщину, кото¬ 
рая носит при себе такую 3., будут все лю¬ 
битъ, а девушка быстро выйдет замуж. В 
соседней области Раз граде ко этот обряд на¬ 
зывался вардснсквас, квасанки ► Для 3. при¬ 
носили тесто из трех домов, в которых суп¬ 
руги имеют одно и то же имя. Месили тесто 
непорочная девушка и две девушки, одна из 
которых была первым, а другая последним 
ребенком в семье. Во время бдения впуска¬ 
ли также парней, которые разыгрывали кра¬ 
жу 3. Наутро обряд считался завершенным. 
3. сушили и использовали против сглаза. 

3. символизировала также непрерыв¬ 
ность времени, преемственность в доме, так 
как для последующего замешивания теста 
брали остатки от предыдущего. Так, для 
рождественских хлебов использовали 3. Иг¬ 
натова дня и т. д. 

Понимание заквашивания как начала ка¬ 
кого-либо процесса отражено в серб, пред¬ 
ставлении о том, что на масленицу в Белый 
четверг град «заквашивается», и в Белую 
субботу определяется, когда и где будет битъ 
град в течение года (Косово Поле). 

Лит.: СД 1:204; ЭССЯ 13:271; Фаем, 2:242; 
Га.с.НСІ Мб-17,23; Бос.БОВ:375; Миі.ОЛТ 
161, М ил.ЖС С: 2/2.190; СЕЗб 1934/50:60,64 ; 
ЕБ 3:121; МаринИП 1:217-218,387-388,565. 
592; Вах.ЕБ:477; Вак.БПОЛ21; БМ: 166 - 167 ; 
Сумй-ХОІ 1.136; БЕ 1991/1:75-76; іѴік.РЫЗ: 
81; ѴйсІ.Ь2:142, Нпі*Іи:52-, ЕѴК5:2ЧЬі Кяіа); 
Кірка:165; Ссгѵ.Т2Ь:107: Сл5,:1б9. 

М. М Ва.'існи.оаа 

ЗАКЛАДКА ДОМА — начальный этап 

славянского строительного обряда, включа¬ 
ющий ряд ритуальных действий, призванных 
обеспечить успех строительства, а также 
благополучие и процветание хозяев будуще¬ 
го дома. 


При выборе строительного матсриа- 
л а (как правило древесины) соблюдался 
ряд запретов, связанных с видом дере¬ 
вьев, местом их произрастания и време¬ 
нем рубки. К ряду запрещенных для строн- 
тельства дома деревьев относились т. наз. 
«священные» деревья (о.-слав.): оди¬ 
ночные или целые рощи (с.-рус.), выросшие 
на месте разрушенной церкви, часовни 
(ю.-рус.) или на могиле (рус.), а также 
рощи со старыми и высокими деревьями. 
Для постройки нового дома не брали де¬ 
ревья, выросшие около источника, колодца, 
родника (с амодивски дървета) и мельни¬ 
цы, поскольку в этих местах обитает нечис¬ 
тая сила, приносящая в дом опустошение и 
смерть. При заготовке леса не рубили т. наз. 
«проклятые» деревья, к числу которых 
относили осину (в.-слав.), ель и сосну 
(ю.-рус,, укр ), липу (с. -рус.). Словаки из¬ 
бегали заготавливать ель и лиственницу, по¬ 
скольку эти деревья, по поверьям, «притя¬ 
гивали» гром и молнию. 

Дуб использовался при строительстве у 
белорусов, считавших, что в дубовом доме не 
будут водиться мыши, тараканы и клопы. У 
юж. славян предпочтительными для строи¬ 
тельства считались старые дубы, деревья, 
выросшие на солнцепеке и имеющие боль¬ 
шую сердцевину (мак., болг.). Прежде чем 
срубить дерево, нужно было зажечь около 
него свечу и попросить прощения (с.-зал. 
болг., родоп. болг.). 

Избегали вырубать также скрипучие де¬ 
ревья, иначе дом будет трещатъ, а жильцы 
будут беспричинно кашлять (бел.), и суж 
деревья (в.-слав., болг.), чтобы люди и жи¬ 
вотные не страдали «сухотами» (бел,). Не 
использовалл для строительства и повален¬ 
ные бурей (бел.) и обожженные молнией де¬ 
ревья (болг.), чтобы будущий дом не по¬ 
стигла та же участь, 

У воет, славян запрет был наложен на 
деревья, выращенные человеком и находя¬ 
щиеся в пределах усадьбы, равно как и на 
плодовые деревья (іо.-сліш.. в. -слав.), У ма¬ 
кедонцев считалось грехом использовать на 
балки и плетень «родные» (домашние) де¬ 
ревья, иначе те будут «проклинать» хозяев. 

Самым благоприятным временем заго¬ 
товки деревьев считался период пос¬ 
ле Троицы (в.-слав,), когда отменяли за¬ 
прет на рубку деревьев; месяцы март и 
апрель (бел>), когда сок закрепляет древе- 
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г.ину, на зимнего Николу (6.ХІ1) (в.-слав.). 
У южных славян строевой лес вырубали 
на «умирающий» (уменьшающийся) месяц, 
чтобы дерево было крепким и его не точили 
черви (мак., ю.-эап. болг.). 

Одним из самых важных моментов нача¬ 
ла строительства был выбор места для 
будущего дома, которое должно было быть 
счастливым, удачным и обеспечить благо¬ 
получие новым жильцам. Запрещалось стро¬ 
ить жилище на опасных, «нечистых» мес¬ 
тах — это могло привести к болезни, смерти 
хозяев или другим несчастьям. 

У славян было принято селиться на оби¬ 
таемых местах; часто использовали старый 
дом, если только он был оставлен по хозяй¬ 
ской воле, а не вследствие пожара, наводне¬ 
ния или болезней (бел.). У болгар разреша¬ 
лось строиться лишь на месте отцовского 
дома, причем необходимо было сначала об¬ 
жечь фундамент огнем или зажечь огонь в 
старом очаге, оставить там хлеб, мед и вино 
(см. Жертва строительная). В Сербии же 
было запрещено строить дом на месте ста¬ 
рого. А черногорцы говорили, что «если не 
можешь изменить место дома, измени мес¬ 
тоположение очага». В Македонии в по¬ 
добном случае выкапывали дополнительный 
фундамент. 

Бели приходилось строить на необжи¬ 
том месте, то нужно было возвести стены 
за одну ночь (болг.) или пропахать одну 
(пол.) или две борозды вокруг выбранного 
пространства, «чтобы дом не был пустым» 
(бпдг., Харманли). У русских муж запрягал 
жену в соху и проводил одну борозду вокруг 
строения, чтобы туда не заходили болезни 
(пснэен.). В Родопах вокруг такого места 
танцевали хоро четыре девушки и два парня 
из рода хозяина (р-н Смоляна). 

Жилище нельзя было строить вблизи 
кладбища (серб., болг.), на месте старых 
кладбті-у или неизвестных могил (рус., по- 
лес., болг.. серб.), там, где было совершено 
убийство или пролилась кровь (рус., бел., 
бплг.), на месте скотобойни (болг. родоп,), 
у плетня, т. к. там хоронили некрещеных де¬ 
тей (болг.). «Священными» местами, а по¬ 
тому запрещенными для строительства, счи¬ 
тались церкви, монастыри, мечети, места 
богомолий (серб.), там, где совершались 
жертвоприношения у южных славян (кур- 
банскомисти), владения мусульманской об¬ 
щины (болг. РОДОП.). * . - . * 


«Святыми» местами были также сады и 
поля. В Полесье не ставили дома на месте 
выкорчеванного сада, там, где груши растут, 
ибо «жизнь будет нехорошая». У юж. сла¬ 
вян не строили на месте старого дерева, на 
месте плодового дерева (серб., хорв., мак.)- 
Запрещено было использовать и бывшие 
поля, где раньше сеяли жито или пшеницу, 
иначе на дом обрушились бы несчастья в 
виде болезни, пожара или молнии (чеш.) У 
юж. славян табу было наложено на те места, 
где стоял улей (серб., хоре.), или располага¬ 
лись загоны для овец (ю.-болг , герб., мак.). 

Избегали ставить дом в нечистых местах: 
на болоте (болг.), на месте навозных куч (ма- 
кед.) и мусорных свалок (болг.), вдоль же¬ 
лобов для грязной воды (болг.), а также в 
местах, связанных с пребыванием нечистой 
силы: на старых дорогах или перекрестках 
дорог (о.-слав.), на месте бани (рус.), мель¬ 
ницы (болг,), над подземной водой и колод¬ 
цем (чеш.), у засохшего колодца (болг.), у 
пустой церкви (ю.-слав,), на меже (в.-слав., 
полес., ю.-слав ), иначе семья «разделится» 
(болг.), на границе села (болг.), у пещер 
(болг.), на месте кладки дров (серб.) и на тех 
местах, где, как считалось, устраивает игры 
нечистая сила (ю.-слап.). 

Гумно также считалось «опасным» (болг., 
серб., хорв., макед), «вертлявым» местом 
(вьртелийп място) (см. Гумно), поэтому 
на нем не будет «вестись» дом (върху него 
човск къща не можс да зиѵъртп) (болг.), а 
девушка, рожденная в таком доме, станет 
возлюбленной змея («ще бізде ззлюбгна от 
змей» — Габрово, болг.). 

Нельзя было строить на местах, где про¬ 
изошли стихийные бедствия: пожар, навод¬ 
нение, попадание молнии (о.-слав.). В За¬ 
карпатье не ставили дом там, где во время 
бури было повалено дерево, ибо «там чорт 
бушует». Нельзя было строить на месте вы¬ 
сохшего дерева (ю.-слав.) и дерева, в кото¬ 
рое ударила молния (о.-слав ). 

«Плохим» считалось также место, где не 
растет или сохнет трава (ю.-слав., полес.), 
где не ложится скот (бел ), где не поет петух, 
т. к. «там нет счастья» (где ороз нс п}ева ту 
среЬс нема) (серб., хорв.), где опрокинулся 
воз или сломалась оглобля (бел.), где кто-ни¬ 
будь поранил руку или ногу (бел.), где прои¬ 
зошла драка или ссора (серб., хорв.), в про¬ 
тивном случае, жизнь в новом доме будет 
сопровождаться подобными несчастьями. 
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«Хорошим» местом называлось место 
пригодное, доброе и благословенное. В 
Полесье строили там, где теплая земля и 
теплый воздух. В воет. Сербии хорошей счи¬ 
талась любая земля, где есть трава и жив¬ 
ность, т. к. если земля поросла травой, 
значит дом будет «плодовитым» (серб,). 
Пригодным для жилища считали то место, 
где собирается домашняя птица (ю.-слав.), 
где овцы или другой скот отдыхает в пол¬ 
день (ю.-слав., в.-слав., пол.). На Украине 
и в Сербии специально выпускали животных 
(рогатый скот и овец) и следили за тем, где 
они улягутся, — там самое благоприятное 
место для постройки. Иногда строили жили¬ 
ще на муравейнике, чтобы в доме «множил¬ 
ся народ» (серб ), особенно выделяли кучи 
черных муравьев, которые считались «хоро¬ 
шими» (пол.). 

Выбор места постройки часто осуществ¬ 
лялся с помощью гадания, которое, как 
правило, совершали мужчины (в.-слав.), 
реже старые женщины (ю.-слав. ). При га¬ 
дании посыпали вокруг будущего строения 
просо или рожь (болг.), по четырем углам 
выбранного места оставляли четыре кучки 
зерна (рус., укр., пол.), четыре куска хлеба 
(рус., пол., полес.), иногда с водой и солью, 
сосуды с водой (с.-эші. болг., серб.) или 
четыре камня, принесенные хозяином на го¬ 
лове или за пазухой с четырех полей, освя¬ 
щенные и благословленные молитвой, обра¬ 
щенной к «дедам» (бел ); иногда посыпали 
зерном фундамент (серб,, Воеводина). Если 
наутро (через три, девять дней) все оста¬ 
нется нетронутым (особенно если хлеб будет 
целым), то место выбрано удачно, дом про¬ 
стоит долгие годы и в нем будет достаток 
(зитсб. бел.). 

У юж. славян старая женщина ночью 
посыпала облюбованное место пеплом из 
очага (болг., мак.) или мукой (серб.). Если 
наутро там не было следов, значит место 
«чистое» (зап--' болг,, родоп., серб.). По ос¬ 
тавленным следам гадали, кто хозяин места 
или какую жертву ему следует принести 
(болг., серб.). 

Положительным знаком считалось, если 
наутро под оставленной сковородой была 
роса (в.-слав., пол.), или в сосудах с водой 
вода прибывала (пол., рус.), шерсть в горш¬ 
ках становилась отсыревшей (ю.-рус.), либо 
были обнаружены муравьи (©.-слив., пол.) 
под камнем, дежей, лопатой, сосудом с ви¬ 


ном и хлебом, под четырьмя камнями (серб 
хорв.), в посудине с медом (бел.) или в дау: 
кучках мха (полес.). Такие места считалис 
счастливыми, а будущий дом — богатым. Е 
Польше иногда на выбранном месте ставил: 
паука в горшке. Если ночью он начинал пле 
сти паутину, то место — доброе (Голубица) 

У русских при выборе места пекли хле¬ 
бы, один из которых «назначали» на нов* 
дом. Если он удавался, это было хороши 1 
предзнаменованием, если же хлеб расладал 
ся или не поднимался, значит «будет худе 
(ю.-рус.). Нередко хлеб (как правило круі 
льш) бросали (рус., сибир.), катали по шб 
ранному месту (болг., серб., полос.), если о 
ложился правильно (полес.) или падал впра 
во (болг., Мал ко Тырново), то место был 
хорошее (серб., полес.), и там, где хлеб па 
дал, начинали рыть фундамент (болг.). 

Особое значение при гаданиях придавал 
снам (серб., пол.). Если на выбранном мест 
хозяин видел хороший сон, значит, мест 
указано свыше. Иногда хозяин, сидя на вы 
бранном месте, слушал первый звук (серб, 
или слова первого прохожего (Страиджа 
если это было пение петуха, то дом эдсс 
строили, если же слышалась брань или пла^ 
то место оставляли (Т>яп.ЗВР:83). 

Нередко обращались к гадалке или ворс 
жее (карпат, ю.-слав.), которая определяй 
«чистое» ли данное место или «очищала» ег 
от злых духов. В Боснии колдун ходил гс 
облюбованному месту, тихо молился и смол 
рел на землю, затем сообщал, какой он виде 
сон: если плохой, тэ дом не ставили (Ба> 
Лука). Ворожея должна была нагой обоіп 
место, разглядывая его через сито и пронзнс 
ся заклинания (Подкарпатская Русь), и/ 
налить воды с ядовитыми травами в ямы, вь 
рытые по углам будущего дома, произнес 
заговор от самодив и самовпл (с.-зап.-болг. 

Особое значение при 3. д. придавался 
выбору времени для начала строи 
тел яства. Русские в Сибири начинай 
ставить дом в Великий пост (ранней вес 
ной). Считалось необходимым, чтобы строр 
тельство избы захватило по срокам Троиц 
(ср. поговорку «Без Троицы дом не строш 
с.я;>). У юж. славян самым благополучны 
временем считалась весна с конца марта (і 
этого момента земля бывает «беременна» 
прежде она должна родить), а также лето 
осень, «переносящие» свое плодородие ь 
будущий дом (болг.). На Украине 3., 
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стремились приурочить к дням, когда празд¬ 
новалась память святых. — как правило, 
преподобных, а не мучеников, иначе не уда¬ 
лось бы довести постройку благополучно 
(беа мучений) до конца, причем на Харь¬ 
ковщине выбирали для этой цели обязатель¬ 
но вторник- В Македонии, как правило, 
ждали праздника Усекновения главы Иоан¬ 
на Предтечи. Белорусы совеіщлись с гадал¬ 
кой, которая указывала точное время для 
начала строительства. В Полесье нередко 
начинали 3. д. в тот день, когда родился 
хозяин. 

По народным представлениям, понедель¬ 
ник (полес., укр.), среда и пятница — тя¬ 
желые дни (укр.), поэтому в эти дни не сле¬ 
довало осуществлять 3. д., а болгары и 
македонцы считали возможным строить в 
среду и пятншу. В области Ловеча (болг.) 
среду называли «плохим» днем для заклад¬ 
ки фундамента, поскольку она делит неделю 
пополам, что в будущем может привести к 
«разделению* дома. А в р-не Плевена дом 
не начинали строить в четверг, иначе дети 
будут убегать из дома («челядша ще бяга 
и няАЦі да аіирп у къдота»). Понедельник 
у болгар и македонцев считался самым удач¬ 
ным днем для З.д, (лек лен)» поскольку 
после него неделя «растет», «развивается» 
(напргд яд), так и дом, «начатый» в поне¬ 
дельник, будет расти и наполняться (щи на» 
прерви и шѵ се ггъдни). 

У юж. славян вторник считался «плохим» 
днем, а болгары даже называли его «чер¬ 
ным». В Македонии верили, что в этом дне 
недели есть «плохой» час, но никто не знает 
точно — какой. 

Несчастливыми днями для начала строи¬ 
тельства считалась суббота (полес., болт., 
макед.), т. к. этот день завершает недель¬ 
ный цикл. На Украине верили, что, начав 
строить в субботу, так н будешь продолжать 
дело только по субботам (ср. Дни недели), 

У юж. славян старались начать работу в 
«добрый» час — перед восходом солнца — 
(болг.) или до полудня (макед ), замечая, 
что «как день растет и развивается, так дол¬ 
жен расти и развиваться строящийся дом». 
В Полесье же закладывали дом после захо¬ 
да солнца, т. к. боялись сглаза. 

Часто 3. д приурочивали к полнолунию 
(лол., полег., болг., макед) или новолунию 
(рус,, болг,, макед,). Если же начать 3. д. 
на ущербе месяца (караемъ -- болг., на гни¬ 


лы дэнь — полес.), то дом разрушится (ще 
се разсипе), В некоторых селах Полесья 
строитъ начинали на седьмой день молодого 
месяца или на старый месяц (у старику), 
чтобы хозяева нового дома дож и вал и до пре¬ 
клонного возраста. 

Фундамент начинали копать с вос¬ 
точной стороны, часто это делал хозяин или 
самый старший мужчина в доме (болг,, 
Кырджали), который затем бросал масте¬ 
рам деньги на камни основ, «чтобы они не 
качались» (родоп.). Первый камень закла¬ 
дывался также с восточной стороны, причем 
принести его должен был самый старый че¬ 
ловек в доме, прикрепив его к своему поясу 
(родоп.). Старик должен был посидеть на 
всех четырех камнях основ, чтобы «жизнь 
дома и семьи была долгой» (болг.) или что¬ 
бы «преградить путь злым силам» (да се 
наехдат зли Сили и срещи) (родоп.). При 
3. д. хозяин (полес.) или мастер (болг., сло¬ 
ва ц.) благословляли дом: «Господи, благо¬ 
слови на новом месте и добра и здороьъя» 
(полес.). 

При положении основ будущего строе¬ 
ния совершали рад охранительных 
обрадов или зарывали в фундамент предме¬ 
ты- а л о т р о п е и: освященные травы (по¬ 
лес,, бел., пол.), зерно (ю.-слав., в.-слав,, 
пол,), хлеб (о.-слав.), воду (ю.-слап., полес ), 
масло (болг., черногор.), монеты (о.-сліШ.), 
ладан (в.-слац., пол.), кусочки пасхальной 
свечи или пасхи (пол.) (ср. Жертва строи¬ 
тельная) и веточки хвои — от «молнии» 
(словац., бел.) т чеснок, семена горчицы 
(болг ), ртуть (макед,), стекло, «ибо оно не 
гниет и не разлагается, него боятся нечис¬ 
тые духи» (полес.). 

В Полесье обметали веником вокруг 
строящегося дома, чтобы «было добро» (по¬ 
лес,), а в іо.-зап. Болгарии (с. Гега) сыпали 
семена горчицы в вырытый фундамент и го¬ 
ворили: «Когда пересчитаешь эти зерна, тог¬ 
да сделаешь зло». 3. д. считалась закончен¬ 
ной, когда самая старшая женщина в доме 
трижды обходила вокруг строения, волоча 
за собой привязанный к кнуту венок из ос¬ 
вященных трав (пол.). 

Во время 3. д. соблюдали запреты: в 
Полесье не начинали строительство, пока ь 
деревне был непохороненный покойник- К 
заложенному дому запрещалось подходить 
посторонним людям (ю.-слав., бел.), жен¬ 
щине, чтобы она не навредила дому или себе 
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(например, не родила бы потом близнецов, 
что в этой традиции оценивалось негатив¬ 
но — полес.), бесплодным женщине и муж¬ 
чине (полес.). В день закладки из дома ни¬ 
чего никому не давали (полес.) (ср. Давать 
взаймы). 

По окончании 3. д. следовало угощение 
(окл<здяины> аакладыны, балъкоеос — по¬ 
лес.) для мастеров (ю.-слав., полес.) или 
соседей (пол.). Для этого случая готовились 
специальные калачи {ъакІи<Ііпоѵс коIасе — 
словац.) или пироги из слоеного, «кручено¬ 
го» (сучено) теста (макед.), «чтобы счастье 
крутилось в доме» (за да се су чела с река та 
во куката). 

Лите Ь я и б у р и и А. К. Русские родиме 
обряды, связанные со строительством жилища (к 
проблеме освоения пространства). АКД. А,, 
1976; Бйй6.ЖОН(Г:2б—54: Нккиф.ПІ 7П 133^ 
136; ЗслТД: 13-43; СБФ-78 79; I ром. 1 КС: 
282; Шк.ЖОГМЗО: Арн.СБОЛ 2:256: Аф. 
ПВ 2:110; Пир.: 473 г ЕБ 3:224-225; Плов: 
289 — 290; Нйколов И. Традиционно жи¬ 
лище // Традиционно народна архитектура. Со- 

ф«Я, 1996 : 85 - 127 ; Мкл.ЖСС:Л; Ннко ди- 

но веки Т Семените обреди при граденісто 
нова к уку по ДеГіарца (Охридско) / / МФ 

1953/32:159*^163; Зсч.МБ:46; Тіаіг.ЗВР:61*- 
117; Марин.ИП 2:646; Доб.:356; Странд- 

жа.251-252, Шапк.СБНУ 1:602; Род.:224- 
225; Дани люк А. Т. Укряінська хата. Кит, 
1991; ПА; РММАЕ 1967/11:23; ѴІоаг.Р^: 
163,164; Ѵасі .ѴО :1 49,479,487, РаА.РБВівІ; 
N0 1963/5:265; К<*.8Р:129; ВепесШТЪ:45- 
53. 

Е, С. Узо п'ёіза 

ЗАКЛИНАНИЕ — вид (жанр) ритуаль¬ 
но-магической речи; прямое обращение к 
объекту магического воздействия в импера¬ 
тивной форме — требования, приказа, по¬ 
буждения, просвбві, мольбы, предупреж¬ 
дения, запрещения, угрозы. Может бытъ 
самостоятельным вербальным ритуалом (та¬ 
ковы, например, приветствия типа «здрав¬ 
ствуй!», проклятия или отсылки типа «иди 
ты к черту!»), приговором при обрадовом 
или практическом действии, а также сос¬ 
тавной частью более сложных вербальных 
форм — заговоров, благопожеланий, обрядо¬ 
вых песен (например, колядок) и др. В от¬ 


личие от текстов, призывающих благо или 
кару через обращение к Богу, святым, выс¬ 
шим или демоническим силам (напр., «Дай 
тебе Бог три поля пшеницы!»; «Черт тебя 
подери!») или формулирующих желаемое в 
безличной оптативной форме, часто с зачи¬ 
нами «пустъ бу дет... л, «чтобы было... (ср. 
пол. «Кайсіа кгоѵка піссіі ѵ^алі сскіі» 
[Каждая коровка пустъ у вас отелится "|; рус. 
«Чтоб ты сдох!»), заклинания рассчитаны 
на непосредственный контакт с источником 
благ, охраняемым или опасным объектом; 
бол г. «Иди си зима, да дойде лято!» [Ухо¬ 
ди, зима, пусть приходит лето]; рус. «Пше¬ 
ница, родись, ячмень, родись!»; укр. «Вели¬ 
ка роста, на весілля проси!» и т. п. 

В 3. по сравнению с другими вербаль¬ 
ными актами усилена роль отправителя текс¬ 
та, его воли, его креативной и провоцирую¬ 
щей способности; отправитель текста и 
создатель желаемой ситуации — одно и то же 
лицо. Произнося слова, он не просто выра¬ 
жает свои желания и требования, но и созда¬ 
ет желаемое, вызывает его к жизни. Вместе 
с тем строгое разграничение между 3. и дру¬ 
гими «актами» ритуальной речи не всегда 
возможно; разные по своей логической 
структуре или прагматической рамке выска¬ 
зывания могут совпадать в своей семакти 
и функции (ср. «Будь богатый, как земля, 
будь здоров, как вода, расти, как верба» и 
укр. «Абисте були богат], як весна, ктлідні, 
як перепелицн»; «Уродись, пшеничка, горох, 
чечевичка!» и бел. «Зародзі, Божа, жыта, 
шіганицу, ус яку пашницу», полес. «Шоб на 
таоім городі пшеншід родила!» и т. п.). Ло¬ 
гическая структура 3. зависит, кроме того, 
от способов прямого и косвенного выраже¬ 
ния побуждения в каждом конкретном язы¬ 
ке (форма императива, оптатива, перфекта, 
будущего времени, эллипсис и др.), ср. та¬ 
кие разные конструкции, как серб. «Да си 
здрав као дрен, да се угонит као свита, да 
си брз као іелен, да расіеш као арба» [Будь 
здоров, как кизил; тучен, как свинья; скор, 
как олень; расти, как верба]; укр. «ічількс 
тут кришечок, тілько в загореш коровочок, а 
в кошлрі овечок... словац. «КоГкг» таіе :із 
$оре коіоѵ, ІоГко та1:е ѵ та&ЦіІі ѵоіоѵ..., 
[Сколько у вас в сарае досок, столько у вас 
в хлеву волов]; укр. «Будут снопоньки, як 
дробен дожджик, Будут копоньки, яко эвіз- 
доньки.,.»; серб, «Црна те чума однела!» 
[Черная чума тебя взяла]; рус. «С |уся вода, 
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с тебя худоба!» и т. д. Все эти разные по 
структуре тексты имеют ту же, что и собст¬ 
венно заклинания, магическую цель про- 
к-дорорания желаемого состояния действи¬ 
тельности. 

В качестве вербального компонента об¬ 
ряда 3. фигурируют прежде всего в маги¬ 
ческой практике. Заклинаниями насыщены, 
например, сербские ритуалы отгона 
градовой тучи: «Ей, туча, не иди на коса- 
рсй!»> «Ой, Милеза-утоплснница! Не пускай 
твоих белых овец на наши зеленые поля! Гони 
их по горам и косогорам, гони их в синее 
море!»; «Сворачивай, бычок! Не пускай сво¬ 
их белых говяд!»; «Беги, град, от наших по¬ 
лей, от наших хлебов, от нашего села!» и т. п. 
{см. СБФ 81:49-57). Столь же эффек¬ 
тивными считались 3. при изгнании других 
опасностей, нечисти и злокозненных сил. В 
обряде превентивною изгнания змей на Бла¬ 
говещение болгары заклинали их уйти и при¬ 
бегали к угрозам: «Бягайтс, змии, Ьлеговсц 
ц;а аа эатиснеі» [Убегайте, змеи. Благовеще¬ 
ние вас задавит]. Русские аналогичным об¬ 
разом изгоняли насекомых из своих домов — 
внося в избу последний сноп, они говорили: 
«Кишьтс, мухи, вон, идет хозяин в домі». 

Особенно широко использовались 3. в 
народной м ед и ци н е для изгнания бо¬ 
лезней. Ср. рус. смолен. «Хади, ус и хва ро¬ 
бы, с палъчыкау, сустаучыкау, и с кастей, 
и с млідей, и с буйнэй галавы, и с хрябет- 
най касти, и ат рятивога серцэ!» (Добр.: 
198); бел. «Разыкднтсся вы, волосыни, по 
тсэной земле, по цемным ля су, по щирым 
бору, по белым каменю, у червону сосну: 
там сабе будзьця, там вы лробувайця, свой 
во пух пущай ця, рабы б. не чапанір?» (Ром. 
БС 5:169); серб. «Иди, боло, у гору, у во¬ 
ду, у вис оке висинс, у дубоке дубине, где 
пеааи не пев а, где кока не клкопе» [Иди, 
боль, в лес, в воду, в высокие высоты, в 
глубокие глубины, где петух не поет, где 
курица не кудахчет] (Мил.ЖСС:300); мак. 
«Златиишче, милице! да си доиш, да си из- 
шіеш и да не чиниш ни ништо завал» [Зо¬ 
лотце, милочка, приходи, умойся и не делай 
никакого зла] (Струга); пол. «Ко2о, того, 
і па Ігира ч/яіарі» [Рожа, рожа, иди 
прочь, пойди на мертвое тело] (Ваг.КІЛѴ: 
266); словац. «Ѵі&Сісо, ѵі&ісо. іі (Іо катепісі, 
■.апщезі: іѵсуа тап, Ьисіе и Язи (Іаѵаіі» [Ко¬ 
роста, короста, иди к каменному желобу, 
там твоя мать, даст тебе поесть] (СБФ-94: 


225); словен. «Ве?.і, сщеп]! Іаз Іе рге^ащат з 
ГгіЗпо ѵосіо, каког ]е кг&іѵаі Кпзіи* ѵ 
[Беги, огонь! Я тебя прогоняю свежей (но¬ 
вой, холодной) водой, в которой крестился 
Иисус Христос] (МйЛ.ЬМЗ:271). 

Русские прогоняли заклинанием Коровью 
Смерть: «Выйди вон, выйди вон / Из села, 
из села!» (воронеж.); «Смерть ты, Коро¬ 
вья Смерть,/ Выходи из нашего села,/ Из 
закутья, из двора!» (орлов. СБФ-78:78) 
Сербы обращались с угрозами к бабищам — 
злым духам, вредящим роженицам и ново¬ 
рожденным: «Са српом Ну да те исечем,/ с 
опьем Ну да те изгорим,/ с водом Ну да те 
распратим/ по бистре воде/ и зелене траве» 
[Серпом тебя рассеку, огнем тебя выжгу, по 
воде тебя пущу, по быстрой воде, по зеле¬ 
ной траве]; «Усту, усту, уступете се баби- 
це!/ Да сте ниже, да сте више,/ да сте маше 
од маково врио» [Стойте, стойте, убирай¬ 
тесь, бабицы! Станьте ниже, станьте выше, 
станьте меньше макового зернышка] (Ра- 
ден.НББ:100,105). 

Реже использовались 3. в продуци¬ 
рующей магии. Тем не менее почтя 
каждое начало какого-нибудь цикла земле¬ 
дельческих (пахота, сев, жатва), скотовод¬ 
ческих или ремесленных дел сопровождалось 
заклинаниями. При посеве и расстилании 
льна говорили: «Уроди, лен, в оглоблю, а 
картошка в колесо!» (калузк.); «Расти такий 
лен, як я высокий!» (полес.); ставили перед 
всходами льна зеркало и заклинали лен: 
«Смотри и белись и в зеркало глядись» 
(рус.); при тканье женщины помогали себе 
словами: «Зевайте, мои кросна, як мачуха 
на детей» (полес.) и т. п. (СБЯ-93:179— 
182). Известный всем славянам обряд 
рождественского «пугания» неплодоносящих 
деревьев в саду непременно включал закли¬ 
нания, произносимые одновременно с трясе¬ 
нием стволов или замахиванием на дерево 
топором, например, серб. «Роди, ш.ъиво, 
или Ьу да те изгорим» [Роди, слива, или я 
тебя сожгу] (хозяин сада замахивался на де¬ 
рево головней от бадняка); словенцы вдень 
«невинных младенцев» бьют неродящее де¬ 
рево розгой и произносят: «Косіі , госіі, 
Нг*ѵ]е!» [Роди, роди, дерею] (МбН.ѴІ/ОЙ 5: 
55) и т. п. Заклинания с продуцирующим 
значением “ неотъемлемая часть вербально¬ 
го оснащения семейных обрядов, ритуалов 
жертвоприношения и многих окказиональ¬ 
ных обрядов и магических действий. 
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Заклинания составляют главную в отно¬ 
шении семантики и функции часть заговора, 
отчего заговоры и заклинания часто не раз¬ 
личаются; между тем заговоры, как прави¬ 
ло, включают и другие, не эаклинательные 
компоненты или же соответствующее содер¬ 
жательное ядро заговора выражается кос¬ 
венным способом, без непосредственного 
обращения к объекту магического воздей¬ 
ствия. Заклинания могут содержаться так¬ 
же в благо пожелайиях, проклятиях и др. 
текстах. 

С. М. Толстая 


ЗЛКЛИЧКИ — краткие рифмованные 

приговорки-заклинания, адресованные жи¬ 
вотным и явлениям природы и имеющие ре¬ 
читативно-песенную манеру исполнения. 3. 
обращены к временам года (весна), пер¬ 
сонифицированным праздникам (коляда), 
природным явлениям (вода, туча, солнце, 
дождь, радуга), животным, птицам и насе¬ 
комым (коршун, божья коровка) и др. Пе¬ 
решедшие по преимуществу в детский ре¬ 
пертуар, 3. прежде, вероятно, выполняли 
важные магические функции, связанные с вы¬ 
зыванием, приглашением природного объек¬ 
та (часто — из потустороннего мира). В 
этом смысле 3. соотносятся с разными фор¬ 
мами ритуального зова и приглашения, ср. 
обычай кликать дождь («Ідн, іди, дощику, 
зварю тобі борщику...»), солнце («Сол¬ 
нышко, ведрышко, выгляни в окошечко...»). 
Исполнение 3. могло быть приурочено к 
первому появлению природного объекта пос¬ 
ле долгого перерыва или с его ожиданием 
(встреча весны, приветствие птиц), ср. 
«Жаворонки, прилетите, красну весну при¬ 
несите». Основная же прагматическая функ¬ 
ция 3. связана с магическим воздействием 
слова — вынудить природный объект совер¬ 
шить определенные действия, в которых за¬ 
интересован субъект ритуала. С помощью 3. 
можно сбить с пути летящих птиц и завер¬ 
нуть их в круг («Коршун, коршун, колесом, 
твои дети за лесом привязаны поясом»), вы¬ 
яснить погоду на предстоящий день («Коло¬ 
да, колода, чи буде заутра погода, гу!»), 
остановить дождь («Не иди, не иди, дощи¬ 
ку, зварю тобі борщику ..», «Радуга-дуга, не 
давай дождя.,.»); избавиться от головной 
боли («II Ітъркол'у, хгьркол'у, теп да боли 


глава, мене да не боли» [Аист, аист, пусть у 
тебя болит голова, а у меня не болит], 
болг.); от веснушек («Родо, родо, на ти мо]с 
пеге...» ГАист. аист, на тебе мои веснуш¬ 
ки...], серб.) идр. 

Т А. Агапкина 


ЗАКРЕЩИВАТЬ — в слан, магии осенять 
крестным знамением охраняемый объект, 
создавая этим преграду для опасности и 
изгоняя зло (болезни, нечистую силу и пр.). 

Семантика 3. в народной магии опре¬ 
деляется универсальной символикой креста 
как одного из главных элементов христиан¬ 
ской культуры, ср. «МоАнтну Животворя¬ 
щему Кресту Господню», согласно которой 
крестное знамение отгоняет и уничтожает 
зло силой распятого на кресте Иисуса Хрис¬ 
та. Закрещивание в традиционной культуре 
осуществляется не только канонически (у 
православных троеперстным перекрещивани¬ 
ем правой рукой справа налево, у католиков 
и протестантов — ладонью правой руки сле¬ 
ва направо), но и др. способами (ногой, хлеб¬ 
ной лопатой, ухватом, вербовой веткой и пр.). 

Закрещивание входит в один ряд с 
такими акциоішльнымк оберегами, как эг> 
амкниванис, зачурание, запирание, закрыва¬ 
ние, заграждение и под.; применяется для 
защиты охраняемого объекта или простран¬ 
ства от демонов. Двери и окна дома 3. на 
ночь и в «опасные» календарные даты. Пол. 
демон кіоЬик (см. Дух-обогатитсль) не мо¬ 
жет проникнуть в тот дом, который был за¬ 
крещен от пола до крыши. Ср. з.-укр. бы- 
личку о двух упырях, которые не могли 
проникнуть в дом, где все окна и двери были 
закрещены — «запечатаны». Вставляя в но¬ 
вой хате дверную раму, говорили: «Двери, 
двери, будьте вы на заперти злому духови и 
ворови» и делали топором знак креста 
(укр.). Во время грозы ножом или ногтем 
делают крест на коре того дерева, под кото¬ 
рым прячутся, чтобы черт, спасающийся от 
грома, не смог подойти к этому месту (Кар¬ 
пат.). Когда молодые приходят в дом к же¬ 
ниху, старший дружка вводит их в хату и, 
чтобы защитить от порчи, ударяет накрест в 
косяки дверей три раза (укр.). Перед дое¬ 
нием и после него 3. вымя коровы, чтобы 
ночью ее не могли доить демоны (пол.). 
Чтобы защитить ребенка от сглаза, ему на- 
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крест измеряли лицо большим пальцем и ми¬ 
зинцем раскрытой ладони (здклрлат , герб.)* 

Помимо обычного способа, закрещива¬ 
ли мелом (бел., укр,, пал.), дегтем (рус., 
карпатоукр., серб.), чесноком (о. -слав,) и 
др. апотропеическими средствами, что прида¬ 
вало действию дополнительную охранитель-* 
нук> семантику. Новорожденного ребенка по¬ 
витуха трижды перекрещивала последом, 
чтобы его не могли сглазить (з.-укр.). Что¬ 
бы уберечь ткацкий станок от сглаза, его 
аакрсцияали убитой сорокой (полес.). На 
Благовещенье через скот перебрасывают 
крест-накрест топор (рус.). В день Евдо¬ 
кии (МП) хозяйки мазали накрест корове 
вымя, брюхо и между рогов свиным калом и 
чесноком, чтобы защитить ее от ведьм. На¬ 
крест подпаливали волосы громничной све¬ 
чой от порчи (а.-бел,) или подстригали 
крестообразно во время «ластригски» — пер¬ 
вого пострижения ребенка (ю.-рус.). Чтобы 
уберечь молоко от порчи, его солили на¬ 
крест, а потом, смочив в нем палец, рисова¬ 
ли им знак креста на стене печи (пол.) или 
процеживали через положенные крест-на¬ 
крест ножи (водын,). Ср. о.-слан, способ 
закрывайся посуды в случае отсутствия 
крышки — положить накрест две лучинки 
или соломинки, чтобы преградить путь не¬ 
чистой силе. 

Присыпая на ночь золой угли в очаге, его 
трижды закрещивали хлебной лопатой, чтобы 
эештідо! не собирались около огня (серб.). 
Выезжая первый раз сеять, хозяин перед вы¬ 
ходом из дома трижды перекрещивал порог 
хкйшш лопатой (а.-укр.). кнутом чертил 
на земле знак креста, произнося: «ОоротбЗ, 
Зо7е» [Помоги, Боже] (пол,), при засеве 
дериые горсти зерна засеивали накрест, что¬ 
бы защитить поле от града (полсс., под,). 
Чтобы предохранить себя от моры (см, Змо- 
ра), ложась спать, складывали руки на груди 
накрест (пол.), а если мора сосала ребенка, 
его трижды закрещивали кукишем, на кото¬ 
рый предварительно сплевывали (хорв.). 

Вербальное формулъ], 3 . мо жет 
заменяться или сопровождаться декларацией 
о совершении крестного знамения, словес¬ 
ным эквивалентом соответствующего дейст¬ 
вия. Крестя стадо, произносят: «Господэъ 
мое стадо храердць трастом его лечатовая» 
(бел.. Ром.БС 5:47). В заговорах сам глагол 
з&г-фсбивать практически не употребляется 
(он принадлежит не языку текстов, а языку 


описания) , Ср. молитву «Семь крестов»: 
«Кладу первый крест от Святого Духа, вто¬ 
рой греет от Господа Бога, третий крест от 
Иисуса Христа..,» (с.-рус,, Учебн. задания 
по курсу «Устное народное творчество». 
СПб., 1992:29); в молитве, читаемой перед 
сном, говорится: «Ложусь спать, кладу крест 
от земли до небес по окошкам, по дверям, 
по отдушинам, по трубам. Аминь.» (архан¬ 
гел.) ; в заговоре на пчел: «Осяящаю ця- 
бе (крестя улей), охрещаю цябс морськой 
водой... и святым Яном Хрясцицелем, и 
святым Христовым воскрясэнием, от злых 
иоч...» (вел-, Ром.БС 5:50). 

Вариантами з&крещкз&ния можно счи¬ 
тать зааминияание, зачурянив (проведение 
мелом или углем запретной черты с произне¬ 
сением слова «Мур меня») и, спорадически, 
благословение.. Слово аминь обычно произ¬ 
носится в конце сакральной формулы и за¬ 
крепляет произнесенный текст. В некоторых 
случаях аминь приобретает свойство, анало¬ 
гичное замку запирать, замыкать охраня¬ 
емое пространство: «Для меня, раба, стоит 
каменна стена, молитвами закрыта, аминем 
заперта» (архангел., Учебн. задания по кур¬ 
су «Усти нар. творчество». СПб., 1992:25). 
Синонимом слова закрещивать может выс¬ 
тупать глагол благословлять: «Благослави, 
Господь, каждую дырочку, тиллчку, все 
двери и трубу, и подпольную дыру» (архан¬ 
гел., Учебн. задания по курсу «Устн. нар. 
творчество». СПб., 1992:22). 

Закрещивают опасность (де¬ 
монов, хищных зверей и др.) чтобы прогнать 
ее и чтобы обезвредить (связать, разбить, 
сделать неподвижной и т. д.). Ср, извест¬ 
ный др.-рус. сюжет о бесе, заключенном в 
сосуд силой крестного знамения. Иногда 
опасность закрещивают символически: нака¬ 
нуне Юрьева дня хозяйка скрещивает лож¬ 
ки и связывает их, произнося: «Врзуіем вуку 
уста» [Связываем волку пасть] (серб.). К 
закрещивая и ю прибегали, чтобы отогнать 
или разбить на части градовую тучу ( полес., 
серб-). Иногда ее крестили маленьким 
ребенком, поднятым на руках (серб., Тэор. 
ПВП 1:96), освященной вербой (л.-полег.), 
а также предметами, связанными с огнем — 
хлебной лопатой (полес., словац., серб.), ко¬ 
чергой (полес.), горящей лучиной, которую 
зажигали от рождественской свечи (серб.). 
Пожар от молнии поливали крест-накрест 
молоком или сывороткой (з.-полес,). 
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В народной медицине закрещивали боль¬ 
ного или больное место; чтобы вылечить 
лишай, его крестили иголкой (серб.), откры¬ 
тую рану или больное место трижды пере¬ 
крещивали сложенными накрест соломинка¬ 
ми, произнося: «Т)е крст прекрстио ту и 
нзлиіечно» [Где крестом перекрестил, тут и 
излечил] (серб., СЕЗб 1934/50:43). Чтобы 
выгнать из больного причину его болезни — 
червячков, называемых крас.иолюдками (см, 
Карлик), его клали на пол, посыпали пеп¬ 
лом и закрещивали; при лечении порчи зак¬ 
рещивали воду, в которой гасили угли (пол.); 
чтобы уберечь поросенка от порчи, его посу¬ 
ду закрещивали метлой (з.-укр.). 

Лит.: МіеичаЛотькі О. Зетапіука 7.ллкгіѵ 
рггугскіпісгусіі «* ХІХ-'ял^гѵ.ііус.Іі гуійсл огкі і 5І€- 
ѵи Ц Аппаісх ипіѵегеііаііз Магіас Сигіе-$кіо- 
<Ь\ѵ5ка РЬіІоІояіае. 1987. Ѵоі. 5; Добр. СЭС 1: 
113; Зел.ОРАГО 1:348,314; Чич.ЗП:74-75; 
КА; ПА; Богд.ПДМ:65; Рем. ВС К:47,50; Гнат. 
ЗУД 1:378; ЕЗ 1898/5:61,192; Кув.ДЗВ 1: 
168,201; СХИФО 1889:54; Ъор.ПВП 1:96; 
СЕЗб 1934/50:11,34; Тро].ЖО:ЭО; ВувсгЮК. 
164; 199; Кгл..к КО; К»1Ь.О\Ѵ 3:93; 

Ко;.2Р:196.197: МААЕ 7:25: ^Ыа 1892/1: 
170; 2^АК 1892/16:256; СсгѵТ2М09. 

Е. Е. Лсвкисзсхан 

ЗАЛОМ (в.-слав, завитка, закрутка, за- 
яертенъ, кукла, венок и т. п.) — пучок 
скрученных, сломанных или связанных уз¬ 
лом колосьев в житном (реже овсяном), а 
также льняном, конопляном поле; способ 
вредоносной магии, производимой ведьмами 
и колдунами (см. также Псрсжин). Извес¬ 
тен у воет, славян (кроме русского Севера) 
и в пограничных р-нах Польши (Подлясье), 
С помощью Э.. по народным верованиям, 
можно отнять урожай, погубить скот, на¬ 
влечь болезнь (особенно ломоту рук и ног, 
головную боль, колтун) или даже смерть на 
хозяина поля и его близких. Вредоносный 
эффект 3. обусловлен характером действия 
над колосьями (кручение, ломание, связы¬ 
вание) и сопровождающими его вербальны¬ 
ми формулами (заговорами) и наступает при 
условии непосредственного контакта с 3., 
поэтому во время жатвы 3. старались обой¬ 
ти и затем обезвредить. Временем наведе¬ 
ния порчи посредством 3. является период 


цветения злаков, а также ночь на Ивана Ку- 
палу, у русских — Семик перед Троицей; 
делать 3. надо было ночью или в предрас¬ 
светный час, раздевшись догола и втайне от 
всех. В рус. духовных стихах 3. причисляет¬ 
ся к самым тяжким грехам: «Еще душа Богу 
согрешила: / В соломах я заломы заламыва¬ 
ла» («Стих про душу великой грешницы» 
Стихи духовные. М., 1991:114). 

Виды 3. отражены в их названиях 
делая залом, пучок стеблей переламывали. 
наклоняя колосья к земле; для завитки бра¬ 
ли две соседние горсти стеблей, перевивали 
их и дугой загибали кверху; в закрутке ко¬ 
лосья скручивались в жгут и завязывались 
узлом (при этом колосья пригибались к зем¬ 
ле). Существовали и другие формы: в Мо 
зырском Полесье связывали пучок стеблей ь 
круг; в других местах Белоруссии, напр. ь 
Минской губ., четыре горсти растущих ко¬ 
лосьев переламывали у основания, а верхуш¬ 
ки пригибали к центру, перевив их; четыре 
колоса перегибали и затыкали в землю вер¬ 
хушками (ПА, Стодоличи Гомельск. обл.) 
заламывали колосья в сторону усадьбы того 
кому хотели навредить (Речицкое Полесье) 
Магическое число колосьев (*7ры раз подэ- 
въять кпдпг.коу») связывали красной ниткой 
делая завивку в Гомельском Полесье (ПА 

с. Малые Автюки Калинкович. р-н). Ср 
сходную конструкцию пожинальной бороды 

По отдельным свидетельствам, для уси¬ 
ления вредоносности следовало рядом с 3 
закопать кость животного (РіеІ.КОР:220) 
крашеное яйцо (ПЭС:100); в польском Под¬ 
лясье в 3. старались вложить нитку из одеж¬ 
ды адресата магии либо его волосы, ногти и 

т. п. (В*іг.КІЛѴ:255); под 3. сыпали золу, 
землю с кладбища, яичную скорлупу и т, п 
(Брянщина). 

Реже 3. делали во льне и конопле; в ого¬ 
роде (на стрелках лука, на ботве моркови и 
т. п.); в траве на покосах; в снопах или со¬ 
ломе в амбаре. В польских письменных ис¬ 
точниках (XVII в.) говорится, что «злые 
люди чаруют, делан завитки в соломе или на 
скотских хвостах» (Ьисі 1898/4:420). Те же 
паапаішя залом и завитка давались и под¬ 
брошенным в дом недруга с целью порчи 
связанным вместе клочку шерсти, угольку, 
тряпке и т. п. 

Обезвреживание 3. обычно пору¬ 
чалось знахарю, который с помощью специ¬ 
альных приемов и слов устранял опасность 
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Лишь кое-где разрешалось срезать 3. самой 
жнице или хозяину, однако с соблюдением 
мер предосторожности. Например, в Го¬ 
мельском Полесье, в с. Челюі&еішчн завит¬ 
ку срезали серпом, не прикасаясь к ней ру¬ 
кой, а затем в полдень или в полночь несли 
ее к реке и бросали туда, где «крутит вода», 
т.с- в водоворот. В с. Стодоличи говорили, 
что завитку должен срезать тот, кто жнет, 
но сделать это левой рукой и «навотлиу», 
т. е. в левую сторону, а затем сжечь ее на 
развилке дорог в первую неделю новолуния 
или там же закопать я идти домой не огля¬ 
дываясь. Если же 3. вмляатъ в печь, то ви¬ 
новник порчи непременно придет в дом и 
будет «жариться» на огне; 3. также под¬ 
вешивали в печной трубе: «пусть чаровник 
так почернеет, как завитка» (ПА). В тех 
же краях, на Мпяырщин*. 3. бросал в воду 
знахарь вместе с камнем, чтобы тот, кто 
хотел навести порчу, сам утонул; 3. также 
клали а чью-нибудь могилу, чтобы виновник 
умер. 

Чаще всего 3. сжигали тут же, в поле; 
при этом прикрывали его дырявым горшком 
или осиновыми щепками от дерева, сожжен¬ 
ного молнией (Минск, губ ): огораживали 
осиновыми колышками, бросали на него пук 
соломы и поджигали (Волынск, губ.). Рус¬ 
ские крестьяне выдергивали 3. из земли 
с помощью расщепленного осинового кола 
или кочерги (Тул., Орлов, губ.). Роль зна¬ 
харя мог выполнять священник, который 
читал специальную молитву (у униатов су¬ 
ществовал особый церковный ритуал сожже¬ 
ния Э.), вырывал 3., обернув руку епитра¬ 
хилью и сжигал (Гомсльщкна). Еще одним 
способом защиты от 3. было привязывание 
заломленных колосьев к колесу, чтобы того, 
кто сделал 3так скрутило, как крутится 
колесо, или подбрасывание 3. в дорожную 
колею, под ворота с той же целью (ПА, 
Гомелыцина), 

Вместе с тем кое-где устранения 3. было 
недостаточно, и поле, с которого сняли 3., 
считалось испорченным; урожай с него не 
брали для домашнего употребления, а прода¬ 
вали на сторону (Макс.СС 18:144 — По- 
-цехонье). 

Вербальная магия использова¬ 
лась как при наведении порчи, так и при 
обезвреживании 3. По народным веро¬ 
ваниям, степень опасности 3. зависит от 
произнесенного при заламывании колосьев 


проклятия («не выжьшай завитку — загово¬ 
рена»; «в завитке заключено заклятие» — 
плллс.). Во время завивания 3. «лихой чело¬ 
век» громко выкрикивал проклятие («Хиа- 
робу тваск худоби!»; «Хваробу табе и у тиаю 
семью!» — Ріе*.КПР:220) или звукоподра¬ 
жанием обозначал, на кого насылается не¬ 
счастье: если порча насылалась на скот, то 
«мычали, как корова, хрюкали, как свинья» 
и т. п.; если же проклятья предназначались 
людям, то подражали плачу ребенка или сто¬ 
нам больного (там же). Несчастья могли 
адресоваться не только тому, кто сожнет 3.» 
но и тем, кто будет молотить колосья и есть 
«испорченный» хлеб: «Хто будежать, того 
буде таскать; хто буде малатить, того буде 
кали ги гь; хто буде ести — той буде на стен¬ 
ку лезти» (волын., Зел.ВЭ:71). 

Для избавления от опасности следовало 
не просто вырвать и уничтожить 3., но и 
«отговорить», «отшептать* его, т. е. снять 
или отвернуть проклятие. В заговорах «от 
залома» заговаривающий отсылает заклю¬ 
ченные в 3. беды на голову того, кто сделал 
3. (*...лих цалавек по межом ходдіу, да 
залом ломіу по цёгтлым ночам, по холодным 
росам. А пошли яму, Божа, на смерць, на 
болесць, а на куту ляжаць; яму хлеба ня 
зъисць. воды ня пиць, а у могиле бмць» — 
смодекск., Шейн МИБЯ 2:530); желает, 
чтобы действия по уничтожению 3. оберну¬ 
лись для него бедой («Нехай так того чоло- 
вика, которий зробив закрутень, роскидае 
господарка, як я раскидаю закрутень» — 
Крач.БЗРС:143); призывает на помощь 
высшие силы ( «Исус Христос золотым ме¬ 
чом завиток вырьгвае и стые слова золотым 
мечом назад отсылае и его на той свет за¬ 
гонял» — Речинк. у. Минск, губ., Шейн 
МИБЯ 2:528-529). 

Кит.: Афанасьев А. Н. Ведун и ічедьма // 
Лф.ПМ: Зел ВЭ 70-73: Крадч.УМВ 1911/ 
5:17-19; Макс.СС 18:144-146; ТсрН.КД: 
Шейн МИБЯ 2:528 531; Ром.БС 8:264-265; 
Ссржпутоцский // ЖС 1907/1; Зеленин // ЕВ 
1929/8:132-133; Зам :37,394; РсбШВ 1:83; 
Мом.РМЬ':144-145; Ріеі.КОР:220— 222. 

Л. И. Вишяуадооа. С. М. Толстая 


ЗАМОК — предмет, в традиционной куль¬ 
туре символизирующий замыкание и отмы- 
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каппе. Замыкание 3. как магический прием 
встречается в апотропеической, любовной и 
вредоносной практике и семантически сход¬ 
но с завязыванием-развязыванием узла (ср. 
рус. загадку о 3.: «Узелок-Кузьма — развя¬ 
зать нельзя»). В большинстве апптропенчег- 
ких и лечебных обрядов 3. и ключ имеют 
аналогичную семантику, являются функцио¬ 
нальными синонимами и во многих случаях 
выступают как взаимозаменяемые ритуаль¬ 
ные предметы. 


Замок. XIX в. Велико Тырново, Болгария 

В апотропеической магии закрытый 3. 
использовали для защиты объекта 
Таким способом можно было символически 
закрыть доступ к охраняемому прост¬ 
ранству. Чтобы потерявшуюся корову не 
тронул волк, закрывали 3., преграждая ему 
путь к скотине (бел.) То же проделывали и 
в первый день выгона скота, обходя его с 3. 
(в.-слав.) и приговаривая: «А замочэк за¬ 
мыкаю ат усяких врагоу» (в.-бел.). В Юрь¬ 
ев день хозяин трижды обходил хлев с со¬ 
лью, освященной на Рождество, весами и 
замком и говорил: «Мо] бел сира со солио, 
кант ар мерно, а катанац чувао од душмани- 
іш. [Мой белый сыр солью солил, весами 
измерял, а замок охранял от злодея] (серб,. 
Левая, Тсмнич, ГЕИ 1960-1961/9-10: 
207). У русских дверь в спальне новобрач¬ 
ных запирали на 3 чтобы их не могли 
испортить. Чтобы не допустить в село эпи¬ 
демическую болезнь, во время обряда опа- 
х и ван ил закалывали вола и закапывали его 
в землю вместе с 3., закрытым на ключ. 
Считается, что никакая болезнь не сможет 


проникнуть в «закрытое» таким образе 
село (болг.). С этой же целью при эпндгад 
оспы вешали 3. на дверях домов, іде 6< 
лезнь еще не появилась (рус.). 

Замком «закрывали» само г 
носителя опасности, чтобы обезв^ 
днгь его. В день первого выгона скота і 
пастбище в воротах клали открытый 3. 
замыкали его сразу же после того, как чер 
него перейдет скотина, чтобы замкнуть т; 
кам зубы (в.-сдав.). Пастух обходил стадо 
открытым 3^ запирал его и прятал в Н] 
доступное место, считая, что таким спои 
бом закрыл зубы хищному зверю (в.-сда. 
ю-слав). В Михайлов день хозяйка загир 
ла очажную цепь замком, а другая женідн 
ее спрашивала: «Кдкво заклю'пмш?» [Ч 
замыкаешь?] — «На волка устата заклкэ 
вам!» [Волку пасть замыкаюі] (болг). 
русских в первый день выгона скота выб 
рался человек, который изображал 3. Па 
тух спрашивал у него: «Замок, замок, р 
зомкнешься ди?» На что получал ответ: «г 
разомкнусь.» — «Дай Бог, чтобы и у две 
не разошлись зубы до нашей скотины» (см 
ленск.). Боли была необходимость перенес 
кросна из одной деревни а другую, на н 
вешали 3., чтобы замкнуть зубы вол 
(л.-рус.); если нужно было в Сочельн 
одолжить у соседа какую-либо вещь, при г 
реносе из дома в дом ее замыкали 3. (бел 
Чтобы опасный покойник не вставал 
могилы, его гроб обматывали цепью и ѵт 
кали большим 3. (словац.) или клали его 
гроб в ноги покойному (укр.). В пинск 
Полесье закрытый 3. клали в гроб роді 
венники покойного, чтобы в семье больше 
было смертей, или повивальная бабка в гр 
умершему ребенку, если в селе часто умирэ 
дети, чтобы замкнуть смерть. Если муж Г 
гол и бил свою жену, она должна была 
время стирки замкнуть рукава его рубят 
на 3. (з. укр.). В Сочельник хозяйка оби 
тмвала стол цепью и закрывала ее на 
чтобы весь год языки ее нсдоброжела™ 
были замкнуты (а.-укр.); с этой же цел 
ходили на суд с 3. (рус.) Чтобы ксц 
ва-первотелка не съела своего теленка, ей 
рог вешали 3. (з.-рус,). С помощью 3. мс 
но было поймать всех вештнп в селе, ноч 
обойдя кладбище, на котором гобиран? 
оештицы, с 3. и ключом, а в воротах кдаді 
ща закрыть 3. Вештицы не смогут покин 
кладбище, пока не откроют 3. (серб.). 
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Мотив закрывания на 3. и ключ демо¬ 
нов, хищных зверей и пр. часто встречается 
в вербальных формулах: ср. пол. заговор на 
охрану скота: «Ріеігге, Ра\г1с, ѵсг Не кіисе, 
гаткпі] раес$к$ Іезпу зисе...» [Петр, Павел, 
йсзьми те ключи, замкни пасть лесной 
суке...] (2ЛѴАК 1879/3:29), з.-рус. заго¬ 
вор от волков: «Юрий-Ягорий, дай мне клю¬ 
чик и замок замкнуть Хаврунью и Хавра 
[волка и волчицу], замкнуть зубы и губы...» 
(бряк., ПА). 

В медицинской практике за¬ 
мыкание 3. символизировало а а мыкание 
болезни и применялось, в частности, при 
остановке различных кровотечений. Чтобы 
остановить сильное кровотечение из носа, 
держат 3. так, чтобы кровь капала сквозь 
его дужку (рус.). В рус. заговоре на оста¬ 
новку кровотечения три ворона несут три 
золотых ключа и три золотых 3.. чтобы зам¬ 
кнуть больному его рану. 

В любовной магии 3. замыкали, 
чтобы крепче привязать, приковать любимо¬ 
го или мужа и жену Друг к другу, сделать 
брак прочным, крепким. Для этого перед 
отъездом к венчанию в карманы молодым 
клали закрытый 3. без ключа (бел.); от¬ 
крытый 3. оставляли под порогом дома, 
а как только молодые переступали порог, 
кто-нибудь из домашних тотчас запирал 3., 
а ключ бросал в источник (в.-слав.). Чтобы 
муж любил жену и не изменял ей, в первую 
брачную ночь молодая замыкала над мужем 
3.. а утром относила его на безвестную мо¬ 
гилу (хорв.). 

Этот же прием использовался и в хо¬ 
зяйственных целях — купленную корову за¬ 
ставляли перешагнуть через 3,, которым за¬ 
пирают дом, тогда ее никто не сможет 
украсть (рус.). Скотину, выпуская на паст¬ 
бище, прогоняют через З. ш чтобы она не 
плутала и держалась дома (з.-рус.). 

Замкнутый на ключ 3. отгоражи¬ 
вает одно пространство от другого. Это 
свойство используется во вредоносной 
магии для того, чтобы поссорить супру¬ 
гов. Для этого нужно закрыть девять 3., 
имея в виду определенную женщину (боен.), 
или закрыть 3.» а ключ бросить в колодец 
вместе с мылом — только когда мыльная 
пена снова станет куском мыла, а ключ ото¬ 
прет 3, супруги будут вместе (болг.). 

Закрывание 3. символизирует а а к р пг 
тие женской утробы, а иногда и 


мужской силы. При насыланки бесплодия 
брали лоскутки от венчальной одежды обоих 
супругов и закрывали их 3. (серб ). В дру¬ 
гих случаях покупали, не торгуясь, новый 3. 
и клали его с одной стороны ворот, а ключ с 
другой. Под порог, через который должны 
переступить молодые, клали могильную зем¬ 
лю. Как только молодые переступали порог, 
колдун замыкал 3., а землю относил на мо¬ 
гилу (серб ). Поэтому запрещалось в дом 
молодоженов вносить сундук с приданым, 
закрытым на 3., иначе молодая не сможет 
рожать (серб ). Если женщина сама не хо¬ 
тела рожать, во время венчания она держала 
закрытый 3. под одеждой, а после бросала 
его в воду (серб.). В пинском Полесье ведь¬ 
ма, замкнув 3. на свадьбе и бросив его в 
колодец, лишала молодого мужской силы. 

В медицинской магии отмы¬ 
кание замка и открывание всех запо¬ 
ров и дверей, открывание в церкви царских 
врат практиковалось во время тяжелых ро¬ 
дов (и.-слав., серб.), поскольку символизиро¬ 
вало открывание женского лона, 
понимаемого как «ворота телесные*. Ср. 
бел. заговор на легкие роды: «Божа мані до 
цэркаукі шла, эалатыя ключи нясла, ерэб- 
ныя аамочкі адмыкала, на рг.кія вароты ад- 
чиняла...». На этой семантике 3. основан 
.э.-рус, обычай: перед венчанием невеста 
грызет церковный 3. или ключ со словами: 
«Мне брюхатеть, а тебе прихоти носить». 

Открывание 3. применялось для изле¬ 
чения тяжелого больного в серб, обряде «от- 
варан»а» [открывания], основанного на се¬ 
мантике освобождения, отделения 
больного от болезни или смерти. 
Лечение происходило на перекрестке или на 
безымянной могиле; знахарь связывал боль¬ 
ного и здоровую девушку или больную и 
здорового юношу, трижды замыкал цепь 3. 
и трижды его раскрывал, спрашивая здоро¬ 
вого члена этой пары: «Примаш ли Бога и 
св. }ована, да отворимо роба од гроба?» 
[Принимаешь ли Бога и св. Иоанна, чтобы 
отомкнуть раба от гроба?]. Тот отвечал ут¬ 
вердительно. После этого больной умывался 
наговоренной водой (серб,). В другом вари¬ 
анте обряда больного связывали цепью с 
покойником или надгробным крестом и за¬ 
крывали цепь на 3. Тот, кто открывал 3., 
становился побратимом больного, т. к. «ос¬ 
вободил» его от гроба (серб.). Подобный 
обрвд совершали и в том случае, если ум и- 
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рал один из близнецов или одномесячни- 
ков, чтобы умерший член пары не забрал 
живого с собой в могилу (серб,). 

Отмыкание 3. иногда имело семантику 
освобождения. выхода. Если в се¬ 
мье была девушка на выданье, на Юрьев 
день в доме отворяли все замки и запоры, 
чтобы она в этом году могла выйти замуж 
(серб.) 

Замыкание 3. могло служить символом 
магического закрепления желаемого 
результата. Ср. рус. обычай во время свадеб¬ 
ного сговора класть под порог дома невесты 
незапертый 3. с вложеным в него ключом. 
Как только жених переступал порог, сваха 
запирала 3. и кидала его в реку, чтобы 
свадьба не расстроилась. Подобную семан¬ 
тику имеет т. н. закрепка — заключительные 
слова заговора типа «Словам моим ключ и 
замок» или: «Все ж сии обиходы и заговоры 
скотам ключ и замок» (руг.), произнесение 
которых призвано увеличить магическую 
силу заговора и неотвратимость его воздей¬ 
ствия. Ср. обычай наговаривать свадебный 
заговор на 3.. который после этого закры¬ 
вали и везли с собой (рус.). 

В слав, мифологических представлениях 
замочная скважина, наряду с окном, 
порогом, печной трубой и др. локусами ос¬ 
мысляется как контактная зона между этим 
и потусторонним миром. Через замочную 
скважину проникает в дом нечистая сила: 
вампир (ю.-слав.), вештнца (ю.-слан.), 
змора (ю,~слаа., пол.) Напротив, если в 
хлеву замочная скважина сделана из сосны, 
ведьмы не смогут в нее пролезть (боен.). У 
русских девушки на святках спрашивают 
через скважину церковного замка о своей 
судьбе и на основе услышанных звуков тол¬ 
куют свое будущее. 

В фольклорных текстах закрывание клю¬ 
чом замка ассоциируется с коитусом, при¬ 
мером чему могут служить рус. загадки о 3. 
и ключе типа: «На повети коло клети парень 
девку дрочит... или: «Тычу, потычу, ночью 
не вижу, дай-ка, невестка, днем пощипаю». 

У славян существуют поверья о травах и 
магических средствах, с помощью которых 
можно открывать любые а а м к и. 
Это «разрыв-трава» или «л ом-трава» (рус.), 
цветок папоротника (рус.), расковник 
(серб ), сиорнін [АсЬіІІеа шіІЫѵІіит] (серб ), 
клевер с двумя или четырьмя листочками 
(серб.), палец убитого (пол.) и др. 


Лит.: Баріактаровиіі М. Р. Клуч, хлуча* 
пицл и справе коціма се отвара]у заключай* йрлзе 
у і^сроиаіы'.мл и обичаіима наших народа // 
ГЕИ 1960-1961/9-10:20 2-212: Бог. ВТН И; 
175,186; Бур&ОБСК 3:26,27; З^.ВЭ:320, 

396; Зел.ОРАГО 1:142,174,203; Манс.ОРЭЛ 
22; ѴІасл. НОВО:37; Сек ВЛКО: 159,160.164: 
Позн.З:129,240-241; Потеб.НССП 3:110,181; 
ЭО 1898/3:117; 1901/3:126; 1902/3:63; КА; 
ПА; Богд.11ДМ:31; Зкн 67 71.73.75,77,330- 
331; Крач.БЗРОІОЭ: РомБС 5:47-48,154- 
155; 8:180,301,465; Бог. ВТНИ: 175,186, Ефим 
СМЗ:52-53; Сумц,КП:17Э; БМ:138; Вак. 
БЕТБ:286,447; Г«о,іг-.БКМ49; Ба6.0:82: БХ: 
250; Вуяг.ОО 1:265; Вес1п.ОК5Б:65: РіасЬ.2Р: 
218; Бис) 1907/13:228. 

ЕЕ. Левкштхах 

ЗАПАХ — свойство живой природы (че¬ 
ловека, растения, животного), в народной 
культуре связываемое с характеристиками 
своего и чужого, противопоставлением жиз¬ 
ни и смерти, с праведностью или грехои- 
ностью. 3. зачастую выступает как важный 
признак пограничных состояний. Согласно 
традиционной концепции, человек ничем не 
пахнет, пока остается в своей среде, ср. пол. 
поговорку, «лучше всего пахнет тот, кто ни¬ 
чем не пахнет». Исключение представляет 
сладкий возбуждающий 3., который, как го¬ 
ворят, исходит от молодой женщины (с.-х. 
«Все девушки пахнут как цветы». Ср. в 
хорв. песне: «0| сІісѵо)ко с!и§о то] а/ :т 
тігі&и щесіга Гѵа)а? /ЫШ бті1)ет, пі Ьо*іІ)еіп/ 
сіігёогп феѵгуа^кот» [Ой, деьущка. 
душа моя / Чем пахнет твое чрево? / Не 
бессмертником, не базиликом, / А девичьим 
духом] (СЕЗб 1975/8:20). Но при этом хор¬ 
ватки душили одежду лавандой, базиликом, 
боснийки пользовались яблоком и рутой, т.е. 
растениями, которые могли усиливать этот 
особый 3. Девушка, нося за пазухой душицу 
и герань, читает особый заговор, прося цве¬ 
ток привести ей богатого жениха, недаром в 
сербской песне 3. девушки сравнивают с ге¬ 
ранью и айвой. Пахучие растения исполь¬ 
зуются как средство обольщения и в самом 
начале жизненного пути. Так при первом ку¬ 
пании ребенка в воду добавляют любистик 
(рус., укр., чеш.), мед («чтобы была красива 
и пахла», чеш., укр. р Покутье), а также мяту, 
кудрявец и др. 
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Дурной 3. человеческого тела в славян¬ 
ской культуре толкуется как знак мо¬ 
ральной испорченности, признак 
Ьолсзнн, насланной за тяжкие грехи, В ду¬ 
ховном стихе «Сорок калик с каликою» кня¬ 
гиня Апрдксия (или Апраксеевна Короле - 
вична) за свой двойной грех (прелюбоде йное 
намерение в отношении пасынка Касьяна и 
навет) терпит мучения от Бога: «слегла кня¬ 
гиня в великое во гноище» и «лежала в сра¬ 
му пол года». Спасенный Богом Касьян, сын 
Михаилович, не мстит княгине, а по-христи¬ 
ански прощает ее. «А и дунул духом святым 
своим / На мл аду княгиню Апраксеевну; 
не стало у ней того духу, пропасти» (Бесс. 
КП 1:16Д9). 

3., дух и этимологически, и семанти¬ 
чески тесно связан с дыханием и ре¬ 
чевой деятельностью. В «Повести 
святого отцд о ползе душевной всем право¬ 
славным христианам», приписываемой Ио¬ 
анну Златоусту, объясняется, что происхо¬ 
дит с матерщинником: «А котораго дни 
человек матерны излает и в тот день уста 
его уровню запекутца злые ради верыи не¬ 
чистого смрада исходящего из уст его, и 
тому человеку не подобает того дни в цер¬ 
ковь Божию входити, ни креста целовати ни 
евангелия, и причастия ему отнюдь недава- 
гиу (Родосский:425). Поэтому и говорится 
«не бранись — нечисто во рту будет», «не 
сквернит в уста, сквернит из уст» (Даль 
ПРН:271). Дурной 3. изо рта выдает бого¬ 
хульника или лживого человека: «У которого 
человека смородит изо рта ~ в том несть 
правды». Но он может возникнуть и в ре¬ 
зультате нарушения беременной женщиной 
запретов. «И штоб идзе падло, дак штоб не 
плевала «тьфу» и не казала, што «смерд- 
лиі;ь», а «лахне», а то народзиця дитя, буд- 
з? з роту так недобре смерд эаць» (гомел.). 
Если вред был причинен, от 3. можно изба¬ 
виться, разыграв заново ту же сцену. Мать 
должна долго вдыхать ртом смрад падали, 
утверждая вслух, что «падло не сьмердзіць, 
дак нехай і у мене з рота не сьмсрдзіць» 
(бреет., ПА). 

Запах жизни и смерти. Особый 
3. появляется у пожилых людей, о них го¬ 
ворят, что они, в отличие от молодых, пах¬ 
нут сеном (ср. макед. «Оно се познала, / та 
што си ]е младо: душа му мерише / како на 
іосиъак — а што си ]е старо: душа му ме¬ 
рише / на сено спурено» [По тому узнают 


молодого: душа у него пахнет как базилик, а 
старика по тому, что душа у него пахнет как 
сено]), старухой или стариком (с.-рус.), ла¬ 
даном, землей (брян.), т. е. способность из¬ 
давать 3. приписывается не жизни, а смер¬ 
ти, ср. пол. проклятие: «РасЬпіе сі ко$^, 
расішіе» [ Чтоб тебе косой запахло!]. На¬ 
стоящий 3. смерти начинает источаться 
лишь в тот момент, когда душа покинет 
тело. В сказках бесы дерутся между собой, 
пытаясь овладеть душой, и с пренебрежени¬ 
ем отказываются от смердящего тела. Этим 
представлением в частности мотивируется 
запрет перевозить покойных на лошадях: их 
можно везти хоронить только на волах, ина¬ 
че тело растрясется и начнет смердить (За¬ 
карпатье). Запах смерти заразителен, поэто¬ 
му, пока в деревне лежит непогребенный 
мертвец, стараются не варить обед, иначе он 
будет пахнуть трупом (полес.). 

Только смерть проливает истинный свет 
на прожитую жизнь. Аромат, исходящий от 
покойного, означает, что он достойно про¬ 
жил жизнь: «Почиша (мученики) бо в мирѣ, 
и гроби ихъ фимияномъ мкрисаютъ, и мо¬ 
щи ихъ уо'Іэтутъ, яко благоуханный 
(СРЯ 11—17 вв. 9:167). Святые мощи будут 
благоухать и столетия спустя после смерти 
праведников. Неземным ароматом сопро¬ 
вождаются видения Богоматери. «Благоухан¬ 
ным цветом» называется Одигитрия, на¬ 
ходящаяся в Воронежском кафедральном 
соборе. Символом Богородицы выступает и 
белый крин (лилия), знак непорочности. 
Благоухание становится синонимом хрис¬ 
тианской веры. Так, в болгарской песне она 
сравнивается с ароматом базилика: «Хрис- 
тиянска вяра мирише като на бял босилек» 
[Христианская вера пахнет как белый бази¬ 
лик]. У русских считается, что хороший 3. 
младенца возникает лишь в результате кре¬ 
щения, а до того он пахнет потом (смолен., 
костром.). 

В болгарской апокрифической традиции 
непорочное зачатие связано с 3. цветка, ко¬ 
торый вдохнула Богородица. В богомильской 
легенде рассказано, что Бог хотел духом сво¬ 
им создать сына. Дьявол посоветовал ему на 
ночь спрятать под мышку веточку базилика, 
а наутро отдать ее благочестивой и цело¬ 
мудренной Марии, что Господь и сделал. В 
других текстах базилик (белую лилию или 
ромашку) принес Марии архангел Гавриил 
(Монтана; в этой же области стараются се- 
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ять базилик на Благовещение, чтобы он луч¬ 
ше рос и сильно пах; у гуцулов — на Рах- 
манский велик день). В песнях «Мария и 
ангелы» и «Зачатие и рождение Христа» 
Мария живет в монастыре и поливает цве¬ 
ты: «Ьелия кремък миришк. Станъла н 
трудна, нипразна, Мъшку си дети дубила» 
[Вдохнув белую лилию, Забеременела Маль¬ 
чиком] (Габрово, Вранска:95). 

Как благоухание служит знаком правед¬ 
ности и бессмертия, так и смрад обли¬ 
чает греховность (см. Грех). Гибель 
великих грешников, иоирожіждиемая СТраш- 
ным «злосмрадием», способна вызвать гнев 
стихий и привести к природным катаклиз¬ 
мам. Что и случилось, когда тело убитого 
Лжедмитрия было выставлено «на позори¬ 
ще»: «сама земля возгнушидась, и звѣри и 
птицы такового сквернаго тѣла гнушалися и 
не терзали... Земля возгнушалася на себѣ 
держати проклятаго и мерскаго трупа и воз¬ 
духъ отврати шася г съ не бе се дождя на зем¬ 
лю не сотворипга, земля плода своего, дон- 
деже тот проклятый трупъ лежаше, и солнце 
не воз сія смрада ради трупа того, и все- 
пдодіе и сякло и поиде смрадъ на вселлсдіс и 
отъятъ Господь тука пшенична и гроздіе, 
дондеже не исчезе трупъ его» (РИБ, XIII, 
стлб. 831, ср. стлб. 59). 

Дурно пахнут те, кто при жизни преда¬ 
вался такому нечистому занятию, как кол¬ 
довство. Болгарские ведьмы, мамницы, уми¬ 
рая, дурно пахнут, изо рта их вылезают 
черви; кстати, по дурному 3., исходящему 
от молока, узнают, что оно было испорчено 
(.д«гл«шо) ведьмой (с.-зап. Болгария). Вонь 
не только выявляет греховную сущность че¬ 
ловека, но и сама оказывается разносчиком 
греха. От тела разрубленной на куски и со¬ 
жженной на костре ведьмы исходит смрад, 
который «заражает» всех вокруг: «хто та¬ 
кого ему роду набрауся, на век видь маком 
аг.тауся» (г.ѵюлен., Добр.СЭС 1:393). По¬ 
смертное наказание колдунов под стать их 
прегрешениям: «чародеи все иэыдут в дна* 
Вольский смрад» (Бесс.КП . 5:213), то есть 
попадут в ад. Зачастую он самым тесным 
образом связан с грехом, дьявольской силой. 
Так, постоянный эпитет беса — злосмрад- 
кый; смердение падшего ангела оказывается 
причиной его изгнания из рая (смолен, апо¬ 
криф «Вражда Саваоха и Саваула, светлого 
и темного духа»), ср. также чеш. $тг<1і}ако 
Сеіі, гі'йМ, гі’аз, пол. 5 тгосі }ак гііаЬІі. Дур¬ 


ным 3. изредка наделены и другие мифо¬ 
логические персонажи: например, у вил он 
исходит от волос. Подобный 3. выдает 
околдованные предметы, в частности еду (во- 
логод.). 

Дурной 3. агрессивен (ср. загадки «В 
нос кидается, а в руки не попадается», «Ко¬ 
жана пушка, духовая пуля, метится в пятку, 
очутится в носу» с разгадкой «вонь») и за¬ 
разителен. Так, трупный 3. бузины в этно¬ 
логической легенде, известной полякам и 
украинцам, объясняется тем, что Иуда по¬ 
ложил конец своим дням, повесившись на 
этом кустарнике. 

Дьявол и вила воняют, поскольку они 
принадлежат иному миру. Напротив, в 
потустороннем мире к 3. живого человека 
оказывается весьма восприимчива нечистая 
сила, поскольку обоняние заменяет ей зре¬ 
ние. Именно так баба Яга или змей обнару¬ 
живают незваных пришельцев: «Фу! Фу! 
Доселева русского духа видом не видано, 
слыхом не слыхано, а ныне русский дух в 
очью проявляется» («Финист Ясный Со¬ 
кол», «Федор Тугарин», «Марко Богатый и 
Василий Безсчастный»), поскольку «запах 
живых в высшей степени неприятен мертве¬ 
цам. Он так же противен им и страшен, как 
запах мертвых страшен и противен живым» 
(Пропп ИКВС 2 :66). Нормальный челове¬ 
ческий 3. способен победить смерть: чтобы 
поскорее забыть покойника, вдове надо по¬ 
нюхать свой пот (гомел., ПА). 

Попадая в мир людей, духи оказываются 
по-разному чувствительны к 3. У болгар, на¬ 
пример, «ольфактишіый» код описания не¬ 
чистой силы противоречив: с одной стороны, 
дьявол безносый, как смерть, т. е. лишен обо¬ 
няния, а с другой, он боится 3. чеснока и 
ладана. Сам он по легенде возник — вместе 
со змеями и мышами (см. Гады) — из груди 
язычника, понюхавшего ладан. 

Окуривания ладаном и асафстидой, рас¬ 
тением с сильным чесночным запахом (пол. 
зтгдсігіспісс, укр. сафатина, рус. дурной 
дух)г помогают от ведьм. У гуцулов ею ка¬ 
дят в стойле, под выменем коров, у белору¬ 
сов с ее помощью распознают колдуна: кто 
не выдержит ее 3. и выбежит из дома, тот 
знается с нечистым. Пахучие растения ам¬ 
бивалентны: они, с одной стороны, защища¬ 
ют от нечистой силы, но с другой, способны 
ее приманить. Так, базилик, проросший че¬ 
рез череп змеи, позволяет разглядеть дьяво- 
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л а (болг). но его нужно нюхать с осторож¬ 
ностью, так как он способен оживить духов 
(пол. травники XVII в.). Русалка превра¬ 
тила свою жертву, защекоченного до смер¬ 
ти юношу, в базилик. Возможно, такова 
же мотивировка запрета нюхать цветы до 
Троицы (Чернигов,), На Русалчын Велык~ 
день русалка выпытывает у своей потенци¬ 
альной жертвы, какое растение та держит в 
руках: мята и петрушка обостряют ее сек¬ 
суальный аппетит, полынь обращает в бег¬ 
ство (лолтав.). как и формула, упоминаю¬ 
щая растения-алот ролей: «Хрен да полынь, 
плюнь да покинь!» (Житомир.). Точно так 
же одно лишь название чеснока, произ¬ 
несенное вслух, способно прогнать лешего 
(рус,), ср. рус. апотропейную формулу: 
«Чеснок тебе под язык». Чеснок предуп¬ 
реждает гуцула: «Не лупи мене до живого, 
то я ті збавлю шд усього злого» (ЕЗ 
'898/5:170). Как утверждает рус. послови¬ 
ца, «хрен да редька, лук да капуста лихого 
не пропустят». Эти сильнопахнущие расте¬ 
ния не только повсеместно служат апотро- 
пееми против нечистой силы, но и помогают 
шшшиты:* от такого изъяна, как 3. изо рта. 

Запах как признак чужого. 
Дурным 3. щедро наделяют иноземцев и 
инородцев. В Болгарии новорожденного на¬ 
тирали солью, чтобы он не потел, когда вы¬ 
растет, и не вонял, как турок. Болгары счи¬ 
тают, что замужняя турчанка особенно 
дурно пахнет, тогда как в чешском употреб¬ 
ляется выражение (и }ак и 

Поляки убеждены, что от русского несет 
водкой, от немца говном, а у француза во¬ 
няют яйца (ср. также ругательство Су$т}е} 
рас/шіе!). Однако самым устойчивым на¬ 
циональным стереотипом оказывается 3. 
чеснока и лука, издаваемый евреем; поляки 
утверждают, что «2усЫ ѵ сискусН кга]асЬ 
те іа су зтіегсігішгу ]ак ѵ Роізсе» [В чу¬ 

жих странах евреи не такие вонючие, как 
в Польше], они обзывают еврея $тгдсіот, 
русские — смердюкам , вонючим (г.молен,). 
Рус. эвфемизм «пахнуть луком или чесноком» 
указывает на «принадлежность к еврейской 
нации» (Даль 1:434). На Русском Севере 
считают, что от евреев, как и от турок, пахнет 
псиной, поскольку они и есть псы. (В рус¬ 
ской традиции 3. становится также и соци¬ 
альным маркером: в «Русской правде» (XI — 
XII вв.) термин смерд (от смердеть) имеет 
значение ‘крестьянин, мужик, подданный'.) 


Полесские орнитологические термины 
смэрдючий удод и жьиоуская зозуля кос¬ 
венно подтверждают устойчивость обонятель¬ 
ной характеристики еврея. Дурной 3. был 
послан удоду в наказание за то, что, будучи 
царем птиц, захотел стать богом (Чернигов.). 

Вонь приписывают также жужелице (рус. 
диал, воншйу вонючка) у сизоворонке {болг. 
смрдлина врина, Кюстенднлско), сойке, бар¬ 
суку, хорю (рус. диал. еонюга , болг. смърди 
како пор о нечистоплотном человеке), кобы¬ 
ле, козлу и собаке (ср. чеш. хтгайи)ак па рзі 
зѵаіЬи). У юж. славян записано следующее 
предание. В прежние времена люди выгоняли 
собаку из дома за ее 3. Она пошла искать 
правды у Бога, но он тоже приказал выгнать 
ее. Тогда она вернулась на землю, намазала 
себе зад ванилью, и с тех пор собаки обнюхи¬ 
вают друг друга под хвостом и воняют мень¬ 
ше (Славония), хотя о них по-прежнему го¬ 
ворится, что дурной их 3. «шибает на сто 
локтей вглубь». 

Лит.: Родосский А. Описание 432-х ру¬ 
кописей, принадлежащих Санкт-Петербургской 
Духовной Академии, СПб., 1893:425; СБФ-95: 
287; СРНГ 5:93; ЖС 1994/2:35; Череп. 
МРРС:92, Иван.МЭВ:118, ПЭС;60; (ІирЖ.1 13: 
190; Порф АС:НС:466; Зйл.()РМЧ 90-197: 
Аф.ПВ 2:570-571; Добр.СЭС 1:226,393; Бесс. 
КП 1:16.19; 5:213; Ив.БКЛ:331,344; Фолклорен 
еротикон. София, 1993:150 — 154; Вранска Ц. 
Лікжрифит* за Богородица и Гѵплгар ската народ¬ 
на песен // Сборник БАН. София, 1940/34: 
95-97; АіШі. 1904/1:289; 1910/7 125 126; 

ХаогЕК: 750; КоІЬ.О^ 52:447. 

Г. И . Кабакова 


ЗАПРЕТЫ (табу) — система правил, рег¬ 
ламентирующих бытовое и обрядовое пове¬ 
дение и хозяйственную деятельность инди¬ 
видуума и коллектива. Относятся к области 
обычая, народного права и моральных норм; 
имеют жесткую логическую и языковую 
форму и потому могут рассматриваться как 
особый разряд верований и особый языко¬ 
вой (в определенной степени и фольклор¬ 
ный) жанр. Как правило, запреты имеют 
двухчастную структуру и состоят из собст¬ 
венно запрета и его мотивировки. Логически, 
а часто и вербально запрет связан с опре¬ 
деленным предписанием, тогда его формула 
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оказывается трехчастной, например, бел. 
«когда продаешь корову, не надо передавать 
ее новому хозяину голой рукой [собственно 
запрет], иначе не будет плодиться [мотиви¬ 
ровка в форме следствия], надо обернуть 
руку полой платья [предписание]». 

Содержание 3. охватывает всю 
сферу жизни и деятельности человека, его от¬ 
ношения с природой, космосом и особенно — 
с потусторонним миром, умершими предка¬ 
ми и нечистой силой. Вместе с тем отдель¬ 
ные виды деятельности, наиболее зависимые, 
по народным представлениям, от «высших» 
или потусторонних сил, особенно богаты 
запретами. Таковы, в частности, скотовод¬ 
ство (прежде всего пастушеское), пчеловод¬ 
ство, охота, ткачество, строительство дома 
и др. В области человеческой жизни наи¬ 
большее число 3. относится к «переходным» 
и пограничным состояниям и событиям — 
рождению детей, браку, смерти, болезням. 
Для некоторых обрядовых комплексов 3. 
являются их главным содержанием (таковы, 
например, траур, пост, обет и т. п.). 

Целью соблюдения 3. является пред¬ 
отвращение угрожающих жизни и благопо¬ 
лучию людей событий и состояний: болезни, 
смерти, голода, падежа скота, неурожая, за¬ 
сухи, градобития и т. п. Прагматика 3. пре¬ 
дусматривает и наказание за нарушение 3.. 
и систему искупительных мер (обычно ма¬ 
гического характера), избавляющих от опас¬ 
ных последствий содеянного. Рассказы об 
этом, нередко в жанре быличек, могут заме¬ 
нять собой мотивировку. Например, полес. 
3. пахать поле осенью в праздник «Чудо» 
сопровождается былинкой о том, как нару¬ 
шивший этот запрет мужик вместе с волами 
окаменел. См. также Грех. 

Непосредственным предметом 3, 
(тем, что запрещается) может быть любой 
компонент бытовой, обрвдовой или хозяйст¬ 
венной ситуации: время, место совершения 
действия, его субъект или адресат (лицо), 
предмет (объект) или инструмент действия, 
реже само действие, воспринимаемое как 
опасное. Однако чаще всего 3. касается од¬ 
новременно нескольких компонентов (напри¬ 
мер, 3. находиться определенному лицу в 
конкретное время в конкретном месте: ро¬ 
женице после захода солнца выходить из 
дома и т. п.). 

З м обусловленные временем, наибо¬ 
лее многочисленны и строги. К ним относят¬ 


ся в первую очередь календарные 3., из 
коих наиболее общий и повсеместно соблю¬ 
даемый — запрет на работу в праздники - 
полный, когда не разрешается даже топить 
печь и готовить пищу, или частичный, с 
уточнением запрещаемых видов работ (на¬ 
пример, 3. на работу в поле, рубку дров, 
снование, тканье и т. п.). Сила 3. этого 
типа зависит от ранга и мифологической 
трактовки праздника; особенно сильны 3. в 
Рождество (святки), в первые три дня Пас¬ 
хи, в праздник Благовещения и некоторые 
другие, а также в наиболее опасные, «варо- 
витые» праздники и дни (таковы в полес¬ 
ской традиции дни Варвары, Чудо и др.; у 
юж. славян волчьи дни и т. п.). 

Строго соблюдаются церковные 3. на 
скоромную пищу в посты и особенно в неко¬ 
торые дни: в Страстную пятницу, в среду и 
пятницу (см. Пост); в обетиыедни; ср. так¬ 
же связанные с постом 3. на пение песен, 
заключение браков, свадьбы и др. К кален¬ 
дарным можно отнести и 3. есть плоды до 
определенного срока (например, у русских: 
есть яблоки до Спаса или ягоды до Иванова 
дня), купаться до или после определенного 
праздника (у русских: до вешнего Николы и 
после Ильина дня), избегать половых сно¬ 
шений в праздники и их кануны и т. п. 

Большое число ограничений связано с 
днями недели; они касаются практически 
всех видов хозяйственной деятельности к 
особенно начала работ (первой пахоты, сена, 
выгона скота, начала строительства дома, 
сбора урожая, снования, тканья, шитья и 
т. д.) и заметно варьируют по регионам (на¬ 
пример, у юж. славян такие работы избега¬ 
ют начинать во вторник, который считается 
несчастливым днем, а у воет, славян это луч¬ 
ший день для подобных предприятий). 

С соблюдением лунного калевдаря связа¬ 
ны повсеместные хозяйственные и бытовьк 
3., вытекающие из магической трактовки но¬ 
вого, растущею, полного, убывающего меся¬ 
ца и безлуния («пустых» дней). Например, у 
поляков соблюдается 3. сеять на «новом» ме¬ 
сяце (посеянное не уродится), но также и на 
«полном» (посевы будут «полны» сорняков); 
в Полесье особенно боятся безлунного време¬ 
ни; сербы избегают устраивать свадьбы на 
«сходе» месяца и т. п. (см. Лунное иреми}. 

В рамках суток больше всего 3. отно¬ 
сится к ночи и вообще ко времени после за¬ 
хода солнца. Так, по верованиям поляков, 
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лслар захода солнца не положено: работать в 
поле, давать что-либо взаймы из дома, осо¬ 
бенно молока и молочных продуктов, а также 
огня; выбрасывать мусор, сушить детскую 
одежду и пеленки во дворе, упоминать в раз¬ 
говоре пчел и т. п. Все эти 3. объясняются 
верованием в то, что это время принадлежит 
нечистой силе и опасно для человека. 

В структуре народного календаря имеют¬ 
ся дни и праздники, когда повседневные и 
всеми признаваемые нормы поведения, іэ том 
числе 3., перестают действовать, «снимают¬ 
ся», что связано с особым характером време¬ 
ни (таковы, например, святки, ночь накануне 
Ивана Купалы и др., когда разрешается 
красть, ломать заборы, ворота, когда снима¬ 
ются ограничения в отношениях между по¬ 
лами и т. п.) или с ритуальным «антипове¬ 
дением» (таковы ритуальные бесчинства, 
ряжение, пародийная часть свадьбы и др.). 

Окказиональные 3. соблюдаются 
в случае разного рода неординарных при¬ 
родных и жизненных событий. Например, 
во время грозы, по полес. верованиям, нель¬ 
зя есть, сидеть у окна, смотреть в зеркало и 
т. п. В дни отела коровы, рождения ребен¬ 
ка, в случае, когда в доме покойник, повсю¬ 
ду соблюдался запрет отдавать что-либо из 
дома (см. Давать взаймы); в день отъезда 
из дома кого-либо из домочадцев запреща¬ 
лось мести пол и т. п. 

3., обусловленные местом, касаются 
прежде всего «нечистых» и опасных мест. 
При строительстве нового дома или хозяй¬ 
ственных построек избегали мест, где когда- 
то проходила дорога, стояла баня или был 
сожжен молнией дом, где были найдены че¬ 
ловеческие кости, где была пролита кровь, 
где буйно росли цветы и др. Во время рабо¬ 
ты в поле боялись отдыхать на меже, остав¬ 
лять там младенца; у юж. славян запреща¬ 
лось садиться и тем более спать под одиноко 
растущими старыми деревьями. Специаль¬ 
ные 3. касались поведения человека на 
кладбище, в бане, на перекрестке, на мосту, 
возле воды, в лесу и т. д. Так, на кладбище 
не позволялось рубить деревья, рвать цве¬ 
ты, считалось опасным есть плоды с деревь¬ 
ев, растущих на кладбище, вносит» в дом 
что-либо с кладбища, особенно землю; в 
бане нельзя было громко говорить, смеять¬ 
ся, есть, входить в нее в праздничные дни, 
чертить на ее дверях кресты. Сербы осте¬ 
регались наступить на «сѵтреб» — место, 


где собака, кошка, курица или др. животное 
своими лапами гребли землю; избегали места, 
где рубят дрова, особенно в вечернее и ноч¬ 
ное время; боялись оказаться там, где водили 
хороводы мифические существа вилы и т. п. 
Но и для «своего», «чистого» пространства 
были предусмотрены определенные правила и 
3. Так, в доме строго запрещалось находить¬ 
ся в шапке, свистеть, сквернословить, выли¬ 
вать в запечный угол грязную воду; нельзя 
было рубить топором на пороге, сидеть на 
нем, передавать что-либо через гюрог Опа¬ 
сением осквернитъ святое место объясняется 
запрет входить в церковь женщинам в пе¬ 
риод месячных или после родов, участникам 
святочных ряжений, пока они не прошли об¬ 
ряда очищения; так же мотивируются много¬ 
численные 3., касающиеся домашнего очага, 
сельского источника и других мест. 

Бытовые и ритуальные 3. должны были 
соблюдать ли у а, находившиеся в особом 
физиологическом состоянии (беременность, 
послеродовой период, месячные у женщин, 
бесплодие, болезнь), либо некоторые поло¬ 
возрастные группы и лица определенного 
семейного статуса (например, девушки не 
должны были участвовать в праздновании 
родин; незамужние, разведенные и вдовы не 
допускались к печению свадебного каравая 
и т. п.). У всех славян строго соблюдались 
3. на брак между лицами, состоящими в 
кровном, ритуальном (кумовство, побратим¬ 
ство), «молочном» родстве, иногда также 
между однофамильцами, семьями, почитаю¬ 
щими одного святого (у сербов). В целом 
значительно больше 3. должны были соблю¬ 
дать женщины, особенно у юж. славян, где 
им запрещалось переходить дорогу мужчи¬ 
нам, в определенные дни прикасаться к муж¬ 
ской одежде, готовитъ пищу, кормить скот и 
т. п. Многим ограничениям и 3. были под¬ 
вержены представители некоторых профессий 
и занятий (пастухи, гончары, мельники, куз¬ 
нецы, плотники, пчеловоды и др.), а также 
лица, исполнявшие некоторые «вредоносные» 
обрядовые функции (обмывание и обряжение 
покойника, копание могилы и т. п.). 

Значительное число ограничений и 3. 
соблюдалось при выборе лиц на определен¬ 
ные обрядовые роли: например, для участия 
в ритуальном огахішании села не допуска¬ 
лись мужчины; в колядовании не могли 
участвовать беременные (иногда, наоборот, 
бесплодные) женщины; в группы волочебни- 
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ков запрещалось включать девушек и детей, 
а в «русалий*^кие» и «калушарскис» группы у 
юж. славян —*■ вообще женщин; в кумовья 
избегали приглашать неженатых; женщинам 
«продуктивного» возраста не разрешалось за¬ 
готавливать целебные травы и т. п. 

Большое число 3. распространялось и на 
исполнителей обрядовых ролей и участников 
обрядов, особенно свадьбы, родин, похорон. 
Так, молодые по дороге к венцу должны 
были сохранять молчание, не смели огля¬ 
дываться, смотреть друг на друга и Т. п.; до 
них нельзя было дотрагиваться во время 
венчания, проходить между ними в церкви 
(см. Венчание). В серб, обряде «слава» 
хозяин не имел права сесть и должен был во 
все время застолья угощать гостей стоя; 
женщина не могла быть главой «слаяекого» 
обеда: если у нее умер муж, застолье воз¬ 
главлял ее сын, даже малолетний. Правила, 
регламентирующие поведение гостя и хозяи¬ 
на, покупателя и продавца, пастуха и хозяи¬ 
на скота ит.п., включали многочисленные 

з. , так же, как и правила этикета в целом. 

Особая группа 3. касается отноше¬ 
ний человека с животными и 
растениями. У всех славян существова¬ 
ли 3. убивать некоторые виды животных и 
птиц (ласку, лягушку, змею, аиста и др.); 
нарушение таких 3. грозило самыми тяж¬ 
кими последствиями: смертью самого на¬ 
рушителя или его близких, стихийными 
бедствиями и др. несчастьями; у сербов 
охотники должны были совершать специаль¬ 
ные искупительные магические действия, 
предотвращающие губительные последствия 
убийства животных, даже таких хищных, 
как волк. Считались опасными и избегались 
контакты с некоторыми животными: нельзя 
было смотреть на домашнюю змею (серп.), 
допустить, чтобы змея, волк, заяц перешли 
дорогу человеку; нельзя было пренебрегать 
запретами, относящимися к «звериным» 
праздникам и дням волчьим, змеиным, 
медвежьим (особенно у юж. славян). По¬ 
добные 3. касались и деревьев: многие из 
них, особенно «святые» (часто старые дубы) 

и, наоборот, «нечистые» (орех, бузина, боя¬ 
рышник и др.) нельзя было срубать и даже 
рубить их ветки, надрубать ствол; некото¬ 
рые деревья запрещалось сажать возле дома 
(у сербов часто орех); не разрешалось вно¬ 
сить в дом и жечь в печи дерево, сожжен¬ 
ное молнией; на плодовое дерево нельзя 


было влезать женщине во время месячных; 
лицо, занимающееся прививкой деревьев, не 
должно было подходить к покойнику и т. п. 

Большое число 3. относится к изготов¬ 
лению и использованию бытовых пред¬ 
метов, особенно орудий ткачества. К вере - 
тену, берду, нитам и др. частям ткацкого 
станка в определенные дни и праздники не 
только было запрещено прикасаться, но даже 
вцдеть их и говорить о них; строгое 3. со¬ 
блюдались при передаче предметов другим 
людям; подобные 3. касались подойника, 
цедилки и др. «молочных» предметов. Б не¬ 
которые праздники, поминальные (а также 
«волчьи», «мышиные») дни запрещалось 
пользоваться острыми, колющими и режущи¬ 
ми орудиями, такими как нож, топор, вилы, 
ножницы, игла и т. п., чтобы не навредить 
душам предков и магически защитить скот от 
волчьих зубов. Осторожного обращения тре¬ 
бовали и др. предметы обихода, по отноше¬ 
нию к которым соблюдались разнообразные 
3.: например, веник, сито, решето, валек для 
стирки белья, печная утварь и подобные. 

Подробно разработанная система 3. ка¬ 
салась еды* особенно хлеба и некоторых 
обрядовых блюд. Ср. запрет класть хлеб 
верхней коркой вниз, резать непочатую бу¬ 
ханку после захода солнца, доедать чужой 
кусок, ронять крошки на пол и т. п. 

Особые 3. соблюдались при уничтожении 
вышедших из употребления старых бытовых 
(ложка, веник, изношенная обувь и т. д.) и 
ритуальных (икона, вербовые ветки, венки, 
лечебные травы и т. п.) предметов; многие из 
них нельзя было выбрасывать, некоторые 
нельзя было сжигать, а нужно было закапы¬ 
вать в землю, сплавлять по воде и т. п. 

Б определенных ситуациях могли подвер¬ 
гаться запрету самые привычные повседнев¬ 
ные и необходимые действия, такие как 
есть, пить, смотреть, говорить, мыться, рас¬ 
чесывать волосы, топить печь, готовить пи¬ 
щу, ходить по воду, спать, вступать в поло¬ 
вые контакты и т. д. Однако существуют, по 
народным представлениям, особенно опасные 
действия (к ним относятся кручение, витье, 
завязывание узлов, плетение, шитье, пря¬ 
дение и т. п.), которые даже вне сакрального 
и «нечистого» времени обставлены множест¬ 
вом запретов. Мифологически осмысляются, 
считаются опасными и в известных случаях 
запрещаются также побелка хаты и печи, ме¬ 
тение, волочение поземле, измерение (напри- 
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мер, роста человека), пересчитывание (шлои 
скота, летящих птиц и т. д.) и др. 

Языковые 3. («табу слов») могли 
быть полными (например, молчание) и час¬ 
тичными. В защитных целях могли подвер¬ 
гаться 3. многие речевые акты: в опреде¬ 
ленных ситуациях запрещено здороваться 
('^пример, при севе; в доме, где находится 
покойник и др*)» отвечать на приветствие, 
вообще «отзываться», благодарить (напри¬ 
мер, знахарку после сеанса эагокарияапия). 
Сильным запретам подвержена брань и про¬ 
клятия (особенно адресованные детям). В 
некоторые дни (праздники) запрещалось 
упоминать волка, змей, демонологических 
персонажей (прежде всего черта). Многими 
3. окружено употребление личных имен: на¬ 
стоящего, полученного при крещении имени 
ребенка до определенного, иногда весьма 
большого, срока, особенно в семье, где «не 
держатся» дети; у юж. славян часто жена 
вообще не имела права произносить личного 
имени мужа и его родственников (см. Имя). 

В основе 3,, составляющих общий фонд 
слаз. верований, зачастую лежат одни и те 
же механизмы, логические схемы, ассоциа¬ 
ции и символические сближения, раскрывае¬ 
мые в мотивировках. 

Несоблюдение 3. влечет за собой, 
по народным предстаапеиийм, наказание для 
нарушителя и для всего социума, иногда оно 
даже может вызвать и стихийные бедствия 
(например, умерщвление и погребение в 
земле незаконнорожденного ребенка может 
вызвать град, непрекращающийся дождь; 
«нечестность» невесты может пагубно отра¬ 
зиться на скоте и т. п.). Чтобы этого избе¬ 
жать, в случае несоблюдения 3. нередко 
принимают превентивные искупительные 
меры, прибегают к жертвоприношению или 
обману. По серб, обычаям, кары за нару¬ 
шение 3. рубить священное дерево можно 
избежать, если на пне, оставшемся от него, 
обезглавить курицу тем же топором, каким 
было срублено дерево. В вятском обряде 
«троецыплятннца», в котором запрещено 
было участвовать мужчинам, в случае, когда 
мужчина допускался, ему повязывали бабий 
платок, символически превращая его в жен¬ 
щину, или завязывали глаза, что означало, 
что он отсутствует (Зел .ИТ 1:122). В Поле¬ 
сье нарушившие 3. на прядение, шитье или 
мотание ниток в святки, могли предупредить 
опасные последствия, совершив специальный 


обряд «рассекания веника», которым симво¬ 
лически уничтожались все незаконные и гре¬ 
ховные действия (см. в статье Веник). На¬ 
конец, при наступлении неблагоприятных 
последствий сельское общество могло само 
применить санкции к нарушителям, напри¬ 
мер, в случае засухи ломали и обливали Го¬ 
дой заборы, поставленные, вопреки запрету, 
до Благовещения; вырывали из земли труп 
самоубийцы и бросали его в воду или поли¬ 
вали его могилу водой и т. п. 

Лит.: Зеленин Д. К. Сезонные запреты 
(табу) у восточных славян и их соседей // Арх. 
РАН. СПб. Фонд 849, шт.1, д.’ЯО; Чер¬ 
нов И. А- О семиотике запретов // ТЗС 
1967/3:45-59; Влади м к р с к & я Н. Г. Мате- 
риалы к описанию полесских народных представ¬ 
лений, снизанных с ткачеством // ПЭС':22‘)— 
245; Дзсндэслсвскйй И. А. Запреты в 
практике карпатских овцеводов // СБФ-84: 
2% 276, ЗеіьТС; Усп.ФР, ѴРаа.ТРР., 
ІЗагкГП КЗ. 

Л. II. Виноградова, С. М, Толстая 

ЗАПУСКИ - см Заговенье. 


ЗАСЛОНКА — металлическая доска, за¬ 
крывающая устье печи; в народной культуре 
воет, славян ассоциируется с предметами и 
локусами, отделяющими «свое» пространство 
от «чужого», прежде всего с дверью, окном, 
порогом, воротами и др. Этим объясняется 
двойственность значений, приписываемых 3. 
в обрядах и верованиях. 

3. связана с печью как центром дома и 
символизирует принадлежность к «своему» 
пространству, его устойчивость и неотъ¬ 
емлемость. В скотоводческой обрядности 
имеет место кормление скота с печной 3. с 
целью приобщения, привязывания его к 
дому и двору. В Архангельской губ. при 
первом выгоне скота хозяйка кормила ко¬ 
рову хлебом с печной заслонки, чтобы коро¬ 
ва каждый вечер возвращалась домой. При 
этом хозяйка говорила: «Как этот заслон в 
кал«ную ночку стоит на своем месте, так бы 
наша коровушка Пестронюшка в кажную 
ночь стояла в нашем дворе» (КГ: 170). В 
Курской губ., приведя в дом только что куп¬ 
ленную корову, хозяйка давала ей с заслонки 
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хлеб-соль и приговаривала: «Как заслонка от 
печи не отходит, так и ты не отходи от дво¬ 
ра». В Калужской губ. при покупке лошади 
ее кормили хлебом с печной 3., произнося 
при этом: «Не уходи, лошадушка, будь при 
нас так же неотлучно, как заслонка» (ТА, 
д. 523, л. 15). В России и Белоруссии на 3. 
ставили недавно купленную или принесенную 
в дом кошку, поросенка, курицу, цыпленка, 
обливали им лапы водой, абы вин нэ уты- 
к&у никуда, шоб так глядиу дому, як той зас¬ 
лон каля пачкы стоить» (ПА, бреет,). В Ар¬ 
хангельской обл. в Страстной четверг корову 
закармливали на рассвете с 3.. положив хлеб 
на ее внутреннюю сторону, «чтоб заслон все 
летушко скрывал коровушку». 

Вместе с тем, в приметах и гаданиях 3. 
воспринимается чаще как граница, при¬ 
ближение к которой чревато опасностью, 
потерей достатка и одновременно — откры¬ 
вает перспективы контакта с иным миром. 
Повсеместно считалось, например, что если 
каша в печи вытечет из горшка и упадет 
ближе к З. г то в хозяйстве будет убыток, а 
если в глубь печи — прибыль (ср. аналогич¬ 
ные приметы, связанные с метением дома от 
порога и к нему, с направлением дыма или 
пламени свечи от двери или к ней и т. п.). 
3. использовалась и в девичьих гаданиях о 
замужестве. Обычно вечером в Сочельник 
девушка выносила на заслонке мусор во 
диор г становилась на нее и так «гукала 
Долю^, прислушиваясь к ночным звукам: 
туда, откуда залаяли бы собаки, ей и сужде¬ 
но было выйти Замуж (ср. слушание звуков 
в гаданиях у колодца, на перекрестке и в др. 
пограничных локусах). 

В в,-слав, мифологии труба печная 
традиционно представлялась путем, связы¬ 
вающим жилище человека с «гем светом». 
Поэтому в повседневной жизни в охрани¬ 
тельных целях рекомендовалось держать 
заслонку закрытой. Это правило осо¬ 
бенно строго соблюдалось в некоторых кри¬ 
тических ситуациях. Так, во время грозы 
принято было обязательно закрывать двери, 
окна и 3., иначе черт или другой нечистый 
дух влетит в дом. Широко известно также 
обыкновение закрывать печь заслонкой, ког¬ 
да кто-нибудь из домочадцев отлучается из 
дому надолго, «чтобы человеку повезло я 
дороге ». «чтобы дорога была удачной», 
«чтобы домой вернулся» и т. д. По-види¬ 
мому, открытая печная труба в этом случае 


обозначала дорогу на «гот свет», а ее закры¬ 
вание заслонкой гарантировало человеку 
благополучное возвращение домой, помогало 
избежать смерти. 

Устье печи в символическом плане отож¬ 
дествлялось со ртом человека, поэтому в 
обыденной жизни печь закрывали из убеж¬ 
дения, что иначе после смерти у покойника 
«рот буде роззявлен» (ПА, Житомир.). То 
же правило — держать печь закрытой — 
мотивировалось иноща необходимостью «за¬ 
крыть» рты сплетникам и болтунам: «засло¬ 
ни печь, а то на цебя будуць ряаяуляца, ста- 
нуць балакаць, сварица» (ПА, гомел.). 

В то же время в в.-слав, магии широкую 
известность получило и ритуальное от- 
Крит панне заслонки. На Волыни, напри¬ 
мер, во время свадебного пира хозяева от¬ 
крывали печную З. т чтобы гости охотнее ели 
за праздничным столом. Характерное для 
обрядов и верований уподобление печи жен¬ 
скому лону провоцировало использование 
3. в родин ной и свадебной обрядности. Для 
облегчения родов роженице повсеместно да¬ 
вали пить воду, слитую с печной заслонки, 
открывали заслонку (как и двери, окна) при 
тяжелых родах, а в Калужской губ. ставили 
роженицу на 3. и заставляли плясать на ней. 
В Поволжье во время свадебного пира 
дружка и женщины под пение эротических 
песен торжественно снимали с печи 3., что 
должно было способствовать дефлорации и 
одновременно — обозначало ее. На в.-слав. 
свадьбе было популярным также кормление 
молодых с печной 3. С другой стороны, при 
тяжелом поносе человека сажали на 3. ? по¬ 
ложенную поперек порога, как бы «запирая* 
его болезнь (укр.). 

На Русском Севере н северо-востоке 3, 
как металлический предает, постоянно свя¬ 
занный с огнем (наряду с кочергой, лопат¬ 
кой для углей и др.), в качестве оберега 
подкладывали под порог хлева при первом 
выгоне скота в поле, чтобы корова обяза¬ 
тельно переступила через нее. 

Наряду с другими предметами печной и 
домашней утвари (кочергой, сковородой, 
сковородником, косой, ухватом и др.) 3, 
использовалась для создания ритуального 
шум а — главным образом в обрядах, отме¬ 
чающих заключительный этап того или ино¬ 
го праздника и нередко символизирующих 
его изгнание или проводы. Подобный «ор¬ 
кестр» сопровождал шествие ряженых в пос- 



ЗАСУХА 


275 


ледний день масленицы (вологод.), шутов¬ 
скую трлисстиітую «свадьбу», навещавшую 
родственников невесты по окончании на¬ 
стоящей свадьбы (перм.), шествие участниц 
помочей с украшенным снопом по заверше¬ 
нии жатвы (орлов.) и т. п. С помощью би¬ 
тья в 3. изгоняли из дома блох и тарака¬ 
нов — их выносили на 3. через дорогу и 
возвращались домой, ззеня в 3. (ю.-рус.). 

В некоторых старообрядческих согласи¬ 
ях, где игра на музыкальных инструментах 
считалась грехом, принято было «играть» 
на некоторых металлических и деревянных 
предметах домашней утвари — ложках, пи¬ 
лах и заслонках, по которым ударяли но¬ 
жом. Под такую музыку на свадьбах и по¬ 
мочах исполнялись плясовые песни. 

3. иногда выступала в роли вспомога¬ 
тельного ритуального предмета. В частнос¬ 
ти, на ней разводили небольшой костер или 
огонь в тех случах, когда это необходимо 
было сделать дома (например, на русском 
северо-востоке в Страстной четверг). Через 
такой символический костер перешагивали 
взрослые, переводили или переносили детей 
и окуривали дымом от него весь дом. 

Лит.: Зел. ИТ:253,254,258; Журав. ДС 78,79, 
108; 11311:255; СБФ-8ІГІ48: СЭ 1985/5:37; 
Мор. Слеп ПК:189; РСев~92:66; ТОРП:246- 
247; Лог.МК-3:30; ВФНК.23, Никиф.ППП-31; 

Ром.ЬС 8:325; ПА. 

Т.Л. Агапкина 


ЗАСУХА — в народных представлени¬ 
ях стихийное бедствие, посылаемое людям 
свыше за грехи; может быть также вызва¬ 
но злокозненными действиями демонов или 
колдунов, «запирающих дождь». По болг. 
верованиям, 3. наступает и в случае, если 
св. Илья, заведующий небесной влагой, раз¬ 
болеется и не сможет «водить облака» (Ма¬ 
рин. НВ:29). 

Главной причиной 3. считается «ос- 
квернение земли» погребением нечистых по¬ 
койников — самоубийц, утопленников, ви¬ 
сельников и т. п., которых «земля не 
принимает». Отсюда такие способы магичес¬ 
кого прекращения 3. и вызывания дождя, 
как разрушение могилы, выбрасывание тру¬ 
па в воду, вырывание креста и бросание его 
а воду, поливание могилы водой, известные 


всем славянам. См. Дождь. По верованиям 
воет, славян, заложите покойники и осо¬ 
бенно утопленники и оіюнцш страдают не¬ 
утолимой жаждой и высасывают всю влагу 
из земли на огромном расстоянии от могилы 
(Зел.ВЭ:354); если же их могилы полить 
водой, то они вызовут дождь (урал.). В 
Полесье особенно опасным считалось погре¬ 
бение на кладбище висельника. В Болгарии 
причиной 3. считали погребение утоплен¬ 
ника, неоплаканного покойника, а также по¬ 
падание дождя в могилу, т. к. это могло «за¬ 
копать дождь» (Пир.:415, Доб.:345). Поэ¬ 
тому старались не копать могилу заранее, а 
в случае сильного дождя даже откладывали 
похороны. По полесским представлениям, 3. 
могло вызвать погребение «не обмыто го» по¬ 
койника (ПА, Тонеж Гомельской обл.). 
Сербы Кордуна верили, что 3. мог вызвать 
«связанный» покойник, т. е. тот, кого похоро¬ 
нили, не развязав на нем всего, что завязано 
(пояс, шнурки на руках и ногах и т. д.), а 
также «сухой» покойник, т. е. похороненный 
необмытым (Рэск- 1998/91-92:81-82). 

Засухой, по убеждению болгар, наказы¬ 
ваются самые тяжкие преступления против 
«родового закона» — кровосмешение (ин¬ 
цест), братоубийство, рождение внебрачного 
ребенка, нарушение супружеской верности и 
т. п. (Плов.:279, Доб.:345). В Страндже в 
случае продолжительной 3. старые женщи¬ 
ны (чаще вдовы) шли к согрешившей де¬ 
вушке, вели ее к реке или источнику и обли¬ 
вали водой (Странджа:220)« 

Но и менее тяжкие грехи и проступки 
могли, по народным представлениям, вызы¬ 
вать 3. Причиной бездождия могло стать 
нарушение запретов, связанных, с землей. 
Согласно верованиям, земля «спит» от Воз¬ 
движения (14/27.IX) до Благовещения 
(25.III/7.1 V), и прикосновение к ней в это 
время недопустимо: нельзя копать, рыть 
ямы, вкапывать столбы и т. п. Сооружение 
заборов, оград и построек весной, до Бла¬ 
говещения, приводит к «загораживанию 
дождя» летом. Поэтому в случае 3. такие 
постройки разрушали, чтобы «освободить» 
дождь. Подобным образом нарушение за¬ 
прета на ткаческие работы (снование, пря¬ 
дение, тканье и др.) могло привести к 3., 
т. к. работающая в неурочное время могла 
«засновать дождь». Если такой грех рас¬ 
крывался, то во время 3. обливали водой 
пошитую в нем женщину или ткацкий ста- 
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но к, который могли даже вытащить из дома 
и сломать (Полесье). Нельзя было до Бла¬ 
говещения вывешивать на дворе основу (по- 
лес.), оставлять в доме недотканые кросна 
(Плов.:279), т. к. все это ірозило 3. 

Магическая связь огня, очага, печи с 3. 
(небесным огнем) лежит в основе представ¬ 
ления о том, что печь хлеб, жарить что-ни¬ 
будь в праздник Благовещения — грех, вле¬ 
кущий за собой 3.: «будет так печь, как 
печется на сковороде» (Полесье). Болгары 
в окрестностях Тырново считали, что винов¬ 
ником 3. может быть тот, кто складывал 
печь или мазал ее в период между Пасхой и 
Юрьевым днем (СбНУ 1900/16-17:224). 
При затяжной 3. такую печь поливали во¬ 
дой или вовсе разрушали (Кап.:237). 

Опасность засухи могла исходить от не¬ 
весты: когда ее выводили из дому, ей на¬ 
брасывали на голову покрывало, чтобы ее 
взгляд не упал на поля, что грозило засухой 
(болг. Пловдив.), Жители Силезии и Вели- 
кополыпи считали, что 3. может навлечь на 
округу роженица, не совершившая в церкви 
положенный очистительный обряд через 
шесть недель после родов (Віеё.МБ:115). 

В воет. Сербии засуху объясняли тем, 
что на округу опустился змей, считавшийся 
предводителем туч, и пока он не улетит, 3. 
не прекратится. Для вызывания дождя со¬ 
вершались специальные ритуалы «изгнания 
змея» (Мил.ЖСС:126). См. Дождь. 

3. могла быть наслана особыми прие¬ 
мами вредоносной магии. У русских 
виновницами 3. считали ведьм, которые 
могли красть дождевые тучи или отгонять 
их от полей своим передником (РДС:65). 
Крестьяне Купянского у. Харьковской губ. 
верили, что ведьма может превратить тучу в 
лягушку, посадить ее в горшок и держать в 
своей хате под печью, и пока туча-лягушка 
сидит у ведьмы в горшке, небо будет без¬ 
облачным, и не будет дождя (УНВ:484 — 
485). На Черниговщине полагали, что пас¬ 
тухи собирают дождевую воду в горшок и 
держат ее под печью, чтобы не мокнуть под 
дождем; поэтому во время 3. пастухов об¬ 
ливали водой (Грипч.ЭМЧ 1:12) 

У юж. славян виновниками 3. часто счи¬ 
таются кирпичники, черепичники, горшеч¬ 
ники, строители, которые имеют дело с 
глиной и огнем и заинтересованы в ясной 
погоде для скорейшей сушки своих изделий. 
Согласно верованиям, эти мастера, чтобы 


предотвратить дождь, закапывают в землю 
какое-нибудь животное — осленка или кош¬ 
ку (иногда ногами кверху). Для противодей¬ 
ствия этой магии у них крали кирпичи, чере¬ 
пицу или горшки и бросали их в воду. 

Для предупреждения 3. соблю¬ 
далось множество других предписаний и 
запретов. Например, кукурузные початки, 
очищенные от зерна, обыкновенно бросали 
в огонь, но если зерна предназначались на 
семена, то делать это запрещалось, т. к. их 
сжигание грозило летней 3. (серб.); в то 
время, когда созревает урожай, соблюдали 
запрет на половые сношения во избежание 
3. (болг. гребскцы). Совершались также 
специальные превентивные обряды вызыва- 
ниядождя. 

Лит.: см. в статье Дождь. 

С. М. Толстая 

ЗАТМЕНИЕ солнца или луны — природ¬ 
ное явление, которому в народной традиции 
приписывается отрицательное воздействие 
на людей; объясняется преимущественно 
злокозненными действиями демонов; неред¬ 
ко воспринимается как Божья кара за грехи 
людей или как предвестие бедствий (войн, 
голода, мора и т. п.), ср. Землетрясение. 

Представления о столкновении 
Солнца с Месяцем как причине 3. известны 
украинцам и полякам: считается, что месяц 
«влезает» на солнце (пол. Замойское; Ниль¬ 
ское); ночное светило «дерется» с дневным 
(укр. Волыіі. губ. т пол. Хелм); послужив не¬ 
которое время, солнце и луна «меняются», 
при этой «смене» они могут столкнуться и 
упасть на землю, отчего произойдет свето¬ 
преставление (укр. Винниц. у.). Единичные 
свидетельства изредка встречаются на слав. 
Юге: в Отоке (Славония) полагают, что 3. 
возникает вследствие драки между светила¬ 
ми; 3. солнца наступает, если побеждает ме¬ 
сяц, и наоборот. 

3. м ожет быть результатом нападе¬ 
ния вредоносных демонов на небесные све¬ 
тила (о.-с'ліш.). Мифические существа яко¬ 
бы пожирают месяц или солнце (ср. 
серб. диал. обозначения 3., связанные с гла¬ 
голами «есть», «схватить»: /сдс се сунце.мс- 
сеу.‘ цѳати се сунц&, месец). Эти действия 
приписываются мифическому персонажу 
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волколак (рус., укр , с.-з.-6олг., серо., чер- 
ногор.), что засвидетельствовано еще в серб. 
Номоканоне по списку 1262 г.: «влькодлаци 
лоуиоу изІ»доше или слнце» (N1^.55:43- 
45), змееподобным летающим демонам, дра¬ 
конам (чеш., пол., укр.-карп., серб.), жи¬ 
вотным — волку (гуцул.), псу (в. -серб.), в 
том числе, мифическим, например, шести¬ 
палым волку, вепрю, быку (в.-серб,) г нечис¬ 
той силе, «злым духам» (рус.., серб., черно- 
гор.). По верованиям из Тимокской Краипы 
(в.-серь.), 3. наступает, когда некий дракон 
«по имени ерколак» хочет проглотить солн¬ 
це. В Хомолье (в.-серб.) полагают, что во 
время 3. месяц претерпевает страшные 
муки, так как со всех сторон то в облике 
людей, то в облике животных с шестью 
пальцами на него нападают але (см. Хала). 
По поверьям украинцев Закарпатья, 3. про¬ 
исходит, когда солнце поедает летающий 
змей шаркань или «его хтять крилатиі вов- 
кулаки а-мс.ти» (Чуб.ТЭСЭ 1/1:13). В зап. 
Сербии полагают, что 3. вызывает огром¬ 
ная змея (ами)урина). хватающая солнце, 
отчего оно все краснеет, обливаясь кровью. 
Когда солнце вновь появляется после 3., 
говорят, что она не смогла его съесть пол¬ 
ностью. Связь змеи с 3. отмечается в пол. 
поверьях: змея или дракон «пожирают» ме- 
оіц (варм.-маз.); убитые и оставленные на 
солнцепеке уж, змея или другое пресмыкаю¬ 
щееся вызывают 3. (Галиция); греющиеся 
на солнце змея или уж вызывают «болезнь» 
солнца, отчего происходит 3. (р-н Тарно- 
бжега). 

Нередко считается, что 3. происходит 
оттого, что мифологические персонажи за - 
крыв а ют, заслоняют собой небесные све¬ 
тила. По пол. поверью, 3. возникает тогда, 
когда летающий змей прикрывает собой солн¬ 
це. Мотив змея-дракона, готового заслонить 
(или поглотить) солнце встречается в изо¬ 
бразительном искусстве: на болгарских цер¬ 
ковных фресках идр. (Г*юрг.БНѴІ:22). На 
бил] ,-ссрб. пограничье (Вране, Самоков) 
говорят, что 3. происходит во время битвы 
между св. Ильей и дьяволом, закрывшими 
своими спинами солнце. У поляков окр. Лод¬ 
зи считается, что месяц заслоняют иные не¬ 
бесные тела или тучи. 

3. может быть результатом кражи 
солнца или месяца, приписываемой ведьмам, 
колдунам-чернокнижникам,дьяволу. По рус. 
поверью, 3. случается от того, что «злой 


дух скрадывает свет Божий и впотьмах ло¬ 
вит христиан в свои сети» (Даль 1:648). 
Черногорцы полагали, что 3. вызывают 
дьяволы, захватывая в плен небесные свети¬ 
ла. У зап. и воет, славян считается, что ведь¬ 
мы и колдуны с помощью магических 
действий могут вредить небесным свети¬ 
лам, вызывая их 3. По карп, и ю.-слав. 
представлениям, светила похищают с неба 
ведьмы, отчего происходит 3. Преимущест¬ 
венно в Болгарии распространены поверья о 
том, как ведьмы ліагьоошиы «сваливают» 
месяц (реже — солнце) на землю и «выдаи¬ 
вают» его, как корову (сводяненя Ацната, 
Слънцето). См. Луна. 

При угрозе 3. предпринимались за¬ 
щитные действия с целью отгона от све¬ 
тил опасных демонических персонажей (дья¬ 
волов, волка, врколакл и пр.), в основном, 
создание шума — стрельба из ружей, гром¬ 
кие крики, стук и звон посудой и металли¬ 
ческими предметами (черногор., серб., ма- 
кед., болг., гуцул ). Например, в Шумадии 
(ц.-серб.) при 3. солнца или месяца гово¬ 
рят, что нужно разогнать «хал», для чего 
стреляют из ружей в направлении светила, 
звонят в колокола, колокольчики для скота, 
стучат кастрюлями и т. п. 

3. рассматривается и как Божья кара 
за прегрешения людей, напоминание людям 
об их неправедных поступках. По укр. на¬ 
родно-православным представлениям. Бог 
допускает 3. для покаяния и исправления 
людей, давая им возможность почувствовать 
тяжесть («тьму») их грехов. Представляя 
солнце в образе мужчины, а луну — женщи¬ 
ны, жители Подольской губ. считали, что 
светила закрывают свои лица руками, чтобы 
не видеть людских грехов. 

Как опьянение месяца кровью людей 
вследствие происходящей где-либо крово¬ 
пролитной войны, объясняют 3. в сев. об¬ 
ластях Белоруссии. В с.-воет. Великополъше 
считается, что 3. луны вызывает упавшая 
на нее кровь. 

3. луны и солнца ~ это знамение 
конца света, предвестник бедствий — вой¬ 
ны, эпидемии, болезней, мора, голода, не¬ 
урожая, пожара, наводнения, гибели дер¬ 
жавы или царства и других крупных 
потрясений (о.- слав.). Нередко эти природ¬ 
ные явления привязываются к конкретным 
событиям и национально-исторической ситу¬ 
ации. Так, у юж. славян 3. солнца счита- 
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«Колдунья морочит людей, говоря, что „свалит" месяц с неба и выдоит его», 

Роспись і^еркии св. Архангела Михаила (с. Лешку, Благо ев градский округ, Болгария), XIX в, 


лось знаком поражения сербов и болгар от 
турок, гибели христанства, в то время как 
3, месяца сулило гибель туркам. В макед. 
областях верили, что 3, солнца предвеща¬ 
ет гибель христианского владыки, а 3. меся¬ 
ца — властителя инок веры, В Герцеговине 
полагали, что 3, солнца несет беды в тече¬ 
ние года христианам, 3, месяца — туркам. В 
«Слове о полку Игорепе» 3. солнца оказы¬ 
вается в ряду символических знамений не¬ 
счастного конца похода. 

Во время 3 крестьяне Владимирской 
губ., чтобы избежать беды, надевали чистое 
белье, зажигали пасхальные свечи и окури¬ 
вали себя ладаном. На Витебщине полагали, 
что если солнечное 3. застанет человека или 
животное в открытом поле, то вряд ли они 
проживут больше года. По верованиям зап. 
славян и словенцев, 3. вредно для здоровья 
людей и скота, поскольку в это время с не¬ 
ба падает некая пыль, заражающая воз¬ 
дух. При 3„ как полагают поляки, следует 


спрятаться под крышу, загнать в помеще¬ 
ния скот, закрыть колодцы, чтобы іастетг 
(ста) на них не попало и не отравило бы 
все вокруг Падающая с неба во время 3. 
отрава или зараза якобы черная, как смола, 
вдохнуть ее опасно (великопол. силез. се- 
радз.); она вызывает болезни и смерть лю¬ 
дей (пол.)- По мнению словенцев, во время 
3. месяца с неба падает «струн», от которо¬ 
го нужно закрывать колодцы с водой. Вмес¬ 
те с тем, у зап. и юж. славян существовал 
обычай специально выставлять во время 3. 
посуду с водой. Это делали с целью за¬ 
щиты от З. р например, чтобы «напоить» 
небесные светила (ср. мотив «выпивания», 
«высасывания» солнцем или месяцем земной 
жидкости; выставление ночью посуды с во¬ 
дой в качестве оберега ребенка от «крово¬ 
жадного» месяца и под.). Чехи при 3. освя¬ 
щали в церкви воду и смотрелись в нее. 
Сербы Лесковацкой Моравы избегали смот¬ 
реть в сторону солнца за все время 3,, что- 
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бы не ослепнуть, но наливали в миску воду 
и наблюдали за 3. через отражение в воде 
(обычай известен и в других серб, облас¬ 
тях). Воде, специально напитой для этой 
процедуры, приписываются магические 
и целебные свойства, В Хомолье 
(в.-герб.) ворожеи опускают туда острую 
пластинку («брнтвочку»), сделанную на 
св. Варфоломея из правого рога вола, и, пока 
продолжается 3. (уедете), шепчут три раза: 
«Как тебе, Божье светило, не могут ничего 
сделать дьяволы и „алы", так не может ни¬ 
какая болезнь ничего сделать тому, над кем 
будет занесена эта бритвочка. Усилься, ме¬ 
сяц! Окрепни, месяц! Освети ее [бритву], 
месяц!» Когда месяц снова появляется на 
небе, бабы крестятся три раза и вынимают 
«бритву» из воды; посуду с водой оставля¬ 
ют до рассвета на крыше дворовых постро¬ 
ек, а утром выливают под плодовое дере¬ 
во. «Бритву» носят целый день под мыш¬ 
кой, а затем зашивают в пояс и не снимают 
до смерти, полагая, что она «усилена, зака¬ 
лена и освещена месяцем», поэтому изле¬ 
чивает от самых тяжелых болезней (Милос. 
СОСХ:397—400), В окрестностям Кру- 
шенца (ц.-серб.) водой, в которой отра¬ 
жается «поедание солнца дьяволами», за¬ 
мешивают булочку и пекут ее на камне 
над отверстием, куда сажают живую змею. 
Если после этого змея уползает из села, то 
считается, что «болезнь ушла из села», в 
противном случае следует откуситъ от бу¬ 
лочки, чтобы болезнь не пришла в дом. В 
других серб, областях во время 3. в лечеб¬ 
ных целях берут из-под правой ноги землю 
и добавляют ее в питье больному, замеши¬ 
вают на слюне и муке крошечную булочку, 
которую затем растворяют в воде для боль¬ 
ного, и т. д. 

Лит.: Плотникова // ЖС 1997/1:6-7; N1 
Ь г 2 е к о ѵ $ к а 3. ѵуиЬгаЗегііа 0 гасшіе- 

п’ш кяі^уса // Т'Д'бгсгозс Іікіохѵа 1992/1“ 2-36— 
38; Мс«г.КЬ5:182,274,460-462; Аф.ПВ:112, 
Ткф.ІШП 1:39-47, Ков.НАМ:35-36,46-47; 
Гура СЖ:124,286; Чул.АРС:197-198; Никиф 
ППП.219; Бул. УН: 197-198; Воак.ЭОУН: 604; 
Дан. ЭСІ 1:41; БМ:141; Марии. НВ:34; ^Ьор. 

ЖОЛМ 555; [2МР:'Э09; Ѵик.ЗК:457; Ра].СП/: 
99; 331 2:554; ЗЗЗЬ 1/1:156-157,201-202; 
Й^а^.543; КаЬ.СЬР:2И; Но! КР:369. 

А. А. Плотникова 


ЗАУМЬ — разновидность ритуальной речи, 
представляющая собой бессмысленный на- 
бор непонятных, искаженных слов, обычно 
ритмически организованных и зарифмован¬ 
ных. 3. часто имитирует иноязычную речь. 
3. используется в сакральных и магических 
ситуациях: для общения с потусторонним 
миром, дня передачи речи нечистой силы, 
как способ обозначения сакральных понятий, 
а также для коммуникации с животными, 
маленькими детьми, иностранцами, т. е. с 
«не-людьми» или «не вполне людьми». С 3. 
тесно связана глоссолалия — говорение на 
иностранных, «непонятных» языках. 

3, встречается в различных жанрах 
народной культуры, чаще всего в лечебных 
и любовных заговорах. Согласно хорв. ле¬ 
генде, человеку, который стал первым на 
земле врачом, свыше была сообщена молит¬ 
ва, основанная на 3.: «Апіо Во по Вопірагіо, 
Апіо запіо ѵеіерапіо, Апіо зі§о ргероѵщо... 

В заговорах и апокрифических мо¬ 
литвах, построенных на перечислении 
имен нечистой силы, болезней или опасных 
животных, 3. используется как способ за¬ 
мещения «опасных» имен, а также как спо¬ 
соб наиболее эффективного воздействия на 
демонов: «Пошли ко мне на помощь рабу 
своему часть бесов и дьяволов: Зеследер, 
Пореастон, Коржам, Ардун, Купалолака.,.» 
(рус. любовное заклинание XVIII в.) или: 
«Сарнри, цусра, ломаника, путнха, боротва, 
марта, кванна, дунай» — заговор от укуса 
змеи (с.-рус., Данилов В. В. Кадниковский 
у. Вологодской губ. // Север. Вологда, 1923 
Кп.З^ 4:352), «аза, мора, сари» (з.-укр. за¬ 
говор от укуса змеи, Верхр.ГГЛ:401). 

3., как и глоссолалия, характеризует в 
былмчках и поверьях язык нечистой 
силы и, наряду с хромотой, кривизной, 
слепотой и др. физическими недостатками 
свидетельствует об ущербности, неполноцен¬ 
ности демоіюо, их неспособности говорить 
на нормальном человеческом языке. Карли¬ 
ки одно слово выговаривают с начала, а дру¬ 
гое — с конца, перемежают речь немецкими 
фразами, а некоторые человеческие слова 
заменяют своими (луж.), леший способен 
только повторять за людьми концы произ¬ 
несенных ими слов (с. -руг,), русалки поют 
на своем языке (полес.). Фрагменты 3. ча¬ 
сто обрамляют или начинают речь демонов, 
которая в своей основной части соответству¬ 
ет нормам языка: з.-укр. духи, происходя- 
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щне из некрещеных детей, поют: «Нор! 
Сир! ВоНаі шаша піергозггглпа, 5т:его іа 
скскі^и песЬгеагсгепа. Нор. Сир». Рус. домо¬ 
вой начинает свою речь словами «хынь, 
хынь»: «Хынь, хынь, хоть бы худую, да 
пегую» (о лошади). Обращаясь к людям с 
просьбой одолжить им квашню, луж. карли¬ 
ки говорят: кбгуіко рбхусс'о* кІіЬ 

иріапз [Ваги-виги, одолжите корытце, что¬ 
бы испечь хлеб]. Этот же прием встречается 
и в др. случаях, например, в бел. заговоре на 
тушение пожара: «Гок-гак, миряновая мать, 
Присвятая Анна, ни пущай на авин пламя». 

В народном театре 3. характер¬ 
на для речи «потусторонних» персонажей и 
инородцев. В чеш. пьесе «Ига о зу. ІОогоІёі» 
черт произносит: «Ноіа, Ьоіа, Ігатіагуіс...» 
(7.іЬп ѴСЪ.:182) или: «Рііит, НШт, *тт 
Ігит... В (2іЬгТ ѴС.Н:189). В бел. 
вертепе с помощью 3. оформляется речь 
цыгана: «На ковердо вердо на чечерже...» и 
еврея: «Ой, щир, мир, стейлем, бейлем» 
(Шейн МИЬЯ 3:150,157). 

В о. -слав, традиции известны пись¬ 
менные формы некоторые из кото¬ 
рых ведут свое начало от каббалистических 
заклинаний и применяются в качестве аму¬ 
летов от лихорадки, бешенства и др. Напи¬ 
санные на бумаге заговоры носят на тепе, 
прикладывают к больному месту, съедают, 
сжигают и пр. Наиболее известны среди них 
т. н. « Сатор»-формула, или «печать царя 
Соломона», и «Абракадабра», которые час¬ 
то функционируют в сильно разрушенном и 
измененном виде. Канонический вид «Са- 
тор» -формулы представляет собой магичес¬ 
кий квадрат — акростих-палиндром, состоя¬ 
щий из слов: «Сатор Арепо Тенет Опера 
Ротас» [Сеятель Арепо содержит колеса со 
старанием], все строчки которой читаются 
как по вертикали, так и по горизонтали. 
Разрушенные формы этого текста лишены 
структуры таблицы и пишутся в строчку, 
превращаясь в заговоры* построенные на пе¬ 
речислении имен. 

Формула «Абракадабра» основана на 
идее уменьшения и имеет вид усеченной ко¬ 
лонки, в конце которой от всего слова оста¬ 
ется только одна буква. По этому же прин¬ 
ципу построены другие фор мулы-амулеты, 
например, записанный на бумаге заговор от 
лихорадки, который носят в ладонке: «Аб- 
р и кол аж, бриколаж, риколиж» и т. д. (рус.) 
или «Авраам, Браам, Раам, Аам» и т. д. 


(укр.), «Рапесенд, Ра песен...» (серб.) идр. 
Этот же прием используется в речи рус. 
хлыстов во время их религиозных радений: 
«Михайло, ихайло, хайло, айло, ло, о». 

Письменные заумные формулы подобно¬ 
го типа часто исполнены в виде геометричес¬ 
ких фигур — креста, ромба, треугольника, 
пентаграммы, слова в них соединены крести¬ 
ками. Часто письменные формы 3. сопро¬ 
вождают кодифицированные молитвы, напри¬ 
мер, «Отче наш» или «Живый в помощи...». 

Элементы 3. используются в загад¬ 
ках для шифровки загадываемого объекта, 
ср., к примеру, в.-слав, загадку о ласточке: 
к Шитоьило-мотовило по-немецки говорило, 
по-испански лепетало» (мотоеило — произ¬ 
водное от мотать ассоциируется с быст¬ 
рым полетом ласточки). 3. встречается в 
детских считалках чаще всего как 
искажение слов чужого языка (например, 
рус. считалка «эне бене реке...» является ис¬ 
кажением немецких слов). 3. часто встреча¬ 
ется в различных тайных языках (см. 
Языки тайные) — воровском, профессио¬ 
нальном арго, в языке нищих, в школьных 
языках для сокрытия смысла речи от посто¬ 
ронних. 

Основные способы создания 
3. универсальны для текстов всех жанров и 
строятся на десемантизации речи, «отталки¬ 
вании» от родного языка. 

Заумная речь обычно оформляется как 
повторение групп звуков, часто содер¬ 
жащих фиксированные сочетания согласных 
или гласных звуков, которые проходят через 
весь текст, иногда значительно варьируясь. 
К ним прикрепляются цепочки других зву¬ 
ков. В результате этого создается алли¬ 
терированная, экспрессивная, ритмически 
организованная «речь», часто рифмованная: 
«Пикуг, пакус, алипакус» (рус. заговор от 
лихорадки), «Сарандара, сарандара, маран- 
дара, марандара...» (болг. заговор от укуса 
змеи)- «Ігап, ]и*ап, кугіап, каркагап, сака- 
рЬагап, діоЫоп» (пол. заговор от яда), «Іа 
сІІеицл, іа §еЪег5ші, іа Ьаіегзип, Іа сііѵапі сіе 1і 
оі&ин» (хорв. девичий заговор на любовь). 
Звуковой повтор как способ организации 3. 
характерен и для письменных заговоров: 
«Карка макарка іюІМо, поМо» — магическая 
формула на чаше, из которой поят больного, 
укушенного змеей (герб.). 

Иногда подобные звуковые повторы 
встречаются и в обрядовых песнях, ср., на- 
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пример, припев рождественской песни у Кар¬ 
пат. русинов: «Роч кенде/ Роч кенде/ Роч 
кенде, кенде/ Роч курендс/ Рочкекуренде / 

Премепде» (Терещ.БРН 7:22—23). 

На эпукоиы* повторах строится и речь 
мифологических персонажей. Русалки про¬ 
износят глоссолаличсскис фразы: «Рс-ли, 
ре-ли», «Огэ, огэ, огэ», «Гута-та, гута-та», 
*гу-гу-гу», «ку-ку» и пр. (полес.). Смерть 
произносит: «Пуль- пуль -пули» (пол.), упырь 
бормочет Пир-'іірПіір (пол.). Женские де¬ 
моны перглестішуы произнося? ряды ис¬ 
коверканных «слов», в каждом из кото¬ 
рых изменяется один звук: «шое — свое — 
хвое — твое» или «туря — куря» (украинцы 
воет. Словакии). Иногда речь мифологи¬ 
ческого персонажа образована от его име¬ 
ни: ннхкй — вид водяного демона, кричит 
«ним-ним» (зап. Полесье), укр. русалка 
наука кричит «мау мзу» и под. 

Демоны сами не могут формировать 
речь, как эхо повторяя произносимое чело¬ 
веком или названия попавшихся им на глаза 
предметов. Пол. Ьогоипес при виде женщи¬ 
ны, несущей масло, бормочет: «Оіе], оіс), 
о]<^» [Масло, масло, масло], полес. домовой, 
которого человек ударил обручем, кричит: 
"Обруч, обруч, обручу*, елсшац. водяной 
бормочет: «5р1иЛку, 5р1иЛку, БрІиЛку» [Брыз¬ 
ги, брызги, брызги]. 

3. часто основана на сознательном 
или невольном искажении иноязычных 
текстов. Ср. «слова», встречающиеся в за¬ 
умных текстах, например, в пол. заговоре от 
лихорадки: «5і Вепеіе, Ігасіевбе Баг^іе! еі 
5І5Іги еі ЕюГеге, ГепеЪіз, НПге Гойе аззізе, 
§аЬЬа еі ѴегЬит Саго ІшНиш езі» вос¬ 

ходит к искаженному латинскому тексту 
(Соловьева:120), Ср. также укр. заговор от 
лихорадки, который считается написанным 
по-гречески: «Эты отезамата + Отакорин 
фито + Отанти м отероно +», 

Для создания 3. используется извест¬ 
ная в тайных и детских языках т. н. «отыер- 
ницкая говорка» — прием, заключающийся 
в прибавлении к слову языка дополни¬ 
тельного слога или замене начального слога 
другим: «кувесна» вместо «весна», «ши- 
нар» вместо «товар». Иногда этот прием 
усложняется перестановкой слогов в слове: 
вместо «иметь» произносится «шимсть-ицс», 
вместо «в горле» — «шорле-вгоце» и под. 
(рус.). Эта же черта проявляется и в речи 
нечистой силы: рус. черт вместо слова «а, до¬ 


гадали ся» произносит: «а-га, га-га, до-га, 
да-ли-ся». 

Произнесение или написание от¬ 
дельных слов или текстов задом напе¬ 
ред чаще всего употребляется в заговорных 
формулах. Чтобы избавиться от лихорадки, 
пишут на клочке бумаги «рака усен» (т. е. 
«рака несу», т. к. считается, что лихорадка 
боится рака), обрывают все буквы и дают 
больному съесть с хлебом утром натощак 
(рус., Зел.ОРАГО: 1244). Таким же спо¬ 
собом — от конца к началу могут произно¬ 
ситься и христианские молитвы, чаще всего 
«Отче наш» (в.-слав.). 

Заумные «слова» могут быть образованы 
от реальных слов родного или чужого языка и 
нести на себе отзвуки их семантики. Так ис¬ 
кажают слова демоны, которые не могут про¬ 
износить вслух названия опасных для них 
предметов, при этом один из элементов 3. 
отсылает к семантике реально существующе¬ 
го слова. Пол. водяной, почитающий месяц 
своим богом, называет его Тя2]}Згсг~В]у$гс 
или 7 ъіуьгсгаІу-ВіузгсхаІу (Віухгсгаіу от 
пол. Ыужггс, «сверкать, сиять»). Луж. кар¬ 
лики называли колокола «ЬпігпЬакі» или 
«кІашра^уу« (ср. с пол. глаголом кіарас — 
«хлопать, стучать»). Фонетический облик за¬ 
умного слова основан на звукоподражании, 
как слово «ЬпітЬзк», имитирующее звон ко¬ 
локола (типа русского «бим-бом»), 

3. может быть построена на ассо¬ 
циации фонетического облика слова с ре¬ 
альным словом языка — этот прием часто 
встречается е загадках и тайных языках, 
например: «лендра» — печь (рус.), «кенд- 
ра» — кошка (рус.) и пр. 

Культовая 3. используется как са¬ 
кральная речь в религиозной практике раз¬ 
личных сект: хлыстов, бегунов, пятидесят¬ 
ников, штундистов и др. В этом случае 
создание 3. текста часто носит характер 
импровизации и основано на имитировании 
чужого языка, сакральный статус которого 
оценивается выше родного. Члены рус. ре¬ 
лигиозных сект во время религиозного экс¬ 
таза произносят глоссолалические молитвы, 
которые осознают как говорение на немец¬ 
ком, «египетском», «иерусалимском» или 
«индейском» языках, на которых, как они 
считают, общаются с Богом. 

Лит.: Соловьева Е. А. Глоссолалия в вос¬ 
точно-славянских текстах фольклорного и кккж- 
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нога происхождения. Дип. работа. М.. 1979; 

Сперанский М. Н. Тайнопись в л го сла¬ 
вянских н русских памятниках письма. Л.. 1929; 
Добр.гЗЗІ; ЖС 1905/3-4:54; 1907/2:55 - 56. 
92; 1909/1125-126; Зел.ОРАГО 1:142, 3: 

1196,1244; ИО РЯС 1913/18:64-6$, 95,96.98; 
Макс.ОРЭА 1930/4:29,42; Пэмср.МП:111; 
I Іѵл7. РІ ІБМ:245; ЭО 1909/1:163; 4:60; ЭС 
1862/5; Ром.ЕС 5:132; Шейн МИБЯ 2:547 
550-551; 3:135,150,157; 4:331: Гриич.ЭМЧ 1: 
48,264-265,277-278; Драг.МПР:37-33,339; 
Керим СМ3:51. Чуб.ТЭСЭ 1:69; К іф .1403/3: 
201; СЕЗб 1896/2:3-23; 1934/50:46; М«- 4 . 
Р^': 146; С&1Ш.КД: 2іЬгІ ѴСЬ: 182.184-189. 

Е. Е. Левкисаская 


ЗАЧАТИЕ — зарождение жизни в резуль¬ 
тате соития (см. Коитус) и оплодотворения; 
в народной традиции оценивается двойствен¬ 
но — как таинство и сакральный акт, время 
и обстоятельства которого определяют судь¬ 
бу будущего ребенка, и — как действие не¬ 
чистое и греховное (ср. серб, по греху роди¬ 
тель "родной отец). 

Для номинации 3. используются 
глаголы, образованные от слов со значением 
‘беремен:-ли женщила' (см. Беременность): 
в.-слав, затяжелеть, гатоустсть, со зна¬ 
чением "живот, чрево, плоя: опуаатеть , 
пчереветь, пчераватеть, обервменеть > об- 
рюънуть, наспать брюхо, прыдбать чэрэ- 
во, брюхо понести, и т. и., со значением 
(часто стилистически окрашенным) соития': 
обгуляться (с. рус..), оббегаться и т. п.; гла¬ 
голы движения: рус. залететь, укр. зайти 
на литтіпу, зайти у кшоту. у теж, заи* 
ти на молодо?, курок, в поносы пойти, бел. 
плгщулц/ь у берем"?, укр. поступки ‘за¬ 
чатие 1 , понести и т. п.; глаголы битья (каш. 
РагоЬк *ргМ зеѵсц [Парень «выбил» дев¬ 
ку] ЗусМа ЗСК4:159) идр. Метафо¬ 
рические обозначения образуют несколь¬ 
ко семантических моделей: «съесть, наесться 
или напиться чего-л.» (в.-слав, гороху объе¬ 
лась, объелась лягушек, укр. нагла си бобу, 
бел. э'есцъ пааука, с.-х. паіеяа се боба, пила 
натруюенс воде, ус ла ирв.ъивс воИс, попила 
/<* сюоноіу, пол. рааіегпвки, 

р*м$ъки і пді^ и т. п.); «месить тесто, печь 
хлеб» (полес. «надо помешать тесто в деже, 
чтобы дети мешались», ср. выражения люди 
из одного теста, тертый калач, отрезан¬ 


ный ломать, человек крепкой закваски, 
наименование последнего ребенка поскребыш, 
ежраичик и т. п.; а также обряд «нсрслска- 
ния детей» при лечении болезней); «засеять 
поле» (рус. арханг. засевать, ср. укр. обра¬ 
щение мужа к жене: «Я вкидаю тіко зерно, 
а ти виведі з нього чодовжа» — Куз.ДЗВ 1: 
84, пол. ріеси огаі, гухо зіаі, опа рЬЫа, 
оп зтіаі» [Он на печи пахал, жито сеял; 

она плакала, он смеялся] — 130); 

«поймать пчелиный рой» (бел. рой цлйбіиь): 
используются также метафоры скотоводчес¬ 
кого кода, ткаческого и швейного кода (ср. 
рус. легли вяжутся, брюшонко вяжется, 
укр. завязаться, а также вязание узлов как 
магию плодородия; выражения типа не лы¬ 
ком шит; неладно скроен, да крепко сшит 
и т. п., серб, бити на исто/ )сдно брдо 
ткан; чет. ухом ѵ )Ыпо Ьгбо ікапі. Лёіап па 
/есіло Ьгйо — о похожих людях), кузнечного 
кода (ср. с.-х. човек добра нова, човек ста¬ 
рого кова, бити исто иг кова, рус. чолоас-д 
старого закала, чеш. і>ѵ! па іекко коѵапѵ — 
о неумелом человеке, рус. «Был бы коваль 
да коуіілнха. а этого будет лихо» — о де¬ 
тях); строительного (болг. диал. сгрйдядете 
начать ребенка 1 ) и др. 

Для народной антропологии характерно 
представление о 3. как о слиянии мужского 
семени с женской «краской» (пол.), о связи 
3. с женской кровью и грудным молоком: 
прекращение регул знаменует наступление 
беременности, а кормление ребенка грудью, 
по широко распространенному поверью, пре¬ 
пятствует 3,, которое понимается, таким 
образом, как совокупная концентрация кро¬ 
ви и молока (ср. также выражение крозь с 
молоком о здоровом, «идеальном» ребенке). 
Соответственно этому зародыш (и затем ре¬ 
бенок) трактуется часто как твердая кон¬ 
систенция молока, как сыр или творог: ср, 
бел. «Ражу тебе сына, як белыга сыра» 
(Добр.:897) или вообще как нечто твердое, 
костяное, ср. загадки о беременности: «За 
мясной стеной лежит огурчик костяной» 
«За стеной-стеной каравашек костяной» 
и т. п. (Садов.ЗРН:182) 

Провоцирование 3. включало 
разнообразные магические действия, совер¬ 
шавшиеся как в рамках свадебного обрзда, 
ср. о.-слав- обычай осыпать молодых зер¬ 
ном, сажать на колени невесты мальчика, 
сажать молодую на хлебную дежу, на сно¬ 
пы, на пчелиный улей (пол.) или на оымр- 
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нутый кожух, пропускать через ее одежду 
яйцо и т. п. (см. также обычаи первой брач¬ 
ной ночи), так и после свадьбы. См. также 
Бесплодие. 

Для предупреждения 3. маги¬ 
ческим путем у русских «пьют свое времен¬ 
ное, собирают вместе с мочой кровь месяч¬ 
ных очищений с земли или со снега, моют 
рубахи после месячного и воду льют в бане 
на полок или собирают в бутылку и зарыва¬ 
ют ее в землю, иногда непременно под печ¬ 
ной столб. Пока бутылка в земле, как бы 
девка ни вешалась на шею парням, ни за что 
не забрюхатеет. Если она выйдет замуж и 
захочет иметь детей, то стоит только бутыл¬ 
ку эту вырыть и разбить, тогда пойдут и 
дети... С той же целью в бане бросают сороч¬ 
ку с первой ночи и вырезывают из рубашки 
пятна от месячных очищений, сжигают их и 
пепел разводят в воде и пьют» (Попов// 
Тпр.РНМ:429); во время венчания ново¬ 
брачные как бы нечаянно гасят свечи со сло¬ 
вами «огня нет — и детей нет» (вологод.), а 
также едят с хлебом шерсть яловой коровы 
или овцы, пьют «оду, в которой были об¬ 
мыты куриные яйца, или воду, собранную 
из 40 ключей и др. (там же:429). О дру¬ 
гих мерах народной контрацепции см. Бес- 
плод не. 

Строгие временные регламен¬ 
тации коитуса у всех славян мотивирова¬ 
лись прежде всего опасностью 3. в запре¬ 
щенное, недоброе, неблагоприятное время. 
Ребенок, зачатый женщиной во время регул, 
мог, по народным верованиям, стать убий¬ 
цей (серб. Левач), упырем с двумя серд¬ 
цами или двлдушникол. человеком, обла¬ 
дающим дурным глазом (з.-укр.), иметь 
«слитком горячую кровь»: девушка не со¬ 
хранила бы невинность до брака (Мазовия), 
хотя известны и противоположные представ¬ 
ления: ребенок родится красивым и просла¬ 
вится на весь мир (укр., ярослан.), 

Запрет на совокупление в праздничные 
и постные дни также объяснялся неже¬ 
лательностью возможною 3. Повсеместно 
у славян считалось, что в этом случае ро¬ 
дились бы уроды или несчастные дети, в 
частности близнецы (Саратов.); особенно 
опасались зачать ребенка в богородичные 
праздники (пол.). По рус. поверьям, «дура¬ 
чок от рождения является плодом совокуп¬ 
ления родителей в великий пост, ребенок же, 
зачатый в страстную пятницу, обязательно 


р общается идиотом» ( Попов//Тор. РНМ: 
469). 3. в канун св. Петки и воскресенья 
было чревато падучей (серб.), на Рождест¬ 
во, в воскресенье, а также после похорон — 
появлением ребенка без костей (каравлахи 
Боснии), в субботу " рождение болезнен¬ 
ного ребенка и даже смерть новорожденного 
или роженицы; во вторник — безумного, в 
воскресенье — косноязычного (макед.). 3. в 
среду, пятницу, праздники, а также во вре¬ 
мя месячных приводит к появлению «чер¬ 
ных» детей (нижегород.); ребенок, зачатый 
в пятницу, будет глух, слеп или станет во¬ 
ром, злодеем (черниго*.). В местных тради¬ 
циях были свои запретные для сношений 
праздники, например, неделя после празд¬ 
ника Сорока мучеников и Усекновения — 
зачатые в это время дети долго бы не про¬ 
жили (Заонежье); зачатый в поминальный 
день {бабы) родится немым или уродом (го- 
мел.), зачатому на русальной неделе грозит 
паралич (болг.). Несоблюдение праздников 
(святок, поста, субботы) могло повлечь за 
собой 3. вампиров (з.-укр., серб.), полулю¬ 
дей (волколаков) или зверей — волка с чело¬ 
веческим разумом (правобережная Украина). 

Особняком стоит представление русских, 
согласно которому зачатый на Ивана Купа- 
лу станет богатырем, на Троицу — богобо¬ 
язненным (смолен.). 

Время суток и фаза луны в момент 3. 
также влияет на судьбу и характер потом¬ 
ства: ребенок, зачатый в безлуние, останет¬ 
ся бесплодным (полес.), 3. в последней фазе 
луны предвещало рождение болезненного 
ребенка, в полнолуние — здорового и бога¬ 
того, на вечерней заре — угрюмого и злого, 
на утренней — веселого и доброго, в пол¬ 
день — ленивого, в полночь — трудолюби¬ 
вого (смолен.). Могли иметь значение и дру¬ 
гие обстоятельства, например, зачатый во 
время молнии ребенок будет моргать (го- 
мел.) и т. п. 

Пол ребенка также зависел от об¬ 
стоятельств 3. и мог магически регули¬ 
роваться с помощью «мужских» или «жен¬ 
ских» предметов, которые клали в постель 
или под кровать. Чтобы зачать мальчика, 
под клад мяади цеп, пилу, топор, борону, соху 
(пол.), трубку, инструмент для изготовле¬ 
ния лаптей (рязан.), камень (бел.) и т. п.; 
чтобы зачать девочку — таз (пол.), специ¬ 
ально сделанную из лучинок прял очку (При¬ 
камье) и др. Среди предметов часто упоми- 
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нается одежда: муж, если он хочет зачать 
сына, должен совершать половой акт обу¬ 
тым (пол.) ? надев или подложив под подуш¬ 
ку шапку (серб., рус.), штаны; если хочет 
иметь дочь, должен обвязать голову плат¬ 
ком (орлоз., гамбов,). Ср. Брачная ночь. 

Некоторые локусы считались благопри¬ 
ятными для 3. детей определенного пола: 
так, девочек надо было зачинать под моло¬ 
дой яблоней (рязан.), мальчиков — на мура¬ 
вейнике (Заонежье), Муравейник считался 
благоприятным местом для 3. и у сербов — 
женщина во время совокупления обращалась 
к муравьям: «Рите, подрите, црни м ришт и, 
да и іа родим» [Ройте, подрывайте, черные 
мурашки, чтобы и я родила] (СЕЗб 1913/ 

19:85). 

Точно так же отдельные периоды време¬ 
ни благоприятствовали зачатию мальчиков 
или девочек. Считается, что мальчики зачи¬ 
наются при нарождении месяца (рязан.), с 
утра (гомел.), днем, а девочки — ночью (во- 
логод.). Для 3. потомства мужского пола 
больше подходят «мужские» дни: понедель¬ 
ник, вторник, четверг, а также суббота 
(ПА, ранен.). 

Пол зачатого младенца зависит также 
от позы и поведения родителей во время со¬ 
вокупления, при этом противопоставление 
правый—левый коррелирует с оппозицией 
мужской— женский. Мальчикам благоприят¬ 
ствует правая сторона: муж должен лежать 
по правую руку от жены (Владимир.), же¬ 
на — на правом боку (о.-слив.), она должна 
держать мужа за правое яйцо (укр.); отец 
должен свистеть (пол.), стонать или, наобо¬ 
рот, стиснуть зубы и не смеяться (серб.), 
принять сидячее положение, а после сноше¬ 
ний перекатиться через жену (смолен.). Пол 
ребенка зависит также от характера или на¬ 
строения родителей: чтобы родился мальчик, 
совокупление должно быть неожиданным 
для жены (укр.), муж должен быть более 
пылок, чем жена (пол.). 

Чудесное (непорочное) зача¬ 
тие — один из популярных мотивов слив, 
фольклора. В эпосе от союза женщины и 
мифологического персонажа на свет появля¬ 
ются герои: Волх рождается от того, что 
змея обвилась вокруг ноги княгини, Крале- 
вич Марко — сын Змея, как и Секула, Дете 
Голомеше, Дойчин войвода, Мирно Юнак и 
др. В болг. юнацком эпосе 3. юнака проис¬ 
ходит от дыхания ангелов, от камня, поло¬ 


женного за пазуху матерью, и т. п. В сказ¬ 
ках можно встретить различные виды чудес¬ 
ного 3.: от съеденного плода или ягоды, 
яблока, особенно часто — гороха (ср. «Раз¬ 
бухла горошинка, и царице тяжеленіенько, 
горошинка растет да растет, и царицу все 
тягчит да гнетет» — Аф.НРС 1:473), от 
выпитой воды (ср. имя героя Иван Вс&о* 
вмч), воды с пеплом, «наговоренной воды», 
воды из снега и др. 

В демонологических рассказах от связи с 
демоном (реже наоборот — у женского де¬ 
мона от земного мужчины) может родиться 
ребенок с признаками не-челооека такой 
ребенок долго не живет, он смердящий и 
черный, как уголь, без зубов (хорв.); от 
змея рождается ребенок без костей (болг.), 
наполовину обросший шерстью (укр.). Та¬ 
кой плод вскоре после рождения может 
утратить всякие человеческие признаки, пре¬ 
вратиться в смолу или песок (укр.). Бере¬ 
менность после такого 3. может длиться 
дольше обычной (например, 2 года, 11 меся¬ 
цев); дети иногда наследуют мифологичес¬ 
кие свойства своего родителя: дочь повет- 
рули сама становится таковой (карпат.), сын 
вилы или змея способен убивать вампира, 
алу, других демонов (ю.-слав.). 

Лит.: Пропп В. Я. Мотив чудесного рожде¬ 
ния // ПрОПП В. Я. ФОЛЬКЛОР И дейгтвиткАЬ- 
НОСТЬ. М, 1976; Ьяраіюи // ЭО 1998/4; Де¬ 
нис. КС Д: 120-166; Лог.СОЗ:22,24; РР 8-9, 
26—27,49,61-65:104-105; АОС 2:146; СРНГ 
7:168; 11:23,30.97,170; 19:268; 20:184; 21:353; 
22:35,220-221; 23:96; 25:19,63,68; 24:257; 
Браг.ДР;17; Чуб.ТЭСЭ 4:2; Иванов // ЭО 
1897/3223; Малин СМФ 251: ТСл 1:55; Марин. 
ИП 1:237-246; Бсг.ЖСГ:156-157; Шк.ЖОГТ: 
132; Миодр.НПС.40,57,126; СЕЗб 1939/54: 
409; ?,МУ.О 1898/3:258; 1а»іг*М« // РММАЕ 
1965/9:160; 0'х'ог.К5Т:7; ЦкІ 1896/2:329. 

Г. К Кабакова, С. М. Толстая 


ЗАЯЦ — животное, наделяемое в народ¬ 
ных представлениях мужской эротической 
символикой и демоническими свойствами. 

3. — ярко выраженный мужской 

образ. У воет, славян распространены хо¬ 
роводы «Зленьки»: участника хоровода, 
изображающего 3.. просят свить венок, по¬ 
целовать девушку и т. д. В игровых песнях о 
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3. к нему обращаются заюшка-бшпюш - 
к<2 (бел.-полес., Харьков., кубан.). С 3. свя¬ 
заны ю.-слав, мужские танцы: зечко коло 
(герцегавші.), заеіика игра (болг.). В Перм. 
губ. говорят: «Пока черные пятна с ушей 
зайца не сойдут, бабам над мужиками не 
суживать» (ЭО 1889/3:183). В укр. сказке 
у садовника, поделившегося с женой чудес¬ 
ным яблоком, унесенным 3., родился сын 
по имени Заян (киев.). Зайко — мужское 
личное имя у болгар. На с.-рус. свадьбе под¬ 
руги невесты просят у жениха выкупить у 
них фигурку 3., представленного в травес- 
тированном виде — украшенного предметами 
девичьего туалета (Новгород., вологод., яро- 
слав.). 

Люб о вно - брачная символика 
3. проявляется в свадебном обряде и пес¬ 
нях. На свадьбе изображают скачущего 3. 
(гомел.), танцуют танец заеуь со стеблями 
соломы в зубах наподобие заячьих усов 
(укр.-гадиц.). Как к 3. обращаются к жени¬ 
ху в рус. свадебных величаниях. В рус. хо¬ 
роводах 3. — жених, выбирающий себе не¬ 
весту. В бел. припевке бабе советуют: «Ой 
ты, баба старая, / Чаму не йдзеш замуж за 
зля» (гомел., ДэФ:296) Мотив женитьбы 
3. на кунице или сове встречается в бел. 
и укр. шуточных песнях, в укр. сказках 
(СУС: —70***, 70 В*): образ 3., спешащего 
на свадьбу, — в рус. песнях (твер. г казан.); 
прочие заячьи мотивы — в бел. и пол. пес¬ 
нях с любовно-брачной тематикой. Любов¬ 
ная символика определяет и представление о 
влиянии 3. на красоту и привлекательность 
человека: «Кто кусочек мяса заячьего съест, 
будет красавцем» (Воронеж., ЖС 1906/3: 
139). 

Эротическая и фаллическая 
символика. Прыгающий 3. фигурирует 
в серб, эротических анекдотах. В рус. пе¬ 
сенном фольклоре встречается мотив сово¬ 
купления 3. с девушкой: Заюшка, с кем 

ты спал да ночевал? / — Спал я, спал я, 
пане мой, / Спал я, спал я, сердце мой, / У 
Катюхн — на руке, / У Марюхи — на гру¬ 
дях, / А у Дуньки вдовиной на всем жи¬ 
воте» (Собол.ВНП 7, № 493). Ср. в рус. 
загадке снег на озимом хлебе: «Заюшка бе¬ 
ленький! полежи на мне; хоть тебе трудно, 
да мне хорошо». В Випшщ, обл. родствен¬ 
ники невесты после брачной ночи приходят 
к молодым с чучелом 3. на веревочке, под¬ 
гоняя его хворостиной, как корову, 3. ста¬ 


вят на стол и заставляют ряженую «моло¬ 
дую» « доитъ» 3. как корову, что сопровож¬ 
дается эротическими шутками (Вес. 2:420, 
422). Мотив коитуса отражен в рус. и укр. 
сказках о 3., обесчестившем лису или волчи¬ 
цу (СѴС: 36, —36*; Аф.РЗС‘:10-11), 

В игровых песнях о 3. упоминаются эро¬ 
тические символы: ключ и замок (рус., укр.), 
дырочка и быднночка (бел,). В том же пла¬ 
не осмысляется мотив охоты на 3. в пол. 
любовных песнях, напр, у курпей: «Как 
'«'уІег.ЬоІ рап зіагозіа ъ гапа па г^иг.се. / I 
пароікоі іггу (Ыеъсгупу па гіеіопу ктсе» 
[Однажды поехал староста на зайцев. И 
повстречал трех девиц на зеленом лугу], да¬ 
лее — одна из них проводит с па ничем ночь 
(Зкіегкоѵзкі \Х ; . Ризгсга Кигріочѵзка \у ріезпі. 
Сг. 2, 2 . 2. Ріоск, 1933:80,236,334). Мо- 
рав. выражение тагпе* пукапеі % Дігу 
[понапрасну выгонял зайцев из норы] — шу¬ 
точное метафорическое обозначение коитуса 

(ІМѴСзІ 1934-1936/27-28:78). Символом 

совокупления является также мотив залома 
капусты в с.-сдав, песенных текстах. Такова 
же символика заячьего укуса, напр.: «Коіе Іа$а, 
коіе Іаза / Б оп йа гаіаса, / пкаяй }3 ѵ/ раіес 
таН* / іаге <1о Ьоіцса» [Возле леса, уозле 
леса она гналась за зайцем, он укусил ее за 
мизинец до боли], далее следует мотив утра¬ 
ты венка (потери девственности) и брака 
(сандомир., КоІЬ Ю\Ѵ 2:66). 

3. — олицетворение плодоносяще¬ 
го начала. Поэтому детям говорят, что их 
приносят 3. (укр. Харьков., кашуб.), кровь 
3. используется от бесплодия (серб.), его 
жиром роженице смазывают женские орга¬ 
ны при трудных родах (серб.); пометом 3. 
кормят кур, чтобы они лучше неслись (бед., 
болт.). В бел. сказке пан, чтобы обсеменить 
поле, покупает у мужика «севчика», кото¬ 
рым оказывается убежавший из мешка 3. 
(СУС: -1523 В**). Сон о пойманном 3. 
предвещает беременность и рождение сына 
(з.-полес., 4.-бел., макед. прилеп.). Рус. и 
укр. сонники ХѴШ— XIX вв. толкуют сны 
о 3. как предстоящую женитьбу, свадебный 
Сіойор, блудодеиство или «грг|,хъ зъ женою». 

Ярко выраженную связь образа 3. с 
фаллической символикой подтверждают, в 
частности, полес. обрядовые пожелания же¬ 
ниху и невесте: «Дарую зайца, шгоб у мароз 
стаяли яйца» (гомсл., ПА); «I Іэрэпыааю 
алй*уі т шчоб ц ил увала е янп^с» (колын., 
ПА). Фаллическая символика 3. представ- 
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лена в сюжете о заячьем пастухе (СУС: 570; 

см. ОІІВ 1:399-400, Аф.РЗСМОЗ-107, 
Сак СПБК:141 -144). Га же символика — 
в укр. названии песта для выжимания пост¬ 
ного масла эзяць, в рус. поговорке «Ху еви¬ 
на на заячьем меху» (Сагеу РЕК:60). Ср. 
также пп,ѵ-'Г.илез. песню: «Ыгіе хопка ро 
Іеуіе, / Іа руіагп со піезіе. / Опа іюіке 
росіпіо&іа, / Рокада Іа со лі<Ыа, / Опа піоліа 
гаі^са, / 2а р<Я іувдса» [Идет баба по лесу, 
я спросил, что она несет Она ножку при¬ 
подняла, показала, что несет. Несла она зай¬ 
ца за поатысячи] (7ЛХАК 1885/9:191). У 
юж. славян та же символика реализуется в 
способе лечения сифилиса заячьим пометом 
{бог к. -герцегоямн . ) . 

Заяц и хлеб. Брачная и фалличес¬ 
кая символика 3. может выступать приме¬ 
нительно к хлебу, в частности, к свадебному 
караваю. Для украшения каравая или от¬ 
дельно из его теста пекут на свадьбе фигур¬ 
ки 3. (бреет., гроднен.). Часто песни о 3. 
приурочены к обряду печения каравая (харь- 
коп., брегг.) или его дележа (калуж ). 
Зайчыкалн называют сухие боковые вырос¬ 
ты на печеном хлебе, называемые также 
шышкамі (полес.). Особую группу состав¬ 
ляет зимнее обрядовое леченье с мотивами 
3. (серб., пол.); зшікоа дан (27-Х) празд¬ 
нуется у болгар для того, чтобы 3. не объе¬ 
дали хлебную ниву, и т. д. 

Заячьи яйца. Бытующее у немцев 
представление о том, что на Пасху 3. от¬ 
кладывает крашеные яйца, получило рас¬ 
пространение у славян на западе, в первую 
очередь у лужичан. У кашубов, у поляков 
Поморья и зап. Галиции на Пасху дети на¬ 
ходят на дворе или в саду под кустом кра¬ 
шеные яйца, куда накануне их украдкой 
под кля дм в а ю т р о дител и. 

Демонические свойсгца. 3. 
связан с миром нечистой силы. 3. и другие 
животные и звери составляют скот лесных 
духов (гуцул.); леший может нагнать или 
угнать 3., проиграть их в карты соседнему 
лешему (с.-рус.). Рыбацкий запрет упоми¬ 
нать 3. на воде во время промысла (архан¬ 
гел., Новгород.. Псков., витеб., гроднен.. укр. 
бердян.) объясняется тем, что 3. находится 
в подчинении лешего и неподвластен водя¬ 
ному. Имеются некоторые общие названия 
для 3. и черта (ср.: новг. косой ‘дъявол’). 
По укр. поверью, 3. создан чертом и слу¬ 
жит ему. 3. уподобляется косому бесу в укр. 


загадке: «Косий біе побіг у ліе* (Шест. 
УНЗ:97). В болг. сказке дьявол скачет вер¬ 
хом на 3. Часто 3. оказывается оборотнем. 
Широко известны былички о черте в обра¬ 
зе 3., иногда огромного (пол. з.-бескид.), 
хромого (кашуб., луж.), трехногого (луж.). 
З.-аблрптень бросается под ноги (рус. кур.), 
перебегает дорогу (рус. орлов., бел,), зама¬ 
нивает в чащу (бреет.), грозит охотнику ла¬ 
пой (пол. д.-бескнд,), преследует его (пол. 
з.-бескид., я.-силеа.}, стреляет в него (ма- 
лопол.), предлагает поцеловать себя в аад 
(чеш.); пойманный 3. становится непомерно 
тяжелым (кур.)» а убитый внезапно оживает 
(серадз.), его не берут пули (пол. з.-бес- 
кид., в.-сидеа.), с каждым выстрелом он 
вырастает до величины сливового дерева 
(пол. з.-бескид.) и наконец исчезает (го- 
мел.) — с хохотом (кур., серадз.), с шумом 
и зловонием (чеш.), обратившись в деготь 
(укр.-карпат.) или в ястреба (малопол.). 
Для оберега от 3. -оборотня охотник должен 
иметь черную собаку без единого светлого 
пятна (серб.). С заячьим хвостом представ¬ 
ляют иногда черта (пол. кроснен.) и ведьму 
(рус. тул.). Поверья о ведьмах и колдунах в 
облике 3. изредка встречаются у украинцев, 
у белорусов Полесья. В 3. обращается до¬ 
мовой (бел.) и дух, приносящий хозяину 
деньги (хорв.). Людей с заячьей губой ка¬ 
шубы подозревают в способности обращать¬ 
ся в «эмору» ; душащую людей по ночам. 
Причастность 3. к миру духов определяет 
отношение к нему не только как к вредному 
и опасному животному, но и как к существу 
магическому, способному уберечь человека 
от влияния демонических сил. Поэтому хвост 
и голова 3. у юж. и сев. славян служат обе¬ 
регом, используются как средство отвра¬ 
щения злых духов. Способность 3. отгонять 
нечистую силу отразилась и в названии чер¬ 
тогон в загадке про 3.: «Чертогон, черто¬ 
гон, / Он и бегат как огонь» (самар., Са¬ 
довников Д. Загадки русского народа. 
СПб., 1901:160). 

Облик души. Образ 3. как души 
умершего встречается в с.-рус. поверьях и 
похоронных причитаниях. Согласно былич- 
кам, душа в виде 3. появляется на кладби¬ 
ще и исчезает как призрак (ровен.). В при¬ 
метах смерть предвещает повстречавшийся 
3. (босн.)т пробежавший под окном (го- 
мсл,), забежавший во двор (ровен.) или 
приснившийся во сне (яолмн.). 
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Встреча с зайцем, Примета о 
том, что 3., перебежавший дорогу или 
встреченный на пути, сулит путнику несча¬ 
стье, отмечена у славян повсеместно. Иног¬ 
да считают, что 3. приносит несчастье лишь 
тогда, когда бежит под гору (черногор.) или 
перебегает дорогу «за пазуху» путнику 
{бреет.)- Чтобы отвратить несчастье, нужно 
вернуться с пути (далмат., серб., болг. ро- 
дон), подождать, чтобы кто-нибудь другой 
перешел через эту дорогу (пол., тарноб- 
трижды перекувырнуться на том 
месте (.карьков.), перекреститься (серадз ). 
крестообразно ударить плетью (тарное.), 
три раза бросить горсть земли в направле¬ 
нии, противоположном бегу 3. (малопол.), 
выбросить из повозки клок сена, чтобы 3. 
вернулся назад (подол,), переломитъ палку 
и бросить один конец туда, откуда выскочил 
3., а другой — туда, куда он побежал, и т. д. 

Связь с огнем и пожаром 
обусловлена прыткостью 3. (ср. в загадке: 
«Он и бегат как огонь») Выражением зай¬ 
ка по жару бегает передается свечение 
синих огоньков на не вполне перегоревших 
углях. Слова яаенька, зай, зайко употребля¬ 
ются по отношению к огню в языке детей 
или в разговоре с ними (с. -рус.). По приме¬ 
там, появление 3, возле жилья или в селе 
предвещает пожар (руг.., бел., укр , пол., 
чеш. ,луж.). 

Признаки «маленький», «6ыстрь:й», 
с пушистый», «белый» используются в на¬ 
родной метеорологии. Признак «бе¬ 
лый» актуализируется в рус. названиях сне¬ 
га и инея: зайцы 'хлопья снега', первый 
снег , скопление снега, инея в местах про¬ 
никновения теплого воздуха наружу или 
холодного воздуха в теплое помещение', заи - 
ко — об изморози, инее в избе. В рус. охот- 
ничвем заговоре 3. сравнивается со льдом: 
«Бежит беленький зайка, ровно белый лед» 
(забуйкал.. ѴЫік.ВЭ^: 128). По сходству 
признаков «белый», «пушистый» зайцем на¬ 
зывают клуб белого пара, выходящего зимой 
из теплого помещении (перм., Оренбург ). 
Признаки «маленький» и «пушистый» мета¬ 
форически представлены в кашуб, %а/се 'ма¬ 
ленькие тучки на горизонте в непогоду 3 
(Зусп.БСК 6:173). Словами заинька, зай¬ 
ка, зайчих, зайцы обозначается белая пена 
на гребне волн (с.-з.-рус., Саратов., Воро¬ 
неж.). Родственные названия, обозли чаю¬ 
щие волны, поднимаемые ветром, имеются и 


у юж. славян: с.-х. гессцл маленькие белые 
волны на море, вызываемые восточным вет¬ 
ром’ (Дубровник); болг. нивата гони 
ші ™ о волнообразно колышущейся от ветра 
ниве. Сходной семантикой определяется и 
кашуб. щ]с 'внезапный сильный ветер на 
море. 

Заяц и луна. Упоминание 3. в свя¬ 
зи с месяцем у воет, славян отмечено лишь 
в детском фольклоре: в игровых песнях, за- 
клкчк&х и считалках. Обычно эти образы 
соотносятся друг с другом метафорически: 
«Зану-мисяць, де ты бу в? / — В лиси» 
(харьков.. Игры, № 49); «Заяц- месяц / 
Сорвал травку, / Положил под лавку» 
(перм.. Меткое слово. Песни. Сказки / 
Собрал В. Н. Серебренников. Пермь, 1964: 
301) и т. п. Для указанных текстов характе¬ 
рен мотив растительности, которой питается 
3.: заяц-месяц «вырвал травку», «сорвал 
травку», «траву жау», «аистя рвав», «дыкі 
драу». Связь образов 3. и месяца подтвер¬ 
ждается и некоторыми ю-стлав. параллеля¬ 
ми. Напр., в Герцеговине дразнят того, кто 
показывает на месяц: «А. — Ено мисеца! / 
Б. — Месо ти од эеца! / А. — Покри га ка¬ 
пом, / зови га Гіаііом [А. — Вон месяц! / 
Б. — Мясо тебе зайца (зайчатины)! / А. — 
Надень на него шапку, / зови его тятькой.. ] 
{(Заер.М5:669), В болг. народном танце 
двое участников изображают зайцев, играю¬ 
щих при свете месяца. На границе Боснии и 
Корду на верят, что кость, оставленная от 
печеного рождественского 3., имеет целеб¬ 
ную силу в первое воскресенье новолуния. 
Общей для 3. и месяца (особенно молодо¬ 
го) является их мужская и брачно-эротичес ¬ 
кая символика. Ср. пример сочетания обоих 
этих символов ни свадебном каравае: верх 
его украшен фигурками 3., месяца и шишек 
из теста (гомел.). 

Глаза зайца и влияние его 
на сон. 3. называют косым: считается, 
что у него косые глаза, способные оказы¬ 
вать особое влияние на человека. Поэтому, 
шшр.. беременным женщинам запрещается 
есть зайчатину (рус., боен.), а также вццеть 
3., иначе ребенок родится с косыми глазами 
(бреет,). С магической силой заячьих глаз 
связано и использование мочи 3, для ле¬ 
чения глазных болезней (пол. тарнобжег.). 
По поверью, 3. спит с открытыми глазами 
(серб., болг., пол., чеш., укр.). Выражения 
«спать как заяц», «заячий сон» у всех ела- 
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вян используется для обозначения чуткого, 
легкого сна. Поэтому беременной нельзя 
есть (или видеть убитого) 3., чтобы буду¬ 
щий ребенок не спал с открытыми глазами 
(болг., черногор., серб., косов., полсс.). Зап. 
украинцы используют для 3. табуистичес- 
кое наименование — сп юх, причем послед¬ 
ствия нарушения табу объясняются по-раз¬ 
ному: либо будешь спать с открытыми 
глазами, потеряешь сон (львов.), либо напа¬ 
дет сонливость (подкарпат.). Младенца не 
называют «зайчиком», когда укачивают (ро¬ 
вен,); не упоминают 3., когда ребенок про¬ 
сыпается, иначе его сон будет краток, как у 
3. 3. может вызывать как сон, так и бес¬ 
сонницу. Так, кожу 3. используют против 
сонливости (серб.), страдающему бессонни¬ 
цей не позволяют есть зайчатину (ровен.). 
Напротив, в «Каталоге магии Рудольфа» 
XIII в. (Верхняя Силезия) осуждаются жен¬ 
щины, кладущие в колыбель ребенку уши 3. 
для спокойного сна. Там же описан обычай: 
чтобы ребенок не плакал по ночам, его об¬ 
носят вокруг очага и на вопрос идущего сле¬ 
дом «Что несешь?» отвечают: «Рысь, волка 
и спящего алйца!» (КаілѵоІ КМК:21). На 
границе с Силезией, в р-не Зап. Бескид, 
похожий ритуальный диалог записан уже в 
наше время: «Се^о япков?» [Чего добива¬ 
ешься?] — «Ьрлпіо, га)опско’л4 Ъіе§апіо, 
ѵііко’л'і іугапіо» [Сна, зайцу — бега, вол¬ 
ку — скитания]. После этого метут мусор 
и кладут его под голову ребенка (пов. Жи¬ 
вец, Слотвина, АгсЫ5\Ѵ XI 2ИЗ 6:133). 
С влиянием 3. на сон связано упоминание 
3. в бел. и кашуб. колыбельных песнях. 

Некоторые обычаи и поверья основа¬ 
ны на прыткости и быстроте бега 3. 
Считают, напр., что если 3. пробежит перед 
беременной женщиной, то ее ребенок будет 
быстрым, как 3. (славон.). С той же целью 
кормят детей мясом и мозгом 3. (серб.). 
Кашубы, отведав зайчатины, шутят: «ТегА 
га.)с тс ѵспёкк ѵ роіе» [Теперь у меня заяц 
выскочит в поле] (ЙусЬіа ЗОК 6:172). 

Повсеместно 3. является олицетворени¬ 
ем трусости. Особенно полно эта сим¬ 
волика отразилась в слав, фразеологии: рус. 
дрожать как заяц, заячья кровь (Даль 
ПРН:946); бел. служаеся як заяц кобылы 
(Ром.БС 2:309); пол. Ьоі $і% }<ік гадес іч'Ь' 
па [боится как заяц бубна] (Ко)Ьегк О. 
РггуаІои'іа. 1977:43); болг. заяшкп 

сърцс [заячье сердце] (Геров 2:144) и т. п. 


Боязливость 3. объясняют тем, что у него 
маленькое сердце. Бог вылепил ему слишком 
длинные уши, а на сердце глины не хватило. 
Тогда Бог оторвал ему хвост, оставив лишь 
короткий отросток, и сделал маленькое серд¬ 
це (гомел.). Широко известен сказочный сю¬ 
жет «Кто трусливее зайца?» (СУС: 70 и др.). 

Лит.: Сумцов // ЭО 1891/3:69—34; Гура СЖ; 
Гура // СБФ-78:159-189, Мок.КЬЗ 2/1:69. 
331.557, 2/2:138,683; НБА 3:1512, 6:1329- 
1330; Аф.ІШ 1:390,543-544,642, 3:793; Зел. 
ТС 1:73-74,96,98,99; СРНГ 10:105-106.110, 
11:203,206, 15:65, 17:180; Ъор.ПВП 1:279,280, 
281,285,287.288; СМР:141; РВЬ 47А, 70,319, 
2502; ЗусЫа ЗОК 6:172-174; ІЧѴС>І 1934- 
1936/27-28:77-78. 

а. в Гура 

ЗВЕЗДА РОЖДЕСТВЕНСКАЯ (Виф¬ 
леемская заезда, фгАагАл 
аъда /сгаюша) — один из символов празд¬ 
ника Рождества Христова, атрибут колядных 
обходов «со звездой», известных преиму¬ 
щественно у зап. и воет, славян. 

Мотив о новой звезде, вспыхнувшей на 
небе в момент появления на свет Божествен¬ 
ного Младенца, восходит к евангельскому 
преданию о прибывших с Востока покло¬ 
ниться новорожденному Христу волхвах, 
путь которым до Вифлеема указывала не¬ 
обычно яркая звезда. По пол. верованиям, в 
момент рождения Христа ангелы вытащили 
на небо новую звезду, чтобы оповестить о 
приходе в мир Спасителя. 

Считалось, что в Рождественский со¬ 
чельник все предпраздничные хлопоты долж¬ 
ны были завершиться до сумерек; сигналим 
к началу ужина служила первая засве¬ 
тившаяся в небе а вел да, а до это¬ 
го момента следовало соблюдать пост. Под¬ 
гоняя односельчан к началу праздничной 
трапезы, белорусы говорили: «Зорка ужо 
дауно свеуіуь!» (ЗК:91). У поляков Поз- 
нанского воев. при появлении первой звезды 
хозяин выходил на крыльцо и громко кри¬ 
чал: «Счгіакіа. па піеЬіе!» [Звезда на небе], 
что было равносильно приглашению домо¬ 
чадцев к ритуалу совместного ужина (КоІЬ. 

10:58). 

Появление первой звезды знаменовало, 
в народном толковании, перелом во време- 
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ни, рубеж между обыденным и сакральным 
периодами. По представлениям украинцев, 
Свят Ве.чір начинался с того момента, ког¬ 
да «заснла аечірин зоря», — именно тогда 
следовало отправляться с ритуальным уго¬ 
щением к скоту, переносить кутью с печи на 
стол, приглашать «мороз» и т. п. В Воет. 
Словакии сочельник накануне Рождества 
назывался ОоЪіпеггіпу »ссег> а в польской 
традиции этот день носил название Сил¬ 
аса. Белорусы Пннщины верили, что с 
появлением первой звезды домашний скот 
обретал человеческий разум и способность 
разговаривать (ЗК:91). 


;' і *Л • •; ♦: ѵ *і*і*і>*;С « '» * * * • ; " 



«Звезда» — атрибут колядников 
(1953 г., р-н Пшемышля> Польша) 


Специально изготовленный макет звезды 
служил реквизитом для колядни¬ 
ков или исполнителей «вертеп¬ 
ных» представлений, носивших по 
домам ящик с фигурками, изображавшими 
младенца -Христа, Богородицу и принесших 
дары волхвов. «Звезду» обычно делали из 
сита, к которому прикрепляли несколько 
«рожек» (5, 6, 7, 9, 12), обклеивали про¬ 
масленной бумагой, внутри сита укрепля¬ 
ли свечу, насаживали «звезду» на палку и 
вставляли в верхний ярус «вертепного» ящи¬ 
ка. Иногда такая конструкция заменялась 
рисунком на стенках вертепа, тогда звезда 
изображалась как комета с ярким огненным 
хвостом (см. Вертеп). 

Такую же «звезду» носили с собой груп¬ 
пы святочных поздравителей, колядников. 
В Словакии изготовленную из сита /шіег- 
Аи> обклеенную картинками с изображением 
рая, Адама и Евы, носили ряженые «три 
короля», обходившие дома с рождественски¬ 
ми благопожеланиями. У белорусов было 
принято «ходить со звездой» в течение пер¬ 
вых трех дней от Рождества; мальчики и 
подростки исполняли под окнами домов сна¬ 
чала тропарь, а затем благолож ел а тельные 
куплеты: «Просим тебе, царю, прими от нас 
хвалу, пошли лета счастливые сему господа¬ 
рю!» (Ром.БС 8 69^70). 

Особой популярностью пользовались об¬ 
ходы «эвездарей» в Польше. Обычно в ри¬ 
туале скоё геніи і принимали участие 

3—5 мальчиков, которые заранее готовили 
макет «звезды», используя обод старого 
сита: они обклеивали его цветной бумагой, 
приделывали вокруг «лучи» (от 5 до 16 и 
даже до 24 остроконечных «рожков», иног¬ 
да размещенных в два яруса), надевали на 
длинную палку, укрепляли основу в непо¬ 
движной части оси, а рукой вращали шест со 
«звездой» так, что она поворачивалась в 
разные стороны (люблин. — КЬ:41^42)> 

В Польском Поморье ношение «звезды» 
было настолько типичным обрядом, что во¬ 
обще всех ряженых и участников святочных 
обходов (даже если они ходили колядовать 
без «звезды») называли $ шхакІкі. $іѵіаг- 
Ногу, $ия(і2<1капу. Там это были довольно 
многочисленные группы (от 6 до 16 чело¬ 
век) молодых людей, как правило, ряженых. 
О самом обычае колядовать говорили: 
сііо^І2Іс ро ципагсібіѵсе (5іеЬлТЮР:53), Те, 
что носили «звезду», рядились обычно «де- 
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дами»: надевали вывороченный кожух, ост¬ 
роконечный колпак, лицо закрывали мас¬ 
кой или мазали сажей, приделывали длин¬ 
ную бороду изо льна, ноги обкручивали 
соломенными жгутами. Их сопровождали 
другие ряженые — «аист», «коза», «мед¬ 
ведь», «трубочист» и т. п. В редких случаях 
«звездами» рядились женщины, их называли 
діѵіанікаті [т. е. «звездочки») или «ріекпс 
гіог.іяіе рапіе» [прекрасные золотистые пан¬ 
ны]. Кашубы ожидали посещения «звезда- 
рей» сразу после рождественского ужина. 
Когда предводитель ірѵіаЫкі входил в дом, 
хозяева спрашивали его: «А откуда же при¬ 
была эта звезда, издалека ли?», на что во¬ 
шедший отвечал: «с неба» или «с луны» 
(йусЬіа 5СК 1:395). 

Кашубские «зпездари» соблюдали все 
традиционные правила поведения, предпи¬ 
санные для обычных колядников: исполня¬ 
ли благо пожелания в адрес хозяев, собирали 
продукты (роаагкідиАагНкпим ) при встре¬ 
че двух групп ряженых «эоеэдарей» про¬ 
исходили стычки и драки. Заканчивались 
такие обходы до полуночи, так как их участ¬ 
ники верили, что в противном случае они 
столкнутся с опасным мифическим сущест¬ 
вом — $іѵіаііІкц % теЪа (звездой с неба), 
которая накажет за нарушение запрета. 
Включенность христианской символики в ар¬ 
хаические стереотипы ряжения проявляется 
и в поверье о вредоносности самой роли 
«звездаря»: тот, кто часто рядится ціѵіаЫ- 
к^ > долго не проживет (ЗусЫа ЗОК 1:392). 

На Рус. Севере колядование «со звез¬ 
дой» называлось Христос лавитъ, со звездой 
ходить. Рождество петь . Участники обря¬ 
да (мальчики-подростки или певчие церков¬ 
ного хора в сопровождении дьяч.чз, иногда 
священника) носили макет «звезды», ко¬ 
торая могла именоваться колядой. Перед 
входом в дом они спрашивали: «Нельзя 
ли, любезные хозяин с хозяюшкой, у вас со 
звездой Христа прославить?»; получив раз¬ 
решение, входили в дом, вставали перед об¬ 
разами и пели тропарь «РождестБО твое, 
Христе, Боже наш» и другие церковные пес¬ 
нопения (Мор.Сдеі’.І ІК:25). В іо.'рус, об¬ 
ластях о мальчиках - коля дниках, носивших 
«звезду», говорили, что они ходят славить 
Христа или ходят рождлствояать, Наря¬ 
ду с обычной, сделанной из сита пяти- шес¬ 
тиконечной «звездой», христославіцики носи¬ 
ли надетую на палку выдолбленную тыкву, 


в которой делали вырезы и вставляли горя¬ 
щую свечу; эту тыкву называли звезда (Крас¬ 
нодар.). 

Звезда как символ Рож¬ 
дества была включена в ряд традици¬ 
онных святочных обычаев. В Польше в 
последний день святок для защиты от зла 
хозяева чертили мелом над дверьми и окна¬ 
ми знаки креста или первые буквы имен 
«трех королей», а в некоторых селах наряду 
с ними рисовали и шести- или восьмиконеч¬ 
ную звезду как оберег от нечистой силы 
(ЕР 26/1:280). «Звезду» стали делать из 
бумаги или соломы в качестве ритуаль¬ 
ного рождественского украшения (наряду с 
традиционными соломенными «пауками», 
«квочками», «подлазничками»). В Польском 
Поморье одним из видов обрядовых рож¬ 
дественских хлебных изделий были так на¬ 
зываемые $и>іаг<ікі (8іе1т.КОР:52). 

Фольклорный образ заезды 
представлен в церковных колядках как зна¬ 
мение Рождества Христова. Ср. отрывок 
рус. песни: Ангелы с пастырями славо¬ 

словят, / Волсви же со звездою путешеству¬ 
ют» (ѴІор.Слеп.ПК:25), из укр. колядки: 
«Ясная звезда з востока оыйшла, / 3 вос¬ 
тока вкйшла, три цари иела... «Зыйшла э 
неба ясна звезда, / На целый свет засвети¬ 
ла...» (Голлп.ПГУ Р: 24,96) ; или типичные 
пол. и словац. формулы: «2а5ѵіесі1а 
вѵиіілсіи па піеЬіе, / Рогосігііа Раапа Бупа 
и аісЬіе...» (КоІ.КР:147); «КссГ (а іазпа 
Ьѵіегсіа / № пеЬі вѵіеі’ііа, / Ѵіесіу Ра^іпЬ 
МагУа / Зупка рогосі'ііа» (Е. Кгекоѵі^оѵа 
51оѵеп$кё коіеду. ВгаНзІаѵа, 1992:100). 

Лит: Кге)пег 1. М. Св'іагсіа Веі1е]етзка и 
гк:ллсЬ азДопота // Ъ М<?о<1 рігег Кик- 

<1у ч/ РоЬсс і чу кгаіасЬ ЗістапзкісЬ. Тагг.іѵ, 
199629-32; Бог.ВТНИ:211; Вор.ЗНН 1:68; 
Курс. НСУ 43,75-76; ЗК:91,Ш; Ром.БС 8: 
69-70; Крач.БЗРС:177: Киг.РЬЗ 4:153-155; 
КХ:41-43; 5се1т.КОР:44-53; ЗусЬіа ЗОК 1: 
389-393; МаІіс.КОК: 10-ІІ; Е1ЛС5 1:191- 
192; Поіѵ К2Ь:59,64. 

Л. Н, Виноградова 

ЗВЕЗДЫ — небесные тела, соотносимые с 
судьбами людей и оказывающие влияние на 
«земные» события. К 3. причисляются так¬ 
же кометы (рус. хвостатая звезда, серб. 
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репатица, ряпагпа звезда , укр. диал. зир- 
,'са с метлою, мітла) и метеориты. Осо¬ 
бое значение в народной астрономии (см. 
Астрономия народная) имеют созвездия 
(Млечный путь, Плеяды, Орион и др.) и 
отдельные крупные 3. — Полярная заезда, 
Венера, представляемая как «утренняя» 
(болг. Зорнгік, Со вал скато. звезда, серб. Да~ 
ница, Зорнхзчд) и «вечерняя» (болт., серб. 
Вечернмиш) 3. в соответствии с временем 
появления на небе в течение суток, И др. 
Звездное небо предстает как отражение 
земной поверхности, о чем говорят названия 
отдельных 3. и созвездий, соотносимых с 
рельефом земли, людьми, орудиями труда, а 
также легенды и поверья: «Бог украсил не¬ 
бо звездами, как землю — цветами» (пол.), 
велел кроту нарыть столько холмиков на 
земле, сколько 3. на небе (укр. харьк.), и 
др. 3. символизируют неисчислимое мно¬ 
жество мелких предметов (горох, просо, зер¬ 
но, орехи, ягод^і, пчелы и пр.). 

Происхождение 3. в народно-хрис¬ 
тианском мировоззрении связывается с ле¬ 
гендой о Христе, который будучи ребенком 
спускался «л Землю, чтобы поиграть с вы¬ 
лепленными из грязи шарами; отец Бог за¬ 
ставил его бросить их высоко над землей, 
после чего самый большой шар превратился 
в Солнце, а остальные — в звезды (болг ), 
ср. пол. Краков, поверье о том, что 3- — 
керушкк святых. По другим версиям, 3. воз¬ 
никли в результате состязания Бога с дьяво¬ 
лом, бросившими в небо камни (БМ:144); 
произошли из слез плачущего над миром 
Иисуса (пол. Любельщина). По в.-слав, по¬ 
верьям, последней на небе появилась Виф¬ 
леемская звезда (после рождения Иисуса; 
для того, чтобы указывать дорогу волхвам). 

В космологических представле¬ 
ниях 3. уподобляются «гвоздям» на имею¬ 
щем плоскую или куполообразную поверх¬ 
ность небе (ср. рус. загадку о небе и звездах 
«Сито, вито, гвоздями убито?); они вра¬ 
щаются вокруг одного основного «гвоздя», 
«столба», «оси», «пупка» мира — Полярной 
звезды (рус. стожар, кол). По серб, и ма- 
кед. верованиям, 3. прикреплены к небу и 
имеют «ножки», на которых держатся, ср. 
серб, загадку о 3. «Пун тор оваца, све на 
'>№ 0 } нози Луте» [Полон загон овец, все 
стоят на одной ноге и молчат] (]аик.А.:135). 
Считалось также, что 3. выходят ночью из 
океана, а с восходом солнца снова в него 


погружаются, ср. с.-рус. загадки о 3. типа 
«Шли козы (овцы) по мосту, увидели зо¬ 
рю — попрятались в воду». 

3. представляются как «глаза» Бога или 
отверстия, «окна» на небе (о.-слав.), через 
которые ночью Бог наблюдает за событиями 
на Земле (болг.), ангелы следят за подне¬ 
бесным миром и укрощают злых духов (рус. 
тул.), праведники смотрят из рая на землю 
(серб, воевод.) 

Яркость 3. уподобляет их драгоценным 
камням, бисеру, серебру, золоту, ср. рус. за¬ 
гадку о небе и 3.: «Голубое поле серебром 
усыпано». 3. — это украшение неба (болг., 
иол.), сделанное из серебра (чеш.); «свечи» 
(серб., макед., с,-рус., ср. пол. ішіеса «звез¬ 
да»), лампады Бога, которые ему светят 
(болг., макед., пол.) или же созданы им для 
освещения Земли ночью (укр*. пол.). По 
укр. поверьям, 3. — также ангелы, сидящие 
на ступенях неба с зажженными свечами в 
руках- В Подольской губ. падающие 3. счи¬ 
тались» «свечами злых ангелов»: между Э., 
зажженными Богом по числу людей, сатана 
тайком ставит свои свечи для подчиненных 
ему чертей или людей, а потому Бог или 
один из ангелов сбрасывают палкой свечу 
дьявола «с облака» (Бул.УН:30б). 

Считается, что 3. очень большого раз¬ 
мера: одна звезда может накрыть собой все 
село (кашуб.); комета, если упадет, то пол¬ 
ностью закроет, перевернет и зажжет Зем¬ 
лю (укр.) 

3. персонифицируются так же, 

как месяц (см. Луна) и солнце: о 3. гово¬ 
рят, что они «рождаются», «спят», «ходят», 
«убегают», окупаются», «играют», «гово¬ 
рят» и т. д. В слав, фольклоре и некоторых 
поверьях 3. выступают как «дети» (реже 
«сестры») Солнца и Месяца. Встречаются и 
следы культа 3,; так, в одном из рус. 
заговоров находим: .встахомъ заутра и 

помолихсе Господу Богу и дъннип>» (Аф. 
ПВ 1:73); до сих пор считается, что испол¬ 
нится желание, высказанное во время паде¬ 
ния звезды с неба. 

3. неразрывно связаны с судьбой 
человека (о.-слав.). Звезд на небе столько, 
сколько людей на Земле; с рождением чело¬ 
века «зажигается» звезда (или Бог, ангелы 
зажигают «свечку» — укр., пол., серб.); она 
растет вместе с человеком, а затем падает 
на землю или гаснет, как свеча, когда он 
умирает. Поляки полагают, что количество 
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3. на небе зависит от числа людей на земле 
и изменяется с каждым рождением и смер¬ 
тью. По болг. народным легендам, раньше 
было мало 3, поскольку было мало людей, 
но число людей выросло, поэтому 3. стало 
много. Сербы полагают, что звсэдьі наблю¬ 
дают за людьми и повторяют их действия: 
если человек спит, то спит и его звезда, если 
он путешествует, то и его звезда движет¬ 
ся. Если звезда человека «сильная», то он 
справляется со своими бедами, если «сла¬ 
бая», то и он — слаб. Болгары о счастливых 
и несчастных (или больных) людях говорят: 
Силна му е зеездата [У него сильная звез¬ 
да] или Слаба му е зеездата [У него слабая 
звезда]; Такаьа му е зеездата [Такая у не¬ 
го звезда] (Марин.НВ:Т7), ср. укр. така 
моя планида (Бул.УН:304), пол. діѵіахіа 
‘судьба, обычно счастливая* (5881. 1/1: 
204) и др. Верят, что звезда человека может 
быть «счастливой» и «несчастливой»: рус. под 
счастливой звездой родился, пол. игодгіс 

род 5 гсг^зііит Апгдц, серб, под срсИну 
се зоцгсэДу родио, хорв. (Полица) госІі}а зе 
род, згі/лопі гѵіЫогп и т. п. Маленькие по 
размеру 3. приписывались людям с незна¬ 
чительными успехами в жизни, большие 3. — 
богачам и вельможам (бел., кашуб,, боліч, 
серб.). Ясные, блестящие 3. принадлежали 
здоровым и счастливым людям; бледные — 
больным, несчастным, а также соответствен¬ 
но — праведникам или грешникам (иол.). 
По кашуб, поверьям, существуют «смеющие¬ 
ся» (мерцающие, мигающие) 3. добрых лю¬ 
дей и «злые» 3. плохих людей. 

Гуцулы полагают, что двенадцать мифо¬ 
логических персонажей «судци» собираются 
в хате роженицы и определяют новорож¬ 
денному его звезду, которая будет гореть 
столько, сколько будет жить ребенок. В чеш. 
детских играх каждый выбирает «свою звез¬ 
дочку». Сербы верят, что кометы — это ле¬ 
тящие по небу с распущенными волосами 
матери, у которых умерли все дети. 

У юж. славян падение звезды часто оз¬ 
начает побег человека из плена, из тюрьмы, 
поэтому при виде падающей звезды нельзя 
удивляться (черногор.), следует молчать, 
чтобы ее хозяина не поймали (макед., серб.), 
или сказать: «За грм, жупане!»; «За три, за 
грм, сакриі се» [За куст, герой; За куст, за 
колючки, прячься] (а.-серб., зап. автора). 

Падение звезды означает смерть ее зем¬ 
ного двойника (о.-слав.), ср. выражения о 


падающих 3.: макед. умре некп}; кашуб. хіОі 
итог «кто-то умер», пол. і шгбя. 

дызНа до піеЬа [Звезда с неба, душа на не¬ 
бо] (ЗЗЗЬ 1/1:208). В Харьк. у. верили. что 
звезда падает в тот двор, где будет покой¬ 
ник; в Луцк. у. полагали, что звезда летит 
вниз навстречу отходящей душе. Падение с 
неба звезды означало кончину праведника 
(с.-рус. архангел.). По некоторым польским 
поверьям, на небе светят только 3. набож¬ 
ных людей, не падающие с неба во время их 
кончины (краков.); на самих 3. пребывают 
души праведников (Любельско, Серадзско) 
или грешников (Куявы), У юж. славян счи¬ 
тается, что звезда падает на могилу умерше¬ 
го (болг. родоп.); при виде падающей звез¬ 
ды говорят, что «кому-то идет свеча на 
могилу» (серб. Косово — Ѵик,ЗК:457). По 
боен, поверьям, расстояние от звезды до 
земли зависит от того, кому принадлежит 
звезда: 3. стареющих людей постепенно 
опускаются ниже к земле; не следует также 
наблюдать за падающей 3.: если за ней упа¬ 
дет следующая, это предвещает смерть того, 
кто наблюдал за падением звезд. Сильный 
звездопад черногорцы считают знаком гкбе- 
ли целого государства. Болгары рассказыва¬ 
ют, что перед сербско-болгарской войной 
1885 г. целые потоки 3. (вале ж а па 8біа- 
ди) устремлялись на землю (Вак.БПО:51). 

В 3. превращаются души умерших 
нередко — самоубийц (и. -слан.) или некре¬ 
щеных детей (пол,, з.-укр., з.-бсл., полес.), 
которые с неба светят своим родителям на 
земле (пол.). Македонцы Гевгелии пола¬ 
гают, что 3. — души умерших, появляющие¬ 
ся тоща, когда засыпают живые. На Волы¬ 
ни считается, что самоубийцы, висельники, 
утопленники, а также разбойники после 
смерти превращаются в звезды и обрскиют- 
ся на «вечное скитание» (Зел.ОРМ*:52), В 
Утиц, и Житомир, уездах было распростра¬ 
нено мнение, что 3. грешные души, по¬ 
ставленные Богом «поку ту витъ гріхн своік, 
причем их яркость зависит от количества и 
тяжести грехов: более грешные — светят 
ярче. Души грешников — падающие 3.: если 
перекрестить грешную душу, о чем просит 
сама падающая 3., то она очищается от гре¬ 
хов своих (э.-укр.). Известны позера о 
том, что падающая звезда — душа, которая 
убегает из ада (боен.) или от нечистой силы, 
стремящейся схватить ее (укр.-полес., укр. 
подол.). В Харьк. губ. считалось, что блес- 
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гящие 3. — души праведных, тусклые — 
грешных; в ряде э.-укр. и в.-пол. областей 
бытовало мнение о том, что 3. души умер¬ 
ших людей, которые вели непорочный образ 
жизни, безгрешных младенцев и стариков, 
завершивших жизнь праведной кончиной. В 
тех слат*. областях, где распространены по- 
зерья о 3. — душах некрещеных детей, 

предписывается креститъ падающие 3,, да¬ 
вать им женские или мужские имена. В ок¬ 
рестностях Хелма верят, что 3. падают в те 
места, где похоронены некрещеные дети. 

В предсказаниях особый смысл 
обычно приписывается падающим 3. и ко¬ 
метам, которые считаются знаками различ¬ 
ных несчастий: смерти людей, войн, голода, 
эпидемий и т. д., ср. Затмение. 

В гаданиях по 3. определяли судь¬ 
бу человека, наведенную на него порчу, бла¬ 
гоприятное время для полевых работ и др. 
{с.-рус, читали по звііэдам). Так, ясные, 
светлые 3. означали долгую жизнь, потуск¬ 
невшие — скорую смерть (укр. печениж., 
пол.). В Мазовии счастливое житье моло¬ 
доженам предрекали яркие 3. во время вен¬ 
чания. У болгар особые знахари — звездоче¬ 
ты — могли найти на небе чью-либо звезду 
и по ней предсказывали будущее этого чело¬ 
века. В Покутье по 3. отыскивали вора, для 
чего произносили специальное заклинание, 
после чего звезда злодея мигала, дергалась и 
падала к нему во двор. У кашубов, гадая о 
замужестве, девушки находили на небе тре¬ 
угольник из 3. и говорили «Раз, два, три, 
кто обо мне думает, пустъ мне приснится» 
(ЗусЬщ 80К 1:388). В Полесье загадыва¬ 
ли, где чья звезда, и наблюдали, в какую 
сторону она «скатится» — оттуда придут 
сваты (ПА). 

Магическое влияние на нахо¬ 
дящиеся на земле предметы оказывало сия¬ 
ние 3., по поверьям, особенно распростра¬ 
ненным в Болгарии и Македонии, где под 
звездным небом оставляли на ночь приго¬ 
товленное для посева зерно, одежду (в том 
числе одежду больного), лекарственные тра¬ 
вы, предметы для гадания. Считалось, что 
после этого ведьмы не смогут отобрать у 
хозяев урожай, одежда будет недоступна 
для порчи, травы приобретут особую силу и 
т. д. По болг. поверьям, 3. также сами спус¬ 
каются на св. Яна на землю и придают тра¬ 
вам лекарственные свойства. Если бездет¬ 
ная женщина именно в этот момент соберет 


травы и выпьет из них отвар, то забереме¬ 
неет. В Страндже против порчи и испуга 
больным дают пить воду, оставленную на 
ночь под 3. В Полесье «под звезды» стави¬ 
ли подойник, если у коровы пропадало мо¬ 
локо. На Новый год, Юрьев день, Пасху, 
Спасов день девушки, опускали в посуду с 
водой свои кольца, украшения и выносили 
ее на ночь во двор, чтобы 3. осветили воду 
и находящиеся в ней предметы, полагая, что 
после этого гадание будет правдивым (болг., 
макед.). По некоторым родопским представ¬ 
лениям, сияние 3.. наоборот, оказывает от¬ 
рицательное влияние на человека, поэтому 
на дворе не оставляли на ночь одежду. В 
пол. Карпатах полагали также, что от 3. 
может происходить порча. 

Свет 3, якобы ослепляет животных, по¬ 
этому в звездную ночь ожидали удачной 
охоты на медведя (рус.); воры проникали в 
дома, поскольку собаки были ослеплены 3. 
(словац. Горняцко). 

Множество 3. ассоциируется с не¬ 
исчислимым количеством каких-либо пред¬ 
метов в загадках, приметах, гаданиях об уро¬ 
жае, ритуалах, связанных с плодовитостью 
скота и пр. В загадках 3. уподобляются рас¬ 
сыпавшимся по всему миру мелким пред¬ 
метам (например, архангел.: «Рассыпался 
горох / На 12 (на 70) дорог; / Никому не 
собрать: / Ни попам, / ни дьякам, / ни се¬ 
ребреникам» — Садов. ЗРН:213); несчетно¬ 
му числу скота (серб. «Поле немерено, овце 
небрр]гне, доша чобан рогш&а» [Поле 

не меряно, овцы не считаны, между ними 
пастух рогатый] — Небо, звезды, месяц, 
І&нк.А.'.ІЗб): рою пчел (укр. стихав Яш- 
ка-семеряшка, за ним бгяолы гу-лю-лю!» — 
Месяц и звезды, Аф.1 Ш 1:385} и т, д. Для 
слав, обрядовой и лирической поэзии харак¬ 
терны словесные формулы по принципу: 
сколько 3,, столько снопов, стогов и пр. 
(Виноградова // СиФ-78:15,23—25). У 

русских Тул. губ. 15 февраля существовал 
ритуал «окликать звезды» — пастух в звезд¬ 
ную ночь произносил заговор, который 
включал заклинание: «... Как по поднебесью 
звездам несть числа, так бы у раба (имярек) 
уродилось овец более того» (Аф.ПВ 1:193; 
Аэим.КД:43^44), В воет. Сербии на Рож¬ 
дество выносили во двор тыкву и кричали: 
«Кбіко Зѵ««1с іш~пеЬо, Іоіко Нкѵе и они] 
П]Іѵи!» [Сколько звезд на небе, столько тык¬ 
вы в том поле!] (ЗоЬо1.30^ г :187). Много- 
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численны также слав, приметы, связанные с 
наблюдением звездным небом з различ¬ 
ные праздники, преимущественно под Рож¬ 
дество и Новый год: большое число 3. на 
небе предвещало богатый урожай зерна, го¬ 
роха, картофеля, овощей, фруктов, ягод, гри¬ 
бов, а также и яйценоскость кур, дойность 
коров, приплод скота, хорошее роение пчел. 
В Ровен. Полесье считали, что обилие 3. в 
Сочельник сулит хороший приплод скота, 
под Новый год — урожай зерновых, в канун 
Крещения — рождение детей (ПА). У бело¬ 
русов звездное небо на Рождество означало 
обилие грибов весной, на Новый год — ле¬ 
том, на Крещение — осенью. В русских се¬ 
лах старались не сеять горох, если на Рож¬ 
дество и Богоявление не было видно на небе 
звезд. С символикой множественности 3. 
связаны и некоторые приметы о погоде, на¬ 
пример, большое количество 3. на небе 
предсказывает дождь (малопол., серб. хорв., 
болг.); звездопад зимой — к снегу, а летом — 
к дождю (калуж.). 

Запреты считать 3., показы¬ 
вать на них пальцем известны всем славя¬ 
нам и связаны с поверьем, что, считая 3. 
или показывая на них, человек может на¬ 
толкнуться на свою собственную звезду: она 
упадет (тюл„ чеш. хори.), погаснет (сло- 
вац.), и человек умрет. Македонцы Гсйге- 
лии считают грехом показывать пальцем на 
падающую звезду — это может помешать 
грешному человеку перебежать на место для 
праведных. У человека, считающего 3., мо¬ 
гут появиться бородавки, веснушки, чирьи, 
столько — сколько 3. он насчитал (макед 
черногор., ц.-серб.), или будут гноиться 
пальцы (пол. силсз.). Лужичане и поляки 
верят, что, показывая пальцем на 3. 7 месяц, 
солнце, человек может Богу выколоть глаза. 

В виде 3. могут являться демоноло¬ 
гические персонажи. Чаще всего 
представления о демонах связываются с па¬ 
дающими 3., метеоритами, кометами. Всем 
славянам известно поверье о летящем в об¬ 
лике звезды змее, который носит хозяевам 
деньги, зерно (в.-слак., пол., словен.), посе¬ 
щает любовниц, крадет понравившихся де¬ 
вушек (балк.-слаы.), см. Змей летающий. 
Нередко 3. воспринимаются как спускаю¬ 
щиеся на землю черти, дьяволы, например, 
украинцы полагали, что при виде падаю¬ 
щей звезды следует три раза произнести 
«аминь», иначе упавшая на землю звезда 


превратится в дьявола (Ппдол. губ. Ушиц.. 
Литин. уу.); сколько раз будет произнесено 
«аминь», на столько сажен войдет в землю 
падающий с неба в виде звезды черт, в про¬ 
тивном случае звезда разольется по земле 
вредоносной смолой; считается, что там, где 
падает звезда, — поселяется он: в этом мес¬ 
те нельзя ставить хату (подо*.). По неко¬ 
торым поверьям, дьявол носит падающую 
звезду, поэтому на нее нельзя смотреть 
(болг. родоп.); 3. бросает на землю летящая 
в вихре нечистая сила (гуцул.). В средневе¬ 
ковых серб, источниках с дьяволом отож¬ 
дествляется Даницц (Венера — Чаік.СД 5: 
341 — 342). Украинцы полагают, что мет¬ 
ла — комета — самая старшая ведьма, кото¬ 
рая ходит по небу с подойником и управляет 
всеми живущими на земле ведьмами. 

Кража 3. с неба приписывается ведь¬ 
мам (болг., укр., рус., луж.) и чернокнижни¬ 
кам (пол ). Считается, что ведьма или чер¬ 
нокнижник могут найти чью-нибудь звезду, 
похитить ее или сбросить на землю, чтобы 
погубить человека. Причиной засухи, по по¬ 
верьям, может стать кража Венеры: ведьма 
держит ее в кладовке под новым горшком 
(с.-укр). 

Лит.: Азим.КД:Зб-47; )анк А:135—137, Аф 

ПВП, Мосг.КТ.5; Виноградова // СБФ-7Н:?- 
26; Гура (Ж 458; Зел.ВЭ :417; Ерм.НСМ; 
Сах.СРН 2/7:70; Булг.П:181: МитрОф.Э.47; 
Садов.ЗРН:213—215; Дгмб.ОМГ 1:498; ПА; 
Бул.УН 303—30 б; БМ: 144-145; ЕБ 3 ІЗ: 
БПО:51, Георг. БНМ.28; Марии НВ:16“17; 
Род.: 12-13; Стракджа:218: Враж.НММ 1:84- 
86, 2:72-75: ем 2:422; Дуч,ЖОК.277.332; 
Ъор ПВП 1:48-56; СМРМ91 Чаік.СД 5:339- 
344; Ѵик.8ІС:457; БіІ.Ма;).; 189; Кщ].ІК:4(39, 

434; 553Ь 1/1; и в .5К[.:33.43; Ш 1907/13:121 
230; ЯусЬіа 8С»К 1:388-389; Ног :324 327; 
Но.'гѴ:287; С1. 1895/4—6:535; ГМ Л. СЬР:11І 21 

А А. /Улоліміком 

ЗВЕРОБОИ (Нурегісит регіогаішп и ряд 
других) — растение, используемое в магии к 
лечебной практике как апотропей и отгонное 
средство. 

Темно-оранжевый цвет сока цветочных 
лепестков послужил основой названий 3. 
и этиологических легенд о проис¬ 
хождении растения, ср. рус. заячья кровь, 
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укр. заяча кріѳ^я/кровця. кривавник ( Кар¬ 
пат.), крое панська, Ьога, хгіліо ол кгоѵса. 
кгоѵ [ы**а Хп/5/с?, бел -туров, (к)хрыстдва 
кроу, в.-палее. ктуряилеч;, сктуѵіоіѵу зіогкі, 
пол. кгаіѵка Рапа ]сгиза (Серадз), чеш. 
кглѵгіелк. Согласно легенде, под крестом 
распятого Христа вырос желтый цветок 3., 
который получил свою целебную силу от 
крови Христа. В ю.-слая. языках ряд назва¬ 
ний указывает на связь 3. с Богородицей. 
Сказка из ю.-вост. Сербии (Ниш) объяс¬ 
няет появление пятен на листьях 3. так: Бо¬ 
городица месила хлеб, вымыла руки, и от 
капелек, которые упали на листья, образова¬ 
лись пятна, ср. названия: бол г., макед, бою - 
родична трееа, серб, воюродичина трава, 
госпина цвсйс, зеле, богороли(чи)ца. В Яни 
(центр. Босния) о ржаво-красных пятнах на 
листьях говорят, что это кровь Богородицы, 
которая капнула во время месячных, откуда 
и произошло название. Ср. серб, поверье о 
том, что освященный 3. (госпина траеа) 
помогает от бесплодия, для чего его надо 
носить при себе (Босния и Герцеговина) или 
пить отвар 3. натощак. 

Защита от демонов. В средневе¬ 
ковой Польше зверобой называли Ь&а сіас- 
топит и считали растением чернокниж¬ 
ников. Ему приписывалась способность 
отгонит* бури и грозы (пол.), охранять от 
молнии и грома, от чар и дьявольского иску¬ 
шения (пол., ю,-чеш.) т отпугивать дьявола 
(пол,), отгонять и усмирять демонов (укр., 
з.-слсш,). Его втыкали в щели дома и хле¬ 
ва, как оберег клали на порог дома (от По- 
вислья до Карпат). По поверьям сербов, 3. 
является средством против вешгиц; его ис¬ 
пользуют в амулетах. В Юрьев день при 
первом весеннем выгоне скот окуривали су¬ 
хим 3. (укр., словац. Спишская Магура); 
его клали под порог, под ноги скоту, чтобы 
чары ему не навредили (Кладію); хранили 
3. в коровнике, на скотном дворе, добавля¬ 
ли в корм для защиты скота от ведьмы и 
усиления его плодовитости. Пастух, идущий 
в первый раз весной на пастбище, получал 
березовую розгу с привязанным к ней 3.» 
освященным в день Успения Богородицы 
(словац. Яворник). 

3. собирают накануне Ивана Ку- 
палы (или в полдень Иванова дня) и счи¬ 
тают чудодейственным (Галиция, Польша, 
Болгария) (ср. его наименования: рус. свя- 
пыянс.косасАъс, полес. сьвинтиян, укр. [за¬ 


ново вше, іванок , іваніз увіт, тля йбон 
(закарпат.), іяандсльске, слятпянсъке яілуія 
(Подолия, Тернопольщина), карпат. іванок 
крсіиатии, бел. с вентонн, сѳянтоянник. 
пол. ііѵіііІо}<ійлкк 2 ІсІс. хіеіе Іапа, 

чеш. иѵоп(б)сбк .юа1ё)ко }аг\а (Ход г.ко), 
хиаІсНо Іапа ЬуѴта, каггте, луж. }апхке 
кіѵёікі, серб, иванова траеа, ивагьчи&а, 
болг. сньовче. яневички. ело вен. -щ. ]апе,7.а 
гоіе ) - 

Функция 3. как оберега от не¬ 
чистой силы отражена в названиях, 
образованных от корня "гѵоп-: они указыва¬ 
ют на мифологическое значение «звона», ис¬ 
ходящего от этого растения и предупрежда¬ 
ющего человека о приближении опасности, 
ср. пол. № а}5іѵі<>ізіе№аг}і Раппу) сігшапкі, 
Агиюпес.хлк* ггѵопек, чеш. гоопёек, гѵотх, 
болг ваъпика (Тырново), деъкида. заъны- 
че (Разград). Охраной роженицы и младен¬ 
ца от богинок служил 3., освященный в 
день Успения Богородицы и заткнутый за 
двери и окна дома (пол., Замагурье), в за¬ 
мочную скважину (Лужна); положенный в 
колыбель, в пеленки (ю.-малопол.. Замагу¬ 
рье), под простыню, на которой лежала ро¬ 
женица. Для облегчения родов освященный 
3. клали роженице под подушку (п.-пол), 
им окуривали дом и роженицу. Верили, что 
ботинка, мамуна не сможет украсть ребенка, 
если женщина после родов носит 3. за пазу¬ 
хой (пол., словац ). Отваром 3. умываются, 
чтобы избавиться от злых духов — от чумы, 
караконджула, таласъма, вампира (болг.). 

В чешской легенде (Ходско) говорится о 
том. что Господь благословил этот цветок и 
наделил его силой поражать злых духов, в 
память о чем его называют рго^гекпсс. т. е. 
‘простреливающий'. Это свойство 3. по¬ 
лучает народноэтимологическое объяснение: 
3. якобы пронзает ведьм, ср. чеш. ргѵ- 
з№І(еп)ес, аігаі сх\ болг. сечено биле (Те¬ 
тевенско, Тырново), пресечена, пресякана 
(кэпанцы в Раз граде ко) трееа, посеклцоо 
былое (Пирин), пол. сігіигишіес . серб, про- 
стрелиик. прострелено зеле, хорв. рга- 
В Моравии полагали, что ведьмы 
не тронут того, кто носил при себе три рас¬ 
тения, в том числе 3. (В«ііі.МЬ:308). 

В день св. Яна в Польше, Чехии га¬ 
дали: по интенсивности окраски, по коли¬ 
честву выдавленного из 3. сока судили о 
счастье или несчастье, которое ждало чело¬ 
века. Девушки плели из 3. венки и бросали 
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на крышу дома: если венок там задержится, 

гадающая не выйдет замуж в этом году, а 
если скатится или перелетит через конек и 
упадет с другой сторонві, то ее ожидает за¬ 
мужество (хорв. Белонар). 

Исполвзовали 3. в любовной ма¬ 
гии (ср. словац. ГиЬоѵпік (Ждъар), гпіроо- 
пі&к, укр. / иЬзсік). В некоторвіх местах его 
считали приворотнвім зелвем (чеш.), украин- 
цві восточной Словакии назвівали его пере- 
леспик, он помогал от безответной любви. В 
Болгарии девушки и юноши применяли 3. как 
и другие «омразни и любовни» травы, чтобы 
ввізватъ ненависть или любовь, В чешских 
сказках 3. помогал в разыскании кладов. 

В народной медицине особую 
силу имеет 3«, собранный в Иванов день и 
освященный в день Успения Богородицы. В 
Болгарии 3. — одно из популярнейших 

лекарственных растений. Многие названия 
указывают на его применение (ср. рус. здо* 
роеая трава, серб, ылдатлпвхс [изда/п 
‘корча, желудочный спазм’], словен. ріка&І о 
кг<?по [кгС ‘судорога’] гсІ}с), 3. помогает от 
болезней, причиненных злыми духами (чеш.), 
ведьмой (Оток в Славонии). Лекарством от 
девяноста девяти (ста) недугов называют 
его в Карпатах, от семидесяти *ліх», от ли¬ 
хорадки (укр.), от девяти болезней (макед,), 
«па соікуяо Ыоъ'іека» [на всего человека] 
(силез.). О 3. говорили: «Як без борошна 
хліба не спсчеш, так без эвіробою лілля не 
авариш» (кисв.), или: «Всякс эілля без эві- 
робою, як страва без солі» (Волынь) (Болт. 
УНМ:94). Больные при разных недугах но¬ 
сят 3. за пазухой или за поясом (серб,); кла¬ 
дут под подушку от бессонницы (бел.); от¬ 
варом травы лечат бешенство (Туровідина. 
Подольская губ., Сербия), женские болезни. 

Лит,: Аф.ПВ 3:804; Манд.ООО:316а Потеб. 
И ГСП [[[1«П;Даль 1:674; Ьг.лт.І ІЛУ43. Вор. 
ЗНН 2:72,181; СБФ-78:133: Віеё.МБіШ, 
309; Коі.РШЭ; Ьікі 1932/31:96; Мог.МК:17; 

КК:Л5. Роі. 2.0-246; РММЛР. 1960/3: 
146, 1964/8:82; 2^'АК 11:4; 12:233; В ай. 
МЬ:308; СОМ 65:480; СЬ 1904/13/7:293; 
1965/52:197; .М ОІі.айй; Кл.Ыг. І_.СК:261; Ма- 
сЬск С$.)КД48; N0 1963/5:268 ; 5Ы 1972/20/ 
3/:496; Акт.АП:247; СЕЗб 17:562,563,565; 
19:231; Ча)х.РВБ:33,259. 21420 1917/21/1:155; 
1967/43:136; БНТ 5 476. Кци.:280,2й1,283,299 

. 6. В. Усачева 


звон колокольный см. Ко¬ 

локол. 

ЗВОНОК — см. Колокольчик. 

ЗВУК, см. в ст. Битье посуды. Будить, 
Гадания, Голос, Голошение, Гром, Заумь, 
Звонок, колокольчик, Звукоподражание, 
Землетрясение, Зов, звать, Изгнание ри¬ 
туальное, Кликушество, Кнут, Колокол, 
Крики животных и птиц, Молчание, Му¬ 
зыка, Музыкальные инструменты, Немо¬ 
та, Ночницы, Обереги, Пение, Плач ри¬ 
туальный, Свист, Стрелять, Траур, Шум 
ритуальный. 

ЗВУКОПОДРАЖАНИЕ имшчщия 

голосов животных, птиц и насекомых, ис¬ 
пользуемая в календарных, семейных, окка¬ 
зиональных обрядах с магической целью. 

Обрядовое 3., провоцирующее успешное 
разведение домашней птицы и животных, 
известно всем славянам. 

3. в календарных обрядах. В 
Сочельник и в канун Нового года наиболее 
распространенным было 3. голосам домаш¬ 
ней птицы. Хозяйка садилась на пол, обкла¬ 
дывалась соломой и квохтала (з.-укр.); во 
время ужина дети залезали под стол и пи¬ 
щали, как цыплята (центр. Россия). Чтобы 
наседки хорошо высиживали птенцов, дети 
квохтали, за что мать кидала им на солому 
орехи в мелкие монеты (зинниц.); на Новый 
год хозяйка, неся миску с кутьей, произно¬ 
сила: «Кй-ка-ка-ка. Кудах-дах-дах! Ка-ка 
ка-каох-коох!» — и с размаху садилась в 
угол, где лежало заранее принесенное сенс 
(сум. — СБФ-95:232). На востоке Полюсь? 
хозяйка, надев рукавицы, брала горшок с 
кутьей, а дети шли за ней, держась за юбку 
и кричали; «ко-ко~ко», «зу-гу-гу». Чтобы вс< 
в хозяйстве «велось», они еще и «мукали» 
(ПА). Иногда обряд сводился только к 3 
голосу курицы (гомел., Чернигов.). 

В окрестностях Праги в Сочельни! 
мальчики пели, как петухи, а девочки кудах 
тали, как куры. Чем больше они квохтали 
тем больше ожидалось наседок и цыплят. I 
хорватов (Вароіп) в день св. Варвары хо 
зяйка посыпала полазника зерном, а он от 
вечал: «Кѵтб. кѵт€. кококо, коііко ігпасі 
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?о/і&о ;а]аса/» [Ко-ко-ка, сколько зерен, 
столько яиц!), в Сочельник же он пищал: 

«Рі. рі , рі /> (СБФ-78:33,42). 

Звукоподражание приобретало форму 
ритуального диалога. На северо-западе Сум- 
щины на Рождество или Новый год баб¬ 
ка несла в горшке корм курам и говорила: 
«Квох-квох» — чтобы куры садились на 
яйца, а дед ей отвечал: « т !ив-чив» — чтобы 
цыплята выводились (СБФ-95:232). У че¬ 
хов и словаков хозяйка, вставал из-за стола, 
произносила *квок, квок>, а остальные ей 
отвечали «цьял, цьяп>/. В Моравии и в об¬ 
ласти Словацко матъ и дети вели диалог, 
имитируя звуки курицы, гусыни, утки, вы¬ 
водящих птенцов, и голоса цыплят, гусят, 
утят. У сербов Скопе кой Црной Горы в ка¬ 
нун Рождества пришедший в дом пастух шел 
на четвереньках, изображая наседку, и го¬ 
ворил: «Кза, кза. ква», а дети («цыплята») 
ему отвечали: «Пив, пив, Подобный 

диалог происходил в Игнатов день между 
хозяином и детьми, которые шли за полаз- 
ником вокруг очага (Лссковацкля Морава). 

В Сибири на святки исполнялся обряд 
«ношение курицы». Одного из колядующих 
наряжали курицей и таскали из дома в дом, 
іде он, кудахтая, ходил по избе, хозяева 
под пускачи к нему живую курицу и, обра¬ 
щаясь к ряженой «хохлатке», просили: «У 
нас нет цыплят а чек, так посодействуй, голу¬ 
бушка» (БошКСЗ:49). 

В день св. Люции в Словении (Прекму- 
рье) рано утром группа парней обходила 
дома с пожеланиями процветания хозяйства. 
Стоя под окном, они кричали: «Коходак, 
дай Бог, чтобы ваши куры столько яиц снес¬ 
ли, сколько камней на дороге; чтобы коровы 
дали столько молока, сколько воды в источ¬ 
нике...» (перечислялись все домашние жи¬ 
вотные и птицы с такими же гиперболи¬ 
ческими пожеланиями — КОО 1:240). У 
болгар обряд с кудахтаньем полазниксовер¬ 
шал чаще всего в день св. Игнатия, а иногда 
он подражал голосам всех домашних живот¬ 
ных (р-и Плевны). 

На Г)^улыцине. (р-н Ко лам ми) перед 
сочелышчсским ужином дети, сидя под сто¬ 
лом, имитировали голоса всех домашних жи¬ 
вотных: «Кѵок, к\ѵок! зіо кпгбк, ^е^, 5 *° 

Ішъбк; бак, бак! зіо касгок, Ъи, ши, збо ѵюііиі 
5ІО И т. П. (КоІЬ.ІЖ 29:36—87),' 

Изредка обрядовое 3. исполнялось вне 
дома, под открытым небом. В Чехии (р-н 


Железна Брод) в Страстную пятницу хо¬ 
зяйка, стоя на чужой луговине или на поле, 
выкрикивала: «Ыа. Ыа. Ыа. Ыааак ч тле 
ѵауско. (об^ т. е. мне яйца, а тому, 

на чьем поле это проделывается, только ку¬ 
дахтанье (СС 1895/4:331). 

Продуцирующую функцию в обрядах 
могли выполнять междометия, которыми 
обычно подзывались животные: «Пилу, іу- 
су, бене, гук оѵ> {геры Баната). 

Обряды зимнего цикла включают также 
подражание хрюканью поросят, мычанию 
коров, блеянию овец и коз (Моравия). В 
Белоруссии коляд ники шли от дома к дому, 
блея, как овцы, а хозяин приглашал их так, 
как обычно подзывают овец: «бй ш, баш». В 
России в Васильев день (31 .XII) когда по¬ 
давали на стол поросенка, мальчик залезал 
под стол и хрюкал, за что его одаривали 
куском мяса (Воронеж:). Чтобы обеспечить 
свиньям здоровье и плодовитость, перед 
ужином все члены семьи брали в зубы сви¬ 
ную колбасу и трижды обходили на чет¬ 
вереньках вокруг стола, приговаривая: «чу¬ 
хи-рюхи, чух-рюх!», подражая хрюканью и 
движениям свиней (Вельский у. Вологод¬ 
ской губ. — Зел.ВЭ:93). 

В Закарпатье в Сочельник за или под 
снопом, который вносят в дом, прятался ре¬ 
бенок. Он мычал, как корова, ржал, как 
лошадь, блеял, как овца, что должно было 
вызвать плодовитость этих животных. В той 
же зоне хозяин, разбрасывая бобы, пригова¬ 
ривал: «Бррі [подражание овце]. Сколько 
телят, столько и ягнят> (Бог.ВТНИ:217). 
В ряде сел хозяин бросал в углы избы угли 
со словами: «Брр... Пусть ягнята будут та¬ 
кими же черными как этот уголь» (Бог. 

ВТНИ:197). 

В Сербии рождественским утром дети 
брали специально для них испеченные кала¬ 
чики и шли в хлеяы, конюшни, овчарни, 
трижды обходили скот, подражая голосам 
всех животных, 

Чтобы пчелы лучше роились и приноси¬ 
ли больше меда, в Овручском Полесье хозя¬ 
ин гудел, подражая пчеле, когда приносили 
рождественскую кутью и ставили ее на по- 
кутье; у русских в начале ноября все ели 
мед, а дети играли в «пчелиные» игры, под¬ 
ражая жужжанию пчел. Бортники в Страст¬ 
ной четверг имитировали гудение пчел, с 
шумом вьющихся вокруг дерева, полагая, 
что как далеко слышен их голос, так далеко 
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пчелы будут узнавать борть и садиться 
нанее. 

В Полтавском уодаривая жениха и не¬ 
весту на свадьбе живностью, присутствую¬ 
щие подражали тому животному, которое 
дарили: если это был теленок, все кричали 
*6у, бу/», если овца — «бе!»- и т. д. (Чуб. 
ТЭСЭ 4:592). Качая ребенка, мать пела 
ему песенки, в которых изображала голосом 
пение петуха, кудахтанье курицы, мычание 
теленка (пол. - Віей.!ѴЮ:37 1—372). 

Апптропенческая функция 3. 
характерна для южнослав. зоны. В Болга¬ 
рии (Панагюриштс) в день св. Власия всем 
встречным давали специальный хлеб, произ¬ 
нося: «Му-у-у-у», в ответ слышалось под¬ 
ражание воловьему мычанию. В Пловдив- 
ском окр. этот день, называемый Му Капица 
или Муковд&н [день мычания, день Мука], 
отмечали за селом, а возвращаясь домой, все 
бежали как можно быстрее, мычали, ржали, 
блеяли, голосами и движениями подражая 
домашним животным. В Неврокопско ис¬ 
печенным специально для этого дня хлебом 
трижды обводили вокруг головы коровы, 
быка и мычали: «Муууі». Подобные обряды 
совершались в Тодоров день. Женщины, 
стоя спиной друг к другу, подскакивали, 
лягались и ржали, как кобылы. В с.-аап. 
Болгарии на Тудурицу самая старшая в 
семье женщина ломала обрядовый хлеб ко- 
лак св. Тудур и, раздавая куски, имитиро¬ 
вала ржание кобылы, лягалась и произно¬ 
сила благопожелания, чтобы лошади были 
здоровы, а кобылы благополучно жереби¬ 
лись (Марин.НВ: 126). 

Чтобы скот не отбивался от стада и от 
дома, в Чистый четверг хозяйка созывала 
свою скотину через открытую печную тру¬ 
бу, выкрикивая кличку каждого животного, 
а хозяин, стоя во дворе, откликался, подра¬ 
жая голосу названного животного (вологод., 
Новгород.). 

В ю.-вост, Сербии, если корова переста¬ 
вала давать молоко, два члена семьи на рас¬ 
свете вели ее к источнику и поливали водой. 
Между ними трижды повторялся диалог: 
«Ку-ку!» — «РаскукуІ». Этот магический 
акт снимал порчу, приписываемую кукушке, 
И способствовал изобилию молока. В Зап. 
Болгарии весной, когда начинала куковать 
кукушка, совершали аналогичный обряд от - 
кук ван с кравата от кукувцца. Две жен¬ 
щины окропляли водой всех отелившихся ко¬ 


ров и буйволиц, впервые выгоняемых на вы¬ 
пас, и переговаривались: «Куку!» — «Што 
кукаш?» [Ку-ку! — Что ты кукуешь?] От¬ 
вет: «ОткУкдам млеко и масло» [«Раскупи- 
паю» молоко и масло]. Завершался диалог 
репликами: «Откупай го!» — «Откуках го!» 
[«Раскукай» его! — «Раскупала» я его!] 
(СБЯ-93:101). 

В ю.-за и. Македонии (Охрцд), чтобы 
покойник не превратился в вампира, две 
женщины у свежей могилы произносили 
диалог: «Ку-ку!» — «ІІІто кукаш?» [Что ты 
кукуешь?] — «Е брка дншшаі» [Прогоня¬ 
ются дикие звери] (СБЯ-93:104). 

В лечебной практике 3. ис¬ 
пользовалось как способ передачи недуга 
другому человеку, животному. Больной за¬ 
лезал на куриный насест и пел петухом, что¬ 
бы болезнь перешла на кур (вологод.). В 
Белоруссии больной, страдающий куриной 
слепотой, стоя на воротном столбе, громко 
пел: «Какареку, засьпеваю, хто пачуе, то 
таму» (РесІЛ.В 1:392). Лихорадку также 
можно было «отпеть»: «Какареку! я сьпе- 
ваго, хто то чуе нехай мае» (Ре<ИВ 1:406). 
В Кратове (Македония) больной, чтобы 
излечиться, вставал на крышу, по три раза 
кукарекал, лаял, мяукал, затем слезал и шел 
домой. Ср. заговоры с элементами 3. кош¬ 
ке, собаке, курице, лягушке: «Ако ]е ос! 
шайка, тан, тан, таи,/ Ако ]е осі киіг, ѵаи, 
ѵаи, ѵаи,/ Ако ]е о<! кокоЗка, киікшіе, 
киікисіе, киікиЛе./ Ако ]е осі 2аЬа, ѵгак, ѵгак, 
ѵгак!» [Если оно от кошки, мяу-мяу-мяу, 
если оно от собаки, ав-ав-ав, если оно от 
курицы, кудах-куддх -иудах. Если оно от ля¬ 
гушки, ква-кыа-ква] (2.МХО 1964/42:408). 
В зап. Сербии больной откусывал хлеб и 
бросал его собаке, имитируя ее лай. 

Окказиональные обряды сЗ. 
У кашубов обрядовая стрижка овец в мае 
начиналась с ритуала подстрижения волос 
ллстуху-овчару и сопровождалась подража¬ 
нием блеянию овец. В Моравской Валахии 
при дожинках косарь, скосивший последние 
колосья, ударял косой о землю, а все рабо¬ 
тавшие рядом жнецы и жницы в этот мо¬ 
мент блеяли, как кола (КОО 3:191). 

На Украине пастух в поисках потеряв¬ 
шейся коровы бегал по лесу и кричал: «Мань, 
мань, мань. Му-у-у!» (Вор.ЗНН 2 97). На 
Вологодчине пастух при встрече с медведем 
должен был залаять, чтобы зверь его не тро¬ 
нул (ТРМ:44). - - - *.. ѵ ГЛ 
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В Закарпатье при копании колодца, ког¬ 
да появлялся первый ручеек, копавший на¬ 
клонялся над ямой и пищал по-кошачьи, 
чтобы приманить воду и заставить ее бить 
сильной струей. 

В речицком Полесье, завивая залом «на 
скот», надо было мычать, как корова, хрю¬ 
кать, как свинья; если же заклятье предна¬ 
значалось людям, следовало подражать плачу 
ребенка, стонам больного. У болгар сущест¬ 
вовало поверье: жизнь человека, который от¬ 
бирал молоко у чужих коров, завершалась му¬ 
ченически: перед смертью он блеял, как овца 
или коза, ревел, как корова или буйволица 
(Арн.СБОЛ \-2(>Ь). 

В играх «в зверей» играющие старались 
как можно точнее воспроизвести голоса изо¬ 
бражаемых животных и птиц; участники 
игры «в ястреба и голубя» кричали: «крум, 
крум, крум!» (р-н Коломыи), в игре под 
названием «гусак» дети-«гусята» выкри¬ 
кивали: «Дэр! Дэр! Д^р!» (гроднен. — Гура 
СЖ:102). 
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ценность высшего порядка; естественное и 
искомое состояние человека; в обрядовой 
системе объект профилактической магии; 
категория, противопоставленная болезни и 
смерти, основа благополучия, условие вступ¬ 
ления в брак и продолжения рода. 3. срав¬ 
нивают с богатством и ставят его превыше 
всего остального, ср. в рус. загадке «Что 
всего дороже?», в болг. пословицах «Имаш 
ли здраве, имаш всичко», «От идпо здраве 
по-хубаво няма» (Род.:62), укр. паремиях 
«Здоровъя всему голова», «Не просімо хліба 
у Бога, а просіМО эдоровъя» и т. п. (Номис 
УПП, № 8128, 8129). 


Представлением о 3. как об обязатель¬ 
ном условии жизнедеятельности человека 
объясняется включение пожелания здоровья 
в традиционные бытовые приветствия 
типа рус. «Здравствуйте», пожелания рус. 
«Будьте здоровы», укр. «На здоровья» 
(при чихании), хорв. «Сі гс1гаѵ|]и зѵци» — 
«Во§ и сіа' 2 < 1 гаѵ 1 ]с!» (обмен пожеланиями 
при винопитии) (Іѵапі$.Р:14); болг. Много 
здраве! Останете със здраве! [Всего хоро¬ 
шего; Будьте здоровы] (при прощании). 

Пожелание 3. включено в разнообраз¬ 
ные благопожслания, исполняемые во 
время обрядовых обходов в календарные 
праздники, ср. у поляков при «дынгусовых» 
обходах на Пасху: «Бо 1е§о (Іо ши 
ріцету, гсігоша і В 2 сге$с.іа «бпл;ш]ету» [В 
дом входим, здоровья и счастья желаем] 
(8е*.2КО:51), у болгар в колядках: «Кол¬ 
ко здравец йу планина, толко здраве в' тая 
к*мда» [сколько здравца (герани) в горах, 
столько здоровья в этом доме] ( Марин, И П 
2:110), у хорватов в юрьевских пожеланиях: 
«Во&ао ѵат ]е геіеп Бигаг] па яеіепот копді 
и 2(1гаѵ]]и і ѵейеіді» [Приехал к вам Зеленый 
Юрий на зеленом коне со здоровьем и весе¬ 
льем] и т. п. Обычно пожелание 3. сопутст¬ 
вует в такого рода текстах пожеланию богат¬ 
ства, долголетия, веселья, счастья, красоты, 
бодрости, формирующих область положи¬ 
тельных значений и актуальных ценностей 
традиционного мировоззрения. 

Здоровье символизируют стихии 
природы (огонь, вода, ср. обычаи ритуаль¬ 
ного купания, омовения; питья «иорданской» 
воды, хождения или кувыркания по росе; 
земля; камень: болгары после умывания в 
реке в Сочельник приносили в дом речные 
камни как символ здоровья), деревья (осо¬ 
бенно дуб, ср. болг. обычай втыкать в Но¬ 
вый год над входом в дом ветку дуба с по¬ 
желанием: «Да сте здрави и дт^лговечни како 
дабо!» [Будьте здоровы и долговечны как 
дуб] (Бсн,ЗБФ:135), свежая зелень; куль¬ 
турные растения с резким вкусом и запахом 
(чеснок, хрен, лук; ср. в.-сліш. обычай раз¬ 
говляться на Пасху хреном, чтобы быть 
здоровым; словам обычай натираться на 
Рождество чесноком и весь год носить его в 
кармане, и др.); цвета (красный; банат. 
болгары называли его «боіа эдравла» [цвет 
здоровья]; ср. о.-слав, обычай умываться с 
красного пасхального яйца или гладить им 
по лицу, а также магические функции мар- 
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тенкцы); субстанции человека (кровь: у 
болгар кровлю закланного в Юрьев день 
ягненка мажутся все жители); животные 
(рыба, бык; л емки на Пасху ходили к реке, 
чтобы увидеть рыбу, что предвещало чело¬ 
веку 3. на весь год N11:283); ср. в поже¬ 
ланиях «Будь» здоров, как рыба»): металлы 
(железо; ср. выражение «железное здо¬ 
ровье», з.-слав. и укр. эакарпат. обычай 
класть на Рождество под стол что-нибудь 
железное и ставить на пего ноги, чтобы быть 
здоровым) и ряд др. 

Эти стихии, предметы, реалии, атрибуты 
чаще других упоминаются в фольклорных 
текстах в г вязи с пожеланием здоровья, а их 
использование лежит в основе индивидуаль¬ 
ных и массовых профилактических действий, 
совершаемых для обеспечения человека здо¬ 
ровьем (на предстоящий год). Такие дей¬ 
ствия приурочены обычно к начальным или 
переломным этапам жизненного цикла (рож¬ 
дению и свадьбе; Новому году, весенним 
праздникам; моменту прилета первой пти¬ 
цы, первому грому и т. д.). 

Обрядовое купание, мытье в ре¬ 
ках, ручьях, іі родниковой воде, в проруби 
для сохранения и получения 3. совершалось 
в зимние праздники (Сочельник, 
Рождество, Новый год, Крещение, Иванов 
день 7/20.1). Гуцулы в Сочельник шли к 
реке с хлебом и ведром, хлеб опускали в 
воду со словами: «Не купаеся хліб в воді, 
але я в здоровлю и силі» (ЬиН 5:213). Иног¬ 
да купание в реке заменялось обливани¬ 
ем. брызганием, умыванием во¬ 
дой, что происходило уже дома. Как 
правило, воду приносили старикам и детям, 
набирая воду по течению (пол.-карпат). На 
Рождество мылись, бросив в воду кусок хле¬ 
ба и серебряную монету, говоря: «2еЪу Ьуіі 
«кгуасу гсігсѵхі, іак сЫеЬ і шог.ш, іак ріепцсЬ.» 
[Чтобы все были здоровы, как хлеб, и силь¬ 
ны, какденьги] (Волынь — Віед.КОМ:109); 
умывались принесенной домой водой, в 
которую клали деньги (укр. Подкарпатъе, 
с.\овац,-морав. пограничье,. пол.) и яблоко 
(малопол., ю.-чеш., словац.). При бросании 
монеты в воду обращали внимание на то, 
какой стороной она упала: если выпадал 
орел, год будет здоровым для всех, если 
решка — год будет с болезнями (пол.-Кар¬ 
пат.). 

3. на целый год обеспечивает купание в 
реке в праздники весенне-летнего 


цикла: в четверг, пятницу, субботу 
Страстной неделе. В Чистый четверг м 
лись в бане (рус.), а выйдя, говорили: «Т 
бе, баня, на стоянье, а нам на здоровь 
(смолен.); девушки ходили к реке и трияу 
погружались в воду (Солигалич); обл 
вались водой под куриным насестом (яр 
слав.); облившись, перевязывали запястье 
поясницу ниткой, которую ссучили до ра 
света, чтобы запастись 3. на целый год (о. 
лов.); купались, умывались, зачерпнув во, 
рано утром, пока ворон не обмакнул кры, 
(рус., укр,). У белорусов существовало п< 
веръе, что тот, кто увидит утром в Чисть 
четверг, как ворон купает своих детей, 
добудет одну каплю воды с крыла вороны 
ка, будет здоров всю жизнь. Верили, что а 
прикосновение с водой даст 3., силу (рус. 

В Страстную пятницу сообща купались 
реках (чеш.), мылись в проточной воде, те 
кущей на восток (великопол., пол.-карпат 
силез.: воду нельзя вытирать, она доджи 
сама высохнуть), набирали воду против те 
чения или из колодца (чсш.), натирали сне 
гом лицо, шею и глаза (ю.-морав.). В Страст 
ную субботу умывались, когда начинал 
звонить все колокола, обращаясь к Богу 
просьбой отвратить все болезни (чеш., ело 
вац.). В пасхальные дни парни обливл.чл 
девушек у колодца со словами: «Чтобы всег 
да была свежа и здорова» (чеш.), счита 
лось, что девушка, которую облили, буде' 
здоровой, причем чем больше воды на .че< 
выльют парни, тем здоровее и веселее оі.ч 
будет (украинцы Воет. Словакии). Парк* 
обливали девушек в понедельник, а девушка 
парней во вторник (э,-слав.). Обливание 
сопровождалось словами: «соЬух Ь у\ ясігодау. 
соЬуз піе ЬуІ сіюіу» [чтобы был здоровый, 
чтобы не был больной] (ТуІ.МЕК:47). На 
Пасху умывались водой, в которую клали 
пасхальное (красное) яйцо (в,-слав.) и ба¬ 
зилик, герань (здравец) (серб., черногор.), 
яйцо и лист розы (макед.). Верование в це¬ 
лебную силу весенней воды характерно для 
обрядов Юрьева дня и его кануна: купались 
(Моран. Валахия, ю.-слав.) и умывались 
под розовым кустом водой с травами, на¬ 
бранными накануне праздника, переночевав¬ 
шими в воде под открытым небом «под 
звездами» (ю.-слан,), после чего воду выли¬ 
вали под розовый куст или молодое плодо¬ 
вое дерево (серб.); после купания облача¬ 
лись в чистую одежду и опоясывались 
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ветками вербы и кизила (серб. Шума дня), 
вербовыми ветками и клематисом (болг.); 
умывались юрьевской росой (пирин,): «ле¬ 
вой» водой, взятой в реке на быстрине, где 
вода крутится налево (родоп.). Купались 
1 мая (морав.), в день Николы летнего 
(бел.), в день св. Лазаря (Босан. Крлина), 
в воскресенье перед Вознесением, так как в 
этот день купаются ангелы, и человек, иску¬ 
павшись вслед за ними на заре, не будет 
болеть весь год (бел.)- На Троицу девушки 
умывались через березовый венок, лежащий 
на воде (Дмитров, край). В день Аграфены 
Купальницы умывались вечерней росой 
(рус,). Верили, что в Иванову ночь вода 
получает особые свойства — избавляет от 
всякого зла и наделяет 3. (пол. силез.). В 
Иванов день парились в бане вениками с 
травой И ван-да-Марья (рус. Тихвин)» ку¬ 
пались в реке, полагая, что она приобрела 
еще большую силу, так как в ней искупалось 
солнце (болг ), умывались росой с цветов, 
собранных для венков и квиток (гшргш.)- В 
Иркутской обл. с сохранением 3. связыва¬ 
лось купание и умывание водой из реки на 
Первый Спас. В Страстную пятницу не 
только купались, но и пили воду (пол,, мо¬ 
рав.); в день св. Юрия (полес.), Иеремии 
пили собранную с трав росу (болг.). Иногда 
эти обряды совершались не вообще во имя 
3,, а с определенной целью: уберечься от 
какой нибудъ конкретной болезни: в Чистый 
четверг — от коросты и под.; в Страстную 
пятницу мылись в проточной воде, чтобы не 
болели глаза и голова (в.-пол. Санок). 

Ритуальное битье на Рождество 
кизиловой веткой (з.-серб.), зеленой веткой, 
освященной вербой, пальмой в весенние 
праздники (день Сорока мучеников, Верб¬ 
ное воскресенье, Пасха, Юрьев день) дава¬ 
ло 3. людям и скоту (пол. силез., рус.), что 
почти всегда сопровождалось приговорами: 
«Верба секи, не я секу, верба секет имярек 
на здоровье» (РСев-95:80). В Вербное вос¬ 
кресенье матери били вербой детей с поже¬ 
ланиями 3. (полсс., в.-слав.), В день Невин¬ 
ных младенцев (28.XII) ударяли друг друга 
прутом (словен.), маслиновой веткой (хорв.), 
болгары-католики били детей зелеными вет¬ 
ками (Банат). В канун Великого поста куке- 
ры, обходя дома, били хозяев, на Русальной 
неделе главный кукер ударял всех домочад¬ 
цев (болг.). На масленицу парни хлестали 
девушек ветками дикого винограда в то вре¬ 


мя, когда те качались на качелях (болт.). 
См. Битье. 

Обеспечить 3. на целый год могли такие 
действия, как кувыркание, катание 
по земле: в четверг на Страстной неде¬ 
ле трижды кувыркались по земле (рус. Со¬ 
ли галич); в Юрьев день по росной траве, 
по засеянному полю (в.-слав., болт., 
серб.), весной, когда в первый раз слышали 
гром (краков.); по росс: перед восходом 
солнца на Юрьев день (болг,, пирин,), в 
день св, Иеремии (болг.); перешагивание, 
перепрыгивание, подпрыгивание; ска¬ 
кание через костер (в Иванов день, 
на Успение Богородицы), например, на мас¬ 
леницу болгары прыгали со словами: «Да 
с/ыи весел и здрав като този огьн» [Чтобы я 
был весел и здоров, как этот огонь] (Пнр.: 
436); качание на качелях, на зе¬ 
леных деревьях очищает от всего пло¬ 
хого, скопившегося за зиму, и дарит 3. (кто 
не покачается, у того будет голова болеть); 
качались в первую неделю Великого поста 
(з.-болг.), на масленицу (з.-серб.), на Пас¬ 
ху (укр., болг,). в Лазареву субботу (Бос¬ 
ния, Герцеговина, Сербия, частично юж. 
Украина), на Юрьев день (болг.) (см. Ка¬ 
чели) ; в Юрьев день расчесывание 
волос в ржаном поле (ю.-з,-ссрб>, макед. 
Скопье). 

Полагали, что 3. можно обрести, про¬ 
лезая под корнями вековых деревьев, 
через расщепленное дерево, через дупло, че¬ 
рез ворота из хлебных колосьев, через пояс, 
вытканный за одну ночь, через огромный 
венок, сплетенный из лекарственных или 
апотропййных растений накануне Иванова 
дня. 

Как пожелание 3. и его гарантия вос¬ 
принималось исполнение некоторых обрядо¬ 
вых действий. Так, болгары считали, что 
танец сурвакарсй обеспечивает их домам 
здоровье и удачу на весь год; 3. ожидало 
человека, победившего в традиционном пас¬ 
хальном соревновании — битье яйцами. 

Сохранение 3. было целью некоторых 
окказиональных ритуалов, прежде 
всего весенних. Так, услышав первый раз 
кукование кукушки, белорусы говорили: 
«Дай, Боже, здоровья, чтобы год прожили» 
(ПА). При виде первого аиста поляки Под- 
лясья просили: ІоЬіе Во±е па поѵе Іаіо, 

а тпіе па ісігоѵіе» [Дай тебе Бог нового 
лета, а мне здоровья] (ПгаЬ.ОР:24). Ко г- 
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да по весне слышали первый гром, во время 

первой грозы умывались с золота, серебра и 
куриного яйца; умывались Ильинским дож¬ 
дем (рус,), С первым весенним криком ля¬ 
гушек катались по земле (макед.). Обеспе¬ 
чение домочадцев 3. учитывалось и во время 
строительства дома: в фундамент строяще¬ 
гося дома (болг. Асеновградско), на восточ¬ 
ной стороне крыши (Софийско) клали крас¬ 
ное пасхальное яйцо, чтобы в доме все были 
здоровы. При переходе в новый дом отец 
желал сыну: «Дай, Боже, тоби здоровья у 
новий хати! Шоб ты жыв и всего добра на- 
жывЬ> (полтав. — УНВ:314). Во время жат¬ 
вы жнецы, приветствуя своего первого гос¬ 
тя, произносили благопожелания и желали 
ему 3.. жница вручала жатвенный венок 
хозяину с пожеланиями 3. и урожая. При 
молотьбе обращались к риге с просьбой при¬ 
нять дар и наделить 3. (рус.), 

3. обеспечивалось с помощью жерт¬ 
воприношения и ритуального корм¬ 
ления. В Болгарии в день св. Андрея, 
Атанаса (18.1), Антония (17Л), Варвары, 
Харлампия (10.11), Евтима (20.1), Шти- 
лиана (26.Х1), а также 1 марта и на Сорок 
мучеников, в день св. Лазаря, чтобы быть 
здоровыми, готовили обрядовую еду (питки, 
калачи, вареное зерно, кукурузу, рис), пек¬ 
ли обрядовые хлебцы и раздавали их 
соседям и родным для 3. семьи, особен¬ 
но детей (болг.). Часто подобные обряды 
сопровождались словесными формулами, в 
которых желали 3. той или иной болезни, 
например, болгары оставляли для чумы ле¬ 
пешку на чердаке со словами: «За лелино 
эдране!». За здоровье больных освящали 
погачи («богородични нити») и раздавали в 
день Успения Богородицы (15.VIII) (пи- 
рин.); для 3. дома, села устраивали курбан 
(на Николу, Афанасия). В Трифонов день 
(1.П) хозяин отрезал несколько прутьев в 
своем винограднике и поливал отрезанное 
место вином, надеясь тем самым обеспечить 
себе здоровье и урожай. 

3. служило поводом к возложению на 
себя разного рода обетов; ради получения 
3. принято было совершать паломничества к 
святым местам; посещать культовые места 
и оставлять там свои приношения и т. д. 

Регламентация поведения беременной 
женщины, а также некоторые совершаемые 
ею магические действия, была направлена в 
том числе на то, чтобы будущий ребенок 


был здоров. Чехи советовали беременным 

трижды мыться в последний месяц перед 
родами на молодом (прибывающем) месяце, 
чтобы ребенок был здоровым и сильным. О 
3. ребенка заботились после его рождения: 
воду после первого купания выливали на 
молодое и быстро растущее дерево; сажали 
дерево при рождении, чтобы ребенок рос и 
развивался, как оно (полес., луж.). Пожела¬ 
ние ребенку «быть здоровым, как вода» 
произносили женщины, посещавшие роже¬ 
ницу непосредственно после родов. См. Но¬ 
ворожденный, Роди иные обряды. В слав* 
календаре предусмотрены многочисленные 
праздники дня охраны 3. матери и детей. 
На Сретение в Родопах раздавали пресные 
хлебцы во здравие детей; чтобы дети не бо¬ 
лели, женщины не работали в день св. Киръя- 
ка (15.VII), св. Врача (1.ХІ) и др. В день 
св. Саввы повитухи преломляли обрядовый 
хлеб и одевались в чистую одежду, чтобы 
уберечь детей от болезней; особые действия с 
той же целью совершались в день, посвящен¬ 
ный повитухе, см. Бабин день. 

На поминках (40 дней, полгода и 
годовщина) устраиваются «заздравные сто¬ 
лы», в доме совершаются молебны о здра¬ 
вии живущих (бел.). В Смолен, губ., придя 
с кладбища, трут руками о печь и говорят: 
«Мритя, комары, клопы, блохи, мритя, а 
мне на доброе здоровье». Перед выносом 
тела все родственники кланяются пришед¬ 
шим на похороны и говорят «Вибісіе г<ІТ№, 
скіризссіе пат ѵзгу&гкіе &ггесНу» [Будьте 
здоровы, отпустите нам все грехи] (ГізсЬ. 
2Р:292). Чтобы обезопасить себя от влия¬ 
ния покойника, при встрече с похоронной 
процессией люди кладут в рот кусочек тер¬ 
на, а за пазуху камень, чтобы укрепить 3. 
(бодг,). 

Сохранению 3. способствовало соблюде¬ 
ние человеком разнообразных поведенче¬ 
ских, бытовых и хозяйственных запретов, 
Широко распространены запреты, связан¬ 
ные с возможным нарушением границ чело¬ 
веческого, культурного пространства: нельзя 
было спать под вековыми деревьями, на ко¬ 
торых живут вилы и самодивы; ходить по 
вечерам из опасения наступить на место тра¬ 
пезы вил и тем разгневать демонов; долю 
пребывать на болоте или у воды, где живут 
болезни; отзываться на незнакомый зовущий 
голос и др. Нельзя было работать в неуроч¬ 
ное время (в полдень в поле, прясть поздно 
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вечером, золить белье, ткать, шить по пятни¬ 
цам и средам); в Болгарии в день свв. Ата- 
наса, Антония, Варвары, Харлампия, Ев- 
тима, Штилиана (26X1). а также 1 марта и 
на Сорок мучеников, чтобы быть здоровы¬ 
ми, не работали (не выполняли домашнюю 
работу, не шили, не ткали, не вязали), что¬ 
бы не разгневать этих святых (Пирин), по¬ 
читать дни святых, защитников от болезней, 
подателей 3. У воет, славян почитались 
Пятницы — Спасовская, Ильинская, Пят¬ 
ница перед Усекновением Иоанна Предте¬ 
чи — они охраняли от лихорадок, а Козьмо¬ 
демьянская — от головной и зубной боли 
(Бул УН 2 :229-230). 

3. было темой многочисленных гада¬ 
ний, в том числе связанных с первым гос¬ 
тем, приходящим в дом в праздник (см. 
Полазник). На Новый год болгары Пнрин- 
ского края бросали в огонь почку кизила, 
ложку зерна с просьбами о 3. и урожае: 
тот, чья почка кизила лопнет и подскочит 
выше других, будет здоров весь год. Если 
ядро расколотого ореха целое и полное, это 
символизирует, что все будут здоровы и 
бодры (болг., пирин.); клали под подушку 
листья вечнозеленых растений (барвинок, 
плющ, маслина) и утром смотрели — если 
они оставались зелеными, не засохшими, то 
человек будет здоров (пирин.). Если вода 
в котле, который стоит под звездами с 
молчальной водой в ночь под Новый год 
замерзнет, все будут здоровы в течение 
предстоящего года (ср. и сев. Болгария, 
Средна Гора). В канун Крещения оставляли 
листья плюща, нанизанные на нитке в воде 
под открытым небом, а утром смотрели: если 
на листе нет пятна, человек, которому при¬ 
надлежит этот лист, будет здоров (пирки.). 
В канун Юрьева, Иванова дня клали под 
подушку, на крышу дома, затыкали в стену 
определенные растения (еньовче, листья ин¬ 
жира, бузины, зелень, китку из крапивы, 
перевязанную красной ниткой) на каждого 
члена семьи, наутро смотрели: если растение 
было свежее (весело), не завяло, распустил¬ 
ся на нем цветок, тогда и год для того чело¬ 
века, кому предназначалось это растение, 
будет весел и здоров (бел., болг., пирин,, 
хорв.). 

Лит.: Дал* ПРН:403; Зел. ВЭ: 68-69,331; 
СБФ-95:53,55,63.64,254; карты № 17, 18; 

Сукц.КП 1890:332; ЭО 1889/3:59; КА: ПА; 


Віе$. КОМ: 393,394: ЕР 31/1:124; Ко!Ь,ОТС 
31:159; 39:384; РММАЕ 1967/11:20,180; Зтуі 
70ЧѴ56; Ту1.МЫС:46,47; Нпгѵ.К2Ь.25; БХ: 
194,195,256,296,313; Ъор.ЖОЛМ:356Д72.385, 
390,463; Кз4 1880/60:182; 1882/62:27,32: 

71М70 1896/1:146; 1962/40:133; Ган.ЕНО 

13,14; ГеоргБНМ:ЗД.72.78 ( 138; М-рші.И П 2: 
103-110,159-160; Марин.НВ:275: Пир.:423, 
430,445,446,449.466; Род.:62; Цел.Д :79,85, 
97,201,202; см. также лит. к статье Болезнь. 

В. В. Усачеве 


ЗДУХАЧ — по серб, и черногор. поверь¬ 
ям, человек или животное с демоническими 
свойствами, обладающие способностью бо¬ 
роться с непогодой, защищая свои угодья оі 
нападения других атмосферных демоиші. 
3. принадлежит к категории двосдушников 
за время сна душа З.-человека или 3. -жи¬ 
вотного покидает тело и, отправляясь нг 
борьбу с демоническими противниками, ве¬ 
дет за собой ветры и гонит градоносные 
тучи. Группа 3. — защитники одного края 
селения или даже одной семьи (см. Свой - 
чужой). Персонаж известен в юго-запад¬ 
ных областях балканослааянского ареала: і 
Черногории, восточной Герцеговине и цент¬ 
ральной Боснии, ь западной Сербии. На¬ 
звание ядухлч (черногор. д духа, адумі, з ду- 
ач. в.-і ер^еговин. сгпухи, стуѵа И Т. П., 
связано с о.-слав. возможно 

влияние и греч. отоі^еіо «дух стихии, защит¬ 
ник места» через посредство с.-алб. 5 іік 
«демоны бури, непогоды». В Боке Котор¬ 
ской (черногор.) его называют также е\с 
догонза , )едого>ь4. Аналогами персонажа і 
иных балканославянских регионах высту¬ 
пают: а. -серб, зка/, лису, 4ма^евит чоьск 
макед. змс], э.-болг, змей (см. Змей летаю¬ 
щий), в]стровн>ак, выловит чоеек (з.-серб.) 
виловн>ак (Далмация), а также об.'іичл, 
(Срем), ірадобраиите.ъ (Поцерье) и др. 

По внешним признакам 3. - 
обыкновенный человек (мужчина, девушка 
новорожденный), который при приближена 
непогоды впадает в сон, а его душа борется 
с бурей, принимая облик ветра, орла, мухи 
Проснувшись обессиленным и уставшим, оі 
обнаруживает на себе раны, полученные в( 
время битвы. О внезапно умершем человек* 
говорят, что он был 3. От простых людеі 
3. отличаются необыкновенной силой (ср 
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серб, поговорку ]ик као }едоюн>а [Силен, 
как здухач]), способностью спать глубоким, 
беспробудным сном; они часто бывают сон¬ 
ливы, задумчивы (черногор.), чудаковаты 
(з.-серб.); могут стать для обычных людей 
невидимыми (ц.-босн.). У них «легкая ру¬ 
ка», что приносит процветание дому и селу. 
Считается, что 3. обладают способностью к 
прорицанию. Некоторые реальные истори¬ 
ческие лица с героической судьбой представ¬ 
лялись простому народу здухачами. 

3. может быть зачат накануне воскре¬ 
сенья, какого-либо праздника (».-герцего- 
вин.); 3. обязательно рождаются «в рубаш- 
ке» (кошу/ъицй)\ «в определенное время» в 
пятницу. «Рубашечку» им следует хранить 
как талисман в бою с противником. 

В роли 3. нередко выступают животные: 
пастушеская собака, кошка, курица, конь, 
овца, баран, козел, вол, которые издают 
звуки во время сна или ведут себя неспокой¬ 
но при приближении непогоды. 

3. относятся к «добрым», «справедли¬ 
вым», «честным» духам и причисляются к 
святым и ангелам, с которыми они «часто 
встречаются» (Ча]к.СД 5:264—265). Но 
если 3. отдает себя в распоряжение дьяво¬ 
лу, то после смерти он может превратиться 
в вампира. 

Функции 3. Летая в воздухе, 3. 
бьются друг с другом в одиночку или целым 
войском, которое объединяет защитников 
края разной веры и происхождения, пола 
и возраста, включая животных. Так, в Чер¬ 
ногории считается, что воюют «чужие» «за¬ 
морские» (с противоположного берега Ад¬ 
риатического моря) и «свои» здухачи; в 
селах черногорского племени Кучи верят, что 
борьбу ведут между собой 3. с обеих сторон 
горного хребта Ком: «эакомские» 3. бьются 
против «горных», черногорских и албанских 
3. В воет. Герцеговине рассказывают о бит¬ 
вах герцеговинских и черногорских, «север¬ 
ных» и «южных» 3., в Боснии босний¬ 
ских и герцеговинских. Во время их битвы 
слышится сильный свист ветра, ломаются 
деревья, а самые сильные столкновения про¬ 
являются в резких порывах ветра, вихрях и 
разрушительных ураганах. Оружием 3. слу¬ 
жат кизиловые прутья, веточки, соломинки, 
щепки, перышки, скорлупки, сосновые шиш¬ 
ки, копны сена, обгоревшие с обеих сторон 
лучины и поленья, вырванные с корнем де¬ 
ревья, метлы с гумна, веретена, домашняя 


утварь. Когда летают З. г в Черногории о 
них говорят: «Отшили су у ы|етропе» [Ушли 
в ветры] (Ровин.ЧПН:529). Это бывает 
поздней осенью, от заговенья перед Филип- 
повским постом до Рождества, и в начале 
весны; услыша» вой ветра и разрывы грома, 
хозяйка открывает окно и желает 3. «счаст¬ 
ливого пути» (черногор.). 

Считается, что победившая сторона от- 
нимаету побежденных противников урожай, 
молоко коров и овец, здоровье людей и скота. 
В Верхней Герцеговине верят, что 3., кото¬ 
рые отнимут у противника метлы для зерна 
и ушаты для молока, завладеют урожаем 
зерновых и будут иметь вдоволь молока. 

От победы той или иной стороны зави¬ 
сят погодные условия: если побеждают «на¬ 
земные» 3,, то наступает засуха, если — 
«морские», то льет дождь (черногор.). 

В ряде регионов известны поверья о со¬ 
общничестве, связи «своего» защитника с 
«чужими» демонами непогоды. Договорив¬ 
шись с ними, 3. наводит град и бурю на 
поля соседей, с которыми находится во 
вражде (з.-серй ). Жители герцеговинских 
сел считают, что со 3. следует сохранять 
хорошие отношения, ни в чем им не пере¬ 
чить, чтобы избежать их мести: они могут 
разрушить дом, вырвать с корнем плодовые 
деревья. 

Изредка встречаются поверья о 3. как 
об исключительно вредоносном пер¬ 
сонаже. СтухаЬи. как вилы или дьяволы, 
обитают в высоких горах на отвесных ска¬ 
лах, по которым скользят, привязав к ногам 
человеческие жилы. Если такая петля изжил 
рвется, они хватают человека и вырывают 
из его ног жилы (герцеговин.). По поверьям 
из некоторых черногорских сел, стуха име¬ 
ет черты, сближающие ее с «морой» (см. 
Змора) или ведьмой: она может пролезть в 
любую щель и замочную скважину, устро¬ 
ить в доме беспорядок, принести вред хо¬ 
зяевам (Ровин.ЧПН:518). 

Обереги от 3. встречаются редко в 
силу представлений о положительных свші- 
ствах персонажа. При приближении бури, 
вихря, производимых битвой 3., в Боке Ко¬ 
торской (Грбаль) говорят «Мини, вуче, с 
Богом, не учини ми зла» [Проходи, волк, с 
Богом, не причини мне зла] (СЕЗб 1934/ 
50:16). Чтобы не «выбить глаз» 3., не сле¬ 
дует бросать в вихрь камнем, иначе рассер¬ 
женный 3. убьет обидчика. Считается, что 
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смерть 3-^животного сопровождается ка¬ 
ким-либо несчастьем, поэтому предполагае¬ 
мых 3.-животных тщательно оберегают от 
несчастного случая. В Рисане (Бока Котор- 
ска) после смерти 3. (^едогонэл) ему забива¬ 
ют под ногти колючки боярышника и подре¬ 
зают жилы, чтобы он не вставал из гроба. 

Лит.: Тоа.ЗСЯ 5:110-112: ТЕМЕ 1984/48: 
344-345; Дуч.ЖОК:277 - 279: МСа :220; 
Ро Н ;ш.ЧПН:518,523—533; СМР:139-14и58; 
Траі.ЖОІП: 152-153; Фчл.РЕГ:271; Ч^К-СД 
5:264-266. 

А< А. Плотникова 

ЗЕВАТЬ — действие, осмысляемое в на¬ 
родной культуре как опасное для самого зе¬ 
вающего и вредоносное по отношению к ок¬ 
ружающим; связывается с представлением о 
возможности передачи порчи через откры¬ 
тый рот (при зевоте, говорении, принятии 
пищи). См. также Открытый — закрыты'' 
Воздух, Ветер. 

У русских зевота считалась признаком 
болезни, происходящей от «дурного гла¬ 
за». В заговоре из Приамурья говорится: 
«Отмывай сего раба божьего скорбные бо¬ 
лезни, порчи и уроки, и зевы и переполо- 

хи» (СРНГ 1962/11:242). В Сибири озевы 

(болезнь, апатию, сонливость, медлитель¬ 
ность) объясняли как результат чьей-то 
громко высказанной похвалы здоровью, кра¬ 
соте, веселому настроению человека (рус. 
диад, озева 'порча', ‘сглаз’, озсеать ‘сгла¬ 
зить 1 ). Оберегая новорожденного, закры¬ 
вали колыбель ситцевой тканью, чтобы 
входящие в дом «не зевали на ребенка». 
Кликушество, женские «истерии» у воет, 
славян приписываются бесам, вселившимся 
через неперекрещенный рот «во время зево¬ 
ты или в питье, или в еде» (МакіННКС: 
26). У поляков с действием порчи связыва¬ 
лась болезнь ііеиюіу (ІліН 1906/2:266). 

По рус. поверьям, колдуны, знахари, 
ворожеи, ведьмы, желая нанести пор¬ 
чу человеку, начинают зевать и строить 
разные гримасы, так что слезы катятся у 
них из глаз. С подобным способом нанесе¬ 
ния порчи связаны формы ритуального эти¬ 
кета у украинцев: непроизвольно зевающему 
человеку говорили: «А в солому! А на двор!» 
во избежание воздействия вредоносной зе¬ 


воты на окружающих- Зевоту символически 
отгоняли «спать» подальше от окружающих: 
«Чіпа, чіпа! В солому сп&ти!». Чтобы обез¬ 
вредить опасное воздействие зевающего, его 
ругали: «Оце аіхае!.. Нехай сам здихае» 
(Номис УПП:221) Запрещалось эсв&тъ, не 
прикрыв рот рукой, и сонливо потягиваться: 
находящийся рядом человек мог заболеть 
или даже умереть. По приметам, отмечен¬ 
ным в Подолии, если человек зевает, зна¬ 
чит, его кто-то осуждает. Болгары из окрест¬ 
ностей Самокова полагали, что зевота — знак 
того, что кто-то вспоминает о человеке с 
недобрыми чувствами, плохо о нем думает, 
поэтому принято было в этих случаях го¬ 
ворить: «Зевота пусть идет с дерева на де¬ 
рево!» (ИССФ 1948/8-9:250), отчего де- 
ревья якобы начинают колыхаться. 

У юж. славян зевота считается не только 
способом нанесения порчи, но и действием, 
способствующим лечению. В воет. Сер¬ 
бии ворожеи лечат болезни, нашептывая и 
зевая. По сведениям из Преславского края 
(Болгария), знахарка начинает особенно 
сильно 3., если человек действительно тя¬ 
жело болен. Сербская знахарка борется про¬ 
тив нечистой силы «своей душой»: душа 
выходит из тела при постоянной зевоте и 
прогодарндаіши заговора на одном дыхании 
(Раден.НЩС:7б). 

Лит.: Плотникова А. А. Не зевай! )/ ЖС 

1997/2:35-36. 

А, А. Плотникова 

ЗЕЛЕНЫЕ СВЯТКИ - см. ТРОИЦА. 

ЗЕЛЕНЫЙ ЦВЕТ, зеленое в на¬ 
родной культуре соотносится с раститель¬ 
ностью (см. зелень), изменчивостью, незре¬ 
лостью/молодостью (например, в народных 
песнях зеленое/отсутствие зеленого об¬ 
разно обозначает молодостъ/старостъ; ср. 
рус. зеленый ‘молодой’). Отмечено восприя¬ 
тие 3. ц. как «блестящего», «сияющего», 
сходного с желтым и золотым (пол., Вгі'іск. 
5ЕЛР: 653). 

Продуцирующая символика 3. ц. 
проявляется в весенней и свадебной обряд¬ 
ности. «Зеленый Юрий» (2іе1опу Іап, 
2ле1опу Іига) — персонаж весенне-летних 
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праздников и обрядовых песен. См. также 
Троица (Зеленые святки). Преобладание 

3. ц. в радуге означает урожай злаков 
(серб.). Вечнозеленые растения использо¬ 
вались в Родопах на помолвках, свадьбах. 
3. ц. присутствует в свадебных костюмах, 
где заменяет собой красный цвет — юбка 
невесты (слоаац.), венки невесты (укр., 
луж.), головной убор жениха (луж,). В сва¬ 
дебных песнях часто встречающиеся обра¬ 
зы — зеленое жито, зеленый бор, зеленый 
луг, зеленый сад, іііко тріепе. Ср. значение 
3. ц. в святочном гадании: зеленая лента — 
к свадьбе (луж.). 

В погребально-поминальных обрядах зе¬ 
леный выступает как цвет «того све¬ 
та». Букетики из вечнозеленых растений 
ставятся у головы умершего (Родопы). Яйца 
3. ц. как поминальная трапеза известны у 
воет, славян и болгар. В Полесье на Пасху 
красили яйца в 3. ц м если в доме в течение 
года был покойник. 

3. ц. — атрибут «чужого» прост¬ 
ранства, іде обитает нечистая сила; ср. 
места, куда в то.-слан, заговорах изгоняются 
злые духи: гора зелена, трава я е/тйнл, дрво 
зелено. Предметное соответствие этим 
образам — зеленая керамическая миска с 
водой в ритуале заговаривания от болезни 
(болг., макед., серб.). 3. ц. как погранич¬ 
ный между «тем» и «этим» светом выступа¬ 
ет в гаданиях и магии: используется зеленая 
миска (серб,), в дар русалкам (за исцеление 
от болезни, полученной на Русальной нсде* 
ле) приносят посуду 3. ц. (болг.); гасят угли 
в зеленой посуде и называют имя сглазив¬ 
шего (серб,); пространство, разделяющее 
нечисть и человека, символизируется зеленой 
травой (болг.). По болг. легенде, в черные и 
зеленые одежды облеклись провинившиеся 
перед Богом св. Димитрий и с в. Михаил, 
перед тем как отправиться в место наказа¬ 
ния — на дно моря (Марин.ИП 1:366). В 
бел. заговорах признак зеленый маркирует 
места присутствия сакральных сил: зял'снын 
Луги, яялёный мост, где проходил Иисус 
Христос. 

3. ц. характеризует персонажей 
народной д е м о н о ло г и и: зеленые во¬ 
лосы у лешего, русалки, водяного; зеленая 
борода у лешего; зеленого цвета бес (см.), 
водяной; глаза 3. ц. имеют леший, русалки, 
вилы, водяные (Мо$2.КЬ5:609,612). Ребе¬ 
нок с зелеными глазами может стать йеш- 


гниисй (ведьмой; серб.). 3. ц. одежда леше¬ 
го, водяного, пояс самовил, колпачки у ди* 
кеньхих мужичков (см. Дикие люди). В 
русских эагоиорах одно из «цветовых» опре¬ 
делений лихорадки — зеленая, зелена, яко 
трава зеленая. 

«Зеленые дни» в народном кален¬ 
даре соответствуют Страстной неделе (чеш. 
Теіепу сіѵгіск , словац. Теіепу йіѵгіок, 2е- 
/еЛ Нѵгіок), пасхальным праздникам (сло¬ 
вац. Теіепе иѵіаіку). Троице (рус. Зеленые 
сцяшкы, Зеленая неделя ‘неделя после Трои¬ 
цы’ (см. Русальная неделя); укр. Эелені 
святки канун Троицы’, ‘Троицкая неделя’, 
‘первые три дня Троицкой недели’; полес. 
Зелена субота ‘суббота перед Троицей' 
укр. Зелсний четверг ‘четверг на Троицкой 
неделе 1 ; чеш. Теіепу іѵаіку, словац. Теіепе 
5 иіліку, кашуб. 7.ё!опё Зѵоік’і ‘Троица’) и 
связаны с защитными, продуцирующими и 
очистительными обрядами (умывание, обли¬ 
вание, изгнание и обезвреживание ведьм, 
первый выгон скота, действия с плодовым* 
деревьями). На Зеленый четверг сажал* 
капусту, цветы, сеяли лен (луж.); ели зе¬ 
лень (глонац., луж.); мальчики обходил;- 
село с вербовыми прутьями и желали уро¬ 
жая льна (чеш.). Яйцо, снесенное на «Зеле¬ 
ный четверг», предохраняло дом от удар; 
грома (чеш,). К пятому воскресенью Вели 
кого Поста в Словакии был приурочен об 
ряд, который совершался девочками поел 
выноса Марены: ношение елочки под на 
званием Теіепу На} ‘зеленый лес’, украшен 
ной лентами и цветами. 

Лит.: Бахилииа Н. Б. История цретообоан* 
чений в русском языке. М., 1975; Раденкктич / 
СБФ-89:137-138; ОМР:41, ѴасІ.ѴОТОО; Да. 
КД 588-590,823-825; КОО 3:215; Зсл.ОРМ 
394.424-425; Чсреп.МРРС:47.55; Влас.Н> 
304-305; Юд. ОР3.236,245. 

О. В. Белоі 

ЗЕЛЕНЫЙ ЮРИИ — главный персона 
одноименного молодежного обряда, сове, 
шаемого накануне или в день св. Юрия 
хорватов и словенцев. Обряд распростран* 
в г.^зап. Хорватии и в части областей Сл 
вении (Бела краина, Доленьско, Хвлоі 
Штирша, Каринтия) и чаще всего сводит 
к влждению (еловен. [иг}а ипеііі) главне 



ЗЕЛЕНЫЙ* ЮРИЙ 


307 


обрадового персонажа (хорв. 2е/епі Вига], 
/ига). 2еІепі Вига, геЫп}ак, словен. 2,еІепі 
]игі), 5і>. ЗспІіиг}а.]цга€, ]игск. ѵеапік и др.), 
для которого с песнями собирают по домам 
подарки. Названия дружины, состоящей из 
двух-трех, пяти или более человек, в основ¬ 
ном связаны с названием самого праздника: 
хор в. геіепі Ішщ, }иг}<л(і, іипеоёат, ВигЛагі, 
словен. хепіа}аг}ахіи т. п. В ее состав обяза- 
телвно входит сборщик продуктов (хорв. 
$!ш?а или ЬоЗагаЕ:). несущий корзину. Участ¬ 
ники обхода — малвчики или юноши, реже — 
девушки. Обряд имеет продуцирующий и 
охранителвнвтй характер, что связано с ма¬ 
гической силой, приписвтваемой зелени, вет¬ 
кам, котор ві е составляют убранство ряжено¬ 
го 3. Ю. В словен. областях обряд нередко 
имеет характер пастушеского празднества по 
случаю первого выгона скота в поле (ср. Ко¬ 
ролевские обряды у зап. славян). Напри¬ 
мер, в Штнрии пастухи выбирали 3. Ю. и 
вели его на пастбище; кропили скот освя¬ 
щенной водой и пели традиционные для об¬ 
хода песни «Зеленого Юрия водим...ж 

При обходе села участники должны 
посетить каждый дом; иногда они не наве¬ 
щают только семьи, находящиеся в трауре. 
В селах на р. Илова (Хорватия) считается, 
что в доме, который обошли стороной <іиг- 
йип. не будет счастья; в разных хорв. облас¬ 
тях говорят, что «Джуро приносит счастье», 
«дом, который посетили АигАагі, будет про¬ 
цветать», «урожай у хозяев будет лучше», 
и т. д. В окрестностях Бьеловара обходы 
3. Ю. совершались от полуночи до пения 
первых петухов. Там же практиковались об¬ 
ходы детей и бытовали запреты на участие в 
них взрослых парней: считалось, что в этом 
случае выпадет град. В качестве вознаграж¬ 
дения участники почти всегда получали яйца, 
которые затем пекли в поле; в подравских 
селах и окрестностях Карловца угощение 
из полученных продуктов готовили в доме. 
Встречается поверье, что будущий урожай 
зависит от размера вознаграждения хозяева¬ 
ми участников обхода. 

Зелень — основное украшение главно¬ 
го персонажа и участников обхода, Как пра¬ 
вило, из веток (вербы, лесного ореха, бука, 
граба, березы, дуба) сплетали огромную ко¬ 
нусообразную корзину, иногда до двух мет¬ 
ров высотой (хорв. ъеіегуак, ІізІспі<ік,рЫ?ег, 
йигйі і), и надевали ее на основного участни¬ 
ка процессии, так что видны были только 


ноги (хорв., словен. Бела Кр&ина). В неко¬ 
торых селах полагали, что плетение корзины 
следовало завершитъ до полуночи в канун 
св. Юрия, другие, наоборот, плели ее от по¬ 
луночи до наступления рассвета. В окрест¬ 
ностях Бьеловара (Хорватия) к верху корзи¬ 
ны обязательно прикрепляли ржаной колос. 
Часто основного участника обвивали зеленью; 
в словен. селах он был с головы до ног увит 
плющом и другими вьющимися растениями. 
В таком способе ряжения прослеживаются 
аналогии с устройством деревца обрядово¬ 
го. Раньше в Черномеле (словен. Бела Краи- 
на) на последней неделе апреля устраивали 
весеннее празднество, во время которого 
процессия несла по городу зіаЫо 

(«майское дерево») и вела обвитого зелены¬ 
ми ветками юношу: его, как и майское дере¬ 
во, называли ъеіепі /нгіу> а в конце праздни¬ 
ка сбрасывали с высокого моста в воду. В 
Каринтии с наряженным в зелень 3. Ю. 
(называемым ѵехпік) вступает в бой увитый 
в солому гиЬоІі: е этой символической битве 
всегда побеждает 3. Ю. В единичных слу¬ 
чаях сам 3. Ю. бывает обвит соломой (сло¬ 
вен. Каринтия). 

Иногда роль основного персонажа не 
подчеркивается, и из зелени делают голов¬ 
ные уборы для всех участников обхода или 
же украшают их шапки венками, веточками, 
цветами или колосьями. Во многих областях 
все участники процессии держат в руках бе¬ 
резовые веточки. В окрестностях Карло вца 
3. Ю. нес в руках большую березовую вет¬ 
ку, украшенную лентой. В некоторых облас¬ 
тях вместо веток участники несут знамя, 
сделанное из платка, обвитое ленточками и 
увенчанное яблоком на древке, либо платок 
с иконкой св. Юрия и зеленью на пруте лес¬ 
ного ореха (хорв.), либо длинный прут, ук¬ 
рашенный цветами и лентами с яблоком на 
конце, который пастухи передают друг дру¬ 
гу во время обхода (словен.). В Словении к 
головному убору ряженого в зелень Юрия, 
как на свадьбе, прикрепляют красную розу 
(Бела Краина) или же обматывают его го¬ 
лову красным платком (воет. Штиркя). 

В Хорватии при одаривании участников 
обхода хозяева обычно отламывают, отщи¬ 
пывают или забирают у них зеленые веточки 
(или ржаной колос), которые затем затыка¬ 
ют в стену дома, над входной дверью, за 
окном и т. д., или относят в гнезда курам, в 
помещение для скота, к пчелам, в огород, в 
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поле, чтобы л домашняя птица была здоро¬ 
вой», чтобы веточка «охраняла скот от злых 
духов», «приносила урожай в поле», чтобы 
«град не побил посевы», «крот не рыл зем¬ 
лю в огороде» и т. д., ср. мотивы песен 
при обходе: «Коііко па Бигі ІізТІ^а, Іоііко ѵат 
Во§ сіио ріііса» [Сколько на Ю. листочков, 
столько вам Бог дал цыплят] (Ниі,2,]:22) и 
др. Считается, что веточка охраняет дом от 
грома, ею окуривают дом во время грозы, 
ребенка — во время болезни. На р. Илова 
хозяйка с веточкой в руке обходит поля и 
оставляет ее среди посевов пшеницы или 
льна для защиты от непогоды и вредонос¬ 
ных действий ведьм. В окрестностях Кар- 
ловца этой веточкой выгоняют первый раз 
на пастбище скот, чтобы ведьмы не отобра¬ 
ли у коров молоко. Часто желают, чтобы 
«Джуро» оставил им ветку подлиннее и по¬ 
больше: тогда лен будет высоким. В Туро- 
полье (хорв.) хозяйка выбирает самый боль¬ 
шой прут и слегка хлещет одну из участниц 
обхода уиг/иітсс, чтобы лучше неслись куры. 
В Белой Крайне (Словения) в случае отказа 
хозяев одарить участников те отламывали 
от наряда 3. Ю. веточку и забрасывали на 
крышу дома с угрозой, что перестанут нес¬ 
тись куры. 

Иные атрибуты участников обхода — 
колокольчики, рог, труба из коры дерева и 
другие музыкальные инструменты, а также 
палки, трости, бичи — служили для созда¬ 
ния шумовых и звуковых эффек¬ 
тов, с помощью которых участники возве¬ 
щали о своем приходе. В подравских селах 
все исполнение обряда, в том числе и «вы¬ 
крикивание» песен, сопровождалось свис¬ 
том, звоном и стуком. В окрестностях Бье- 
ловара участники процессий щелкали бичами 
в такт исполняемых песен. 

Нередко при обходе домов главный 
участник процессии танцует, переступает 
с ноги на ногу или высоко подпрыги¬ 
вает, чтобы лен вырос высоким, В окрест¬ 
ностях Само бора говорят: «Чем лучше 3. Ю, 
танцует, тем крупнее будет репа» (Ни2. 

41:13). 

Основные мотивы исполняемых пе- 
о г и — провозглашение конца зимы и на¬ 
ступления весны с приходом 3. Ю. («Рікап 
Ѵигет ргоЗао, гсісп Іига] <1о$ао» [Красная 
Пасха прошла, зеленый Ю. пришел], Нид. 
24:7), приносящего добро и благополучие 
(«Киеі ѵат Б иго обі, ѣисі ѵат роііс госіі» [Где 


у вас ходит ю„ там уродит ваше поле], 
Ниг.21]:17); требование подарков для 3. Ю. 
(«Оа.^с Іигі ьіішіпе. ба ѵап\ ^ега ѵика з ріа- 
піпе» [Дайте Ю. сала, чтобы он гонял волка 
с вашего пастбища], \\пт.7.]Л1). В случае 
отсутствия угощения участники обхода ис¬ 
полняют песни, в которых проклинают дом 
и хозяев, угрожая им несчастьями. В хорв. 
песнях о 3. Ю. встречаются мотивы борьбы 
св. Юрия со змеем. 

Единичная параллель к обряду 3. Ю. 
отмечена у воет, славян. На Украине 
на Юрьев день выбирали самого красивого 
парня, рядили его в зелень, клали на голову 
большой пирог, украшенный цветами. В со¬ 
провождении девушек, певших песни в честь 
св. Юрия, парень с зажженным факелом в 
руке нес этот пирог в поле. Вся процессия 
трижды обходила вокруг посевов, затем 
участники разводили костер наподобие кру¬ 
га, в середину которого клали пирог; рас¬ 
саживались вокруг, делили пирог, пировали 
(Аф.ПВ 1:706). 

Лит.: \ Іиг.2.]; Кол ГКХ'іШ— 146; Оаѵад.СБ 1; 
43-52; Киг.РЬБ 1:267-290; М*4.ѴІЮ5;210- 
215; N81, 1:331-334. 

А. А. Плотникова 

ЗЕЛЕНЬ — свежая растительность, ис¬ 
пользуемая в ритуально-магической прак¬ 
тике в качестве апотропея, средства, отго¬ 
няющего зло и обладающего живительной, 
продуцирующей силой, а также в гаданиях, 
обычаях ряженья и т. п. (см. Венок, Ветки, 
Деревце обрядовое, Трава). 

Положительно оцениваемые в народной 
культуре признаки свежести, гус¬ 
тоты, интенсивности зеленого цвета, при¬ 
сущие 3., проявляются как в запретах, по¬ 
верьях, так и в магических приемах. Ср., 
например, запрет погонять скот сухой голой 
веткой, так как только зеленая ветвь с лис¬ 
тьями могла передать скотине «свежесть», 
здоровье и резвость. У юж. славян при пер¬ 
вом весеннем выгоне скота использовали 
зеленые растения, чтобы корова «напредо- 
волЕір као зелена грана» [прирастала как зе¬ 
леная ветвь] (ГЕМБ 1936/11:56). Словаки 
в сходной ситуации погоняли скот зеленой 
веткой, чтобы на пастбище было вдоволь 
зеленой травы и чтобы животные были бы 
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«свежими». Пастухи Витебщнны считали, 
что если побитъ дойных коров «свірой» (т. е. 
зеленой) веткой, то это обеспечит высокие 
надои. По пол. повервям, удар густой све¬ 
жей веткой был способен сделать женщину 
плодовитой. В польских народных снотолко¬ 
ваниях свежая 3. предвещает добро, надеж¬ 
д/на лучшее, радостную весть. 

Зеленую веточку втыкали в головной 
убор пахарю, отправлявшемуся на первую 
пахоту', чтобы всходы дружно зазеленели 

(чеш— &>1Ѵ 3:578). 

В ю.-слде. обычаях с «марте ни цен» 
было принято снимать ее с руки при первом 
появлении ласточек, после чего ее привязы¬ 
вали к зазеленевшему дереву (Мирин, НВ: 
383), Если летучая мышь, согласно в,-слан, 
поверьям, вырвете головы человека волосы 
и отнесет их на зеленое дерево, то постра¬ 
давший сможет избежать болезни, а если ~ 
на сухое, то болезнь неизбежна. 

Формы ритуального использования све¬ 
жей 3. (травы, веток, цветов, листвы, бу¬ 
кетов) в весенне-летних кален¬ 
дарных обрядах в общих чертах 
сходны у всех славян: это сбор трав и заго¬ 
товка растений для ритуальных, магических 
и лечебных целей; битье зеленой веткой 
домочадцев и домашних животных как сред¬ 
ство против болезней и для придания бод¬ 
рости; украшение зеленью дворов и постро¬ 
ек; гадания с 3. и ряд др. В праздники 
Юрьева дня, Вербного воскресения, Воз¬ 
несения, Семика, Троицы, Духова дня, 
Ивана Ку палы, а у католиков также в пе¬ 
риод Зеленых Святок и вдень Божьего Те¬ 
ла отправлялись вырубать молодые деревца, 
ветки, заготавливать травы. Выход за зе¬ 
ленью во многих местах (особенно у юж. 
славян) выглядел как ритуалиэоианное дейст¬ 
во: группы молодежи возглавляла опытная 
женщина, исполнялись обрядовые песни, при 
сборе трав плели венки, гадали по растениям 
и т. п. Пучки 3. или небольшие веночки 
носили в церковь, іде их освящали, а потом 
сохраняли в течение года для лечения и про¬ 
изводственной магии. 

Принесенной из леса свежей 3. украша¬ 
ли дома и постройки, колодцы, ульи, ворота 
и изгороди, затыкали над окнами и дверями 
жилища, в стены, под стрехи крыш; вносили 
в дом, стелили на пол, затыкали в красном 
углу за образа; в церквах прихожане рас¬ 
ставляли молодые деревца возле клиросов, 


по углам храма, затыкали ветки в подсвеч¬ 
ники, украшали ими иконы; дворы и улицы 
в деревнях превращались в зеленые рощи; 
определенные растения люди носили при 
себе, опоясывались ими, носили на головах 
сплетенные из них венки, украшали ими скот 
и даже птицу, а также хозяйственный ин¬ 
вентарь, молочную посуду; зеленые ветки 
или пахучие травы втыкали в огородные 
грядки, хлебные поля и т. п. 

Судя по мотивировкам этих дейст¬ 
вий, 3. использовалась как универсальный 
оберег: считалось, что она защищает от бо¬ 
лезней и эпидемий, сглаза и порчи; от кол¬ 
дунов и ведьм, нечистой силы, «ходячих» 
покойников; от стихийных бедствий (грозы, 
молнии, урагана, градобития, пожара); от 
змей и хищных зверей, насекомых-вреди¬ 
телей, червей, грызунов и т. п. (см. Расте¬ 
нии-о береги). Наравне с этим контакт со 
свежей 3. осмыслялся и как магическое 
средство, обеспечивающее плодовитость и ус¬ 
пешное разведение скота, домашней птицы, 
урожайность злаковых и огородных культур. 
По данным «Словацкого Этнографического 
Атласа», наиболее типичным у словаков 
было использование троицкой 3. для защи¬ 
ты от пожара; как средство, обеспечиваю¬ 
щее всхожесть посевов, и как лечебное сред¬ 
ство (ЕА5, N XIII). 

В отдельных случаях обычай украшения 
жилья зеленью мотивировался стремлени¬ 
ем угодить русалкам, которые любили «ко¬ 
лыхаться» на этой 3.; либо отмечался по¬ 
минальный характер обычая: в троицкой 3. 
якобы «укрывались» души умерших родст¬ 
венников (в.-слав.). У словенцев и чехов был 
известен обычай раскладывать в Иванов день 
под столом и по углам дома «купальские» 
травы, которые назывались «постелькой для 
св. Яна» (словен. ро$кІ]іса зѵ. ] апсіи ; чеш. 
8ѵаІоі<іп&ка рахІуІЪа), так как считалось, что 
ночью приходит св. Ян и отдыхает на этой 

3. (Кііг.РЬЙ 2:11(Ы12; СЬ 12:412). 

Для некоторых обрядов «проводного» 
типа (см. Водить, Проводы) характерно 
использование свежей 3. для 
ряженьи центрального персонажа: глав¬ 
ную фигуру ритуального вождения частично 
или полностью закрывали лиственными вет¬ 
ками и травами, так что ряженый выглядел, 
как копна зелени (см. Куст, Русалка, То¬ 
поля, Зеленый Юрий, Пеперуда, Додола, 
Королевские обряды). 
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Сама по себе 3. часто служила материа¬ 
лом для изготовления ритуаль¬ 
ного символа: троицкого, майского, 
купальского и др. обрядовых деревьев; унич¬ 
тожаемое в купальском костре чучело «ведь¬ 
мы» могло выглядеть как украшенное де¬ 
ревце, ветка, пучок травы, укрепленной на 
палке, как букет цветов (укр., бел.); из 
растений чаще всего делали и фигурку 
«кукушки» в обряде «крестить кукушку» 
(ю.-рус.). 

Всю использованную в обрядах 3. (так 
же, как и другие ритуальные объекты) на 
заключительном этапе праздников, как пра¬ 
вило, уничтожали традиционными спо¬ 
собами: сжигали в костре, бросали в проточ¬ 
ную воду, забрасывали в глубокие овраги 
или, наоборот, наверх (на дерево, крышу 
дома), разрывали на части либо оставляли 
ее с определенными магическими целями в 
доме, загонах для скота, в поле, на огород¬ 
ных грядках, хранили как лечебное средство 
и т. п. У украинцев карпатской зоны встре¬ 
чался обычай избивать сложенную в кучу 
купальскую 3. палками или забрасывать ее 
камнями (Шух.Г 4:261; Ко1Ь.О\Ѵ 54:281). 

В последний день Троицы или Русаль¬ 
ной недели на Украине «катали» на ворохе 
веток и троицкой 3. самую старую в селе 
бабу: ее сажали на ветки и тащили к корчме, 
где она угощала участников обряда (Ыо\у. 
ЫЗ 2:130—131). В селах воет. Брянщины 
таким же образом «провожали русалку»: на 
ветки, украшавшие на Троицу дома и дво¬ 
ры, сажали девушку-* русалку» и вывозили 
ее за деревню. 

В обрядах зимнего периода 
(прежде всего на святки) в качестве риту¬ 
альной зелени использовались хвойные и 
вечнозеленые растения (см. Растения веч¬ 
нозеленые), которыми украшали внутрен¬ 
нюю частъ жилища, затыкали в двери хлева 
и конюшни (іо. -слан., з.-слан.); участники 
колядных обходов или полазники разносили 
по домам хвойные ветки, считавшиеся охра¬ 
нительным и магическим средством (кар- 
пат.). Для целей продуцирующей магии и 
гаданий использовали ветки с распустившей¬ 
ся листвой или цветами, которые задолго до 
Рождества приносили в дом и держали в 
воде (о.-слав.). Во время праздничного ужи¬ 
на стол украшали зеленые всходы специаль¬ 
но пророщенных семян злаков, считавшиеся 
символом жизненной силы и плодородия (а 


в пасхальной обрядности — и символом вос¬ 
кресения Христа). 

В свадебных обрядах 3. слу¬ 
жила материалом для изготовления венков 
(см. Венок свадебный), для украшения сва¬ 
дебных гостей (см. Квитка), обрядового ка¬ 
равая, свадебного деревца и знамени. Болга¬ 
ры считали, что в венке невесты даже в 
зимнее время (когда его делали из сухих 
цветов) должно бытъ хотя бы немного све¬ 
жей 3.. «чтобы не было сплошного сухого» 
(«да не е само сухо») (Пир.:295). 

В гаданиях с 3. определяющими 
признаками (осмысляемыми как положи¬ 
тельный прогноз) считались: своевременное 
появление листвы на заранее срезанных и 
поставленных в воду ветках; благополучное, 
без задержек сплавление трав, пучков 3. и 
венков по воде; сохранявшаяся длительное 
время свежесть растений; удачное забрасы¬ 
вание букетов и венков с первой попытки 
наверх (на дерево, на крышу) и т. п. У сло¬ 
венцев Белой Крамны подростки, гадая в 
Иванов день, старались заброситъ на кры¬ 
шу с.аоего дома букетик «ивановских трав»: 
если он падал на покатой крыше цветами 
вверх, а комлем вниз, то гадающий рассчи¬ 
тывал дожить до следующего лета, если же 
наоборот — то это было предвестием смерти. 

Широкое распространение у славян по¬ 
лучил обычай гадать по свежей 3. следую¬ 
щим образом: кто-либо из домочадцев, зага¬ 
дывая на всех членов семьи (либо каждый 
на себя самого) о жизни или смерти, подве¬ 
шивал на ночь под крышу дома (под окном, 
над дверью, затыкал в стену и т. п.) пучок 
травы или ветку, а утром смотрел, завядали 
его 3. или осталась свежей. У зап. славян 
девушки бегали гадать к растущему зелено¬ 
му кусту, который°они трясли, прислушива¬ 
ясь к лаю собак, чтобы определить, с какой 
стороны ожидать своего суженого. В селах 
морав.-словац. пограничья девушки подкла¬ 
дывали перед сном под кровать или под по¬ 
душку собранную в день св. Яна 3. в рас¬ 
чете на вещий сон. В некоторых гаданиях 
выпавшая по жребию 3. предвещала не за¬ 
мужество, а девичество (кашуб.). 

Настороженное отношение к 3. прояв¬ 
ляется в ряде запретов. Так, беремен¬ 
ные женщины опасались переступать через 
лежащие на земле зеленые ветки или длин¬ 
ные стебли, чтобы не встречаться со змеями 
(полес.) В определенные дни (например, на 
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Благовещение или в денв Успения Богоро- 
дицві) запрещалосв вносить в дом свежие 
ветки или зеленый лук, чтобы не заводились 
змеи (пул., серб.). Дом, в котором случи¬ 
лась смерть одного из членов семьи, в тече¬ 
ние года не украшали на праздники обрядо¬ 
вой зеленью (закарпат Бог.ВТНИ:243). 

Появление первой весенней 
3. воспринималось как событие, открываю¬ 
щее сезон вегетации, как один из признаков 
прихода весны (наряду с прилетом птиц, 
вскрытием рек, кваканьем лягушек). Если 
листва на деревьях появлялась после приле¬ 
та кукушки, то, по народным приметам, это 
было предвестием беды. У воет, и зап, сла¬ 
вян считалось, что кукушка начинает куко¬ 
вать «на зеленый лес» — к урожаю злаков; 
поляки говорили, что к моменту прилета ку¬ 
кушки зеленый лист должен быть уже тако¬ 
го размера, чтобы им можно было прикрыть 
глаз человека; по ю.-рус, поверьям, если 
первые трели соловья слышались тогда, ког¬ 
да можно было «напиться росы с зеленого 
листа березы», то это предвещало урожай¬ 
ный год (Ерм.НСМ 3:337). На Могилев- 
щине запрещалось начинать петь веснянки 
«на голый лес», т. е. пока не развернется 
листва на деревьях. В в.-слаи. веснянках 
появление новой 3. изображается как ре¬ 
зультат сезонного «отмыкания земли», кото¬ 
рая выпускает из себя: «зеленое зиллечко», 
ѵ.э эямліцы траиіцѵ», «на тргппцу расіцу», 
«на лясочак ліето'іак» (Вйсн.п.:112— ИЗ, 

120,161—162.177). 

Мотив «выхода из-под земли» опре¬ 
деляет некоторые хтонические при¬ 
знаки 3., ее связь с потусторонним ми¬ 
ром, предками, персонажами нечистой силы. 
Так, по единичным укр. поверьям, ліавки 
появлялись на земле в то время, «коіда зем¬ 
ля покрывалась весенней зеленью». В мес¬ 
тах, где часто появлялись русалки, трава, по 
верованиям воет, славян, растет необычно 
густо и «как рута, зеленеет» (Аф.ПВ 3: 
145). Судя по мотивам сербских песен и 
рассказов о зиле, она рождается прямо на 
древесных ветвях, после чего матъ ее пеле¬ 
нает в зеленые листья <Ча]кРВб:58). В 
Боснии и Герцеговине о силах рассказыва¬ 
ли, что их повсюду окружает сочная 3. и 
что питаются они одной зеленью. В Болга¬ 
рии известно поверье, что появляющиеся с 
«того света» души умерших в период с Ве¬ 
ликого четверга до Духова дня пребывают 


на травах, цветах, ветках деревьев, а в поне¬ 
дельник после Троицы возвращаются в за¬ 
гробный мир; болг. обычай Духова дня «глу¬ 
шать мертвых» сводился к тому, что люди 
приникали ухом к разостланным на полу зе¬ 
леным листьям ореха. По некоторым в.-слав. 
свидетельствам, души умерших вселяются в 
троицкую 3., т е, в те ветки и травы, кото¬ 
рыми украшались на Троицу дома и пост¬ 
ройки (Зерн.ММДУ:30; Вор.ЗНН 2:151- 
152). В селах Сумской обл. верили, что если 
в Духов день не удалить из дома обрядовую 
троицкую 3., то незримые души (родители, 
родичи) останутся в доме и не смогут вер¬ 
нуться в иной мир (ЭЭИ:238). Ср. в этой 
связи частое использование терминов родст¬ 
ва (баба, дед, матъ, брат, сестра) в на¬ 
родных названиях травянистых растений 

(КСК 1996/1:89-101). 

Связь растений с душами людей под¬ 
тверждается также некоторыми мотивами 
похоронных причитаний, в которых к умер¬ 
шему обращались с вопросом: «с какими 
птицами ты к нам прилетишь?» и «в каком 
садочке (лесочке) ты зацветешь?» (ППГ: 
363), а также формулами обращений к по¬ 
койникам, содержащими растительные обра¬ 
зы: «былииочки моя», «цветочек», «листо¬ 
чек зелененький» и т. п. 

Образы свежей травы и 3. выступают в 
кашуб, фразеологии со значением ‘счерти': 
оіешс зд %е ге!оги{, /іс па тріоѵщ [пожениться 
с зеленой, уйти на зеленую] или огепіе зд % 
тшаѵд [пожениться с травой] — означало 
умереть" (БусЬіа 5СК 6:211; 3:142); слово 
геіопка обозначает ‘свегкую зеленъ и ‘оли¬ 
цетворение смерти или кладбища" (ЗусЬГа 
БОК 6:211). Ср. также бел. проклятье: 
«хКаб табе на збллеі» (Высл,:212). 

Признаки антропоморфизации растений 
могут быть отмечены в мифологических 
представлениях и фольклорных мотивах о 3. 
как «волосах з е м л и ср. вост.-слав. 
загадки о скошенной траве — «Летела тень 
на Петров день, стала плакать, аж волосы 
вянуть» или о морковной ботве — «Красная 
девица сидит в темнице, а коса — наружу». 

Лит.: Кісрабоѵа Е. 2е)еЛ ѵо ѵугЫЗДсЬ оЬу- 
баіоск // ЗЫ 1979/27:553-566; Анич.ВОП: 
142,149,158; Аф.ПВ 1:141,706; 3:763; Зел.ТД: 
51-53,56,59- 60; СБФ-ЗГг121--Ш г СБФ-89; 
115-116,137; Снсг.РГПІ 3:88-89; ПА; К12&": 
251,259; МаІіе.КОКіІО, 13.63; МасЬ.КК:30- 



312 


ЗЕМЛЕДЕЛИЕ. ЗЕМЛЕТРЯСЕНИЕ 


81: Ро 5.20:229—230; Нйзак НМ5:262,266; Сегѵ. 
Г/,\Л09 : Оаѵаг.ОВ 1:43,50,55-56: ^N20 
1962/40■133—135; Киг.РІ.З 1:115,188-122,271; 
2:24; 4:408; Ниш.БВП:88. 

Л. Н Виноградова, В. В. Усачева 

ЗЕМЛЕДЕЛИЕ, основное традиционное 
и наиболее ритуалидо дан нос занятие славян 
(наряду со с«.дтои(]дсгиом). В процессе рас¬ 
селения — земледельческой колонизации — 
в праславянский период (VI— X вв.) воз¬ 
никла система славянской ономастики, в 
том числе этнонимии, свидетельствующая о 
значении 3,, в частности характера почв 
для формирования этнокультурных зон: ср. 
малопольский и среднеднепровский этноним 
поляне 'жители поля, пашни', др.-лольск. 

рус. лях ‘поляк, житель ляды, нови, 
поросшего молодым лесом и кустарником 
іюля', др.-рус. дреговичи 'потомки жителей 
болотистой местности, славянское племя в 
бассейне Припяти' В «Повести временных 
лет» поляне проги юпоставлены как «смыо 
леныс мужи» древлянам (дсреалянам) и др. 
племенам, живущим в лесах «эьериньским 
образом», и т п. 

Для о.- слав, традиции характерно пред¬ 
ставление о высоком статусе земледельческо¬ 
го труда в сравнении с военными и даже 
магическими функциями высшей власти — 
князя; ср. призвание на княжение Пшеммс- 
лг- пахаря в «Чешской хронике», происхож¬ 
дение из земледельцев польской династии 
Пястов у Галла Анонима (XII в.). Микулу 
Селянкковича (былинное воплощение Нико- 
лы- Николая, покровителя 3. — Усп. ФРг^ 
52—55), который сильнее не только кня- 
зя-волхва и его дружины, но и великана Свя¬ 
тогора (при распространенном мотиве смены 
мифологического поколения великанов людь¬ 
ми-земледельца ми; ср. Пахарь). Ср. также 
восходящие к библейским апокрифам леген¬ 
ды о первенстве земледельческого труда: Бог 
посылает изгнанным из рая Адаму и Еве. 
плачущим в лесу, ангела с «жменей жита» и 
заступом, чтобы Адам вскопал участок земли 
и засеял его хлебом; Ева получает жменю ко¬ 
нопляного семени — на платье; Адам отправ¬ 
ляет Каина сеять жито, Ева предлагает ро¬ 
дить дочь, чтобы сеять коноплю (рождается 
Авель — укр.; ср. рус. обычай сеять лен об¬ 
наженными, чтобы вызвать сострадание зем¬ 


ли — Зсд.ВЭ:58), По др. укр. легецде і 

мень и горох выросли из слез Адама, ко г 
тот, рыдая после изгнания из рая, обрабат 
вал землю (Сумц.ССО.167). 

Календарная обрядность славян в цел 
подчинена аграрным циклам (ср. Про 
РАП) с характерным отношением к мпп 
ри сырой земле (ср. Земля) как к жив 
му существу, которая вынашивает плод 
беременна до Благовещения (лесенке 
равноденствия): ее нельзя обрабатывать 
этого времени и т. п.; др. рубеж — Воздв. 
жение (осеннее равноденствие) — нача. 
или окончание сева озимых и т. п. Аграрн 
символика характерна также для новогодн 
го святочного (ритуальный сев на Новь 
год у воет, и юж. славян: Зел.ВЭ:59,40 
Сумц.ССО:179) и летнего купальского гті 
лов (СМ 19— 21; см. также Календарь н« 
родныя), равно как для сезонов пах<т 
сева и жатвы (при этом обрядовые симвс 
лы вроде венка жатвенного и после дкеі 
или первого снопа хранились до нового ссе 
или урожая; см. также Дожинки). 

Аграрные ритуалы, сами объекты и пре 
дукты ,3. наделялись универсальной пре 
дуциругощеи и охранительной силой: ср. ри 
туальную пахоту и обряды опахнвания 
защиты от болезней скота, роль дерн* 
колоса, хпеба (ср. жито), гречихи, про« 
ржи, винограда, деревьев и их плодов, ого 
родных культур (капуста, репа и др.). со 
ломы и др. в календарных и семейных об 
рядах, локусов — поля, гумнл, мельницы 
овина и др. Соответствующей символикоі 
наделялись орудия 3.: борона, грабли, жер 
нов, лопата хпебная, плуг, соха и др. — см 
Орудия сельскохозяйственные, а т*исж< 
Дежа и т. п. (Сумц.С00:245^246; Марин 
НВ:200—206), тягловые животные — вол 
конь. О мифологизации и драматизаціи 
земледельческих работ см. в ст. «Житие» 
растений и предметов. 

Лит.: Очерки истории культуры славян. М., 
1996:119 —122,151 —153,245—251,262-263; 
С ЕФ-89:207—214; Зед.ВЭ:37-85; Вак.ЕБ 
91-130; 581 4 (1970):526-533. 

В. Я. Петдоин 

ЗЕМЛЕТРЯСЕНИЕ (праслав. * 1 г<ізъот 
*1г$ ср. также др.-рус. трусъ, укр, трус, 
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с.-х. трус, болг. тръс) — природное явле¬ 
ние, в традиционной культуре трактуемое в 
связи с космогоническими представлениями 
о месте н строении Земли, а также как Бо¬ 
жья кара за людские грехи. Поверья, отно¬ 
сящиеся к 3„ известны гл. обр. юж. славя¬ 
нам; менее распространены они на слав, 
востоке и западе (в силу редкости самого 
феномена Э.) 

Происхождение 3. связывается с 
представлениями о действиях «тех, что на¬ 
ходятся под нами» (хорв. Пригорье), о вы¬ 
ходящих из Земли газах, парах, ветрах и 
ядовитых водах (болг.); особенно часто — с 
поверьями о Земле как плоском круге, по¬ 
коящемся на животных (рыбах), на воде, на 
столбе, на частях тела святого: считается, 
что в случае их сотрясения, содрогания, пе¬ 
ремещения возникает 3. По о,-слав. поверь¬ 
ям, 3. происходит, если рыба перевора¬ 
чивается на другой бок («встрепенется») или 
выпускает из зубов свой хвост (укр), две 
рыбы начинают двигаться (подол.), огром¬ 
ная рыба махнет хвостом (пол. Покутье, 
укр. Карпаты, серб. Косово); две рыбы, 
плавающие вокруг Земли, задевают н бьют 
ее хвостами (словен. Прекмурье) и т. д. В 
«Стихе о Голубиной книге» 3. объясняется 
движениями мифической рыбы-кита: «Что на 
Ките рыбе основан весь белый свет... Когда 
ж Кит рыба потрокстся, / Тогда мать-земля 
вся поворотится, / Тогда белый свет наш 
покончится; / Ах, кит рибина раамграитпд, / 
Всё синё море воскольіхнитуа, / Сыра мать 
земля вся вздрогопнтца, / Увесь мир-народ 
приужиснитца, / Гады будя время опослед- 
няя» (БессЛСП 2:368-369). 

У юж. славян чаще встречаются харак¬ 
терные для всего азиатского мира сюжеты о 
З. т связанные сдвижением воли (буйво¬ 
ла, быка), который держит землю. 3. про¬ 
исходит от того, что вол перемещает Землю 
с одного рога на другой (болг.), вздрагивает 
(болг.* черн о гор. Кучи, макед. Скоп, кот- 
лтша), ревет (боск.-герпеговин.), поводит 
одним ухом (серб., босіг., далмат.), на его 
шкуре шевелится лишь один волосок (болг. 
пирин., родоп., босн.-герцеговян.), вол или 
корова наклоняются вниз, чешутся (болг. 
Странджа), бык, буйвол или олень встря¬ 
хивает головой или рогами, когда ему на ухо 
садится муха (пловд., родоп.). Жители по¬ 
бережья Адриатического моря считают, что 
проголодавшийся вол наклоняет голову, и 


Земля сползает с его рогов, что вызывает 
сильный гром и 3. Нередко представления о 
быке и рыбе в основании Земли совмещают¬ 
ся: в Боснии верят, что 3. вызывает шеве¬ 
лящий ухом вол, который стоит на рыбе н 
держит Землю; в окрестностях Призрена 
(юж. Косово) полагают, что Земля «сидит» 
на воде, где пребывают вол и рыба; если 
рыба махнет хвостом или вол тряхнет рога¬ 
ми, начинается 3. По иным поверьям, 3. 
происходит от того, что начинают шевелить¬ 
ся черепаха, медведь, петух* на 
голове которых находится Земля (болг.). 
На самом юге балк.-слав, областей причи¬ 
ной 3. считается также купающийся в озере 
змей (мАкед.), змей-дракон кулшелра (юж. 
Косово). 

С действиями животных связываются 
и представления о силе 3. В Боснийской 
Крайне, например, верят, что наша Земля 
сотрясается несильно, если вол шевелит 
лишь одним волоском; если же он тряхнет 
ухом, то наступит конец света. Мусульмане 
из окрестностей Ниша (юго-восток Сербии) 
полагают, что малое 3. возникает, когда ог¬ 
ромная рыба шевельнет хвостом, большее 
3., если — тряхнет головой, конец света на¬ 
ступит, если рыба дернется изо всех сил. 

У юж. славян 3. объясняется также со¬ 
трясением или повреждением дерева, на 
ветках которого размещается Земля, или 
столба* на котором она держится. Так, в 
Гевгелии (Македония) полагают, что земля 
«трясетсял, если буйвол трется о столб, ко¬ 
торый держится на черепахе, Такие поверья 
связаны с представлениями о мировом дере¬ 
ве и апокрифическими сказаниями о начале 
и конце света. В Хомолье (в.-серб.) расска¬ 
зывают, что «вся земля располагается на 
ветвях огромного боярышника (глога), к ко¬ 
торому привязан большой черный пес. Этот 
пес постоянно грызет боярышник, и, когда 
остается совсем немного, он начинает рвать¬ 
ся изо всех сил, чтобы его сломать. От этого 
Земля трясется, но не разрушается, по¬ 
скольку стоит стволу треснуть, как св. Петр 
крестит дерево жезлом и боярышник снова 
делается целым» (Мнлос.СОСХ:391). Наи¬ 
более известны сказания и поверья о привя¬ 
занном к столбу (оси, палке) дьяволе: 3. 
происходит, когда дьявол грызет столб 
(Лика, в,-серб. Болевац) или сотрясает его, 
чтобы вырваться (далмат. Буковину, сербы- 
«граничары», серб. Жича, э.-болг, Трын, 
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Дупшщл); дьявол грызет земную ось, но в 
последний момент Бог (или ангелы) укреп¬ 
ляют ее {серб., далматин.)- Считается, что 
ежегодная пасхальная служба, звон церков¬ 
ного колокола и слова «Христос воскрес» не 
позволяют дьяволу перегрызть столб до ос¬ 
нования и сокрушитъ Землю (серб.). 

По иным представлениям, каждое селе¬ 
ние на Земле связано с какой-либо частью 
тела Бога; когда то или иное место на Земле 
оказывается перенаселенным, Бог встряхи¬ 
вает соответствующей частью тела (макед. 
Прилеп, з.-болг.). Поэтому в зап. Болгарии 
во время 3. крестьяне говорят: «Натегнахме 
на зсмята!» [Мы слишком утяжелили Зем¬ 
лю] (Ков,НАМ:57). Считается также, что 
3. возникает от того, что Господь встряхи¬ 
вает Землю за «пуп», образуя горы (плов- 
див. Карлово); ангелы тянут за нити, кото¬ 
рые сходятся в «центре» Земли на высокой 
горе Каавдаи (родоп.); св. Еньо (Иоанн), 
несущий прут, на котором держится Земля, 
перекладывает его с одного плеча на другое 

(бОЛГ. ПЛОВДИВ.). 

По многим поверьям, 3. — это кара 
Божья за людские грехи, чем объясняются и 
реальные последствия от 3. (например, пре¬ 
вращенная в мечеть церковь св. Софии в 
Софии была почти разрушена землетрясени¬ 
ем). Считается, что бог, рассердившись на 
людей, с гневом смотрит на Землю, отчего 
она дрожит и сотрясается (черпогор., макед. 
Гевгелия, болг. Пирин). В Боке Которской 
(Черногория) говорили, что 3. возникает 
тогда, когда Бог «левым оком» глядит на 
Землю. С помощью 3. Господь напоминает 
людям об их тяжелых прегрешениях, в ко¬ 
торых следует покаяться (болг.), казнит 
преступников и дает знак о грядущем конце 
света (боен., макед. Малешево). 

3. ? как и другие стихийные явления и 
небесные знаки (затмение, появление коме¬ 
ты), предвещает различные бедствия: 
войну, болезни, засуху и проч. (ю.-слав.). 

Во избежание 3. у юж. славян соблюда¬ 
ются некоторые запреты. Так, по пред¬ 
ставлениям болгар, нельзя бить по квашне 
при замешивании хлеба, так как буйволу, 
который держит землю, может показаться, 
что его бьют по рогам, и он начнет покачи¬ 
вать ими. Жители Ресавы (в.-серб.), сильно 
пострадавшие от 3,, не допускали, чтобы 
качались цепи над очагом; женщина вязаль¬ 
ным крючком позвякивала по цепям и гово¬ 


рила: «Нека іе ласно и шему, кр)И тресе 
эем.ъу» [Пустъ будет легко и тому, кто тря¬ 
сет землю] (Тро].ЖО:19>). 

Чтобы предотвратить 3., предпринима¬ 
лись и различные охранительные дей¬ 
ствия: жители Болгарии закапывали в землю 
катушку для ниток и возжигали над ней 
свечу, хранящуюся с праздника св. Георгия 
(окрестности Лома); обещали жертву под¬ 
земному быку (Пловдив. Крумово), при пер¬ 
вых признаках 3. быстро отмеряли правой 
рукой три пяди земли (Габрово, Каэанлык); 
вставали и выпрямлялись, заставляя и до¬ 
машних ЖИВОТНЫХ СТОЯТЬ прямо (ПЛОВДИВ.); 
стреляли в воздух и призывали на помощь 
души умерших (белоградчиц.), ставили то¬ 
пор острием вверх и т. д. 

Во время 3. совершались некоторые 
ритуальные и магические действия. В Хо- 
молье (в.-серб,), где верят, что Земля дер¬ 
жится на четырех волах разной масти, во 
время 3. старики три раза крестятся, на¬ 
блюдая, с какой стороны сотрясается земля: 
если с запада, то подбадривают черного 
быка («Поддержи, черный, ради нашей 
жизни!»), если с востока, то обращаются 
к красному быку, если с юга, то к голубо¬ 
му, с севера — к белому (Милос.СОСХ: 
391). Считается, что человек, обратившийся 
во время 3. к Богу, получит от него все, что 
пожелает (черногор. Кучи). Почувствовав 
3., нужно взять горстку земли из-под пра¬ 
вой ноги, добавив слюны, сделать из нее в 
ладони «булочку» и носить зашитой в поясе, 
тогда сможешь распознать вора (серб. Бо- 
лсвау). Некоторые ю.-слав. приемы народ¬ 
ной медицины основаны на магии слова: ма¬ 
кед. тресе се (трястись’ о Земле) — слі/ійсе 
се (‘отряхнуться, освободиться’, например 
от порока, недомогания), болг. потърся 
(‘потрясти ) — потърся се ('почувствовать 
отвращение’) и т. п. Так, верят, что земля, 
взятая в первый момент 3. и добавленная 
в вино или водку, излечивает от пьянства 
(ю.~макед., болг.). В Шумадии (Левач и 
Темнич) полагали, что комок земли, упйй- 
ммй во время 3. излечивает от эпилепсии 
(серб, пилаоцца). 

Лит.: Мобг.КІ.І3:46; Ъор.ПВІ I 1:6--11; Ков. 
НАМ:57-58; Гура СЖ: 86,289,757; Бул.УН: 
331; Чуб.ТЭСЭ 1/1:36-37; КоІЬ.В^ 31/3:86; 
Гр6.СОСБ:332; Дуч.ЖОК:ЗЭ1: Ѵик.$К:45б; 
Тан.СОЪК:432; БМ:146; Вак.ЕБ:414-416; 
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ЕБ:39; Марин.НВ:35; Пир.:460; Плоа.;294; 

Ро,г ѵ :8—9; Стран джа:216, 

А. Л. Плотникова 


ЗЕМЛЯ — одна из основных стихий миро¬ 
здания (наряду с водой, огнем и воздухом); 
центральная частъ тре.хчасткой Вселенной 
(небо — земля — преисподняя), населенная 
людьми и животными; символ женского пло¬ 
доносящего начала, материнства; осмысля¬ 
лась как прародительница и кормилица все¬ 
го живого. 

В космогонических мифах 
{и.-слан., болг., ср. апокрифы, связанные с 
традицией богомилов) земная твердь воз¬ 
никла как результат первого акта божест¬ 
венного творения мира: из добытой со дна 
моря щепотки 3. Бог создал сначала малый 
клочок суши, а затем при содействии своего 
антагониста раздвинул ее в разные стороны 
(см. Сотворение мира). 

По о.-слав, поверьям, 3. — это плоская 
(круглая, квадратная) твердь, окруженная 
водой и накрытая сверху небесным куполом 
(см. Астрономия народная). Представле¬ 
ния о зооморфных существах (гигантской 
рыбе или двух, трех, четырех, семи рыбах, 
змее, черепахе и т. п.), удерживающих на 
себе 3., характерны для восточных и осо¬ 
бенно юж. славян; значительно реже встре¬ 
чаются в э.-слйв, верованиях (Мп*т.КЬ5: 
45 — 46) . 3. держит на своих рогах буйвол 
или бык; она покоится на змее, лежащей на 
спине вола, который стоит на гигантской 
рыбе, и вся эта пирамида держится на ог¬ 
ромной черепахе; 3. держится на ветвях 
боярышника, на деревянном столбе, к кото¬ 
рому прикован дьявол (болг,, серб.). Из-за 
движениямифическихживотных, поддержи¬ 
вающих землю, происходят природные ка¬ 
таклизмы (рус., например, потоп), земле¬ 
трясения (о .-слав.), случаются засушливые 
или дождливые годы (укр.), По народным 
представлениям, 3. может напоминать по фор¬ 
ме круглый хлеб — поляницу (укр.). 

3. со всех сторон окружена водой (водя¬ 
ными облаками); на «краю земли» находят¬ 
ся соленое, синее, красное и черное моря; 
посередине 3. расположена дыра (лулыу*), 
откуда вытекает вода и расходится по всей 
земле и куда через семь лет возвращается 
снова (укр.; ср. пуп земли). 


В ю.-слав. песнях и колядках упоминает¬ 
ся о существовании трех уровней 3.: гприа 
земя — эѵмя — долна земя [верхняя 3 . — 
земля нижняя 3,]. По укр. верованиям, в 
недрах 3. находятся еще несколько плос¬ 
костей, на которых живут люди. 3. и под¬ 
земное пространство — место пребывания 
гадов (с.-рус.: гады произошли из спрятан¬ 
ных в 3. детей Адама и Евы; бел., нельзя 
бросать волосы на 3. — после смерти будут 
ползать по лицу вши) и мифических существ 
(змеиный царь; пол., болг.), зимовья птиц 
(жаворонка, ласточки, перепелки, кукушки). 

С 3. как границей между освоенным че¬ 
ловеком пространством и хтоническим ниж* 
ним миром связана фразеология, обо¬ 
значающая приближение смерти 
ужэ еин зэмнічо смэрдыть (иолыл.), мири¬ 
те на пръегп [пахнет землей] (болг.) — о 
безнадежно больном; умирающий землёй 
пахнлт (рус.), смердит землей (бел.), на 
его лице земля выступает , т. е. появляют¬ 
ся темные пятна (рус. ярослав.). О ново¬ 
рожденном, вес которого был необычно 
большим, говорили, что он «не жилец» или 
что его «тянет к себе земля»; что это зим- 
ляное дитя , которое долго не проживет 
(Никиф.ППП:28). Подобные выражения — 
хеша ргеиз<Ми &та )і е па те, ѵ гепіц газе 
[земля притягивает, земля на меня идет, в 
землю расти] в значении приближающейся 
смерти известны у кашубов (йусЬга ЗОК 6: 
221). Ср. серб, поверье, что мертвец тяже¬ 
лее живого человека; чтобы волам было лег¬ 
че везти покойника, за колеса привязывают 
веревку, которая должна волочиться по 3., 
облегчая вес покойника (Гружа). В пол. сно¬ 
толкованиях приснившаяся 3. (вспаханная 
пашня, засохшая, пострескавшаяся 3.) пред¬ 
вещает смерть; копать или пахать 3. — пло¬ 
хое предзнаменование, похороны. В с.-рус. 
гаданиях при попытке определить судьбу 
больного ребенка использовали два сосуда с 
водой: в один бросали жито (такая вода на¬ 
зывалась «живой»), а в другой — горсть 3. 
(«мертвая» вода), и гадающий пытался раз¬ 
глядеть в воде виновника порчи (Лог.СОЗ: 
81). Согласно укр. примете, если собака 
воет, опустив голову к 3». эго предвещает 
смерть (киев., ПА). 

Широко известен у славян обычай аы- 
купать землю при похоронах: перед 
опусканием гроба в могилу бросали медные 
монеты, чтобы «откупить» ее у покойников 
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для очередного умершего. См. Деньга. 

Участники похорон бросают в могилу горсть 
3. в знак прощания или чтобы не тосковать 
по умершему, либо для того, чтобы 3. была 
«легкой». По бел. поверьям, близкие родст¬ 
венники покойного не должны бросать своей 
рукой 3. вслед опускаемому в могилу гробу, 
иначе умершему будет тяжко лежатъ в 3. 
(Ром* Б С 8:307). 

Земля как первоэлемент. Из 

3. (глины, праха), согласно апокрифам и 
народным легендам, создано тело человека 
(о.-слав.; ср. серб. поверье г что темное пят¬ 
но на пупке у человека — напоминание о со¬ 
творении его из 3.): душа его после смерти 
попадает в верхний мир, а тело — в 3. (ср. 
беп. поверье, что душа окончательно расста¬ 
ется с телом, когда на гроб упадет первая 
горстъ 3*). Из 3. произошли или были со¬ 
творены жаворонок (поляки Галиции), дя¬ 
тел (укр.), волк (мак., укр., бел.), заяц (по- 
лес), вши, блохи (пол., кроспеп; серб., 
Щумадия; хорв., Далмация), черви (пол,). 

Персонификация 3. характерна 
для слав, верований: 3. спит, беременеет, 
родит, стонет и плачет перед бедой, гневает¬ 
ся на людей за грехи (не дает урожая). 

Универсальная для всех слав, традиций 
женская символика 3. раскрывает¬ 
ся через метафору материнства. При¬ 
нимая в себя семена, 3. — по народным 
поверьям — беременеет и дает новый уро¬ 
жай; она всеобщая Матъ и кормилица: жи¬ 
вых питает, а мертвых к себе принимает 
(Г*с1 ИВ 1:496). В рус. загадках 3. соотно¬ 
сится с образом «общей для всех матери». 
Известное в рус* фольклорных текстах и 
фрАэсологтіи выражение Мать—сыра земля 
обозначает прежде всего 3., оплодотворен¬ 
ную небесной влагой (готовую родить). Со¬ 
ответственно, пересохшая, бесплодная 3. 
сравнивается в рус. духовных стихах со 
вдовой. Перед началом сева крестьяне обра¬ 
щались к святым с просьбой «напоить 
мать—сыру землю студеной росой, чтобы 
принесла она зерно, всколыхала его, возвра¬ 
тила его большим колосом» (орлов*. Макс. 
ННКС:269). С представлениями о пропи¬ 
танной влагой, плодоносной 3. связаны фра¬ 
зеологизмы: полес. пьяны бы дылня, бел. 
пьяны як зим ля, серб, пи^ан као зелаьа, 
пщан као мщка-зсм;ьа г рус. богатый как 
земля, укр. богаты як земля (Тол.ЯН К: 
412 — 417). Архаические представления о 


небе и 3. как супружеской паре сохранились 
в загадках: пол. «^й'у&окі Іаіка, пиішка 
шаіка» [Высокий отец, низкая матъ]. По ве¬ 
рованиям болгар, от брака Неба и 3. родил¬ 
ся месяц. 

Мотив материнства в поверьях о 3. име¬ 
ет отношение не только к универсально¬ 
му плодоносящему началу, но и к реальной 
матери конкретного человека. Запрет битъ 
3. мотивируется опасением оскорбить свою 
умершую мать: кто бьет 3., тот бьет по 
животу свою матъ на «том свете» (укр.); 
«Кіо иту$1піе 7іеті$ Ы]е, іеп пшк$ ЬІ]е 
І гіетіа ро зшіегсі §о піе рггурліе* [Кто бьет 
3*, тот свою матъ бьет и того после смерти 
3. не примет] (пол., Мойг.КТ ,3:511); кто 
рвет траву, тот тянет свою мать за волосы 
(хорв.). 

Почитание 3. как «матери» способство¬ 
вало сближению этого круга представлений с 
образом Богородицы. Сербы, обращаясь к 
3., называли ее Земъо-Боюма}ко. Согласно 
нормам народной морали и апокрифическим 
текстам, матерная брань оскорбляет трех ма¬ 
терей человека: его родную матъ, мать-сыру 
землю и Богородицу (см. Брань). Рус. крес¬ 
тьяне Переславля-Залесского объясняли за¬ 
прет разбивать на пашне комья 3. тем, что 
это бы означало «битъ саму Матъ Пресвя¬ 
тую Богородицу» (см. Богородица). 

В о.-слав, календарных верованиях и 
фольклоре широко распространен мотив 
о весеннем «отмыкании», «прп- 
буждении» Э. и о ее осеннем «за¬ 
мыкан»^, «засыпании* на зиму. В 
ряде устойчивых выражений, основанных на 
созвучии, отмечаются этапы весеннего ожив¬ 
ления 3,: наев. Руфа (8.IV) земля рушит* 
ся, так что ни пахать, ни сеять нельзя (укр.); 
на Василия Парийского (12,ІѴ) земля 
парится (рус.); на Иакова (30IV) земля 
ниякова, т. е. ничего сажать до той поры 
нельзя (рус.). Главным же праздником у 
всех славян, когда 3. «просыпается» и от¬ 
крывает свои недра, считалось Благовеще¬ 
ние: до этого дня 3. «беременна» (укр. чэ- 
рэошпа, пол. пе ]е ійггш ), поэтому великим 
грехом считалось ее трогать — забивать ко- 
лья, городитъ ограды, пахать. Болгары (юго- 
зап. Родопы) уверяли, что если нарушитъ 
запрет пахать в день Благовещения, то из 
3. при вспашке выступит кровь (Георг 
БНМ 2 :32). По широко известным ю.^еллв. 
поверьям, весной «земята и небото се отоа^ 
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рнт» [земля и небо раскрываются] и выпус¬ 
кают в земной мир насекомых, птиц, хто- 
ннческих животных, души умерших людей 
и нечистую силу (БМ:146). Чехи не пьют 
воду из колодца в Юрьев день (23 IV). 
т. к. считается, что в этот день 3. открыва¬ 
ется и испускает яд, который переходит на 
жаб и змей (Гура СЖ:380). Белорусы 
Гродненской и Могилевской губ. до самого 
начала пахоты и сева остерегались забивать 
е 3. колья — это значило бы забить зем¬ 
лю, и тоща посеянное зерно не взойдет 
(Зел.ВЭ;58). Полешуки следили за одно¬ 
сельчанами, чтобы до Благовещения никто 
не воткнул в 3. ни одной палочки, *6о зем¬ 
ля опытъ» (бреет., ПА). См. Втыкать. 

Обычай разжигать благовещенские кост¬ 
ры, чтобы отогнать «нечисть», назывался в 
Могилевской губ. «чистить землю». У зап. и 
юж. славян весеннее прогревание 3. объяс¬ 
няли тем, что в нее попадает горящая искра 
(уголек, головня), после чего 3. начинала 
согреваться и раскрывать свои недра, вы¬ 
пуская на свет насекомых и растения. Ср. 
народную польскую терминологию, относя¬ 
щуюся к названиям дня Благовещения: 
Наіка Ко&ка 7.<і$г2ісіипл [Божья Матерь 
Согревающая], Маіка Возка Цогііѵогпа. 
кіога гогііѵкга гіеті$ [Божья Матерь От¬ 
крывающая, которая раскрывает землю]; в 
этот день принято было развязывать все 
оставшиеся в стодоле снопы, чтобы летом 
уродился хлеб (Ргапк.КО:26). 

Соответственно, осенью на Воздвиже¬ 
ние (в Ильин день, на Усекновение главы 
Иоанна Крестителя) 3- «закрывается», 
«здвжаетъс-я з літа на зиму», «спит до вес¬ 
ны»; ср. народные названия праздников и 
приметы: на Спасо земля спит (бел.), на 
Блшпслбйй (Иоанна Богослова, 26. IX/9.X) 
получает благословение на покой до весны 
(бел.), на Покров «Бог печатает землю» 
(бел.). По а. -слав. представлениям, 3. «за¬ 
сыпает на зиму» в период предрождествен¬ 
ского поста (см. Адвент). В это время о 3. 
говорили, что она «замирает», «болеет», 
«спит», «отдыхает», и не решались произво¬ 
дить никаких земляных работ. Поверья о 
том, что 3. закрывается в дни «бабьего 
лета» и справляет свои «именины», харак¬ 
терны для в.-слав, традиции. «Именинни¬ 
цей» называли 3. также в Духов день, в 
день Успенья Богородицы и на Симона Зи¬ 
лота (10.Ѵ). В такие дни по отношению к 


3. соблюдались многочисленные запреты: 
нельзя было копать, пахать, бороновать, за¬ 
бивать колья, бить по 3. Святочный пери¬ 
од, когда на 3. появлялись души умерших и 
персонажи нечистой силы, тоже осмыслялся 
у юж. славян как опасное время, когда зс- 
мята и небото отварят, зелгята е на ре¬ 
шето, земята е надупчена [земля и небо 
открываются, земля проницаема как решето, 
земля становится дырявой], т. е. рай и пекло 
открыты и выпускают на волю духов поту¬ 
стороннего мира (БЕ 1990/1:31 — 37). 

3. наделяется в народных верованиях 
признаками святости и риту¬ 
альной чистоты. Это проявляется в 
э.-г.лзи. и укр.-бел. фразеологизмах и обря¬ 
довых приговорах: укр. «Будь богата, як 
земля святая!», «Земля — свята мати»; в 
народных молитвах: «Зэмля свята, помилуй, 
спаси, сохрани, святая земля и Ббліая 
Мати» (полес.). О недостойном человеке 
говорили: «Він не годен того, же го земля 
святая на епбі носить» (Аф.ПВ 2 1:142). 
Польские гурдлы завершали молитвы устой¬ 
чивой формулой: «Огі^киксі, 2іетіо, 

кіога тпіе позізг» [Спасибо тебе, святая зем¬ 
ля, что на себе меня носишь] (Моа/.КЬЗ: 
512). Во время полевых работ при отсут¬ 
ствии воды у болгар было принято очищать 
руки перед едой, обтирая их землей, так как 
считалось, что «земя е чиста». Так же по¬ 
ступали рус. крестьяне в Пошехонье. Укра¬ 
инцы не признавали грязными руки, запач¬ 
канные глиной, поясняя, что это — «святая 
земля» (полтав.). 

По широко известным верованиям, 3. «не 
принимает» в себя тела умерших людей, ко¬ 
торых прокляли их родители, колдунов, само¬ 
убийц и др. «нечистых» покойников (см. По¬ 
койник аалонсныв), а также «нечистых», 
провинившихся змей, укусивших человека 
(о.-слаз,; ср. обращение к змее в бел. загово¬ 
ре: «Не примет тебя ни земля, ни вода»; Гура 
СЖ:339). Захоронение в 3. «наложных» по¬ 
койников нарушает погодное равновесие (вы¬ 
зывает засуху, градобитие, затяжные дожди, 
сильные морозы и т. п.). Тела таких мертве¬ 
цов якобы остаются в 3. нетленными или 3. 
«выбрасывает» их на поверхность: «И земя¬ 
та го не ггрибира» [И земля его не прини¬ 
мает] (болг., Марин. НВ :36). Вырытой 3. 
не хватает, чтобы засыпать могилу колдуна 
(рус., Владимир.). 3. выбрасывает тела на¬ 
рушивших клятву, данную земле, (о.-слав.). 
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Как высший нравственный авторитет и 
символ праведности 3. часто использовалась 
в народных, правовых обычая 
3. призывали в свидетели: укр. «ной земля 
буде свідком», «най нас земля роэс.уднтъ»; 
серб, «тако ми ове зем е, ми^ке наше, у Ко]у 
Ііемо сви! » [клянусь землей, матерью нашей, 
в которой мы все будем]. У русских при 
межевых спорах было принято класть себе 
на голову кусок 3. или дерна и идти с ним 
по меже, доказывая свои права на земель¬ 
ный участок. Проложенная таким образом 
граница считалась нерушимой; рискнувший 
обмануть в такой ситуации, по народным 
поверьям, непременно зачахнет и умрет. 
При земельных конфликтах крестьяне в до¬ 
казательство своей правоты брали 3. в рот 
или клали ее на голову, на спину, за пазуху. 
Произнесенная при этом клятва «Пущай эта 

шш задавит меня, еиа. я повду неладно» 

считалась достаточной для прекращения спо¬ 
ра (вологод.); отстаивая свое право на по¬ 
кос, человек клал себе на голову «дернину» 
и присягал, что если говорит ложно, то 
«пусть сама мать—сыра земля прикроет его 
навеки» (рязан., Аф.ПВ 2 1:148). Аналогич¬ 
ные обычаи известны у сербов, болгар и 
македонцев. Каждого, кто прилюдно давал 
свидетельские показания в спорных делах, 
болгары заставляли держать в обеих руках 
3. как доказательство правдивости сказан¬ 
ного (Марин.НВ:37). Сербы Шумадіш, 
обходя с 3. на голове границы своего поля, 
клялись: «Клянусь матерью-землей, которая 
меня держит и кормит, — это моя земля!» 

(Петр.ЖОПЗІЗ). 

Клятвам и присягам, при которых 3. 
держали в руках, во рту или съедали, в на¬ 
роде верили безоглядно. Ср. рус. клятвен¬ 
ные формулы: «Чтобы мне землю есть, если 
совру», «Правду говорю — землю съем!». 
Живущих вне брака «мужа» и «жену» их 
родственники принуждали кусать землю е 
знак клятвы верности друг другу до гроба. 
Так же поступали провинившиеся, испраши¬ 
вая себе прощения. Например, чтобы снять 
с себя «материнское проклятье» и вымолить 
у матери прощение, сын должен был съесть 
горсть 3,: «Коли не съешь, — говорила 
мать, — меня, значит, не почтишь...» (Макс. 
ННКС 1989:157). Есть (брать в рот) 3. 
могли с магическими и лечебными целями: 
при севе» чтобы птицы не клевали посевов 
(укр., закарпат.); идя на суд, чтобы обвини¬ 


тели «были немы» (укр.. закарпат.); колду¬ 
на заставляли съесть 3. с трех гряд, чтобы 
лишить его силы (рус., Владимир.); пьянице 
в вино сыпали 3., разбросанную землетря¬ 
сением, чтобы отвратить {отрссти) его от 
пития (серб.). 

В проклятиях мотивы, связанные с 3.. 
выступали обычно как пожелание смерти: 
укр. закарпат. «Земля бы ти побила», «Зем¬ 
ля бы тя промкла», «Наівбися с.мрсіі землЬ 
(Потуш. 3/3—4:363); бел. «Каб ел скрозь 

землю пишоуі», «Каб на твае зоны ЛЮДЗІ 
зямлю сыпалі!», «Каб ён сам шчарнеу як зям- 
ля!» (Высд.:208); болг. «Тая земя у очите 
му отива» [Эта земля глаза ему засыплет] 
(Георг.БНМ 2 32); пол. «2еЬуз ѵѵ *іеті<; 
гарасІЬѵ [Чтоб ты в 3. пропал]. Еще более 
грозным было пожелание «чтобы тебя земля 
не приняла»: ср. полес. «I Нтоб ты сваими 
паганъіМѴІ лапами ГЮХЫ11 не татітау святое зе¬ 
мельки, да штоб ена цябе николи не приняла 
у свае мацеринскае лоно!» (Ріеік.КОР:2і9). 

Обычай исповеди земле отмечал¬ 
ся у новгородских еретиков -стр школьников, 
что фиксировалось в источниках с XIV в. и 
сохранялось у старообрядцев до XIX в. 
Старообрядцы Усть-Цильмы на предложе¬ 
ние священников исповедаться отвечали: 
«Мы исповедуемся Богу и матери—сырой 
земле» (Смирнов С. Древнерусский духов¬ 
ник. М., 1913:281). У сербов односельчане 
вынуждали женщину, уличенную в ведьм ар- 
сгве, каяться в грехах земле; она должна 
была выкопать ямку и, наклонившись над 
ней, трижды произнести: «Исповедам ти се, 
црна земл-о и зелена траво!» [Исповедуюсь 
тебе, черная 3. и зеленая трава], после чего 
ямку засыпали 3. (Ъап.ЗВР:241). 

В рус. заговорных формулах к 3. обра¬ 
щались с просьбами избавитъ от болезней, 
«поглотить» нечистую силу, унять ветры, 
оградить ниву от стихийных бедствий, по¬ 
зволить «травы брати», «плоду ркати* и 
т. п, У рус. населения Владимирской гуй. 
принято было прощаться с 3. перед смер¬ 
тью: безнадежно больного выносили в поле, 
где он вставал на колени, с крестным знаме¬ 
нием клал четыре земных поклона в разные 
стороны и говорил: «Мать — сыра земля, 
прости меня и прими!» В этих же местах 
существовал ритуал прощания с 3. перед 
последней исповедью (ЭО 1914/3 — 4:88). 

Для всех славян был характерен обы¬ 
чай целовать 3. в разных ритуал изо- 
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ванных ситуациях: при первой вспашке 3. 
или первом севе; при испрашивании проще¬ 
ния и примирениях; при произнесении клятв, 
присяги, молитв и т. п. В Орловской губ. при 
первом громе бабы крестились, кланялись до 
3. и целовали ее; а жители Вятской губ. в 
Духов день вставали на колени и несколько 
раз целовали 3., считая ее «именинницей». У 
поляков принято было в конце жатвы благо¬ 
даритъ 3. за урожай и целовать ее. Ср. болг. 
поговорку «Лко целунеш пръст — целуваш 
хляб» [Целуешь горсть земли — значит целу¬ 
ешь хлеб] (Георг. БНМ 2 :32). 

Представления о 3. тесно связаны с 
понятиями своего рода, родной 
стороны, Родины. Переселенцы пе¬ 
ред отъездом брали с собой горсть 3., 
чтобы прижиться на новом месте и не ску¬ 
чатъ по родным местам (рус.). Так же по¬ 
ступали паломники и богомольцы: они за¬ 
хватывали с собой родной землицы, чтобы в 
случае внезапной смерти ее посыпали на гла¬ 
за или на могилу умершему. Покидая род¬ 
ные края, люди прятали щепотку 3. в ла¬ 
данке или узелке, носили ее на груди как 
оберег от всех бед. По верованиям жителей 
Вологодской губ., взятую с собой 3. надо 
было высыпать на новом месте и, наступив 
на нее, сказать: «Я по своей земле хожу» 
(Поп.РНВМ:199). 

Святость родной 3. определялась тем, 
что она «своя», что в ней похоронены пред¬ 
ки, родители. «Родительская зем¬ 
лям, взятая со своего двора или с могил 
родственников, считалась священной и спо¬ 
собной защититъ от несчастий. У воет, сла¬ 
вян 3. с могилы использовали для прео¬ 
доления страха перед умершим и тоски по 
нему; ее клали себе за пазуху или натирали 
ею грудь. Украинцы Волынской губ. сыпали 
3., взятую с могилы родственника, себе за 
шиворот или носили в ладанке на шее. 3. с 
семи могил добрых людей спасает от всяких 
бед (рус.); 3. с семи могил с разных клад¬ 
бищ предохраняет от болезней, не подпус¬ 
кает смерть к дому (бел,, витеб.); сербы 
(Добор) трижды бросали 3. с могилы пра¬ 
ведника через плечо на поле, чтобы никто 
не сглазил посевы. Словацкие пастухи для 
защиты коров от ведьмы закапывали на до¬ 
роге З. г взятую с девяти могил, и веревку 
могильщика, а затем перегоняли через это 
место стадо. Землей с могилы обсыпали по¬ 
севы (укр.) и домашнюю птицу от сглаза 


(лужиц.), добавляли 3. в семена (слов.). 
Сербы, чтобы уберечься от вампира, напол¬ 
няли чулок покойника 3. с его могилы и 
бросали в реку. Кашубы считали, что если 
кони, везущие траурную повозку, встанут на 
границе села и откажутся идти дальше, зна¬ 
чит, умерший — вампир: надо перебросить 
через коней горсть З. р добытой из выкопан¬ 
ной для него могилы, и тогда повозка смо¬ 
жет стронуться с места. 3. из-под очага, 
из-под порога, с межей и могил считалась 
целебной: в случае смерти одного из побра¬ 
тимов другого «откупали от гроба», высы¬ 
пая в могилу взятую с нее же 3. (Сербия); 
если в доме был тяжело больной, ею гасили 
огонь в очаге (Закарпатье): использовали 
(носили при себе в узелке) при лечении бо¬ 
лезней (лихорадки, радикулита, опухолей, 
ушибов) и при падеже скота (бел.; трое¬ 
кратно обсыпали скотину); с ее помощью 
сербы пытались избавиться от веснушек, ко¬ 
росты; по ю.-рус. поверьям, она помогала 
при выведении блох. 

Особая магическая сила приписывалась 
также 3., взятой с перекрестка дорог; из- 
под печного угла своего дома; из-под следа 
человека, которому хотели навредить; из пер¬ 
вой борозды, проложенной в день первой 
весенней вспашки; 3., нарытой кротом; 3., 
взятой из-под ноги при виде первой ласточ¬ 
ки, аиста, диких гусей, при первом куковании 
кукушки; 3., взятой с места, над которым 
«толкутся» первые комары и т. п. Целебной 
считалась 3. с трех (девяти) межей: при па¬ 
дучей человека клали под корыто и, взяв 3. 
с трех межей и завязав ее в узел, трижды 
ударяли по корыту (Закарпатье). 

Непосредственный контакт с 3. как 
способ придать человеку особую силу отра¬ 
жен в мотивах рус. былин о Ми куле Селя- 
ниновиче, которому покровительствует «ма¬ 
тушка— сыра земля» и который носит в 
сумке «тягу земную». Сербы считали, что 
первое соприкосновение новорожденного 
должно бытъ с 3., чтобы она его «питала» 
(Левач, Темнич). В то же время, если в 
семье часто умирали дети, прикосновение к 
3. было опасным для ребенка. На месте, 
еде ребенок коснулся головой 3. при рожде¬ 
нии, копали яму, в которую клали головку 
переднего вала ткацкого станка, серебряную 
монету, кусочек золота, подкладку от баш¬ 
мака, булавку и говорили: «Зем.ъа бого- 
ма|ка! Дадох славу за главу; дадох тело за 
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тело; дадох злато за злато; дадох пару те 
сугкупих роба од гроба, а подлогу у залогу» 
[Земля Божья матерь! Дал славу за голову, 
тело за тело, золото эа золото; дал моне¬ 
ту — откупить раба от гроба, а стельку в 
залог], после чего яму закапывали (Левая, 
Темнич; Ъап.ЗВР:242). Когда «что-то» 
сбивает человека с пути, «заманивает» его, 
нужно сесть на 3., и «оно» уже не сможет 
навредить (Закарпатье). См. Катать. 

3. выступает как оберег в ситуаци¬ 
ях, когда предполагается присутствие рядом 
с человеком опасных для него существ (де¬ 
монологических персонажей, духов болезни, 
покойников, людей, обладающих способнос¬ 
тью к сглазу). У всех славян известен обы¬ 
чай бросать горсть 3. вслед похоронной про¬ 
цессии, чтобы отвратить от себя несчастья; 
при встрече с зайцем, сулящей неприятнос¬ 
ти, поляки бросали три горсти 3. в направ¬ 
лении, противоположном бегу зайца. С обя¬ 
зательным полаганием на 3. передается 
лопата при рытье могилы, вознаграждение 
лекарю, серп, поводок при передаче скотины 
новому владельцу, сосуд с водой для питья 
(серб., бед., закарпат.). Чтобы излечшь че¬ 
ловека от падучей, в 3. вбивали боярышни¬ 
ковъ:# колышек, предварительно коснувшись 
им лба больного (серб.). При умывании от 
сглаза вода должна стекать на 3. (серб.). 
На Бойковщине (Закарпатье) существует 
обычай смотреть на землю, когда входят в 
хату, где есть маленький ребенок. 

Соприкосновение с 3. облегчало кончину 
человека. По верованиям сербов, умираю¬ 
щий на кровати «отделен от матери», и ему 
будет легче, если он коснется 3. Считалось, 
что грешнику легче умереть, если он лежит 
на 3. или на ірудь ему положена 3. (рус., 
серб.). В дом вносили 3. на все время, пока 
там находился покойник (Сврлиг) (Петр. 
КИС 1:114,130). У русских больного ребен¬ 
ка вынимали из колыбели и клали на 3. с 
целью прояснить его будущее: если ему суж¬ 
дено умереть, он умрет именно в этот день. 

С другой стороны, контакт с 3. воспри¬ 
нимался и как источник вредоносной силы. 
Польские акты «ведовских» процессов сооб¬ 
щают, что, добиваясь признания от колду¬ 
ний, исполнители судебных приговоров дер¬ 
жали обвиняемых в деревянной колоде 
(приподнятыми над -У.)- чтобы лишить их 
«контакта с землей», от которой они якобы 
получали поддержку сатаны (Ваг.Ки№:25). 


Сербы верили, что можно избежать наказа¬ 
ния, если во время ложной присяги конец 
пояса клятвопреступника касается 3. (Алек- 
синац). По бел. поверью, можно остановить 
рост человека, если трижды переступить че¬ 
рез него, когда он лежит на 3. Если овчар 
хотел погубить стадо своего неприятеля, он 
произносил заговор лежа на 3. и воткнув в 
нее нож (Закарпатье). 

Во вредоносной магии часто применялась 
могильная 3..* узелок с такой 3. под¬ 
брасывали под порог или на чердак дома, в 
котором живет недруг, чтобы навести на 
него болезни и беды (полес.); чтобы извести 
парня, не взявшего девушку замуж, кол¬ 
дунья закапывала его след в могилу первого 
умершего в семье ребенка (полсс.); если 
подсыпать ее в постель молодоженам, то они 
будут ссориться (Краснодар.); к корням сде¬ 
ланного в чужом поле вредоносного залома 
недоброжелатель сыпал 3. с кладбища, что¬ 
бы наслать на семью болезни и смерть 
(бел.); с помощью такой 3. переманивали к 
себе чужих пчел (пол.). См. Могила. 

Прикосновение к 3. считалось опасным 
при совершении некоторых действий. При 
ритуальном обходе села в Иванов день не 
должна была ступать на 3. Еньова буля, 
иначе «земля сгорит» (болг.). Волосы же¬ 
ниха при бритье не должны были упасть на 
3. — это лишало его мужской силы (серб.) 
Перед крещением ребенка сосуд со святой 
водой передают священнику из рук в руки, 
а не ставят на 3., чтобы 3. «до срока не 
забрала ребенка» (Косово; Ъап.ЗВР:242). 
Кормящая матъ старалась, чтобы ее молоко 
не упало на 3. (или в огонь), иначе оно 
пропадет (серб,). 

Значимостью контакта человека с 3. 
обусловлено использование 3. в лю¬ 
бовной магии и гаданиях. Чтобы 
приворожить парня, девушка при произне¬ 
сении заговора брала 3. из-под правой пят¬ 
ки и закапывала ее под порог (серб ), за¬ 
мазывала в угол печи (бел.)- На новолуние 
при гадании о женихе брали три щепотки 3. 
из-под правой ноги и клали под подушку: 
должен присниться суженый (бел.). 

В народной медицине практиковались 
приемы протаскивания больного через спе¬ 
циально сделанный земляной прокоп или 
закапывание его по шею в 3.; часто исполь¬ 
зовали при лечении горсть 3., взятой из 
«кротовины» (возле норы крота), с кладби- 
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ща, иэ муравейника, с перекрестка дорог, 
из-под левой пятки и т. п. Ее прикладывали 
К больному месту, натирали грудь, раз¬ 
мешивали в воде и поили больного. Такие 
действия могли сопровождаться заговорами, 
обращенными к 3.: «Мать земля— сыра, ро¬ 
димая, от тебя берем и тебе отдаем: отними 
болезнь от такого-то» <ГЬп.РНБѴІ:20і). В 
случае внезапных болезней, травм, ушибов 
пострадавший отправлялся к месту, где его 
настигло несчастье, и просил прощения у 
«матери земли»: «Прости, матушка сырая 
земля, раба Божия такого-то!» В Воронеж¬ 
ской губ. при болях в спине или пояснице 
кланялись земле, говоря: «Прости меня, ма¬ 
тушка земля, в чем я согрешил» (Майк. 
В3 2 :39) Подобным образом поступали при 
заболевании скота, веря, что власть родной 
3. распространяется также на животных 
(Макс.ННКС 1989:154). 

Лит.: Смирнов С. Покаяние земле // Смир¬ 
нов С. Древнерусский духовник. М, 1913:255— 
283; Соболев А. Н. Обряд прощания с зем¬ 
лей перед исповедью, заговоры и духовные 
стихи. Владимир, 1914; Толстой Н. И. Пока¬ 
яние земле // Русская речь 1988/5:132—139; 
Т>агт.ЭВР, Фи л ипа внѣ М. Геофагі^а у на¬ 
шем народу // ГЕМБ 1929/4; Ыі еѵіабот - 
зкі В. 2іетіа — таьсгіа оке бъ Біъаггапіа // 

Аксепі 1986/26:59-62; В ч I а I Р Маи гст- 
(л // ЕіноЫка ЬіЫіоІека 1930/9; Чуб.ТЭСЭ 
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О. В. Белова, Л. Н Виноградова, 
Л . Л. Топорков 

ЗЕРКАЛО — в народной культуре символ 
отражения и удвоения действительности, 
граница между земным и потусторонним 
миром (ср. восприятие «того света» как зер¬ 
кального по отношению к земному или как 
Зазеркалья). Наделяется сверхъестественной 
силой, способностью воссоздавать не только 
видимый мир, но и невидимый и даже поту¬ 
сторонний; в нем можно увидеть прошлое, 
настоящее и будущее. 


В некоторых регионах Болгарии извест¬ 
ны представления о стеклянном небе, на ко¬ 
тором прикреплено огромное 3 -, отражаю¬ 
щее все сущее на земле, а в районе Видина 
луну называют божьим зеркалом ( оглвдало - 
то на дядо Господ). Словенцы верили, что 
утром на Юрьев день с солнца спадает чу¬ 
десное 3., в которое можно увидеть все, что 
делается на свете. 

Как и другие границы (межа, окно, по¬ 
рог, печная труба, водная поверхность и 
т. п.), 3. считается опасным; обращение с 
ним обставляется множеством табу; для рус. 
раскольников это вещь запретная, создан¬ 
ная дьяволом, держать 3. в доме — грех. 

В обрядах, связанных со смертью, 3. 
представляет особую опасность. Повсеместно 
соблюдается обычай сразу после кончины 
завешивать 3. (полотном, полотенцем, ска¬ 
тертью и т. п.), отворачивать его к стене или 
даже выносить из помещения, где находится 
покойник. Если этого не сделать, смерть 
«удвоится», т. е. унесет еще кого-нибудь из 
обитателей дома; жертвой смерти станет тот, 
кто первым увидит себя в 3.; для предотвра¬ 
щения этого сначала подносили к 3. кошку 
(серб.). Оставленное открытым 3. грозит 
также тем, что покойник будет «ходить», ста¬ 
нет упырем (полес.), будет возвращаться к 
своему отражению в 3. (хори.), что душа 
умершего «останется» в 3. (серб.); что по¬ 
койник «переменится лицом» (пг>л.) г что по¬ 
смотревшийся в 3. разболеется, «пожелтеет», 
не увидится с умершим на том свете (болг., 
пловд.). Иногда 3. завешивали еще до на¬ 
ступления смерти, полагая, что 3. мешает 
умереть; боялись, что умирающий увидит 
себя в 3., «оставит в 3. свой последний 
взгляд» (пол.) и т. и. Запрет на 3. обычно 
действовал до выноса тела и погребения, 
но нередко и дольше — до 3 дней, 9 дней, 
40 дней и даже целый год (болг., укр.). 

Действия с 3. в погребальном обряде на¬ 
ходят параллель в требовании обязательного 
закрывания глаз покойнику (3. уподобляется 
глазам также в загадках, приметах, некото¬ 
рых магических приемах и запретах), в обы¬ 
чае выливать всю воду в доме, где случилась 
смерть, или прикрывать сосуды с водой, что¬ 
бы душа умершего или сама смерть не «отра¬ 
зилась» в воде, а отворачивание 3. к стене — 
в практике магического переворачивания 
предметов (утвари, мебели и т. п.) с целью 
предотвратить «возвращение» покойника. 
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3. использовалось для общения с оби¬ 
тателями загробного мира. Болгары верили, 
что с помощью 3. можно увидеть умерших, 
когда они пребывают среди живых в период 
от Пасхи до Вознесения (или Троицы); для 
этого надо навести 3. на воду в колодце и 
позвать их (Пловдив.)- У сербов Заечара 3. 
обязательно присутствовало при исполнении 
специального «коло» (хоровода), посвящен¬ 
ного мертвым; считалось, что оно «привле¬ 
кает» покойника на этот танец. Зеркалом 
украшалось деревце погребальное, могиль¬ 
ный крест или флаг; 3. ставили на могилу 
(серб.). Часто 3. клали в гроб среди других 
необходимых покойнику предметов, особен¬ 
но при похоронах девушек (серб.)» однако у 
лемков 3. прикрепляли изнутри к крышке 
гроба» чтобы предотвратитъ «хождение» по¬ 
койника. 

В некоторые праздники, носящие поми¬ 
нальный характер, запрещалось смотреться 
в 3. Русские Владимир, губ. остерегались 
зеркала в понедельник на Страстной неделе; 
поляки — в Страстную пятницу, польские 
поморы — в Пепельную среду и в течение 
всего поста. 

В повседневной жизни запре¬ 
ты, относящиеся к 3.» касались опреде¬ 
ленного (опасного) времени и определенной 
категории лиц (наиболее подверженных 
опасности). Повсеместно известен запрет 
смотреться в 3. (как и в воду) ночью — 
увидишь дьявола или смерть (пол. Мазов- 
ше), накличешь на себя смерть (Рязанщи¬ 
на)» состаришься раньше времени (серб., 
болг.); утратишь свою красоту (серб,); бу¬ 
дешь видеть дурные сны (макед. охрид.), 
произведешь на свет некрасивых (или косо¬ 
глазых) детей (серб.) и т. п. 

Считалось опасным смотреться в 3. во 
время г р о з ы, поэтому принято было за¬ 
вешивать 3., чтобы «гром не ударил в хату» 
(полес.), чтобы не увидеть злого духа (укр.). 
чтобы не болели дети (за кар пат.) и т, п. 

С помощью 3.» по народным представ¬ 
лениям, можно было влиять на погоду. 
Если долго лил дождь, сербы направляли 3. 
в сторону солнца, веря, что дождь прекра¬ 
тится; чтобы обеспечить на следующий день 
ясную погоду, с вечера надо было оставить 
3. в квашне (серб.). 

3. представляло опасность для жен¬ 
щин и детей. Во время родов 3. заве¬ 
шивали или выносили из помещения; роже¬ 


нице строго запрещалось смотреть в 3.; 
когда опасались, что ребенок перевернулся 
в утробе, 3. (и др. предметы) надо было 
перевернуть (болг. пирин.). Запрещалось 
смотреться в 3. во время менструации, бе¬ 
ременности и в послеродовой период, обыч¬ 
но в течение 40 дней (иногда 7 дней), иначе 
женщина могла забеременеть снова (серб., 
болг.). Повсеместно запрещалось подносить 
к 3. ребенка в возрасте до одного года; сре¬ 
ди мотивировок этого запрета наиболее час¬ 
тые: ребенок может умереть (болг.); оста¬ 
нется немым или долго не начнет говорить 
(бел., пол., карпат.), будет заикаться; будет 
глупым (бел.); испугается своего отражения, 
не будет спать; не будет расти; зубы будут 
болеть или трудно резаться; будет косогла¬ 
зым (чеш.); «увидит свою старость», станет 
старообразным (серб.); матъ снова забе¬ 
ременеет (серб,), ребенок «высмотрит оебе 
братишку или сестренку» (укр*)- Опасность 
состояла не только в соприкосновении через 
3. с областью потустороннего (где царит не¬ 
подвижность, молчание и т. п ), но и в по¬ 
следствиях самого удвоения (благодаря от¬ 
ражению в 3.), грозящего «двоедушием» 
(см. Два, Двосдушннки), превращением в 
колдуна, ведьму, упыря. 

Разбитое или треснувшее 3., по на¬ 
родным представлениям, сулит несчастье и 
смерть, неудачу в делах, ссору и прочие не¬ 
приятности, проистекающие из непредусмот¬ 
ренного нарушения границы между «тем» и 
«этим» светом. 

Нечистая сила, согласно верова¬ 
ниям, может обитать в 3. или за 3. или 
использовать 3. как орудие колдовства и 
порчи. Запрет смотреться в 3. ночью часто 
объясняется тем, что там нечистая сила 
(укр,), что «в зеркале, говорят, дьявол» 
(болг.), голова вампира (пол.). Витебские 
крестьяне считали, что «неумытый и нечеса¬ 
ный может смотреться в зеркало или в воду 
безнаказанно только два раза; в третий раі 
дьявол уже снимает образ человека и через 
то на долгое время делает его своею жерт¬ 
вою, подвластным. Кроме того, владея изо¬ 
бражением человека, дьявол может делать в 
любое время порчу на изображении, которая 
немедленно передается оригиналу»» (Ник. 
ППП:76). 

Жители Волынского Полесья, чтобы 
увидеть ведьму, ставили в уголок 3.; сербы, 
желая увидеть вампиров, шли на Вознесение 
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на кладбище и ставили 3. к кресту (Кра- 
гусвац); словаки верили, что «тот, кто каж¬ 
дый вечер от Люции до Рождества гляделся 
в 3., в рождественский сочельник видел в 
нем стригу» (Ноіѵ.К2Ь40): В Восточной 
Словакии считали, что домовой дух-храни¬ 
тель живет в стене за 3. 

Сербские женщины во время грозы вы¬ 
брасывали из кармана зеркальце, которое 
они всегда носили с собой, боясь, что в него 
спрячется дьявол. Колдуны могли с помо¬ 
щью 3. добывать «сверхзнание», например, 
они умели разглядеть в 3. виновников тех 
или иных бед, воров, злодеев и т. п. 

Вместе с тем, нечистая сила сама боится 

3., ибо увидев в нем свое отражение, «удво- 
ившис.і»], она теряет всю свою колдовскую 
силу. На этом основано использование 3. 
для отгона демонов и защиты от них. 

В качестве оберега 3. прикрепляли 
над дверями дома (пол,), клали в колыбель 
под голову ребенка (серб.), носили при себе 
девушки и женщины (серб.). В Полесье 
3. наряду с другими предметами-оберегами 
широко используется для защиты скота от 
нечистой силы и сглаза. Чтобы домовик не 
гонял кобылу, в хлеву вешали 3.; то же са¬ 
мое делали, если корову мучила ласка. 

В іо. -слав, свадебном обряде 3. 
укрепляли на караваях, на головном уборе не¬ 
весты; отправляясь на венчание, невеста кла¬ 
ла его себе за пазуху, «чтобы иметь детей» 
или чтобы оградитъ себя от злых глаз (серб.); 
перед брачным ложем молодожены должны 
были трижды посмотреться в 3. (серб.); пос¬ 
ле венчания они смотрелись в одно 3. (рус., 
болг); смотрелись в 3., чтобы дети походили 
на них и были красивыми (бодг.). У сербов 
было принято, чтобы будущая свекровь да¬ 
рила сосватанной девушке 3. Македонцы в 
Дебарском Поле, напротив, следили, чтобы в 
одежде и реквизите на свадьбе не оказалось 

3.. с помощью которого можно было так «ис¬ 
портить» молодых, что у них рождались бы 
только девочки. 

В земледельческой магии 3. 
использовалось редко. У воет, славян 3. ста¬ 
вили перед расстеленным льном, чтобы лен 
«гляделся» в него, или клали полотенце со 
словами: «Смотрись и белись и в зеркало 
глядись» (Зерн.ММДУ:37). На Вологодчи¬ 
не делали из льна кружок и говорили: «ба¬ 
тюшка ленок, лежи да глядись» (Иван. 
МЭВ:33). 


На 3. как относительно позднюю реа¬ 
лию народного быта были перенесены ар¬ 
хаические представления, связанные с тол¬ 
кованием отражений на водной поверхности, 
масле, растопленном воске и т. п. В серб, 
обряде, совершавшемся во время мора, скот 
(при необходимости и людей) пропускали 
между двух «живых» (вытертых трением) 
огней через прокоп в земле. Больные при 
этом должны были смотреться в чашку с 
растопленным маслом (Лесковацкий край). 
«Глядение» в масло или другую гладкую по¬ 
верхность — один нз популярных видов га¬ 
дания. 

Гадания сЗ. известны всем славянам 
и другим европ. народам и отражены в лите¬ 
ратуре. Они приурочены главным образом к 
святкам и совершаются девушками в спе¬ 
циальном, обычно «нечистом» месте (в бане, 
на печи, на перекрестке, на куче мусора и 
т. п.) и в «нечистое» время (вечер, полночь, 
при свете луны). Гадающие смотрят как бы 
сквозь 3. прямо в «гот свет» в ожидании 
видения жениха или знака своей судьбы 
(смерти). В Новгород, губ. «девушка одна 
вдет в отдельную избу, где не живут. Здесь 
она ставит зажженную свечу или лучину на 
божницу, хомут на плечо печи, а в хомут 
ставит зеркало. Потом смотрит в это зерка¬ 
ло и приговаривает: , .Суженый- ряженый, 
приходи в зеркало глядеться! Тотчас же в 
избе, в переду и начнут расхаживать люди 
из той семьи, в которую девица выйдет за¬ 
муж. В числе их будет находиться и жених» 
(ЖС 1905/1-2:8). Для большего эффекта 
берутся два 3. Иногда девушки клали 3. под 
подушку вместе с другими символическими 
предметами, чтобы увидеть суженого во сне. 
У сербоа-граничар девушка после гадания 
прятала 3. в сундук с одеждой и, если позже 
выходила замуж за того, кто ей привиделся в 

3., то считала необходимым извлечь 3. из 
сундука и разбитъ или закопать его, чтобы 
никто больше в него не смотрелся. Гадание 
сопряжено с большим риском: как только по¬ 
кажется видение, нужно сразу же закрытъ 3. 
или перевернуть его, иначе видение «ударит 
по лицу», «придет да задавит» и т. п. 

Сходные гадания совершаются с ио- 
дой — в доме, у колодца, над прорубью. 
Герой сербского эпоса Кралевич Марко 
смотрит в колодец и видит в воде свою 
смерть; турки-дахии видят в блюде с водой 
свое отражение без головы, что предвещает 
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смерть. Болгары Пловдив, края в Иванов 
день на рассвете ходили к колодцу и загля¬ 
дывали в него, веря, что если увидишь свое 
отражение без головы, непременно умрешь. 
У сербов было принято перед праздничным 
обедом на Рождество смотреться в чашку 
с растопленным маслом или медом, чтобы 
узнать свою судьбу: тот, кто не видел своего 
отражения, мог заболеть или даже умереть 
в наступающем году. Во время лунного за¬ 
тмения выносили из дома посудину с водой 
и обращали водной поверхностью к луне, 
чтобы увидеть, «кто и с какой стороны гры¬ 
зет луну» (герб.). 

Лит.: Толстая С. М. Зеркало в традици¬ 
онных славянских верованиях и обрядах // 

СБФ 94:111 -129 (там лит.); Ча) кап опий В. 
О гл ед ал о у иерстианэимд н кулгу // Ча;к.СД 2: 

454-460; Банд,НРС:99^103; СМР*: 329 — 330; 
БМ240; Толстой // ЖС 1996/1:28-29; Віе$, 
N«3:169-170; ВуяІг.ЗОН : 137 

С. М. Толстая 


ЗЕРНО — по народным представлени¬ 
ям, средоточие вегетативной силы, символ 
плодородия, возрождения жизни, бессмер¬ 
тия, вечного обновления, здоровья, зародыш 
новой жизни; наделяется продуцирующей 
и защитной семантикой; в ряду др. мелких 
сыпучих предметов выступает символом 
множественности и богатства. Используется 
в календарных и семейных обрядах. 

В обрядовых трапезах вареное 
3. часто выступало в качестве главного ри¬ 
туального блюда (ср. обрядовое употребле¬ 
ние каши). У воет, славян рождественская и 
новогодняя кутья варилась из 3. разных 
злаков с добавлением бобов; у юж, славян 
в день св. Варвары (серб., хорв,), в день 
св. Анны или Андреев день (болг.) гото¬ 
вилось обрядовое кушанье варии,а (см. Пан¬ 
спермия) с добавлением слив, орехов, яблок 
или блюдо из 3. злаковых, кукурузы и бо¬ 
бовых, чтобы все посеянное хорошо росло и 
принесло богатый урожай; ели и угощали 
соседей, остатки отдавали курам, чтобы луч¬ 
ше неслись, чтобы летом посевы росли так¬ 
же быстро, как прибывает день (Пирин)* 
Для получения урожая, при замешивании 
теста для рождественских хлебов в него 
добавляли 3. всех злаков, а также 3. куку¬ 


рузы, льняное и конопляное семя, фасоль 
и чеснок (в.-еловац.); в день Сорока муче¬ 
ников съедали сорок 3. вареной пшеницы 
(серб.)» сажали в землю сорок 3. (болг.); 
освященное в день св. Саввы (5.XI!) 3. 
варили вместе с кукурузой, бобами, чтобы 
семена стали сильными и родили обильно 
(болт.); на Средокрестие (середина четвер¬ 
той недели Великого поста) пекли печенье 
кресты , кладя в тесто ржаное 3.. «чтобы 
хлеб уродился» (рус.). Перед началом жат¬ 
вы в день зажинок варили кашу из свежих 
ржаных 3 . (исков.). В Чехии и Моравии 
жарили обрядовое блюдо (рпіяню) из перво¬ 
го незрелого 3. вдень Иоанна Крестителя и 
перед началом жатвы. 

Само присутствие 3 на празд¬ 
ничном столе (и всякого рода контакт 
с ним) призвано было обеспечить дому до¬ 
статок, плодородие и общее благополучие. 
На столе в канун Рождества и Нового года 
непременно помещали 3. всех видов и семе¬ 
на всех культур, чтобы' все плоды, лежащие 
на столе, в будущем году уродились на поле, 
в саду и огороде. 3. было рассыпано по сто¬ 
лу (пинск., пол., укр.), его клали под ска¬ 
терть, насыпали в горшочек, который стоял 
на столе (ю.-эап.-укр.) или рядом (чеш., 
словац.); 3. в корытце ставили на стол вмес¬ 
те с уздечкой и хомутом (подунавские бунд¬ 
овцы). Миску с 3. пшеницы оставляли на 
ночь для душ умерших (укр.). 3. всех видов 
находились на столе от Рождества до Но¬ 
вого года (в,-словац.). Приходившие коля¬ 
довать стучали прутом по сосуду с зерном, 
стоявшему на столе, что должно было спо¬ 
собствовать плодородию. Рождественские 
хлебы ставили на стол в сите, мере для 3., 
где лежало 3. разных злаков, кукурузы, бо¬ 
бовых, яблоки, орехи и чеснок (серб., хорв.). 

3., лежавшему на столе в рождеству 
ско-] юного днин период, в дальнейшем припи¬ 
сывали защитную и продуцирую¬ 
щую функцию. Чтобы животные были здо¬ 
ровыми, их кормили этим 3. на Рождество 
и во время болезни (в. -словац., ю-слач.); 
скармливали домашней птице из обруча 
вместе с остатками с рождественского стола, 
чтобы куры хорошо неслись (ггоа., словац.) 
и не разлетались (словац.); зерном, исполь¬ 
зованным в ритуалах Васильева дня, кор¬ 
мили кур и по тому, как они клюют, гадали 
о будущем урожае (рус.); присутствующие 
ловили его в подол и давали скоту, чтобы он 
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хорошо велся и давал приплод, а другие ло¬ 
вили 3. а дежу, чтобы хорошо хлеб под¬ 
ходил (рязан.)' В Покров (рус.) зерном 
первого снопа закармливали кур и скот, что¬ 
бы не болели и были плодовиты (укр., вят., 
ярослав.). 3., украденное из телеги священ¬ 
ника, давали курам — для увеличения яйце¬ 
носкости (Саратов.). В Великий четверг за¬ 
кармливали скотину из полы одежды тремя 
видами 3., чтобы она не болела (вят.). 

В новогоднюю ночь привязывали колос с 
полноценным 3. к плодовому дереву, чтобы 
на нем было много плодов (великопол.). В 
Сочельник подбрасывали 3. пшеницы к по¬ 
толочной балке, чтобы родился хлеб, чтобы 
роились пчелы (эакарпат.), подбрасывали 
вареные 3. к потолку, чтобы рос молодняк 
и был таким резвым, как летящие 3. (гу¬ 
цул.), Те, кому предстояло весной пахать и 
сеять, в Андреев день подбрасывали варе¬ 
ные 3. вверх со словами: «Пусть так высоко 
растет посеянное жито!» (фракийские болга¬ 
ры - Чол.БНС:47). 

Вегетативную силу 3. исполь¬ 
зовали в обрядах осыпания зерном на 
Рождество, Новый год (о.-слдв.): осыпали 
домашних и дом, пришедших колядовать, 
поздравлять с Новым годом (суряакане), 
полазника, ритуальные предметы (бадняк, 
подлазничку, сноп). В день Рождества Бо¬ 
городицы (8.IX) при «заееяках» перед вы¬ 
ходом в поле сеятелей обливали водой и 
осыпали 3. (пол). Для того, чтобы огра¬ 
дить молодоженов и новорожденных от пор¬ 
чи и наделить плодородной силой, их осы¬ 
пали 3. Молодых оставляли на первую ночь 
в амбаре — хранилище 3. (ряэяіі.). Чтобы 
обеспечить обильный урожай злаковых в 
новом хозяйстве, перед отъездом в костел 
жениху насыпали в башмаки хлебные 3. 
(Великопольша, Болгария). Молодая сади¬ 
лась на мешок с 3,, лежавший около очага, 
чтобы быть богатой и плодовитой (мусуль¬ 
мане Мостара — Босния и Герцеговина); 
бросала горсть 3. молодому в лицо, а затем 
гостям (укр. покут,). В горшок с 3. втыкали 
свадебное деревце (полес.). На Украине 3. 
для свадебного каравая приносили в дом не¬ 
весты и мололи его на ручной мельнице. 
Мать «умывала» зерном лицо всем пришед¬ 
шим на свадьбу (гуцул ). 

В родинных обряд а х, кроме сим¬ 
волики богатства и чадородия, выступает 
очистительная функция 3.: повитуха и ро¬ 


женица поочередно сыпали 3. друг другу на 
руки, «чтобы ребенок был богатым» (укр. 
Волынь). Закопав плаценту с куском хлеба 
и монетой под полом, баба сверху посыпала 
3. ржи (укр.). На крестины новорожденно¬ 
му приносили в дар 3. (Силезия), веря, что 
это повлияет на его судьбу — мальчик ста¬ 
нет хорошим хозяином и всегда будет иметь 
хлеб. В первую купель ребенка (укр. Бой- 
ковщина, чеш. Моравия) клали 3. или кусо¬ 
чек хлеба (укр., болг.), вкладывали в ручку 
новорожденного несколько хлебных 3. (укр. 
Подолия); в люльку бросали горсть 3. (пол.), 
3. девяти видов хлеба (луж.). 

В похоронных обычаях преоб¬ 
ладает охранная функция: зерном посыпали 
покойника, порог дома, дорогу от дома до 
могилы (а.-слан ), В изголовье покойного 
стояла свеча, воткнутая в миску с 3. пшени¬ 
цы (Краснодар.). Гроб, приготовленный для 
умершего, наполняли 3., которое потом раз¬ 
давали нищим для отпущения грехов умер¬ 
шего (псков.). Полагали, что смерть осквер¬ 
няет 3., поэтому, чтобы оно «не пугалось, 
не умерло», не стало «мертвым как покой¬ 
ник», не утратило способности к плодоноше¬ 
нию, — при выносе тела ворошили 3. и три 
раза подбрасывали горсть 3. вверх. Если же 
его не пошевелить, колос будет пустым (за- 
карпат.). Прежде чем повозка с гробом 
отъезжала от дома, кто-нибудь из домочад¬ 
цев шел в амбар и шевелил 3. (хорв.). 
Родственница покойного при выносе гроба 
бросала ему вслед 3., чтобы оставшиеся в 
живых не лишились хлеба (бел.). 

В поминальные дни рассыпали 
3. для птиц на могилах и в др. местах, на 
могилы относили 3., наряду с плодами, цве¬ 
тами, свечой (болг., серб.). На могилу само¬ 
убийцы сыпали пшеничные 3. и смотрели: 
если птица не клюет, то покойника не надо 
поминать; если птица клюет 3., то кидали 
их на могилу в течение года — двух (рус..). 

На Рождество, Богоявление шли к ис¬ 
точникам и колодцам, бросали в воду и во¬ 
круг нее разное 3. с просьбой об урожае 
хлеба (ю.-слан.). В Сочельник воду брали 
из колодца, источника после того, как в нее 
бросили 3.. соль, чеснок, яблоки, мелкие 
монеты (чеш. ; словац., серб., хоря.). Так же 
поступала невеста в конце свадьбы, придя 
за водой К источнику (болг.). 

К Рождеству, Пасхе, «славе» в с.-зап. 
части Югославии, а также в Польше и Сло- 
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ізакии существовал обычай проращивать зер¬ 
но в горшке, что призвано было помочь зер¬ 
ну, посеянному в поле. Полученные зеленые 
всходы клали на рождественский стол, иног¬ 
да относили в костел на алтарь (см, Прора¬ 
щивание злаков). 

3. в магии и вещих снах. Что¬ 
бы ласточка вернулась на прежнее место 
вить гнездо, в день отлета бросали ей в след 
горсть 3. со словами: «На тебе, ласточка, в 
дорогу» (рус.). Чтобы приснился суженый, 
в ночь на Андреев день девушки постились, 
съедая только три пшеничных 3. (словен.). 

Охрана 3. от порчи и мышей. 
Мусульмане Боснии прикрепляли квитку из 
цветов к дереву, растущему на ниве, а вече¬ 
ром относили ее в амбар с 3. Прежде чем 
ссыпать 3., амбар и первую меру с 3. укра¬ 
шали базиликом и другими цветами (Леско- 
вацкая Морава). Чтобы мыши не портили 

3., амбар обходили три раза с приговором 
(гомел.); клали в него камень со словами: 
«Вот тебе камень, грызи, а хлеб не тронь» 
(вят. - ВФЗИ:34)> обметали амбар вени¬ 
ком, взятым в церкви; кидали в 3. стружки 
от гроба (бреет.); кропили святой водой 
(чсш.); зерном из первого снопа обсевали 
ток (укр.). Когда привозили первый воз с 
3. на двор, хозяйка спрашивала три раза: 
«Что везешь?» — ей отвечали: «Камни для 
мышей» (Моравия — СЬ 1892/1:338). См. 
Мышь. 

В целях сохранности 3. соблюдали 
ряд запретов: не работали в день Ев¬ 
докии (1/14.1 II) — иначе мыши съедят 3.; 
избегали пить после новогоднего ужина, 
чтобы синицы не «пили», т. е. не выклевы¬ 
вали 3. на полях после сева (ровен.). В 
Андреев день опасались давать чужим еду 
из 3,, чтобы они не отняли плодородие 
(йолг.). В день св. Нестора (9.XI) — Мыши¬ 
ный день, запрещалось брать 3. иэ амбара 
(серб., хорв.), прикасаться к 3. (болг.)« 
После захода солнца нельзя молотить 3., 
так как водяному это не нравится (лун?,). 

Чтобы 3. хорошо сохранялось, его 
закладывали на зимнее хранение во время 
второй фазы луны в пятницу, среду, вторник 
(ровен.) на третьей неделе нового месяца 
(бреет.), «на старичку» (убывающая луна) 
(сум.). Из 3. первого умолота пекли хлебцы 
и клали их в клеть, где хранилось 3. (архан¬ 
гел.). Печенье кресты клали в закрома с 3., 
чтобы нечистая сила не портила его (бел.). 


3. наделялось функцией защиты от 
нечистой силы, болезней, от сор¬ 
няков. Хозяйка разбрасывала 3. пшеницы 
по углам комнаты, говоря: «Как эта пшени¬ 
ца не пристает к стене, так пусть никакая 
болезнь не пристанет ни к нашим овцам, ни 
к другой скотине» (гуцул. — Бог.ВТ! ІИ: 
197). Освященную в Сочельник пшеницу за¬ 
капывали под порогом дома для защиты от 
злого духа. Человек, выслеживающий ведь¬ 
му, для безопасности клал подязык пшенич¬ 
ное 3,, сохраненное с ужина в Сочельник 
(укр. р-н Свидника). Хозяин разбрасывал 
лежавшее на рождественском столе 3. по 
полю с надеждой, что весной на нем не бу¬ 
дет чертополоха (под.). 

Приметы. Если в рождественском 
хлебе женщине попадалось цельное 3., это 
предвещало рождение ребенка (пол.). Если 
3. во время варки рождественской кутьи 
всплывают вверх, предстоящему лету быть 
урожайным, если 3. опускаются на дно, 
быть недороду (бел.). 3., найденные в ушу 
под иконами, под скатертью на Рождество и 
Новый год, сулили богатый урожай (вят., 
пол,).; убрав солому со стола, смотрели, ка¬ 
кого 3. больше — ржи, ячменя, проса — та 
культура и уродит на будущий год. 

Зерно в гаданиях символизиро¬ 
вало богатство, достаток, скорое замужест¬ 
во. На Рождество, Новый год гадали: муж 
будет богатый, если в амбаре слышатся зву¬ 
ки пересыпания 3. В гаданиях, основанных 
на выпадении жребия из ряда предметов, 3. 
сулило замужество, богатого, трудолюбивого 
жениха, сытую жизнь (©--слав.). При обхо¬ 
де дома старались забросить в окна 3. пше¬ 
ницы, чтобы узнать, скоро ли предстоитза- 
мужество (полос.), или вызвать большой 
урожай (словаки в Венгрии). В Словакии 
девушка, выйдя на улицу, высыпала 3. на 
дорогу и ждала, откуда залает собака — там 
должен бытъ дом жениха; взяв горсть 3. 
ржи, пересчитывали: чет — скорое заму¬ 
жество, нечет — девичество (Харьков.); если 

3., брошенное в принесенную из девяти ко¬ 
лодцев воду, всплывало, можно было ожи¬ 
дать жениха (словац.). На масленицу клали 
на кочергу два 3. пшеницы, которые сим¬ 
волизировали парня и девушку, и подносили 
к огню. Если при нагревании подскочат оба 

3., значит пара хочет пожениться, если 
только одно, а другое сгорит, значит пара не 
сможет бытъ вместе (серб. Неготин). За- 



ЗИМА 


327 


кончив молотьбу, вся семья кулаками моло¬ 
тила охапку обмолоченных колосьев на сто¬ 
ле: сколько 3. высыпалось на стол, столько 
будет копен нового урожая (гомел.). На 
Новый год, разбрасывая 3, по «лбе, стара¬ 
лись поймать несколько ппук налету и по 
количеству 3. разных злаков в руке судили 
об урожае той или иной культуры на своей 
ниве (укр.). 

Зерно в народной медицине. 

Для лечения оставляли 3. первого и после¬ 
днего ржаного снопа, полагая, что оно об¬ 
ладает особой целебной силой для людей и 
домашней птицы. Одним (тремя, семью, 
девятью) 3. ячменя прикасались к «ячме¬ 
ню» на глазу, к чирью, после чего бросали 
его в огонь, в колодец, назад через голову 
(б.-слдв., з.-слсШ.). Во время приступа лихо¬ 
радки больной из рукавицы сеял хлебные 3., 
а после того, как они взошли, должен был 
их растоптать. Чтобы избавиться от «лихо¬ 
радок» , бросали им горсть хлебных 3. в 
воду, повернувшись к реке задом (курск.). 
При заговаривании детской бессонницы в 
миску с молоком бросали по одному 70 зе¬ 
рен, после чего молоком поили ребенка 
(галицкие русины). Для предупреждения 
желтухи посыпали больного ребенка 3. пше¬ 
ницы на пороге дома и призывали курицу, 
чтобы она склевала 3. (серб.); белорусы по¬ 
добным образом лечили болезнь сценъ у ре¬ 
бенка. 3., зашитое в одежду, служит амуле¬ 
том и защищает от всякой болезни (макед.). 

3. приносили в жертву сверхъ¬ 
естественным существам и духам предков, 
чтобы обеспечить плодородие; 3. из первого 
снопа жертвовали на церковь (рус.). По 
праздникам раздавали вареное 3. как дар 
святому — патрону семьи, общины (болг.); 
оставляли на току несколько пригоршней 
необмолоченного 3., ожидая за это на буду¬ 
щий год большого урожая (рус.). При строи¬ 
тельстве насыпали кучки 3. на четыре угла 
выбранного для дома места и следили: если 
3. в течение трех ночей никто не тронет, 
значит место выбрано удачно (укр ); сыпали 
3. в ямы для столбов, *щс>б Бог послав дов- 
ГИЙ РСК;.' (Проскуров — Бул.УН 2 ;165). На 
Новый год обменивались горсточками пше¬ 
ничного 3., чем выражалась не только вза¬ 
имная доброжелательность, но и готовность 
выручить друг друга в случае нужды (рус.). 

Связь демонологических пер¬ 
сонажей с зерном отразилась в 


поверьях, ом личках. демоны (бо¬ 
лезни, змора) могут превращаться в 3 
*дух- обогатителъ» (хсіск, $к?ііск. ргахпес) 
похищает 3. с чужого поля и приносит его в 
закрома своего хозяина (чет.); 3. может 
бытъ платой за услугу — дар лешему за то, 
чтобы вернул похищенных им людей (архан¬ 
гел.), Ведьмы, колдуны портят 3>, прижи¬ 
гая в нем молочко в период налива колоса 
(вологод.); забирают чужое 3. себе (рус.). 

Лит.: Бол.КСЗ:73,75,76; ВФНК:123,151; Зел. 
ИТ:165,169; Макс ННКС:116-117; СД 1:11, 
ПО.И9Н20,123,346; СшсВАКО 96.105; Сумц. 
000:91-84,204; Бог.ВТНШ94.217,218,254, 
268.269; УНВ:186,264; Никиф.ППП:105Л06, 
107; ТСл. 2:75,212; ПА; КОО 1:244,249,261; 
3:190,204; Віе^ІѴШбЗ, 174,218; Вузіг.50К:Ю7, 
139; Со<ШОО:66>69 : КоіЬ.Р\Ѵ 29:239,302, 
322; 31:153; 49 : 443 ; КоГ.Р 11:64,69; 2\ѴАК 
1887/11:131,133; КОО 1.213,216,217,236,237, 
244,248,266; 2:254; Сі. 1892/1/4:338; 1398/7: 
196; 1967/4:218; &1Ѵ.246.247; Ногѵ.К211':29. 
31,32,234; 8Ы 1972/20:20,80,81,92,- 1973/21: 
75; 1975/23:441,446; ГЕМБ 1935/10:67; 

1989/52-53:79.60,92; 1991/54-55:211,217,218; 
Ъор.ЯЮЛМ 447,545; НЕ 1942/3:199; N1/ 
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11:163-164: ПГЫ40—141. 

В . В . Усачева 


ЗИМА — сезон года, когда, по народным 
представлениям, природа «умирает» или 
«засыпает», а земля «заболевает», «отдыха¬ 
ет/ до наступления весеннего тепла и света 
(см. Весна). Зимняя обрядность приурочена 
преимущественно к праздникам святочного 
цикла, в которых аккумулируются представ¬ 
ления о зимнем солнцевороте и начале ново¬ 
го года. 

Грани цы и структура зимне¬ 
го цикла В тех традициях (болт.. ма¬ 
кед.), где год делится на две части (см. Ка¬ 
лендарь народный), 3. охватывает всю 
холодную половину года от середины осени 
до середины весны. Климатическими особен¬ 
ностями слеш, регионов объясняется то, что 
начало 3. колеблется в довольно широ¬ 
ких временных пределах — например, у рус¬ 
ских от дня св. Сергия (7.Х) до св. Анны 
(9.Х1І) и может отсчитываться от разных 
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дат: со дня Казанской иконы Пресвятой 
Богородицы (22.ХІ), дней св. Димитрия 
(26.Х), св. Андрея (30.XI), св. Варвары 
(4.XII), св. Саввы (5.XII), св. Николая 
(6.ХІІ) и др. Имеют значение также сроки 
окончания полевых работ, прекращения вы¬ 
гона скота и др. даты, соотносимые с адвен¬ 
том у католиков и Филипповским постом у 
православных. 

Наступление 3.» ее этапы и завершение 
отражены в многочисленных метеорологичес¬ 
ких паремиях и хрононимах: рус. «С Сергия 
зима начинается, а с Матрены (9.ХІ) уста¬ 
навливается» (Даль 1:682); «Кузьма-Де¬ 
мьян (1.Х1) с гвоздем, мосты гвоздит»; 
«Варвара мостит, Савва стелет, Никола за¬ 
кует» (Кор.НР:352); Родион «ледолом: 
серб. «Св. Мрата — снег за врата» и мн. др. 

Зиму нужно «перезимовать», пережить, 
поэтому нередко зимним святым даются 
временные или «хозяйственно-хлебные» эпи¬ 
теты: рус. Аксинья Полуаимнии,а или /7о- 
лухл&бнии/п (24.X); Петр Полукорм (16.1); 
болт. св. Афанасий Средзимата (18.1) и др. 

Присловья и термины, обозначающие 
середину 3., поворот к лету и зимнее 
солнцестояние, известны всем славянам, но 
датируются различно. У русских (Владимир.) 
это Спиридон солоноворот. Спиридон-пово- 
рот: «Переворачивается солнышко на лето, 
зима на мороз», то же и у болгар (Троян). 
Постепенный рост светового дня выражает¬ 
ся словесными образными клише: день при¬ 
бывает «на кончик иглы, на зерно проса, на 
прыжок оленя» и пр. 

У всех славян известны поверья о свя¬ 
тых или мифологических персонажах, кото¬ 
рые приносят снег (например, св. Димитрий 
или св. Николай, болг., Род.:82), являются 
на белых конях (Коляда, Мороз), распоря¬ 
жаются вьюгами или, наоборот, уносят хо¬ 
лод (болг. св. Афанасий). 

Окончание 3., как и ее начало, не 
имеет четкой датировки и смыкается со 
встречей весны (лета). Нередко концом 3. 
считаются масленица, Сретенье («Зима с 
летом встречаются»), день Сорока мучени¬ 
ков (9.111), Благовещение (25.III). Погод¬ 
ные изменения, начало полевых работ, при¬ 
лет птиц также маркируют окончание 3. 

Конец 3. часто обозначается ритуалами 
изгнания, проводов 3.; сжигание со¬ 
ломенного чучела на Масленицу, зимнего 
Петра (22.11) или в предпоследнее воскре¬ 


сенье перед Пасхой — это прощание с 3. и 
освобождение пути для весны. 

Зимняя обрядность включает в се¬ 
бя возжигание костров (у всех славян), 
сжигание ритуального полена в очаге у юж. 
славян (см. Бадняк), обильные празднич¬ 
ные скоромные или постные трапезы, обхо¬ 
ды и ряженье, игры, ритуалы по изгнанию 
нечистой силы и обезвреживанию хищных 
животных и грызунов и др. Для зимнего 
цикла характерна приуроченность одних и 
тех же обрядовых действий к разным дням, 
а затем их повторение и концентрация во 
время празднования Рождества, Нового 
года, Крещенья, т. е. святок (у юж. славян 
этот период длиннее — от дня св. Игната, 
20.XII, до Бабина дня, 8.1). 

В цикле зимних обрядов выделяется 
несколько основных содержательных мо¬ 
ментов. Прежде всего, это мотив начала 
года (см. Первый, Новый год), с которым 
связаны многочисленные продуцирую¬ 
щие магические действия: бла го пожелания 
Ііолазііикіі, ритуальные пахота и посевание, 
«запугивание» и «буэкенне» фруктовых де¬ 
ревьев, обряды с домашней птицей и скот¬ 
ной, выпечка хлебов и др. (см. Пахота, Сев, 
Будить, Обходы, Пастух, Печенье, Хлеб 
обрядовый), а также яапреты: нельзя ссо¬ 
риться, чтобы год прошел мирно; нельзя от¬ 
давать из дома некоторые виды пищи, что¬ 
бы не голодать впоследствии, и т. д. 

Святочные гадания молодежи о вступ¬ 
лении в брак предваряют обычное время 
свадеб, а зимние молодежные посиделки, 
танцы, игры и девичьи супрядки и др. — это 
период досвадебных ухаживаний и догово¬ 
ров о сватовстве. Предметом гаданий взрос¬ 
лых, семейных людей служит общее благо¬ 
получиедомашних, будущий урожай, приплод 
скота, погода (стихийные бедствия), здо¬ 
ровье и пр. 

Мифологема смерти также особенно 
ярко представлена в зимней обрядности. Это 
выражается в наличии персонажей, ряже¬ 
ных «покойником» и «Смертью с косой», 
и соответствующих святочных игр. Счи¬ 
тается, что зимние святые несут гибель 
(русские молятся в Варварин день, чтобы 
избежать случайной смерти) и страшные 
болезни (отсюда мотив траура и эпитет Чер¬ 
ный в хрононимах дней св. Анастасии, 
Анны, ср. баба Чорна, — юг Болгарии). 
Охране от смерти могут быть посвящены 
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целые отрезки времени, например, два дня 
после св. Афанасия (юг Болгарии, макед. — 
Охрид). Ср. также загадывание разными 
способами того, кто будет живым и здоро¬ 
вым, а кто умрет в наступающем году, и 
обозначения святок — «мертввіе, чернвіе 
дни» (болг., Софии.) и др. 

Многие верования и обрадовые действия 
зимнего периода связан ві с культом 
предков. Это и трапезві с призывани- 
ем умерших, и новогодние, рождественские 
кострві с приглашением предков погреться 
(укр.), и беседы с душами умерших в день 
трех королей (пол.), и почитание стариков и 
старух в день Иоанна Крестителя — 7.1 
{болг.), и элементы колядования и ряже¬ 
ния (персонажи «старик» и «старуха»). На 
уровне терминологии это целая система хро- 
конимпв и других лексических обозначений 
от корней Саб- Т дел-, стар- (см. Баба, Дед). 
Юж. славяне (сербы, черногорцы, зап. бол¬ 
гары) поминали предков и в день св. Нико¬ 
лая, отмечая семейную Славу. 

Мотиву смерти и зимнем цикле противо¬ 
стоит магия здоровья. Зимние святые 
считаются защитниками от болезней: у бол¬ 
гар, македонцев день св. Катерины и осо¬ 
бенно св. Варвары празднуется от оспы, 
св. Афанасий — от чумы, св. Спиридон 
(12.ХІІ) — от струпьев и кожных болезней 
(родоп.); св. Харлампий (10.И), как полага¬ 
ют, «держит ключи от всех болезней», а 
чуму приковал девятью цепями. Кашубы 
верят, что се» Валентин (14.11) защищает от 
недомоганий. Множество зимних ритуалов 
связано с жертвами и угощениями (см. 
Кормление ритуальное). 

Представления об активизации нечис¬ 
той силы также являются существенным 
компонентом зимнего цикла. Свяжи — это 
время «разгула» сезонных персонажей (см. 
Каракоиджол, Кикимора, Шуликун). В 
некоторые периоды и дни усиливаются 
опасные для человека действия домового 
(октябрь - ноябрь), лешего (Ерофеев день, 
4.Х). Вредоносная магия также соверша¬ 
ется зимой; по верованиям болгар, в день 
св. Анны (9.ХІІ) ведьмы «снимают» и доят 
месяц, чтобы увеличитъ надои своих коров, 
могут «испортить» и домашнюю птицу и 
скот. По поверьям зап. славян, ведьмы со¬ 
вершают свои козни наев. Люцию (13.ХП), 
когда они собираются на шабаш. Изгнание 
демонов (прежде всего на Крещенье) — 


обязательная составляющая зимних празд¬ 
ников всех славян. На Афанасия знахари из¬ 
гоняют и змей (Даль 1:612). 

В зимней обрядности много очисти¬ 
тельных обрцдов с водой (обливание 
водой людей, обмывание орудий труда, икон 
на реке), объясняющихся поверьями о «не¬ 
чистоте» святочного двенадцдтндневья и ри¬ 
туальных действий этого времени — ряже¬ 
нья, игр и др., о разгуле нечистой силы (см. 
Вода, Окропление, Умывание). 

Большое значение придается зимой и 
охране домашнего скита, наделе¬ 
нию его здоровьем и плодовитостью. Рус¬ 
ские на Крещение отгоняли от животных 
нечистую силу, кропили святой водой, вы¬ 
секали топором крест на земле, бросали то¬ 
пор на крышу через скотину (ЭО 1896/3 — 
4:198). Зимние святые часто почитаются 
как покровители скота и птицы: св. Власий 
(11.02) — бог коров (рязан.), Агафья-коров¬ 
ница; у болгар св. Федор (болг. Тодор) — 
покровитель коней, св. Сильвестр — волов и 
т. п. Сербы в дни св. Климентия (23.XI) и 
св. Катарины подрезали лошадям гриву, да¬ 
вали им пить соленую воду, обводили вокруг 
церкви. 

Преимущественно к зимним праздникам 
приурочены у славян превентивные меры 
защиты от хищников — волков, медведей 
(Волчьи дни, дни гв. Андрея, св. Мико- 
лая — у поляков) и грызунов (Мышиные 
Дни). 

Домашняя птица также была 
объектом продуцирующей магии в зимнем 
цикле всех славян. Птицеводческую направ¬ 
ленность у юж. славян имели обрвды дня 
св. Игната, 20.XII (кудахтанье, запреты на 
вставание — чтобы куры хорошо сидели на 
яйцах и пр.}. Словенцы почитали св. Вар¬ 
вару, не шили в этот день, чтобы куры 
неслись. У словаков в день св. Сильвестра 
(Э1.ХП) ходила «куриная баба» и несла на 
голове солому, которую потом клали в гнез¬ 
да курам. Ср. также кудахтанье женщин 
на соломе, внесенной в дом в Сочельник, и 
мальчика — на пороге при входе в дом 
(укр.). Словенцы, кудахтая, обходили дома 
в день св. Люции, Поляки по звездному 
небу на Рождество гадали о том, как будут 
нестись куры (см. Птицеводство, Звуко¬ 
подражание). 

В фольклоре 3. ассоциируется с 
мпрозоіл, снегом, смертью (гибелью) от пе- 
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рсохлшкдення (ср. сказки о дочке и падче¬ 
рице). Мороз, однако, выступает в фольк¬ 
лоре и как персонаж, ср. закликание на 
Рождество: «Мороз, мороз, не тронь мой 
овес, приходи кисель есть» (ТОРП: 11). В 
фольклоре 3. представлена в основном в 
образе деда с седой бородой, ср. загадку о 
3. и весне ^Прышпв дид, зробыв мист; 
прыйшла дивкл-красуха, по мосту тут іа...» 
(Гринч.ЭМЧ 1.249). 

См. также Ноябрь, Декабрь, Январь, 
Февраль. 

Лит.: см. в статье Календарь народный. 

И. А. Седакойй 

ЗМЕЙ ЛЕТАЮЩИЙ ю.-слав, мифо¬ 
логический персонаж, атмосферный демон, 
борецсалами (см. Хала) и др. предводите¬ 
лями градовых туч, защитник посевов от 
града и непогоды, покровитель территории 
села; мифологический любовник, от связи 
которого с женщиной рождаются юнаки и 
борцы с градовыми тучами. В песнях о 3. л. 
встречается параллельная женская ипостась 
персонажа. 

Названия 3. л. указывают на его 
змеиную природу: бол г. змей, змчв, макед. 
змсѳ (Враж.НДМ:37), серб, злшу (Чц]к. 
СД 5:266) или отражают отношение к нему 
со стороны человека: болг. юнак (БМ:148). 
Аналогичный женский персонаж носит на¬ 
звания злсица. змейкітя (болг.). 

3. л. происходит из животных, из¬ 
живших естественный для них срок жизни: 
из девяти- или сорокалетних ужа, змеи, яще¬ 
рицы, петуха или карпа, которых в течение 
этого срока никто не видел (серб., болт.), 
что объясняется о.-слав, представлениями о 
принадлежности «тому свету» того, кто из¬ 
жил свой естественный срок. 3. л. рождает¬ 
ся также из яйца, снесенного и высиженного 
курицей, которое не заметил человек (болг,), 
от ужа, закрученного вихрем (болг,), от 
спаривания змеи и ужа (макед,), из барана 
(серб.). 

В др. поверьях 3. л. рождается в ре¬ 
зультате половых контактов между мифоло¬ 
гическими существами, напр., между змеем 
и самовилой (макед.); он имеет человеческое 
происхождение и рождается от связи земной 
женщины с змеем или солнцем (макед,); в 


результате половых контактов мужа и жены, 
происходящих в ритуально запрещенные пе¬ 
риоды времени (макед.). Змеем летающим 
становится т. н. посмъртиичета, т. е. ребе¬ 
нок, рожденный после смерти своего отца 
(болг.). Родители З.л. — набожные и бла¬ 
гочестивые люди (макед.). 

Беременность женщины, вынашивающей 
змея, протекает ненормально долго — И, 15, 
20 месяцев или три года (макед.) Ребенок- 
змей, т. и. з-мейчето (болг.), рождается с 
крыльями подмышками (ю.-слав.), от рож¬ 
дения обладает необычайной силой и на¬ 
чинает ходить на второй или третий день 
(макед.). Такого ребенка до сорока дней ни¬ 
кому не показывали, чтобы он не умер (ма¬ 
кед.). Узнав о рождении змейчета, ночью 
собирались девять или двенадцать девушек 
или старух, молча пряли пряжу и шили ему 
однодневную рубашку (см. Обыденные 
предметы), чтобы закрыть крылья (болг., 
макед.); после облачения ребенка в такую 
рубашку, он получал огромную силу и мог 
воевать с алами (болг.). При рождении змея 
мать ребенка должна ночью выйти нагой на 
крышу дома и крикнуть: «Чу)тс народе, ми 
се роди царче на зем^ава!» [Слушайте люди! 
У меня родился маленький царь на землеі] 
(млкед., Враж.НДМ:37). 

Внешний вид. 3. л., как и др. мифо¬ 
логические персонажи, является оборотнем, 
поэтому его облик меняется в зависимости 
от того, находится ли он в воздухе или на 
земле. В воздухе он выглядит как большая 
змея. У него золотые крылья (болг.), нахо¬ 
дящиеся на ногах (макед.). З.л. ассоцииру¬ 
ется с звездами, метеорами, радугой. Огонь, 
рассыпающийся искрами изо рта 3. л., и 
исходящий от него свет — характерная черта 
этого персонажа: во время полета он выгля¬ 
дит как огненная масса (серб., болг.), светя¬ 
щаяся или падающая звезда (болі макед.), 
огненная птица с хвостом (сев.-воет. Сер¬ 
бия), или как кросна (болг.), у него огнен¬ 
ный хвост (серб ). Пестрота 3. л. — его 
постоянная характеристика в преданиях. 

З.л. может иметь вид гибридного су¬ 
щества: голова как у курицы или орла, а 
хвост змеиный или рыбий (болг.), выше по¬ 
яса он выглядит как красивый юноша, а 
ниже — как пестрый уж (болт.). Его тело 
покрыто золотистой рыбьей или роговой че¬ 
шуей (серб., болг.), которая считается це¬ 
лебной (болг ). Он может превращаться в 
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животное (болг.). 3. л. часто воспринимает ^ 
ея как разновидность вихря. 

При контактах с человеком, особенно со 
своей возлюбленной, З.л. принимает чело¬ 
веческий облик. Приблизившись к дому, Б 
который он летит, 3. л. рассыпается золо¬ 
тыми искрами и превращается в красивого к 
стройного молодого человека (ю.-сліШ.), с 
русыми волосами (болг.). 

Места обитания и появления: 
3. л. обитает за пределами человеческого 
мира: в горных пещерах, норах и старых 
дуплистых деревьях (серб., болг.), на непри¬ 
ступных горных лугах (серб.), в озерах и 
больших водоемах (серб.)» «Ни на небу ни 
на земли» (серб.); он любит отдыхать на 
старых деревьях около села, которые назы¬ 
вают «эмейчови» (балг.), Дуплистый бук, в 
котором, якобы живет 3. л. ? называют бу - 
.порка или бушорка (серб.). 

Время появления. З.л. прилетает 
к своим жертвам по ночам (ю.-слав.) и ос¬ 
тается у них до первых петухов или до су¬ 
мерек (болг.). Активность змея усиливается 
во время грозы, а также при появлении гра¬ 
довых туч, борцом с которыми он являет¬ 
ся. Весной 3,л. спускается с горных вер¬ 
шин, купается в реке и меняет свою чешую 
(болг.). 

Основные функции. Главной функ¬ 
цией 3. л. является его способность влиять 
на атмосферные явления. 3. л. является про¬ 
тивником ламии, алы, аждара — демонов, 
насылающих на поля градовые тучи. Он 
вступает с ними в борьбу и защищает посе¬ 
вы от града, бури и непогоды (ад.-сдай.). Во 
время этой борьбы побежденный змей па¬ 
дает на землю в виде человека или большой 
змеи (болг., макед.). Если в течение сорока 
дней его поитъ молоком, он получает преж¬ 
нюю силу и вновь улетает в небо, Нива, на 
которую упал 3. а., становится необычайно 
плодородной (болг.). Полагают, что у каж¬ 
дого села есть свой змей-защити и к, который 
охраняет от града только поля, принадлежа¬ 
щие этой обгцине. В связи с этим 3. л. мо¬ 
жет приобретать функции стопана — мифо¬ 
логического охранителя дома и нивы (болг.). 

Обладая огненной природой, 3. л. вы¬ 
зывает засуху там, где слишком долго нахо¬ 
дится (серб., болг.); он запирает земную и 
небесную влагу (бодг,), поэтому известны 
ритуальные приемы выпроваживания 3. л. 
из села во время засухи. 3. л. может ассоци¬ 


ироваться с радугой, которая пьет воду из 
моря (банат. болг.). 

Отношения с человеком. З.л. 
является мифологическим любовником, ко¬ 
торый вступает в сексуальные отношения с 
земными женщинами, принимая человечес¬ 
кий облик. Такая связь часто вообще не счи¬ 
талась грехом и воспринималась положи¬ 
тельно, поскольку в результате ее рождались 
юнаки (макед., воет. Сербия). 

Подобные отношения становятся воз¬ 
можными из-за нарушения правильного ри¬ 
туального поведения самой женщиной или ее 
матерью (болг.). Змей имеет доступ к де¬ 
вушкам, если они умываются водой, остав¬ 
ленной открытой во время грозы (болг.); 
если матъ над их колыбелью мотала нитки; 
если в младенчестве мать клала их на место, 
на котором режут хлеб, моют посуду, выли¬ 
вают помои (болг.). 3. л. получает доступ к 
девушке, зачатой или родившейся в один 
день с ним (см. Одномесячникн). 3. л. час¬ 
то крадет девушек из хоровода и уносит их 
в свое жилище. 

Женщина или девушка, которую посе¬ 
щает 3. л. х сохнет, бледнеет и быстро чах¬ 
нет (ю.‘-слай ). Такая женщина выключена 
из бытовой и общественной жизни: она не 
расчесывается и не заплетает волосы, не 
плетет венков, не выполняет домашнюю ра¬ 
боту: не ткет, не прядет, не ходит за водой 
(ю.-елза.)*, сторонится мужчин и вообще 
других людей (ю.-слав.), разговаривает сама 
с собой, не ходит на посвделки, не участвует 
в танцах (болг., макед.). Ср. болг. название 
девушки, к которой летает змей, — «жива 
умряла» (Георг. БНМ:8б) и наименование 
ее болезненного состояния — «змейчевата 
болеет» (БМ:149). Смерть девушки в ре¬ 
зультате подобной любви считается свадь¬ 
бой со змеем (болг.). 

Детей, рожденных от 3. л., считали ге¬ 
роями, юнаками или людьми, обладающи¬ 
ми необыкновенными, но положительными 
свойствами — огромной силой, способностью 
отвращать градовые тучи, убивать алу и 
других демонов (болг., серб., макед ). Мно¬ 
гие болг. и серб, исторические лица счита¬ 
лись сыновьями змея. 

Обереги и способы избавле¬ 
ния от змея известны в основному бол¬ 
гар, а в македонской традиции, где любовь 
3. л. к женщине воспринимается положи¬ 
тельно, обереги от него отсутствуют. 
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Оберегами от 3. л. являются запреты 
выходитъ на улицу во время грозы, пить 
воду, которая стояла открытой во время гро¬ 
зы. Деяушкл должна участвовать в весенних 
обрядах, имеющих социализирующие функ¬ 
ции (л азарки, буянсц и др.) (болг.), а также 
в ритуальном замешивании глины для под- 
ницы (формы для хлеба) в день св. Иере¬ 
мии (болг.). Девушки зашивают в одежду 
камень «эмсйоно око», который якобы попа¬ 
дает в землю после удара грома (болг.). Во 
время грозы девушки должны прятаться, 
чтобы их не мог увидеть 3. л. (6оа]\). Про¬ 
сватанной девушке нужно спать между ма¬ 
терью и сестрами, чтобы ее не смог выкрасть 
3. л. (серб., болг.). 

Женщина, к которой летает 3. л. ( пол¬ 
ностью находится под его властью и само¬ 
стоятельно изгнать его не может. Ее «отчи¬ 
тывают» заговорами (болг.» серб.), обмывают 
отваром из чешуи З.л. в курятнике после 
захода солнца (болі ,), окуривают этой че¬ 
шуей (серб.). Чтобы отогнать 3. л., жен¬ 
щина должна окурить дом своими волосами 
(серб.), поджечь дуплистый бук — жилище 
змея (серб,), носить при себе частицу от сго¬ 
ревшего в буке змея (серб.). Женщина мо¬ 
жет избавиться от 3. а., вступив в связь 
с человеком нехристианской веры (серб ). 
Оберегами являются и травы: вратиг а. 
кому кит, шиитпхвата, чемерика (болг.), 
одо'іан (серб.). 

У болгар известны жертвоприношения, 
призванные задобрить 3. а., чтобы он охра¬ 
нял село от непогоды: три обнаженные вдо¬ 
вы молча замешивают тесто и пекут три ка¬ 
равая. На следующее утро после восхода 
солнца ставят намазанные медом караваи 
под *змейчово» дерево и закалывают там 
черную курицу. 

Образ 3. л. хорошо известен в ю.-слав. 
фольклоре. В серб, песнях змей посещает 
царицу Милицу, жену царя Лазаря. Из¬ 
вестны также Змеи Огнянин и змгица 
злятскри-'іи.и>а.і герои болг песен, Вук 
Зма;ог?ьеии — герой сербских песен и др. 

Лит.: Бсн.ЗБФ; Караков Е<р. Змеят (ад- 
жер) и змеята (зъмия) в българската народна 
посэил /ПСп 1894/9:129-134: БМ:148-150; 
Георг.БНМ:79—109; Миц.ННПЗЗ-71; СбНУ 
1894/10:9, 1895/12:160, 1914/28:157-139, 

1936/42:143-144; ГЕМБ 1969/31-32:341-351; 
Ъар.ПВП 2:117—113: Зеч,МБ:67-77; СМР: 


142-144; Раден.1 ІББ: 45,204; СЕЗб 13:449, 14: 
333, 17:152-158, 48:277, 50:33: Тро].ЖО:155; 
Враж.НДМ:37-46; МФ 1969/3-4:361-368; 
ЧаІк.СД 5:266-272; ^N20 1896/1:17; 1898/ 
3:272; 1905/10:268. 

Е. Е. Левкисвскяя 

ЗМЕИ ОГНЕННЫЙ - выслав, и з.-слав. 
разновидность змея летающего, имеющая 
некоторые общие признаки с ю.-слав. обра¬ 
зом змея: сексуальные отношения с женщи¬ 
нами, результатом которых является болезнь 
и смерть женщины, а также двойственный 
внешний облик — в воздухе в виде огненно¬ 
го крылатого змея, на земле в виде чело¬ 
века. Ряд специфических балканских черт 
ю.-слав. змея (прежде всего связь с атмо¬ 
сферными явлениями и борьба с тучами) не 
дает оснований считать похожие и.-елаи. и 
з.-слав. верования и ю.-слав. образ единым 
мифологическим персонажем. 

3. о. — ипостась ходячего покойника, 
который после смерти является к своей жене 
или любимой женщине (в ю.-слав. традиции 
этот комплекс мотивов закреплен за обра¬ 
зом пампира). Часто 3. о. является ипоста¬ 
сью черта, который принимает облик умер¬ 
шего или находящегося в отлучке мужа или 
любовника, по которому тоскует женщина 
(в.-слав., в.-слав.). Основная функция этих 
персонажей — любовные отношения с жен¬ 
щинами, которые носят характер вампи¬ 
ризма. 3. о. — злой и опасный демон, от 
которого непременно нужно избавиться, по¬ 
скольку связь с ним приводит к смерти жен¬ 
щины. Реже, в некоторых укр. поверьях, 
3. о. выступает как самостоятельный персо¬ 
наж. В в.-слав. поверьях образ 3. о. часто 
смешивается с духом-обогатителем. 

Названия 3. о. указывают на его 
змеиную природу: рус. змий , юж (Макс. 
ННКС 18:231), укр. зміи (ЧуйТЭСЭ 1: 
210); на его функцию: чеш. гток (от «*ц-ок- 
ціе» — сосать, Зайц.МЛЧС:262); спо¬ 
собность рассыпаться искрами — разсы* 
пучие (рус., Зел.ОРАГО 2:784); на его 
способность летать: рус .летун, налет (ЭО 
1914/3-4:103). летучий (Зел.ОРАГО 2: 
784); налстник (Макс. ННКС 18:229), 
укр. літаяец (КА), пол. Іаіашісе (Ре^.РОБ 
47); на его связь с огнем: рус. огке/жъш 
змей, ѵшянной : на его сексуальные контак- 
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ты с женщиной: рус. змей-любйк, минь - 
як (от манить, заманивать), перслестник 
(з.-укр., родств. л прельщать»). 

Внешний вид. В воздухе 3. о. вы¬ 
глядит как огненный змей (в.-слав., з.-слав.), 
светящийся клубок синего цвета (рус,), ле¬ 
тящее огненное коромысло (рус.), огненный 
веник (рус.). На земле он принимает облик 
мужа или возлюбленного женщины (в.-слав.), 
красивого мужчины (з.-слав.), его крылья 
отпадают, когда он спускается на землю 
(укр., пол.). Облику 3. о. присущи физи¬ 
ческие недостатки, характерные для всех 
демонов: у него нет спинного хребта (рус.), 
у него человеческий облик, но несколько го¬ 
лов (укр., Воронеж.). Как и все демоны, он 
не способен правильно произносить сакраль¬ 
ные христианские имена: вместо «Богоро¬ 
дица» он произносит «Чудородица», вместо 
«Иисус Христос» — «Сус Христос» (рус.). 
Гостинцы, которые он приносит женщине, 
утром превращаются в лошадиный навоз 
<ЙУС.. э.-укр). 

Места обитания и появления. 
У зап. и воет, славян отсутствуют представ¬ 
ления о постоянных местах обитания 3. о. 
Он летит по воздуху, появляется из облаков 
и, рассыпавшись искрами над крышей, про¬ 
никает в дом через печную трубу. Известно 
единичное укр. сообщение, что 3. о. живет в 
«палатах» (Воронеж., Гнат.ЗУД 33:32). 

Основной функцией 3. о. яв¬ 
ляются его сексуальные отношения с жен¬ 
щинами. З.о. мучит свою жертву, сосет у 
нее из грудей молоко или кровь (рус., кар- 
патоукр.), а под конец убивает (в.-слав., 
з.-слав.). От связи 3. о. с женщинами рож¬ 
даются демоны или уроды. Беременность в 
этом случае протекает ненормально долго — 
до трех лет и часто кончается ничем: в жи¬ 
воте женщины оказывается песок, она рожа¬ 
ет головешку и т. п. (рус.), что соответству¬ 
ет представлен иям о бесплодности нечистой 
силы. Если от такой связи рождаются дети, 
они нежизнеспособны. Ребенок 3. о. чер¬ 
ный, на ногах у него копыта, а глаза не име¬ 
ют век (рус.), он студенистый и холодный 
(э.-укр.). 

В в.-слав, традиции главной причи¬ 
ной домогательств З.о. является наруше¬ 
ние запрета плакать, голосить по умершему, 
тосковать по находящемуся в отлучке мужу. 
3. о. получает доступ к девушке, потеряв¬ 
шей невинность (рус.), В в. -укр. поверьях 


причина любовных домогательств змея — 
без благословения поднятая девушкой на 
дороге вещь: бусы, платок, перстень, крест 
с загнутыми концами, которыми 3. о. зама¬ 
нивает жертву или в которые он сам обра¬ 
щается. 

Обереги. Для изгнания 3. о. на него 
накидывают крест или недоуздок (рус.). 
Над женщиной читают молитвы от блудного 
беса по требнику Петра Могилы (рус ), ее 
бьют до первой крови (рус.). Женщина, к 
которой летал змей, должна спать с ребен¬ 
ком или со своими родственницами (рус.). 
Оберегами от 3. о. являются травы троян, 
одоляп (з.-укр.), отвар репейника или его 
стебли, воткнутые в стены (рус.), в доме 
читают Псалтырь, а окна, двери, печную 
трубу зааминивают (рус., см.: Закрещи¬ 
вать). В день св. Власия нельзя смотреть на 
звезды, чтобы не увидеть 3. о. (рус.). 
Власть 3. о. над своей жертвой длится до 
тех пор, пока женщина не расскажет об этом 
постороннему человеку (в.-слав.), 

3. о. стараются удивитъ чем-то необыч¬ 
ным — чудом: женщина одевает своих де¬ 
тей — мальчика и девочку в свадебные 
одежды или одевается в них сама, на вопрос 
3. о., что происходит, отвечает: «Брат сест¬ 
ру берет» — «Но разве может быть такое, 
чтобы брат сестру брал?» — «А разве мо¬ 
жет быть такое, чтобы мертвый к живой 
ходил?» (карпат.). После этого 3. о. остав¬ 
лял свою жертву в покое. 

Образ 3. о. хорошо известен в слав, 
фольклоре. В др.-рус. легенде о Петре и 
Февронии 3. о. летает к княгине Февронии; 
одним из героев рус. сказок является Змей 
ГорЫИЫЧ и др. 

Лит.: Аф.ПВ 2:509-516, 560; Вл:«;. МА Л52- 
158; ЖС 1900/4:602; 1912/1:43; Зел.ВЭ:117; 
Зик.МРІ ІС.%-98; ИОЛЕАЭ 13/1:78; Макс. 
СС 18:25,229; Саратовский сб. 1881/1:101; 
СЭРК:207“247; Труды Курск, губ. Арх. ком. 
1911/1:197; ЭО 1914/3 4 97; Гнат.ЗУД 33: 
32-33,183; Гринч.УІ 1:6; КА; ПА; Чуб.ТЭСЭ 1: 
16; Мозг.КЬЗ 2/1:580; РсІ РОЫ7-49. 

Е.К. Леякиеяе.кля 

ЗМЕЯ — один из ключевых персонажей в 
системе народных представлений о живот¬ 
ном мире, фокусирующий в себе все харак- 
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терлые особенности гадов. Родственные на¬ 
звания и мифологическая семантика объе¬ 
диняют 3. со змеем. Важнейшая характе¬ 
ристика 3. — ее хтоническая природа. 

Комплекс представлений о 3. пронизан ам¬ 
бивалентностью ее характеристик: сочетани¬ 
ем мужской и женской, водной и огненной 
символики, отрицательного и положительно¬ 
го начал. 3. объединяет в себе апотропей- 
ные и вредоносные свойства, ядовита и це¬ 
лебна, нечистая тварь, источник зла и в то 
же время наделяет человека чудесными спо¬ 
собностями и имеет покровительственные 
функции. Тенденция к преодолению семан¬ 
тической двойственности образа 3. приво¬ 
дит к появлению противопоставленных друг 
другу змеиных персонажей — мужского, 
воплощающего в себе положительное нача¬ 
ло, и женского, отрицательного (уж-покро- 
витель и змея-вредителнкица, змей и хала 
или ламя). Змее соответствует ряд предмет¬ 
ных символов. Это длинные, чаще всего гиб¬ 
кие предметы: нитка, веревка, бусы, волосы, 
ветка, палка, веретено, пастушья свирель, 
фаллос. Многочисленные обереги и ритуаль¬ 
ные действия направлены на изгнание 3.: 
превентивный отгон, запрещение пользо¬ 
ваться змееподобными и острыми предмета¬ 
ми, символическое запирание змеиной пасти, 
задабривание, устрашение и т. д. 

Названия 3. у славян ( гт ьу-. <?2ь, 
*$ас !-, 5/покъ, выступают в различ¬ 

ных языках и диалектах и как родовые, и 
как видовые наименования. Различию этих 
наименований в грамматическом роде соот¬ 
ветствует различие в мужской и жен¬ 
ской символике обозначаемых змеиных 
персонажей: у русских — уж и змея, гад и 
гадина, змей и змея, у поляков — змея 
и гадюка (ітіул),у болгар — уж (смок) и 
змея (змия), змей (змей) и змеиха (ямии- 
уа) и т. д. Ср. также сходные сюжеты о 
муже-уже (СУС: 425М) и же не-змее (СУС: 
409*), рус. поговорку «Жена да муж — 
змея да уж» (Даль 1:686), полес. поверье, 
что уж спаривается с гадюкой и т. п. Муж¬ 
ская символика проявляется в снотолковани¬ 
ях, где 3. (уж, гад) символизирует мужа, 
жениха, поклонника, в сказочном образе ца- 
ревича-3. (СУС: 433В). Мужской образ 3. 
тесно связан с ее фаллической символикой, 
представленной в ряде изображений З. г в 
эротической загадке: скіе» ]ак "оЬгас, ѵ 

по су ] а к / к*о “осівасіпіс, Ь^скіе тб] т^г» 


[Днем как кольцо, ночью как 3., кто отга¬ 
дает, будет моим мужем] (краков., 2^ЛК 
1893/17:232), в поговорке женщин о муж¬ 
чинах: «Галавища в маслищс, сапажища в 
дегтигце, а партки набиты змеей» (калуж., 
Усн.ФР:65). Женская символика 3. (гадю¬ 
ки) отражена в ю.-слав. поверьях о превра¬ 
щении 3. в девушку, в серб, легенде о про¬ 
исхождении носатой гадюки из девушки 
Марии, в именовании 3. Евой в болг. за¬ 
клинаниях, в рус. поговорке «Злая жената 
же змея» (Даль 1:686) и т. д. 

Нечистая, дьявольская приро¬ 
да 3. в известной мере обусловлена библей¬ 
ско-христианским взглядом на 3. как вопло¬ 
щение сатаны. В различных слав, традициях 
3. нередко отождествляется с дьяволом. По 
легендам, 3. происходит от ангела, сброшен¬ 
ного Богом с небес на землю (бсл.-полес.), 
3. попадали на землю с небес при сверже¬ 
нии в преисподнюю нечистой силы (с.-рус.), 
произошли из крови Каина (далматин.}, 
вышли из тела дьявола, лопнувшего от запа¬ 
ха ладана (болг.), из чрева убитого дракона 
(макед.), зародились из пепла побеэкденно 
го и сожженного змея (с.-рус.). За убийство 
3. Бог прощает человеку пять (з.-полсс.) 
или сорок грехов (рус., болг.). 

Хтоническая символика 3. 
отражена в языке в родстве слов змея и 
земля, проявляется в ю.-слав. формулах за¬ 
говоров от змеиного укуса, которые ртродя- 
носят, прикладывая землю к месту укуса: 
«Земла эемл*у л>>6н (^ла)!» [Земля землю 
целует (пусть ест)!], Хтоническая природа 
определяет соотнесенность 3. с подземным 
миром мертвых. Способность 3. влиять на 
дождь и град сближает ее с умершими. До¬ 
мовая 3. часто является воплощением души 
предка. В Болгарии могильную 3. считают 
душой погребенного человека, а кладбищен¬ 
скую — сторожем умерших (бо.м). Хтони- 
ческой природой обусловлен и антогониэм 
3., связанной с подземным мраком, и солн¬ 
ца как источника света: в ю.-слав. легендах 
3. поглощала солнце или его лучи (серб., 
босн.-герцегонніі., далматин.), высасывала 
его глаза или кусала в глаз (болг,), а в пове¬ 
рьях из других слав, зон солнце радуется 
каждой убитой 3. (боен,, черногор.) или 
испытывает на себе вредное магическое воз¬ 
действие ее взгляда ~ не может зайти, если 
3. на него посмотрит (болг.), меркнет (ма- 
лопол.) и уменьшается (бел. витеб.) от зме- 
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иною взгляда, высасывающего его силу. 
Поэтому убитую 3. не оставляют на солнце, 
а зарывают или вешают в тени, иначе солн¬ 
це будет меркнутъ, багроветь, «болеть» или 
плакать. Хтониэм 3. достигает космических 
масштабов в слан, поверьях апокрифичес¬ 
кого происхождения об огромной 3. или 
змее в основании Земли, в болгарском — о 
гигантском уже в море посреди Земли. В 
ю.-слав. топонимических легендах со 3. свя¬ 
зывается происхождение извилистого русла 
рек (ср. сходную роль змея в в.-слав* пре¬ 
даниях). 

3. связана со стихиями: водой, 
грозой, ветром. Известны рассказы о кры¬ 
латых 3., обитающих в озерах (ю. -слав.), 
представления о 3. как покровителях во¬ 
доемов. Вода из источника, в котором жи¬ 
вет 3., считается целебной (болг.). Убиение 
3. способно вызвать дождь (в.-слав., болг.). 
3. может «запирать» воду в источнике и 
вызывать засуху (укр.-закарпат.). Растения 
усыхают от соприкосновения со 3.: убитую 
3. не вешают на живое дерево, иначе оно 
засохнет (бел. витеб.); некоторые 3. (глава 
всех 3 , гадюка, красный «полос») оставля¬ 
ют след в виде усохшей или выжженной тра¬ 
вы или горящей земли (бел. полес., пол. под- 
ляс., укр. эакарпат.). В VI ало Польше верят, 
что град на людей насылают 3. (тарноб- 
жег.). Ср. запрет упоминания 3. во время 
грозы (новосондец.). З.-укр. поверья отож¬ 
дествляют ветер со 3., которая со временем 
превращается в летающего змея, или связы¬ 
вают появление вихря и бури со 3., у кото¬ 
рой выросли крылья. 

У змей есть змеиный царь или 
царица с.-х. матица, ктпа&са, 2 тп\}$кі 
кпег (кгаі}), касес, каср раъііг, оилин 
(змиіеки) кот, болг. злшйски цар, пол. 
ііосіуп , укр. кмячий царь, підзймнии, бел. 
ииръ-вуж. рус. злтииая матъ, в загово¬ 
рах — царь змеиный Ир и царица Ирица. 
Это 3. с отличительным знаком на голове: 
короной, драгоценным камнем, перстнем, 
серьгами, звездой, рогами, петушиным греб¬ 
нем; ее отличает белый цвет (с.-рус,, мало- 
пол., еллвон), усы (укр.-полег., хорв.), зо¬ 
лотая голова (пол. бегкид.), две головы 
(болг.), кошачья голова, петушиные ноги, 
кукареканье и пение (хорв.). Роль царя 3. 
приписывается также носатой гадюке 
(боен.), крылатой 3. (болг., хорв.), змею 
(ю.-слав.), св. Маргарите (словсн.), домо¬ 


вой 3. (луж.). Царь 3. обитает в подзем¬ 
ном мире на краю света (болг.). в недрах 
среди земли (малопол.), под корнями ореш¬ 
ника с омелой (пол., серб.), под белым кам¬ 
нем, в скалах или в болоте (укр. закарпат.). 
Каждую тысячу лет новый царь сменяет 
предьщущего (босн,-герцеговин.). 3. выби¬ 
рают старшего над собой, шипя и дуя ему на 
голову, пока на ней не образуется корона; 
потом 3. должны переползти через тело сво¬ 
ей избранницы (з.-укр.), В определенные 
дни года змеиный царь собирает всех 3. Он 
пробуждает их от зимнего сна (хорв*), дает 
различные указания (иол., боен.), назначает 
каждой 3. ее жертву (бел,, з.-укр., серб,), 
выслушивает от каждой исповедь о том, как 
она провела лето (укр., болг.). 

3. приписывают некоторые фантас¬ 
тические особенности. Так, по пол. 
и луж. представлениям, детеныши некото¬ 
рых ядовитых 3. рождаются на свет, про¬ 
грызая тело матери. Бытует поверье о жи¬ 
вучести 3. Разрубленные части ее способны 
срастаться (с.-рус., пол.-подляс., укр. Чер¬ 
нигов.). Убитая 3. может оживать от мочи 
лягушек (шггеб.), от осины (рус., бел.). Ее 
могут оживить другие 3. с помощью особого 
змеиного камня, корня или травы (ю.-слав.). 
Широко распространено представление о 
змеиных ногах. 3. показывает их, когда 
ее бьют (рус,, макед., серб.) или испытыва¬ 
ют огнем (укр., хорв., боен*). Или полага¬ 
ют, что логи вырастают у 3., съевшей цып¬ 
ленка (укр. покут.). При битье 3. можно 
гадать по цвету ее ног: красные — к пожару, 
белые — к покойнику, синие — к богатству 
(новг.). Согласно ю.-слав. поверьям, у 3. 
девять или двенадцать пар скрытых ног 
(серб.); они подобны лягушачьим или кро¬ 
товым (славон.); их можно увидеть лишь в 
Юрьев день (черн о гор.); их способен ви¬ 
деть лишь буланый конь (босн.-герцеговин.) 
или невыхолощенный жеребенок (хора.); че¬ 
ловек, увидевший их, тотчас умрет (серб., 
болг.) и т. п. Легенды объясняют причину 
утраты 3. ног тем, что солнце прокляло ее 
за укус в глаз (ю.-болг.), Бог — за искуше¬ 
ние Евы (далматин., серб., болг. банат.), 
Богородица ~ за то, что 3. испугала ее из- 
да дерева (пол. Краков., ссрадз.); тем, что 
человек по совету св. Федора хватил ее по 
шее (серб.). Фантастические свойства при¬ 
писывают и 3., которых считают елепы- 
м и. Так, медянка получает зрение раз в 
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году на Иванов день (24.VI), когда она 

может пробить человека насквозь, как стре¬ 
лой (укр.). По луж. поверью, немедленную 
смерть вызывает укус слепой 3., называе¬ 
мой %пі}а. Не менее ядовита слепая верете¬ 
ница — особый вид гадюки или безногая 
ящерица, причисляемая к 3. Происхожде¬ 
ние 3. веретенник связывают с выброшен¬ 
ным веретеном, которым баба пряла в свя¬ 
точные вечера (Житомир.). 

Змея-покровительница. Всем 
славянам известны представления о змее 
домовой, выступающей в качестве покрови¬ 
тельницы дома и скота. Покровительствен¬ 
ные функции 3. могут распространяться и 
на пчел (малопол. тарнов.). В ю.-слав. пове¬ 
рьях 3. приписывается роль покровительни¬ 
цы не только дома и скотного двора, но и 
других локусов: источника, земельного наде¬ 
ла, целой местности. Охранительницей ста¬ 
рого дерева болгары считают двуглавую или 
старую большую 3. Полевая 3.-покрови¬ 
тельница (болг. межник, сийбия, синорник, 
с.-х. поѣарка* по/ьарица, по/ыьача) охраня¬ 
ет межи (болг), виноградник (серб., хорв. 
пример), оберегает поле от града (болг. ми- 
хайловград., пирдоп., ю. -в.-серб.), Обычно 
это большой уж. Убитую в поле 3. закапы¬ 
вают и ставят на этом месте крест, чтобы не 
умер хозяин поля (серб, лесковац.). Ужа, 
охраняющего виноградник, кормят молоком, 
а когда разливают готовое вино, оставляют 
и ему (серб, алексинац.). 

Среди акустических характеристик 3, 
выделяется пение и свист. Поют бе¬ 
лая домовая 3., когда ночью все спят 
(босн.-герцеговин,); главная из 3. с крас¬ 
ным гребнем на голове (хора., о. Црес). 
Свистят змеиный царь (укр. закарпат., бел, 
гомел., с.-хорв.). когда скликает 3. (пол. 
Краков.); 3. с алмазом на голове, охраняю¬ 
щая виноградник (хорв. примор.); уж, охра¬ 
няющий поле, когда отпугивает град (болг.); 
целая туча 3., преследующих человека (пол, 
подгал). Мотив свистящего ужа присутст¬ 
вует в болг. и макед. фольклорных текс¬ 
тах. Способность свистеть роднит 3. со 
змеем, былинными Змеем Тугарином, Со- 
ловьем-разбойником и нечистой силой, осо¬ 
бенно лешим. Свистом можно и приманить 
3.: колдуны созывают 3. свистом (черно- 
гор., пол. галиц.). 

К чудодейственным атрибу¬ 
там 3. относятся камень, золотое яблоко, 


перстень, корона, гребень на голове и рож¬ 
ки. 3. перед зимовьем выдувают особый 
камень (укр. карпат.) или лижут его, благо¬ 
даря чему спят до весны или получают жи¬ 
вительную силу (хорд.). Обладание змеиным 
камнем, короной, гребнем, рожками и т. п. 
дает человеку счастье, исполнение желаний, 
королевскую власть и военные победы, воз¬ 
можность вытягивать змеиный яд из раны, 
защиту от З. р от болезней и града, богатст¬ 
во, прибыль в хозяйстве, неистощимые за¬ 
пасы зерна или денег, способность видеть 
клады, лечить людей, понимать язык жи¬ 
вотных, наводить порчу. Завладеть этими 
атрибутами можно, когда 3. (царь 3.) ос¬ 
тавляет их у водопоя или купается в реке на 
Петра и Павла, 29.ѴІ1, поставив перед 3. 
миску с молоком, расстелив платок, ппдстиА' 
ку, головную повязку или пояс. 3. могут 
указывать людям охраняемые ими клады. 
Зарытые сокровища стерегут 3. (серп., 
хорв., макед., болг.), уж с золотой или се¬ 
ребряной головой (пол. Краков.), крылатые 
3. (черногор.), 3. с короной (хорв.), закля¬ 
тая в 3. царевна (герб.), нечистая сила в 
облике 3. (укр,-закарпат., серб., хорв,). 
Такие 3. происходят из кусков веревки, раз¬ 
рубленной владельцем сокровищ при зака¬ 
пывании их в землю (макед.). Сам клад 
может обращаться в 3. Увидев клубок 3., 
человек должен бросить в них что-либо ме¬ 
таллическое и, если он понравится королю 
3., то услышит звон денег или должен бро¬ 
сать в них обрывки своей одежды, пока все 
3. не превратятся в кучу золота (волы».). 
3. наделяет человека и различными чудес¬ 
ными предметами: «живой травой», ожив¬ 
ляющей людей (бел., рус., чеш.), целебной 
травой, снимающей опухоль (укр.), раз¬ 
рыв-травой, открывающей любые замки и 
запоры (с.-рус., далматин.). В сказках чело¬ 
век приобретает способность понимать язык 
животных или растений, пробуя уху из 3. 
(СУС: 6720*) или отведав мясо 3. (СУС: 
673); сама 3. наделяет человека этим даром: 
плюет в рот человеку (болт.), плюет и велит 
трижды плюнуть ей (серб,), дует в уста или 
прикладывает свой язык к его языку (пол.), 
велит ему воткнуть березовую веточку одним 
концом себе в ухо, другим ей в горло (бел,). 
По поверьям, отведавший 3. будет понимать 
язык животных или трав (серб., хорв.), будет 
понимать три языка (пол.), станет ясновидя¬ 
щим (укр.) или всевидящим (ру с.), ОМОЛО- 
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днтся (пол. лѵйблкн.), станет сильным, стат¬ 
ным и умным (пол.-бескпд.), 

3. и ее части используют в ма¬ 
гических целях, чаще всего как по¬ 
тенцирующее или апотропейное средство. 
Головами 3. окуривают пчел, чтобы они на¬ 
падали на чужих пчел (могилев.), язык 3. 
дают съесть собаке, чтобы она была чуткой 
и злой (ю.-малопол,), язык 3. носят под язы¬ 
ком желающие выиграть суд {морав.-сло- 
вау), жало или голову 3. втыкают в ствол 
ружья для меткой стрельбы (укр.-закарпат., 
малопол.), выползок 3. парень прикладыва¬ 
ет к телу, чтобы его полюбила девушка (ма- 
кед.}, голову 3. кладут в семена во время 
сева для богатого урожая (хорв.), выползок 
3. носят как амулет от сглаза (болг., хорв.) 
или для защиты от 3. (черногор,). Растения 
(чеснок, лук, базилик, горох, бобы, пшени¬ 
цу), проращиімемые через голову 3., ис¬ 
пользуют в любовной магии (болт., макед., 
серб., босн.) г для проверки девственности 
невесты (хорв.), для того, чтобы увидеть 
черта (болг., серб.) или распознать ведьму 
(укр.-закарпат., серб., боен., далматин.), 
для оберега от нечистой силы (гууул., болг.,' 
серб ), от укуса 3. (макед.), для лечения 
скота (болг.) и т. д. 3. и ее атрибуты при¬ 
меняются и для порчи: выползок 3. зашива¬ 
ют в подушку супругам, чтобы их поссорить 
(с.-руг ), 3. кладут на порог тому, кому 
желают смерти (э.-болг.). Палка, находив¬ 
шаяся в контакте со 3., получает магические 
свойства по характеру производимого ею 
действия: палкой, которой разогнали 3. и 
лягушку или змей, разгоняют тучи (бел., 
полес., з.-укр., малопол., Люблин.); которой 
разняли их — разлучают супругов (укр.-за- 
карпат., ю.-малопол.), помогают роженице 
разрешиться от бремени (серб., боен.), а 
корове растелиться (черногор.); которой ос¬ 
тановили их — усмиряют пургу (гомед,), 
пожар (укр.) или битву (з.-6ел.); которой 
отстранили ужа от гадюки — отгоняют мы¬ 
шей от хлеба в амбаре (полес.); которой уби¬ 
ли 3. — усмиряют пожар (гомел.), воробь¬ 
ев, вредящих посевам (хоря.), разрушают 
любовные отношения (малопол.). 

3. в календарных обычаях и пове¬ 
рьях. 3. выходят из нор на Благовещение, 
25.111 (укр. карпат., в.-пол., болг., макед., 
э.-еерб., хорв. верхнекраин.), вдень Сорока 
мучеников, 9.111 (болт., макед,, в.-серб.), 
Юрьев день, 23.ІѴ (с.-хорв., чеш., словац.), 


в Тодорову или Лазареву субботу Великого 
Поста (серб.), в Великий («живой») чет¬ 
верг (укр.-закарлат), после первого весен¬ 
него грома (рус.). У македонцев известна 
обрядовая встреча 3. на Евдокию (1 -III) или 
на Сорок мучеников. По поверьям, первую 
(особенно преждевременно) увиденную 3. 
следует убивать, чтобы не лишиться счастья 
(морав.-словац,, серб.) или силы (босн.-гср- 
цеговин.), стать сильным (малопол,), чтобы 
спорилась работа (серб.), чтобы обезопасить 
себя от 3. (черногор., боен., герце го вин.). 
Особенно значим для 3. момент летнего 
солнцестояния. К Иванову дню (24. VI) на¬ 
родные поверья приурочивают собрания всех 
3. во главе с их царем (полес., хорв,). Пе¬ 
ред Петровым днем (29.ѴІ) из-за обилия 
3. не ходят в лес (с.-рус.). После Иванова 
дня 3. перестают жалить (пол. з.-галиц., 
з.-мазов.), после Петрова дня их становит¬ 
ся меньше (пол. поддяс.). 3. уходят в норы 
на св. Марину, 17.ѴІІ (болг. бургас.), Иль¬ 
ин день, 20.VII (укр.-заклрпАт.), Преоб¬ 
ражение, 6.ѴІІІ (болг.), Успение Богороди¬ 
цы, 15.VIII (болг.), св. Варфоломея, 24.VIII 
(словац.). Усекновение главы Иоанна Крес¬ 
тителя, 29. ѴШ (рус., болг), Рождество 
Богородицы, 8.IX (серб., пол. келец., се- 
радз., морав.), Воздвижение, 14IX (хорв., 
далматин., рус., полес., а.-укр.), Иоанна 
Богослова, 26.ІХ (з.-полес), Покров Бого¬ 
родицы 1.Х (болг. ПЛОВДИВ., бургас., укр. 
волын.). Перед уходом все 3. собираются 
вместе: в Воздвижение на свой праздник 
(полес.) или суд, устраиваемый их главой 
(укр.); в день св. Исаакия (ЗО.Ѵ) на свадь¬ 
бу (рус.); в день Кирика и Улиты, 15.VII 
(рус.); на Вознесение (словен.). Перед ухо¬ 
дом 3. залезают на деревья, чтобы по¬ 
следний раз взглянуть на небо (волыи.), ус¬ 
лышать проповедь священника во время 
обедни (пол. келец., серадз.) или церковный 
звон (бреет.). Распространено поверье, что 
земля не принимает грешную («нечистую», 
преступную, провинившуюся, ослушавшую¬ 
ся Бога или змеиного царя) 3., которая ле¬ 
том кого-нибудь укусила. 3. уходят на зи¬ 
мовье на край света в пещеру змеиного царя 
(болг.), в мифический «вырей». куда на 
зиму улетают и птицы (Чернигов., гроднен.), 
в яму или нору, называемую (з)духовына 
(з.-полес ), мъртвило (болг.) или мртѳи' 
до (в,-серб.), что указывает на соотнесен¬ 
ность зимовья 3. с миром мертвых. Неред- 
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ки былички и сказки о зимовье человека 
вместе со 3. 

В народном календаре, особенно у юж. 
славян, выделяются дни, посвященные 3., 
их изгнанию н оберегам от них: первый день 
марта (св. Евдокия) — болг., макед., серб., 
черпогпр. (серб, амитн дсн); Сорок муче¬ 
ников (9 Ш) — болг. г мук ед., серб. (серб. 
зми)ин дек); Благовещение (25.ІІІ) — болг., 
серб., черногор., боен., гериеговин., укр.-за - 
карпат, реже бел. ч рус Юрьев день 
(23. IV) — рус., ікдл.-силез., боен.; св. Ере- 
мия (1.Ѵ) — болг.. макед., серб., боен, 
(болг. зтхчекц ден) и др. 

Целый рад оберегов, табу и за¬ 
претов, связанных со 3 . (как календар¬ 
ных, так и не календарных), направлен на 
защиту скота и людей, особенно ног и пя¬ 
ток. Оберегами служат огонь костра (болг., 
макед., серб), угли (серб), печная ут¬ 
варь — кочерга и щипцы для углей (болг, 
макед., серб.), сковорода (болг., серб.), про¬ 
тивень (серб., боен.), хлебная лопата (болг., 
серб.), формы для печения хлеба и глина, из 
которой они изготовляются (болг.); метал¬ 
лические (болг., серб., боен.) и острые пред¬ 
меты, особенно игла (серб); освященные 
предметы, поскольку 3 . от дьявола (пол.); 
змеевидные хлебцы (болг.); аист как истре¬ 
битель гадов (болг.); некоторые растения — 
папоротник (словен.), колючий шиповник 
(пол.), пахучие Чеснок (болг., макед.. серб., 
герцеговин.) и хрен (пол.); заклинания 
(болг., макед., серб., боен.) и специальные 
действия: ритуальный шум (болг., макед., 
серб., боен.), окуривание дымом (серб., чер- 
ногор., иерхнекрішп.), бросание камня от 
себя (серб., боен.), вынесение веников по¬ 
дальше от дома (укр.-закарпат.), топтание 
ногами (болг.) , волочение по полу овечьей 
шкуры как имитация движений 3 . (макед.) 
и др. Запреты касаются чесания волос 
(серб.), прядения (болг., пол.), использова¬ 
ния ниток (болг., мак*д,, боги., гуцул.), ве¬ 
ревок (болг., серб.), бус (рус.) и др. гибких 
предметов (серб., макед.), веретен (рус., 
бел., полес.) и веток (пол.), выступающих в 
этом случае как символы 3.; пользования 
острыми колющими или режущими предме¬ 
тами, символизирующими жало 3. (болг., 
макед., серб,, гуцул.); раскрывания ножниц, 
бритв, складных ножей, гребней и сундуков, 
напоминающих раскрытую пасть 3 . (серб., 
макед,)] измерения длины (характерного 


признака 3.) предметов (макед.); пахоты 
(болг.) и копания (болт., пол. укр.) земли 
как змеиного локуса; упоминания 3., в част¬ 
ности на Еремию, Сорок мучеников (болг.), 
в Великий пост (серб,, черногор.), и т. л. 

Ряд поверий касается укуса 3. 3. 
считают неядовитыми до Юрьева дня 
(хорв.), когда раскрывается земля и из ее 
недр выходит яд, распространяющийся на 
3. (чеш.). Особенно опасен укус 3. между 
Успением и Рождеством Богородицы 
(15. VIII— 8 .IX) — ср. серб, поговорку 
«Жесток као эмща измену Господа» [Злой, 
как 3. между Успением и Рождеством Бо' 
городицы] (Тюр.ПВП 2:132); на последней 
неделе Великого Поста, во время Страстей 
Господних, когда 3. вылезают из нор, а так¬ 
же в пятницу, когда 3. выпускает накопив¬ 
шийся яд (далматин.); в пятницу или в суб¬ 
боту до вечера (черногор., макед.). Укус 3. 
лечат, прикладывая к больному месту раз¬ 
личные средства с целью охладить или зага¬ 
сить жжение, нейтрализовать змеиный 
«укол», вытянуть яд или остановить его дей¬ 
ствие. Используют холодные, влажные или 
тупые предметы, а также обладающие от¬ 
вращающим действием (крест, чеснок, риту¬ 
альные предметы): прикладывают хлеб, на 
котором тупой стороной ножа сделан крест 
(рус. ярослав.), чеснок (гуцул.), лягушек, 
кислое молоко, сырую картошку (дол.), зем¬ 
лю (луж., серб., черногор., боен.-герцего¬ 
вин,), перевязывают рану венчальной лен¬ 
той (пол.), не даютукушенн ому смотреть на 
огонь (боен.) и т. д. 

Разнообразно применение 3, (ее голо¬ 
вы, хвоста, сердца, крови, жира, яда и осо¬ 
бенно слинявшей кожи) в народной меди¬ 
цине: для лечения опухолей (полес., укр), 
укусов (з.-укр., болг.), лихорадки (полес.. 
болг., хорв.), запоев (укр. волыи,), для рос¬ 
та волос (серб., боен., хорв.) и т. д. Неред¬ 
ко целебные свойства приписываются 3., 
пойманной до Юрьева дня, 23.ІѴ (мало- 
іиал., хоры,), или в сам этот день (болг.-рэ- 

ДОП). 

Литпл Гура. СЖ:277-358; Ъор.ПВП 2:100- 
187; Беноиска-Събкова М. Змеят в 
български фол к лор. София, 1992; ІѴчрг.БНМ. 
57^63,79—109; Регіз Н. Ч&д* \ѵ ѵісггсг.ійсЬ 
Ішіц роізкіезо. Цйгбхр, 1937. 
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ЗМЕЯ ДОМАШНЯЯ - о.-слав, домаш¬ 
ний мифологический персонаж (см. Духи 
домашние), имеющий вид змеи или уж», 
покровитель дома, семьи и скота, воплоще¬ 
ние духа предка семьи. 

У воет, славян 3. д. является ипостасью 
домового, которому приписывают патерна¬ 
листские и охранительные функции, а глав¬ 
ной функцией 3. д является охрана скота. 
Образ 3. д. как ипостаси домового рас¬ 
пространен на западе и юго-западе русской 
традиции, в лап. Белоруссии и зап. Полесье, 
к этой же роли в с.^вост и воет, частях рус¬ 
ского региона и воет. Полесье выступает 
ласка. Покровительство молочному скоту — 
главная черта этого персонажа на укр. Кар¬ 
патах, В ю.-слап. и з.-сліш представлениях 
о 3. д. ее связь со скотом сильно редуциро¬ 
вана, но подчеркивается зависимость от нее 
жизни и благополучия хозяев дома. В макед 
вболг. традициях в образе змеи представля¬ 
ются покровители дома стопан и таласм. 

У южных славян помимо поверий о до¬ 
машней змее, существуют представления о 
змее — покровительнице целого села, поля, 
виноградника, межевой границы между се¬ 
лами, отдельного дерева, а в Малополг>те — 
о змее, опекающей пасеку. 

Упоминание о 3. д. встречается в со¬ 
общении 1554 г. из чешского города Пухова 
(<Х 1894/3), а в 1613 г. чех Поличански 
писал: «А}іш иЫісІадс Но [ЬаЛл] ѵе сІѵоГе а 
Ыу2 ]езі ѵеііку ітеліці Ьо 
зІагѴт Ьозросіагст» [А иные, замечая его 
[іада] во дворе, а особенно когда он боль¬ 
шой, называют его счастливым старым хо¬ 
зяином] <2іЬііЗѴО:203). 

Имена змеи домашней чаще всего 
указывают на ее внешний вид: вуж, уж 
(э.-укр.), ЬЫу Над (словац), юга (луж.) и 
на ее связь с домом: жировая змея (с.-рус., 
ср. жира — «хозяйство» )> дворовая з-нея 
(а.-рус.), домашний вуж (к>*-рус.), дворо- 
тя гадюка (ю,-ру с,}, уж домовой (в.-укр.), 
домовый вуж (бел.), ломика змирх (серб,). 
кцйна зми}й (серб.), ітііа кисагіса (хорв.), 
лшашорка (болг.), Лотошу рт 2 \]}аш.І 
(и.'ію.ѵ), сіотоѵу каЛ (словац.) и под. В 
других именах 3. д. подчеркиваются ее 
функции хозяина и покровителя дома: §оз- 
родап-іщі ( лоа ), сіотоѵу оскгапг.а, 
да [«хозяин(словац.). касІ-кохро<1а?(. мо- 
рав.), кйсі-ко&родаІЧёгк (чеш.), $6&роЛат и 

ога (н.-лул,)* газаоцник (карпатоукр.), 


чу варка, стопанка (болт.). чу 8 арку Ріа 
(серб ). У воет, славян на 3. д. распростра¬ 
няется название домового — хозяин. Змею- 
покровительницу поля называют поларка, 
тю,ъариир (серб.), межник , синорник (болг.), 
а змею, опекающую пасеку — гоішеа (ма* 
до по л.). 

Происхождение. Обычно счита¬ 
ется, что 3. д., как и я.-сдав, домовой, — 
душа предка рода, умершего в данном доме 
(а.-рус., з.-слаэ.» ю.-слав.). В раде случаев 
3. д. соотносится с душой человека, прине¬ 
сенного в жертву при строительстве дома 
(ю.-слаи.). По ю.-слав. и з.-слав. поверьям, 
3. д. воплощает душу как умершего род¬ 
ственника, так и ныне живущего хозяина 
дома или члена семьи, двойником которого 
она является (ср. серб, название 3. д са¬ 
новита змиіа от серб, с/сн «тень, душа»), 
поэтому смерть 3. д. влечет за собой смерть 
хозяина или хозяйки дома. Хорваты полага¬ 
ют, чтэ каждый человек имеет свою змею, 
носящую то же имя, и нет большей беды, 
чем убить свою змею-тезку. С представле¬ 
ниями о 3. д как инкарнации человеческой 
души связан повсеместный запрет ее уби¬ 
вать или обижать, ср. сюжет многочислен¬ 
ных быличек: в доме находят змею и по не¬ 
знанию убивают ее, в этот момент умирает 
кто-либо из членов семьи (чеш., словац., 
ю.-слав.}, а также бмлички о смерти 3. д, 
наступающей сразу же после смерти ко¬ 
го-либо из домочадцев (з.-полес., луж.), 

В в. -слав, традиции представления о 
душе предка связываются, в основном, с 
антропоморфным образом домового, а в по¬ 
верьях о 3. д. редуцированы. У русских этот 
мотив проявляется в поверьях о том, что 
днем домоюй выглядит как змея, а ночью - - 
как хозяин дома. Спорадически представле¬ 
ние о воплощении души умершего в змее 
встречается и в в. -слав, традиции: согласно 
полесской бы личке, после смерти одного на 
членов семьи на завалинке около дома поя¬ 
вилась большая змея. 

Внешний вид 3. д. указывает на ее 
хтоннческую природу: она слепая (з.-болг.), 
блестящая, как золото (чеш.). пестрая 
(серб.), красная (серб,), серая, седая 
(ю.-рус., морав.), белая (герб., хорват., 
боен., чеш., словац.), с белыми ушами 
(серб.), у богатых — серая, а у бедных — 
маленькая (карггатоукр,), очень большая 
(серб., д.-слав.), короткая и толстая 
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(ю.-рус.). у нее на лбу крест (словац., серб,, 
ср. ее серб, название крсташица) или зо¬ 
лотая корона (словау,), В облике болг. 
змеи-покровительницы поля или межи при¬ 
сутствуют фантастические черты: у нее го¬ 
лова сома, шерсть, как у буйвола. 

Места обитания 3. д. связаны с 
местами нахождения в доме душ предков: 
порог (з.-укр., з.-слав., ю.-слав.), подполье 
или место около домашнего очага или печи 
( іо. -рус., бел., словац., ю.-слав.), место 
справа от очага (болг.), под столом (сло- 
вац.), под лестницей (серб.), фундамент 
дома (з.-укр., ю.-слав.), нора под домом 
(серб.), место в стене (слова»., ю.-слав.). 
По о.-слав, и пол. поверьям, 3. д. обитает 
во дворе, в хлеву, около скотины. 

Появление 3. д. обычно связыва¬ 
ется с предвещенкем каких-либо событий 
в доме или моментом смерти хозяина дома. 
3. д. невидима в обычной жизни и пока¬ 
зывается только в экстремальных случаях 
(ю.-рус., з.-болг., серб., луж.). 3. д. шипит 
в полночь на Щедрый вечер или в первую 
пасхальную полночь (морав.), по ночам поет 
(серб.), она вылезает из своего жилища на 
Благовещенье (болт.), показывается перед 
севом (серб.), летом живет в доме или возле 
него, а зимой сидит глубоко в земле под оча¬ 
гом (Босанская Краина). 

3. д. — хозяин и опекун всего 
дома и семьи (о.-слав.). 3. д. сущест¬ 
вует в каждом доме и обеспечивает дому 
благополучие и достаток (о.-слав.), счастье 
(ю.-рус., полес., з.-слав., ю.-слав.), прино¬ 
сит здоровье (луж.), предотвращает болез¬ 
ни (морав.), пожар и наводнения (морав.). 
В отличие от других змей, 3. д. не кусает 
людей (о.-слан.) и отгоняет ядовитых змей 
от охраняемой усадьбы (ю.-слав.). Змея — 
покровительница поля или виноградника от¬ 
гоняет от охраняемого пространства градовые 
тучи (ю -слав ). В ю.-слав. и з.-слав. тради¬ 
циях 3. д. является воплощением семейной 
доли. Отсутствие 3. д. в доме считается не¬ 
нормальным явлением (о.-слав.), ее нет толь¬ 
ко в тех домах, где живут злые люди (чеш.) 
или от рождения злой хозяин (словац.). 

Лишь в житомирском Полесье, где прои¬ 
зошла контаминация образов домового-по- 
кровителя и ходячего покойника, отношение 
к 3. д. негативно, здесь существуют обереги 
дома от змеи, однако сохраняется запрет ее 
убивать. 


Связь со скотом и пристрас¬ 
тие к молоку, З.д. — покровитель ско¬ 
та, особенно коров (ю.-рус., полес., з.-укр,, 
пол., слопаід., хорь.), благодаря ей хорошо 
ведется скот {з.-бел.. укр., в.-пол., ю.-хора). 
Со З.д. часто отождествляется уж, кото¬ 
рый живет в хлеву около коровы и сосету 
нее молоко, обвиваясь вокруг задней ноги 
животного; такая корова дает много молока 
и считается «счастливой» (полес., карпа- 
тоукр., в.-пол., чеш., словац., Далмация). Со 
смертью 3. д. погибает вся скотина {с.-рус., 
в.-укр., полес.., о.-пол., словац., славой.), 
корова начинает доиться кровью (пол.), 
змеи изводят всю скотину этого хозяина 
(ю.-рус.), рушится все хозяйство (ю.-рус, 
з.-укр., словац.), У воет, славян и особенно 
на укр. Карпатах подчеркивается зависи¬ 
мость от 3. д. жизни коровы, с которой она 
связана, — убийство З.д. влечет за собой 
смерть коровы. 

3. д. любит молоко, сосет его у коров и 
выпивает иг горшков (ю.-рус., полес, сло- 
вац,). По полес. былинке, уж пил из горш¬ 
ков молоко, которое затем оставалось без¬ 
вредным для людей. Когда же из его гнезда 
забрали яйца, он напустил в молоко яд, но, 
как только яйца возвратили на место, опро¬ 
кинул горшок, чтобы люди не выпили отрав¬ 
ленное молоко. 

В поверьях о 3. д. встречаются мотивы, 
типичные для домового: избирательность 
любви к той или иной скотине (корова будет 
давать много жирного молока, если ее полю¬ 
бит 3. д., укр. Харьков.), а также определе¬ 
ние масти скотины по цвету З.д. скот 
будет вестись той масти, какого цвета змея, 
обитающая в хлеву (в.-пол.). 

Связь с маленькими деть- 
м и *• устойчивый мотив в полесских, з.-слав. 
и ю.-слав. поверьях о 3. д.: ее часто замеча¬ 
ют рядом с детьми, которые разговаривают 
с ней (полес., слонац.), она спит с ними в 
кровати (з.-слав., ю.-слав.), играет (словац.), 
пьет вместе с детьми молоко и ест молочную 
кашу из одной миски (ю.-рус,, бел., укр., 
з.-слав., серб.), слизывает молоко с губ 
грудного ребенка (Далмация). 

Появление З.д. служит знаком ско¬ 
рой смерти хозяина дома или того из членов 
семьи, которому она показалась (ю.-рус., 
з.-слав., ю.-слав.), на это же указывает и ее 
уход из дома (серб., боен.), перед смертью 
домочадца 3. д. стучит в дверь (словац.). В 
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Благовещение 3. д. пересчитывает членов 
семьи, кого она не сосчитает, тот в текущем 
году умрет (болг.). Если она захохочет — 
это предвещает добро дому, произнесет 
«хы-хы-хыл — к несчастью (ю.-рус.), ока 
шипит перед пожаром или землетрясением 
(мораь.), урчит «кр-кр^кр» перед несчасть¬ 
ем {словам)* Если заметят 3. д., ползущую 
со двора, это знак бедности и несчастий, 
если она ползет во двор — к счастью и бо¬ 
гатству (с.-рус., серб.). Поскольку появ¬ 
ление З.д. считается предвестием несчас¬ 
тья, чтобы ее не видеть, женщины на 
Благовещенье мазали двери снаружи наво¬ 
зом (бімг.). 

Отношение человека к З.д.: 
ее почнтдют, оберегают и боятся обидеть 
(о.-слао,), боятся раздавитъ ее яйца (пол. 
р-н Славковь), не разрешается рубить дрова 
на пороге, под которым она живет (болт.). 

Домашней змее устраивают ритуальные 
трапезы (см. Кормление ритуальное), ее 
кормят молоком (з.-полес., болг,), в годо¬ 
вые праздники в угол дома или к очагу кла¬ 
дут хлеб, вареные зерна жита и ставят вино 
(болг), для нее на Благовещение кладут на 
порог маленькие каравайчики (болг. плов- 
де.), а на Рождество и Иванов день — 
остатки праздничного ужина (болг.). Змею, 
живущую на пасеке, ежедневно поят моло¬ 
ком и кормят белым хлебом (малопол.), ужа, 
охраняющего виноградник, также поят мо¬ 
локом, а когда разливают готовое вино, ему 
оставляют вина в миске (серб,). 

Если случайно убитъ З.д., во избежание 
несчастья нужно: палку, которой ее убили, 
сразу бросить в воду, чтобы не погибла ско¬ 
тина (укр.), а саму змею похоронить и на ее 
могиле 40 дней жечь свечи (болг,); убитую 
З.д. целиком покрытъ полотном и зарыть в 
землю под терновником, а могилу сверху 
покрыть белым платком (серб,); нужно так¬ 
же взять в доме горстъ земли и трижды бро¬ 
сить через левое плечо, всякий раз сплевы¬ 
вая. Затем перебросить через себя мертвую 
змею, плюнуть перед собой и выйти из дома, 
не оглядываясь (серб.). Если будет убита 
змея - покровительница поля, ее закапыва¬ 
ют и ставят на этом месте деревянный 
крест, чтобы не умер хозяин поля (серб.). 

Хт.: Гура СЙѴ307-319; ЖС 1897/3:378; 
ііка.ОРАГО 1:51; Известия Архангел, общ-ва 
изучении Рус. Севера, 1912/4:158; Масл.ОРВ; 


165-166; СРНГ 7:300; Сумц.КП 1890/2: 
320-321; Череп.МЛРС24, КА, ПА; Никиф. 
ППП:201; Гринч.ЭМЧ 2:9; 5сЬп*Ш.Р 13:114; 
СМ 151; Вак.ЕБ:434; Век. 1978/2:22-23; Ге- 
орг.БНМ;57^63.97-107; Марин.НВ:104; Зеч. 
МБ:106-119; Ъор.ПНВ 2:120-128; 2.НІО 
1930/2:244-254, КесШЗ 1:177,245; 1 : Ыі7Р: 
40; КоІЪХ)^ 17:146-148; 46:464; КоС.КР:66; 
Ѵ^І8Іа 1884/3:472-473; СИ 1905/3:153-154; 
С8ІѴ 3:480; 8Ы 1972 20/3:499; 7:,1,п 8ѴО 
203-205; Сегѵ.Т2Ь:Ш: Погй.:289; М5 2:706; 
ѴісІ.Ь2:100: ѴасІ ѴО:413; Ма1ЛѴМ:140. 

Е. Е. Лейкиеаская 


ЗМОРА — а.-слав, и ю.-слав. мифологи¬ 
ческий персонаж, который душит и мучит 
спящего человека, наваливаясь ночью ему на 
грудь. У воет, славян, за исключением зап. 
Белоруссии и зап. Галиции, персонаж с та¬ 
ким набором признаков не известен, а ми¬ 
фологические имена, содержащие корни 
*тпі>г-/*таг, обозначают женских демонов 
с другими признаками (см. Кикимора, 
Марц). 

В названиях персонажа представлен 

корень *тог-/*п\аг-. а.-бел. мара (ЛППЧ: 
46), серб, мора (ЭССЯ 19:211), мора&а (Ге- 
ирг.БГІМ:1б8), пол. гтѵга, тога . тага, чеш. 
тйт, н.-луж. тогаіѵа (ЭССЯ 19:214), хор в. 
тогл, тогіла (Далмация). Ср. макед. мора 
'кошмар, страшный сон' (ЭССЯ 19:211). 
Проблематичной является как этимология 
корней тог -/ таг-, так и их родство между 
собой. Лексемы с корнем тог- в одном слу¬ 
чае сближаются с праслав. то гъ смерть 1 
(ЭССЯ 19:214), в другом возводятся к кор¬ 
ню тег- ‘растирать, тереть’ (Зкок 2:454). 
Слова с корнем 'таг* то возводятся к пра¬ 
слав. гл огл 'смерть' (ЭССЯ 19:206), то со¬ 
относятся с праслав. щешъ 'манить, моро¬ 
чить, обманывать’ (Фаем, 2571). 

Известны названия по главной функции 
демона — душить, давить человека: 
сіисН, %піоІ?к (малопол.), %поіек. ЖтсісІ 
(воет. Польша); усаживаться на него: 
хіаЛеІко (Малополыгга, Подгале); по време¬ 
ни наибольшей активности персонажа: поспу 
ЛаЬеі(вост. Польша), поспіса , посиіа (воет. 
Польша), тюіпіса (словац.), а также по 
внешнему виду 3 .: макед. сспка («тень», 
Охрид). Известны также табуистичсскис 
названия типа кп$гтпг (белостоц. пол,). 
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Происхождение з м о р ы, Часто 
считается, что человек становится 3. неза¬ 
висимо от своего желания, по стечению об¬ 
стоятельств. Если женщина во время бе¬ 
ременности прошла между двумя другими 
беременными, ее дочь становилась 3. (пол.). 
Если в семье подряд рождались шесть или 
семь дочерей, то последняя становилась 3. 
(пол,, катуб.). 3. становились дети, родив¬ 
шиеся с зубами (чеш, морав.), рожденные в 
«сорочке», обычно кровавой или синей 
(серб., хорв.). 3. — девушка, родившаяся в 
кровавой сорочке, которую повитуха сожгла 
на огне (серб,). Ребенок становится 3. 
в результате нарушения родителями сек¬ 
суальных запретов в определенные перио¬ 
ды: это дети, зачатые женщиной в праздник 
или во время месячных (серб.). По серб, и 
хорв. поверьям, 3. — дочь вештицы, В ка¬ 
честве 3. она пребывает только в пору 
девичества, а как только ей наденут на голо¬ 
ву брачный венец, она становится ысштицеіі, 
а после смерти — «вукодлачицей» (см. Вам¬ 
пир) (терцетов.), ср. серб, поговорку «мора 
мором [мора мору рождает] (Т>ор. 

ВДБ:223). 

Ребенок может стать 3. из-за ошибки 
при крещении. Если крестная на вопрос свя¬ 
щенника «С/у сЬсевд ѵетагу?» [Хочешь ли 
веры?] ответит: «СЬс^ шагу» [Хочу мары], 
то ее крестница станет 3. (в. -ПОЛ,, кашуб,). 
Ср. поверье о происхождении мары у зап. 
украинцев, живущих среди поляков: крест¬ 
ная забыла имя, данное девочке при кре¬ 
щении, и сказала родителям, что ее назвали 
Марой (Чуб.ТЭСЭ 1:1%). 

У поляков 3., как вампиры, считались 
двоедушии ками: девочка, из которой полу¬ 
чается 3., имеет две души — добрую и злую, 
при этом злая душа вылетает из тела спя¬ 
щей 3. и вредит людям, а потом возвраща¬ 
ется обратно, но сама 3. ничего не подозре¬ 
вает. По этому признаку 3. сближается с 
рядом слав, персонажей — ведьмой, вешти- 
цей, здухачом и др. Демонические свойства 
3. проявляются ночью, а в остальное время 
она ничем не отличается от окружающих. 3. 
и тогищ душат людей помимо своей воли, 
когда придет их час (в.-слая.), если в это 
время 3. не может добраться до человека, 
она находит дерево и сосет его. Если в поло¬ 
женный час душа не сможет покинуть спя¬ 
щее тело, то 3. тяжело заболевает и может 
умереть (пол,). 


3. — души заложных покойников: умер¬ 
ших без исповеди, внезапной смертью, утоп¬ 
ленников, людей, обиженных перед смертью, 
при жизни злых или бывших в ссоре со СВОИ' 
ми родственниками, старых дев (полулю¬ 
дей, похороненных с нарушением погребаль¬ 
ного ритуала (болг.), а также некрещеных 
или неправильно окрещенных младенцев 
(пол., болг.). 

Реже считалось, что 3. становятся по 
своему желанию: если две девушки хотят 
стать 3., они в полночь идут на кладбище, 
выкапывают из гроба человеческий череп и 
над ним ворожат (серб.); девушка берет со¬ 
суд, наполненный грязью, и бросает в него 
хлеб, соль и различную еду, т. е. то, что 
обычно содержится в чистоте; над этим со¬ 
судом она совершает колдовские действия и 
читает заговор (серб., Тюр,ВДБ:223), 

У поляков, чехов и лужичан известны и 
3,- мужчины, называемые топазу (под.); 
встречаются 3., происходящие из невинно 
убитых животных, т. н. зіосііъ (пол. Татры, 

РеТРГ)Ыб2). 

О 6 ^ и к э моры. Чаще всего 3. н«№ 
дима или выглядит как неясно различимая 
человеческая тень (пол., ср. макед. название 
3. сенка), у 3. прозрачное тело, поэтому 
при лунном свете можно видеть ее ребра 
(пол.). Однако 3. может выглядеть как 
обычный человек (пол., болг,). Как и все 
демоны, 3. имеет ряд уродств и изъянов, по 
которым ее узнавали: худоба, костлявость 
(ср. пол. поговорку о худом, высоком чело¬ 
веке «У / у8І%с1& уак хшога» [Выгладит, как 
змора]), у нее ненормально длинные ноги, 
поэтому кажется, что она идет на ходулях, 
длинные руки, ногти (лол.). 

Необычная бледность 3. вошла в ПОЛ. 
поговорку: «БІаВа іак щтюга» [Бледная, каЯ 
змора]. 3. — женщина на трех ногах, имени 
щих копыта (хори.). У нее сонный вид, за! 
медленные движения, она часто облнзь:ваей 
губы (пол.). 3. выглядит как женщина ^ 
белой одежде; старая, омерзительная баба; 
ребенок в красной шапочке (пол-). Мужчи- 
ны-щогшу имеют сросшиеся брови (ср. Вам- 
пир), а сами они черные (ср. пол. «Сгггп? 
]ак тотз» [Черный, как морус]). 

Как и все мифологические персонажи, 3, 
способна к оборотничеству. Она может при¬ 
нимать вид ночной бабочки или комара 
(пол., серб.), а также животных, связанны* 
с хтоническим миром: летучей мыши (серб.). 
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кота (пол., кашуб,), мыши (пол*» кашуб.), 
жабы (см. Лягушка), коня (пол., серб.), 
курицы (серб.), разъяренного животного 
(болг.). Иногда это животное с какой-либо 
патологией: кошка с пятью ногами, теленок 
с тремя ногами, жеребенок с глазами, как 
две лампы (хоръ*.). 3. может принимать 
форму яблока или груши, клубка ниток (ка¬ 
шуб.), соломинки, проникающей в дверную 
щель (пол,), колоска с ногами (маэур., 
Реі.РБКШ). 

Основное занятие эморы — ду¬ 
шитъ спящих людей. 3. забирается на грудь 
человека, давит и мучит его (з.-бел,, з.-укр., 
з.-сляш., ю.-слаи.). Спящий чувствует нео¬ 
бычайную тяжесть, но не в состоянии по¬ 
шевелиться, чтобы сбросить с себя 3. Ср. 
серб.: «Прнтис.нуо ме као мора» [Придави¬ 
ло меня, как мора] (Т>ор.ВДБ:22б). У воет, 
славян эта функция закреплена за домовым, 
а у болгар — за таласмом. 

Реже считалось, что, подобно вампиру, 
3. пьет у спящего человека кровь (серб,, 
болг., чеш.). У женщин сосет из грудей мо¬ 
локо (болг., чеш., серб.); по этому признаку 
3. сближается с карпах, женскими демона¬ 
ми псрелѵапнииами : майками и под. 3. це¬ 
лует спящего человека, вкладывая свой язык 
ему в рот, в результате чего тот начинает 
задыхаться (кашуб.). 

Согласно пол., кашуб, и серб, поверь¬ 
ям, существует несколько разновидностей 
эмор — одна сосет и душит людей, другая 
сосет сок деревьев, третья — овощи и сор¬ 
няки; есть 3., «специализирующиеся» по 
душению сосен, осин, терновника и пр.» 
мучающие свиней, коров, лошадей и вообще 
домашних животных (Т>орВДБ.229) и да¬ 
же душащие воду и песок (ЗусЬіа 5СК 4: 
102 ). 

В Кочевье считается, что 3. заплетает 
коням косы в гривах, подобно в--слав, до¬ 
мовому. О лошадях, которых утром хозяева 
находят взмыленными, кашубы говорят, что 
их л тога <)ё$ЗДа» [мора душила] (ЗусЫа 

ЗСЖ 4:102 105) 

Воздействие амуры на чело¬ 
века. Излюбленными жертвами 3. явля¬ 
ются неженатые молодые мужчины (бел*, 
ісш., пол., кашуб., луж ), овчары (кашуб,), 
роженицы в течение шести недель после ро¬ 
дов (мсп., луж.), маленькие дети (серб., 
луж,), родственники 3. (луж.), те, о ком 3. 
много думает и тоскует (луж.). Жертва 3. 


бледнеет, чахнет и скоро умирает. Болгары 
про слабого человека говорят «Боаала го 
морава» [Его мора сосала] (Марин.ИП 1: 
289). На теле человека, ставшего жертвой 
3., появляются синие пятна и кровоподтеки 
(серб., болг., словац.). Человек, которого 
душит Зч часто болеет, страдая от колик в 
желудке и головной боли (мол.). Мужчины, 
которых сосет 3., имеют отвислые, как у 
женщины груди, а дети — твердые соски, из 
которых сочится молоко (серб.), У деревьев, 
которые она сосет, появляются уродливые 
выросты, они сохнут, вода в реках и озерах, 
подвергшихся воздействию 3., опускается. 

Изредка считается, что человек, кото¬ 
рого душит 3*. не страдает от болезней и 
счастлив (болг., Георг.БНМ:168). 

3. может проникнуть в поме¬ 
щение через любое, даже самое маленькое 
отверствие, в том числе через замочную 
скважину (серб., пол., кашуб., чет,), осо¬ 
бенно через такую, в которую вставляется 
т. н. «мужской ключ», не имеющий внутри 
дырки (серб», Ъор*ВДВ:224). Она может 
открыть любые двери (серб.). Сербы счита¬ 
ют, чтп.З, может проникнуть только в тот 
дом, где есть «проклятые» деньги, т. е. день¬ 
ги, украденные в церкви, у нищего или вы¬ 
копанные в святом месте. Время, когда 
3. вредит людям — ночь или полночь; ходит 
3. также в ясные лунные ночи, как и многие 
др. персонажи. 

3. передвигается в решете, на 
метле, колесе от тачки, мотовиле, коловоро¬ 
те от прялки или в тележке с одним колесом 
(пол., кашуб.), 3. едет на такой тележке 
чрезвычайно медленно, ср. поговорку о мед¬ 
лительном человеке: «Бегіе )ак 2 пюга> [Та¬ 
щится, как змора] (лол.). Иногда она сама 
превращается в колесо и катится к дому сво¬ 
ей жертвы (кашуб., ср. Ведьма, Колесо). 

В качестве оберегов от 3. использу¬ 
ются универсальные апотропеи: нож (пол., 
серб.), иголка, воткнутая в одежду (пол.), 
топор или другой железный предмет (пел,), 
чеснок (болг.), пояс, который кладут поверх 
одеяла (серб ), хлеб (иод.), зеркало (серб.), 
святая вода, освященные травы, крест на 
дверях, Евангелие и пр. Над спящим чело¬ 
веком замыкали замок, чтобы поймать 3. 
(словац.). 

Чтобы прекратить посещение 3., необ¬ 
ходимо было ее распознать. Для этого 
человек, которого начинала душить З. г гово- 
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рил ей: «Приходи утром, дам тебе хлеба и 
соли»; первая пришедшая утром женщина и 
была 3. Ей давали обещанное, после чего 
она больше не приходила в этот дом (серб., 
хора. чеш. г пол.). От 3. можно было изба¬ 
виться, поймав то животное, в которое она 
обернулась, и искалечив его. Сербы, поймав 
ночью летучую мышь, опаливали ей крылья 
на свече, а утром ждали, что к ним придет 
лсеііщииа~3. в обгорелой сорочке. 3. можно 
узнать во время церковной службы. Когда 
священник повернется от алтаря и провоз¬ 
гласит: «Господу помолимся;», все 3. в тот 
момент будут стоять задом к алтарю (Дал¬ 
мация) 

Уже при рождении ребенка можно было 
распознать в нем будущую 3. и предотвра¬ 
тить вред, который 3. могла причинить. 
Если у новорожденного были зубы, мать во 
время первого кормления давала ему в рот 
кусок дерева, чем переносила вредоносность 
своего ребенка с людей на деревья. Если 
сначала она давала ему грудь, то, повзрос¬ 
лев, он начинал вредить людям. Если девоч¬ 
ка рождалась в кровавой «сорочке», нужно 
было в первый же вечер в полночь поднять¬ 
ся с этой сорочкой на крышу дома и оттуда 
крикнуть: «У нас се родило дщстс у црвено] 
хдлиницИ;» [У нас родился ребенок в кро¬ 
вавой сорочке!], это избавляло ребенка от 
судьбы 3. (серб,, Т>ор.ВДБ:223). 

Иногда, чтобы избавиться от 3., прибе¬ 
гали к хитрости: перед сном ставили ботинки 
носами к двери, чтобы 3. подумала, что 
человек вышел (пол. мазур.); оставляли 
вместо себя в постели сноп соломы или ло¬ 
жились ногами туда, где должна быть го¬ 
лова. 

Прекратить посещения 3 
можно следующим образом: купить 40 раз¬ 
личных видов плодов (яблоко, сливу, грушу, 
орех и пр.). Когда больной шел в уборную, 
он в первый день брал с собой один плод, во 
второй — другой и т. д. Совершая естест¬ 
венную надобность, человек съедал фрукт, а 
кто-нибудь из домашних его спрашивал: 
«Что ты делаешь?» Больной отвечал: «Я ем 
(называет плод), а мора пусть съест г...». 
Через сорок дней, когда все плоды будут 
таким образом съедены, мора отстанет от 
человека (серб.. Ъор.ЖОЛМ:567). 

3., как и эештица, может стать обыч¬ 
ной женщиной, если захочет; для этого она 
должна признаться в том, что она — 3., 


кому угодно, даже дереву или земле (выко¬ 
пав в ней ямку), а также обещать больше не 
причинять зла людям (серб.). 

Лит.: Дукова У Названия на демоі:ичнн 
същеош от общислав. в бъліѵ,рския сзик // 
ПБФ 5:108-113; Сгуі&ѵакі Р. «2тога»// 
РгоИоѵаггіь р<ч$с. ЬиЫіп, 1993:64—74; Р I и - 
I а Р, О діѵ.сКсе. Текзіу 2 О^Ы-бъ-кі Еизпі.г^кі^ // 
Кѵрагіаіпік Ороізкі. 1967/13:97-98; ЭССЯ 17: 
204-207; 19:211-213: Крач.БЗРС:202- 203: 
Никиф.Н:63; Нос.:280; БМ:2і9; Георг.БНУ: 
161-168; Зеч. МБ: 148, Бор. В ДБ :222 - 229; 
СЕ36 1934/50:12,165; СМР-207, С2М 8: 
531; 2.КІО 1896/1:235-237; 10:235,263,265; 
1928/26:380-381; 1964/42:370; РѴ.С02: 

106; ЗаЙц.ШЧС:290, ОС VI 1863/1:11-12. 
15; 1885/1:46: 1654/4:526: 0Ь 1901/11:119, 
167,277; 1902/12:311; 1907/16:167; Нспі.:269: 
Нмек НМ8272; КиИа МИР 2:265; Маек 
В$: 16-17; ВіеЛ-В.:9-10; П»ог.К8Ь:200-2і)1; 
КІ_ЛѴ:452; КоІЬ.ЭѴѴ 40:71-74; Ьис 1909/4: 
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7.МА22; Мовг.КЬЗ 2/1:331-332; РеІ.РБЬ: 
153-162; РТРР: 109 - 110; $усНіа ЗОК 4:102- 
105; 'Х'ІіІ.і 1895/1:15-16; 1898/3:400-424, 

492-494; 2^'АК 1887/11:19-20; 1889/13:77, 

Е. Е. Иевкиевсмя 


ЗНАМЯ — в традиционной культуре ри¬ 
туальный предмет, обычно специально изго¬ 
товляемый и носимый (наряду с крестами, 
хоругвями и др.) во главе обрядовой процес¬ 
сии, крестного хода, обходной дружины, см, 
в ст. Флаг, а также Процессия обрядовая, 
Хождение в жито, Мѵдебеі/, Корвлснсотк* 
обходы, Русалии и др.; функциональный 
аналог деревца обрядового и его рлзнові?л 
ностей. Особые символические значения и 
функции имеет наиболее известный вариант 
ритуального 3. — знамя свадебное. 

ЗНАМЯ СВАДЕБНОЕ ритуальный 
предмет (наряду с деревцем, жезлом, вен¬ 
ком, караваем и др-)> наделенный различ¬ 
ными обрядовыми и магическими функция¬ 
ми. Наиболее распространено у юж. славян, 
словаков и зап. украинцев. 

В качестве названий свадебного 3. 
используются разнообразные наименования 
знамени, существующие в слав, языках (у 
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юж. славян нередки заимствования из ту¬ 
рецкого, немецкого, итальянского): в,-слаа. 
флаг (хлаг)\ макед. зналіе; болг. стяг; укр. 
прапор , пратюрщь, чеш. ргарог. ргарогес, 
болг. прапор , пре порей,, пряпорыиа, макед. 
претиора; укр. хоругуа, хоруговка, курсов, 
бел. (з.-полес.) хоронга , пол. сНог^іешка, 
болг. оруг.'іѵ^л, феруг/іииа, макед. фру щи- 
уд; укр. застав а, сдовац. до&шл; болг, бай- 
рак макед. ба/рдк, с.-х. бдр/дк; 

с.-х. (Истрия) Ьатиіега. Известны и другие 
названия: укр. маяка болг. лалбор, руб- 
гшца, къжед, с.-х. (буквально ‘флаг¬ 

шток’). 




Свадебное знамя (с. Пирнн. 
Бла гс си градский округ, Болгария) 


Формы 3. Древко 3. представляет 
собой деревянную палку, чаще всего длин¬ 
ную жердь или шест, иногда с позолоченной 
макушкой (мораа.-словац.) или с тремя рож¬ 
ками (бреет.), палку, вырезанную из ши¬ 
повника или плодового дерева (болг ). В 
роли древка мажет быть также веник (ни- 
жегород.), прялка (болг. родогт), ствол де¬ 
рева (киев.) и свадебное деревце (лол.). В 
качестве полотнища используется кусок ма¬ 
терии; полотенце (з.-полес., пол., з.-словац., 
болг., макед.); платок (исков., нижегород., 
з.-лолес., укр., болг., далмат., еловац., ма- 
лопол.); полосатая юбка (урал. казаки); пе¬ 
редник (полгав,); рубашка (макед., черно- 


гор.); пояс (бреет львов ); ленты (луж,)- 
Полотнище 3. красное (рус., укр., бел., 
болг, макед., далматин.), белое (бреет,, укр. 
закарпат., мдлопол., серб, лесковац., чеш.-мо- 
рав. пограничье), белое с голубой полосой 
(гомел.), красное с белой каймой (іерцего- 
вин.), красное у жениха и белое у невесты 
(болг.), красно-белое (болг., макед.), крас¬ 
ное с одной стороны и белое с другой (укр. 
закарпат.), разноцветное, пестрое (укр. за- 
карпат., словац., морав.-елпваіі., хорв. при- 
мор.), в зависимости от «честности» или 
«нечестности» невесты — либо красное, либо 
белое (аологод.) или черное (екатерикослхШ,, 
полгав ). Иногда на полотнище имеются 
изображения: сердце, венок, постель, ко¬ 
лыбель (чеш-морав. пограничье), крест (ма¬ 
кед., герцеговин.), крест с четырьмя по¬ 
лумесяцами по углам или круг с четырьмя 
крестами (з -макед ), вензель новобрачных 
(ел ад., Вознесенский посад). На древке 
укрепляют различные предметы: яблоко, 
иногда красное или позолоченное (болг., ма¬ 
кед., черногор., далматин. „ хорв. примор.), 
несколько яблок (далматин.), три яблока 
(з.-словац,), апельсин (с.-х.), айву (боАг.), 
тыкву (в,-слога ц.), один или несколько 
венков (укр. закарпат. словам,-* болг.. ма¬ 
кед.); один или много колокольчиков 
(бреет., укр.-галиц., закарпат.); крест (ма¬ 
кед., далматик.), чепец ( 2 п<Ѵср/г<і)невесты и 
праздничный девичий платочек(и. -слоиау.). 
свадебный хлеб {Мес)с воткнутым в него 
цветком (хорв., о.Крк), подарки жениха для 
невесты — туфли и баранки (бреет.). На 3. 
имеются разнообразные украшения: прежде 
всего растительные (в основном вечнозеле¬ 
ные растения) — барвинок (уіф. закарпат ), 
сосновая хвоя, мирт (словац.) самшит (сло- 
вац., болг.), плющ (болт., макед ), базилик 
(болг., макед,)- оливковые или лавровые 
ветки (далматин.) и др. В прибрежных об¬ 
ластях Адриатики и в некоторых родопеких 
селах Болгарии в качестве свадебного 3. ис¬ 
пользуется церковная хоругвь. 

Изготовление 3. у юж. славян, 
словаков и украинцев Закарпатья происхо¬ 
дит в канун свадьбы. Обычно это делают 
родственницы или девушки со стороны же¬ 
ниха. В некоторых районах Болгарии (наггр. 
в Родопах) и в Морава ком Словацко (Под- 
лужье) изготовляют два знамени: у жениха 
и у невесты. В Родопах и Пиринском крае 
перед тем как вырезать палку для древка. 3. 
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корни деревца поливают вином, кладут воз¬ 
ле них орехи и хлеб. Вырезать палку и соби¬ 
рать цветы идут в лес с песнями. Палку для 
древка отсекают одним ударом, чтобы моло¬ 
дые не женились вторично, на корнях остав¬ 
ляют куколку из теста, которую гюмшают 
вином (родоц). Во Фракии палку шиповни¬ 
ка для 3. вырезают в саду «девер» (дружка 
жениха, часто его брат) вместе с девуш¬ 
кой. В Македонии цветы, из которых вьют 
венок на 3,, должна собрать девочка (не 
сирота) из трех садов (дебар.). Готовое 3. 
должно три дня находиться под плодовым 
дереюм (болг.)- У словаков передача иаго¬ 
товленного 3. парню-знаменосцу соггроаож- 

А “ ГС . С Г 1 И -С ьлч.ѵі/лъліл (в 

Использование в «бряде. ѵи 
Рус. Севере в случае удачного исхода сва¬ 
товства девушки из деревни жениха «воз¬ 
дают похвалу» жениху — ставят шест с 
красным лоскутом (Новгород.); подруги не¬ 
весты после сватовства украшают тросточ¬ 
ку, с которой дети ходят по деревне (ниже- 
город.). В зап. Словакии сват 
со сватовства с палкой, на которую он при¬ 
вязывает платок, данный невестой в знак ее 
согласия на брак (Миява). 

Перед свадьбой у воет, словаков 
полотнище 3. со всеми украшениями сле¬ 
дует всю неделю класть на ночь невесте под 
подушку. В сопровождении знаменосцев и 
музыкантов жених ходит приглашать гостей 
на свадьбу (хорз,), Накануне свадьбы под¬ 
руги невесты вдут приглашать девушек на 
девичник с Ладогой — длинными палками 
с маленькими юбками наверху, а на девич¬ 
нике провожают невесту в баню с веником и 
двумя красными 3*, которые ставят возле 
бани (нижегород.). Распространен обычай 
водружать 3. на видном месте для оповеще¬ 
ния о предстоящей в доме свадьбе: на доме, 
на крыше (укр.-галлц., волг., макед., ег.рв., 
черногор.), на ближайшем дереве, у порога 
(болг). по обеим сторонам от входа (мо¬ 
ра в.-ело вац.), на заборе (гомел.). В Далма¬ 
ции в день свадьбы красный платок на жер¬ 
ди заменяют большим полотнищем. 

Вдень свадьбы 3. ставят на стол 
в доме жениха (в.-слопал,.). Со 3. едет к 
невесте свадебная процессия жениха. 3. 
держит специальный знаменосец жениха 
(з.-укр., словац., далмат., хорв. пример., 
ело вен.), его дружба (укр. палиц., закарпат,, 
пол.), старший дружба (малопол. ьіапошпі* 


С2у), старший сват (львов.), один из сватов 
(макед.), помонщик свадебного кума (серб. 
прикумак) и т. п. Обычно участник поезда 
едет со 3. во главе процессии (я.-укр., ма- 
лопол., с.ловау.) или несет 3. перед женихом 
(укр. аакарпат.). По пути знаменосец крес¬ 
тит знаменем каждый перекресток, іде, по 
поверьям, «ыштшдм» водят свои хороводы 
(далмат). Парни из невестиной деревни 
встречают поезд жениха с шестом с лента¬ 
ми, требуя выкупа за въезд в деревню 
(луж.). По приезде к до му невесты <девер» 
со 3. жениха в руках т лицулг специальный 
деверский танец и трижды обходит со 3. 
вокруг стола (болгары Херсон, губ ). В Бол¬ 
гарии в этот момент обряда происходит 
нсмсты, которым стараются 
завладеть сваты жениха. В Черниговской 
обл. на второй день свадьбы «бояре» женя- 
ха состязаются с «соловьями» (парнями с< 
стороны невесты) за платок невесты, привя 
занный на жерди. Перед отъездом к векча 
нию сваха берет 3. у знаменосца, танцует 
ним и поет, после чего тот выкупает у н< 
3. и едет с ним к венчанию. По пути с 
следит, чтобы 3. не украли, иначе г-итр 
буется его выкупать (в.-словам). У русскг 
на Севере мужики из деревни жениха д 
встречи молодых после венчания вмиеш 
вают флаги и устрашают триумфальные і 
рота, за что жених бросает им деньги (г 
хангел.). У хорватов Истрии при рстрі 
молодых в доме жениха на верхушку 3. 
верх яблока насаживают свадебный х.\с( 
который воткнут цветок (о, Крк). При 
реезде невесты к жениху 3. держит одш 
сопровождающих ее женщин, а осталь 
поют песню о свадебном 3. (чеш.-морив, 
граничье). С красным 3. едут в дом же] 
стріттіки невесты (по-видимому, ее 
тья) во главе свадебной процессии (вс а» 
Перед брачной ночью сваде! 
староста кладет 3. у брачной постели N 
дых и благословляет ее (закарпат.). В а 
не молодые разбивают древко 3., и ка; 
из них старается первым ударить др 
обломком, чтобы не оказаться в подчи 
у партнера (укр. закартт ). После бр 
ночи с помощью 3. оповещают о дев! 
ности невесты: идут с красным 3. к ее 
телям (леков.), выставляют красное 3. 
городи (вологод), в воротах дома (по 
вывешивают на печной трубе (екат 
слав,), на крыше (болгары Феодосий' 
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выставляют в аоротах шест с красным пе¬ 
редником (псков.) или с полосатой юбкой 
(урал. казаки), вывешивают красный платок 
на высоком дереве (кисв,), с красным 3. 
ходят по улицам с песнями и плясками, уго¬ 
щая прохожих водкой и получая за это воз¬ 
награждение (оладимйр., Вознесенский по¬ 
сад), ряженые носят по улице веник с 
красным платком (нижегород ). Вели же 
невеста оказалась «нечестной*. выставляют 
белое 3. (вологод.), поднимают на древко 
черное сукно (екатеринослав.), вывешивают 
на шесте черный или синий платок (полтав.). 

В конце свадьбы о Полесье ря¬ 
женые цыганами с шутками и пением носят 
по селу шутовской «прапор» — грязные дра¬ 
ные красные тряпки на палке (Житомир.). В 
воет. Словакии знаменосец относит 3. в 
корчму и оставляет там в качестве залога до 
тех пор, пока не оплатят выпивку дружб. В 
Болгарии 3. разоряют на следующий день 
после свадьбы. 

У 3. много общих ритуальных функ¬ 
ций и символических значении 
с жезлом и свадебным деревцем, которые 
формально отличаются отЗ. лишь отсутст¬ 
вием полотнища, а порой и служат ему древ¬ 
ком. В свою очередь, флажки могут присут¬ 
ствовать на свадебном деревце как элемент 
его украшения (словац.). Имеются разные 
формы сочетания 3. и со свадебным хлебом: 
флажки втыкают в каравай в качестве укра¬ 
шения (Чернигов.) и, наоборот, свадебный 
хлеб со вставленным в него цветком наса¬ 
живают на верхушку 3. (херв., о. Крк). 3. 
имеет маркирующую функцию (как отличи¬ 
тельный атрибут знаменосца или другого 
участника свадьбы), оповестительную (не¬ 
сет информацию об удачном исходе сва¬ 
товства и др.), демонстрационную (на нем 
несут подарки невесте от жениха), апотро- 
течную (в пути им крестят перекрестки, 
чтобы обезопасить себя от нечистой силы), 
продуцирующую (3. ставят под плодовое 
дерево), шутовскую (пародийное 3. у сва¬ 
дебных ряженых) и др. При сходном наборе 
функций у 3. значительно сильнее, чем у 
жезлд. выражена оповестительная функция 
и гораздо реже встречается функция обере¬ 
га. О брачной символике 3. свидетельствует 
наличие на нем яблока и венка (символов 
брака), головного убора замужней женщи¬ 
ны, изображении сердца, колыбели и т. п., 
тройной обход со 3. вокруг стола, вывеши¬ 


вание 3. при встрече молодых после венча¬ 
ния, стремление стороны жениха завладеть 
3. невесты, способ вырезания палки для 
древка 3. и др. Однако, в отличие от сва¬ 
дебного деревца і брачная символика 3. со¬ 
средоточена главным образом вокруг су¬ 
пружеского акта: встречается изображение 
постели на полотнище 3., перед свадьбой 
невеста спит со 3. в постели, 3. кладут у 
брачного ложа молодых, вывешивают после 
брачной ночи в знак девственности невесты 
или идут с ним к родителям невесты с из¬ 
вещением о «честности» молодой. Вместе с 
тем 3. иногда воплощает и символику деви¬ 
чества: к нему прикрепляют девичий плато¬ 
чек, его носят девушки, с ним во время де¬ 
вичника провожают невесту в баню. Как и 
деревце, изготовляют 3. обычно девушки в 
канун свадьбы. 

У юж. славян, словаков и зап. украинцев 
известен специальный чин свадебного зна¬ 
меносца: макед. баірактар, фругличар, 

с.-х. бардак тар, гахіаѵпік, *е.пЛг}к (из нем. 
РйНппсЬ 'знаменщик; прапорщик')- 

('предводитель'), словен. гахіаѵпік, гахіаѵ- 
П}ак ш ЬапАігаг, ЬапЛегакор}а<, словац. га- 
хіаѵпік, укр. хором ж ай. 3. используется и 
на похоронах неженатого парня: у сербов 
белое 3. с венком из цветов несет близкий 
друг умершего (хомол.). 

Лит.: Кохог.Т55:79,118^ 123; Сумц,СО:Ю~ 
13; Сок.СПБЮЗЗ; ИАОИРС 1913/17:806; 
ПА; Держ.БКР^МКДО.Ш Ѵі\ Д32, Др». 
БСО; И*БФС:5Ч-64; &Ьіі.8Ѵ:С4-65; 2.ЫІО 
1896/1:142; Ъор.ННЖ:9; РАЕ, тару 600, 
615. 

А В. Г ура 

ЗНАХАРЬ, а п ах ар к а — человек, об¬ 
ладающий сверхъестественным, магическим 
знанием и использующий его для лечения 
людей и скота, охраны от колдовства, от¬ 
вращения градовых туч, прорицания судьбы 
и под. 

Статус знахаря. Обладание маги¬ 
ческим зданием ставит фигуру 3. и знахарки 
в один рад с другими «знающими» людьми, 
прежде всего коддуном и ведьмой. Но в 
отличие от них 3., как правило, не имеет 
контакта с нечистой силой, а использует 
силу заговоров, растений, воды и других 
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предметов, наделенных в народной тради¬ 
ции ввтсокой сакральн остью, В народном 
сознании знахарство часто сближается с 
ремеслом, что объединяет 3. с повитухой, 
кузнецом, пастухом, пасечником, музыкан¬ 
том, мелвником и др. обладателями профес- 
сионалвного знания. 

Отношение к знахарству двой¬ 
ственное: в одних случаях считается, что 3. 
действует от имени Бога, в других — что 3,, 
как и колдун, действует с помощью нечис¬ 
той силы, но, в отличие от колдуна, не отре¬ 
кается от Бога. Знахарское знание, как и 
знание колдуна, греховно (рус,, болг.), оно 
не дает 3. умереть, поэтому это знание не¬ 
обходимо перед смертью передать другому 
(о.-слав,). 

В основе наименований 3. лежат 
номинации по его главным функциям — об¬ 
ладать магическим знанием: знахарь (рус.), 
знахір (укр.), знахлр (бел.), знлллркс (рус., 
бел.), 2 пасНог (пол.), тцНгу. тцсіга (пол.); 
ворожить: ворожейка (с.-рус.), ворожмъ* 
ник (з.-укр.), впрожілля (э,-укр), зря:*:а- 
лица (болг,), іѵгоі (пол ), іѵогоіЬуІ (іюл.), 
ѵгагее (словац.); лечить людей: ладилъщи* 
уд (рус.), лекарка , лечейка (рус.), прачка 
(болт\), кіокіоткй (чеш.), а также по ос¬ 
новному способу воздействия на пациен¬ 
та с помощью чтения заговоров: илоптун 
(с.-рус,), шептун, шептуха (бел.), при* 
мівник (з.-укр.), блі'льмик (з -укр.), ба;сш а 
Сихорник (серб.), баячка, (болг.) и др. 
Часто 3. называют: бабка (в,-слав ), ЬаЬа 
(пол.), дед (рус.). Сакралвнвій статус 3. 
отражен в названиях с корнем Ьо$~: бог 
(укр.) т Ьоіі, иоіес (мор а в.), Ьоіюп (словац.. 
морав.), ЬоНупі «знахарка» (чсш.) г ЬсНуАа 
(словац,). Знахарка, лечащая с помощью 
трав, называется тралнии,а (рус.), билярка 
(болг.), тот, кто лечит от укуса змей — 
галер ѵ іалърка (з,-укр.). Принадлежность 
человека к знахарству часто определяется 
глаголами: знает, вабит, ладит } шопчет 
(рус.), шэпчэ (полес.), биЬокіс (словац.) 
или формулами типа «со знатьсм» (с.-рус.). 

Двойственность образа 3. отразилась в 
его названиях, которые могут обозначать 
также и колдуна, ср. одкокоренные лексемы 
типа: знахарь — рус. «знахарь», полес. «кол¬ 
дун», с.-рус. знаток «знахарь», «колдун», 
укр. варажбіпг «знахарь», «колдун», пол. 
сагоѵпік «знахарь», рус. чаровник «колдун» 
и др. а также в обозначениях магических 


действий: морав. ЬоЛоічі^' «помогать людям, 
предсказывать», укр. боговатпи «колдовать». 

Функции. 3. лечил все болезни лю¬ 
дей и скота, но основой его практики были 
болезни, полученные в результате колдовст¬ 
ва — порчи, сглаза, оговора и пр. (о.-слав.); 
испуга; соприкосновения с потусторонним 
миром (например, после прохождения по 
месту, где танцевали виды (ю.-сдав.) или 
вселения в человека нечистой силы (см. 
Кликушество), например, эпилепсия. Часто 
3. специализировался на лечении какой-либо 
одной болезни: зубной боли, детской бессон¬ 
ницы, змеиного укуса и пр. 

3. находил пропавшие или украденные 
вещи, заблудившийся и уворованный скот, 
а также указывал на вора (в.-слив.); предо¬ 
хранял скот от порчи на весь пастбищ¬ 
ный сезон (в.-слав., э.-оав.), останавливал 
падеж скота (рус.), обезвреживал заломы 
(в.-слав.); предсказывал будущее, гадая на 
картах, на бобах, воде (о.-слав.), по звездам 
(пол.); привораживал девушкам женихов 
(рус.), охранял молодых на свадьбе от пор¬ 
чи (в,-слав.) „уничтожал вредных насекомых 
и мышей в доме (рус.), защищал посевы от 
вредителей (укр.), отгонял градовые тучи 
(словап.), обеспечивал удачную рыбную 
ловлю и охоту (с.-рус.). 3. мог разговари¬ 
вать с мертвыми, видеть «тот свет» (болг.). 

В отличие от знания ведьм и колдунов, 
которое может быть как врожденным, так 
и приобретенным, знахарское мас¬ 
терство всегда приобретается 
(о.-слав.). Обычно опытный 3. обучает на¬ 
чинающего, и в этом знахарство сближается 
с ремеслом (о.-слав.). Знахарству может 
обучиться любой человек (о.-слав.), но час¬ 
то оно передается «по крови», т. е. и с 
наследству — от матери к дочери, внуч¬ 
ке, правнучке (з.-укр., серб., болг.), аеслиу 
женщины нет дочерей, знание можно пере¬ 
дать снохе (е.-рус., серб., болг ). 3. переда¬ 
ет знание перед смертью или когда переста¬ 
ет лечить, т. к. с передачей знания другому 
лицу сам 3. теряет его (о.-слав.). Знание 
передается от старшего к младшему, иначе 
оно потеряетсилу (в.-слав., болг.); при этом 
старая 3. плюет в рот молодой (болг.) или 
пристально смотрит ей в глаза (с.-рус., 
бел,)- Знахарство передается девочке, у ко¬ 
торой еще нет месячных (серб,), мальчику 
лет десяти (пол.), девушке до замужества, 
чтобы во время венчания она «обвенчалась» 
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со своим знахарством: во время венчания 
молодая должна произнести про себя все из¬ 
вестные ей заговоры или держать в кармане 
бумагу с написанным заговором (серб.). 
Если 3. не «обвенчалась» со своим зна¬ 
харством, она должна в Юрьев день перед 
восходом солнца взять в руку девять вето- 
чек на кусте вербы и сказать: «Да се прими 
басма, као црвела врбица» [Пусть примется 
заговор, как красная верба] и провести 
рукой по веткам вербы (серб,). Иногда счи¬ 
тают, что знахарское знание нужно «ук¬ 
расть», подслушав тайком от 3. его заго¬ 
воры, вместе с тем существует мнение, что 
«краденый» заговор может и не подейство¬ 
вать (болг.). 

При обучении заговорному искусству у 
юж. славян соблюдаются определенные ри¬ 
туалы: 3. ставит обучаемого ребенка босым 
в круглый противень, наполненный водой. 
Ребенок повторяет за 3. заговор, держа в 
руке ветки вербы и кизила. Старая 3. учит 
молодую около реки или другого водое¬ 
ма, держа ее за косы (макед.); около вер¬ 
бы, плодоносящего дерева или источника 
(серб.). Заговор будет действенным в устах 
обучаемого, если он произнесет его перед 
алтарями в трех церквах (серб.) или три раза 
на трех мостах и три раза во время церков¬ 
ной службы (макед.). Во время обучения 3. 
не должна кого-либо лечить заговорами, 
т. к. они не помогут (серб.)- Тот, кому пе¬ 
редали знание, может начать им пользовать¬ 
ся только после смерти 3.-учителя, а если 
еще при его жизни требуется применить за¬ 
говор к своему заболевшему ребенку, нужно 
заткнуть ложку за пояс с правой стороны и 
сказать: «Аз ни съм на туй дитяти майка, 
аз съм лъжичкова майка» [Я не матъ этого 
ребенка, а матъ этой ложки] (болг., БФ 

1980/2:57). 

Хотя знахарство считается преимущест¬ 
венно женским занятием, 3. может быть и 
мужчина (о.-слив.) .преимущественнохолос¬ 
той (рус.). Лучшими 3. считаются «чистые» 
женщины: старуха (серб,, болг.), одинокая 
женщина или вдова (см. Вдовство) (рус.., 
болг,): иногда напротив — замужняя и ро¬ 
жавшая женщина (болг.). Замужняя 3. пос¬ 
ле совершения знахарских действий должна 
обмываться, прежде чем вступить в ин¬ 
тимные отношения с мужем (болг.)- 3. ста¬ 
новится человек, рожденный в понедельник 
(под.), т. н. субботник — рожденный в 


Задушную субботу (болг.), родившийся пос¬ 
ле смерти своего отца (хорв.), тот, на чьем 
теле при рождении были какие-нибудь зна¬ 
ки (серб.). Знахарскую мощь имеет тот, у 
кого целы все зубы (с.-рус.) или, напротив, 
женщина с двіряввіми зубами (Воеводина). 
3. должен быть уверен в действенности за¬ 
говора, иначе болезнв перейдет на него 
(болг.). Иногда знахарство приписывается 
инородцам: украинцы считают знахарями 
русских; банатские сербы — румвін, маке¬ 
донцы для лечения глазных болезней обра¬ 
щались к турчанкам. 

Реже подчеркивается сакральный 
и потусторонний источник зна¬ 
харского мастерства. Способность лечить 
передают Богородица или христианские свя¬ 
тые, чаще всего св. Параскева Пятница, яв¬ 
ляясь людям во сне (серб., болг.), некий ста¬ 
рец с белой бородой (герб.). 3. становится 
люди, соприкоснувшиеся с потусторонним 
миром: украденные лешим (рус.), лесной 
женщиной (полес.), дикой бабой (з.-укр.), 
перезимовавшие под землей со змеями 
(см. Ирен) (укр.), покумившиеся с вилами 
(серб.), получившие в детстве от вил или 
вештнц выздоровление от болезни (ю.-серб., 
макед., болг.), пережившие состояние летар¬ 
гического сна (см. Обмирание) (болг.), по¬ 
лучившие знание заговоров от странников, 
нищих, юродивых (с.-рус,, бел., пол.), съев¬ 
шие мясо змеи (рус,, укр.). 

По своему внешнему виду 3. ни¬ 
чем не отличаются от обычных людей, хотя, 
по некоторым макед. поверьям, они имеют 
тщательно скрываемые рожки (Ястр.ОТС: 
403). 

Время, когда действуют 3., ограниче¬ 
но рядом запретов и предписаний: часто бо¬ 
лезни лечат в субботу, как суббота завер¬ 
шает неделю, так завершится и болезнь 
(болг.); по этой же причине заговаривают 
болезнь при заходе солнца (болг.). «на 
сход», или «на рас сип» месяца [при старом 
месяце], чтобы «сошла», «рассыпалась» бо¬ 
лезнь (болг.). В серб, традиции болезнь час¬ 
то заговаривали в понедельник или при мо¬ 
лодом месяце, чтобы здоровье больного 
возрастало, как растет месяц и длится неде¬ 
ля. Время лечения определяется характером 
болезни: ночью лечили ревматическую бо¬ 
лезнь «утпн» (бел.), до восхода солнца — 
«ночницы» (полег..), детский плач (бодг.): 
после захода — т. н. «самодивские» болезни 
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(болг.); змеиный укус — в тот же день, ког¬ 
да человек был укушен, до захода солнца 
(бед.). Нельзя энахарствоватъ в воскре¬ 
сенье, в церковные праздники и в Великий 
пост (болг.) 

Место лечения зависит от 
характера болезни: порчу лечат до¬ 
ма, около очага (болг.), болезни, происходя¬ 
щие от испуга — около текучей воды, на¬ 
пример, у реки (бел., болг.), перекрестка 
(в.-слав,, серб., болг.), около деревьев, не 
дающих плодов — вербы, липы, тополя и 
пр., а также около деревьев, до которых не 
достает тень от других деревьев (болг.); дет¬ 
ские болезни — на пороге дома (в.-слав., 
болг.), в бане (рус., бел.), на меже (полес.) 
или обратившись к самому высокому дереву 
в округе (гуцул.). Бородавки заговаривают 
на могиле, на овощной грядке, около ку¬ 
риного корыта (болг.), эпилепсию — на том 
месте, куда больной упал головой (болг.). 
Места для лечения выбираются по принципу 
«этимологической магии» — больного «лету¬ 
чим огнем» [струпьями на лице] 3. выводит 
на улицу и дожидается первого зажженного 
в деревне огня (рус.), страх [испуг] лечат 
под стрехой дома (болг.), болезнь къртчи- 
на лечится около кротовой кучи (болг.), 
трясцу [лихорадку] лечат около осины, 
т. к. она вечно трясется (бел.). 

Знахарские способы лечения 
и атрибуты Главным инструментом 3. 
является заговор, основанный на обращении 
к Богу, святым и добрым силам природы, 
который произносится или непосредственно 
над больным или наговаривается на различ¬ 
ные вещества и предметы — воду, водку, 
соль, хлеб, чеснок и под., которые 3. дает 
съесть или выпить больному и которыми 
обтирает или обмывает больное место 
(о.-слав.). В лечении 3. применяет лекарст¬ 
венные травы, отвары и настои из них 
(о.-слав.); использует предметы, которым 
приписывается магическая сила: земля 
(о. -слав.), шкура змеи (ю.-слав ), громовая 
стрела (рус., бел., болг.), щепка от громо- 
боя (полес., болг., пол ), нож (о.-слав.) и 
др. острые предметы; освященные пред¬ 
меты — святая вода (о.-слав.), пасхальная 
скатерть (з.-слав.), верба, освященная в 
Вербное воскресенье (болг.), венчальная 
свеча (болг.) и др. Иногда полагают, что 3. 
обладает особыми книгами, в которых за¬ 
писано знахарское знание (словац.). 


Лит.: Р <і д * и к о д и Й 7Ь. Народна шфипн код 
Іужннх Словсна. Београд, 1996; МинькоЛ. И. 
Знахарство. Минск, 1971; Астахова А. М 
Заговорное искусство на реке Пинеге // КИ 2: 
38 45; Д и м к <і п а Г Народни лечителки-бая'с- 
ки // БФ 1980/6:53-63; Воронеж. Лит. Сб. 
1861:382; Добр.СЭС 1:81,105; ЖС 1898/1:70; 
Зел.ВЭ:340; Зел.ОРАГО 1:224,254; Ток. 
РВЙНіЗО; ЭО 1898/3:115; 1901/1:165, 4:112, 
115; КА; ПА; Ьулг.1 1:190, Шейн МИБЯ 2: 
517-520; Болт.НЛУ:30; БМ: 19-20; Шух.Г 5: 
214-215, 220-221; СбНУ 1920/34:186; Ястр. 
ОТС:402-404: Зайц.МЛЧС:211; Ѵіс1.Ь2:432; 
Ваг.КиѴР:230; ВузІг.БО 1:275; 2:146,148; 

КоІЬ.ОѴУ 15:154, 31:165, 48:294; КІЛХМ51: 
Ці8 10:258; 33:117-126; РсІ.РЭИ:200; Киі. 
ОР\Ѵ:166. См. также лит. к ст. Медицина на¬ 
родная. 

Е. Е. Аййыиевская 


ЗОВ, звать, окликать — обращение 
к человеку (божеству, духу, домашнему жи¬ 
вотному) по имени, преследующее цель об¬ 
наружитъ его присутствие, установитъ кон¬ 
такт между зовущим и адресатом и вызвать 
ответную реакцию, отклик. В традиционной 
культуре славян магия зова основана на ми¬ 
фологическом отождествлении человека и его 
имени и одновременно на исключительных 
медиативных свойствах человеческого голо¬ 
са. Апеллируя к кому-либо по имени и про¬ 
воцируя отклик, зовущий тем самым получа¬ 
ет доступ к его душе и жизненном силе. Для 
адресата же последствия обращения к нему 
по имени определяются, во-первых, тем, на¬ 
сколько точно он соблюдает правила пове¬ 
дения в той или иной «критической» ситуа¬ 
ции (ср. запрет отзываться, находясь в 
нечистом месте в нечистое время), и, во- 
вторых, интенциями зовущего (ср. зов как 
порча и зов как средство народной медици¬ 
ны). В традиционной культуре славян зов — 
не только способ вербальной магии, но так¬ 
же, согласно поверьям и мифологическим 
рассказам, форма злокозненного речевого 
поведения демонов и духов. 

В народной медицине воет, сла¬ 
вян и поляков окликание по имени практико¬ 
валось для оживления новорожденного. 
Так, на Украине только что родившегося, 
но неживого ребенка возвращали к жизни, 
окликая его всеми мужскими именами в 
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роду, начиная с отца: «Реігс! Ьи! 1\ѵ«ше! Ію! 
КошапеІ Ьи! Ыап СЬгу$Іуіс1 кираѵзіа ѵ ѵосіі 
Ог<ілпя.к^, ]а іеЬе огікикаіи 1 ѵѵукіуі^и, оЫг- 
ѵу$ [отоэвась], Вогушу КПкІату. Но&росК 
пігау пюіуіѵашу» (Та1.2ІХ:93). В Бело¬ 
руссии знахарка, прочитав над больным 
ребенком здготюр «от испуга», как можно 
громче звала его по имени прямо в ухо. У 
украинцев Воронежской губ. повитуха звала 
по имени и мертвого ребенка («откликала* 
его), тем самым совершая над ним обряд 
крещения. 

В славянской магии зов по имени ис¬ 
пользуется и для возвращения чело¬ 
века из небытия. Белорусы Витебщины 
считали, что если в свадебном поезде, пре¬ 
вращенном в стаю волков, была беременная 
женщина, то она родит ребенка-человека; 
увидевший волчицу с ребенком должен по¬ 
звать ее всеми женскими именами, и, коща 
она услышит свое имя, волчица вновь об¬ 
ретет человеческий облик (ср. Водколак). 
Чехи считали, что когда при обряжении 
покойника его тело так закостенело, что его 
трудно одеть, надо позван, покойного по 
имени, и тогда тело станет более податли¬ 
вым. Вместе с тем, во время агонии звать 
умирающего по имени запрещалось. Поля¬ 
ки Хелмского воев. полагали, что зов воз¬ 
вращает человеческую душу обратно в тело, 
на «этот» свет, и причиняет ей страдания; 
кроме того, после таких мытарств душа и 
после смерти будет тревожить живых по 
ночам. 

Влюбовной магии и гадани- 
я х широко практиковался зов по имени как 
средство привлечь к себе парня или де¬ 
вушку, приобрести власть над его душой и 
чувствами. Чтобы «докричаться» до адреса¬ 
та, его звали через дымоход, печную трубу, 
ступицу от юза и другие отверстия, обес¬ 
печивающие символический «проход» в иной 
мир. У сербов в Леваче парень в полночь 
тряс забор и звал по имени любимую девуш- 
ку в надежде, что она отзовется на его лю¬ 
бовь. На Украине девушка, которую оставил 
возлюбленный, звала его по имени в печную 
трубу. У банат. геров в канун Юрьева дня 
девушка раздевалась донага, становилась 
перед открытым дымоходом и, взяв в руку 
колесо, трижды кричала через ступицу: «Іа 
вичем супника. Ко ]е мо] сужении, нека 
ми се [Я зову суженого. Кто мой су¬ 
женый, пусть покажется мне] (Миіуш.ІЪЧ: 


39). Ср. ы.-слав. обряд «гукания, или клика¬ 
нья доли». Девушки в ночь на Рождество 
или в канун дня св. Андрея выходили к реке 
и звали Долю: «Доле моя, доле, де ты? 
Обнзвысл, гуі». Там, откуда раздастся от¬ 
клик, и живет суженый (В. П. Милорадо- 
вич, Рождественские святки в северной час¬ 
ти Дубенского уезда. Полтава, 189320). 

В скотоводческой обрядности известна 
практика звать (окликать) скот через 
печную трубу или другое отверстие. 
Это действие совершалось профилактически 
в Страстной четверг, при выгоне скота, а 
также окказионально. В белорусском По¬ 
лесье при пропаже коровы хозяйка откры¬ 
вала заслонку и, просунув голову в печь, 
кричала: «Маньки, ходи сюда!» (ПА). В 
России хозяйка «кликала скота» через дым¬ 
ное окно в Страстной четверг, т. е. звала 
скот звукоподражательными кличками и 
ожидала, пока животное каждой породы от¬ 
зовется на клич; это принималось за верный 
признак, что в наступающем году среди этой 
породы не будет потерь. В охотничьей ма¬ 
гии отклик собаки также расценивался по¬ 
ложительно, поскольку свидетельствовал о 
принадлежности животного «этому» миру. 
И наоборот: в Заонежье, когда лайка пе¬ 
реставала слушаться хозяина, ее увозили по¬ 
дальше в лес и там трижды звали в лодку 
или сани. Если она не откликалась на зов, 
то возвращались домой и ждали три дня, 
после чего убивали лайку при встрече в лесу, 
так как полагали, что отныне она служит не 
человеку, а лешему. 

Апотропеическую функцию имеет и по¬ 
пулярный (особенно у юж. славян) обычай 
самоэова. Сербы в окр. Болевца в Лаза¬ 
реву субботу выходили на открытое место, 
отбрасывали от себя камень и громко звали 
сами себя по имени, повторяя при этом: «Ко¬ 
ли ко }е Мо]е име далеко чуло, толи ко да су 
далеко од мене эм^е и гуштери» [Как далеко 
слышно мое имя, так пусть далеко будут от 
меня змеи и ящерицы] (Грб.СОСБ:47). 

Отклик на зов обычно считался опасным, 
так как открывал зовущгму возможность воз¬ 
действовать на адресата. Убежденность в 
опасности отклика стала причиной запре¬ 
та отзывать г я на свое имя. У 
юж. славян отклик на обращение к человеку 
в один из весенних праздников давал повод 
для магической передачи ему сонли¬ 
вости и других нежелательных свойств и 
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качеств. Сербы-граігичары в Юрьев день 
звали друг друга по имени и, если кто-ни¬ 
будь отзывался, «передавали» ему свою сла¬ 
бость: «Предаіем ти санак, на ТЬурІ}ев да- 
нак. іа летим као тица, а ти лежит као 
клада» [Передаю тебе свой сон в Юрьев 
день. Я летаю, как птица, а ты лежишь, как 
колода] (Бег.ЖСГ:146). Боснийцы в окр. 
Гапка таким же образом избавлялись от 
блох и мух: «Іа ви!)ох зелену букву, предаем 
ти сву Мо)у муку, све мухе и бухс», — го¬ 
ворили они тому, кто по неосторожности 
откликнулся на зов в Юрьев день (БВ 
1888/3:202). Сербы окр. Болевца полага¬ 
ли, что человека, отозвавшегося на свое имя 
1 апреля, будут неоднократно обманывать в 
течение всею года. 

В слав, мифологии эоа демона, адре¬ 
суемый человеку г как считалось, предве¬ 
щает или даже вызывает болезнь и 
смерть. Подобная функция (окликать че¬ 
ловека по имени) приписывается лешему, 
дьяволу, демонам болезней, вампирам, «хо¬ 
дячим» покойникам и др. нечистым духам. 
По воет.- и алп.-слап. былтічкам, дьявол или 
нечистый дух, а также леший окликали че¬ 
ловека в лесу, и, если он отзывался, водили 
его (см. Блуждать): «Идэш лесом и чуэш, 
як би цябе хтой-то гукае. От як не отаоиве¬ 
са, то и добрэ, а як отзовэсса, то начне 
водиць» (ПА, бреет.), ср. бел. кликуш ‘де¬ 
монический дух, кличущий в лесу или в 
доме, на зов которого нельзя откликаться’ 
(Нос.:236). Словаки Горегроня считали, что 
женщина в течение 6 недель после родов не 
должна отзываться, если ее кто-то звал но¬ 
чью по имени: это могли быть дивожены, 
полудница или смерть, во власть которых 
женщина попала бы, если бы откликнулась 
на зов. Во время тяжелых заболеваний или 
приступов болезни (лихорадки, эпилепсии 
и др.) повсеместно запрещалось окликать 
больного по имени, иначе бы от этого бо¬ 
лезнь еще сильней «вцепилась» в человека. 
Украинцы считали, что если во время днев¬ 
ного сна на поле кто-то позовет человека 
по имени, это значит, «хвороба тебе эве» 
(ХСб 8:284). Зов скота по кличкам припи¬ 
сывался ведьмам, которые таким образом 
отбирали у коров молоко, ср. рус. заклику^ 
ха, кликуха, вымикуха — ведьма, зовущая 
коров, чтобы отобрать у них молоко. Этот 
мотив встречается в купальских песнях, ср.: 
«Первая ведьма закон разлучает, другая 


ведьма коров закликает...» (ПКП, № 643, 
Псковская губ-)- Белорусы Витебщины счи¬ 
тали необходимым для предупреждения это¬ 
го колдовства переиначивать клички коров в 
канун Кулалы, давая коровам клички быка, 
свиньи, кошки или собаки, чтобы ведьме 
досталось не молоко коровы, а молоко или 
моча названных животных. 

Обращение по имени лежит в основе 
разнообразных ритуальных пригла¬ 
шений, У воет, и юж. славян короткие 
припевки-призывания, обращенные к моло¬ 
дым людям и девушкам, открывали цикл ве¬ 
сенних хороводов. У сербов на Косово, на¬ 
пример, они назывались повиси у игру , а у 
русских на Вологодчине ~ имешки (Мор. 
Слеп.ПКВ:77). Зов как основа приглаше¬ 
ния отражен в слав, названиях соответству¬ 
ющих свадебных чинов, ср. бол г. каласир. 
канйч , серб, калезмар, рус. диал. звата, 
позыватка и др., а также рус. сибир. зеа- 
тай 'человек, скликавший под окнами народ 
на пиво во время канунов-праздников в 
честь местных святых’. Обращение по име¬ 
ни к морозу, волку, медведю, птицам, ду¬ 
шам предков и др. входит в состав вер¬ 
бальных формул типа «Мороз, мороз, ходи 
кутью есть!», которые адресовались поту¬ 
сторонним силам в специальных ритуалах 
приглашения на рождественский ужин (см. 
Пр иглашеіінс). 

Лит.: ПЗП;224,232; ДОО:57; Л<и.МК351 ; 
Лог.СОЗ:б1; ТРМ:4І; СБФ-9278-79.130Л32; 
Бвйб.ЖОВС:163; Я стр. МЭН: 38; ППГ254; 
ПЭС:254; Ннкиф.ППП;69; Зам.;540; &уГ. 
20ѴР:28; Коіь.ви' 34:210; &п*1.ЦЧ:456; 

РЫ..ХР 319,1*17; Та1.2ЬЬ:92-93; Ног.:247, 

302; МісІі.М5В:186: Грб.СОСБ:47; Ъор. 
ПВП 2:140; Раск. 1992/69-70:54; 1994/75- 
76:51; Ми]уш.Л,Ч:39,81,163. 

7'. А. Агапкина 


ЗОЛА — см. Пепел. 


ЗОЛОТО, золотой — металл и при¬ 
знак, символизирующие богатство, красоту, 
долговечность, соотносимые с представле¬ 
ниями о «верхнем» мире, сфере божествен¬ 
ного, с высшими ценностями и, в то же вре¬ 
мя, с «тем светом». В народной культуре 3. 
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(наряду с серебром) выступает чаще как 
элемент фольклорной образности, нежели 
конкретной обрядовой реальности. 

Названия 3. в и.-с. (в том числе славян¬ 
ских) языках восходят к корням со значени¬ 
ями 'сверкающий', 'блестящий*, ‘желтый'. 
Признаком «золотой» наделяется все чудес¬ 
ное, сверхценное (ср. выражения золотой 
век, золотой дождь, купаться в золоте 
ит.п.), По поверьям поляков Силезии, 
удачливые люди в Сочельник, среди других 
р обществе неких чудес, могли увидеть в небе 
«золотого теленка», а в колодце — «золото¬ 
го поросенка» (Роі. 70:45,54). 

3, — первый в ряду драгоценных метал¬ 
лов; в фольклорных и ритуальных контекс¬ 
тах 3. чередуется и/или сочетается с се¬ 
ребром и медью, ср. мотив заговора 
«у зароукі залатыя рожкі, мядзянмя кожкі, 
схр^брэньі язык» (бел.); три царства рус¬ 
ских волшебных сказок (Золотое, Серебря¬ 
ное и Медное); золотой/медный как эпите¬ 
ты русского лешего; бел. обычай умываться 
с 3. или меди, чтобы быть «чиры оным и 
крепким, как медь и 3.». и др. 

3. соотносится с символикой снега, 
солнца, месяца, ср. болг. представле¬ 
ния о дожде, идущем при солнце, как о зо¬ 
лотой колеснице, впряженной в золотых ко¬ 
ней; пол. поверье о том, что Бог сидит на 
небе на золотом троне, от которого расхо¬ 
дятся солнечные лучи; мотив рус. песен «как 
у месяца золотые рога» и др. В космогони¬ 
ческих верованиях славян солнце обычно 
предстает в виде золотого колеса, золотого 
кольца, ср. также образ золотой щуки в рус. 
загадках о солнце. Согласно представлениям 
болгар, солнце — это висящий в небе золо¬ 
той колокол (златнакймбана). В болг. пес¬ 
нях, посвященных мифологическому сюже¬ 
ту о женитьбе Солнца, Солнце, решившись 
жениться на земной девушке, спускает за 
ней золотые качели, чтобы поднять ее на 
небо (Георг. БІ 1М:18 —19) 

3. и «золотой» как атрибут и признак в 
традиционной культуре имеют непосредст¬ 
венное отношение к Богу, Богороди¬ 
це, ангелам и святым и, кроме того, харак¬ 
теризуют принадлежащие им предметы, ср. 
некогда популярное в России обыкновение 
золотить по обету церковные колокола, а 
также русскую практику нзготаолннать зо¬ 
лотые (и серебряные) нотивы, привешивае¬ 
мые к иконам Богородицы <ЭРП:84). На 


Черниговщине известно поверье о том, что 
на Афоне, «где живет Богородица», нет 
ни дня, ни ночи, нет ни серебра, ни других 
металлов, а есть «только золото и кость» 

(I ’ринч .УН :195 -г 196). 

В слав, заговорах св. Юрий запирает 
скот «золотыми замками и ключами», Бого¬ 
родица накрывает людей золотой ризою, пе¬ 
леной, скатертью, имеет золотые ключи и 
крест; на горе стоит золотой монастырь, где 
в золотом кресле или на золотом престоле 
сидит Михаил-архангел или Богородица; 
св. Юрий накладывает на коня золотое сед¬ 
ло, а св. Никола трубит в золотую трубу; 
Богородица идет по золотому мосту в золо¬ 
тых рукавицах и золотых черевичках с золо¬ 
тым посохом и прогоняет болезни золотой 
тростиной; ангел выгребает болезни золоты¬ 
ми граблями. 

3. как символ богатства и удачли¬ 
вости — один из самых популярных образов 
в величальных песнях, благогтожеланиях, га¬ 
даниях, ср. мотив колядок, предвещающих 
богатство: «За рекой живут мужики бога¬ 
тые, гребут золото лопатами»; а также серб, 
банат. гадание о замужестве: девушка завя¬ 
зывает золотую и обычную нить на двух го¬ 
ловках лука: если головка с золотой нитью 
за ночь вырастет выше, девушка выйдет за¬ 
муж в богатый дом. Золотыми изображают¬ 
ся в колядках ворота и столбы хозяйского 
двора; мифические горы и мосты; дерево, 
растущее посреди хозяйского двора; 3. 
предстает в колядках и как высшая награда 
щедрым хозяевам: «Кто подаст лепешки — 
золоты окошки, кто подаст каши — золпты 
чаши...» (ПКШ21). 

В свадебном фольклоре эпитет «золо¬ 
той» прилагается ко всему, что имеет отно¬ 
шение к невесте (ее косе, красоте, венку, 
кольцу) и молодоженам вообще. У болгар 
зажиточные хозяева старались покрыть су¬ 
сальным 3. все свадебные атрибуты для 
благополучия молодых — ненки» обрядовое 
деревце и его украшения, знамя. 

У славян был широко известен обычай в 
Великий четверг «умываться с золота» (т. е. 
опустив предварительно в воду золотой 
предмет) в надежде жить весь год богато. 
Об удачливом или разбогатеэтпем человеке 
на Украине говорили: «Куди не повернііггь- 
ся — золоте вербья росте» или «Де шде» то 
все золоті грушки за ним ростуть» (Номис 

УПП:62). .. .. , . , ... 
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3. как признак красивого и лучше¬ 
го. В фольклорных текстах, прославляющих 
или величающих того или иного человека, 
эпитет «золотой» относится к элементам 
одежды и дома, ср. пол. колядки для деву¬ 
шек с подробным перечнем предметов одеж¬ 
ды «из чистого золота»: хиккпка іе 2/0(0, 
{агЫзхск іе ьіоіа и др. В серб, любовных 
заговорах и магических приговорах на красо¬ 
ту эпитет «золотой» характеризует девушку, 
совершающую это магическое действие: 
«Свс 1)сбщ’кс вране и свраке, іа — тица пре- 
лслнца. златних крила...* [Все девочки — 
вороны и сороки, я — птица-перепелица, с 
Золотыми крыльями«Нека сам сваком 
златна и лишена» [Пусть я всем золотая и 
красивая] (Миіуш.Л*Ч:30,27). 

3. символизирует молодость, ср. 
рус. обычай дарить девушке на совершенно¬ 
летие «золотой платок» (золотая мишура на 
красном фоне), а также «золотой» в ка¬ 
честве эпитета в образных наименованиях 
сына и брата в похоронных причитаниях: 
«верба золоченая», «яблоня с золотой вер¬ 
шинкой», «соколочск златокрылый». В Гер¬ 
цеговине в канун Юрьева дня девушка 
завязывала на двух отростках золотую и 
черную нити: считалось, что если утром 
солнце сначала упадет на отросток с золотой 
нитью, девушка выйдет замуж за молодого, 
а если на черную, то за вдовца. 

3., золотой — красный, желтый. 
3. ассоциируется и отчасти отождествляется 
с этими цветами и выступает как их образ¬ 
ный заместитель, ср. рус. выражение крас¬ 
ное золото (в заговорах и паремиях), мотив 
«колодца с красным золотом» в свадебных 
песнях; слав, обычай умываться не только 
«с золота», но и с красного пасхального яй¬ 
ца; рус. название краснухи лаю ту ха-крас¬ 
нуха; обычай лечить «красуху» (красное ро¬ 
димое пятно на тепе ребенка) с помощью 3. 
(бел.): то же с желтухой («сЬоіу па 
роѵѵіпіеп зіе рггедід^ас \ѵ сгузіут гіосіе», 
пол.) (ср. в ст. Желтуха). Вероятно, имен¬ 
но с обозначением некоторых болезней по 
признаку «золотой» («золотуха» и др.) свя¬ 
зана известная клятва из договора Руси 
с греками 971 г., в которой дружинники 
призывали на себя несчастья в случае нару¬ 
шения ими клятвы: «да будем золоти яко 

ЗОЛОТО» 

Подобно другим металлам, 3. наделяет¬ 
ся свойствами пберегА или лечебного 


средства, ассоциируется со здоровьем, кре 
постъ ю и чистотой, ср. обычаи умываться 
3. от сглаза, при первом ударе грома; ле 
чить золотом самые разные болезни; сере 
обычай невесты обвязываться золотой ни 
тью при входе в дом мужа, «да іе кикякз- 
зло не може снаЬи, блш, као ни рѣа злато: 
[чтобы ее не взяло никакое зло, как ржиачи 
на не берет золото]. У сербов существова, 
обычай вдевать в правое ухо новорожден 
ному золотую серьгу, если он рождался і 
семье, где до этого умирали дети; или да. 
ватъ появившейся на свет девочке одно и; 
имен-апотропесв типа Злата или Сребра 
чтобы ребенок был крепким. Так же и і 
заклинаниях, призванных обеспечить живу¬ 
честь младенца, его описывали как ребенка 
«из чистого золота и серебра» (серб ). 

3. ассоциируется с огнем, жаром, 
пламенем, ср. параллельные названия болез¬ 
ни «золотуха.»/«огник». «огница»; пол. вы¬ 
ражение ііоіо раіі. относящееся к кла¬ 
дам, светящимся в ивановскую ночь; рус. 
загадку «стоит ларчик средь избы, в лар¬ 
чике есть плат, в плате злато» с отгадкой 
«печь, чело, жар» (рус.); кашуб, поверье о 
Змее, из пасти которого вырывается огонь с 
золотыми монетами, и др. 

Особый пласт верований и мифологи¬ 
ческих рассказов указывает на принадлеж¬ 
ность 3. (как и других металлов, добывае¬ 
мых из-под земли) к сфере хтоническою. 
«тому свету » и потусторонним силам. 

Золото и змеи. Змей летающий, 
приносящий деньги и 3. и рассыпающийся 
золотыми искрами, — один из популярней¬ 
ших персонажей слав, мифологии. 3. являет¬ 
ся основным атрибутом и эпитетом, а иног¬ 
да и метафорой Змея и змеи вообще, ср. 
рус. заговор, в котором Змей пожирает А: 
«течет ледян змей и пожирает он чистое се¬ 
ребро и красное золото» (Майк.ВЗ, № 197). 
Змеиный царь в.-еллв. поверий и бмличек 
имеет золотые рожки, золотую голову, зо¬ 
лотой перстень; в в.-слав, детской игре 
«Ящур» последний описывается сидящим «в 
ореховом кусте, на золотом стуле»; болг. 
предания повествуют о зме'е с золотыми 
крыльями подмышками, живущем в золотых 
палатах, а также о змее, выходящем из зем¬ 
ли в Страстную субботу и держащем в пас¬ 
ти чудесный золотой камень (каждый, кто 
добудет его, сможет осуществить любое же¬ 
лание). На Волыни верили, что если человек 
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бросит что-нибудь из своей одежды на клу¬ 
бок змей, все они превратятся в золото; там 
же рассказывали, что если золотой клад вы¬ 
ходит наружу, то он принимает вид змей. В 
черногор. заговоре змея называется «алата», а 
ее укус — поцелуем: «Фата, фата, полубила 
злата...» (Раден.ССНМ:258). По серб, по¬ 
верьям, если закопать в землю под порогом 
дома змею и суметь вырастить из нее дере¬ 
во, то по ночам оно будет приносить золо¬ 
тые дукаты. 

3. — признак и атрибут «того све¬ 
та», которым характеризуются все относя¬ 
щиеся к нему животные, растения, предме¬ 
ты и локусы, ср. в слав, заговорах золотую 
корону и золотые рога у месяца; дорогу, 
«высыпанную золотом», «дуб золотокорий» 
с золотыми кореньями, на котором лежит 
золотое гнездо, а в нем сидит ворон или орел 
с золотыми крыльями, клювом или глазами. 
В тридесятом царстве русских сказок, об¬ 
наруживающем все признаки мира мерт¬ 
вых, все окрашено в золотой цвет (Пропп 
ИКВС:263—264), что согласуется с по¬ 
верьями рус. поморов о царстве мертвых как 
о стране с золотыми горами, где растут де¬ 
ревья с золотыми плодами, а люди сидят в 
золотых домах (РНСО:59). Так же пред¬ 
ставляли себе загробный мир и жители воет. 
Сербии: «тамо]е све од злата». 

3. выступает и как постоянный атрибут 
сферы с мерти, ср. с.лап. поверья о вороне 
как птице мертвых, который хранит у себя в 
гнезде богатство, в том числе и Э., а также 
золотит себе голову и хвост. Косвенное от¬ 
ражение связи 3. и смерти исследовате¬ 
ли усматривают в укр. «красном трауре», 
рус. молодежной игре «золото хоронить», 
в желтом цвете поминальных пасхальных 
яиц и др. 

3. как исключительная принадлежность 
«иного» мира превращается в сюю проти¬ 
воположность на «этом» свете, ср, сдай, бы- 
лички о дарах, полученных человеком от не¬ 
чистой силы ночью в нечистых местах, в 
т. ч. о золоте, которое в «своем» простран¬ 
стве оказывается на деле калом, навозом, 
черепками, углем, сухими листьями, щепка¬ 
ми или мхом. И наоборот: воронежское по¬ 
верье гласит, что человек, умерший от оспы 
и покрытый струпьями, на «том свете» бу¬ 
дет ходить в золотых ризах. 

3. ; золотой является признаком и атри¬ 
бутом нечистой силы, также принад¬ 


лежащей «иному миру». Золотым изобра¬ 
жается леший; золотым гребнем владеет 
с.-рус. водяниха; пол. ботинки стирают бе¬ 
лье золотыми вальками; у серб, вилы золо¬ 
тые волосы; бол г. «тал а съ м» превращается в 
котел с 3. 

Мифологические существа в народных 
верованиях оказываются также храните¬ 
лями и распорядителями золота и кла¬ 
дов. Пол. поморы считали, что в Сочельник 
на земле появляются краенплюдки; если со¬ 
рвать с них шапочку, они должны будут 
одарить человека золотом. Согласно укр. 
поверьям, встреча с лесными демонами су¬ 
лит человеку удачу — если им утереть нос, 
они рассыпаются золотом. На Рус. Севере 
обычай выносить на время святок прялки в 
нежилое помещение объясняли тем, что чер¬ 
ти якобы навьют на них золото (шелк). 

Лит.: МНМ 2:147; Усп.ФР (СМ. указ.): Аве¬ 
ринцев С. С. Золото в системе ранневиадн- 
тийской культуры // Византия. Южные славя¬ 
не и Древняя Русь. Западная Европа. М 1973; 
Давыдова О. А. О семантической структуре 
прилагательного «золотой» в языке русских на¬ 
родных волшебных сказок // Специфика семан¬ 
тической структуры и внутритекстовых связей 
фольклорного слова. Курск, 1981:118— 126; Но - 
вичковаТ. А. Сор и золото в фольклоре // 
Полярность в культуре. СПб., 1996:121—157; 
Радел ССНМ 255-260; БМ:147-148; Вин. 

ЗКШ71-174 

Т. А. Агапкина % Л, И. Виноградова 

ЗОСИМА И САВВАТИИ христиан¬ 
ские святые, соловецкие чудотворцы, дни 
памяти которых отмечаются соответственно 
17/30.VI и 27.IX/10.Х. Чествуются воет, 
славянами как покровители пчеловодства: 
«Без Бога — ни до порога, а без Зоси- 
мы-Сасватня — ни до улья», «Рой родит¬ 
ся — Зосима-Савватий веселится». 

Некоторые апокрифические тексты, ле¬ 
генды, рукописные молитвы связывают по¬ 
явление пчеловодства на Руси с именами 3. 
и С. Согласно им, 3. и С. вместе с арханге¬ 
лом Гавриилом были посланы Господом в 
Египет, «дальние страны», «Нари мене кие 
горы», «Па па римские земли» и т. п. с пору¬ 
чением принести оттуда пчелиную матку. 
Архангел Гавриил сотворил чудо, после чего 
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«вся сила пчелиная» пошла аа 3. и С. Когда 
пропажа обнаружилась, за святыми была 
организована погоня, но они спрятали пче¬ 
линую матку в свой посох или тростниковую 
палочку и невредимыми вернулись на Русь. 
Они обратились к Господу с вопросом, что 
им делать с «силой пчелиною», и, получив 
благословение, пустили пчел «от востока и 
до запада во всю Российскую землю, в тем¬ 
ные леса, в угодный древа православным 
христианам» (Майк.ВЗ:136“ 138). Соглас¬ 
но другим текстам, 3. был прогнан со своей 
земли неким царем и пришел на Русь, спря¬ 
тав пчелиную матку в посох. Но на Руси 
еще не умели обращаться с пчелами, кото¬ 
рые причиняли людям много беспокойства, и 
потому они стали ругать 3. Тогда он опять 
спрятал пчелиную матку в посох и ушел на 
Соловки. Св. Зосиме приписывалась книга 
наставлений о пасеке и пчелах. Он же почи¬ 
тался основателем пчеловодства на Русском 
Севере. 

3. и С. особенно чествуются на Солов¬ 
ках. Согласно местным преданиям, заступ¬ 
ничество 3. и С. спасло Соловки во время 
английской интервенции. Во время пребыва¬ 
ния Петра I на Русском Севере ему якобы 
явился св. 3. и убедил царя не требовать, 
чтобы монахи и священнослужители сбрива¬ 
ли бороды. Матери, имеющие больных де¬ 
тей, ходили на Соловки поклониться 3. и С. 

17/ЗО.ІѴ — день памяти преп. Зссимы 
Соловецкого, Зосимы Пчельника ~ широ¬ 
ко отмечался пчеловодами. Они начинали 
день с того, что молились св. Зосиме, иног¬ 
да приглашали священника отслужить моле¬ 
бен на пасеке, относили в церковь медовые 
соты для освящения, после чего доставали 
пчел из омшаника, куда они были спрятаны 
на зиму. В этот день принято было закарм¬ 
ливать пчел благовещенской просфорой, 
что делалось якобы по примеру св. Зосимы. 
Считалось также обязательным держать на 
пасеке икону св. Зосимы и Савватия, на 
которой Зосима был изображен с ульем, 
котелком, крестом и метелкой для сгребания 
роев. Эта икона находится обычно на глав¬ 
ном улье, располагаемом в центре пасеки и 
называемом иногда Зосим . В день св. Зо¬ 
симы на пасеке ставили стол, накрытый ска¬ 
тертью, клали на него хлеб, соль и черепок с 
углями и зажигали пасхальную свечу, после 
чего обходили пасеку со свечой и кропили 
ульи богоявленской водой. ----- 


Св. Зосима нередко упоминается в рус¬ 
ских «пчелиных» песнях жнивного цикла и в 
н.-слав. пчеловодческих заговорах, ср.: «Ты, 
Зосыме! Святый пасишныкуі Старый ты, 
убогый! Ты гтасишны кував и пчолы и матци 
помогав, так иомоиіы моий пчоли, моий мат¬ 
ци» (Милор.ЖЛК:241). В других заговорах 
«действом» св. Зосимы насылается на пчел 
«сытость» и «полнота». 

27. IX/10.Х — день памяти преп. Сав¬ 
ватия Соловецкого, Савватия -пчельника 
Савватия пчеловода, основателя Соловец¬ 
кого монастыря, считался окончанием пче¬ 
ловодческого сезона, когда пчел убирали в 
омшаники на зимовье. 

Особую связь имеют 3. и С. с водяным, 
поскольку, по русским преданиям, все пчелы 
зароились от лошади, заезженной водяным 
и брошенной в болото. Поэтому в осенний 
день памяти 3. и С. пасечники ночью по¬ 
гружали в воду соты вблизи мельницы 
(Лф.ПВ 2:238,240). Чтобы утопленник 
всплыл наверх, служили 40 обеден Зосиме и 
Савватию. 

Лит.: РДС:103Д08; КрИН.ПРС: №295,326, 
381; Макс.ННКС 2:436-438; Кал.ЦНМ: 
113-114; Ерм.НСМ 1:219; ЖС 1890/1:121; 
ПКП/ТИ; КГ 160-161; Ром.ВС й:154; Максим 
ДМУС472; Чуб.ТЭСЭ 1/1:72; Ефим. СМ3: 
54; Ив.ЖПК: 137; У3ш.:163, 168. 

Т А. Агапкине 


ЗРЕНИЕ ” см. Глаза. 


ЗУБНАЯ БОЛЬ — в народной медици¬ 
не объект магического устранения и пред¬ 
отвращения. Главной причиной 3. б. счи¬ 
тается нарушение запретов и неправильное 

поведение. 

Считалось, что зубы будут болеть у того, 
кто во время еды роняет пищу изо рта (если 
уроненное съест мышь), у того, кто подби¬ 
рает чужие «недоедки» (витсб.); если мыши 
съедят неубранные остатки ужина, у хозяи¬ 
на заболят зубы (рус.); кто не соблюдает 
пост в обетные пятницы (рус.), сжигает ве¬ 
ник (серб. Косово поле), бузину (укр., пол., 
слозац.» серб.); если гость откажется от 
предложенного хлеба-соли, у него будут бо¬ 
леть зубы (чеш.). Те, кто мучился 3. б., не 
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должны работать по четвергам (болг. Горна 

Оряховица), 

Для предотвращения 3. б. сле¬ 
довало есть освященные в день св. Агаты 
хлеб и соль (заслав,), есть хлеб со следами 
мышиных зубов (полес., рус,); яблоки, освя¬ 
щенные в день Успения Богородицы (укра¬ 
инцы воет. Словакии, пол., силез.), в день 
св. Степана (Краков.)* съесть в Страстной 
четверг, в Вербное воскресенье 7, 9 сережек 
освященной вербы (белорусы-пинчуки; мо- 
ран.); в Сочельник есть горох на дворе, под 
открытым небом (з.-словац.), во время ужи¬ 
на между двумя глотками ложку не класть 
на стол, а поднимать вверх, после ужина 
съесть орехи (силез.), собранные на полу в 
соломе (в,-пол.) . На Рождество натирали 
зубы чесноком (ю.-малопол); умывшись в 
реке, набирали в рот воды и несли ее домой, 
а гтрндя, брызгали ею на печь (лемки), по¬ 
лоскали свежей водой рот и брызгали ею в 
огонь, на котором пекли «печенииу» (Адек- 
сингцкое Поморавье), грызли вертел, с 
которого сняли печеное мясо (черногор. сер¬ 
бы); на Богоявление полоскали зубы родни¬ 
ковой водой, в которую положили базилик, 
зерна кукурузы, пшеницы, фасоль (Алекси- 
наикое Поморавье); в пятницу и субботу на 
Страстной неделе на реке полоскали зубы 
водой перед восходом солнца до того, как 
птица перелетит реку (з.-слав.); на Пасху 
вытаскивали из потока губами камешек, 
который, взяв в левую руку, бросали через 
голову назад (чеш.). Полоскали рот водой, 
использованной в кузнечном деле (чеш. 
Прага, Ходе ко), раствором четверговой соли 
(руг ). Грызли щепки от «громобоя» (по- 
лсс.) т чтобы зубы были крепкие «як грім» 
(Чернигов. — ПА); полоскали отваром коры 
«гроѵюбоя» (гомел., з.'полес.)' 

Считалось, что зубы не будут болеть, 
если стричь ногти по понедельникам и пят¬ 
ницам (Житомир.), по пятницам (словен., 
хоро., ср.'серб ); в Страстную пятницу (сло¬ 
вен. Долснъско); ср. запрет стричь ногти 
по пятницам, чтобы не нажить 3. б. (мо- 
рав.); провести двойным колосом по зубам 
(в.-пол.)„ пожевать три цветущих колоска 
ржи (в.-полсс.), носить кору с почитаемых 
дубов, привязав ее к ладонке (тул.)„ носить 
в кармане клубни крокуса, зубы зайца 
(і юл.), ятрышник, корни которого похожи 
на зубы (полсс.). Во избежание 3. б. следо¬ 
вало держать в доме освященную соль (Кра¬ 


ков.), вставая утром с постели, надевать 
обувь на левую ногу (рус.). 

Превентивные меры от 3. б. предприни¬ 
мались весной, когда в первый раз слышали 
гром, кукование кукушки. Советовали в этот 
момент грызть деревянный колышек (пол.), 
держатъ в зубах железо (укр., чеш., словен. 
Прекмуръе), постучать железным предме¬ 
том, камнем по зубам (волг. пирин.), по¬ 
целовать землю (словен. Бела Краина); 
накануне Юрьева дня подержать во рту 
черную улитку (словен. Межица); увидев в 
первый раз молодой месяц, обращались к 
нему с просьбой «снять зубную скорбь» 
(о.-слав.). 

В Сербии чтобы у ребенка не болели 
зубы, проводили ключом по губам ребенка, 
«запирали» боль и прятали ключ; первый 
выпавший зуб матъ целовала и бросала че¬ 
рез ограду и закапывала на том месте, где 
он упал; на седьмой день после рождения 
ребенку под голову клали гребень. 

Удаленный (выдернутый) зуб бросали на 
крышу дома, чтобы предотвратить боль дру¬ 
гих зубов (Черногория, Бар, Приморская 
ндхня), перебрасывали через дом со слова¬ 
ми: «еяе зло с тобом» [все зло с тобой] 
(СЕЗб 1934/50 36), 

Полагали, что отЗ. б. защищали ста. му¬ 
ченики Антипий (И.IV), Фоманида (13. IV), 
Тихон (29.VI), Гурий (28.Х1), Симон и 
Авив (с.-слэы ), Валентин (14.11), Аполония 
(Полона) (9.11) (з.-сліш., хорв., словен.), 
Ср. название растений, использовавшихся 
дня лечения 3. б.: пол. силез. коггсп >?ѵ. Аро - 
/олц, словен. *і->. Ароіопі }л Ігаоа, Роіопіпо 
зете; на старинных картинах сь Аполония 
изображалась с клещами в руках (словен. 
Штирия - Мб<1.ЬМ5>:134,135). Часто стра¬ 
давшие 3. б. праздновали дни этих святых, 
молились им, упоминали их имена в загово¬ 
рах на зубную боль, прося у них исцеления. 
Например, мелкую монету прикладывали к 
больному зубу, потом пробивали в ней дыр¬ 
ку и вешали в церкви на икону св. Антипы 
в надежде, что он избавит от 3. б. (рус., 
укр.). Избавится от 3. б. на всю жи*нь тот, 
кто во время паломничества коснется зуба¬ 
ми цепи, опоясывающей церковь (словен.). 
В день св. Тихона советовали жевать све¬ 
жую крапиву (рус.). 

Лечение 3. б. В Пощехонье шли к 
святым камням, на которых, будто бы, стоя¬ 
ла св. Феодора, сдирали кору с сосен, рас- 
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іущих поблизости, и грызли ее; кусали боль¬ 
ным зубом дуб, сосну или камень (рус-). 
Советовали больному кусать церковную па¬ 
перть с троекратным произнесением закля¬ 
тия: «Как камень сей крепок, так закаменей 
и мои зубы — крепче камня!» (Аср.ПВ 1: 
426). Надежным средством от 3. б. счи¬ 
тали камешки, найденные в мышиных гнез¬ 
дах (укр.), в поле под колосьями «бороды» 
(Новгород), камень с дыркой «куриный 
бог» (тамбов., тул., ярослав.), белемнит 
(пол.). Прикладывали к больному зубу че¬ 
люсти и зубы хищных животных, зубья бо¬ 
роны. граблей (не менее дюжины), найден¬ 
ные на дороге (витеб.); на границе поля 
терли черепком десны, бросали его через го¬ 
лову и говорили: «Чтобы тебе, черепок, не 
гнить, а вам, моим зубам, не болеть!» (яро- 
слав. - ЭО 1896/34:220). 

Полагали, что боль можно передать по¬ 
койнику: терли зуб гвоздем, выдернутым из 
надгробного креста, после чего гвѵздъ воз¬ 
вращали на место (словен. Каринтия, Зиль- 
ская долина); терли зуб пальцем покойника 
(о.-слав.), щепкой от придорожного креста 
(бел., словсн.), от надгробного креста на 
кладбище (бел.), после чего относили ее на 
место. 

Передавали 3. б. другому лицу, выкри¬ 
кивая перед домом: гиЪ Ьоіі, тепе пе 

Ьаіі» [у кого-то зуб болит, у меня не болит] 
(хора. - 1986-1987/41-42:260): 

кто услышит, получит 3. б., а крикнувший 
от нее избавится. 

Помогали от 3. б. многоактные дейст¬ 
вия: больной, набрав полный рот гороха, шел 
на кладбище, на могиле вырывал ямку, вы¬ 
сыпал туда горох, после чего возвращался 
домой, пятясь задом (мужчина вырывал ям¬ 
ку на могиле женщины, женщина — на мо¬ 
гиле мужчины) (луж.). Боль передавали на¬ 
секомым: шли к муравейнику, жуя корку 
хлеба больным зубом, выплевывали на кучу 
разжеванный хлеб, как только муравьи по¬ 
едали хлеб, боль утихала (укр. покут,). В 
пятницу состригали ногти на пальцах рук и 
ног, заворачивали в бумажку и закапывали 
в ямку под водостоком или прятали в соло¬ 
менную крышу. Бели ногти отрастут, а 3. б. 
не прекратится, следовало все повторить еще 
раз, обязательно в пятницу (пол. Килшн, 
Серада). Зажигали паклю и махали над ог¬ 
нем серпом в сторону распухшей от 3. б. 
щеки (Банат). 


Хорошим лекарством от 3. б. считался 
хлеб, найденный на дороге (рус., моран.), 
хлеб, перенесенный через границы полей, 
принесенный из другого села (марав*). 

Клали на больной зуб оседающую в ко¬ 
лесах на оси смолу от сгустившегося дегтя 
(курск.): передний зуб справа лечили смо¬ 
лой с переднего правого колеса; если болел 
зуб справа, но задний, то смолу брали с .зад¬ 
него правого колеса и наоборот (укр ). Щеп¬ 
ку с верхнего порога (г. с. с балки дверной 
рамы) клали на верхний болящий зуб, с 
нижнего — на нижний (архангел.). Клали на 
зуб семена гвоздики, дурмана, чернильный 
орех, разрезанный пополам, чеснок, соль, 
табак, перец, хрен, редьку; вставляли в ухо 
со стороны больного зуба зубок чеснока 
(серб., словен). 

Чтобы «выкурить» болезнь, окуривали 
больные зубы березовыми ветками, укра¬ 
шавшими придорожные алтари на празднике 
Божьего Тела (моравско-словацкое погра- 
ничье), дымом горящих растений, чаще все¬ 
го дурманом, беленой, которую называли 
зубная трава, ауСник и под. (о.-слав.). оо 
вященной на Божье Тело травой гоісНосІтк, 
полагая, что боль от этого «разойдется» 
(пол. ~ Віе§.КОМ:ЗЗб); кожей змеи, ко¬ 
торую она сбрасывает перед Юрьевым днем 
(чеш., Горняцко); льном, освященным на 
Сретенье (пол.); свечой, принесенной из 
церкви в Рождественский сочельник, с по¬ 
мощью которой разжигали дрова в печи 
(Житомир.). Делали компрессы водой с ис¬ 
толченным дурманом, беленой н др. ядови¬ 
тыми растениями. Полоскали рот отваром 
смеси из веток кизила, осины, терна и кор¬ 
невищ крапивы (Босния). 

Зубную боль снимал знахарь, прикос¬ 
нувшись к больному зубу указательным 
пальцем правой руки, которым задушил кро¬ 
та, или кровью крота (чеш., пол.); произно¬ 
сили заговор, обращенный к кроту: «Кро- 
тик, ты кротик! Я пальцем своим из тебя 
всю кровь испускаю и им больные зубы из- 
лечаю» (Сах.СРН:106), к червяку, который 
точит зуб: укр. «У недилю рано ншлм люде 
до уеркБЫ. а з уерквы — до дому, выпадай¬ 
те, червы, до долу» (Ефим.СМЗ:15), чеш. 
«Мёаіёек ясЬ^гі, ёегѵіёкіі, ]4і ргуё» [Месяц 
убывает, червячок, иди прочь]^ (произносят 
при убывающем месяце — СЬ 1913/22: 
206). Прикладывали к зубу щепку от раз¬ 
битого молнией дерева (рус., полес., бел.). 
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ковыряли ею больной зуб (Виленщина, сло- 
вац. Замагурьс), стирали такую щепку & 
порошок и чистили им зубы (чеш.). В вербу 
забивали гвоздь, дерево засыхало, больной 
забирал гвоздь с собой, 3. б. проходила. 
Лечили 3. б,, прикасаясь к больному зубу 
щепкой или сломанной веткой от рябины 
(Холм. Русь, рус.), осины (наслан.)’ бу¬ 
зины (ю,-эап.'укр,, э.-слав.), дуба. Щепку 
или ветку потом прикладывали к стволу в 
том месте, откуда их взяли, передавая 3. б. 
дереву. Целовали, кусали рябину больным 
зубом, и боль переходила на дерево (рус.)' 
Стоя перед деревом, произносили приговор 
с просьбой об исцелении от 3. о.: «Рябина, 
рябина, вазьми зубную боль» (калуга. — 
Харит.ТММП:187). После этого запреща¬ 
лось есть ягоды рябины и даже говорить об 
этом. Часто в заговорах обращались к дере¬ 
вьям — бузине (укр., пол.), рябине (рус., 
бел., э.-укр.), осине, дубу. Больной шел к 
старому дубу, известному в народе под на¬ 
званием «доктор», трижды обходил его и 
говорил: «Рочѵіесіт; іс ті, рочѵіесіг, то] ко- 
с.Напу с!$Ьіе, / ]акіт зро&оЪет Іес/ус г^Ьу ѵг 
тоіеі й^Ьіе» [Скажи мне, скажи, мой люби¬ 
мый дуб, каким образом лечить зубы в моем 
рту] (Кслсцкос вое в. — Ра1.22:140). Рас¬ 
пространены были заговоры с обращением 
к луне (о. -слав.), земле (чеш.) с просьбой 
вылечить или защитить от 3. б. 

Ешп. : Аф.ПВ 1:774,802,807; Дал* ПРН:378, 
403; (іочеі. 3:137,140; ЭО 1901/4:97; ЭС 
1862/5:90; Болт. НЛУ:66,106; Грикч.ЭМЧ 1: 
264; Ннхиф.ППП:92.129,268; Ром.БС 5:83, 
123; 8:154; ПА; Віе*КОМ:470; Віе ё .МБ: 
193; Капѵоі КМК:105 ( 107; КоІЬХЛѴ 31:164, 
237; 46:468; Микс КЦЗ:309,526; СЬ 1895/4; 
331; 1897/6:477: 1902/11:163; 1912/21:297. 
439; Вап.МЬ:90,134; КиМа Ш4Р 2.303; ЗК 
1972/20:606; Ѵеск Ѵ^МАС:459; Лкі-.ДПЛ73, 
179- ЛМС 1872.24,39; МЫ.Ш8:134,135,139- 
140; Пир.:463,484; см. также лит. к статье Зубы. 

В В . Усачева 


ЗУБЫ по народным представлениям свя¬ 
заны с понятием жизненной силы, возраста, 
со сверхъестественными способностями (ср. 

Волосы, Ногти). 

Магия, обеспечивающая рост, 
крепость, здоровье аубов. Бере¬ 


менная женщина не должна удалять 3. — 
впоследствии это может стать причиной по¬ 
стоянной зубной боли у ребенка (серб. Хо- 
молье) или у него появилась бы рана или 
«заячья губа» — или 3. были бы с щербин¬ 
ками (словац.). Ей запрещалось есть овечью 
голову — иначе у ребенка 3. будут черными 
(серб. Тимок). Чтобы у ребенка были здо¬ 
ровые, крепкие и красивые 3., в день его 
крещения крестным и родителям запреща¬ 
лось есть, пить, курить до тех пор, пока не 
свершался обряд (в.-серо, ► макед.); в разго¬ 
воре о ребенке нельзя было упоминать слово 
зубы: его заменяли словом йі/чц/ш (черно- 
гор.); нельзя смотреть на первые детские 3,, 
чтобы не сглазитъ ► если же кто-нибудь слу¬ 
чайно их увидел, должен был сказать приго¬ 
вор, не употребляя слова зубы: «Расцйця, 
едыкіи поскуднички!» (витеб. — ] Іикінр. 

ППП:27). Ребенку до года нельзя давать 
есть щучье мясо, иначе у него не будут рас¬ 
ти 3., так как щука, лнняя, теряет 3. (Харь¬ 
ков,). В Банате у геров пекли пресную ле¬ 
пешку погачц для новорожденного, и кто-ни¬ 
будь из детей откусывал от нее в трех мес¬ 
тах по кусочку, чтобы у младенца росли 3. 
В Болгарии, чтобы у ребенка были мелкие 
3., маленькие кусочки первого обрядового 
хлеба, выпекаемого в день появления ребен¬ 
ка на свет, прикладывали к щеке новорож¬ 
денного. Чтобы у ребенка были частые 3., 
крестные, садясь к столу перекусить перед 
отъездом на крещение, должны сидеть как 
можно ближе друг к другу (пол. вилен.). В 
Хорватии детские пеленки сушили на терне, 
чтобы у ребенка 3. были частыми, как за¬ 
росли терновника, и быстро росли; запре¬ 
щалось вешать пеленки на изгородь, иначе 
3. у ребенка были бы редкими (серб. Но¬ 
га арсвац), 

Появление первого 3. у ре¬ 
бенка ожидалось с нетерпением и отме¬ 
чалось торжественно. Об этом оповещали 
близких, устраивали застолье, приглашали 
гостей (бол г.). Чтобы 3. были белыми и 
крепкими, мать мажет первый 3. ребенка 
своим молоком (серб,); стучит по нему се¬ 
ребряной монетой, говоря: «Да си бел и як 
като среброто» [Пусть будет белым и креп¬ 
ким, как серебро] (с.-яап. Болгария — Ма¬ 
рин.ИП 2:507); отец три раза постукивает 
(трет) по первому 3. серебряной монетой, 
кварцем (серб., макед.). В черногорской 
верхней Крайне дотрагиваются до 3. чем- 
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нибудь железным, говоря при этом: «Ой 
зубчик, жемчужинка! Как это железо твер¬ 
до, таким будь и ты и все другиеI» (Треб. 
ПДСК:192—193). Тот, кто первым заме¬ 
чал 3., получал деньги (луж.) от отца мла¬ 
денца (чеш,); покупал ребенку рубашечку 
(ю.-слав.); увидевший должен был сказать: 
«Вучина чу расте!» [Волчанок (молочный 
зуб) у него растет! ], чтобы у ребенка были 
здоровые и крепкие 3., как у волка (Врань- 
ско Поморавье — Треб.ПДСК:193). Когда 
показывался первый 3., варили рис, чтобы 
зубы у ребенка были мелкие, как рис (Скоп- 
ска Котлина). 

Чтобы 3. легко и безболез¬ 
ненно прорезались, детям вешали 
на шею волчий (в.-слав., ю.-слав.), заячий 
(ст.-пол.) зуб; золотой с изображением орла 
(словен. 1 Ірскмурьс), мешочек с растертой 
в порошок головой, оторванной у живой 
мыши (бел,, словац). камешек из желудка 
рака (ю.-укр.. пол. Серадз); давали ребенку 
грызть 3. волка (витеб., пол.), корни неко¬ 
торых растений (н.-слав., а.-слав.); мазали 
десны ребенку кровью из гребня черного 
петуха (рус,, ю.-пол., чеш.) т курицы (укр.), 
голубя (ю.-укр.), кровью из головы линя 
(пол.). Иногда вместо крови использовали 
красное сукно, намоченное в воде, им нати¬ 
рали десны (пол. креков.), привязывали на 
шею красную ленту, ткань (рус., пол., чсщ., 
морав.), вешали кораллы (бел,, з.-слав.). В 
воду для купания младенца клали просо, 
чтобы 3. появлялись быстро и легко, как 
прорастает просо (серб.), давали лизнутъ 
кашу из зерен пшеницы (макед.). Полагали, 
что употребление ягод крушины ведет к пре¬ 
кращению роста 3. у детей, а у взрослых 
они начинают крошиться (шітеб.). 

Чтобы ребенок не плакал, когда у него 
режутся 3., матъ слегка ударяла его по щеке 
и говорила: «Мой ребенок плачет от руки, а 
не от зуба» (Поцерина — Мил.ЖСС:204; 
бол г. Фракия: «чтобы быстрее прорезались 
остальные 3.»). Если у ребенка с трудом 
прорезаются первые 3., ему кладут на голо¬ 
ву вареную кукурузу и говорят: «Как быст¬ 
ро ребенок ел кукурузу, чтобы так же быст¬ 
ро зубы появлялись!» (Треб.ЛДСК:193). 

Для быстрого роста постоянных 3. соби¬ 
рали выпадающие молочные 3.; заставляли 
ребенка проглотить один из них; забивали 
первый выпавший 3. в ствол дуба (гуцул.), 
в старую вербу (серб.), вешали на здоровое 


дерево, чтобы у ребенка б вши здоровые 3. 

(Босния), бросали в реку, чтобы новые 3. 
появлялись так быстро, как вода быстра 
(серб. Хомолье). Ребенку давали съесть хлеб 
или сыр, надгрызенный мышью (в.-слав., 
пол. Кѵнбы), 

Южные славяне выпадение пер¬ 
вого молочного З.у ребенка отмечали 
застольем, как и появление первого 3. Что¬ 
бы постоянные 3. были крепкими, здоровы¬ 
ми, выпавший 3. забрасывали на крышу 
дома, хозяйственных построек (ю.-слав.), пе¬ 
ребрасывали через дом (серб., ю.-а.-болг.), 
через дерево; бросали через голову за себя 
(в.-пол., слонац., енлез.), подбрасывали 
вверх или кидали на землю (гуцул.); вкла¬ 
дывали в кусок хлеба (укр., болг. Панагюр- 
ско), в мамалыгу и скармливали собаке, что¬ 
бы у ребенка были такие 3., как у собаки 
(серб. Пожаревац). Чаще это делал сам ре¬ 
бенок, реже — мать. Иногда подобные об¬ 
ряды совершали и со следующими двумя 3. 
(с.-зап. Болгария). 

3. кидали в подпечек, ъ мышиную нору 
(с.-н.-р), под шкаф (пол. Куявы), за или 
на печь, в печь (в.-слав.; луж., сповен. Ка¬ 
ри нтия) в надежде, что новый 3. принесет 
мышка (витеб.); бросали на чердак на съе¬ 
дение мышам, чтобы у ребенка росли здоро¬ 
вые 3., как у мыши (Польша, Босния, Сла¬ 
вония). 

Бросая первый выпавший молочный 3., 
произносили вербальные формулы, адресо¬ 
ванные животным, птицам, мифологическим 
персонажам, с просьбой забрать выпавший 
зуб (его называют костяным, репяным, мяг¬ 
ким, гнилым, простым, «трешжым» [тря¬ 
пичным], порохаяБым, деревянным, кон¬ 
ским), а взамен датъ железный, костяной, 
золотой или просто обменивали свой на 
твой. Наиболее часто постоянный 3. про¬ 
сят у мыши, так как у нее крепкие, острые 
3. (о.-слав.): укр. «Мишко, мишко, на тоби 
мій зуб коінтянин, а дый ми сши желізлий!» 
(покут. — есм 65:285); пол. «Ма шузгка 
ггеріапу, а м ті козсіапу» [На, мышка, ре- 
пяной, а дай мне костяной] (Куявы — 
5*усЬ-ІХК:34). С подобной просьбой обра¬ 
щались к собаке (болг.). вороне (ю.-слав), 
сороке (болг.), галке (макед.)» к бабе-яге 
(чаш.), к лисице: чеш. силез. «Ти та$, 
1і$€іСко, ко$&ту а ргшез ті диЛ іеіету» (СБ 
1896/6:144), к виле: серб, «да] ми виле 
гвоэдсн зуб, ево теби коштан зуб» [Дай мне, 
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вила, железный зуб, возьми себе костяной 

зуб] (Герцеговина — Треб,ПДСК:215). Не 
сказавший этих слов мог вскоре утратитъ 

выросший 3. 

Верили, что с помощью 3. можно по¬ 
влиять на будущее ребенка: когда у девочки 
выпадал первый 3. 7 матъ относила его в 
церковь со словами: «так би за тобов сватачі 
ходили, як люди до церкви» (Угор. Русь — 

ЕЗ 1896/2:22). 

Смена молочных 3. постоянными 
воспринималась как показатель роста ребен¬ 
ка, увеличения его жизненной силы и сопро¬ 
вождалась обрядовыми действиями, направ¬ 
ленными на укрепление 3. «У него еще зубы 
не сменились» — говорят о ребенке, которо¬ 
му еще нет 5 7 лет, «у него уже давно сме¬ 

нились зубы» — значит, это уже не дитя, а 
мальчик или девочка ( Марии, ИП 2:509). 
Старый же человек, лишившийся 3., утра¬ 
чивал силу и считался «слабым», как младе¬ 
нец. 3. были мерилом возраста, ср. рус. фра¬ 
зеологизмы «Поглядеть кому в зубы», т. е. 
узнать его лета; «Мы на этом зубы съе¬ 
ли», т. е. пожили и приобрели жизненный 
опыт. 

В приметах и снотолковани¬ 
ях место появления 3,, особенности их рос¬ 
та, выпадения воспринимались как знаки 
судьбы. Если первым появлялся верхний 

3., это предвещало раннюю смерть ребенка 
(а. -слав.), если же он будет жить, то у него 
проявятся демонические черты (серб.). Если 
у ребенка сначала прорезывались нижние 

3., значит он выживет (пол.) и будет жить 
долго (чеш.). Если у ребенка рано появятся 

3., он начнет быстро говорить, а если они 
прорастут поздно, он вырастет упрямым 
(серб.). Если первые 3. были редкими, ве¬ 
рили, что ребенок будет счастливым (с.-зал. 
Болгария). Редкие 3. говорили о том, что 
их обладатель — сердитый человек (бел.), 
лживый (чеш. Ходско), частые — влюбчи¬ 
вый (витеб.). 

В снах выпавший 3. предвещал болезнь, 
смерть (о.-слав.); с кровью — болеть само¬ 
му (бел.) или умрет кто-то из «кровных», 
т. е. близких родственников, без крови — 
дальний родственник (к>.-мллопол.) или зна¬ 
комый (полес.). Если выпал передний верх¬ 
ний 3. — умрет кто-то из мужчин в семье, 
передний нижний 3. предвещает смерть 
близкой родственницы; пыпаденке бокового 
3. ^ смерть более дальнего родственника. 


Если выпал коренной 3. — смерть мужчины, 
передний — женщины (пол. Новы Сонч), 
слева — умрет кто-то из близких родствен¬ 
ников, справа — из дальних (бреет.). Ср. 
примету: если 3. выпал наяву, кто-нибудь 
умрет, если с кровью — кто-то из родни 
(словаки, лемки, поляки). 

У словенцев существовало поверье: если 
кошка проходила мимо в то время, когда у 
ребенка выпал молочный 3., то у него вы¬ 
растет золотой 3. Если кошка заберет вы¬ 
павший Э„ то зубы никогда не будут бо¬ 
леть. Полагали, что крепкие здоровые 3. у 
того, кто обрезал ногти по пятницам (сло- 
вен, Доленъско, Шта^рско; Сербия), кто 
съел надгрызенное собакой (кракоу.). Если 
снится орех, надкушенный белкой, значит, 
3. будут как у белки (з.-укр.). Выпавшие 
3. прятали в одном мэсте, чтобы после 
смерти их можно было легко найти, поэтому 
иногда их клали в гроб (пол. Куявы). 

Зубовный скрежет при гневе может бытъ 
предвестием близкой беды; скрип 3. во сне 
означал борьбу спящего со скопом чертей; 
если 3. скрипят во Бремя еды, предстоит 
есть чужую хлеб-соль (витеб.). Колдун с 
помощью зубовного скрежета увеличивал 
свою магическую силу (рус.). 

Запреты: Нельзя пересчитывать 3. — 
умрешь через столько лет, сколько 3. на¬ 
считаешь (Лужица). Ребенок не должен от¬ 
крывать рот, увидев весной в первый раз 
лягушку, чтобы она не смогла сосчитать у 
него 3.: это может стать причиной болезни 
и даже смерти его самого (Силезские Бески- 
ды) или его родителей (Герцегошищ). Хо¬ 
зяину не следовало есть в помещении, где 
находится собака, иначе у него выпадут все 
3. (сяобйн. Лендава). 

Особая крепость 3. или их 
аномалии осмыслялись как признак де¬ 
монической природы человека. Родившийся 
с двумя 3. (двоеэубын) ребенок мог стать 
колдуном (рус., хори.), ведьмой, поэтому 
повитуха старалась тайком сразу же удалитъ 
их (чеш. силез.), упырем (укр., кашуб.), 
зморой (укр.), двоедушником (Закарпатье). 
Если он и не становился колдуном, ему все 
равно приписывали вредоносные магические 
способности (рус ). Упыри, стриги имеют 
два ряда 3. и по смерти становятся ходячи¬ 
ми покойниками (пол,); ребенок, родивший¬ 
ся с 3*, не будет долго жить (Пуща Сан- 
домерска) и после смерти станет стр и гой 
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(пол.). Считали, что младенец, появившийся 
на свет с 3., будет умным и ясновидящим 
(з.-слав,, хорв.}. Ребенок с 3. рождался от 
связи ходячего покойника и женщины. 

На Рус. Севере существовало представ¬ 
ление о том, что «тайное знание» следовало 
передавать здоровому человеку, у которого 
были хорошие волосы и 3. Считалось, что 
лечение заговором будет успешным только в 
том случае, если у знахарки целы все 3. или 
хотя бы часть их, если же 3. нет, лечение 
будет безрезультатно. Колдун и ведьма с 
утратой 3. теряли силу и способность наво¬ 
дить порчу на людей (рус.). 

Аномальные 3. — характерная черта 

мифологических персонажей: у 
водяного острые 3. (с.-в.-р.)» длинные, жел¬ 
тые (пол.)» У русалки красные (с.-в.-р,), у 
змея зеленые (болг. Странджа), у ведьмы 
красные (серб.), хрустальные (бел.), у кол¬ 
дуна редкие и большие (с.-в.-р.), у зморы 
длинные (силсз.), у ботинок черные клы¬ 
ки, как у свиньи (пол.), у лихорадки, назы¬ 
ваемой «испанка», черные 3. (Мазовше). 
Железными 3. наделены еретики (сибир.), 
шуликунь: (с.-а.-р.), баба-яга (о.-пол.), 
вурдалаки (хорв.), вилы и каракоиджулы 
(серо., ср. серб. диал. моаденауба 'призрак 
с железными зубами іооздги зуб ' кара кон - 
джул) , с огромными оскаленными 3. демон 
заразы (воет. Мазовше и Подлясье), дух 
тифа (в.-сдовац). 

3. в народной медицине. 3. 
как инструмент, с помощью которого «за¬ 
грызают», «поедают», «кусают» болезни, 
фигурируют в лечебных заговорах: «Грызъ 
грызу, есь хочу, вовчим зубом, зьменным 
жалом» (Ром.БС 5:99). «Грызь [ревма¬ 
тизм], грызъ, не грызи ж ты тут, бо у мене 
зубы щу іи, я тебе зуба мы выгрызу» (ново- 

рос. РФВ 1906/55/1-2:255). 3. покой¬ 

ника помогает от головной боли (луж.). 

Зубы животных часто использо¬ 
вались в функции оберега: 3. волка сла¬ 
вяне считали универсальным апотропеем от 
всего злого: его вешали над колыбелью мла¬ 
денца (в.-слав.), привязывали на правую 
руку и левую ногу новорожденного для ох¬ 
раны от ведьмы (словаки в Венгрии), при¬ 
шивали на шапочку ребенка от ночницы, 
вештнцы и от злого глаза (серб.), оправляли 
в серебро и носили на шее в качестве аму¬ 
лета (Охрид, мусульмане); прикрепляли на 
улья, ограждая пчел от дурного глаза (сер¬ 


бы Краины). Чабаны в Татрах носили аму¬ 
леты из медвежьих клыков и 3. мертвецов 
(пол.). Оправленные в серебро 3. дикого 
кабана вешали на грудь лошади, а через 
40 дней надевали на шею ребенку (макед.). 
3. собаки и клыки кабана охраняли от злых 
сил (чехи, словаки). В народной медицине 
использовались 3. щуки при лечении колик 
в боку (серб., хора.); больных обливали во¬ 
дой с 3. животных (рус.). 

В качестве оберега челюсти первой 
пойманной щуки вешали над входом в дом 
(<\.-*.-р.), вставляли в леток улья, что обе¬ 
регало пчел от гибели (укр., пол.); щучьи 
зубы клали в воду для купания младенца, 
чтобы отогнать болезш* и придать ему кре¬ 
пость (с.-о.-р.), летом носили при себе, что¬ 
бы не укусила змея (укр.), клали в основа¬ 
ние гнезда гусыни для защиты гусят от щуки 
(витеб). 

Магические свойства приобретали пред¬ 
меты (соломинки, монетки, травы, нитка, 
шишка), которых коснулись 3. Это исполь¬ 
зовалось в гаданиях, играх, обрядах. 
Полагали, что воздействие лекарственного 
растения усилится, если его откусить 3. 

Зубья сельскохозяйственных орудий изо- 
функциональны зубам человека и животных. 
Их нередко использовали в качестве апо- 
тропея, с их помощью насылалась порча, на¬ 
делялись они и продуцирующими свойства¬ 
ми. См. Борона, Бердо, Грабли. 
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ИВАН КУПАЛА (рус. Иванов день, 
Иван-купальник и т. п., укр. Купайло, !ваи 
Купа г,о. бел. Ян Купалъны, пол. Зи>і$(уІап, 
чеш., слоьац. Іап, с.-х. Со, }ован , слоиен. 
Іѵап}е, Кге з, Зепііапіеѵс. болг. Еньов ден), 
24.VI/7,VII — в слав, народном календа¬ 
ре один из главных праздников года, совпа¬ 
дающий с церковным праздником Рождест¬ 
ва Иоанна Крестителя. В народной традиции 
почитается как день летнего солнцеворота, 
симметричный в годовом круге Рождеству, 
с которым И. К. объединяют общие мотивы 
и обрядовые действия. Как и Рождество 
(святки), И. К. считается временем откро¬ 
вения тайн природы, когда растворяются 
небеса и земля, «играет» или останавлива¬ 
ется солнце, говорят растения и животные, 
вода превращается з вино, обнажаются кла¬ 
ды и т. п. Ночь накануне И. К. превосходит 
сам день И. К. по своему ритуальному «на¬ 
полнению» и часто обозначается специаль¬ 
ными хрононимами: бел. Купала, пол. ЗоЬді- 
ка и др. Эта ночь признается временем наи¬ 
большего разгула нечистой силы, ср. полес. 
названия праздника: Въдъмик Иван, Иван 
Колдунский, Иван Злостный, Иван-ведь¬ 
мак и т. п. Защита от ведьм составляет ос¬ 
новное содержание купальской обрядности 
(ср. полес. «Купайло — на гэтый праанык 
вндьмы вробляють, на гэтэ сьвято вси видъ- 
мы ходятъ»), представляющей собой слож¬ 
ный комплекс ритуалов и стоящих за ними 
верований: 1. сбор трав и цветов, украшение 
зеленью домов и хозяйственных построек, 
людей, скота; 2. хождение к воде, купание, 
обливание водой, пускание по воде венков и 
трав; 3. разжигание костров, танцы, песни, 
перепрыгивание через огонь, символическое 
уничтожение нечистой силы и т. д.; 4. вы¬ 
слеживание и отпугивание ведьмы; 5. ноч¬ 
ные бесчинства; 6. поверья об «игре» солнца 
идр. чудесах природы. 

Большинство из перечисленных действий 
и поверий известно во всех сдав, традициях, 


однако в разной степени (например, возжи¬ 
гание огней не характерно для русского и 
воет, части іо. -слав, ареала). С другой сто¬ 
роны, в отдельных регионах в купальский 
комплекс включаются некоторые дополни¬ 
тельные элементы, в том числе и закреплен¬ 
ные в других традициях за иными праздни¬ 
ками: так, у словенцев к И. К. приурочены 
обходы девочек - «да да риц», чья принадлеж¬ 
ность к купальскому комплексу подчеркива¬ 
ется их местными названиями: шапіісс, 
кгс$йѵаІ}с и др., обряды типа кумлеккя, ти¬ 
пичные для троицкого цикла; гадания, ха¬ 
рактерные для рождественского периода; у 
болгар — обряд Еньоои буля; у кашубов — 
ритуал «казнь коршуна» и др. При этом 
некоторые, даже наиболее типичные обряды 
купальского комплекса в отдельных локаль¬ 
ных традициях могут «выпадать» из него и 
закрепляться за другими летними датами, 
чаще всего это Троица (Духов день), Юрь¬ 
ев день, праздник Божьего Тела, реже — 
день Петра и Павла и др. В структуре на¬ 
родного календаря И. К. выступает как оп¬ 
ределенный сезонный рубеж, после которого 
снимаются запреты на купание, на заготов¬ 
ку растений; ведьмы теряют свою вредонос¬ 
ность, змеи перестают жалить; прекращает 
куковать кукушка и т. п. 

Со времен Средневековья обряды и иг¬ 
рища этого дня считались бесовскими и за¬ 
прещались церковными властями. В XVII в. 
иконописец Григорий в челобитной царю 
Алексею Михайловичу та к отзывался об обы¬ 
чаях Иванова дня, которые ему пришлось 
наблюдать в Вязьме: «Тако же о Рождестве 
Иоанна Предтечи всю нощь бесятся, бочки 
дехтярные зажигают и з гор катают и венки 
зажегши скачут. Тако же ведунов много, и 
свадьбы без них не могут отправнти, и один 
другого портят» (ЖС 1890/1:130). 

Обряды с зеленью. Сбор растений 
накануне или вдень И. К. — один из самых 
устойчивых общеславянских элементов ку- 
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польского комплекса, который нашел отра¬ 
жение в народных названиях праздника: 
рус., бел.- Иван-Травник, Иван Цветной , 
укр, — Іван Цвепхошин , Иван Лопушник; 
болг. — Иван Билъобер; в.-серб. ]озан Биъо- 
бер , /ое<?н Метл ар и др. По тому значению, 
какое занимают в этом празднике растения, 
и по способам их обрядового употребления 
И. К. смыкается прежде всего с Троицей, 
для которой ритуалы, связанные с зеленью 
являются ведущими. 

Об обычаях плетения венков и опоя¬ 
сывания полынью в Иванов день сохрани¬ 
лось множество средневековых свидетельств 
(Гальк.БХОЯ 1:297). По данным польских 
«Травников» XVI века, обвязывать себя 
полынью в день св. Яна рекомендовалось и 
мужчинам, и женщинам. Этой же травой об¬ 
вязывали срубленное деревце или жердь, 
предназначенные к сожжению в костре; по¬ 
лынью украшали хаты и окуривали построй¬ 
ки для «удаления нечистой силы и порчи» 
(К1ігпіі»іеъ'$ка:303). Народный обычай но¬ 
сить при себе полынь как оберег от русалок 
и ведьм оставался широко распространен¬ 
ным в укр.-бел. и з.~слав. обрядности вплоть 
до начала XX в. (\1арк.ОПК:Ю; Чуб. 
ТЭСЭ 3:195). 

В ряде мест выход за зеленью ранним 
утром был особым образом ритуал из о ван. В 
Болгарии группу молодежи возглавляла 
опытная женщина. При сборе трав испол¬ 
нялись специальные обрядовые песни. Из 
собранных трав прямо в поле плели большой 
венок, через который пролезали по очереди 
все участники обряда, чтобы быть здоровы¬ 
ми весь год. Кроме того, плели маленькие 
веночки и букетики (сньовски котки), их 
сохраняли на случай болезней. 

Отправлялись за травами в Иванов день 
до восхода солнца, так как, по поверьям, 
целебные свойства сохраняют лишь те рас¬ 
тения, которые не успеет осветить солнце 
(болг, бел., укр.). Именно в это магическое 
время каждая травка просит сорвать ее и 
сама раскрывает свою целебную силу. Соби¬ 
рали не только лечебные травы, но и расте¬ 
ния-обереги (крапиву, полынь, ветки колю¬ 
чих кустарников), а также травы и цветы, 
предназначенные для гаданий, для обрядо¬ 
вых венков и букетиков, растения для изго¬ 
товления веников, метел, корзин. По болг. 
верованиям, с Иванова дня в растущей зе¬ 
лени «уже нет злых духов», поэтому ее мож¬ 


но заготавливать (М«ірин.НВ:505). Иногда, 
наоборот, считали лучшим временем для сбо¬ 
ра трав канун И. К. Ср. пол. поверье: «Все 
травы нужно собирать только до с в. Яна, 
потому что позже ведьмы оплюют их, и рас¬ 
тения потеряют свою силу» {82у?.20№:68), 

В каждой местности был известен осо¬ 
бый набор так называемых «ивановских» 
трав, которые следовало собирать именно в 
день И. К.; ср. их названия, связанные с 
праздником: укр., бел. — купалинка, иванов- 
рсй, свентопнское зелье; словен., хорват., — 
Іоапоѵка, 5спІ}шиіѵа гога, кге$тсе и т. п. 

Некоторые слав, поверья отмечают связь 
«ивановских» трав с мифическими существа¬ 
ми и нечистой силой (например, с самодива- 
ми, вилами, русалками, духами болезней). В 
соответствии с укр. данными, целебные тра¬ 
вы выращивают русалки и мавки, которые 
знают все их лечебные свойства (Вор.ЗНН 
2:207). В Болгарии верили, что каждая из 
болезней владеет «своим» растением, спо¬ 
собным эту же болезнь излечивать, и что 
один раз в году (в Иванов день) все болез¬ 
нетворные духи собираются вместе среди 
цветущих растений, поэтому люди ищут ос<ѵ 
бые травы, способные избавить от недугов и 
немочи (Марин.ИП 2:160). 

Основное обрядовое использование ку¬ 
пальской зелени связано с обычаем заты¬ 
кать ветки и травы за окна и двери, под 
крышу, в щели домов и всех хозяйственных 
построек, украшать ею жилище изнутри. 
Люди также сами носили венки, прикрепля¬ 
ли цветы и букетики к одежде, накручивали 
зелень на рога коровам. Эти действия моти¬ 
вировались чаще всего стремлением защи¬ 
тить себя, свои дома, скот от ведьм, руса¬ 
лок, духов болезней и другой нечистой силы. 
В некоторых местах венки из «ивановских» 
трав относили на кладбище и вешали на мо¬ 
гильные кресты (сербы Воеводины, белору¬ 
сы). У лужичан принято было подвешивать 
в доме к потолку венок, сплетенный из 9-ти 
видов растений, который оставляли висеть 
весь год до следующего Иванова дня. Тра¬ 
вы из него использовали для лечения болез¬ 
ней ($с.Ьп.РѴ5:142) (см. Венок, Ветки, 
Зелень). 

В завершение праздника И. К. исполь¬ 
зованную в обрядах зелень сжигали или из¬ 
бавлялись от нее во время гаданий: бросали 
венки и букеты в воду, забрасывали их на 
крыши домов, на деревья, бросали в поле, 
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на огород и т. п. Гуцулы Закарпатья соб¬ 
ранный папоротник сносили в кучу и забра¬ 
сывали камнями, этот обычай назывался 
бить папоротник (КоІЬ.ОАѴ 54:281); либо 
избивали растущий папоротник палками 
(Шух.Г 4:261). 

Особая выделенность папоротника среди 
др. растений объясняется тем, что его счита¬ 
ли дьявольским и вместе с тем чудесным 
зельем. В Нижегородской обл., собирая 
«ѵтпанпм-кие» растения, папоротник брать не 
решались, называя его «колдовской» травой. 
В др. местах, наоборот, он был главным в 
ряду растений: большие пучки папоротни¬ 
ка подвешивали в хлеву против ведьм (Ре- 
чицкое Полесье); в Гродненск. обл. одно нэ 
названий дня И. К. — Папараи>ь-лзень. 
Активно использовался папоротник в ку¬ 
пальской обрядности Словении. У всех сла¬ 
вян известны поверья о колдовских свой¬ 
ствах его расцветающего ночью цветка (см. 
Папоротник). 

Еще одним растительным символом 
праздника И. К. выступает обрядовое де¬ 
ревце, используемое как украшение двора и 
как ритуальный предмет, сжигаемый в ку¬ 
пальском костре (см. в ст. Деревце обрядо¬ 
вое раздел «Деревце купальское»). 

Широкое распространение (особенно у 
юж. славян и в Карпатах) получили гада¬ 
ния по купальской зелени: «ивановские» 
букетики по числу домочадцев подвешивали 
на ночь под крышей дома, а утром проверя¬ 
ли, который из них зав ял,— это считалось 
предвестием болезни или смерти (Пир.:449; 
Бег.ЖСГ:123; Роз.20:243). Известны так¬ 
же у всех славян ивановские гадания по вен¬ 
кам, брошенным в воду или забрасываемым 
на деревья. Специфической формой гаданий 
по зелени у болгар было так называемое 
«опевание цветов» (напяванс на км тки) 
(см. Еньова булл), 

В Словении и Хорватии (в отличие от 
др. славян) большая частъ гаданий была 
приурочена именно ко дню И, К.: девушки 
лили растопленное олово в воду; устраивали 
подблюдные гадания; бегали к колодцу раз¬ 
глядывать свое отражение в воде; гадали по 
кольям, поддерживающим всходы фасоли; 
приносили в дом и считали охапки дров; пе¬ 
ребрасывали через голову обувь и т. п. 

Действия у воды и с водой. 
Обрядовое умывание, обливание, купание в 
Иванов день встречается у всех славян, но 


эти действия могли относиться к разным 
моментам купальской обрядности. У болгар 
было принято купаться на рассвете Иванова 
дня сразу после сбора растений. Считалось, 
что на восходе само солнце якобы «купает¬ 
ся», Поэтому вода в источниках становится 
особенно целебной. Купание в открытых 
водоемах «для здоровья» в Еньов день бы¬ 
ло в болг. традиции массовым явлением 
(БМ:114). Поверье о том, что в ночь на 
св. Яна вода становится «благословенной», 
известно и в Словении; люди умывались ею, 
чтобы обеспечить себе здоровье и счастье. В 
Зильской Долине все участники купальских 
игрищ должны были сначала искупаться в 
местном озере, после чего допускались до 
ритуала разжигания костра (Киг.РЬЗ 2: 

108-109). 

У воет, славян купание часто происхо¬ 
дило в момент бросания в воду обрядового 
деревца, венков, зелени, чучела либо было 
приурочено к заключительному моменту 
празднества: парни и девушки бежали к воде 
купаться или обливаться водой на рассвете 
Иванова дня, когда купальский костер пол¬ 
ностью догорал. У русских обычай купаться 
относился к кануну И. К. (ср. название это¬ 
го дня Аірифѵна-купалън шди). В Новгород¬ 
ской губ. девушки купались с цветами и 
травами, гадая по ним на воде. В ю.-рус. 
областях обливали друг друга водой и ок¬ 
ропляли домашний скот. 

Вообще во многих местах купание в ре¬ 
ках разрешалось только с И. К. Поляки 
Нижней Силезии объясняли запрет купать¬ 
ся раньше этого срока опасностью утонутъ 
или вредоносностью самой воды, только пос¬ 
ле св. Яна «МРоН^ез* осЬгхсхопл.» [вода окре¬ 
щена] (Ро$. 20:243). Сходным образам мо¬ 
тивировался у зап. славян обычай чиститъ 
в день И. К. колодцы: «Св. Ян окрестил 
в этот день воду, значит, она и в колодце 
должна быть чистой» (Кагѵ.КЬ2О:204), В 
селах ю.-эост, Польши считали, что если в 
этот день вычиститъ колодец, то вода в нем 
все гда будет « здо р о в о й ». 

Разновидностью обрядового умывания 
было хождение на «ивановскую росу»: «На 
самого Івака ідуть рано перед сходом сонця 
па поле, де качакѵгься у росі» (Шух.Г 4: 
262). Ей приписывалась особая магическая 
сила. Сумевшие собратъ такую росу женщи¬ 
ны использовали ее для увеличения надоев 
молока и в других магических целях. 
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Купальские костры На Украи¬ 
не, в Белоруссии, у зап. славян и в западной 
части ю.-слав» ареала (Словения и Хорва¬ 
тия) возжигание костров в канун И. К. — 
центральный акт купальской обрядности (в 
относительно редких случаях костры раскла¬ 
дывались ежедневно неделю или больше 
до праздника и несколько дней или неделю 
после него, но главным был костер в ночь 
на И. К.). Костры раскладывали за селом 
(иногда несколько костров вокруг села), на 
выгоне, на возвышенном месте (чаще все¬ 
го), у реки, над водой, на паровом поле или 
возле засеянного поля ржи, пшеницы, а так¬ 
же на границах сел, на развилках и перекре¬ 
стках дорог, под большим одиноким деревом 
на открытом месте и т. п. 

Целью разведения костров в большин¬ 
стве случаев считалось «сожжение ведьмы 
(чаровницы)», отпугивание ее, изгнание из 
села или «разоблачение» сельской ведьмы, 
которая якобы не могла не прийти к огню в 
эту ночь; однако встречаются и другие 
объяснения, например, в некоторых р-нах 
Словакии (окрестности Митры) костры жгли 
для вызывания дождя. Купальские костры 
нередко называются просто «огонь», «кос¬ 
тер» (серб, затра, кгг $ и т. п.) или «святой 
огонь» (кашуб. о$іп, хор в., далматин. 

$іл*гі/ак), но могут иметь и специальные 
обозначения: по лес. купала, пол. зоЬоіка, 
словац. зоЬоіка, серб, лила и др. Однако 
часто вместо этих терминов или параллельно 
с ними используется «фразовая» номинация 
костров типа полес. ведьму палить: пол. 
іѵуръДгаіцсгагоіѵпісе, кашуб, ёагоѵпіее ѵёрй- 
Ыс> словац. раШ’ }апа у морав. ѵуЬлгоѵа?' 
Саю(1ё\п1^с, чеш. раѴііу Сагъ(1ё\п№ и т. п. 

Молодежь (иногда дети, пастухи) зара¬ 
нее готовила материал для костра ~ хво¬ 
рост, ветки, дрова (часто краденые), жерди, 
сломанные ворота, заборы, старые метлы, 
корзины, ветхую обувь, смоляные бочки, ко¬ 
леса, оставшуюся от Троицы зелень и т. д 
Нередко подготовка костра превращалась в 
особый ритуал: так, в Словении парни ходи¬ 
ли по селу с хвойным деревцем, укреплен¬ 
ным на палке, а девушки вешали на деревце 
кавдая свой венок, стараясь пристроитъ его 
как можно выше. Часто считалось грехом не 
датъ чего-нибудь для купальского костра. 
Молодежь стаскивала со всего села огром¬ 
ное количество хвороста и устраивала высо¬ 
кую пирамиду, в центре которой возвышал¬ 


ся шест, на него насаживали украшенное 
деревце, соломенное чучело, флаг (словен.), 
колесо, смоляную бочку, череп коня или ко¬ 
ровы (полес.) и т. п. 

Костры разжигали поздним вечером и 
жгли чаще всего до утра. В разных традици¬ 
ях имеются свидетельства о требовании раз¬ 
жигать купальский костер непременно «жи¬ 
вым» огнем, добытым трением.; кое-где 
огонь от этого костра несли домой и разво¬ 
дили новый огонь в очаге. К огню должны 
были выйти все женщины села, т. к. не при¬ 
шедшая подозревалась в ведьмарстве. Во¬ 
круг костра молодежь веселилась, пела, пля¬ 
сала (иногда отмечался «дикий», бесовский 
характер купальских плясок), прыгала через 
костер. Последнему действию придавался 
прежде всего охранительный и очиститель¬ 
ный смысл: «прыгают девушки и попарно, и 
в одиночку через огонь, чтобы очистить себя 
и предохранить от немочей, порчи, загово¬ 
ров» (Богд.11ДМ:116); молодежь прыгает 
через огонь «в том убеждении, что русалки 
не будут нападать и приходить в течение 
года» (Булг.П:179); «кому удается ловко 
перепрыгнутъ, тому Купало не в состоянии 
будет повредить в продолжение года» (Зел. 
ОРАГО 1:452); «коли огонь внгорас, пас¬ 
тухи скачутъ через него, щоби весь рік були 
эдорош, і шгрегапяютъ також худобу, щоб іі 
чари не бралися» (ЕЗ 1898/5:209). Девуш¬ 
ку, не перепрыгнувшую через костер, назы¬ 
вали ведьмой (в.-слав., пол.); ее обливали 
водой, хлестали крапивой, как не прошед¬ 
шую «очищения» купальским огнем. На Ук¬ 
раине и в Белоруссии девушки и парни, 
перескакивая через купальский костер пара¬ 
ми, держась за руки, гадали о свадьбе: если 
они не разожмут рук или если за ними поле¬ 
тят искры и т. п., то они поженятся. 

В воет. Полесье, особенно в чернигов¬ 
ской зоне, купальский костер нередко могла 
заменять охапка воткнутых в песочную кучу 
трав (чаще всего крапива); через нее так же 
перепрыгивали, как и через огонь. 

Особая разновидность купальских кост¬ 
ров — огни на воде — известна в Полесье, 
Польше, у кашубов. В польском Поморье 
шесты с соломой или бочкой на верхушке вби¬ 
вали в морское дно на отмели и затем поджи¬ 
гали; в Полесье подожженные пуки соломы 
пускали по течению Припяти; у поляков кое- 
где считалось, что на озеро можно спустить 
только один купальский костер и т. д. 
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Одним иэ обязательных элементов обря¬ 
да было зажигание от костра факелов — 
шестов с укрепленными на них пуками соло¬ 
мы, еловой веткой, связкой тряпок, метлой, 
берестой и т. п. С высоко поднятыми фа¬ 
келами парни бегали по полям и холмам, 
вокруг засеянных полей, это должно было 
способствовать урожаю, предохранять посе¬ 
вы от сорняков и защищать их от порчи. В 
Краковском поев, факел называли гігіаа 
: дед г и, бегая с ним, кричали: «ІІсіека), Іапіе, 
ѵ роіе, Ъо сіе бо^опіе і ароіе» [Беги, Ян, в 
поле, а то догоню тебя и сожгу] (Каг.О^Е): 
99). С этой же целью выхватывали из огня 
головешки и разбрасывали их по полю с кри¬ 
ком: «Не иди, ведьма, у мае ікыта!» (Ром. 
БС 8:211) С факелом или головешкой гоня¬ 
лись за девушками, пугая их или принуждая 
прыгать через костер; сталкивали с горок 
подожженные бочки и колеса. Все эти дей¬ 
ствия сопровождались громкими криками, 
хлопаньем о землю бичами, стрельбой из 
самодельных ружей. В Силезии, Словакии 
'было принято в купальскую ночь звонить в 
костельные колокола, устраивать фейерверк 
и т. п. 

Остатки купальского костра “ головеш¬ 
ки, огарки, угли, пепел — считались маги¬ 
ческим средством повышения плодородия, 
поэтому головешки и огарки раз брас ышші 
по полям и огородам, втыкали в землю сре¬ 
ди посевов, угли закапывали в грядки, угли 
и недогарки несли домой и разжигали в печи 
новый огонь, через остывшие головешки и 
пепел перегоняли скот и т. п. В Словении 
парни заранее готовили деревянные чурбаки 
или кругляши, которые насаживали на палки 
и обжигали в огне (иногда это делали на 
специально разведенном небольшом костре 
рядом с главным), а затем вынимали их не- 
догоревшими из огня и разбрасывали по по¬ 
лям. В Словакии старались воткнуть в ого¬ 
род вытащенные из костра прутья и метлы. 

Все сжигаемые в костре заранее при¬ 
готовленные предметы (ггре и мущ потаенно 
старые, вышедшие из употребления вещи, 
особенно веники и обувь) символизировали 
уничтожаемое зло. Кроме того, в огне сжи¬ 
гались и специально изготовленные куклы и 
чучела «ведьмы». Куклу делали из соломы и 
тряпок; чучело по имени Ведьма, Купала, 
Мара, Морена. Марша. Улъхна, Катери¬ 
на, реже Иван, дед. Ян, черт, представля¬ 
ло собой набитый сеном или соломой мешок, 


из тряпок делали голову, лицо мазали са¬ 
жей, на голову надевали платок и венок; 
мужское чучело одевали в штаны, иногда 
приделывали рога, хвост. Нередко чучело 
насаживали на шест или водружали на ку¬ 
пальское деревце и перед сожжением носили 
по селу. Бросая чучело в огонь, говорили: 
«Будешь ходить или не будешь?» (ПА, 
Рясное Житомир, обл.) или «Мы тоби спа¬ 
лим! Ты болмп нэ будэш скакаты!» (ПА, 
Олтуш Брест, обл.). В некоторых районах 
чучело не сжигали в костре, а уничтожали 
другим способом — бросали в воду, разры¬ 
вали, забивали камнями, выносили за село, 
забрасывали в канаву, под мост и т. п. Так 
же уничтожали (сжигали, топили, разрыва¬ 
ли) и купальское деревце, и венки. В Поле¬ 
сье чучело ведьмы могло изготовляться из 
пучков зелени, которым придавался вид че¬ 
ловеческой фигуры: «нарвут квитки, звежут 
их — ют и ус я видъма» (ПА, Чудель Ро- 
венск. обл.). Иногда это были даже неоформ¬ 
ленные пучки зелени, укрепленные на палке, 
которые тоже назывались кцпайло и, подоб¬ 
но чучелу, бросались в воду или сжигались в 
костре. Эта зелень была очень опасна для 
скота: «Сохрани Бог, як его корова здисть! 
Для того его и палятъ, шоб корова нэ зъила» 
(там же). В воет, р-нах Польши, на Лн>б- 
лшцулне, купальские костры назывались 
оЕпіеЬцІісгпе (букв, «полынные, или черно¬ 
быльные костры»), т. е. такие, в которые 
бросают полынь (553! . 1/1:286). 

В некоторых (преимущественно запад¬ 
ных) р-нах Полесья сжигаемым символом 
ведьмы служил конский череп, который 
укрепляли на высокой жерди посреди костра 
и сбивали в огонь, кто чем может. Называли 
эту конскую голову ведьма; сбросив ее в 
огонь, говорили: «Все, ведьма уже сгорела, 
больше не будет зла творить» (ПА, Симо¬ 
новичи Брест, обл.). 

У юж славян традиция купальских кост¬ 
ров, сильно развитая в Словении и Хорва¬ 
тии, по мере продвижения на восток теряет 
свою силу; она практически сходит на нет в 
воет. Сербии, Болгарии и Македонии. В 
Болгарии в купальскую ночь лишь в некото¬ 
рых областях (Странджа, Варненско, Вели- 
котырновско, Ловешко, Пиринский край) 
возжигают общесельские костры — возле 
села, на сельской площади, на поляне в го¬ 
рах. Через огонь прыгают для здоровья и 
избавления от насекомых. В р-ке Варны в 
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эту ночь «вытирают» новый огонь, от кото¬ 
рого разжигают домашние очаги во всех до¬ 
мах. В редких случаях в Странджс к И. К. 
бывает приурочен нестинарский танец на 
углях (см. Нестинарство). 

Выслеживание ведьмы. В ку¬ 
пальскую ночь, согласно поверьям, ведьмы 
летают на шабаш, отбирают молоко у коров, 
вредят хлебным полям — похищают их уро¬ 
жайность, делают «заломы» и т. п. Люди в 
это время не только защищались от ведьм, 
но и старались их выследить, опознать и 
обезвредить. Считалось, что жжение в ку¬ 
пальском костре предметов, символизирую¬ 
щих ведьму, причиняет ей нестерпимые 
боли. Особенно вредило ей (и вынуждало 
прийти к костру) магическое кипячение це¬ 
дилки с воткнутыми в ткань иголками или 
приготовление так называемой «муравьиной 
каши». Замеченных возле костра мелких 
животных (лягушек, мышей, кошек) ловили 
и бросали в огонь, считая их воплощением 
ведьмы. Хозяева караулили ночью в своих 
дворах и хлевах, оберегая скот от ведьмы, 
при виде жабы старались ее покалечить, 
чтобы наутро распознать в покалеченной 
соседской женщине ведьму. Возвращавшие¬ 
ся от купальских костров парни боронили 
землю перед каждым двором или перетяги¬ 
вали нитками дорогу, чтобы по следам или 
иным приметам определить «ыедьмарствую- 
щую» женщину (см. Ведьма). Ряд мотивов, 
связанных с вредоносностью ведьмы, нашел 
отражение в купальских песнях. 

Бесчинства. В купальскую ночь, как 
и в одну из ночей на святки, у воет, славян 
часто совершались ритуальные бесчинства 
молодежи: крали дрова, телеги, ворота, за¬ 
таскивали их на крыши, подпирали двери 
домов, замазывали окна и т. п. (см. Бес¬ 
чинства). 

Ночью накануне И. К., по народным 
представлениям, можно было наблюдать 
разные чудеса природы: точно в пол¬ 
ночь «раскрываются» небеса и звезды начи¬ 
нают сиять, как свечи; в этот момент все 
растения склоняются к земле и лишь одна 
самая целебная травка стоит прямо, — если 
ее сорвать и дать бесплодной женщине, то 
она вскоре забеременеет (ю.-зап. Болгария); 
море перестает волноваться и замирает 
(Странджа); звезды спускаются на землю и 
украшают собою травы и цветы, которые 
становятся особенно целебными (р-н і Ілсвс- 


на, Самокова); подземные клады начина¬ 
ют светиться или выходят на поверхность 
(о.-слав.); зацветают чудесные растения и 
т. п. (БЕ 1990/3:39). Во многих слав, ре¬ 
гионах И. К. — один из дней календаря, 
когда, согласно народным поверьям, на вос¬ 
ходе солнце «играет» («танцует», «купает¬ 
ся» и т. п.), т. е. переливается разными цве¬ 
тами или скачет (см. Игра солнца). 

Лит.: Толстая С.М. Вариативность фор¬ 
мальной структуры обрада (Купала и Марена) // 
ТЗС 1982/15:72—89; Виноградова Л. 11.. 
Толстая С. М. Мотив «уничтожения — прово¬ 
дов нечистой силы» в восточнославянском купаль¬ 
ском обряде // ПО.99—118, ПотебняА. А. 
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Кшв, 1990; Та в дай Г В. Белорусское Купа- 
лье. Минск, 1986; Драже яа В Д. Праздник 
летнего солнцестояния у восточных и южных 
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Предтечи, 29Д/Ш/11ЛХ. У православных 
славян один из двунадесятых праздников, 
требует соблюдения строгого поста и отказа 
от работы (особенно в поле и огороде) ради 
здоровья людей и скота; в католической тра¬ 
диции менее значим. Считается концом лета 
и началом осени, когда небо, земля и вода 
«рассекаются», и наступает похолодание. В 
этот день остерегались ходить в лес, так как 
считали, что тоща змеи уходят в свои норы, 
под землю. Болгары верили, что вместе со 
змеями уходят из водоемов, полей и лесов 
само вилы, самодивы и другие злые духи. 
См. Осень. 

У юж. славян Усекновение признается 
одним из самых опасных праздников*, ребе¬ 
нок, родившийся в этот день, будет несчаст¬ 
ным; полученная в этот день рана не за¬ 
живет и т. п. Иногда полагают, что опасен 
лишь один час этого дня, тог, в который 
Иоанну Крестителю отрубили голову, одна¬ 
ко никто не знает этого часа, и потому воз¬ 
держиваются от работы целый день (сербы- 
граничары), В тот день недели, «а который 
пришелся Годовое ек, в течение целого года 
не начинали никаких важных дел — пахоты, 
сева, не отправлялись в путъ, не устраивали 
свадьбы, даже если это было воскресенье, 
не ходили сватать. Македонцы не кроили в 
такой день одежду, боснийцы не начинали 
снование, боясь, что все сшитое, вытканное 
или скроенное в такой день, «посечется». 
Поляки, наоборот, считали, что поле, за¬ 
сеянное в день И. Г., будет защищено от 
града и даст хороший урожай (ю.-пол); в 
Полесье тоже иногда придерживались ста¬ 
ринного правила засевать в день И. Г. 

Обрядность и верования, относящиеся к 
этому дню, связаны с христианской леген¬ 
дой, которая, однако, осмьюляется в народ¬ 
ной традиции примитив но-магически и по¬ 
рождает запреты на все, что напоминает 
голову, блюдо, меч, отрубание, кровь. Так, 
повсеместно у славян запрещалось в этот 
день есть (или даже брать в руки) шаровид¬ 
ные плоды — арбузы, яблоки, лук, капус¬ 
ту, репу и т. п. (нарушение запрета грозило 
чирьями на теле); запрещалось пользоваться 
блюдами и тарелками, брать в руки острые 
режущие орудия — нож, ножницы, бритву, 
серп, косу, топор, даже иголку. Овощи 
нельзя было резать; если разрезать кочан 
капусты, покажется ьровь (укр.); хлеб надо 
было ломать. По бел. поверью, в течение 


года отсеченная голова Иоанна Предтечи 
почти прирастает к своему месту, но лишь 
только люди усядутся в день «Ивана Голо¬ 
вореза» и станут резать хлеб, голова снова 
отпадает. Болгары в Родопах верили, что в 
этот день голова Иоанна Крестителя была 
отсечена и выброшена в крапиву. 

У юж. славян строго соблюдался запрет 
на красные плоды и напитки. Не пили крас¬ 
ного вина (ибо это «ьровь св. Иоанна»), не 
ели черного винограда, помидоров, красного 
перца; белорусы Витебщины боялись даже 
варить ботвинью, веря, что если она будет 
красного цвета («как кровь»), то в течение 
года в доме прольется чья-нибудь кровь. 
Украинцы единственный раз в году не гото¬ 
вили и не ели борща. 

Столь же магический характер носит со¬ 
блюдаемый русскими, словенцами и др. за¬ 
прет в этот день петь песни и плясать, 
мотивируемый тем, что «Иродова дочь пля¬ 
сан нем и песнями выпросила отрубить голо¬ 
ву Иоанна Крестителя». 

Сербские женщины на Усекновение 
не расчесывали волос, чтобы волосы «не 
секлись», а украинцы считали нужным муж¬ 
чинам и детям мытъ голову и гладко при¬ 
чесывать волосы. Этот день считался благо¬ 
приятным для избавления от головной боли. 
Словенцы рекомендовали для этого поло¬ 
жить на голову блюдо, снятое со статуи 
Иоанна Креп ителя, и так пройти мимо ал¬ 
таря или же снять с фигуры «клобук» и на¬ 
деть на себя. 

Польский исследователь Полесья Ч. Иет- 
кевич в 30-е годы нашего века так характе¬ 
ризовал обычаи этою дня: «Этот праздник 
люд полесский празднует только дома, тоща 
как вне дома, особенно во дворе не считается 
грехом и позволяется, не боясь возмездия со 
стороны святого, выполнять любую работу, 
лишь бы не пользоваться топором и другими 
крупными орудиями. В доме остерегаются 
резать что бы то ни было напоминающее го¬ 
лову, например, картошку, лук, тыкву и т. п. 
Девушки в этот день не расчесывают кос 
(чтобы волосы не секлись). В этот день 
нельзя даже мыть голову, чтобы не вызвать 
колтун, перхоть или хроническую головную 
боль» (Ріеі.КОР:148). На Туроащнне было 
принято в этот день зарезать старого петуха. 

Кое-где в этот праздник ходили соби¬ 
рать лекарственные травы (серб.) или толь¬ 
ко коренья (травы собирали на Ивана Ку- 
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палу) (рус.), или ягоды калины, клюкву — 
от головной боли. 

Лит.: см. е статье Август. 

С. М. Толстая 


ИГЛА, булавка — в народной культуре 
предмет-оберег и одновременно орудие пор¬ 
чи. Символика И. основана на таких ее 
свойствах, как острота, малая величина, спо¬ 
собность проникать сквозь или вглубь пред¬ 
метов, а также легко теряться (исчезать). В 
качестве оберега И. используется в обрядах 
наряду с др. металлическими, гл. обр. ре¬ 
жущими предметами (нож, ножницы, топор, 
серп, коса), она выступает в одном раду 
с острыми (веретено, кол, острые камни, 
зубы животных) и колючими предметами 
(колючки и шипы растений; ср. чеш. на¬ 
звание полукустарника «бабий гнев» (Опо- 
піз) — «игла» — ЗС8). Ср. Колю¬ 

чий, Втыкать. 

По в.-слав, и пол. представлениям, ведь¬ 
ма, змора или огненный змей могут обо¬ 
рачиваться иголкой, поэтому не со¬ 
ветовали поднимать найденную И. — «это 
нечистый перекидывается» (Харьков. — 
Гринч.ЭМЧ 2:27), особенно ту И. г которая 
лежала острием к нашедшему, а если кто 
поднимет с пола И., шпильку или пруток, 
должен сразу же их переломить и бросить в 
щель в полу во избежание домашней ссоры 
(бел.). В пол. легендах рассказывается о 
том, как у «испорченных» нечистой силой 
девиц, привезенных к свитому месту, злые 
духи выпадали изо рта в виде маленьких бу¬ 
лавочек, которые сразу же исчезали в траве 

(Ваі.Ки\Ѵ:248). 

И. как орудие наведения порч к. 
По верованиям сербов, веічтнца могла ис¬ 
портить человека с помощью И. без ушка, 
поэтому И., которой пользовались в риту¬ 
альных действиях, следовало ломать и вы¬ 
брасывать. Так, у болгар в Родопах во вре¬ 
мя свадьбы деверь зашивал обувь невесты 
шелковой ниткой, а И. разламывал пополам 
над головой девушки н бросал на две сторо¬ 
ны. У русских, когда невеста въезжала в 
ворота к будущему мужу, из ее платья вы¬ 
нимали все воткнутые для оберега И., пере¬ 
ламывали и бросали на обе стороны, чтобы 
ведьма «не перекинулась» через эти И. 


И. во вредоносной магии. Что¬ 
бы лишить мужчину половой силы, нагрева¬ 
ли И. так, чтобы она согнулась (воет. Сер¬ 
бия, МДЛБЯ). Для того, чтобы ослепить 
ведьму, в Великопольше продевали волос с 
ее головы в И. и протягивали И. через глаз 
лягушки. Лягушку клали в горшок и закры¬ 
вали в сундук. Ведьма могла что-либо уви¬ 
деть только тогда, когда поднимали крышку 
сундука (ср. со сказочным мотивом Кощее¬ 
вой смерти). Белорусы верили, что отнима¬ 
ющий молоко колдун может превратиться в 
лягушку. Поймав такую лягушку в хлеву, ее 
убивали, а иногда протыкали И. и острыми 
спицами. Если молоко у коровы начинало 
убывать, кипятили молочную цедилку на 
огне вместе с острыми предметами, в том 
числе и с И., отчего у ведьмы начинались 
сильные боли. И., воткнутую незаметно в 
рыболовную сеть, польские поморы призна¬ 
вали за причину неудачного лова. Ср. также 
словац. название болезни скота — Міса 

Сходные действия совершались в лю¬ 
бовной магии: тот, кто хотел сохранить 
любовь женщины, находил змею, продевал 
И. с ниткой сквозь ее глаза, произнося при 
этом заговор, потом делал из жира змеи 
свечку (рус.). Девушка, которая хотела 
«присушить» к себе парня, должна была в 
полночь вбить новую И. в березу и произ¬ 
нести заговор (рязан.). Сербские девушки, 
покалывая иголкой подушку, приговаривали: 
«Колю не подушку, колю своему суженому 
в глаза, под глаза, в чело, под чело, в серд¬ 
це, под сердце... чтобы не мог ни есть, ни 
спать, пока ко мне не придет, чтобы мы по¬ 
говорили, чтобы мы обручились» (Тимок “ 
Треб.ПДСК:28). 

И. могла использоваться для распоз¬ 
нания ведьм Белорусы в купальскую 
ночь варили на огне из осиновых дров це¬ 
дилку для молока, в которую было воткнуто 
несколько булавок, или завязывали в нее И- 
булавки, спицы, колючки и острые камни, 
отчего у ведьмы начинались колики во всем 
теле; втыкали в цедилку девять И. с обло¬ 
манными ушками (полес.). Считалось, что 
после этого ведьма обязательно придет что- 
либо одолжить. Поляки подобным образом 
поступали в день св. Люции (13.XII), когда 
на осиновых дровах кипятили завернутые в 
полотно И. и булавки, купленные на мелкие 
деньги, ожидая появления ведьмы (жешув.). 
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С помощью И. можно было защи¬ 
титься от ведьм, нападавших на того, 
кто решал распознать их во время рождест¬ 
венской службы. Убегая раньше всех из ко¬ 
стела, он сыпал за собой И. (ведьма должна 
была сначала пролезть через все игольные 
ушки) или мак, зерно, песок (которые ведь¬ 
ме надо было собрать) (словац.)- Для того, 
чтобы обезвредить колдуна, достаточно про¬ 
ткнуть его одежду И., а если после этого 
воткнуть И. в дверь, то он не сможет выйти 
или выйдет, не навредив дому (рус. Там¬ 
бов.). Так же уличали колдунью, вошедшую 
в дом на Ивана Постного (29.VIII), в За¬ 
байкалье. В Поволжье с той же целью на 
свадьбе втыкали И. в косяк двери. 

И., воткнутые в одежду, служили обе¬ 
регом от всякого зла и нечистой силы. От 
порчи и сглаза русские носили И. при себе, 
втыкали И. или булавку в одежду ребенка, 
иногда брали для этого новую И. (забай- 
кал.), И. с ниткой (полес.); две И. скрещи¬ 
вали на груди (рус., укр.). По веровани¬ 
ям белорусов, человека, бродящего у воды 
на Русальной неделе, могут защекотать до 
смерти русалки, поэтому он должен иметь в 
одежде И. и булавки, которыми во время 
нападения русалок, ему следовало уколоть 
одну или две из них, тогда все они сразу 
бросятся в воду (витеб.). Чтобы не сглазили 
работу, в Полесье И. втыкали в стену, на 
которой сновали, в полные веретена и клуб¬ 
ки ниток, когда шли сновать в чужой дом, в 
полотно во время тканья. Поляки верили, 
что И., купленную на найденные деньги, 
надо носить в шапке, так как она приносит 
счастье. В Великопольше использовали в ма¬ 
гических целях И.» которой шили особую 
одежду для покойника: ее клали в посевное 
зерно, чтобы воробьи не клевали посевов, 
втыкали в хлеб, чтобы то вредоносное су¬ 
щество, которое хлеб съест, больше не вре¬ 
дило. 

Как оберег И. использовалась во всех 
опасных ситуациях, например, при рождении 
ребенка, на свадьбе, на похоронах, а также 
во время болезни и ради охраны скота. 

В родинном обряде женщины, 
посещавшие роженицу и новорожденного, 
приходили тайком, а в подол своей рубашки 
втыкали И., чтобы не принести в дом болез¬ 
ни и порчу (бел.). Саму роженицу оберега¬ 
ли, втыкая И. в край занавески, за которой 
стояла ее кровать (морав.), или в одежду — 


острием вверх, — когда ей необходимо было 
выйти за границы двора (пол.). 

Чтобы ребенка не испортили и не подме¬ 
нили злые духи, поляки на М азу рах и в 
Вармии клали И. под постель новорожден¬ 
ного; русские от сглаза втыкали И. или бу¬ 
лавку ребенку в рубашечку. Обычай под¬ 
кладывать И. и др. острые металлические 
предметы под подушку ребенка от бессон¬ 
ницы имеет о*-с*лав. распространение. В 
Полесье от ночниц и злых духов ставили 
под колыбелью миску с водой, в которую 
помещали три И. или шпильки, веретено и 
нож. Русины в Хелмском воев. лечили бес¬ 
сонницу тем, что клали под подушку ребен¬ 
ку И. с клубком ниток, а также булку, и 
сыпали мак. Если новорожденный не брал 
груди, то мать или Др. близкая женщина 
троекратно проводила по губам ребенка И. с 
ниткой, иногда слегка укалывала и произно¬ 
сила формулу угрозы (бел. яитеб*)- 

Общераспространенным оберегом 
на свадьбе были булавки и И., иногда 
без ушек, с красной ниткой или новые, вот¬ 
кнутые острием вверх в одежду молодых, 
часто крестообразно (рус., бел., полес.). И. 
с ниткой втыкали в пробку баклаги с раки- 
ей, с которой ходили приглашать гостей на 
свадьбу (воет. Сербия). При приезде моло¬ 
дых домой И. втыкали в пол, чтобы кол¬ 
дунья не насадила «килу» (не напустила бо¬ 
лезнь) (рус. рязан.); булавками обильно 
унизывался «банник» узел с едой для 
новобрачных, который они раскрывали пос¬ 
ле первой бани, причем булавки раздава¬ 
ли участникам свадебного пира, и те хра¬ 
нили их как амулет (архангел). Польской 
невесте подруги на девичнике заплетали 
косу, вплетая в нее множество И. и булавок 
(Куявия). 

У болгар считалось, что до трех недель 
после свадьбы две молодухи не должны 
встречаться, особенно взглядами, чтобы не 
повредить друг другу; если же встреча про¬ 
исходила, то женщины обменивались И. или 
др. железными предметами (пирин.). 

В похоронном обряде с помо¬ 
щью И. оберегали покойников: втыкали в 
одежду умершего, клали в гроб (воет.-слав., 
словац.), Острие И. во время шитья похо¬ 
ронной одежды должно быть направлено от 
шьющего к покойнику. Чтобы умерший в 
«некрещеные дни» (т. е. от Рождества до 
Крещения) не стал вампиром, его кололи И. 
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или шипами боярышника (Алексин а цкое 
Ппморавье); чтобы покойник не стал «ходя¬ 
чим», сербы кололи И. (или терном, ножом) 
ему в лицо, ухо, шею, живот (воет. Сербия, 
Краина), а польские цыгане клали ему под 
язык две булавки. И. без ушка втыкали в 
хомут лошади, везущей покойника в цер¬ 
ковь, дабы она не спотыкалась (с,-рус.). В 
Болгарии И. с красной ниткой втыкали в 
белый платок, вывешенный на дверях дома, 
где лежит умерший, что облегчало ему доро¬ 
гу на «гот свет». 

Оберег скота, При первом выгоне 

скота на пастбище брали с собой завернутые 
в цедилку для молока необходимые магичес¬ 
кие и апптропенные предметы, среди кото¬ 
рых была и И. (села Сврлига, воет,-серб.)* 
От сглаза и порчи прикрепляли И. к хвосту 
или к рогам коровы (полес.), вплетали в гри¬ 
ву коня (бел.), вбивали в рог коровы, у ко¬ 
торой ведьма отбирает молоко (пол, мазур.); 
пропускали молоко испорченной коровы че¬ 
рез цедилку с девятью (или тремя) воткну¬ 
тыми в нее И.; ставили на ночь подойник с 
девятью И. на улицу, а потом водой из него 
обмывали корове вымя; втыкали И. в сбитое 
из этого молока масло (полсс.). Ср. бел. по¬ 
верье: когда масло долго не сбивается, то 
нужно бросить в маслобойку И. 

В лечебной практике И. часто 
использовалась для остановки кровотечения, 
а также для приготовления питья от «дури» 
и бешенства (бел.), от «колотья» и ломоты 
(чеш. г гуцул.), от чирьев (рус. архангел.) и 
воддырей (чеш ), от глазных болезней. Что¬ 
бы вылечить «куриную слепоту», надо было 
посмотреть на восток сшюаь ушко освящен¬ 
ной на Пасху И. или на восходе солнца 
вдеть нитку в И. через ворота (укр.). Что¬ 
бы избавиться от желтухи, с заговором про¬ 
ливали воду через три И. от трех невесток 
из одной семьи (серб.). От лишая знахарка 
обводила трижды вокруг этого места «мерт¬ 
вецкой» И. (серб.) или водила И. накрест 
(рус. Волгоград.), В старину лечили болезни 
(напр., детский испуг) с помощью окурива¬ 
ния колючими растениями (чертополохом, 
шиповником и др.). иголки которых отпуги¬ 
вали злые силы. 

И. в гаданиях. На святки девушки 
запекали И. в хлеб, и если она уколет де¬ 
вице язык ~ к замужеству (рус.)* Для 
того, чтобы вызвать вещий сон, девуш¬ 
ки вдевали нитку, держа И. вниз ушком, и 


втыкали ее на ночь в рубашку. В Сибири 
(сургут.) перед Новым годом старались при 
лунном свете вдеть самую тонкую нитку в 
самую тонкую И.» и если удавалось это сде¬ 
лать сразу, то свадьба ожидалась в этом же 
году, если нет — то через столько лет, сколь¬ 
ко попыток девушке для этого потребова¬ 
лось. Трясли в жестяной посудине с водой 
И., и по издаваемым ею звукам старались 
определить имя суженого. В Болгарии перед 
Ивановым днем (24.VI) девушки собирали 
кольца в тарелку с водой, куда клали немно¬ 
го овса, И. или нож, и если наутро И. за¬ 
ржавеет, то считали, что самая видная де¬ 
вушка выйдет замуж в течение года. 

И. является символом женщины 
и женских работ; ее клали ново¬ 
рожденной девочке в корыто при первом 
купании, чтобы она была хорошей хозяй¬ 
кой, хорошо шила (слошщ.; Подолье; лем- 
ковско-бойков. пограничье). Плаценту но¬ 
ворожденной девочки закапывали вместе с 
И. и др. магическими предметами (полес. 
го мел.). Сербы считали, что И. в одежде 
невесты или И,, воткнутая в порог комнаты 
новобрачных, могла быть причиной рожде¬ 
ния исключительно девочек Поэтому невес¬ 
та, желавшая родить первым мальчика, не 
брала среди вещей своего приданого ни И,, 
ни ножниц. Наоборот, при отеле скота спе¬ 
циально птыкяли И. в том месте, іде отели¬ 
лась корова-первостенка, чтобы она «все 
тел ил а телок» (смолен.). 

Мотивировки запретов на работу с 
Й. различались в соответствии с временем 
года: зимой, насшітюі, говорили, что нельзя 
шитъ, иначе будешь колоть глаза умершим 
родителям, летом — что пшеница будет ко¬ 
лоть глаза (серб.), птицы будут клевать по¬ 
севы (серб., Чачак), приплод скота родится 
слепой (полес*). На Благовещение (25.ІІІ) 
не шили и вообще не смотрели на острые 
предметы ради защиты от змей (рус. поло- 
год., босний., полос.); если же женщина ра¬ 
ботала накануне с острыми предметами, то 
ей следовало положить И., ножницы и т. п. 
под камень (Сврлиг). В день первого выго¬ 
на скота женщины, исполнявшие ритуаль¬ 
ные функции, не работали по дому; чтобы 
снять этот запрет, им следовало три раза 
ударить И. о камень, а потом положить ее 
под камень, говоря: «Змея ползет под ка¬ 
мень, а не на меня»; в др. селах втыкали И. 
в каравай, приносимый с собой (Сврлиг). 
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Сербки 8 р-не Джаковицы, наоборот, брали 
а руки И. на Годорицу (в 1-ю неделю Ве¬ 
ликого поста), «чтобы колоть змеям глаза». 
Осенью, на Введение (21,XI), нарушение 
запретов на использование острых предме¬ 
тов грозило скоту гибелью от острых зубов 
диких зверей, Ср. Шить. 

Особыми действиями обставлялось 
одалживание И. Считалось, что давая 
И. или булавку, надо сначала слегка уколоть 
того, кому ее даешь, иначе можно поссо- 
ріггься (в,-слав,), что надо сначала вдеть в 
И. длинную нитку, а не давать ее «голую» 
(полес.). У сербов Чачка отмечен запрет 
давать взаймы И. в понедельник 

Запреты красть И. Белорусы 
верили, что тех, кто крал иголки, на <том 
свете» испытывали: если его душа не проле¬ 
зет сквозь игольное ушко, то она останется 
мучиться в аду до тех пор, пока не истон¬ 
чится до нитки (витеб.). Украинцы гово¬ 
рили: если будешь красть И., то на <том 
слете» черти будут прогонять тебя через 
игольное ушко (переяслав,). 

Лит.: КОО 1240; Лф.ПВ 3:131-132; Зел. 
ВЭ:547; Зсл.ОРМ 2 :212; Даль ПРН:930; Вл*с. 
НА:71; РДС:59,269,269,270; Ч:іч.ЗК;37; Макс 
I:\ [КС. 20.48,73; Бол.КСЗ:9й; Бурц.ОБСК 
2:186; 3:10,11; Потсб.НССП 1:26: ЖС 1890/1: 
121; ТОРШЮ,тМ5; ТРМ:6,28,125; Масл. 
НОВО91,96; Арід.ЗРБ.142, СРНГ 2:95; 

ЮСК;Ш,ГЗ$ ; КДЯК;158; 30 1899/ 
1-2:317; Журад.ДС:32.36: Нгу м.ЭД:226; СК 
2:106; Шух.Г 4:11; ПА; ПЭС237; СБФ-95: 
353; Грмю.ЭМЧ 2:27,31; Марк.ОПК;19; Чуб. 
’Га(':Э;[(]8; УНВ:427; Крач. КЗРС І29; Ни- 
киф.ППП 24.25,80,81,92,152.248—249.295; 
Шейн МИБЯ 3:289,495-496; Ром,БС 8:465; 
іѴІгвд?.. К 1-8:310; КпІЬ.и^ 3:264; Каг.О7.0:13; 
^1.20^:63,84. КІЛѴ.183,476, Баг.КОѴ/'70, 
248; Віе§. МБ: 174,303; Ра)к,РЬВ:73,79; 2паіл. 
РМѴК:17,31; ЕА5; 5ит15Р:5-6, Ѵ*йЛ' Р О:70, 
127; СБ 1395/4:343; йСУ; НогЛ.ЗІЗ; I 
181; ЕГ К5314; Ногѵ.КгС39; Сій : 146.158, 
165; &егѵ.Т^Ь:44; КаУ; Герой б: 

276; Шилік ИП.ЗЗЗ; Пир.:407; ГѴ..ЕЛ7; СД 1: 
185,462; СбНУ 9:43; Треб.ПДСК:26,57 : Мял. 
ЖСС-.217,270,32в; Петр.КИС 1:126,255,266, 

267; ГЕМБ 1931/6:36; 2N70 26/1:146; Плот. 
ДР; ЖС 1996/4:40,41; 1998/1:16.30; ТгаБЧ 
1:103. 
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ИГНАТИИ (Богоносец) — христианский 
святой, ученик евангелиста Иоанна; день его 
памяти отмечается 20.ХИ/2.1 преимущест¬ 
венно юж. славянами. В этот день имя сь И. 
фигурирует в ритуальных поздравлениях и 
связывается с общим благополучием семей¬ 
ства, с приплодом животных и птиц, с хоро¬ 
шим урожаем: у.-серб. Добро]утпро. Боіоно - 
сова* гш/іичичк. }аган>чичи [Доброе утро, 
Богоносец, цыплята, ягнята...] (МДАБЯ, 
Заглавак); ю.-з.-болг. Пофалия се дедо Иг¬ 
нат с мет и масло... [Похвалился дед И. 
медом и маслом...] (РКС, № 130) и т. и. 

День св. И. (болг. Иіняжден, И?лаж- 
ден, Игната, серб. Игнатов дан и др.), 
подобно предшествующим зимним праздни¬ 
кам (день св. Андрея, день св. Варвары), 
предваряет или открывает рождеетшце ко-но¬ 
вогоднюю обрядность, может служить нача¬ 
лом отсчета нового года (ср. болг. названия 
праздника Млала го дина. Млад ден. Нов 
дек) и увеличения дневного времени. С это¬ 
го дня ю многих іо. -слав, регионах начина¬ 
ется подготовка к Рождеству: собираются 
дружины колядников (см. Колядование), 
заготавливается и возлагается на очаг бад- 
няк, выпекается ритуальный хлеб к Со¬ 
чельнику, закалывается свинья и др. День 
св. И. — первый праздник спят очно-ново¬ 
годнего цикла (ср. его серб,, черно гор. на¬ 
звания Мали Божий. Праи Божий), когда 
совершается встреча пер ю го гостя (см. Пл- 
лаяпик), первая ритуальная трапеза с оку¬ 
риванием (ср. в. -болг, пърѵи кадсна ѳенеря). 
Эти и др. продуцирующие магические дейст¬ 
вия впоследствии повторяются при праздно¬ 
вании Сочельника, Рождества и Крещения. 
Различные компоненты дня св. И. (гада¬ 
ния, «запугивай ие» фруктовых де ре вье в, об¬ 
ходы ряженых и др.) могут варьировать в 
своей временной приуроченности в рамках 
святочного и шире ~ зимнего календарного 
цикла юж. славян. 

Семантика чапала года обусловлива¬ 
ет инициирующую направленность обрядо¬ 
вых актов дня св. И. Чтобы наступающий 
год был успешным, счастливым, здоровым, 
каждая хозяйка старалась, чтобы челнок и 
веретено были обильно обмотаны пряжей, а 
хлеб на столе обязательно должен быть «не- 
начатым» (болг- трьш.) В Македонии дети 
обходили дома, неся в руках солому, сено, 
колосья пшеницы и кукурузу, раздавали их 
«для счастья». В день св. И. стараются из- 
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бавиться от всего старого — подметают в 
доме, вычищают печи и вместе с метлой 
выбрасывают мусор в реку, чтобы год про¬ 
шел гладко, как «по воде», чтобы все плохое 
унесло течением. Этот день на юге Болгарии 
считался последним для выплаты долгов ухо¬ 
дящего года (Пловдив., пирин.). 

В воет. Славонии, центр., воет. Сер¬ 
бии и воет. Болгарии И. день — это празд¬ 
ник преимущественно птицеводческий 
(в.-серб. кокошники Бижик, кокош^и БожиЬ 
«куриное Рождество», славон. кокош}и6<иі - 
>ьак «птичий Сочельник», воевод, жиеински 
БожиЬ «птичье Рождество», в.-болг. Пи- 
тшдгн, Кяокімлдсуі «куриный день»), отме¬ 
чаемый для плодовитости, здоровья кур и 
для того, чтобы умилостивить духов их бо¬ 
лезней (Марин.ИП 2:95). Множество риту¬ 
альных действий совершается в доме: чтобы 
куры не разбегались, их кормят в кругу 
из веревки или пояса (в.-серб., черногор., 
а.-болт.); чтобы несли больше яиц, осыпают 
зерном куриные гнезда и насесты (воевод.), 
а в полог подкладывают соломы, оставшейся 
после обрядовой трапезы. Чтобы яйца были 
большие и красивые, готовят на ужин круп¬ 
ные фаршированные перцы, а кур кормят 
красным перцем и закваской (пловдин.). 
Заботятся и о вылупливал и и цыплят в гря¬ 
дущем году: накануне И. дня раньше ло¬ 
жатся спать, чтобы раньше появлялся вы¬ 
водок, а утром долго не встают — чтобы 
наседки сидели на яйцах (добрудж.). Чтобы 
яйца не оказались без желтка, в Македонии 
на св. И. домашние стараются не кричатъ 
друг на друга; на крик кого-либо следует 
отвечать: «МуЛци код тебе, а пилу и код 
мене!» [Болтуны у тебя, а цыплята у меня!] 
(Фил.СК:370). В Плоед. кр. к этому дню 
спешат намотать всю пряжу, чтобы все цып¬ 
лята вылупились, а в некоторых селах, нао¬ 
борот, разматывают, чтобы куры лучше 
неслись. 

Птицеводческую направленность имеет 
отчасти и ритуал встречи первого посетителя 
дома (серб, шумад., болевац. кокощи+ъи 
полѵжаіник, ерем. кокенкшыі Радѵьип). ко¬ 
торый на большей части Болгарии чаще все¬ 
го исполняется в день св. И., а в Сербии и в 
зап. Болгарии, кроме того, повторяется на 
Рождество и Новый год. Рано утром хозяин 
или хозяйка входит в дом с веточкой (пиле 
«цыпленокъ — в,-серб.), вносит дрова и 
щепки, бросает их в очаг и высказывает бла- 


гопожелания. Известна и практика пригла¬ 
шения человека (в.-серб, пилинар), у кото¬ 
рого «ведется» домашняя птица или прошло¬ 
годнее посещение которого принесло удачу 
(серб., болг.). В окрестностях Сврлига сле¬ 
дят, чтобы в дом не вошел человек с каки¬ 
ми-либо физическими недостатками, иначе 
цыплята также будут уродливы. В зависи¬ 
мости от пола полазника загадывают, пе¬ 
тушки или курочки будут выводиться в гря¬ 
дущем году (болг. пловд.). Гостъ должен 
посидеть, скрестив ноги, и изображать на¬ 
седку, имитируя ее кудахтанье (см. Звуко¬ 
подражание) и «клюя» грецкие орехи, пше¬ 
ницу, сухофрукты, которыми осыпает его 
хозяйка. Полазника угощают ракией, чтобы 
пила наседка (болг. добрудж,). В день св. И. 
стараются не выходить из дома (чтобы не 
разбегались куры, чтобы не лишиться благо¬ 
получия и не принести неудачу другим), не 
разрешается также входить в дом с пустыми 
руками (Странджа), разговаривать с посто¬ 
ронними (Самоков), колядующие дети дер¬ 
жатся тесной группой, чтобы не разбегались 
цыплята (в,-серб м Буджак), и т. д. 

Ряд магических действий дня св. И. 
направлен на то, чтобы обеспечить при¬ 
плод скота, его здоровье и защиту от 
диких зверей. В Банате и других областях 
воет. Сербии в день св. И. резали свинью, 
ее сало сохраняли до дня св. Георгия и на¬ 
тирали им скот перед выгоном в поле. В 
Страндже хозяйка мазала глиной стены, 
чтобы ягнята и козлята были жирными. В 
зап. Болгарии на пол бросают орехи, дети 
спешат их собрать, чтобы ягнята были рез¬ 
выми. В Боке Которской (Черногория) в 
день св. И. невеста выносит специальный 
хлеб для чабана; тот слегка надкусывает его 
и желает, чтобы дикий ^зерь также лишь 
«надкусывал», а не загрызал скот (Влах. 
НБОК:349). В Пловд. кр., чтобы уберечь 
скот от волков, не прядут и не выбрасывают 
пепел (игинашка пепел), оставшийся после 
трапезы. х 

В некоторых областях Болгарии в день 
св. И. уделяют внимание и пчеловод¬ 
ству: мужчины стреляют из ружей для луч¬ 
шего роения пчел, весь день в доме горит 
восковая свеча она «помогает» пчелам 
(родеігт., Пештера). 

Обрядность дня св. И. связана с выпеч¬ 
кой хлебов. В с.-воет. Болгарии вдень 
св. И. начинается ритуал «сохранения за- 
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квас к и» (киассле, гтзене кѳас). Девушки 
и молодые женщины собираются в одном 
доме, где первая и последняя дочери в се¬ 
мействе, стоя спиной к деже, замешивают 
тесто. В течение двенадцати ночей тесто ох¬ 
раняют, не спят, танцуют хоро. На Новый 
год делят закваску между участницами об¬ 
ряда и берегут ее весь год ~ от сглаза, дня 
здоровья и любовной магии (БМ:167). 

В день св. И. хлеб не должна месить 
девушка, поскольку, если она выйдет замуж, 
унесет из дома благополучие (софий.). За¬ 
мешивающая хлеб женщина тянет за уши 
всех детей в доме, чтобы они росли (сербы 
Косова). Тесту приписываются целебные и 
отгонные свойства: небольшую булочку, не 
выпекая, высушивают и оставляют для лече¬ 
ния людей и домашних животных (ю.-загк 
Болгария), македонцы мажут тестом или 
жидкой кашей кресты на дверях домов, осо¬ 
бенно там, где есть беременные женщины. 

Караваи (болг. Игнашка пита , Иги • 
натки крайліі), украшенные просвирками, 
предназначаются для Богородицы (их остав¬ 
ляют до Рождества), для «деда Игната» (их 
скармливают скоту), для раздачи полаэнику 
и чабанам. Большой каравай разламывается 
для домашних (или каждому дают по кала¬ 
чику), — этот хлеб необходимо съесть вмес¬ 
те с кутьей и медом «для здоровья». 

Обрядность дня с в. И. в воет. Сербин 
и Болгарии (особенно в ю.-вост. областях) 
раскрывает элементы культа Богороди¬ 
цы, которая, согласно апокрифическому 
преданию, начав в этот день испытывать 
родильные муки, надела черную рубаху 
(ср. названия дня с в. И. Чернорцхата — 
страндж.). Со дня св. И. до Рождества 
(бол г. лехусното, игнашка неделя) или до 
св. Саввы (в.-серб, бабини дни ) девушки и 
молодые замужние женщины (особенно бе¬ 
ременные) не выполняют домашних работ, 
выпекают и раздают в честь Девы Марии 
хлеб или вареную пшеницу на просвирках, 
чтобы избежать мук при родах, произвести 
на свет здоровых детей и не заболеть после¬ 
родовой болезнью бабии,с. Свечу, горевшую 
на хлебе в день св. И., возжигают во время 
родов, надеясь на помощь Богородицы 
(в. - бол г. ,Жеравна) , 

В ряде ю.-слав. областей день св. И. 
осмысляется как недобрый, «тяжелый» 
день: чтобы не заболеть, запрещается ткать, 
прясть, стирать (болг, пирин.). Считается, 


что в этот день ведьмы занимаются колдов¬ 
ством, поэтому возбраняется давать взаймы 
что-либо, иначе не будет вестись домашняя 
птица (серб. Банат, макед,). 

Этот день также знаменует начало 
опасного периода, когда активизи¬ 
руется нечистая сила (фалолски дни — в се¬ 
лах Тимока, Заглавак). См, Святки. В юж. 
Банате и окр. Заечара, в Габрово верили, 
что с этого дня демоны проникают в дом 
через дымоход, и во избежание опасности 
опоясывали стол цепью, которую не снимали 
до третьего дня Рождества. В некоторых 
селах Баната от дня св. И. до Рождества 
кровью зарезанной свиньи мазали стены 
домов, чтобы защититься от вампиров. В 
воет. Болгарии считалось, что после закла¬ 
ния свиньи начинают бродить караконджу- 
лы. В Лесковацкой Мораве от дня св. И. 
до Рождества совершались обходы ряженых 
колядчиков, изображавших борьбу с нечис¬ 
той силой и якобы выгонявших караконуурц 
и ома)с из домов. В с.-воет. Болгарии жен¬ 
щины посыпают пепел вокруг домов, чтобы 
прогнать мамниц (добрудж.). Если на не¬ 
деле, на которую пришелся день св. И., ро¬ 
дится или будет зачат ребенок, он будет 
обладать способностью видеть духов и де¬ 
монов (болг. пазардж.). 

Со дня св. И. начинались святочные 
гадания. В ресавских селах (Сербия) до¬ 
мочадцы смотрели на тень от свечи: тень 
человека без головы предвещала смерть в 
течение года. Гадали также о предстоящей 
зиме — по селезенке заколотой свиньи (болг. 
пирин.), об урожае — по горению углей (болг. 
добрудж.) и о приплоде птиц — по треску 
кукурузных зерен в огне (болг. добрич.) 



Локальные культы св. Игнатия в Болгарии. 
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или грецким орехам (п.-серб.). В Родопах 
девушки гадали о замужестве (см. Гадания, 
Подблюдные песни), а чтобы приснился 
суженый, под подушку на ночь клали пше¬ 
ницу или первый кусок хлеба. 

Некоторые локальные культы св. И. в 
бол г. традиции (см. карту) обусловлены на¬ 
родной этимологией имени И. В зап. и ср. 
Родопах, в Страндже св. И. почитается как 
повелитель огня (Иіиняпі-тшіят, ср. 
также лат. і^шз 'огонь’)* и запреты на рабо¬ 
ту объясняются желанием уберечь людей, 
животных, хозяйство и посевы от пожаров. 
Св. И. на юге и западе Болгарии ассоции¬ 
руется с упрямством (по созвучию со 
словом ииат 1 упрямый, своенравный’), не¬ 
послушанием, неподатливостью, и если не 
почитать И.» он будет вредить людям, де¬ 
лать все наперекор. Утром ударяют кизи¬ 
ловым прутиком каждого члена семьи со 
словами: «Упрямство со двора, Игнат на 
двор» и стараются не ссориться. Заболев¬ 
ший в этот день человек будет долго болеть 
(Странджа). 

Лит.: Плотникова // ТезМУ:69—72; 

МДАВЯ; Бос ГОСВ:34-37; ГЕМБ 1966/28- 
29193; Грб,СОСБ:77-79; Пегр.КИС 1:203- 
204; ГЕМС 1960/1:137; Фил.СК:37(Н371; 
РКС; АЦР; КОО 1241-242,269-270.287; 
Марик.ИП 1381; 2:95—98, Коист.ЖМД:459; 
СбНУ 10/1894:3 (О.П.), 1958/49:719,1963/50. 
238; ИССФ 1931/7:217; ИССФ 1948/8-9: 
205-206; Пкр. 424; Доб.:303; Соф.:235 — 236; 
Странджа: 310—311: Ар н.БНП: 24-27; Плов.: 
246-247; Род:8б-87; БМ.І66- 167. 

Л . А. Плотникова, И. А. Ссдакооа 


ИГРА СОЛНЦА — известное всем славя¬ 
нам верование, согласно которому в дни боль¬ 
ших праздников (обычно один или два раза в 
год) солнце на восходе (редко также на зака¬ 
те) переливается разными цветами или под¬ 
прыгивает, мигает* останавливается и т. п. 
Чаще всего об этом явлении говорят; солнце 
играет или скачет; в отдельных традициях 
также купается, прыгает, .'накиуенх. пля¬ 
шет, гуляет, дрожит, трепещет, еде ига - 
ется, мечется, разбегается, двоится, ра ¬ 
дуется, веселится, вертится, кружится, 
кланяется, пленяется, цветет, красуется; 
до венца идет (полес.)* идет за снегом 


(болг. странджан.) и т. п. Выбор термина 
нередко мотивируется названием или симво¬ 
ликой праздника: на Куполу солнце купает¬ 
ся, на Воздвиженье — сдвигается, на Пасху 
или Рождество — радуется (полес.) 

По представлениям русских крестьян, 
«в те дни восходящее солнце то покажется 
из-за края небесного, то опятъ за ним спря¬ 
чется, то вэдынет кверху, то книзу опустит¬ 
ся, то заблещет цветами алыми, белыми, ла¬ 
зоревыми, то воссияет во всей славе своей 
так, что никакому глазу глядеть на него не¬ 
возможно» (П. А. Мельников- Печлрсхі?#. 
В лесах. Ки.2. М., 1989:359). Близки к 
этому и описания И. с., даваемые полешу- 
ками, ср. «На Велигдвн сощгэ меняеца, ку- 
паеца, разными цветами блискае — и зелё¬ 
ными, и вишнёвумы, я навек рано уувегзю 
на Паску» (ПА, Стодоличи Гомельск. обл.). 
Жители некоторых районов Болгарии счи¬ 
тают, что утром в Иванов день на небе по¬ 
являются три солнца, из которых только 
среднее «наше», а остальные — его братья — 
светят в другое время и над другими зем¬ 
лями (ПіізЪірджик. ЕБ 3:37). Сербы верят, 
что солнце в этот день трижды останавли¬ 
вается (СМР:281). В Полесье, на Карпа¬ 
тах и в Польше об И. с. говорят «солнце 
купается», сближая глагол с эпитетом свя¬ 
того (Иван Купала), а в Болгарии этому 
мифопоэтическому сближению соответствует 
верование о том, что в Иванов день солнце 
купается в реках и источниках, после чего 
пускается в обратный путь, к зиме (ЕБ 3: 
37). По представлениям кашубов, в некото¬ 
рые праздники, особенно на Пасху, в восхо¬ 
дящем солнце можно увидеть скачущего ба¬ 
рашка (ЙусЬіи 8СК 5:84), ср. библейский 
мотив пасхального агнца. У крестьян Новго¬ 
родской губ. бытовало верование, что на Пас¬ 
ху, когда солнце от радости прыгает, от него 
отрываются камни и падают на землю, углуб¬ 
ляясь аршина на два (ТА, № 678). 

По некоторым поверьям, И. с. не каж¬ 
дому дано увидеть: это явление открывается 
только праведному человеку или предвещает 
нечто важное, может предсказывать скорую 
смерть и т. п. (полес.), его можно наблю¬ 
дать только с помощью особых приемов, 
напр., через решето, стоя на пороге дома 
(словен.), через щель (пелес.) и т. п. В Ор¬ 
ловской губ. говорили: «Это надо красную 
рубашку надеть да и стать с зеркалом, а так 
разве увидишь?» (Лепер:36). 
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Мотиэ И. с. отражен в украинских и 

белорусских купальских песнях: «Гралосол- 
нычко на Ивана», «Протл Ивана сонце иг¬ 
рало», «Рано на Ивана сонце играло» и т. д. 

Календарная приуроченность 
И. с. различна в разных регионах. В боль¬ 
шинстве случаев это явление связывается с 
праздником Ииана Купалы. В ю.-слав. ка¬ 
лендаре это практически единственный день, 
когда, по верованиям болгар, македонцев, 
хорватов и словенцев, можно наблюдать 
И. с,: у сербов представление об И. с. вооб¬ 
ще не имеет широкого распространения. 
Среди воет, славян прежде всего белорусы 
относят И. с. к дню Ивана Купалы; в ук¬ 
раинском ареале этот день считается лишь 
одним из нескольких праздников (Пасха, 
Благовещение, Воздвиженье и др.), когда 
«солнце играет». Второй по распространен¬ 
ности датой И. с. является первый день 
Пасхи, к которому может быть приурочена 
И. с. у всех воет, глдзян, а также у поляков, 
кашубов и словаков. Русские, наряду с Пас¬ 
хой, относят это явление к Петрову дню (гл. 
обр. южновеликорусы) и Благовещению. 
Сравнительно редко среди таких дней назы¬ 
вается Троица (у поляков и словенцев), еще 
реже Рождество (у поляков), Богоявление 
(у русских), Варфоломей ( у македонцев) и 
др. Наконец, по польским и полес. пред¬ 
ставлениям, И. с. можно увидеть также на 
свадьбе, иногда в воскресенье. 

«Карауле ние солнца» — обычай 
встречать восход солнца и наблюдать его иг¬ 
ру в дни больших праздников, в большей 
или меньшей степени риту авизованный. У 
русских, гл. обр. в ю.-рус. областях, это был 
развитый обряд, исполнявшийся молодежью 
в канун Петрова дня (29.VI) и представляв¬ 
ший собой род ритуальных бесчинств моло¬ 
дежи. В Новосильском и Малоархангельском 
уездах Орловской губ. группы молодежи тас¬ 
кали телеги, бочки, рабочий инвентарь, вы¬ 
таскивали все это на дорогу, строили барри¬ 
кады или забрасывали украденные вещи в 
овраг, з реку и т. п.; крали вывешенные для 
сушки холсты и мотки ниток, оплетали нит¬ 
ками деревья и постройки, перегораживая 
дорогу; утром хозяева все это разбирали по 
домам, ворча и ругая молодежь за баловство. 
В некоторых селах в эту ночь хозяйки «зоре¬ 
вали» — белили холсты и караулили их; в 
других — делали круг из борон, поставлен¬ 
ных зубьями наружу, и, сидя внутри круга, 


дожидались восхода солнца. Всю ночь пляса¬ 
ли, пели, били в косы, аккомпанируя пению. 
На рассвете, увидев игру солнца, расходились 
по домам. Иногда этот обычай имел целью 
отогнать от села русалок. В Калужской губ. 
ритуал назывался «загонять солнце»: в горо¬ 
де Медыни на Петров день молодые мещане 
шли ночевать в лес, взяв с собой котелок 
гречневой крупы, из коей варили кашу и 
ждали восхода солнца (Зел.ОРАГО 2:587). 
Кое-где солнце караулили девушки, собрав¬ 
шись на высоком месте и разложив огонь, 
вокруг которого пели и плясали. 

В Белоруссии подобный обряд совершал¬ 
ся в купальскую ночь, В Витебской губ. вери¬ 
ли, что увидеть И. с. может только тот, кто 
провел без сна эту ночь (Никиф.ППП:251). 

Во многих великорус, регионах обычай 
караулить солнце не связан с бесчинствами. 
В Тульской губ. крестьяне накануне Петро¬ 
ва дня в праздничных нарядах шли перед 
рассветом на высокий холм и там ожидали 
зрелища восходящего солнца. Взбирались на 
высокие места (холмы, крыши, заборы, ко¬ 
локольни и т, п,), чтобы встретить солнце, и 
в других регионах, где обычай был приуро¬ 
чен к иным датам. На Псковщине наблюда¬ 
ли И. с. в первый день Пасхи, причем счи¬ 
тали, что кто дольше сможет смотреть на 
сияние солнца, тот дольше проживет. Болга¬ 
ры, наблюдая И. с., старались увидеть свою 
тень — это сулило здоровье и счастье. В 
Пиринском крае молодежь (в нек. селах 
только женщины и дети), украсив себя ку¬ 
пальскими венками, караулили солнце, води¬ 
ли хороводы и пели песни. В Родопах рано 
утром в Иванов день все шли на высокие 
холмы и наблюдали восход солнца. 

В Верхней Силезии к Иванову дню де¬ 
вушки пекши пирожки, называемые «віоп- 
выходили с ними на заре в поле и, 
положив их на чистом белом платке, плясали 
и пели: «вгау зіопсе, §га), іѵоі ьіогіегфа* 
[Играй, солнце, играй, тут твои солнышки]; 
встретив солнце, делились пирожками. 

Лит Л с к ер Е. Р. Южн о великорусе кий лет¬ 
ний обряд «караулить солнце» // Эти. 1928/2: 

32—64; Петр о а В. Мітплпгема «спици» // ЕВ 
1927/4; Толстая // СБФ-8б:8~Н: БМ:Э35; 
ЕЬ К5 2:153; Саѵа*СОМ09; МоАѴІіОЗ 2: 
336,-885Ь1/1:123-124. 
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ИГРУШКА — в народной культуре ми¬ 
ниатюрное воспроизведение в глине, дереве, 
соломе, текстиле и других материалах антро¬ 
поморфных и зооморфных прообразов, пред¬ 
метов быта, а также самостоятельные иг¬ 
ровые абстрактные предметы (погремушки, 
мячики и т. п.)• 

Полагают, что И. — результат профа- 
низ&ции некоторых сакрально-ритуальных 
предметов дохристианской эпохи, таких как 
глиняные фигурки женщин и животных, 
обнаруженные археологами в сакральных, 
жертвенных местах — углы жилища, очаг, 
печи для хлеба, святилища, погребения. Та¬ 
кие игрушки датируются VI— [X вв. (воет, 
славяне, Великая Моравия). Свистульки из¬ 
вестны с X в. 


на протяжении столетий. Жанровые сцены 
появляются с XVII в. (Москва). 

Функция И.: игровая, магическая, 
яоспитателыю-обризосателыічіЯ. И. также 
служила украшением жнлнщц. У воет славян 
повсеместно было принято класть И. как обе¬ 
рег в люльку с младенцем (чаще всего клали 
глиняную птичку, иногда мальчикам ~ игру¬ 
шечные модели «мужских» предметов — лук 
со стрелами и т. п., девочкам — куклу; 
ср, обычай класть И. в гроб детям). И. как 
оберег выставляли на окне лицом на улицу. 
Оберегом жилища на Русском Севере были 
щепные птицы, контаминировавшиеся с голу¬ 
бем — христианским символом Св. Духа. Из¬ 
вестны аналогии (в виде детской И.) у поля¬ 
ков, словаков, мораван. 



Древнерусские игрушки (XI— XIV' вв.): 
куклы, коник, кубарь, птичка, человеческая фигурка, «ьодоиоз» 





Основные изобразительные мотивы иг¬ 
рушек — конь, женщина, птица. Распрост¬ 
ранены также изображения медведя, козла, 
барана, гуся, утки, петуха, В Древней Руси 
и позднее большое распространение получил 
мотив всадника. Иногда встречается кзо- 
бражение женщины, из тела которой высту¬ 
пают ветки дерева или животные и птицы. 

В орнаменте используются полосы, кру¬ 
ги, кресты, овалы, точки, звезды, волнистые 
и прямые линии, растительные мотивы. Спо¬ 
собы и приемы изготовления игрушки, ее 
основные образы существенно не менялись 


Абстрактные И — разного рода цщрі-' 
мушки, шаркунки, трещотки — до нач. 
XX в. сохраняли свои магические функции: 
резким и сухим звуком отпугивали от ребен¬ 
ка злью силы. В пинежском заговоре И. 
придавалась функция предметов, перемани¬ 
вающих на себя хворь. Считалось (Тульская 
обл.), что достаточно посвистеть в глиняную 
свистульку и сказать: «Пусть порча перей¬ 
дет на того, кто ее послал», и ты выздоро¬ 
веешь, а тот человек заболеет. В Вятке в 
нач. XIX в. был известен праздник «Свис¬ 
тунья» («Свистопляска»), когда несколько 
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дней ранней весной дети и взрослые свисте¬ 
ли в глиняные зооморфные свистульки, шу¬ 
мели, смеялись, веселились. 

Глиняные И. — самые ранние из 
сохранившихся (о сакралыгости гончарного 
ремесла см. в ст. Гончар). В древнем Кие¬ 
ве, в Москве XII—XVII вв. и др. городах 
в гончарных слободах найдены остатки И. 
в виде медведя, коника, птицы. Изготоале- 
ние И. было побочной ветвью гончарного 
промысла и лишь в конце XIX — первой 
половине XX в. в некоторых местах превра¬ 
тилось в самостоятельный промысел. В гли¬ 
няной И. особо выделяется свистулька как 
предмет, сочетающий в себе пластику н звук. 
В XIX в. их изготавливали в сельской мест¬ 
ности почти повсеместно. Свистульки высо¬ 
ких тонов называются свистками, свистку- 
нами, дудками. В д. Хлуднево (Калужская 
обл.) делали гудухи — свистульки низких 
тонов. Там же лепили погремушки- грсмагпу* 
хи, в которые замурованы камушки и шари¬ 
ки. Массовое изготовление И. часто при¬ 
урочивалось к аграрным праздникам (сев, 
жатва, сбор урожая, Егорьев день). В изо¬ 
бражении женских фигур всегда соблюдалась 
фронтальность, у животных и птиц — про- 
фндькость. Изображения часто носят услов¬ 
ный характер, что затрудняет идентифика¬ 
цию зооморфного мотива. Женские фигурки 
назывались баба, барыня, в слободе Б. Гон¬ 
чары (Тула) — князьки. 

Промыслы глиняной игрушки делятся на 
мужские и женские, лишь иногда встречают¬ 
ся смешанные. Кое-где игрушки делали се- 
кейпо: мужчины лепили, а женщины красили. 

Расцвет глиняной игрушки как вида 
народного искусства приходится на 1900 — 
1920 и 1960—1970 годы. Вьщеляются цент¬ 
ры изготовления традиционной игрушки, 
каждый из которых обладает своей спе¬ 
цификой: Каргополье, Вельск, Сусанинский 
р-н Костромской обл., Бырково, Александ¬ 
рово- Прасковьи нка и Демидово Рязанской 
обл., Филимоново Тульской обл., Хлуднево 
Калужской обл., Кожля и Суджа Курской 
обл., Абашево Пензенской обл., Романово 
Липецкой обл., Плешково Орловской обл., 
Старый Оскол Белгородской обл., Карачун 
и Мглин Воронежской обл., жбанниковская 
игрушка Нижегородской обл., дымковская 
игрушка г. Вятки и др. 

Деревянная И. распространена прежде 
всего на Русском Севере, где сохранила ар¬ 


хаические черты. Название северной игруш¬ 
ки, схематически изображающей женскую 
фигуру (панка), соответствует чеш. рапспка 
(кукла, девочка) н пол. рапкпка (барыш¬ 
ня). На Севере также широко распростра¬ 
нены игрушечные деревянные кони: как от¬ 
дельные фигуры разных размеров, так и 
кони-каталки на колесиках. Простая плот¬ 
ницкая игрушка представляет собой весьма 
схематичное зооморфное изображение. Спе¬ 
циальные промыслы деревянной И., рассчи¬ 
танные на широкую продажу, возникли в 
конце XIX — середине XX в. в Нижего¬ 
родской обл. в районах со старообрядческим 
населением (Семенов, Федосеево, Меря¬ 
но во, Лыска во, Городец, Полховский Май¬ 
дан, Крутец). Для И. этого региона харак¬ 
терны новые сюжеты: конная упряжка, 
пароход (фильян'шк). мельница, самолет и 
т. п. матрешка, предметы быта (топор, мо¬ 
лоток, утюг) и кукольная мебель, жанровые 
сцены (катание на качелях, карусель, пиль¬ 
щики), акробат К федосеевской 

«топорной» (делается при помощи топора) 
игрушке близка яворовская игрушка (Львов¬ 
ская обл.), игрушка Малой Польши и Дал¬ 
мации, изготовляемые с помощью ножа. 

В ссргиево-посадской (из папье-маше) и 
богородской (из дерева) игрушках XIX — 
XX вв. вьщеляется тип игрушек с движе¬ 
нием, связанный с немецкими механичес¬ 
кими игрушками. Были популярны наборы 
архитектурных игрушек («Троице-Сергиева 
лавра»), восходящие к и грушкам-кубикам. 
Деревянные игрушки, изображающие раз¬ 
личных персонажей и жанровые сценки, 
получили значительное распространение на 
Зап. Украине, в Польше и Чехии. В некото¬ 
рых центрах России и Чехии с начала XX в. 
стала производиться токарная игрушка. В 
Моравии фигурки делают из кукурузы. 

Игрушки яа соломы ранее были широко 
распространены, что связано с праздником 
Костромы и изготовлением календарных ку¬ 
кол типа Масленицы. Хорошо сохранилась 
традиция соломенных игрушек лишь в Бе¬ 
лоруссии. В России она проявляется реже. 
Игрушки из бересты — явление позднее (не 
ранее сер. XX в.), не имеющее традиции 
(кроме мячиков и шаркунов ритуального 
происхождения). 

Наиболее распространенная форма иг¬ 
рушки — текстильная кукла, делавшаяся 
практически в каждой семье (см. Кукла). 
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Особый вид игрушки — «съедобная». 
Генетически она восходит к ритуальной еде 
(хлеб, пряники, печенье, молочные продук¬ 
ты). Съедобная игрушка сохранилась в Рос¬ 
сии (жаворонки и козули, выпекаемые из 
теста к весенним праздникам), у гуцулов, у 
гуралов Польши (сырная игрушка — фигур¬ 
ки всадников, коников, птиц). Сырная иг¬ 
рушка была промыслом пастухов, резавших 
— деревянные сырные формы с 
узорами — и делавших лошадей, баранов, 
оленей из сыра. Фигурки были связаны с 
репродуктивной магией. Возвращаясь в де¬ 
ревню, пастухи дарили их девушкам. Этот 
промысел стал чисто женским и домашним. 

Этно- географически И. наиболее полно 
представлена у русских (Север, центр, и 
юж. области), несколько менее у украин¬ 
цев (Полтавщина. Львовщина, Гуцульщина, 
Боіпюшцяна) и белорусов. Поздняя деревян¬ 
ная игрушка встречается у поляков, чехов, 
хорватов. Глиняная игрушка распространена 
у словенцев (Бела Краина), сербов (Пирот), 
македонцев. 

Игрушка крайне скудно отражена в 
фольклоре, если не считать приговоров. 

В народной педагогике игрушки были 
ориентированы по половозрастному прин¬ 
ципу. Для ребенка, учившегося ходить, были 
предназначены напольные игрушки — катал¬ 
ки. С двух лет появляется необходимый иг¬ 
ровой набор: игрушки для бросания и 
стрельбы (мячи, луки, пистолеты), двигаю¬ 
щиеся игрушки (волчки, жужжалки), иг¬ 
рушечные предметы труда и быта. Игра в 
куклы для деючек была приобщением к ос¬ 
новным ритуалиэованным моментам жизни 
(свадьба, похороны), а также «беседам», 
воспитанию детей (игра в «дочки-матери»). 

Перейдя в христианскую эпоху, игрушка 
десакрализировалась. Русское православие 
позитивно отнеслось к игрушке как к разум¬ 
ной детской забаве с педагогическим укло¬ 
ном, о чем свидетельствует устная легенда о 
том, что наиболее чтимый русский святой 
Сергий Радонежский не только благословил 
игрушку, но и сам делал деревянные игруш¬ 
ки. Возможно, эта легенда объясняет наи¬ 
большее распространение народной игруш¬ 
ки именно у русских. См. также Игры 
народные. 

Лит.: Б а к у ши н с к и й А. В. Игрушка как 
разновидность примитивной пластики. О проис¬ 


хождении игрушки. Вятская игрушка // Ба - 
кушинскийА. В. Исследования и статьи. М., 
1981; Блин о в Г Мельник о вГ Магичес¬ 
кие функции славянской игрушки // Человек 
1997/2; Богуславская И. Я. Русская гли¬ 
няная игрушка. Л.» 1975; Ганцкая О. А, 

Народное искусство Польши. М 1970; 
Дайн Г Л. Русская народная игрушка. М, 
1981; Деньшин А. Вятская глиняная игрушка, 
М„ 1917; Дипиес Л. А. Русская глиняная иг¬ 
рушка. М.; Л,. 1936; РомангокМ. Ф Худо* 
жественная соломка Белоруссии // Народные 
мастера. Традиции, школы. М., 1985; Русская 
ИГруШКа. ИЗ КОЛЛеКЦИИ Художсгтепнсыіедуго- 
гического музея игрушки АПН СССР, г. За¬ 
горск / Сост. Г Дайн. М.. 1987; Русская дере¬ 
вянная игрушка. Л., 1968; Кол май и А. М 
Игрушки и игры ХІІ-ХѴН вы // Российская 
археология 1998/2: 113-122; Ф румкин А. Н. 
Творчество гончаров-игрушечнике»в // Декоратив¬ 
ное искусство 1971/11; Цер стслл и Н. М. 
Русская крестьянская игрушка. М., 1933; 

ВІіпоѵ С. Кишап Гоік-зіуіе Гі^иппез. Мозсотс, 
1983; НазнІоѵаѴ Ѵо,)г1і§1. Оіе Ѵоікзкииьі 
іп сіег ТзсЬесЬо$Іо<*аІ«і. Рга«, 1974; Ѵопсі- 
г и 5 к о ѵ а А.» ѴопсІгибкаѴ. Тгасіісе Ііаоѵё 
гѵогЬу. Ілсіоѵа Ьтоіпа киітга ѵ ЛсЬаск а па 
Моіаѵ^. Ргаііа, 1988. 

Г. П. Мельников 


ИГРЫ НАРОДНЫЕ включают в себя 
как собственно И. (подвижные, хороводные, 
круговые), так н развлечения, т. е. И. без 
строгих правил и со слабо выраженным иг¬ 
ровым сюжетом: пляски, забавы, состязании 
в ловкости и сипе. К И. близки также уве¬ 
селения в составе обрядов, народных празд¬ 
ников и гуляний, ряжение, подшучивание и 
розыгрыши, заигрывание, озорство, языко¬ 
вая игра. 

Для обозначения игры в слав, языках 
используются слова }ьутіі(^), 
'ЬаІоѵаІі(х<>), циіаіі, к 

однокоренные им, связанные с общей семан¬ 
тикой громкого звукопроизводствэ (пение, 
игра на музыкальных инструментах, веселье) 
и речи, в том числе сакральной: словен. 
Ьаіаѵаіі *балтать\ ц.-слап. баловати. ’ле- 
чить\ укр. бойк. бала "знахарь*, но рус. к 
укр. баловаться. Салувати ‘смеяться, шу¬ 
тить, развлекаться', словин. Ьаіоѵас ‘шум¬ 
но веселиться, кутить' 
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Игра осознавалась и как действие, прино¬ 
сящее благо, и как нечто нечистое, бесовское, 
сулящее различные несчастья. Положитель¬ 
ное значение придавалось играм детей, при¬ 
чем «как бы ни было неблагоприятно значе¬ 
ние детской игры, много согрешит тот, кто 
прервет таковую» (Никиф.ППГЪЗІ, витеб.). 
Если во время посева гороха вблизи нивы 
играет большая гурьба детей, то это к хоро¬ 
шему урожаю. Наступающей год будет пло¬ 
дородным, если дети при игре изготавливают 
из грязи и глины хлебы -«лміпунм» и «ва рупр 
отравы»; особого изобилия следует ожидать, 
если при этом дети ставят игрушечные стога 
на полях и окружают их загородкой. Если же 
дети играют с речными голышами и особенно 
с кремнями, то это сулит голод (там же:31, 
109). Такое отношение к И. детей объясня¬ 
ется представлениями о том, что им покрови¬ 
тельствуют ангелы. Напр., считали, что если 
ребенок смотрит на свои руки и как бы удив¬ 
ляется им, то это значит, что у него в руках 
золотое яблоко, которое ему дал ангел для 
игры (да си илра) Причем нельзя было да¬ 
вать ребенку в руки яйцо или другие круглые 
предметы, чтобы не прервать эту игру (ма- 
кед., Цеп .МНУ 9:27, № 134). 

С другой стороны, азартные игры в кар¬ 
ты или в кости — обычный способ времяпре¬ 
провождения нечисти: леших, водяных, чер¬ 
тей (Макс.ННКС 1:71, 94; Ром.БС 4:204, 
№ 54). Для них, а также для в. -слав, руса¬ 
лок, ю.-слгш. вил характерны игровые формы 
поведения: смех, пляска с хлопаньем в ладо¬ 
ши, игра на музыкальных инструментах, вож¬ 
дение хороводов, игры с преследованием, 
подшучивание, озорство. Как бесовские со¬ 
брания нередко рассматриваются и молодеж¬ 
ные игрища, во время которых черт «ми№ 
девок увихастца» (Вом.БС 4:9, могилсэ), 
поэтому И. и плясок «чуждаются, считая их 
неблагопристойностью» (Зел.ОРАГО 1:167, 
Владимир.), Распространены рассказы о по¬ 
сещении девичьих посиделок и игрищ оборот¬ 
нями в обличий парней, которые могут рас¬ 
терзать играющую молодежь. 

Характерны запреты на И. в опре¬ 
деленные периоды (напр., во время поста, 
после Крещения и Руса л ьс ко го заговенья, с 
наступлением сумерек) и с определенными 
предметами. Болг., макед, и укр. детям за¬ 
прещали играть с огнем или головешками, 
особенно вечером, чтобы не мочились в по¬ 
стели (Чуб.ТЭСЭ 1:45, Харьков.; СбНУ 3: 


137, Софийско; 6:89, Царибродск ; 10:124, 
№ 69). Запрещали играть с цепями, «иначе 
на том свете дьявол закует в них играющих» 
(макед,). До Петрова дня нельзя играть с 
яблоками, чтобы не было града (серб.. Ча)к. 
РВІЗ:109) ( а в период созревания и особен¬ 
но цветения хлебов запрещалось даже иг¬ 
рать в дудки из травяных стволов (сопелки) 
(рус. вят.). Повсеместно бытуют легенды о 
наказании за нарушение запретов на игру. 
Напр., у русских известны рассказы о про¬ 
валившейся под землю избе с молодежью, 
игравшей во время поста или праздничной 
заутрени (Зел.ОРАГО 1:198, N° 9, вол о- 
год.). 

И. регламентированы в отношении ка¬ 
лендарного времени. Активизация 
игровой активности характерна для «пере¬ 
ходных» точек калеццаря (периодов солнце¬ 
ворота, начала и конца года, поста, сельско- 
хозяйствсншях работ, сезона выгона скота и 
т. п.) и кризисных и «переходных» ситуаций 
в жизни социума и отдельной личности 
(рождение, смерть, болезнь, вступление в 
брак или в более престижную социовозраст- 
ную группу), 

Связь с обрядом особенно оче¬ 
видна для И,> в которых изображается про¬ 
цесс выращивания и обработки сельскохо¬ 
зяйственных культур (конопли, льна, гороха, 
репы, мака и др.), разделка туши различных 
животных, приготовление пищи, напитков. 
Эти И. входили е состав обрядов, направ¬ 
ленных на предотвращение и прекращение 
эпизоотии, засухи, града, а также аьшолня- 
ли функции предохранительных магических 
действий (напр., служили защитой от «ходя¬ 
чего» мертвеца). 

Другие И. восходят к обрядовым играм 
с «покойником» (напр., игры типа жмурок, 
а также рус. Кострома, укр., кострубонь- 
ко, словац. и чеш. гі<1. серб.-хорв. мріиѳяц), 
см. Игры прн покойнике. Для них харак¬ 
терна приуроченность к святкам, к обрядам 
проводов зимы и встречи весны. Связь со 
свадебным обрядом демонстрируют рус. 
укр, бел. зайки , пол. га^сгсА,. чсщ>> словац. 
НеШка (Іика, ЕіАска, Апіска , птііска, га- 
в.-слап. бояре, просо сеять. С 
весенней обрядностью связаны хороводные 
И. и танцы (рус., укр. мак, словац. так, 
бел., рус. дерево, роща, грунтуя), И. типа 
рус. плетенъ (укр. криеый тапок, словац. 
Ага 5 Нагазоп, хакаЫка) и ворота (чеш. и 
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словац. Ьгапа, хіаіу ѵтаіка , словац. 

ктаТоѵпа, выслав, король, царе в сын, царев¬ 
на), а также качели, различные И. с пас¬ 
хальными яйцами. Для святок, масленицы и 
послепасхальной недели характерны муж¬ 
ские азартные игры с костями животных 
(наир., рус. в шелканы, в лодыжки, в ка¬ 
занки), с монетами и орехами (напр,, рус. е 
орла), с мячом и шаром (напр., рус. е килу), 
И. в карты. В течение святочной и масле¬ 
ничной недель практиковались развлечения 
и И. с символикой брака (рус. е свадьбу, 
женитьба, барина женитъ, бел. жакиуъби 
Цярёшки, болг. кукерска сеатба* пол. $іе- 
тгі» піес, ро<11юпо1бк) с участием незамужних 
девушек и ряженых. В рус. традиции И. 
типа ворота очень близки к семицким обря¬ 
дам с березкой (см. Семик). Весенние И. с 
подбрасыванием деревянной чурочки (чиж, 
чирка, пыж, силоосн) перекликаются с об¬ 
рядом закликания жаворонков. Ряд И. с 
любовно-брачной тематикой (горелки, пят¬ 
нашки, коршун/ворон), некоторые игры с 
мячом (напр., во время качания на каче¬ 
лях — с.-рус. мячевцха, в барыши) могут 
быть приурочены к Петровскому заговенью 
и Ивану Купале. 

По среде бытования выделя¬ 
ются молодежные, детские и взрослые раз¬ 
влечения и И., И. взрослых с маленькими 
детьми, И. мужские, женские и смешанные. 
И. взрослых были тесно связаны с обрядом 
и, как правило, имели календарную приуро¬ 
ченность и магическую мотивацию (напри- 
мер, играли, чтобы хлеб уродился, чтобы лен 
или конопля были длинными, чтобы овцы 
велись и т. п.). Молодежные и детские И. 
являлись своеобразной формой социализации 
и основной формой общественной жизни до 
вступления в брак. Периоды их активизации 
были вписаны в годовой календарный цикл 
и соотносились со сроками свадеб. В моло¬ 
дежном и детском репертуаре преобладали 
подвижные И. спортивного типа, имитаци¬ 
онные, а также ролевые И. 

Мужские И,, а также И. взрослых с 
детьми имели явно выраженный соревнова¬ 
тельно-испытательный характер, включали 
элементы розыгрыша, шутки (напр., обли¬ 
вание водой в рус. забавах солнышко пока¬ 
зывать, поросяток выводитъ, хор в. па Іи4і 
$е ѵогііі) и одурачивания, насмешки (напр., 
рус. Москву показывать, ловитъ жирную 
перепелку, лисицу запрягать, хор в. гаке ри- 


словац. ѵіОаіі' до Шді Лгу). Женские и 
девичьи развлечения и И. часто были связа¬ 
ны с производственными процессами (пря¬ 
дением льна, вязанием, вышиванием, рубкой 
капусты, шелушением кукурузы и проч.) и 
были направлены на то, чтобы скрасить уто¬ 
мительный и монотонный труд (рус. выпря- 
дыяание по картам). Девичьими и женски¬ 
ми часто были хороводные И. и пляски, 
причем на первом плане в них были мотивы 
замужества и выбора пары. В то же время 
хороводы могли быть и смешанными (напр., 
у казаков-некрасовцев масленичные «крыло¬ 
вые» и «круговые» карагоды водили и де¬ 
вушки, и юноши), а у юж. славян — и чисто 
мужскими. Ряд развлечений и И. имели 
мужские и женские варианты (рус. И. с пас¬ 
хальными яйцами в подкучки, в катка). 

Игровой репертуар включает: 

— И. с с оре в но в а ни с м: бег на опе¬ 
режение (рус. запуски, макед. с кърпа на 
кол, словац. Нопу); прыжки на одной ноге 
до какой-либо цели (рус. к олика-баба, кан¬ 
далы); бросание предметов на дальность: 
метание камней у юж. славян, бросание ком¬ 
ков глины с прута или ремня (рус, брукале* 
на, ( рурчалка ), бросание шапок (болг. три 
раскрочи, ритни-капа): бросание предметов 
на точность (стрельба из лука, попадание в 
цель сырыми яйцами и т. п.); соревнование 
в силе (рус. цыганская борьба, борьба ру¬ 
ками, пальцами, поднимание тяжестей, сги¬ 
бание гвоздя или подковы и т. п.). И. и 
развлечения этого типа включаются в кален¬ 
дарные и семейные обряды: напр., о.-слаи. 
бег наперегонки после пасхальной и рожде¬ 
ственской заутрени и ю,- и з.-слав. пасхаль¬ 
но-троицкие бега пастухов (словен. Ыпкозіпі 
Іек), серб.-хоре, масленичное развлечение 
хамкан>е, лаліксное, борьба и скачки на ро¬ 
динах, свадьбе и тризне. 

— И. с пресдедонакнем: водящий 
пятнает или ловит остальных игроков (напр., 
рус. пя/пнатки, салочки, ласточка, ловит - 
ки, чеш. Наѵтп а Лизд): хозяин ловит воров 
(рус* дедушка-медяедушка, в криночки, у 
ката, волк и овцы, серб, мереіъе платно., 
словац. па рапа, па рШпо); И. типа «охота» 
(рус. и укр. волк и гуси, гуси-лебеди, лиса 
и зайцы, ястреб и голуби) и преследование 
одной партией игроков другой партии (рус. 
казаки-разбойники, словен. гасЬйф іп іап* 
<іаг}і) и др. И. этого типа входят в состав 
многих обрядов выпроваживания (н.-слиь. 
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проводы русалок, рус. похороны Костромы, 
болг илтърсват змеята из села, я.-глав. 
Мага, Мапапа , Зтгіки) и завершения поле¬ 
вых работ (напр. преследование и битье 
последним снопом жниц после завершения 
жатвы у словенцев — Клц.РЬ5 2:165). 

~~ И. с попаданием предмета¬ 
ми в игроков (рус. лапта, е ярки, е лунки, 
пароха, круговой мяч, вышибалы, выкли¬ 
ки, болг. лупки, харман, топ казан, рабье. 
серб. рцжан>е, сповац. па гангсасЬс) или в 
другие предметы. И. этого типа используют 
продуцирующую символику и характерны 
для весен не-лети ей обрядности. 

_Р И. с разрыванием цепи, в ко- 
торых водящий отрывает от сидящей це¬ 
почки игрока (рус. репа, в редьку, серб. 
бучати се, хорв. ііііпс Ьисісе рикаіі, словац. 
ѵо зтоіи, чеш. па зтйіи). Нередко входят 
в состав свадебной и предсвадебной обряд¬ 
ности 



Детская игра «Крллъо Порталы»^ 
(Софийский округ, Болгария) 


— И. прохождением в «во¬ 
рота», т. е. под руками двух игроков (рус. 

золотые/царские ворота, береза, царь, ца¬ 
рица, укр. у короля, вербовая кладочкл, 


болг. уарски врата, кралъо портальо, сло¬ 
вац. и чеш. ііаіа Ьгагт, слове и. ікігп тозі, 
словац. гіаіё тойу г іѵгбу точіек. чеш. ка~ 
теппй тозі, пол. іаіѵотоші Іид&е, }апіоіоѵоу 
Іиб&е, бел., а.-укр. яяорпяі людзі), одна це¬ 
почка предлагает второй невесту (напр., рус. 
просо, бояре, макед. питам п росам): мат¬ 
ка откупается от «хозяина» детками (рус. 
утка, селезень и коршун). Они характерны 
для весенней обрядности и нередко встреча¬ 
ются в составе свадьбы. 

— И. с имитацией действий: 
круг или игрок в кругу изображают посев и 
выращивание растений (рус. мак, соловей¬ 
ко, горох, лен, роща, словац. Наі), разделку 
туши животного, приготовление пищи, на¬ 
питков (рус. киселъ, пиво варитъ, кол о бы, 
каравай, словац. хлеб, вол); ролевые И. е 
свадьбу, в похороны, в семью, в солдат, 
болг. ярусхя и т. п. Включались в состав 
обрядов, прекращающих стихийные бед¬ 
ствия, и в состав свадьбы. 

— И. с адекватным реагиро¬ 
ванием: игроки должны правильно реаги¬ 
ровать на реплики или действия водящего 
(рус. телега летит, болг. шум дръпни ), 
Использовались в испытательно посвяти¬ 
тельных церемониях и при играх взрослых с 
детьми. 

— И. с угадыванием, поиском 
поиск какого-либо предмета, зарытого в 
землю, песок, солому, муку (рус. в подкуп- 
ки г в буссрикки, болг. крцй-кдечка, макед. 
пръетен скрыт в браиіно): водящий отга¬ 
дывает, у кого находится предмет (рус. зо¬ 
лотое колечко, золото хоронитъ, болг. 
полпали-навуцрСу серб. къукан>с, словац. па 
іІаіу ргзіеп, па Легло ртал а). 

И. с преследованием и по¬ 
иском: игрок с завязанными глазами ловит 
остальных игроков (рус. жмурки, имками, 
тимки, в слепую бабу, в куру-слепку, из 
кривого петуха, бакуном, О фонтом, Фо¬ 
фаном, Пахомом, бел, у Цимоху, у ката, 
укр. у Ала нас а, у Марка, болг. слепа котка, 
макед. крижц-мижи, серб, миіихаъьг, словац. 
ио $!ери ЬаЬи), водящий должен обнаружить 
спрятавшихся игроков и добежать раньше их 
до условленного места (рус. прятки, заки- 
дъишеи, палочка-татарочка, укр. хованки, 
в бобра, собаки и заяц, болг. мухсеш, крыс* 
не. серб, піріапкягьеу. Использовались во 
время бдения при покойнике (укр. карпат. 
игры при мерці) и в сценках ряжения. 
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— И. с бросанием жребия наи¬ 
более употребительны при разбиении на 
группы, выборе вожака или главного дейст¬ 
вующего лица как в обряде, так н во время 
игры. 

— И. с выбором пары: игрок вы¬ 
бирает себе замену или пару после произ¬ 
несения текста или исполнения игровой 
припевки (рус. олень , ленъ , дрема, лунек, 
воробушек, столб, в попа, «Горю, горю на 
мосту», -«Силсу, сижу на камушке», бел. 
яшчер, кплодгц, укр. ящур, хорв. ѵ ідепес 
орасіаіі). 

— И. с движением по кругу: 
движение хоровода по сложной схеме (И. 
типа кривой тане.и,/косая огорода, сновлгпь 
и т. и,), закручивание цепочки вокруг од¬ 
ного игрока (рус. столб, старый воробей , 
завивать, укр. ирггжл). 

— И. с подбрасыванием, под¬ 
прыгиванием типа рус. качели, ск&ку- 
ха, бел. рэли, арэли\ И. с подбрасыванием 
мяча, камушков, игроков (напр. серб. 
трчкаіье. петкаьье). 

— И. со сбрасыванием, скатыва¬ 
нием с горы (типа рус. царь горы, катание 
на санях, катание пасхальных яиц и др. 
предметов) имеют продуцирующую симво¬ 
лику. 

— И. с перепрыгиванием или 
перекувыркиванием игроков: друг 
через друга (рус. сено вози гл ь, кули воро¬ 
чать, солъ вешать, болт, турапъс капа, 
джанкос . магаре, алтърма . артърмаджа, 
хорв. ѵа$ай через иные препятствия 

(рус. классики, болг. жужель, мрежа, мл- 
кед. на гемия ). 

— И. с выстраиванием пира¬ 
мид: из игроков (рус. гора, большой конь); 
из кулаков (рус. копа, куча); игроки одной 
партии впрыгивают на спины игроков вто¬ 
рой партии, стоящей в цепочке (рус. чехарда, 
укр. харлай, болг. оармучорле, пргз кукули- 
уд); И. типа рус. куча-мила, масло жать. 

— И. с сохранением равнове¬ 
сия: необходимо, балансируя, удержать 
палку на ладони или пальце (рус. калгчи- 
нй'Малечина, болг. джилканъе); вытащить 
предметы по одному из кучи, не сдвинув 
остальные (рус. бирюльки, в чечетки, в 
баню). 

В качестве игровых реалий и предме¬ 
тов чаще всего используются подручные 
средства (палки, ігрпки, комки земли, гли¬ 


ны, навоза, веревки, жгуты из соломы или 
костры, шапки, платки, обувь, пояса и др.), 
реже они изготавливаются специально (раз¬ 
личные мячи из шерсти и лыка, шары, свай¬ 
ка, игральные кости, окрашенные и залитые 
свинцом, клюшки и палки для И. в котел 
или в лапту и др.). Специально изготавли¬ 
ваются также игрушки. 

В И. четкой границы между игроками и 
реалиями не существует. Многие игровые 
реалии моделируются игроками. Напр., рус. 
плетень, кочан, яенец — игроки в кругу; 
вьюн, гряда, змейка, ключ, кочерга, укр. 
доага, лоза, словац. депсс. словац. гсГ« — 
цепочка из игроков; рус. гора, чеш. іигп, пол. 
іатек — пирамида из игроков. Игроки мо¬ 
гут изображать и более конкретные реалии 
(мак, хлеб, кринки, масло, пень, столб, 
колодезь, репу, смолу, колокол, ворота или 
мост, мельничное колесо и т. д.). 

Понятие игрового пространст- 
в а включает в себя границы игрового поля 
или игровой площадки, обозначенные услов¬ 
ленным образом (очерчиванием, огоражива¬ 
нием, барьером н т. п.), разметку игрового 
поля с определением активных (кон, поле, 
буй и проч.) и пассивных или запретных зон 
(напр., огонь ‘сектор в классиках, в который 
нельзя вбрасывать игровой прсдадег’). 

Весенние молодежные И. устраивались 
на возвышенном месте, у реки, на мосту, у 
церкви и кладбища, на праздничной ярмар¬ 
ке, у качелей в центре селения или на его 
окраине, на специальном игровом лугу, на 
лесной поляне у большого дерева, у ржа¬ 
ного, льняного или конопляного поля. Осен¬ 
не-зимние И. проходили в специальном доме 
(часто — нежилом или вновь построенном), 
нередко выкупленном на период И. у хо=\я- 
ев; в хозяйственных постройках (гумно, са¬ 
рай, баня и под.), в трактире или корчме. 
Взрослые игры привязаны к обрядовым и 
праздничным локусам: церковь, кладбище, 
поле, дом, кабан. 

Для подвижных игр характерны два вида 
игровых локусов: огороженное, очер¬ 
ченное место, ямка (город, дом, дуб, дупкл, 
казни, кила, кон, котел, луна, овин, стан, 
сало, соль, масло и т, д.) и черта (буй, чур, 
грань, гнилая, закатай, межа, нарывалка, 
огонь). Игровое пространство часто обозна¬ 
чается кругом или хороводом: город, огород, 
городок, загорода, караюд, каравай, круг, 
коло, колесо, сад, танок и др. 
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значима с мифологической точки зрения. 
Напр., в И. «ніиер/ олень»: ящер сидит под 
ореховым кустом, в ореховой чаще, горохо¬ 
вом или горячем месте, зеленой или белой 
капусте, па золотом кресле или стуле; 
олень сидит под сырым дубом или ракито¬ 
вым кустом, под кудрявой елью, в берез- 
нике или орешнике. 

Игровая терминология отно¬ 
сится к тому или иному эпизоду или игровой 
ситуации в целом и нередко обозначает их 
метафорически: рус. кашу варить /сделать 
(повалитъ рюхи при И. в городки, не выбив 
их за черту; так же можно сказать о двух 
игроках, кувыркающихся друг через друга, и 
о водящем, бегающем вокруг сложенных в 
стопку лаптей при игре сало кипит); коло¬ 
кольня (пирамида из рюх при И. в городки) 
и т. п. Особое обозначение часто получает 
промах, проигрыш и полагающееся за 
них на к а аз н и е (помимо общеупотреби¬ 
тельных слов типа штраф, фант): рус. раз- 
бить полчерспа — один раз промахнуться 
при прыжке, разбитъ череп — промахнуть¬ 
ся второй раз и потерять право участвовать 
в И., битъ іоршки — неправильно назы¬ 
вать по имени найденного игрока, денежка, 
жеребеек, жёнка, рыбинка, ярка — штраф 
за промах (щепка, соломинка, черта и т. п.), 
который в конце И. нужно отрабатывать, и 
др. В хороводных и беседных И. фантом 
чаще всего служит венок, платок, шапка, 
иногда кольцо, за возвращение которых 
нужно танцевать {скакать). 

И. используют тексты из разных 
жанров фольклора. В детских И. многочис¬ 
ленны вкрапления из детского фольклора. 
Важным видом игровых текстов являются 
считалки, а также припевки и приговоры, 
иллюстрирующие действие, описательно-по¬ 
вествовательные тексты, которые в И. 
выполняют сигнальную или дсйктичсскую 
функции и могут не соотноситься с кон¬ 
кретными игровыми действиями или соот¬ 
носиться с ними опосредованно, символи¬ 
чески. 

Важную роль играют тексты, коммен¬ 
тирующие ход игры, императивные фор¬ 
мулы: побуждения и приглашения к дей¬ 
ствию («На}> Нщ, (іа}і€ пат, да), кгяѵіёкат 
сіи} ісіепу На}!», «Кралю иоршалю, отвори 
порти, да влъезе царъеватя воискьа /» 
или «Кі/лікл-ао.іубко, иды до мене жито 


жатъ!»), в том числе и словесные сигналы 
о начале или конце действия {«Палка-кв 
лёна искать пошла!», «Уж :«?/», «Куку!» в 
значении 'можно искать', «Чурики!» я вы¬ 
шел из И/). 

Употребительны диалогические, особен¬ 
но вопросно-ответные структуры («Ворон, 
ворон, что делаешь? — Ямку рою. — А за¬ 
чем ямка? — Огонь разложить » и т. д.), 
в том числе альтернативно'Вопросные, час¬ 
то применяемые в жребиях («К кому пой¬ 
дешь — к солнышку или мссячку?») и на¬ 
казаниях («Качай тебе. Боже, в темном 
леей, в куролеси: ии лук, ци качан?»). В 
И. с имитацией действий часто использу¬ 
ются «операционные» тексты («Уж я сея¬ 
ла, сеяла ленок», затем «полола», «брала», 
«мяла» и т. д.). Структурно близки к ним 
кумулятивные тексты, наиболее характерные 
для жребиев и наказаний. Некоторые игро¬ 
вые тексты напоминают дразнилки («Ирву, 
ирву орешички, не боюсь вовка ни три- 
течки /» или «Клёцка, клёцка, прокислая 
клёцка!»), отдельные фрагменты которых 
близки к обрадовым формулам обмена и уг¬ 
розам. 

Наиболее частые мотивы в игровых 
текстах — кража (из огорода, сада, стада), 
умыкание; нападение (собаки, черта, волка, 
лихого зверя); война, битва; пожар, пожа¬ 
рище; болезнь или смерть и выздоровление 
или оживление; свадьба/женитьба; рожде¬ 
ние сына; выращивание растений и при- 
і отопление из них пищи, напитков, ткани; 
отсутствие хозяина (пана, волка, короля): 
поехал в лес дрова рубитъ, поехал в город на 
ярмарку (торг) покупать подарки. 

Многие игры используют общефольклор* 
ную символику, Напр., во многих масле¬ 
ничных и весенне-летних играх используется 
общая семантика обрядов выпроваживания, а 
игровые сюжеты, построенные на мотиве по¬ 
хищения (рус. сало кипит, кашу варитъ), 

* связаны с символикой свадьбы. 

Из чисел в играх и игровом фольклоре 
наиболее значимы: 2 (в качестве «минималь¬ 
ной игровой единицы», при выстраивании 
игровых схем, основанных на противопо¬ 
ставлении партий игроков и т. п.); 3 — осо¬ 
бенно в игровых текстах с тройным повтором 
действия; 5 (напр. четыре игрока по углам 
и пятый в центре при И. е пенъ). 

Большое значение придавалось магичес¬ 
ким способам достижения игрового успеха в 
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начале года ил к во время некоторых празд¬ 
ников. Так, словенцы считали, что если на 
Новый год победишь в игре, то будешь 
выигрывать весь год (Киг.РЬЗ 4:243). Рус¬ 
ские верили, что кому повезет при игре в 
орлянку на Благовещение, тот будет выиг¬ 
рывать деньги весь год (ЖС 1890/1:120, 
Тамбов.). Чтобы получить удачу в игре, 
ггрим сияли различные магические приемы. 
Напр., у словенцев для этого служила щеп¬ 
ка от могильного креста, добытая ночью под 
Рождество, которую нужно было незаметно 
воткнуть в стол, за которым шла игра. При¬ 
чем по истечении года щепку необходимо 
было вернуть на то место, откуда она была 
извлечена, иначе «ргіеіе тгііб іп іе гаіігаа» 
[придет покойник и тебя растерзает] 
(Киг.РЬЗ 4:184). 

Лит.: ІЗрчеіінЬ В. Српске Iиз [Ѵідпе игре, ко]е 
се забаве ради по састаидомн игр*)у Кгофпд, 
1868; Цеп.МНУ 9; Дэіцячы фаліжлор. Міиск, 
1972; Покр.ДИ; Собол.ВНП 7; Зсд.ОРМ 2 : 
190-192; Ром. БС 4:139,210; Марк.ОПК:80- 
82; Потебпя // РФ В 1881/6/3; Младенчество. 
Детство. М., 1991; Берп.МОЖ: Гром.ТНП: 
БернштамТ. А. Совершеннолетие девушки в 
метафорах игрового фольклора (традиционный 
аспект русской культуры) // 301:234—257, 
Толстой // СБФ-94:139-168; Топоров // 
СК 2:242-272; Топоров // СЭг.:491-532; Мор. 
ЖДМ; Мор.С'ден ПК; Слепцова И. С.» Мо¬ 
розов И. А. Не робей, иороОей* Длтский игры, 
потешки, забавуажи Вологодского края. М.. 
1995; Ъап.ЗВР; Ъор.ЖОАК; Вагг.КБ; 2іЪП; 
ОРѴ; Г, гЬйп ІС. }. Рговітіагогіпі ёеькё ріапё а 
Ріка<11а РгаЬа, 1937; О га і( г е \ к а К Ъ [йег 
лріоѵ€кусЬ ^еіі, Ыа<Ьпсоѵ а (ііеѵ. Вгзіівіаѵа, 1976; 
РНска К. ^іаіі Ьгапа. $[оѵег.&кё ск:і ѵо бѵоіісіі 
ІгасЦёпусІі Ьгйск МагЬп, 1972, Ѵг.чпес. ку 1-0. 
А тёі зет іа різЫепки. О ІібоѵусЬ ЬисІсЬпісЬ 
паеіго]іск, сІёі&кусЬ кгіскісЬ а лгісК па Могаѵзкет 
ѴаІа$$ки. Озігаѵа, 1963; БѵасЬа V Кткоѵё 
Ьгу <ЗёіІ ёезкозІоѵспзкусК. РгаЬа, 1923; Зѵа- 
сЬаѴ Йасіоѵё 'лгу. РгаЬа, 1929; 314 1961/9/4: 
610—627, 2л1уи$ куі О. Нгу па ѵгаіа а то$:у 
ѵ зіоѵапзкёт Іоікіоги // Зіаѵіа 1958/27/1; С' с. 
1968/55/3:180-187; 2іІупзкуі О. Карііоіу % 
сіёііп ѵуоІюсІояІоѵапякусЬ 1і(1оѵусЬ Ьег // Зіаѵіа 
1970/39/1:64-80; Ріазескі Е. 2-лЬаѵу і 8 ; у 
гискоѵе (І2ІесІ І тіосігіеіу. ^'агсгаѵкі; Ьѵбч/. 
1927. 

И Л . Морозов 
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з.-укр. похоронного обряда, приуроченный 
к первой или второй ночи после кончины, 
реже — после погребения, когда родствен¬ 
ники и соседи устраивают посиделки а до¬ 
ме, где лежит покойник. Игры происходят 
обычно после чтения Псалтыри, реже — в 
промежутках между чтениями. Выделяются 
четыре основных типа игр: игры с покойни¬ 
ком, основой которых служит символическое 
«бужение», *ожі®лена«»; игры, имитирую¬ 
щие отпевание и похоронный обряд; эро¬ 
тические игры, имитирующие полоюй акт; 
«состязательные» игры, соревнования в лов¬ 
кости, быстроте и смекалке. Посиделки при 
покойнике имеют общее название сЫчіня, а 
также могут называться по одной из игр — 
лопатки, прівілье и др. Игры при покой¬ 
нике отличаются гипертрофированным ве¬ 
сельем, носят продуцирующий характер и 
призваны «восстановить» жизнь в доме, 
преодолеть смерть и служат также профи¬ 
лактическим средством, предохраняющим от 
возврата смерти в этот дом. Обычно в играх 
принимают участие односельчане покойного 
независимо от пола и возраста; реже — толь¬ 
ко парни и девушки. Члены семьи покойно¬ 
го в играх участия не принимают, но воспри¬ 
нимают их как необходимую и естественную 
часть похоронного обряда. Как правило, иг¬ 
рают в той же комнате, где лежит покойник, 
но если в комнате мало места, переходят в 
сени, во двор или в другую пабу. Иногда 
считается, что игры нельзя устраивать в той 
комнате, где находится усопший. 

Игры, направленные на «оживле¬ 
ние» покойника, часто носят кощунствен¬ 
ный характер: умершего тянут за ноги, при¬ 
глашая подняться, хватают за волосы и 
просят догадаться, кто это сделал, щекочут 
в носу соломинкой или веткой, чтобы заста¬ 
вить рассмеяться. Во время исполнения по¬ 
гребальных песен или чтения Псалтыри по¬ 
койника сажают на скамью, привязывают 
веревки к рукам и ногам, дергают за них и 
кричат: «Он встает!» (гуцул.). Подобные 
действия ассоциируются с в.-слав, обрядом 
«бужесіня» покойника и другими формами 
символического бужения (см. Будить). 

В играх» имитирующих похо¬ 
ронный обряд, роль покойника испол¬ 
няется кем-нибудь из участников посиделок. 
Его кладут на лавку, накрывают полотном. 
Другой парень переодевается в женское пла- 
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тъе и начинает причитать, изображая 
«покойного*. Третий участник игр наря¬ 
жается священником ему надевают на 
голову красный колпак, из фартука делают 
облачение, а спину украшают крестом из га¬ 
зеты или картофельных очисток, «Священ¬ 
ник» берет в руки башмак, кожаный лапоть 
или горшок на веревке с тлеющей ветошью и 
пародирует отпевание, вместо слов молитвы 
произнося тексты типа: «Когда я шел в гору, 
нашел я ризу, взял я себе ризу, посмотрел 
взерх и вниз и думал — был бы из меня 
пошире, как бы я взял себе ризищу». Во 
время «отпевания» «поп» описывает «умер¬ 
шего» как пъяігицу, который пропадал в ка¬ 
баке, вечно бранил жену, мало ходил в цер¬ 
ковь, курил трубку и теперь должен попасть 
к чертям б пекло, где его будут бить желез¬ 
ными зилами В это время двое парней пы¬ 
таются сбросить «покойника» на пол. Он 
увертывается от них и убегает. Иногда в 
играх пародируется также исповедь и при¬ 
чащение: один из парней накрывает себе го¬ 
лову полотном, а остальные рассказывают о 
своих грехах. После чего он берет чашку с 
водой, ложку и «причащает» всех водой. 
Подобные игры имеют параллели с рядом 
символических похорон и игр типа «похорон 
Пахомуніки, Сидора, деда, таракана» и др., 
которые устраивались на святках, на мас¬ 
леницу, перед началом Филиішовского пос¬ 
та, во время свадьбы. 

Иногда в играх при покойнике, имитиру¬ 
ющих похоронный обряд, участвует маска 
смерти, которую изображает мальчик с со¬ 
ломенным горбом, лицом, обсыпанным мукой 
и вставными зубами из картошки. Смерть 
лрыгдет через порог в комнату, становится ня 
колени перед «покойником», молится, точит 
«косу», а затем набирает в рот воды, обрыз¬ 
гивает всех и гоняется за молодыми девушка¬ 
ми и парнями, пока кто-нибудь не упадет. 

Эротические игры имеют не¬ 
сколько вариантов, наиболее распространен¬ 
ным из которых является игра с участием 
Аіда и бабы; парень наряжается старым ев- 
реем-торговцем, надевает рваный грязный 
тулуп шерстью наружу и большую шапку, 
делает искусственный горб, привязывает 
бороду и берет в руки палку; между ног у 
него искусственный фаллос, сделанный из 
палки, обмотанной тряпками, сплетенный из 
соломы или веревок. Другой парень наряжа¬ 
ется бабой, надевая на голову платок и вы- 


маэыаая лицо сажей. «Дед» и «баба» подхо¬ 
дят к двери, где собрались играющие, и про¬ 
сят разрешения купить телку и бычка. У них 
требуют разрешение на торговлю. «Дед» дает 
бумагу, на которой написаны непристойнос¬ 
ти, и их пускают в дом. «Дед» и «баба» начи¬ 
нают пхяе.ать, затем падают на пол и имити¬ 
руют половой акт, после чего поднимаются и 
начинают торговать телочек, т. е. молодых 
девушек. Каждая из девушек должна под¬ 
ловатъ слюнявого, сопливого «деда», иначе ей 
мажут лицо сажей. Парни должны поцело¬ 
вать «бабу», которая также мажет их сажей, 
В других вариантах игры «дед» и «баба» 
«строят мельницу», т. е. бьют палками по 
горшку. В «построенной» мельнице «дед» 
колотит «бабу» палкой и обвиняет ее в том, 
что она слишком много гуляете другими муж¬ 
чинами. Затем они вновь имитируют коитус. 

В игре копіи,} [стог сена] также участву¬ 
ют ряженые «дед» и «баба». «Дед» назна¬ 
чает каждой из девушек парня, которого она 
должна поцеловать. Если девушка не согла¬ 
сится это сделать, она должна поцеловать 
соломенный фаллос «деда». Когда все пере¬ 
целуются, дед «косит» палкой, и все пада¬ 
ют, изображая стог сена. «Дед» и «баба» 
ложатся на «стог» и имитируют половой акт. 
Другие игры — шточкы. скіпки [щепки], 
игра с Аіжкоу [с ложкой] основаны на том, 
что каждая из девушек должна поцеловать 
всех парней, или парень должен поцеловать 
всех, девушек. 

Эротические варианты игр при покой¬ 
нике имеют прямые аналоги со с дао. святоч¬ 
ными и масленичными обходами ряженых 
(Ряжение, Кукеры, «Верблюд»), направ¬ 
ленными на увеличение плодородия. 

К играм сустязателькуг» т и - 
п а относятся различные соревнования в 
ловкости и силе. Игра лопатки, заключается 
в том, что один из участников посиделок, 
выбранный «господином», сажает на стул 
парня или девушку, закрывает им глаза, а в 
это время кто-нибудь из присутствующих 
бьет сидящего по ноге деревянной лопаткой. 
«Господин» отпускает сидящего и предлага¬ 
ет угадать, кто его ударил. Если тот угада¬ 
ет, ударивший занимает его место на стуле, 
если нет, то его будут битъ до тех пор, пока 
он не угадает. По этому же принципу стро¬ 
ится игра ніусп йапі [есть овес]: один из 
участников игры засовывает голову в шапку, 
которую держат перед ним, а кто-нибудь в 
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это время бьет его по спине. Он должен 
угадать, кто его ударил, в противном случае 
он продолжает «есть овес», пока не угадает. 

Состязательные игры при покойнике, ве¬ 
роятно, восходят к тризне — др.-русскому 
похоронному обряду, обязательной состав¬ 
ной частью которого наряду с пиршеством, 
были ритуальные состязания. 

Лит.: Богатырев П. Г Игры в похоронных 
обрядах Закарпатья // СЭРТК.484- 508, Ку - 
зеля 3. Поснзкін^ і забэди при меру \ в укра- 
інськім нехорошим обрлді // ЗНТШ 1914/121: 
173-224; ЕЗ 1912/31- 32:210: Грушевсь^ 
к а К. 3 ѵірнмітиытТ культуры. Кит, 1924:107 — 
108; ЗНТШ 1915/122411—136; КА 

Е. Е. Аевкигаская 



ИДОЛЫ, кумиры, статуи и другие изобра¬ 
жения языческих богов. Описания идолов, 
изготовленных по преимуществу из дерева, 
в культовых центрах балтийских славян со¬ 
ставлены западноевропейскими хронистами 
XI—XII вв., перечень кумиров, установлен¬ 
ных князем Владимиром в Киеве на холме в 
980 г., — русским летописцем XII в. (см. в 
ст. Боги). 

Археологические данные об И. ограниче¬ 
ны: во-первых, большая часть языческих свя¬ 
тилищ была разрушена при христианизации 
славян, деревянные статуи погибли, во-вто¬ 
рых, находки И.* прежде всего — монумен¬ 
тальной каменной скульптуры, как правило, 
случайны, их датировка и принадлежность 
тому или иному этносу (в Центральной Ев¬ 
ропе — кельтам или славянам) спорны. 



Збручский идол, X—XI в. 




идолы 
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Самый известный каменный И., обнару¬ 
женный в р. Збруч (левый приток Днестра) 
в 1848 г., датируется Х — XI вв.: предпо¬ 
ложительное его место — на ближайшем го¬ 
родище-«святилище» Богит (у г. Гусятин, 
Тернопольская обл.), часть находок на мы¬ 
су которого интерпретируется как остатки 
человеческих (детских) жертвоприношений 
И. (при большей вероятности того, что это 
следы разгрома городища врагами). Четы¬ 
рехгранный столб из серого известняка, вы¬ 
сотой 2,67 м, увенчан изображением четы¬ 
рехликого и четырехтелогл «божества» под 
одной шапкой, придающей И. в целом фал¬ 
лическую форму. На одной стороне женский 
персонаж (с подчеркнутой грудью) держит 
в руке кольцо (браслет), на другой — пить¬ 
евой рог, на третьей — мужской персонаж с 
саблей у пояса (оружие, не характерное для 
древних славян) и изображение коня, нэ чет¬ 
вертой — антропоморфный персонаж лишен 
специальных атрибутов. Средний фриз изо¬ 
бражает хоровод из двух женских и двух 
мужских фигур, держащихся за руки; ниж¬ 
ний фриз несет изображения трех фигур, 
поддерживающих руками верхние ярусы; 
свободная от изображений сторона нижнего 
фриза интерпретируется как часть, к кото¬ 
рой примыкал жертвенник. 

Аналогии Збручскому идолу известны в 
малой скульптуре всех славянских регионов: 
четырехгранный деревянный стержень с че¬ 
тырьмя ликами (конец IX в.) обнаружен в 
Волине (Поморье, Польша), роговое острие, 
увенчанное четырьмя головками — в Пре¬ 
славе (Болгария) и др. 

Характерный признак высших богов язы¬ 
ческого пантеона — многоглавость — позво¬ 
ляет сопоставить Збручский идол и его ана¬ 
логи с билтийско-славянским четырехглавым 
Свентовитом; фаллическая форма характер¬ 
на для И. — воплощений связи между зем¬ 
лей и небом; четыре лика связаны с четырь¬ 
мя сторонами света, три фриза Зоручскоіо 
идола — с членением вселенной на небо, 
землю и преисподнюю (ср. Мировое де¬ 
рево). Збручский идол характеризует сла¬ 
вянский пантеон: четыре божества верхнего 
фриза включают мужские, женские (ср. Пе¬ 
руна и Мокошь, окаймляющих список богов 
Владимирова пантеона, специальную связь 
Мокошн с влагой и питьевой рог в руке жен¬ 
ской ипостаси; см. также Мужской — жен¬ 
ский) персонажи (один из них — конник с 


саблей: ср. предположения о «степном» - 
иранском происхождении Хорса и Семарг- 
ла, включенных в пантеон Владимира). Со 
ответственно, хоровод среднего фриза отно 
сится к земному миру, внизу изображенъ 
хтонические существа преисподней. 

Другая серия изображений, сопоставляв' 
мых с богами — трехголовые И.: каменная 
скульптура из Бакан (Хорватия, датировка 
неясна), сохранившая два лика (третий ско 
лот), сходная скульптура из Глейберга (Да 
ния, датировка неясна), круглый деревян 
ный стержень с тремя бородатыми ликами 
увенчанный фаллической шапкой ~ в Свенд 
борге (Дания, X в., — датские находки ат 
рибутируются балтийским славянам) и ря; 
-др. предметов мелкой пластики с мотивоь 
треглавого существа (Балтийский регион 
Поморье) увязываются с культом Триглава 

Находки монументальной деревянно! 
(дуб) скульптуры на поселении XI—XII вв 
Фишерннэсль (оз. Толленсе, Нейбранден 
бург, Германия) отчасти могут характери 
зовать западнославянский (лужицкий) пан 
теон: двуглавое божество (высота 1,78 м) 
изображением глаз (?) на груди соотносите; 
с блнзнечными персонажами славянское 
фольклора, представлениями о сдвоенності 
и т. п. (ср. ст. Близнецы, Два, Глаза); дру 
гая скульптура (1,57 м) — женская, без ха 
рактерных символич. атрибутов. Антропо 
морфные конструкции использовались прі 
сооружении открытого раскопками святили 
ща в Грос Радене (IX в., Мекленбург, Гер 
мания), в частности, в качестве двух главны: 
опор кровли: неясны, однако, их культовы 
функции. 

Далеки от ясности и функции мало! 
антропоморфной скульптуры: помимо много 
главых изображений известны деревянны 
жезлы с навершиями в виде мужских голо 
(раскопки в Новгороде, X—XIV вв.), соот 
носимые иногда с домовыми (без достаточ 
ных оснований) или включаемые в боле 
широкую категорию жезлов (связываемы 
с русальными обрядами — ср. Рыб.ЯДР 
683—685). К так. наз. карманным божкаі 
относятся бронзовые фигурки подбоченив 
шегося усатого человека в конической шапк 
(вые. 5,5 см; Х~ХІ вв., Шведт, Бранден 
бург, Германия) и сидячего божка, держа 
щего себя за бороду (из кургана Черна. 
Могила, высота 4,5 см; X в.: ЖС 1995/3 
48-49). 
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В период христианизации государствен¬ 
ные и церковные власти в первую очередь 
уничтожили И. и святилища. Уничтожение 
принимало форму поругания ложных (бесов¬ 
ских) святынь: ср. низвержение Перуна и 
др. кумиров в Киеве (988 г.), волочение его 
И,, привязанного к хвосту коня, с холма, 
причем 12 мужей били его «жезлами»; сбро¬ 
шенного в Днепр Перуна провожали до по¬ 
рогов — за пределы Русской земли (ПШЛ; 
сходным образом был срублен и сброшен в 
Волхов И. Перуна в Новгороде: ср. обычай 
«пускать по воде» и ритуальное уничтоже¬ 
ние обрядовых чучел типа Костромы и т. п.). 
Идалу Свентовита, по приказу датского ко¬ 
роля, набросили веревку на шею, протащили 
посреди войска на глазах славян и, разломав 
на куски, бросили в огонь (Гельм.СХ:235). 

В древнерусских поучениях против языч¬ 
ников и последующей полемической литера¬ 
туре идолопоклонством именовались народ¬ 
ные обряды (равно как иные прегрешения, в 
том числе пьянство), что повлияло на позд¬ 
нее редневеновые (ср. «Слоно об идолах» в 
Густычской летописи XVII в.) и ранние на¬ 
учные представления о «богах» вроде Ку 
палы, Коляды, Лады, Леля, Я рилы и их 
И. (ср. Рмб.ЯДС:354 и г.л.) в позднейших 
топонимических и др. преданиях (о строи¬ 
тельстве церкви на месте И ). Как идоло¬ 
поклонство воспринималось и поклонение 
природным объектам в культовых местах, 
в т. ч. почитание камней и др. фетишей. 

Лит.: Золотое Ю. М. Иэааяшя языческих 
богов на Руси (письменные известия и устные 
предания) // СА 1985/4:234-326; Русано¬ 
ва И. П., Тимощук Б. А, Языческие свя¬ 
тилища древних славян. М„ 1993:11-16; Ва- 
ил*еи М.А. Великий князь Владимир 
Святославич: от языческой реформы к крещению 
Руси // Сдашшоиедение 1994/2:38— 55; Ч ау - 
сиди с Н, Митските слики на ^жните Словени, 
Скііще, 1994; С т а ;і и л о п С. Аптроипморфпи 
езически изображения отГХ—ХІ в. в Болгария и 
проблсмът със славяне ките божества // Т^уды 
VI Междуі іар. конгресса славянской археологии, 
тл. М , 1997375-381; 831 4 (197Г));241-246; 
Ьага т 1. Р Оп :Ьс сиіі оГ тикірІе-ЬсасІесІ §0(1$ іп 
Еп§1апсі апЛ іп Ше Ваіііс агеа // М АгсЬео- 
Ькісыу 1987/34:219—231; ЗІпрескі Ь. Р 
Зіаѵопіс Ра§ап ЗапсШагіез. ЧѴашчѵ, 1994. 

В. Я. Петрухин 


ИЕРЕМИЯ — в ветхозаветных предани¬ 
ях пророк, день памяти которого отмечается 
1/14.V. По ю.-сліів, верованиям, И. — за¬ 
щитник людей от ядовитых змей. В воет. 
Сербии и зап. Болгарии день И. — послед¬ 
ний в ряду весенних праздников (1 марта, 
Сорока мучеников, Благовещение), когда, 
согласно поверьям, на земле после зимней 
спячки появляются змеи, ср. болг. название 
дня И. Злшйски дан. 

В Сербии, Македонии и зап. Болгарии с 
целью защиты дома, скота и людей в день 
И. совершаются профилактические обряды 
изгнания змей (а также — ядовитых 
ящериц и других гадов), главным образом с 
помощью ритуального шума. Утром в день 
И. или накануне вечером домочадцы обхо¬ 
дили дома, хозяйственные постройки или весь 
двор вдоль ограды, с шумом ударяя друг о 
друга мисками, тазами, вертелами, очажны¬ 
ми щипцами и др. металлическими предме¬ 
тами домашней утвари, и выкрикивали при 
этом формулы изгнания, основанные на про¬ 
тивопоставлении И. и змей, «своего» и «чу¬ 
жого» пространства, типа «Бедггс у 

море, ,)среми]ау поле», «Бягайте змии и гу - 
щери, че утре е Еремия» (СбНУ 1905/21: 
45, болг,), «Бега], бегар погал^а! Ете иде 
1ереми]а...» (Ястр.О ГС:164); «]среми]а у 
двор, амн/а у гору» (серб.) и под. Ср. у 
македонцев: «Бегай, бегай, гадурийо, сто ти 
я Еремия, кье ти мотат черевата, со железно 
мотоилоѵѵ [Убегайте, убегайте, гады, вот он 
я, Иеремия, намотаю вам кишки на желез¬ 
ное мотовило] (Охргщ, ЕБ 3:125). Для уси¬ 
ления апотропеического эффекта двор иногда 
обходили с огнем или во время обхода завя¬ 
зывали глаза, чтобы летом не вцдеть змей. 
В ряде серб. обл. охранительные обходы по¬ 
ручалось исполнять детям не старше 12 лет 
(у.-серб, Драгачево; воет. Сербия); для со¬ 
здания шумового эффекта они использовали 
только предметы печной утвари: например, 
лопатку для углей и скребок для очистки 
формы от пригоревшего теста (н.-серб.), В 
Верхнем Драгачево (з.-серб.) мальчиков, 
совершавших охранительные обходы домов, 
называли }сремик; получив от хозяек про¬ 
дукты в качестве вознаграждения и предме¬ 
ты домашнего обихода (старые кастрюли, 
куски дымовых труб), они обходили все хо¬ 
зяйственные постройки во дворе, громыхая 
железом и выкрикивая: «]ерсми;с у пол,е> 
беж те зми]е у море. Све су зміце побегле, 
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Само ртдна ос тала, И та }една пропала, Ено 
]е се набола, На два трна глогова, И четири 
Шилова» [Рремил в поле, убегайте змеи в 
море. Все змеи убежали, только одна оста¬ 
лась, и та, единственная, подохла, вон она 
напоролась на две колючки боярышника, на 
четыре шипа] (Никол.ПЛ102). В Черного¬ 
рии в канун дня И. устраивали так наз. 
тераѣс ]срсмщо доел. ‘изгнание Еремни 
Обрадован процессия, состоящая из ряже¬ 
ных молодых людей и девушек, до восхода 
солнца обходила все дома в селе, стуча, гре¬ 
мя и собирая дары. В р-не Крагуевца в ночь 
на И. девушки иду у Дрс/ш/е: надевают 
праздничную одежду, навешивают на пояс 
колокольчики, выбирают «царицу», которая 
возглавляет процессию, обходящую все дома 
в селе (ср. девические весенние королевские 
обряды). Практиковались и иные способы 
иэп-шния змей. В Кименице (з.-болг.) в день 
И. или на Благовещение кидали камень на¬ 
зад между ног, приговаривая: «Бсште змии, 
денег к’е е Еремия» [Бегите, змеи, сегодня 
Еремия] (Зах.К:22б). В некоторых местах 
с целью защиты от змей подпаливали в этот 
день тряпки и затыкали ими дыры в хо¬ 
зяйственных постройках (болг.); у ворот, че¬ 
рез которые прогоняли скот, оставляли под¬ 
куренный навоз и кросна (Кукуш, макед.), 
волочили по дому овечью шкуру (Скопска 
Котлика) и др. 

В день И. соблюдались многочисленные 
запреты, ограничивающие использование 
длинных, острых и колющих предметов (ср. 
Колючий) и призванные уберечь человека и 
скот от укусов змей: женщины остерегались 
причесываться и даже дотрагиваться до 
гребней, прясть, ткать, вязать, сучить ве¬ 
ревки или шить (иглы связывали вместе и 
прятали под камень), измерять длину тка¬ 
ней (чтобы не встречать летом змей на каж¬ 
дом шагу — макед.), выдирать траву в ого¬ 
родах; мужчины также не трогали землю, не 
копали ее, не строили заборов, не пользо¬ 
вались бритвой; никто не смел произнести 
слово «змея» и т. д. Болгары не пахали и не 
сеяли, чтобы не срмсчяса яърното [не ис¬ 
портилось зерно]. 

Иногда обрядовые действия дня И. 
приобретают общеапотропеический 
смысл. В Лесковацкой Мораве, изгоняя 
змей, женщины произносили: «Добро дома 
и у пол*е, зло — змн]й и гуштери у гору и 
воду» [Благополучие — в дом и в поле; 


зло — змеи и ящерицы — в лес и в воду] 
(Т>ор.ЖОЛМ:386). В Пловдивском кр. в 

этот день в доме замазывали все дыры, по¬ 
лагая, что тем самым замазывают пасти и 
глаза волкам; беременные и нерожавшие 
женщины празднуют здесь день И. во избе¬ 
жание болезни ирминясйпнс, напускаемой 
злыми силами на роженицу и ребенка. В 
сремских селах на И. не работали в поле, 
чтобы мороз не уничтожил посевов и вино¬ 
градные лбэы; в случае их гибели говорили: 
«]ереми}а вино истца» [Иеремия вино вы¬ 
пил] (Бос.ГОСВ:304). Сам день И,, утро 
этого дня или следующий день были в ряде 
сербских и южноболгарских областей посвя¬ 
щены защите полей от грома и града, ср. 
серб. По'ье }ерами}а, Поле Обранща ‘утро 
дня И.’; П олобранщс,Бранополща— день, 
следующий за днем И. ('день, когда воз¬ 
браняются работы в поле 1 ); болгары в этот 
день ждали первого града. В некоторых се¬ 
лах Сврлига (воет. Сербия) в день св. И. не 
работали, опасаясь «огня и грома», ср. связь 
огня, грома и змея в поверьях юж. славян. 

В Македонии и зап. Болгарии с днем И. 
связан женский обычай изготовления гли¬ 
няных форм для выпечки хлеба — «под- 
ниц». Считалось, что эти формы не будут 
трескаться и биться (при том, что мужчи¬ 
ны-гончары в день И. не работали, чтобы 
Мыши не грызли горшков). Изготовление 
форм для хлеба было обставлено рядом ог¬ 
раничений: глины для них брали не менее 
чем из трех мест, делали нечетное число 
форм и т. д. Во время работы женщины 
пели песни, аналогичные тем, которые ис¬ 
полнялись при изгнании змей. Полагали, что 
ритуал топтания в этот день глины и изго¬ 
товление из нее «подниц» предохраняет че¬ 
ловека от змеиных укусов и их смертельного 
исхода, а женщин — от похищения змеем. 
Если в течение года заболевают (ермеця- 
сяш) роженица или ребенок, им дают съесть 
ермечпеал хаяб ‘хлеб, испеченный в новой 
форме в день И.' 

В раде мест ко дню И. были приуроче¬ 
ны другие весенние обычаи: катание 
по росе, хождение в жито, осмотр посевов, 
женские праздники, обходы с Пеперудой, 
ііестицарспиыі др. В Лесковацкой Мораве 
в этот день дети меі/усобом ма}у, т. е. об¬ 
манывают друг друга. Один ребенок кричит 
другому: «погледа], коликва ]е лмтф» [по¬ 
смотри, какая змея]; если тот, к кому обра- 
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чились, оглянется, его дразнят: *Миі, Маі, за 

кравф (Ъор.ЖОЛМ:387). 

У воет, славян день И. назывался Ере* 
меи-аапрягальник: в этот день обязательно 
надо было выехать в поле для сева, ср. рус. 
«На Еремея и ленивая соха в поле выез¬ 
жает», укр. «бремій, €ремій. про пости 
роэумш». 31.Ѵ/13.ѴІ отмечался день Ере- 
мея-распря іа.4ьпика (ср. «Еремей сев начи¬ 
нает, Еремей сев и кончает»). 

Лит.: П о и в л с и л о в г А. Пророк |среми)а во 
н&родк&та тралила и ка] максдонцитс во 
Егеіскиот дел на Македония // МФ 1974/13; 
Ф и а и п о і5 и !\ М. Култ пророка ф'р^мн]^ у 
традици и Іужних Словена // ГЕИ 1969/11—15: 
Гура СЖ:335,346-348,352,365,412: КГ:182- 
183; Скур.УНК:50; СЕЗб 1925/32:396; 1958/ 
73:114; ГЕМЕ 1988-1989/52-53:101; Бос. 
ГОСБ:304-305; Г Р б.СОСБ:65; Ъор.ПВП 2: 
144-145; Я стр. ОТ С :164—165; Фил.РЕГ:267; 
Пстр.КИС 1:260-261; Петр ,ЖОГ:244—245: 
Фил.ГП:99; Ф:іл.СК:400: БМ:116-117,225. 
229,254,270,271; ЕБ 3:124-125; Марин.ИП 2: 
147; ББ 1994/1:33; 1986/2:35-44: Георг. 
БНМ:58—60; ИССФ 1948/8-9:218; СбНУ 
1936/42:128. 

Т. А. Агапкина, А. А. Плотникова 


ИЗГНАНИЕ ритуальное — маги¬ 
ческий акт отгона, отпугивания, удаления за 
пределы «своего» пространства вредоносных 
сил (демонов, душ умерших, смерти, болез¬ 
ней, домашних насекомых, животных-вреди- 
телей и т. п.), а также выпроваживания про¬ 
шедших праздников, календарных сезонов 
или их предметных символов (чучела, обря¬ 
дового деревца, ритуальной пищи и др.). 

К наиболее распространенным спосо¬ 
бам И. относятся; отпугивание звуками и 
шумом; символическое битье, выметание, 
выбрасывание, вынесение чего-либо за пре¬ 
делы дома и села, забрасывание на дерево; 
игровые формы «погони» и «преследова¬ 
ния», конные скачки и езда в повозках и 
санях, вождение или катание ряженого; 
жжение костров, окуривание, беге факелами 
в руках; обливание; исполнение вербальных 
ритуалов с мотивами «отгона», «отсылки», 
«угрозы» и ряд других. Отгонная семантика 
может быть выражена и такими обрядовыми 
действиями, как матерная брань, ритуаль¬ 


ное обнажение (см. Гениталии), битье по¬ 
суды, закапывание вредоносных предметов 
в землю, и рядом других. Исполнителями 
актов И. часто выступали участники риту¬ 
альных обходов (см. Обходные обряды). 

Сходные действия, направленные на 
избавление от нежелательных или опасных 
предметов, явлений, персонажей, живот¬ 
ных, — широко представлены также в близ¬ 
ких по смыслу обрядах символического 
уничтожения, проводов, похорон. 

Семантика «изгнания» может раскры¬ 
ваться в символических действиях самих 
ритуальных форм (например, таких, 
как погоня за ряженым, изгнание его за пре¬ 
делы села; подбрасывание домашних на¬ 
секомых к чужому дому и т. п.); в обря¬ 
довой терминологии, относящейся к 
самым разным магическим актам (например, 
ы.-слав. выгонятъ святки, гнать зиму; 
бол г. юнсне на змии; серб. яи;ак>е БожиЬа: 
пол. и>ур$<1гапіе $оіѵц)і в народных моти¬ 
вировках, объясняющих цель ритуала 
(«чтобы отогнать от деревни ведьм», «что¬ 
бы убежали все змеи, мыши, крысы», «что¬ 
бы изгнать нечистую силу»); в сопутствую¬ 
щих вербальных формулах, типа 
«Мухи, блохи, подите вон!» (рус.), «Вон, 
зима, з хаты, а лето — у хату!» (бел.), «Бя- 
гбйтс, змии и гущ ери, че утре е Еремия» 
[Убегайте, змеи, завтра наступит день Иере¬ 
мии] (оолг). 

Ритуалы И. совершались, как правило, 
на рубеже календарного време- 
н и (на переломе старого и нового года или 
годовых сезонов, при смене хозяйственных 
циклов; в такие дни, когда, как считалось, 
«открывается» или «закрывается» земля) и 
на заключительном этапе праздничного цик¬ 
ла или временного отрезка (например, в пос¬ 
ледний день святок, масленицы, Великого 
поста, пасхального или троицки духов с кого 
циклов, а также в первый день прилета птиц, 
кваканья лягушек, появления первой зелени и 
т. п.). Особенно характерны отгонные дей¬ 
ствия для комплекса святочных и масленич¬ 
ных праздников, а также для периода с нача¬ 
ла марта до Троицы или дня Ивана Кутлы. 
Так, обрядовое «изгнание змей» у юж. сла¬ 
вян ссуществлялссь на масленицу, в поне¬ 
дельник Тодоровой субботы, в день св. Ев¬ 
докии (І.Пі) или Сорока мучеников (9.П), 
на Благовещение (25ЛІ1), в Лазареву суббо¬ 
ту (накануне Вербною воскресенья), в день 
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св. Иеремеи (1.Ѵ)> в летний Иванов день 
(24.VI). Когда впервые весной слышалось 
кукование кукушки жители Брестского По¬ 
лесья изгоняли тараканов, клопов и блох, об¬ 
ходя свои дома н хлопая по стенам и углам 
ольховыми ветками (Гура СЖ:71). 

Отгонные обряды могли совершаться и 
окказионально, в экстремальных си¬ 
туациях: при массовом падеже скота (ср. 
рус. обряд изгнания Коровьей Смерти, см. 
Опахивание), при засухе (ср. обычай гоне - 
не змий , известный в г.. -зал. Болгарии — 
Бец.ЗБФ;129), при приближении градовой 
тучи (ср. я.-ссрб, ритуалы отгона града с 
помощью вербальной магии и угрожающих 
жестов, см. Град) В Архангельской губ. 
«выгоняли зиму» (дети бегали по улицам 
села, устраивая невообразимый шум и звон) 
только тогда, когда снег держался до Егорь- 
еладня (23.ІѴ). 

Объектам и изгнания чаще всего 
выступают: хтоничсские животные (змеи, 
ящерицы, крысы, мыши, жабы) и насе¬ 
комые (мухи, вши, тараканы, гусеницы), 
которые в большинстве случаев входят в 
общую группу «гадов» (ср. морав. приговор 
при изгнании грызунов и насекомых из до¬ 
ма: «ѵЗесЬііэ пеГезі ѵеп!». т. е. «вся пакость 
вон!», или название серб, обряда истсраніс 
потнице, т. е. «изгнание погани»); «нечис¬ 
тые» птицы (воробьи, вороны, коршуны, 
совы, — например, укр. ьолын. гонити шу- 
ляка, бел. полес. гнагпи воробухи): демо¬ 
нологические персонажи (злые 
духи, черти, ведьмы, русалки, стриги и др). 
участники ряженья или лица, испол¬ 
нявшие определенные обрядовые роли (на¬ 
пример, рус. смолен, гонять Семика, чеш., 
слешац, Нопііі кгеЬепаге, Ноііе.пі Ьгаіл); пер¬ 
сонифицированные праздники, кален¬ 
дарные периоды, годовые сезоны (особенно 
зимЕіего периода, ср. «изгнание святок», 
«коляды», «старого года», «мороза», «зи¬ 
мы»; а также «масленицы», «поста» и т, п.); 
приуроченная к ним обрядовая пиша (укр. 
«рочомящи кі/пілію, пол. юуЫіапіе гиги, 
серб. киселици); лишь в редких 

случаях отгонные ритуалы исполнялись по 
отношению к умершим предкам (дедам, ро¬ 
дителям), удаление их из «своего» прост¬ 
ранства чаще происходило в форме почетно¬ 
го выпроваживания. 

Одним из самых действенных способов 
И. у всех славян считалось создание 


шума: стреляли из ружей, щелкали кнута¬ 
ми, били по металлическим предметам (в 
сковороды, по печной заслонке, жестяной 
посуде, ведрам и т, п.)> грохотали деревян¬ 
ными трещотками и колотушками, свистели 
и кричали, звонили в колокольчики, играли 
на пищалках и свистульках, колотили по за¬ 
борам и воротам, разбивали глиняную посуду 
и т. п. С помощью этих средств пытались 
изгнать как реальных насекомых-вредителей 
и животных-грызунов, так и некие мифичес¬ 
кие существа, календарные праздники и се¬ 
зоны года. В Польском Поморье в новогод¬ 
нюю ночь молодежь устраивала на улицах 
села оглушительный грохот и звон, «отгоняя 
старый год»: парни громко хлопали бичами, 
били в сковороды, звонили колокольцами, 
крутили трещотки, трубили в рог, стреляли 
из ружей (Ма1іс.К(Ж:20). Похожим обра¬ 
зом в Сербии, Македонии и зап. Болгарии 
старались отогнать «змей» и «всех гадов» в 
день св. Иеремии. Чтобы избавиться от 
мышей и домашних насекомых, хозяйка сама 
обходила ранним утром в первую субботу 
Великого поста свой дом, громко стуча жес¬ 
тяной посудой, «да плаши гдди]у» [чтобы 
отпугнуть гадов] (сербы Воеводины — Бос. 
ГОСВ:223). Обычай хлопать кнутами и 
плетьми нашел отражение в з.-слав, назва¬ 
ниях ритуалов И.: у поляков в новогоднюю 
ночь парни обходили село, останавливаясь 
перед каждым домом, и громко хлопали би¬ 
чами — іѵурцкаіі аіагд гок [выщелкивали 
старый год]. Такие же действия соверша¬ 
лись у словаков: группы парней ходили по 
селу, хлопая кнутами в ночь перед первым 
мая, это называлось ѵуртахкоѵатіі сага сіеіпіее 
[вьиделкиванке ведьм]. Отгонные свойства 
приписывались звону колокола и колоколь¬ 
чиков, например, под звонящие церковные 
колокола водили бесноватых «для изгнания 
из них бесов» (см. Колокол, Колокольчик, 
Заслонка, Шум ритуальный). 

Независимо от отпугивающих звуков 
сами по себе угрожающие действия битья, 
у дар он, стука по заборам, воротам, 
стенам и углам дома, также приобретали 
отгонную функцию. Они были характерны, 
например, для заключительного этапа празд¬ 
ничных ужинов святочного периода (рож¬ 
дественского, новогоднего и крещенского). 
В Полтавской губ. по окончании ужина в 
день Крещения домочадцы выбегали во двор 
и ударами дубиной по воротам и забору 



394 


ИЗГНАНИЕ РИТУАЛЬНОЕ 


«прогоняли кутью». В др. укр. селах тоже 
было принято «изгонятъ коляду» битьем де¬ 
ревянными вальками и «качалками» по ог¬ 
раде своего двора. Известный у воет, славян 
обряд символического приглашения «моро¬ 
за» к рождественской трапезе имел свое 
продолжение после окончания ужина, когда 
члены семьи криками, стуком и битьем 
«прогоняли мороз»: они громко стучали в 
двери, окна и стены дома, били палками, 
кочергой по забору и воротам, по земле или 
кричали: «Мороз, выходи вон с хаты!». На 
Русском Севере в ночь накануне Крещения 
парни били по углам домов большим брев¬ 
ном или булыжником, привязанным к верев¬ 
ке; в Вятской губ. это делали, чтобы «из¬ 
гнать злых духов из деревни». 

Окончание поста отмечалось у зап. сла¬ 
вян ритуалом И. постной пищи (см. т УР ): 
горшки с журом выбрасывали, бросали в 
костер, подвешивали к дереву или с грохо¬ 
том разбивали о заборы и двери, последний 
из этих способов избавления от постной 
пищи назывался у поляков шуЬіілпій гиги 
[выбивание жура]. 

Действия выметания, выбрасы¬ 
вания и удаления из дома мусора, 
старого хлама или ритуальных предметов 
во многих случаях осмыслялось как магичес¬ 
кий акт И. насекомых, «гадов», «злыдней» 
и т. п. Эти обычаи включаются в круг очис¬ 
тительных обрядов, приуроченных к раз¬ 
ным весенним датам. Например, чтобы из¬ 
бавиться от блох, в Чистый четверг еще до 
рассвета хозяйка в обнаженном виде выме¬ 
тала избу, сор на печной заслонке выносила 
на дорогу, а на обратном пути громко стуча¬ 
ла по заслонке (рус. орлов,, С БФ-81:148). 
Выметенный таким способом мусор (вместе 
с пойманными насекомыми) выбрасывали в 
реку, на перекресток, на чужой скотный 
двор или относили через дорогу, за границу 
села, выносили из села вслед за похоронной 
процессией. 

Тот момент, когда по обычаю требова¬ 
лось удалитъ из дома все предметные сим¬ 
волы завершившегося праздника (обрядовую 
пищу, остатки бадняка, рождественские 
украшения, зелень, сноп и т. п.), нередко 
обставлялся как акт магического И. не толь¬ 
ко самого праздника, но попутно и всей до¬ 
машней «нечисти» (насекомых, мышей, бо¬ 
лезней и абстрактного зла). Например, у 
сербов Воеводины считалось обязательным 


на третий день после Рождества удалить 
из дома расстеленную на полу к праздни¬ 
ку рождественскую солому; пока хозяин вы¬ 
носил ее в полном молчании (чтобы никто 
не услышал, «как Божич уходит»), один из 
домочадцев, стоя во дворе, громко щелкал 
бичом, «да би одагнати пацове од куйе» 
[чтобы отогнать крыс из дома] (ІЗос.ГОСВ; 
92). Если солому выносили в мешке, то 
вслед за тем пустым мешком били порог до¬ 
ма, «чтобы отогнать от дома все зло». Мет¬ 
лу, которой выметали остатки соломы, хра¬ 
нили до лета как орудие магического отгона 
градовой тучи: ею махали в сторону надви¬ 
гающейся грозы. У украинцев Харьковщи¬ 
ны было принято в последний день святок 
выносить из дома все остатки рождествен¬ 
ской пищи, при этом женщины выкрикива¬ 
ли: «Гей, к.уття, с покути, а уз вар — на ба¬ 
зар!» [т. е. «долой, кутья, из красного угла, 
а сушеные фрукты пустъ хорошо продаются 
на рынке»]; обычай назывался выгонятъ 

святки (Паш.КЦВОЛ92). 

Вся совокупность перечисленных отгон¬ 
ных мер могла использоваться в комплексе 
полесских ритуалов «изгнания зимы», приу¬ 
роченных к первому воскресенью или поне¬ 
дельнику после Пасхи. Жители Брестской 
обл., а также ряда р-нов Больше ко-Ровен- 
ского Полесья «выгоняли зиму» следую¬ 
щими магическими действиями: выгребали 
«зиму» кочергой из углов дома, из- под ла¬ 
вок и печей; выметали метлой из дома и со 
двора, выбрасывали из дома старые веники 
и лапти; били метлами, кочергами и палками 
по заборам и воротам, разбивали горшки об 
углы и стены дома, выкрикивали отгонные 
формулы и шумели. По свидетельству из 
Брест, обл., «зиму бьют киями по плотах, э 
хаты кочаргою гонят по кутках: „Вон, зима, 
з хаты, а лето у хату!% В отгонах этого 
типа существенным оказывается поэтапное 
удаление незримой «зимы» из углов дома — 
к порогу, от порога — к воротам. из ворот — 
на улицу, с улицы — к реке; ср. сообщение 
из Пинского Полесья: «У понедилок гонымс 
зыму: по усих кутках будом гоныты и у две- 
ра. Из дверей да на улицу, а э улицы идём 
аж на берег, на речку <...> и тая зымэ плы- 
ве э речкою» (СБФ-95:80) 

Пространственные переме¬ 
щения участников отгонных обрядов (вы¬ 
ход из дома во двор и со двора на улицу; 
групповой проход по селу, выход за границу 
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села, конные скачки и поездки из конца в 
конец села и т, п.) тоже могли символизиро¬ 
вать ритуальное И. и выпроваживание. По¬ 
всеместно в Воеводине (серб.) на второй или 
третий день после Рождественского сочель¬ 
ника молодые люди седлали коней, чтобы 
исполнить обряд 8шян>е Божика [изгнание 
Рсждсствц]: они скакали во весь опор через 
оело из конца в конец или возили старых и 
малых в запряженных возах. В некоторых 
селах пришили БсжѵЬ [провожали Рождест¬ 
во], проходя пешком сквозь село под звуки 
свирели, гармони и пение песен; такое 
«изгнание» могло длиться всю ночь (Бос. 
ГОСВ:153). Сходным образом прогоняли 
святки в ю.-рус.. селах а день Крещения: 
всадники с гиком и шумом скакали по ули¬ 
цам и били плетьми по всем заборам и во¬ 
ротам. 

Для ряда в.-слаа. ритуалов весенне-лет¬ 
него периода, основу которых составляет 
шествие участников по улицам с выходом за 
село, может быть отмечен устойчивый па¬ 
раллелизм вариантов обрядовой терминоло¬ 
гии типа «гнать/водить» (например, гонять 
или ѳолитъ стрелу , Семика, русалку, вес¬ 
ну, колосок и др.). Особый тип движения 
исполнителей, которые шли плотной шерен¬ 
гой на всю ширину улицы или бежали от 
церкви к краю села, взявшись за руки, а на 
ходу пели, кричали, звенели в заслонки и 
т. п. часто осмыслялся как реальное вы¬ 
дворение за пределы «своего» пространства 
чего-то вредоносного; ср. полес. свидетель¬ 
ство об обычае водить стрелу: «женщины 
идут плотно сомкнутыми рядами, перекры¬ 
вая всю улицу, — выгоняют злые силы из 
деревни» (ЗК:202), Подобные шествия по 
селу из конца в конец часто осмыслялись 
как «проводы весны»: в рус. селах Повол¬ 
жья (нижегород., лешэеи.) такие ритуальные 
хождения совершались в Петровское За¬ 
говенье и назывались выгонять весну га¬ 
гой-уткой, гнать утку и т. п. 

В более наглядных формах акт И. про¬ 
исходил, когда за пределы села выносили 
чучело, насаженное на палку: таким спосо¬ 
бом гонили зидьму в Брестском Полесье в 
день Ивана Купалы; или «прогоняли» из 
села ряженого участника чеш. обычая коп&и 
незадолго до Пасхи разыгрывалась 
сценка «изгнания Иуды» из села. 

И. могло осуществляться способом ма¬ 
гического смывания или окроп¬ 


ления водой. На Вологодчине святоч¬ 
ные ряженые, обходя дома, брызгали водой 
во все стороны, «чтобы кудесов (т. е. нечис¬ 
тую силу) выгнать». В Гомельском Полесье, 
изгоняя «дедов» после поминального ужина, 
хозяин поливал водой пол в направлении от 
стола к входным дверям. Как «изгнание не¬ 
чистых дней» осмыслялся в болгарской тра¬ 
диции обычай саеойница, когда накануне 
Крещения девушки обходили все дома, ок¬ 
ропляя водой людей, скот, хозяйственные 
строения; два последних святочных дня, ког¬ 
да это происходило, назывались у болгар 
пропуждани дни [изгоняющие дни] ( Ма¬ 
рин. НВ:344). См. Обливание. 

Отгонная и отпугивающая функция не¬ 
редко приписывалась кострам или сжи¬ 
ганию чего-либо. Сербы раскладыва¬ 
ли костры во дворах и садах в день Сорока 
мучеников (9.III). «чтобы отогнать змеи», 
либо сжигали тряпку, «да би се змк]е раз- 
бегле од тог смрада»|^чтобы змеи разбежа¬ 
лись от этого смрада]. Жжение купальских 
и других обридоцых костров иногда осмыс¬ 
лялось как «изгнание ведьм» (пол. іѵу ре¬ 
гате сгагснѵпіс) или как их «отпугивание» 
(полес. пужапи,ь ведзьму). Над купальским 
костром вытряхивали свою одежду, что на¬ 
зывалось в Ровенском Полесье блохыгоны- 
ты. См. Костер, Сжигание ритуальное. 
Окуривание. 

В качестве актов магического И. могли 
выступать и многие др. действия. У сербов 
масленичный обычай качаться на ка¬ 
челях объяснялся стремлением «изгнать 
дьяволов» (ср. выражение /ьу.ъаг-ьем су ис¬ 
терика іи })аволс, т. е. при качании на каче¬ 
лях изгонялись дьяволы). Часто отгонный 
смысл приписывался действиям размахи¬ 
вания чем-либо в воздухе или махания 
в сторону от себя: магический «отгон 
воробьев» совершал хозяин, обходя прося¬ 
ное поле и махая освященной вербовой вет¬ 
кой (полес.); при изгнании душ предков пос¬ 
ле поминального обеда старший из членов 
семьи обмахивал комнату метелкой, гово¬ 
ря: «А киш, киш, душечки!» (Крач.БЗРС: 
122); сходным образом «выгоняли душу» на 
40-й день после смерти родственника, вы¬ 
метая хату и размахивая в воздухе топором 
(полес. бреет.). Сербы, чтобы отогнать над¬ 
вигающуюся градовую тучу, размахивали то¬ 
пором, косой, серпом, метлой, палкой, ситом, 
бердом, свадебной одеждой и др. вещами. 
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Символическое И. болезней — один из 
наиболее типичных приемов народной 
медицина: вещи, символизирующие боль¬ 
ного или саму болезнь (срезанный колтун, 
волосы или ногти, мерку больного, его ру¬ 
башку и т. п.), выбрасывали в топкие места, 
выносили за село, сплавляли по реке, закапы¬ 
вали в землю, избавлялись от них другими 
способами. Чтобы «отогнать бессонницу» от 
беспрестанно плачущего по ночам младенца, 
поляки сворачивали из детских пеленок фи¬ 
гурки кукол, называемых «богинкамк», «ма- 
рудями» (т. е. именами духов, вредящих но¬ 
ворожденным), и выбрасывали их из дома, 
забрасывали на крышу, выносили на грани¬ 
цу села. В зап. Сербии на Рождество хозя¬ 
ин веткой от бадняка бил скот, чтобы «вы¬ 
гнать из него болезни», при этом происходил 
магический диалог, — жена спрашивала: 
«Что ты гонишь?», а муж отвечал: «Гоню 
болезнь из овец, коров, свиней...», — «Гони, 
гони, чтобы ее не было» (СБФ-84:46). 

Особые ритуалы «изгнания болезни» из 
человека исполнялись у юж. славян в период 
троицко-духовских праздников мужскими 
дружинами «русалисв», которые водили кру¬ 
говые танцы вокруг больного, отпугивая ду¬ 
хов болезни воинственными криками, шумом, 
бряцаньем оружия (см. Русалии, Болезнь). 

Для изгнания вредоносного духа из бес¬ 
новатых и одержимых использовались цер¬ 
ковные культовые предметы и символы: к 
больным подносили иконы, крест, хоругви, 
их окропляли освященной водой, ставили 
под звонящие колокола и т. п. (см. Клику¬ 
шество). 

Одним из действенных средств избав¬ 
ления от недугов считались отгонные 
вербальные формз'лы, сопутствую¬ 
щие знахарской практике. В лечебных заго¬ 
ворах болезни изгонялись: «в пустые места» 
(туда, где солнце не светит, петух не поет, 
ветер не веет и т. п.), в пещеры, в землю, в 
яму бездонную, в болота, темный лес, горы, 
в море, воду, в «подэ&падкую сторону», 
«под гнилую колоду», в мышиные норы и 
др. «нечистые» места (Кляус УС:146—172). 

Словесные приговоры с мотивами «из¬ 
гнания» могли сопровождать самые разные 
магические акты или просто заменять их. 
Основу таких текстов чаще всего составля¬ 
ли отгонные выкрики («Кыш!», «Вон!», 
«п Р очьЬі, «Долой!», «Геть!» и др.) и глаго¬ 
лы движения типа: иди, поди, ступай, ухо¬ 


ди, беги, убегай, разбегайтесь и т. п. Содер¬ 
жательную канву подобных формул часто 
образует мотив о том, что «изгоняемому нет 
места в пространстве человека, это место 
занимает некто другой» (т. е. один персонаж 
уходит, потому что появляется другой). На¬ 
пример, болгары Добруджи, выметая вдень 
первого марта дом и двор, кричали: «Вън 
бълхи, вътре Марта!» [Блохи — вон. Мар¬ 
та в дом!]. Боснийские сербы, изгоняя 
змей в Лазареву субботу, громко выкрики¬ 
вали: «Біежи, плазо, од купе, ]ер ]е Лазо 
код ку&е!» [Беги, гад ползучий, из дома, 
ибо Лазарь уже в доме!] (Ъор.ПВП 2:144). 
При окроплении дома богоявленской водой 
белорусы говорили: «Вон, черце, из мойго до¬ 
му, бо туг Бог живець!)> (Крач.БЗРС:175). 
Судя по текстам этого типа, сам факт на¬ 
ступления нового праздника или сезона тре¬ 
бовал удаления изгоняемого: ср. чеш морад. 
приговор при окроплении водой хозяйствен¬ 
ных построек вдень св. Агаты (5. II): «Зѵаіб 
Наіу сіеп, ѵЗссЬпа пеГс$1 ѵеп!» [День св. Ага¬ 
ты, вся нечисть вон из хаты!] (Рег.КМНР: 
36); или бел. формулы при «изгнании зимы»: 
«Вон, зима, з хаты, а лето — у хату!» (ПА, 
Брест, обл.). У русских Костромского края 
момент внесения в дом последнего сжатого 
снопа использовался для символического 
изгнания мух: входя в дом со снопом (на¬ 
зываемым хивдиком), жницы говорили: 
«Ккшьте, мухи, вон, идет хозяин в дом!» 

(СБФ-81:141). 

Другой формой этого мотива о несовмес¬ 
тимости в одном пространстве тех, кого из¬ 
гоняют, и кто приходит взамен, является 
сообщение о двух «чудесах», из которых 
одно изгоняет другое. Например, в серб, 
приговорах при отгоне града тучу, называе¬ 
мую «чудом», отпугивают известием о слу¬ 
чившемся в этих местах еще большем «чуде» 
(о рождении внебрачного ребенка): «Бсжи, 
чудо, од чуда! Не можете }едно Кра] друго- 
га!» [Убегай, чудо, от чуда-чудного! Вы не 
можете быть рядом!] (СБФ-81:}8). См. 
Чудо. 

Действенность отгона усиливалась, если 
приговоры включали еще и формулы угрозы. 
В пол. обрядности дня св. Яна (24.VI) при 
жжении костров парни бегали в злаковом 
поле с горящими факелами и кричали: «ІІсіе- 
ка_), Іапіе, ѵ роіе, Ьо сіе со^опіе і ороіе!» 
[Убегай, Ян в поле, не то догоню тебя и 
подожгу] (К ат. 020:99). В сходной с игу а- 
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ции белорусы жгли купальские костры, вы¬ 
крикивая угрозы в адрес изгоняемой «ведь¬ 
мы»: «Выйдзі, ведзьма, з наша га жыта 
а то мы цябе агнём спякём, агнём 
сннксм. ружжом праб’ём» (Куп.п.:104), 
Участники серб, «лазарских» обходов, изго¬ 
няя в Лазареву субботу змей и прочую «не¬ 
чисть», кричали: «Бежите, эми]е> пацовн, 
мкиіИр жабе, бу не. еыо иду лдоарице да вас 
жегу, да вас пеку на глогово трше» [Убегай¬ 
те, змеи, крысы, мыши, жабы, блохи, вот 
идут лаэартщы, чтобы вас сжечь, испечь на 
костре из колючек боярышника] (сев. Ба- 
нат, Сое ГОСВ:233). Ср. также болг. при¬ 
говор при изгнании «гадов» на Благовеще¬ 
ние: «Бягайте змии, смокове, гущери, бълхи 
и ?ки(ж, че дядо Благовец иде с желеэния 
топуз!» [Бегите, змеи, ужи, ящерицы, бло¬ 
хи, идет дед Благовец с железной булавой] 
(Пг>п.КПНК:32). 

В системе юридических обычаев И. 
за пределы «своего» пространства было фор¬ 
мой общественного наказания 
провинившегося. Из села публично изгоняли 
юра (повесив ему на шею украденную 
вещь), человека, преданного анафеме, пре¬ 
ступника, иногда — «нечестную» невесту. В 
ряде случаев такое наказание получало сим¬ 
волическое толкование: в Новгородской губ. 
во время пожара виновного в нем человека 
изгоняли иа села в поле, т. к. считалось, что 
его присутствие в деревне могло навлечь 
огонь на другие дома. 

И. в народной культуре выступает не 
только как магический акт, но и как по¬ 
пулярный фольклорный и мифологический 
моти о. В рус. духовных стихах (например, 
«Плач Адама») нашел отражение библей¬ 
ский эпизод «изгнания из рая». В в.-слан, 
легендах о «падших», т. е. изгнанных с неба 
на землю ангелах (от которых якобы и по¬ 
шли разные бесы и демоны), преломились 
богомильские представления о борьбе добра 
и зла. В слив, повествовательном фольклоре 
широко известны многочисленные сказоч¬ 
ные сюжеты о детях, изгнанных из родного 
дома, типа «Мачеха и падчерица» (СУС: 
480), «Медный лоб» (СУС: 502), «Не¬ 
знайка» (СУС: 532) и др. 

Лит.: Тол.ЯНК:245-249; Бура ОК:340-350, 
407-409,425-432,543-546; В ин.ЗКП: 216 - 
220; М<уі.С«пі.ПК:250; ГЫ..КЦВС ; 23-24. 
192; СБФ-81:48-62.140—156; СБФ-84:46- 


51; СБФ-86 108-120,237; СБФ-95:80-82; 

ЭО 1894/1:126; ЖС 1996/4:13-16; ПО: 101- 
117; ППГ: 151.179; ЗК:188-201; Ром.БС 8:128; 
СбНУ 1905/21:45; Бос.ГОСИ: 153.223,231- 
233.235-238; Ъор.ПВГТ 2:144; БМ161; Вал. 
КД; Ѵіс1.ѴО;211; Віе 8 .КОМ:69-70.73-86; 
3[еІт.КОР:65— 69,72; МаІіс.ІЮК:19 21, Ка.*'. 
10,20:205. 

Т А. Агапкина. Л. Н. Виноградова 

ИЗМЕРЕНИЕ — магический прием, при¬ 
меняемый в народной медицине и охрани¬ 
тельных ритуалах; используется также при 
наведении порчи. Обмеривание, взвешива¬ 
ние, пере считывание множественных объ¬ 
ектов трактуются в народной традиции как 
способы овладения человеком или предме¬ 
том, открывающие путь к магическому воз¬ 
действию на них. Как правило, И. сопро¬ 
вождается другими ритуальными действиями 
и приговорами (заговорами). Нередко И. 
считается опасным: по некоторым ю.-слав. 
верованиям, тот, кто был бы точно измерен, 
взвешен или кому был бы точно определен 
возраст, непременно умер бы; вологодские 
крестьяне запрещали измерять рост ребен¬ 
ка, считая, что это грозит ему скорой смер¬ 
тью; сербские портные, снимая мерку, долж¬ 
ны были сказать «На здравлье!» [Будьте 
здоровы!], чтобы не нанести вред своему 
клиенту. Девушка, занятая тканьем, никог¬ 
да не станет измерять длину вытканного 
куска полотна, пока не окончит всей работы 
(серб,). Опасным считается также пересчи- 
тывание звезд, голов скота в стаде, числа 
летящих в стае птиц и т. п. См. Счет. 

Орудием обмера служит чаще всего 
нитка " шерстяная, шелковая, хлопковая, 
обычно красная, реже черная, иногда старая, 
специально спряденная семилетним ребен¬ 
ком (хорв.), оставшаяся от тканья; спряден¬ 
ная «наоборот», справа налево (ІІокутьс) и 
т. п.; затем прут, палка или ветка — шипов¬ 
ника, ореха, вербы, кизила (ю.-слав.), бере¬ 
зы и др., реже — пряжа (архангел, поме¬ 
рить куделькой), у к>ж, славян иногда 
фитиль свечи и даже сама свеча; использу¬ 
ется также нож (например, тот, которым 
колют свиней — серб.) и др. предметы. 

Объектом обмера бывает прежде 
всего больной или тот, кому грозит опас¬ 
ность, очень часто ребенок, иногда корова и 
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другой скот. У болгар часто измеряют не 
самого человека, на которого направлена 
магия, а его тень или след; такое И. харак¬ 
терно, в частности, дня наведения порчи: 
тень человека измеряют строители, чтобы 
замуровать ее в стену (см. Жертва строи¬ 
тельная). Погребальный обряд предусмат¬ 
ривает И. покойника для определения раз¬ 
меров гроба и могилы; в этом случае 
запрещается использовать прут от плодово¬ 
го дерева (полес.). 

Способ И. может быть различным; 
чаще всего выбираются «диагональные» па¬ 
раметры или И. длины и ширины объекта. 
Больного ребенка измеряют от головы до 
пят и от кончика среднего пальца правой 
руки до кончика среднего пальца левой руки 
или же — от большого пальца правой ноги 
до кончика среднего пальца левой руки и 
так же от левой ноги до правой руки (боен.). 
Иногда рекомендуется мерить все суставы 
или отдельные части тела («все меряешь — 
и рост, и сбоку, и сзади, и руки, и ноги, и 
пальцы, и глаза, и уши и приговариваешь: 
„Не рабу божью (имя) меряю, а с рабы бо¬ 
жьей (имя) уроки, переполохи снимаю"» — 
вятск., ВФЗИ:67). При И. роста человека 
делали также засечки на дверном косяке, 
стене, столбе, дереве и др. 

Исполнителями ритуала И. обыч¬ 
но бывали старые женщины, знахарки, ле¬ 
кари, священник, иногда сам больной. При 
И. соблюдались определенные условия*. 
И. производилось трижды, при полном мол¬ 
чании, тайно, на специальном месте — в 
доме на пороге, на полу, на девятой полови¬ 
це от окна (вятск.), в церкви, на кладбище 
на безымянной могиле, на распутье дорог 
и т. п.; возвращаться следовало непременно 
«не оглядываясь»; ритуал совершался в глу¬ 
хую пору суток, в канун среды (болг.), боль¬ 
ной должен был лежать или стоять, лежать 
на спине или на животе, сидеть и т. п. 

Лечение с помощью И. применялось 
плавным образом при болезнях, вызванных 
порчей, сглазом, испугом, а также при бес¬ 
соннице, детском ночном крике, падучей, 
иногда при астме, желтухе и др. На Воло¬ 
годчине, если ребенок страдал нервными 
припадками, то ему измеряли рост и отмеча¬ 
ли на стене колышком, считая, что как толь¬ 
ко ребенок перерастет отметку, припадки 
прекратятся. В Вятском крае детей лечили 
от испуга так: брали нитку, спускали ее от 


темечка ребенка вдоль позвоночника к пят¬ 
кам, при этом читали заговор. Там же и с 
той же целью обмеривали ребенку одной 
ниткой все суставы со словами: «Я не тело 
обмериваю, а испуг снимаю... (ВФЭИ:67). 
В Боснии для лечения эпилепсии вырезали 
тонкую ветку орешника или шиповника в 
рост больного и относили ее на заброшен¬ 
ную могилу. В Далмации, чтобы защитить 
ребенка от вештиц, делали свечу в рост ре¬ 
бенка и жгли ее перед иконой Богородицы. 

Чтобы лечение было результативным, 
мерку уничтожали различными способами: 
резали, рубили ножом, топором, выбрасыва¬ 
ли, клали под камень, бросали в воду, в ис¬ 
точник, закапывали в землю, относили на 
могилу, сжигали; нитку завязывали узлами, 
запаивали в воск и затем помещали в спе¬ 
циально сделанный надрез на стволе груше¬ 
вого дерева (серб.); забивали вместе с ног¬ 
тями и волосами больного в просверленное 
отверстие на дверном косяке (в.-слав.) и 
т. п. См. Мерка. 

У юж. славян И. применялось также для 
диагностики и прогнозирования исхода бо¬ 
лезни. В этом случае сравнивались показа¬ 
тели двух разных способов И. Например, 
сербы сначала измеряли расстояние от левой 
пятки до подбородка и вокруг головы, а за¬ 
тем от кончика среднего пальца правой руки 
до кончика среднего пальца левой руки. 
Если результаты И. совпадали, то человек 
считался здоровым (по другим представле¬ 
ниям, наоборот, обреченным). Беременные 
женщины в точно определенное время изме¬ 
ряли свой живот и предсказывали характер 
родов и пол ребенка. 

Действие И. и мерка служили обере¬ 
гом от нечистой силы и ходячего покойни¬ 
ка. Сербы на Ибре считали, что если изме¬ 
рить умершего прутом шиповника и затем 
той же меркой отмерить длину могилы, то 
можно быть спокойным, что умерший не 
станет вампиром. Чаще всего покойницкую 
мерку особым образом «удаляют»: кладут в 
гроб, относят на могилу, закапывают в доме, 
чтобы обезопасить домочадцев (серб., Кру* 
шевац). В зап. Сербии считали, что смерть 
одного из домочадцев должна повлечь за 
собой гибель кого-то из домашних живот¬ 
ных; для предотвращения этого перед выно¬ 
сом гроба одна из женщин красной шерстя¬ 
ной ниткой обмеривала верхнюю грань гроба 
И затем нитку скручивала и клала за бревно 
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или угол дома (Титово Ужице). Чтобы обез¬ 
вредить курицу, поющую петухом и пред¬ 
ставлявшуюся опасной для людей, этап ку¬ 
рицей мерили расстояние от стола до порога 
и смотря по тому, что попадало на порог, от¬ 
рубали ей либо хвост, либо голову (о. -слав., 
сирб). Для поимки вора, нужно было вы¬ 
нутъ из савана нитку, измерить ею длину 
мертвеца, а потом намотать ее на палочку, 
которую следовало воткнутъ в середину спе¬ 
циально очерченного круга, тогда вор не 
сможет выйти из этого круга (рус.). Мерка 
от гроба могла бытъ использована для кол¬ 
довства и порчи: в Волынском Полесье 
считали, что если ее подсунутъ под крышу 
чужого лома» в этом доме будет покойник. 

В Вятском крае И. использовали в 
скотоводческой магии; чтобы коро¬ 
ва скорее привыкла к новому дому и не тос¬ 
ковала по прежним хозяевам, си трижды 
измеряли расстояние между глазами ниткой, 
которую затем разрезали на кусочки и поло¬ 
вину скармливали корове, а другую полови¬ 
ну клали под порог и говорили: «Вот, тебе, 
Б аляшенька, порог, тут и дворок» (ВФЗИ: 
17) или завязывали на нитке три узла. В 
с.-зап, Болгарии корове, козе или овце из¬ 
меряли ниткой тень, отбрасываемую всем ее 
телом, включая вымя и хвост, чтобы они да¬ 
вали больше молока. 

Взвешивание применяется у юж. 
славян как лечебное и защитное средство, 
наряду с обмериванием. Для излечения тя¬ 
жело больного к букетику веток (кизила или 
боярышника) привязывают камень, все это 
взвешивают и, не глядя на весы, относят на 
заброшенную могилу. В случае болезни или 
смерти одного из одшинесячннков, для за¬ 
щиты другого необходимо его взвесить на 
весах, иногда еще и обмерить черной нит¬ 
кой, затем написать на камне вес и все это 
отнести на могилу и зарыть там со словами: 
«Вот тебе твой брат!» (Вак.ПО:Г77). В се¬ 
мье, где «не держались дети», новорожден¬ 
ного взвешивали на весах, но вес никому не 
сообщали (ю.-слвв.). С той же целью — ос¬ 
тановитъ детскую смертность — женщины 
взвешивали колыбель умершего ребенка 
вместе с пеленками и одеждой, причем не 
смотрели на весы и все совершали в тайне 
от мужчин. Иногда считалось, что вампира 
можно отличитъ от обычного человека толь¬ 
ко по одному прнэннку — он ни за что не 
возьмет в руки весы (серб.). Взвешивают 


также первое надоенное молоко, чтобы за¬ 
щитить его от ведьм и сглаза, при этом так¬ 
же нельзя смотреть на весы (см. Доение). 

Лит.. Вак.ПО:Ш,177—130; Раден.НБ/С:57, 
84—88; К е № р Р із'оѵеіійкя В«огрид, 

[6/г]:ВЗ—88; Браг ДР:44.89; БФ 1987/13/3: 
59-63; ВФЗИ:16.17,66-68; ГЕМБ 1933/8: 
70; Кл.СЗКЛП; Зел.ОРАГО 1295; Ка.^ва 
ДР:267-268 ; МФ 1984/17/33:146—147. 

С. М, Толстая 


ИКОНА культовое живописное или рез¬ 
ное изображение Христа, Богородицы, хрис¬ 
тианских святых, библейских событий; 
объект религиозного почитания. Наряду с 
другими сакральными предметами (крест, 
святая вода, свечи) И. широко использо¬ 
валась в очистительных, охранительных и 
магических обрядах, особенно в в.-слав. 
(преимущественно русской) традиции. Ико¬ 
нописные изображения отражают апокри¬ 
фические сюжеты (Богородица, прядущая 
нить; схождение Христа в ад) и являются 
источником народных легенд о святых 
(Флор и Лавр с лошадьми, св. Модест в 
окружении домашних животных, св. Ларас 
кева с веретеном, св. Георгий и змей, Бого¬ 
родица -Троеручиуа и др.). Народное обра¬ 
щение с И. (рус. ноеигпь иконы ‘ритуальное 
омовение перед праздниками 1 , жертвы ико¬ 
нам, наказание) сходно с обращением со 
скульптурными изображениями святых (ср. 
Идолы, Святые). 

В отношении к семе йнм м и родо¬ 
вым И. проявляется их связь с культом 
предков и покровителей дома. Считалось, что 
за домашними И. находились души «родите¬ 
лей», для чего на божницу им ставили блины, 
горячий хлеб, напитки; ср. свидетельство о 
кормлении Боженьки (на божницу ставили 
мисочку) в Клргополье и обычай класть под 
И. ложку с кашей во время ритуальной тра¬ 
пезы по поводу отела коровы (орлов.). Душа 
умершего «сидит в избе за образами» до по¬ 
гребения тела (руг.., Аф.ПВ 2:112); в виде 
мухи 12 дней пребывает в хате за иконами 
(ровен.); посещая свое земное жилище в по¬ 
минальные дни, души умерших садятся на 
божнице между И., поэтому И. не ставят 
вплотную одна к другой (Харьков.). Куплен¬ 
ного теленка ставили перед иконами, обраща- 
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исъ при этом к домовому с заговором о со¬ 
хранении скотины (вол о год.)- Для определе¬ 
ния желательной для домашнего духа-опеку- 
на масти скота кусок пасхи клали за И. и по 
цвету плесени судили о цвете скотин ві (ор¬ 
лов,), См. Домовой. 

И. святых — покровителей 
пчел и скота ставили на пасеке (свв. Зо- 
снмм и Салиатия), в коровниках и хлевах 
(св. Власия; в день памяти к образу свято¬ 
го полагали коровье масло), на конюшне 
(св. Николая, свв. Флора и Лавра), с ними 
совершали обход во время выгона скота. С 
И. св. Константина исполнялись танцы не¬ 
сти на ров (болг.). При встрече двух нести- 
нарг.ких процессий происходила «борьба» 
икон (И. прислоняли одна к другой и иду¬ 
щие напирали друг на друга), по исходу ко¬ 
торой судили о силе святого — покровителя 
села. См. Нестинарство. 

Особо почитались И. чудотвор¬ 
ные и явленные (нанр.. Владимир¬ 
ской, Иверской, Ченстоховской, Остробрам- 
ской Божьей Матери, Троеручипы, св. Ни¬ 
колая, св. Георгия), способные отвратить 
осе бедствия и болезни (о.-слав.). Обрете¬ 
ние И. — один из наиболее популярных сю¬ 
жетов народно-христианских легенд, связан¬ 
ных с местными культами. Чудесное явление 
И. на дереве (у воды, в источнике, в лесу, 
на горе), прибытие по реке (в т. ч. против 
течения), появление из-под земли считались 
знамением для определения культового 
места, постройки храма, основания обители 
(села), копания колодца. Исход И. из церк¬ 
ви знаменовал будущее разрушение церкви, 
«уход» И. из дома — вымирание семьи. У 
сербов И. прикрепляли на зати. — почитае¬ 
мое общиной дерево. 

Свои и чужие иконы. По свиде¬ 
тельствам путешественников XVII в. (Олеа- 
рий, Адаме), русские не почитали иконы, 
написанные неправославными мастерами (ср. 
случаи непочитания старообрядцами И., на¬ 
писанных после раскола), Павел Алеппский 
отмечает, что патриарх Никон выколол глаза 
ликам на иконах, написанных поз.-европ. об¬ 
разцам, и ѵ с обор не» разбил их. Русские име¬ 
ли обычай держать в церкви собственную И м 
молиться и ставить свечи только ей. Покло¬ 
нение «своим» И. и пренебрежение к «чу¬ 
жим» (в т. ч. храмовым) И. было осуждено 
на московском Соборе 1667 г. как пережиток 
язычества (Усп.ФР:183). 


Действия с И. и поведение в присутствии 
И. обусловливались представлением о ее 
сакральности (ср. рус. Бог , Божья ми¬ 
лость, Божье милосердие икона', божница 
‘киот\ бол г. соетиии 'иконы') И. не «по¬ 
купаются», а «вымениваются» (хотя бы и за 
деньги; к святыне неприложим глагол ку¬ 
пить) или «дарятся», Для зажигания свечей 
перед И., приносимыми из храма в дом или 
обносимыми вокруг деревни с крестным 
ходом, использовался полученный трением 
живой огонъ (нплогод.) Перед И. прино¬ 
сили клятвы, присягали (целование И. и 
креста; обычай брать И. в поручители, ср. 
в.-слав, сюжет «Крест (образ) — порука»; 
СУС: 849*). Иконой благословляли моло¬ 
дых на сговоре и свадьбе, клали И. в гроб 
умершему, с И. встречали купленную скоти¬ 
ну. При проводах рекрута хозяйка перево¬ 
рачивала И. ликом к стене или вверх но¬ 
гами, чтобы солдат вернулся домой (бел.). 
Ср. Переворачивать. Целебным считалось 
умывание и питье воды с И. (аналогичные 
обряды совершались с крестом, мощами, про¬ 
сфорой, колоколом); вода в колодце счита¬ 
лась целебной, после погружения в него И. 
(Владимир.). Воду, которой мыли И. перед 
праздником, выливали только под красный 
угол (рус.). К И. нельзя было прикасаться 
человеку, который считался «нечистым»: во 
время месячных женщина не может целовать 
крестили И. (Владимир.); иконописец, при¬ 
ступая к работе, должен переменить белье и 
воздерживаться от половых сношений (рус.), 
ср. обычай завешивать И. при совокуплении. 
Нельзя браниться при И. (ср. о брани: хоть 
святых вон выноси); при нарушении поста, 
во время пиршеств и плясок И. поворачива¬ 
ют к стене. Обветшавшие И. запрещалось 
сжигать (о погибшей в огне И. говорили, что 
она «вознеслась», «взята на небо») или унич¬ 
тожать: их пускали по воде, зарывали на 
кладбище (ср. обращение с остатками обря¬ 
довых трапез и вышедшими из употребления 
ритуальными предметами). Согласно народ- 
нымлегендам, наказанием за осквернение И. 
(кражу, сжигание, изготовление мебели из 
иконных досок, распиливание, использование 
И. в разоренных храмах в качестве мишеней 
для стрельбы, испражнение на И.) были бо¬ 
лезнь, паралич, смерть от удара громом, 
утопление, помешательство. 

Иконам приписывалась способность ос¬ 
вящать про г. транство. Наряду с 
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хлебом, солью, освященной водой их остав¬ 
ляли на месте, выбранном для постройки 
дома (в.-слав., ю.-слав,), вносили в дом (на¬ 
ряду с крестом, священной книгой, освящен¬ 
ной водой, свечой) на новоселье (а. -слив.). 
В доме И. располагались в божнице з крас¬ 
ном углу, который почитался как святое 
место внутри жилища. Повсеместно у сла¬ 
вян распространено размещение рядом с И. 
различных предметов: освященных растений, 
свеч, сосудов со святой водой, пасхальных 
яиц; священных книг, списков молитв и 
заговоров; последнего снопа, жатвенной «бо¬ 
роды», первых колосьев, хлебцев для пер¬ 
вого выгона скота. К окладу И. (чаще — 
Богородичной) привешивали изображения 
больных частей тела и просили об исцеле¬ 
нии. Обетная символика прослеживается и в 
обычаях жертвования ткани к И. (о. -слав., 
см. Обыденные предметы). Использование 
И. в создании магического круга при опа- 
хивании, обходах (дома, стада, полей) уве¬ 
личивало охранительную силу обряда. С по¬ 
мощью И. можно было потушитъ пожар, в 
т. ч. зажженный молнией: в пинском Поле¬ 
сье пожар обходили с И. св. Агаты; на Нов¬ 
городчине, Нижегородчине, в Полесье — с 
И. «Неопалимая купина»; на Русском Се¬ 
вере — с И. св. Николая. В хозяйственных 
постройках (баня, овин и т. д.), которые 
считаются нечистыми и населенными демо¬ 
ническими существами, вешать И. не пола¬ 
гается . 

По свидетельствам иностранцев (Олеа- 
рий и др.), в случае невыполнения обращен¬ 
ной к святому просьбы русские применяли 
наказание иконы битье (ср. сюжет 
«Наказанная икона», СУС: ^849** (бел.), 
рус. пословицу «Взятъ боженьку за ножень¬ 
ку, да об пол»), т. е. И. воспринималась как 
своеобразный материальный и одушевлен¬ 
ный «двойник» Бога или святого (ср. сю¬ 
жеты о плачущих И.). Отмечены случаи пе¬ 
реворачивания И. (тульск.), «ослепления» 
(полес., ср. рус. бранное выражение ослепни 
Микола и укр. легенду о богаче, грозившем¬ 
ся выколотъ ножом глаза образу св. Нико¬ 
лая за невозвращение денег должником; Усп. 
ФР:91,93,114—116), выбрасывания (Рущ. 
РБР:79; обворованный крестьянин бросил 
И. в навоз, сказав: «Я тебе молюсь, а ты 
меня от врагов не оберегаешь»), сжигания 
(Рущ,РБР:78-79; пострадавший при по¬ 
жаре бросил в огонь икону св. Николая со 


словами: «Ты не хотела помочь мне, теперь 

помоги себе самой!»), «Наказание» могло 
возыметь действие: после того, как хозяйка 
выбросила И. под дождь («Ты можешь мне 
помочь, но не хочешь, пустъ тебя дождь раз¬ 
мочит!»). удалось найти вора (пол. Помо¬ 
рье; 8іе1т.КОР: 116). 

И. часто использовались в магичес¬ 
ких обрядах для вызывания дождя 
(погружали в родник или в реку образ 
св. Ильи — пензен. аналогичный ритуал в 
Лескпвачкой Мораъе), увеличения урожая 
(молясь перед И. на Рождество, осыпали 
киот зерном, чтобы высоко росло жито; 
Добруджа). Для предотвращения удара гро¬ 
ма И. ставили на окно лицом на улицу (ко- 
логод.). При первом выгоне скота И. веша¬ 
ли над воротами, через которые проходили 
животные (архангел.). С помощью И. и мо¬ 
лебна изгоняли вредоносных демонов (кики¬ 
мору, беса, икоту). При гаданиях в центр 
очерченного круга клали И. изображением 
вниз, на И. ставили хлеб и соль (архангел.). 
Кощунственные действия с И. способство¬ 
вали контактам с нечистой силой. Желаю¬ 
щий стать коддуном или ведьмой должен был 
встать на И. (иногда положенную ликом на 
землю), в т. ч. на ту, которой его благосло¬ 
вили родители при вступлении в брак (рус. 
укр.). испражниться на И. (укр.); разбой¬ 
ники, чтобы избежать наказания, во время 
крестного хода кланялись И., оголив зад 
(рус.); чтобы ружье било без промаха, 
нужно было, стоя на И., повернутой ликом 
вниз, прострелить благовещенскую просфо- 
ру (рус.). Аналогичный смысл имеют и дру¬ 
гие формы антиповедения, связанные с от¬ 
казом от христианских атрибутов (снятие 
креста, распо ясы ванне). Характер черной 
магии носило колдовское иконописание, ког¬ 
да изображение святого писалось поверх 
изображения дьявола (ср. легенду о Василии 
Блаженном, разбившем камнем чудотворный 
образ Богоматери: под святым изображени¬ 
ем был нарисован черт). 

Приметы и гадания с И. Па¬ 
дение И. со стены или трещина на И. пред¬ 
вещают смерть (рус., укр. закарпат.). О 
судьбе больного гадают, обливая образ 
св. Пантелеймона водой: если частъ воды ос¬ 
танется на К., больной умрет. Воду с И. 
дают питъ умирающему (Каргополье), боль¬ 
ному; если ему суждено умереть — вода ус¬ 
корит агонию, если выздороветь — принесет 
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облегчение (Сургутский край). Когда ищут 
тело утопленника» пускают по воде деревян¬ 
ную И. со свечой (полес.). Видеть И. во 
сне - к скорби (полсс,). 

Лит.: Балок А. Следы древних врршзшшй в 
народном икс но почитании // ЖС 1891/3:218— 
222; Рущ.РБР; У с п е нс к и й Б. А. Семиотика 
иконы //Успенский Б. А. Семиотика ис¬ 
кусства. М„ 1995:221—294; Чудотворная икона 
в Византии и Древней Руси. М., 1996; Пан¬ 
ченко А. А. Исследования в области народ¬ 
ного православия. Деревенские святыни Севе¬ 
ро-Запада России. СПб., 1998:91,98,105,119, 
\2\— 124,127/135,138; Ос тро вс кий А. Б. Ле¬ 
чебно-магический комплекс с иконой Божьей 
Матери // Этносемиотика ритуальных пред¬ 
метов. СПб., 1993:79-98; Моро-* А. Б. Бож¬ 
ница и окно: семиотические параллели // Слово 
и куллгура. М., 1998/2:114^125; Кринич- 
ная Н. А. Предания Русского Севера. СПб., 
1991:39—47; Нижегородские христианские ле¬ 
генды. Нижний Новгород, 199825-ЗЗЛ16— 124; 
Усл.ФР:14—16,22—25,112 116,182 186,229, 
Жураи.ДС 39,49,61.128,183.239; Череп.МРРС: 
59.79.34,104,108.110-111; Гура СЖ:439,В48; 
Зед.ИТ;377; Бап.ЗВР:8вЛ10-112; ПА. 

0. В. Белова 


ИКОТА — физиологическое явление, осо¬ 
знаваемое в народной культуре как результат 
воздействия, часто вредоносного, со стороны 
других людей. Иногда икание приписыва¬ 
ют порче или особому нечистому духу, вызы¬ 
вающему икоту — икыуке (рус. смолен.). И. 
можно напустить на другого человека, ска¬ 
зав: «Икыука, икыука, стань у ворот, кого 
стренишь, таму у рот» (Добр.:297). 

И. начинается тогда, когда об икающем 
человеке вспоминают (в.-слав., серб,), руга¬ 
ют (рус., бел.), завидуют (рус.), осуждают 
(укр.) или ждут от него помощи (серб.). 
Представления о конкретном персонаже, 
вызывающем И., в этом случае отсутству¬ 
ют, хотя существует языковая метафора: 
«Икота напала» <РУ С ) Когда человек икает, 
в шутку говорят: «Помянула свинья из-за 
угла» (ярослав. рус.) или: «Хтосъ ні спом- 
йипув, бодай си матьир хомйнуп!» (предкар- 
иат,). Икающий человек должен сказать: 
«Бог с добром!», чтобы тот, кто его в этот 
момент вспоминает, думал о нем доброе 


(серб.). Вспоминая об отсутствующем чело¬ 
веке, чтобы не вызвать у него тяжелую И., 
нужно сказать: «Хай ш легенько икнет&ся» 
(укр., Гринч. 2:192). Напротив, ругая чело¬ 
века, ему желают: «Чтоб ему на том свете 
икалось» (рус.). 

Чтобы прекратить икоту, человек дол¬ 
жен угадать, кто его вспоминает (бел.), от¬ 
пивать воду из чашки, поворачивая ее после 
каждого глотка так, чтобы получалось крест 
накрест (укр.)» а также без остановки ска¬ 
зать: «Помяни, Господи, царя Давида и всю 
кротость его» (рус.); «Икота, икота, иди на 
Федота, с Федота на Якова, с Якова на 
всякого, только на меня не переходи» (рус.) 
или: «Щнкавочко-нкавочко, де-с була? — В 
члинь — Що іла? — Забула. — Забудь і о 
мш» (предкарпат., ЕЗ 1898/5:191), а так¬ 
же три раза прочитать молитву «Богородице 
Дево, радуйся... (рус.). Если остановить И. 
не удается, нужно внезапно напугать челиве^ 
ка, вызвать у него чувство стыда или заста¬ 
вить сделать что-нибудь необычное (рус.). 

В районах Рус. Севера термин икота, 
икотка обычно является синонимом клику¬ 
шества — одного из видов бесноватости, 
вызываемого порчей и проявляющегося в 
сильных нервных припадках, сопровождае¬ 
мых криком (ер.: псков. икать «кричать, 
кликать», Краин.ИКБ;51), В этом случае 
икота обозначает одновременно и саму бо¬ 
лезнь, и злого духа, который эту болезнь 
вызывает. 

Лит.: Даль 2:40; Макар.СНК82; ЭО 1898/3; 
117; 1901/4:119; Рбм.ВС 8:312; ЬЛ.ЬВ 1:216; 
I ринч.ЭМЧ 2:313: Шк.ЖОП:137; Дуч.ЖОК; 
318; ПетрЖОГ;339. См. также лиг. к статье 

Кликушество. 

Е. Е. Лев кис оскал 


ИЛЬИН ДЕНЬ — день памяти пророка 
Илии, отмечаемый 20. ѴІІ/2. VIII. В отли¬ 
чие от многих других крупных праздников, в 
И. д. не совершалось сколь бы то ни было 
значительных обрядов; в то же время к 
И.д. приурочено множество верований, ми¬ 
фологических представлений, календарных и 
хозяйственных примет, запретов и т. п. 

Ветхозаветные мотивы, связывающие 
Ипью с небесным огнем и животворными 
дождями, с вознесением Ильи на небо в ог- 
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н^нной колеснице, многочисленные апокри¬ 
фические тексты и лубочные картинки, а 
также народное отношение к Илье-пророку 
как к хозяину грома, молний и дождей, спо¬ 
собствовали тому, что культ Ильи-пророка 
ипосвященный ему праздник оказались при- 
чястны к области народной метеорологии 
(см. вст. Илья). 

Громовой праздник. Во многих 
слав, традициях И. д. праздновался во избе¬ 
жании грома и молний, ср. хрононимы укр. 
Громове свято, серб. Илща громавник. 
болг. Гръмовник, Гръмаломник, Грьмпдол 
идр. И.д. считался временем наиболее 
с ильных лети их гроз и бурь, страх перед по¬ 
следствиями которых (пожары, разрушения, 
гибель урожая) породил отношение к И. д. 
как к опасному и крайне неблагоприятному, 
ср. рус. Илья немилостивый, Илья серди¬ 
тый, болг. аталия ден и под. И. д. входил 
в циюі дней, празднуемых для защиты от 
грома, пожаров и под. (Ильину дню у сер¬ 
бов предшествовали т. Н. <-:ГорешнзУЦИ») г ср. 
также в.-серб, поверье о том, что св. Пан¬ 
телей (отмечаемый 27.ѴП) приходится 
Илье-пророку братом, а Огненная Мария 
(ЖVII) — сестрой (см. в ст. Июль). 

В России в И. д. совершались молебны 
в поле и в церквях, и часовнях, посвящен¬ 
ных Илье-пророку (установленных часто по 
обету); кое-где крестьяне постились всю не¬ 
делю, предшествующую И. д.; окуривали 
дом и постройки ладаном, выносили из дома 
или прятали все блестящие, сверкающие 
предметы (типа зеркал, самоваров), чтобы 
обезопасить себя от гнева Ильи. Повсемест¬ 
но в И. д. запрещались различные виды хо¬ 
зяйственных и домашних работ (косьба, вы¬ 
воз сена, жатва, а также стирка, колочение 
белья вальками и Др.); несоблюдение этих 
запретов могло навлечь на село, дом, угодья 
грозу, сильные ветры, пожары и т. п. Рабо¬ 
тающего в И. д. останавливали и наказыва¬ 
ли его же односельчане: в Калужской губ., 
например, выпрягали лошадь из телеги, на 
которой он собирался возить сено, а кон¬ 
скую сбрую относили в кабак и сообща про¬ 
пивали, 

У воет, и у юж. славян Илье-пророку 
приписывалось впадение дождям и (Илья 
катит по небу бочку с водой), в связи с чем 
в России в И. д. совершались молебны от 
засухи. Прекращения дождей пытались до¬ 
биться соблюдением зароков, запрещающих 


работы в И. д. и косьбу около церквей и 
часовен, посвященных Илье. 

В обрядности и мифологии И. д. впаде¬ 
ние громом и молниями тесно связано с дру¬ 
гой функцией Ильи-пророка — с функцией 
преследования нечистой силы, а так¬ 
же со змееОорнеством. По рус. пове- 
рьям, Илья- пророк преследует громом и 
молнией чертей и прочую нечистую силу, ко¬ 
торые, заслышав гром, прячутся на межах, 
поддеревьями, под крышами хозяйственных 
построек, в воде (поэтому в И.д. обычно 
запрещается находиться в этих местах) и 
даже в домашних животных. 

Преимущественно у южных (но также и 
у восточных) славян известны поверья о том, 
что от грома (грозы, реже дождя) в И. д. 
портятся лесные и грецкие орехи: они 
становятся червивыми, пустыми, сгорают 
изнутри, «их съедает молния» (укр.). Пло¬ 
ды лесного ореха (а также некоторые другие 
плоды или даже продукты хозяйственной 
деятельности человека: сыр, яблоки и пр.), 
а также, вероятно, сам кустарник становит¬ 
ся прибежищем демонического или хтоничес- 
кого существа, поражая которое, гром (гро¬ 
мовержец) наносит вред и самим плодам. 

И.д. считался календарной гра¬ 
ницей сезонов, когда в природе появ¬ 
лялись первые признаки осени и менялось 
поведение зверей, птиц и насекомых. Ана¬ 
логичные приметы характерны для многих 
других дней августа и сентября. У македон¬ 
цев И. Д. считался «серединой лета»; болга¬ 
ры в Страндже говорили, что в И. д. Илья 
надевает первый из своих 7 кожухов и пово¬ 
рачивается в сторону зимы, а в России счи¬ 
талось, что «на Илью до обеда лето а после 
обеда осень». 

Особенно ярко эта особенность восприя¬ 
тия И. д. проявилась у воет, славян. Счита¬ 
лось, что с И.д. резко меняется по¬ 
года перестает греть солнце («До И.д. и 
под кустом солнце еуіШіт, э после И. д. и 
на пустоши роса не обсыхает»); начинают¬ 
ся утренние холода и даже заморозки («На 
И. д. и камень прозябает», «До Ильи — 
хоть разденься, а после Ильи в зипун одень¬ 
ся»); дни становятся короче («Петр и Павел 
час убавил, Илья-пророк два уволок»); опа¬ 
дают листья с деревьев («Придет Петро к — 
оторвет листок, придет Илья ~ отщипнет и 

два»); начинаются дожди н ненастье («.До 

Илья и поп дождя не намолит, а после Илья 
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и баба фартуком нагонит», «Пркйде Ілля, то 
наробить у полі гкилля»). 

Большое число поверий и примет связы¬ 
валось у воет, славян с запретом ку¬ 
паться после И.д., иначе мужно утонуть, 
заболеть, замерзнуть и т. п., ср. рус. «До 
Ильи мужик купается, а с Ильи с водой 
прощается», укр. «До іллі мужик купаеться, 
а шелк Іллі і на кущі не сохнс», полес. 
«Илле — то очи адлле». Считалось, что пос¬ 
ле И.д. вода становится холодной и непри¬ 
годной дня купания. Это объясняли тем, 
что Илья бросает в воду лед («Илья кинул 
ледлня», бел.), что олень ступает в воду 
или обмакивает в ней свои копыта (сев.- и 
центр.-рус. ) ( конь Иль и-пророка теряет под¬ 
кову, которая падает в воду (ярослав.), мед¬ 
ведь опустил в воду лапу (сен.-воет.-рус,), 
«мідвідь ускочиу у воду» (укр. -карпат.), 
дьяволы начинают жить в воде (Харьков.) 
и т. п. Болгары, живущие на побережье 
Черного моря, полагали, что с И. д. «морето 
се обърща», доел, «море оборачивается», 
т. е. становится бурным и холодным (Поп. 
СБ:60). 

С И.д. связывалось сезонное исчез¬ 
новение животных. Так, у украинцев 
Закарпатья И. д. был одной из первых дат, 
когда исчезали на зиму змеи; у воет, славян 
с этого дня пропадали или переставали ку¬ 
саться насекомые: оводы, комары, слепни, 
мухи и т. д., ср. укр. «Нсчіста сіла всіх 
комаріл л’іла»; у болгар к И. д. относился 
отлет ласточек, у украинцев — аистов и др. 

В И. д., согласно рус. поверьям, начина¬ 
лось «волчье» время: открывались волчьи 
норы, и волки могли нападать на скот; в 
некоторых местах в И. д. начинался сезон 
охоты на волков, и охотники считали, что, 
затравив в И. д. волка, они обеспечат себе 
удачу нд весь предстоящий период. У ка- 
панцев на сев,-вислоке Болгарии И.д. отно¬ 
сился к числу «волчьих дней». 

Представление о разгуле диких 
зверей в это время отразилось в вологод. 
названии ильинской недели как звериной 
(медведь преследует скот в лесу). В России 
и на Украине также было известно поверье 
о том, что в И.д. «ходят гады», нападают 
на людей и скот, заползают в дома и в хо¬ 
зяйственные постройки. В Ильин и несколь¬ 
ко последующих дней нельзя было ходить 
в лес; в Вятском крае люди считали, что в 
И.д. непременно заблудятся в лесу. 


И.д. считался границей, когда отме¬ 
нялись табу на пищу нового 
урожая, В И.д. пасечники в первый раз 
подрезали соты и угощали всех медом; а 
также перегоняли пчел, подчищали ульи, 
после чего можно было есть мед. У хорватов 
Лики к И.д. вынимали мед и угощали им 
детей. В Македонии пчеловоды праздновали 
в И. д. свою «славу». К И. д. должно было 
закончиться роение пчел; после него пасеч¬ 
ники отгоняли чужой залетевший к ним рой, 
так как считали его ненадежным, ср. рус. 
«Ильинский рой не в корысть», укр. *Після 
Іллі — хай сидить ріи на гіллі». 

У воет, славян к И. д. было приурочено 
появление в доме хлеба из муки нового 
урожая, ср. приметы: рус. «Когда в Егорьев 
день березовый лист в полушку, к Ильину 
дню хлеб в кладушку»; «На Иван день ко¬ 
лосок — то на Ильин день колобок», укр. 
«На іллі новий хліб на столі». бел. «На 
Илью поуну печь хлеба нальлю» и под. В 
И. д. хлеб из новой муки приносили для 
благословения в церковь, оставляли его пе¬ 
ред образами Ильи. 

В некоторых рус. губерниях с И. д. раз¬ 
решалось «защипывать» и есть горох, а 
того, кто рвал его раньше, пугали «гороховой 
ступой и лопатой»: «ступа ноги обрубит, ло¬ 
пата закопает» (ВФНК:115). В Костром¬ 
ской губ. Илью называли «морковником», 
так как с этого дня «обновлялись» морко¬ 
вью. Все эти и другие овощи, которые раз¬ 
решалось употреблять в пищу после И.д., в 
сам праздник освящали в церкви. У сербов в 
Лесковачкой Мораве с И. д. начинали есть 
кукурузу: считалось, что початок кукуру¬ 
зы крітгген» в И.д., поэтому его можно 
варить и есть. Вареную кукурузу, прежде чем 
есть, раздавали в память о мертвых. 

И.д. был одной из хозяйственных 
границ года. У воет, славян в И.д. могли 
начинать жатву («Илья Жниво зачинает») 
или заканчивать уборку урожая (укр. «Ілля 
на пплі копи лічнтъ»), а также завершать 
косьбу: «Илья-пророк — косьбе срок»; пос¬ 
ле И. д. косили толокой в помощь вдовам, 
сиротам и одиноким старикам, ср. бел. 
«Івановэ сена — пановэ, а Іллінэ — удовшэ». 

Одним из наиболее заметных событий 
И.д. была братчина, или «мольба» — кол¬ 
лективная трапеза, объединявшая 
жителей соседних сел и связанная с жерт¬ 
венным закланием животного 
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(«Илье под снято»), В России им обычно 
был бык, теленок или баран («На Илью 
баранью голову на стоа ») 4 купленные на со¬ 
бранные в складчину деньги или выкорм¬ 
ленные сообща. В И. д. приготовленное к 
закланию животное приводили к церкви, где 
священник освящал его, а затем закалывали 
и съедали все вместе. Кровь животного со¬ 
бирали и мазали ею глаза и лоб, а детям 
щеки, чтобы здоровье и крепость животного 
передались человеку. Особые свойства при¬ 
писывались костям съеденного животного: 
«илышския» кость, в частности, очень це¬ 
нилась охотниками. В И. д. в тех же местах 
варили «мирское» пиво из зерен, собранных 
у жителей деревни; пиво выставляли на ули¬ 
це, и каждый мог пить сколько угодно. В 
России жертвование животного «Илье под 
свято» могло иметь и характер индивидуаль¬ 
ною обета. Если, например, в хозяйстве 
овца приносила много ягнят, хозяйка «обе¬ 
щала» к И. д. зарезать одного барашка, что¬ 
бы Илья «спас овечку», и в И. д. выполня¬ 
ла обет и относила в церковь часть мяса, 
обычно лопатку (вятск.). Так же и у юж. 
славян в И. д. обязательно приносили жерт¬ 
ву: обычно это был самый старый петух 
(стпарац. бии±а), которого резали на месте 
традиционного сбора села или у церкви. На 
юге Болгарии в жертву могли приносить 
быка или барана. 

На Рус. Севере, а также у болгар и сер¬ 
бов известна легенда об олене, ко¬ 
торый ежегодно в один из летних праэдни> 
ков (И. д., Петров день, Иванов день, день 
свв, Константина и Елены) прибегал к 
людям и ложился под нож. Однажды люди 
не дождались припозднившегося оленя ?с 
заклали вместо него другое животное (заре¬ 
зали оленя, не дав ему отдохнуть и др.), 
после чего он больше не приходил, и люди 
стали приносить в жертву скотину, см. в 
ст. Олень. 

И, д. иногда связывается с брачной 
темой и символикой плодородия. Во Вла¬ 
димирской губ. в канун И. д. устраивали бо¬ 
гомолье и молились, «чтобы хлеба уродилось 
много... и чтоб девки вышли замуж» (Мака¬ 
шина^). В Вятском крае, если в И. д. в 
дом, где закалывали барашка, приходила 
девушка, ее спрашивали: «Что, девка? За 
бараньим яйцом пришли?». Приход девушки 
означал, что она вскоре выйдет замуж 
(ВФНК:115). 


У юж. славян И. д. отмечался в качестве 
профессионального праздника 
кожевниками, скорняками, седельниками, 
пекарями, черепичниками, а сам Илья-про- 
рок считался покровителем этих ремесел, что 
отчасти связано с библейскими легендами. 
Представители различных ремесел организо¬ 
вывали где-нибудь на открытом месте, в 
поле или у церкви, общую трапезу, кололи 
курбан, веселились, водили хоро, устраива¬ 
ли конные соревнования и т. п. 

Лит.: МакашинаТ С. Ильин день и 
Илья-пророк в народных представлениях и фольк¬ 
лоре восточных славян // ООФ:83—101: Ша¬ 
повалова Г Г Севернорусская легенда об оле- 
нг // ФЭРО209—225; СМ:204-206; Ив.Топ. 
ИОСД.170,192, РФ 1981/21:103; ВРГО 1851/ 
3/5-6:4,8; ЭО 1901/4:128; Макс.ЫПКС: 
480-491; КГ 285-289: ВФНК:115; Гура СЖ 
(см. указ); Аог.МКЗ:21; ЗК:376; Ннкиф.ППП: 
87; Скур.УНК.104; ПА; Марин.ИП 2:162-163; 
СбНУ 1906-1907/22-2 3:11; 1954/48:401; 
1958/49:740; Суракджа:219-220,34б: БМ:157- 
158; Георг,БНМ;42—45: ЕБ 3130, Фил.СК: 
403, Тан.СС)ЬК:7; ГЕМС 1960/1:170; Етноаог 
199^/2:201; Шк.ЖОП:9б: Ъор ЖОЛМ:391; 
Бег.ЖСГ:226; ГЕМБ 1993/57:250. 

Т. А, Агапкина 


ИЛЬЯ СВ. — ветхозаветный персонаж 
(пророк), в народной традиции повелитель 
грома, небесного огня, дождя, покровитель 
урожая и плодородия. День памяти св. И. — 
20.ѴІІ/2.ѴІІІ (см. Ильин день). ' 

И. — «грозный святой». Согласно 
слав, народным легендам, опирающимся на 
книжную (библейскую, богомильскую) тра¬ 
дицию, И. был взят живым на небо. До 
33 лет И. сидел сиднем и был исцелен и 
наделен огромной силой ходившим по земле 
Богом и св. Николаем (ср. Богатырь), пос¬ 
ле чего был вознесен на небо (ирлов), ср. 
былинный сюжет об Илье Муромце. И.-про¬ 
рок ездит по небу на огненной (каменной) 
колеснице (по укр. поверьям, солнце — ко¬ 
лесо от колесницы И,, Млечный путь — до¬ 
рога, по которой ездит И.), запряженной 
огненными (белыми, крылатыми) конями 
(в.-илав.), или на белом коне (болг.), отчего 
и происходит гром. Зимой И. ездит на са¬ 
нях, поэтому грозы и грома не бывает (ор- 
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лов.). Сила И.-громовержца столь велика, 
что ее приходится сдерживать: Бог возло¬ 
жил на голову И. камень в 40 десятин (ор¬ 
лов.), сковал ему одну руку и ногу (Кар¬ 
пат.); сестра И. Мария Огненная скрывает 
от него день его праздника, иначе И. от ра¬ 
дости побьет молниями весь свет (серб.); у 
И. есть только левая рука; если бы он имел 
обе руки, то перебил бы всех дьяволов на 
земле (банатские геры). Перед концом све¬ 
та И. спустится на землю и три раза объе¬ 
дет свет, предупреждая о Страшном Суде 
(орлов.); явится на землю умирать или при¬ 
мет мученическую смерть через отсечение 
головы на шкуре огромного вола, который 
пасется на семи горах и выпивает семь рек 
воды; пролившаяся при этом кровь И. сож¬ 
жет землю (карпат.). По легенде из Гали¬ 
ции, конец света наступит, когда И. «так 
спалит громами, що земля росипитси і спа- 
литси* (Шух Г 5:9); ср. рус. духовный стих 
«О Страшном Суде», в вариантах которого 
И. выступает в роли исполнителя воли Гос¬ 
пода, карающего грешный человеческий род 

(Бесс.КП 5:122- 123). 

В серб, песнях И. разрешает спор Земли 
и Неба о правде и кривде, побывав на земле 
и узнав, что «кривда на землице черной» 
(Ъап.ЗВР:145). И. наказывает людей за их 
грехи, запирает небо на три года так, что не 
греет солнце и не идет дождь, насылает оспу 
(БЛС:177). 

В народном культе святых функции И. 
могут частично отождествляться с функция¬ 
ми св. Георгия (змееборчество, воин-всад¬ 
ник, покровительство охоте, волкам). Ан¬ 
типодом карающему И. представляется 
милостивый св. Николай. Особенности на¬ 
родного культа И.-пророка свидетельствуют 
в пользу предположения о том, что св. И. 
является христианским заместителем славян¬ 
ского языческого бога-громовннка Перуна. 
См. Боги. 

В народных представлениях И. — хо¬ 
зяин грома, молний, дождей. Ос¬ 
новные функции И. в этом качестве — 
истребление нечистой силы, борьба с летаю¬ 
щими змеями. Молния — это след от колес¬ 
ницы И. (бел.) или огненные стрелы, бро¬ 
саемые И. с неба в чертей, ламий, хал 
(в- и ю.-слав.). Нечистая сила прячется от 
И, под деревьями, на межах, под крышами 
хозяйственных построек, домов и храмов, 
под домашних животных и человека. Осо¬ 


бенно много чертей, домовых, леших и водя¬ 
ных уничтожает И. в ночь под Ивана Купа- 
лу, когда «все нечистые собираются в одно 
место на совещание» (Харьков., ЭО 1893/3: 
109-110). Ср. мотивы «отстреливания» Иль¬ 
ей болезни, напускания тучи или огненной 
пелены против змеиных царя и царицы 
в заговорах (рус,, бел.). По рус. поверью, 
И. -пророк «гремит до Ильина дня, а после 
Ильина дня <...> гремит Моисей» (Влади¬ 
мир., Б ВКЗ:Ш). 

От удара копыт коня И.-пророка или от 
громовых стрел И. образуются источники и 
незамерзающие «грсмячис» ключи, почита¬ 
ющиеся в народе святыми (см. Культовые 
места). 

На земле идет дождь, когда И. развозит 
по небу воду для святых и проливает ее 
(смолен,). В Новгороде в засуху соверша¬ 
лись молебны о дожде в храме Ильи Мо¬ 
крого (о сухой погоде молились в церкви 
Ильи Сутоао); в Пензенской губ. просили о 
дожде, опуская в источник икону св. И. 

По верованиям болгар, И. заставляет 
души умерших цыган делать град и пускать 
его на поля грешников. 

Как податель урожая и при¬ 
плода скота И. выступает в обрядовом 
фольклоре (колядки, щедривки, подблюд¬ 
ные, волочебные, жнивные песни): «Вишоу 
И для на Василия, / В инее пугу житяную. / 
Сюды махнуу — туды махнуу: / «Зароди, 
Боже, жита-пшеницы»» (киев,, ПА); «Хо¬ 
дит Илья по полю, считает Илья суслончи- 
ки. / На первой полоске сто суслончиков. / 
На второй полоске тысиця. / На третьей-то 
полоске смёку нет» (костром., ЖС 1997/1; 
43); И. «па лугам хадціу, трау расьсиу, па 
палям ходиу — жата радиу», «по катарах, 
хадціу, скот парадаіу» (Ром.БС 8:174,114). 
К И. обращались перед началом посад¬ 
ки овощей или посева: «А святый Ильля 
надяеляющий — / А здзеляй у дома хле¬ 
бом-солью, / А усякею божай благодать- 
цю„.» (бед., Макашина :87); «Святая Илля 
пророк, / Зароди, Божа, нам ленок, / Коб 
був чистый и колосистый, и шолкиаыстыіі» 
(бреет., ПА). 

В жатвенной обрядности И. упоминает¬ 
ся в связи с завиванием «бороды» (см.) в 
просьбах об урожае и коне: «Вот тебе, 
Илья, борода — на лето уроди нам ржи да 
овса», «Вот тебе, Илья, борода, а ты пой и 
корми моего доброго коня» (Мак<щшни:89). 
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Среди календарных обрядов, направлен¬ 
ных на увеличение плодовитости и оберег 
скота отмечаются: т. наз. обещание Илье, 
когда в канун Ильина дня режется заранее 
откормленное животное и лучшая часть мяса 
жертвуется в церковь (костром.); зажигание 
живого огня в ильинскую пятнииу (Нов¬ 
город.) (Журйв.ДС:20,114). Ср. болг. по¬ 
верье: белые летние облака — это овцы 
И.-лроппка. 

В в.-сдйн. заговорах и молитвах 
И. помогает найти клад, улучшить урожай 
хлеба и цветущих трав, вызвать и прекра¬ 
тить дождь, завлечь зверей в ловушки; за¬ 
щищает людей от пожара, порчи, сглаза, бо¬ 
лезней, колдунов, риэбошшкоо, оружия, 
нечистых духов (в т. ч. огненного змея), 
скот — от хищных зверей; исцеляет от кро¬ 
вотечения из ран, лихорадки, ночного плача. 

Аит.. Макашина Т. С. Ильин день и 
Илья-пророк В народных прСДСТ;тлениях и фольк¬ 
лоре бостонных славян // ООФ83—101: Ща¬ 
пов А. П. Исторические очерки народного ми- 
рпспаерцаішя (православного И старообрядчес- 
кого). СПб., 1863:13-17; Юд.ОРЗ:72-73; 
СМ:204-206; Ив.Топ.ИОСД; Уси.ФР:34- 
36,235; Макс.ННКС:631-633- ШухГ 5:7-9; 
ЕЗ 1902/13:80-83,217-220,253; Гура СЖ: 
305,449; 1 Ьшиф.1 11111:212, ПА; Г*> Р г ШѴі. 
42-45: Марин. НВ-.24-“26.41,90; СМР:220. 
261; Ъап.ЗВР:145Д47Дби90,211. 

О. В. Белова 


ИМЕНИНЫ как ежегодный праздник, 
отмечаемый в память одноименного святого, 
имеет второстепенное значение в слов, се¬ 
мейной обрядности. Особое значение прида¬ 
ется первой годовщине жизни ребенка, так 
как она знаменует важный этап в его разви¬ 
тии. У воет, и юж. славян первые (реже тре¬ 
тьи, пятые или седьмые) И. (дни рожде¬ 
ния) посвящались обряду іюстрнжин. В 
воет. Болгарии на И. (или на св. Георгия) 
кум «крадет» ребенка у матери, дарит ему 
одежду, стрижет ему волосы и ногти. Мать 
должна «выкупить» у него ребенка. У му¬ 
сульман Жулчн именинника подпоясывают 
разноцветным шерстяным поясом с зашитой 
в него молитвой , который он носит на голое 
тело, пока, не пойдет в школу. На севере 
России ребенка в первый раз опоясывали 


кушаком у печного столба, стригли ногти и 
надевали на ноги чулки. В Московской гуЬ., 
подпоясывая крестника, кума желала ему: 
«Будь здоров и толстой, как печной столб». 
Иноща к этому дню приурочивалось и отлу¬ 
чение от груди (см. Грудь). Чтобы ребенок 
не был слишком разборчив в еде, ему дают 
соску из ржаного жеваного хлеба (Воро¬ 
неж. губ ). У белорусов стараются поручить 
ребенку в этот день, даже если он прихо¬ 
дится на праздник, первую самостоятельную 
работу: он всегда будет хорошо с ней справ¬ 
ляться (Витебск.); девочке дают в руку игол¬ 
ку с ниткой и ножницы, мальчику — моло¬ 
ток и гвозди (духоборы Грузии). 

Повсюду, ще отмечаются И., пекут пи¬ 
роги, которые называются именинами (ар¬ 
хангел.), именинниками (курск., Воронеж,» 
дон., архангел.). У русских над головой ви¬ 
новника торжества разламывали пирог с ка¬ 
шей, считая, что чем больше просыплется 
каши — тем счастливее будет год (курск.). 
На празднике следовало разбить хотя бы 
рюмку. В первую годовщину мать ставила 
на голову ребенка пирог ребром с пожелани¬ 
ем: «Вот расти такой высоты]», затем клала 
его плашмя и добавляла: «И вот такой шири¬ 
ны!» (архангел.). В Москве с утра именин¬ 
ник посылал знакомым по пирогу-сгибню. У 
фракийских болгар в первую годовщину ре¬ 
бенка («годин яс«з«не) крестная мать печет 
каравай, который вместе с букетом раздают 
односельчанам. Тот, кто отломит кусок, дол¬ 
жен дать монету на ребенка. На Чернигов¬ 
щине лцроги в этот день печет мать, затем 
она относят их повитухе и кумам вместе с 
подарком. 

Б день рождения или в ближайший к 

нему праздник родители поднимают ребенка 
за уши, желая ему: «Жив био и велики по- 
расто(» [Будь жив, расти большой!] (серб.). 
Обычай поднимать или драть за уши рас¬ 
пространен и среди воет, славян. Кумовья 
обносят ребенка вокруг стола (воронеж.), 
дарят подарки (о.- слав.). 

В России справлялись также И. живот¬ 
ных, мифологических персонажей и даже 
неодушевленных предметов: в день св. Вла¬ 
сия чествовались «коровы именинницы», в 
Вербное воскресенье — «барашки именин¬ 
ники», в день св. Косьмы и Дамиана (см. 
Кузьмы и Демьяна день) отмечались «ку¬ 
рьи И.» (москов.); 14 и 24 сентября и 1 ок¬ 
тября не топили овин, называя такой день 
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«И. овина или спннника.#, точно так же 
10 мая и в Духов день дают отдохнуть зем¬ 
ле, воздерживаясь от всех земледельческих 
работ и избегая ходить босиком по земле. 
Это называется земли» (с.-рус.). В 

среднем Поволжье, на Смоленщине в обря¬ 
де дожинок в качестве «именинника» вы¬ 
ступал последний сноп, которому придавали 
антропоморфный облик. 

Лит.: 7\ог.СОЗ:86-87; Наум.ЭД.109 112 : 
СРНГ 12:191-192; Зел. 113:77.424; Жураа.ДС: 
8,15; ЖС 1905/1-2:154; На,чиф.ППП:32; Петр. 
ЖОГ: 167; ГЕИ 1973/19—20:157. Вак.БЕТБ: 
323. 

Г И. Кабакова 

ИМЯ — в нар. традиции персональный знак 
человека, определяющий его место в миро¬ 
здании и социуме; мифологический замес¬ 
титель, двойник или неотъемлемая часть че¬ 
ловека; объект и инструмент магии. Слав, 
народная антропонимия испытала сильней¬ 
шее влияние христианской культуры; это ка¬ 
сается как состава имен, так и их узуса, од¬ 
нако она во многом сохранила отношение к 
И,, имянаречению и именованию, свойствен¬ 
ное дохристианской мифопоэтической тра¬ 
диции. Народный имен ни к отличается от 
канонического, церковного и по составу 
(значительный пласт «народных» и «апелля- 
тинных», «значащих» имен: серб. Здравка, 
Жилко, Вук ‘Волк, Лзубинк о и т. д., болг. 
Найден , о.-слив. Богдан , укр. карпат. Про¬ 
дан , рус. Нечай, Неждан , Надежда , Лю¬ 
бовь и т. п.), и по форме (обилие умень¬ 
шительно-фамильярных образований), и по 
структуре (множественность имен: личное 
крестильное и домашнее, семейное и родо¬ 
вое, прозвище личное и семейное и т. п.), а 
также географическим разнообразием (аре¬ 
альной закрепленностью отдельных имен и 
типов именования: имя и фамилия; имя, от¬ 
чество и фамилия; имя, фамилия и прозви¬ 
ще, полное и неполное именование и т. п.). 

Однако главное отличие лежит в сфере 
прагматик», т. е. касается функциони¬ 
рования И. собственных (прежде всего лич¬ 
ных) в качестве знаков и символов культуры: 
кроме идентифицирующей (по пол о-возраст¬ 
ному, социальному, этническому, конфесси¬ 
ональному признакам), И. в нар. культуре 


обладает мифологической и ритуальной (ма¬ 
гической) функциями, основанными на вере 
в сакральность И., в небесное заступни¬ 
чество одноименных патронов (святых, «ге¬ 
роев», мифологических персонажей), в со¬ 
кровенную связь человека с одноименными 
сущностями в мире природы — змеями, дере¬ 
вьями (ю.-слав.), звездами и др. 

Личное имя (антропоним) может ирисы*' 
иваться в обрядовой и фольклорной тради¬ 
ции не только людям и домашнему скоту, 
но и персонифицируемым диким живот¬ 
ным — аисту, зайцу (чсш. мистрицк. }алек), 
змеям, волку и др. растениям (цветок 
Иван-да-М арья, в заговорах дуб Лаврентий 
и т. п.); мифологическим персонажам и бо¬ 
лезням (болг. баба Шарка , в рус. заговорах 
лихорадки Трясся, Ао мся и т. д.); стихиям 
и природным объектам (в заговорах земля 
Татьяна, вода Ульяна, Елена, укр. иолык. 
огонь Андрей и т. п.); явлениям и концеп¬ 
там (пол. смерть Ваіка. 2оз&а. Ка&ка, укр. 
полес. Лолатоускый) и даже предметам: 
рождественский хлеб М ал анка и Вас иль 
(укр. карпат.), свадебный хлеб Степан или 
Пеан (по имени жениха — бел. витеб.), ка¬ 
мень Василь, Іѳан (укр. карпат.) и т. д. 

Имянаречение — важнейший «ан- 
тропогонический» (в социальном плане — 
инициационный) акт, придающий новорож¬ 
денному статус человека. И. окончательно 
формирует (творит) человека, ср. укр. «При¬ 
бери пня, дай ему им ня — и з него буде 
чолошк» (Но ми с УП 11:218), болг. (прокля¬ 
тие) «Да му ся не найде имято!» [Чтоб ему 
имени не нашлось] (Геров 2:237); кашуб, 
то по ѵсспагас ‘умереть’ (букв, «стереть 
имя» — ЗусЬіа 5СК 3:174). Сакральность 
имянаречения, восходящая кдревнейшей ми¬ 
фопоэтической традиции, находит свое про¬ 
должение в народных верованиях и обрядах, 
связанных с крещением и — особенно — в 
мифологической трактовке некрещеных де¬ 
тей. Ребенок до крещения, т. е. до получе¬ 
ния И., нередко трактуется как животное 
или демоническое существо (болг. пуле, лу¬ 
же, турмане, куш ли. иърколак и др.), а 
умерший до крещения или мертворожденный 
(рус. владим. безыменный Тамбов, безы¬ 
мянна, болг. безм-Мка), по и -сдав, верова¬ 
ниям, превращается в демона (ночницу, 
стригу, русалку и т. п.), их души блуждают 
по свету, плачут и просят «дать им имя» 
(обычно их нарекают библейскими «перво- 
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именами» Адам и Ева). См. Дети некре¬ 
щеные. 

Чтобы ребенок не умер безымянным, 
принято было сразу по рождении называть 
его «временным», «материнским» И. У сер¬ 
бов такое И. (прішргмсно имс. имс по ео- 
диціі, ма}чино име) давалось священником 
сразу после рождения вместе с освященной 
водой, которую использовали при купании 
ребенка, или матерью, родителями. Это мог¬ 
ло быть «ласковое» (од милоште), «пре¬ 
зрительное» (отвращающее злых духов) И. 
нал нарицательное имя-прозвище, указыва¬ 
ющее на характерные черты внешности или 
обстоятельства рождения ребенка, часто 
просто «мальчик», «девочка» ялч «дитя». 
Широко распространено у юж. славян име¬ 
нование детей до крещения «инородцами»: 
серб. Турчс, Бугарче, Вмшче, Циганчииа 
к т. п., бол г. ушіінче, турко, сврейчс и др. 

Аналогичный сербскому обычай имянаре¬ 
чения до крещения существовал на значи¬ 
тельной территории Украины (Правобережье 
Днепра, юг Черниговщины, Харьковщина): 
сразу после родов повитуха «шла за именем» 
к попу, но в отличие от сербов, украинцы при 
крещении имени не меняли. 

Двойное именование было ши¬ 
роко распространено у русских, ср. в Поуче¬ 
нии Владимира Мономаха: «в крещеніи Ва¬ 
силии, Русьскьшь имен ем ь Володимиръ»; 
различалось И. крестильное (или крестное), 
реклс (прямое, русское) — И., дававшееся 
по святцам родителями и иногда содержав¬ 
шееся в тайне, и имя, дававшееся «по обычаю, 
нередко языческое» (Дель' 2:98, 3:1672). 
Обычным было двойное именование (хрис¬ 
тианским и «народным» И.) в сербской цер¬ 
ковной и монастырской среде. У католиков 
практика двойного именования (Анна-'Ма* 
рия и т. п.) канонизирована; его необходи¬ 
мость иногда мотивировалась верованием о 
наличии у человека двух душ, каждая из 
которых требует быть названной, а не полу¬ 
чив И., превращается в демона (го.-пол. — 
ЕР 1984/28/1:231-232; 5КЬВй:98~99). 

Правила выбора имени и имено¬ 
вания различны в разных этнических, кон¬ 
фессиональных и локальных традициях. Са¬ 
мым распространенным было присваивание 
новорожденным календарного имени, 
т. с. И. христианского святого, которому 
посвящен ближайший ко дню рождения ре¬ 
бенка праздник. При этом избегали или 


даже запрещали давать имя по календарю 
«назад», т. е. в соответствии с праздником, 
предшествовавшим дню рождения. По пол. 
поверью, названный «назад» ребенок не 
будет расти (пол. надрабск.); то же пред¬ 
почтение направления «вперед», символи¬ 
зирующего развитие и возрастание, перед 
движением вспять, ассоциирующимся с де¬ 
градацией и увяданием, находим в укр. и 
серб, обычаях. Однако старообрядцы могли 
девочкам, в отличие от мальчиков, давать 
имя, отсчитывая по календарю назад от дня 
рождения. 

Другие принципы выбора И. применялись 
обычно в особых случаях: если ребенок рож¬ 
дался слабым и была опасность, что он не 
выживет; если в семье «не держались» дети; 
если рождались только девочки или только 
мальчики и родители хотели переменить пол 
будущих детей; если ребенок рождался пос¬ 
ле смерти отца и др. У сербов и болгар в 
таких случаях нарекали новорожденных име¬ 
нами родителей, В Косово сербскому 
мальчику, рожденному после смерти отца, 
давалось отцовское имя, но девочку в анало¬ 
гичной ситуации именем матери не нарекали. 
Называние детей именами деда и баб- 
к и, известное всем смш. традициям, регла¬ 
ментируется специальными правилами. У 
сербов и хорватов этими И. принято назы¬ 
вать первого ребенка (особенно мальчика). 
В Косовском крае первому сыну дают И. 
деда по материнской линии, а первому ре¬ 
бенку-девочке — И. бабки по материнской 
линии, но нередко имена даются только по 
родственникам отцовской линии. У болгар 
принято «подновлять» имена предков стар¬ 
шего поколения, для чего первых детей на¬ 
зывают по И. родителей отца, далее по И. 
родителей матери или по И. кумовьев. Од¬ 
нако в Зап. Болгарии «очень редко при кре¬ 
щении нарекали именами деда и бабки и еще 
реже — именами отца и матери» (Марин. 
ИП 2:503). У русских был обычай первому 
сыну давать И. деда с отцовской стороны, 
второму — И. деда с материнской стороны, 
третьему — имя отца; аналогично девочек 
нарекали И. бабушек и матери. Крестьяне 
Владимирской губ. называли И. дедушек и 
бабушек первых детей; если же в семье уми¬ 
рали дети, то просили священника дать имя 
«похитрее», например Цихерцон (БВКЗ: 
141). Необычные, редкие, забытые, ста¬ 
ринные И. могли, по верованиям полешу- 




410 


ИМЯ 


ков, предотвратить смерть новорожденного 
в семье, где умирали дети; дня этого родите¬ 
лям надо было еще до зачатия ребенка 
вспомнить и назвать «дауние, дауние имена: 
Ёухим, Ёухимьл, Гордзей, Захар» (ПА, 
Оздзмичи Столин. р-на Брест, обл.). С той 
же целью просили священника дать ново¬ 
рожденному младенцу И. Адам или Ева 
(причем а этих случаях приглашали в вос¬ 
приемники брата и сестру), а сербы Косова 
ребенка, родившегося в семье, где умирали 
дети, называли И. самого старого человека 
во всей округе, «чтобы ребенок так же долго 
жил», или же И , «которого нет в селе». В 
некоторых болг. селах Пловдивск. края кум 
в таких случаях давал ребенку ляео имс 
[левое имя] — имя, которое не встречается 
в селе. 

Сербы вообще избегали И., которые 
были в обиходе в данном селе, считая, что 
повторение И. наносит ущерб его прежнему 
носителю. Редкое (уникальное, старинное, 
библейское) И. должно было, по нар. пред¬ 
ставлениям, обеспечить новорожденному за¬ 
ступничество предков перед лицом грозящей 
ему смерти. Вместе с тем, такие И. воспри¬ 
нимались как «чужие», способные «обма¬ 
нуть» нечистую силу и отвести опасность от 
ребенка. С той же «обманной» целью пра¬ 
вославные сербы, чтобы остановить детскую 
смертность, нарекали детей мусульманскими 
И., а мусульмане — сербскими. 

Магический смысл придавался и слу¬ 
чайному имени. Во всех слав, традициях 
для защиты младенца, родившегося слабым 
или появившегося на свет после смерти пре¬ 
дыдущих детей, прибегали к имянаречению 
по первому встречному, которого и пригла¬ 
шали в кумовья. 

При выборе И. для новорожденного со¬ 
блюдались определенные правила и запреты 
(не совпадающие в разных традициях) от¬ 
носительно повторения имени в семье или 
роде. Широко распространено представле¬ 
ние, что «давать имя на имя» опасно, т. к. 
«один из тезок сживет со свету другого» 
(рус. вологод. — Браг.ДР;93). Так же от¬ 
носились к повторению И. болгары Баната, 
македонцы из окрестностей Охрида, поляки, 
жившие в долине Рабы и др. Тем не менее 
повторение И. в семье было нередким явле¬ 
нием, особенно там, где господствовал ка¬ 
лендарный принцип выбора И., и в случаях 
наречения младенцев И, родителей, бабушек 


и дедушек и др. У украинцев Закарпатья 
повторение имени, в том числе называние 
одинаковыми И. братьев и сестер, практик 
ковалось в магических целях: чтобы «дитина 
вмерла» и тем самым прекратилось рожде¬ 
ние детей одного пола (особенно девочек); 
иногда, напротив, это делалось ради крепко¬ 
го здоровья ребенка. 

Различно в разных традициях отношение 
к называнию детей именами умерших 
членов семьи. По обычаю сербов из Воет. 
Герцеговины, личное И. должно как можно 
дольше сохраняться в семье, поэтому детей 
охотно нарекали И. умерших родственников, 
в том числе умерших детей тех же родите¬ 
лей. В Славонии при наречении младенца не 
следовали календарю, а давали И. кума или 
кумы, деда, И. последнего умершего члена 
семьи или последней вышедшей замуж 
(«умершей» для семьи) девушки. Болгары в 
Страндже И. умершего называли только 
первого ребенка в семье. Напротив, в По¬ 
лесье избегали называть детей такими И. из 
опасения, что ребенок тоже умрет; особенно 
боялись И. утопленника, считая, что ребе¬ 
нок может утонуть. Вера в то, что носители 
одного И. имеют одинаковую судьбу или 
сходство характеров, лежит в основе повсе¬ 
местного запрета называть новорожденных 
И., которые носят или носили слабоумные, 
воры, пьяницы, трусы и т. п. Уверенность 
в общности судьбы близнецов отражена в 
ю.-слав. обычае нарекать их близкими по 
звучанию или по смыслу (часто этимологи¬ 
чески родственными) И., например, Драге и 
Драгица, Мирка и Маринка и т. п. 

Магические свойства И выбираемых 
перечисленными способами, основаны на 
апелляции к известным носителям И. с це¬ 
лью передачи нарекаемому их качеств, их 
жизненной силы, их судьбы или получения 
их заступничества, а в случае «отрицатель¬ 
ной» магии — с целью обмана злых сил и 
укрытия ребенка от опасности. Другой тип — 
собственно «ономастическая магия» — пред¬ 
ставлен такими способами имянаречения, 
когда выбор И. определяется не свойствами 
«прецедента», а семантикой и мифо по эти¬ 
ческими коннотациями самого антропонима. 
Яркий пример этого типа — «останав¬ 
ливающие» И. в антропонимии юж. сла¬ 
вян. Этимологически связанные с корнем 
%іи- ‘стоять, стать, остановиться* (Стана, 
Стан/са. Станица, Станимирка. Сто]ко, 
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Сгпсян, Сгпамѵна. Циста и т. д.)> они упо¬ 
треблялись главным образом для остановки 
смерти детей, прекращения рождения дево¬ 
чек или рояздения детей вообще. Тот же 
принцип «этимологической магии» действует 
при наречении детей благопожела- 
тсльными И.: «Живко да дуго живи, 
Соейко да буде срсИан у животу, Гвоздей, 
Каменко, Тріылна— да буде отпорно и ]ако» 
(ГЕМБ 1984/48:229). К семантическому, 
или апеллятивному имянаречению относятся 
также случаи называния ребенка И. т отра¬ 
жающими обстоятельства его появления на 
свет: серб. Неде.ъко, Неда (родившийся в 
воскресенье), Срйдо/й (родившийся в среду), 
//с71 ко, Неткана (родившийся в пятницу). 
Шесто. Шеста (родившийся с шестью 
пальцами), Найден (подвергшийся магичес¬ 
кому обряду подбрасывания на перекресток, 
на дорогу с тем, чтобы быть найденным слу¬ 
чайным прохожим), Продан (символически 
проданный в благополучную семью) и т. п. 
Отвращающие, «некрасивые» И., например, 
серб. ГадиЬ, Гнуса, І'рдоіь и, давались детям 
с целью защитить их от нечистой силы, бо¬ 
лезней, сглаза. 

И. животных и птиц, используе¬ 
мые у славян в качестве антропонимов (осо¬ 
бенно широко и вплоть до нашего време¬ 
ни — у сербов: Вутс, Вучко. Вукадші, Вуко- 
саз. Голуб, Выдра, /сж, Кошу та, Гучутпка щ 
Паун. Орао . Со ко. Сокол «на и т. п.), со¬ 
четают в себе «положительную» магию (че¬ 
рез «призывание» свойств соответствующих 
животных — силы и неуязвимости волка, 
кротости и благородства голубя и т. д.) и 
«отрицательную» (обман опасности, причис¬ 
ление ребенка к сдикой» природе и т. п.). 
То же можно сказать о других «природ¬ 
ных» И., обозначающих растения (іи. 
рун, Перу ника, Рцьса, Трендафил, Дренка, 
ІЬи/ьат, Цвета и т. п.), небесные 
тела и явления (Звезда, Зори, Роса, Сун~ 
чща), металлы (Злата. Гвозден, Среб¬ 
ра) и т. п. 

Табуирование и сокрытие И. 
применялось для защиты человека (особен¬ 
но ребенка) от нечистой силы, наводящей 
порчу «на имя» и бессильной, когда настоя¬ 
щее И. жертвы неизвестно. Русские, чтобы 
защитить ребенка от колдуна, скрывали 
его «истинное» И. данное при крещении, 
и пользовались другим, «ложным» И. У сер¬ 
бов данное при крещении И. скрывалось в 


течение определенного срока — от несколь¬ 
ких дней до многих лет (до поступления в 
школу, ухода в армию, вступления в брак), 
иногда оно оставалось неизвестным окру¬ 
жающим и даже матери всю жизнь: это 
практиковалось в семьях, где умирали дети. 
Болгары скрывали выбранное кумом И. 
(или во всяком случае не пользовались им) 
только до дня крещения или крестин (обыч¬ 
но на второй день после крещения), когда 
кум или повивальная бабка впервые называ¬ 
ли ребенка его настоящим И. Сообщение 
крестильного И. сопровождалось специаль¬ 
ным ритуалом (серб, казиааіье имена, бол г. 
кляелне името). И. ребенка подвергалось 
табу и в некоторых бытовых ситуациях: у 
сербов его избегали сообщать чужим людям; 
сам по себе вопрос о том, как зовут ребенка, 
считался опасным, на него не отвечали пря¬ 
мо, а пользовались специальными формула¬ 
ми, позволявшими избежать прямого ответа 
и называния И. (сербы Воеводины на такой 
вопрос отвечали: «Сит певати, гл ада н плака- 
ти!» [Сыт петь, голоден плакать] (Ьор.Д: 
198); знакомые и соседи, спрашивая о ре¬ 
бенке, не называли его по И., а употребляли 
магическое имя Жиеко, чтобы не навредить 
ребенку. Настоящее И. ребенка сербские 
матери никогда не произносили в бранных 
формулах и проклятиях, а заменяли его ка¬ 
ким-нибудь «апеллятивным» И., например, 
Цріъачс, Мрчсшс, }аданс> чтобы проклятие 
не исполнилось. 

Ряд ономастических табу связан с ин¬ 
ститутом брака и семьи. После свадьбы 
женщина должна была соблюдать строгие 
правила именования мужа, его родителей, 
братьев и сестер, исключающие употребле¬ 
ние настоящих И.; муж также не называл 
жену ее личным И. В Сербии «старые жен¬ 
щины считали позором, если молодая жена 
назовет своего мужа по имени; сами они со¬ 
старились, ни разу не назвав своих мужей 
по имени» (МиА.ЖСС:ГЗб—137), У русских 
и других воет, славян табуистические заме¬ 
ны при именовании супругов (ср. он, мой, 
мужик, хозяин, старый, укр. чаловіх ‘муж’ 
и т. п.) сохраняются до наших дней. 

Табу подвергается И. умирающего (что¬ 
бы выходящая из тела душа «не раздвои¬ 
лась») и покойника — во время похорон, в 
поминальных обрядах, иногда в течение все¬ 
го периода траура (из опасения «его этим 
вызвать»); ребенка, носившего то же И., 
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что и умерший родственник или сосед, пе¬ 
реименовывали, чтобы не произносить И. 
умершего (серб,). У черногорцев племени 
Кучи имя погибшего считалось опасным; 
поэтому родственника погибшего, носившего 
то же И. г переименовывали на семь лет 
(а часто навсегда). Сербы избегали также 
произносить И. тех, кого считали обладате¬ 
лями дурного глаза, особенно при детях. 

И. в ритуале могло быть объектом 
и инструментом магии. Перемена И. 
(«перекрещивание») широко использовалась 
в нар. медицине как средство «перерож¬ 
дения» человека, расторжения его связи с 
болезнью и обмана демонических сил, насы¬ 
лающих болезнь. Украинцы Закарпатья 
больного ребенка «продавали» в семью, ще 
дети росли здоровыми, и при этом нарекали 
его новым, защитным, « эакл и на тельным» 
И. или просто переименовывали (например, 
с Петрика на Василька). В Подринье 
(Зап. Сербия) ребенка, страдающего паду¬ 
чей, переименовывали в Вука или Вукосапу, 
а македонцы с берегов Охридского оэ. дава¬ 
ли больным «ветхозаветные» И. Превентив¬ 
но к переименованию и называнию ребенка 
ненастоящим И. прибегали в семьях, іде 
умирали дети. 

У юж. славян переименование применя¬ 
лось и в других случаях: в Груже перекре¬ 
щивали тех, кто женился в глубокой ста¬ 
рости, или вступающих в брак четвертый 
раз; могли менять И. при переезде из одной 
области (края) в другую, ради избавле¬ 
ния себя от греха, якобы остававшегося на 
старом И., и т. п. В среде укр. ремесленни- 
ков-гончаров переименование было частью 
тшкииациошюго ритуала при посвящении в 
подмастерья молодых работников. Тот же 
смысл «перерождения» имело переимено¬ 
вание при пострижении в монахи, при ру¬ 
коположении, при крещении у рус. расколь- 
наков -бе гунов перед смертью или «уходом 
из мира». 

Переименование широко применялось в 
скотоводческой магии: для защиты коров от 
нечистой силы в купальскую ночь витебские 
крестьяне их переименовывали; при лечении 
скота называли корову Анной, а лошадь Гау- 
рилоіі. веря, что «другим именем назовешь, 
проку никакого не будаець» (Ііельск, у. Смо¬ 
лен. губ. Шейн МИБЯ 2:553). 

«Окказиональная» номинация, т. е. 
ритуальное переименование на срок испол¬ 


нения какого-нибудь обряда кпиз целях обе¬ 
рега, практиковалась сербами, называвши¬ 
ми полазника (первого посетителя на Рож¬ 
дество) именем Радован все то время, пока 
он находился в доме; так же могли называть 
в течение трех рождественских дней коня и 
вола. На Витебщнне на Рождество переиме¬ 
новывали «вредных в хозяйственном быту 
животных», называя воробьев слепцами. 
чтобы летом они не видели посевов; крыс и 
мышей — панночками; ворон и ястребов 
голубями, волков — коля дни ко ми (Іінкиф. 

ППГІ:228). 

Еще один вид «ономастической магии» 
о кл икание по И., зов, призывание. У 
русских іюморолі денного, не обнаружившего 
признаков жизни, окликали именами родст¬ 
венников, затем другими И.; имя, при ко¬ 
тором он оживал, становилось его И. У ук¬ 
раинцев повитуха кричала на ухо ребенку 
различные И., мужские или женские в зави¬ 
симости от пола, чаще всего И. отца или 
матери. Сербы при судороге произносили И. 
отца, чтобы судорога отпустила; сербские 
овцеводы о кликан ием возвращают в чувство 
потерявшую сознание роженицу: кто-нибудь 
из мужчин лезет на крышу, стреляет из 
ружья и громко произносит ее И. У воет, 
славян, чтобы поскорее забыть покойного 
мужа, вдова громко кричит его И. в печ¬ 
ную трубу. 

Окликание приписывается также нечис¬ 
той силе, которая, по народным представле¬ 
ниям, не может навести порчу на человека, 
если не знает его И. «Нечистый дух Мара 
носит свою голову под рукою и блуждает 
ночью под окнами изб, произнося имена 
хозяев и домашних: кто из них отзовется 
на голос Мары, тот умрет» (Аф.ПМ:294). 
Долее, и э.-рус, русалки «нападают толь¬ 
ко на тех, кто отзовется на их зов» (Зел. 

ОРММ62). 

Выкликание собственного Ц ѵ> «с а м о - 
з о в» считается у юж. славян эффективным 
оберегом от змей: весной, когда человек пер¬ 
вый раз увидит змею, он должен громко 
выкрикнуть свое И., чтобы весь год змеи 
держались от него на расстоянии слышимос¬ 
ти его голоса. Самозов могли применять пре¬ 
вентивно в один из весенних праздников. 
Магия основана на веровании в существова¬ 
ние одноименных с людьми змей, которых 
опасно убить и от которых можно защитить¬ 
ся самозовом. 
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Имена умерших (особенно утоп¬ 
ленников) обладают магической способ¬ 
ностью защититъ человека: при встрече с 
волком надо назвать И. трех (или девяти) 
умерших родственников, тогда волк не тро¬ 
нет; при встрече с русалкой следует вспом¬ 
нить и назвать И. покойников; в случае по¬ 
жара рекомендуется трижды обежать дом, 
выкрикивая И. двенадцати утопленников; 
чтобы не прислать ребенка, женщина долж¬ 
на вспомнитъ И. трех утопленников (по- 
лес.). К утопленникам в Полесье и у юж. 
славян обращались по И. с заклинаниями 
и мольбами об отвращении от села градо¬ 
вой тучи; во время засухи — о ниспослании 
дождя. 

Тождество имен объекта и исполни¬ 
теля или совершение ритуала тезками спо¬ 
собствует, по народным представлениям, ус¬ 
пеху магических действии. При лечении наи¬ 
больший эффект достигается тогда, когда 
больной и целитель носят одно и то же И. 
(хорв.) или когда средство лечения принад¬ 
лежит тезке больного: русские Вологод. обл. 
для лечения «могильной косточки» берут 
землю с могилы одноименного больному че¬ 
ловека; серб, роженице, у которой не было 
молока, предписывалось взять воду у девяти 
женщин по имени Марша и питъ ее в тече¬ 
ние девяти дней до восхода солнца. У юж. 
славян многие магические ритуалы поручают 
совершать «нмеішкам» (тезкам): обыденную 
рубашечку и повойник для новорожденного, 
которому грозила смерть, должны были из¬ 
готовить две или семь женщин с одинаковы¬ 
ми И. (Родопы); опахивание села в случае 
эпидемии, разведение живого огня для про¬ 
гона скота и др. поручалось у сербов неже¬ 
натым парням'«именякам»; в Страндже из¬ 
вестный всем славянам обряд «пуганыя» 
топором неплодоносящих деревьев должны 
были исполнятъ лица с одинаковыми И. В 
Болгарии в тех же ситуациях нередко вы¬ 
бирались лица с редкими или един¬ 
ственными в селе И, 

«О с т а и л в л и з а ю т » е» И. часто ис¬ 
пользовались в магической практике. У сер¬ 
бов, чтобы прекратить смерть детей, не 
только новорожденному давали такое И., но 
и специальный ритуал имянаречения (на 
камне-валуне) должны были исполнять лица 
с останавливающими И. Эти же лица при¬ 
глашались для наречения младенца, для тка¬ 
нья обыденной пеленки, для лечения: боль¬ 


ного ребенка протаскивали через Станин 
или Сто;ансж рукав, лечили первой пряжей, 
выпряденной девочкой по имени Стана. Но¬ 
сителям останавливающих И. у сербов часто 
поручалось исполнение ответственных ритуа¬ 
лов по защите села от чумы, мора, града, 
бури и т. п. В з.-серб. заклинаниях градовой 
тучи призываются утопленники с такими И,: 
«О, Стоянл-утоплсницаі Поверни белое ста- 
доІ» ( «Стой, Стоя и Остп я!» и т. п. 

И., особенно И. будущего мужа (жены), 
часто становится предметом гаданий и ин¬ 
струментом любовной магии. 

Лит.: Зел.ТС; Агапкина // СМ-210—213; 
Толстой Н. И.Дол стая С. М. Имя в кон¬ 
тексте народной культуры // Проблемы слав, 
языкознания. Три доклада российской делегации 
к XII Междунар. съезду глазнстои. М 1998; 
Толстой Н. И. Мифология имени собствен¬ 
ного // Исторические названия — памятники 
культуры. Тез. Докл. и сообгц. (VI,, 1989:84—35; 
Топоров В. Н. Об одном способе сохранения 
традиции во времени: имя собственное в мифо¬ 
поэтическом аспекте // ПСЭ:141““149; Кабако¬ 
ва // ПСА:312“317; Черепанова О. А. Роль 
имени собственного в мифологической лексике // 
Язык жанров русского фольклора. Петроза¬ 
водск, 1983; Юд.ОРЗ; ВукановиЬТ Лична 
имена код Србй // ТЕМЕ 1940/1 5:56~ 73; 
Ча)каноізн^ В. Имена од урока // ГНЧ 

1923/35:152-163 [то же: Ча]К.СД 1:172—185]: 

БаріактаровиЬ М. Зашто се нерадо ломніъу 
нека имена код нашег народа // 36. радоаа Ши- 
лозофског факултета. Београд, 1962. Кіь. 6/2; 
Кръстсза Е. Име и нмснуванс в българската 
традиционна култура // ЕПНК 4:112—137; Нос. 
ТОР: 30-33. Рус . 691- й92; Усп.ИТ 2:187- 
202; ЭО 1893/18/3:152-156; 1893/19/4:141- 
144; 1914/26/3-4:160-161; Гавр.КЯДК:71- 
73; БМ; Тэор,Д.:198-202; ТЬр. 30.65-67, 
116-117; М подѵМПС, Трей.11ЛСКА35-И2, 
Вуійг.50К; В*.-К1Ж:215~216,270; Віе%.МІ>; 
Оюг,Н2:152-153; ЕЫС8. 

С. М. Толстая 

ИНЕЙ — в народных приметах предвестие 
летних дождей, обильной росы, богатого 
«прироста» плодов, зерна, общего благо¬ 
состояния. У южнвіх славян подобнвіе при¬ 
меты подкрепляются связью названия инея 
кигтша с глаголом кшгшти (се) ~ «укра- 
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шать(ся)»: «Ако им а и»>а («китине»), оки- 
типе се родом и година» [Если есть иігей, 
«украсится» урожаем и следующий год] 
(07М 1955/10:126). По форме, которую 

принимает И., гадают об урожае определен¬ 
ных культур. По верованиям украинцев, на¬ 
растание И. в виде ^остюков» предвещает 
урожай ячменя, И. в форме «шишек» — уро¬ 
жай гречихи, если же И. образуется в виде 
цветов на ветках деревьев, то ожидают оби¬ 
лия фруктов. 

Урожай будущего года связывают с 
выпадением И. в определенные зимние 
праздники. В Моравии полагают, что 
появившийся в адвент иней на плодовых 
деревьях знаменует рост фруктов летом. 
Тот, кто стряхнет И. с веток, лишится уро¬ 
жая фруктов. Образование И. на святки 
(рус.. ухр.)„ св. Игната и Рождество 
(серб.), на Новый год (чеш.), на Крещение 
(укр., бол г.), на Введение (укр.) предвеща¬ 
ет урожай зерновых культур (преимуще¬ 
ственно у воет, славян), фруктоз (з.-слав), 
обилие всех плодов и зерна (ю.-слав.), Ве¬ 
рят, что в тот день недели, когда нарастает 
И,, следует сеять что-либо из яровых куль¬ 
тур, особенно гречиху (укр.), В Могилев¬ 
ской губ. считали, что, если иней появится 
до дня св. Николы, то следует сеять ранний 
ячмень, если же — позже этого дня, то — 
поздние сорта. 

И. предсказывает также и плодовитость 
скота, здоровье домочадцев, богатство. 
У капанцев (Болгария), когда в день Кре¬ 
щения священник обходит дома и с по¬ 
мощью веточки базилика окропляет домо¬ 
чадцев, образование на ней И. считается 
счастливой приметой, предвещающей плодо¬ 
родие, хорошее роение пчел и много меда, 
здоровье домочадцев и домашних животных. 
В серо* селах девушки накануне Богояв¬ 
ления клали пучок базилика под яблоню 
или затыкали его за дверной косяк, а утром 
следующего дня осматривали базилик: об¬ 
разовавшийся на нем И. сулил богатого 
жениха. 

Лит.: Г-рм.НСіѴІ 4:217—218; Мп&7.КІ_.5:У$; 
Чич.ЗП:92; Кргч.БЗРОШО; Демб.ОМГ 1:497- 
498; Бессар.МЭХ:527,326: Чуб.ТЭСЭ 1/1:32; 
Деб.ОКП:279, Раск 1992/69-70:64; Кап.: 
208; Шов.:298: ЫаЬ.СХР:79; (X 1892/1:334. 

А. А. Плотникова 


ИНИЦИАЦИЯ — см. Обряды посвяти¬ 
тельные. 


ИНОРОДЕЦ, иноплеменник, иностранец, 
иноверец — в традиционной культуре пред¬ 
ставитель иного этноса, соотносимый с ка¬ 
тегорией «чужого» (см. Свой — чужой). 
Отношение к И. характеризуется двойствен¬ 
ностью: с ними связаны понятия опасного, 
греховного, потустороннего, нечистого; в то 
же время И. воспринимаются как носители 
сакрального начала, податели блага, здоро¬ 
вья, удачи. 

Мифические И. (первые люди, або¬ 
ригены края, враждебные соседи) в народ¬ 
ных легендах — великаны, людоеды, демо¬ 
нические существа (полулюди, пссьсглаицы, 
чудь): щжи Драгш (серб.) ‘трехглавые хто- 
нические демоны*, латини (ю*-болг), слипы 
(ю.-в.-.6олг ), джидовс, джидояцн (н.^болг.) 
‘ ш: лика ііы- людоеды, иногда одноглазые ;/га* 
хоціаѵі ТигА, Тагіап ра$о%Іаѵпі (хорв.) 'пссьс- 
главцы -людоеды’. Как людоеды выступают 
русские — москали (пол.); поляки, литов¬ 
цы — Литва (Новгород., псков.); татары 
(бел.); евреи (болг., серб.» словен., макед.). 
См. об И. — этнических противниках в 
ст. Народы. 

Внешний облик, языковые 
особенности, характерные чер¬ 
ты быта, стереотипы поведения 
И. объясняются в легендах о происхожде¬ 
нии различных народов совершением како¬ 
го-либо положительного или неблаговидного 
поступка в прошлом. Наличие веснушек и 
перхоти у евреев объясняется их поведением 
во время Исхода из Египта и после распя¬ 
тия Христа (э.'-укр., болг.). Речь цыган 
трудно понимать, с тех пор как цыганка по¬ 
ранила себе язык, спрятав в рот гвоздь для 
распятия (пол.). Обычай обрезания у му¬ 
сульман полнился, когда один турок хотел 
оскопить себя, совершив кровосмешение 
(болг*). Гонимость евреев и цыган объясня¬ 
ют тем, что еврей (бел.) или цыган (русин,), 
подражая Христу, пытался оживлять людей, 
но потерпел неудачу. Цыгане не имеют при¬ 
станища за то, что цыган сделал лишний 
гвоздь для распятия (з.-укр.). Евреи обре¬ 
чены на скитания, т. к. прокляты Богом за 
распятие Христа (о.-слав.), И. приписы¬ 
ваются зооморфные черты или скрытые 
дефекты: евреи имеют маленькие хвостики 
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Ііш., руг.), у лютеран по шесть пальцев на 
ногах (пол,)' 

Чужой язык осознается как при¬ 
знак нечеловеческой природы, отсутствия 
разума (немоты). Невразумительная речь 
плалетника, черта, русалки воспринимается 
как говорение на иностранном языке. Ино- 
яаьічисш речь приписывается водяному и 
лесным диким людям (говорят по-немецки, 
по-еврейски, «:по-египетски»» по-испанскн, 
по-венгерски; ср. в ц.-слав. памятниках — 
бесы говорят «по-сирийски»); происхожде¬ 
ние чужого языка связывается с нечистой 
силой: черт в драке выбил первому мазуру 
зубы, и с тех пор у мазур «шепелявьГ» го¬ 
вор (бел*). Ср. рус. немец 'иностранец’, рус. 
диал. латыш ‘человек, плохо выговариваю¬ 
щий слова по-русски , бестолковый чело¬ 
век . В памятниках др,-рус. учительной ли¬ 
тературы ХШ -XVI! вв. как иностранный 
язык расценивается матерная брань: «то 
есть жидовское слово», «по-жидовски не го¬ 
ворите, матерны не бранитеся». Представ¬ 
ления об ипсязычки как «языке животных» 
отражены в загадках: рус. «Штовило' би¬ 
товило по-немецки (по-татарски) говорило» 
(ласточка); бел. «Сама наш пышна, на ла¬ 
нитах вшйшла, па-нямецку гашрьгла, рогам 
воду шла» (гусь). 

В представлениях об И. — иновер¬ 
цах преобладающим является мотив пра¬ 
ведности своей веры и греховности чужой 
(ср. рус., укр. нехристи как общее название 
всех И. — французов, немцев, шведов, гре¬ 
ков, цыган). Этнический момент является 
определяющим в народном восприятии раз¬ 
личных конфессий: православие — «гречес¬ 
кая», «русская», «сербская вера»; католи¬ 
чество — «польская вера»; протестантизм — 
«немецкая вера»; мусульманство — «турец¬ 
кая», «татарская вера», иудаизм — «жи¬ 
довская вера». К И. причисляются сопле¬ 
менники, исповедующие другую религию: 
ср. «турки» как принятое у православных 
сербов название сербов-мусульман. Полешу- 
ки-католики на основании различий в цер¬ 
ковном ритуале отказывают полешукам-пра¬ 
вославным в праве называться христианами: 
«Руские вроде прагнвкмки Исусу Христу, 
ани идутъ а роти у сонца из цэркви. А Божа 
Матерь не элюбила [русскую веру за это] и 
папша за сонцем» (гомел., ПА, 1983). Ср. 
представления православных украинцев, что 
католический священник читает в церкви то 


же самое, что и православный, «тильки не з 
того кннця» (УНВ:46). 

О происхождении различных конфессий 
у черногорцев племени Кучи рассказывает¬ 
ся: по совету ангела отец, к дочери которого 
посватались сразу трое, отдал первым сва¬ 
там дочь, вторым — собаку, а третьим ~ 
свинью. От девушки произошли православ¬ 
ные христиане, от собаки — /іатини, те со 
за то и л>ут«, пис}с нариѳи [злые, с «со¬ 
бачьим» норовом католики], а от свиньи — 
мус/іимане, хо/н су прасеіге нарави [подоб¬ 
ные свиньям мусульмане] (СЕЗб 1931/7: 
462). Ср. устойчивое в христианской тради¬ 
ции сравнение язычников с псами (Откр. 22: 
15) и в связи с этим слая, выражения с упо¬ 
минанием собаки для описания чужой веры, 
безверия или отклонения от «правильной» 
(своей) веры: рус. песья (сованья) вера, 
укр. лея (собача) вірп, пол. рзіа илага, серб. 
пас Іа в;ерл, болг. куча аярсі; рус. собака 
татарин, укр. сучий сын буду и турецкий 
син буду; укр. жид, лях и собака — асе віра 
однакаі щр жид, то пес. Нарушающих обы¬ 
чаи называют сіцапі, піЫоюіагкі (иол., ср. 
Краков, шЫошіагЫ ‘мифические одноглазые 
люди’, рус. вологод. полу верхи, полуверицы 
‘умершие некрещенными дети ‘проклятые, 
похищенные нечистой силой’). 

В этой связи крещение осмысляется 
не только как обретение истинной веры, но 
и как приобщение к «своему» этносу (ср. 
названия некрещеных детей: болг. евреиче, 
ю.-рус. жидок некрещеный, с.-рус. яопь , ср. 
«лопарь»). Ритуальный диалог при передаче 
крестными или повитухой окрещенного мла¬ 
денца матери содержал формулу: «Дали вы 
мне его язычником (евреем), отдаю его вам 
христианином» (болг., макед., словац., лу¬ 
жиц.). Как приобщение к «своей» вере вы¬ 
ступают и некоторые приемы обращения с 
новорожденным. В Болгарии при первом пе¬ 
ленании или на третий день после рождения 
ребенку сыпали соль на сгибы ручек и но¬ 
жек, на шейку — «чтобы дурно не пах, ко¬ 
гда потел». У турок и цыган этого обычая 
нет, поэтому о них говорили, что они «не¬ 
соленой веры» (Хасково; ср. болг. соленый 
болгарин Тол.ЯН К :418—426). 

В отношении к И. тесно переплетаются 
понятия нечистое и сакральное. 
Присутствие И. оскверняет священное мес¬ 
то (с.-рус, легенды об ушедших при прибли¬ 
жении «Литвы», «немцев», «шведов» в эем~ 
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лю храмах); трапезу православных (свиде- 
телБства Новгородской I Летописи о нака¬ 
зании за трапезу с И, или некрещенвши; 
рус. запрет пользоваться посудой, из кото¬ 
рой ели цвтгане, татары, немцвт). За связв с 
И. женщин ссвтлали в монастырв, мужчин 
отлучали от церкви. Ср. устойчивое в народ¬ 
ном сознании сопоставление И. с нечистыми 
животнвши: турки происходят от сожитель- 
ства человека с собакой, змеей (болг.), по¬ 
ляки — из побитой Богом собаки (укр.), ев¬ 
реи — «родственники» свиньи (о.-слав.). 

Священные книги евреев воспринима¬ 
лись как свод пророчеств о грядущих бедст¬ 
виях (пол.), до них было опасно дотраги¬ 
ваться — кожа на руках потрескается (бел.). 
В то же время сакральные предметы И. (ри¬ 
туальная одежда — талес) и «чужие» мо¬ 
литвенные тексты использовались в качестве 
амулетов и при лечении приступов лихорад¬ 
ки, трудных родах, тушении пожара (полес., 
бел,, под.). В пасхальных кострах сжигали 
вещи, украденные у евреев (укр.. бел). 

Культовые места И. считались «нечис¬ 
тыми». На месте старых «чужих» кладбищ 
не пасли скот (это грозило падежом); строе¬ 
ния, поставленные здесь, становились опас¬ 
ными для жизни людей (пол.). В то же вре¬ 
мя на территории Галиции слаште-католики 
ходили на поклонение к могиле еврейского 
цадика, который хранил их «от всякой вой¬ 
ны», «во время войны спас» и до сих пор 
«хранит от града» (пол.). На Волыни це¬ 
лебными считались источники, в которых, по 
преданию, купался Баал Шем Тов (основа¬ 
тель хасидизма); их вода излечивала, в част¬ 
ности, от бесплодия (укр., пол.). Во вредо¬ 
носной магии использовалась каменная 
крошка, с надгробия иудея (пол,). Земля с 
могилы мусульманского «святого» считалась 
целебной (серб.). 

Сакральная символика связана с И. в 
сновидениях: еврей во сне означает Христа 
(бел.) т святого (з.-укр.), ангела (пол,); ев¬ 
рейка — Богородицу (бел.); турок ~~ ангела 
(макед.). 

Отсутствие души — отличитель¬ 
ная черта И,; у них есть только пар, пара, 
как у животных: щи жид, ци ѳуоук< то усе 
руоуно, бо и у жида души нимй (бел.), у 
жида і собаки не душа, а пара (укр,). Ср. 
рус. поверье, что «душа во всяком человеке, 
какой бы он ни был народности, одинакова, 
но при этом христианская душа светлая, все 


остальные — темные» (Владимир., БВКЗ: 
145). Подобно животным, И. (млэуры, ру¬ 
сины, «ляхи») рождаются слепыми и про¬ 
зревают на третий (девятый) день (бел.. 
укр,„ пол.); ср, з.-укр. прозвище поляков 
лях-мевятьденник, И. могут превращаться 
или бытъ превращенными в животных (ев¬ 
рейка превращена в свинью — о.-слав.; 
журавли происходят от цыган — укр.; вол 
произошел от русина — укр. закарпат.) и 
причисляться к разряду демонологических 
персонажей. 

С И. связаны представления о 
«чумом» пространстве, граничащем 
с потусторонним миром, где обитают мифо¬ 
логические персонажи, куда отсылаются бо¬ 
лезни. В Сербии при отгоне градовых туч их 
заклинают идти на Татар плапапу , где не 
светит солнце и нет ничего живого (ср. «Тот 
свет»). По укр, (Житомир.) поверьям, края 
земли могут достигнуть только купцы-евреи. 

И. и нечистая сила. Признаком 
демонической природы инородцев может 
служить чернота, ср. пол. егдшр ‘русин 1 
и "дьявол . У поляков бытует поверье, что 
побожане (малая этническая группа в Ма* 
зовше) и русины имеют черное нёбо; бе¬ 
лорусы высмеивают Мазуров: «С та7ііга 
г.гзта гига [У мазура черная глогка]» (Ьисі 
1922/21:179-182). Цвет волос у цыган 
объясняется их родством с чертом: они «чор- 
ньи тому, бо дытко [черт] чбрнмг* був» (Га- 

лиция, ЕЗ 1902/1233-34). 

Происхождение И. связывается с чер¬ 
том. Цыгане произошли от черта и хромой 
девушки из числа фараоновых людей, пре¬ 
следовавших евреев ьо время исхода из 
Египта, поэтому цыган и крестят только по 
пояс, вед» они только наполовину люди: 
«хрис.ткйанин з горы, а з долу так йак шчез- 
бы дытко [сверху христианин, а снизу 

черт]» (Галиция; ЕЗ 1902/12:33—34). Гу¬ 
цулы — потомки идгзника (черта) и девуш¬ 
ки (укр.); о поляках украинцы говорят, что 
«на один копил дідъкл> всіх ляхів строівті 
(Номис УПП:19). 

Облик И. (немца, француза, литовца, 
еврея, арапа) принимают черт, водяной, ле¬ 
ший. Представление о черте-И. отражено в 
кашуб. Рггс * дьявол' (от имени прус¬ 

ского короля Фридриха Великого). И. и 
чертям приписывается сходное поведение и 
сотворение «нечистых» вещей и созданий. 
Когда евреи моют руки и стряхивают воду, 
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из брызг появляются черти {укр., ср. анало¬ 
гичное поверье о черте). Воробьи «вышли 
из чертей», но одновременно считаются про¬ 
изошедшими из козьего помета, который ев¬ 
реи прятали в свои пуховики (укр.). Волчьи 
ягоды — чаоцітые слёзы — усиливают свои 
вредные свойства при прикосновении к ним 
евреев и татар (бел.). Считается ірехом печь 
хлеб в глиняной или жестяной посуде («не¬ 
мец выдумал жестянки»), носить бумаж¬ 
ное белье («его принес француз, носитъ 
же следует льняное») — рус. Владимир.» 
БВКЗіІЗЗ; «карты выдуманы жидами», и 
из-за карточного долга Иуда предал Христа 
(хорьков.; Ив.ЖЛК:І96). 

Благополучие И. зависит от нечистой 
силы: «У татар главный черт, он им все 
делает» (бел., РесМ.В 1:237); в праздник 
Пейсах евреи готовят угощение для черта, 
который в благодарность оставляет им день¬ 
ги (волын.). Черт — постоянный спутник 
еврея, ср. детскую дразнилку: «Жидяе, жид- 
зе, што за табою идзе? Идзе у чырюо- 
нуом капелюшу, хап за тваю душу!» (бел., 
РесІ.ЬВ 1:16). Дьяволу достаются души лю¬ 
дей, родившихся от смешанных браков (укр. 
перевертни), и крещеных евреев (укр. нш- 
шимиты). 

Мотивы, связанные с И. и нечистой си¬ 
лой, проявляются в представлениях о нео¬ 
бычных погодных явлениях: ср. названия 
грибного дождя: цілганіл се жене (Босния, 
Герцеговина), цыганский дождь (Полесье, 
Карпаты), жидовский дождь (Полесье) и 
соответствующие термины с упоминанием 
черта, ѳздьлш. народ ни уы. 

В народных верованиях устойчива связь 
И. с колдовством и магией. Бе¬ 
лорусы считали колдунами цыган, евреев и 
полешуков; украинцы — «литвинов» (белору¬ 
сов), «москалей» (русских), евреев; поляки 
Поддясъя — жителей восточного Полесья. 
Ср. характерное для традиционной культуры 
закрепление профессий, связанных со «сверх- 
энлнием»: цыган — кузнец, коновал (рус.), 
русский — плотник (укр.), немец — лекарь 
(в.-с.лаВм э.-глав.). Знахарь, оказавший по¬ 
мощь И., мог потерять свою силу (бел.), 

И. могли вызывать погодное ненастье — 
метель, дождь (бел., укр., пол.), засуху 
(серб), но их же можно было просить мо¬ 
литься «о погоде» (пол.). Ср. приметы (если 
евреи толпами ходят по селу — быть метели; 
укр., бел.) и обряд вызывания дождя (По¬ 


лесье), в котором использовались предметы, 
украденные у И., или участвовали сами 
И. Чтобы отомстить за злодейство или 
избавиться от тяжелой болезни, жертвовали 
деньги в синагогу: проклятие или молитва 
И. считались более действенными (бел.). И. 
(евреи, англичане) могли навести порчу, на¬ 
слать болезнь: колтун, холеру (пол., рус.). 

И. как податели блага высту¬ 
пают в календарных и семейных обрядах. 
Счастливая примета — приход в дом И.-по- 
лаэника (ю.-елвв., карпат). Ср. встреча с 
цыганом (зап. Сербия), евреем (Польша, 
Зап. Украина) к удаче; еврей перейдет 
дорогу — хорошо (пол.); цыган перейдет до¬ 
рогу — хорошо, еврей — к худу, татарин — 
к обновке (рус.). Во время сватовства или 
венчания хорошо было иметь при себе пред¬ 
мет, одолженный у евреев (пол.). На Бал¬ 
канах в семьях, где умирали дети, в воспри¬ 
емники к новорожденному приглашали И.: 
турка, цыгана, католика для православного 
ребенка; православного для католика. И. 
(раввин) мог вымолитъ ребенка для бездет¬ 
ной пары (пол.). Ребенок будет здоров и 
хорошо развит, если в первый раз его накор¬ 
мит грудью цыганка (серб.), 

В обрядовых играх маски И. 
(или сами И.) связаны с символикой плодо¬ 
родия и представлениями о потустороннем 
мире. В И. (цыган, евреев, татар, венгров, 
турок, «арапов», китайцев) рядятся на свят¬ 
ки, на масленицу, на Страстной и пасхаль¬ 
ной неделе, на свадьбе, во время игр при 
покойнике. Ряженые инородцами (еврей, 
турок) сопровождали маски козы, туроня, 
«верблюда», заигрывали с девушками, ими¬ 
тировали половой акт. В Польше во время 
масленичных обходов ряженому «еврею» от¬ 
водилась роль победителя Смерти. В Слова¬ 
кии цыган участвовал в сжигании обрядово¬ 
го чучела Марены. 

Анекдоты об И. отражают взаимное 
для этнических соседей ирокическо-юморис¬ 
тическое отношение друг к другу. Украинцы 
представляют в смешном свете «литвинов» 
(растягивают дубовое бревно); считают, что 
еврей хитрее черта, т. к. черт недоварил в 
котле хохла, ляха, немца, татарина, а еврея 
переварил. Поляки рассказывают о рус¬ 
ских — драчунах и бражниках. Русский са¬ 
жает И. в крапиву и доказывает, что рус¬ 
ский чай крепче (СУС: “2134*). См. также 
Сосед. 
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ИНЦЕСТ — кровосмешение, в народных 

представлениях один из наиболее страш¬ 
ных грехов; популярный мотив мифологичес¬ 
ких сказаний, эпоса, сказок, баллад, песен, 
апокрифических рассказов и др. Запрет И. 
трактуется исследователями как результат 
экзогамной организации традиционного об¬ 
щества, а его нарушение — как «выражение 
социального хаоса» (Е. М. Мелетинский). 
Активное развитие темы И. в фольклоре 
объясняется исследователями спецификой 
фольклорного сознания, спроецированного 
на проблемы поддержания традиционных 
норм, представлений о мире и правил пове¬ 
дения, а также на выработку способов их 
защиты и прогнозирования последствий их 
нарушения. 

Тем не менее в обстановке празд¬ 
ничного разгула И., по-видимому, мог 
иметь место, о чем говорят достаточно ред¬ 
кие слав, свидетельства: «Во время брат¬ 
чины... совокупляются в близких степенях 
родства: сноха с деверем, свекром, близкие 
родственники. Бывали случаи и с родны¬ 
ми — братья и сестры (все женатые) и 
грехом не считали» (БернЛЮЖ :227-228, 
Вятская губ.). В повседневной же жизни И. 
как таковой (совокупление кровных родст¬ 
венников) запрещался обществом, в то вре¬ 
мя как иные формы, близкие к И. (сноха¬ 


чество, например), были распространены до¬ 
статочно широко. «Повесть временных лет» 
(нач. XII в.) отмечает, что из языческих 
сдав, племен только поляне имели «стыдс- 
нье» к снохам и сестрам. Обычное право 
препятствовало бракам между кумовьями 
(крестными родителями), а также между их 
детьми. 

В славянском фольклоре тема И. 
представлена несколькими значительными 
группами текстов. «Сюжет Эдипа» (сын 
убивает отца и женится на матери) лежит в 
основе устных рассказов об Андрее Крит¬ 
ском и Марии Египетской, приуроченных 
иногда ко дню памяти этой святой (1.ІѴ) и 
являющихся позднейшей фольклорной пере¬ 
работкой древнерусской «Повести об Анд¬ 
рее Критском» (варианты легенды см.: Драг. 
М11Р: 130—132; Чуб.ТЭСЭ 1/1:182-183). 
Эдипов комплекс, согласно слав, легендаи, 
послужил источником предательства Иуды, 
а также его судьбы: родители Иуды увиде¬ 
ли сон, в котором он убивал отца и женился 
на матери, и поэтому они бросили его в море; 
Иуда спасся и совершил-таки грех; матъ 
поздно распознала в нем сына по некоторым 
приметам (напр., по золотой булавке). 

Известные в болг. фольклоре мифологи¬ 
ческие рассказы об И. между двумя близне¬ 
цами (братом и сестрой) передают сюжет о 
«небесной свадьбе» И. между ними 
отнесен ко времени первотворения, и пото¬ 
му это единственная в слав, фольклоре си¬ 
туация, когда И. мыслится нормальным и 
оправданным. В болг. легендах солнце хочет 
жениться на своей сестре — Луне или Зар¬ 
нице (Венере), а месяц — на своей сестре 
Вечернице (Велере). Утренняя и вечерняя 
ипостаси Венеры оказываются близнецами, 
братом и сестрой по имени Янкул и Янка, 
Стана и Милье, которые женятся, не подо¬ 
зревая о родстве между ними. Как брат и 
сестра предстают в болг. поверьях небо и 
земля, от сакрального инцеста которых ро¬ 
дится месяц. 

Чаще же в фольклорных текстах речь 
идет об И. между братом и сестрой. Ис¬ 
следователи усматривают инцестную темати¬ 
ку (брачный поединок) в загадке «Сестра 
сильнее брата» (с отгадкой «вода и огонь»). 
Известны украинская сказка о брате, завое¬ 
вавшем право получитъ руку царской доче¬ 
ри — своей сестры, а также в,-слав, сказки 
о сестре, которая, желая избегнуть брака с 
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братом, проваливается под землю (СУС: 
114). Ср. рус. былину о Михаиле Козарине, 
который освобождает от татар «русскую 
девуілку-полоняночку» и, не зная, что это 
его сестра, едва избегает греха. В ю.-слав. 
фольклоре мотив И. присутствует в леген¬ 
дах о Бабе Марте, неудовлетворенной сек¬ 
суальными возможностями своих братьев 
Голям Ссчко и Малък Сечко (т. е. января и 
февраля). Инцест Бабы Марты с братьями 
трактуется как начало нового космического 
цикла. 

В слав, балладах «Брат женился 
на сестре», «Братья-разбойники и сестра», 
«Вдова и братья-корабельщики» и др. исти¬ 
на обычно выясняется поздно, что приводит 
к трагическому финалу: согрешившие родст¬ 
венники решаются на самоубийство. В бал¬ 
ладах нравственное неприятие и осуждение 
И. передается через состояние природы: 
там, куда идут брат с сестрою, высыхают 
реки и леса, от них убегают дикие звери. 
Невероятные события и чудеса могут бытъ 
не только последствиями И., но и средством 
его предотвращения, например, во время 
венчания брата и сестры в церкви начинают 
падать иконы, иода превращается в кровь, 
Евангелие — в камень. 

Тема И. брата и сестры особенно харак¬ 
терна для купальского цикла; предполагают, 
что во время игрищ на Ивана Купалу до¬ 
пускалась полная сексуальная свобода, хотя 
прямых данных именно об этом нет. От¬ 
несенность И. к Куиале, т е. времени наи¬ 
высшего расцвета природы, позволяет ис¬ 
следователям связать И. с «максимальным 
плодородием» (В. Н. Топоров), а также 
согласуется с матримониальными ритуалами, 
гаданиями о замужестве, травестизме, эро¬ 
тическими песнями, популярными в купаль¬ 
ском цикле. Инцестная тематика широко 
представлена и в купальском фольклоре 
(Ин ІЪь\ИОСД:224“2бО). Одна из групп 
купальских песен, посвященных И,, расска¬ 
зывает о происхождении сине-желтого цвет¬ 
ка (называемого И вин-да-Марья, братки, 
брат-сестра, ссстнра-да-брит), в который 
после кровосмешения превратились брат с 
сестрой, ср.: «Пойдзем, сястра, у поля, / 
Разсеимся обоя: / С мяне будзиць жоеты 
цвет, / С цябе будзиць сини цвет. / Будуць 
дзевки краски рваць, / И брата с сястрою 
поминаць: / „Тэтатая травица, / Што бра- 
цейка з сястрицей"» (Шейн МИБЯ 1/1: 


233—234). В Груже (Сербия) в ночь на 
Иванов день девушки отправлялись в горы, 
зажигали костры и там пели песни о Марте 
и девяти ее братьях, в которой содержался 
намек на И. Марты и ее братьев. Баллады 
об И. исполнялись в летний Иванов день и 
у словенцев (Киг.РЬ8 2:141-142). 

Последствием инцеста и нака¬ 
занием за него предстает в в.-слав. бал¬ 
ладах превращение брата и сестры в цветок: 
брата с сестрой не принимают в монастырь, 
их не трогают дикие звери, они не могут 
утонуть. В бол г. этиологических легендах с 
темой И. (между кумовьями, братом и сест¬ 
рой) связано происхождение пятен на меся¬ 
це: родственники, преступив обычное право 
и нравственные нормы, были наказаны 
Богом и помещены на месяц (см. Лунные 
пятна). Согласно поверьям, различные сти¬ 
хийные бедствия (град, проливные дожди, 
кровавый дождь, наводнение и засуха) — 
это возмездие, посылаемое людям в нака¬ 
зание за грех кровосмешения (ю.-слаік). 
Отдельные слав, свидетельства в качестве 
последствий И. называют рождение вампи¬ 
ра, ведьмы, волколака. Змея или превраще¬ 
ние в них человека. И. рассматривается и 
как причина болезней и уродств у детей: 
«Аще кто со сродники плод сотворит, то 
чадо не здраво же будет» (начало XVIII в.; 
ЖС 1994/2:36). С И. связаны и легенды о 
происхождении матерной брани. На Смо¬ 
ленщине рассказывали о том, как дьявол 
смутил одного человека: «человек тот убил 
отца, а на матери женился: с тех пор и начал 
человек ругаться, упоминая в брани имя ма¬ 
тери, с тех пор пошла по земле эта распѵта» 

(Добр. СЭС 1:276). 

В слав, магии тексты, содержащие мотив 
И, как и некоторые другие мотивы «чудес» 
и невиданных удивительных событий (ср. 
Чудо), наделяются отгонной, апотро- 
пеической функцией. В Полесье, напри¬ 
мер, стремясь оградить себя и дом от посе¬ 
щений «ходячего» покойника, домашние при 
появлении покойника начинали рассказывать 
о свадьбе брата с сестрой. Если покойный 
муж ходит к жене, ей советовали сесть на 
порог и расчесывать волосы, дожидаясь при¬ 
хода мужа. На его вопрос: «Что ты дела¬ 
ешь?» надо ответить: «Собираюсь на свадь¬ 
бу брат на сестре женится». Пораженный 
муж скажет: «Где это видано, чтобы брат 
на сестре женился?», А жена ответит: «А 
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где это видано, чтобы человек умер, а по¬ 
том приходил» и тем навсегда отвадит по¬ 
койника (СМ:392). В Сибири до восхода 
солнца в Иванов день люди рвали цветки 
Иван-Аа-Маръя и затем клали их в углы 
дома, полагая, что в этом случае «вор не 
подойдет к дому: брат с сестрой будут гово¬ 
рить, вору будет казаться, что разговарива¬ 
ют хозяин с хозяйкой» (ЖС 1897/3-4:410). 
В Македонии в Юрьев день, оберегая мо¬ 
локо от ведьм, под стреху ставят брата с 
сестрой и при этом произносят заговор: 
«Когато се вземат брат и сестра, тогава да 
се взсме млякото от вимсто» [Когда поже¬ 
нятся брат с сестрой, тогда пусть уйдет мо¬ 
локо из вымени] (К ал. ГЮС: 69). 

Известны украинские заговоры, об¬ 
ращенные к бузине и произносимые от 
беды, напасти, несправедливого суда, в ко¬ 
торых также исітоллзуютгй мотив кровосме¬ 
шения, отчасти, в значении «формулы не¬ 
возможного». Эти заговоры строятся обычно 
как диалог с бузиной, ср.: кДобрывечир 
тоби, буэю. ты, міи вирный друзю! Скажія 
мени, бузю, як тому було, як сын батька 
вбыв, а з матирю грих творыв? Там так 
було: терлось та мъялось ты билын того, що 
и так мыналось» (Грин.ЭМЧ 2:325, Киев¬ 
ская губ.). Для достижения успеха сюжет 
заговора апеллирует (как к прецеденту) к 
мифическому событию, которое резко нару¬ 
шало нравственные нормы, но тем не менее 
закончилось благополучно. 
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ИОАНН КРЕСТИТЕЛЬ новозавет* 

ный персонаж, связанный с евангельскими 
сюжетами о Крещении Иисуса Христа и 
царице Иродиаде, породившими в народ¬ 
ной традиции ряд поверий и запретов маги¬ 
ческого характера. Дни памяти святого: Со¬ 
бор Иоанна Крестителя (7.1/20.1), Обрете¬ 
ние главы св. Иоанна Крестителя (24.11/ 
9.Ш), Рождество св. Иоанна Крестителя 
(24.ѴІ/7 VII), Усекновение честныя главы 
св. Иоанна Предтечи (29.ѴІІІ/1 1.IX), За¬ 
чатие пророка Предтечи и Крестителя Гос¬ 
подня Иоанна (23.ІХ/6.Х). Из этих дней 
в народной традиции наиболее значимы 
Иван Купала и Иван Головосек. 

Дни И. К. отмечают календарные 
границы» связанные со сменой сезонов, 
временными запретами или наступлением 
определенных периодов активности живот¬ 
ных и демонических существ. На И. К. 
(7.1/20,1) оканчивается период разгула вол¬ 
ков (болг., Стравджа). Для защиты от вол¬ 
ков соблюдались запреты на прядение, 
тканье, шитье шерстяными нитками от Рож¬ 
дества до дня Пеана Хрестителя (укр.), 
от Даниила (17.ХІІ) до Иванова дня (дал¬ 
матин.). От дня св. Даниила до Иванова 
дня запрещается резать скот (Далмация), на 
И. К. происходит обрядовое кормление ско¬ 
та блинами или хлебом-солью, чтобы хоро¬ 
шо водился (смолен., укр.). В Болгарии в 
Иванов день совершались очистительные 
обряды (обливание, купание в реке) и освя¬ 
щение воды; сербы омывали иконы в реке 
или колодце (Болевацки срез). 

По укр. поверью, вдень Обретения гла¬ 
вы И. К. птицы начинают возвращаться из 
ирея. 

24.ѴІ/7ЛЧІ (летнее солнцестояние) 
считалось началом лета. У поляков (зап. Га¬ 
лиция, зап. Мазовше) этой датой ограничи¬ 
вается период активности водяных змей, 
которые не могут кусать купающихся после 
того, как св. Ян освятит воду в реках. 

29.VIII/11.IX (Иван Пометок), реже 
23,1Х/6,Х, считалось началом осени («Иван 
Постный — осени отец крестный», «Иван 
Предтеча гонит птицу за море далече!»; ср. 
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гуцул, примету: если олень затрубит на Гла- 
<юс1ку> весна наступит вовремя). На Усек¬ 
новение главы И, К, уходят в землю змеи, 
исчезают змеи летающие (рус., бол г.). Пос¬ 
ле Усекновения главы И. К. вода непригод¬ 
на для купания (болт.) 

В этиологических легендах 
И. К. выступает как мифический родона¬ 
чальник, первый человек, которому дьявол 
повредил ногу, и с тех пор у людей спереди 
на ноге выемка (серб,). В эсхатологи¬ 
ческих легендах И. К. первым из 
святых сойдет на землю перед концом све¬ 
та и будет убит; после его смерти явится 
Христос и наступит Страшный суд (ниже- 
глрод.). 

Большинство народных рассказов об 
И. К. отражают книжные христианские сю¬ 
жеты; ими же обусловлены наименования 
глетаго, принятые в традиционной культуре. 

Иоанн Предтеча именуется Креспиі' 
шелъ, Креститель Христов (Гомюдснь) 
(о,-рус.), Иван Самокрестителъ (архан¬ 
гел.), потому что крестил Христа и уста¬ 
новил обряд крещения. Первоначально 
И. К. был весь в шерсти, как овца, и только 
после крещения шерсть с него свалилась 
(орлов., ср. изображения И. К. в канони¬ 
ческой и лубочной иконографии). Приходя¬ 
щих к нему на крещение он сначала бил 
железным костылем, чтобы «грехи отскочи¬ 
ли», а потом крестил; И. К. был праведни¬ 
ком и аскетом: не ругался, не ел хлеба, не 
пил вина (орлов,). Является одним из самых 
почитаемых святых, в заговорах может при¬ 
равниваться к евангелистам (Иван Пяти- 
течии — пржінгор.) 

Ряд наименований И. К. связан с ку¬ 
пальскими обрядами: рус. Травник, 
серб. Матлар ~ со сбором трав; 

серб. Соитіыік ~ с возжиганием огней; серб. 
Игритс.ь — с игрой солнца; серб. Нарукзи* 
чар — с обычаем обматывать руки красной 
пряжей и носить ее до Петрова дня, чтобы 
руки не болели. Народная этимология на¬ 
звания Купала опирается на представление 
о том, что И. К. «купал» Иисуса Христа, 
когда крестил его (рус.), С Ивановым днем 
связаны слав, названия светлячка и 
словен. легенда о том, что «ивановский све¬ 
тящийся жук <...> пользуется особенною 
любовью за то, что летал по дому родителей 
Иоанна Предтечи и освещал колыбель свя¬ 
того младенца» (Аф.ПВ 3:217). У восточ¬ 


ных словаков и в Мало Польше святым Яном 
называют стрекозу (словац. .щд/і /ап, 
пол. ііѵіпіу Тап). 

Другой круг наименований святого и по¬ 
священного ему праздника (рус. Голойасех 
(ср. Иван безглавый в рус. заговоре; вят.), 
укр. Головосик, полес. Головостснис, серб. 
Главосек), а также комплекс обрядов и по¬ 
верий связаны с христианской легендой о 
мученической смерти И. К. через отсече¬ 
ние головы. Накануне или вдень Рож¬ 
дества Иоанна Предтечи искали в поле под 
двумя колосками на одном стебле Иванову 
головку “ мелкую монету, владелец которой 
впоследствии мог найти клад, или свято- 
яньску голову ~ корень из чистого серебра, 
похожий на человечью голову и приносящий 
счастье хозяину (укр.). 

В бел. Полесье бытует поверье, что лун¬ 
ные пятна — это голова И. К.: «Сыдать 
чэловик и голова отеэчэна — тэта Ивана 
Хрыстытэля сэчэние головы» (Орест . ПА). 

И. К. исцеляет от болезней головы; в 
заговорах и молитвах к нему обра¬ 
щаются с просьбой об избавлении от нечис¬ 
той силы, порчи, лихорадки, кровотечения, 
золотухи, родимчика у детей, гнева началь¬ 
ства, болезней скота. 

В народном православии отмечается связь 
И. К. с культовыми местами и предметами. 
В Нижегородской губ. (Сергачский у.) в од¬ 
ном из храмов находилось резное изобра¬ 
жение И. К., правая рука которого представ¬ 
ляла собой «кость св. Иоанна Предтечи», 
способную давать исцеление. На Псковщи¬ 
не (Гдооскин у.) существовал почитаемый 
каменный «крест Иоанна Крестителя». У 
сербов И. К. почитается как покровитель 
куіилеиия (побратимства), которое приравни¬ 
вается к кровному родству. 

Лит.: СМ:135-136; Кал,ЦНМ:ЭЗЛ38-142 
165.219; Ннкиф.ППП:253—254; Гура СЖ:336 — 
337,475,502,524,551,849,893,899; СБЯ-84:195; 
КОО 2:216: СМР:14В-149,261.292, 

О. в. Белова 

ИОСИФ, ИОСИФ ОБРУЧНИК 

христианский святой, день памяти которо¬ 
го отмечается 19.111. У поляков св. И. № 
%е/ ОЫиЫгпісс Ка}ііѵі% 1 з 2 е} Магу і Раппу 
«Иосиф, Жених Пресвятой Девы Марии»] 



считался покровителем мужчин и опекуном 
брака. В этот день девушки обращались к 
нему с просьбой указать на ту из них, кото¬ 
рая прежде других выйдет замуж: «5\у. ІогеГ 
ОЫиЫепіес, кібга раппа рггурпіе ъіспіес» 
[Св. Иосиф Жених, та, что в девках, — 
наденет венец] (8іе!т.КОР:1Г7, пол. По¬ 
морье), ср. з.-бел. «Святы Язэп сярод посту 
шлюб дае прахвосту» (ЗК:371). В Мазо вше, 
если девушка была беременна, а ее жениха 
вскоре должны были забрать в армию, ксендз 
имел право обвенчать их в день св. И. (не¬ 
смотря на пост). Шумной свадьбы в таком 
случае не устраивали, однако подобные бра¬ 
ки, заключенные непосредственно под па¬ 
тронажем св. И., считались счастливыми. 

В Чехии (Собенов) св. И. почитали пат¬ 
роном плотников и запрещали в день его 
памяти работать топором. У хорватов и сло¬ 
венцев св. И. считался покровителем дрово- 
се ков. 

У славян-католиков день св. И. (так же, 
как у воет, славян Благовещение) восприни¬ 
мался как начало весны: в этот день приле¬ 
тали первые птицы, хорваты о-ва Брач Іисйіі 

зе )а}іта [бились яйцами] в преддверие 
Пасхи, поляки Хелмского воев. начинали 
пахоту («па зѵ. ѵ роіи Ьпі7.г1а»), а 

болгары в Банате — сев зелени; жители 
польского Поморья и белорусы приписывали 
этому дню начало движения вод и уход 
зимы: «5\у. ІогеГ зкіопі ЬгосЦ, гіта ісігіе па 
Но! 2 фогЦ» [св. И. опустит бороду и зима 
идет вниз с водой] (5іе1т.К.ОР:116), «Язэп 
кіуне барадою. дык зіма уцякас уніэ гала- 
вою» (ЗК371); у словаков Верхнего Грона 
девушки собирались первый раз, чтобы 
спеть весенние песни, у словенцев со дня 
св. И. ремесленники прекращали вечерние 
работы при огне, по случаю чего дети-под¬ 
мастерья, которым в течение зимы приходи¬ 
лось держатъ лучину для мастеров, устраи¬ 
вали свой праздник. 

Лит.: КоІЬІ^ 16:115; АгсЬКЕи^; ЙГеІт, 
КОР:11б— Ш: Ракит .ДР; Вал.ДР; Телб.БББ: 
245; N1) 5-6:479; 11-12:453; Каг.РПЗ 1:110. 

Т. А. Агапкина 
"Л 

ИРЕЙ (и рье — др.-рус.), вшрки, ВМ' 
рей — в н.-слав. и в.-пол. традиции мифи¬ 
ческая страна, находящаяся на теплом море 


на западе или юго-западе земли, где зимуют 
птицы и змеи. Этимологическая реконструк¬ 
ция слова, поддерживаемая сохранившимися 
верованиями, позволяет связать И. с древ¬ 
нейшими славянскими представлениями о 
потустороннем мире (см. «Тот свет»), ко¬ 
торый находится под землей или за морем* 
куда улетают души умерших и куда путь 
лежит через воду, в частности, через омут, 
водоворот. Первое упоминание об И. со¬ 
держится в «Поучении» Владимира Моно¬ 
маха (1096 г.): «И сему ся подивуемы, како 
птица небесныя из ирья идут» (ПВЛ 1:156). 

Согласно в.-слав. верованиям, осенью в 
И. улетают птицы, насекомые и 
уползают змеи, а весной возвращают¬ 
ся оттуда. В И. уходят косяками звери, спа¬ 
саясь от лешего, проигравшего их в карты 
другому лешему (рус.). Ключи от И. нахо¬ 
дятся у кукушки, поэтому она первая туда 
улетает и последняя из птиц возвращается 
весной (укр.), она же несет на своих крыль¬ 
ях в И. уставших птиц (укр.), последним 
туда улетает аист (укр*). Сойка пытается 
улететь в И. три раза: первый раз, когда 
цветет гречиха, второй раз, когда зреет 
хлеб, и третий раз, когда ляжет снег. Пер¬ 
вые два раза она возвращается, чтобы уз¬ 
нать, много ли пролетела, третий раз — из- 
за недостатка корма (укр.). Бог проклял 
воробья и лишил его права улетать в И. Все 
птицы и змеи направляются в И. на Воз¬ 
движенье (14.1Х по гт.гт,), на земле оста¬ 
ются только те змеи, которые кого-либо уку¬ 
сили (укр.). 

И., куда уползают на зиму змеи, нахо¬ 
дится под землей и представляет собой боль¬ 
шую яму в лесу (полес.), поэтому существует 
запрет ходитъ на Воздвиженье в лес, чтобы 
не попасть со змеями в место их зимовки, іде 
они находятся, свернувшись в большой клу¬ 
бок. Человек, по неосторожности попавший к 
змеям под землю на Воздвиженье и зимовав¬ 
ший вместе с ними, весной выходит оттуда 
глубоким старцем (укр. былинки). 

Считается, что все птицы возвращаются 
из И. вдень Сорока мучеников (з.-рус,); по 
другим верованиям, в этот день прилетает 
только жаворонок (укр ). а ласточка вылета¬ 
ет из И. в день архангела Гавриила (26. III 
по ст.ст.) (укр.). Украинцы различают пти¬ 
чий и змеиный И. Птичий И. находится іде- 
то за горами, за лесами на теплых водах, а 
змеиный — «в Руській эемлі» (Бул.УН:481). 
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Словом еырей, ирей (з.-рус.), вырой 
(бел.) могут назвтваться сами перелетивте 
птицы (ср. рус. твер. еырей — «жаворо¬ 
нок»), стаи птиц, улетающих на зиму или 
возвращающихся весной {«Вырей — это 
стая птиц... птиц уже много вясной, кажешь: 
выляцеу ввірей»; брян. ПА), а также стаи 
змей, котор віе, как полагают, под предво- 
дителвством своего царя идут на зимнюю 
спячку (бел.). 

Реконструкция И как «того све¬ 
та», куда попадают души умерших, тесно 
связана с мотивом зимовки там птиц и змей, 
котор віе, согласно славянским верованиям, 
являются обвічным воплощением душ умер¬ 
ших. Ср. бел. причитание по отцу: «усе пту- 
шачкк у вырай паляцелі, і ты услсд за імі». 
В причитаниях содержится мотив ожидания 
умерших родственников весной из И. г ср. 
бел. причитание по умершей дочери: «Моя 
пташечка мілая... ты ж будзешь з пташач- 
ками страчацца і ляцепь з выраю з імі» 

(ППГ:212.371). 

Представление об И. как потусторон¬ 
нем мире реконструируется, прежде всего, 
в связи с теми путями, по которым 
птицы и змеи попадают в ирей 
Змеи ползут в И. по деревьям (укр., во 
лын.), что поддерживается представлением 
о дереве, связующем этот и тот мир. Со¬ 
гласно современным верованиям, птицы туда 
летят, ср. «жураули на юг летятъ, у вырей» 
(бел., гомел., ПА); «воны [птицы] летятъ в 
вырей» (укр., волын., ПА); «дак у вир — 
эта ж у тёплый край [птицы летяг]» (рус. 
брян). 

Наиболее архаичным (но почти не со¬ 
хранившимся) можно считать представление, 
согласно которому путь в И. пролегает че¬ 
рез воду, в частности, через омут или водо¬ 
ворот (ср. славянский взгляд на воду как на 
один из путей в потусторонний мир). Данная 
реконструкция подтверждается в.~сл&ш. по¬ 
верьями о том, что на зиму ласточки и дру¬ 
гие мелкие птицы прячутся в колодцы, ому¬ 
ты, видовороты, прибрежные травы и т. д. 
На юге Гродненской обл. сохранилось ве¬ 
рование, что птицы осенью сбиваются в 
большой шар и опускаются в море. Это со¬ 
гласуется с представлениями о том, что И. 
находится в воде, море (в.-слав.), что там 
существуют теплые колодцы, где купаются 
больные (укр.). что в И. везде вода и ов¬ 
раги (укр.). 


Связь И. с водой и водоворотом под¬ 
тверждается этимологией слов ирий, 
ирей , еырей , выдвинутой Ф. Безлаем и под¬ 
держанной О. Н. Трубачевым (ЭССЯ 8: 
236-237). Согласно этой версии, з.-рус. 
еырей, укр. вйріи, ейрей, бел. еырай, пол. 
диал. ігугй} «мифический край, где зимуют 
перелетные птицы» (праслав. форма ігі}ь 
или *ыугір) восходит к и.-е, шг «водоем, 
море» (ср. лит. ]йт «море»). Подтверж¬ 
дением этому служат многочисленные рус. 
гидронимы типа: Выріш, Вырьн, Выра, то¬ 
понимы Выръя , Вырсц и др., рус. лексемы 
вырь. еир «водоворот», укр. еырей, еирій 
«Круговорот, водоворот, омут», словен. иігі} 
«болото», іг «глубина», глубь», а также на¬ 
звание словен. села Ѵег/апа» стоящего на 
слиянии двух рек, реконструируемое как 
ѵуі'(ь))апе — «живущие у въгрея». 

Существует несколько иная этимология, 
связывающая ирей с з.-балт. імгіаі — «мо¬ 
ре», прусск. іигіяу «море», а бел. еырай и 
укр. оир'ш возводящая к фразеологизму 
ѵъ іге^ъ, «в маре», что следует понимать 
как «за морем» (Беларуская лінгвіетыка, 
1975/7:69). Толкование И. как страны, на¬ 
ходящейся за морем, согласуется с народны¬ 
ми представлениями о загробном мире, путь 
в который лежит через водную преграду. 
Впрочем, известно укр. свидетельство, со¬ 
гласно которому И. — это остров, находя¬ 
щийся на высоких кручах. 

Существует множество других толко¬ 
ваний этого слова, но они вызывают сом¬ 
нения. В частности, ирей связывали с и.-е. 
корнем аг- «подниматься наверх» (ср. 
лат. огіог). а также с иранск. ігуд- «арий¬ 
ская, т. е. южная страна»; с *)агъ «весна» 
и др. 

Лит.: Безлай Ф Немецкое Ніттьігыск и 
славянское іп}ь г ѵугі?Ъ // ССл. 197б/5:б5~б7; 
ДфЛВ 2:137-141; Гура СЖ:52 ; 62Л02 Г 339. 
529,587,601,624,628.655,671.688,699,709,736, 
Даль 1:212-213; ЖС 1913/3-4:379-380; 
ПА; ППГ:212,213,316,371,390; РФВ 1891/3: 
144-146; СРНГ 5:340-341; Усп.ФР:60,145; 
Фаі м 2:137-138; Бем'лр.МЭС.143; 6у.л.УН: 
481; Гриич. 1 132; Килим.УР 3:316; МУРЕ 
1905/6:141-142; Сумц.КП:324-325; СХИФО 

1894/6:188; УНВ:53,54.64; Чуб/ГЭСЭ 1:38; 
ІЧІочѵ.Ш 2:127. 


Е. Е. Леѳкисвская 
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ИСПУГ 


ИСПУГ -■ болезненное состояние и вызы¬ 
вающий его дух или существо. И. выра¬ 
жается в постоянном плаче, бессоннице, 
дрожи, заикании и прекращении роста (у де¬ 
тей), судорогах, страхах (у детей и взрос¬ 
лых). Названия: рус. исполдх, переполох; 
бел. (псра)пуд. пгрспмох, сполох, (перс)ляк. 
страх: укр. А як, переполох, страх; пол. 
(рггс )1('крг2е5ІгасЬ ; чеш., словац. ъѴакгшІіе., 
о і Габи; макед. болѵ. страх, упла- 

ха; хорв. серб, страва. 

Представление о болезни 
При И. «лукавый» входит в человека под 
самое сердце и передвигается по жилам 
Сукр.). Особенно он опасен для детей. И. 
мог стать причиной лихорадки (гуцул.), эпи¬ 
лепсии (пол., болт., словен,), бешенства (ма¬ 
кед. Охрцд), колтуна (в.-тюл.) и т. п. И. 
беременной мог привести к появлению знака 
на теле ребенка (красное пятно, если бе¬ 
ременная испугается во время пожара и 
схватится за свое тело; заячья губа; пятно, 
поросшее шерстью, если испугается како¬ 
го-нибудь животного, — вели копол.). 

Причиной испуга могли быть ви¬ 
лы (герм Баната), русалка (укр.), водяной 
или страшилище (словац. Горняцко), злые 
духи (луж.), страшное видение (пол.). И. 
мог случиться от громкого крика, стука, от 
битья (словен.), от грома (болт.). «Ночной 
переполох» можно было получить во сне от 
дурного глаза или нечистой силы (архан¬ 
гел.), от людской ненависти (руг.). И. мог 
стать причиной смерти, если беременная во 
время похорон посмотрела в могилу (словен. 
Бела Краина), если ребенка до года поднес¬ 
ли к зеркалу (луж.). 

Лечение испуга. Чтобы избавить¬ 
ся от И., необходимо определить виновника 
болезни. И. «смывают», «выливают», «пе¬ 
режигают», «изгоняют». Выливание испуга: 
в воду лили воск, свинец, олово (болгары в 
Родопах использовали <<стреляную пулю»), 
растапливая их на пламени богоявленской. 
страстной, венчальной свечи, на печном 
шестке, и по застывшей форме определяли 
виновника (рус., пол., чсш., словац.). Им 
мог бытъ человек, собака, кот, лягушка, пти¬ 
ца и другие животные. Делали эго три рази, 
перед восходом и заходом солнца, после чего 
воду и восковую фигурку выплескивали в 
печь (пол.), чтобы ошпаритъ виновника И., 
а вместе с воском уничтожить и болезнь. 
Воск лили в воду через обручальное кольцо, 


через отверстие ключа или вербовый вет 
(пол. карпат.). Воск выливали с растоплен 
кой свечи в воду над головой больного, I к 
релив воск, знахарка говорила: «Я испуг въ 
ливаю,/пирпалох вызываю/ия рук,/из ног, 
з буйный гыл«шьі,/с ритивьша серца (имя 
рек)» (калунс. Харит/ГМ МІ 1:186). На; 
поднимающийся над водой, принимали за не 
чистую силу, бегущую от больного (в.-еллв.' 

Свинец иногда лили на землю, к полу 
ченной фигурке привязывали монету и бро 
сади на дорогу со словами: «Ко ово прві 
узме у руке, нека отрава на іьега пре^еЬ 
[Кто это первый возьмет в руки, пусть и с 
пуг перейдет на него!] (Герцеговина 
Мил.ЖСС:292); отпитую свинцовую фигур 
ку вешали ребенку на шею (Великополъша 
подобный способ упоминается в одной и* 
средневековых проповедей XIV и XV вв.) 
Лили свинец в новолуние, полнолуние и ког¬ 
да луна уменьшится наполовину (родоп.), 
по четвергам на исходе каждого месяца 
(укр.), в среду на рассвете на ущербе луны, 
«да се разсипе страха» [чтобы рассыпался 
испуг] (БЕ 1984/1:34). В Родопах метал¬ 
лическую фигурку больной носил при себе 
три дня (неделю), зашитой в одежду, а за¬ 
тем выбрасывал на перекресток (при этом 
знахарке произносила шепотом: «"Гол кур- 
шум както се разниса и уплах така да се 
разнесе... [Как этот свинец разносится, так 
и испуг лустъ разнесется] (Род .68), бросал 
вслед стаду, которое гнали из села на выпас 
(Хасковско) или пригоняли с пастбища 
(Асеновірад); фигурку выбрасывали в реку; 
закапывали под дверь курятника (Кмрджа- 
ли) или избавлялись от нее другими спосо¬ 
бами. Воду, в которую лили металл, выплес¬ 
кивали на дорогу, под стреху, на куст розы, 
на перекресток (болг.), выливали в реку пе¬ 
ред восходом солнца, чтобы И. унесла вода 
(пол. Подбуж). 

И. от сглаза лечили водой, в кото¬ 
рой гасили угольки (в,-слад,, геры Баната), 
в которую капал воск (укр.), водой с по¬ 
рошком из растений свадебного венка (лол.); 
«рассеченной» водой, т. е. перелитой через 
топор, чтобы болезнь рассечь, как топор 
рассек воду (болт.). В так называемую 
непочатую воду бросали угольки от со¬ 
жженных колючих растений и лили ее на дно 
перевернутого ведра, стоящего на пороге, а 
больной смотрел на воду и говорил, что он в 
ней видит. Затем воду переливали в миску и 
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поили ею больного, а остатки выливали ему 
за пазуху (укр. покут.). 

Испугавшегося сбрызгивали водой изо 
рта (архангел., калуж.); водой, в которой 
выкупан петух (архангел.); соляным раст¬ 
вором (луж.). Искупав ребенка, воду вместе 
с болезнью вечером выливали в ту сторону, 
где горит огонь (закарпат), на собаку 
(укр,). «Смывали» страх водой с яйца без 
желтка и зародыша (с.-рус,); водой после 
гашения угольков (о.-слав.); И. «смывали» 
с рубашки, в которую человек был одет, ког¬ 
да испугался (рус.). Такой рубашкой мыли 
в бане ребенка, как мочалкой (архангел.). 
Отваром воды с щепками отгромобоя обли¬ 
вали испугавшегося грома (житомир.). 

И. «выкачивали» яйцом (т. е. ка¬ 
тали по телу), а затем выливали его в воду и 
смотрели: если в воде видны кресты, чело¬ 
век умрет (укр.). Лик качали (житомир), 
пужанис иыкачыэали (гомел.) хлебным мя¬ 
кишем, ржаной мякиной, скатанной в ша¬ 
рик: сначала катали по спине по кругу, а 
затем крест-накрест (гомел.); хлебным ша¬ 
риком (тремя или семью шариками из мяки¬ 
ша первой выпеченной буханки; девятью 
шариками из специально испеченного «свя¬ 
того» хлеба — бреет.) с солью катали по 
животу вокруг пупка (бел.); девятью корка¬ 
ми от новой буханки хлеба каждой по оче¬ 
реди (гомел.); наговоренным хлебом. Хлеб 
после лечения бросали на перекрестке (смо¬ 
лен.) или скармливали черной (гомсл.), 
первой попавшейся (витеб., бреет.) собаке, 
чтобы она «отлаяла» болезнь (Волынь). 

Действенным способом избавления от И. 
считали окуривание ребенка его воло¬ 
сами (пол.), состриженными ему в год (за¬ 
карпат.); волосами, ногтями человека — 
виновника болезни (витеб.); волосами, взя¬ 
тыми у всех домочадцев (пепел давали ре¬ 
бенку выпить — морав.). Для окуривания 
против И. использовали также шерсть жи¬ 
вотных, птичьи перья, скорлупу пасхальных 
яиц, паутину, нитки от поповской ризы, 
льняное волокно и многое др. Помогало от 
И. окуривание купальскими растениями (по- 
лес.), корнями чертополоха, выкопанными 
до первого грома (сибир.); травами, освя¬ 
щенными в день св. Иоанна и др. (к.-слав., 
болг.). Травы, которыми окуривали или 
поили больных, часто назывались созвучно 
с названием испуга или указывали причи¬ 
ны, его вызвавшие: серб, страѳна трава, 


страшиик (банатские геры это растение 
клали ребенку под голову, если его напугали 
вилы), болг. страхливче. страшниче* укр. 
страшовник, страхопуд, бел. ріегсрл/дг/ту, 
попудник, рус. чертополох. 

В Витебской губ. существовал особый 
способ лечения «>*уЬігас рисі» [выбирать ис¬ 
пуг]. На земляном полу в избе перед поро¬ 
гом три раза очерчивали круг но¬ 
жом. проводили крест-накрест две линии, 
брали на концах этих линий немного сора и 
окуривали им больного сквозь бердо. 

И. лечили с помощью огня и печ¬ 
ных атрибутов: к больному, стоявшему на 
пороге избы, подносили свечу, использован¬ 
ную в юрьевских обрядах, ворожея прикаса¬ 
лась раскаленной кочергой к тени, падавшей 
от ног больного, а помощник лил на это мес¬ 
то воду и спрашивал: «Кпо паришг*» — «Па¬ 
рим страя — «Пари, пари, та го попари!» 
[Что ты жжешь? — Жгу испуг. — Жги, 
жги, и сожги его!] (с.-зап, Болгарии Михай- 
ловград — БФ 1987/3:62). Знахарка ис¬ 
пользовала печную золу (родоп.), подводи¬ 
ла больного к очагу, накрыв ему голову 
красным фартуком (болг. Разлог). Испуган¬ 
ного ребенка подводили к печи, чтобы он 
«гукнул» в нее (Чернигов. ~ Гринч.ЗМЧ 2: 
312). И. пережигали над головой 
спящего больного, накрытого подвенечной 
одеждой, сжигали волокна льна, наблюдая 
за тем, загибаются ли они вверх (это озна¬ 
чало, что причина болезни — испуг), или 
вниз (причина другая) (ю.-малопол.). 

Для избавления от И. производили ма¬ 
нипуляции с оде ж д ой бол&ного: 
надевали сорочку пазухой назад (укр.). раз¬ 
рывали ее спереди (з.-укр.), выворачивали 
наизнанку (рус.), бросали на кол, чтобы она 
три зари там ночевала (гомел.); разрывали 
рубашку и закапывали ее под водостоком, 
чтобы она сгнила, или пускали по воде (мо- 
рав.). Сорочку мерили крест-накрест нит¬ 
кой, которую клали под порог дома, чтобы 
все топтали ее (рус.); лоскут от штанов или 
рубашки забивали осиновым колком в двер¬ 
ной косяк или в пол в избе (выслав.). Воло¬ 
сы и ногти больного забивали березо¬ 
вым колком в дверной косяк, если человек 
уже немолод, или в сырой дуб, если больной 
еще растет (укр,). 

В Болгарии лечили И., вырезав пласт 
земли («упласа») по контурам фигуры боль¬ 
ного. Знахарка произносила заговор: «Как- 
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то упласата изпезе, така и уплаата да изле- 
ае!» [Как пласт земли уйдет, так и испуг 
уйдет!], оборачивала дерн землей вверх и 
помещала на прежнее место со словами: 
«Когато тая упласа се обърне как е била, 
тога и уплаата да се върне в тая човек!» 
[Когда пласт обернется как был, тогда и 
испуг вернется в человек^] (БЕ 1984/1: 

31-36), 

Больного измеряли лыком (мерку 
относили к воде или клали под камень — 
Габровско, Родопы), пряжей (ее разрубали 
и выбрасывали на перекресток — Герцего¬ 
вина); шнурком, которым связывали руки 
и ноги покойника (ровен.). Ребенка обвя¬ 
зывали нитью, которую спряли в обратную 
сторону в Чистый четверг, сидя на пороге 
(полес.). 

Переносили трижды ребенка че- 
-р-с'э порог дома, каждый раз сплевы¬ 
вая (гроднен.); передавали его один другому 
через окно; протаскивали через прокоп под 
межой; мать перешагивала через лежащего 
ребенка и т. п. 

Мать высасывала или слизыва¬ 
ла И. у ребенка из спины и груди, каждый 
раз сплевывая (о.-слаа). Уничтожали бо¬ 
лезнь, ломая над испуганным ребенком пал¬ 
ку (пол., полес.); вбивая в стену, в притоло¬ 
ку заостренный колышек вербы (бел., укр.); 
разрубали 12 прутиков из веника на пороге 
(полтав.). 

Носили испуганного ребенка под куриный 
насест (Чернигов.); в церковь под евангелие 
(закарпат); «водили под колокола» (стояли 
под колоколом на колокольне); если он был 
напуган громким криком, обливали «молчан- 
ной» или «колокольной» водой (сибир.). 

При лечении И. использовали железные 
предметы: кочергу, топор, цепь от очага, 
печные щипцы (болг.). В текстах заговоров 
с мотивом изгнания, устрашения И. (пол. 
рггезітхгус з/г<я7і) часто используется сквоз¬ 
ной эпитет железный (человек, шапка, ру¬ 
башка, обувь, штаны, пояс). Оканчивался 
заговор словами «ЗітасКу па сіасііу» [Страхи, 
на крыши] (Коі.2Р:3 29-330). 

Заговаривали И. на месте, где ру¬ 
бят дрова, или на пороге дома: «Стра у гла¬ 
ву, стра у ерце, стр а у ноге, из ноге у гору» 
или «,..стра у ноге, стра у воду — слобода у 
ерце!» [Испуг в голову, испуг в ноги, из ног 
в лес или ...испуг в ноги, испуг в воду — 
свобода в сердце] (серб. Лесковацкая Мо¬ 


рава — Ъор.ЖОЛМ:574). Желая задоб¬ 
рить духа болезни, к нему обращались по¬ 
чтительно: «Пере пол опте, ясни паничу...: 
(винниц., Болт.УНМ:269). 

И. использовали как способ уст¬ 
рашения других болезней. Больного об¬ 
ливали внезапно холодной водой, над ним 
разбивали горшок с водой. Так лечили лихо¬ 
радку (в.-слав,),. эпилепсию (ук.р,, пол.), 
желтуху (гуцул.), икоту (пол. Люблин, серб. 
Крагуевац); так ускоряли роды. 

Лит.: Гоев А. Баеие за страх в българска- 
та (Сродна медицина//БЕ 1984/1:31—36; Ащ. 
ПВ 1:397,524, 2г 16,31,183.390: Влас,МД: 168. 
258; Гура СЖ: ДОО 1:84,91,97: ТРМ:58,91. 
92,97,133,168; Болт.НАУ .107.113; УНВ:Щ 
224; КоІЬ.ПѴ^ 31:176; ЬН 1900/6:158; 1905/11: 
386; '^АК 1887/11:211; Пикиф.ПИП-36; 
МААЕ 1:210-212; КА; ПА; Моз2.КЬ5:204, 
212,216,270,290,317; ТуІМЛК:70-71; Вагі. 
МЬ:205; СБФ-89:129,136, ГКМБ 1935/10:91; 
Марин.ИП 2:649; Марии.І ІВ:«1, 87.103; Ро^.: 
69; МбАІ2И5:328. 

В. В. Усачева 


ИСТОЧНИК — место выхода на поверх¬ 
ность подземных «водоносных жил», несу¬ 
щих, по народным представлениям, чудодей¬ 
ственную и целебную воду. В раду других 
водоемов (см. Болото, Колодец, Море, Ре¬ 
ка) И. наделяется признаками особой чис¬ 
тоты, прозрачности, связью с подземными 
и небесными водами, Согласно серб, поверь¬ 
ям, почитание И. определяется верой в 
магическую силу проточной воды (те к у Нс 
воде), которая называется «живой», «кипя¬ 
щей», «извергающейся из недр». Представ¬ 
ления о небесном происхождении подземных 
И. могут быть отмечены в сербских образ¬ 
ных выражениях, определяющих роднико¬ 
вую воду как «небесное семя» (семе неба) 
или как «божественную кровь» (божганска 
крв) (Петр. КИС 1:323). 

Мотив о взаимосвязи подземных, зем¬ 
ных и небесных вод встречается ив пре¬ 
даниях о происхождении источ¬ 
ников и иодосмоа. По з.-слаь. по¬ 
верьям, сразу же после сотворения земли, 
чтобы наполнить ее морями, реками, ключа¬ 
ми, Бог повелел идти дождям, а птицам при¬ 
казал разносить дождевую воду в разные 
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И. по всему свету. Возникновение под¬ 
земных родников объяснялось в рус. апо¬ 
крифических сказаниях тем, что, двигаясь в 
подземелье, мифический змей Индрик про¬ 
кладывает путь ручьям и протокам: «Куца 
зверь пройдет — туда ключ кипит» (Аф. 
ПВ 2:165). Внезапное появление «святых» 
И. считалось чудом, сотворенным божест¬ 
венными силами или христианскими святы¬ 
ми: например, в нижегородских преданиях 
повествуется, как Серафим Саровский явил¬ 
ся на меже, которую проводили землемеры, 
стукнул по земле своим посохом, — и тотчас 
кэ земли забил ключ. Согласно другой рус. 
легенде, чудесный источник возник отудара 
копытом коня Ильи-пророка. 

Сохранилисьмногочисленныеи стори - 
ческие свидетельства о поклонении 
водным И. у славян, известные с XI века, в 
которых упоминаются массовые моления, 
гадания и жертвоприношения возле И., обы¬ 
чаи заключения союзов, умыкания жен, вы¬ 
зывания дождя; в средневековых церковных 
поучениях часто встречаются запреты «на- 
рицати собе Бога в реках и студентах», т. е. 
обожествлять природные И. 

Чудодейственными и свя¬ 
щенными считались И. (родниковые 
воды, ключи, «студенуы», «криницы»), сте¬ 
кающие с горных возвышенностей или бью¬ 
щие из-под больших камней, из-под корней 
старых деревьев. У русских распространены 
поверья о громовых или грс.иячі/х ключах, 
появившихся якобы от удара грома. Обна¬ 
ружив такие пробившиеся из земли И., кре¬ 
стьяне ставили рядом часовни с образами 
Богоматери или св. Пятницы. В духовных 
стихах отксыиается, как «из-под бел-ала¬ 
тырь-камня» вытекает чудесный И,, даю¬ 
щий всему миру «пропитание и исцеление». 
По некоторым рус. поверьям, «святой» И. 
возник на месте падения церковного колоко¬ 
ла, рухнувшего на землю во время пожара. 
Во Владимирской губ. рассказывали, что 
особой целительной силой обладали места 
слияния двух-трех потоков, — так называе¬ 
мые рцчьи-встречники. Если же такие сте¬ 
кающие с разных сторон ручьи находились 
вблизи перекрестка дорог, то в Словацкой 
Моравии их называли ѵогіа [счаст¬ 

ливая вода] и предпочитали всем другим И. 

(5и&.М>4Р:689). 

По о.-слан. данным, лечебные и 
очистительные свойства приписы¬ 


вались подземным ключам и И. с роднико¬ 
вой водой; к ним ходили больные в надежда 
на исцеление, а здоровые, чтобы предохра¬ 
нить себя от болезней: люди купались в И. 
обливали друг друга водой, прикладывали ее 
к груди, голове, глазам, набирали воду для 
обрядовых и магических целей, прогоняли 
через ручей скот и т. п. О лечении глазныя 
болезней родниковой водой упоминается еіщ 
в Житии Константина Святославича, скон¬ 
чавшегося в г. Муроме в XII веке (ср. ши¬ 
роко распространенную метафору, представ¬ 
ляющую водный И. как «божье око»), I 
Калужской губ., прежде чем зачерпнут* 
ключевую воду, больной бросал в И. мел¬ 
кую монету, а затем промывал себе глаза < 
приговором: «Как чиста эта вода, так был г 
бы чисты и мои очи!» (Аф.ПВ 2:169), Е 
заговорных формулах от порчи и сглаза час¬ 
то упоминается «вода из загори ого студен- 
ца»: умываю я крас.ну девицу (М.) и: 

заторного студенца ключевой водой, стара к 
я с красной девицы все узороки с призо- 
роками» (Сах,СРН 2 :71). Во многих слав 
лечебных заговорах в качестве наиболее ти¬ 
пичных выступают образы ключевой «жи¬ 
вой» воды, быстрых потоков, которые спо¬ 
собны «смыть» ірехи и болезни, «очистить* 
от скверны, «унести» в подземный мир не¬ 
дуги и хвори, «снять» с человека тоску ѵ 
кручину (Кляус УС:61—69). У юж. славя* 
считалось, что любые заговоры и магически< 
действия могут оказаться более результатов' 
ными, если их совершатъ возле И., причел 
тайно и в ночное время. 

При хождении к целебным И. соблюда 
лись определенные правила поведения: счи' 
тапось, что идти надо ранним утром до восхо 
да солнца (реже — в полночь), пока птица н< 
пролетела над водой; люди спешили к воде 
стараясь опередить друг друга, так как «не' 
початая» вода почиталась особенно чудо 
действенной; обычай требовал идти к И. і 
при возвращении от него молча, не огляды 
ваясь, не здороваясь со встречными. В ряд< 
случаев уверяли, что для большей реэуль 
татавноста надо было идти к И. в обна 
жен ном виде или босиком (57^.70^:54) 
Набирать воду в ручье следовало по его те 
чению, не отливая избыточно зачерпнутоі 
воды и соблюдая ряд предосторожностей 
жители словацких сел по течению Верхней 
Трона, прежде чем умыться в целебном И, 
трижды отводили от себя тыльной стороноі 
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ладони воду, приговаривая «Тоіх^е пе шоіс» 
[Это не мое], а затем захватывали пригорш¬ 
ню воды со словами «То Іо ]е то]е!» и обмы¬ 
вали глаза, рот и уши (Сегѵ.Т2Ь:105). При 
набирании воды бросали в И. монеты или 
хлеб, а на берегу и в прибрежных кустах 
оставляли свои шейные кресты, платки, лос¬ 
кутки от одежды, нитки (см. Жертва); об¬ 
ращались к воде с почтительными формула¬ 
ми, приветствиями и просьбами (см. Вода). 
Болгары (жители родопских сел), чтобы из¬ 
бавиться от недугов, ходили к целебным И. 
одетыми в праздничную одежду; предпочте¬ 
ние отдавалось отдаленным И. в долине или 
в пещерах; спешили дойти до места ранним 
утром, пока воду не осветило солнце, — 
именно тогда она считалась особенно целеб¬ 
ной (РН 1909/7:165). 

Чудесные и магические свойства припи¬ 
сывались родниковой воде в связи с тем, что 
она якобы вытекает из святого пер- 
ноисточника: болгары называли его из- 
вор-маіка [материнский источник]; у сербов 
массовое посещение целебных И. а Юрьев 
день называлось хождением на свете води¬ 
це; в словац. вербальных формулах, произ¬ 
носимых возле проточной воды, говорилось, 
что она течет от «пана Христа» («Ѵосіепко 
бкіа, іесеЗ г>Н Рапа ]е7.і$е КгЫа» — Ѵасі. 
ѴО:124). В и.-с лав. поверьях все целебные 
И. в святые колодцы считались принадле¬ 
жащими Богородице, св. Пятнице или Дру¬ 
гим христианским святым. 

В то же время широкую популярность 
у всех славян имели верования о том, что 
и целебные, и одновременно вредоносные 
свойства воды в И. зависели от мифоло¬ 
гических персонажей — «хозяев» 
водоемов. По болг. свидетельствам, каж¬ 
дый И. имеет своего духа-охранителя (это 
могли быть — хала, лам я, змей, стопам, 
с а мотива, русалка). Так называемые «са- 
модивские» или «русалъские» И. были из¬ 
вестны в разных районах Болгарии. К ним 
ходили больные в русальско-троицкий пе¬ 
риод в надежде на исцеление (БМ:63—65, 
156). Если горный поток становился слиш¬ 
ком бурным, выходил из берегов, или если 
стремнина уносила какое-нибудь животное, 
то население Родоп воспринимало это как 
наказание со стороны духа воды за то, что 
люди не справили возле И. очередной «кур- 
бан»» (РН 1909/7:1 66). По кашуб, поверь¬ 
ям, чтобы не навлечь гнева «тодольіід». 


«одорниц», «водяного», людям следовало 
остерегаться загрязнять воду в И сквер¬ 
нословитъ у воды, нарушатъ другие запре¬ 
ты. В с.-рус. областях страдающие болезня¬ 
ми ходили к И. испрашивать «прощения у 
воды». Происходило это так: пришедший к 
И. опускал в него кусок хлеба и говорил с 
низким поклоном: «Пришел-дея к тебе, ма¬ 
тушка-вода, с повислой да повинной голо¬ 
вой, прости меня, простите и вы меня, водя¬ 
ные деды и прадеды!» (Макс.СС 18:255). 
В слав, фольклоре большой популярностью 
пользуется мотив о змее (драконе, чудови¬ 
ще) — хозяине И,, который требует себе че¬ 
ловеческую жертву за доступ людей к воде. 

Почитанием И. и опасением навредить 
духаМ'ОХраннтелям воды объясняется и ряд 
общеизвестных запретов и правил 
поведения, соблюдаемых возле И. На¬ 
пример, повсеместно у славян отмечался 
запрет плевать и мочиться в проточную 
воду. Кашубы верили, что нарушивший его 
непременно утонет. Словаки говорили, что 
плевать в И. — это все равно, что делать то 
же в лицо Деве Марии («Райепсе Магіі (іо 
ЬиЬу» — ѴасІѴОЛЗО), а поляки прирав¬ 
нивали это действие к осквернению Бога 
(«ІакЬу ріис па Вояа» — Віея.КОМ:362). 
Подобные в.-слав. мотивировки часто вклю¬ 
чали формулу «плевать в воду — что матери 
в глаза». В повседневной жизни избегали 
ходитъ к И. после захода солнца из опасе¬ 
ния встретить там нечистую силу, духов-ох¬ 
ранителей И. или души умерших родствен¬ 
ников. Считалось, что нельзя набирать воду 
из «святого» И. или купаться в нем рожени¬ 
це, а также женщине в период месячных, 
иначе каждый, кто зачерпнет воду после 
нее, — заболеет, а сам И. высохнет. Запре¬ 
щалось осквернять целебные И. стиркой бе¬ 
лья, бросать в них мусор, падаль. В Орлов¬ 
ской губ. известно предание о целебном И., 
в котором пропала вода из-за того, что одна 
из женщин выполоскала в нем свое грязное 
белье. Подобные рассказы об исчезновении 
И. в результате нарушения запретов во мно¬ 
жестве бытовали у воет, славян (Макс. 

ННКС:141— 143). 

Степень чистоты и магических свойств 
И., по народным представлениям, не была 
одинаковой в разное время. Целебная сила 
воды зависела от конкретных календар¬ 
ных сроков и природных собы¬ 
тии. Например, по бел. свидетельствам, са- 
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мое массовое паломничество к ключам и свя¬ 
тым И. начиналось весной после первого гро¬ 
ма, поскольку считалось, что, преследуя не¬ 
чистую силу, гром очищает от нее и водоемы. 
Обрядовое хождение к И. отмечалось у сла¬ 
вян в Юрьев день, в последние дни Страст¬ 
ной недели, на Пасху, Вознесение, Троицу, 
на Русальной неделе, в Иванов день, а в зим¬ 
нее время — на Рождество, Новый год (см. 
Купание» Мытье, Обливание). Особенно 
широко распространены обычаи хождения к 
И. и праздник Крещения, когда, как счита¬ 
лось, вода на один момент среди ночи стано¬ 
вится целебной, чистой, приобретает особую 
чудодейственную силу или превращается в 
вино (см. Крещение). 

Возле И. совершалась не только лечеб¬ 
ная и очистительная магия, но происходило 
и множество других семейных, кален¬ 
дарных и произойдет венных об¬ 
рядов: к проточной воде ходили обмывать¬ 
ся женщины, чтобы избавиться от бесплодия 
(о.-слач); к И. водили новобрачную и про¬ 
ливали ей воду сквозь рубашку «да би се ла¬ 
ке породила» [чтобы легко рожала] (І'ЫѴІЬ 
1984/48:263); если невеста не хотела пер¬ 
вые 2-3 года в браке иметь детей, она хо¬ 
дила к И„ набирала 2—3 раза новым со¬ 
судом воду и выливала ее обратно (серб.); 
«текущей» водой брызгала себе на грудь 
роженица, если у нее пропадало молоко 
(ю.-слав.). Во всех слав, традициях известен 
ритуал вождения новобрачной к И. или ко¬ 
лодцам после первой брачной ночи. Сербы 
Ваната совершали возле проточной воды 
поминальный обряд из.шван>с воде [перели¬ 
вания воды] в память об умерших. Возле И. 
устраивались гадания, обряды вызывания 
дождя, ритуалы символического «кормле¬ 
ниям воды, жертвоприношения и т. п. 

Лит.: см. лкт-ру к ст. Вода, Колодец. 

Л. И. Виноградова 

ИУДА — один из двенадцати апостолов, 
предавший Иисуса Христа. В народной тра¬ 
диции — персонаж легенд, мифологических 
рассказов и обрядового ряженья (чучело или 
маска И. фигурирует в пред пасхальных об¬ 
рядах зап. и юж. славян-католиков). 

Предательство И, Согласно на¬ 
родным легендам, восходящим к апокрифам, 


И. зачат в постный день (в пятницу), по¬ 
этому должен стать злодеем и убийцей (рус.); 
мать была беременна И. целый год (з.-укр,); 
суцьба И. решается перед его рождением в 
споре двух ангелов, и во второй половине 
жизни И. достается злому ангелу (э.-укр.; 
ср. карпат. поверье о том, что под осиной 
дьявол качал на коленях И.); И. родил¬ 
ся рыжим, что подтверждало его злой нрав 
(з.-укр.; ср. рус. представление о рыжине, 
косоглазии, картавости как «нечеловечес¬ 
ких» признаках). Иногда рождение И. пред¬ 
сказывается Христом: пекарю, отказавше¬ 
муся продать Христу и св. Петру хлеб, 
говорится, что ожидаемый в семье сын «тобі 
буди на прокльатъа, а мины буди на пропйа- 
тьа» (Закарпатье, ЕЗ 1897/3:70-73). 
Родители бросают И. в бочке в море, т. к. 
видят сон, что их сын убьет отца и женится 
на матери; через много лет И. совершает 
убийство и кровосмешение, матъ узнает его 
по метке — шраму на животе или на бедре, 
золотой булавке в голове (рус., укр. см. 
Инцест). После раскаяния (33 года носил 
воду на вершину горы и поливал сухую пал¬ 
ку, пока она не зацвела; ю.-рус.) И. принят 
в число учеников Христа. И. может высту¬ 
пать как «двойник» Христа, полностью по¬ 
вторяющий его судьбу: И. и Иисус роди¬ 
лись в одном селе, вместе росли, дружили; 
И. предал Христа, но и сам был распят на 
кресте (житомир.. ПА). 

Причина предательства И. — гордыня, 
жадность, зависть, чувство соперничества, эт¬ 
ническое различие (И. — еврей, Христос — 
русский; Полесье), пристрастие к азартным 
играм (И. предал Христа из-за карточного 
долга — укр.); мотив отречения от учителя 
сближает И. и св. Петра (укр., см. Петр и 
Павел). Ряд запретов, касающихся этикета, 
основан на народных легендах о поведении 
И. во время Тайной вечери. Нельзя брать 
соль из солонки пальцами, как это делал И. 
(витеб.), макать кусок хлеба в солонку (Вла¬ 
димир.), класть ложку «дном кверху», т. к. 
И. выдал Христа, указав стражникам, что 
только Христос переворачивает ложку за 
столом (смолен.). Ср. бел, юдаиі. юдас ‘ко¬ 
варный человек’; бел. юдашиуь, юдасицъ, 
укр. тд юдагпи 'коварствоватъ, хитрить' 

Смерть И. Совершив предательст¬ 
во, И. покончил с собой, чтобы опередить 
Христа, скорее попасть в ад, бытъ спасен¬ 
ным вместе с другими людьми и сохранить 
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свои сребренники, но опоздал и навечно ос¬ 
тался в пекле (болг., укр.)- Согласно слав, 
легендам, И. повесился на осине, из-за чего 
она все время дрожит и горькая на вкус 
(рус*, бел.* укр., пол.); на бузине, на рябине 
(пол,); на дубе (курск.); хотел удавиться на 
березе, которая от страха побелела (укр.); 
кровь И. попала на ольху, и древесина при¬ 
обрела красноватый цвет (бел.): был при¬ 
давлен деревом (твер.), выпустил себе внут¬ 
ренности, разбился при падении, его тело 
разложилось от неведомой болезни (укр.), 
части тела И. были разнесены громом по 
свету (галиц.). Из тела И. выросли табак, 
хрен, лук, чеснок (ю.-рус., а.-укр.). 

В аду И. сидит на коленях у Сатаны 
(рус.), висит за вратами, а мешок с деньгами 
лежит рядом (пол.)* Накануне Пасхи ангелы 
сходят в ад, предлагают И. сказать «Хрис¬ 
тос ооскресе» и взятьу них по красному яйцу, 
но И. отказывается, а бесы ликуют и пляшут 
(терск. казаки). Господь звал И. в рай, 
но тот, лежа на печи, отказался (смолен.). 
Христос трижды предлагал И. покинуть ад 
и, получив отказ, обрек его на вечное пребы¬ 
вание в преисподней (ю.-рус.). Душа И. ски¬ 
тается по земле, вселяясь в человека, на¬ 
рушившего пост на Страстной неделе, и 
вызывая падучую. После смерти И. среди 
людей появились висельники (з.-укр.), утоп¬ 
ленники и самоубийцы (пол.). 

И. как де м о н о л о г ич е с к и й пер¬ 
сонал;. В народных верованиях }іиіа "де¬ 
мон, морочащий людей* (хелм.), /иЖгзг 
дьявол, имеющий наибольшую власть над 
людьми в четверг (день предательства)' 
(пинчов.), года ‘злой дух, нечистая сила’ 
(укр. диал.; ср. Юда). В бел. и укр. загово¬ 
рах от «перелогов» (болезнь скота) недуг 
отсылается И. или черту «на здоровы ноги». 
В укр. заговорах против заломов И. назы¬ 
вается мисячным яидьмачом ; в бел. сказке 
Юдл-беаааконный чоріп — человекоподоб¬ 
ное лесное существо, оборотень со смерто¬ 
носными клыками; в рус. (сибир.) сказке 
Иуда беззаконный сближается с водяным; 
если отказать ему в просьбе, он утащит в 
пруд, под мельничное колесо. По лужиц, 
поверью, И. родился 1 апреля, и этот день 
считается несчастливым, 

У славян-католиков И. — популярный 
персонаж весенней обрядности. 
В ряде районов Польши на масленицу дела¬ 
ли соломенное изображение смерти в виде 


мужчины, называемое Іийазі (ЬисІ 1906/12: 
36). Маска И. — главное действующее лицо 
обрядов «сжигания И.» (Чехия, Моравия, 
Словакия, Польша, воет. Словения), «пре¬ 
следования И.» (Чехия, Словакия), «нака 
зания И.» и «повешения И.» (Польша), со¬ 
вершаемых на Страстной неделе. 

Чучело И. (пол. Іи&аз^ чепі. ІЫаз, 
словен. }исІег) изготавливали из украденных 
веток и досок (Краков.), соломы и тряпок 
(морав.), наряжали в одежду, украденную у 
евреев (пол.). Куклу носили по улицам, 
били, дергали за волосы, ломали и сжигали 
возле костела, сбрасывали с башни костела, 
вешали на дереве перед домом еврея, на пло¬ 
щади, на кладбище, топили в реке (ср. пол. 
игру «в Иуду», когда в Страстную пятницу 
дети сбрасывали с костела кота в мешке). В 
Польше известен обычай изготавливать не¬ 
большую куклу И , наряжать в рубашку и 
относить в костел; в среду и четверг на 
Страстной неделе ее держали на коленях во 
время богослужения. В зап. Моравии и Гор¬ 
няцко фигуру И. возили в Зеленый четверг 
на тачке, приговаривая: «РоЫпё гѵогііліе, 
Ісіаіа Ьопішс, 2ісІс пеѵСтІ, зако рзі бегш, ко- 
раіі )апш ]егі5і Рапп, аЬу Ьо іліі, икКіоѵаІі, 
па Ѵеіку раіек сіо Ьтіш ііаіі, па Вікмі зоЪо- 
Пі газ ѵукораіі. 2а Ьо Ьис1е§ Ьу, Ыа$и. ѵ рекіе 
сГаЫст а і па ѵ$ку ѵ$кй. Атеп» [К обедне 
звоним, Иуду гоним, евреи неверные, как 
псы черные, копали яму Господу Иисусу, 
чтобы его взять, распять, в Великую пятни¬ 
цу в гроб положить, в Белую субботу выко¬ 
пать. За это будешь ты, Иуда, в аду с дьяво¬ 
лами во веки веков. Аминь] (Ѵ&с1.ѴО:211) 

Во время «преследования И.» ряженый 
в И. мальчик одевался в вывернутый тулуп 
или соломенный наряд, подпоясывался соло¬ 
менным жгутом, на голову надевал остроко¬ 
нечную шапку из соломы, чернил лицо 
(чеш., словац.); иногда на роль И. избирали 
рыжего (ю.-морая.). Ряженый И. бегал по 
селению, преследуемый сверстниками с тре¬ 
щотками. Ряженый И. участвовал в пред- 
пасхальных обходах селений, сопровождав¬ 
шихся чтением текстов из Евангелия и 
припевками о муках и смерти Христа (бро¬ 
сал черепки в качестве «платы» за поданное 
угощение). Предводитель процессии также 
мог называться ]Ыаз (чеш.). 

В Чехии и Словакии раіепі ]иіШ. раіаиг 
іьиШй включало разжигание костра (чет., 
морав. іі&аз, УиІазку; чеш. оН ел; мо- 
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ргз. Імстіску; словац. Іисіаз) вовне 

костела на Страстной неделе и сожжение 
остатков старого лампадного масла. Голо¬ 
вешкам от этого костра приписывалась спо¬ 
собность защищать хозяйство от нечистой 
силы. Обгоревшее в «иудином огне» полено 
(чеш . ]’иІйХ'ііЖіхбкё Агеѵо ) носили по селу, 
делали из него крестики {Уиіазоѵу кпіку), 
которые на второй день Пасхи затыкали на 
поле как оберег от града, лишіи» ведьм или в 
ночь на св. Яна (24.ѴІ) закапывали во дво¬ 
ре в навоз, чтобы в хлев не вошла ведьма. 

В Чехии и Моравии накануне Пасхи из¬ 
готовлялось обрядовое печенье (/іЛлі'/іЛлде. 

]М<1ззке ресіѵо, )і<1азѵі>у оргріку) е 
виде человеческой фигурки или петли, в ко¬ 
торой якобы удавился И. Печенье мазали 
медом, чтобы в течение года человека не 
кусали змеи и не заманивали в топь болот¬ 
ные огоньки. В Чехии свечи, зажигаемые от 
общей пасхальной свечи, называются ]Шзку; 
/йШЪде ЬтЛа ~ кудель, привязанная к жер¬ 
ди и установленная на амвоне во время 
Страстной мессы;/іДіЛию ѵойа — вода, ос¬ 
вящаемая в Страстную субботу (на Пасху 
ею кропили посевы). 

Лмпл Соловьев С. В. К легендам об Иу¬ 
де-предателе. Харьков, 1895; Драгоманов М. 
Слазя пеките препраакп на Едиповата история // 

ебну тг/5:2б7-т ; ,<«о і. ея шо- 

лудивий Букяка І Юда Іскаріотський // Украіна 

1907/1:50-55; СМОК 1903/32:72-74; ЖС 
1899/3:391-392; ЖС 1У 09/4:14-15; Ром. 
БС 1887/3:55-59, 60-63: ЕЗ 1902/12-13: 
120-124,236-238; Чуб. ТЭСЭ 1/1:76-77,85; 
КОО 2210; 2лЪг1 ѴСК:241— 246; Ѵасі.ѴО: 
210-227; Вал. КД 459-460.662. 

0. В . Белова 


ИЮЛЬ. Названия месяца, помимо тех, что 
восходят к латыни, образованы от названия 
липы, цветущей в июле: рус. диал., укр. ш- 
псиь, бел. ліпень, рус. и укр. диал. дипедь, 
бел. диал. лшеу, пол. Ѵірісс* словац. устар. 
Ііреп, словен. диал. Іірап; производные от 
гегѵеп: др.-рус. червенъ. чървьуь, ст.-болг. 
черогн, чеш. Сггоепес] другие названия свя¬ 
заны с уборкой сена: рус. сѵнозарншс Т се¬ 
нокос, страдник, рус. и укр. диал. косенъ, 
болг. диал. сенокос, косач, а также ст.-болг. 
еръпан, с.-х. с рпшъ, болг. и макед. диал. 


жетеар, с.-х. диал. житии, словен. диал. 
таіі зграпу луж. диал. гпо{$кі; иные назва¬ 
ния: укр. диал. бидзенъ, кивень, с.-х. жар; 
болг. горешняум, св. Илиев(ски), Илинеки- 
ят месец. Макушка лета. 

30. VI ^20. VII, Серб. тро)анке, т. к. 
поля засевают по третьему разу (Фрушка 
гора). 

1. ѴІІ. Коеьма и Дамиан (см. Кузьма 
и Демьян), Летние кузьминки; болг. 
св. Врачовс, они защищают от болезней и 
ран. Больные купаются в целебных источ¬ 
никах и спят на поляне перед службой (Ро¬ 
допы). 

2. VII. Положение пояса (ризы) Пре¬ 
святой Богородицы во Влахерне, рус. Ризы, 
Петрова матка (э.~руг.., бел.). Пол. Мліка 
Возка }а$о<іпа (Маэовше), словен. $грл/а 
Магі^а (Прекмурье). Запрет на работу в 
поле (рус.), обработку льна, конопли, ши¬ 
тье, так как Богородица в этот день ризу 
шила и положила ее (укр,). Женщины, у 
которых умирали дети, не должны есть ягод 
до этого дня, иначе на «том свете» Божья 
Матерь не даст ягод их детям. Убирают хпе- 
ьы, ставят столы с закуской, священник ос¬ 
вящает хлев и скот (костром ). Дождь пред¬ 
вещает 40 дней непогоды (пол.). 

4. VII. Андрей Критский, рус. Андрей - 
наливы, бел. Андрый Наліва. «На Апдрыя 
аэімыл наліліея, а татка-авёс да палашны 
дарос» (бел.). «Озими в наливах, а греча на 
исходе» (рус.). Катол. Удальрих. В Шалеш- 
кой долине (Словения) не запрягают волов. 

5. VII. Афанасий Афонский, Сергий Ра¬ 
донежский. Если играет месяц — будет хо¬ 
роший урожай (рус.). Болг. Лѵтснсе. Ата- 
нас См. Афанасии. 

6. VII. Муч. Ерммн. С и сой. Болг Че¬ 
реп деп, Света Черна. Сисой отгоняет демо¬ 
нов от детей, женщины не занимаются ру¬ 
коделием, иначе святой задушит их грудных 
младенцев (серб ). Женщины, особенно те, 
у кого умерли дети, соблюдают пост (Бос¬ 
ния), иногда целую неделю (Височская На- 
хия). Женщины не работают, чтобы не «по¬ 
чернели посевы», чтобы их не поели муравьи 
и насекомые (болг., Асеновградский окр.). 
Окончание посевов: «всякий Еремей про 
себя разумей, когда сеять, когда жатъ и ког¬ 
да в скирды убирать» (рус.), 

7. VII. Болг. св. Неделя — Голяма Све¬ 
та Неделя или Прясната Неделя. «Боль¬ 
шая Неделя — мать всем воскресеньям в 
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году». Женщины раздают пироги перед цер¬ 
ковью или престолом святой. Больные ко¬ 
лют курбан. При засухе женщины читают 
молитвы святой и служат службы около свя¬ 
тых мест (Родопы). 

8.VII. Прокопий, рус. Пракофий-жат- 
вен.ник> праздник Казанской Иконы Божь¬ 
ей Матери. Служат молебен са Прокопию, 
режут баранов, устраивают мирские уго¬ 
щения перед началом зажина ржи. В Поле¬ 
сье служат молебен, чтобы пошел дождь. 
«Градовой день» (бед.), не работают в по¬ 
ле, в лесу, чтобы не вызвать бурю, град, 
вихрь, пожар от молнии. Кто работает в 
этот день — обварится (укр.). Бел. «Пр акоп 
бок прыпёк». Украинцы собирают до вос¬ 
хода солнца укроп и моют им голову, чтобы 
голова не болела. Купают в этой воде детей, 
страдающих «младенческим» (Харьков.). 
Женщины не работают, если у них один за 
другим умирают дети (Височская Нахия). В 
Боснии не работают из страха за детей: 
«Свети Прокоп — нашу децу покои» («свя¬ 
той Прокопий закопал наших детей»). 
Сербы молятся святому как защитнику от 
укусов змей, ветра, грома и пожара, не сти¬ 
рают белье, не купаются. Последний запрет 
известен и сибирякам: считается, что водя¬ 
ной утащит провинившегося. 

У болгар день св. Прокопия посвящен 
пчеловодству, ср. болт. Проколи пчелар. 
Жены пасечников утром пекут два ритуаль¬ 
ных хлеба (баооицу и светец,), несут их на 
пасеку, кадят ладаном и мажут медом. Па¬ 
сечник окуривает ладаном все ульи и вы¬ 
резает из каждого понемногу меда, который 
он затем несет в церковь и оставляет на 
ночь. Этот мед считается целебным, им ма¬ 
жут больного оспой ребенка. В Ломском 
окр. колют баранов и устраивают общеде¬ 
ревенский курбан в честь пчел. Сербы так¬ 
же начинают резать сотш, 

В Страндже и воет. Родопах женщины 
почитают св. Прокопа, «за да прокопсат» 
(чтобы работа спорилась). «Кто не почитает 
св. Прокопа, тому не будет спора» (ср. болг. 
диал. лрокопия Ѵспех в работе, спор 1 ). Сер¬ 
бы-шахтеры считают Прокопия своим по¬ 
кровителем (ср. прокоп 'шахта'). Чехи в св. 
Прокопе видят того, кто с помощью чертей 
прорыл скалы (Ѵе зѵ. Ргокори (ѵіЖ Іісі) 
ьоко, іепг ропаосі ЗеПй ргокораі зкаіу). 

И .VII. Евфимня, Ольга, рус. Лфимья - 
с тожарница. Появляются первые стога в 


поле. Женский праздник. Справляют пани¬ 
хиды по усопшим (полес.). 

12. ѴІІ. Прокл. «Великия росы». Бел. 
Якуб: «На Якуба грэе люта», «На Якуба 

хлеба поуна губа». 

13. VII. Гавриил. «Громовый», «серди¬ 
тый» праздник. Никто не работает, так как 
Гавриил «заведует» громами, может спалить 
копну (укр., бел). Бел. Ганка . «Святая Ган¬ 
на снапм кладае», «Дождж на Якуба — для 
акалудоу лгуба, а як Ганна з дажджом — 
дыкгарэхе чарвяком». У юж. славян архан¬ 
гел Гавриил — покровитель скота, защитник 
от непогоды. Боснийцы не пашут на волах. 
Пол. Малгожата — «лучшая жница» (По¬ 
морье). Высаживают рассаду брюквы. Пер¬ 
вые груши, поспевающие к этому дню, на¬ 
зываются «малгожатками». 

14. ѴІІ — 26 . VII. Болг. Кучешките 
дене (собачьи дни, Банат). Не ходят в ви¬ 
ноградники, Чтобы они не засохли. 

15. VII. Кирик и Улита. Серб. 73крик. 
Середина лета. Кто в этот день жнет, тот 
«маньяки» (видения) видит (Воронеж.). Са¬ 
мый страшный день лета, так как это 
«вздорные» святые. Не работают, чтобы не 
убил гром, не сдох скот (курск., укр. гуцул., 
серб.). Женщины и девушки не работают, 
почитая «матушку Кирику -Улиту* (сибир.). 
Кирик и Улита почитаются как защитники 
от хищных птиц и вредных насекомых. Не 
бьют детей, чтобы у них не было чирьев 
(серб.), 

15-17.ѴІІ. (или 17-19, или 13-20, или 
26—29.VII). Болг. Горещниим* Горешлщи, 
Блъсь&и* Германовой, Чуреци, макед. Го- 
решкыда, Горѵшняои, Бурици. Чуриуи, 
серб. Горшиъаци и Марина (17.ѴІІ). Им 
молятся ради защиты от пожаров. Каждый 
из этих самых жарких дней в году имеет 
отдельное название: в сев, Болгарии Чурли- 
іа. Пърлиіа и Марина Огнсна, в юж. Бол¬ 
гарии Люта, Чурута (Чюрука) и Опалена 
Мария. Строго воспрещается заниматься 
домашними и полевыми работами, иначе по¬ 
жар уничтожит и дом, и урожай. Нельзя за¬ 
жигать и выносить из дома огонь. Чурлига и 
Чурута почитаются и как защитники от 
дождя. В первый (или третий) день, по по¬ 
верью, с неба падает «новый» или «божий 
огонь»; к этой дате приурочено символичес¬ 
кое обновление огня в очаге. Особенно по¬ 
читают три дня те, чья работа связана с ог¬ 
нем: кузнецы, лудильщики, пекари. 
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В Софийском окр, по этим дням гадают 
о погоде е январе — марте. Девушки гадают 
о будущем. Кто искупается в горячем целеб¬ 
ном ключе, никогда не заболеет. В эти дни 
супружеские отношения запрещены, так как 
зачатый ребенок будет распутным (с.-зал. 

ООЛГ.). 

15—22.VII. Болг. Марш Опърлия (Со¬ 
фийский окр ). ю.-болг. Запалена , Опалена 
неделя, Громни, неделя (Пиринский край), 
Огнсна Мария (Панапориште). 

16.VII. Афнноген. Рус. Фимоійн-ао- 
лодка, пол. Маіка Возка (от 

пол. мкарісгъ* деталь монашеского одеяния; 
ладанка’). Начинают жать и оставляют не¬ 
сколько колосков на поле, которые называ¬ 
ются «рплпдка на бородку» (рус.). 

18. VII. Иоанн Многострадальный. Бро- 
шеные жены служат святому службу от' 
«блудной страсти»» чтобы вернуть мужей 
домой (Харьков.) 

19. VII. М акр ина, Ма крида, бел. Макры - 
ня, Мшцуэия, укр. Мокрина. Дождь обеща¬ 
ет ненастную страду (рус.), хороший уро¬ 
жай озимых (укр.)- Пятница перед Ильи¬ 
ным днем: бел. Сс рпаьща, точат серпы; 
болг. Ягус (юж. Болгария). 

20. ѴІІ. Пророк Илья (см. Ильин день). 

20.ѴІІ 29.VII (или 1.ѴИІ). С.-х. 

крессши (огни). Нельзя стирать, чтобы бе¬ 
лье не рвалось (Босния). Пастухи высека¬ 
ли «живой» огонь, окуривали скот. Нельзя 
стричь овец, чтобы у них не болели ноги 
(Гружа). 

22. VII. Мария Магдалина. 

23. VII. Рус. Трофим-бессонншс. Нача¬ 
ло жатвы хлебов, продолжение сенокоса. 
Болг. Оярълиа: «Опрьлиа опаливает (лрг»ли) 
того, кто работает в ее день» (Кюстен- 
дил). 

23. VII. 23.VIII. Словен. Ра$/і Апгиі. 

Избегают заключать браки, воздерживают¬ 
ся от супружеских отношений, чтобы не рис¬ 
ковать благополучием ребенка. 

24. VII. Борис и Глеб, бел. паликопа, 
ішликѵпна, полес., смолен. Хлеб-Борис. За¬ 
прет заниматься жатвой, иначе гроза сожжет 
копны: «на Глеба и Бориса за хлеб не бери- 
ся», «... сам бараниси» (елоним.). И наобо¬ 
рот: бел. «святы Барыс снапы воэщь», «Хле- 
ба-Бориса — за серпа берыся* (бреет., ПА). 

25. VII. Макарий. Успение св. Анны. 
Холодные утренники (рус., пол.). Катол. 
Яков. В Чехии сбрасывали козла с коло¬ 


кольни. Словен. горцы в этот день не моло¬ 
тят. Лужичане не копают картошку. Слова¬ 
ки, чтобы хорошо росла капуста, говорят: 
«Вчера был Якуб, сегодня Анна, завивай¬ 
тесь, мои милые головы». У поляков извест¬ 
на примета: «Каков Якуб до полудня, та¬ 
кова зима до декабря, каков Якуб после 
полудня — такова зима после декабря». 

26.VII. Параскева. Серб. Трпоса Пеш¬ 
ка, Пешка Траоьача.Не работают, не впря¬ 
гают волов, прогоняют скот через два 
«живых» огня, чтобы скот был здоров (Хо- 
молье), чтобы не немели руки (Шумадия). 
Не прядут, не месят хлеб, не стирают, не 
выносят золу, чтобы не «бегали мурашки по 
телу (трнела снага)». Прогоняют скот меж¬ 
ду двух «живых» огней или зажженных све¬ 
чей или через прорытый в земле ход (Сер¬ 
бия). Анна и Параскева — женские святые, 
поэтому женщины не работают (макед.). 
Этот день празднуют ради защиты от вет¬ 
ров (Гласинац), чтобы не пересохли источ¬ 
ники (Маевица). 

26 . ѴІІ. Анна, словен. Ала ра$асагкл> 

пшеница созрела и можно печь пироги. «Со 
святой Анки холодные вечера и утренники» 

(пол.). 

27 . VII. Пантелеймон, рус. Никола-ко - 
члипик — капуста завивается в кочаны. 

28 ѴН. Праздник иконы Смоленской 
Божьей Матери. Не работают из страха пе¬ 
ред грозой. Укр. «Палій пале, а Смоленьска 
смале». Для защиты от мышей кладут в сто¬ 
га кресты из колосьев и кости освященных 
на Пасху поросят (харьков.). Бел. Лацрын: 
«на Лаурына спяшай да млына». 

29. ѴІІ. Калинник. Туман предвещает 
хороший урожай овса и ячменя (рус,). 

30. Ѵ1І. Иоанн Воин, Сила. Ему мо¬ 
лятся пасечники, чтобы защитил от воров. 
Рожь «пьяна», т. е. полна зерном и клонит¬ 
ся к земле. Ведьмы обмирают, опившись 
молока (рус,). Луж. Авдон. Лужичане изго¬ 
няют клопов из домов, выпалывают сорняки 
и сводят бородавки (ср. нем. аЫип 'избав¬ 
ляться'). 

Лит.: Бог ВТНИ:34 ; КОС 2:176-177,198; 
Этим. 1971:96; Даль ПРН:988-992; ЭО 
1890/6:235; Шух.Г:264; Ив.ЖПК;164-166; 
Макар. С НК; 96: Кал.ЦНМ:144-152.211 214; 
СБФ 96/8:290; Лоз БІ IК: 136 -142; Ни¬ 
ва 1880/30:606; Фил,ВН:140; Ровкн.ЧПН: 

201; ГЕМС 1960/1:170,358; СЕЗб 1913/19:64; 
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1921/22:99; 1939/54:96; 1948/58:253; СМР: 
7,23,91246,262-264,287,289; ЗРЕЙ 2:130- 
131; 02М 8:155; Еіп.Ю-11:88; Киг.РЬЗ 2: 
252-253; Марин.ИП 2:162; Зах.КК:159-160: 
В;ікЕБ:615; род. 112-113; СбНУ 1892/7:567- 
568; БМ:88,240-241,ЗП; ФЕ 1:293-295; 
1903/9:73; Ко1ЬІ)\Ѵ 60:4,217,226; РегіХВ 4: 
23. 

Г. И. Кабакова 


ИЮНЬ. Для праслав. реконструируется тер¬ 
мин Ѵыъъгсь (от названия красильных чер¬ 
вей, появляющихся в это время): др.-рус. 
чръеенъ, в. г лап нервенъ, чеш. бегосп, с.-х. 
диал. первые известны и формы на в 
пол., бел.* ст.-укр. и рус. диалектах, макед. и 
болт. диал. црвеник , ст.-бел. червецъ. Неко¬ 
торые названия связаны с цветением роз: 
др.~чеш. гиіеп, ниж.-луж. га Гоше, гоі Іоіѵу, 
словен. гоіпік. Другие термины: др.-рус. 
изокъ (кузнечик), рус. диал. бызлень , укр. 
диал. бедлень, інилень, с.-х. кресник (от крес 
‘огонь’), линаіЪь треиѵьар, иреішьар, болг. 
сенокос, косач, русалъски, снъовски. петров¬ 
ски месец, слове н. диал. тіебеп, ргаіпік, гі- 
&аІс.ек. Конец пролетия (весны), начало лета. 

1.ѴІ. Иустин. Рус. Устинов день* Бел. 
«Юстын цягне у верх канонлі, Хары гон — 
лен», «на Усціна лета удаецца — зкыта доб¬ 
рым кплагам нальеіщд». Гадания об урожае 
ржи, льна и конопли по погоде. 

3. ѴІ. Лукидлиан. Рус. Лукьян-ветре¬ 
ник. Гадают об урожае и погоде по ветрам. 

4. VI. Мнтрпсраний. Начало сева льна и 
гречихи (рус..). 

8. VI. Феодор Стратилат. Рус. Федор 
летний, Федор-колодезник. Праздник ко¬ 
лодезников (рус.). Бел. «На Тодара раса — 
канапель паласа». Катод. Медард. Какая 
погода на св. Медарда — такая будет стоять 
и следующие шесть недель (словен., пол.), 
если хорошая погода, вино тоже будет хоро¬ 
шее (хорв.). «Каким Медард днем осветит, 
таким будет и сенокос» (под.), начало сено¬ 
коса (словен.). 

9. VI. Кирилл. Рус. Мирфа-рассидішуа. 
Конец весны, начало лета. Словен. Примож 
и Фелицнап. Начало пахоты. 

10. VI. Тимофей. «Коли на Тимофея 
знамения — будет голод». Катол. Маргари¬ 
та. «Со святой Мллгожатъ; начинается лето» 
(пол.). 


11. VI. Варфоломей (см. Бартоло¬ 
мей) (болг. Върталомей. Въртмаляи. 
Въргпи-удри. Върпш-ломи). Варнава, сня¬ 
тые, почитаемые болгарами как защитники 
от градобоя. Воздерживались от работы 
дома и в поле: «Герман гремел, Бартоломей 
крутил (еъртял) тучи, а Варнава их воз¬ 
вращал» (БМ:111). Варнаву считают сест¬ 
рой Варфоломея, а его, в свою очередь, бра¬ 
том Германа. Или выстраивают следующую 
троицу: Варфоломей, Елисей (см. 14. VI) и 
их сестра Вида (см. Видов день). Варфо¬ 
ломей у болгар также выступает первым 
помощником св. Ильи. В этот день солнце 
поворачивается к зиме. В Македонии Вар¬ 
фоломей почитается как покровитель скота, 
в этот день не пашут и не ездят верхом. 

12. VI. Онуфрий, Петр Афонский. Рус. 
Петр*капустник, Петр-поеорот „ солново - 
рот. Солнце на зиму, а лето на жару. Пос¬ 
ледний посев гречихи, капусты, огурцов. До 
обеда сеют овес, после обеда — гречиху (Мо¬ 
гилев.). «Святэй Анопры, радэі каноплі» 
(бгл.). Укр. девушки натирали себе щеки 
маковым цветом, чтобы всегда быть румя¬ 
ными, украшали маком и васильками иконы. 
Не ходят на сенокос (укр.). 

13 . ѴІ. Акулина. Рус. Акулина-в&дери 
(задери) хвосты (скот бесится от оводов), 
Акулина- іречшиниііа. Акулина — чернься 
гречихи. Не работают, чтобы гречиха была 
хороша, или, наоборот, начинают (кончают) 
посев гречихи. Украшают пучками гречихи 
иконы в домах (ю.-рус.). Мирская каша из 
старой гречки для нищих. Праздник каш. 
Укр. Якылына . Бездетные женщины пьют 
отвар из калины, которая украшала свадеб¬ 
ное деревце первой в семье дочери (кнев.). 
Катол. Антоний Падуанский, словен. Шпаг. 
Покровитель больных и сирот. Молодые 
женщины просят у него грудного молока. 
Постятся ради скота, больных детей, прино¬ 
сят в церковь и раздают бедным хлеб (бол¬ 
гары Баната). Хорваты ему молятся о том, 
чтобы свиньи хорошо велись. 

14. ѴІ. Елисей, в Болгарии один из свя¬ 
тых — защитников от града, грома и мете¬ 
ли. По болг. пословице, «Видовден видит, 
а Герман, Лисе и Варфоломей будут па¬ 
костить со стороны». Запрет на домашние и 
полевые работы. Не запрягают волов, что¬ 
бы не заболеть параличом. Болгары этот 
день празднуют также, чтобы не подхватить 
болезнь лис, лисо, лисапш (плешивость). 



июнь 


435 


Больные ею зажигают в день св. Блисея 
свечи в церкви, рано утром моют голову в 
реке иди на поле отваром из целебных трав 
и дают обеты. В Хомолье женщины не ра¬ 
ботают, чтобы не облысеть. Конец сева у 
сербов: «Блисей просо сеет, придет Виде и 
проверит: что взошло ~ пусть растет, а что 
не взошло, пусть и не всходит». Святой по¬ 
читается защитником кур от лис и ястребов 
(Маепшда, Босния). 

15. VI. Вит. (См. Видой день). Бел. 
Амос. «Прьшшоу Амос — цягис угору 

16. ѴІ. Тихон. Конец яровых посевов. 
Певчие птицы затихают (рус., бел.), 

17 VI. Мануил. На св. Мануили солнце 
застаивается (рус.). 

18.VI. Женщины стучат в железные 
предметы около дома (Горна Пчиня). 

20. VI. Мефодий. Праздник перепелят¬ 
ников (рус.). 

21. VI. Иулиан, В средних Родопах жен¬ 
щины не работают, чтобы не «сгорели» дети. 

23. ѴІ. Агриппина. Рус. Аірафена-ку* 
пяльница, Иванооска богородица. Начало 
купанья (с.-рус.). Общее купанье с песня¬ 
ми. Парятся в бане. Сбор лечебных и зна¬ 
харских трав. Ведьма делает заломы (пе- 
режин) в поле (москов.). Обетная каша, 
приставляемая складчиной дня нищих. 

24. ѴІ. Ивам Купала. 

25. VI. Катол. Яков. Теплая погода пред¬ 
вещает холодное Рождество (иол.). 


26. VI. Рус. Явление иконы Тихвинской 
Божьей Матери, ягодочнииа. Давид, рус. 
Давид-земляничник. Ягоды поспевают. 
Чеш. «Св. Буриан побьет градом работаю¬ 
щих в это время» [Зѵ. Виг]ап кгироЬіііт ргі 
рапире іЬ *оЬю Са$и ЬоигкасЬ]. 

27. VI. Сампсон. Рус. Самсон*сеногной, 
сибир. Никола обыденный. Дождь в этот 
день означает, что семь недель будут идти 
дожди. Бел. «Сем братыу варелкаць колькі 
тыдняу погоды». 

29 .VI. Петр и Павел. 

ЗО.ѴІ. Собор Двенадцати апостолов. 
Симеон и Иуда. Рус., укр. Полупстра,укр. 
Петров батька. Не работают, чтобы град 
не побил посевов. Бел. «На Сымона і Юдпг 
конь бащца груды». Провожают весну. Ва¬ 
рят три борща и крошат туда трех петухов, 
так как Петр трижды отрекся от Христа 
(Харьков.), 

Лит.: Этим. 1971.96; Даль ПРИ 965 
Кал.ЦІ ІМ 22Д32—144.209—211; СБФ-В6 219: 
Д«к.КВП:125; Ив.ЖПК:147.164; Зел.ОРАГО 
2:616, Вор.ЗНН 2:176; БВ 3:98; Аод.БНК 
112-122; Роіши.ЧПН:200: СЕЗб 1913/19: 
61; 1948/58:247; 1955/68-69; СМР:54,261; 
7.КІО 1904/9:32; Род.: 111; Марин.ИП 2:158- 
159; Телб.БББ:249; Вак.БЕТР>:441, СбНУ 
1918/32:159; КоІЬ.тѴ 60:217.230. 

Г. И. Кабакова 





КАИН и АВЕЛЬ (Кайоль и Авель, К<і- 
вилъ/Кевелъи Вевгль, Каин и Гибель, Наіп 
и /лбе/) — по библейскому преданию, сы¬ 
новья Адама и Евы. В слан. народной тра¬ 
диции ^фигурируют в апокрифических и 
этиологических легендах о первом брато¬ 
убийстве, о появлении лунных пятен, о про¬ 
исхождении собаки, о проклятых растени¬ 
ях, а также в заговорах и представлениях о 
днях добрых и злых. 

Вражда К. и А. р приведшая к брато¬ 
убийству, объясняется нелюбовью уродли¬ 
вого К. к красивому А. (пол.)» завистью К. 
к А. (Бог принял жертву А — ягненка, 
пчел — и отверг жертву К. пшеницу, зем¬ 
ные плоды; о.-слан.), злым нравом К., кото¬ 
рый был плодом первого человеческого греха 
(рус.) или сыном Евы и Сатаны (укр.). 

Этиологические легенды о по¬ 
гребении А. основаны на сюжете ил Тол¬ 
ковой Палеи (Адам и Ева не умели похо¬ 
ронить А., тело которого лежало без гниения 
30 лет; Бог показал Адаму и Еве способ 
погребения на примере двух горлиц, одна из 
которых закопала в землю труп другой). По 
болг. легенде, К. хоронит тело А. по при¬ 
меру воробьев, закапывающих мертвую пти¬ 
цу. С преступлением К. поляки связывают 
представление о земле, которая раньше была 
белой и прозрачной; К., пытаясь спрятать 
тело брата, проклял землю, и она почернела 
(краков.). Убийство А, становится причиной 
всех последующих войн на земле (с.-эап. 
Болгария) и социального расслоения об¬ 
щества — потомки К. осуждены на веч¬ 
ную зависимость от детей А,, от К. прои¬ 
зошли крестьяне, от А. — короли и паны 
( Краков). 

Рассказы о К. и А. входят в круг славян¬ 
ских легенд о лунных пятнах (ю.-слав. 
тексты обнаруживают родство с апокри¬ 
фическим сочинением «Разумник -Указ»). 


Старший К. убил вилами младшего А., и 
Бог поместил изображение братьев на лун¬ 
ный диск в наказание К. и в назидание лю¬ 
дям (о. -слав.). Ненависть К. к А. возраста¬ 
ет и убывает вместе с луной, на полнолуние 
приходится братоубийство, и тогда на луне 
виден К,, поднявший на вилы А. (укр ). На 
луне может быть видна только голова 
(тульск.) или лицо (укр.) К,; существует по¬ 
верье, что луна — это голова праведного А., 
носимая грешным К,, который не виден (ка- 
луж.). Месяц против воли Бога дал приста- 
иишс К,, за что вечно несет на себе печать 
каинова греха и не может светить и греть, 
как солнце (укр ). Месяц рассказал о пре¬ 
ступлении К. солнцу, за что К. вымазал его 
смолой (Рус. Север). Красный цвет луны 
объясняется тем, что она приняла на себя 
кровь А. (бед.). 

От крови А, навечно покраснели кончи¬ 
ки озимых (Чехия), а из крови К. произош¬ 
ли волки, псы и змеи, а также ведьмы, вилы 
и др- демоны (Далмация). Собаки произош¬ 
ли из червей, покрывших труп А. По благо¬ 
словению Адама они стали собаками, чтобы 
охранять овец вместо А. (Македония, При¬ 
леп). По другой версии, Бог благословил 
червей на теле К., убитого слепым охотни¬ 
ком (ср. греч. легенду об убийстве К сле¬ 
пым Ламехом), и они превратились в собак; 
поэтому, когда собаку бьют, она зовет К. на 
помощь: «Каине! Каине!» (там же). 

По укр. поверью, осина проклята Бо¬ 
гом, потому что осиновым колом К. убил А. 
(кисв.)' 

Представления о К. связаны со «злы¬ 
ми днями». В Луннике (см. Гадатель¬ 
ные книги) день, когда родился К., объяв¬ 
ляется несчастливым. Родившийся в «день 
Каина» (3-й день лунного месяца) будет 
злодеем; в этот день нельзя сеять, сажать, 
продавать и покупать (рус.). «Злой день» - 
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1 августа, когда К. убил А. (пол.). Согласно 
одной из версий стиха о двенадцати пятни¬ 
цах, К. убил А. на первой неделе Великого 
поста (Владимир.)- 

К. и А. упоминаются в рус. заговорах 
от зубной боли (Майк.ВЗ:38; Юд.ОРЗ: 
220 - 221 ). 

История К. и А, бытовала и в пародий¬ 
ной форме. См. рус, сказку «Читал ли Свя¬ 
щенное писание??? (СУС: —1833,1’ ): К. пря¬ 
чется от станового, приехавшего проводить 
следствие после убийства А. (сарат.). 

Аит.\ Чуб.ТЭСЭ 1/1:7-9; ЕЗ 1896/2:6-7; 
Ш 1896/2:324,327; 19(13/9:68; 1926/25: 

40-41; ВузІг.СО 1:263,273; КоІЪ.ОѴ 7:8; 
С6НУ 1893/9:164-167; Шагж.СВНУ 4:266- 
267; Ба да л а нова Ф. Каин окаянный // ЖС 
1997/2:43-45; Тіор.ПВП 131; Никиф.ППП: 
219. 

О. В. Белова 

КАЛ, говно — экскременты человека и 
животных, используемые в апотропеической 
и лечебной магии. В отличие от навоза, К. 
не имеет семантики плодородия и обладает 
иным культурным статусом, включающим 
его исключительно в разряд нечистот (см. 
также Моча). К. является отгонным сред¬ 
ством. В некоторых обрядах акт испражне¬ 
ния является способом уничтожения опасно¬ 
сти, сводимой до уровня экскрементов, или 
кощунственным поруганием святыни. Пря¬ 
мое называние К. и испражнения в речи не 
допускается этикетом и заменяется эвфемиз¬ 
мами. Упоминание о К. в обсцснной фразео¬ 
логии является оскорблением, приравниваю¬ 
щим человека к нечистотам, а в народной 
смеховой культуре служит способом «отг.м- 
ланил» к телесному низу. 

Чаще всего К. используется как обе¬ 
рег человека и скота от порчи и нечистой 
силы. Чтобы мора (см. Змора) или нивки 
не сосали у ребенка кровь из груди, ему на¬ 
мазывали соски его собственным К. (в.-сло- 
вац.) или К. свиньи (з.-укр.); если человека 
сосет некое существо, называемое «нитка», 
его грудь обкладывают конским навозом 
(а -укр.). Чтобы предохранить корову от 
порчи, накануне Ивана Купала или Юрьева 
дня ее намазывали К. (з.-укр., серб., болг.) 
и произносили формулу типа: «Нэ мащу 


корові ману та віхф, а мащу чиродІуиыцям 
зубы і бчи» [Не мажу корове манну и вымя, 
а мажу колдуньям зубы и глаза] (з.-укр. г 
КА). В Юрьев день на перевернутый квер¬ 
ху дном котел клали человеческие экскре¬ 
менты я кричали: «Ако вещицдта намисли 
да ми отниме млякото, ето и лайна вместо 
МАЯкато!» [Если вештица захочет отобрать 
у меня молоко, г... ей вместо молока! ] 
(болг.). Чтобы ласка не мучила корову, пос¬ 
ледней намазывали хребет К. (полес.); если 
мора мучила коня, его намазывали К. сви¬ 
ньи (.иол,). Для предохранения от порчи 
высушенный К. зашивали в одежду, а ско¬ 
тине в тряпочке вешали на шею (з.-укр., 
пол.). Чтобы уничтожить в доме мышей, в 
день св. Нестора хозяйка мазала стены 
дома, амбаров, подвалов и др. хозяйствен¬ 
ных строений небольшим количеством воло¬ 
вьего навоза. Невестка ее спрашивала: 
«Какво мажешь, мамо?» — «Мажа на миш- 
ките мчите» — отвечала хозяйка. [Что ма¬ 
жешь, мама? — Мажу мышам глаза] (болг., 
Марин. И П 2:87). Оберегом служили также 
щепки от туалета, которые клали ребенку в 
колыбель от сглаза (з.-полес.). 

Если молоко у коровы было отобрано 
ведьмой, использовали К., чтобы отобран¬ 
ные молоко и масло смердили ведьме: для 
этого клали К. в посуду, в которой сбивали 
масло (луж.), доили корову и выливали мо¬ 
локо на фекалии кастрированного барана 
(словац.) или в уборную (з.-укр., бел.) со 
словами: «Хто нэ годэн у ріт цэ узати, абы 
нэхто нэ годэн корову зчзрэдув;аты» [Кто 
не может это в рот взять, пусть не смо¬ 
жет корову испортить] (з.-укр. ив.-фр,, КА). 
Черепаху намазывали К. и подбрасывали 
в дом колдуна со словами: «Како ти що 
смърдишъ, така и него вата благина да му 
см'ърди» [Как ты смердишь, так пусть смер¬ 
дит ему еда] (болі.. Том.ЖБНТ:25). 

Оберегами служили также словес¬ 
ные формулы, в которых упоминался 
К. Для отгона ведьм от коровы говорили: 
«Чинарице г... у ыедрнци, а мени сир, ка]- 
мак» [Ведьме г... в ведро, а мне сыр и кай¬ 
мак] (серб., СЕЗб 1907:133). Чтобы со¬ 
гнать водяного с плотины, следовало сказать: 
«Зѵ'іпзкіс §... сЬуЪ (іо ѵосіу» [Свинячье г.,., 
брысь в воду] (пол., 1898/1:186). 

При встрече с вихрем кричат: «Посерей 
съм, намочен съм» [Я обосран и обмочен] 
(болг., Гсорг.БНМ:178) или: «БѵѵіпаІаеро’И'- 



438 


КАЛ 


по!» (пол., ^<іт.КК:130)> иногда так назы¬ 
вают дьявола, находящегося в вихре О&'Ыа 
1894/4:723). Для охраны человека и ско¬ 
тины от колдовства и порчи использовали 
растение с названием «Сгагсіе Іаіпо» или 
«Сгагсіе ^о^'гіо» [Аза Іоеіісіа], которое за¬ 
тыкали в порог или зашивали в гшатье 
(пол.). 

Акт испражнения использовали 
для того, чтобы отогнать или уничтожить 
опасность. Чтобы нечистый не мучил ско¬ 
тину, нужно справить нужду в каждом углу 
двора (з-полес., ПА). Для отгона моры 
нужно набрать сорок различных фруктов 
и каждый день, справляя нужду, съедать по 
одному фрукту, произнося при этом: <0а 
]едем (име воЪке), а мора да изеде г...а» [Я 
ем (название плода), а мора пусть съест і-...] 
(Ъор.ЖОЛМ:567). Чтобы прекратить по¬ 
явление в доме ходячего покойника, нужно 
звать покойника по имени, отправляя ес¬ 
тественную надобность, в течение трех раз 
(в.-іюлес. ПА). 

В магич. ритуалах, требовавших кощун¬ 
ственного поругания святынь, в частности 
при заключении договора с дьяволом или 
при желании сделаться ведьмой, считалось 
необходимым, наряду с др. оскверняющими 
действиями, справить большую нужду на 
хлеб или икону (укр., боен.), 

К. наряду с др. нечистотами и грязью 
использовали при лечении болезней: че¬ 
ловеческим К. мазали бородавки (пол.), чи¬ 
рьи (серб), ушибы, раны, гангрену и укусы 
змеи (рус.). Если у ребенка гноились глаза, 
его купали в его собственном К. (пол.). При 
зубной боли прикладывали к щеке свой теп¬ 
лый К. (с.-руг.) или К. отлетевший из-под 
копыт лошади (рус.), при нарывах — соба¬ 
чий К. (рус.), а при заболеваниях горла при¬ 
кладывали нагретые коровьи, свиные, или 
воробьиные испражнения. Ожоги посыпали 
толченым овечьим К. (рус.), свиным К. ле¬ 
чили рожу и золотуху (рус.), воробьиным — 
бородавки и чесотку (рус.). В медицине при¬ 
менялись формулы с упоминанием К. Если у 
человека болело горло, лекарь должен был 
сказать: «Г... ти у грлу» [Г... тебе в горло] 
(серб., СЕЗб 1987:217), а если болел глаз, 
лекарь должен был трижды плюнуть в боль¬ 
ной глаз и произнести: «Г ти у око» [Г... 
тебе в глаз] (серб., СЕЗб 1934/50:11). 

В некоторых случаях К. употреблялся 
ведьмами и колдунами во вредоносной 


магии. Чтобы отобрать плодородие с чу 
жих полей, вештнда в ночь на Ивана Купа 
лу обходила поле, затем ложкой зачерпыва 
ла свой К., съедала часть его и говорила 
«Тук ли си, Ене?» [Здесь ли ты, План?] 
после чего все жито в поле ложилось колос 
ками в сторону иештицы. Считалось, что ба 
вкушения К. вся магия будет недействитель 
на (болг.; Арн.СБОЛ 1:259). 

С актом испражнения связаны некото 
рые запреты и п о в е р ья , в частності 
запрещалось смотреть на испражкяющегос 
человека, чтобы не поседеть (рус.). Зипре 
щалосв бросать К. в огонь, иначе у челозек 
тело покроется сыпью, а также нспражнять 
ся во время некоторых обрядов, требутоіуг 
соблюдения сакральной чистоты, например 
при сеянии льна (укр. Чернигов., ПА). За 
прещалось справлять нужду на дороге, т. к 
считалось, что это делается «на стол лете 
му»; предписывалось это делать повернув 
шись спиной на запад, а не на восток, чтобі 
не замарать находящегося с восточной сто 
рокы ангсла-хранитсля (с.-рус.). Если заме 
чали, что кто-либо испражняется в неттоло 
женном месте, то на испражнения бросал 
горячие угли, чтобы у нарушителя зад по 
крылся сыпью (Авд.ЗРБ:301). В слав. я?ѵ 
ках существует ряд авфемичмов ддя называ 
іши акта испражнения: «идти на двор 
(в.-слав.), «своя іютріб» (укр.), «идти туда 
куда царь пешком ходит» и пр. 

Согласно легенде, Бог лишил землю уро 
жая за то, что женщина подтерла обмарав¬ 
шегося ребенка хлебом (полес.). Неумени 
соблюдать опрятность при отправлении ес 
тественных надобностей служило іиаж 
принадлежности к дикому, потустороннем, 
состоянию, — узнать обменьшіа, ребенх 
богнккк МОЖНО ПО тому, ЧТО ОН И В се миле: 
нем возрасте продолжает «ходить под себя' 
(пол.). Считалось, что ребенок, обмарав 
шийся во время крещения, будет бандит 
(полес,). Ведьмы и колдуны не могут уме 
реть, не съев собственный К. (болг.). 

В слан. мифологии и сказках распростра 
нен мотив превращения денег и драгоценно¬ 
стей, принесенных нечистой силой, в К., 
К. — в деньги и золото, характеризующій 
противоположность «того» мира нашему 
Обычно этот мотив связан с ходячим покой 
ником, приносящим своей жене яблоки, ко¬ 
торые утром оказываются «конскими яблока 
ми» .(з.-укр.), с летающим змеем (в.-слав.) 
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духом-обогатителем, приносящим К., кото¬ 
рый, пролетев через печную трубу, превра¬ 
щается в золото (рус., бел., пол.). Харак¬ 
терно название такого персонажа: згака. 
згаіа, згу/ (пол.). Ср. поверье, что видеть во 
сне Г... — к деньгам (з.-укр.), а также рус. 
название ассенизатора волощарь. 

Лит.: Попов//Тор.РНМ:413“418; ЕЗ 1898/ 
5:94.190; КА; ПА; Шух.Г 4:259,268; Бак. 
БЕТБ:304,312; Том.ЖБНТ-24-25: СЕЗб 1911: 
366; Віе ё .МБ:269,285; Ву«г.ПО 1:274; Оѵог. 
К5Ь:201; К1_ЛѴ:413; 2СК 212,284; Оііф 
СТ;147; ѴтІа 1898/1:186,201; 1894/4:723,765 

Е. Е. Лезкисескйя 

КАЛАЧ — хлеб в виде кольца или с не¬ 
большим отверстием (см. Круг, Кольцо, 
Отверстие); его насаживают, натыкают на 
палку колядующих, «стожер» (см. Стпэкер), 
рог вола, надевают на руку невесте, полаз- 
нику ит. п. Через отверстие в К. смотрят 
(см. Смотреть, разглядывать), чтобы до¬ 
биться чьего-либо расположения или навес¬ 
ти порчу, а также с целью узнать ведьму 
или обезопасить себя от вредоносной магии. 
Защитные свойства К. обусловлены симво¬ 
ликой замкнутого круга, что отражено в на¬ 
званиях К.: слав, 'кѵіис <коіо ‘круг’, с.-х. 
ковртаъ что-либо свернутое в крут" 'хлеб 
в форме крута* В некоторых названиях К. 
выделяется признак ‘пустой, полый, дыря- 
зый/ с.-х. іиупсиъ крув, шуіииь сомун, сло- 
вац. (іітаѵу коіаб . йігаоу тпп-ап. Апотропеи- 
ческие функции К. сближают его с другими 
предметами, имеющими отверстие: кольцом, 
венком, ситом, камнем с дыркой и т. п. За¬ 
щитные свойства К. нередко усиливаются с 
помощью украшений на хлебе (цветов опре¬ 
деленного цвета, кругообразных рисунков, 
веточек вербы, красных ниток и пр.), как и 
специальными способами выпечки (напри¬ 
мер, замешивание на грудном молоке, запе¬ 
кание монеты и др.). 

По своему обрядовому употреблению к 
К. близки также хлеба, выпекаемые в форме 
предметов, имеющих отверстие («замок», 
«подкова», «венец», «корзинка» и Ар.), а 
также бублики. 

В календарной обрядности 

юж. славян К. используются гл. обр. в пери¬ 
од святок. На территории Боснии и Герце¬ 


говины и прилегающих р-нов Хорватии в 
новогоднем обряде «молотьбы» К. (крув 
велики шупаж. Сѵжиѣн>ак) насаживают на 
«стожер» (столб в середине гумна), крутят 
на «стожере» и заставляют детей бегать во¬ 
круг, изображая коней во время молотьбы. 
Затем хлеб ломают и дают съесть детям в 
награду за «молотьбу». С этим же хлебом 
гадают о будущем урожае — на Рождество 
или на Новый год его надевают на рог волу 
(иногда волу-іголаэннку) и смотрят, какой 
стороной упадет хлеб: если хлеб падал, не 
переворачиваясь, урожай ожидался хорошим 
(серб ы- грани чары); падение хлеба разукра¬ 
шенной стороной вверх означало, что коро¬ 
вы отелятся телками, в противном случае — 
бычками (боен. Янь). Иногда для этого 
ритуала выпекали специальный К. (волу}ски 
колач). На Косовом поле выпекали неболь¬ 
шой хлебец в форме кольца и крутили его на 
роге вола после того, как хозяин приносил 
во двор бадняк. У хорватов из окрестностей 
Банялуки (Босния) парень приносил бадняк 
со словами: «Бадняк — на дом, хлеб — на 
руку!» Хозяйка надевала ему на руку коѳр- 
и осыпала зерном пшеницы и кукурузы 
с пожеланиями здоровья, после чего бадняк 
оставляли на крыше дома (ЕЮ 1940/2:26). 
В других селах из р-на Банялуки коартпан> 
давали в подарок детям, принесшим вет¬ 
ку-«бадняк». Болгары выпекают хлеб такой 
формы для одаривания колядующих и участ- 
ников новогодней процессии «сурвакари»: 
собирая изделия в форме кольца или вось¬ 
мерки, участники шествий насаживают их на 
специальные палки. В Среме (Сербия) хо¬ 
зяйка одаривает полазника хлебом в форме 
сплетенного круга {радостное калач), при 
этом она завязывает ему на плечо кусок по¬ 
лотна, а сверху укрепляет К. 

В герцеговин. далматин., черногор. об¬ 
ластях на Рождество выпекали различные 
хлебцы в форме кольца (чоСчшски колач, 
шуиа/ь колач), предназначенные пастухам. 
На Поповом поле (герцеговин.) через от¬ 
верстие в К. сыпали скоту соль, затем скарм¬ 
ливали хлеб домашним животным. 

В день св. Георгия, когда у юж. славян 
совершается ритуал первого доения овец (см. 
Доение ритуальное), К. кладут сверху на 
ведро и пропускают через него (иногда еще 
и через серебряное кольцо) первые струи 
молока. В Банате этот хлеб обвивают вербо¬ 
выми веточками, цветами красного и белого 
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цвета, связанными красной ниткой; после 
доения хлеб отдают пастуху- В Неготкн 
крае в хлеб запекают серебряную монету, 
чеснок, добавляют молоко, после доения мо¬ 
нету забирает пастух. В ср.-зап. Болгарии в 
середину хлеба на время доения вставляют 
колвцо или браслет молодой невесты. В це¬ 
лом ряде в.-серб, и з.-болі\ областей после 
доения овец этот хлеб (серб. $ур$еаскико* 
лач, летурщя, киселица, прпскур, сточни 
проскур, сточші колач, болг. джурдооски 
колач, гсргеѳски лсб. шарсн леб, ягнило, 
кошара) катают вокруг овец и по положе¬ 
нию упавшего К. гадают о надоях молока. В 
зап. Болгарии К. вокруг стада пускает мо¬ 
лодая невеста или девушка, затем этот хлеб 
скармливают овцам. 

У болгар хлеб типа К. выпекается так¬ 
же в субботу на первой неделе Великого 
поста (Тодоровдгн) и на Пасху (по обеим 
сторонам отверстия хлеб украшают яйцами). 
В Благоевград. крае в Тодоровден вокруг 
отверстия в К. располагают соль, чеснок, 
девять грецких орехов. Срединную часть 
хлеба хранят и смотрят через нее на тучу с 
целью ее отгона. В Ловешко (болг.) пекут 
К. в первый день сева и просеивают через 
него зерно, после чего его вешают в амбаре, 
чтобы сохранить урожай. 

Словаки выпекали бігаѵу Ьоійд или бігаѵу 
тгѵагі в день св. Люции и хранили его до 
Сочельника, когда на праздничной мессе в 
костеле можно было увидеть через дырку в 
калаче ведьм. 

Из семейных обрядов К. чаще 
всего используется на свадьбе. Как и другие 
круглые, кольцевидные предметы (обручаль¬ 
ное кольцо, венок), К, является символом 
бракосочетания, соединения жениха с невес¬ 
той. Не случайно К. фигурирует в ритуаль¬ 
ных круговращениях, символизирующих за¬ 
ключение брака: невеста кружится с К.» 
обходит вокруг стола, на котором лежит К, р 
смотрит через него и т, п, У болгар молодо¬ 
жены должны посмотреть друг на друга че¬ 
рез свадебный К., чтобы соединиться наве¬ 
ки. В р-не Белоградчика подобным образом 
объединяют молодых, если один из них не 
был первоначально согласен на брак. Та же 
символика представлена в болг. гадании о 
женихе: невеста стремится взглянуть на су¬ 
женого через К. или перстень, и, если он в 
это время тоже смотрит в сторону ее дома, 
то это считается добрым предзнаменовани¬ 


ем для вступления в брак (Фракия). На 
Украине невеста смотрит на жениха через 
диѵенъ (большой свадебный хлеб с дыркой) 
после венчания (полтав.); крестясь, смотрит 
через отверстие К. на восток, на запад, на 
юг и на север перед отъездом из родитель¬ 
ского дома к жениху (буковин.). У русских 
жених ломает баранку и съедает ее во время 
брачной ночи (калуж.). К. является симво¬ 
лом породнения двух родов при встрече мо¬ 
лодых по приезде от венчания: в бел. По¬ 
лесье калачами встречает новобрачных матъ 
жениха (пин.), в юго-аап, Болгарии невеста 
и свекровь целуются через отверстие К. на 
пороге дома жениха (пирин.). У болгар мо¬ 
лодая печет К. (булчснски кравай) утром 
после свадьбы, К. (краеай) дарят на Трои¬ 
цу молодым женам, вышедшим заму* за 
последний год (великотырнеж.) 

Круглый хлеб с дырой может выступать 
в роли свадебного каравая, как, например, 
болг. бахча, украшенная птичками из теста, 
барвинком и др. зеленью, красным перцем и 
нанизанными зернами кукурузы; стороны 
невесты и жениха дарят этот хлеб крестно¬ 
му отцу (неднкотырнов.). В Моравии у не¬ 
весты пекут іігеЬес или ѵуьіоиіепес — боль¬ 
шой пшеничный хлеб с дырой, в который 
воткнуты палочки с украшениями. Хлебцы в 
виде кольца иногда присутствуют на свадеб¬ 
ном каравае, напр., бел -цплес. кллачы. или 
баранкі, помещаются на верху каравая (они 
украшены цветами или крашеными метелка¬ 
ми овса), а также нанизаны на ленту, опоя¬ 
сывающую каравай (Моаыр. у.). К. иногда 
надевают на руку. В Благоевград. окр. Бол¬ 
гарии невеста носит разукрашенный К. на 
плече, просунув руку через отверстие (см. 
иллюстрацию на с. 441). У фракийских болгар 
К,, надетый во время венчания на правую 
руку невесты, секут потом в решете вместе с 
виноградной лозой и бросают кусочки на де¬ 
тей, чтобы обеспечить изобилие и плодоро¬ 
дие. На Дону дружка со своим помощником 
надевают себе на левую руку по 5—6 К. и 
по пути свадебной процессии к венчанию 
раздают по кусочкам встречным как закуску 
к водке. Помимо этого известен предсва¬ 
дебный обычай приводить К. в дом невесты: 
жених привозит невесте бублики (обсірсшкы) 
в качестве гостинцев (гомед.); дружка же¬ 
ниха приезжает на «вечеринку» к невесте с 
большим бубликом (бараико) из каравайно- 
го теста, висящим за поясом (смол.): род- 
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ственннки и знакомые на «заплачке» подно¬ 
сят невесте вязанку К. с монетой на блюде 
(архангел.). 



Невеста с калачом на плече (Бла го к игра дек и и 
округ, юго-западная Болгария) 


Изредка отмечается применение К. и в 
родильной обрядности. Так, у сербов Драга- 
чева для отлучения от груди мать кормит 
ребенка через дырку специально испеченно¬ 
го для этой цели бублика {оушанколачип), 
выполняющего вданном случае символичес¬ 
кую функцию разъединения. 

В магии используется К. особые 
свойства которого усиливаются специальны¬ 
ми действиями во время его приготовления: 
хлеб замешивают на молоке одновременно 
кормящих матери и дочери (болг., серб., 


боен., хорв.), на собранной до восхода солн¬ 
ца росе (Болевац), с помощью ноги еще сле¬ 
пого котенка (боен.) и т. д.; его «пекут» на 
солнце, а не на огне (серб.). В Болгарии 
женщины, выпекающие такой К. на груд¬ 
ном молоке, готовят его в полночь голыми и 
без головных уборов. Он используется в 
любовной магии: глядя через К. на мужчи¬ 
ну, женщина произносит: «Как са обичат 
майкя и дашерка, така да са обичаме с тоа, 
дек го гладам» [Как любят друг друга матъ 
и дочь, так пустъ любим мы друг друга 
с тем, на кого гляжу] (Беновска-Събко- 
яа//ХСК:140). Через такой К. смотрят на 
судей, чтобы добиться их расположения. В 
Сербии через К., приготовленный ночью на 
зеркале из украденной муки и грудного мо¬ 
лока матери и дочери, молодые смотрели 
друг на друга и откусывали понемногу, что¬ 
бы жить в любви и согласии. В Боснии па¬ 
рень готовил К. из первой муки, смолотой 
на новой мельнице и прокалывал ею старым 
веретеном, затем тайком смотрел на девуш¬ 
ку через дырку в хлебе и говорил: «Как вер¬ 
телось то мельничное колесо, которое смо¬ 
лоло эту муку, так бы и ты вокруг меня 
вертелась», Нужно было, чтобы избранница 
отведала этого К. (РадеішониІі/ /ХСК:149) 
Для вредоносных действий ведьмы ис¬ 
пользуют К., который готовят голыми в пол¬ 
ночь из муки, просеянной на перевернутом 
сите, замешивают в перевернутых ночвах 
и пекут на обратной стороне глиняной фор¬ 
мы для выпечки хлеба (см. Переворачива¬ 
ние). Этот хлеб ведьма кладет на одну ночь 
на глаза покойника, а затем смотрит че¬ 
рез него на своего врага и говорит: «Сколь¬ 
ко знает мертвец, столько знает и тот, на 
кого смотрю» (Беновгка-Събкова//ХСК: 
140). Если через такой К. посмотреть на 
судей, то они онемеют при вынесении приго¬ 
вора. В случае измены мужа или молодого 
человека в Боснии женщины пекли К. ана¬ 
логичным способом (на обратной стороне 
хлебной лопаты, из муки, просеянной через 
Перевернутое сито). Глядя через К. на влюб¬ 
ленных, обманутая женщина говорила: «Как 
я этот калачик на перевернутом сите сеяла, 
на перевернутой лопате пекла, так и он [имя 
мужчины] пусть от нее отвернется» (Раден- 
ко виГч / /ХСК. 150).. 

Лит.: ХСК:7і,38 89,140- 143,149-154228. 
231,232; Кптш Г55.1Я р 192-207, Ян.БОХ: 
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37,57-62,65-67; Вес.; Вяс.; СХ:309,3 И; ГЕИ 
1971/16-18:141; Плотникова А. А. Обод- 
ном новогоднем оГір»л« У сербов // Рііііоіо^іи 
$[аѵіса. К 70-летию академика Н. И. Толстого. 
М., 1993:134-142 (там лит.); БЕ 1975/2:58- 
63; Кол 1 ЮС. 32,34 35,38; Пир.:404. 

А. В . Гури. А. А. Плотникова 

КАЛЕНДАРЬ НАРОДНЫЙ истори¬ 
чески сложившаяся система членения, счета 

и регламентации годового времени, органи¬ 
зующая обрядовый цикл (календарные об¬ 
ряды), хозяйственную и бытовую практику, 
в значительной мере также и верования, и 
бытование фольклора. В структурном и ге¬ 
нетическом отношении К. н. представляет 
собой сложное переплетение многих относи¬ 
тельно автономных моделей: распорядка 
христианских праздников, постов и мясо¬ 
едов; календарей солнечного, лунного, веге¬ 
тативного; земледельческого, скотоводческо¬ 
го, охотничьего, ткзчеслого, пчеловодческого 
и т. д.; брачного (свадебного) и поминаль¬ 
ного, демонологического (ср. сезонность и 
календарную приуроченность появления ми¬ 
фологических персонажей), фольклорного 
(ср. календарные регламентации пения, за¬ 
гадывания загадок и т. п.). Каждая из этих 
моделей образует особый цикл и соотносит¬ 
ся с особым кругом верований о природе и 
человеческой жизни; вместе с тем все они 
взаимно связаны. 

В основе К. н. лежит христианский 
(церковный, православный и католический) 
календарь, определяющий состав, порядок, 
иерархию единиц годового времени (прежде 
всего праздников, постов и мясоедов), в 
значительной степени и их терминологию. 
Однако содержательная сторона К. н.. ин¬ 
терпретация праздников, периодов и сезо¬ 
нов, а также их ритуальное «оснащение», 
т. е. приуроченные к ним обряды, обычаи, 
запреты, предписания в целом не выводимы 
из христианского учения и являются органи¬ 
ческим компонентом народной традиции. 
Содержательную основу К. н. составляет 
мифологическая трактовка времени, 
различение времени сакрального, чистого, 
доброго и — нечистого, злого, опасного, что 
находит отражение в языке (в названиях 
праздников, почитаемых и опасных дней и 
периодов). См. Время. 


К. н. бытует преимущественно в устной 
форме, отчасти также в форме рукописных 
списков праздников; у всех славян были в 
обиходе еще и примитивные деревянные ка¬ 
лендари (бирки, резы > рабоиш , болг. чету- 
ли, пол. кагЬу), на которых даты праздников 
и важнейших событий обозначались зарубка¬ 
ми. Отдельные сліш. традиции обнаружива¬ 
ют значительные различия в составе, соотно¬ 
шении, толковании, оценке и терминологии 
единиц времени, составляющих К. н. 

Терминология К. н. носит диалект¬ 
ный характер н сочетает в себе церковные 
по происхождению хрононнмы, адаптиро¬ 
ванные и модифицированные, часто в духе 
народной этимологии (ср. серб. Врагполом, 
букв, «ломающий шею», из Вартолйлт}), и 
собственно народные названия, во многих 
случаях отражающие ми фо ритуальное содер¬ 
жание праздника или периода, например, 
выслав. Голодная кутья (крещенский со¬ 
чельник), Ведёмский Иван (Иван Купала), 
пол. Маіка Во&ка Ъе\па или [Бого¬ 

матерь Травяная или Посевная], серб. і7о~ 
бцеани понсдс.ъак (понедельник на Фоми¬ 
ной неделе, когда приводят в порядок и 
украшают могилы), Неспоаіща (период от 
Успения Богородицы до Рождества Бого¬ 
родицы, когда запрещено сновать) и т. п. 

Устная народная традиция сохраняет 
архаические приемы измерения и счета 
годового ьрсмени, при которых ори¬ 
ентирами и точками отсчета служат при¬ 
родные явления (например, время цветения 
растений или колошения хлгбоя), хозяй¬ 
ственная деятельность (время пахоты, сева, 
уборки урожая, первого выгона скота и 
т. п.), жизненные события (время свадьбы, 
рождения и смерти близких и т. п.), а также 
крупные церковные праздники. В Полесье 
до недавнего времени старики в своих расче¬ 
тах праздников обходились без точного ука¬ 
зания месяцев и дат, опираясь лишь на фик¬ 
сированные праздники, например, «Барыс — 
это в этуй мясаед после Пятра. Уже Пят* 
роука мине, Пятро — роагауки, да пражива- 
ем три пядэели, ва вторак, кали Галодна 
куття — Аля, ат Илле аткинь три дни — 
уже Барыс» (ПА, Жаховичи Гомел. обл.). 
Историческое время обозначалось по зна¬ 
чительным событиям общественной или се¬ 
мейной жизни («во время войны с турка¬ 
ми», «за год до большого голода», «в тот 
год, когда сгорела деревня» и т. п.). 
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Календарные регламентации в силу их 
магического назначения отличаются импе¬ 
ративным характером, а календарные 
запреты относятся к наиболее строгим; 
последствия их нарушения могут быть губи¬ 
тельными для всего социума: прикосновение 
к земле до Благовещения вопреки запрету 
грозило засухой, пение веснянок раньше это¬ 
го дня (или вообще до начала пахоты) могло 
вызвать холода, снег, град, задержку рос¬ 
та («корень не оживет», полес.) и т. п. По 
другим данным, у воет, славян, напротив, 
«народные певцы скорее соглашаются ис¬ 
полнить те песни, которые должны звучать 
вперед по ходу времени (например, вес¬ 
ной жнивные), чем те, что уже отзвучали» 
(11аш.КЦВС:26). считая нежелательным и 
опасным движение вспять; по тем же моти¬ 
вам опасались нарекать детей именами тех 
святых, день почитания которых к моменту 
рождения ребенка уже прошел. 

Вместе с тем в магических целях подоб¬ 
ные регламентации могли сознательно нару¬ 
шаться: на русско-белорусском пограничье 
известен обряд «борона», совершаемый ле¬ 
том для вызывания дождя или отгона ведьм 
и состоящий в одновременном исполнении 
группой женщин календарных песен, от¬ 
носящихся к разным праздникам и перио¬ 
дам, — колядных, веснянок, купальских, 
жичннмх и др.; создаваемый таким исполне¬ 
нием звуковой хаос (какофонический эф¬ 
фект) рассматривался как способ магической 
компрессии календарного времени для до¬ 
стижения поставленной цели (МЗМ:32С2— 
324). Непреложность календарных предпи¬ 
саний заставляла (в случае практической 
невозможности им следовать) совершать 
требуемые действия в назначенный день 
хотя бы символически. Так, рус. крестьяне 
строго придерживались определенных сроков 
начала пахоты: в Рязанской губ. начинали 
пахать в Чистый четверг, в Калужской — 
1 или I/ апреля и т. д,; если же в этот день 
еще держалась зимняя погода и выехать в 
поле было невозможно, то пахали землю, 
которой был засыпан потолок избы, для чего 
соху затаскивали на чердак, и один человек 
держал ее, как пахарь, а другой тянул, изо¬ 
бражая лошадь (Зел.ВЭ:54). 

Единицы К. н. неоднородны и раз¬ 
номасштабны. Кроме иерархической струк¬ 
туры «год—месяц—неделя - день» (ср. за¬ 
гадку «Стоит дом в двенадцать окон, в 


каждом окне по четыре девицы, у каждой 
девицы по семь веретен, у каждого веретена 
разное имя»), выделяются сезоны, периоды, 
серии и другие группировки дней. Главные 
единицы К. н. соотнесены с разными при¬ 
родными явлениями: год и день — элементы 
большого и малого солнечных оборотов; ме¬ 
сяц и неделя, хотя и привнесены христианс¬ 
ким календарем, сохраняют соответствие с 
более древним счетом времени по лунным 
циклам (отсюда мсхяи, ‘лупа' и ‘месяц, отре¬ 
зок года 1 ) и фазам луны. Об этом свиде¬ 
тельствуют хронологические значения древ¬ 
них славянских месяцев и соответствующее 
им членение года, не совпадающее с юлиан¬ 
ским календарем. См. Месяцы. 

Структура К. н. определяется после¬ 
довательностью и соотношением его единиц, 
членением года на периоды, чередованием 
праздников и будней, иерархией праздников. 
На годовой круг накладывается одновре¬ 
менно несколько систем разномасштабных 
единиц: последовательность неподвижных 
христианских праздников и фиксированных 
постов; порядок подвижных праздников 
(полес. не в числе , серб, помину се), зави¬ 
симых в своих сроках от Пасхи (первого 
после весеннего равноденствия полнолуния), 
и связанных с ними отрезков постов и мясое¬ 
дов; природные (сезоны и меньшие отрез¬ 
ки) и хозяйственные циклы, а также «куль¬ 
турные» календарные регламентации (время 
свадеб, поминальных дней, защиты от демо¬ 
нов и т. п.). Единство К.н. поддерживается 
существованием симметричных в годовом 
круге парных праздников (ср. Никола веш¬ 
ний и Никола зимний , Юрий весенний 
и осенний , Афанасий зимний и летний , 
сеятки рождественские и святки на Трои¬ 
цу И Т. п.), праздников- сродственников» 
(ср. рус. Масленица — Сслшкоеш племян¬ 
ники бел. Варвара — Міколгна матка , 
Сава — Міколінбацъка и т, п.), терминоло¬ 
гической «перекличкой» (белая неделя мо¬ 
жет быть у сербов на масленицу, на Пасху, 
после Троицы), значимостью для всего года 
того дня недели, на который пришелся один 
из крупных неподвижных праздников (осо¬ 
бенно крещенский сочельник. Благовещение 
и др.), почитанием отдельных дней недели 
на протяжении больших периодов, особенно 
пятниц и четвергов, а также «сухих» дней, 
«градовых» дней и др. См. Дни недели. 
Объединяющим фактором оказываются так- 
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же приметы и гадания, связывающие от¬ 
дельные дни и отрезки разных сезонов: по 
первым дням года гадают о погоде последу¬ 
ющих месяцев года, по отдельным зимним 
дням предсказывают летнюю погоду и т. п. 

Год как хронологическая единица не 
имеет общеславянского наименования (в 
разных слав, языках используются дериваты 
корней и *ток- ), а дня счета лет часто 

используются другие лексемы времени (ле¬ 
то, зима, реже весна, осень), ср. «Сколько 
лет, сколько зим!»* 

Начало года в народной традиции 

связывается главным образом с весной и 
пробуждением природы (в России до конца 
XV в. официальный календарь начинался с 
1 марта, а затем до петровских реформ — с 
1 сентября). Однако и современное начало 
года (совпадающее, по-видимому, с дохрис¬ 
тианским) имеет природное основание, по¬ 
скольку после зимнего солнцестояния день 
увеличивается и год поворачивает на лето; 
соответствующий мотив широко представлен 
в народной паремиологии и верованиях (день 
увеличивается на куриный, петушиный шаг, 
на прыжок барана и т. п. Ср. рус. Варвары 
ночи на куриный шаг урвали). Практичес¬ 
ки г>Ая начальных срока (зимний и весен¬ 
ний) в К. н. сохраняют актуальность и прог¬ 
ностическое значение дня всего года. См. 
Весна, Новый год. 

Согласно языковым и этнографическим 
данным, изначально год у славян делился не 
на четыре, а на два сезона: лето и зиму. Во 
всех слав, языках дня обозначения лета и 
зимы служат одни и те же слова — 1 \&о и 
'гопа. тогда как в обозначениях весны и осе¬ 
ни такого единства нет и часто используются 
производные от названий лета и зимы, ср. 
весна: еерб. пролеке, болг. и мак. пролет, 
ело вен. ротіасі: осень: чеш. рѵсіііт, в.-луж. 
росігута, болг. диал. родоп. подзима. Ср. 
также рус. «На Сретенье зима с летом встре¬ 
чается». На северо-западе Болгарии лето и 
зима назывались соответственно лнтнотпо 
слъни,е и зимното слъ кус, а в Пиринском 
крае считали, что эти два солнца идут разны¬ 
ми путями: одно ближе к земле, другое — 
дальше от земли. «Летнее солнце» появляет¬ 
ся на Благовещение (25*111), а исчезает на 
Воздвиженье (14X1). когда его сменяет 
«зимнее солнце». Эти же точки оказываются 
главными границами летнего и зимнего вре¬ 
мени у воет, славян. У юж. славян подобное 


значение может приписываться также Юрье¬ 
ву дню (23.IV) и Дмитриеву дню (26.Х). 

В свою очередь середина летнего и зим¬ 
него периода отмечены двумя крупнейшими 
праздниками (Иван Купала и Рождество), 
коррелирующими между собой и оснащен¬ 
ными сходными по смыслу и символике ри¬ 
туальными формами (в частности, с обеими 
датами связаны поверья об отворяющихся 
небесах, об «игре» солнца, о разгуле нечис¬ 
той силы; ритуальные бесчинства и др.). 
Тем самым год получает двухступенчатое 
деление, не совпадающее с «официальными» 
границами сезонов, но приблизительно соот¬ 
ветствующее точкам солнцеворота и равно¬ 
денствия. Такое членение делает год изо¬ 
морфным дню (суткам): в суточном круге 
день и ночь соответствуют лету и зиме, пол¬ 
день и полночь — Ивану Купале и Рождест¬ 
ву, восход и заход солнца — Благовещению и 
Воздвиженью, и даже опасный святочный 
период года (между Рождеством и Креще¬ 
нием) находит себе параллель в «демоничес¬ 
ком» суточном отрезке от полуночи до рас¬ 
света. 

Членение года на привычные нам сезоны 
(весна, лето, осень, зима) не имеет строго 
обозначенных границ и зависит от климати¬ 
ческих условий. Одни и те же отрезки года 
могут в одних локальных традициях относить¬ 
ся к весне, в других к лету или к лету и осени 
и т. п. Во всех слао. традициях культурное 
(рнтуалъиуе, мифологическое, фольклорное) 
осмысление получает прежде всего граница 
между зимой и весной (летом), отмечаемая 
обрядами проводов или изгнания зимы и при¬ 
зывания, встречи весны, тогда как осталь¬ 
ные границы сезонов (между весной и летом, 
между летом и осенью, осенью и зимой) ос¬ 
таются за редким исключением в обрядовой 
практике и верованиях невыраженными. 

Обрядовая структура К. и. 
представляет собой цикл, условно членимый 
на следующие комплексы с достаточно чет¬ 
ко осознаваемыми в отдельных традициях 
(хотя и подвижными в более крупном масш¬ 
табе) внешними границами и внутренним 
членением: 1) святочный (рождественский) 
комплекс; 2) масленичный период; 3) ран¬ 
невесенний комплекс (недели Великого 
поста, день Сорока мучеников, Благовеще¬ 
ние и др.); 4) средне весенний комплекс 
(Пасха, Юрьев день, Никола вешний, 
несение и др.); 5) поздневесенний комп- 
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лскс (троицко-купальский период); 6) лет¬ 
ний комплекс (жатва, Ильин день, Успе¬ 
ние, Иван -Г оловосек и др.); 7) осенний 
период, слабее всего выраженный в риту¬ 
альном плане (Семенов день. Рождество 
Богородицы, Покров, Дмитриев день, Ми¬ 
хайлов день и др.); 8) зимний комплекс 
(адвент, Андреев день, Варварин день, 
Люция. Никола зимний и др.). В основе их 
выделения лежит природно-хозяйственная 
последовательность годовых периодов, на 
которую накладывается членение христиан¬ 
ского года. К крупным христианским празд¬ 
никам привязывались различные виды 
хозяйственной и бытовой деятельности, вов¬ 
лекавшиеся таким образом в календарный 
порядок; вокруг них группировались окка¬ 
зиональные по происхождению обряды. На¬ 
пример, у русских от Покрова до Великого 
поста пряли, затем ткали, с Благовещения 
можно было прикасаться к земле, на Юрия 
выгоняли первый раз на пастбище скот, с 
Ильина дня переставали купаться, до Спаса 
не ели яблок и т. д.; к разным праздникам и 
датам могли быть приурочены превентивные 
ритуалы метеорологической магии (вызыва¬ 
ния дождя, защиты от града и грозы), ри¬ 
туалы защиты от нечистой силы (см., на¬ 
пример, Иван Купала), лечебные практики 
(купание в Чистый четверг от коросты, 
магическое лечение глаз в Видов день, со¬ 
бирание лекарственных трав в купальскую 
ночь и т. п.). 

Каждый комплекс имеет свой набор 
(различный по разным традициям) главных 
точек (дат, праздников), свое характерное 
ритуальное наполнение и свои семантичес¬ 
кие доминанты (состав основных, ключевых 
мотивов и верований). Вместе с тем кален¬ 
дарные обряды реализуют единый набор ри¬ 
туальных форм (обходы, обряды с зеленью, 
ритуальные трапезы и угощения, возжига¬ 
ние огней, ряжение, изготовление и уничто¬ 
жение ритуальных предметов, обереги, пе¬ 
ние и т. п.), из которых в каждом комплексе 
и в каждом конкретном обряде в зависимос¬ 
ти от его содержания фигурируют лишь не¬ 
которые. Например, продуцирующие и ини¬ 
циальные ритуалы приурочены главным 
образом к рождественскому и весенним ком¬ 
плексам, очистительные — к весенним, от¬ 
гонные и защитные — к троицкому и ку¬ 
пальскому, обходы и костры встречаются во 
всех комплексах и т. д. 


Границы комплексов нередко офор¬ 
мляются как «встреча» и «проводы» соответ¬ 
ствующих периодов или праздников с харак¬ 
терным набором ритуальных действий: в 
первом случае это призывание, угощение, из¬ 
готовление и внесение ритуального предмет¬ 
ного символа и т. п., во втором — выпро¬ 
важивание, удаление, изгнание, уничтожение 
его. В качестве такого рода календарных 
символов, обозначающих границы периодов, 
выступают зелень, деревце ритуальное, чу¬ 
чело, пища (см. Великий пост), костры, 
ряженые персонажи. 

Единство календарных обрядов прояв¬ 
ляется также на уровне их мифологи¬ 
ческого содержания. Кардиналь¬ 
ными для календарной мифологии следует 
считать представления о необходимости 
ритуального «подкрепления» и магического 
стимулирования природного порядка (на¬ 
ступления весеннего тепла, начала вегетации, 
сохранения плодородия земли после снятия 
урожая и в конечном счете — самого движе¬ 
ния времени) и соблюдения необходимого 
равновесия в отношениях с потусторонним 
миром, от которого зависит земное благопо¬ 
лучие. Отсюда то исключительное значение, 
которое приобретают в календарной обряд¬ 
ности продуцирующая магия, призванная 
обеспечить плодородие земли, скота и чело¬ 
века, и поминальные обрвды, направленные 
на умилостивление предков и защиту от них, 
а также особая мифоритуальная роль тег 
периодов, когда, по народным поверьям, 
души предков ходят по земле (святки, мас¬ 
леница, пасхальная неделя, русальная неде¬ 
ля). Третьим важнейшим семантическим 
компонентом календарных верований явля¬ 
ется демонологический, определяющий годо¬ 
вое расписание появления, активизации и 
исчезновения мифологических персонажей и 
роль охранительных ритуалов и отгонныг 
мотивов в К. н. См. Деипнологня народная 

См. также Весна, Зима, Лето, Осень, 
Месяц, Неделя, Сутки, Праздник, Про¬ 
воды. 

Лит.: Брагинская // МНМ 1987/1:612-615; 
\1оаг.КЬ5:140Н75; КОО; Агапкина //СБФ-95 
21-107; Агапкина // .ѴІИМ: 17—50: Бол.КСЗ 
Виноградам;) // КДЯК: 166—184; Вин.ЗКП. Кал 
ЦНМ; КГ; Мекар.СНК; Паш. КЦВС; Пропг 
РАП; Сок.ВЛКО; Толстая // СБЯ-54:178- 
200, СБЯ-86:98-131, 050-86:17Н-7АЗ 
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СБФ-95:251-ЗГ7; Чич.ЗП; Вор.ЗНН; Килим. 
УР; Скур.УНК; Сос.РЩВ; ЗК; Лоз.БНК; Арп. 
БНП; Вак.БПО; ІЗас.КС; Вас.Л; Ган.Е; Гоев С; 
Коа.ГЮС; КПО; Краев Б; Мик.БВФ: Мик. 
ПО; Млад.БПНК; Поп.ПНК; Поп.ПГ; Райч. 
РНК; Стам. КС; Кит.МНП; Бос.ГОСВ; ЕКЗ 
2; Нед. ГО С; 5сЬп.РѴ5; Саѵаг.ОБ; Кш-.РЬБ; 
МбсГѴІЮЗ 2; Ггапк.КО; Роі.20; Ш.ПРО; 
ЗіеІт.КОР; МаІіс.КОК; Мілзіаі 3. Баз Іакге*- 
ЬіішсЫит ІШ ОеЬіеІ Лег клІІіа1і$сЬ*п ВоіЬеп. 
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Ви<Г/51 п (б. г.); ѴасІ.ѴО; Ѵапб.КО.15; 2іЬп 
ѴСН; Ногѵ.К 7±, 

С.М. Толстая 

КАЛИНА (ѴіЬшшіт ориіиз Ь.) — расте¬ 
ние, наделяемое в народной культуре симво¬ 
ликой девственности; из-за ярко-красных 
ягод ассоциируется с кровью; в некоторых 
традициях считается несчастливым деревом, 
в других, наоборот, относится к святым. 

В свадебном обряде К. являет¬ 
ся главным украшением венка, деревца, 
каравая и других атрибутов свадьбы. На Ук¬ 
раине ветку К. вывешивали на доме как 
знак, что в этом доме девушку выдают за¬ 
муж. Подружки невесты затыкали К. в 
косы; свадебные свечи, меч (сабля) украше¬ 
ны кистями ягод и ветками К. или заменяю¬ 
щими ее красными нитками. 

Свадебный каравай украшали 
ягоды К. (Польша, Подпясье, Пинщина, 
Полтавщина. Покутье). В э.-укр. свадебной 
песне К. просит дружек взять ее с луга и 
украсить ею каравай. На каждой веточке 
свадебного деревца, втыкаемого в каравай, 
прикрепляли К., цветы, овес (укр.), что 
должно было обеспечить молодым счаст¬ 
ливую семейную жизнь. Само ѳильце (сва¬ 
дебное деревце) могло бытъ из К. (ю.-руе., 
укр.). 

Венок невесты плели из К., бар¬ 
винка и пахучих трав (бел., укр., пол,). По 
представлениям болгар, в венке должна обя¬ 
зательно присутствовать К., тогда молодые 
будут любить друг друга (Разградско. Тыр- 
новско — Марин, НВ :46). 

Калиной называлась красная лента, 
«красота» невесты (Волынь), девушка, не¬ 
веста (укр., чаще в песнях), рубашка невес¬ 
ты со следами дефлорации — свидетельство 
ее невинности, целомудрия (Рыльск Курск, 
обл. — СРНГ 12:356); словосочетание сло¬ 


жатъ калину означает совершить дефлора¬ 
цию, потерять калину — утратить неичч. 
ноетъ. Ю.-рус. свадебный ритуал ломаги 
калинку завершался тем, что дружка раз¬ 
рывал окорок, стоявший на столе пере; 
молодыми, и пучок ягод К., заткнутый і 
бутыль с вином (Даль 2:78). В песня! 
ходить по к длину, братъ, ломать, сру* 
бать ее значит выдавать девушку заму» 
(в. -слав.), сгибать калину — ухаживать 
девушкой, заигрывать с ней (в.-пол,). Ус¬ 
тойчивое словосочетание калинов мост 
один из широко распространенных образоЕ 
в слав, фольклоре. Например, в польских 
свадебных песнях сваты, наломав К., мостят 
из нее мост, по которому поедут гости на 
свадьбу. 

К. как символ де в ственнлета 
невесты. Родителям невесты, сохранившей 
целомудрие, родители жениха посылали бу¬ 
тылку с вином, к горлышку которой была 
привязана кисть ягод К. и хлебные колосья 
(з.-укр.). Если невеста невинна, подворье 
посыпали зимой К., летом — цветами (Во¬ 
лынь); участники свадьбы мазали друг дру¬ 
гу лицо ягодами К., а невеста жениху. Если 
же невеста была «нечестной», то жених ма¬ 
зал лицо ей (Краснодар.). Дружки украшали 
сорочку невесты К. и лентами, а также хлеб 
калиновой веткой с ягодами и отдавали бра¬ 
ту молодой (укр.). В Волынской губ. оба¬ 
гренная кровью курица с привязанным к ней 
пучком К. вместе с окрашенной кровью ру¬ 
бахой невесты подтверждала целомудрие не¬ 
весты (Сумц.ССО:9б). В Оренбургской 
губ, на второй день свадьбы устраивалась 
пирушка, которая называлась калинка . На 
ней присутствующим показывали сорочку 
новобрачной, а ее родителей угощали ка¬ 
линовой настойкой (СРНГ 12:356). У дон¬ 
ских казаков в чес.т» невинности невесты 
всем гостям свашки прикалывали ягоды К. 
В Воронежской губ. на третий день свадьбы 
совершался обряд распивать калинку: все 
присутствующие поочередно подходили к 
молодым и клали в рюмку с водкой несколь¬ 
ко ягод К,, выпивали водку и съедали кали¬ 
новые ягоды (СРНГ 12:356). В Краснодар¬ 
ском крае после брачной ночи, если невеста 
была «честной», совершался обряд ходить с 
калиной: обходили станицу с веткой К., на¬ 
ряженной лентами, куклами, монетами. 

Если на рубашке невесты не было сле¬ 
дов дефлорации, участники свадьбы сбрасы- 
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вали К. с каравая, сосудов, с чепца и топта¬ 
ли ее, а вместо К. втыкали ветку сосны или 
руту (Холмскаи Русь); с крыши убирали 
ветки К. (покраса): с пришедшего в крас¬ 
ном поясе срывали его, объясняя: «Наша 
молода не Ггрянесла кдлиии — "іи покраси не 
треба» (Чуб.ТЭСЭ 4:459). В таком случае 
пели: «Ой, щоб тоби да морозонькуі /Що 
акорозмя да калыконьку, /Да засмутыа да 
родылопъку» (УН8:152). 

Брачная символика К. отражена в обря¬ 
довой поэзии украинцев, поляков, белорусов. 
Свахи благодарят мать, отца за хорошую 
дочку — «за червону калину, за твою чесну 
дитину» (киев. — КиІ.ОРѴ0':216), После 
брачной ночи «честная» невеста должна 
пропеть: «А в луз\ калина» (Чуб.ТЭСЭ 4: 
443), если же она пропоет эту песню, не 
имея на то права, считали, что «ей эго да¬ 
ром не пройдет» (укр.). В случае «нечест¬ 
ности» невесты пели: ходімо до пло¬ 

та, / Да роздеремо кота; / Занесемо під 
перину / Та зробимо калину» (Млиіюв Ду- 
бенск. у. ~ Чуб.ТЭСЭ 4:457). 

В родинной обрядности укра¬ 
инцев К. — символ красоты, чистоты, про¬ 
должении рода, ср. выражение «Калина 
роду род давала». Когда в семье рождалась 
девочка, сеяли семена К. (Приднестровье). 

В первую купель девочки клали ягоды и 
листья К., чтобы она была красивой (При¬ 
днестровье), румяной, счастливой, здоровой 
(укр.). Повитуха, обмывая лицо и руки 
роженицы, желала ей быть «червоной, як 
кальша», К. вешали рядом с роженицей, 
чтобы она и ребенок были здоровыми и 
счастливыми. На крестинах кумам и гостям 
дарили квитки с К., раздавали калачи-шиш¬ 
ки с воткнутыми в них цветами и К. (укр.); 
разбивали украшенный ІС. и колосьями гор¬ 
шок с кашей (Чернигов. — ПА), пели песни 
про К. (з.-волын.). В сев. Болгарии (Пле- 
венско) бабка-повитуха в воскресенье перед 
Бабиным днем обходила дома, в которых 
принимала младенцев, «мазала» лбы жен¬ 
щинам и детям кашицей из ягод К,, при¬ 
глашала их к себе в гости и благословляла: 
«Да си червено като калинка, / Да бръмчиш 
като палица» [Будь красной, как калина, / 
Жужжи, как пчелка] (Мирші.НВ:353). 

К. в похоронных обрядах, К. 
сажали на могиле в головах (укр.), в ногах 
(Рус. Север) покойника, ср. укр. выражение 
посадить калину в значении "похоронить 


кого-нибудь’. На Украине К. сажали обыч¬ 
но на могилах неженатых. При похоронах 
девушки делали свадебное деревце из сосны, 
украшенное цветами и К-> и бросали его в 
могилу (укр.). Из-за красных ягод, напоми¬ 
нающих капли крови, К. стала у украинцев 
символом пролитой казацкой крови. В пес¬ 
нях казак, умерший (погибший) на чужбине, 
просит, чтобы птицы, прилетая, ели кали- 
нонъку и приносили вести с Украины. 

К. в календарных обрядах. В 
обряде «полдзннк» животное, которое на 
Новый год вводили в дом, укрл ГІГЙЛН К., 
барвинком, лентами, колосьями «на счастье» 
(гуцулы). В день Крещения женщины и де¬ 
вушки на реке освящали по три свечи, свя¬ 
занные с пучками К. и засушенными цве¬ 
тами (Правобережная Украина и Карпаты), 
умывались водой, ь которую клали ягоды К., 
чтобы лицо было румяное (укр. Тернополь). 
Чехи в Вербное воскресенье освященными 
ветками К. и других деревьев в хлеву закре¬ 
щивали скот, чтобы он был здоров, затем 
вносили их в дом. На Зеленые Святки дома 
украшали цветами К (пол. Радомско), раз¬ 
брасывали ветки К. по полу (курск.). В 
ю.-аост. Польше (Жешув) в жатвенный ве¬ 
нок вплетали ягоды К. Словаки изображали 
К. на пасхальных писанках. 

На Украине между Успением и Рож¬ 
деством Богородицы совершался обряд «по- 
хід на калину»: девушки шли ломать ветки с 
кистями ягод К. Вокруг первого куста К. 
они водили хороводы, пели, потом все вмес¬ 
те полдничали, после чего, обступив со всех 
сторон К., ломали ее, переходя от одного 
дерева к другому. Коща они с К. возвраща¬ 
лись домой, их встречало все село. На дворе 
матери обращались к дочерям со словами: 
«Будь, доню, і ти червоною та здоровою 
калиною, незайманою та чистою до вшпя. А 
ти, кали ко, будь гожою на коровай, пльце. 
пытки весільпі та хрестипні, на эдороая 
людям, на добро нашому двору» (Болт. 
УНМ:154). Несколько веточек вносили в 
хату и клали под образа, остальное вешали 
на чердак. 

К калине, растущей около дома, было 
противоречивое отношение: в Решен., Брест, 
обл. считалось, что сажать К. хорошо, а в 
Гомельской обл. не сажали К. во дворе под 
окном, считая, что это может привести к 
смерти хозяйки (ПА). В Киевском Полесье 
запрещали срубать К. под угрозой смерти. 
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У белорусов Гродненщинм этот запрет объ¬ 
яснялся тем, что ягодами К. и рябныы пита¬ 
ются птицы. В Болгарии К. сажали во дво¬ 
рах из-за красивых алых ягод. 

В песнях в К. превращаются убитые, 
заклятые люди, возлюбленные, умершие от 
любви; К. сажают на могиле сына, брата, 
молодого казака. 

В народной медицине исполь¬ 
зовали ягоды, листья» кору, корень К. как 
общеукрепляющее средство, при простудных 
ааболеианиях, для лечения кашля, сердеч¬ 
ных болей, как профилактическое средство 
от раковых заболеваний; при зубной боли 
обращались к К. с просьбой об исцелении 
(э.-бел.). К. упоминается в русских травни¬ 
ках XVI в. В день св. Акулины (7. IV) бес¬ 
плодные женщины пили отвар К. из венка 
невесты (смолен.); считали, что К. предох¬ 
раняла ОТ выкидыша (укр.). На Крещение 
умывались водой, в которой лежала К., — 
от коросты (укр.), а в Сочельник — чтобы 
не болела голова (Прекмурье). В Гевгелии 
раненого ребенка опоясывали ветками К. 
Мазали ягодами калины больного «сухота- 
ми» ребенка и приговаривали: «Господы, 
помогай! Росты в гору, як конопльша, будь 
червоный (-а)» як калына... (Вет.ЗЗО// 
РФВ 57/1:54). В заговорах на калиновом 
мосту (переход через болото, межу, границу 
на место встречи человека и потусторонней 
магической силы) три сестры (девица) оста¬ 
навливают кровь и выгоняют сглаз. Иногда 
К. персонифицируется и становится одной 
из сестер (укр.). 

Лит. : Лф. 11В 2:183; Зел.ВЭ:337, СумиССО: 
141; К остом .С М :203 — 214 ; ТРВ 1:180; КС 
1889/25/5:636; 1890/31/12:201; СД 1:249; 

УЗ: 2 5,5 >,238. УНВ: 150-151,153,587; НЗ 1996/ 
2:128; Чуб.ТЭСЭ 4:450,586.600,618,642,643; 
Чудак М.Д. Украшські обрядозі символи, 
повязан) з народженням дитини, в украікщз 
I І:ыАиістрпв*я // Мова та стиль укрліигнкого 
фольклору. Киш, 1996:58,62; КоІЬ.ГУѴѴ 3:210, 
212; 29:279; 2>&'АК 1:84; 6:34,306; 8:125; 
1887/11:141; Радеи.ССНМ:17; Крае» Б: 24; 
Марин 1113:46,47 
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КАМЕНЬ — один из первоэлементов мира 
(наряду с землей, водой, огнем, воздухом); 


символ «мертвой» природы. Твердость, 
прочность, долговечность, неподвижность, 
неподверженность изменениям определяют 
использование К. в апотропеической, проду¬ 
цирующей и лечебной магии. В нар. космо¬ 
логии К. трактуется как опора, основание, 
стержень, ось мира и уподобляется дереву 
мировому и горе (ср. в заговорах кетмень на 
море, алатырь камень, бел-горюч камень, 
синий камень ит.п.). Представления о ка¬ 
менном небе и Боге, восседающем на камен¬ 
ном престоле, о каменной туче и К., падаю¬ 
щих с неба, и т. п. находят соответствие в 
ветхозаветном мотиве тверди небесной. 

Происхождение К. раскрывают 
космогонические и этиологические легенды и 
предания. К. созданы Богом в акте творе¬ 
ния мира (пол.), чтобы с их помощью чело¬ 
век мог высекать огонь (бел.); К. образова¬ 
лись из земли, принесенной дьяволом на 
моря в левой руке (пол.); сброшены с неба 
(пол.); земля имеет прослойку из К., отде¬ 
ляющую слой почвы от воды, — если бы не 
было К., земля была бы мягкой, как каша 
(пол.); мелкие К. — это потухшие и упав¬ 
шие на землю звезды (бел.). Камни — это 
кости земли (боен.). В первые времена К. 
были подобны живым существам — они чув¬ 
ствовали, размножались, росли, кактрава, и 
были мягкими; с тех пор на К. остались уг¬ 
лубления — следы ног Бога, Богородицы, 
святых, нечистой силы (бел., пол., кашуб., 
болг., серб.). К. перестали расти, когда Бог 
проклял людей и землю за грехи (бел., пол.); 
когда Христос проклял К., споткнувшись о 
него по дороге на Голгофу (лол., кашуб.); 
когда Богородица ударилась ногой о К. и 
сказала: «Не расти вам больше!» (бел.). 
Когда Христос воскрес и вознесся на небо, 
за ним стал расти вверх К.» которым была 
закрыта Его могила. Христос сказал: «Куда 
ты пошел, окаменей!», — с этого момента 
камни перестали расти и отвердели (боен., 
СЕЗб 1925/32:380). По некоторым пред¬ 
ставлениям, отдельные К. до сих пор рас¬ 
тут, но медленно (рус . бел., пол., кашуб.) и 
только под Новый год (бел,). Мотив роста 
К. отражен в популярной загадке книжного 
происхождения: «Что растет без корня?» 
(в.-слав,, пол.). 

Происхождение крупных каменных глыб, 
валунов, скал и т. п. часто объясняется 
окаменением людей (иногда живот¬ 
ных), проклятых или наказанных за грехи: 
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работу в праздник, блуд, дерзость, убий¬ 
ство, лень и пр. Мотив окаменения отражен 
в многочисленных топонимах (типа серб. 
Моміж камеи) н в легендах, связанных с 
антропоморфными, зооморфными или нео¬ 
бычно расположенными К.: хоровод деву¬ 
шек превратился в круг камней в наказание 
за пляску на Троицу (рус. тул.); кума и кум, 
возвращаясь с крестин, впали в блуд и пре¬ 
вратились в К,, на котором можно увидеть 
подобие двух человеческих лиц (з,-укр.): 
мужик и волы, на которых он пахал на Пас¬ 
ху, превратились в три К. (бед*); баба, пас¬ 
шая своих овец, рассердила месяц Март и 
окаменела вместе с овцами (ю.-слав); Бог 
превратил в К. человека, убившего игумена 
монастыря (серб.); девушка превратилась в 
К., чтобы не идти замуж за немилого (ка¬ 
шуб.), чтобы не быть угнанной в турецкое 
рабство (макед.) и под. Ср. проклятия типа: 
«Щоб ти камин ем став!» (укр. Чуб.ТЭСЭ 
1:89), «У камен се лретнорио!», «Схаменио 
се да Бог да!» (серб., ГЕИ 1957/2-3:614). 

В народной традиции распространено 
почитание культовых К., особенно свя¬ 
занных с именами святых или легендар¬ 
ных героев: Богородицы (рус.) г св. Пара¬ 
скевы (бел., макед.), преп. Феодора (рус,), 
св. Афанасия (макед.), Марко Кралевича 
(серб., макед.) и др. Частицы от этих К. а 
также вода, собирающаяся в их углублени¬ 
ях, считались целебными (о,-слав.), а сами 
К. служили местом паломничества больных, 
которые оставляли свои приношения (хлеб, 
полотенца, платки, ленты и под.) около К. 
или развешивали их рядом на деревьях. У 
русских объектом поклонения бывали К. 
посреди воды — на реке или потоке, к ко¬ 
торым приходили в Петров день (в соот¬ 
ветствии с этимологией имени Петр ‘‘камен¬ 
ный 1 ): у культовых К. могли совершаться 
поминальные и охранительные ритуалы, на¬ 
пример, опахивание К. во время мора (тул.), 
заклание ягненка или курицы в Юрьев день 
(макед.), ритуальное прокалывание ушей 
детям (серб.) и др. Сербы почитали также 
К, укладываемый в основание дома (теме- 
лд#), на котором приносили «кровавую» 
жертву. 

К. выступает как заместитель че¬ 
ловека: по обычаю юж. славян, в случае 
смерти одного из блиянецов или одкомс- 
сячкиков, чтобы предотвратить смерть вто¬ 
рого, нужно было в гроб умершему поло¬ 


жить К. и сказать: «Оставляю тебе этот 
камень: он тебе будет братом, а X. (имя 
живого брата) беру себе братом» (болг., 
Бак.ПО: 177). Для излечения тяжело боль¬ 
ного к букетику веток кизила или боярыш¬ 
ника привязывали К., это все взвешивали и, 
не глядя, относили на безымянную могилу 
со словами: «Петра тебе не дам, вот даю 
тебе камень» (серб,, ГЕМБ 1933/8:70). 
Когда через село проносили мертвеца, жен¬ 
щина ногой отбрасывала в сторону похорон¬ 
ной процессии столько К., сколько у нее 
детей, чтобы на них не перешла болезнь, 
ставшая причиной смерти (серб.) К., как и 
дерево, может быть двойником человека, и 
когда его не станет, человек умрет (серб.). 

К. мог символически замещать и скоти¬ 
ну: если корова не приходила с пастбища 
домой, чтобы сделать ее недоступной для 
волка, хозяин клал под горшок К. (рус,). У 
македонцев в канун Мартинской недели (см. 
Волчьи дни) хозяин завязывает в платок 
столько небольших камней, сколько у него 
голов скота, а на Юрьев день бросает эти 
К. в овец, желая, чтобы они были такими 
же крепкими, как К. 

В оберегах К. используется для 
обезвреживания опасности, чтобы ее источ¬ 
ник стал мертвым и недвижимым, как К.: 
чтобы волки не нападали на скотину, в день 
св. Саввы раскаляли на огне К. (серб. Ко¬ 
сово), в Сочельник перед внесением в дом 
бадняка, хозяин клал К. под язык (серб.). 
В этот же день пастух должен был держать 
К. под языком (серб., хорв.), при этом его 
спрашивали: «Что держишь под языком? — 
Камень. — Зачем держишь камень под язы¬ 
ком? — Держу, чтобы у волков окаменели 
пасти и ноги, чтобы они не приходили к 
нашей скотине» (СЕЗб 1934/50:239). В 
Юрьев день зарывали в землю камешки с 
трех пастбищ и говорили: «Первой камешок 
волку в дубы, а другой камешок людям... 
(з.-рус., ЗРГО 1871/4:322). Чтобы пре¬ 
дохранить пчел от сглаза, обходили пасеку, 
держа под языком камень, а затем произно¬ 
сили: «Як каминь сей твердый и студеный, 
так аатвердилы... уста тому человеку, кто 
бы злую мысль имел...» (УНВ:237).Чтобы 
мыши не ели зерна, во время дожинок де¬ 
вушка, которая несла дожили чпый букет в 
амбар, клала себе под язык К. (серб.); при 
закладке на хранение зерна хозяин оставлял 
в амбаре К. (бел,, пол.); русские Вятского 
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края при этом говорили: «Вот тебе камень, 
грызи, а хлеб не тронь» (ВФЗИ:34). Что¬ 
бы крот не разрывал картофельные грядки, 
при посадке картофеля в первую лунку кла¬ 
ли К. со словами: «На тебе, крот, камень 
в рот, а картошку мою не шевелв» (рѵс_, 
Гр ом.ТКС:134). Чтобы предохранить воду 
в колодце от порчи, туда кидали К. (под.). 
При упоминании волка следовало ударить 
чем-либо о К., чтобы у волка окаменела 
пасть (серб.). 

Этот мотив часто встречается в апотро- 
пеических формулах, произносимых при упо¬ 
минании опасности, Говоря о волке, добав¬ 
ляли: «нами му у зубе» (серб.), «горячий му 
каминь в зубы» (з.-укр.); о змее: «ками 303 
у к;ьун» (серб.) или: «уво им се у камен 
створило!» (серб.); о черте: «бодай екамішв» 
(з.-укр.). Сербы кладут убитому волку К. в 
зубы и говорят: «Так бы всем волкам ка¬ 
мень в пасти!» (Ьор.1 ІВ1 1 1:221). При 
обезвреживании залома желают: пусть у 
того, кто его сделал, «пастанугь... сэрца ка- 
мянемі» (полес.). Ср. также апотропеи- 
ческие названия типа каменица 4 змся т 
(серб ), Ьатепіак 'волк' (хорв.), камсник 
‘волк* (серб.), псамймюшник ‘черт (з.-укр ), 
з камня Черт* (з.-укр ). 

На К. «переводилась» опасность: К. 
клали между ульями, чтобы об него «уда¬ 
рялся» злой взгляд (серб.), клали перед до¬ 
мом, чтобы болезни, оставаясь на нем, не 
проникали в дом (серб.). При упоминании о 
тяжелой болезни сербы тремя пальцами руки 
стучали по К. и говорили: «У кам ударило!»; 
в заговорах К., наряду с водой, горой, ле¬ 
сом, является местом, куда изгоняют болез¬ 
ни и нечистую силу (о.-слав.). Тяжелый сон 
следовало рассказать камню, чтобы сон не 
исполнился ('терногор.). После посещения 
покойника или при встрече с похоронной 
процессией следовало коснуться К., чтобы 
на него перешла смерть (бел.). 

Твердость и нерушимость К. символи¬ 
чески переносились на охраняемые предме¬ 
ты: в Сочельник во время ужина хозяин 
предлагал всем домашним грызть К. а те 
отвечали, что не могут этого сделать. Хозя¬ 
ин восклицал: «То щоби так і миши, ксртиці 
і всяка приш не могла гризти ат збіжа, ані 
полотна апі нічпго в ігашім домі» (з.-укр., 
ЕЗ 1898/5:165). 

Крепость и нерушимость К. определяют 
его использование в магических приемах 


наделения здоровьем: чтобы не бо¬ 
лела голова, во время первого грома трижды 
ударяли себя К. по голове (укр., бол г., пол., 
чеш.), приговаривая: «камшь голова, камшь 
голова» (а.-укр.), или трижды перебрасы¬ 
вали К. через голову; для этого же присло¬ 
нялись головой к К. во время новолуния 
(болг.); чтобы не болели ноги, в Сочельник 
ставили их на К. (пол.); чтобы быть здоро¬ 
вым, в Чистый Четверг до «исхода солнца 
трижды прыгали на К. (полес.) или вдень 
храмового праздника носили при себе най¬ 
денный К. (пол.). Идя крестить младенца, 
крестная должна была перед входом в 
церковь стать коленями на К., чтобы у ее 
крестника не болели зубы (пол.), а чтобы он 
рос крепким и здоровым, она присаживалась 
на точильный К. (бел.). Считалось, что у 
младенца тогда зарастет «родничок» на го¬ 
лове, когда он сможет выговорить слово 
«камень» (серб., болг.). При встрече с по¬ 
хоронной процессией клали К. за пазуху, 
чтобы не утратить здоровья (болг.). В про¬ 
филактических целях на Щедрый вечер умы¬ 
вались водой, в которую были брошены К. 
(украинцы воет. Словакии), а водой, в ко¬ 
торую бросали первые попавшиеся на улице 
камешки, лечили детские болезни (с,-рус.). 
Иногда для лечения следовало брать камеш¬ 
ки определенного цвета или разноцветные 
(боен.). 

Эти же свойства К. обусловливают его 
применение в хозяйственной магии: 
чтобы капуста уродилась твердой, при ее 
посадке хозяйка клала на грядку К. (рус. 
бел,, з.-укр., пол.); на Волыни для этого ис¬ 
пользовали К., вынутые на Крещение из 
освященной проруби в реке; словаки клали 
К. в семена. Чтобы пиво получилось хоро¬ 
шим, при его приготовлении в сосуд бросали 
К. с четырех углов дома (пол.). Чтобы 
иметь счастье, нужно было в Сочельник 
подбросить К. (пол.). 

Принадлежностью К. к мертвой природе 
(он холодный, тяжелый, неподвижный, бес¬ 
плодный, ср. рус. пословицу: «Ни от камня 
плода, ни от вора добра», Даль 2:198, он не 
растет и не развивается) объясняются за¬ 
преты сажать ребенка на К., иначе он не 
будет расти и будет «тяжелым» (пол.), вы¬ 
ливать на К. воду, которой мыли ребенка, 
чтобы ребенок не был вялым и неподвиж¬ 
ным (пол.), закапывать послед под К., ина¬ 
че следующие роды будут тяжелыми (пол.). 
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Эти же свойства К. иногда использовались 
в медицине: чтобві излечить рану, нужно 
было бросить К. и сказать: «Когда камень 
вырастет, тогда и рана вырастет» (бол г., 
СбНУ 1890/3:138); ср. этот же мотив в за¬ 
говоре от лишая: «Не расти, не расти, пятно, 
как не растет камень» (словац., Ногй.:292). 

Камню из-за его неподвижности при¬ 
писывались свойства останавливать, 
прекращать болезнь или опасность: чтобы 
остановить кровотечение из носа, нужно 
было камнем, найденным на перекрестке, 
придавить упавшие на землю капли крови 
(с.-рус.). Если в семье умирали дети, матъ 
должна была в течение 40 дней после рож¬ 
дения ребенка носить в поясе К. и искупать 
его первый раз в воде с этим К. (болг.). 

В ю.-слав. лечебной практике останав¬ 
ливающими свойствами якобы обладал ста- 
новигп К. — большой, широкий, отдельно 
стоящий К.: если у женщины умирали дети, 
она, стоя на таком К., должна была связать 
носочки и скроитъ рубашку своему ребенку, 
чтобы «остановить» смерть (серб.). Для 
этой же цели новорожденного ребенка ос¬ 
тавляли на К. — тот, кто его находил, ста¬ 
новился крестным ребенка (серб.). Чтобы 
предохранить домочадцев от укусов змеи, 
накануне Тодоровой субботы хозяйка клала 
под стаьювит К. иглу, которой на следую¬ 
щий день вышивала кресты на рубашках 
своих близких (серб.)- 

Способностью К. «останавливать» бо¬ 
лезнь объясняется частое упоминание К. в 
текстах лечебных заговоров: рус. формула 
«руда в камень встала» (для остановки кро¬ 
вотечения), «на море камень», «под дубом 
камень», «под кустом камень»; сквозной 
эпитет каменный («На Осиянской гори там 
стояв колодезь каменный, туда ишла дивка 
каменна, каменни ведра, гіаменны коромы¬ 
сел, каменна коса, каменна вона вся... — 
Вет.ЗЗО 1907/1:244) и г. п. Апотропей- 
Еіые свойства К. обеспечили широкое упот¬ 
ребление К. вообще и драгоценных К. в 
частности в качестве амулетов. 

В похоронном обряде также ис¬ 
пользуются «останавливающие» свойства К.: 
после выноса тела К., наряду с железными 
предметами, помещают на то место, где ле¬ 
жал покойник, чтобы защититъ домочадцев 
от смерти (рус., бед., болт., серб.). Иногда 
хозяйка обходит вокруг дома с К,, который 
потом выбрасывает за пределы усадьбы, 


чтобы изгнать смерть (с.-рус*). К. может 
осмысляться как локус, в котором пребы¬ 
вает душа человека в течение 40 дней после 
смерти: К. кладут около головы умирающего 
рядом с сосудом с водой и полотенцем 
(рус.}, под голову покойнику (серб.) или 
рядом с ней (с.-рус*, болг.)* на котел, в 
котором грели воду для обмывания покойни¬ 
ка, — на этом К. зажигают свечи, а через 
40 дней его относят на могилу (болг.). К., 
покрытый полотенцем, держат в красном 
углу в течение 40 дней после смерти челове¬ 
ка (рус.). Древний обычай устанавливать 
надгробные камни также объясняется стрем¬ 
лением «связать» душу, «привязать» ее к 
могиле, датъ ей обиталище, чтобы она не 
блуждала по свету. 

У воет, славян камни наряду с ветками, 
соломой, мусором и пр. бросали на могилы 
т. н. «наложных* покойников, т. е. умерших 
неестественной смертью, в отгонных и охра¬ 
нительных целях. К. наряду с др. предметами 
клали в гроб колдуну, часто — ему на лоб, 
чтобы он после смерти не вредил живым (по- 
лес.); на могилу некрещеного ребенка крест 
не ставили, а клали К. (Рпвешиинл). 

В ряде случаев актуальна семантика 
действий, производимых с К.: для того, 
чтобы передать свойства К. человеку или 
животному, К. носят в качестве амулета; 
бросают К. через кого-л.; бросают К. в реку; 
зарывают в землю; дотрагиваются К. до 
больного места; встают на К., прыгают на 
К.; лежат на К., кладут под К., вешают, 
помещают К. в нужном пространстве, пьют 
воду, в которой предварительно держали или 
обмывали К., и т. п. 

Бросать К. — способ удаления, отго¬ 
на опасности или создания препятствия на 
ее пути: в Полесье, прогоняя зиму, бросали 
камни в северную сторону; К. бросают вслед 
ласточке, прося ее забрать веснушки (укр*); 
услышав карканье вороны, в нее бросали К., 
чтобы отвратить от себя дурные последствия 
ее крика (пол.); услышав первый раз весной 
кукушку, кидали как можно дальше от себя 
К. (серб., боен.), говоря: «Как далеко от 
меня камень, так бы далеко от меня бежали 
змеи», (боен., СЕЗб 1925/33:384); чтобы 
предохранитъ ребенка от лихорадки, на пе¬ 
рекрестке бросали четыре К. в разные сто¬ 
роны (серб.). Если человеку, едущему пер¬ 
вый раз пахать, переходили дорогу с пустым 
ведром, он перебрасывал К. через след 
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перешедшего, чтобы предотвратить вред 
{бел»). Человеку, обладающему злым гла¬ 
зом, вслед бросали К. (полес,, серб,). 

Обычай пролезания или протас¬ 
кивания больного сквозь дыру в К. в 
лечебных или апотропсических целях соот¬ 
носится с пролезанием сквозь другие ес¬ 
тественные или специально созданные 
отверстия, ассоциирующиеся с женским де¬ 
тородным органом: обруч, хомут, сосуд без 
дна, материнскую рубаху, расщепленное или 
дуплистое дерево, вырытую в земле дыру и 
др., и имеет семантику перерождения, при¬ 
обретения плодородия и здоровья. Сквозь 
дырявый К. протаскивали новорожденных 
детей, если в семье до этого умирали дети 
(серб.); пролезали бесплодные женщины, 
чтобы забеременеть; для этой же цели такой 
К. опоясывали (серб., макед.). Чтобы шел¬ 
ковичный червь хорошо размножался, в Ве¬ 
ликий Четверг пролезали с личинками червя 
сквозь дырявый К. (серб.). Водой, который 
были облиты дырявые К,, лечили больного 
лихорадкой (рус.); сквозь такой К. поили 
больного ангиной (з.-укр), доили корову, у 
которой было больное вымя (серб.). На укр. 
Карпатах корову-первотелку для предохра¬ 
нения от порчи доили через дырявый К., 
который якобы получался из отвердевшей 
змеиной слюны. У русских небольшой К. с 
естественной дырой (см. Куриный бог) ве¬ 
шали в курятнике для охраны кур от ки¬ 
киморы. 

Часто на небольшие К. переносились 
свойства того локуса, в котором они 
находились: К,, взятые из воды, акку¬ 
мулируют ее свойства — текучесть, быстро¬ 
ту, легкость движения: если ребенок долго 
не начинал ходитъ, матъ брала К. из русла 
ручья и водила по ним ребенка (бел.); болг. 
суроакары при новогодних обходах домов 
бросали в очаг речной К. и желали хозяевам, 
чтобы деньги текли им в карманы так же 
легко, как течет река через камни, и чтобы 
их кошельки были так же тяжелы, как тя¬ 
жел К. В девятую пятницу после Пасхи хо¬ 
зяйки парили кувшины для молока речными 
К., чтобы коровы были здоровы и давали 
много молока (бел.). Сербские женщины 
считали целебными К., на которые стекает 
дождевая вода со стрехи: ими смазывали 
больные груди. Камнем, найденным в мыши¬ 
ном гнезде, терли живот роженице, чтобы 
ребенок так же легко вышел на свет, как 


мышь выбегает из своего гнезда (бел ), к., 
найденный в алтаре, клали под голову ново¬ 
рожденной девочке, чтобы она была доброй 
и смиренной (хорв.). К. с кладбища запре¬ 
щалось использовать при строительстве до¬ 
ма, чтобы не навлечь беды на домочадцев 
(бел,). 

В похоронном обряде, а также в лечеб¬ 
ной практике К. использовался в архаичной 
функции каменного орудия, заменяя 
собой нож, ножницы: у сербов Косова при 
изготовлении покрова и одежды для покой¬ 
ника полотно рассекали камнем; у белорусов 
камнем отрезали пуповину новорожденному 
мальчику («чтобы он был сильным»); кам¬ 
нем отсекали колтун на голове. 

К. часто является атрибутом и 
местом и ре бы в а и и я демонов: 
дьявол создал нечистую силу, ударяя кам¬ 
нем о камень в подражание Богу, который 
таким образом создавал ангелов (рус.); К. 
может бытъ местом пребывания русалки 
(в. -слан.), боднііихи (с.-рус.), водяного (рус., 
пол.), лешачихи (с.-рус., см.: Леший); на 
грудах камней, собранных с полей, танцуют 
ведьмы (пол.) В в. -слав, заговорах под К. 
или на К. обитает змей (ср. черногор, про¬ 
клятье «Кумим ти ам^у под камстюм!» 
ГЕИ 1957/2- 3:656). В пол. сказке на К. 
сидит смерть. О большой груде камней ка¬ 
шубы говорят: «Этих камней здесь столько, 
как будто их дьявол наср...» (ЗусЬіа 5СК2: 
129). В легендах происхождение отдельных 
больших К. (пол. (ііоЬеІікі кптіеп} часто 
связывается с деятельностью нечистой силы: 
черт нес огромный К., чтобы запрудить 
Неман, но пропел петух, и черт вынужден 
был бросить К., оставив на нем следы своих 
когтей (бел.); дьявол нес К., чтобы разру¬ 
шить им монастырь бенедиктинцев, но, ус¬ 
лышав колокольный звон, бросил его (пол., 
кашуб.) и т. п. 

К. — оружие карающего Бога, Перу¬ 
на, св. Ильи и др. (см. Громовая стрела); 
чтобы не бояться удара грома, при первом 
весеннем громе бьют по голове камнем или 
перебрасывают К. через голову (в.-слав.). 
К. используют змеи (см. Змей летающий) 
в битве с ала ми — предводительницами гра¬ 
довых туч (болг., см. Хала). 

Место под К. связано с потусторон¬ 
ним миром: под ним скрывается во время 
грозы черт (в.-слав.) и Іа^тсу ~ демоны, 
происходящие из душ умерших без креше- 
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кия детей (пол.), там пребывают грешные 
души умерших, поэтому, случайно ударив¬ 
шись ногой о К., нужно прочитать молитву 
в память о них (пол.). Под К. зимует жа¬ 
воронок, который выходит оттуда в день 
св. Агнессы (ср. пол. поговорку: «Святая 
Агнесса выпускает жаворонка из-под ка¬ 
мешка * (ЗЗЗЬ 1/1:358). 1 марта молодые 
лк>ди кладут под К. мартецицы — если на 
следующий день там окажется муравей, это 
предвещает добро (болг.); дети кладут под 
К, мартеницы, ожидая, что взамен аист при¬ 
несет им брата или сестру (болг.). 

В лечебной магии под К. «отправляют» 
болезни: кладут колтун (пол.), бородавки 
(кашуб ), одежду «испорченного» человека 
(пол.), разодранную на части рубашку боль¬ 
ного эпилепсией (ю.-сдав.. чеш., русик,). 

Иногда К. в силу своей твердости ассо¬ 
циировался с мужским началом. У бол¬ 
гар известен мотив чудесного зачатия юнака 
от К, который носила с собой его мать. 
Белорусы считали, что если в земле под су¬ 
пружеской кронАтыолежит К,, женщина за¬ 
беременеет мальчиком. У них же существо¬ 
вал обычай класть надгробные К. на могилы 
мужчин, тогда как женские могилы обозна¬ 
чались небольшими курганами. 

К. как элемент мертвой природы исполь¬ 
зовался во вредоносной магии: чтобы 
наслать болезнь на обитателей дома, им 
на порог подкладывали К. (пол.), в случае 
неудачного сватовства сваты могли вылить 
привезенную с собой горилку на К., тогда 
девушка не сможет выйти замуж (бел.); 
чтобы молодые преждевременно умерли, им 
по выходе из церкви кидали под ноги камни 
и землю (пол.); чтобы испортить пиво, под 
бочку клали К. (лол.)> 

У юж. славян К. применялся в юри 
дических ритуалах как орудие наказания 
(забивание камнями, см. Анафема), как 
знак поругания (его должен был носить 
осужденный за прелюбодеяние), как символ 
клятвы и проклятия (К. держат в руке), 
Ритуал предания анафеме, называемыйуте- 
ривснув у камлн [загон в камень] (серб.), 
состоял в том, что проклинающий ударял 
камнем о К. и произносил соответствующую 
формулу. У болгар при предании анафеме 
насильника все односельчане вместе со 
священником бросали К. на окропленное 
святой водой место со словами: «Проклет 
да е (имя паснлышка)». Каждый должен 


был бросить свой К., иначе проклятие па¬ 
дет на него (Маркн.НВ:566—568), У сер¬ 
бов еще в XX веке существовал обычай 
ношения К. на шее лицами, претерпевши¬ 
ми несправедливое обвинение или наказа¬ 
ние. 

Лит.: Д?м«л«нкп Е. Л. Значение и функции 
общефольклорного образа камня // РФ 1987/24; 
Коробка Н. «Камень на море» и камень ала¬ 
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ьиГг ІЬ. Рекоиструкііда мит(і\пгцко-религн)ских 
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у Букове дане. Кю.6. Београд, 1977; Чаіка- 
нови а В. Религий И КуЛТ камепа // Ча]к. 
СД 5*162—168; И р а я; и н о и с к н Т Каме- 
нот во систем от на македонские веруваіьа // 
ЕКЗб 1997/3; Кііпвег \Ѵ Катіегі ѵ ріакіу- 
касЬ І гаЬоЬопасЬ Іис1о\*усЬ // \Ѵі$Іа 1905/19; 
М а ?. и г к і«? ѵ і с г М . Катіег: сігіеіо Во§а ііі СІІа- 
ЬсЬкл зрга^'ка? 1 // Аксет 1986/4:52-56; 888Ь 
1/1:349-404; ЗелБЭ:66-б7.88,349-351 ; Зел. 
ОРАГО 2 583; 3«.ОРМ 2 .63 64,146,159,177, 
208,210; Бог.ВТНИ275-276,294; Иван.МЭВ: 
119; Позн.З.;264—272; ТРМ;87-88,90,94; 
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КАНУН СВАДЬБЫ церемония гид 

дебного обряда, предваряющая собственно 
свадьбу (главную свадебную церемонию, 
знаменующую окончательное скрепление 
брака), комплекс обрядов и обрядовых дей¬ 
ствий, оформляющих один из пограничных 
моментов обряда: подготовку к принятию 
нового статуса (вступительная фд.чл ритуаль¬ 
ного «перехода» относительно будущего) и 
одновременно разрыв с прежним статусом 
(завершающая фаза «перехода» относитель¬ 
но прошлого). Основные обряды К. с.: про¬ 
щание с добрачной жизнью (расставание 
невесты с девичеством в кругу подруг и про¬ 
щальная вечеринка у жениха), мытье невес¬ 
ты, ритуальные действия с волосами (рас¬ 
плетение косы невесты, бритье жениха и 
др.); изготовление свадебных атрибутов (ка¬ 
равая, деревца, знамени, венков, квиток); 
приглашение на свадьбу. Чаще всего цере¬ 
мония совершается накануне дня свадьбы 
или за несколько дней до него, нередко рас¬ 
пространяется на день свадьбы (обычно до 
приезда жениха за невестой); в некоторых 
локальных традициях отдельные обрядовые 
действия, характерные для* К. с., могут про¬ 
исходить на самой свадьбе вплоть до отъез¬ 
да невесты из родительского дома. 

Погр а пил нор положение К. с. 
в свадебном обраде находит отражение в его 
терминологии и в конкретных обрядовых 
действиях, совершаемых в ходе этой цере¬ 
монии в отдельно взятых обрядах. К. с. ос¬ 
мысляется в терминологии как переходный 
момент символического обрядового пути: 
рус. архангел, проводы, вологод. поездной 
день, пол. іѵу}а 2 сІ, серб, испра^ушка, вра¬ 
та. Разрыв с прежним статусом выражен в 
таких названиях К. с., как чеш. гоііоибгпі, 
Іоисепіхе хѵоЬосІои, словац. гогійку, а также 
рус. архангел, последняя у ж на , Владимир. 
последнее сиденье. Разрыв с прошлым зна¬ 
менуют и обреды К. с.: невеста прощается с 
подругами и родным домом, оплакивает рас¬ 
ставание с девичеством; жених платит вожа¬ 
ку молодежи денежный выкуп за 

выход из сообщества неженатых сверстни¬ 
ков (морав.-словац:); такова же символика 
луж. и отчасти пол. обычая бить посуду 
на пороге или под дверью дома невесты 
(помор. риІІстЬепсІ, силез. великопол. рЫ- 
ІѵгаЬѵпсІ, роНгоачтіе) , Наряду с этим в 
обрядности К. с. присутствуют элементы 
приобщения к новому статусу, например, пи¬ 


рушка замужних женщин у невесты накану¬ 
не свадьбы, символизирующая прием невес¬ 
ты в возрастную группу женщин (пол.). 
Семантику начала передают е.-полес. и 
з.-укр. названия К. с.: гомел. почынлльнща, 
Г УЦУ Л » буковин. заводини , закарпат. за- 
граванки (от загравати, засрати 'начать 
играть') , буковин. .здчимайниця, покут. 
апченаш (первый день яесілля). К. с. рас¬ 
сматривается в данном случае как начало 
следующего этапа, собственно свадьбы. В 
некоторых традициях (укр. пол., болг. и 
др.) К. с. может считаться первым днем 
свадьбы и терминологически не всегда вы¬ 
деляется особо. Бом\ •гшсоасгйапс, квас от¬ 
ражают восприятие К. с. (включающего 
приготовление теста для свадебного хлеба) 
как «заквашивания» свадьбы. С последую¬ 
щим этапом бракосочетания связаны по 
смыслу Харьков, названия К. с. в доме невес¬ 
ты друж.бини, подружбини (ср. укр. друж¬ 
ба 'один из супругов' моподс, подружжя 
"молодая чета, новобрачные' дружити 1 же¬ 
нить или отдавать замуж'). В формальном 
отношении наименования К. с. нередко ос¬ 
новываются на названиях последующего или 
предыдущего этапов обряда. С терминами 
свадебной церемонии обряда соотносятся 
с. -рус. названия К. с. лпдеялдебьё, подзене- 
ха и чеш. гѵгѵѵхеіку (при ѵезеіі, ѵезеікя 
'свадьба'), ср. также в рус. песне: «Как у 
Марьи на дивишничке / Как у Ивановны 
на весслишничкй» (новгород.) Иногда в 
состав церемонии К. с. частично включают¬ 
ся обряды сговора и обручения, соответст¬ 
венно и для наименования К. с. используют¬ 
ся термины, характерные для предыдущего 
этапа обряда — сватовства, смотрин и обру¬ 
чения: с.-рус. сватанье, смотр, смотры, 
смотрины, большие смотрины, бплыим 
смотренье, обруч, з.-укр. и полтав. заручи- 
ни, бел. дэявоикін эаручыиы. дзсзаснубы, 
макед. годом стро}. 

Как начальная фаза «перехода» К. с. 
корреспондирует с его завершающей фазой — 
концом свадьбы. Канун и конец свадьбы 
оформляются «симметричными» обрядами и 
ритуальными действиями: баня невесты на¬ 
кануне венчания и баня молодых после брач¬ 
ной ночи у русских; ритуальное бритье же¬ 
ниха в К. с. у юж. славян и шуточное бритье 
в конце свадьбы у словаков и белорусов; 
игра музыкантов накануне свадьбы под ок¬ 
ном дома невесты на добрий вечір , а после 
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брачной ночи — но добра день (вишши); 
предсвадебный девичник с прощанием не¬ 
весты с девичеством в кругу подруг и перс - 
гулки на масленицу, на которых невеста с 
подругами вспоминает свое девичье житье 
(пензен.); принесение в К. с. воды для тес¬ 
та девочкой, одетой в наряд невесты, как 
аналогия ритуальному выводу молодой за 
водой наутро после свадьбы (болг.) и ряд 
других. В К. с. вступают в силу некоторые 
запреты для жениха и невесты, которые 
снимаются по окончании свадьбы, напр. зап¬ 
рет на мясную пищу у лужичан или соблю¬ 
дение молчания (іоеегне) у болгар, Канун и 
конец свадьбы противопоставлены как плач 
(плач невесты на девичнике и названия К, с. 
с-рус. плакапье, плакуши, заплачка, сло- 
вац. оріакаѵ ап іс раткпз(ѵа) и смех (шу- 
товстао в конце свадьбы, буковин. слшки 
‘псслегнадебный визит молодых и родгтпер- 
киков жениха к родителям невесты’). 

Прощание с добрачной зк и э ~ 
кью происходит у невесты на девични¬ 
ке: рус. д сан ч ник, дьяик, бел. длявішнік, 
дзявічку, бел. двегдодоіе за поты, укр. 

затюініі с.-х, дсвоіанка свсдбй, рус, 
девичий вечер, бел. дзяяоща. вечар, пол. 
<1гіѵи?кгу і.иіесгбг, с.-х. дева} очко вече; бел. 
деедич эечар, укр. дівич-ѵечір, ліоин-иечір; 
пол. рагнелз/п шіесгог, бел. ланснскі вгчар; 
болг. тмина вечер; рус. есчерина, вечерин¬ 
ка, вечёрка, яечерухлт. п., укр. йечпрнщи\ 
рус. сборный день, бел, зборная субота, а 
также рус. биссда, с идипы, бслилы. баярки, 
укр. гсловиия* болг. млада трапеза, моми- 
но ,\оро, пол. рихіоспл. Прощание с девиче¬ 
ством в кругу подруг распространено у всех 
русских. Особенно оно доминирует в обряд¬ 
ности К. с. на Рус. Севере, где этот обряд 
сопровождается причитаниями и плачем не¬ 
весты и представлен разнообразием поэти¬ 
ческих и предметных символов девичест¬ 
ва: невеста оплакивает свою косу, аскруту» 
(девичий наряд), «красоту» или «красу», 
«волю» и др. Плач в К. с. считается обяза¬ 
тельным для невесты (для этого ей даже 
натирают глаза луком), т. к. полагают, что 
иначе ей придется плакать в замужестве. В 
Белоруссии обряд прощания с девичеством 
распространен главным образом на севере, 
на Могил «лайке почти отсутствует. Моти¬ 
вы расставания с девичеством представлены 
в свадебных песнях. В Полесье невеста об¬ 
ходит подруг и прощается с ними, устраива¬ 


ет им прощальное угощение накануне свадь¬ 
бы, танцует с каждой перед отъездом к же¬ 
ниху. В других сдав, регионах прощание не¬ 
весты с девичеством, с подругами и родным 
домом может происходить позже, на свадь¬ 
бе перед отъездом невесты ив родительского 
дома. На Украине у невесты обычно устраи¬ 
вается прощальная зечерикка, угощение и 
танцы с участием девушек и парней. Невес¬ 
та раздает подругам ленты на память (Харь¬ 
ков.). У болгар прощание невесты с деви¬ 
чеством в К. с, переплетается с обрядами 
обручения и дня свадьбы. Лишь в Зап. Бол¬ 
гарии это относительно самостоятельный об¬ 
ряд. Расставание с девичеством достигает 
кульминации на свадьбе перед отправлением 
невесты к венчанию, когда поют песни о 
прощании с родным домом. Плач невесты в 
этот момент обязателен, в Родопах он со¬ 
провождается причитаниями. У македонцев 
известно чрялне евртеня девона — обере¬ 
гание невесты ее подругами, постоянное 
присутствие их радом с ней в К. с.: девушки 
ночуют с невестой перед свадьбой, обедают 
и ужинают вместе с ней (дебар.). В основ¬ 
ном у юж. славян обряд сводится к про¬ 
щальной вечеринке в доме невесты, где со¬ 
бираются родственники и подруги невесты и 
устраивается угощение, которое завершается 
приходом жениха и его друзей, песнями и 
танцами; отсюда и названия К. с., вроде 
хорв. (Истрия). У чехов в К. с. (чеш. 

морав. &оіса) у невесты собираются 
подруги и устраивается праздничный ужин 
для гостей. Как и у русских, при прощании с 
родным домом невеста обязана плакать, что¬ 
бы ей не пришлось плакать всю замужнюю 
жизнь. В К. с. устраивают зМІел/ — стрель¬ 
бу в знак прощания невесты и жениха с хо¬ 
лостой жизнью (сев. и г_ев,-пост. Чехия). 
Прощальный вечер с оплакиванием девиче¬ 
ства и плачем невесты известен у словаков. 
В с.-воет. Словакии к невесте приходят де¬ 
вушки и парни и после игр эротического 
характера остаются на ночь, укладываясь 
парами на соломе (Горегронье). В Польше 
невеста в день свадьбы прощается с хлебом: 
обходит по солнцу вокруг стола, по углам 
которого лежат четыре украшенных калиной 
хлеба, и целует каждый из них (маяпв.). В 
К. с. у поляков и словаков сев. Спиша рас¬ 
пространен обычай хождения с музыкой 
(пол. о<і$гушіпу, аЬщгаіѵка, одгеиллу, ор- 
тжту, ЛоЬгапаска, словау. оЫ§го{ка, ЛоЬга 
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лос): музыканты играют перед домом жени¬ 
ха, невесты и других участников свадьбы. 
Их приглашают в дом невесты на вечерин¬ 
ку, во время которой невесте поют и играют 
«па сІоЬгапос». 

Одновременно с девичником нередко ус¬ 
траивается мальчишник, прощальная 
пирушка жениха со своими холостыми свер¬ 
стниками: рус. парневик, парничник, маль¬ 
чишник, молодсіиник, бел. хлшісчшк, ело- 
вен. /апіоиз&по; рус. молодецкий вечер, 
оечерина молодеикая, холостой вечер, с.-х. 
лолшчко вечь: рус. венерина, пол. осНо(а\ 
рус. женихов пир, бол г. гощаеане момчето , 
а также болг. стара трапеза, рус. пропияп- 
нъе жениха, проводы, паиздины, поезд, по¬ 
езд женихов, бояры, пол. іѵу'ткі, кигкі, У 
воет, славян мальчишник распространен не 
повсеместно и гораздо менее ритуалнзован, 
чем девичник. На Рус. Севере холостые 
парни «пропивают» жениха. В Болгарии у 
жениха в К. с. в некоторых местах затевают 
игры, надевают маски, загадывают загадки, 
рассказывают сказки (Пловдив.), пародиру¬ 
ют невестины засеет, обряд изготовления 
хлеба в ІС с. (в.-болг.)* В Зап. Болгарии 
как вариант мальчишника устраивается ужин 
в честь свадебного кума (кумова вечер), 
который с этого времени вступает в свои об¬ 
рядовые полномочия. У других юж. славян 
мальчишник проходит с угощением, в кото¬ 
ром участвуют родственники и друзья жени¬ 
ха, с песнями и плясками. У словаков друж¬ 
ба и парни танцуют с женихом в кругу 
последний холостяцкий танец (рокоппу тіа- 
де.пе.ску ^ілйс). иногда на мальчишник при¬ 
ходит и невеста. У поляков пирушка, могла 
происходить в корчме или в доме свадебного 
старосты, где пили водку, выставленную 
женихом по случаю прощания с холостой 
жизнью. 

Мытье невесты в К. с. как осо¬ 
бый обред известен у русских и у юж. сла¬ 
вян. Особенно сложную структуру имеет 

с. -рус. обряд бани невесты (невестин а ба¬ 
ня, подвенеіиная баня, пра(в)ськая баня), 
часто включающий ритуальное расставание 
невесты с девичеством, расплетение косы и 

т. п. Ритуальное мытье невесты (мытье го¬ 
ловы или общее купание), а иногда и жени¬ 
ха, известно в зап. Болгарии, Македонии, 
Сербии, Хорватии и Славонии. Процесс 
мытья, принесение воды для него и вылива¬ 
ние использованной воды сопровождается 


ритуально-магическими действиями и обере¬ 
гами. Помимо апотропейного характера (за¬ 
щита невесты от порчи), мытье невесты в 
К. с. имеет смысл ритуального очищения от 
имевшихся несчастий и бед перед переходом 
в новый статус. 

Ритуальные действия бо¬ 
лотами включают, прежде всего, рас¬ 
плетение косы невесты, представляю¬ 
щее собой начальную фазу перемены невесте 
прически и головного убора (обряда, сим¬ 
волизирующего заключение брака). В К. с. 
расплетают косу невесте (а иногда вслед за 
тем и заплетают ее по-девичьи или по-жен¬ 
ски) у воет, славян (особенно на Рус. Севе¬ 
ре), в Польше (в.-пол., малопол. маэоо., 
ленчиц., аеликонол.), Моравии, Болгарии, 
Македонии. Нередко этот обряд (пол. 
гаіріесіпц, болг. плетене, сплшпанье , пр< 2 - 
плитана) включает также надевание невес¬ 
те венка или головного убора типа венка яаи 
короны, который позже меняется на убор 
замужней женщины. У юж. славян среди 
мусульман под турецким влиянием в К. с. 
невесте красят волосы и брови (ср. дожди 
как одно из болг. названий К. с.). Извест¬ 
ны ритуальные действия и с волосами женн* 
ха, символизирующие его переход в другой 
социальный статус. В Белоруссии в К. с. 
ему «эастрыгаюць косу»: брат жениха, а 
затем парни подрезают и прижигают ему 
свечой волосы на лбу, на затылке и около 
ушей. У юж. славян устраивают ритуальное 
бритье жениха (иногда одновременно с пле¬ 
тением косы невесте), первое в жизни муж¬ 
чины: если у жениха борода еще не росла, 
его бреют символически. 

Изготовление свадебных ат¬ 
рибутов. Распространение обряда, связан¬ 
ного с печением свадебного хлеба, охваты¬ 
вает юж. Россию, Белоруссию, Украину и 
воет. Польшу, Болгарию, Македонию и Сер¬ 
бию (см. Каравай). Отсюда названия цере¬ 
монии К. с ю.-рус,, полес. каравай, болг, 
хляб, шлабегпа, мсд(с)ник (по названиям 
хлеба), укр.-карпат. іиски (по названию фи¬ 
гурок из теста на каравае), болг., макед. за¬ 
сеет, серб, эассвка, болг. засев, засяьанс, 
дй-иески. подмясванс, макед. замес, намлив 
(по названиям подготовительных этапов к 
приготовлению теста). К К. с. относится так¬ 
же ритуальное изготовление других свадеб¬ 
ных атрибутов (см. Знамя, Деревце свадеб¬ 
ное, Венок свадебный, Квитка). 
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У всех славян известен ритуал при¬ 
глашения на с в ад ь бу: с.-рус. гостъ- 
6с (гсяьба), укр. подол, гостини, спроси - 
ни, болг. іищенг, ка/ігкоапе. словац. ро/г/опл, 
пол. малопол., силез. гарюаігіу, малопол. 
ртщіасН скосі&с, па ргозакі скосі&с и др. 
Обычно он происходит после обручения в 
период подготовки к свадьбе, но нередко 
специально приурочивается к К. с., особен¬ 
но заключительное приглашение (когда оно 
осуществляется в несколько приемов). При¬ 
глашают гостей или сами жених и невеста, 
или их родители, но чаще всего дружки 
(дружбы), подруги невесты и специальные 
свадебные чины: рус. зватыг. звалы&ицы ; 
укр. зслчы, болг. колес ирг/, макед. зо пачка, 
серб, эішч, хорв. рогоѵіі. сломи, рогѵасни, 
словац. 2 ѵас, чет. хоѵді, ѵті «і-с/, пол. 
ргоысу. У них имеется какой-либо отличи¬ 
тельный знак (квитка, кекок : платок, поло¬ 
тенце, жезл), часто они несут с собой осо¬ 
бый хлеб, у юж. славян — украшенные 
баклаги с вином. Когда жених и невеста 
сами ходят приглашать на свадьбу, пригла¬ 
шение сопровождается просьбой благослове¬ 
ния на брак, напр. в Малопольшс невеста 
обнимает за ноги того, кого приглашает. 

Лит.: Кош Т55:108-129; ВНЕ; Зел.ОРЛГС); 
ѴаЬг.СГСЗ; Гос. Архив Вологод. обл. 4389/1/ 
173,344; АГО 1/1/10; ПА; Ив.БФС:43-84; 
5сЬп.5Ѵ:63-6б; Гран.ЭГМ; КоІЬ.ВТС; РАЕ, 
тару 555-559,574,579,587. 

А. В. Гура 

КАПУСТА (Вгаззіса оіегасеа) — одна из 
основных овощных культур традиционного 
рациона (особенно в составе постных блюд) 
славян, многие этапы выращивания которой 
ригу или.эоваііы . 

Магическое обеспечение ро¬ 
стам качества К. В день св. Андрея в юж. 
Болгарии ели К., зерновые и бобовые, что¬ 
бы в будущем году получить большой уро¬ 
жай этих культур. Чтобы вилки К. уро¬ 
дились тугими и крупными, в Сочельник 
(бел.), в день Татьяны Крещенской (рус.) 
женщины свивали клубки пряжи как можно 
туже и крупнее; в воет. Польше за рожде¬ 
ственским ужином, когда ели К,, сжимали 
руками друг другу головы. В Галиции в Со¬ 
чельник, когда на стол подавали К., хозяин 


говорил: «Іджте, діти. капусту!», а дети от¬ 
вечали хором: «Не хочемо!» Диалог повто¬ 
рялся трижды и заканчивался словами отца: 
«Ну, коли не іете, то нехай и в лт и гусиль- 
ниця не іеть!» (ЕЗ 1898/5:167-168). Под. 
ритуал совершался украинцами с.-воет. Сло¬ 
вакии (Маковица). Чтобы в будущем году 
уродилась К. и репа, католики Истрии в 
день Всех святых (1. XI) делали подставки 
для свечей из капустных кочерыжек (или 
репы) по числу членов семьи. 

У воет, славян считалось, что К. не бу¬ 
дет бояться морозов и даст большой уро¬ 
жай, если семена на рассаду посеять 
в день св. Евдокии (в.-слав.), в пост, сме¬ 
шав семена К. с землей и посеяв их даже по 
снегу (укр ); на Алексея теплого (волын.); 
если семена К. взять с собой на благовещен¬ 
скую Всенощную, а вернувшись, сразу же 
посеять на грядках ( Чернигов., галиц.). Ук¬ 
раинцы верили, что из рассады, посеянной 
в субботу на Похвальной (пятой) неделе 
Великого Поста, вырастет рахманна [боль¬ 
шая], белая, твердая К., и гусеницы ее не 
тронут (полтав.). Сеяли рассаду в последние 
дни Страстной недели, чаще в субботу, пос¬ 
ле того, как посадят пасху в печь — «*щоб 
капуста була здорова, як паска» (укр. — 
Вор.ЗНН 1:374). В Тюменском у. говори¬ 
ли: «Сей рассаду до Егория — будет капус¬ 
ты довольно» (ГромТКС:151) , если же за¬ 
поздать с посевом, «вилки не завьются» 
(вят.). Кое-ще в Далмации рассаду сеяли на 
св. Трифона, чтобы К. не съели вредители. 

Семена К. следовало сеять до восхода 
солнца, «щоб рано поспіла и головата була» 
(Вор.ЗНН 1:280); на прибывающей луне, 
чтобы головки были твердыми (Моравская 
Словакия) и К. много уродилось (рус.). 
Чтобы головки К. хорошо завязывались, 
рассаду сеяли, взяв семена в рот (Закар¬ 
патье), крепко повязав голову платком (Ве- 
ликопольши). Рассаду поливали водой после 
мытья овец перед стрижкой (витеб.). 

Посадку капустной рассады 
приурочивали к одному из весенних празд¬ 
ников, руководствуясь нередко этимологи¬ 
ческой магией: Иван Голоѳатьш (25.Ѵ/ 
7 VI). «щоб моя капусточка приймалась и в 
головки складалась» (укр. — КГ:219); Иван 
Товстый (Чернигов.); Розыгры (вторник на 
следующей за Троицей неделе), чтобы рас¬ 
тения хорошо розыгрыбыисъ [росли и фор¬ 
мировались в кочаны] (ровен., сум,), У 
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русских такие дни получили эпитет «Рио 
садшшы» (день свв. Лукерьи 13.V, Мавры 
3/16.V, Ирины 5/18.Ѵ). Сажали на Верб¬ 
ной неделе, в Юрьев или Марков день (серб. 
Хомольс). до Варфоломеева дня (24.VI), о 
чем говорит пословица: «На Вртоломиіу 
(И.VI) у врту, а на Луку (18.Х) у каци» 
[На Варфоломея на огороде, а на Луку в 
бочке] (Мил.ЖСС:125). В юж. Чехии оп¬ 
тимальным временем посадки К. считали 
день св. Вита (15 VI) . «Мг<лггёІі па Ѵііа, 
Ьи сіе ісіпісс Ьііи» [Не посадишь капусту на 
св. Вита, капустник будет бит] (ѴапС. 
КО 15:50). В Подмосковье с вечера ставили 
на грядку горшок вверх дном, в котором 
была крапива с корнем, и приговаривали: 
«Не будь голенаста, будь пузаста; не будь 
пустая, будь густая; не будь красна, будь 
вкусна; не будь стара, будь молода; не будь 
мала, будь велика!» (Даль 2:88; Поволжье — 
ТОРП:9). 

К. сажали после полнолуния (бреет.): 
«на крайних днях» (последние дни после¬ 
дней фазы луны) и на третьей фазе луны в 
среду (Чернигов.). 

При посадке рассады запреща¬ 
лось есть хлеб, чтобы куры летом не кле¬ 
вали К. (тамбов.); смеяться, иначе капуст¬ 
ные листья будут морщинистые (витеб.); 
сажать в понедельник, вторник, четверг 
[мужские дни] (гомед.), на новолуние, в 
первые дни после полнолуния {гинлщ) — 
сгниет (туров.), в «сухой день» (вторник 
перед Пасхой) ~ К. пойдет в кочерыжку; в 
четверг — черви съедят (рус.); в «кривую 
среду» (последняя перед Троицей) — уро¬ 
дится кривая, маленькая, червивая (Пинщи- 
Пс)) Избегали третьей лунной четверти и 
постных дней — «щоб гусинь не пойила та 
не погнылы голонкы» (Лубны Полтавской 
губ. — УНВ:243). Не следует сажать К. на 
месте, где была белая конопля, иначе кто-ни¬ 
будь в доме умрет (серб.). 

Запрещалось заниматься посадкой жен¬ 
щинам во время месячных — К. ие уродит¬ 
ся (о.-слаи.); капустные листья будут опа¬ 
дать (пол. Кельус); роженицам до шести 
недель — К. сгниет (чеш.), беременным — 
умрет ребенок (закарпат.). 

Продуцирующая магии. Чтобы 
головки К. хорошо завязывались, а кочаны 
выросли большие, круглые и крепкие, во 
время посадки рассады хватались обеими 
руками за голову (з.-полсс.), повязывали 


голову полотенцем, платком (курск., иолес,. 
Г УЦУ Л - в.-пол.); ср. укр,: «Вроды. Господы, 
капусту таку, як у мене голова» (Полтлз, 

губ. У НВ :2 43 —244); луж.: «Так 

сісгс іе каіочѵе діому Іе і ішгоус» [Чтобы та¬ 
кие же большие кочаны выросли] (БсЫ. 
иоѵііб) ; присаживались на корточки (Гор¬ 
ный Спнпг); опрокидывали друг друга в 
борозду (пол. тарнов.). Кое-где в Чехии и 
Словакии посылали сажать К. беременных 
женщин. 

Чтобы кочаны К. уродились большими, 
тугими и белыми, прибегали к частичному 
или полному обнажению: женщины и 
девушки (в редких случаях и мужчины) бе¬ 
гали по бороздам с распущенными волосами, 
без юбок или совсем обнаженные (с,-рус., 
сибир.). Украинки сажали К. в белой ру¬ 
башке, оголив зад, чтобы капуста была бе¬ 
лая, крепкая и круглая (Чернигов.). В р-не 
Пиньчова (Келецкое всей.) сажающий К. 
приседал задом на землю и произносил: 
« МіесЬ Такіе !иру, ]ак тп)е <1» [Пусть 

будут такие плоды, как моя з.] (2\^АК 
1885/9:37). См. Нагота. 

Первый посаженный росток накрывали 
чугуном, большим горшком, а горшок — бе¬ 
лой скатертью или белым лоскутом, сверху 
клали камень, произнося приговор: «Как 
горшок большой, как тряпка бела, как камень 
твердый, так и вилки капусты пусть будут 
больши, белы, тверды» (Нижнеудин. у. — 
1 ром. 1 КС: 134); «Дайже, Господы, щобся 
капуста така поросла, як я оцей горшок 
сюды унесла, щоб була била, яким я билы.ч 
платком прислала, щоб була тугая, як я сим 
каменем тугым прыклалд» (Полтав. губ. 
УНВ:243-244). В Ю. -Чешскойобл. в ого¬ 
род бросали камни, которые женщины и де¬ 
вушки черпали жбаном вместе с водой в реке 
после ее освящения на Богоявление. Чтобы 
вилки выросли крупные и плотные, иногда 
вместе с первым корешком сажали луковку, 
накрывали горшком и обвивали его троиц¬ 
ким венком (рус.), в конце гряд зарывали 
старые лапти (Владимир.). 

Чтобы К. выросла бедой, рассаду вы¬ 
саживали в полнолуние (витеб.) или в тот 
день недели, когда осенью выпал первый 
снег (аитео., нолын., гомел); лунки делали 
березовым колом (вдадимир.). 

На Украине, сажая рассаду, хозяйка 
ударяла себя по бедрам, говоря: «щоб моя 
капусгочка була из кореня корен истая, а из 
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листу головистая» (обхватывая голову и сги¬ 
баясь), «щоб не росла високо, а росла широ¬ 
ко!» (присев), «щоб була туга, як ком но» 
(посадив стебель в землю и придавив грядку 
коленом). Окончив посадку, в конце гряды 
ставила большой горшок вверх дном, клала 
на него камень, а сверху белый платок, 
чтобы К. была «туга як камжець, головата як 
горщок, а біла як платок!» (Пер ея ела в. у. — 
Чуб.ТЭСЭ 3:185). 

Чтобы кочаны ллякзаднеп, на Трои¬ 
цу в лесу завивали березку и пели: «Вей- 
ся-ко, вейся, капуста,/ Вейся -ко, вейся, 
высшая!/ Как мне капустке не виться,/ Как 
мне зимой не валиться» (костром. — 
ТОРП:65); при посадке прыгали и кружи¬ 
лись (з.-полес.); хозяйка перевязывала себе 
трижды платком голову, «щоб капуста въ* 
залась» (полтав.); на капустные гряды 
относили купальские венки, зелень после 
проводов «русалки» (гомел., Чернигов.)- В 
Словакии в день св. Якуба (25.ѴІІ или 
св. Анны (26.VII) женщины на капустном 
поле били своими чепцами по К. и пригова¬ 
ривали: Ѵ^сга Ьоіо ІакиЬа, сіисвка }е Аішу, 
гакгйсаіІеЗе за, то]е тііё Ыаѵуі» [Вчера был 
Якуб, сегодня день Анны, завивайтесь,^мои 
милые головки, т. е. кочаны] (Гонт — Сеіѵ. 
ТІЬ:107; Спишская Магура), В Горегронье, 
произнося приговор, женщины кружились с 
листом К. в руках. В Житомирской обл. в 
праздник Преображения (Спас), чтобы К. 
завязывалась, махали над ней коромыслом, 
приговаривая: «Уставай капуста,/ Нэ спи, 
на дрем&й,/ Пришоу Спас,/ Завяжйся про 
запас», а в Черниговской обл., обнимая ко¬ 
чан К., говорили: «Спас, Спас, патужй ка¬ 
пусту у нас» (ПА). На масленицу исполня¬ 
ли обрядовый танец «па (пол.); «па 

ёшЬй кариаіи», причем танцевавшие мужчи¬ 
на и женщина должны были обязательно 
упасть на землю (словац.); водили хорово¬ 
ды, чтобы К. вилась (в.-слав.). В Курской 
губ. один из хороводов назывался капуст¬ 
ки. Водя его, пели: «Венсм, вейся, капуст¬ 
ка,/ Завивайся, милая/ Ужо ли, ужо ли за- 
вилася?...» В Ярославской губ. (Углич) игра 
и пляска Кипуапку завивать проходила 
под песню «Вейся, вейся, капустонька* 
(СРНГ 13:60). 

В гряды с К. втыкали ветки липы, что¬ 
бы рассада принялась (краков,), ветки дуба, 
чтобы головки были твердые, как дуб (же- 

шов.). Для получения большого урожая К. 


на грядке делали гнездо и клали в него иіща 
(Замойск. воев.), приносили глину с дороги, 
по которой ходит много народу (морав. Все- 
тин); втыкали в землю жердь (морав. р-н 
Славкова) или вертел, на котором пекли на 
Рождество мясо (серб. Босния), насаживали 
на них конский череп; клали среди К. кон¬ 
ский череп (пол. р-н Кросно). 

Во время засухи в колодец бросали К. 
(капустную рассаду), наряду с маком-виду- 
ном и др. семенами (гомел ), чтобы вызвать 

ДОЖДЬ. 

Чтобы защитить К. от гусе¬ 
ниц и др. вредителей, ворон и гусей, 
пересаживая рассаду, мазали руки освящен¬ 
ным салом (витеб.); в грядки втыкали кра¬ 
пиву с приговором: «Крапива червям, а ка¬ 
пуста нам» (Бпл.КСЗ:77); перед посадкой 
саженцы К. окропляли березовой водой (мо- 
раь.), поливали водой, собранной в марте 
(э.-ііол. ), юрьевской росой; водой, освя¬ 
щенной в день св. Агаты (морав.), Макка¬ 
веев (укр.), зачерпнутой в пасхальную ночь 
(луж ), водой с четверговой солью и золой 
(сибир.). В Моравии (Вел. Мезиржичи), 
собрав гусениц с К., относили их к реке 
(воде), высыпали и говорили: «Зѵагу Еогіш, 
Іу Іегіз па гоЬи, ѵуѵесі 1 Іу Ьоизелху ге гсіі, 
Іако Моз2і$ ѵуѵесіі Іісі яе гсті» [Святой Рох, 
ты лежишь в углу, выведи гусениц с капус¬ 
ты, как Моисей вывел людей из пустыни] 
(СЬ 1892/1/4:339). Первого увиденного на 
К. червяка перекусывали и зарывали в зем¬ 
лю (Тихвин). Горсть земли с могилы раз¬ 
брасывали по грядкам с приговором: «как у 
тебя (имя покойного) зубы не разжимаются, 
уста не растворяются, так бы и у червяка на 
мою овощь зубы не растворялись» (Нижне- 
удинск. у. — Гром,ТКС:1 36). Клали в лун¬ 
ку к К. камешек со словами: «Червяк, чер¬ 
вяк, тебе камешек, а нам кочаішж» (Бол. 
КСЗ:77). «Бороновали» грады женской ру¬ 
бахой со следами месячных; освященной пас¬ 
хальной скатертью (Житомир.). Ср. Гусени¬ 
ца, Черви. 

Чтобы уберечь К. от кротов и мы¬ 
шеи. дырочки для саженцев делали «па¬ 
лицей л от сохи, клали камень на гряде 
(витеб.), закапывали в капустные гряды об¬ 
горевшие в святоянском костре метлы (Си¬ 
лезия, юж. Чехия), вертел (серб. Гружа), 
От аайцев К. спасали березовые ветки, 
отломанные с алтарей в день Божьего Тепа 
(Моравское Словацко); сажавший должен 
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был провести листом рассады по своим гу¬ 
бам (морав. Всетин). 

К. защищали ветки деревьев, освященные 
в праздники, палка, которой весной была 
убита первая змея (витеб.), прут с Мщідка 
(зеленое деревце, которое носили на Смерт¬ 
ной неделе) (Ждярские горы). Их затыкали 
на грядках (выслав., заслав*), ими стегали 
кочаны (морав ). Охраняла К. печная зола, 
оставленная после праздников, зола от бад- 
няка (Герцеговина, с,-эап. Босния, Фрушка 
Гора), зола от «нового» огня, который раз¬ 
жигали перед костелом в Страстную суббо¬ 
ту (з.-словац.); головни, угли от обрядовых 
костров. К. охраняли, проводя по ней поме¬ 
лом, которым выметали печь перед выпека¬ 
нием пасхи (шггеб.), гумно на Благовещение 
(хорв.); веником (метлой), которым подмета¬ 
ли дом в Сочельник (гомел., Подгалъе) или 
после выноса покойника (Туровгдина); вени¬ 
ком, листьями которого набивали подушку 
покойника (витеб.); в грядки закапывали 
щепки и стружки от гроба (Подесенье; сло- 
вац.), яйцо (ю.-малопол.). 

Отводила с. гай.ч метла, впткнутая в К. 
(юж. Малопольша), веник и старая шляпа 
(луж.), крапива, посаженная в грядки (рус.; 
Подгалье; р-н Рожнява, в.-словаі;.), старые 
лапти, развешенные на каждом колу изгоро¬ 
ди вокруг капустных гряд (смолен.). 

В понедельник после Троицы до восхода 
солнца на огороде выламывали у К. три лис¬ 
та и бросали в колодец, чтобы не загнивали 
кочаны, чтобы К. росла (Гомельское По¬ 
лесье). 

Чтобы защитить урожай от 
бурн, града и др. стихийных 
бедствий, в гряды с К. затыкали ветки 
орешника, отломленные в день летнего сол¬ 
нцестояния перед восходом солнца (укр. 
Пряшевщина; Спишская Магура); относи¬ 
ли в поле на К. колосья, травы, листья К,, 
освященные в день Успения Богородицы 
(пол.), а прошлогодние сжигали в капустном 
поле (жешов.). 

К. начинали убирать в дни на ущер¬ 
бе месяца (гомел.); шинковать ~ на 
седьмой день после новолуния (укр.), при 
растущей луне (чтобы была мягкой) или на 
третьей четверти луны (чтобы была твер¬ 
дой) (Чернигов.); украинцы в воет. Сло¬ 
вакии (Бардеевский гжр), укладывая К. 
в бочки, клали кусок березового полена, 
чтобы К. была твердая, как береза. 


В России рубку капусты начинали 
с Воздвижения (14/27.ІХ), в день Сергия 
Радонежского (25.IX/ 8.X) (Сергий* ка¬ 
пустник, капустки ), в Сибири со дня Рож¬ 
дества Богородицы. «На Воздвиженье пер¬ 
вая барыня — капуста» (КГ:354); «Смекай 
баба про капусту на Вздвиженьев день» 
(рязан., тамбоо., ту л. — Сах.СРІ Г:307). В 
этот период, называвшийся капустница 
(твер., псков.), кщгктка (ярослав., урал., 
перм., скбир.), капустки (самар. сибир.), 
начинались девичьи вечеринки, род посиде¬ 
лок: капустники, капустки , кап у с тел с к не 
вечера, которые длились две-три недели. Ка* 
пустницы — девушки и женщины, пришед¬ 
шие на рубку К., — входя в дом, поздравля¬ 
ли хозяев с К., как с праздником. В 
Тверской губ. (Осташков) во время рубки 
К. исполнялись капустные песни. В Алек¬ 
сине Тульской губ. девушки ходили рубить 
К. из дома в дом, вечером являлась моло¬ 
дежь с гостинцами высматривать невест, за¬ 
тем водили хороводы. В Словакии (окр. 
Приевидза) женщины апалп музыкантов на 
рубку К., чтобы К. под музыку плотно ук¬ 
ладывалась в бочки. В Польше К. начинали 
рубить после Богородицы Посевной (8.ІХ) 
в любой день недели, кроме понедельника и 
субботы. В Болгарии приглашали заправлять 
рассолом первую бочку с нарубленной К. 
здорового, проворного мужчину, чтобы К. 
была удачной. Перед укладкой кочанов в 
бочку совершали обряд омовения рук. 

В день Усекновения Главы Иоанна 
Предтечи ( 29. VIИ /11 IX) запреща¬ 
лось срубать (срезать и даже дотрагивать¬ 
ся до кочана, — гуцул.) и употреблять в 
пищу К,, как и все, что формой напоминает 
голову (в.-слав.). Нарушение запрета могло 
вызвать болезни, Ср. Иван Голоьосек. 

Запрещалось женщине во время месяч¬ 
ных рубить К. (Житомир.), дотрагиваться до 
бочки с К. (укр., бел.), укладывать К. в 
бочки после близости с мужчиной (ровен.) — 
К. будет неудачной, испортится. 

Обрядовая еда. У всех славян К. 
входила в число обязательных постных 
блюд, приготовляемых в Сочельник, в пери¬ 
од Великого поста (о.-слав.), в поминаль¬ 
ные дни. Ср. бел. обычай во время семицких 
и годичных поминовений бросать друг вдру- 
га капустными кочанами и кочерыжками. На 
свадьбе у украинцев Воет. Словакии ею уго¬ 
щали каждого гостя. Поданная к столу К. 
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была знаком окончания свадебного пира, ср. 
песню: «Капуста, капуста/ то мерзеца спра¬ 
ва,/ вшытку ч'ел'адоч'ку/ з-за стола вы¬ 
гнала» (Ган.НСН:204). Во Владимирской 
губ. молодым после венчания рекомендовали 
есть К. и молоко, «чтобы дети были белые». 

Первое ритуальное употреб¬ 
ление К. В Калужской губ. (Медынь) 
«•Шамышми» К. на Петров день; варили 
первые щи, чтобы К. была кочанная и в 
день Николая Кочан ника (Никола Кочан¬ 
ный, Кочапский, кочанный день 27. ѴП / 
9.VIII), когда К. завивается в кочаны. В 
день Пантелеймона Кочанного (9.ѴІІІ) 
было в обычае печь пироги с К., угощать 
детей и нищих странников, чтобы осенью 
собрать богатый урожай К. 

П о в е р ь я. Детей находят в К. (в.-по* 
лес., вольт.), под листом К. (енисейск.); их 
приносит зайчик и сажает на грядке К. 
(Харьков.). Ср. рус. ктіустничек «ребенок, 
рожденный вне брака» (казан. — СРНГ 
13:60). Кукушка после Петрова дня пря¬ 
чется в К. от преследующих ее птиц (см. 
Кукушка). Верили, что в К обитает мифи¬ 
ческое существо Капустница , которое бла¬ 
готворно влияет на ее урожай (рус.). Су- 
ществуют поверья о превращении семян К. 
в семена других растений: брюквы, репы, 
редьки. 

К. стоит в ряду растений, наделяемых 
брачной символикой: за измену па¬ 
рень ссекает К на грядках у девушки, кото¬ 
рая изменила (казан. — Зел.ОРАГО 2:53). 
Ср. гадание в новогоднюю ночь у лужичан: 
девушка, набрав в рот К.» идет на перекрес¬ 
ток, ожидая в первом встречном увидеть 
своего будущего мужа. Кочан К. (вместе с 
гусем и гречишной половой) ставили после 
свадьбы на стол перед родителями «нечест¬ 
ной» невесты (минск.). 

К. в народной медицине Боль¬ 
ную голову обкладывали свежими листьями 
К. (в.-слав., пол.» САовиц.); клали их на 
ожог, на воспаленное место при роже, на 
раны. Капустной рассадой, посеянной в день 
Сорока мучеников, обкладывали больного во 
время приступа эпилепсии (закарпат.). Что¬ 
бы предохраниться от выкидыша, советова¬ 
ли пить семена К. с водой (бел.). Для уско¬ 
рения родов роженица вставала, расставив 
ноги, над раскаленным камнем, в то время 
как его поливали водой, в которой варилась 
К (укр.). Рассолом с квашеной К мазали 


детей на второй день Великого поста, чтобы 

их не кусали змеи (Лужница и Нишава). 

Лит.: БВКЗ; 135,138,173; Гром.ТКС:3,79; ЖС 
1897/1-4:97; Кали н.ЦНМ: 112,126.01,164; КГ: 
61,128,144,160,185,186.290,296,333,345,354, 
366; Мин.ЖС;90Л29; Сах.СР№:251,267,273, 
307; СРНГ 13; ТОРП:274; Б<іг.ВТПИ:203. 
204,235,246,247; ВорЗНН 1:64,321,354; 2: 
240; Грив.НЗМ:147; ПР 1929/6/1:22,23; 
УНВ:46б; Чуб.ТЭСЭ 3:12,254; ЭО 1897/1:39; 
СД 1:152; КоІЬ.ОѴС' 29201; РЫ.ОР^ІбО; 
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11:29,30,204,205; Булг.ГЫ78Д80; Нккиф. 
ППП.122,124.125Д87,207,248; ПЭС253,258; 
СБФ-78102; СБФ-86:116Д83.185Л88,203, 
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31:9; Ма1іс.КОК:15,31; РММАЕ 1957/1:112, 
113; КОО 2:240, 3:175Д83ДК7,207,219; Роз. 
20:52,272; Р5 259; ВаП.МЬ:53.28б: Вегіп. 
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В. В. Усачева 

КАРАВАИ — главный свадебный хлеб, 
большой, чаще всего круглый, который де¬ 
лят на свадьбе для угощения всех ее участ¬ 
ников. 

Название */гоп;п)ь известно только 
воет, и юж. славянам. Как обозначение ри¬ 
туального хлеба, прежде всего свадебного, 
оно распространено главным образом в Бе¬ 
лоруссии и на Украине, а также в воет. 
Польше; встречается, наряду с другими на¬ 
званиями, на великорус, территории (чаще 
на юге) и у юж. славян (особенно у болгар). 
У зап. славян для наименования главного 
свадебного хлеба часто используется термин 
'каІйСь (для пол. традиции это практически 
единственный термин), известный в качест¬ 
ве названия различных свадебных хлебов 
также всем другим славянам (ср. Калач). 
Выделение К. как главного свадебного хлеба 
наиболее характерно для бел. и укр. тради- 
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ций. В других слал, традициях функции К. в 
большей или меньшей степени распределены 
между разными хлебными изделиями (см. 
Хлеб свадебный). 

В символике К. сочетаются муж¬ 
ское и женское начала. В значительной сте¬ 
пени это обусловлено этимологией слова ко- 
роваі і, связанного с названием коровы 
( 6оп.»л) г символически олицетворяющей не¬ 
весту, тогда как суффикс -(а)}ъ , оформ¬ 
ляющий производное ггоп,?а/ь, позволяет 
видеть в К. символическое воплощение 
быка-жениха (ЭССЯ 11:115). Коро- 
вье-бычью символику К. проясняет свадеб¬ 
ный фольклор. Так, в бел. караванной песне 
поется: «Ніхто не угадае, / Што у кашым 
караваі / Лучындчка (свечачка) пагасілд 
ся, / Цяля з хвастом умясіласял (Вяс.п. 2: 
77). К. сдобрен коровьим маслом и сыром: 
«вверху — сыр і масла», «тры паск: масла 
да усе рыжых кароу», «з трох (сямі, 
двевяці) кароу масла». Встречается мотив 
рогатости К.: «Слава богу, рагат наш буд- 
эець каравай» (гроднен., Вяс.п. 2:47). С 
рогами связаны названия украшении на К.: 
бел. бреет, рожкі ‘скрученные из теста рож¬ 
ки', укр. львов, ріжки ‘ветки, обвитые тес¬ 
том 1 Коровье-бычья символика невесты 
и жениха выступает в приговорах сватов, 
объясняющих причину своего прихода жела¬ 
нием купить корову или телушку либо поис¬ 
ками коровье для своего быка. Невесту 
на обручении иногда называют короекой 
(смолен.), а у дружки спрашивают о жени¬ 
хе: «Бык или пороз?» (зологод.). В конце 
свадьбы родственники новобрачной ищут 
телушку — спрятанную невесту (рус ). 

Другим символом невесты, также вопло¬ 
щенным в свадебном хлебе, является ку¬ 
рица. Так, функциональным заместителем 
К. на значительной части великорус, терри¬ 
тории выступает курник: он украшается сва¬ 
дебным деревцем, им благословляют ново¬ 
брачных, его подают после брачной ночи в 
случае невинности невесты, ломают, делят, 
как К,, и т. д. Термину курник соответст¬ 
вует целый ряд атрибутов свадебного обря¬ 
да — от курицы до К. со всеми промежу¬ 
точными стадиями: украшенная жареная 
курица, кренделек с положенной на него ва¬ 
реной курицей, запеченная в тесте курица, 
хлеб в форме курицы, пирог с курятиной, 
лепешка с фигурками птиц из теста, укра¬ 
шенный хлеб, каравай и т. п. Курицу и К. 


объединяет то, что оба они символически 
соотносятся с невестой и подвергаются ри¬ 
туальному дележу. Неслучайно поэтому и 
совмещение коровьей и куриной символики в 
одном ритуальном предмете, олицетворяю¬ 
щем собой невесту, как, например, в укра¬ 
шенной курице, называемой ялосшул (бук¬ 
вально ‘телка’), которую после брачной ночи 
делят между родственниками; дележ кури¬ 
цы-яловицы, под которой подразумевается 
сама невеста, имеет эротическую окраску 
(Чернигов.). 

С девичьей символикой связаны не¬ 
которые детали украшения К.: коса из тес¬ 
та, фигурки кур, уточек и др. В каравайных 
песнях К. уподобляется невесте: «Расці, 
расці, каравай, як наша Насцн» (бреет., 
Вяс.п. 2:124). 

С другой стороны, К. может соотносить¬ 
ся ис женихом: <с— Караваю, караваю, / 
Чым ты красен? / <,..> / — Малады жа- 
Нішку, / Малады жапішку, / Чым ты сла¬ 
вен?» (сродней., Вяс.п. 2.140—141); один из 
К. иногда называют именем жениха (бел.). 
С образом жениха как насильника, похити¬ 
теля, грабителя связан эпитет К,: вороши 
(«каравай-царапай» в бел. фольклорных 
текстах). 

К. присуща ярко выраженная мужская, 
прежде всего фаллическая символика. 
Ср. мотив коитуса в бел. каравайных пес¬ 
нях: «Печ наша рагоча / Караваю хоча» 
(Вяс.п. 2:104—105), а также бел. обычай 
сажать невесту на К. перед брачной ночью. 
Не случайно К. пекут лишь нсвесте-дсвуш- 
ке, впервые вступающей в брак, и никогда 
не пекут на свадьбу вдове. Мотив коитуса 
воплощают и фигурки на К,: боров верхом 
на свинье, петух на курице, гусак на гусыне 
и т. п. (гроднен.). В бел. и укр. традициях 
фаллическую символику имеют фигурки ши¬ 
шек на К. и некоторые другие элементы 
украшения из теста ібочачкі з абручыкалп, 
заяц), пара яиц, запекаемых в К.- (при де¬ 
леже К. их стараются украсть у дружки, 
чтобы опозорить его), а также заяц как пер¬ 
сонаж каравайных песен и приговоров,.клю¬ 
чи (в каравайных песнях как мотив, в обря¬ 
де — рисование ключом фигур на К.) идр. 
При этом в соответствии с амбивалентной 
природой К. некоторые из мужских эроти¬ 
ческих символов могут приобретать проти¬ 
воположный смысл, как, например, караван¬ 
ная шишка: «Што на караваю шышачка 
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пядзіць, як лебедзь. / А шышачка мая бяле- 
сенька, / Дочка мая мілесснька» (Бобруй¬ 
ский у, ? Вяс.п. 2:137). Подобная амбива¬ 
лентность К. проявляется и в том, что его 
пекут и у невесты, и у жениха, месят брат с 
сестрой (в з.-бел. песнях), украшают как 
мужскими (мужик, петух, медведь, конь, во¬ 
робей, соловей, орел, месяц), так и женски¬ 
ми (баба, курица, утка, гусочка, рыба, солн¬ 
це) фигурками и изображениями. 

Форма и состав К. Как и некото¬ 
рые другие символы брака, К. обычно име¬ 
ет круглую форму (в. -глав. каравай, рус. 
курник, титуле, роща и др., укр. дішеиь, 
пол. коіасх. чеш. кЫаб и др., словац. га- 
{Ісьіглк. бол г. меденик, бахча , правен хляб, 
мемина пита, плстгниу,а, кумов хляб, 
иногда крав ай и ряд других ю.-слав. хле¬ 
бов), реже кольцеобразную (укр. дішѵпь, 
мораз. НъЬсс, ѵувіоиіепес, серб, локіча, 
болг. колак, кравай, бахна и др.). Подчас 
главный свадебный хлеб бывает продолгова¬ 
тым, длинным, четырехугольным: с.-рус. 
че/шан, кроенник, пряник , Саратов, каравай, 
з.-бел. калач, в.-полес. (редко) корояай, 
серб, колач, чеш.. словац. саііа. словац. 
гакозіггік. На Русском Севере в роли К., 
помимо различных хлебов, выступают боль¬ 
шой, иногда около пуда весом, свадебный 
пряник с украшениями и рыбный пирог (ку¬ 
лебяка). К. может состоять из нескольких 
круглых коржей или слоев теста, обычно 
нечетного числа: семи, девяти, одиннадцати 
(жнтомир., волын., пол. тар н об жег.). 

Чаще всего К. пекут из пшеничной муки, 
реже из ржаной (рус., морав.) или гречне¬ 
вой (гомел., ровен.). Из серой муки пекут 
К. у жениха-сироты (могилев*). Иногда 
ржаным бывает лишь нижний слой, основа¬ 
ние К. (львов, ), так наз. подошва. На ней 
выкладывают четыре крестика из колосьев, 
взятых из покутного снопа (киев.), посыпа¬ 
ют ее рожью, хмелем (ровен.), овсом (во¬ 
лын.. киев.) или кладут на крышку дежи, 
посыпанную овсом, просом и мукой (пол- 
тан.). У белорусов К. иногда печется из не¬ 
соленого теста. Сверху К. смазывают мас¬ 
лом (укр. киев.), яйцом (бел. гомел.), медом 
(болг., бел. мопілев.), густым вареньем 
(чеш.), обливают сахарной глазурью (пол., 
болг.), окрашивают в красный цвет (укр. 
Чернигов.), посыпают маком (чеш.), утыка¬ 
ют изюмом, миндалем, сладостями (пол.), 
ягодами (бел., пол.), втыкают круп инку соли 


(мопілев ). Мед иногда добавляют и в тесто 
(чеш.). 

Внутрь К. запекают курицу (смолен., 
калуж.), петуха (псков.), яйца (тамбов., го¬ 
мел., киев.), монеты для богатства (бел.-по 
лес. укр. микед.). Иногда монету кладут 
сверху для дружки, который делит К. (го¬ 
мел.), Нередко К. бывает с сыром: его пе¬ 
кут со слоем сыра (пол.), посыпают сыром 
сверху (бел., рус. калу ж.); кладут сверху 
четыре вареника с сыром (киев.) или внутрь 
27 вареников (лллтан.). Начинкой бывает 
куриное, говяжье, свиное мясо, пшенная ка¬ 
ша (рус. курник, изредка также коровий), 
рыба (с. -рус. рыбный пирог, кулебяка), 
иногда в тесто добавляют изюм (перм. 
изюмной каравай). 

Сверху К. украшен фигурками из теста, 
чаще всего птичками (в.-слав., пол., чеш,, 
болг.), соотносимыми по названию с утками, 
гусями (бел. г укр., пол.), курами (бел., 
пол.), петухом, воробьями (бел., укр ), голу¬ 
бями (рус, дон., бел., укр.), жаворонками 
(рус. смолен., бел.), соловьями (калуж,), 
двуглавым орлом (вологод.). Среди других 
зооморфных фигурок — конь (калуж), 
свинья (калуж., бел.), медведь, заяц, кот 
(бел,)» рыба (зологод.). Имеются антропо¬ 
морфные фигурки: ліу.жучок и бабочкя (ка¬ 
луж.), жених и невеста (костром.), невеста 
с платьем и рубахой в поднятой руке и же¬ 
них с репой в руке (іроднен.), лесничий с 
объявлением о продаже леса (владимир.), 
ребенок (бел., пол.), сват, сваха (пол.) и 
т. д. У белорусов, украинцев и поляков К. 
украшают астрономическими фигурами из 
теста: солнцем, месяцем и звездами. Рас¬ 
пространены и другие фигурки: шишки (рус. 
смолен., бел., укр., пол.), бочонки (бел., 
укр.), сердце (укр., чеш.), крест (бел., укр*, 
болг,, макед.), сплетенная из теста коса 
(бел., укр., пол.), а также решетка, колечки, 
цветочки, восьмерки, ромбики, спирали, ша¬ 
рики и т. п. Многие из этих фигурок встре¬ 
чаются и как самостоятельные виды свадеб¬ 
ного хлеба, например, бел. и укр. шишки, 
іуски, месяц из каравайного теста, болг. 
кольцеобразный косичняк в виде сплетен¬ 
ной косы (видин.), томск. курник в форме 
курицы, утки, гуся или поросенка. Помимо 
выпуклых изображений, на К. делают и вы¬ 
давленные рисунки, в которых преобладают 
геометрические или растительные мотивы 
(например, крест ладонью, насечка елочкой 
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с помощью ножа). В Могилевской обл. на 
К. рисуют фигуры ключом и выдавливают 
отпечатки маковыми головками. 

К. опоясывают ободом из теста (бел. 
обруч, ееиок, вэночок, укр. обруч), иногда 
в виде плетеной косы (бел. бреет, косица, 
плецёнка, укр. плетенка), или обвязывают 
белым полотенцем (чернигов.), поясом 
(бреет., вольт.} или лентой { калуж., Черни¬ 
гов,, гомел.)* часто красными, баранками 
(гомел.), лыком (ровен.) и др. В К. втыка¬ 
ют одну или несколько свечек (бел. лолес., 
укр ). флажки (чериигов.), палочки или ве¬ 
точки, облепленные тестом (бел. шышкі, 
торочкі, укр. ёлки, шишки, ріжки, галуз- 
ка, пол. тхоску) или обвитые цветной бума¬ 
гой (калуж., Чернигов., словац.). К. украша¬ 
ют также цветами (в -слав., болг,, чеш. 
пол.), зеленью (бел., укр.. болг., пол.), вен¬ 
ками (э.-палее., пол.), колосьями овса (бел,, 
укр., пол.) или ржи (укр.), яблоками (болт., 
серб., чеш., пол.), красным перцем, орехами, 
нанизанными кукурузными зернами (болт.), 
лентами (бел., укр., пол.), перьями (рус., 
пол.), цветной бумагой (рус., чет., пол.). 

Часто К. выступает в сочетании с де¬ 
ревцем свадебным, которое втыкают в К. 
Иногда деревце тоже печется из теста и со¬ 
ставляет с К. единое целое, как, например, 
некоторые виды морав. К. (ксІяС). Отсюда 
взаимообмен названиями между этими дву¬ 
мя свадебными атрибутами: К. получает на¬ 
звания по деревцу (рус. ёлка, сады, роща, 
болг. бахча, чеш. хіготек) и наоборот (сло- 
вен, &гаміі; 'свадебное деревце, обычно 
вставляемое в свадебный хлеб', рус. орлов. 
кираоаипииа ‘ветка, украшающая свадебный 
хлеб’). 

Изготовление К. К. пекут как у 
невесты, так и у жениха или только у не¬ 
весты. Изредка молодые получают К. в дар 
от всех родственников (дон.) или родствен- 
ники приносят его в дом жениха (Влади¬ 
мир.). Нередко изготовление К. у невесты 
сопровождается большими обрядовыми це¬ 
ремониями, чем у жениха; иногда К. жениха 
и невесты различаются по внешнему виду и 
названию: у невесты с ободом в виде косы, 
а у жениха — с обычным, у невесты круг¬ 
лый К., а у жениха в виде полумесяца 
(бел.), у жениха каравай, а у невесты роща 
(калуж.) или шышка (гомед.). К. пекут 
обычно в канун свадьбы, изредка к обруче¬ 
нию и даже на второй день свадьбы, после 


брачной ночи. Просеивают муку девушки, 
девери и золовки (болг.), девушка в муж¬ 
ской одежде (серб, косов.), одна или не¬ 
сколько девушек, у которых живы родители 
(макед. дебар., серб, лескован.). Иногда на 
мальчишнике парии пародируют невестиши 
«зассвки>\ исполняя роль девушек (в. -болг.). 
Обряд просеивания муки начинает мальчик 
с ситом (макед. гевгел.). Муку просеивают 
через нечетное число сит в нечетное число 
корыт(болг,), в корыто, намазанное медом, 
чтобы супружеская жизнь не была горькой 
(серб. джердАп.). В муку кладут перстень 
жениха и браслеты невесты (болг.). Во¬ 
ду приносит лада ~ одетая в наряд невес¬ 
ты девочка, имеющая живых родителей 
(г.-з.-болг.). Хлебная утварь должна быть 
новой (бел.). Дрожжи для закваски берут 
из дома брачного партнера (болг. фра- 
кийск.). 

Замешивать тесто начинает девер (друж¬ 
ка) затычкой ярма, свирелью или пучком 
базилика (болг.) или беременная женщина, 
чтобы обеспечить плодовитость невесты 
(серб, поморав.). Опару размешивают пра¬ 
вой рукой по солнцу, тесто месят ладонью, а 
не кулаком (чтобы жених не подымал руки 
на невесту), в тесто добавляют водки для 
богатства и веселья в супружестве (бел.). 
Месят тесто золовка (болг,), девушка (ж- 
сария), у которой живы родители (з.-болг.), 
девушки (болг.), женщины (бел., укр., пол., 
серб, паштропичи), крестная невесты и 
крестная жениха (бреет,). Тесто оберегают 
от сглаза (серб.). Иноща участницы обряда 
во время замешивания теста для К. соблю¬ 
дают молчание (болг. молчаы хляб). Тесто 
кладут из дежи на лопату в один прием 
(бел,). Дрова для печения К. берут из трех 
дворов и от трех «счастливых» пород дере¬ 
вьев (бел.). Выметает печь перед сажаниек 
в нее К. кучерявая, обычно брат невесты 
(кисв.). Сажает К. в печь курчавый не¬ 
женатый парень (бел.), «дружба» (львов.), 
крестная невесты (волып.). Женщина, поса¬ 
дившая К. в печь, забрасывает хлебную ло¬ 
пату на крышу, туда же бросают и кусочки 
теста для птиц (пол ). Пекут К. женщины 
(в.-слав., пол,), называемые коровайницрум 
(укр., бел., отчасти рус.), женщина старше¬ 
го возраста (пол.), девушки (макед. дебар.), 
подруги невесты (рязан.), ее мать (гамбоь ). 
муж с женой (Воронеж.). Караавйнидомч 
обычно бывают молодые замужние женщи- 
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нм, не разведенные и не вдовы (полес.), 
число их должно быть нечетным (гроднен.). 
Иногда К- пекут в присутствии жениха, по¬ 
саженного на вывернутую шубу (калугк.). 
Пекут на очаге без использования лопаты и 
печной утвари (болг.). 

В песнях К. называется божы дар, свя¬ 
ты каравай; на вопрос, откуда он, К. отве¬ 
чает: «Ям есць ад Бога н&доліи / Чэраз 
анёлць засланы» (гроднен,, Вяс. п. 2:137). В 
его изготовлении принимают участие небес¬ 
ные силы: «Сам Бог каравай месіць», «I Іра- 
чыстая свяпдць», «ваду носщь». «вадаіцы 
падлівае, мучмиы пад сыпае;>, «Ангелы воду 
носяць», «муку сьшлюуь», «шышкамі нры- 
крываюпь», «Хрыстос палівас, хустай па- 
крьшас», «месяц у печ саджае, зоранька 
закпадае, еонейка запякае» (бел.). Во время 
или после изготовления К. женщины мажут 
друг другу лица сажей (иакед. гевгел.), поют 
и пляшут (в.-сдав., серб., максд., болг.). 
скачут под удары в печную заслонку (ка- 
луж ), поют и танцуют вокруг готового К. 
(пол.), танцуют с ним на гумне (бсл.-по- 
лес.). поливают водой участников свадебной 
процессии (пол.), двое мужчин скачут друг 
через друга, изображая козу и козла 
(бреет.). 

Воду после печения К. выливают под 
плодовое дерево (лолес., болг.). Известны 
различные гадания по внешнему виду К. 
Украшают К. обычно девушки. В некоторых 
регионах, например на Русском Севере, из¬ 
готовление К. не сопровождается ритуаль¬ 
ными действиями. 

Ритуальное использование 
К. Готовый К. отец выкупает у каравайниц, 
относит в клеть и ставит на жито (бел.). 
Свахи возят испеченный К. невесты по де¬ 
ревне (калу**-)- К. носят по домам в знак 
приглашения на свадьбу (морав.-словац.). 
Невеста приносит его старшему свату с при¬ 
глашением участвовать в свадьбе (серб, бо- 
левад.). К жениха привозят в дом невесты 
(в. -слав., максд.). Перед этим все поезжане 
обходят вокруг К., стоящего на покрытой 
кожухом деже (ровен. ). Иногда стороны 
меняются своими К., стараясь поднятъ его 
выше (бел., пол.). Под двумя поднятыми К. 
целуются родственники молодых, а поезжа¬ 
не проходят в дом (бел,). 

Караваем благословляют жениха, невес¬ 
ту или обоих молодых (рус., под,), разламы¬ 
вают его над головой жениха (болг,), встре¬ 


чают им новобрачных по приезде от венча¬ 
ния (рус., бел., укр., пол.), ставят К. им на 
голову, молодые трижды откусывают от него 
(с.-рус.), кладут руки на К. и целуют его 
(пол.). На свадьбе К. ставят на стол перед 
молодыми (рус., болг,); иногда два К,, сим¬ 
волизирующих жениха и невесту (тул.); К. 
подвешивают над головой невесты (с.-х.). 
Его ставят на стол и перед переменой не¬ 
весте головного убора (пол.). У жениха и у 
невесты пекут специальный К. для свадеб¬ 
ного кума (кумов краеай), который отдают 
куму, ставят перед ним на стол (болг.). У 
русских К., особенно в доме невесты, иног¬ 
да не едят (калуж., архангел.), или выстав¬ 
ляют на стол в знак того, что пора ехать к 
венчанию, и дружка съедает его один (вят.). 
К. в свадебной процессии везет дружка или 
специальный караванный, караваиишс или 
д ыебник (рус.), его несут за невестой сваты 
(болг.), сама невеста несет его священнику 
(пол.). К. оставляют в церкви на боковых 
алтарях (пол. кроснен.). Во время венчания 
невеста держит за пазухой две горбушки, 
отрезанные от ее К. и от К. жениха, кото¬ 
рые молодые потом вместе съедают для 
скрепления брачного союза (вологод.). При 
вступлении в дом жениха невеста с К. 
на голове трижды поворачивается вокруг, 
трижды обходите ним вокруг стола, прохо¬ 
дит вместе с женихом по столу между двумя 
К., катает К. по столу или от порога до 
стола, делится им с родственниками жениха 
и гостями, относит кусок К. скоту (пол,). 

Центральным ритуальным действием с 
К. является его дележ (см, Доля), часто 
сопровождающийся опеванием К. и одари¬ 
ванием молодых. Гостей приглашают слова¬ 
ми: «Просим вас и Бога на каравай!» (го- 
мел., ПА). Сваты выносят К. из коморы. 
где молодые проводят брачную ночь, и 
танцуют с ним вокруг ступы (волмн.). Сват 
стучит в потолочную балку, призывая при¬ 
ступать к дележу (ровен.)■ Делит К. (рус. 
кроитъ каравай, бел. рцша&ъ, ло¬ 

мотъ каравай) дружка или старший сват. В 
Калужской губ. он режет К. под полотенцем 
или ударяет по нему кулаком, так что он 
рассыпается, и в таком виде разносит гос¬ 
тям, забирая середину себе (калуж,). У бе¬ 
лорусов и украинцев середину обычно дают 
молодым, нижнюю корку (подошву) музы¬ 
кантам, а оставшуюся частъ раздают по 
старшинству гостям и посторонним. Иногда 
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при дележе молодые получают с каравая 
ветку с двумя отростками (бреет. ), невесте 
кладут в подол месяц с каравая (ровен.) или 
совсем не дают К. молодым (ровен.). По¬ 
сторонние зрители кладут куски полученно¬ 
го К. в хлебное зерно для богатого урожая, 
дают скотине для плодовитости и хотя бы 
крошку съедают сами на счастье и для дос¬ 
татка (бел,). У русских на Севере дружка 
делит между гостями большой пряник, сере¬ 
дину которого с изображением рыбы дает 
съесть пополам жениху с невестой (водо¬ 
род.). В сев. Словакии дележ К. (гагіо5іпік) 
сопровождается шуточным крещением с 
участием ряженых (ксендза, церковного 
служки, крестного отца): крестного с крест¬ 
ником (К.) обливают водой — крестят 
(Орава). У сербов К. кума и старшего свата 
разламывают, поливая одну половину вином, 
и раздают присутствующим (Срем). Разла¬ 
мывая К’ над своей головой, старший сват 
просит у Бога хорошего урожая и приплода 
овец (черногор.). В Хорватии невеста раз¬ 
дает К. (ріг) по пути в дом жениха (о. Крк). 
У поляков К. разламывают и разбрасывают 
встречным или детям по дороге к венчанию. 
На Русском Севере дележу К. часто соот¬ 
ветствует раздача гостям, детям или встреч¬ 
ным по пути к венчанию кроеного — наре¬ 
занных пряников или пирогов. Во время 
брачной ночи К. часто находится в спальне 
новобрачных (в.-слан.). У русских подача 
К., его дележ и т. д. бывают связаны с де¬ 
флорацией невесты во время брачной ночи: 
К. ломают после брачной ночи (смолрн.)г в 
случае «честности» невесты гостям после 
брачной ночи подают курники (смолен,), се¬ 
редину кулебяки наполняют рыбой, а в про¬ 
тивном случае оставляют пустой и затем 
посылают отцу невесты (архангел.). У сло¬ 
ваков на следующий день после венчания 
кухарка заворачивает К. (гаіАкІліЬ) в по¬ 
лотно и несет на спине, говоря, что несет 
невестиного ребенка (Нитра). В Малополь- 
ше мать невесты после венчания посылает 
К. в дом жениха для его матери (кроснен.). 

Лит.: И в а н о в В. В., То п о р о в В. Н. К се¬ 
миотике коровая в связи .с происхождением коро- 
шійных обрядов // 5і§п. Ьап§иа§е. СиІШге. ТІіе 
На^ле; Рагіз, 1970:370 — 383: Ив.Топ.ИОСД: 
243 — 258; Топоров В. Н. Об одной мкфори- 
туальной «коровье -бычьеіЬ КОНСТРУКЦИИ у ВОС¬ 
ТОЧНЫХ славян в сравнительно-историческом и 


типологическом контекстах // Славянские этю¬ 
ды. Сборник к юбилею С. М. Толстой. М., 
1999:491 -532; Кол™. Т55.146,151.192 -2Л7; 
СРНГ 13:64-67, 16:134-136; Гурп // СБЯ-77: 
131-180; Вяс.; Вяс.гс. 2; Вес.: МУРЕ 1900/3; 
159-165; ПА; Ян.БОХ; РАЕ, тару 568,571, 
579-581,584,585,593,595. 

/I. В. Гура 


КАРАКОНДЖУЛ — сверхъестественное 
существо, поверья о котором известны лишь 
сербам, македонцам и болгарам, находив¬ 
шимся в контакте с турками и греками. К. 
считается преимущественно сезонным, свя¬ 
точным демоном (см. Святки). Сербы по¬ 
лагают, что К. появляется осенью (СЕЗб 
1948/58:348), на с.-востоке Болгарии К. 
уподобляют св. Тодору и временем его вре¬ 
доносных действий считают первую неде¬ 
лю Великого поста (БМ:165). Повсеместно 
К. — ночной дух, исчезающий с первым 
криком петухов. Нередко отмечается га**» 
К. с водой, особенно у сербов и черногор¬ 
цев. По внешним признакам и функциям К. 
уподобляется другим мифологическим персо¬ 
нажам: вампиру, нолколику. оборотню, ко¬ 
торые вместе со всей нечистой силой активи¬ 
зируются в святки. Видеть К. могуттолько 
люди, рожденные в субботу. 

Термин К. (из греч. каХХлкаѵт^арсе 
алой дух' через турсц. посредство, БЕР 2: 
234) широко варьирует в ю. -слав, диалектах 
и нередко используется во множественном 
числе: болг. караконджс, каликандэери, 
кракѵняи,и и др. макед. каракониол, серб, 
карак^е/юз, карануоз и Др.). Неславянская 
лексема подвергается народной этимологи¬ 
зации, объясняющей облик или действия К.: 
кара — черный’, кон ‘конь’, крик 'нога’, 
карам 'ездить верхом'. По имени К. болга¬ 
ры называют святки: канджурояи дни , дни 
на караконджурете, и наоборот, К. обоэна* 
чают идентично святочному периоду: болг. 
погани , мръени дни *с вятки’ и погании, 
мръепиѵм, мръеколаци — К. 

К. появляется в облике получелове¬ 
ка-пол уконя (иногда с крыльями) черного 
цвета или чудовища на белом коне (с.-пост. 
Болгария); курицы, собаки, кошки, овечки, 
теленка, жабы, зайца, медведя, верблюда и 
др. животных. В зап. и юж. Болгарии, Ма¬ 
кедонии и юж. Сербии К. — это мужчина с 



К АР А КОН ДЖ У Л 


467 


различными Аномалиями: обросший как мед¬ 
ведь; с вытаращенными красными глазами, 
длинными зубами или одноглазый, одноно¬ 
гий, с рогами и хвостом; наполненный во¬ 
дой. К. очень высокие или наоборот — кро¬ 
шечные, ростом с ребенка. В сев. Сербии 
К. — женщина, чаще всего старуха с желез¬ 
ными зубами и рогами, с длинными ногтями. 
В юж. Сербии и Болгарии верят, что К. 
могут быть мужского и женского пола, они 
шшут семьями и имеют детей. К. описыва¬ 
ется и как невидимая злая сила — ветер или 
голос (ю.-болг., макед.). 

В происхождении К- часто отмеча¬ 
ется связь со святками: К. становятся души 
свиней, заколотых к Рождеству (Габрово); 
дети, рожденные или зачатые в период от 
Рождества до Крещения (карпконджулче — 
болг., макед., логанчс — родои.) Умершие в 
святки также превращаются в К,, особенно 
дети, почившие в Рождественский сочельник 
(Странджа). Нередко К. уподобляется вам¬ 
пиру — это покойник, через тело которого до 
погребения перепрыгнула кошка или переле¬ 
тела птица (Шевен). В Македонии верят, 
что вампир по прошествии шести недель 
превращается в К. По ю.-фракийским по¬ 
верьям, К., в отличие от вампира, становятся 
живые люди по наследству. В воет. Сербии 
К. — это еврейские девушки. 

Места обитания К. (подводное 
или подземное царство, заброшенные мель¬ 
ницы, кладбище, глухой лес, ущелья и ов¬ 
раги) указывают на хтонический характер 
этих демонов. Местом активности 
К. являются уличное или домашнее прост¬ 
ранство, от локуса зависит характер вредо¬ 
носных действий. В лесу, на перекрестках, 
на удаленных от села дорогах К. нападает 
на людей, ездит на них верхом, от его тя¬ 
жести человек уходит в землю, К. заманива¬ 
ет людей к водоемам, под лед, где их топит, 
или к обрывам и урочищам. К. душит лю¬ 
дей, протыкает их гребнем для чесания льна 
(который носит на спине), длинными ногтя¬ 
ми царапает женщинам лица, пьет кровь, 
похищает и съедает детей. К. разносит бо¬ 
лезни и лишает людей рассудка. 

В доме, куда К. проникает через дымо¬ 
ход, он мочится на огонь или в незакрытые 
сосуды с водой. Если моча К. попадет на 
ребенка, тот заболевает неизлечимой болез¬ 
нью. К. заглядывает в окна, пугает детей и 
указывает на того члена семьи, которому 


предстоит умереть в следующем году. К. му¬ 
чает скотину, переплетает хвосты лошадей. 

Жертвами К. становятся запоздалые 
путники, пьяницы, дети и их матери, бере¬ 
менные женщины, а также те, кто разговел¬ 
ся раньше времени в Рождественский со¬ 
чельник или объедается свининой (плевен.). 

Характерные свойства и дей¬ 
ствия. К. — шумные демоны: собравшись 
вместе, они устраивают веселые застолья, 
празднуют свадьбы, водят хороводы на току 
(родоп.). К. может разговаривать (угрожать 
расправой или спрашивать, когда Креще¬ 
ние), подделывать голос и звать человека по 
имени, если же откликнуться, то К. может 
отнять голос (макед.). Когда К. недоволен 
чем-либо, то пищит в дымоходе, стучит в 
двери дома и по крыше. К. приходит во 
двор, чтобы лизать кровь рождественского 
поросенка на месте его заклания (с.-балг); 
в Трояне рассказывают, что К. питается 
только свиными головами. В Странджс по¬ 
лагают, что К. вместе с волками лижет пе¬ 
пелища, чтобы «точить зубы». 

Охранительные и отгонные 
действия связаны со святочными запре¬ 
тами. Чтобы не напал К м как стемнеет, за¬ 
прещается выходить из дома и выполнять 
домашнюю работу (прясть, стирать, белить 
и ар,). На улицу берут с собой горящие 
угли, зажженную лампу или лучину (в Ро¬ 
допах полагают, что в настоящее время К. 
исчезли из-за появления электричества), 
звенят железными предметами и др. Тради¬ 
ционным оберегом от К. является крестное 
знамение. От Рождества до Крещения но¬ 
сят с собой в кармане чеснок (детям заши¬ 
вают его в одежду), за поясом — шерсть, 
гребень, узелок с хлебом и солью. От К. 
тщательно оберегают дом: затыкают дымо¬ 
ход, запирают двери, закрывают посуду. 
Вокруг дома посыпают пеплом, оставшимся 
после окуривания в Рождественский сочель¬ 
ник и канун Нового года. На крышу броса¬ 
ют ветки аспарагуса или ели, перекидывают 
через дом камни. Опрыскивают комнаты ос¬ 
вященной в день св. Игната водой, мажут 
кресты дегтем на воротах, в очаг бросают 
лошадиный череп, старую одежду, серу. 
Чтобы отвлечь К,, оставляют ему «заня¬ 
тия» — шерсть для чесания или головку под¬ 
солнуха для подсчета семечек. В кануны 
святочных праздников, чтобы умилостивить 
К., не убирают стол с угощениями. 
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Повсеместно практикуются особые дей¬ 
ствия, чтобы родившийся или зачатый в 
святки ребенок не превратился в К. Такому 
младенцу изготавливают обыденную рубаш¬ 
ку, опускают его в прорубь, при купании в 
воду кладут полынь и грязную рубашку 
(паовдив.), сосульку (макед.). 

На изгнание К. направлены обходы 
колядникон и сурвакаров, крещенские обря¬ 
ды (водосвятие и посещение домов священ¬ 
ником). В окр. Пловдива после ухода свя¬ 
щенника хозяйка громким голосом прогоняет 
святочных демонов. В Якоруде (Родопы), 
разговляясь свининой, сжигают одну косточ¬ 
ку, считая, что сожгли и самого К. 

К. — частый персонаж фольк¬ 
лорной прозы; во многом он идентичен 
черту и другой нечисти, которых легко обма¬ 
нуть (например, в сказке о падчерице, по¬ 
сланной мачехой на мельницу и щедро на¬ 
гражденной К.; о пастухе, скрывшем свое 
имя, и др.). Широко распространены бы- 
лички о К., которые рассказываются пре¬ 
имущественно на святки. Основные сюжеты 
были чек: К. имитирует голос человека и на¬ 
казывает его за несоблюдение святочных 
запретов; запоздалый путник встречает К., 
который вовлекает его в свои пляски и 
угощает ракией, при этом осенивший себя 
крестным знамением человек видит, что пьет 
из человеческого черепа; К. приглашает и 
затем щедро одаривает повитуху для при¬ 
нятия родов у своей жены; приведенный 
в дом К. оказывается еврейской невестой 
и др. 

Черногорские мифологические рассказы 
повествуют о том, что в озерах обитают чу¬ 
довища — К., которые на ночь выходят на 
берег (Ровин.ЧПН 2/2:464-465). 

В экспрессивной речи К. слу¬ 
жит пейоративным обозначением долговязо¬ 
го, некрасивого человека; страдающего бес¬ 
сонницей; старика, «изжившего свой век»; у 
сербов карлконцула — ‘неряшливая женщи¬ 
на’. О медлительном, усталом человеке сер¬ 
бы говорят: Као да су га караконцуле }аха' 
ле [Словно на нем К. ездили]. 

К. также называют и страшилище, кото¬ 
рым пугают детей, чтобы они не выходили 
вечером из дома и не объедались на ночь. 
К. служит термином для обозначения пугала 
в виде коня у болг. ряженых, маскирован¬ 
ных групп колядников в Сербии, а в Гевге- 
лии — рождественского каравая. 


Восточнославянскими параллелями к К. 
как святочным демонам являются шулику- 
ны и кикимора. 

Лит. СМ:221; Зеч.МБ; Ча|к.СД 5:312-314; 

СМР; ВегпагЛ В. Ьс Ви1§аге караконджо 
«аогіе Іоир вагон» еі аиігез Гогтез ВиІ$гг« 
іззиез сіи Тигс каглкппсоіоя // Сб.Арті.:477*- 
486; ЕКЗ 2 ; БМ:164-165: Нас КС, Георг. 
БНМ:150-152; Кап.:203,271: Пир.; Плов.; 

Род.:39-41,90-91; Странджа; Враж.НДМ: 
133-136; РСКІЦ; БЕР 2:201,232,234; РКС; 
5Ф 1982/4; ЕБ 3:75; СЕЗб 1958/70:351,352, 
560; СбНУ 1906-1907/22-23; Вак.БЕТБ: 
406; I Іоп.СБ; П р и м о в с к и А п. Обідпост на 
някон обнчан у родопските бъпгари // Народно- 
стна и бнтова общност на родо пеките българи. 
София, 1969 : 172 — 186 ; Попов Р Светци-дс- 
монн // ЕПНДК 2:80-87; БНПП 7:260. 

И. А Седакова 

КАРАЧУН (корочун, керечун) — в на¬ 
родной традиции термин, закрепленный 
главным образом, за рождественским цик¬ 
лом обрядов и верований. Образован от 
о.-слав, глагола когбііі ‘идти, шагать' 
(ЭССЯ 11:56- 58); семантически сопоста¬ 
вим с лат. асіѵепіи» ‘приход, пришествие' 

В карпато-балканском ареале (у укра¬ 
инцев Закарпатья, польских лемков, сло¬ 
ваков, мораван, болгар, сербов, румын) из¬ 
вестен как календарный термин и как 
обозначение рождественских обрядовых реа¬ 
лий: 1. праздник Рождества, 25.ХП. (укр. 
крачун, к(е)речун. г(е)речун\ с.-болг. кра- 
чон. краяун; в.-серб., с.-в.-серб, крачун, 
сповац. кгабип, ктаЫп (Шарнш, Спиш, 
Гемер, Новоград; рум. сгасійп; венг. ка* 
гяезопу); 2 рождественский Сочельник 
(укр. карпат. Керечунь вечер; в.-слшящ. и 
ю.-словац. ктабчп. кгабііп; болг. крачун 
(Плевенско, Ломско), рум. Сгасішш/; 

3. святки (болг. крачун, словен. кгабип)\ 

4. рождественский хлеб (укр. эакарпат. 
крачун. керечун, кречун; лемк. кпасіип, 
кгасъип, Ьгаі кгасгипііѵ] в.-глппдц. кгасип, 
кгабііпік. кгаСшюѵ Ьгаі\), изредка — 5. рож¬ 
дественское деревце (банат. карачин ‘де¬ 
ревце колядников'; в.-словац. кгабиппс 
іігеоо ), Имя Крачун болгары давали также 
человеку, родившемуся 25 декабря (в Со¬ 
чельник). В качестве имени известно оно и 
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сербам. В бол г. диалектах слово крачун, 
крачунеи может также относиться к дню 
летнего солнцеворота, день 8 июня — 
св. Феодора' (Фаем. 2:336). 

За пределами карп ато-балканского ареа¬ 
ла «рождественские» значения слова пред¬ 
ставлены в др- рус. Корочунъ , Корочюнъ 
‘пост перед Рождеством’, рус. карачун 
солнцеворот, день 12 декабря, Спиридонь- 
ез день рус. диал. карачун Ѵ.няточнын об¬ 
ряд, коляда карачун ѴіредрождестиеЕ^скин 
пост’ 

В рус. и бел. языках слово относится к 
смежным семантическим полям смерть 1 и 
ЗЛОЙ дух, демон’: рус. карачун ‘внезапная, 
неожиданная смерть* (перм., сибир., тул. 
костром., тлмоов , рязіш.. Козин., ярослав., 
тиер.. иладимігір ., вол о год.), каручень смерть’ 
(онеж.), корочуп предсмертные корчи, 
смерть' (смолен.) , карачун 'злой дух, черт, 
демон' (калуж. симбир.), бел. корочун "вне¬ 
запная смерть в молодом возрасте; судороги; 
5ЛОЙ дух, сокращающий жизнь’, ср. также 
бел. бреет, карачун ‘старый веник, деркач' 

Обрядовое и магическое значение имеет 
рождественский хлеб — крачун. Он извес¬ 
тен в Закарпатье, зап. и воет, частях Под- 
карпатъя, у лемков и в Воет. Словакии, а 
также у словац. переселенцев в Моравии и 
Венгрии. К. пекли с особыми ритуалами и 
предосторожностями, с ним гадали; крошки 
от него необходимо было сжечь или зако¬ 
пать в землю. 

К. считался символом семейного богат¬ 
ства. Хозяйка пекла его в вывернутом ко¬ 
жухе и в руклоицах, чтобы семья была бога¬ 
той (укр.). Испеченный К. клали на солому 
посреди стола, на зерно из последнего снопа 
или на деньги. Обычно К. делали круглым 
(иногда с изображением креста) или в виде 
плетенки. В середину хлеба, в ямку, насы¬ 
пали зерно разных злаков, клали чеснок, 
фав&і, облатку, втыкали стебель овса или 
пихтовую веточку, ставили баночку меда и 
освященной воды, обвязывали К. жгутом 
льна или конопли, чтобы лен и конопля уро¬ 
дились. 

К. лежал на столе до Нового года или 
Крещения, когда его начинали есть, причем 
в Воет. Словакии его делили между всеми 
членами семьи, а остаток клали перед две¬ 
рью хлева как оберег от ведьмы. Часть хле¬ 
ба давали рогатому скоту, чтобы он был 
здоровым и плодовитым. 


Кусок К. и все добавленные в него про¬ 
дукты (мед, чеснок, зерно и др.) сохраняли 
как лекарство, оберег от нечистой силы и 
магическое средство. Особенной лечебной 
силой наделялась середина хлеба: ею окури¬ 
вали скот во время болезни. Лемки сохраня¬ 
ли чеснок как лекарство от боли в горле, 
словаки особенно действенным считали мед, 
«испеченный» в крачуне девять раз. В Сло¬ 
вакии срезанные края хлеба давали съесть 
коровам, чтобы ведьмы не отбирали у них 
молоко. Стебли овса и барвинок, которы¬ 
ми украшали К., потом вплетали в венок не¬ 
весты, чтобы ей и жениху передались свой¬ 
ства этих растений. К. катали от порога до 
стола, чтобы на стопе всегда был хлеб, что¬ 
бы дом был богатым (подкарпат., словац.). 
В Воет. Словакии зерно, мак, деньги, об¬ 
латки из К. добавляли в посевное ради хо¬ 
рошего урожая. 

С К. гадали о судьбе. В Сочельник об¬ 
макивали К. в воду и катили его по полу: 
если он переворачивался на верхнюю корку, 
это означало несчастье в скотоводстве или 
смерть кого-нибудь из членов семьи. Также 
имело значение, какую форму К. примет в 
печи (укр.). Гадали по изображениям, полу¬ 
ченным на муке или отаве, насыпанным под 
К.: если покажется человек, то придут сва¬ 
ты; если животное, ожидали прибавления 
скота. Когда катили К. по полу, считали, 
сколько оборотов он при этом сделает, веря, 
что столько же возов сена или зерна соберут 
летом. 

Иногда пекли один или несколько хлебов 
поменьше, которые называли «братом кра- 
чуна» (подкарпат., лемков. Ьіаі кгасгитш, 
в.-словац. кгаёипоѵ Ьтаі) и клали рядом с 
ним на стол, чтобы К. не оставался на ночь 
один. В некоторых районах Воет. Словакии 
четыре маленьких К. {кгаёипіі 0 клали на 
четыре угла стола; лемки пекли сразу не¬ 
сколько «крачуновых братьев». 

Лит.: ЭССЯ 11:56-58; Фаем 2:336; Аф. 
ПВ 3:760; Влас.НА: 169; БогВТНИ:203“207; 

Лѵтушнхк Ф. Крачун// Ант. неделя, роч. II. 
Унгвар 1942:7-8; Добр.:347; ПА; Марим.ИП 1: 
368; Ке:п.бБ:50,51; М.ігЬек 1 7.31; 13<чІ:і.ОК5Ь: 
85; ЕГК8 1:270; Нопт.К2Б:55,38.67; 8И 1972/ 
1:79-81; 1973/1:61,62; 1975/2:236; 1983/2: 

224. 

М. М. Валснуова 
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КАРЛИК, карлики — з.-слав. мифоло¬ 
гии. персонажи в виде маленьких человеч¬ 
ков, обитающих по соседству с людьми (под 
домом, хлевом, под землей) и вступающих с 
ними в различные взаимоотношения, харак¬ 
тер которых зависит от отношения к ним 
людей. К. воспринимаются как мифологичес¬ 
кий «народец», имеющий свой бытовой и се¬ 
мейный уклад, язык, религию и привычки. 
Жизнь К. представляется как отражение че¬ 
ловеческой жизни, но часто в искаженном 
виде, указывающем на их принадлежность к 
потустороннему миру. Сильнее всего пред¬ 
ставления о К. развиты у лужичан и кашу¬ 
бов. Слав, верования в К. сформированы 
под влиянием запади о евро пейс к., прежде 
всего, немецк. поверий (ср. нем. ^шйг$й. 
лит. рагьіик). 

По ряду признаков (обладают маленьким 
ростом, живут в горах, охраняют подземные 
клады) К. смешиваются с горными духами и 
духами шахт, такими как: чеш. Ьсгуртш/іл, сло- 
вац. Іиікі, размером с пядь, ргппопікі (из нем. 
Вегдтйппаскеп), пол. зкагЬтк, размером с 
двенадцатиАйТнего ребенка, птпу Лисіі и 
др. В Силезии известен сыѵелу тиіік, кото¬ 
рый живет под замком и стережет клад. С 
другой стороны, К. близки к з.-слав. домо¬ 
вым духам-обогатителям типа коЬаІсІа, с ко¬ 
торыми имеют ряд общих черт: обладают 
маленьким ростом, выполняют домашнюю 
работу, приносят человеку богатство. 

Названия К. (обычно в форме мн. 
числа) отражают представления одновремен¬ 
но об их подобии людям и их недискретной 
множественности: н.-луж. Іиікі, пол. іисікі, 
кгазпоіидкі, словац. Іиікі и под. У лужичан и 
словаков названия К. существовали только в 
форме мн. ч. т если нужно было сказать об 
одном К., употребляли выражения типа: 
]Ъйъп 7. Іиікдіѵ 1895/1:41). Большин¬ 

ство названий К. содержит указание на 
их маленький рост: пол. тпіі іисі&е (Вгі)к. 
5ЕЛ > :49 Г 7), тиіоіиіікі, йгоЬпе, Аготпе (Санн. 
КД: 18), каш. таі ёёк (ЗусЬіа $СК 3:42), 
п.-луж. раісікі («пальчики», ср. с нем. Оіі- 
шпІіп% «гном», доел, «пальчики», лит Ьаг$- 
(іикеп «то же», от рігзіійз «палец», РйіЫ: 
443), чеш. тизіеек, г?й^ого*/сс, ріеіітиіік 
(от чеш. ріШі «мерить пядями»), ігразіік 
(т. е. «равный трем пядям», МасЬек 1 : 653), 
кгзек (от чеш. кгзаіі «худеть, уменьшаться»). 

Названия К. отражают представления об 
их внешнем виде, в частности, об их горба¬ 


тости, согнутости: дагЬшік (ЗОР 2:54—55), 
кггезіак. кг^віак (кашуб., ср. др. значение 
этого же слова: «кривое, карликовое дере¬ 
во»). К. могут называться по месту обита¬ 
ния: раЛііоткі (пол.), их название может 
указывать на «иіюмирность» персонажа: пол. 
Ьоіуішіск. Ьіліі'іа, Ьогаіко (Санн. КД: 18), ве¬ 
роятно сюда же относятся пол. и кашуб, на¬ 
звания типа кгазпоіибкі, кгахпіакі. ктщ!а, 
для которых реконструируется первоначаль¬ 
ное значение «добрые люди» (Йіаѵгакі 3:64), 
а осмысление номинации по цвету одежды 
вторично (Слан. КД: 128). Некоторые став, 
названия К. являются заимствованиями из 
немецкого и балтийских языков. Ср. .ѵорів, 
сѵега!, сѵгк, с/егці из нем. 2шу§е «карлик, 
гном», пол. каггкк, кагзеіек из др.п-нем. 
кагаі, ср.-нем. кагі «малыш» (Сапп. КД. 107). 

Внешний вид, К. отличаются от лю¬ 
дей, прежде всего очень маленьким ростом: 
с ребенка (з.-слав.), с бутылку (луж.) ; с 
человеческий палец (в.-луж.), они так малы, 
что семь пар К. помещается в печи или в 
деже (пол., луж.), один К. может сидеть в 
лошадином ухе (луж.). К. — черные, как 
негры (луж,), у них несоразмерно большие 
головы (пол.), приземистые туловища, плос¬ 
кие некрасивые лица, жест кие, растрепанные 
волосы (пол.), выпученные глаза (луж.), 
черные, большие бороды (пол. луж.), дли¬ 
ной больше, чем сами К., поэтому, когда К. 
ходят, бороды кладут за пазуху (кашуб.). 
Обычно считалось, что К. одеты в куртки и 
штаны красного (з.-глав), черного, белого 
или зеленого (луж.) цвета. Их одежда была 
пестрой, а штаны разноцветными, поэтому 
поляки необычно одетому человеку говорили: 
«^у^іцсіз&г ]ак кгаміоіисіск» [Выглядишь, 
как К.] (М*:І..№В:66. иол.). К. предста¬ 
ют перед человеком в своем обычном антро¬ 
поморфном облике; в отличие от др. сив. 
мифологич. персонажей, оборотничесгнодля 
них не характерно. К. показываются только 
тем людям, которые им нравятся и не лю¬ 
бят, когда за ними подглядывают. К. быва¬ 
ют невидимы (пол.). 

Постоянный атрибут К. — их большие 
шапки, обычно красного цвета, которые де¬ 
лали их невидимыми (пол,, кашуб., луж.) и 
в которых заключалась их волшебная сила. 
Если сорвать с К. эту шапку, он придет ее 
выкупать, 

Изредка К. представляются в виде 
красных, черных и зеленых червяков с ог- 
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ровными головами, которые проникают в 
человека и вызывают у него болезни (ма- 
зур.) 

Места обитания К. По месту оби¬ 
тания К. делятся на домашних, лесных, гор¬ 
ных и подземных, но, кроме места житель¬ 
ства, ничем друг от друга не отличаются. Они 
живут в горах, в старых шахтах, пещерах, 
под пнями деревьев (пол,» кашуб.). в лесных 
ямах (луж.), в мышиных норах (пол., ка¬ 
шуб.), могилах (пол.). В Лужице некоторые 
низины, впадины и возвышенности носят 
наименования «Ішкаѵе сіоіу», «Ьйкгае (ігіи- 
гу», «Ііпкоѵга §бгка», место, где якобы обита¬ 
ют К., называется «Іиіко^піа» ОХ'ізк 1895/1: 
44). К. живут по соседству с людьми — в их 
домах или поблизости: под печью, под оча¬ 
гом, за печной трубой (пол.), в погребах, под 
полом дома или хлева (пол., кашуб., луж.), в 
сарае или хлеву (кашуб.). 

Время и о я в л е к и я. К. днем спят, а 
вечером и по ночам приходят в человеческие 
дома, где пьют, едят, танцуют и веселятся 
(луж.). К. выходят из своих жилищ только 
в месячные ночи (Куязы). После захода 
солнца люди боялись выходить на улицу, 
потому что в это время К. проказничают и 
шутят над людьми (луж.). К. могли появ¬ 
ляться также в полдень (луж,). У поляков 
известны кагіц , которых можно 

было увидеть в помещениях для скота толь¬ 
ко в период адвента (Ѵізіа 1894/4:756). 

> і р о и с х о ж д с н и е. К. осознавались 
как перволюди, первопоселенцы, автохтон¬ 
ное население края, которое жило там перед 
заселением этих мест славянами (луж.). Со¬ 
гласно др. поверьям, К. — злые ангелы, ко¬ 
торые упали с неба на землю (луж.). 

Основные занятия К. Жизнь К. 
представляет собой подобие человеческой 
жизни — у них есть свой социальный и се¬ 
мейный уклад, религия и язык. К. делятся на 
мужчин и женщин, среди них есть старые и 
молодые, у них есть свои семьи, они справ¬ 
ляют свадьбы (пол., кашуб., луж.), рожают 
детей, причем в повитухи и крестные зовут 
людей (пол., луж ); они умирают, своих по¬ 
койников сжигают, а пепел и кости закапы¬ 
вают в землю (луж.). Они знают ремесла, 
являются хорошими кузнецами и даже научи¬ 
ли людей строить дома (луж ). К. любят му¬ 
зыку, часто поют и танцуют на печке (луж.). 

У К. под землей есть свое хозяйство, они 
держат коров и сеют жито, колосья молотят 


в печи, а зерно мелют между двумя камнями 
(луж ). У К. есть своя печь для печения хле¬ 
ба; по другим представлениям, К., приготов¬ 
ляя хлеб, кладут тесто между двух плоских 
камней, закапывают их в землю и ждут, пока 
оно затвердеет (луж.). Хлеб, который они 
дарят людям, по одним поверьям, очень вкус¬ 
ный, по другим — с примесью золы или песка 
(луж,). Еду они готовят в горшках с очень 
толстыми стенками (луж.). Согласно другим 
поверьям, К. не имеют своей домашней утва¬ 
ри и приходят к людям готовить себе еду 
(луж.). 

К., которые живут в горах и под землей, 
считаются хранителями кладов (луж., ка¬ 
шуб., словац., чеш.), они перебирают деньги 
(кашуб,), которые хранят в подвалах (луж.). 
Клад карликов может забрать тот, кто бро¬ 
сит на него топор, а сам, не оглядываясь, 
побежит к дому (лу?к). 

С одной стороны, считалось, что К. 
были язычниками и справляли свои празд¬ 
ники под большим дубом (луж ), у них была 
часовня и маленький колокол с непонятной 
для людей надписью. Они переселились под 
землю, когда стало распространяться хрис¬ 
тианство и появились первые колокола, от 
звона которых они умирали (пол,, луж,). К. 
пытались уничтожить колокола (луж,)* а 
когда им это не удалось, исчезли с длмлн 
( луж,). С другой стороны, полагали, что у 
них есть свои священники, происходящие из 
украденных человеческих детей. К. зовут 
людей на крестины; детей своих они «крес¬ 
тят», погружая в купель (пол.). 

У К. есть свой язык, отчасти похожий на 
человеческую речь, но слова они выговари¬ 
вают невнятно и неполно. К. одно слово 
произносят хорошо, а другое плохо или одно 
слово выговаривают с начала, а другое — с 
конца, перемежают свою речь немецкими 
фразами, а некоторые человеческие слова 
заменяют своими (луж.). По др. воззрени¬ 
ям, К, говорят на человеческом языке, но 
дважды повторяют каждое слово или при¬ 
бавляют к нему отрицание «не». Прося у 
людей дежу, они говорили: «Му піе сЬееяіу 
гпіе^ піе^азг^ піссігісйк^:» [Мы не хотим 
иметь не -ваш у не-дежу] (^'ізіа 1895/1:48). 
Иногда считали, что К. не знают человечес¬ 
кого языка. 

Отношения К. с людьми строятся 
как отношения соседей. К. хорошо относят¬ 
ся к людям, не вредят и даже помогают им в 
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работе, если люди не причиняют К. зла 
(пол,» кашуб., луж.). Кто видел К., не дол¬ 
жен был докучать и мешать им, иначе сча¬ 
стье могло уйти из дома (луж.) 

З.-слав. быличкн содержат основные 
мотивы, описывающие взаимоотношения лю¬ 
дей и К.: К. помогают людям, которых 
любят (пол., луж.), в частности, помогают 
женщине сбивать масло, пасут лошадей, 
овец, играют с ягнятами (гюл., луж.), помо¬ 
гают человеку строить дом (кашуб.). К. 
одалживают у людей домашнюю утварь — 
дежу, хлебную лопату, маслобойку, посуду 
для сметаны и под.» чтобы испечь себе хлеб, 
сбить масло, приготовить сметану (луж.), а 
также просят еду: хлеб, лепешки, муку, 
молоко и пр. Половину подаренного им пи¬ 
рога они возвращают назад со словами: 
«РггупіеЗІіту ѵат піеріасек пароѵлчм» 
[Принесли вам ваш не-пирог назад] (луж,). 

К. просит позволения справить свадьбу 
в доме у человека (пол.); К. зовет женщину 
в повитухи к своей рожающей жене (луж.), 
подобно з.-слав. водяному К. зовет 

человека в крестные к своему новорожден¬ 
ному ребенку (пол., луж.). В награду за ус¬ 
луги К. платят человеку золотэм, серебром, 
драгоценными камнями (в.-луж.); за одол¬ 
женные вещи дают человеку дары, которые 
приносят счастье, пока находятся в той се¬ 
мье, которой они были подарены, если хо¬ 
зяева их теряли, счастье навсегда покидало 
дом (луж.)* Принося дары, К. требуют вы¬ 
полнения невыполнимых условий: К. при¬ 
носят крестьянину лепешку, кусок масла и 
жбан пива, разрешая это съесть так, чтобы 
все осталось целым, и выпить пиво, не при¬ 
касаясь губами к жбану. Крестьянин выре¬ 
зал и съел в лепешке и масле середину, оста¬ 
вив края не тронутыми, а пиво выпил через 
соломинку (луж.). К. сами не любят братъ 
подарки у людей и при попытках подарить 
им что.-л. исчезают (луж.). К. открывают 
людям клады, которыми они владеют (іюл. г 
луж.)* К. обладали способностью прорица¬ 
ния и предсказывали людям будущее (луж.). 

Если же человек обижал К., оскорблял 
их насмешками или нарушал условия «доб¬ 
рососедства», они мстили ему: вредили ско¬ 
ту, насылали неурожай, вырывали поса¬ 
женные растения, били в доме посуду и под. 
(луж,). Иногда считается, что К. — злые 
существа, которые мешают и докучают лю¬ 
дям (мазур.), причиняют зло детям (пол.), 


крадут у людей вещи (пол.). У Мазуров 
кгиапо/иЛкі считаются разновидностью духов 
болезни, которые поселяются в животе че¬ 
ловека в виде червячков. 

Ряд мотивов связывает К. с др. слав, 
мифологии, персонажами, особенно с в.-слаа. 
домашними духами: К. поддерживают дру¬ 
жеские отношения с одной семьей и только 
ей помогают (луж.); как рус. домовой, по- 
лес. и кирпат. ласка, К. ухаживают за ско¬ 
том, особенно за лошадьми, которым запле¬ 
тают гривы в косички. Любимым лошадям 
К. подсыпают в кормушку овес, у нелюби¬ 
мых отнимают корм, от чего те худеют и 
чахнут (кашуб.), О здоровом коне кашубы 
говорят, что за ним «кгй&паіа еіпг&гаіа» [Кар¬ 
лики присматривают] (ЗусНіа 5СК 3:236), 
поэтому нельзя К. выгонять из хлева — вме¬ 
сте с ними можно выгнать счастье (кашуб.). 
Если ночью со скотом что-н. случается, го¬ 
ворят, что «кгозпі^а 20 ікіизйу» [Карлики 
задушили] (№(іт.КК:109). Подобно до¬ 
мовому, К. доделывают по ночам за хозяев 
домашнюю работу (пол., п.-луж.) и обна¬ 
руживают себя только тогда, когда в доме 
что-то должно случиться (под.). Для К. ос¬ 
тавляют на печке еду — соль с мукой или 
молоко в ореховой скорлупке (кашуб ). 

Как и з.-укр. ипклюз, К. помогает чело¬ 
веку пахать поле — он залезает в ухо лоша¬ 
ди и свистит, а со стороны кажется, что 
конь работает сам (в.-луж*). Как и с.-рус. 
кикимора, К. путают по ночам пряжу, ос¬ 
тавленную хозяйкой без благословения или 
прядут на самопрялке (кашуб.). Подобно 
з.-слав. іоріеіси, з.-укр. дикой бабе и др. К. 
любят воровать горох (луж.). 

Подобно пол. богинкс (см.), мамцне. 
карпат. дикой бабе, и др., К. подменивают 
некрещеных детей, оставленных без при¬ 
смотра (іюл., кашуб., луж ), взамен подкла¬ 
дывая своего горбатого подменыша. Чтобы 
удостовериться, что эго ребенок К., женщи¬ 
на должна варить пиво в я ичной" скорлупе. 
Увидев это, «ребенок» скажет: <^ет ]\і зіо 
Іаі вібгі, аіе ]еЗ Іак ^еие р Л’е </іск<Й, 2еЬё хіо 
ѵ ]аів ріие ѵаНЬ [Мне уже сто лет, но я еще 
не видел, чтобы кто-то в яйце пиво варил] 
(8}*:Ь*а 80К 3:237). Тогда женщина долж¬ 
на вынести подменыша на мусорную кучу и 
битъ его, пока К. не вернет ей настоящего 
ребенка (под., кашуб.). 

Оберегов от К. известно мало, в ос¬ 
новном они связаны с охраной маленькихде- 
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тли. Чтобы К. не подменили ребенка, его 
трижды продевают сквозь моток немытых 
и небеленых ниток (кашуб.), кладут ребен¬ 
ка подлавку у печи (кашуб.)* а под голову 
ребенку кладут молитвенник или четки (ка¬ 
шуб,). Б случае, когда К. представляются 
маленькими червяками, живущими в животе 
человека, их выгоняют с помощью заговоров 
и магич. приемов, посыпая больного пеплом, 
полученным между Рождеством и Новым 
годом (ггал,). 

Наряду с представлениями о К. славя¬ 
нам известны и другие мифич. существа 
маленького роста: пигмеи (укр.), Нагіісу, 
китгеісу (пол.) — маленькие люди, которые 
сменят настоящих людей после Страшного 
суда, как нынешние люди сменили поколе¬ 
ние великанов. 

Маленьким ростом обладают: рус. л омо- 
вой, кикимора, инстики — демоны, происхо¬ 
дящие из задушенных матерями детей и вы- 
кццышей, с -рус шуликупы, пол. іоріеіес , 
чеш. и пол. персонажи &Ы\к, 5&п/сАи под., 
э.'укр. голодней и под. домашние 

духи- обогатители, укр. подземные люди рах- 
мпны, а также ночные огоньки, происходя¬ 
щие из душ загубленных матерями младен¬ 
цев: чеш. ьѵсііотюЪі. пол. Ы^сіпс о$пікі и др. 

Ли т.: I ] отпй. М ЗОП 3.257; Чуб.'] Э С 13 1/1: 
212; Санн. КД 107,109; ЕР 31/1:128; КЬ\Ѵ 
438-439; КоІЬ.О\Ѵ 15:191; 2СЬ:239; 

і«а2М:121-122; ЬН/49:257-258; Г^т.КК 
109; йусЬіл 8СК 3:236-237; \Ѵі*'п 1889/4: 
729; 1892/2:170; 1894/2:170-171; 4:756,855; 
1895/1:40—75, 2:266-268, 3355, 1898/4:680- 
681; 7.Ѵ7АК 1878/2:126,142; 1887/9:171; 

Знйц МЛЧС. 19,25,31 100,267,289; №В: 

63-69. 

Е. Е. Аевкисвская 

КАРТОФЕЛЬ (5 о Іа пит ГиЬеговит Ь.) 
культура, известная славянам с конца XVII в. 
Многие названия К. — рус. картофель, укр. 
картопля, бараболя, пол. кагІо{іа> словац. 
стіеріс, кагіоріе, кготріе, серб, кромпир, 
кртолц, болг. брамбой и др. — являются 
трансформациями итал. 7аг^</о//іили за¬ 
имствованы из нем. КагіоЦсІ (Фаем. 2: 
204). Долгое время К. считался растением 
«чужим», «нечистым», дьявольским;лишь в 
XIX в. вошел в повседневный обиход. Ср. 


поговорки: словац.: «Ь иНіа па гетпіакосЬ а 
каризіе ?д|й» [Люди на картошке и капусте 
живут] (С^ІѴ 3:525), рус. «Картофель хле¬ 
бу подспорье». 

Ряд названий картофеля моти¬ 
вирован местом произрастания, формой: рус. 
земляная репа (нижегород.), (земляное) 
яблоко (ярослав., Воронеж,, скбнр.); укр. 
зимяк; пол. пет(п)іак ь $аЫка петпе. (воз¬ 
можно, калька, ср. франц. ротте </е Іегге); 
чеш., морав. іегиак: словац. гст'шк; в.-луж. 
%етрак; негативным отношением к нему как 
к иноземной культуре: рус. погань, чертово 
яблоко (тул., москов., ярослав., перм.). 

Легенды о происхождении 
картофеля. В старообрядческих поле¬ 
мических сочинениях К., чай и табак отнесе¬ 
ны к числу «антихристовых іюповведелии» : 
«Картоха проклята, чай двою проклят, та¬ 
бак да кофе трою» (Даль 2:94). Один из 
текстов содержит пророчество неурожая, 
нужды и мора там, іде люди «расплодят сие 
проклятое зелие», а тем, кто его ел, предре¬ 
кается по смерти вечная мука в «негасимом 
огне». 

Мотив появления «богомерзких» рас¬ 
тений на могилах злых, грешных, порочных 
людей перешел и в легенды о К. Согласно 
рус. легенде (Владимир.), К. вырос на моги¬ 
ле дол хна-кол дума «из тайных уд костей» 
его. Люди стали сажать и есть его, но Бог 
послал ангела сказать людям: не сажайте это 
зелье и не ешьте его, а кто ел, тот пустъ 
покается, иначе «не внидет в царствие Бо¬ 
жие». По другим версиям, К. появился на 
могиле убитых за прелюбодеяние: где был 
зарыт мужчина, вырос К. а где женщина — 
табак (во л о год.); вырос на месте, где была 
зарыта царевна (или дочь царя Ирода), тво¬ 
рившая блуд с псом: от кобеля зародился К. 
(чертово яблоко), а от царевны (Иродовой 
дочери) — табак (костром.); вырос после 
смерти Ирода из его внутренностей (ор¬ 
лов.). 

Иногда происхождение К. связывается с 
борьбой между Богом и дьяволом. Послед¬ 
ний, в подражание Господу, создал яблоки, 
похожие на райские, но отягощенные про¬ 
клятием Бога плоды ушли под землю и по¬ 
чернели, как самый лик сатаны. По другим 
рассказам, К. появился из табачных семян 
или из дьявольской слюны, когда нечистый 
плюнул с досады, что не удалось ему со¬ 
блазнить Христа (Аф.ПВ 2:507). 
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В поверьях и быличках К. называется 
собачьими яйцами, из которых выводятся 
щенки; из сваренного в молоке К. выйдут 
мыши или кутята (казан.); баба высиживает 
мышей, сидя на картофеле, как на яйцах 
(Пошехонье). Принесенный в избу К. по¬ 
дымает неистовую пляску (Лф.ПВ 2:507). 

По мере того, как К. становился при¬ 
вычным в рационе, ею происхождение стали 
связывать с божественным началом. Ср. 
укр. «Бог створйу бандуркы на то, жсбы і 
бідн ік мау с кого скору дёрті» (Ган.НСН: 
209) и серб. «Бог ]е створио кромпир за 
_>убав сиротише — да би и сиротижа им ала 
коме да гули кожу» [Бог создал картофель 
из любви к бедняку, чтобы и бедняк имел с 
кого сдирать кожу] (Ча|к.Р13В:143), а так¬ 
же рус. загадку: «Между гор, между ям си¬ 
дит птица холуян, несет яйца — божий дар» 
(КГ:333). 

Чтобы получить хороший урожай К., со¬ 
вершались превентивные магичес¬ 
кие действия: в Сочельник (24.XII) 
мальчики и парни катались по соломе, ра¬ 
зостланной по полу в избе, чтобы осенью 
мешки с К были такими же большими, как 
они (Закарпатье); женщины сматывали 
нитки с веретен в клубки, чтобы К. уродил¬ 
ся таким крупным, как клубки пряжи (Пин- 
щина). У лемков в первый день Рождества 
нельзя было ложиться, иначе летом карто¬ 
фельное поле зарастет сорняками. Во время 
святочных обходов польские коляд ники же¬ 
лали хозяевам, чтобы у них уродились кар¬ 
тофелины, как пни (*7Іетпіакі ]ак рпІакі») 
(Кс>1,ГЬ:128). В Средней Словакии на 
Рождество радовались приходу ряженого 
«турокя», что предвещало богатый урожай 
К.: «Кгіе за Пихт ѵаГа, гетку боЪге сіагіа» 
[Там, где валяется туронь, хорошо родится 
картофель] (ВссІп,ОК5!-.:74). Весной, когда 
слышали первый раз гром, катались по 
земле, чтобы уродился К. (Мал о Польша). 
Ср. пол. поверье: «Ссіу дггті, іо то*’Щ ге № 
піеЬіе рггеьури^ дітпіакі» [Когда гром гре¬ 
мит, говорят, что на небе пересыпают кар¬ 
тошку] (в.-пол. — АгсЬМЕК). 

Чтобы повысить урожай К. г у юж. сла¬ 
вян на Пасху, Георгиев или Петров дни со¬ 
стязались в бросании камней в цель. С той 
же целью у зап. славян на масленицу ис¬ 
полнялись магические танцы с высокими 
подскоками. В Вятской губ. в Страстной 
четверг в огород бросали поленья, приго¬ 


варивая: «Как полено велико, так чтоб кар¬ 
тохи велики были» (ВФНК.123). Для улуч¬ 
шения всхожести К. окропляли крещенской 
водой (пол., словац.); в посевной К. кро¬ 
шили освященные венки (мазов.), вербочки 
(пол., словац.), посыпали его золой от со¬ 
жженных еловых веток, украшавших дом на 
Рождество (Олькуш). 

При посадке К., положив камень в пер¬ 
вую выкопанную под клубень ямку, про¬ 
износили: «На тебе, крот, камень в рот, а 
картошку мою не шевель» (Нижнеудинск- 
Гром/ГКС:134). В Воронежской обл. в лун¬ 
ку сначала клали «жаворонка» [маленький 
хлебец] с приговором: «Чтобы картошки 
крутые были» (ЖС 1996/4:18). В дроги- 
чинском Полесье сажать К. начинал самый 
сильный член семьи или хозяйка. 

Чтобы К. вырос крупным, вдень посад¬ 
ки парни совершали обряд «сажания» де¬ 
вушки: ее слегка присыпали землей, ими¬ 
тируя закапывание К. (в. -пол.) С той же 
целью самую толстую женщину «валили» в 
борозду (Люблин, воев,); сажавшие ката¬ 
лись по земле (кашуб., Краков., ер.-гловаі^), 
обхватывали голову руками (Ср.-С лива рая 
обл.); приседали на корточки (эакарпат.); в 
Гомельской обл. женщины при этом при¬ 
говаривали: «Шоб такая велыкая и гарная 
була» (ПА). Если в день посадки гремел 
гром, работавшие в поле поспешно хватали 
ком земли, чтобы К. был таким же крупным 
(Замойск. воев.). 

Посадку К. начинали в день св. Ни¬ 
колая, а поляки Мазовии и Велнкополь- 
ши (Ополе, Цсшик) — в день св. Марка 
(25. IV), ср. поговорку: «5асІ7. /іетпіакі г 
Магка, а Ь^сЬ.іе роб ка*сІут кггасгкіет 
тіагка» [Сажай картофель на Марка и 
будет под каждым кустом мера] (Ро$.20: 
219). Словаки Гонта сажали К. на юрьев¬ 
ской неделе (хозяйка каталась по земле, 
чтобы плоды выросли крупные), в Верхней 
Силезии — в Страстную пятницу. На Украи¬ 
не сажающая К. приговаривала: «Дай же, 
Господа, щиб було пид сим коре нем карте- 
пелек, як на ксби хмарок, шоб така ся кэр- 
топля була ряс на, як на не би хм ар а густа!» 
(полтав. — УН В: 246). Время посадки К. 
связывали с днями недели (удачны среда и 
пятница — поле с., неудачны среда и суббо¬ 
та — укр.) и даже с базарным днем (Черни¬ 
гов.). Не сажали К, на «Навью Пасху» (пас¬ 
хальный четверг) — не уродится (ровен.). 
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Лучшим временем посадки считали пе¬ 
риод убывающей луны (оделяв.); новолу¬ 
ние (кашуб.): избегали полнолуния, ново¬ 
луния (Моравская Словакия) — будет 
цвести, а плодов не даст; уродится черви¬ 
вым (р-н Лодзи); первых дней после полно¬ 
луния — сгниет (полес.), и т. п. 

Сербы предпочитали сажать в Велики 
лешак (Страстную пятницу), чтобы клубни 
были крупными (великие); остерегались 
сажать в Водену неделю (первую после 
Пасхи), чтобы К не был водянистым, и 
Песгпну неделю, чтобы К. «не пошел в 
цвет» В Полесье запрещалось сажать и 
окучивать К. в Сухой четверг (на троицкой 
неделе) (Чернигов.), вдень недели, на кото¬ 
рый пришлись Сретенье (гомел.), Голодная 
кутья (канун Крещения — 5Л) или Креще¬ 
ние — черви все съедят (вольш.). На Ук¬ 
раине не сажали на Вербной неделе — «буде 
як верба» (полтав.). 

После посадки К. садились рядком 
на землю, прижавшись друг к другу, чтобы 
осенью также плотно стояли мешки с К. 
(закарпат. — КА); бабы переворачивали 
корзины и садились на них голым задом 
(бреет. ПА). 

В Словакии окучивали К. в день 
св. Анны (26.ѴІІ) — к этому дню он «про¬ 
буждался от сна»; окончив работу, хозяйки 
катались по полю, говоря: «Ѵслга Ъоіо 
киЬа, ]е Аппу, аЬу кгмпрі? паг&ііі яко 

па5с Ыаѵу» [Вчера был Якуб, сегодня Анна, 
чтобы картошки выросли, как наши головы] 
(Гонт Ноі-ѵ К2Ь:228). 

Для уборки К. удачным считался 
день недели, на который приходилось Бла¬ 
говещение, а также суббота (витеб). На 
Туроьщипе начинали уборку на Успение: 
кГІрышлб усиленье — цепи картонлі за 
коранъе» (ТСл 5:213). Кашубы говорили: 
.гАѵгф? ''Й'аѵгайс па ЬігЬ?е ъ кожеш 

р-гупс» [святой Лаврентий велит прийти с 
корзиной за картошкой] (Ми1іс.РЮК:60). 

На Украине в первый день уборки К. 
(обычно после дня св. Симеона ИХ) в поле 
или на огороде разводили костер и пекли в 
золе новый К., ели его и грели об него руки, 
чтобы они не мерзли зимой. Во Владимир¬ 
ской губ. по завершении уборки К. пекли 
картофельные пироги с морковью и яйцами. 
В Калужской губ. на поле оставляли немно¬ 
го К. — для полевого «анчутки-картофель- 
ника» (РДС:26). В Полесье в знак оконча¬ 


ния копки К. резали петуха (бреет. — ПА), 
делали «бороду» 0 омел,). 

В Сибири К. закладывали в подполье к 
Рождеству Богородицы (8.ІХ). В Полесье 
К. засыпали в погреб в тот день недели, на 
который пришлось Рождество (бреет., го- 
мсл.), Голодная кутья и Петров день (Чер¬ 
нигов.); на старичку (т. е. при убывающем 
месяце) (сум., Чернигов.). 

Приметы. К. будет червивым, станет 
гннть, если перед посадкой увидеть сидяще¬ 
го человека. Если свинья перейдет дорогу 
перед возом с посевным К., то он уродится 
ноздреватым (аитсб.). Если при посадке не 
хватит К., то будет плохой урожай, если же 
посадочный К. останется — хороший (За¬ 
карпатье). Если дождь вдет в день св. Яна, 
то К. будет гнить (Всликопальша), если 
на Ильин день — будет хороший урожай 
(Забайкалье). Если снится уборка К., 
кто-нибудь умрет (кашуб ). В Мропговгком 
воев. (Вармия) в период от Рождества до 
Нового года нельзя было скоблить К., 
чтобы скот не облез (не потерял шерсть). 

Лит.: Н а з а р е в с к к й А. А, К истории леген¬ 
ды о происхождении Картофеля // РФВ 1911/ 
65/3—4:16— IV; П е р е т ц В. Н. Легенды о про¬ 
исхождении картофеля // Памяти Леонида Ни¬ 
колаевича Майкова. СПб., 1902:90,92; Бог. 
ВТНИ. 213; ВФНК.106.111; Макс.ННКС:166; 
УНВ:24б; Кеіп.&^Э.бО; ] Ьяшф.І II ІП 125. 
126,158; ССФ-86:199; СБФ-95 255,257.282. 
368; КА; ПА; К№97; Коі.РШіЗ.Ш; Ма- 
!іс.КОК:41, 56; РММАР. 1957/1.110; 1960/3: 
170; 1964/8:189; 1967/11:23.137; Рш.гО- 

144; ЗусЫа 5СК 1:89,364; ЬгуІ. 2 ОЪ':2Ъ, 56; 
2/Л/АК 1885/9:3; 1887/11:29; Сеіл.Т2Ь.М8; 
("і. 1892/2:68,73; Н«.гѵ.К7-І..24 ; М&313,754; 
ЗИ 1956/4:205; 1972/20:496,497; ГЕМБ 

1935/10:88; Ъор.ЖОЛМ 692: Ч«)к,РБВ:142. 
279. 

В. В. Усачева 


КАСЬЯН, прей. Кассиан Римлянин — 
христианский святой V в., память которого 
отмечается 29.11 <13.ІІІ). В народной агио¬ 
графии характеристика К. резко отличается 
от канонической, ср. К нѵмилос.лиоый (си- 
бир.), К. грозный (юыуж.), К. ьивист- 
ливый, злопамятный, недоброжелатель, 
скупой (Даль 1:207). Круг преданий о К. 
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составляют легенды. объясняющие праздно¬ 
вание ДНЯ ЭТОГО СВЯТОГО ТОЛЬКО ПО ВИСОКОС¬ 
НЫМ годам, и рассказы, подчеркивающие 
связь К. со злыми силами и его демоничес¬ 
кую природу. 

Согласно этиологическим легендам, К. 
лишен ежегодного праздника 
за свою заносчивость, за отказ помогать 
людям в беде. К,, боясь запачкать нарядное 
райское платье, не хочет помочь крестьянину 
вытянуть воз, починить сломанную ось, отка¬ 
зывает в помощи вдове (рус,, бед., укр.); зло¬ 
словит о св. Николае, спасающем тонущий 
корабль (болг., рус,). Богатый и ленивый К. 
ничего не делает для нуждающихся (болг., 
рус.), кичится своим благородным происхож¬ 
дением — он «из панов, княжий сын» (бел.); 
будучи молодым и сильным, он намеренно 
опрокидывает в грязь св. Николая, а кресть¬ 
янский воз толкает одним пальцем (бел., 
укр.). Осуждается буйный нрав К. (в пылу 
спора подпалил усы Иоанну Крестителю), 
его пьянство (русбел.). К. противопостав¬ 
ляется св. Николаю, за свою добродетель 
награжденному двумя праздниками в год. 
Бытует поверье, что икону К. вешают не в 
церкви, а только над входом в храм (вятск.). 
Рвд легенд отступает от обычной схемы сю¬ 
жета. К. был вором; раскаявшись, он пове¬ 
сился на осине (ср. Иуда); Бог отдал душу 
К. св. Николаю, разоблачившему вора, но за 
преступления дал К. один праздник в 4 года 
(укр.). К. — одно из 13 небесных светил; ему 
на празднике не дали ложки; он со злости 
«зник» (исчез), а его дни разобрали осталь¬ 
ные 12 светил (так стало 12 месяцев в году); 
когда К. появился через 3 года, ему уделили 
всего 1 день (укр.). Рус. поверье связывает 
К. с верой в «дурной глаз»: коіда К. празд¬ 
новали ежегодно, в мире было много бед — 
К. «имеет глаз и своим глазом косил»: 
чтобы уменьшить причиняемое зло, Бог дал 
К. один праздник через 3 года (смолен.). По 
укр. легенде, К. первым из людей сделал серп 
и косу, но при этом покалечил трех своих 
братьев (имя Кос ія к возводится здесь к коса, 
косить); после смерти К, ходит по свету рал 
в 4 года, и от его взгляда творится всякое 
зло. В ведении К. находятся ветры, с помо¬ 
щью которых он насылает мор на людей 
и скот (щітск.). В некоторых рус. сказках 
К. — хитрый мужик, которого Бог наказы¬ 
вает за обман, дав праздник раз в 4 года 
(Новгород.). 


В легендах о К.-Д е м о н е он — сторож 
ада, бьющий молотом дьявола; но 29.11 К. 
именинник, и дьявол успевает навредить 
людям (рус,, укр.). К. — пленник преиспод¬ 
ней, где черти бьют его молотом и только 
29.11 дают взглянуть на свет (руг.- укр.); 
бывший ангел, закованный в цепи за то, что 
предал Бога, рассказав сатане о готовящем¬ 
ся свержении с неба нечистой силы (рус.). 
К. заключают под землю (заваливают кам¬ 
нем) 12 ангелов (укр*; ср. былинный сюжет 
о К. -аі амине, зарытом по пояс е землю). 
К. — черное, покрытое шерстью подземное 
существо; живет в темной пещере, лежит в 
яме, засыпанный землей; ресницы К. дости¬ 
гают колен; 29.11 нечистая сила поднимает 
ему веки, К. оглядывает мир, и тогда бо¬ 
леют люди и животные, вянут растения, слу¬ 
чается мор и неурожай (укр., полтав.; ср. 
литературный образ Вия) Ср. народные 
представления об иконографии К.: на ико¬ 
нах он выгдядит как армёиин, как черт 

(ЭО 1897/1:3-4). 

Представления о ІС. как демоническом 
существе, хромом, косом, обладающем губи¬ 
тельным взглядом, обусловлены отрицатель¬ 
ным отношением славян к високосному году 
и народной этимологией, связывающей имя 
К. с косой 'кривой, хромой' В високосный 
год совершались особые молебны перед ико¬ 
ной св. Касьяна Римского, чтобы год про¬ 
шел счастливо (Владимир,, ЭО 1898/39: 
141), чтобы К. «удержал дьявола, который 
рыщет по свету и напускает на людей болез¬ 
ни и невзгоды» (перм., ЭО 1894/2:223). 
Касъяное год отличается всякими бедами: 
«пришел К., пошел хромать да на свой лад 
все ломать», «как К. немилосливо на баб 
взглянул, только и слышно: то там, то тут 
баба родами умерла», «К. немилосливо на 
мужиков взглянул — только и слышь, что му¬ 
жик опилен» (ярослав., ЭО 1913 1/2:250). 
В касьякоескии год стараются не венчаться, 
у коров в этот год пропадает молоко (укр.). 
29.11 до восхода солнца не встают с постели, 
иначе К. нашлет болезнь; не выходят из 
дома, не выпускают скот и птицу, чтобы К. 
«не глянул»; стараются не работать, иначе 
К. накажет и заболят руки (рус., укр.); на¬ 
кануне 29.II сажают цыплят под квашню, а 
то «К. головы им заворачивает. Которы с 
этого пропадают, а которы уроды делают¬ 
ся» (сибир. Виноградов Г С. Материалы 
для народного календаря русского старожн- 
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лого населения Сибири. Иркутск, 1918:9). 
Родившийся 29*11 будет несчастлив: «К. 
оком нагля нув — не буде с цего рожденнаго 
добра» (укр., Ив.ЖІ ІК:74). Ср. поговорки: 
К, на скот взглянет, скот валится; К. на 
что ни взглянет — все вянет (у южных 
славян високосный год (преступна година) 
также считался неблагоприятным для плодо¬ 
вых деревьев; СБФ-9 2:99); К. на нарой — 
народу тяжело; К на траеу — траеа сох¬ 
нет; К. на скот — скот дохнет; зинул К. 
на крестьян (Даль 1:207). Ср. о злых, хму¬ 
рых людях: одсьян (вологод., москов., 
иркут.), касьпнови,ы (вологод.); чого ты 
Касьяном йыоыся (харьков.). Чтобы К. не 
перекосил, его поминают в четверг на масля¬ 
ной, пасхальной и троицкой неделях (курск., 
Даль ПРН:874). В честь Кассьяна празд¬ 
нуют четверг на троицкой неделе (Воронеж. 

ЭС 1853/1:215). 

Положительные характеристики К. ред¬ 
ки. По укр. легенде, К. был сыном бедняков, 
много работал, за что и был взят Богом на 
небо. К. считается покровителем девушек, 
родители молятся ему, чтобы он сохранил их 
дочерей в чистоте и целомудрии (киев*). Год 
у супругов пройдет мирно, если провести 
29.11 в семейном согласии (смолен.). 

Лит.: Гпогіік О. Эег Ьеііі^е Кашап ипсі сііс 
ЗсЬоІІІаЬгІ^еікІе // КРС 63/149. Неімпкі, 1954; 
ЛквотовЕ, В. Понерис о високосном годе 
в связи с народным представлением о личнос¬ 
ти преподобного Касснана Римлянина // Рус¬ 
ское обозрение 1897/1:366—'377, Мендель¬ 
сон Н. М. ІС поверьям о св. Касьяне // 30 
1897/32/1:1-21; Назаревский А. Из ис¬ 
тории русско-украинских литературных связей. 
Старинные книжные легенды и их связи с укра¬ 
инским фольклором. Киев, 1963; Назарев¬ 
ский А. Вий в повести Гоголя и Касьян в 
народных поверьях о 29 февраля // Вопросы 
русской литературы. Львов, 1969/2:39—46; 
Потанин Г Св. Касьян и сказка о больной ца¬ 
ревне // 30 1902/2:87-124; Чичсров В. И. 
Из истории народных поверий и обрядов («Не¬ 
чистая сила и Касьян») // ТОДРЛ 1958/14: 
529-534; Ив.ЖПК:74-76. 

0. В. Белова 

с Л 

КАТАТЬ (СЯ), катить(ся), кувыр¬ 

каться) — ритуальное действие, облада¬ 


ющее широким спектром значении, главным 
образом — продуцирующих, и практикуемое 
в календарных и хозяйственных обрядах, 
колдовстве, народной медицине, профилак¬ 
тической магии. Как вид контактной магии 
катание по земле основано на представлении 
о взаимообусловленности репродуктивных 
свойств человека и земли. Как вид ритуаль¬ 
ного движения катание несет на себе также 
«стимулирующую» нагрузку, побуждая зем¬ 
лю к плодоношению, растительность — к ве¬ 
гетации, женщину — к деторождению и мо¬ 
лодежь — к вступлению в брак. 

Кувыркание по полу на посиделках прак¬ 
тиковалось во время святочных развле¬ 
чений молодежи, имеющих бранно-эроти¬ 
ческую направленность: молодые парнн и 
девушки «катались» по полу друг с другом 
или вместе с ряжеными* В Нижегородской 
губ. на святки ряженый «медведь» сидел на 
посиделках в углу избы и поочередно ука¬ 
зывал на девушек, которые должны были 
подойти и поцеловать его. Если девушка де¬ 
лала это плохо, он мазал ее сажей, а затем 
обнимал и катался с ней по полу. В Ветл уж- 
с ком кр. на святочных вечерках два парня, 
называемые «катальщиками», ловили парня 
и девушку, заматывали их в полог и катали 
по полу. При этом они время от времени 
спрашивали: «Скатали валенки?» Если па¬ 
рень и девушка отвечали: «Скатали, ската¬ 
ли», то их отпускали; если же те говорили: 
«Нет, еще не готовы», то катание продол¬ 
жалось еще некоторое время (ВС:14), ср. 
сексуально-эротические коннотации рус. ку- 
еыркшпься. перекувырнуться. 

Массовый характер имели масленич¬ 
ные катания. У русских, реже — у бело¬ 
русов и украинцев катание с гор связыва¬ 
лось с будущим урожаем льна и конопли и 
должно было обеспечить высокий («длин¬ 
ный») лен; в нем принимали участие в ос¬ 
новном женщины. Они катались на донцах 
прялок, на скамьях или в специальных «лод¬ 
ках», стараясь не упасть и проехать как 
можно дальше («чем дальше проедешь, тем 
длинне уродится лен»). 

У воет, и зап. славян на масленицу ката¬ 
лись и в санях, запряженных лошадьми, ср. 
рус. ярославское название этого действия 
лен закатывать (ТОРП:31). В Польше с 
будущим урожаем льна и конопли связывал¬ 
ся киІі$ ("или киіік) — масленичный выезд, 
собиравший иногда по нескольку десятков 




478 


КАТАТЬ (СЯ) 


санных повозок и весьма популярный у 
польской шляхты. По поверьям словаков, 
урожай льна от масленичного ката¬ 

ния на лыжах и санках, называемого кііапіс 
или (МТ:25). В Словении в 

Запустньш вторник старшие выгоняли из 
домов молодежь покататься на лыжах, конь¬ 
ках и санках, поскольку это катание ($ты- 
сатие и Лгсап/с) содействовало урожаю гре¬ 
чихи, льна, зерновыхи репы (КшРЦЗ 1:57). 

Широкую известность получило масле¬ 
ничное катание молодоженов, ср. рус. 
обкатывать молодых, с горы катать мо~ 
лодых и др. Молодожены не только сами 
катались в санях всем на обозрение, но и их 
катали, причем обычно насильно, в течение 


замужние женщины на старых розвальнях, 
боронах, повозках, лопатах, прядильных 
гребнях и др. тащили молодых женщин, не¬ 
давно вышедших замуж, в корчму, где те 
должны были внести плату за право участия 
в жизни взрослых женщин. Это назывались 
іѵуіѵоіепіс тіосіоіспсоіѵе}. шкир йо ЬаЬ. 

Кувыркание и валяние непосредственно 
по земле имело место в более поздние ка¬ 
лендарные сроки: на Вознесение (рус.) или 
в Юрьев день (укр. бел., серб., болг ма- 
кед.). Обычно оно происходило во время 
хождения в жито. На Вознесение или в 
Юрьев день после молебна женщины про¬ 
сили священника или дьячка «показаться» 
по полю или сами валили их на землю и 



Женщина катается по окончании жатвы по последней полосе, приговаривая: 
«Жнива, жнива, отдай мою силу». Справа — «Спасова бородка». 
Рязанская губ., Косимовский у., д. Шемпкшт. Фотэ В. М. Машечкина. 1914 г. 
Фототека РЭМ, № 3185-9 


всей масленичной недели с гор или по селу, 
В Орловской губ. мужчины обходили на 
масленику дома, где жили молодожены, по¬ 
здравляли их с масленицей и приглашали 
покататься. Если молодая угощала их не 
скупясь, то мужчины катали ее с мужем на 
салазках, если же обходники оставались 
недовольны подношениями, то они юзили 
молодых на бороне. В Польше на масленицу 


силой «катали» по ниве, чтобы снопы при 
жатае были такими же высокими и толсты¬ 
ми, как священнослужители, чтобы хлеб хо¬ 
рошо уродился. При этом приговаривали: 
«Каков попок, таков и ленок» (Ссл.ГРЗ:8, 
Рязанская губ.), «Уроди, Боже, хлеб поко¬ 
том» (ЕВ 1927/5:5). На Украине катание 
по земле было одним из элементов более 
сложного обрядового действа, включавшего 
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молебен на поле, семейную трапезу, а также 
магические действия: закапывание в землю 
остатков обеда (скорлупы, костей, крошек), 
подбрасывание вверх яиц, ложек и др., 
чтобы хлеб был высоким (см. Высокий), 

В ритуалах катания по земле нередко ак¬ 
туализировался мотив коитуса с зем¬ 
лей. В зап. Болгарии в день св. Еремии 
(1.Ѵ) молодые женщины выходили перед 
восходом солнца на луга и кувыркались па¬ 
рами по траве, тем самым символически 
изображая соитие между людьми и «наме¬ 
кая» на соитие с землей. Считалось, что без 
этого травы не будут иметь магической 
силы. Совместное «катание» мужчин и жен¬ 
щин по житу также порой осмыслялось как 
способ воздействия на репродуктивные спо¬ 
собности земли. На Житомнрщине в Юрьев 
день «пэрэкидзлись жэнцы, борблыся на 
Юрья бабы з мужъіками, парэкатыналысъ 
два разы друг друга, піобы хорошо 

«ьгго уроды лось* (ПА). В Македонии на 
масленицу муж с женой валялись по полу, 
чтобы был большой урожай. 

Иногда катанию по земле приписывалось 
воздействие на область брачно-зро- 
тических интересов человека и со¬ 
циума. В северо- и среднс-зап. Болгарии 
в Юрьев день катались по полю старые 
девы — в надежде выйти замуж в наступив¬ 
шем году (ср. Качели). Совместное «ката¬ 
ние» по земле парня с девушкой провоциро¬ 
вало коитус и брак, ср.: «Качйлися на Юрья 
по жыту. РанЗнько, до сходу солнца. Як с 
хлбпііэм ггскачаеса — щоб хлопзць любйу да 
из П'ЖЙнуу. Щоб любйлиіса да кохллыся, 
Шѵѵ ярикачиоса до мэп$, шоС взяв лдонэ» 
(ПА, ровен,). 

В в есеине-летних обрядах практикова¬ 
лось также катание по земле предметов, 
наделяемых производительной силой, и 
прежде всего — яиц и хлебов. В России на 
Троицу или на Вознесение девушки устраи¬ 
вали в лесу или на поле общее угощение, и 
если дело происходило вблизи засеянного 
поля, то катали по нему яйца или подбрасы¬ 
вали их. На Украине в Юрьев день хозяева 
катали по озими яйца, а затем зарывали их 
тут ж:е в землю. В Македонии в Юрьев 
день парни и девушки шли на поле с креста¬ 
ми, зажигали тут же пасхальные свечи и 
катали по земле первое окрашенное к Пасхе 
яйцо, после чего закапывали его в землю. 
У словаков и мораван в день св. Марка 


(25.1Ѵ) или на Пасху после отправления 
молебна на поле катают хлебы по озими 
«для обильного произрастания пшеницы». В 
Словакии по окончании масленицы ряженые 
валяли по навозу маску «тура» (одного из 
зооморфных персонажей масленичного ряже¬ 
ния), что должно было благотворно повли¬ 
ять на урожай зерновых. 

Катание по росе (преимущественно 
Юрьевской) использовалось в народной 
медицине К этому средству прибегали 
люди, страдающие ревматизмом и кожными 
заболеваниями, девушки ~ в надежде, что 
от этого косы у них будут длиннее и гуще, а 
также те, кто хотел избавиться от болей в 
спине во время предстоящей жатвы. Ката¬ 
ние по росе имело также и профилактичес¬ 
кий характер: в воет. Родопах в Юрьев день 
жители выходили с утра в поле или на луг, 
раздевались донага и «катались» по росе, 
чтобы здоровье не покидало их в течение 
года. 

Среди весенних магических актов извест¬ 
но профилактическое кувыркание 
по земле при первом громе, при виде первой 
возвращающейся весной перелетной птицы и 
др., преследующее разнообразные цели: не 
бояться и не пострадать летом от грома, 
предохранить себя от болей в спине и т. д. 

У русских, а также в в. -бел, и с.-укр. 
областях кувыркание по земле входило в 
дож кналыіый обряд. После изготовле¬ 
ния «бороды» или последнего снопа жницы 
катались или кувыркались по оставленным 
на поле колосьям или же рядом с ними. В 
жатвенном катании по земле была акценти¬ 
рована передача силы от земли к человеку. 
Кувыркаясь по полю, женщины произноси¬ 
ли заговорные формулы. Основной их мо¬ 
тив: «Нива (жнивка), отдай мою силу», до¬ 
полняемый указанием на различные виды 
работ, которые предстояло выполнить жен¬ 
щинам осенью и зимой и для которых эта 
сила была им необходима. Среди них чаще 
всего назывались толока, молотьба, толче¬ 
ние зерна, дранье перьев у домашней пти¬ 
цы, прядение: «Овсяная жнивка, подай мою 
силу на пест и мелень, на кривое веретено 
да еще на молотило — пашню молотить». 

Кувыркание в в.-слав, и в.-слав, мифо¬ 
логии — один из способов оборотничества. 
Для превращения в волколака человеку не¬ 
обходимо было перекувырнуться через пере¬ 
кресток, пень, несколько воткнутых в землю 
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осиновых колышков или ножей нечетное 

число раз. Чтобы вернуть себе облик чело¬ 
века, необходимо было проделать все то же, 
только как бы наоборот (обратно). Кувыр¬ 
кание символизирует превращение, измене¬ 
ние облика и всей человеческой природы. 
Ср. в ст. Переворачивать, Крутить, Во¬ 
доворот, Выворотень, Залом и др. 

Лит.: Зеленин Д. К. Східимхлиъікнсъкі хлі- 
боробсъкі обряди качлнкя й пере кидания по зем- 

лі / / ЕВ 1927/5:1—10; ТерковскаяО.А. К 
статье Д. К. Зеленина %Східньо-слаа янські 
хлібороГнъкі обряди кгічіпіия й перекидання по 
зсмлі» // ПСЭ: 112—122; Агапкина Т А. 
Концепт движения в обрядовой мифологии // 
КДЯК (там лит.). 

• Т. А. Агапкина 


КАЧЕЛИ, качаться на качелях 
(рус. качели, прели, укр. колиека, бел.рэл/, 
болг. люлка, болг. банат. лушкалуи, макед. 
нишалка, серб, лу/ька. лулашка, серб, шу- 
мад. клеуй/ьхл, черно гор. уеука, словен. 



Качели. X -Г. Гейслер. Гравюра. Х(Х в, 



На качелях. Х.-Г Гейслер. Гравюра. XIX в. 


дидаіпіса) — средство и форма досуга, кото¬ 
рой в народной культуре приписываются ма¬ 
гические функции (прежде всего — проду¬ 
цирующая и апотропеическая). Качание на 
К. соотносится с оппозицией динамики и 
статики и наделяется положительными эна- 
чениями. К. наиболее популярны в право¬ 
славных южно- и воет.-слав, традициях, у 
зап. славян встречаются крайне редко. Из¬ 
вестны три основных вида К.: веревка, при¬ 
вязанная к ветке дерева; доска, положенная 
поперек бревна (ср. рус. доска, скакать но 
досках); веревка с сидением, подвешенная 
на дерево или на какую-нибудь перекладину 
(наиболее близкий аналог современных ка¬ 
челей). К ним примыкают сооружения, пре¬ 
дусматривающие круговое движение типа 
каруселей или «гигантских шагов» (рус. вер¬ 
тушка, болг. оъртележка, серб, ертлешка, 
зрзтило, зитлауу се на витлу и под,). 
Качаться могли также без специальных при¬ 
способлений, зацепившись руками за ветки 
деревьев (ю.-елив). 

Место, сроки и организация. 
К. устраивались у юж. славян — чаще всего 
на масленицу (Сербия, в меньшей степени — 
Болгария, Словения) или в Юрьев день 









КАЧЕЛИ 


481 


(Болгария, Македония, Черногория, Бос¬ 
ния, Хорватия), у воет, славян — в день 
Сорока мучеников и на Пасху. В отличие от 
многих других развлечений (хороводы, пе¬ 
ние и т. п.) качание на К. разрешалось во 
оремя Великого поста, а затем, прерываясь 
на период Страстной недели, возобновля¬ 
лось на Пасху и продолжалось в течение 
всей Светлой недели. Обычно К, устраи¬ 
вались в канун праздника парнями или 
мужчинами. Качание на К. в тот или инои 
праздник, как правило, признавалось обя¬ 
зательным для всех или для определенных 
г.пішовплрАоткых групп (молодежи, детей, 
стариков и т. д.); в остальное же весенне¬ 
летнее время К. сохраняли свое значение 
просто как форма коллективного досуга. 
Запрещалось качаться на К. лишь тем, у 
кого в семье в течение года кто-либо умер 
(серб.). На Рус. Севере известен запрет 
качаться на К. непосредственно после сева, 
чтобы не помешать всходу хлебов, посколь¬ 
ку земля в это время «тяжела» или «обреме¬ 
нена». У юж. славян К. иногда устраивали 
и зимой, во время святок, привязывая их 
к балке в доме (Босния, сербы-граничарш). 
Болгарские девушки в Граово в ночь на 
Новый год привязывали к дереву, растуще¬ 
му вблизи дома, небольшую полоску ткани 
как бы для качелей и говорили при этом: 
«Кое момче е мое, да дойде да се людям?» 
[Кто из парней мой, пусть придет покачать¬ 
ся] (СбНУ 1958/49:729). 

В начале весны, когда еще было холод¬ 
но, К. могли устанавливать в помещениях (в 
сараях, на гумнах, в хлеву или в конюшнях). 
На Пасху в России и на Украине К. устраи¬ 
вали на главной площади села или города. 
У юж. славян К. чаще всего привязывали 
просто к деревьям: в селе или за селом, на 
поле, в лесу. 

Вокруг К. устраивали гуляния: у русских 
и белорусов дети и молодежь в день Сорока 
мучеников качались на К. сами и «качали» 
на них выпеченных из теста «жаворонков». 
В России на время пасхальной недели К. 
становились центром всей жизни социума: 
молодежь качалась на качелях, старики об¬ 
суждали свои дела и т. д. Последним днем, 
когда могли качаться на К., было Петров¬ 
ское заговенье — восьмое воскресенье по 
Пасхе; на Вологодчине в этот день девушки 
качались на круговых качелях, платя за это 
качающим их парням крашеными яйцами. 


Обычай ставить на Пасху К. упоминался в 
Лр.'руе. памятниках XVII в. как несовмес¬ 
тимый с празднованием Светлого воскре¬ 
сенья. 

Социализирующая функция. 
Качание на К. у восг. и юж. славян призна¬ 
валось обязательным прежде всего для мо¬ 
лодежи и воспринималось как магический 
способ «подвигнуть» девушку илн парня к 
супружеству. На юге Болгарии юрьевские 
качели были обязательными для деву щек. 
вступающих в возраст невест. У капанцев 
веревки для качелей поручали плести холос¬ 
тякам; в других областях Болгарии на мас¬ 
леницу качались на К. только те парни и 
девушки, которые не вступили в брак в ис¬ 
текший мясоед и надеялись это сделать осе¬ 
нью. В Гевгелии в Юрьев день молодые 
девушки качали на К. старых дев и били их 
при этом крапивой, «за да се ош>жат през 
годината» [чтобы они вышли замуж в тече¬ 
ние года] (Тан,СОЪК:70)- В бел. Полесье 
девушки на масленицу или чаще — в день 
Сорока мучеников скакали на досках, ска¬ 
кали в дошки, ломали дошки, гуляли у с.кп- 
каяки, скакали у с.кокалки , т. е. прыгали на 
доске, положенной поперек бревна: «хто со¬ 
рок раз на дошки ^подскочит, дак замуж 
выдеть» (ПА, гомел.); «Девчаты скакалм у 
дошку. Паложугь полино и кусок сыру и 
скачут*: у яки бок упаде сыр, у таки вьшдс 
дсука замуж» (ПА, бреет.). 

У воет, славян в период от Пасхи до 
Фоминой недели, а у южных — от Юрьева 
дня до Вознесения во время качания на К. 
молодежь исполняла специальные «качель¬ 
ные» песни и припевки, содержащие намеки 
на складывающиеся в их среде пары, по¬ 
желание свадеб и т. п. В с.-воет. Болгарии 
парни и девушки качались в Юрьев день в 
праздничных одеждах, украшенных цвета¬ 
ми, и припевали: «Аіолко, лголко, иолтолеіі- 
ко / Та кой седи на л юл ката? / Ком на седи 
на люлката? / Та кой си полюдеява? / То- 
дор си я пплюлева» [Кто сидит на качелях? 
Ком на сидит на качелях. Кто ее качает? 
I одор ее качает] (Кол.ГЮС:162, Хаско- 
во). Иногда девушек самих вынуждали на¬ 
звать имя жениха. В Горьхонск* и обл. во 
время пасхального качания на качелях парни 
сильно раскачивали девушку и спрашивали у 
нее, кто ее жених или любимый, угрожая, 
что, если она не ответит, они опрокинут ка¬ 
чели. Сваливанию девушки с К. мог прида- 
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ваться матримониальный смысл, ср. болг. 
припевку: «Раина че седне да се юя, по кой 
че дойде да гю свали. Банча че дойде да по 
снили» [Раина сядет покачаться, кто придет 
ее свалить, Банча придет ее свалить]. 

Вегетативная функций, У юж¬ 
ных, реже — у воет славян качание на К. 
относилось к магическим действиям, спо¬ 
собствующим вегетации; люди качались ради 
того, чтобы лен и конопля выросли высо¬ 
кими (см. Высокий, Рост). В воет. Сербии 


лен на Вццов день (15,06).. Пусть все рас¬ 
тет!] (ГШБ 1988-1989/52- 53:97) В 

Болгарии на масленицу самые старшие жен¬ 
щины в доме качались на К,, положив за 
пазуху яйцо, «за да бъдат през лятого 
гръетите гллемк» [чтобы конопля летом бы¬ 
ла большой] (Марин.ИП 2:121). В Гевге- 
лии в Юрьев день по очереди качались все: 
дети, молодежь, старики; последние обычно 
говорили друг другу: «Да са залудум, да ми 
Субак) ііукне» [покачаюсь, чтобы быстрее 



Качели в Юрьев день в Силистренско (Болгария) 


на масленицу старики качались на К., чтобы 
«квнопдьа, пшеница, раж или ]ечам висок о 
іюрасли» [конопля, пшеница, рожь, ячмень 
выросли высокими]; при этом говорили: 
чОволике коноп.ъе до св. Прокоп.'ье, оволи- 
ки лан на Видов дан... Све да порасте!» [та¬ 
кая конопля к св. Прокопию (7 VII), такой 


созрел хлопок] (Тан.СОТ)К:68). В Слове¬ 
нии (Белая Крампа) ряженые — «толстый 
кум» и «толстая кума» ~ обходили на мас¬ 
леницу дома и качались на К. а га сІсЬеіо 
герол [на крупную репу] (Кліг.Рі,$ 1:54). 
Иногда качание на К. воспринималось как 
способ обеспечить человеку удачу и процве* 
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тание во всех его делах. Так, банатские бол¬ 
гары на Благовещение (называемое здесь 
Лушка чг<гі) качались для того, чтобы в те¬ 
чение года им легко работалось; в Шумадии 
качались «для процветания» во всех сферах 
хозяйственной жизни и т. д. 

Обеспечение здоровьем. С этой 
цепью для К. выбирали зеленое, крепкое и 
достаточно молодое дерево, полагая, что ка¬ 
чание на сухом или старом может привести 
к болезням и неудачам в течение года. Не¬ 
редко качались на кизиле. Девушки при 
этом клали себе за пазуху пасхальные яйца, 
чтобы быть «красивыми», как они. Изредка 
качание на К. «посвящалось» какой-нибудь 
тяжелой болезни. Так, в с.-зап. Болгарии 
пасхальныекачелиустраивали,чтобы задоб¬ 
рить «лошата (падане) болеет» (эпилепсию) 
и ледрата г.нпдница* (оспу) (Марин. НВ: 
450). По верованиям сербов и хорватов, ве¬ 
сеннее качание на К. предохраняло человека 
в течение года от болей в спине. 

В Болгарии в первый понедельник Вели¬ 
кого поста (Пъсы панйАйлних) парни и 
пастухи качали на К. собак, чтобы избавить 
ах от «беса» — злого духа, вселяющегося в 
животное и вызывающего бешенство; вмес¬ 
те с тем, из опасения повредить дереву, 
устрашали качели для собак на старых и 
сухих деревьях (Марик.И11 2:124). 

Качание как оберег Уюж. сла¬ 
вян качание на К. должно было предохра¬ 
нить человека на масленицу от нападения 
зсшгиц и самодив, особенно опасных для 
человека в это время. Реже прибегали к ка¬ 
чанию на К. для защиты человека от кол¬ 
довства вообще (для этого на Гомельшине 
парни на руках качали девушек над купаль¬ 
ским костром), от змей (болг.), от укусов 
комаров в летнее время (з.-бел). 

Качание на К. и на ветвях деревьев счи¬ 
талось одним из любимых занятий неко¬ 
торых женских мифологических 
персонажей. По верованиям воет, сла¬ 
вян, русалки раскачиваются на ветвях дере¬ 
вьев, на качелях, на троицкой зелени, кото¬ 
рой украшают дома, на колосьях в поле. У 
юж. славян эта особенность поведения при¬ 
писывалась самовилам: в их честь в с.-злп. 
Болгарии на Пасху специально устраивают 
качели на каком-нибудь высоком дереве. У 
сербов и македонцев считалось, что на К. 
любят качаться вештицы. еамілшлы, дьяво¬ 
лы и «олалще». Чтобы избежать встречи с 


ними, люди не качались на К. после захо¬ 
да солнца, а на ночь обязательно снимали 
их. 

Лит: Сок.ВЛКО:60.116—1Ш52; ССФ-94. 
30; Зед.ОРАГО 1:204,256; А<р.ПВ 2:337- 
339; Бк,»»[.МОЖ:172 ( і98; Ром.БС 8:142,295; 
ЭС 3163: ПЭС:110; МУРЕ 1918/18-168-169; 
Кср.Е1К:158: Марин.НВ;362.372.403,430,458; 
Арк.БНГШ,97-98, Вак.БЕТБ:435; Кол.ГЮС: 
161-162; Кап : 225. Доб.:332; Шюв.:271; Тепб. 
БББ:245; СбНУ 1892/7:129; 1894/9:84; 1898/ 
15:165; Фил.СК:398; Нет.ОТО 162- 16 5; Петр. 
СЦГ:448; Или^ип М. Обредно л>ул»ан>е у 
ирцлкЛ* // Рад IX конгреса Саве за филклиі но¬ 
та .Іѵтслааиіе Сараево, 1963; Лиг. ЛП 183; 
Б<пЖСГ:122.146: Гр6.СОСС:46; Ъор.ЖОЛМ: 
366,374,509; Ерд.ЕШЫбЗ: МиЬ.ЖОГМбО; 
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КАША - одно из главных обрядовых блюд 
славян, приготовляемых во время важней¬ 
ших событий в жизни индивидуума и кол¬ 
лектива и обладающих символикой плодоро¬ 
дия, обилия, роста, приумножения достатка. 
К. готовили из целых или дробленых зерен 
(реже — из муки) пшеницы, ячменя, про¬ 
са, гречихи. 

В качестве родового названия у всех сла¬ 
вян представлена лексема Алій, однако в осо¬ 
бых ритуалах К. могла именоваться по- 
другому: рус... укр , бел. кутья 'рнтуглымя 
каша святочного периода', ‘ломипімыінаі 
каша’, полес. гуща ‘то же’, пол. р%сак. кисіа 
‘рождественская каша', болг. коливо . куча 
‘поминальная каша , серб. ларии,л 'ядреные 
зерна разных видов злаков в дни свв. Варва¬ 
ры, Саввы, Николая’; васмьсва каша ку¬ 
тья, приготовляемая под Новый год', рус. 
бабина каша ‘каша от повитухи, подаваемая 
на крестинах’ и др. Болгары готовили прося¬ 
ную К., называемую захрапи дете (детский 
прикорм), веря, что этим обеспечивают сы¬ 
тость ребенка на всю жизнь. Словаки в обл. 
Верхнего Трона варили К. из проса в ка¬ 
честве главного кушанья на крестинах, в дар 
роженице и на свадьбе. Для приготовления 
ритуальной К. почти не использовалась рожь. 
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Как правило, К. подавалась в конце об¬ 
рядового угощения, а иногда была и един¬ 
ственным блюдом. В Полесье, например, 
подавая К. в конце крестинного обеда, гово¬ 
рили: «Поели каши нэма другой паши» 
(ПА, бреет с. Ол'гуш). 

К. дала название некоторым обрядам и 
элементам обрядов. У русских в ряде мест 
крестины (где повивальная бабка обходила 
гостей с К,), утро после свадьбы и обед у 
молодых, праздник по случаю окончания 
жатвы назывались каши; праздник повиваль¬ 
ных бабок и рожениц, 26.XII — бабьи каши; 
ужин в рождественский сочельник и кануны 
Рождества, Новою года и Крещения у ук¬ 
раинцев и белорусов — кутья, у поляков в 
Мазовии — кисі)а. У зап. и юж. славян К. 
сохранилась до начала XX в. в основном 
лишь как обрядовое кушанье, главным обра¬ 
зом в рамках похоронно-поминального цикла 
и родовых праздников. При этом зап. славя¬ 
не и русские в сев. областях и Сибири назы¬ 
вают кашей различные жидкие блюда типа 
супа из муки, картошки или гороха. 

Семантика К. как обрядового блюда 
складывается из нескольких компонентов. 
Как архаическое и сакральное кушанье (из 
«природного», почти необработанного про¬ 
дукта — целых зерен) К. являлась обяза¬ 
тельным угощением иномирпых персонажей 
с целью их задабривания («кормление» душ 
умерших, стихий, угощение домового, жерт¬ 
вование болезням). Сорт зерна, из которого 
готовилась К., и множественность сварен¬ 
ных зерен придавали этому блюду символи¬ 
ку богатства, плодовитости. Это значение 
актуализировалось в свадебной обрядности 
и в обрядах зимнего календарного цикла, где 
наряду с К. широко использовалось также 
зерно. Способность К. при варке увеличи¬ 
ваться в объеме, «расти», мотивировала та¬ 
кие ее значения, как пожелание быстрого 
роста, приумножения и развития, главным 
образом, в обрядах родинного цикла, а так¬ 
же в скотоводческих обрядах, связанных с 
отелом. Дополнительные значения «своего», 
«домашнего», К. получала благодаря техно¬ 
логии ее приготовления — варке в печи. Эта 
семантика просматривается в гаданиях и 
предсказаниях жизни дома и семьи. 

К. была обязательным ритуальным 
блюдом на родинах и крестинах. 
Употребление ее сопровождалось магически¬ 
ми действиями, призванными обеспечить 


новорожденному счастье, здоровье и быст¬ 
рый рост, женщинам — плодовитость, зем¬ 
ле — плодородие. Широко распространен 
обычай поднимать горшок с К. вверх, на¬ 
крывать его полотенцем или холстом, бро¬ 
сать деньги на горшок К., разбивать горшок 
с К. См. Крестины. 

В Тверской губ. на крестинный обед по¬ 
давали две каши: жидкую — от хозяина 
дома и густую (пшенную, просяную и греч¬ 
невую, иногда с медом) — от повитухи. Гор¬ 
шок из-под К. повитухи разбивали тут же на 
стопе, а черепки относили в огород, чтобы 
хорошо уродилась тыква. У белорусов кум 
разбивал горшок с К., а черепки бросали 
женщинам в фартуки, «чтобы детки во¬ 
дились», в Полесье горшок с К. разбива¬ 
ли «для счастья новорожденного» (ПА). В 
Орловской губ. в конце крестинного обеда 
молили кашу: повивальная бабка ставила на 
стол горшок К. и две пустые тарелки, на¬ 
крытые полотенцами. После молитвы пови¬ 
туха несколько раз поднимала и опускала 
над столом ребенка, а крестный — горшок 
К. Иногда горшок ставили на какое-то вре¬ 
мя на полку под потолком, чтобы обеспе¬ 
чить быстрый рост новорожденного. Русские 
иногда во время обрядовой трапезы дава¬ 
ли отцу ребенка ложку крепко посоленной 
К. (пересол), съев которую, он забрасывал 
ложку на полати и иногда прыгал по избе 
ради быстрого роста младенца. Гости стара¬ 
лись съесть К. побыстрее, чтобы новорож¬ 
денный рано начал говорить (рус. твер.). 

В Нижегородской и Тверской губ. на 
крестинную К. приглашали детей со всей 
деревни. Во время еды дети выбегали с К. в 
руках из избы и, съев ее, клали в пустую 
посуду петуха или курицу (в зависимости от 
пола новорожденного) ногами кверху, чтобы 
появившийся на свет ребенок научился петь 
и быстро бегать. В других местах участие в 
угощении детей выражалось опосредованно: 
каждый гость уносил с крестинного обеда в 
платке немного К. для своих детей. В Чехии 
детей и молодежь приглашали на первое ку¬ 
пание ребенка (хтеіі>апку)и угощали их К., 
чтобы родившийся ребенок хорошо рос; а 
кумовья давали бабке деньги па каИски 
(Ву$сг.50К:114). 

Чтобы жизнь новорожденного была бо¬ 
гатой, «не голела», во время крестинного 
обеда повитуха подавала на стол К., накры¬ 
тую подаренным роженицей холстом, или 
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обернутую в меховую шапку. На холст хо¬ 
зяева и гости клали деньги, часть которых 
получала повитуха, остальное предназнача¬ 
лось роженице (рус. калуж,). В Полесье в 
сваренную повитухой на крестины К. клали 
2 яйца. Затем угощали кашей всех присут¬ 
ствующих, а гости клали на тарелку деньги 
для ребенка. Кто давал больше денег (обыч¬ 
но это был крестный новорожденного), тот 
палучал право разбивать горшок. Поляки в 
день крестин также угощали кашей, а кумо¬ 
вья давали роженице деньга. Через неделю 
они вновь посещали роженицу, принося с 
собой К. и другие продукты. 

В некоторых местах (напр., в Курской 
обл.) К. варили не на крестины, а на празд¬ 
ник повитухи, который приходился на вто¬ 
рой день Рождества {бабины каши, баби¬ 
ны). Баба-повитуха подавала К. на стол, 
потом горшок разбивали, а К. делили между 
гостьями. 

Аналогичные обряды совершались при 
отеле скота О приготовлении ритуаль¬ 
ной К по этому случаю говорили привить 
новотел, молитъ корову или молитъ кашу. 
К. съедалась В конце обеда, часть ее почти 
везде отдавали корове, вместе с сеном, ов¬ 
сом и хлебом со стола. Употребление К. 
сопровождалось магическими действиями, 
которые должны были способствовать здо¬ 
ровью, росту н сохранности теленка от вол¬ 
ков, а также были направлены на обеспече¬ 
ние рождения телочек (женского приплода). 
За обедом через неделю после отела, когда 
пекли молочную пшенную К., горшок стави¬ 
ли на сено, молились, а потом старшая в 
семье женщина поднимала и опускала гор¬ 
шок с К., приговаривая: «штоп хароуки бя- 
жалч памыкавали, а тиляткн ттабрыкзвалк» 
и дважды откладывала немного К. в сено — 
для коровы и для теленка (курок — Жу- 
рав.ДС:54). Или ставили решето с сеном, 
куда помещали горшок с К., на брус, чтобы 
теленок вырос под брус. Трапезу начинала 
самая полная женщина, чтобы коровы были 
сыты и тел или телочек (калуж.. вологод.). 
Чтобы корова на следующий год отелилась 
телушкой, К. ели сначала женщины, потом 
мужчины. Деньги, вложенные в горшок с К., 
стараются найти женщины (орлов.). По К, 
также гадали о поле следующего приплода: 
если часть пенки от К. возьмет прежде жен¬ 
щина, то корова в будущем году стелит те¬ 
лушку. а если мужчина — то бычка (курок ). 


К. была непременным блюдом на 
свадьбе. По свидетельству русских лето¬ 
писей, «молодым в подклет приносят кашу, 
и они кашу черпают и за себя мечут». На 
царских свадьбах XVI —XVII вв. молодые в 
бане ели К.; К. рассылали почетным особам 
(Сумц.ССО:Ш). В Архангельской губ. мо¬ 
лодым за княжим столом разрешалось есть 
одну только К., причем на молодую наки¬ 
дывали платок, под которым она и ела К. В 
Тверской обл. после венчания, усадив моло¬ 
дых за стол, сваха перед угощением подава¬ 
ла горшок с К., говоря: «Руки ожгла, руки 
ожгла!» Тогда невеста дарила ей полотенце 
(ТОРІ 1:269). Даже в русском Поморье, 
где К. была редким блюдом, обязательно 
варили пшенную К. на свадьбу. Свекровь 
приносила горшок К. с криком «Руки 
жгет!», и молодая одаривала ее (Онежский 
берег). В полесском свадебном обряде тра¬ 
диционная К. варилась сладкой, если невес¬ 
та была девственницей, и несладкой или со¬ 
леной в противном случае. Обряд выкупа К. 
в Полесье происходил лишь при условии 
девственности невесты: на второй день 
свадьбы в доме жениха варили густую К., ее 
«продавали», после этого жених (или другой 
участних свадьбы) разбивал горшок так, 
чтобы К. осталась целой (симюл «честной» 
невесты). К. везли к матери невесты или 
угощали положке всех присутствующих. Ср. 
в свадебной песне: «Ой честь наша И хвала 
наша, Што целая каша. Аза эту кашу Взя¬ 
ли девку нашу» (брянск. — СЭРТК198). 
Непременной принадлежностью свадебного 
стола была К. у чехов, слозакоз и поляков. 
В Моравии главным блюдом была пшенич¬ 
ная (іііпа. или рѵспіспс кгирісс.) или пшен¬ 
ная К. {гарссгпа ргоьпа ка$е). Словаки на 
Верхнем Троне давали пшенную К., назы¬ 
ваемую «желтой» (гоііа кауа), молодым, воз¬ 
вращающимся после венчания, и желали, 
чтобы они были плодовиты, как просо. К 
из пшеницы была излюбленным кушань¬ 
ем на всей территории Средней Словакии, 
ее подавали как заключительное блюдо 
на свадьбе и во время рождественского 
ужина. 

На похоронах и поминках у 
воет, славян принято было подавать кутью 
(колиоо, колун) — вареный ячмень или 
пшеницу с разведенным водою медом — на¬ 
ряду с другими обрядовыми блюдами. Укра¬ 
инцы в день похорон устраивали горячие 
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пожинки, на которых вначале ели канун 

(ячменная или пшеничная кутья, позже рис, 
облитый разведенным медом). Поляки на 
поминках подавали для угощения кашу 
(обычно пшенную) и мясные блюда {сзндо- 
мир.)* Болгары также готовили коли во 
(куча) — подслащенную вареную пшеницу. 
Вареное жито (коливо, куча), как и хлеб, 
раздавали «за Бог да прости» [чтобы Бог 
простил] "на поминках (БМ:124,127) и в дни 
общих календарных поминок. Сер¬ 
бы в обл. Скопской Црной Горы в поми¬ 
нальные дни (перед масленицей, Троицей и 
днем св. Дмитрия) носили в церковь за¬ 
душу, в состав которой входила также К. 
(коливо). Русские варили овсяную К. в 
Чистый четверг и в «родительский день» на 
Фоминой неделе, готовили К. и др. угоще¬ 
ния из собранных по домам продуктов в 
Вербное воскресенье; украинцы устраивали 
на кладбище угощение с молочной К. в по¬ 
недельник Фоминой недели. В Чехии и Мо¬ 
равии ели сами и раздавали нищим «слад¬ 
кую», или «медовую» К. (біснііиі, тегіоѵа 
каіс) в канун Вознесения Девы Марии и в 
Страстной четверг; давали К. с медом так¬ 
же скотине. 

К. в составе угощения на Троицу тоже 
имела значение поминального блюда. После 
«завивания венков» на березках русские де¬ 
вушки устраивали совместную трапезу, в 
которую обязательно входили К., яичница, 
пироги, квас. Первую ложку К. символичес¬ 
ки отдавали «завитой» березке (поволж.). В 
Чехии раньше на Троицу в красном углу 
всегда стояла К. с медом — для гостей, ко¬ 
торые обязательно ели ее вместе с хозяином. 
Болгары на Троицу освящали в церкви, а 
потом оставляли на могилах родственников 
вареную пшеницу с сахаром, маком, изюмом 
и орехами, с воткнутой в нее зажженной 
свечой. 

После осенних поминок для угощения 
покойников кутью ставили ночью на окно 
(бел ). У католиков в За душный день (2.ХІ) 
для душ умерших обязательно оставляли 
гречневую К.; различные виды К., наряду с 
хлебом, раздавали в этот день на кладбище 
нищим (пол.)- Русские делали мирскую К. 
для нищих в день Акулины-гречишницы 
(13.VI). Во многих селах ю.-зан. Болгарии 
жито или К. из грубо смолотой пшеницы 
варили почти на все календарные и нек-рые 
семейные праздники ради здоровья и 


за помин души умерших родственников (ср.: 
то же значение имело и постное блюдо из 
фасоли). 

К. подавали на праздниках обществен¬ 
ного, поминального и обетного характера, 
таких как серб, «слава», чеш. и слоиащ. 
Ьорус. «троецыплятница». Сербы варили 
пшеницу — пчен(и)и# — с сахаром и ореха¬ 
ми. Ее освящали, а потом ставили перед 
дверью церкви, чтобы каждый выходящий 
мог взятъ немного. Приготовленная «за 
мртве», она называлась ка,ъиво. У чехов, 
мора ван и словаков К могли угощаться так¬ 
же чужие, прохожие и особенно нищие. 

Вовремя рождественских празд¬ 
ник от* К. имела значение поминального 
блюда, жертвы покойникам, а также исполь- 
зоваласьвмагическихдействиях, направлен¬ 
ных на стимулирование плодородия и плодо¬ 
витости скота (см. Кутья). 

Чех.. рано утром в Сочельник давали 
каждой корове К. вместе с веточкой руты и 
тремя ячменными колосьями. В Моравии кг 
Гане кашей и деньгами одаривали кпляд- 
ников в день св. Степана. У словаков Трен- 
чанской жупы рождественская К. из зерен, 
посыпанная корицей, называлась }сшкоѵс 
каіі&А [«Иисусова, кашка»] (ГСірка.164) и 
являлась, видимо, аналогией К., приготов¬ 
ляемой на праздновании родин. В Польше 
к столу подавали горячую просяную К., 
ргоітяпЬі*, на которую нельзя было дуть во 
время еды, иначе «ветер вытрясет просо на 
поле» (Ліешовское воев. — Каг.О2В:20). 
В других местах Польши наряду с кутьей в 
Сочельник подавали К. из специально тол¬ 
ченых в ступе и моченых зерен, сваренных 
потом в молоке (ру$гк<>), іречневую, пшен¬ 
ную или рисовую К., при этом иногда под¬ 
нимали себе волосы вверх, чтобы так же 
высоко росли гречиха, просо и т. п.; ударяли 
ложкой об ложку или по лбу соседа и произ¬ 
носили магические приговоры. Верили, что 
если ешь много пшенной каши, в доме будет 
много денег. 

У юж. славян в качестве обрядовой К, 
выступает ларииа. вара, варвара (серб.), или 
мешан берикст (макед.) — К. из смеси зе¬ 
рен пшеницы, кукурузы, гороха или только 
из пшеницы, которая готовилась с особы¬ 
ми обрядами несколько раз, начиная с дня 
св. Варвары (4 .XII) до Богоявления (6,1) 
Болгары, например, варили К. из разных 
злаков в канун Андреева дня (30.XI), а 
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утром старались подбросить часть зерен как 
можно выше. В Македонии (Охрид) сва¬ 
ренной на Игнатов день (20.XII) кашей 
обмазывали очаг, притолоку, квашню. Обык¬ 
новенно же К. ставили в печь вечером нака¬ 
нуне Варварина дня, а ели холодную на вто¬ 
рой (Саввы, 1ХІІ) или третий (Николая, 
6.XII) день (Босния и Герцеговина). Ос¬ 
новной смысл приготовления и употребления 
вйрицы — провоцирование плодородия. См. 
Варвара. 

Гадания по К. позволяют отметить 
ее связь с «тем светом» (в качестве жертвы 
душам предков). Многочисленны предска¬ 
зания урожая зерновых с помощью рожде¬ 
ственской кутьи, которую бросали в углы 
или подбрасывали к потолку (укр. и бед,)* а 
также гадания о замужестве. Белорусские 
девушки на Рождество ходили «слушать» с 
ложкой, которой при варке помешивали К. 
Очищая ложку во дворе, замечали, с какой 
стороны послышится лай собак, — оттуда 
ждали жениха. В Полесье до сих пор сохра¬ 
нились новогодние гадания с К. у колод¬ 
ца: девушки клали кусочки К. на углы коло¬ 
дезного сруба и замечали, чья К. первой 
окажется сброшенной в колодец, та первой 
и замуж выйдет; или ели К. около колодца, 
потом громко кричали «Ку-гу[» и слушали: 
где отзовется эхо, там и жених. Гадали также 
по приметам, сопровождающим приготовле¬ 
ние К. Васильеву кашу из гречи, сваренную 
утром в Васильев день (іо старшей в доме 
женщиной, осматривали: полон ли горшок? не 
треснул ли в печи? — и если приметы были 
счастливые, съедали ее, если нет, бросали ее 
вместе с горшком в прорубь, т. к. в этом слу¬ 
чае она предвещала беду и несчастья (рус.). 
Существовала примета: если при варке К. 
■<нмплмг*ет» из горшка, надо ждать мертвеца 
в доме (полес. ккенг.к). 

Сербы гадали по варкие об урожае и о 
жизни/смерти. Бугры и вздутия на К. озна¬ 
чали будущий хороший урожай, а трещи¬ 
ны плохой урожай и смерть. Ямка в сере¬ 
дине ацрицы означала смерть хозяина, по 
бокам — смерть других членов семьи. В Гру- 
же смотрели, с какой стороны быстрее заки¬ 
пала иариуа — с той стороны и ожидали 
урожая. 

Кашей отмечали важные события 
трудового цикла: окончание жатвы, 
начало молотьбы, сева и др. В день сева 
гречихи в ю.-рус. губерниях варили К. из 


прошлогодней крупы и угощали ею прохо¬ 
жих (см. Гречиха). В Моравском Слоаацке 
в день сева варили гречневую К. и по тому, 
как она сварилась, судили о будущем уро¬ 
жае: «)акѵ Ьгпсс, *ак і па ро!і зе росіагі [Как 
в горшке, так и на поле будет удаваться] 
(М8 1:313). 

Русские угощали К. на дожинках, осо¬ 
бенно когда приглашались помощники из 
односельчан. В некоторых местах «помочи» 
даже получили специальные названия: каша, 
сшюмата, а их участницы — ха шпицы (пи- 
неж.). В Сибири по окончании жатвы хозя¬ 
ин устраивал для помочан Сйлпматы — уго¬ 
щение, в число яств которого входила 
саломата — К. из ячменной крупы с мас¬ 
лом. Гречневой К. угощали женщин, при¬ 
несших первый сноп овса, сделанный в 
первый день покоса (рус.). «Новой» К. уго¬ 
щали молотильщиков, которые начинали 
молотьбу нового хлеба (рус.). В Полесье 
(бреет.) густая пшенная К. на молоке вхо¬ 
дила в состав обеда на дожинках. 

Окончание вечерок и женских зимних 
работ отмечалось разгонной кашей, которую 
варили перед Великим постом. В нее клали 
перстень, крестик, деньги и по тому, что 
каждой участнице трапезы доставалось, га¬ 
дали о судьбе (полес. гомел.). 

Ритуальным угощением и жертвоприно¬ 
шением была К. в строительных об¬ 
рядах. Подняв матицу нового дома, ее 
«обсевали»: хозяин варил К., кутал горшок 
в полушубок и подвешивал к матице. Тог, 
кто «сеет», обходил верхний венец, рассевал 
хлеб и хмель с благопожеланиями и рубил 
веревку. Участники обряда садились есть К. 
и пили за здравие хозяина (рус.). При пере¬ 
ходе в новый дом варка К. символизировала 
преемственность, продолжение жизни старо¬ 
го дома в новом, объединяла их. Хозяйка в 
последний раз варила К. в старой печи, за¬ 
ворачивала горшок в чистое полотенце и, 
кланяясь во все стороны, приглашала домо¬ 
вого в новый дом, Горшок с К. доваривали в 
новой печи на новом огне. К. — любимое ла¬ 
комство домового, хранителя и опекуна дома. 
Его закармливали К. в день Федора Сту¬ 
дита (26.1), чтобы он из доброго не пре¬ 
вратился в лихого, в Ефремов день (2Й.І), 
горшком К. заманивали домовика в новы~ 
дом. 

К. использовалась также в качестве Ае - 
чебного и профилактического 
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средства. Сербы в Варваріпі день маза¬ 
ли оарицси шею волам, чтобы не натирало 
ярмо. Чехи мазали коням опухоли от яр¬ 
ма кашей из крупы с льняным семенем 
(юж.-чеш.). В Лесковацкон Мораве остатки 
пшеничной варицы сушили и берегли как ле¬ 
карство от болезней скота. Фракийские бол¬ 
гары ели «сладкую кашу» (блага каша) в 
день св. Варвары — от оспы. 

Существовали также и запреты на 
приготовление и употребление К., связан¬ 
ные, в первую очередь, с подобием сварен¬ 
ных зерен болячкам {«предам») на коже, 
вшам ит. п. (по признаку множества мелких 
предметов). У поляков в период с Рожде¬ 
ства до Нового года запрещалось варить К., 
чтобы не появились вши (Мазуры). 

Широкая популярность каши у славян 
отражена в пословицах, например, рус. «Щи 
да каша — пища наша», «Гречневая каша — 
мать наша, хлебец — кормилец», чеш. 
«Ка$е, п;аЦ<-кіі (или ціесЬа) пи§е» [Каша — 
матъ (или отрада) наша], словац. «Ро ка§с 
ро тесіе роглаГ біоѵ&ка ѵЗасІе» [По каше, по 
меду везде узнаешь словака], «Кахой за 
іугсіей гаёіла, каЗоп за іуісіей копіію [Кашей 
начинается неделя, кашей она и заканчива¬ 
ется], пол. «Казха ѵузіи&а газха» [Каша — 
награда наша] и др. 
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КВАС — кислый напиток (в.-слав, кос 
макед., с.-х. квас, с.-х. диал. илосиии, слс 
вац. ку$Ы' кузсііса, ратѵѵсс, пол. кіѵа 
кшеі. гиг), который готовили на основе брс 
жения из муки и солода (пшеничного, 
менного) или из сухого ржаного хлеба с дс 
бавленкем пахучих трав, меда, вошдны. Ег 
делали также из свеклы, фруктов, ягод. Ь 
нередко служил основой холодных гтхлебсі 
Лужиц. ‘праздник, свадебный ішр' 

ст,-словац, кѵа з ‘пир, угощение, гуляш 
свидетельствуют о том, что К. был основ 
ным хмельным напитком на праздниках 
свадьбах. 

Обрядовое применение имел главным об 
разом хлебный К., преимущественно у векп 
славян. 

К. обязательно готовили в поминалъ 
наде праздники, на свадьбу, родины. В По 
лесье на Радуницу К. в составе други 
кушаний носили на могилы близких (бел 
гомел.). Поминальную трапезу открывал] 
квасом, за которым следовали борщ, блкнь 
и каша (бел. полес.). На сороковой дет 
после смерти варили К. или брагу и гого 
вились к «отпуску» души на «тотсвет> (рус 
смолен,). 

Накануне свадьбы в обряде мыты 
невесты в бане девушки лили на каменку К 
с хмелем или вином, остатки которого нота, 
допивали (рус. ветлуж.). После венчания ро¬ 
дители жениха встречали молодых хлебом 
К. (рус. нигкегород . калу#., смолен.) Уго- 
щение К. или пивом связывалось с магиа 
плодородия. Жениху и невесте, которым Е 
течение свадьбы предписывалось воздержи¬ 
ваться от алкоголя, подавали К. В Смолен¬ 
ской губ. в первый день свадьбы, еще дс 
венчания, жених и невеста сначала перели¬ 
вали К. из одного ведра, поставленного сре¬ 
ди комнаты, в другое. Затем дружко, держа 
молодых за руки, трижды обводил их вокруг 
ведер с К. и сажал за стол. У русинов после 
брачной ночи невеста, ходившая к колодцу, 
первое принесенное ведро воды выливала в 
бочку с К., и только из второго давала умы¬ 
ваться участникам свадьбы. 

Употребление К. как ритуального напит¬ 
ка или как основы для жидких блюд встре¬ 
чается в составе календарных празд¬ 
ников: в рождественский и крещенский 
сочельник (рус. сибир.), на Троицу (Повол¬ 
жье). В Полесье на Крещение во вре¬ 
мя водосвятия «подкрашивали квасом» воду 
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в реке (ПА). В Тверской губ. на пасхаль¬ 
ной неделе молодежь обливала прохожих 
не только колодезной водой, но и квасом, 
и даже квасной гущей (см. Обливание, 
Пасха). 

Хлебный К. имел значение оберега. 
Верили, что пожар, вызванный молнией, 
можно было потушить только молоком или 
квасом, пивом, яйцами, но отнюдь не водой 
(в.-слав.); чтобы огонь такого пожара не 
распространялся дальше, в пламя бросали 
обруч с квасной шайки (ярослаы.), 

В качестве магического лечебного 
и апотропейного средства использо¬ 
вался К. с солью или квасная гуща, остав¬ 
шаяся после приготовления напитка. При 
трудных родах или если не выходил послед, 
роженице давали квасной гущи, солоду или 
спорыньи (рус. Ярослав,)* Отелившейся ко¬ 
рове для того, чтобы скорее отошел послед, 
также давали пить квасную гущу, есть яч¬ 
мень или ячменный солод (рус, Новгород.). 
Прикладыванием соленой квасной гущи ле¬ 
чили болезнь пальцев ~ «ногтоеду» (рус. 
сибир.). Особенно действенной против бо¬ 
лезней, вызванных дурным ілизом, счита¬ 
лась соль, смоченная гущей К. и пережжен¬ 
ная в печи на раскале иных угольях в Чистый 
четверг (укр.). На К. с солью, который да¬ 
вали больному, «наговаривали» заговор про-' 
тивлихорадки (сибир.). 

Чтобы в молоке было больше сливок, 
молочный горшок мыли кислым К. с солью 
и ставили в печку (сибир.). 

Известны запреты на приготовле¬ 
ние К. В Купянском у. Харьковской губ. 
верили, что после Пасхи русалки выходят из 
воды и, появившись в домах, купаются в 
хлебном К., если он сварен в четверг. В 
Обоянском у. той же губернии К. не делали 
в понедельник, чтобы черт не выкупал в нем 
своих детей. Б К., в молоке и др. напитках, 
по поверьям украинцев, купаются черти, ко¬ 
торым уже нельзя купаться в освященной 
Спасителем воде. 

Лит.: ЭССЯ 13:153; АиД.ЗРБ:140; Аф.ПВ 3: 
З'.й; Гром.ВСК.93, Даль ПРН;929; Д«6|>.-56<>; 
Журав.ДС:40; Зел ВЭ: 132,392; ЗМ.ОРММ75. 
311; Макар. СНК:42,88; Макс. НН КС: 125.148; 
Миіі.ЖС:123. МС:67; Наум.ЭД:47; Нкклкп. 
ПОСК:182; РНТ0124,131.142, ТОРІШ; 

Сумц.ССО:177; ПА; ПЭС:258; ЭБ:259; Шейн 
МИБЯ 3:386; В.ііск.5Е]Р;286-287 г Очі.І.Р: 


100; Ѵас1.ѴО:159: Ган.НСН:17; ЕЬ'К5:295; 
Е5 1976-1977/8-9:154. 

М М. ВлАі’Н ЦПЙЛ 

КВАШНЯ - см. Дежа. 

КВИТКА, китка — ритуальный предмет 
в виде букетика, пучка цветов (живых, ис¬ 
кусственных), реже — веточка, один боль¬ 
шой цветок или маленький веночек; цветок, 
бант из лент, бумаги; птичье перо и т. п. От¬ 
личительный знак участников обрядов семей¬ 
ного и календарного цикла; прикалывается 
чаще всего на головной убор или одежду; слу¬ 
жит украшением ритуальных предметов; сим¬ 
волизирует завершение строительства дома, 
начало и окончание жатвы и др. Имеет так¬ 
же охранительное значение. 

К. чаще всего делается из вечнозеленых 
растений — барвинка, герани (здрааца), 
мирта, розмарина (выращиваются в садиках 
или дома в горшках), а также самшита, тиса, 
плюща, хвойных деревьев; из пахучих расте¬ 
ний — базилика, руты; из бессмертников 
(редко); из ягод калины; из колосьев хлеб¬ 
ных злаков; из стручков красного перца; из 
перьев домашней птицы; из лоскутков, лен¬ 
точек, мишуры. На листья барвинка, пихты, 
самшита, плюща приклеивали позолоту, 
фольгу, цветную бумагу; букетик перевязы¬ 
вали, переплетали шелковыми, шерстяными 
нитками, белыми, красными, зелеными лен¬ 
тами; прикрепляли к нему бантики из ленто¬ 
чек, бисер, кораллы, блестки, монеты (се¬ 
ребряные и золотые). 

К. на шапке у парня, в волосах у девуш¬ 
ки — знак достижения брачного воз¬ 
раста. В Болгарии моминску китку , 
главный отличительный знак девичества 
(родоп.), могла носить девушка, достигшая 
зрелости, только после того, как приняла 
участие в лазарском обряде. Квитку посы¬ 
лает, дарит девушка любимому парню в знак 
любви и согласия на брак. Если девушка 
подарила парню К. г то уже никто другой не 
имел права ходить под ее окно. К. у парня 
на шляпе означает, что у него есть избран¬ 
ница. Он носит ее целую неделю до следую¬ 
щей субботы, когда получает новую К. (сло- 
вац.). Девушки дарили парням К. каждый 
раз при встрече и в определенные календар- 
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ные праздники (1 мая, в понедельник по 
Пасхе, в Вербную субботу, в Иванов день, 
на Рождество). 

В свадебном обряде К. (рус. 
звезда, к&епюк, квитка, бел. хветка , буке - 
уік. укр. кѳипаа* китщ±я. кишка, укр.-лем- 
ков. покаейтка, словац. куііса. кі(у)ік<і. 
1 >(і )еткп, рею, ѵопас.кл, чеш. рсггёко, мо- 
рав.-словац. ѵоаіса , словен. кШс.л, пол. 
$гопко, рідг(ѵ<. 2 )ко, Ьиккі, іѵопіасіка, топ¬ 
ка, іѵіапек, гискеіка, гдісігка, серб, киска, 
кит(к)а, болг. кишка) является украшени¬ 
ем невесты, жениха, свадебных чинов, дру¬ 
гих участников свадьбы, гостей. Во время 
сватовства жених получал К. на шляпу для 
себя и своей дружины из петушиных перьев 
или розмарина с лентами; в день свадьбы 
перо смазывали медом (словац.). При по¬ 
молвке молодые обменивались К. из базили¬ 
ка и самшита с привязанными к ним золо¬ 
тыми или серебряными монетами (пирин.). 
К. на головном уборе невесты (у болгар К. с 
красными нитками и яблоком наверху) сим¬ 
волизировала ее чистоту (укр., словац.) и 
означала согласие принять предложение же¬ 
ниха (о.-слав.). 

К. для свадьбы делают невеста и друж¬ 
ки (Подгалье), подруги невесты в ее доме 
(бел ); свекор и свекровь (пирнн). Квит¬ 
ками обмениваются все молодые участники 
свадьбы со стороны невесты и жениха. Цвет 
лент, их длина, растения, из которых сде¬ 
лана К. количество К. указывают на иерар¬ 
хию гостей, выделяют жениха из всех участ¬ 
ников свадьбы. 

К. прикреплялась жениху на лацкан пид¬ 
жака (пол. варм., мазур.), на грудь (варм., 
болг. пирин ), на шапку, шляпу (укр.. чеш.. 
словац,), на рубаху (бел.); на ворот рубахи 
(гуцул.); по-разному могли прикрепляться К. 
и у других мужчин в свадебном обряде. Во 
многих случаях расположение К. на шапке 
или на одежде, справа или слева было значи¬ 
мо, например, у холостого К. была на груди 
слева, у женатого — справа (полес.); у глав¬ 
ного в группе приглашающих на свадьбу К. 
была прикреплена на левой стороне груди 
(ер.-слана ц. Зволен); на левой руке (р-н 
Плзеня); у старшего свата -словац.). стар¬ 
шего марпталка жениха на шапке (бреет., 
пшіек., ііолын., бреет ), на груди (бреет.) сле¬ 
ва (волын.. бреет.); у холостых родственни¬ 
ков жениха — на груди справа (полес.); у 
деверя — на поясе (родоп.) и т. п. 


У невесты К. могла быть на шапке (во¬ 
лын., ровен.), после свадьбы — в волосах 
(болг.), на левой стороне груди (пирин.). 
Иногда К. в виде веночка прикреплялась к 
ленте — головному убору невесты (словац.) 
и ее дружек. Женщины прикалывали К. на 
платок (ю -з -укр., полес.); молодые носили 
К. на іруди (бел.); на груци слева (о. Крч); 
могли также носить К. в руках, за ухом и 
даже во рту. 

Иногда жених отдавал свою К. в качест¬ 
ве платы за косу невесты (Подгалье). 

В календарных обрядах К. так¬ 
же маркировала исполнителей и участников 
ритуальных действий, причем К. главных 
лиц отличались от К. рядовых участников. 
На шапках колядников были можжевеловые 
К. с цветными лентами (ю.-чеш); у жена¬ 
тых колядников они были сделаны из егм- 
шита, облепленного фольгой, у неженатых - 
были воткнуты в середину венка, положен¬ 
ного на шапку (бессараб. болгары). Кукеры, 
русалии на шапках имели венки с К., сви¬ 
тые из чародейских и «самодивских» трав 
(болг.). К., которыми был оплетен «Зеле¬ 
ный Юрий», сохраняли и использовали как 
средство против гусениц (сдовсн.). Хозяй¬ 
ка, которая пекла первый хлеб из зерна но¬ 
вого урожая, была украшена зеленой К. (ро- 
дш!-), букетиком, заткнутым в платок у 
виска (болѵ.). к букетику привязывали ма¬ 
ленький хлебец. 

Квиткой украшались ритуаль¬ 
ные и р ед м еты: свадебный калач, кара¬ 
вай (ее втыкают в середину хлеба); деревце 
свадебное (К. прикрепляют на его верхуш¬ 
ке; на Гуцулмцине каждый участник сва¬ 
дебного обряда — отец, мать, братья, сест¬ 
ры, все гости — привязывает по одной К. к 
деревцу, начиная сверху); свадебное знамя 
(К. крепится сверху на шест; делается из 
тех же цветов, что и венок, имеет наверху 
плод — яблоко, лимон, айву — болг.). К. 
базилика на свадебном знамени, по поверь¬ 
ям, защищала всех участников свадьбы (ма- 
кед. Дебарца). На Рождество, Новый год 
ходят дети с прутиком, украшенным бумаж¬ 
ной ІС. и лентами, с пожеланием хорошего 
урожая льна (Гумполец). На древке знаме¬ 
ни вожака русалийской дружины прикреп¬ 
лялась К. из растений, защищающих от са- 
модив и самовил, с несколькими головками 
чеснока наверху (болг.). Маленькие К. из 
разноцветной шерсти прилепляли воском к 
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пасхальным яйцам сверху и по окружности 
(болг. полкитпени яйца). 



Свадебный хлеб «медеиик» с квиткой 
(Болгария) 


К. нередко служила оберегом и 
талисманом По праздникам повитуха, 
навещая своих подопечных, каждому ребен¬ 
ку дарила К. из здравца или базилика, а с 
их матерями обменивалась К. (болг.). В 
Трифонов день, обрезав виноградную лозу, 
македонцы на ней оставляли К. базилика и 
свечу В Страстной четверг дети обходили 
дома соседей и родственников и отдавали по 
одной К. здравца, получая взамен одно яйцо 
(Смолянско). Накануне Иванова дня три 
К. из целебных трав укрепляли с внешней 
стороны ворот в трех местах, где они оста¬ 
вались до того времени, пока сами не засы¬ 
хали и не падали; в др. местах считали, что 
эти К. могли быть похищены бабами-баяч- 
КйДи, чтобы этого не случилось, К. стерегли 
(Пловдив). Хозяйка с К., освященной в цер¬ 
кви на праздник Маккавеев, обходила усадь¬ 
бу, хату, пасеку, хозяйственные постройки; 
эти же К. использовали для ііодкурипаішн 
коров, чтобы ведьма не забрала молоко, а 
также при лечении (укр.). За неделю до Ус¬ 
пения Богородицы в костеле освящали боль¬ 
шую К. из нолевых цветов ♦ которую затем 
надевали на высокую жердь, стоявшую по¬ 
среди виноградника. Это был охранительный 


знак, запрещавший вход в виноградник до 
начала сбора урожая (Моравская Словакия). 

Когда кончали дергать лен, плели из по¬ 
следних стеблей, не выдергивая их, косичку, 
к которой приплетали красивую К. (Гумпо- 
лецко); окончив жатву, украшали квитками 
бороду (болг. на ниялта), закапы¬ 

вали К. в землю (бел,, болг,); К. из колось¬ 
ев и цветов освящали и хранили в красном 
углу, за иконой (в.-слан.). Стожар на гумне 
украшали квиткой из цветов (серб.). При 
строительстве дома первые стропила укра¬ 
шали квиткой из цветов или веток, обви¬ 
тых яркими бумажными лентами (п.-пол., 
полес.). 

Чтобы уберечь новорожденного и роже¬ 
ницу от сглаза, украшали К. платок или 
шапочку ребенка (Покутье). Желая задоб¬ 
рить сужениц, которые приходят на третий 
день предсказать судьбу новорожденному, 
готовили три К. (с. -Б. -серб. Ресава). Для 
защиты от лесных духов вешали на деревья 
К., венки и др. (з.-чеш. Ходско). От змея и 
самодив девушку спасала К. из ясенца (ро- 
сена), девушки украшали себя такими К., 
дарили их своим возлюбленным, особенно 
пахарям и овчарам, которые часто бывали в 
поле, лесу, в горах, где на них могли напасть 
змеи и самовилы (болт.). К. носили на голо¬ 
ве, за ухом от сглаза (болг., серб.). С той 
же целью молодняку домашних животных 
прикрепляли К. к ушам (гуцул.). 

Во многих защитных и лечебных обрядах 
К. используется как орудие ритуал ьн о- 
го кропления и окуривания При 
рождении ребенка повитуха окуривала квит¬ 
кой роженицу, новорожденного и всю ком¬ 
нату (болг. Свиштов); в первую купель 
опускали К. из здравца. Кум кропил квит¬ 
кой лоб ребенка перед тем, как произвести 
обрядовую стрижку волос (серб. Лесковац). 
Квиткой душистых цветов окропляли покой¬ 
ника, а пришедшие с ним проститься в ру¬ 
ках держали К. чтобы оградить себя от воз¬ 
действия злых сил (хорв. серб). 

В календарные праздники квиткой бази¬ 
лика священник окроплял прихожан для здо¬ 
ровья; квиткой сбрызгивали обрядовые хле¬ 
бы (ю.-слав.) и т. п. 

На Богоявление молодежь при обходах 
домов окропляла водой постройки, скот, 
людей; девушки кропили дворы и дома в 
обряде Додола. Обрызгивали также овец и 
загоны в Юрьев день (Пирин). При похо- 
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ронах одного из одіюмеснчников или одно- 
дневников оставшийся в живых брал две К. 
цветов, смачивал их в воде, кропил покой¬ 
ника и с приговором «Іа тебе цветом, а ти 
мене веком» [Я тебя цветом, а ты меня жиз¬ 
нью] одну бросал в гроб, а вторую оставлял 
себе (банат. герм). 

Перед началом пахоты хозяйка квиткой 
из базилика кропила плуг, волов, пахарей 
и всех домашних (Славонско-Пожешкк срез), 
украшала коней, волов К. (серб. Воево¬ 
дина). 

У юж. славян были широко распрост¬ 
ранены девичьи гадания с К. Де¬ 
вушки накануне Юрьева, Петрова или Ива¬ 
нова дня связывали К. цветоа и каждую 
называли именем парня, клали их на крышу, 
на открытое место, а утром смотрели, на 
какой из них больше росы (серб.). Или же 
утром Иванова дня девушки шли к реке и 
пускали К. на воду: чья К. поплывет быст¬ 
рее других, та раньше других выйдет замуж 
(бессараб. болгары), В Родопах известны 
гадания под названием «кнасепе нитки» [мо¬ 
чение квиток], «напяванс китки» [опевание 
квиток] (ю.-воет, болг.), «песне китки» [пе¬ 
ние на кпиткн]: девушки клали К. в «мол- 
чальную», т. е. принесенную молча воду, 
оставляли их под розовым кустом, а утром 
одна из женщин или маленькая девочка вы¬ 
нимала по одной К. и под пение специаль¬ 
ных песен предсказывала будущее владели¬ 
це К. В других местах свивали столько К., 
сколько было членов семьи, каждой К. же¬ 
лали счастья и удачи. Типологически сход¬ 
ный обычай — бел. «дзевка-купило» и укр. 
«купайла»: красивая девушка с завязанными 
глазами раздавала К. всем участницам ку¬ 
пальского обряда. Свежая, не завядшая за 
ночь К. означала предстоящее замужество. 
См. Мартеница. 

Лит.: РАЕ, тару 616,617,619,620. Отли¬ 
чительные знаки главного чина (свадебного ста¬ 
росты) в одежде, головном уборе. Отличитель¬ 
ные знаки старшего дружбы в одежде, в 
головном уборе; Маджаров И. За обичаите 
«грабене на китка» и «кадпяване» в Източка 
Страпдж. // БФ 1981/4:67-74; СРНГ 13:167; 
Гоаон.ПГУР22; ССЯ-64:141Л50Л53; Чуб. 
ТЭСЭ 4:193,593,604; ПА; Вуз1г.ЗОК:118; 
КІЛѴ:137Д46, 150,154; Ьисі 1932/31:76,77; 
Ка4т.КК:59: 2\ѴАК 1887 / 11 : 133 ; Вагі-МЕ 
52 , 53 ; Во<Ш:25Э,255,262; М5:330.857; 2ак.: 


349,350,454; БХ.233,235,249; Ъор.ЗОІб’: 
Трсб.ПДСК:154.223; Киг.РЬЗ V.274,275; ЕБ 3: 
129,172,177.182,189,217,346; БМ268, Ив.БФС: 
144; Кап. 159,161,303,307: Ст Р авджа:232,245, 

246, 

А. В. Гура, В. В. Усачев ■: 

КИЗИЛ (Соти& таз Ь., болг. дрян, серб. 
дрен и под.) — кустарник, в традиционной 
культуре сербов, болгар и македонцев сим¬ 
вол здоровья, силы и молодости. Это обу¬ 
словлено такими свойствами К., как раннее 
цветение, крепость древесины (ср. серб. 
торди дрщѵн) и долголетие, ср. , например, 
серб, обычай делать из К. посох лоичаник 
(от -ко-Ийк: "парень") г который дарят парню 
на совершеннолетие в знак его возмужания 
{ГЕМБ 1926/1:61). Связь К. с комплек¬ 
сом положительных значений обусловила 
возможность ею применения в таких крити¬ 
ческих сферах культуры, как младенчество и 
детство, здоровье человека, скота и специ¬ 
ально — детей и приплода. «Бытъ здоровым, 
как кизил» — формула, которая чаще дру¬ 
гих сопровождает магические действия с К. 

Будучи плодовым и одновременно дико¬ 
растущим растением, К. занимаетпогранич- 
ное положение в слан, этноботанике, обна¬ 
руживая немало общего прежде всего с 
плодовыми (ср., например, болг. обычаи де¬ 
лать из К. свадебные знамя и деревце). Как 
и другие плодовые деревья, К. редко высту¬ 
пает в функции объекта, на который в на¬ 
родно-медицинской практике «переносят»ту 
или иную болезнь (вероятно, из боязни на¬ 
нести вред плодам К.), ср, также болг. за¬ 
прет сжигать К. 

В календарной и семейной обрядности, 
хозяйственной и лечебной магии использу¬ 
ются по преимуществу ветки и древесина К, 
его плоды и цветы, и литъ в исключительно 
редких случаях само дерево становится инст¬ 
рументом магии. Кизиловые почки, плоды и 
цветы едят, кизиловыми ветками хлещут 
людей и скот, ими опоясываются, в их отва¬ 
ре купают больных и детей, их кладут в об¬ 
рядовые хлебы, делают из них ритуальные 
предметы и т. п. 

Этиологические легенды отно¬ 
сят происхождение К. ко времени первотво- 
рения: к сюжетам спора Бога и дьявола. 
Согласно болг. легенде, спустившись с небес 
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на землю. Господь сел отдохнуть на расту¬ 
щий посредине океана К. В водах океана он 
увидел свое отражение и создал из него дья¬ 
вола. При разделе всего сущего между Бо¬ 
гом и дьяволом последний выбрал К. как 
рано цветущее растение, ошибочно полагая, 
что он приносит столь же ранние плоды. 
Господь же избрал черешню и в очередной 
раз обманул дьявола. Поэтому в отдельных 
областях Болгарии К. считается дьявольским 
деревом. Появление плодов на К. маркирует 
в народном календаре начало осенних де¬ 
вичьих посиделок, ср. в болг. песне «Дойдо- 
хадренките, момите на седенките» [Пришел 
кизил, девушки — на посиделки]. 

Новорожденный, приплод 

скота У сербов в Косово послед после 
родов относили на К,, чтобы ребенок был 
здоров и чтобы у матери в будущем были 
дети. В Хомолье (Сербия) пуповину ново¬ 
рожденному перерезали на кусочке кизило¬ 
вого дерева, «да би дете било здраво као 
дрен» (Т реб.ПДСК:112) . В Лесковацкой 
Мораве в воду, в которой купали новорож¬ 
денного, клали К., «да ]е дето здраво и на- 
предно» [чтобы ребенок был здоров и хоро¬ 
ши развивался] (Ъор.ЖОЛМ:416). Сербы 
только что родившегося ягненка или теленка 
слегка тянут за уши вверх и говорят: «Пусти 
Лескову, уз ми дреноиу» [Брось ореховую, 
возьми кизиловую], чтобы они начали рас¬ 
ти, развиваться и были здоровы (СЕЗб 
1925/32:66, Левач и Темнич). В окр. Со¬ 
фии, давая ребенку ритуальный хлеб, когда 
он начинает ходить, говорят: «Фъргайлес- 
ковите, зим ай дряновите» [то же] (Ст. Стоя¬ 
нов. Макоцсво, София, 1970:153). 

Скот. В Родопах под Новый год хо¬ 
зяйка слегка хлещет скот кизиловой веткой, 
чтобы он был здоров и плодился в течение 
года. В Боснии в Юрьев день с помощью 
кизиловой ветки кропят скот святой водой. 
Весьма популярным у юж. славян стал обы¬ 
чай замешивать маленькие веточки К. в 
рождественские и новогодние хлебы, специ¬ 
ально предназначая каждую веточку отдель¬ 
ным видам скота и домашней птицы, а так¬ 
же всем домочадцам и дому в целом. В 
Лесковацкой Мораве на каждую породу 
скота клали в новогодние хлебы по веточке, 
отмечая на ней зарубками количество имею¬ 
щихся в хозяйстве животных этой породы. 
При разделе хлеба примечали, кому из до¬ 
мочадцев какая веточка досталась. Счита¬ 


лось, что каждая порода скота будет в тече¬ 
ние года расти н развиваться по среки, т. е. 
аналогично судьбе человека, который нашел 
эту ветку. По окончании застолья в Новый 
год эти ветки относили в хлев, конюшню, 
овчарню и т. п. В Добрудэке вечером в ка¬ 
нун Нового года разрезали «баницу» с запе¬ 
ченными внутри кизиловыми яеточкамн. 
Полагали, что человек будет иметь успех в 
разведении именно той породы скота и до¬ 
машней птицы, чью веточку он получил в 
куске новогоднего пирога. 

Здоровье человека. Тот же обы¬ 
чай практиковался и в отношении люден. 
Например, сербы в Леваче и Темниче клали 
в новогоднюю чесницу среди прочего и ку¬ 
сочек К.: нашедший его, как считалось, бу¬ 
дет весь год здрав и б&рикетан (Мя].СХЛТ 
129—130). В Сочельник черногорцы сруба¬ 
ли в лесу, помимо бадняка, еще и ражатъ 
'вертел’ из К.., чтобы все домочадцы были 
здоровыми и сильными, как К. Чтобы быть 
здоровыми , в Алексинацком Поморавье в 
день Сорока мучеников домочадцы били 
друг друга кизиловыми веточками со слова¬ 
ми: «да си здрав као дрен» и украшали ими 
строения и хозяйственные постройки. На 
Косовом поле с той же целью в Сочельник 
после ужина около дома в землю вбивали 
колышек из К.» и все члены семьи обвязы¬ 
вали вокруг него свои пояса. В Скопской 
Котлине в ночь на Юрьев день под подуш¬ 
ку клали кусочек К.; в Юрьев день кача¬ 
лись на ветвях К., а в Груже — опоясыва¬ 
лись кизиловым прутом. 

К. употребляли и в пищу: в Алексинац- 
ком Поморавье в день Сорока мучеников 
люди с утра глотали по цветку К., говоря: 
«да сам здрав као дрен!». Чаще же с плодов 
К. начиналась рождественская трапеза: люди 
положив в полную чашу с ви¬ 
ном кизиловую ветку; съедали перед обедом 
несколько плодов К., говоря: «]ем дрен, да 
сам здрав као дрен!» (Ми].ОЛТ:123). 

В качестве профилактической 
меры известна практика пролезать через 
расщепленный ствол или корни ІС. в один из 
праздников. Так, в Пиринском крае проле¬ 
зали лпрез дрено», для чего связывали вмес¬ 
те два близкорастущих кизиловых деревца, 
через отверстие между которыми проходили 
жители села. Считалось, что после этого все 
будут здоровы целый год. В Алексинацком 
Поморавье в девятый вторник после Рож- 
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дества всех жителей протягивали через кор¬ 
ни К. 

Бодрость. Человек, который хотел 
избавиться от сонливости, слабости и лени 
на весь предстоящий год, увидев в первый 
раз ранней весной цветущий К.» «переда¬ 
вал» ему сон: «}а кад ви!)ех зелен др^сн, 
предадох му вас, мо] льетни дріцем и Аизен» 
(СЕЗб 1934/50:28). В Ибро звали по име¬ 
ни первого встречного и, если он отзовется, 
говорили: «Преда]ем ти мо] дрем, да іа не- 
мам дрем!» [Передаю тебе мою дремоту, 
чтобы мне не иметь ее] (ГЕМБ 1937/12: 

207). 

Во всех областях Болгарии (за исключе¬ 
нием ее западных районов) из К. делали 
ветки- сурвачки, используемые в новогодних 
обходах домов «сурвэкэрямн». После их 
ухода домочадцы кидали в очаг упавшие на 
пол почки К., гадая по ним о судьбе членов 
своей семьи. Если почка лопнет и раскроет¬ 
ся, то тот, на кого она была загадана, будет 
здоров и удачлив; если сгорит — умрет. 
Женщины мыли голову, положив в воду 
почки с сурвачек, первыми принесенных в 
дом на Новый год, чтобы быть здоровыми; 
те же почки клали в курятник, чтобы куры 
лучше неслись. 

Из веток К. также делали кресты, кото¬ 
рые втыкали в поля на Рождество и в Юрь¬ 
ев день для защиты их от града; из них же 
плели венки для колядников и делали посох 
для русалиев (болт,); освящали в числе дру¬ 
гих растений в Вербное воскресенье (сло¬ 
жен.) и др. 

Лит,: БМ:104; Гсорг.БНМ; Марик,НВ:49; 
Доб.:239,308-309; СбНУ 1894/10:125; Ил. 
РЦ: 117; Пир.: 449-450,466; Кол. ПО С:5 9; 
Арн.ФЕ:339; Арн.БНП:43; ИЕИМ 1968/11: 
279; 1974/16:383; Ъор.ЖОАМ:3 48,353,560; 
Пйтя. ЖОГ :223,231,243,329,333; Ант. ЛІ 1:177, 
185,208; Фил СК 397.398; Дсб.ОШ:293; Фил. 
ВН:134; Паал,ЖОК:92; ГЕМБ 1970/33:166; 
Ѵнк.5К217. 

Т А. Агапкина 

КИКИМОРА, шишимора — рус. и 

бел. женский мифологии. персонаж, обитаю¬ 
щий в жилище человека, приносящий вред, 
ущерб и мелкие неприятности хозяйству и 

ЛЮДЯМ» 


Название персонажа кикимора (так¬ 
же с.-рус. кикимра, кдкймора , кикйморка) 
состоит из двух компонентов. Этимология 
первого компонента кик- связывается то с 
глаголом *куклІі «кричать, издавать резкие 
звуки», то с сущ. кука «хохол», «чепец» 
(ЭССЯ 19:262; Фаем, 2:231; Череп.МЛРС: 
130— 132). Более обоснованной представ¬ 
ляется связь этого компонента с балто-слал. 
корнем кік/кук/кикс общим значением 
горбатости, скрюченности, ср. названия 
слав, и балтийских демонов: рус. кукд «ле¬ 
ший, живущий в бане», лит. каикяь «домо¬ 
вой, гном» и др. Вторая часть слова мора 
восходит к о.-слав, тога (см. Змора). 

Название шишимора возводят к гла¬ 
голам шишить, шишагпь «копошиться, 
шевелиться, делать украдкой» (Череп. 

МЛРОІЗЭ). 

Термин кикимора может обозначать и 
др. мифологич. персонажи: жену домового 
(олонец., вологод.), жену лешего (вятск.), 
русалку (сибир,), полудницу (вологод.), 
оборотня (Новгород., архангел.) и др. Ср. 
также вологод. название праздника св. Ма- 
риамны (2ЛІ1) Мергмьяна-Кикимора (Че- 
реп.МЛРС:127). Кикиморой называли ант¬ 
ропоморфную фигуру, сжигавшуюся на 
масленицу (вологод.). 

Подобные лексемы известны и в з.-слаз. 
языках: пол. кікігтюга, кіеітога «привиде¬ 
ние» (80Р 2:245), словац. кук у тога «до¬ 
мовой у древних славян» (ЭССЯ 13:261), 
хотя комплекс представлений, соответству¬ 
ющий в.-елав. персонажу, в этих традициях 
отсутствует. 

Внешний облик. К. представляют 
в виде маленькой, безобразной, скрюченной 
старушки, смешной, уродливой, неряшливой, 
одетой в лохмотья (с,-рус.). Она так мала и 
суха, что не выходит на улицу, боясь быть 
унесенной ветром (вологод.), Ср. описание 
старух, ряженых «кикиморами»: «одевались 
в шаболки (т. е. рваную одежду) и с длин¬ 
ной заостренной палкой садились на полати, 
свесив ноги с бруса, и в такой позе пряли. 
Прялку (копыл) они ставили меж ног... Де¬ 
вушки смеялись над шишиморой, хватали ее 
за ноги, а она била их палкой (костром., 
Череп,МАРС:126). Редко К. имеет облик 
девушки в белой или красной рубахе (воло- 
год.), женщины, мужика (в.-сибир.). Бело¬ 
русы представляли К. в виде маленьких де¬ 
вочек. Иногда К. имеет зооморфный вид: 
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свинья, собаки, зайца, утки (в.-сибир.), хо¬ 
мяка (в сказке). 

В одних случаях п р о и сх о жд е н и е 
К. связывают с «нечистой», неправилвной 
смертью: К. — ребенок, проклятый родите¬ 
лями (рус,, бел*), доч в, загубленная своей 
матервю (бел,), К. появляется в домах, по- 
строеннвіх на «плохом» месте: там, где был 
зарыт удавленник или не отпетый покойник 
(рус. вят.); где бвіл убит или умер ребе¬ 
нок, а также іде похоронено тело ребенка 
(рус. в.'Скбнр., бел,). Согласно источникам 
XVIII в., К. — ребенок, похищенный или 
обмененный нечистой силой (рус., Чулк. 
АРС:219). 

В других случаях появление К. в доме 
связывается с порчей, злвш умыслом «зна¬ 
ющих» людей: чаще ее «напускают» печни¬ 
ки или плотники при постройке дома, желая 
отомстить хозяевам. Они закладывают сде¬ 
ланную из щепок и тряпочек куколку — фи¬ 
гурку «кикиморы» под матицу или между 
бревен в переднем углу (рус. сибнр.)> 

Деятельность К. Присутствие К. в 
жилище человека расценивалось как признак 
того, что в доме неблагополучно, «нечисто». 
Появляясь в доме, К. творит мелкие пакос¬ 
ти, наносит ущерб хозяйству: бросает и бьет 
горшки, мешает спать, стучит вьюшкой, ки¬ 
дается из подполья луковицами, с печи — 
шубами и подушками (с.-рус>); выдергивает 
волосы у хозяина, перья у кур, стрижет 
шерсть у овец и делает из этой шерсти посте¬ 
ли для скота (вологод., олонец.). Досаждает 
людям воем, писком, шумом (в.-сибир., бел,). 
Пересчитывает скотину, но считать умеет 
только до трех (вологод.), Считается, что 
если К. завелась в доме, то в нем не жить — 
обязательно выживет хозяев (перм.). Ср. вят. 
былинку о К,, поселившейся в доме, постро¬ 
енном на месте погребения неотпетого покой¬ 
ника: «никого не видно, а человеческий го¬ 
лос стонет, а как сядут за стол, слышится 
голос: «Убирайся-ка ты из-за стола-тЫ», а не 
послушают — начнет швырять подушками. 
Так и выжила кикимора хозяев из дому» 
(Макс,ННКС:188), Иногда считалось, что 
К.., насланная в дом колдуном, может погу¬ 
бить человека, свести его со света; она также 
мучает скотину, гоняет лошадей (в.-сибир.), 

В редких случаях представления о К. 
смешивались с образом жены домового. По¬ 
лагали, что К. может помогать хозяйке печь 
хлебы, качать детей, мытъ кринки, забо¬ 


титься о с коти ж (вологод. * костром.» в.-си¬ 
бир.). С этим, вероятно, связан запрет вно¬ 
сить в дом чертополох, чтобы не выжить 
домового (см.) и кикимору (вологод.» Зел. 
ОРАГО 1:263). 

Основным признаком К. является ее 
связь с прядением, шитьем. По 
ночам она играет с прялкой, веретеном и 
пряжей (ярослав.), может допрясть за хозяй¬ 
ку, но чаще рвет, мусолит и путает шерсть, 
жжет кудель, оставленную на ночь без бла¬ 
гословения (Новгород., вологод,» бел,). Пря¬ 
дет К, на голбце, постоянно подпрыгивая, 
при этом сучит нить не слева направо, а 
наоборот (костром.), К. также пвітается 
шить, но швы, его сделанные, неровные 
(бел.), ср. рус. пословицу: «От кикиморві 
рубахи не дождешься». 

Иногда по поведению К. можно судить 
о будущем она появляется перед смер¬ 
тью кого-либо из членов семьи (ярослав.), 
предвещая беду, выходит из подполья или 
плачет (рус.); К. отвечает стуком на задан¬ 
ные ей вопросы (в.-сибир.). 

Считалось, что если поймать К. и вы¬ 
стричь крестообразно у нее на темени воло¬ 
сы, она навсегда останется человеком, но на 
всю жизнь сохранит какие-нибудь недостат¬ 
ки: кривизну, заикание, слабый ум (бел.). 

Место и время появления: К. 
обитает в доме (рус,, бел.)» реже — во дво¬ 
ре, бане, хлеву, на гумне (рус.); в пустых 
домах (перм.), в кабаке (в сказке; самар.). 
В доме живет в местах, связанных с куль¬ 
том умерших: за печкой, на чердаке (рус.), 
на печи, в подполье (бел.). 

К. появляется и проявляет себя по ночам 
(рус., бел.), иногда только на святках или в 
ночь перед Рождеством (Новгород.), до свя¬ 
ток живет на улице, потом уходит неизвест¬ 
но куда (вологод.). На святках она рожает 
детей — шуилканоѵ , которые вылетают в 
трубу и живут на улице до Крещенья (воло¬ 
год.). Считалось, что на Герасима Грачев¬ 
ника (4/17.III) К. становятся смирными 
(Сах.СРН 2:16). 

Обереги и способы избавле¬ 
ния. Защитой от К. является молитва, упо¬ 
минание Божьего имени, а в некоторых слу¬ 
чаях — ругань (сибир.). Оберегом от К. 
служит «куриный бог» — камень с дыркой, 
который вешают над насестом, чтобы К. не 
мучила кур. У рус. населения Эстонии такой 
камень называется кикимора одноглазый 
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(Члреп.МЛРС:127). К. боится можжевель¬ 
ника, пояском из которого опоясывают со¬ 
лонки, чтобы К. не могла зшгустить туда 
свою мохнатую лапку (кострам.) Избавить¬ 
ся от К. чрезвычайно трудно: ср. средство 
из лечебника XVIII в.: «от кикиморъ в домѣ 
положитъ верблюжью шерсть, когда сусѣдка 
(тож кикимора) давитъ — лѣчба та же, 
шерсть с рясным ладоном клади под шесток» 
(Зм.РВ:225). К. можно было изгнать и с 
помощью заговора: «Ах ты, гой еси, кики¬ 
мора домовая, выходи из горюнина дома ско¬ 
рее» (ю.енбир., СРНГ 7:83) или выжить 
из дому на Герасима Грачевника (4/17.Ш). 
К., насланную колдунами, можно уничто¬ 
жить, отыскав в доме куклу или другой 
предмет, с помощью которого навлекли К. 
(сибир.). Этот предмет следовало выбросить 
за пределы усадьбы или сжечь. 

Лит Аі|» I ІВ 1:101-102; Н,мс.НА:17<Ь177; 

Зсл.ОРМ-51,58,60,61,220; ЗинМРВС:65- 
95; Зм.РВ:225; ЗРГО 1884/12; Иван.МЭВ: 
125; Кулик.:36, Макс.ННКС:61-67; Сах.СРН 
2:16; СРНГ 7:83, Черкгс МАРС: Чулк. 

АРС219; ЭО 1901/4:86; МикифЛ 1:64. 

Е. Е. Левкиевская 


КИСЕЛЬ — обрядовое блюдо преиму¬ 
щественно поминального и жертвенного ха¬ 
рактера, распространенное у воет, славян и 
в воет, районах Польши и Словакии. 

Традиционный К — это запаренная ки¬ 
пятком мука (чаще всего овсяная, реже пшен¬ 
ная, пшеничная и др.), подслащенная и ос¬ 
тавленная сбраживаться, или «кваситься», в 
тепле, затем процеженная и упаренная в печи. 
Ели К. холодным, разрезая ножом на куски, 
с медом, маслом или молоком. Значение пол. 
&5Іс? совпадет с рус. киселъ, укр. кистъ, в то 
время как словац. куееѴ (кумііса. рагоѵес) 
обозначает вид кислой похлебки или гус¬ 
тое кашеобразное «кислое» кушанье, перво¬ 
начально приготовлявшееся на заквашенном 
тесте, иногда на муке, отрубях, сыворотке, 
щавеле, на соке кислой капусты. 

К. считался обязательным блюдом на 
поминках наряду с кутьей и блинами. 
Обычно трапеза начиналась с блинов, но в 
некоторых местах первым подавали К.: в 
Костромской губ. — киселъ с братом (т. е. 
с сулоем — настоем из овсяной муки, из ко¬ 


торого варился К.) г в Виленской губ. 
жидкий К* с грибами — жур. В других мес¬ 
тах К. ели в конце обеда (иркут., костром.. 
смолен.), так же, как и кашу. У русских 
(г. Никольск) поминальный К. варился осо¬ 
бым образом: в заквашенный раствор муки 
втыкали пучок горящих лучин, а кипятили с 
помощью горячих камней. Так же К. гото¬ 
вили и на Вознесение, веря, что Иисус с 
опарой вместе поднимается на небо. 

Употреблением К. как поминального 
блюда мотивировано рус. поверье, что К., 
сваренный на именины, предвещает смерть 
именинника в тот же год (нижегород.). 

К. варили в главные календарные 
поминальные дни. Русские — в «ро¬ 
дительские» субботы (перед масленицей, 
Дмитриевым и Троицыным днями), во втор¬ 
ник Фоминой недели; поляки — в Задуш- 
ныедни (1—2.XI) (Маэовия). 

Во многих великорусских областях (мос- 
ков., Владимир., твер., Новгород., калуж.) ва¬ 
рили овсяный К. в Чистый четверг перед 
Пасхой. Его ставили за окно (Новгород.), вы¬ 
носили на ночь на крыльцо (твер), относили 
рано утром в огород, оставляя его там или 
выливая на землю, лазили с чашкой К. на 
крышу (смолен.). При этом говорили, что 
«кормят> Мороз, приглашали его на угоще¬ 
ние, чтобы обеспечить хороший урожай: 
«Мороз, Мороз, не морозь (или: не побей) 
мой овес, иди кисель поешь» (Сок.ВАКО: 
107). Иногда К. оставляли до пасхальной 
трапезы, в начале которой старейший член 
семьи открывал окно и просил: «Мороз, Мо¬ 
роз, поди К нам кисель с молоком хлебать, 
чтоб тебе наше жито в поле сберегать, градом 
не битъ, червем не точить и всему бы в поле 
целу быть» (Майк,ВЗМ54 — рус. Влади¬ 
мир.). В Московской губ. Мороз закликали, 
когда разговлялись или во время пасхально¬ 
го обеда. Хозяйка открывала подпол и ста¬ 
вила К. на подпольное окошко или выходила 
с ним на улицу; иногда закликали Мороз в 
открытую печную трубу. На ритуальное уго¬ 
щение киселем приглашали также диких 
аасрей. В Калужской губ. в Чистый четверг 
ребятишки ходили с К. в овин «зверей кли¬ 
кать» — садились на солому и звали: «Волки, 
медведи, лисица, куница, зайцы, горно- 
стл.йцы , идите к нам кисель есть!» — и съеда¬ 
ли К. там же, в овине (Сок.ВЛКО:Ю8), 

Так же закликали Мороз и диких эиерей 
у русских в кануны Рождества и Нового года. 
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В Сочельник, выставляя на крыльцо или на 
ворота миску с овсяным К., просили Мороз 
«не клевать» овес (твер. — ТОРП: 39), вы¬ 
ходили со сваренным К. на улицу и кричали: 
«Медведь, медведь, иди кисель мой есть! Не 
ломай мои овес!» (москов. — Ел.СЗК:216). 
Белорусы подавали на ужин в Сочельник ов¬ 
сяный К. наряду с кутьей и блинами (пинск., 
гроднен.). Поляки варили клюквенный или 
овсяный кисель и ставили его радом с кутьей 
или на балке под потолком, причем холодные 
кутью и К. ели в начале рождественского 
ужина (с. -воет. Мазовия). 

К. был распространенным кушаньем во 
время постов (ср. в ст. Жур) Были и спе¬ 
циальные ритуалы. Например, в Костром¬ 
ской губ. в пятницу на первой неделе Вели¬ 
кого поста зятья угощали родителей своих 
жен киселем с маслом. На время поста при¬ 
ходилось и угощение домового у русских — 
в полночь на св. Власия (11/24.11) варили К. 
и звали: «Иди, мил ай, иди кисель йисти!» 
(ПА, Коз инки Калуж. обл.). 

Белорусы варили также овсяный К. в 
праздник комоедцуа, который отмечали на¬ 
кануне Благовещения и посвящали медведю, 
просыпающемуся от зимней спячки. Дела¬ 
лось это для того, чтобы умилостивить мед¬ 
ведя, «потому что медведь любит овес», и 
воспрепятствовать ему портить посевы овса. 
В некоторых местах готовили К. в Юрьев 
день (бел.). 

В Олонецком крае К. варили также в 
четверг на Троицкой неделе, который в не¬ 
которых деревнях называли Киселев день. В 
праздник трощыплятніща угощались ки¬ 
селем в конце обеда и только в том случае, 
если «мольба» совершалась за умершего 
(рус. вятск., Зел.ИТ 1:111). 

На свадебном столе среди уго¬ 
щений также встречается К. (ср. выражение 
«толкут на кисель», относящееся к пляскам 
после свадебного угощения), хотя в некоторых 
местах, напр., в Чухломском р-не Костромской 
обл. К. на свадьбе не подавали, считая его 
исключительн о пом инальны м блюдом. 

В Новгородской губ. К. варили для 
новорожденного теленка, причем за¬ 
квашивали его также с помощью горящих 
лучин, которые потом клали на поверхности 
сосуда «колодцем», в виде сруба (так же 
девушки клали лучины на сосуд с водой во 
время рождественского гадания), или звез¬ 
дой, и в таком виде ставили в печь. У рус¬ 


ских на крестинах ребенка среди других 
праздничных блюд подавали К. (вологод.). 

Овсяным К. русские отмечали день На¬ 
тальи-овеян (Й.ІХ), когда в одних мес¬ 

тах начинали, а в других — заканчивали 
уборку овса. 

В русских волшебных сказках связь К. с 
миром мертвых отражена в сюжетах, где ге¬ 
рой попадает на «тот свет» или (что одно и 
то же) в тридевятое царство, он видит мо¬ 
лочные реки с кисельными берегами. 

Лит. ЭВС:298; Зел.ВЭ:406; ЭС 1290; ЭО 
1899/1-2:295; МС:145; АалЗРБ:121.123; Ел. 
СЗК:216; Макс.ННКС:98-99 Чич.ЗПгЗЙ; Те- 
рещ.БРН 6:60; Сок.ВЛКО.107—108; Наум.ЭД: 
91; КГ:330; Майк ВЗ:154; Вол КСЗ:125; ТОРП: 
10,20,39,271; РязЭВ 1:201; Добр,:519; ЖМНП 
1879/1:222-223; ЖС 1899/2:194; Байб.ЖОВС: 
181; Зел.ИП 1:111,113,131; Аф I Ш 3 540,543; 
Болт! ІЛУ:73; Шейн МИБЯ 3:69; Булг.П:180; 
КОО 1:211; ПА; 0*юг.К5І-:24— 25,33-34; С1о«. 
02\Ѵ:212,213; 5ІОѴ. 853; МФ 1975/8/15-16:30. 

М. М Валениова 

КИСЛЫЙ ПРЕСНЫЙ семантичес¬ 
кая оппозиция, значимая для пищи, в пер¬ 
вую очередь, хлеба и молока (см. также 
Квас, Кисель) и определяющая их ритуаль¬ 
ную и магическую функцию. Во время поста 
предписывалось есть различные кислые блю¬ 
да, чаще всего, из квашеной капусты (ср. 
словац., чеш., хорв. кузсііса, кузеГ), кото¬ 
рые с окончанием поста «прогоняли», «ве¬ 
шали» и т. п. Период поста благоприятство¬ 
вал и приготовлению кислых и квашеных 
продуктов: напр., в адвент ставили киснуть 
репу, считая, что тогда она не сделается 
мягкой (хорв. кастав.). 

Многозначность лексем кислый (от 
'кувпуй * мокнутъ, набирать влагу, киснуть, 
подходить (о хлебе), кваситься, бродить, 
гнить) и пресный (ргезкьпъ ‘неквашеньш, 
свежий, новый, молодой, сладкий, неиспор¬ 
ченный прокисанием’) в слав, языках оп¬ 
ределяет множественность оппозиций, в ко¬ 
торые они вступают: кислый — пресный; 
кислый — сладкий; кислый — свежий, кис- 
лый — сухой, и которые соотносятся с про¬ 
тивопоставлениями женский — мужской, 
больной — здоровый , ночь — день и др. В 
русском Поволжье в Чистый понедельник 
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парни «солили» (т. е. закапывали в снег) не¬ 
замужних девушек, чтобы «непросватанные 
не прокисли до следующего мясоеда» (ЖС 
1998/2:6). Понятие кислый чаще связыва¬ 
ется с женской сферой жизни: если беремен¬ 
ная требует кислой рыбки, то родится девоч¬ 
ка, а если свежую рыбку хочет — то мальчик 
(рус. Коми). Женским делом считалось заме¬ 
шивание квасного хлеба и приготовление кис¬ 
лых блюд, причем в некоторых случаях ис¬ 
ключались не только мужчины, но и девушки. 
По укр. представлениям, девушке не следо¬ 
вало делать квашу (заквашенное кушание из 
муки, солода и воды), иначе она «долю свою 
утопит в квашу» (УНВ: 201). Тем не менее 
в пятницу, т. е. в женский день, запрещалось 
готовить «квашу», иначе ночью прийдет не¬ 
кая нечистая сила, будет есть «квашу» или 
зальет, испачкает все стены в избе (укр.). 

Заквашивание как магическое 
действие сопряжено с рядом запретов и 
предписаний. Запрещалось квасить капусту 
женщине во время месячных, иначе капуста 
загниет (полес., волын*); готовить брынзу и 
кислую капусту сироте, у которой нет отца 
или матери (серб. Сврлиг); готовить кислые 
блюда, пока в доме есть непохороненный 
покойник (серб.). Нельзя было замешивать 
кислый хлеб в пятницу, субботу и воскресе¬ 
нье, в некоторые праздники (Благовещение, 
Сорок мучеников, Игнатов день и др.). в 
течение 40 дней после похорон (болг.), го¬ 
товить квашу (кислое блюдо) накануне пят¬ 
ницы — иначе ночью придет нечистая сила и 
будет пугать и вредить (укр,). 

Повсеместно в Болгарии в Юрьев день 
после обрядовой дойки овец было принято 
пить первое (сладкое, прхсно) молоко. Одна¬ 
ко в ю.-зал. Болгарии при переходе скота на 
пастбища и при возвращении осенью в село, 
когда главным обрядовым кушаньем было мо¬ 
локо, а также на свадьбе молоко непременно 
заквашивалось (подсиреа, подкеас&а), так как 
считалось, что закваска имела очистительную 
силу и превращала пресное молоко (/іреошк), 
которое легко портится, в долго хранящееся 
кислое молоко или брынзу (сирене). В Черно¬ 
гории для приготовления юрьевского обрядо¬ 
вою кушания также использовали кислое мо¬ 
локо от первого удоя и брынзу. 

Считалось, что заквашивающие вещества 
обладают магической способностью противо¬ 
стоять разложению, порче, оберегать, лечить. 
Поэтому после захода солнца не давали взай¬ 


мы уксус, соль, хлебную закваску и сам хлеб, 
кислую капусту, сычуг (болг., г^рб., пол.). В 
Полесье кислое молоко и сыворотка счита¬ 
лись лучшим средством, останавливающим 
пожар, произошедший от молнии. С другой 
стороны, сглаз, порча могли воздействовать 
на молоко таким образом, что оно либо про¬ 
падало у коровы совсем, либо теряло способ¬ 
ность скисать (полес. ролен.). 

Магические свойства кислых веществ ис¬ 
пользовались в народной медицине: 
у русских Сибири кислое тесто вместе с гор¬ 
чицей и солью употреблялось как горчиц- 
ник; хлебным уксусом примачивали голову 
при «горячке». От жара клали на лоб листья 
кислой капусты или творог, давали пить 
хлебный квас (рус. нижегород.). Детей, 
страдающих «щетинкой» (ребенок не спит 
ночью, выгибается, кричит), парили и обма¬ 
зывали в бане кислым тестом (архангел.). 
Болгары готовили лекарство из кислого тес¬ 
та, замешенного для калачей в Игнатов 
день: кусок поднявшегося теста отделяли 
прядильным гребнем — «для болезней», 
формировали калачик в виде кольца и остав¬ 
ляли высохнуть. Кусочки этого калачика с 
медом давали больным (Софийско). 

Наиболее значимо противопоставление 
пресного и кислого (квасного) для теста 
и хлеба. В одном из донесений о Моско¬ 
вии второй пол. XVI в. говорилось: «они 
[москвитяне] ...совершают таинство Евха¬ 
ристии на квасном, а не на пресном хлебе», 
как в католичестве (ЧОИДР 1913/2:10). 

Ради хорошего урожая, повышения пло¬ 
дородия, увеличения богатства, возрастания 
благополучия семьи пекли «кислые» (серб. 
кисс.ъак. киссои, болг. квасник) хлебы, ср. 
термины заквашивания теста: рус. подходит, 
поднимается, з.-укр. росне, росте (Гаи. 
НСН:20), болг. възиде (БЕ 3:19), а также 
такое определение для дрожжевого теста, 
как рус. архангел, живое (Наум.ЭД:223). 
Как правило, кислые хлебы были большого 
размера, высокие и украшенные. Для связи 
между «гем» и «этим» светом, для магичес¬ 
кого отстранения болезней, смерти и мифо¬ 
логических существ, прижертвоприношениях 
душам, духам, болезням пекли чаще всего 
небольшие и многочисленные пресные хлеб¬ 
цы (см. Булочка). Если заквашенные хлебы 
по большей части потреблялись в доме и 
каждый член семьи наделялся своей долей, 
то пресные хлебцы в основном преднаэна- 
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чались для использования вне дома: их от¬ 
носили на могилы, в церковь, раздавали со¬ 
седям, путникам или нищим, одаривали ко- 
л яд ни ков, ряженых и т. п. Для квасных 
хлебов характерны украшения из теста, изо¬ 
бражавшие желаемое благополучие. Пресные 
хлебы не украшали, но обязательно сласти¬ 
ли: мазали медом, повидлом и т. п. Кислые 
хлебы ели остывшими и резали ножом. Пре¬ 
сные ели теплыми и ломали руками. 

Употребление пресного хлеба (по- 
лес. пресняк, чеш. Ьпёі&пка, ргсыіак) мар¬ 
кировало ситуацию перехода. Когда чело¬ 
век умирал, замешивали питу, называемую 
пътника, которой провожали его на «тот 
свет» (болг.). Пресный хлеб месили также 
на годовщину смерти. 

На свадьбе перед отправлением за не¬ 
вестой свекровь замешивала пресный «обру¬ 
чальный» хлеб (в. -серб.); сестра невесты 
выпекала пресный колячич, который гости 
одаривали деньгами, и невеста хранила его 
до первых родов, после чего скармливала 
скоту (в.-серб.). Во время первой брачной 
ночи молодых кормили в чулане пресным 
печеньем в форме лебедя (рус ). Перед 
свадЫхш сваха невесты дарила свахе жениха 
пресную лепешку кокуру (рус.). Из пресно¬ 
го теста пекли птичек для украшения квас¬ 
ного каравая (и.-серб.), пресным тестом об¬ 
вивали ветки, втыкаемые в каравай (укр.). 

У воет, славян в день Сорока мучеников 
(9.III) или на Благовещение (25.III) пекли 
пресные «птички» (рус. жаворонка, бел. га- 
лёкы). с которыми дети призывали весну. 
Пресное печенье в изобилии готовили й 
последние дни масленицы, перед постом 
(з.-слав., ю.-рус.), в первый день Великого 
поста пекли пресный кукурузный хлеб 
(серб.), коржи- жиляники (укр. лубен.). 
Пресные лепешки пекли на Ивана Купалу 
(бел.), в день Маккавеев (1 .VIII), считав¬ 
шийся началом осени (укр. лубен.). 

Пресный хлеб готовили также для здоро¬ 
вья и в качестве жертвы. В дар орисницам 
(девам судьбы) оставляли в головах кроватки 
новорожденного пресную погачу и баночку 
меда (бллг). После благополучных родов 
первую обрядовую питу {ѵогородична , бърза 
пита) пекли без закваски (ю.-зап.-болг.)* На 
Бабинден (8.1) каждая роженица пекла для 
повитухи хлеб — прясна турта (з.-болг.). 

Пресные хлебцы, помазанные медом, 
раздавали соседям и прохожим, клали на 


балку, ворота, крыши домов, выносили за се¬ 
ло во время эпидемий и в различные празд¬ 
ники, посвященные защите от оспы, чумы, 
бешенства и др. болезней: в дни св. Катери¬ 
ны (25.XI), Варвары (4.XII), Спиридона 
(12.XII), Власия (11.II)» Харлампия (23.11, 
Чу мин дсп), в Тодорову субботу (болг,); в 
день Сорока мучеников (9.И!) (болг., серб.), 
вдень св. Луции (13.ХП) (словен., хорв.) и 
др. Чтобы излечить болезнь, полученную от 
самодив, в дар им приносили пресную пога¬ 
чу в форме конской подковы (болг.). 

Хлеб без закваски использовали в апо- 
тропеических целях: 1 марта — чтобы не раз¬ 
множались и не кусали летом змеи (болг. Хас- 
ковско); во время града или при приближении 
градовой тучи — чтобы град не побил полей 
(серб. — Драгачево). Для предупреждения 
града на Рождество пресную *питку» выноси¬ 
ли на улицу, разламывали и приглашали тучи 
на ужин (болг.); в обряде вызывания дождя 
Пгпѵруда после обхода села девушки пекли на 
костре и вместе съедали пресную питу. 

Пресными хлебами отмечали первую 
весеннюю пахоту (Ьгапу «бороны» в Мора¬ 
вии), первый сев, первую муку нового уро¬ 
жая, строительство нового дома. Первую 
погачу из новой муки съедали, разделив на 
всех присутствующих; для дальнейшего 
употребления готовили хлебы из заквашен¬ 
ного теста (в.-серб.). 

Специально приготовленные пресные 
хлебцы использовались в заговорной прак¬ 
тике. С помощью лепешки, замешенной на 
ладони с набранной в рот водой, знахарка 
лечила ночной плач ребенка (серб. Помора- 
вье); у болгар пресной просфоркой, особым 
образом приготовленной, лечили испуг. Ук¬ 
рашенная пресная пита с медом, предназна¬ 
ченная в дар болезни, использовалась в ле¬ 
чебном обряде япричанетп (болт.). 

Преимущественно пресный хлеб упот¬ 
реблялся в магии и гаданиях. Ночью перед 
Юрьевым днем, Пасхой или Ивановым 
днем ведьмы собирали росу с нивы и заме¬ 
шивали на ней погачу, а позже с ее помо¬ 
щью отнимали плодородие с чужих полей и 
молоко у чужих коров (болг.). Девушки уго¬ 
щали специальными пресными лепешками 
парней, чтобы те их любили (рус. Влади¬ 
мир.). Для гадания девушки часто пекли кор¬ 
жики из муки, воды и соли, съев которые на 
ночь, они должны были увидеть во сне суже¬ 
ного (укр.). У чехов и словаков лечебной си- 
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лой обладал пресный хлеб, который пекли в 
субботу перед Пасхой, в Рождественский со¬ 
чельник или перед днем св. Люции. Весь год 
от этих лепешек отрезали понемногу и добав¬ 
ляли больным в пищу, ребенку — в воду для 
купания, окуривали больных дымом от со¬ 
жженных крошек. 

Кислые хлебы готовили вдень покро¬ 
вителя рода или задруги (болг. служба , свс~ 
теи>), на храмовые и общесельские празд¬ 
ники жертвенного характера {вост.-болг, 
Гѵишдя. или Кокоша църква. чеш., словац. 
Аос/у), 

Продуцирующая семантика всего свадеб¬ 
ного обряда предопределила приготовление 
кислых хлебов (караваев). У болгар при за¬ 
мешивании свадебного хлеба высказывалось 
пожелание: «Каквото шукнува квас, така да 
шукне всичко на младожеиците» [Как подхо¬ 
дит, увеличивается закваска, так пусть ум¬ 
ножается все у молодоженов] (Марин.ИП 1: 
447). Когда замесят тесто для свадебных 
хлебов, свадьба считается уже «заквашенной» 
и не может быть отложена. 

В сербской обл. Драгачево для отгона 
градовой тучи среди прочих магических 
предметов, которыми махали в сторону тучи, 
было и дрожжевое тесто или закваска ( каа- 
сау) от рождественского пирога. 

Реже кислое тесто использовалось в ма¬ 
гических и обрядовых действиях, имеющих 
отношение к умершим. 

Лит.: ЭССЯ 13:265,269,271,273; Сумц.ССО: 
104; Макар.аіК:І57; Крик.СК:39: БВКЗ:136; 
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Артюх 11Х:49,56,57; Глн НСН:20; Никиф.ППП: 
227; ПА; Марин.ИП 1:373,385,394-419.423, 
426,461,475,485,487.492,493,508,509,522-525. 
527,566-568.595-596,615,618,688-689,703. 
714,735,761-762; 2114.447; БМ:16,47,171.172. 
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М. М. Вй.инцова 

КЛАД - спрятанное в земле или в стене 
дома богатство, заклятое его владельцем, 
охраняемое нечистой силой и доступное 
тому, кто знает специальные магические 
способы его нахождения и получения. 

Бывают «чистые», т. е. незаклятые К, 
которые может забрать любой человек без 
вреда для себя. Но большинство К. «нечис¬ 
тые», заклятые, охраняемые нечистой силой. 
Они положены «со словом», «со свинцом», 
«с зароком». Иногда считлетгя, что любой 
К. сначала бывает «чистым», но если владе¬ 
лец не заберет его после установленного им 
срока, кладом завладевает черт (карпат). 

К. зарывают в землю голыми руками 
во время молодого месяца (рус,), его окроп¬ 
ляют святой водой и кладут в него воско¬ 
вой крестик (з.-укр,)* Пряча богатство, его 
владелец «кладет зарок», т. е. произносит 
заклинание, где определяет условия, при ко¬ 
торых можно овладеть К. (о.-елав.), напри¬ 
мер, выдержать семидневный пост (рус.), 
убить человека (болг.) г съесть нечистоты 
(болг.), принести жертву (о.-слав.) идр. К. 
бывает положен «на чью-либо голову» (на¬ 
пример, на гусиную, собачью, бычью), это 
значит, что забрать К. может только тот, 
кто убьет это животное на месте нахожде¬ 
ния К. (о.-слав.). Сокровище может быть 
заклято на голову отца или матери того, кто 
попытается взять клад (в.-еллв.), на сорок 
человеческих голов — тогда должны умереть 
сорок человек, попытавшихся овладеть К., и 
только сорок первый сможет его забрать 
(рус.). Чтобы никто не смог овладеть К., 
рядом с ним кладут труп убитого человека 
(з.-укр.) или ужа, заклятием превращенного 
в змея (см. Змей летающий), который ста¬ 
новится хозяином К. и охраняет его (бат.) 
Владелец К. должен окроплять его святой 
водой пять раз в год — на Рождество, Но¬ 
вый год, Крещение, Пасху и Троицу, иначе 
К. перейдет к черту (з.-укр.). 

Зарывая К., произносят: «Пока меня 
здесь не будет, пусть он черту останется» 
(з.-укр.) или: «Това имане да се явява пред 
хората като вълк (куче, мечка, овен)! Конто 
поиска да го изкопае, да убие човск!» [Это 
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богатство пусть является людям как волк 
(собака, медведь, баран)! Кто захочет его 
выкопать, убьет человека!] (болг., Б.ѴЫ58). 

Согласно поверьям, существуют особые 
демоны, охраняющие К.: кладенёи, кла* 
довик, ;іаюп. щекоту н (с.-рус,) т копила 
(рус*)» кладовые бесы* которых на Ивана 
Купалу выбирают бесы из своей среды 
(рус ); кладник, демон, одетый в сапоги с 
золотыми подковами, золотой пояс и шапку, 
питающийся только хлебом, подобранным на 
улице (бел.); дяедка, имеющий вид нищего с 
красной бородой и красными глазами (бел.); 
скарбник (укр*)* зкагЬпік (пол.)» Ъ(і 2 уІі- 
з&к (пол»), стопам (болг.), сайбия (болг.), 
ся.чка (болг.), пі(іу)асъм (болг), сегѵспу 
тигік (чеш.). Часто клады стерегут черти 
(заслав.), карлики (э.-слав.), проклятые 
люди (рус.), эаложные покойники (рус.), 
змей (болг., луж.) и др. Хранителями К. 
бываютлегендарные разбойники, атаманы и 
короли: у воет, славян ~ Степан Разин, 
Емельян Пугачев, Ку дояр, Гаркуша, Дов- 
буш, Мазепа, запорожцы, у болгар — гай¬ 
дуки, у поляков — королева Бона Сфорца, у 
словаков король Матъяш, у чехов — ко¬ 
роль Вацлав. Клады зарывают иноземцы — 
паны, литовцы, шведы (с.-рус., э.-бел*). 

Места, в которых спрятаны 
К., — лес, поле, пещеры, горы (о.-слав.) т 
подземелья старых замков (з.-слав,), К. ча¬ 
сто зарывали под камнем (рус.), корнями 
дерева (рус.) или сажали дерево на месте К. 
(а.-укр*), К. может быть сокрыт во дворе 
(рус.) и даже в пределах дома, например, в 
стене, в погребе (рус., пол., луж.), под печ¬ 
кой (рус.). 

Согласно верованиям» К., закопанные в 
земле, поднимаются на поверхность, откры¬ 
ваются или светятся из-под земли — тогда 
их можно увидеть и забрать. Считается, 
что в эти минуты К. «пересушиваются» 
(рус., бйА.), «гроші горят» (укр.), «репііе зе 
ргезО^й» (чеш.). зкагЪу» (пол.), 

аріепщеіге зе (луж.)» «парите играят 

като огън» [деньги играют, как огонь] 
(болг.). Такое бывает раз в десять или пят¬ 
надцать лет (бел.) или раз в году (в.-слив., 
болг., гтпл., чеш.). Обычно это ночь накану¬ 
не Ивана Купала (в,-слав.), Вербное вос¬ 
кресенье (пол,, карпат ), полночь перед 
большими праздниками: перед Рождеством, 
Новым годом, Благовещением, Юрьевым 
днем (в,-укр., болг.). Пасхой (укр.). К. от¬ 


крываются в тот момент пасхальной заутре¬ 
ни, когда после крестного хода священник 
стоит перед закрытыми дверями костела 
(пол.). К. ищут в день апостола Симона 
Зилота (10.Ѵ стхт.), имя которого по на¬ 
родной этимологии ассоциируется с золотом 
(укр.)" Иногда К. заклинается на какой-то 
определенный срок (например, на 500 лет), 
после которого любой может его забрать 
(рус.). По истечении срока «чистые» К. по¬ 
степенно поднимаются на поверхность, а 
«нечистые» уходят в глубь земли (а.-укр.). 

Местонахождение К. можно оп¬ 
ределить по некоторым признакам: когда 
сокровища поднимаются на поверхность 
земли, на этом месте виден огонь (укр., бел., 
болг.), отблески света, (луж.) или бледные 
огоньки (бел., пол,г чеш.), по ночам горит 
свечка (рус*, укр.). К. может показаться в 
виде старика (в.-сдав.), с белой бородой и 
в белой одеззде (болг ), часто сопливого 
(бел.), красивой девушки (рус*), любого 
животного — медведя (з.-укр.), лошади, ба¬ 
рана, собаки, волка (укр., бел.* болг.), коз¬ 
ленка (рус.), котенка (рус.), петуха (рус., 
укр.), голубя (с.-рус.), белой птички (по- 
лес.), а также предмета, например, клубка 

(укр)- 

Для овладения К. необходимо знать 
условия, на которых зарыт К. Для этого 
нужно подслушать произносимое при сокры¬ 
тии К. заклятие. В этот момент можно из¬ 
менить условие заговора, самому произнеся 
другое, более легкое, т. к, действенным яв¬ 
ляется последнее заклятие. К примеру, бро¬ 
дяга, подслушав владельца К., заклинавше¬ 
го его «на три головы молодецкие», изменил 
заклинание, сказав «на три кола осиновых» 
и, когда владелец ушел, срубил три осино¬ 
вых кола и забрал К. (рус.). К. можно заб¬ 
рать, если владелец его не заклял, а только 
перекрестил (в.-укр.). 

Тот, кто пытается забрать К., не зная 
магических приемов, подвергает себя и своих 
близких опасности тяжелой болезни и даже 
смерти. Демоны, стерегущие К., пугают, от¬ 
гоняют и убивают неосведомленного челове¬ 
ка (о*-слан.) К. «не дается» ему, а лишь 
глубже уходит в землю или из золота пре¬ 
вращается в черепки. Если К. показывается 
в виде животного, птицы или предмета, 
нужно ударить по нему наотмашь и сказать: 
«Аминь, аминь, рассыпься!» (рус.) или: 
«Шго не е — мае» [Что ни есть — мое] 
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(бел., гомсль,) или броситъ на него что-ли¬ 
бо из одежды — шапку, пояс или сапог. 
Если бросить шапку, нужно копать в чело¬ 
веческий рост, пока не доберешься до К. т 
если пояс в половину человеческого роста, 
а если сапог — по колено (укр.); иногда, 
наоборот, нужно броситъ шапку или часть 
своих волос — тогда клад окажется у по¬ 
верхности земли (бел,). К«, показавшийся в 
виде животного, человек должен схватить за 
уши — тогда оно обернется К.; если человек 
испугается, то умрет (болг.). 

Если клад выходит на поверхность в 
виде пламени, нужно трижды его перекрес¬ 
тить и сказать: «Во імя Отца і Сина, моі 
гроші. твоя судина» [твой сундук] (з.-укр.); 
броситъ в него что-либо, чтобы рассечь 
огонь, а потом быстро бежать с этого места, 
чтобы не погибнуть (болг,). Тот, кто увидит 
бледный огонек на месте нахождения клада, 
должен положить в него четки, белую тряп¬ 
ку или кусок хлеба, тогда К. выйдет на по¬ 
верхность (чеш.). Нельзя дотрагиваться до 
К. железными предметами, иначе дух, сте¬ 
регущий его, убьет человека (чеш.). Увидев, 
как «играют» деньги, человек должен подъе¬ 
хать на коне к месту клада, бросить туда 
топор и быстро ехать домой, не оглядыва¬ 
ясь, чтобы змей-хранитель К. не растерзал 
человека (луж.). 

Место, где находится К., нужно посы¬ 
пать пеплом от бадняка. На следующий 
день на пепле будут видны следы, по кото¬ 
рым определяют, какую жертву нужно при¬ 
нести К. Если видны следы животного или 
птицы — закалывают ягненка, барана или 
петуха, если следы человека, считается, что 
демпн-«хозяин* К. ждет человеческой жерт¬ 
вы (б< ме\). Животное, приносимое в жерт¬ 
ву (кошка, курица или овца), должно быть 
черным, без единого белого пятна (серб.). 
Прежде, чем раскапывать К., это место 
нужно зааминитъ (рус,), обвести зажжен¬ 
ной лучиной или восковой свечей (рус.), 
освященным мелом (чеш,), а во время до¬ 
бывания К. нужно сохранять молчание, что 
бы ни грезилось (рус., чеш,). 

Считается, что малые К. могут передви¬ 
гаться по подземным ходам, чтобы присое¬ 
диниться к большим К. Тот, кто найдет та¬ 
кой ход, по нему доберется до К. (чеш.). 

Согласно луж. поверьям, карлики, вла¬ 
деющие К., открывают его понравившемуся 
им человеку обычно с определенными усло¬ 


виями — одному пастуху они разрешили 
взять денег из их погребов, если он угадает, 
какая из трех растущих перед ним роз явля¬ 
ется ключом к кладу. 

Универсальным средством для поиска и 
овладения К. считается цветок папоротника 
(в.-слан.) и плакун-трава (рус., укр.). Па¬ 
поротник показываетто место, где зарыт К., 
а плакун-трава прогоняет стерегущую его 
нечистую силу. 

Несмотря на принятые меры предосто¬ 
рожности человек, нашедший К., часто бы¬ 
вает несчастлив (з,-укр.), тяжело болеет и 
преждевременно умирает (б.-слав., болг.) 
или сходит с ума (болг.), потому что зако¬ 
панные деньги ищут жертвы (болг.), пото¬ 
му что эти деньги несчастливы и закляты 
чертом (а.-укр.). Часто проклятие падает 
на семью кладоискателя и его потомков 
(в.-слав., болг.). Только сиротам найденный 
К. приносит счастье и здоровье (болг.), 
Чтобы обретенное богатство пошло впрок, 
нужно часть денег отдать в церковь, иначе 
К. убежит (з.-укр.). 

Ряд мотивов, связанных с нахождением 
К., встречается в сказках: клад по ночам 
выходит из-под печки в виде огня (рус.): К. 
находит бедный старик, когда копает могилу 
для своей умершей жены, а поп под видом 
духа-хранителя К. пытается отобрать его 
у старика (укр,), К. дается герою старцами 
за добродетель (рус.), К., зарытый скуп¬ 
цом, не дает ему покоя на том свете (рус.), 
К. находит дурак в березе (рус.) и др. 

Лит.: Витевский В. Н. Клады и кладоиска¬ 
ние на Руси. Казань, 1898. Соколова В. К. 
Преданья о кладах и их связь с поверьями // 
ФЭ 1970:169-180. Потушняк Ф. Клады в 
народном веровании // Русская Правда, Ужго¬ 
род, 1940; Аф.ПВ 2:92. Далъ ПСП;124 -128; 
Зел.ОРАГО 1:65,225; 2:714; Зсл.ОРІѴГо?- 
59,61,128; Зин.МРВС:257—290; ЭО 1899/3: 
58; 1901/4:116; 1902/1:111. 3/62; Крин.ПРС: 

83-90; Череп.МРРС: 104-105; Ром.БС 8:292; 
Бсссар.МЭС:45: ЕЗ 1898/5:78; ПА; УНВ: 
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КЛАДБИЩЕ — место погребения усоп¬ 
ших, с которым связаны поверья о пребыва¬ 
нии душ умерших и демонов; «святое» мес¬ 
то, где соблюдается известный ритуальный 
этикет, совершаются поминальные обряды 
(см. Поминальные дни). Слав, названия 
К.: рус. диал. буй, бцйзо из др.-швед. Ьи 
«жилище» (Фас.ч. 1:234), погост, первона¬ 
чальное значение которого «постоялый 
двор»; серб. гроб.ъс< гробитта , бол г гроби- 
іые, пол. сгоЫг и др., образованные от цгоЬ 
'могила Ѵроб , полес. могилки, м оіліщя, 
налии#, — соотносимы с символикой К. как 
поселения мертвых, с представлениями о 
гробе (и могиле) как о доме усопшего на 
«том свете»; рус. кладбище, укр. кллдояи- 
шс и др. от *к1ас!ъЬй,к!або связаны со спо¬ 
собом погребения умерших («уоадывание» 
в землю). Как часть мифологизированно¬ 
го пространства К. противопоставлено селу, 
т. е. миру живых. Особую значимость в об 
рядах и поверьях приобретают ворота К. — 
вход в мир мертвых. 

Место расположения К. — недалеко 
от села, возле церкви, у дороги, в лесу, за 


водным рубежом, у балк. славян — также на 
холмах (реже в низине), на границе принад¬ 
лежащих селу полей (бодг.). На кладбище 
сажают плодовые деревья (балк.-слав): 
черешню, сливу, а также грецкий орех 
(ц.-серб.) или, наоборот, деревья, не даю¬ 
щие плодов — вербу, ель и др. (пол.), чтобы 
душа могла найти себе убежище в дереве 
(серб.). У болгар почти на всех К. — огром¬ 
ные дубы, не подлежащие рубке. У юж. сла¬ 
вян, словаков в центре К. часто находится 
большой каменный столб или каменный 
крест (е.-з -бол* обронен кръет), у воет, 
славян — общий деревянный крест. Вне сак¬ 
рального пространства К. хоронили само¬ 
убийц, утопленников, некрещеных детей, 
иноверцев: за оградой К. (о.-слав.) или в 
углу К. (полсс.), под оградой внутри К. (где 
якобы кончается «святое» место), те. на 
«неосвященной» земле (пол, Хелм, Замостье, 
Ск^рпегжце), которую иногда специально 
оставляли на К. для самоубийц (пол. Тар¬ 
ное) , в противном случае в селе ожидал¬ 
ся град, засуха, мор, болезни и др. бедст¬ 
вия (о, -слав.), см, Покойник заложяый. 



Кладбище в с. Выстулоничи ОвлучслОго р-на Житомирской обл. 
Фото А. Ф. Жур.шлі^па, О. А. 1 еріктскон (1981 г.) 
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Иногда не хоронили на К. и человека, уби¬ 
того молнией, считая его большим греш¬ 
ником (выслав,, болг., с.-пол. )• На Рус. 
Севере «возле огороды» К. хоронили пре¬ 
ступников, поскольку их «душа бддана 
черту», и они не могли быть погребены 
вместе с праведными (Каргополье, АА). В 
Полесье и Болгарии вне К. хоронили также 
людей, занимавшихся магией, колдунов. По 
чеш. поверьям, погребенный вне К. стано¬ 
вится демоном, упырем — тоти$егП, тйгои, 
ирігст. 

Первый похороненный на новом К. 
покойник считается родоначальником всей 
кладбищенской общины «предков* (Зел. 
ОРМ:92). В Полесье полагают, что не сле¬ 
дует хоронить на новом К. или в новой час¬ 
ти К. первого в семье покойника, потому 
что вся его семья умрет; в этом случае хоро¬ 
нят кого-нибудь чужого (ПЭС:253). Сербы 
также опасались первыми хоронить своих 
близких, полагая, что это повлечет гибель 
всего семейства. 

По пути на К. (и обратно) люди не 
здороваются (полес., в. -серб., Пиротский 
край), входят только через калитку, так как 
через ворота вносят усопших; никто из се¬ 
мьи усопшего не должен во время похорон 
входить на К. первым, чтобы не умер кто- 
нибудь из них (рус., пол. Мазовше). На 
о-ве Брач (хорв.) ближайшие родственники 
усопшего не участвовали в погребении на К м 
у болгар и македонцев вдовец не ходил на 
К. на похороны жены, чтобы иметь возмож¬ 
ность снова вступить в брак. При похоронах 
первого ребенка мать не ходит на К м чтобы 
предотвратить смерть будущих детей (бел., 
болг., макед.). При возвращении с К. нельзя 
оглядываться, следует идти в село иным 
путем. У воет, славян было принято идти с 
К., пятясь спиной вперед (Зел.ВЭ:350). В 
некоторых селах Софийского края перед 
возвращением домой все участники похорон 
отламывают и съедают на К. по кусочку 
от неначатого хлеба, специально для этого 
выпеченного. Чтобы не бояться покойника, 
во время похорон на К. сыплют себе за 
воротник песок, натирают им грудь и т. д. 
(полес,). 

На К. лошадь, которая привезла покой¬ 
ного, перепрягают, при этом ее сначала обво¬ 
дят по ходу солнца вокруг саней или телеги 
(в.-слав.). Употребленные на похоронах сани, 
носилки оставляют на некоторое время на К. 


Строго соблюдается общий этикет 
поведения на К. При встрече на К. нельзя 
говорить «Добрый день» (полес,), «До сви¬ 
дания» (говорят: «Прощайте»), чтобы в 
дальнейшем на К. не встречаться (рус,). На 
Рус. Севере люди, идущие мимо К,, где по¬ 
хоронены их родствен ники, останавливаются 
и трижды кланяются. Черногорцы, проходя 
рядом с К., развязывали пояс и волокли его 
по земле. Около К. нельзя петь песни; мимо 
К. не следует ехать, а надо пройти пешком 
новобрачным, а также возвращающимся с 
крестин куме с ребенком (полес.). Тяжелым 
преступлением считается осквернение К., 
могил предков (о. -слав.), ср. названия К. — 
рус. божья нива, словен. Ъог)а п}іѵа. Ста¬ 
рые кладбища нельзя перепахивать, как 
нельзя сдвигать и надгробные памятники, 
иначе вымрет семья; выносить чти-либо с К. 
(напр., оставленную на крестах одежду); 
пускать скот на К. (серб., черногор.). 

К., как и церковь (святые места), не 
посещают женщины, имеющие месячные; и 
случае необходимости участия в похоронах 
им следует повязать красную ленту или 
красный платок (ПА). 

Находящиеся в пределах К. растения и 
деревья считаются принадлежащими покой¬ 
ным (пол., тюлес., серб., черногор.), поэто¬ 
му на К. запрещается ломать ветки, рвать 
цветы и даже вдыхать их аромат, чтобы 
не потерять чувство обоняния (пол., чсш., 
бел.), В Силезии полагают, что к человеку, 
понюхавшему или сорвавшему на К. цветок, 
придет ночью покойник. В Бескидах счита¬ 
ется, что у сорвавшего цветы с могил на К. 
появятся на теле лишаи и чирьи, и это будет 
местью покойных. По полес. поверьям, у 
хозяйки, которая сломает на К. зеленую вет¬ 
ку и выметет ею золу из печи, всю ночь в 
доме и под окном будут бродить покойники. 
Запрещается рубить деревья на К., так как 
души покойных не смогут отдыхать в тени 
деревьев и вкушать их плоды (серб.). Чело¬ 
век, поевший на К. фруктов, заболеет во¬ 
дянкой (боен.); у него выпадут зубы (пол.) 
И т. д. 

К. — место пребывания умерших или 
их душ. Считается, что души живут на К. 
и сохраняют привычки людей при жизни 
(чеш.). По верованиям болгар и македонцев 
(Велрс), мертвые выходят в полночь из гро¬ 
бов, гуляют по К. и посещают друг друга. В 
определенные часы (главным образом, в 
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полночь) и праздники (чаще — в поминаль¬ 
ные дни) на К. можно видеть души мертвых 
(д.-слао.): каждая пребывает на своей мо¬ 
гиле, некоторые просят о помощи (пол. 
Поморье); некрещеный ребенок плачет 
на К. с двенадцати часов ночи (гомел. ПА); 
голоса покойных на К. можно слышать на 
Троицу, поэтому в этот день на К. следует 
молчать (болг. Пловдив.); перед Вознесе¬ 
нием на К. можно увидеть умерших, плы¬ 
вущих в облаках (бреет, стопин., ПА), 
а т. д. 

Когда покойника несут на К., его встре¬ 
чают души всех тех, кого он провожал в пос¬ 
ледний путъ: они виснут на гробе, отчего гроб 
становится неимоверно тяжелым (полес.). 
По пол. поверьям, душа оставляет тело при 
входе на К. т после чего гроб тяжелеет, при¬ 
чем в Вармии и Мазурах полагают, что душа 
предыдущего покойного ждет следующего в 
дверях костела или при входе на К.; поляки 
считают также, что душу умершего можно 
встретить в воротах К. По чеш. и в.-слав. 
поверьям, душа последнего погребенного сто¬ 
ит і:очью в воротах К. на страже. 

Существуют определенные календарные 
дни и праздники, когда души умерших поки¬ 
дают К. и появляются в селе или в церкви. 
У зап. славян такие представления связаны 
с азадушками» (2.ХІ), в канун которых (в 
полночь) процессия из душ всех умерших 
движется от К. к костелу, где проводит ночь 
(пол., чсш). Под утро вся процессия воз¬ 
вращается на К. (э.-слав.)» последняя вер¬ 
нувшаяся душа занимает место стража у 
ворот К. В некоторых с.-слав, регионах по¬ 
верья о посещении домов душами умерших и 
их аоэвращенші на К. приурочены к вечеру 
Сочельника. В традиции православных сла¬ 
вян поверья о выходе душ умерших с К. 
связываются главным образом с пасхальны¬ 
ми праздниками и Троицей: в это время 
души бродят около К., для них разжигают 
костры на К. или у воды рядом с К. (оолг.), 
см. «Греть покойников». В в.-слав. тради¬ 
ции послепасхальная неделя (полес. Прдяо- 
ды) посвящена мертвым, которых поминаль¬ 
ными трапезами и раздачей еды на К. 
провожали в эти дни на «тот свет» (см. 
Фомина неделя). В зап. Белоруссии пола¬ 
гают, что ночью на розгры (после Троицы) 
можно увидеть, как с К. в церковь идут 
«детки», большие, а за ними — маленькие 
(бреет, столин., ПА). • • 


Посещения К. в поминальные дни 
(см. Задушннцы, Деды) и календарные 
праздники (на Мясопустной неделе, масле¬ 
нице. Фоминой неделе, Троице и др.) по 
большей части связаны с представлениями о 
возможности вступления в контакт с мерт¬ 
выми, ср. бел.-полес. выражение при от¬ 
правлении на Фоминой неделе на К.: «Пой¬ 
дем христосоваться с покойниками» (Эрем. 
ОБП:62). Для душ на К. оставляют еду, 
специально выпеченный хлеб; приносят им 
одежду в качестве подарка; их приветству¬ 
ют, как живых; чистят и украшают могилы 
и т. д. Характерны приглашения мертвых к 
трапезе, совершаемой на К.: бел. «Святые 
радэицсли! Ходаицс к нам хлеба-соли отку- 
шаць» (вторник Фоминой недели, Теретц. 
БРН 3:122), ср. э -бел. ритуал будить 
покойника, когда покойника «окликали» и 
«угощали» обрядовой едой на К. на второй 
или третий день после похорон (см. Бу¬ 
дить). В Рязанской губ. поминальную пищу, 
которую приносили на К. на Радуницу 
(вторник Фоминой недели), будто бы дели¬ 
ли живые и мертвые, выходящие «из темни¬ 
цы» и невидимо присутствующие с живыми 
до захода солнца. В селах Минской губ. по¬ 
лагали, что в присутствии живых мертвые 
есть не могут, чем объясняли обычай остав¬ 
лять остатки поминальной пищи на К. У 
сербов повсеместно раздача поминальной 
еды на К. соседям, односельчанам, нищим 
называется за душу, за душе умрлих, 
гкжо/кикс [для души, для душ умерших, 
покойников]. 

С представлениями о К. как месте пре¬ 
бывания умерших («родителей») связаны не¬ 
которые семейные (родильные и свадебные) 
ритуалы. Когда везут крестить новорожден¬ 
ного, то на К. оставляют хлеб и соль (гомел., 
лельчиц., ПА); девушка-сирота перед свадь¬ 
бой должна прийти на К., чтобы попросить 
прощения у родителей или «позвать их на 
свадьбу» (в.-слав.); перед свадьбой золовка 
жениха ходит на К. к недаано умершему чле¬ 
ну семьи и приносит ему яблоко со словами 
приглашения на свадьбу (болг.); скончавшим¬ 
ся до свадьбы молодым оставляют на К. сва¬ 
дебное знамя (з.-болг., ю.-в.-серб.) и т. д. 

Огонь или огоньки, замечаемые в пре¬ 
делах К. считаются знаком душ умерших 
(ю.-слав,, полес., укр., пол.). По серб, пове¬ 
рьям, при появлении огоньков или огней не 
следует ходить на К., так как в это время 
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по К. блуждают души умерших; на такой 
огонь нельзя смотреть, иначе ослепнешь 
(Босилеград). Огоньки, появляющиеся на 
К., заставляют блуждать людей по ночам 
(пол. Поморье). 

Демонические существа, оби¬ 
тающие на К,, — это души злых, неправед¬ 
ных людей или некрещеных детей, иновер¬ 
цев и т. п. Нередко К. выступает как место 
скопления разных демонов, которое пред¬ 
писывается обходить стороной, особенно 
ночью. Проходя мимо К. ночью, следует чи¬ 
тать молитвы, креститься подать 

голос, «штобы родаицсли почули и не пужа¬ 
ли» (ПЭС:259). 

«Злые» души нападают на прохожих 
возле К. ночью до первых петухов, являясь 
в том виде, как были захоронены (укр. по¬ 
дол,); в белых одеждах, которые не следует 
трогать, или в виде опасного столба пара, 
воздуха (полес). Возле К. появляются ду¬ 
хи-демоны, предвещающие смерть увидев¬ 
шему их (иол,, полос.); русалки, издающие 
ночью на К. пугающие звуки (Чернигов. 
ПА); редко — болг. «самодивы». В разных 
слао. регионах известны поверья и былин¬ 
ки об обитающих на К. вампирах, которые 
вылезают «из дыр» в могилах, седлают ноч¬ 
ных прохожих возле К. р бесчинствуют в селе 
(в.-серб.); страшно завывают и качаются 
в белых одеждах над могилами (укр.) и 
т. п. В балк.-слав. регионах от К. до дома 
сыплют просо или семена горчицы, чтобы 
избавиться от вампира. По поверьям из 
с.-зап. Болгарии, на К. обитают всевозмож¬ 
ные демоны (вампиры, <ѵпуркплаки», «ка- 
рлконджуды» и пр.); ведьмы же только по¬ 
сещают К. для осуществления магических 
действий (Марин.ИП 2:527). Реже встре¬ 
чаются поверья о прилетающем со сторо¬ 
ны К. змее; стерегущем К. огромном уже 
(болг,). 

Обитающие на К. дьяволы (а.-болг, га' 
волетини, омаіииче.тп) покидают его и 
принимают облик любых живых существ, 
чтобы сбитъ человека с дороги или завести 
его на К. (балк.-слап.): напускают с могил 
на человека злые чары в виде ветра (пол.); 
слетаются на К. на звук свиста, чтобы всту¬ 
пить в сделку с человеком (полес. бреет.) и 
Т. д. 

На К. осуществляются магические 
действия и ритуалы с целью излечения от 
болезни или бесплодия, изгнания из села 


нечисти, а также для приобретения челове¬ 
ком чудесных знаний или нанесения порчи. 
Особое значение в этих действиях прида¬ 
ется земле, песку, растениям с К., найден¬ 
ной кости и др. предметам. У юж. славян на 
К. также исполняются ритуалы разделения 
«одномесячников» и заключения побра¬ 
тимства. 

На К. отправляют. изгоняют 
нечистуюсилу,болезни,вредныхнасекомых. 
В воет. Сербии и зап. Болгарии, изгоняя из 
села змея, препятствующего выпадению 
дождя, на К. раскладывают огромный кос¬ 
тер, вокруг которого танцуют мужчины, 
сбросив с себя одежду. В окрестностях Н«- 
готина (в. -серб.) на Страстную среду кос¬ 
тер из бурьяна, подожженного сначала в 
каждом из дворов, раскладывали на К.» что¬ 
бы избавиться от «нештищ». В Полесье на 
Ивана Купалу костер иногда разжигали на 
К. (ПА). Кроме того, на К. часто завер¬ 
шался полесский обряд «проводы русалки»: 
с ряженой «русалки» девушки срывали вен¬ 
ки и бросали их в костер на К. или на моги¬ 
лы, вешали на ворота К. На К. также от¬ 
правляли тараканов, блох, привязав к ноге 
человека, сопровождающего похоронную 
процессию, таракана или лапоть с насеко¬ 
мыми (в.-слав, полес., смолен.). 

Изгоняя болезнь, посылают больного 
лихорадкой ночевать на К. (бел.). Бели у 
человека растет «мертвая кость», то, придя 
на К. «на молодом месяце» перед заходом 
солнца, он должен три раза сказать: «Са¬ 
мо пришло, само прошло» (хорв. Пригорье, 
2ІЧ20 1908/13:104). В Полесье варят в 
воде песок с К. и купают больных детей, 
после чего его возвращают на то место, от¬ 
куда брали. При переедании корову гоняют 
три раза вокруг села и ведут на К., чтобы 
она оправилась от болезни (полес.). 

Приобретение человеком чудесных 
знаний и способностей, гада¬ 
ния на К. связываются с верованием в по¬ 
мощь потусторонних сил, В рождественскую 
полночь на К. смотрят через раздвоенный 
сучок, взятый с могилы, чтобы увидеть тех, 
кто умрет в следующем году (морав). Чело¬ 
век, трижды обежавший голым К. на Рож¬ 
дество, узнает имена людей, которые долж¬ 
ны умереть в наступающем году (чеш.). 
Ведьмы обходят К., проговаривая слова за¬ 
говора с целью отбирания молока у сосед¬ 
ских коров (пол., Вармия и Мадуры) Что- 
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бы приворожить парня, девушка привязы¬ 
вает к кладбищенскому дереву кусочки тка¬ 
ни (полес.). Во вредоносной магии 
чаще используется песок, земля с К,, напри¬ 
мер, их бросают на пути новобрачных, что¬ 
бы испортить молодым жизнь или вызвать 
их смерть (долее.). 

Известны многочисленные легенды о 
К., на которых похоронены великаны или 
инородцы — шведы, турки и др. народы, 
проживавшие в данной местности (ср. серб, 
названия К,: циновскѵ іроб.ъс «кладбище ве¬ 
ликанов», а также — «греческое», «венгер¬ 
ское», «турецкое» н др. кладбища с серб¬ 
скими надписями на надгробных камнях). У 
балк. славян существуют также К,, возник¬ 
шие в результате реальных столкновений 
обрядовых групп (сватов, ряженых коля¬ 
дующих, «русалий», «джамаларей» и 
др. см. Драка), на что указывают и на¬ 
звания таких К.: серб, сватоеска, ррса- 
лщека, коледарека, кра.ъичка, цамаларска 
гриыьа. 

Лит.: ТппороьВ.Н. Заметки о похоронной 
обрядности // БСИ. 1987; Седакова О. А. 
Поминальные дни и статья Д. К. Зеленина 
«Древнерусский языческий культ «заложим*» 
шжпшіикмя» // ПСЭ:123М30; Зікога 3. Степ- 
Іагг. Лнігороіощіа // Р31. 1986/15/1- 

2:37-68; Вак /70:99.118.136—141.173; ИзсЬ. 
2Р:327.352-354; Мо«.КЬ5:273,311,483,486, 

490 -491, 604; Зел.ВЭЗЗО. Бурц.ОБСК 2:179; 
Тсрещ.КРН 3:122; 5:17,28-29; ПА; ПЭС:249, 
253-254,259; Демб.ОМГ 1:493,513; Крач.БЗРС: 
115,193; Эрем.ОБП:62; Дан.ЭСП 1:4,10; Бак. 
ЕБ;497—498; Мари.і.ИП 2:527-528; Пир -4І6, 
443 -449; Плов.:237-236,241,273-274.304; 

Бос.ГОСВ:27,186.227,252.268; ГЕМБ 1962/ 
25:180 (N1.184; Дроб.ЕН/:252; Ъор.ННЖ 4: 
214-215; Нед.ГОС: 19,48.95,176,184,198; СМР; 
96-98; N0 1974-1975/11-12:437-438,439, 
458; 2М2 О 1908/13:104; Оо1ХР;73; Зиіт. 

КОР491,192,194, 5гу/.20\Ѵ:135,165; 
ЬМПгДЗЗ: ОІк| СТ 126; 6.1Ѵ 3:251; МаІі.Сі.Р: 
96,108,206 

А. А. Плотникова 

КЛЕН (Асе г ркеиНорІАіагшз Ь.) — дерево, 
используемое в обрядах календарного цикла 
и народной медицине в качестве апотропея 
(см. также Явор). 


Считалось, что К. приносит счастье 

(Вармия), его называют «добрым» (кар- 
пат.-укр.), святым: в него не ударяет гром 
(Кашубы, Вармия), на нем появляется Бо¬ 
городица (кащуб.)'. его сажают близ дома 
(гомел., бреет). У сербов (р-н Сврлига) К. 
чаще других деревьев выступает как культо¬ 
вое дерево {загше), К. почитали, охраняли, 
приписывая ему целительную силу. Верили, 
что он является местом пребывания божеств 
или демонов, например, русалок (укр., рус., 
ю.-слаа,). В некоторых районах Польши 
его считают недобрым, потому что в него 
бьет молния. У болгар К. относится к де¬ 
ревьям, проклятым Богородицей за непо- 
читание. 

Ветки К. использовали в обрядах Трои¬ 
цы, Зеленых Святок, Божьего Тела, Ива¬ 
нова дня. Их освящали, ими украшали церк¬ 
ви, избы, укрепляли над входом в дом, 
втыкали по углам хаты, клали на окна, под 
кровать, под стол, затыкали их за иконы, 
стелили на пол, вешали на ворота, заборы, 
колодцы (в.-слав.; Кашубы, Вармия, Мазу¬ 
ры) «для русалок» (полес.); втыкали моло¬ 
дые деревца К. в землю рядами перед воро¬ 
тами и дверьми, чтобы преградить вход 
ведьмам и колдунам (укр.. э,-брян,, ю.-рус,, 
Поволжье). Накануне дня св. Яна ветками 
К. украшали также ульи, рыбацкие лодки — 
«от порчи» (Кашубы, Поморье, Вармия). В 
воет. Полесье суббота перед Троицей назы¬ 
вается клён, кленова с у бота (С15Ф-86: 
179). Полагали, что души умерших родст¬ 
венников в это время приходят в дом и пря¬ 
чутся в ветках К. (черннгов.), В Полесье, 
во многих бел., укр., и некоторых рус. зо¬ 
нах существовал обычай на Троицу ставить 
три или один К. у дверей или окон. После 
праздников украшавшие дом ветки К. сжи¬ 
гали на костре (в.-полес., волын.: выкиды¬ 
вать нельзя), рубили на дрова (Краснодар.) 
или подстилали под скирды хлебов и стога 
сена, чтобы защитить их от мышей, краж, 
потрав и др. бед (Кашубы, Вармия). 

В обряде украшения дома на Троицу на 
Средней Припяти, в междуречьях Горынии 
Уборти, Нижней Десны и Днепра предпоч¬ 
тение отдавали К., в то время как в зонах 
украинского Полесья и в прилегающих к ним 
частях Мозьгрского и Гомельского Полесья 
К. сочетается с липой, а в воет. Полесье 
нередко выступает вместе с липой и березой 

(СБФ-86:14-18) 
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Местами К. использовали в качестве 
майского и купальского дерев¬ 
ца (укр.); из ветки или деревца К. (черно¬ 
клена) делали чучело Марены (полтав.), 
парни — участники купальского обряда пле¬ 
ли венки из кленовых листьев (девушки “ 
из полевых цветов) (гомел. — ОБФ-78: 
133). На Духов день кленовыми ветками 
украшали главного ряженого в обрядах 
«вождения Куста», «Тополи» (Пинское По¬ 
лесье). 

Веткам, семенам и листьям К. приписы¬ 
валась магическая сила охранять чело¬ 
века и его пространство от всего злого. Ма¬ 
гической силой наделялись ветки и деревца 
К., оставшиеся от праздника Божьего Тела. 
Их забирали домой и ставили в садах и на 
полях как охрану от молнии (Вармия), злых 
сил и града, клали в ригах и дворах от мы¬ 
шей (Вейхерово). 

Чтобы отпугнуть злые силы, плоды К. 
закапывали под порогом дома, веря, что 
«Кіоп осівопіо 2 Іе <1исЬё» [Клен отгонит злых 
духов] (Ма1іс.КОК:48); зеленую ветку К. 
вешали над кроватью, чтобы «змира» не 
душила (Вейхерово). 

Для защиты скота от ведьм на 
Зеленые святки и на св. Яна ветки К. заты¬ 
кали в дверях коровников (Кашубы, спора¬ 
дически Вармия и Мазуры). При первом 
весеннем выгоне скота ветки К. клали на 
пороге хлева, чтобы животные, переступив 
через них, получили силу противостоять пор¬ 
че и всякому злу (ю.-вост. Вармия). На рога 
коровам надевали венки из кленовых веток. 

Апотропейную функцию выполняла и 
древесина К.: из нее делали одну из 
пяти досок гроба (укр., пол.); сволок избы 
(Полтавщина); дежу (в.-полес.); одну из 
частей сохи и плуга, для того, чтобы избе¬ 
жать вредоносного действия дерева, которое 
может быть «несчастно само по себе» (ви- 
теб. — Никнф.ППП:102). Подобная прак¬ 
тика существовала у болгар и сербов. Из 
древесины К. делали «люциин стульчик» для 
распознавания ведьмы (з.-слав.), его иногда 
брали на блднлк (Зап. Сербия, Герцегови¬ 
на, Босния); на древко свадебного знамени, 
чтобы обеспечить здоровье новой семье 
(болг.). На кленовых листьях пекли хлеб 
(закарпат. , витеб.). Вместе с тем на Витсб- 
щине существовало поверье, что листья, на 
которых пекли хлеб, нельзя есть они мо¬ 
гут стать причиной смерти. Кленовый лист 


часто изображался на пасхальных писанках 

(укр.). 

К. помогал в борьбе с нечистой 
силой. Кол, которым пробивали тело (серд¬ 
це) вампира, мог быть не только из осины, 
но и из К. (пол. ? укр., болг., серб). Музы¬ 
кальный инструмент Ьагші, который кашуб¬ 
ские пастухи использовали в канун Нового 
года для устрашения нечистой силы, делали 
из К. Кашубы считали, что лист К. похож 
на «стопу ведьмы» (Мозг.КЬ8:332). 

В аграрной магии использова¬ 
ли ветки ІС. при выращивании льна: втыкая 
их в пашню, приговаривали: «Господи, дай 
нам лен как дерево клен» (бел. ~ Позн.З: 
122) — чтобы лен рос высоким. 

В легендах о превращении людей в 
деревья упоминается К. Когда его рубят, из 
него сочится кровь, слышится стон и голос 
(ю.-зап, области России и Украины). В сва¬ 
дебных песнях кленовый лист соответствует 
образу отца невесты. К. и липа символи¬ 
зируют брачную пару, опадание листьев с 
К. — символ гибели супруга (укр.), разлуки с 
семьей (Киевское Полесье — НЗ 1996/2: 

129). 

В народной медицине использо¬ 
вали кленовые листья (в.-слав., кашуб.). Под 
кленом исцеляли болезнь Клыкове [грыжа] 
(болг. — народно --этимологическое сближе¬ 
ние названия растения и недуга) и болезни, 
насылаемые демонами, обитающими на К. 
(серб.); через два сросшихся К. протаски¬ 
вали больного ребенка (серб. Сврлиг). См. 
Ветки, Зелень. 

Лит.: Аф.ПВ 3:144,705 706; Сісу52.МЗ:1 72; 
ЖС: 1996/2:51,52; ] ЬікиО.ППП:97, Рсм.ЬС 8: 
203,292; СД 1:127; Вор. ЗНН 2:152,160,192; Со- 
бо.ѵВНП 1: N 0 246,454, 2: 17,18, 4: Мэ 853; 

Сок.ВЛКО:185;УНВ:178; АКГР 1935/2: кар¬ 
ты N 0 8-10; Чуб.ТЭСЭ 5:704; КоІЬ 39: 
372; М*сН.В5:23; Мо82.Р\Ѵ:70,73.2і9 ; №<Ьі. 
КК:73,83; Ой.КО:47; $2у1.2О^:70, карта 

N 0 16, 76, 139. 140; Ча>.РМН:116 117; Ил. 
РЦ//С6НУ 9:442; Марин.НВ:43; Миоин.МП 
2:424. 

В. В. Усачева 

КЛИКУШЕСТВО в рус. и в.-бел. тра¬ 
дициях вид бесноватости; болезнь, являю¬ 
щаяся результатом вселения в человека зло- 
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го духа, который, проявляет себя собствен¬ 
ным речевым поведением и поступками, оби¬ 
тая в человеке, мучит его, доводит до смер¬ 
ти. К. сочетает в себе о.-слав, поверья о 
порче, которая является причиной К., и 
двоедушии (см. Двоедушннк), а также хри¬ 
стианские представления о возможности 
вселения в человека бесов. Признаками К. 
являются: раздвоение языковой личности, 
когда человек говорит от себя и от имени 
сидящего в нем беса, истерические припад¬ 
ки, во время которых человек подражает 
крику животных, бранится, богохульствует. 
Больной К. «выкликает» имя того, кто его 
испортил — эта черта отличает К. от ос¬ 
тальных видов бесноватости. Одержимые 
К., как и все бесноватые, не выносят хрис¬ 
тианских символов, не могут подойти к 
причастию. Для излечения К. и изгнания из 
человека сидящего в нем беса прибегают к 
знахарским и церковным приемам. Клику¬ 
шами бывают преимущественно женщины. 
Представления о К. распространены на се¬ 
вере и северо-востоке России, в районах 
Поволжья, в Сибири, а также у русских ста¬ 
рообрядцев в Белоруссии. 

Первое известие о К. как особом виде 
порчи относится к 1606 г., когда в пермской 
челобитной К. упоминается под названием 
икоты, шотной болезни. К началу XVII в. 
относится сообщение о том, что «стражду¬ 
щие люди от нечистых духов клиианыс. ста¬ 
ли кликать в порчах на разных людей» 
(Брокгауз, Ефрон 15:374). В Духовном рег¬ 
ламенте Петра I предписывается изыски¬ 
вать, «не обретаются ли где кликуши» (Кра- 
НН.ПКБ:83). В указе Священного Синода 
1737 г. говорится, что <склнку7Ш* в церквах и 
монастырях безобразия и соблазны чинят» 

(Кракн.1 ІКБ:44). 

Названия болезни типа: кликуше* 
стео (Воронеж.), кликбтц, кликуша, кли - 
к6і "шая болезнь объясняются тем, что боль¬ 
ной во время припадка «кличет» разными 
голосами, «выкликает» имя испортившего 
его человека. Женщина, больная К., назы¬ 
вается кликуша, кликдтница* икдтница, 
мужчина, одержимый К., — миряк. Ср. рус. 
пословицу: «Просватать миряка за клику¬ 
шу» — т. е. свести вместе людей, которые 
никуда не годятся. О человеке, одержимом 
К., говорят, что он «кличет», «кличет пор¬ 
ежем» (СРНГ 13:295), «кличет на голо¬ 
са» (Попов//Тор.РНМ:314). Название К. 


игрец (Даль 2:8) характеризует болезнь по 
действию, которое производит злой дух с 
больным. Болезнь может называться икота, 
икутка (сев.-рус.), поскольку болезненный 
припадок часто начинается сильной икотой. 
Икота обычно является синонимом слова 
кликушество и обозначает тот же круг при¬ 
знаков (ср. псков. икать «кричать, кли¬ 
кать», «мельник портит людей, садит ико¬ 
ты под названием кликуш», Крзлн.ГТКБ:51, 
сольвычеіод.). Икота обозначает одновре¬ 
менно и саму болезнь, и злого духа, который 
эту болезнь вызывает (с.-рус.). Реже икота 
воспринимается как самостоятельное забо¬ 
левание. 

Причина возникновения К. — 
вселение в человека нечистого духа, беса, 
который проникает в человека часто через 
рот. Злой дух может носить названия йкыу- 
ка (Добр,:297, смолен.), солоеейко (ЖС 
1901/1:81, вят.), икота (СРНГ 12:181 
с.-рус.). Такой дух иногда представляется 
неким невидимым существом, который может 
существовать, только поселившись в челове¬ 
ке. Будучи выгнанным из человека или после 
его смерти, злой дух может до сорока дней 
жить вне человеческого тела, сидя на коле 
или на заборе и выбирая себе новую жерт¬ 
ву. Часто нечистый дух показывается в виде 
мелкого животного или насекомого: крысы, 
мыши, воробья, лягушки, мухи и под. 

К. часто является результатом порчи, 
насылания болезни колдуном или колдуньей. 
Колдун, умеющий насылать К., называется 
икотник (с.-рус.), о нем говорят, что он 
может «напустить», «наслать» К., «наса¬ 
дить икоту». Человек, желающий научиться 
напускать К , должен проклясть своих ро¬ 
дителей и носить крест под пяткой (архан¬ 
гел.). К. насылается разными способами: 
колдун посылает злого духа по ветру, заго¬ 
варивая его на имя — дух поселяется в пер¬ 
вом встречном человеке, носящем такое имя 
(архангел.); колдун насылает К. на опреде¬ 
ленного человека, но болезнь может «по¬ 
пасть» на другого с таким же именем. Кол¬ 
дун может передать порчу через какой-либо 
мелкий предмет или насекомое (муху, жука 
и пр.) — человек, случайно проглотивший 
насекомое с питьем или едой, становится 
кликушей (архангел,). Ср. случай, когда 
колдунья набросала мышей в прорубь, отку¬ 
да все село брало воду, чтобы заразить лю¬ 
дей К. (архангел.). 
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В др. случаях считается, что злой дух не 
может войти в человека, если тот сам не 
согрешит, но как только человек выругается 
или осудит кого-либо, болезнь сразу же все¬ 
ляется в него. 

К. насылается на человека на определен¬ 
ный срок или на всю жизнь. Считается, что 
К. бывает двух видов: то, которое вызывает 
немоту и скорую мучительную смерть че¬ 
ловека, и то, в результате которого у чело¬ 
века время от времени бывают припадки 
(архангел,). 

Статус больного К. В отличие от 
других ддоедутников (зморм, вампира, пеш- 
тщдо и под.), которые в народном сознании 
близки к демоническим персонажам, клику¬ 
ша — реальный, живой человек, принадле¬ 
жащий к христианскому миру, но ощущаю¬ 
щий себя вместилищем злого духа. Кликуша 
никому не причиняет зла и сама является 
жертвой сидящего в ней беса. Двоедушник 
часто не осознает существования в себе вто¬ 
рого духа, кликуша ощущает присутствие в 
себе злого духа как чуждую, враждебную 
своему «я», инородную силу, которая при¬ 
чиняет ей мучения и от которой она стара¬ 
ется избавиться различными способами. В 
отличие от отрицательного отношения к дру¬ 
гим двоедушникам. отношение к кликушам 
со стороны посторонних людей было участ¬ 
ливым и снисходительным. Кликушу жале¬ 
ли и старались помочь ей, облегчить ее му¬ 
чения. 

Поведение кликуши, в том числе 
и языковое, является отражением борьбы 
человеческого и бесовского начал, во время 
которой больной К. против своей воли со¬ 
вершает поступки и прАканпг.ят слова, кото¬ 
рые сам же порицает, но вынужден это де¬ 
лать от имени беса. 

К. проявляется в виде припадков, когда 
кликуша бьется в беспамятстве о землю, хо¬ 
хочет, кричит на разные голоса, подражая 
крикам животных: лает, кудахчет, ржет, мя¬ 
укает и пр. Во время припадков кликуша 
обнаруживает такую силу, что несколько 
мужчин не в состоянии ее удержать. Чело¬ 
век, на которого наслано К., ощущает не¬ 
понятную боль во всем теле, слабость, тош¬ 
ноту, отвращение к еде или болезненное 
пристрастие к определенным видам пищи, 
которое необходимо удовлетворить, чтобы 
«задобрить» беса, иначе он будет мучить 
больного. Считают, что если беременная 


женщина, больная К., не будет есть то, что 
нравится сидящему в ней алому духу, он 
может «съесть» ребенка в животе у женщи¬ 
ны (пинеж.). 

Часто припадки К. бывают на Рож¬ 
дество и Пасху, а также в церкви особенно 
во время пения «Иже херувимы...», во вре¬ 
мя причастия, при попытках священника от¬ 
читать кликушу молитвами. Кликуши не вы¬ 
носят креста, икон, святой воды, запаха 
ладана, во время церковной службы бранят¬ 
ся и богохульствуют. Часто кликуши не вы¬ 
носят табака. 

Кликуша обладает ясновидением, спо¬ 
собностью предсказывать будущее. Чтобы 
узнать у нее что.-л., нужно назвать имя того 
беса, который в ней сидит, после чего кли¬ 
куша начинает биться, кричать, а потом па¬ 
дает замертво. Считается, что в это время 
бес рыщет по свету, отыскивая требуемые 
сведения, после чего возвращается в тело 
кликуши и начинает рассказывать. 

Часто проявлением К. является необыч¬ 
ное речевое поведение кликуши: ее 
речь ведется от двоих — человека и беса. 
Речь от «лица» беса произносится изменен¬ 
ным голосом, другим, более высоким тоном, 
О кликуше, находящейся в припадке, го¬ 
ворят, что в ней «бес кричит» (Краин, 
ПКБ:61). Во время припадка кликуша на¬ 
чинает выкрикивать имя того человека, ко¬ 
торый ее испортил, называя его «отцом», 
«батюшкой», или «матушкой», если испорти¬ 
ла женщина. Злой дух, сидящий в кликуше, 
говорит о себе в мужском роде, даже если 
кликуша — женщина, иногда — в третьем 
лице («икоточка отвечает» вместо «я отве¬ 
чаю»), сообщает свое имя и происхожденію 
(«Я ~ Са.эои-утоплеішик, я хочу погулять в 
тебе», скатеринослаа.), а также имя того, 
кто его наслал и на какое время. Обычно 
бес проявляет себя во время чтения Еванге¬ 
лия, молитв, причастия и под.: «Пора мне 
выйти из нея, долго ли здесь мне сидеть» 
(тул.), «Уйду, выйду, выйду! Ты меня за¬ 
душила, просфорами задавила, ладаном, ста¬ 
руха, заморила!» (смолен ). 

Лечение К. заключается в изгнании 
из больного нечистого духа, что было по си¬ 
лам немногим знахарям и священникам. 
Стараются узнать имя колдуна, испортив¬ 
шего кликушу. Если она сама не «выклика¬ 
ет» ею имя, об этом ее спрашивают через 
раскрытую дверь посторонние женщцны, 
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надев на нее хомут и подведя к порогу (пен- 
зеи.), окутав ее колокольным канатом (ни- 
жегород.). повесив ей на грудь замок с 
ключом (ю,-рус.). Во ирем* припадка на¬ 
крывают больную пасхальной скатертью, 
поят богоявленской водой, обыденным ква¬ 
сом (млуп ). берут кликушу за мизинец 
левой руки и читают воскресную и богоро¬ 
дичную молитвы, курят ладаном с трех сто¬ 
рон, оставляя свободным проход к дверям, 
чтобы вытравить наружу находящегося в 
больной беса, надевают на нее хомут с пот¬ 
ной лошади, бьют по нему кнутом и говорят: 
«Хлещу, хлещу — беса выхлещу». 

Церковь видит в К. род беснования, по¬ 
этому существуют молитвы, которыми отчи¬ 
тывают больных, и способы изгнания беса 
на больного. Больные совершали паломни¬ 
чества по монастырям, к чудотворным ико¬ 
нам, к старцам и пустынникам . Целительни¬ 
цей от К. считалась св. Параскева Пятница. 
Нанбплее известными местами паломни¬ 
чества кликуш были московские храмы: ча¬ 
совня Иверской Божией Матери, Симонов 
монастырь, часовня св. Пантелеймона. Кли¬ 
куш, как идр. бесноватых, отчитывали мо¬ 
литвами из требника Петра Могилы, поили 
святой водой, мазали лампадным маслом, 
елеем и под. Считалось, что не все священ¬ 
ники способны отчитывать кликуш и бесно¬ 
ватых, а только наиболее праведные из них. 
Во время лечения бес выходит из кликуши в 
виде мелкой твари: лягушки, крысы, мухи и 
под. и из той части тела, через которую он 
зашел в человека. 

Лит.: Ефименко П. С. Икота и икотницы // 
Пймйнаи книжка Архангельской губ. на 1864 г. 
А^чаЕігсльск, 1864 75— 92; П I т е к к б е р г. ІОіИ- 
кушество // Архив судебной медицины. СПб., 
1670/2:77-89; Якушкин Б. И. Обычное 
право. Ирсгоаплл, 1896/2:364; Аид.ЙРБ:65, 
Лф.ПВ 3:635—637; Блж .НА 179 480; Даль 
ПРН:28-29; ЗРГО 1890/19/2; Крэин.ПКБ; 
Мік.ННХС:160-170.191; Ник.УНК:14—17: 
Ппіщи//Тмр РНМ:314,'3 А .7 - 318; Судебный вест- 
пик 1869:170, 1870:66, 1898:172; Сумц.КП 
1889.11; Чулк.АРС:184,224; Гнат.ЗУД 1912/2; 
50-53. 

Е. Е. Лсѳкисескак 


КЛОП — см. Насекомые. 


КЛЮЧ — предмет, наделенный символи¬ 
кой закрывания-открывания и употребляю¬ 
щийся в апотропеической, медицинской и 
вредоносной магии вместо замка или парал¬ 
лельно с ним. Кроме того, К. выступает как 
символ власти и обладания в гадании, в 
хозяйственной мат и и некоторых формах 
ритуального поведения. К. сохраняет семан¬ 
тику железа, входя в ряд железных предме¬ 
тов -апотропсев. 

В апотропеических обрядах К. является 
функциональным синонимом дамка. 
К примеру, через К. переводили корову при 
первом выгоне на пастбище, чтобы ее не 
сглазили (полес.); в польских Бескидах хо¬ 
зяйка в Сочельник клала на стол К., чтобы 
в дом не проникли воры и пр. В з.-слаи. 
заговорах известен мотив замыкания клю¬ 
чом себя и своего хозяйства от болезней, 
колдунов, нечистой силы и др. 

В лечебной практике исполь¬ 
зуется основная функция К. — запирать, 
замыкать что-либо; на этом основано за¬ 
крывание, замыкание болезни 
Чтобы остановить кровотечение из носа, 
держат в обеих руках по ключу — при этом 
запирается «кровавая жила» (рус ). Перед 
кормлением ребенка ему кладут в рот К., 
чтобы у него не болело горло (хорв.). Чтобы 
узнать виновника или источник порчи, ре¬ 
бенка крестят т. н. «женским» К. (таким, у 
которого в верхней части есть дырка) и про¬ 
износят заговорную формулу, а потом уда¬ 
ряют К. о камень (серб.). Чтобы вылечить 
человека от укуса пчелы, ужаленное место 
трижды молча перекрещивают К., желатель¬ 
но таким, на котором вырезана Соломонова 
звезда (черногор.). Эта же семантика замы¬ 
кания лежит в основе обычая бросать К. в 
роящихся пчел, чтобы рой не разлетался 
(серб.). 

К. наравне с замком, используется во 
вредоносной м а г и и. где он символи¬ 
зирует замыкание жизни: девушка, 
брошенная своим возлюбленным, кладет 
ключи с обеих сторон дороги, по которой он 
ходит, и тем обрекает его на смерть (скрб.). 

К., особенно церковный, используется в 
магических действиях, для которых важно 
символическое открм нянне — 
женского лона при бесплодии, языка при 
немоте и др. В Сербии бездетные женщины 
пили воду, в которой были омыты церков¬ 
ные К., чтобы забеременеть; такой водой 
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поили детей, которые долго не начинали го¬ 
ворить. Для этого родственник ребенка дол¬ 
жен был вяять у настоятеля монастырский 
К,, открыть им утром монастырь, вымыть 
К. в воде, а воду дать выпить ребенку. 

К. — постоянный атрибут в рус. свя¬ 
точных гаданиях о замужестве. Подобное 
использование К. обусловлено переосмыс¬ 
лением его основной функции — открывать 
доступ к невесте, а также фаллической 
символикой. Девушка вывешивала за окно 
ключи и, когда слышала, что ими кто-ни- 
буць звенит, просила назвать мужское имя — 
какое имя ей послышится, так будут звать и 
ее жениха (с.-рус.). В другом случае старый 
К. вкладывали бороздкой в книгу, крепко ее 
перевязывали и подвешивали на веревке к 
потолку. Гадающие девушки называли каж¬ 
дая свое имя — при чьем имени книга нач¬ 
нет вращаться, та из девушек быстрее вый¬ 
дет замуж (с.-рус.). Накануне Нового года 
девушка шла к проруби и в воде закрывала 
замок на К., приговаривая: «Суженый -ря¬ 
женый, приходи коня поить, а у меня ключа 
просить». После чего клала К. под подушку. 
Ночью ей должен был присниться суженый 
(с.-рус ). В некоторых случаях закрывали на 
замок свою рубашку, а К. отдавали подру¬ 
ге: ночью должен был присниться жених, 
пришедший просить К. (забайкал.). В пол. 
Карпатах накануне дня св. Андрея девушки 
гадали о замужестве, выливая воск через 
дырку большого К. Одним из участников 
болг. свадебного обряда был мальчик, дер¬ 
жавший в руке К. 

В в.-слав, обрядовой лирике мотив со¬ 
хранения К. означает сохранение девушкой 
невинности, а потеря К. — потерю невин¬ 
ности. В бел. свадебной песне отец спраши¬ 
вает дочь, куда она дела К. Та отвечает: «Я 
у тебе, татку, верно служила, твоих ключи¬ 
ков не погубила...» (Крач.ЬЗРС:78) 

К. является атрибутом хозяина до¬ 
ма, символом власти, а также символом 
самого хозяйства У русских в По¬ 
волжье после возвращения из-под венца 
жених вручал невесте ключи от дома, пере¬ 
давая ей власть над хозяйством. Ср. обычай 
передавать К. от города завоевателю в знак 
признания его власти. В юж. Сербии при 
продаже дома (см. Купля-продажа) пре¬ 
жний хозяин забирал с собой К. и замок, 
чтобы не отдать вместе с ними своего сча¬ 
стья и благосостояния. 


В слаз. поверьях некоторые святые, а 
также птицы и звери являются облада¬ 
телями мифических ключей от 
сакральных локусов и календарных 
периодов. К примеру, К. от и рея находятся 
у кукушки (укр.), в рус. и бел. обрядовых 
песнях галку называют «золотой ключни¬ 
цей», поскольку она замыкает зиму и отмы¬ 
кает лето, в чеш, колядке К. от райских ис¬ 
точников приносит лиса. К. от неба и рая 
находятся у Николая Чудотворца, который 
отпирает и запирает врата в рай (рус., ппл.) : 
или у апостолов Петра и Павла (пол ), ко¬ 
торых в заговоре просят этими К. замкнуть 
пасти волкам (ср. также ю,-рус. название 
созвездия Плеяд — Петровы ключи). У 
св. Юрия находятся К., которыми он отмы¬ 
кает весной землю, росу, а также отмыкает 
или замыкает пасти волкам (в. -слав., чеш.). 
На Мораве при встрече весны поют песню, 
в которой Зтгіпл пс.ііёіа (четвертое воскре¬ 
сенье Великого поста, когда совершается 
изгнание смерти) отдает ключи Вербному 
воскресенью, оно — Чистому четвергу, а 
тот отдает К. св. Юрию, чтобы он отомкнул 
ими землю. В серб, и болг. песнях Илья-про- 
рок просит Бога замкнуть ключом семь не¬ 
бес, чтобы лишить людей дождя в наказа¬ 
ние за их грехи. 

У русских существует запрет звенеть К. 
или класть их на стол, чтобы не было ссоры 
в доме. 

Ят.: Б а рі а кта ро вн Ь М. Р. Юьуч, кл>у-:а- 
ница и справе коріма се оТВараІу з&к;ъучгне бра¬ 
ва у в^ерованэкма и обнчарлма наших народа // 

ГЕИ 1960 1961/9 10:202—212; Дф.ІШ 2: 
404-409; Бол.КСЗ:59; Бурц.ОБСК 3:6,12- 
14; Поан. 3:238-243; ТОРП:22,140; Усп.ФР: 
26,28,50,51, 58.127,128,139; ЭО 1916/3-4:63; 
ПА; Крач БЗРС 73.116; УНВ:64. 

Е Е. Лсякисвсхая 

КЛЯТВА, присяга как правовой обы¬ 
чай у славян фиксируется письменными ис¬ 
точниками с IX в. Ритуал К. (присяги) 
предполагал произнесение при свидетелях 
словесной формулы, сопровождаемой ря¬ 
дом действий (прикосновение к культовому 
предмету или его целование, осенение крест¬ 
ным знамением, рукопожатие). Структура и 
семантика клятвенных формул близка фор- 
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мулам божбы и проклятиям (ср. сочетание 
значений ‘проклятие’ и ‘клятва’ в от.г.ллп. 
клатьа. др.-рус, клятва, бол г. клетва, серб, 
клетва, пол. кіаіша. ст.-чеш. кіаіѵа, кіеіѵа). 
Ситуация проклятия предполагает наличие 
как минимум двух лиц; слова и действия 
направлены на субъект высказывания (будь 
ты проклят/), При клятве в случае нару¬ 
шения слова клянущийся призывает кару на 
себя (будь я л/кжляіп/)- Клятвенные фор¬ 
мулы разделяются на ряд типов в зависи¬ 
мости от центрального смыслового компо¬ 
нента. 

Божба апеллирует к Богу и другим 
персонажам божественного статуса. Христи¬ 
анское происхождение имеют К, культо¬ 
выми предметами — в первую оче¬ 
редь крестом (вот тебе крест/} или 
иконой (рус. потянутъ руки на бога, под¬ 
нять икону снять для клятвы икону'; Даль 
ПРН:653), — сопровождаемые целованием. 
К. произносили над святыми мощами; «ис¬ 
пытание крестом» (троекратное осенение 
широким крестным знамением) считалось 
достаточным доказательством правоты от¬ 
ветчика в суде (Владимир.), Принося прися¬ 
гу дома, держали руку (а при взаимной 
клятве подавали друг другу рукн) над особо 
чтимыми предметами — крестом, иконой, 
евангелием. Согласно русским юридическим 
актам XVI в., обход спорных полей совер¬ 
шался с иконой на голове. 

К архаическим К. можно отнести клятву 
оружием (рота, ротъба), упоминаемую 
в др.-рус. летописях. В договоре Руси с гре¬ 
хами 944 г. говорится, что «некрещении 
русь полагаютъ щиты своя и мсчі, своѣ наги, 
обручѣ своіі и прочаа оружья, да кленутся о 
нарушивший К. «будет* достоинъ 
своим* оружьемъ умрети, и да будетъ клятъ 
от бога и от Перуна» (ПВЛ 1:39). К. рус¬ 
ских дружинников под 971 г. упоминает не 
только оружие и имена славянских богов, но 
и золото: «да имѣемъ клятву от бога, въ его 
же вѣруемъ в Перуна и въ Волоса, скотья 
бога, и да будемъ золоти, яко золото, и сво¬ 
имъ оружьемъ да исѣчски будемъ» (ПВЛ 1: 
52). В послании папы Николая I болгарско¬ 
му царю Борису (IX в.) указывается, что 
болгары клялись перед положенным перед 
собой мечом. В народной традиции быто¬ 
вала К. над заряженным ружьем (укр., 
и?рб.). У болгар клятва утверждалась цело¬ 
ванием топора. 


Наиболее действенной и нерушимой счи¬ 
талась клятва землей (см.), при которой 
полагалось держать землю в руках или на 
голове, целовать или есть землю. 

В К., апеллирующих к силам приро¬ 
ды, наиболее распространены упоминания 
солнца, грома: Убей мяне соунца про- 
вііАНЫЯ (смолен.), Разрази меня гром! В 
Воронежской, Тульской губ. был зафикси¬ 
рован обычай призывать в свидетели К. 
град «Будем правы; ты прав, а я прав до 
граду!» Произнесший эту К. при первом 
появлении града собирал горсть градин, вно¬ 
сил ее в теплое место и пересчитывал: если 
за время счета градины не растаяли — на 
его стороне правда. 

К.-самопро клятия (чтоб я пропал! 
чтоб мне с места не встать! и т. п.) со¬ 
относятся с формулами, содержащими моти¬ 
вы жизни/смерти, болезни, нанесения теле¬ 
сных повреждений. 

Клятвы жизнью (своей собственной 
или родственников) — Еыдь душа! Чтоб я 
пропал! Чтоб мне до утра не дожитъ! 
Чтоб мне белого света не видеть! Ма¬ 
терью клянусь! Не взвидеть мне своих де¬ 
тей! — относились к разряду наиболее 
«страшных»; особенно верили К. «через де¬ 
тей», нарушение которой грозило смертью 
потомству клянущегося. 

В клятвах здоровьем упоминаются 
различные части тела, которые должны по¬ 
страдать в результате нарушения данного 
слова: Лопни мои глаза! Вздуй мое брю- 
шенько выше колокольни! Лопни моя утро¬ 
ба! Чтобы мне всему высохнуть! Наиболее 
часто в К. упоминается рука: Отоймисъ 
рука и нога, коли неправда! Отсохни рука! 
Руку даю на отсечение! Рукопожатием под¬ 
тверждались условия соглашения: заложитъ 
правую руку 'дать слово, обещать’, выку¬ 
пить правую руку ‘исполнить слово’ 

В народной культуре устойчиво пред¬ 
ставление о греховности и наказуемости К. 
свыше. Даже после справедливой присяги у 
человека «замирает» одна из жил, а у того, 
кто клянется ложно, — сразу 12, поэтому 
клятвопреступники недолговечны (ср. рус. 
пословицу «Лучше умирать, а креста не це¬ 
лость»). Предметы, бывшие в рукахулож:- 
но присягающего, становятся вредоносными 
и опасными для окружающих, пока клятво¬ 
преступник не исповедуется и не причастится 
(6ел.) т ср. рус. поговорку «В напрасне побо- 
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житься — черта лизнуть». Согласно народ¬ 
ным поверьям, нарушение К. влекло за со¬ 
бой болезнь, смерть клятвопреступника (или 
его семьи), земля не принимала его тело, 

Лит.: Макаров М. Н. Древние и новые бож¬ 
бы, клятвы и присяги русские // Труды и лето¬ 
писи Об-ва истории и древностей российских. 

1828/4/1:184-“218;Златарский В.Н. 
Клятва у языческих болгар // Сборник статей, 
посвященных В. И. Ламанскому. СПб., 1907/ 
1:251-260: Ус» ФР:11—12,61,91.116,120,169; 
Байбурин А. К., Топорков А. Л, У исто¬ 
ков этикета. Л., 1990:39,59—62,142; Бало- 
н иП Л. Заклетва на тлу СФР ]угпглйпи:е. Бео- 
град, 1977; Ъіш.ЗВР'148-149; СМРТ80; 

Мо 82 .КЦЗ:515“516; Аф.ПВ 1:147-149,272- 
273,431; Никнф.ППП:305; Даль ПРН:653~ 
656; БВКЗ:67,159. 

О. В. Белова 


КНИГА в народных представлениях свя¬ 
зана с письменной традицией и книжной 
(«чужой») культурой, и этим определяется 
отношение к К. и обращение с ней. Книге 
(особенно ее ранней форме — свитку) при¬ 
писывается божественное происхождение. 
Согласно болгарскому апокрифическому со¬ 
чинению «Разумник» (список XVI в.), пер¬ 
вую латинскую К. обрели Нунаил, Умам и 
Брейту і; греческую — Меркурий, болгар¬ 
скую — Кирилл Философ. Голубиная книга, 
написанная на камне (ср. скрижали Завета) 
и содержащая всю мудрость Вселенной, вы¬ 
падает на землю (на гору) из тучи. Соглас¬ 
но апокрифам, с неба падает «Свиток Иеру¬ 
салимский» с рукописанием Иисуса Христа. 
На Пасху, когда «солнце играет», правед¬ 
ники могут видеть на солнце Христа и Бо¬ 
городицу, читающих священную К.: «Вснм 
не покажеца. Стоить столик на гонцр, и кни¬ 
га лежыть, Библия чи шо. Читають книгу 
Мати Божа и Сус Христос» (Житомир. 
ПА). Ср. представление о небесных К., в 
которые Бог (ангелы) эаписьтают все при¬ 
жизненные дела людей перед Страшным 
судом (о, -слав.). 

Священные К. У воет, славян рас¬ 
пространено представление о непостижимос¬ 
ти Библии: прочитавший всю Библию схо¬ 
дит с ума. Тех, кто чрезмерно зачитывается 
Псалтырью, забирает к себе нечистая сила 


(руг.), а черт в виде монаха делает в Еван¬ 
гелии крамольные приписки, сбивая с тол¬ 
ку священнослужителей (Даль ПРП:229- 
230). Считается, что Священное Писание 
написано не по-русски и не по-славянски, а 
на чужом языке: «еврейском» (полес.), «в 
Писании по-алтайски написано» (Рус. Се¬ 
вер). Ср. описание Голубиной книги в ду¬ 
ховных стихах — ее нельзя удержать, 
нельзя прочитать («царь Давыд» читал ее 
три года, а прочел только три листа). В то 
же время считается, что человек, прочитав¬ 
ший Библию (Наяніелис) до конца, будет 
все знать, будет обладать даром предвиде¬ 
ния, потому что в Библии описывается все, 
что случится в будущем (гомел., ПА). Ми¬ 
ряне старались не дотрагиваться до напрес¬ 
тольного Евангелия, чтобы не осквернять 
его (владимир.). Похитившему церковные 
К. грозили всяческие наказания, о чем сви¬ 
детельствуют приписки на полях рукописей: 
«хто будет сию книгу воз мет или что помыс¬ 
лит, и ему судит Бог» (XVI в.); «чтобы ее 
никому не украсть и не продать и будет тот 
проклят» (XVIII в.). На Руси целование 
Евангелия приравнивалось к лобызанию 
иконы; Евангелие, букварь хранили в бож¬ 
нице; обветшавшую К. не выбрасывали, а 
пускали по воде или относили на высокое 
место (на колокольню); К. полагались в гроб 
при захоронении. К. использовалась при 
принесении клятвы (присяги). Библия, по¬ 
ложенная на могилу «ходячего» покойника, 
служила оберегом (рус., н.-енбир.). 

К. как магический предмет. 
Колдуны и чернокнижники обладают не¬ 
коей черной книгой, с помощью которой 
можно вступать в контакт с нечистой силой, 
вызывать демонов, узнавать тайное и наво¬ 
дить порчу. В былине «О Ваньке Удовкинс 
сыне и царе Волшане Волшакском» «чер¬ 
ная» (« волшанская») книга отвечает на 
любые вопросы, рассказывает все тайны; в 
исторических песнях о Смутном времени ча¬ 
родейской К. обладает Гришка Отрепьев. В 
русских сказках уч\т.лъ-фпрмязон учит по 
волшебной книге своих подопечных оборот- 
ничеству; искатель цветка папоротника ис¬ 
пользует краденое Евангелие. В заговорах 
«на отыскание кладов» упоминается сокро¬ 
венная «книга запечатана, железным зам¬ 
ком заперта, золотым ключом замкнута»: 
«На семи горах на Сионских, на столб тот 
каменный положил книгу запечатану... сам 
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премудрый царь Соломон» (симбир., Майк. 
ВЗ. № 265). Согласно верованиям кресть¬ 
ян Тульской г у в существует К., называе¬ 
мая «Старинная Библия» или «Книга Петра 
Могилы», или «Черная магия», которую по¬ 
велел уничтожить московский царь: он зало¬ 
жил ее в каменный столп и заклял. Но кое у 
«ого осталась «Старинная Библия»; ее бе¬ 
регут и передают из рода в род — по ней 
можно узнавать будущее, колдовать и насы¬ 
лать порчу на людей (ЭО 1899/3:53). 
«Черная книга», содержащая в себе бесов¬ 
ские наваждения, писанные волшебными 
знаками, по преданию, была заложена в сте¬ 
ны Сухаревой башни и заклята на десять 
тысяч лет (Сдх.СРН‘ ! :24). «Черные» К. 
написаны не буквами, а таинственными 
знаками (нолями, кружками). Ср. в др.-рус. 
азбуковниках: черные книги приравнены к 
мафиматтікийским книгам, , к которым от¬ 
носятся арифметика, геометрия, астрономия 
и ѵмуснкня», т. е. к текстам, содержащим 
помимо записанных слов таблицы, схемы, 
рисунки. Коддуны передают свои К. пре¬ 
емникам вместе с магической силой перед 
смертью. Чародейские К. представляют 
опасность для непосвященного: к случайно¬ 
му читателю «черной» К. немедленно явля¬ 
ются черти и требу ют от него работы (рус.); 
утаскивают его сквозь потолок (Новгород.). 
Чтение людьми К,, принадлежащей духам 
туч — планет никам (з,-слав., ю.-слав.), вы¬ 
зывает грозу, остановить которую можно, 
прочитав К. «наоборот» — от конца к нача¬ 
лу (пол. Карпаты); во время чтения «черной 
магии» в доме, где нет икон, все ходит хо¬ 
дуном (Новгород.). Опасность представчя- 
ют К. инородцев. Белорусы считали, что 
нельзя дотрагиваться до еврейских богослу¬ 
жебных книг — кожа на руках потрескается. 
К. инородцев содержат пророчества о гря¬ 
дущих бедствиях: евреи из своих «древних 
записей» всегда знают, когда случится вой¬ 
на, мор и т. п. (пол.). 

Гадания и магические лрие- 
м ьг Помимо использования специальных 
гадательных книг у славян было распро¬ 
странено гадание с К. как с предметом, час¬ 
то вне связи с ее содержанием (ср. совре¬ 
менные девичьи гадания при помощи К. в 
красном переплете или К., где по ходу сю¬ 
жета умирает кто-либо из героев), на основе 
внешних признаков (вращение, неподвиж¬ 
ность); К. может заменяться другими пред¬ 


метами, напр., решетом. По К. гадали о 
судьбе ребенка: после крещения открывали 
над ним К. духовных песен, пытаясь уга¬ 
дать будущее по тексту на открывшейся 
странице (Лужица). Чтобы определить спо¬ 
собности ребенка, на первую годовщину 
или в день отнятия от груди перед ним кла¬ 
ли К., хлеб, монету и др. и смотрели, какой 
из предметов он схватит первым (пол., лу- 
жицк.); делали из теста К., монеты, топор и 
предлагали ребенку (бел.). Чтобы ребенок 
был умным и ученым, пуповину отрезали 
на К, (бел,); перед первым (вторым) купа¬ 
нием новорожденному мальчику вкладывали 
в руки, помимо других предметов, К. (бел., 
словац.); перед крещением в руки ребенку 
давали карандаш и К. (хорв.); брали на кре¬ 
щение бумагу или К, (словен.); во время 
крещения отец ребенка читал или писал 
(серб,); клали на порог К. или песенник (для 
девочки), чтобы через него переступили кре¬ 
стные с младенцем (бел., лужиц.); под голо¬ 
ву или в пеленки клали К.. (серб,, хорв.). 
Предписания и запреты. Что¬ 
бы лучше запомнить прочитанное, клали К. 
на ночь под голову (рус,, чеш.). Нельзя чи¬ 
тать во время еды — «память заешь (про¬ 
глотишь)» (рус., бел,). 

Лит.: Белова О. Б. Книга в традиционной 
культуре славян // Книга в пространстве культу¬ 
ры. М., 1995:8- 10;У сп е н ски й Б. А. Семио¬ 
тика иконы // Успенский Б. А. Семиотика ис¬ 
кусства. М , 1995:228,242; РДС:57 3.588-589; 

Даль ПСП:81; БВКЗДЗОД64Д66; Череп.МРРС: 

72,84; Зин.МРВС:274; Нидаф.ППП: 13.15.19/50, 
89; ДОО 1:33,63,91,94,97,150,158-159; РесІ. 
ЬВ 1:292. 

О. В. Бллъва 


КНУТ, бич — предмет, используемый в 
обрядах и магии как орудие защиты от не¬ 
чистой силы и магическое средство наделения 
всего живого плодовитостью. Символика и ри¬ 
туальные функции К. определяются характер¬ 
ным для нею действием (см. Бить) и созда¬ 
ваемым при этом шумовым эффектом; имеет 
значение также и форма К., уподобляющая 
его цепи, поясу, нитке, веревке и даже змее. 

К. как пастушеский атрибут. В 
день первого выгона скота и в дни крупных 
праздников пастухи украшали сюи К. или 
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плели новые. В Штирин (Словения) при 
первом выгоне скота пастухи состязались в 
умении плести К, из разноцветных шерс¬ 
тяных ниток или льняной кудели. Считалось, 
что этими К. можно прогнать «злые силы». 
Лужичане в тот же день украшали К. крас¬ 
ными лептами* словаки Верхнего Трона 
складывали бичи у алтаря церкви, чтобы 
священник освятил их. С особым почтением 
относились к К. конюхи: в пол. Поморье 
они в течение года собирали для бичей лен¬ 
ты, а в день Нового года щелканьем краси¬ 
во украшенных бичей «прогоняли» старый 
год. У чехов Силезии парни после зимнего 
дня св. Николая тайно начинали готовить 
бичи, «чтобы достойно прославить Иисуса»: 
сразу после ужина в Сочельник, собравшись 
в центре села, они «хлопали», «щелкали», 
«стреляли» ими (СЬ 1905/15:115). На мо- 
равен о-словацком пограничье и в юж. об¬ 
ластях Словакии пастух (или группа пасту¬ 
хов) обходили дома, хлопая бичом и играя 
на рожке, чтобы собрать подарки. С.-рус. 
пастухи не разрешали посторонним прика¬ 
саться к своим К.; до дня св. Юрия пасту¬ 
хам запрещалось дуть в трубу или играть на 
рожке: они подавали сигналы о своем при¬ 
ближении лишь щелканьем К. 

У ганаков (Чехия) К. считался орудием 
порчи. Если один из пастухов замечал, что у 
него разбегается стадо, он шел на «пересе¬ 
чение трех границ», где бил кнутом кожух, 
наказывая этим своего обидчика, или же 
пытался добыть бич пастуха-«нредителя»: 
щелкнув этим бичом три раза, он собирал 
разбежавшееся стадо. Специальные дей¬ 
ствия с К. предпринимали извозчики и куче- 
рлт, чтобы сдвинуть с места коней, которым 
нанесена порча: поляки и чехи рисовали би¬ 
чом на земле перед конями крест или три 
креста, изображали взмахом бича крест в 
воздухе, троекратно стучали кнутовищем 
бича о повозку 

В святочных гаданиях Рус. Севера 
хлопанье бичом означает выход замуж за 
кучера; у поляков беременной женщине 
предписывалось класть под кровать К., что¬ 
бы родился мальчик. В селах зап. Моравы 
хозяин, желая узнать результат купли-про¬ 
дажи скота или лошадей, стегает бичом по 
воде: большая пена указывает на прибыль. 

Отгонная функция К. связана как 
с шумовым эффектом, производимым с ею 
помощью, так и с характерным для него дей¬ 


ствием битья. В Моравской Валахии хозяе¬ 
ва били бичом и стреляли из ружей, чтобы 
отпугнуть злых духов перед ужином в Со¬ 
чельник, в субботу накануне Троицы и во 
время первого выгона скота. В пол. Поморье, 
защищаясь от ведьм в праздник с в. Яна, 
парни должны были хлопать бичами при 
возвращении домой с поля, На Гемере (Сло¬ 
вакия) при движении стада через мост пас¬ 
тухи хлестали под мост бичами, чтобы вы¬ 
гнать оттуда «стриг», подстерегавших коров. 
Чтобы излечить коня от болезни, хозяева 
хлестали ночью кнутом по стенам конюшни 
и ругались (с.-рус.). В Высоких Татрах, 
выгоняя скот на пастбище, пастухи перево¬ 
дили его через разложенные на дороге К. 
Во время рождественской трапезы словенцы 
Прекмурья подкладычали под стол бич вме¬ 
сте с косой, металлическими частями плуга и 
др. предметами-а потропся ми. 

По з.-слав. и словен. поверьям, с по¬ 
мощью бича, сплетенного от дня св. Люции 
до Рождества, можно распознать ведьму. 
Жители Моравии полагали, что таким би¬ 
чом следует щелкнуть в полночь на Рож¬ 
дество и на Страстную пятницу, после чего 
обладатель К. ночью на Страстную пятницу 
увидит оседлавших коней ведьм. Славонцы 
(Хорватия) сплетенным перед Рождеством 
бичом щелкали три раза в полночь, чтобы 
впоследствии с его помощью изгнать из села 
всех крыс и мышей. Специально сделанным 
из конопли К. белорусы изгоняли со двора 
портящего скот «хлевника». 

Продуцирующая семантика ха¬ 
рактерна для рвда ритуальных и магических 
действий, совершаемых посредством К. Это 
битье (словац. (ЬосІете ро ИЬагі. сіюгіепіе ро 
пол. (іупциь и др.), обвязывание 
кнутом некоторых ритуальных предметов, а 
также создание определенного звукового 
фона. Чтобы кони были сильными и рез¬ 
выми, в Междумурье (е -зап. Хорватия) в 
Сочельник при звоне церковного колокола 
парни быстро выбегали из конюшни и щел¬ 
кали бичами. Ради плодовитости скота юно¬ 
ши в пасхальную неделю должны были от¬ 
нести в костел связанные бичом вербовые 
ветки (чеш.). 

Для усиления магических свойств К. 
польские пастухи из окрестностей Радома 
выбирали для него пихтовые или вербовые 
кнутовища, считая, что от этого у коров бу¬ 
дет прибывать молоко. В Галиции К. сма- 
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аывали салом пойманного в день св. Вой¬ 
цеха крота (от ударов такого К. коровы и 
лошади должны были стать здоровыми и 
толстыми). У зап. славян и в Словении в 
бич вплетали жало змеи, чтобы кони были 
сильными (морав., слишш., пол.), чтобы за¬ 
щитить их от порчи (словен.). Сербы Сла¬ 
вонии через голову первой убитой весною 
змеи проращивали коноплю, которой затем 
обвивали бич и гнали им на базар скот, что¬ 
бы привлечь много покупателей. В Хорва¬ 
тии пойманной змее отсекали новым бичом 
голову и били им скот, после чего животные 
нравились покупателю, и он их покупал. 

В различных слав, регионах, и особенно 
у воет, славян, К. использовался в сва¬ 
дебном обряде. На псковской свадьбе 
дружка переводил невесту в дом жениха, 
протянув ей конец К. В Минской губ. он 
подавал подарки молодой, положив их на К. 
Считалось также, что битье молодоженов 
гглегыо стимулирует рождение детей. На 
Рус. Севере дружка бил К. молодых на 
брачном ложе, у белорусов — при бросании 
каши на печь. У белорусов Велижского у.» 
отправляя жениха за невестой, стегали кну¬ 
том его матъ; иногда жених бил кнутом це¬ 
лующих невесту гостей. В Рязанской губ., 
посадив невесту на подводу, чтобы ехать к 
венцу, жених ударял К. по воротам, чтобы 
будущая жена его боялась. В бел. ритуаль¬ 
ном обращении матери невесты к жениху 
содержится совет использовать К. в случае 
непослушания дочери: ...возьми гуж да 
дай, дай гужом, каб звала мужом» (Край. 
БЗРС:76). У поляков хозяин, приехав пос¬ 
ле первой вспашки поля, легко ударял хо¬ 
зяйку или девушек бичом, чтобы они вовре¬ 
мя вставали и приносили ему еду в попе. 

Поляки в Силезских Бсскидах не только 
не погоняли кнутом коней, везущих на клад¬ 
бище покойника, но даже не брали его с со¬ 
бой в этот путь: поскольку К. использовали 
на свадьбе, он считался неуместным на по¬ 
хоронах. Словаки при проводах покойника 
на кладбище брали бич с кнутовищем из бу¬ 
зины, по поверью, отгоняющей злых духов. 

Наряду с ритуальным использованием 
К. в святочных обходах пастухов (преиму¬ 
щественно у зап. славян), он служил ат¬ 
рибутом ряженых на масленицу, троиц¬ 
кую неделю и т. д. В Пошехонском у. во 
время «похорон Масленицы» большой К. 
собственного изготовления вез выпачканный 


сажей и одетый в изодранное рубище па¬ 
рень. В Тамбовской губ. после дня св. Духа 
закутанные в простыни молодые мужчины 
прятались во ржи, изображая русалок; они 
хлопали бичами и ловили девушек и жен¬ 
щин, стараясь при этом ударить их К. 
Женщины спрашивали их: «Русалоцки, как 
лен?» Ряженые показывали длину кнута, 
что означало: лен будет таким же высоким. 

Иногда К. считается принадлежностью 
демонов. Так, известный в восточной 
Сербии тартор (водяной дух) в руках но¬ 
сит бич и бубен: бичом он обвивает утоплен¬ 
ников, опуская их на дно, или наказывает 
своих подчиненных. По представлениям зап. 
славян, с бичом в руке является ПОЛудница: 
считалось, что человек, которого она хлест¬ 
нет им, вскоре должен умереть. Щелканье 
несмазанного К., по поверьям поляков над 
Рабой, приятно для слуха черта, который в 
это время радуется и смеется. В великополь¬ 
ских преданиях о великанах рассказывается, 
что эти мифические персонажи носили ог¬ 
ромные К., кнутовищами которых служили 
высокие пихты. 

Лит.: Сок.ВЛКО:30; Зел.ВЭ:92; Масл. 

НОВО 72-73, К*а.ГЮС 62. Бурц.ОБСКЗ:6; 
Кряч.ЬЗРС:31,76; ГР.МБ 31-32:330; Ъор. 
ПВП 2:181.183; ТЫІО 1896/1:215; Мод. 
ѴІЮ$:45, 217,224; 5ісіт.КОР:68-69.70,76, 

168,169; ^і.и'ч'ЛІв.бЗЗ; СЬ 1891/1:17. 1892/ 
1:335; &.І.СѴ:І09; Грац ЭГМ:110, Ноп>.К7.І,. 
63,180. 

А. А. Плотникова 

«КОБЫЛА», «конь» — персонажи ряже¬ 
ния в календарных обходах и свадебных уве¬ 
селениях воет, и зап. славян. 

Амбивалентность образа коня как по¬ 
средника между «тем» и «этим» мирами и 
одновременно как символа небесной сферы, 
Солнца, определяет двойственную семанти¬ 
ку ряжения в К. и маски К. С одной сторо¬ 
ны, К», как и коза, бык, медведь является 
символом плодородия и плодовитости. Это 
значение имеет святочное, масленичное и 
свадебное ряжение конем. С ним тесно свя¬ 
зан эротизм поведения ряженых и разыгры¬ 
ваемых сценок с участием К., игровое со¬ 
отнесение девушек с «кобылками». С другой 
стороны, в образе К. или с отдельными 
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конскими чертами предстают, в народном 
представлении, демонологические персона¬ 
жи (черт, ведьма, э.-слав. Люция, Перехта, 
рус. Пятница, русалка, бол г караконджул). 
Именно так выглядят и ряженые в рождест¬ 
венской, масленичной, троицкой обрядности. 
Функция подобных масок — запугивание 
зрителей, а также — проверка соблюдения 
запретов. 

По форме маски или чучела К. пред¬ 
ставляли собой длинную палку, к которой 
прикреплялся конский череп или сделанная 
из дерева, соломы или материи лошадиная 



Деревянная голова масленичной ряженой 
«кобылы» (1972 г.). Область Горня Бистра, 
Славония 


голова. Один из участников брал палку в 
руки, его накрывали белым покрывалом, 
сзади приделывали соломенный хвост или 
грязный веник. Иногда под покрывалом 
вставал еще один парень, который, сгиба¬ 
ясь, клал руки на плечи идущего впереди. В 
некоторых случаях на «коня» сажали маль¬ 
чика. У зап. славян К. с седоком изобра¬ 


жалась одним участником, который залезал 
в корзину без дна, брал в руки палку с кон¬ 
ской головой; его накрывали попоной, по¬ 
верх которой свешивались сделанные из тря¬ 
пья или картона ноги всадника. 

В святочной обрядности суще¬ 
ствовали разные типы представления с К.: 
«Кобылка» неуклюже, но темпераментно 
пляшет в избе, в конце концов разваливаясь 
(рус.), пристает к домочадцам, особенно к 
девушкам (чеш.), «поедает» девушек, кото¬ 
рых по очереди запихивают под полог (рус. 
костром.); участвует в комических сценках 
купли-продажи (поводырь-цыган пытается 
продать ее хозяину за очень высокую цену), 
подковывания, лечения (рус., бел., пол., чеш. 
морав., словац.), 

У поляков (воет. Маэовия) в адвент 
парни ходили с К. (з и пели: 

«Ни ІА), ЬиІА], кошски, ро гіеірпет даісЫ 
Бгіе копіеек сЬосЫ, іагп зіе гуіко гоіЫ!» [Гу¬ 
ляй, гуляй, конек, По зеленому лесочку! Где 
конек ходит, Там рожь родится] (КОО 1: 
225). Ряженые «туронем» ( Іигоп ) и «К.» 
(коЬуіка) ходили в составе колядников, со¬ 
провождаемые антропоморфными ряжены¬ 
ми («жид», «цыган», «дед») в Жеі истоком, 
Белостокском. Бельском воев. 

У чехов маска К. ( коЬуІа , кип) (иногда 
похожая на слона или верблюда) называлась 
также кІіЬпа, Ьгблл, /ігл/: два парня накры¬ 
вались белым покрывалом, третий садился 
на «коня», а четвертый водил К. по домам, 
«продавай» хозяину и желал успешного раз¬ 
ведения скота. Различные варианты этой 
маски выступают в обходах с дня св. Нико¬ 
лая (6.ХІІ) до масленицы. 

Существовали и святочные обходы с 
живым конем. У русских Сибири водили 
живую К. (также и козу): же ребенка-двух¬ 
летка наряжали в ленты, мониста, обвеши¬ 
вали платками и, посадив на него мальчика, 
заводили в избу. Там справлялись о здоро¬ 
вье хозяев, желали всяческого благополучия 
и в заключение просили «сала кусок». Коля¬ 
дование с живым конем (коі^а копкт) 
имело место и в Польше. Въезжая в избу 
соседа или знакомого на коне, хозяин К. 
говорил: «СЬосІггі копіЗ ро коіегіяс. гоЬі! па 
сЫеЬ, гоЬіс [Ходил конь по коляде, 

зарабатывал на хлеб и зарабатывать будет] 
(Каг.ОтЗЗ ). Хозяина угощали водкой, а 
коня овсом. Считалось, что можно было 
въезжать на конях, но не на кобылах (Сан- 
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дсмирская Пуща, Гшнец под Краковом). В 
рождественскую ночь всадники разъезжали 
также среди коляд ников. Разбудив хозяйка 
звоном колокольчиков, они пели колядки и 
получали подарки (Тынец). 

В рус. святочной игре эротического ха¬ 
рактера «кобылы» девушки становились по¬ 
парно, изображая кобыл, а парни, припевая 
«Кони мои, кони, кони вороные», покупа¬ 
ли их, а затем «подковывали», т. е. зажига¬ 
ли горсть лучин и били ими по голым пяткам 
девиц. 

У сербов и болгар также было принято 
рядиться на святки животными, напоминаю¬ 
щими коня или быка — серб, шоид/шца, 
шрбу/ь, бол г. къорави іс обила, Сръ* ая. ка- 
мила. К палке приделывали конскую голову 
(иногда с рогами) и хвост, и один из участ¬ 
ников, покрытый попоной, носил ее в руках 
(Банат, Плевенско). 

Ряженый К. участвовал также в мас¬ 
леничных обычаях встречи и проводов 
масленицы у русских. В понедельник Сыр¬ 
ной недели встречали «масленицу», которую 
изображали конь и человек на нем, наря¬ 
женные одинаково: в рогожах, с соломой на 
голове и в масках (нижегород.). В конце 
масленичной недели водили по селу К.: 
двое наряжались, изображая лошадь, маль¬ 
чишку сажали верхом и ездили по селу (ря- 
зан.). Реже отмечаются случаи, когда ряже¬ 
ные конем и цыганами обходили дома и 
собирали овес и хлеб (Ленинград, обл.). 

В Чехии и Моравии К. участвовала в 
масленичных процессиях (ю.-чеш. скаіепі з 
кспіскш), которые ходили по домам, пред¬ 
ставляли шуточные сценки, «продавали» 
К., пугали «бруной» с рогами детей, смеши- 
лидомашних, танцевали и собирали продук¬ 
ты. Иногда вместо К. делали «корову», 
«быка». Процессии с масками К. и вож¬ 
дение К. известны словенцам. Известно 
ряжение в коня на масленицу и в Словакии, 
однако более традиционна здесь маска тура 
(ТигоХ), во многом аналогичная К. (по 
внешнему виду, времени хождения, сим¬ 
волике и семантике обрядового действия). 
Подобная ситуация наблюдается и у юж. 
славян: сербская масленичная маска клѵци- 
лща — сделанная из дерева конская голова 
с двигающимися челюстями и с зубами — 
называется в Дубровнике турнир. 

В Зап. Словакии (Кисуцс) в масленич¬ 
ной процессии ходили ряженые «кпбылят- 


ники)» (киЬеІі&агі). которые носили с собой 
вырезанную из дерева лошадку. Деревян¬ 
ная фигурка коня или ряженый «К.» часто 
выступали в польских масленичных обхо¬ 
дах (Мазовия, Вармия, Мазуры, Ополе, 
р-н Курпей, Кракова). За посещение дома 
хозяева платили овсом. 

В последний день масленицы устраивали 
маскарадное шествие по домам с танцами и 
лужичане. В нем участвовал также всадник 
на живом или искусственном коне. Обычай 
назывался копа шогус. 

У русских маска К. зафиксирована так¬ 
же в весенних и летних обрядах: в 
Юрьев день (23 Л V), Духов день, на Трои¬ 
цу, на петровское заговенье, а также во вре¬ 
мя осенних посндслочных игр. На Юрия 
вечером делали «коня», с которым в сопро¬ 
вождении народа обходили деревню, а сидя¬ 
щий на нем пастух играл на жалейке. На 
выгоне «конь» сходился с таким же «конем» 
из соседнего села, и между ними начинался 
бой. В старину парень, изображавший коня, 
должен был скакать и прыгать как можно 
выше (рязан.). В Пензенской губ. в Духов 
день девушки провожали за село ряженых, в 
т. ч. изображающих К., что знаменовало со¬ 
бой проводы весны и прощание с весельем. 

Ряжение в К. на заключительном этапе 
свадьбы, весьма сходное с календарным 
ряжением, также имело продуцирующую се¬ 
мантику, которая впоследствии свелась к 
игровой и развлекательной: двое мужчин ря¬ 
дились конем и, посадив на «коня» мальчика, 
ходили по дворам и плясали (рус. тампон.). 

Вторая составляющая образа коня — его 
демонологичность. Ряженые К. могли изо¬ 
бражать некоторых демонологичес¬ 
ких персонажей и наоборот, сами 
могли называться именами нечистой силы. В 
чешском календаре Перехта — мифологи¬ 
ческий персонаж, связанный с прядением и 
постом в Сочельник. Изображающий ее ря¬ 
женый персонаж имел антропоморфный или 
зооморфный образ и в последнем случае 
представлялся ряженым К., иногда так и 
назывался — кІіЪпа. На Рождество и Кре¬ 
щение в сопровождении других масок «Пе¬ 
рехта» врывалась в дом и старалась «поку¬ 
сать» хозяев, особенно молодых девиц. 
Потом все танцевали и угощались. Местами 
в день св. Люции (13.XII) вместо ряженых 
«Люциями» по домам ходили страшные ко¬ 
былы Регускіу. В ю.-чеш. с. Радовесице 
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«кобылу», водимую на уздечке перед днем 
св. Николая и перед Крещением, называ¬ 
ли Ьиска или Ьисіапа; она была вся в бе¬ 
лом, обвешена звоночками, молчалива, В 
день св. Люции на окно в избе, где девуш¬ 
ки собирались прясть, парни ставили чучело 
огромного белого коня, так что девушки от 
страха бросали работу и расходились по до¬ 
мам (с. Слопне). 

В рус. традиции в виде коня изображали 
русалку. «Русалку» -ІС делали в воскресенье 
после Троицы для обряда проводов русалки . 
Шествие с «русалкой»» или с «кобылой», 
сопровождалось шумом, грохотом, звоном 
колокольцев, привязанных к К., шутками, 
хохотом и іфиками. «Русалку» вели к реке, 
на поле, за село и там разбирали, разламы¬ 
вали, бросали конский череп в яму, разбра¬ 
сывали солому по полю, топили, сжигали на 
костре (Саратов., симбир. пензен., астра- 
хан., пижегородЦ. 

Цель устрашающих обходов с К. не¬ 
достаточно ясна. Возможно, конь выступает 
в качестве оберега, пугая и отгоняя нечис¬ 
тую силу, тем самым защищая село и прост¬ 
ранство. Однако в ряде случаев ряженый 
К, отождествляется с русалкой и некоторы¬ 
ми другими персонажами демонологии. 

Лит.-. КОО 1:224 -225; КСЮ 2:203,238; 
КОО 4:187; Бол.КСЗ:48~49; Ивл.РРК: 

54,87—88104-108,110,114,122-123,222; І-Ъл.- 
ОРМ г 258—265,291; Сок.ВЛКОТбЗ; Восточ¬ 
нославянский фольклор: Словарь научной и на¬ 
родной терминологии. МИНСК, 1993:124 — 126; 
РЭВ 1:204; Вал. КД, Марин.ИП 1:460; БМ: 
176-177; СМР:166; Бос.ГОСВ:12б; Каг.02П: 
33; ЕГК5 1:269. 

М. М Виленцооа 

КОЖУХ, шуба, тулуп — меховая одежда, 

которая благодаря мохнатости, волосатости, 
обилию ворса, шерсти наделяется в народ¬ 
ной культуре свойствами нечеловеческого 
(зооморфного), потустороннего мира и, од¬ 
новременно, символизирует богатство, изо¬ 
билие, продуцирующую силу. К. как одежда 
из звериной шкуры наследует символику 
шкуры, кожи животного (ср. с.-рус. назва¬ 
ние кожи змеи — кожух), а иногда и симво¬ 
лическое значение самого животного. Наде¬ 
вание К. в некоторых случаях ассоциируется 


с «превращением» в животное или изобра¬ 
жением его, что характерно для ритуального 
ряжения, одним из наиболее типичных зна¬ 
ков которого выступает вывернутый К. 


Кожухи. Горняцко, Моравия 

К. — непременный атрибут многих сва¬ 
дебных и родинных обрядов. Обычай наде¬ 
вать шубу мехом наружу участниками рус¬ 
ской свадьбы зафиксирован историческими 
свидетельствами XVI - XVI 1 вв. (Николь- 
ский:100; Масл.НОВО:65). Согласно сооб¬ 
щению Коллинза (XVII в.), один из участ¬ 
ников свадьбы выходил встречать молодых 
в тулупе, вывернутом вверх мехом, и желал 
им иметь столько детей, сколько волосинок 
в его шубе (Усп.ФР:101 -102). На царских 
свадьбах боярыня, осыпавшая молодых зер¬ 
ном, надевала две шубы, причем одну на¬ 
изнанку (Сумц.ССО.81). 

Устойчивое сопоставление символов 
«мохнатый — богатый» лежит в ос¬ 
нове многих в.-слав, 6л аг о пожелал ель ных 
формул и приговоров: «чтобы жених был бо¬ 
гатый, как кожух вилохатый», «шуба лохма¬ 
тая, а ты будь богатая» и т. п. В качестве 
знакового элемента одежды К. выступал на 
разных этапах свадьбы в наряде жениха и 
невесты, их родителей, дружки жениха или 
главного распорядителя свадьбы, чаще всего 
при ритуальной встрече, при перемещении 
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молодых из одного дома в другой, при воз¬ 
вращении от венца, при осыпании молодых 
зерном, хмелем, деньгами. Ср. текст укр. 
свадебной песни: «Вийшла мати в кожусі, / 
Як цей кожух мохнатий, / Так буде зять 
богатий» (Чуб.ТЭСЭ 4 : 300 ). В Вологод¬ 
ской губ. родители жениха встречали ново¬ 
брачных во дворе в вывороченных шубах; 
при этом молодая должна была спросить: 
«Батюшко и матушка, отчего вы мохнаты?», 
а те отвечали: «Оттого мохнаты, чтобы вы 
жили богато» (УшФРЛОІ). 

Судя по текстам свадебных песен, вы¬ 
вернутый мехом наружу К. ? надетый свек¬ 
ровью в момент встречи молодых, приобре¬ 
тал не только благопожелательное значение, 
но и функцию у стр а ше н ня , демон¬ 
страции «чужести» рода жениха по отноше¬ 
нию к невесте. Ср. бел. свадебную песню: 
<гОй зіісіші, знаци / Што чужая маци. / Не 
хочс приняци / Чужого дзитяти. / Перевер¬ 
нула кожушок / Да хоче сиужити» (Шейн 
МИБЯ 1/2:211). Сходная ситуация каса¬ 
лась и жениха, когда мать невесты встреча¬ 
ла его на пороге своего дома: «Убралась теща, 
в вовченъка, / Хотіла злякати зятенька, / Не 
хота дочкі віддатн, / Хотіла зятя злякати» 
(Подольская губ. 2\ѴДК 1888/12:109). 

Вывернутый К. мог выступать и само¬ 
стоятельным атрибутом в.-слав, свадебных 
обрядов: на шубу сажали жениха и невесту 
за стол или на лавку под образа; на разост¬ 
ланной на полу шубе молодых благословля¬ 
ли, К. растягивали над головой матери же¬ 
ниха, когда она благословляла сына ехать за 
невестой; кожухом покрывали дежу, совер¬ 
шая «посад» молодых; на К. сажали невесту 
при расплетании ее косы; укладывали ново¬ 
брачных на К. в первую брачную ночь, на¬ 
крывали их К. вместо одеяла. Во Владимир¬ 
ской губ. молодых перед отъездом в церковь 
сажали на разостланную вверх шерстью 
шубу, «чтобы жили богато-пушисто» (Зел. 
ОРДГО:164,169). 

Сходная семантика обеспечения богатст¬ 
ва и жизненной силы может быть отмечена 
в действиях с К. в родинных и крестинных 
ритуалах. Например, у русских повитуха ук¬ 
ладывала новорожденного на шубу, «чтобы 
он был богат» (Воронеж., смолен.), в селах 
воет. Полесья баба-повитуха стелила К. ме¬ 
хом вверх возле печи, клала на него ребенка 
и, перешагивая через него, гою рила; «Як 
шуба касмата, будзь так оагаты» (Кух. 


РЗАБ:50). Окрещенного ребенка клали на 

разостланный в красном углу К., чтобы у 
него скот водился (укр. Херсон.: аналогич¬ 
но — рус. тульск.). Пострижинм ребенка 
также проходили на вывороченном К. по¬ 
стеленном посреди хаты. Ритуальное поже¬ 
лание богатства в этом ритуале усиливается 
еще тем, что состриженные волосы крестная 
мать клала в миску и покрывала сверху се¬ 
ребряными монетами (укр. Херсон.). 

И в свадебном, и в родильном обрядах 
К. мог использоваться как апотропей, 
как защита от сглаза и порчи, болезнен, не¬ 
чистой силы, огородных вредителей. Так, у 
словаков Сев. Спиша невеста не могла по¬ 
казаться в свадебной процессии иначе, как в 
вывернутом К.; у русских в Архангельской 
губ. невеста до приезда жениха сидела в 
шубе. В Белоруссии жених в день свадьбы 
надевал шубу, независимо от того, тепло или 
холодно на улице. Кроме того, на молодых 
набрасывали шубу, когда они подавали друг 
другу руки (бел. витсб.). В Белоруссии 
баба-повитуха встречала кумовьев с окре¬ 
щенным младенцем, стоя на пороге дома 
в вывернутом шерстью наружу К., «чтобы 
уберечь дитя от уроков» (Кух.РЗАБ:57), 
Польские гуралы-пастухи, выворачивали свои 
тулупы мехом наружу в случае, если в горах 
на выпасе их пугала нечистая сила. После 
обрядового умывания свежей водой в рож¬ 
дественское утро сербы Воеводины вытира¬ 
ли лицо не полотенцем, а кожухом, «чтобы 
быть здоровыми» (Бос.ГОСВПЗЗ). У ук¬ 
раинцев хозяйка при посадке подсолнуха на¬ 
девала на себя очипок или К. навыворот, что¬ 
бы воробьи не клевали семян; горох же сеяли 
на рассвете, сняв с себя К. (лубен.). 

Совмещение функции оберега и обес¬ 
печения приплода имеет место в ритуалах, 
связанных со скотом: у русских было приня¬ 
то проводить новокупленную корову через 
разостланную в воротах шубу; заворачивать 
теленка в К., «чтобы в спорину шел»; пе¬ 
регонять лошадей по разостланной шубе, 
если их «не вэлюбил домовой» (Журав. 
ДС:38,67,74). 

По-видимому, и апотропейное, и проду¬ 
цирующее значение имел обычай оборачи¬ 
вать шубой сосуды с обрядовой пищей (на¬ 
пример, свадебную кашу — Масл.НОВО: 
65). Подобным образом поступали на Рус¬ 
ском Севере при укладке матицы ю время 
строительства: на ней размещали ритуаль- 
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ную пищу, завернутую в К,, «чтобы всего в 
доме было много, как шерстинок в кожухе» 
(Ш еланская; 59). 

Реже проявляется негативное 
значение К., символизирующего сферу 
опасной, чужой, вредоносной силы. Так, у 
словаков известно поверье, что приход в дом 
в день св. Люция (13.ХІІ) первого посети- 
теля-мужчины сулит домочадцам благопо¬ 
лучие, однако визитер не должен быть оде¬ 
тым в К., иначе это предвещало болезни; в 
э^слоаац. с. Турзовка верили, что если 
мальчик, обходящий с благопожеланиями 
дома в день св. Люции, придет в К., то он 
принесет смерть или вообще несчастье. 
Сходное пол. поверье приписывает посети¬ 
телю в К. способность приноситъ болезни: 
в Ломжинском носа, повсеместно верили, 
что если накануне Рождества в дом войдет 
кто-нибудь в вывернутом К., то весь год 
обитатели дома будут страдать кожными 
болезнями (сопоставление кожа — *ожух). 
Польские гуралы также следили, в чем при¬ 
ходил в сочельник первый посетитель: если 
в гуне (верхней одежде из шерстяной 
ткани с длинным ворсом, напоминающим 
шерсть), — это добрый знак, все будут здо¬ 
ровы, а если в К. — то домочадцы будут все 
время мерзнуть; по верованиям жителей 
Кроснечск.ога воев. если первый вошедший 
в дом был в К., это сулило нездоровый 
год и нападение вшей (1.0СІ 1978/62:200). 
Словаки в рождественский Сочельник не 
оставляли цисеть на гвозде К., потому что 
это предвещало гибель скота (т. е. так бу¬ 
дут висеть шкуры погибших в течение года 
животных). 

К. мог использоваться для наведения 
порчи. На Украине при укладке сволока но¬ 
вого дома хозяева угощают строителей и да¬ 
рят их платками и полотенцами; если же 
плотники не были довольны угощением и 
подарками, то они при втаскивании сволока 
оборачивали его своими К. г что должно было 
сделать хату до того холодной. что сколько 
ее ни топи, жить в ней будет невозможно 
(БаЙб.ЖОВС:8Э), 

Вывернутый К — один из самых попу¬ 
лярных и устойчивых знаков ряжения 
(ср. словац. название масленичных ряженых 
Ьоги 5 шгі (ОІе].І/Т:136). Он использовался 
в костюме не только зооморфных («козы», 
«тура», «медведя», «лисицы», и т. п,), но и 
большинства святочных и масленичных ря¬ 


женых: «Коляды», «Деда», «Бабы»; масок, 
представляющих нечистую силу («черта», 
ашуликуна», «пужала»); святых («Нико¬ 
лая», «Люции», «Лерехты»); прочих участ¬ 
ников обходов — «кукеров», чфусалиев» 
(ю.-слал ), «поводырей», которые водили с 
собой «козу» или «кобылу»; даже птиц — 
«курицы», «гуся», «аиста» и т. п. (см. Ря¬ 
жение). 

Лит.: Сумц.ССО:8Ш; Зел.ОРАГО:164,1б9; 
гура С Ж-.660; МасА.НОВО:47.62-65/Ш08, 
Упі ФР101-104; Ипл.РРК:156-15Н; Журтэ. 
ДС:38,64,74 ? НЗ; Наум.ЭД;58; Байб.ЖОВС: 
83,159; УНВ-,247, Бессар.МЭХ:52,452 ; УНВ: 
120; Ку*.РЗАБ:50,57; КотогТ55:19І-192; зк 
1973/1:80- 81; Ногѵ.КД] .41,53; Николь- 
:« н й Н. М. Происхождение и история белорус¬ 
ской свадебной обрядности. Минск, 1956, с. 95- 
112; ЩспанскаяТ, Б, Неземледелец в зем¬ 
ледельческой деревне: обрядовое тше-деккк // 
Этнокультурные традиции русского сельского на¬ 
селения XIX — нач. XX в. М.> 1990. Вып. 1, 
с 5-81. 

М. М. Ьалснироа, Л. Н. Виноградова 

КОЗА, козел — в народных предсташіе- 
ниях и обрядах, связанных с продуцирую¬ 
щей магией — символ и стимулятор плодо¬ 
родия. В то же время считается нечистым 
животным, имеющим демоническую приро¬ 
ду; выступает как ипостась нечистой силы и 
одновременно как оберег от нее. В домаш¬ 
нем хозяйстве ценились такие качества К., 
как плодовитость и неприхотливость, ср. 
пол. поговорку: «Коза — лучшая скотинка: 
под порогом выспится, сухую метлу съест, 
да еще кварту молока даст». 

В календарных обрядах, связан¬ 
ных с аграрной магией. К, или ее 
зооморфная маска — персонаж ряженья. 
Святочные и масленичные обходы с ряженой 
К. наиболее распространены у украинцев и 
белорусов, в меньшей степени у русских. 
Атрибуты ряженой «К.» вывернутый 
шерстью наружу кожух, деревянная голова с 
рогами и бородой из соломы или лозы и дви¬ 
жущейся нижней челюстью. У белорусов из¬ 
вестна «К.» в виде большой куклы на палке. 
Украинцы Буковины макет головы «К.» но¬ 
сили на длинном шесте, поверх которого 
крепился балахон, скрывавший фигуру ис- 
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ішіштеля. В Великопольше при масленич¬ 
ных обходах (росікогюіѵк) иногда водили 
жнэуго К., приписывая ей магическое воз¬ 
действий на урожай. Деревянная рогатая 
фигура К. была атрибутом процессии ряже¬ 
ных в последний вторник карнавала (по¬ 
знан.). На Украине маска ІС. фигурировала 
также в свадебном и погребальном обрядах 
(в «играх при покойнике»). 

( 5 ождестуе»іско-ііожл одним обряд «вож¬ 
дения козы» наиболее ярко представлен 
в укр. и бел. традициях (достаточно моно¬ 
литный ареал бытования обряда в конце 
XIX — начале XX вв. составляло Поле¬ 
сье). Ядром обряда являлось исполнение 
песни «Где коза ходит, там жито родит...» с 
припевом «О -го-го, коза», где в гипербо¬ 
лизированных образах рисуется картина бу¬ 
дущего урожая («где коза рогом — там жи¬ 
то стогом», «где коза хвостом — там жито 
кустом» и т. п.). Песня сопровождалась 
танцем-пантомимой, центральным моментом 
которого было «умирание» и «воскрешение» 
К., символизировавшее круговорот времени 
и возрождение природы. 

С аграрной магией, вероятно, связана и 
«козья масленица» в цикле весенних обря¬ 
дов Нижегородчины, приуроченная к Чис¬ 
тому понедельнику или первому воскресенью 
Великого поста и отмеченная вождением по 
улицам убранного венком и лентами козла. 

В жатвенной обрядности коза, козёл — 
это венок из жита, свитый по окончании 
жатвы, или горсть колосьев, оставленная на 
корню при дожинках (пол., бел., полес.). 
Поляки, когда требовалось сжать пропущен¬ 
ные жнецами колосья, говорили: «Теп ігігіе 
іаш геглчіе к [Он идет срывать козу]; в 
конце жатвы, срывая последние колосья, го¬ 
ворили: Ясскіе па когіе» [Едет на козе] 
(Краков.). К. упоминается в бел. дожи ноч¬ 
ных песнях (бед.). В Полесье отстающего 
жнеца дразнили «козел-борода», «на тебя 
коза мекает»: «Чыя коза сзаду, / Дак дайте 
юй раду, / Або пудождите, / Або пудожни- 
те», «твоя коза сзаду мекае» (кисв., ПА). 
На Псковщине под пение «бородных» пе¬ 
сен водили по меже козла. См. «Борода», 
Жатва. 

В животноводческой магии 
для обеспечения приплода скота держат во 
дворе козла (рус. костром.). 

С плодовитостью козы (козла) связана 
их эротическая символика: моти¬ 


вы любовных ухаживаний волка за К. и бра¬ 
ка К. с волком в песнях (бел., пол.); съе¬ 
денная волком К. символизирует доставшу¬ 
юся жениху невесту (бел,). В Арзамасском 
уезде Нижегородской губ. в конце XIX в. 
во время проводов весны (празднования 
«Ярнлы») ряженый «козел» бегал за девуш¬ 
ками и лягал женщин. 

К. как жертвенное животное 
фигурирует в своеобразном действе, совер¬ 
шавшемся в разных районах Чехии в день 
св. Якуба (25.VII), когда с колокольни или 
другого возвышения сбрасывали К. с позо¬ 
лоченными рогами, убранного лентами и цве¬ 
тами. Кровь К. собирали и хранили как ле¬ 
чебное средство от испуга (Бог.ВТНИ: 
34 35). С ритуальным забоем скота связан 
обряд козоліолы? (вятск., СРНГ 14:72), со¬ 
вершаемый в канун петровского поста. Фра¬ 
кийские болгары закалывали К. на свадьбе, 
после брачной ночи. Запреты использовать 
К. в качестве жертвы (К. не закалывают на 
задушницу — поминальную трапезу; банат- 
ские геры) мотивированы тем, что К. — не¬ 
чистое, демоническое животное. 

В этиологических легещщх К. предстает 
созданием дьявола (укр. чортово 
насіннс, пол. (ІіаЬсІхкіс&Ішогійте, чеш. сег- 
Іоѵл го^іяй). Украинцы считают, что домаш¬ 
няя коза сотворена чертом, и если ее покро¬ 
пить освященной водой, то она сейчас же 
«пропадает» (подыхает). К. — творение 
черта, и потому внешне похожа на него 
(бел.). У К. короткий хвост, т. к. дьявол, 
загоняя коз на пастбище, оторвал им хвосты 
(под., укр. -карпат.). Согласно пол. поверью 
К. имеет всю силу в хвосте; чтобы К. не 
объедали деревья, им в хвост надо воткнуть 
иголку. К. все время норовят залезть на де¬ 
ревья, потому что у них «дідчі (т. е. черто¬ 
вы) ноги» (гуцул.). К. когда-то имели на 
ногах когти и лазали по деревьям; черт про¬ 
спорил Богу своих коз, и Бог лишил их ког¬ 
тей (Закарпатье). На коленях у К. желтая 
шерсть, т. к. черт, выгоняя их со двора Гос¬ 
пода, бил их по ногам, отчего текла кровь и 
окрасила шерсть (гуцул.). В легендах К. как 
нечистое животное противопоставляется ко¬ 
рове и овце, чистым и «божьим» созданиям 
(укр.). 

К. как ипостась нечистой си¬ 
лы. В виде К. появляется дьявол (о. -слан.), 
ср. поговорку: «Кога а сУаЬсі — Іо ]сапо»> 
[коза и дьвол “ одно и то же] и пол. когіеі 
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‘дьявол 1 . Козлиные ноги (рога, уши, боро¬ 
да) присутствуют в облике черта (о.-слав.), 
лешего (рус ), домового (укр,), водяного 
(укр. серб.). Поляки считают, что в глазах 
у ведьмы всегда можно видеть отражение 
К. (іюэшш). На «том свете» удавленники 
превращаются в К. (костром.). Верхом на 
К. ездит дьявол (укр., бол г.) или утоплен¬ 
ник, появляющийся из воды в полночь и 
хватающий встречных (пол.). В Киевской 
губ. считали, что накануне Пасхи в виде К. 
может показаться клад (ср. пол. примету: 
вцдеть К. во сне — к денежному выигры¬ 
шу). У К., как дьявольского создания, ведь¬ 
ма не может отобрать молока (укр.). 

К. воспринимается как животное, осо¬ 
бенно близкое «чужим» (инородцам), ср.: 
рус. жидовская корова, пол. іубыѵхкіе Ьуб- 
/$, хуботкіе гиЛег-<> ‘кола' В Белоруссии 
считали, что разведение в хозяйстве «жн- 
допськыги ст Атку» — коз — не только идет 
в ущерб разведению овец, но и служит 
явным признаком того, что хозяин или кто- 
нибудь из его домашних склонен «рызхрас- 
цйцтдд» (Никиф.ППП:156). В голосе К. 
слышится обращение к хозяину-еврек>: «ше- 
лам эх!» (смолен.). Как нечистое животное, 
К. сама может стать причиной появления 
вредоносных существ. По укр. поверью, из 
козьего помета, спрятанного евреями в их 
пуховики, произошли воробьи (Подолия). 

К. (само животное, части его тела, мясо, 
молоко) выступает как оберег. В хлеву 
держат козла, которого якобы любит домо¬ 
вой (рус,, костром.) или черт (укр.. Жито¬ 
мир.) и потому не вредит лошадям. Козла 
(особенно белого) боятся домовой (укр.) и 
ласка (Полесье). По укр. поверью, если в 
хлеву есть коза, она не пустит ведьму ото¬ 
брать у коровы молоко. Овчары держали К. 
на выгоне для овец, полагая, что К. не дает 
чаровникам приблизиться к отаре (пол. Бес- 
кяды). От падежа скота прибивали на дворе 
козлиную голову (костром.). Если корову 
сглазили и она дает плохой удой, следовало 
завести К. и смешивать коровье молоко с 
козьим это отвращало сглаз (іюл. р Ора¬ 
ва). Козьим молоком заливали пожар, воз¬ 
никший от молнии (пол.). Изгоняя беса из 
одержимого, клали ему в рот кусочек козля¬ 
тины (пол,). 

В наименованиях «черные козы», «дикие 
козы» (как название блох и вшей; болг.. ма- 
кед.), укр. нилыіі. коза соиииоиди ‘снетлячок, 


бел. казёл, казялок. кдаедчык, козлик, ха¬ 
зы іь, /саэудькя, пол. подпяс. кога, колка ‘куз¬ 
нечик’, серб, коза стрекоза’ выражена сим¬ 
волика, соотносящая насекомых со скотом. 

Лит.: Восточнославянский фольклор. Словарь 
научной и народной терминологии / Под. ред. 
К. П. КабагітітнкппА. Минск. 1993:115-116; Жу¬ 
рив. 4(3:27,56,189—191,200—202,242; Гура СЖ: 
852; КОО 4:188,191-192; Маіеѵакі Е., 
Зіоіук^о К. Кога (Сарга кігеиб) ^ люѵіе : 

і ргакІукасЬ Іисіи роізкіе^о // \Ѵіа|а 
1905/19:41-66; $ е V к о ъ' і с г |. Кога ѵ/ ^озро- 
сіагсе і ша^іі равіегякіеі Ве«кі сЗочѵ // Еікі 1996/ 
70:125-Ш; Чуб.ТЭСЭ 1/1:49; Драг.МІ ІР^І; 
ЕЗ 1902/13:221-222; Шух.Г5:2-3; Вор.ЗНН 
1993:95-98; Ром.БС 4:166; Добр. СЭС 4:93 

Коровашко А. В. «Козья масленнна» // ЖС 
1998/2:7-8; Вак.БЕТБ:390; ПА. 

О. В. Белова 


КОИТУС — половой акт, расцениваемый 
в народной культуре как нечистый и опас¬ 
ный (а потому в определенных ситуациях 
табуируемый и избегаемый в целях оберега) 
и применяемый или имитируемый как маги¬ 
ческое средство активизации плодоносящего 
начала, скрепления брачных уз и насыланкя 
порчи. 

Восприятие К. как -занятия нечисто¬ 
го, а в христианском переосмыслении — 
еще и греховного, а потому постыдного, яв¬ 
ляется причиной его табуирования. Для 
названия К. обычно используются эвфемиз¬ 
мы и прочие субституты, нейтральные или 
экспрессивные, нередко шутливые, напр.: 
рус. грех, согрешить, кувыркаться, нов г 
жениться, укр. боже сохрани, тануюэат 
у читтірі колша калреяь, юлу ватъ коня, 
махать (махаться, вымахать), мусолить, 
лизать, чухрятыя, шмаріатъек, пол. 
кос.Ііас ріерглус гискас (шупккас), 
сіирсгус, болг. онодя.и, она работа, вьрш 
тази работа ; вологод. знаться, витеб. 
спознаи,иа (о К. молодых в брачную ночь); 
укр. побратися в заячому холодку (о вне¬ 
брачной половой связи), По некоторым г.яч- 
детел ьствам, считалось недопустимым ру¬ 
гаться и совершатъ К. при печи, так «с как 
и при других сакральных предметах. У рус¬ 
ских и других православных славян отмечен 
обычай занавешивать или отворачивать нко- 
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ны к стене и снимать с себя крест при К., а 
также молиться до и после него. Весь год 
после брачной ночи новобрачные не при¬ 
чащались и не исповедовались, считая это 
грехом (г.-рус.)- По представлениям славян, 
печать «нечистоты» нередко оставалась на 
молодой жене вплоть до рождения ребенка. 
По болг. представлениям, половые контакты 
невенчанных пар и измена жены мужу яв¬ 
ляются причиной засухи или града. Как 
занятию нечистому, К. приписывается спо¬ 
собность наносить порчу. Печник, склады¬ 
вающий печь, мог незаметно нае. .. в глину, 
отчего у хозяев дома в этом месте за печью 
будет жить сверчок (пол. катовиц.). 

Несмотря на такое отношение к К., в 
некоторых ситуациях допускалась свобода 
полового поведения, прежде всего молоде¬ 
жи, в отношении которой действовали вооб¬ 
ще особые нормы нравственности (напр. у 
русских на Севере девушки часто до самого 
брака не ходили в церковь, и это не счита¬ 
лось предосудительным). В разных районах 
России на посиделках парни и девушки «жи- 
рились», потушив огонь, нередко дело дохо¬ 
дило до свального греха. Общинные празд¬ 
ники типа братчин допускали ритуальное 
половое общение взрослых, в том числе со¬ 
вокупление лиц в близких степенях родства: 
сноха с деверем, свекром, близкие родст¬ 
венники; даже случаи полового сношения 
женатых братьев с замужними сестрами не 
считались грехом. Ограничения на К. оп¬ 
ределялись признаками стариковского воз¬ 
раста: потерей трудоспособности, невозмож¬ 
ностью по моральным соображениям рожать 
детей после 50 лет (Саратов.), а также 
вступлением в брак всех детей (ю.-з,-рус\, 
укр., бел), О стариках, переставших спать 
вместе, на Украине говорили: «Они уже и 
рук я помыли». 

Запреты К. чаще всего диктуются 
требованиями ритуальной чистоты. 
По этим соображениям, напр., воздержи¬ 
вались от К. перед севом: иначе жито не 
уродит, вырастет нечистым, с сорняками 
(болг.). Имевшему «грех» с женой перед 
севом полагалось для очищения облиться ут¬ 
ром водой (См.). Пчеловоду после полового 
сношения с женой запрещалось идти к пче¬ 
лам (макед.), которые повсеместно рассмат¬ 
ривались как особо чистые создания (даже 
размножение их, по некоторым ю.-слав. 
представпениям, происходило путем «непо¬ 


рочного зачатия»). Считалось, что если у 
хозяйки подгорал хлеб в печи, значит она 
ночью имела К. (яросл.). Особенно распро¬ 
странено было воздержание от К. по празд¬ 
никам. Одно из наиболее ранних свиде¬ 
тельств такого рода — в пол. хронике Галла 
Анонима (начало XII в.): запрет на К. в 
дни празднования годовщины освящения 
храма, несоблюдение которого апечет за со¬ 
бой беспорядки и убийства, как это имело 
место в Руде близ Серадза. Строго соблю¬ 
дался запрет К. на большие праздники и в 
Великий пост. Гуцулки воздерживались от К. 
по праздникам и воскресным дням из опа¬ 
сения загубить свою душу и считали нару¬ 
шение этою запрета большим грехом, чем 
прелюбодеяние в обычный день. Запрет К. 
в канун каждого праздника, посвященного 
Божьей Матери, поляки объясняли опасно¬ 
стью рождения близнецов (см. Зачатие). В 
зап. Полесье записан рассказ о том, как 
одна баба в наказание за К. в большой праз¬ 
дник родила зайца. Помимо больших постов 
и воскресенья, К. запрещался в постные дни 
недели — среду и пятницу. У болгар от него 
воздерживались на «громовые» дни из опа¬ 
сения пожара от удара молнии. 

Запрет К. был вызван также представ¬ 
лениями о его опасности. Его избегали в 
ситуациях начала: перед отпраапением в 
дальнюю дорогу, на охоту или рыбную лов¬ 
лю, перед первой пахотой, началом снова¬ 
ния, иногда в первую брачную ночь. При 
этом нарушение запрета в этих случаях тоже 
нередко осмыслялось в духе христианской 
морали, т. е. считалось грехом. У русских 
верили, что накануне путешествия нельзя 
иметь К. с женой, иначе коням будет тяже¬ 
ло везти такого «грешного человека»; если 
крестьянин, не обмывшись после полового 
сношения, отправится в дорогу, его конь 
сотрет себе кожу сбруей или околеет. С 
представлением о дороге как «переходе» 
связано и ю.-слав. представление об опасно¬ 
сти К. на мосту. Сербы соблюдали половое 
воздержание в первый день пахоты. Неред¬ 
ко запрет К. соблюдали охотники и рыбаки 
перед ловом. В Полесье предстаапениями о 
нечистоте женщины после К. (как и в период 
менструации) вызван запрет К. перед на¬ 
чалом снования (бреет.). Половое воздержа¬ 
ние новобрачных в первую брачную ночь, 
известное не только славянам, но и другим 
европейским народам, имеет функцию обере- 
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га (прежде всего невесты) и иногда прямо 
мотивируется опасностью порчи или влияния 
злых духов. В некоторых местах этот запрет 
соблюдался ради защиты скота и объяснял¬ 
ся тем, что иначе не будут вестись овцы 
(вологод.) или поросята (словац.). 

К. выражает также символику брач¬ 
ного соединения Прежде всего, сам 
супружеский акт новобрачных служит физи¬ 
ческим скреплением брака. Именно поэтому 
К. и дефлорация часто считались обязатель¬ 
ными в первую брачную ночь. Семантика 
соединения отражена и в названиях обря¬ 
да брачной ночи (бол г. сведем с, с веж. дане, 
събирачс, с.-х. хЫдй п/е), так же 

как и в названиях, связанных с К. (рус. 
вступить в связь, иметь близость , со¬ 
жительствовать > путаться, плестись с 
кем-либо, бел. арготич. багриться , пол. 
зрбікоіѵас, болг. събирам се). У лужичан К. г 
намеренно совершаемый парнем и девушкой 
за девять дней до Рождества или в среду 
первой недели Великого Поста, служит за¬ 
логом их вступления в брак в течение года. 
Подобный же смысл имеет и совместное 
спанье парней с девушками и жениха с не¬ 
вестой после вечеринок в доме невесты не¬ 
задолго до дня свадьбы (архангел.- л омар. 
яроеуха), а также эротические игры подруг 
невесты с парнями, членами свадебной 
дружины жениха, и их совместный ночлег 
парами в доме невесты в канун свадьбы 
(с.-в.-словац.). Посредством К оформляет¬ 
ся ритуальное родство посаженых отца и ма¬ 
тери (луж.) или первого дружбы и первой 
друхны (см. Чета свадебная), которым на 
свадьбе стелют общую постель (пол.-ги- 
лез.), а также крестных родителей в день 
крещения младенца (пол.-силез.). 

Продуцирующая символика К. на¬ 
ходит выражение в ритуально-магических 
действиях, способствующих деторождению, 
приплоду скота, вегетации, плодородию и 
урожаю. Мотивы К. присутствуют в весен¬ 
ней и купальской обрядности и в свадебном 
обряде. Имеется немало свидетельств о 
следах праздничного промискуитета, относя¬ 
щихся к масленице и Иванову — Петрову 
дням (сексуальное сближение молодежи в 
петровских нгрищах, лрилины и купальские 
игрища и др-). Магическую функцию — по¬ 
вышение плодородия земли имеет К. на 
полях в весенние праздники. В зап. Болга¬ 
рии рано утром в Иванов день женщина, 


раздевшись донага, ходила по полям, сры¬ 
вая на каждом по несколько колосьев, а за¬ 
тем совершала К. с мужем или возлюблен¬ 
ным, спрятавшимся поблизости. В Житомир. 
Полесье в Юрьев день в поле парами ката¬ 
лись по земле, имитируя К., мужчины с 
женщинами и парни с девушками, чтобы 
лучше уродилось жито (см. Катание, ку¬ 
выркание по земле). С той же целью ѣ 
Македонии имитацию К. совершали муж с 
женой на масленицу. В Зап. Болгарии в 
Юрьев день женщины и девушки катались 
по травам, которые они собирали, оголив 
нижнюю часть тела, чтобы травы получили 
целебную силу, а в день св. Еремии (1.Ѵ) 
кувыркались парами по траве, изображая К. 
В воет. Моравии на масленицу и в конце 
свадьбы исполняли танец гаЬ$ка, имитирую¬ 
щий К. На свадьбе его обычно такдодоли 
мужья с женами. Смысл, приписываемый 
этому танцу, — в обеспечении потомством 
новой брачной пары. Аналогичную символи¬ 
ку получает и нижнее белье, в котором со¬ 
вершался К.: например, во Владимирской 
губ., чтобы корова «погуляла», хозяйка, вы¬ 
гоняя ее на пастбище, била ее рубахой, в 
которой она спала с мужем. 

Символы К. широко и разнообразно 
представлены в народной культуре. Это раз¬ 
личные действия, связанные с проник¬ 
новением вглубь, внутрь, например, про- 
скакивание зайца в дырочку в бел. детских 
песенках, долбление (серб, дубити 'Іиіиг- 
ге’), втыкание (в выражениях, использую¬ 
щихся в языке и в фольклорных текстах для 
обозначения К/, укр. потыкаться, болг. за- 
буча с един кол, забоди ги у клсати), вду¬ 
вание (в названии К., в частушке: «соловей 
задул кукушке»), продоірявлквание (ср. сек¬ 
суальные коннотации глагола решетить в 
рус. «заветных» сказках). 

Особенно распространенным символом 
К. в этом ряду является укус: пчелы (ка¬ 
шуб. рідоіа идгёхіа — о забеременевшей де¬ 
вушке, бел. толкование сна о пчелином уку¬ 
се как предвестья беременности), шершня 
(в укр. и бел. свадебных песнях, приурочен¬ 
ных к брачной ночи, укус шершня символи¬ 
зирует дефлорацию невесты), мухи (пол. 
шуточные песни о мухе, кусающей инородца 
в зад или влетающей ему в задницу при по¬ 
купке капусты), зайца (предостережение 
девушке в пол. песне не ходить в лес, чтобы 
ее там не покусали зайцы). Символом К. 
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является также мотив охоты на аакца в пол. 
песнях; метафорически К. передает морав. 
шуточное выражение та? тіе ѵукапёі % Шту 
щсе [понапрасну выгонял из норы зайцев]; 
К. предвещает сон о зайце в рус. и укр. 
сонниках. Кусающий, грызущий добычу 
волк тоже ассоциируется с К,: в серб, на¬ 
родном анекдоте глупая баба, не видя» что с 
ней совершают К., думает, что ее грызет 
волк, и нахваливает его мягкие зубки; с К. 
связан и мотив пожирания бабы волками, 
сидящими на ее заднице, в пол. шуточной 
песне. Подобная символика волчьего укуса 
объясняет некоторые обереги от волка, свя¬ 
занные с К.: молодым женщинам, которые 
спят с мужьями, нельзя прикасаться к жи¬ 
вотному жиру и творогу в «волчьи дни», 
чтобы уберечь скот от волка (болг. благоев- 
ірад.); в последнюю ночь мясопустной неде¬ 
ли муж не должен иметь К. с женой, иначе 
волки у них поедят поросят (укр. Харьков.); 
пастух должен соблюдать целомудренность 
во время пастьбы скота (рус. архангел.). 

Символика К. выражается также а 
клепании: ряженый аистом в рождест¬ 
венской обрядности клюет девушек (ср. от¬ 
ношение аиста к деторождению); девушка, 
которую ущипнет гусак при гаданиях о за¬ 
мужестве, первой выйдет замуж (з.-слав.); 
в болг. легенде о сотворении Адама и Евы 
происхождение женского полового органа 
объясняется тем, что аист клевал Еву между 
ног, отчего его клюв стал красным от крови. 

С К. символически соотносится рытье. 
Поэтому соблюдение запрета К. в воскре¬ 
сенье объясняют тем, что иначе кроты наро¬ 
ют бугров в поле и в огороде (пол. подляс.). 
Дружка, укладывая молодых в постель, на¬ 
казывает жениху: «Ройся в шерсти» (за- 
волж.). У болгар во время брачной ночи 
мужчины исполняют танец чукаие па пипер, 
в котором воспроизводится процесс посадки 
в землю перца и имитируются движения 
при К. Иносказательно описывает К. пол. 
загадка о бороновании поля, бывшего под 
капустой (см. Борона). 

Символика К. и дефлорации заключена 
в фольклорных (в основном песенных) мо¬ 
тивах ломания калины, рябины, розы, 
заламывания капусты (ср. языковые обозна¬ 
чения дефлорации: рус. ломать кссарецко* 
20 , болг. розвалям), топтания (чаще 
всего конем) травы, льна, сада, двора, ви¬ 
нограда, поения коня. 


К. символически выражается и некото¬ 
рыми действиями: чесать (в названиях 
К. в эротических сказках и анекдотах: рус. 
чесать, укр. писать » пописать Марфутку, 
ср. роль гребня в девичьих гаданиях), 
скрести (Новгород, название К. с кребеньс, 
эвфемизм скреб твою мать, тюскрсбыш 
'последний ребенок'), драть (по гуцул, 
выражению, «нечестная» невеста продрала 
свой венок, у болгар такой невесте поют: 
«Шипки ли си брала, дупе ли си драла?» 
[Гы шиповник собирала, дыру драла?]), 
ковать (пол. шуточная песня о кузнеце, 
стучащем бабе молотом в задницу, «под¬ 
ковывание» хромающей невесты на свадьбе 
и женщин и девушек на масленицу у зап. 
славян). 

К. символически представляется также 
как добывание богатства (золоіа, 
денег). Возможно, этот круг представлений 
отражает название К. у заокежских рыбаков 
брать товару: перед началом лова рыбак 
вступал в половую связь с женой, а затем до 
конца путины воздерживался, чтобы не на¬ 
влечь неудачи на всю артель (олонец.). 

В наименованиях К. участвует и цве¬ 
товой код: рус. куру пестрить (курица 
как обозначение женских гениталий) и 
с.-рус. пежить, укр. лежитъ (ср. роль коня 
как мужского сексуального символа). 

Лит.: АтК. 1904/1:3,445; Саар.М5:326-327; 
8 Се г п В. ПеесЬіѴІіЕе ёег пНелСІіс'.Ьел 5ГіІс]ісЬк**.іС Іп 
Ки&зіагкі. В<1 1. Вегііп, 1907:114, 13с. 2. Вегііп. 
1908:372-373.493.503-507; Наазе ѴВО:250: 
Аф.РЗС, № 20,36,43,61; Усп.ФР.65,74,95,105, 
109,150 133.171,184; Бер.і.МОЖ 68,227-228, 
236-237,242-243; Зел.ТС 1:31-38; Зав.КЛВ: 
121,162; НикифЛПП:58; ПЭС237: СОВ 1; 
Агапкина // КДЯК:245—246: Держ. БКР:180 Г 
ФЕ 1:89,97.101-104,134,139,156,159,168,177, 
183.189,225,229,246,252.292-294; Ш к. ЖОГI: 
93; Вап<1.ТТК8:278; А п о л і ш С а 11. Кго- 

піка роіака. №гас1аѵ; ^аг^гаѵа; Кгако^у, 1968: 
107; \Х^.ТРЕ:152-156, КоІЬ.ЭѴ/55:418; ЗсЬиІ. 
1ѴѴ:127; ѴескЛ / 5МАС:440. 

А * В. Гура 

КОЛ — предмет, используемый преиму¬ 
щественно в апотропейчесхих целях. Входит 
в ряд острых колющих предметов, наделяе¬ 
мых сходным символическим значением (ср. 
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Колючий). Действенность К. как предме¬ 
та-обереги обусловлена не только его фор¬ 
мой, но также материалом, из которого он 
изготовлен, и действиями, совершаемыми с 
его помощью, ср. обычаи бить, размахивать, 
пробивать что-либо колом, ограждать коль¬ 
ями некое пространство и т. д. (см. Бить, 
Втыкать). В слав, магии и обрядности 
обычно использовался К., вытесанный из 
дерева, которое само по себе считалось обе¬ 
регом (прежде всего из осины и бузины), 
или из колючих пород (типа терна); у юж. 
славян аналогичный смысл придавался длин¬ 
ному и острому шипу от боярышника, на¬ 
зываемому глогов колаи . 

К., вбитый в грудь, в рот, в горло покой¬ 
ника, в могилу или гроб, считался эффектив¬ 
ным сродством против ходячих покойников и 
вампиров. К также защищал человека от не¬ 
чистой силы (ведьм, вештиц, босорок и Др.). 

Закалывание колом болезни — попу¬ 
лярный мотив слан, заговоров, ср. в рус. 
заговоре от червей: «...серин червь, поди 
за море... под кол» (Майк.В3 2 :77); в бел. 
зато юре от детской бессонницы: «Ночные 
ночницы, идите на вечерницы, на кола на¬ 
ткнитесь, на веретено скплилитесь...» (ПА, 
гомел.). Та же магическая процедура извес¬ 
тна и как средство народной медицины, ср. 
обычай забивать в косяк двери или в дере¬ 
во колышком ногти и волосы ребенка, стра¬ 
дающего от эпилепсии, в надежде, что ре¬ 
бенок «перерастет» болезнь; втыкать кол в 
том месте, где помочилась корова, дающая 
молоко с кровью, н т. д. 

К. (вероятно, по аналогии с забором, 
состоящим из кольев) используется для сим¬ 
волического запирания определенного про¬ 
странства или его ограждения. У сербов, 
например, когда кто-нибудь в доме умирает, 
дом се затваря, для чего перед входом в 
землю вбивают шип боярышника. В бел. за¬ 
говоре от пожара также можно встретить 
мотив ограждения кольями: «Ходзіць Алена 
па полю... колле забівае, далей пажару не 
пускав...» (Зам., N9 40). 

В хозяйственной обрядности втыкание 
К. в землю имеет остановочную семантику. 
Поляки Лодэенского воле, при первом вы¬ 
гоне скота в поле весной вбивали К. из ко¬ 
лючего кустарника в порог хлева, «Ьу кготсту 
ро роіи те исіеІЫу і піе тідіо 
[чтобы коровы по полю не разбегались, и 
зло не могло проникнуть]. На Рус. Севере 


послед коровы закапывали под навоз, а за¬ 
тем сверху забивали березовый К., говоря: 
«Как этот кол плотно стоит, так и ты, Бу- 
рёнушка, стой» (Культура Рус. Севера. А., 
1988:105). 

В слав, былинках рассказывается о том, 
как ведьма отбирает молоко у коров: ведьма 
доит молоко с кола, столба, песта, веревки, 
уздечки и др. "■ 

Лит.: ЭО 1914/3“4:121; Никнф.ППП:Ш; 
Ром.БС 8.208; Петр.ЖОГ:230; СМРЛ67 
168; М ѵіх . ЖСС:326,3 43, Тап.ССУЬК:261 : 

ГБМБ 1938/13:133: ЗѴіеі.ЬГѵ 526.616; N11 
1967—196в/5—6:468. 

Т Л. Агапкина 


КОЛДУН — персонаж низшем слав, мифо¬ 
логии, представляющий из себя реального 
человека с демоническими свойствами, по¬ 
лученными от рождения или в результате 
заключении договора с нечистой силой. 
Функции коддуна универсальны: ему при¬ 
писывается возможность воздействовать на 
все сферы жизни, нарушать и восстанавли¬ 
вать их равновесие, творить добро и зло с 
помощью магических действий и средств, 
влияющих на атмосферные явления, урожай, 
здоровье людей, брак, плодовитость скота и 
др. По большинству основных функций К. 
является мужским аналогом ведьмы. 

Образ К. известен, в основном, в 
в.-слав, и э.-слац. демонологии. На Рус. Се¬ 
вере, где представления о ведьме слабы, К. 
исполняет большинство ее функций. В юж. 
районах России, в Белоруссии и особенно на 
Украине К- и ведьма часто являются взаи¬ 
мозаменяемыми персонажами, обладающими 
примерно одинаковым набором функции. На 
Карпатах этот персонаж часто распадается 
на ряд дробных образов, в зависимости от 
рода деятельности. В з.-слав. традиции, где 
занятие колдовством приписывалось прежде 
всего женщине, образ К. развит в меньшей 
степени, чем у воет, славян, а его функции 
часто ограничены профессионал ьнойдеятель- 
ностыо К. (например, охотой, пастушеством). 
У юж. славян образ К, сформирован слабо, 
поскольку предсташіения о занятиях магией и 
колдовством соотносятся либо с женскими 
персонажами типа вештицы. маіьосушцы. 
либо с овчарами и др. «знающими». 
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Образ К. у воет, славян формировался 
под влиянием представлений о волхвах — 
древнерусскихязыческих жрецах, осуществ¬ 
лявших богослужения, жертвоприношения 
и якобы умевших заклинать стихии и про¬ 
рицать будущее. Слово волхв родственно 
ст.-слав, смъснжтм «говоритъ сбивчиво, не¬ 
ясно», из чего следует, что волхвы выполня¬ 
ли роль прорицателей и лекарей, главным 
средством магической практики которых 
было слово. Из «Повести временных лет» 
известно, что князя Всеслана Полоцкого 
мать родила от волхования, и волхвы навя¬ 
зали ему на голову науз (волшебный узел), 
наделив ею способностями к оборотниче- 
ству. В «Изборнике» Святослава (1073 г.) 
осуждаются «а ашьба, ворожсйство, загово¬ 
ръ; и чары. Согласно судебным документам 
XV] і—ХѴШ вв., колдунов, как и ведьм, 
преследовали и сжигали на кострах. 

Названия К. отражают его глав¬ 
ную функцию — чаровать (ст.-слав, чаръ 
«колдовство» восходит к и.-е. глаголу 
Ѵіглт- «делать», ЭССЯ 4:22,26): рус. ча¬ 
родей, чаровник бел. чаралзей. чараутк: 
укр. чарівник. гуцул, черадінник; с.-х. ус- 
тар. саюЛ'іці серб, чаровник; чеш. сагміёі, 
сагѵѵпііі, словац. саго<Іѵ}; пол. сго/хх/гЕс/, 
сгагоіопік, с гага} (маэур,), В названиях К. 
отражено обладание особым знанием, всеве¬ 
дением: рус. вещун, знаток, укр. мудрый, 
болг. вещик, веіц,ер й серб, ьашгпац, аишНуп, 
пол. тфігу, чеш. ѵё5іа?,мораъ. ѵёхссс, сло¬ 
ми. осйотес, ѵёАисН; подчеркивается опас¬ 
ность, которая исходит от К.: рус. порчгник, 
опасный . Получение магического знания из 
«черных» книг отражаютнаименования: по- 
лес. чернокнижник, з.-укр. чорнокнижник, 
пол. сіаток&і&пік, чеш. ёетакпебпік, сло¬ 
вац. ёатакпезпік Некоторые наименования 
К. восходят к названиям профессий, облада¬ 
телям которых приписывается умение кол¬ 
довать: пол. диііагг, дыііпік, $и$пік, словац. 

«колдун» от «играть на струн¬ 

ном музыкальном инструменте» (ЭССЯ 7: 
85,178); гт.-чеш. кигіег, чеш. каигеіпік, мо- 
рав. кигііг, в.-луж. кигіаг от «куз¬ 

нечное ремесло» (ЭССЯ 13:142). Слово 
колдун родственно сущ. колтун «спутан¬ 
ные волосы», «залом» (ЭССЯ 13:185, см. 
Залом). По этой этимологии колдун — тот, 
кто наводит порчу, делая колтуны — зало¬ 
мы. Представления о волхвах сохранилось в 
некоторых названиях К.: рус. волховник, 


а олхид, чеш. ѵШісѵпік, ѵІѵНѵес. Некоторые 
из имен К. заимствованы из других язы¬ 
ков: укр. босоркун, словац. Ьо&ог, Ьовапік 
(из венгер. Ьовгогкапу «дух умершего», 
«колдунья», Зайц.МЛЧС:120—122); укр. 
стрионн, серб, стригун , черногор. штри 
гун ш словац. іігіііоп, хігіцоі (ср. румын. 
«колдун», ЗайцМЛЧС:130~131). На Рус¬ 
ском Севере и в Полесье, где функции К. и 
знахаря разграничены нечетко, К. часто на¬ 
зывается лнлхяре.и. 

Часто для К- и ведьмы существуют пар¬ 
ные названия, подчеркивающие их типоло¬ 
гическое сходство: трцбшётка — трубалёт 
(з.-рус); ведьма — ведьм ар (бел.); відьма — 
оідъмак (укр.); ворожбшп — ьорожка (укр.); 
басорканя — босоркун (з.-укр,); Ьсьогка — 
Ьозогдк (ченк, ср. Босорка); хігі$опп — 
.чІгі&Ы (словац., ср. Стрига); ригі'шка — 
ригііп (кашуб.) и др. 

По внешнему виду К. отличает¬ 
ся от обычных людей физическими осо¬ 
бенностями и недостатками: он горбатый 
(н.-слав., см. Горб), кривой (рус., бел.), 
слепой (с.-рус.), с черными (с.-рус.) или 
красными глазами (бел.), у него в зрачках 
нет отражения собеседника (рус.) или оно 
перевернуто вверх ногами (рус., з.-укр.); К. 
хромой (рус., бел.), у него нет правой руки 
(с.-рус.), растительности на половых органах 
или самих половых органов (з.-укр. гуцул.). 
К. рыжий (рус.), длинноволосый (бел.) и 
длиннобородый (рус., бел.), а по з.-укр. 
представлениям, у К. нет растительности 
на подбородке. У К. есть хвост (ю.-рус., 
з.-укр. Покутьс) и нарост под коленом, 
через который ночью выходит его душа 
(з.-укр.). К. разговаривает сам с собой 
(рус., словац.) и никогда не смотрит в глаза 
человеку (рус.). У К. две тени (ю.-рус.) и 
две души (з.-укр.; см. Двоедушник). 

Как и ведьма, К. обладает умением 
оборачиваться в животных и различ¬ 
ные предметы, хотя это свойство проявляет¬ 
ся у него слабее, чем у ведьмы. Чаще всего 
К. оборачивается волком (ь.-слив». пол., см. 
Волколак), медведем, собакой, черной кош¬ 
кой, селезнем (рус,), конем (укр.), бабочкой 
(укр»), курицей (серб.). 

Как и ведьмы, колдуны бывают 
учеными и врожденными. Чтобы 
стать колдуном, нужно отречься от 
Бога и заключить договор с не¬ 
чистой силой. Нечистая сила служит К. 
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при его жизни, а после смерти его душа по¬ 
ступает черту (в, -слав», в.-слав»). Договор 
обычно заключается ночью на перекрестке, 
в бане (рус.) и пишется кровью на коже 
висельника (бел.). Часто для этого нужно 
выполнить кощунственное условие: отречься 
от родителей, стоя на иконе, положенной на 
перекрестке вниз ликом (ю.-рус.); залезть 
ночью на придорожный крест и сесть на 
него задом (з.-укр.); прийти в полночь на 
перекресток и выстрелить в причастие 
(луж.) или в луну Человек, желаю¬ 

щий стать К., должен продать черту своего 
ребенка (полес.); а также в течение 9 дней 
носить под левой подмышкой яйцо, не умы¬ 
ваясь, не молясь, ни с кем не разговари¬ 
вая — вылупившийся из яйца чертик бу¬ 
дет служить колдуну (з.-укр. гуцул., ср.: 
Дух - обогатителъ ). 

На укр. Карпатах известны т. н. стоя- 
ники — музыканты, строители и др. профес¬ 
сионалы, которые приобрели мастерство в 
своем деле и умение колдовать, вступив в 
союз с нечистой силой. Для этого нужно 
налить молоко от черной коровы-первотелки 
в скрипку или другой инструмент, закопать 
его в полночь на перекрестке, где сходятся 
девять дорог, на девятый день, когда моло¬ 
ко превратится в кровь, выкопать его и при¬ 
нести домой, не оглядываясь. Человек, вы¬ 
пив эту кровь, обретает способность играть 
на скрипке и наводить порчу. Тот, кто хочет 
стать строителем-колдуном, должен во вре¬ 
мя пасхальной заутрени, когда священник 
провозгласит: «Христос воскресеі», тихо от¬ 
ветить: «Брешеш. йик пес. Сегодньи люде 
дари сьвйти, а я доми будую, йик днина 
велика, такий я великий майстер аби був...» 
[Брешешь, как пес. Сегодня люди дары ос¬ 
вящают, а я дома строю, как день великий, 
таким бы великим мастером я был] (гуцул., 
Шух.Г 5:217). 

Сюжетом многих в.-слав. бмличек явля¬ 
ется испытание новичка, желающе- 
го стать К. Опытный колдун предлагает 
ученику прийти ночью на перекресток, сесть 
на перевернутую икону и ожидать черта. 
При виде черта, обернувшегося собакой с 
огромной пастью, новичок произносит имя 
Божие, и нечистая сила исчезает (ю.-рус.). 
По другой былинке К. приводит своего уче¬ 
ника в корчму на перекрестке. Находящиеся 
там черти требуют, чтобы новичок снял с 
себя ладанку, но тот отказывается и убегает 


(бел.). Согласно з.-укр. и з.-слав. веровани¬ 
ям, магии можно научиться по специальные 
«черным» книгам, іде описаны колдовские 
приемы на все случаи жизни. 

Одним из способов овладения магичес¬ 
ким знанием является получение его 
по наследству от умирающего К., ко¬ 
торый перед смертью передает свою власть 
над подчиненной ему нечистой силой друго¬ 
му лицу» чаще всего родственнику (и.-слав., 
словац.). 

Колдунами становятся также от рож¬ 
дения (в.-слав*, серб,, ср. рус. название 
такого К. рожяк) — в силу своей судьбы 
(с. -рус.), те, кто родился под определенной 
планетой {укр.), в рубашке (серб.), прокля¬ 
тые матерью во чреве (рус,). Человек ста¬ 
нет К., если при его крещении священник 
уронит из рук какую-либо вещь (серб.). 
Если девушка вне брака родит дочь и это 
обстоятельство повторится в течение трех 
поколений, то родившийся в четвертом по¬ 
колении мальчик будет К. (рус.); если в се¬ 
мье подряд родится семь мальчиков, то 
седьмой будет К. (з.-укр.); если ребенок 
родится с зубами, а родители в течение семи 
лет будут это скрывать от окружающих (ук¬ 
раинцы воет. Словакии). Считается, что рож¬ 
денные колдуны добрее обученных и чаще 
используют свое знание во благо людям. 

Часто способность к колдовству припи¬ 
сывают инородцам: бело русы считают кол¬ 
дунами латышей, русские — угро-финнов, 
украинцы — белорусов, русских, крымских 
татар, цыган. Считается, что чаще всего 
колдунами бывают люди определенных про¬ 
фессий: пастухи, кузнецы, мельники, па¬ 
сечники, охотники, музыканты и пр. (и.-слав., 
з.-слап.). 

В услужении у К. находятся черти-по¬ 
мощники, переданные ему дьяволом при 
оформлении договора (в.-слав.), Они имеют 
вид маленьких человечков в синих или крас¬ 
ных рубашках и шапках и носят названия: 
шутики, куаутики, работники, сотруд¬ 
ники, красные шапочки, шишки (с.-рус.). 
К. должен все время занимать их работой, 
направленной во вред человеку, но если та¬ 
кой работы нет, К. заставляет их вить из 
песка веревки, пересчитывать хвою в еловом 
лесу, собирать рассыпанный мак, носить 
воду решетом, взвешивать дым и пр., в про¬ 
тивном случае они будут мучить его самого. 
Часто считают, что К. вынужден вредить 
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людям помимо своей воли, т. к. в противном 
случае его мучают черти-помощники. К. 
имеет в своем распоряжении духа-обогати¬ 
теля, который носит ему богатство, воруя 
его в других домах (в.-слав», а.-слав.). Сре¬ 
ди других средств, с помощью которых К. 
занимается своим ремеслом, известны шап¬ 
ка-невидимка и цветок папоротника, вши¬ 
тый под кожу ладони К. (рус.). 

Магические возможности К. 
могут быть направлены как во вред, так и 
на добро людям. У колдунов есть своя 
иерархия. Сильные, т. н. крепкие К. обла¬ 
дают неограниченными способностями, они 
могут делать зло и исправлять содеянное. 
Слабые К. сильны л ишь в отдельных сферах 
колдовства (например, могут приворожить 
парня к девушке или наслать порчу на ско- 
шіу) и не могут исправиіь причиненное" зло 
(в.-слав.). 

К. насылает болезни и вызывает 
смерть людей, прибегая к порче (о-слав.). 
Он «портит» людей своим взглядом 
(о.-слав.). дунув человеку в рот, насадив 
ему колтун, а также «пуская по ветру» вре¬ 
доносные заговоры, песок, щетину или 
шерсть, которые, попав на человека, вызы¬ 
вают болезнь. 

К. насылает порчу, подкладывая под 
порог или под печь, закапьшля под угол 
дома, оставляя в воротах наговоренные 
предметы — волосы, кости, спутанные нит¬ 
ки, яичную скорлупу, дохлых животных и 
под. В доме, где подложена порча, начина¬ 
ются болезни, смерти, несчастья. На Карпа¬ 
тах К., портящий людей и скот с помощью 
контактной магии, называется лольфдр, а 
порча такого рода называется мопыра. 
Мольфар, желая погубить человека, выни¬ 
мает землю с его следом и делает из нее 
человеческую фигурку, втыкает в нее иголки 
и сушит ее над дымом, полагая, что тот, на 
кого делается такая порча, усохнет, как 
сохнет ею символическое изображение. 

К. насылает на людей бесов, в результа¬ 
те чего они становятся бесноватыми (рус., 
см. Кликушество); превращаетлюдей в жи¬ 
вотных на время или на всю жизнь (в.-слал., 
?.-слав.); вынимает у беременных плод из 
утробы (рус.): мучает и душит спящих лю¬ 
дей (серб.). 

Подобно ведьме, К. портит скот 
и отнимает у коров молоко 
(о.-слав.). Для этого он подкладывает порчу 


в хлев или закапывает ее в навоз, выдаивает 
молоко, воткнув колышек в стену, и под. 
Чтобы у кого-либо не держался скот, кол¬ 
дун проникает в хлев и трется голым задом 
об его углы, чтобы хлев был «голым» (т. е. 
пустым), как голый зад. На Рус. Севере, 
укр. Карпатах и у зап. славян зесь комплекс 
скотоводческой магии, как вредоносной, так 
и продуцирующей связывается с фигурой 
пастуха, который с помощью колдовства 
охраняет скот от порчи, обезвреживая дру¬ 
гих колдунов, лечит заболевших животных, 
указывает место нахождения заблудившего¬ 
ся животного, насылает порчу на скот дру¬ 
гого пастуха и др. С.-рус. пастух-колдун 
действует, заключив договор с лешим. 

К. губит посевы, отнимает уро¬ 
жай с чужих полей (о.-глав.), вре¬ 
дит их хозяевам с помощью заломов и пе¬ 
режимов, в результате чего хозяин поля 
лишается большей части своего урожая 
(в, -слав.). К. портит леса, сады, пчел и др. 
(укр.), может сглазить охотника, рыболова 
и т. д. так, что им не будет попадаться дичь 
или не будет ловиться рыба (рус ). К. маги¬ 
ческими способами «отнимает» чужое богат¬ 
ство (серб., пол.). 

К., не приглашенный на свадьбу, может 
испортить ее (в.-слав., ттол), остановив сва¬ 
дебный поезд, наслав на молодую беспло¬ 
дие, лишив молодого мужской силы или 
обернув свадьбу волками (см. Волколак). 
Он может поссорить жениха и невесту, ра¬ 
зогнать гостей со свадьбы, заставить коней 
свадебного поезда распрячься и разбежаться 
в разные стороны. Желая испортить свадь¬ 
бу, колдун бросал под ноги лошадям, кото¬ 
рые везли невесту, стручок с девятью зерна¬ 
ми и тихо говорил: «Девять зерен, десятая 
невеста, кони — ни с места». Бели у него 
попросить прощения, К. исправляет поло¬ 
жение. 

У русских К. обязательно приглашали на 
свадьбу старшим дружкой. В его обязаннос¬ 
ти входило обеспечение благоприятного хода 
всей свадьбы, охрана молодых от порчи, от¬ 
гон и обезвреживание других К. и ведьм. 
Широко известны былички о соперничестве 
двух колдунов (или ведьмы и колдуна) на 
свадьбе: пришлый К. (или ведьма) насылает 
на молодых порчу (подкладывает им под 
ноги мусор, останавливает коней и под.), но 
К., охраняющий молодых, оказывается силь¬ 
нее и наказывает обидчика: держит сопер- 
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ника неподвижным в течение всего свадеб¬ 
ного обеда, заставляет стоять на коленях или 
на одной ноге, при всех снять штаны и пр, 

К. владеет любовной магией 
(о.-слав,) 1 он привораживает к себе женщин, 
а парней и девушек друг к другу, «напуска¬ 
ет тоску» по любимой особе, но способен 
вызвать ненависть между мужем и женой, 
наслав на них «остуду», в результате чего в 
семье начинаются раздоры. Для этого К. 
подкладывает в этот дом кость, из-за кото¬ 
рой грызлись две собаки (з.-укр.) 

К. обладает способностью «морочить» 
людей, показываясь им одновременно в двух 
разных местах, а также помимо воли застав¬ 
ляет их совершать различные действия, на¬ 
пример, часам ходить по кругу или сидеть 
у плетня. К. может «отводить глаза», в 
результате человек видит то, чего нет в 
действительности (например, человеку ка¬ 
жется, что К. пролезает внутри бревна или 
внутри стены, что горит воз с сеном и пр.). 

К. повелевает всеми живот¬ 
ными и » а с г к о м ы м и, особенно змея¬ 
ми. Он может наказать змею за то, что она 
укусила человека или скотину, заставляет 
змей сторожить дом. В наказание за нане¬ 
сенную ему обиду К. напускает змей на поле 
обидчика или на деревню, но после того, как 
у него попросят прощения, заставляет змей 
покинутъ это место. Он напускает на дом 
обидчика мышей, тараканов, клопов и под, а 
также уводит их, когда его об этом попросят 
(в.-слав,, з.-слив,). К. напускает иа дом ки¬ 
кимору, подложив туда какую-нибудь вещь 
(например, клок волос), после чего в доме 
становится неспокойно (с.-рус ). 

В з.-слав. и ю.-сдав, поверьях К. тесно 
связан с атмосферными явления¬ 
ми: он насылает и отгоняет градовые тучи, 
липни, вызывает солнечные и лунные затме¬ 
ния, ветры и вихри, засуху. У воет, славян 
этот мотив встречается реже, преимущест¬ 
венно на укр. Карпатах и в Полесье. 

К. контролирует деятельность ведьм, яв¬ 
ляется старшим над ними, указывая им, что 
надо делать (укр., серб.). Часто считают, что 
К. ограничивает вредоносность ведьм, запре¬ 
щая им причинять зло людям. Вместе с ведь¬ 
мами колдуны собираются перед Иваном Ку¬ 
пален на шабаш, который происходит на 
засохшем дубе или вязе (ю.-рус.. бел ). 

Наряду со злом К. способен творитъ 
добро (о.-слав.): подобно знахарю, он ле¬ 


чит людей и животных, испорченных им са 
мим или другими К., переводит порчу км 
болезни с людей на животных. К. воро¬ 
жит, гадает, предсказывает бу¬ 
дущее (о.-слав.), находит пропажи, ука- 
зывает человеку на вора, укравшего ту ил> 
иную вещь. К. заранее знает, с какі* 
просьбой пришел к нему человек, провидит 
события, происходящие вдалеке от неге 
(в.-слав., н.-словац,). 

Чтобы распознать К., применяют¬ 
ся те же способы, что и по отношению к 
ведьме: если под порогом церкви во время 
службы закопать кости ягненка, К. не 
гуг из нее выйти (гуцул.), если прийти в 
церковь на Пасху в новой одежде и новой 
обуви, то находящиеся там К. покажутся 
черными; если во время пасхальной заутре¬ 
ни держать в руках рябиновую палочку или 
первое яйцо, снесенное молодой курицей, 
то колдуны покажутся стоящими задом к 
иконостасу; если в Страстной четверг ис¬ 
топить печь осиновыми дровами, то К. прН' 
дет просить золы (рус ); если в первый день 
Страстной седмицы сжечь одно полено, во 
второй день два и так до Пасхи, когда нуж¬ 
но сжечь семь поленьев, то явится К. про¬ 
сить какую-либо вещь (Владимир.); если в 
каждый понедельник Великого поста рубить 
дрова и бросать их на чердак, а в пасхаль¬ 
ную заутреню затопить ими печь, то колду¬ 
ны придут просить огня (Саратов.). К. при¬ 
дет, если бросить в кипящую воду подкову я 
камень (з,-укр.). Если на сельском сходе 
три раза про себя прочитать «Да воскреснет 
Бог» , колдуны уйдут со схода (рус.). В пас¬ 
хальную заутреню свечи у К. плохо горят и 
падают (рус.). Дым из трубы в доме К. 
вьется кругами, т. к. он заставляет чертей 
витъ из него веревки (рус,). На Петров день 
пастух может собрать всех К. на перекрест¬ 
ке, положив особым образом свой кнут и 
прочитав заговор (ю.-рус.). 

Смерть К. тяжела и мучительна, т. к. 
за его душой приходят черти (в.-слав,, 
з.-слав), Умирают К. под печью или в бане, 
в стоячем положении (рус,). К. не может 
умереть, не передав своего знания и под¬ 
властной ему нечистой силы другому челове¬ 
ку. Для этого он передает кому-либо веник 
или другой предмет, а с ним и свое колдов¬ 
ство. Часто это делается без ведома того, 
кому передается это знание. Человека, не¬ 
осторожно принявшего от К. знание, начи- 
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кіют мучить черти, требуя работы — сюжет 
многих в. -слав, быличек. Если колдуну не 
удается никому передать помощпик<л*-чер- 
тей, он «переводит» их на палку или посох, 
которые оставляет на дороге или перекрест¬ 
ке — черти перейдут тому, кто поднимет 
палку (с,-рус.). 

Чтобы облегчить смерть умирающего К., 
его клали на пороге или крыше дома (рус.), 
в потолке или крыше проделывали отверстие 
или выламывали доски, поднимали конек 
крыши (в.-слав.), вбивали в конек зуб от 
бороны, выламывали половицу, сыпали в 
навоз льняное семя, чтобы занять работой 
нечистую силу, мучающую К. (рус.). После 
смерти К. черти залезают в его кожу, а само 
тело выбрасывают. Согласно в-слав. бмлич- 
ках, сын покойного К., подсмотрев это че¬ 
рез хомут, льет на умершего отца кипящую 
воду или окропляет его святой водой — чер- 
ія выскакивают вон, оставляя от К. одну 
кожу. Смерть и похороны К. сопровож¬ 
даются вихрем, бурей, засухой, непогодой 
(в.-слав.), его гроб лопается и рассыпается 
на перекрестке по дороге к кладбищу, а тело 
К. забирают черти (рус., полес.). После 
смерти К. становится ходячим покойником, 
вампиром, он встает из могилы, вредит лю¬ 
дям, скоту, хозяйству (в.-слав.), летает в 
свой дом огненным змеем (полес., см. Змей 
огненный). К. ? ставший после смерти вам¬ 
пиром, у русских называется еретиком, или 
щятнихом. 

Чтобы после смерти К. не вредил, 
его хоронили, соблюдая меры предо¬ 
сторожности: переворачивали в гробу 
лицом вниз, связывали руки и ноги, подре¬ 
зали пятки и подколенные жилы (в,-слав,), 
отрубали голову и клали между ног (з.-укр., 
бел), ноги о6шізыціі_\и ветками ежевики 
(вакарнат.), забивали в рот кол (э.-бел.): 
клали в гроб нож, освященный мак (полес,), 
осиновые стружки или ветки осины, гвозди 
(укр.); обивали гроб железными обручами 
(полос.), вставляли в гроб одну осиновую 
доску (рус.), выносили из дома головой впе¬ 
ред, по дороге на кладбище гроб несколько 
раз поворачивали, чтобы К. не нашел доро¬ 
ги домой (рус.). К. хоронили на перекрестке 
(рус.). Если колдун умирал в поле, его за¬ 
прещалось вносить в дом (рус.). По рус. 
поверьям, колдуна не должны хоронить его 
родственники, чтобы он не вставал из моги¬ 
лы. Могилу К. обсыпали освященным или 


самоссйным маком, вбивали в нее осиновый 
кол (в.-слав.). 

Обереги от К. аналогичны средствам 
защиты от ведьмы. Чтобы обезвредить чары 
К., при встрече с ним нужно показать ему 
кукиш; упереться безымянным пальцем в 
осиновый сучок; ударить К. наотмашь левой 
рукой, тележной осью, осиновой или вязовой 
палкой; бить до первой крови; плюнуть в 
лицо (рус), брызнуть ему в лицо соком 
редьки или водой, взятой из реки во время 
первого грома; прочитать три раза от конца 
к началу молитву «Да воскреснет Бог» 
(рус.) и др. При разговоре с К. ему не сле¬ 
дует смотреть в глаза (бел.), при входе К. в 
дом в печи переворачивают заслонку, вты¬ 
кают снизу в столешницу нож, а комнату 
окуривают можжевельником (рус.). Если К. 
с целью порчи предлагает наговоренную вод¬ 
ку, нужно взять рюмку, подставив под до¬ 
нышко мизинец (пплес.). Чтобы навсегда 
лишить К. магической силы, нужно отрезать 
ему бороду или выбить зубы (рус.). Колду¬ 
на можно убить медной пуговицей (рус.), 
серебряной пулей (укр.), а также если бить 
осиновым поленом его тень (бед.). 

К, можно «запереть», т. е. сделать не¬ 
способным выходить из какого-либо поме¬ 
щения. Для этого при входе К. в дом у 
двери ставят ухват кверху рожками. С этой 
же целью садятся на скамейку и произносят: 
«Сук заткну, еретника запру», при этом 
вставляя палец в дырку от выпавшего сучка 
а скамье (рус.). 

Лшп.\ Антонович В. Колдовство: Докумен¬ 
ты. Процессы. Исследования. СПб., 1877.; 
Довиар-Запольский М. Чародейство в 
Северо-Западном крае в XVII— ХѴШ в. // 
ЭО 1890/2; Никитина Н. А. К вопросу о 
русских колдунах // СбМАЭ 1928/7; Новом- 
бергский Н. Колдовство в Московской Руси 
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Е. Е. Левкисвская 


КОЛЕСО — утилитарный предмет, совме¬ 
щающий в себе символику круга и кругового 
движения, а также вращения небесных све¬ 
тил; наделяется в народной культуре анот- 
ропейными и демоническими свойствами. 

Солярная и лунарная симво¬ 
лика К. проявляется в фольклорных тек¬ 
стах, фразеологии, верованиях, народном 
орнаменте. Ср. популярный у воет, и зап. 
славян песенный образ солнца как К.: укр. 
«Колесом, колесом сонычко в гору йде» 
(Аф.ПВ 1297); морав. «V роіесійе, ѵ ро- 
Іесіпс зІипсско коІстп (8и$.МЫР:444); 
чеш. «]о2 Іо «Іопуіко коіегп і<іе» или это же 
сравнение в космогонических верованиях: 
«Солнце — это большое колесо» (полес. — 
Мо$ 2.Р^ 7 :157); «солнце, закатившись за 
край неба, превращается в колесо и катится 
всю ночь под землей» (рус. рязан. — ТА, 
д. 1446, л. 11). Поднятое вверх на высоком 
шесте К. в календарной обрядности прирав¬ 
нивалось к образу мирового дерева и солнца 
на его вершине (Ив.Топ.СЯМС:134—135), 
Солнце в укр. песнях изображалось как К,, 
которое «више тину стояло, много дива ви¬ 
дало» (Потеб.ОМП 1:154). 

В меньшей степени эта метафора харак¬ 
терна для месяца: «Ой зщци, зшди, ясен 
міеяцю, як млиновее коло» (Потеб.СМ: 
428). По представлениям кашубов, месяц 
называется кзі&ес ('князь') потому, что 
произошел из колеса, отскочившего от воза, 
на котором ехал «небесный князь Михаил» 
(ЗусЫа ЗСЖ 2:281). 

Другой круг значений раскрывается в 
демонологических верованиях о 
К. как одной из ипостасей ведьм и колдунов 
либо как средстве передвижения нечистой 
силы. Так, кашубы считали, что мифическая 
«мора» по ночам ездит на К. от ручной тач¬ 
ки или от прялки (ЗусЬіа ЗОК 2:135,191). 

По свидетельствам с Житомирщины, в 
купальском костре сжигали бороны и колеса 


для того, чтобы «зниіцити ті засоби, на яких 
прѵижджал відьма по молоко» (ПА, Черня- 
хов. р-н). В виде круглых движущихся пред¬ 
метов (колеса, шара, бочки, решета, яблока, 
клубка листьев или пряжи) могла гюявлитЬ' 
ся ведьма (в. -слав.}. Ср. популярные в По- 
лесье рассказы о перевоплощении ведьмы в 
К.: «Если увидишь на Ку палу, як бйжить 
колесо, дак взять и на веревку и повесить — 
та ведьма и умрэ!»; «Відьма може перетво- 
ритися в колесо, а якщо бита колесо, то вона 
перетворюетъея в жінку» (ПО:111 — 112). 
Согласно ю.-рус. верованиям, ведьма появ¬ 
ляется возле купальского костра в облике 
летящего К. (Дик.КВЛ:129) или преследу¬ 
ет человека в Ивановскую ночь в виде катя¬ 
щегося по дороге К; если проткнутъ его пи¬ 
ком, то наутро ведьма окажется пробитой 
колом. 

Магическая связь К. с ведьмами и кол¬ 
дунами проявляется также в особых спосо¬ 
бах их распознавания. Например, по пове¬ 
рьям жителей Орловской губ., узнать, кто в 
селе занимается колдовством, можно в Пет¬ 
ров день: новое К. надо надеть на палку и 
катитъ по дороге; возле дома колдуна оно 
лопнет; его обломки надо сжечь на пере¬ 
крестке, и тогда услышишь из костра чело¬ 
веческие крики (ЭО 1901/4:95). ІСашубы 
считали, что если возле чьего-либо двора 
отскочет К. у едущей мимо телеги, то там 
живет ведьма (8усЬіа 80К 1:158). 

К. в календарной обрядности 
Установка поднятого на высоком шесте К. 
маркировала наиболее важные моменты го¬ 
дового цикла (масленица, Купала и др.) и 
обозначала ритуальный центр социума, а 
символ в целом соотносился с универсаль¬ 
ным образом мирового дерева и высту¬ 
пал в роли ритуального деревца. Зажжен¬ 
ное К. в этой конструкции символизировало 
солнце и, вместе с тем, входило в ряд других 
уничтожаемых в костре объектов (чучела, 
бороны, конского черепа, снопов, венков, 
веников и т. п.). На Украине и в Белорус¬ 
сии на Купалу, а в России — на масленицу 
на высокой жердине укреплялось К. (с со¬ 
ломой или дегтярной бочкой наверху, кото¬ 
рые позже поджигались); оно помещалось в 
обрядовом костре, около него или в санях. 
На Купалу вокруг жерди с К. устраивались 
гуляния, игры, хороводы. В масленичных 
обрядах на К. сажали мужика, который уг¬ 
рожал детям, просящим скоромного в канун 
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поста, или бабу с прялкой; прикрепляли на¬ 
верху знамя и в таком виде возили повозку 
по селу. Аналогичный символ изготавливали 
на Полтавщине в день Успения Богородицы 
(в знак окончания огородных работ): в зем¬ 
лю втыкали шесте К., наверх клали арбуз и 
все это обвивали травами и цветами. Вокруг 
столба устраивали молодежное гуляние, ко¬ 
торое завершалось разбиванием ритуального 
символа или его сожжением. 

В весенне-летней обрядности известен 
обычай катания колес. В местных 
традициях он был приурочен обычно к той 
же календарной дате, что и возжигание 
больших общесельских костров. В Закар¬ 
патье колеса катали в Юрьев день, на Ук¬ 
раине и в Белоруссии ~ на Купалу, в 
ю.-рус. областях — в Петров день. Старое 
К. (деревянный обруч, обвязанный соломой 
или травами; колесо, сплетенное из старых 
веников; огромное колесо-венок; резиновые 
покрышки) зажигали и скатывали вниз с 
горы, обкатывали им село, реже — катали 
на таких колесах девушек (предварительно 
продев в ступицу колеса кол и держа его за 
оба конца; этот ю.-рус. обычай назывался 
КОЛ семя). 

Катание колес зачастую приобретало 
значение оберега от нечистой си¬ 
лы Так, на Гуцульщинс зажжение колеса 
в Юрьев день пускали якобы «проти че- 
редшниць» (т. е. ведьм); на Витебщине счи¬ 
тали, что если на Купалу катать по улице 
К., то «прав тэта ведьмы мучутца» (Ром. 
БС 8:210); а на Гомельщине в Иванов день 
хозяева катали небольшие тележки, чтобы 
■<нячыстая сила не тронула». 

Символика защиты способом окружения 
может бытъ отмечена в обычае обносить 
(или обкатывать) К, вокруг дома накануне 
Юрьева дня или на Купалу (полес.) В 
Пуховичском р-нс Минской обл. в иванов¬ 
скую ночь катили К. вокруг деревни с апо- 
тропейной целью; а в Гомельской обл. обка¬ 
тывали К. вокруг дома, стремясь защитить 
хозяйство «от коршака, от всяких непри¬ 
ятных людей, отзверэй, а потом ставят кол 
высокий, встаютъ колесо, и оно с таить да 
другого года» (ПА, Комаровичи). 

Эта же охранительная семантика припи¬ 
сывалась К., укрепленному на шесте, кото¬ 
рый устанавливали возле дома (во дворе, на 
заборе, на крыше). К. в роли своеобразного 
пугала призвано было защитить от хищных 


птиц и зверей домашнюю птицу и не дать 
ей разбрестись за пределами своего двора. 
Практика устанавливать во дворе К. на 
шесте иногда была приурочена к конкрет¬ 
ным датам — Благовещенью, Юрьеву дню, 
Купалс, На Черниговщине и в Витебской 
губ. для защиты скота от волков во дворе 
выставляли водруженное на палке К. или 
только такое К., из которого выпали спицы 

(Гринч.ЭМЧ 1:14: Никнф.ППП:185); ср. 

аналогичные отпугивающие средства в виде 
подвешенных во дворе изношенных лаптей, 
дырявых горшков, камней с отверстиями. 

В хозяйственной и лечебной магии широ¬ 
ко был известен способ протаскивания 
(продевания, проливания) чего-либо сквозь 
ступицу К., имеющий аналогии в обычаях 
пролезать через расщепленный ствол дерева, 
прокоп в земле, смотреть через отверстие н 
т. п., чтобы обеспечить преобразование, из¬ 
менение статуса или состояния (больной ста¬ 
новился здоровым, бесплодный — плодоно¬ 
сящим, опасный и чужой — безопасным и 
своим). Так, чтобы уничтожить вырванную 
из земли завитку (залом), ее сначала протя¬ 
гивали через ступицу К., а затем сжигали. 
При укусе змеи рану мыли водой, пролитой 
сквозь ступицу К. (рус.); чтобы уберечь лук 
от порчи, его при посадке продевали через 
трубку К. (рус,); чтобы предотвратить «не¬ 
всхожесть» семян, их пересыпали через 
ступицу К. (бел.). Серб, девушки (Банат), 
гадая о суженом, звали его через К. (ср. 
обычай окликать жениха через печную тру¬ 
бу). Поляки (Келец. воев.), стремясь за¬ 
щититъ урожай зерна от мышей, свозили 
снопы в амбар ночью и по дороге сквозь 
спицы колес телеги бросали камни (/ТѴХ'АК 
1878/2:37). 

Мотив замкнутого, кругово¬ 
го движения, которое ассоциируется с 
К., встречается в в.-слав» детских заклич- 
ках, призванных сбить с пути птшд и заста¬ 
вить их летать по кругу. У белорусов и ук¬ 
раинцев такие заклички адресовались, 
например, аистам, журавлям, гусям: «Дядь¬ 
ка бусел, закружись калесом! Твае дети за 
лесом! >*> или «Нѵтян. крути коло!'» (Гур а 
СЖ:661); «Колесом дорога!» (Никиф. 
ППП:190). В рус. игре «Коршун» ведущий, 
оберегающий «цыплят» от «коршуна», за¬ 
кликал: «Коршун, коршун, колесом, коле¬ 
сом, твои дети за лесом, есть, питъ просят!» 

{Швин В 1/1, № 273). 
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Негативная семантика кручения, верче¬ 
ния проявляется в запретах, относящихся к 
невесте, ставитъ ногу на К., садясь в телегу, 
«шакш у яе сшлыо гадоу не будзе дэнуей, 
колькі спіцу коле» (Кух.РЗАБ:15), или по¬ 
зволятъ собаке съесть сало, которым подма¬ 
зывали колеса, иначе бы она взбесилась 
(Ром.БС 8:312). См. в ст. Крутить. 

Лит: Ив.Топ.ИОСД:22,167,221; СА 1960/4; 
ТОРП:28; Со К .ВЛКО:24,2>7; Зел.ОРАГО 2: 
834; Всрн-РКП:165: Берн МОЖЛ78; ТезБЧ 1: 
114; ВФЗИ, N° 144; Ром.МЭГ.141—142; Ром. 
БС 8:210; Ни КИ ф.ППП:185,224; Чуб.ТЭСЭ 3: 
32-33; ЖС 1907/1:21-26; Шух.Г 4:247; Вал. 
ДР;232: 5Ы 1969/1; 5и5.МЫР:557; АгсЬКЕІЖ; 
5*уГ.2(Ж.123; БХ:310; Мвдш.ЛЧ:39 м . 

ТА. Агапкина, Л. И. Виноградова 

КОЛИВО - см. Сыта. 


КОЛО — см. Хоро. 

КОЛОДЕЦ объект и локус, совмещаю¬ 
щий признаки водного источника и хозяйст¬ 
венной постройки; из-за связи с водой и 
подземельем осмысляется как пограничное 
пространство, путъ в ирий и канал связи с 
потусторонним миром. Подобно другим во¬ 
доемам, К. часто фигурирует в обычаях ри¬ 
туального умывания, обливания, в обрядах 
вызывания дождя, в гаданиях у воды, при 
магическом «кормлении» воды и т п. (см. 
Вода, Водоворот, Река, Мытье, Облива¬ 
ние). В то же время К. включается в число 
строений «своего», одомашненного прост¬ 
ранства, что проявляется в обрядах заклад¬ 
ки К. г освящения его, в приемах апотропей- 
ной магии и в запретах по отношению к К. 

Упоминания о «молениях бесом у кла¬ 
дезя», о «поклонении кладезям, рекам, ис¬ 
точникам и деревням», о жертвоприноше¬ 
ниях возле К. («жруть бесом и болотом и 
кладезем») являются общим местом в обли¬ 
чениях язычества, начиная с XI в. (Гальк. 
БХОЯ 1:49-65). 

Как и при закладке других построек, при 
строительстве колодца учитыва¬ 
лось особое «хорошее» время (фаза зарож¬ 
дающегося месяца, счастливые дни, утрен¬ 


ние часы до полудня) и избиралось подхо¬ 
дящее место, которое определялось по при¬ 
метам и гаданиям: у воет, славян загадывали 
о месте будущего К. по степени влажности 
пряжи, оставленной на ночь в разных мес¬ 
тах предполагаемого строительства; у болгар 
принято было выбирать места, где обильно 
росла бузина; русские мастера-колодезники 
раскладывали на ночь во дворе сковороды, а 
утром по количеству капель запотевшей ско¬ 
вороды судили о пролегании подземных «во¬ 
дяных Ж ИА», над которыми стоило рытъ 
К. (вологод.). В рус. календаре день Федо¬ 
ра Страхи лата (8/21.VI), называемый Фе¬ 
дор-колодезник, считался особенноудачным 
для рытья К. 

По поверьям болгар Софийск. окр., на¬ 
чинать копать К. должен был здоровый па¬ 
рень, сын живых родителей; если, достигнув 
дна, землекопы не находили воды, то счита¬ 
лось, что начавший дело имел «плохую ру¬ 
ку» или у кого-то из участников были «уроп- 
лнвыс» глаза. Начиналась работа с ритуала 
выкапывания первой земли «на крест», в 
центр «круга» лили освященную воду с при¬ 
говором: «Иди, вода, из реки, иди, вода, 
из моря, и вся — в наш колодец» (БФ 
1984/1:55). 

Первое появление воды на дне выкопан¬ 
ного К. отмечалось у болгар особыми ритуа¬ 
лами: землекопу спускали на дно в дар 
новую рубаху, мелкие деньги, ракию, устра¬ 
ивали совместную трапезу возле К. «Но¬ 
вую» воду, поднятую со дна К., давали ис¬ 
пить сначала бездетной женщине, а потом 
отпивали все присутствующие «для здоро¬ 
вья». «Первой водой» из нового К. окроп¬ 
ляли друг друга и скот, чтобы защититься 
от ведьм (чеш, морав.). По обычаям ук¬ 
раинцев Закарпатья, при первом появле¬ 
нии ключевой воды в К. дети, стоявшие у 
ямы, должны были громко мяукать, чтобы 
«приманить» родниковую воду (Потуш. 
1942/3 4:354). 

Обкладка камнями колодезного дна ос¬ 
мыслялась как закладка нового строения, в 
основу которого должно было бытъ замуро¬ 
вано жертвенное животное или его тень (см. 
Жертва строительная). В Болгарии зем¬ 
лекоп резал на дне К. красного петуха, вы¬ 
пускал из него кровь и закладывал ее кам¬ 
нями; в других вариантах обряда домочадцы 
резали петуха наверху возле К. и держа¬ 
ли его над выкопанной ямой так, чтобы тень 
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от птицы падала на дно, а строитель на¬ 
чинал закладывать дно камнями. Заверше¬ 
ние строительства отмечалось обязательным 
курбаном: овцу или петуха кололи прямо 
возле К., обходили с убитым животным 
трижды вокруг него, затем устраивали об¬ 
щую трапезу. Использовать воду можно 
было только после ритуала освящения К,, 
для чего приглашали священника. 

Чистка приусадебных и общесельских 
К. обычно была приурочена к определенным 
календарным датам: это мог быть ближай¬ 
ший к моменту закладки К. весенне-лет¬ 
ний праздник (болг.) или период Успенско¬ 
го поста (1-15.ѴШ), считавшийся у сербов 
Лесковаикой Морааы наиболее подходящим 
временем для копки и чистки К. У воет, 
изап. славян обычай чистить К. относился 
чаще всего к кануну дня Ивана Купалы; в 
селах ю.-вост. Польши верили, что вода в 
К. будет особенно «здоровой», если его вы¬ 
чистить в день св. Яна. В ряде мест Воет. 
Словакии старались чистку К. произвестидо 
Пасхи, чтобы обеспечить себе здоровье на 
весь год. По верованиям населения средней 
Словакии, если в первую неделю мая вдова 
вычистит кому-нибудь К,, то он будет оста¬ 
ваться полноводным в течение всего года. 

Чистка лесных и паст Нищенских К. про¬ 
исходила по мере надобности, но тоже со¬ 
провождалась магическими приемами. Пер¬ 
вой заботой словацких овчаров, пригнавших 
стадо на выпас, было очищение К., в кото¬ 
рый следовало бросить немного соли и зе¬ 
лень петрушки. 

Обрядовая чистка К., называемая у че- 
хоз и мораван сШпі зіигіатык или руііѵапі 
5 ІиЛапск, производилась в случае засухи или 
в определенные календарные дни, но тоже с 
целью обеспечения влаги на лето: группа де¬ 
вушек ходила с пением молитв от К. к К., 
старшая из участниц набирала новым вед¬ 
ром воду и выливала ее в западную сторону, 
затем другие девушки вычерпывали воду 
и так же выплескивали ее на восток и юг; 
в северную сторону воду не лили, опасаясь 
града (СЬ 1904/4:29). 

Само посещение К. и набирание воды 
было окружено многочисленными запре¬ 
тами, которые, с одной стороны, соотноси¬ 
лись с определенным временем (суточным и 
календарным), а с другой — касались кон¬ 
кретных лиц. Считалось, например, что 
нельзя пить воду из К. в Юрьев день, когда 


земля «открывается» и выпускает яд (чеш.). 
В главные святочные праздники не разре¬ 
шали чужому набирать воду из своего К., 
чтобы не передать «удачу» и не дать навес¬ 
ти порчу. Беременной женщине запрещалось 
ходить к К. за водой ~ это могло плохо 
отразиться на ребенке или на качестве воды 
в К. (пол.). Сербы Косова Поля, наоборот, 
верили, что для облегчения родов роженице 
следовало пойти к К., чтобы увидеть свое 
отражение в воде. Запрет набирать воду в 
К. относился также к женщинам, имеющим 
месячные, и к роженицам в течение первых 
40 дней после родов (в.- слав., з.-слав.) В 
противном случае, как считалось, К. высох¬ 
нет или вода в К. испортится, дети в семье 
заболеют. Если все же роженица была вы¬ 
нуждена это сделать, то она трижды наби¬ 
рала воду из К. и трижды выливала ее об¬ 
ратно (морав.) или бросала в К. три куска 
хлеба (чеш.). У болгар в сходной ситуации 
роженица бросала в К. соль, «чтобы вода не 
протухла». 

Как аналог природного ис¬ 
точника, К. служил местом совершения 
многочисленных обрядов, включающих дей¬ 
ствия с водой. По народным верованиям, вес 
земные водоемы сообщаются между собой, 
и, вместе с тем, связаны с небесными вода¬ 
ми (ср. поверье о радуге, которая «перекачи¬ 
вает» или «пьет» воду из морей, рек, колод¬ 
цев, поднимает ее на небо и возвращает на 
землю в виде дождя). Чтобы «перенести» 
воду в свой пересыхающий К., поляки Ли- 
мановского пов. отыскивали в лесу самый 
чистый источник и бросали в него первое сне¬ 
сенное молодой курицей яйцо. Воду, пред¬ 
назначенную для ритуальных целей (выпечки 
обрядового хлеба, умывания, магии, гаданий 
и т. п.), приносили в дом из трех — семи — 
девяти колодцев или источников. 

Наряду с природными источниками К. 
часто оказывался центральным объектом и 
местом обрядов вызывания дождя: 
во время засухи совершались коллективные 
молебствия возле К. ; освящение воды в нем, 
взаимное обливание водой, вычерпывание 
воды из одного (или даже из всех) К. в 
селе, раскапывание и расчистка старых за¬ 
брошенных К. или источников. В Полесье 
для обеспечения дождей принято было хо- 
дшпи кругом колодязя: вдовы с иконой и 
хлебом-солью трижды обходили вокруг са¬ 
мого старого К.; в ряде полесских сел со вер- 
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шали «огораживание» К., т. е. возводили 
изгородь вокруг К. и устанавливали рядом 
деревянный крест; колотили палками воду в 
К., стараясь ее разбрызгать по земле; опла¬ 
кивали возле К. последнего в селе утоплен¬ 
ника; бросали в К. самосейиыи мак, зерна 
льна, злаков, чеснок, лук, соль, хлеб, освя¬ 
щенные растения, украденные горшки или 
черепки битых горшков и т. п. (СБФ-78: 
100-103). В болгарском обряде «Герман» 
дня прекращения засухи «хоронили» фигурку 
«Германа» возле реки или К. (см. Дождь, 
Герман). 

Духи, обитающие в К. Совмеще¬ 
ние признаков юдоема и хозяйственного 
строения проявляется и в поверьях о К. как 
святом, «чистом» месте, находящемся под 
покровительством Богородицы, св. Пятни¬ 
цы, и в то же время как об опасном локусе, 
связанном с хтоническими силами, духами 
болезней, нечистой силой. У юж. славян счи¬ 
талось опасным ходить к источникам и К. в 
день Благовещения до восхода солнца, так 
как в эту пору в воде купаются вилы и са- 
модивы. По некоторым ю.-слав. поверьям, 
пространство вблизи источников, болот и К. 
признавалось местом обитания духов болез¬ 
ней. «На колодец не дйшысь, — говорили 
полешуки Черниговской обл., — там водо- 
вик, рогамы зацепит да затянет» (ПА). В 
выслав, формулах устрашения детей жи¬ 
вущими в К. вредоносными духами назы¬ 
вались: водяной, русалка, баба Яга. ба¬ 
ба - железна чка, жаба, дед с бородой и др. 
Согласно известным у славян представлени¬ 
ям, летучая мышь способна вцепиться чело¬ 
веку в волосы и утащить его в К. Вместе с 
тем К. признавался местом обитания как 
духов-устрашитслей, нечистой силы, так и 
духов-покровителей хозяйства, предков-опе- 
кунов. Например, болгары верили, что каж¬ 
дый К. имеет своего «хозяина» (столана ), 
который мог принимать вид змеи, рыбы, 
рака, жертвенного животного, убитого при 
закладке К. В Страндже таким духам- охра¬ 
нителем К. становилась душа самоубий¬ 
цы-утопленника, называемого топик. Всю 
ночь этот дух якобы бродит возле К., обе¬ 
регая воду, поэтому после захода солнца к 
К. не решались приближаться. Сербы Ме¬ 
тохии представляли себе духа-«хозяина» К. 
в виде мифического быка. По с.-русским 
поверьям, в К. обитал дух-охранитель, ко- 
лпдечних или колодезник; его можно было 


увидеть в полдень или перед закатом соли 
цл; чтобы задобрить его, ранним утром 
Ильин день при набирании воды с ведро* 
опускали в К. листья мяты. 

К. как канал связи с поту 
сторонним миром. Чтобы увидет] 
своих умерших родственников, болгары в оп¬ 
ределенные поминальные дни или празд¬ 
ники (Вознесение. Троица, Духов день) хо¬ 
дили на заре к К. склонялись над пям 
ожидая, что при восходе солнца на водной 
глади они разгладят силуэты умерших. В 
ю.-вост, Болгарии (Странджа) в Иванов 
день шли к своему К. с зеркалом и пускали 
по юде солнечных «зайчиков», чтобы войти 
в контакт с душами умерших. Запрет от¬ 
ливать из ведра воду при набирании ее из 
К мотивировался тем, что «оттуда на нас 
родители смотрят» (рус. калу ж, — Паш. 
КЦВСП93). В юж. Моравии верили, что а 
полночь у К. собираются умершие, чтобы 
утилитъ жажду. В пол. народных снотол¬ 
кованиях образ К. обозначал ‘смерть 1 или 
‘могилу', а сон о падении в К. считался 
предвестием смерти. По укр.-бел. и э.-слал. 
поверьям, ласточки в день Воздвижения 
(14/27.IX) прячутся а К., чтобы попасть в 
мифическую страну своей зимовки («ирен»); 
с этого дня люди не решались чистить К., 
чтобы не потревожить птиц. 

К. служил местом символичес¬ 
кого «кормления» духов предков и 
персонажей нечистой силы. Повсеместно у 
славян в К- бросали часть рождественской, 
новогодней, крещенской, пасхальной трапе¬ 
зы: кусок обрядового пирога, зерно, яблоки, 
орехи, яйца, чеснок и т. п., лили туда вино, 
мед. В Чехии девушки бросали в К. часть 
рождественского калача и орехи, после чего 
быстро убегали, чтобы не успеть услышать 
всплеск, иначе весь год колодезная вода 
была бы грязной. У зап. славян бросание в 
К. праздничной еды часто мотивировалось 
необходимостью выделения части «для кор¬ 
мления душ», при этом иногда произносили 
приговоры: «Зіисіпібко, зіікілібко, пс$и П 
$ІСсІгсЬо ѵсСега, аЬуз пат боЬгои ѵосіи скѵаіа* 
[Колодец, колодец, несу тебе еду Сочельни¬ 
ка, чтобы и ты давал нам хорошую воду] 
(Ѵйс1.ѴО:126), В с,-чеш. селах собранную 
от каждого рождественского блюда пишу 
бросали в К, «для водяного» с просьбой со¬ 
хранять чистой колодезную воду. Такое сим¬ 
волическое «кормление» К. осуществлялось 
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также с целью обеспечения удачи и здоровья 
домочадцам, для увеличения богатства и 
благополучия всего хозяйства. Когда поми¬ 
нали умерших родных, то для утонувших 
членов семьи оставляли «тайную милость» 
(еду и деньги) на срубе К. (полес. гомел.), 

В весенне-летних календарных 
г-брядлх принято было украшать К. (на¬ 
равне с другими постройками) обрядовой 
зеленью, венками, цветами. На Украине в 
Троицын день девушки «маили» (обвешива¬ 
ли зеленью) колодезные срубы, а парни за¬ 
капывали вокруг К. срубленные деревца. 
Словенцы Каринтии вешали над К. венок 
ѵ* свежей зелени, чтобы вода была здоро¬ 
вой. В зап.-слав. традиции на Зеленые 
Святки совершались девичьи процессии от 
К. к К., возле которых устраивались круго¬ 
вые обходы с исполнением песен. Один из 
общесельских К. служил местом проведения 
болгарского обряда Епьоиа буля. У сербов 
вечнозелеными растениями украшали К. и в 
зимнее время (на Рождество) «за окити го¬ 
дина беркЬетом» [чтобы год был «украшен» 
урожаем] (МиЗ.ОР:35). С целью защиты К. 
от нечисти и вредоносных духов поляки в 
день св. Агаты или накануне Крещения бро¬ 
сали в К. освященную соль и лили святую 
воду. 

У воет, славян среди способов символи¬ 
ческого уничтожения ритуальных объектов 
(троицкой зелени, венков, прутьев, которы¬ 
ми стегали друг друга на Пасху и т. п.) упо¬ 
минается бросание их в К. (наряду с бро¬ 
санием в костер, источники, на дерево, с 
отнесением на кладбище и т. п.). Среди мно¬ 
гообразных способов ритуальных бесчинств 
известно затаскивание хозяйственного ин¬ 
вентаря на колодезный «журавль» или в К. 

В свадебных обрядах у славян 
широко распространен обычай водить к К. 
новобрачную наутро после брачной ночи. 
Первое для молодой хождение за водой в 
новом хозяйстве носило характер испыта¬ 
тельного ритуала и символизировало ее при¬ 
общение к семье мужа. Сопровождавшие 
молодую свадебные гости старались поме¬ 
шать ей набрать ведро воды из К., разли¬ 
вали воду, чтобы она вновь ее набрала. У 
словаков р-на Тренчина ритуальное хож¬ 
дение к К. было первой обязанностью мо¬ 
лодой жены: в принесенное его ведро воды 
гости бросали мусор, чтобы высмеять не¬ 
удачливую хозяйку (Котог.Т55:262). По 


бед обычаю, впервые пришедшая к К. мо¬ 
лодая должна была положить возле него ку¬ 
сок свадебного пирога, сыр и деньги (грод- 
нен.) У болгар утром после брачной ночи 
принято было отводить молодую к отдален¬ 
ному К,, где с нее снимали свадебное по¬ 
крывало, трижды обводили вокруг К., после 
чего она кланялась колодцу, мазала его мас¬ 
лом, бросала в К. просо, жито или хлеб и 
деньги. 

К. часто выступал объектом и локусом 
магических ритуалов. Например, 
бросание в К. закрытого замка или ключа 
осмыслялось как символическое удаление из 
сферы жилого пространства опасных объ¬ 
ектов или нежелательных явлений: когда в 
семье часто умирали дети, повитуха при оче¬ 
редных похоронах клала в гроб младенцу 
замок, а ключ от него бросала в К., чтобы 
прекратить детскую смертность (бел.); не¬ 
веста, не желающая в первый год заму¬ 
жества иметь детей, перед венчанием броса¬ 
ла в К. замкнутый замок (у словаков с этой 
же целью замок бросали в могилу при похо¬ 
ронах родственника). Чтобы избавиться от 
вредоносных последствий залома, найденно¬ 
го в злаковом поле, его вырывали и сжигали 
возле К. (полес). 

По признаку полноводности К. фигури¬ 
ровал в магии, направленной на обеспечение 
молочности коров (ср. рус. костром, лекси¬ 
ку, обозначающую молочные протоки коро¬ 
вьего вымени какки/іолуи. колодези — Жу- 
рав.ДС:158). Считалось, что молоко прибу¬ 
дет, если напоить корову водой из трех К., 
смешанной с хлебными крошками из сумки 
нищего (полес.). При убывании молока хо¬ 
зяйка спускала на привязи в К. горбушку от 
первой испеченной буханки, держала ее там 
определенное время, а затем доставала из 
К. и скармливала корове (укр.). Водой, на¬ 
бранной из трех К. (с добавлением девяти 
трав), обливали хлев и молочный скот для 
защиты от ведьм (морав.). Для плодовитос¬ 
ти коров кормили травой, выросшей вокруг 
К. Магические приемы, направленные на 
обеспечение «полноты» и прибытка в хозяй¬ 
стве, совершались при набирании воды из 
К.: на Полтітщнпе (Лубен. у.) хозяйка шла 
ранним утром в Новый год за водой и, при 
погружении ведра в воду, приветствовала 
К.. «Добры де нъ тоби, кплодяэе Романе, а 
ты, во до Уляно, а ты, земле Тетяно! Прын- 
шла я до тебе воды браты и Господа Бога 
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на помич іірызываты. Як до тебе лрмбувае 
вода из гир, из ярив, из жсрел, щоб так до 
мене усе добро прыбувало!» (УНВ:186). 

Возле К. и с помощвю колодезной воды 
совершалосв магическое лечение. 
Вода из нового К- рассматриваласв как осо¬ 
бенно целебная: ею мвтли детей, чтобы те не 
плакали (рус. архангел.); пили «для здоро- 
ввя» (карпат); поили бесплодных женщин 
(болгар.). Магической считаласв также вода 
из К., в который хозяин стрелял из ружья 
(чеш. хігеіпа ѵогіа). Повсеместно чудодей¬ 
ственной считалась вода в К. ив источниках 
накануне больших праздников (перед Рож¬ 
деством, Крещением, Пасхой и т. п.): ею 
умывались, обливали постройки, замешива¬ 
ли на ней обрядовый хлеб. В воде, прине¬ 
сенной из трех К», знахарка могла распо¬ 
знать болезнь или увидеть наславшего 
порчу. При лечении бешенства больного во¬ 
дили к К.: если он, заглянув в К,, видел 
свое отражение, то можно было рассчиты¬ 
вать на выздоровление, в противном случае 
болезнь считалась неизлечимой (макед. — 
Раде н.НББ: 183). 

В К. (чужой или общесельский) бросали 
предметы, символизирующие болезнь: горох, 
которым потерли лишай (*чтобъі утопить 
болезнь»); коросту, завязанную в тряпочку 
(пол.); три ячменных зерна, которыми по¬ 
терли ячмень на глазу (карпат). 

Чехи считали, что лихорадки живут в К. 
(и др. источниках), поэтому возле К. заго¬ 
варивали болезнь. В Полесье у К. лечили на 
«молодом» месяце бородавки. 

Возле К. могла совершаться и вредо¬ 
носная магия Согласно сюжетам рус. 
быличек, брошенное колдуньей в К. коровье 
копыто привело к раздорам в семье, и толь¬ 
ко достав его из К., смогли снять порчу. По 
пол. поверьям, ведьмы вызывали проливные 
дожди, переливая воду из пруда в К. или из 
К. в реку. Болгары верили, что вештица 
могла погубить человека, сняв с неба его 
звезду и погасив ее в К. 

Как и другие водные источники, прору¬ 
би, К. часто служил местом девичьих 
гаданий о будущем. На святках девушки 
бегали к К. с первым испеченным блином, 
хлебом, с ложкой кутьи, клали угощенье на 
сруб или бросали в воду, а затем стучали по 
срубу ложкой, кричали в глубь К. и по от¬ 
ветным отзвукам пытались определить свою 
судьбу (воет, и зап. славяне). У русских 


горсть украденного жита сыпали на езу 
К. и следили, какая из птиц подлетит пер 
вой, — по ней судили о характере будущег 
мужа (ярослав.); замыкали К. замком, 
ключ клали в изголовье, чтобы приснилосі 
как суженый приходит просить воду из К 
(костром.). На Украине и в Белоруссии по 
пулярпым было гадание в Андреев д*нь 
когда вокруг К. сыпали льняное или кано 
пляное семя. Модель символического «ко 
лодца» делали из прутьев веника или и. 
щепок, оставляли его под кроватью или по, 
подушкой на ночь в расчете на вещий соі 
(рус. класть колодезь, строитъ колодуы) 
сопровождая эти действия формулой-притла 
шением суженому явиться во сне и ііішоиті 
коня. Способом увидеть суженого было так 
же заглядывание в К. 

Согласно фольклорным моти 
вам, К. служит путем, ведущим в иной мир 
в »ост,-еліш. сказках герой спускается ил; 
падает в глубокий К. и оказывается на 
свете. Мифические персонажи русских ска¬ 
зок (Баба Яга, многоголовый змей) владею 
чудесными К. с «живой» и «мертвой» вэ- 
дой. Спасаясь от погони, Василиса Премуд¬ 
рая превращается в К. (Аф.НРС 2:64,140 
164). В серб- эпических песнях Королева 
Марко, по совету вилы, заглядывает в К. 
выкопанный на горе между двух елей, что¬ 
бы узнать час своей смерти. В цикле весен- 
пе-летних песен (э.-олда., укр., бел.) широк' 
представлен мотив о «зимовке в колодце» 
ряда мифических персонажей (морены, ку* 
палки , смарточки, панны Марии), которые 
сообщают, что зимовали в реке или К... а лето 
проведут в злаковом поле или «зелье», т. е. в 
траве (СБФ-89:116). В заговорах К. часто 
упоминается как место лечебной магии или 
как источник особой целебной воды. 

Эротические мотивы, представляющие К- 
как символ женского детородного органа, 
встречаются в загадках и «заветных» сказ- 
ках, где соответствующим мужским символом 
выступает конь: «Нельзя ли напоить моего 
коня в вашем колодезе?» (Аф.РЗС:58). 

Лит.: Толстые Н. И. и С. М. З&меткн по 
славянскому язычеству. 1. Вызывание дождя у ко¬ 
лодца// РФ 1981/21:87—98; Толстой Н. И, 
Мифологическое в славянской народной поэзии, 
2. Предсказание смерти в колодце или сосуде // 
ЖС 1996/1:28-29; Богданова С. Кладе- 
нецтзт — културен факт в бита на патриарх алко- 



«КОЛОДКА* 


541 


то смп а БФ 1984/1:53—63: А<? ПВ 3:589, 
805,810,813; КГ4Э7-438; Макс.НИКС.141; 
БВІСЗ;157; Бл.СЗК:217; ВОМ.81; ТОРП: 

18,21-24; СД 1:125,173,271330; Гура СЖ:289- 
290,374,380,554-555; КОО 1:216,275; Бог. 
ВТНИ:186; ЭО 1899/1-2:275-276; Булг.П: 
181.185; 'БМ:168—169.215; Арн СБОЛ 1:301, 
302; СбНУ 1914/30:28,31; БНТ 5:495; Ив. 
НФС-132; К Х:23*. Ган.Е: 18,22,40; Рален.НББ: 
ЖЗ 184; /.N/0 1964/42:314; Мо8г.Р^М54- 
155; РММАЕ 1957/1:44; 1965/9:147; $2уГ. 
гОѴ:83,92; Віс^.МО: 89—90,92: Віс В КОМ: 
126; ѴасІ.ѴО:29.6 0,126,245: ]іпсІ.СН:95; Вагі. 
МЬ:45; НопѴ.306, "СІ. 1845/4:330; 1892/3: 
299,389: Весіп ОК5І-.82: Ног* КХ1_:32: В«І.М: 
266. 

М. М. Волсну/жл, Л. И. Виноградова 


«КОЛОДКА» — приуроченный к масле¬ 
нице обряд, в котором девушкам и холостым 
парням привязывали к ноге деревянную ко¬ 
лоду (или другой предмет) в знак осужде¬ 
ния или наказания за то, что они не всту¬ 
пили в брак в положенное время. Известен 
зап. и воет, славянам (по преимуществу 
украинцам, белорусам, жителям в.-рус, и 
ю.-рус. областей), а также словенцам; неко¬ 
торые редуцированные формы осуждения 
безбрачия встречаются у болгар. Привя¬ 
зывание «колодки» холостым парням и де¬ 
вушкам символизирует брак, поэтому и сам 
ритуал интерпретируется как способ побуж¬ 
дения молодежи к супружеству и магическое 
провоцирование последнего. Представление 
о сакрализации полного жизненного цикла, 
равного «веку», «доле» человека (см. в ст. 
Доля), требовало восполнения всех пропу¬ 
щенных отдельным человеком звеньев (эта¬ 
пов) жизни, в том числе и символически — 
средствами ритуала. «К.» примыкает к иным 
оэдоо детерминирующим обычаям весеннего 
цикла, подводящим итоги матримониального 
года (в частности, к обрядам чествования 
молодоженов, см. Вьюншдшнк и др.). Ри¬ 
туалы типа «колодки» в большинстве случа¬ 
ев носили игровой характер, заметно усилив¬ 
шийся в конце ХіХ — начале XX в. 

Обряд получал название по тому 
предмету, который привязывали молодым 
людям и девушкам. В славянских языках 
идентичными оказываются термины, обо¬ 
значающие объект и инструмент ритуала, а 


также фразеология, описывающая основные 
обрядовые действия, ср. рус., укр., бел. во¬ 
лочитъ колоду х словен. ѵіеп ріок, кіасіо, 
укр., бел. ікяішпъ. тянуть ко лодку, пол. 
сіедгсф? пол. диал. сігіѵідас кіос; рус., 

бел., укр. иеплятъ, вешать, вязать колод¬ 
ку, пол. рггес.ьріяс. рггеріпас, рггушщгушаг 
кіоса, Поскольку к концу XIX — началу 
XX в. вместо тяжелого бревна в обрядах 
стали использовать более легкие предметы, 
появились уменьшительные формы этих на¬ 
званий, ср. пол. кіоскі, слоедц, Маіік 

В Польше обряды с «клоцем» из¬ 
вестны в центральных, южных и юго-вос¬ 
точных районах; у кашубов, на севере, севе¬ 
ро-западе и юго-западе они не встречаются. 
Первые фиксации обычая относятся к сер. 
XVII в. В окр. Сандомежа в Пепельную 
среду мужчины ловили на улицах холостяков 
и привязывали их к огромному бревну 
(«клоцу»), находящемуся у корчмы, после 
чего холостяки должны были тянуть это 
бревно на себе вркруг корчмы. Наказанные 
таким образом парни просили, чтобы к ним 
привели их невест или подружек. Мужчины 
отправлялись в дом к девушкам, насильно 
притаскивали их сюда же и привязывали к 
тому же бревну; парень с девушкой стояли у 
бревна, пока родители не выкупали их. В 
селах под Тарнобжегом в Пепельную среду 
«клон» тащила по селу процессия ряженых 
«баб», «медведей», «жидов» и «дзядов»; по 
дороге они хватали парней и девушек, при¬ 
вязывали им за веревку к ноге это бревно и 
со словами: «Раз не женился (или не вышла 
замуж) в мясоед, то сейчас тащи клоц и до 
тех пор будешь его таскать, пока не от¬ 
купишься», — заставляли тянуть бревно по 
земле либо откупаться деньгами или водкой 
(Ьисі 1895/1/3:82). 

В этнографических материалах XX в. 
появляются редуцированные формы обычая, 
называемого рггесгеріипіе. ртріпапіе кіоска 
[при вязы ва ние, п ри креплен ие обрубка- «клоц- 
ка»1. Со временем в качестве «клоцка» стали 
использовать кости, куриные лапы, сельдь, 
высушенную рысью голозу, шкуру змеи, пу¬ 
чок сорняков, кроличьи уши, тряпки, ленточ¬ 
ки, бумажки со смешными надписями, ступ¬ 
ки, куколки, яичную скорлупу. 

Обычаи типа «колодки» известны в 
средней, южной и западной Словакии, 
на словац.-пол.укр пограничье и у мора - 
ван; а западнее, у чехов, они не встреча- 
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ются (Тот,ІѴЦЬО:32). В селах по течению 
Трона на масленицу парни в вывернутых 
кожухах в сопровождении девушек вози¬ 
ли на телеге «клат» (т. е колоду); родители 
девушек приглашали нх б дома и угощали 
(Ногѵ.К2Ь:146). Аналог некоторым поль¬ 
ским обычаям можно усмотреть в свидетель¬ 
стве о том, что на масленицу парни ходили в 
гости к девушкам, танцевали, а затем при¬ 
вязывали их к колоде. В Моравии парни, 
обходящие дома с ряженым «медведем», та¬ 
щили с собой «клат» и при встрече с девуш¬ 
кой старались поставить его ей на ногу 
(/.\Ъ П ѴСЬ:113). 


Словенские обряды заметно отли¬ 
чались от западнославянских. В большинст¬ 
ве случаев волочить тяжелое бревно прихо¬ 
дилось не только наказываемым холостякам, 
но также представителям старшего поко¬ 
ления или ряженым. Ряженые парни, на¬ 
пример, волокли бревно, ли гаг)агеІ с йеѵісе 
[за заржавевших девушек] (Киг.Рі-5 1:69). 
Иногда «бревно (р/оЬ)» волочили лишь в 
том случае, если в течение года в селе не 
было ни одной свадьбы, т. е. когда безбра¬ 
чие становилось показателем общего не¬ 
благополучия социума, а не отдельных его 
членов. Под названием ріок могли <]>игури^ 



Волочение колодки на масленицу (Словакия) 


Позднее вместо большого бревна стали 
использовать маленькие чурки, называемые 
НІМік\ иногда их специально украшали, на¬ 
пример, перевязывали лентами. «Клитики» 
привязывали за веревку девушкам на шею 
во время танцев, прицепляли им к руке и 
заставляли откупаться. Иногда кто-нибудь 
из парней освобождал девушку от «клати- 
ка», а она в благодарность за это должна 
была станцевать с ним. 


ровать не только бревна, но также корале 
(корыто, в котором кормят свиней), сип 
(лодка), мешок, набитый соломой, коло¬ 
тушка, валек для белья рейЦпік (для де¬ 
вушек), печная труба <Ьтлі& (для парней) 
и др. 

В Каришии ряженые привозили ріок к 
дому, где жили самые старшие в селе парень 
или девушка, а также те, у кого свадьба со¬ 
рвалась. В Верхней Крайне парни срубали в 
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лесу многометровую сосну, ствол зачищали, 
а верхушку оставляли нетронутой, украшали 
цветами и лентами и провозили по селу. 
Обычно это бревно или кусок от него стави¬ 
ли у дома девушки. Чтобы избежать подоб¬ 
ного «подарка», ряженых стргмилнгъ как 
следует- угостить. Если они были довольны, 
то само бревно они волокли дальше, но для 
девушки или парня отпиливали от него не¬ 
большой кусок. В Прскмурье, если в тече¬ 
ние года в селе не было ни одной «целой 
пары» (сеІс$а рага), т. е. брака, заключен¬ 
ного местными парнем и девушкой, то как 
знак общего позора по селу возили свиное 
корыто. Если какая-нибудь девушка вышла 
замуж в соседнее село, то корыто волокли 
парни, и наоборот. В корыто сажали ряже¬ 
ных «жениха» и «невесту» и под громкие 
крики волокли к трактиру, где веселились, 
продавали корыто, а деньги сообща про¬ 
пивали. 

У восточных славян обычаи с 
«К.» распространены на востоке Украины 
и в примыкающих к ней областях России, 
на юго-востоке Украины, спорадически — на 
западе Украины и в Белоруссии, а также 
э западнорусских областях. В отличие от 
польских, словацких и словенских офадов, у 
воет, славян обычай волочения большого 
бревна практически не встречается; речь 
идет о более мелких предметах, небольших 
поленьях и т. п. На Смоленщине на масле¬ 
ницу со всего села собирались бабы, привя¬ 
зывали подпругу одним концом к небольшо¬ 
му толстому бревну, а другим — к ноге 
холостяка. Если парень не хотел таскать его 
на себе весь день, то он должен был от¬ 
купиться. Порой инициаторами обряда вы¬ 
ступали сами девушки. В Нежинском у. 
Черниговской губ. они тянули за верев¬ 
ку небольшой обрубок дерева и обходили 
таким образом все дома, где жили сами 
участницы этой процессии. Здесь они тре¬ 
бовали со своих же матерей «откуплять- 
ся», а полученное угощение затем прое¬ 
дали и пропивали в обществе молодых лю¬ 
дей. 

Наказание чаще постигало парней. 
Предметы, которые они в течение некоторо¬ 
го времени вынуждены были таскать на 
себе, прикрепляли им к одежде или к телу, 
ср. характерное для западно- и южнорус¬ 
ских областей выражение вешать колодку 
«Веревкой завяжусь да на шею — кругляк 


такой. Вот так два мушшынм держать яго — 
один же не справица, а третий вешанть яму 
калодку, во и хахочуть, а он потаскаить да и 
скинеть» (Смоленская обл.). 

У южных славян «К», как будто 
бы неизвестна; ее функцию отчасти выпол¬ 
няют обряды типа болг. проходимая. проіуъ- 
па/Ші 4 к, исполняемые над засидевшимися 
парнями и девушками и представляющие со¬ 
бой компенсацию не совершенного вовремя 
(в первый год их жизни) одноименного об¬ 
ряда, призванного побудить ребенка к нача¬ 
лу хождения (Седакова). В весеннем цикле 
у болгар изредка встречаются обряды, ана¬ 
логичные «К.» по функции: это так наз. 
я лова свадьба, разыгрываемая ряжеными на 
масленицу и адресуемая старым холостякам; 
в Варненско, Тревненско и др. местах на 
масленицу же к домам, где жили холостяки, 
привешивали пустые овечьи кожи, в кото¬ 
рых обычно держали брынзу, или били ими 
парней. 

«К.» была также магическим средстюм 
стимуляции брака. Колода, которую 
иногда привязывали к ноге молодым людям 
и девушкам, иногда символически заменяла 
отсутствующую у них брачную пару, ср. «От 
где девок мнбго, то полйно занесём и вкинем 
теж в хату, о то жэииха вжэ вкидаем» (ПА, 
бреет.). Восприятие колоды как заместителя 
недостающего партнера заметно в словен¬ 
ских обрядах, когда каждому парню и де¬ 
вушке отпиливали по куску от общего брев¬ 
на, тем самым как бы наделяя положенной 
им частью Доли. 

В обрядах «К.» заметны и свадеб¬ 
ные мотивы. Масленичная «колодка» была 
поводом для того, чтобы обратить внимание 
на сложившиеся в деревне пары: «У пятницу 
вечером дёуки прицепляют^ хлопцам калод- 
ки. Больше жанихам прицепляють. А они 
гостятъ их. А у суббту дтцёплквають ленты» 
(«колодку». — Т. А) (ПА, гомел.). Чаще 
обряды с колодкой «сводили» молодых лю¬ 
дей и девушек, пусть даже в шутлинои фор¬ 
ме. В Смоленской обл. на масленицу же¬ 
нили Сахаря: парни и девушки собирались 
вместе, гуляли, а какой-нибудь одной паре 
вешали колодку — привязывали к рукам 
ленту с цветком. Потом поздравляли и гово¬ 
рили, что теперь они должны пожениться. 
На Витебщине на масленицу «колодку» тас¬ 
кали по двпрам молодых людей и девушек, 
«складывая» таким образом будущие пары: 
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«качали калбду мальцы и даёуки, апрад- 
зяляли, кагб с ким пажэшоць у г<»ты год, 
сменлися так. А гиды дэе клали калбду да 
другога разу». На юге Гомельщины на мас¬ 
леницу женщины собирали по селу колоды 
для рубки дров, а затем громоздили их одна 
на одну, как бы «строили хату парню или 
девушке на выданье». С темой будущего 
супружества соотносится и фразеология об¬ 
ряда, ср. рус. и укр. вязать колодку или 
пол. рггуѵощгушас кіоскі, весьма показа¬ 
тельные в контексте символического ряда 
«вязать, привязывать» — «узы» — «супру¬ 
жество» и обыгрываемые в обрядах с «ко¬ 
лодкой»: «калодку привязываютъ маладым, 
шоб жанйх привязался и замуж вышла 
деука» (ПА, бреет.). 

Брачная тема особенно заметна в сло¬ 
венском обряде, называемом Ьогиѵ о #05/и- 
ѵап;е или іепііеи (зо5Шѵап}е)% Ьогот , т. е. 
дословно «свадьба с сосной», и известном в 
Прекмурье. В год, когда в селе не было сва¬ 
деб, в масленичное воскресенье на главной 
площади села собирались все жители вместе 
с ряжеными, среди которых были «поп» 
(ему предстояло совершить обряд «венча¬ 
ния»), «жених», «невеста» (девушка, кото¬ 
рая заменяла настоящую «невесту» — сос¬ 
ну), а также другие участники «свадебной 
процессии» — «сваты», «дружки» и т. п. Из 
села они отправлялись в лес за «невестой». 
Сосну, предназначенную на эту роль, в лесу 
выбирали заранее. Если женили парня, то в 
невесты ему выбирали женский вариант 
хвойного дерева, называемый &пѵска> а если 
таким образом «выдавали» девушку, то па¬ 
рой ей был бог. В лесу «поп» совершал об¬ 
ряд «венчания», после чего под пение сва¬ 
дебных песен «дружки» украшали сосну 
венками и лентами, как невесту, клали ее на 
тележку, сверху сажали «жениха» (или «не¬ 
весту»), впрягались в тележку и приволаки¬ 
вали ее в село. 

К теме провоцирования брака, по-ви¬ 
димому, имеют отношение мотивы разби¬ 
вали я, рассечения целого на части, пре¬ 
одоления «цельности» (в контексте рус. 
целка ‘девственница’), также получившие 
развитие в обрядах с «колодкой». В качестве 
масленичного бревна использовали обычно 
колоду для рубки дров, а у словенцев к дому 
девушек иногда приволакивали стол, на ко¬ 
тором закалывали свиней и разделывали 
свиные туши. Мотивы разрубания встреча¬ 


ются и в самих масленичных обрядах. Так, 
на территории моравско-словацкого погра- 
ничья в Пепельную среду парни вместо ко¬ 
лоды просто приносили в дом девушек дро¬ 
ва и там их рубили и пилили. 

В обычаях с «К.» есть элементы, свя¬ 
занные с темой несостоявшегося 
брака, Они касаются девушки, «задержав¬ 
шейся» в состоянии девичества, оставшейся 
«последней», а также развивают мотивы 
препятствия, затруднен но го, сдерживаемого 
чем-нибудь движения. В.-глав. колодка, 
словац, кіаі, пол. кіос , в частности, обозна¬ 
чают предметы, ограничивающие передви¬ 
жение животных и людей. Глаголы вадо- 
чшпъ > тянуть и формы, производные от 
них, также имеют значение ‘медлить с чем- 
либо', ‘откладывать какое-либо действие и 
рещенне’. Затрудненное движение, сдержи¬ 
ваемое тяжелым бревном, привязанным или 
прикрепленным к человеку за ногу или за 
шею, составляет основу обрядов с «колод¬ 
кой». У воет, славян и в воет. Польше вме¬ 
сто «колодки» используется ступа (ступой 
к тому же часто дразнили неловкую девуш¬ 
ку). Многие предметы, из тех, что заменили 
со временем тяжелое бревно, имели сим¬ 
волическое значение ‘остатков', ‘отбросов 1 . 
Их использование подчеркивало социальный 
статус незамужних как оставшихся послед¬ 
ними, никому не нужных, ср. использование 
в качестве кіоска костей, куриных лап, вы¬ 
сушенных рыбьих голов. 

«К», может также иметь значение ба¬ 
рьера, возводимого на пути и тормозяще¬ 
го движение, ср. свадебную колоду, пере¬ 
гораживающую путь жениху в дом невесты. 
В Поволжье считалось, что, если на Новый 
год недоброжелатели притащат в чужое се¬ 
ло колоды и оставят там, тогда «заколо¬ 
дит» и девушек перестанут брать замуж 
(ТОРП:20). 

Лит: Агапкина Т. А. «Колодка» и другие 
способы осуждения неженатой молодежи у сла¬ 
вян // СЭРТК354-394 (там лит.); Антро¬ 
пов Н. П. Белорусские этнолингвистические 
ЭТЮДЫ: 1. колода /колодка/ / СК 1:21 —33; 

I I п і: » и Р О р?дно) Иі*ркі-ттн кирнепалске СВад- 
бе код Вугара// КСК 3:103-110; Седако¬ 
ва И, А. Первые шаги ребенка: магия и мифо¬ 
логия ходьбы // КДЯ К :2Й4-31)5. 

Т.А. Аншкики 
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КОЛОКОЛ, колокольный звон- 

предмет христианского культа, получивший 
в народной культуре сакральные и ритуаль¬ 
ные функции. К.» заимствованные из Евро¬ 
пы и поздно вошедшие в жизнь славянских 
народов (X—XIII вв.), полностью вписа¬ 
лись в круг ее сакральных символов. К. з. ( 
по своему происхождению и символике свя¬ 
занный с христианским богослужением, был 
«освоен» традиционной культурой и занял 
существенное место в славянской картине 
мира, прежде всего в ряду таких оппозиций 
как культура/природа, праведность/ грех, 
«этот свет»/«тот свет>, христианство/язы¬ 
чество. К. з. нашел свое место и в звуко¬ 
вой парадигме традиционной культуры, 
перенял присущие ей магические функции. 
К. з. вошел в славянскую культуру в со¬ 
ставе «бродячих» сюжетов и мотивов ев¬ 
ропейского фольклора, вероятно, заим¬ 
ствованных из северной и центральной 
Европы. 

Среди лексики, с помощью которой 
описываются К., его части, К. з. известны, 
во-первых, производные от* 2 ѵо лъ-, в свою 
очередь восходящего к и,-е. хѵопѵх звук' 
(Фаем. 2:88), ср. рус. звоны ‘колокола’, укр. 
даланиин, пол. дгшоп ‘колокол’, а также 
другие лексические единицы со значением 
'издавать звук’ (ср. бол г. бръ.мчыло "язык 
колокола', от бръмвам ‘бренчать’); во-вто¬ 
рых, слова со значением ‘издавать звук при 
ударе \ гл. обр. производные от кіерай , ср. 
с.-х. клепет ‘эвон\ клепод ‘язык колокола’; 
а также от Ьііи ср. рус. колокола бьют, 
битъ в колокола; в-третьих, лексемы со 
значением ‘ колыхать (ся), мотать(ся)\ ср. 
укр. телепень ‘колокольный язык’, ‘боль¬ 
шой колокол’ (ср. телепаты* ‘мотаться’), 
укр. боекати ‘звонить в большой колокол’. 
Более локальный характер имеют названия 
типа рус. колокол, ц.-сл. клаколъ , др.-рус. 
КОЛОКОЛЪ, КО ЛОКІХЛ0 ‘колокол’ и ‘коровий 
колокольчик’ Известны заимствованные 
названия К. — ц.-сл. кампанъ , болг. камба - 
ни колокол, хамбаиария ‘колоколы ія\ вос¬ 
ходящие к греч. кицтіаѵа. 

Слова, производные от названий К., 
обозначают также реалия, понятия и дейст¬ 
вия, относящиеся к речи, говорению, рас¬ 
пространению слухов и т. п., ср. хотя бы 
колокол «ть ‘скоро и без умолку говорить, 
разносить нести’, ’ врать’, стояли люди под 
колоколами (в значении ‘слышали’). 


К. з. метафорически сближается с кру¬ 
гом понятий и слов, обозначающих голос, 
речь, славу, вести. В загадках К. з. 
загадывали через парадигму звуков живот¬ 
ного мира, ср.: «кони заржали», «затопали 
кони», а сам К. назывался в загадках «кры- 
калъник», «лепетун», ср. «звериные» назва¬ 
ния тяжелых русских колоколов: «Баран», 
«Медведь» и др. Еще чаще К. з. осмыслял¬ 
ся как аналог человеческой речи, а иногда — 
и как ее орган (гортань). С этим связаны 
магические приемы лечения немоты или за¬ 
держек в развитии детской речи с помощью 
К. з. В России немого водили на колоколь¬ 
ню к первому утреннему удару К., а когда у 
кого-нибудь отнимался язык, то обмывали 
водой язык К. и поили ею больного, У юж. 
славян был очень популярен обычай поить 
человека из «звонца» (небольшого церков¬ 
ного колокола). 

В приметах К. з. сближался с вестя¬ 
ми и сплетнями, которые могли рас¬ 
пространяться подобно К. з. О заезжем че¬ 
ловеке, приносящем известия со стороны, 
говорили: «Чужой человек, что соборный ко¬ 
локол»; словаки считали, что, если в момент 
рождения ребенка зазвонит колокол, в жизни 
его не раз будут оговаривать. Метафоричес¬ 
кая связь К. з. с голосом и вестями нашла 
воплощение в магической процедуре, сопро¬ 
вождающей отливку К. Обычно при начале 
отливки К. мастера или вкладчики пускали 
какой-нибудь нелепый слух, чтобы голос ко¬ 
локолов расходился так далеко, как это про¬ 
исходит со сплетнями, ср. пол. «СЛгіе <І 2 \ѵопу 
]ф, іагп Ьа]кі (ріоікі) яіед» [Где льют колоко¬ 
ла, там сеют сплетни] (ГчКРР 1:550), ср. рус. 
колокола льют , пол. дтуѵопу /еде ‘врут’ 

Отличительная черта народного воспри¬ 
ятия колоколов — их антропоморф¬ 
ность. К. давали личные имена («Смс.пй», 
«Голодарь», «Ранний»), ср. чин крещения 
К., принятый католической церковью. От¬ 
дельные части К. получали названия частей 
человеческого тела и его одежды: «тулово», 
«оплечье», «язык», «уши», «плащ», «юбка». 
Язык К. уподоблялся бьющемуся сердцу. У 
гуцулов на Купалу девушка обмывала на 
звоннице К. и его язык (серив) и произ¬ 
носила: «Инк серце тебе розбивае, аби сер- 
це (имя парня) так за мною розбивало сі; 
йикий ти голосний, аби і я така голосна (т. е. 
известная, с хорошей славой. — Т А.) бу- 
ла!» (Шух.Г 4:262), ср. пол. зегсе }ак 
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Агиюп, чеш. згсісѵіако іѵоп ‘здоровое серд¬ 
це' К. приписывались способность чувст¬ 
вовать, родственные отношения («отец» и 
«сын», «братсвники». ср. также рус. коло¬ 
кольная фамилия ‘о колоколах, висящих на 
одной колокольне' ), а в их звуках слыша¬ 
лась человеческая речь. Вербализация зву¬ 
ков К. характерна для запада слав. мира. 
По катуб. поверью, проезжая через болото, 
на котором прежде стоял костел, парень ус¬ 
лышал звон трех колоколов. Он остановил¬ 
ся, чтобы вытащить их, но сначала схватил¬ 
ся за самый маленький колокол, который 
был легче двух других. Как только он сде¬ 
лал это, большой колокол обиженно прогу¬ 
дел: «Если бы ты схватился за меня, ты бы 
и всех вытянул. Я мать, я за ребенком не 
пойду» (8усЬіа ЗОК 6:255). У воет, славян 
были известны приговорки звонарей, ритми¬ 
чески подобранные под рисунок звона и 
имеющие и мнемоническую функцию. 

В слав, преданиях, духовных стихах, 
а также в летописных сказаниях одним из 
мотивов о чудесных колоколах был само* 
звон. Так колокола предупреждали людей 
о приближающейся беде или выражали свое 
отношение к тем или иным событиям исто¬ 
рии. Третья I Ьвгород. летопись сообщает о 
том, как в 1470 г. в предвестии завоевания 
Новгорода «у свята га Спаса на Хутыни въ 
монастыре Корсунский колокола сами о себе 
эиэізоііищд» (ПСРА 3241). Кашубы вери¬ 
ли, что перед пожаром, градом, эпидемией 
или наводнением колокола звонят сами по 
себе (8усНіа 8(ЗК 6:254). Мотив самозвуча- 
щих колоколов встречается в духовных сти¬ 
хах об Алексее Человеке Божием, свв. Бо¬ 
рисе и Глебе, св. Дмитрии Солунской (от¬ 
куда он мог попасть в укр. колядки и 
свадебные песни). 

Другой мотив европейских преданий о 
чудесных К., получивший развитие на сла¬ 
вянской почве, — К. сам выбирает 
место, где ему висеть, и сохраняет вер¬ 
ность своей колокольне. Подобно др. пред¬ 
метам христианского культа, К., подаренный 
церкви или монастырю, должен был оста¬ 
ваться там навечно, ср. фрагмент вкладной 
надписи на подмосковном колоколе начала 
XVII в.: ...сему колоколу быть у той церк¬ 
ви Божией в веки неотъемлемо» (Оловя- 
нишников:134). Мотив привязанности К. к 
своему месту популярен в местных з.-слаз. 
преданиях. 


Среди преданий о К. известны рассказы 
о потонувших колоколах в форме 
местных преданий, относящихся к тому или 
иному конкретному озеру, реке, горе. В ле¬ 
гендах о затонувших К. «провал» селения 
или церкви обычно мотивируется угрозой 
нападения врагов (иноверцев), которые мо¬ 
гут осквернить или украсть святыню или 





«Плачевный ЗВОН» 4 декабри 1533 Г. В СВЯЗИ 
со смертью Василия III. Миниатюра Лицевого 
летописного свода (сер. XVI в.) 

реликвию (церковь, икону, книги, колоко¬ 
ла); в других случаях «провал» описывает¬ 
ся как своего рода наказание, результат 
Божьего проклятия, ниспосланного на лю¬ 
дей за их грехи. В одну из праздничных 
ночей люди могут наблюдать жизнь этого 
города (церкви), слышать доносящиеся из- 
под земли или воды звуки этих селений, в 
том числе и К. з. В в.-слав, фольклоре раз¬ 
работан мотив «слушания» находящегося 
под землей или водой К. в один из зесенѵѵлх 
или летних праздников (ср. китежскую ле¬ 
генду). В рус. социально-утопических леген¬ 
дах К. з. — это также и примета обетован¬ 
ных земель, сохранивших истинную веру, 
типа Беловодья, «Города Игната» и др. 


колокол 
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Как атрибут христианского богослуже¬ 
ния, К. получил статус сакрального 
предмета К. з. был мерилом качества, 
правды, чистоты, ср. рус. рожъ чище звона 
{До6р.:263>, рус. донск. говорит как коло¬ 
кол ‘чисто, внятно' (СРНГ 14:163), кашуб. 
роцосіи /иг г оопі, яикпіа о<і сігшспи 'празд¬ 
ничная одежда' ([МК.РР 1:551). В рус. заго¬ 
ворах и молитвах изредка встречались и об¬ 
ращения к: колоколам, ср.: «Матушка, 
Введение пресвятой Богородицы, колокол 
святой» (ТрКОИМК 1923/29:2). Отно¬ 
шение к К. было показателем благочестия и 
праведности, а сами К. считались несовмес¬ 
тимыми с ложью и греховностью. Считалось, 
что если при поднятии К. на колокольню 
присутствуютдетоубийцы, снохачи или ино¬ 
родцы, или если К. отлит на неправедные 
деньги, то К. упадет, треснет по дороге или 
голос его будет глухим, лишенным яркости 
настоящего звона. 

Восприятие К. как сакрального предмета 
объясняет его использование в юриди¬ 
ческих обычаях, например, в «очисти¬ 
тельной присяге», когда человек давал клят¬ 
ву на иконе, книге или под ІС. з., ср. рус. 
вдишь под колоколами, с колокольным зво- 
чсм под присягу пойти . С К. были связа¬ 
ны способы обнаружения вора. Кашубы 
вкручивали в колокольную веревку при ее 
плетении часть украденной вещи или же 
втайне привязывали к колокольной веревке 
красную ленточку, чтобы во время звона 
вора «грызла совесть» и он бы мучился 
(ЗусЬіа 5СК 6:254). Не менее популярным 
способом был обычай звонить по вору как 
по умершему. На Витебщине вожжи укра¬ 
денной лошади привязывали к К. в надеж¬ 
де, что конокрад удавится (Пикиф.ППГГ: 

146). 

К. з. в магии Время, когда звонили 
К., воспринималось как благоприятное для 
начала важных дел и хозяйственных работ, 
а также для многих ритуалов и магических 
актов. В Скопской Котлине (Македония) в 
первый день Рождества Христова хозяин, 
заслышав удары колокола, трижды про¬ 
водил скребницей по каждому животному, 
стоящему в хлеву, и давал им немного жита 
из решета, чтобы обеспечить скоту приплод 
и здорозье, а хозяйка в то же время кормила 
в обруче кур зерном, чтобы в течение года 
вся домашняя птица была при доме и не 
разбредалась. На севере Словении под К. з. 


в Страстную субботу хозяйка слегка била 
коров березовым прутом, чтобы у них роди¬ 
лись телята и было много молока, а также 
закармливала скот корнями, травами и цве¬ 
тами, собранными в Страстной четверг, что¬ 
бы предохранить домашних животных от 
болезней. Моравские женщины в ночь на 
Рождество шли к реке с подойниками, и, 
дождавшись, пока зазвонят в костелах, ста¬ 
рались при первых звуках колокола набрать 
больше воды, чтобы у коров молока было в 
избытке. В католических традициях кж. и 
зап. славян большой популярностью поль¬ 
зовался обычай будить плодовые деревья 
во время К. з. в Страстную субботу, когда 
он возобновлялся после двухдневного пе¬ 
рерыва. Считалось также, что в момент, ког¬ 
да колокола «завязывались» (замолкали) в 
Страстной четверг или «отвязывались» в 
Страстную субботу, вода в реках и озерах 
освящалась К. з. и приобретала благодаря 
этому чудодейственные свойства, исцеляю¬ 
щие человека от множества болезней. 

Особенно популярным среди празднич¬ 
ных звонов был пасхальный, которому 
приписывалась возрождающая и продуциру¬ 
ющая сила. На Пасху каждый человек мог 
подняться на колокольню и звонить в К,, 
ср. рус. название пасхальной недели Зво* 
пильная. У русских девушки в течение всей 
пасхальной недели собирались на колоколь¬ 
не, пели там песни, плясали, звонили в ко¬ 
локола, дети играли тут же с пасхальными 
яйцами. На Украине и в воет. Польше счи¬ 
талось, что пасхальный звон положительно 
влияет на рост гречихи. Поэтому парни ста¬ 
рались в первый день праздника первыми 
добежать до колокольни и позвонить, буду¬ 
чи уверены, что в этом случае у них в семье 
урожай грехичи будет больше всех. В Рос¬ 
сии на колокольню в Пасху торопились жен¬ 
щины, полагавшие, что у той из них, кото¬ 
рая позвонит в этот день в К., лен вырастет 
долгий и волокнистый. На западе Украины, 
у гуцулов и лемков, на Пасху в К. звонили 
пасечники, надеясь таким образом пробу¬ 
дить пчел от зимнего сна. 

К. з. и м и р небытия. К. з. стал сво¬ 
его рода классификатором, позволяющим 
провести границу между сферами бытия и 
небытия. Вот почему в слан, верованиях от¬ 
сутствие К. з. репрезентирует «тот свез», ср. 
в заговорах, в которых болезни отсылают 
туда, где не кричит петух, не блеют овцы, 
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не поют девушки, не звонят колокола и т. п: 
«Золотниче, золотниче, добрий чоловічеі 
<...> I ди на Чорне море, там, де шхто не 
ходить, де кури не эашшиоть, де люди не 
зачувають, де дзвони не эадзвонюють» 
(У3ам.:129). 

В слав верованиях беззвучным и без¬ 
гласным представлялось не только про¬ 
странство небытия» но и его время, 
поэтому периоды молчания К. маркировали 
«демоническое» время. Поляки Силезии ве¬ 
рили, что водяные духи показываются из 
воды лишь по вечерам, когда отзвонят в ко¬ 
стеле, а мораване считали, что ведьмы вы¬ 
ходят стирать свою одежду в реке лишь раз 
в году на Страстной неделе, когда умолкнут 
К. В Польше широко известны поверья 
о том, что уж или жаба, в течение 7 лет 
не слышавшие К. з. и звуков человеческой 
речи, превращаются в дракона с семью го¬ 
ловами, ногами, двумя хвостами и крыльями. 
С другой стороны, избегание К. з. было ус¬ 
ловием совершения магических ритуалов, под¬ 
разумевающих вмешательство нечистой силы. 
Словенцы Штирии считали, что если в яме, 
находящейся в таком месте, где нет солнеч¬ 
ных лучей и куда не доходит К. а., сварить 
живого кота, то можно получить кость, спо¬ 
собную сделать человека невидимым. 

Время в конце Страстной недели, когда 
К. замолкают, было всего опаснее для тех, 
кому случалось умереть в эти дни. Челове¬ 
ка хоронили без К. з что давало дьяволу 
власть над его душой. Чтобы спасти душу, в 
Страстную пятницу похороны совершались 
под грохот трещоток и удары в била. Мол¬ 
чание колоколов также отмечало время, ког¬ 
да на земле присутствовали души умерших, 
а местом их пребывания становилась пусту¬ 
ющая по ночам церковь или колокольня, ср. 
былички о людях, оказавшихся вблизи церк¬ 
ви в поминальный день и наблюдавших 
службу мертвых. 

Славянам известны особые персона- 
жи — мертвецы, выбравшие себе местом 
обитания ночную колокольню: колокольным 
мертвей, (поволж.), колокольный май (Нов¬ 
город., вологод.), колокольный мужик (ка¬ 
рел.), церковник. Они сидели по углам церк¬ 
вей и колоколен в скрюченных позах с 
надетыми на голову красными остроконеч¬ 
ными колпаками и иными необычными го¬ 
ловными уборами. Забредшего на колоколь¬ 
ню или в церковь человека они разрывали 


на части. На ночной колокольне также оби¬ 
тали черти (укр., бел.) и другая нечистая 
сила. По кашуб* преданиям, упырь, называ¬ 
емый ияеххегі, вставал по ночам из гроба, 
взбирался на колокольню и звонил. Всякий, 
кто услышал бы этот звон, непременно бы 
умер. 

К. з. и символика смерти. К. з. — ат¬ 
рибут всех этапов смерти и следующих эа 
нею ритуалов. Как только человек умирал, 
его родственники шли в церковь, чтобы за¬ 
платить за поминальный звон по умершему. 
Иногда в К. били и сами родственники. В 
память по умершей женщине в К. ударяли 
дважды, а смерть мужчины оглашалась тре¬ 
мя ударами. По умершему звонили сразу же 
после кончины» а также вдень похорон (при 
выносе тела из дома, при приближении к 
кладбищу или при опускании гроба в моги¬ 
лу). К. з. «по сход души», согласно полтав¬ 
ским поверьям, помогал умирающему при 
тяжелой агонии. Существовали различные 
виды проводного звона. У далматинцев на 
острове Врач удары большого К. («пш&о 
гѵеліо») извещали о смерти мужчины, а ма¬ 
лого («2спзко») — о смерти женщины. 

К. з. представлялся человеку благотвор¬ 
ной и праведной силой, способной с нас и 
его душу. Русские Нижегородской губ. 
утверждали, что К. з. — «это глас Госпо¬ 
день, и он может вызволить из ада душу 
умершего», потому принято было подавать 
на похоронах милостыню («дары») на заупо¬ 
койный звон по нему. Вера в спасительную 
силу К. з. проявилась в обычае давать день¬ 
ги на литье К. или покупать их в память о 
своих родных и близких. Особая роль отво¬ 
дилась К. з. в деле спасения души самоубий¬ 
цы, человека, умершего внезапной или на¬ 
сильственной смертью, атакже некрещеного 
младенца, поскольку погребение этих людей 
проходило без отпевания и К. з. Для того, 
чтобы спасти душу самоубийцы, делали тай¬ 
ные пожертвования на К. 

Связь К. з. со смертью прослеживает¬ 
ся и в приметах. По архангел, поверью, 
жизнь молодоженов будет недолгой, если в 
момент их и'гьсэда из церкви после венчания 
зазвонят к вечерне; а согласно серб, при¬ 
мете, поминальный звон, услышанный мо¬ 
лодыми по пути на венчание, не сулит им 
счастливого брака. Поляки считали, что если 
поминальный звон сильно резонирует и от¬ 
дается эхом, в семье, которая хоронит умер- 
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шсго, будет вскоре еще одна смерть. То же 
аначмш* придавалось К. з. в гаданиях. 

Отрицательные значения, связываемые 
с К. з. р стали источником некоторых спе¬ 
цифических обычаев* провоцирую¬ 
щих смерть или приближающих ее. Как 
угроза смерти воспринималось в народе обе¬ 
щание, данное живому человеку, «заплатить 
емунатюавонное», т. е. внести деньги в цер¬ 
ковь или в костел на поминальный перезвон 
по этому чело веку. К такому крайнему сред¬ 
ству прибегали в случае житейских недо¬ 
разумений, при неуплате долга, воровстве. 
Белорусы на Внтебщине, желая отомстить 
обидчику, перемалывали на жерновах не¬ 
сколько монет, а затем, придя в церковь, 
отдавали их «на поэвонное, каб жицце лихо¬ 
дея пирикрууиАьгсй и сцерлыся» (Никяф. 
ППП:263). Поляки в окр. Лиманова, про¬ 
вожая из дома или села нелюбимого всеми 
человека, устраивали ему имитацию «по- 
звонкогок (так наз. росІ 2 июппе): стучали и 
колотили по горшкам и ведрам, рассчиты¬ 
вая, что он больше не вернется в эти места. 

К. з. широко использовался в качестве 
апотропе*, способного уничтожить гра¬ 
довую тучу и справиться с нечистой силой. 
Практика отвращать градоносные тучи с 
помощью К. 3. получила массовое распрост¬ 
ранение у юж. изап. славян. Болгары Вана¬ 
та, отгоняя градовые тучи, били в колокола, 
чтобы «рискресткіть» тучи (Телб.БББ:178). 
Однако не все К. равным образом годились 
для этих целей. В словенской обл. Нижняя 
Краина звонари нескольких соседних сел 
соревновались друге другом, кто из них пер¬ 
вым зазвонит в свой К. на Троицу. Счита¬ 
лось, что К.* звон которого раздастся пер¬ 
вым, будет иметь большую силу для отгона 
туч. Обязанность звонить при виде прибли¬ 
жающейся тучи возлагалась обычно на зво¬ 
наря. По рассказам сербов-граничар, однаж¬ 
ды местные жители избили своего звонаря 
за то, что он отказался звонить во время 
града, отчего все посевы оказались уничто¬ 
женными. 

Обычай отгонять градовые тучи с по¬ 
мощью К. з. был популярен в южно- и 
э&п.-слав, традициях, где градоносные тучи 
считались местом пребывания демонических 
существ, которые «водили» и повелевали 
ими. К. з. как освященный звук был для 
этих демонов опаснее многих других — 
«языческих» — способов отгона. 


К. з. боялись и другие нечистые духи, в 
частности, лужицкие Іиікі — существа напо¬ 
добие эльфов или карликов, жившие в горах, 
мирно соседствовали с людьми и даже отли¬ 
вали для себя небольшие колокольчики, в 
которые звонили по праздникам. Однако 
потом лужичане приняли христианство и 
завели у себя большие К., звон которых 
оказался невыносим для этих карликов. Они 
стали глохнуть, умирать и в итоге вынужде¬ 
ны были покинуть вершину горы, на кото¬ 
рой жили, и уйти в глубь нее. 

Апотропеическая сила К. з. использо¬ 
валась в семейных и календарных обрядах. 
Во Владимирской губ. во время венча¬ 
ния родственники молодых просили зво¬ 
нить в К., чтобы отпугнуть нечистую силу. 
В словен. Истре в течение ивановской 
ночи звонили в К., чтобы отогнать от села 
стриг. 

Народная медицина. К. з. счи¬ 
тался действенным средством против многих 
болезней. В Нижегородской губ. при по¬ 
вальной болезни, появившейся в селе, кто- 
нибудь начинал неожиданно звонить в К,, 
как на пожар, пугая односельчан и застав¬ 
ляя их выйти из домов. Делалось это для 
того, чтобы напугать ведьму, умерщвлявшую 
людей смертоносной болезнью, и отогнать 
ее от села. У русских было в обыкновении 
«водить под колокола» (т. е. ставить под К. 
на колокольне) кликуш, поскольку бесы, 
одолевающие их, не выносят К. з.; так же 
поступали с детьми и взрослыми при испуге, 
при лихорадке. У хорватов Самобора, чтобы 
избавить младенца от мучающего его ноч¬ 
ного духа, называемого Мгак, окуривали пе¬ 
ленки дымом от смазки К. Той же мазью 
поляки Татр натирали копыта и рога коро¬ 
вам, чтобы их нельзя было околдовать; а 
чехи использовали эту смазку для лечения 
порезов, нарывов и опухолей. Не менее по¬ 
пулярна была и вода, слитая с К. или его 
языка (своего рода аналог «святой» воды, 
освящаемой в церкви). В Угорской Руси при 
внезапной болезни «дзвони измивали»: об¬ 
ливали К. так, чтобы вода с него сливалась 
в горшок, а затем поили ею больного; в За- 
онежье такой же водой умывались девушки, 
чтобы лицо было белым и румяным. В на¬ 
родной медицине нашлось применение и ве¬ 
ревке от К,: сербские женщины хватались 
за нее во время звона, чтобы избавиться от 
болей в руках, болгарки в Банате поили 
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больных детей водой, в которую был поло¬ 
жен кусок от такой веревки, 
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КОЛОКОЛЬЧИК, звонок, бубен¬ 
чик — н народной культуре славян предмет, 
использовавшийся в магических, главным об¬ 
разом, апотропеических целях. Звоночками 
часто украшали костюмы ряженых, маски, 
обрядовые чучела. 

К. бывают различными по величине и 
форме: колоколовидные, открытые, с языч¬ 
ком; круглые или конические, с отверстием 
внизу, часто крестовидным; южнославянские 
зѵѵнии обычно большие, полусферические, 
сплюснутые с боков, 

Символические функции К. основывают¬ 
ся как на ритуальной маркированности зво¬ 
на колокольчика, так и на апотропгйных 
свойствах самого металла. Бронзовые бубен¬ 
цы являлись характерным амулетом на Рус. 
Севере в XI—XIII вв. К. использовались 
в переломные моменты жизни: в свадеб¬ 
ной и похоронной обрядности, при болезни, 
в периоды и даты календаря, считающиеся 


переходными (масленица, Тодорова неделя, 
осенне-зимние праздники) или опасными из- 
за особой активности нечистой силы (дни 
св. Николая, св. Люции, Рождественский 
сочельник, Русальная неделя, Иван Ку¬ 
пала). Апотропейная функция, помимо их 
утилитарного использования, приписывалась 
звоночкам, которые привешивали на шею 
домашнему скоту. 

Отгонная функция К. В Сред¬ 
ней Словакии накануне дня св. Люции 
(13.ХІІ) пастухи и парни «выгоняли» из оела 
ведьм: они бегали между домами, по доро¬ 
гам и щелкали бичами, свистели в пищалки 
и на пальцах, трубили в рога и трубы, зво¬ 
нили коровьими колокольчиками и старались 
создать как можно больше шума. В Польше 
в Сочельник пастухи надевали на себя сня¬ 
тые со скота К,, цепи и другие бренчащие 
предметы и под звуки труб и пищалок ходи¬ 
ли по домам, где их угощали (Силезия). У 
русских в Страстную среду утром и вечером 
дети бегали с коровьими К. вокруг деревни 
и приговаривали: «Около двора железный 
тыні». Так же выгоняли и задержавшуюся 
зиму: 8 Архангельской губ. в случае, ег.ди 
снег до Егория (23.ІѴ) не сойдет, ребята с 
К., которые потом привязывали коровам, 
трижды обегали каждый дом, а за это им 
давали гостинцы. 

Апотропеем мог служить и сам 
предмет, издающий звон. В Словении на 
рождественский стол клали К., снятые со 
скота, — для защиты от злых сил. Морава- 
не вешали на майское деревце, поставленное 
к дому девушки перед 1 мая, скотий К. как 
охранное средство. 

Свойство К. отгонять нечистую силу в 
народной традиции было перенесено на цве¬ 
ток колокольчик (Сатрапиіа Ігассііит). На 
Верхнем Броне (ср.-словац.) записаны бы- 
лички о том, как роженица до церковного 
очищения, несмотря на запрет, вышла из 
дома и подверглась нападению полудницы 
(или ведьмы), которая потеряла власть над 
ней, как только женщине удалось сорвать 
полевой колокольчик. Польские «дивожены» 
(ведьмы) также боятся цветов, называемых 
«звоночками» (пол. еігиюпкі — ‘зверобой*). 

Для защиты от бури, града, для 
отгона градовых туч среди других магичес¬ 
ких средств использовались также К. В 
польской Силезии во время бури звонили в 
маленькие К., освященные в день св. Урба- 
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на (25.Ѵ), которые, как верили, разгоняют 
тучи. Бели слышали гром, обходили дом с 
К. — тогда «туча сама убежит» (пол. кра- 
кта., Подгале). В Словакии (ок. Ждьяра) 
против бури, града и «чернокнижника», ко¬ 
торый его насылает, использовали малень¬ 
кий К., с которым ходили по дворам, при¬ 
чем брали его не голой рукой, а через 
тряпочку. 

Для того чтобы защититься от хищных 
зверей, русские Вологодского у. в Великий 
четверг ходили в лес и кричали: «Волки, 
медведи, из слуха вон; зайцы, лисы к нам в 
огород!» При этом стучали в сковороды, 
звонили коровьими К. (Зел.ВЭ:392). Гуцу¬ 
лы отпугивали диких зверей на Благовеще¬ 
ние: рано утром один из домочадцев нагим 
обегал с К. вокруг дома и говорил: «Як ди- 
лско чути сего дзшнка, а би так звірка за 
дилеко ни сьміла приступити до меі худобн» 
(Онищ.НКЗіЗЗ). В Полесье также верили, 
что волк боится звона (ПА). Вероятно, с 
той же целью в Каринтии пастухи жгли кос¬ 
тер на возвышенности за селом, а сами зво¬ 
нили в К. вокруг огня. Мотивировки по¬ 
добных обрядов могли меняться: мальчики 
обегают в Страстной четверг с К. на шее 
вокруг деревни для того, чтобы «скотина 
прямо с пастбища ходила домой, а не плута¬ 
ла» (Новгородская губ.). Так же изгоня¬ 
ли кротов, мышей и змей, лягушек и про¬ 
чую нечисть. В Страстную пятницу бегали 
по полям или обходили вокруг полей с К., 
отчего кроты и мыши должны были уйти 
(ср.-словац.); в словацких хуторах в Вен¬ 
грии в тог же день вечером парни бегали с 
К. со двора во двор — чтобы жабы не лезли 
в дома. В Болгарии (Пловдив) подобные 
обряды исполнялись 1 марта: тогда дети бе¬ 
гали со звонками по дворам и домам и кри¬ 
чали: «Бягайте змии и гущери, че Баба Мар¬ 
та иде с калъчката да ва сече» [Убегайте 
змеи и ящерицы, потому что Баба Марта 
идет с саблей, чтобы посечь вас] (Плов.: 
264); сходным образом изгоняли «гадов» в 
Гружс (Сербия) в ночь на Иеремию (1.Ѵ). 

Сам К. использовали для лечения 
болезней, связанных с речью, голосом, — 
на основании сравнения голоса человека и 
«голоса» К. Женщин, страдающих кли¬ 
кушеством, поили морозной водой из сва¬ 
дебного К. (Новгородская губ.) У сербов 
много раз поили водой из скотьего К. де¬ 
тей, которые не начинали говорить в по¬ 


ложенное время (Враньское Поморавье, 
Пожега, Сврлиг). Словаки поили детей, 
которые плохо говорили, водой из К., ис¬ 
пользованного во время колядования (Чич- 
маны, з.-словац.). Поили ребенка из К. и 
для того, чтобы голос у него был звонкий 
(серб.)> 

Продуцирующие свойства звона замет¬ 
ны в обычае пол. поморов в Сочельник бить 
звоночком плодовые деревья, «иробуждия 
их к жизни», чтобы осенью был хороший 
урожай. 

На рус. свадьбе К. навязывали на 

дугу в упряжи свадебных лошадей и сохра¬ 
няли после свадьбы; звонили в К. во время 
рукобитья (олонец.). В Родопах жених пе¬ 
ред свадьбой посылал невесте на девичник 
белого барашка, украшенного цветами, крас¬ 
ными нитками, золотыми яблоками и ко¬ 
локольчиками, а в Граово К. вешали на 
свадебное знамя (болг.). Гуцулы также ук¬ 
рашали свадебное знамя, прапир, красной 
шерстью, барвинком и К. 

В девичьих гаданиях звон К. 
как один из «вещих звуков» предвещал за¬ 
мужество. На святках если на перекрестке, 
на хмельнике или у проруби девушке послы¬ 
шится звон К., который понимался как зву¬ 
ки свадебного поезда, то считали, что де¬ 
вушка скоро выйдет замуж (рус.). 

В похоронной обрядности 
звон К. трактовался как жизнеутверждаю¬ 
щий (в отличие от звона колокола) и про¬ 
тивопоставлялся безмолвию как признаку 
смерти. В Сербии, например, если в доме 
кто-то умер, в знак траура со стада снимали 
все К. или, если умирал чабан, с овец со¬ 
стригали шерсть, не стриженную несколько 
лет, и снимали К., «чтобы стадо онемело». 
Подобные обычаи известны также у болгар 
и поляков. 

К. как атрибут костюма или 
одежды ритуальных лиц и ряженых, пред¬ 
ставляющих иномирные силы, духов, святых, 
наиболее ярко представлены у болг. кукеров 
и ю.-слав. русалиев. Сами русалки, их 
обувь, а также особый священный посох 
были увешаны К. и др. бренчащими предме¬ 
тами. Кукерь:. которые ходили в понедель¬ 
ник на Тодоровой неделе, привешивали К. и 
звоночки скота на ремнях на поясе. Увеша¬ 
ны по поясу звоночками были также участ¬ 
ники обрядов «волочение колоды» (ср.-сло- 
вац.) и «хождение с конями» (словен.). 
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исполнявшихся в конце масленицы, ряже¬ 
ный «Чертом» в обходе в день св. Николая 
(6.XII) (чеш.) и некоторые др. 

К. в костюме ряженых издавали звук 
при любом движении: «дед», вместе с «ба¬ 
бой» обходивший дома на Новый год, густо 
обмотанный перевяслами, на которых висело 
72 звоночка, непрестанно звонил ими все 
время, пока «баба» выметала углы дома 
(ср.-слопау.); «Юзеф» и «гвяэдоры», хо¬ 
дившие по домам в Сочельник, привязывали 
К. к сапогам (познан,); К-» как и посох, 
считался атрибутом власти «отомана», глав¬ 
ного среди колядников (укр.); обвешивались 
К. и бубенцами участники празднования 
Петрова дня (29.ѴІ) (рус. тул.) и масле¬ 
ничные ряженые, которые всюду, даже себе 
на шею, навешивали коровьи К. и всякие 
погремушки (рус. пошехон.); 8 церковном 
рождественском обряде «гнать стадо» пас¬ 
тух, щелкая бичом, гнал перед собой пар¬ 
ней, обвешанных К. и блеющих, как овцы 
(го.-эап. Моравия, Силезия). 

Звон К. также выполнял функцию 
оповещения. Ряженые предрождествен¬ 
ских обходов — «Барборки», «Микулаши», 
«Людой», «Матушки», «Ангелы», «Иису¬ 
сик» (КгчіусИ^)у чехов, словаков и мораван 
носили с собой К., которыми звонили, что¬ 
бы подать знак о своем приходе. Ряженая 
«божий ребенок» (Воіс сЩгсо ) носила с со¬ 
бой метлу со звоночком (луж.). Традицию 
использования К. в рождественский период 
переняла церковь: члены церковного брат¬ 
ства брали у старосты церковный колоколь¬ 
чик и ходили с ним по домам колядовать 
(укр.); НпІеЛоѵе іѵопку е Словакии встреча¬ 
ются при описании церковного инвентаря с 

XVII в. 

К. — обязательный элемент украшения 
зооморфных ряженых. У «козл, 
«коней», «кобыл» (рус. Конь, чеш. КНЬпа. 
Зітіа, Вгйпа , словац. Татоп, болт. Камила, 
Джемал, словен. Вит и др.) К. привешива¬ 
лись к шее, к голове. 

К. также привешивали на чучела, на¬ 
пример, под лентами головного убора ог¬ 
ромной куклы, сделанной на святки (рус. 
сольвычсгод.). на соломенное чучело коня, 
изображавшее «русалку» на Русальной не¬ 
деле (рус. Саратов.). 

Возможно, какую-то ритуальную функ¬ 
цию выполняли К., укрепленные на палке, 
ритмические удары которой использовались 


в качестве музыкального сопровождения к 
пению и танцам. Русские Сибири иногда 
употребляли при пении плясовых, сопровож¬ 
дающих танцы и хороводы, увешанную К. и 
бубенчиками палку, чтобы отбивать такт. В 
словац. игре «хождение с Вифлеемом» один 
из участников, «Кубо», держал в руках пал¬ 
ку со звоночками, которой он ударял в ритм 
поющихся песен (Замагурье). 

Лит.: Аф.ПВ 3:311; СД 1:336; КСЮ 1:206, 

209,246; Сумц.СО:96; Снсг.РПП:48; Макк.ВЗ 2 ; 
157; Зел.ВЭ:370,392. Зел.ОРМ 2 :258; ТОРП: 
16; Г, ЮМ 13СК:72,74; Гром ТНІ 1:245,246; Сок. 
ВЛКО:235; КГ:457; Браг. ДР- 15: Чуб.ТЗСЗ 1: 
265; ЗсЬпаіб.КН 5/4:340; Т)ор.ЖОЛ>1:243; 
Бег.ЖСГ:210; ГЕМБ 1930/5:107, ДОО 1:145; 
Тр «б.І 1ДСК:205,2«6; Марин.И 15:372 -377.477, 
485; Арн.СБОЛ 1:199; I Ілов.:264; Кол.ГЮС: 
94; Р 05 . 2,0:227: 5сеІт.КОР:51; ѴасІ.ѴОгЗО, 
149; 2іЪ« ѴСЬ:98— 99,491,493: Ѵук.К58:33. 
ѴСК:32,7Й; ВагІ.МЬ: 14,31; Кикіа ММР 2:300; 
Сі_ 1893/3:358; В«ч1п.ОК8Е:89 : Ногѵ К2П/39, 
179; Но1«ІЧР:394; Ног.:247; 2ата* :238; ВоФМ: 
245; $N 1968/1:110. 1969/1:99; Сіі.149; Сег/. 
Т/Ь:97.98. 

М. М. Валенцоеа 

КОЛОС, колосья — по народным пред¬ 
ставлениям, средоточие вегетативной силы 
хлебных злаков, символ плодородия, благо¬ 
получия, богатства, счастья; объект почита¬ 
ния и магическое средство. 

Согласно легендам, К. некогда рос 
пучком от самой земли, однако Бог укоро¬ 
тил его в ответ на жалобы жниц, что трудно 
жать растущие от самой земли колосья (смо¬ 
лен.)* Господь наказал людей за непочита- 
ние хлеба, за жадность: когда Бог в образе 
нищего попросил кусок хлеба, ему дали кор¬ 
ки с пола (в.-слав.); хозяйка бросила в лицо 
Христу сырое тесто вместо хлеба (укр.); 
мать вытерла испачкавшегося ребенка гор¬ 
стью К. (словац,, болг.), хлебом, блином 
(полес., рус., укр.). Христос оставил К. на 
самом конце стебля по просьбе св. Петра 
(Харьков.), Богородицы, по просьбе кошки 
и собаки (закарпат, кранов., тарной., ро- 
доп.), поэтому первую лепешку из нового 
зерна отдают собаке и кошке (полес.., пол., 
укр.). К., брошенный Господом собакам по 
их просьбе (гроднен.), перехватил человек и 
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посеял зёрна, так на земле появился хлеб 
(бел., укр.). 

Почитание К. В России начало ко¬ 
лошения ржи отмечали как большой празд¬ 
ник и пекли обрядовое печенье под названи¬ 
ем колосья (костром.). Русские праздновали 
день св. влмч. Феодосии (29 Ѵ/11.ѴІ), 
покровительницы ржи, которую называли 
Кплосаяа, Колосовйца. КолоЫнка. Топта¬ 
ние К. считается грехом (Родопы). Период 
колошения хлебов в поверьях связывается с 
окончанием пения соловья, кукования ку¬ 
кушки («кукушка давится колосом ячменя, 
житным колосом», «Потеряв соловейко го¬ 
лос через яіішый колос»), а также с появле¬ 
нием русалок. 

В Юрьевском у. Владимирской губ. от¬ 
мечен о 6 ы ч а я «рлдитй/гонягр ко¬ 
лосок» на Троицу молодежь, стоя в два 
ряда, бралась попарно за руки, девочка лет 
двенадцати (ее называли колосок) шла по 
рукам участников хоровода до поля озимой 
ржи. Во время шествия пели песню-закли¬ 
нание: «Пошел колос на ниву, / На белую 
пшеницу! / Уродится на лето / Рожь с ов¬ 
сом, со дикушей [гречиха], / Со пшеницею!» 
(Сок.ВЛК0 212). На поле девочка срыва¬ 
ла горсть К. и бежала с ними к церкви, где 
бросала их. 

К. — центральный символ жатвен¬ 
ной обрядности. Обряды с К. отме¬ 
чают главные моменты жатвы — ее начало 
(зажинки) и конец (см. Жатва), поэтому 
особо почитались первые и последние сжа¬ 
тые К. Срезал первые К. чаще всего сам 
хозяин (Украина, Великопольша); иногда 
хозяйка или специально выбранная для это¬ 
го жница, легкая на руку (в.-слав.); священ¬ 
ник (укр., рус.); старший работник (луж,). 
Из первых сжатых колосьев делали букети¬ 
ки, которые выкупал хозяин, что символи¬ 
зировало начало жатвы (словац.). Первые 
срезанные К. хозяин поля бросал на сере¬ 
дину поля для хлебного демона (%еіпо тас, 
хеіпо ЬдЬл) (кашуб. МаІіс.КОК:54); их 
приносили домой, оставляли в амбаре на це¬ 
лый год (болг. Пернишко). Первыми К. об¬ 
вивали мальчика, поднимали его вверх и 
пели песни (болг.); обвивали основание при¬ 
дорожного креста, прося у Бога обильный 
урожай (кашуб.). Первые сжатые К. на¬ 
делялись лечебной силой (великопол.); они 
охраняли от ломоты и боли в пояснице в 
течение всей страды, их затыкали за пояс в 


первый день жатвы (рус. сербы Косова), 
ими опоясывались (Польша, Босния, Леско- 
яаукая Морава), следя, чтобы узел был сза¬ 
ди (витеб.). 

Из последних колосьев плели 
венок жатвенный, завивали «бороду», свя¬ 
зывали последний сноп, изготовляли риту¬ 
альные предметы: пирамиды, кресты, тре¬ 
угольники, квадраты, букеты из К., цветов 
и веток, антропоморфные фигуры; украшали 
колосьями деревья, шесты, серпы, косы, 
возы. Последние К. оставляли в середине 
поля, полагая, что именно в них находится 
плодородная сила (болг. берскёт) и что они 
вернут земле эту силу. См. «Борода». К. 
озимого хлеба (семь, девять, двенадцать, 
тридцать) оставляли на краю поля как знак 
окончания жатвы (пол.). К. из последнего 
снопа сплетали в виде треугольника или 
просто перевязывали лентой и цветами и 
хранили в доме (у двери, в красном углу, 
под стрехой) или в амбаре (ю.-слав,). У бол¬ 
гар в последний день жатвы каждый из 
жнецов, захватив горсть К., говорил: «Пьца 
рака, пън амбар» [Полная рука, полный 
амбар]. Последние К. уподоблялись пупо¬ 
вине, соединяющей К. с матерью-землей: 
в Польше жнице с насмешкой говорили: 
«Смотрите, какая смелая, «пупок» сжала» 
(Великопольша, Мазовше — КОО 3:180). 

На Успение Пресвятой Богородицы ос¬ 
вящали первые сжатые К. (полес., укр., 
пол., морав.), жатвенные венки (винниц.), 
снопики К. и букеты, в которые входили К. 
из первой сжатой горсти хлеба или по три 
К. каждого из злаков, и вешали их около 
дверей внутри и на внешней стороне дома 
(воет. Польша). Последние К., освященные 
на Успение, лежали до сева, когда зерно из 
них хозяин клал в семена (о.-слав.). В день 
Рождества Богородицы (8.1 X) иконы укра¬ 
шали колосьями (в.-слав.). 

Чтобы К. на хлебах был длинным и 
полновесным, совершали превентивные ма¬ 
гические действия: лапша, клецки и т. п. для 
праздничного стола готовились длиннее и 
толще, чем обычно (кашуб., пол., укр. сло- 
яау.): в первый день сева варили крупных 
вьюнов (Моравская Силеэия, Словакия); на 
Пасху хозяин (хозяйка), откусив большой 
кусок кулича, шел есть его в поле (морав.); 
вдень св. Марка (25.IV) или на Пасху пос¬ 
ле молебна на поле катали круглые хлебы по 
озими, чтобы К. были тяжелыми (морав., 
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словац.), Сербы Лесковацкой Моравы на 
Рождество катали на хлебном поле рож¬ 
дественский калач, громко крича при этом: 
«Колико глас, толи ко класі» [Какой голос, 
такой колос] (ТезГР:105). Русские весной 
заставляли священника кататься по зеленям 
и приговаривали: «... пусть уродится долог 
колос, как у нашего батюшки-по па волос» 
(Макс.ННКС:166). Чтобы не было пустых 
К. [«дл не ловят класоое влас»], в цент¬ 
ральных р-нах Болгарии праздновали Вла- 
совден (ИЛ). Кашубы на Рождество стре¬ 
ляли из охотничьих ружей в сторону 
хлебного поля, чтобы К. выросли большими. 
В дрогичинском Полесье колядники говори¬ 
ли хозяину, получая дар: «Дай, Божэ, гэта- 
кы колоскы, як тэты пырожкы» (СБФ-95: 
349); в болгарской колядке шясцазывалось 
пожелание: «Класовстс да станат като 

лъжиии» (Са.г.ОК5К:407). В день св. Вар¬ 
вары «кормили» воду в источнике кашей и 
приговаривали: «Пусть будет большой колос 
до пояса...» (СД 1:287). 

Чтобы К. не были пустыми, не сеяли во 
время безлуния (р-н Славонской Пожеги, 
Пирин. кр.)> в новолуние (рус..), накануне 
«Семена Стопба» (1.1Х) (витеб.); в Симео¬ 
нов день запрещалось стирать и сушить 
белье (болг.). В период от Рождества до 
Нового года, а также в адвент, нельзя было 
молотить хлеб и рубить дерево, так как на 
всем пространстве, где был слышен звук 
молотьбы и рубки, летом будут пустые К. 
(Вармия и Мдзуры). Нельзя было спать и 
даже лежать в Сочельник и в пасхальную 
ночь, чтобы К. не полегли в поле (чеш., сло- 
иац., полес.). 

С помощью К. урожаю, плодородию 
поля можно было нанести ущерб, отобрать 
«спор» у хлеба: ведьма переплетала, срезала 
К. во время цветения ржи (рус.); пере¬ 
брасывала К., сорванные с четырех углов 
чужого поля на свое поле, гумно, в амбар 
(словац. Гонт, с.-зап. Болгария, с.-воет. 
Сербия); во время жатвы вешала а своем 
амбаре три срезанных ею К,, которые по¬ 
могали «переманить» к ней зерно соседей 
(костром.). Колдун сжинал серпом по не¬ 
сколько К. в разных местах (рус.), забирая 
«спор» с хлеба (см. Ведьма, Залом, I Іере- 
жин, Спор). Чтобы плодородие не «ушло» 
из дома и хлеб хорошо родился, утром Ива¬ 
нова дня срывали К. и клали под иконы 
(рус. Нелозерье); во время жатвы каждая 


хозяйка приносила с поля один К. и кла¬ 
ла его на очаг (болг. Видинско, Михайлов- 
градско). 

Продуцирующая символика 
К. использовалась в обрядах: мать невесты 
клала в правый башмак дочери два ржаных 
К., чтобы вызвать плодородие и обилие в 
хозяйстве будущих супругов (витеб,). Во 
время свадьбы в доме над образами, в каж¬ 
дом углу, за потолочными балками вешали 
девять пучков К. (полтав.). Хлебными К. 
украшали деревце свадебное (иногда его 
делали из пучка К. и перевязывали красной 
лентой), каравай и др. ритуальные предме¬ 
ты, чтобы у молодых всегда был хлеб (укр.), 
В рождественский хлеб крачун втыкали ов¬ 
сяный К., чтобы уродился овес (заклрпат.). 
На Новый год ночью привязывали К., пол¬ 
ный зерна, к плодовому дереву, чтобы на 
нем было много фруктов в наступающем 
году (В елико Польша). Начиная молотьбу, 
затыкали во все углы гумна (риги) по не¬ 
сколько К., чтобы умолот был обильным 
(рус.). Хлебные К. крали с чужого поля и 
скармливали своей корове, чтобы онадавала 
больше молока и масла (Воет. Родопы). В 
Болгарии новогодняя палочка (.урѵакниці 
украшалась хлебными К. и золотой монетой. 
В Македонии (Малепіево) на Игнатов день 
(20.XII) во время обходов домов дети несли 
в правой руке К. пшеницы, сено, солому, 
кукурузу и в каждом доме раздавали принс - 
сенное «на счастье». 

Апотропенвая функция К. 
Чтобы чужой «не унес спор», пришедшего 
на поле человека связывали жгутом из К. 
Каждому, кто приходил первым на поле во 
время жатвы, жницы обвязывали жгутом из 
К. руки или ноги (луж., с.-зап-лол., чеш., 
словац.) и требовали выкупа. В Полесье хо¬ 
зяина обвязывали перевяслом, подбрасыва¬ 
ли его, а он должен был откупиться деньга¬ 
ми или водкой. Чтобы ведьмы не отобрали 
урожай, на Юрьев день хозяин обходил 
поля, срывал с четырех сторон по несколько 
К. пшеницы и запирал их в своем амбаре 
(болт., сербы Боснии). На божнице всегда 
хранили несколько К. хлеба (Забайкалье), 
полагаясь на их защиту. На Рождество 
в Словакии пастух гусей в каждом доме 
оставлял прут с хлебными К. и веточкой 
пихты на конце; хозяин весной затыкал его 
в поле или прикреплял на дом для охраны от 
стихийных бедствий. Букет из хлебных К. и 
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трав охранял дом от грозы и молнии (кол.). 
Знахарь пучком подожженных К. обезвре¬ 
живал мышей, истребляющих хлеб (рус ). 

К. в народной медицине. Бо¬ 
лезнь волос ‘костоед* «выманивали» на со¬ 
рванный во время цветения ржаной К. 
(рус.); прикрывали рану метелкой ржаных 
К. и говорили: «.-.Волос ты, волос, выйди 
на ржаной колос» (Новгород.). При трудных 
родах роженицу поили водой с двенадцати 
ржаных К. (Владимир.). Девять К. яровой 
пшеницы, связанных по три, прикладывали 
к больным глазам, приговаривая: «Ѵ1а$у> 
рпсГіе па Мг> кіаяу!» [Волосы, идите на эти 
колосья] (чеш., морав. Телч — Ваіі.МЬ: 
225; родоп.). Для профилактики глазных 
недугов прикладывали цветущие К. к гла¬ 
зам. Чтобы уберечься от болезней, ели 
на Новый год клецки с ржаным К. внутри, 
съедали цветки с трех, шести или девяти 
К. (пол.); по три цветка с трех К. ржи 
(ю.-чеш.). Тремя К. из первого снопа во 
время страды заговаривали спину: «Как эти 
колоски гнутся, / Так чтобы и у рабы Бо¬ 
жьей Марьи / Спинка гнулась, сгибалась... 
(архангел. ТРМ: 152). 

Двойной колос (два и более К. на 
одном стебле: рус. двойчатка, житная 
матка, спорыш, спорынья, супорыжка. 
идръ'холос; бел. диал. блызнёта, двачкы* 
спорыш ики, пол. рагка; бол г. клас~удр> 
хищна матка, 6/іизшщи, майка на шва¬ 
та — Странджа) считался воплощением 
плодоносной силы, обеспечивающей урожай 
(см. Два). В поверьях находка двойного 
К. сулила счастье, успех в течение семи лет 
(укр., кол.), для чего его носили за лентой 
шпяпы (верхне-силез.; луж.); девушке пред¬ 
вещала скорое замужество (К. носили при 
себе, зашив в одежду); парню — женитьбу, 
замужней женщине — рождение близнецов. 
В то же время у болгар находка двойного К. 
предвещала смерть хозяина поля (Ловеч); в 
Страндже существовало поверье, что двой¬ 
ной К. мог быть и хорошим, и плохим зна¬ 
ком: если его находили в яровой ржи - это 
предвещало смерть одного из членов семьи, 
К. тут же закапывали в землю, если в ози¬ 
мой — это к добру. Двойной К. озимой ржи, 
найденный во время начала жатвы, оставля¬ 
ли в снопе, если же его обнаруживали до 
начала жатвы, завязывали в платок и броса¬ 
ли в первый сноп, приготовленный для мо¬ 
лотьбы (болг.). 


Считалось, что двойной К. способствует 
плодовитости скота: если корова или овца 
съест его, родится двойня (бреет гомел., 
внтеб ), ср. а.-слав, ритуал скармливания 
спорыша овцам. Вместе с тем иногда опаса¬ 
лись давать двойной К. корове: она может 
не разродиться двойней или будет давать 
плохое молоко (шггеб.), У белорусов Витеб- 
щины найденный во ржи двойной К. пред¬ 
вещал рождение в семье близнецов, что 
было плохим знаком. В некоторых местах 
существовал запрет есть двойной К. женщи¬ 
не (см. Близнецы). 

Для получения обильного урожая хозяин 
срывал во время жатвы двойные К. и хра¬ 
нил их до сева, добавляя в посевное зерно 
(болг.), С их помощью заговаривали болез¬ 
ни, в Иванов день искали клады (^.-укр.). 
совершали вредоносные действия, направ¬ 
ленные на отбирание зерна (болг. обиранс 
на жштюіпо), для этого двойные К. ведьме 
приносила с чужого поля птичка «мамкик» 
(Сред, и Воет. Родопы). Три двойных К. 
ржи вместе с черным петухом зарывали при 
постройке мельниц под бревно, где будет 
дверь (Новгород.), а водяному приносили в 
жертву три стебля с двойным К. Зерна 
двойного К. пшеницы незаметно давали 
съесть жениху и невесте, чтобы они были 
неразлучны (закарпат.). 

Гадания по К. о сроках сева и об 
урожае. На Новый год хозяин на гумне 
зубами выдергивал из копны стебли: К. с 
зерном означал урожайный год, пустой — 
неурожай; оставлял на ночь на дворе свя¬ 
занные горстями К. разных злаков: те, что к 
утру покрывались инеем, обещали урожай 
(рус.). К. с четным числом зерен сулил уро¬ 
жайный год (Хелм. воев.). Три К. из жат¬ 
венного венка, которые соответствовали 
трем срокам сева — раннему, среднему или 
позднему, закапывали в землю. По тому, 
какой из трех К. раньше других прорастал, 
определяли срок сева, чтобы получить бога¬ 
тый урожай (Чернигов.). В Малополыне 
брали по одному К. из снопов, уложенных 
на передней, средней и задней части первой 
телеги, и закапывали в землю, — они симво¬ 
лизировали соответственно ранний, средний 
и поздний сроки сева. К. т который давал 
самый крепкий росток, указывал срок сева и 
самый обильный урожай на будущий год. 

По К. девушки гадали о замужест¬ 
ве: считалось, что первая, схватившая К. из 
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несрезанной «бороды» и завязавшая на ней 
красную нитку, первой выйдет замуж (болг. 
Сливен. окр,); та, которая выхватит иа по¬ 
следнего снопа самую болвшую горсть К. 
овса, выццет за богатого жениха (смолен.). 
Гадали по количеству зерен, выпавших из 
К., когда девушка стучала руками по столу 
во время рождественского ужина (четное 
их число сулило замужество) (полес.). На 
Рождество, Крещение, в Андреев день вы¬ 
тягивали К. из-под скатерти, выдергивали 
из стога, из соломенной крыши: если К. ока¬ 
зывался с зерном — девушка в наступаю¬ 
щем году выйдет замуж (пол,, словац.) за 
богатого (в.-слав.), за холостого (пол.), без 
зерен за бедного (в.-слав.); отсутствие К. 
на соломинке сулило брак с вдовцом (пол.), 
девичество (укр.), бедную жизнь в замуже¬ 
стве (рус*), 

Ашп. ЛфІІВ 1:191; 3:149,766,767,770,772, 
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5ол.КСЗ:99Д00; Гура СЖ:690—692, Гром. 
ГКС:92Д47; КГ 55.277,433: НП:457,458; 
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181,182,188,189,198,203,204,228; СБФ-93:260, 

273,274,356,361,368; ТОРП:24,77; ФРСН: 
239; УНВ:9,66,193; Чуб.ТЭСЭ 3:193,258,259; 
Ле.-.:74,75; I [икнф.ППП:57,58Д07Д 13,154; ПА; 
Коі .РШ38Д51; К1А1':30,68-б9.72; КцЬ.СНТЕ: 
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КОЛТУН — спутанные плотным комом во¬ 
лосы на голове; болезнь, имеющая, по пред¬ 
ставлениям зап. и воет, славян, демоническое 
происхождение; следствие порчи или вселив¬ 
шегося в тело человека злого духа. Наиболее 
распространенные названия: колтун, колдун 
(в.-слав.), коііип (пол.) и эвфемизм бел., 
укр. ?остеи(ъ), пол. $озсіес, чеш., морав. 
словац. козіес, /?о^сспа. Некоторые наимено¬ 
вания указывают на связь болезни с нечистой 
силой: силез. татипік. хк/ііек, якгЫек (букв. 
Ѵном\ 'дух’), ѵуікосііак (волколак). 


Виды и проявления К,, его 
^поведение». Полагали, что К. — это 
существо, живущее в человеке: в глазах, в 
шее, в спине, в груди, в сердце, жилах, моз¬ 
гу, животе, костях, коленях, руках, ногах, во 
всем теле (укр., э.-слав.). Болезнь могла 
вызывать сильные головные боли (ср. пол. 
днал. $и>ог<Іііес — «сверлит, как гвоздем»), 
ломоту в костях, общее недомогание. Счита¬ 
лось, что К. есть у каждого, но проявляется, 
если его раздразнить (появляются боли в 
голове, в костях, язвы на теле, — минск., 
витеб.); если наслана порча; тяжелой рабо¬ 
той можно «пробудитъ» К., и он будет му¬ 
чить человека всю жизнь (гроднен.); «каиіип 
кп*а $ип<1ти}с і кгулгус» [колтун сверлит 
кости как сверлом и разрушает их] (Вол- 
ковыск — Ресі.ЬВ 1:217). Он ищет выхода из 
тела человека, влезает в голову и поселяется 
в волосах, свивая их в ком. К. может вызы¬ 
вать головокружение и даже потерю рассудка. 

Иногда внешняя и внутренняя формы 
болезни различаются: внешнее ее проявле¬ 
ние (свалявшиеся волосы) называется коі¬ 
іип, внутреннее (ломота в костях, истощение 
организма и пр.) носит название $озсіес 
(пол., бел.); в ряде случаев коііип и %озсіес 
считались «отцом» и «сыном» (пол.). Ук¬ 
раинцы различали мужской и женский К., 
белорусы — каіійп кизсіахѵуі (пребывающий 
в костях), каНйп тиісіцп&кі] (завивающий¬ 
ся прядями) и каНйп іяпос.кіі — в виде шап¬ 
ки (МЛЛЕ 1:105); в Силезии тѵкту 
коііип (гной течет из руки, ноги, ребра), 
&иску коНип (в животе или в костях). 
киЛіаІу коііип (выходит наружу и свивается 
в волосах) (Ваг1.МЬ:210). Чтобы узнать, 
болен ли человек, ему на грудь клали пасмо 
расчесанного льна, Если лен в течение 24 ча¬ 
сов свивался, это значило, что в теле чело¬ 
века сидит ^озсіес (Новы Сонч). 

По народным представлениям, в слабом 
организме (у детей и женщин, особенно у ро¬ 
жениц) К. свивается быстрее (пол.). Колту¬ 
ну приписывалось пристрастие к сладкому: 
«коііип (коЫип , зіфіек) ]е тЕлу» [колтун 
лакомка, он любит сахар] (морав. — ВагГ 
МЕ:319). Замечали, что мучения больных 
усиливаются перед дождем (минск., витеб.). 

Причиной появления К. может 
бытъ летучая мышь, вцепившаяся в воло¬ 
сы (Житомир., волын., пол.) ; птица, которая 
унесла вычесанные и брошенные человеком 
волосы и выстелила ими гнездо (рус., поа. х 
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бел.); если их найти, взять из гнезда и при¬ 
ложить к К., он быстро пройдет (витеб.). 
К. может появиться у того, кто срубит бу¬ 
зину (поа. г галиц. укр.) или отломит от нее 
ветку в недобрый час, заденет бузину, вы¬ 
росшую на месте, где закопан К. (кранов.). 
Представляли, что К. сидит, притаившись 
под кустом бузины, и может пристать к 
человеку, который его коснется (поп. пше- 
ішсл.). К. мог возникнуть от тяжелой ра¬ 
боты, от сырости (бреет.); от грязи (го- 
мел), от огорчения (мипск, вит^б.), испуга 
(*.-яол., чеш., силеэ.), переживания, от бед¬ 
ности (белосток.), от тоски, досады (чеш.. 
силез.); от ветра, холода (укр.). К. насыла¬ 
ет ведьма (укр., пол.), злой человек, злой 
дух (Куявы), насылают черти, бродяги, ев¬ 
реи, существа нз чужого мира (под.). К. 
можно передать человеку с водкой, пищей, 
через прикосновение, подкладывание К. 
под порог дома (Куявы), закопав его на 
чьей-нибудь земле (нарм.-мазур.). Человек 
может получить эту болезнь, если пересту¬ 
пит через К. (краков.) или наступит на за¬ 
клятое ведьмой место (клтовиц., пол. силез., 
гарной ). К. может появиться в гриве у ло¬ 
шадей, если домовой их невзлюбит (Черни¬ 
гов.). Б быличках говорится о К. как мифи¬ 
ческом вредоносном существе, способном 
наслать беды и отомстить: девочка пасла 
коров, нашла К., завернутый в тряпку с хле¬ 
бом и монетой; она съела хлеб и заболела; 
вылечил ее ксендз, изгнав дьявола; жен¬ 
щина подбросила обрезанный К., заверну¬ 
тый в тряпку, под соседскую корову; хозяй¬ 
ка, пришедшая доить корову, отшвырнула 
ногой комок, не зная, что это К., после чего 
у нее скрутило ногу на всю жизнь (пол. 
р-н Подгуже, Краков). 

По ю.-малоиол. поверьям, демон уол'сісс. 
живущий в человеке, мстит колтуном, если 
ему не угодить. Если во время болезни чело¬ 
век не получает желаемого, волосы у него 
свиваются в клубок, он задыхается. Напро¬ 
тив, демон успокоится, если больному дать 
то, что ему хочется, и он сразу выздоровеет. 
Обращаясь к К м его следует называть лас¬ 
ковыми уменьшительными именами: «О ш 6] 
Ьоіи, то] рі^кпшікі, то) $Исгти$кі, о то) 
парііегіііфгу» (р-н Кракова) [О моя боль, 
красавица, миленькая, милейшая]. Если К. 
остричь и бросить, он наказывает за неува¬ 
жение и может «поломать» человека. Чтобы 
этого не случилось, надо тотчас найти его и 


извиниться: «Мо) коШшки, те т$с*7.е тпіе» 
[Мой колтунчик, не мучь меня] и носить его 
за пазухой, пока он не дозреет (криков.). 

Причиной появления К. могло быть на¬ 
рушение запрета причесывать (кашуб., гу- 
рали юж. Малополыии). подстригать (р-н 
Хелма) детям волосы до года. У ребенка 
может возникнуть К.» если не выполнено 
какое-нибудь желание матери во время бе¬ 
ременности (р-н Лодзи). 

Лечение начиналось с того, что К. 
стремились как можно скорее вывести нару¬ 
жу, ускорить его созревание, чтобы он стал 
«видимым», т. е. волосы на голове должны 
свиться в ком. Способы для этого были из¬ 
вестны в разных регионах Польши, а также 
на Волыни, в Подолии и в Белоруссии. Для 
«запускания» (созревания) К. вплетали чу¬ 
жие волосы в свои (кашуб.). Пока К. не 
созрел, его охраняли, повязывая голову 
платком. Лечил больного специальный зна¬ 
харь дозалгг (пол.). Растущий, увеличиваю¬ 
щийся К. — это признак того, что болезнь 
постепенно отступает и вскоре К. можно 
будет удалить — срезать, отсечь топором, 
отрубить камнем, отпалить раскаленным 
железом и т. д. 

При лечении К. строго соблюдался ри¬ 
туал: К. не отрезали, а распутывали (Чер¬ 
нигов.); заговаривали, стоя под матицей 
(бреет., гомел.), на восходе и закате солнца 
(пол.); окуривали больного травами, закрыв 
окна и двери (бел.). Часто использовались 
травы с тем же названием, что и болезнь: 
рус. кѵлдутшк «плаун», «горицвет», ков- 
тун (вологод.), колтун «ввд папоротника», 
бреет, коетуннык; пол. гіе/е коііипоіѵй «си¬ 
неголовник»; с.-морав. коПшюѵа ггіігха «пла¬ 
ун», Ыіипаиа или ькгоікоѵаггі'та (силез.) 
«переступень». Омела, паразитирующая на 
других растениях, в некоторых местах (се¬ 
вер Подлясья и зап. Белоруссия) называет¬ 
ся каІЫп (кал тун) и в народе считается 
видом древесного колтуна. Использовали 
отвар омелы (бел.), в деревнях на западе 
Польши ее ветки носили на голове. 

Полагали, что вечнозеленые растения, 
которые символизируют незрелость, вечно 
длящуюся жизнь, воздействуют на К. по¬ 
степенно, чтобы он не созрел внутри челове¬ 
ка, а вышел наружу. Побеги барвинка (пол., 
в.-слав.), плюща (Мазовше), плауна (Сан- 
домирская пуща, Краков, поев., Чехия, Мо¬ 
равия), папоротников, ветви самшита и тиса 
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(пол.) образуют густые сплетения, напоми¬ 
нающие внешним видом спутанные волосы 
(лечение по принципу симпатической магии). 
Отвары этих растений пили, смачивали ими 
волосы. Предпочтение отдавалось барвин¬ 
ку, его голубые цветки означали бесплодие, 
мертвенность, смерть (пол.)« Надо было 
кропить, мазать голову и волосы настоем 
барвинка на красном вине, водке; мытъ го¬ 
лову отваром барвинка или питъ его, чтобы 
К. не ломал костей и быстрее свился (бел., 
укр., пол.), носить стебли этого растения на 
груди (краков.). На Волыни для избавления 
от К. следовало спать на листьях папорот¬ 
ника. Раны от К. лечили листьями черной 
ольхи и лопуха (р. Неман). 

Иногда советовали спать на хомуте вмес¬ 
то подушки (витеб., минск.). На юго-востоке 
Польши (р-н Тарное, Жешоза) знахарь вы¬ 
ходил вместе с больным из дома до восхода 
солнца, отстригал К., после чего они вместе 
произносили заговор, ловили ящерицу, про¬ 
таскивали через ее глаза шелковую нитку и 
закапывали её вместе с К., хлебом, солью и 
деньгами в сухом месте, под дубом, плодоно¬ 
сящим деревом или в лесу в муравейнике. 

Правила срезания К. К. должен 
бытъ на голове год и шесть недель (пол.); 
его нельзя обрезать, надо ждать, пока сам 
отпадет (витеб., минск.. с.-морав,); пока не 
отстанет от головы на два дюйма (краков.). 
Бали К. срезать до того, как он созреет, его 
можно «загнать» в голову, что принесет не¬ 
выносимые мучения (словац.). Для борьбы 
с этой болезнью было важно выбрать время 
и место: если К, отстричь в недобрый час, 
он не отступит, и человек вновь заболеет 
(силез.). К. обрезают в среду, когда луна 
растет или после полнолуния (вольш.), на 
убывающей луне, в последнюю четверть 
луны (жешов. тар но в., иитеб., минск.), пе¬ 
ред новолунием в погожий день под вечер 
(краков.); подрезают понемногу три раза 
каждый раз в четверг на новолуние (велико- 
лол.). Обрезают, когда ясно на небе (си- 
Авз.), в пасхальный день (Кочевье), до вос¬ 
хода солнца у реки (бреет., гомел.); можно 
отрезать только раз в году, в Страстную 
пятницу перед ритуальным купанием в реке, 
произнося специальное заклинание (Ополе). 
Срезав, завязывают в тряпку, вложив туда 
(серебряную) монету, булочку, и закапыва¬ 
ют в землю или муравейник, под порогом 
дома (краков,), на перекрестке дорог, за 


границей села (Влоцлавек, Серадз, Гродно), 
под бузиной и в других местах, где обитают 
злые духи {пол., п.-глав,), под яблоней со 
сладкими яблоками в новом горшке вместе с 
хлебом, сахаром и деньгами (после этого 
дерево может засохнуть, — Краков); зары¬ 
вают глубоко в сухую землю, иначе пора¬ 
женные колтуном волосы превратятся в 
«вылыскй» (червячки, вызывающие болезнь 
волос) и будут вредить людям и скоту (вч- 
теб.), К. прячут в дуплистых трухлявых вер¬ 
бах, иногда между балками дома (пол.), под 
стреху (Серадз, Гродно); прячут тайком в 
сухом месте у дальних соседей, а иногда в 
лесу (пол.); облепив его хлебом, перебрасы¬ 
вают через избу: если этот комок проглотит 
собака или другое животное, больной исце¬ 
лится (пол. р-н Жарок); выбрасывают за 
спину или в заросли, не глядя (пол. Тарнов, 
Жешов); затыкают в расщелину горы (го¬ 
мел. — ІІА); кладут над дверями, чтобы 
люди под ним ходили, или выносят за гра¬ 
ницу своих владений, и, вложив в него моне¬ 
ту, затыкают под камень; сжигают, бросают 
в текущую воду (витеб., минск.). 

Пережигают каждый волосок раскален¬ 
ными щипцами, папиросой и кладут под тя¬ 
желый камень (белосток.); отделяют К. у 
самой головы раскаленным железом (куяв.) 
или громничной стрелой, затем К. сжигают 
(Влоцлавек). К. отбивают камнем на камне 
по двадцать волосков в день (витеб.); отре¬ 
зают К. у больного украдкой во сне, за что 
К. в отместку может вызвать незаживаю¬ 
щие язвы на теле (витеб,, минск.). В Ве- 
люньском воев. считали, что К. можно от¬ 
рубить только топором; раскаленным или 
политым святой водой серпом. Пастухи-ов¬ 
чары отсекали К, топором на пне (Велюнь, 
Радомско). Это делалось в Страстную пят¬ 
ницу перед восходом солнца, на Пасху, в 
канун праздника Богородицы Посевной 
(8ЛХ), в каждую среду (Влоцлавек). Пло¬ 
хо, если во время срезания на К. дует ветер, 
а если начинается дождь, то болезнь возвра¬ 
щается к человеку (ю -мллопол.). 

В качестве охраны от К. носили 
амулеты с плауном (пол.). Больному совето¬ 
вали есть вареное мясо ежа (плтеб, минск.), 
аиста (пол., э.-укр,). 

К. нельзя остригать, пока он не созреет 
(пол.); если К. «задан» ведьмой (варм.), так 
как это может привести к слепоте (пол. Ку- 
явы; бел. юмел), глухоте или потере рас- 
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судка (пол.); К. может скрутить голону, 
руку, ногу, все тело (белосток.), вызвать 
смерть (пол. куяв.). К. нельзя расчесывать 
(бреет.); нельзя остригать ножницами — че¬ 
ловека тотчас «скрючит», и он будет му¬ 
читься до смерти (виіеб., минск.), нельзя 
отрезать в новолуние ~ опять отрастет (пол. 
тарнов., жентов,)- Чтобы не получить К., 
нельзя мытъ голову в день Ивана Голово- 
оека (нолын., речицкое Полесье), употреб¬ 
лять на постройку дома деревья с наростами, 
напоминающими наросты на теле челове¬ 
ка, — у жильцов будут К., и дети будут 
рождаться кулдунуватыми (витеб. — Ни- 
киф,ППГШ5>, Чтобы не раздразнить К., 
нельзя есть горох и бобы (он их не любит). 
См. также Волосы. 

Лит.: Аф.ПВ 1:36; 3:519; БулУН а :219; СД 1: 
348; СБФ-95:59,275,373-574; СРНГ 14:34. 
117,196; Никиф.ПП1 Ы88.258,265; ІЗнг.Кіт 
252,253,254; Віе 8 .КОМ;458, 471,472; Віе ё .ЬЬР: 
254-272; Вгаск Е5Р 3:376—377; ГеЛ.ЬВ 1:217, 
388,391; Рс8.1^:23 0,268; КЬ\Ѵ:405 Г 472; КоІЬ. 
0\Ѵ 3:129; 46:467; 48:291,298; Ьші 1899/5: 
377; 1900/6/3:303,304; 1931/10/1:71; Ьда ХМ: 
130; МААЕ 1:109,206,209; Мпг.МКЛЗ, Мо*2. 
КЬ5:215-216; Ка<1т КК:80,Ш; Р Л \.2.Х:*5- 
47,49,75,101,126,137,139,146; 2\ѴАК 1880/4; 
193; 1887/11:53: 1889/13:75,195; 1895/18:34, 
35; $іт КС:123 ЗусЬіа 8СК 6:91; ЗгусЫХК: 
51,52,53; ЗгуІ.ХОЪ': 136,139.162; ИаіС.МБ209; 
ССМ 1891/65:491; СЦ 1900/9:339,340; 1902/ 
11:192; НоІГѵ]Р:252,253. 

В. В. Усачева 

КОЛЫБЕЛЬ (к.-елдп. люлька, зыбка, ко¬ 
лы ска, колыбка. калубелъ, кальбель, ю,-слав. 
колевка. кѵлебка, Аула, л юлка, бсіиика, 
прка , пЬеІка; з.-слав. коіузка, коІсЬка, Гео- 
Ііиі'ка и т. п.) — первая земная оби- 
телв человека, объект и локус магических 
оберегов, направленных на защиту жизни и 
здоровья ребенка; в своем символическом 
значении соотносится с материнской утро¬ 
бой (ср. полес. колыбиль 'плацента'), жи¬ 
лым домом и гробом (ср. серб. «Што 
колиіеака одЛіули, то мотнка эакопа» [Что 
ввшестует К,, то закопает лопата]). Кача¬ 
ние в К., по поверьям, стимулирует рост и 
развитие ребенка. См. Качели. 

В народном быту использовались К. раз¬ 


ных видов и конструкций: напольные, под¬ 
весные, переносные; деревянные, лубяные, 
полотняные; тесаные, плетеные; овальные, 
прямоугольные и т. д. 

При изготовлении К. нередко со¬ 
блюдались строгие правила, касающиеся вы¬ 
бора материала, мастеров и самой работы. У 
сербов Копаоника обычно К. делал кто-ни¬ 
будь из родни, иноща только дед или отец 
новорожденного; кое-где, напротив, отцу 
запрещалось не только самому мастеритъ К., 
но даже нести ее от мастера до дома, иначе 
ребенок «не будет жить» (Косово). Пользо¬ 
вались также услугами специальных сель¬ 
ских мастеров; покупали К. на базаре или у 
цыган (словен.). У черногорцев при появ¬ 
лении на свет первого ребенка (или: перед 
родами, в день крещения) мать роженицы 
(иногда свекровь) приносила ей в дар К., 
пеленки и все необходимое для ребенка. 
Нести К. в дом следовало на плече и ни в 
коем случае не опускать на землю, чтобы не 
навлечь на ребенка беду; нередко придер¬ 
живались определенных дней недели (поне¬ 
дельник, четверг) и времени суток (после 
полудня). К. нельзя было нести праздной; в 
нее старались положить что-нибудь «жи¬ 
вое», например, цыпленка. 

Большое значение придавалось м а т е - 
риалу: юж. славяне предпочитали делать 
К. из одного дерева, тогда ребенок будет 
здоров; использовались разные породы де¬ 
ревьев, но часто выбирали вербу, орех и др. 
быстрорастущие деревья, чтобы ребенок хо¬ 
рошо рос, или боярышник, чтобы он долго 
жил (был «дугог иека»), В Пирин. крае де¬ 
лали люльку из древка свадебного знамени. 
Если в семье «не держались» дети, то К. 
надо было делать из «лома», т. е. сломлен¬ 
ного бурей или весенним паводком дерева 
(Ибар), или из дерева, побитого громом 
(боен.). Полотняные К. могли делать из ры¬ 
бацкой сети (рус., серб.). В народных пес¬ 
нях К. выковываются из золота, серебра и 
украшаются драгоценными камнями. 

На Рус. Севере магическими действиями 
окружался также очеп (шест, на котором К. 
крепилась к потолочной балке): если роди¬ 
тели не хотели больше иметь детей, то с оче- 
па не снимали кору и не обрубали сучки 
(Новгород,); делали очеп из березы или ели, 
чтобы ребенок крепче спал (яраслав.); избе¬ 
гали братъ для очепа ель, чтобы ребенок не 
покрылся коростой (архангел.); желая иметь 
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много детей, вырубали очеп в густой чаще 
леса (ярослав.); когда дети умирали, то отец 
шел в лес и срубал очеп так, чтобы он не 
коснулся земли (вятсх). 

Во всех слан, традициях принято было 
уьрашать К. росписью (наир., иаобраткския' 
ми ангелов), инкрустацией, резьбой (орна¬ 
ментальные, растительные и животные мо¬ 
тивы — чаще всего птичьи и змеиные), 
надписями (в том числе инициалами Христа 
и Богородицы), что имело магическое охра¬ 
нительное значение. 

Предмета- о 6 с р е г и помещали в К. 
для защиты младенца от демонов, болезней 
и сглаза: юж. славяне клали под подушку 
или подстилку нож, раскрытые ножницы, 
бритву, иглу; куриный помет, мусор из углов 
дома, собачью кость с дырой (серб.), уголек 
(бел.), каменную плитку, зеркальце (сло- 
вен.), громовые страны; прут (или колышек) 
боярышника, крестик из тиса, четырех- 
лнетыи клевер, базилик; соль, чеснок, сахар, 
хлебную закваску, пшеничное или кофейное 


зерно, серебряную монету и др. На Рус 
Севере (Каргополье) в К. клали высушен¬ 
ную пуповину, а под К. закапывали в гли¬ 
няном горшке послед Под К. держали мет¬ 
лу, кочергу, топор, серп, питы, фартук, 
пропитанную дегтем тряпку, чтобы прегра¬ 
дить путь демонам; прятали в изголовье К. 
лучину, обмотанную пряжей, «чтобы змбоч- 
ник прял» (с,-рус.). Через К. перевешива¬ 
ли пояс (серб,), над К. вешали колоколь¬ 
чик (рус., ю.-слав.), Ради хорошего сна в 
К. клали маковую головку, травы (о -слце. 
пол,), заячьи уши, паутину (пол,); мужские 
штаны (рус.), портянку от огганка (серб.), 
гребень и веретено (рус), камень («Как 
камень этот лежит, молчит, так и ребеночек, 
раб Божий /имя/, лежи, молчи. От ин до 
веку. Аминь» — ВФЗИ:63^64) и др. См. 
также Бессонница. К. принято было накры¬ 
вать пологом — из женской юбки (рус,), из 
сети (серб.) и т. п. В К. обычно клали все 
предназначенные ребенку дары (деньги, 
одежду и т. п.); болгарские женщины, наве- 
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цишшие роженицу на третий день после ро¬ 
дов, уходя, оставляли в К. нитки, выдерну¬ 
тые из своей одежды. 

Первое укладывание ребенка в 
К. сопряжено с рядом условий: обычно это 
делалось не сразу после рождения, а лишь 
после крещения; до этого младенца держали 
в постели матери или в решете, между ткац¬ 
кими гребнями (серб.), в корзине, лукошке, 
корыте (рус., ссрб„хорв.), на глиняном про¬ 
тивне, перевернутом треножном столике 
(серб,), в перевернутом конском седле (чер- 
ногир., ю.-серб.) и т. п., подложив под него 
солому в память о «христовой колыбели». 
Иногда эта пауза не связывалась с обрядом 
крещения, просто считалось необходимым 
выдержать 2, 3, 7, 40 дней, прежде чем 
уложить новорожденного в К. Русские в 
Заонежье перекладывали ребенка в зыбку в 
тот день недели, в который состоялись роды, 
и остерегались это делать в дин, посвящен¬ 
ные мученикам, и на Благовещение. В Верх¬ 
ней Крайне (Хорватия) первый раз укла¬ 
дывали младенца в К. в тот день недели, на 
который пришелся в этом году Рождествен¬ 
ский сочельник («чтобы ребенок был счаст¬ 
лив в жизни»), причем поручалось это тому, 
кто хорошо пел, кто был здоров и крепок, — 
чтобы таким же был ребенок. Иногда пред¬ 
писывалось первый раз качнуть К. правым 
локтем, чтобы ребенок был удачлив, или, 
укладывая его первый раз, зажмурить глаза, 
чтобы он хорошо спал (хорв.). 

Прежде чем уложить ребенка, в К. клали 
кота (рус.., укр., бел.) или птицу (болт ); кро¬ 
пили К. освященной водой, окуривали лада¬ 
ном; украшали цветами, лентами; повитуха 
чертила ножом вокруг К. и затем клала его в 
К. со словами: «Полуночная матка и не ходи 
по ночам, и не тешься над младёном, вот 
тебе, на, возьми ножик и вострую саблю и 
играй да перебирай» (рус. олонец. — ЖС 
1912/1:№30). Сербы Косова новорожден¬ 
ную девочку сначала клали на ткацкий ста¬ 
нок, чтобы она выросла хорошей ткачихой, а 
мальчика несли в хлев и клали в ясли, чтобы 
он умел обращаться со скотом, и лишь после 
этого укладывали в К. С.-рус. традиция тре¬ 
бовала, чтобы при каждом укладывании ре¬ 
бенка в К. произносили благословение, иначе 
черт унесет ребенка, заменив его осиновой 
чуркой или своим ребенком. 

В К. ребенка держали от одного года до 
трех лет или до рождения следующего ре¬ 


бенка; иногда меняли несколько К. по мере 
роста ребенка (боси., словен.). К. считалась 
«собственностью» матери или первого ребен¬ 
ка, выпестованного в этой К, Когда ребенок 
вырастал, К. выносили из жилого помеще¬ 
ния на чердак и вновь использовали при 
рождении следующего ребенка; К. нельзя 
было выбрасывать («дети не будут держать¬ 
ся»); ее хранили (особенно «счастливую» 
К.) или дарили. 

Одалживание К. допускалось в 
случае необходимости, но только для ребен¬ 
ка того же пола; при этом неохотно отдава¬ 
ли К. тем женщинам, у которых дети «не 
держались», были болезненны или рожда¬ 
лись только девочки. Принято было, чтобы 
из дома одалживаемую К. вынес кто-то из 
семьи хозяев; когда же К. возвращали, ее 
оставляли перед домом, а в дом вносил хо¬ 
зяин. Нельзя было возвращать К. пустой — 
в нее клали что-нибудь матерчатое или вя¬ 
заное. Если случалось, что дитя умерло в 
одолженной К., то мать умершего помещала 
К. на ствол боярышника и лишь после этого 
возвращала хозяевам; считалось, что в такой 
К. следующий ребенок будет хорошо расти. 

У юж. славян носить К. могли исключи¬ 
тельно женщины; по обычаю черногорцев, 
мужчина не смел даже дотронуться до К. 
голой рукой, это считалось позором. И толь¬ 
ко в церковном обряде крещения и в обряде 
пострижин это табу снималось, и крестный 
отец на протяжении всей церемонии держал 
К. с младенцем. 

В доме К. обычно помещалась возле 
печи так, что ногами ребенок был обращен 
к огню, а головой к окну; иногда следили, 
чтобы голова была ориентирована на восток 
(«откуда солнце греет»), а ноги — на запад 
(Косово); не допускали, чтобы на ребенка в 
К. падал лунный свет (в.-сдав., пол.). Из 
дома К. выносили всегда головой вперед (в 
отличие от гроба); в пути также несли К. 
изголовьем по ходу движения. В Полесье, 
когда мимо дома проходила похоронная про¬ 
цессия, К. было принято поднимать вверх, 
чтобы смерть не коснулась ребенка (Озерск 
Ровен, обд,). Мыть К. полагалось в опреде¬ 
ленные дни, у сербов чаще всего в Чистый 
понедельник (1-й понедельник Великого по¬ 
ста), в Юрьев день. 

В обращении с К. соблюдались много¬ 
численные запреты. До рождения ребен¬ 
ка (особенно первого) нельзя было маете- 
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рить К., иначе ребенок не будет жить 
(хорв.); нельзя было вдвоем качать или нес¬ 
ти одну К.; одновременно качать или нести 
две К.; оставлять в доме или выносить из 
дома пустую К., оставлять К. на дворе пос¬ 
ле захода солнца; перескакивать через К., 
становиться к К. спиной (ребенок будет глу¬ 
хой), садиться на К- и т. п. Наиболее рас¬ 
пространен у всех славян запрет качать пус¬ 
тую К... объясняемый тем, что ребенок не 
будет расти, умрет, заболеет, не будет спать, 
в семье не будут больше рождаться дети или, 
наоборот, будет много детей; черт вскочит 
(бел.) и др. По серб, обычаям, нельзя было 
оставлять К. в доме на Рождество, чтобы «ее 
не видел бадняк и рождественская солома»; 
К. выносят на чердак или задвигают под кро¬ 
вать, а после праздника, на третий день, ко¬ 
гда уберут солому, ее возвращают на место, 
тем не менее в Сочельник хозяйка посыпает 
К. житом, забираясь на чердак. Когда К. ло¬ 
малась, она становилась опасной для ребенка 
и от нее отказывались. 

Если младенец умирал в своей К., то К. 
нужно было сломать и выбросить туда, куда 
выбрасывают все «смертные» предметы (в 
текущую воду, на дерево или под какой-ни¬ 
будь забор), или же продать, чтобы следую¬ 
щих детей защитить от смерти (серб., Ибар). 
Иногда младенцев хоронили в их К. или 
оставляли К. на могиле. Когда в семье «не 
держались» дети, следовало при рождении 
нового ребенка рано утром взять К. с безы¬ 
мянной могилы и, вымыв ее и оставив на 
ночь на крыше дома или на камне, уложить 
в нее новорожденного (серб.). Можно было 
также пригласить нового мастера и сделать 
новую К. или купить К., изготовленную 
женщиной по имени Стана (чтобы «остано¬ 
вить» смерть). Менять К. было принято и в 
тех случаях, когда в семье рождались одни 
девочки (реже — когда рождались маль¬ 
чики) , в надежде, что новая К. принесет 
перемену пола (ср. в тех же целях замену 
крестных родителей). Меняли К. и ради из¬ 
бавления ребенка от болезни, в частности 
судорог (Косово). Смерть младенцев в се¬ 
мье можно было остановить краденой К. — 
считалось, что в такой К. больше не будут 
умирать дети; ее не выносили из дома (даже 
в церкооь). 

Магические функции К. име¬ 
ла в обряде защиты от града: К. с младен¬ 
цем выносили из дома и оставляли под дож¬ 


дем и градом, веря, что град тотчас же пре¬ 
кратится (ю -серб , Ѵик.5К:258); при при¬ 
ближении градовой тучи выносили из дома 
К. с ребенком и размахивали ею в сторону 
тучи, отгоняя тучу от села Когда в 

хозяйстве не велся скот, считался действен¬ 
ным троекратный обход загона для скота 
женщиной, несущей К. с младенцем и по¬ 
вторяющей: «Как у меня колыбель полна, 
так пусть полнится и загон!». Чтобы защи¬ 
титься от чумы, ей готовили угощение и сна¬ 
ряжали К. «для ее младенца», все это вы¬ 
ставляли на чердак дома. Для избавления от 
бесплодия сербские женщины покупали се¬ 
ребряные амулеты в виде К. и относили их а 
монастырь (особенно в Дечаны). В Него- 
тинской Крайне был обычай в день креще¬ 
ния младенца, родитлегпся в семье, где уми¬ 
рали дети, покупать (причем не торгуясь) 
восковую К. -амулет и закапывать ее в бе¬ 
зымянную могилу, это должно было сохра¬ 
нить новорожденному жизнь. Совершались 
и другие магические действия с К,, чтобы 
преодолеть детскую смертность: носили К. 
«переночевать» в монастырь; тайно взвеши¬ 
вали К. умершего ребенка вместе с постелью 
(см. Измерение); выносили К. с ребенком на 
перекресток и поджидали, когда ее найдут, 
нашедший становился кумом ребенка; настру¬ 
гивали в К. известки со стены (боен.) и др. 

В обычном праве юж. славян но¬ 
шение К. с ребенком по селу предписыва¬ 
лось мужчине — отцу внебрачного ребенка в 
качестве наказания и посрамления (черно- 
гор.). Осужденный должен был привязать 
К, с ребенком себе на спину и так пройти по 
селу. В Косово после такого же наказания 
виновного принуждали жениться и признать 
отцовство. В Черногории и юж. Сербии по¬ 
целуй через К. с младенцем был частью и 
главным символом старинного обряда при¬ 
мирения родов, связанных кровной враждой. 

Лит.: Баранов Д. А. Символические функ¬ 
ции русской колыбели // Славяно-русские древ¬ 
ности. Вып. 3. Проблемы истории Сев.-Зап. 
Руси. СПб., 1995; Он же. «Стоит город не на 
земле, не на воде»//ЖС 1998/2; Вукано- 
виЬ Т. Дечіа колевка у балканских народа. 
Враі-ье, 1979; РР; Рус.:513— 514; Лог.СОЗ: 
67-69; Віек.МО; ВузІг.ЗОК; Кні РІШ-8'3; 
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КОЛЬЦО, перстень — украшение, символ 
венчания и брака, а также амулет и оберег 
от нечистой силы. 

Семантика К. основывается на защит¬ 
ных свойствах металла, из которого оно сде¬ 
лано, и магии круга (см. Круг, Венок). Воз¬ 
можно, на К. было перенесено значение 
нити-оберега, обвязанной вокругпальца, как 
нити, обвязанной вокруг запястья — на 
браслет, а вокруг шеи — на ожерелье (Ел. 
СЗК:177). О важности К. свидетельствует 
архангел, поговорка: «Нет ни хлеба, ни му¬ 
ки, был бы перстень на руки» (Подв.:120). 
В некоторых традициях запрещалось носить 
К. на среднем (макед.) или указательном 
(пол.) пальце, это предвещало смерть мате¬ 
ри или обоих родителей. 

В свадебном обряде К. являет¬ 
ся символом нового социального статуса мо¬ 
лодых, их единения и выполняет защитную 
функцию, а в некоторых ситуациях стано¬ 
вится заместителем жениха и невесты. Во 
многих местах при сватовстве, обручении, 
сговоре или венчании стороны обменивались 
К. Обычно жених посылал невесте К. вмес¬ 
те с другими подарками. Принятие или да¬ 
рение К. служило знаком согласия девушки 
выйти замуж: «Без прстена нема разговора» 
[Без кольца нет разговора] (черногор.). При 
ухаживании парень надевал девушке на па¬ 
лец соломенное К. (пол.). К. служило сим¬ 
волом брачного соединения, поэтому при 
браке по принуждению, девушка иногда 
противилась надеванию ей К. отцом (рус. 
твер.). У белорусов во время сговора друж¬ 
ки 3 раза поднимали на платке К., крича 
«знват», а потом надевали их на пальцы 
жениху и невесте. В ходе свадьбы молодые 
2 раза менялись К., в конце концов получая 
каждый свое. Иногда волосы невесты про¬ 
девали через К. и немного поджигали (бел.). 
У болгар при приготовлении свадебного ка¬ 
лача в муку бросали К. жениха или К. обоих 
молодых, иногда через К. наливали воду, 
предназначенную для замешивания теста. 
Смысл всего обряда состоял в «замешива¬ 
нии, заквашивании» молодой семьи. После 
сговора жених с невестой обходили все село 
и приглашали гостей на обручение, называе¬ 
мое ріегісіолЬі («колечки») (пол. куяв<). На 
девичнике перед свадьбой девушки — под¬ 
ружки невесты подбрасывали в платке свои 
К. (бал. минск.), чтобы быстрее выйти за¬ 
муж. В субботу во время обручения мо¬ 


лодых освящали К. участников обряда со 
стороны жениха и невесты, окропляя их о 
священной водой или опуская в миску с 
водой (пол. куяв.). У воет, славян обмен К. 
часто совершался путем погружения их в 
стакан с вином, что имело также значение 
оберега. Когда приходили за невестой, она 
смотрела через К. р чтобы первой увидеть 
жениха (болг.); через К., базилик и сито, 
чтобы любовь была чистой, как серебро, 
чтобы жена была приятна мужу, как ба¬ 
зилик, и чтобы жизнь их была сытой 
(серб.). По пол. поверью, трещина в об¬ 
ручальном К. сулила смерть одного из су¬ 
пругов. 

К... как и др. уенчальные атрибуты, 
использовались в дальнейшем в кален¬ 
дарных и окказиональных обря¬ 
дах: их надевали «лачарки» во время весен¬ 
них обходов (серб.); у женщины, которая 
месит хлеб на Рождество, должно было 
быть на руке К. иначе калачи получатся 
«нечистые» (ІЗуджак, ю.-вост. Сербия); об¬ 
ручальные К., наряду с др. предметами, 
клали на столик, выносимый навстречу гра¬ 
довой туче, для защиты урожая от градоби¬ 
тия (с.-воет. Сербия, Драгачево). При за¬ 
мешивании обрядовых хлебов в Юрьев день 
(23.IV). почвы слегка скребли серебряными 
К., браслетом, монетой или деревянной лож¬ 
кой (болг. Добруджа). 



Перстень, изготовленный из ступить: 
тележного колеса (1886 г., Моравия) 


Иногда с обручальным К. хоронили по¬ 
койника (укр. полес. болг.), т. к. верили, 
что оно помогает в пути на «тот свет» 
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(болг.). К. надевали на средний пале:а руки; 
если К. не было, его специально покупали; в 
некоторых р-нах К. в таких случаях делали 
из воска. Известны и запреты Ні девать 
К. и другие украшения умершему (укр.). 
В Полесье считали, что на «том с в* те» не 
нужно носить К. г иначе ужи будут приста¬ 
вать (ПА, го мел.). 

Для лечения от сглаза, противодей¬ 
ствия вредоносной магии, для обере¬ 
га использовались венчальные К.; особенно 
эффективным считалось К,, выкопанное из 
могилы (болг., серб.). Для лечения ячменя 
на глазу или золотухи больные места об¬ 
водили вокруг обручальным (т. е. золотым) 
К., ср. Золото; золотое К. кипятили вместе 
с травами и давали пить или обливали ими 
больного (рус.). К. давали носить, чтобы руки 
не болели (от «грызи»), клали в куш ль ди¬ 
тяти, страдающего сухоткой или желтухой 
(укр. лубен.) Снятое с руки мертвеца К. 
использовали для остановки кровптгчения: 
как только сквозь К. упадет капля крови, 
текущая из носа, кровь сразу же превратит¬ 
ся (серб. Тимочка Краина). При трудных и 
затяжных родах повитуха снимала с роже¬ 
ницы К. и другие украшения, разнизывала 
узлы, раскрывала сундуки и двери (укрО, 
обливала обручальные К. водой и давала 
пить воду роженице (сев.-рус). По маке¬ 
донским верованиям, если две роженицы 
встретятся взглядом, их дети умрут; чтобы 
этого не произошло, им следовало обменять¬ 
ся кольцами (Велес). Когда купали но¬ 
ворожден! «и* о, клали в воду монеты і(ли се¬ 
ребряное К. (рус., болг.). То же К. клали 
на столе, накрытом для угощения орнсниц, 
духов судьбы, на третий день после родин 
(болт.). Сербы для защиты нанорожленного 
от злых духов (бабице). наряду с д эугими 
апотропеями, клали ему под голову К, 
Жена, которую разлюбил муж, почысі обно¬ 
сила вокруг спящего супруга К., снятое с 
мертвеца, веря, что муж больше не будет 
мучить и бить ее (серб.). Если один из су¬ 
пругов уходил из семьи, покинутому следо¬ 
вало украдкой посмотреть на него червз вен¬ 
чальное К. или через рукав венчальной 
рубахи (Метохия). С помощью К., снятого 
с покойника, можно было выиграть гяжбу, 
стоило только посмотреть через Ніто на 
судью (Тимочка Краина). Если жених в 
первую брачную ночь оказывался «і.емощ- 
ным», то утром ему следовало помсчиться 


через венчальное К. (Копаоник, Ибар). По 
верованию македонцев, проклятия матери 
детям не исполнятся, если она носит К. 
на руке (Прилеп). В Лечебнике рубежа 
XVII-XVIII вв. рекомендовалось носить 
на руке К., сделанное из правого копыта 
лося, чтобы не повредили злой дух или 
злой случай. Ради оберега следовало носить 
К. во время беременности (ПА — Рус. Се- 
вер). 

Умывание водой, в которую положена 
монета или золотое К., по верованиям рус¬ 
ских, спасает от ударов молнии; на К. также 
«наговаривали» заговор (например, на лю¬ 
бовь всех людей) и носили при себе за пазу¬ 
хой или в платке (рус,). 

В скотоводческой обряднос¬ 
ти доение коров и овец через К, использо¬ 
валось в качестве оберега и для лечения ско¬ 
та. Если под коровой пролетит ласточка, то 
для предохранения от болезни (считали, что 
молоко будете кровью), ее доили в золотое 
К. (рус.)- То же делали при появлении в 
молоке крови (укр. эакарпат.), а также пос¬ 
ле отела (укр. гуцул.). Хозяйка снимала К. 
и другие украшения во время первого отела 
коровы из боязни ее «испортить» (заКар¬ 
пат.). В Юрьев день (23.IV) для того, что¬ 
бы все стадо было сохранено от сглаза и 
нечистой силы, чтобы было много молока, 
первую овцу доили через К. невесты, кропи¬ 
ли стадо «молчальной» водой, в которую 
опускали К. (болг.), доили через калач, бер¬ 
до, серебряное К. и иглу (серб.). В Алек- 
синацком Поморавье и Сврлиге (серб.) так 
же — через К. и др. предметы с отверстием 
посередине (венок, хлеб, камень) — доили 
овцу, которая ягнилась в первый раз. 

В аграрной магии «молчальной» 
водой, в которую опускали К., кропили ам¬ 
бар перед началом молотьбы, чтобы работа 
была легкой и было много жита (болг,). К. с 
завязанной на нем красной ниткой, опускали 
в сосуд с зерном, предназначенным для по¬ 
сева (макед. — Гевгелия). Жито, приготов¬ 
ленное для обрядового засевания, пропуска¬ 
ли через перстень со словами: «Да се роди 
житото чисто како алатово» [Чтобы роди¬ 
лось жито чистое, как золото]. В другом 
случае девушка или женщина, отбирая семе¬ 
на, пропускала их через К., говоря: «Како 
шчо не се превира нишчо преку ирстеіюв 
така да не се превира ни магната» [Как не 
проходит ничто через перстень, так пусть не 
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проходит никакая магия] (макед. — МФ 

1977 : 112 , 111 ). 

С другой стороны, К. могло использо¬ 
ваться во вредоносной магии. Счи¬ 
талось, что поднятые девушкой на дороге 
без благословения К,, бусы, платок и т п., 
становились причиной любовных домога¬ 
тельств змея, который заманивает этими 
предметами жертву или сам в них обращает¬ 
ся (болг.) (см. Змей летающий). Чтобы 
створожить» сердце девушки, советовали 
положить ей в карман глиняное К. и уда¬ 
рить ее по плечу осиновым прутом (рус. Вла¬ 
димир.). В К. или в старом башмаке ведьма 
держит находящуюся в ее услужении нечис¬ 
тую силу (под.). Сами колдуны и ведьмы 
могли оборачиваться в зверей, набрасывая 
на себя К. или кувыркаясь через обручи. По 
болг. верованиям, у змеиного царя под язы¬ 
ком есть волшебное К., с помощью которого 
он может превращать предметы и человека 
во что угодно. 

В гаданиях К. символизировало за¬ 
мужество, реже — богатство и благополучие. 
Кольца клали в блюдо или миску с водой, 
накрывали платком и вытаскивали их не гля¬ 
дя; размещали среди других предметов-сим¬ 
волов; лили через К. воск, олово, яичный 
белок; клали венчальное К- под подушку. 

В святочных, юрьевских, предпасхаль- 
:іых или летних ивановских гаданиях (назы¬ 
ваемых у русских метать кольцо, хоронитъ 
золото, у болгар — ладувапе, пеене пръсте* 
нише у тайани, у сербов пеааіъг прстсну) 
К., помещенные в сосуд с водой, симво¬ 
лизировали девушек — хозяек К., каждой 
из которых предназначалась «подблюдная» 
песня, исполняемая в момент вынимания К. 
из сосуда. 

В других гаданиях клали К. среди раз¬ 
личных предметов (хлеб, вода, уголь) и пус¬ 
кали петуха, наблюдая, к какому из них он 
подойдет; пускали птицу в круг, составлен¬ 
ный из колец девушек, замечая, чье К. она 
клюнет первым — та выйдет замуж в тече¬ 
ние года (рус.); замечали, у какого предмета 
остановится пущенный в сосуд с водой уго¬ 
лек. Через К. также лили воду, олово или 
яичный белок, делая предсказания на основе 
получившейся фигуры (рус,). Перед сном 
надевали К. на безымянный палец правой 
ноги и, совершив ряд магических действий, 
ожидали увидеть во сне жениха (рус. ени- 
сей.). Или, надев на ногу К., ложась спать, 


приговаривали: «Суженый-ряженый, приди 
за кольцом»; ночью суженый якобы должен 
прийти и бросить К. под печку (рус. сур- 
гут.)- Смотрели на опущенное в стакан с 
водой К., отраженное в зеркальце, пока не 
пригрезится будущий жених (рус. твер., ко¬ 
стром., ярослав., забайкал.). Опускали в ста¬ 
кан К., подвешенное на волосе, и считали, 
сколько раз оно ударится о стенки, — столько 
лет еще сидеть в девках (пол. жешов.) и т. п. 

На праздновании окончания вечерок пе¬ 
ред Великим постом варили «разгонную 
кашу», в которую тайком клали К., деньги и 
крестик. Девушка, которой достанется К., 
рассчитывала на замужество (ПА, гомел.). 
Хозяйка клала К. в кашу, сваренную на 
Новый год: если оно доставалось хозяину, 
это сулило дому благополучие (бел. витеб.). 

Широкой популярностью пользовалась 
святочная игра «в колечко», во время кото¬ 
рой водящий искал золотое К., незаметно 
передаваемое участниками из рук в руки 
(рус. чеш.). 

В различных календарных обрядах К. 
служило даром, символизирующим лю¬ 
бовь и дружбу. На Троицу девушки обме¬ 
нивались К. и платками во время обряда 
кумления в знак дружбы, а затем снова воз¬ 
вращали все друг другу (в.-слав.); в Славо¬ 
нии девушки между собой или парни с де¬ 
вушками кумились, обмениваясь К., в день 
Иоанна Крестителя. К. входили в состав 
подарков избранным на Троицу «королю» и 
«королеве» (пол. куяв.). На Проводах после 
Пасхи парни одаривали девушек К. и лен¬ 
тами, а девушки дарили им крашеные яйца 
(пол. Люблин.). 

г '»'*• 

Лит.: Сумц.СО:77,79; Сумц.ССО:67: Авд. 
ЗРВ:116; Бурц.ОБСК 2:17,171: 3:7.13.16; Ма- 
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М. М. Валшііраа 

0 а.ѵмьійг-.ѵ 

КОЛЮЧИЙ, колючесть — признак 
растений и предметов, используемых в апо- 
тропеичсской (см. Оберег), лечебной (см. 
Медицина народная), отгонной, реже — в 
любовной магии. На лексическом и символи¬ 
ческом уровне колючий является синонимом 
острою: в народной культуре предметы и 
растения с такими признаками имеют общую 
семантику и сходным образом яспллѵ>*уют - 
сд в магической практике. Сюда относятся 
боярышник, терновник, шиповник, крыжов¬ 
ник, ежевика, можжевельник, репейник, 
реже — хвойные деревья, а также другие 
растения, обладающие шипами и колючими 
листьями. Из предметов “ гребень, грабли, 
вилы, вертел, игла, нож и т. п, Использова¬ 
ние К. и острых предметов и растений опре¬ 
деляется их способностью ранить, калечить, 
впиваться в тело, причинять боль, вред. С 
другой стороны, апотропеическая функция 
К. растений основана на их способности 
цепляться за одежду, удерживать, не отпус¬ 
кать кого-л. (ср. серб* название терновника 
вукодржица). С этим свойством связано их 
использование в приворотной магии. В ряде 
обрядов укалывание лиц противоположного 
пола может иметь символику коитуса. 

Чаще всего К. предметы и растения при¬ 
меняются в качестве оберегов людей и 
скота от нечистой силы и болезней. Веткой 
шиповника хлестали по углам хлева, чтобы 
выгнать чужого домового (с.-рус), можже¬ 
вельником парили подойники, чтобы охра¬ 
нить молоко от порчи (с.-рус.). Шип от тер¬ 
новника носили вместе с нательным крестом 
как оберег от вампира (серб,), кусочки тер¬ 
новой ветки в Сочельник привязывали к 
шеям домашней птицы и животных (чеш. 
ЗитІ.ЗР 1:321,280,221). Чтобы защитить 
дом от нечистой силы, ворота, двери, окна 
дома и хлева обвязывали ветками К. расте¬ 
ний, у юж. славян преимущественно боя¬ 
рышником и терновником, у западных — 
шиповником и диким крыжовником, у 
восточных — репейником и можжевельни¬ 


ком. Дверь запирали колышком из боярыш¬ 
ника, а в замочную скважину втыкали шипы 
К. растений, чтобы нечистая сила не про¬ 
никла в дом (ю.-слаэ). К. растения исполь¬ 
зовали для того, чтобы покойник не стал 
вампиром: ему разбивали лоб палкой из бо¬ 
ярышника (серб.), в тело вбивали шипы К. 
кустарников (болг., серб., боен., далмат.), 
а могилу пробивали колом из боярышника 
(ю.-слав.. чеш.) или терновника (ю.-слаз). 
К. растения сажали на могилу «нечистому» 
покойнику (словац., Ѵас|,ѴО:425; 11ир.:416), 
ограждали ими могилы (болг., воет. Сербия, 
Босния, далмат.). Вампиру в гроб клали вет¬ 
ки К. кустарников (ю.-слав.), привязывали 
к ногам ежевику (Закарпатье), терновник 
(Морава) или шиповник, чтобы они цепля¬ 
лись за его одежду и не выпускали его из 
могилы. 

Чтобы уберечь скотину от 
ведьм в четверг перед Троицей и в 
Юрьев день затыкали К. растения в хлеву 
(з.-укр., ю.-слав., а. -слив.). При первом 
доении над воротами хлева вешали венок из 
шиповника (серб.), перед первым мая, нака¬ 
нуне дня св. Филиппа и св. Якуба в порог 
хлева и в навоз втыкали ветки крыжовника 
или шиповника (чеш.). Прутом шиповника 
стегали скотину при первом выгоне на паст¬ 
бище, чтобы оградить ее от босорок (сло- 
вац.). 

Чтобы птицы не вредили посевам, при 
засевании поля три зерна бросали в заросли 
К. кустарника (Морава). Освященные К. 
ветки втыкали на границах полей 0 в охран¬ 
ных целях (пол.). В К. кустарник выливали 
воду, которой обмывали покойника (з.-укр.) 
и выбрасывали вещи умершего (слониц.). 

Наряду с К. растениями в этой же роли 
использовались острые предметъ:: 
иглы, булавки, ножи, вилы, косы, куски би¬ 
того стекла и др., которые затыкали в порог, 
крышу, двери и окна дома или хлева, обно¬ 
сили их вокруг охраняемого пространства, а 
иглы и булавки втыкали в одежду, чтобы 
обезопасить человека от порчи. 

Апотропсические свойства имел также 
костер из веток К. растений: вампиров и 
ведьм сжигали на огне из терновника или 
боярышника (серб., з.-укр.) , в костры, раз¬ 
водимые в Юрьев день, клали ветки кры¬ 
жовника и терновника, чтобы к дому не при¬ 
ближалась нечистая сила (чеш.). К. растения 
использовались для костров, разводимых 
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перед костелом в Страстную субботу (чеш.), 
после выноса покойника топили печь мож¬ 
жевельником, чтобы покойник не мог вер¬ 
нуться (с.-рус.). Чтобы ребенок не зара¬ 
зился при эпидемии, для его окуривания 
использовали т. н. «самоднвски тръп» — 
«перекати поле», состоящее из К. растений 
(болг.). Оберегом был и пепел сожженных 
К. растений, особенно боярышника и тер¬ 
новника: через него прогоняли коров, вы¬ 
пускаемых на пастбище (словац.); его дава¬ 
ли коровам на Ивана Купллу и Троицу, 
чтобы защитить от ведьм (з.-укр.). 

Оберегом служили не только сами К. и 
острые предметы и растения, но и упомина¬ 
ние о них в магических формулах. 
Говоря о вампире, добавляли пожелание: 
«На пучу му глогово трнс!» [Терновник 
ему на дороге] (серб,, Поіеб.МЗОП 3: 
307). В день св. Иеремии (1.Ѵ) девушки, 
чтобы отогнать змей, обходили село с пес¬ 
ней, в которой сообщалось, что все змеи убе¬ 
жали, а единственная оставшаяся «оба ока 
нзбола, на два трна глогова, на чети ре шн* 
кова» [оба глаза выколола о две колючки 
терновника, о четыре шиповника] (серб., 
СЕЗб 1948/58:235). Детям в качестве обе¬ 
рега от нечистой силы давали имена Три н 
Тріюииуа (серб.). 

В ряде случаев актуальным оказывалось 
символическое укалывание, закалывание, 
прокалывание возможной опасности. Вдень 
св. Димитрия (27.X) деревянными копьями 
колют во все дыры в доме, амбаре, других 
хозяйственных постройках, или затыкают 
эти копья в землю, что должно уничтожить 
всех мышей в доме (серб.). В Тодорову суб¬ 
боту женщины колют иглой камень, чтобы 
проколоть глаза змее (серб.). Мотив зака¬ 
лывания опасности встречается в заговорах 
Ср. свадебный заговор: «сидят Петр и Па¬ 
вел... всякого злого человека бьет и колет в 
нутро и в печень... во всякие недобрые мыс¬ 
ли...» (с.-рус., Буру.ОБСК 2:22). 

К. растения и острые предметы исполь¬ 
зовались для лечения болезней: счита¬ 
ется, что все болезни боятся чертополоха 
(с.-рус.). Отваром К. трав лечили колющие 
боли, в частности колики и колотье в боку 
(бел.); испорченного человека нужно было 
для излечения трижды ударить веткой тер¬ 
новника, срезанной в Страстную пятницу, — 
эти удары будут болезненны для виновника 
порчи (чсщ.). Больной нес кукурузный или 


пшеничный хлеб к кусту боярышника, ос¬ 
тавлял хлеб на ветках, говоря: «У глог улог, 
а у тело одлог» [В боярышник болезнь, а в 
тело выздоровление] (серб., СЕЗб 1894/1: 
307). Больное место часто кололи ножом, 
иглой и другими острыми предметами, чтобы 
уничтожить или прогнать болезнь (о.-слав.). 
Капризного ребенка купали в отваре К. рас¬ 
тений (бел.). 

Отсылацие болезни на К. растения часто 
встречается в заговорных формулах. Болез¬ 
ни предлагается «трнова вечера, глогова по- 
стелъя» [ужин из терновника, постель из бо¬ 
ярышника], «Глогови трнэіж био ти конак» 
[Заросли боярышника будут тебе ночлегом] 
(серб., СЕЗб 1934/50:38). 

У зап. славян К. растения использова¬ 
лись для лечения коров, испорченных 
ведьмой, и для возвращения отобранного 
молока. Для этих целей хозяйка делала ве¬ 
нок из шиповника и сквозь него процежи¬ 
вала молоко (словац.), кипятила молоко на 
огне из веток шиповника (Морава), вылива¬ 
ла в навоз молоко от испорченной коровы н 
била по этому месту прутом шиповника, на¬ 
деясь тем самым исколоть ведьме лицо (сло¬ 
вац.), била по выдоенному молоку веткой 
шиповника или боярышника, срезанной в 
полдень, приговаривая: «Зірки (пеЬ ЫоЬи)! 
Іу'з когипкоѵаі Зразііеіе 8а] ті рохпаі тсНо 
перЯісЬ!» [Шиповник (или боярышник)! 
Ты короновал Спасителя, дай мне узнать мо¬ 
его неприятеля!] (чеш., ЗишІ.ЗР 2:424). В 
э.-слав. и з.-укр. былинках предписывалось 
бить веткой шиповника обменыша — ребен¬ 
ка, подмененного нечистой силой, чтобы вер¬ 
нуть себе свое дитя. Похожее средство при¬ 
менялось для наказания вора: если он оставил 
в доме лоскут своей одежды, в этот лоскут 
втыкали три верхушки однолетнего ростка 
боярышника, девять шпилек и битое стекло, 
чтобы доставить мучения вору (чеш.). 

К. растения были символом особой кре¬ 
пости. Считалось невозможным вырубать 
терновые заросли — у тех, кто пытался это 
делать, ломался топор (Ѵіс1ѴО:425). 

В приворотной магии использо¬ 
валась способность К. растений задерживать 
кого-л., цепляться за одежду, чтобы «заце¬ 
пить» суженого. В день св. Юрия девушки, 
чтобы выйти замуж, делали венки, в кото¬ 
рые вплетали терновые ветви (словац.), при 
этом они пели: «А Іу, ІГп, $ет ко Ьгп! А Іу, 
зір, 1у Ьо Зіір!» [А ты, терновник, ты его 
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поялли [ А ты, шиповник, ты его щипи!] 

(Нигѵ.К2Ь:і97)< 

В календарных обрядах, направленных 
на увеличение плодородия, укалывание сим¬ 
волизирует коитус, В день св. Андрея и во 
время адвента ряженые парни натягивали на 
лицо или на руку кожу ежа и старались уко¬ 
лоть девушек (словац.). На святки ряженые 
парни, т. н. «веретельпики», вставляли себе 
между ног веретена и кололи ими девушек 
(с.-рус.). 

Этиология К. растений К. рас¬ 
тения, в частности терновник и шиповник, 
считались «дьявольским» изобретением: ре¬ 
пейник и вообще К, растения посадил дья¬ 
вол, чтобы люди, цепляясь за них, ругались и 
таким образом грешили (укр.). В кустах ши¬ 
повника скрываются самодивы (болг.). В за¬ 
гадке шиповник называется деревом, у ко¬ 
торого «когти дьявольские» (рус., КГ:246). 
В некоторых случаях К., особенно терновые 
ветки, могли ассоциироваться с терновым вен¬ 
цом, который был надет на Иисуса Христа 
перед казнью — в память этого материалом 
для костров, зажигаемых в Страстную суббо¬ 
ту, служил терновник и К. растения (под,). 

«Колючесть» встречается как фольклор¬ 
ный мотив. В былинках вештица, собираясь 
на шабаш, приговаривает: «Ни о трн, ни о 
грм, вей на пометно гумно!» [Не о колючки, 
не о куст, но на заброшенное гумно] Жен¬ 
щина, случайно присутствовавшая при этом, 
не доелмшав, сказала: «И о трн, и о грм» и 
исцарапалась о К. ветки (серб,). 

Лит.: Бог.ВТНИ.271, Манд.000:95,310, 
МП:5; ЭО 1890/1:51; Бул УН*:284,319, Потеб. 
МЗОП 3:292,306.307,309; КА; Шух.Г 4:246; 
БМ:391; ГеоргБНМ:39,153; Коа.ГЮС:37; 
СбНУ 1914/30:19; 3*ч МБ:148; Ъор.ЖОЛМ: 
394; Кул ССР 22; СЕ361894/1:307; 1907:47, 
88.103,140,162, 1911:541.564; 1934/50:11,25, 

29,38.42,90,163.214,237,346; 1948/58:228,230, 
266,329; 1 реб.ПДСК 139; 43^^85:75,76,78; 
ХТЯХО 26/1:146; С1ое.Е$ 1:269; СоІ.БР 2:73; 
КЦХ ; :54,477, МААЕ 1:106,152; Мо*г.КЬ5: 
308.657; Ре І.РПЕ.62, РММАЕ 1967/1122; 
МаІ!С.КОК:36; НоШР:89,211; Нпгѵ КХЬ:26, 
183,196; М3 2:708; 01е].ЬТ:121; ЗИ 4:295; 
ЗоЬ.КѴКР: 186; Йеіѵ.Т7іЛі5; СИ 1904/6:275; 
1892 1/506; СьІѴ 2:248; Ѵасі/ѴО:128,129,136, 
424,425. 

Е. Е. Лсзкисвская 


КОЛЯДА - ключевой термин (от лат. Сй- 
ІегЫае 'первыйдень месяца*), обозначающий 
Рождество и связанные с ним обрядовые 
реалии. 

1. Временное значение, вероятно, наи¬ 
более древнее, зафиксировано в ц.-слав. 
АО//Л 4 Л *І Іаный год* в прошлом отмечалось 
и в пол. и серб, диалектах. В современных 
юж. и воет.-слав, языках термин коляда (в 

ед. или мн. числе) относится в основном к 

Рождеству и/или Сочельнику, последнее 
значение могут выражать и составные тер¬ 
мины, указывающие на место праздника 
в ряду ему аналогичных: болг. малка ко¬ 
ле л(к )й. суха коле, да Л по лес. перша коляда. 
В болг. и вост.-слав. диалектах К. становит¬ 
ся синонимом кануна большого праздника: 
Крещения (болг. попова коледа, рус, диал. 
коляда крещенская, третья колида, по лес. 
голодна, водяна. писана коляда ), Нового 
года, Вербного воскресенья. Важнейший в 
эимнемциклепраэдник,частоперсонифици- 
ро ванный (ср. полес. «Приехала Кале да у 
вечори, вечори» Толстая//СБФ-86:181), 
дал название двум месяцам — декабрю 
(болг. родоп. коледа, серб, коледар . слешей. 
коіЫпік. коіссіпіак, полаб. ксі^гуик) 

и январю (полес. коляды). В рамках отд. 
языков по-разному определились временные 
границы рождественского периода: если 
в воет.-слав, диалектах колядки синоним 
святок, то колядный мясоед (Чернигов.) и 
колечко влажно (Болгария, Странджа) 
охватывают весь период от Рождества до 
масленицы. 

2. 0,-слав. значение термина — ‘обря¬ 
довая песня, исполняемая при колядова¬ 
нии’, позволяет реконструировать его и для 
ст.-слав. КОНАДЯ (рус., укр. килкд(к)й, бел. 
ка^іяда, с.-х., чеш., словац., словен. ксіесія. 
пол. коі^сіа, с.-х. каледяе, коледяиир, кале- 
дарка, коіепдагШпа, коІЫхке р^евтс, ко1е<1о. 
кдіспсіа. болг. коледница. коле дна, колсдар- 
ска песен). В чешском этим же термином 
обозначается и песня пасхальных обходов. В 
воет.- и юж.-сдав. языках термины вроде 

др. -рус. колАда означают и сам рождест¬ 
венский (новогодний) обряд обхода соседей 
с песнями, за что участники вознаграждают¬ 
ся деньгами и угощением (ср. также проиЯ' 
водные рус. колядование, диал. колеловка, 
коля дня, коляду ха, укр. колядка, коляду- 
вання, болг. коледуеане, коладеане, серб. 
коландануй, коісАѵапк, словен. АоіеЛоидп/е). 
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Глаголы типа колядовать имеются во всех 
слав, языках. В с.-слав, зоне глагол и со¬ 
ответствующие существительные распрост¬ 
раняются и на иной тип обходов, изначально 
тоже приуроченных к рождественскому цик¬ 
лу: бел. колядооаць "ходить по домам для 
собрания доброхотного даяния хлеба, припа¬ 
сов, хозяйственных изделий, чем занимались 
ксендз с дьячком’, в польском коЦба также 
посещение священником прихожан на Рож¬ 
дество, Новый год', у словаков — на Трех 
Королей. 

3. В большинстве ела а. языков К. и ее 
производные означают и ‘дар, подаяние ко¬ 
лядующим*. Фразеология пол. и чеш. язы¬ 
ков акцентирует мотив собирания подарков: 
пол. (сНовііс) ро коЦЛгіе, т коі^ба, па 
коіцііс, ст -чеш. скоЗІИ ро коІЫё. хЫгаіі 
кэІЫи. Постепенно дар отделяется от коля¬ 
дования и становится либо даром священни¬ 
ку, костелу, либо рождестиенским/норогод- 
ним подарком детям, прислуге (з.-елав., 
бел., укр., серб. боен.). 

4. Главной частью подарка — а иногда и 
единственной — колядующим был хлеб или 
другая выпечка: рус. моек, коледушка, влад, 
калёлка, курск. кмедник (круглые ржаные 
булочки для скотины), полес. кулядник, ка - 
ля дна, ка.>іедиш хлеб, болг. колодник, коле- 
дарчеета. кал ед ел крае ай, макед. колашка, 
с.-х. колада, кола дек (хлеб из кукурузной 
муки, который стоит на столе от Сочельника 
до Крещения). колг})снка, кодедарски ка¬ 
лач, краеай, колёда, пол. коі^а рождест¬ 
венская выпечка' (Краков) и 'угощение ско¬ 
ту на св. Стефана: первая ложка от каждого 
блюда, сено, хлеб и облатки'. 

5. Другие ритуальные блюда также обо¬ 
значаются данным термином: например, 
рус.диал. колёда, болг. коледник. колодник 
(Силистренский, Кленский окр.) 'свинья' и 
полес. колнда ‘кутья и кисель'. 

6. Коляда относится и к таким важным 
элементам рождественского комплекса, как 
огонь, сено, палочки колядников. Макед. 
кслиде, серб, кол ед о — 'огонь, возжигаемый 
на первый (третий) день Рождества’, болг. 
коладкик "рождественское іюлсно\ В По¬ 
лесье коляда — это "сено, которым застила¬ 
ют гюкуть накануне Рождества и Креще¬ 
ния*, а кроме того рождественские гадания’ 
и ужин в Сочельник’. Сноп сена украшал 
дом на зап. Украине (коляда, кодідннк), в 
Белоруссии (коляда) и Польше (кЫфІа). У 


болгар и македонцев производными от ос¬ 
новного термина обозначаются кизиловые 
палочки детей-колядникоо (колсдир(ка). 
коледница, колсдарница, кол ело, кол ел оч¬ 
ко, колендарчс^ кол&дачка). 

7. Серб, колёда и болг. колпдншдл — 
'группа парней, исполняющих колядные пес¬ 
ни', повсеместно участники рождественских 
обходов обозначаются терминами производ¬ 
ными, в том числе и от глагольной основы, 
типа рус. колядоещик, Новгород, колидош' 
ник. 

8. С Рождеством также связаны на¬ 
звания гадательных книг: рус. колядник. 
серб, колсдарник. Вне рождественского 
цикла в отдельных языках развивались та¬ 
кие значения, как пол. диал. коІ^Ла ‘вено’ 
(Хелм, Маэовше). ‘движимая часть прида¬ 
ного — скотина’, серб, шкод ко ледавай, ‘ве¬ 
нец из жита, который надевают старшему 
жнецу’ Исчезновение обрядового контекста 
постепенно приводит к отрицательному ос¬ 
мыслению деятельности, лишь по виду на¬ 
поминающей колядные обходы. Так, харак¬ 
терный для зап. славян и э.-рус.. губерний 
обычай собирать с прихожан деньги на цер¬ 
ковь и на бедных позволил распространить 
обрядовый термин на обходы нищих: рус. 
смолен., твер. колядоватъ(ся ), кааедооать 
"побираться, просить милостыню, хлеба’ и 
коляда ‘милостыня, подаяние' (смолен.), 
‘дневной сбор милостыни нищими' (твер.), 
арханг. колъдитпъся "проекть, умолять*, во- 
лог. кадсдигпь, олонец. киле жить "клян¬ 
чить, попрошайничать’, при этом вол о год. 
калсда, Саратов, коляда означают "попро- 
щипка', а смолен, колядоощик — ‘нищий’ 
За пределами России те же значения встре¬ 
чаются в чеш. диал. оікоІЫоѵаі, выпросить, 
выклянчить’, серб. диал. коледвати ' досаж¬ 
дать жалобами, вмпративяньем 1 , ело вен. 
коіеіібѵаіі "просить милостыню’ 

Семантическое развитие глагола колядо¬ 
вать шло и в другом направлении: а) посе¬ 
щать дома, ходить в гости без корыстной 
цели (кашуб, коіцсіоѵас* бел. колядаваць , 
укр. кол яду ваши "ходить в гости, навещать, 
обходить’. словен. коіеббиаіі ‘ходить по 
домам, чтобы поболтать’ ср. рус. орян, ко¬ 
лядский гость ‘человек, подолгу засижива¬ 
ющейся в гостях'); б) следующий семанти¬ 
ческий сдвиг — "бесцельно проводить время' 
болг. диал. колсд(у)шім. рус. колядовать- 
ся 'слоняться без дела, без цели'’, что может 
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дополняться признаком медлительности: 
рус. Новгород, кол ял у томить ‘тянуть во¬ 
лынку 7 архангел, каіедиться ‘лениться, си¬ 
деть сложа руки', чеш. диал. коіі/псіоѵаі 'от¬ 
лынивать от работы' и, наоборот, Лёіаі Ьет, 
6оі г е<Лі 'де.латъ охотно, без проволочки’ сюда 
же можно отнести и серб, колѵдапш 'плу¬ 
тать, блуждать’, пол. ло#і сНо&гу. ро ко- 
чеш. поку ти скоАі ро коіегіё 'ноги 
заплетаются (о пьяном)'; в) тот же глагол 
может приобретать и прямо противополож¬ 
ный смысл ‘заниматься бурной, бесполезной 
деятельностью’: рус. архангел, колядодать- 
ся, каледитъся, твер. коледа, коляда 'суе¬ 
та, суматоха, беспорядок', пол. Ые$я і тт 
Ьу % и>іІсщ зкдщ ро ко\$<Іііс 'носиться как с 
писаной торбой*, в з.-слав. языках такая ки¬ 
пучая никчемная деятельность ассоцииру¬ 
ется с говорением: пол. кѵіфіиинхс . Ьіѵ$ас % 
сгцт ро коІе<іііе ‘обманывать, распускать 
сплетни', чеш. диал. коІЫоѵаё, коІЫоѵаІ, 
кЫтіпоаі 'без устали говорить' Крайне не¬ 
гативное осмысление в быту действий, кото¬ 
рые в рамках ритуала воспринимаются как 
сакральные, объясняет и использование тер¬ 
мина «коляда» в рус. диалектах в качестве 
бранного обращения к лошади (моек,), де¬ 
вушке (смолен.), ср. также вологод. кале да 
'сифилис', коледгнок, каледище ‘сифилитик’ 

Мт.: ЭССЯ 10:134—135: Каб-КД.111-134; 
Вегпагсі К. Виі^аге коледа — ршѵеа$аІ еаіепсіо 
«N061» // В чест на академик В. Георгиев. Со¬ 
фия, 1960:282-296. 

Г Я. Кабакова 


КОЛЯДОВАНИЕ — приуроченный преи¬ 
мущественно к святкам ритуал посещения 
домов группой участников, которые ис¬ 
полняли благсмюжедатсльныс приговоры и 
песни в адрес хозяев дома, за что получали 
ритуальное угощение (см. Обходные обря¬ 
ды) 

Название обряда однотипно во 
всех слав- традициях (рус. колядование: укр. 
колялув<тия\ бел. ка^іядаоапиг: словац. 
коІЫоѵапі; пол. коіесіоіѵапк ; серб, коле да: 
болг. колѵдузяне; словен. и 

т. и.) и восходит к термину «колада», кото¬ 
рый является многозначным и стержневым 
для обозначения разных реалий святочного 
комплекса (см. Коляда). Наряду с такой 


о.-слав, терминологией известны многочис¬ 
ленные варианты местных названий К.: на¬ 
пример, в отличие от рождественского, но¬ 
вогоднее К. могло называться осссиъканье 
(рус.), щедрование (>тф«> бел.), сурвйкане 
(болг,). Основу некоторых локальных на¬ 
званий обряда составляют глаголы движе¬ 
ния и обозначения ряженых колядников 
(с. -рус. бегать окрутниками. ходить ря- 
дихами: укр. ходитъ со Щодрои;бе л. ел- 
дить козу; словац. сіюсі'іІ ро коІс<іе: пол. 
бо/^ощоліе ігаЪби> и др.); наименования 
обрядового хлеба, которым одаривали ко- 
л яд и и ко в (рус. ходитъ кокурки сбирать: 
в,-под, сііѵсігсгііс ро года/эсА, ы.-словйц, 
скосііеѵапі ро МЫгакосН) или исполняемых 
во время К. обрядовых песен (рус. кли¬ 
кать оесань, вин оград ье петь). 

Типология колядных обхо¬ 
дов определяется: временной приурочен¬ 
ностью обряда (обходы на Рождество, вдень 
св. Стефана, на Новый год, Крещенье и 
т. п.) и составом участников (односельчане 
или церковнослужители, взрослые или дети), 
а также характером песенного репертуара 
(обрздовые благопожелания или церковные 
рождественские песнопения); ср. особые на¬ 
звания для детского К.: дитяче ямшованн? 
(укр.), малка коледа (болг.); или для «цер¬ 
ковной коляды»: со звездой холить, хрік- 
тосдааить (русцерковжз коляда (укр. 
карпат.), коІ$<іа кашгіпа (пол.), Аыг.каіма 
коІЫа (словац.) и т. п. 

Однако главное структурное различие 
типов К. зависит от включенных в обряд 
магических действий или особых ритуальных 
символов. Для наиболее типичной формы К. 
характерно прежде всего исполнение о б - 
рядовых текстов (поздравительных, 
благпггожелательных, величальных и т. п.), 
адресованных хозяевам, а сопутствующие 
вербальному ритуалу магические или игро¬ 
вые действия носили менее обязательный ха¬ 
рактер. Такой тип К. представлен в двух 
основных формах: обход совершали неряже¬ 
ные или ряженые колядникн. В обрядах пер¬ 
вого типа главной ритуальной целью являет¬ 
ся произнесение текста, а если а составе 
участников К. были ряженые, то вербаль¬ 
ный ритуал (как основной) мог дополняться 
игровым поведением маскированных персо¬ 
нажей. 

Иначе организованы те варианты К., в 
которых главной целью обряда оказывались 
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магические действия, а исполнение 
песенных и приговорим х текстов — сопутст¬ 
вующим элементом. Например, колядники 
ходят по домам, чтобы совершить ритуал 
разбрасывания зерен {<« посевание», «посе- 
палышки»), обливания водой домочадцев 
или выметания углов дома, раздачи хозяе¬ 
вам обрядовых веток «на счастье», высе¬ 
кания множества искр из тлеющих в очаге 
поленьев (см. Полаэпнк), и при этом со¬ 
провождают эти действия специальными 
приговорами или песнями. Промежуточное 
положение между этими типами занимают 
святочные обходы, целью которых являет¬ 
ся обношение по домам ритуального 
предмета (в качестве особого магичес¬ 
кого или символического знака) с одновре¬ 
менным исполнением обрядовых или рели¬ 
гиозных текстов. Например, колядники 
носят с собой украшенное деревце или вет¬ 
ку (ю.-слав.); камень или кусок железа 
(словац. коІеЛоиат з осеГоы); изображение 
«змеи» (пол., словац,); «рождественскую 
звезду» (о,-слав.); фигурку Христа в ко¬ 
лыбели (пол- силез. скогіігпіс г коіеккц); 
волокут за собой плуг (з.-укр.) и т. п. (см. 
Звезда рождественская, Вертеп). 

Приуроченность К ко времени зимнего 
солнцеворота, совпавшего с важнейшей да¬ 
той христианского календаря Рождества 
Христова, определила особую значимость 
обряда в народном календаре. По з.-сллй. 
историческим данным:, уже с XV в. 
церковь предпринимала усилия не только за¬ 
претитъ «бесовские» колядные обходы, но 
и взять их под свой контроль, т. е. придать 
К. новое идеологическое содержание. В чеш¬ 
ских и польских церковных поучениях 
хѵ-хѵ I вв. осуждается языческий обы¬ 
чай колядовать в Рождественский сочель¬ 
ник, когда «простые люди толпами ходят 
всю ночь и, подражая голосам животных, 
громко кричат, себя и других вводя во грех», 
и одобряется новый церковный обычай: «на¬ 
кануне Рождества и за неделю до него в 
Чехии и Моравии ходят по домам колядо¬ 
вать ксендзы и церковные служки с пением 
латинских церковных песен» (СЬ 1969/2: 
66)\ часто встречаются также призывы к 
верующим различать «греховное и непри¬ 
стойное колядование» (надевание масок, 
шумное поведение) и «благочестивый» об¬ 
ход по домам священнослужителей, которых 
тоже надлежало одаривать, «а не захло¬ 


пывать перед ними дверей» (2іЬ« ЗѴО: 
267). В пол. литературе XVI века с осуж- 
дением описывается народный обычай «во¬ 
лочиться» всю ночь по улицам накануне 
Рождества с громкими криками, водить с 
собой «тура», носить «волчью шкуру», за¬ 
брасывать камнями двери тех домов, где хо¬ 
зяева плохо одаривали колядников. Пресле¬ 
дование народных обычаев святочного К., 
называемых в церковных источниках «дья¬ 
вольской, сатанинской игрой», продолжалось 
вплоть до XIX в. (Среак.1:1263; Згм.п.:Ю; 
Коляд: 20). 

Время исполнения обряда. К. 
могло совершаться в одной и той же мест¬ 
ности многократно в течение предрож¬ 
дественского поста и святок. У зап. славян 
начинали колядовать еще в дни адвенткмх 
святых (см. Адвент); у юж. славян — чаще 
всего со дня св. Игната. Но наиболее типич¬ 
ным у всех славян было святочное К.: пер¬ 
вые три дня Рождества (Сочельник, Рож¬ 
дество, день св. Стефана), канун и первый 
день Нового года, канун Крещения. В Сло¬ 
вакии среди зимних колядных обходов раз¬ 
личались: тікціа&кё (совершаемые в день 
св. Николая). МЫгоисёсті (в Рождествен¬ 
ский сочельник), Шрйткі (на св. Стефа¬ 
на), гтоіюгосш (на Новый год), Ігікгйіоѵѵ (на 
Крещение) (Ѵісі.ѴО:90). в большинстве 
областей Украины колялоѳали первые три 
дня Рождества (25 — 27.XII), в з.-укр. се¬ 
лах — с Рождественского сочельника, а 
решали накануне Нового года и в день св. 
Василия (см. Щедрование). 

В масштабах суточного времени взрос¬ 
лые колядники начинали обходы в вечернее 
и ночное время. У юж. славян считалось, 
что колядовать можно только с полуночи до 
восхода солнца, так как именно в это время 
по улицам бегают вампиры, каракопджулы и 
др. вредоносные святочные духи, которых 
якобы можно отогнать колядными песнями 
(БМ:174). В раде мест фиксировался пря¬ 
мой запрет колядовать после рассвета: 
«нельзя, чтобы восход солнца застал коляд¬ 
ников в пути» (Вак.ЕБ:502). По свидетель¬ 
ствам из воет. Польши, следовало начинать 
К. после захода солнца, в сумерки, поздним 
вечером, в полночь, колядовать в течение 
всей ночи (С.«тП034). Ночное время К. 
как наиболее традиционное упоминается и в 
текстах колядных песен. Вместе с тем, ши¬ 
роко распространена о.-слав, практика ут- 
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реннего К-, имеющего ряд типологических 
отличий от ночных обходов: ранним утром 
ходили по домам дети или взрослые не ря¬ 
женые поздравители (называемые «коляд- 
никами», «щедрова_лышкамиѵѵ г «і глазника¬ 
ми», «посевалъниками» и т п.)> которые 
совершали определенные ритуально-магичес¬ 
кие действия, сопровождая их краткими пе¬ 
сенками или блаюііожелатслъными и поздра¬ 
вительными приговорами. 

Д-. 


6 человек до 10—15), каждый из которых 
выполнял определенную обрядовую роль. 
Возглавлял группу старший по возрасту же¬ 
натый мужчина, опытный колядник, хорошо 
знавший обычаи К. и фольклорный репер¬ 
туар (укр. карпат береза , отаман; серб. 
домакин, де. да у,, спъарешинл; болг. станс ~ 
ник, цар). Атрибутом предводителя группы 
часто был «колядный посох», украшенная 
трость, палка с колокольчиком или обрядо- 



Колядника (с. Выб^л, Плевенский округ, Болгария) 


Половозрастной состав исполни¬ 
телей обряда представлен в разных вари¬ 
антах К. достаточно многообразно: колядо¬ 
вать ходили либо отдельно взрослые и дети, 
мужчины и женщины, либо смешанные 
группы, но более традиционным (для балка¬ 
но-карпатского региона) и ритуально значи¬ 
мым считалось участие в обряде мужской 
«колядной дружины». В нее могли входить 
мужчины и старики, но чаще это были 
взрослые неженатые парни. Вся группа 
состояла из нескольких участников (от 5— 


вое деревце, ветка с насаженным на ней яб¬ 
локом и т п. Основу группы составляли 
«певцы» и «блаіопожелатели». среди кото¬ 
рых иногда тоже распределялись роли «по- 
чиналъника», «запевалы» и «песельников», 
«подхватников». В составе колядующих мог¬ 
ли быть также музыканты (укр. музыка, 
скрапник. тримбитарь, болг. с вирач) и 
«плясуны». Кроме того, назначался ответст¬ 
венный за сбор колядных даров (в.-слаз. мс- 
лшчоша). В болг. колядных «дружинах» их 
было несколько: один собирал и носил только 



















КОЛЯДОВАНИЕ 


573 


хлебные изделия, другой — мясные продук¬ 
ты, третий — все остальное, полученное в 
дар. 

За пределами балкано-карпатской зоны 
признаки такой четкой организации коляд- 
ников выглядели более размытыми. В бел. и 
ю.-рус. традициях чаще всего отмечалось 
лишь наличие лповодатря» и «мехонопш». В 
средне рус. областях колндникн обычно хо¬ 
дили беспорядочной толпой. 

Согласно ю.-слап. поверьям, колядником 
мог стать любой житель села мужского пола, 
кроме тех, кто страдал физическими недо¬ 
статками (хромоногие„ горбатые, одноглазые) 
или психическими расстройствами; избегали 
принимать в колядные дружины также неза¬ 
коннорожденных, сирот и тех, у кого в не¬ 
давнее время умер кто-нибудь в доме. 

Участники таких колядных групп, кото¬ 
рые не включали в свой состав ряженых, 
ходили по домам в праздничной одежде, ук¬ 
рашенной специальными букетиками («ко¬ 
лядными катками»), на шапки надевали вен¬ 
ки, сделанные из вечнозеленых растений и 
бумажных цветов. Наряду с этим широко 
распространен был обычай колядовать, при¬ 
няв вид ряженых. Некоторые признаки ря¬ 
женья отмечались в наряде предводителя 
немаскированной колядной дружины: он на¬ 
девал вывернутый мехом наружу кожух, об¬ 
вешивал его стручками красного перца, в 
одежде других колядников можно было 
заметить элементы свадебного наряда (БМ: 
173). Различия между немаскированными 
участниками и колядными группами, вклю¬ 
чавшими ряженых персонажей, проявляют¬ 
ся как в характере ритуального и игрового 
поведения тех и других, а также в особенно¬ 
стях организации внутри коллектива исполни¬ 
телей (см. Водить), так и в их названиях: 
первые чаще именовались «колядниками», а 
вторые обозначениями соответствующих пер¬ 
сонажей ряженья, например, рус. окрутни- 
ки, кудесники, кикиморы, бол г. старки, 
лжам а дари. герб, аласници, лссници. чл- 
рорлчари, словац. ЬаЬкі, Імскі. Мікиіауе, пол. 
сІгіаЛу, Іигопіе, коду и т. п. (см. Ряженье). 

Признак наличия или отсутствия в груп¬ 
пе колядников ряженых лежит в основе раз¬ 
граничения восточного и западного типов 
болгарского К. Так, а.-болг. каладници хо¬ 
дили на святки не ряжеными, с венками и 
украшениями из печеной кукурузы на шля- 
пах, с кизиловыми палками в руках, на ко¬ 


торые они нанизывали собранные по домам 
калачи. В вариантах э.-болг. обряда, совер¬ 
шаемого в период с Нового года до Креще¬ 
ния или всю первую неделю Нового года, по 
селу ходили ряженые, называемые джама- 
лари, камилари (т. е. «погонщики верблю¬ 
дов») или старцитс, среди которых выде¬ 
лялась центральная пара — старее* и баба: 
наряженный в мохнатый кожух «старец» со¬ 
провождал и охранял «бабу», которую пы¬ 
тались похитить другие участники обхода 
(см. «Верблюд») 

Ряд особенностей отличает детское К.: 
небольшие группы детей (без признаков чет¬ 
кого распределения обрядовых функций) 
ходили преимущественно в утреннее и днев¬ 
ное время; не имели обыкновения рядиться 
(лишь изредка могли представлять маски 
«козы», «коня», «журавля», «грех королей», 
ходивших «со звездой»); исполняли особые 
тексты — рифмованные благопожелания и 
короткие песенки с просьбой одарить. Бол¬ 
гары Пирин. края называли взрослых ко- 
ладников колед&ри, коледжани, а участни¬ 
ков детских групп — коледарчета; обычно 
это были мальчики, которые носили через 
плечо холщовые сумки для сбора продуктов, 
а в руках держали палки (коледарски тояж- 
ки)\ войдя в дом, дети стучали палками об 
пол и приговаривали: «Коледа» бабо, кол еда, 
бабоі», хозяйки одаривали их маленькими ка¬ 
лачиками (Пир.:426—427; Вак.КБ:502). 

Наиболее полная структура обря¬ 
да К. включает: 1) подготовительный этап, 
2) сам колядный обход (сбор участников в 
одном доме, шествие по селу, «надворное» 
или «подоконное» К. возле каждого дома, 
контакт с хозяевами, продолжение К. в до¬ 
ме, получение даров, прощание с хозяева¬ 
ми), 3) заключительный этап (совместная 
трапеза колядной дружины по окончании 
К.). Готовиться начинали задолго до самого 
К. У болгар сходки колядников в доме пред¬ 
водителя начинались за несколько дней до 
Игнатова дня (20. XII) или еще раньше. О 
практике предварительных спевок и репети¬ 
ций сообщают многие укр,, бел. и з,-слав» 
источники. Закарпатские русины собирались 
для этой цели в течение всего Филип попе ко¬ 
го поста: они обновляли свои костюмы и 
реквизит «колядной дружины», вспоминали 
или разучивали с молодыми участниками 
колядные песни, договаривались с музыкан¬ 
тами и танцорами и т. п. (БЗ 1914/35:17 — 
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18). Фольклорный репертуар колядшшсш 
мог включать очень большое число текстов, 
так как традиция требовала от них умения 
к о коля девать» (т. е. посвятить специальную 
песню) каждого члена семьи в отдельности. 
В некоторых местах число колядных благо- 
пожеланий и песен достигало 80-ти текстов. 
Ответственность за умелое их исполнение 
лежала на предводителе, считалось большим 
позором, если «песенники» сбивались, пута¬ 
ли слова или не находили подходящей песни 
для определенной ситуации, Это вынуждало 
вести серьезную подготовку к обряду. 

Перед началом К. участники собирались 
в одном доме и вечером отправлялись в 
путь, переходя от дома к дому. Бели обряд 
совершался несколькими группами, то они 
распределяли между собой разные сельские 
участки, так как встречи колядных групп на 
улицах села считались нежелательными и 
могли привести к дракам. Во время шествия 
по селу колядники пели, пританцовывали 
под музыку, звонили в колокольчик; очень 
шумно вела себя процессия ряженых, напри¬ 
мер, сербские колядники (вале, леашци) 
оповещали о своем шествии громкими кри¬ 
ками, воем, звоном, хлопаньем бичами. Чин¬ 
ным и торжественным было хождение «цер¬ 
ковной» коляды и групп, ходивших «со 
звездой». 

Подойдя к дому, колядники становились 
под окном или во дворе и окпикали хозяина. 
Такое начало носит универсальный характер 
для большинства вариантов обряда. Пред¬ 
водитель сообщал о прибытии, обращался к 
хозяину с просьбой разрешить колядовать, 
спрашивал, не спит ли тот и готов ли ода¬ 
рить пришедших; либо певцы сразу испол¬ 
няли вступительную песню («надворную» 
коляду), содержащую такие же вопросы. 
После того, как разрешение получено, начи¬ 
нался основной эпизод обряда — исполнение 
ритуального благопожелания в адрес хозяи¬ 
на дома. Дальнейший ход К, зависел от пове¬ 
дения хозяев: если те выносили угощение во 
двор, то колядники благодарили за дар и 
шли к следующему дому; если пришедших 
приглашали в дом, то начинался следующий 
(более развернутый) этап обряда, когда 
гости исполняли специальные колядки каж¬ 
дому из домочадцев; кроме того, в много¬ 
людных семьях могли устраиваться раз¬ 
влечения, танцы и угощение совместно с 
коляднжеими. В завершение обряда хозяин 


одаривал гостей, после чего они вновь про¬ 
износили благопожелательные и благодар¬ 
ственные формулы. 

В одной и той же местности обряд мог 
происходить как в краткой («надворное» 
К.), так и в развернутой форме. В Пинском 
Полесье обычно ограничивались пением под 
окнами; если хозяин просил «околядовать» 
также ею детей, то за это полагалось боль¬ 
шее вознаграждение (Булг.П:5). В тради¬ 
ции русского К. краткая форма обряда с 
пением одной «общесемейной» колядки была 
преобладающей (ср. рус. выражение ходитъ 
под окнами в значении ‘колядовать’), толь¬ 
ко в р-нах Рус. Севера и в зоне бытования 
коляд-«овсеней» встречается обычай посвя¬ 
щать отдельные песни каждому из членов 
семьи (см. Виноградье, Овсень). 

Момент одаривания колядников 
в ответ на их пожелания ~ основной стер¬ 
жень К. (он отмечен в самых ранних ис¬ 
торических свидетельствах о К.). Судя по 
текстам колядных песен и ритуальных при¬ 
говоров (см. Колядные песни, Благопоже¬ 
лания), по обычаю заранее готовить обря¬ 
довый хлеб для участников К., по широко 
известным у всех славян предписаниям щед¬ 
ро одаривать пришедших, чтобы обеспечить 
себе хозяйственное и общесемейное благопо¬ 
лучие на весь год (см. Дар), — содержа¬ 
тельную основу К. составляет идея дарооб- 
мена, т. е. выделения обрядовой пищи для 
сакральных гостей («божественных послан¬ 
цев») в расчете на их помощь и опеку. «Ко¬ 
лядный дар» состоял иа съестных продуктов 
(выпечки, сала, колбас, орехов, фруктов и 
т. п.), реже подавали мелкие деньги или мот¬ 
ки пряжи. Но самым традиционным (а в 
ряде мест и строго обязательным) даром 
был обрядовый святочный хлеб. Изделия из 
теста, предназначенные для колядников, 
нередко носили названия, совпадающие с 
терминологией участников К., им подавали 
колѵлар екп к рай а] (серб.); лепешки калял- 
ашки (рус. Саратов.); булочки оесенікн 
(рус. нижегород.); щгдріяний ™ іб (укр.); 
для польских колядников, называемых 
«гноволстниками», пекли хлебцы пошоіаікі 
(пол.). Мотив «хождения за хлебом» отра¬ 
зился в некоторых названиях самого обряда 
К.: рус. ходить за уссньками> каракулыш 
сбирать; пол. сАо^е пгв ро пошут сЬЬЫе; 
болг. тпрп> 2 ванеза кофръги [хождение за ка¬ 
лачиками]. Считалось, что в тех домах, где 
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ничего не подадут колядннкам» в течение 
года не будет хозяйственного прибвттка. На¬ 
рушение этого обычая давало право участни¬ 
кам К. посвшать в адрес скупвтх хозяев не- 
шуточные угрозвт и проклятья. У юж, славян 
одним из важнвтх моментов обряда бвтло при¬ 
готовление неболвшого столика с угощением 
для колядников: войдя в дом, они обходили 
вокруг столика, взявшисв за руки, и затем 
поднимали блюдо с «коляднвім караваем» 
высоко вверх (СМР:169). 

Заключительным этапом колядных обхо¬ 
дов бвтл общий сбор участников (у гуцулов 
Закарпатья он назывался розколеда), на 
котором делились между всеми собранные 
дары или устраивалась совместная трапеза, 
Болгарские колядники еще до этого момента 
собирались возле общесельского колодца 
(чсшмы) или в центре села и играли коле* 
дареко хоро. 

Магический смысл К. Согласно 

мотивировкам обряда, К. обеспечивало хо¬ 
зяевам высокие урожаи в поле и огороде, 
приплод скота и общее благополучие в доме. 
Обычно сами колядники следили за тем, 
чтобы по оплошности не пропуститъ чей-ни¬ 
будь дом, — это было бы воспринято как 
большая обида и даже предвестие беды, Ис¬ 
ключение делалось лишь для тех домов, где 
в недавнее время кто-нибудь умер, — там 
обычно не колядовали. В соответствии с тра¬ 
дицией, колядная группа двигалась по селу в 
направлении с запада к востоку, а в горной 
местности — с нижнего края села вверх, что¬ 
бы так же «процветало» и «шло в гору» хо¬ 
зяйственное благополучие в посещаемых ими 
домах (ВМ.174; Сіе.:162). В боснийских 
селах верили, что урожай будет лучше у тех 
хозяев, которых на святки посетили «чарой- 
чари», поэтому их особенно гостеприимно 
принимали и щедро одаривали. В некоторых 
местах на Брялщине считалось, что коля¬ 
довать накануне Нового года надо для того, 
чтобы «свиньи велись» (Паш.КЦВС:181). 
Кроме того, существовало поверье, что об¬ 
ходы колядников изгоняют из села нечистую 
силу и защищают от болезней (СМР:16У). 
В пол. мазовецких селах старые люди гово¬ 
рили, что в те места, где ходили колядники, 
не бьет гром (Оъч>г.К5Ь:42). 

В обрядовых приговорах и приветствиях 
участников К. называли «божьими служен ь- 
каш», «божьими посланцами», «небывалы¬ 
ми гостями»; сами колядники при входе в 


дом приговаривали: «Я в дом — н Бог со 
мной!», а при выходе: «Мы отсюда, а Гос¬ 
подь сюда!» (болг.); в воет. Сербии тмн- 
даши перед каждым домом спрашивали хо¬ 
зяина, примет ли он в дом «божьих детей». 
Вместе с тем, участие в К. (особенно в ка¬ 
честве ряженых) часто осмыслялось как дело 
«нечистое» н опасное. Так, у сербов известен 
запрет для участников К. вступать в сексу¬ 
альные связи в течение 5-ти дней после об¬ 
хода. В ряде мест запрещалось впускать 
колядников в дом: «колада остается под ок¬ 
нами и приглашать ее в дом нельзя» (Новго¬ 
род,), а одаривание прибывших могло осу¬ 
ществляться только через особое (волоковое 
или печное) окошко (Вин.ЗКП:28 29). 
Широко распространен в разных сдав, тра¬ 
дициях обычай «очищения», который обяза¬ 
ны были совершать участники К. (их обли¬ 
вали водой у колодца, заставляли купаться в 
проруби или умываться освященной крещен¬ 
ской водой). 

Отдавая предпочтение тем формам 

К., которые совершались «по стародавньому 
звичаю» (т. е. согласно традиционному ста¬ 
ринному обряду, а не по форме «церковного 
колядования»), гуцулы Закарпатья говори¬ 
ли: «Доки кол ед ники ходе, то доти и наша 
віра руська буде на евт» (ЕЗ 1914/35:17). 
Однако со временем наряду с магической 
функцией все большее значение приобретали 
зрелищно -развлек а тельные элементы обрада 
(музыка, танцы, ряженье, игры, драмати¬ 
ческие инсценировки и т. п.). 

Лит.: Саг.ОКЗК; КОО 1:242,251,258.270 - 
273; Чич.ЗП; Пропп РАГЪЗЗ-56; Вин.ЗКГІ; 
Куроч.НСУ:71—73: Голов. ПГУР 3:144-145; 
Вор.ЗНН 1:77-165; Шейн МИБЯ 1/1:55-113; 
Ром.ВС 8:68-142; М-щин НВ:276-277.296- 
297,309-310,330-334; Арн.БНП:32~33,37- 
38; Вак.ЕБ:502-505; БМ:173-175: Пир,:242- 
247; Доб.:306-308; СбНУ 1893/9:3-4; СМР: 
169-170; Кар.ЖОНОП-12; Ча)к.МРС:220- 
223; Епр.ЖОЛМ:82-84; Міійкііс I. КіЖгіа 
ц |и4піЬ Бідѵспа // 2Ы20 1917/22; КЬ:38,79— 
80; Р о8.20;88~-97; Коі. РЕ: 108-109,121: Оо<І. 
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КОЛЯДНЫЕ ПЕСНИ 


КОЛЯДНЫЕ ПЕСНИ - цикл календар¬ 
но-обрядовых песен, исполняемых преиму¬ 
щественно в святочный период во время 
ритуальных обходов по домам (см. Колядо¬ 
вание). 

Наиболее устойчивые формы о.-слав, 
терминологии К. п. восходят к слову 
«коляда» (в. -слав, колядаколядка; болг. 
коледа, кѵлсдарска песен; серб, коледа; пол. 

чеш., словац. коіеда). У воет, славян 
отмечается тенденция к терминологическому 
разграничению сходных по содержанию и 
структуре К. п., приуроченных к Рождеству 
и к Новому году: рождественские песни 
чаще всего определяются как «колядки», 
а новогодние как: рус. овсени, усеньки. 
паусени; укр. щедріоки, і цбдрики; бел. 
шчадрорки, шчалрэц. Кроме того, известны 
варианты местных названий К. п., образо¬ 
ванных от песенного рефрена или зачина: 
сев,-рус. винограды:, здунии (РСев.:3,144); 
пол. жешов. /с/и/е, % шідегл (КоІи1а:296, 
403,506); пол. Люблин. <іи - 

пя}оіое (КЬ:80). 

Общее название «колядные песни» рас¬ 
пространяется обычно на разные в жанро¬ 
вом отношении группы текстов. Наиболее 
типичными («колядными») являются закли- 
натслыю-магические, благзложелательные 
или величальные песни, содержательная 
часть которых так или иначе связана с обря¬ 
дом колядования. Наряду с ними в репер¬ 
туар К. п. входят: песни, сопутствующие об¬ 
ходам ряженых «с козой» (в.-слав., а.-глав); 
короткие обрядовые песенки (рус. засевал- 
к и. укр. гюс «палки, бел. аасілсьы. килядки), 
которые исполнялись во время новогоднего 
ритуала (преимущественно в. -слав.) осы¬ 
пания дома зерном; детские песенно-речи¬ 
тативные куплеты с просьбой одаривания 
(о.-слав,); религиозные песни с тематикой 
Рождества Христова и ряд др. 

При значительном жанровом многооб¬ 
разии текстов, включенных в колядный ре¬ 
пертуар, общим для всех К. п. является 
приуроченность к святочному периоду или 
конкретно — к обряду колядования, а по 
формальным признакам — наличие постоян¬ 
ного рефрена (звучащего после каждой стро¬ 
ки или полустишья, после каждого куплета, 
либо в начале и в конце песни); наиболее 
типичные кз них: рус. «колядѣ», «кол яда - 
м о ля да», «коляда свята», «виноградье, крас¬ 
но-зеленое мое», «оя, овсень», «таусекъ-та- 


усень», «а ты Здунай мой, Здунай» и др.; 
бел. «ой, коляда», «каляда, гей, каляда», 
«каляда-калядзіца», «святый вечор», «шчод- 
рый вечар, добрый веч ар» и др. укр. пой, 
дай Боже», «святий вечІр», «щедрий зечір, 
добрий ыечір»; пол. «Ье) коі^сіа», «коІ<;с)а, 
«Ье) пат, Ьеф>, «Ье), Іеііуа» и др. 
морлв,,словдц. «іо Ви§ сіе)», «коіеба», «Ьег, 
Ьеі, коіесіа», «Ьа]с1шп, коіенсіош», «па іеп 
ІЧоѵу Кок» и др; болг. «коледо», «ой, коле- 
до», «мой коле до», «коледо ле» и др. герб, 
«коледо», «о) коледо, коледо», «коледо, 
коледо, Боже ле мор. «рано-рано, коледо» 
И др. 

Исполнять К. п. (как и прочие кален¬ 
дарные песни) за пределами своего обрядо¬ 
вого периода запрещалось; у юж. славян их 
можно было петь со дня св. Игната до Кре¬ 
щения. 

В соответствии с обрядовой функ¬ 
цией выделяются особые репертуарные 
группы К. л,: 1) «подоконные» или «на¬ 
дворные», исполнявшиеся перед домом для 
старшего хозяина или для всей семьи в це¬ 
лом; 2) индивидуальные посвящения (бла- 
гопожелательные или величальные) для каж¬ 
дого из домочадцев: для хозяина и хозяйки 
(так называемые господпрские, иногда с 
учетом их профессиональных занятий — 
«для овчара», «мельника», «пчеловода», «ви¬ 
ноградаря» и т. п.), для их детей и роди¬ 
телей: «для девки», «для парня», «для ста¬ 
риков», «для малолетних детей» и т. п.; 3) 
заключительные припевки или куплеты, при¬ 
мыкающие к основным К. п., содержащие 
просьбу одарить, не скупиться на угощение, 
а также благодарственные формулы за 
«колядные дары». В некоторых традициях 
балканской зоны встречается чрезвычайно 
подробная классификация колядок по их 
функциональному признаку. Например, в 
в.-болг. фольклоре известны следующие 
группы К. п.: «путевые» или «дорожные», 
которые поются по пути шествия колядников 
от дома к дому (пътни колеларски песни, 
из п'ьгпя); «надворные» (прлд ярлтлліа. 
пред «домашние», т. е. исполняемые 

в доме для каждого члена семьи (къщни 
песни на Степан . на стопанката , на ста' 
ри хора, на ергеп, на мома и т. п.); заклю¬ 
чительные песни, звучавшие перед уходом 
коладников из дома (на излизане от кы&а). 

Кроме «обходных» К. п. (т. е. исполняе¬ 
мых во время ритуального обхода домов), 
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известны также песни, приуроченные к до¬ 
машнему праздничному застолью и моло¬ 
дежным святочным посиделкам (бел. гцл ь- 
неоыя» шрушачныя коляды). В ряде мест 
ю.-слав. зоны, где репертуар «обходных» К. 
п. ограничивается единичными вариантами 
(Зап. Болгария, Зап. Сербия), фиксировал¬ 
ся обычай семейного исполнения коляд во 
время праздничного ужина в Сочельник или 
в момент выпечки обрядового рождествен¬ 
ского хлеба (Цжиджев:21). У сербов Алек- 
синацкш'о По мора б ья тоже было принято 
петь К. п. в то время, пока выпекался обря¬ 
довый каравай «ческица» (Ант.АП:212). 

Во всех слав, традициях может быть 
выделен комплекс сюжетов и мо¬ 
тивов К. п. сохранивших связь с ритуа¬ 
лом колядования либо с его магическим 
смыслом и мифологической основой. 

Так, ритуальными признаками 
характеризуются мотивы вступительных 
К. п. («подоконных», «надворных»), в ко¬ 
торых упоминается, что колядники «ходят- 
бродят» от дома к дому в ночное время (на¬ 
пример, укр. «Підеме ми по коляд сшці, 
підсмс,/ По місяченьку на всю ніченьку»); 
что они ищут двор хозяина (рус. «Мы ходи¬ 
ли, мы блудили/ По святым вечерам./ Мы 
искали, мы искали/ Мы и Петрина двора»); 
что они объявляют о своем прибытии, спра¬ 
шивают хозяина, дома ли он, не спит ли, 
слышит ли колядников, разрешает ли коля¬ 
довать, приготовился ли одаривать и т. п. 

Тема угощения и одаривания оказы¬ 
вается в К. п. наиболее типичной и устойчи¬ 
вой. Она находит свое воплощение: в 
просьбах поскорее одарить или даже в тре¬ 
бованиях «подавать» то, что по обычаю за¬ 
ранее приготовлено хозяевами для коляд¬ 
ников (ср. рус. «Не пора ли вам, хозявушки, 
за усенюшку платить?», «Подавай кишки да 
ножки в задние окошки» — ПКШ13Л20; 
бел. « Што ты, цётка, наварыда?/ Што ты, 
цётка, напякда?/ Нясі хутчэй да акна!» — 
3ім.п,:362); в обещаниях колядников награ¬ 
дить хозяев добром за щедрое угощение (ср. 
рус. «Если дашь пирога, — полон двор жи¬ 
вота,/ Тебе триста коров, полтораста бы¬ 
ков» ЭО 1914/3-4:140; укр. «Винесь 
сала, не скупися,/ Щоб твіи ячмшь уродив- 
ся...» — Коляд. :5 31); в формулах угроз и 
проклятий в адрес хозяев, нарушивших обы¬ 
чай одаривания (ср. бел, «Не дащ блікца, 
дык здохнець ауца,/ Не дасі шкурю — па- 


дохнуць куркі» — Эім.л. г 186 ; рус. «Кто ско¬ 
ро дарит, тот парня родит, на коня посадит 
<...>/ Кто не скоро дарит, шелудиву девку 
родит, под овраг свалит» — ПКПТ17). В 
репертуаре любой колядной группы имелись 
подобные песенные или речитативные куп¬ 
леты на случай плохого одаривания. Самы¬ 
ми популярными мотивами таких «негатив¬ 
ных» коляд были угрозы: увести со двора 
скот, забрать с собой детей, развалить печь, 
крышу, ворота, перевернутъ хату, побитъ 
горшки и миски, наслать неурожай и смерть, 
напустить на дом мышей и т. п. 

Другую группу образуют мотивы, свя¬ 
занные с магической целью коля¬ 
дования. Наиболее многообразно они пред¬ 
ставлены в песнях, посвященных хозяину 
или всей семье в целом (цикл «госпо- 
дарских», «семейных» К. п.), в которых 
разрабатывается тематика хозяйственного 
благополучия. Самыми известными и попу¬ 
лярными являются мотивы о приплоде скота 
и небывалом урожае в поле хозяина. Пер¬ 
вый из них представлен многочисленными 
вариантами (прежде всего в балканском и 
карпатском колядном репертуаре): «благую 
весть» о том, что все коровы отелились, все 
кобылы ожеребились, все овцы окотились и 
т. п., приносят хозяину либо сами коляд¬ 
ники, вещая птица (карпат. варианты), либо 
божий голос с высоких гор (или, наоборот, 
«из нижней земли»), «ветер с подонины» 
(ю.-слав. варианты); ср. болг. колядку: 
«Станенине, господине»/ Добря сме ти гос- 
кье дошли,/ Добър сме ти гласдонели/ Низ 
хубава долна земя:/ Овци ти се изягнили 
<..->/ Кози ти се изкозили <...>/ Крави 
ти се нэтелили...» [Хозяин, пришли к тебе 
добрые гости, принесли добрую весть из 
щедрой нижней земли: твои овцы окотились, 
твои козы уродились, и короваьт отели¬ 
лись,..] (БНПП 2:44). Второй мотив со¬ 
держит сообщение о богатом урожае злаков 
и огородных культур на полях хозяина (пре- 
им. з.-слап., укр., бел. К. п.). Он реализует¬ 
ся в сюжетных ситуациях, описывающих, 
как «сам Бог» ходит в поле за чудесным 
золотым плугом, а «Божья Матерь» ему по¬ 
могает, как собирают урожай «триста жне¬ 
цов», как стоят в поле стога, подобно горам, 
и снопы, подобно звездам, как собираются 
сотни возов для перевозки урожая и т. п. 

С помощью таких же сравнений, осно¬ 
ванных на формуле множественности, дм- 
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сказываются в К. п. пожелания здоровья и 
приумножения семьи: ср. болг. «...Колко 
звезди, Коайдо, по небото, Коледо. / Тол- 
ко здраве, Коле до, тая къща, Коледо!» 
(БНПП 2:13); серб. «Коііко ІОіпа Іоііко 
зіпа,/ Коііко оЬо]ака — коііко с!еѵо]ака» 
(Ѵик.5К:377). Универсальная магическая 
формула «сколько — столько» нередко ис¬ 
пользовалась и в колядных проклятьях в 
адрес скупых хозяев; не получившие угоще¬ 
ния колядники пели: «Сколъки в бороне кля- 
цоу — / Стольки та бе мертвяцоу* (брян. — 
Паш.КЦВС:180) или «Колико сламе у 
кота р иди,/ Толи ко Давола у газдаркци» 
[Сколько соломинок в корзине, столько 
чертей в доме у хозяйки] (серб.. Бос. 
ГОСВ :115). 

Еще одну группу в колядном репертуаре 
составляют песни, в которых нашли отраже¬ 
ние мифологические мотивы, на¬ 
пример, верования о колядниках как при¬ 
шельцах из потустороннего мира и о том, 
что целью их прихода является получение 
обрядовой пищи. К ним относится, прежде 
всего, мотив «прихода издалека»: ср. серб. 
«Пути су нам пре далеки,/ Дални пути кало- 
витн... [Путъ лежит нам далекий, через 
грязные грязи]; в а.-слав, песнях упомина¬ 
ется, что колядники проделали трудный 
путъ, «прахадзш лясы-боры», «грязные гря¬ 
зи», стоптали башмаки, устали, поэтому 
просят поскорее их одарить; в болг. «коляд¬ 
ных благословилх» описывается дальний пе¬ 
реход колядников из «нижней земли», где 
они «сън сънували» и «дряма дремували», 
что пришлось им переправляться через «глу¬ 
бокие моря и мутные реки», что пришли они 
к хозяину «на рай божа трапеза», чтобы 
получитъ «добра дара — пещник хлеба» 

(ИЕИМ 15:55-57). 

Тема «перехода из одного мира в дру¬ 
гой» может бытъ отмечена и в других моти¬ 
вах, например: «переправа через воду» (ср. 
серб, песни о «Божиче», который подает 
голос «иза воде», с другого берега реки, с 
моста и просит домочадцев перевезти его); 
«строительство моста через море или реку» 
как условие для прибытия колядников во 
двор к хозяину (ср. рус. колядки о срубании 
сосны и мощении моста для приезда «ко¬ 
ляды»). В зачинах К. п. принадлежностью 
хозяйского двора оказываются: река, мо¬ 
ре, мост, колодец или высокие горы, дерево 
с золотыми ветвями, которые тоже осмыс¬ 


лялись как символы «пути», соединявше¬ 
го этот и «тот» свет (ср. болг. песню о зо¬ 
лотом дереве, по ветвям которого спускает¬ 
ся на землю «молодой Бог» — Марин. 
НВ:280). 

Мифологически значимыми являются и 
мотивы, подчеркивающие особый сакраль¬ 
ный статус самих колядников. В К. п. их 
называют «дорогими, добрыми, желанными 
гостями», «святыми, не простыми гостями», 
«божьими слугами», «посланцами с неба», 
«приходящими на землю один раз в году» и 
т. п. Свой приход в дом хозяина колядники 
сравнивают с посещением «самого Бога»: ср. 
серб «Мі и кис и, коІеНо,/ Во§ па кисп, ко- 
]е<]о!» [Мы в дом, и Бог в дом] (Ѵик.$К: 
378); они приходят к людям, чтобы сооб¬ 
щить о рождении «молодого Бога» (Божи- 
ча): ср. серб. «Епо сути, коледо, гости дош¬ 
ли, коледо,/ Добри гости, коледо, калевали, 
коледо,/ Ко]и оде, коледо, Бога моле, коле¬ 
до,/ За старога, коледо, за Бадняка, коле¬ 
до»/ За младо га, коледо, за Божича, коле¬ 
до» [К тебе пришли добрые гости, добрые 
гости колядники, которые ходят, за вас Бога 
молят старого Бога — Бадняка, молодого 
Бога — Божича] (Кар.СНП 1:87). 

Отголоски мифа первотворения встреча¬ 
ются в карпат. К. п. об участии птиц, ныря¬ 
ющих на морское дно, в сотворении земной 
суши (Коляд. :43— 44). 

Общими для всех глав, традиций можно 
признать и многочисленные величаль¬ 
ные мотив ы, характерные для К. п. В 
цикле «господарских» коляд это — прослав¬ 
ление богатого двора и «высокого терема» 
хозяина, его дружной семьи: жены, подоб¬ 
ной ясному месяцу, детей, подобных частым 
звездам; восхваление дорогих нарядов и по¬ 
четных занятий хозяина, который «суды су¬ 
дит», «золото на гумне веет», «деньги счи¬ 
тает» и т. п. 

В наибольшей степени величальные мо¬ 
тивы представлены в цикле «молодежных» 
К. п., т. е, адресованных девушкам и пар¬ 
ням. Для этого колядного репертуара харак¬ 
терны достаточно развернутые сюжетные 
ситуации, повествующие: о девушке, кото¬ 
рая достает с дерева «золотую ряску» и про¬ 
сит мастеров выковать для нее брачные 
предметы — венок, перстень, золотой на¬ 
ряд; об осаде города молодцем, которому 
осажденные выносят разные дары, но он не 
снимает осады, пока не получает в качестве 
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выкупа девицу; об охоте за ланью (серной, 
куницей), которая оборачивается красной 
девицей; о птице, которая просит молодца 
не стрелять в нее, обещая помощь в добыва¬ 
нии невесты, и т. п. (см. Величания). 

В колядном репертуаре всех славян осо¬ 
бую группу составляют К. п., связанные с 
христианской тематикой праздни¬ 
ка Рождества Христова: религиозные песни 
литургического происхождения; фольклор¬ 
ные «пасторалки», т. е. песни о поклонении 
пастухов новорожденному Христу; «вифле¬ 
емские коляды», исполняемые в драмати¬ 
зированных сценках при обходах с «вер¬ 
тепом»; народные рождественские песни, 
прославляющие младенца-Христа и «Божью 
Матерь» («апокрифические коляды») и ряд 
др. Их пели участники «церковной коляды», 
т. е. собирающие дары в пользу церкви или 
те колядники, которые ходили по домам 
ггхриспзслйвнгь», носили с собой «рож¬ 
дественскую звезду», фигурку Христа в ко¬ 
лыбели и т. п. Именно этот репертуар стал 
преобладающим в з.-слав. колядовании. Та¬ 
кие «христианские коляды» (пол. коі^ду 
Ьоіопагоіігепіоіѵс. разіогаікі; словац. ііискѵѵс 
кск<Іу> ѵіапоёпё ріеже, разіогаікі) испол¬ 
нялись обычно во время обходов на Рож¬ 
дество, тогда как при новогоднем коля¬ 
довании можно было петь «светские» 
благ опож елательны е к ол яды ритуально - ма¬ 
гического характера. См. также Вино- 
градье, Олсенъ. 

Лит,: Саг.ОК$К: Потеб.ОМП 2; Чич.ЗП: 
116-165; Вкн.ЗКП: РФ 1975/15:280-284; 
1977/17:98-106; 1981/21:47-70; ПКП:53-Г30, 
Зім.іі . Коляд; БНПП 2:13-170, Кар.СИП 1: 
86-88; АнтАП: 212-213; Ѵик.8К:377-379; 
Розов А. Н. Песни русских зимних кален¬ 
дарных праздников: Проблемы классификации 
колядок. Дисс. канд. филол. наук. Л., 1978; 

Джиджев Т. Българската коледка песен в 
теоретичен и сравнителен план. София, 1998; 
Жиишіи Т. И. Българската коледарска 6л*г<>- 
словкя // ИЕИМ 1974/15:55-88; Когиіа Рг. 
«Неі, Іеііца!» сгуіі о $саго<]аѵпусН 

рі«$піаск коіфсіпісгуск ѵ К^еБтючК'ькіепп. ХѴагзтаѵа, 
1970; Ъ коі^іа рггег ѵіекі; К.«4есІу ѵ Роізсе і ѵ 
кгаі асЬ зІоѵі'іабвкісЬ. Тагпб^, 1996; ІСгеко- 
ѵіСіоѵа Е. 5іс.и'*п&кё коІесіу: 0(1 §Ікг1гёІю ѵесега 
(Іо ТгосН Кгаі'оѵ. Вгаіізіаѵа, 1992. 

Л. Н. Виноградова 


КОМАР — насекомое, наделяемое в на¬ 
родных представлениях мужской символи¬ 
кой; по некоторым признакам близок мухе 
(оба обнаруживают родство с гадами, а в 
фольклорных текстах часто выступают в 
паре), оводу и некоторым другим жалящим 
насекомым (шмелю, осе, шершню). 

Родство с гадами отражено в хорв, 
легенде. Насекомыми стали искры, разлетев¬ 
шиеся от змеиного удара хвостом по углям, 
Искра от первого удара змеи, брошенной 
человеком на угли, попала человеку на уста 
и стала мухой. Змея вновь ударила хвостом, 
и одна из искр угодила человеку в левую 
руку. Он придавил ее правой рукой и увидел 
К., которого он, как и муху, отпустил на 
волю. Из последней, третьей искры, попав¬ 
шей человеку в лоб, произошла блоха, после 
чего змея сгорела (Славония, Оток). Час¬ 
тичное соответствие огненному происхожде¬ 
нию К и мухи в этой легенде можно видеть 
в укр. поверье о том, что «мошки, комарі, 
мухи завелись з попелу» (Гринч. 2:451), 

С комплексом распространенных у сла¬ 
вян представлений о душе в облике лета¬ 
ющего насекомого тесно связан сказочный 
мотив о том, как К. и муха относят душу 
умершего на «гот свет»: комар-пиасун (или 
комар Пазлу ха) и муха-драму ха (или муха- 
шоаруха) прилетели к работнику, погибше¬ 
му во время рубки деревьев, и за волосы 
втащили его на небо (гомел., брян.). 

В ряде центр, губерний России на¬ 
чалом появления К. считали дату 
13/26 мая, день Лукерьи- ко марки цы, или 
Комарницу (рязан., орлов., тул.). У русских 
в Сибири эти сроки сдвинуты на месяц. На 
Колыме появление множества К. связывает¬ 
ся с днем Акулины-комаркицы, 13/26 ию¬ 
ня, называемой в некоторых местах сдери- 
хносткай Начиная с этого дня полчища 
насекомых истязают скот, поэтому о дне 
св. Акулины сем ейские Забайкалья говорят: 
«Акулина, задери хвосты да побегай в кус¬ 
ты» (Б ол.КСЯ:81). Временным пределом 
активности жалящих насекомых у воет, сла¬ 
вян обычно выступают Петровский и Ус¬ 
пенский посты. Так, по укр. выражению, 
«як прийде Спас — комарам урветься час», 
т. е. придет конец (Килим.УР 3:352). 

В фольклорных текстах К. выступает 
как юмористический персонаж, наделенный 
мужской символикой. Особо попу¬ 
лярны шуточные песни с мотивом женитьбы 
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К. на мухе, известные в разных слад, тради¬ 
циях. Напр.: «Ой. то то за шум учыпыв- 
ся, / Шо комар тай на мушьци огеыныв- 
ся. / Тай взяв вин соби жинку нэвэлычку. / 
Шо нэ вмие ітіыты-прясты чоловичку, / Шо 
нэ вмие шыты-прясты и взрыты / И нэ 
вмее кумарыку догодыты» (нолын,, Г ІА); 
«Задумал комарик жениться, / Засватал лу¬ 
кавую мушку. / Прилетел к нему паутик, 
расстроил: / — Ишо что тебе, комарик, за 
женитьба? / Лукавая мушка не невеста: / 
Она ткать, муха, прясть не умеет, / Она 
шелком мыть не горазда; / Она с кринки на 
кринку летает, / Коло краешков сметану со¬ 
бирает» (перм. Ссрс6рснников:252). Эро¬ 
тический характер имеет свадебная пес¬ 
ня из воет. бел. Полесья, исполняемая перед 
церуой брачной ночью молодых: «Да комар 
муху й ведзе / у пцкую берлу кладзе. — / 
Ох, ты ж, комару-комарусеньку, / ведзе ж 
мене помадюсенъку, / бо я муха старая, / 
у мене малая» (гомел., М«и.РѴУ:283- 
284). Любовная тематика, связанная с муж¬ 
ской символикой К. и эротической симво¬ 
ликой комариного укуса, присутствует в 
некоторых рус. лирических песнях (К. не 
дают девушке заснутъ, во сне она видит 
милого, приходящего к ней в спальню). 

Лит.: Гура СЖ; Кулаковский Л. Искусст¬ 
во села Дорожсва, М.. 1965:146; Меткое слово. 
Песни. Сказки / Собрал Б. Н. Серебренников. 
Пермь, 1964:252; Заб.РН:90; Традиционный 
фольклор Новгородской области (по записям 
1963-1976 гг ). Л„ 1979:43-44; Сок.СПБК: 
461; Сказки, песни, частушки Вологодского края. 
Вологда, 1965:105; Зел.ОРАГО 1:150.179,235, 
242—243,424; Традиционный фольклор влади¬ 
мирской деревни (в записях 1963*“ 1969 гг.). М. р 
1972:163-“166: Ром.БС 3:434; ЪорЛВП 2:185. 

А. В. Тура 

КОНЕЦ СВАДЬБЫ — комплекс обрядов 
и ритуальных действий, завершающих сва¬ 
дебный обряд. Включает очистительные, 
испытательные и посвятительные обряды, 
взаимные визиты родственников, игры, 
шутовство и бесчинства ряженых. 

Терминология обрядов К. с. пере¬ 
дает семантику завершения (укр. волын. до 
чопи — от чт 'затычка от пивной бочки’ 
бел. Могилев, разгрэбіны, гомел. папялиш* 


на, хвост, пол. о$огі> мазов. октску> кашуб. 
роѵелаіе . роѵазоіко) , ритуалъ но го обновления 
(с.-рус. ехать в новые гости, в,-луж, тіо<іу 
кіѵаа, з,-укр. поправка, пол. рортаіѵіпу). 
Некоторые термины соотносят послесвадеб- 
ные обряды с предыдущей церемонией — 
свадьбой (рус. нижегород. подішрки , подро¬ 
стки, пол. росііѵсзѵіск, рггушезоіек, бел. 
падвясёлкі. павяселя. хор в. таіа хѵаАЬа). В 
обрядовом и терминологическом отношении 
К. с. корреспондирует с кануном свадьбы 
как конечная и начальная фазы ритуального 
«перехода». 

О чистительный обряд мытья, 
у.чышіиня после брачной ночи распростра¬ 
нен повсеместно, особенно у русских и у юж. 
славян. Помимо с.-рус. бани для молодых, у 
русских устраивается умывание гостей (мос- 
ков.уліои, у_иьі0*и), воду для которого при¬ 
носит невеста. У украинцев невеста полива¬ 
ет принесенной ею водой на руки родителям 
жениха и гостям и дарит каждому полотен¬ 
це. В западных областях Украины молодые 
умываются в реке. У болгар и македонцев 
известен обряд вождения невесты за водой, 
которую она потом поливает на руки всем 
домашним. Мытье невесты в бане происхо¬ 
дит у македонцев в субботу на первой неде¬ 
ле после свадьбы. У сербов и хорватов неве¬ 
сту водят к источнику, льют в воду вино, 
бросают деньги, яблоко и т. п. невеста по¬ 
ливает воду для умывания родителей жениха 
и сватов и подает им полотенце, получая в 
награду деньги (по.'Ъе.&сгчина, у нивачина). В 
Словении невеста приносит воду для умыва¬ 
ния жениха (гтишп)с)< У словаков после 
брачной ночи молодые в присутствии гостей 
умываются в проточной воде. Иногда воду 
для молодых приносит дружба. В Польше 
воду для умывания молодых и гостей прино¬ 
сит невеста или дружба либо молодые сами 
идут умываться к реке; принесенной водой 
обрыагниаюг гостей, кропят дом и двор, 
дают ее питъ гостям. Очистительный харак¬ 
тер имеет также первое после свадьбы по¬ 
сещение невестой церкви (рус. оыеод, бел. 
уводыны, укр. вивід, пол. іѵуіѵдгі, щушоЛ- 
ііпц, словац, ѵйДгка и т. д.). 

Испытательные обряды связа¬ 
ны с проверкой хозяйственных способностей 
невесты: невеста идет по воду (в.-слав,, 
ю.-слаи м слодац.), топит печь (рус.., герб.)! 
убирает, метет дом (рус., болг. серб., гол.), 
прядет (рус. г болг м пол.), идете женихом в 
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лес по дрова (болг.), варит кофе (серб.), 
молоко, горох или другую еду, печет хлеб 
блины (рус.), доит корову (пол.), 
моет посуду (болг,), приводит в порядок 
скатерти (луж.) и т, п. Часто за это она 
получает вознаграждение, например, ей бро¬ 
сают деньги во время метения пола. У по¬ 
ляков считают, что невеста будет хорошей 
хозяйкой, если она бросит на печь подло¬ 
женную ей кисть для побелки, кудель — за 
печь, метлу поставит в угол, если хлеб, ко¬ 
торый она должна покатить по полу, пока¬ 
тится к печи, а не в угол, 

Посвятительные обряды свя¬ 
заны с установлением молодыми новых 
социальных и семейно-родственных связей: 
с сообществом замужних и женатых одно¬ 
сельчан, с прежним кругом холостой моло¬ 
дежи, с новыми родственниками. В К. с. 
невесту принимают в число замужних жен¬ 
щин. У русских дружка созывает женщин 
на угощение, сваха преподносит им водку от 
невесты и просит: «Нашу молодую примите 
в кампанью, бабы» (вологод.); невеста уго¬ 
щает односельчанок водкой и дарит им по¬ 
войники (рус. сев. Причудье); в Фомино 
воскресенье невеста угощает баб со словами: 
«Соседушки, голубушки, меня любите и жа¬ 
луйте, к себе примите в подруженьки» (кос¬ 
тром.). В Польше в К. с. или в последний 
день масленицы невеста устраивает совмест¬ 
ное застолье (іскиріпу), во время которого 
каждая из женщин танцует с невестой 
(Лодзь), в К. с. невеста танцует с женщи¬ 
нами, участвовавшими в обряде (тарноб- 
жег.); после первого посещения невестой 
церкви в корчме устраивается угощение для 
женщин, называемое рггеЬаЬа (радом.). У 
юж. славян в первое после свадьбы воскре¬ 
сенье или в первый праздник женщины ве¬ 
дут невесту в церковь, по пути она одарива¬ 
ет встречных, а после службы кланяется 
каждому мужчине, целуется с женщинами и 
девушками и угощает ракией и сладостями 
(серб.); после переезда к жениху невеста 
одаривает соседей калачами из своего дома 
(хорв., Винодол); свекровь водит по селу 
невесту, которая одаривает односельчан яб¬ 
локами, яйцами, сыром и т. п. (серб., Ко- 
навле). У болгар после свадьбы происходит 
ритуальное вступление новобрачных в обще¬ 
ние с новыми родственниками и свадебным 
кумом. С невесты снимается запрет разгова¬ 
ривать с родственниками жениха ( отгоѳя - 


вале, пращазане, прошка): его родители и 
родственники «прощают» невесту, которая 
целует им руку и кланяется, после чего на¬ 
зывает их ласковыми прозвищами. Установ¬ 
ление новых отношений с холостой моло¬ 
дежью знаменуется угощением, которое 
устраивают сваты для девушек со стороны 
невесты и со стороны жениха (пол. жешов.). 
На масленицу подруги невесты участвуют в 
угощении (персгулки), устраиваемом роди¬ 
телями невесты для молодых, на котором 
невеста в кругу подруг вспоминает свою де¬ 
вичью жизнь (пензен). Посвятительный 
характер имеют и другие обычаи, приуро¬ 
ченные к масленице и Фомину воскресенью 
(см. Вьюшіншик): «обновление новоженов», 
«целовннк», «окликание молодых» и т. п. 

К. с. включает в з а н м и ы е ви-зігі ы 
родственников (рус. почеешье. перепои, гозъ- 
6а, бел. атйодзшь:, пярэзвы, пярэзоукі, 
пхраводзіны, гасціны, укр. перезви, гості). 
Происходят поочередные угощения участни¬ 
ков свадьбы то в доме жениха (рус. лроче- 
сье, отворотинный стол, печь ропкть , 
молодишних, бел. перамц?, хлапецкія пя¬ 
рэзвы, подпирожье , укр. перъзва, перевоз, 
пропій . хлібини, болг. на радост, зйтъѵиѵ 
пързиче, серб, велики гости, хорв. таіа 
зѵадЪа, пол. ряіеЬаЬу, луж, тіогіу кіѵаз), то 
в доме невесты (рус. хлебины, отводы, 
опшодины, гостъба, гостилище, отлает- 
ки, выводной стол, лозой, бел. лзявоикія 
пярэзвы, алклыконне, пірагі, укр. перезяа, 
гос типа, велики перош, смани, болг. на 
госъс „ кузел, макед. отбригпки, пол. об- 
гисНу ). Родители невесты наносят пер¬ 
вый визит замужней дочери. У юж. славян 
особое значение придается первому после 
свадьбы посещению невестой родитель¬ 
ского дома (болг поврътки, отерътки, 
възератки, макед. прзичс, серб, првичи , 
ппврш&анс, првиштс, прзщенче, пщене). 
Устраиваются также угощения у дружки 
(рус. п очсстьс, пол. д&еп (іоЬгу), свах (бел. 
сваскіи перазоу), старшего свата, свадебно¬ 
го старосты (бел. прьіданѵскі перазоу, укр. 
зазови, пол. б&еп йоЬгу), свадебного кума 
(болг. на прошка) и т. п., а также совмест¬ 
ная заключительная пирушка всех участни¬ 
ков свадьбы (бел. госціна. укр. до чопа, пол. 
роргаіѵіпу, о$оп, роЛихзокк, ргхуіссзоіск, 
Лгі<*коияпу, оАхі&ІІіпу, §г>тсі)- В процессе 
этих визитов происходит приобщение ново¬ 
брачных к новой родне (ср. рус. названия 
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послесвадебных пирушек у родителей невес¬ 
ты: мог.ков. полила*^ , познлтки. Владимир. 
идти на познать). У русских в К. с. теща 
угощает зятя бликами или яичницей, и по 
тому, как жених ел их, судили о «честности» 
или «нечестности» невесты (см. Девствен¬ 
ность, Брачная ночь). Посещения молоды¬ 
ми всех родственников иногда продолжают¬ 
ся весь год после свадьбы. На масленицу, в 
первое воскресенье Великого поста, на Пас¬ 
ху, в Юрьев, в Петров день новобрачные 
гостят у родителей невесты или тесть с те¬ 
щей приезжают в гости к молодым. 

В противоположность печальному тону 
кануна свадьбы, К. с. знаменуется весельем, 
играми и шутками ряженых, мно¬ 
гие из которых близки или тождественны 
масленичным. Среди персонажей ряженья — 
медведь (рус., укр., імал.. болг., с.-х.), конь 
(бел., словац., кашуб.), коза (рус м кашуб»), 
овца, теленок (рус.), верблюд (с.-х.), обезь¬ 
яна (болг.), дед (бел., укр., словац., с.-х.), 
цыгане, евреи и другие инородцы (н.-слав.. 
пол., болг.), мельник (с.-х.), пастух (рус.), 
повар, повитуха, солдат (рус., бел.), поли¬ 
цейский (морав.), врач (рус., бел., с.-х.), 
торговец (пол.) т трубочист, барыня (рус.) и 
др. Часто ряженые переодеваются в одежду 
противоположного пола. Ряженые устраива¬ 
ют шутовские выходки и бесчинства. Так, 
участники «хождения с барином» произво¬ 
дят разрушителвные действия в доме невес¬ 
ты и по пути к нему (архангел.). Ряжен віе 
цвіганами ходят по селу, стучат в печнвіе 
заслонки, гадают прохожим, бьют пустые 
горшки, крадут кур, выпрашивают еду, 
вещи, деньги и устраивают совместную пи¬ 
рушку. Замужние женщины «бреют» прохо¬ 
жих мужчин деревянной бритвой и поют 
фривольные песни, мужчины «подковыва¬ 
ют» женщин, задирая им юбки и хватая за 
голые ноги (морав.-сдопАЦ.). У русских в 
К. с. родственники невесты ищут спрятан¬ 
ную невесту («телушку», «телку», «ярку», 
«молодку»). В ее похищении нередко обви¬ 
няют свата, которого в наказание одевают в 
рогожи, опутывают веревками и водят по 
селу, как вора (вологод.). Дружка, ряжен¬ 
ный палачом, стегает свата соломенным хлы¬ 
стом (твер.). У белорусов родственницы не¬ 
весты обувают старшего свата в лапти, 
вешают ему венок на шею и «бреют» палкой 
или щепкой, требуя выкупа. В Далмации 
известна символическая казнь дѵвера, в 


Хорватии «судья» приговаривает к казни 
свадебного кума, в воет. Словакии судят 
свадебного «знача» за проступки, совершен¬ 
ные во время приглашения гостей. В Бос¬ 
нии, Сербии, Далмации и Словакии в К. с. 
устраивают суд над женихом: его приговари¬ 
вают к наказанию палками, «повешению» 
или «обезглавливанию», а потом выкупают 
или «оживляют», В Моравии ряженые «по¬ 
лицейские» выбирают «провинившихся» на 
свадьбе, укладывают их на лавку, покрыва¬ 
ют доской и наказывают ударами палкой по 
доске, при этом «осужденный» требует ис¬ 
полнения последнего желания и выбирает 
себе «подушку» — женщину. У словаков и 
чехов популярна игра «казнь петуха» с су¬ 
дом над ним. У белорусов петуха водят по 
домам ряженые, требуя милостыни. В Сло¬ 
вакии ряженые («судья», «палач», «священ¬ 
ник» и др.) судят и казнят «деда», обвиняя 
его в прелюбодеянии и беременности бабы. 
«Дед» — ряженый или чучело из соломы, 
которое потом сжигают. У поляков дружбы 
танцуют с соломенным «дедом», обращают¬ 
ся к нему с речью и водружают на крышу 
свадебного дома. В житомирском Полесье 
соломенное чучело «дядько» ставят как заг¬ 
раждение на пути родственников невесты в 
гости к молодым, требуя выкупа за проезд. 
К родственникам, приехавшим проведать 
невесту, выводят под видом молодой пере¬ 
одетую старуху или выносят и сажают ря¬ 
дом с ними за стол одетую в женскую одеж¬ 
ду ступу («молодую»), которую угощают, 
поют ей песни и т. д.; иногда выводят парня 
с запеленатой как младенец куклой (полес.). 
В К. с. разыгрывают шутовскую, пародий¬ 
ную свадьбу с ряжеными «молодыми» (ста¬ 
рик и старуха, матъ невесты и отец жениха, 
матъ невесты и сват), в которой воспроизво¬ 
дятся все основные моменты обряда: обмен 
кольцами, венчание «попом» на мусорной 
куче с обведением «молодых» вокруг ступы, 
завивание «молодой», раздача шутовских 
подарков, отведение в спальню и т. п. (по¬ 
лес.). Ряженых «молодых» возят по селу на 
бороне, ломаной телеге и т. п. и сталкивают 
в канаву. В Киевской и Житомирской обл. 
пародийную свадьбу разыгрывают с родите¬ 
лями жениха или невесты, женившими или 
выдавшими замуж последнего из своих де¬ 
тей. В Черниговской губ, родители в этом 
случае «забивали чопа» — вбивали посреди 
хаты огромный кол. В Белоруссии известна 
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игра, символизирующая роды молодой: одну 
кэ родственниц невесты («роженицу») укла¬ 
дывают в постель с запеленатым котенком, 
выбирают «отца», «повитуху», «кума» и 
«куму». У словаков шуточным крещением с 
участием «ксецдза» и «крестного отца» со¬ 
провождается дележ свадебного хлеба: крес¬ 
тят, обливая водой «крестника» (хлеб) с 
«крестным». В Нижегородской обл. рядят 
упг.кшникл — разыгрывают шуточные похо¬ 
роны с отпеванием «попом» и оплакиванием. 

Помимо этого, к К. с. иногда приурочи¬ 
ваются обряды, входящие обычно в состав 
свадебной церемонии (см. Свадеб¬ 
ный обряд). Так, в различных слав, тради¬ 
циях к К. с. нередко относится завивание 
невесты — конечная фаза перемены ей при¬ 
чески (см. Коса) и головного убора. В 
Польше чаще всего к К. с. приурочены об¬ 
ряды, связанные с переездом невесты к же¬ 
ниху и встречей ее родителями жениха (пол. 
рггелсш'пу, рпсъѵагіпу, кашуб, ргспо&спё, 
рггрго}Н}чг.п$, ор ихсёлё). 

Лмлі.; Котог.Т55:254—275; ВНЕ; Вяс.; Вес.; 

РАЕ, тару 591,596,598,696. 

А Л Гура 

КОНОПЛЯ (СаппаЬіз заііѵа К.) — тех¬ 
ническая культура, которая по обрядовым 
и символическим функциям сближается в 
народной традиции со льном; наделяется 
продуцирующей и отгонной семантикой; ис¬ 
пользуется в обрядах годового цикла и в на¬ 
родной медицине. 

Возделывание К. на всех этапах — от 
сева до тканья полотна — сопровождалось 
многочисленными магическими действиями и 
считалось (за исключением сева) сугубо 
женским занятием (однако в Сербии и сеяла 
женщина, а в Словакии, в Гонте, верили, 
что К., посеянная женщиной, получалась с 
более качественным волокном). В верова¬ 
ниях и фольклоре с К. связывается мотив 
«жизненных мук»: ни одно другое растение 
не претерпевает столько страданий, превра¬ 
щаясь из семени в полотно или рубаху (семя 
зарывают в землю, стебли дергают, мочат, 
сушат, треплют, чешут, прядут н т. д.), по¬ 
этому песни о «муках» К. используются в 
качестве оберега, ими отгоняют градовую 
тучу и т. п. См. «Житие» растений. 


Посев К. был приурочен к одному из 
весенних праздников: сеяли на Алексея Теп¬ 
лого 17/ЗО.Ш. («Теплый Лексем, конопель¬ 
ки посей. Лекеею, Лексею, я на тебе ко¬ 
нопель насею», полес.), на Юрьев день 
(серб), на Иеремию (Босния); на пятой 
или седьмой неделе Великого поста (твер., 
подтай ); на Проводной (Фоминой) неделе 
сеяли К. на пряжу, а в Клсчальную суббо¬ 
ту перед Троицей — на семена (укр.). В 
Словакии сеяли в день св. Софии (15.Ѵ), в 
день св. Константина (З.ѴІ) и др. Не сеяли 
К. на Страстной неделе, так как считалось, 
что тот, кто будет носить одежду из такой 
К. может заболеть тифом, эпилепсией, или 
град побьет посевы К. (серб. Левач, Тем- 
ннч); избегали сеять перед Вознесением, на 
шестой неделе после Пасхи: «На В шести не 
можна сиять конопель — будут жерстки» 
(полтав. — УНВ: 249); на вербную неделю 
(рус.), «бо будет ликовала, як верба» (укр.), 
в Бпі Кгху^о^'е [«крестовые дни»} (поне¬ 
дельник, вторник, среда перед Вознесени¬ 
ем) — К. будет расти криво, неизвестно как 
(«копоріе ро]сіц. кггуѵго, піе шіасіошо /ак») 
(Мазуры ЕР 1961/4:132). 

Выбирали бдагоприятый день недели 
(понедельник или субботу как первый и пос¬ 
ледний день, среду как «женский», четверг 
как «легкий» день и т. п.), время суток (се¬ 
яли перед восходом солнца или вечером — 
рус., серб.) и фазу луны (например, в По¬ 
лесье сеяли «на межах», т. е. когда вообще 
нет луны). 

Сеяли К. всей общиной, сообща, в один 
день, после обеда, в тихую погоду, без силь¬ 
ного дождя и ветра. День сева превращался 
в маленький праздник общины (рус..). 

Магия во время сева. Перед се¬ 
вом хозяйка трижды объезжала на кочерге 
участок, предназначенный для К. (Моги¬ 
лев.). Сеяли босиком, чтобы трава повилика 
не оплетала стебли К. и не ломала их 
(серб.): молча, сняв шапку (серб. Ниш); с 
завязанными глазами (Забайкалье), иначе 
воробьи поклюют семена (Чернигов.), посе¬ 
янная К. не взойдет (Житомир.). Нельзя 
было здороваться и отвечать на приветствие, 
«ломать шлпки», иначе К. на поле будет 
гнуться и ломаться (ю.-рус.). 

Чтобы обеспечить белизну волокна 
К, (полотна), чтобы семенные головки были 
крупными (гюлес., серб, Васоевичи), в 
семена клали яйцо (рус., бел., словау); 
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столько куриных и утиных яиц, сколько 
сеятелей (серб,); бросали яйца на поле 
(о.-слав*), закапывали в землю три (варе¬ 
ных) яйца перед севом (или одно после 
сева), через три дня их доставали, на их 
место втыкали три прута белой вербы, свя¬ 
занных красной ниткой, яйца съедали, 
а скорлупу разбрасывали по коноплянику 
(ІЗолевац). Перед севом сеятель съедал 
несколько яиц (в.-сибир.) или ел яичницу 
(в.-слолАЦ, ю.-з.-укр. Бардеев, хорв.). Ва¬ 
рили и ели яйца прямо в поле на месте сева, 
после чего скорлупу разбрасывали с приго¬ 
вором: «Роды, Боже, конопли билы. як 
яйца!» (полтав. — Аф.ПВ 1:537); это дела¬ 
ли для того, чтобы К. была мягкой, желтой, 
как воск (полгав,); чтобы стебли К. не ло¬ 
мались и не падали (полес.); чтобы обезопа¬ 
сить конопляник от кротов (словац. Лишов). 
Закончив сев, выпивали сырое яйцо, чтобы 
воробьи «не пили» семена К. (Житомир.). 

Во время сева держали в зубах ветку 
пербы; сеяли и? частого решета, в котором 
лежало вареное яйцо; в семена клали хлеб¬ 
ные «кресты», испеченные в Средопостье, 
два яйца и свечи (полес.). 

Чтобы К. росла высокой, идя сеять, 
несли семена К- на плече (бел.), при севе 
подпрыгивали (словац.). Чтобы К. уроди¬ 
лась густой, тонковолокнистой, после сева 
подбрасывали вверх полотно (словац. Утро- 
вец), іребень (Лесковацкая Морава). Су¬ 
щественными были такие признаки сеятеля, 
как густые волосы и борода (в.-слав). Если 
через две недели К. не взошла, пытались 
воздействовать на нее битьем, выгоняя из 
нее «упырь» (упорство) розгами (бел.). 

Чтобы К. была крепкой, сеятель на¬ 
девал штаны из конопляного полотна. После 
сева эти штаны вешали в амбаре на высокий 
крюк, чтобы К. заполнила амбар на такую 
же высоту; штаны оставались висеть, пока 
вся конопля не была собрана в амбар 
(в.'СЛсШ. — Зел.ВЭ:58). 

Превентивная продуцирую¬ 
щая магия. Обряды, способствующие 
росту высокой и чистой К., совершались во 
время многих календарных праздников, осо¬ 
бенно на Рождество, масленицу, в первую 
неделю Великого поста, на Ивана Куп ал у, в 
Петров день. Специальные приговоры (час¬ 
то в виде ритуального диалога) произносили 
хозяин, хозяйка, группа девушек, полаэник, 
колядник. При этом они совершали магичес¬ 


кие действия: подпрыгивали (чем выше, тем 
лучше), иногда перед печкой, перепрыгивали 
через колоды, лавки, пояса; прыгали с ла¬ 
вок, столов, печей (з.-г.лав.); поднимали или 
подбрасывали вверх предметы; забрасывали 
правый лапоть с ноги полазника на чердак 
(серб. Шумадия); женщины катались с гор 
на санях, на донцах от прялок (рус., бел., 
3 ,-слас., словен.), на лошадях; качались на 
качелях на масленицу и в Юрьев день 
(серб., макед., бол г.); танцевали в Проще¬ 
ное воскресенье (Закарпатье); зажигали 
костры и прыгали через них — чем выше, 
тем лучше урожай К. (рус., чеш., болг), с 
криком: «Наша конопля самая высокая» 
(словац.) и т. п. 

Чтобы К. выросла высокой и волокно 
было длинное, в Сочельник хозяин, внося 
бадняк, поднимал его вверх со словами: 
«Чтобы такая выросла конопля!» (серб. — 
Ча^к.РВБ: 133); «Такая конопля и такие 
хлеба в этом году!» (в,-серб. Алексинац — 
СД 1:129); иголку взаймы давали с длинной 
ниткой (Чернигов.). Большое значение при¬ 
давалось людям высокого роста: в день Фи¬ 
липпа и Якуба (1-Ѵ) девушки выбирали для 
танцев самого высокого парня, чтобы К. 
выросла такая же высокая (сливай.); забо¬ 
тились о том, чтобы во главе пасхального 
хоровода был высокий парень (блнлтсхие 
болгары). 

С масленицей был связан целый 
комплекс обрядов, направленных на полу¬ 
чение обильного урожая К., на стимулиро¬ 
вание ее роста. Масленичные игры и риту¬ 
альные танцы (словац. копоркка, когюркс, 
копорё)с высокими прыжками и подскоками 
«на высокий лен и коноплю» были частью 
обходов ряженых (чеш., морав., слоиац.. 
луж,, словсн,* хорв.). У поляков медведь-ря¬ 
женый ходил по домам и танцевал с хозяй¬ 
кой или дочерью хозяев, чтобы К. и лен 
выросли высокими. Считалось, что в доме, 
где не танцевали с «медведем», не уродится 
К. и лен (Моравия, Словакия, Валахия). 
Кроме того, ряженые дзядм обходили всю 
деревню, их одаривали, иначе не уродилась 
бы К. (пол. Тарнобжег); ряженые «Дед» и 
«Бабд» обходили дома, играя на кувшине, 
на котором натянуты струны из К., смыч¬ 
ком из К., — полагали, что К. от такой игры 
будет хорошо расти. Этот обход совершался 
в среду и назывался юкирпет пи копо&е. 
(пол. Кельце); женщины пели песню о льне 
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и К.» стараясь подпрыгнуть как можно 
выше, чтобы лен и К, выросли большими 
(чеш., с.лопАц.). 

У чехов подскоки считаются обязатель¬ 
ным элементом постовых танцев, подпрыги¬ 
вая, девушки говорили: «2а іеп Іеп, га іеп 
Іеті, га Іу копорійку» [Ради льна, ради льна, 
ради конопельки], на масленицу, танцуя с 
«медведем», “ «Тоіо Ьисіе па коіюрё. іоіо 
Ьисіе па Іеп» [Это будет для конопли, это 
будет для льна] (Всетин — 7л Ьг* ѴСЬ: 
101 , 118 ). 

В Словакии во время масленичных обхо¬ 
дов парни втыкали вертел в потолок и 
танцевали под ним с хозяйкой или с ее до¬ 
черью (в некоторых местах должны были 
танцевать все) для урожая К. и льна. Пас¬ 
тухи ходили по домам и подскакивали с вер¬ 
телом, чтобы у хозяйки была высокая К. 
(словац.). Маленькие мальчики ходили 
«скакать на коноплю» — хозяева одаривали 
того, кто прыгнул выше всех. Женщины и 
девушки во время масленицы распускали 
косы и тянули друг друга за волосы. 

В некоторых селах моровско- словацкого 
пограничья в масленичное воскресенье мо¬ 
лодежь ходила в конопляных рубашках. 
На Вологодчине «жгли бабку» — горящую 
костру от К. подбрасывали кверху, а потом 
прыгали по ней босыми ногами, приговари¬ 
вая: «Бабка, бабка, дай рубашку, бабка, 
бабка, дай штаны» (СБЛ-93,180). 

На сербской этнической территории, в 
Шумадин, зафиксированы масленичные 
игры, называемые «Сеяние конопли» или 
«Коі[оплярица», в которых принимали учас¬ 
тие одни мужчины (Тол.ЯНК:228). В Ле- 
ваче старые люди танцевали «да би конопле 
порасли» [чтобы конопля выросла]. 

Для возбуждения вегетации, обеспечения 
роста и защиты посевов К. ветки, освящен¬ 
ные в Вербное воскресенье, на Божье Те¬ 
ло, прутья полазника и других обходчиков 
(з.-слав.) втыкали в конопляник; на Новый 
год бросали на поле кусок бадняка (серб.). 
Чтобы К. хорошо уродилась и плоды были 
крупными, в день св. Андрея, когда, по 
поверьям, день увеличивается, варили блю¬ 
до из всех зерновых, добааляя семена К. 
(болг.); в воет. Словакии конопляное семя 
добавляли в рождественский хлеб крачуп. 
На Рождество женщины забрасывали ко- 
аядожов снежками, чтобы К. выросла боль¬ 
шой и с крупными семенами (закарпат.). 


Защитная мт ня. Чтобы летом 
птицы не клевали в поле К., в новогодний 
вечер пекли или варили воробьев (жито- 
мир.), после сева обегали поле три раза, 
зажмурившись (з.-укр., серб.). Перед севом 
бросали горсть семян между ног сзади — от 
птиц и от сглаза (серб. Ужице). Знахарь, 
голый, в полночь с заклинаниями трижды 
обходил засеянное поле, тянул за собой вет¬ 
ку терновника, чтобы преградить путь не¬ 
чистой силе (закарпат,). От сглаза, посеяв 
К., переворачивали борону вверх зубьями 
(витеб.). 

Приметы. Хороший урожай К. ожи¬ 
дался: если в Устинов день (1/14.VI) было 
дождливо и пасмурно; если на Марка 
(25 IV) птицы летят на конопляник (си- 
бир.); на Феофана (25.III) туман — в этот 
день бросают на двор несколько семян К. 
для птиц (рус.), если на Люцию ясный день 
(морав.), если на Громницу (2/15.11) висят 
большие сосульки (словац.), на Евдокию 
тепло и солнечно (укр.)> на Семик сильные 
росы (рус.) и т. д. Если посеянная К. не 
взошла, в семье ожидается покойник (грод- 
нен.). 

Уборка К. Во время уборки К. пели 
«замашные» (от слова замашка ‘конопля’) 
песни (СБФ-95:246). Спешили убрать К. 
до дня Саввы и Анны (10. IX .), к Воздви¬ 
жению (14/27.IX) (сибир.). Убранную К. 
посыпали песком с могилы, чтобы семена не 
склевывали птицы (укр.). Запрещалось уби¬ 
рать К. в день Усекновения главы Иоанна 
Предтечи (в.-слав.), в «кретевня, т. е. три 
дня до Петрова или до Ильина дня (серб.), 
чтобы уберечься от града; запрещалось те¬ 
реть стебли льна и К. в праздник Терновку 
(отмечался в конце октября) (полес.). В 
октябре начинали мять К. и лен (ср. на¬ 
звание месяца пол. ра^гіепіік, укр. пазлер~ 
ник — от паздер ‘кострика’). 

К. мочили осенью, но часто отклады¬ 
вали это до весны (рус.). Начинали мочить 
с Семенова дня (рус,); на пятый день при¬ 
бывающей луны (но молол зыку — в.-по¬ 
лес.), в третью неделю новой луны, чтобы 
К. была белая и мягкая (бреет.), приговари¬ 
вали: «У воду, як вовк, а з воды, як шовк» 
(полтав. — УНВ:250); не мочили в первую 
неделю после новолунии, на ущербе луны 
(Болевац); если приходилось нарушать эти 
условия, в горсть К. клали гвоздь (серб.). 
Нельзя было мочить К. весной до св. Нико- 
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лая <9.Ѵ), а в др. местах — до Вознесения; 
осенью — до Пречистой (8. IX*) и Воздви¬ 
жения (14. IX)» «бо буде у то плены к из того 
роду; а як хто хоче мочыть, хай упустыть 
зализняку пид помист», если же К. намо¬ 
чена, то ее следовало вытащить, чтобы не 
пришлось вытаскивать утопленника (укр). 
Нельзя было мочить, держать К. в воде в 
Ильин день — пенька сгниет (Ягодинский 
округ — ГЕМБ 1956/19:90); на Преобра¬ 
жение, чтобы вода из мочила не убежала; 
старались не мочить в период нарастающего 
месяца (Лесковацкая Морава). 

Мочили К. рано утром или вечером 
после захода солнца. Женщины опоясывали 
мочило красной шерстяной ниткой, чтобы 
волокно было длинным, как нитка, или вы¬ 
дергивали из головы самый длинный волос и 
опускали его в мочило, чтобы волокно было 
таким же тонким, как волосы (серб. Хомо- 
лье). Последнюю горсть перебрасывали че¬ 
рез себя, говоря: «Догоднне плпнттю» [В бу¬ 
дущем году еще выше] (Ъор.ЖОЛМ:543). 
Запрещалось печь хлеб и варить еду на том 
огне, на котором ошпаривали конопляную 
пряжу, так как это могло вызвать лихорадку 
(Левин, Темнич, Шумадия, Косово поле). 
Коноплю освящали вместе с другими 
травами и плодами в праздник Успения Бо¬ 
городицы (тюл.), в день св. муч. Маккавеев 
(укр.). 

Соблюдались многочисленные запре¬ 
ты на работу с К. В Сербии в период меж¬ 
ду Большой и Малой Богородицей не терли, 
не стелили, не сушили К., опасаясь инея на 
поле. По той же причине не мяли (не трепа¬ 
ли) К., когда куковала кукушка. В субботу 
не сновали конопляную пряжу, так как род 
людской «основан» в субботу. В постовые 
пятницы запрещалась всякая работа с К.: 
если выпрясть в такую пятницу полотно из 
К., оно не будет носиться (полес.). В Пе¬ 
пельную среду нельзя было прясть: К и лен 
не вырастут, а нитки принесут несчастье 
тому, кто носит одежду из них (слонау^- Го- 
регронье). Нельзя было колотить К. по пят¬ 
ницам и средам из страха перед волком, — 
лучше делать это в понедельник (серб. Хо- 
молье). Нельзя ткать и белить К. во время 
цветения ржи, чтобы град не побил хлеб 
на корню (Чернигов). Беременным нельзя 
переступать вязанку К. — у ребенка пупо¬ 
вина обмотается вокруг шеи, он будет стра¬ 
дать удушьем, может при рождении задох¬ 


нуться (витеб.); нельзя перешагивать кост¬ 
ру, иначе у ребенка по телу пойдет сыпь 
(Бо левад). 

К. как обрядовая еда. В Сочель¬ 
ник ели гречневую кашу с конопляным мо¬ 
локом (укр.). постное блюдо из конопляного 
семени (кашуб.); 5ІетіешЫЬгі (клпоріонкс), 
т. е. похлебка из семени К,, засыпанная мо¬ 
лотой ячневой крупой и употребляемая с 
гречневой кашей, охраняла от чесотки и чи¬ 
рьев (силез.). В Полесье приглашали Мороз 
на кутью: «Хадэі, марозька, кууця смачная, 
с канапелькаміі» (СБЯ-93:67), На Тодо¬ 
рову субботу (Конски велик лен) варили ку¬ 
курузу с чечевицей, бобами и семенем К. и 
кормили этой кашей скот (болг.). 

Обрядовое использование К. 
Коноплей, проросшей через голову змеи, 
оплетали кнут и гнали скотину на базар, что¬ 
бы быстрее и выгоднее продать ее (хорв. — 
Ъор.ПВП 2 : 181 ). Девушка вставала среди 
пашни, где сеяля К., с распущенными во¬ 
лосами: если ее «запашут коноплей», у нее 
будут длинные здоровые волосы (Полоцк). 

Новорожденного купали и перевязывали 
матками (женская особь конопли с семе¬ 
нами), если же обвязать пласкунами (муж¬ 
ская особь К. без семян), он будет бес¬ 
плодным (укр.); перевязывая пуповину, 
использовали волокна К. с семенем, нит¬ 
ку из «женской» К., чтобы ребенок, став 
взрослым, не был бесплодным (укр., пол,)' 
Покрывала, отгораживавшие угол, где нахо¬ 
дилась шесть недель роженица и новорож¬ 
денный, делали из конопляного полотна 
(чеш., словау,). Посещая роженицу в пер¬ 
вые дни после родов, приносили с собой 
одно пасмо К. которое клали в люльку, 
чтобы ребенок-мальчик был усатым, а де¬ 
вочка «волосата» (серб. — Трсб.ПДСК: 
124); девочке в первую купель клали К., 
чтобы волосы были длинные (чеш.); возле 
колыбели клали зеленую К., чтобы ребенок 
лучше спал (серо.). Чтобы дети «держа¬ 
лись», им давали имя: Поздср}а (позаѵр 
'костра'): как от костры нет пользы, так и 
ребенок для демонов будет бесполезен и не¬ 
интересен (серб.). Когда девочке исполнял¬ 
ся год и ей в первый раз подстригали во¬ 
лосы'. ее сажали на К.» которую потом 
отдавали повитухе в качестве вознагражде¬ 
ния (полтав.). Если ребенок долго не на¬ 
чинал ходить, его вели по полю за руки и 
рассыпали за ним семя К. (в.-слав.), или 
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сажали на поле и через него сеяли К. (ви- 
теб.}. или обсыпали коноплей вокруг (Новго¬ 
род.)' если К. взойдет, ребенок в то же лето 
станет ходить, если нет ~ останется в «си¬ 
ду нах» (витеб.). 

Чтобы у невесты в будущем рождались 
дети и роды проходили легко, мать клала ей 
за пояс семена К., которые во время венча¬ 
ния невеста высыпала на пол (серб. Тимок). 
При нежелании иметь детей невеста брала 
на венчание «мужскую» К., которая не име¬ 
ет семени. Молодых осыпали льняным и 
конопляным семенем, по свидетельству Оле- 
ария, в XVII в. на княжеских и боярских 
свадьбах, как это делали и позже в неко¬ 
торых местах Великороссии (Сумц.ССО: 
81). Чтобы оградить молодых от порчи, им 
насыпали в обувь семена К. (пладимир.), 
опоясывали стеблями К. по голому телу 
(ю.-мураи., словнц.); раскладывали вокруг 
невесты стебли К. и поджигали их (болг.). 
Молодая, входя в новый дом, рассевала по 
избе конопляное семя, чтобы выгнать из 
дома злых духов и ведьм (морав.-слосац. по- 
граннчье) 

Чтобы покойник не стал вампиром, его 
покрывали конопляным полотном (я.-сер6,) ; 
опоясывали поверх рубашки пасмом К., мо¬ 
гилу обкладывали конопляной паклей, нит¬ 
кой и поджигали (Тим очка Крайне, Болга¬ 
рия); нагая женщина поджигала очесы К. 
вместе с волосами покойника, затем пепел и 
остатки К. клали в гроб (с.-воет.-серб.). В 
качестве мерхя для гроба и могилы нередко 
использовали стебель К. (серб. Лескова^). 
Для обряда вызывания дождя девять вдов 
собирали К. по селу, ткали обыденный руш¬ 
ник и вывешивали ею в церкви на царских 
вратах (гомел.). 

Во многих календарных обря¬ 
дах К. использовалась в качестве оберега и 
продуцирующего средства. Рождественский 
хлеб крачун обвязывали жгутом из К. или 
льна (закарпат.); полизника посыпали семе¬ 
нами К.; в каждом доме женщины и девуш¬ 
ки одаривали его пасмом К., навешивали ему 
К. на шею и руки (Горна Краина близ оз. 
Шкодер); давали ему калач, опоясанный 
пасмом К. (серб., болт.). Жгутом из К. свя¬ 
зывали пасхальные «пальмы» (пол. Татры). 
К. часто использовалась в убранстве ряже¬ 
ных: они подпоясывались жгутом К,, им де¬ 
лали волосы из пакли, они носили конопля¬ 
ную кудель на палке и т. д. 


Утром на Введение семенами К. обсыпа¬ 
ли корову, чтобы она давала много молока 
(Подолия). На Благовещение куски коно¬ 
пляного полотна клали на пол по углам в из¬ 
бе, поджигали его и окуривали вокруг, чтобы 
гады, выползшие из земли, не заползли в дом 
(закарпат,). В Лесковацкой Мораве в Мы¬ 
шиный день (9.ХІ) молодежь обоего пола 
ходила по всему дому со стеблем К., на кото¬ 
рый был нанизан острый перец, и с пригово¬ 
рами изгоняла мышей, после чего в центре 
села устраивался костер из К. В Полесье, 
чтобы выследить ведьму, нитку из стеблей 
К. протягивали через улицу по земле: если 
корова, переступив нитку, поворачивала на¬ 
зад, домой, то считали, что это корова ведь¬ 
мы, которая отбирает молоко у чужих коров 
((ТБФ-78:136). В Подолии собирали на 
Ивана Купалу конопляный цвет (так назы¬ 
ваемая каша) и рассыпали перед входом в 
дом, в хлев, чтобы преградить путь ведьме. 

По поверьям, К. расцветает ка 
Иванов день, ее цветок обладает такими же 
свойствами, что и папоротник: с ним можно 
«всюду пройти и все взять» (Забайкалье). 
Сербы считали, что на месте, где хорошо 
растет К., можно строить дом (Левач, Тем- 
ііич). Конопляная нитка могла быть опасной 
и могла отнять силу, если злой человек ее 
употребил для ворожбы (серб.). 

Конопляное масло охраняло поле 
и пастбище от нечистой силы: в августе хо¬ 
зяева выходили на поля раннею зарею и, об¬ 
ращаясь к земле, просили унять «нечистую 
гадину» — выливали конопляное масло на 
на четыре стороны света (рус.). Во 
вторник Страстной недели готовили «моло¬ 
ко» из конопляного и льняного семени и пои¬ 
ли им скот для защиты от болезней (тул.). 

Семя К. запекали Б печенье «жаворон-'' 
ки», которое потом крошили на гумне и раз¬ 
брасывали по сторонам (сибир.). Женщин* 
для избавления от «летучего змея» садилась 
на пороге дома, расчесывала волосы -а грыз¬ 
ла конопляное семя (подес.); беременная 
женщина зашивала в пояс дикую К. (пи- 
рин.). В день св. Андрея и на святках гада¬ 
ли: сеяли в доме, под окном, в сарае или на 
скотном дворе семя К. (полес.), которое со 
дня св. Екатерины носили в узелке за па¬ 
зухой (Волынь); посеяв, бороновали своей 
рубашкой и приговаривали: «Сию, сию, не 
знаю, з ким буду збмратм» (галицкие ру¬ 
сины 2ЛѴАК. 1887/11:191). 
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К. в народной медицине. От 
желтухи давали пить пыльцу белой конопли 
(закаршт. — КА). Через К, проросшую 
сквозь голову убитой змеи, протаскивали 
больного лихорадкой (серб.). Наговоренным 
молоком, смешанным с конопляным маслом, 
поили человека, у которого, как полагали, в 
желудок вползла змея (рус.). Растертое 
семя К. варили с корой бузины и пили 
для избавления от порчи: вместе со рвотой 
должны были выскочить три мертвые змеи 
(галицкие русины). При лечении заговорами 
от сглаза окуривали ребенка коноплей 
(ю.-лол.), насыпали на больное место цвет 
К. (витеб.). Чтобы не кололо в боку, де¬ 
вушки опоясывались жгутом из К. и пры¬ 
гали через Ивановский костер (словен. 
Прскмуръс). Для лечения эпилепсии упо¬ 
требляли так называемую «забытую» К, т. е. 
оставшуюся в поле неубранной (я.-серб.). 
От лихорадки постель больного посыпали 
семенем К., а утром вытряхивали его на му¬ 
сорную кучу, чтобы птицы унесли болезнь 
(серп,) Колтун лечили, смазывая волосы 
молоком из семян К. или отваром ее цветов 
(витеб-)- Раны обвязывали конопляным во¬ 
локном (серб.). Четверговая нитка из К. и 
льна, изготовленная в четверг Страстной 
недели, употреблялась как средство при пе¬ 
реломах и вывихах (э.-рус.. бед.). Делали 
рубаху (см. Обьщенные предметы) из К. 
за один день, спасаясь от эпидемических 
болезней (в.-слав-), от чумы (ю.-слав,). 

Лит.: РадовиЬ Б. Га]снзе и обрада лана и 
конопле у нашем народу // ГЕМБ 1956/19: 
27—97; Толстой Н. И. Ѵііа ЬегЬае с* ѵйа гсі 
в славянской народной традиции // СОФ-94: 
139-144,147-148,150; Аф.ПВ- 1:145,574, 3:515; 
Вол. КСЗ:74,80.84/101; ГромТКС:69 г 92 г 152; 
Гуоа СЖ:348,592; Зел. ВЭ: 178-180,326,330, 
331; Никиф.ППП;29,77; СБФ-81:63,94; СД 1: 
350,457,478,537; Со К .ВЛКО:59,148,257, УНВ: 
376,491,505,582,596,597; Чуб.ТЭСЭ 3:13,184, 
437; 4:6; ПА; КА; Віез,МО:65; МаІіс.КОК: 
15; Мо 87.Р\Ѵ:156; Р<к.20:46,52,53; Вагс.МЬ: 
31,33,39,53,84; И«Ь.ІЖЙ[.42.85.97, 1969/ 

17:100-101; 1972/20/1:80; 1973/21:61; Ссгѵ 
ТІит-, ѴасІ.Ь2:4І8; ѴасІ.ѴО:8б,87,140; ХіЪП 
ѴОі:1і4,И7; Ъор.ЖОЛМ.394; Раден.ССНМ: 
243,247,248,250; Чзук Р13Б:131-136; Марии.И] I 
2:93; Марин,НВ:272,366,360,526. 

Г В. В. Усачеза 


КОНСТАНТИН и ЕЛЕНА святые 

равноапостольные цари, сын и мать, память 
которых отмечается 21 .V (З.ѴІ) преиму¬ 
щественно православными славянами. Кон¬ 
стантин I Великий (274-334) — римский 
император, способствовал распространению 
и возвышению христианства, возвел мно¬ 
жество храмов и перед смертью крестился. 
Е. (ум. в 327 г.) приняла христианство 
рано, прославилась тем, что обрела Крест 
Господень, в связи с чем К. и Е. вспомина¬ 
ют и в день Воэдвижрнип 

В народной традиции свв. К. и Е. т>чи^ 
тали вместе (как сына и мать, нередко как 
брата и сестру, двух сестер, супругов) или 
же развивался культ одного из этих святых, 
иногда благодаря фонетическим созвучиям и 
народной этимологии. У воет, славян этот 
день известен как Олена и Константин, 
Матери Олс.ны, Алена, Олена ранние ра¬ 
сы, у болгар — Кос тадиноод см, Ког/падми- 
ка и Еленка, ѵфити. иар Куипандин и 
царица Иленъ, у македонцев Еле дин- Кос- 
та дин и др. В Юж. Фракии 21 V от¬ 
мечался день К., а 22.Ѵ. — Е. (с. Габрооо 
Ксантийск.). 

День К. и Е. — небольшой праздник, по 
своей обрядности во многом схожий с други¬ 
ми праздниками весенне-летнего цикла и 
носящий в большинстве областей религиоз¬ 
ный характер. В Болгарии и Македонии 
обязательным считается посещение местнос¬ 
тей, связанных с именами К. и Е. часовен 
св. Е., Елениных холмов и лугов, колодцев и 
пр. (подобных топонимов много в ю.-вост. 
Болгарии). Там зажигают свечи, раздают 
хлеб и вареную кукурузу и совершают сель¬ 
скую жертву (курбан) «от града», засухи и 
для здоровья. В Сербии К. и Е. — день 
«славы» и выполнения обетов. 

День свв. К. и Е. связан с сельскохо¬ 
зяйственной деятельностью, с посевом 
различных культур (отсюда рус. Леносей- 
ко, Аьняница. Овсянник )\ заканчивается 
сев хлебов и начинается сев овса, льна, а на 
Тамбовщине и Нижегородщине — поздних 
культур и озимых. В этот день сажали так¬ 
же и овощи: огурцы («Алене льны, Кон¬ 
стантину огурцы»), тыкву и др. Большое 
значение придавалось посеву льна: нужно 
было бросить хотя бы горсть семян («Посе¬ 
ешь лен на Олену — будут длинные льны»). 
Для урожайности и белизны льна совершал¬ 
ся ряд магических действий (подбрасывали 
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в поле высоко вверх яйца, засевал самый 
высокий человек, старались есть продукты 
белого цвета, при посеве раздевались, см. 
Белый цвет, Голый). Известны однако и 
локальные запреты на посев льна в этот 
день (Новгород, губ.), так как он «закосне¬ 
ет», т. е. не вырастет. 

В Родопах, в Плов. кр. день К. и Е. — 
самый значительный праздник о и ц е о о - 
до в. по своей обрядности аналогичный 
ю.-слав. Юрьеву дню, включающий отде¬ 
ление ягнят от взрослых овец, сбор и под¬ 
кваску первого молока, ритуальные угоще¬ 
ния и торжественное заклание лучшего в 
хозяйстве ягненка (отсюда хрононкмм Пре¬ 
док, Мандра, Отбив). 

В некоторых юж. обл. Болгарии и в Гев- 
гелии (Македония) день свв. К. и Б. значи¬ 
тельный и/или «опасный» праздник (ср. и 
именование мая — костадиновски), иногда 
отмечаемый несколько дней, с богатой ми¬ 
фологией, множеством запретов (на любую 
работу, чтобы в Костадинов день «не косте¬ 
нели» люди и скот) и ритуалов. Здесь наи¬ 
более распространено почитание К. и Е. как 
святых, распоряжающихся градом. Пола¬ 
гают, что святые носят ею в мешке (Доб- 
руджа), Е. в рукаве или в фартуке. Чаще 
способность распоряжаться градом припи¬ 
сывается св. Е., по народным представлени¬ 
ям, — сестре св. Ильи. По родоп. поверьям, 
у нее в рукавах обитают две птицы — одна 
слепая, другая глухая, которые и ведут за 
собой грозовые тучи (Род.:110), Запреты на 
полевые работы и женское рукоделие объяс¬ 
няются тем, что Е. рассердится и пошлет 
град на поля (РКС, № 69; Плов.:273). В 
этих же регионах при отгоне града обра¬ 
щаются к Е.: «Елена, Епено, Костадинова 
сестро... спри облако, носи го в гора зелена» 
[Елена, Елена, сестра Костадина... останови 
тучу, унеси ее в зеленые леса] (Г1ир.:463). 
Спорадически свв. К. и Е. соотносят с гра¬ 
дом и на Украине: там в их день не пахали, 
поскольку «царь Константин выбивает гра¬ 
дом поле настолько, насколько слышится го¬ 
лос пахаря, погоняющего волов» (ІИух.Г 5: 
33-35). 

Культ К. и Е. тесно связан с почитани¬ 
ем солнца и огня. В Хасковской обл. 
три дня до праздника и три дня после него 
считаются самыми жаркими и именуются 
Кьрчана (‘заболевание в результате пере¬ 
грева’). поэтому все действия и запреты на¬ 


правлены на предотвращение солнечного 
удара у людей и животных в течение всего 
лета (ходят по тенистым местам и оставля¬ 
ют скотину в загонах). В р-не Пелітерьі 
матери почитают этот день, чтобы их дети 
не сгорели (Род.:210). В р-не Пловдива дни 
св. Е. празднуются вместо дней св. Марины 
(или Огненной Марии) — 15, 16 и 17 ию¬ 
ля — как самые жаркие (Лютл, Чурута и 
Сръдлиеа Елена). 

В Страндже почитание свв. К. и Е. раз¬ 
ворачивается в целый обрядовый комплекс, 
продолжающийся несколько дней, централь¬ 
ным моментом которого является нестин&р- 
ство (танцы на углях). Исполнителей, по их 
словам, «св. Ко стадии прихваща» [св. Кос- 
тадин іюдхштывает]. Помолившись свв. К. и 
Е. и взяв их иконы, нсстинары в сопровож¬ 
дении всего села отправляются к определен¬ 
ной местности (святому источнику — «кон- 
стантиновскому» и т. п.), где и происходит 
основное ритуальное действо. Известны 
предания о том, что в этот день появлялся 
олень (болг. Елена-слен}, добровольно при¬ 
носивший себя в жертву (см. Олень, Иль¬ 
ин день). 

Молодежь отмечает день К. и Е. 
играми и увеселениями: качаются на ка¬ 
челях, устраивают танцы, девушки гадают 
о замужестве (Босилеградско). В с. Плев- 
ня (Драмеко) девушки исполняют хоро под 
протяжную песню об обретении Честнаго 
креста. В с. Покрован (Ивайловградско) 
девушки толпой отправляются к месту, где 
была церковь св. Елены и где, по поверью, 
под большим валуном находится ее могила. 
На этом камне невесты оставляют венок из 
вербы и зажигают свечи. По дороге испол¬ 
няются обрядовые песни любовного содер¬ 
жания с упоминанием имени Е. Считается, 
что если в этот день влюбиться в девушку и 
потом взять ее в жены, она будет прекрас¬ 
ной хозяйкой и родит много мальчиков. 

Верят также, что К. и Е. могут даровать 
здоровье. в этот день в Прилепе, Радо- 
више. Страндже знахари собирают травы, 
больные ночуют у источников или в часов¬ 
нях, оставляют там дары, надеясь выздоро¬ 
веть, а в Воеводине людям пускают кровь 
(Бос.ГОСВ:313) В с.-вост, Болгарии (Про- 
вэдия) Е. — распорядительница болезней, и 
ее день (Еленка-Зеленка, Еленчица. Лели- 
но здраво и др.) приходится на 7.XII* вслед 
за днями свв. Варвары, Саввы и Николы, 
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сестрой которых она считается (Петро¬ 
ва; 80), В р-не Ловеча, Трояна и Теіевена 
также верят, что Е. ведает болезнями. Здесь 
Е. — сестра Петра и Павла, и ее день 
отмечается или вместе с Павлом (30.ѴІ) 
или вместе со свв. Кузьмой и Демьяном 
(1.ѴІІ). 

Среди локальных разновидностей ю.-слав, 
обрядности дня свв. К. и Е. выделяются 
серб, ритуалы пчеловодов, праздники масте¬ 
ровых (Вранъское Поморавье) и торговцев 
(макед., Прилеп), почитавших святых как 
своих покровителей (Нед,ГОС:119), 

В фольклоре свв. К. и Е. — персо¬ 
нажи многих жанров (сказок, легенд, преда¬ 
ний, былин, духовных стихов, песен). К. и 
Е. это эпонимы Византии, имена фольк- 
лориунронапные. обозначающие несколько 
исторических личностей. К. именуется в рус¬ 
ских текстах Боголюбовичем, Самойловичем, 
Сауловичем, а его мать — Еленой Алексан¬ 
дровной, Азшіковной, возможно, это конта¬ 
минация с образами Константина Порфиро- 
генита и его жены Елены. К основным 
фольклорным мотивам относятся: обретение 
Честнаго креста и укрепление царства; стро¬ 
ительство крепости близ Цариграда; беседа 
пустынника с Богом, в которой своим то¬ 
варищем на белом свете Всевышний назы¬ 
вает К. 

Иконография свв. К. и Е. связана 
с мотивом обретения Честнаго креста. 

Лит. : Балэланова Ф. Культ Константина у 
болгар // СЯТК: 145 — 155; Попов Р Кален- 
дарните ііреьъпл прения на Света Елена // БЕ 
1996/3:71-80; Петрова Л, Обнчаді «Лслн- 
но здраве» в Проаадкйско // Фолклорни тра' 
диции на севере-кзточна България. Изследвания 
и матйриали- Раз град, 1993; БѴ1309 — 311; 

Род.110—111; СбНУ 1890/2:132-184; 1891/3: 
205-246; 1891/6:224-227; 1895/12:195; 

1903/19; 1963/50:113; Пир.;448,4бЗ; До6.338; 
ЕВ 3:125-128; Дяков Т. Иародният кален- 
дар. (Празкици и вярвания на българите). Со¬ 
фи», 1993:78- 81; Кит.МНП 130 - га, ИССФ 
1948/8-9; Р<ім,ЬС 5:190; СЕЗб 19:60; 86: 
158; Чуб.ТЭСЭ 3:185; Кал.ЦНМ: 133,211; 
КГ:2ІЗ — 214; Макси* .ДМУС 2:498; Весе¬ 
ло в с к к н А. Н. Южно-русские былины // 
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КОНЬ, кобыла, лошадь — в народ¬ 
ной традиции одно из наиболее мифологи¬ 
зированных животных. Как главное транс¬ 
портное и тягловое (в лесной зоне) животное 
воплощал связи с миром сверхъестественно¬ 
го, «тем светом», был атрибутом мифологи¬ 
ческих (эпических) персонажей, связан од¬ 
новременно с культом плодородия, смертью 
и погребальным культом. Отсюда — роль К. 
(и связанных с ним обрядовых персонажей 
при ряжении и т. п.) в календарных и се¬ 
мейных обрядах (прежде всего — в свадь¬ 
бе), гаданиях и др. 

По археологическим данным К, (наряду 
с собакой) был главным жертвенным жи¬ 
вотным на похоронах (Ануч.СЛК). провод¬ 
ником на «тот свет». Ср. сказочные мотивы 
коня — чудесного помощника героя, помога¬ 
ющего проникнуть в тридевятое царство, на 
вершину стеклянной горы и т. п.; в з.-укр. 
«обмираниях» герой былички, вернувшийся 
с «того света», оказывается не в гробу, а с 
смердящем трупе коня, лежащем на столгг 
(ЕЗ 1902/13:63-74). Согласно кашубско¬ 
му поверью, кони, запряженные в дрога, 
не могут пересечь границу села, если умер¬ 
ший — вампир; по представлениям лужичан, 
К. (и собака) может видеть смерть, о чем 
свидетельствует его беспокойное поведение 
(Гура СЖ:78—79) и т. п. Характерен об¬ 
щеславянский (распространенный у многих 
народов — ср. Аф.ПВ 1:627—628) фольк¬ 
лорный мотив вещего коня, предсказываю¬ 
щего смерть своему хозяину (Марко Крале- 
вичу в сербском эпосе, святому Глебу, чей 
конь сломал ногу, когда князь отправился к 
месту гибели, и т. п. вплоть до средневеко¬ 
вых легенд о коне Ивана Грозного, который 
пал во Пскове, и царь в страхе перед соб¬ 
ственной смертью отказался от расправ над 
псковичами). В наиболее мифологизирован¬ 
ном контексте этот мотив известен в «По¬ 
вести временных лет» (под 912 г.), іде 
волхв предрекает Вещему Олегу смерть от 
коня, и князь отправляет своего любимца 
на пастбище, затем узнает о его смерти и 
насмехается над пророчеством, наступая 
на череп павшего животного: выползшая из 
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черепа змея кусает князя в ногу, и тот 
умирает. 

Конь (конский череп) и змея — харак¬ 
терные воплощения хтонических сил 
и смерти в общеславянской традиции. Ми¬ 
фического имея — предводителя змей — в 
Хорватии именуют коп) («змеиный 

конь»), иііспзкі кап] (ср. Вила); волосы из 
конского хвоста превращаются в змей (ма- 
кед.; Гура СЖ: 296,378). При этом К. и 
особенно всадник — герой или святой (суб¬ 
ститут языческого божества) — выступают 
как противники змея, злых сил, болезней в 
фольклорных и изобразительных текстах 
(в том числе на иконах «Чудо Георгия о 
змие» и т п.). Ср. русский заговор: «На 
море Киане, на острове Буяне, на бел-горю¬ 
чем камне Алатыре, на храбром коне сидит 
Егорий Победоносец, Михаил Архангел, 
Илия Пророк, Николай Чудотворец, побеж¬ 
дают змея лютого огненного» (Заб.РН:323; 
ср. также Ив.Топ.ИОСД:185), Согласно 
древнейшему известию в «Деяниях датчан» 
Саксона Грамматика (XII в.), белый К. бога 
СиептозитА (см. в ст Боги) ночью сражал¬ 
ся с врагами и возвращался темным от гря¬ 
зи. Особое значение имела масть коня: бе¬ 
лый (золотой) К. был атрибутом Господа 
Бога, Юрия -Егор ия в польской и в.-слав, 
традициях (в бел. заговорах — И а.Топ, 
ИОСДТ85 —187); в рус. волшебной сказке 
белый всадник — ясный день, красный всад¬ 
ник — красное солнце, черный всадник — 
воплощение ночи (Лф.МРС 1. № 104); в 
сербской песне-с-в, Николай едет на синем, 
красном и белом К. (Ча]к.МРС:ЗЭ4; ср. 
противопоставление света и тьмы в ст. Бе¬ 
лый цвет), В соответствии с двойственной 
природой коня-медиатора амбивалентными 
свойствами наделяется конский череп в ри¬ 
туале ср. полесский ритуал сожжения на ку¬ 
пальском костре черепа лошади, как ноило- 
щения «ведьмы», смерти и т. п, (СБФ-89: 
79 87) и о.- слав, использование конского 
черепа в качестве оберега скота, пчел, ого¬ 
рода (Гура СЖ:106,402*472) при отдель¬ 
ных случаях применения его для наведе¬ 
ния порчи (пол., Бъідгощсіон: воеводство, 
р-н Могильна; Гура СЖ:165). Повсеместно 
конский череп использовался в качестве 
строительной жертвы. 

Связь К. с «тем светом» и знанием 
судьбы определяла ею роль в гаданиях: 
коня Свентовита выводили из храма к трем 


/ 



Оберег — конский череп, выставленный 
во дворе дома для защиты от нечистой силы 

(Болгария) 
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рядам вонзенных в землю копии и следили, 
с какой ноги тот начнет ступать: если с пра¬ 
вой — предприятие будет удачным, и можно 
выступать в поход. В рус. святочных гада¬ 
ниях лошади завязывали глаза, садились на 
нее задом наперед и следили, куда она пой¬ 
дет — там гадающую ждет замужество. При 
гаданиях, чтобы увидеть суженого, идут в 
полночь к конюшне ~ услышавшая ржа¬ 
ние выйдет замуж (луж.; Аф.ПВ 1:633 — 
634); по поведению К. гадали о смерти 
(если К. бьет копытом о землю — к смер¬ 
ти), любви (если К. ест сено, пьет воду — 
парень любит девушку, пол.). Соответствен¬ 
но К., воплощающий в гаданиях связь с 
иным миром и будущим, оказывался демо¬ 
ническим существом: ср. вол о год. быличку о 
девках, во время гаданий призывавших 
«дьявола» показаться «прямо в лицо» — 
гадающих чуть не затоптали появившиеся 
неведомо откуда лошади (Мор.ЖДМ:129). 
Конь мог появиться и на месте, где зарыт 
клад (укр, т УН В: 42 3—424, черный конь в 
серб, былинке). В укр. былинке норна кобы¬ 
ла явилась матери и сыну, остановившимся 
в поисках доли у могилы на дороге: челове¬ 
ческим голосом она обещала сыну отвезти 
его к колодцу, где дают счастливую долю; 
сын искупался в колодце, и одним скоком 
кобыла вернула его к матери, а затем исчез¬ 
ла (УНВ:371~372), 

Цветовой код был существен и в гада¬ 
ниях по масти коня: «К\т стоту) — піе- 
гіиЬа. Кип сгуп^опу] *** Ьогіасдка. Кип зі- 
\ѵіі — сЬЬге» [Конь черный — недуг, конь 
красный — горячка, конь сивый — добро] 
(Полесье; Мом.РѴЛ'151). К гаданиям при¬ 
мыкают многочисленные приметы, связан¬ 
ные с поведением коня: ржет ^ к 
добру, топает ногой — к дороге, втягивает 
ноздрями дорожный воздух — близко дом, 
фыркает в дороге — к доброй встрече (или 
к дождю); закидывает голову — к ненастью, 
валяется по земле — к хорошей погоде; 
споткнется перед выездом — лучше отло¬ 
житъ поездку, распряжется дорогой — к бе¬ 
де (рус., укр.); фыркает летом — к дождю, 
зимой — к метели (укр.) г играет по дороге 
на водопой — к ненастью (болг.); если 
больной дорогой думает о конях, то умрет; 
если конь обнюхивает воина, тому быть 
убитым (Даль 2:155). В сновцдениях конь 
означает дорогу или болезнь (недуга), чер¬ 
ная (красная) лошадь “ к болезни, белая — 


к добру, сивая ~ к смерти (ПА, киев.) 
и т. п. 

В обрядах семейного цикла К. 
участвовал, прежде всего, в ритуалах «пе¬ 
рехода»: др.-рус, княжеский обрад постри¬ 
гов — первой стрижки волос у княжича 
сопровождался ритуальным сажанием на 
коня (Зел. ВЭ:331—332); этот обряд ини¬ 
циации сохранился у русских и в казачьей 
среде. В свадебной обрядности особое зна¬ 
чение имели кони, запряженные в повозку с 
молодыми (см. Поезд свадебный). У сер¬ 
бов (р-н Мачвм) всадники с саблями кру¬ 
жили вокруг поезда, оберегая молодых 
от порчи; в рус. обряде царской свадьбы 
(XVII в., описание Г. Котащихкна) коню¬ 
ший ездил с обнаженным мечом вокруг 
палаты, где почивали молодые. В рус. сред¬ 
невековом свадебном обрцце К. давали в 
качестве выкупа за невесту (ср. позднейшие 
игровые варианты обмена жены на коней и 
т. п. в рус. и укр. фольклоре — Мор. Ж ДМ: 
24" 25); жеребцов и кобылиц, согласно 
«Домострою» (XVI а.), привязывали у сен¬ 
ника (подклета), где молодые проводили 
первую брачную ночь. Производительная 
сила коня и человека при этом считались 
взаимосвязанными: перед случкой кобылу 
должна была кормитъ из подола беременная 
женщина (рус., Журав.ДСіЗі). При похо¬ 
ронах считалось, что лошади очень тяжело 
везти покойника; в Витебской губ. старший 
в доме с плачем целовал копыта лошади; у 
русских на кладбище лошадь распрягают, 
обводят по солнцу вокруг саней и запрягают 
вновь (Зел.ВЭ:350; см. также в ст. Похо¬ 
роны). 

В обрядах календарного цикла 
К., конские праздники и связанные с ними 
персонажи (святые, ряженые) отмечали сме¬ 
ну календарных циклов. Ср., в частности, 
катание молодежи на лошадях на масленицу 
(рус.: «на конех ристание» обличается в 
послании Тихона Задонского, ок 1765 г.), 
скачки парней, пасущих коней, в первый 
день «зеленых святок» (см. Юрьев день) в 
р-не Броцлава (пол,, КОО 2:217), сербские 
конные состязания на Рождество (известие 
1435 г.), бел. обычай перескакивать на же¬ 
ребцах через купальский костер (витсб., 
Сумц.ССО:209) — вплоть до состязаний 
ряженых «коней» из соседних деревень 
(на Юрьев день, Даньколский уезд Рязан¬ 
ской губ. — Сок.ВЛКО.163—164), Соот- 
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оетствешю с семантикой смены сезонных 
циклов связаны фольклорные образы всад¬ 
ников, воплощающих календарные празд¬ 
ники — Коляды (рус,, полес., пол,), Авсеня 
(рус,), Божича (серб. СМР:30; ср. серб¬ 
ский рождественский обычай разъезжать 
на лошадях с криком: «Божич!»), нелепого 
Юрия, едущего на зеленом коне (хорв.) и 
др. Характерен польский святочный обряд 
(д. Тынец под Краковом), когда всадник 
въезжал прямо в избу, приговаривая: 
«СКосІгіІ копі$ ро коІ^сЫе, гоЫі па сЫеЬ, 
юЬіс Ь^іЫе» [Ходил конь по коленде, зара¬ 
батывал на хлеб и будет зарабатывать!; ко¬ 
ня кормили овсом с крышки дежи (КОО 1: 
224). «Конь», «кобыла» — общеслав, обра¬ 
зы ряжения на святки (ср. КОО 4:187— 
188; Чич.ЗП:198—200; вождение «бесов¬ 
ской кобылки» упомянуто в царской грамоте 
1648 г.), связанные не только с аграрной 
магией, но и с символикой брака, соития 
и т. п. 

Покровителями коней считались 
святые всадники — Георгий-Юрий (о.-слав, 
покровитель скота; ср. именование коней 
йЕгорием храбрым» в Приангарье — Усп. 
ФР:139), «конские боги» Флор и Лавр у 
русских, Феодор (Тодор) Тирон у юж. 
славян (день его памяти — Тодорова суб¬ 
бота — именуется Конски ВеликдгПъ «кон¬ 
ская пасха»). Реже в качестве специали¬ 
зированных покровителей коней выступает 
св. Власий (который также иногда изобра¬ 
жается на иконах всадником) и Никола 
(Николай): в Белоруссии праздник Власия 
назывался «конское свято» — в этот день 
объезжают молодых лошадей, не работают 
на лошадях, устраивают для них специаль¬ 
ную трапезу (Усп.ФР:128; о связи коней и 
Николы у русских: Усп.ФР:46—47; Ни¬ 
колу могли представлять всадником в серб. 
традиции, наряду со св. Саввой и др.). 
Конь — белый (в. -слав., болг.), огненный 
(выслав.) — атрибут Ильи, разъезжающего 
по небу верхом или в колеснице: гром — 
грохот конских копыт (ср. рус. загадки, 
где гром — топот или ржание коней; Аф. 
ПВ 1:612). 

Характерна также связь К. с персона¬ 
жами низшей мифологии — вилами 
у южных славян (самим вилам иногда при¬ 
писываются конские ноги), русалками у 
восточных (русалку изображал ряженый 
«конь» — Зел.ИТ 1:291 “296), домовым и 


др. Нечистую силу, в том числе домового, 
можно увидеть, надев на шею хомут. Домо¬ 
вой — хозяин лошадиный (рус м ср. дворо¬ 
вой, хлевннк) — может любить лошадей 
особой масти или, наоборот, невзлюбить К., 
который пришелся не ко двору (Журав. 
ДС:86—88): ночью домовой ездит на коне, 
загоняет животное до изнеможения, пота и 
т. п.; те же поверья, наряду с мотивами 
за плетения гривы (колтун), относятся к 
вилам, русалкам, чертям, богинкам, зморам 
(у зап. славян) и др. персонажам, хтоничес- 
ким животным (ср. Ласка) (см. Гура СЖ: 
224—227,560), Избранная домовым дву¬ 
жильная лошадь не годится в работу, ее 
необходимо сбыть с рук; если она падет, на 
дворе не будут вестись лошади (н.-слав.. 
Даль 1:420; Журав.ДС:59). Чтобы кони (и 
др. скот) велись, в качестве оберега от до¬ 
мового, в стойле вколачивали осиновый кол 
и т. п. (Журав.ДС:21 —22,61), Лошадь не¬ 
определенной — пегой — масти опасна в 
хозяйстве, на ней в хлев может въехать 
дглявник (бел.; Никиф. Н 2 :40~41). 

В магии особую роль играл не только 
лошадиный череп, но и копыта, предметы 
упряжи (в том числе хомут), подкова, во¬ 
лос, отыскав который, можно было угадать 
любимую масть домового, и т. п. При куп¬ 
ле-продаже лошади старались получить и 
узду, чтобы лошадь пришлась ко двору, не 
тосковала по прежнему дому (в. слав.), 
сделать с ней три круга по двору (рус.,), 
передать узду «из полы в полу», взять след 
(земли или снега) из-под правого копыта 
и т. п. (в.-слав., Журав. ДС :66- - 7 2: УН В: 

268 - 269 ). 

Представления о коне как нечистом 
животном, связанном со смертью, не¬ 
чистой силой и «тем светом», отражены в 
легендах о нечистом происхождении живот¬ 
ного (Бог превратил в лошадь черта, ко¬ 
торый мешал человеку боронитъ, укр., — 
Потуш. 1941/1:109—110), о переселении в 
коня души иноверца — еврея (укр.) т оѵюйцы 
и др. нечистых покойников, на которых ез¬ 
дят черти (рус.; Зел.ИТ 1:237; Аф.НРС 2: 
№ 226), грешных душ, вештицы, моры, 
волколака (серб,, СМР:170). В в.-слав, ле¬ 
гендах лошадь противопоставлена волу, как 
чистому животному (см. Вол), укрывав¬ 
шему сеном младенца Христа, в то время 
как лошадь поедала сено (поэтому лошадь 
никогда не может наесться, укр., Чуб. 
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ТЭСЭ 1/1:48). Характерна также укр. бы- 
личка о ведьме, которая отбирает у коров 
молоко в облике коня: кузнец подковывает 
этого «коня.», и на следующий день под¬ 
кованной оказывается кодцовавшая жен¬ 
щина. 

В народном искусстве (вышивка, роспи¬ 
си на прялках и т. п.), равно как в народной 
архитектуре (коньки крыши), симметричные 
мотивы коней (всадников), коней-нтиц и 
т. п. (М&сл.ОРВ: 81—93) соотносятся с мо¬ 
тивами мирового дерева и божественных 
близн^ов-контшкоп (которых в народном 
православии у воет, славян заменили Флор 
и Лавр, Борис и Глеб). 

Лит.: Заб.РН 1989; Топоров В. Н. Еще раз 
об «авсенсвых» песнях: язык, смысл, стих // За¬ 
говор: 16 9—195; Гура С Ж (указ.); Мор.ЖДМ; 
УНВ 264 267; 421-424; Георг.БНМ:33 об; 

21. К.ОІІ ѵ «'іп/тІАѵ.Іі ЬЖѵапло 
ѵс^зс5поігс<1піоѵіесггіусЬ // ^іасіотозсі АгсЬео- 
Іо?іс2пе. 1975/39:516^520; Яейег N Бег 

Рісгсетускоб ЬеІ сіеп Зіаѵеп // Зіаѵіса (Запбеп- 
зи 1980-1981/7-8:131-146; 13 а г I іп і п .ч к і 1 
Когі // 51-55:219-144; |сбтнЪ М. Кудт и ко- 
риі:тсн»с коніа у прошлости Срба // Зборник 
ис тори)і ког ѵ*узе]о (!рби|е Беогр^д, 1983:5—43. 

В. Я\ Петрухин 

КОПЫТО — часть тела животного, кото¬ 
рой приписываются магические свойства (ср. 
Подкова); в ритуальной практике часто вы¬ 
ступает как символ или замена самого жи¬ 
вотного. Наличие К. у антропоморфных де¬ 
монических персонажей (наряду с другими 
зооморфными атрибутами: крыльями, рога¬ 
ми, хвостом) — основной признак нечистой 
силы. 

Магические и ритуальные действия с К. 
домашних животных чаще всего на¬ 
правлены на благополучие самих животных 
сразу после рождения, во время выгона в 
поле, при купле-продаже» в случае болезни. 
В моравских селах у появившегося на свет 
теленка скребут крест-накрест стружку с 
копытца и дают съесть с кусочком хлеба от 
порчи. При первом выгоне скота пастухи 
смазывают К. овец чесноком (пол. Татры, 
Подгалье), К. коров — человеческими ис¬ 
пражнениями (чеш.), маслом для церковно- 
го колокола (пол. Новы Сонч). В Ярослав. 


губ. по дороге на ярмарку крестьяне доили 
корову на перекрестке, молоком обмывали 
К. и делали крест на крестце, чтобы при 
продаже ее не сглазили. Купленную корову 
новые хозяева переводили через воду, кро¬ 
пили или окатывали водой: назывался этот 
обычай обмывать копыта (копытцы ). Ср. 
обозначения праздника по случаю куп¬ 
ли-продажи домашних животных: арханг. 
покопытно ‘магарыч по случаю купли-про¬ 
дажи скота’, обмывать копыта, полоскать 
копыта, питъ покопытно?. і устраивать по¬ 
пойку при продаже или мене домашнего 
скота'; Владимир.. урал.> сибир. когцдтечки 
(коппіта) обмыть ‘выпить вина при куп¬ 
ле-продаже г кота' и т. п., ср. также холмо- 
гор. копыта обмывать устраивать празд¬ 
ник в день первого выгона коров на 
пастбище' (Журан.ДС:96—98). 

В случае болезни домашнего скота его 
окуривали дымом подпаленного конского К. 
{в.-слав.); тот же способ применялся для 
лечения лихорадки у людей: заболевшего 
мужчину окуривали дымом с К. кобылы, 
женщину — с К. жеребца (укр. Покутье), 

К. задней ноги сдохшего коня служило 
оберегом от тараканов: его клали на печь 
или затыкали за матицу в избе (бел ) 

У юж. славян распространен обычай вы¬ 
пекать хлеб в форме К. во время «кон¬ 
ских» праздников, прежде всего, в Тодо¬ 
рову субботу. Болгары этот хлеб называют 
ко пито, кончи, кукла, бо юени,а т , его освя¬ 
щают в церкви и раздают селянам женщи¬ 
ны, подскакивая и изображая коней; при¬ 
сутствующие ломают хлеб с пожеланиями, 
чтобы кони плодились и были здоровыми. 
Кусочки теста от хлеба когшгпо хранят за 
иконой и скармливают коням в случае бо¬ 
лезни. У сербов Воеводины хлебцы в форме 
К. называются пюдпрчиНи, копите: круг¬ 
лый рассеченный рисунок символизирует К., 
зернами кукурузы изображаются гвозди на 
подковах. Хлебцы готовят, чтобы умилости¬ 
вить мифологических «Тодоровских» коней, 
появляющихся в это опасное для людей вре¬ 
мя; их едят сами домочадцы, а также раз¬ 
дают детям «для здоровья коней» или в 
память об умерших (Банат). У русских ва¬ 
трушки с творогом — копытца — выпека¬ 
лись на Егорьев день, «коровий праздник» 
(Манс.ОРЭА 3:35). 

Конские, коровьи, козлиные, ослиные, 
свиные К. в поверьях и былинках часто ока- 



КОРЕНЬ 


595 


гываются основным или единственным при¬ 
знаком антропоморфных демонологи¬ 
ческих персонажей: ю.-слав. вил, 
пол*, морав., в.-серб. водяного, черта, ведь¬ 
мы и др. ср. названия черта: пол. когфіп 
‘черт с копытами, как у козы', пол. кашуб. 
кбпзка хріга «лошадиная нога», корНіпік, 
кбШ (корёіо, кд! копыто') и т. п. (Санн. 
КД:19). По бел. поверьям (туров.), после 
смерти колдуна от него остаются К. свиньи. 
Демоны скрывают эту особенность своей 
внешности. По полес. поверьям, копыта или 
«конские ноги» черта можно увидеть только 
случайно или на очень близком расстоянии. 
Вила разговаривает с человеком, глядя ему в 
глаза и не позволяя опустить взгляд вниз, 
іде под длинной шелковой одеждой скрыты 
ослиные К. (герцеговин,). В былинках К. 
сдохших животных заменяют чаши и кубки 
для веселящейся нечисти. 

Иногда К. становятся главным оружием 
мифологических персонажей. В Банате по¬ 
лагают, что сезонные демоны толори,и уда¬ 
рами копыт разбивают окна домов, распа¬ 
рывают животы домочадцам, убивают их. 
Верят также, что женщины, нарушившие 
запрет на работы в дни Тодоровой недели, 
замертво падают в постель, и на их теле 
можно увидеть следы К. затоптавших их 
коней. По рус. летописи («Повесть времен¬ 
ных лет», 1092 г.), ноаня (духи умерших) 
невидимо били полочан, только их кони ос¬ 
тавляли следы К. (Гальк.БХОЯ 1:83). 

Б народной метеорологии воз¬ 
никновение грома и молнии связывается с 
представлениями об ударах копытами коней, 
которые несут по небу повозку св< Ильи; 
четырех белых коней, мчащих карету не¬ 
кого мифического персонажа и выбиваю¬ 
щих золотыми подковами гром и молнию 
и др. 

Образование ключевых и лечебных 
источников приписывается ударам ко¬ 
пыт коня Ильи Муромца (или св. Ильи, 
св. Юрия), что находит отражение в были¬ 
нах («Куда падают копыта лошадиные, тут 
становятся колодцы ключевой воды» — 
Аф.ПВ 3:792), обрядовых песнях («Разгу¬ 
лялся Юрьев конь, разбил камень копы¬ 
том... — Весн.п.:175). В местах, где, по 
преданию, конь Ильи Муромца выбивал 
копытом источники ключевой воды, ставили 
часовни во имя Ильи-пророка. Легенды о 
следах К. богатырских и исполинских коней 


на камнях и скалах известны воет, и юж. 
славянам. 

Лит.: Журав*ДС: 19,63.96-98; МАЛЕ 1896/ 
1:227; Вак.ЕБ:б02; Марин. НВ:304.380,381; 
Бог ГОСВ:219-220,221-222,25б; Нсд.ГОС: 
106,238: Санн КД: 19,310; РТРР 7:175,176; 
КоІЬ.О^ 31/3:171; <Х 1897/6:469,535, 1912/ 
21:223. 

А А. Плотникова 

: Л?:. 

КОРЕНЬ •— часть растения, связанная, 

по народным представлениям, с подземным 
миром и хтопическиьш силами; наделяется 
особыми магическими, лечебными и апотро- 
ггейными свойствами. 

К. деревьев, особенно растущих в глухгх 
местах, «где солнце не светит», считались 
местом обитания демонов, духов 
болезней, вообще нечистой силы. Поляки 
Подлясья верили, что под К. лещины, на 
которой выросла омела, живет король змей. 
По чеш. поверьям, человек, наступивший в 
лесу на «блудный корень», попадал во 
власть черта, лешегй или духа, называемого 
*6луд» т в результате чего начинал блуждать 
в зарослях, теряя дорогу. Болгарские само - 
дивы, живущие под К. деревьев, восприни¬ 
мались как наиболее злые и угрюмые суще¬ 
ства, а обитающие на цветущих полянах — 
как веселые к безвредные духи (СБФ-94= 
30). Особую опасное 'Ч і представляли выст¬ 
роченные корни поваленных бурей деревьев: 
под ними скрывались опасные существа «бе- 
сицы» (укр. черновкц*;: в этих местах хоро¬ 
нили самоубийц, прежде всего — висельнч- 
ков (в.-пол.). Поваленные с К. деревья 
считались предвестием массовых болезней 
(витеб.) или смерти хозяина поля, на кото¬ 
ром обнаруживался вмвлрлтеиь. Люди опа¬ 
сались выкорчевывать стволы деревьев, а 
при необходимости старались срубать их 
выше К., не трогая его, оставляя во влас¬ 
ти духов. Прежде чем срубить дерево или 
ветку с него, к его К. клали как жертву 
хлеб, соль, деньги (о, -слав,), лили под К. 
вино (ю.-слав.). В некоторых р-нах Русско¬ 
го Севера запрещалось сажать деревья на 
могилах, чтобы «корни не задушили» покой¬ 
ника (РСев-95:76). 

Считая К. локусом привычного обитания 
демонов, знахарки в лечебных заговорах ча- 
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сто отсылали вредоносных духов болезней 
под К. деревьев: «Притчи, уроки, прикосы, 
уйдите в пенья, коренья» (РСев-95;76). В 
бел. заговоре изгоняли колтун следующей 
формулой: «.„на явары калышілся, па ка- 
рзнні балячкамі садзіся, а ад белага цела 
адступіся» (Зам.:246). 

К. растений, напоминавшие по внешнему 
виду человеческую фигуру, наделялись в 
народных верованиях некоторыми персо¬ 
нажными признаками В з- .слав, 
традиции, например, были восприняты евро¬ 
пейские мифологические мотивы о чудесных 
свойствах К. мандрагоры, якобы имевшего 
сходство с головой или телом человека. В 
слав, народных представлениях эти же мо¬ 
тивы были характерны для поверий о таких 
растениях, как переступень, красавка и ряда 
др. {из-за антропоморфного вида их корне¬ 
вища). Считалось, что К. переступня (Вгуо- 
піа аІЪа Ь.) имеет «голову», «глаза», «уши», 
«туловище» и т. п. Если человек, копая зем¬ 
лю, случайно задевал лопатой К. переступ¬ 
ня, он тотчас покидал это место, считая, что, 
выкопав его, он «подрезал» бы себе счастье 
(карпат.-укр.). Мечтая заполучить этот ма¬ 
гический К., люди не решались его выка¬ 
пывать, опасаясь стать калекой, сойти с ума 
или умереть. Добытый с особыми предосто¬ 
рожностями К. люди приветствовали риту¬ 
альными приговорами, купали * молоке и 
лишь затем сушили; в некоторых местах его 
закутывали в лоскутки и поклонялись ему 
как своему домашнему опекуну (ср. чеш. 
название такого К. ко$рО(іагісѵк,т. е. хозя¬ 
ин — Моз2.КІ_5:337). Если же удавалось 
найти это растение в своем саду, то хозяин 
дома его не выкапывал, а заботливо выра¬ 
щивал, огородив изгородью, поливал моло¬ 
ком, считая, что в благодарность за это К. 
принесет в дом богатство и счастье. 

Такие же чудесные свойства приписыва¬ 
лись в пол. и з.-укр. поверьях К. красавки 
(Аігора Ьеііасіоппа Ь.)> выкапывать который 
из земли было особенно опасно, так как он 
якобы способен был издавать пронзитель¬ 
ный крик; тот, кто решался это сделать, 
должен был при выкапывании заткнуть уши, 
чтобы не оглохнуть или не утратить разум 
(ср. пол. название этого растения рокггук, 
букв. ‘крик’). Чтобы заполучить этот К., 
люди привязывали растение к черной собаке 
и бросали подальше мясо, вынуждая пса рва¬ 
нуться за ним и выдернуть красавку вместе 


с К.; смертоносный крик вырванного К. тут 
же убивал собаку, а К. доставался человеку; 
обмыв К. вином, его вносили в дом и затем 
каждую пятницу на него надевали новую 
«рубашечку» (укр. подол.— Мояг.КЬй:337). 
Сходные поверья о способном кричать К. 
известны у словаков по отношению к рас¬ 
тению /і госіес: считалось, что если девушка 
прикоснется этим К. к телу своего избран¬ 
ника, то он полюбит ее на всю жизнь. 

Магические свойства приписывались 
также растению ятрышник из-за формы кор¬ 
невых отростков, напоминавших кисть руки 
с пятью пальцами (ср. названия этого расте¬ 
ния: бел. далопка бук». \\ддонь\ болг. ръчи- 
уа букв, ‘ручка"). Его использовали как 
средство, предохраняющее от беременности 
(бел.). К. другого вида ятрышника, внешне 
похожего на зуб, считался целительным при 
зубной боли (в. -полос,). Поляки полагали, 
что К. бузины вырастает величиной с ребен¬ 
ка и называли его коггеп ыа'апа [корень са¬ 
таны]. По з.-сла». представлениям, из К. 
некоторых растений можно вырастить для 
себя мифического духа обогатителя: для 
этого обнаруженный в земле К. следовало 
ежедневно «кормить» зерном и молоком, а 
через девять лет из него должен был поя¬ 
виться черт-помощник в виде черного кота 

(КДЯК:203). 

Почитание растений и деревьев могло 
быть связано с особенностями их корневой 
системы (необычная форма, цвет, перепле¬ 
тение разных корней и т. п.). Считалось, что 
из переплетения К. разного вида растений 
вырастали священные деревья и 
что в корнях этих деревьев являлись чудо¬ 
творные иконы Богоматери (ср. их рус. на¬ 
звания Костромская коренная, Курская ко¬ 
ренная — Макс.ННКС:171). Отростки от 
К. таких деревьев люди подвешивали в тря¬ 
почке в избе под матицей для защиты дома 
от чертей (с.-рус.). По и.-ела», поверьям, 
растение петров крест (1~а(Ьгаеа Ь) имеет 
крестообразный К., который помогает отыс¬ 
кивать клады и защищает от нечистой силы. 
У мифического растения, называемого тші- 
кун-траеа, К. напоминает рога; из него де¬ 
лали крест и носили при себе, полагая, что 
обладатель его внушает окружающим страх 
(рус.). Поляки Хелмского воев. в ночь на¬ 
кануне Ивана Купалм разыскивали в злако¬ 
вом поле двойной колос, считая, что его К., 
похожий на человеческую голову, сделан из 
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чистого серебра и способен осчастливить 
человека, выкопавшею его (Мо&г..КШ:335). 

К. многих растений выступают в слав, 
мифологии в качестве оберега и надеж¬ 
ного отгонного средства (их носи¬ 
ли при себе или привязывали к нательному 
кресту). От нечистой силы, порчи, сглаза, 
злых духов, бесов защищали корни: пере¬ 
ступня, чернобыльника, конского щавеля 
(в.-слав., пол.); папоротника, дягиля (пол.); 
растения адамоеа голова (рус. ярослав.). По 
широко известным слав, поверьям, К. пла¬ 
кун-травы, выкопанный накануне Ивана 
Купалы, был способен обезвредить чары 
кодцунов и ведьм; с помощью этого К. мож¬ 
но было изгнать бесов из одержимых и 
бесноватых. Такие же свойства приписыва¬ 
лись К. пиона (пол.). В пол. «Травниках» 
XVII века рекомендовалось использовать К. 
пиона для охраны роженицы от злых духов 
(Віе^.МОіЗП). К. растения петров крест 
давали лизать корове, чтобы защитить ее от 
ведьм и чертей (чеш.). С К. белой кувшин¬ 
ки пастухи обходили пастбище, чтобы не 
пропала в стаде ни одна скотина. Этому 
корневищу славяне приписывали свойства 
оберега во время путешествий. По серб, по¬ 
верьям, К. молочая, положенный (вместе с 
луковицей) под левую мышку покойника, 
предотвращал превращение его в вампира. 
Воет, славяне считали, что К. валерианы или 
марьин корень охраняли от укуса змей. Со¬ 
гласно народным легендам, трава, называе¬ 
мая у русских чсртоірыв (чеш. название 
■гЫких, пол. сгагіоіѵе ггсЬго), имеет необыч¬ 
но короткий К., потому что его откусил 
черт; Богородица сжалилась над травой и 
наделила ее способностью прогонять не¬ 
чистую силу и лечить змеиные укусы (рус., 
чеш. - Лф ПВ 2:418). 

К. рада растений (называемые у русских 
приворотный корень) использовались в 
любовной магии. Например, К. лю- 
бистока, выкопанный в Покров день (IX) 
ранним утром, способен был укрепить су¬ 
пружество; отвар корней дуба и березы, рас¬ 
тущих умеете (или с перевитыми стволами), 
давали пить молодым для возбуждения вза¬ 
имной любви или супругам, чтобы прекра¬ 
тить их раздоры (в.-іюлес,). К. растения 
кукушкины слезки подмешивали в питье 
молодоженам, чтобы они жили в мире и со¬ 
гласии (рус.) К. растения тройяіале девуш¬ 
ки искали, выкапывали и носили при себе. 


чтобы скорее выйти замуж (укр.). Чтобы 
муж и жена любили друг друга, нм давали 
расщепленный на две части К. растения ка- 
куй (рус. Владимир.). 

С помощью К. можно было навести 
порчу и вызвать болезнь. Для 
этого поливали К. сывороткой, повесив на 
дерево что-нибудь из одежды человека, ко¬ 
торому хотели навредить; окапывали ствол и 
обрубали К. (словац.). Колдунья давала по¬ 
рошок из К. переступня корове, чтобы та 
приносила ей удои с девяти дворов (чеш.) 
В каждое новолуние ведьмы кормили своих 
коров К. переступня и окуривали им жи¬ 
вотных, чтобы получить побольше молока от 
чужих коров (укр., пол.}. Считалось, что 
такая корова способна перенимать молоко у 
другой коровы, с которой вместе пасется 
(пол. Краков.). Чтобы ведьма не вредила 
скоту, выливали молоко от ее корозм на К. 
вывороченного бурей дерева с приговором: 
«Чтобы твою корову так же выкормило!» 
(закарпат.). 

К. в народной медицине. Под 
К. вековых деревьев, растущих на меже или 
границе с соседним селом (болг. родоп), 
протаскивали больного, передавая болезнь 
дереву; пролезали здоровые, чтобы обезо¬ 
пасить себя от болезней (о.-слав.). Больной 
ложился на землю, касаясь головой К. свя¬ 
щенного дерева. Во время эпидемии все на¬ 
селение села пролезало под К. бука (болг. 
пирин.), береста (родоп,), грецкого ореха, 
маслины (серб.); знахарь разводил костер 
из К. можжевельника на границе сельских 
угодий (пол.). Обливали больных водой у 
К. айвы, сливы (болг,). В памятниках древ¬ 
нерус. литературы лечение кореньями и 
зельем осуждалось как колдовство (ср. рус. 
диал. выражение рыть лютые коренья 
‘заниматься колдовством’). К. деревьев (бу¬ 
зины, дуба, вербы, сливы, терна), трав (па¬ 
поротника, полыни, таволги, купашіы, змее¬ 
вика, красавки, лопуха, валерианы и др.) 
добывали в особые календарные дни: на 
Ивана Постного (11ЛХ). в день Аграфены 
Купальницы (23.VI) (ср. название этого 
дня Лгрзфена-лютыс коренья или чеш. на¬ 
звание праздника Успения Богородицы Ма- 
гіа Когтпипа пеЬе ѵ&іі, мотивированное 
обычаем освящать в этот день в костеле 
злаки и коренья), в день св. Бартоломея 
(24.ѴІІІ ). На месте выкопанного К. клали 
хлеб, соль, монету, считая, что если этого не 
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сделать, К. не поможет или даже навредит. 
При выкапывании К. произносили пригово¬ 
ры, например: «Даед, дзед (название колю¬ 
чего растения), я цябе капаю, из коренья 
вывожу, выведи и ты у моего ребенка ис¬ 
пуг » (бел. витеб. МААЕ 1896/1:212). 
К. необычной формы люди носили на шее в 
целях профилактики или от какой-либо оп¬ 
ределенной болезни (при прорезывании зу¬ 
бов у детей, во время эпидемий); их прикла¬ 
ды вали к больному месту, окуривали ими 
больных, делали из них отвары, настойки и 
пили или обмывали раны; зашивали в мешо¬ 
чек вместе с семенами и лекарственными 
травами к носили как амулеты. К бузине 
обращаюсь с просьбой исцелить от зубной 
боли: «Йчгіеіу Ьгіе, ѵгсг то)с Ьоіспіе роб зѵсус 
гбгогс'е Ісогаепіе» [Святая бузина, возьми 
мою болезнь под свои здоровые корни] 
(пол. — Мо»г.КЬ8:531). Чтобы новорож¬ 
денный вырос сильным, его купали в воде с 
корнем девясила, сорванным в день Иоанна 
Крестителя (аакарлат.) Для спокойного сна 
в колыбель ребенку клали К. чертополоха 
или окуривали им младенца (рус.). Чехи ве¬ 
рили, что от 99 лкхорАдак помогает подо¬ 
рожник, у которого якобы ровно 99 кореш¬ 
ков — по одному на каждую из лихорадок 
(I Іотеб.СМ :4У 8 ). 

Лит.: Аф.ПВ 2:412; Аф.ПМ^Н; 6ВКЗ: 
282; Вл«с.НЛ:2И; КГ:227,228 255: Макс. 
ННК044Д71Д73; РДСД7 7 Д53,268-269,43 Д 
439; ТРБ 1:180; Болт.НЛУ;34,37,45.53,113; 
Болт.УНМ:97; Бул.УН:399: Мо«.Р^:147; 

М( 0 «.КьЗ:53б-337; БагКиШ49; КОМ: 
231,299,336,469; Віе8.МБ:23,319; Рс А.ІІ 2: 
252; Кі.Ѵ/477. КоІЬ.ОЧѴ 17:148; ТѵІ.МЬК. 
43; Сь 1892/1:249; 1902/11:397; 1903/12:271; 
ССМ 65:282; На1.Р5:79; Ъор.ЖОЛМ:491: 
Кул.ССР:22 ; ЕБ 3:181; Пи Р ..479: Род.;18.26, 
70,72. 

В . В . Усачееа 


КОРИТЬ, осмеивать — форма риту¬ 
ального поведения в календарных и свадеб¬ 
ном обрядах и играх славян. Кпрение, или 
поругание, обычно принимает вид песенных 
или песенно-речитативных реплик, адресо¬ 
ванных оппоненту, за которым часто про¬ 
сматривается представитель «чужой» сторо¬ 
ны (чужой род в свадебном обряде, «чужой» 


пол, соседи — в календарном песенном цик¬ 
ле у воет, славян). Ср. Драка. 

В воет.-слав, традиции широкое распро¬ 
странение получили словесные пое¬ 
динки, происходившие во время весенних 
календарных праздников. В них сталкива¬ 
лись интересы соседствующих локальных (то 
есть поединок имел характер переклички 
сел) илк половозрастных групп (соперни¬ 
чество полов, в основном девушек и пар¬ 
ней). Молодые люди и девушки или жители 
двух, расположенных неподалеку друг от 
друга деревень, хуторов, улиц или просто 
«концов» одного села, выходили на откры¬ 
тое место и попеременно произносили 
крики вали, пропевали) в адрес друг друѵз. 
«реплики» (речитативные, песенные), имею¬ 
щие взаимно корилъньгй характер, ср.: «Ле¬ 
тятъ гуси через груши, да все головати, на 
тому кутку на Гутниках дівкн черевати. 
Летятъ гусі через груши, да все красиочоси, 
на тому кутку на Гуткиках дівкя всі куряо- 
см...» (ИИФЭ, оп. 2, д. 110, л. 39, Кнгз' 
ская обл., Гутники — соседнее село); «Лс- 
тіли гуси бадратіТ, в Хвастійці хлопці 
шмаркдтии (ИИФЭ, оп. 7, д. 754, л. 18, 
Киевская обл.), 

Критика по адресу жителей соседнего 
села касается не только девушек и парней, 
но также других социальных групп («мужи¬ 
ки», «бабы») или самого села и его улиц, 
домов; внешности девушек («курносые», 
«кривоногие* «клетопоі «бледные, 

без румянца», «косые и босые»/ и парней 
(«сопливые», «с червями в носу», «парши¬ 
вые», «горбатые»); характера и занятий («с 
байструками», «череватые», «девушки не¬ 
верные», «девки-лентяйки», «чешут голову 
бороной»); одежды («з лопуха хвартушек»> 
«рубашки посконные», «споднички пенько¬ 
вые»): доходов, еды, достатка («мужики бо¬ 
гатые — соломы секут, пироги пекут», «смо¬ 
лу топят, дочек отдают»), облика села и 
улицы («улица грязная», «заросла крапи¬ 
вой», «зацвела полынью», «там никто не 
гуляет»); местных событий («девять девок 
родили, а десятая крестила», «девять девок 
хованэт, а десятая помирает>, «восемь девок 
кнутом бьют, девятую вешают, десятую в 
огне жгут»). 

Преимущественно на западе славянского 
мира (у хорватов, словенцев, мораван, чехов 
и отчасти поляков), а также у болгар в воет. 
Фракии известны ритуалы, представляющие 
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собой форму выражения общест¬ 
венного мнения по поводу поведения 
отдельного человека и событий, касающихся 
жизни всего социума, в течение прошедшего 
года, ср. словен. названия этих ритуалов 
;аш?а кгіііка ‘публичная критика 1 , хгеп}&ка 
кгійка 'общественная критика* Эти вербаль¬ 
ные ритуалы приурочены к весеннему вре¬ 
мени; обычно они несамостоятельны и на 
правах фрагмента входят в состав более 
сложных и массовых праздников. 

В хорватских ритуалах тема пороков ис¬ 
текшего года развивается в рамках «суда» 
над Карнавалом. Во вторник, перед началом 
Великого поста, устраивалось лзисіеще» 
КагпеѵаГа, РаЗпік'а или Рокксі’а. Это соло¬ 
менная кукла, которой присвоено имя одно¬ 
го из местных жителей, особенно провинив¬ 
шегося в истекшем году. Каждый год к 
масленице готовили новое «обвинительное 
заключение» (/е$/йтеп/)* $ котором в шут¬ 
ливой форме рассказывалось обо всех неуда¬ 
чах, бедах и прегрешениях местных жителей 
(здесь обвинения в воровстве между соседя¬ 
ми, осуждение пьяниц, разборки семейных 
неурядиц, измен и мн. др.). Куклу провози¬ 
ли по селу в сопровождении «жандармов», а 
затем «судья» зачитывал обвинительное за¬ 
ключение и приговор (ошЛл). Куклу, повин¬ 
ную во всех бедах прошедшего года, сжи¬ 
гают, разрывают, топят или вешают. В 
Каставщике во время ритуальных похорон 
чучела «Пуста» по адресу девушек раздава¬ 
лись многочисленные рифмованные реплики, 
содержащие общественную критику. Если 
девушка чересчур много веселилась или по¬ 
зволила себе лишнего в отношениях с парня¬ 
ми, то ей выкрикивали: «2а риьпі $рц$і гасіа 
ргпезе зѵ. Каіагіпа (а§і» [За масленичные 
забавы св. Катерина принесет пеленки], т. е. 
ко дню этой святой, 24.XII, у девушки по¬ 
явится ребенок (ІасІг.К:50). 

В Словении общественная критика была 
приурочена в основном к кануну летнего 
Иванова дня (23.IV). С вечера парни раз¬ 
жигали костер и пускали во все концы села 
зажженные кусочки дерева («8іЬу») и при 
этом выкрикивали «характеристики» по по¬ 
воду жителей села и их поступков в течение 
года. Легкомысленная девица могла услы¬ 
шать на свой счет: «Тоіо §ге га Іо іп Іо 
Моісо, сіа зе щеЬс ѵа^иа ро ѵзеЬ зІо^аЬ...» 
[чтобы она не болталась по всем стогам]. 
Плохой женщине кричали: «ЗіЬліеі іп іе) Іеі, 


сіа пе Ьо зѵо]е§а сіесіса з реіСпігтіі ѵііаті окоі 
$гёе росііѵа іп ггаѵеп па ѵзе дгѵо иріѵа... 
[«Ц.Іиба» летит такой-то, чтобы она за сво¬ 
им стариком с печными вилами не гонялась 
и к тому же во все горло не орала] (Киг. 
РЬЗ 2:94). Аналогичными были и обычаи 
болгар в воет. Фракии, приуроченные к мас¬ 
ленице. 

У чехов и мораван ритуалы «социальной 
критики» оказались инкорпорированы в «ко¬ 
ролевские» обряды Духова дня и сосущест¬ 
вовали в них рядом с ритуалами «выбора ко¬ 
роля» на основе состязания пастухов, «казни 
короля» (см. Королевские обряды). Нака¬ 
нуне Духова дня парни выбирали из своей 
среды «короля», а также ряд иных лиц 
(«глашатая», «священника», «палача»). 
Именно на «глашатая» (называемого иуѵо- 
Іаѵас . ртоѵѵіаѵас, рішпрас, Ыаьслкі) возлага¬ 
лась обязанность выражения социальной 
оценки, называемой ѵуѵоіаиаіі 'выкри¬ 
кивать, вылмпать’, (іаоаН (рекпе, іраіі}<і) 
ргипо 'дащіть (хорошее, плохое) имя Эта 
оценка касалась всех семей («фамилий») 
села, однако в основном ее объектом были 
девушки на выданье. В одних случаях про¬ 
цессия во главе с «королем» и «глашатаем» 
объезжала все дома в селе и высказывала 
свою оценку в зависимости от того, сколь 
щедры были хозяева, в особенности девуш¬ 
ки. В других — жители собирались в центре 
села, на площади, под высоким деревом, где 
«король» и «глашатай» оглашали корильные 
или хвалебные оценки (так наз. {тепа, 
ргісіипкі, гікаНІа. гуту, ргоѵоіагіі ), ср.: «Ь 
АсІ&ткй скііт га^аіек, 7.е та тпоЬо ЫЛпусЬ 
Ыа*ек, )е<ігю кизу, Нгиііё шяу, *Геіі ьоіѵа осаз 
позі» [Начну с Адимкоб, так как у них мно¬ 
го худых телят, один куцый, другой русый, 
третий с трудом хвост носит]; «Тёт N. 
ргІсіате рксЬіи Иаѵу, ?.е тар рекпу кіаѵу» 
[Тем N. добавлю связку травы, потому что 
у них хорошие коровы]; «II Клкіпкй га ѵгаіу 
зНор ру*е1 з кіеѵаіу» [У Риган ко в за ворота¬ 
ми стоит мешок со сплетнями ] (СЬ 1893/2: 

105 - 129 ). 

У поляков обряды «общественной кри¬ 
тики» встречаются только в Великопольше 
(Куяоы, Познаньское воев.); они представ¬ 
ляют собой часть пасхального праздничного 
цикла. Вечером в воскресенье группа парней 
собирается в центре села и выбирает из сво¬ 
ей среды «маршалка» (тагааіка) и его по¬ 
мощника. Помощников становится тот, кто 
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обладает громким голосом, может зычно 
кричать (иногда его называют іѵуіѵоіу- 
іѵас“). Он забирается на крышу высокого 
дома или корчмы либо на высокое дерево в 
центре села и оттуда начинает выкрикивать 
(чтобы его слышали повсюду) так наз. 
рггуиюіуіѵкі — рифмованные стишки, в ко¬ 
торых перечисляются поименно все девушки 
села, а также события из их жизни за про¬ 
шедший год, ср.: «Ва$ка піе ишіе сЫеЪа ріе<і» 
[Баська не умеет печь хлеба], «Ка5ка піе 
ишіе доіом/аё» [Касъки. не умеет готовить] 
(КоІЬ.О^ 13:198, познан.). 

Т. А. Агапкина 

В свадебном обряде ритуально¬ 
му осмеянию, укорам и порицанию подвер¬ 
гаются представители противоположной сто¬ 
роны, участвующей в свадьбе (чаще стороны 
жениха: жених, дружка, сват, поезжане), 
другого семейно-возрастного статуса (неза¬ 
мужние и замужние, в том числе и вступаю¬ 
щие в брак), чужого локуса (невеста из дру¬ 
гой деревни), а также лица, нарушающие 
ритуальные предписания и моральные нор¬ 
мы (гости, уклоняющиеся от одаривания, 
невеста, не сохранившая девственности, ее 
родители и т. п.). Для в.-слав, свадебного 
фольклора характерен особый жанр кориль- 
шмх песен, коррелирующих в обряде с вели¬ 
чальными (см. Величание), 

На начальном этапе обряда осмеиваются 
сваты и жених, получившие отказ при сва¬ 
товстве. После обручения подруги невесты 
укоряют в песнях помолвленную невесту за 
измену и обман (обещала не расставаться с 
девушками, не идти замуж, но слова не 
сдержала). Поезжане жениха, приезжающие 
за невестой, высмеиваются в словесных по¬ 
единках сторон жениха и невесты. Между 
дружкой жениха и хозяином дома, братом 
или подругами невесты происходят пере¬ 
бранки. Девушки, подруги невесты, поют 
корилыіые песни жениху с поезжанами. 
Напр.: іятухі-пявуны п&запрэжаны, / Па- 

расяты-мышаняты паэ&музданы, / Шэрыя 
конткі у прысцёаккі. / Чужыя зямляне г.амі 
на двор едуііь» (смолен., Вяс.п. 4:47). Из¬ 
вестны случаи ритуальной вражды между 
девушками и замужними женщинами. Во 
время прощания невесты с девичеством де¬ 
вушки хулят баб, сидящих в кути с невес¬ 
той, называя их *врап?ватыми». т. е. злыми, 


сварливыми, а себя «бееоватыми». шаловли¬ 
выми (вол о год,). В свою очередь, и девуш¬ 
ки становятся объектом нападок. Песенный 
мотив вражды мехеду девушками и женщи¬ 
нами (возможно, отголосок борьбы между 
ними за венец невесты) присутствует в об¬ 
ряде перемены невесте головного убора (мо- 
рав.-словац.). Укоры адресуются брату не¬ 
весты за продажу сестры жениху: «Татарин 
братік, татарин, / Продав сестрицю зада¬ 
ром» (полтав., Вес. 1:120); «Ой пропивуі, 
братіки, ііроішвц», / Пропили сестрицю на 
горилуі» (киса,, Вес. 2:363). Как и в других 
обрвдах, издевки и угрозы могут быть ад¬ 
ресованы участникам свадьбы, которые от¬ 
казывают в вознаграждении или скупо 
одаривают. Напр., когда дружка, выкупая 
невесту, выкидывает на стол несколько мед¬ 
ных монет, его стыдят: «Такого черепья у 
нашего батюшки по сеням хоть сколько во¬ 
лочится. У нашей невесты одна бровь сто 
Рублев» (Новгород., ТА, №776:7). Иногда 
корильную песню пели матери жениха, 
встречавшей невесту от венца: «Выйди-ка, 
свекровья горбатая, / Встрень-ка невесту 
богатую! / Вмдь-ка, свекровь сопливая, / 
Встрень-ка невесту счастливую» (смолен., 
Шейн В 1/2. № 1992). На Русском Севе¬ 
ре девушки из деревни жениха, обиженные 
тем, что он не сватался в своей деревне, пели 
корильные песни (так наз. «Гордёны») не¬ 
весте, взятой из чужой деревни, в которых 
высмеивали чванливость молодой: «Гордёна 
гордлива, спесливая да спеслива. / <...> / 
Да эта гордена в иэбу-го нейдет <...>: «В 
избы-то, ой, грязно»» (архангел., Колп. 
ЛРС:202). В редких случаях в корильных 
песнях (по-видимому, исполняемых нежена¬ 
той молодежью) осмеивали обоих молодых, 
напр. когда их сводили вместе: «Наш 
Іяанъка на кошку, / Як таракан у апалонь 
ку. / Наша Аленка на пасадзе, / Як жабка 
да на расадзс» (слуцк., Вяс.п. 4: 365). После 
брачной ночи позору, а иногда надругатель¬ 
ству и проклятиям подвергалась ѵаеаегта, 
оказавшаяся «нечестной» (см. Девствен¬ 
ность), а также ее родители, прежде всего 
мать. В некоторых местах (у болгар Фра¬ 
кии) жестоко высмеивали и жениха, если 
половой акт не совершался по его вине. Осо¬ 
бенно частым объектом насмешек бывают 
сват или сваха в конце свадьбы, их подвер¬ 
гают ритуальному осмеянию, публичному 
наказанию или суду. Насмешками сопро- 
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вождается катание их или других участников 
свадьбы (мать «нечестной» невесты, роди¬ 
телей молодых, крестных, кума, ряженых 
«новобрачных») на бороне (или на сохе, в 
корыте, тачке, повозке), которое часто за¬ 
канчивается сбрасыванием их в яму, канаву, 
в воду и т. п. 

ѵ І.Ѵ1ЧІ- 

Лит.: Кругло в Ю. Г Русские свадебные пес¬ 
ни. М, 1978:53-71; Ан и кин В. П. Календар* 
ная и свадебная поэзия. М. г 1970:118- 120: 
Агапкина // Слал, литературы. Культура и фольк¬ 
лор слав, народов. М-, 1998:439-454. 

А. В. Гура 


КОРМЛЕНИЕ ритуальное вид 

жертвоприношения; магический акт подно¬ 
шения, оставления на столе, подбрасывания, 
выкладывания пищи, рассчитанный на уми¬ 
лостивление духов природы и стихий (воды, 
леса, поля, ветра, тучи и т. п.), животных и 
растений, домашних духов, демонов болез¬ 
ней и др. мифологических персонажей, а 
также душ умерших предков. Для интерпре¬ 
тации этих действий значимы: состав 
предлагаемой пищи (прежде всего — хлеб, 
зерно, соль; у юж. славян также сахар, мед, 
вино), локусы ее размещения (углы 
дома, божница, печь, перекресток дорог, 
граница поля, села, колодец, могила, дерево 
н і и-), время совершения ритуала (ка¬ 
нуны больших праздников, поминальные 
дни, полночь, время до восхода солнца и 
др.) и способ К. (крошение и рассыпа¬ 
ние, перебрасывание через голову, бросание 
в огонь, воду, на ветер, закапывание в зем¬ 
лю, подвешивание к дереву и т. п.). Семан¬ 
тика и назначение акта К. раскрывается 
также в сопрояож дающих ею пригово¬ 
рах, нередко прямо называющих объек¬ 
ты-адресаты действия и акцентирующих мо¬ 
тивы угощения, приглашения, дара или 
обмена дарами, иногда также угрозы, преду¬ 
преждения, отгона. К. — один из основных 
магических приемов, с помощью которых ре¬ 
гулируются взаимоотношения человека со 
свсрхъестестиенны ми с ил ам и. 

Кормление предков (душ умер¬ 
ших) — составная часть лохороппо-поми- 
на лъных. ритуалов (см. Поминальные дни» 
Деды, З&душки, Заду шпица, Радуница), 
а также ряда календарных обрядов, особен¬ 


но святочного цикла. На Русском Севере 
(Каргонол. р-н) в гроб покойнику клали 
хлеб или пироги; умершему на Пасху вкла¬ 
дывали в руку яйцо. Сербы Неготикского 
края привязывали к руке усопшего мешочек 
с хлебцами, фруктами, сахаром. В Ресаве 
клали в гроб все, что покойник любил из 
еды и питья. Болгары, снабжая умершего 
едой, клали ее в гроб или опускали в могилу: 
каждый приносил что-нибудь из еды, остав¬ 
лял на груди покойника яблоко, булочку, 
конфету, орехи и т. п.; при погребении зары¬ 
вали в могилу тыквенный сосуд с вином или 
водой (Разградско). На поминках в день 
похорон для души усопшего принято было 
оставлять на столе (на и кис, возле икон) 
рюмку водки (часто накрытую куском хле¬ 
ба), которая стояла до девятого или даже до 
сорокового дня (рус,). Утром второго дня 
после похорон хозяйка пекла ржаную лепеш¬ 
ку и несла на кладбище с причитанием: «Су¬ 
дарик батюшка (или: сударыня матушка), 
на-ка тебе лепешечку позавтракать, ты у 
меня вчера не ужинал, а сегодня не завтра¬ 
кал... (калуж., ППО:15— 16). На помин¬ 
ках в сороковой день крестьяне Олонецкой 
губ. откладывали на особую тарелку поне¬ 
многу от всех блюд, затем скопившуюся гору 
пирогов, блинов и проч. заворачивали в сал¬ 
фетку и выносили на двор, ставили на стол 
возле угла дома, где священник служил ли¬ 
тию; тем временем дьячок незаметно заби¬ 
рал еду в пользу церкви либо ее отдавали 
нищим. Поляки на поминках вдень похорон 
сбрасывали по ложке от всех блюд под 
стол, о чем сохранились свидетельства XV— 
XVI вв. Во многих слав, традициях извест¬ 
ны поверья, что умершие питаются паром 
от горячей пищи, поэтому в поминальные 
дни на окна раскладывали разломанный 
теплый хлеб и выставляли горячие блкда, 
чтобы «накормить души». 

В обрядах календарных поминок К. душ 
умерших происходило как в доме, так и на 
кладбище. В первом случае использовали, 
как правило, остатки поминального ужина, 
во втором — также и специально приготов¬ 
ленную пищу (чаще всего хлеб). В Калуж¬ 
ской обл. на «масленичные деды» после 
ужина оставляли на столе часть еды «для 
родителей» или выносили стол во двор и 
«закликали родителей заговляться». Первый 
блин, испеченный на масленицу, клали на 
окно или на божницу «для душ», под веши- 
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вали его к крыше (руг..). В Виленской губ. 
на осенние «деды» готовили обильное уго¬ 
щение и часть от каждого блюда оставляли 
«душам». Белорусы Витей щи нм «дедов¬ 
скую» тарелку отдавали нищему или «чис¬ 
тым» домашним животным; вывешивали за 
окно полотенце, на которое клали немного 
кутьи, пирог и блин «для дзядов». 

В католической традиции в период осен¬ 
них «задушек» (1 — 2X1) родственники при¬ 
носили на кладбище хлеб и другое угощение 
(муку, сухие фрукты, кашу) или пекли спе¬ 
циальные пресные хлебцы (словен.); все это 
раздавалось нищим как «заместителям» 
умерших предков. 

У воет, славян до настоящего времени 
сохранился обычай на Пасху (или Радуни¬ 
цу) оставлять на могилах яйца, куски кули¬ 
чей, блины, водку, конфеты и т. п., а после 
Спаса — яблоки. На кладбищах Болгарии 
еще в наши дни можно видеть весной и ле¬ 
том оставленные на могилах фрукты и ово¬ 
щи, а также кувшины с водой. 

Мотив «кормления» душ предков — 
один из центральных в рождественско-ново¬ 
годней обрядности. Предназначенную для 
душ пищу (или просто недоеденную еду) 
оставляли на столе (под столом, на окне, в 
углу дома), бросали в печь, выкладывали за 
окно, относили в сени, закапывали в огоро¬ 
де, скармливали животным и домашней пти¬ 
це, отдавали нищим или колядникам. На 
значительной территории Белоруссии и Ук¬ 
раины, в Карпатах, Зап. Болгарии, Воет. 
Сербии и в Македонии известен обычай ри¬ 
туального приглашения предков на рождест¬ 
венский ужин (см. Приглашение предков, 
«мороза»). В карііатско-билкаііскоГ: тради¬ 
ции известен еще один вариант К. душ: пе¬ 
ред началом рождественского ужина хозяин 
разбрасывал по углам дома орехи (зерно, 
горох, бобы). Карпатские гуцулы перед 
ужином выкладывали по ложке вареной 
пшеницы за окно, а затем бросали ее во все 
углы хаты, приговаривая: «Усе ангелам та 
помершим душам, шо в сю ніч приходять 
поживити ея!» (Шух.Г 4:14). У словаков 
р-на Горегроне рассказывали, что там, где 
не соблюдали этот обычай, <душечки» ходят 
и плачут, жалуясь, что остались голодными 
(НоплГС2Ь:68). В некоторых словац. селах 
горох не бросали по углам, а ставили в блюд¬ 
це под елкой. В Моравии и Воет. Словакии 
при выпечке рождественского хлеба хозяйка 


бросала в огонь кусок теста от первой вы¬ 
лепленной буханки — «для душечек». 

Съедание поминальных блюд самими 
участниками обрядовой трапезы восприни¬ 
малось в значительной степени как способ 
обеспечения пищей умерших родственников, 
что особенно ярко выражено в га. -слав, по¬ 
верьях; ср. болг. свидетельство; «всичжм ядат 
и пият за да се намери за мъртвия храна и 
питие на онзи свят» [все едят и пьют, чтобы 
у мертвых на «том свете» было что есть и 
пить] (родоп. Вак.ПО:112). Одной из кос¬ 
венных форм К. предков была также раз¬ 
дача поминальной пищи соседям, детям, 
нищим, гостям, пришедшим на поминки. 

Кормление демонологичес¬ 
ких персонажей совершалось по боль¬ 
шим календарным праздникам или в связи с 
особыми жизненными обстоятельствами. 
Наиболее многочисленны у славян ритуалы 
К. домашних духов, от расположения 
которых зависело благополучие дома и ус¬ 
пешное ведение хозяйства. По данным пол. 
церковных источников начала XV века, в 
Великий четверг «неверные не моют после 
ужина мисок, а некоторые специально ос¬ 
тавляют в них остатки еды, считая, что ими 
кормятся ночью души умерших или демон, 
называемый иЬоіс» (Вгйск.ИК 1:49). Преж¬ 
де чем поселиться в новом доме, жители 
Силезии закапывали в углу или за печью 
горшки с едой, предназначенной для до¬ 
машних духов. В тех местах, где такие ду¬ 
хи-опекуны представлялись в виде ужа, 
змеи, для них непременно оставляли под 
порогом, за печью, в углах дома миску с 
молоком или молочной кашей; при этом счи¬ 
талось, что пища должна быть несоленой. 
Чтобы расположить к себе обитавшего в 
доме духа-обогатителя, хозяйка готовила 
яичницу или оставляла миску с пищей, отло¬ 
женной от каждого приготовленного для се¬ 
мьи блюда (э.-сла».). В.-ела*», домового кор¬ 
мили хлебными и крупяными изделиями с 
добавлением соли, а в пасхальный период — 
яйцами. Пищу размещали: в углах дома, 
сенях, на окнах, чердаке, в подполе; возле 
печи (на припечке, печном столбе, под пе¬ 
чью, за печью); либо во дворе и хлеву возле 
скотины. Для с.-рус. домового, называемого 
подпечник, хозяйка при каждой варке каши 
откладывала под печь снятую с каггги верх¬ 
нюю запекшуюся корочку (Череп.МАРС: 
25). У юж. славян для домовой змеи «чу- 
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вапкучи» оставляли в погребе, кроме хлеба, 
вино и фрукты. 

Сходными приемами старались умилос¬ 
тивить и духов природных локу¬ 
сов — лешего, водяного, полевика и т. п. 
Если скот пасли в лесу, то «относ» в виде 
продуктов делали лешему либо любому «хо¬ 
зяину» места, чтобы он не вредил скоту. 
Пастух брал с собой хлеб-соль, в лесу клал 
принесенное с поклоном на пень или ветку и 
говорил: «Хозяин, на тебе хлеб и соль! Паси 
мой скот, штоб ня было ниякай шкоды!» 
(Сок ВАКО: 159). Подобные формулы ад¬ 
ресовались и «полевику», «межевику», 
«подкустойнику» и др. 

Подношения демонам считались необхо¬ 
димыми в наиболее ответственные моменты 
хозяйственного года (начало и конец выпаса 
скота, жатвы, выход на промыслы, охоту, 
рыбалку, заготовка дров, грибов, ягод и 
т. п.) или в случае пропажи домашних жи¬ 
вотных, при за боле и ни ии. краже. Например, 
если получивший увечье в лесу долго не 
поправлялся, он отправлялся туда же, ос¬ 
тавлял на перекрестке лесных троп еду и 
говорил: «Кто этому месту житель, кто на¬ 
стоятель, кто со держанец, — тот дар 
возьмите, а меня <...> сделайте здраву и 
здорову...» (Даль ПСП:178). Широко из¬ 
вестны у славян также способы К. водя¬ 
ного. На Русском Севере они особенно 
часто практиковались среди рыбаков, мель¬ 
ников и пчеловодов. Подношения в виде 
пищи совершались весной или в разгар ры¬ 
боловецкого сезона либо были связаны с по¬ 
стройкой плотины, мельницы. Для водяного 
бросали в воду первую пойманную рыбу, 
масло, мед, хлебные крошки или хлеб, лили 
водку (Помер.МП:58-59). 

В ю.-слав, верованиях особое значение 
придавалось моменту, когда к новорожден¬ 
ному ребенку приходят мифические 
прорицательницы (орисшіцы, судже- 
ннцы), чтобы предсказать его судьбу. Для 
них непременно оставляли возле очага три 
лепешки, намазанные медом, три чашки 
вина, три куска сахара; если этого не сде¬ 
лать, духи могли наделить младенца плохой 
судьбой. 

Желая расположить к себе высшие силы, 
люди «кормили» также Бога, Богоро¬ 
дицу, святых, Коща в Рождествен¬ 
ский сочельник хозяйки замешивали тесто 
для клецек, они выскакивали, не вытирая 


рук, на мгновение в сад и кричали: «Пан 
Езус, на клецочки, а нам дай яблок и груше- 
чек» (пол. кроснен. Писі 1978/57:200). Еще 
до недавнего времени в К* рг ополье ком р-не 
Архангельской обл. сохранялся обычай кор¬ 
мить Боженьку: хозяйка ставила на божни¬ 
цу в праздничные дни мисочку с кашей или 
клала яйцо. Жители этих мест, возвращаясь 
из леса с ягодами, останавливались возле 
часовни и мазали изображенному на иконе 
Христу губы, «чтобы он поел» (Денис. 
КСД:26). В Полесье на Воздвиженье ос¬ 
тавляли на столе остатки праздничного обе¬ 
да, говоря, что еда предназначается «Богу 
на дорогу» (ПА, Житомир, обл.). Мотив 
обеспечения Бога (или душ умерших) на 
дорогу хлебом отмечен в в.-слав. обычае 
печь на Вознесение лепешки, называемые 
божьи онучи. Белорусы мотивировали его 
тем, что «трзба Хрысту напекти ануч, щоб 
було у що абуватца. Абуитца и пойдя ужэ 
ат нас на небу» (Ром.БС 8:190). Жители 
Вологодчины на Новый год приносили в 
церковь свиные колбасы и шкварки, кото¬ 
рые размещали прямо перед образом Свя¬ 
той Девы с приговором: «Ты еей и нам 
дас.й » (Зел.ВЭ:93). Коровье масло подно¬ 
сили к иконе св. Власия в день этого свя¬ 
того, чтобы обеспечить благополучие ско¬ 
та (новгород.) ► Поляки, живущие по те¬ 
чению р. Раба, приглашали к рождествен¬ 
скому ужину св. Николая, а у юж. славян 
принято было в сходной ситуации звать к 
столу «деда Бога», «Божича», «св. Гер¬ 
мана* . 

Многообразные способы кормления 
духов болезней распространены вас- 
чебной магии. Пищей одаривали для уми¬ 
лостивления, задабривания либо для того, 
чтобы отогнать, обезвредить, заманить бо¬ 
лезнь в глухие места. У воет, славян для 
избавления от лихорадки, ночницы, «крик¬ 
сы» и др. специально пекли особые булочки 
либо варили зерно (использовали обычный 
хлеб, краюху хлеба с солью) и относили 
угощенье к болоту, топким местам, к лесу, в 
прибрежные заросли. С помощью пищи 
люди пытались выманить болезнетворного 
духа из больного, удалить его за границу 
жилого пространства. Например, при лече¬ 
нии колтуна поляки срезали его и закапыва¬ 
ли в землю, а чтобы он не вернулся, давали 
«на дорогу» хлеб, сахар и монетку (жешов.). 
Приставшую к человеку длительную болезнь 
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«отвозили из села» в телеге: стелили полот¬ 
но, клали хлеб, ыино, выезжали за границу 
села, перекладывали еду на землю, ждали 
некоторое время, «когда болезнь слезет», и 
быстро уезжали обратно (болг. Кюстепдил- 
ско), У болгар обрядовый хлеб принято было 
специально печь при лечении разных забо¬ 
леваний. Его смазывали медом, складывали 
вместе с орехами, сухими фруктами в новый 
холщовый мешок и выносили в соседнее 
село, где вешали угощенье на чужой забор 
или на дерево. Подобным образом посту¬ 
пали и белорусы при лечении лихорадки: 
семьдесят семь пшеничных зерен, предна¬ 
значенных для сестер-лихорадок, завязыва¬ 
ли в новое суровое полотно, туда же клали 
кусок хлеба с солью и как только у больного 
начинался приступ, вели его к ручью; там 
произносили заговор и перебрасывали узе¬ 
лок с едой через ручей. 

Чтобы больному полегчало, пытались 
расположить болезнь подношением еды: де¬ 
лали «относ» ветровому духу или духу-«хо¬ 
зяину» конкретного места, где — как счита¬ 
лось — приключилась болезнь. По рус. 
архангел, поверьям женщина-кликуха уго¬ 
щала вселившуюгя в нее «икоту» зерном, го¬ 
рохом, хлебными крошками, уговаривая ее 
поесть и не мучить больную. Готовясь к 
встрече чумы, оспы, которые якобы появ¬ 
ляются на земле в определенные годовые 
праздники, болгары, чтобы умилостивить 
болезни, готовили для них «медовые кала¬ 
чи», пекли кур, накрывали стол с едой (см. 
Афанасий, Варвара). 

Подношения в виде еды делались и по 
отношению к растениям, считавшимся 
ипостасью или местом обитания духов. У 
юж. славян заболевший «самовильской» бо¬ 
лезнью ходил в поле искать растение, назы¬ 
ваемое самоеила, и оставлял под его корня¬ 
ми хлеб, воду, сахар и что-нибуць из своей 
одежды (болг.). Сербы Лесконацкон Мора¬ 
вы в случае болезни носили на полонину для 
«самовилы» калач, испеченный особым об¬ 
разом (муку для него просеивали через пе¬ 
ревернутое вверх дном сито); вместе с круж¬ 
кой воды размещали еду на полотне у 
корней травы самоеила. Приношения в виде 
хлеба, соли, зерна, воды, вина, меда и т. п. 
часто совершались в ситуации, когда боль¬ 
ные ходили к деревьям «передавать» свои 
болезни (см., например. Боярышник, Бу¬ 
зина, Дуб и Др.)- ■ѵ-' ;■> 


Одним из способов избавления от неду¬ 
гов была раздача специально испеченно¬ 
го хлеба соседям по селу. Так делали бол¬ 
гары в р-не Ловеча: когда ребенка одолевала 
оспа (шорка), мать готовила лепешку, ма¬ 
зала сверху медом и раздавала по куску 
всем соседям, при этом она говорила: «Возь¬ 
ми. Игарка, 'этот мед, он слаще, чем наше 
дитя». 

Объектом К. могли быть также сти¬ 
хии и атмосферные явления. В 

воду бросали пищу (хлеб, зерно) не только 
для задабривания водяного, но и для под¬ 
держания жизнетворных сил самой воды. 
Сербы окрестностей Сврлига пекли из пер¬ 
вой муки нового урожая «мали краван» и 
бросали его в «живую» (текучую, роднико¬ 
вую) воду, чтобы жито лучше родилось. В 
Боснии и Герцеговине в Варварин день но¬ 
сили к реке иарии,у (вареное жито) и сыпали 
в воду, приговаривая: «Доброе утро, водица! 
Дай ты нам водицы, а мы тебе варацы!» 
(ЛиА.ВСБХ .264 ) . В Рождественский со¬ 
чельник посылали парня и девушку за водой 
для замешивания обрядового пирога «чес- 
нипы»: парень трижды бросал на воду 
крест -на крест овес и ячмень, а девушка 
набирала в кувшин воду, которая могла быть 
использована только для приготовления 
«чесницм». Чтобы сохранить чистой воду и 
умилостивить духов, у всех славян соблюда¬ 
ли обычай К. колодца: в него бросали часть 
праздничной трапезы, первые плоды нового 
урожая, остатки поминальной еды и т. п. 
(см. Колодец). Чтобы задобрить огонь и 
предотвратить пожар, в ряде мест принято 
было «кормить» печь, Поляки, живущие в 
Карпатских Бескидах, бросали в горящую 
печь по ложке от всех рождественских блюд, 
считая, что таким образом «дают огню 
поесть, чтобы не было пожара» (ЕР 1982/ 
26/1:282). Словенцы Кариитии во время 
пасхального обеда бросали в огонь четыре 
кусочка мяса, предназначая их огню, воде, 
воздуху и земле. 

Угощение предлагали и надвигающейся 
градовой туче. Чтобы отвести ее от 
села, сербы выносили из дома трапезный 
столик, на который ставили хлеб, соль и 
«слаоскую» свечу; иногда пищу размещали 
на хлебной лопате; часто выкладывали также 
ложки и ножи. Однако лишь в некоторых 
областях Сербии эти действия понимались 
как «кормлениел тучи: на правобережье 
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Моравы в р-не Парачина при вынесении 
столика с едой говорили: «Ешьте, пейте и 
идите !» (СБФ-81:63). Чаще такое «уго¬ 
щение» сопровождалось откровенными от¬ 
гонными действиями и приговорами. Ана¬ 
логичный характер «угощения-отгона» имел 
ритуал приглашения на рождественский 
ужин мороза и ветра. К. ветра из¬ 
вестно и как способ его задобрить, для этою 
в сторону ветра бросали муку, крупу, ос¬ 
татки праздничной еды, пепел от костей жи¬ 
вотных, потроха и т п. (см. Ветер). 

Символическое К, лесных зверей 
и полевых грызунов чаще всего ос¬ 
мыслялось как способ защиты от их вредо¬ 
носных действий и как откупителькая жерт¬ 
ва. У юж. славян в Андреев день принято 
было «кормить медведя»: хозяйки варили 
кукурузные початки или зерна и оставляли 
на ночь во дворе (затыкали под крышу 
дома, клали на дерево, разбрасывали зерна 
на все четыре стороны или подбрасывали их 
в дымоход) и при этом говорили: «Вот тебе, 
медведь, вареная кукуруза, чтобы ты не ел 
сырую, не трогал людей и скот» (Марин. 
НВ:526). В некоторых местах ю.-вост. Бол¬ 
гарии в день св. Екатерины оставляли в 
амбаре горсть вареного зерна для мышей, 
чтобы летом они не вредили посевам. В Сер¬ 
бии, Болгарии, Македонии на рождествен¬ 
ский или новогодний ужин приглашали 
«диких зверей», «волка» и «медведя» или 
выносили для них еду (фасоль, калач, кусок 
жаркого, отделенную часть ритуальных 
блюд) на перекресток дорог. Сходным обра¬ 
зом приглашали к совместной трапезе зве¬ 
рей поляки карпатской зоны: при подаче 
на стол каши хозяин говорил — «Волк, 
волк, иди к нам на кашу, но не приходи, 
когда я пасу» (Коі.2Р:47). У русских зва¬ 
ли зверей, угощая их киселем, в Чистый 
четверг. 

Символические способы К. птиц ши¬ 
роко представлены в составе превентивных 
обрядов, оберегающих посевы или собранное 
зерно. Поляки (Зап.Бескнды) выкладывали 
по углам дома по ложке каши перед рожде¬ 
ственским ужином, чтобы летом воробьи не 
клевали зерна в поле, или за ужином под¬ 
брасывали вареную пшеницу с приговором: 
«Воробьи, воробьи, идите есть пшеницу, а в 
поле чтоб не ели!» (\Ѵіь*а 1901/18:530). 
Реальное К. птиц, воспринимаемых как ипо¬ 
стась душ умерших, отмечалось в поминаль¬ 


ной обрядности всех славян. Например, в 
течение 40 дней после смерти родственника 
по ю.-рус. поверьям необходимо кормить 
зерном птиц, прилетающих к окнам дома или 
на могилу (Мозг. КЬ$:554). 

Мотив «обмена дарами» может быть от¬ 
мечен в обычаях К. фруктовых дере¬ 
вьев. В последний день святок на Мазурах 
было принято класть под шіодовые деревья 
обрядовое печенье («новолятки») со слова¬ 
ми: «Я тебе даю новолятку, а ты мне дай за 
ЭТО фрукты» (СПФ-94:92). Под корни де¬ 
ревьев или на ветки бросали остатки рож¬ 
дественской трапезы: хлебные крошки, оре¬ 
хи, очистки от яблок, кости рождественского 
гуся (в,-слав.); ходили к деревьям в сад, 
чтобы угостить их вареным зерном (серб.); 
в Юрьев день бросали к корням остатки 
жертвенного ягненка (болг.); на ветки под¬ 
вешивали калачи и др. хлебные изделия 
(пол,). В некоторых случаях к рождествен¬ 
скому ужину (полес. чернобыл.) или на сва¬ 
дебный пир (болг. родоп.) приглашались и 
фруктовые деревья. 

Иногда еду оставляли в поле на месте 
сорванных растений при ритуальном сборе 
трав. Сербы Болевацкого края, собирая це¬ 
лебные и магические травы в Юрьев день, 
искали среди них такую, которая называлась 
мл&чкл; прежде чем сорвать ее, закапывали 
под корнями булочку с щепоткой соли и го¬ 
ворили: «Я тебе даю хлеб и соль, а ты мне 
дай молоко и сыр» (Кол.ГЮС:47). 

Значение умилостивления неких сверхъ¬ 
естественных сил, заключенных в ритуальных 
или бытовых предметах, может быть отмече¬ 
но в обычаях К. баднякл, троицкого 
«мая», дожи н аль ной «бороды» и 
др. У юж. славян широко распространен 
обычай угощать рождественское полено 
(бадняк): его мазали медом, салом, посыпа¬ 
ли зерном, орехами, клали на него сверху 
хлеб, фрукты, кусок мяса, лили в просвер¬ 
ленное отверстие вино, мед. Установленное 
в селе в субботу перед Троицей «майское» 
деревце чехи поливали пивом или вином. В 
в.-сдав, традиции в завершение жатвы про¬ 
исходило символическое К. дожинальной 
«бороды»: возле оставленных в поле послед¬ 
них колосьев на камне или куске полотна 
жнецы остааляли кусок хлеба с солью или 
закапывали еду под корнями; либо подве¬ 
шивали хлеб к самой «бороде». В Полесье 
эти действия сопровождались приговором: 
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«Оце тобі, борода, хліб-сілъ і юда, каб і на 
тэй рік шчедрою была» {Валод*іна:107). За¬ 
кончив жатву, женщины обкручивали свой 
серп житными колосьями и говорили, обраща¬ 
ясь к нему: «На, ешь, не кусай моих рук» 
(бел. мипск. Зел.ВЭ:66). 
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КОРМЛЕНИЕ СКОТА ритуальное ~ 

вид скотоводческой магии; обрядоію регла¬ 
ментированное угощение скота и домашней 
птицы специально приготовленной или ос¬ 
тавленной от праздничной трапезы едой с 
целью повышения плодородия, защиты от 
болезни, порчи, диких зверей; в определен¬ 
ной степени сохраняет значение жертво¬ 
приношения и * кормления» душ предков, 
воплощенных в домашних животных (см. 
Кормление ритуальное, Жертва). 

Обрядовое К- с. совершалось в большие 
праздники (Рождество, Благовещение, Чис¬ 
тый четверг, Пасха и др.), в праздники, по¬ 
священные святым — покровителям скота 
(Юрьев день, Власий, Тодорова суббота, 
день Флора и Лавра и др.), а также в дни 


первого выгона скота, перед случкой*, перед 
отелом и после него, при купле-продаже ско¬ 
та, в случае болезни и в другие значимые 
моменты. На Рождество у всех славян 
было принято кормить скот едой с празд¬ 
ничного стола — кутьей, коркой или крош¬ 
ками рождественского хлеба, специально 
выпеченным фигурным печеньем (часто в 
виде животных и птиц — коровок, козулгк, 
овечек, коников, гусей и т. п.); оставленную 
на ночь пищу с рождественского стола отно¬ 
сили в хлев, крошки высыпали курам, соло¬ 
му и овес из-под скатерти скармливали ско¬ 
ту. В Болгарии перед ужином в Сочельник 
хозяин разламывал хлеб над головой; из од¬ 
ной половины давали по куску каждому из 
домочадцев, один кусок оставляли до утра 
домашним животным «для здоровья», вто¬ 
рой клали под иконы, третий — у очага, 
«для умерших родителей»; другую половину 
поднимали к потолку, чтобы хлеб рос высо¬ 
ким. Украинцы Закарпатья отдавали скоту 
середину крачуна с овсом и другой постной 
пищей — «чтобы коровы случались с быка¬ 
ми»; хозяйка клала себе в фартук кусок кра¬ 
чуна, натертый солью, и давала его скотине; 
словенцы угощали скот подсоленным куском 
калача. Поляки и чехи откладывали в одну 
миску понемногу от каждого рождествен¬ 
ского блюда, солили и скармливали скотине 
вместе с сеном и соломой. Повсеместно ос¬ 
татками или крошками с рождественского 
стола кормили кур, высыпая корм в обруч, в 
начерченный на земле круг или уложенную 
кругом веревку, «чтобы куры держались 
дома». 

Зап. славяне скармливали скоту спе¬ 
циальное фигурное печенье в виде животных 
и птиц — «аииолятки»„ «ідедрахи» и т> іи, 
«чтобы скот лучше плодился». Словаки до¬ 
бавляли в пшеничный калач ячмень, рожь, 
овес, кукурузу и чеснок; куски этого калача 
давали скоту, бросали в колодец, «поздрав¬ 
ляя» воду. В Подгалье на рождественский 
калач налепляли столько кусков теста, 
сколько было коров в хозяйстве. В Моравии 
по числу голов скота выпекали небольшие 
булочки и относили их в хлев. У поляков и 
лужичан для домашней птицы в каждый из 
трех святочных канунов пекли хлебцы в виде 
гусей и различных животных. Сербы пекли 
скоту специальные воловьи и овечьи калачи; 
в Поповом Поле перед началом трапезы хо¬ 
зяин пригоршнями разбрасывал зерно по 
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комнате, называя тех, кому оно предназна¬ 
чается, — Бога, Роядество, домашних жи¬ 
вотных и птиц. Сходные обряды соверша¬ 
лись у болгар и сербов и до Рождества — в 
Андреев день, в день Варвары, в Сав¬ 
вин день и др. Словенцы в канун Рождест¬ 
ва давали скоту «бпжмчепнну» ~ понемногу 
от всех злаков. 

Русские оставляли по одному блину от 
рождественского, новогоднего и крещенско¬ 
го ужина, разрывали их на мелкие кусоч¬ 
ки, смешивали с зернами разных хлебов и 
давали всякому скоту, «чтобы он хорошо во¬ 
дился». На Русском Севере корове скарм¬ 
ливали овсяную солому из «бороды», про¬ 
стоявшей в красном углу с прошедшего лета 
(архангел.), В Воронеж, губ. вдень Богояв¬ 
ления давали скоту «корму от всех хлебов 
немолоченными снопами, чтобы скот был 
сыт весь год» (Зел.ОРАГО 1:348). Там 
же на Благовещение кормили овец «копыт¬ 
цами» или «катушками», чтобы уберечь их 
от болезней. На «Сорокнѵ, Средокрестье, в 
Вербное воскресенье, в Чистый четверг и 
др. весенние праздники русские 
Крестьяне пекли много (иногда сорок) не¬ 
больших круглых булочек (бобки, бобашхи. 
колобки, катушки и т. п.) и раздавали их 
скоту для плодовитости: коровам и лошадям 
по одной штуке, овцам — по две, чтобы 
носили по два ягненка, свиньям — 12, ку¬ 
рам — без счета. С той же целью добавляли 
в корм или пойло лошадям и овцам прине¬ 
сенных из леса (в Чистый четверг, Иванов 
день) муравьев; капустной рассады, травы 
иван-да-марьи, собранной до восхода солн¬ 
ца на Ивана Купалу (чтобы коровы не яло¬ 
вели, смолен ), двойные колосья (споры¬ 
ши), «чтобы рождались двойни», и т. п. В 
Сибири в Чистый четверг пекли для скота 
пресные лепешки особым способом: тесто 
бросали в печь, стоя к ней спиной; запекали 
в булочки шерстинки от каждой скотины и 
скармливали соответствующему животному 
(архангел.). Костромские крестьяне на Пас¬ 
ху пекли для скота куличи. Специаль¬ 
ной «фролойской просфорой» (ржаной) в 
день Флора и Лавра кормили лошадей и 
прочую дворовую скотину. Чтобы скотина 
не голодала и не мерзла зимой, на По¬ 
кров ее кормили последним овсяным сно¬ 
пом. 

У юж. славян обрядовое К. с. приуроче¬ 
но к различным зимним и весенним празд¬ 


никам (Сорок мучеников, Тодорова суббо¬ 
та, Благовещение, Пасха, Вознесение, Трои¬ 
ца и др.), но средоточием этого рода ма¬ 
гических практик является, безусловно, 
Юрьев день и обряд ритуального дое¬ 
ния скота и выгона его на пастбище. Бол¬ 
гары кормили скот собранными накануне 
этого дня травами и зелеными ветками, что¬ 
бы обеспечить молочность коров и овец и 
уберечь их от порчи. В юго-вост. Болгарии 
добавляли в корм освященную соль; в Родо¬ 
пах предварительно щепотку соли зарывали 
на месте, где собирается скот. В эап. облас¬ 
тях страны накануне праздника хозяйка за¬ 
ворачивала в новую белую холстину щепот¬ 
ку соли, хлеб, яйцо и закапывала этот узелок 
в муравейник, а перед восходом солнца кро¬ 
шила все эго в корм. На северо-западе Бол¬ 
гарии для овец пекут специальные хлебцы 
«кошарки»; кое-где добавляют в корм кровь 
юрьевского жертвенного ягненка. Сербы 
также добавляют в травы соль, яйцо, чес¬ 
нок, иногда щепки от бадняка (Копаоник); 
скармливают скоту калачи, оставленные от 
Игнатова дня, сохраненные остатки рождест¬ 
венского ужина и др. Хорватки в окрест¬ 
ностях Загреба собирали до солнца росу и 
сцеживали ее корове, чтобы было больше 
молока. Для защиты скота от ведьм добав¬ 
ляли в корм соль, пропущенную через боро¬ 
ну (Босния и Герцеговина), ореховые лис¬ 
тья (Синьская Краина), траву «кровавник», 
стружку от панцырл черепахи (болг.), пепел 
от сожженной змеи (Родопы), воду из-под 
мельничного колеса, которое крутилось спра¬ 
ва налево, и др, Чтобы предохранить скот 
от волков, в юго-зап. Болгарии и Македо¬ 
нии пекли особый хлеб (колйк). который 
хозяйка окуривала и крошила овцам в вол¬ 
чьи дни. 

Перед первым выгоном воет, 
славяне кормили скот хлебом, который либо 
специально пекся, либо сохранялся до этого 
дня от одного из весенних праздников. На 
Украине и в Белоруссии это были чаще все¬ 
го печеные «кресты», приготовленные на 
Средопостъе. Русские пекли «колоб» или 
хлебцы-перепечки и вдень выгона резали их 
на столько частей, сколько было в хозяйстве 
голов скота, каждому животному давали по 
кусочку (ср. Доля). В Тульской и Рязан¬ 
ской губ. пекли «шишки» для ягнят. Часто 
скот кормили вдень выгона хлебцами, испе¬ 
ченными на Егория или в Чистый четверг; 
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иногда скармливали «колобок», оставшийся 
от масленицы. В Московской обл. перед 
вол оном сыпали в кадку овес и заставляли 
всех животных есть вместе, чтобы они не 
разбредались на пастбище. В Сибири хозяй¬ 
ки кормили скот на заслонке печи, посыпая 
кусочки хлеба четверговой солью, или кор¬ 
мили из своего подола, «чтобы скотина не 
отходила от стада». С этой же целью бело¬ 
русы Могилевской губ*, прежде чем скор¬ 
мить скоту хлеб, трижды обходили с ним 
вокруг печи и приговаривали: «Як печь ста- 
ить на млсътн, так штоб и скотина ходила 
на места» (Ром.БС 1912/8:180). Поляки 
в день первого выгона одаривали краюхой 
хлеба пастуха, тог ломал ее на куски и 
скармливал коровам, чтобы они хорошо 
паслись. 

Для успешной случки кобылу или 
корову рекомендовалось покормить из подо¬ 
ла беременной или часто рожающей женщи¬ 
ны (калуж.) или запечь в хлеб волосок с 
лобка женщины и дать скотине (костром.). 
Для плодовитости кобылы ей скармливали 
вместе с овсом высушенное и истолченное 
осиное гнездо (рус.). Перед отелом корове в 
Закарпатье давали мед; в Полесье кормили 
ее сеном с рождественского стола или яро¬ 
вой рожью (йолын*). В Пензенской губ. счи¬ 
тали полезным накормить корову, готовящу¬ 
юся телиться, наворованным сеном, тогда 
она благополучно отелится и будет давать 
много молока. У русских существовал специ¬ 
альный обряд «моленье король*»; после оте¬ 
ла коровы варили кашу на молоке, угощали 
корову на блюде сеном и хлебом с солью; 
горшок каши обвивали венком из сена, по¬ 
том кашу съедали, а венок отдавали корове. 
Иногда готовили особое блюдо из молозива 
и скармливали его корове. 

На Русском Севере К. с. присутство¬ 
вало и в ритуале свадьбы: после свадеб¬ 
ного пира невеста вставала из-за стола 
и шла кормить коров мякишем хлеба, хле¬ 
бом из-за пазухи, хлебцем, с которым 
ее вели за праздничный стол и т. п. (во- 

ЛОГОД,). 

В обрядах лечения скота наговари¬ 
вали на хлеб и давали его съесть скотине 
(вятск.); вынимали из середины хлеба кусок 
и закатывали в него три волоса с головы 
мужчины, затем отдавали этот кусок лоша¬ 
ди и триады читали молитву «Богородица» 
(костром ), 


При покупке скота принято было 
встречать его в новом доме хлебом-солью, 
который держала, как правило, хозяйка; 
иногда хлеб крошили на заслонке и с нее 
кормили новокупленное животное, пригова¬ 
ривая: «Как заслон печи держится, так бы и 
скотина дому держалась» (вят., ВФЗИ:23). 
Чтобы лошадь узнавала сюй новый дом, 
прежде чем скормить ей хлеб, надо было 
триады обойти с ним около жерди в хате 
или около маточины в конюшне ( Воронеж,). 
Встречали новокупленное животное обычно 
в воротах или же давали ему хлеб-соль из 
открытого окна дома (ярослав.); кое-где при 
продаже скотины ее провожали от прежних 
хозяев также хлебом-солью, который отда¬ 
вался новому хозяину и затем скармливался 
животному. 

Лит.: Журан.ДС; Згл ВЭ:94; КОС) 1:211,212, 
217,218,221—223.244,249,256—238,266.267. 
272; 2:233.236,254.255,261,264.269.273; ПА; 

СоК.ВЛКО:156—157; Бал .РС:293,294,364-365; 
Ѵш.ФР: 132,141; Кол ПОС:45- 47.49-51,33, 
73,99; РТРР; Коі Р11:95’96. 

С. М. Толстая 


КОРОВА — домашнее животное, относя¬ 
щееся к крупному рогатому скоту; в тради¬ 
ционной культуре воплощение богатства, в 
мифологических поверьях и фольклоре, кро¬ 
ме того, символ грозовых туч (см. в ст. Го- 
яяда). 

Как одно из основных домашних живот¬ 
ных, обеспечивающих человека продуктами 
питания, К. является объектом тщательно 
разработанной системы обрядов и магичес¬ 
ких приемов, входящих во вторую (после 
земледелия) область хозяйственной деятель¬ 
ности — скотоводство. Разведение К. связа¬ 
но с целым комплексом традиционных норм 
иустановлений: поверий, примет, предписа¬ 
ний, запретов, ритуалов, заговоров и т. л К 
числу наиболее регл аментированныхприн ад- 
лежат такие этапы и эпизоды технологии 
разведения К., как: магия, связанная с по¬ 
вышением их плодовитости (см. Вестись, 
плодиться); случка и отел коров; первый 
выгон скота и ритуальное доение; обеспече¬ 
ние удойности коров, в том числе путем ма¬ 
гического воздействия на посуду молочную; 
мочение животных, купля-продажа К. и 
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ИХ* убой; а также ритуалы, совершаемые в 
случае смерти животных. 

Отдельную область традиционных зна¬ 
ний о скоте, в том числе К,, составляют по¬ 
верья, запреты, а также охранительные ри¬ 
туалы и практическая магия, относящиеся 
к предупреждению и лечению болезней 
скота и ликвидации последствий мора (эпи¬ 
зоотии), см. Огонь живой, Коровья 
Смерть. 

Важным фактором разведения К. пред¬ 
ставляется их защита от нечистой силы, 
прежде всего ведьм, занимающихся отби¬ 
ранием молока в некоторые календарные 
праздники (Юрьев день, Иван Купала и 
др.), а также магические способы усмирения 
домового, от которого, как полагают, зависит 
благополучие коров (подбор скота в масть 
домовому, жертвы, оставляемые в хлеву, и 
др.). Обращение к святым — покровителям 
скота (см. Власий, Никола) — также спо¬ 
собствует получению удач но го приплода, обе¬ 
регает К. во время выпаса и т. п. 

Особая роль в разведении К. традици¬ 
онно отводится пастуху. См. также Празд¬ 
ники скотьи. 

Специальные символические значения 
приписываются молоку (маслу и сметане) 
как основному продукту жизнедеятельнос¬ 
ти К.; навозу (как продукту побочному) и 
некоторым частям тела К. — рогам, копы¬ 
там и др. 

Т. А. 

КОРОЛЕВСКИЕ ОБРЯДЫ (з.-слав. 

кгшоошску, кгаіепку, ю.-слац. пршьицс* 
ю.- в. -серб. кра/ьинки) — весенние молодеж¬ 
ные обряды, связанные с выбором «коро¬ 
ля», «королевы», обходами или объездами 
на конях села и полей. Известные зап. и 
юж. славянам девичьи К. о. направлены на 
обеспечение плодородия и защиту сельских 
угодий, аналогично другим весенним обходам 
девушек, напр. ю.-слав. лаэарки* л острице, 
лалекарицс. /ьеле и т. п., см. Обходные об¬ 
ряды. У зап. славян известны также «муж¬ 
ские» К. о.: }ігс1а кгаій (морав.), Нопіі кгаіа , 
копёпі ктаіе (чеш., морав,), ѵо<1\Іі кгаіа (мо- 
ран., Гана, Словацко), зііпапі кгаіа, уехсііі ро 
пуяіосН (з.-чеш.. Ходе ко), (ІИ па кгаіа 
(морав.. «Пугачевское Залесье, Словацко), 
сЬогіі! з кгаіепі (чеш.), кіаіаі кгаіа (Морав. 


Словацко), рібіцопс (з.-чеш,. Ходе ко) идр., 

имеющие соответствия в нем. традиции. 
К. о. приуроченві в основном к Троице 
(з.-сліш,, ю.-слав.), ср. Русалии; к Вознесе¬ 
нию (с.-в,-серб.), к дню св. Георгия (ю.-серб* 
Поморавве), к 1 мая или другим майским 
праздникам (заслав., ю.-серб.). В Чехии 
неделя перед Троицей назвтваласв «коро¬ 
левской» — Ктаіоѵу фгЛсп, а воскресенве 
перед праздником Св. Духа — Кгаіооа пе- 
Леіе (я. -чеш ). 

В девичьих К. о. центральной фигу¬ 
рой процессии является «королева» (ю.-слав. 
крсѵъииа. кра.ъичка), которую с танцами и 
песнями водят по домам, получая за это воз¬ 
награждение (з.-слав. скоіііі' з кгаГоѵпои, 
скогііі з кгаікои ), ср. Водить. В Моравии 
выбранной «королеве» распускали волосы, 
надевали венок или корону, украшали зеле¬ 
нью и цветами, а затем водили ее вокруг 
полей и по селу под натянутым платком, под 
балдахином или под липовыми ветками — 
как будто под небесами. При этом девушки 
исполняли хороводные танцы, во время ко¬ 
торых обязательно кружились, и пели песни 
о том, что «король» зовет «королеву», что 
она хочет выйти замуж и необходимо со¬ 
брать для нее дары. Перед каждым домом 
«королеиу», украшенную зеленью, показы¬ 
вали, приподнимая ветки. У сербов крй/ъии,у 
накрывали белым платком, шалью или бе¬ 
лым полотенцем, чтобы скрыть от посто¬ 
ронних глаз: считалось, что тот, кто осме¬ 
лится посмотреть ей в лицо, сразу умрет. В 
Словакии «королевой» становилась самая 
красивая девушка, ее наряжали невестой, 
надевали венок и с песнями водили по селу, 
собирая для нее продукты; при этом «ко¬ 
ролеве» полагалось молчать, а участники 
обхода должны были толковать ее желания 
хозяевам. Часто «королевой» выбирали ма¬ 
ленькую девочку (пул.. ю,-серб.). В Польше 
голову девочке увивали стеблями руты, бар¬ 
винка и покрывали платком так, чтобы лица 
ее не было видно. Сопровождавшие ее де¬ 
вушки надевали мужскую одежду или толь¬ 
ко шапки, также украшенные зеленью. Вся 
процессия обходила границы полей с песней: 
«СУгіе кгоіетіа с.ЬосЫ, Іагп рзгепіегка госЫ, 
8 <І 2 Іе кгоіетіа піе сЬобгі, Іаш рзгепіегка піе 
гобгі» [Где королева ходит, там пшеничка 
родит, где королева не ходит, там пшеничка 
не родит] (С1о§ДР:229). Обход, сопро¬ 
вождавшийся сбором даров, заканчивался в 
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амбаре, где с «королевы» снимали платок и 
начиналось угощение (Подпясье). В Банате 
(серб.) все участницы К. о. были украшены 
цветами, носили на голове венки, держали в 
руках ветки вербы. Разными украшениями, 
цветами и звоночками в Легкопацкон Мора¬ 
ве (ю -серб.) увешивали и знамя (или не¬ 
сколько знамен) — один из основных атри¬ 
бутов ю.-слав. К. о. При этом участницы 
строго следили за тем, чтобы во время танца 
не соприкоснулись два знамени, а древки не 
ударились о землю, иначе следовало ожи¬ 
дать града. 

У юж. славян в состав девичьей обход¬ 
ной процессии, помимо «королевы» («коро¬ 
лев»), входили также «король» («короли»), 
«знаменосец», «служанка» и др. составляв¬ 
шие королевскую свиту персонажи. «Ко¬ 
роль» или «короли» были вооружены но¬ 
жами, мечами, саблями, ружьями (серб.), 
иногда всю процессию девушек сопровожда¬ 


ли три вооруженных парня (серб., Алскси- 
нац). У зап. славян также встречаются пар¬ 
ные персонажи девических процессий, назы¬ 
ваемые «король» и «королева», однако 
атрибуты «короля» (сабля, длинный жезл, 
украшенный на конце прутиками) характер¬ 
ны только для мужских К. о. При встрече 
двух дружин из соседних сел (как мужских, 
так и женских процессий) неизбежно проис¬ 
ходило кровавое столкновение (серб., мо- 
рав.), см. Драка. 

В некоторых случаях обряд совершали 
ради вызывания дождя (троекратное кру¬ 
жение девушек вокруг колодцев и чистка 
колодцев — морав.) или отгона градоносных 
туч (серб., Банат). В ряде мест обход со¬ 
хранился в форме выпрашивания даров для 
«бедной невесты», для «бедной королевы» 
(сЬосііі 5 сЬиИои кгаіоѵпои — морав.) или 
встречи весны (ср.-чеш., р-н Литомержи- 
це), когда «королева» после танца около 
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дома объявляла хозяевам о приходе весны. 
В некоторых селах Гружи (ц.-серб.) де¬ 
вический обряд избрания «царицы» сов¬ 
мещался с традиционными ритуалами дня 
св. Иеремии. 

Для л.-слав, мужских К. о. характер¬ 
ны элементы испытания парней. Наиболее 
частым компонентом таких К. о. является 
состязание, во время которого выбирали 
самого быстрого, ловкого, остроумного пар¬ 
ня, получавшего звание «короля». «Коро¬ 
лем» называли парня, который смог первым 
добытъ (добежать, доскакать на коне, до¬ 
прыгнуть, сбить) венок или платок девушки, 
укрепленные на шесте. Часто эти соревно¬ 
вания проходили в поле, на конях и связы¬ 
вались с пастушескими играми. «Ко¬ 
ролем» признавали также парня, который 
накануне Троицы первым выгнал свой скот 
на пастбище — великопол. кгаі (или кгдіоша , 
если скот выгоняла девушка ра&іеггу, чеш. 
кгаі роіптсі. 

К. о. и о бр яд овое дерево, В юж. 

Чехии «король» одевался в наряд из коры и 
весенних цветов, подпоясывался поясом и 
надевал корону, изготовленную из коры: ср. 
чеш. кгаі — самое высокое и красивое дере¬ 
во, установленное в середине села на Трои¬ 
цу; ср.-чеш. кгаі — антропоморфное чучело, 
укрепленное на майском дереве (см. Дерев¬ 
це майское), ср. также Зеленый Юрий. 
В морав. девичьих обрядах «королевой» на¬ 
зывали одетую в женский наряд и покрытую 
платком березку, которую с песнями носили 
по селу, а потом за селом строили из бере¬ 
зок пирамиду, пели и танцевали вокруг нее, 
размахивая вербовыми ветками (морав., Ве¬ 
теранов, Жданс.ко) 

Для «мужсюіх» К. о. зап. Чехии харак¬ 
терны ритуалы «оговариюиния». «вы¬ 
зывания» {ртоѵоіаѵкпи йаѵапі ітсп, зкіагіаіі 
}тёпл, куѵоІсѵд}і), т. е, обсуждения челове¬ 
ческих качеств сельских девиц и их семей 
(родов). Хвалебные или коридьные четве¬ 
ростишия (ср. Корить) произносили с вы¬ 
сокого места, чаще всего с дерева, с крыши 
дома, с ворот. После каждой реплики гово¬ 
рящий («глашатай», «вызывальщик») обра¬ 
щался за подтверждением своих слов к «ко¬ 
ролю», выполнявшему роль судьи. Иногда 
«королю» в обряде запрещалось разговари¬ 
вать, тогда в ответ на обращенный к нему 
вопрос сопровождавшая «короля» свита сту¬ 
чала о землю или о забор палками. В р-не 


1 ілзня в этих ритуалах использовали лягуш¬ 
ку, которую называли «вещей» и заставляли 
ее кричатъ при «обсуждении» односельчан. 

«Казнь лягушки» — один из эле¬ 
ментов мужских К. о. в Чехии. Лягушку 
подвешивали на нитях на дереве или привя¬ 
зывали на хвойной ветке, которую держал в 
руке «король», а затем отрубали ей голову. 
Часто после этого начиналось «преследо¬ 
вание короля», т. е. конные скачки за убе¬ 
гающим «королем», которого обвиняли в со¬ 
вершенном убийстве. Если его догоняли, то 
имитировали срубание головы «короля» 
(сбрасывали с него шапку, корону, венок), 
били его ореховыми прутьями, саблями, бро¬ 
сали в воду. Если же догнать его не уда¬ 
валось, то он оставался «королем» на весь 
год. 

Как правило, а.-слав, мужские К. о. за¬ 
канчивались символической казнью ко¬ 
роля и купанием «короля», имевшим целью 
вызывание дождя. В юж. Чехии (Крумлов- 
ско) избранного «короля», босого и без саб¬ 
ли, вели к пруду и бросали в воду его коро¬ 
ну, которую он должен был выловить. В 
юж., сред, и сев. Чехии вместо «короля» 
бросали в воду чучело. В юж. Моравии об- 
рад превратился в детскую игру, в которой 
сохранилось именно «купание короля»: ма¬ 
ленького мальчика в соломенной шапочке 
везли на плужных колесах к пруду, который 
прежде объезжали три раза, и «палач» сбра¬ 
сывал шапочку в воду, а «король» должен 
был ее выловитъ. С этого времени всем 
можно было купаться. 

В зап. Чехии (Ходско) главным обря¬ 
довым персонажем становился также «пос¬ 
ледний», худший из всех парень (обычно — 
последним пригнавший своих коров на 
пастбище) — «лентяй», «лежебока», «хвос¬ 
тик» и под. (чеш. Іепоск. к оѵпіѵаі, ресіѵаі. 
іиапс, рікзѵопс, кіергс, к из! рок йпек). ср. 
Дразнить. Его возили на простом возке, 
прикрыв зелеными ветками, дразнили, а он 
всех смешил своими дурацкими выходками. 
В наказание его бросали в воду, а затем 
заставляли ободрать кожу с лягушки. Если 
он справлялся с этим делом, его прощали. 
Иногда «лентяя» купали, бросали в пруд 
вместо «короля» (Домажлицко). Проиграв¬ 
ший соревнование за звание «короля» полу¬ 
чал особые наименования также в Моравии: 
ос&ьск 'хвостик', іЛргіск 'протухшее яйцо без 
эародыша\ и в Польше: гос/ідоЫ. 
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Лит.: В ал ендова М. М Типы движения 
и западнославянских «королевских» обходах // 
КДЯК-.235—270; П л о тн и к о в а А. А. Куль¬ 
турно-языковое членение балканославянского 
ареала (на материале обрядовой терминологии) // 
СЯ 1998 4Н9- 507; БХ.-311; Зеч.СНИ:72-74; 
Нсд.ГОСт121-125; [ ІИК.ВП 538; СМР:172- 

173; Саѵа2.С0 2 :72-84; КоІЬ.ОТС' 3:241-244; 
26:82; 28:87-89; 45:25-26; С]о ? .КР:225-226, 
229; Роь.гО:231 233; КІЛѴ:66 -67,251; Нап. 
ВК:152—154,159; ХіЬті ѴСЬ: 298.329-331,333- 
334,338-343,346-354,358,360,361-363; 2а). 
СѴ:111— 112: ІІп<1.СК:58.60— 61: Сь 1947/5:94— 
95; Ѵук.К88:109; Вап.МЫ7 -52 Ва:-..ЫО: 
340.341. ѴѵЫ 1111:51.52,55 -58: ѴасІ.Ь2:369, 
397; Рег.МѴ1НР:69-7І; НоЛ.:300; ѴісІ.ѴО 
142,146; №кк НМ5:266. Е1/К5 1:326; Ноіѵ. 
К2Е215-216; ЗК 1979/3:419-445. 

М. М. Валенирва, А. А. Плотникова 

КОРОЛЕК — одно из названий самой ма¬ 
ленькой птички, выполняющей связующую 
роль между небесами и подземным миром, 
между птицами и гадами, а в фольклоре на¬ 
деляемой чертами трикстера — выступаю¬ 
щей как фальшивый царь птиц. В разных 
местах под таким названием и в такой роли 
известны две разные птички — К. и крапив¬ 
ник. Названия их часто сходны: рус. коро¬ 
лек «королек» и укр. коро/іик. в.-луж. кгаіік, 
словен. Ьга//і<?ск «крапивник»; словац. кгаіік 
«королек» и «крапивник». У украинцев с 
крапивником терминологически сближается 
еще одна мелкая птица — ястребиная слав¬ 
ка: еолоее око (очко, вічко) «крапивник» и 
волове (ри6ич<і) очко «ястребиная славка». 

Маленькие размеры крапивника 
отражены в его названиях. Он уподобляется 
воловьему или бычьему глазу (укр. волове 
очко, биче око, пол. кроснея. иміаше асгко), 
орешку (укр. орішак, бол г. орехче), малень¬ 
кой картофелине (укр. видын, бульбыики), 
бобку, катышку (укр. бібок), крылатому 
насекомому (укр. о яад). С бобовым зерном 
крапивник сравнивается и в фольклорных 
текстах. «А іу ЬоЬісІ» [Ах ты боб!] — кри¬ 
чат ему птицы в сказке (малопол. кроснен,). 
Название воле очко, в свою очередь, порож¬ 
дает мотивировку запрета убивать крапивни¬ 
ка: чтобы не причинить вред волам (гуцул.). 

К. — персонаж сказки о выборе 
птичьего царя (СУС: 221, 221А, В). 


Птицы решают выбрать царем того, кто 
взлетит выше других. Выше всех взлетает 
орел (укр., пол.), журавль (з.-укр.) или аист 
(луж,). Но маленькая птичка, спрятавшись 
в оперение большой птицы, в последний мо¬ 
мент вылетает оттуда и оказывается еще 
выше, получая право бытъ царем (королем) 
птиц. Отсюда такие названия крапивника, 
как укр. королик, уарик. тпашачии кралъ, 
пол. кгоі (краков.). Аналогичны им и 
слав, названия К. Мотив обмана и одурачи¬ 
вания отражен в ряде укр. названий крапив¬ 
ника: овлуда, дурисоіт, дурихлапчик, лу- 
риба6(к)а, дури ч, дурильцв, з&одшпелъ и 
т. п. Однако во многих вариантах сказки 
обман раскрывается, и с тех пор бедная 
пташка прячется от птиц под заборами. По¬ 
этому ее называют также «подзаборным 
королем» или «подзаборником»: пол. рЫо- 
шу кгоі (кроспеп.), чеш. мора в. роНрІоіпкек. 
рІЫгибгк, укр. поплотик, поіштиик, бол г. 
подплстница, подплегпач. Мотив забора 
встречается в словесном подражании пению 
крапивника: «ІЛііио па ріоі Ьпесі!» [Улечу 
на забор сейчас же!] (мора»., ВагІ.МО;Б4). 

Иногда, напр. у украинцев и лужичан, 
сюжет имеет продолжение: рассерженные 
птицы решают выбрать царем того, кто спус¬ 
тится всех глубже в землю (СУС: 221, 221А, 
В; Ѵеск.'№5МАС:424). И вновь победите¬ 
лем в состязании оказывается К. или кра¬ 
пивник: он залезает в мышиную нору 
Этот мотив отражен в таких названиях кра¬ 
пивника, как укр. мыший кралъ, мышам 
птаха, мишачок, мишка, пол. /гго/, 

туяікгѵіік. 

Лит.: Гура СЖ; Верхратський I. Г\шір Ба- 
тюкш Аьвів, 1912:88; Гринч. 1:250; ЗсНпаіс]. 
ЬР 13:114; Даендзелівський Й, О. Про- 
грама для збкраішя матеріаліа до Лсксичного 
атласу украГггсмсо» мови. Ки’ів, 1987:230; 

1901/7 137—138; АЪ'АК 1885/9:71, 1887/11: 
44; Вагі.МБ:84,295; ѴсскѴ5МАС:424. 

А. В. Гура 

КОРОСТЕЛЬ — птица, с криком которой 
связаны календарные приметы; словесные 
подражания его скрипучему голосу служат 
мотивом небольших шуточных фольклорных 
текстов. В приметах и особенно в фольклоре 
К. часто выступает в паре с перепелкой. 
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По приметам, К. {дърдаоеи,) появляется 
вместе с перепелкой (ю.-з.-болг. кюстен- 
дил.), сено будет дорого стоить, если К. 
начнет кричать раньше перепелки (укр. Чер¬ 
нигов.), У болгар, поляков и чехов крик К. 
(пол. рокзукас, кіссак* сіегкасг, чеш. кгазіг!) 
воспринимается как сигнал к началу сено¬ 
коса: «гБіес ргес! Зіес ргес!» (Выходи-ка 
косить 1] (пол. седлец,, 2\ѴАК 1884/8: 
294); «Зес, ко$Ь> [Коси, косиі] (морав,, 
Вагі.ЫО:82). К. подгоняет косцов: «Зіесгі 
^гаЬ! [Коси! сгребай!] (люблин. Ко!Ь. 

17:138). В Болгарии К. называют ко¬ 
сач, т. к. крик его напоминает звук натачи¬ 
ваемой косы; когда он прокричит (закоси), 
начинают косьбу травы (кюстендил.). У зап. 
украинцев К. (деркач) во время косьбы в 
насмешку подзывает овец: «Бербер!». А 
перепелка кричит: «Підполю, підлолю!» 
(Верхратський:116). Парность этих птичьих 
образов отражена и в рус. свадебном приго¬ 
воре: «Мой коровай в печь перепелкой, а из 
печи коростелкойі» (Даль 2:74). 

В з,-укр. и пол. прибаутках К. и пе¬ 
репелка спорят между собой, сколько они 
должны вернуть друг другу взятого в 
долг дерна. Перепелка кричит: «Рідс, рі?с, 
рі$с!* [Пять!], а К.: «Бгезс, згезс, згезс!» 

[Шесть 1] (пол., Буп.Р20:322). 

В пол. прибаутке перепелка неустанно 
просит злюбизшегося в нее К. (скгбісіеі) 
пригнать теленка, которого тот по¬ 
обещал ей в обмен на поцелуй: «‘'ХЛіЪшЖ, 
ХѴаЬггек, доп сіеіс, доп сісіс!» [Вабжсх, Ваб- 
жек, гони теленка!]. К., не исполнивший 
обещания, делает вид, что погоняет теленка: 
«Нс], р-.гНиЬ, рІгЬиЬ, Нс]!» [Айда, но!] (крос- 
кен., 1901/7:138). В морав. прибаутке 
К. — пастух у перепелки. Как только она 
ему крикнет: «Кгакіеіе! 2еп іеіе!» [Корос¬ 
тель! Гони теленка!], он тотчас послуш¬ 
но понукает теленка: «Ксс, кес, кес, ксс!» 
(Ваг(.МО:94). Крик К, передается как воз¬ 
глас понукания и у русских: «Тпрруська, 
тгтрруоъка!» (смолен., ЭО 1894/3:92). 

В шуточном рассказе из Черниговской 
губ. птицы преследуют хохла, спря¬ 
тавшегося в рожь с украденной вещью. Пе¬ 
репел хочет помочь хохлу спрятаться, жу¬ 
равль грозит расправой, а К. (дергач) 
выдает вора: «Здесь, здесь! Драть, драть!» 
(ЭО 1894/3:92-93). В Брянской обл. 
крик «Драть-драть!» определяет и название 
этой птицы: драч (ПА). В другом, укр. 


анекдоте (СУС: —220*) птицы затевают 
совместную пахоту. Перепелка пред¬ 
упреждает: «Тут пинёк!» или «Під пеньок, 
ііід пеньок!» К.: «Прндерж, придерж!» или 
«Доде». А журавль (или горлица) идет за 
плугом и кричит: «Турли, турли» («Тури, 
тури!»). Птицы ломают плуг и разбегаются 
(Чернигов. Заіл.ПСД:140; Житомир,, ПА). 

В Черниговской обл. шутят, что К., в 
отличие от других птиц, отправляется 
на зимовье пешком: «Деркач идетъ 
у Крым пешки, у теплую старану. Ужэ грэч- 
ка затьвила, да к деркач штаны падкасау и 
паиюу — то такая приказка» (ПА). 

Лит.'. Гура СЖ; Ерм.НСМ 3:294; ТА, 29:2; 
Гринч.ЭМЧ 1:15; Зерхратський I. Говір 
Батюкііч. Лы/.в, 1912:67 88,116; Зах ККц: 
66; Ілкі 1903/9:66; 2ЛѴАІС 1890/14:203; 
АгсЬКЕЗи] 164:2. 

А. В. Тура 

КОРШУН, ястреб и некоторые другие 

виды семейства ястребиных (орел, канюк, 
лунь, скопа) и отчасти соколиных (кобчик, 
чеглок) образуют единый образ крупной 
хищной птицы (ср. также Орел), наделяе¬ 
мой символикой нечистоты и смерти, а так¬ 
же демоническими и отвращающими свой¬ 
ствами. 

Символику К.-ястреба, его сиязи с дру¬ 
гими птичьими персонажами и параллели с 
другими глав, традициями наиболее полно 
отражает укр.-подол, обряд изгнания 
и похорон этой птицы в первый поне¬ 
дельник Петровского поста. Утром хозяйка 
кормила кур в хате, а затем выгоняла из 
хаты через нож или топор, положенный на 
порог, чтобы защитить от нападения К. 
После обеда женщины шли на пастбище на 
совместную трапезу, где пели, махая плат¬ 
ками в сторону леса: «Ой, ІПуляку — чорна 
птахо, до нас не літай, / <...> курей наших 
не хапай». Позже мужчины приносили сюда 
привязанных на палки убитых К. и воронов. 
Женщины собирали «свое шксько* и, раз¬ 
махивая палками с убитыми птицами, прого¬ 
няя К. и грозя убить ею, шли в лес. Там 
они ломали зеленые ветки, обвивались ими, 
затыкали за пояс, украшали ими голову и, 
махая ветками, проклинали «шуляка-ястру- 
ба»: «Птице -чорна, смерте наша, / Ти нас 
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не займай / Обминай!» Тем временем под¬ 
ходили охотники с застреленными К.» ко¬ 
торых женщины старались выхватить или 
выкупить. Потом совершались ритуальные 
похороны К. Сжигали в костре одного или 
двух К., а рядом выкапывали яму — могилу 
для «черной птицы». Убитому К. связывали 
ноги и завязывали голову. Закопав К., жен¬ 
щины обступали, как на похоронах, его мо¬ 
гилу, танцевали, скакали на ней и веселой 
гурьбой с пением и танцами возвращались в 
село (Кидим.УР 4:88—98), В других вари¬ 
антах обряда ярко выражена его апотропеи- 
ческая направленность: защита кур от кор¬ 
шуна. В первый день Петровского поста 
бабы изготовляли «шуляка» из платков, кла¬ 
ли его на большой платок, по углам которого 
насыпали кучки различных зерен, а между 
ними по четырем сторонам платка ставили 
хлеб, лук, сыр и мясо. Повернув «шуляка» 
клювом к мясу, бабы приговаривали: «Не 
дывысь на куры, а дывысь на падло. Не 
иды до курей, а иды до падла». Две бабы, 
изображая птиц, баюкали маленького К., 
сделанного из платков, потом будили его, 
клали под крыло большому шуляку, плясали 
и пели: «Мы сегодня ПІуляченка свого 
сшймалы / <***> / Шуляк на мою обирку 
лстытъ, / Идыть же- но помогайте, / Б о ажс 
мою курочку исть!» В конце разрывали 
«шуляка» на части, распределяли их между 
собой и устраивали совместную пирушку 
(Вснгрженовский:284—289). Угощали друг 
друга водкой со словами: «Выпыйтс, кум о, 
щоб шуляк курчаток не поив» (там же:294). 

Обрядовая параллель коршуна-яс- 
треба и кукушки (ср. обряд креще¬ 
ния и похорон кукушки) дополняется по¬ 
верьем об обращении кукушки в ястреба или 
К. по окончании ее кукования сразу после 
Петрова дня (29. VI), 

В контексте упомянутых обрядов и 
верований следует рассматривать и «ястре¬ 
биные» названия неза в и вшег ося ко¬ 
чана капусты: укр. шуляк (сумск.), 
шулик (вольт.), бел.-полее. шуляк (бреет., 
гомел.), рус. яс требуха (Новгород.). Аль¬ 
тернативные варианты для кукушки после 
Петрова дня — либо обращение ее в ястре¬ 
ба, либо укрывание ее в капусте (полес. 
бреет.)* 

Иные параллели укр.-подол, обряда из¬ 
гнания К. — это кашуб. обряд казни 
(обезглавливания) «коршуна» (лс/Ѵіагл’е 


/юлі) в Иванов день (24.VI) или же в вос¬ 
кресенье за три недели до этого дня. В обря¬ 
де участвовали «палач» (иногда с помощни¬ 
ком), а также «солтыс» (сельский староста) 
или духовное лицо («пастор» или «ксендз» с 
«органистом»)- Мог быть также «судья» 
или двое «присяжных», которые зачитывали 
приговор. Иногда выбирали еще четырех 
«носильщиков», «могильщика», «пекаря» и 
«лесничего», передававшего пойманного им 
К. «палачу» и его помощникам, которые на¬ 
саживали птицу на вбитый в яму кол. Слуги 
«солтыса» обращались к К. с обвинительной 
речью. Затем «палач» отрубал К. голову, 
которую клали в яму, а кол выбрасывали 
(КоІЬ.ІЗѴУ 39:371-373). Чаще, однако, го¬ 
лову отрубали не К., а вороне, которую всей 
процессией отправлялись хоронить с привет¬ 
ственной песней св. Яну. В некоторых ка¬ 
шуб. селах парни в Иванов день специально 
разоряли вороньи гнезда, убивали молодых 
ворон, а одной торжественно отсекали голо¬ 
ву. При этом пели: «Капа, капа / па іут 
роіи віесІгЫл, / ікз, тікз, / кагк хеіе» [Кор¬ 
шун, коршун на этом поле сидел, икс, микс, 
горло чик (перерезать)] (Ргасе і таіегіа- 
}у еГло*гаВс 2 л е 1950-51/8-9:470-471). 
Иногда «коршун», подвергаемый казни, ас¬ 
социировался с ведьмой, которую поражали 
мечом. В кашуб, обряде казни «коршуна» 
птицу мог заменять и цветок: в Иванов день 
«палач» «обезглавливал» саблей «коршу¬ 
на» — цветок на верхушке кола. У других 
зап. славян параллели к укр. обряду изгна¬ 
ния К. более отдаленные. Так, в Чехии и 
Лужице обряд, сходный с кашубским, со¬ 
вершался по окончании жатвы и был связан 
не с К., а с петухом или селезнем. 

В укр. обряде изгнания К. наблюдается 
функциональная общность К. и ворона, по¬ 
этическим воплощением которых в песенных 
текстах является образ «черной птицы», не¬ 
сущей смерть. Такое же сходство демонст¬ 
рирует детская игра в коршуна или 
ворона, в которой эти птицы наделяются 
общей символикой смерти. В укр. 
вариантах этой игры «ворон» роет ямку, 
чтобы варить кипяток и заливать им очи 
детям за то, что они поели его пищу. Копа¬ 
ние ямки символизирует здесь похороны, а 
заливание очей — смерть. У украинцев и 
русских подобная же игра называется «в 
коршуна» (Харьков.), «шулик» (курск.), «шу- 
лика» (херсон.), у чехов и боснийцев — «в 
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ястреба». У белорусов она тоже связана и с 
К. («у коршуна», «щуляк», «шулик»), и с 
вороном («у крука», «у ворака», «груган», 
«крумкач»). В ней К. (ворон) копает ямку, 
чтобы собирать камушки и выбивать ими 
детям зубы. Характерна причина мести К. 
(реже ворона) детям: «яны маю капусту 
паеліі» (бел., смолен.), «белую капусту в 
моем огороде пощипали» (Харьков., курск.) 
и т. п. См. выше мотив капусты. В Гомель¬ 
ском у. игра дополняется шуточным вариан¬ 
том похорон К.: «коршуна» в бане засыпа¬ 
ют песком (ДзФ:681). 

Ястреб и К. как нечистые и зловещие 
птицы наделяются демоническими 
свойствами. По поверьям, ястребиный 
облик может принимать черт (малопол. крос- 
нен.), в ястребе скрывается злой дух (тар- 
нобжег.); как черт нападает на людей, так и 
ястреб на животных (укр. нвано- франков.) 
Сюда же относится и рус. выражение черт 
коршуноватый (Латвия). 

Крик коршуна связан с дождем и 
передается возгласом «пить!» (в том числе 
в текстах кашуб, обряда казни К.). Соглас¬ 
но легендам, К. (иногда канюк) наказан 
Богом за то, что в незапамятные времена не 
рыл вместе с другими птицами пруд (мало- 
іюа. катовиц.), не копал русло реки (укр. 
Житомир.) или колодец (укр.), не носил воду 
для наполнения морей, озер и рек (рус.), не 
чистил море (бел. могилев.), погнушался 
питъ вместе с другими зверями (укр. закар- 
пат), замутил колодец Божьей матери или 
мутил ей воду в ручье, когда она стирала 
рубашки младенцу Христу (пол.). С тех пор 
К. имеет право питъ лишь дождевую воду и, 
томясь от жажды, жалобно просит: «Пить, 
пить!». О крике К. во время засухи говорят 
ччКйня плачет, у Бога питъ просит» (рус-, 
Даль 2:86); известна поговорка: «Жджэ, як 
каки дажджу» (н.-цолсс.. 

Крик К. нередко становится приметой, пред¬ 
вещающей дождь (гуцул., пол. тарнобжег., 
серадз.). Так, в районе рус.-бел. пограничья 
считают, что канюк канючит — кричит: 
«Питъ, питъ! Чаю, чаю!» — перед дождем 
(ЭО 1894/3:90). 

Для защиты домашней птицы от ястреба 
или К. соблюдаются различные обереги 
и запреты. Верят, что курица не станет 
добычей ястреба, если первое снесенное ею 
яйцо получит нищий (пол. подгал.); чтобы 
ястреб не душил кур, запрещено приносить 


домой клин, которым расщепляли дерево е 
лесу, сжигать старый веник (вилен.); нельзя 
мотать пряжу, когда в печи горит огонь 
(укр.-кАргтат.); на Рождество называют яст¬ 
ребов голубями, чтобы задобрить и обез¬ 
вредить их на будущее (витеб.); в Рождест¬ 
венский сочельник бросают на поле крошки 
от рождественского ужина ястребу и дру¬ 
гим животным-вредителям, отсылая их к 
какому-либо своему недругу (сербы-грани- 
чары). 

Вместе с тем, как и всякий хищник, яст¬ 
реб обладает отвращающими свой¬ 
ствами. Поэтому убитого ястреба приби¬ 
вают на воротах овина или хлева (пол 
с.ерядэ.), вешают в конюшне для защиты о: 
ведьм и чертей (пол., укр.), в хлеву для ус¬ 
трашения воробьев, крадущих овес у конеР 
(Чернигов.), выставляют на полях как пут 
ло для воробьев (укр.). 

Лит.: В е н г р же н о в ски й С. Языческий обы¬ 
чай в Брацлавщине «гонь:ты шуляка». (Этногра¬ 
фический очерк) // КС 1895/50:282-323; Гур< 
СЖ; ЭО 1890/4/1:75-77: Макс.ННКС 
430; Зсл.ОРАГО 2:587; ТОРП:65; СбМАс 
1981/37:196; ЖС 1899/3-4:398, 1994/4:32 
33; Сок.ВЛКСЫУб, 200-202; Мор.ДР 2:171 
199,213: СРНГ 15:34; СПЗБ 1:103, 5:505 
ТСл 5:339; Яик.;422-423; ДзФ:4б4-4б9; Ни- 
киф.ППП:228; СБ<Ф-86:64.66-67,71,110-112 
116,118; Ъ ргоЫетбѵ Ггагеоіс^іі роізкіе) і 
зкіе), IV. ЧѴгосІаш; Кгакош; Осіапзк; Ьосіг 

1988:245,246.250,252,254, карты 1,2; Ч'ігіі 
1903/17:280,432; Гринч. 4:517,518; Потуш. 4 
БсКгакІ.ЬР 13:117; ІОіинг.ЖАСС: 81; Ъор.МІЗІ 
1:270.309, 2:248; Ко1Ь.Б\Ѵ39:371-373, 46:490 
492, 54:184; Ш 1906/12: 218; 2ЛѴАК 1881/5 
131, 1890/14:204; Ргасе і шаіегіаіу еІпоігаГісгпе 
ЬіЫіп, 1950-51/8-9:470-472; АгсЬМБК I/ 
203. 11/167:2— 2а, КОО 3:176,194,199; Кошог 
Т88:273-274. 

А. В. Гурс 


КОСА, косы — вид женской прически 
наделяемый брачной символикой; одну К 
носили девушки (в том числе и старые де¬ 
вы), две К. — замужние женщины. 

Первое заплетение К. девочк* 
означало ее переход в новую возрастнук 
категорию. Пока ей подрезали волосы, он; 
была ^дівчинкою», а как только ей заплел* 
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К., она становилась «дівкою» (гуцул.), де¬ 
вушкой на выданье. Заппетение первой К. 
совпадало с переодеванием в «женскую 
одежду», с надеванием венка на голову по 
достижении девушкой брачного возраста, 
т. е. 13 — 16 лет (чеш., словац.). В Мало- 
польше после рождения девочки плели из 
соломы К., вкладывала в нее монету и ве¬ 
шали на дерево перед домом, чтобы девочка 
счастливо дожила до девичества. После уго¬ 
щения крестные, заплетая К,, пели: *Р1ес«га 
сі$ ^агкосгки тііу,/ Оіа сЬггезшсу гсігоѵѵіа, 
зііу./ АЬузгау Ьуіі Іа к хг^схпутт,/ 2еЪу 
^агкосгкі Ьуіу гойіуті» [Плетем тебя, милая 
косичка, Для здоровья и силы крестницы. 
Чтобы мы были такими ловкими, Чтобы у 
нее косички были длинными] (Віер.МГ):172). 
Девочке в пять лет сплетали волосы «в 
крест», беря пряди спереди, с затылка, за¬ 
тем с правого и левого уха, связывали их 
посередине, приговаривая: «как связаны во¬ 
лосы, так бы хлопцы вязались» (укр. — 
МУРЕ 12:62). 

К. символизирует готовность девушки к 
браку (о.-слав.), лента в К. была знаком 
того, что девушка на выданье (рус.). Со 
дня просватанья лента заплеталась только в 
пол косы, к ней крепился знак просватанья ~ 
длинная широкая лента (Заонежье). Длин¬ 
ная К. — предмет гордости и особой заботы 
девушки, ее украшение, ср. бел. пословицы: 
«Каса дзявочая краса»; «Дзсука без касьі 
не мае красы». За волосами тщательно уха¬ 
живали, считая, что чем длиннее К., тем де¬ 
вушка лучше (о.-слан.). 

Чтобы К. были длинными и 
толстыми, в канун Рождества клали под 
подушку веревку (серб ); в Юрьев день хо¬ 
дили причесываться в поле (югослав.), в 
Чистый четверг — под яблоню (Новгород.); 
смазанные сырым яйцом волосы заплетали в 
К. обрезали концы и закапывали их в ви¬ 
нограднике (болг.); в день св. Трифона ма¬ 
зали К. виноградным соком, приговаривая: 
«Коко растит лоэница, така да ми растит 
и косата» [Как растет виноград, так пусть 
растет и моя коса] (Охрцд — Шапк. 
СБНУ 1:568); бегали под грибным (гомел.), 
летним (макед.) дождем; мазали волосы 
змеиным жиром (в.-серб.), жиром специаль¬ 
но убитого для этого ужа, чтобы К. были 
длинными, как уж (хорв.); смазывали К. 
жиром черной змеи и скручивали ее в клу¬ 
бок наподобие змеи, чтобы К. была прочной 


(Босния); прикладывали к волосам травы, 
называемые косиир. косатйнь или мыли в 
отваре этих трав (болг.» макед., укр.); за¬ 
клинали траву коситесь помочь вырастить 
длинную К. (ю.-зап,-укр., гуцул.); плели 
косу из «маккавейских» трав и прикладыва¬ 
ли ее к своим волосам (укр,). Желая прима¬ 
нить женихов, девушки вплетали в К. обры¬ 
вок веревки от церковного колокола (рус.). 
См. Волосы. 

В свадебном обряде и пес¬ 
нях К. — символ невесты. Косу из кудели 
прикрепляли к елочке и прибивали к углу 
дома невесты (ярослав.). Обрядовая 
перемена прически невесты (распле¬ 
тение — заплетение К., ее обрезание, «про¬ 
дажа» жениху) символизировала заключение 
брака и изменение статуса девушки (СД 1: 
247). Расплетение К. означало прощание с 
девичеством; заплетение двух К. и наде¬ 
вание женского головного убора — переход 
невесты в группу женщин. В Архангель¬ 
ской обл. говорили: «За стол когда невес¬ 
ту приведут, две косы ей заплетут: была 
одна — стало две, была девушка — стала 
женщина» (АА). После венчания в доме 
молодого (иногда прямо в церкви) волосы 
новобрачной заплетали в две К., «по-бабьи» 
(рус.); их оборачивали вокруг головы и уби¬ 
рали под повойник, чепец, платок, т. е. под 
женский головной убор (в.-, з.-слав.). В 
Болгарии расплетение, причесывание и за¬ 
плетение К. совершалось накануне венчания 
и сопровождалось песнями; при этом обряде 
все домашние и подруги невесты плакали. 
Бели отец жениха разводил пчел, то церемо¬ 
ния расплетения К. невесты происходила не 
в ее доме, как обычно, а в доме жениха — 
чтобы пчелы лучше роились ( укр. — Зел. 
ВЭ:337). Брат расплетал невесте К. (бел., 
пол.), заплетал ей две К. (бел.), но это мог 
делать и жених. Иногда правую К. заплетал 
жених, левую — сваха (рус,). К. могли рас¬ 
плетать также дружка, два близких род¬ 
ственника, крестная, подруги, дружки (они 
расчесывали волосы, смазывали их маслом и 
медом, после чего заплетали К. и вплетали 
чеснок для отведения порчи — ю.-рус. : 
укр.). Когда расплетали К. во время девич¬ 
ника, невеста «вопила»: «Не расплетайте 
мою косу русу, / Не увязывайте моей шел¬ 
ковой косушки» (Ряз.ЭВ 2:192). В воет. 
Полесье невесте расплетали К. в церкви и 
закручивали волосы «в куклу», с этой мину- 
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ты девушка символически причислялась к 
женщинам и не могла носить заплетенные 
К. В Софийском крае до начала XX в. не¬ 
весте заплетали множество косичек, украша¬ 
ли их серебряными монетами; косички зак¬ 
рывали ее лицо. Ср. фразеологизм косой 
трепать — не выйти замуж, остаться в дев¬ 
ках (м о сков.); кос ник ‘старая дева* (архан¬ 
гел.) (СРНГ 15:44,58). 

Замужней женщине нельзя было носить 
одну К., чтобы не овдоветь. Если у девуш¬ 
ки левая К. оказывалась толще правой, ей 
предстояло выйти замуж за вдовца (гуцул.). 

Словом коса в свадебном ритуале назы¬ 
валась ‘прощальная вечеринка с подругами 
невесты в ее доме накануне свадьбы; девич¬ 
ник 1 (перм., сибир.); пропивать косу озна¬ 
чало 'угощать вином накануне свадьбы, на 
другой день после девичника (сибир., пен- 
зен ), чесать косу — ‘расчесывать и запле¬ 
тать косу невесте накануне венчания' (си¬ 
бир.); яыкупать косу — ‘дарить подарки 
родственникам невесты* (том.)» косу продй' 
ватъ — ‘брать выкуп за невесту* (москоя., 
Краснодар., сибир.) (СРНГ 15:43,44). 

Выкуп К. невесты стороной же¬ 
ниха символизировал приобретение полной 
власти над женщиной. Во время свадьбы 
брат невесты вынуждал жениха выкупать К. 
за право сидеть рядом с невестой (ю.-рус., 
укр. пол. мазов). Того, кто продает К. не¬ 
весты (брат, родственник невесты или ее 
младшая сестра), называли косник (ю.-еи- 
бир., укр.), падкоежк, закоешк (бел.), а сам 
обряд выкупа невесты или ее К. у брата — 
косопродасапъе, косу продавать . Продавая 
К., девушки пели: «Наша коса не рубле¬ 
на, / Наша коса сторублева, / Лентою пере¬ 
вязана, / Лентою голубою, / Девкою моло¬ 
дою» (кубан,). Иногда сама невеста должна 
была выкупить К. В Сибири во время за- 
плстсния К. брат или сестра, держа невесту 
за косу, брали ножницы и говорили: «Да¬ 
вай плату за косу, не то отрежу» (СРНГ 

15 : 43 ). 

Полное отрезание К. на свадьбе 
встречается у славян редко. У русских и ук¬ 
раинцев обрезание или подрезание К. не¬ 
весты заменено обрядовым расчесыванием. 
У белорусов частичное обрезание сопровож¬ 
далось продеванием кончика К. в кольцо 
и (символическим) прижиганием его пламе¬ 
нем свечи (бел., правобереж. Полесье). От¬ 
резали К. невесте в с,-воет. Сербии, в 


Польше (иногда отрезанную К. свашка бро¬ 
сала в огонь — Боры Тухольские), у гуцу¬ 
лов и в зап. уездах Волын. губ. У гуцул о і 
Покутья (р-н Хотима) жених обрезал К 
невесте ножом, когда она сидела у него т 
коленях, на кожухе, и из отрезанных волос 
сплетал две К. 

В похоронном обряде распу¬ 
щенные К. — символ скорби. Женщинъ, 
провожали покойника на кладбище с рас¬ 
плетенными в знак траура К. (серб.). Вер¬ 
нувшись домой с похорон, заплетали К. I 
Болгарии, когда в доме случалась смерть 
женщины расплетали К. и не заплетали из 
40 дней. В центр. Украине девушки распле¬ 
тали К. себе и своей умершей подруге, в тс 
же время в Галиции во время похорон де¬ 
вушки заплетали волосы в К. (Городенщи- 
на). В Черногории матери и сестры умерше¬ 
го отрезали свои К. и клали в могилу вместе 
с покойником или вешали их на кладбищ» 
на крестах и деревьях. 

Специально распускали К. в раз¬ 
ных обрядовых ситуациях: во время (труд¬ 
ных) родов расплетала К. не только рожени¬ 
ца (о. -слав.), но и все женщины и девушки 
присутствовавшие в доме (бел.); в обряд» 
опахивания (рус.); при появлении градо¬ 
носных туч (сербы Драгачева, Лесковацкоп 
Поморавья). Расплетали К., когда мяли лен 
чтобы он был мягок и волокнист (витеб.) 
Распускали К. при проводах «русалки» (ря 
зан,); некоторые ряженые в период святоі 
и масленицы; считалось, что распускали во 
л осы ведьмы перед полетом на шабаш, пе 
ред тем, как доить чужих коров, отбираті 
«спор» у хлеба в поле (о.-слав.), делать «за 
ломы» в хлебном поле; при сборе трав дпі 
ворожбы (банат. геры). Иногда девушка 
гадая на святках, распускала К,: перед сноь 
она продавила в К. висячий замок, запирал: 
его и говорила: «Суженый-ряженый! прид] 
ко мне ключ попросить». Накануне Новог' 
года и Богоявления перед сном, чтобы уви 
деть суженого, «косу замыкали», т. е. запле 
тали и укладывали на голове (бреет., ПА) 
Вещий сон могло вызвать вплетение в К 
некоторых растений. У чехов и русских счи 
тается плохой приметой встретить женщин 
с распущенной К. 

Насильственное обрезани 
К. — знак бесчестия и поругания. Обрезат: 
К. у девушки мог из мести отвергнуты] 
парень (болг.). Женщина старалась отре 
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зать К. разлучнице (словац.). Девушке от¬ 
резали К. в наказание за утрату невинности 
(выслав,); она не имела права носить ви¬ 
сящую вниз К., за нарушение этого запрета 
ей могли остричь К. (Моравское Словацко). 
Женщине К, обрезали аа прелюбодеяние 
(волын*). Девушке, которая постригалась в 
монахини, обрезали К. «как знак раздела с 
миром и вступления в брак со Спасителем» 
(Віс*.МШ91). В укр, песнях мотив пус¬ 
кания К. по реке — символ потери девст¬ 
венности; иногда девушка отрезает себе К. 
из-за тоски по милому. 

За плетение волос людям и живот¬ 
ным — характерное действие мифологи¬ 
ческих персонажей. В быличках домовой 
по ночам заплетает косичкой бороды ста¬ 
рикам, волосы женщинам; гриву и хвост 
лошадям заплетают домовой, ласка, черт 
(в.-сллв.), ласка, хохли к (домовой дух), 
змора, дьявол, ботинки, красполюдки (кар¬ 
лики) (пол.). У юж. славян — это занятие 
вил (они плетут К. из 10, 12 прядей), при¬ 
чем, если гриву, заплетенную в К., расче¬ 
сать, она вновь сама заплетается (Далма¬ 
ция). Девушка в Иванову ночь спасается от 
чертей, велев им заплести ей К. по одному 
волосу, что они и делали, пока не запели 
петухи (полес.). Чтобы уберечься от 
нечистой силы, в четверг на Русаль¬ 
ной неделе девки вплетали в К. полынь 
(укр.); от черта, от ходячего покойника 
вплетали растечия-аплтропеи: «донник», 
«тою», «руту» (укр,, бел.); от колдуна на 
свадьбе невесту спасала «богородская тра¬ 
ва» в К. От сглаза девушки вплетали в во¬ 
лосы правую переднюю лапу крота (болг.). 

Лит.: Романюк П. Ф. Из опыта карто¬ 
графирования свадебного обряда правобереж¬ 
ного Полесья. Карта 7 Действия с косой невес¬ 
ты //ПЭС:20; Аф.ПВ 1:117,238,465, 2:499, 
371; 3:4(1; Аір.ПМ:61‘ 62; Гура С’Ж; С.ѵмц.СО: 
23,29,89,115,119-122,155; УОРШ25.149 Г П А; 
Віе§.МВ:49; Ко1Ь.О\Ѵ 29:248; 49:538; 31: 
156; РММАЕ 1960/3:259; Мовг.Р^ г :200; СЬ 
1893/2:562; Треб.ПДСК.226; Вак.ЕБ:479,480; 
Марин ИП 2:540,741 

В. В. Усачева 


КОСА — предмет-оберег и, вместе с тем, 
атрибут и символ Смерти, 


К. входит в ряд металлических острых и 
режущих предметов (таких, как серп, топор, 
нож, игла), служащих для защиты от злых 
духов. С другой стороны, характерное для 
К. действие метафорически приписывается 
Смерти, которая косит людей. 

Для защиты дома от злых сил и злых 
людей у воет, славян вделывали в порог ста¬ 
рую К. (рус. вологод.), прибивали к порогу 
или к косяку найденную подкову, нож или 
обломок К. (бсл.)« В Рождественский со¬ 
чельник все сидящие за ужином домочадцы 
ставили ноги на острые железные предметы, 
лежащие под столом: К., лемех, топор, мо¬ 
тыгу и др. (пол. лемки, эакарпат.). В При¬ 
карпатье лемех клали под стол, а К. — за 
лавку для того, «аби мерці не прнйшли», 
потому что мертвецы боятся железа. По¬ 
койнику, подозреваемому в вампиризме, от- 
рйяалн голову косой (великопол.). В то же 
время вампиры, по представлениям жителей 
Покутья, собираются вместе, спорят и де¬ 
рутся косами. Для защиты от «моры» наря¬ 
ду с другими магическими средствами клали 
под кровать К., серп или шило (словац.). 

Оберегая роженицу и дитя от не¬ 
чистой силы и болезней, в постель ей клали 
К. и топор, а ребенку — нож или др. острые 
предметы. Кусок К. клали в постель ребен¬ 
ка, чтобы злые духи его не подменили (см. 
Подменыш) и для защиты от других чар 
(пол. мазур.). Чтобы ребенок, умерший до 
крещения, не стал «ходить» по ночам к ма¬ 
тери, в гроб ему клали К., цеп, грабли, мет¬ 
лу и т. и. (закарпат.). 

С целью оберега невесты снимали 
свадебный венок с ее головы косой (сло¬ 
вац.), саблей (словен.) или ножом (хори., 
ело вен.). К. положенная около или под кро¬ 
ватью, разрушала магию, направленную про¬ 
тив новобрачных (слонац.). 

Для защиты скота в Полесье заты¬ 
кали К. за стропила, вешали у дверей хле¬ 
ва, закапывали у порога, прибивали на воро¬ 
тах — от ведьм и злых духов: их «коса не 
допустит» (ПА); в Закарпатье в Сочельник 
у стойла клали К. и деревянный ящик с раз¬ 
веденной глиной — от ведьмы. Верили, что 
ведьма порежется косой. Мотив калечения 
ведьм К. отражен в ряде бмличек. На Ку¬ 
бани через положенные на земле К. и печ¬ 
ную заслонку вводили во двор новокуплен¬ 
ную корову. Чтобы нечистый не трогал 
скотину, нужно было до восхода солнца на- 
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гим обежать три раза вокруг хлева, держа 
под левой рукой К. или нож, а потом зат¬ 
кнутъ их в стену (нолес.). У поляков 
(с.-вост. Мазовше) для того, чтобы куры 
хорошо неслись, хозяева следили, чтобы К. 
хранилась в сарае снятой с ручки. 

Во время первого выгона скота на паст¬ 
бище обходили стадо, волоча за собой К. 
острием по земле (бел. шітеб.); клали К. 
вниз острием, рядом клали замок и произно¬ 
сили заговор; пастухи прогоняли коров через 
обломок К. и замок с ключом (рус.); перего¬ 
няли корову через К. или топор (пол.), че¬ 
рез К. и воткнутый в землю нож (полес). 

Надетая на ручку (косовище), К. защи¬ 
щала косаря от болезней, т к. от 
нее, по народным верованиям, убегали злые 
духи. Болгары верили, что пока косарь ко¬ 
сит, он не может заболеть. Слетевшая с руч¬ 
ки К., по представлениям словаков, указы¬ 
вала на то, что косарь скосил волшебную 
траву, которая, как считалось, одним при¬ 
косновением имеет силу открывать любой 
замбк. 

Чтобы уберечь сено от пожара и 
порчи, особенно в праздники Горешня^и 
(15 — 17 июля), у болгар запрещалось рабо¬ 
тать в поле, з частности косить, стоговать и 
возить сено, иначе огонь все спалит, а сами 
работающие заболеют. Чтобы этих несчас¬ 
тий не случилось, надо было иметь в руках 
К. или положить на погруженное в телегу 
сено К. и вилы крест-накрест. 

Для лечения воспаления во рту, воз¬ 
никшего у ребенка от испуга, использовали 
проточную воду, трижды перелитую через 
К. (пол.). 

Чтобы отпугнуть или выгнать из 
села эпидемические, «моровые» болез¬ 
ни или дух смерти, производили опахи- 
аанпе села, во время которого махали по 
воздуху К. и серпами, били в металлические 
предметы, в частности в К., создавая шум и 
звон. В профилактических целях такой об¬ 
ход устраивали ежегодно в Петров день: 
участники ритуала обязательно брали с со¬ 
бой несколько К. и били по ним палкой (рус. 
тул.). 

К. наряду с другими острыми предме¬ 
тами (топором, серпом) использовалась в 
ритуалах отгона градовых туч и 
•чаіднтм от града. В Сербии, чтобы 
«рассечь» тучу, несущую град, махали К. в 
воздухе, причем К. насаживали на ручку 


наоборот, а после этого К. забивали в зем¬ 
лю, оборачивая острием к туче; выносили К. 
из дома и ставили под крышей острием квер¬ 
ху, чтобы капли дождя, а также туча и град, 
рассекались косой; переворачивали К. ост¬ 
рием вверх, чтобы ведьмарь, насылающий 
град, упав с неба на К., погиб; перед градом 
выносили во двор столик с угощением, а 
рядом клали К. острием кверху. В других 
местах во время града выбрасывали во двор 
острые предметы: К., серп, топор (ю-слив., 
пол., рус.). 

С помощью К. можно было предотвра¬ 
тить нежелательную беременность. Бели не¬ 
веста не хотела сразу иметь детей, она перед 
свадьбой стояла недолго на 9 серпах или 
косах (ср.-словац.). 

Как лтрнбут персонифицированной 
Смерти и болезней К. упоминается 
в фольклоре многих европейских народов. 
По верованиям белорусов (пинск.), Смерть 
приходит обыкновенно с К., на конце кото¬ 
рой висит капля смерти. Встав в головах 
кровати, Смерть ждет, и как только боль¬ 
ной откроет рот, капля с К. падает, и чело¬ 
век умирает. Болгары представляют себе 
Чуму с К., которой она отрезает голову лю¬ 
дям. По рус. поверьям, старейшая и злей¬ 
шая из се стер-лихо радо к держит в правой 
руке К., как и сама Смерть; если она овла¬ 
деет человеком, он умирает. 

Подобное представление о Смерти отра¬ 
жено в ряжении: изображающий Смерть 
персонаж ходит с К., реже с серпом или 
длинным ножом. В Закарпатье в играх 
при покойнике парень, исполняющий роль 
Смерти, делает вид, что он точит К. Затем 
он гоняется за парнями и девушками, пока 
кто-нибудь не упадет. Тогда ряженый «ко¬ 
сит» его косой, как траву. 

Иногда К. используется и как орудие 
порчи. Словаки (около г. Лишова) вери¬ 
ли, что с помощью К можно отнять уро¬ 
жай. Для этого надо закопать К. на поле 
того человека, кому собираются навредить, 
и произвести ряд магических действий. В 
Полесье считали, что К., как и серп, нель¬ 
зя вообще вносить в дом во избежание не¬ 
счастий. 

Лит.: Даль ПРН:930; Зел.ВЭ:88-89; Ел. 
СЗК:152: АфПВ 3:82; Аф.ЛМ:59„ 290.294. 
М;.к<: ННКС139; Сок.ВЛКО: 165,253 Байб. 
Ж0ВО136; Масл.НОВО:Ю9; СЭРТК:493: 
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СБФ-81:48“52,63,65,8182 1 83,91,97,102Л09; 
СД 1:323,536; КДЯК:158 ; Бог.ВТНИгШ^іЗ, 
249; Бул;ЛН90. Кргч.БЗРС 126; ПА; Ма~ 
рин.ИП 1:204—205,281; КоІЬ,0\Ѵ 31:109, 3: 
103; СІ0 В .О2>Ѵ;174; КІЛѴ:447; Віс*.МО;303: 
57 У К/ОѴС':75,83; Ваг.КиХУ.269, Кеіп.5Е:50; 
АгсЬКЕЗІЛ; Вяп.МІ,:68-69; 5 с:сК-57.5К:82 г 
ЕІ/КЗ 1:21,371-372; Сепг.ТЙЛЮ. 

М М. Вдлгнуова 

КОСТЕР — ритуальная форма, известная 
всем слав, народам; составная часть многих 
календарных, а также семейных, хозяйст¬ 
венных, лечебных и др. обрядов. Кален¬ 
дарные костры составляли один из 
основных фрагментов слав, календарной об¬ 
рядности. Возжигание ритуальных огней 
было известно всем славянским народам. 
Большая часть К. приурочена к праздникам 
весенне-летнего цикла (от масленицы до 
Петрова дня); реже их жгли в другое время 
(осенью, под Рождество или Новый год). В 
отличие от К., устраиваемых по каким-либо 
частным поводам, праздничные К. были 
общесельскими, а их возжигание представ¬ 
лялось обязанностью сообщества в целом. К. 
разводили при любой погоде; лишь стихий¬ 
ные бедствия, случившиеся накануне празд¬ 
ника, могли помешать устройству К. 

У славян преобладают масленичные и 
купальские К. Масленичные К. известны у 
русских, болгар, сербов и македонцев; ку¬ 
пальские — на всем западе слав, мира: у 
украинцев и белорусов, зап. славян, словен¬ 
цев и хорватов. В соответствующих локаль¬ 
ных традициях масленичные и купальские К. 
являются центром календарного праздника, 
объединяющим вокруг себя весь комплекс 
совершаемых в это время ритуалов и маги¬ 
ческих действий. Юрьевские К. известны на 
Карпатах, на западе Словакии, а также у 
хорватов; троицкие — окказионально у зап. 
славян, а также у русских, петровские — у 
хорватов, реже у русских. Костры, возжига¬ 
емые на Страстной неделе и в пасхальную 
ночь, фиксируются преимущественно на за¬ 
паде слав. мира. 

На большей части территории Паль- 
ш и К., называемые зоЬдікі, зіѵі^Іоіапкі 
(раііс зоЬоікі), жгли в канун Ивана Ку* 
лалм; в центр, части юж. Польши (Кра¬ 
ков. воев., Подгалье); кое-где на востоке 


те же К.-аоЬдікі жгли на второй день 
Зеленых святок, ср. раііс Оиска. У елп- 
вакоъ. чехов и мораван основным 
также был купальский К. (о/іил), получив¬ 
ший название по имени святого, которому 
был посвящен праздник, ср. словац. }апзкё 
пЬпе, ]апік, раііі* чеш. и морав. 

$ѵаіо)ап т ]іт, $ѵііІо\яп$кі} окпе. На западе 
Словакии К. были кое-где приурочены к 
Юрьеву дню, ср. рбііі' ]ига/]иг$ке окпе. На 
юго-западе Польши, на западе Чехии и у 
лужичан, в зонах славяно-германских кон¬ 
тактов, К. разжигали в Вальпургиеву ночь 
(ночь в канун дня евв, Филиппа и Якуба). 
У зап. славян К. разводили обычно на зем¬ 
ле, иноща поднимали наверх на жерди; 
катали зажженные колеса; широкое рас¬ 
пространение здесь получили факелы и за¬ 
жженные старые метлы (весьма популярные 
у немцев). На юго-востоке Польши, на тер¬ 
риториях, примыкающих к Украине и Бело¬ 
руссии, а также у словаков Закарпатья, ка¬ 
лендарные К. не зафиксированы. 

Общим для а. -слав, ареала является обы¬ 
чай жечь К- на Страстной неделе (со сре¬ 
ды до субботы) около церквей; огонь для К. 
часто добывали трением; в К. подкладыва¬ 
ли деревянные крестики, кусочки дерева, 
ветки, оставшиеся от Вербного воскресенья, 
куски древесного гриба, колышки и т. п.; 
священники освящали этот огонь, а прихо¬ 
жане разносили его по домам и разжигали у 
себя в домах «новый» огонь (ср. пол. тіосіу 
о$іе* і), предварительно затушив в печах ста¬ 
рый. К. жгли и в пасхальную ночь, и в ночь 
на пасхальный понедельник; вокруг них со¬ 
бирались, веселились, коротая ночи, трапез¬ 
ничали, стреляли и др. Преимущественно на 
юге Польши, е Великополыые, в Словакии, 
у мораван и на востоке Чехии К., возжи¬ 
гаемые на Страстной неделе, связывались 
с Иудой, ср. пол. }исІа$г, словац. Іи&аз. 
в.-чеш. 'чучело Иуды и костер, в кото¬ 

ром его сжигали*. В Силезии К. и факелы 
зажигали на Страстной неделе в связи с ри¬ 
туальным сожжением Жура 

На большей части Украины и Бе¬ 
лоруссии, а также в зап.- и отчасти 
ю.-рус. областях К жгли на Ивана Купалу 
(в продолжение з.-слав. традиции). К. на¬ 
зывались купала, купайловски огонѵ* а их 
устройство и возжигание — купаилу гіалыить 
(женъ, класци). Купальские К. разводили 
прямо на земле или чаще — приподнимали 
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огонь на жердях. На востоке Украины и 
в бел. Полесье получило распространение 
соединение К. и деревца обрядового, рас¬ 
тительные аналоги К. — пучок крапивы, ре¬ 
пейник и даже полная замена К. обрядовым 
деревцем и окказиональное вытеснение К. 
за пределы купальского цикла (например, на 
канун Нового года). На востоке Украины и 
в Белоруссии рядом с К. помещалось спе¬ 
циально изготовленное к празднику чуче¬ 
ло (Марена, Неон Купальный, ведьма 
идр.), уничтожаемое по окончании празд¬ 
ника. 

На юго-востоке Белоруссии преоблада¬ 
ют К,, возжигаемые в Петровское заговенье 
в составе обряда «проводов русалки» (ру¬ 
салку /шлчшь). На рус.-бел. пограничье, на 
востоке Белоруссии и на з.-рус. территориях 
К. жгут на Благовещение, в Страстной чет¬ 
верг, Юрьев день и др. На ЮГо-западс Бе¬ 
лоруссии К. жгли в Фомино воскресенье в 
составе обряда «проводов зимы». У гуцулов 
и в Покутье К. возжигали в Юрьев день. 
На западе бел. и укр. Полесья (Брестщкна, 
Гродкекщтша, Волынь), в Закарпатье и др. 
местах календарные К. могли отсутствовать. 

У русских (в сев.- и центр,-рус. обл., 
в Верхнем и Среднем Поволжье, а также в 
некоторых ю. -рус. областях) К. разжигали 
на масленицу. Сам костер, как правило, не 
имел специального названия, а фразеология, 
имеющая отношение к его возжиганию, от¬ 
ражала способ уничтожения масленичной 
атрибутики: сожжение ритуального чучела 
Масленицы (ср. рус. сожшатъ, жечь мае* 
мнииу); остатков масленичных блюд (горь~ 
ков. жечь пышки); реквизита масленичных 
гуляний (ярослав. жечь гору). К. разводили 
прямо на земле или приподнимали их на 
жерди или козлах; зажигание факелов и пус¬ 
кание огненных стрел в рус. традиции встре¬ 
чается очень редко. На Рус. Севере К. раз¬ 
жигали в ночь на 1/14 мая в лесу или на 
поле, а все гуляние вокруг К. называлось 
дето встречать (архангел.). На сев.-восто¬ 
ке Европейской России (Вятский кр. Воло- 
год. обл.) в Страстной четверг маленькие 
К. разводили прямо в доме (на заслонке, 
сковороде). У воет, славян К. иногда жгли 
под Новый год, на Сретенье, Юрьев день, 
Троицу, Петров день и др, 

На Украине и в Белоруссии (очень ред¬ 
ко в России) масленичные и купальские К. 
сосуществовали с пвеладьнммй, разжи¬ 


гавшимися в ночь на Светлое воскресенье 
(что также является продолжением з.-слав, 
обычая). Пасхальный К., как правило, бы¬ 
тует параллельно с купальским (или иным), 
и лишь на западе в.- слав, ареала (в Закар¬ 
патье, на с.-западе Украины) пасхальный К. 
нередко оказывался единственным, возжи¬ 
гаемым в весенне-летний период. Пасхаль¬ 
ные К. отличались от других календарных 
по материалу (сюда сносили старые кресты 
и вещи, украденные у евреев), а также по 
семантике: их разжигали, чтобы «гтобужатъ» 
или «поднять» Христа, «обогреть» апос¬ 
толов, дежуривших около убитого Христа; 
чтобы при свете огня увидеть Господа и по¬ 
просить его о помощи; заслужить отпущение 
грехов. Сидение у К. было частью пасхаль¬ 
ного бодрствования, широко практикуемого 
у воет, славян. 

На востоке Балкан (Болгария, 
Македония, воет. Сербия) основным был 
масленичный К. Его раскладывали прямо на 
земле, иногда вокруг столба (серб, еатра. 
олалиіа. привег , бол г. ората-копата, гаро и 
мн. др.); пускали огненные стрелы. Едва ли 
не самой популярной формой масленичного 
К. на этой территории были гигантские фа¬ 
келы, зажигаемые самостоятельно или па¬ 
раллельно с К., разводимыми на земле. К. 
могли жечь не только в последний день мас¬ 
леницы, но и в течение всей недели, начиная 
с мясопустного заговенья. Кое-где, особенно 
на периферии в.-балк. ареала, К. смещались 
на Чистый понедельник (банат. геры, засос - 
вичи), Юрьев день (ср.-сев,-болт. ) г 1 марта 
(кучи) и др. 

Среди весенних обычаев на востоке Бал¬ 
кан были известны и другие К. Преиму¬ 
щественно в воет. Сербии, а также кое-где 
на западе Болгарии в один или несколько 
праздничных дней (1, 9, 25 марта) моло¬ 
дежь, собравшись перед рассветом где-ни¬ 
будь на открытом месте (на холмах, в лесу, 
в поле, на перекрестках), жгла на заре К-, 
называемый у сербов рана, ранило, весели¬ 
лась вокруг него, пела, играла и т. п. Фак¬ 
тически в те же сроки (1, 9, 25 марта, в 
Тодорову субботу, Средокрестье, Лазареву 
субботу и др. дни) болгары, сербы и маке¬ 
донцы сжигали во дворах, вблизи домов или 
в садах мусор (солому, старую одежду и 
обувь, сухой навоз и пр.), стараясь сделать 
так, чтобы от К. было побольше дыма, ко¬ 
торый должен был защитить их и хозяйство 
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от змей, насекомых, болезней, непогоды и 
др. У юж. славян (спорадически в разных 
регионах) встречается обычай разжигать не¬ 
большие К. во дворах домов под Рождество 
(или в дни, ему предшествующие), переша¬ 
гивать через них или через угли для здоро¬ 
вья, благополучия и т. п. 

На з а п а д г ю.-слав. ареала К. разво¬ 
дили в более позднее время. На юге и запа¬ 
де Хорватии, на западе и юго-западе Сер¬ 
бии, у сербов- граничар, в Боснии, кое-где в 
Словении (Карннтия) широкое распростра¬ 
нение получили К., возжигаемые в Юрьев 
день, ср. хорв. ВипТеѵзкІ кгез; обычно их 
жгли пастухи или хозяева на земле около 
загонов со скотом, домов или на дороге 
(реже — зажигали факелы) и перегоняли 
через них скот во избежание болезней, для 
защиты от ведьм и т. д. Высказано мнение о 
том, что юрьевские К. исторически связаны 
с пастушескими обычаями и, в частности с 
К., которые римские пастухи жгли ежегодно 
21. IV 7 в праздник Рапііа (Кол. Г ЮС: 60). 
На востоке, у болгар и сербов, пастушеские 
К. в Юрьев день встречаются редко. 

Массовый характер имели и т. н. лила, 
машалс (серб.-хорв.) — факелы, зажигае¬ 
мые в Петров день взап. Сербии, Черного¬ 
рии, Боснии и Герцеговине, также, вероят¬ 
но, связанные с пастушескими традициями 
зап. части ю.-слав. ареала. Их жгли пасту¬ 
хи, подпаски, чабаны, а также дети и моло¬ 
дежь; с зажженными факелами они обходи¬ 
ли загоны со скотом, поля, пастбища (с 
апотропеическими и продуцирующими целя¬ 
ми) и после втыкали их в землю. 

В Далмации (Ошьск&я Крэйна, 
о-в Брач, п-о-в Пелешац, Буковица, Дуб¬ 
ровник), на п-о-ве Истрия, в сев. Хорватии 
(Славон. Пожега, Полица), окказионально 
в центр, и зап. Сербии К. жгли в летний 
Иванов день, ср. хорв. кгісз, а также 
зѵікіпак, зѵіспак, зѵііпіак. Это были тради¬ 
ционные К., разводимые прямо на земле, 
обычно без каких-либо специальных при¬ 
способлений. Ивановские К. повсеместно 
жгли и в Словении (причем часто не один 
вечер, а каждый вечер в течение нескольких 
дней до и после праздника или с Иванова 
до Петрова дня), ср. ело вен. іі;ап}зке кге- 
ісяч:, ь т епІ}апіеѵзкг кгезоѵе. В отличие от 
ивановских К., известных в Хорватии и 
Далмации, словен. К. были более сложны¬ 
ми: их разводили на земле, помещая в цент¬ 


ре сооружения жердь, пускали огненные 
стрелы и др. 

В Словении и Хорватии (как и на всем 
западе слав, мира) в Страстную субботу 
около церквей разжигали К.: в них освящали 
«новый» огонь, который разносили по до¬ 
мам; обычно К. разводили на земле и иног¬ 
да зажигали факелы. Кострам придавали 
формы, отвечающие христианской тематике 
праздника: креста, дароносицы, начальных 
букв имени Господа и др. Изредка в Слове¬ 
нии встречается обычай сжигать в этих К. 
чучело Иуды. 

Для ритуального возжигания календар¬ 
ных костров существенны следующие эле¬ 
менты: место костра, календарное и суточ¬ 
ное время, участники обряда, материал, 
предметы, сжигаемые в костре, его формы, 
а также функции и семантика костров. 

Календарные К. (кроме особо оговорен¬ 
ных случаев) возжигали на специально отве¬ 
денных для этого местах, всегда одних и 
тех же (ср. словен. кгсзіхсс ‘место, где обыч¬ 
но разводят Ага’), Во всех слав, традициях 
предпочтение отдавалось возвышенностям 
за селом — холмам, пригоркам, в горной 
местности — доступным вершинам; в Яро¬ 
слав. губ., например, К. жгли на искусст¬ 
венной горе, которую накатывали к празд¬ 
нику и іде проходили все масленичные 
гуляния. Кроме того, К. жгли по берегам 
рек и озер, на перекрестках, выгонах и иных 
открытых местах за селом, часто вблизи 
леса, пастбища, поля или виноградника; 
иногда — на главной площади, посредине 
села, у старого дерева. Изредка в допол¬ 
нение к главному костру разводили еще 
несколько периферийных (на дальних хуто¬ 
рах). Бели село состояло из крупных квар¬ 
талов («махал», хуторов, «кутков» или улиц), 
то в каждом из них разводили свой, отдель¬ 
ный, К. Иногда К. организовывали по пе¬ 
риметру сеЛа, как бы окружая его огнем, или 
по четырем углам села. Наряду с общим К. 
каждый хозяин мог в тот же вечер сжигать 
что-нибудь и у себя во дворе. Пасхальные 
К. разводили около церквей, на кладбищах, 
на дорогах; юрьевские обычно — вблизи 
пастбищ и загонов со скотом. 

Время. Общесельские К. жгли по ве¬ 
черам (исключение составляют воет.-серб, 
ране, ранила), причем если масленичные К. 
жгли в сам праздник (в масленичное загове¬ 
нье), то купальские, троицкие, юрьевские и 
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пасхальные — в канун праздников. Сигна¬ 
лом для возжигания К. служил заход солн¬ 
ца, а веселье вокруг К. затягивалось обычно 
до глубокой ночи или даже до рассвета. 

Материал для костра собирали за 
несколько дней или даже недель до празд¬ 
ника и сносили его в одно место; часто это 
поручалось детям или молодым людям (в 
Хорватии парней, которые организовыва¬ 
ли юрьевский К.» называли ГегезесГі); в По¬ 
волжье, на Рус. Севере и в др. местах прак¬ 
тиковались даже особые обходы дворов, во 
время которых дети собирали дрова для К., 
причем в некоторых местах устанавливался 
даже размер «взноса» (словен.); известно 
ритуальное требование красть горючий ма¬ 
териал для К. по чужим дворам, равно как и 
терпимое отношение хозяев к подобным бес¬ 
чинствам (о,-с_лав.). Иногда хозяин или хо¬ 
зяйка сами приносили по небольшому по¬ 
лену или вязанке хвороста и бросали их в 
огонь; на Украине считалось, что каждая 
девушка должна бросить в костер по пучку 
репейника или кршшвы. Участниками 
обрядов и увеселений, устраиваемых вокруг 
праздничного К., были представители всех 
групп сельского социума (ср. популярные 
у воет, и зап. славян припевли-проКАЯтля, 
адресованные тем, кто отсутствовал около 
общесельского К,: «Кібге и ЗоЬбІсе піе Ъуіу, 
Ьосііу іш осу «р-удпііу» и под,); наиболее 
же активной их частью была молодежь; в 
ю.-слав. юрьевских К. главную роль играли 
пастухи. 

Материалом для общесельских К. 
служили древесина и хворост (дрова и вет¬ 
ки, предпочтительно хвойных пород; старые 
фруктовые деревья, береста, кора, струж¬ 
ки, щепки) и остатки культурных растений: 
солома (пучки, обмолоченные снопы), су¬ 
хая лоза, кукурузные стебли и початки 
(ю.-слав.). костра (в.- слан.), огородная бот¬ 
ва, недоеденный корм (ю.-слав., карпат.), 
сено; оставшиеся с осени сухие листья и иной 
мусор. Для усиления огня использовали смо¬ 
лу , а в более позднее время — керосин и 
бензин. 

Сжигание в костре было риту¬ 
альным способом уничтожения множества 
старых и вышедших из употребления пред¬ 
метов; лаптей и опанков (воет, и ю.-с.лав.), 
веников (в.-слав.) и метел (в.-слав.), со¬ 
ломенных постелей (в.-слав.), корзин 
(о,-слав.)- рыболовных кошелей, деревянных 


полозьев, сломанных санеТЙ и телег, старых 
плетней, ульев, борон (в.-слав,). колес 
(в.- и а.-слав.), дегтярных бочек (в- и 
з.-слав.); остатков праздничной пищи 
(масленичной — рус,, серб. -банит., бол г. 
великопостной — з.-слав.); праздничного 
реквизита (досок, служивших основой для 
масленичных гор; приспособлений для ка¬ 
тания с гор; рваной одежды ряженых); а 
также венков, зелени, особенно троицкой, 
старых веток, освященных в Вербное вос¬ 
кресенье. В в,- и з.-слав, традициях в К. 
часто сжигали ритуальные чучела, изготов¬ 
ленные к празднику (Марены, Зимы, 
Жура, Иуды, Масленицы, Купалы, Ведь¬ 
мы, Тодорчо и др.). 

Но форме календарные костры пред¬ 
ставляли собой: 1) груду горючего материа¬ 
ла (собственно костер); 2) жердь (часто с 
укрепленными на ней предметами), срублен¬ 
ное или растущее дерево, пучок веток или 
зелени; 3) факелы или предметы, их имити¬ 
рующие; 4) горящие стрелы или «шайбы». 
Помимо стационарных костров известно ка¬ 
тание по земле горящих колес, бочек, бре¬ 
вен, а также пускание К. по воде. Наиболее 
характерным для общесельских К. является 
сочетание нескольких форм. 

Собственно костры спорадически 
фиксируются во всех слав, традициях. Кос¬ 
тер раскладывали таким образом, чтобы 
он был как можно выше (груды достигали 
иногда 6^7 м, ср. рус. диал. костер 'мно¬ 
жество чего-л. 1 ) и придавали ему конусооб¬ 
разную форму, для чего вкапывали в землю 
несколько жердей, соединенных верхушками 
(ср. макед. название такого К. колиба ‘ша¬ 
лаш, хижина’); значительно реже К. имел 
форму огороженного четырехугольника (ср, 
бол г. нарАак ‘рама, площадка 1 ). Иногда же 
К. могли состоять лишь из небольшой охап¬ 
ки соломы. 

В качестве самостоятельного К. такие 
формы можно чаще всего встретить среди 
пол. и хорв. купальских, з.-слав. пасхаль¬ 
ных, ю.-слав. юрьевских пастушеских К. 
однако, как правило, в календарных К. гру¬ 
да горючего материала была лишь частью 
кострища, устроенного более сложным обра¬ 
зом (жердь в К., деревце и К., К. и факел 
К. и стрелы). 

Основным компонентом общесельскогс 
К. чаще всего была вертикально устанав¬ 
ливаемая жердь — длинная палка, кол 
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лом, столб, крестовина, стожер, бревно, 
прут, рогатина и др. (иногда до 10—13 м в 
высоту). Эта форма К. наиболее типична 
для масленичных и купальских К. у воет, 
славян, словаков, в воет. Польше, Слове¬ 
нии, реже — на востоке Балкан (у болгар). 
Сверху на жердь прикрепляют колесо, дег¬ 
тярную бочку, бочку на колесе, колесо с 
привешенными к нему снизу сосудиками со 
смолой (словац.). куль соломы, корзину, на¬ 
битую соломой (рус., болг.), пучок крапивы 
или зелени (в.-слав.), лошадиный или вол¬ 
чий череп (полес.), голову петуха (болг.), 
крест (слозац., укр.), чучело на колесе (рус., 
:кмес ), ветки (болг словен.). Ствол жерди 
обмотан соломой, стружками, куделью (по 
всей высоте или как бы ярусами). По бокам 
ствола расположены перекладины или свече- 
иидные «отростки»; на них закрепляют пуч¬ 
ки соломы и трав, венки, цветы, корзины, 
лапти, а на концах — зажженные свечки; 
иногда вместо жерди сооружали высокие 
козлы (руг..). В большинстве случаев жердь 
втыкали в середину кострища, реже поджи¬ 
гали сверху, а иногда ставили в стороне и 
сжигали в К. по завершении праздника. 

В Словении и на Украине (массово), а 
также кое-где у юж. славян (Сіранджа, 
Дубровник), у словаков, в воет. Польше 
вместо жерди в К. ставили срубленное де- 
реаие, ср. далматин, дуб (уже// дуб ‘сжечь 
дуб’ прес каким прско дуба ‘перепрыгнуть 
через дуб ), словен. кгезпі т\аи укр. виль - 
уд. гильцэ и под. Деревце (ствол, верхушку 
или крупную ветку ели, бука, сосны, березы, 
ольхи, вербы, ср. укр. вербовое купайло) 
срубали заранее и часто украшали: вешали 
на него колесо (з.-рус.), венки (у словенцев 
каждая девушка плела свой венок, который 
парни прикрепляли на верх деревца), травы, 
фрукты и цветы, ленты и знамя (слоэсн.). 
Часто деревце не сразу помещали в костри¬ 
ще, а сначала носили по селу, водили вокруг 
него хороводы и лишь позже вкапывали око¬ 
ло К. или в середину его. К явлениям до¬ 
статочно редким относится обычай укра¬ 
шать растущее дерево, зажигать его 
и водить вокруг него хороводы (укр., рус., 
словац.)* На территории Украинского Лево¬ 
бережья, а также в некоторых западнопо¬ 
лесских традициях купальский К. был заме¬ 
нен пучком трав, крапивы, цветов, осоки, 
репейником, которые втыкали в груду земли 
пли песка, а затем разоряли. 


Факе аы представляли собой трубы из 
бересты или палки с насаженными на них 
пучками соломы или старыми вениками 
(в.-слав» карпат., Подгальс); старые метлы 
на длинных ручках, облитые смолой, ср. пол. 
кг оросе ѵ о го$г кос гигу, словац. 

(з.-слав.); деревянные или глиняные сосуды 
со смолой, прикрепленные к палкам, словац. 
ьоЬЫехку (з.-слАВ.); длинные связки соло¬ 
мы, привязанные к палкам, ср. пол. кіьгкі, 
трубы из черешневой и др. коры, набитые 
соломой, ср. серб.-хорв, лило. маииые, ола * 
лиуе; корзину с соломой или просто связку 
соломы, надетые на палку, прут или рогати¬ 
ну, ср. болг. поликош, оршпиш, олюлита 
(ю.-слав.). Факелы широко известны зап. и 
юж. славянам; у воет, славян они встреча¬ 
лись лишь иногда на западе (Украина) или 
были известны их имитации: например, на 
Вологодчине на масленицу дети бегали с за¬ 
жженными лаптями, привязанными к пал¬ 
кам. Факелы могли быть самостоятельной 
формой общесельского К,: люди зажигали 
факелы, вертели ими в воздухе (ср. серб, 
диал. название факела вртешка), разносили 
по полям, устраивали процессии, обходили 
загоны со скотом, жгли в садах; в других 
случаях факелы жгли параллельно с боль¬ 
шим общесельским К. 

В Болгарии известен обычай зажигать от 
костра деревянные стрелы, а в Словении 
аналогом стрел были маленькие четырех¬ 
угольные или круглые деревянные «шай¬ 
бы» («п гибы») (ср. болг. стрелы, чает, 
словен. $іЬе. $а}Ье. кѵіеьса, а также болг. 
диал. название масленичных костров стре- 
дечка и под,). Зажженную от общесельско¬ 
го костра стрелу или «шайбу» при помощи 
специальных приспособлений подбрасывали 
высоко вверх или чаще — пускали в сторо¬ 
ну, чтобы она отлетела как можно дальше. 
Молодые люди пускали стрелы и «шайбы» 
ради урожая культурных растений, а также 
посвящали их своим девушкам, Богу и свя¬ 
тым; иногда «шайбы» адресовались отдель¬ 
ным жителям села, и в выкриках, которыми 
сопровождалось пускание шайб, оценивались 
их достоинства, недостатки и поведение в 
течение прошедшего года. Раскидывание по 
сторонам зажженных от К. прутьев и даже 
головней изредка встречается и в др. слав, 
традициях. 

Кое-где в России, в Полесье, на Карпа¬ 
тах, в Болгарии и др. местах встречается 
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обычай катать по земле и спускать с 
гор горящие колеса, смоляные бочки и 
бревна, ср. в челобитной царю Алексею Ми¬ 
хайловичу 1651 г. о праздниках в Вязьме: 
«,.►0 Рождестве Иоанна Предтечи всю ночь 
бесятся, бочки дехтярнме лажигают и з 
гор катают.,.* (ЖС 1890/1:130). В бел. 
Полесье, пол. Поморье, в з.-рус. областях 
обще сельский К. иногда укрепляли на доске, 
бороне, деревянном корыте, набивали соло¬ 
мой смоляные бочки, поджигали все это и 
пускали но воде. 

Функции и семантика ка¬ 
лендари нт х костров. Во всех слав, 
традициях к организации и устройству об¬ 
щесельских К относились очень серьезно, а 
сами К. были для местных жителей делом 
престижа: соседние села, хутора и кварталы 
обычно соревновались друг с другом 
в том, чей К выше, ярче или вцден дальше. 
Для этого взрослые посылали детей внима¬ 
тельно следить за тем, не зажгут ли соседи 
К раньше их; перекрикивались с теми сосе¬ 
дями, кто по каким-либо причинам задер¬ 
живался с К.; если в К. вставляли высокую 
жердь, то сначала зажигали ее и, влезши на 
крышу, демонстрировали свою жердь со¬ 
седям. Чтобы материал, используемый для 
устройства и возжигания К., не украли сосе¬ 
ди, выставляли около него сторожей (пол., 
болг.); также стерегли деревце, вставляемое 
в середину К и украшенное (пол., словен.), 
иначе сооеди могли украсть и сжечь его за¬ 
ранее. Для того чтобы обмануть соседей, 
громоздили иногда два костра: один ложный 
(маленький и невзрачный), называемый у 
болгар подмамник, а другой настоящий, 
большой. Соперничество продолжалось во 
время возжигания К (в Македонии, на Ук¬ 
раине идр. местные жители перекрикива¬ 
лись с соседями, понося их и восхваляя 
себя), а также по окончании ритуала (у бол¬ 
гар, например, парни старались забросить 
сгоревшие головни в соседний квартал, что¬ 
бы «передать» его жителям домашних насе- 
ком ых). 

Календарным К. придавался смысл 
очистительного действия. Это замет¬ 
но по обыкновению сжигать в К остатки 
ритуальной пищи, культурных растений, все 
вышедшие из употребления предметы, даже 
те, которые не горят (на Вологодчине в мас¬ 
леничный К. бросали черепки разбитой гли¬ 
няной посуды). К. воспринимался как пере¬ 


ломный момент календарного года (ср. бел, 
палиць зиму), поскольку в нем актуали¬ 
зировалось противопоставление старого и 
нового: в Полесье говорили, что К. жгли для 
того, <<шоб все старое ушло, со старым 
пршпчалигг.а, пюб було по-новому», ср. так¬ 
же в брянск. купальской припевке, сопро¬ 
вождающей сжигание старых вещей в К.: 
«Лапти старые уйдутъ, а к нам новые при¬ 
дутъ. беда старая уйдетъ, а к нам новая при - 
деть» (ПА). Для некоторых видов кален¬ 
дарных К. очистительное значение было 
главенствуюпщм: таковы воет.-6алк. мартов¬ 
ские К,, когда люди чистили дворы и сады я 
ежи гал и мусор. 

Калевдарные К имели также апотро- 
пеическое значение. Болгары считали, 
что там, где виден свет от К., летом не бу¬ 
дет града; болгары, сербы, хорваты, словен¬ 
цы перепрыгивали через К,, чтобы изба¬ 
виться от блох и обезопасить себя на лето от 
укусов змей; поляки Верхней Сидевши жгли 
метлы, полагая что тем самым они «рс№у 
раЦ» [жгут блох], а парни качали девушек 
над К , чтобы «вытрясти из них блох»; хор¬ 
ваты и словенцы прогоняли скот через юрь¬ 
евские К. или окуривали его дымом, чтобы 
защитить скот от злых сил, укусов насеко¬ 
мых и гадов; болгары жгли К. в полях, а 
поляки бегали с зажженными метлами и фа¬ 
келами вокруг полей, чтобы помешать непо¬ 
годе, избавить культурные растения от гусе¬ 
ниц, а поля от сорняков. В Болгарии по 
окончании гуляния пар;ш отбрасывали от 
себя подальше сгоревшие факелы и говорили: 
кБеште, буе, въшк'е и све гадине, от мене!» 
[Бегите, блохи, вши и все гады, от меня], 
или размахивали факелами в воздухе, <да се 
маха лошото» ‘чтобы зло ушло/ Если в те¬ 
чение года скот много болел, то поляки Под- 
галья обвиняли в этом пастуха, который не 
прогнал скот вокруг К., разжигаемого во. 
время Зеленых святок. Словаки считали, что 
человек, удачно пере прыгну в и гни через ку¬ 
пальский К., может в течение всего года не 
бояться смерти; в з.-рус. областях матери 
сжигали е К. одежду больных детей в на¬ 
дежде, что в нем сгорят все их болезни. 

Алотропеический смысл имели и К., раз¬ 
жигаемые по случаю. К. жгли во время пер¬ 
вого выгона скота (см.) на пастбище. 
В таких случаях К раскладывали в воротах 
двора или хлева. У юж. славян К. жгли в 
воротах загона перед возвращением скота 
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после первого выгона, чтобы скот прошел по 
горячему пеплу. К. жгли при эпидемиях 
(по краям села) и эпизоотиях: К. раз¬ 
водили на улице или во дворе и прогоняли 
скот через горячие угли; К. жгли также в 
местах массового захоронения павшего ско¬ 
та. К. придавался апотроиенченкин смысл и 
в др. ситуациях: ночью в лесу К. служил 
оберегом от лешего; К., разведенный в ка¬ 
нун Рождества в воротах двора, оберегал 
дом и посевы от непогоды и хищников на 
весь предстоящий год. 

Пребывание около К. и соприкосновение 
с огнем, как считалось, обеспечивало челове¬ 
ка здоровьем на весь предстоящий год. 
У хорватов, поляков, белорусов и др. люди 
переходили или перепрыгивали через К,, 
чтобы не болели ноги и кости, чтобы изба¬ 
виться от головной боли, лихорадки и др.; 
мазали Друг друга сажей и т. п. В Синьской 
Крайне старики при этом говорили: «Забиѵаі 
те, Воге, оЛ оѵе Ьоідеіі» [Храни меня, Гос¬ 
поди, от этой болезни] (N13 5—6:484), а 
дети в Македонии: «Да съм жив и здрав, 
до годи на пак да скоча огиню» [Пусть я буду 
живым и здоровым, чтоб в следующем году 
опять перескакивать через огонь] (Ган.Б: 
10). В разных слав, традициях принято было 
переносить через К. маленьких детей, чтобы 
они были здоровы; для них в Полесье рядом 
с большим К. разжигали совсем маленький. 

Общесельские К. были одним из спосо¬ 
бов ритуального уничтожения (изгна¬ 
ния) ведьм (см.)* Так, в центр, и зап. 
Полесье в купальском К. сжигали чучело 
ведьмы пли говорили, что в К. полютъ 
ведьму, поэтому на Украине и в Белоруссии 
каждой женщине необходимо было лично 
присутствовать у костра, иначе ее могли 
заподозрить в ведьмовстве. Оберег скота 
от ведьм составлял смысл карпатских и 
ю.-слав. (хорв., з.-серб.) юрьевских К. Воз¬ 
жигая собугконыс К., жители пол. Поморья 
говорили, что тем самым они шураіаіц 
сійгошпісг. Исключительно изгнанию ведьм 
были посвящены заслав. К. в Вальпургиеву 
ночь, ср. морав. саго<1ё}пісе «ведьма» сноп 
соломы, сжигаемый в ночь перед 1 мая' 
Мотив сожжения ведьм был характерен для 
масленичных К. в юж. Сербии, Македонии, 
а также кое-где в Болгарии. В юж. Сербии 
на маспеничное заговенье по улицам жгли 
К. из соломы, называемой кара оешгпица 
'черная вештица', прыгали через них и кри¬ 


чали: «Кира, кара вештице! ти си, бабо, веш- 
тица!» (Ястр.ОТС:90). У черногор. пле¬ 
мени кучи 1 марта (вдень, на который при¬ 
ходился главный в году «сбор» ведьм) в 
загонах и дворах жгли костры из мусора, 
полагая что таким образом «горит вешти- 
ца», ср. болг. диал. названия масленичных 
К. симодиоски о гън> ю.-ссрб. караьс*шшица 
И под. 

Общесельские К. имели продуци- 
рующее значение, обусловленное гл. обр. 
семантикой огня и горения. В разных слав, 
традициях за весенними К. закреплялись 
действия, направленные на обеспечение 
удачного урожая льна: поджигали пучки ку¬ 
дели и подбрасывали их вверх, «чтобы лен 
рос выше и лучше» (бел. Полесье, словен¬ 
цы), прыгали через К. и кричали: «Мазе 
копире &и піцѵсСЗіь (словиу., то же чеш.); 
пускали зажженную кудель и солому на 
воду, «чтобы лен рос, как вода течет» (по- 
лес.), подбрасывали вверх зажженные вени¬ 
ки с криком: «А у меня лучше лен» (полес.); 
на западе Полесья в К. сжигали первую 
спряденную девочкой пряжу, чтобы ей легче 
работалось и она научилась лучше прясть. 
На Вологодчине считали, что чем выше мас¬ 
леничный тем больше будет урожай; 
жители Славонии полагали, что у тех, кто 
выше прыгает через К., будет лучше урожай 
пшеницы; болгары пускали от К. огненные 
стрелы «за жито» (Марин.НВ367); жите¬ 
ли воет. Сербии размахивали факелами в 
садах, чтобы было больше фруктов; словен¬ 
цы ворошили угли в К. и говорили: «Ви^ <1с| 
киік ізкгіе, Ык шешікоѵ р&спісе!» [Дай, Бог, 
столько мер пшеницы, сколько искр] 
(Кш.РИЗ 2:129); жители зап. Сербии, об¬ 
ходя с факелами загоны со скотом, говори¬ 
ли: «Лила гори, крава води, жито роди» 
[Костер горит, корова плодится, жито ро¬ 
дится] (ГЕМБ 48:335); кгпзнцм бросали в 
К. яичную скорлупу, чтобы было больше 
цыплят и яиц; у белорусов прыжок через К. 
считался верным средством от бесплодия. 

Огонь и горение как метафоры любов¬ 
ного акта провоцировали развитие любов¬ 
но-брачной темы в обычаях, связан¬ 
ных с возжиганием К. Прежде всего это 
относилось к прыжкам через Іѵ> известным 
у всех славян. В Полесье, например, удач¬ 
ный прыжок через К. предвещал девушке, 
что она скорее своих подруг выйдет замуж; 
если во время прыжка с девушки спадал ве- 
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нок, а парень успевал подхватить его, то он 
получал право на брак с этой девушкой (ср. 
бел. запрет прыгать через К. вдовам или 
старым девам); в Бднате парни переносили 
через костер своих девушек и т. д. В Ка- 
луж. обл. на масленицу жгли на К. деревян¬ 
ные бороны и при этом говорили: «Дого- 
райтя, а наших девок раэбирайтя» (ПА). 
Важное значение придавалось месту, где 
устраивали К. на Вологодчине, например, 
считали, что К. надо жечь на перекрестках, 
чтобы женихи не обегали и не объезжали 
невест. У юж. славян любовно-брачная тема 
получила особое развитие в обрядах, связан¬ 
ных с факелами, огненными стрелами и 
«шайбами». В Словении парень, пуская 
«шайбу» , загадывал: куда она упадет, отту¬ 
да он возьмет невесту. Болгары, запуская 
стрелы, выкрикивали имена девушек, к ко¬ 
торым собирались гог.ватАтъся, тем самым 
оглашая свои намерения. В окр. Варны пар¬ 
ни пускали стрелы и кричали: «Ком-го мома 
і^е пристава, да пристава, време не остаэа!» 
[приставам 'выйти замуж без согласия ро¬ 
дителей, сбежать’ Кто из девушек собира¬ 
ется сбежать, пусть бежит, так как времени 
не осталось]. Иногда парни даже надписы¬ 
вали имена девушек на своих стрелах, тем 
самым провоцируя их к побегу, поскольку 
на следующий день начинался Великий пост, 
когда свадьбы были невозможны. 

Во множестве случаев перепрыгивание 
через костер приобретало черты ритуально¬ 
го испытания молодых людей и девушек и 
тем самым сближалось с посвятитель¬ 
ными обычаями, характерными для весен¬ 
не-летней обрядности. Девушка или парень 
должны не задеть колышка шеста, находя¬ 
щегося в середине костра, не сбить лапоть, 
привешенный к нему, не разжать рук, кото¬ 
рыми во время прыжка держат друг друга, 
прыгнуть выше или дальше всех и т. д. Пар¬ 
ни соревновались и в том, кто ловчее других 
собьет головешкой прикрепленный сверху 
лапоть; кто попадет небольшой головешкой 
в девушку (это также сулило быстрое за¬ 
мужество) и др. О парне, прыгнувшем вы¬ 
соко, говорили, что он легкий, «як леток»; 
девушку, сделавшую это неуклюже, дразни¬ 
ли «ступой»; тех, кто не справился с прыж¬ 
ком, били крапивой или наказывали другим 
способом(в.-слав.). 

Помимо календарных славянам были из¬ 
вестны окказиональные костры, воз¬ 


жигаемые в составе семейных обрядов или 
просто по случаю. У воет, славян на с в а д ь - 
б е жгли небольшие К. в воротах или во дво¬ 
ре: через них должны были переехать сани 
или повозка с новобрачными, иногда через 
такой К. их заставляли перепрыгивать; 
К. жгли и в знак честности невесты; на Во¬ 
логодчине женщины во время свадьбы жгли 
небольшой К. во дворе — «жгли де вишни к». 
В Болгарии (Врачанско) по окончании 
свадьбы крестного отца невесты обкладыва¬ 
ли соломой, которую затем поджигали, что 
означало завершение обряда. В ряде слан, 
традиций К. жгли после похорон и на 
поминках. Гуцулы, например, расклады¬ 
вали К. перед воротами в знак того, что в 
доме находится покойник. На Русском Се¬ 
вере, в Полесье и др., чтобы не бояться по¬ 
койника, после похорон во дворе сжигали 
стружки от гроба, веник, которым подмета¬ 
ли дом после выноса тела и др; иногда через 
такой К. прыгали. См. также «Греть по¬ 
койников». 

К. был важнейшим компонентом мас¬ 
совых народных обрядов и празднеств; 
вокруг него собирались люди, веселились, 
пели, играли, водили хороводы, разговари¬ 
вали и т. д. 

Лит.: А р и а у Д о в М. Празничен огьн / / 
Арнаудов М. Очерди по българския фолк- 
лор. София, 1969/2; М а іі к пн я И. Опалва- 
нето на крестника въ в врачанската традиционно 

сват6а//ВЕ 1992/4:3—11; Толстая С. М. 

Вариативность формальной структуры обряда 
(Купала и Марена) //Труды по Знаковым сис¬ 
темам. Тарту, 1982/15; Агапкина Т, А. 
Очерки весенне-летней обрядности Полесья: ри¬ 
туальные костры // Полісся: Моаа, культура, 
іетарія. К кіи. 1996; ЗоЬгіікі. Тгнг.]у<эа ог§а- 
пігасіа. \Ѵгос1а^, 1976. 

Т. А. Агапкина 


КОСТИ (людей, животных, мифологичес¬ 
ких персонажей) в народных представлениях 
выступают как сакрализопапные предметы, 
отношение к которым определяется хрис¬ 
тианской традицией (мощи, останки пред¬ 
ков, погребенных в соответствии с обрядом), 
и как объекты, связанные с потусторонним 
миром («кости мертвецов», останки залож- 
ных покойников). См. также Череп. 
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В отношении к человеческим ос¬ 
танкам определяющим является запрет 
трогать (беспокоить) К. покойников: нельзя 
перекапывать старые могилы; при нахожде¬ 
нии костей во вновь вырытой могиле необ¬ 
ходимо бросить туда монету, чтобы «отку¬ 
пить место» (и.-сліш.). Известны поверья, 
что нахождение К. при устройстве нового 
погребения является добрым знаком для по¬ 
койного, своего рода «пропуском» на право 
благополучно войти в мир мертвых (витеб.). 
Ритуальные действия с К, в ю.-слав. обряде 
погребения вторичного (перемывание, по¬ 
ливание вином, укладывание в определенном 
порядке) способствовали «правильному» пе¬ 
реходу покойника на «тот свет». 

В др.-рус. книжных источниках встре¬ 
чаются свидетельства о том, что принося¬ 
щий клятву «присягы костьми человечми 
творитъ»; ср. рус. поговорку «не шевели да¬ 
ром костьми родителей», т. е. не клянись 
зря, или закарпат. поверье, что грех оскорб¬ 
лять мертвых — руиіапіь костки (Потуш. 

ЛНПОН 1941/1:202). 

Непогребенные К. могли стать причиной 
появления ходячего покойника. Известны 
рассказы о том, как нашедший на дороге 
кость мертвеца пригласил ее на обед (сло- 
вен.). как девушка позвала случайно най¬ 
денную К. на свадьбу (бел.) — в результате 
мертвец явился по приглашению и наказал 
потревоживших его. Места, где обнаружены 
человеческие К., повсеместно считались не¬ 
пригодными для строительства дома. 

Представление о К. как вместили¬ 
ще души нашло отражение в сербских 
выражениях: запекла му се душа у кости¬ 
ма (об очень старом человеке, «зажившем¬ 
ся» на свете), дух му се у кости забио 
(о человеке, который лежит, как мертвый, 
хотя и жив); в заклятиях: тако ми се не 
закаманило ди^етс у жени, теле у крави, 
]іин>е у овим , свако с/еліе у башпищи. и дух 
у костима [пусть не окаменеет ребенок 
у жены, теленок у коровы, ягненок у ов¬ 
цы, всякое семя в роду и дух в костях] 
(Чаік.СД 5:72 — 73). Пока сохраняются К. 
человека, остается жива и его душа, и это 
является залогом будущего воскресения из 
мертвых (серб.). Среди К. у человека есть 
одна, в которой сосредоточивается «причас¬ 
тие» После погребения она сохраняется в 
земле до Страшного суда, когда из нее вос¬ 
становится все тело (бел.). 


Связь К. с представлениями о душе де¬ 
лает их сугубо «человеческим» элементом, 
присущим людям в отличие от демоничес¬ 
ких персонажей. У чертей, вампиров нет К. 
(серб., Косово). Наличие «лишних» К. так¬ 
же свидетельствует о не вполне «человечес¬ 
кой» природе того или иного существа. По 
бел. поверью, осадки (асилки) — богатыри- 
силачи имеют в своем теле так наз. «черто¬ 
вы ребра». 

К. в роли заместителя мифоло¬ 
гического персонажа выступают в 
поверьях, связанных с ископаемыми остан¬ 
ками. Огромные К. (ребра, зубы и т. п.) 
приписываются первым людям (рус. Ада¬ 
мовы кости ‘ископаемые останки допотоп¬ 
ных животных’) или воинственным против¬ 
никам (мамалм, чуди — рус., шведам, 
туркам — укр., лаишнам, слипам, ліжм- 
довцам — болг., татарам, туркам — сло- 
вац.), богатырям-казакам (бел.), мифичес¬ 
ким животным (зверю маманту — рязан., 
тул.; единорогу — пол.)' К- свидетельствуют 
о размерах великанов, раньше населявших 
землю: «одна косточка в косую сажень», 
берцовая кость величиной с человека (бел. 

1 Іолссьс), «нога вэлыта вид зэмли аж до 
повалы» (з.-укр); головы, как ушаты 
(курск.). «Кости великанов» сохранялись в 
костелах, замках, ратушах, закладывались в 
стены или вешались в притворах (Польша, 
Украина, Белоруссия). С ними связывались 
признаки приближающегося светопрестав¬ 
ления: в Кракове бытовало поверье, что 
каждый год от громадной кости, висящей 
при входе в собор Вавельского замка, отка¬ 
лывается кусочек величиной с горошину; 
когда упадет последний — наступит конец 
света. В Сибири «кости Болотов» хранились 
крестьянами «для счастья» в доме и успеха 
в хозяйстве. 

Освященные К. пасхального поро¬ 
сенка, К. от ритуальных трапез на масле¬ 
ницу, Юрьев день, день св. Игната, Рож¬ 
дество запрещалось выбрасывать, как и 
другие остатки (скорлупу от яиц, крошки от 
кулича) — их тщательно собирали и сохра¬ 
няли для разного рода магических целей. В 
Словении К. от масленичных трапез относи¬ 
ли в лес, чтобы лисы не приближались к 
селу (Цоленьско), вешали в горшке на дере¬ 
во, чтобы обезопасить домашнюю птицу от 
хищных птиц; запрещалось разбрасывать К. 
в поле, иначе кроты будут рыть землю; К. 



кости 


629 


клали в молоко, чтобы в течение года не 
квакали жабы (Белая Край на). У русских в 
Сибири считалосв, что К., сохраненнвіе с 
трех трапез перед постом, способствуют на¬ 
коплению молока и сметаны. Освящен нвіе 
К. не обгладвівали зубами, чтобвт зубвт не 
почернели; не резали ножом, чтобвт не по¬ 
вредитъ свиньям (слопец,). Запрещалось 
ломать К. юрьевского жертвенного ягненка 
или новогоднего жаркого, чтобы скот не ло¬ 
мал ноги (зап. Босния, воет. Герцеговина). 
В день Кузьмы и Демьяна нельзя было ло¬ 
мать куриные К. — будут уродливые цып¬ 
лята; если сломать грудную куриную К. или 
просверлитъ в ней дырочку и бросить в 
курятник, на следующий год у всех кур бу¬ 
дут искривленные грудные К. (тамбов., во¬ 
ронен*,). 

Пасхальные К. закапывали или 
втыкали в землю, чтобы избавиться 
от сорняков и полевых вредителей и повы¬ 
сить плодородие земли и скота. К. закапыва¬ 
ли на меже, по углам поля или разбрасывали 
по полю в Юрьев день для предохране¬ 
ния посевов от града, грозы, бури, сглаза 
(в.-слав.), В Полесье, начиная пахать, «све- 
чоные» К. бросали в первую борозду. У 
болгар, македонцев, сербов при начале осен¬ 
него сева (на Воздвижение, 14,IX) резали 
петуха и после трапезы в поле закапывали 
К. в борозду. К. закапывали там, где дер¬ 
жали свиней и других животных (в углах 
двора или хлева, в навоз), чтобы скот не 
болел и хорошо «велся». В Сербии дня при¬ 
плода овец и домашней птицы К. от ново¬ 
годнего жаркого или курицы, съеденной на 
Кокошуыл Божий (20 XII), закапывали в 
муравейник или закладывали в дупло буко¬ 
вого дерева. К. от рождественской трапезы 
собирали в одно место, чтобы скот не раз¬ 
бредался (Поповац). Словенцы закапывали 
пасхальные К. крест-накрест под порогом 
хлева, чтобы преградить путь ведьме (Белая 
Край на). Гуцулы в канун Рождества втыка¬ 
ли К., оставшиеся от рыбных блюд, вдоль 
межи, ограждая поля от сглаза. 

Сжигание освященных К. должно 
было предотвратить дождь (бел.), остано¬ 
вить грозу (словен.). В Белоруссии и 
Польше К. сжигали на Юрьев день и высы¬ 
пали пепел на поле от сорняков; пепел сме¬ 
шивали с мукой и давали домашней птице. 
Уничтожение К. связано с представлением о 
том, что остатки освященной пищи не долж¬ 


ны были валяться на земле, чтобы на них 
не наступали люди, чтобы их не топтали или 
не поедали животные. В Белоруссии и Ма- 
зовше, однако, полагали, что собака, съев¬ 
шая пасхальные К., не будет подвержена 
бешенству. 

Подвешивание или забрасы¬ 
вание К. на чердак, затыкание под 
стреху или в стену дома широко применя¬ 
лось как оберег от молнии в воет. Польше, 
Белоруссии, в Полесье, в с..-зап. областях 
Хорватии и Словении. Сохраняемые в доме 
К. выбрасывались на двор во время грозы, 
использовались для вызывания дождя, оста¬ 
новки пожара, для лечения людей и скота. 
К. хранили обычно в течение года, до сле¬ 
дующей Пасхи, после чего сжигали. 

Менее распространено пускание 
костей по воде. В некоторых полес¬ 
ских селах оно применялось в семьях, где 
был утопленник. В Болгарии этот ритуал 
приурочен к Юрьеву дню: К. жертвенного 
ягненка бросали в текучую воду от града, в 
Добрудже «чтобы овечье молоко так же 
текло, как течет вода». В Словении К. от 
пасхального поросенка клали на дно нового 
колодца. 

Собирание (захоронение) К. жерт¬ 
венного животного является центральным 
эпизодом обычая троещьшлятннцы (рус., 
Зел-ИТ 1:105—150), ср. складывание К. 
приготовленного к Васильеву дню «кесарет- 
ского поросенка» (рус., Байб. РТК,:134—135), 
а также сказочный мотив «собирания кос¬ 
тей», их погребения и прорастания (СУС: 

№511). 

Гадания по К. животных особенно 
распространены у юж. славян и приурочены 
к кануну Нового года (Сербия), к Масле¬ 
нице (Словения), к Юрьеву или Ильину 
дням (Болгария), По форме, цвету, пропор¬ 
циям лопаточной К. домашнего животного 
судили о личных и общественных делах на 
предстоящий год. Неглубокая чашечка пле¬ 
чевой К. означала достаток в доме; располо¬ 
жение точек, черточек, цвет пятен (белый, 
темный) говорили о судьбе домочадцев 
(рождение, смерть, брак); по сухожилиям 
судили о приплоде скота, по широкому краю 
лопатки (тусклый, чистый) — о войне и 
мире. Перед Рождеством словенцы гадали 
по грудной К. петуха: греет на К. означал 
смерть в доме, венец — свадьбу, множество 
точек — приплод цыплят. Девушки предла- 
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гали К. от масленичной трапезы собаке: та, 
чью К. собака схватит первой, быстрее дру¬ 
гих выйдет замуж (Белая Краина); анало¬ 
гичное гадание проводилось на Новый год в 
Сербии. В Белоруссии в канун Нового года 
на пепелище, где смолили к Рождеству сви¬ 
нью, девушки гадали о замужестве, взяв в 
рот К. от новогодней трапезы. Поляки в 
день св. Мартина гадали по грудной К, гуся 
о будущей зиме (белая К. — снежная зима, 
синяя — дождливая). Описание гадания по 
К., сходного с южнославянским, содержится 
в др.-руг,- «Лопаточнике» (см. Гадательные 
книги). На Рус. Севере конский череп и К. 
клали на пути свадебного поезда: по тому, 
как проедут по К. сани, судили о судьбе 
молодоженов. Если во премя новогодних об¬ 
ходов ряженый «дед» засовывал К. в пряжу 
девушки, она могла остаться старой девой 
(пол.). 

К. животных и людей использовались в 
магии. К. летучей мыши или жабы, поло¬ 
женной в муравейник (грабли и вилы, крю¬ 
чок : и в клички), служили средством при¬ 
ворожить или отвратить человека (пол., 
слопац.» бел., укр.). В Далмации приворот¬ 
ным средством служили К. испеченной 
жабы, на Волыни — кость-«вилочка» сва¬ 
ренного кота. Всем славянам известна 
кость «невидимка (ее получали, сварив на 
святках или в ночь на Ивана Купалу чер¬ 
ную кошку), которая якобы делала своего 
владельца невидимым. В Истрии, чтобы за¬ 
ставитъ вора вернуть украденное, варили в 
полночь остов руки мертвеца. На Украине 
над человеческими костями произносили за¬ 
говоры «на воровство». Чтобы добиться 
смерти врага* его волос и К. мертвеца зака¬ 
пывали на могиле в Великую пятницу при 
восходе солнца (вольт.). Пепел от К. мерт¬ 
веца использовали в Закарпатье для получе¬ 
ния хѵванца (духа-обогатителя). Желающий 
стать колдуном должен был принести для 
заключения договора с дьяволом К. своих 
родственников, из которых нечистый делал 
волшебный порошок (рус.). Для наведения 
порчи ведьмы подбрасывали К. животных в 
хлев, в борозду (Полесье, Рус. Север). К. 
из могил клали во двор для предотвращения 
падежей скота, против «коровьей смерти» 
(рус.): в качестве оберега прогоняли скотину 
через костер, на котором жгли К. палых 
животных (Саратов.), 

К. сами по себе могут обладать сверхъ¬ 


естественными свойствами. К. из петуши¬ 
ного или куриного крыла (бу жатка, бу- 
дильц с), повешенная на шею или на пояс, 
способна разбудить человека в нужное вре¬ 
мя (ярослав., Владимир ). К. от черной со¬ 
баки предохраняла ребенка от ведьмы (Дал¬ 
мация); змеиные К. смертельно ядовиты 
(Босния, Герцеговина, сев. Хорватия); по¬ 
пав в тело человека, К. змеи начинает там 
вертеться, и остановить ее может только 
особое заклятие (Закарпатье). 

Повсеместно у славян бытует поверье о 
«мертвой кости» (‘нарост на теле'; рус. мер¬ 
твая , лтогильная, навья кость, укр. мерт¬ 
ва кіетка, серб, мртва кост, хорв. тпггі- 
ЪоШеа, чети, ппѵпа Ьохіі, пол. 
коіе), которая может стать причиной беды 
или смерти. Появление ее связывают с на¬ 
рушением запрета работать в Павсьхий Ве- 
ликденъ (укр.), перелезать через забор в 
на&ьи проводы, в нсівий день (вторник на 
Фоминой неделе; рус..). Чтобы избавиться 
от мертвой кости, терли руку о скобу цер¬ 
ковной двери (в.-рус.); терли нарост костью 
с кладбища (пол.) или давали его погрызть 
ребенку, родившемуся после смерти отца 
(серб ); прикладывали К. мертвеца во время 
колокольного звона (укр,): привязывали к 
руке взятую из могилы серебряную монету 
(макед.); произносили заговор над К. мерт¬ 
веца: «Заклинаю тебя, мертвая К., чтоб 
не росла, как не растут камни от мучений 
Христа» (чсш.); просили едущих вдвоем на 
одной лошади взять себе в спутники мерт¬ 
вую кость (рус.). 

В народной медицине от лихо¬ 
радки использовались: К., взятая с кладби¬ 
ща и носимая на шейном кресте (рус., бел.); 
К. от падали или скелет павшей скотины, в 
который укладывали больного (Зел.ОРАГО 
2:803), «кости великанов» (Подлясье). Бо¬ 
родавки сводили, потерев их случайно най¬ 
денной костью (бел., укр,). От зубной боли 
бросали в огонь три найденные во дворе К. 
(саратов,). От запоя под голову клали череп 
или зуб мертвеца (полый ). Натирание К. 
мертвеца использовалась для облегчения 
припадков эпилепсии (укр. Полесье). От 
родимца помогал отвар из ушных косточек 
поросенка, «ровесного» и однополого с ре¬ 
бенком (бел.). В Герцеговине К. скотины, 
зарезанной волком, использовались для ле¬ 
чения вуко]едине (ран на теле ребенка, по¬ 
являющихся якобы из-за того, что мать во 
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время беременности ела мясо животного, 
убитого волком). В Гевгелии считалось по¬ 
лезным для здоровья погрызть в Благове¬ 
щенье рыбью К. От головной боли терли 
лицо К. дикой свиньи (словен.). Челюстной 
К. злобной свиньи придавливали опухоль на 
трле, предварительно тайно закопав эту К. 
на некоторое время в землю (укр.). Челюст¬ 
ные К. от новогоднего жаркого перебрасы¬ 
вались через дом, если кто-то болел (Алек- 
илнашсое Поморааье); через эти К. сливали 
воду и давали питъ при болезни горла (Ле- 
яач. Темнич). В Вятской губ. больных об¬ 
мывали «с костей» из захоронений, которые 
пользовались культовым почитанием, или 
прикладывали эти К, к больным местам. Ср. 
обычай обмывать бесноватого водой, слитой 
через святые мощи. 

Лит.: КОС 1:214,220; 2:211,288; 3:217.237; 
Зім.ИТ 1:286,283; Зел ОРМ 2 109,131-132, 
140; ?Курпп.ДСг21,25; Гура СЙѴЙ54; РДС:382; 

Накиф.ППП:42—44,53,83, 102,134 Л8&-189 

245,271,290-291; РогѵсБС 8:293.308; Шейн 

МИБЯ 1:169-170; 2:554-559; 3:247; Ресі. 

ЬБ 1:363-364; Ча,к.СД 5:72-73: Ѵик.5К:329; 
7>а:і.ЗВР:67“69; СЕ36 1:75; 5:241; 48:315- 
318; 65:151-153; Ма Р ин.НК:230,456,479,506, 
534: Кил. Г ЮС :80—81; Диб .332-333; Мои. 
К.1^3:405—408; Киг.РЕЗ 1:16-17,239,241-242; 
2:200-20 2; 4:173.164,237; МоАѴІЮЗ 2:266, 
269: 5.273; ОаѵА2.СГЯг37- 38; Нпгѵ.К7.Е:187, 
ПА.. ч 

О. В. Белова, С. М. Толстая 

КОСТРА, кострика — отходы от обра¬ 
ботки льна и конопли, твердая часть стеб¬ 
лей. В народной культуре семантически и 
символически сближается с костями, чешу¬ 
ей, шерстью, сорняками, сором,нечистотами 
(ср. Мусор, Отходы) и с действием чесания 
(пряжи), что не выходит за рамки этимоло¬ 
гических значений слова костра (ЭССЯ И: 
158 — 159). Этимологическая связь со сло¬ 
вом ко&!ь находит подтверждение, напри¬ 
мер, в плес загадках: «Ехав пан каиытик. 
Став, дивчыму попытав: Што за кости ле¬ 
жат, кай собаки не едят? (Костра)»; «По¬ 
шла баба до Киева, дома кости покинула 
(Пенька)» (ПА). 

К. соотносится со всем комплексом пред¬ 
ставлений и поверий, актуальных для пряде¬ 


ния, и обнаруживает связь с культом покой¬ 
ников, магией урожая и т. п. В связи с К. 
развивается мотив засорения глаз покойным 
родителям: в поминальные дни и в пятницу 
запрещалось мыкать мычки и прясть пряжу, 
чтобы не засорить им глаза К. (рус. Воро¬ 
неж), мятъ пеньку, прясть и чесать шерсть, 
чтобы не засорить кострой глаз покойников 
(укр. новг.-северск.), прясть в неположен¬ 
ное время, чтобы не «пылить в очи костри- 
цего» родителям (полес.), работать с льном 
в «задушный» день, «чтобы у душ умерших 
не засорялись глаза» (пол.). В г -рус. диа¬ 
лектах К. может обозначаться словом баба, 
имеющим, помимо прочих, значение "жен- 
ский предок': архангел, баба ‘куча отходов 
от обработки льна, чучело из таких отхо¬ 
дов': Бабу жгут, вологод. бабка ‘куча льня¬ 
ной костріщы, сложенная за деревней для 
сжигания 1 : Бабку сжечь, при этом К. броса¬ 
ют палками кверху, прыгают по ней голыми 
ногами и приговаривают: «Бабка, бабка, дай 
рубашку, бабка, бабка, дай штаны» (АОС 
1:78; СРНГ 2:24). Вместо покойных роди¬ 
телей могла выступать Па ряске на Пяткина. 
Считалось, что прядение в пятницу засоряет 
глаза матушке Параскеве, и за такое ослу¬ 
шание сама Параскева может засорить пря¬ 
хам глаза куделью и К. (рус. Тамбов,); на¬ 
слав крепкий сон, насыпать в голову К. 
(рус. Воронеж.), Чешские (в обл. Ходско) и 
моравские ряженые «Лтоп.кпй» (см. Лю¬ 
ций), изображавшие мифологический персо¬ 
наж, аналогичный Пятнице, носили в узелке 
К. и показывали, как «вкладывают» ее в 
голову ослушавшихся запрета прях. 

В традиционной культуре воет., отчасти 
зап. славян К. имеет в основном отрица¬ 
тельные коннотации и связывается с несча¬ 
стьями и стихийными бедствиями (огнем, 
пожаром, засухой, гладом), болезнями, от¬ 
биранием и порчей молока у коров, а также 
с нечистой силой. 

По верованиям полешуков, К. может 
воздействовать на урожай/неурожай 
льна и конопли (реже, видимо, по анало¬ 
гии — также зерновых). Подобные значения 
основываются на семантике остатков (см. 
Отходы), заключающих в себе продуци¬ 
рующую энергию, силу переработанных 
(использованных) культур (ср. «Борода»). 
Запрещалось бросать К. на дорогу, потому 
что если ее заберет чужой человек, то может 
унести вместе с нею и урожай льна — «лен 
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расти не будет» или во льне будет много 
сорняков. После окончания снования подме¬ 
тали К. и пыль, сжигали все это в печи, 
чтобы лен был чистый, без сорняков; если 
бросить этот мусор на чужой огород, то он 
зарастет сорняками (полес. бреет ). Иногда 
специально закапывали К. на поле, чтобы 
оно обильно родило (бреет ). С другой сто¬ 
роны, К. — это сухая часть растений, кото¬ 
рая хорошо горит, поэтому полагали, что она 
мож.ет вызвать засуху, пожар» огонь. 
До Благовещения считалось необходимым 
вытрепать и сжечь К., чтобы не было за¬ 
сухи; верили, что если не убрать после рабо¬ 
ты К., будет пожар в селе, неурожай льна 
из-за засухи. В других селах, наоборот, за¬ 
прещалось бросать К. в огонь, чтобы лен 
не угорел (гомел.), выбрасывать К. на пе¬ 
рекрестки, чтобы не случился пожар в селе 
(ровен.), закапывать К. в землю, иначе 
«место выгорит» (гомел ), посохнет урожай 
(Чернигов.), град побьет урожай (пол. 
серадэ,). 

К. соотносилась в народных представле¬ 
ниях с болезныо. В ряде полесских сел 
запрет бросать К, на дорогу мотивировался 
тем, что переступивший через нее человек 
заболеет (гомел.)> перешедшая через нее 
корова не будет «покрываться» (бреет.). В 
других селах, наоборот, К. специально раз¬ 
брасывали по дороге, чтобы коровы не бо¬ 
лели; сыпали К. в хлев, чтобы коровы «не 
плакали», т. е. чтобы глаза у них не слези¬ 
лись (ровен.). Верили, что если грудной ре¬ 
бенок вертится, плачет по ночам, то у него 
болезнь «щетинка», или «кочерга», появив¬ 
шаяся оттого, что беременная женщина по¬ 
мочилась на К. или солому (рус. перм.). 

К. могла использовать ведьма для от¬ 
бирания молока: с этой целью она со¬ 
бирала К., полученную после мятия льна, до 
восхода солнца в Чистый четверг (ѵельмипа 
кострика), а на Ивана Купалу, раздевшись 
донага, сыпала ее на дорогу, — тоща молоко 
первой переступившей через К. коровы пе¬ 
ре іщет к ведьме (бел. бреет.). Чтобы вос¬ 
препятствовать отбиранию молока ведьмой, 
К. сжигали (полес. ровен,). 

К. считалась причиной появления в мо¬ 
локе черней. Чтобы этого не случилось, 
не -пряли и не «костричилн» в понедельник 
на масленой неделе (ровен.). В быличках 
рассказывается, что в день Ивана Купалм 
ведьма пересыпает К. дорогу, чтобы в масле 


из молока переступившей через нее коровы 
завелись черви (брес.т.). То же самое делали 
хозяйки, желая, чтобы черви завелись в мо¬ 
локе ведьминой коровы (гомел.), К. разбра¬ 
сывали также перед домом предполагаемой 
ведьмы, чтобы черви съели у нее весь сыр 
(Житомир.); на Ивана Купалу при утреннем 
выгоне скота посыпали крестообразно К. по 
спинам коров и в углах хлева — тогда в до¬ 
бытом ведьмой молоке и масле от этих ко¬ 
ров заведутся черви (бел. витеб.). 

С другой стороны, К. по признаку мно¬ 
жественности, неисчислимости смыкается 
с пре дметами * оберегами, такими 
как мак, песок. В Чистый четверг до восхо¬ 
да солнца мяли лен и полученной К. пересы¬ 
пали дорогу перед коровами при первом вы¬ 
гоне на пастбище в Юрьев день, чтобы 
ведьма не отнимала молоко (бед.). Вытре¬ 
панная после Благовещения (когда трепание 
должно уже быть закончено) К. могла слу¬ 
жить оберегом от ведьмы (полес.). Если на 
Ивана Купалу закопать К. на своем дворе, 
то можно узнать, какая баба-ведьма ходит 
отбирать молоко (полес. ровен.). 

К. могла ассоциироваться с «шерстью» 
или волосами мифологических пер¬ 
сонажей, связанных с прядением. Напри¬ 
мер, Пятница, русалка, Смерть предстают в 
образе женщины с длинными волосами, тело 
которой также покрыто волосами, шерстью 
или усеяно К., отчего и название — хоеггря- 
н.тя пятинкя (полес. брян.), или оческами 
(укр. лубен.), которые как будто приклеены 
к телу. У русских известно чучело Костромы 
(Кострубоньки), имя которой является про¬ 
изводным от корня коспір- Чучело таскали 
по селу, а потом сжигали, празднуя проводы 
весны и начало лета. Такое же имя имела 
ряженая во время святок, ср. приговор, ко¬ 
торым пугали детей: «Кострома тебя ута¬ 
щит!». 

По бел. представлениям, нечистая 
с к л л боится К. Поэтому К. специально 
вывозили в болотистые места и преиму¬ 
щественно на болотные дороги: черти боятся 
не только самой К., но и ее запаха, и не 
смеют подступить ни к людям, ни к скоту 
(витеб., ровен.). К. закапывали около дома, 
чтобы враг не приходил (ровен.). По пол. 
поверьям, наоборот, считается, что в коноп¬ 
ле сидит дьявол, и если конопляную К. сжи¬ 
гают или выбрасывают на навозную кучу, 
он мстит, насылая град на поля. 
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К. выступала также в девичьих гада 
ниях о замужестве. Перед днем св. Анд¬ 
рея (30.XI) девушки мыкали мычки, соби¬ 
рали К. и выносили ее после захода солнца 
на мусорную кучу, там высыпали ее с приго¬ 
вором и призывали свою Долю (ровен.). 

Лат.: Павд.КД:144-146.29,66: ЭССЯ II: 
158-159; Даль 2:173; СРНГ 15:82; СЭРТК: 
179; Тоа.ЯНК: 190; ПА; ЕВ 1927/5:19; Бул. 
У|]*:283; [ і/ічщ'гі 1ПП:119,249; Ром.БС 8:211, 
301; Сіое ЯР 346; СЫ.ЦМ32. ьа 1898/4/3: 
419; Вап.МЫО: М4.СЬ,:47. 

М. М. Йачениояй 

КОСТРОМА, Коструб — рус, Кост¬ 
рома. Костромушка. укр. Коструб. Кост - 
рубспька, в традиционной культуре русских 
и украинцев главный персонаж одноименных 
календарного обряда и хороводной игры, 
приуроченных к весенне-летнему времени. 
При широкой вариативности игровых, обря¬ 
довых и фольклорных сюжетов, относящих¬ 
ся к К., практически неизменными остаются 
их заключительные эпизоды: известие о бо¬ 
лезни и смерти или изображение (разыг¬ 
рывание) смерти К. (за которой может сле- 
доаатъ воскресение К.). Именно это дало 
повод для восприятия образа К. как сезон¬ 
ного духа (духа растительности) и сопостав¬ 
ления его с другими культами и обрядами, 
посвященными исчезающим и возвращаю¬ 
щимся духам и божествам (В. Маннгардт, 
А Н. Веселовский, Е. В. Аничков и др.). 
ср. Масленица, Купала, Морена и мн. др. 
Некоторые обряды и игры с участием К. 
инсценируют полный жизненный цикл (от 
рождения до смерти, от начала до конца) и 
тем самым сближаются с обрядами и текста¬ 
ми, воплощающими годовой и вегетативный 
циклы. Русские обряды «похорон Костро¬ 
мы» входят также в ряд ритуальных прово¬ 
дов/похорон, характерных для переходных 
обрядов календарного цикла. 

На западе и юго-западе Украины 
(Галиция, Буковина, Подолия, Покутьк 
и др.) игра о Кострубе входила в состав пас¬ 
хальных хороводов. Девушки образовывали 
круг, внутри которого становилась одна из 
них и вела с хороводом диалог о К. Собы¬ 
тия, предшествующие сообщению о болезни 
и смерти К., были разными (К. заболевает 


во время работы в лесу или в поле; едет 
в город за подарками для девушки; едет сва¬ 
таться и т. д.). В отличие от других тра¬ 
диций, в э.-укр. играх мотив смерти К. 
выражен обычно в форме известия (без об¬ 
рядового или игрового ее инсценирования). 
Согласно единичным свидетельствам из Га¬ 
лиции (ок. Зборова), в пасхальный вторник 
парни делали чучело К.., обносили его вокруг 
церкви, закапывали в «могилу», после чего 
насильно притаскивали к «могиле» девушек, 
заставляя их оплакивать К. 

На востоке Украины встреча¬ 
ются игровые, фольклорные и обрядовые 
формы, посвященные Кострубу. К. является 
здесь персонажем песен, вероятно, хоро¬ 
водного происхождения, с зачином «Помер, 
помер, наш Кострубонька.. а также хо¬ 
роводной игры, исполняемых в течение вес¬ 
ны и лета, обычно по праздникам (на Пас¬ 
ху, Вознесение, Николин день, Петров день, 
Ильин день и т. п.). По сведениям из Пе- 
реяслав. у. Чернигов, губ., в начале весны 
девушки устраивали игру, в которой одна из 
них, находясь в середине круга, изображала 
умершего Коструба, в то время как осталь¬ 
ные пели: «Помер, помер, наш Кострубонь¬ 
ка...»; в конце игры «умерший» К. воскре¬ 
сал, вскакивал, о чем и сообщалось в песне: 
«Ожив, ожив, наш Кострубонька...» (то же 
на Житпмярщине). 

Подобные неприуроченные игровые 
формы получили широкое распространение 
в России. Кострома (заменившая здесь 
Коструба) означает и ніроіюй персонаж, и 
саму игру, часто детскую (брянск., курск., 
орлов., тул., Воронеж., москов., Влади¬ 
мир., ниже город., казан,, костром, и др). 
Детали игрового сюжета могут значительно 
расходиться между собой, в то время как 
общая его канва сохраняется. Игроки вста¬ 
ют в круг, в центре которого находятся К. 
(обычно она лежит неподвижно и молчит) 
и ее бабка, матъ или нянька, которые и 
ведут диалог с остальными. Он начинается 
с вопросов о здоровье Костромы, а также 
с мотива угощения (часто поминального) 
у Костромы: << Костромушка-Кострома, ты 
жива ль, наша кума? Как у нашей у кумы 
накануне на евнче ели кашу с молоком, и 
пышечку с творогом. Здорова ль кума?» 
(ЭО 1900/1:154, Воронеж.); «Ой, у Кост- 
ромушкк кисель добрнвншіый, ой, у лебе¬ 
душки канун да свечи... (ЖС 1996/4:14, 
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пензен.). После этого перечисляются этапы 
«болезни» и «умирания» К, и в итоге сооб¬ 
щается о ее смерти. Дети тянут К. хоро¬ 
нитъ, а затем она вскакивает и ловит или 
салит всех подряд. 

В ряде центрально -русских и поволжских 
регионов бвш известен обряд «похорон 
Костромы» (Владимирская, юг Нижего¬ 
родской, Пензенская, Саратовская губ.), 
совершавшийся в Петровское заговенве. В 
этом регионе «похороны Костромві» вклю¬ 
чали ев в ряд однотипнвіх обрядов троицкого 
цикла (ср. похороны/проводы русалки, вес¬ 
ны, соловушки, воробвя, Ярилы, кукушки 
и др.), ср. рус. пословицу Пускай (вали, 
кидай) Кострому на Волгу, возможно, го¬ 
ворящую о поволжском происхождении об¬ 
ряда. Накануне или в сам денв «похорон» 
изготовлялось чучело Костромы (бабушки 
Стромы и под.), на которое надевали жен¬ 
скую одежду (сарафан, платок). Реже дела¬ 
ли чучело мужчины — батюшки Костро- 
мушки, в пару к нему выбирали «жену», 
которая и оплакивала его; Костромуиікой 
иногда назъівали чучело коня-русалки (ти¬ 
пичное для Среднего Поволжья); Кострому 
могла изображать молодая женщина или де¬ 
вушка. Для изготовления чучела использо¬ 
вали преимущественно обмолоченный ржа¬ 
ной сноп (солому), иногда сорняки, прутья 
или же наряжали донце прядильного гребня. 
В песнях и репликах, сопровождающих «по¬ 
хороны К.», заметен мотив внезапной смер¬ 
ти К. (К. опившаяся на пиру девица, К. 
повесилась). 

Обрцд «покерон К.» известен в несколь¬ 
ких вариантах: чучело или девушку кладут 
на носилки (в колоду, в корыто), несут по 
селу (обносят вокруг церкви), относят к реке, 
в поле, в лес, пародируя похоронную про¬ 
цессию (женщины оплакивают «умершую», 
«поп» кадит камнем или лаптем). Дойдя до 
места, чучело раздевают и бросают в воду 
(сжигают, оставляют на поле, на меже, 
реже — закапывают в землю); если Костро¬ 
му изображает женщина, то ее оставляют в 
лесу под деревом. Во Владимирской губ. по¬ 
хоронная процессия разделяется на две части, 
одна из которых пытается отобрать чучело у 
другой; отнятую К. раздевают и бросают в 
воду (ср. аналогичную борьбу двух партий за 
купальское деревце в укр. обрядах). 

Названия Кострома, Костру б яв¬ 
ляются производными от козіга. которое в 


воет.-слав, языках и диалектах означает ос¬ 
татки культурных растений после их обра¬ 
ботки (мелкие зерна ржи, отделяемые при 
просеивании; кора льна и конопли, остав¬ 
шаяся после трепания и чесания)', а также 
'жесткие части растений (прутья, розги)'. 
'непригодные для употребления растения и 
их части'. Эти значения находят соответст¬ 
вие в материале (солома, сорняки, прутья), 
из которого изготовлялось чучело Костро¬ 
мы в рус. обрядах «похорон К.», а также в 
популярном в русском фольклоре эпитете 
Костромы «лебедушка, лебеда». 

Эта связь Костромы/Кострубас рас¬ 
тительным кодом подтверждается и 
на акциональном уровне. Некоторые игры с 
участием Костромы/Коструба представляют 
собой операционные тексты, опи¬ 
сывающие процесс обработки растительного 
сырья и превращения его из природного 
объекта в культурный. В детской игре, за¬ 
писанной в Херсонской губ., Кострубонька 
сидит в центре круга и изображает процесс 
возделывания земли, выращивания и сбора 
урожая (пахота, боронование, сев, жатва, 
вязание снопов и их вывоз), а также обра¬ 
ботки зерна (молотьба и помол). После это¬ 
го К. умирает, и дети оттаскивают его в ров. 
В брянских вариантах «Костромы» разыг¬ 
рывается весь процесс обработки раститель¬ 
ного сырья и превращения его в полотно: К. 
берет прядиво, обтирает его, заливает, мнет, 
трет, мыкает мычки» прядет прядево, снует, 
навивает, затыкает, ткет, холсты мочит и 
колотит. После этого К. заболевает, собору¬ 
ется и умирает, а затем встает и танцует. 
Причастность обрядов и игр с участием Кост¬ 
ромы/ Коструба к текстам, описывающим 
полный жизненный цикл, подтверждается 
единичными сведениями о том, что чучело 
Костромы делали за неделю до ее «похорон» 
(нижегород.), в течение которой проходила 
вся жизнь Костромы (ср. аналогичный цикл, 
«проживаемый» укр. масленичным Колоди- 
ем). См. «Житие» растений и предметов. 

Подобно некоторым сезонным духам 
(ср., например, Ярилу), в образе К. актуа¬ 
лизируется эротический элемент. В 
з.-укр. песнях о Кострубе присутствуют мо¬ 
тивы свадьбы К., его измен и т. п.; в Хер¬ 
сон. песнях о К. упоминается о жене Кост¬ 
руба, которая «під забором стояла, на 
козаків моргала...»; в брянских записях хо¬ 
роводной игры Кострома, исповедуясь евд- 
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щениику перед смертью, среди своих грехов 
называет то, что она «чужих мужиков лю¬ 
била», после чего высказывает желание 
«подэаборопаться» (собороваться); в ниже¬ 
городских описаниях обряда «похорон Кост¬ 
ромы» упоминается о ее «гулъднвом» нраве 
млн же, напротив, иронически сообіщется о 
ее безбрачии: «В девчонках весь век прожи¬ 
ла, Соломинки не видала...» (СЭ 1985/4: 
94); здесь же Костроме приписываются 
функции повитухи. 

Как и многие другие обряды троицко-ку¬ 
пальского цикла, тексты, относящиеся к К.,, 
содержат мотив вызывания д о ж д я, ср. 
в песне, сопровождающей «похороны Кост¬ 
ромы» в Муромском у. Владимирской губ.: 
«Создай, Боже, додця, дождичка частова, 
чтобы травоньку смочило, Костроме косу 
лстру притупило.,,» (/1°брынкина:102). 

Аналогично иным сезонным духам, сим¬ 
волы которых уничтожаются в календарных 
обрядах, Костроме приписываются демо¬ 
нические черты, ср. мотив «отбирания 
молока» в исповеди Костромы перед своей 
«смертью» (брянск.); с.-рус. проклятье 
«Кострома тебе утащит»; с. -рус. Костромы 
‘ряженые на святках’ (ср. рус. Бог с рожью, 
а черт с кос трюм). 

Лит.: Зилинскнй О, Из истории восточно- 
славянских народных игр {Кострома Кост* 
руб) //РФ 1968/11:198 212 (там лит.); До - 
брмнккна Е. П. Похороны Костромы в 
Муромском уезде // ИОЛЕАЭ 1874/13/1: 
100-104; ЭССЯ 11:163; СРНГ 15:79-82; Даль 
2:175; Похороны Костромы//Труды Влади¬ 
мирской ученой архивной комиссии. Владимир. 
1914/16:1-14; Зел.ОРМ 2 :2б6-269: Кула- 
к&веккй Л. В. «Кострома» // СЭ 1946/1: 
163—186; К о р е п і> и а К. Е., Белоус Т И. 
Обряды «проводов весны» в быту современ¬ 
ной деревни //СЭ 1985/4:88-95; Бсрк- 
ііі т а м Т. А. Весенне-летние ритуалы у вос¬ 
точных славян: масленица и «похороны Кост¬ 
ромы- К астру 6а» К символическому языку 
культуры // Этнографическая наука и этнокуль¬ 
турные процессы. СПб., 1993:45-65; ЭО 
1900/1:154-155; Иол РРК:60- 61. 

Г, А. Агапкина 

КОЧЕРГА (клюка, ко уюСа, коаапя, ожег, 
я л трал. ватрал) — предмет печной утвари, 


наделяемый в народной культуре магичес¬ 
кими свойствами благодаря связи с огнем и 
очагом, а также материалу, из которого он 
изготовлен (см. Железо), и своей форме 
(см. Кривой). 

В обращении с К. проявляется по¬ 
чтительное отношение к ней. К. нельзя бро¬ 
сать, но нужно ставить в углу около печи; 
на ночь К. и ухваты кладут «на отдых»; 
если этого не сделать, они будут «ругать» 
хозяйку (укр., см. аналогичный мотив в укр. 
сказке; УНВ:574); К. рассердится и ночью 
откроет двери злым духам или разбойникам 
(с.-загт. Болгария). К. выступает как пред¬ 
мет, посредством которого происходит при¬ 
общение к дому и хозяйству. В Болгарии 
невеста перед входом в дом мужа должна 
была подойти к очагу и кочергой расшеве¬ 
лить й нем угли. Чтобы курица скорее при¬ 
выкла к дому, ее трижды обводили вокруг 
К. (бел.). 

К. наделяется продуцирующими 
свойствами. Ею ударяют бадняк» вы¬ 
секая искры, и произносят бла го пожелай ия 
об урожае и приплоде скота (ю.-слав.). В 
Житии Прокопия Устюжского (XVII в.) 
три кочерги в руках юродивого, «простерты 
главами впрямь», означали изобильный год; 
опущенные вниз предвещали неурожай. 

Наряду с другими предметами, имею¬ 
щими отношение к огню (заслонка, лопата 
хлебная, ухват), К. выступала как отгон¬ 
ное с ред гтво. У семейских Забайкалья, 
чтобы «отворотить» град, говорили: «Ухват, 
отторгни град, клюка, отверни град, сково¬ 
родни к -отпор от ник. отвороти град» (Бол. 
КСЗ:92). В Полесье, чтобы отвернуть ту¬ 
чу, остановить град, хлебную лопату и К. 
выносили на двор, складывали крестом и 
читали молитву (кнеп., ПА). Отгонным 
средством при ливне, граде служили скре¬ 
щенные К. и мотыга (Хорватия, Лика), К. 
и деревянная ложка (с.-воет. Босния). Сер¬ 
бы- граничары (зап. Хорватия), когда шел 
град, выбрасывали во двор метлу, перевер¬ 
нутый столик, К,, которая должна была 
звякнуть, чтобы прекратился град. Топор, 
косу, К., пасхальное яйцо выносили во двор 
во время града в Сербии (с,-зап,, Поцерина; 
ю.-вост,, Лесковацкая Морава) и Македо¬ 
нии (Кучково). 

К. служила защитой от змей, на¬ 
секомых, птиц, мышей, кротов. 
У юж. славян (с.-зап. Болгария) в день 
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св. Иеремии (1.Ѵ) девушка-подросток или де¬ 
вочка должна была после захода солнца обе¬ 
жать дом, сад, гумно и другие хозяйственные 
постройки, стуча при этом по стенам кочер¬ 
гой, — это изгоняло змей и прочих гадов. 
У русских «для истребления клопов и та¬ 
раканов объезжают вокруг дома три раза 
верхом на кочерге. Заклиная мышей, истреб¬ 
ляющих скирды и стога, знахарь берет пу¬ 
чок колосьев и сена, кладет его в печь и 
зажигает раскаленною кочергою» (Аф.ПМ: 
60). На Украине при переезде в новый дом 
хозяин вносит в дом икону, а хозяйка — 
рогач и К., которыми крестит все углы хаты, 
«чтобы никакие насекомые не водились в 
ней» ( Байб.ЖОВС :114) . Верхом на К. из¬ 
гоняли из хаты сверчков и блох, с полей — 
гадюк (укр.) и кротов (рус.). С помощью 
К. на Украине избавлялись и от птнц-вреди- 
тел ей «Щоб горобці не йили сояшников 
(подсолнухов). Перед новим годом рано 
встае стара баба, сідае на кочергу, і до схо¬ 
ду сонця аббігле кругом весь город» (днеп- 
ропетров., ИИФЭ, ф. 1—7, л. 81). Ручкой 
от К. нельзя было трогать огня — ястреб 
будет хватать кур (укр.). 

К. — средство отпугивания де¬ 
монических чущеста. Русские нака¬ 
нуне Великого четверга садились верхом на 
К. и объезжали вокруг хлевов, триады по¬ 
вторяя: «Господи, благословесь! Стань, же¬ 
лезный тын!», чтобы предохранить скот от 
порчи и мора (сибир., Мдкар.СІ ІК:103). В 
Тульской губ. крестьяне караулили снопы от 
лешего, взяв в руки К. и очертившись ею на 
гумне (Сах.СРН 1990:297). На Русском 
Севере, чтобы уберечься от лешего, обещали 
ему «кочергу железную в зубы» (д. Понь- 
гома). Очерчивание магического круга при 
помощи К. (ожега) применялось в белорус¬ 
ском Полесье вместо ритуального опахива- 
ния (Жур ан.ДС:102). Упоминается К. в 
песнях, исполнявшихся при изгнании Ко¬ 
ровьей Смерти и сопровождавшихся стуком 
в железные предметы: «Смерть, ты Коро¬ 
вья Смерть, / Выходи из нашего села / Из 
закутья, из двора! <...> Мы тебя сожжем 
огнем, / Кочергой загребем, / Помелом за¬ 
метем / И попелом забьем» (Журав.ДС: 
108). Кочергой или расщепленным осино¬ 
вым колом снимали залом, оставленный в 
поле ведьмой (тульск., орлов.). К. подкла¬ 
дывали под порог хлева при первом выгоне 
скота (с.-рус.). К. — защитное средство от 


русалок: чтобы отпугнуть их, нужно подъ¬ 
ехать к ним на К. (рус ). Помелсшниками 
или кѵчереіипиками назывались ряженые в 
обряде «проводы коня», совершаемом в Ру- 
сальское заговенье в Симбирской губ. В р«ѵ 
динной обрядности, защищая новорожден¬ 
ного от сглаза и злых духов, около головы 
ребенка клали лук, серп, К., топор, ножни¬ 
цы (Болгария, Сербия). Беременной запре¬ 
щалось перешагивать через К. — роды бу¬ 
дут тяжелыми (болг.). 

К. — атрибут нечистой силы. 
Верхом на К. ведьмы отправляются на про¬ 
мысел (Подолия), слетаются на Лысую гору 
(Волынь), на Ивана Купалу объезжают свой 
дом: «Села на ковэню и по хати ездить кру¬ 
гом. То на Купалного Ивана. Открыла окно 
и полетила» (киев., ПА) Ведьма- бос ор к, і- 
ня может сама превращаться в К. (Закар¬ 
патье). В поволж. обряде «проводов русал¬ 
ки» русалку изображала девушка с распу¬ 
щенными волосами, иногда верхом на ко¬ 
черге и с помелом через плечо (Зел.ИТ 1: 
290). В Хорватии и Словении К. составля¬ 
ла часть снаряжения маски св. Людой — 
персонажа, объединяющего в себе сакраль¬ 
ные и демонические черты (КОО 2:240). 

Брачная символика. Чтобы сва¬ 
товство удалось, бросали на печь К,, когда 
сват отправлялся на переговоры (бел.); вы¬ 
ходя на сватовство, связывали вместе К. и 
помело (рус.. Даль 2:181); приезжая за не¬ 
вестой , кочергами старались ободрать сте¬ 
ны, потолок и печь (киев., ПА); мать не¬ 
весты выходила навстречу молодым верхом 
на кочерге или вилах, с горшком, наполнен¬ 
ным водою и овсом (Аф.ПМ:371). К. 
атрибут ряженых на свадьбе: в Полесье мо¬ 
лодых ставили на табуретку посреди хаты, 
а одна из женщин в вывернутом кожухе и 
верхом на К. ходила вокруг них (киев., 
ПА). На Русском Севере существовал за¬ 
прет «хлопать кочергой у печки», когда идет 
свадьба: муж битъ будет (д. Поньгома). 

Верхом на К. ездили парни в моло¬ 
дежной игре с коржом («Калита») на день 
св. Андрея. 

Девушки во время святочных гаданий 
кидали К. через забор, чтобы узнать, откуда 
будетсуженый; очерчивались ожегом, скака¬ 
ли на К. по деревне и выкрикивали: «Сижу 
или еду?» Если раздавалось «еду» — бытъ 
свадьбе; мерили дорогу кочергой: стукнешь¬ 
ся о дверь — быть замужем (нижегород). В 
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Белоруссии на К. ездили только гадающие 
девушки, но никогда — мужчины-женихи 
(витеб.). В Моравии на масленицу ряженый 
в гороховые стебли ЬгеЬспаг ездил на К. по 
деревне и кричал: «Старые бабы — на гре¬ 
бень, молодые — на вертел!» (КОС 2:233). 

Кочерге приписывается способность на¬ 
делять .людей здоровьем. Чтобы не бо¬ 
лела спина зо время жатвы, в Белорусском 
Полесье «толталы спыну», опираясь при 
этом на К. (СБФ-95:355). На Ровен шине 
с кочерги кропили кросна, чтобы руки во 
время тканья не болели и не путались нитки 
(ПА). С помощью К. можно было прекра¬ 
тить недержание мочи у детей: «Кояеню (ко¬ 
чергу) доловили, шоб дети не сселись» (киев., 
ПА). В с.-зан. Болгарии считалось, что К. 
помогает при заговаривании от испуга. В 
Сербии богоявленскую воду мужчины пили, 
наступив на топор, женщины — на К., де¬ 
вушки — на прялку (КОО 1:261). В Бело¬ 
руссии при ночном приступе лихорадки боль¬ 
ной верхом на К. отправлялся на кладбище, 
где прятался между двух свежих могил, удер¬ 
живая К. между ног (витеб ). 

Лит.: Белова О. В. Из словаря «Славянские 
дрезкгхти». Кочерга // Сл.ів*ншзеде:іие 1997/6: 
7-10; Тол.3СЯ 5:46-117; Марин.ИП 2:147, 
649,631; УНВ:548; ППП 55,276; Влас.НА:7б; 
Зсл.ОРМ 2 :159.212,264: Д00:14и%: СМР: 
54; Гура СЖ:Й54: Календарные обряды. 1983 — 
1996. Новые поступлении в фольклорный архив 
Нижегородского университета. Нижний Новго¬ 
род. 1997:36,48,49,41,53; Чубинськяй П. 
Мудрігт» вікп*. Кит, 1995/1 33.74.112,199/201 

О. В. Белова 

КОШКА, кот — домашнее животное, на¬ 
деляемое в народных представлениях двой¬ 
ственной символикой и различными демони¬ 
ческими функциями и часто выступающее в 
паре с собакой. 

В народной традиции К. чаще всего кор¬ 
релирует с собакой, объединяясь с ней по 
одним признакам и противопоставляясь по 
другим. Пара — К. и собака — фигурирует в 
ряде словесных формул, в поверьях, леген¬ 
дах и т. п. Например, для отвращения от 
себя сглаза и порчи говорят: «На пса уро¬ 
ки — на кота помысл» (укр.); рза игокі, 
па коіа зиеЬоІу» [Сглаз на собаку, чахотка 


на кошку] (пол.). К. и собака сопоставля¬ 
ются по принципу женский •— мужской, 
лалр. в поговорке: «Кошка да баба в избе, 
мужик да собака на дворе» (Даль 2:182). 
Русские считают: «Собака обжора, а кошка 
сластена»; «Собаку можно целовать в мор¬ 
ду, а не в шерсть, кошку — наоборот» (Даль 
ПРН:946). По пол. поверью, тот, кто обо¬ 
льет кота водой, заболеет чахоткой; то же 
постигнет и того, кто плюет на собаку (но- 
восондсЦ'), С К. и собакой связана извест¬ 
ная легенда о хлебном колосе. Вражда К. с 
собакой находит символическое воплощение в 
любовной магии: чтобы разлучить супружес¬ 
кую пару, в брачную постель молодым под¬ 
кладывают кошачью шерсть, спутанную с со¬ 
бачьей (рус.), обливают супругов водой, в 
которой мыли вместе К. и собаку (пол. Кра¬ 
ков.). К. и собака как пара домашних живот¬ 
ных метафорически соотносятся с парой ди¬ 
ких зверей — медведем и волком, причем 
символическим аналогом медведя является К. 

Представления о чистоте или не¬ 
чистоте К. тоже часто либо объединяют, 
либо противопоставляют ее собаке: «У кош¬ 
ки шерсть погана, а рыло чисто; у собаки 
рыло погано, а шерсть чиста» (рус., Даль 
ПРН:946); «Собака не то, что кот, живот¬ 
ное нечистое» (орлиіз., ЭО 1894/3:94). По 
бол г. представлениям, К. проклятое живот¬ 
ное, а собака — благословенное: К. радуется 
смерти хозяина, а собака плачет; К. добав¬ 
ляет хозяину мучений в аду, раздувая пламя 
под его котлом, а собака носит воду и зали¬ 
вает огонь. Отношение к К. неоднозначно. 
Ср.: кого К. любят, тот счастлив (вят.); кто 
К. любит, будет жену любить (рус.); К. 
произошла из рукавицы Божьей Матери 
(краков.); мурлыканье кота не что иное, как 
молитва за хозяина, который его кормит 
(гродпен.); К. человеку враг (пловдіш.); 
нелюбовь человека к К. — признак его ис¬ 
кренности и чистосердечия (малопол. тар- 
нобжег.); кот, увиденный во сне* толкуется 
как неискренний человек (краков.. кашуб.) 
или враг (бреет., Житомир., ярослэв.)., такой 
сон сулит ложь, обман, стыд (Краснодар.), 
несчастье (ярослаь.). неприятность или 
смерть (ровен.); чихание или кашель К. на¬ 
влекает на дом несчастье (серб ). Убивать 
К. запрещено, иначе навлечешь на себя не¬ 
счастье (пол. тарнобжег,)* связанное, как 
правило, со скотом (пол. д.-беек кд.), семь 
лет ни в чем не будет удачи (рус.), не будет 
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спориться работа (пол. Люблин.), удаваться 
хлеб (болг -банит.), повредишь себе руку 
(пол*-литов.)» не будут вестись дети (грод- 
нен.) или скот (витеб.). Нельзя спать с К.: 
от этого можно заболеть (укр. оукоенч.) или 
«лягушки в голове заводятся», т. е., по-ви- 
димому, мутится рассудок (рус.), а от мур¬ 
лыканья кота портится разум (краков). 
Нельзя везти К. лошадьми (серб, воево- 
дин.), иначе лошадь будет сохнуть (витсб., 
рус.) и околеет (чернигов.), жеребая кобы¬ 
ла скинет жеребенка (лолын.). По народ¬ 
ным представлениям, К. происходит от дья¬ 
вола, в К. сидит вселившийся в нее дьявол, 
черную К. даже называют «дьяволом» (пол. 
Люблин.); в семилетнюю К. вселяется дья¬ 
вол, и она становится нечистой (укр. буко- 
зин.); двенадцатилетнюю К. считают по- 
лудьяволом (луж.). К. запрещено впускать 
в церковь (бреет.). Коту и собаке нельзя 
есть пищу, освященную в церкви (укр.-за- 
карлат., полтав.); если дать, они сдохнут, 
ослепнут или уйдут из дома и одичают (Жи¬ 
томир.). Ср., однако, у поляков: на Пасху 
К. и собаке дают освященного хлеба с мас¬ 
лом (новосондец.). Двойственность в отно¬ 
шении к К. присутствует и в народных ле¬ 
гендах о Ноевом ковчеге: К. заткнула 
хвостом дыру в ковчеге, которую прогрызла 
мышь — дьявольское создание (вят.); Ной 
платком заткнул дыру, которую прогрызла 
мышь, сотворенная дьяволом, а Бог превра¬ 
тил платок в К,, чтобы она ловила мышей 
(пол. кроснен.); К. поймала и съела мышь, 
в облике которой в ковчег проник дьявол, 
тогда дьявол, будучи не в силах выйти нару¬ 
жу, влез К. в глаза (краков.). 

Плохая примета, если К. перебежит до¬ 
рогу или встретится в пути. Если К. пробе¬ 
жит между женихом и невестой, перебежит 
дорогу свадебному поезду или попадется ему 
навстречу, брак расстроится или будет не¬ 
удачным (рус. бел.). Охотнику и рыбаку 
встреча с К. сулит неудачу в лове. Запре¬ 
щено было упоминать К. у русских во время 
охоты на соболя (вместо этого ее называли 
зипсчгнка), у сербов — во время рыбной 
ловли. 

Кошачий облик присущ разнообразным 
персонажам народной демонолоѵн и. 
Чаще всего нечистая сила предстает в обли¬ 
ке черной К. С другой стороны, сама К., по 
мнению поляков Подгалья и Вармии, спо¬ 
собна видеть нечистую силу. Особенно рас¬ 


пространены поверья об обращении ведьмы 
в К. В образе К. может появляться черт. 
Часто в облике К предстают души умер¬ 
ших, в частности искупающих свои грехи или 
умерших не собственной смертью (нлпр. де¬ 
тей, умерщвленных матерями). По нх-сліш. 
представлениям, покойник, через которою 
перескочила К., становится вампиром. По 
различным слав, поверьям, сам вампир тоже 
может принимать облик К., иногда белой, со 
светящимися глазами и т. п. В виде К. по¬ 
казывается смерть умирающим маленьким 
детям (пол. з.-галиц ), У некоторых воет, 
славян в образе К., особенно черной, пер¬ 
сонифицировалась «коровья смерть» или хо¬ 
лера. Вихрь в виде К. можно увидеть, если 
смотреть на него через рукав (и.-луж.). В 
белых К. могут обращаться зарытые в зем¬ 
лю клады (с,-рус.). 

У К. в поверьях обнаруживается связь с 
громом. Русские верят, что черная К., как 
и черная собака, оберегают дом от попада¬ 
ния молнии, однако считают опасным и при¬ 
сутствие их во время грозы (ниже го род.). 
Поляки и македонцы выгоняют К. и собаку 
из дома во время грозы (великопол., серадз., 
гевгел.), полагая, что они притягивают мол¬ 
нию (пол. влоцлав.) и что они тем опаснее, 
чем длиннее у них хвосты (макед. гевгел). 
Согласно бел. поверью, во время грозы «Бог 
нячисьника бъёць», а черт прячется от Бога, 
обращаясь в К., собаку или другое животное 
(могилсв ). Согласно укр. былинке, лесник 
во время грозы увидел черную К., которую 
не брал гром, и застрелил ее освященной 
двенадцать раз оловянной пуговицей, после 
чего ему во сне явился св. Георгий, сказав¬ 
ший, что он убил сатану, который семь лет 
дразнил святого (золын). Связь К. с гро¬ 
мом отражена в шутливых пол. стишках: 
«Мбѵііи шисНа, яе розисЬа, / Мб*іІу 

коіу, ге Ъебо «ггтоіу» [Говорила муха, что 
будет засуха, / Говорили коты, что будут 
громы] (жешов., Ьші 1906/12:74). 

К. присущи черты домашнего по¬ 
кровителя, сближающие ее с лаской. 
*Кут — хозяин хаты. Кут пропадэ и хозяй¬ 
ство пропадэ. Дэ кут вэдэуа, там и скотына 
вэдэца» (бреет., ПА). По пол. поверью, 
черные собака, К. и петух, живущие мирно 
друг с другом, оберегают дом от нечистой 
силы, по рус. (нижегород.) — от грозы и 
вора. Украинцы Галиции верят, что счастье 
в дом приносит краденая К. (львов.). А в 
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несчастливом доме, по мнению поляков, К. 
не ведутся (гарнобж^г.). Если К. в доме не 
ведутся, мертвую К. зарывают в землю стоя 
(ярослав). Ср. обычай зарывать живьем в 
воротах дома К. мордой на улицу и зайца 
мордой во двор для того, чтобы велись овцы 
(симбир.). У воет, славян, у поляков (ра¬ 
дом.) при переезде в новый дом хозяева 
часто пускают в него сначала К.., а лишь 
потом вселяются сами. Входя вслед за ней, 
хозяин идет в угол, который должен облю¬ 
бовать себе домовой (норонеж.). Принесен¬ 
ную в новый дом К сажают на печной столб 
рядом с дымовой трубой ( ярослав.)» т. е. 
туда, где, по распространенным поверьям, 
обитает домовой. Поляки Люблина, однако, 
считают, что при переезде в новый дом 
нельзя сразу брать с собой К., т. к. с ней на 
новое место перенесется несчастье; забрать 
К. в новое жилище можно лишь спустя не¬ 
сколько дней. У нижних лужичан в некото¬ 
рых случаях дом после случившейся в нем 
смерти должен стоять запертым шесть 
недель, а внутри находиться К., для того 
чтобы изгнать оттуда злых духов. У воет, 
славян (особенно у русских и украинцев) не¬ 
редки рассказы об обращении в К. домово¬ 
го. Выбор масти скота, определяемый чаще 
всего домовым или окраской ласки как до¬ 
машней покровительницы, диктуется иногда 
и цветом шерсти К.: какой масти кота, соба¬ 
ку и т. п. встретит хозяин во время обхода 
своей усадьбы в Чистый четверг, такой мас¬ 
ти следует держать скот (житомир.); под 
основание дома закапывают живых К. и со¬ 
баку той масти, какой желательно иметь 
скотину (калуж.). У поляков в К. способна 
обращаться змора, которая, как и домовой, 
душит спящих, заплетает волосы и гривы. 
Облик кота, особенно черного, имеет у по¬ 
ляков (изредка и у воет, славян) черт-до¬ 
мовой, приносящий своему хозяину деньги, 
молоко и т. п. (мазур., хелм., замойск., пше- 
мысл.). Считают, что дом, в котором есть 
черный кот, находится под опекой черта 
(пол. катовиц.). В Далмации (о. Паг) черт- 
домовой, способный обращаться в кота, так 
и называется: та&г «кот». 

К. используется в народной магии и 
медицине Согласно поверью, у черной 
К. или кота имеется кость, способная сде¬ 
лать человека невидимым. В Малопольше 
верили, что для того, чтобы отыскать ее, 
нужно заживо сварить черного кота, которо¬ 


му семь лет семь месяцев и семь дней от 
роду, и пробовать брать в рот каждую его 
косточку. Чехи считали, что нижняя челюсть 
черного К., задушенного и сваренного в 
Рождественский сочельник, может сделать 
человека невидимым и открыть ему клады. 
Аналогичные действия с черным котом 
предписывалось также совершать для при¬ 
обретения себе в услужение черта-домового: 
нужно варить его живьем и в полночь на 
перекрестке наколоть его костью себе палец 
и подписаться кровью (укр. хедм); в пол¬ 
ночь в лесу на росстанях испечь его, съесть 
мясо, а кости бросить за спину, призывая к 
себе демона (мазур.). У нижних лужичан с 
той же целью следовало в полночь отнести в 
мешке черную К. к церкви и трижды посту¬ 
чать в церковную дверь, тогда якобы явится 
черт, заберет мешок и заплатит за него мо¬ 
нетой. По поверью поляков Краковского 
пов. умершего можно увидеть, посмотрев 
сквозь кость сожженной специально для 
этого К. Чтобы отомстить ведьме, отобрав¬ 
шей у коровы молоко, ночью в новолуние 
под порог ее хлева живьем закапывали 
пойманного кота, отчего молоко у ее коров 
должно было смердеть (подгал.). В Полесье 
ради хорошего урожая льна закапывали на 
поле котенка (бреет.). В некоторых рус. гу¬ 
берниях для предотвращения начавшегося 
падежа скота считалось необходимым зары¬ 
вать павшую скотину в хлеву вместе с жи¬ 
вой К., в Тульской губ. — раздирать живь¬ 
ем К. надвое. В Волынской губ. совершали 
опахивание от холеры на черных К., собаке 
и петухе. Опухшее вымя у коровы лечили, 
царапая когтями домашней К. по больному 
вымени (подляс.), У украинцев был расиро- 
странен способ лечения чахотки у детей пу¬ 
тем купания ребенка в купели вместе с К., 
иногда черной, чтобы болезнь перешла на 
К. И наоборот: чахотка появится, если 
съешь кошачий волос (луж.). 

К., как и заяц, оказывает благотворное 
влияние на сон, Поэтому образ кота часто 
встречается в детских колыбельных песнях. 
Перед тем как впервые положить ребенка в 
колыбель, туда кладут кота, чтобы ребенок 
хорошо спал (укр.) Относительно сближе¬ 
ния К. с зайцем ср. также серб, поверье о 
происхождении зайца от К. (хомол,). 

Лит-: Мо* г .К15:549,557; Чулк.АРС226-227; 
Помер. МП: 110 “111.174; ЗелТС 1:134-135; 
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А. В. Гура 

КРАЖА, воровство — е народной мо¬ 
рали греховное, «нечистое» дело, наказы¬ 
ваемое как обществом, так и высшими силами; 
в обрядовой практике — магический прием, 
применяемый во многих ритуалах охрани¬ 
тельного и продуцирующего характера. 

Ритуальное воровство тракту¬ 
ется как способ «устранения» предмета (или 
лица), выведения его из привычного ряда, 
придания ему черт чужого, случайного, най¬ 
денного, «нездешнего», посланного из иного 
мира, как способ наделения утилитарных ве¬ 
щей магическими свойствами. 

В обрядах вызывания дождя 
(см. Дождь) наиболее действенными счита¬ 
лись краденые предметы. В Полесье во вре¬ 
мя засухи крали у соседей с заборов горшки 
или похищали из печи горшок с борщом и 
бросали их в колодец; тайно снимали в чу¬ 
жом доме с икон рушник и мочили его в 
воде. Юж. славяне, чтобы прекратитъ засу¬ 
ху, крали у черепичников черепицу и опус¬ 
кали ее в воду. Болгары в Страндже верили, 
что дождь можно вызвать, украв трех шел¬ 
ковичных червей и поместив их под белый 
камень в реке. В некоторых районах Болга¬ 
рии глиняную куклу Германа в обряде вы¬ 


зывания дождя делали из веника, который 
следовало украсть у беременной женщины, 
ожидающей первого ребенка. Обыденное 
полотно или рушник (см. Обыденные пред¬ 
меты), способные вызвать дождь, считались 
особенно действенными, если пряжа, из ко¬ 
торой они сделаны, украдена. Словенцы 
бросали в воду украденный плуг, чтобы по¬ 
шел дождь. В Лесковацком крае дпдплы. 
завершив обход села, устраивали трапезу у 
воды, пользуясь блюдом, незаметно выне¬ 
сенным из чужого дома. Болгарские пепе- 
рудьг крали в домах помело, деревянный 
круг, на котором сажают в печь хлеб, веник 
(у кормящей матери или у женщины, состоя¬ 
щей во втором браке), веретено, прялку, 
мотовило, кросна или питы (у женщины, не 
завершившей тканья) и др. Все это они по 
окончании обряда кидали в реку, колодец 
или источник или же зарывали в землю. 

Для защиты от града в зап. Сербии 
женщины при приближении градовой тучи 
крали у соседок муку, а затем возвращали 
ее, надеясь, что подобным образом туча вер¬ 
нется восвояси, не причинив вреда. 

Для магического обеспечения 
плодородия поляки в долине Рабы счи¬ 
тали нужным красть семена для аасеаа, осо¬ 
бенно проса, капустную рассаду и др. Рус¬ 
ские Воронеж, губ. считали, что, если не 
родится хлеб, надо украсть с чужого поля 
копну и засеять ниву крадеными семенами; 
на следующий год надо обязательно копну 
иоааратать на место. По верованиям воле» 
год. крестьян, чтобы хмель в огороде хоро¬ 
шо рос, семена должны быть не купленны¬ 
ми, а крадеными. Сербы в окрестностях 
Аесхозци считали, что если обойти село и 
поля с юрьевским печеным мясом, украден¬ 
ным у попа из его подношений, то это обес¬ 
печит хороший урожай. 

В скотоводческой маг их К. 
считается средством, способствующим пло¬ 
дородию и благополучию скота. Корову ради 
здоровья и хороших удоев рекомендовалось 
накормить травой, украденной с чужого луга, 
или датъ ей похищенной у пекаря хлебной 
закваски (серб., Височка нахия). По веро¬ 
ваниям хорватов Истрии, если в Сочельник 
украсть сено из хлева, то корова в этом хле¬ 
ву станет худой и слабой, тогда как корова, 
накормленная краденым сеном, будет туч¬ 
ной. Рус. крестьяне Пензен. губ. кормили 
корову перед отелом наворованным сеном. 
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чтобы она благополучно отелилась и давала 
хорошее молоко. Украинцы Екатершюслав. 
губ. ради плодовитости свиней считали нуж¬ 
ным украсть в степи борону и положить 
ее на хлев — «то так и сипнуть поросята» 
(Чуб.ТЭСЭ 1:50). Благополучию и сохран¬ 
ности скота способствовало также зарывание 
в воротах украденной в полночь задвижки 
мельничной запруды (рус.). 

При покупке скота у русских Костром, 
губ. было принято красть навоз, что должно 
было обеспечить здоровье и благополучие 
скота у новых хозяев. Купивший корову или 
лошадь старался тайно забрать у продавца 
со двора немного навозу и перенести его на 
свой двор. В свою очередь продавец следил, 
чтобы этого не произошла, т. к. верил, что 
от этого у него «скот переведется». 

К. способствовала также разведению 
домашней птицы. Когда гуси или утки пе¬ 
реставали нестись, хорватские крестьяне 
старались украсть у соседей гусиные или 
утиные яйца и подложить их под своих птиц, 
сознавая, что это нанесет вред соседу, кото¬ 
рый вынужден будет в сбою очередь при¬ 
бегнуть к К. 

Сербские пчеловоды были убеждены, что 
пчелы хорошо ведутся, если среди них есть 
хотя бы одна украденная или найденная. В 
области Грбле полагали, что первый рой сле¬ 
дует покупать, второй — одалживать, а тре¬ 
тий — непременно красть, тогда пчелы бу¬ 
дут хорошо вестись. 

К. входила в сценарий некоторых ка¬ 
лендарных обрядов. В ритуале ново- 
годних и иных бесчинств участники крали 
телеги, сани, лодки, снимали с петель калит¬ 
ки, ворота и т. п. Ряженые колядных дру¬ 
жин утаскивали со дворов или из домов все, 
что удавалось, особенно если они были не¬ 
довольны дарами и угощением хозяев; самой 
суровой «местью» считалась К лемеха (см. 
Колядование). Болгары Пловдив, края сре¬ 
ди блюд рождественского ужина ставили 
миску с песком, принесенным с реки — «ук¬ 
раденным у реки и у чудовища, которое в 
ней»; песок приносился мужчиной тайно в 
ночь накануне «Малой коляды»; после ужи¬ 
на песок высыпали в жито. 

В серб, рождественском обряде бадііяи 
часто предписывалось срубать дерево не на 
своем, а непременно на чужом участке — 
это обеспечивало, по старинному поверью, 
счастье хозяину и всему его дому; в Сврлиге 


считалось, что краденый бадняк особенно 
полезен для домашней птицы: куры будут хо¬ 
рошо нестись, цыплята будут здоровыми и 
т. д. Рождественскую солому для устилания 
пола сербы также предпочитали приносить с 
чужого поля. Ритуальный и магический ха¬ 
рактер подобных действий подтверждается 
тем, что пострадавшие от К, принимали их 
как должное и не предъявляли претензий к 
похитителям, уважая обычай. 

В канун Тидѵровой субботы (в первую 
неделю Великого поста) девушки должны 
были красть продукты и вещи для своего 
ужина, причем красть следовало непременно 
в девяти домах или в домах, где есть моло¬ 
дые парни, в «счастливом» доме или в «пер¬ 
вом» доме, т. е. там, где не было смертей и 
где муж и жена состоят в первом браке 
и имеют благополучных детей (болг. бур¬ 
га с.). В обряде «л аз арки» для изготовления 
куклы Лазир все необходимое должно быть 
краденым; К. совершали девушки в канун 
исполнения обряда. У воет, славян моло¬ 
дежь, готовившая купальский костер, для 
сжигания в нем крала со дворов старую ут¬ 
варь, одежду, обувь, колеса, дрова и т. п.; 
костры в Страстную субботу на кладбище 
также раскладывались из краденых досок, 
лестниц и т. п. (карпат.). 

У русских Заонежья практиковалось 
ритуальное воровство кабуш (поминальных 
творожных пирожков), лука и молока в 
«летние святки» (с Иванова дня до дня 
Петра и Павла). Молодежь съедала затем 
свою добычу тайком в риге или в сарае в 
ночь на Петров день. Если среди похищен¬ 
ных кабуш были приготовленные девушкой, 
то считалось, что она в этом году выйдет 
замуж. 

Объектом ритуальной К. в календарных 
и семейных обрядах часто служили главные 
персонажи или центральные обрядовые 
символы. В ю.-еллв. масленичных маска¬ 
радных играх похищались женские персона¬ 
жи-ряженые («невеста», «баба» и т. п.) или 
«ребенок» {бебе) У болгар в Бабин день 
было принято красть повитух, которых по¬ 
том выкупали пользовавшиеся их помощью 
женщины. 

В свадебном обряде К. носит 
преимущественно игровой характер и совер¬ 
шается с целью получения выкупа, однако 
она не лишена и магического значения. У 
русских Иркутской обл. было принято похи- 
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щать невесту и отводить ее в дом к род¬ 
ственникам или соседям, откуда жених дол¬ 
жен был ее выкупить конфетами и вином. У 
юж. и воет, славян был широко распростра¬ 
нен обычай К. кур в различные моменты 
свадебного обряда (КСК 3:72—73). Хор¬ 
ватские сваты, выходя из дома невесты пос¬ 
ле сватовства, старались украсть «что-ни¬ 
будь живое» (например, петуха) — это 
должно было способствовать счастливому 
браку. В Родопах и некоторых других райо¬ 
нах Болгарии братья невесты крадут у сва¬ 
тов коня, которого затем «продают» им за 
откуп. У сербов-г ракичар сваты должны 
были украсть что-нибудь из дома невесты, 
например миску или чашку, которые потом 
возвращались невесте. На Орловщине сва¬ 
ты, придя в дом невесты, воровали с печи 
«катышку» (деревянный валик, подклады¬ 
ваемый под ручку ухвата), символически от¬ 
рывая невесту от родной семьи. В Полесье 
на свадьбе свахи крадут тарелку и ложку, 
которую отдают невесте в собственность 
(ПА, М. Антюки Гомел. обл.). У русских 
на свадьбе подруги невесты крадут у жени¬ 
ха шапку, требуя выкупа. Сербские дружки, 
отправив молодых на брачное ложе, крадут 
предметы их одежды; стараются украсть 
что-нибудь из одежды и обуви у кумовьев и 
хозяев дома; наутро похищенное возвраща¬ 
ется за плату. Кое-где украденную одежду 
молодых на второй день свадьбы использу¬ 
ют для ряжения в пародийном разыгрыва¬ 
нии свадьбы. 

О краже, умыкании невесты как средне¬ 
вековой форме заключения брака см. Брак. 

В обрядах, связанных с рождением 
и воспитанием ребенка, К. как 
магический прием применялась главным об¬ 
разом у юж. славян, В семьях, где один за 
другим умирали младенцы, совершался ри¬ 
туал символической кражи новорожденного 
в семью, где дети росли здоровыми и благо¬ 
получными. В некоторых бол г. областях этот 
ритуал носил превентивный характер и ис¬ 
полнялся в первую годовщину рождения 
ребенка (иногда в 5 — 6—7 лет) или в день 
св. Георгия, чтобы ребенок рос здоровым. 
К. обычно осуществляли девушки, которые 
одаривали похищенного ребенка одеждой и 
др. и затем возвращали его матери за вы¬ 
куп. Иногда украденных детей прятали в 
бочке. Кое-где в Болгарии детей похищали 
парни и увлекали их в юрьевское хоро (хо¬ 


ровод) В семье, где умирали дети, ново¬ 
рожденного первый раз повивали завязкой 
от мешка, украденной на мельнице (серб.). 
Сербы из Грбля прибегали к К. в случае, 
когда ребенок долго не начинал говорить. 
Чтобы это преодолеть, мать должна была 
украсть кусок хлеба из сумки у нищего и 
дать съесть ребенку. 

Если ребенок рос непослушным, матери 
ребенка следовало украсть у своей матери 
соль (там же). От бесплодия, по веровани¬ 
ям сербов, могла помочь палка, которую ве¬ 
шал на сливовое дерево охотник, убивший 
волка (см. Вучары); женщины посылали 
кого-нибудь из детей украсть эту палку, за¬ 
тем ее следовало разломать и раздать по 
кусочку бездетным женщинам. Чтобы ребе¬ 
нок не вырос вором, беременная женщина 
не должна была ничего красть и даже есть 
тайком. С этой же целью не позволялось 
выносить из дома пищу, принесенную в ка¬ 
честве «повойницы» (ритуальное подноше¬ 
ние новорожденному, ю-слан.). 

В народной демонологии во¬ 
ровство считается характерным занятием 
нечистой силы. З.-слаа. богинки похищают 
и подменивают детей; в .-слав русалки кра¬ 
дут некрещеных младенцев (в том числе из 
земли), похищают пряжу, холсты и полотна 
у женщин, заснувших без молитвы; крадут 
разную хозяйственную утварь; уральские 
шутовки (русалки) крадут одежду и пищу, 
оставленную без молитвы; водяной похища¬ 
ет людей, понравившихся ему, и увлекает их 
под воду; чеш. полудннцы летают в полдень 
в вихрях и воруют малых детей. По укр. ве¬ 
рованиям, дьявол крадет детей, и манки — 
это украденные дьяволом дети. 

К. урожая на полях и в амбарах (рус.), 
отнимание молока у коров (о.-слав.) — ха¬ 
рактерное занятие ведьм. См. Ведьма, Пе¬ 
режни, Отбирание молока. О похищении 
ведьмами луны и солнца см. Затмение, 

Разнообразное применение находили 
краденые вещи в ворожбе, колдов¬ 
стве и любовной м а г и и. Макед. де¬ 
вушки в Гевгелии накануне Тодоровой суб¬ 
боты в церкви крали пшеницу с подноса 
женщины или девушки, носившей единст¬ 
венное имя в селе, и пользовались этой пше¬ 
ницей для гаданий и ворожбы. У сербов- 
граничар девушки похищали у какой-нибудь 
вдовы цевку и другие ткацкие предметы, с 
помощью которых они разными ухищрения- 
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ми старались приворожить понравившегося 
им парня и заставить его разлюбить сопер¬ 
ницу. Хорваты Отока крали у соседей и 
сжигали на своем очаге валек для белья, 
чтобы иметь больше пепла. 

По верованиям гуцулов, чтобы сделаться 
ххйркккол* или здухачем, следовало украсть 
посох у старца или палочку, которой зажи¬ 
гали свечи не менее чем на девяти службах, 
и затем разогнать ею гадюку с жабой. 

Объектом К. в магических (в том числе 
лечебных) целях часто становились «мерт¬ 
вецкие» предметы — повязка, которой под¬ 
вязывали челюсть покойнику, шнурки, кото¬ 
рыми связывали ноги, и др. 

Само воровство понималось как род чер¬ 
ной магии. По материалам польских судеб¬ 
ных актов XVI— ХѴШ вв. известно, что 
воры для удачи в своем деле стремились 
добыть ручку или пальцы младенца из утро¬ 
бы матери, для чего убивали беременных 
женщин. Из частей мертвого тела они дела¬ 
ли свечи, считая, что в этом случае К. будет 
удачной и безнаказанной. Подобные пред¬ 
ставления известны и на Руси, и по всей 
Европе. Для успешного занятия воровством 
использовали разные «мертвецкие» предме¬ 
ты: кольцо с руки покойника (укр.) и др. 
На Благовещение воры считали нужным 
«заверен ыкать», т. е. что-нибудь украсть 
хотя бы символически, чтобы обеспечить 
себе удачу в воровстве на целый год. 

Воры считали своим покровителем 
св. Николу (на Украине также и св. Миха¬ 
ила) и молились ему об удаче. 

Для обнаружения, разоблачения и 
наказания вора и возвращения укра¬ 
денного применялись специальные магичес¬ 
кие приемы: призывали цыгана, чтобы тот, 
глядя в решето, опознал вора (серб.); со сле¬ 
дов вора снимали мерку и вешали в трубу, 
чтобы вор так же «иссох», как мерка (укр.); 
брали с места, іде находилась украденная 
вещь, землю и клали ее в мельничные жер¬ 
нова, чтобы вора так же сильно «крутило» 
(словац.); на имя предполагаемого вора по¬ 
давали просфоры и служили панихиды, по¬ 
миная его как умершего (рус.); брали остав¬ 
шуюся часть украденной вещи, например 
лоскут от платья, и клали в кузнечный мех, 
чтобы вора «раздуло», или под жернов мель¬ 
ницы (рус. динск.); шли ночью на кладбище 
к какой-нибудь могиле, звали мертвеца по 
имени и просили его сказать, кто их обо¬ 


крал; затем возвращались домой, ложились 
спатьб, и во сне им являлся вор (Босния и 
Герцеговина). В Номоканоне 1624 г. упоми¬ 
нается обычай «есть хлеб Великого четвер¬ 
га» с тем, чтобы вновь обрести украденное. 

Лит.: М и ков Л. Рнтуалка кражба //БЕ 

1992/2:26 -33; Жур в в4С:22,26,Э4,42,124,149, 
152,160,205; Зел .ИТ 1:132,140,143,192; Зел. 
ОРМ : :54,63,И6/15&/187,193.194,223,244,301. 
308; Зел.ОРАГО 1294; Лог.МКЭ: 129; ОМСР: 
53; Проц. ЗНМ: 285; Усп.ФР;72-73,125-126. 
142; Р.*І.І_,В 1:252-253; Крач. БЗРС:204; ПА; 
Доб.:271; СбНУ 1905/21:20; Бе. ЖСТ:147,221: 
ГЕМБ 1936/11:36; 1937/12:3136; 1939/14:41; 
1940/15:57; 1984/48:268-269; 02М1894/6: 
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50:10,15,21-23; Тан.С07Ж:43; Тсш.НЖОПК: 
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С. М. Толстая 

КРАЛИЦЫ — см. Королевские обряды. 

КРАПИВА (ІІЛіса игеп$ Ь., II. біоі- 
са Ь.) — растение, основной признак кото¬ 
рого отразился в названиях, мотивирован¬ 
ных значением ‘жллитп\ ‘колотъ’: 

рус. жмгучка. укр. бойков. жал пса, бел. 
жижка. жѵглг іака, пол. іе%аіѵка, хорв. жс- 
гавии,а. серб. жара. чеш. 2е$аѵка г словац. 
іг/іГаілз, морав. кашуб. р| аРпѵа, 

/?|о/<^са и т. И.; в народной кулвтуре играет 
ролв оберега и отгонного средства; причис¬ 
ляется к «двявольским» растениям, соотно¬ 
си мвім с «чужим» миром; вместе с тем наде¬ 
ляется символикой плодородия. 

Согласно легендам, К. произо¬ 
шла из проклятых или грешнвіх людей, 
либо ввіросла на месте их гибели. Например, 
по одной из укр. легенд вступившая в брак с 
ужом девушка, спасая св от преследований 
своей матери, превратиласв в К. По другой 
легенде, крапивой стала девочка, проклятая 
матервю. О К. в народе говорили, что ее 
посеял двявол и она проклята Богом (Бул. 
УН 2 :361—362,294), День Усекновения гла- 
вві Иоанна Крестителя (Иван Головосек, 
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29.VII!) называется в Болгарии Иван-Ко- 
ирнвсиі, т. к., по одной из легенд, голова это¬ 
го святого была брошена в К. (ДякЛІК: 
125). 

У юж. славян ранняя К. употребляется 
как ритуальная еда. В день св. Вла¬ 
сия (1111) в некоторых селах Болгарии 
(Клисура) перед восходом солнца варили 
молодую зеленую К. и съедали по ложке «за 
нова кръв» [для обновления крови]. В день 
Обретения главы Иоанна Предтечи (25.11) 
в каждом доме готовили блюдо из К. в па¬ 
мять о том, что голова святого была найдена 
в К. (Ах'ь-Челебийско), Чтобы сохранить 
здоровье на весь год, в день Сорока муче¬ 
ников ели вареную К. вместе с 40 зернами 
вареной пшеницы (серб.), в каждом доме 
варили сорок кустиков К. (болг. Ботевград). 
Вареную К. ели в первый день Великого 
поста (Болевац), в день св. Евдокии (1.Ш) 
(в. -серб. Гружа). В Вербное воскресенье 
крапивой и мамалыгой угощали всех деву¬ 
шек — участниц обряда кумления — «за 
здраве и за берекет» [для здоровья и пло¬ 
дородия] и чтобы обезопасить девушек от 
змея-любовника (болг.) На Пасху в Бос¬ 
нии причащались вином и хлебом (по-хрис¬ 
тиански), а потом К. (Ча^к.Р1іБ:140), Во 
многих местах Болгарии Пасха называется 
коппиАпрко, а К. (кплрива) является обря¬ 
довой едой (р-н Самокова). «На Пасху до 
обеда едят красные яйца, а после обеда — 
зеленую крапиву» (болг. с. Манастнрнщс. 
Годечко — БЕ 1997/4:53). Перед Пасхой 
(в Страстную субботу) или после нее вари¬ 
ли К„ а вечером мазали крапивой крупный 
рогатый скот, чтобы он не бесновался (Вра- 
чанско). В с.-воет. Сербии К. также входи¬ 
ла в пасхальную трапезу. У болгар (Софий- 
ско) и сербов (Болевац), когда первый раз 
ели К. в Юрьев день, произносили словес¬ 
ные формулы отгона болезней и пожелания 
здоровья. В Гевгелии в первый раз весной 
ели К. в Юрьев день серебряной монетой, 
выгнутой в виде ложечки. Запрещалось есть 
К. до дня Сорока мучеников, особенно тем, 
у кого были пчелы, чтобы их не потерять 
(болг ); в Страстную пятницу, т. к. «уд^у 
се колриуе» [крапива выходит замуж] (Бо¬ 
левац, Ча]к.РВБ:140) и после дня свв. Кон¬ 
стантина и Елены (21.V). когда ее ели в 
последний раз. 

А п и г р о п е и и ы с свойства К 
широко использовались в магических обря¬ 


дах защиты от болезней, порчи, нечистой си¬ 
лы, стихийных бедствий, несчастий (о.-слав.). 

Чтобы быть здоровыми и отогнать бо¬ 
лезни, собранную накануне Юрьева дня К. 
клали на ночь под голову (герь: Баната); 
роженицы держали К. под подушкой для 
охраны от демонической болезни (ма- 

кед.). Девушки и женщины украшали кра¬ 
пивой головы и стан (Босния, Герцеговина, 
болг. Хасковско, Тырновско), опоясывались 
К. (Пиринский кр ), хлестали себя К. по 
телу, били друг друга К., (ленивых) детей 
(Шумадкя, Герцеговина); кто раньше всех 
просыпался, тог жалил К. по ногам спав¬ 
ших, чтобы «били жуг.три као коприва» 
[были шустрые, как крапива] (Ч^к.РВБ: 
138), чтобы весь год были бодрыми и расто¬ 
ропными (болг.). В Оролике парни обходи¬ 
ли село в поисках заспавшихся девиц и бу¬ 
дили их ударами К. В мае в день Ивана 
долгого (1/14.VI) у русских устраивали хо¬ 
роводы, участники которых жгли друг друга 
К., желая избавиться от болезней. Словен¬ 
цы на Троицу будили тех, кто долго спал: их 
хлестали К., подкладывали в постель, обви¬ 
вали ее вокруг головы спящего, бросали пу¬ 
чок К. на крышу его дома или клали К. на 
окно. Иногда удары К. в Юрьев день долж¬ 
ны были предохранить от укусов комаров 
(серб.). 

Сербские пастухи в Косово (с. Плакао- 
ница) на заговенье Великого поста при 
встрече били друг друга К., в других местах 
это делали в Крапивное заговенье (следую¬ 
щее за Троицыным днем воскресенье) (По- 
шехонье), во вторник пасхальной недели 
(Закарпатье — КА). 

Утром Юрьева дня от сглаза и других 
бед мусульмане Сеньской Краппы украшали 
К. и цветами ведра с водой; в Тырноиском 
округе на дверях каждого строения рядом с 
зажженной свечкой прикрепляли стебель К. 
и ветку боярышника. В Гевгелийской околии 
в день Сорока мучеников перед восходом 
солнца над воротами вешали на красной нит¬ 
ке кустик К. (в день Усекновения главы 
Иоанна Предтечи — три побега К.); для 
охраны от нечистой силы в Иванов день 
крапивой устилали пол (болг.). 

Воет, славяне накануне Иванова или 
Духова дня в качестве оберега от русалок, 
колдунов и другой нечистой сипы расклады¬ 
вали К. на окнах, на порогах домов. В Пин¬ 
ском Полесье на Купалу вешали К. на две- 
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рях сеней, у хлевов — от русалок. В Иванов 
день перед купанием в реке в воду бросали 
К. для защиты от русалок (полтав.); в окна 
домов бросали К- с приговором: «Крапива в 
дом, а клоп вон» (архангел. — Сок.ВЛКО' 
258). В Чехии считали, что водяной не при¬ 
чинит зла человеку, у которого в руках К. 
Ср, свидетельство ег.-нол. памятника 1553 г. 
о том, что с К. и хризантемой в руке можно 
спастись от чудовищ и привидений (СІоа;. 
Е3:272). 

Как охранительное и продуцирующее 
средство К. активно применялась в ско¬ 
товодческой магии. Для защиты ско¬ 
та от ведьм воет, славяне накануне или в 
день Ивана Куналы вешали К. на воротах, 
дверях хат и хлевов. К.-жтлиока остава¬ 
лась там в течение недели (гроднен., витеб,, 
Пинщина, Туровщика). В Чехии накануне 
дня Иоанна Крестителя, а на юге страны — 
в канун дня свв. Филиппа и Якуба (1.Ѵ) 
затыкали К. в щели скотных дворов. Об¬ 
ходя три раза двор с молитвой, бросали 
К. крест накрест в воротах (с ем ейские За¬ 
байкалья). В день Агриппы Купальницы 
(23.Ѵ1) переводили скот через огромную 
кучу К. (рус.). В Польше венок из К. яв¬ 
лялся магической охраной от всякого зла, его 
вешали коровам на лоб в канун дня св. Яна. 

У юж. славян при первом выгоне стада 
на пастбище в день св. Георгия загоны для 
овец, всю молочную посуду перед ритуаль¬ 
ным доением украшали зеленью и К., броса¬ 
ли К. в подойник. Через венок из К. и плю¬ 
ща доили молоко, чтобы охранить скот от 
посягательств ведьм (Пнрнн). У банатских 
геров (Банатска Паданка) ведро, в которое 
доят овец в этот день, украшают венком из 
разных цветов и трав: К,, лю бистока, полы¬ 
ни, чеснока. В Закарпатье, наливая в пер¬ 
вый раз овечье молоко в ведро, бросали в 
него К., «чтобы овцы не болели», *штоби 
худоб: так не вадило, як гкаліві» [Чтобы 
скотине, как и крапиве, ничто не вредило] 
(Бог.ВТНИ:242). Чтобы молоко было жир¬ 
ное, перед дойкой в подойник клали К. (Во¬ 
лынь). Молоко после дойки процеживали 
через К. (бед.), В Сербии крапивой кор¬ 
мили скот для здоровья и обилия молока. 
В Моравии К.., собранную в день св. Яна 
вместе с другими растениями и кореньями, 
сушили, смешивали с солью и хранили, а в 
период со дня Всех Святых до адвента да¬ 
вали овцам. Охраняли молоко от нечистой 


силы, положив в Сочельник корень К. в 
молочную закваску и хранили ее целый год 
(чеш.). Чтобы коровы исправно доились и 
давали много молока и сметаны, горшки для 
молока мыли мочалкой, сделанной из К.; 
использованную мочалку не выбрасывали в 
мусорную яму, а сжигали, чтобы злой че¬ 
ловек не смог похитить «спор» (чеш.). В 
Яворниках (Татры) маслобойку мыли во¬ 
дой с горстью трав, среди которых была и 
К. (словац.). На Благовещение и в день 
св. Георгия крапивой натирали вымя коро¬ 
вам и овцам, чтобы было больше молока 
(Алексннацкое Поморавьл), чтобы его не 
отняли ведьмы. 

Охранные и продуцирующие свойства К. 
иі-*іюльэоілілисіъ и в аграрных обря¬ 
дах: когда шли сеять, в посевное зерно кла¬ 
ли корень К., который закапывали посреди 
поля (Хп малье), Сея лен, хозяин первую 
горсть семян бросал в К,, росшую близ села, 
чтобы паразит, поражающий посевы льна, 
размножался в К., а не в поле (Волынь). 
При посадке капусты на гряды сажали вы¬ 
копанный с корнем куст К-. приговаривая: 
«Крапива червям, а капуста нам» (Бол. 
КСЗ:79). К. способствовала росту капусты 
(курок.), защищала ее от сглаза (пол., сло- 
Зсіц.), от гусей и ворон (Подгалье), от чер¬ 
вей (рус.); К. сажали вверх корнями, пола¬ 
гая, что это спасет капусту от гусениц 
(Краков.). В юж. Моравии (Нова Льгота) в 
первую телегу навоза, вывозимого в поле, 
обязательно клали К. или ореховую ветку, 
чтобы никто не мог отобрать плодородие. 

К. использовали в колдовстве и 
м л г к и: К. сжигали для отгона градовых туч 
(мал о пол.), чтобы прекратить град (болг.); 
при первом ударе грома втыкали К. в одеж¬ 
ду, в цепь очага (Болевац), чтобы молния 
не ударила в дом, веря, что «Не би]с свети 
И.ли|й у коприве» [Не бьет св. Илья в кра¬ 
пиву] (Хомолье — Ча]к.РВВ:138); в суббо¬ 
ту ночью старая ведьма «посвящала» новую, 
ударяя веником из К., после чего у новооб¬ 
ращенной появлялись крылья летучей мыши 
(серб.). В сказках девушка освобождает 
своих братьев от заклятия, сплетая им одеж¬ 
ду из К. (льна). 

Наряду с другими видами обрядовой зе¬ 
лени К. использовалась в вссснис-летних 
обрядах троицкого и купаль¬ 
ского цикла, В воет. Полесье ряже¬ 
ной русалке в обреде проводов русалки при- 
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і[летали к венку длинный хвост из ветвей 
березы и К. (брян.). У русских на Русаль¬ 
ной неделе устраивалась игра, в которой 
водящая хлестала пляшущих и поющих де¬ 
вушек по рукам К. В обряде «похороны со¬ 
ловушки или воробья» парни хлестали деву¬ 
шек К, пытаясь отнять чучело (Верхнее 
Поволжье). 

В обрядах Иванова дня купальские кост¬ 
ры заменяли кучами К. (местами с добавле¬ 
нием шиповника и других колючих кустар¬ 
ников и трав), через которые прыгали для 
очищения (Новгород.. Харьков.). В некото¬ 
рых местах Украины втыкали в кучу песка 
большой пучок К., репейника, осоки, водили 
вокруг хороводы (Черниговское Полесье), 
чучело Купалы обкладывали К.» клали на 
нее солому, поджигали (Полтавщина) и 
прыгали через огонь, при этом водящий 
хлестал крапивой по ногам тех, кто не смог 
перескочить костер. После этого К. бросали 
в реку, озеро. К. навешивали на шест, вотк¬ 
нутый в центре костра, чтобы вокруг не кру¬ 
тились ведьмы (гаитомир. ЛА). В обря¬ 
дах изгнания нечистой силы старуху, изо¬ 
бражавшую ведьму и похищавшую огонь 
из купальского костра, били К. (полес ); 
иногда, наоборот, ряженые (русалка, ведь¬ 
ма) гонялись за участниками обряда и стега¬ 
ли их К. (в -слав.). К. входила в состав зе¬ 
лени в ю.-слив, обрядах вызывания дождя 
(с.-воет. Болгария, Лесковацкая Морава): 
ею украшали главного участника («пегіеру- 
ду», «додолу») и его атрибуты (котел с во¬ 
дой, кропило). В Иванов день Еньова будя 
махала стебелем К., пока процессия двига¬ 
лась по селу (болг. Котленг.ко). 

На свадьбе пародийные венки из 
К., осота или можжевельника надевали под¬ 
ставной невесте, дружке жениха (пол.), на 
Украине — отцу или матери, выдававшим 
своего последнего ребенка. При отлучении 
ребенка от груди мать клала за пазуху К. 
(Замагурье). Чтобы ребенок раньше начал 
ходить, его хлестали по ногам крапивой 
(болг.). В Польше (Мазуры) в обряде 
инициауии парень считался принятым в 
косцы после того, как главный наставник 
натирал ему шею К. В Словакии ему обжи¬ 
гали лицо К. 

Гадания. Накануне дня Сорока му¬ 
чеников девушка брала три стебля К. и 
присваивала каждому имя парня, а утром 
подруга, выбрав один из них, называла ее 


избранника (Гевгелия). К. втыкали в ворота 
и смотрели: куца склонится стебель, туда де- 
вушка выйдет замуж (Босния и Герцегови¬ 
на); если во двор сидеть в девках, если за 
ворота — выйдет замуж (Фрушка Гора). 
На Юрьев день во время качания на каче¬ 
лях маленькие девочки ударяли взрослых 
девушек по ногам К., чтобы их распалить и 
чтобы они вышли замуж (Гевгелия). Нака¬ 
нуне этого дня оставляли на крыше по одно¬ 
му стеблю К. на каждого члена семьи. Ут¬ 
ром смотрели: чей стебель завял, тот будет 
болеть, а чей зелен и свеж, будет здоров 
(Пирин). На Иванов день заламывали К, 
«на кого-нибудь». Через несколько дней 
смотрели: К., которая засохла, предсказыва¬ 
ла смерть того, на кого ее ставили (вят.); 
вечером девушки клали 12 трав, среди кото¬ 
рых была К., под подушку с приговором, 
чтобы приснился суженый (сибир.). Приме¬ 
ты: если К. буйно растет, будет урожайны~ 
год (хорв.). 

К. в народной медицине. К. 
растение-универсал, способное вылечить 
разного рода недуги (болезни легких, лихо¬ 
радку, отеки, раны, глазные заболевания, 
головную боль; укусы собаки, змеи) и про¬ 
гонять демонов болезней {о.-слав.). Для это¬ 
го использовали корни, листья, цветы све¬ 
жей К., сок, отвары. От ломоты в костях 
секли больные места К. (курск.), делали 
компрессы из листьев. 

В заговорах болезнь, как и нечистая сила 
вообще, изгоняется в крапиву. При лечении 
зубной боли стебель К. сгибали и привязы¬ 
вали кнлАу, приговаривая: «Матушка кра¬ 
ли вушка, святое деревцо! Есть у меня раб 
Божий (имярек), есть у него на зубах черви, 
а ты оных выведи; и ежели не выведешь, то 
я тебя высушу; а если выведешь, то я тебя в 
третий день отпущу». На третий день К. 
«освобождали» (Бурцев А Е. Нар. быт ве¬ 
ликого севера. СПб., 1898/3:108). В бел. 
заговорах от змей с помощью «строку чей л 
крапивы устраняется источник болезни. 

Негативная символика К. 
Обильно разросшаяся К. могла осмысляться 
как предвестие смерти, запустения, разру¬ 
хи. Выросшая на завалинке К. предвещала 
смерть в этом доме (морав.). О доме, пост¬ 
роенном не на месте, говорили: «Крапива 
там скоро порастет» (ВФМ:35). 

Представления о К. как о растении «чу¬ 
жого», «дикого», «аномального» мира отра- 
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зились во фразеологизмах о незаконнорож¬ 
денных детях: найти в крапиве ‘родить ба¬ 
старда' прыгать в крапиву 'о нравствен¬ 
ном падении депушкіг 1 (ю -рус.): скакать в 
крапиву — о прелюбодеянии; крапивница 
‘мать внебрачного ребенка 1 (калуж,), рус. 
крапива, крапивник, ст.-чеш. карпѵсс 'вне¬ 
брачный ребенок ‘подкидыш 1 (связано с 
подкидыванием незаконнорожденных в К. 
или с местом их появления на свет). 

К. использовалась в обычаях социально¬ 
го осуждения и высмеивания: в Словении 
ленивым и неприветливым девушкам двери 
закладывали К. и ежевикой. В юж, областях 
Гонта (Словакия) мальчика-подростка в на¬ 
казание за нарушение запрета бросали в за¬ 
росли К. или в воду. 

Л«т:Вълчинов&Г За копривата и чесъна. 
Хранителни хипостази на Коледа и Великден // 
БЕ 1997/4.53-59, Бшѵ КСЗ:85,&6; НФМ-.99; 
Зсл,ОРМ 2 :245.260,272.341: КОО 2:251,254, 
263; 3:231; СД 1:144,179,322; СЗ 1976/5:96; 
ЧуГ.ТЭСЭ 1:193; 3:193; СБФЛ3135; Тез. 
МФФ 1:76: Ре4І-В 1:346,347; ПА; Вісв.КОМ: 
195; РММАЕ 1963/ 

7:1Й«; У\ѴА К 11:204; Гі . 1892/1/5:471,472; 
1911/21/3-147; 1963/50/4:107; 1965/52:195; 

Наг..ЗК:184; ВаЛ.МЬ:221.305; Ѵапе,КО}5:49, 
51; Баглае.: 203, Ант.АГЫЗЗ; БХ:319; ГЕМБ 
1988/1989/52-53:113; Ъо Р .ЖОЛМ 402 403; 
Таи. СОЪК:45,46,70; Чц|к.РВБ:137“140; Кт. 
РБ5 1:303; Моё ѴІЮ5 2:334: БЕ 1989/14/2: 
51,52; Д*к.НК:124; Марин.НВ:361.403 т 415, 

453,459,504; I [ир.:446.466: ПП:200,210,211; 
Р:>Л 18. 

В. В. Усачева 


КРАСНАЯ ГОРКА - см, Фомина не¬ 
деля. 

КРАСНЫЙ ЦВЕТ, красное в на¬ 
родной культуре один из основных элемен¬ 
тов цветовой символики, выступающий в 
оппозиции белое — красно? (противопостав¬ 
лен белому, светлому как не-белое, «окра¬ 
шенное», «темное») или в триаде белое 
красное — черное. Символика К. ц. и его 
оттенков (от желтого до коричневого) амби¬ 
валентна. Красный — цвет жизни, солнца, 
плодородия, здоровья и цвет потустороннего 


мира, хтонических и демонических персона¬ 
жей. К. ц. наделяется защитными свойст¬ 
вами и используется как оберег. Особо зна¬ 
чимы в народных представлениях красная 
нить, красное полотно, красное яйцо. 

Связь К. ц. с огнем отражается в 
языке (ср.: рус. пустить красного петуха, 
пол. степію л у кш ‘пожар'), легендах, объяс¬ 
няющих наличие К. ц. в окраске животных 
или предметов, связанных с этими животны¬ 
ми (см. Аист, Белка, Гады — ср. пол. $а<і- 
ііна. Лагточка); поверьях: о красном ле¬ 
тающем огненном змее (Рус. Север); о 
красном змес-лолосс, под которым горит 
земля (Закарпатье); о красных ногах, ко¬ 
торые показывает змея перед пожаром 
(рус., Новгород.), о «бабе в красном казане» 
(персонификация пожара; Рус. Север), о 
Се. Неделе в виде женщины в красном, по¬ 
являющейся по ту сторону огня (очага; Чер¬ 
ногория); об огненно-красном полевике, 
который кажется людям россыпью искр (во- 

ЛОГОД-), 

Связь К. ц. с кровью проявляется 
в свадебной символике (см. в статье Дев¬ 
ственность, Красота, Калина; ср. пояс 
К. ц. как часть костюма несовершеннолет¬ 
ней девушки; тул.) ? символике знамений 
{о,-слав.: К. ц. солнца, луны — к войне, кро¬ 
вопролитию), этиологических легендах: оль¬ 
ха покраснела от крови черта (бел,), Иуды 
(укр.); красные лапы у голубя оттого, что 
он ступил в кровь на суше после Потопа 
(боен.); кровь у рыб К. потому, что они 
попробовали хлеба, замешенного Богом на 
крови распятого Христа и брошенного в 
море (серб); клюв вороны по краям К. ц. г 
т. к. она хотела пить кровь из ран Хрис¬ 
та (укр.). Наличием свежей крови в тепе 
«нечистых покойников» (упыря, колдуна) 
объясняется К. ц. их лиц (рус., ср. Вампир). 

Значение К. ц. как неординар¬ 
ного, исключительного обусловлено оценоч¬ 
ной семантикой красный ‘красивый, цен¬ 
ный, парадный* (СРЯ 11—17 вв., 8:19 — 
21). По народным верованиям, у главной 
змеи гребень К. ц. (Рус. Север, Хорватия); 
уж имеет желтые или красные «заушницы» 
в награду за спасение Ноева ковчега (по- 
лес.) 

В свадебном обряде реализуется 
продуцирующая символика красного. Невес¬ 
те поверх платка надевали фату или накидку 
К. ц. (серб., ср. Еиьоші буля); ковер невес- 
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ты должен быть красного цвета, ковер же¬ 
ниха — зеленого (болг,, Пирнн); свекровь в 
юбке К. ц., с ситом, наполненным зерном и 
сахаром и покрытым белым платком, танцуя 
обходила асжрут дома и осыпала гостей зер¬ 
ном (серб.. Враньское Ііоморавьс). После 
свадьбы вареную или сырую курицу обкла¬ 
дывали калиной или красной бумагой и под¬ 
носили тестю (укр., Галиция). 

В родинных обрядах К. ц. выступа¬ 
ет как символ жизни, здоровья: пуповину 
перевязывали красным шнурком (серб.), 
шелком (в т. ч. для предохранения от паду¬ 
чей; укр.); К. ц. кожи новорожденного сви¬ 
детельствовал о его долголетни (о.-слав.); 
при купании ребенка в воду клали пред¬ 
мет К. ц., чтобы был румяный и здоровый 
(серб). Ср. символику К. ц. при использо¬ 
вании крови в родинных обрядах (напр., 
мазали лицо новорожденного кровью, чтобы 
был здоров и румян; болг ). 

В погребальной обрядности выра¬ 
жена символика К. ц. как принадлежащего 
«тому свету» и одновременно защищающего 
от опасного контакта с потусторонним ми¬ 
ром. Покойнику связывали руки и ноги 
нитью К. ц. (зап. Болгария); поперек тела 
покойника клали шерстяную нитку К. ц. 
(бел.): по свидетельству 1555 г., на покой¬ 
ника надевали маленькую красную шапку 
(СМР:40; ср. хорв, бмгличку о явлении 
умершего ребенка в красной шапочке); го¬ 
ловной убор для покойника делался из мате¬ 
рии К. ц. (з.-бел.). Красная шапка — знак 
траура (сербы -грапнчарш). Красным по¬ 
крывали умершую девушку или молодицу 
(Закарпатье). Гроб несколько раз из конца 
в конец обматывали красной шерстяной ни¬ 
тью (бел.). В похоронной процессии рога 
волов украшали платками К. ц. (Закарпа¬ 
тье). Беременная завязывала нить К. ц. на 
пальце, когда шла прощаться с покойником 
(герб.). После погребения мочили пальцы в 
красной краске (серб., Левач, Темнич; так 
же поступали, сажая наседку на яйца перед 
началом сева). У человека, который обмы¬ 
вал покойного, не омочив предварительно 
руки в красном отваре, не брали зерно взай¬ 
мы (герб.). В Великий четверг (поминаль¬ 
ный день) из дома выносили все красное 
(серб., Верхняя Пчиня). На Русальной не¬ 
деле перед Троицей поминали утопленников 
и удавленников, разбивая на могилах крас¬ 
ные яйца (тул.) 


К. ц. (платок, лента) присутствует в 
в,-слан, обрядах «крещения» и похорон ку¬ 
кушки (см.), «казни коршуна» (кашуб,), 

В календарно-хозяйственной 
обрядности К. ц. символизирует плодородие, 
обилие. Красными шерстяными нитями об¬ 
вязывают бадняк (серб., Лесковацкая Мо¬ 
рава); золу-полаэнику повязывают на рог 
ленту К. ц. (серб.); в Болгарии 1. III женщи¬ 
ны выносят из дома одежду и платки К. ц. 
и развешивают на стрехах крыш, «чтобы ба¬ 
бушка Марта рассмеялась»; при первом вы¬ 
ходе на пахоту волам обвязывают рога крас¬ 
ной шерстяной нитью или правый вол в 
упряжке украшается шерстяной кисточкой 
К. ц. (серб., Враньское Поморавье); сеятель 
повязывает красную нитку на палец правой 
руки (серб.); пасхальное яйцо К. ц. закапы¬ 
вали под сосуд с молоком в день св. Геор¬ 
гия (бплг.)-. последний сноп подвязывают 
красной пряжей (серб, укр.), юбкой или 
платком К. ц. (укр,) При молотьбе над то¬ 
ком ставили прут с красным платком (болг.). 

К. ц. выступает как оберег, его се¬ 
мантика соотносится с апотропейной семан¬ 
тикой окрашенного предмета (наиболее зна¬ 
чимыми оказываются нить, шерсть) или 
растения. 

Красной краской чертили магический 
круг (рязан.). На Пасху умывались водой, 
в которую были положены яйцо К. ц. (бел.), 
василек, герань (серб., черногор.) или яйцо 
и лист розы (макед.). 

От сглаза боб на красной нитке опуска¬ 
ли в дымоход, чтобы он почернел, потом 
относили в лес и привязывали на куст ши¬ 
повника (макед.); умывали ребенка водой, 
в которую был положен камень К. ц. (сла¬ 
вой.); девочкам вешали на шею или на запя¬ 
стье красные кораллы (ю,-с.\ав.); носили на 
руках и ногах красные суконные нитки с 
тремя узлами (бел.); красное кладут в шап¬ 
ку жениху (серб.); при первом выгоне ско¬ 
тине подвешивали колокольчик на шнурке 
К. ц. (нижегород.), украшали корову лента¬ 
ми К. ц. (чеш., сдовац); надевали на рога 
нитки К. ц. (болт., словац); возле гусениц 
шелкопряда клали пасхальное яйцо К. ц. 
(болг Банат). 

В качестве апотропея н лечебного сред¬ 
ства широко использовалась красная 
нить. Против болезней при виде первой 
ласточки матери повязывали детям на пра¬ 
вую руку нить К. ц., чтобы ребенок был 
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здоров {болг., Софийский окр); в канун 
Иванова дня обвязывали руку (ногу) нитью 
К. ц. и носили до Петрова дня, после чего ее 
вешали на куст розы или кизила (ю.-слап.). 
На Преображение (6/19.VIII) или в день 
св. Петки (8.VIII) женщины и дети об¬ 
вязывали руки нитью К. ц. (серб.); в день 
св. Иеремии (1.Ѵ) в Южной Болгарии ка¬ 
тались по росе и оставляли на кустах нитки 
или кусочки одежды К. ц. для здоровья и 
исполнения желаний. От боли в суставах (в 
т. ч. во время жатвы) обвязывали руки крас¬ 
ными нитками, шерстью, полосками ткани 
(Полесье, Подолия). Для защиты от лихо¬ 
радки носили на руке красную нить, которая 
накануне Юрьева дня висела на розе (ма- 
ксд., Кратоио); на шее — повязку К. ц. с 
4 узлами, которую потом бросали а проточ¬ 
ную воду (бел ). Красной нитью связывали 
крест-накрест руки и ноги больному эпилеп¬ 
сией (серб,, Драгичсво). Больной падучей 
должен был пролезть сквозь расщепленный 
ствол шиповника, концы которого связы¬ 
вались нитью К. ц.. на границе трех полей 
(окр. Валсва, Сербия). Красной нитью свя¬ 
зывают пучок из трех куриных перьев, трех 
ржаных колосьев, веточки базилика, исполь¬ 
зуемые в народной медицине. 

Чтобы «прогнать» чуму, развешивали на 
границе села красные платки и жгли кост¬ 
ры (Закарпатье). При лечении от испуга 
больного ставили рядом с очагом и покры¬ 
вали ему голову фартуком К. ц. (болг.); 
больного оспой укрывали вуалью К. ц. (Ох¬ 
рид, Македония). При прогоне скота через 
прокоп в земле (от падежа) правый рог 
коровы украшают цветком К. ц. (Темнич, 
Сербия). При заговаривании стреляющей 
боли в голове знахарка держит в руке крас¬ 
ную кукурузу, которую потом закапывают 
(Фрухка Гора, Сербия); при лечении «ро¬ 
жи» больное место обвязывают поясом К. ц. 
и поджигают на нем паклю, одновременно 
произнося заговор (укр., Подолия). 

Предметы К. ц. как защита от 
змей, волков, насекомых, мышей, 
кротов. В день св. Лазаря трижды до 
восхода солнца колют красный камень иг¬ 
лой: «Не бодем тебе, но бодем змиіу» [Не 
тебя колю, а змею] (Сербки); от укуса змеи 
лечили камнем К. ц., который назывался 
рдеч кален клче (Доленьско, 

Словения); покрывали укушенное место 
тряпкой К. ц. (болг,). Заговаривая от укуса 


змеи, знахарка говорила: «Мо]и петли црве¬ 
на )а]ца носет* [Мои петухи несут красные 
яйца] (максд.. Кратово). Для защиты от 
волка обвязывались чем-нибудь красным 
(гомел. Полесье). При изгнании гусениц из 
сада одну из них завязывают пряжей К. ц. 
(Герцеговина), В мышиные дни (день 
св. Нестора, 27 Х/9.XI) женщины заши¬ 
вают себе подол нитками К. ц., как бы «за¬ 
шивая» мышам глаза (болг.). Скорлупа пас¬ 
хального яйца К. ц. служит оберегом от 
кротов (болг.). 

Для отгона градоаых туч на¬ 
гая старуха выносит на улицу рождественс¬ 
кую свечу, сито и красные пасхальные яйца 
(болг). Чтобы остановить дождь, червя пе¬ 
ревязывают ниткой К. ц. (серб). 

Защита от нечистой силы, 
Полотно К. ц. вешают при входе в комнату 
роженицы (Охрид, Македония), красный 
лук (Беловар, Хорватия), красный платок 
(кисв., Полесье) в колыбели отгоняет от 
ребенка злых духов. В семена для отпугива¬ 
ния злых сил клали нитки К. ц. и головки 
лука (болг.) Красной нитью перевязывали 
іроб вампира (серб ). 

К. ц. отмечены многие мифологи¬ 
ческие персонажи. Дворовой может 
выглядеть как толстая змея К. ц. (с.-рус.); 
змей-деньгоносец имеет хвост К. ц. (луж,); 
злые духи ааягшерицы в виде бледно-крас¬ 
ных бабочек по ночам пьют кровь у детей 
(родоп.; ср. пол. ‘ведьма* как на¬ 

звание жучка К. ц., живущего под полом 
дома). Моровое поветрие представляется в 
виде красного облака (Подолия), болезнь 
чер&ющи — как женщина в красном (За¬ 
карпатье). 

Красного цвета глаза у ведьмы, черта, 
шулнкупоп; зубы у ведьмы, русалки; кожа 
у чертей, русалок, мифических инородцев 
(с.-рус, чудь краснокожая); волосы у до¬ 
мового, русалки, лешего; ноги у урочи^ы 
(см. Сглаз). 

Красную шапку (колпак) носят домовой, 
леший, піуликуны, черт, демоны тинтилии, 
малик, .ильук, МаицН (серб., хорв.), кар¬ 
лики кгазпиіініки ктзпщіа (лол.); К. ц. ку¬ 
шак лешего; платье лешачихи (архангел.), 
полу верки проклятой женщины (воло- 

год.), русалки (с.-рус,), водяного (рус., лол., 
чеш., луж., серб.), урока и урочицы (серб,), 
«женщины в красном» — вестницы несчас¬ 
тья (рус. сибнр); рубаха домового (укр.). 




650 


КРАСНЫЙ ЦВЕТ 


черта (рус.); штаны лешего (с. -рус., сибир.) 
и мифического существа лорко (хорв.); шарф 
черта (с. -рус..); суконная накидка вампира 

(хорв,). 

Красный е заговорах — постоянный эпи¬ 
тет мифических персонажей: красная ддя- 
сииа (бел.), ирагна девочка, црвен ]унак. % 
цреен деда (серб.); знахарей: колдуны ры¬ 
жие / красные (рус.); животных: чървен би- 
еул, червей петел, череени копе (болг), 
ирвен гіетаѵ* цреен кон? (серб,); болезней: 
лишай красный, скула краснюха (бел,), 
цряе.ни яетар (серб.), нервен дглинжик, 
нервенушко-сыснушкс (болт.), сгегиюпа гож 
(пол.); предметов, связанных с мифичес¬ 
кими персонажами: (красные шерсть, мет¬ 
ла, топор и т. п.); мест, куда изгоняется 
нечистая сила: у череону сосну (бел ), у 
црѵени море, у ііроеиу гору (с -х.), па 
ссяѵопе топе (пол.), па тоге Сегиепё 
(чеш.). 

К. Ц. в магни. Повсеместно у славян в 
любовной магии используются красная нить, 
красные семена растений, красный виноград 
(серб ). Расковник (разрыв-трава, исполь¬ 
зующаяся для открытия кладов; серб.) име¬ 
ет 9 слоев коры, красный стебель и корень, 
похожий на человека. Поясом К. ц. можно 
сбить с пути летящих птиц; на него уж сбра¬ 
сывает рожки, приносящие удачу в хозяй¬ 
стве (полес.); на платок К. ц. дятел броса¬ 
ет разрыв-траву (рус., серб., хорв., луж,, 
пол., чеш,). Словенцы при написании «за¬ 
щитного письма» от ран использовали крас¬ 
ные чернила (ср. кровь при заключении до¬ 
говора с нечистой силой). Чтобы выиграть в 
карты, сердце летучей мыши привязывают 
на правую руку ниткой ІС. ц. (луж.). При 
пропаже скотины делают «относ» русалкам: 
лапти, онучи, хлеб и соль перевязывают лен¬ 
той К. ц. и относят на перекресток в лес 
(г.молен.) 

Гадания и приметы. В святочных 
гаданиях лента К. ц, символизировала рож¬ 
дение ребенка (луж.). Перед или по оконча¬ 
нии пахоты болгары гадали по цвету груд¬ 
ной кости петуха; К. ц. означал богатство, 
счастье. На Иванов день девушки опускали 
в котелок с «немой водой» предметы, на¬ 
крывали платком К, ц. и оставляли на ночь 
«на виду у звезд» (болг.). Преобладание 
К. Ц. в радуге обещает здоровье, богатство в 
текущем году (серб.). Урожай, срок жизни, 
счастье/не счастье, болезни предсказывало 


появление красных бабочек, муравьев, та¬ 
раканов. Рыжая корова идет впереди ста¬ 
да — к ясной погоде (костром.). 

«Красные дан» в народном кален¬ 
даре приходятся на Страстную (полос., бел. 
Красна пятница. Красна субота, серб. 
Црвенасубор-іа), пасхальную (чеш. Сегиепё 
роп(ІеІі, Сстспё зиаіку, Сегиепё ѵеке пас¬ 
хальные праздники'), Фомину неделю (рус. 
Красная горка, полес. Красная неделя), 
Троицу (чеш. Сегиепё зиаіку троицкие 
праздники'). Родившийся в «красную суб¬ 
боту» способен видеть болезнь цряс.ни ее- 
тар и может показать место, где зарыт клад 
(серб.). В Полесье красный месяц ‘дни пол¬ 
нолуния’ (Чернигов.). 

Устойчивые сочетания цветов. 
Комбинация красный белый противосто¬ 
ит сочетанию желтый ~черный в значении 
жизнь—смерть, свет—тьма, здоровье—бо¬ 
лезнь: в канун Юрьева дня мать завязыва¬ 
ет красную и белую нитку на дикую розу, 
чтобы наутро повязать их на шею ребенка, а 
на розу повязать желтую и черную нить со 
словами: «Осташъам жутило. уз имам церве- 
нило, остаол>ам црнило, узимам белило» 
[Оставляю желтое, беру красное, оставляю 
черное, беру белое] (СМР:41). 

Сочетание красный/белый характерно 
для амулетов (см. Мартен идо). Свадебный 
хлеб украшают красной и белой шерстью, 
которую потом вплетают в подарок ново¬ 
рожденному (серб.). Крестик из черного 
терновника носят на груди на шнурке из 
белых и красных нитей (серб.). У болгар на 
Благовещение прокалывают девочкам уши 
и вешают шелковую нить К. ц. с серебряной 
монетой. У сербов, когда священник разно¬ 
сил по домам святую воду, дьякон держал в 
руке красную и белую шерстинки. Согласно 
поверью, если у ребенка один носок белый, 
а другой красный, он защищен от сглаза 
(Герцеговина). В Гевгелии (Македония) от 
сглаза дети носили шапку К. Ц., штопанную 
белыми нитками. 

Красный/(белый)/синий: при начале 
сева озимых рало и волов украшали синими 
бусами, надетыми на нить К. ц. (макед.); в 
день весеннего равноденствия серебряные 
монеты нанизывают на крас но-сине-белы*: 
шнурок; парни и девушки носят эти шнурки 
на руке или на ноге, дети — на шее (макед.}. 

Сочетание красный/черный характерно 
для мифологических персонажей, преоблада- 
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ет в костюмах ряженых (черт на масленицу 
у словенцев, святочные чуликины на Рус. 
Сейере и ДР*). 

Лит .: Бахилина Н. Б. История 
чский в русском языке. м. 1975; Раденкс- 
аич А. и СБФ-89131—137.142—143; СМР: 
40-41; Шнни МИ Б Я 2:539,543,551; КОО 2: 
261,282 - 283.287; КОО 3:176,211,215,217, 
218, 231,234,237; БНТ 5:466: Никкф.ППП: 
244,258-259.275; Гура СЖ:854-855: Череп. 
МЛРС:46-47,51.33,63.65.68.70,102,140; Влас. 
НА:278,283,287,290,299,300,322,325,343,353. 
359; СБФ-86:185 — 186; Зел.ИТ 1:144,185, 
235,258,284; ЗелОР.ѴТ': 106,133,156,178,184, 
237; Вал.КД:307.824 ; Потуш. 6. 

О. В. Белова 

КРАСОТА, крага символ девичества 
и атрибут невесты в свадебном обряде (см. 
также Воля). В и,-слив, и пол. свадебных 
фольклорных текстах воплощением девичьей 
К. является коса незамужней девушки. По¬ 
этический образ К. может приобретать ант¬ 
ропоморфные, зооморфные и фктоморфные 
черты: К. прощается с невестой, молится в 
церкви, улетает пташечкой, ее сеют и т. д. В 
самом свадебном обряде, прежде всего на 
Рус. Севере (изредка и у других воет, сла¬ 
вян), девичью К. олицетворяют различные 
предметы (рус. красота, в.- слан, краса): 
деревце свадебное (украшенные елочка, бе¬ 
резка, репейник, колосья ржи и овса в бу¬ 
тылке с водкой, цветок в горшке, букет ве¬ 
ток или цветов), украшения с него (цветы, 
ленты и др.), цветы, венок, головной убор 
невесты (повязанная вокруг головы широкая 
лента, повязка, перевязка, корона, кокош¬ 
ник, решето на голове, фата), ее платок, 
коса (коса невесты или коса, сплетенная из 
льна), лента из косы, гребень, наряд невес¬ 
ты, девичьи украшения (бусы, кольца, бан¬ 
ты, зеркало, белила, румяна и т. п.), кудель, 
а также девушки, провожающие невесту к 
венцу. В с.-рус. свадебном обраде прощание 
невесты с К. — один из центральных ри¬ 
туалов кануна свадьбы. 

Литл ООФ 264-277; АИЯЭ 1977:23 $-237; 
Денис.КСД; Гура КД. 

А. В, Тура 


КРАШЕНКИ — см. Яйцо пасхальное. 

КРЕСТ — один из древнейших сакральных 
знаков в мировых мифопоэтических и рели¬ 
гиозных системах; главный символ христи¬ 
анства (является также монограммой имени 
Христа); культовый предмет, имеющий са¬ 
кральные и апотропекные функции. В на¬ 
родном орнаменте К. называется «божьим 
знаком» (макед.); К. и его разновидность 
(сяасгтшха) выступает как солярный 
ян л к: так наз. «гам.ми чес кий крест» (свас¬ 
тика) в рус. народной вышивке и резьбе 
символизирует свет (солнце) и, соответст¬ 
венно, плодородие; в Словении и Черного¬ 
рии солнце и К. рисовали в Сочельник на 
воротах. К. также представляет собой гео- 
мстризованный вариант мирового древа или 
древа жизни (ср. образ так наз. «процвет¬ 
шего креста»). 

К. как символ центра. В укр. кос¬ 
могонических легендах говорится, что земля 
(центр мироздания) покоится на двух ры¬ 
бах, лежащих крест-накрест. У юж. славян 
традиционно ставили К в центре села. При 
закладке дома втыкают в центре березку 
или рябину, которые имеют крестообразную 
форму листьев, или водружают деревянный 
К. (рус ). В качестве К. осмыслялся печной 
столб (центральная опора крыши, которая 
при соединении с потолочными балками 
образует К.), ср. в рус. свадебной песне: 
«Не молитесь-ка богу нашему, / Наш бог 
вас не помилует! / Помолитесь-ка чудному 
кресту, / Чудному кресту — печному стол¬ 
бу!» (Бцйб-ЖОВС:149). 

К. как сакральный знак. Ис¬ 
пользование изображений К. в ритуальных 

целях, ношение нательного К. символизиру¬ 
ют причастность к определенной конфессии; 
лавр,, сербы различают христианский К. 
(кисни крст) и «народный» К. (пагакски 
крест). В христианской традиции извест¬ 
ны различные типы К.: Т-образный («тау- 
крест»): «крест св. Андрея» с диагонально 
расположенными перекладинами; «латин¬ 
ский» (равноконечный, но чаще с удли¬ 
ненной вертикальной перекладиной) и 
«греческий» (равноконечный, иногда с рас¬ 
ширениями на лопастях) крест. У юж. сла¬ 
вян К. латинского типа встречается на над¬ 
гробиях, прялках, в орнаменте (Сербия, 
Босния, Герцеговина, Черногория, Македо- 
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ния, особенно часто — Далмация), но в 
целом преобладает К. греческого типа (на 
надгробиях, прялках, пасхальных яйцах, об¬ 
рядовых хлебах, над входом в дома). Рав¬ 
ноконечный К. как княжеский знак встреча¬ 
ется на документах (договорах) с XII в. В 
ю.-слав. письменных источниках кресты в 
качестве пограничныхзнаков упоминаются с 
XI в. Межевой знак в виде К. представлен 
на т. н. «Двинских камнях» — гранитных 
валунах из Виленской губ. (Живописная 
Россия. Литовское и Белорусское Полесье. 
Минск, 1994:9). Один из наиболее ранних 
у славян ритуалов клятвы или приведения 
к присяге — целование К. 



К '7 [> И 



Типы крестов 

по новгородским граффити XI— XIV вв. 


В народной традиции проявляется отно¬ 
шение к К,, как к святыне. Нельзя указы¬ 
вать на К. рукой (только движением головы 


или глаз): протянутую руку сведет судорога 
или на ней появятся раны (бел,). Детям за¬ 
прещалось играть с К.» это могло привести к 
смерти их родителей (пол.). 

Знаком К. отмечались предметы, наде¬ 
ляемые в традиционной культуре сакраль¬ 
ным статусом, почитаемые или опасные 
места. Вырезали К, на бадинке; во время 
горения сторона с К. должна была находить¬ 
ся сверху (хорв.), К. делали ножом на ниж¬ 
ней стороне каравая перед его разрезанием 
(пол.). К. ставили возле очага, на границе 
села, на перекрестке, в поле, поддеревом (у 
юж. славян К, ставили рядом с записом — 
почитаемым общиной деревом — или вы¬ 
резали К. на дереве). В доме полагалось 
хранить К. из тиса (серб.), ср. молитву для 
оберега дома: «Крст у купу, крсти, Боже 
ово место...» [Крест в дом, крести, Боже, 
это место..-] (СМР:1$0 —181). 

Как основной обрядовый атри¬ 
бут К. выступает в ритуалах, приурочен¬ 
ных: к Крещению — Водосвятие (погруже¬ 
ние К. в иордань), вывешивание украшенных 
цветами и зеркальцами К. на внешних сте¬ 
нах домов, над колодцами и источниками 
(гуцул.); Вознесению (хорв. кгігеѵо. кт, 
словац. кгііі. кпгпі Моггіек) или Юрьеву 
дню — обходы сел с крестным ходом, иног¬ 
да с целью вызывания доадя (болг. кръепт, 
покрьсти: ср. названия участников обря¬ 
да — болг. кръетоноше, серб, прстоношѵ., 
хорв. кпіагі, кг&іагі); Троице; дню Ивана 
Купалы (св. Яна) — сжигание К., сде¬ 
ланного из разбитых бочек (сев. Слова¬ 
кия). На Воздвижение (укр. чеч'ныы хрес/ 
болг. кръетов дѵн, серб, крстовдан) скот 
мазали дегтем, изображая при этом знак К. 
(серб.); говели, чтобы не болела поясница 
(болг.; омонимия кръет 'крест' и ‘поясница, 
крестец ). На Срсдокрсстье выпекали пе¬ 
ченье в виде К., используемое в дальнейшем 
при первом выгоне скота, при засевании, при 
гаданиях об урожае и судьбе (в.-слао.). Для 
обрядовых целей К. изготавливали из липы, 
орешника, рождественской соломы, рож¬ 
дественского полена, колосьев, теста, глины. 

К..выступает как один из основных зна¬ 
ков погребальной обрядности; в 
народных верованиях фигурирует как сим¬ 
вол смерти Гадая о судьбе больного, 
ставят ему на голову миску с водой и льют 
туда воск. Если воск застынет крестообраз¬ 
но, больной умрет, если свернется в шари- 
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ки — выживет (бел.). Если щепки от горя¬ 
щей лучинві упадут крестообразно, то в доме 
скоро будет покойник (бел.). Ср, обвічай 
складвіватв поленья в печи крестообразно в 
«аадушки» (пол,). Если человек находил 
орех, в сердцевине которого был «крест», 
это предвещало ему смерть (словен.). 

В с.-зал, Болгарии К. изготавливали од¬ 
новременно с гробом; на «том свете» К. ста¬ 
новился конем, а гроб — седлом, и покойный 
мог переправиться через заросли терновника 
(Марин.И11 2:529-530). Умирающему в 
руки давали медный К. (рус.), В Закарпатье 
на грудь покойному клали К. из соломы, ко¬ 
торый потом заменяли крестом, принесенным 
из церкви. На покойника надевали только 
медный, кипарисовый или восковой К. (рус.). 
К., который несут перед погребальной про¬ 
цессией, должен бытъ покрыт холстом, иначе 
«ыяртвец на тым свети будя голый ходить» 
(могилев., Шейн МИБЯ 2:552). Когда тело 
опускают в могилу, душа человека садится на 
могильный К, (закарпат). 

Продуцирующая символика 
креста, В Болгарии на Богоявление (6.1) 
бросали К. в воду и вылавливали его: если 
К. обледенел, это предвещало здоровье лю¬ 
дям и урожайный год. У русских перед 
новогодним ужином на стол насыпали в 
виде К, и круга семена различных культур 
(курск,), Изготовленный из бадняка К, бро¬ 
сали в первую засеянную борозду; крестили 
тесто, чтобы злаки росли в поле; сажая ку¬ 
рицу на яйца, помечали каждое знаком К. г 
чтобы вылупились цыплята (серб.). К. из 
освященной в Вербное воскресенье или на 
Вознесение зелени втыкали в первую бороз¬ 
ду или на границе поля; при этом молились 
о хорошем лете (словец.), Начиная сев, бро¬ 
сали зерно через железный (серебряный) 
К. и говорили: «Да е здрава храната като 
креста» [Пусть пища (урожай) будет креп¬ 
кой (здоровой), как крест] (болг.; Ган.Е: 
57).Чтобы удался хлеб, перед выпечкой де¬ 
лали К. из теста на дверях (Метохия). Ко- 
лядники вставали на пасеке в круг на колени 
и топориками изображали на снегу К., что¬ 
бы роились пчелы (укр.). Украинцы Во¬ 
ронежской губ. весной закармливали первый 
раз пчел медом, смешанным с истертой в 
порошок лобной костью щуки (эта кость 
имеет форму К.). Если женщина хотела за¬ 
беременеть, она надевала фартук с несколь¬ 
кими вышитыми К. (макед.). Когда у жен¬ 


щины происходили выкидыши, супруги 
тайно шли к упавшему придорожному или 
могильному К., поднимали его, трижды чи- 



Крест и намогильный сруб в единой 
конструкции. Кладбище в с, Стрельна 
Терского р-на Мурманской обл, 
(Терский берег Белого моря, 1975 г.). 

Фото И. Н. Шургина 

тали «Отче наш» и «Богородицу» и целова¬ 
лись, обняв К., после чего клали или вкапы¬ 
вали его на прежнее место (бел. полоцк.).. 

Значение К. как оберега тесно свя¬ 
зано с символикой закрещивания — нане¬ 
сения знака К. на различные предметы или 
его символического изображения (крестное 
знамение), см. Закрещивать. Осеняли себя 
(или объект, на который направлено дейст¬ 
вие) крестным знамением, начиная или за¬ 
канчивая работу, выходя из дома, отправ¬ 
ляясь в путъ, садясь за стол, отходя ко сну. 
К. изображали: мелом в доме и на хозяй¬ 
ственных постройках в канун Крещения 
(о.-слав.); громничной свечой на Сретенье 
или страстной свечой в Страстной четверг 
(в.-слив., пол.); чесноком в день св. Аюцни 
или на Вознесение (чеш.. словац.); кровью 
жертвенного ягненка в день св. Георгия 
(болг., серб.); тестом в Игнатов день или на 
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Голодную кутью в доме, на домашней ут¬ 
вари, хозяйственных лосторойках (макед., 
болг., укр.); дегтем на воротах (дверях) в 
Страстной четверг или во время эпизоотии 
(рус.) и т. п. Начиная жатву, серпом выжи¬ 
нали в поле К. (словен.). Крест-накрест 
складывали первые сжатые колосья (пол,)* 

Для оберега дома и двора 
изображали К. тестом, мелом, дегтем на во¬ 
ротах или над дверями (о.-слав,). К., начер¬ 
ченный на пепле, не позволял вештицам 
собираться около очага (серб.). Соломенный 
К., вывешенный на двери и окна на Бого¬ 
явление, защищал дом от ведьм и вампи¬ 
ров (серб.). На Крещение утром до восхода 
солнца бросали в колодец деревянный К.; 
выловивший его вешал К. в хлеву или на 
воротах, и ведьма не могла войти во двор и 
навредить скотине (бел. Полесье). 

Чтобы уберечь от ведьм скот, живот¬ 
ным давали хлеб с запеченными в него К. 
из головешек от пасхального костра (пол.). 
Кресты из веток освященной в Страстную 
неделю зелени или из веточек пасхальных 
«пальм» бросали в колодцы или закапывали 
на поле для защиты воды и посевов 
(чеш., пол.). Оберегая зерно от полевых 
вредителей, в основание скирды крестооб¬ 
разно клали два снопа (бел.). В мышиные 
дни болгары насыпали крестообразно зем¬ 
лю во всех углах дома, таким образом «за¬ 
лепляя» мышам глаза (плоедив.). Утром в 
Юрьев день выжинали на ниве знак К. в 
качестве оберега от ведьм, в этот день отби¬ 
рающих урожай жита (пловднв.). 

На Рождество, обвязывая ножки стола 
цепью крестообразно и замыкая цепь зам¬ 
ком, изгоняют из дома нечистую си¬ 
лу (а.-укр.)- Крестом отпугивают демо¬ 
нических существ и зверей, встреча с ко¬ 
торыми опасна или сулит несчастье: черта, 
вампира, русалку, волка, зайца и др. Что¬ 
бы унять бурю, поднимающуюся во время 
смерти и похорон колдуна, в его могилу 
сначала опускают осиновый К., а затем гроб 
(витеб.). Как защита от ходячего покойни¬ 
ка выступает крест в обычае «печатать» 
гроб: делают с четырех сторон заступом 
крестики на свежей могиле, «штобы помер¬ 
ший в повноч и в повдень ни выходив от- 
тулитьки» (могилев., Шейн МИБЯ 2:554). 
Ср. «печатание» могилы в погребальном об¬ 
ряде, когда аналогичное действие исполняет 
священник. 


Чтобы уберечь ребенка от сглаза, 
сербы зашивали К. в пеленки или одежду, 
проводили крестом по лбу и лицу: «Ьсжи 
као !)аво од крста» [Беги, как дьявол от 
креста] (СМР:1Й1); болгары пришивали к 
чепчику младенцев крестовидную кость из 
головы карпа (ею же лечили детскую бес¬ 
сонницу и заговаривали опухоли у детей); 
македонцы рисовали на лбу ребенка кресты 
синей краской, которую мать носила на шее 
в скорлупе ореха во время беременности, или 
умывали и поили ребенка «крещеной водой» 
(кръстсна вода), в которую предваритель¬ 
но погружали К., принесенный паломниками 
из Святой Земли. Как оберег на свадьбе 
выступали заколотые кре<\т-накр<»с.т булавки 
на одежде молодых (руі\). 

К. как защита от града и дождя 
В Сербии, чтобы «отвернуть» градовые 
тучи, на границе села ставили освященные 
деревянные К.; делали К. из бадняка и хра¬ 
нили его под стрехой, а при появлении тучи 
размахивали крестом и говорили: «О, не иди 
чудо на чудо, овамо ]е вепе чудо, овамо ]е 
божнЬни крст» [О, не иди чудо на чудо, 
здесь есть большее чудо, здесь есть крест от 
Божича] (СМР:181); крестики из прутьев 
лещины втыкали в землю, под крышу дома и 
хлева. К. из веток пасхальных «пальм» заты¬ 
кали за стреху от грозы; К. из обгоревших в 
пасхальном костре ветвей устанавливали на 
поле как защиту от молнии (пол.). Во время 
грозы крестообразно складывали во дворе 
хлебную лопату и кочергу или другую утварь 
(о.-слав.). В воет. Словакии считали, что в 
дерево, на котором вырезан К., не бьет гром 
(рлп/л). Чтобы остановить дождь, делали К. 
из соли (с. -воет. Болгария). 

К. как защитное средство от эпиде¬ 
мий устанавливали на перекрестках дорог 
или на границе села (укр., бел.). По свиде¬ 
тельству из Галиции, во время холеры жите¬ 
ли, совершив обход своего селения, закопали 
за околицей четыре осиновых К. При моро¬ 
вом поветрии в Родопах делали маленькие 
К. из плюща и носили их на голой груди как 
оберег; такие же К. ставили над всеми 
дверьми. 

По окончании снования одна из ткачих 
трижды крестообразно ударяла топором в 
землю, чтобы это место стало безопасным 
для людей и скота (босний.). В головах брач¬ 
ной постели вешали К. для защиты молодых 
(Рус. Север). Четыре К., установленные 
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(изображенные) вокруг человека, заменяют 
магический круг (слрб.). Клад, зарытый 
вместе с К,, считается «чистым» и не может 
достаться черту (Закарпатье). 

Крест в магии и гаданиях. Про¬ 
павшую в лесу корову возвращали, поставив 
на перекрестке три рябиновых К ; при этом, 
пятясь назад, произносили заговор (Нов¬ 
город.). Отнимая урожай с чужих полей, 
ведьма (жшпомамкии,а), раздевшись дого¬ 
ла, обходила ннву крест-накрест и обрывала 
колосья с четырех сторон поля (болг,). Что¬ 
бы в добытом ведьмой молоке и масле заве¬ 
лись черви, нужно крестообразно посыпать 
кострой крестец скотины и углы хлева 
(бел.). При насыланни порчи плотники уда¬ 
ряли по первому бревну крестообразно и, 
задумывая кому-либо вред, говорили: «Гак! 
ннхай будиць так!» (бел., Никиф.ППГЪ 
136). На Крещение, коіда священник ухо¬ 
дил, окропив хату святой водой и нарисовав 
на стене К., хозяйка стирала этот К. и об¬ 
водила мелом черту вокруг дома для того, 
чтобы у нее куры неслись, а у соседей нет 
(Чернигов.). Чтобы подучить в свое распо¬ 
ряжение духа-обогатителя (помощника для 
меткой стрельбы), охотник должен был вы¬ 
стрелить в К. (Закарпатье). В Лесковской 
Мораве считали, что если в поле была убита 
змея (дух-покровитель), то необходимо по¬ 
ставить на этом месте деревянный К., что¬ 
бы предотвратить смерть хозяина. В Кра¬ 
ковском юев., чтобы приворожить девушку, 
на перекрестке разводили костер из уложен¬ 
ных крест-накрест палочек и живьем сжи¬ 
гали летучую мышь, ее пеплом посыпали 
девушку. Желая добиться любви мужа, жен¬ 
щина должна была положить в платок, ко¬ 
торым связывают ноги мертвецу, воск с К., 
бывшего у покойника в руках, и щепку с 
могильного К,; все это зашивалось в рубаху 
мужу (Подолия). У воет, славян распрост¬ 
ранено наговаривание любовного заговора на 
кольцо или нательный К. (рус.). Нательный 
К. юл а дут под подушку, чтобы приснился же¬ 
них (нижегород.). Гадая о женихе вдень св. 
Андрея, девушка перед сном складывала 
свой пояс крестом и клала под голову со 
словами: «Живу в Киеві на горах, / Кладу 
хрест в головах; /3 ким шнчатись, з ким 
заручатись, / 3 тим і за руки держатисъ» 
(винкиц,, Вор.ЗНН 1993:19). При гадании 
о замужестве на Еньовлсн (24.VI) девушки 
клали в котелок наряду с другими предмета¬ 


ми К., «чтобы была здоровой пища и сено» 
(воет. Фракия; Ган.Е:32). Во время рекрут¬ 
ского набора вырезали из верхней корки 
свежеиспеченного хлеба К. и бросали его в 
воду; если К. утонет — гадающий пойдет в 
солдаты (бел.). 



К|;ичѵг-«хиигура» на кладбище в с. Хоробичи 
I орадпяікткгц-о рчм Чериитиг.кой обл. 
Фото О. А. 1 срнавскоч (1980 г.) 


К. в народной медицине. Осе¬ 
няя больного крестным знамением, говори¬ 
ли: «Где крст прекрести о, ту и излечи о» 
[Где крестом перекрещено, там и излечено] 
(серб,). При заговаривании проводят крес¬ 
тообразно по полу у порога и по больному 
месту, крестят змеиный укус, рану и т. п. К. 
выстригали на шерсти скота от болезни бед- 
рениіла (серб.)- Медный К., с которым хо¬ 
дили святить пасху, прикладывали к больно¬ 
му месту при коликах (укр,). 
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Различные по функциональному назна¬ 
чению типы К. так или иначе воплощают 
все указанные символические значения. В то 
же время виды К. (обетнъге, надгробные, 
прццорожные, нательные), выступая в раз¬ 
личном ритуальном и обрядовом контексте, 
выявляют различные семантические оттенки 
данного символа в народной культуре. 

Н ат е л ь к ы & К. — неотъемлемый ат¬ 
рибут христианина, который человек полу¬ 
чал при совершении таинства крещения и с 
которым не расставался всю жизнь. Помимо 
К.-телькика. в рус. крестьянской среде бы¬ 
товали также наперсные К., носимые 
поверх одежды на массивных цепочках или 
бисерной тесьме. Являясь репрезентантами 
своих владельцев, кресты иногда разделя¬ 
лись на «мужские» (прямые или расширяю¬ 
щиеся книзу) и «женские» (заостренные 
книзу) (рус. Владимир.), Обмен нательными 
К. составляет часть обрядов кумлсния или 
побратимства (рус. крестовое братство); 
ср. былинные и сказочные мотивы: богаты¬ 
ри обмениваются крестами, конями и плать¬ 
ем (Зсл.ОРМ 2 :282): обмен Котельниками с 
мертвецом приносит герою богатство (РДС: 
381). «Крестовыми» братьями становились 
иногда убийца и его жертва; в случае неча¬ 
янного убийства виноватый кланялся покой¬ 
нику, просил у него прощения и менялся 
с мертвым крестами (орлов.). Нательный 
К. надевали на чучело «кукушки» в обряде 
«крестить кукушку» (рус.). С помощью 
нательного К. знахарь определял характер 
болезни (вологод.) и судьбу больного: если 
опущенный в воду К. почернеет, человек 
умрет; К. больного ребенка с молитвой о 
выздоровлении навешивали на часовенный 
К. (Владимир.). Потеря нательного К. пред¬ 
вещала несчастье или внезапную смерть 
(Владимир.). 

Нательный К. часто носили в сочетании 
с амулета ми-оберегам и (звериный зуб, ко¬ 
готь, наперсток, воск от пасхальных све¬ 
чей, трава Петров крест, змеиная голова и 
т. п.). Апотропейная функция на¬ 
тельного К. выражена в названиях типа чер¬ 
тогон (архангел.). Человек, снявший с себя 
К., становится уязвимым для нечистой 
силы: купальщика водяной утащит под воду 
(в.-слав.); моющегося в бане мог задушить 
или «запарить» банник (рус.); на спящего 
нападают ведъмы-дсш/тшиы (вят.); чело¬ 
века без К. могут до смерти защекотать ру¬ 


салки (в.-слав.); как оберег от русалок ис¬ 
пользуются два К. — один вешается на 
грудь, другой на спину (орлов.); ходячий по¬ 
койник старается сорвать К. со своей жерт¬ 
вы (Новгород.). С помощью нательного К. 
можно вернуть в мир проклятых или обме¬ 
ненных детей — достаточно накинуть К. им 
на шею (ср. архангел, быличку о проклятой 
дочери, которая спаслась от лешего только 
потому, что держалась рукой за К.-тель¬ 
ник). Шутовки и русалки при встрече с 
людьми кричат: «Дайте крест, навек вашей 
буду!» (РДС.621), «Дайты хрестыкЬ 
(Харьков., Зсл.ОРМ*:191). Матери, имев¬ 
шие умерших некрещеными детей, на Трои¬ 
цу раздают чужим детям 12 крестиков, что¬ 
бы «иыхрестьи а и ывесты в царство» своих 
(укр., Зел.ОРМ 2 :234). Нательный К. мо¬ 
жет заменяться символическим изображени¬ 
ем креста. Души некрещеных детей, летая в 
виде птиц, «просят креста»; чтобы они ус¬ 
покоились, нужно осенить их крестным зна¬ 
мением и дать имя (ѵкр. г бел.). Некреще¬ 
ных детей хоронят в местах, где их могут 
«крестить» люди: под порогом — «ходим — 
ногами крест делаем»; под перелазом через 
плетень, чтобы шагающие через них крести¬ 
лись (укр., Зел.ОРМ 2 :72—73). 

Отказ от нательного К. при 
контакте с нечистой силой или при гадании 
равнозначен осквернению икон, распоясыва- 
нию, выворачиванию одежды (ср. располо¬ 
жение К. ниже пояса в костюме ряженого 
хорв. Загорье; надевание К. на спину при 
вызывании дьявола — Рус. Север). Без 
креста кланялись овину и благодарили за со¬ 
храненный урожай (рус.). Желающий стать 
колдуном снимает К. и кладет его под пяту 
(рус., укр.) К. снимают, призывая лешего, 
банника, черта (рус,). Избавиться от домо¬ 
гательств лешачихи можно, надев на нее К. 
и отстегав рябиновой веткой (пинеж.). 

Нательный К., добытый из старой моги¬ 
лы, надевали при лечении лихорадки, испу¬ 
га, нервных болезней (рус.).; он мог заме¬ 
нить икону или Евангелие при заключении 
договора (бед.). Нательные К. — один из 
распространенных видов обетных приноше¬ 
ний (см. Обет). 

Мог оь ные К- (особенно антропо¬ 
морфные конструкции) выступают как суб- 
статут покойника (см. Надгробие). К. дол¬ 
жен, согласно верованиям белорусов, как 
можно более точно обозначать не только 
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возраст, но и пол погребенного; самые боль¬ 
шие К. ставились на могилах стариков, ма¬ 
ленькие — на могилах детей. «Женские» К. 
отличались толщиной. В Шумадии К. на 
могиле ребенка одевали в его одежду. В 
Полесье на К. на женских могилах вывеши¬ 
вали фартуки. У воет, славян могильные К. 
украшали также полотенцами (ср. трансфор¬ 
мацию этою обычая в одном из типов ка¬ 
менных з.-укр. надгробий, имитирующих ду¬ 
бовый К*, обвязанный полотенцем). В 
Сербии (Шумадия), чтобы вернуть челове¬ 
ку здоровье, связывали его ногу или руку с 
К. на безымянной могиле (который осмыс¬ 
ляй ся в данном случае как своеобразный 
«побратим» больного), а если у пего был 
умерший родстыепник-«одномссячник». то с 
К. на его могиле. 

На могилах самоубийц, ведьм, колдунов 
не ставили К. (рус., укр., полес.; это, в част¬ 
ности, грозило засухой). На могилы «по¬ 
рочных женщин» вместо К, полагали «клад¬ 
ки» — лежачие К., сделанные из сломанного 
дерева, или уложенные крестообразно камни 
(шггеб- I Іиі«иф.ППГІ:294). Не ставили К. 
на могиле первого умершего ребенка, чтобы 
могила «осталась неизвестной» и в семье 
больше не умирали дети (серб*, Неготин- 
ская краина). 

Во время засухи вырывали К. с могилы 
висельника или утопленника, разбивали или 
бросали К. в воду (укр., полес.). В Сербии 
К. с безымянной могилы опускали в реку со 
словами: «С неизвестной могилы крест, с 
неизвестной горы дождь» (КСЮ 3:201). 
Человек, стоящий за могильным К. (или си¬ 
дящий на нем), становится невидим для хо¬ 
дячего покойника или ведьмы (укр,, рус.). 
Чтобы наслать болезнь на человека, в его 
след вбивали щепку от могильного К. (сло- 
вац.). Если под порогом девушки зарыть 
кусок могильного К., она не выйдет замуж 
(закарпат,). Три гвоздя из К. с могилы 
двое душ ника, вбитые в дорогу, вызывают 
несчастья, а если К. с такой могилы зарыт 
посреди двора, вся семья вымрет в течение 
года (закарпат.). Под могильный К. девуш¬ 
ка закапывала связанные в узел куски своей 
одежды и одежды парня, которого хотела 
приворожить (словац.). 

Во время приступа лихорадки больной 
должен был бегать вокруг могильных или 
придорожных К., при этом на бегу хватаясь 
зубами за их грани (бел.). При лечении от 


испуга использовали мох с К. на могиле че¬ 
ловека, у которого нет родственников (р-н 
Пинска), 



Крест на ряженом (1972 г.). 
Область Горня Бистра, Славония 


Придорожные, памятные, по¬ 
клонные, обетные, обыденные К. 
имеют статус местных святынь (см. Куль¬ 
товые места, Обыденные предметы). 
Их функции — оберегать посевы от гра¬ 
да (серб.), селения от болезней и засухи 
(в.-слав.), указывать места погребения «за- 
ложнмх» покойников (например, на пере¬ 
крестках дорог или на возвышенностях), 
места провалившихся храмов и зарытых кла¬ 
дов. Обетные (обыденные) К. устанавли¬ 
вали жители села, члены семьи, часто тайно, 
по ночам; на них вывешивали приноше¬ 
ния — рушники, платки и т. п. К подножию 
придорожного К. матъ клала больного «су¬ 
хотой» ребенка и просила об исцелении: 
«Крыжу милостив! / Дай цела на косуи! / 
А ни даси цела на косци — / I [рыми до 
своей милбеци!» (бел.; Никиф.ППП:39). С 
памятными К. в народных рассказах связа¬ 
ны мотивы: чудесного явления (ср. предания 
о «явленных» иконах), за которым следует 
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постройка часовни или церкви; наказания за 
осквернение К. (попытки перенести К. с по¬ 
читаемого места, поместить в баню, в риіу 
или уничтожить его караются болезнью). 
Почитаемые К. могли восприниматься как 
антропоморфные существа (в Гдовском у. 
С.-Петербургской губ. рассказывали о том, 
как большой К. разъезжал верхом на коне 
вслед за свадебными поездами; почитаемый 
на Гомсльщине К. под названием «кимскна 
божа мацер», внешне напоминает человечес¬ 
кую фигуру; ср. укр. название придорожного 
К — хвигури). Всем указанным типам К. 
приписывалась исцеляющая сила: для лече¬ 
ния болезней использовался мох, растущий 
на К., щепки, осколки К., а также выве¬ 
шенные на К. приношения (например, стра¬ 
дающие глазными болезнями вытирали гла¬ 
за рушниками, висящими на обыденном К.) 
и вода, которой обмывали К. 

Придорожные К. могут быть также мес¬ 
том сборов нечистой силы. Согласно пове¬ 
рью из Подолии, ведьмы, чтобы похитить 
звезды с неба, вверх ногами влезают на К., 
стоящий на перекрестке. 
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О. В. Белова 


КРЕСТИНЫ — семейный праздник, 
справляемый в честь крещения новорожден¬ 
ного ребенка (бел. радзглы, хрысшны, ксці- 
ны, зборьтЫі укр. ирщінс (гуцул.), абір 
(с.-зап), болг. сувръ , берът тръпевъ (ка¬ 
толики), С.-Х. крститки, пир у чеш. Ыііпу, 
словац. кгіі'іпі, гаііоьіпік, пол. сНпсту, 
гагіЫпікі. ртшеіла, в.-луж. коз6іпа,~у> кгбігпа, 
кгих'и ктдігаса , н.-луж. кдІа(п)супа< 
лл, %сІп}с). Угощение, устраиваемое в день 
крещения или позднее — через неделю 
(Сербия), месяц или даже год (минск.), не 
менее важно, чем сам церковный обряд, по¬ 
добно тому как свадебный пир подтвержда¬ 
ет венчание, ср. рус. «Новорожденное в 
крещеную веру вводится от хлеба-соли». Бе¬ 
лорусы считают, что без хрэсъбин у ребенка 
будет «пара адна, а ня душа» (см. Душа). 
Часто крестинный обед более обилен, чем 
свадебный пир, ср. бел. «На вяссллі ідуць 
з вачамі, на хаугурм з песнямі, на хрэсьбі- 
ны — с брухам», на нем пьют до «упаду» 
(іюл.). У русских число блюд должно было 
быть нечетным: пять или семь (смолен.). 
Говорили, что если ребенок умрет, то К. и 
будут считаться его свадебным пиром (гуцу¬ 
лы). Угощение было более богатым в честь 
новорожденного мальчика, оно называлось 
тиікі или ѵйіікі ріг у а в случае, если празд¬ 
новали рождение девочки, — женски или 
моли пир (Хорватия). 

На обед зовут кумовьев, близких родст¬ 
венников, соседей, иногда и священника. У 
белорусов, в Мазовше, на Рус. Севере мо¬ 
лодежь не может участвовать в этом празд¬ 
нике; детей не пускали в дом, но они, рас¬ 
певая особые песни под окнами, просили 
«кашки» (смолен., нижегород.). Или, наобо¬ 
рот, крестинный обед устраивался только 
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для «малых» детей (нижегород., Новгород., 
исков., твер.). 

Кум приносит с собой пирог, жареного 
карпа или цыпленка (болг.). Женщины при¬ 
носят в подарок полотно, хлеб, бросают в 
купель васильки, мужчины — деньги (гуцу¬ 
лы), одежду для младенца, угощение, день¬ 
ги для мальчика (смолен-). Приносят водку 
и продукты: муку, горох, яйца, кур, рыбу 
(укр., пол.), вареники; желая матери ново- 
крещенного быть «полной*, как вареник, 
приговаривают: «на тобі паляиицю та затули 
бочки, де були сини і дочки» (укр.). 

К. проходят у всех славян по одному 
сценарию: угощение, пожелания здоровья 
новоокрещенному, его родителям, сбор де- 
неги взаимное одаривание родителей, крест¬ 
ных и повитухи. 

Главное событие обеда у юж. славян — 
называние (серб, каздесше) имени (см. 
Имя). В Полесье И Поозерье обед начинал¬ 
ся с «переливания кумов»: дед новорожден¬ 
ного пил за здоровье внука, недопитую вод¬ 
ку выплескивал в потолок, чтобы младе¬ 
нец высоким рос, то же проделывал и кум. 
Чтобы продемонстрировать, каким высоким 
должен вырасти ребенок, участники обеда 
поднимают, подбрасывают младенца, его 
колыбель или ритуальные блюда (например, 
ложку каит), произнося соответствующие 
пожелания: «Господи Сусе Христе, кашу 
палыми! Штоб моего новорожденного вну¬ 
ка князи-баяри любили, за висок терем 
вадили, вином- меду м паи лк, калачами кар- 
мили, с девками, рибятами!» (орлов., ЖС 
1905/3 —4:398), «дай Бог маму сыну 
простъ да паталка и патпрьч-ивать* (Воро¬ 
неж ). В Белоруссии повитуха скачет по лав¬ 
ке и приговаривает: «На палу рабяткі, пад 
палом лгняткі, в хлеву парасяткі» (могилев.). 

Присутствующие желают счастья и дол¬ 
гих лет жизни ребенку, удачного брака: 
«дождаться зеленого венца» (серб,), «как 
видели под крестом, так бы видеть и под 
венцом» (смолен.) Произносят здравицы 
родителям, кумовьям и всем гостям: рус. 
«Пусть Бог дает отцу и матери счастливую 
долю, а дитю и боле — себе на утеху и лю¬ 
дям на славу!» (смолен.. Наум.ЭД:87). 

У воет, славян кумы и мать взаимно ода¬ 
ривают друг друга полотном, кум дарит так¬ 
же и деньги: «Кума куму — холецшу, а кум 
куме — гіалцшу», у болгар куму дают руба¬ 
ху, носки, полотенце, повитухе — чулки. 


Гости дарят ребенку ульи, пчел (полес.). 
Повитуха обходит всех с тарелкой, собирая 
деньги «на ножик», «на цветок», «на хлеб», 
«на мыло», «на соль» (пол.), «на мыло», 
«на зубок» (рус. смолен.), которые идут от¬ 
части ей, отчасти роженице. Повитуха в на¬ 
граду раздает гостям по квитке (правобе¬ 
режная Украина, Покутъе). Собранные с 
гостей деньги кум отдает матери для ребен¬ 
ка и говорит: «От нас столько, от Бога боль¬ 
ше» (серб.) или «Ііід мене мало, від Бога 
білысе» (укр ). 

У юж. и воет, славян главное блюдо на 
обеде — пирог (серб, пита, погана, тСани- 
ца, укр. гуцул, кумскі колачг). который пе¬ 
чет кума или свекройь и гости, на него и 
собирают дары для ребенка, эго называется 
кръет на дитсту т состоящий в основном 
из тканей и одежды (болг,), у русских вты¬ 
кают деньги в пирог и желают младенцу: 
«Стоять ему и бодриться, как деньга торчмя 
торчит* (івер ). Пеклись и специальные пи¬ 
рожки из овсяной муки — ксттшнчцкы (ар¬ 
хангел.), Важными блюдами были также 
бобы, фасоль, вареные фрукты (укр.). 

У воет, славян и словаков важное блюдо 
на крестинах — каша, о ритуальном значе¬ 
нии которой упоминает русский «Цветник» 
(XV в.): «бабы каши варят на собрание 
роженицам». Кашей- «пересолом*, густо по¬ 
сыпанной солью, хреном, перцем, заправлен¬ 
ной медом и уксусом, угощали отца ребенка, 
чтобы он проникся мыслью, как его супруге 
было несладко рожаті> (в.-слав., Владимир. 
сброд), или разбивали у него на животе гор¬ 
шок каши (Чернигов.). Кашу раздавали всем 
присутствующим, надевая черепки от горш¬ 
ка на голову всем участникам с пожеланием: 
«о, щоб у тибе на лета (т. е, в течение года) 
каша была» (гомел., ПА). Кашу надо есть 
быстро, чтобы ребенок рано начал говорить 
и ходить. Гости обязаны съесть всю кашу 
без остатка, иначе крестник будет рябой 
(рус.), у словаков тоже полагалось съесть 
все «от края до края»; если разливали вино, 
дети должны были слизать его, чтобы вско¬ 
ре были новые К. Диалоги на крестинах на¬ 
поминали свадебные: гости жаловались, что 
каша «горька, и кисла, не солона», на что 
бабка отвечала: «Целуй жонку почаще в 
уста, будет каша не горька» (смолен.). 

В Белоруссии вносили кашу ряженые 
(«цыганы», «доктора», «офицеры»), прихо¬ 
дил также «аист» («бусел»), поздравлял с 
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рождением ребенка и обещал принести 
новых младенцев (минск.); у словаков в 
конце обеда крестные тоже рядились в 
маски, 

На Украине и в Белоруссии обед закан¬ 
чивался тем, что повитуху возили на боро¬ 
не, а затем она (или кум) угощала всех в 
корчме (у зап. славян и гуцулов угощение в 
корчме предшествовало К.). В Маэовшс это 
были так называемые роіокпіпу. К. могли 
продолжаться три дня, На второй или тре¬ 
ти й день устраивал исьзлкеки или/долилва- 
те рук (укр. , смолен., Ярослав.): смолен. 
хмелины, укр. бел. лолрестпшш, укр. про- 
дирипи, очѵдерипи, бел. праксцинхи, сло- 
вац. ѵаска. ічиігка, пол. роргшѵту. на 
третий день — укр. потру сини, смолен, му- 
ров ины, бел. муоаяинки, на которых смыва¬ 
ется «святой мур» (миро). 

Лит.: Рус.:685-701; Наум.ЭД; Зел.ВЭ:322- 
327: Даль ПРН:401-404; Бог.ВТИИ .249- 
250: М алии . С МО .240 — 24 і. 1Ѵ*БЧ 2:52-59; 
Ив.ЖПЮО; Кух.РЗАБ:49-79; Гавр.КЯДК: 
135-175; ИМЮБ 1985/11:120-123; Марин. 
ИП 2:497; СЕЗГІ 13:57; 1921/22:102; Треб. 
ПДСК:126-!35; Б*у120\У;Ш; ІЬ*.ММ98- 
234; ЬЫ 1978/62:203-204; 2^АК 1885/9: 
31; РАЕ: тара 481^186; ВагШБ:15; Ѵесл. 
и'БМАС: 446-447; 88А 9:168. 

Г. К Кабакова 

КРЕСТНЫЕ РОДИТЕЛИ» кумо¬ 
вья — духовные восприемники, лица, всту¬ 
пившие в духовное родство. По отношению 
к детям они крестные родители (с,-рус. бо- 
жат(*ка), божуха. купмъщик(-\±а), вос~ 
приемщик, укр. хрсщсні (батько и млти), 
лемк. б инк панамка, -о. мл мча. нянько, 
с.-х. чакав . с угнал, сутла, чеш. ктусН(и). 
ктозка, пол. (о/сіес, таіка) сЬг2С5Іпу(-а). 
кто$, ктпска, іггутасі (Мазуры), уста- 
ревш. кигпо, кито(г 2 е, н.-луж. ктб^(-а), 
в. -луж. ктоіт, словац. ктоі'ег, словац., 
в.-луж. 6то!га. словен., с.-х,, бол г. куми- 
ца, болг. кум, к ума іи ин, кръстиик(-иа), 
ю.-болг. калтаиш, нункѵ, макед. кръсти- 
тельт. кумът към хръщеникътп, словен. 
%д*(-и), Ьоіэг и кумовья по отношению друг 
к другу и к родителям ребенка. Ребе¬ 
нок-крестник называется рус. дкал. крсще- 
ник, укр. тре.щуниь\ фін?. т філин (карпат.), 


с.-х кулгче, пол. сііггеыіак, и.-луж. ктдШк. 
Б-луж. Ьтс?Ггі&, тді(к). У сербов различа¬ 
ют четыре вида кумовства: «мокрое», то 
есть «крестное кумовство», два «сухих»: 
«венчальное» и «стриженое» кумовство, т. с. 
возникающее в процессе обряда пострижин, 
и одно заключенное «в неволе» из сообра¬ 
жений безопасности. Самым важным при 
этом остается крестное кумовство, оно счи¬ 
тается религиозным («верским»), в отличие 
от других, которые заключаются по дружбе 
(<< пр и]ате. ьс ко »). 

Выбор кумов определялся разными об¬ 
стоятельствами, Так, у сербов и болгар ку¬ 
мом часто становится посаженый отец 
чани кум). У болгар и сербов, в соответствии 
с так называемым кумовым правом, кумов¬ 
ство наследовалось по мужской линии. Но 
это происходило только в том случае, если 
два первых опыта кумления были удачными 
(например, венчальное и крестное кумов¬ 
ство), в противном случае кумовство можно 
расторгнуть. Сербская поговорка гласит: 
«Умрет крестник, кончится и кумовство». В 
Черногории эти три функции кумовства ис¬ 
полнялись тремя разными людьми. 

Иногда кумов выбирали среди родствен¬ 
ников, иногда среди соседей, друзей, чтобы 
расширить круг социальных связей. Дабы 
избежать конфликтов с кумом, сербы стара¬ 
лись приглашать ею издалека и не брать в 
кумы соседей. Но такой расчет имел и свою 
негативную сторону: возможности выбора 
брачного партнера тем самым сужались, так 
как духовное родство было препятствием 
для брака. Так, рус. «Кормчая» запрещала 
браки между «духовными» родственниками 
до седьмой степени. В Полесье запрещено 
было крестить детей «накрест», т. е. крес¬ 
тить детей своих К. Запрет вступать в брак 
мог распространяться и на тех, кто был ок¬ 
рещен в одной воде (Болгария, Михайлов- 
градский окр.). 

В крестные старались приглашать людей 
состоятельных, имеющих более важное со¬ 
циальное положение, обладающих высокими 
моральными качествами, без физических не¬ 
достатков. Хотя иногда рассуждали и иначе: 
бедный крестный — здоровый ребенок, бо¬ 
гатый крестный — ребенок рано умрет 
(Польша, Люблин ). Поляки считали, что 
ребенок больше походит на крестных ро¬ 
дителей, чем на родных (Мазовше). По¬ 
ложение и возраст не всегда имели значе- 
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нис, так, у словаков крестить мог и шести¬ 
летний мальчик. У сербов кумом мог стать 
человек другой веры, например католик 
крестил православного ребенка и наоборот. 
Иногда старались позвать в К. р. тезок ро¬ 
дителей (Воронеж., нижегород.) или потенци¬ 
альных тезок ребенка, т. е. тех, у кого были 
именины вдень крестин младенца (кадуж.). 
Количественный и половой состав кумов 
тоже различен. Так, к мальчику приглашали 
кума, к девочке — куму (ярослав., семей - 
ские Забайкалья, словац,) или к мальчику 
пару, а к девочке только куму (Коми). Чис¬ 
ло К. р. зависело от положения семьи: к вне¬ 
брачному ребенку шла только одна крест¬ 
ная, а к другим детям по 2—6 К. (Польша). 
В правобережной Украине было также не¬ 
сколько пар К. р. (3 -5); число их иногда 
доходило до в—10 (чехи), 15 (Покутье), и 
даже 20 пар (гуцулы), но основные обязан¬ 
ности возлагались при этом на старших, 
«перших», кумов (панаш ки) г 

Отец (редко баба-повитуха) с хлебом и 
солью или блюдом из орехов и изюма (болг.) 
идет приглашать в кумы. В Косове он при¬ 
ходит с пирогом, на котором лежит сахар и 
букет базилика для крестных, с раки ей или 
вином; в Гевгелии он целует куму руку и го¬ 
ворит «С Божьей япмпщъю думаем окрес¬ 
тить в воскресенье» (Трего.ПДСКіШ), ср. 
рус. «пришел просить Бога и вас на кресть- 
бины до нас!» (курск., Наѵм.ЭД:75), бел. 
«Мая Катрина сламала ногу (разсьшал&сь, 
приехала с Риги), дал бог сына (дочку), так 
ни ял'кажнця ввясци в хрисціякскую веру» 
(витеб., ЭС 1854/2:148). 

Бытъ К. р. почитается большой честью. 
І оворндѵі, что тот, кто на «этом» свете не 
крестил детей, на «том свете» будет «вос¬ 
принимать» лягушек (болг.). И наоборот, тот, 
кто окрестил за свою жизнь сто детей, по¬ 
падет в рай (серб.). На «том свете» крест¬ 
ники защищают от чертей своих воспри¬ 
емников, при этом считается, что маль¬ 
чик проворнее приходит на выручку, чем 
девочка (Харьков.). Крестный тоже будет 
защищать своего подопечного от чертей 
(Зіюнсгиое). Отказаться от приглашения 
считается грехом, как поется в сербской пес¬ 
не, в случае такого отказа «отужаса сотряс¬ 
лась земля», но бывают и исключения. Во 
многих традициях беременная женщина не 
идет в кумы, иначе у ее крестника будет 
тяжелая жизнь или он вскоре умрет, или 


умрет его мать (Силезия). Не может бытъ 
кумой и женщина во время месячных очи¬ 
щений, иначе у ее крестника-мальчика тоже 
будет «на рубашке», а у девочки подолгу 
будут длиться регулы (полес.). Такая жен¬ 
щина способна уничтожить силу церковного 
крещения, как это происходило у старове¬ 
ров: после того как такая женшина пересту¬ 
пила через младенца, они крестили его зано¬ 
во по своему канону (архангел.). В крайнем 
случае она могла положитъ на ребенка се¬ 
ребряную монету и пожелать: «Я не чистая, 
а ты будь чист, как серебро» (ба нате кие 
болгары). Старались не братъ в кумы без¬ 
детных людей (смолен.), разведенных, пья¬ 
ниц (пол.). 

Кума несет ребенка в церковь (укр.). В 
Герцеговине ребенка несет кормилица, а 
принимает кум. Во время крещения ребенка 
держит кума (укр.), сначала повитуха, а за¬ 
тем бажатка (олонец.), старший кум (лу¬ 
жичане), по очереди все крестные (Коло- 
мыя) или в зависимости от пола ребенка: 
кума — девочку, а кум — мальчика (пол,). 

К. р. — самые важные участники креще¬ 
ния, на них лежит целый рад материальных 
и моральных обязательств. У сербов кум с 
согласия родителей или без оного дает имя 
крестнику, но объяшіяет его только на обе¬ 
де. Повсеместно кум оплачивает крещение, 
дарит подарки снящекнику (курицу, пирог и 
вино — болгары-католики), покупает крес¬ 
тик, кума приносит в подарок крестильную 
рубашку или ткань: с,-рус. крестильное. 
риза, риамик: прием (старообрядцы Урала), 
укр. крыж зло, плащик , слабо , хрецщк. 
уоіеѵч. покриуеуь. бел. крыжм а, мягпдік. 
пол. йгіуітпо, диал. ейгузгегоп^а, болг. миро 
(полотно, в которое пеленают младенца), 
или рубашку и чепчик (пол ), одеяло (болг ). 
К. р. также приносят на крестины хлеб, вы¬ 
печку, иногда курицу и яйца. Деньги, пода¬ 
ренные крестнику на крещение, называются 
пол. диал. (іа)іѵіагагек, іѵіагапі с\ ш^сіск. 
Среди других подарков: кусок хлеба, сахар, 
игла с ниткой, ключ, ложка, книга, бумага, 
перо, столярный инструмент, мирт, четки, 
иконка, мыло (пол.). У гуцулов дарят (или 
обещают подарить) и дорогой подарок: овцу, 
коня, ягненка, теленка. Если крестный не 
подарит крестнику рубашку, тот и на «том 
свете» будет голым. Иногда устраивается 
отдельный гтруздніік, на котором происхо¬ 
дит это одаривание (сев. Болгария). 
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Через полгода, год родители носили 
крестным угощение, а те в сюю очередь ода¬ 
ривали своих крестников (укр. отчест¬ 
воватъ. отпеть). Впоследствии то же самое 
делали сами дети на большие праздники: 
Пасху, Рождество. Крестные дарят подарки 
на именины, когда ребенок идет в школу, к 
первому причастию, на конфирмацию. 

Дети спрашивают благословения у крест¬ 
ных накануне свадьбы (ярослав.). Крестные 
иногда подбирают пару своему крестнику 
(с.-рус.), они всегда почетные участники 
свадьбы (Урал), дарят самые дорогие по¬ 
дарки (словаки, болгары), Крестник устраи¬ 
вает накануне свадьбы угощение для кума 
(болг. кумова вечеря, хранена на кръетник, 
я акумтне на кум), на свадьбе крестница 
делает своей крестной и ее мужу самые цен¬ 
ные подарки (Заонежье). 

Крестные несут также и моральную от¬ 
ветственность за своих духовных детей: до 
совершеннолетия их грехи падают на ро¬ 
дителей и крестных (Урал). Обязанности 
крестных не прекращаются и по смерти 
крестников. Так, крестная мать кладет в 
гроб ребенку яйцо, чтобы душа, покидая 
тело, могла с ним играть (Закарпатье), да¬ 
рит полотно (словаки). 

От поведения К. многое зависит в судь¬ 
бе крестника. Например, по воду для кре¬ 
щения кум идет без коромысла, чтобы 
крестник не был горбат (псков., белгород.). 
Идти в церковь надо быстрым шагом, что¬ 
бы ребенок быстро рос; крестным нельзя 
мочиться по дороге (пол., еловаго). Если 
допустят ошибку во время крещения, ребе¬ 
нок станет лунатиком (луж.); если забудут 
имя, данное попом, у крестника будет пло¬ 
хая память; если запнутся — ребенок будет 
заикой (Владимир.). Если по окончании кре¬ 
щения К. р. сразу сядут, ребенок будет се- 
дун (брян.). Если напьются за обедом, ре¬ 
бенок будет пъяницей (полес.), по той же 
причине нельзя по дороге заходить в корчму 
(ггол.). Если старшая кума будет разговари¬ 
вать по дороге, ребенок будет злым и плак¬ 
сивым (наоборот, в Полесье всячески поощ¬ 
ряется разговорчивость крестных: крестник 
будет хорошо говорить); если крестный 
встанет ногой на колесо, крестник будет 
пьяницей и будет «кру/кыца» (Закарпатье); 
если обернутся, возвращаясь из улркви, ре¬ 
бенок скоро умрет (пол., Хелм). Кума долж¬ 
на быть в хорошем настроении; ей следует 


подпрыгнуть с ребенком, чтобы он быстрее 
рос (Словакия). 

Несмотря на осуждение церковью вне¬ 
брачных детей, считается большой удачей 
стать их крестным. Это принесет богатство, 
если надеть на себя пояс с зашитыми мо¬ 
нетами (укр.). Поэтому крестный, отправ¬ 
ляясь на крещение, опоясывается обротью, 
чтобы везло со скотом (укр., Покутъл); 
крестная прячет за пазуху перья, чтобы ве¬ 
лась птица (укр.). В Мазовше полагают, что 
у девушек-крестных будет хорошо растилен, 
а у парней — вестись кони; девушка быстро 
найдет хорошего жениха (укр.). Если де¬ 
вушка в первый раз окрестит девочку, она 
отнимет у нее удачу (москов.). Вообще, счи¬ 
тается лучше иметь первым крестником 
мальчика (пол., укр.). 

Встречные кумы. Кумовьев меня¬ 
ют только в случае, если дети в семье уми¬ 
рают один за другим (о.-слаа), когда нет 
удачи (укр.. морав.), когда в семье рождают¬ 
ся только дочери (серб.), если у самого кума 
нет детей (болг). Родители просят окрес¬ 
тить ребенка первого встречного на пути, на 
перекрестке или у церкви. Этот обычай на¬ 
зывается у сербов случено куметео , кум - 
стап на сргНу или кумство на раскрепили. 
Сами крестные носят название сгпричегшх 
(стрітпенни. сттірішни), нагольных, вагаль¬ 
ных кумое, кумое з дороги (укр.), збожжих 
кумов (внтеб-). Нищие (Лодзь, поляки над 
Рабой, бел.) т могильщики (Краков), боль¬ 
ные, убогие (укр.), иноверцы (например, 
турки), безгрешные подростки, часто брат и 
сестра (иолып.), тезки родителей (Влади¬ 
мир.. Воронеж,), брат отца и/или сестра 
матери (укр.) тоже могли остановить смерть. 
Ребенка кладут на перекрестке, и первый 
встречный кидает на него монету, дает ему 
имя и стрижет, становясь тем самым крест¬ 
ным (с.-воет. Босния). Или мать выносит 
ребенка на перекресток и говорит: «Крес¬ 
тим тебя во имя Бога и св. Иоанна» [Ку- 
мим те богом и светим рваном]. Первый 
встречный, т. е. божий посланец отвечает ей: 
«Примам бога от светог ]ована» (Шума- 
дия). В Косове прохожий должен повернуть 
выставленную на перекрестке колыбель с ре¬ 
бенком головой на восток и сказать: «Живи 
ради Бога и пусть тебе имя (...) принесет 
удачу». 

Кумов можно сменить с помощью сим¬ 
волической продажи ребенка в случае его 
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тяжелой болезни, чтобы спасти от смерти. 

Такие кумы называются укр. одкупж, 
закупні куми, куповеша маши, э.-брян. 
закуплен ин матъ. Настоящие крестные 
(прохані куми) при этом теряют все права 
(укр.). 

«Стриженые» кумы* После кре¬ 
щения следующим этапом становится риту¬ 
альная стрижка ребенка, иногда она проис¬ 
ходит сразу после крещения, если дети в 
семье постоянно умирают (Косово Поле), 
но обычно в год, в три или пятъ лет. Обя¬ 
занность первый раз постричь ребенка, 
как правило, возлагается на крестных, ср. 
серб, термины шиилано кумство; шишапи 
кул((а,) — человек, который стрижет ребен¬ 
ка вместо крестного, стрижены кум. За 
стрижку кум получает подарки от родителей 
(рубашку и оружие), а сам одаривает ребен¬ 
ка шапкой, венцом, иногда овцой. «Стриже¬ 
ный» кум становится членом семьи, у му¬ 
сульман Боснии и Герцеговины его статус 
даже выше, чем у «венчального» кума. Та¬ 
кого рода кумовство может быть установле¬ 
но между людьми разной веры, например 
христианами и мусульманами. Такое ку¬ 
мовство не наследуется и прекращается со 
смертью крестного или крестника, 

У славян К. р., особенно крестный отец, 
почитаются больше, чем родные, ср. укр. 
«Куми рідііішн, чем брати», «батьки суд- 
жені. а кум и кума люблені», серб. «Первый 
Бог, а затем кум» («Прво Бог па кум»), 
«Кум почитается на земле, а Бог на небе» 
(«Кум се пошту*? на эем;ьи, а Бог на небу»), 
В македонских деревнях кума называют 
св. Иоанном. 

Крестник боится проклятья крестного, 

так как оно, как полагают, всегда исполня¬ 
ется. Перед кумом падали на колени, цело¬ 
вали землю и снимали шапку, «как перед 
иконой». Уважение полагается и всей его 
семье: «И кумову забору надо сказать доб¬ 
рое утро»; в знак уважения, проходя перед 
его домом, крестник обнажает голову. В 
Хорватии верили, что если причинить вред 
дому крестного, дьяволы погубят твое хо¬ 
зяйство (Кордун). В одном болгарском тек¬ 
сте рассказывается о грешниках, наказанных 
за непочтительность по отношению к роди¬ 
телям, брату и куму: первый в пламени до 
колен, второй — до пояса, а третий по плечи 
(Неврокопско). 

Кумовство создает нерасторжимые свя¬ 


зи и между крестными родителями и крест¬ 
никами, и между кумами, недаром о людях, 
с которыми не хотят иметь дел, говорят: 
«нам с ними вместе детей не крестить», 
Сексуальные отношения между кумами 
строго запрещены; иногда им запрещает¬ 
ся даже сидеть рядом за столом ( укр.) 
Нарушение запрета считается тяжким гре¬ 
хом, который дурно отразится на здоровье 
крестника, ср. укр. «кум з кумою понннн: 
жити, як брат з рідною сестрою». При этом 
поговорки гласят иное: рус. «Не кума коли 
под кумом не была», бел. « аще кум куму не 
ебе, не будет у небе», пол. кит кишу 
те 5Іиш г іо ро ^тіегсі тизі». Если же кум с 
кумой вступили в половую связь, бабы об¬ 
ливают их водой из колодца (петлрбург.) 
На «том свете» кума за это преступление 
будет лежать меж двумя боронами, кипеть е 
огне (укр,). Известны многочисленные пре¬ 
дания о возникновении «кумовых» озер на 
месте, где согрешили кумы (укр.), о пре¬ 
вращении кумов в камни (пол.). Мотив за¬ 
претной любви постоянно встречается и е 
песнях, исполняемых у воет, славян на крес¬ 
тинах. Кум в этих песнях превращается е 
цветущую рожь, а кума в калину (укр.). 

Лит. : Листона Т. А. Кумовья и кумовство е 
русской деревне // СЭ 1991/2; Наум ЭД; Браг 
ДР:88; ЖС 1998/2:20; ПЗП272-274: Сум- 
цов Н. Ф. К истории развития понятий наро¬ 
да о нравственном значении кумовства // КС 
1389/10; Зел.ОРАГО:29 1 б59,1099 І 114б; Бог, 
ВТНИ:262; Гршіч. 4:323; МУРЕ 1918/18: ЮЗ- 
120; Кѵэ.ДЗВ 1:44-59; 188-198; Сер*.ПЗ 
152-155; Ив.ЖПК:36, I аир.КЯДК. 115-135 
СбНУ 1914/29,177; ГЕИ 1957/2-3.505,506 
1 Істр.ЖОГ:264— 266; МиЬ.ЖОП:173; СМР 
188-189; ША 16:911; Треб. ПДСК: 128-135, 
Г« н ч е в С. Кумство у българите / / ИЕИМ 
1974/15:89-111; Сборник БАН, София, 1940/34: 
178; Телб.БББ:216; Сагеу РЕК:44,73; ГіІ.РЗБ 
104; Оѵог.2К:33-34; ЕА5:40-41. 

Г. И Кабакова 

КРЕСТОПОКЛОННАЯ НЕДЕЛЯ 

третье воскресенье и четвертая неделя Вели- 
кого поста. Название связано с церковной 
практикой, когда в конце воскресной утрени 
из алтаря на середину церкви выносят Жи¬ 
вотворящий крест, который остается там 
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всю неделю до пятницы и является объек¬ 
том поклонения. Христианская практика 
легла в основу ряда народных названий и 
обычаев 4-й недели Великого поста, ср. 
серб. /Срсту поклона. Крступоклоьъена не¬ 
дели ‘3-я или 4-я не деля /воскресенье Вели¬ 
кого поста’, рус. Крестопоклонная неделя, 
укр. диал. Поклон на неделя Ч-я неделя по¬ 
ста, когда в церкви бьют поклоны’, а также 
названия типа полес. Хростнан неделя, 
Хрэси,ова неделя, Крыжоеа неделя , укр. 
диал. Перекроена я неделя, рус. диал. Крее- 
тиии неделя и под. Крест, положенный в 
церкви, крестьяне обычно украшали цвета¬ 
ми; в пятницу, после возвращения его в ал¬ 
тарь, они собирали цветы и впоследствии ис¬ 
пользовали их в лечебных целях, купали в их 
отваре детей. 

К. н. — срединная неделя Великого пос¬ 
та, поэтому в ее названиях присутствует и 
тема середины поста, ср. серб. Средопосна 
неде.ъа, болг. Ср^допос/цнл неделя, рус. 
Средопостпая неделя, рус. диал. Усередпая 
неделя, пол. РЫрозІпу іуЖхіаі, словац. 
Раірохіги і педсѴа, словен. 5ге<іс^о$іпа педеіа 
и под.» а также названия, соединяющие 
обе темы: тему креста и тему середины 
недели, ср. названия типа Срслокрсстная 
неделя. Середину поста отмечали в среду 
на 4-й неделе Великого поста (ср. Средо- 
постье). 

2-я, 3-я, 4-я и 5-я недели Великого 
поста, а также иногда их воскресенья, в 
га. -слав, традициях могут получать названия 
типа серб. Гл у опа, Глуха, Гл у во, Глушна 
недела, хор в. С/кіпіса, а также пол. силез. 
С/ис/іо. вероятно, по связи с евангельскими 
эпизодами изгнания из бесноватого «духа 
немого и глухого» и исцеления глухонемого 
(Мк.Ѵ11:32— 35; ІХ:21— 25). Тема глухоты 
присутствует и в богослужебных текстах 
5-й недели Великого поста. Сербы верили, 
что человек, ни разу не чихнувший на «глу¬ 
хой» неделе, не доживет до следующего 
года. Чихнувшему желали: «Здраво глувна, 
средне цветни» (СЕЗб 1963/76:204, Вое¬ 
водина). Ср. в этой связи чеш. название 3-го 
или 4-го воскресенья Великого поста Ку- 
сНаипа педеіе. Чехи считали, что человек 
проживет столько лет, сколько раз чихнет 
на этой неделе. 

В чеш. и словац. языках известны на¬ 
званых типа чеш. ОгизеЬпб (ОгиіЬадІпа) 
пейеіе, ОгигЬадІпісе, словац. ОгиіоЬпа ле- 


деіа, относящиеся к 4-му воскресенью Ве¬ 
ликого поста и имеющие неясную этимоло¬ 
гию. В этот день, в частности, имело место 
ьАгиіепі детей, т. е. кумовство, когда под¬ 
ружки устраивали угощения вскладчину. 

Лит.: Тарасьев // РЬ5:170 — 177; Агапкина // 
Славяноведение 1996/3; Вал. КД; Каб.ДР:114, 
134. 

Т. А. Агашина 


КРЕЩЕНИЕ — церковный обряд, при 
котором крещаемый путем погружения в 
воду или обливанием очищается от всякого 
греха и получает крестное имя. К. — первый 
и важнейший этап социализации ребенка. В 
случае смертной опасности К. совершается 
по сокращенному чину и даже мирянами. 
Так, повивальная бабка может окрестить 
ребенка в первые минуты жизни, облив его 
святой водой и надев на него свой крест, в 
таком случае ребенок, даже если он умрет 
до церковного крещения, может быть по¬ 
хоронен как христианин (Закарпатье). 
К.» осуществленное такими бабками -«кре- 
щалъницами». могло быть и единственным 
(Коми). К. было иногда и заочным: свя¬ 
щенник читал молитву над шапкой, чепчи¬ 
ком (ср. Головной убор) или рубашкой, и 
тогда ребенок считался крещеным (бел., ка¬ 
луге.). Случалось, что крестили и после 
смерти: поливая водой с распятья и нарекая 
имя; подобный ребенок назывался пѵлиоан- 
цслі (Карелия). Такое срочное К. у сербов 
носит название малы крст (племена Кучи, 
Васоевичи) и дополняется впоследствии цер¬ 
ковным К. (см. также Дети некрещеные). 

Хотя по каноническим правилам пред¬ 
писывается К. на восьмой день, детей в 
разных этнических и конфессиональных 
традициях крестят иногда в первый же день, 
но чаще на третий, седьмой или десятый, 
а порой и позже, в месяц (серб,). К. мог¬ 
ло откладываться и до трех, шести меся¬ 
цев, до года (Черногория и Герцеговина), 
двух лет (старообрядцы Датгалии) и даже 
больше: в племени Кучи крестят и в 20, и а 
30 лет. В последнем случае медлительное]ь 
объясняется представлением о том, что не¬ 
крещеный ребенок быстрее растет (серб.). 
В некоторых сектах К. принимали также во 
взрослом возрасте (например, у баптистов), 
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а у старообрядцев-стран шікои таинство К. 
совершалось перед смертью. 

Как правило, крестят в воскресенье или 
другой праздник, но не в день родового 
праздника «славы». Если ребенок родится 
под пост, ждут мясоеда. Считают, что, если 
ребенка, появившегося на свет в мясоед, 
окрестить в пост, он скоро умрет. Но если 
ребенок родится в канун «славы» или Рож¬ 
дества, его крестят немедленно, чтобы он не 
встретил праздник некрещеным (серб*). В 
«поганые» дни (см. Святки) детей не крес¬ 
тят (13 л а гое вг рад с кий окр.). Крестить ста¬ 
раются утром, чтобы ребенок хорошо рос, 
или вечером (Витебск ), в «хорошие» дни: 
воскресенье (ішл., мри карпат.), вторник, 
четверг, субботу (прикарпат,). 

К. происходит обычно в церкви, изред¬ 
ка дома у ребенка (например, серб. Кучи, 
с..-рус ) или у попа (гуцулы), а иногда заоч¬ 
но. Выбор места во многом зависит от кли¬ 
матических условий (зимой крестят дома, а 
летом — в церкви, архангел.), от удаленнос¬ 
ти от церкви. 

Обряд начинается с приглашения в кумы 
(см. Крестные родители). Кумы приходят 
в дом к крестнику с хлебом и водкой, по¬ 
здравляют родителей. Кум с водкой обходит 
вокруг хаты, чтобы мальчика в будущем лю¬ 
били девушки, а девочку — парни (волын.). 

Перед уходом в церковь повитуха стелит 
на пол или на стол кожух и кладет па него 
ребенка, завернутого в отцовскую рубаху, с 
пожеланием: укр. «щоб добре росло і щаслк- 
ве було» Кумы «выкупают» у нее ребенка, 
бросая на кожух деньги. Затем втроем они 
поднимают кожух с ребенком вверх. Или 
крестная сначала кладет ребенка под печь, а 
затем обносит его кругом стола (гроднен.). 
Перед К. повивальная бабка купала ребенка 
в проточной воде: «Как с гуся вода, с тебя, 
младенец, сойди вся худоба, все скверные 
слова! Подите, уйдите в чистые поля, в 
темные бора, на буйные ветра!» (смолей,, 
Наум,ЭД:79). Повитуха подносит три кус¬ 
ка подсоленного хлеба младенцу и родите¬ 
лям, два из них отдадут священнику, а тре^ 
тий принесут домой и спрячут за иконой 
(нижегород.). Она передает ребенка крест¬ 
ному, наказывая: рус, «Бери некрещеного, 
привези посвященного!», укр. «даем вам 
рождение і молитвен не, нам принесітъ хре- 
щепе» Или крестные говорят: укр. «беремо 
поганина, принесемо христіинкни». пол. 


«2.аЬіегиіпу іусЫака. рггупіезіету ѵѵаіл Ро- 
Іака» (Лодзь). 

Многие меры охранительного 
характера принимались при отправке 
в церковь. Женщины срывают шапки с 
мужчин и бросают их на воз, «чтобы ребе¬ 
нок был тихим и люди его не оговаривали» 
(бел.). В доме на окно, так же как для по¬ 
койника, ставят стакан воды (курск.), на 
пороге кладут нож, топор, уголь, или иглу 
(для денпчки), чтобы защитить от сглаза 
(укр.. чеш.), закрывают печь заслонкой (по¬ 
ле с.). У сербов мать мажет ребенка углем по 
лбу или бросает ему вслед ком земли, повто¬ 
ряя трижды: «Как земля далека от неба, 
чтобы так далеко и от моего ребенка остава¬ 
лось всякое зло, несчастье, погань и плач» 
(Тре6.ПДСК:132). Ребенку и крестным пе¬ 
ред отправкой в церковь дают и другие обе¬ 
реги от нечистой силы: вешают на ше:-оМе¬ 
шочек с чесноком, глиной от печи, углем, 
собачьим калом (гуцулы), три прута из ве¬ 
ника (бреет), гвозди (болгары-католнкн). 
Чеснок дают и куму. Кум(а) несет хлеб с 
солью (пол., бел.), который иногда бросает 
на перекрестке дорог или с моста. 

В церковь новорожденного несет попи- 
туха (рус., укр., пол., серб.), изредка мать, 
которая перед церковью передает младенца 
повитухе (Хомолье), или же кума или стар¬ 
ший кум несут в церковь, а младший — до¬ 
мой (Лужица). В Герцеговине младенца не¬ 
сет кормилица, а принимает после К. кум. 
Родителям, особенно матери, не прошедшей 
обряда очищения, не разрешается идти в 
церковь; в Галиции и в Польше подарок свя¬ 
щеннику несет отец. Если ребенок слаб, его 
крестит в церкви одна повитуха без кума 
(Шум адия). 

Будущее младенца предсказывают по 
погоде и по тому, что случится в пути. Если 
лошадь распряжется, ребенок будет упря¬ 
мым, если пойдет дождь или снег — бога¬ 
тым, если загремит гром — станет колдуном; 
то же самое говорят в случае, если кони ос¬ 
тановятся (лолес.). Плохой приметой счи¬ 
тается карканье вороны, встреча с котом, 
зайцем или женщиной, несущей пустые вед¬ 
ра (пол., чечть), с похоронной процессией 
(чеш ). 

Мальчика крестят перед алтарем, а де¬ 
вочку у дверей, так как она грешная (по¬ 
лег.) Священник кладет на язык ребенку 
соль, чтобы стереть первородны'' грех 
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(в. -пол. хелм.). У православных ребенка 
окунают в купель, у католиков поливают 
водой. Затем священник состригает с голо¬ 
вы несколько волосков крест-накрест, волос¬ 
ки закатывают в воск: если он утонет в ку¬ 
пели (рус.), а свеча потухнет (словац.), 
младенец жить не будет. Крестильную свечу 
хранят дома (ровен.), зажигают, когда ребе¬ 
нок заболеет (рус., бол г.). Ребенка крестят 
в крестильной рубашке, часто сшитой на жи¬ 
вую нитку, как для покойника (архангел-), 
иногда она новая, полученная в подарок от 
крестной (рус.), иногда стараются крестить 
в одной рубашке всех детей в семье, чтобы 
они жили дружно (рус., бел., словац). Пер¬ 
вого ребенка заворачивают в «подножье» — 
подаренную матери ткань, на которой она 
стояла на венчании (Архангел.). Крестная 
опоясывает младенца поясом (Коми). 

Во время обряда мать пишет что-нибудь 
на полу, режет что-нибудь бритвой или счи¬ 
тает монеты, чтобы ребенок был писарем, 
портным или торговцем (серб. Хпмплъе). 
В Болеваце мать выполняет те женские ра¬ 
боты, которые она желает для своей дочери, 
а отец делает то же самое ради сына. У 
банатских болгар мать шьет мужскую одеж¬ 
ду, если хочет, чтобы следующий ребенок 
был мальчик. У лужичан мать должна во вре¬ 
мя К. работать — тогда ребенок будет при¬ 
лежным, ей нельзя есть, чтобы он не стал 
расточительным (то же и в Добрудже). 

По поведению ребенка предсказывают 
его характер и судьбу: ребенок, который при 
совершении обряда плачет, будет долго жить 
(укр., слсшац.), хорошо расти, станет органи¬ 
стом, музыкантом, певцом (г.ол., луж.); тот, 
кто молчит или спит, скоро умрет (укр., 
пол.); если ребенок неспокоен, он скоро ум¬ 
рет (укр.); если испражняется, будет бога¬ 
тым (пол.), бандитом, распутником (-цей), 
жизнь у него будет «паскудной» (укр.). Бели 
чихнет — будет умным (луж.), здоровым 
(укр.) и счастливым (рус.): если скорчится — 
умрет (укр.). 

Любое отклонение от ритуала может 
плохо сказаться на судьбе ребенка. Ср. бол г. 
выражения: «Ты недокрещен», «Тебя не 
носили в церковь» [Ти не си носен по ш-.ич- 
ката църхва], «Наверно, тебя крестил поп 
Цвятко, поэтому ты такой дурной» [Нали 
те кръети поп Цвятко, за това си така джао 
ни-праенн], укр. «Дурній тебе л іи хрестив, 
та й штани спустив». Ошибиться может и 


кум: если он неверно произнесет «верую», 
младенец превратится в волколака или ведь¬ 
му (хорв. Полица), или если вместо шіага он 
скажет тага, вместо — 2тогаі\ ре¬ 

бенок станет марой или ѵморѵй (Мазовше). 
Поп должен правильно выбрать миро в со¬ 
ответствии с полом крещаемого, иначе у де¬ 
вочки вырастут усы, а мальчик останется 
безбородым (полес.). После К. запрещено 
мыть ребенка, иногда несколько дней, что¬ 
бы не смыть святую воду и миро, «чтобы 
ребенок не утонул» (укр.). Воду выливали 
там, где никто не ходит; если же вода попа¬ 
дет в грязь, судьба ребенка будет «зАмлра 
на», не сложится (Коми, семейские Забай¬ 
калья). 

Специальные меры принимаются в слу¬ 
чае, если предыдущие дети умирали один 
за другим. Мать еще до рождения ребенка 
просит попа совершить К. над крестильной 
рубахой. Приглашают в кумовья первых 
встречных, крестят дважды или трижды (го- 
мел.). Выносят ребенка из дома через окно 
{>-слав„ укр,, бел) или через дверь, но пя¬ 
тясь спиной (пол.). Пеленают после К. на 
том месте, где стояла купель (нижегород., 
вят.). Вносят в дом через окно, иногда вы¬ 
нимая стекло (Уманьщина), «чтобы был 
счастливым или уважаемым», чтобы не был 
крикливым (Закарпатье). Иногда, напро¬ 
тив, передавать ребенка через окно запре¬ 
щено, иначе он не будет расти (пол.). 

Из церкви возвращаются другим путем, 
т. к. злые духи подстерегают ребенка по воз¬ 
вращении из церкви (банатские герм), или 
же по дороге в церковь плутают, а обратно 
идут прямым путем, проходят мимо кладби¬ 
ща пешком (полес.). Мальчишки бегут впе¬ 
ред, чтобы сообщить родителям имя, за что 
получают подарок (макед.). 

По возвращении домой крестные объяв¬ 
ляют о том, что взамен «несовершенного» 
ребенка они принесли полноценного хрис¬ 
тианина: укр. «ми в вас брали нарождене, а 
вам даемо молитвяно і хрещене», макед. 
«даде ми го еирфе, враштам ти го риг.клк- 
че». слоаац. «геЬгаІа $от ѵат Іиіегапа 
(рокапа), а <1опіе$Іа зот ѵат кге^’апа». 
Все радуются, потому что «еще одного жи¬ 
да переделали в католика» (Польша, Пол¬ 
гал ье). 

Ребенка поднимают вверх, чтобы он 
вырос высоким (полес.), кладут у порога и 
ударяют веником, вишневым прутом (пол.. 
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Закарпатье), или (крестная) мать дотраги¬ 
вается до него каблуком, «чтобы он не пла¬ 
кал» (Закарпатье). Ребенка снова кладут на 
кожух (укр., смолен.) или обносят вокруг 
стола (укр.)* печного столба (полес.), кла¬ 
дут на стол или под стол (пол ч словац,), а 
затем обходят с ним все четыре угла дома, 
чтобы ребенок стал хорошим хозяином 
(пол.). Держат его над квашней (макед.), 
кладут в квашню (гомел., закарпат.), ставят 
на оі&щок, плоский пресный хлеб (Закар¬ 
патье); перед тем как положить в колыбель, 
девочку кладут на ткацкий станок, чтобы 
умела прясть, а мальчика в ясли, чтобы умел 
управляться со скотом (Косово), или маль¬ 
чика на кут, а девочку на загнет (полес.), на 
печь (смолен.)* 

У гуцулов крестная отрезает младенцу 
серебряным грошем волосок, желая ему бытъ 
счастливым, как серебро. Грош достается 
ребенку, которого отдают матери с пожела¬ 
нием: «Хай росте здорове та шесливе». Кум 
кладет деньги под голову ребенка, а кума — 
под ноги, деньги забирает повитуха. Бабка 
кладет ребенка в колыбель, где перед тем 
лежал кот, с пожеланием: «На кота дремота, 
а на дитя рогтота!» (Харьков.). В Лужице 
крестные прячут в колыбель т. наз. «письмо 
крестного», которое защищает крестника, и 
монету. 

Лит,: см. в статье Крестины. 

Г. И . Кабакова 


КРЕЩЕНИЕ (Богоявление) — один из 
больших христианских годовых праздников, 
который отмечается 6/19.1 и завершает 
цикл святочной обрядности (см. Рождество, 
Новый год. Святки). У православных 
празднуется в память о событии крещения 
Христа в Иордане (ср. народные названия 
крещенского дня: рус. Крещение Господне, 
Ьогоялление, Водокрещи. , Иордань; бел. 
Крзшчэине, Водохрище; укр. Хрэщення , 
Богоявления , Орлань , Водохрищі: серб. 
Брго\ай/ьен}€, Водице: макед. Водици: болг. 
Й орденовден, Водица, Водохръши. Богояв¬ 
ление и др.); у католиков, кроме того, и в 
память о поклонении трех царей новорож¬ 
денному Христу (ср. названия праздника: 
пол. ТѵгуКгпЫ, хорв. Зѵеіа Ігі ЪгаІ)а* сло- 
вен, Зѵей Ігі}е кгаір, чеш. ТгіКгаіе, словац. 


Тгаш Кгаіі , з.-бел. Дзень Трох Королей). 
Главные содержательные моменты обрядно¬ 
сти и верования этого дня связаны с симво¬ 
ликой очистительных свойств «святой» воды 
и креста, побеждающих и изгоняющих не¬ 
чистую силу из жилого пространства челове¬ 
ка (см. Крест, Закрещивать). 

В п.-слав. традиции наиболее значи¬ 
мым является канун К. (5/18.1), который 
терминологически смыкается с названиями 
Рождественского сочельника и во многом 
повторяет рождественско-новогодние обы¬ 
чаи (ср. названия крещенского кануна: рус. 
Крещенская коляда, Голодный свят-яечьр: 
укр. Соягп'вечір еодохрэсний, Голодна 
куття. Друга кутгггя; бел., укр. Остатня 
кутья, Постна кутья , Проводная кутья , 
Водяна коляда). Нередко названия самого 
дня К. связываются с представлениями о 
последнем дне святок, ср. хори. (Самобор) 
іаіЛпі Воііс, У юж. славян воет, части Бал¬ 
кан в комплекс крещенских праздников, 
помимо кануна К. (серб. Крпъовдан, ма¬ 
кед. Водокрст, Водоносі/і , болг. Кръст, 
Крьстоѳден и др.), могут входить и ближай¬ 
шие к этой дате дни — день Иоанна Крес¬ 
тителя (7/20.1) и Бабин день (&/2М); 
ср. связанные между собой по принципу 
«мужской-женский» названия праздников: 
макед. Машки яодици [т. е. мужское Кре¬ 
щение] <6/19Л) и Женски Аодици [жен¬ 
ское Крещение] (7/20.1); в.-серб, води¬ 
це (6/19.1), жабице (7/20.1), бабице 

(8/211). В Македонии, где крещенский 
комплекс обрядов особенно развит, к дням 
«мужского» и «женского» Крещения приуро¬ 
чены особые ритуалы, когда в первый день 
в реке купали мужчин и мальчиков-первен- 
цев в семье, а во второй день — невесток и 
девочек-первенцев; в первый день соверша¬ 
лись обходы села «мужской колядой» (.иаи<- 
ко кол еде), во второй — «женской» (.женско 
кол еде). 

Обрядовая трапеза в Крещен¬ 
ский сочельник проходила по обычаям «ко- 
ладных» (праздничных святочных) ужинов. 
Готовили нечетное количество постных блюд. 
У воет, славян непременно варили кутью, 
бобовые блюда, сухие фрукты (уяяар), пек¬ 
ли блины, хлебные изделия и т. п. За ужи¬ 
ном повторялись некоторые рождествен¬ 
ские обычаи: приглашали «мороз» («волка», 
«птиц», «зверей» и других персонажей) к 
ужину; подбрасывали к потолку первую 
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ложку кутьи; зажигали свечу «для мерт¬ 
вых»; выделяли часть пищи от каждого 
блюда для душ предков, «щоби сі душі на¬ 
кормили тай пдмкітали Сййит-печір водо- 
хрэсник» (гуцул. Шух.Г 4:204). У белору¬ 
сов Могилсвщины принято было за ужином 
в Сочельник К. есть очень быстро, чтобы 
летом своевременно управляться с полевыми 
работами (ЗК:110). Болгары в Крещенский 
сочельник устраивали третий, последний 
святочный ужин {кадена еечеря): к тради¬ 
ционным постным блюдам добавляли грец¬ 
кие орехи, зерно; ставили свечу, не дого¬ 
ревшую после предыдущих двух трапез. 
Хорваты Самобора только в канун К. начи¬ 
нали есть обрядовый хлеб Іеіпіса, которы" 
каждый раз выкладывали на праздничный 
стол в канун Рождества, Нового года, Кре¬ 
щения. Словенцы (горен., долей., пггирий.) 
пекли на святки три хлеба, самый большой 
из которых (рорг!г)ак. гтюссп кгиН) ели в 
день Трех королей, чтобы быть сильными и 
здоровыми. В Родопах пекли аналогичный 
рождественскому хлеб с запеченной моне¬ 
той, используемой для гадания о счастье. 
После ужина кормили домашнюю птицу в 
обруче от бочки, гадали, обвязывали фрук¬ 
товые деревья соломой, совершали другие 
обряды, сходные с магической практикой 
рож дественско-новогоднего цикла (в--слав., 
болг.). 

В Сербии для ритуальной трапезы в день 
К. было принято готовить первый раз за 
святки холодец. В Лесковацкой Мораве 
женщины раздавали этот холодец за упокой 
душ умерших; кости от него использовались 
для магических целей и гаданий. 

К. воспринималось как погранич¬ 
ное, переломное время и как 
завершение святок. В поверьях по¬ 
всеместно отмечались мотивы перехода от 
«нечистого» времени святочных (страшных , 
некрещеных , «поганых») недель к новому 
периоду, когда с земли изгоняются все вре¬ 
доносные духи. Сербы р-на Сврлига счи¬ 
тали К. «опасным праздником» (Петр. 
КИС 1:244). В Полесье объясняли детям, 
что накануне К. «коляда на белых конях 
одъсжджасцц» (С15Ф-8б:181); провожая 
ее, хозяева рисовали на стенах домов и на 
воротах фигурки всадников, коней, людей, 
повозки и т. п. Сразу после ужина во мно¬ 
гих местах совершали обряд «изгнания ку¬ 
тьи»: домочадцы били палками по заборам, 


стреляли из ружей', устраивали ритуальный 
шум. В рус. селах парни верхом на конях 
скакали по улицам села и били метлами и 
кнутами по углам чужих заборов. В Грод- 
нен. губ. при йыпряулянні ка.ляды (т. е. 
выпроваживании коляды) хозяин приносил 
в дом шапку гороха и бросал горстями по 
углам, по полу, говоря: «Идаиуже, калядка, 
з Богам иайоыжшим, а за рок .заоу да нас 
прыбывані» (Кссі.ЬН 1:288). По с.-рус. по¬ 
верьям, святьс (собирательное название для 
всей нечистой силы, бегавшей по земле на 
святки) после К. перестает появляться и 
пугать людей; при виде разваленных по¬ 
ленниц дров говорили: «Святьё проехало!» 
(Мпр.С леп.ПК:250) Считалось, что со дня 
К. волки перестают собираться в стаи и раз¬ 
бегаются поодиночке (укр., ю.-рус,). У бол¬ 
гар и македонцев символическое изгнание 
нечистых духов, действующих в период свя¬ 
ток, связывалось с ритуальными обходами 
церковных служителей в канун К., когда те 
окропляли святой водой сельские постройки 
и угодья. 

В знак завершения святочного периода 
из дома удалялись все символы рождествен¬ 
ских праздников: выносили сено, пролежав¬ 
шее на столе все святки (в. глав., .я. -слав ), 
собирали с пола рождественскую солому, 
которую развешивали по постройкам, в са¬ 
дах, огородах (серб., болг. пловд.); развя¬ 
зывали и удаляли из дома рождественский 
сноп (рлдпугхѵми калм/днм*;), простоявший 
в углу дома с начала святок (укр. гуцул.); в 
день после К. разбирали украшение из зеле¬ 
ных веток (білс) (хорв. Самобор); выносили 
накопившийся за это время домашний мусор 
и пепел из очага, которые запрещалось вы¬ 
брасывать в течение святок. Обрядовый 
хлеб, пролежавший на божнице (на покуте, 
в «красном» углу) с Рождества, скармлива¬ 
ли скоту и домашней птице. Остатки пищи 
(кутьи, хлеба, блинов), сохраненные от трех 
г.няточнмх ужинов, смешивали с зернами, 
добавляли освященной воды и относили до¬ 
машним животным (могилев. ЗК:110). В 
сербских селах считалось, что в канун К. 
необходимо съесть хлеб, который на Рож¬ 
дество получил в подарок ікмазник (шу- 
мад.); доесть обрядовое блюдо из фасоли, 
хранившееся от ужина в Сочельник (мо- 
рав.). В Добрудже первый раз после окон¬ 
чания опасного святочного периода разреша¬ 
лось свахам отправляться сватать девиц. С 
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этого же дня снимались многочисленные 
запреты на хозяйственные работы и заня¬ 
тия, связанные с прядением и тканьем. 

Полночь накануне К считалась перелом¬ 
ным моментом, когда в природе про¬ 
исходят некие перемены и чу¬ 
деса. На мгновение «открываются небеса» 
(о. -слав.), и у человека, увидевшего это 
чудо, исполняется любое желание (серб., 
болг., мак.); перестает дуть ветер; живот¬ 
ные начинают разговаривать человеческими 
голосами (болг,); сны оказываются вещими 
(герб.). Особую силу приобретает в этот 
момент вода в водоемах: она превращается 
в вино; на миг останавливает свое течение 
и становится чудодейственной, целебной, 
«святой» и чистой; можно увидеть, как 
она волнуется у колыша т оі, идет волной 
(рус.), хвилюьгпъсн (укр.). Болгары (р-н 
Добруджи) верили, что в ночь перед К вода 
в источниках сама собой, т. е. без церков¬ 
ного освящения, становится «окрещенной» 
(се кръш,а&а). Собранный ночью со стогов 
или крыш крещенский снег тоже наделялся 
магической силой: его топили и хранили в 
течение года от болезней и как средство для 
отбеливания холстов (РУ®-)- 

У юж. славян утром в день К. соверша¬ 
лось ритуальное хождение за водой 
к источнику. Б Шумадии (Сербия) до 
восхода солнца женщины брали воду, бро¬ 
сая в источник зерно разных сортов со сло¬ 
вами: «Как течет вода, так пусть урожай 
идет на наши ноля!» (Миі.ОЛТ:22). Наби¬ 
рая воду из ручья или колодца, сербы остав¬ 
ляли там початок кукурузы, базилик; пуска¬ 
ли по воде очищенные от зерен початки, 
чтобы был урожай, т. к. в этот день «Бог 
распределяет счастье» (Грб.СОСБ:23), В 
го.-воет. Сербии принесенную рано утром на 
К. «непочатую» воду все домочадцы пили, 
повернувшись лицом к востоку; при этом 
мужчины это делали, стоя на лезвии топора, 
женщины — стоя на кочерге, а девушки — 
і-:а прялке; участники ритуала крестились и 
говорили: «ПроІ)ох саб.:ьу, не пасекох се, 
просох ватру, не изгорех се, проЬох воду, не 
удавих се» [Прошел через саблю — не поре¬ 
зался, прошел через огонь — не обжегся, 
прошел через воду — не утонул], затем пили 
воду и прыгали вперед к восточной стороне 
(Нсд,ГОС:30). В Болгарии утром на К, 
хозяин или хозяйка мыли в источнике до¬ 
машнюю икону и лемех, чтобы летом «жито 


было белым» (ЕБ 3:106). В Страндже 
(болг.) девушки до восхода солнца носили к 
источнику все острые железные предметы 
домашнего обихода и икону, іде мыли их 
веточкой базилика. Словенские девушки в 
селах Ші ирнн ходили к ближайшему потоку 
босиком, что должно было обеспечить им 
замужество на масленицу. Практически по¬ 
всеместно у юж. славян распространен обы¬ 
чай купаться, умываться рано утром на К.> 
чтобы быть здоровым в течение года. 

Центральным событием праздника К. 
было церковное освящение поды, ко¬ 
торое могло происходить как в церкви, так и 
на реке или у колодца (у болгар и македон¬ 
цев погружение креста в воду могло совер¬ 
шаться в канун праздника, ср. названия 
кануна К.: болг. родоп. Корсгп. Пловдив. 
Попова Колсда, макед. Волокрст). У воет, 
славян заранее делали прорубь, устанавли¬ 
вали вырезанный изо льда крест, вокруг 
проруби укрепляли елочки. К проруби («на 
Ордань») сходилось все население в ожида¬ 
нии момента, когда священник опустит крест 
в воду. Рыбаки Гуцулыцішы в тот же миг 
опускали в воду сеть со словами: «Ловлю 
рыбу» — для удачи в рыболовстве (Куроч 
НСУ:115). Мужчины стреляли из ружей, 
чтобы отогнать от села выскочившую из 
воды нечистую силу, это называлось роз* 
стрілювати коляду (укр. Килим.УР 1:145). 
В бел. селах тоже принято было во время 
водосвятия стрелять из ружей в том убеж¬ 
дении, «что алый няаерный диазол зиму 
проводит в воде, но когда ее осветят, он 
убегает из воды, а чтобы он не остался где- 
нибудь поблизости, его отгоняют выстрела¬ 
ми» (Ром.БС 8:128). Широко было извест¬ 
но в.-слав, поверье, что при крещенском 
водосвятии черт выскакивает из воды и пе¬ 
реселяется на вербу. После освящения воды 
в течение недели стирать белье в реке зап¬ 
рещалось. 

В ю.-слав традиции (макед., ю.-серб,, 
К).-болг.) был широко распространен обычай 
бросаться в реку вслед за крестом: несколь¬ 
ко юношей ( в составе трех — пяти — семи 
человек) прыгали в воду за крестом, а тот, 
кому удавалось его выловить, получал подар¬ 
ки, или выбранный ритуальный чин (6о?о- 
)аоленски кум) выкупал у него крест и хо¬ 
дил по селу, освящая дома. В юж. и ю.-зап. 
Македонии парни торговались, кто даст 
больше вина или денег, чтобы получить пра- 
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во вытащить из воды крест. Полагали, что 
замерзший, покрывшийся льдом крест — 
знак того, что люди будут здоровы, а год — 
плодоносным (болг.). 

Обычай купаться в водоемах 
сразу после освящения воды был широко 
распространен у воет, славян. Сохранились 
свидетельства XVII века о том, что в Моск- 
ве-реке на Богоявление купался даже царь с 
вельможами (Кііл.ЦНМ:83). По народным 
представлениям, такое купание было особен¬ 
но необходимо дня участников святочного 
ряженья и колядников, «чтобы смыть с себя 
скверну бесовских масок», «смыть личину 
беса» (рус.). Тех, кто не хотел купаться, 
обливали водой из проруби насильно, веря, 
что таким способом бисят закрещивают 
(оологод- Мор.Слеп. ПК-249) Таким же 
образом старались очиститься от хвори и 
порчи больные, особенно бесноватые, т. к. 
считалось, что «святая» вода жжет нечисто¬ 
го духа, вселившегося в тело человека, и он 
спешит выскочить. В проруби многие умы¬ 
вались и для удачи в хозяйстве, в заму¬ 
жестве, для здоровья и красоты. Женщины 
специально сходились на К. к колодцу смы- 
грехи, т. е. обливали друг друга коло¬ 
дезной водой (рус. ни же го род.). 

У юж. славян после погружения креста в 
воду в реке купались, умывались больные. 
Известен болг. обычай принудительного ку¬ 
пания в этот момент помолвленных молодых 
людей и молодоженов (родоп. хасканс ). 
Несколько парней (родоп. къпиичсірс, пзі- 
рин. къпачи. кеасачи) обходили дома, при¬ 
нуждая новобрачных искупаться в реке, от 
чего те старались откупиться вином и день¬ 
гами (Род.:93). В зап. Болгарии после во¬ 
досвятия священник «топил» парня, выта¬ 
щившего И-Ч воды крест, или «топили» 
самого священника, а также толкали в воду 
всех присутствующих мужчин, молодоженов, 
девушек, невесток и др. 

Принесенной в дом богоявленской 
и одой хозяева кропили жилье, людей, 
двор, хозяйственные постройки, скот, ульи, 
огороды, поля, лили ее в колодец, добавляли 
в корм скоту, в бочки с вином. При облива¬ 
нии углов дома хозяин говорил: «Вон, черце, 
из мой го дому, бо туг Бог живешь!» (Крач. 
БЗРС:175). В Закарпатье в день К. перед 
обедом каждый отпивал понемногу «святой» 
воды с приговором: «Яка ся вода здорова, 
таки би сме ми здорові, як сеся вода!» (Бог. 


ВТНИ:225). Хранили крещенскую воду 
весь год как универсальное лечебное средст¬ 
во. В Хомолье (серб.) беременные женщи¬ 
ны пили ее при трудных родах, считая, что 
смогут «открыться» (как небеса на Богояв¬ 
ление) и успешно разродиться; с той же це¬ 
лью хозяева давали ее пить скоту. «Святой» 
водой кропили детей перед отходом ко 
сну или если приходилось оставлять их од¬ 
них вдоме; обливали больного, умирающего; 
брызгали ею на домашних животных против 
порчи и т. п. Весной ее в сосудах вешали 
на фруктовых деревьях, чтобы те не по¬ 
мерзли; лили ее на озимое поле против 
градобития. «Старую», прошлогоднюю воду 
запрещалось выплескивать где попало, ее 
выливали в море или в места, «где никто не 
ходит» (о-в Брач, хорв., N11 1975/11 12: 
446). 

Повсеместно у воет., зап. славян и сло¬ 
венцев соблюдался обычаи рисовать 
кресты (у католиков — также и началь¬ 
ные буквы имен «трех королей») мелом 
(чесноком, тестом, углем) на дверях, окнах, 
воротах и заборах, чтобы оградить жилье 
«от посещения бесовского» (рус.), чтобы в 
жилье не смог укрыться дьявол (бел.), *каб 
сямья жыла л а годна», «каб дамавик скаци- 
ни не чапау» (полес.), чтобы в дома «змеи 
не лазили» (укр.). В Полесье он назывался 
коляду записывать. Выходя из дома писать 
кресты, хозяин брал с собой каравай хле¬ 
ба, горсть кутьи, свечу; трижды обходил 
строение, ставил на дверях знаки креста. 
Рисуя мелом кресты, хозяин приговари¬ 
вал: «Не я крещу, а Иван Креститель!» 
(БУМФА 82/1:13). Белорусы Могил мшіи- 
ны, кроме того, делали маленький крестик 
из лучинок и втыкали в корку сваренной 
кутьи. В ряде мест (например, в Закар¬ 
патье) кресты рисовали жидким тестом, за¬ 
мешанном на «святой» воде. Зап. славяне, 
кроме воды, освящали в костеле соль, мел, 
свечи, чеснок, и все это в дальнейшем ис¬ 
пользовалось для защиты от вредоносных 
сил и болезней. Кресты и буквы было при¬ 
нято чертить на дверях, окнах, потолке ос¬ 
вященным мелом или чесноком. Поляки 
Люблинского иоеп. выставляли в окнах крес¬ 
тики, сделанные из соломы. В Междумурье 
(Хорватия) вечером на К. в двери домов 
затыкали дубовые веточки, с помощью ко¬ 
торых окропляли утром хозяйственные пост¬ 
ройки. В селах Силезии обводили мелом 
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вокруг двора по всему забору непрерывную 
линию, как бы замыкая жилое пространство 
(Роь.20:119). 

К числу менее распространенных 
очистительных ритуалов относит¬ 
ся окуривание жилья и надворных построек 
и разжигание костров возле дома. У русских 
зажигали перед избами вязанку соломы в 
день К. при звуках церковного колокола; 
делалось это для того, «чтобы Христос мог 
обогреться у огня после крещения в воде» 
(Макс.ННКС 2:33С). В Черниговском IЬ- 
лесье жгли костры накануне К. и переска¬ 
кивали через огонь (СБФ-86:228). Поляки 
Кллишскогѵ воеь накануне Трех королей 
гасили в домах печи, а после службы в кос¬ 
теле зажигали пучки соломы или концы 
веревок от освященного общего костра и 
дома разводили «новый» огонь (КоІЬ.ОЧѴ 
23:66). 

Обход™ домов в крещенские празд¬ 
ники группами ряженых известны главным 
образом юж. и зап. славянам. У юж. славян 
обходы ряженых совершались: в канун К. 
(болг. тмрнот*., родоп. сивуйнии/і, соаойни- 
иа); в день самого праздника (макед. води 
чсіри); в день Иоанна Крестителя (макед. 
воличарки). Болг. обряд совоинілца испол¬ 
нялся девушками с целью очищения дома 
после «поганых» дней: одна из участниц но¬ 
сила сосуд с водой и окропляла ею дома и 
постройки, остальные пели обрядовые пес¬ 
ни, а маленькие девочки носили полученные 
от хозяев продукты. В болг. родоп. областях 
для обхода домов на К. наряжали юношу 
«попом» и обходили с ним село, окропляя 
водой дома и собирая подарки, после чего 
вся іруппа колядующих устраивала совмест¬ 
ное застолье. На следующий день с ряже¬ 
ным «попом» ходили по селу девушки (Род.: 
93). 

В католической традиции главной осо¬ 
бенностью праздника Трех королей были ри¬ 
туальные обходы домов группами ряженых 
(ходили кодядники с вертепом, со «звез¬ 
дой», ряженые «короли», «Мария с Юзе¬ 
фом», «ангелы», «Ироды» и т. п.) или свя¬ 
щеннослужителей. После утренней службы 
в костеле по селу начинали ходить служите¬ 
ли церкви, чтобы очистить и благословить 
дома. У словаков этот обряд назывался 
кпагзка коіесіа, сігксѵпа кок (Іа. Пришедшие 
исполняли церковные песнопения, кадили в 
доме ладаном, кропили домочадцев «святой» 


водой. Один из участников обхода рисовал 
на дверях и окнах кресты или надписывал 
первые буквы имен трех царей, первыми 
шждоіпікшіихся Христу: С — М — В, т. е. 
«Каспер», «Мслихер», «Бальтазар». При¬ 
ход в дом «церковной коляды» часто ис¬ 
пользовался хозяевами в магических целях: 
зерно, рассыпанное на пороге перед входом 
гостей, домочадцы сметали после их ухода и 
скармливали домашней птице; хозяйка спе¬ 
шила сесть на место, где только что сидел 
ксецдз, чтобы наседки хорошо высиживали 
яйца; дочери хозяев заворачивались в ска¬ 
терть, которая была на столе во время уго¬ 
щения церковнослужителей, чтобы скорее 
выйти замуж (Ногѵ,К2Ь.116). 

В ряде мест центр. России и воет, р-нов 
Украины крещенский обрядовый комплекс 
включал элементы масленичных 
обычаев: кулачные бои на льду, происхо¬ 
дившие сразу после водосвятия; катание мо¬ 
лодежи с ледяных горок; поездки вокруг 
села в повозках; «смотрины невест», де¬ 
монстрирующих праздничные наряды на об¬ 
щесельских гуляниях и т. п. 

Как и к другим календарным праздни¬ 
кам, к К. приурочены приметы о по¬ 
годе и урожае на текущий год. У воет, 
славян считалось, что теплый день на К. или 
мокрый снег, падающий хлопьями, предве¬ 
щали урожай злаков, а метель и ветер — 
урожай грибов, орехов, ягод. Ясный мороз¬ 
ный день — к неурожаю. Если прорубь «в 
Иордане» окажется полной воды, то ожида¬ 
лось сильное весеннее половодье. Иней на 
деревьях и стогах сена — к сырому лету и 
мокрому сенокосу. Сербы и болгары на К. и 
в его канун определяли по направлению вет¬ 
ра, каким будет следующий год (урожай¬ 
ным, дождливым, засушливым, «здоровым» 
и т. д.); считалось также, что в канун К. 
(серб. Крстовдан) ветры «скрещиваются», 
т. е. дуют навстречу друг другу, и побе¬ 
дивший в этой схватке ветер в наступаю¬ 
щем году будет преобладать над другими 
(Фрушка Гора, Нсд.ГОС:126)> 

Лит.; Ккт.іЮ; СБФ-36:131-182.187 ,228; 
КСО 1:212-214,260-261,278-279; Кал. 
ІІНМ82— 85; Чич.ЗП:74-75, Внн.ЗКГЫІб- 
220; Макс.ННКС 2:334-336; Зел.ОРАГО 1: 
275 - 276 ; Бол.КСЗ:63; Мор.Слсн ПК 249- 
257; ЗК:7б,85,90,99,110; Крач.БЗРС:174- 

176; Гса.ЫЗ 1:288; ПЭС:14Э-144; Вор.31111 1: 
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167—174: КнАим.УР 1:145-146; Бог.ВТНИ: 
224-226; Куроч.НСУ: 109—120; Шух.Г 4:204- 
205; Ив.ЖПК:184; БМ:160-161. ЕБ 3:106- 
107; Пир.:429-430: I Глмь. 254-255; Род,:92- 
93; Со<р.:241; Странджа:318—319; Кит.МНП: 
45-49; Кит.МНЛ.35-51; Цад.Д:9Э-34; Нед. 
ГОС.'ЗО 32.125-126; Петр.КИС 1:244-245; 
ит% 8 18/1:67; ’бКЙО 1907/12300-301; 
N81 1:348; Ра;.СП2:773-774; Е1/К5 2:263; 
СьІѴ 3:576; Ногѵ.К2Ы16-123; КЬ37-38; 
Рой 20:117; Бугкіа 80К 6:95: ЯіеІщ.КОР: 
78-81. 

Л И . Виноградова, Л. А Плотникова 

«КРЕСТИТЬ КУКУШКУ», «хоро¬ 
нить кукушку» — ю.-рус. весенний об¬ 
ряд , включающий элементы календарных 
ритуальных «проводов», символических по¬ 
хорон, кумления (см. Проводы; Похороны 
символические; Кумление). Распространен 
на территории Калужской, Орловской, 
Тульской, Курской, Брянской, Белгород¬ 
ской областей. Приурочен чаще всего к Воз- 
нгеенню, Троице, Духову дню, реже — к 
Николйііу (9/22.Ѵ) или Петрову (29.VI/ 
12.ѴІ1) дням. Народные названия ритуала: 
крестить кукушку, хоронить кукушку, 
крещение и похороны кукушки, кукушку 
носить, водить или провожать, кукушки 
и т. п. Основная структура обряда своди¬ 
лась к следующим действиям: изготовление 
ритуального символа, называемого кукуш¬ 
кой; вынесение его в лес, поле, к реке, где 
совершалось символическое «крещение ку¬ 
кушки» и кумление участниц ритуала; ими¬ 
тация «похорон» («кукушку» закапывали в 
землю, иногда топили в реке, сажали на 
дерево, относили на кладбище). Отдельные 
этапы обряда могли быть разнесены во 
времени: например, делали «кукушку» на 
Вознесение, а крестили и хоронили в Трои¬ 
цын или Духов день; либо закапывали на 
Вознесение, а через какое-то время (на дру¬ 
гой день, через 2~3 дня, через неделю) 
выкапывали из земли, оставляли ее на де¬ 
реве, в ржаном поле и возвращались в село, 
где устраивали совместную трапезу, одним 
из обязательных блюд которой была яич¬ 
ница. 

Состав исполнителей. Повсе- 
местно отмечался женский характер обряда, 
в котором обычно участвовали девушки и 


молодухи. Не принято было принимать в 
нем участия женщинам, имевшим детей или 
прожившим в браке более года. Если случа¬ 
лось, что ко времени исполнения обряда в 
селе не было молодых девушек, «похороны 
кукушки» вообще не совершались (Ел.СЗК: 
184). В редких свидетельствах сообщалось 
об участии всех женщин села или об обяза¬ 
тельном присутствии четного числа девушек. 
Парни допускались лишь на .чаключитг ль¬ 
ном этапе при организации трапезы, в об¬ 
щих молодежных играх и изредка — при 
кумленин. Во многих вариантах ритуала от¬ 
мечался его скрытный, тайный характер, 
особенно тщательно скрывали его исполне¬ 
ние от парней. 

При изготовлении «кукушки» 
в большинстве случаев использовались рас¬ 
тения с народными названиями: кукушка, 
кукушкин дает, кукушкины слезки, заря, 
дрема и ряд других (имеются в виду тра¬ 
вянистые растения из семейства гвоздич¬ 
ных, орхидных, кокушпик). Ранним утром 
на Вознесение девушки шли вырывать при¬ 
смотренную заранее траву, вытягивали ее с 
корнем, верхушку отбрасывали, а корень со 
стеблем начинали наряжать, стараясь при¬ 
дать вид женской фигурки: надевали подо¬ 
бие рубашки, сарафана, повязывали платок. 
В наряде антропоморфной «кукушки» отчет¬ 
ливо выделялись признаки девушки- покой¬ 
ницы, убранной как невеста (на голову кук¬ 
ле накладывали венок или фату; не надевали 
фартук, объясняя зто тем, что «покойниц 
в фартуках не хоронят»; либо закутывали 
фигурку в «саван», обряжение могло со¬ 
провождаться похоронными причитаниями). 
Иногда готовили две куклы, изображавшие 
брачную пару — «кукушку» и «кукуна». 

В некоторых вариантах обрвда «кукуш¬ 
кой» служила березовая, рябиновая, вербо¬ 
вая или черемуховая ветка, украшенная лен¬ 
тами и бусами (орлов., ту а.) или молодое 
деревце. На Брянщине таким ритуальным 
символом мог быть букет полевых цветов 
или корень травы, увешанный монистами. 
Есть свидетельства, что «кукушка» выгля¬ 
дела как венок из травы «кукушкины слез¬ 
ки», перевязанный красной лентой. 

Менее распространены варианты «ку¬ 
кушки» в виде матерчатой куколки или пти¬ 
цеподобной фигурки (сделанной на растения 
или из чучела реальной лтиуы), которых 
также рядили в девичий наряд. 
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«Крещение кукушки». Наряжен¬ 
ную фигурку относили на окраину села, где 
росли березы, сажали ее на дерево (ставили 
под березой, клали на землю на разостлан¬ 
ный платок); над «кукушкой» часто устраи¬ 
вали подобие шалашика из веток, арку из 
растений или сплетали над ней ветки двух 
соседних берез. Вслед за тем начинался ри¬ 
туал кумления: девушки надевали маленький 
крестик на «кукушку», снимали свои натель¬ 
ные кресты и вешали их на сплетенные вет¬ 
ки; желающие покумиться целовались друг 
с другом в дуге веток над «кукушкой», 
менялись крестами или платками, при этом 
приговаривали: «Ты кума, я кума!» или пели 
обрядовые песни: «Кукушка-кум а! Да идешь 
ты была? Дм кумилася, ды хрятилася» 
(Зел. О РМ 2 :284); «Ты, кукушка ряба, 
ты кому же кума?» (Бернштам:188)< Иног¬ 
да кумление происходило на кладбище: над 
«кукушкой» разбивали крашеные яйца 
и оставляли их на могилах (30 1912/1-2: 
108). Ритуальное кумовство между девуш¬ 
ками сохраняло свою актуальность чаще все¬ 
го несколько дней, после чего они «раекум- 
ливались». 

«Похороны кукушки». Ритуаль¬ 
ный предмет, называемый кукушкой (кук¬ 
ла, ветка, деревце, букет), бросали в ржаное 
поле, сажали под кустом или на куст, привя¬ 
зывали к растущему дереву, сбрасывали с 
моста в реку. Антропоморфную фигурку хо¬ 
ронили прямо в земле или укладывали в ма¬ 
ленький гробик, коробку и зарывали. Этот 
момент ритуала совершался тайно. Из груп¬ 
пы девушек выделялись дэс-три, которые 
старались незаметно от всех (особенно от 
парней) удалиться в лес и в укромном месте 
закапывали «кукушку». В селах воет. Брян- 
щнны «похороны» сводились к тому, что 
матерчатую куклу, называемую кукушкой, 
относили в ржаное поле и оставляли там 
или зарывали в землю: «Сделають куклу. 
Ну, посодютъ ее на веточку, и в хлеб, у 
жито отнясутъ, у рожь. Посодютъ. Ну и все. 
И кокушку схоронили» (I Іашина:45), Во 
многих случаях выражение хоронитъ ку¬ 
кушку понималось в значении ‘прятать’: 
«Вот мы эту прячем, прячем кукушечку, за¬ 
носим в рожь и прячем ее там, закапыва¬ 
ем» (ЖС 1994/4:33). Там іде роль обря¬ 
дового символа выполняли растения (ветка, 
букет), их забрасывали на дерево или в 
воду. ... 


В некоторых селах Брянской обл. были 
зафиксированы поверья о том, что «кукуш¬ 
ка» превращается в русалку, поэтому, поса¬ 
див куклу-«кукушку» под куст, девушки об- 
ч&рчивались, т. е. проводили по земле палкой 
черту, «чтобы перегородить дорогу русал¬ 
ке», «чтобы никто не подходил к кукушке» 

(Журавлсва:200)< 

В ряде мест было принято на другой 
день или через несколько дней посещать 
место погребения «кукушки» (часто это со¬ 
вершалось в Духов день). Целью посеще¬ 
ния, в одних случаях, была необходимость 
убедиться, что никто не обнаружил и не 
похитил куклу, в других — сами участ¬ 
ницы выкапывали ее из земли, перекла¬ 
дывали на дерево (бросали в ржаное по¬ 
ле, вновь закапывали на прежнем месте 
и т. гг.). 

Судя по мотивам песен, сопро¬ 
вождавших обряд, девушки осознавали, что 
кумятся не только друг с другом, но и с 
«кукушкой», которую в песнях называют 
«девицей»: «У меня новая кумг^./ У меня 
кукушка кума,/У меня рябая кума)»; «Ку¬ 
мушка, голубушка,/ Серая кукушечка!/ Да¬ 
вай с тобой, дбвица,/Давай покумимся» 
(ПКП:387,388). Песенные мотивы отра¬ 
жают представления о том, что установле¬ 
ние посредством кумлення своеобразного 
родства сохраняется на весь год: «Кума с 
кумой покумимся,/ Чтобы нам весь год 
не браниться,/ Побранимся — грешны бу¬ 
дем,/ Какушечке тошно станет» {Ел.СЗК: 

187). 

При «похоронах» пели песни, в которых 
прощались с кукушкой до следующего лета: 
«Прощай, прощай, кукушечка,/ Прощай, 
прощай, рябушечка,/До новых до береэ,/ 
До красной до зари,/ До новой до травы!» 

(ПКП:395). 

Характерная для обряда семантика про¬ 
щания и «проводов» соотносится с в,-слав, 
поверьями о том, что с Петрова дня 
кукушка перестает куковать и исчезает или 
превращается в ястреба (см. Кукушка). 
Ритуальные похороны кукушки осмысляют¬ 
ся как знак определенной календарной гра¬ 
ницы, смены сезонов. По представлениям 
жителей восточных р-нов Брянской обл., как 
только перестает куковать кукушка, закан¬ 
чивается весна и наступает лето. Слишком 
раннее весеннее кукование (или затянувшее¬ 
ся за Петров день) повсеместно расцени- 
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уалось как предвестие беды: «Ее и хоронят 
для того, чтобы она «ку-ку» не кричала» 
(Пашина:32). Если к моменту исполнения 
обряда еще слышалось кукование, то девуш¬ 
ки говорили: «Покукуй, покукуй, кукушеч- 
ка, да переставай, а мы несем тебя кстить» 
(ЖС 1994/4:33). Общая символика ку¬ 
кушки, связанная с женским началом, поту¬ 
сторонним миром, обликом души, а также 
структурные элементы обряда, сроки его 
исполнения, растительные эквиваленты «ку¬ 
кушки» и т. п. позволяют отметить черты 
сходства и общую семантику между обряда¬ 
ми «крещения и похорон кукушки», «зави¬ 
вания» троицкой березки и «проводов ру¬ 
салки». 

Лит.: Кедрина Р Е. Обряд крещения и похо¬ 
рон кукушки в связи с народным кумовством // 
ЭО 1912/1—2:101—139; Бе риштам Ч А. 
Обряд «крещение и похороны кукушки» // 
СбМАЭ 1981/37:179-203; Смирнов В. А. 
Обряд крещения и похорон кукушки и купаль¬ 
ская поэзия восточных славян // РФ 1981/20: 
62-70: Пашина О. А. Похороны кукушки и 
проводы русалки: Обряды весен не-лети его по- 
граничья Восточной Бря.чщины и традиционная 
картина мира// МПНТ:27-49; Ж ура и ле¬ 
ва Е. А. Похороны кукушки // ЖСт 1994/4: 
32—33; Журавлева Е.А. Структура русско¬ 
го обряда с «кукушкой» // УЗ РПУ:191—209, 
Сох.СРН- 351: Ао ПВ 3:226-229, 3*ѵОРМ 2 
281-287; Сок.ВЛКО:200-202; Пропп РАП: 
90-91; Шейк В 1/1: 342-344; ПКП:365“395; 
Гура СЖ 548 >49,551,641,687; 

Л. И. Виноградова 

КРИВОЙ, кривизна — в символи¬ 
ческом языке народной культуры знак 
причастности к миру нечистой силы (ср. 
общеязыковые значения слав, ктіѵ- ‘ано¬ 
мальный, неправедный, ложный, неправый': 
кривая вера, кривые боги, серб, крив 'цино 
ватыіѴ и т. п.). В отношении к человеку кри¬ 
зом означает ‘одноглазый' (рус.), реже ‘ко¬ 
сой' (бел.), или 'хромой’ (укр., бел., пол., 
словац., бол г., махед., серб.); оба признака 
приписываются мифологическим персона¬ 
жам — черту, лешему и др. Причиной этих 
телесных уродств у человека и домашних 
животных считается нарушение людьми за¬ 
претов на некоторые виды работ, особенно 


связанных с кручением, сгибанием, витьем, 
шитьем, в «опасное» время — на святки, на 
масленой и русальной (троицкой) неделе, 
которые в отдельных локальных традициях 
воет., зап. и юж. славян носят название 
«кривых» дней или недель; кривыми могут 
называться также пасхальная неделя (рус. 
смолен.), первая неделя Великого поста 
(болт.), а также отдельные дни перечис¬ 
ленных и некоторых других недель, особен¬ 
но часто — среда на русальной (троицкой) 
неделе (полес. Кривая середа , бол г. пловд 
Крива сряди, с. -воет. серб. Крива среда), 
а также первый понедельник Великого пос¬ 
та (рус. смолен. Кривой понедельник), сре¬ 
да этой же первой недели, первый день 
Великого поста у католиков (словац. Кгі- 
ѵй зігесіа), вторник той же недели (болг. 
Крив вторник), четверг масляной недели 
(полес. Кривый четвер), пятница этой же 
недели (болг. Пловдив. Крив пстък) или 
четверг и пятница троицкой недели (полес. 
Кривый четѳер, болг. Крив петък). 

В «кривые» недели и дни особенно стро¬ 
го соблюдаются все запреты и предписания. 
Последствием их нарушения может быть не 
только рождение уродливого, «кривого» по¬ 
томства, но и «кривизна», корявость ого¬ 
родных и садовых растений, ср.: «После 
Троицы Кривый четвер. Нельзя работать, 
капусту саповати — капусту покрывать, 
понарастут мульма, варгули, бородавки 
большие на капусте» (полес. Чернигов., 
СБФ-Й6:1Й8). 

Слав, кгіѵ - участвует также в номина¬ 
ции персонажей нечистой силы: рус. кривой 
(новгород ), кривой вражонок, укр. криоии 
диавол, кривий, той кривснький> хор в. ча- 
кав. Кгііл /иге, словен. кгіѵорсіа, кпѵорсіпі- 
са — женоподобное существо со стопами, 
обернутыми назад, обитающее в горах. 
У сербов крмеау ~ черный петух, кото¬ 
рого гонит черт и заставляет его петь рань¬ 
ше времени; такого петуха сразу режут, 
чтобы он не навлек на дом несчастья 
(СМР:175). 

Кроме «кривого» («нечистого», опасно¬ 
го) времени и «кривого» мира демо¬ 
нов, это свойство приписывается некото¬ 
рым обрядовым и игровым персонажам, 
в частности, жениху и невесте на сиадьбе, 
ср. рус. смолен. «Яго ноги криваноги, каку 
чорта роги; яго руки кривы, як у чорта 
вилы» (о женихе), «Невеста, кривая нога, 
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подай пирога» (Добр.: 359). Подобные «ко- 
рнлъные» приговоры часто используют мо¬ 
тив кривизны, приписывая это свойство не 
только обрядовым персонажам, но и пред¬ 
метам в весенних эиклнчках весна «при¬ 
езжает на кривом веретене (лошади, ко¬ 
черге)»; поляки в Сандомерской пуще пекли 
под Новый год кггуа>у МеЬ\ мифоло¬ 
гический смысл приписывается кочерге, 
клюке, палице, кривой палке (серб, тоіѵ- 
20, кривац, болг. кривее) — непременному 
атрибуту некоторых обрядовых персона¬ 
жей, напр., участников колядных или ку- 
керских дружин в масленичных обходах 
ряженых; названием искривленной палки 
могут мотивироваться имена «мифологичес¬ 
ких основателей традиции» — к таковым 
могут бытъ отнесены пол. Кгак (основатель 
Кракова), др.-рус. Кий (основатель Кие¬ 
ва), прусс к Кгіое (Топ. 1984/К—Ь:203- 
204). 

Лит.: 3 е л е н и н Д. К. Сезонные запреты (та¬ 
бу) восточных слаишг и их соседей. Рукопись // 
Архив РАН. СПб. Ф. 849, оп. 1, д. 310; Тол¬ 
стая С. М. Культурная семантика слав. 
*Лгш-//СК 2; Цейтлин Р М. Сравнитель¬ 
ная лексикология славянских языков Х/ХI— 
XIV/XV віі. М> 1996:167-178; Оцкоѵа// Еі- 
поіід^'ізіука 1992/5. 

С. М. Толстая 


КРИК — см. Голос, Крики животных и 
птиц, Ночницы. 

КРИКИ ЖИВОТНЫХ И ПТИЦ Б 

народной традиции объект семантизации и 

вербализации (словесного воспроизведения), 
обычно в клишированной форме. Голоса од¬ 
них животных получают положительную ин¬ 
терпретацию, а голоса других — отрицатель¬ 
ную. Напр., щебет ласточки воспринимается 
как проявление веселья или беззаботности; 
крик филина расценивается как злобный, 
враждебный, пугающий; блеяние барана — 
как проявление его тупости; в крикливости 
горихвостки видят ее хвастливость; в кри¬ 
ках чибиса — беспокойство и любопытство 
и т. д. 

К. ж. метафорически соотносятся с раз¬ 
личными человеческими звуками: 


пением, смехом, хохотом, плачем, свистом, 
визгом, хрипом, стоном, ворчанием, говоре¬ 
нием и т. п. Голоса многих (но далеко не 
всех) птиц воспринимаются как пение, отче¬ 
го целая группа птиц носит название «пев¬ 
чих». Крик совы характеризуется как язви¬ 
тельный смех или жалобное хныканье, как 
стон, вытье или голошение. Филин «хохо¬ 
чет» — не к добру (рус ). К поре сенокоса 
кукушка «хрипнет» (ярослав.). Если филин 
кцтчэ (плачет, как маленький ребенок) 
возле хаты, значит, в ней есть беременная 
гкенщнна (гроднен.). Как плач передан голос 
кулика в загадке о нем: «В болоте пла¬ 
чет, а из болота нейдет» (рус.. Садов. 
ЗРН:166). Змее, помимо шипения, народ¬ 
ные поверья приписывают способность петь 
(босн.-герцеговнн., хорв.) и свистеть (пол. 
полгал., укр. закарпат., поле с. хорв., болг.). 
Свистом считают и звуки, издаваемые чере¬ 
пахой (пол.). Некоторые животные не про¬ 
изводят никаких звуков, однако лишь у рыб 
отсутствие звуковых проявлений становится 
мифологически значимым признаком (немо¬ 
та), получающим отражение в народных 
обычаях и поверьях. 

Некоторым животным приписывается 
способность воспроизводить чужие 
звуки, чаще всего имитировать голоса дру¬ 
гих животных. Сойка якобы может подра¬ 
жать голосу овцы, ягненка, козленка (болг. 
кюстендил.). Считается, что если филин виз¬ 
жит возле хлева, как поросенок, то свинья 
опоросится (гроднен.). Хорваты верят в су¬ 
ществование некой большой змеи, которая 
кукарекает, как петух. Голос выпи, напо¬ 
минающий бычий рев, принимают за крик 
нечистой силы — черта (бел.-полес.) или во¬ 
дяного (тульск.). Согласно бел. легенде, ко¬ 
зодой прежде свистел, но т. к. этот голос его 
не устраивал, он попросил Бога изменить 
его. Бог пообещал ему, что отныне его голос 
будет похож на первый же услышанный ве¬ 
чером звук. Козодой услышал, как мочится 
баба, и его голос теперь напоминает звуки 
брызг (в.-полсс.). 

К. ж. выступают в качестве примет и 

сигналов к началу различных действий, 
часто к началу тех или иных полевых работ. 
Так, первый крик удода весной означает, 
что пора сеять бобы (ю.-рус.). Крик медве¬ 
док — сигнал к началу сева пшеницы (смо¬ 
лен.). С пением прилетевшего жаворонка 
начинают пахоту (рус. ? укр.. пол., хорв.). 
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Крик перепелки возвещает начало жатвы 
(рус,, укр., пол., чеш.). С первым весенним 
криком лягушек катаются по земле, чтобы 
быть здоровыми (макед.). Часто К. ж. слу¬ 
жат предвестиями различных событий: стре¬ 
котание сороки — к вестям (в.-слан., болг.), 
крик удода до полудня — к получению в тот 
же день большой суммы денег (рус., укр.), 
крик филина возле жилья — к пожару 
(с. -рус.), вой волков — к голоду (рус., пол.), 
рев ручного медведя посреди хаты — к 
свадьбе (витсб,). Полевые мухи гудки сво¬ 
им жужжанием оповещают работающих в 
поле о наступлении полудня (полес.). По 
первому трубному крику оленя определяют, 
рано или поздно наступит весна (гуцул.). 
Бели лягушки заквакают первый раз весной 
в скоромные дни, а не в среду или в пятни¬ 
цу, то коровы летом будут давать больше 
молока (витеб.). Иногда К. ж. воспринима¬ 
ются как сигналы с «того света». Напр., в 
Болгарии в Духов день молящиеся слушают, 
как жужжат мухи и пчелы, считая, что это 
души их умерших близких. В ряде случаев 
К. ж. наделяются магической силой: кузне¬ 
чик, стрекочущий в углах дома, выживает из 
него его обитателей (рус.); сойка своим кри¬ 
ком выкликает, выманивает душу из тяжело 
больного человека (укр. галиц.); кулик, бро¬ 
дящий по берегам рек, скликает утопленни¬ 
ков (пол. тарнобжег.). 

К. ж. используются и в гаданиях. 
Напр., по лаю собаки девушки гадают, от¬ 
куда им ждать жениха. По кукованию ку¬ 
кушки определяют, сколько лет суждено 
прожить. В пол. Поморье по голосу медве¬ 
дя определяют моральные качества девуш¬ 
ки: заставляют ее посмотреть в глаза мед¬ 
ведю, и, если она не девственница, он 
проворчит. 

К. ж. и птиц могут осмысляться как про¬ 
износимые ими вербальные тексты 
(ср. Язык животных). Так, клекот аиста 
воспринимается как причитания и мольбы 
грешника о покаянии (гроднен.), пение жа¬ 
воронка высоко в небе — как молитва «Аѵе 
Магіа» (пол. галиц.), а разнообразные кри¬ 
ки сойки ~ как речь на каких-то незнако¬ 
мых языках. Подобные представления нахо¬ 
дят отражение в поверьях и фольклорных 
текстах. По болг. поверью сойка владеет 
77 языками (кюстеидил.). Щебет ласточки 
описывается в загадках как иноязычная 
речь: «И іитонило- битовило по-немецки го¬ 


ворило», «по-татарски лепетало», «по-ту¬ 
рецки заводило» и т. п. (в.-слав.). Чаще все¬ 
го К. ж. получают смысловую интерпрета¬ 
цию в особой группе звукоподражательных 
текстов, словесно имитирующих голоса жи¬ 
вотных и птиц. К. ж. воспринимаются как 
различные возгласы и целые высказывания: 
оклики, вопросы, просьбы, требования, уг¬ 
розы, проклятия, обвинения, насмешки, из¬ 
девки, жалобы, предостережения и прочие 
сообщения, часто адресованные человеку. 
Так, стрекот сверчка толкуется как злове¬ 
щее пророчество: «Смерть, смерть» (бед., 
Рі*сЬ.7.Р:41). Ягнята осенью блеют га 
Ьшіе тгаг!» [Завтра будет мороз] (морав., 
ВаЛ.І\0:97). Чибис окликает прохожих: 
«Чьи вы? Чьи вы?» или бранится: «Вши- 
вик, штшйик» (ю.-рус., ЭО 1894/3:84). 
Ласточка призывает к расправе над воробь¬ 
ем: «ХѴкПаті §о! чѵісНаті §о! Те§о рзщ 
кге\И» [Вилами его, вилами его, этого суки¬ 
на сына!] (житомир.,). Удод пугает волком: 
«Ѵик, ѵик, ѵик!» [Волк, волк, вп\к!] (хорв., 
7М20 1896/1:6). Овсянка просит: «Виг, 
сЬу^ кіозі* [Крестьянин, кинь колос!] (луж.. 
5сЬи1ЛХ'Ѵ:157). Горлица дразнит: «Придур¬ 
ки!» (житомир., ПА). Горихвостка хваста¬ 
ется: «Я в Питере была, я в Питере была... 
Питер видена, Питер видела!» (смолен., 
СРНГ 7:37; ЭО 1894/3:87). Жаворонок 
посягает на самого Бога: «Палячу на нёбу, 
на нёбу, схвачу Бога за борыду» (смолен., 
ЭО 1894/3:83). Синица дает указания: 
«Мужик, носи сено, да не труси» (смолен., 
ЭО 1894/3:82). Грач торопит: «Сей пша- 
ницу скарэй, сей пшаниуу, будам падби- 
раць!» (гомел., ПА). Перепелка призывает 
к жатве: «Ісігсіе Ыт . сіе [Идите 

жать!] (пол. Люблин., КоІЬ.ГУ'Д'" 17:143). 
Ворона жалуется, сидя на мерзлом навозе: 
«Калач, калач! Не укалупиш!» (смол., Ерм. 
НСМ 3:295), Как реакция людей на К. ж. 
могут возникать своеобразные формы диа¬ 
лога человека с птицей или животным. 
Напр., услышав обвинительное карканье во¬ 
роны «крауГ* крауі», оправдываются: «Я нэ 
крау, я за сваи грошы бра у!» (гоме.ѵ, ПА). 
Гуцулы, увидев весной жабу, называют ее 
панной, на что она отвечает таким же комп¬ 
лиментом: «Тай ти панна». Если же назовут 
жабой, то в ответ услышат: «Ти ше не така 
жьиба!» (ЗелЛГС 1:13). Ср. аналогичный 
случай при отсутствии словесной имитации 
К. ж.: если конь фыркнет, ему говорят: 
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«N3 2<)гсте1» [Будь здоров!] (вилен., \Уіз- 
1а 1903/17:279), Вербальные подражания 

К. ж. нередко представляют собой приба¬ 
утку или шутку как особый малый жанр 
или являются основным сюжетообразующим 
элементом коротких шутливых рассказов, 
побасенок, анекдотов. Шуточный характер 
имеют, напр., звукоподражательные разго¬ 
воры лягушек (СУС: -284*). В пол. фаце¬ 
ции (городском анекдоте) шмель жужжит 
весной: « Весіе зіе геліі, Ъебе зіе хепііі 
Впиши!» [Буду жениться, буду жениться! 
ІЗууумІ]. А на зиму прячется в дупло н про¬ 
сит: ті рокб), сіаі ті рокб)!» [Оставь 

меня в покое, оставь меня в покое!] (ченсто- 
хов,, ^АК 1893/17:118). В ряде коми¬ 
ческих текстов птицы своим криком, прини¬ 
маемым за вопрос, подсказку, разоблачение 
или прозорливость, выдают или дурачат 
вора, простака, инородца (см. напр. СУС: 
—1643**). Вербальные имитации К. ж. ис¬ 
пользуются также в сказках, легендах, в 
обрядовых текстах (напр. в кашуб, обряде 
казни коршуна), в детском фольклоре (драз¬ 
нилках, закличках, потешках, детских стиш¬ 
ках или песенках), в загадках и поговорках 
(ср. рус. «Гусь ченоінжік, а утка такалка», 
Даль ПРН:947). Словесно воспроизводи¬ 
мые крики мотивируют некоторые названия 
птиц, напр. воробья (в.-слав, «жив-жив!» и 
живси» живчик), жаворонка (пол. «сіегр, 
сіегр!» [терпи!] и сіегріоіка), перепелки 
(чеш. ренбг!» [пять монет!] и реі- 

репёіка), голубя клинтуха (хорв. <<зу Іик, зіі 
Іикі» [сей лук!] и &і)(и6ас). Они являются 
мотивирующими и для некоторых лекси¬ 
ческих обозначений К. ж. и птиц, нацр. 
кваканья лягушек (рус. «кум, кум» и кул<- 
клть). 

Случаи фонетических звуко¬ 
подражания К, ж. и птиц представля¬ 
ют собой магические действия или особые 
ритуалы, часто приуроченные к некоторым 
календарным праздникам (см. Звукоподра¬ 
жание). 

Лит.. Добровольский В. Н. // ЭО 1894/3: 
81-96; ВагШБ; Гура // СБЯ-93:132-152; 
Гура СЖ 

- А. В. Гура 


КРОВЬ — в народных представлениях сре¬ 
доточие и символ жизни, субстанция жиз¬ 
ненной силы, обиталище души. К. имеет 
многообразные ритуально-магические функ¬ 
ции, прежде всего продуцирующие; состав¬ 
ляет основу важнейших социальных ин¬ 
ститутов и концептов (кровное родство, 
кровная месть, кровавая жертва). Символи¬ 
ческими заместителями К. (главным обра¬ 
зом по признаку цвета) выступают вино, 
красные нитки и полотно, калина и др. См. 
Красный цвет. 

К. живого человека воспринима¬ 
ется как одушевленная субстанция: она хо¬ 
дит, приступает, бросается, закипает, 
застпыоаст в жилах. По укр. поверью, в К. 
находится душа; ср,: если у человека часто 
идет К. из носа, он недолговечен (бел.), 
у женщины с менструальной К. выходит 
«сила» и ускоряется процесс старения (сло- 
вац.). В сказках оставленная дома частица 
К. героя чернеет, когда он погибает (рус.); 
братья узнают судьбу друг друга, втыкая 
ножи в дерево: если брат жив — из ствола 
течет К., если умер ~ вода (рус., словац.). 
В поверьях о животных К. часто осознается 
как «человеческий» элемент: у голубей «че¬ 
ловеческая кровь» (рус.), «хрисцияльская 
кров и адзнн дух с человеком» (бел-)’ П Р И " 
летев в теплые края, аист мочит клюв в К. и 
становится человеком, а когда окунется в 
воду, вновь превращается в птицу (пол.). 

Кровотечение расценивается как потеря 
жизненной силы и требует немедленной ос¬ 
тановки. В заговорах это реализуется в мо¬ 
тивах зашивания, замыкания, запекания К-, 
уподобления К. камню. Аналогичную сим¬ 
волику имеют совершаемые действия: для 
прекращения кровотечения из носа навеши¬ 
вали на шею замок или замкнутые железные 
путы (рус,, бел,), брали в каждую руку по 
ключу (рус). старались, чтобы несколько 
капель К. упали через обручальное кольцо 
(рус). 

С представлениями о К. как воплощении 
жизни (души) связаны о,-слав, фольклор¬ 
ные мотивы о крови растений и произрас¬ 
тании деревьев и цветов из К. убитых 
людей. К. сочится из дерева, в которое пре¬ 
вращен человек (о.-слав,). Базилик вырос 
из крови распятого Христа (рус.) или окле¬ 
ветанной девушки (серб.); пион — из кро¬ 
ви юнаков, погибших в Косовской битве 
(серб*)- Согласно польским поверьям, у де- 
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реиьеи, выросших на могилах, вместо сока в 
стволах течет К. 

К. мертвого человека, закопанная в 
землю, не отпускает с места преступления 
убийцу (макед.), выступает на трупе, ука¬ 
зывая на приблизившегося к телу убийцу 
(рус. Владимир.). Чтобы мертвец не являлся 
убийце, тот должен лизнуть К. из мизинца 
убитого (рус. костром,). Заложные покой¬ 
ники всегда остаются на месте своей смерти 
(«сукровище»), старательно собирая свою 
К. (Закарпатье). Места, где пролилась К. 
человека, считались опасными, «нечисты¬ 
ми»: здесь не строили дом (о.-слав.; ср. в то 
же время обычай кровной животной жерт¬ 
вы при закладке дома), не пасли скот 
(бел.); там появлялась душа убитого, пугая 
людей и насылая болезнь на скот (карпат.). 
Опасными были также места, где забивали 
скот: у наступившего на К. чесалось или 
краснело тело (бел., с.-а.-рус., серб.). 

Теплота К. и ее цвет становятся 
особенно значимыми в родинных обрядах. 
Опасными для беременной считаются «бес¬ 
кровные» или «хладнокровные» объекты 
(ср. запреты для беременной смотреть на 
покойника или змею — ребенок может ро¬ 
диться мертвым или в «лице ни кровиночки 
не будет»), а также К. домашних животных 
(нельзя смотреть, как режут скот или пти¬ 
цу, наступать на К. убитого животного или 
переступать через нее — у ребенка на теле 
будут красные пятна или глаза с кровавыми 
прожилками). Лицо новорожденного мазали 
К. матери, чтобы был здоров, красив и ру¬ 
мян (серб.). В Словакии при рождении де¬ 
вочки резали петуха и кровью румянили 
щеки младенцу. При первом купании следи¬ 
ли, чтобы вода не кипела — у ребенка будет 
«горячая К.» и он будет развратным (болг.). 
К. роженицы обладала продуцирующей си¬ 
лой: бесплодная женщина должна вылить 
немного К. первородящей; женщина, не же¬ 
лающая больше иметь детей, собирает пос¬ 
леродовую К. и выливает ее в проточную 
воду (пол. келец.). Магическими свойствами 
наделялась также менструальная кровь (см. 
Месячные). 

Повсеместно у славян распространен 
запрет употреблять К. в пищу. Ис¬ 
ключение составляет ритуальное питье «пер¬ 
вой крови», например при забое скота. К. 
некоторых животных — лягушки (пол.), угря 
(чеш.) — считалась ядовитой. 


Появление К. на продуктах или 
растениях — признак наведенной порчи 
или следствие нарушения запрета. К. появ¬ 
ляется в масле, сделанном из молока, по¬ 
хищенного у коровы ведьмой (Новгород.). 
Появление у коров кровавого молока объяс¬ 
няется действиями ведьм (укр., бел ); тем, 
что под коровой пробежала ласка, пролетела 
ласточка (полес.) или другая птица (сорока, 
козодой, горихвостка — бел.); что корова 
наступила на лягушку или место, где лежала 
змея (с.-рус.). Корова будет доиться кровью, 
если убить змею, живущую в хлеву (кра¬ 
хов.), разорить гнездо ласточки (укр. эакар- 
пат., пол.) или аиста (пол.). Если вытирать 
молочную посуду цедилкой, коровы станут 
давать молоко с кровью (бел.). По бел. по¬ 
верью, того, кто охотился в праздники, на 
«том свете» будет обливать и жечь К. уби¬ 
тых животных. Если женщина нарушала 
запрет прясть в пятницу» то в хлебе, выпе¬ 
ченном ею в этот день, появляется К. (за- 
карпат.). К. на хлебе, овощах, растениях по¬ 
является в результате нарушения запрета 
что-либо резать в день Ивана Головосека 
(я.-слав., ю.-слав.). 

К. жертвенных животных ис¬ 
пользовалась в обрядах для увеличения пло¬ 
дородия земли и скота, наделения людей 
здоровьем, защиты от несчастий и сглаза, 
для вызывания дождя. К. животного, заре¬ 
занного в Сочельник, выливали на порог 
дома или хлева, смешивали с солью, зерном, 
отрубями и давали скоту для плодовитости 
(серб.); выливали на землю, чтобы к членам 
семьи не приступило никакое зло, например 
демоны каракокджолы (болі\> Сливенско, 
Разградско); палку, смоченную кровью рож¬ 
дественской свиньи, бросали в очаг; этой К. 
обмазывали тушу свиньи на рожне, чтобы 
домочадцы были такими же «полнокров¬ 
ными» (Косово). 20.1 в Петловден (болг.), 
Пет ьовден (серб.) режут петуха, кровью 
которого обмазывают ворота, обрызгивают 
хозяйственные постройки и лица детей ради 
их ядпровъя. К. ягненка, зарезанного вдень 
св. Георгия (23 IV), закапывали под плодо¬ 
вым деревом, в огороде, у очага, у восточ¬ 
ной стены дома или выливали в реку (чтобы 
у овец было много молока); ею мазали лица 
членов семьи, чтобы они были здоровы 
(болг.. серб., макед.), окропляли постройки 
и плодовые деревья (Родопы), рисовали 
крест на дверях дома, чтобы был хороший 
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урожай (Гюмюрджннско), обмазывали по¬ 
рог или исрхнюю перекладину дверного 
проема, чтобы в дом не проникли порча, на¬ 
говоры, болезни (Тптрновско). В Пирикском 
крае кровью жертвенного ягненка обрызги¬ 
вали посевы. В Македонии следили, чтобы 
К. юрьевского ягненка не попала на землю: 
наступившему на это место грозила болезнь. 
В первый день сева семена обрызгивали кро¬ 
вью петуха (серб., Лужница. Нишава, Лес- 
кпначка Морава). Конец молотьбы знаме¬ 
новался закалыванием петуха, К. которого 
должна была смочить место, где был обмо¬ 
лочен последний сноп (болг.), или зерно, 
предназначенное для озимого сева (серб.). 
В Чехии, отправляясь в поле, сеятель дол¬ 
жен был окунуть правую руку в К. гусыни, 
заколотой на Ивана Головосека, и обрыз¬ 
гать ею семена, чтобы вырос хороший уро¬ 
жай, в поле не было сорняков и воробьи не 
клевали посевы. 

В Тырновско (Болгария) часть К. геор¬ 
гиевского ягненка выливали в реку, чтобы 
летом был дождь. В с.-зап. Македонии (Те- 
товский край) К. жертвенного барана пус¬ 
кали в озеро во время моления о дожде в 
дни св. Георгия и св. Ильи. Прежде чем 
копать колодец, на выбранном месте реза¬ 
ли овцу или петуха, чтобы вода «окровави¬ 
лась» — тоща она не будет уходить из ко¬ 
лодца (серб.); при отыскании клада по 
следам определяли, кровью какого животно¬ 
го нужно окропитъ место, чтобы добыть со¬ 
кровище (серб.). 

К. жертвенных животных использова¬ 
лась в гаданиях. Если в сердце рож¬ 
дественской свиньи или георгиевского яг¬ 
ненка осталось много К,, в новом году 
хозяина ждет печаль (болг). В Софийском 
округе было принято собирать К. всех жерт¬ 
венных ягнят в один сосуд в течение лета: 
если К. в сосуде начинала бурлитъ, это оз¬ 
начало приближение градовой тучи. 

Магические действия с К. жи¬ 
вотных и человека имеют продуцирующий и 
апотропенческий характер. В юж. Сербии 
(Оачс Поле) от дня св. Георгия до Вознесе¬ 
ния к большому камню приходили бездет¬ 
ные супруги, женщины, рождающие только 
девочек, больные, несчастные в любви, а 
также те, кто желал, чтобы у него плодился 
скот, и резали принесенных с собой ягнят, 
баранов, петухов или индюков, чтобы про¬ 
лившаяся К. обагрила южную сторону кам¬ 


ня. В Болгарии (Тырново, Бургас) ради 

выздоровления заболевшего члена семьи на 
заговенье рождественского поста совершал¬ 
ся обряд «наместник» — на гумне резали 
барана, петуха или курицу, К. собирали в 
ямку и обрызгивали ею стены дома. Чтобы 
в семье не умирали дети, у входа в дом 
выставляли палку, смазанную кровью ежа 
(сербы Грбаля); женщинам, у которых «не 
держались дети», советовали намочить по¬ 
дол рубашки в К. Водяной черепахи и вы¬ 
пить немного ее К (Косово). Под корни 
засыхающего плодового дерева выливали 
теплую телячью К. (бел.), К. летучей мыши 
обрызгивали в поле осот, чтобы избавиться 
от него на следующий год (пол.). В Вели¬ 
кую пятницу огораживали посевы боярыш- 
никовыми колышками, смоченными в К., 
чтобы избавиться от полевых мышей (чепі.). 
Охотники смачивают кровью убитого мед¬ 
ведя или ворона ружье, чтобы оно било 
без промаха (рус.); чтобы уберечь ружье от 
сглаза, внутренность ствола протирали теп¬ 
лой К. убитого животного (бед.). Для защи¬ 
ты скота от волка в канун дня св. Мартина 
рубили на пороге голову черной курице, 
окропляли ее кровью порог или рисовали ее 
головой кровавый крест над дверями (ма- 
кед.). В Болгарии для умилостивления змея, 
водящего ірадовые тучи, под корень дерева» 
на котором якобы сидит змей, выливали К. 
черной курицы. На Воздвиженье или на 
Покров, в дни «именин ошшники», на поро¬ 
ге овина отрубали голову черному петуху и 
кропили кровью по углам (руг.). В день, 
когда «домовой бесится» ( 28 . 1 ) колдун вы¬ 
метал все углы в доме и во дворе веником, 
смоченным в К. черного петуха, изгоняя 
злого домового (рус,). Во вредоносной ма¬ 
гии К. змеи или жабы, примешанная к пище, 
способствовала их размножению внутри че¬ 
ловека (словац.). В приворотной магии ши¬ 
роко использовалась менструальная К. 

К. мифологических персона¬ 
жей отличается от человеческой: у леше¬ 
го — синяя (с.-рус.)* у черта — черная 
(з.-укр.), хотя может быть и красной. У 
ведьмы, когда она причащается, зубы ста¬ 
новятся кровавыми (Герцеговина). Красно¬ 
ватый цвет древесины ольхи объясняется 
тем, что она окрасилась кровью убитого гро¬ 
мом или укушенного волком черта (укр., 
бел.). К. раненого черта можно увидеть, 
ести броситъ нож в вихрь, где кружится 
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нечистая сила (полес.). К. черта тягучая, 
похожая на деготь (укр.) или смолу ( Кар¬ 
пат.); ее используют при ворожбе, чтобы у 
коров нельзя было отнять молоко (з.-укр.); 
частицами от «крови черта» подкуривают 
ребенка от испуга ( Карпат.). Из К. демоно¬ 
логических и хтонических персонажей про¬ 
исходят насекомые: из К. черта — оводы 
(бел.), из К. змеи — клопы (боен., герце- 
говин.). 

Демонологические персонажи пьют К. 
человека, чтобы отнять у него здоровье, уко¬ 
ротить жизнь или убить его, восполнив та¬ 
ким образом собственный запас жизненной 
силы (ср. поверье: если колдуна или ведьму 
ударить так, что пойдет К., они лишаются 
своей силы — Владимир., архангел.). В наи¬ 
большей степени это свойство присуще вам¬ 
пиру, которого юж. славяне часто представ¬ 
ляют в виде мешка, наполненного К. своей 
жертвы. Если уколоть вампира иглой, от 
него останется лужа К. (болг., серб.). Пьют 
человеческую К.: пол. тога (см. Змора), 
/ес&а (существо, которым пугают детей); 
серб, вештпца; змей, летающий по ночам 
к женщинам (рус., укр.); укр.-карпат. «яв¬ 
ки, высасывающие К. из груди маленьких 
детей; при кар пат. псоглави (полулюди с 
песьими головами). Ведьма выпивает К. у 
людей, спящих лицом вверх (в.-укр.); хо¬ 
дячий покойник пьет К. из мизинца у де¬ 
тей, которых мать не перекрестила на ночь 
(укр-), ср.: если младенца помазать К. чело¬ 
века, который лег спать не перекрестившись, 
ребенок станет апиром — вампиром. У лю¬ 
дей, вступивших в половой контакт с леша¬ 
чихами, «сменяется кровь», они чахнут и 
умирают (с.-рус.). К. из человека может 
выпить радуга, если слишком близко подой¬ 
ти к ней (укр,; ср. болг. поверье о том, что 
ярко-красный цвет радуги предвещает кро¬ 
вопролитие). Кровопийцами считаются и не¬ 
которые животные: ниояк (кулик кроншнеп) 
пьет К. у некрещенных детей (ю.-э.-6олг.); 
бабочки вйМПириН, завещериуа душат спя¬ 
щих и сосут их К. {іо. -слав.); кашубы пуга¬ 
ют детей, говоря, что волки выпьют их К., 
если они не придут домой до темноты. 

К. человека используется нечистой силой 
в магических целях: вступающий в отноше¬ 
ния с чертом должен дать ему расписку кро¬ 
вью из мизинца (о.-слав.); ведьмы делают 
мазь для полетов на шабаш из К. взрослого 
(в.-укр.) или младенца {Герцеговина). Из 


высохшей К. своего мужа ведьма делает ле¬ 
пешки (а.-укр,). 

К. в народной медицине и 
ветеринарии. Заячья К. считалась 
средством от бесплодия (серб.). При труд¬ 
ных родах живот роженицы мазали К. бело¬ 
го петуха (витеб.). От испуга детей лечили 
К. летучей мыши или жертвенного юрьев¬ 
ского ягненка (болг.), черной курицы или 
петуха (словац.). Для лечения эпилепсии ис¬ 
пользовали высушенную К. выздоровевшего 
человека или К. из мизинца правой руки 
больного, К. черной курицы (петуха), чер¬ 
ного кота, крота, осла (рус., укр., бел., сло¬ 
вац,, серб.); украденную К. от девяти рож¬ 
дественских свиней (серб.). В Сибири 
больного лихорадкой окуривали перьями ку¬ 
рицы (петуха), смоченными в К. Сербы ис¬ 
пользовали К. черепахи для лечения сердеч¬ 
ных болезней, черногорцы от кашля пили К. 
лягушки, сербы — зайца или черепахи. Вы¬ 
питая К. крота помогала от любой боли 
(луж.), в т. ч. желудочной — живот больно¬ 
го мазали К. (бел ). Голубиной К. выводили 
веснушки (бел.), бородавки (укр.). Если у 
ребенка долго не резались зубы, десны сма¬ 
зывали К., взятой из гребешка черного пе¬ 
туха (рус,); эта же К. помогала от зубной 
боли (рус.). При «роже» к больному месту 
прикладывали тряпку, смоченную в К. по¬ 
росенка (рязан.). Универсальным лечебным 
средством (от порезов, кровохарканья, па¬ 
дучей, боли в сердце, испуга) у чехов счита¬ 
лась К. козла, сброшенного с колокольни в 
день св. Якуба (25.VII). К. жертвенных 
животных («георгиевского» ягненка, «коса- 
рстского» поросенка, «Ильинского» петуха) 
использовали для лечения болезней скота и 
предохранения от падежа. 

К. соотносится с понятием рода (см.) 
и родства: кроеное родство, бел. крэу- 
ны, укр. кревний, пол. кгеіѵп і/, чеш. кгеоп; 
'родной, родственник ; ср. «в нем течет рус¬ 
ская (польская и т. д.) кровь», «это у него в 
крови», «кровинка (кровиночка) ты моя», 
«благородных кровей» и т. п. У сербов раз¬ 
личается кровное родство по отцу (тежи 
или дебела крв) и по матери (танка хрв). В 
традиционной культуре кровное родство 
имеет статус сакрального института, крово¬ 
смешение признается тяжким грехом (см. 
Инцест). По строгости запретов и предпи¬ 
саний (главным образом касающихся брака) 
к кровному родству могут приравниваться 
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многие виды ритуального родства (кумовст¬ 
во, молочное родство, болг. стрижено кум- 
ство. венчано кулс/поо, серб, «слаоско» 
сродство и др.) и прежде всего побратим¬ 
ство у юж. славян, которое заключалось с 
помощью специального ритуала «смешения 
Крови»: желающие стать побратимами «пи¬ 
ли» или «лизали» К- друг друга, чтобы стать 
«одной крови» (Тан.СОТ)К:277). С идеей 
родства связана символика К. в сновиде¬ 
ниях: выпадение зуба с К. предвещает 
смерть ближних («кровных») родственни¬ 
ков. 

Кровная месть (рус. кровная 
месть, пол. ротз/а, іѵгоіЬа, чеш. кгсѵпі 
шіа. болг. вражда, серб, осеета, 

хорв. огаіАа) — древнейший социальный 
институт, дольше всего сохраняющийся у 
юж. славян. По народным представлениям, 
душа убитого не обретет покоя, пока он не 
будет отомщен родственниками: К убитого 
может «кипеть», и этим выражать желание 
мести (серб.); пролитая К. ходит тенью 
за убийцей и зовет к отмщению (болг.). 
Народное право по-разному у разных наро¬ 
дов и в разные исторические эпохи опре¬ 
деляло границы и способы применения 
кровной мести. С принятием христианст¬ 
ва закон кровной мести был существенно 
ограничен и заменен другими видами нака¬ 
зания. * -,т-- 

Атп : КОО 1:243,245; КСЮ 2:264,288; КОО 
3:194,214.234; Д00:19,145; Даль ПРП:26,56- 
57,62-65,74,96-99.303: Влас.НА:75,205.319, 
349,357; РДС;401.431,451; УНВ:410 Г 420,444. 
ГІиіянф.П[[П:4ІЛ27,129,И2 1 183,261 г 266,270- 
272,283,294; Гура СЖ:356: Кол.ГЮС; Ма- 
рин.НВ:453; Банди*. Д. Крв у релнпцеким 
представала и маг^ско-култноз пракси нашей 
народа // ГЬМБ 1974/37:141-162; ГЕМБ 
1984/48:220-226, Ъап.ЗВР:95-96Д77-178. 
188; 7>ср.З 0:50,54,56,195; Мо$*.К15; Віе^. 
МВ:348-351; 88і 2:532-533; ЕБ/К8 1:284. 

О. В. Белова 

КРОСНА, к р и с н о — ткацкий станок 

или его часть — воротило, имеющие маги¬ 
ческую силу и использующиеся в апотропеи- 
ческих обрядах, обрядах вызывания дождя, 
стимулирования плодородия и рождаемости, 
а также во вредоносной магии. Этим тер¬ 


мином могут также называться навитая на 
стане нитяная основа и вытканное на нем 
полотно. Этимологически слово *6го5по в 
связи с первичным значением 'навой, вра¬ 
щаемая часть ткацкого станка' соотносится 
с глаголом крутить (вращать), имеющим в 
свою очередь ряд демонологических (круче¬ 
ние как способ и результат воздействия не¬ 
чистой енлы, черта, ср. Вихрь) и продуци¬ 
рующих значений (семантика прибавления, 
вода, изобилия, см. Крутить, вертеть). См. 
Ткачество. В народной культуре К. также 
рассматривается, с одной стороны, как пред¬ 
мет, способный повлиять на плодородие, 
рождаемость и плодовитость, а с другой, — 
как атрибут потустороннего мира и нечистой 
силы. 

К. используется в о брадах, направлен¬ 
ных на рождение, прибавление. 

увеличение плодородия и плодовитости. Сея¬ 
теля, возвращающегося после осеннего сева, 
домашние ждали, сидя на навое (болг,. Ста¬ 
ра Загора). Роженицу для облегчения родов 
переводили через К. (палее.). Навой, с ко¬ 
торого сходят навитые на него нити, в Бол¬ 
гарии считался «мужским К.», символически 
отождествляемым с фаллосом. Такое К., 
имитирующее оружие, носили с собой ряже¬ 
ные кукеры, совершавшие обход села ради 
плодородия и урожая (болг. Рупчоско). С 
помощью такого К. можно было вернуть 
жениху, на которого наслали порчу, половую 
потенцию. Для этого сновали К. в «легкий» 
день и совершали ими крестное знамение 
(болг.). Другой вид навоя, на который на¬ 
матывается готовое полотно, использовался 
для изготовления куклы в обряде вызы¬ 
вания дождя (болг. Енъоаи буля, ла- 
варки). Куклу одевали, как невесту, и об¬ 
ходили с нею поля и источники (ю.-вост. 
Болгария). После использования в обряде 
К. мыля в реке, чтобы год был плодовитым 
и не засушливым. Во время летней засухи 
девушки иногда крали навой у женщины, 
которая долго держала полотно невыткан- 
ным на стане, и поливали его водой (юж. 
Фракия). Ср. представления о том, что на¬ 
долго оставленные навитые, но не выткан¬ 
ные К. вызывают засуху. В Полесье также 
считалось грехом оставлять надолго (на все 
лето, на рождественские праздники) невыт¬ 
канные К., а чтобы вызвать дождь, окунали 
в воду или бросали в чужой колодец ниты от 
ткацкого стана или веретено. 
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В любовной магнк с помощью К. 

девушки призывали сватов или искали люб¬ 
ви парня. С этой целью они вынимали из 
станка навой и верхом на нем скакали во¬ 
круг своего дома и, если было возможно, 
вокруг дома любимого (серо.). 

На продуцирующей семантике К. ос¬ 
новывается его использование в качестве 
оберега от нечистой силы, болезней (см. 
Нит). Для отгона градовых туч «облакоиро- 
гонник» наряду с другими магическими 
предметами брал с собой навой с нитями, 
которые нагновала одна из сестер-близ¬ 
нецов, и «расжрещнаал» им тучи, т. е. крес¬ 
тил с приговорами, чтобы они расходились 
(ю.-згп. Сербия, р-н Поцсрины). Оберегом 
от болезни служило также полотно (назы¬ 
ваемое кросна), для которою следовало за 
одну ночь напрясть ниток, посновать, вы¬ 
ткать и расстелить поперек дороги, преграж¬ 
дая им путь надвигающейся эпидемии (см. 
Обьщенные предметы). Все прядильные 
и ткацкие принадлежности, использованные 
при этом, сжигали за селом (бел. вилен.). 

Влияние К на плодородие могло исполь¬ 
зоваться также во вредоносных дей¬ 
ствиях. Ведьма, чтобы отобрать «спор» с 
чужих полей (в виде зерна, росы) и молоко 
от чужих коров, нагишом объезжала сосед¬ 
ские угодья в Юрьев или Иванов день вер¬ 
хом на голом навое, произнося при этом 
заклинание (з,-бодг., в.-серб., Далмация). 
Чтобы уберечься от этого, женщины сни¬ 
мали К. со стана, выносили из дома и об¬ 
вязывали поясом (болг.). Среди других 
действий-о б с р е г о з известны полесские: 
окропление К. с кочерги, чтобы не болели 
руки при тканье (ровен ), иакръшапие нави¬ 
той на стане основы мужскими штанами, 
чтобы не путались нитки (орсст.), запрет 
относить одолженные К. в день окончания 
работы, иначе месячные будут приходиться 
на годовые праздники (бреет-). 

К. как орудие тканья связывается с иде¬ 
ей жизни — смерти. У болгар верили, 
что если в день смерти кого-либо из домаш¬ 
них К. на станке стоит в положении жело¬ 
бом вверх (напоминая гроб), то в семье бу¬ 
дет еще покойник. В Полесье желоб, или 
паз, в заднем воротиле, который остается 
пустым после окончания тканья, ассоцииро¬ 
вался с открытым ртом покойника. Поэтому 
как только дотыкальпый пруток выпадал из 
воротила, его переворачивали пазом вниз, 


чтобы после смерти рот покойника не был 
открыт. В доме, где был парень брачного 
возраста, последние три месяца уходящего 
года не работали на К.. чтобы «не засно¬ 
вать» ему жизненный путь (пол. Подлясье). 
Говорили, что тот, кто садится на готовую 
основу, после смерти увидит свою мать и 
будет видеть ее столько, сколько времени он 
будет сцдеть на основе (полес.). 

Сам станок также требовал оберега, осо¬ 
бенно оставляемый с неоконченной работой 
на ночь: его накрывали платком или клали 
рядом гребень, чтобы домовой не работал на 
станке, не стучал (полес.). Когда путались 
или рвались нитки, верили что К. сглази¬ 
ли — спортили кросна, кросна пристрэчс- 
ньи кроены крестом стлали (полес. бреіт. 
гомел.). Для снятия порчи станок разбира¬ 
ли, перемещали на другое место, вкладыва¬ 
ли в него новое бердо, измеряли или накры¬ 
вали его мужскими штанами, закидывали на 
К. снятую с себя рубаху, подкуривали вы¬ 
тканными нитками, льном, травами, кропи¬ 
ли освященной водой или наоборот — по¬ 
моями, мочой; били веником (полес.). 

Лит.: ЭССЯ 13:13-17; ЭБ:273~274; Зел.ИТ 
1:195; Ники9,ППП:241,243,247; Пазл.КД:46. 
106,129-130; СБФ-Й1.109; ПА; ЕБ '5:126; 

БМгШІ; Мирин. И1 \ 1:212,515,677; Кол Г ЮС: 
74; БЕ 1991/4:32-33; Ган.Е:22; СІо^.О2ЛѴ: 
180; йеГѵ.Т2Ь:44. 

М. М Валеіщова 


КРОТ — хтоническое животное, занимаю¬ 
щее пограничное положение между зверями 
и «гадами», близкое по ряду свойств к ласке 
и мыши. Атоническая символика К. прояв¬ 
ляется в мотивах слепоты и неприятия сол¬ 
нечного света, в приметах, предвещающих 
смерть, в символическом соотнесении кро¬ 
товины (кучки вырытой земли) с могилой 
и др. 

Отдельные свойства сближают К. с 
«гадами»: мышью, змеей, черепахой и др. 
К. иногда и описывают как мышь в земле 
(з.-укр.). Некоторые названия К. сходны с 
названиями мыши, а также крысы, суслика 
(ю.-з.-бел. поух «крот» из рііхъ, к кото¬ 
рому в различных слав, диалектах восхо¬ 
дят наименования мыши, крысы, суслика) и 
хомяка (чернигов., сум. хом як ^крст»). Рад 
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названий К. связан с собакой: серб, лі*а<ско 
куче, укр. щсннж. рус. ыоропеж. щ?пя. В 
Болгарии и Македонии К. называют «сле¬ 
пой собакой» — бол г. кьораво куче, сляпо 
куче, макед. слеп а куче. 

Слепота К. отражена в его ю.-рус. 
названиях с лепец, слепой, слспух, слспу- 
каок, слепушонок и в выражениях: пол. */еру 
і<ік кгеі [слепой, как крот] (Ьші 1903/9: 
377), рус. «И крот в своем углу зорок» 
(Даль 2:199). По поверью. Бог ослепил К. 
за то, что он копал землю на Благовещение 
{рус.). Согласно легендам» Бог пообещал 
дать К. глаза, когда он выроет столько буг¬ 
ров, сколько звезд на небе, — поэтому кро¬ 
ты роют землю (рус..); Бог услал К. в нору 
в наказание за то, что тот первым из всех 
тварей стал портить райские насаждения, 
и определил, что глаза его будут уменьшать¬ 
ся, так что к моменту светопреставления 
кроты станут совершенно без гл а а (бел. 
витеб ). 

К. избегает солнечного света. 
Ср. болг. загадку о К.: «Черничко, мънич- 
ко, под эемята ходи и улиуи прави, а над 
эемята — тумби. В иди ли слънцето, умира?» 
[Черненькое, маленькое, под землей ходит 
и улицы делает, а на поверхности зем¬ 
ли — холмы. Как солнце увидит, умирает] 
(Странджа, ЕГ1І ІДК 1994/3:182). По болг, 
поверьям, К. вылезает из норы лишь раз в 
неделю: в субботу до восхода солнца. 

В э.-укр. (верховин.) легенде чело¬ 
век обращен Богом в К. за то, что пахал на 
Пасху. В болг. легенде отец проклял сы¬ 
новей за ссору из-за земли, которой отец 
наделил поровну каждого. Сыновы пре¬ 
вратились в К., и теперь у каждого из К. по 
40 кротовин, а им все тесно. Ср. болг. пове¬ 
рье, что каждый К. выкапывает по 40 кро¬ 
товин. Согласно с.-х. легенде, крестьянин, 
желая хитростью присвоить себе чужое поле, 
закопал на нем своего сына и в присутствии 
судьи, пришедшего рассудить спор, обратил¬ 
ся к земле, чтобы она сама сказала, чья она. 
«Твоя, твоя», — послышался из земли голос 
сына. Когда отец принялся откапывать сы¬ 
на, оказалось, что он ушел глубоко в землю, 
превратившись в К. Мотив превращения в 
К. присутствует в макед., болг., карпатоукр. 
вариантах этой легенды. Человеческим про¬ 
исхождением К. объясняется отмечаемое в 
некоторых регионах сходство передних лап 
К. С рукой Человека. 


Как и другие хтонические жнтмѵгные. 

главным образом «гады», К. фигурирует в 
обрядах вызывания дождя. Так, 
«если повесить на кол живого крота головою 
вниз, то он не успеет еще замереть, как пой¬ 
дет дождь» (витеб., Никиф.ППП:187). 

Функция домашнего покрови¬ 
теля. свойственная многим хтоническим 
животным, у К. проявляется главным обра¬ 
зом по отношению к скоту. В Белоруссии и 
в Польше живого или убитого К. вешают в 
конюшне, чтобы у коней была лучше шерсть 
(слуу.), чтобы они были сильными и тучны¬ 
ми (та рн обже г.) и лучше плодились (кра¬ 
хов.). Считается» что и коровы тучнеют» 
если под хлевом гнездятся К. (р-н Тарноб- 
жега) или если туда специально запустить 
живого К. (Живец, пов.). В к>.-я. Мало- 
польше накануне дня св. Войцеха (23.IV) 
ловят живого К, и впускают его в хлев, что¬ 
бы скот хорошо велся в течение года, был 
упитанным и не болел. Поляки Куя в дают 
съесть отелившейся корове высушенные 
внутренности К., чтобы она давала много 
молока. Словенцы Прекмурья, выгоняя на 
Юрьев день коров на пастбище, бросают им 
вслед землю из кротовин со словами: 
«ОеЬеІе Ьосіііе каког кгіі!» [Будьте тучными, 
каіе кроты!] (МосІ.ѴІЮЗ 2:218). 

Магические способы изгнания и 
наведения кротов и обереги от них, 
включая различные запреты, ставят К. в 
один ряд с мышами и другими вредителями 
полей и огородов. Болгары I Іловдив. окр., 
увидев К., произносят слова: «Диндиримид, 
диндиримид», отчего К. сразу же скрыва¬ 
ется в норе (АрхЕИМ 881-11:70) или вты¬ 
кают в норку К. веретено и кладут щепку и 
шерсть, чтобы он занялся прядением и не 
рыл гряд в огороде. 

Против кротов сеют в огороде немного 
бобов (серб, банат), устрашают их стрель¬ 
бой из ружей на масленицу или на Благове¬ 
щение (болг. Пловдив.), в рождественскую и 
новогоднюю ночь (луж ), в Юрьев день в 
огороде закапывают в землю К. пальцами 
вверх (з -болг. кюстендил.), бросают в кро¬ 
товую норку лапу зайца, т. к. К. не терпит 
его запаха (макед. охрид.), кладут на Крото-, 
вину конский череп (рус. пензен.) и т. д. В 
Страстной четверг хозяин трижды «объез¬ 
жает» на кочерге вокруг огорода, избы и 
поля, приговаривая: «Крот, крот, не ходи в 
мой огород, в день Чистого четверга тебе в 
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кочерга» (твер., ТОР11:51). Часто ис¬ 
пользуют предметы, освященные на Пасху 
(болг., морав., д.-укр.) р бросают в огород 
череп рождественского поросенка или вты¬ 
кают в кротовины свиные кости (с. -болг,, 
серб, шума д.). 

В болг. и серб, традиции некоторым 
святым приписывается роль хозяина 
кротов, В зап. Болгарии это св. Трифон. 
В Трифонов день (1 / 14 . 11 ) хозяйки ровня¬ 
ют землю во дворах и огородах и втыкают 
от кротов в землю горящие головешки и угли 
из домашнего очага. Весь день женщины не 
прядут, иначе «крот будет рытъ землю, как 
вертится веретено». В воет. Сербии рано 
утром закапывают в садах и огородах угли, 
щепки и пепел от «бадняка». В центр, р-нах 
зап. Болгарии магические действия против 
К. приурочены к зимнему Тодорову дню 
(субботе после Сыропустной недели). Рано 
утром до восхода солнца женщины разбра¬ 
сывают в огороде кукурузные зерна, чтобы 
умилостивитъ кротов. В Кео стенд иль с ком 
крае они вскапывают землю и бросают 
горсть земли в огород соседям, чтобы К. 
перешли к ним. Во время традиционных 
конных состязаний мужчины пускают коня 
вскачь по засеянному полю, т. к. считается, 
что «куда ступит нога коня, там крот не 
роет» (Перник, р-н Дупннцы, Кюстендил. 
край). В Софийском окр. женщины, выходя 
из церкви после праздничной службы, раз¬ 
брасывают по церковному двору вареную 
кукурузу со словами: «Ха това за кърто, да 
рие тука, а не по бустаните и градините!» 
[Вот это кроту, чтобы рыл тут, а не в садах 
и огородах!] (ЕПНДК 1994/3:184). У сер¬ 
бов Гружи определенное влияние на кро¬ 
тов имеет св. Еремия. В посвященный ему 
праздник (1/14.Ѵ) хозяйки обходят вокруг 
своего дома и двора и стуком в жестянки 
прогоняют кротов, мышей и муравьев. 

В качестве оберега от кротов соблюдают 
различные запреты: не прядут от Рож¬ 
дества до Крещения (укр. галиц.) и в день 
Обращения в веру св. Павла (пол.), не едят 
хлеба в саду (болг.-банат,), не трогают 
одежду в сундуках (укр. эамойск.). не кла¬ 
дут на стол щагщу (мори»,, пол. подляе.), не 
спят с женой в воскресенье (подляе.). 

К., его части тела и вырытая им земля 
обладают у с м и р и г е л ь н *л м и, нейт¬ 
рализующими свойствами. Кротовину 
бросают через рой пчел, чтобы он сел на 


землю, через горящий дом, чтобы усмиритъ 
пожар (малопол. тарное. ), перед первым 
весенним выгоном скота посыпают рога 
животных землей из кротовины, чтобы ско¬ 
тина не была бодлива (пол. з.-бескид.). В 
Польше девушка дает съесть парню вареное 
сердце К., чтобы он полюбил ее (з.-бес- 
кнд.). 

Усмиряющие свойства К. находят при¬ 
менение в народной медицине. С помощью 
лапы, сердца или зуба К. эагоиаривают раны 
и опухоли (болг.). кротовой лапой, отрезан¬ 
ной серебряной монетой у живого К., трут 
нарывы (кюстендил.). У болгар и сербов 
опухоли желез и нарывы лечат с помощью 
К. (лапы или других частей тела) или земли 
из кротовины. У кашубов перед восходом 
солнца хватают показавшегося из норы К. 
так, чтобы он перескочил через руку, и вдут 
к больному рожей заговаривать болезнь. С 
помощью К.., живьем разрываемого над жи¬ 
вотом больного, унимают желудочную боль, 
вымазывая живот кротовой кровью, а само¬ 
го К. прикладывая к пупку (бел. витеб.). 

В качестве оберега невесте перед от¬ 
правлением к венцу кладут в башмак или в 
карман К. (земляною медведя) (с.-рус. во- 
логод., Зел.ОРАГО 1:269), землю, выры¬ 
тую К., зашивают маленькому ребенку в 
шапку от сглаза (к>.-а. боАГ, кюстендил.)- В 
Польше иногда закапывают под порогом 
дома мертвого К., чтобы обеспечить дому 
счастье и благополучие. Пол. травник конца 
XVII в. рекомендует носить при себе сердце 
К. вместе с чистотелом, чтобы побеждать в 
спорах и иметь удачу во всех делах. У юж. 
славян лапу К. (обычно правую) носят как 
амулет, зашивают ребенку в шапку, приши¬ 
вают к шапке, к одежде или вешают на шею 
от сглаза (6олг\, макед., серб., босн-перц.), 
а девушки вплетают ее себе в волосы 
(болг). 

Со способностью К. «вгрызаться» в зем¬ 
лю связано насылание грыжи — способ на¬ 
ведения порчи: с живого К. целиком 
снимают кожу, наполняют ее землей, где 
только что помочился человек, и носяттакой 
мешок у себя на шее — тогда у челочка, 
который помочился, немедленно образуется 
грыжа, которая не спадет до тех пор, пока 
злоумышленник будет носить мешок (бел. 
витеб,), 

С рытьем кротом нор повсеместно свя¬ 
заны различные приметы. Когда на по- 
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аерхпости земли появится много кротовин, 
это значит, что скоро начнется мор и при¬ 
дется копать много свежих могил (мало пол. 
тарнов., боен.-герце говиНн), Появление К. 
внутри или вблизи человеческого жилья 
предвещает смерть кого-либо из домашних. 
Таким же предвестием служит К., живущий 
в хате (пол. в.-галиц.), прорывший нору в 
доме (босн.-герцеговин.) и др. Если К. роет 
землю в направлении от дома, из-под дома 
наружу, то в доме кто-нибудь умрет (укр., 
марав,, словац., пол.); если же он роет в 
сторону дома, то следует ожидать прибавле¬ 
ния: родится ребенок или приедет гость 
(чеш., морав., словац., пол.), Если К. роет 
на дороге, то по ней вскоре повезут покой¬ 
ника (чсш.). 

Лит.: Попов Р Б подземныя свят на к'прти- 
иртл//ЫІНЛК 1994/3:173-194; Гура СЖ; 
ОЛА 1, карта 12; Даль 1:91; Копюг.Т55:36; 
Ники<р. П П ГМ 24,187,261,270; С ерж. ПЗ: 123; 
Потуш. 4; АрхИИФЭ 15-3/252:113; КА; 
&лпаиі.КН:1бО; 5ок.РЗ:260; Марии.ЖС 1:9; 
Марик. НВ 8: Зах,КК.р:60 г 162; АрхЕИМ 878- 
11:65, 880—11:103, 881-11:70,123, 87841:65; 
Телб.ВББ:184; Пйпуіи .ПЛ:58 60, ГЕМБ 1934/ 
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КРОШКИ — остатки хлеба и другой пищи 
(особенно ритуальной, освященной), наделя¬ 
емые сакральными и магическими свойст¬ 
вами. К., будучи частью «целого», прежде 
всего хлеба, сохраняют его символику. По 
признаку множественности К. уподобляют¬ 
ся семенам, зернам и наделяются семанти¬ 
кой плодовитости. К. воспринимаются как 
«последняя» субстанция вырастающего из 
земли хлеба: у сербов Верхней Краины хо¬ 


зяин обращался со словами приветствия к 
только что испеченному рождественскому 
хлебу «чесница», прослеживая ею путь от 
зерна в поле до крошек на столе («а на сто¬ 
лу се размрвила» [а на столе раскроши¬ 
лась] — Кул.ССР:58). Приобретая свойст¬ 
ва «целого», его частицы не только сохраня¬ 
ют эти свойства, но и усиливают их, тем 
самым закрепляя свой статус самостоятель¬ 
ных магических объектов, поэтому К. и др. 
остатки съестного в похоронной и кален¬ 
дарной обрядности часто используются как 
пища для душ умерших, жертва стихиям, 
деревьям, демоническим существам. 

Бережное обращение с К. хлеба 
продиктовано отношением к хлебу вообще. 
Бросать, топтать «дар Божий» считается 
большим грехом, поэтому К., упавшие со сто¬ 
ла, тщательно собирают, целуют (в.-слэв., 
пол., сломи ), стряхивают в огонь (бел., 
болг., кашуб.), скармливают домашней пти¬ 
це, скоту (к>.-слав.). По верованиям поля¬ 
ков, расточительной хозяйке после смерти 
суждено искать каждую утерянную ею 
крошку, и душа ее не будет знать покоя до 
тех пор, пока она не соберет все К. Словен¬ 
цы полагают, что душа человека пребывает 
в муках столько лет, сколько К. он растерял 
или растоптал. Небрежное обращение с К. 
привлекает к людям дьявола, «вештиц», ко¬ 
торые, торжествуя, собираются вокруг упав¬ 
шего кусочка, разглядывают его и перегова¬ 
риваются, в то время как брошенная в огонь 
крошка мгновенно прогоняет всякую нечисть 
своим благословенным запахом, и ее исполь¬ 
зуют вместо ладана (герцеговин.). Если че¬ 
ловек наступит на крошку, она вскрикнет от 
боли (чеш., слоаен.), а человек от этого кри¬ 
ка оглохнет на всю жизнь (слопен.). По серб, 
и болг. поверьям человек, растоптавший К,, 
будет плохо спать, кричать ночью, видеть 
во сне змей, ящериц и т. п. Поляки над Ра¬ 
бой, черногорцы Мойковца считают, что 
подобное обращение с К. влечет за собой 
неурожай хлеба. У сербов из окрестностей 
Браня (ю.-воет.-серб.) предписывается сме¬ 
тать К. со стола не руками, а рукавицей, 
иначе падет скот. 

Ряд специальных действий с К. призван 
благотворно влиять на урожай и пло¬ 
довитость скота, домашней птицы и др. 
Словаки хранят и затем кладут в семена К. 
от пасхальной или рождественской трапеаы. 
В Пнринском крае К. от пасхального хлеба 
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и яичную скорлупу носят в поля и виноград¬ 
ники во второй Четверг после Пасхи, «что¬ 
бы больше плодоносили». В сев. Болгарии с 
&той целью разбрасывают по полю К. кара¬ 
вая, испеченного в день св. Георгия (см. 
Юрьев день). В Боке Которской (Черно¬ 
гория) вечером в Сочельник хозяйка, пере¬ 
давая хозяину каравай, произносит: «Коли- 
ко мрва у колачу, толико папретка у стоци» 
[Сколько крошек в хлебе, столько приплода 
у скота]. Хозяин, откусив от хлеба три раза 
в трех местах, отвечает ей: «Колика мрва 
толико среГіе и напретка» [Сколько крошек, 
столько счастья и благополучия] — (Записи. 
Петин*, 1931/11:347). У словаков на Рож¬ 
дество готовят обрядовый каравай тгѵап (от 
тп>а крошка ). В болг. жатвенных обрядах 
при плетении «бороды» в поле на нее высы¬ 
пают К. из сумок жнецов, что связано с 
семантикой множественности — плодоро¬ 
дия — плодовитости. Ср. з.-'Ооаг. поверье: 
кто во время еды роняет много крошек, тот 
будет иметь много детей (Дупнишко). 

Отпавшая крошка символизирует «от¬ 
деление», «удален Ир», уход или 
смерть кого-либо из семьи. По рус. примете, 
если К. изо рта падают — к смерти. У сер- 
бов крошка, упавшая при преломлении рож¬ 
дественского хлеба или каравая, испеченного 
на семейный или родовой праздник Слава, 
предвещает смерть кого-либо в доме до кон¬ 
ца следующего года. Украинцы Закарпатья 
полагают, что раскрошившаяся в печи паска 
(кулич) предвещает смерть хозяина или 
хозяйки. Упавшая крошка или кусочек хлеба 
может бытъ и знаком того, что кто-то в 
семье голодает (хорв., рус.). 

Ряд запретов ронять К. мотивирован 
опасением потерять скот, зерно: так, пинчу- 
ки за ужином в Новый год стараются не 
ронять К. — в противном случае не будут 
водиться овцы. В укр. Закарпатье запреща¬ 
лось ронять К. или кусочки хлеба вблизи от 
находящегося в доме тела покойника, иначе 
хлеб и зерно «умрут». У болгар соверша¬ 
ются специальные действия с К», мукой, 
зерном, солью, чтобы сохранитъ «добро» 
умершего в доме: для этого их пересыпают 
через пальцы покойника и добавляют в корм 
скоту. 

К. хлеба, как и остатки иных блюд, слу¬ 
жат пищей для душ умерших, осо¬ 
бенно в дни календарных праздников и по¬ 
минок. Словаки и чехи откладывали К. от 


рождественских блюд для умерших или ос¬ 
тавляли их на столе, чтобы «душечки» могли 
что-нибудь для себя выбрать. Полесские по¬ 
минальные блюда (канун, кслиѳо. кутья, 
мёд), предназначенные душам, готовились 
из хлеба, накрошенного в сладкую воду. 
Крошками хлеба, оставшимися после жнив- 
ных работ в поле или при первом выгоне 
скота, белорусы кормили птиц и муравьев, 
прося пушечек» и «мураіиечек» собратъ 
«крошечки» и защитить посевы от вреди¬ 
телей, а скот от «воронов», волков и т. п. 
Кормление птиц крошками от трапезы в 
Сочельник или на Рождество известно в 
разных областях Сербии. Ср. представления 
о птицах и муравьях как душах умерших. 

С целью задабривания или 
обезвреживания крошками хлеба при¬ 
носилась жертва стихиям, совершалось 
ритуальное кормление демонов и других 
вредоносных «субъектов» (мышей, кротов, 
ворон и т. п.). В Тренчинской обл. Слова¬ 
кии на Рождество несколько К. от каждого 
из выпеченных для праздника хлебов броса¬ 
ли в огонь, на ветер и в воду (в колодец). В 
чеш. селах в верховьях Моравы упавшие 
(или специально собранные) на Рождество 
К. кидали в огонь, чтобы в течение года не 
было пожара. Очищая весной колодцы, де¬ 
вушки в Ходе ком крае (Чехия) бросают 
туда К. хлеба, чтобы вода была чистой и 
«здоровой». Поляки, набирая воду в лечеб¬ 
ных целях или собирая целебные травы, 
сыплют К. хлеба в ручей или под корни рас¬ 
тений. 

В Тамбовской губ. перед началом лова 
рыбаки задабривали водяного, бросая ему 
в числе прочих продуктов и К. хлеба. По 
э.-слав, поверьям, чтобы избавиться от де¬ 
мона Ы$<іпік, следует высыпать на него К. 
хлеба. В с.-влет. Болгарии роженице под 
подушку клали К., защищая ее от вредонос¬ 
ных духов лахусы, а чтобы в дом не проник¬ 
ли «зло и лоша среща» [зло и горе-злосча¬ 
стье] (Марин. НВ 220), К. оставляли под 
порогом. 

В окр. Хотеборжа и других чеш. облас¬ 
тях, предотвращая потери зерна от мышей, 
на Рождество в амбаре бросали К. хлеба со 
словами: «Іехіе, шу§і, <4гоЬе^1су, а оЬііі песЬ- 
Іе» [Ешьте, мыши, крошки, а не зерно] — 

(СЬ 1892/1:401). 

Употребление К. в магических и 
лечебных целях во многом обусловлено 
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аналогичными свойствами хлеба и обрядовой 
пищи; К. как их последней субстанции отда¬ 
ется особое предпочтение в магии и цсли- 
тельстве. Сербы Воеводины (Фрушка Гора) 
полагали, что человек, принесший в церковь 
утром на Рождество К. от вечерней трапезы 
в Сочельник, узнает всех «всштиу». По по¬ 
верьям чехов из Скутеча, во время пасхаль¬ 
ной всенощной службы можно увидеть кла¬ 
ды, а чтобы они не сгорели, достаточно 
бросить в пламя К. хлеба. У словаков пред¬ 
писывалось подкуривать купленый улей най¬ 
денными под ним крошками. В Яворниках 
(морав.-словац. гюі рапинье) К. хлеба ис¬ 
пользовались при приготовлении «магичес¬ 
кой воды», служащей для нанесения порчи 
илилечения. 

В народном целительстве нередко ис¬ 
пользовали К. «из сумки нищего» (бед., 
под., укр.). По старому бел. рецепту лихо¬ 
радку лечили тремя измельченными зернами 
из-под куста полыни, смешанными с К. из 
торбы нищего. В брестском Полесье воду из 
трех колодцев смешивали с К. из двенадца¬ 
ти одежек или из сумки нищего, после чего 
давали корове, чтобы у нее появилось моло¬ 
ко. В народной медицине использовались 
также К. от трапезы в Сочельник, Рож¬ 
дество, в день св. Стефана. Так, в зап. Бол¬ 


гарии (Пиянец) крошками от сырого теста 
для выпекаемого в Сочельник хлеба подку¬ 
ривали человека при глазных болезнях. В 
Сербии и Болгарии К. от рождественских 
блюд кормили скот, чтобы он был здоро¬ 
вым. Чехи закапывали в саду К. от рож¬ 
дественского ужина: на этом месте, по их 
мнению, должна была вырасти пижма — ле¬ 
карственное растение. Поляки полагали, что 
К. хлеба или белой булки, выпавшие при еде 
изо рта, избавляют от бородавок, если об¬ 
вести ими вокруг наростов. 

Лит.: Плотникова А. А. Славянские пове¬ 
рил о крошках хлеба // ХСК:156~165: Кио. 
СЫЫ46-147.155.162,217, 1 а ко Ь & о и К, 

Зіаѵіс МуіЬоІозу // Рипк апсі Зіап<іаг<і 

Бісііопагу оГ Роікіоге, МуПюЬ^у апд Ьсцспсі. Ѵ.2, 
И.Ѵ.. 1950:162-163; Даль 2:199; ПА; ЗЮ51; 
Бессар.МЭС.158, Бог. ВТНИ:23 1,269; ЕБ 3:145, 
220; Марин. ИП 1:220, 2:143; СбНУ № 6 / 42 : 
116; Сед. И. КД: 152; Пио 443-444; Кул.ССР: 
58; Нед.ГОС:18,20.34,218; Шк.ЖОПгіЗиЗЗ; 
2оѵ.;292,300: 7.КІО 1901/6:283; Ра).С02:83; 
&И«( ЬМ:557; СЬ 1892/2:401,402.406.407,603, 
604. 1905/15:159, 1912/21:439,452; МаЬ.СЬР: 
67,76,79,88; Ногѵ.К2Ь60.66-67.7и4,98. 

А. А. Плотникова 
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гические основы славянского народ¬ 
ного календаря. Весенне-летний цикл. 
М., 2002. 

Агап.ЭСКП — Агашина Т.А. Этногра¬ 
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чик, Р.А. Григорьева., М.Ф. Пили¬ 
пенко. М., 1998. 
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Свердловской области. Вып. 1. На¬ 
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Пенуш.МНБ — Пгнушлиски К. Македон¬ 
ски народни балади. Скоп]с. 1983. 

Петрес.ПО — Петреска В. Пролетните 
обичаи, обреди и верувагьа Ка^ 
Миіаццте, Скмп]с, 1998. 

ПЛНМ - Никончук М3., Никончук О.М., 
Моисіенко В.М. Поліська лексика 
народно! медицин и та лнкуьллыіоі 
магіі. Житомир, 2001. 

ГІад-КЖ — Па люкѵв И, А. Круговорот 
...... хизни. Народный календарь При¬ 
камья. Пермь, 2001. 

Поп.СДБ — Попов Р. Светци и демони на 
Балканите. София, 2002. 

1 Іоп.СЗ — Попстоилов А. Село Зарово, 
Солунско. София, 1979. 

Попович. КД — Попойичева ИЗ. Структура 
и семантика родидьно- крестильного 
обрядового текста (на материале там¬ 
бовских говоров). Кавд. дисс. Там¬ 
бов, 1999. 

ППК — Признаковое пространство куль¬ 
туры / Отв. ред. СМ. Толстая. М.» 
2002. 

Прнм.БКРБ — ПримоаашАт. Бит и култу- 
ра на родон ските Оългарн. София, 1973. 

Радз. — РадзіньІ. Абрад. Пссні. Мінск, 
1998. [БелНТ]. 

Раз.ПЗ — Разумовъ И.А. Потаенное зна¬ 


ние современной русской семьи. Бь 
Фольклор. История. М., 2001. 

РЗК — Русские заговоры Карелии / Сое 
Т.С. Курец. Петрозаводск, 2000. 

РИ — Русская изба. Иллюстрированы* 
энциклопедия / Предисл. И.И. Ши 
гиной. СПб., 1999. 

Рист.ПКМ — Ристески Л). Посмсртпш 
обреден комплекс во традицискаі 
култура на Мар ново. Прилеп, 199* 

РП — Русский праздник. Иллюстрирован 
ная энциклопедия. СПб., 2001. 

Р ус-3 — Русские: народная культур* 
(История и современность). Т. 3 
Семейный быт / Отв. ред. И.В. Вла 
сова. М., 2000. 

Рус.4 — Русские: народная культура 
(История и современность). Т. 4 
Общественный быт. Празднички 
культура / Отв. ред. И.В. Власова 
М., 2000. 

СМ 2 — Славянская мифология. Энцикло¬ 
педический словарь. Изд. 2-е, испр 

и доп. М., 2002. 

СМУ — Словесна магія украінців / Предм. 
В. Фісуна. Киів, 1998. 

СМЭС — Смоленский музыкально-этно¬ 
графический сборник. Т. 1. Кален¬ 
дарные обряды и песни / Отв. ред. 
О.А. Пашина. Т. 2. ГІошронььій 
обряд. Плачи и поминальные стихи / 
Отв. ред. О.А. Пашина, М.А. Екгп- 
ватова. М., 2003. 

Снсг РПП — Снегиреа И.М. Русские на¬ 
родные пословицы и притчи / Изд. 
подгот. Б.А. Кос.тюхин. М., 1999. 

Соб.БШГ ' - Соболке АН. Болгарский 
широколыкский говор. Синтаксис. 
Лексика духовной культуры. Тексты. 
МаіЪиг§ ап сіег ІлЬп, 2001. 

Соо.МС — Соболев А.Н. Мифология сла¬ 
вян: Загробный мир по древнерусским 
п редста влен ия м. Литературно- исто¬ 
рический опыт исследования древне¬ 
русского народного миросозерцания. 

СПб., 1999. 

Сок НЛП — Сокіл В. Народ ні легецди та 
псрскази украінців Карпат. Киів, 
1995. 

СРС — Старообрядчество Русского Севера / 
Науч. ред. и сост. Н.И, Решетников. 
.VI.- Каргополь, 1998. 

Столл .МНУ — СтоилоеАП. Македонски 
народни умотворби. Скопце, 2000. 
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Сул.СГИ — Султанов Г. Село Генерал 
Инъово. Ямбол, 1993. 

Сыс.КС — Сысоу У.М. 3 крыши, спрад- 
осчных. Міпск, 1997. 

ТатЛЦП — Татаровска Л. Митологиіа на 
Іаболкато и прстеиот. Скояіе, 2000. 

Тат.НР — Татаровска Л. Народна раэшща. 
Скшцс, 2000. 

ТЗ — Таямнщы замоунага слова / Уклад., 
сістэм. тэксѵау, уступны артмкул, 
камэнтарыі Ф, Штэйнера, В. Новак. 
Гомель, 1997. 

Тит.ББ — Титороб И. Българите а Бсса- 
рабия. София, 1905. 

Тол. ОСЯ — ТолстойII.И. Очерки славян¬ 
ского язычества. М., 2003. 

ТрК — Традиционная культура: Научный 
альманах. М., 2000^-. Вып. 1-. 

Тул.РМ — Ту/іьѵуваА.А. Рязанский меся¬ 
цеслов. Круглый год праздников, об¬ 
рядов и обычаев рязанских крестьян. 
Рязань, 2001 (РязЭВ. Г. 30). 

ТФА — Тихвинский фольклорный архив. 
Материалы и исследования. СПб., 
2000. Вып. 1 

ТФЛ — Традиция в фольклоре и лите¬ 
ратуре / Отъ. ред. А.Ф. Белоусов. 
СПб., 2000, 

ТФНО 2001 — Традиционный фольклор 
новгородской области (Сказки. Ле¬ 
генды. Предания. Быличкк. Заго¬ 
воры - по зап. 1963-1999 г.) / Изд. 
подгот. ММ. Власова, В.И, Жску- 
лина. Науч. ред. А.Ф. Нскрььлова, 
СПб., 2001. 

Уэ.КД УзенёеаЕ.С. Терминология бол¬ 
гарского свадебного обряда в этно¬ 
лингвистическом освящении. Канд. 
дисс.. М. р 2001. 

Укр. — Украинцы / Отв. ред. Н,С. Поли¬ 
щук, А.ГТ. Пономарев. М.» 2000. 

Фад.КД — Фадеева А. В, Богородица в 
русских заговорах (роль христианских 
источников в формировании образа). 
Кавд. дисс. М, 2000. 

ФКК — Фразеология в контексте куль¬ 
туры / Отв. ред. В.Н. Телия. М., 
1999. 

ФСК — Фольклор Судогодского края / 
Под общ. ред. А.С. Каргина. М, 
1999; изд. 2-е. М.. 2001. 

ФСРР — Фальклорна - этнагра фічя ая і лите¬ 
ратурная гпадчыпа Рэчыцкага расііа. 
Мінск, 2002. 


Хоб.ГМ — ХобвсиІІ. Гуцульска міфологія: 
Етнолінгвістичний словник. Львів, 
2002. 

Цив.ДП — //г/аыт.ч Т.В , Движение и путь 
в балканской модели мира. Исследо¬ 
вания по структуре текста. М-, 1999. 
Чаг.ОМ — Чагин Г.Н. Окружающий мир 
в традиционном мировоззрении рус¬ 
ских крестьян Среднего Урала. Пермь, 

1998. 

ЧехДВ - Ч* хпвський 1. Г. Демонологічні 
вірування і народиий календар укра- 
'інців Карпатського регіону* Чернівці, 
2001 

ЧСК — Чудо у словенским културама / Ред. 

Д. Аідачил. Нови Сад, 2000. 

Чуб.МВ — ЧубинсъкийП. Мудрість віків. 

Киів, 1995. Кн. 1-2. 

Шар. НМ — ШарланоеаВ. Народна метео¬ 
рология. София, 1999. 

Шсв.УНТ — Шевченко €. Украінська 
народна тканина. Киів, 1999. 

Як.Б — Янге Б. Ботево. Варна, 1995. 
ЛсІат.КР — Аііагюинііі /. Каіе&огіа 
рггс5іг2іщі \ѵ Гоікіогге. Бішіішн еіпо- 
1 і§\ѵіз 1 :ус 2 пе. ЬиЫіп, 1999. 

Ваіага КЗ — Вг/дгд М. № Зрізги. ОЬгг^сІу 
Іисіоѵѵе, орохѵіезсі і Ьа>іу. \Ѵагега\ѵа, 
1986. 

Епв-К — Еп&е/Ьіл# А. Кіфуа. Кгесг о 
1исіо\ѵе] ша^іі яіоѵа. \Ѵгос1аѵѵ, 2000. 
Са^.ОО — Сіі}-Ріоігокѵькі №. ВисЬу і 
сіешопу \ѵ \ѵіег 2 епіасЬ 1ис1о\ѵусЬ ъ окоііс 
8Ыо\ѵеі \Ѵо1і, Ко 2 \ѵасіо\ѵа і Тагпо- 
Ьгге^а. \Угос1а\ѵ, 1993. 

I ІОГѴ.2Н — Нѵгѵаікоѵа Е. 2Ууку а оЬгасІу 
зІпоѵгаіоѵёЬо сукіи ѵ Нопіе // 8К 

1981 № 2-3. 8. 318-347. 

НогѵйіЬ 1/РЫ - НогѵаіЪ Р. 7. Метка 
ГиНоѵусЬ роѵіег а зіукоѵ ъ око На 
ІДігоѵса г гоки 1825 // БЫ. 1968. 
№ 1 8. 102-118. 

Кгг.РР’Р'Н — Кггуіапоіѵзка А. Роізка і 

Ггапсизка Ггагеоіоёіа зшіегсі. ЬиЫіп, 

1999. 

Ьог.Казг. — іо ген г Р. щ ЕізсЬег Л., і<?Ьг- 
Зріаьѵіпхкі 7\ КазгиЬі: Киііига 1и- 
Но\ѵа: і?7.ук. Тогип, 1934. 

МаІ.МС - МЫіпаш&Ы Ж Міпіопу сгаз. 
Ьисіо\ѵе оЬгфІу, шусгаіе і \ѵіеггепіа 
ге^іопи НгиЫез 20 \ѵзкіе§о. НгиЫез20\ѵ, 

2000 . 

Мепс.ОѴ — Мегісе; М. (ЗозроНаг ѵоікоѵ ѵ 
яіоѵапбкд шйоіойі. ЦиЬЦапа, 2001. 
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Мепс.РѴ — Мепсс}М. Рошеп ѵосіе ѵ ргесі- 
зіаѵаЬ зіагііі Зіоѵапоѵ о розтгіпёт 
гіѵЦеіуи іп зе^аЬ оЬ шгіі. ЬлиЬЩапа, 
1997. 

N35 — Шгосіорізпу зЪогпік. Сазоріз №- 
гоНорізпёію осіЬоги Маіісе Зіоѵеп- 
зке| Магііл; Вгаіізіаѵа, 1939-1952. 
5ѵ. 1-11. 

№сЪ.РР — /V ?екггееоіѵька 5і, РггезігасЬ 
о(і рггезігасЬи. Козііпу \у \иАо- 
\уусЬ рггекагасЬ изіпусЬ. ЬиЫіп, 
2000. 

Міе\ѵ,02 — іѴіѵтіаЛотхкі В. Оггеѵ/о 
гусіа. Апіо1о§іа ргогу Іисіолѵе] 2а- 
тоІ52с туту ЬиЫіп. 1997. 

№е\ѵ.ОЗ — Л г іеилас1отзкі В. Огка і зісѵ. 
О ІисІоѵуисЬ ѵѵуоЬгагепіасЬ а§гагпусЬ. 
ЬиЫіп, 1999. 

Міеѵ.РОК — В, РоЪогпусЬ 

сііаЬ еі кизіП Апіо1о§іа пабпаіигаіпе] 
ргогу [исІо\уе| ЬиЫіп, 1998. 

Реіг.МК — Реігоѵіс 3. Мііоіозуа га&Ыса. 
N11, 1993. 

Рик. — Рикапес (ратаіпіса к 30. ѵугосіи 


озІоЪосІепіа) / 2озі. I. 2атЪор Вгг 
зіаѵа, 1975. 

5ІС — Зіигііез оГ Іпіе^гаі Сиііиге (Студіі 
інтегралЫіОІ культурологи)* Вып. 
ТЬапаІоз. Львів, 1996; Вып. 2. Р 
туал. Львів, 1999. 

ЗГР — Зіоѵепзкё роКГаау. Вгаіізіаѵа, 1880’ 

К. 1-. 

ЗЗѵ — Зіоѵепзкё зѵасІЪу / 2озі. М. Ьезса 
Вгаіізіаѵа, 1996. 

Ѵар — Ѵаіиогу. Ѵіазііѵебпа шопо^гаГіа 
2озі. I. Робоіак. Вгаіізіаѵа, 1978. 
7,ТК — V/ ™іеггіа<1іе І^гука і киііигу / Р{ 
гесі. I. Абапктзкіе§о I 51. МіеЬггі 
2 о\ѵзкіер ЬиЫіп, 1999. 

2.а).ОР — 2а;опс I. Тгасііспё Ііесепіе 
оЪсІасЬ лсѵегоѵуЬоНпзпо Оетега. Пі( 
Іотоѵа ргаса. РР ЬГК. ВгаііяІаѵд. 198' 

2іЫі 8Р2Р 2 — ТіЬгі С. Зегпат роѵі 
а гѵукіозіі роЬапзкусЬ ъ VIII ѵ*кі 
РгаЬа, 1995. 

2о\ѵ.ВЬ — 7,оіисійк М. ВіЫіа ішіоч/* 
Ысгргеіас.;е ѵ/гфкоѵ/ ЫЬЩпусЬ ѵ/ киі 
іигге Ыо^уер Ѵ/гос1а\у, 2000. 


СЛОВАРИ 

ГЗС — Вачева-Хотева М,. Керемедчиееа С. Говоры на село Зарово, Содѵкско. София 
2000. 

ЖС* — Жывёльны свет. Тлматычны с.ло>иік / Склад. В.Д.ч. Астрэйка і Інш.; ред 

А.ГЬ Кунірпіч, А.А. Крьівіцкі. Мінск, 1999. 

СГСЗ — Словарь говоров старообрядцев (семсйских) Забайкалья / Под ред. Т.Б. Юмсу- 
новой. Новосибирск» 1999. 

СМЕР — Слове иска митологиід. Ену^клоп*ди_іг.ки речник / Ред. С.М. Толсті, Л). Раден- 
кошіЬ. Београд, 2001. 

ОСЛО — Косгпролшчсва М3. Словарь свадебной лексики Орловщины, Орел, 1998. 

ШЭС — Морозов НА ., Слепцова И.С., Гилярова И.Н., Чижикова Л,Н. Рязанская тра¬ 
диционная культура первой половины XX тіека: Шацкий атнодиалектиый словарь. 
Рязань, 2001. 

МТБ — Меіеогоіозкі ІсгпііпоЫкі зіоѵаг / Сіаѵ. игеб. 2. Реікоѵзек, 2. Ьесіег. ЦиЬЦапа, 1990. 

ЗЗК — Зіоѵпік зІоѵепзкусЬ пагесі / Рссі. I. Кірка. Вгаіізіаѵа, 1994“-. В. 1—. 


МУЗЕИ, АРХИВЫ 

ГЛМ — Государственный литературный музей. Москва. 

ИЭА — Институт этнологии и антропологии им. Н.Н. Миклухо-Маклая РАН. Москва. 

Карг. А — Каргопольский архив Лаборатории фольклора РПУ. Москва. 

РЭМ — Российский этнографический музей. Санкт-Петербург. 

АгсК.КАЗ — АгсЫѵ Еіпо§гаПскёЬо Аііази Зіоѵепзка йзіаѵ Еіпо1о§іе ЗАѴ. Вгаіізіаѵа 



КРУГ — один из наиболее значимых мифо- 
лоэтических символов, отражающий пред¬ 
ставления о циклическом времени («круг 
жизни», «годовой круг») и об основных фор¬ 
мах структурирования пространства (деление 
на «свое» и «чужое», где К. выступает как 
граница замкнутого, охраняемого простран¬ 
ства). См. Свой—Чужой, Граница, Обереги. 

Сохранились свидетельства о том, что 
при закладке села предварительно опахивали 
место, окружая таким образом «свое» про¬ 
странство и отделяя его от «чужого» (укр.). 
По укр. легенде, первое жилище также имело 
круглую форму: Бог построил шалаш вокруг 
шеста. 

Идея круга реализуется в ряде обрядо¬ 
вых действий при помощи круговых дви¬ 
жений (см. Крутить(ся)) и предметов, 
имеющих форму К. Это обходы (см. Обхо¬ 
дить) дома, хозяйственных построек, села, 
полей на Рождество, Чистый *гетдерг г Пас¬ 
ху, Юрьев день, перед началом сева или 
в экстремальных ситуациях (засуха, эпиде¬ 
мия ит. п.), опаки ванне селения, оползание 
храма или опоясывание, обвязывание пред¬ 
метов и частей человеческого тела, пролеза¬ 
ние или про ни мание через круглые отвер¬ 
стия. Ритуальное доение овец на Юрьев день 
производится через кольцо, браслет, калач 
с отверстием посередине, камень с круглым 
отверстием (ю.-слав.), Перед первой дойкой 
овцы должны пройти сквозь венок (серб,). 
Чтобы куры не разбегались и неслись у себя 
ВО дворе, чтобы уберечь их от хищных птиц, 
на Рождество их кормили в обруче, в очер¬ 
ченном или сделанном из соломы, веревки, 
вожжей круге (п.-слав., серб.); в Словении 
практиковалось ритуальное кормление до¬ 
машней птицы и свиней «в кругу» на мас¬ 
леницу и в Страстную пятницу. 

Движению по кругу придается особый 
магический смысл: после свадьбы свекровь 
и молодая, войдя в дом, трижды обходят во¬ 
круг очага (макед.); роженицу обводят во¬ 


круг стола для облегчения мучений (в.-слав.. 
д.~г_лап.); после родов женщину с ребенком 
на руках трижды обводили вокруг стола — 
этот обряд предшествовал церковному об¬ 
ряду очищения (Моравия и горные районы 
Словакии); если хочешь что-то забыть, 
нужно обнаженным три раза обежать вокруг 
дома (Закарпатье). Для защиты от ведьм, 
отнимающих у коров молоко, гуцулы катали 
деревянный обруч, обвязанный сеном. Если 
в канун Рождества человек, раздевшись 
догола, трижды обежит вокруг своего дома, 
а потом заглянет в окно, он увидит судьбу 
каждого из домочадцев в будущем году 
(Закарпатье). 

Круговое движение является важной 
составляющей народных медицинских прак¬ 
тик. Например, больного обводят вокруг 
дерена (ю.-слав., в.-слав.), знахари обводят 
больное место рукой (о.-слав.}, во время 
приступа лихорадки больной бегает вокруг 
церкви, могильных или придорожных кре¬ 
стов (бел.). По кругу исполняются обрядо¬ 
вые танцы (хоровод, хоро, коло), при этом 
значимым является направление круговых 
движений (слева направо — «по солнцу» и 
справа налево — «против солнца»; ср. на¬ 
правление движения крестного хода соот¬ 
ветственно в католической и православной 
традиции). Сербский хороводный танец 
«коло» обычно движется «против солнца»; 
поминальный «танец для мертвых» испол¬ 
няется в обратном направлении. 

В то же время круговое движение харак¬ 
терно для нечистой силы: человека «закру¬ 
чивает» вихрь, водит по кругу леший, круги 
остаются на месте танцев вил и самодив 
(«вилино коло») и т. п. Пересечение гра¬ 
ницы такого К. опасно для человека, грозит 
ему болезнью или смертью. 

Очерчивание магического К. на земле 
железным предметом (ножом, косой, топо¬ 
ром), мелом, углем, красной краской, осы¬ 
пание освященным маком, круговое оку- 
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рпыанис, сопровождаемые произнесением 
заговоров, защищают человека от нечистой 
силы, ходячих покойников, ведьм. К. слу¬ 
жит защитой от демонов при ночлеге в лесу, 
в поле и т. п. — вне «своего», культурно 
освоенного пространства. Гадающий стано¬ 
вится в центр К-, обеспечивая свою без^ 
опасность при контакте с потусторонними 
силами (ср. рус. приговор во время девичьих 
гаданий на святки: «Бог ~ в кругу, бес — 
по-за кругу*). 

Круглые предметы значимы при испол¬ 
нении магических ритуалов. В Сербии для 
вызывания дождя бросали в реку К.* сде¬ 
ланный из свитого прута и предварительно 
«испеченный* вместе с хлебом. Особое зна¬ 
чение придавалось смотрению сквозь от¬ 
верстия в круглых предметах при гаданиях, 
во вредоносной магии. 

У сербов целый комплекс действий, 
связанных с К.» совершался, если в семье 
умирали дети: через кольцо, сделанное из 
цепи, сливали ое.пяѵ^снііук -1 воду и купали 
в ней ребенка; делали К. из соломы, на 
которой родился ребенок, и поджигали се. 

В народном орнаменте К. связан с со¬ 
лярной и женской символикой. Апотро- 
пейное значение придается изображению 
концентрических кругов, креста в круге, 
звезды, вписанной в круг (напр., т. н. іги- 
(атот у словенцев или Соломоново слово 
у сербов, изображавшиеся на колыбелях). 

Лит.: МНМ 2:18 -19; Байб.ЖОВС:11,75 76; 
КОС) 1220-222,253, КОО 2:25 0.259,263, 
265,288; СМР;70,185; Гура СЖ (по указ.); 
Вин.НД (по указ.); Агап.МОСК (по указ.); 
Левк.СО (по указ.); УНВ:547~548,551; Ни- 
киф.Пі 1ГІ:36, 179,186,276; Жуй кона М. В. 
Заколдованный круг//ЖС 2003/2:16—19. 

О. В. Белова 

КРУТИТЬ(СЯ), вертеть(ся) —дей¬ 
ствие, связанное с семантикой зарожде¬ 
ния, основания (семьи, дома), плодородия 
(см. Вестись, плодиться); но вместе с тем 
и с отрицательным радом значений (кру¬ 
тится черт в вихре; болезнь способна скру¬ 
тить человека и т. п.); ср. действия витья, 
кружения, кругового танца (см. Завивать, 
аави&ание; Круг), а также семантику 
предметов, при помощи которых подобные 


действия осуществляются (см. Веревка 
Веретено, Вертел, Колесо). 

Идея кручения с целью обѳспечени. 
плодородия, здоровья и 5 л а г о п о л у ч и; 
наиболее ярко выражена в семейных и ка 
лендарпых обрядах южных славян, В Босігиі 
бесплодные женщины крутились на мель¬ 
ничном колесе, усаживаясь на его ось, чтобь 
забеременеть и родить ребенка. У болгар ш 
празднике по случаю рождения ребенкг 
повитуха, подняв над головой хлеб, крутила 
его в разные стороны, а когда поворачива¬ 
лась лицом к востоку, подпрыгивала и кри¬ 
чала: «Хоп! Да расте дстетоЬ/ [Гоп! Пусть 
растет ребенок!] (Вак.ЕБ:474). Чтобы по¬ 
койник не забрал с собой достаток дома, 
вдову заставляли три раза покрутиться во¬ 
круг зеленеющего дерева (ю.-маквд.). У сер¬ 
бе я и македонцев в годовой семейный 
праздник «Слава» перед ритуалом »ыска~ 
зывания благопожеланий, направленных на 
процветание дома и семьи, принято крутить 
«по ходу солнца» выпеченный каравай. 
Болгары рождественские благо по желания 
здоровья и хорошего урожая сопровождают 
верчением ритуального хлеба или пирога 
(бакпі/д). Для обеспечения будущего урожая 
скру чвал и, перевязывали лентами и клали 
колосьями на юг жатвенную бороду; кру¬ 
тили на Рождество жгуты из соломы и пе¬ 
ревязывали плодовые деревья (ПА, бреет,), 
кружились сами или закручивали платок на 
голове, «коб капуста вилася» (ПА, бреет., 
гомел., киев.). При виде первой ласточки 
крутились на пятке, а затем рассматривали 
найденную под пяткой волосинку — в соот¬ 
ветствии с ее цветом выбирали масть скота 
для своего двора (ПА, бряк«)- У балканских 
славян целый ряд сезонных хозяйственных 
работ (первое доение, сев и пр.) начинался 
с кружения в ритуальном танце, ср. бол г. 
приглашение к подобному танцу: «Да по¬ 
играем хоро, за да расте житото (ленът, 
когютгът)» [Давайте потанцуем в хороводе, 
чтобы рос хлеб (лен, конопля)] (Вак.ЕЬ: 
524). Особенно важными считались подоб¬ 
ные действия (хождение по кругу, кручение, 
завивание и пр.) при разведении пчел. 
Нередко глаголы "кг^Ші *ѵыШі ($$) 

получают значения ‘вестись, плодиться’, 
‘урождаться’, ‘удачно начинаться* и т. п. 
На севере Волынской губ. посев озимого 
хлеба сопровождали игрой на длинных па¬ 
стушеских трубах, «шобьг жито крутылося 
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в трубу» (ЖС 1900/3-4:466). Сербы 
Лс словацкого края вертят рождественский 
каравай со словами: «Где се коллч артя, ту] 
се срёЬа ортёла, ту] се стока ър г/і ёл с...» 
[Пусть там, где вертится каравай, зарожда¬ 
ется удача, плодится г кот...] (с. Равна Гора, 
р-іт Власотинцев; соб. 1998). В области 
Бурел (западная Болгария) считается полез¬ 
ным собрать и положитъ в кошелек выпав¬ 
шие из рождественской соломы оставшиеся 
от молотьбы зерна, «да се лаоърпихиу паре» 
[чтобы завертелись, завелись деньги] (ЛГо¬ 
бен. Б: 248). В доме жениха кум три раза 
постукивал новобрачных головами о дымо¬ 
ход и говорил: «Да сте живи и здрави, дом 
да ішвъртшгк]» [Будьте живы и здоровы, 
дом созидайте!] (Уз. КД: 149—150). 

У воет, славян известны также различ¬ 
ные ритуальные изделия и украшения, изго¬ 
товленные таким образом, чтобы крутиться, 
вертеться во время движения или дуновения 
ветра: рождественская звезда, святочные 
соломенные игрушки («цепочка», «паук», 
бел. полес. круи,улки-соломяпка)\ вертя¬ 
щееся на шесте масленичное чучело или 
колесо (рус.). 

Действия, связанные с кручением, верче¬ 
нием, характерны для ритуалов рождения 
семьи, основания нового дома. У бол¬ 
гар при встрече молодых у ворот свекровь 
трижды кружила их обоих или только одну 
невесту, «чтобы была оборотистой хозяй¬ 
кой в доме» — въртокымни&с да бьде 
(родоп.). У юж. славян известны также 
свадебные танцы вокруг хлеба, решета с 
подарками, основное значение которых — 
действия кружения, верчения, «витья», ср. 
их обозначения: хорв. (Лика) рІеіеп}с ѵіпеа 
‘плетение пенка’, болг. (Стрянджа) хорошо 
се вне, пърти [хоровод вьется, вертится] 
и т. п. Аналогичная семантика свадебных 
ритуалов отмечена у воет, славян (см. также 
Венок свадебный): на Рус. Севере молодых 
встречают с караваем, который «кружат» над 
их головами, а в доме «крутят» новобрач¬ 
ных, т. е. причесывают волосы жениха и 
невесты одним гребнем, после чего невесту 
крутят — заплетают косы «по-бабьи» 
(кар го пол.), ср. рус. ди ал. крутитъ ‘запле¬ 
тать новобрачной после венчанья волосы’ 
(костром., нижегород., ярослав. р твер., Вла¬ 
димир., архангел,, том., москов.). Семантика, 
связанная с кручением, характеризует назва¬ 
ния славянского свадебного хлеба: укр.-кар¬ 


пах. оерченик, болг. прсьипіак^ преаитачг, 
вита баница* серб, вити&а, врттш'гь и т. п. 
Специальные пироги из слоеного, «кручено¬ 
го» (сучена) теста изготовлялись и по окон¬ 
чании закладки нового дома, за да се сучила 
ергката в куката [чтобы счастье крутилось 
в доме] (макед.), ср. также формулировку 
запрета строить дом в «нечистом месте»: 
върху него човгк къща не може да завърти 
[там человек не может основать дом] (болг,). 

Противоположные, отрицательные значе¬ 
ния получают действия кручения, верчения 
в связи с представлениями о нечистой 
силе, демонах, как и о местах их обитания, 
способах перемещения в пространстве, о вли¬ 
янии на человека, скот и пр., что отражается 
в языке. Так, отождествляемый в Полесье 
с чертом и нечистой силой в целом вихрь 
называют круча, круця, крутух; о его дви¬ 
жении говорят: лихой (лихий) крутит, лихе 
кружитъ , нечисты крутитъ , чэрты кру¬ 
тятъ , чорт крутит, нэдобрик крутытъ 
и т. п., ср. также отношение к предметам, 
закрученным вихрем, в частности к полотну: 
его не берут домой, освящают в церкви, от¬ 
дают нищим, оставляют на перекрестке, зака¬ 
пывают, сжигают и т. д. (ПА). См. Вихрь. 
Невидимые действия кручения могут при¬ 
писываться нечистой силе любого типа. По 
полес. поверьям, на болоте крутится черт, 
которого нельзя поймать (ПА, волын.). 
В Кюстендилском крае (западная Болгария) 
полагают, что выходящие из могил привиде¬ 
ния, дьяволы околдовывают, сбивают с пути 
человека, непрерывно крутясь у него между 
ног. В Пиринском крае верят, что самодивы 
устраивают трапезу в том месте поля, где 
поворачивается плуг при пахоте (на у врат). 
На воде нечистая сила устраивает крутя¬ 
щиеся водовороты; на скотном дворе закру¬ 
чивает или заплетает коням гривы — эти 
действия приписываются у полешуков домо¬ 
вому, у болгар — самодивам. К козням 
домового относят также и появление у че¬ 
ловека колтуна, который поэтому не отре¬ 
зают, а раскручивают (ПА, Чернигов.). 
Считается, что ведьмы, колдуны начинают 
крутиться, когда люди их распознают, во 
время агонии и после смерти (полес. «дак 
бувае случаи, шо гроб эакрутыця», ПА, го- 
мел.), при звуке церковного колокола и т. д. 

При нападении на человека болезни, 
особенно вследствие порчи, колдовства, жерт¬ 
ва испытывает ощущения, нередко определив- 
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мыс как кручение, верчение, напр., человека 
«скрутт» (ікругпэ)— у него отнимется рука 
или нога (ПА, бреет.). В текстах волынских 
заговоров говорится, что больного іекрутыть, 
мучыть крьщію костію» или его зубы «кру¬ 
титъ, до млеть» (ПА). Известна болезнь 
ковтуныуя, от которой «крутит» человека; 
она же, по полес. поверьям, скручивает у 
кого и волосы (ПА, волын.). Считается, что 
те же действия кручения могут стать при¬ 
чиной болезни: если чужую шапку вертят 
в руках, то ее владелец будет страдать го¬ 
ловной болью (подол.); когда из отрезанных 
и брошенных волос птица вьет гнездо, у 
человека начинает болеть голова (вольт.), 
в волосах появляется колтун (Орест.). Сжи¬ 
гание старых изломанных колес якобы вы¬ 
зывает болезнь вертячку (кружение) у овец 
(смолен.). 

При наведении порчи прибегают к 
действиям закручивания, свивания, запуты¬ 
вания соответствующих предметов (пояса, 
ниток, колосьев и пр.), включая завязывание 
на них узлов. Ведьма или коддун закручи¬ 
вают закругленъ, завивают завитку (по¬ 
лес.): «Скрутку да в узла завьяжэ» (ПА, 
бреет.), «Колдун на круты в, наломав, на- 
сплетав той соломы» (ПА, ровен.) и т. п., 
см. Залом. В з.-укр. и а.-бел, областях из¬ 
вестны рассказы об обращении в волков 
свадебной процессии, переступившей через 
скрученный ведьмой пояс, или участников 
свадьбы, которых ведьма облила отваром 
из скрученных липовых веток. 

Уничтожение предметов порчи осуществ¬ 
ляется с помощью аналогичных действий, 
совершаемых «в обратном направлении»: 
напр., пепел от вредоносных предметов 
сыпали в перевернутое колесо и вертели его 
три раза «назад» со словами: «Щто ты ду¬ 
мала мне, хай оно стане тоби» (ПА, гемел.); 
завитку из колосьев помещали в колесо 
телеги, <<шоб ехала и крутилась» — при 
движении телеги завитка будет крутиться 
и «раскинется» (ПА, го мел.). 

Вредоносными последствиями кручения, 
верчения обусловлены многочисленные ка¬ 
лендарные и бытовые запреты. Так, 
считается, что на святки не следует вить 
веревки, мотать, прясть и пр. во избежание 
уродства будущего приплода — напр., рож¬ 
дения телят с «закрученными» (изуродо¬ 
ванными) ножками и т. п. (выслав.), Бере¬ 
менной женщине также не рекомендуется 


мотать, крутить, прясть и навивать в праз 
ники, иначе «у передке пазакруциуца, паз 
вертицца» (ПА, брян.), и в любое время 
переступать через скрученные предмет 
(проволоку и т. п.), «бо пуповина буд; 
закрутена» (ПА, бреет.). Женщинам нелъ:* 
было прясть и стирать по пятницам: г.чмт* 
лось, что так можно «выкрутитъ» вот, рук 
св. Пятнице (ПА, Чернигов.); не мотали 
субботу, чтобы не болел живот (ПА, бреет., 
и т. д. Запреты на кручение могут быт 
мотивированы опасностью «кручения» дики 
и домашних животных: так, на святки к 
Прядут, чтобы волк не «крутился» ВОЗЛ' 
стада, как веретено (з.укр., заднсстров.) 
на Трифонов день — чтобы крот не рш 
землю, как вертится веретено (болг. Трой¬ 
ский край); в первый понедельник Всдгошгс 
поста — чтобы не «крутились» (не бесились) 
собаки (ПА, Чернигов.). У поляков счита¬ 
ется, что подобные действия на святки вы¬ 
зывают непогоду — «кручение» злых духов, 
чертей, нечисти. На Витсбщинс в день 
посева ржи запрещалось вить в доме кнут, 
веревки и пр., чтобы ветер нс скручивал 
и нс пригибал к земле колосья, 

Действия кручения могут иметь значение 
«запутывания», обмана, дезориентации 
или отворота нежелательных мифологи - 
ческих персонажей, природных явлений. Так, 
с целью обмануть пришедшую смерть чело¬ 
век крутится, поворачивается на постели, 
постоянно меняя положение головы и ног 
(по полсс. быличкам). Ср. также способ пред¬ 
упреждения надвигающегося града в районе 
Лесковца (ю.-пост. Сербия): женщина вы¬ 
ходит на гумно (место, где кони или волы 
ходят по кругу, вытаптывая жито при мо¬ 
лотьбе), расплетает волосы и три раза вер¬ 
тит блюдо или столик для трапезы слева 
направо, выкрикивая градоносной туче за¬ 
клинание с требованием повернуть обратно 
(Зеч.МБ:34), 

В любовной магии к приемам 

кручения, верчения прибегают девушки, же¬ 
лающие, чтобы вокруг них «вертелись», «уви¬ 
вались» парни. У македонцев рано утром 
до восхода солнца в день св. Георгия жен¬ 
щины купались около мельничного колеса, 
«где вертится вода», а девушки полоскали 
там свои фартуки со слой а ми: «Как крутится 
яолесо т так пусть крутятся около меня пар¬ 
ни» (Кол.ГЮОІОО). По рус. поверьям, 
с той же целью девушке нужно крутиться 
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на пятке правой ноги и, глядя на луну, за¬ 
говаривать: «Млад Месяц! Увивай около 
меня женихов, как я увиваюсь около тебя» 
(Аф.ПВ 1:418). 

В гаданиях кручение предмета слу¬ 
жило подтверждающим знаком свершения 
событий. Например, предсказывая будущее, 
втыкали ножницы в сито и держали их на 
мизинце — вращение сита свидетельствовало 
о правильности предсказания (ПА, гомел.)- 
Чтобы узнать виновного, знахарка брала 
решето двумя пальцами или щипцами и 
произносила имена подозреваемых: при на¬ 
зывании имени виновного решето начинало 
вертеться. Для нахождения утопленника 
пускали по воде хлеб { вольт.), дежу с хле¬ 
бом или иконой (гомел.) — на месте, где 
утопился человек, эти предметы крутились. 
При избавлении от колтуна его заворачивали 
в платочек и в ночь под Пасху опускали 
в реку — если вода начинала кружиться, 
то полагали, что колтун появится снова 
(ПА, бреет.). 

Лит.: Плотникова А. А. Слав. ѵ ѵііі в 
этнокультурном контексте // КДЯК:104~113; 
Аф.ПВ 1:10,138,211,213,300,571, 3:515,526, 
553; ЭССЯ 13:30-35; Пайл. КД: 36,43,48; Ни- 
кцф.Н:12; Нцкиф.ППП:Ю7; ПА; Дан.ЭСГЫІ; 
иЬ.02:20?-204: ЕБ 3:102,117-118; ИССФ 
1931/7:212; Кол.ГЮС:199; Пир.:448,472; 
Плп».:250; У а. КД: 12 1,149—1.50; Ригт.ПКМЖ 
Зсч МБ:54; Ъор,ЖОЛМ:333: Ъор.ПНП 2:225, 
233,239; (32М 1952/7 : 373; N11 1971/8:66; 
ЗусЬіа 5СК 2:242-243; 

А А Плотникова 

КРЫСА - см. Мышь. 

КРЫША — верхняя часть жилища, огра¬ 
ничивающая «свое», освоенное, внутреннее 
пространство от «чужого», природного, 
внешнего. 

В символическом плане К, отделяет 
верх (небо) от мира людей (среднего мира), 
так же, как пол, земля, водная поверхность 
отделяют средний мир от нижнего. Велико¬ 
постные песни колядников, которыми они на¬ 
граждали хозяев в случае отказа дать дары: 
«Будем у вас крыши сдирать [солому с 
крыш] и под ноги стлать» (словац., пол.) 


надо понимать как угрозу перевернуть верх 
и низ, нарушить порядок мира. 

Залезание на К. сигнализирует о выходе 
за пределы человеческого пространства и 
стоит в одном семантическом ряду с залега¬ 
нием на гору (возвышенность), на дерево. Че¬ 
ловек, находящийся наверху, ближе к небу, 
соприкасается с миром природы, с космосом 
(ср. другие виды оппозиции Верх — низ). 

Например, на К., как и на горки, возвы¬ 
шенности, взбирались для злклъікания весны. 
У русских еще в середине XX в. старики 
побуждали детей влезать на К. изб, чтобы 
весна пришла быстрее. Дети оставляли на К. 
хлебцы — «жаворонки», а вечером отыски¬ 
вали их и съедали; хлебцы в виде птиц 
оставляли также на К. сараев, вешали на 
деревьях (воронеж.). В рус. рукописном 
сборнике XVII в, советовали от бессонницы 
взять траву, которой поросла К. нежилого 
дома, и положить под голову больному, 
тогда он будет спать. На Украине верили, 
что хлеб с солью, пролежавшие на К. ночь 
на Ивана Ку палу, приобретают лечебные 
свойства (ПА, ровен.)* 

На К. бросают, т. е. «отсылают» из 
«своего» пространства вышедшие 
из употребления ритуальные и другие пред¬ 
меты: пасхальные вербовые прутья (морав,); 
свадебный реквизит (знамя, деревце, покры¬ 
вало невесты, лопату, которой сажали ка¬ 
равай в печь); мусор, подметенный в доме 
в субботу перед Пасхой (чеш.); венок, через 
который кумились в Фомино воскресенье 
(сербы Воеводины), и др. На К. отправляли 
также скоромную еду, с которой прощались 
в конце масленицы (хорь.), выливали остат¬ 
ки воды, с помощью которой лечили сглаз 
(в.-словац,.), клали стоптанные лапти (бел.), 
бросали крошки с поминального стола (рус.). 
Бросание на К. символически соотносится 
с другими формами удаления ритуальных 
предметов (закапывание, пускание по воде 
и т, п.). Например, в сербском обряде раз¬ 
деления судьбы людей, рожденных в один 
и тот же день, для того чтобы умерший не 
потянул за собой на «тот свет» и живого, 
разламывали вилы и клали одну часть в гроб 
умершего, а другую забрасывали на К,, веря, 
что так смогут откупиться от «однодневни- 
ка» (см. Одномесячникн). Под К. повитуха 
прятала послед новорожденного (рус. Там¬ 
бов.), туда же клали послед отелившейся 
коровы (рус. перм.). 
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Чтобы уберечь дом от молнии, 
грома, бури, пожара, помещали на К. или 
подвешивали под К. (под стреху) освящен¬ 
ные предметы, например, кости пасхального 
поросенка, пасхальную, майскую или тро¬ 
ицкую зелень, последнее яйцо, снесенное 
старой курицей (словац.); солому из постели 
умершего (словац.)? рождественскую соло¬ 
му (болг.); дерево, опаленное на костре в 
Страстную субботу (чепг , лпл.); хлеб, освя¬ 
щенный в день св. Блажся (З.ІІ) (морав.) 
или св. Агаты (5.ІІ) (словац.); травы, освя¬ 
щенные на праздник Божьего Тела (гловац); 
топор, положепьш острием кверху (серб.); 
в Страстную пятницу на К. бросали песок 
(чсш.), клали специальные лепешки, заме¬ 
шенные на андреевской (собранной ЗО.ХІ) 
росе и высушенные на солнце (чеш., Под- 
лужье), и т. п. 

Для защиты «своего» пространства от 
нечистой силы в канун Иванова дня (24.ѴІ) 
клали на К. листья лопуха, полынь, ветки 
ольхи (пол.), венки из «ивановских цветов» 
(серб.), освященные травы, серп, косу (по- 
лес.); поляки затыкали в соломенную стреху 
очищенные от коры ветки липы или бузины 
(познан.); словаки вкладывали за фронтон 
нового дома полынь (э.-словац.» окр. Чадца), 
хорваты в Юрьев день — свежую зелень. 
Ср. аналогичные действия по отношению к 
другим пограничным локусам дома: затыка¬ 
ние зелени в окна, двери. 

На К. выставляли обрядовые предметы 
как знаки, оповещающие о лажных 
событиях в жизни семьи: свадебное де¬ 
ревце (в.-слав.), свадебное знамя (серб., 
мак ед., бплг.), венок невесты (словац.), 
свадебное чучело «дед» (пол.). В случае 
«нечестности» невесты выставляли на К. ее 
дома разъезженное колесо (рус.); залезали 
на К. и сообщали всему селу, что невеста 
оказалась недевственной (болг.). У мораван 
майское деревце, поставленное парнем на К. 
дома своей возлюбленной, означало брачное 
предложение. В Словении проспавшего па¬ 
стуха, последним выгнавшего скот на паст¬ 
бище в Троицын день, высмеивали, бросая 
на К. его дома пучок крапивы. В конце 
масленицы в знак осуждения девушек и пар¬ 
ней, не вступивших в брак, выставляли на 
К. их домов соломенные чучела (еловен.). 
Чтобы девочка, родившаяся в кровавой «со¬ 
рочке», не стала .чмо рой, надо было под¬ 
няться с этой «сорочкой» на К. и прокричать 


о случившемся (хорв.). Повсеместно как 
знак завершения строительства нового дома 
на К. укрепляли деревце или ветку (воет, 
и эап. славяне), крест из плодового дерева 
(болг.), в фронтон вкладывали хлеб с солью 
или тесто, чтобы было обилие в доме (сло¬ 
вац.). С К. оглашали всему селу, что мо¬ 
лодой парень, в первый раз вышедший 
косить наравне со взрослыми и выдержав¬ 
ший это испытание, может ходить на моло¬ 
дежные гулянья и даже жениться (пол.). 



Крыша дома в с. Осовая Малоритского р-на 
Брестской обл. Фото О. А. Тер но веко й, 

А. Ф. Журавлева. 1977 г. 


Помещение предметов на К. имело ха¬ 
рактер магической просьбы, обес¬ 
печения желаемого: чтобы иметь детей, не¬ 
веста, приходя в дом мужа, бросала на К. 
сито с пшеницей (серб.); чтобы у коров было 
много молока, клали ветки в день Филиппа 
и Якуба (30.IV) (пол.); первый выпавший 
зуб ребенка бросали на К. и просили для 
него хороших зубов (серб., болг.); первую 
состриженную у овец шерсть клали на К., 
чтобы овцы хорошо размножались (серб., 
Прилепско Поле). Нередко помещали на К. 
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именно первые предметы, что осознавалось 
как жертвоприношение высшим силам и со¬ 
провождалось просьбой. 

Через К. как верхнюю границу дома, по 
верованиям славян, выходит из дома душа 
умирающего. Поэтому в случае дли¬ 
тельной агонии приподнимали или снимали 
конек К. (о.-СЛАН.) (см. также Потолок). 
Через К. же она возвращается в дом в по¬ 
минальные дни. Поэтому у русских первый 
масленичный блин могли подвешивать к К. 
(курск.). 

Через К. происходило общение с 
«иным миромъ, с мифологическими пер¬ 
сонажами и духами. У болгар во вторник 
первой недели Великого поста оставляли на 
К. кусок обрядового хлеби, помазанного 
медом, — «для облаков», чтобы летом они 
давали дожди. Стоя на К. г в Юрьев день 
сербы произносили магическое заклинание 
для вызывания летних дождей, в Сочельник 
приглашали на рождественский обед градо¬ 
вую тучу (Косово); в Македонии при этом 
оставляли на всю ночь на К. цедилку, кото¬ 
рая после этого приобретала способность от¬ 
гонять градовые тучи. Болгары перед 1 марта 
бросали на К. красную материю, «чтобы 
рассмеялась Баба Марта и пригрело солнце». 
У русских выносили на К. чашку с кисе¬ 
лем для угощения Мороза, прося взамен 
нс губить посевы овса; у сербов — в день 
св. Андрея оставляли на К. вареную куку¬ 
рузу для медведя, чтобы он не портил 
урожай. Во время эпидемии чумы старые 
женщины поднимались на К. крайнего дома 
в селе и за одну ночь пряли и ткали полотно 
«для Чумы» (болг.). Верили, что стоя на К,, 
обернувшись лицом на восток, можно было 
испросить прощения у домового, если тот 
портил скотину, причем хозяин должен был 
делать это 9 или 12 дней подряд (рус,). 

Перебрасывание предметов через 
К. зачастую имело значение оберега. В Сло¬ 
вакии пасхальное яйцо перебрасывали для 
защиты от грома и молнии; в Казанской іуб., 
чтобы прекратить пожар, перекидывали гу¬ 
синое яйцо-болтун, в Костромской обл. — 
пасхальное яйцо; в Белоруссии то же дела¬ 
ли после окончания строительства — чтобы 
ветер не срывал К. (внгеб.). У русских пере¬ 
брасывали можжевеловую палочку, сорван¬ 
ную в Великий четверг, — от непогоды 
(костром,). В Сочельник сербы перебрасы¬ 
вали через К. головню от бадника, чтобы 


защитить дом от злых сил, а также первые 
куски обрядовой трапсаы (серб., С рем). 
Невеста перебрасывала через дом жениха 
яблоко и загадывала: если его поймает 
мальчик, у нес будут рождаться мальчики 
(Черногория). В Закарпатье одежду боль¬ 
ного после первого припадка эпилепсии 
перебрасывали через К. и закапывали на том 
месте, где она упадет (КА, Синевир). Сербы 
перебрасывали через К, дома или церкви 
одежду умирающего. 

Иногда таким же образом гадали о 
будущем. Если сваренное на Фомино вос¬ 
кресенье и переброшенное через К. яйцо 
разобьется, считали, что в доме кто-нибудь 
умрет в течение года (бел.). На святки де¬ 
вушки перебрасывали через К. свою обувь, 
пояса, считая, что перелетевший башмак про¬ 
рочит замужество, а пояс указывает, в ка¬ 
кой стороне живет суженый (в.-слав.). Если 
на свадьбе брошенный женихом стакан (из 
которого новобрачные выпили освященную 
воду) скатится с крыши обратно, то невеста 
не приживется в доме (словаи.). После ле¬ 
чения сглаза знахарка перебрасывала через 
К. кувшин; если он разобьется, то больной 
выздоровеет (словац.), и др. 

В ритуалах бесчинств у воет, и зап. 
славян на К. затаскивали украденные у 
соседей калитки, возы, плуги, бороны и 
другой хозяйственный инвентарь и домаш¬ 
нюю утварь. 

Лит.: БаЙб.ЖОВС:92,178,Ш; РДС:146; 

Зел .ВЭ: 397; Зел.ОРАГО 2:534; ЖС 1996/ 
4:18; Дпбр.:51У, ВС:59,177; СЭРТК185; МЗМ: 
107; Неклеп,ПОСК:226; Макс.ННКС:78-79; 
ПА; КА; ,Агап.МОСК:45,80.155.205.506; РДП: 
132,135; Нккиф.ППП:137,234,245,284,300; 

КоІЬ Т_)\Ѵ 3:215,217;18:50,51; КІЛѴ:54,77, 180; 

КОС 2:210,212; .3/уГ/.0\Ѵ:56; СоШМЗО; 
Каг.02Б:79,82,91,99; 2\ѴАІС 1881/5:146; 
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СЬ 1893/5:601,609; 1893/6698; 1895/4:330; 
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378-379.383; Марин.ИГІ 1:516,521; БМ:388; 
БЕ 1998/24/І-2:|Р^ЬѴьЕИП:89;Вак.ЕБ: 
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М. М. Валсниоаа 


КУВАДА — имитация родовых мук мужем 
роженицы. В более широком смысле — 
любые формы участия мужа или другого 
мужчины в родах. Эта обрядовая практика 
была широко распространена среди воет., 
юж. славян, а также кашубов. В Косовом 
Поле и Метохии использовались специаль¬ 
ные термины для обозначения изображаю¬ 
щего роды мужа — родич, роди* оісѵлсьчсн 
чо&ек (от колеека ‘колыбель’). 

Герцеговинцы, проживавшие в Косовом 
Поле, практиковали и архаические коллек¬ 
тивные формы К.: родственники и соседи, 
навещая роженицу, ложились около нее, 
чтобы облегчить ее страдания. По бел. пре¬ 
данию, в старые времена все мужчины умели 
«брать на себя» родовые муки. В Боснии 
будущий отец ложился в постель за 2—Здня 
до начала родов и во время родов изображал 
родовые схватки; то же самое отмечалось в 
сев. Далмации. В Косовом Поле муж и жена 
по очереди остаются лежать в течение не¬ 
дели на месте родов. В Полесье муж во 
время родов лежал на лавке, забирался на 
крышу или стоял на крыльце. В этом ре¬ 
гионе, как и на Смоленщине, считалось, что 
эти страдания переносит на мужа повитуха: 
либо чтобы облегчить муки женщины, либо 
чтобы наказать его за неверность. С этой 
целью она, например, привязывала к его члену 
веревку и дергала за нее во время схваток 
или вставляла ему в задний проход ершик. 

Нередко, однако, муж по собственному 
почину имитировал родовые муки, стеная, 
охая, издавая вопли (рус. Новгород., бел.). 
К подобным действиям муж прибегал, в 
частности, ожидая появления сына (полес.). 
Как бы отождествляя себя с р ожа юще й 
женой или даже заменяя ее, муж натягивает 
н а себя руб аху, ю бку, повязывает гол о ву 
платком (рус., герце Гоби л,). Чтобы ускорить 
течение родов, он, как и роженица, рассте¬ 
гивает на себе одежду (например, пояс, 
воротник), чтобы тем самым устранить все 
препятствии, мешающие ребенку появиться 
на свет. Происходит как бы обмен ролями: 
муж надевает одежду жены, а жена — мужа 
(укр., клтпуб.. Чеш., в.-серп.). 


Чаще, однако, упоминается более опосре¬ 
дованное участие мужа в родах: он пере¬ 
ступает (рус..), перепрыгивает трижды через 
роженицу (сербы ІІодримы), проползает у 
нее между ног (рязан.). носит ее на закорках 
(руг..), со словами: «Іа ти бреме натоварих, 
]а га и стоу арам» [Я тебе это бремя сделал, 
я от него и избавлю] (з.-ссрб., Ужица; 
Мил.ЖСС:195) трижды дует ей в рот, поит 
из своей обуви (герб.), из руки (серб.) или 
прямо изо рта (смолен.), при этом супругов 
разделяет порог (черногорцы); перешагивает 
через брошенный на пол пояс (Владимир.). 
Или же, наоборот, жена переступает через 
мужа или через предметы его одежды: 
штаны, пояс (в.-слав.), пролезает между ног 
мужа, который при этом стоит, спустив 
штаны, и стегает ее поясом (серб.), обвя¬ 
зывается мужними штанами (Босния), под¬ 
кладывает под себя штаны или исподнее 
мужа (пол.). 

Символически «мужские роды» могли 
разыгрываться и позднее, например на кре¬ 
стинах: отца клали на лавку и палками 
разбивали привязанный к животу горшок 
каши (Чернигов.) или кормили пересоленной 
кашей (п.-слав.), солеными сухарями, осо¬ 
бым блюдом из «сброда» (хлебных корок, 
хрена, каши, кваса, соли), поили вином, 
настоянным на полыни, и огуречным рассо¬ 
лом (Владимир.) со словами: «Хозяйка мая¬ 
лась, и ты попробуй» (БВКЗ:141). 

К. интерпретируется по-разному. Неко¬ 
торые этнографы связывают ее с эпохой 
перехода от м атр иа рхата к п атр и а рхату: 
изображая родъі, отец как бы тем самым 
утверждает свое право на ребенка, чтобы 
ни у кого нс возникло сомнений в законном 
происхождении новорожденного. По другой 
версии, К. была призвана ввести в заблуж¬ 
дение нечистую силу, отвлечь ее внимание 
от роженицы и младенца, особенно уязви¬ 
мых для колдовства и чар. По концепции 
К. Леви-Строса, смысл К. заключается в 
том, чтобы не столько вжиться в роль жены, 
сколько воплотиться в ребенка и тем самым 
окончательно стать мужчиной и навеки отде¬ 
литься от материнского лона. 

Лит..' Максимов А. Несколько слов о ку- 
ваде // ЭО 1900/44:90-105; БВКЗ:140,264; 
Поп.РНМБ:343; Добр.СЭС 2:369—372; Ъор. 
ИИЖ 4:94 105; СЫіеѵі* М. Киѵасіа - РІІК>- 
Іоька кіигЕца. Вно^іасі, 1964; Ѵикапиѵіб Т. Р. 
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Ргейісі кнѵйсіс и Кояпѵ&ко-Меіпііі^кпі Рокгя|і- 
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ЖСС:«5. 

Г. И * Кабакова 


КУВШИН - см* Горшок* 

КУДЕЛЬ — очищенное от костры волокно 
льна, конопли или шерсть, приготовленные 
для прядения. В некоторых рус. говорах 
слово кудель имеет также значения: \ѵен* 
конопля', 'очески льна, пакля', мера льна, 
конопли / пряжа ,‘ изделие из льна , а также 
спутанные полосы’ (СРНГ 15:398, 16:7), 
ср. с.-руг., название К. на прялке бород л, 

В обрядовой сфере К. часто соотносится 
с волосами. У воет, славян из К. на свадьбе 
делали «красоту» невесты, волокна льна 
вплетали в косы невесты при сооружении 
«бабьей» прически; использовали свои волосы 
для тканья смертного савана, а на могильный 
крест привязывали косу из К* (бел*). К*, как 
и лен, конопля вообще, называлась «воло¬ 
сами земли» (Баиб,РТК:218). 

В народных представлениях К. соотно¬ 
сится с природой благодаря своей малой 
«окультуренностк» (обработанности), а так¬ 
же с «тем» светом и часто оказывается в 
сфере влияния мифологических персонажей 
и нечистой силы. Нередко поэтому и сама 
К. считается опасной. По русским поверьям 
К. г оставленную на ночь без благословения, 
будут путать и рвать марьі {мару хи);, в 
Полесье опасались, что придет Ночь и будет 
прясть, стучать веретенами, но не даст за¬ 
снуть; у деда-покойника вырастет борода и 
он будет «ходить», пугать (ровен*). Кики¬ 
моры во время святок (или только под 
Рождество) треплют и сжигают К,, остав¬ 
ленную без крестного знамения (Новгород.). 
Если девушка не успевала допрясть К. до 
Рождества, ее торопили, говоря, что иначе 
ей «кикимора в кужель наспит.» (рус. ря- 
заи. — РязЭВ:65). Из страха перед демо¬ 
нами не оставляли К. на прялке в рождест¬ 
венские и другие праздники (о.^слав.). Для 
того чтобы девушки скорее допрядали К. 
перед Рождеством, их пугали, что колпдннки 
придут и ее «на пупс спалят» (ПА, бреет.), 
У хорватов в Синьской Крайне в последний 
день масленицы убирали К*, чтобы вештицы 


не оплевали пряжу. Русалка, по распростра¬ 
ненным у воет, славян поверьям, портит К., 
крадет готовую пряжу. Чтобы встретиться 
с домовым, человек среди прочего должен 
был вложить себе в одно ухо клочок шер¬ 
стяной К. ч оставшейся к лету недопряденной 
(рус.). Ради оберега беременной от демонов 
ей запрещалось работать с К. 

С другой стороны, материал для К. был 
все же частично обработан человеком: вы¬ 
мочен, очищен от костры, вычесан, вымыт 
и т. п., поэтому К. имела отношение и к 
освоенному, культурному миру. К. была 
исходным сырьем для прядения, а затем — 
тканья и шитья одшкды. Благодаря этому 
в обрядах семейного и календарного циклов 
К. маркировала «переходное» состояние пер¬ 
сонажей и участников. 

В свадебных и род и иных об¬ 
рядах К. символизировала невесту, де¬ 
вушку, женщину вообще. После сговора к 
наружному углу дома невесты прибивали 
украшенную елочку с косой из К. (рус.)* 
На Русском Севере К. являлась одним из 
воплощений девичьей «красоты». В с,-воет. 
Болгарии свахе полагалось держеать в руках 
прялку с К. (окр. Варны), невеста вносила 
в новый дом две К. шерсти и трижды под¬ 
нимала их вверх на пороге дома (Софийско 
и др. обл.). Через К., так тесно связанную 
с девушкпй-пряхой, можно было навести пор¬ 
чу: по мнению поляков, ьысушсннаи кость, 
засунутая в К,* помешает девушке выйти 
замуж* 

На свадьбе бедной невесты, на третий 
день, устраивали обрад кигЫ («кудель») — 
собирали для нее со всего села пряжу и лен 
{ЫоиЬц, оЫасе — «облака», «клубы» чеса¬ 
ного льна, а также немятый леи), объезжая 
село на возу. Впереди шли ряженые, кото¬ 
рые оповещали о том, что хозяйкам пора 
готовить лен. Потом все отвозили невесте и 
получали за это угощение (чсш.. Градсцко)* 

В родинном цикле К. участвует в обря¬ 
довых действиях с новорожденной девоч¬ 
кой: проводили ей куделью по губам, чтобы 
она была хорошей пряхой (славой.); когда 
несли окрещенную девочку в дом, под порог 
клали К. (словац.). 

В верованиях и обрядах, связанных 
со смертью, К. наделялась функцией 
медиатора между земным и иным миром. 
У словаков в поминальный день Всех Вер¬ 
ных Душечек (2.XI) хозяйки жертвовали в 
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костел столько К. чесаного льна, сколько 
душ умерших поминали, веря, что за каж¬ 
дую К. уцепится одна душа и сможет выйти 
из чистилища. У сербов считалось, что в по¬ 
минальные дни (задушпице) все домашние 
должны были покататься по К. (Воеводина). 
В четвертое («Смертное») воскресенье Ве¬ 
ликого поста на окна клали К. льна — чтобы 
в наступающем году никто не умер (в.-чеш., 
Н. Биджов). 

Иногда К. клали в гроб под голову по¬ 
койнику ( костром. ), однако в других местах 
запрещали это делать из опасения вызвать 
неурожай льна или конопли (рус.). 

В календарных обрядах К. сим- 
волизировала обилие, урожай, плодородие, 
а также плодовитость (верили, что если на 
Спаса оставить К. на гребне, то корова «по¬ 
гуляет» с быком — полес. ровен.). К. вместе 
с яблоками, орехами и прочими плодами 
вешали на рождественское деревце (см. Де¬ 
ревце обрядовое), что должно было способ¬ 
ствовать урожайности льна в будущем году 
(з.-словац.); льняными волокнами увивали 
обрядовый хлеб, украшали рождественский 
сноп (укр., закарлат.), куделью одаривали 
рождественского лолазиика (серб., хорв., 
славон.) или дарили ему специальный калач, 
в дырку которого также продевали моток 
чесаного льна (сербы Воеводины); обвивали 
полазника куделью (хорв.), привяэывали 
пасмо льна ему на шляпу — чтобы лен уро¬ 
дился (главой.), повязывали волокна льна 
вокруг его шеи и руки; пасмом льна или 
конопли обвязывали рога вола* полазника 
(серб., Горна Краина). 

Такая «святочная» К. обладала лечеб¬ 
ными свойствами: ею окуривали «не- 
благословен ноі о» человека, т. е. подвержен¬ 
ного воздействию нечистой силы (укр.). К., 
которой был обвит калач полазника, в неко¬ 
торых семьях сохраняли целый год и оку¬ 
ривали ею от лихорадки, считая, что так 
символически сжигают саму болезнь (серб.. 
Воеводина). Окуривание куделью вообще 
довольно часто применялось в знахарской 
практике. Поляки прядью льна, освященной 
вместе с «тройничной» свечой (Нготпісе — 
Сретение, 2.П.), окуривали страдающих «ро¬ 
жей» и экземой на ногах. Русские лечили 
детскую бессонницу обычным льном: делали 
из К. длинные пряди, обмеряли ими ребенка 
и сжигали на печной заслонке, держа боль¬ 
ного над дымом. 


В ритуалах жертвования К. предназна¬ 
чалась прежде всего «женским» святым. 
Русские жертвовали вычесанную льняную К. 
(а таюкс готовые нитки, рубахи, полотенца) 
и шерсть в церковь в дар Параскеве*Пят¬ 
нице, почитавшейся, наряду с Богородицей, 
покровитель! іицей прядения — «матушке Пят¬ 
нице на передничек», «угоднице на чулочки» 
(Макс.ННКС:141). В Польше (Познанское 
воев.) в день св. Валента (14.11) К. при¬ 
носили в костел в качестве дара святому. 
В Хорватии К. и лен давали «кучарам» в 
дар за обход села с чучелом убитого волка. 

Сжигание К. представляло собой ри¬ 
туальный акт. Старую К. жгли в поворот¬ 
ные периоды года: перед Рождеством, чтобы 
она не оставалась на святки (полес. гомел.); 
в купальскую ночь, чтобы был урожай льна 
(бел.) или чтобы ведьма нс смогла отобрать 
молоко у коров (полес. ровен.). У чехов 
обычай сжигания К. был приурочен к Пасхе 
и назывался «сжигать Иуду»: на мессе в 
Страстную субботу в костеле стояла палка 
с привязанной к ней К.» называемая «Иуда», 
или «иудина борода» (Лсіайоѵа Ьгасіа); после 
службы ее поджигали и подбрасывая горя¬ 
щие клочки вверх. 

Сжигание К. в свадебном обряде сим¬ 
волизировало расставание невесты с девиче¬ 
ством: на Валдае и на Новгородчине жених 
сжигал К. прямо на прялке невесты в знак 
того, что вопрос о свадьбе решен, ср.: «уже 
кудолииа сожжена» (СРНГ 15:397). У укра¬ 
инцев на второй день свадьбы молодая во 
время танца с молодым поджигала лучиной 
К. на прялке, которую дружба прикреплял 
к древку знамени; потом, оставив жениха, 
она танцевала с дружбой , а он передавал ей 
горящую К., за что невеста его целовала. 

Сходные значения имели действия с К. 
в играх и гаданиях. На супрядках 
парни делали узлы, поджигали девушкам К., 
«запекали гусака», т. е. пачкали мокрую К 
в печной саже и мазали ею ту девушку, ко¬ 
торая откажется поцеловать их всех. Девуш¬ 
ки гадали с К. о замужестве, замечая, сгорит 
лн скатанный из К. шарик целиком, в какую 
сторону пойдет дым, и т. п. (Рус. Север). 

В некоторых местах Чехии и Моравии 
при окончании супрядок молодежь устраи¬ 
вала «кудель» (кйгеі): ряженые с музыкой 
сопровождали воз, на котором везли укра¬ 
шенную К. льна. Забава оканчивалась тан¬ 
цами в трактире. 
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Нередко К. использовали для своего 
костюма ряженые, изображавшие мифологи¬ 
ческих персонажей: ю.-рус. «Коляда», морав¬ 
ский лЖбср» ходили на святки обернутыми 
в К. с головы до ног. 

-Лкп.: СД 1:376; Вин. НД:224; Байб.РТК: 
218-219; Авд,ЗРБ:Ш; РДС:144,211.360; 
ДКС5:37,42; Масл.НОВО:бО; Гура СЖ:675; 
Макс.ННКС:42Л41; ПА; Боря* КД:108 109; 
ГЬм. КД-77; Н«у*.э,Д.-213; Ром.БС 8 : 210 - 
211 ; РР:41,43; Мор.ЖДМ:І30; КОО 1:220; 
:<о!Ь.О\Ѵ 10:205; 35:86; Кагс 2 .02Б:41; ѴуЫ. 
НН; 7; ХіЪтІ ѴСЬ 30,241,484 4Й5; ѴасІ.ѴО: 
217; йиЛ.525К:17; АгсЬ-ЕА5; СЬ 1893/4:471; 
СБФ.78:32,34,45; СБФ-2000:220; БосТОСВ: 
42-43,70,72,187; Саѵа 2 .СШ74,219; 1116 N30: 
21,101; Марик.НВ:374; БМ:72; Уя.КД:2б. 

М. М. Ва.'ггпцо&сі 

КУЗНЕЦ, коваль — в славянской тра¬ 
диции мифологизированный и ритуалнзо- 
ванпый персонаж, культурный герой. В ми¬ 
фах о пахоте на чудовищном змее (см. в 
ст. Пахарь) К (в украинских преданиях — 
Божий Коваль) выковывает первый плуг и 
запрягает в него змея, который пропахи¬ 
вает гигантские борозды — Змисвы валы 
(древние укрепления). Вероятно, с мифом 
о герое-кузнеце связан образ легендарного 
основателя Киева — Кия: его имя восходит 
к обозначению палицы — кузнечного молота 
(ЭССЯ 13:256-258). 

В др.-руг. «Повести временных лет» 
(начало XII в.) с греческим богом-кузнецом 
Гефестом (Шеостом) был отождествлен сла¬ 
вянский бог огня Сварог (см. в ст. Боги): 
Гефест изображен в рус. летописи (в соот¬ 
ветствии с византийской традицией) земным 
царем, при котором с неба упали кузнечные 
клещи и стали ковать оружие. Гефест-Сва- 
рог ввел обычай единобрачия (моногамии). 
Эти деяния К. — культурного героя полу¬ 
чили отражение в народной традиции, в том 
числе в в.-слав, фольклоре: в частности, 
Илья-пророк наделяется функциями небес¬ 
ного кузнеца, который кует громовые стре¬ 
лы. В любовных зато юрах К. «приковывает» 
молодца (или красную девицу), в свадебных 
песнях кует свадьбу; во время святочных 
гаданий подблюдные песни о К. предвеща¬ 
ли богатство и свадьбу — К. кует свадеб¬ 


ный венец, обручальный перстень и др. 
(Аф.ПВ 1:465). Во время укр. родин бабка, 
омывая новорожденного на деже, пригова¬ 
ривала: Спасібо тобі , ковалю , що та нам 
дитину скував (ср. рус. был бы ковалъ и 
ковалиха, а этого /длте.й/ будят лихо — 
СРНГ 14:25). Эротическую символику 
имеют и свадебные игры в К.: парни, ря¬ 
женные кузнецами, «подковывали девок» — 
задирали им ноги, ухватив клещами, били 
молотком по приставленной к ступне палочке 
и т. п.: ср. народный эвфемизм “ «подко¬ 
вать девку» — вступить во внебрачную связь 
{рус., пол.; ср. также игру в «мельницу» 
в ст. Мельник). 

Мотивы аитропогонического мифа, воз¬ 
можно, сохранили такие фразеологизмы, как 
с.-х. чоягк добра кова, рус. человек старого 
закала и т. п. Характерный фольклорный 
мотив состязания черта (или другого ми¬ 
фологического персонажа) с К. — перско- 
вьгаание старого в молодого и т. п. В рус. 
народных легендах черт наделяется способ¬ 
ностью лечить увечья, перековать хромую 
ногу и т. п. Соперничество и вражда К. 
и черта — распространенный фольклорный 
мотив (кузнецы бьют молотами плененных 
чертей и т. п.) (Аф.ПВ 1:296; Аф.НРЛ: 
105,124). 

В ю.-слав. традиции К. выковывает 
амулеты в виде миниатюрных железных ору¬ 
дий, способствующие деторождению, обе¬ 
реги против смерти детей и т. п. (Георг. 
БНМ:бб). Наковальня у сербов — культо¬ 
вый предмет и оберег, наделяемый целеб¬ 
ной силой: ее изготавливают девять кузнецов 
в субботнюю ночь в полнолуние, на Рож¬ 
дество поливают вином, как бадняк; черти 
боятся ударов по наковальне (СМР:209). 

В в.-слав, традиции святыми — покро¬ 
вителями кузнечного искусства считались 
Кузьма и Демьян (на основании сходства 
имени Кузьма со словом кузней,; иногда 
сходными функциями наделялись Борис и 
Глеб): они сливались в народном сознании 
в единый образ Кузьмы-Демьяна, Божье¬ 
го Коваля (Аф.ПВ 1:560-561). Их день 
(1/14.XI) празднуется накануне зимы: от¬ 
сюда поговорка «Кузьма-Демьян кузнец кует 
лед на земле и на водах» (расковывает лед 
«Михайло» — оттепель на Михайлов день 
8/21X1). Они же «ковали свадьбу» в рус. 
фольклоре. Вместе с тем мотив кузнецов- 
близнецов известен болгарской традиции 
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(БМ:138): близнецы (иногда — инородцы- 
цыгане) должны были выковывать за одну 
ночь сошник для обряда пплхипанип. Ср. 
болг. покровителей кузнецов — Афанасия 
и Антония: по легенде, они сковали Чуму 
цепью . 

В менее распространенном русском по¬ 
верье (тамбов.) кузнецом считается Илья- 
пророк, который кует громовые стрелы — 
ими он поражает чертей: потому черти не 
любят кузнецов, а молния не ударяет в 
кузницу. В карпатской укр. легенде сам 
«Бог закував чорта», заключив его в оковы, 
которые черт приготовил для Господа; с тех 
пор даже удар по пустой наковальне при¬ 
носит мучения «Ироду-Сатанс» (по др. ле¬ 
генде сам Христос работал подмастерьем 
у К.). В рус. заговорах в кузнице у «синя 
моря», на острове Буяне могут пребывать и 
«великие кузнецы: Мати Пресвятая Богоро¬ 
дица, да четыре Евангелиста» (ЖС 1909/ 
4:87) и «бес», которого призывают «не ко¬ 
вать белого железа», а приковать доброго 
молодца ( Майк ВЗ: 16). 

Кузнечное ремесло в народной традиции 
считалось высшим умением, искусством, 
связанным со сверхъестественным знанием * 
колдовством, в том числе общением с нечи¬ 
стой силой, чертями: ср. родственные слова 
типа русского «козни», одно из о,-слав, 
значений глагола ковать — «замышлять 
зло» (ЭССЯ 12:10-11; 13:145; ИвТоп, 
ИОСД.159—163) и другие оаоа качения ча¬ 
родейства, колдовства. Распространенный 
сюжет быличек — К., подковывающий ло¬ 
шадь, которой оказывается опойца, ставший 
на «том свете» чертовой лошадью. К. может 
перековывать голо с — из грубого сделать 
тонкий и т. п. Неслучайно профессия К. 
демонологазировалась и считалась присущей 
инородцам и иноверцам — в т.ч. цыганам 
(Е11НДК 2:87—92), которые были также 
певцами, занимались гаданием. Сверхъесте¬ 
ственными способностями и знаниями наде¬ 
лялись и представители других профессий — 
гончар (его, как и К,, характеризует связь 
с огнем), плотник, мельник, пастух и другие 
«специалисты» (СБФ 2000:180-183). 

Лит.: Чич.ЗП:43-63; ЖС 1994/3:18-21; 
Славяноведение 1999/6:104-108; Берп.МПО: 
227; ЦІ сп дне кая Т. Б. Мужская магия и 
статус специалиста (по материалам русской де¬ 
ревни конца XIX-XX вв.) // МСб 1:22-25; 


КХПХ:І7-;9, 95—97; 2^АК 1885/9:41-42; 
СЬ 1928/28:364, 1930/30:254; ГЕМБ 1957/20: 
133-137; Толстая//.[СО 2000/ЬѴІ, 3-4:1198. 

Б. Я. Петрухин 

КУЗЬМА и ДЕМЬЯН (Косі>ма и Дами- 
ан) — христианские святые (дни памяти — 
1/14 VII, 17/ЗО.Х, 1/14.ХІ), покровители 
ремесел, брака, домашней птицы; почита¬ 
ются также как врачи- бессребреники. Со¬ 
гласно житийной литературе, К. и Д. — 
родные братья и бескорыстные целители, 
помогавшие людям и животным; они так¬ 
же «просвещают разум к учению грамоте». 
Одно из первых упоминаний братьев-святых 
на Руси относится к последней четверти 
XI в. (новгородские берестяные грамоты). 

В в.-слав, традиции распространено 
представление о К. и Д. как о «божьих куз¬ 
нецах»-змееборцах (часто К. и Д. представля¬ 
ются как одно лицо — «Кузьма-Демьян», — 
а перенесение на него функций кузнеца 
обусловлено созвучием имени Кузьма со 
словами кузня, кузница* кузнец, а также 
к у зло ‘ковка*, 'молот*, ‘кузнечный горн’) 
В бел. сказке «Иван Попялов» К. иД. за¬ 
щемляют язык змеихи раскаленными щип¬ 
цами и убивают ее. В бел. легенде из 
Могилевской губ. К. и Д. запрягают змею 
в железную соху. По укр. поверью, кузнец 
Кузьма-Демьян сковал людям первый плуг, 
ухватил клещами за язык змея, истребляв¬ 
шего людей, запряг змея в плуг и заставил 
пропахать землю от моря до моря. Украинцы 
верили, что «святі ковалі» К. иД. защищают 
людей от укусов змей, появившихся на свете 
из пепла сожженного святыми огромного 
змея. С тех пор К. иД. «розпеченим залі- 
зом у зміів жало випікаютъ» (харьков., 
Вор.ЗНН 1993:459). Кузнецы считали 
К. и Д. своими покровителями, ис работали 
вдень памяти святых и к 1/14.ХІ выполняли 
какие-либо «обетные» работы, а выручен¬ 
ные деньги раздавали нищим или покупали 
на них свечи к иконам К. и Д. 

В рус. традиции этим святым отводили 
важную роль в заключении брачных союзов. 
Ср. мотивы свадебных песен с просьбой 
«сковать свадебку крепку, вековечную, не¬ 
раздельную», «случитъ молодых» и сва¬ 
дебные приговоры типа «Кузьма-Демьян, 
скуй нам свадьбу до белой головы, до седой 
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бороды», а также олицетворение самой 
свадьбы в образах К. иД. («Благословите 
все от старого до малого Кузьму- Демьяна 
сыграть»). См. Кузнец. 

Женщины почитали К. и Д. как покро¬ 
вителей семейного очаіа и супружеского 
счастья. В день К. иД. — Кузьминки, 
Кузьмодемьянки (1/14.XI) — девушки 
устраивали ссыпки, ссыпчшіу, братчину 
(коллективную трапезу из собранных в 
складчину продуктов — картофеля, масла, 
яиц, крупы, муки и т. д.), на которые при¬ 
глашали парней. Обязательными блюдами 
были каша, куриная лапша, вареная и жа¬ 
реная курятина (для приготовления которой 
было принято воровать кур у соседей), для 
гостей варили «козьмодсмьяпское» пиво. 
После угощения начинались т. и. поцелуй¬ 
ные молодежные игры. 

В этот день девушка-нсвеста исполняла 
роль хозяйки дома и готовила еду для всей 
семьи. Таким образом, девичий праздник 
в день К. и Д. вписывался в осенний сва¬ 
дебный период (см. Параскева Пятница, 
Покров) и сочетался с образом святых 
К. иД. как покровителей брака (ср. восприя¬ 
тие К. иД. как единого женского образа 
в приговоре: «Матушка, Кузьма-Демьяна! 
скуй нам свадьбу» — Чич.ЗП:48). Брачные 
мотивы присутствуют и в девичьих играх 
в «невесту» и «жениха» (рядились в сва¬ 
дебную одежду, разыгрывали «свадьбу»), 
в «маленького» (делали куклу и обходили 
с ней дома, собирая продукты «для малень¬ 
кого») (рус. рязан.). 

В летние Кузьминки (1/14.VII) замуж¬ 
ние женщины собирали братчину. Ко дню 
К. и Д. женщины выполняли обетное руко¬ 
делие (деньги от ею продажи раздавали 
нищим), приносили в церковь мотки ниток 
и складывали их на амвон в пользу священ- 
ни ка (рус. Саратов, ). 

Святых К. и Д. называли еще курины¬ 
ми богами, курятниками, а день их памяти 
1/14.ХІ — курячьими именинами, курячь¬ 
им праздником, кочвтятникам: в курят¬ 
никах служили молебны, священник кропил 
святой водой домашнюю птицу. Кур при¬ 
носили к церкви, где служили обедню: «Ку¬ 
рица — именинница, и ей Кузьме-Демьяну 
помолиться надо!» (рус.). В деревнях жен¬ 
щины «с челобитьем» приносили кур «на 
красное житье» на боярский двор. «Челобит¬ 
ных» кур пс резали, кормили овсом и ячме¬ 


нем. Приносимые этими курами яйца счи¬ 
тались целебными: ими кормили больных, 
страдающих желчной болезнью. В этот день 
резали кур (ср. рус. «Кузьма -Демьян — 
куриная смерть») — обычай назывался кур 
молить. В Курской іуб. забивали трех ку¬ 
рен ков и ели их утром, в обед и вечером, 
«чтобы птица водилась»; трапезу в этот день 
начинали молитвой: «■-Дсм ъяи Среб¬ 
реница! Зароди, Господи, чтобы писклятки 
водились» (Макс. НН КС:664); не разре¬ 
шали ломать куриных костей, чтобы цыплята 
не родились уродливыми. В Ярославской губ. 
(Мышкиііскни у.) бытовал обычай в день 
К. и Д. для задабривания овинного духа уби¬ 
вать в овине петуха; птице отрубали голову, 
ноги забрасывали на крышу избы (чтобы 
велись и неслись куры), мясо съедали за 
семейным обедом. 

В день К. и Д. (1/14.ХІ) крестьяне 
Ярославской губ. старались умилостивить 
дворового: ездили по двору на нелюби¬ 
мой дворовым лошади, размахивая поме¬ 
лом со словами: «Батюшка дворовой! Не 
разори двор и не погуби животину» 
(Сах.СРН:319). 

Ко дню К. иД. (1/14.ХІ) приурочи¬ 
вались домолотки, заканчивалась молотьба, 
и принято было варить кашу. Согласно ле¬ 
генде, ІС. и Д. были простыми работниками, 
которые бесплатно нанимались молотить и 
просили только, чтобы хозяева вдоволь кор¬ 
мили их кашей (ср. рус. название ІС. и Д. 
кашники). «Домолотная каша» являлась 
обязательным блюдом для молотильщиков 
в Кузьминки. Садясь за трапезу, пригла¬ 
шали святых угодников: «Кузьма-Демьян, 
приходи к нам кашу хлебать» (РП:296). 

В Город кідеггск'пм у. Пензенской іуб. в 
осенний день ІС. и Д. (1/14.ХІ) исполнялся 
обрцд «свадьба и похороны Кузьмы-Демья¬ 
на» (в летние Кузьминки совершался ритуал 
«похорон Кузьмы-Демьяна»), имевший ма- 
гическо-продуцирующий характер. Девушки 
изготавливали чучело (набивали соломой 
мужскую рубаху и штаны, одевали в муж¬ 
скую верхнюю одежду, опоясывали кушаком, 
обували в старые лапти). Чучело усаживали 
посреди избы и «женили Кузьку» на одной 
из девушек. Затем чучело укладывали на 
носилки, уносили в лес или за границы села, 
где раздевали и разрывали его на части, 
плясали на соломе, оставшейся от чучела, 
а потом сжигали ее. 



24 


КУКЕСЫ 


У юж, славян К. и Д. почитаются как 
святьн>целіпелн (ср. названия праздника 
К. и Д. — болг. Светите Врсчпвг. Врачи, 
Се. Враче- безмитниче. серб. Врачсии, Бсз- 
митни Врачеѳи). В дни свв. К. и Д. кололи 
курбан, женщины воздерживались от рабо¬ 
ты, чтобы никто в семье не заболел, пекли 
хлеб и раздавали его «за здравие». Своими 
покровителями считают К. иД. знахари, 
целители и трапник». 

В э.-елаи. заговорах К. и Д. излечивают 
от зубной боли, кровотечения, грыжи, ли¬ 
хорадки и т. д., защищают людей и скот 
от колдунов, порчи, сглаза, укуса змеи. 

К святым К. иД. обращались, прося 
помощи в рукоделии (с 1/14.ХІ традицион¬ 
но начинали прясть зимнюю пряжу); когда 
начинали жатву («Кузьма и Демьян, идите 
с нами жать») или сев («Кузьма-Демьян — 
матушка полевая заступница, иди к нам, 
помоги нам работать» — РП:296); у русских 
оставляли в поле горстъ колосьев «Кузьме- 
Демьяну на бородку». 

Гуцулы считали, что на Кисми і Димина 
(1/14.ХІ) надо сажать деревья — они будут 
хорошо плодоносить. 

С днем К. иД. (1/14.Х1) связаны по¬ 
годные приметы: зима «сковывает» землю и 
воду (рус., ср.: «Кузьма-Демьян — с гвоз¬ 
дем, мосты гвоздит», «Из ку зьмоде мья но вой 
куэтшцн мороз с горна идет»); ветреный 
день предвещает скорое установление санно¬ 
го пути (укр.). Соблюдающему этот празд¬ 
ник не грозила опасность отморозить ноги 
при работах зимой в лесу (гуцул.). С летним 
днем К. иД. (1/14.VII) связывали начало 
покосов (рус.). У юж. славян (фракийские 
болгары) летний день К. и Д. (1.ѴІІ) состав¬ 
лял единый обрядовый комплекс с днем 
свв. Петра и Павла (29.Ѵ1) и праздновался 
для защиты от града, грома и пожаров. Ср. 
представления белорусов Черниговской губ. 
о том, что * Кузьма Сяк ям» побьет градом, 
если в его праздник (1/14. VII) заниматься 
торговлей. 

Лит.: Гіппіус Б. Коваль Кузьма-Д ем' и н 
у фолъкдьрі / І ЕВ 1929/8:11-51; Макаши¬ 
на Т. С. Святые Косма и Дчмиан в русском 
фольклоре // ЖС 1994/3:18-21; Аф.ПВ 1468, 
2:107; 3:770-771; РП:291~299• РДС:434- 
435; Кал, ЦН №52—55,214,224; Сах.СРН:318- 
319; Ма кс. НИКС:663~66 Ъ; Усп.ФР:154 156; 
РіюЭИ 2001/30:28-31,222-223; Вор.ЗНН 


1993:459; Шух.Г 4:271; Лсг.: 133—134; Ром.ПС 
4:17; Лоз. Б НК 2 ; 145 “146, 205“206; ЗК;3&0; 
ЮдОРАйЗ 84;Поп.БНК:66; ЕПНДК2000/ 
6:54-57. 

О. В. Бмйва 


КУК ЕРЫ — у болгар участники масле¬ 
ничных маскарадных шествий, называемые 
также: кук.оое Т стари и, бабуггри» бибуруи, 
арапи, пгсяии, яибе&м, дракуси, калуггри Р 
камилпри, дъеамаляри, д ж у малы. Испол¬ 
няемый ими обряд включает игровые сцены, 
признанные способствовать благосостоянию, 
плодовитости и здоровью окружающих, за¬ 
щитить село от зла и несчастья. Известен 
в воет, и юж. Фракии, а также в Родопах, 
Средней Гор*, отдельных регионах воет. Бол¬ 
гарии; имеет структурное и функциональное 
сходство со святочнО'Новогодними обходами 
в зап. Болгарии, Македонии, ю.-вост. Сер¬ 
бии (наличие разветвленной системы ролей; 
присутствие ряженых, представляющих брач¬ 
ную пару; исполнение игровых сцен с четко 
выраженной фаллической символикой и пр.). 
См. Колядование, Сѵрванары. 

Обряд исполняется исключительно муж¬ 
чинами, преимущественно холостыми, в те¬ 
чение масленичной недели и в следующий 
за ней понедельник (Кукерооден,Куковден, 
Старуовдсн). В наряде К. преобладает 
одежда из шкур, вывернутая мехом наружу; 
их маски причудливо украшены разноцвет¬ 
ными монистами, зеркальцами, перьями, 
рогами. К. увешаны различной величины 
колокольчиками, в руках у них деревянные 
сабли, окрашенные на конце наподобие 
фаллоса в красный цвет. 

В дружине К. строго распределены 
роли. Предводителем является «кукер* или 
«хаджия»; обязательно наличие одного или 
нескольких женских персонажей, в роли ко¬ 
торых выступают одетые в женскую празд¬ 
ничную одежду красивые юноши с тонкими 
чертами лица. Они идут в процессии вместе 
с парными мужскими масками: например, 
«невеста» с «зятем» или «женихом», «баба» 
или «кукерица» со «стариком», «старым ку- 
кером», «цыганка» с «цыганом» и т. д. Во 
многих селах женский персонаж («невеста», 
«молодуха») держит в руках «ребенка» (за¬ 
пеленатого котенка или куклу из дерева, 
тряпок), а при обходе домов имитирует роды 
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(например, выпускает котенка или щенка 
из-под юбки; выкрадывает настоящего ре¬ 
бенка). «Баба» одета в старые лохмотья, 
в руках у нее — корзинка с прялкой и 
пряжей; во время обхода она непрерывно 
«прядет». Женский персонаж постоянно ока¬ 
зывается объектом нападения окружающих 
мужчин, поэтому в обязанность «супруга» 
входит защита партнерши от назойливого 
внимания окружающих. Другие участники 
шествия — «царь», «кум», «поп», «доктор», 
два или четыре «сборщика налогов», «парик¬ 
махер» и пр. «Поп» венчает «молодоженов»; 
«сборщики подати» несут цепь, которой ло¬ 
вят окружающих, собирая «невыплаченные 


Помимо традиционных действий коля¬ 
дующих (пожелание благополучия хозяевам 
и сбор подарков — яиц, муки, пряжи), К. 
представляют комические сцсчки, их 
обходы сопровождаются шумом и буйными 
танцами, во время которых участники зве¬ 
нят колокольчиками и бубенцами, размахи¬ 
вают деревянными «фаллосами», прогоняя 
зло и нечистую силу; нападают на бездетных 
женщин, чтобы «оплодотворить» их. Жен¬ 
щины, которых К. ударяют своим оружием, 
высоко подпрыгивают под музыкальное со- 
прововденис К., способствуя таким образом 
буйному росту зелени и богатому урожаю. 
Фаллическая символика характеризует так- 



Кухеры (с. Павел Баня, Казаилыкский округ, Болгария) 


долги»; «парикмахер» деревянной саблей 
«бреет» зазевавшихся прохожих. Многочис¬ 
ленную группу составляют одетые в вывер¬ 
нутые наизнанку тулупы мужчины с выма¬ 
занными сажей лигами — арапи, сеиліени, 
баб\ш.ри, дервиши > которые преследуют и 
пугают жителей села. Нередко шествие со¬ 
провождает «верблюд» («конъ», «осел»), 
которого представляют двое мужчин, накры¬ 
тых одеялом; в с.-воет. Болгарии встречается 
маска огромной птицы с длинным клювом 
(брезая). 


же исполняемые при обходе игровые сценки: 
К. валят на землю «невесту», изображая 
половой акт, «жених» защищает ее, но К. 
«убивают» его, «невеста» плачет и просит 
«доктора» оживить «жениха». 

Кульминация (и, вместе с тем, часто — 
заключительный этап) игр К. — обрядовое 
«запахивание и засевание» (см. Пахота ри¬ 
туальная), а главный его персонаж — «царь» 
(при отсутствии «царя» — главный К,). Для 
пего на сельской площади устраивается тра¬ 
пеза. во время которой он провозглашает 
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тосты за вдпроятіс, урожаи и плодовитость 
всего живого. Затем он начинает погонять 
К.» запряженных вместо коней в плуг. 
«Царь» связан с «пашущими» одной верев¬ 
кой» и К. неоднократно сваливают «царя» 
на землю» но он поднимается и продолжает 
работу. «Царь» на сслыкой площади «рас¬ 
пахивает» три борозды и «засевает» их» 
разбрасывая вокруг семена и проговаривая 
бла го пожелай ия типа: лчНаймалкото жито 
да бъде като мене» от едно да стане хи- 
ляда!» [Самое маленькое зерно пусть будет 
с меня» из одного пусть станет тысяча! ] 
(Стам.КСіЗО). После «засевания» «царь» 
бросает пустую посуду из-под семени» и по 
тому» как плошка покатится и передернется, 
гадают о будущем урожае: если открытая ее 
часть окажется сверху» то ожидают богатый 
урожай. К ноге одного из К. «царь» привя¬ 
зывает веревку» сваливает с ног и тащит его» 
«чтобы также падали снопы», затем раздает 
всем присутствующим по кусочку пресной 
лепешки (кцкер ската пита) (фрак.). К. 
символически убивают «царя» («жениха», 
«главного кукера») своими саблями, а тот 
через некоторое время, после оплакивания, 
голошения и др. действий участников обря¬ 
да, «воскресает», в чем исследователи ви¬ 
дят остатки фракийского культа Диониса. 
Во многих местах после «воскрешения» К. 
исполнители обрцца танцуют «хоро», которое 
перерастает в общесельский танец. В неко¬ 
торых селах после «аграрной» части обрцца 
К. начинают биться друг с другом палками 
и сражаются до тех пор, пока одна из палок 
не сломается. В воет. Фракии заключитель¬ 
ный момент «пахоты» и «сева» — сбор 
кукерской дружины вокруг поставленного 
на бок плуга, с которого главный К или 
«баба» как можно более громким голосом 
выкрикивают на все село пожелания обиль¬ 
ного урожая в полях и виноградниках, при¬ 
плода в загонах, роадения детей, здоровья 
и долгих лет жизни. 

В обрядовые игры К. нередко включа¬ 
ются иные ритуалы, традиционно исполняе¬ 
мые в конце масленицы или в первые дни 
Великого поста. Так, совершающие обход 
в «песий понедельник» К. хватают собак и 
вертят их на веревке, чтобы те не страдали 
«от бешенства» (Фракия, окрестности Па- 
зарджика); на масленицу К. участвуют в 
играх вокруг костров (разжигание огня, пе¬ 
репрыгивание и т. п.), в частности, после 


своего обхода они поджигают солому, три¬ 
ады танцуют вокруг огня «хоро», а затем 
соревнуются в беге: если победит «нсыеста», 
жито будет чистым и хорошим, если — «ара- 
пин», в пшенице эацедутси сорняки, если — 
К.-«старсц>», то ожидают изобилие ржи 
(Родопы). 

В прошлом, как и в случае с процессиями 
колядующих, две столкнувшиеся на пути дру¬ 
жины К. вступали в настоящий, реальный 
бой; убитых хоронили на месте побоища. 

Ингл.; Арнаудов М. Куксри и русалии// 
СбНУ 1920/36:1—242; Райчевски Ст.» 
Фол В. Кукнрьт без маска. София, 1993; 
Стам.КС; БМ:186-189; Вак.БЕТБ:427-432; 

А. А. Плотникова 


КУКИШ, шиш, фига, дуля — жест, 
символизирующий коитус и имеющий об¬ 
ещанную семантику. Согласно правилам эти¬ 
кета, К. является неприличным жестом, 
имеющим целью оскорбить и унизить того, 
кому сто показывают, а также способом 
выразить крайнее неприятие, резкий отказ, 
смешанный с презрением. В магической 
практике К., наряду с другими жестами, 
обозначающими коитус и гениталии, явля¬ 
ется универсальным оберегом, способным 
отгонять опасность, особенно сглаз и нечи¬ 
стую силу. К. входит в число жестов, рас¬ 
пространенных у воет, и зап. славян. У юж. 
славян, за исключенном словенцев, К. почти 
не известен и осмысляется как заимствова¬ 
ние из в.-слав, традиции. Ю.-слав, жестами, 
синонимичными К., являются «кур» — под¬ 
нятый вверх средний палец, когда остальные 
пальцы прижаты к ладони, а также жест, 
при котором кистью левой руки плашмя 
ударяют в согнутую в локте правую руку, 
поднятую вверх (см. Гениталии). Близкое 
К. охранительное значение имеютт. н. «рога», 
или «шипак». — ю.-слав. жест, при котором 
подняты вверх мизинец и указательный па¬ 
лец, а остальные прижаты к ладони. Этим 
жестом отгоняли от себя мору, вампира или 
вештицу. 

К. — жест, отвращающий сглаз 
и порчу, а также нечистую силу. Чтобы 
защитить себя или ребенка от сглаза, сле¬ 
довало незаметно сложить кукиш (в.-слав.). 
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В Полесье, чтобы предотвратить порчу 
ткущегося полотна, хозяйка сквозь кросна 
показывала К. вошедшему в дом посторон¬ 
нему человеку. а когда он выходил из хаты, 
она показывала К. ему вслед; иногда в по¬ 
добном случае показывали два кукиша через 
киты (волын.). По словен. верованиям, что¬ 
бы никто не сглазил работу при сбивании 
масла, следовало плюнуть в маслобойку и 
показать К. Демонстрация К. в охрани¬ 
тельных целях часто сопровождалась други¬ 
ми отгонными действиями, например, вслед 
обладателю «злого» глаза бросали уголь, 
соль, кусок кирпича от печки и т. п. 

В полесской традиции показывание К. 
было средством отгона вихря — при его 
приближении складывали К. правой рукой; 
впрочем, в некоторых случаях существовал 
запрет показывать К. вихрю, чтобы не разо¬ 
злить его еще больше. При встрече с волком, 
чтобы отогнать его от себя, следовало от¬ 
вернуться, а левой рукой показать ему К. 
(ПА, бреет.); К. показывали и для того, 
чтобы отогнать собаку (ПА, го мел.). Для 
ограждения себя от возможного зла при 
встрече на дороге с незнакомыми людьми 
предписывался более сложный прием (на Рус. 
Севере его называли свечкой) следовало, 
повернувшись задом к встречным людям, 
наклониться и показать им К. между ног 
(с.-рус.). Согласно полесской быличке, К. 
отгоняет дани: смерть — женщина не могла 
умереть, потому что показывала К. пришед¬ 
шей за ней Смерти, но когда разжала руки, 
сразу умерла. 

У воет, и зап. славян К. — способ 
опознания ведьмы и колдуна, 
а также их обезвоживания. К. или два К. 
показывали ведьме, чтобы она не смогла 
испортить человека (полес.) или сглазить де¬ 
вушку (с.-пол,) р два К. показывали колду¬ 
ну, чтобы он не наслал на человека икоту 
(рус. архангел,), Часто при встрече с ведь¬ 
мой или колдуном предписывалось показы¬ 
вать К. тайно — в рукаве или в кармане 
(бел,.). Считалось, что колдун или ведьма 
не могут спокойно пройти мимо человека, 
сложившего в карманах два К. м и обяза¬ 
тельно чем-нибудь выдадут себя, например, 
начав ругать или задирать этого человека 
(укр.). В другом случае, чтобы опознать 
ведьму, следовало накануне воскресенья 
пойти к дому предполагаемой ведьмы, стать 
спиной к глухой степс, повернуть назад 


голову, плюнуть, подуть и показать К. в 
сторону стены. На следующее утро ведьма 
придет к этому человеку и спросит его, зачем 
он показывал ей К. (укр.). 

Часто демонстрация К. источнику опас¬ 
ности сопровождалась приговором типа: 
«Ня тобе, штоб до пары, да иди» (ПА, 
ранен.); «Ражоп табе у горла, дзяркач у 
зубы, сольуиочы» (11ДМ:141). В Полесье, 
показывая К. вихрю, говорили: «Ось тобй 
дуля, куда дуля, туда й ты» (ПА, Жито¬ 
мир.), или: «Вихор, вихор, н& гаОё дуля» 
(ПА, гомсл.). Приговор с упоминанием К. 
мог заменять соответствующий жест в охра¬ 
нительных целях. Например, чтобы пред¬ 
отвратить т. н. «зное» (болезнь ребенка, 
возникающую при встрече детей одного воз¬ 
раста), вынося ребенка на улицу, мать гово¬ 
рила: «А зное Бог понёс, а матером дуля 
под нос» (ПА, го мел.). 

Имеется одно полесское свидетельство 
о том, что К. мог быть не только жестом, 
но и специально сделанным амулетом, выре¬ 
занным из дерева и прикрепленным к ткац¬ 
кому станку, чтобы защитить полотно от 
сглаза (ПА, бреет.), 

В медицинской практике глаз¬ 
ную болезнь «ячмень» лечили, поднося к- 
глазу К. (в.‘■слав.) и произнося: «Глазной 
кукиш, на тебе шиш» или: «Ячмень, ячмень, 
на тебе кукиш, / Что хочешь, то купишь, / 
Купи себе топорок, / Руби себя поперек». 
После чего на глаз плевали (рус,, СМ 2 :271). 
Иногда это делал сам больной, иногда не¬ 
ожиданно поднести К. к глазу больного 
должен был посторонний. К. упоминается 
в некоторых фольклорных текстах. Напри¬ 
мер, в полес. веснянках говорится, что весна 
принесла «Девкам цибули, а хлопцам по 
дули» (ПА). 

Лит.: Байбурин А. К., Топорков А. Л. 
У истоков этикета. Этнографические очерки. Л., 

1990; РСев 1992:119; ?КТК:288,461; ЗсчЛІВ: 
148; Ча]К,СД 5:223; ІѴЫ,ЬМ$:4І1. 

Е. Е. Левкылвская 


КУКЛА — антропоморфная фигурка не¬ 
большого размера, атрибут детских игр и 
обрядозо-магических действий. В народных 
верованиях воспринимается как живое суще¬ 
ство, как заместитель человека, его «модель», 
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как прообраз маленького рсбеша (ср. укр. 
лялька, пол. М&а). В этом значении слово 
*кикъІа признается этимологами латиниз¬ 
мом, заимствованным через ср.- и іювогреч. 
(Фаем. 2:405), и отделяется от исконно¬ 
славянского кикъіа е значении ‘хлеб, бул¬ 
ка’, 4 камень, глыба", ‘загнутая палка' и др. 
(ЭССЯ 13:94-95; БЕР 3:90-92). Однако 
в народной традиции реалии, обозначаемые 
этими омонимами (игрушка и ритуальный 
атрибут, обрядовый хлеб и связка льна, ко¬ 
нопли, др. растений), по своей культурной 
семантике и магическим функциям состав¬ 
ляют единое целое. 

По материалу и способу из¬ 
готовления различаются К., скрученные 
из материи, пряжи, кожи (рус. закрутки, 
скрутки, скатки); набивные (сшитый мешо¬ 
чек, наполненный шерстью, пряжей, опил¬ 
ками, песком, пеплом и т. п.); сделанные из 
растительного материала (соломы, травы, ве¬ 
ток, корней, палок); глиняные; вырезанные 
из дерева; выпеченные из теста. 

Среди игровых и обрядовых антропо¬ 
морфных К. абсолютно преобладают жен¬ 
ские фигурки. По многим рус. свиде¬ 
тельствам, «пареньков» не делали, не принято 
было, только «девок» или «баб» (рус. яро- 
слав.). В Вологодской обл. считали, что если 
девочка в детстве слишком много играет в 
К., то в замужестве будет «девок рожать»; 
одна из женщин говорила о себе: «Я куколь- 
ница (была) — и наносила пятерых дочек» 
(Морозов, рукопись). По поверьям белору¬ 
сов Витебщины, чрезмерное, увлечение детей 
игрой в К. сулит скорое появление в семье 
нового ребенка; небрежное обращение с К. 
указывает на болезнь кого-нибудь из до¬ 
машних, а закапывание К. в яму или бро¬ 
сание ее в снег предвещает скорую смерть 
в доме. 

При изготовлении К. -игрушек часто 
остерегались прорисовывать глаза и другие 
черты липа из опасения, что К. может сшить, 
что в нее может вселиться вредоносный дух. 
В воет. Польше родители нередко запре¬ 
щали ребенку спать с его любимой К., бо¬ 
ясь, что ночью она превратится в нечистую 
силу, называемую «маруда» или «мамуна», 
и начнет душить ребенка. В некоторых селах 
Хе л мско го по в. (Люблинское воеводство) 
родители не позволяли детям слишком долго 
играть с К., утверждая, что «\у Іаісе 
гіе зіесігі» [в кукле часто сидит злой дух]. 


В одном из народных рассказов внезапную 
смерть ребенка приписали кукле, с которой 
тот любил спать; когда се бросили в костер, 
то послышался писк и стоны «марудыѵ,, 
пребывающей в К. (Вісй.1ѴЮ:307). В дру¬ 
гих местах воет. Польши детям не давали 
играть с К. во время грозы, так как, по по¬ 
верьям, гром стремится поразить К., в кото¬ 
рую обычно вселяется (прячется от грома) 
черт, называемый «лятявец» 1-14:512). 

В лечебных и апотропейкьтх 
целях специально из готавл и вал и сь К,, 
которые должны были принять на себя бо¬ 
лезни, порчу и прочие угрожающие человеку 
беды. В случае детских недомоганий (бес¬ 
сонницы, ночного крика и беспокойного по¬ 
ведения младенца) мать делала из пеленок 
или одежды ребенка несколько К., называла 
их именами нечистой силы, вредящей детям 
(в Польше это «маруда», «мамуна», «богин- 
ка»), и выбрасывала этих К. подальше от 
дома или подвешивала к двери головой вниз 
(Коі,КР:53)* считая, что тем самым изго¬ 
няет болезни. На западе Белоруссии, когда 
ночницы досаждали младенцу, мать делала 
кукол из грязных тряпок, расставляла их 
по 2—3 на каждое окно и говорила: «Смот¬ 
рите, лялечки, чтоб мой маленький спал!» 
(РссіХВ 1:270). Украинцы воет. Польши 
(Хелмский потъ.), чтобы избавить новорож¬ 
денного от «ночных плакс», делали девять 
тряпичных К., размещали их в колыбели 
вокруг младенца, а затем произносили от¬ 
гонную формулу: «Магисіу, тагисігізка! ІНйа 
па рзізка і іу)іа і а тети «Ьяески 

зрас с1а]Га* [Маруды, марудища! Идите вы 
на псов, на собак, там себе играйте, а мое¬ 
му младенцу спать дайте] (Віе§.МБ:308). 
Женщины Краковского восв. подбрасывали 
скрученных из тряпок К. в чужие телеги 
на базаре, чтобы возницы «забрали с собой 
плачки». Для отгона «маруды» отец ребенка 
вырезал из дерева или делал из бумаги 
человеческие фигурки и забрасывал их на 
крышу дома (пол., ѴС у "ілІа 1891/5:636—637). 
В окрестностях Ропчиц делали из тряпок К. 
по имени «Мамуна» или «Ьогинка» и втыка¬ 
ли се в щель возле окна (пол., Віе§.МБ:299). 
Ночью матери забирали грудных детей в 
свою кровать, а в колыбель вместо ребенка 
подкладывали К. Сербы Косова в ожида¬ 
нии визита суд же ниц клали в колыбель 
К. вместо новорожденного, чтобы в случае 
недобрых предсказаний для младенца злая 
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доля пала бы на куклу, а не на ребенка. 
Сербы, живущие в р-не Ярковца, делали К. 
из тряпок и веток сирени и выставляли их 
в окнах для защиты детей от нечистой силы 
и сглаза. Обычай ставить К. между рамами 
окон, известный всем славянам, сохраняется 
во многих местах до наших дней. 

У болгар Баната женщины, страдавшие 
обильными кровотечениями, делали из тка¬ 
ни три куколки, шли с ними на реку, клали 
их на воду со словами: «Какая моя, пусть 
при мне останется, какая не моя, пусть 
уходит» (Тедб.БББ;210), На Рус. Севере, 
желая отомстить колдуну, пасечник делал 
из воска К.* писал на ней имя колдуна и 
40 обеден поминал его за упокой души; 
колдуну становилось так тошно, что он 
приходил каяться. 

С помощью К. можно было наслать 
горчу на человека или жилище. Украинцы 
Волынской губ., желая смерти врагу, дела¬ 
ли из глины маленького человечка, уклады¬ 
вали его в деревянный гробик и закапывали 
в землю, веря, что «по мере его петлева¬ 
ния будет разрушаться и здоровье врага» 
(Зел.ОРАГО 1:295). По с.-рус. и сибир. 
поверьям, чтобы вселить в дом недруга 
вредоносного духа ( напуститъ кикимору), 
достаточно было тайком спрятать в доме 
(или во дворе) маленькую куколку или ее 
подобие из тряпок, веток, сучко», в резуль¬ 
тате чего на этом месте начинало «чудиться», 
«пугать»: в избе заяц бегает, поросенок, бык 
появляется; вдруг все двери разом откро¬ 
ются; то старик мохнатый стоит. В одном из 
сибирских мифологических рассказов строи¬ 
тели дома, недовольные оплатой, подложили 
под балку К.; стали хозяева каждую ночь 
слышать детский плач; пришлось снимать 
крышу: «Нашли там куколку. Ма-аленька 
така, из тряпочек сшита»; бросили ее в 
печь — и пугать перестало (Зин.МРВС:90). 
В другом рассказе хозяевам пришлось разо¬ 
брать печь в поисках вредоносной К. Когда 
ее нашли, она «смотрела как живая» (там 
же: 86). На Рус. Севере полено, которому 
придавалась форма К., дарили новоселам 
плотники, строившие дом. Плотницкие К. 
известны на Руси еще по памятникам Древ¬ 
него Новгорода (Лог.М КЗ: 89). 

Вместе с тем, в сказочном фольклоре К. 
часто выступает в роли защитника челове¬ 
ка, заместителя предка-опекуна; 
она служит человеку и оберегом, и «чудес¬ 


ным помощником». Тэ одной из рус. сказок 
мать перед смертью дает дочери К. и го¬ 
ворит: «Вместе с родительским благослове¬ 
нием оставляю тебе вот эту куклу; береги 
се всегда при себе и никому не показывай; 
а когда приключится тебе какое горе, дай 
ей поесть и спроси у нее совета» (Аф.НРС 
1:127). В других сказочных сюжетах девуш¬ 
ка-сирота сама делает себе четырех К. и в 
экстремальной ситуации рассаживает их по 
четырем углам дома; когда ее брат или отец 
пытаются взять ее в жены, К. не допускают 
инцеста (Аф.НРС 1:149-150; 2:314). 

В свадебном обряде К. симво¬ 
лизировала, с одной стороны, невесту, а с 
другой — будущих детей молодоженов. 
Русские в Поволжье обряжали маленькую 
К. «невестой» и укрепляли ее на свадеб¬ 
ном деревце. В Костромской губ. на верху 
свадебной елочки К- ставили таким обра¬ 
зом, что она была повернута к жениху и 
невесте. Этот обычай нашел отражение в 
свадебных песнях этого региона: «На нашей 
елочке / На золотой верховочке / Сидит 
кукла. / Она не смотрит в кут, / Она смот¬ 
рит тух, / Где денежки кладут» (ТОРП: 
148). В Ульяновской обл. на деревце по¬ 
мещали две К.: «жениха» и «невесты», а 
в некоторых ю.-рус.. областях — несколько 
крохотных куколок. Во Владимирском крае 
вместе с приданым перевозили в дом жени¬ 
ха кукол невесты, которые передавались по 
наследству ее детям. Часто маленькими ку¬ 
колками из теста украшали свадебный ка¬ 
равай. У сербов девушки на выданье делали 
из тряпок К., нарядно обряжали се (в крас¬ 
ные и белые одежды), чтобы привлечь вни¬ 
мание парней, и выставляли в окне; если 
в доме были две девушки брачного возраста, 
выставлялись две красиво украшенные К.; 
они стояли в окнах до тех пор, пока девушек 
не сосватают (ГЕМБ 1926/1:63-64). 

У всех славян на свадьбе принято дарить 
молодым К. с пожеланием скорейшего по¬ 
томства. В Башки иском р-не Вологодской 
обл. это называлось куколку подавать, ку¬ 
колку приносить. Участники свадьбы сами 
мастерили тряпичных К. и дарили ново¬ 
брачным со словами: «Вот вам приплод!». 
На Яроглавщине (Мышкинскнй р-н), укла¬ 
дывая новобрачных спать, под подушку мо¬ 
лодухе клали льняную К. — «с умыслом, 
чтоб родила». В Прикамье дарили молодым 
(или подкладывали им в постель) деревян- 
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ных или тряпичных К., «чтобы скорее дети 
заводились» (Морозов, рукопись). Так же 
поступали в Полесье: «Куклы клали моло¬ 
дым, шоб дети були» (ПА, Чернигов.. Ста¬ 
рые Боровкчи). На Брестщлне в с. Олтуш 
делали К. из «толкача» (песта) и говорили, 
что за ночь у молодых ребенок родился. 
Словенцы Штирии вручали невесте К.-«мла¬ 
денца» , когда она вступала в дом мужа. 
В ю.-рус. вариантах свадебного обряда мо¬ 
лодых часто одаривали куколками. В неко¬ 
торых местах, наоборот, считалось непри¬ 
личным дарить новобрачным К., так как в 
этом видели намек на беременность невесты 
(рязан.). 



Куклы для игры «в семью» (мужской персо¬ 
наж изображен кукурузным пачатаом). Белго¬ 
родская обл., А\екс«?некий р-н, с. Афлнасышка. 

Фото В. Н. Теплова 

На Урале присутствие К. в свадебном 
обряде зависело от «честности» невесты: 
К. привязывали к дуге лошади во время 
движения свадебного поезда только в том 
случае, ес ли невеста оказалась недевствен¬ 
ной: «Если кукла на дуге — все, это уже 
не свадьба» (Вогт.ТКУ 2:164). Там же 
иногда подбрасывали соломенную К. «нехо¬ 
рошей» невесте либо — «хорошей» невесте 
делали красную К., а «нехорошей» — белую. 
В Полесье, если обнаруживалась «нечест¬ 
ность» невесты, то утром после брачной 
ночи родня жениха делала из тряпок К. 


и вешала ее на шею молодой (ПА, Черни¬ 
гов.). На Украине делали К. из рубашки 
«нечестной» невесты, к подолу привязы¬ 
вали морковку и выставляли на обозрение 
всем. В бел. девичьих гаданиях по жребию 
К, символизировала утрату девственности 
(Рсіі.ЬВ 1:313). 

В качестве заместителя челове¬ 
ка и откупитсльной жертвы К. использова¬ 
лась в погребальных обрядах. По обычаям 
сербов Косова, если б течение года в одной 
семье (в одном доме) умирали двое, то при 
похоронах второго из них закапывали в 
могилу тряпичную К., чтобы не допуститъ 
третьей смерти (Ѵик.5>К.Зі2). Подобным 
образом поступали жители Ровенской обл. 
(с. Нобель): «Як умирав чоловик, то кла¬ 
дутъ у тру ну ляльку. 3 латок зроблятъ. 
Шоб (покойный) не забрав жинку»; счи¬ 
талось, что если этого тгг сделать, мертвый 
муж будет ходить к живой жене и заберет 
ее (СБФ-95:191). В Сербии (р-н Драічі- 
чева) при похоронах неженатого парня на 
надгробный крест на его могиле привязы¬ 
вали К. в виде «невесты», устраивая для 
него таким образом символическую свадьбу 
(ГЕМЦ 1972/5:265). В вольшгком Полесье 
засвидетельствован обычай при похоронах 
молодого человека класть в гроб антропо¬ 
морфную фигурку (ВЖ 6:123). На Гомель- 
тцнне (с. Великий Бор) рассказывали, как едва 
не похоронили человека, уснувшего летарги¬ 
ческим сном; когда тот очнулся в гробу, его 
вынули, положили вместо него «ляльку» и 
похоронили (ПА). В Мариово (Македония) 
во время Второй мировой войны девушка, 
у которой погиб брат, сделала куклу, одела 
се в одежды брата, держала в доме и дол¬ 
гое время оплакивала ее (Рист.ПКМ:113). 

Обычай изготавливать матерчатые или 
глиняные К. (с ладонь величиной или чуть 
больше) и держать их в доме как замену 
долго отсутствующего родственника извес¬ 
тен в Вологодской и Костромской обл. Про¬ 
вожая сына в армию, мать лепила из глины 
фигурку, называла именем сына и хранила 
на почетном месте до его возвращения. Если 
случалось, что К. падала, разбивалась, это 
было знаком гибели человека, субститутом 
которого она являлась. 

Антропоморфные фигуры разного разме¬ 
ра служили ритуальными символами и по¬ 
ило щей и ем злого начала во многих 
календарных обрядах, имевших семантику 






КУКУРУЗА 


31 


«выпроваживания-уничтожения» (см. Чуче¬ 
ло, Проводы, Похороны символические, 
Герман, «Крестить кукушку», «Колодка», 
Русалка). В бол г. обряде «Мара Лншянха», 
исполняемом в среду на пасхальной неделе, 
женская К. с этим же именем изготавли¬ 
валась из трех всунутых одна в другую 
туфель без задников, взятых у молодиц 
или у девушек, и обряжалась в наряд не¬ 
весты. Девушки носили К. по селу, а парни 
пытались ее украсть; с этой К. обходили 
поля, а затем ее топили в реке (БМ:210). 
В Белоруссии соломенную К. бросали в воду 
а обряде вызывания дождя. К. могла быть 
дополнением украшенного деревца обря¬ 
дового: ее сажали на «май», на «лето», 
на свадебное деревце. 

К. Часто заменяла ряженого, 
У воет, славян соломенная К. могла заме¬ 
нять ряженую в зелень девушку в троиц¬ 
ком обряде «проводов русалки». В воет. 
Фракии и Родопах в обряде весеннего 
обхода «лазарок» вместо ряженой «невесты» 
изготавливалась К.: ее делали девушки из 
вала ткацкого стана или из ручной прялки, 
которые обматывались женской одеждой. 

В Болгарии и Сербии куклами называ¬ 
лись многие виды обрядового хлеба 
разной формы (не обязательно антропоморф¬ 
ные), которые готовились на Рождество, 
в день Сорока мучеников (9/22 марта), 
Тодорову субботу, Вербное воскресенье 
(ср. С.- 3 .- 60 ЛГ, название этого дня — Кук- 
линде.п), на Пасху (название хлеба — ое- 
ликденекя кукла) и др. праздники, а также 
на свадьбе; иногда и на похоронах или по¬ 
минках. Как название обрядового хлеба 
термин кМа, кикіа известен также поля¬ 
кам и кашубам. В с.-зап. Болгарии и во 
Фракии девушки брачного возраста в Верб¬ 
ное воскресенье пекли печенье в виде ку¬ 
колок и на следующий день гадали с ними: 
каждая сплавляла свою булочку, положен¬ 
ную на дощечке, по воде; чья «куколка» 
обгонит других, та из девушек станет «ку- 
мицга». Ко дню Сорока мучеников в воет. 
Сербии и сев. Болгарии пекли 40 калачи¬ 
ков, часто имевших антропоморфный вид 
(у сербов Баната они назывались луткіще 
‘куколки 7 ); их раздавали соседям, крестным 
родителям, повитухе, нищим «на помин 
души и, относили на кладбище, закапывали 
первую испеченную «куколку» в виноград¬ 
нике или на поле. 


На Смоленщине бытовала святочная 
игра «лялички»: на руках носили куклы — 
мальчика и девочку, которые сначала под¬ 
прыгивали, а потом умирали; их оживлял 
соломенный дед, брызгая на них водой 
(Добр,СОС:392). На востоке Болгарии 
куклами называли надгробные памятники, 
но только на могилах женщин и детей 
(ИЕИМ 1968/11:186; ЕБ:202; БЕ 1989/ 
14/121). У воет, славян словам кукла обо¬ 
значались скрученные колосья ржи (см. За¬ 
лом); поляки Люблинского воев. во время 
жатвы вязали маленькие снопики, напоми- 
наншне человеческие фигурки, называемые 
ІаШ (№сЬ.РР:199). У русских слово «кук¬ 
ла» на основе народной этимологии связы¬ 
вается с куколь ( Моіь), ср. рус. сибир. 
обычай делать летом из корней растения, 
называемого куколь, маленькие куколки для 
детей (Вин.СД:18), а также детское поверье: 
если закопать в землю рубленую солому, 
то через год на этом месте появятся живые 
К. (там же: 21). 

Лит.: Морозов И. А. Функции куклы в тра¬ 
диционной культуре (рукопись); Карпова Т. Б. 
Феномен куклы в русской культуре (историко- 
кулмхіролопічйгкие аспекты). А КД. СПб., 1999; 
Невская Т. В. Славянские названия куклы по 
материалам Лингвистического атласа Евршіы // 
Общеславянский лингвистический атлас. Мат-лы 
ииссл. 1988-1990, М*, 1993:35- 38;Дайн Г. Л. 
Русская народная йгрутлкя. М., 1981; Никифоров - 
ский//ЭО 1897/3; I. 

О ІаІкасЬ //\Ѵі** 1391/5/4; В іц а к I О 8 спс- 
2 Іе І гшІеппусЬ ГипкфсЬ Іаікі // Ріа се етодгайсгпе. 
Кгакотс, №3/18:101- 121; ВЬ- 8 .МС:306 308; 
Зк*.КОМ:54<* аін.МРНС:86-95; Марин. ИП 
2:135,448,451,458,472; Д©6.:291; БД 10:33; 
ЕБ.П9. 

Л. Н. Виноградова , С. М. Толстая 

КУКУРУЗА (2еа тауз Ь.) — зерновая 
культура, известная славянам с XVII в. 
О путях ее проникновения на территорию 
Славии свидетельствуют ее наименования, 
мотивированные названиям!* стран и наро¬ 
дов, например: болг. влашка, гръчка, мо- 
руз, {а)рапка, мисир(ка) щ царе ока, иариии, 
ияркс, царсви&а, френки и т. п., рус. маис; 
диал. турсикая пшеничка. К. возделыва¬ 
ется, главным образом, в ю.-глав. странах, 
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менее значима в обиходе и обрядности се¬ 
верных славян. К. унаследовала культурную 
значимость тех растений, которые издревле 
возделывались славянами, например, пше¬ 
ницы и проса (ср. болг. днлл. (л)чеккѵг ку¬ 
куруза', бук*, 'пшеница’; просенгж 'хлеб из 
кукурузной муки ). Символизирует плодоро¬ 
дие и здоровье. См. также Зерно. 

Магия, связанная с возделывани¬ 
ем К. В Болгарии (Ловеч), чтобы предот¬ 
вратитъ ущерб, наносимый ітгацами посевам, 
при вспахивании первой борозды сеятель 
соблюдал молчание, для чего он держал во 
рту зерно (камешек), пока не проведет две 
борозды: «Както бях ням аз, тьрг да е няма 
враната» [Как я был нем, так пусть и во¬ 
рона будет нема] (Лоа: 92); за пахарем шел 
его сын с несколькими зернами К. во рту, 
в конце первой борозды мальчик выплевы¬ 
вал зерна и закапывал их в землю. В день, 
когда зерно К. в первый раз выносили в 
поле, запрещалось К. варить, обжаривать на 
огне, так как зерно, брошенное в землю, 
могло полопаться. 

Время сева К согласуется с природными 
явлениями: с началом цветения терна или 
с распусканием дуба, с календарем: чаще 
всего сеяли перед Юрьевым днем. Иногда 
хозяин садится на пашню голым задом: если 
холод не ощущается, можно сеять (Ловен¬ 
ский край). При посадке К. в первую лунку, 
в первую борозду закапывали остатки со- 
чельничеекого ужина, сохраненную голову 
зарезанного на Васильев день петуха (серб.). 
В первый день посадки запрещалось сжи¬ 
гать вылущенные початки: их бросали на 
дорогу, «за да е дълга цэретщата като ггьтя» 
[чтобы кукуруза была такая длинная, как до¬ 
рога]; на перекресток, «за да се кръстосват 
мамулите» [чтобы скрещивались, т. е. зави¬ 
вались початки], чтобы кукурузу не заглу¬ 
шили сорняки, кидали в воду, «за да *і>р»и 
берекетя по вода» [чтобы урожай лился, как 
вода] (Лов,:92), В период сева вылущенные 
початки К. вместе со стеблями пускали по 
заходе солнца по реке (или опускали в ведро 
с водой), «те да и кукуруз потече из земл>е 
као вода низ реку» [чтобы кукуруза потекла 
из земли, как вода вниз по реке] (Хомолье, 
Чарь.РВБ.148), В Болгарии, пуская по воде 
кукурузные зерна, произносили: «Тъйкакто 
носи водата, тьй да се носи берекетьт» [Как 
вода несет зерна, так пусть принесет уро¬ 
жаи] (Лов.: 92). 


Для защиты поля от птиц (во(. 
галок, ворон) применялись разного ро 
гические приемы: начиная посадку К. 
жертвенного Васильевского петуха эар 
в навозную кучу (болг.); опаленные тп 
утыкали перьями, прикрепляли на ш 
ты лонную тыкву и насаживали на вь 
кол а кукурузном поле. В целях защи 
от медведя начинали посадку зерном, 
щепным из тех початков, которые в Л? 
день полежали в котле с К,» прс&- 
ченной для кормления медведя. Пол. 
что выросшую из этих эерсп К. не т 
зверь (болг ). Чтобы кроты не подрі 
корни растений, скорлупу от яиц, испо 
ванных для пасхального каравая, закат 
в поле; в Тодоровдспь (суббота перво 
дели Великого поста) в зап. Болгарии х 
ки разбрасывали зерно К. по двору; в 
Софийского окр. женщины, выходя из 
ковного двора, бросали освященную : 
ігѵю К. и приговаривали: «Это кроту, I 
роет здесь, а не на огороде!» (Поп.СБ:* 

В кротовые норы втыкали обгорелые і 
ручные початки (к>.-<\ла&.). 

Для охраны посевов от вредителей 
блюдались запреты. Чтобы черви не с 
К. в поле, не р с ко мен до валось сеять за 
дня до Юрьева дня (болг., серб.): с тоі 
целью праздновали первый вторник и 
Юрьева дня (Црмиторпик) (серб.); в с 
из «мышиных дней» (9.ХІ) нс при к 
лись к К (Хомолье). 

С целью получения обильного уро 
К., превентивно, в дни зимних прааднг 
осуществлялся комплекс ритуально-мап 
ских действий. В день св. Игнатия {20.} 
полаяник сеял зерна К. вокруг очага — 
плодородия (болг,). В Рождественский 
чельник зернами К. домочадцы посыгт 
хозяина, пришедшего с 6а дни ком (Бос 
ская Посавина), полазника, а он их (вс 
Сербия, Шумадия, Славония); хозяйка с 
чала по потолку или по стене ситом, чсі 
которое просеивала муку для празднично 
калача (Хомолье), чтобы К. выросла вы< 
кой. На Рождество, придя утром к чеп 
нику, опускали в воду вылущенный почат 
К., чтобы он разбух и наполнился впдг 
полагая, что осенью так же наполнятся к 
курузой хранилища (Босния): на кукуру 
ном поле втыкали маленькие вертела, кот 
рые были воткнуты в запеченную кури: 
(серб ); семена вылущивали из почала 
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на масленицу до восхода солнца (хорв.). На 
Новый год при обходах домов разбрасы¬ 
вали вокруг зерна К. и овса (укр.); в борщ 
«на Щедрец» клали зерна К., тыквы, ржи, 
пшеницы, все, что сеяли, «чтобы всё спори¬ 
лось» (полес.); в Андреев день перед тем, 
как съесть приготовленную К., калдаій бро¬ 
сал в дымоход над очагом немного вареных 
зерен К. с пожеланием, чтобы посевы вы¬ 
росли высокие и принесли обильный урожай 
(болг.). В пятницу Тодоровой недели освя¬ 
щенную в церкви вареную К. разбрасывали 
по саду и огороду, чтобы летом росло всё 
посеянное (а.-болг.). 

Чтобы обезопасить будущие посевы К. 
от вредителей, соблюдали ряд запретов: 
вдень св. Трифона ( 1 . 11 ) женщины не шили 
иглой (серб,), не выполняли никакой до¬ 
машней работы (болг.); в Чистый понедель¬ 
ник во время еды не пользовались лож¬ 
ками; в день св. Григора (второе воскре¬ 
сенье Великого поста) существовал запрет 
на работу дома и в поле (болг., Тетевен¬ 
ско). 

У православной части юж. славян 
дни св. Андрея (30.ХІ), св. Саввы (14.1) и 
св. Прокопия (8.VII) празднуются в честь 
медведя как превентивная мера защиты К. 
от этого зверя и ради плодородия. В этот 
день или накануне оставляли на дворе (на 
плодовом дереве, на крыше дома, под стре¬ 
хой, на поленнице дров) на ночь вареную 
К. — «ужин для медведя» (з.-болг., Кот- 
ленско, Тревненско, в.-серб., Болевац, Хо- 
иолье, Лужница, Нишава), а наутро каждый 
получал ради здоровья по несколько зерен 
с початка, пробывшего ночь вне дома (Алек- 
синацкле Поморавье); перед завтраком раз¬ 
брасывали кукурузное зерно по углам дома 
(в,-серб,, р-н Мловы). Кормление медведя 
вареной К. через дымоход сопровождалось 
просьбой: «На ти, меч ко, да ядеш, че да 
не идваш лятоска!» [На тебе, медведь, 
ешь, только не приходи летом] (Лов.:295; 
з.-болг., Горнооряховский окр., Троянский 
охр.), «Наа ти, мечко, задута!» [На тебе, 
медведь, на помин души!] (Марин. ИП 
2:92). 

Чтобы К. росла высокой и хорошо зави¬ 
вались («скрещивались») початки, после пер¬ 
вого окучивания женщины складывали моты¬ 
ги крест-накрест, садились на них, «чтобы 
завязывались [за да се кръетят] початки» 
и говорили: «Аиде, Боже, ние от тук, пък 


ти тук» [Скорее, Боже, мы отсюда, а ты 
сюда] (Лов.:У2), Окончив работу, поднима¬ 
ли вверх и скрещивали мотыги (серб. Гру- 
жа) или, скрестив, поднимали их высоко 
вверх с приговором: «Аиде на тази нива пет 
коли мамули, четири кола боб, четири кола 
тикви» [Давай на эту ниву пять возов куку¬ 
рузы, четыре воза бобов, четыре воза тыквы] 
(в междурядьях на полях К. сажали бобы 
и тыкву) (Лон.:92). В знак завершения оку¬ 
чивания К. девушки и парни сплетали и 
завязывали листья на последних трех стеб¬ 
лях К. и украшали полевыми цветами. Об¬ 
ряд совершался для того, чтобы девушки 
и парни были мади и «зелени», как К., 
и чтобы было столько возов К., сколько 
стеблей украшено (Лесковацкая Морава); 
в г.-вог.т. Сербии украшенный стебель К. 
назывался «кар кукуруз», в отличие от 
«бороды» («иожіа брада»), которую делали 
из пшеницы. В Алексинацком Поморавье 
последний стебель К окучивали все вместе, 
украшали лучшими цветами, а на листьях 
завязывали столько узлов, сколько хотели 
получить возов К.; затем на кучке земли 
скрещивали мотыги, рассаживались вокруг 
растения и пели. Запрещалось окучивать К. 
в пятницу, следующую за днем Божьего 
Тела, чтобы она не сгорела (еловен., Штн- 
рия). Во время уборки несколько стеблей 
К. оставляли на поле для скота и птиц 
(серб.). Когда собранную К. развешивали 
для просушки, под первую копну клали 
гвоздь для защиты от птиц и мышей (серб., 
хора.). На Кубани во время уборки К. 
в степи «играли свадьбу»: из кукурузных 
отходов делали венок «невесте» и «цветки» 
всем «гостям», обед на поле разыгрывали 
как свадебный пир. 

Употребление К. как ритуальной 
пищи характерно для зимних праздни¬ 
ков: дней св. Андрея (ю.-слав.), св. Анны 
(9.ХІІ) (э.-болг), св. Варвары (4.ХІІ), 
св. Саввы (5.ХІІ) и св. Николая (6.ХІІ), 
когда, как считалось, световой день увели¬ 
чивается «на одно кукурузное (просяное, 
горчичное) зерно» (болг.). В эти дни варили 
К., чтобы дни росли так же быстро, как 
увеличились при варке зерна (болг., родоп.); 
вареную К. ели сами, скармливали домаш¬ 
ним животным для плодовитости, давали 
курам, чтобы лучше неслись; раздавали ва¬ 
реную К. «за здраве» соседям (болг., серб., 
хорв,). Кое-где, наоборот, обрядовое ку- 
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шанье из К. и других зерен не давали чу¬ 
жим. чтобы не унесли плодородие из дома 
(болг.), а в дни свв. Варвары и Саввы не 
варили и не ели никаких кушаний из зерна 
и К. во избежание болезни, так как зерна 
каггоминают следы оспы. В Македонии (Ку- 
мааово) ели кашу из К,, полагая, что это 
спасет летом от засухи. В тех селах Болга¬ 
рии, где день св. Саввы был связан с по¬ 
миновением умерших, вареную К. раздавали 
соседям. 

Сербы Боснии называют Андреев день 
«праздником кукурузы». В Него шнекой 
Крайне рождественский хлеб чгениші пекли 
из кукурузной муки, в тесто клали и целые 
зерна К.* которые символизировали свиней 
или домашнюю пгицу. В воет. Словакии, 
чтобы получитъ хороший урожай в будущем 
году, при замешивании рождественского 
хлеба (крачуна)ъ тесто добавляли зерна К., 
злаков, а также льняное и конопляное семя, 
фасоль и чеснок. 

По поверьям, К. наделяет людей и скот 
здоровьем: утром в день св. Андрея все 
члены семьи пили «для здоровья» вино, в 
которое хозяйка опускала початок К., остав¬ 
ленный накануне на дворе «для медведя» 
(серб.). В день св. Власа раздавали соседям 
вареную К. «за здоровье волов» (Ловечский 
край); для здоровья скота в Тодорову суб¬ 
боту, посвященную лошадям (Конски Вели к- 
ден), в каждом доме смесью из вареной К., 
бобов и чечевицы кормили лошадей (болг,); 
с этой же целью сербы, черногорцы, маке¬ 
донцы ритуальное блюдо — вареные почат¬ 
ки К. — ели сами, давали скоту, бросали 
на поле (Лазарополь в Македонии); утром 
на Рождество скармливали курам и свиньям 
зерно с початка К., переночевавшего в му¬ 
равейнике, чтобы было много цыплят и 
поросят (а.-герб., Чачак); волам и коровам 
мазали шею и грудь вареной К., фасолью 
и чесноком (серб.). В Родопах (Девішско) 
женщины в день Сорока мучеников (9ЛІІ) 
раздавали ради здоровья 40 зерен К. муж¬ 
чинам и рабочему скоту. 

К. символизировала плодородие. 
Чтобы забеременеть, в дни свв. Симеона 
и Анны (3_Н), се. Трифона бездетные жен¬ 
щины пекли кукурузные лепешки (болг. 
Родопы), разламывали их перед иконой 
Богородицы и раздавали соседям (болг.). 
Болгарские девушки (р-н Благоевграда) в 
дни св. Антония и св. Афанасия, чтобы не 


остаться старыми девами, пекли кукур; 
лепегпки. 

Для чадородия на воз с ирил 
невесты клали связку К. или красные с 
ки перца, мешок с зерном; в новый 
из родительского дома невеста брала, в. 
с предметами для ведения хозяйства, с( 

К., льна, бобов (Ловечский край). В Б 
день повитуха ударяла кукурузным почг 
женщин для избавления (предупреди^ 
от бесплодия (болг.). На свадьбе же 
давали початок К. и печень для уда* 
коитуса (ПА, волып.). Ср. загадку о * 
рузе: «Росло, росло, выросло, из штакчі 
вылизло. из кинчика залупылося, ль 
ЗНАДОбЬіЛОСЯ» (ПА, Житомир.). 

В знак симпатии парень бросал де вз 
кукурузный початок (серб.). Перед от 
дом на свадьбу невеста обходила с поча*; 

К. свой дом и усадьбу, «чтобы ллодор« 
не пропало в ее доме» (с,-аап. Волга 
обл. Враца). Початком К. разрисоныі 
свадебный хлеб лтденик (болг., р-н Ка* 
бата), добавляли К. к зерну, которое г 
носили женщины для выпечки свадебі 
хлеба, чтобы у молодых рождались ; 
разного пола (болг.), чтобы рождались мс 
чики (серб, кукуруз — слово муж. ро. 
Свадебные ритуальные предметы (дере* 
знамя, китки), головные уборы главных с 
дсОных чинов украшали гирляндами из з 
душной К. (болг. пукаяки), делали ожсрс 
из воздушной К. и стручков красного п*і 
для посаженной матери (с.-в.-болг.). Что 
спровоцировать плодородие, били плодом 
деревья початками К., имеющими фалли' 
скую символику (словен.). 

В календарных обрядах воздуіш 
К. присутствовала в ритуальных у край 
ниях: из нее делали венки для колядник 
(в.-болг.), гирлянды на обрядовое деревне 
Вербное воскресенье (болг., капанцм, РБ 
град). На Рождество у хорватов и серб 
в селах Попова Поля перед началом трапе: 
хозяин разбрасывал К. и другое зерно і 
комнате, перечислял всех, кому оно предн 
^началось (Богу, Рождеству, домашним ж; 
вотным и птице, путникам, членам семі 
и т. д). На Рождество полазника украл па; 
листьями К. (серб. Росава). 

Кроме дней, посвященных медведю, I 4 
варили в дни, празднуемые в честь мыше 
и «мертвых» птиц (ворон, ворона, сова, 
В Болгарии на Вриниплт (следующий з 
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Юрьевым днем) женщины варили К. и раз¬ 
давали ее, чтобы птицы не клевали жито и 
виноград (Ловеч). В «мышиные» праздни¬ 
ки варили К. и разбрасывали ее по углам, 
чтобы умилостивить мышей (р-н Петрича), 
или бросали в чужие огороды, чтобы мыши 
ушли туда (Пирин). 

К. использовалась в качестве оберега. 
В случае смерти одного из домочадцев, что¬ 
бы покойный не забрал с собой «счастье» 
из дома, трижды протаскивали через рукав 
его рубахи початок К., а потом его скарм¬ 
ливали скоту или добавляли в посевное зерно 
(серб., Извор). Когда умирал один из одно- 
месячников, вареную К. закапывали в мо¬ 
гилу со словами: «Кога поникне царевгсцата, 
тогава ме потьрги» [когда взойдет кукуруза, 
тогда ты меня найдешь]. В день выгона 
скота на Полинины хозяева сплетали венки 
из листьев К. и в качестве апотропея вешали 
рогатому скоту на шею (гуцулы). В Духов 
день у сербов Срема дома украшали стеб¬ 
лями зеленой К., чтобы она передала свою 
магическую силу людям и скоту, а также 
защитила дом и хозяйство от всего злого. 
Для охраны овец от волков в день св. Мар¬ 
тина (11.XI) хозяин обсыпал овечью кошару 
вареной К. и просом (ю.-серб.). 

У юж. славян К. наделялась магической 
способностью противостоять граду: 
при пахоте половину кукурузного калача 
закапывали в землю, а во время грозы 
триады махали кукурузным хлебом в сто¬ 
рону градоносной тучи со словами «Стой! 
Назад!» (СЕЗб 1911/17:15). День св. Па¬ 
раскевы (26 .VII) болгары отмечают как день 
летних святых «градушкарей»: женщины ва¬ 
рят кукурузное и пшеничное зерно, чтобы 
не было града в течение лета (р-н Западной 
Старой 1 Іланинм). Сербы Драгачева град 
отводили первым лопнувшим при приготов¬ 
лении воздушной К. зерном. Кроме того, как 
и вообще в охранной магии, для отгона 
градовой тучи использовались тексты с 
описанием процессов обработки К. (серб.). 
Песни-заговоры о муках К. (сев, окучива¬ 
ние, уборка, лущение, помол, выпечки хлеба) 
пели в надежде, что Бог, услышав о стра¬ 
даниях растения, сжалится и отгонит тучу 
с градом (см. «Житие» растений). 

К. в поминальном обряде. 
В с.-воет. Болгарии в Вербное воскресенье 
до восхода солнца женщины посещали клад¬ 
бище и на могилах своих близких (по по¬ 


верью, в этот день «распускали умерших», 
и они выходили из могил в ожидании род¬ 
ственников) разжигали огонь из стеблей К. 
(см. Вербное воскресенье). 

Как жертва осмысляется К. в составе 
«варимы» (см. Панспермия); вдень св. Вар¬ 
вары или на Роадество утром зерном осы¬ 
пали источник, колодец, бросали в воду зерна 
К. или целый початок (серб., Левач, Тем- 
нич, Шума дня, Ресава). В Сочельник обя¬ 
зательно готовили кашу из кукурузной муки 
в качестве обетной жертвы (Черногория); 
в доме, где кто-то умер или была свадьба, 
детей, посетивших дом, одаривали не кала¬ 
чами, а К. (р-н Гевгелии). В день Успения 
Богородицы (15/28.VIII) К пускали по воде 
для умерших (р-н Бора); для поминального 
обрцца варили три початка К., ели и раз¬ 
давали в память об умерших (р-н Заечара, 
Лесковца). С Ильина дня разрешалось есть 
К., так как полагали, что она «прошла обряд 
крещения» (Лес.ковацкая Морава); К. жерт¬ 
вовали на алтарь церкви св. Ильи (Нитка 
Баня); К. варили в субботу для заупокойной 
молитвы (Хомолье). 

К. в качестве дара получали л азарки, 
кукеры (за это главный кукер произносил по¬ 
желания доброго урожая), пеперуда (болг.). 
В Игнатов день дети рано поутру обходили 
село, раздавая в каадом доме К. и пше¬ 
ницу «на счастье» (макед., Малешево). Об¬ 
ход еучаров оканчивался пиршеством при 
обязательном блюде — кукурузной каше с 
брынзой (Поморавье, около Алскгикца) 

(Тол.ЯНК:125), 

В ряде случаев К. приобретала отри¬ 
цательные коннотации. В округе 
Пирота запрещали печь из кукурузной муки 
обрядовый каравай по случаю рождении ре¬ 
бенка, полагая, что из-за этого в будущем 
у ребенка при ходьбе будут болеть пятки. 
Волокна, окружающие соплодия К.., исполь¬ 
зовались во вредоносной магии для вызы¬ 
вания разлада между людьми (болт.). 

Гадания. В Игнатов день гадали о 
яйценоскости и плодовитости кур по треску 
кукурузных зерен на огне. К. уподоблялась 
другим мелким предметам и семенам — 
конопле, льну, маку. Сея зерна К. г приго¬ 
варивали: «Я сею, сею! а нс знаю, с кем 
буцу собирать» (укр.). В Сочельник девуш¬ 
ки забрасывали на яблоню венок, сплетен¬ 
ный осенью из кукурузных листьев. Упав¬ 
ший венок предвещал скорое замужество, 
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а оставшийся на дереве ~~ дальнейшее деви¬ 
чество (Закарпатье). Об урожае К. гадали 
по радуге, желтая полоса шторой символи¬ 
зирует К. (ю.-слав,). 

В легендах о К встречается мотив, 
характерный для легенд о колосе. Рассер¬ 
женное небо поднялось вверх и унесло с 
собой земное изобилие, плодородие, потому 
что женщина бросила в него грязные пе¬ 
ленки своего ребенка; остался лишь один 
стебель К,, который успела спасти собака 
(болг., Тетевенско), 

К. (зерно, мука, кукурузные рылыда) ши¬ 
роко применялась в лечебных и про¬ 
филактических целях. Зерно К. в 
амулетах охраняло от разных болезней; 
с помощью зерен К., нанизанных на нитку, 
избавлялись от бородавок; держа в руках 
стебель К., затоваривали болезнь хоросо майка 
(болт.); мука использовалась при окурива¬ 
нии, в качестве присыпки на ожоги; мукой, 
разведенной в холодной воде, лечили глаза; 
кашицу прикладывали в качестве компрессов 
на воспаленные места, при головной боли 
(серб.). Особое целебное значение припи¬ 
сывали К., проросшей через перстень (Ле- 
сковапкаи Морава), перюму початку К., 
сорванному в день св. Ильи (2.VIII/ 
20.ѴІІІ). 

Лит.: Аф.ПВ 1:564; Вак.ЕБ:123; Гура СЖ; 
Мор.ЖДМ:305; ПР 1929/6:65; С 543-81:61,63: 
КоІЬ.Ш/ 31:154; ПА; ЗЫ 1969/17:100; ГЕИ 
1960-1961/9-10:78; ГЕМБ 1935/10:56; 1969/ 
31-31:372,- Тіор.ЖОЛМ:39І,543,690: КОО 
1:242,249; КОО 2:252,253; ЗНМЧ 1971/2:179, 
1995/25:74; К у*. ССР: 12; П*.„. КИС: 128—1 29, 
178; РВ.М 1988-1989/31:18; Тан.СО'ЬК:435: 
Чф.РББ:147-15Ш0-282; БНМ:428: КПО: 
36.47,61; Ло*.;28,68 , 269.280,295,296,302,307, 
Марин.НН:526; Пир.:451; Райч.РНК:20,29, 
85,89. 

В. В. Усачева 


КУКУШКА — одна из наиболее мифо¬ 
логизированных птиц с ярко выраженной 
женской символикой, связанная с горем, раз¬ 
лукой, смертью и миром мертвых. Особо 
выделяется символическая корреляция К. с 
соловьем. Безбрачный статус и отверженное 
положение в птичьем сообществе сближают 
К. с совой. Обнаруживается также общ¬ 


ность К с ястребом (см. Коршун), уд< 
ласточкой, некоторыми другими птица 
лягушкой. 

Женская природа К. предот, 
на в известных слав, фольклорных сюж 
в балладе о дочери, изгнанной родите 
и кукушкой прилетающей домой, и в лег 
о муже-уже (СУС ~425М), жена коте 
обрашдется в К. Известно ласковое обр, 
кие к женщине кукцшв (псков., мосз 
СРНГ 16:47). По поверьям, у К. нет п 
Она утратила мужа во время всемирного 
топа: кукуш невзлюбил и бросил ее (вит* 
кикиі утонул, когда Ной послал его іи 
землю (краков.). Поэтому верят, что К . 
ривается с удодом (в.-пол.), соловьем 
луж.), самцом вороны, ястребом или д 
петухом (гроднеи,). 

В у т и о логических леген; 
происхождение К связывается с дасі 
матерью, сестрой, дочерью или девушко 
является результатом нарушения семей 
родственных или брачных связей и от 
шений. К. становится жена, тоскующая 
утонувшему мужу (троднен.), аагубленш 
(смолен., бел., полес.), отданному в содцг 
(витеб.), пропавшему на войне (пол. ма 
вец.) или в лесу (витеб.), брошенному 
и умершему (брегт.), убитому ею (з.-укр 
сжитому ею со свету или спрятанному г 
мост (бел,-полес.). В других легецдах 
становится женщина или девушка, оплак 
вающая смерть сына (максд., хорв.), бра 
(пол., ю.-слав,), разлученная с братом 
зовущая его (болг. кюстендид.), ищущ 
потерявшегося брата (серб.), вымаливающ 
у него прощение (болг.), сестра библейско 
Лазаря, оплакивающая брата (серб., хорв. 
сестра или дочь царя Лазаря, оплакизакіщ; 
его гибель в Косовской битве (герцеговин 
серб., черногор.), дочь Адама, семь м 
плакавшая по умершему отцу (укр. ровен, 
сестра, узнавшая, что она дочь старше; 
брата (бел. слуц.). В некоторых легецца 
содержится мотив пропажи ключей: в нака 
зание за потерю или кражу их у брата сестр 
превращается в К (смолен,, бел.-полес. 
серб.). С тех пор К. неустанно зовет брата 
«Мааксим (или: Я-куб), вяр-нись! Каш-чі 
знанш-лись!» (смолен., ЭО 1894/3:89) 
«Ку- куш, бра-туш, вэр-нксь, клю-чы наш¬ 
лись!» (бреет., ПА); «Куку, Стеван, Сте¬ 
пан, заклан, зашто, за кл»уч» [Ку-ку, Стеван, 
Степан, зарезан. За что? За ключ] (серб., 
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Кар. 1900/2:132). К. становится также дочь 
в результате материнского проклятия (бел., 
пол.), часто проклятая больной матерью за 
нежелание принести ей воды (болг. Плов¬ 
див,). или сама больная матъ с горя, что дети 
нс подали ей воды (бел. гомсп.). В ряде ле¬ 
генд происхождение К. связано с любовно¬ 
брачной тематикой: в К. превращается мать, 
пообещавшая дочери другого мужа, взамен 
убитого (бел.-полес.), королевна, отвергав¬ 
шая всех сватов (бел. гроднен,), дочь, про¬ 
клятая матерью за отказ выйти замуж за 
навязанного ей жениха (з.-укр., в.-лол.), де¬ 
вушка, соблазнявшая парней (пол. серадз.), 
распутная девка (гроднен.). Особо выделя¬ 
ется группа легенд, в которых происхож¬ 
дение К. связывается с наказанием за 
какой-либо про ступ о к: жадно сть ( нежелание 
накормить Бога — бел., ппл., кашуб.), ложь 
(несправедливая защита св. Петра, украв¬ 
шего коней — полес., бел.), предательство 
(жена или сестра Иуды, выдавшая кукова¬ 
нием Христа — укр. волътн.), подшучивание 
над Христом или святыми, пуганне их (ку¬ 
кование из укрытия — пол., з.-бсл., укр.), 
нарушение запрета работать в праздник (за¬ 
нятие кройкой на Пасху — укр. закарпат). 
Во многих из них К. становится женщина 
или девушка, кричавшая «ку-ку!», спрятав¬ 
шись под мост, за забор, за дверь, за печку, 
за куст, в заросли и т. п. 

В ю.-рус. весеннем обряде крещения 
и похорон « к у к у ш к и>> (см. «Крестить 
кукушку») участвуют в основном девушки. 
Фигурку «кукушки», изготовленную из ра¬ 
стений, одевали в сарафан, повязывали плат¬ 
ком, чаще черным, как вдову (калуж.). Ино¬ 
гда фигурировали дае куклы, изображающие 
брачную пару: кукушку одевали, как неве¬ 
сту, а кукунц в мужскую одежду (белгород.). 
В кумлении участниц обряда, устанавли¬ 
вающем особый вид родства, можно ви¬ 
деть стремление восполнить ущербность род¬ 
ственного статуса и у самой К., не имеющей 
брачной пары (К. воспринималась как вдова 
или незамужняя девушка, которую нужно 
выдать замуж). Кумление парней и девушек 
совершалось и у гуцулов по окончании Пет¬ 
ровского поста, когда разговляются сырны¬ 
ми лепешками, имеющими отношение к К. 

Прекращение кукования К. 
связывается обычно с Петровым днем, 29.VI 
(в.-слав., серб., хорь., макед., болг,, в.-пол.) 
или с Ивановым днем, 24.VI (з.-бел.. 


з,-полес, т словац., чеш., пол., болг,, ело вен.). 
Пение К (как и соловья) ограничивается 
созреванием к этому сроку ячменя, реже — 
жита (ржи или пшеницы) (рус., бел., укр., 
в.-гтол., великопол.), черники (укр. хмель- 
ниц.), колошением озимой ржи и началом 
покоса (рус. ярослав.), первой копной хлеба 
или сена, увиденной К. (луж., кашуб.). 
Часто это объясняют тем, что К. (или соло¬ 
вей) давится ячменным колосом или зерном 
и теряет голос — хрипнет или захлебыва¬ 
ется (с.-рус., бел,, полес., укр.), проглаты¬ 
вает ячменное зерно или буковый орешек 
(гуцул.), давится ягодами черники (хмель- 
ниц.). Говорят: «Патерала кукушка (зеэи> 
ля) голос на яшный колос» (Чернигов., 
Гринч.ЭМЧ 2:6). В Полесье и на Украине 
распространено представление, что на Пет¬ 
ров день К. давится сыром, вареником или 
сырной лепешкой (Житомир., ровен., гомел., 
брян., сум., полтав., винниц. и др.), в чем 
находит отражение обычай сырного разгов¬ 
ления в связи с окончанием Петровского 
поста. В некоторых селах центр. Полесья 
в Петров день специально варили вареники, 
чтобы «удавить» К. Мотив удавления К. 
присутствует и в петровских песнях. После 
Петрова дня К. летает молча и прячется в 
капусте (з.-полес.) или в крапиве (в.-полес.) 
от птиц, которые бьют ее за то, что она 
подкидывает свои яйца в их гнезда. По по¬ 
верьям, своего гнезда К. была лишена за 
то, что кукованием выдала преследовате¬ 
лям Божью Матерь с младенцем Иисусом 
{з.-лолес,, з.-укр.) или нарушила запрет ра¬ 
ботать на Благовещение (рус.). По другим, 
распространенным у всех славян поверьям, 
умолкающая к осени К. обращается в яст¬ 
реба, коршуна или кобчика {реже — в орла, 
сокола, сову), с которым имеет внешнее 
сходство, и нападает на кур. Существуют 
поверья, что такое превращение имеет не 
сезонный характер, а совершается через 
определенное число лет (з.-укр., пол., хорв.), 
что ястреб происходит из К. (укр. закар¬ 
пат.), вылупляется из ее яиц (бел. гомел., 
укр. закарпат., пол. Краков.) или возникает 
из нее в результате ее превращений (мало¬ 
пал.), а также что ввд К. приобретает 
трехлетний орел или сокол (пол.). Иногда 
в К. и ястребе видят одну нтицу-оСоротня 
(ю,-рус,), I Ірсдставлснис о превращении К. 
в ястреба отражено во фразеологии, дающей 
по лес.-хоря, соответствия: «До Пэтра (ле- 
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том) куе, а по ГЬтру (зимою) куры бье 
(дера)» (ПА) и «Е>о Реігоѵа кика, об 
Реігоѵа рііісе іика» [До Петра кукует, после 
Петра цыплят бьет], «II !]ег.и кика, и гіті 
коке рика» [Летом кукует, зимой кур дерет] 

(2К20 1896/1:4, N8 1933/12/31:85). 

С тем же поверьем связано и рус. выраже¬ 
ние прпм&.няіпъ кукушку на ястреба (о не¬ 
выгодном обмене), в диалектных вариантах 
которого К. иногда заменяется на соловья 
или сокола, а ястреб — на сову или лягушку. 

Зимовье кукушки. Как и другие 
птицы, К на зиму улетает в ирей. Она 
улетает туда первой и последней возвра¬ 
щается весной, так как ее считают ключни¬ 
цей, хранительницей ключей от ирея (укр.). 
По некоторым представлениям, К. в нака¬ 
зание за подкидывание яиц другим птицам 
летит в ирей последней, неся на своих 
крыльях ітнш, уставших ю время перелета 
(укр. винниц.: ср. Аист). По другим по¬ 
верьям, К. осенью никуда не улетает, а, как 
и ласточки, зимует под юдой (бел. гроднен., 
кашуб.) или, подобно жаворонку, прячется 
в землю (з.-укр.). Одновременно с приле¬ 
том К. происходит появление из земли змей 
(з.-ѵкр., ю.-слав.). 

Пр идет К. приурочивается к Благо¬ 
вещению, 25 Л П (бол г., мл кед.). Лазаревой 
субботе (герб., босн.-гергдептшн., хорв. сла¬ 
вой.), Чистому четвергу (ю.-Сел.), Пасхе 
(рус. брян., полес.), моменту пасхальной 
Всенопщой, когда «Христа покличут» (гомел., 
волын,), Юрьеву дню, или дню св. Вой¬ 
цеха, 23ЛѴ (словсн., хорв., далматин., пол.) 
и т. д. В связи с прилетом К в зап. Полесье 
на Благовещение пекут зозулъку из теста 
(бреет.). 

С прилетом К. и первым кукова¬ 
нием связан ряд примет и магических 
действий. Ранний прилет и кукование К., 
коіда лес гте не оделся листвой, предве¬ 
щает неурожай и голод (в.-слав., пол., 
хорв.), мер скота (укр.), а ворам неудачу, 
потому что в лесу укрыться им будет негде 
(в.-слаз., пол.). Плохое предвестье - ку¬ 
кование ее на Благовещение (рус. карел.). 

В ОДНИХ местах день ПерВОГО КуКОВаНИЯ СЧИ- 

тают не благоприятным для посадки растений 
(рус. карел.), в других к началу кукования 
приурочивают сев льна (рус. симбир.) и овса 
(пол.). Нельзя купаться, пока не закукует 
К. (полос., подляс.). Услышав первую К., 
берут из-под правой ноги горсть земли и 


посыпают ею в доме, чтобы не было і 
(боен., рус. вологод). Кукование К 
ной изгоняет паука из дома (кашуб.). 1 
перюм куковании К. нужно быть весе, 
(ю.-рус.), иметь при себе хлеб (бел., по 
деньги в кармане (в,-слав.» пол., каш 
болг., хора) и позвенеть монетами (в.-ел 
пол., луж.) или ключами (пол.) — тогда в 
год будешь весел, счастлив, сыт и боі 
Плохо, если К. «окукует» натощак: суде 
голодным (пол., болг , герб,, хорв.), слаб 
и больным (болг.. пол.), неудачливым (хо; 
укр. закарпат.), не удастся закормить сі 
тину на убой (рус. ярослав.), умрешь че/ 
год (рус., пол ), умрет родственник (макед 
девушка не выйдет замуж (максд.), у > 
зяйки будет червивый сыр, а у сеятеля 
неурожай (хорв.). 

Широко известно гадание по кук 
ванию о сроке наступления смерти. Для это 
к К. обращались с вопросом, налримс 
«Зазуля, ружовы явят, шс мис да сьмері 
лят?» [Кукушка, розовый цвет, сколько мі 
до смерти лет?] (подляс.). Чтобы К. т 
дольше куковала и не улетела с ветки, етг 
рались подкрасться к дереву и переилмт 
его поясом (га.-рус ). Девушки по куковадш 
К. гадали о том, сколько лет им осталос 
до выхода замуж (укр., пол., кашуб.). Пред 
вестьем свадьбы служил иногда и голос К 
во*ле жилья (рус. крослов). На Украдаи 
по К. искали клады, отмеривая число шагоі 
по числу кукований (еклтеринослав.). Сча¬ 
стье сулило найти нанизанные на ветку бусы 
(нимисто), которые, по поверью, изрыгает 
К. во время кукования (отсюда укр. диал. 
намисто кувати ^куковать'). Ср. мотив 
изрыгания К. своих яиц во время кукования 
(пол. катовіш ). 

Ярко выражена у К символика с ме р - 
т и. Она проявляется не только в гаданиях 
по кукованию, но и в целом ряде примет 
и поверий. Крик К. часто расценивался 
как зловещее предзнаменование: «Кукушка 
кукует, горе йеіі»ус.т» (рус.. Даль 2:214). 
Поэтому, заслышав се, старались отвести 
беду заклинанием: «Хорошо кукуешь, да на 
свою б голову!» (Даль 2:215). Появление и 
кукование К. вблизи жилья часто считалось 
предвестьем смерти или несчастья (с.-рус., 
бел., а.-укр,, болг., далматин,, пол.), падежа 
скота (бел.) или пожара (рус.). Верили, что 
если в первый раз весной услышишь К., 
кукующую тебе в глаза, — будешь плакать, 
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а если в спину — умрешь (рус. карел.). 
Кукование К. на заходе солнца предвещает 
смерть, ггесчасмъс или дороговизну (чеш.). 
Как предвестье смерти толкуется сон об 
улетевшей с дома К. (пол., укр.). Кукование 
К. воспринимается как безутешный плач, 
горестное причитание или жалобный зов. 
У глаголов, обозначающих кукование (рус. 
куковать, с.-х. кукати) } имеется значение 
плакат*, горевать, причитать, жаловаться’. 
Об оплакивании покойного родственника 
болгары говорят: кука кето кукаыли,а [ку¬ 
кует, как кукушка] (Марип.НВ:99). В Чер¬ 
ногории на могильных крестах изображали 
столько К., сколько родственников и осо¬ 
бенно сестер скорбело по умершему. 

В виде К. представляли душу умершего 
(рус. емплен., слсжаіг. т пол.). В похоронных 
причитаниях к покойнику обращались со 
словами: «Прилетай же ко мне кукушечкой, 
прокукуй мне сюю волюшку» (тамбоа., 
АфЛВ 3:220- 221). В облике К. душа как 
бы слетает на землю побеседовать с род¬ 
ными (смолен.). Либо в К. видели вестницу 
с «того света». В зоне рус.-бел. пограничья 
существует обычай голосить с К.: женщи¬ 
ны, потерявшие близких или находящиеся 
в разлуке с ними, уходят в лес и там, 
услышав К., общаются наедине с ней, при¬ 
читая и выплакивая ей свою боль. К. вы¬ 
ступает здесь в роли посредника между этим 
и «гем светом»: у нее выспрашивают новости 
с «того света» о своих близких, через нее 
передают им наказы и просьбы. Способ¬ 
ностью осуществлять контакт с умершими 
наделена К. и в поп. песнях. 

К. присущи некоторые хтонические 
черты. Она зимует в земле н прилетает 
весной одновременно с лолпленнсм земных 
гадов. В Полесье отмечено поверье, что 
уж весной «играет» с К. (бреет,). В легенде 
о муже-уже К. становится жена убитого 
ужа, а их дочь в некоторых вариантах обра¬ 
щается в лягушку. Лягушку и К. сближают 
некоторые календарные приметы, связанные 
с их первым криком весной, а также язы¬ 
ковая передача их крика — ср. брян. куку- 
кать ‘квакать’ и смолен, кукушка 'лягушка' 
(СРНГ 16:45,47). 

Образ К. коррелирует с образом удо¬ 
да как «чужой», инородной кукушки. 
Иногда, например у терских казаков, обе эти 
птицы называются К. и отождествляются 
друг с другом (СРНГ 16:47). Сходны при¬ 


меты и магические действия, относящиеся 
к первому крику этих птиц. На основе сло¬ 
весной имитации криков К. и удода в фор¬ 
ме диалога строятся шуточные фольклорные 
тексты о препирательстве этих птиц: К. на¬ 
поминает удоду о его обещании купитъ ей 
туфли или платье или ругает удода за укра¬ 
денную у нее копейку. 

Лит.: Гура СЖ:682-709; К^шг.ЖАССбО, 
83-86; Аф.ПВ 3:225-226,294-205; Ерм.НСМ 
3:332,334; Аф.НРЛ 3 :21; Чулк.АРС:193 ? 22В; 
Сок.ВЛКХ): 200-201; Добр.СЭС 1:147,190-191, 
2:307; ММІ ІП32-33; ЭО 1894/3:88-90; ГСС 
1903/3:362, 1994/4:32; Бол.КЗС;70-71,87; 
Мих. 2:138; АГО 25/1/34:16; Даль ПРН:312, 
314,930-931,937; ШСРЯ 241; СРНГ 13:295, 
14:103, 15:169, 16:39,45,4748; Кг>стол.:178,182; 
ССФ 1978:261, 1981:250-252, 1984:160-176, 
194-95; Никиср. П ПП:104,192—194; Р*е4ХВ 1: 
182-183; Ром.БС 4:166-168; Офж.КАБ:174- 
176; СПЗБ 2:553; ТСл 1:241; Куп и : 365; Прык. 
1:67,100; Ту**.ОРВ:409; 80 1986/25/2:201- 
202; Моз 2.Р^Ѵ165; ПА; Зел.ОРАГО 1:481; 
Грннч.ЭМЧ 1:6, 2:6; Заш.ПСД:140; Марк.ОПК: 
6,15,18; ЧубЛЖЭ 1:60-61; Килим.УР 3:349, 
5:174-175; СУС -790*; ГЬіуо.4 1941/1; 
ЗяисЬ.Н 4:338; ІСаіпсіІ Н:105; ЗсЬакіХР 13:28, 
ИЗ; АрхИИФс) 15 3/252:90; Петров П.А. 
Етноірафски елементи на еланшю-6алто- іерман- 
ска общност. София, 1966:79; Марин. НВ: 98— 
99,387: СбНУ 1893/9:590, 1900Д6-17:216, 
219,234,241; Поп.КПНКЛІ- 32; :4«х.ККр:62; 
Телб.БББ:185; АрхЕИМ 776-11:48, «78-11: 
16-17; 682-11:9; Ркс, 318:169; Тюр.ПВП 2:4- 
8.10-11,21-22,30-31,140-141.247; Шк.ЖОП: 
133-134; Зс1.ц.8Ѵ:159; Миа.ЖСС: 101; СЕЗб 
1934/50/1:36; РСКі Ц 10:784; Мов*_К1А554; 
В и] а I Р. Кикаѵіса // N5 1933/1^/31:81-112; 
гШО 1896/1:24,148,247, 1905/10/2:283; 
Моа.ѴІЮ5 2:89,226,329; Маіеѵгакі Е. 
Кикиіка (Сисиіиз Сапошя Ь.) тс тотсіе, ріезпі і 
рпіѴіасІі Іисіи пазге^о // ѴС'Ый 1898Д2/3:385— 
408; КоІЬ О^ 7:111, 17:141-142, 19203, 39:384, 
46:490, 52:433-434, 54:282; Коі О. 
РггуяЬѵІа. У/агзгатса, 1977:172-173,505-506; 
81 о гг. ш а I,. Апі;горо1о§іа к нН игу ѵзі роізкіе] 
XIX ѵ. \Ѵагзгаѵга, 1986:136; ЗЕ81:150-154,157; 
2\ѴАК 1877/1:102-103, 1878/2:130, 1881/5: 
131,142-145, 1882/6:319, 1887/11:32-33.43, 
219, 1890/14:206, 1892/16:266, 1893/17:120; 
ІдхІ 1896/2/2:162, 3:227, 1898/4/4:415.1900/ 
6/2:147, 1903/9/1:65-66, 1902/8/2:200, 1906/ 
12/1:64, 1910/16/1:80; 0>т,.Р 7.0:320 -.321; 
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Зіек 7.Р7ХМЗ, &.уГ7ХтЛ*7; РЬеЬ.ЯРтЭІ- 
32,58; Кеслгцр.МЭС:і’:142; МКРР 1:826,830, 
3:717—719; РАЕ, шару 397,449; АгсЬКЕЗЦІ 
1386а :Е4; АгсЬМЕК 1/150911/1204:18^ 1/1554 
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$РР:2'І5,256\ 5спи1ЛѴѴ : 155; ѴескЛѴЗМАС: 
473- 474. 

А. 5. Гурс 

КУЛИК -- птица, наделяемая в народных 
представлениях демонологическими свой¬ 
ствами, один из обрядовых символов весны. 

В ряде мест кулику приписывают функ¬ 
ции, связанные с «заложи ьі м и» по¬ 
койниками. По пол. поверью, К. чер¬ 
нозобик, бродя по берегам рек, скликает 
утопленников (тдрнобжсг.). Болгары назы¬ 
вают К. кроншнепа навяк и сближают в 
поверьях с душой умершего некрещеного 
младенца (см. Нави): К. имеет облик голого 
ребенка с крылышками подмышками, устра¬ 
шающе свистит в ночной мгле и, подобно 
вампиру, пьет кровь у детей, которых еще 
не окрестили (болг. кюстсндил.). 

В юж. России с К. связывают приход 
веси м: кулика мы называют птичек из теста, 
которых пекут на Серок мучеников, 9/22.Ш 
(см. также: Жаворонок, Ласточка). Дети 
кладут «куликов» на верх стога соломы и 
поют деснянку, а вечером отрывают у них 
головки и съедают (курок.). Парни и де¬ 
вушки идут с * куликами» на гумно, прячут 
их в солому и закликают весну, после чего 
каждый ищет своего «кулика» и съедает его 
(том.). К. упоминается в рус. веснянках 
(например: «Закрывай, кулик, / Холодную 
зиму <...> / Открывай, кулик, / Теплое 
лето]») и поговорках («Прилетел кулик из 
заморья, вывел весну из затворья»). 

Крик К. и тексты, словесно имитирую¬ 
щие его, толкуются как возглас, которым 
К. отгоняет людей (укр., морав.), пытается 
сбить охотника со следа (морав.) и т. д. 
Например: «Гиттэ дал эй, гитгэ далзиі» 
[Идите дальше!] (ПА); «Ѵаг ѵаг, ѵаг ѵаг!» 
[Прочь-прочь!] (Ваіт]МО:88). 

На Рус. Севере считается грехом упот¬ 
реблять в пищу К. травника. 

Лит.: Гура СЖ:715~71б. 

А В, Гура 


КУЛИЧ — см. Хлеб пасхальный. 


КУЛЬТОВЫЕ МЕСТА - природ 

урочища и рукотворные объекты локлс 
ния, с которыми в традиционной культ 
связаны народно- религиозные представле 
и ритуальные практики. 

К природным К. м. относятся почиі 
мые рощи, деревья (см. Дерево культове 
источники, камни (в т.ч. так наз. «еле. 
вики»), природные возвышенности, Ча 
К. м. включало в себя несколько природн 
объектов (например, дерево у источни 
источник и камень, группа камней). 

К. м. могли также представлять сое 
комплекс природных и искусственных обт* 
тов — таковы известные по ішсьмснш 
источникам святилища древних славян, 
также пользующиеся традиционным поч 
танием древние могильники («жальники* 
часовни («прмірі») у источников и дорс 
обетиые кресты на холмах или кургана 
у источников, в лесу, деревья-«эаписы» I 
врезанными в них крестами и т. п. Хрі 
стиакские составляющие таких комплексе 
часто являются вторичным элементом, саі 
жаттіим дополнением к почитаемому лриро; 
ному объекту и повышающим его статус. 

Статус К. м. определяется его «исхон 
ной» святостью (святилища, могильники) 
а также чудесным явлением в данном мест 
источника, креста, иконы. Место може- 
стать «святым» в результате дсятелъності 
местного чудотворца (напр., нижегород 
легенды о «ключах» (источниках) Серафим; 
Саровского, каргопол. легенды о «камняхх 
Александра Ошевенского и т. п.) или после 
его захоронения и явленных на этом месте 
чудесах. 

С К. м. связаны практика обетиык и 
оброчных приношений, окказиональные об¬ 
ряды (моления о дожде), культы местно¬ 
чтимых святых (например, почитание их 
могил), местные праздники (например, кон¬ 
ная лщдьоа в леекых часовнях в Воло¬ 
годской, Костромской, Новгородской губ., 
приуроченная ко дню св. Флора и Лавра). 
Обрядовый комплекс, складывающийся во¬ 
круг К. м.» обычно включал: «обетные» 
приношения (ткани, нательных крестиков, 
денег) крестам, иконам и источникам, часто 
приобретавшие форму <лдарообмена» (бого¬ 
мольцы уносили с почитаемого места «евя- 
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тую» воду, кору и щепки деревьев, камешки, 
воск и т. п.) і «обходы», в которых особую 
роль играет символика пространственной гра¬ 
ницы; ритуальное «пролсэиние» под иконой 
или резным изваянием, моделирующее пере¬ 
сечение определенной границы. 

Ситуация принесения обета, местные 
праздники, ежегодно открывающие общине 
возможности для контакта с сакральным 
миром через обращение к «своему* святому 
(местопребыванием которого и мыслится де¬ 
ревенская святыня), расположение святыни, 
как правило, на границе обжитого простран- 




Придорожная «кашіичка» с резной фигурой 
Христа (Седлеукос воев., Польша). 1650 г. 


ства свидетельствуют о том, что основное 
предназначение священных камней, родников 
и деревьев состояло в поддержании упоря¬ 
доченного регулярного контакта с сакраль¬ 
ным миром. 

Легенды о К, м. представляют собой 
вербальную часть культа «святого места»; в 
народных рассказах объясняется происхож¬ 
дение святыни и содержатся «практические» 
знания о ней (почитаемые дни, связанные 
с дерейенсними святынями; «топография» 
почитаемого места; представления о мифо¬ 
логических покровителях священных локу¬ 
сов). С каждым К. м. связаны свои запреты, 
предписания и поверья, направленные на со¬ 
хранение и поддержание актуальных верова¬ 
ний и ритуальных действий, составляющих 
«этнографический контекст» данного при¬ 
родного или культурного объекта. 

Наиболее распространенными типами 
преданий о К. м. оказываются рассказы: о 
явлении мифологического персонажа (Бога, 
Христа, Богородицы, святых) в почитаемом 
месте; о чудесном появлении священного 
предмета (икона, крест); о священном пред¬ 
мете, не желающем покидать своего места 
и утверждающем, таким образом, сакральный 
статус этого места; о святотатстве на свя¬ 
щенном месте и последовавшем наказании; 
о чудесном исцелении от болезни; о про¬ 
валившихся церквах; о человеке, убитом в 
почитаемом месте. Культовые места также 
часто упоминаются в рассказах о кладах. 
Структурная схема рассказов о святынях 
строится на семантических оппозициях свой — 
чужой, земля—хтонический мир > священ¬ 
ное—нечистое (мотивы прішлывания по реке 
или явления в источнике иконы, провалив¬ 
шегося храма и др.). 

Народные рассказы о деревенских свя¬ 
тынях, как и обряды, с ними связанные, 
обычно ориентированы на символику грани¬ 
цы (в них фигурируют переходные локусы, 
временные отрезки и физические состояния 
человека), и, таким образом, деревенские 
святыни представляют собой особое место, 
где проходит и постоянно актуализируется 
граница между сакральным и профанным 
пространством, 

Лит.: Панч.НП; КайаЖОВС2К, Дубок И. В. 
«И покданяшсся идолу камсну . СПб., 1995: 
50—56; Русанова И. П., Тимощук Б. А. 
Языческие святилища древних славян. М., 1993; 
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Зайкоускі Э. М., Дучыц Л. У. Жыва- 
творныя крыніііы Беларусі. Мінск, 2001 (там 
лит.); Т ол сто й Н. И. Этнографический ком¬ 
ментарий к древним славян о-русским текстам. ІІ. 
Священный дуб // Русское подвижничество. М., 
1996:4*57 -464; Заг. 3; Шлпир.НХЛ:.?4- -Ѵ7, 
54-84; Макс ННКС; Шейн МИБЯ 2:437- 
445; ЗІиреСкі Ь. Р. Зіаѵопіс Ра^ап ЗапсШагіез. 
У/агза^, 1994; 5М8 2Ш: 43-5 6,57-61; 2001: 
97-116, 

О. б. Белова , В. Я. Петрухин 

КУМ, кума — см. Крестные родители. 

КУМЛЕНИЕ — в цикле вссенттрй-летних 
праздников воет, и юж. славян форма мо¬ 
лодежного союза, а также ритуал его уста¬ 
новления. 

На восточнославянской тер¬ 
ритории К. известно в большинстве об¬ 
ластей Европейской России (в особенности 
в средней полосе России и в меньшей сте¬ 
пени на Рус. Севере), а также на северо- 
востоке Украины и на востоке Белоруссии, 
причем на Украине и в Белоруссии К. имело 
явно вы розданные формы. На Гомельщине, 
например, это было совместное гуляние муж¬ 
чин и женщин на природе. 

К. происходило в один из праздников 
троицкого цикла (Вознесение, Семик, Троица, 
Духов день), иногда раньше — во 2-е вос¬ 
кресенье по Пасме, т. н. Кимишчи. Кулшт- 
ное воскресенье. Сам процесс установления 
отношений кумовства назывался кумиться, 
кумиковаться, селшчатпъся (от Семик). 

Кумились в подавляющем большинстве 
случаев именно девушки, достигшие совер¬ 
шеннолетия; они кумились парами (очень 
редко — по четверо); изредка кумились все 
вместе, в том числе надевая поочередно один 
венок. В дополнение к этому (но обычно в 
другие дни, позже) могли кумиться девушки 
с парнями, женщины между собой, женщи¬ 
ны с мужчинами и мужчины между собой, 
причем К. между женщинами и мужчинами 
было известно значительно шире, чем К. 
парней с девушками. 

К. обычно было срединным эпизодом 
сложного троицкого праздника, начинавше¬ 
гося с установления (выбора в лесу, внесе¬ 
ния вдом, украшения, наряжания) троицкого 


деревца (березки, ветки и т. п.) или с о 1 
жения «кукушки» (в ю,-р>т. областях, 

К. входило в состав обряда «крещекг 
похорон кукушки», см. «Крестить кук 
ку») и завершавшегося совместной трат 
девушек (ичогдл вместе с парнями, при 
ДИКЯБШИМИСЯ к девушкам уже после со: 
шения К.), а также очень часто ~ гадаші 
с венками; на этом же этапе, как праві 
происходило и развивание березы, точне 
завитого на ней венка, и собственно рас* 
ливание. См. Троица. 

Основным способом К. был следу юіг. 
девушки подходили к завитому на ЯСГ 
венку, в котором были повешены крест 
или яйца, целовались и обменивались всі 
ми через этот венок. В более общем с мы 
К. состояло в обмене меяду кумяідкм 
вещами, среди которых — кресты, оде;? 
платки, венки, кольца, бусы, яйца, лепеш 
во взаимных объятиях и поцелуях (ср. сі 
ленское выражение кулиться на что-ли 
т. е. на мониста, кольца, платки и др.) 
совместной трапезе, приготовленной в скл 
чину с обязательной яичницей; в преодоле* 
кумящимися некой пространственной граі 
цы т которую символизируют «ворота» из сп. 
тенных веток соседних деревьев, болыі 
«венок» типа обруча, образованный сплетс 
нммті вершинками соседних деревьев, »щ 
который проходя г кумящиеся, обычный ьси* 
завитый на дереве, через который дсвуіи 
целуются, стоя по обеим сторонам от не 
(самый типовой случай), а также круг, 
эусмый шнурками крестиков, повешенных 
ветку дерева, через который девушки целов 
лись и обменивались вещами. К. сопровог 
далось клятвой: девушки целовали крести 
который висел в завитом венке. В Нил? 
городской обл. девушки вешали в венок яйі 
и целовали его с двух сторон. 

Часто девушки кумятся через некое: 
посредника, в частности «кукушку» (рі 
бенка), которую они «крестят» (вешают ( 
на «шею» крест). Это особенно заметно і 
некоторых ритуальных диалогов, прокати 
симых при заключении союза, ср.: «Кук; 
кума, крещу дитя. Какое? — слепое. Чье? - 
мое» (Кедрина: 145). На Смоленщине и* 
вестно К девушек при участии женщшь 
старшего возраста (обычно ст&рухи), ал! 
циально выбираемой для этой роли и на 
Аываемой «бабушкой Куприяковлой». Он 
перебрасывала через головы кумящихся с 
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спины вперед большой венок, а при раскум- 
ливании — проделывала то же самое, только 
в обратном направлении. «Бабушка Куприя¬ 
нова» очерчивала на земле круг, внутри 
которого находились кумящиеся девушки, и 
говорила: «Кто в черте — то наши, за чер¬ 
тою — то не наши», а в это время девушки 
пели: «А ты бабушка Куприянов на! Ты же 
обчерти нас золотым ножом, / Ты ж обсей 
нас ярым овсом!» (Добр. СЭС 1:184, № 1). 

Заключенный союз был недолгим и раз¬ 
рывался через неделю или полторы (на Трои¬ 
цу, в петровское заговенье и др.) т. н. рас¬ 
кулачиванием, состоявшим в совершении дей¬ 
ствий, обратных тем, которые имели место 
при заключении союза (девушки перешаги¬ 
вали через венок в обратную сторону, назад, 
«разменивались», т. е. возвращали обратно 
взятые в залог дружбы вещи, произносили 
приговоры или пели песни, указывающие на 
разрыв связей: «Раскумимся, кума, раску- 
мимсіт...»). Вместе с тем иногда срок, на кото¬ 
рый заключался союз, оказывался более про¬ 
должительным (шесть недель, год, вся жизнь). 

Русское К. отличалось некоторыми осо¬ 
бенностями. Оно совершалось часто под 
растущим деревом, что объясняется конта¬ 
минацией русских троицких обычаев (уста¬ 
новление троицкого деревца) и собственно 
К. Другой специфический элемент русского 
К. — раскумливанис (отсутствующий в дру¬ 
гих слав, традициях), т. е. заключение отно¬ 
шений кумовства лишь на короткий срок 
праздничной педели с последующим их раз¬ 
рывом, — по-видимо му, является результа¬ 
том влияния двучастной структуры русского 
троицкого праздника в целом, предполагав¬ 
шей целый набор аналогичных парных дей¬ 
ствий, как-то: завивание и развивание вен¬ 
ков, внесение в село украшенного деревца 
и его уничтожение/вынесение. 

У юж. славян К. наиболее широко из¬ 
вестно в болгарской традиции. К. 
девушек представляет собой один (обычно 
заключительный) эпизод лазарских обхо¬ 
дов и совершается либо в Лазареву субботу 
(и тогда К. предшествует обходу лазарик), 
либо в Вербное воскресенье (и тогда оно 
завершаетлазарские обычаи). Связь с лазар- 
скими обычаями подчеркивается тем, что 
количество участвующих в К. девушек равно 
количеству лазарок, обходивших накануне 
село. «Кумичене», как и «лаа&руяАтте», счи¬ 
тается необходимым условием для вступле¬ 


ния девушки в пору совершеннолетия и брач¬ 
ного возраста (без участия в К. она не может 
выйти замуж); кроме того, девушка, нс про¬ 
шедшая через обряд К. т уязвима, ибо может 
быть похищена Змеем или укушена им. 

Хотя бол г. обычай называется, как и у 
русских, кумлением кумичкйне* 

куліичкешпе, се кулшчиш), смысл его со¬ 
стоит не столько в том, чтобы породнить 
девушек брачного возраста (которые явля¬ 
ются основными участницами К.), сколько 
выбрать среди них главную, первую, кото¬ 
рая и получает имя кума, кцмица, кумача, 
кръемиир., калмоип и т. п. (ср. тот же па¬ 
раллелизм терминов кумиться, и крестить 
в обряде «крещения кукушки»). Выбор кумы 
определяется по жребию, аналогичному по 
форме девичьим гаданиям с венками: в зап. 
Болгарии и во Фракии девушки пускают по 
воде куски хлеба, часто помеченные инди¬ 
видуальными знаками, а в других местах — 
венки, также помеченные цветными нитками, 
чтобы отличить их друг от друга. Чей венок 
или кусок хлеба отплывет дальше других* 
та девушка и становится «кумицей». Иногда 
выбор определяется по пущенным на воду 
вербовым веточкам или какими-либо иными 
аналогичными способами. 

После выбора «кумнпм» события могут 
разворачиваться по-разному. Если обряд со¬ 
вершается в Вербное воскресенье, то по их 
завершении все девушки во главе с «куми- 
цей» отправляются к ней домой, обычно под 
пение лазарскнх песен. Там мать «кумицы» 
накрывает для девушек стол, они «играют 
буенец» (быстрый танец), веселятся, трапез¬ 
ничают. Иногда К. происходит отдельно по 
разным возрастным группам (кумятся все 
дети и подростки группами по полу и воз¬ 
расту); в последнем случае выбирают как 
«кумицу» (девочки и девушки), так и «кума» 
(мальчики и парни). Группы собираются в 
домах у своих лидеров, где веселятся и пи¬ 
руют (обычно в складчину). 

Если выборы происходят накануне, в 
Лазареву субботу, то после обязательного 
угощения в доме «кумицы» дсвушки-лаяар~ 
ки, возглавляемые «кумицей», отправляются 
обходить дома и исполнять лазарские пес¬ 
ни. Обычно кумление происходит в рамках 
местных групп, называемых клон ‘ветка', 
ко гда кумятся девушки одн о го квартала; 
присутствие девушек на угощении у кумицы 
является обязательным, и никто из них не 
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имеет права самовольно покинуть «клон». 
Известная консолидированность девушек од¬ 
ной группы отражается в том, что изредка 
все они также могут именоваться «кумира¬ 
ми», что напоминает К. «гуртом» (т. е. всех 
девушек между собой) в русских обычаях. 
Когда К. происходит в Лазареву субботу, 
«кумнрей» могут называть предводитель¬ 
ницу дружины лазарок. 

Отношения, установленные в этот день, 
поддерживаются и дальше, а «кумица», вы¬ 
бранная в Вербное воскресенье, сохраняет 
свое лидерство в течение года: она водит 
хоровод во время больших праздников, 
например в день Сорока мучеников и в Ла¬ 
зареву субботу. Иногда в функции «кумы» 
входит и роль «оракула» в девичьих весен- 
них гаданиях о замужестве, называемых 
«ішгтлването на пр'Ы-тетт» (типа русских 
подблюдных), хотя обычно эта роль при¬ 
писывается «ендовой буле». 

«Кумица» занимает особое место в де¬ 
вичьем коллективе, что выражается в под¬ 
черкнуто уважительном обращении с ней. 
До Пасхи девушки «говеют» по отношению 
к ней (т. е. не имеют права заговаривать 
с ней, переходить ей дорогу; в некоторых 
местах девушки носят ее на руках). На 
Пасху эти ограничения снимаются; девушки 
(все или по одной) приходят к «кумице» с 
подарками (каравай, яйцо), целуются с ней. 

В бол г. обычаях весеннего К. девушек 
брачного возраста более других заметны 
черты, роднящие их с посвятительными 
девичьими обычаями типа лазарских. Это 
и требование участия в К. для того, чтобы 
приобрести право на вступление в брак, и 
сам факт вхождения в изолированный деви¬ 
чий коллектив, выполняющий особые риту¬ 
альные функции. О социально-брачной на¬ 
правленности болгарского К. говорит и тот 
факт, что вес термины, которые использу¬ 
ются для обозначения «кумтдо» ~ это тер¬ 
мины родства со значением ‘кума, посаженая 
мать’. Они используются в переходных 
обрядах жизненного цикла (прежде всего в 
свадьбе), где обозначаемые этими терми¬ 
нами персонажи, прежде всего бол г. кума/ 
кум выполняют посвятительные функции и 
пользуются особым уважением со стороны 
молодоженов, аналогичным тому, которое 
девушки-л азарки проявляют к своей «ку- 
мице» (Младенова:214—216). Оба эти мо¬ 
мента — посвятительный и социально -брач¬ 


ный, а также понимание К. как способ 
временной изоляции и консолидации ДСВ) 
тек брачного возраста — роднят болгарски 
обычаи с русскими. 

Весеннее К. известно ив Сербии, 
основном в южных и юго-восточных частя 
Баната (Воеводина), а также кое-где на во 
стоке и в центре (Тимок, Неготин, Шума 
дня) — как среди сербского, так и среді 
румынского населения, а также у сербов і 
Румынии. К. совершается во второй по не. 
дельник после Пасхи, называемый Кумичні 
лонедбл?ок. а сам обычай — кумаче 
другая, куікагъе (если кумятся девушки] 
и ло6рцн>е (если кумятся парни), Дружи¬ 
нин* ѵ (Тимочка Краина), после чего девуш¬ 
ки зовут друг друга кумача, киіка , друга 
(кума, подруга), а парни — побре (по¬ 
братим). 

В отличие от русских и болгар, у сер¬ 
бов К. распространяется в равной степени 
как на парней, так и на девушек, а также 
захватывает нс только молодежь брачного 
возрасти, но и детей, иногда даже молодых 
женщин, недавно вышедших замуж. При 
этом кумятся обычно в рамках своей поло¬ 
возрастной группы, лишь изредка — парень 
с девушкой. К. не всегда парное: в ряде 
случаев несколько девушек могут покумиться 
с одним парнем (например, с хорошим пев¬ 
цом или танцором). 

Кумятся обычно через венок, что напо¬ 
минает русские обычаи. Желающие поку¬ 
миться приносят к реке или источнику венок 
из вербовых веток или цветов, мочат его, 
а затем целуются через венок, стоя по обе 
стороны от него, обмениваются через венок 
яйцами; при этом, если кумятся парень и 
девушка, девушка дарит парню носовой 
платок с 20 ййцами, в ответ на что парень 
должен во время праздников (престольных, 
например) покупать этой девушке конфеты 
и др. По окончании К. венок кидают в реку, 
а если се нет поблизости, то забрасывают 
на дерево или на крышу. 

Отношения кумовства обычно довольно 
длительные и накладывают определенные 
обязательства на обоих, по крайней мере на 
год. При К. парня и девушки они относятся 
друг к другу как брат и сестра, и между 
ними обычно исключается брак, что отра¬ 
жает общий запрет на браки между людьми, 
состоящими в духовном родстве (см. Побра¬ 
тимство). 
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В Хорватии ( Меавдумурьс, Ото к, 
Ново-Винодолско и др.) К. молодежи при¬ 
урочено как к постпасхальному периоду (пер¬ 
вое воскресенье после Пасхи), так и к лет¬ 
нему Иванову дню, что можно рассматривать 
как продолжение романских, прежде всего 
итальянских, обычаев «ивановского кумле¬ 
ния», рефлексы которых обнаруживаются у 
юж. славян довольно широко. В Между¬ 
му рьс, например, обычай назывался зЫпл- 
$Іі;о (<1}еію]кезе зезіге). Девушки собирались 
в каком-нибудь доме, где устраивали в 
складчину угощение. В начале они стано¬ 
вились парами у стола и, обмениваясь пи¬ 
санками, произносили следующий диалог: 
«Зсзіга. пеѵезіа, Ъоіс ѵі та зезіга? — Во ке 
сЬЬ? — Б о ѵазе аіі то>е ятгіі» [Сестра, 
невеста, будете ли мне сестрой? — До какого 
времени? — До вашей или моей смерти]. 
С этого времени они называли друг дру¬ 
га «сестрами» и добавляли слово «сестра» 
к обращению по имени (шіга Магепка) 
(ЕЮ 1941/3:71). В Отоке (воет. Славония) 
в Иванов день девушки, решившие поку¬ 
миться, надевали друг другу на руки вяза¬ 
ные браслетики, что означало установление 
отношений посестримства, после чего назы¬ 
вали друг друга зезіге, <1ги$ с\ зеке. зе/е. По- 
сестримство, устанавливаемое весной, могло 
называться таікап}е, а девушки, вступившие 
в такой союз, до конца дней называли друг 
друга іпъіка (ср. болг. кума , кръепиш ‘тю- 
саженая мать*). В хоре. Приморье девушки 
в Иванов день обменивались между собой 
кольцами и заколками. В Хорватии установ¬ 
ление родства в Иванов день могло также 
называться рокитЦеп\е, рокитіііѵаіі. 

Сведений о весеннем кумлении молодежи 
у западных славян очень немного. 
С серб, хрононимом принято 

сближать чеш. хроно ним ОгиіеЬпа (Отиі- 
Ьасііпй) пегігіе, Оги&ЬсцЦпісе, и словац. Вги- 
гоЪпа а ‘кумовское, побратимскос вос¬ 
кресенье, 4-е воскресенье Великого поста', 
а также чсш. іІгиііИ: ѳ этот день девочки- 
подружки клали на алтарь весенние цветы 
для освящэния, после чего устраивали уго¬ 
щение в складчину; ср. также чеш. Дги±Ъипсе 
'плетеные калачи, которые дарили друг дру¬ 
гу дети в день праздника*. В польско-ла¬ 
тинской рукописи XVI в. содержится свиде¬ 
тельство об аналогичном обычае у поляков: 
«БГоІа ^ио(і шоз езі арисі аЦциоя, циопіат 
ро&і Разса сопігажті атіеіеіаз аііаз ёгиъЪиуа 


зуд» [Заметь, что у некоторых существует 
обычаи, что после Пасхи они заключают 
дружбу, иначе ярцАсбуются^гигЬи'щые, ср. 
пол, ігиіЬоіѵас ‘быть подружкой на свадь¬ 
бе’)] (Мйгко М. Еіоіоѵапі па ЬгоЬесЬ // 
Миг к о М. Когргаѵу ъ оЬоги ЗІоѵапзкёЬо 
пагосІорізи. РіаЬа, 1947:310). 

В научной литературе высказан 
целый ряд разноречивых мнений относи¬ 
тельно происхождения и смысла К. Кум- 
ление трактовалось как вырожденный, или 
ослабленный, эротизм (А. Н. Веселовский), 
как способ заключения союза девушек с де¬ 
ревом-тотемом, а позже с русалкой-друидой, 
как способ избавления от болезни и смерти, 
способствование росту культурных растений, 
содействие брачным планам (Д. К. Зеленин); 
как подготовка девушек к будущему мате¬ 
ринству (В. Я. Пропп); как способ добиться 
оплодотворения от божества-предка, вопло¬ 
щением которого является троицкое дерево 
(И. М. Денисова); как пережиток древних 
инициации и признание девушек, достигших 
брачного возраста, полноправными членами 
рода (В. К. Соколова); как форма молодеж¬ 
ного союза (М. М. Громыко); как вид тай¬ 
ного полоролрдгпіого союза, обеспечивавшего 
необходимую изоляцию молодежной группы 
во время ее досуга и развлечений (Г. А. Берн- 
штам), и др. 

Лит.: Веселовский А. Н. Гетеризм, побра¬ 
тимство и кумовство в купальской обрядности // 
ДШНП 1894/2; Кедрина Р. Е. Обряд іфе- 
щения и похорон кукушки в связи с народным 
куиовствам // ЭО 1912/1—2:122—135; Еле¬ 
онская Е. Н. Крещение и похороны кукушки 
в Тульской и Калужской губерниях // Ел.СЗК: 
179—187; Громыко М. М. Весенний ііикл рус¬ 
ских традиционных развлечений молодежи (обы¬ 
чаи заЕиваккя венков и кумления в XIX в.) // 
Культурно-бытовые процессы у русских Сибири. 
XVIII - начало XX в. Новосибирск, 1985:5- 29; 
Журавлева Е. А. Похороны кукушки // ЖС 
1994/432-34; Бернштам Т. А. Совершен¬ 
нолетие девушки в метафорах игрового фолькло¬ 
ра (традиционный аспект русской культуры) // 
ЭСП:234—256; МладсноваД. Етнолинг- 
вистично иэследване на българските названия 
за калинка-малинка (СоссіпеІІа «ерісшрипсіаіа) в 
балканска и славянска перспектива // ЕПНДК 
1994/3:195-285; Пропп РАП 1995:140; Де¬ 
нис. КСД:106—185: Сок.ВЛКО:198—200; Берн. 
МОЖ; Ром.БС 8:229; Шейн В 1/1366; СЭ 
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1947/1:179; РязЭВ 1997:25; Паш.КЦВС: 
91-93; Зел.ОРАГО 1:608; ЭО 1904/2:162; 
Зер*.ММДУ:29: ЭС 1662/5:103; Винар- 
чик Л. М. Мелогеография Смоленского регио¬ 
на и Проблемы реконструкции у л и.» музыкальной.! 
ландшафта. КД М.. 2000; К Б: 119; Марин. 
НВ:399-403; До6,:329: СбНУ 1906-1907/ 
22-23:7 (о.тѵ); 1900/16—1У/2.44; Коа.ПОО 
84,165; Ган.Е:50-52,59; Ари.СД:42; Мил. 
ЖСС408; БХ:308; Ног..ГОСВ:277 -281; КОС 
2:261,285-287; КОО 3:12-14; ГЕМС:І928/ 
3;33; /,N7,0 1897/2:401; Оаѵах.аБ 1:102; 
Влл.ДР. 

Т. А. Дгаакцна 


КУНИЦА — животное, родственное лас¬ 
ке, куньим и некоторым другим пушным 
зверям и наделяемое в народных представ¬ 
лениях женской брачной, эротической и 
ткаческой символикой. Образ К характерен 
в основном для фольклора и народных по¬ 
верий воет, славян. 

О родстве К. с пушными зверями сви¬ 
детельствуют общие или вэапмопересекаю- 
эдие.ся диалектные названия для К., ласки, 
хорька, белки и т. и.: укр, черкас, куниця 
‘ласка’ (ОЛА 1, карта 9); архангел, белка 
‘куница, лиса, белка и т. п.' (АОС 1:153— 
156); болг. 6я/ѵса ѴуіішдеѴ 'ласка’, 'белка’ 
(Геров 1:96, 6:20 т ЭССЯ 2:31): словсн. 
Ьеііса ‘вид куницъ*’ и рус. белица> ст.-пол. 
Ьиііса ‘белка’ (ЭССЯ 2:64—65); болт, са д<- 
сар 'куница 1 и сансар ‘хорек* (Геров 5:117). 
В разных вариантах сказочного сюжета об 
ожившей шкурке животного (СУС 1896) 
К. фигурирует в качестве того же персонажа 
что и лисица, ласка и белка. 

Хтоническая символика К. 
выражена слабее, чем у других животных 
этой группы. Она проявляется в цветовой 
характеристике: в фоль клорн ых текстах для 
К., как и для соболя, горностая, бобра, 
характерен эпитет черный (черной куне, на¬ 
пример, уподобляется невеста). Бел. и укр. 
песенному мотиву черных горностаев, боб¬ 
ров или соболей у корней райскою («счаст¬ 
ливого») дерева, подчеркивающему хтониче- 
скую природу животных семейства куньих, 
соответствует в с.-рус. песнях образ стоя¬ 
щего на горе «деревца кипарисного», кото¬ 
рое «кунами обросло, соболями расцвело» 
(Колп.ЛРС: 69). 


Женская брачная символик 
К у воет, славян соответствует аналогично 
символике ласки у юж. славян. В качестЕ 
брачного символа К. выступает в арханге. 
варианте сюжета «Ночные видения» (СУі 
840): путник, попросившийся на почла 
видит ночью в комнате, где спали молоды 
супруги, скупку (куницу): перескакивает 
мужа на жену, с жены на мужа». Наутр 
хозяин объяснил ему: «У меныного сына ви 
дел кунку, — значит у него благодать Во 
жия, живут в добром согласии» (Аф.НРЛ 3 
161—163). В фольклорных текстах К. изо- 
сражается как невеста, например в укр 
и бел. шуточных песнях о женитьбе заііцс 
на молодой куне. Особенно часто образ К 
встречается в свадебном обряде: обряд вы¬ 
купа невесты называется куніиа (Чернигов., 
Лис:110); во время оплакивания невесты 
накануне свадьбы молодежь ходит кунами 
(поет так наз. кунные песни), в «кунах» 
иноіда участвует и жених (архангел ); лол- 
кунными называют родственников невесты, 
отвозящих приданое (вологод., СРНГ 28:51). 
Многочисленны примеры, когда в свадебных 
песнях невесту называют К. Повсеместно в 
России, а также на Украине и в Белоруссии 
распространены приговоры дружки или 
та, в которых поезжане жениха называют 
себя охотниками на кукнц, на лисиц, иногда 
на горностаев, говорят, что они по куньему 
следу пришли в дом невесты. Мотив охоты 
на К.-невесту встречается и в в.-слав, сва¬ 
дебных песнях. Чаще всего з в.-слав, песен¬ 
ном фольклоре, прежде всего в свадебном, 
молодец и девица или жених и невеста 
изображаются как соболь и К., горностай 
и К., реже — бобр и К. 

Эротическая символика про¬ 
является в диалектной терминологии жен¬ 
ских гениталий на основе названий разных 
животных семейства куньих, прежде всего 
К.; рус. куна , кунка, куница (СРНГ 16: 
89,93; Даль 3 2:561; Фаем. 2:417). 

Как и ласка у юж. славян, К. у воет, 
славян обнаруживает связь с ткачест¬ 
вом. В укр. свадебной песне К. скачет по 
«просести» (на ткацком станке между по¬ 
лотняным навоем и бердом), когда невеста 
ткет дары на свадьбу: «По ейи просисти / 
Кунонька скакала, / С соболями грала» 
(рлъем., зап. Н. Г. Владимирской). В ана¬ 
логичной бел. свадебной песне изображается 
К., скачущая по «поножам» — дощечкам 
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в кроснах, на которые нажимают ногами, 
чтобы привести в движение ниты: «Па яе 
{нересты] панажочкАХ куначка скача, / Па 
ей, маладзенькай, мамачка плача» (минск., 
Лірыкв бспарускага вясслля, Мінск, 1979: 
304). У русских роль пряхи и ткачихи ярче 
всего выражена у женского образа горно¬ 
стая — горностайки. 

Как у ласки и у других пушных зверей 
(горностая, бобра), в символике К. присут¬ 
ствуют птичьи черты. Ее бег в э.-бел. 
песне передается как полет: «Ляцела куна 
з бору у дуброву / Сакалу на размолу» 
(минск.» Вяс.п. 6:372). В свадебной песне 
невеста вьет венок из перьев К.: «У паня- 
дзела* рана да пароша пала, / Да на той 
парошы слядок ха рощ ы, / Да куна хадзіла, 
пер'е раніла, / Вьлншла дяевунька, да й па- 
дабрала, / Да й падабрАушы, вяночак г.атлй» 
(гродисн., там же: 193—194). 

Лит.: Гура СЖ:199 — 257; Мореева А. К. // 
ХФ 1927/2-3:117-118; Иванов В. В., То¬ 
поров В. Н. ІС семиотическому истолкованию 
мифа и ритуала (на белорусском материале) // 

Зі^п. Ьап§аа§е. СиІШге. Рагіз, 1970:383—364; 
ИАОИРС 1910/18:37-38; Коап.ЛРС:28; 
Добр.СЗС 2:206; Вяс.п. 3:406; КоІЬ.І >\Ѵ 52:166. 

Л. В. Гура 

КУПАЛЬСКИЕ ОБРЯДЫ - см. Иван 
Купала. 

КУПАЛЬСКИЕ ПЕСНИ - в.-слав. 

песенный цикл, сопровождавший обряды 
летнего Иванова дня (см. Иван Купала). 
Народные названия этих песен: купальные, 
иланойскил, петровские, купаленка, купала 
(з,-рус..); купальскія песні, яиаускЫ. свен- 
толнекіе, пятроускія, кцпалінка, купаллс 
(бел.); купальські лі сні. купайла. собгтка, 
плтрійщі (укр.) и т. п. 

По мнению многих фольклористов, со¬ 
держание К. п. слабо связано с обрядовы¬ 
ми действиями и мифологическим СМЫСЛОМ 
праздника (Сок.ВЛКО:246—247; Купальські 
пісні:11; Ліс:57; Купле: 57; Сумц,КП:139). 
Среди разножанровых текстов купальского 
цикла много лирических песен с любовной 
и семейной тематикой; шутливых припевок- 
перебранок между парнями и девушками; 


песен хороводных и игровых; баллад и т. п. 
Их принадлежность к К. п. определяется 
специфическими («купальскими») типами на¬ 
певов и приуроченностью к конкретному 
календарному периоду. В другое время ис¬ 
полнять такие песни было нс принято. Ср., 
например, замечания белорусских женщин 
по поводу неурочного пения К. п.: «Сейчас 
жито, а они купалку поют! Она же прошла 
уже!» (Тавлай:24). Тексты, в мотивах кото¬ 
рых отражается связь с обрядом и со смыс¬ 
лом самого праздника, чаще всего включают 
специфический рефрен, который повторяется 
после каждой песенной строки, либо особый 
зачин и концовку песни: «Купала!», «Купа¬ 
ла на ЙвакаЬ, «Купалялё!», «Боже наш!», 
«Ой рана-рана на Яна!», «А то-то!» и др. 
Такие обрялйвью песни обычно имеют фор¬ 
му коротких припевок. Согласно народным 
комментариям, «неинтересные это песни, 
чтобы часто их петь, а на Купалу без них 
нельзя, — такой уж обычай»; «иівыркоѳые 
это песни, короткие, раз в году и поем их 
только, припеваем у костра» (ПКП:40). 

Большая часть К. п. исполняется вечером 
и ночью накануне Иванова дня возле ку¬ 
пальского костра. В песенных призывах 
прийти к костру («на купаллё») отражаются 
представления о том, что в огне сжигаются 
все злые силы, ведьмы и колдуны; кто не 
приходит жечь костер, тот подозревается в 
«ведъмаретве». Ср. отрывки таких песен: 
«А сягоння у нас купаллё, / А хто на вулку 
не выходэіць. / Абярні, божа, калодаю, / 
Калодаю дубоваю...» (Песні народных свят: 
137); «Хто не годе на Купала, щоб йому 
ноги поламало...» (Ігри та пісні:393); «Сер¬ 
геева Матруна / На кулаллі не була. / То-то 
ведзьма була, / До Кысва ля тала / На Ива¬ 
на!» (Куп.п.:34). 

«Ведъмарская» тематика ирису гстаует во 
многих К. п., исполнявшихся возле костра. 
Это, например, призывы «ведьму поймать и 
на костре сжечь»; «из жита ее прогнать»; 
обращение к колдуньям «выйди, ведьма, из 
нашего жита»; угрозы в их адрес «мы цябе 
агнем спякём, а гнём сгсякем, ружжом про¬ 
бьём» и т. п. В белорусских К. п. сообща¬ 
ется, что костры жгут специально для того, 
чтобы: «ведзьма па ночы не хадзіла», «ка- 
ровак не даіла», «козкам не шкодэіла», «хле- 
вау не адтмняла», «сыру-масла не вбірАла», 
«на полі не лятала», «заломау не рабіла», 
«шыта не ломала», «кар эн ня не капала». 
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«спору не одбірала», «пражын не пражы- 
нала», * людей м врэду не рабіла», «малых 
детак не уракала» и т. п. Широка представ¬ 
лены также песни, в которых отражаются 
народные верования о поведении ведьмы 
в купальскую ночь: «На Купайло вагон» 
горитъ, а у нашей ведьмы живот болитъ»; 
«Наша ведьма на дуб лезла, на дуб лезла, 
кору іризла» и др. Тематика преследования 
ведьмы и изгнания сс из села может быть 
отмечена в мотивах погони за животны- 
ми-оборотнями, символизирующими ведьму 
(«парни гонятся за кошкой, мышью, жабой, 
козой, сорокой и т. п.»; «люди калечат жабу 
и др. животных», «сжигают в костре чер¬ 
ного кота»), 

В ряде К. п. звучат требования соблю¬ 
дать обычаи Иванова дня и угрозы в адрес 
тех, кто их не исполняет: «Гарэла купала 
ясненька, / На купале дзевачак лауненька. / 
А хто тэта купала разлажыу, / Каб яму Бог 
жыта зарадзіу, / А хто тэта купала пату- 
шыу, / Каб яму чорт жопку залутыу!» 
(Паш.КЦВС:86); «Кто не идет венков за¬ 
вивать, / Положь того колодою дубовою, / 
Детей его курчижкою сосновою. / Кто вен¬ 
ков не вьёт, того матка умрёт. / А кто вить 
будет, того жить будет» (До6р,СЭС 4:186). 

С ритуалами и мифологией праздника 
связаны также К. п. с мотивом «игры солн¬ 
ца» (ср. зачины К. п.: «На Ивана рано 
соунцо играло», «Сягоння Купала, заутра 
Ян, сыйдаі, сыйдзі. сонейка, заиграй нам!»); 
с мотивом «сбора ивановских трав» («А на 
святого Ивана дзеукі карэння эбірал'і», 
«...Нарвем, девочки, цветочки, да навьём, 
девочки, аеночки»); а также песни, в кото¬ 
рых фигурирует женский персонаж «купал- 
ка», которая якобы зимовала (или ночевала) 
за горами, за реками, в кринице, «б запеч¬ 
ке», «на покутьс» и т. п., а «лето летовала» 
в жите, в зеленом садочке, под елью, в зе¬ 
лени и т. п. По некоторым бел. свидетель¬ 
ствам, во время сбора целебных растяни 
утром Иванова дня следовало непременно 
петь К. п., чтобы травы и цветы не утратили 
своей «волшебной силы» (Ром.ВС 7:211). 

В тех местных традициях, где не было 
обычая жечь купальские костры, К. п. прак¬ 
тически не зафиксированы. Так, немногочис¬ 
ленные русские К. п. фиксировались лишь в 
Псковской, Новгородской, Тверской, Смо¬ 
ленской областях, где были известны обря¬ 
довые костры (Сок.ВЛКО:230,246; ПКП: 


39-42; Агап.МОСК:666-667). В За¬ 
карпатье обрядовые костры приурочены к 
Юрьеву дню, а в Иванов день соблюдался 
пост и строгий запрет на пение песен (Бог. 
ВТНИ.243-244). 

В репертуар К. п. часто включаются 
баллады о происхождении цветка «иван-да- 
марья», в который превратились сестра и 
брат в наказание за инцест. 

В з. - г. л а в. обрядовых песнях, 
приуроченных к Иванову дню (пол. зоЬбікі, 
Іап$кіе рісХпі; словац., морав. іап$кс резпіеку, 
ѵаіап&ке рехпг), встречаются аналогичные 
мотивы, связанные с мифологией праздника. 
Это, прежде всего, сообщения о ритуальных 
кострах и «ведьмарская» тема. Ср. польские 
«собутковые» песни (территория Мазовии): 
«БПесЬа] тіа \ѵ о§піи іггезгегу, / Сгаготоіса 
2 гіозсі шгезгегу. / БГіесЬ Ьуіісу #4^7 р§ка, / 
Сгаготоіса ргогпо аЦ'ка <...> Иіе гаЬіог^ 
]\і 2 . пат тіека / Сяаготоісе іе ргяекі^іе...» 
[Пусть в огне сгорает рута, ведьма пустъ пи¬ 
щит от злости, пусть полыни ветвь пылает, 
ведьма дух свой испускает <...> молоко уж 
нс забрать им. чаровницам тем проклятым] 
(Ко)Ъ.О№ 27:134—135); и подобные мош¬ 
ны в моравских «янских» песнях: «ЬеЫе, 
іеЫс! ѴоЬеп ргазка, еаго^спісс ръ тіазка, / 
ЗЬѵігізе а ѵорёкаѵа <...> БеЫе, ІеЫе! ѴоЬЛо 
зѵаіе, росіраі ЪреЫо гоЬаіё, / Аі* пе]ег(іі па 
з]ет ѵісе іа пазе сагосіепісе» [Леле, л еле! 
Как у нас огонь трещит, чародей ни ца ишуиг, 
всхлипывает и сгорает <..,> Леле, леле! 
Сожги ты, святой огонь, кочергу ту рога¬ 
тую, чтобы не летали уж на ней ведьмы про¬ 
клятые] (\4сІ.ѴО:151). Популярными для 
пол. «собуток» являются мотивы «сжигания 
в костре черного кота», «игры солнца», при¬ 
зывы ко всем односельчанам принять уча¬ 
стие в возжигании костра: «8\уі$іу Іаиіе! 
5\ѵі§іу Іапіе! ЗоЬоіка зі^ га]епа! Кіо зоЬоікі 
піе раіі, іедо Рап Вб§ піе сЬ\ѵа1і!» [Святой 
Ян, святой Ян! Разгорается наш костер! 
А кто его не разжигает, того Пан Бог не 
хвалит] ( КоЦ РЬ:228), Представление о том, 
что разжигание «янских» костров предотвра¬ 
щает градобитие, отражается в пол. песнях 
(Страдомскос восв.): „Осігіе зоЬоікі гара- 
Іаіот, іат §гас!у піе рггсзгкасігаіопі..,» [Где 
костры-«собѵтки» разжигают, там и град не 
вредкг] (Ш 1933/8/7:556). 

Значительно отличаются от в.-слав, и 
заслав. К. п. по составу мотивов южно- 
славянские песня, приуроченные к 
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Иванову дню. Лишь в Словении и Хорватии 

встречаются песни, в которых отражается 
обычай возжигания костров. Например, в 
момент перепрыгивания через костер хор¬ 
ваты пели: «Осі Іѵапа <іо Іѵапа <іа те 
пе Ьоіі. / Осі Іѵапа сіо Іѵапа сіа тс по§і пе 
Ьоіс...» [От Ивана до Ивана чтобы голова 
у меня не болела, от Ивана до Ивана чтобы 
ноги у меня не болели...] (N11 1974-1975/ 
11 42:456). В Словении при разжигании 
костра парни бросали в стороны зажжен¬ 
ные головешки , выкрикивая при этом ко¬ 
рилъ* іые тексты, высмеивающие кого-либо 
из своих односельчан (Киг.РЬЗ 2:94). Осо¬ 
бые «ивановские» песни пели в Словении 
во время ритуального обхода полей; в них 
сообщалось, что участники обходов «охра¬ 
няют посевы от вредоносных сил». 

Обычай сбора «ивановских трав» нашел 
отражение в болгарских «еньовдснских» 
песнях: «Рано рани Марчита девойка / Рано 
рани на ден, на Яневдсн / Рано рани да 
отиде / У пол его, у росно лива де, / Да на- 
берс цьеке мириэлмво, / Да увие яневската 
китка...» [Ранним утром девушка-Марчита* 
ранним утром на Янов день, ранним утром 
она вышла / В поле, в росистую дубраву, / 
чтоб нарвать цветов пахучих, чтобы свитъ 
яновские квитки] (БНТ 5:476). Мотивы 
женитьбы солнца, вызывания дождя, пред¬ 
сказаний будущего и др. часто встречаются 
в цикле песен, сопровождавших обряд «Ёньо- 
ва буля», приуроченный к летнему Иванову 
дню (см. Еньова буля). 

Лит.: Ліс А. С. Купальскія пеон і. Мінск, 1974; 
Песні народных свят і абрадау. Мінск, 1974; 
Тавлай Г. В. Белорусское купалье. Минск, 
1986; Купаллскі піені. Кйів, 1970; Ігри та піені: 
Весняно-літня поезія трудового року. ІСи'ів, 1963; 
Восточнік.^апянский фольклор: Словарь научной и 
народной терминологии / Под ред. ІС. П. Кабаш- 
кикова. Минск, 1993:216—218; Народни песни от 
СеперпиэтоЧЕіА Болгария. София, 1973. Т.2; БНТ 
5:476-483; Куп.п.; ІЖП:4_Ѵ7-490, СВФ-Я9: 
108-121; Сок.ВЛКО :246-249; Ив.Топ.ИОСД: 
217-243; Сіо*. 02^:23 6-244; Коі.Р$:227- 
228; \ѴЫа 1892/6:230-232; Киг.РЬЗ 2:94-95. 

Л. Н . Виноградова 


КУПАНИЕ — действие, имеющее а слав, 
обрядности и магии очистительное и оздо¬ 


ровительное значение. Поскольку одним из 
основных источников здоровья считается 
вода, разного рода купания, а также омо¬ 
вения, обливания, кропления занимали зна¬ 
чительное место в календарных и семейных 
обычаях (см. Обливание, Мытье). 

В календарном цикле у воет, и 
отчасти юж. славян К. совершались преи¬ 
мущественно в Страстной (Чистый) четверг 
(что связано с христианским значением 
Чистого четверга как ‘дня очищения', ср. 
лат. сііез ѵігіеііитп); в католических же тра¬ 
дициях купались в Страстную пятницу. Ку¬ 
пания имели место зимой, прежде всего на 
Крещение, в иорданской проруби. В Мос¬ 
ковской Руси в крещенской иордани купа¬ 
лись члены царской семьи и придворные. 

Этим К. приписывался оздорови¬ 
тельный или апотропеичсский 
смысл: люди купались сами и купали де¬ 
тей, чтобы избавиться от всех болезней или 
специально от кожных (коросты, нарывов 
и др.). Поскольку у воет, и зап. славян 
на Страстной неделе было еще достаточно 
холодно, то К. в источниках встречаются 
крайне редко (лишь изредка упоминается о 
коротком К. в проруби, точнее — о погру¬ 
жении в нее). В ю.-рус. областях считалось 
необходимым помыться во дворе очень рано, 
до восхода солнца, пока «ворон не искупал 
своих воронят». Русские окачивались водой 
под куриным насестом, чтобы весь год быть 
здоровыми. В воду, предназначенную для 
купания детей, русские добавляли четвер¬ 
говую соль. 

На западе слав, мира преобладает тра¬ 
диция купаний и омовений в проточной воде, 
ибо именно этой воде приписываются оздо¬ 
ровляющие свойства. Словаки при этом 
говорили: «Ѵосііска сіа* иска, Кгізіоѵа тагіека, 
отуѵаз ЪгеЬу, когепе, отуѵа] і тпа, Ъіесіпе, 
Ьгіезпе зіѵогепіе» [Водичка чистая, крестная 
матушка! Омываешь ты берега и коренья, 
омой и меня, бедное и грешное создание!] 
(Иогѵ.К.2і_Л178). Особое место в этом раду 
занимало пасхальное К., прежде всего обы¬ 
чай наказывать проспавших заутреню на¬ 
сильственным купанием; эти К. осуждались 
церковью и запрещались. 

У юж. славян К. происходили в зим¬ 
ний Иванов день, вдень Сорока мучеников, 
в Юрьев день и др.; спектр значений, при¬ 
писываемых этим К., был более широким, 
а сами К. — более разнообразны и сложны 



50 


КУПАНИЕ 


по форме. В день Сорока мучеников детей 
купали в «цветочной» воде, куда были пред¬ 
варительно положены цветы и веточки вино¬ 
градной лозы, вербы или кизила, чтобы дети 
росли, как верба и лоза, и были здоровыми, 
как кизил. Девушки брачного возраста ку¬ 
пались в речках и источниках перед восхо¬ 
дом солнца и при этом, стоя в воде* плели 
венки из цветов, чтобы быть красивыми и 
здоровыми и избавиться от веснушек, чтобы 
быстрее выйти замуж; молодые женщины 
купались обнаженными в водоворотах под 
мельничными колесами — чтобы забереме¬ 
неть. После К. в источниках люди переоде¬ 
вались в новую одежду, а старую оставляли 
на деревьях, растущих поблизости, чтобы 
болезни оставили их. 

У юж. славян (прежде всего болгар и ма¬ 
кедонцев) К,, имеющие посвятитель¬ 
но-испытательный и очиститель¬ 
ный смысл, были сконцентрированы во¬ 
круг Крещения (6.1)» зимнего Иванова дня 
(7.1) и Бабина дня (8,1)» тесно связанных 
с очистительной семантикой и магией воды. 
В эти дни насильно купали молодоженов, 
поженившихся в течение прошедшего года; 
сосватанных парня и девушку; мальчиков- 
подростков, которых более старшие парни 
принимали в ряды взрослой молодежи, а 
также именинников и участников крещен¬ 
ской иордани, в том числе и священника. 
К. повитухи — один из основных эпизодов 
празднования Бабина дня у болгар. Пови¬ 
туху торжественно везли, тащили на себе 
или волокли к источнику или реке, где вы¬ 
валивали ее в воду и купали, что трактуется 
в основном как очистительное действие. 
См. в ст. Крещение, Бабин день, Очисти¬ 
тельные обряды. 

У всех славян были известны и К. в 
весенней (прежде всего юрьевской) росе, 
преследующие оздоровительные и очисти¬ 
тельные цели. О пасхальных обливаниях 
см. в ст. «Облизанный» понедельник. 

Обычные, н е о б ряд о в ы с купания 
были калекдирно детерминированы, и их 
сроки мотивировались целой системой за¬ 
претов и регламентации. Праздники оесешіс- 
летнего цикла отмечены снятием запре¬ 
та на купания в открытых водоемах. 
Наиболее ранним у воет, славян был день 
Николы вешлего (если купаться до Нико¬ 
лы, то <<ачоловика верба выросте», т. е. верба 
вырастет над его могилой, из поставленного 


на ней вербного креста, Чуб.ТЭСЭ 3:184), 
а также день св. Сидора (14.Ѵ), т. н. послед¬ 
ний Сивер, когда кончаются холода и можно 
купаться. Чаще К. разрешались в более 
позднее время — начиная с Преполовения 
Пятидесятницы, Вознесения, Духова дня и 
Троицы, дня Аграфены Купальницы и лет¬ 
него Иванова дня. Во многих традициях это 
был Иван Купала: до наступления этого дня 
вода считалась неокрещенной, в ней, соглас¬ 
но поверьям, обитали ведьма или водяной, 
которые могли утопить человека. На Рус. 
Севере, запрещая детям купаться, когда зреет 
рожь, говорили, что в это время «водяники 
нерестятся» (т. е. свадсбничают) (ИОЛЕАЗ 
1874/13/1:89). В Польше и Белоруссии 
запрет купаться до Яна объясняли тем, 
что «ведьма в воду нассала» (ПА, бреет.); 
«ведьма утянет в воду> (51е!т.КОР:173); 
«чаровницы живут в воде» (АгсККЕЗи]* 
7856/4Ь, с,-воет. В елико Польша) и т. я. 

Отмена запрета связывалась и с необхо¬ 
димостью сделать воду «чистой» (освятить 
ее, изгнать из нее демонов). К. разрешались 
лишь после летнего Иванова дня, когда 
Иоанн Креститель крестит воду. Иногда в 
а.-слав, традициях крещения воды инсцени¬ 
ровали: у поляков Люблинского восв. чело¬ 
век, ряженный Иоанном Крестителем* «освя¬ 
щал» воду в Висле (АгслКЕи^й 7 А/13), 
ср. пол. паремию: Іап до т>ду 

з\ѵі?сопу \уоду іЬеш» [Святой Ян влил в во¬ 
ду жбан освященной воды] (§ѵп*1.ЦЧ:573). 
Запрет купаться до Петрова дня объясняли 
ссылкой на Еванггдие., где описывается, как 
ап. Петр пытается ходить по воде и тонет 

(МфЛ4:28-31). 

Снятие запрета на К. объясняли и вме¬ 
шательством Бога или святого, вкладываю¬ 
щего в воду тепло или согревающего воду, 
ср. пол. Магек ѵіХотуХ (гсисаг) до 

'ѵѵоду о^агек» [Св. Марк вложил (бросил) в 
воду головню 1 (МААЕ 1900/4:119); рус. 
заонеж. «В Духов день Боженька горячий 
і;амсш> в Онегу опускает»; пол. «Иа 
Іа па \уода о^ггапа» [На святого Яна вода 
согрета] (8іе1ш.КОР:177) и др. 

У юж. славян датой, с которой разре¬ 
шалось К.» часто был Юрьев день, а отмена 
запрета на купание связывалась со св. Ге¬ 
оргием и его ролью победителя змея, запи¬ 
равшего водный источник. Хорваты Славо¬ 
нии считали, что св. Георгий «из воды и из 
воздуха изгоняет привидения и связывает 
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по миру нсс.ч отвратительных хал», после 
чего можно без опаски купаться в водоемах, 
спать ночью на улице и др. (2К20 1914/ 
19:171). Функция очищения воды припи¬ 
сывалась также солнцу, достигающему свое¬ 
го апогея в момент летнего солнцестояния, 
ср. нпаміг. поверье, основанное на мотиве 
купания солнца: «Заборсжялы купатые* до 
Купалы. На слидуючый дэнь мона було 
купатыся, б о казалы: *<Сонцэ всю гадусть 
счыстыло" >> (ПА), с болгарским: «В Иванов 
день купается и солнце, после чего можно 
купаться и людям». 

Окончание сезона купания 
приходилось обычно на конец лета и начало 
осени, причем первым сроком был Ильин 
день (а также Преображение, день св. Вар¬ 
фоломея и др.). Начиная с этих дней запре¬ 
щали купаться, иначе можно было утонуть, 
заболеть, замерзнутъ, ср. рус. «До Ильи му¬ 
жик купается, а с Ильи с водой прощается», 
укр. «Илле — то очи залле». Считалось, что 
после Ильина дня вода становится холодной 
и непригодной для К. Это объясняли тем, 
что Илья бросает в воду лед («Илья кинул 
ледъня»), что олень ступает в воду или 
обмакивает в ней свои копыта (рус.* пол.), 
конь Иль и-пророка роняет подкову в воду, 
медведь опускает в воду лапу (рус.), дья¬ 
волы начинают жить в воде, «черт в воду 
нассал» и т. п. Болгары полагали, что с 
Преображения «море оборачивается/преоб¬ 
ражается». т. е. становится бурным и хо¬ 
лодным. 

Кроме профилактических К. и омовений 
в славянской обрядности широко практико¬ 
валось лечебное купание больных, 
часто в отварах специальных трав и настоях, 
а также другими способами. Русские Пен¬ 
зенской губ., когда у ребенка был рахит 
(т. н. собачья старость), купали ребенка в 
одной воде со щенком и вместе парили их 
в бане. 

Лечебный и профилактический смысл 
придавался К. в святых источниках (см. 
Культовые места). Появление культового 
источника в легендах могло объясняться тем, 
что в этом источнике купалась Богородица 
(с,-рус.). 

К. (наряду с обливанием и поливанием) 
принадлежит к числу магических действий, 
способствующих вызыванию дождя. 
Чтобы не было засухи, принято купать в 
реке или обливать водой девушку, родившую 


вне брака; купать беременную женщину, 
которая пекла хлеб для участников обряда 
«додола»; купать (изредка) саму «до дол у» — 
девочку или цыганку, с ног до головы ови¬ 
тую зеленью и участвующую в обходном 
обряде. 

К. — характерная черта поведения 
мифологических персонажей, хотя 
чаще им приписывается не собственно К., 
а просто пребывание в воде. Помимо водя¬ 
ных, на Русальной неделе в источниках и 
в росе русалки купают своих «русалснят»; 
души некрещеных детей в ночь на пятницу 
купаются в свежем квасе (укр.); в источни¬ 
ках любят купаться серб. внлм. 

С оздоровительной функцией К. и воды 
вообще соотносится сказочный мотив ожив¬ 
ления героя путем К. его в мертвой и живой 
воде. Во фразеологии и па ремиологи и мотив 
купания фигурирует в текстах, объясняющих 
такие явления, как дождь грибной (^Бо¬ 
городица / аі ігг льг/ вила } вед ъми куі іаетс я * }; 
«игру солнца» («солнце купается») и др. 

См. также ст. Купание младенца. 
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КУПАНИЕ МЛАДЕНЦА - процеду¬ 
ра не только и не столько гигиеническая, 
сколько магическая, имеющая инициацион¬ 
ный характер (см. Младенец). Очищение, 
профилактика болезней, отгон нечистой силы, 
продуцирование положительных свойств и 
качеств ребенка, его «доделывание», приоб¬ 
щение к дому — все это составляет семан¬ 
тическое поле обряда К. гл. (см. также Ку- 
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пание). В сочетании с заговорами К. м. — 
один из основных способов лечения больного 
ребенка. 

К. м. всегда ритуализоЕано и строго ре¬ 
гламентировано в деталях. Повитуха, реже 
специально приглашенная женщина купали 
ребенка до 7-го, 9-го, 40-го дня после его 
рождения и получали за это подарки. Среди 
всех слав, традиций купания новорожденного 
выделяется севернорусская: младенца обяза¬ 
тельно парили в бане. 

Сразу же после появления на свет ре¬ 
бенка омывали парным молоком и окачивали 
с локтя левой руки, по скорости стекания 
воды гадая о его долговечности, приговари¬ 
вая: «Как с этого локтя вода не держится, 
так бы никакая худоба на ребенке не дер¬ 
жалась!» (архангел., Наум.ЭД:51). К. м. 
после рождения сербы связыо&ли с его очи¬ 
щением от грехов. Воду после этого омове¬ 
ния разливали по полу в доме (Ъор.Д:153). 
У болгар Пловдиве -«игу края мытье совер¬ 
шалось на третий день и именовалось по- 
луяка. ЕСЛИ родители хотели, чтобы их дитя 
выделялось умом, запрещали повитухе ку¬ 
пать его до 9 дней (вигеб.). 

Особое значение у всех славян придается 
первому (см. Первый ^последний) К. м., 
ежедневному мытью в течение 6 недель 
до очистительной молитвы матери, а также 
до и после церковного обряда крестин. 

Первое купание новорожденного наи¬ 
более богато ритуалами и связано с рядом 
поверий и гаданий, хотя в некоторых ре¬ 
гионах оно не отличается от последующих 
купаний. В Македонии и Сербии первый 
раз купали ребенка в холодной воде, чтобы 
впоследствии он не мерз, воет, славяне — 
в молодом квасе и парном коровьем молоке, 
чтобы был белотелым, с нежной кожей. 
Южные славяне в воду добавляли вино 
и клали серебро, украшения из золота — 
для силы, чистоты, здоровья и долголетия. 
В Герцеговине первый раз мыли мальчика 
в вине — чтобы был сильным, а девочку — 
в прохладной воде, «чтобы у нее не играла 
кровь». При первом мытье родители бросали 
в воду монеты для оплаты трудов повитухи 
(у белорусов она не начинала купать мла¬ 
денца, пока этого не сделают), а также для 
счастья, здоровья ребенка. В Силезии вме¬ 
сте с деньгами бросали в воду кольцо, чтобы 
ребенок, когда вырастет, своевременно всту¬ 
пил в брак. Иногда один «медный» рубль, 


использованный при первом К. м., храни¬ 
ли для удачи всю жизнь. Воду от первого 
К. м. оставляли для лечения детей от бес¬ 
сонницы. 

На Рус. Севере первая баня младенца 
представляла собой развернутый ритуальный 
комплекс. При входе в баню бабка со сло¬ 
вами «Влагослови, Господи!» чертила три 
креста на дверях. Затем клала новорож¬ 
денного в пеленке на шесток, обмывала с 
мылом и слегка парила березовым венич¬ 
ком. Повитуха крестила ножом воду и 
пришептывала, обращаясь к воде (а также 
к Богородице и Соломоииде, которая, по 
преданию, купала Иисуса Христа после его 
рождения) с просьбой смыть с младенца 
все скорби и болезни. Заговоренной водой 
повитуха обмывала младенца, чтобы на него 
не действовал сглаз (архангел.), чтобы у него 
не было родимца и золотухи (заонеж.). Мла¬ 
денца мыли (на той рубахе, в которой мать 
рожала) и заговаривали от грыжи. В воду 
с приговором клали три камешка — с избы, 
с улицы, из бани, чтобы ребенок хорошо 
спал по ночам. В Вятской губ. бабка вы¬ 
паривала ребенка в бане с пожеланиями 
роста и благополучия. Чтобы у него всю 
жизнь было много одежды, бабка вытирала 
его тряпкой, в которой были завернуты 
шерсть от барашка, стриженного в первый 
раз, яйцо от молодой курицы и серебряная 
монета. 

В дальнейшем при К. м. также обяза¬ 
тельно соблюдался ряд правил. Так, во вре¬ 
мя мытья ребенка посторонним запрещалось 
входить в помещение и выходить из него 
(витеб); нельзя было ругаться и проклинать 
дитя, «иначе в него черт входит» (заонеж. 
Лог.СОЗ:52). 

Посудой для купания служило пре¬ 
имущественно корыто (дежа) для замешива¬ 
ния теста («чтобы ребенок поднимался, как 
хлеб») (минск.). В Ловечском крае покупали 
специальный таз у цыган, чтобы «дети дер¬ 
жались». В Хомолізс ванночку изготавлива¬ 
ли из вербы или бука. После К. м. корыто 
непременно прикрывали, чтобы с ребенком 
не случилось несчастья (серб.), 

Определялось и место К. м. Обычно 
ребенка купали в помещения, но в Хомолье 
это совершалось вне дома. В Сербии коры¬ 
то ставили на потушенный очаг (на пепел), 
чтобы ребенок привязался к дому и не ски¬ 
тался, когда вырастет. Лучшим временем 
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для К. м. считалась первая половина дня, 
верили, что это способствует росту (болг.). 

На край дежи при К. м. клали книгу, 
радом топор (чтобы мальчик стал работни¬ 
ком) или верстеяо (чтобы девочка стала 
хорошей пряхой). Перед тем как поместить 
ребенка в воду, белорусы всовывали в руч¬ 
ки младенца книгу или печатный листок 
«для ума». 

Множество магических действий и пове¬ 
рий связано с модой для К. м. До нее 
никто не смел дотрагиваться и пить се 
(о.-елдв., ср. «неначатая», непочатая вода), 
ее брали из проточного источника (бел., «для 
счастья ребенка»), запрещалось приносить 
ее в черном (чугунном) котелке (ведре). 
В корыто доливали воду, освященную на 
Крещение (или на Пасху). Воду для мытья 
девочки грели в кувшине, чтобы у нее была 
тонкая талия, или наоборот, мальчику — 
в кувшине, девочке — в горшке (укр.). 

У всех славян распространены запреты 
на кипячение воды, чтобы ребенок впослед¬ 
ствии не был злым, вспыльчивым, сердитым 
(*.-сла»,, пол.). Болгары особенно следили 
за этим при купании девочки, — чтобы она 
не стала развратной. В Киевсхой іуб. счи¬ 
талось, что чем теплее вода, тем спокойнее 
младенец. В Сербии воду грели на солнце. 
Перед К. м. воду закрещивали, над ней чи¬ 
тали молитвы. Отец окунал в корыто руки, 
чтобы полюбить новорожденного, а мать 
(свекровь, повитуха) плевала туда три раза. 

В воду помещали растения, предметы и 
добавляли различные вещества. Чаще всего 
использовали мяту, руту, чистотел, хмель 
и др. травы, собранные на Макайся (1 .VIII) 
или на Ивана Ку палу. Сербские торлаки и 
зап. болгары при ежедневном купании клали 
в воду травы и цветы: герань (лдрадеи — 
«для здоровья»), крапиву («для удачи»), ба¬ 
зилик, так как «это растение само по себ^ 
свято», идр. (ЕКЗ 1995/Ы07), Желтый 
цветок помогал, как полагали, от желтухи; 
трава жукоайна (бел.) — чтобы был «сча¬ 
стлив у пары» (Рддз.:68). 

В корыто клали хлеб и соль (о.-слан.). 
В Болгарии соль предназначалась для того, 
чтобы ребенок, коіда вырастет, «не пах, 
как турок, как еврей» (Род.: 131). Белорусы 
клали в воду пепел из четырех углов печи 
(чтобы не чесался и от сглаза), сало, лили 
горилку, добавляли пшенную крупу (от жел¬ 
тухи), овес. Словаки бросали в воду маль¬ 


чику рожь, чтобы он стал хозяином, девоч¬ 
ке — солому, чтобы у нее хорошо росли 
волосы. В Пи ри нс ком крае в воду сыпали 
семена горчицы, чтобы духи болезней увлек¬ 
лись счетом семян и не приставали к ребен¬ 
ку, мак — для спокойного сна. 

Способы купания могли различаться в 
зависимости от пола новорожденного. В Сер¬ 
бии девочке сначала мыли голову, чтобы 
волосы выросли длинными, мальчику — 
спину, чтобы был сильным. Неодинаковыми 
были и растения и предметы, которые клали 
в корыто. Украинцы для купания мальчика 
использовали любисток («чтобы люди люби¬ 
ли»), веточку дуба («чтобы был крепкий»), 
барвинок («чтобы долго жил»), чернобривец 
(«чтобы был чернобровым»); для купания 
девочки — ромашку («чтобы была румя¬ 
ная»), калину (для красоты) и т, п. В гев. 
областях Украины мальчику в воду добав¬ 
ляли хлеб (чтобы «при хлебе был», чтобы 
был здоровым, крепким) или деньги (для бо¬ 
гатства), на западе и юго-западе — мед или 
сахар (чтобы «сладким» был), яблоко (чтобы 
был «красненьким»). Девочке опускали в 
воду букетики цветов — квитки, принесен¬ 
ные с крестин других детей (чтобы парни 
любили, чтобы скорее замуж вышла). 

Горящий уголь (у сербов — иногда 
сохраненный от бадняка), разогретый до 
красного кирпич или раскаленные щипцы, 
намазанные растительным маслом, также 
помещались в воду — для здоровья и от 
нечистой силы (болг. стран дж.). 

Во время К. м. бабка «правила» тельце, 
вытягивала ручки и ножки, гладила голову, 
чтобы стала круглой, «моделировала» лоб, 
нос, брови, рот, уши и др. Белорусы при 
мытье пели песни с пожеланием ребенку 
стать счастливым и богатым. 

Окатывали младенца с приговорами: 
«С гуся вода, с N. худоба» и др. В Сербии, 
вынув ребенка из воды, плевали в корыто — 
от сглаза. Мать высоко поднимала ребенка, 
причмокивала губами и говорила: «О воли ко 
ми нарастал!» [Расти таким высоким] (Треб. 
ПДСК 2 :147). Болгары доставали младенца 
из корыта, засунув указательный палец Пра¬ 
гой руки ему в рот, а левой рукой поддер¬ 
живали тельце, веря, что это убережет его 
от судорог (в.-болг.). На Украине мать после 
К м. облизывала свое чадо языком. Нередко 
после мытья ребенка клали на печь или к 
очагу, чтобы привыкал к родным и к дому; 
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в решето, чтобы был здоровым. В Родопах 
опаливали тряпку и клали рядом с выку¬ 
панным младенцем чтобы не храпел и 
не болел. 

В большинстве славянских регионов воду 
ВЫЛИ ПАЛИ В уКрОМНОе МеСТО, где НИКТО иеХО' 
дил (от болезней и чтобы ребенок не про¬ 
ливал слезы), на порог (чтобы девочка рано 
вышла замуж), в доме (чтобы девочка была 
хозяйкой), под п*чі> (чтобы мальчик был 
хозяином), под циетущис кустарники (розу, 
шиповник — для красоты) или плодонося¬ 
щие деревья (яблоню, вишню), в угол хлева, 
на дорогу (для роста), на ограду (от сглаза 
и болезней). Белорусы выплескивали воду 
после утреннего купания на восток, а после 
вечернего — на запад. Если ребенок был бо¬ 
лезненным, слабым, чтобы отогнать болезнь, 
воду выплескивали в полночь на перекресток 
(укр.). Повитуха опрокидывала корыто че¬ 
рез голову, поднимая его вверх той стороной, 
где была голова ребенка, чтобы у него не 
было рвоты (бодг., пирин.). В Косове воду 
выливали только в доме, никогда не выно¬ 
сили ее во двор, чтобы не случилось ника¬ 
кого зла. 

Обязательно совершали ритуальное купа¬ 
ние ребенка перед его крещением: повитуха 
обходила три раза стол, на котором лежал 
хлеб, затем купала ребенка и передавала его 
крестному (витеб.). К. м. на следующий (или 
на третий) день после крещения у белорусов 
входило в состав женского праздника — 
лідосвінкі (гулять), мур змыводь, жмцркі, 
жмурьигкі (смывание святого мира). Водой 
из ванночки бабка опрыскивала лица гостей. 
Болгары также купали младенца на сле¬ 
дующий день после крещения, оставшуюся 
воду выливали только з реку. Сербы не мыли 
новоокрещенного несколько дней после кре¬ 
пления, т. к. его «искупал» священник. 

К. м. у балканских славян — непремен¬ 
ная часть подготовки к приходу суд же ниц, 
чтобы демоны судьбы застали младенца 
чистым и ухоженным. 

До крещения ребенка (и/или очисти¬ 
тельной молитвы матери) К. м. совершается 
каждый день (или даже дважды в день — 
Болевац, Сербия), из-за того, что «ребенок 
поганый, нечистый». После 40-го дня детей 
купают два-три раза в неделю, а затем и 
один раз. Для К. м. выбирают удачные, 
добрые дни (см. Дни недели). В Болевац- 
ком срезе существовали запреты на мытье 


в среду (от болезни руса), К Косове осте¬ 
регались купать ребенка в понедельник, 
среду, пятницу. К хорошим дням для К. м. 
относились у южных славян понедельник, 
четверг и суббота. В Заонсжье запрещалось 
омовение ребенка в праздничные и воскрес¬ 
ные дни. 

К. м. практиковалось при символиче¬ 
ском втором рождении ребенка в болгарских 
семьях, где не «держатся» дети. Пропустив 
младенца через рубаху, женщина сто купает 
и становится ему второй матерью (помай- 
чима). 

Лечебное К. м. все славяне считают дей¬ 
ственным средством от различных заболе¬ 
ваний кожи, от рахита, бессонницы, рас¬ 
стройства желудка и др. В воду при этом 
добавляют клювы птенцов аистов, пепел 
от дубовых поленьев, кроличий жир. После 
мытья воду выливают через себя, за спину. 
При бессоннице «для спокойствия, мира и 
сна» ребенку дают пить воду от первого 
купания вместе сахаром и мелкими предме¬ 
тами, взятыми с трех перекрестков. Верят, 
что мытье снимает боли, когда у ребенка 
режутся зубки, и избавляет его от послед¬ 
ствий сглаза (п.-слав.). 

Лит.: РР: 12,38-3 9,52,56; Наум.ЭД:47-52; 

Лог.СОЗ.:51- 52; Зел.ОРАГО 1914/1:216; 
]1пи.РНШ:3!>5, 358; ИОЛЕАЭ 1877/5/2: 
198: Кв6,АЖТ:94-97; Укр.:31КШ,317; КС 
1893/42:7б-77;УНПН 2:619; Ралдіны^бб- 
69,78,80,87,91,98,105,112; Треб.ПДСКМ45 ~ 
147; Ъ>р./[:53-54; БНМ:205; Огранджв: 

265-266; Род.:127—138; СбНУ 1909/21:38; 
Кап.:173; Пир,: 382-386; Плов.:213~217; Лов.: 
358; Рке 6,8.104,115,303,310; 5іш.КВ:31. См. так¬ 
же лит. к статье Младенец. 

И. А. Седакова 

КУГТЛЯ^ПРОДАЖА — см. Покупать— 

продавать. 

КУРБАН (от араб, аигЬап ‘жертва’ через 
тур. кигЬап) — у балканских славян ритуал 
принесения кровной жертвы и само жерт¬ 
венное животное — обычно овца (баран), 
вол или курица. 

Целью исполнения ритуала было умило¬ 
стивление высших сил и обеспечение благо- 
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получи» семьи и всей сельской общины, 
а также защита от града, пожара, стихийных 
бедствий, мора и пр. (ср. рус. братчина). 
Так, болгары-мусульмане совершали К. при 
засухе. 

К. может быть посвящен духу - * хозяину» 
дома (см. домовой) (болг. курбан на ля- 
лото, намегтник) или христианскому сня¬ 
тому — покровителю семьи или рода, сель¬ 
ской общины при праздновании «славы» 
(к>.-иост. Сербия; ср. болг. наречен курбан, 
обречен курбан, оброк); отдельному чело¬ 
веку по случаю рождения (у мусульман), 
свадьбы, болезни, погребения (серб, подуш¬ 
ин брав), поминок (воет. Македония, сербы 
Косово, средне-зап. Болгария); местности 
или сельским угодьям (болг. оброк, запис, 
черк.ва: серб, запис, зопеиішъа, крена ела- 
ва); пастухам (оычдрски курбан — мусуль¬ 
мане). К. совершали в ходе сельскохозяй¬ 
ственных работ, трудовых обычаев, поиска 
кладов (серб.), межевания (серб.). К. был 
необходимой частью строительных обрядов 
(Болгария, Босния, Герцеговина): жертву 
приносили при закладке дома, новоселье 
или освящении жилища, а также при копа¬ 
нии колодца (болг. курбан на гг грана) или 
во избежание утопленника (болг. іеран-кур- 
бан ), а также во время календарных ритуа¬ 
лов, имеющих «переходный» характер (Но¬ 
вый год, начало весны, зимнего периода). 

Выбор жертвенного животного (болг. 
курбан, курбанлок) определялся характером 
праздника. На церковный праздник (см. 
св. Георгий) и для здорЛ7іья забивали белое 
животное — барашка, как правило мужского 
пола, которое считалось «сильнее и здо¬ 
ровее» (болгары-мусульмане). Для мифиче¬ 
ского «хозяина», домового (гтоппня) и для 
общесельского оброка — мерную курицу или 
черного барана. Птицу для К. использовали 
редко. 

Свинья считалась «нечистым» животным, 
коза (козленок) — «дьявольским»; они не 
могли служить в качестве жертвы. В Бол¬ 
гарии священники отказывались освящать 
обрядовую пищу на похоронах или помин¬ 
ках, если она была приготовлена из свинины 
или козлятины. Единственно приемлемым 
считался суп, сваренный из целого барана. 
Однако в канун Рождества болгары неред¬ 
ко забивали свинью, кровь которой должна 
была вытечь на землю, поскольку считалось, 
что кровь рождественского поросенка пред¬ 


охраняет людей от злых духов, появляю¬ 
щихся на святки (обл. Раз града). Согласно 
народным представлениям, кровь жертвен¬ 
ного животного воспринималась как пища 
для мертвых и средство устаковлекия кон¬ 
такта с живыми. Мясом угощали приходя¬ 
щих в Сочельник колядннков. 

Благодаря христианской символике яг¬ 
ненка (Христос — агнец Божий), ягненок 
считался «самой приятной Богу жертвой». 

Для больших церковных или обще сель¬ 
ских праздников забивали теленка или вола. 
В фольклоре балканских славян известен 
мотив добровольного прихода вола или оленя 
на заклание в день св. Михаила, св. Власия 
и др. 

В Македонии на рогах жертвенного жи¬ 
вотного зажигали свечи, над которыми свя¬ 
щенник читал молитву. Реже рога покрывали 
сусальным золотом. 

В мусульманских селах жертвенное жи¬ 
вотное откармливали 1 — 2 месяца перед за¬ 
кланием, закрывая его в хлеву, отдельно от 
другого скота. Считалось, что жертва долж¬ 
на была добровольно дойти до места за¬ 
клания, где животное клали на левый бок 
головой на восток. Иногда его приносили 
туда на руках. Животному давали попить и 
поесть хлеба, «чтобы оно ушло на тот свет 
сытым», глаза ему покрывали белым поло¬ 
тенцем, которое давал мужчина, совершав¬ 
ший перед обрядом ритуальное омовение; 
нередко полотенце затем дарили больному 
ребенку с пожеланием здоровья. 

Местом совершения жертвоприноше¬ 
ния могли быть: церковный двор, развали¬ 
ны церкви, холм, гора, «священное» дерево 
(например, сожженное молнией — Македо¬ 
ния, Велес) или сакральное место (оброчи- 
очаг. Нередко у дерева располагался 
каменный крест или каменный стол (пень), 
на котором забивали животное. Вокруг рас¬ 
полагались столы для совместного вкушения 
жертвенного мяса (павликянс; обл. Одрина, 
Пловди ва). 

У болгар-мусульман К. совершался в 
специально выкопанной в «чистом» месте 
яме (курбан-куюсу, курбан-яалй), которую 
используют каждый раз, закрывая камен¬ 
ной плитой. Нередко обязательной считалась 
принадлежность места дарителю жертвы. 
В других селах сооружали одну яму в квар¬ 
тале или во дворе мечети. Кровь жертвенно¬ 
го животного зарывали в яму. На это место 
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нельзя ступать и справлять там нужду, 
в противном случае человек разболеется, 
На месте этой ямы не строили дома, по¬ 
скольку считалось, что в них не будет детей. 
Запрещалось предавать забвению «курбак- 
скую* яму — это могло принести несчастье 
в село. 

Человек, для которого совершали К. 
(реже тот, кто забивал животное), не дол¬ 
жен был мыться, стричь ногти, бриться и 
обязан был соблюдать пост в течение деся¬ 
ти дней. Разговлялся он кровью животного, 
которую нужно было лизнуть, или запеченой 
правой почкой. Кровью К. рисовали точки 
на лбу и щеках детей или человека, которому 
жертвовали К.' ею лечили трещины на руках 
и ногах, болезни глаз, сбрызгивали людей, 
страдающих головной болью. Кровь выли¬ 
вали на корни фруктовых деревьев, чтобы 
они давали плоды. В качестве магических 
средств в народной медицине и магии ис¬ 
пользовали рога и кости животного. Кожу 
жертвы дарили в мечеть, иначе «на том свете 
останешься без кожи» (помаки, БФ 1996/ 
3-4:80). 

I Іанболее чтимым святым ■- свв. Геор¬ 
гию, Илье, Димитрию, Архангелу Михаилу 
и Гавриилу, Николаю, Афанасию у болгар 
и македонцев посвящали общесельский К. 
Вечером накануне праздника жертвенных 
животных приводили в церковный двор, 
реже вносили в церковь. Священник читал 
молитву над животным и благославлял жерт¬ 
ву. Овцу пекли или варили на открытом 
огне. Иногда каждая семья жертвовала яг¬ 
ненка или курицу. Пока мясо готовилось, 
селяне обходили село с крестами и иконами, 
а священник окроплял святой водой поля. 
По завершении крестного хода проходило 
общее пиршество, сопровождаемое обрядо¬ 
выми танцами (хоро) и песнями (макед>). 

В Сербии в обл. Левча и Темнила суще¬ 
ствовал обычай жертвования одного ягненка 
из каждого стада в Спасовдан (Вознесение) 
<для здоровья скота». 

У мусульман К. совершали и на рели¬ 
гиозные праздники Курбан бай рам и Рама¬ 
зан байрам {I олям и Малък байрам): самая 
старшая женщина в семье окрашивала жерт¬ 
ву хной перед восходом солнца или вечером 
накануне праздника: рисунок окраски напо¬ 
минал конскую сбрую или маркировал го¬ 
лову, спину и конечности животного; число 
окрашенных мест всегда было нечетным — 


3, 5. 7; мужчины участвовали в молитве 
в мечети и забивали животное. 

К. в честь духа-покровителя (болг. на¬ 
местник) известен в южных областях Бол¬ 
гарии, Сербии и Македонии. У болгар в 
обряде участвовали только пожилые женщи¬ 
ны, состоявшие в первом браке. В качестве 
зклртллиіеого животного использовали чер¬ 
ную курицу, редко — черного барана. Самая 
старшая женщина в семье забивала птицу 
у очага, кровь собирали в ямку и замазы¬ 
вали ее глиной, а перья сжигали. 

Если убивали барана, то кровь, кожу и 
внутренности зарывали в яму, проделанную 
в полу. Для трапезы, которую собирали у 
очага, готовили еще хлеб, баницу (пирог) и 
вареное жито. Часть обрядовой пищи вместе 
с тремя чашками вина оставляли в трех углах 
на потолочной балке «для хозяина». 

Если К. совершался по случаю выздо¬ 
ровления или чудесного спасения, то прино¬ 
сивший жертву не должен был есть мясо 
своего животного, поскольку оно считалось 
откупом святому (болг.). В Македонии боль¬ 
ной выбирал человека, который забивал чер¬ 
ного барана. Кровью жертвы брызгали на 
стены дома, а сваренное мясо распределяли 
между всеми жителями села, приглашенными 
на К. (макед. нпмсс.тник). 

У болгар-мусульман (помаки) жертву 
приносили по случаю рождения ребенка на 
7-й или 10-й день или по достижении мла¬ 
денцем 1 -4-х месяцев (обрцд молитеи) > 
чтобы с ним не случались несчастья и 
животнос-К. «охраняло» ребенка до конца 
жизни. Для мальчика забивали двух ба¬ 
ранов (или коз), а для девочки — одного. 
Животное закалывали накануне праздника, 
чтобы на следующий день приготовить из 
него обрядовое блюдо. Мать выносила ре¬ 
бенка во двор, іде человек, выбранный для 
совершения К., трижды обходил вокруг них 
с жертвой, спрашивая родителей, для кого 
они делают К., на что получал в ответ имя 
ребенка. Большую часть мяса нарезали на 
части и раздавали соседям в нечетное число 
домов. Близким родственникам новорожден¬ 
ного запрещалось вкушать мясо жертвы или 
надо было заплатить за него. Кости живот¬ 
ного бережно собирали и не рубили, сохра¬ 
няя целостность жертвы, поскольку счита¬ 
лось, что это животное перенесет человека 
на «тот свет» через мост. Чтобы ребенок был 
здоровым, кости К. зарывали под фруктовым 
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деревом (яблоней, вишней или кизилом), при¬ 
говаривая при этом: «Как растет дерево, так 
пусть растет и ребенок» (Благоеа 1996:73). 

В редких случаях жертвоприношение за¬ 
менялось дарением живого животного како¬ 
му-нибудь бедняку, т. к. «живой К. Аллах 
принимает лучше и это приносит больше 
счастья младенцу» (13Ф 1996/3^4:73). 

У болгар-помакои каждый год К. совер¬ 
шали в честь одного из совершеннолетних 
членов семьи, начиная с отца и матери. 

В Македонии в православных селах жи¬ 
вотное убивали сразу после смерти человека, 
чтобы он «с ним шел на тот свет». Иногда 
К. посвящался целой возрастной группе, 
как в обряде Нстлъоѵден, совершаемом в 
честь мальчиков, достигших половой зрело¬ 
сти. По этому случаю закалывали петуха 
(болг.). 

Празднование, как правило, заключалось 
в заклании животного на «оброчном» месте 
(брызгание кровью на священный камень, 
крест или дерево) и совместной трапезе, со¬ 
стоящей из жертвенного животного (одно¬ 
го или более, обычно овцы, ягненка, реже 
теленка), уже приготовленного (вареного). 
Часто организацию обще сельского ритуала 
брали на себя самые старые мужчины или 
церковь. 

Для обрядовой трапезы болгары-му¬ 
сульмане варили и запекали жертвенное жи¬ 
вотное. Пока мясо готовилось, священник 
или старейшина окуривал его ладаном (ма- 
кед.). Обрядовое блюдо (молитва, курбан 
чарба) — мясную похлебку или кусок мяса — 
делили между всеми присутствующими; часть 
еды относили в дом для отсутствующих чле¬ 
нов семьи. Священник получал в дар кожу, 
голову, ухо или лопатку жертвенного жи¬ 
вотного. 

В Болгарии в ю.-вост. Фракии и Родо¬ 
пах мясо обычно раздавали сырым, а затем 
готовили в каждом доме. В Стравдже из¬ 
вестен ритуал обмена свежим мясом в день 
Св. Богородицы (15/2В.VIII). Для этого 
праздника заранее отбирали и откармливали 
животных (богородичио стадо), собранных 
из всех домов, которых пас на отдельном 
пастбище специально нанятый пастух, стро¬ 
го оберегавший стадо. Считалось, что если 
какое-либо животное разболеется или его 
украдет волк — это плохой знак для семьи. 
В этом случае Богородица не примет дара, 
что может иметь тяжелые последствия для 


всех домочадцев и особенно плохо отразиться 
на фертильности женщин. 

Утром в день праздника у часовни 
св. Богородицы мужчины забивали ягнят 
(каждый своего) и снимали с них кожу. 
Затем мясо разделывали на куски, которы¬ 
ми женщины обменивались со всеми одно¬ 
сельчанами, говоря при этом: «Пусть тебя 
простит Богородица!» (БФ 2000/3:83). 

Болгары-мусульмане делили мясо К. на 
три части: одну раздавали бедным (равно 
как и знутрснности, голову и ноги), Дру¬ 
гую ~ соседям, а третья оставалась самому 
дарителю. Как правило, раздавали нечетное 
число кусков сырого мяса, причем его надо 
было получить, а не брать самому. Мясо 
чаще всего варили только с луком и солью 
{хурбан-чорба). Мясо из похлебки необхо¬ 
димо было съесть в тот же день. Совместное 
поедание мяса К. приравнивалось к жерт¬ 
венному акту и подчеркивало религиозное 
единство социума. 

Лит. .' К е н о й с. к п - (.1 ъ б к о и л М. ( ійрядите 
в Се вер о запади а Бъл гария // Етнокултуролошки 
вборник. К». IV. Сарл»иг, 1998:125-132; Ра- 
дпйноваД. Сурова жертва на Света Богоро¬ 
дица в с. Българи, Страііджакско // БФ 2000/ 
3:63-88: БМ:1І9—121,194; Марин. НВ 1981/1: 
352-356; Арн.БНШ57-162; Арн.СБОЛ 2: 
223 -229: Попов Р. Курбан нагерана // ГБИ 
2000/49:85-90; Селищ ев А. М. За семей- 
ната служба (курбан) в с-тннчсската тсритория на 
6*лгаритс // Етнограсрия на Македония. Изаори 
и материали в два тома. София, 1992:269—272; 
Благое в Г. Канонични крыши жертви в тра- 
дициЕга на българскнтс мюсюлмани // БФ 1996/ 
3—4:70—83; Габровски М. Кръвната жертва 
на Коледа (по материали от Разір адехи окръг) // 
БЕ 1973/1:50-53; ВЕР 3.144; Ъе р «Ь Г. Сми- 
сао жертве у традидолналко] културн Срба. Антро- 
ішініітіки о гл ед. Нови Сад, 1997. 

Е. С. Уэснёва 


КУРИНАЯ СЛЕПОТА (Нетегаіоріа) - 

временная, сумеречная слепота, неспособ¬ 
ность видеть в темное время суток. Назы¬ 
вается «куриной» или реже «волчьей»: рус. 
куриная (куричья) слепота, ночная сле~ 
пота; укр. куряча слипота; бел. к урына 
гл йпата; пол. киг%а яіероіа, кигохіер, диал. 
кигту раітх (Куявия); чеш. ѵісі тк{і)п. 
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словац. Агигё *(\ г р, ѵісіа іта; серб. кокг.>- 
шшъаКі кокошиъи мрак: словен. кица зіе* 
роіа; бол г. кокпша слепота, пипка. Ср. 
семантическую параллель в снотолковании: 
видеть кур во сне — к болезни (пол.). 

По суеверным представлениям, К. с. мо¬ 
жет возникнуть, если заяц перебежал до¬ 
рогу, если прошла мимо особа с пустыми 
ведрами; для нейтрализации этой ситуации 
следовало вернуться домой, чтобы предот¬ 
вратить К. с. (галиц. русины). Во избежа¬ 
ние К. с. в первый день Пасхи следовало 
закончить ужин до захода солнца (з.-укр.). 
Болезнь может быть результатом нарушения 
запретов: нельзя выливать роду, обмылки 
после стирки белья и вообще всякие помои 
через порог и за порогом (укр., Полтав¬ 
щина); нельзя после заката солнца выносить 
из избы сор, выливать помои: кто насту¬ 
пит или переступит через сор, выброшенный 
после солнечного заката, рискует получить 
К. с. (витеб., туршг.р полес., укр,); нельзя 
переступать через старый веник (туров.); не 
следовало пить воду, которую пила курица, 
тереть глаза грязными руками, особенно пос¬ 
ле того, как поел селедку или другую рыбу 
(пол., Куявия), работать ночью по пятницам 
(духоборы Закавказья), находиться под ку¬ 
риным насестом после заката солнца (серб.), 
заглядывать в окна с улицы (рус. перм.). 
К. с. может случиться у ребенка, если, от¬ 
крыв глаза в первый раз, новорожденный 
долго смотрит на свет или если до 40-го дня 
после рождения комната роженицы не осве¬ 
щалась постоянно (болг.). 

У животных, птиц и насекомых может 
возникать слепота, тождественная с «кури¬ 
ной слепотой» у людей. По русским по¬ 
верьям, на Мартынов день (14/27.IV) лисы 
переселяются из старых нор в новые, после 
этого на лисиц нападает К. с.: три дня и 
три ночи они не видят ни темноты, ни света, 
бывают слепы и глухи. В Белоруссии и По¬ 
лесье полагают, что внесение в дом растения 
куриная слепота лютик* может вызвать 
слепоту у кур. Пчела на несколько дней 
слепнет, если приближается к цветущей 
черемухе (витеб.). 

Чтобы избавиться от К. с., старались пе¬ 
редать болезнь другому человеку, животно¬ 
му. Больной должен был пропеть, стоя на 
воротном столбе: «Какареку, засьгтсвакк хто 
пачуе, то та му» (РссІ.ЬВ 1:392); забравшись 
на куриный насест, запеть петухом (рус., 


Череповецкий у.). Больной шел на пере¬ 
кресток, посмотрев перед этим на деготь, 
садился на дорогу и делал вид, что что-то 
ищет. На вопрос прохожих, что он делает, 
отвечал: «Что найду, тебе отдам», и, уте¬ 
рев глаза рукой, махал в сторону спросив¬ 
шего, тем самым передавая ему свой недуг 
(Сах.СРН:10б). Чтобы избавиться от К. с., 
находясь в лесу, следовало крикнуть, глядя 
на зарю: «Ау, ау, ау! Возьми мою слепоту!» 
(Саратов., Зсл.ОРАГО 3:1248). 

Связь с курами отразилась и в локусе, 
где производят лечение К. с., основанное на 
магии подобия: болезнь передавали курам, 
для которых естественно состояние не видеть 
в темноте (н.-слав.). Больных обливали во¬ 
дой под куриным насестом, когда там сидят 
куры (рус.); по утрам умывались под насе¬ 
стом водой, простоян щей там ночь (я.-глав.); 
больного поили на заре переночевавшей в 
курятнике водой, в которую опущена золотая 
монета, полученная в наследство от матери 
(болг., Пазарджишко); после захода солнца 
шли в курятник и три раза говорили: «Куры, 
куры, Вы сами, Дак нехай и слепота з вёми» 
(ПА, гомельск.). В течение 9 ночей заби¬ 
рались под печь, іде спят куры (укр. гуцул.). 
Полагали, что от К. с. можно избавиться, 
употребляя в пищу печень черной курицы, 
протирая ее печенью глаза, парясь над нею 
во время варки; смазывали глаза желчью 
специально для этого заколотой на Пасху 
курицы (рус. Саратов.), желчью, печенью 
щуки (рус. сибир.); вдыхали пар вареной 
воловьей печенки и ели ее (рус., галиц. ру¬ 
сины), ели легкие теленка от коровы, отелив¬ 
шейся в первый раз, освященные на Пасху 
(галиц. русины); прикладывали к глазам 
куски говядины (чеш.); привязывали к гла¬ 
зам змеиную кожу (укр.); больного окурива¬ 
ли рыбой, найденной во внутренностях щуки 
(укр.). Связь К. с. с черным цветом про¬ 
является в использованкн животных, птиц с 
черной шерстью, перьями: при борьбе с К. с. 
предпочитались печень черной курицы, освя¬ 
щенного черного поросенка (укр., гуцул. По- 
кутье), на глаза клали смесь измельченной 
оболочки желудка черной курицы с кристал¬ 
лическим сахаром (болт.); запивали водой 
золу от сожженной нитки, которой измерили 
страстную свечу (в. -слав.); наклонившись над 
мазницей, просили деготь забрать болезнь 
(укр.); смотрели в старую ступицу без спиц 
(курск.), через дырочку от выпавшего сучка 
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в доске (рус. чердын.). через игольное ушко 
иглы, освященной на Пасху, после чего ее 
далеко закидывала (укр. ларьков.), глядели 
сквозь сито или решето на стадо коров 
(болг.). В некоторых способах изпадлспия от 
К. с. нсполъзустгя предмет, который нахо¬ 
дился в темноте. Так, гуцулы Покутья оку¬ 
ривают больного паутиной, взятой из-под 
печи, куда не проникает солнечный свет. 

Временной фактор в лечении и профи¬ 
лактике К. с. играл важную роль: ее лечили 
перед восходом солнца, полагая, что со све¬ 
том, с солнцем вернется зрение (гтол., Кра¬ 
ков, Кросно); больные, не мигая, смотрели 
на солнце в момент сто восхода (укр-). Для 
предохранения от К. с. промывали глаза 
юрьевской росой (укр.), росой, собранной 
перед восходом солнца с растения ворсянка; 
на Видов день перед восходом солнца про¬ 
мывали глаза отваром растения « биба-ви - 
дина треес» (болг.). Некоторые растения 
называются так же, как сама болезнь: рус. 
куричья (куриная) слепота, курослеп, елв- 
покуркик ‘лютик едкий’; укр. курена сле¬ 
пота 'маргаритка', слепок у рник; бел. куры - 
на я съАяпата, курачча с ъллпата, кура слеп, 
пол. кигт,е гіеіе, кигоъіер, киггутог, по по¬ 
верьям, они могут быть как причиной К. с., 
так и лекарством от нее. 

Лит.: Зсл.ВЭ:286; Даль ПСП:75: Ерм.НСМ: 
2:75; СбМАЭ 1995/45:58; КС 1889/24:76; 
унв шѵті; Чуй.ТЭСІЭ 3:24,31,257; КоІЬ.ОѴ 
29:146; ІІикиціППІ 1:83.265; Р«1.ІБ 1:431; 
ПА; Ра).7-2,: 103; 8881 1/1:145; 5 2 усЬ.1ХК:25; 
ЗЗ^Г; БНМ:299. 

В. В. Усачева 


КУРИНЫИ БОГ, куричий бог, ку¬ 
рячий поп — в русской традиции оберег 
в виде камня (или др. предметов) с есте¬ 
ственным отверстием, который охраняет 
домашнюю птицу (реже — скот) от порчи 
(см. Сглаз, порча) и нечистой силы, спо¬ 
собствует их разведению и плодовитости, 
удерживает их в своем дворе. К. б. защи¬ 
щает кур от кикиморы, которая выщипы¬ 
вает им перья и клюет в голову (ср. с.-рус. 
название такого камня — кикимора одно¬ 
глазый , Череп.МЛРС: 127), а также от до¬ 
мового, портящего нелюбимый скот. Иногда 
полагают, что благотворное воздействие К. б. 


распространяется не только на кур, но и 
на скот и хозяйство в целом (ср. пензен. 
название К. б. куриный домовой, РязЭВ 
1997:50). Название куриный бог в русских 
зо.ронлниях связывается с тем, что куры по 
ночам молятся Богу, роль которого он и 
выполняет. В Московской губ. в качестве 
К. б. почитался Димитрий Солунский, в Ря¬ 
занской — св. Николай, в Пензенской — 
«Кузьмадсмьмііа . 



«Куриный бог». Кашинский у., Тверская губ. 
Рис. Г. С. Мл еловой. 1925 г. 


Камень для К. б. должен быть найден 
случайно в поле или на дороге. В качестве 
К. б. могли использовать также черепок с 
дыркой, горлышко от разбитого кувшина или 
рукомойника, надетый на забор горшок, ды¬ 
рявый лапоть, в который иногда вкладывали 
сложенные крестом соломинки, два лаптя, 
висящие по краям нашеста, связки старых 
лаптей, а также лапоть в сочетании с разби¬ 
тым горшком, лапоть с положенным в него 
куриным пометом, медвежью лапу, полено 
с выдолбленным углублением для ладана, 
печной камень. Как правило, это старые, 
разбитые, ветхие предметы, наделяемые сим¬ 
воликой принадлежности к потустороннему 
миру. Обычно это предметы с отверстия¬ 
ми или углублениями, ассоциирующимися с 
женскими гениталиями, что связано с одной 
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из функций К. б. — способствовать воду и 
плодородию домашней птицы. 

В некоторых случаях К. б. изготовляли 
специально: лепили из глины в виде топора 
или просверливали дыру в камне; в функции 
К. б. иногда использовались каменные или 
деревянные идолы, которым приданы чело¬ 
веческие очертания. 

К. б. обычно помещали наверху, на вид¬ 
ном месте, чтобы он сразу бросался в глаза 
и взгляд пришедшего з первую очередь па¬ 
дал на него и не задерживался на курах. 
Его клали на насесте, вещали в курятнике 
под застрехой над насестом, над гнездом 
наседки или во дворе на колу или над тем 
местом, где гуляют куры. К. б. иногда было 
принято вешать не на веревке, а на мочале. 
К. б. в виде перевернутого горшка, надетого 
на забор, должен был символически укры¬ 
вать кур от опасности. Чтобы домовой не 
мучил скот, К. б. вешали в хлеву с пригово¬ 
ром: «Вот тебе, дедушка, Бог, ему молися, 
а над скотиной не дурися» (рус, костром., 
Жураз.ДС:23). 

Камень с естественным отверстием часто 
использовался в магической практике вне 
связи с представлениями о курином боге. 
Такой камень применялся для лечения и 
охраны людей и скота, особенно у южных 
славян (серб, шупли камгн. словен. і>о ісі 
катеп). Его вешали в изголовье кровати для 
предотвращения ночных кошмаров (с.-руе.) 
и для защиты отвештицы и моры (см. Змо- 
ра) (серб.); сквозь него доили корову, если 
она давала молоко с кроънк> (по лес. ) и при 
болезни вымени (серб., Поморавле), а также 
трижды доили корову сквозь такой камень 
до восхода солнца, чтобы предотвратить от¬ 
бирание молока вештицеЙ (Банат). Кормя- 
іщя мать в случае болезни груди обводила 
таким камнем вокруг груди, а потом сце¬ 
живала сквозь него молоко (серб.); сквозь 
такой камень мочились, чтобы излечиться от 
недержания мочи (боец., черногор.); сквозь 
него лили воду, которую использовали для 
лечения лихорадки (хорв.); его вешали на 
дерево для избавления от изжоги, чтобы 
символически «перенести» вместе с ним свою 
болезнь (серб.), его носили на шее в каче¬ 
стве амулета от вампира (словсн.}. 

В народной юридической практике юж¬ 
ных славян камень с естественным отвер¬ 
стием носили у ворота в качестве наказания 
прелюбодеи (Герцеговина), а также люди, 


несправедливо обвиненные (этот обычай был 
запрещен черногорским князем Даниилом 
в сере диче XIX в.). 

Лит.: Бекаревич Н. М. Заметка о «куричь¬ 
ем боге» в Костромской губ. //Труды 2-го Твер¬ 
ского Археологического съезда. Тверь, 1906: 
115—122; Казанский П. С. О крестьянских 
курьих богах // Древности. Вестник Московско¬ 
го Археологического общества. М, г 1868/1:186; 
Комаров М. Куричий бог//Костромские іу- 
бернские ведомости 1902/3:7— б;Аф.ПВ 2:107; 
Журав.КДЛ99; Зел.ИТ 1:139-140,221,228,229; 
Манс.ОР8А1928/1:22;Русский педагогический 
вестник 1959/5:55; РязЭП 1996:187, 1997:23, 
24,47,50; ТрДМ 1930/6:181-182; ТрКОИМК 
1920/17; Усп.ФР:151-153; Экономист 1862/7- 
8:34; ЭО 1914/3^1:126-127; Ярославский ар¬ 
хив. М.; СПб., 1996:166; Рл л *пМ&}С.М4-\16 ; 
БНМ:171. См. также литературу к статье Ка- 

Е. Е. Леякисямсая 


КУРИЦА, куры — домашняя птица, 
наделяемая брачно- эротической символикой 
(ср. яйцо как символ плодородия), демони¬ 
ческими чертами и выступающая в ритуалах 
маркером «переходных» состояний, процес¬ 
сов. /Кснгкая особь (курица) противопостав¬ 
лена петуху, однако в форме куры это про¬ 
тивопоставление нейтрализуется. Разведение 
кур составляет древнейшую и высоко ритуа- 
лизованную отрасль домашнего хозяйства 
(см. Птицеводство). 

Бытовые регламентации. У сла¬ 
вян спорадически фиксировалось отсутствие 
куриного мяса в бытовом рационе, шире 
встречается отказ от потребления в пищу 
наседки. В рус. традиции существует спе¬ 
циальный обряд, в котором едят наседку 
(см. Троецыплятніша). 

Для приготовления блюда из К. птице 
рубят голову топором или ножом, как пра¬ 
вило, на чурбаке для рубки дров. Колоть 
К. запрещено женскому полу всех возрастов 
(о.-слан.), у девушки от этого будут обиль¬ 
ные месячные (гуцул.). Если птица с отруб¬ 
ленной головой долго нс затихает, то говорят, 
что у того, кто ее заколол, тяжелая рука; 
чтобы К. утихла, юж. славяне втыкают нож 
или топор в землю. Ощипывает и разделы¬ 
вает заколотую К. женщина (о.-слав.). В Сер- 
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йии считали, что девушка не может выходить 
замуж до тех пор, пока не научится разре¬ 
зать К. на части. Ощипав и опалив К., сра¬ 
зу отсекают и выбрасывают ее ноги (часто 
вместе с головой). По укр. легенде, когда 
Христос прятался от евреев. К. выгребли 
его: за это не едят их ног, которые прокля¬ 
ты Спасителем (ЖТК;304); ср. болг. Ял & 
кокоши кряк, серб. ГУо/ео нг7?.е од птлиипа 
‘о человеке, который не умеет хранить тай¬ 
ны, все «открывает», как это делает ногами 
в земле курица'. Куриные ноги забрасывали 
на поветь или под печку, чтобы К. хорошо 
велись и неслись (Поволжье; Рязанская обл.); 
сербы выбрасывали ноги рождественской К., 
чтобы остальные К. не разгребали грядки; 
русские бросали куриные ноги в дар коляд- 
никам. 

Вареную или жареную К. на трапезу 
обычно подавали целой; за столом ее ло¬ 
мал руками старший в семье; ели, держа 
кусок в руках. Голову иногда съедал стар¬ 
ший в семье (рус..), но обычно — хозяйка 
(о.-слан,) ? чтобы узнавать своих К. (серб,). 
Часть хозяина — грудина (ю.-слав.). Сербы 
не дают ребенку есть куриные крылья, чтобы 
он не вздрагивал во сне или не «полетел» 
(не упал с высоты); болгары — чтобы у него 
не выскочил на глазах «ячмень» (Банат). 
Крылья оставляет себе хозяйка (серб.), ими 
наделяют дочерей, чтобы «улетели» — вы¬ 
шли замуж (в.-слал ), невесток и взрослых 
сыновей, чтобы были быстрыми и ловкими 
в работе (болг.). Гузку давали дочерям и 
сыновьям, чтобы были богатыми, или не¬ 
вестке, чтобы «ей с ребятишками сидеть» 
(ю.-рус,); бедро — мужчинам, чтобы ходили 
копать, пахать (рус., серб.). По поверьям, 
темные круги под глазами бывают у тех, 
кто ест куриные желудки (бел,); у ребен¬ 
ка — синие губы от того, что его мать, бу¬ 
дучи беременной, съела желудок К. (серб,). 
В Болгарии беременной запрещено есть 
крыло, чтобы не родить немого ребенка; 
вообще есть К., а то у новорожденного бу¬ 
дет понос (Странджа). Нельзя есть куриное 
мясо раненым людям, т. к. рана будет «раз¬ 
гребаться» (серб.). 

Куриные кости не принято ломать во 
время еды; особенно стараются сохранить 
грудную кость (рус. кобылка, ю.-слав. коби* 
лица, коняка, с и мор). Юж. славяне гадают 
по этой кости. Македонцы через куриную 
кобылку начинали кормить младенца грудью, 


чтобы он вырос умным и ловким (Скопска 
Црна Гора). У славян распространено за¬ 
стольное гадание с ключичной костью К. 
(в.-слаз. вилочке, дуга, дужка, ю.-слаз, еил- 
чмгпл, іадѵи, пол. іп'кіеіка): двое сотрапез¬ 
ников тянут мизинцами за ее концы, чтобы 
определить, кто будет счастливей, богаче, 
дольше жить, позже овдовеет (тот, у кого 
в руке останется большая часть кости); раз¬ 
ламывая эту кость, играют на приз. 

Ритуальное использование К. 
отмечается в переломные моменты календар¬ 
ного, земледельческого и жизненного цик¬ 
лов, а также в лечебной магии и гаданиях. 
Действия с К. выражают семантику «пере¬ 
ходного» обряда: птицу крадут, секут, му¬ 
чают, относят и приносят, закалывают, рас¬ 
членяют, съедают, жертвуют, закапывают 
и т. д. 

Народный календарь. По о.-слав, 
поверьям, после поворота солнца на лето 
день увеличивается «на куриный шаг»: «Вар¬ 
вары ночи на куриный шаг урвали» (рус.), 
«На Коляду прибыло дня на куриную ступ¬ 
ню» (в.-слав,), «Ыа §ѵ, Гисіе рггуЬѵѵа бпіа 
па кигг^ аіорфо. «Ыа Вогс №го<кепіс рггу- 
Ъуіо сіпіа па кигге зЗДіепіе» (пол.), «Ыа поѵу 
гок о кигі кгок» (чеш.); по болг. поверью, 
от дня св. Андрея до Рождества день увели¬ 
чивается, «сколько проскачет заколотая ку¬ 
рица (петух) ѵ, В Сибири в день Спиридона 
Поворота (12.ХЛ). на Кузьму и Демьяна 
К. держали в курятнике, накрывали бочкой, 
чтобы они не ослепли (см. Куриная слепо¬ 
та), чтобы им не вредил домовой. На Рож¬ 
дество русины вешали на потолке соломенное 
украшение (кока) с бумажными изображе¬ 
ниями К. и гонящегося за ней ястреба (кар¬ 
пах.). На Рус. Севере курима — популярный 
персонаж с вяточ ного ряжения. 

Обрядовое блюдо из К. православные 
славяне готовили в заговенье на Рождест¬ 
венский пост (архангел, курное) и в мясное 
заговенье на Великий пост. Во многих ме¬ 
стах Болгарии, Македонии и воет. Сербии 
на рубеад зимнего поста приходится празд¬ 
ник Мратинци (Мартинци, Мратиняк , 
Мрпта): в каждом доме режут К., цыплят 
или петуха, чтобы предохранить домашнюю 
птицу от болезни или обезопасить семью 
от волков. В мясное заговенье на Великий 
пост в Гевгелийской Казе после трапезы член 
семьи, который ходит пахать, брал кость ку¬ 
риной ноги (копан) и шел трижды ударять 
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ею по хребту всех волов, коров и телят со 
словами: «Док оде да о]те па дома да си 
до]те» [Куца пойдете, там ходите, но домой 
приходите] (Тан.СО’БК:34), В Болгарии 
суббота накануне мясного заговенья — по¬ 
минальный день, который называли кокоіиа 
задушницй (Сливенско). Русские обрядо¬ 
вым блюдом из К. отмечали день Жен- 
Мироносиц ( Маргосъе, Маргоски ):женщины 
устраивали отдельную пирушку, для которой 
приносили К., затем с песнями ходили по 
деревне (ср. евангельский сюжет); резали 
К- и готовили обед из нес в каждом доме, 
кости собирали в мешочек и вешали над 
курятником. Болгары на летнего Афанасия 
и осенью после окончания земледельческих 
работ совершали обряд ко кош а (кокою/си- 
на) ц'ьрква, во время которого приносили 
в жертву черных К. На Кузьму и Демья¬ 
на (курячьи именины) хозяева молили кур: 
утром до рассвета резали, а вечером ели 
(рус,), В Болгарии резали К. в день Михаи¬ 
ла Архангела (Рангыа-душовадника). кото¬ 
рый, по поверью, после смерти провожает 
душу на суд (Марин Л ІВ:51&). В некоторых 
местах запрещено готовить К. на Рождество 
и Новый год, «чтобы не улетело из дома 
счастье» (слонаи., бол г. Банат). У всех сла¬ 
вян инвесте іі запрет готовить К. на Пасху, 
потому что она докарала («добралась») до 
этого дня (болг.), потому что «разгребает» 
(пол.). По представлениям украинцев, К. 
не освящают на Пасху, потому что она «про- 
свям'иласи» яйцом. По легенде, К. нельзя 
освящать, потому что на трапезе иудеев, 
когда они смеялись над тем, что распятый 
Христос будто бы воскрес, стоявший на 
столе жареный петух вдруг зетреі іену лен 
и запел (карпат.), 

К. является обрядовой пищей осенних 
праздников, отмечающих конец и начало 
земледельческого цикла, К 1 сен¬ 
тября (день св. Симеона по ст. ст.) у славян 
было приурочено начало пахоты-сева: хозяин 
ехал на поле натощак, взяв с собой жареную 
К. (блюдо из К.), хлеб и вино, которыми 
завтракал на поле сразу или после того, как 
засеет один прогон; крошки и кости от птицы 
закапывали в ниву (болг.. серб.); ср. весен¬ 
ние ритуалы с яйцом на поле со всходами. 
В Лссковацкой Мораве утром в этот день 
для пахаря рубили голову К., петуху или 
цыпленку на воловьем ярме. В Белоруссии 
в день засевок и досевок устраивали бога¬ 


тый ужин с куриным супом. Болгары (Вар¬ 
на) после сбора винограда устраивали обря¬ 
довую трапезу в винограднике, на которую 
приносили вареных цыплят; см. еще пол. 
кскоз&а 'последняя горсть жита, оставлен¬ 
ная в поле на зиму «для перепелки» ; обычай 
резать К, в день св. Вавтілы (4.IX ст. ст.) 
под овином (рус.); красть К. в осенний празд¬ 
ник (Ноду) после окончания полевых работ 
(словац,). На Руси на первую вечернюю 
посиделку, открывающую сезон прядения, 
девушки приходили с К., украденными дома 
или у соседей, и устраивали ссыпку. Ана¬ 
логичное значение К. могла приобретать в 
животноводческой магии; ср. серб, обычай 
резать для обеда К,, когда в отару овец пер¬ 
вый раз пускают баранов-ироизаодитслен, 

В свадебном обряде актуализи¬ 
руется брачно-эротическая символика К.; 
см. рус. курица, бол г. пугпка ‘ѵпіѵа’; пол. 
кокоз^ус ‘Риіиеге’; Ъг$кша 'распутница 1 . К. 
ассоциируется с невестой, петух — с жени¬ 
хом; ср. в формулах сватовства: «У вас ку¬ 
рочка, у нас петушок. Не свести ли их в 
один хленушаіі?» (рус.). 

С К. начинается и заканчивается свадь¬ 
ба. Кигка — название вечеринки у невесты 
накануне свадьбы (пол.). На девичнике 
девушки наряжали живую К. в специально 
сшитое маленькое платье (рус. Саратов,). 
Живую или жареную К., свадебный пирог 
курнгис относили священнику накануне вен¬ 
чания (болг., укр., рус.), во время свадеб¬ 
ного пира (сербы в Боке Которской), после 
брачной ночи (Прикарпатье). 

В переезде или переходе в новую семью 
невесту сопровождала живая К. в лентах и 
цветах (в.-слав.) с обрезанными крыльями, 
«чтобы не летала» (Воронеж.); на голове — 
подобие женского головного убора (исков.), 
на шее — мешочек с зернами (рязан.). 
Во многих местах К., двух К. или петуха 
и К. (чтобы молодые хорошо жили) воровали 
в доме невесты и везли к жениху поезжане 
(бел., пг.ков., Ю.-рус., поволж.). Украден¬ 
ной К. связывали крылья и ноги, чтобы 
«нс улетела»; трясли ее, поднимая вверх; 
толкали ногами; привязывали к оглобле эки¬ 
пажа (шацк.); плясали нокруг нее, двигаясь 
«пзгастречу солнцу» (пскоя.). Считали, что 
«невеста — плохая, если не украли куру» 
(псков.), В доме молодого К. бросали под 
печь или в курятник, «чтоб жила и питала 
молодую яйцами» (черннгов., рязан.), «для 
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разживы» (тамбов., бреет.), чтобы невеста 
была плодовитой, как К. (ровен.): впускали 
в курятник под песню о ее смерти и жіекре- 
шешш: «Курочка хохла под печечкой сдохла. 
Дайте курке пива — курка будет жива!» и 
смотрели, не снесется ли она, что означало, 
что невеста быстро родит (псков.). На Ви- 
тебщинс после отъезда невесты из дома сва¬ 
дебный поезд останавливался на краю дерев¬ 
ни, и сват возвращался обратно по куръщц; 
ему давали часть жареной птицы. Невеста 
получала в дорогу от матери жареную К. в 
Подольской губ., курник (жареную куряти¬ 
ну) ~ в Псковской губ.; их ели у жениха. 

Целые К., петух, жареная курятина или 
куриная лапша — обязательные обрядовые 
блюда на слав, свадьбе. Их готовят в доме 
новобрачных, а также приносят гости. На 
Руси молодые ели в отдельном помещении 
перед тем, как лечь в постель: по «Домо¬ 
строю», жених только разламывал птицу и 
тут же отдавал; в допетровские времена 
отламывал ножку и крыло и бросал через 
плечо; молодые разрывали ее так, чтобы у 
невесты оставалась ножка, а остальная туш¬ 
ка — у жениха; ели К., пока старший деверь 
с женой «грели постель.»»* Сваты жениха 
подносили невесте курник с начинкой из яиц 
в скорлупе (рязан.). На красный стол у 
невесты наряжали курицу — складывали из 
кусков курятины птицу, под которую клали 
яйца; ими староста оделял гостей (костром.). 
За столом К ломал дружко, староста\, 
старший сват, а также жених, чтобы все 
«осмотрели, «как он будет ломать курицу 
невесте» (терские казаки). 

В Болгарии в знак совершения брачного 
акта и честности невесты жених выносит 
украшенного петуха и пускает его в курятник 
(в.-болг.); во дворе разжигают костер и тан¬ 
цуют вокруг него с К., затем отрывают ей 
голову и бросают в огонь, кровью убитой К. 
мажут стены дома, а тушку готовят и едят 
(обл. Разграда); во время трапезы К. ломает 
тот, кто ее обезглавил; поднося гостям кусок, 
он кудахчет, как будто эта К. снесла яйцо 
(р-н Дупницы). После брачной ночи укра¬ 
шенную ленточками и цветами К., привезен¬ 
ную с невестой, демонстрировали как символ 
ее честности (рязан.). В этот день соверша¬ 
лись обряды с К., зеркальные дню перехода 
невесты в дом жениха: птица возвращалась 
родителям молодой. Утром ее родственни¬ 
ки крали К. взамен взятой у них невесты 


(макед., ц.'рус., ю,-рус.) или петуха, кото¬ 
рого привязывали к оглобле, и, вернувшись 
домой, жарили и ели (гомел.). Старший 
дружба нес жареную К. родителям невесты 
как приглашение (подол.); жених нес им жа¬ 
реную К. .украшенную калиной и барвинком, 
с позолоченной головой (укр.), с разорван¬ 
ными ногами (Босния). В Болгарии отправ¬ 
ляли запеченную и надетую на вертел К. 
посаженному отцу невесты; хватали К. и 
петуха, связывали их за шеи и тащили на 
веревке в дом родителей новобрачной, чтобы 
сообщить им «благую» весть (обл. Петри- 
ча). За столом отцу новобрачной подавали 
вареную К. (с головой), украшенную лен¬ 
точками: «За вашу дочь!»; он ломал ее для 
гостей (рязан.). 

В разных местах с момента сообщения 
о девственности молодой и до конца свадь¬ 
бы гости сбрасывают К. с насеста; выпра¬ 
шивают или крадут их во дворе жениха, 
родителей невесты, свадебных гостей; режут 
или разрывают птиц живьем; жарят и варят 
их неощипанными или почти неощипанны¬ 
ми; ходят или ездят с К. по селу, городу, 
привязав ее к сенным вилам, ветке, оглобле, 
хомуту; пляшут с К.; поднимают вверх или 
трясут под пение нескромных песен. Чуть 
обваренную К. подвешивали на веревке к 
балке, разрывали на куски и ели (вят.); ло¬ 
вили петуха, продевали ему в клюв веревку 
и водили по селу (минск.). В конце свадьбы 
у лужичан, в Чехии и Словакии играли в 
игру, в которой обезглавливали живую К. 
или петуха (морав. Нопйі кшоое). Белорусы 
разрывали живую К. и, слегка обжарив на 
костре, съедали ее; готовили на огне живого 
петуха (гомсл.). 

Если невеста оказывалась нечестной, 
свадьба заканчивалась без ритуалов с К. 
Спорадически на территории Карпат, зап. 
Белоруссии и у зап. славян в свадебном 
обряде курица не участвует. 

К. и смерть. По заболевшей К. опре¬ 
деляют участь тяжело больного члена семьи 
(обычно женщины): сдохнет К. — больной 
выздоровеет, выздоровеет К. — больной 
умрет (укр. карпат., пол. гуралы). В случае 
смертельной болезни кого-нибудь из домо¬ 
чадцев болгары колют К. и устраивают обед 
(служба, наместник), после которого боль¬ 
ной должен либо выздороветь, либо умереть; 
в Вятской губ. совершали обряды крречьл 
мольба или курятник, в ходе которых про- 
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исходили соборование умирающего и празд¬ 
ничное застолье. Сербы (округ Вралъг.кпи) 
запрещают резать К., когда в доме кто-то 
при смерти. Длительную агонию объясняют 
тем, что умирающий лежит на подушке из 
куриных перьев (о.-слан.}: «на пуху тяжело 
умирать» (серб,, чсш., слоеац., бел., укр., 
рус. Новгород.), «перо мешает, не дает уми¬ 
рать» (укр., карпат , пол., кашуб ), «на пере 
грешно умирать» (нижегород.), «грехи не 
простятся» (костром.); ср. чеш. зЪігаІ регі 
'агонизировать'. Подушку из куриных перь¬ 
ев запрещено класть в гроб (о.-глав ), иначе 
тело покойника «не сотлеет» и он станет 
вампиром (словаи.). По ю,-слав. и полес. 
поверьям, покойник превращается в вампира, 
если через его тело или выкопанную могилу 
перелетела К. Сразу после смерти одежду 
и постель покойного относят под куриный 
насест на 3 дня или на 40 дней, чтобы их 
«опели» петухи (рус.); чтобы душа, которая 
в этот период ночью возвращается л свою 
постель, приходила ночевать в курятник, 
а не домой (Воронеж.). 

Живую К. несут в погребальной процес¬ 
сии за гробом (Саратов.), отдают обмываль- 
щице (рус.), тому, кто держал покойника 
за голову, когда его перекладывали в гроб 
(карпат.), могильщику над могилой (карпат., 
буковин.), в бедную семью (рус.), «чтобы К. 
прогребла душе дорогу на тот свет» (чер¬ 
новик,. ), «склевывала на теле покойного чер¬ 
вей» (рус.). Если один за другим умирают 
двое или трое членов семьи, то чтобы не 
умер еще один, поіребают вместе с покой¬ 
ником живую черную К. или черного петуха, 
голову К. (серб.; болг., Ловсшко); ср. обы¬ 
чай закапывать дохлых К. под плодовым 
деревом, чтобы оно принесло плоды (галиц.). 
В Ульяновской обл. в одну из ночей до 
40-го дня подбрасывают соседям во двор 
жердь и К. со связанными крылями, чтобы 
покойнику на «том свете» не было страшно 
переходить через огненную реку: по поверью, 
сначала курица идет по этой жерди, а по¬ 
том переходит уже покойник; считается, 
что умерший будет сниться родным до тех 
пор, пока они не подбросят соседям К. 
В с.-зал. Болгарии после погребения перво¬ 
го ребенка в семье в руки его матери кла¬ 
дут живого цыпленка: ѵмъртво износи, живо 
уноси» [мертвого принесла, живого уноси] 
(БЕ 1989/1:26). Когда тело вынесут из 
дома или «проводят душу» на 40-й день, 


К. отдают зерно, хлеб, которые стояли пр 
покойнике или для его души на окне, бож¬ 
нице (з.-слав., а,-слав ), чтобы хозяйстве 
«нс ушло» (словац.). Курам первым дают 
поклевать вареную пшеницу (главное поми¬ 
нальное блюдо) во все поминальные дни 
(ю.-слав,). «чтобы нс умер другой человек >■ 
(болг.). Для поминального обеда в день 
погребения закалывали К. — если умерла 
женщина, петуха — если мужчина (рус. во- 
логод., в.-серб.); резали К. (ю.-рус., укр,). 
На следующий день после погребении на 
могилу несут жареную К. «на завтрак по¬ 
койнику» (ю.-рус.). В календарные поми¬ 
нальные дни вареных и жареных К. носят 
на могилу, священникам (в.-слав., пол.). 
В Сербии К. резали в поминальную суб¬ 
боту накануне мясного заговенья на Вели¬ 
кий пост. 

В родильной обрядности К. 
ассоциируется с матерью, а дитя — с яйцом 
или цыпленком. По представлениям украин¬ 
цев и сербов, если К. снесет яйцо с двумя 
желтками, то хозяйка родит двойню. При 
родах, особенно трудных, куриные перья 
клали роженице на голову или подбрасывали 
переднею (болг); белорусы окуривали ими 
роженицу: «коли няживое, дак и отжизе» 
(Ром.БС 5:64); болгары окуривали се перья¬ 
ми цыпленка, заколотого на Мритинии, или 
погибшей наседки. 

Повсеместно после родов, на крестины 
ребенка роженице приносят жареную, варе¬ 
ную или живую К., хлеб и вино (с.-х. по 
йг>}нтщп ь бпбин>е; словац. <іо кі&а; закарпат. 
козаг, ю.-рус. принос). Гу ралы Силезии 
считали, что во время родов мать отдает 
свою душу ребенку, поэтому она остается 
«пустой» и для нее надо приготовить К. 
В день родов в доме закалывали петуха, 
иногда К. (ю.-слав,); кровью петуха мазали 
лицо родившейся девочки, чтобы она была 
румяной, когда вырастет (словац.). К. или 
цыпленка относили сельскому старосте или 
священнику, чтобы они выбрали новорож¬ 
денному имя (укр.); если этого не сделать — 
священникдаст «плохое» имя, например Луп 
(терские казаки). 

При первом взгляде на младенца спле¬ 
вывают и произносят в качестве оберега: 
«Усрала те кокошка» (серб,); «Да те серат 
кокошките» (болг.); «Куры срали, каб уроки 
ня брали» (бел.). Сербы после крестин сразу 
несли младенца в курятник, где валяли его 
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по земле, чтобы зло ушло в птицу (Леско¬ 
ванная Морава). Следят, чтобы К. не пе¬ 
релетела через колыбель, иначе ребенок не 
будет спать; если это случится, то птицу 
перебрасывают обратно (бел. ). 

К. (или яйцо) используется в ритуалах, 
связанных с первыми шагами ребенка: пе¬ 
ред вставшим на ноги младенцем ставят К. 
или катят яйцо, за которыми он должен 
погнаться (бел.). 

К. встречается в окказиональных 
обрядах. Средневековый летописец Косъ- 
ма Пражский сообщает, что чехи, чтобы из¬ 
бежать засухи, в начале весны у источников 
подбрасывали к небу задушенных черных К. 
(ССл 1969/1:38). В др.-рус. поучении упо¬ 
минается, что язычники К. «к кладезем при- 
нгіеяще молютг.я и в воду мечутъ» (Гальк. 
БХОЯ 2:33 —34). В Прикарпатье при за¬ 
сухе купают в прудах черных К. Болгары 
называют дождь при солнце кокошчи даш 
(Пирин); дети в это время поют: «Слънце 
грее, дъжд вали, смейте му се кокошки 
да вир астат опашки» [Солнце греет и льет 
дождь; насмехайтесь над ним, куры, от него 
только растут хвосты] (Вак.БЕТБ:1048). 

На новоселье хозяин сначала впускал 
8 дом К. и/или петуха, чтобы они переноче¬ 
вали там, «обновили дом» (в.-слав.); К. рубят 
голову на пороге (курск.), у очага (ю.-слав.), 
а саму птицу либо выбрасывают, либо гото¬ 
вят на обед (серб.), чтобы раздать по частям 
соседям (макед.); ср. Жертва строительная. 
При разделе семьи К. не делят, а всех за¬ 
бивают и едят, чтобы на новом месте заве¬ 
сти новых (серб.), чтобы ноиос хозяйство 
«не разгребалось» (пол,), 

В рус. традиции рекруты перед отходом 
из дома крали К. у односельчан для своих 
пирушек. У юж. славян сложился обычай 
готовить К. для встречи гостей, а в Маке¬ 
донии приносить К. хозяевам при прихо¬ 
де в гости (принос, прк/іок): ср. современ¬ 
ный обычай брать жареную К. в поездку 
(ь.-слан.), а также морав. кигасіпа , кокі&і -- 
названия местных дорог (ВаП.ОЗМ 1:149); 
пол. кокоіек — название местного поезда на 
локальной ветке (Ьи<і 1912-1913/18:219). 

В народной медицине профи¬ 
лактическим средством является жертва чер¬ 
ной К. Для предохранения детей от болезни 
в Македонии (Охр ид с ко) ее закалывают в 
дни зимнего и летнего Афанасия (19.1 и З.Ѵ), 
которого называют се. Чхона; в сев. и воет. 


районах Болгарки — в день св. Евфимия 
(20.1), именуемого в Родопах Ти.мньо,Ти~ 
мсй. Тивньо\ во Фракии осенью жертвуют 
черных К. демонам болезни на обшесельских 
праздниках Кпкоіия черкла, Кожи дух. 
Наместник , За лелино здраве* Ссрбы-гра- 
ничары продают такую птицу во время мора 
овец, а вырученные за нее деньги бросают 
на стадо. 

Черная К. — магическое средство в ле¬ 
чении эпилепсии. В Болгарии (Раз- 
ложко), чтобы у больного прекратились 
припадки, птицу закапывают там, где земли 
коснулась его голова, или в очаге под пеп¬ 
лом. Закапывание черной К. в лечении эпи¬ 
лепсии известно и сербам; в Шабаце живого 
цыпленка или яйцо заворачивают в рубашку 
больного и закапывают в землю в 100 ша¬ 
гах от места первого припадка со словами: 
«Ни године, ни болести!» [Ни времени, ни 
болезни] ( Мил.Ж СС:28 в ) . Украинцы во 
время припадка окуривали мужчине голову 
черным петухом, а женщине — черной К.; 
потом птицу разрывали над больными, сбрыз¬ 
гивая их кровью, и закапывали в землю (по¬ 
дол.). У зап. и воет, славян при лечении 
эпилепсии вместо птицы чаще использу¬ 
ется яйцо от черной К. Поляки разрывали 
черную К. и прикладывали ее к голове су¬ 
масшедшего; ср. пол. уѵаіі съате] кокозху 
'о человеке, ведущем себя, как сумасшед¬ 
шей'. а также: кури несут в голоьі ‘о глу¬ 
поватых людях’ (Закарпатье). 

В народной медицине с помощью К. 
лечат у младенцев бег г. он яйцу и ноч¬ 
ной плач. Больного ребенка носят вече¬ 
ром в курятник (под насест), где просягг К. 
забрать у него крик или бессоницу: «Вы, 
курки, кричитя, а наш раба Божий нехай 
мойчить» или «Добры день, курки Матрун- 
ки! Ти спитя вы? — Спим! — Нехай жа 
и раб Божій Змитрок спить» (бел,, Рохт^БС 
5:32). Болгары в Банате от бессонницы 
подкладывали под подушку куриный помет, 
взятый вечером в курятнике так, чтобы не 
разбудить ІС. У русских распространен обы¬ 
чай купать детей, страдающих бессоницей, 
в курятнике. Таким же способом излечивают 
испуг или сглаз, используя воду, которая 
простояла под насестом ночь, в которой был 
выкупан петух. Словаки в верховьях р. Грон, 
чтобы излечить от испуга, давали выпить 
девочке 3 чашки крови черной К., а маль¬ 
чику — черного петуха. 
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У всех славян встречаются «куриные» 
наименования мозолей и бородавок 
на ногах и руках, мотивированные их подо¬ 
бием частям К.: рус. куриная жопка ; укр. 
гузка; бел. курача срока; пол. кигщ дира, 
кигщ ріъда, кигтр око, кипаіка. кип&\ка< 
кокахгппкя, коко$іа}ка; кашуб, киго дира, 
кига гос; чеш. киК око; словац, кша гіг’; 
болг, кокоши трън> кокошиняк; с.-х. ку- 
кушков луп; максд. кокпшкыін търтник. 
С К. связывают также сыпь, фурункулы, 
прыщи, трещины и шелушение кожи [цып¬ 
ки). Белорусы верят, что бородавки появ¬ 
ляются у того, кто наблюдает, как К. сносит 
яйцо, и кто щупает К. в рождествснско- 
ноногодние праздники или вечером, когда 
они идут на насест. Пока дети болеют оспой, 
в доме или в селе запрещено резать К. и 
готовить их на огне (з.-болг., макед.). В Ма¬ 
кедонии появление сухой мозоли объясняют 
тем, что человек наступил на содержимое 
желудка заколотой К. (Велес) или сел на 
место, іде лежала К. (Гевгелия). Украину ;ы 
обматывали место с бородавками концом ки¬ 
шечника только что заколотой К. и бежали 
от нее, не оглядываясь, пока внутренности 
полностью не размотаются (харькоз.). Поля¬ 
ки парят мозоли в растворе куриного помета. 
Хорваты смывают чирьи водой, простоявшей 
ночь под деревом, на котором спят К 

С помощью К. лечили ячмень на 
глазу. Словаки трижды прижимали больное 
место зернышком ячменя, которое давали 
склевать К (Горегронье). Макс дон цы терли 
глаз внутренностями К. (сердцем, печенью, 
желудком и пр.), затем выбрасывали эту 
часть птицы на безвестную могилу, в мечеть 
и больше никогда в жизни не ели ее, иначе 
на них снова могли напасть ячмени. 

Юж. славяне лечили змеиный укус, 
прикладывая к ране живого цыпленка, а 
когда он помрет, то следующего — до тех 
пор, пока цыпленок не останется жив; по¬ 
ляки прикладывали к укусу траву киіхе ъіеіе 
(Плоцкое воев.). Сербы в Метохии привя¬ 
зывали разрубленного цыпленка к загноив¬ 
шейся раче или рассеченному месту. 

К. используется в лечении лихорад¬ 
ки и других болезней, сопровождающихся 
дрожью, судорогами. Лечебная магия моти¬ 
вируется свойством К. встряхиваться и тря¬ 
сти хвостом после откладывания яйца; ср. 
рус. загадку о К.: «Тарасова дочь Тарасом 
трясет, 77 на себе ризок несет» (ЭС 6:73), 


а также запрет со дня св. Тарасия (25. і 
ст. ст.) ложиться спать до захода солнца в 
избежание лихорадки (на ос поле зіэукозог 
сближения Тарас ~ трясти). В России боль 
ного малярией в течение 3-х, 7-иили 9-идне; 
на утренней заре окачивали водой под си 
дящими на по г ос-гс К. Белорусы окуривал] 
больного лихорадкой перьями молодой К. 
еще не снесшей ни одного яйца (гроднен.) 
украинцы — замершим в яйце цыпленке* 
(харьков), русские под клады нули ему по і 
подушку дохлую К. (костром.). Кардиналь¬ 
ный способ лечения — тайно зарубить К 
(часто — украденную), приготовить ее и Б 
один прием съесть (иногда — на границе 
села). 

Куриным желудком лечат внутренние 
заболевания: боли в животе (ю.-слав.), 
ночное недержание мочи у детей (герб.. 
Лесковацкая Морава), понос (укр ). Сербы 
от рези в животе у мужчины используют 
желудок петуха, а у женщины — К.: желу¬ 
док перебрасывают через дом и закапывают 
в том месте, где упадет. В Черниговской 
губ. от боли в животе окуривали перьями 
черной К. 

Гадания с К. распространены у всех 
и.-е. народов. У славян они приурочены к 
осенне-зимним поен дедкам И рождественски- 
крстенскому циклу и совершаются ночью, 
когда К. спят. В новогоднюю полночь сер¬ 
бы высыпают К. зерно, с которым гадали 
о судьбе членов семьи на будущий год, и 
подзывают их; если К. проснутся и начнут 
клевать, то это предвещает добро, а если 
ист - зло. У воет, славян по К. гадают де¬ 
вушки: удастся ли ыыйти замуж в течение 
года, кто за кем из подруг выйдет замуж, 
какими будут же них и свекровь, какая жизнь 
ожцдает в браке. На это указывает: про¬ 
снется или не проснется К., в каком порядке 
птицы просыпаются, какой предмет из раз¬ 
ложенных выбирают, как ведет себя разбу¬ 
женная К., сколько зерен она склюет. На 
Украине накануне дня св. Андрея снимали 
К. с насеста и насыпали ей корм: если птица 
склевывала четное количество зерен, то этим 
предсказывала, что девушка зимой выйдет 
замуж. На Рязанщине девушки приносили 
на посиделки К, из своего дома и сажали 
в печку, прикрыв заслонкой, затем откры¬ 
вали: чья К. появится первой — та девушка 
первой выйдет замуж; если К. не выходила 
из печи, то ее хозяйка останется в девках. 
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На заслоне посреди избы раскладывали 
кольцо, зерно, уголек, воду и зеркало и сле¬ 
дили, что К. клюнет: кольцо сулило скорое 
замужество, зерно — богатую жизнь, уго¬ 
лек — бедность, вода — мужа- пьяницу, зер¬ 
кало — мужа-щеголя. Выбор К. предмета, 
символизирующего будущую участь, — тра¬ 
диционная тема подблюдных песен. 

Приметы и сны. Широко распро¬ 
странено предсказание будущего по поведе¬ 
нию К. вечером и ночью. Повсеместно верят, 
что если К. рано идут на насест зимой или 
весной — лето будет неурожайным; а если 
летом — зима будет плохой. Сербы в Ле¬ 
гкой ацк он Мораве, наоборот, считают, что 
если К., зимой садятся рано, то лето будет 
ранним и урожайным. По мнению маке¬ 
донцев Охрида, К. садятся до заката — к 
дешевизне, на закате — к дороговизне, после 
заката — к голоду. По рус. верованиям, К. 
слетают с насеста — к несчастью в доме, 
смерти хозяйки (вологод.), Ночное кудах¬ 
танье К. — к болезни, смерти, ворам, ссоре, 
пожару (о.-слав ). Такое же значение имеет 
К. в снотолкованиях. В Ярославской губ. 
считали, что К. во сне — к тяжелой работе. 
В течение года по вечернему и дневному 
поведению К., звукам, которые они издают 
в это время, определяют, как «переменится» 
погода в ближайший срок. К. выронит перо 
в доме — к урожаю (макед,). К гостям — 
если К. тянет с улицы домой приставшую 
к ноге соломинку (максд., Прилеп) или 
снесется в доме (макед., Гевгелия), если К. 
дерутся (рус.., Пошехонье). Юж. славяне 
ожидают болезни, смерти или войны, если 
К. днем лежит около очага (серб., Арилье), 
садится в незажженный очаг (серб.* Чачак), 
влетает в дом через трубу (ю.-тюст. Болга¬ 
рия). Плохие приметы связываются с появ¬ 
лением в хозяйстве необычных куриных яиц 
и цыплят. 

Демонические с в о й ст в а. По по¬ 
верьям. в К. может обернуться дьявол, черт 
(а,-слав., в,-слав,), ведьма (ю,-ел*ів. ( карпат.), 
вампир (серб,), клад (в,-слав,). Во время 
грозы под ней прячется от Ильи Пророка 
черт; леший может кричать К. или петухом 
(рус.). К. жертвуют водяному: при постройке 
мельницы (бел.) или ежегодно (луж.). Сер¬ 
бы колют К. перед старым деревом, которое 
хотят срубить, но описаются, что оно свя¬ 
зано с демонами (с/снояшло);. болгары — 
у корней старого дерева, на котором, по по¬ 


верью, отдыхает имей, водящий градовые 
тучи (зліейчоыо). Как цыпленок или мокрая 
К. могут выглядеть демонические помощни¬ 
ки, которых ведьмы и колдуны вынашивают 
из яйца: маленького, петушиного, первого, 
от черной К. (о.-слав,). Демоническими чер¬ 
тами наделяется черная К.: на Украине ее 
дарят в семью, если хотят поссорить мужа 
и жену (Харьков.). В черную К. воплоща¬ 
ются демоны болезни (о.-слав.), «Нечистый» 
характер куриных ног подчеркивается в бы- 
личках и исторических преданиях: одна нога 
человеческая, а другая куриная — удьявола 
(пол. Кочевье), обе ноги куриные — у чер¬ 
та (бел.), хана Мамая, запорожского гет¬ 
мана (укр.). 

Всем славянам известно поверье (часто 
в форме приметы) о К., поющей пету¬ 
хом (рус. певунья, укр- курач, курш; сло- 
вац. зкоііиі'епй ьііеркл, пол. кига щ збодо- 
с На), Верят, что в такую К. вселился или 
заговорил в ней «злой дух», который пету¬ 
шиным криком призывает несчастье: запу¬ 
стение или обеднение хозяйства, падеж или 
кражу скота, смерть хозяина или другого 
члена семьи (о.-слав.), на свадьбе — смерть 
невесты (болг.), пожар (а.-слав., я. -слав.)* 
раздоры в семье (рус. ироелав.). Чтобы от¬ 
вратить беду, во всех славянских зонах рас¬ 
пространена практика измерять этой курицей 
помещение (см. Измерение). Ее кувыркают 
по полу от стола (серб., пол,, в.-слав*), от 
стены против дверей (пол,, карпат., бел.), 
от переднего угла (в.-слав.), от ворот (Воро¬ 
неж.) до порога комнаты или дома (у лем- 
ков — от порога до стола; во Фракийской 
Болгарии — от порога до очага) и рубят то, 
чем она ляжет на отведенную границу. Если 
головой — отрубленную голову выбрасывают, 
а К„ как правило, готовят в пищу; в Харь¬ 
ковской губ. этим блюдом ее «поминали» 
(ЖТК:464). Если хвостом — отрубленные 
перья сжигают, а птицу отпускают; укра¬ 
инцы считают, что она будет хорошей не¬ 
сушкой и наседкой. Часто К., прокричавшей 
петухом, сразу отрывают или рубят голову, 
как правило, со словами: «На свою голову» 
(в.-слан.), «Не пой курица петухом» (рус,), 
«Спсвай на сваю голаву* (бел.), «Нека ти 
е на главата!» (болт.), «Исгцевала си себе» 
или «Уметнула си се сводом главой, а тіети 
ничиртм нише» (серб.); голову бросают за 
порог (выслав.), за ворота или через крышу 
дома (ю,-слав.). Сербы Шабаца закалывают 
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К. со словами: «Добрее», а затем съедают 
ее, «да нс лоіедс она тебе» [чтобы она нс 
съела тебя] (Мил,ЖСС:72), Болгары в Пи- 
ринском крае перебрасывают такую К. через 
крышу дома до тех пор, пока она не погиб¬ 
нет; украинцы, перебросив птицу через хату, 
отрубают ту часть, на которую она упала, — 
хвост или голову. Ее жертвуют в церковь 
или монастырь (ю.-сднв.), продают (укр., 
максд), бросают в воду, чтобы «отослать 
чёрту» (пол.), закапывают, относят на пере- 
іфесток (серб.), в горы, чтобы там ес съели 
дикие звери (болг.). 

Крик К. петухом не всегда расценива¬ 
ется как плохой знак. В некоторых местах 
Болгарии и Македонии считают, что, если 
К. прокричала, обернувшись на носток, хо¬ 
зяйство будет богатеть, если на запад — 
опустеет. По укр. поверью, если К. прокри¬ 
чала вечером — к смерти в доме, если ут¬ 
ром — предупреждает о врагах. В Белоруссии 
верят, что, когда черная К. поет петухом, 
она «отпевает» врагов. 

В фольклоре мотивы, связанные с 
К., встречаются в сказках («избушка на 
курьих ножках», «суп из куриных ножек 
для героя, плавающего в лодке», «курица, 
несущая золотые яйца», «чудесные цыплята, 
придающие способность съевшему их нахо¬ 
дить под подушкой золотые монеты» и т. д.). 
К. и петух — персонажи юмористических 
побасенок, приговорок, розыгрышей, создаю¬ 
щих шутливый эротизм народного стиля 
общения, напр.: и.-сдаы, рассказ, как петух, 
управляющий всеми своими «женами», усты¬ 
дил мужика, не справляющегося с одной 
женой; поговорки типа укр. Пришли куры 
на ховтуры, сгребай ка помер (о собравшихся 
вместе женщинах) или бел. С-л од кур пе¬ 
тухов сын (ответ на вопрос: «Откульты?»). 
Брачно- эротическую семантику имеют также 
декоративные элементы народного костюма, 
выполненные в виде К. и петуха; ср. рус. 
курушки, петухи , цыпишки в вышивке на 
женских рубахах и в шитье на кокошниках: 
болг. курашшіии (серебряное женское го¬ 
ловное украшение с монистом); макед. пет* 
линце , пстлиН (серебряная фиіурка петуха, 
которую будущая свекровь прикалывала к 
головному убору сосватанной девушки) и пр. 

Лит.: Са]бк К\ѴП ?КС 2001/2:8-10; СМР:31- 
32.233 Ш, РмЭВ 2001/28:14173- 177,229— 
233. 242— 244.3.3 [)— 341,362; СЭ 1982/1:22-34; 


КСК. 3:59-78; Духовная культура русских Сред¬ 
него Поволжья. Ульяновск, 2001/3:41“42;ЖТК: 
73,304,464; Записки Зап.-Сибир. отдела РГО 
1903/30:67; СС\ 1969/1:38; Гальк.БХОЯ 2: 
33-34; Ром.БС 5:32,64; ЭС 6:73; Мкд.ЖСС: 
72,288; Тан.СОЪК:34; Марин. НВ;518; БЕ 1989/ 
1:26; Вйк.Б 1"ГБ:1«48; Ваг.ІЖѴІ 1:149; Ьші 
1912-1913/18:219. 

С. 27. Бдшкевт 


«КУСТ» — приуроченный к Троице (реже 
ко дню Ивана Ку палы) ритуал обходного 
типа (см. Обходные обряды) и одноимен¬ 
ный персонаж - украшенный зелпгью ря¬ 
женый. Обряд распространен в зап. районах 
укр. и бел. Полесья (отчасти — в Гроднен¬ 
ской и Витебской обл.); аналогичен другим 
обходным обрядам весенне-летнего нихла. 
главным объектом которых выступает чело¬ 
век, закутанный в зелень (см. Додола, Зеле¬ 
ный Юрий, Русалка). Терминология обря¬ 
да устойчиво связана с глаголами «водить», 
«ходить»: с «суслили ходитъ , куст ходитъ 
(см. Водить). 

Повсеместно отмечается женский состав 
исполнителей ритуала, что иногда отражается 
и в его названиях: куста, кусту водить, 
иіила куста и т. п. На роль ряженого «ку¬ 
ста» избиралась девушка по жребию, либо 
самая пригожая из участниц, либо девочка- 
сирота, реже — старуха (что указывает та 
требование ритуальной чистоты). Ее укра¬ 
шали с ног до головы ветками и цветами, 
иногда плели из веток специальный каркас. 
Обязательным элементом убранства был ве¬ 
нок или несколько (5 — 6) венков, сплетенных 
из веток березы, клена, липы, полевых цве¬ 
тов. Венки скрывали лицо ряженого, чтобы 
невозможно было его опознать. В некоторых 
вариантах обряда (пинское Полесье) цент¬ 
ральную фигуру вождения называли Молодая 
(т. е. ‘невеста’), а другие участницы наряжа¬ 
лись в белые одежды вместо традиционного 
зеленого убранства (ІІ]арая:39). В Кобрин- 
ском р-нс Брестской обл. девочки 13— 14лет 
наряжали сверстницу в праздничную одежду, 
в волосы ей вплетали ленты, на голову на¬ 
девали большой венок и закрывали ей лицо 
белой вуалью. 

В одном селе могли ходить разные воз¬ 
растные группы, каждая со своим «кустом»: 
своего ряженого водили девочки, девушки 
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и взрослые женщины. Основным эпизо¬ 
дом обрвда был обход села дом за домом; 
при этом участники исполняли благопоже- 
латсльныс и величальные «кустовые» песни, 
собирая деньги и продукты, которыми их 
одаривали хозяева. В некоторых селах на 
роль «куста» выбирали самую высокую и 
статную женщину и обвешивали всю ее зе¬ 
ленью так, что ей было трудно ходить, /[вс 
женщины водилиееподереппе, поддерживая 
под руки. Подходя к дому, «куст» кланялся 
хозяевам, а женщины просили разрешения 
петь: «Ці дазволіцг гпявэці куста?» В на¬ 
граду за песни участники получали яйца, 
пироги, сало (Сок.ВЛКО:225). В с. Велу- 
та Лунинсцкого р-на Брестской обл. куста 
водили старые бабы в понедельник после 
Троицы; на роль «куста» избирали старую 
деву или пожилую замужнюю женщину; 
ее обтыкали по поясу ветками клена зеленью 
вверх, на голову надевали венок. У порога 
каждой хаты бабы пели: «Ведом куста з зеле¬ 
ненького клёну. Дайте кусту па залатому, да 
трэ кусту и пити, и ести дати. Да трэ кусту 
и усякои выгоды, да трэ кусту и криничной 
воды» (ПА). При обходе домов «куст» обыч¬ 
но вел себя пассивно, не участвовал в пении, 
а сопровождавшие его женщины сообщали 
в песнях, что собирают деньги на одежду 
и обувь для ряженого: «Ухисцілі куста з са- 
мага клёну, / Вьікінь, пане, хоиь па залато- 
му. /Уквецілі куста з самаго базу, выкінъ, 
пане, кѵстові хоцъ на адзежу» (Весн.п.:209); 
«В нашого Куста ніжкн -ручки нсвеличкі, / 
Треба йому, треба панчішки-черевички» 

(НТВ 1972/3:67). 

Согласно некоторым свидетельствам, 
процессия с «К.» могла просто проходить 
через село, без посещения домов. Иногда 
хозяева просили участников обряда посетить 
принадлежащие им поля и огороды, за что 
и платили девушкам, В этом случае к «ку¬ 
стовым» песням присоединялся припев: «Дэе 
куста вадзілі, там пшанічанька радзілаі» 
(ЗК:216). После обхода полей девушки воз¬ 
вращались к хозяевам и говорили им: «Дай, 
Божэ, коб вам такы жыта був урожай, як 
наш Куст» (Шарля: 42), 

По завершении обхода участники сры¬ 
вали зелень с ряженого, жгли сс в костре, 
бросали в воду, закидывали на дерево; все 
это совершалось за пределами села; остатки 
веток женщины хранили в доме для меди¬ 
цинских целей или подкладывали как оберег 


от мышей в амбары под мсиі»: с зерном. 
На Витебщине с «кустом» ходили накануне 
Ивана Купалы. Закончив обход, участни¬ 
ки сжигали в костре всю зелень, снятую 
с «куста», и прыгали через огонь, прокли¬ 
ная колдунов, которые в этот момент долж¬ 
ны были испытывать мучительные боли и 
жжение. 

Как и в других сходных ритуалах весен¬ 
не-летнего цикла, в действиях с «К.» отме¬ 
чаются элементы магии вызывания дождя. 
В селах Гродненской губ, «куст» водили де¬ 
вушки по домам в праздник Ивана Купалы; 
при этом возле каждого дома парни обли¬ 
вали ряженого водой, а в конце обхода 
старались бросить «куст» в реку, чтобы было 
дождливое лето. Венки, снятые с «куста», 
после завершения обряда часто вешали над 
колодцем с этой же целью. 

Лит.: Китова С. А. «Водіння куста» на По- 
ліссі//НТЕ 1972/3:64-70; Китова С. А. 
Традиционная и современная поэзии весенне¬ 
летних календарных обрядои Волынского Полесья. 
АКД. Киев, 1976; Ковалева Р. М. Белорус¬ 
ские кустовые песни. КД. Минск, 1976; Ш а - 
рая О. Н. Вясенне-летні иыхл я брада пай 
Піншчыны. АКД. Мінск, 1995; Шейн МИБЯ 
1902/3:171-172; Весн.п.:208-214; Сок.ВЛКО: 
196-197 ; ЗК:212-217; Нмкиф.ППП:2Я; Ре<1. 
ЬВ 1:316. 

Т А. Агапкина , Л Н. Виноградова 

КУТЬЯ, коливо, канун — поминаль¬ 
ное блюдо славян (преимущественно восточ¬ 
ных и южных), каша, сваренная из целых 
зерен пшеницы или ячменя (реже из других 
круп — пшена, гречки, в последнее время — 
из риса), политая медом, модовой сытой 
(разведенным медом) или подслащенная са¬ 
харом. У болгар К. никогда не готовят из 
ржи, которая, согласно легенде, была про¬ 
клята Богородицей за то, что не поклонилась 
рождению Христа. К. готовится на поминках 
по умершему, а также в поминальные дни 
(см. Задушки, Задупіницы, «Деды») и ка- 
лецдарные праздники поминального харак¬ 
тера и имеет значение жертвоприношения. 
К. принято носить в церковь на поминаль¬ 
ные богослужения и раздавать ее нищим на 
кладбище. У поляков в I Ішсмьшільсном воев. 
рассказывают, что обычай готовить К. завел 
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один русский святой, питавшийся сю в пуще 
(КоіЪ.П\Ѵ 35:14). У юж. славян К. варили 
также на семейко-родовыс, личные и сель¬ 
ские общественное праздники (см. «Слана»). 
По некоторым данным К. варили также на 
родинах (крестинах), отчего трапезы эти на¬ 
зывались кутейные (Аф.ПВ 3:419 -420)- 

На похоронах и пом к и к ох при¬ 
нято подавать К. (колиео, канун), затем 
блины, кисель с медом, яичницу и кашу 
(в. -слав.)* Белорусы в ночь после осенних 
поминок вывешивали из окна полотенце, и 
на окно для покойников ставили К. и блины. 

У сербов сладкую вареную пшеницу с 
ароматическими травами (колиео , пдм.тыуа) 
готоинли на похоронах (для умерших детей 
варили рис) и на поминках через год после 
смерти; немного К. клали на могилу. В юж. 
Банате и Среме в поминальные дни {задуш- 
нице) обязательно варили пшеницу, но сдаб¬ 
ривали ее жареным салом с мукой, а сверху 
клали кусок жареного сала. Утром ее разно¬ 
сили по соседям и знакомым. Женщины, у 
которых вес дети были живы, нс варили К. 

У болгар также основным и обязатель¬ 
ным блюдом на поминках было вареное зерно 
(жито, колиео, куча и под.), которую чаще 
всего раздавали на кладбище, а саму еду 
клали на могилу. На поминках в 3, 9, 20, 
40 день, в 3, 6, 9 месяц и в 3, 5, 7, 9 год 
после смерти родные поливали могилу водой 
и вином, зажигали свечи и раздавали людям 
К. и хлеб. 

К. готовили ив календарные по¬ 
минальные дни. У русских в Роди¬ 
тельскую субботу перед Троицей К. несли 
на всенощную в церковь (наряду с яйцами 
и лепешками), ставили к ней горящую свеч¬ 
ку, а потом забирали ее домой, где все до¬ 
машние, прочитав молитву, съедали по три 
ложки. Кроме того, каждую субботу Вели¬ 
кого поста готовили К., совершали бого¬ 
служение и поминали умерших родителей 
(забайкал.). У украинцев в понедельник Фо¬ 
миной недели после панихиды за умерших 
прямо на кладбище ели общий канун, потом 
яйца, блины ит. п. Кроме этого, в суббо¬ 
ту перед Троицей, Дмитровскую субботу и 
субботу перед масленицей канун ели дома, 
предварительно наливая его на стол крест- 
накрест; по окончании обеда остатки кануна 
оставляли в красном углу. У сербов перед 
масленицей, перед Духовым днем и перед 
днем св. Дмитрия готовили задушу, в состав 


которой входил хлеб, колиео, вино и пек. 
др. продукты. Еду оставляли в церковной 
трапезной, зажигали свечу, а после службы 
несли на кладбище. У болгар в субботу перед 
масленицей, на Пятидесятницу и в Архан- 
геловден (св. Михаила) женщины раздавали 
на кладбище хлеб и вареную пшеницу (ко- 
ливо, куча) «за Бог да прости» [на помин 
души] (БМ:127). 

В Добрудже в Тодорову субботу (на пер¬ 
вой неделе Великого поста) в честь предков 
готовили К. и устраивали конские риста¬ 
лища (всадники скакали вокруг кладбища). 
Сербы на Косовом Поле в этот день несли 
в церковь вареную пшеницу «за здравие», 
а следующие пять суббот поста ее носили 
«за упокой» душ усопших. В селах около 
Таково (Шумилин) в этот день в домах ста¬ 
вили на стол вареную пшеницу. В зап. части 
С рем а и в селах Фрушкой Горы церковный 
староста носил колиео по домам, и каждый 
должен был съесть по одной ложке, после 
чего хозяин награждал старосту монетой, 
В Вршаце колиео за душу покойного раз¬ 
носили по соседим только в том случае, если 
смерть произошла в прошедшем году. В не¬ 
которых селах часть вареного жита оставляли 
для мифических «тодоропых коней», которые, 
как верили, появлялись ночью в пятницу 
Тодоровой недели. Часть каши оставляли и 
сохраняли весь год, веря в ее силу излечивать 
лихорадку (Нови Кнежевац), Сербы-^гра¬ 
ни чары» варили в этот день К. «в память 
о всех христианах, пострадавших за свою 
веру». В Македонии (р-н Скопья) К., кото¬ 
рую варили на Тодориуу, елн женщины - 
<для здоровья», для удачной беременности 
и рождения детей; ее также скармливали 
скоту — для приплода. Болгары в этот день 
носили колиео е церковь для освящения. 

Поминальный характер у юж. славян 
имела также каша, сваренная к дню св. Вар¬ 
вары (варила), также подслащенная медом; 
ес не готовили те семьи, где была свадьба 
и где никто не умер в течение года — им 
ѳаріщу приносили соседи; в Банате и Сре¬ 
ме ее обычно кадили и носили угощать сосе¬ 
дей «за души умерших», в некоторых селах 
носили ее на могилу. 

У юж. славян на праздники в честь по¬ 
кровителя семьи или рода (болг. служба, 
состеу. наместник и под., серб, слаеа) гото¬ 
вили колиео, или кучу из пшеницы с медом, 
сахаром и орехами, украшали ее фруктами, 
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кадили. У болгар сваренное и украшенное 
зерно становилось ритуальным блюдом — 
кмиеом только после того, как самый ста¬ 
рый член зад руги окадит его. 

У воет* и зап. славян К. обязательно 
варили в кануны Рождества, Но¬ 
вого года и Крещения. Ср. назва¬ 
ния этих праздников в Полесье: кутья, или 
Бедная (Ведра) кутья (перед Рождеством); 
Бл 2 дг?іяя кутья (перед Новым годом); 
Голодная {Валяная) кутья (перед Кре¬ 
щением); у русских кутейником называют 
Рождественский сочельник; ср. также лит. 
кйеіох ‘рождественский сочельник’. 

На Украине, как и в Польше, К. гото¬ 
вили с маком и медом. Во время рождест¬ 
венской трапезы клали в К. все ложки, 
приглашая умерших родственников принять 
участие в ужине. Вся семья, от мала до ве¬ 
лика, должна была попробовать К. Часто 
оставляли остатки К. на столе на ночь, а 
утром проверяли, не стало ли ее меньше, 
что указывало бы на то, что души умерших 
отведали угощения. Все три дня рождест¬ 
венских праздников начинали обед с К., 
которую ели с медовой сытою, сахарным си¬ 
ропом или маковым молоком. В Белоруссии 
К. ставили в красный угол, туда же клали 
куль необмолоченной ржи, и все это, назы¬ 
ваемое коляда, стояло неделю, после чего 
отдавалось скоту (минск.). У белорусов К. 
служила первым и заключительным блюдом 
рождественского ужина. 

Когда ели К., бросали одну ложку ее 
в потолок, гадая таким образом о судьбе, 
урожае, благополучии. Если К. не прилипнет 
к потолку, то бросавший ее нс будет долго 
жить; сколько зерен прилипнет, на столько 
копен ячменя будет больше или меньше 
среднего урожая (пол., хелм.). Украинцы во 
время варки К. на Новый год или на Кре¬ 
щение замечали: если кутья «выгонит верх» 
(т. е. поднимется в горшке), то будет уро¬ 
жай на то зерно, из которого она сварена. 
В Дубенском у. верили, что если К. под¬ 
нимется при варке, это к добру, если об¬ 
разует углубление — к смерти. Мешать К. 
ложкой должны были девушки, а не жен¬ 
щины {уар .). У македонцев девушки гадали 
с К. о суженом: они тайком брали у трех 
влояиц пшеницу, сваренную в канун дня 
св. Феодора Тирона и освященную в церкви, 
клали ее на ночь под голову, а утром съедали 
(Гевгелия). 


Как жертвенное блюдо К. предназнача¬ 
лась не только душам умерших, «на кутью» 
приглашали Мороз, диких зверей, ми¬ 
фологических персонажей (э.'Слав.), колиеом 
угощали природные стихии, души умерших 
и духов болезней (ю.-слав.) — чтобы за¬ 
добрить их и обеспечить себе защиту от их 
вредоносного воздействия (см. Приглаше¬ 
ние, Мороз). Сваренную из зерен первого 
сжатого снопа К. приносили на межу, чтобы 
задобрить межевого духа (рус ). 

Употребление К. имело ритуальный 
характер и сопровождалось магическими дей¬ 
ствиями. В Полесье, поев К., облизывали 
ложки, чтобы скот так лизал друг друга, т. е. 
был мирный, не бодался; коіда садились есть 
К., снимали все, что висело на вешалках и 
крючках, чтобы птицы не клевали посевов 
зерна. В Польше зерна К. подбрасывали 
в потолок, чтобы хлеба выросли высокими. 
У белорусов хозяин с К. и положенным на 
нее хлебом трижды обходил вокруг дома и 
стучал в окна, а на вопрос, кто стучит, от¬ 
вечал, что это сам Бог. Символическая связь 
К. с богатством, обилием выражена в за¬ 
прете ставить горшок с К. на голый стол. 
Следовало положить под него сено или 
солому, которые после праздника подкла¬ 
дывали в гнездо курам, чтобы они хорошо 
высиживали цыплят (полсс.). 

Кое-где на Украине соблюдался обычай 
по окончании ужина на Крещение, после 
того г как поедят К., выгонять ее из дому; 
при этом били макогоном по углам, приго¬ 
варивая: «Саб, кутья с покутья, а озвар на 
базар по чертюны чобитм!» (ЭО 1899/1 — 
2:312), Иногда это делали дети, которые 
выбегали на улицу и били макогонами или 
палками в наружный угол дома, приговари¬ 
вая: «Тікай, кутя, із по кутя, а уз вар — іди 
на базар.,. ѵ>. Оставшуюся К. отдавали ку¬ 
рам, чтобы они хорошо неслись (УНВ.:600). 

Лит.: ТезБЧ4:10Э; Зел.ВЭ:345,356,4131; Аф.ПВ 
3:744,681; Б ол.КСЗ:Ш,132; РДС:365,389; 
УНВ:208: ЭО 1899/1-2:309,311-312.322; Ар¬ 
тюх НХ:66—68,76; КС 1 896/52:2-3; М Ф 
1975/15:27,45; Н*киф.ППП:229; Бу л. П.: 180; 
Ко!Ь. П\Ѵ 33:63,113: СМРЧ70; Бос.ГОС»:27. 
185,218; Петр,СЦГ:443; БМ:124-125.127,225; 
ББ 3:198; Вак.ЕБ:588; Марин.ИП 1:519,713, 
716,751. 

М. М. Валещірва 




ЛАВКА, скамья — элемент оснащения 

крестьянского дома, широкая доска, непо¬ 
движно прикрепленная к стене или отдель¬ 
но стоящая на ножках, иногда со спинкой; 
у воет, и зап. славян использовалась не толь¬ 
ко для сидения или лежания, но и в качестве 
обрядового атрибута. Наряду с окнами и 
дверями, Л. символизировала жизненное, 
наполненное пространство дома в проти¬ 
воположность пустоте смертного жилища, 
ср. в похоронном причитании: «Уж там по¬ 
строили тцбе домичёк, / Без диерей да без 
окошечек / И без брусчатых белых лавочек» 
(Каргополъс, д. Ухта-Ерсмино, Карг.А). 

В свадебном обряде воет, славян 
Л. служила локусом многих ритуальных 
действий. На переднюю (лицевую) Л., рас¬ 
положенную «вдоль половиц», садились при¬ 
шедшие сватать (рус.); сидя на Л., сваты 
старались ногами достать стены под Л,: «до¬ 
станут — невеста будет их, а не достанут — 
нет» (укр. волын., Зсл.ѲРАГО 1:312); на Л. 
в «большом углу» сажали невесту, которую 
жених должен был «выкупать» перед свадь¬ 
бой (с.-рус.): на Л. (часто покрытой вывер¬ 
нутым кожухом) сидели молодые во время 
брачного пира и т. д. В Полесье по Л. водил 
невесту младший брат или мальчик-родствен¬ 
ник; стоявшим на Л. невесте и ее подругам 
бабы пели корильные песни, а девушки им 
отвечали, потом дружки кнутом сгоняли де¬ 
вушек, а по Л. ходила крестная мать неве¬ 
сты; на Л. взбирались девушки-«аакосянки» 
и крестная мать невесты и расплетали ей 
косу (ПА, гомел,, Золотуха). 

Перед свадьбой на Л. становилась не¬ 
веста, расхаживала или бегала по ней, при 
этом ее уговаривали спрыгнуть с Л. в по¬ 
неву, юбку или выложенный на полу из поя¬ 
са круг в знак ее готовности выйти замуж 
(в.-слав*). В Сарапульской у. Вятской губ. 
этот ритуал совершался перед отправленнсм 
невесты к венцу, причем невеста бегала по 


лавкам нагая, мать носила за ней рубаху и 
просила: «Скачи, милая», а невеста отвечала: 
«Хочу — скочу, хочу — не скочу», после 
чего все-таки прыгала, и ее одевали к венцу 
(Зсл.ИТ 1:188). В псковских краях, по сви¬ 
детельству И. Сахарова, аналогичный обряд 
был приурочен к этапу сватовства: «Будто 
в старину, когда просватывали ненесту. мать 
делала из пояса круг посреди полу, а невеста 
становилась на лавку. Отец с матерью огла¬ 
шали дочери жениха. Дочь должна была 
ответить: „Хоцу, нскоцу; не хоцу, не зско¬ 
пу*. Если она соглашалась, то становилась 
в круг; а если нет, то начинала плакать» 
(там же: 187). По мнению Д. К. Зеленина, 
этот ритуал включен Б свадебный обряд вто¬ 
рично; исконно ж с им отмечалось совершен¬ 
нолетие девушки и гс готовность к браку. 
В Богородицком у. Тульской губ. он разыг¬ 
рывался в день именин девушки, когда ей 
исполнялось 15 или 16 лет, и был своего рода 
инициацией; до этого возрастадевушки ходи¬ 
ли в этих местах «в одних только рубашках, 
опоясанных красным шерстяным поясом» 
(там же: 185). 

Сидение на Л. под окном (например, 
с прялкой) противопоставлялось молодеж¬ 
ным гуляниям на улице и символизировало 
добрачную жизнь девушки в родительском 
доме. Ср. в с. -рус. причитании невесты: 
«Прости, желанный батюшка, ... / Я вам на¬ 
доела и наскучила, / Амбары, хлебы вы¬ 
ела, / Просидела лавки черные до полу...» 
(Каргополье* КдргА). В обряде «скакания 
в поневу» Л. метонимически обозначала ро¬ 
дительский дом, а прыжок — уход из него. 
У русских в Калужской губ. Л. в этом 
обряде называлась «батиной», т. е. отцов¬ 
ской: «Привели невесту, и поставив ее на 
лавку, начали все в один голос говорить ей: 
„Не ходи, не ходи, наше дитятко; не ходи, 
не ходи, наша милая Аннушка, по батиной 
лавочке; не прыгай, не прыгай; нс резвись 
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в последний день, в последний раз; вскачи, 
вскачи в покевушку". — На это невеста от¬ 
вечала им: „Хочу — ска «ту ѵ хочу — нет . — 
Они же ей снова: „Скачи, наша Аннушка, 
скачи, наша милая; скачи, наша любезная". 
Тогда невеста спрыгнула с лавки, и сосед¬ 
ки надели на нее поневу» (Зел. ИТ 1:186). 
В Полесье (ПА, брян., Радутино) просва¬ 
танная девушка становилась на А., а мать 
п одетавпяла ой юбку со словами: «Ссгни, 
се:*нн, дитятко, у вечный хомут». 

В украинском свадебном обряде после 
раздачи подарков в доме жениха «посторон¬ 
ние женщины берут решето и становятся 
возле печки на „лав?/ , стучат в решето 
и припевают: „Решето торопоче, / Чогось 
во но хоче: / Пи втор а золотого / Да й од 
князя молодого", после чего свахи, дружбы 
и старосты бросают в решето по копейке»; 
женщины остаются на Л. и поют до тех пор, 
пока не наберут достаточно денег (Чуб.МВ 
2:163). По окончании свадебного пира «сва¬ 
хи уводят молодых в амбар спать, а сами 
в хате пьют, танцуют по лавкам, столам, бьют 
миски, горшки, ломают ложки» (Бсрозанка 
Нежинского у. Черниговской губ., ЭО 1898/ 
2:99). После брачной ночи сват или дружко 
со свахами вставали на Л. с окровавленной 
рубахой в руках и оттуда демонстрировали 
ее всем присутствующим как доказатель¬ 
ство целомудренности невесты, отчего все 
приходили в неистовый восторг — плясали 
по лавкам, по полу, били посуду и т. п. 
(Чуб.МВ 2:180). В полсс. селе Радутино 
на Брянщине главная сваха радостно плясала 
на скамье, размахивая рубахой новобрачной 
(ПА). На Волыни молодая, оказавшаяся 
«честной», возвращалась за стол в красный 
угол, ступая по лавкам, а «нечестная» про¬ 
биралась на свое место под столом (Байб. 
РТК:85). В Белоруссии, узнав о «чест¬ 
ности» невесты, «гости скачут по лавкам 
и стараются их опрокинуть и переломать; 
хозяева их удерживают. Своевольство дохо¬ 
дит до крайних пределов» (Шейн МИВЯ 
1/2:123). В Тульской губ. (Одоевский р-н) 
оказавшейся недевственной невесте давали 
скамью о трех ножках (Берн.МОЖ:111). 

Роль Л. в похоронном обряде 
определялась тем, что обычно на Л. клали 
покойника (до его положения в гроб) и затем 
ставили гроб с умершим; при этом женщину 
клали на Л. ногами к двери, а мужчину — 
параллельно двери (полес.). В Заонежье 


неподвижную Л. в красном углу избы вдоль 
боковой стены называли «смертной» в от¬ 
личие от «свадебной» Л. вдоль лицевой 
стены; иногда держали в доме специальную 
приставную «смертную» Л., которую хра¬ 
нили в сенях; на нее запрещалось садиться 
(Лог.СОЗ:145). Там же было принято вты¬ 
кать нож в нижнюю поверхность Л. против 
изголовья умирающего, чтобы облегчить его 
муки (Лог.003:130). Желая обезопасить дом 
и живущих в нем людей от влияния смерти 
и предотвратить «возвращенке» умершего, 
Л. после выноса гроба переворачивали вверх 
ногами или опрокидывали на бок ножками 
в сторону двери (Каргополь*), В Черепо¬ 
вецком р-нс Вологодской обл. «по выносе 
покойника из избы оставшиеся дома „пере- 
кубыривали" Л. (Браг.ДР:69). В Польше 
переворачивали А., на которых стоял гроб, 
«чтобы покойник не сел на них», т. с. не 
пришел в дом (Кагѵ.ТКНОЗ). Также по¬ 
ступали с табуретками или стульями, если 
гроб стоял на них. См. Переворачивание 
предметов. 

Нередко «по выносе мертвого лавку, где 
он лежал, и всю избу посыпают рожью» 
(Лф.ПВ 3:34). В Заонежье, как только гроб 
поднимали со «смертной лавки», через него 
в большой угол избы бросали пригоршню 
жита, а под Л. с грохотом кидали кочергу 
или ухват, на пол плескали ведро воды; кое- 
где под Л. ставили квашню; если же гроб 
стоял не на встроенной, а на приставной Л., 
ее сразу же переворачивали (Лог. СОЗ: 156). 
Когда умирал колдун, под Л. с его гробом 
клали осиновое полено (там же: 130). В Кар- 
гополье на лавку под гроб подкладывали 
поленья (чтобы он не соприкасался с А,); 
после выноса тела Л. мыли, иногда обда¬ 
вали кипятком, выносили из дома и мыли 
на дворе; относили на кладбище и оставляли 
у могилы; перед мытьем клали или с силой 
бросали на Л. большой камень на место, 
где находилась голова покойника («как грох¬ 
нут на то место, где гроб был»), или бросали 
камни поменьше, «чтобы не бояться». 

Украинцы Покутъя на то место на Л., 
где лежал покойник, клали нож — чтобы 
«все хозяйство нс пошло за умершим», и бу¬ 
ханку хлеба — «чтобы хлеб никогда не ухо¬ 
дил из дома» (Ко1Ь.В\Ѵ 29:220). Иногда 
оставляли этот хлеб на Л. до тех пор, пока 
какой-нибудь нищий или убогий его не забе¬ 
рет, однако прежде он должен был вымести 
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избу и мусор вместе с веником отнести на 
«пустое место», іде не ходят люди («что¬ 
бы не втаптывать покойника в землю») 
(там же: 216—217), В Полесье лавку мыли 
(иногда святой во до н) или даже сжигали 
(Каб.АЖТ:260), под нее ставили воду и 
клали топор (ПА, волмк., Щедрогор). Что¬ 
бы «забыть покойника», чтобы покойник 
«не возвращался», на Л., где стоял гроб, 
садились, ложились, на ней спали, ужинали; 
сразу после выноса тела на Л. сажали боль¬ 
ного с надеждой, что это его исцелит; укла¬ 
дывали на Л. ночевать самого старшего в 
семье и т. п. В поминальные дни на Л. клали 
для покойника подушку или «стелили по¬ 
стель» (клали платок) и ставили стакан воды 
(полес.). Гуцулы забивали гвоздь в скамью, 
на которой лежал покойник; такой же иберег 
применяли юж. славяне. См. Гвоздь. 

В Полесье, когда в семье умирали дети, 
то мать должна была сразу после выноса 
тела умершего младенца сесть на Л.: ей 
давали ложку и ставили дежу, она должна 
была помешать тесто в деже, «чтоб дети ме¬ 
шались», т. е. чтобы она могла зачать нового 
ребенка (ПА, гомел., Дубровица). 

В воет. Польше, в люблинском регио¬ 
не, отмечен обычай при трудных родах ска¬ 
кать через Л., со стола или с припечка 
(Вйф ,!ѴЮ;52). В Полесье испуг у ребенка 
лечили троекратным протаскиванием его под 
Л., на которой лежал покойник, заставляли 
его трижды перепрыгнуть через Л. (ПА, 
Орест., Велута) или проносили подЛ. стакан 
с водой и поили ребенка. Под Л. или под 
порог закапывали «место» (послед) и пупо¬ 
вину (ПА, полыя., Забужье). 

На Украине на Новый год главного «аа- 
ссвальщнка» приглашали сесть на Л., гово¬ 
ря: «Сядь же у нас да посидь, щоб усе добре 
у нас садилось: кури, гуси, качки, рои и 
старости» (Чуб.МВ 2:5). На Л. в покути 
(в красном углу) обыкновенно стоял послед¬ 
ний сноп, торжественно внесенный в дом 
по окончании жатвы; на Рождество туда же 
клали солому или сено и ставили кутью. 

В Полесье по окончании снования осно¬ 
вой, снятой со стены, трижды стучали по Л., 
иногда еще и переступали через Л. и жела¬ 
ли, чтобы основа была такой же крепкой, 
как Л. Через отверстие в Л., в которое встав¬ 
лялась прялка, трижды проливали воду, когда 
портились кросна (ПА, гомел., Золотуха); 
когда не удавался хлеб, дежу окуривали ла¬ 


даном через это отверстие в Л. (ПА, киев., 
Копачи). 

По польскому обычаю (долина р. Рабы), 
осужденного на битье за преступление за¬ 
ставляли носить на себе Л. по всему селу, 
прежде чем на ней совершалась экзекуция 
в центре села под «фигурой» (крестом с рас¬ 
пятием или капличкой с фигурой Христа, 
Богоматери или святого) (МААЕ 1897/ 
2:371). 

С.М. Толстая 


ЛАДАН — душистая смола, собираемая 
с дерева ]ипірегик іигіГега или с дерева 5іртах 
Ьепгоіп (т. я. росный ладан), произрастаю¬ 
щих на Ближнем Востоке; употребляется 
наряду с другими предметами христианского 
церковного культа (просфорой, святой во¬ 
дой, лампадным маслом и др.) в православ¬ 
ной народной традиции как охранительное 
и очистительное средство наравне с другими 
магическими средствами — хлебом, солью, 
угольками, кусочками кирпича от ікякл 
и пр. 

Л. — универсальный оберег от не¬ 
чистой силы (ср. рус. пословицы: «Бо¬ 
ится, как черт ладана», «Ладан на чертей, 
а тюрьма на воров»). Ср. бол г. легенду о том, 
как дьявол лопнул от запаха ладана (Поп. 
КПНК:75). Росный Л. в Московской Руси 
применялся для защиты новобрачных от кол¬ 
дунов. Окуривание Л. широко прилуняется 
наряду с другими формами очищения жило¬ 
го 'пространства (осенение крестным знаме¬ 
нием. окропление святой водой, помещение 
икон, креста и пр.). Запаха Л. не выносит 
кликуша (см. Кликушество), в которой си¬ 
дит бес (рус.), ходячий покойник, а также 
вампир, поэтому, чтобы превратить их по¬ 
сещение, дом окуривали Л. {полес.., серб.}. 
В течение сорока дней после рождения ре¬ 
бенка роженица окуривала помещение Л., 
смешанным с горчицей (болг.). Л. окурива¬ 
ли скот на Юрьев день для охраны его от 
ведьм и колдунов (рус,), в Сочельник ~ 
чтобы летом его не кусали змеи (серб.), 
а в серб, зйтовлре от змей и пауков гово¬ 
рится: «Передо мной рута и ладан, и ка¬ 
мень от св. Г Іавла!» ('Бор Л ІВ1 1 2:229—230). 
В обряде опахивания, направленном на из¬ 
гнание эпидемии, одна из женщин кадила Л., 
а в некоторых случаях участницы обряда 
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при этом пели: «Мы идем, мы идем, со 
ладовом, со свечой, со Власием со святым...» 
(рус.., Журак.ДС:141), 

В ряде случаев окуривание Л. применя¬ 
лось, чтобы сообщить объекту или простран¬ 
ству ритуальную чистоту, например, 
ладаном окуривали дом в канун Нового года, 
когда хозяйка ставила на стол ужин (укр. 
чсрнмгон.); в Сочельник, когда уже накрыт 
рождественский стол, хозяин кадил Л. перед 
иконами (болг.): на Благовещены;, Верб¬ 
ное воскресенье и на Пасху Л. окуривали 
пасеку (рус.), сербы в р-не Хомолья, начи¬ 
ная с Благовещенья, окуривали пасеку Л. 
и пенькой так, чтобы к Юрьеву дню число 
окуриваний равнялось сорока одному (Ъор, 
ПВГІ 2:229—230), Л. окуривали жертвен¬ 
ного барашка, которого принято закалывать 
на Юрьев день (болг., серб., герце го вин.), 
им окуривали дом при новоселье (в.-полес.); 
херувимским А. (т.с. тем, которым кадили 
в церкви во время песнопения «Иже херуви¬ 
мы,..») вместе с лоскутами старой епитра¬ 
хили окуривали кликуш для изгнания из них 
беса (рус.). 

У воет, славян корову после отела оку¬ 
ривали Л., чтобы «очистить» ее от после¬ 
родовой грязи и предохранить от сглаза. 
К Л. в этом случае добавляли травы, напри¬ 
мер душицу, мяту, репейник, можжевельник, 
сампсейнмй мак или мох из четырех углов 
дома. Корову окуривали Л. вместе с травами 
для охраны ее от ведьмы (я.-полсс.), окроп¬ 
ляли святой водой с растворенным в ней Л. 
для придания ей здоровья (укр.). 

Л. часто выступал как составная часть 
амулетов (ср. их рус. название — ладанки ), 
которые носят на шее, зашивают в одежду, 
кладут в кровать, подвешивают на рога скоту 
или иным способом помещают в охраняемом 
пространстве. Л. вместе с рутой и мятой 
зашивали в подушку, если человеку снились 
кошмары (полес.), клали под углы перво¬ 
го ряда бреаеи при закладке дома вместе 
с освященными травами, горстью муки, смо¬ 
лотой на новой мельнице, деньгами, шерстью 
идр. (см. Жертва строительная) (в. -слав.), 
чтобы домовой не беспокоил жильцов (рус. 
ярослав.) и чтобы предохранить дом от по¬ 
падания в него молнии (бел.); в охранных 
целях Л. помещали также под матицу и в 
проемы окон (рус. Владимир,), а при пере¬ 
езде в новый дом кусочки Л. вставляли 
в стены дома напротив дверей — с восточ¬ 


ной и западной стороны (полос.), оставляли 
в углу хлева, чтобы коровы не болели (по¬ 
лег.). Л. вместе с другими предметам и-обе¬ 
регам и (кусочком просфоры, угольком ит. п.) 
затыкали в специально высверленное отвер¬ 
стие в рогах у коровы или прикрепляли к ее 
шерсти при первом выгоне скота, чтобы за¬ 
щитить ее от порчи (полос.), подвешивали 
также к хвосту и гриве лошади, чтобы ее 
не гонял домовой (рус. костром.), росный Л. 
клали в хлеву под навоз, чтобы скот хоро¬ 
шо велся (рус. костром,). Для предохране¬ 
ния скота от болезней Л. распускали в свя¬ 
той воде и окропляли им животных (укр. 

харъхоа.), 

Л. клали в рот покойнику, чтобы он не 
стал вампиром (болг.). Согласно поле с. бы- 
личке, нечистый, который летал к девушке, 
тосковавшей об ушедшем в армию парне, 
не смог подступиться к ней, когда она стала 
носить с собой Л. Для избавления от бес¬ 
нования ели просфору вместе с «херувим¬ 
ским» Л. (бел. витеб.). 

Л., как и др. сакральные предметы, 
использовался в медицинской прак¬ 
тике, В частности, его применяли при ле¬ 
чении людей и скота от болезней, вызванных 
сглазом, порчей, действием нечистой силы 
(в.-слав., болг,, серб,). Воду, смешанную 
с «херувимским» Л., использовали в каче¬ 
стве лекарства {рус..). Для лечения испуга 
смешивали такой Л. со святой водой и трид¬ 
цатью зернами пшеницы, употребляемой при 
соборовании, настаивали девять дней и пили 
(укр. Харьков,); Л. окуривали ребенка при 
детской бессоннице; при ночном недержании 
мочи ребенка окуривали Л,, смешанным с 
куриным пометом (болг.). Кусочек Л. клали 
на больной зуб, смесью Л. и базилика лечи¬ 
ли уши (болг.); при глазных болезнях и го¬ 
ловной боли Л. смешивали с медом, воском 
и оливковым маслом и полученную смесь 
прикладывали к глазам или ко лбу (болг.), 
а в Полесье при головной боли приклады¬ 
вали к голове Л. с освященными травами; 
смесью Л м оливкового и сливочного масла 
лечили тяжелые ожоги (болг.). Л. включали 
в состав мазей, которыми лечили различные 
кожные заболевания и раны (болг,). Серб, 
знахари использовали Л. наряду с др. маги¬ 
ческими средствами. Л. вместе травами оку¬ 
ривали больной скот (рус.). 

Изредка Л. употреблялся в п р и во¬ 
ротной магии: чтобы приворожить де- 
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вушку, поили се вином, смешанным с поро¬ 
хом и росным Л. (Аф.ПВ 3:657). 

Лит.: Аф.ПВ 1:34,383,566,709; 2:52,110,149, 
189,254; 3:433,486,600,651,657,737; Гур* СЖ: 
281,349,404,460,472,478,507; Журав.ДС: 45- 
46,31- 32,104 -103,107,141' 142,163,169,1Н4, 
187,213; ЭО 1901/1-2:166-167,1914/3-4:178; 
ПА; Ннкиф.ППГЫЗб; СБФ-84:12; ЖТК:39, 
469; БНМ:399-400. 

К Е. Левкиеаская 


ЛАЗАРКИ — у балканских славян обряд, 
совершаемый в день св. Лазаря (Вербная 
суббота) девушками, которые также назы¬ 
ваются «лазарки»: серб, лсзарицс. УшзарНе. 
максд., бол г. лазарки. Девушки, одетые в 
нарядные платья, обходят дома с танцами 
и песнями, в которых высказывают благо- 
пожелания хозяевам, за что получают подар¬ 
ки (яйца, муку, крупу и пр.). Л. известны 
на всей территории расселения балканских 
славян, включая центр. Сербию и частично 
с.-воет, Боснию (см. карту). Л. имеют много 
общего с королевскими обрядами, извест¬ 
ными у зап. славян и на западной части юж¬ 
нославянской территории, включая Сербию. 
Варианты Л., наиболее близкие сербским 
кралицам (криуоицс), сохранились в с,-»ост. 
Болгарии (буенец. буенгк), е ю.-вост. Сер¬ 
бии и сев. Македонии. 

Обряд носит характер инициации. 
Ни одна из девушек не смела избегать 
участия в обряде (болг., серб.), верили, что 
в противном случае она будет на «том свете» 
носить лягушкам воду (серб. Леекавацкаи 
Морава), Считалось, что девушка должна 
быть Л. три года: сначала как «последняя» 
в группе (серб, ааднііща), затем — «первая» 
(серб. прсдн>ыші), и в третий раз как «муж¬ 
ской» или «женский» лизар (т. е. главная 
в процессии), иначе с ней случится несчастье 
(к>.-сср6. Горня Пчиня). По бол г. представ¬ 
лениям, только участвовавшая в обряде де¬ 
вушка может ожидать сватов и выйти замуж. 
Известно также о.-болг. поверье о том, что 
девушка, бывшая «л аз ар кой», не может стать 
предметом любовных домогательств дмея ле¬ 
тающего и не будет им похищена. Сва¬ 
дебная символика обряда подчеркивается 
нарядом Л.: чем старше девушка- лаэарка, тем 
больше элементов свадебного наряда в ее 


костюме (Софийский край). В песнях Л. 
часто преобладают любовные и брачные 
мотивы. 

Время проведения Л. Подготов¬ 
ка к обряду начинается с середины Вели¬ 
кого поста: в праздничный день (например, 
в день Сорока мучеников) девушки соби¬ 
раются в группы и с помощью опытной 
женщины приступают к разучиванию песен 
(болг,). Сам обряд исполняется в субботу 
накануне Вербного воскресенья (серб., мг- 
кед., болг.); в ряде серб, регионов — в пят¬ 
ницу; в некоторых болг. регионах Л. про¬ 
должают ходить и в Вербное воскресенье, 
У сербов Лссковацкой Моравы не привет¬ 
ствовалось пение лазарских песен после Ла¬ 
заревой субботы. В юж. Сербии в заклю¬ 
чение обряда Л. поют песни, адресованные 
самим ею участникам, начиная с «мужского» 
персонажа («лазаря») и заканчивая общей 
для всех песней. После окончания обряда 
делят дары между собой или устраивают 
общую трапезу. 

Типы обряда. Традиционно у бол¬ 
гар среди Л. выделяется предводительница 
группы, ведущая лазарското хоро и назы¬ 
ваемая: босяіЩ, босници, иодни^а* кръеніг 
иа (в.-болг.), кума (фрак.), ку-инца (соф.), 
изводачка (парии.); с ней идут «певицы* 
(з.-болг. псячки, поялици) и их «сопровож¬ 
дающие» (з.^болг, шеталици. шатолидо 
‘идущие, гуляющие'). Нередко в состав груп¬ 
пы входит девушка, несущая корзину для 
подарков (з.-болг. кошничпрка). При обхо¬ 
де домов все танцуют, а затем поют пес¬ 
ни, предназначенные каждому члену семьи, 
или же поют только «певицы», а танцуют 
«сопровождающие». 

Особое распределение ролей в группе 
Л. известно в серб, регионах: две-три де¬ 
вушки с женщиной постарше и вместе с 
ними мужчина со скрипкой (Шумадия), три 
«лиэаря», три прѵдіъице и три задним 
(ю.-серб. Горня Пчиня), две преднарке, две 
крошььарке (собирающие дары в корзину - 
крошнэу), «Лазарь», «Лазарица», а также 
мужчина в годах, защищающий процессию 
от назойливых парней, за что кишели дсгвик 
он получает от участниц вознаграждение 
(Лесковацкая Морава). Девушки, игравшие 
мужские роли (лазеры), надевали мужские 
головные уборы и сиотвстсі аующую обувь, 
подпоясывались широким ремнем для ноше¬ 
ния оружия, В кумановских селах (Македо- 
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ния) главная участница процессии (лааарка 
или лазар) также одевалась в мужское 
платье и носила оружие. 

В ю.-вост* Сербии, сев. и зап. Македо¬ 
нии, с.-воет. Болгарии в группу входила 
«свадебная» пара ряженых (или одна «неве¬ 
ста»): серб, (ю.-морав., косов.), мак ед. (Те- 
тонп, Де бар) Лазар и Лазари у,п, с.-в.-бол г. 
бечт’іі (буснси. буенек.) и булка. В тех же 
регионах известен и * воинствующий» тип 
персонажей обряда. Например, в Адекси- 
нацком Поморавье, как только начинается 
пение, Лазар и Аа<шриид< подбоченившись, 


В воет. Фракии и природопских областях 
накануне праздника делали куклу Лазаря 
или Аизарки из тряпок и крестовины прял¬ 
ки с намотанной на нее женской одеждой. 
Девочка-сирота носила куклу, четыре ее 
сверстницы двигались рядом и пели «лаз ар- 
сине» песни. Куклу обрызгивали водой или 
опускали в колодец (ср. Додола). Как и в 
других местах, участниц одаривали яйцами 
и другими продуктами. 

У болгар известны и детские обходы 
Л. — девочек от 5 до 12 лет, повторяющих 
ритуальные действии взрослых Л.: две из них, 


Б наименования от корня Іігаі}- 
*■ наименования от корня /пгаг- 



Н а зван ия пегеіше- летних девических обходов. Сост. А. А. Плотниксио 


«прогуливаются» и символически изобра¬ 
жают битву: подскакивают то на левой, 
то на правой ноге, меняясь местами, скре¬ 
щивая сабли до трех раз и пристально гладя 
в глаза друг другу. В с.-воет. Болгарии 
бувне.и, — девушка-пред водитель дружины, 
одетая в мужскую рубашку и меховую шап¬ 
ку с цветами, с деревянной саблей, топором 
или вербовой палочкой с привязанной к ней 
тряпкой, «Невесту» изображает девочка 8 — 
10 лет в одежде невесты, с закрытым крас¬ 
ной тканью лицом. Во время быстрого и 
«буйного» танца буснец «предводитель» Еер- 
тит саблей над головой «невесты». 


завернувшись в красную ткань, изображают 
невест и танцуют, в то время как остальные 
поют. Изредка отмечаются и мужские про¬ 
цессии Л. Так, в Черногории (Риечка На- 
хия) «лазарицами» были ряженые мужчины, 
которые перед каждым домом выталкивали 
вперед «невесту», тогда как двое из группы 
пели песни в честь Лазаря. 

Продуцирующей и апотропеи- 
ческой семантикой наделялся танец Л. 
(там, где он допускался, несмотря на Ве¬ 
ликий пост). Движение, «витье», кружение 
(медленное или быстрое) должно было бла¬ 
гоприятно повлиять на урожай, завязь пло- 



78 


ЛАМЯ 


доз, приплод скота и роение пчел (что от¬ 
ражают также мотивы «лаэарских» песен). 
Во время исполнения танца никто не смел 
останавливаться, иначе бы «посевы перестали 
расти». В Кюсіѵпдилском крае (зап. Болга¬ 
рия) девушки лазыркіі, наряженные как не¬ 
весты (считавшиеся «самыми плодовитыми»), 
по выходе из села специальна проходили 
через зазеленевшее поле (что в другое время 
запрещалось) и пели: «Там, где мы прошли, 
зародилось, народилось.,.» (Арн.БНП:85). 
В Софийском крае специальный танец ис¬ 
полняется в домах, где держат пчел: взяв¬ 
шись за руки, Л. танцуют и поют рядом с 
ульями вокруг посуды с водой, в которую 
хозяйка кладет «квитку» и базилик; во время 
танца Л. она отрезает и добавляет туда де¬ 
тали наряда Л. — кусочки пояса и бумажных 
цветов; затем этой водой обрызгивает пчел 
(или ульи), чтобы пчелы не улетали от дома. 
Повсеместно в Болгарии известны лазарские 
песни с мотивом разведения пчел: «Ой, Ла¬ 
заре, Лазаре, завъртн се, Лазаре, да се въртят 
кошери» [Ой, Лазарь, Лазарь, завертись, 
Лазарь, чтобы вертелись (—процветали) ульи] 
(Лов..310), ср. Крутиться), Завивать. 

При встрече Л. хозяйка осыпала их 
зерном из решета; эти зерна участницы 
собирали и несли в свои амбары, «чтобы 
осенью они были полными» (з.-болг.). Муку 
для Л. хозяйка выносила в сите, а затем 
лустос сито катила по земле, и по тому, 
как оно падало, определяли будущий уро¬ 
жай. Одаривание участниц яйцами (или, 
наоборот, запрет одаривать яйцами, ореха¬ 
ми) нередко мотивируется защитой сельских 
полей от града. Верили также в целебную 
силу Л., поэтому при обходах каждый стре¬ 
мился заполучить цветок из одежды участ¬ 
ниц, монетку из их рук и пр. (ю.-в.-серб.). 

Лит.: ВасЛ; МО 1973/12:31- 39,63 66,233- 
236; Плотникова А. А. Культурно-языковое 
членение балканославянского ареала (на материа¬ 
ле обрядовой терминологии) // СЯ 1998:489 — 
507; Ъор.ЖОЛМ:2 37,243; Зеч.СНИ; Лаза- 
р е в и Ь - Г о л е м о в и 1і 1. Лаэарнне у Прн- 
зренском Подторіу // ГЕИ 1953/2-3:557-563; 
Нед. ГОС:!3 4—138 ; Ант.АП:185-18б; Ѵик.5К: 
390; Кнт.МНП:87 88; ЬМ:32-33, 200-201 
(там же см. лит.); ЕБ:118; Кап.:217; Род,: 104; 
Соф.:248-249. 

А. А. Плотникова 


ЛАМЯ - в народной мифологии балкан¬ 
ских славян злой дух; прожорливое змее¬ 
подобное чудовище, обитающее в воде или 
в воздухе, приносящее бурю, непогоду и от¬ 
нимающее у людей воду (болг. ламя, уіъмя, 
лъмнх. максд. лам/и, то,-серб., то.-в. -серб 
.іамъа), ср. Хала. Образ Л. восходит к древ¬ 
негреческой Л амии (Ларіа), дочери Посей¬ 
дона, возлюбленной Зевса, пострадавшей от 
гнева ревнивой Геры, которая убила ее детей. 
Превратившись в безобразное чудовище, 
Ламия бродила по ночам и пожирала чужих 
детей (ср. балк.-слан, обозначения прожор* 
ливой особы, напр. го. -в,-серб. ламн>й ‘об¬ 
жора', болг. аде католамя, ю.-з.-серб* /еде 
кпко ладт>а ‘егт, как Л/ и т, п.). Змеепо¬ 
добный облик Л. также соответствует древне¬ 
греческим описаниям Ламии как прекрасной 
чародейки, способной обращаться в змею. 

Л. часто представляется как крылатый 
ямей-дракон, змей с лошадиной головой, 
ящерица с головой пса (ср. болг., максд. 
кучка ламя (лам}а) пссья Л.) и длинным 
хвостом, огромная змея с тремя (7, 9 и 40) 
головами с четырьмя лапами, чешуйчатым 
телом, крыльями и т. п. Она происходит 
от змеи, у которой отрубили голову и наса¬ 
дили на воловий рог, в результате чего через 
40 дней голова и рог срослись и появилась 
Л. (Демирхисар в Эгейской Македонии); 
от ужа или змея, которые после ста лет 
достигают огромных размеров и выпускают 
лапы с острыми когтями и большие крылья 
(макед.). Места обитания Л. — крупные 
водные источники, реки; реже — пещеры и 
ямы. По верованиям македонцев из окрест¬ 
ностей Охрида, Л., двухголовое чудовище, 
похожее на медведя с большой пастью, жи¬ 
вет в Охридском озере, время от времени вы¬ 
ходит на берег и пожирает людей (МДАБЯ, 
с. Пештани). У сербов в районе Лесховпа 
ламъьа —дракон, поедающий людей, а также 
рыба, проглотившая Иону пророка (Зкок 
2:265). В болг. фольклоре, агиографических 
текстах и церковной живописи противником 
и победителем Л. -дракона выступает св. Ге¬ 
оргий. В болг.. макед. сказках Л. нередко 
представляется в человеческом облике (жен¬ 
щины, старухи, сестры змея). 

Как атмосферный демон Л. 
может иметь облик темного тумана, густого 
облака; она появляется вместе с вихрем, 
градом, бурей, туманом (ср. в фольклорном 
тексте: «Припал нала е тт>мна мыла, не е 
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било 'ПіА'на м-ьгла. най е било сура ла.ѵя, сура 
ламя със три глав и» [Опустилась темная 
мгла, но это была не темная мгла, а была 
это серая ламп», серая ламия с тремя го- 
ловамиі (болг. бургас,; СбНУ1895/12:4). 
О покалеченном вихрем ребенке говорят: 
ламіосал о го, т. е. «Л. его скрутила» (ма¬ 
ке д.). По македонским поверьям, женский 
атмосферный дух Л. сражается со змеем — 
во время поединка женщина и мужчина на 
земле засыпают, а их души ведут бой в воз¬ 
духе, облаках. Ср. Двосдушннки, Здухач. 
Л. стремится «обобрать» созревшее жито 
в поле, которое защищают змей, св. Илия, 
Бог. Из убитой Л. вытекают реки зерна, 
вина, меда, масла, молока. Л. летит перед 
грозовыми облаками и выглядит как не¬ 
кое сияние, свет, молния. Ее преследует 
св. Илия, бросая в нее молнии, особенно 
летом, когда Л. уничтожает («пожирает») 
урожай на полях. Банатские болгары счи¬ 
тают, что Л. — это «брюхо» облака или 
тучи: перед дождем Л. спускается вниз, вы¬ 
сасывает воду из моря и наполняет ею обла¬ 
ка (Тслб.БББ:202). Жители ю-вост. Сербии 
в праздник св. Симеона (1/14.IX) прино¬ 
сят в жертву курицу, чтобы уберечь село 
от «дамки», которая водит грозовые и гра¬ 
доносные тучи (ср. также ю. -в.-серб. диал. 
аламуъьа ‘вихрь, буря'). В юж. Сербии и 
в Косове Л. считали ненасытным, мститель¬ 
ным, но боящимся шума чудовищем, поэтому 
при приближении градоносных облаков сту¬ 
чали щипцами для углей по металлической 
крышке от формы для выпечки хлеба, чтобы 
прогнать Л. из села. 

У болгар и македонцев с образом Л. 
связаны также этнологические ле¬ 
генд йг о формировании природного ланд¬ 
шафта. Л. препятствует течению рек или по¬ 
глощает воду в одном месте и выплескивает 
в другом, отчего образуются озера; Л. вы¬ 
ступает также как хозяин, хранитель источ¬ 
ников, дающий людям воду только после 
принесения человеческой жертвы (ю.-бодг.); 
чтобы избавиться от Л., люди отправляют 
к ней осла, навьюченного каким-либо подо¬ 
жженным веществом, Л. глотает осла и ис¬ 
пытывает такие муки, что пробивает холмы 
вокруг озера (или «моря»), в результате чего 
вода вытекает и образуются котловины, до¬ 
лины, широкие равнины (кайр., в Маке¬ 
донии Стрцмичка Копыина, в Болгарии 
Петріыко поле и др.). 


Лит.: Плотникова А. А. ЛЛМІА в балкан¬ 
ских традициях этнографического настоящего // 
Балканские чтения 4. Тезисы и материалы. М., 
1997:108-110: ЕБ:54; Бен.ЭБФ:49-93; БМ: 
201-202; Георг.БНМ:89“-91,93,9б.Ю8—109. 

186 -187;Брал.НДМ:47 -50;СМЕР:329-331; 
СМР':287; Чиі*. СД 5:256-258,260-262. 

А. А. Плотникова 


ЛАПТИ — архаический вцд плетеной обуви 
(известный преимущественно у воет, сла¬ 
вян). Подобно другим плетеным, связанным, 
скрученным предметам из древесного мате¬ 
риала, Л. применялись в магической прак¬ 
тике в качестве оберега либо средства, стиму¬ 
лирующе го плодородие (ср. Борона, Веник, 
Веревка, Решето), при этом особая роль 
принадлежала старым Л. 

В зависимости от материала Л. у русских 
назывались: лычники (из лыка), мочалыж- 
лики (из мочалы), в ера ники или ивняки (из 
коры ракиты, ивы), ьязаѳики (из вяза), бе- 
ргстяники (из березы), соломяники (из соло¬ 
мы). Наиболее распространенными были Л. 
из липовой коры. 

Символикой вязания, круче¬ 
ния определяется использование Л. в магии 
выращивания растений. Украинцы во время 
цветения огурцов бросали на грядки случай¬ 
но найденный Л., причем говорили: «Як густо 
сей лича к плівся, щоб так і мо'і огурки густо 
в’язались в оіудині» (Номис УПП:5), При 
посадке капусты в конце каждой грядки за¬ 
рывали старые лапти, чтобы вилки были круп¬ 
ные и плотные (рус. Владимир., БВКІЫ22). 
Этот же признак в его негативном значении 
проявляется в запретах плести Л. «в день 
ржаного засеьа», иначе стебли ржи будут 
скручиваться и клониться к земле (такой же 
запрет относится к витью веревок и кнутов). 

Как и другие виды обуви, Л. могли быть 
свадебным подарком невесте от же¬ 
ниха. В ю,-рус. областях было принято, что¬ 
бы жених собственноручно плел для своей 
избранницы праздничные Л. (их называли 
/шещіые лапти). Иногда жених нес в дар 
девушке Л. уже при сватовстве. Бели она 
их принимала, это было знаком согласия 
(курск.). В Белоруссии жених, отправляясь 
свглчп.ься. брал с собой Л., украшенные 
разноцветными ч^дубчнками». Он открывал 
дверь дома невесты, бросал Л. на середину 
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хаты, а сам оставался в сенях. Девушка при¬ 
меряла обнову и оценивала ее качество: если 
Л. ей нравились, то парня вызывали на пе¬ 
реговоры, если же нет — их выбрасывали 
обратно жениху (Балод.СР:149). В неко¬ 
торых селах Витебской губ. обувью одари¬ 
валась не только невеста, но и ее мать: 
в ожидании молодых после венца она сади¬ 
лась на печь разутая и делала вид, что пле¬ 
тет лапти. Сват дарил ей обувь или деньги 
«на боты», после чего она слезала с печи 
и обувалась (Ник.ПИБС:79). 

Брачная символика Л. отражена 
в рус. фразеологизмах: лапти сделать ‘на¬ 
рушить супружескую верность’, лапоть 
подвязали ‘о молодой жене, с которой муж 
не имел сношений несколько дней после 
свадьбы', напущение лаптей лорчг колду¬ 
ном новобрачных' (СРНГ 16:266). В с.-рус. 
святочных играх старый Л., изображавший 
фаллос, прикрепляли ряженому «покойнику». 
В Ярославской губ. во время масленичных 
катаний молодоженов забрасывали старыми 
лаптями и заставляли их целоваться. 

При снаряжении умерших у 
воет, славян Л. предпочитались другим ви¬ 
дам обуви, что связано, помимо привержен¬ 
ности к архаике, с приписываемой плете¬ 
ным изделиям способностью противостоять 
нечистой силе: Л. должны были защитить 
покойника и воспрепятствовать его превра¬ 
щению в вампира. У русских на случай 
смерти готовили смертные лапти (плетен¬ 
ные особым способом). Даже когда уже в 
повседневной жизни лаптей не носили, пред¬ 
почитали надевать умершим именно Л., а 
не сапоги, в которых «много железа», отчего 
ходить покойнику на «том сыстс» было бы 
тяжело. Плетение лаптей могло означать 
приготовление человека к смерти. Ср. рус. 
выражения «вовсе остарел и лапти сплел, 
видно, скоро умрет» или «лапоть кверху» 
(т. е. умер). Нередко в гроб клали запасную 
пару А, «чтобы он сносил по дороге» (Ва- 
лод.СР:143). Старые Л. (нарццус щепками, 
ветками, соломой) бросали на могилы «эа- 
ложных» покойников (Зсл,ОРМ":66). 

В святочных играх «покойника» обували 
в новые Л.; заставляя девок целовать «по¬ 
койника», парки их били лаптями (с.^рус.); 
при пародийных похоронах лаптем пользо¬ 
вались как «кадильяико)*». 

В ритуалах «похорон» мух и тараканов 
старый Л. служил гробом: пойманных насе¬ 


комых клали в Л. и относили или волочили 
по земле на кладбище (смолен., курск., ор¬ 
лов., тул.): «приносят худой лапоть, назы¬ 
ваемый ось-мегпкол*, в этот лапоть сажают 
мертвую муху <...> Одного из парней счи¬ 
тают за попа. Ему дают другой осьлетох 
с веревкою, он служит ему вместо кадила. 
Четверо ребэт берут осъметок с мухой, кла- 
дут на носилки, накрывают платком и несут 
хоронить...» (тул., СБФ-81:145), В обряде 
вызывания дождя вдовы клали в лапоть 
траву «мокринку» и волочили к реке (брян.). 

В родильном обряде (на Псков¬ 
щине) в лапоть помещали послед и накры¬ 
вали его вторым таким же Л., после чего 
прятали или зарывали в землю. В Новгород¬ 
ской губ. послед клали в Л,, снятый с пра¬ 
вой ноги роженицы, чтобы ребенок хорошо 
владел правой рукой. Для облегчения родов, 
роженицу поили водой из Л. 

При отеле коровы тоже считался полез¬ 
ным старый Л. (ос-мёіпол): при частичном 
выходе последа к нему привязывали Л., 
чтобы корова скорее очистилась (орлов.); 
если послед долго не выходил, то корове 
на крестец клали снятый с ноги хозяина 
или хозяйки Л. (бел,). Отелившуюся корову 
окуривали из Л. с правой ноги хозяина 
(вологод,). 

В качестве оберега у русских 
старые Л. вывешивались возле скотного 
двора, перед домом, у ворот. Этому обычаю 
посвящена специальная работа Д. К. Зеле¬ 
нина «Русские народные обряды со старой 
обувью» (Зел.ИТ 1). В Вятской губ. кре¬ 
стьяне «изношенные лапти в большом коли¬ 
честве привешивают под клюками (т. е. под 
жердями с крючьями, поддерживающими 
стропила крыши и водосточные жолобья) 
у крыш скотных дворов на лицевую сторо¬ 
ну — для того, чтобы скотина всякая велась» 
(Зел.ИТ 1:219). Это делалось для того, 
чтобы защитить дом и скот от злого глаза; 
любой пришедший посмотритсначала на гру¬ 
ду лаптей и на них «сломит глаз», т. е. ли¬ 
шится возможности нанести гшрчу- Жители 
Смоленской губ. подобный обычай объяс¬ 
няли следующим образом: «Вот пришел ты 
к огороду да и дивишься лаптям: считаешь 
только их, а на огород мой и не смотришь. 
Коли бы не эти лапти, у меня бы такой 
капусты не было» (там же: 221). Д. К. Зе¬ 
ленин видел в этих обрядах жертвоприно¬ 
шение обуви умершим предкам, которые, по 
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поверьям, периодически посещают родные 
места и нуждаются для своих путешествий 
в обуви. Согласно народным толкованиям, 
черти боятся лаптей, поскольку они спле¬ 
тены «крестиком» (рус. Владимир., БВКЗ: 
122). В одной из рус. быличек черт пригла¬ 
шает пастуха в кабак, тот соглашается на 
встречу, но при входе в кабак сбрасывает 
Л., так как они плетутся крестом и черт их 

боится (Влас.НА:354). 

Дырявый Л. (как и старая глиняная 
посуда без дна) служил составной частью 
оберега, называемого куриный бог (см,), 
В Полесье считали, что старые Л. — если 
они валяются на дороге «ушками вниз» 
(т. е. завязками к земле) — полезны для 
лечения скота: таким лаптем трижды били 
больных животных (ПА, орсст.). 

Старые, дырявые Л. служили оберегом 
и в семейных обрядах. Чтобы младенец не 
плакал по ночам, в изголовье ему клали Л. 
с приговором: «Как лапоть молчит, так бы 
и ребенок молчал» (рус. архангел., Р33:57). 
Желая удачи в сватовстве, уходящей свахе 
бросали вслед изношенные Л. (рус. рязан.); 
ради счастья молодых, бросали Л. в свата 
(рус. нижегород.); если женился вдовец, 
то при выходе из церкви его забрасывали 
старыми Л., иначе брак будет неудачным 
(рус. казан.). 

В то же время старые Л. нередко ста¬ 
новятся орудием осуждения, осмея¬ 
ния и поругания. Вместо нарядного 
майского деревца девушке в знак неприязни 
могли принести под окно суковатую палку 
с нанизанными на нее тряпками, битыми 
горшками и старыми Л. Изношенные Л. ве¬ 
шали на шею дружке, если невеста оказалась 
«нечестной» (бел.). Во время совместной 
жатвы следили, кто окажется последним 
жнецом на своей полосе; таким хозяевам 
в насмешку «ставили лапоть» (в поле или 
во дворе), т. е. подвешивали старый Л. на 
воткнутую в землю палку (с.-рус. — ДКСБ: 
121). Выражение л апти вешать в вологод. 
говорах означает ‘отхдяать жениху при сва¬ 
товстве или 'отказать партнеру на танцах’ 
(Мор.Слеп. 11К:7): обутъ кого-либо в чср~ 
товы лапти значит 'ловко обмануть' 

(ССРЛЯ 17:960). 

В народной демонологии Л. 
могли использоваться для умилостивления 
нечистой силы. Вологодские рыбаки и мель¬ 
ники бросали в воду Л. вместе с портянкой 


со словами: «На, тебе, черт, лапти! Загоняй 
рыбу!» (Иван.МЭВ:125). Крестьяне Смо¬ 
ленской губ. при пропаже скотины делали 
«относ русалкам»: собирали в узел Л., онучи, 
хлеб-соль и относили в лес, оставляя узел 
на дереве с приговором: «Прошу вас, русал¬ 
ки, мой дар примите, а скотинку возврати¬ 
те!» (ЖС 1908/1:15). В Костромском крае 
при переходе на новое место жительства 
хозяева шли на старый двор с Л. и при¬ 
глашали домового перейти с ними, при этом 
волочили по земле Л.; если на новом месте 
у хозяев не велась скотина, хозяйка привязы¬ 
вала к поясу Л. и «ехала» верхом на помеле 
к старому двору, говоря: «Нового хозяина 
вон со двора, а старого просим милости» 
(2Йурав.ДС:1Й7). По свидетельствам из Вла¬ 
димирской губ,, «многие снабжают домового 
обувью, подвешивая на дворе старые поно¬ 
шенные лапотки (осмётки, ошмётки), осо¬ 
бенно любимые бережливым „дедушкой*» 
(ЭО 1914/3—4:103). Вплоть до недавнего 
времени в селах Рязанской обл. при пере¬ 
ходе в новый дом хозяева несли с собой 
старый Л. и вешали его в углу нового жилья 

(ШЭС 287). 

В описаниях мифологических персонажей 
часто упоминаются Л.: обутыми в Л. изо¬ 
бражаются полевик и леший (у последнего 
Л. надеты наоборот: правый на левую ногу, 
а левый на правую). По вологодским по¬ 
верьям, леший обут в Л. «длиною в сажень» 
(Влас.РС:286). Как высокий человек, у ко¬ 
торого Л. перекинуты через плечо, изобра¬ 
жается леший в рус. Владимир, былинках. 
Плетение Л., наряду с прядением и ткань¬ 
ем, — любимое занятие персонажей нечистой 
силы, в частности водяного; по бел. поверь¬ 
ям, плетут Л. черти и «шатаны»; полевик, 
сидя на кочке, «ковыряет лапти» (рязан.); 
невидимые духи, согласно с.-рус. данным, 
на своих посиделках в банях занимаются 
плетением Д. либо прядением кудели; охра¬ 
нители кладов (кладиыкы) делают для себя 
золотые или серебряные Л. (бел.). И котка, 
вселившаяся в незамужнюю женщину, гово¬ 
рит: «Хозяйка замужом будет, а икоточка 
будет ходить в лапоточках» (Ник.УНК:17). 

В святочный период, как считалось в 
Смоленской губ., по домам ходит коляда — 
мифическое существо, которое требует, что¬ 
бы хозяева предъявили спряденные мотки 
пряжи или сплетенные Л., изготовленные 
в течение Филли гговскогп поста; в ответ на 
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это старики предъявляют 30 пар сплетен¬ 
ных Л., а бабы показывают мотки пряжи. 

Плетение новых и уничтожение старых 
Л. регламентировалось множеством за¬ 
претов и предписаний. У белорусов 
считалось, что изношенные Л. нужно вы¬ 
брасывать на іиумапник (мусорную кучу) 
или на задворки, но не сжигать их в своей 
печи, иначе у домочадцев будут преть и бо¬ 
леть ноги. По другим свидетельствам, истоп¬ 
танные Л. (ошеліки) следовало забрасывать 
на крышу дома. В Брестском Полесье старые 
Л. вывозили на поле, считая, что от этого 
будет «просо добрэ родмгдо» (ПА). 

В «святые вечера» запрещались любые 
действия, связанные с кручением, витьем, 
связыванием, в том числе запрещалось пле¬ 
сти А, чтобы не спровоцировать рождение 
увечного приплода. Бели теленок у коро¬ 
вы рождался слепым или слабым ногами, 
то хозяин признавался: «Это я плел лапти 
в святые вечера» (Крач,БЗРС: 168). Жители 
Смоленской обл. рассказывали: «Брат лапти 
плеу у коляды. Сплел, а овца окотила яг¬ 
нёнка, и в яго были зубы па всей галаве, 
як лапти» (Паш.КГ1Ц:18Ѳ). 

В украин с ко-белорусе кой традиции ста¬ 
рые Л. уничтожали чаще всего в ку¬ 
пальских кострах вместе с другими вышед¬ 
шими из употребления предметами утвари 
(метлами, колесами, боронами, бочками, 
старой мебелью и посудой и т. п.). В Брян¬ 
ской обл. на Ивана Купалу связки старых 
Л. подвешивали на высокую жердь и сжи¬ 
гали все сооружение под пение купальских 
песен: «Лапти старые уйдутъ, / А к нам но¬ 
вые придуть./ Беда старая уйдсть, / А к нам 
новая придетъ» (ПА, брян., Доброводье). 

В народной фразеологии и парсмиоло- 
гии Л. обозначает простолюдина, прог.тлка, 
шутника, ср. поговорки: «Мы тоже пони¬ 
маем, не лаптем нда хлебаем»; «Лапоть знай 
лаптя, а сапог — сапога»; «На него лапти 
черт по три года плел» (т. с. никак нс мог 
угодить). «Три года лапоть над молодой 
смеется» — так говорили новобрачной, когда 
подшучивали над ней на следующий день 
после брачной ночи. Ироническое обращение 
«баба деревенская в лаптях» или «посуда 
рынл в лаптях» встречается в текстах, со¬ 
провождавших шутливое отпевание ряженого 
« п о ко й н и ка » (М ор. Ж ДМ: 238) * 

Согласно легенде, Христос со св. Пет¬ 
ром ходили по земле в образе нищих; участ¬ 


ники встретившегося им свадебного поезда 
стали насмехаться над странниками: одни 
желали им стать хлеборобами (тех Христос 
сделал «хохлами»), другие — заняться пле¬ 
тением лаптей (тех Христос сделал «моска¬ 
лями») (Бул.УН:154). 

Лит.: Зел.ИТ 1:217-224; 325-328; Зел.ОРМ’; 
66; Масл.НОВ():27—29.66 67,90--91,101/: 12. 
123; А™...МОС:К:58 Г Й5,249Д28 ( ‘384 1 300.545. 
585,674,677,688; БоглЛДМ-ЮОі I ІшшфЛПІІ-. 
30,-50,56,79,107; Рус.3:13б,165,203.240; В*«.РС: 
346,412; Мор.ЖДМ:237- 248; Жу Р ав.ДС:40, 
46,187,197; Влп.НДбЗ, 136.2*4 -255,261-262; 
ПА; Гур^СЖ 425,427-428; СБФ-8И45-14* 
ШЭС275* 

Л. Н. Виноградова у С. М. Толстая 

ЛАСКА — пушной зверь, связанный в на¬ 
родных представлениях с женской брач¬ 
но-эротической символикой и хтоничсскик 
началом. У Л. наиболее полно представлен 
наборобщихмифологическиххарактеристик, 
объединяющих в одну большую группу жи¬ 
вотных семейства куньих (Л., куница, гор¬ 
ностай, соболь, вьщра, росомаха, барсук, 
хорь) и некоторых других пушных зверей 
(бобр, белка, лисица, отчасти хомяк и кош¬ 
ка). О родстве этих животных свидетель¬ 
ствуют общие названия для Л., куницы, 
горностая, белки, барсука в слав, диалектах; 
Л«, куница, лисица и белка представлены 
в качестве одного и того же персонажа 
в различных вариантах сказочного сюжета 
об ожившей шкурке животного (СУС 1896}. 

Хтоническая природа Л. обна¬ 
руживается в ее способности указывать че¬ 
ловеку местонахождение закопанного в земле 
клада (малопол.). Родство с гадами про¬ 
является в сходных названиях Л. и мыши. 
Как змея, ящерица и рак, Л. используется 
в обрядах вызывания дождя: ее вешали в 
хлеву, чтобы пошел дождь (Житомир.). По¬ 
добно змее, укус Л., ее слюна и дыхание 
считаются ядовитыми (укр. карпат., пол. 
хелм>, малопол,, слонау., луж*, болг., герце- 
гойнтг*). По поверьям, от ее укуса животное 
дохнет, а от плевка в глаза человек слепнет 
(пол.); человек умрет, если Л. фыркнет на 
пего (пол.), а мышей она истребляет, наду¬ 
вая их, так что они лопаются (серб*)* Л. 
(ю.-слаи., малопол*), ящерица (з.-укр.)иуж 
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(по для с,, пол* с., укр) выступают в одной 
и той ійс’ роли в разных вариантах быличкк 
о том, как эти животные отравили питье 
людям, унесшим их детенышей. Как уж и 
лягушка, Л. способна отбирать молоко у ко¬ 
ров (укр., полес., пол.), а пробегая под ко¬ 
ровой. портить его, отчего в нем появляется 
кровь (нолес.). 

Л. присущи функции домового, 
охранительницы дома и скота. Поселившаяся 
в доме или в хлеву Л. приносит его хозяевам 
счастье и удачу (с.-х., пол. бес кпд,, до для е., 
з.-укр.), отвращает болезни (луж.), охраняет 
скот от ведьм (бел.). Вред, причиненный 
Л., пагубным образом отражается на скоте 
(бел., э.-укр,, словац., черногор,, слозея ). 
Убийство Л. (как и змеи домашней) влечет 
смерть кого-либо из домашних или любимой 
скотины (черногор.). По словац. поверью, 
в Л., обитающей в каждом доме в качестве 
покровительницы крупного рогатого скота, 
воплощена душа первой хозяйки дома, по¬ 
добно тому как в облике змеи предстает 
душа его первого хозяина-предка. В Полесье 
Л. называют домовиком, считают, что она 
живет или незримо присутствует в каждом 
доме, в земле под домом, в подполье, под 
порогом конюшни, в хлеву (т. е. в местах 
обитания домовых духов). Как и домового, 
Л. можно увидеть, войдя в хлев со свечой 
в Страстной четверг, и по окраске ее шерсти 
определить, какой масти следует держать 
скотину (житомир.). Присутствие Л. в хлеву 
способствует размножению скота одинако¬ 
вой с ней масти (укр., бел., под., словац.), 
и иногда скот специально подбирают по 
масти Л. (полес., подляг..). Верят, что каж¬ 
дая корова имеет свою Л,-покровительницу 
той же масти (з.-укр., п.-пол.), что вслед за 
убитой Л. подохнет и корова одной с ней 
масти (а.-укр.). Как и домовой, Л. по ночам 
заплетает коням гриву в виде косы (полес., 
подляс.), заезживает коней до пота (укр., 
бел., с.-рус,; ср. аналогичные функции, по¬ 
мимо в.-слав, домового, у пол. ботинок и 
лморм, ю^гллв. вил и изредка у полес. 
русалки) и мучает скот: щекочет (жіекоче) 
его (полес., в.-бел,; ср. русалку, щекочущую 
свою жертву), лижет пот (полес., з.-бел.)< 
чешет, скребет против шерсти, дерет шерсть 
у скотины, которую она невзлюбила, а по¬ 
любившуюся гладит, чешет ей шерсть до 
блеска — лпг.хас, ,побыть, лрцжыть,іул яе 
с ней (лолес.). По ю.-елэв, представлениям, 


Л. может погрызть ночью волосы женщи¬ 
нам и усы мужчинам (ср. в.-сдав, домового, 
заплетающего по ночам косы женщинам и 
бороды косичкой старикам). 

У юж. славян Л. связана с прядени¬ 
ем и т кач с ст во м, В легендах из с.-зап, 
Болгарии в Л. обращена невестка, проклятая 
свекровью за то, что ленилась прясть или, 
наоборот, кроме прядения, ничем не хотела 
заниматься. У болгар и македонцев в качестве 
оберега от Л. используют прялку и веретено. 
Прялку кладут у ее норы, чтобы Л. пряла 
и не еццела без работы (ивайловірад.). Часто, 
подкладывая прялку с куделью, Л. ласково 
отсылают на свадьбу, например: «Невястич- 
ке, в и кат та в Крумоьо да идеш на сватба, 
да кроиш, да ш не ш, да пома га ш на сватбага» 
[Ласочка, тебя зовут в Крумово (соседнее 
село) на свадьбу, чтобы ты кроила, шила 
и помогала на свадьбе] (Пловдив., АрхЕИМ 
878-11:28). У воет, славян функции праде- 
ния или тканья у Л. выражены слабее, т. к. 
они переносятся здесь на других животных 
этой іруппы. Можно указать лишь на бел. 
детские песенки о ткущей Л. типа: «Ласачка 
Парасачка, / Дзе была? / — У Бога. / — 
Што дзелала? / — Кроены ткала. / — Што 
заткала? / — Кусок сала» (гомел., ПА), 
а также на посвященный Л. у гуцулов день 
св. Екатерины (24,XI), покровительницы 
прях и браков. Опосредованно мотив пря¬ 
дения выявляется в семантике полес. ласіцы 
‘морозные узоры на оконном стекле’ (ТСл 
3:13, ПА) и рус. казан, ласлюйиіца 4 силь¬ 
ный ветер со снегом, буран' (СРНГ 16:282): 
снежный узор и снег, крутящийся во время 
вьюги, является здесь метафорой пряжи. 
У русских роль пряхи и ткачихи ярко пред¬ 
ставлена у горкостайки. С мотивами тка¬ 
чества в различных славянских традициях 
связаны также куница, выдра, белка, соболь, 
барсук. 

Женская символика Л. распро¬ 
странена у юж. и зап. славян. Для наиме¬ 
нования Л. используются женские термины 
родства: болг. колмамка (от Кйлимама кре¬ 
стная мать, кума’), с.-х. кумл, кумачиил 
(от кума ‘кума*, ‘крестница’) (Геров 2:340, 
Ъор.ПВП 1:296, ОЛА 1, карта 9). Болгары 
называют ее красавицей (хубайичка, ИЕИМ 
1971/13:172), турчанкой (клдъпка, Геров 
2:333), маленькой девушкой (малка мома. 
Род,:29); хорваты и лужичане — барышней 
(с.-х. госпииа, в.-луж. кп}епіска< Ъор.ПВП 
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1:296, РЬіЫ:262); поляки — реп па Пазка, 
рапі Іазка (ОЛА 1, карта 9, Мг>яг,КТ.5:5б5) т 
Известны болг, легенды о своенравной не¬ 
вестке, проклятой свекровью или свекром и 
превратившейся в Л. В них присутствует 
мотив мести Л. старикам за обращение в 
животное. В связи с этим старые женщины 
в Черногории соблюдают табу на упомина¬ 
ние Л., чтобы она не причинила им вреда. 

У Л. и всей этой группы животных 
отчетливо выявляется любовно-брач¬ 
ная и эротическая символика. 
У юж, славян распространены наименова¬ 
ния Л., связанные с названиями невесты 
и молодухи: болг. неѳестпулка, невсс(т)ка, 
будчи&а.леличка (отделила ‘сноха, невест¬ 
ка, жена брата'), байновкп (*жена старшего 
брата'), байнова булчица* ^рева невеста, 
попова булчіща, макед. нейестулка, с.-х. 
нещесгпа, нев^еска, нсв} *сіпииа т нѵвсстпу^ъки 
и т. п. (Горов 1:212, 2:10, 3:258, 4:183,189; 
Марин.НВ:85; Цор.ПВП 1:296; ОЛА 1, 
карта 9). В Болгарии, чтобы умилостивить 
Л. т к ней обращаются как к девушке с обе¬ 
щанием выдать ее замуж, а для избавления 
от мышей в доме приглашают Л. на свадьбу, 
часто на мышиную. У воет, славян нет на¬ 
именований, соотносящих Л. с невестой или 
невесту с Л,, за исключением карпатоукр. 
ареала: у бойков Галиции отмечен редкий 
случай, когда Б свадебной песне невеста 
называется ласиця (Вес. 2:112). Об эроти¬ 
ческой символике свидетельствуют диалект¬ 
ные наименования женских гениталий на 
основе названий животных семейства кунь¬ 
их, включая Л.: рус. ласии,а ‘матка у самки 
животного', ласка, ластика ‘половой орган 
коровы' (СРНГ 16:274,281). У юж. славян 
Л. используется в любовной магии: чтобы 
муж любил жену, она рассекает пополам пой¬ 
манную Л, и заставляет мужа пройти между 
частями ее тушки (боен.). 

Л. имеет отношение к беременности и 
родам. В Клринтии о беременной жен¬ 
щине говорят, что ее укусила или раздула 
Л. По поверью, шкурка Л. облегчает разре¬ 
шение от бремени (черногор.). Л. мстит тем, 
кто отказывает в просьбе беременной жен¬ 
щине: если не дать беременной того, что 
она просит, то такому человеку Л. или мышь 
погрызет одежду (серб.). 

Как и некоторые другие пушные звери 
(горностай, бобр), Л. обнаруживает черты 
сходства с птицей, прежде всего с ла¬ 


сточкой. В лексике это подтверждается эти¬ 
мологическим родством слов ласка и ла¬ 
сточка. В диалектах оба этих слова могут 
обозначать и птицу, и зверька, ср.: Воронеж. 
ласка 'ласточка 1 и тул., гимбпр. листочки 
Часка' (СРНГ 16:274,283). Признаки ла¬ 
сточки и одновременно Л. присутствуют 
в некоторых др-рус. изображениях «ласто¬ 
вицы» (ласточки) в «Физиологе». Быстрый 
бег Л. часто передастся глаголом летать. 
Много общего имеют лозерья о Л. и ла¬ 
сточке. Появление крови в молоке коровы, 
вызываемое. по народным представлениям, 
пролетевшими под ней белобрюхими птица¬ 
ми ласточкой и сорокой или пробежавшей 
белобрюхой Л., мотивировано двухцветной 
окраской этих птиц и зверька: их белое брюш¬ 
ко символизирует молоко, а темная спина, 
обращенная к вымени, когда они находятся 
под коровой, — кровь (такая символика под¬ 
тверждается а.-роман, параллелями — на¬ 
именованиями Л. типа «хлеб и молоко», «хлеб 
и сыр»). Названия, свойственные Л., встре¬ 
чаются и у некоторых других птиц, в опере¬ 
нии которых черный цвет сочетается с белой 
отметиной (рус. Тамбов, ласка, словин. Іазка). 
У воет, славян Л. или домового, мучащего 
скот, иногда смешивают с птицей (укр.*по¬ 
ле с.) или представляют домового в облике 
птицы (Харьков.). 

Образы куньих и других пушных зве¬ 
рей используются в лексике и фразеологии 
для передачи различных психических 
свойств, причем подобные характеристи¬ 
ки часто основаны на ассонансах и рифме 
(ласковость Л., мудрость выдры, доброта 
бобра). Созвучность слов ласка зверек лас¬ 
ка' и ласка проявление нежности, любви' 
обыгрывается во многих текстах: Л. ласкает 
скот, становится Іазкаіѵа [благосклонна, при¬ 
ветлива] и /озі зщ [ластится] к человеку, сели 
он ласково ее позовет, и т. д. 

У Л. представлен максимальный набор 
свойств, функций и мотивов, свойственных 
в разной мере всем куньим и другим пуш¬ 
ным животным. Большинство этих персо¬ 
нажей реализуют брачную символику, как 
женскую (Л., куница, выдра, белка), таки 
мужскую (горностай, соболь, бобр, хорек). 
Наряду с такой символикой наиболее устой¬ 
чивым для сляв. традиции в целом является 
блок представлений, связанный с плетением 
(волос, гривы) и производным от него пря¬ 
дением и тканьем. Функция плетения волос 
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характерна для Л. в народных представ¬ 
лениях юж. славян, а заплетание конской 
іривы — веют, и отчасти зап. славян. Роль 
покровителя дома и скота ярче всего прояв¬ 
ляется у Л. Многие действия по отношению 
к скоту (реже к людям) являются общими 
у пушных зверей и демонических существ: 
мучить — у Л., кошки и домового; щеко¬ 
тать — уЛ. Р хорька (переносно, об издавае¬ 
мых им звуках) и русалки; плести гриву — 
у Л. и белки, домового, русалки и ей по¬ 
добных вил, богинок, аадоры; отбирать мо¬ 
локо у коровы — у Л„ русалки и домового; 
лизать — у Л., горностая и домового; чесать 
и гладить — у Л. и домового; дуть — у Л., 
хорька и домового; ласкать — у Л. и гор¬ 
ностая. 

Общим элементом, связывающим два 
автономных комплекса представлений — жен¬ 
скую бранно-эротическую символику и роль 
покровителя дома и скота, является функция 
плетения, которая в качестве женского заня¬ 
тия (прядения и тканья) объединяет Л.-нс- 
весту с рядом женских прядущих существ, 
в том числе с домашними духами и русал¬ 
кой, а как плетение конских грив — роднит 
домовую Л. и с образом домового, и с жен¬ 
скими духами (русалками и т. п.). В послед¬ 
ней своей функции образ поле с. Л. -домовика 
можно рассматривать как связующее звено 
между з.- и ю.-слав. женскими демоноло¬ 
гическими персонажами (лморой, богинками 
и вилами) и в.-слав, мужским образом домо¬ 
вого. Кроме того, в обоих комплексах пред¬ 
ставлений присутствуют любовно-'брачные 
мотивы, которые, с одной стороны, свой¬ 
ственны ю.-слав. образу Л. -невесты и ана¬ 
логичным образам других пушных зверей 
(особенно кунице) в заслав, фольклоре, а 
с другой — характеризуют также отношение 
Л. к скоту («любовь» к скотине одной с ней 
масти) в выслав, традиции. Эротическая 
символика проявляется и в некоторых тка- 
ческих представлениях, связанных с пуш¬ 
ными зверями. 

Лит.; Гура СЖ:199—257; Гура А. В. Ласка 
(МняЕеІа піѵаііб) В СЛаВЯНСКИХ народных Пред¬ 
ставлениях. 1 , 2 // СЬФ 3:121—138, 4:130-159; 
Цивьян Т. В. К мифологическим обоснованиям 
одного случая табу: ласка (Мизіеіа ѵиідапз) // 
Сб.3ел.:187 193; Генчев С. Българскл ри- 
туални практики, сигдоэгік С невесту ЛК0Т4І // 
ИЕИМ 1971/13:161-174; На ко М. ОшЖежІ 


ІП (ІбГ еип.»р;іік4;.І;нгі ѴпІкяііЬег:іеГегмпк ШІІ Ьеяол- 
ііегсг ВсгііскдісІіИ^щ]^ сег ііпп'нсЬеп ТгаЙІІІОП. 
Неізіпкі, 1956 (ЕРС,’ ѵоі. І.ХѴ1 2 , N 0 . 167). 

А. В. Тура 


ЛАСТОЧКА — чистая, святая птица, 
наделенная женской символикой и сочетаю¬ 
щая в себе небесное и хтоническое начала. 
Имеет разные черты сходства с аистом, 
лаской и жаворонком. 

Как голубя и жаворонка, Л. считают 
святой (рус.), божьей (пол.), любимой 
Богом (рус.) птицей. Своим пением Л. 
славит Бога ( йог н.-герцег овин). Щебетание 
ее воспринимается как неустанное чтение 
литании (кашуб.), как молитва: «Снятый 
Боже, Святый крепкий, Святый бессмерт¬ 
ный, помилуй нас» (рус.). Б ухр. песне Л. 
уподобляется Божьей Матери: «Ой на Ду¬ 
на ечку, на бсрсхкечку, / Там ластівочка та 
куп ала ся, / То не ластівочка, то Божа 
Мати...» (Чуб.ТЭСЭ 3:442). В народной 
легенде о распятии Христа Л. старались 
избавить Его от мучений: кричали «умер, 
умер!» (рус,, пол.), похищали гвозди (рус., 
укр.), вынимали колючие терния из его вен¬ 
ца и носили ему воду (укр), жалобно сто¬ 
нали, кружа над головой (пол,). 

Согласно ю.-слав. этиологическим 
легендам, Л. после всемирного потопа 
спасла человека от кровожадной змеи (бпгк., 
болг. родоп.), а змея откусила ей хвост, от¬ 
чего он стал раздвоенным (серб.). Л. спасла 
солнце от пожирающей его змеи, скрыв его 
под своим крылом (далматин., боен.-герце - 
го вин.) или унеся его высоко в небеса (хор в., 
боен.), В болг. легендах Л. становится де¬ 
вушка, вышедшая замуж за солнце (Плов¬ 
див.) или выданная за разбойника (свиштов.), 
а потом сбежавшая. Во время бегства ее 
схватили за фату, за конец косника или за 
волосы и вырвали клок, отчего у Л. стал 
раздвоенный хвост. В пол. легенде появление 
у этой птицы «выреза» в хвосте и красного 
зоба связывается с наказанием Л. за кражу 
у Божьей Матери ножниц и клубка красных 
ниток. Некоторые ю.-слав. легенды связы¬ 
вают происхождение Л. с сестрой, оплаки¬ 
вавшей смерть брата. Две другие ее сестры 
с юря превратились в кукушку и змею 
(босн.-гсрнгтснин.), или же кукушкой стала 
ее мать (макед.). Поэтому у македонцев Л. 
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считают дочерью кукушки. В серб, и хора, 
песнях Л., кукушка и иногда змея симво¬ 
лизируют безутешно скорбящих людей. 

Л. присущи функции покровитель- 
к и ц ы дома и ска та. Порссместно 
считается, что п\сздл Л. под крышей обеспе¬ 
чивает дому счастье. Ее гнездо в хлеву бла¬ 
гоприятно сказывается на скоте (бел.-полес., 
хорв), Брошенное Л. гнездо грозит смертью 
в семье (укр. полос., галиц.). Убивший Л. 
не будет иметь удачи в разведении скота 
(рус., з.-укр., малопол., хорз), а разорив¬ 
ший ее гнездо сам лишится крова (малопол.) 
или ослепнет (пол., болг.), на лице у него 
появятся веснушки (в.-слав,, в.-пол., болг.). 
У человека, причинившею Л. вред, умрет 
мать (з.-укр., серб., макед.) или кто-то из 
родственников (укр., пол,), околеет скотина 
(укр., луж., болг.-банат ). у коровы пропа¬ 
дет молоко (з.-укр., в.-пол.) или она будет 
доиться кровью (з.-укр., малопол., луж.). 
Считают также, что гнездо Л. оберегает дом 
от молнии (пол , луж., хорв.) и пожара (бел., 
укр., кашуб.) и что Л. спалит дом обидчику, 
разорившему ее гнездо (укр., хорв.): недаром 
у нее сеть красное пятно, словно от ожога 
(рус. орлов.). 

Л. свойственна брачная симво¬ 
лика, Согласно приметам, девушка скоро 
выйдет замуж, если Л. совьет гнездо на ее 
доме (з.-укр.) или залетит к ней в окно (бел. 
витеб.). Л. и голуби, летающие возле дома, 
когда в нем справляют свадьбу, означают, 
что молодые будут счастливы в супружестве 
(рус.). Бели парень или девушка увидят 
первый раз весной пару Л., это сулит им 
брак в предстоящем году (хорв.). Кто носит 
при себе сердце Л., будет любим женщи¬ 
нами (бел. могилев.). Л. и ее гнездо исполь¬ 
зуются в любовной магии (укр. закарпат.). 

Л. — вестница весны. Говорят: 
«Ласточка весну начинает, а соловей кон¬ 
чает» (Даль ПРН:948). В песнях ее назы¬ 
вают ключшщеи: она приносит из-за моря 
золотые ключи, которыми отмыкает лето и 
замыкает зиму (смолен.). Чаще всего прилет 
Л. приурочен к Благовещению, 25.ІИ/7.ІѴ 
(укр., болт., макед., пол,). Приход весны 
связывают также с прилетом Л. на св. Ев¬ 
докию, 1/14.Ш (укр.), св. Григория, 12.111 
(чеш.), св. Иосифа, 19.ІІІ (пол, тартгов ), 
Сорок мучеников, 9/22,111 (макед.). В неко¬ 
торых районах юж. России на Сорок му¬ 
чеников к прилету птиц пекли ластовочек 


с раскрытыми крыльями (брян.). В с.-гаг.. 
губерниях прилет Л. приурочен к дню 
св. Ёгорил (23 IV/6 V). В это время гото¬ 
вятся к пахоте, жарят яичницу и выезжают 
в поле. Л. щебечут: «Мужики у поле, му¬ 
жики у глѵѵс, а бабы яи-и-шню жарить!» 
(брян., ПА). Или: «Улетели — молотили, 
улетели — молотили, прилетели — па-а-шутіл 
(ярослав., Когтоа.:177). Иногда в щебете Л. 
слишится жалоба на опустевшие за зиму за¬ 
крома: воробьи поклевали все зерно (в,-слав., 
з.-слав.). Например: «\ѴгбЫе, іу 
\Ѵ 5 У Ьо іу тё 2 егсг)оЁо. Ак]а зот па /ути 
рГес$*епиІА ( §а $и ѵЗукпс Ьгаіяіг рсйпс Ьуіе. 
О а зот газіе рйЗІа, §а пеі пігі піе 
[Гы вор, воробей! Все сожрал у меня. Когда 
я осенью улетала, все амбары были полны. 
А когда вернулась, ничего не стало] (я. -луж., 
ЗсІш].ѴѴ:264). 

Весной при виде первой Л. бросали 
ей вслед камушек, умывали или отирали 
лицо, чтобы не было веснушек (в.-слав.), 
прыщей (укр.) или солнечных ожогов (пол,). 
При этом произносили заклинания, напри¬ 
мер: «Ластівкі, ластівкі, / Возмит собі вес- 
нівкі, / Нате вам каменьці, / Дайте мені 
руменъщл (з,-укр., 1881/5:130). 

Считается также, что если умоешься при 
виде первой Л., станешь резвым и веселым 
(ю.-малоггол.), избавишься от сонливости 
(укр. -галиц., малопол., мора в.), не будут 
болеть глаза (пол.). У юж. славян обычаи 
и приметы, связанные с первой Л., сходны 
отчасти с аналогичными обычаями и приме¬ 
тами с аистом. При виде первой Л. или аиста 
снимают <аѵарте*шцу» и кладут ее под камень 
или повязывают на зеленое дерево (болт., 
м&ксд.). Опасно услышать первую Л. на¬ 
тощак: можно заболеть лихорадкой (коря.), 
что-нибудь потерять (серб.), не выйдешь 
замуж или весь год будет биться посуда 
(макед.). Связь Л. с аистами или, реже, жу¬ 
равлями обнаруживается также в поверьях 
об их прилете и отлете: Л. совершают пере¬ 
лет вместе с ними или верхом на них (болг,, 
максд., полсс., в.-пол,), Л. и аисты приле¬ 
тают и улетают вместе (болг. г макед.). 

У белорусов, украинцев и поляков распро¬ 
странены поверья о зимовье Л. в воде. 
В день св. Симеона Столпника (1/14.ГХ) Л. 
собираются вместе и жалуются этому свя¬ 
тому на то, что воробьи занимали их гнезда, 
а дети их разоряли. Сразу после этого или 
на Воздвижение (14/27.IX) они прячутся 
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в колодцы, чтобы таким путем скорее попасть 
в ирей. Осенью люди стараются нс вычер¬ 
пывать воду из колодцев, чтобы не поме¬ 
шать Л. вылететь в ирей (укр.). По другим 
позеръям, Л. прячутся в реки и озера, сцеп¬ 
ляются лапками или крыльями в цепочки 
и спят под водой (бел., укр., ;юл., кашуб.). 
Весной из воды вылетают лишь молодые Л. 
(млаовец.), а у старых опадают перья и они 
превращаются в лягушек (катовиц., келец., 
бельск.). Неслучайно в пол. Мазовше вре¬ 
мя появления Л. из воды иногда совпадает 
с временем пробуждения змей и других га¬ 
дов — днем св. Виішехо (23.IV'). Отмечено 
также поверье, что Л. зимуют под полом 
конюшен, цепляясь друг задруга (пол. ново- 
сондец.). 

Л. обнаруживает сходство с лас¬ 
кой. Названия их родственны по проис- 
хождению. В др.-руе. памятниках слова 
ласточка, ластовица, ластица и т. п. упо¬ 
треблялись для обозначения как ласки, так и 
Л. То и другое значение встречается и у рус. 
диал. ласка и ласточка (СРНГ 16:274). 
Ласке и Л. свойственна женская символика, 
и обе они благоприятствуют скоту. С по¬ 
мощью Л., как и по окраске ласки, опреде¬ 
ляют выбор масти скота. При виде первой 
Л. берут из-под ноги землю и ищут в ней 
волос. Какого цвета он окажется, такой 
масти и следует покупать лошадь, чтобы она 
понравилась домовому (рус. орлов., укр. сум , 
пол. бельск.). Л., пролетевшую под коровой, 
считают причиной появления крови в молоке 
(в.-слав., пол., кашуб.), также как и ласку, 
пробежавшую под коровой. 

Пение Л. символически соотносится 
с говорением на разных языках и, как след¬ 
ствие этого, с ученостью. Б загадках щебе¬ 
тание Л. представлено как иноязычная речь: 
«по-німеціікі говорило» (укр,), «по-татарски 
лепетало» (рус.), «по-турецькі заводило» 
(укр.) и т. п. С символикой щебетания как 
умения владеть звучащей речью связано на¬ 
казание немотой (болг.) или глухотой (ка¬ 
шуб.) за вред, причиненный этой птице. 
Б Хорватии верят, что Л. знает латынь, 
и передают ее пенис латинскими словами. 
Б бол г. песнях Л. называют іраматици, т. е. 
учеными, книжниками (свиштов.). У сербов 
об ученых людях говорят, что они умудрены 
книжными знаниями, как Л. 

Как и другие птицы, Л. может воспри¬ 
ниматься как образ души. Б облике Л. 


представляют души умерших детей, приле¬ 
тающих навестить родительский дом (укр. 
волын., пол. подлмс.). С представлением 
о душе-птице связаны приметы, в которых 
птицы своим появлением предвещают смерть. 
Однако Л. с се позитивными характеристи¬ 
ками редко выступает предвестницей смерти. 
Такие приметы встречаются лишь у воет, 
славян. 

Черты сходства Л. с аистом обна¬ 
руживаются главным образом в ю.-слсш. 
традиции. Это общая функция домашнего 
покровителя, мотивы молнии и пожара а 
мотивировке запретов убивать этих птиц и 
разорять их гнездо, способность гнезда Л, 
и аиста оберегать дом от молнии, пожара 
и злых чар, сходные приметы о Л. и аисте, 
покидающих свое гнездо. Общие мотивы 
представлены в приметах о первом появле¬ 
нии этих птиц весной: брак для молодых 
людей, увидевших пару Л. или аистов, битье 
посуды при виде их натощак, последний снег, 
исчезающий с их прилетом. Аналогичны и 
некоторые ритуальные действия, совершае¬ 
мые при виде первой Л. и первого аиста, 
в частности, умывание и бросание им земли 
на гнездо. Близость этих птиц проявляется 
в поверьях об их одновременном прилете 
и отлете и совместном перелете на юг и 
обратно. 

Б символике Л., как и жаворонка, со¬ 
четаются небесное и хтоническое 
начала. Л. связана с солнцем: в ю.-слав. 
легендах она выступает в роли спаситель¬ 
ницы солнца и его невесты. Солярная сим¬ 
волика выражена в поверьях о солнечных 
ожогах и веснушках как следствии нару¬ 
шения запрета причинять вред Л. и в пре¬ 
вентивных магических действиях, приуро¬ 
ченных к прилету Л., которые направлены 
на то, чтобы не пострадать от загара и 
солнечных ожогов. О хтонической симво¬ 
лике Л. свидетельствуют поверья, что Л. 
зимуют на дне водоемов, зарываясь в ил 
и грязь, или в земле под полом конюшен. 
При этом сі ношение Л. к гадам неодно¬ 
значно: с одной стороны, она выступает в 
легендах как противница змеи, с другой — 
оказывается в близком родстве с ней (сест¬ 
ра змеи), кроме того, Л., по некоторым 
поверьям, превращаются в лягушек, а время 
появления их из воды может совпадать 
с временем пробуждения змей и других 
гадов. 
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А . В. Гура 

ЛЕБЕДЬ — птица, сочетающая в себе 
разнородные черты, одни из которых сбли¬ 
жают ее с аистом, другие, слабее выражен¬ 
ные, объединяют с уткой; в фольклоре часто 
наделяется любовно-брачной символикой. 


Как и аист, Л. относится к почитае¬ 
мым, «святым» птицам, особенно у 
русских, для которых образ аиста мало ха¬ 
рактерен, а на Рус. Севере и вовсе неиз¬ 
вестен. В с. -рус. традиции Л. пользуется 
особым почитанием и ставится выше других 
птиц — ср. перм. варианты сказочного 
сюжета (СУС —22Г) о выборе царя птиц, 
которым становится белый Л. (в других 
традициях обычно орел). 

Большим грехом считается у русских 
стрелять Л. и употреблять его в пищу. 
Кара за это падет не только на виновника 
убийства, но и на вегъ его род (ср. аналогич¬ 
ные наказания за убийство аиста у поляков 
и журавля у герцеговин. сербов). Нередко 
именно дети становятся жертвой наказания 
за вину отца, осмелившегося убить Л. (рус. 
карел., казан.). Даже если показать детям 
убитого Л., они все умрут (Оренбург.)* 

Возможно, в этом тоже находит отголо¬ 
сок родство Л. с аистом, связь которого с 
деторождением хорошо известна в дру¬ 
гих частях слав. мира. Для одной маргиналь¬ 
ной елдз. традиции — германизированных 
полабских славян о. Рюгена — общность 
этих птиц в отношении деторождения под¬ 
тверждается поверьем, что аист приносит 
детей только летом, а в остальное время года 
это делает Л.: маленькие дети находятся 
в особых «лебединых камнях» (аналогичных 
«аистиным»), откуда их добывают Л. и при¬ 
носят на свет. 

Как и аисту, Л. приписывают челове¬ 
ческие свойства. Так, по с.-рус, пред¬ 
ставлениям, Л. носит яйца девять месяцев, 
как женщина ребенка; семейная пара Л. не¬ 
разлучна и моногамна, каждый хранит вер¬ 
ность другому даже в случае гибели одного 
из них; если один из пары будет убит, дру¬ 
гой три года будет летать на то ж место 
и умрет с горя (олонец.). Так же описыва¬ 
ются и супружеские взаимоотношения аисти¬ 
ной пары. 

Лебедя в рус. традиции сближает с 
аистом в других слав, традициях также пред- 
ставление о том, что прилетающий осенью 
Л. «несет снег на носу» (сходный мо¬ 
тив применительно к аисту известен мазур. 
полякам, а к журавлю — зап. украинцам). 
Кроме того, с Л. связана примета весны. 
Если первый прилетающий Л. летит низко, 
говорят: «Лебедь низко — весна близко» (рус. 
карел.). Случаи переноса аистиных призна- 
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ков на Л. встречаются не только на Рус. 
Севере: например, в Полесье зафиксировано 
обращение к Л. по имени («Вася, Вася!»), 
которым принято называть аиста. 

С уткой Л. связывают некоторые общие 
дел* оно логический представле¬ 
ния: облик Л, г как и утки, может принимать 
водяной (тул., Харьков.). В с.-рус. быличке 
водяной в облике белого Л. садится на го¬ 
лову крестьянину, нырнувшему за парнем, 
которого утащил водяной. 

В рус. фольклорных песенных текстах 
Л., как и утке, присуща ярко выраженная 
женская люб о вно - брачная сим¬ 
волика. В с.-рус. свадебных песнях не¬ 
веста с ее подругами противопоставлены же¬ 
ниху с поезжанами как белые Л. серым 
гусям (стадо Л. слетается со стадом гусей, 
в котором теряется лебедка). Кроме гуся, 
Л. выступает в паре с соколом или орлом, 
воплощающими мужскую символику (сокол 
выискивает себе лебедь белую, орел-жских 
догоняет лебедушку-невесту и т. п.). В Астра¬ 
ханской губ. на свадьбу приглашают сло¬ 
вами: «Пожалуйте к нашему князю хлеба- 
соли покушать, белого лебедя порушатн'» 
(Зсл.ОРАГО 1:64). В с,-рус. приговорах 
дружки невеста, преследуемая дружиной 
жениха, оборачивается дебедью, куницей, 
щукой и т. д. На периферии і*.,-рус. терри¬ 
тории изредка образ лебедя характеризует 
обоих новобрачных (напр., черный лебедь 
и лебедушка в приговоре сватов — ульянов.). 

По мере продвижения на юг образ не¬ 
весты-лебедушки встречается реже, и жен¬ 
ская символика Л. ослабевает, хотя любовно¬ 
брачный контекст часто присутствует. Так, 
во многих ю.-рус. и бел. песнях стирается 
противопоставление гусей лебедям как муж¬ 
ских и женских образов. Или же Л. как 
женский образ сближается с уткой, когда 
мужскую пару этой птице составляет селе¬ 
зень (белый селезень берет себе белую лебе- 
дочку). В бел. свадебных песнях Л. — поэти¬ 
ческий образ нс только девушки или невесты, 
но и молодой женщины, сватьи жениха или 
невесты, а также жениха или молодца. Напри¬ 
мер: «Вымываенца белы лебядзёк на моры, / 
ПрыбфаеццА мол ад Віцечка у каморы» (ви- 
теб., Вяс.л. 1:260). Иногда молодые оба изо¬ 
бражаются как Л. (белая лебедушка с белым 
Л., лебед очка-невеста и лебеде к-жених). 

В укр. свадебных и любовных песнях Л. 
тоже редок как поэтический образ невесты, 


чаще он символизирует каждого из ново¬ 
брачных (или возлюбленных) независимо 
от пола: «Ой на воді два лебеді, / Обидва 
біленькі» (волын., ПВ:119); «Ой лебедю, 
лебедоньку, / <.„> / Чи бачив ти лебе- 
доньку?» (нлль.'н.. Вес. 2:33). 

Образ Л. встречается и в пол. песнях 
с любовно-брачной тематикой, но с менее 
выраженным параллелизмом с образом де¬ 
вушки или молодца, например: «Ро §1$Ъокіе] 
\ѵодгіе, ро лѵодгіе / ІаЪ^дгіе, / а ту 

сЪос зі$ рокосЪату, піе Ъ^гігіе» [По 

глубокой воде, по воде плавают лебеди, 
а мы, хоть и полюбим друг друга, свадьбы 
не справим] (радом.. СЪуЪіпзкі А, 0(1 ТаЦ 
до Ващуки. Сг. 1. Кгакбѵ/, 1950:94). В болг. 
свадебной песне лебединым называют белое 
лицо невесты, когда его закрывают покрыва¬ 
лом перед отъездом к венчанию: «Било лице, 
булко ль о, лебедийно» [Белое лицо, невеста, 
лебединое] (Ркс. 286:88а). 

Лит.: Гура СЖ:677~680; Мг.і*/.КЬ5:69 ,557; 
Аф.ПВ 1:542; ОСб 1894/3:329-331; Помер. 
МП: 171; Крин.СК:11,42; Даль 2:242; Зел. 

ОРАГО 129; Коли ЛРС42,137- 138; ІИго:// 
гизз^'ссЦіпд. пагосІ.ги /Маггіаес/КіІе^ВагѵяІі / 
І.е&аашЗал: На /Ге5паіа<1асНа.Ьігп# Современные 
свадебные обычаи и обо алы: Народные песни Во¬ 
ронежской области. ІЬрпкеж, 1974:57; ХСО 1927/ 
2-3:118; Добр.СЭС 2:269; Вссн.п.тЗіЗ: Вяс.п. 
2:442; ПА; Ідід 1902/8:282, 1908/14:173. 

А , Я. Гура 

ЛЕГЕНДЫ (от лат, Іе&епсіа ‘то, что под¬ 
лежит чтению') — в фольклорной традиции 
повествовательные тексты религиозно-эти¬ 
ческой направленности, сформировавшиеся 
на основе библейских книг, апокрифов и 
житийной литературы. 

В отличие от преданий, тематика ко¬ 
торых связана с историей, историческими 
личностями, локальной топонимикой, Л. ори¬ 
ентированы на объяснение происхождения 
природных и культурных явлений и их мо¬ 
ральную оценку, что роднит Л. с мифом. 

В отличие от поверий (запретов, пред¬ 
писаний), которые констатируют факт (на¬ 
пример, «соловей знает 99 языков», «нельзя 
сажать осину возле дома»), Л. объясняют 
его (соловей научился различным «языкам» 
и напевам от проходящих мимо путников, 
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на осине повесился черт или Иуда преда¬ 
тель). В то же время многие поверья явля¬ 
ются « с вер путкм и .*> легендами (например, 
«паук свет основал», «люди едят кошачий 
и собачий хлеб», «на лунном диске видны 
Каин и Авель» и др.). 

От других жанров фольклорной неска¬ 
зочной прозы — преданий и былнчск ~ Л. 
отличаются рядом формальных признаков: 
содержание легенд — религиозные верова¬ 
ния, фпльклорно-мифплогические представ¬ 
ления; персонажи — «библейские» (Бог, 
Иисус Христос, Богородица, святые, сатана, 
ангелы и демоны), мифо -эпические, (вели¬ 
каны, карлики, смерть, судьба, персонифи¬ 
кации пращников, дней недели, болезней); 
позиция рассказчика — повествование от 
третьего лица. 

Время в Л. относится к эпохе «начала», 
«псрвотворения» (ср. характерные зачины 
типа «в начале света», «еще когда свет сно¬ 
вался», «когда Господь (Христос) по земле 
ходил»), однако события, описываемые в Л., 
сохраняют актуальность и для современного 
мира, устанавливая общественные нормы 
и регламентируя человеческие взаимоотно¬ 
шения (ср. «закрытое* для настоящего время 
в сказке). В Л. хронологически противо¬ 
поставляются «изначальное», «священное» 
и «сегодняшнее», «профанное»: ср. сюжеты 
об удалении неба от земли (люди оскверняли 
небо, пачкали его нечистотами, кололи ви¬ 
лами, и теперь небо недоступно для людей), 
об уменьшении хлебного колоса (Бог оставил 
зерна только на «кошачью» и «собачью» 
долю, которую теперь и едят люди), о транс¬ 
формации тела первых людей после грехо¬ 
падения (тело утратило роговой или шер¬ 
стяной покров, а напоминанием потомкам 
о последствиях грехопадения служат волосы 
и ногти) и т. п. 

Пространство в Л., с одной стороны, 
не конкретизировано — это «весь мир», «зем¬ 
ля» (ср. жесткую привязку сюжетов преда¬ 
ний к определенной местности), а также рай, 
ад, «гот свет»; с другой стороны, сюжет Л. 
может локализоваться в «библейском» или 
«национальном» пространстве, сохраняя при 
этом свою общечеловеческую, «вселенскую» 
значимость (например, Л. о том, что в дан¬ 
ной местности произошел Всемирный потоп 
или родился Христос). 

Для Л. характерен мотив чуда (одно¬ 
кратно произошедшее при участии высших 


сил событие или превращение определяет 
в дальнейшем порядок мироустройства или 
социальную норму; отсюда важное для Л. 
противопоставленис «как было»—«как ста¬ 
ло»), которое не может повториться в совре¬ 
менном рассказчику мире (ср. элемент чу¬ 
десного и сверхъестественного в былинках). 

Выделяются 3 основные группы фольк¬ 
лорных легенд: 

1) Этиологические (в т. ч. космо¬ 
гонические) — о происхождении (сотворе¬ 
нии, изменении, исчезновении) природных 
явлений, человека и этносов (см. Народы), 
демонологических персонажей, животных, 
растений, культурных объектов, их свойств 
и особенностей. В слав, этиологических Л. 
устойчиво сохраняются дуалистические моти¬ 
вы — об участии в творении двух равнове¬ 
ликих сил, Бога и дьявола (см. Сотворение 
мира), а также разрабатываются сюжеты 
Ветхого и Нового заветов. 

2) Этические — о взаимоотношениях 
людей с Богом (святыми и иными сверхъ- 
с с тест в нн ы м и существами) и об отношениях 
внутри социума; через эти взаимоотношения 
декларируется смысл житейских норм, уста¬ 
новленных в традиционном обществе. Тема¬ 
тические доминанты этических Л. — грех 
и искупление, наказание за кощунство или 
нарушение морально-этических устоев, ми¬ 
лосердие, праведность, святость, гостепри¬ 
имство и т. п.; распространен мотив утраты 
«золотого века» в результате греховного 
поведения людей и преступления Божьих за¬ 
поведей (легенды о грехопадении, конце века 
изобилия, о знании сроков смерти и т. л.) 
По характеру содержащихся в них этических 
оценок Л. этой группы сближаются с ду¬ 
ховными стихами. 

3) Эсхатологические — о «по¬ 
следних временах», конце света, Страшном 
суде и о последующих судьбах мира и чело¬ 
вечества (см. Эсхатология народная). Ана¬ 
логичные мотивы разрабатываются в духов¬ 
ных стихах. 

В этнографическом контексте фольклор¬ 
ные Л. могут быть связаны с традиционной 
обредностью (легенда о хлебе, «выплакан¬ 
ном» для людей у Бога кошками и соба¬ 
ками, и ритуальное кормление этих живот¬ 
ных первым хлебом нового урожая; легенды 
о Рождестве Христовом и практика поло¬ 
жения сена на стол в Сочельник), календар¬ 
ными запретами (легенда об Адаме и Еве, 
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гъевших яблоко с древа познания, и запрет 
есть яблоки до Спаса), традиционным эти¬ 
кетом (легенды о предательстве Иуды и 
запрет брать соль пальцами или садиться 
за стол, если собирается 13 человек; легенды 
о распятии Христа и запрет резать хлеб на 
Страстной неделе). 

Помимо своей познавательной функции, 
Л. формируют народное мировоззрение, обес¬ 
печивают стабильность системы ценностей 
в обществе. В Л. конструируется идеальный 
мир, в котором «Господь ходит по земле», 
наказывая зло и вознаграждая добро, где че¬ 
ловек постоянно общается с высшими силами. 
Рассказывание Л., таким образом, осмыс¬ 
ляется носителями традиции как обрядовое 
действие, которое определяет нравственные 
ориентиры для индивида и социума. 

Лшпл Пропп IV Я. Легенда // П р о и и В. Я. 

Собрание трудов. Поэтика фольклора. М., 1998: 

269-300; Вес.ОРХЛ; СувдАС; Ку*Н,ДЛ; 
Череп. МРРС; Чист.СУЛ; Лег.:5-34; Сок. 
НЛП43-26; ЛП; Суд. УН; Лсич.КОІ І Г КХЗХ; 
Георг.ЕЛ; КГХ&9-25. 

О. В. .Бглоыа 

ЛЕН (Ілпиіп изііаігсзітпшл Ь.) — растение, 
наделяемое преимущественно апотропейны- 
ми сюйствами, широко используется в ка¬ 
лендарных и семейных обрядах и народной 
медицине. Как и конопля, Л. связан с «тем 
светом»; умирая как растение, возрождается, 
преобразуясь с помощью комплекса куль¬ 
турных действий в продукт культуры — по¬ 
лотно; выступает в роли посредника между 
миром людей и миром демонов. 

Сг« Л. приурочивался у русских глав¬ 
ным образом к дню свв. Константина и Еле¬ 
ны (21.Ѵ/З.Ѵ1) (на юге в это время сев Л. 
заканчивался), день этот называют «длин¬ 
ные льны», а св. Елена (Алена, Олена) 
носит имя Лен осевка. Ленпщ$и ч Лелоссмка, 
Льнянйца. Ср. также поговорки: «Длинные 
льны — Еленины косы» (руг..), «Матери 
Олеяы, ранние льны и поздние овсы» и т. п. 
Крот* того, у воет, славян начинали сеять 
в дни с в. Николая (9/2 2. V), мч. Исидора 
(Свдора) (14/27.Ѵ), мч. Федота Анкир- 
ского, Федота-овсяника (18/31.Ѵ); день 
св. Митрофания (22.Ѵ/4.ѴІ) считался по¬ 
следним сроком сева Л. У зап славян начало 
сева приходилось на Благовещение или «Зе¬ 


леный четверг» (луж.), на дни св. Войцехи 
(24. IX) (пол. белосток.), св. Софьи (15.Ѵ) 
(под., словац.); в Моравии (Ждяр) сеяли 
около дня св. Петронелы (31 V). В некото¬ 
рых регионах считали полезным начать сев 
в Вербное воскресенье, в Великий четверг 
(серб.). Начало сева Л. могли приурочивать 
к началу кукования кукушки (рус., укр.), к 
цветению рябины, распусканию почек на дубе 
(Подмосковье) и др. природным явлениям. 

Наиболее удачными для сева считались 
среда и суббота, дни, посвященные Богоро¬ 
дице (бел., смолен., поле с.; пол., Ленчица; 
серб., Зло куче; Оток в Славонии; бол г., 
Ловеч), иногда понедельник как мужской 
день (болг,, Ловеч). Для получения друж¬ 
ных всходов сеяли Л. всем селом одновре¬ 
менно, в один день (словац.). Предпочитали 
сеять Л. на рассвете, до солнца (рус., серб ), 
или вечером (рус., вят.); в то время, когда 
на небе были видны и солнце и луна (пол.); 
«на межах», в новолуние, когда вообще нет 
луны (воет. Полесье); на молодом месяце, 
чтобы получить белое волокно, либо в пе¬ 
риод полнолуния — для получения большого 
количества семян (рус.); в последнюю чет¬ 
верть (рус.); когда месяц растет, чтобы и 
Л. «шел в гору», т. е. рос высоким (чеш. 
морав.); учитывали и знаки зодиака: сеяли, 
когда луна входила в созвездие Льва, Тель¬ 
ца, Овна, чтобы Л. был сильным и разве¬ 
систым (ю.-чсш. т Гумполец). 

Сеял, как правило, мужчина, хозяин (по- 
лсс.: болг., Ловеч), иногда муж и жена 
вместе (полег.); если з семье не было хозяи¬ 
на, то сеяла вдова; часто избегали участия 
женщины, считая, что от этого Л. «сгорит» 
(полес. гомел.). Все остальные виды работ 
(прополка, уборка, расстилание, трепание, 
прядение, тканье) были обязанностью жен¬ 
щин, ср. рус. песню -заклинание: «Батюшка 
Никола! Давай дождя большого! На нашу 
рожь, На бабий лен Поливай ведром!-» 
(ярослаа., КГ: 190). 

Чтобы получить длинное, мягкое, шел¬ 
ковистое волокно, полные семенные коро¬ 
бочки, сеяли в одной рубахе (болг.. Ловеч), 
выбирали на роль сеятеля человека с гу¬ 
стыми волосами и бородой (ттолес.); сеяли 
из решета (гтолес.), из женского фартука 
(ю.-укр,, пол.), молча, не отвечая на при¬ 
ветствие, на вопросы, иначе птицы выклюют 
семена (я.-рус., серб.); соблюдали множе¬ 
ство предписаний, чтобы не было сорняков 
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(бел, могилсв,); чтобы был большой урожай, 
чтобы Л. вырос густым и тонковолокнистым 
(слоъаи ). Иногда предписывалась ритуаль¬ 
ная брань: в Пермской губ. сеятель разде¬ 
вался донага, ударял себя мешком из-под 
семян по ногам и произносил непристойные 
слова. Перед посевом Л. крестились и кре¬ 
стили поле, обращались к Богу с просьбой 
уродить Л. на всех (полес.), к св. Илье: 
«Святая Илля пророк, / Зароди, Божа, нам 
ленок, / Коб був чистый и колосистый, 
и шолховыстый» (ПА, бреет.). 

Чтобы получить белое, чистое во¬ 
локно, в мешок с семенами клали яйца 
(о. -слав.; у сербов по числу работников), 
средопостное печенье «кресты», кусочки ку¬ 
лича, освященную соль, свечу (полес), семена 
льна из букетов, венков, освященных в день 
Успения Богородицы (15.VIII) (пол), вен¬ 
чальные ленты (малопол.). На Сретение в 
церкви на хоругвь, с которой шли крестным 
ходом, привязывали чистый Л. (пол. бело- 
сток.}; по пашне рассыпали скорлупу освя¬ 
щенных на Пасху яиц (укр.; пол. белосток.), 
крошки кулича, крупицы освященной соли 
(ровен,). Сеятель надевал белую чистую 
рубаху (полес.. серб.; болг., Пирин); сеял 
из белого фартука (бел. витеб.; серб,, Верх. 
Пчиня), из торбы белого цвета, в угол 
которой завязывали яйцо (укр. Чернигов.), 
из подола чистой рубахи (укр.). Чехи в Мо¬ 
равии сеяли из голубой плахты, чтобы поле 
голубело во время дружного цветения Л. 
Чтобы получить белое волокно и крупные 
семенные коробочки величиной с яйцо, за¬ 
капывали в землю перед севом яйца (Чер¬ 
нигов.; ю.-чеш, , Гумполец). Закончив сев, 
яйца съедали, непременно стоя (чтобы Л. 
не полегал), а скорлупу разбрасывали в раз¬ 
ные стороны (рус., бел. витеб., полег., серб.), 
перекатывались с боку на бок по засеянному 
полю (словац.). 

Чтобы Л. вырос высоким (длин¬ 
ным, долгим), сев поручали самому высо¬ 
кому в селе человеку (укр.) г который к тому 
же, сея, должен был посматривать на вы¬ 
сокие горы (еловац.); на сеятеля надевали 
длинную рубаху (пол. белосток.); подбрасы¬ 
вали высоко вверх плахту, из которой сеяли 
(з.-словац.), лежавшие в семенах Л. яйца 
со словами: «Вырасти лен выше лесу стоя¬ 
чего!». после чего яйца ловили и съедали 
(Тюменскаяобл. , КГ:206), В Болгарии, идя 
сеять Л., хозяин поднимал высоко вверх 


шапку на палке, которой погоняют волов 
и очищают землю с лемеха во время пахоты, 
и говорил: «Тъй да стават високи гръетите 
като копралята и кичссти като калпака» 
[Чтобы Л. вырос высоким, как палка, и раз¬ 
весистым, как шапка] (Лов.: 164). Вдень сева 
женщины расчесывали волосы чесальным 
гребнем (ровен.), приговаривая: «О», штоб 
кудлаты, хороши, долги бул» (ПА, гомел.). 

Полагали, что росту Л. способствует 
обнажение, поэтому его сеяли нагишом или 
в исподнем; бабы раздевались донага, желая 
разжалобить растение тем, что у нее даже 
рубашки на теле нет (укр., УНВ:498.499); 
словачки Спишской Магуры оголяли ниж¬ 
нюю часть тела, когда видели, что Л. всхо¬ 
дит недружно. См. Нагота. 

В о э д е л к в а и и е льна, уход за 
посевами также сопровождались маги¬ 
ческими действиями продуцирующего харак¬ 
тера. Б льняное поле втыкали прутик, «шоб 
лен был такёй долгий» (полес.); при пропол¬ 
ке хозяйка проводила рукой по всей длине 
своей косы и говорила: «Шоб такей лен был, 
як косА» (ПА, Чернигов.); женщины ката¬ 
лись по А, смеялись, чтобы Л. уродился (го¬ 
мел., Чернигов.). После прополки женщины 
обнажались и трижды обегали обработанное 
поле, чтобы восстановить нарушенную са¬ 
кральную целостность и неприкосновенность 
нивы; обежав, говорили: «Лен, лен, дружс! 
Расти до моего живота, расти до моих сосков 
и так останься» (луж., КО О 3:198); сади¬ 
лись в Л. и говорили: «Да выше мене!» (ПА, 
гомел.), «Расти та кий лек, як я высокий» 
(СБЯ-93:172). 

Льняное поле считалось мифологически 
отмеченным пространством, по отношению 
к нему действовали определенные ограни¬ 
чения (запреты вступать на него, смотреть 
на него ит. п.). Поляки Вилеищикы считали 
Л. цветами Богородицы, поэтому не поз¬ 
воляли справлять нужду на льняной ниве. 
В Чехии (Гумполец) женщины также нико¬ 
гда этого не делали на льннше, чтобы его 
не осквернить. В Словакии до дня св. Яна 
запрещалось ходить смотреть на Л., а вдень 
св.Яна (24.ѴІ) девушки шли в поле и «тя¬ 
нули лен», приговаривая: «Зѵаіуіап, баЬшлп 
Гаи / Іа ку ако ѵіаз / пагазііс ро раз» [Св. Ян, 
тянем лен, такой, как волос, вырастет по 
пояс] (р-н Липтов Градок, Низка РКБ:509). 

Защита посевов Л. от сорняков, 
от птиц и вредителей. Чтобы на льняном 
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поле не было сорняков, обливали пахаря 
водой перед тгм, как он ехал пахать поле 
под Л. (луж.), во время сева горсть льня¬ 
ных семян бросали между ног сзади впе¬ 
ред (серб.); забрасывали семена в крапиву, 
чтобы вредители размножались в ней (укр. 
водын.); сеявший натирал руки чесноком, 
лежавшим в Сочельник на столе (морав.); 
вырванные сорняки бросали на дорогу, что¬ 
бы их топтали люди и скотина (рус., подес,, 
пол.). Для охраны от стихийных бедствий 
в канун св. Яна на льяных полях втыкали 
ветки липы (пол*, чеш.), однолетние побеги 
(іо.-чеш,) орешника (с.-слооац.), кленовые 
ветки с приговором: «Як дзярево клён, дай 
нам, Боже, лен» (Поза.3:122). От сглаза 
и порчи втыкали в поле метлу (ю*-пол.. Под- 
галье), веник (з.-бел.. п.-пол.) а «боронова¬ 
ли* посевы Л. женской рубахой со следами 
месячных (полес.), освященной пасхальной 
скатертью (укр. Житомир.); разбрасывали 
угли купальского костра по посевам Л. (чепі.)* 
Три горсти соломы, которая была под умер¬ 
шим, раскладывали по трем углам льняного 
поля, оставляя четвертый свободным, чтобы 
через него уползли гусеницы (чеш. морав.). 

Уборка Л. в России завершалась до 
дня св. Луппа (5ЛХ), когда начинались 
утренники, которые вредили льну. Ср. по¬ 
словицу; «Луппы льны лупят» (КГ:329). 
Начинали брать Л. в тот же день недели, 
когда он посеян, во время полнолуния (ви- 
те б.) или на пятый день «молодого месяца» 
(в.-полес,). 

С Семенова дня (1.ІХ), с бабьего лета, 
Л. мыли в воде и расстилали по лугам (рус,). 
Чтобы Л. хорошо улежался, по разостлан¬ 
ному Л. валялся тот, кто его раскладывал 
(чеш.. Моравия; слооап., Ждяр), Рассти¬ 
лая Л., каждая хозяйка обращалась к нему 
со словами: *Улежи-ко, мой ленок, Белой 
да мягкой... Нс бойся ни ветру, ни вихорю, 
Ни частаго дождичка, Ни краснаго сол¬ 
нышка» (Кадниковскші у. Вологодской губ., 
Майк*ВЗѴ111). Рядом со Л. клали полотен¬ 
це, зеркало и говорили: «Смотрись и белись, 
и в зеркало глядись» (рус., СБЯ-93:174). 
Перед мочением Л., как и в день сева (По¬ 
лесье, юж. Чехия), ели яичницу (полес.. бел. 
витеб.), чтобы получить желто-белое волокно. 

При уборке Л. оставляли одну горсть 
на поле, обходили ее, сплетали в жгут, де¬ 
лали веночек (ѵёпс&к Нгіегісіп) и прикры¬ 
вали камнем (ю.-чеш*); в Гумполъцс одна 


из девушек сплетала из девяти растущих 
стеблей Л. косичку, украшала цветами, за¬ 
вивала ее в венок «деве Марии» (Рапепсе 
Магу) и оставляла на поле. Кроме того, 
убрав Л., деля ли куклу (рапак), облачали ее 
в мужское платье (как и при обжинках), 
шли в поместье, пели, танцевали, после чего 
хозяйка в благодарность за помощь угоща¬ 
ла работниц. В русских деревнях, окончив 
уборку Л , девушки несли льняной сноп 
в деревню (р-н Встлути). 

В октябре начинали мять и трепать Л. 
(ср. названия этого месяца: укр. паздерник. 
бел. кастрычиик к пол. рая±&ет\к, образо¬ 
ванные от слов паз дер а, каипра, раііігіеггс 
со значением 'костра, очесы’). Эта опера¬ 
ция приходилась на дни Н с килы -Л ьн ян й иы 
и вмч. Параскевы“Льнянмуы, Т рытльнііи,ьі 
(26.X), Чтобы Л. был волокнист и мягок, 
женщины мяли его с распущенными воло¬ 
сами (витеб.). Оканчивая мять, одна из ра¬ 
ботниц прятала кусок Л., который потом 
обряжали в женскую одежду, куклу назы¬ 
вали «невестой», все шли к хозяевам, а жен¬ 
щина с куклой пела: «Рапішашо гіаіа, 0іѵ3гс]іе 
ѵгаЫ Ыезеш ѵаш пеѵёкііі ге затуЬо гЫа» 
[Золотая хозяйка, открывайте ворота! Несем 
вам невесту из чистого золота] (СЬ 1893/ 
2:564). У русских устраивали «льняные смот¬ 
рины»: первый вытрепанный Л.-первак по¬ 
казывали друг другу, соревнуясь в качестве 
работы. Девушки демонстрировали свое уме¬ 
ние обращаться со Л. парням, будущим 
мужьям и свекровям. 

Превентивная продуцирую¬ 
щая магия. Чтобы магически предохра¬ 
нить льняное поле от сорняков, по окончании 
снования чисто выметали избу (уподобление 
сора сорнякам), после тканья бердо обрыз¬ 
гивали водой (полос. ), в период от Рожде¬ 
ства до Крещения не плели лапти, чтобы 
не сорить в избе (ПА, ровен.), на Рождество 
и Новый год мусор выбрасывали на дорогу 
(Полесье). Чтобы Л. уродился высоким, 
снимая со стены готовую основу, поднимали 
ее высоко (укр. ровен.); на Новый год осы¬ 
пали семенами высокую женщину, а семена 
собирали и сохраняли для сева (ровен.): дети 
прыгали перед печкой, хлопали в ладоши 
(бел. бреет.). В Сочельник вблизи божницы 
в стену втыкали иголку с длинной ниткой 
(витеб,), женщины пряли на каждой прялке 
понемногу, наматывали немного кудели на 
мотовило и так оставляли на все празднич- 
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ные дни (поляки в Венгрии); за время но¬ 
вогоднего посевания пели и просили Бога 
родить Л. по колено (полес). Сретенскую 
свечу обливали льном в память о том, что 
Богородица пряла (лил., Добжинь, Любава; 
словин.), полагали, что это обеспечит хоро¬ 
ший урожай Л. Заканчивая ткать, рядом 
с ткацким станом ставили ореховый прут 
длиной два метра и говорили: «Ббжсчко, 
поможи, ши б лён на той год та кий д оу гик 
порос» (ПА, ровен.); сажали беременную 
женщину на ткацкую основу, веря, что она 
передаст плодородие льну, он уродится и 
даст хорошее волокно (полес.). В Страст¬ 
ной четверг пастухи отдавали хозяйкам вет¬ 
ки с пожеланием: «Пусть уродится такой 
высокий лен, как у меня прут» (э.-елав). 
На масленице женщины и девушки распле¬ 
тали косы и тянули друг друга за волосы 
(словац., Горегронье). 

Росту длинного Л. способствовали танцы 
с подскоками «на Л. и коноплю»: как высоко 
прыгали, так высоко должен был вырасти 
лен (з.-слав., лемки, болг.). Верили: кто на 
масленицу не танцует, у того Л. пс растет; 
старались избежать падения при подскоке, 
иначе Л. поляжет. На Пасху женщины ка¬ 
тали по земле священника или дьякона, при¬ 
говаривая: «Каков попок, таков и ленок» 
(рязан., тул., Саратов., Сок.ВАКСНЗІ). 

Рост Л. обеспечивали езда на ло¬ 
шадях (Петербург., Новгород., псков., сим- 
бир.), на санях (воет, части Мазур: Олец- 
кое, Элкское воек.; Средняя Словаки*;)• 
хороводы, которым приписывали магические 
значение (архангел.)* Катались с гор «на дол¬ 
гий лен» на длинных шестах (вят.), на дон¬ 
цах от прялок (владимир., полого д., москоь): 
чем длиннее проезд, тем длиннее Л. Пло¬ 
хим знаком считалось падение катающейся — 
она не будет убирать Л., т. е. умрет (витеб., 
Никиф.ППП:238). 

В воскресенье на масленицу сжигали 
в огне обмолотки, а старики шептали: «Мас¬ 
ленка, прости, долгий лен расти!» (Котель¬ 
нический р-н, ВФКН119). В юрьевских и 
купальских кострах сжигали прошлогодний 
Л„ костру, солому, вырванные во время про¬ 
полки сорняки и говорили: «Чзрэука у мора, 
а мой лен у гору» (бел. бреет , Тер.БРН 
5:76), подбрасывали вверх горящую соло¬ 
му, кудслю, чтобы таким высоким вырос Л. 
(в.-глав., словсн.); в купальский костер бро¬ 
сал и длинные березовые в етки, приговаривая: 


«Пусть мой лен будет так высок, как под¬ 
нимается это пламя» (укр., ССМ:270). 

Получению длинного Л. способствовало 
намеренное удлинение пути: выбирали самую 
длинную дорогу, когда ехали сеять (іюлсс.), 
когда в праздники ходили друг к Другу в 
гости (пол., Белостокское воев.): вернувшись 
с рождественской службы, хозяйка бегала 
с места на место с мешочком льняного семе¬ 
ни и трясла им (словац.). В Вербное вос¬ 
кресенье женщины обязательно участвовали 
в обходе вокруг церкви, желая тем самым 
повлиять на рост длинного Л. (чериигоа.). 
В канун Ивана Купалы вбивали кол, обвя¬ 
зывали его соломой и коноплей и бегали 
вокруг него (бел.). В день Рождества Бого¬ 
родицы (6.IX) женщины ходили от льниша 
к льнищу, приговаривая: «Иихаи будиць леи 
такей дозгей, скольки мы пройшли!» (ви¬ 
теб., Никиф.ППП:254). 

В календарных обрядах (в канун дня 
св. Вита 15.ѴІ в юж. Сербии, в Иванов день 
в Черногории) с целью вызвать интенсивный 
рост льна исполнялись песни о «муках»льна; 
в них рассказывалось о том, как Иваница- 
ѵать г.еяла леи, затем как она его собрала, 
высушила, высучила, выпряла, выварила, 
смотала, намотала на основу, выткала, вы¬ 
белила, сшила, изодрала и залатала. Песня 
сопровождалась пантомимой с изображени¬ 
ем приемов обработки льна и изготовления 
полотна, рубахи, полотенца. 

В семейных обрядах тоже уделялось 
внимание Л. Чтобы у невесты в будущем 
хорошо удавался Л., перед отъездом в костел 
в ее ботинки старшие женщины насыпали 
немного льняного семени (Великополыпа), 
невеста клала себе немного кудели за пазуху 
(под., луж.) или подвязывала ею чулки (іюл. 7 
Маэовшс). В сундук с приданым на дно 
клали Л. и льняное семя, символ богатства 
и плодородия, зерно злаковых, чеснок, кото¬ 
рые защищали молодую и выполняли про¬ 
дуцирующую функцию. Изделия из Л. - 
главная составляющая приданого невесты 
(чеш.). Чтобы девочка стала хорошей руко¬ 
дельницей, чтобы у нес всегда родился Л, 
перед крестинами в ее пеленки клали не¬ 
много Л. и иголку (бел., луж.). 

Запреты на определенные виды работ 
со Л. Нельзя чесать Л. в период от Рож¬ 
дества до Нового года — скот ослепнет; те¬ 
реть и мять Л. с 1 мая до 24 августа, чтобы 
не было града (пол., Маауры). Во нзбежа- 
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ние засухи не оставляли на зиму не трепан¬ 
ный Л. (Полесье). Беременная не должна 
дергать А.» иначе у ребенка выпадут волосы, 
ке должна переступать через костру, иначе 
у ребенка появится сыпь (оспа) на теле 
(серб., Болевац). 

Ради урожая Л. не одалживали семена, 
предназначенные для сева (укр., пол., ма- 
з уры в Пруссии); в период сева Л. ничего 
не давали взаймы (укр.); запрещали прясть 
в Чистый понедельник (рус. вят,), в Пепель¬ 
ную среду (словац., Горсгроньс); ложиться 
спать по возвращении из церкви на Рожде¬ 
ство и Пасху (э.-укр., в.-плл), в последний 
день масленицы (пол,), чтобы Л. не полег 
в поле. Женщине во время месячных запре- 
івдлось полоть, выполнять другую работу на 
льняном поле, чтобы Л. не погиб (полсс.). 

Л. как оберег. Во время венчания 
молодые имели при себе Л,: семя насыпали 
в обувь, держали за пазухой (рус., бел.); 
для предотвращения порчи невесту обвязы¬ 
вали льном (ю.-морав., Годонин); во время 
грозы для защиты от молнии жгли в печи Л. 
(бел,, Слуцкий у.); на пятой неделе Велико¬ 
го поста, в «Смертное» воскресенье, на каж¬ 
дое окно клали немного Л., чтобы в этом 
году никто в доме не умер (чеш., Быджов). 
Л. помогал от уроков, порчи, льном пере¬ 
вязывали пуповину новорожденного, его ве¬ 
шали в хлеву для охраны коровы от ласки 
(бел.. Туров). 

От нечистой силы спасала спряденная 
в Великий четверг до восхода солнца льня¬ 
ная нптка, се хранили весь год, а потом 
сжигали и выпрядали новую (е.-з.-рус.). 
Льняной ниткой окружали в день похорон 
могилу и поджигали ее, чтобы покойник 
не стал вампиром (серб., Краина). 

Льняную и пеньковую костру бросали 
в болотистых местах и на дорогах через 
болото, чтобы черти, которые боятся даже 
запаха костры, не смогли в этих опасных 
местах навредить ни людям, ни скоту (бел. 
витеб.). Льняная онуча спасала от укуса змеи 
(бел. гроднен.). Обыденные льняные холсты 
отводили беду: на Николу ходили в поле, 
брали А., ткали полотно за один день, чтобы 
хлеба росли, чтобы болезни не привязыва¬ 
лись (ПА, гомел.) 

Для защиты от ходячих покойников льня¬ 
ным семенем осыпали могилу, дом (наслан.). 
Чтобы в доме не болели люди, перед нача¬ 
лом тканья обсыпали дом льняным семенем 


(ровен.). Отвсдьмы-закликухи (рус.), от не¬ 
чистой силы (полес.) спасались с помощью 
освященного льняного семени. 

В день св. Николая (6.ХІІ) Л. и коноплю 
в качестве жертвы волку несли в церковь, 
чтобы задобрить его (юж. Малопольша, 
Ноаы-Сонч, р. Раба). В Белоруссии, отда¬ 
вая ткацкое орудие, взятое взаймы, привя¬ 
зывали к нему немного Л., что рассматрива¬ 
лось как оберег от волков, равносильный 
замку (Зел.ИТ2:257). Полагали, что с по¬ 
мощью Л. можно установить связь с пред¬ 
ками, с душами умерших: чтобы их увидеть, 
смотрели через льняной пояс (бел.). 

Тексты, описывающие житие и «муки» 
Л., превращающегося из растения в полот¬ 
но, служат средством защиты от демонов, 
грозы, грома. Например, рассказом о Л. 
и ею «муках», по поверьям, можно спастись 
от ттолудпицы при встрече с ней в поле 
(луж,), от чертей в бане (бел,); как закли¬ 
нание для избавления от болезней исполня¬ 
ются сербские песни подобного содержания. 

Л . наделяется брачной символи¬ 
кой и используется в любовной магии 
и девичьих гаданиях о замужестве. В сва¬ 
дебных песнях вытаптывание льна симво¬ 
лизирует расставание с девичеством; выка¬ 
шивание посеянного девушкой Л. служит 
наказанием за прелюбодеяние (рус.)- Чтобы 
скорее пришли сваты, девушки «умывались» 
зеленым А., который выращивали, найдя 
на исрсхрсчткс семена, выпавшие из клюва 
птицы, и приговаривали: «Як сей лён изихо- 
дить, то щоб до мене усі люде изиходились, 
та мене сватали» (Черниговская губ., Номис 
УПП:5). Вдень Андрея Критского (15.IV), 
в Андреев день (30.XI) девушки сеяли на 
гумне, на дворе, около колодца льняное семя 
и загадывали: чей Л. весной вырастет ско¬ 
рее, та скорее выйдет замуж (Житомир.); 
обсыпали кровать или продунтку семенем, 
приглашая суженого придти «лен собирать» 
(о.-слав.); обсевали дом вокруг, полагая, что 
тот, кто придет их разбудить или приснится, 
будет их супругом (слопай.). 

Народная медицина: к больному 
зубу прикладывали пепел от сожженного 
освященного Л. (п,-сл**.). Детскую болезнь 
бабіщи знахарка заговаривала со стеблем Л. 
в руке, потом сжигала его и пеплом поила 
больного (болг.). Лен, льняное полотно от¬ 
носили в качестве дара к почитаемым кам¬ 
ням, которым приписывали целебную силу 
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(бел. Минск., рус. тул., иллднмир.). Льном, 
которым обпивали сретенскую свечу, обма¬ 
тывали больное горло (пол.). Четверговой 
ниткой перевязывали больные суставы, пере¬ 
ломы (с.-з.-руг..). 

См. также Белый цвет, Бердо, Волосы, 
Конопля, Масленица. 

Лит.: Мипіа] I. О Іпйтзіѵі па Нитроіесли // 
СЬ 1893/2:560-566; Павлова М. Р. // 

СБЯ-93:172,173.174.179,160; ВС:66; ВФНК: 
118,120; ЖС 1993/3:41; Зел.ИТ 2:36.40,41,45, 
249,257; Кал.ЦНМ.58,173; КГ:110.219,381.436; 
ПЭС .242—243; С ах . С Р Н: 270.291,300; (’ЛМЛЭ 
1992/45:24; СД 1=152—153: Сок.ВЛКО:44.45, 
116,149.240; ТОРП:43,259; Бул.УН:248; Чуб. 
ТЭСЭ 3:185.259; Ннкиф.ППП:М.19,53.58.64, 
77.110,119.223,238; Ром ЬС 1912/8:211; Моя?.. 
риМ56; ПА; БНЕ: 20,74; Віс*.КОМ- 356,479; 
КЕѴ^72,153: Маат.КК:78; РегІ* ЧѴЧѴЦЧОО; 
РММАЕ 1960/3:282; 1964/8:42; ЗОг 1986/ 
35:211; Зг>4.20:53; РР:54; ВаЛ.МЬ:53; СЬ 
1893/2:337,561,562; 1897/7:71; ССМ 65:270; 
СвІѴ 3:373; КігЫа МИР 2:312,323,324; ѴаоІ.ѴО: 
07; Ѵ. П «.КД|3:22,51; 2іЬгі ѴСК:246; ЕЫСЗ 
1:15; 8К 1972/20:496,497; ГЕМБ 1935/10:126; 
1956/19:89; 1974/37:236; Раден.ССНМ: 250- 
251; НЕ 2:91; БНМ:214; Лов.: 164; Пирин псе' 
85:142. См. также лит. к статье Конопля. 

В. В. Усачева 


ЛЕНТА — элемент украшения, выделяю¬ 
щий лиц по их половозрастному статусу 
и обрядовой роли и маркирующий ритуаль¬ 
ные предметы-символы; известен преиму¬ 
щественно воет, и зап. славянам. 

В прическе девушки Л. составляла еди¬ 
ное целое с ее косой (связывала, замыкала, 
охраняла косу) и была символом девствен¬ 
ности и готовности к замужеству. В с.-слав, 
свадебном обряде Л. — обязательная деталь 
убранства невесты (на первом этапе свадь¬ 
бы, до венчания); перед венчанием она от¬ 
давала (или «продавала») Л. подругам как 
символ своей девичьей чести (см. Красота). 
Л. украшали также венок свадебный (ино- 
ща и другие виды венков), деревце свадеб¬ 
ное, каравай и — реже — знамя свадебное 
и другие обрядовые предметы. На девични¬ 
ке подруги выплетали Л. из косы невесты; 
ее брала себе одна из подруг, чтобы поскорее 
выйти замуж (полес.); Л. с елочки девушки 


разрезали и делили между собой, клали Л. 
на тарелку, а на Л. клали деньги (ярослав., 
ТОРП: 145—146); Л. прикрепляли к палке 
и носили по деревне с песней (твер.); от дома 
невесты через дорогу протягивали веревку, 
на ней укреплялись ленты и посредине запле¬ 
тенная коса из кудели с бантом; к передне¬ 
му углу дома прибивали елочку, украшенную 
лентами (ярослав.), и т.и. (там же; 149). 
После первой брачной ночи красной лен¬ 
той, символизирующей «честность» молодой, 
украшались все участники свадьбы — не¬ 
весте ее привязывали к волосам, жениху - 
к фуражке, остальным — к одежде; такой же 
лентой обвязывали каравай, а также бутылку 
с вином или курицу, подносимые ее роди¬ 
телям; носили Л. на палке в виде знамени, 
привязывали к конской дуге или прикреп¬ 
ляли к дому, где игралась свадьба (к.-слав.). 
Красная Л. в виде банта могла служить 
украшением жениха и др. обрядовых лиц 
независимо от «честности» или «нечестно¬ 
сти» невесты и выступать в той же знаковой 
функции, что и квитка. 

Эта символика Л. сохранялась и в кален¬ 
дарных ритуалах, связанных с матримониаль¬ 
ными мотивами. Так, у воет, славян Л. могла 
функционально замещать колодку (см. Апш. 
МОСК:235) или же колодка украшалась 
лентами (Западная Словакия, Моравия, Ук¬ 
раина, Полесье; там же: 217—218). У словен¬ 
цев Верхней Краины, если во время мясоеда 
не было ни одной свадьбы, парни сруба¬ 
ли в лесу высокую сосну, зачищали ствол, 
а на верхушке оставляли ветки, украшали 
их цветами и Л. и возили дерево по селу 
(Киг.РЬЗ 1:46). В гаданиях о замужестве 
девушки складывали свои Л. в сито, кор¬ 
зинку* в полотно и т. п., а затем наугад 
вынимали их под пение специальных песен 
или под приговоры; трясли или подбрасы¬ 
вали Л. или другие предметы (пояса, платки, 
кольца), принадлежащие гадающим, и гада¬ 
ли по тому, чья вещь выпадет первой. 

Лентами и цветами украшались а.-глав, 
«май», «гд;ік», «лето», рус. троицкая берез¬ 
ка и другие виды дерева обрядового и 
знамени (например, пастухи на Ораве укра¬ 
шали лентами и цветами знамя, установлен¬ 
ное в день св. Яна у костра). 

Магические свойства приписывались Л., 
взятой из церкви, Л., которая служила за¬ 
кладкой евангелия, и т. п.: в Полесье бере¬ 
менная опоясывалась Л. г взятой из церкви. 
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в качестве оберега (ПА, бреет., Ласицк). 
Красная Л., повязанная на руку или на пояс, 
служила защити для беременной женщины 
или женщины во время діенструаиян, если 
ей приходилось прощаться с покойником 
(полес.). 

По бел. представлениям, душа прикреп¬ 
лена к телу, и во время сна она «как, бы 
вытягивается изо рта в виде неизмеримой 
ленты, которая одним концом остается в 
человеке, а другим может быть, где хочет» 
(1)огд«.1 ІДМ:4&). На Тамбовщине верили, 
что когда рождается ребенок, вместе с ним 
выходит Л., на которой написана его судьба 
(Попович. КД : 180), 

В некоторых районах Смоленщины бе¬ 
лая лента на доме служила знаком траура; 
она висела в течение 40 дней после смерти, 
указывая душе умершего путь домой, а затем 
либо сжигалась, либо относилась на кладби¬ 
ще и закапывалась в землю (СМЭС 2:92). 
Ленты привязывали на могильный крест 
наряду с рушниками и фартуками (полос.). 
Черная Л., прикрепленная к одежде или 
к дому, служила знаком траура. 

С. М, Толстая 

ЛЕПЕШКА - см. Хлеб. 


ЛЕС — в славянской мифологии и фольк¬ 
лоре локус, наделенный признаками уда¬ 
ленности, непроходимости, необъятности, 
сближаемый с «тем светом» и понимаемый 
как место обитания хозяина леса и других 
мифологических существ (русалок и т. д,), 
а также как пространство небытия (наряду 
с морем и горами). Лес противопоставлен 
дому/двору/саду в рамках оппозиции «чу¬ 
жой» —«спой». 

Образ леса как «того света» 
особенно характерен для слав, фольклора. 
В заговорах Л. (наряду с горой, ср. семан¬ 
тические и этимологические связи слов со 
значением ‘лес/бор’ и 'гора’: серб, гора Ѵора, 
возвышенность 3 и ‘лес’) — это «чужое» 
место, максимально удаленное от человече¬ 
ского мира, куда отсылают болезни, непо¬ 
году и нечистую силу: «Крыксы, плаксы... 
На лес, крыксы, ляціце крычаць!» (Зам. ? 
N° 1184); «Боге, офугос па Ьогу, па Іазу, 
па катіепіе...» [Боже, отверни на боры, 


на леса, на камни...] (пол. заговор от бури). 
В серб, обрядах изгнания змей, исполняемых 
ранней весной, произносятся заклинания, 
содержащие те же мотивы: *_|еремя/а у двор, 
змиі’а у гору» [Иеремия во двор, змея в лес]; 
«Добро — дома и у поле, зло-змще и гуш- 
тери — у гору и воду» [Добро в дом и в 
поле, а зло-змеи и ящерицы — в лес и в воду] 
(Ъор.ЖОЛМ:386). В рус. колыбельных 
псгняхЛ. выступает как опасный локус, куда 
грозят унести ребенка: «...Придет серенький 
волчок, / Хватит Нину за бочок / И пота¬ 
щит во лесок, / Под ракитовый кусток. / 
Там волки воют...» Мотив Л. как преграды 
отразился в вологод. предании: родители «за¬ 
спали» ребенка и должны были во искупле¬ 
ние своего греха три ночи подряд совершать 
обходы вокруг церкви; чтобы помешать им, 
дьявол поставил вокруг церкви Л. т через 
который они еле-еле прошли. В эпических 
жанрах Л. характеризуется как «темный» 
и «дремучий» и обычно выступает в качестве 
непреодолимой преграды: в рус. духовном 
стихе о Федоре Тироне огненный змей уно¬ 
сит мать героя «за море за синее, за горы 
за высокие, за леса за темные» (Голубиная 
книга:88). В ряде текстов Л. напрямую свя¬ 
зывается с «тем светом» и смертью. В об¬ 
мираниях иной мир часто предстает как Л. Р 
по которому ходит спящий; в некоторых ду¬ 
ховных стихах удаление в Л. или пустыню — 
способ ухода человека от «этого», грешного 
мира. В слан, обрядности Л. был местом за¬ 
хоронения «уаложных» покойников, прежде 
всего детей; в слав, рассказах об «убивании 
старцев» стариков отвозили в Л. и оставляли 
там. Мотив «отправления в лес неугодных 
детей» известен в слав, сказках. 

Лес как природная среда 
противопоставляется культур¬ 
ному пространству. В духовных 
стихах «непроезжие» Л. ассоциируются с 
язычеством, а их преодоление героем и их 
культурное упорядочивание — с установ¬ 
лением христианства (ср. «Стих о Егории 
Храбром»). Оппозиция культура — приро¬ 
да в связи с лесом проявляется, например, 
в приговоре, произносимом женщинами со 
время обходов полей на Вознесение: «Рожь 
к овину, а метла [сорняки] к лесу» (ср. про¬ 
тивопоставление овина и ржи, с одной сто¬ 
роны, и леса и сорняков — с другой) (ЭС 
1853/1:162, Ярославская губ.). В свадебных 
причитаниях Л. последовательно прптиао 
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поставляется саду как чужое пространство 
(принадлежащее жениху) — пространству 
невесты; в Л. нансегда улетает от девушки 
воля-красота — символ ее свободной жизни; 
из-за Л. поднимается туча, которая находит 
на дом невесты (жених и его сопровождаю¬ 
щие); Л. отождествляется со стороной же¬ 
ниха, ср, : «Супротив меня, молоды, стоят 
леса-то темные, леса-то дремучие... Супро¬ 
тив меня, молоды, сидят гости приезжие» 
(ІШйн В 1/2:407). В поверьях о том, от¬ 
куда берутся дети, Л. (и находящиеся в нем 
природные объекты) выступает в качестве 
основного локус а - источника. 

С представлением об инамирносги и уда¬ 
ленности Л. связан широко распространен¬ 
ный обычай оставлять в лесу ри¬ 
туальные предметы, таким образом 
избавляясь от них. В Калужской обл. на Ду¬ 
хов день делали чучело Крішушк-русѵлкп, 
вешали ее в лесу на березе, а через неделю 
топили в реке, полагая, что после этого 
обязательно пойдет дождь (ПА). В Ллвеш- 
ком крае Болгарии в Тодоров день парни 
и девушки делали ритуальную куклу, на¬ 
зываемую Гечо, и хоронили ее в гробу «по 
православному обряду» в лесистой мест¬ 
ности. Через несколько недель, в Лазареву 
субботу, девушки откапывали куклу и сжи¬ 
гали ее. Полагали, что это делалось для того, 
чтобы летом не было засухи. В рус. обрядах 
«похорон Костромы» чучело или ряженого 
клали на носилки, относили к реке, в поле 
или в лес, ще сжигали или оставляли под 
деревом. Иногда в лесу оставляли и «кукуш¬ 
ку» (в обряде «Крестить кукушку»), при¬ 
вязывая сс к ветке дерева. В Л. выносили 
и троицкие березки, что зафиксировано в 
1741 г. в протоколе Священного Синода: 
«А оные безчинники в толь великий и свя¬ 
той день вместо подобающаго благоговения 
вышеупомянутые березки износя из домов 
своих, аки бы некую вещь честную с нема¬ 
лым людгтва собранием провожают по по¬ 
добию елинских пиршеств в овин, в леса...» 

(ЖС 1890/1:34). 

В лесу совершались эзотерические 
обряды и происходили чудесные со¬ 
бытия. Согласно слав, бы личкам, в самой 
глубине леса, максимально удаленной от 
человеческого жилья, добывают чудесный 
цветок папоротника, ср.: «Бели хочешь за¬ 
ниматься чародейством, надо идти в лес 
на Ивана Купайло далеко за село, чтоб нс 


було слышно пивней, когда они поют,, 
И если папороть расцветёт и ухватишь... 
потом любую вещь себе можно подумать 
и сделать. Но все — худое» (ПА, ровен.). 
На Рус. Севере в Иванов день до восхода 
солнца женщины в лесу делали «заветное* 
помело, которое приносило в дом благосо¬ 
стояние (АА, архангел,). Жители пол. По¬ 
морья считали, что человек, который отва¬ 
жится пойти пасхальной ночью в лес и, 
оборотившись спиной, приблизится к ка¬ 
кой-нибудь березе и сломает ветку, получит 
в итоге волшебную палочку. На Чернигов- 
іципе рассказывали, что во время пасхаль¬ 
ного бодрствования можно увидеть золотую 
утку: «золотая сама, и яйца у нее золотые, 
и сидит она в лесу... кто полюбится ей и 
увидит ее, так счастлив будет всю жизнь» 
(ПА). В ночь накануне Иванова дня, Пасхи 
или дня св. Иеремии из леса выходит змеи¬ 
ный царь, который собирает вокруг себя всех 
гадов; в Л. раскрываются клады и т. п. 
С Л. связаны многочисленные магические 
практики из области народной медицины. 

Лес является местом обитания де¬ 
монов — лесных хозяев (см. Леший, шум- 
скама}ка у блуд, см. Блудить, заблудиться), 
а также ряда других мифологических пер¬ 
сонажей (см. Дикие люди и др.); местом, 
где пребывают подмененные дети, иногда 
черти, упыри, мара, злой дух и пр.; ср. также 
запреты ходить в Л. в тс дни и периоды, 
когда активизируются демонические суще¬ 
ства, обитающие в Л. (см. Русалка). Л. был 
также местом общения человека с нечистой 
силой. Чтобы выведать у лешего причину 
болезни человека, олонецкий знахарь отправ¬ 
лялся в лес, находил там рябину, расщеплял 
ее ствол пополам, а затем оставлял в этом 
расщепленном стволе письмо для лешего 
с интересующими знахаря вопросами. Осо¬ 
бые отношения с Л. складываются у лиц, 
деятельность которых связана с Л. и зави¬ 
сит от него (прежде всего у пастуха и охот¬ 
ника): они вынуждены соблюдать целую 
систему правил поведения в Л. (ср. запреты 
собирать ягоды и грибы; отгонять мух, раз¬ 
рушать муравейники и т. д.; количество дичи, 
разрешенное к добыче), оговоренных в их 
договорах с лесным хозяином (ср. с.-рус. 
охотничьи и пастушеские отпуски). Для обыч¬ 
ного человека такие правила также сущест¬ 
вовали; в их числе — почти обязательное 
обращение к Л. с просьбой о покровитель- 
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стее при отправлении в путь, при сборе ягод 
и пр., ср: «Гайку! Дай гриба и бабку, сы¬ 
роежку з добру дежку, красного ловця 
з доброго молодця!» (Еф.СМЗ, № 102); 
«Лес частной, дуб эеляяпб, Прачыстая маці, 
благославі мяне дзень перебывяці у карысу, 
у радасці» (Зам., № 55, заговор в дорогу). 

Для слав, мифологии актуальна календар¬ 
ная детерминированность основных этапов 
вегетативного никла, в терминах ко¬ 
торой осмысляется и жизнь леса (ср. типо¬ 
вую загадку о Л.: «Летом одевается, зимой 
рАздеваеття»). Первый этап — появление 
листвы в Л. (чаще всего это событие при¬ 
урочивается к Юрьеву дню), ср. гуцул, обы¬ 
чай украшать в этот день столбы ворот 
зелеными ветками в знак того, что «св. Юрій 
косичить ліеи» (Шух.Г 4:247). Отсутствие 
листвы, «нагота» леса в этот день ассоции¬ 
ровалась с неурожаем и голодом, ср. о. -слав, 
примету о том, что если кукушка впервые 
закукует «на голый лес», то год будет голод¬ 
ным, неурожайным и случится падеж; скота. 
Другие природные и человеческие голоса, 
первый раз прозвучавшие весной «на голый 
лес», также предсказывали неблагоприят¬ 
ные последствия. Поляки Поморья говори¬ 
ли: «Осіу ёггті па «оіу Іаз, Ъ^сігіе сі^гкі сгаз» 
[Когда гремит на голый лес, будет тяжелое 
время] (8іе1ш.ЯОР:153; то же в Полесье). 
На Могилев.’цнне, боясь вызвать голод и 
неурожай, старались не петь до тех пор, пока 
лес не оденется листюй. Гуцулы запрещали 
прясть во дворе, пока лес не оделся листвой, 
полагая, что нарушившего этот запрет лес 
проклянет: «Пусть все будут одеты -іак. как 
я теперь» (Онищ.МГД:42). Напротив, «оде¬ 
вание» леса ассоциировалось с прибылью 
и урожаем, ср. бел. заговор: «Як лес разві- 
ваецца, так у каровы малако лрыбауляецца» 
(Зам., № 109). 

В Ю'-вост. Болгарии пробуждению леса 
посвящен особый обряд. В окр. Тырново 
в масленичное воскресенье, а также в тече¬ 
ние нескольких дней на неделе, предшест¬ 
вующей масленице, девушки собираются на 
гора [на лесистых возвышенностях] и с вос¬ 
ходом солнца начинают петь песни, испол¬ 
нение которых допускается лишь раз в году 
(ср. их припев «/ороле, горо зелена» [Лес, 
лес делены»]). По убеждению местных жи¬ 
телей, это пение призывало лес ктому, чтобы 
начать развиваться и зеленеть (СбНУ 1896/ 
13:246). В других местах девушки выходили 


на гора «будить» лес пением и огнем 
(ЕПНДК 1994:53). 

Второй этап жизненного цикла Л. связан 
с окончанием вегетативного цикла и отменой 
запретов на рубку деревьев. У воет, и юж. 
славян он приходится на троицко-петровские 
праздники (см. Троица), ср. рус. поверье 
о том, что на Троицу лес — «именинник». 
С этого времени отменялся запрет на руб¬ 
ку деревьев и др. и начинались массовый 
сбор трав и цветов, косьба, заготовка всіш~ 
ков (особенно первого веника или метлы). 
Вопрос о сборе трав в купальскую ночь 
в XVII в. входил в число исповедальных, 
ср.: «К рожеству праздника Иван Претчи 
бесчиния какова и плясания не творил ли 
сси. Б лес по траву и по корение не хо¬ 
дил ли еси» (Алмазов А. Тайная исповедь 
в православной Восточной церкви. Опыт 
внешней истории. Исследование преимуще¬ 
ственно по рукописям. Одесса, 1894/3:170). 
С окончанием вегетативного периода связа¬ 
ны запреты ходить в лес из опасения встреч 
со змеями, покидающими землю на зиму 
(см. Воздвижение). В троицко-купальские 
праздники также часто боялись ходить в лес, 
чтобы не встретиться со змеями, забираю¬ 
щимися в праздник на деревья, ср.: «Не вдут 
на Ку палу в лес: кажуть, шо всэ такэ во 
паскуднэ вылазить навзрха на деревья» 
(ПА, ИОЛЬШ.). 

В лесу совершались некоторые кален¬ 
дарные обряды, преимущественно ве¬ 
сенне-летние. На Вознесение в России после 
обхода полей группы людей собирались вбли¬ 
зи леса или в лесу, разводили огонь, жарили 
сало и яичницу. В России в Л. происходили 
троицкие увеселения девушек с традицион¬ 
ной яичницей и хороводами. В воет. Сло¬ 
вакии в духовские праздники пастухи делали 
деревянную или соломенную куклу и обхо¬ 
дили с нею село, собирая деньги и продукты, 
после чего отправлялись в лес, где обычно 
пасли скот, устраивали там угощение и ве¬ 
селились три дня и две ночи. На Рус. Се¬ 
вере в ночь на 1/14 мая в лесу или на 
поле разжигали костры и «встречали лето». 
На Псковщине в Иванов день молодежь 
наряжала в зелень и цветы «денушку-купа¬ 
лу», которая вела всю девичью толпу в лес, 
где во время хоровода Купала с завязанными 
глазами раздавала девушкам «на удачу» 
заранее приготовленные венки из зелени и 
цветов (ТА, д. 1414, л. 8). 
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В лесу срубали, обряжали, украшали и из 
него приносили в села о б ря д о а ые де¬ 
ревца во время календарных праздников, 
ср. йалняк, деревце обрядовое (троицкое, 
майское, «гаик и лето»), соснув словенском 
обряде «свадьба с сосной» (см. «Колодка») 
и др. Связь с Л. и растительностью вообще 
отразилась в названиях обрядового деревца, 
ср. пол. §а], $а}ік щ уа}і!<~тп}ік, словац. геіепу 
іиі}> Иноіда в Л. делали и даже устанав¬ 
ливали ритуальные символы: в Тулье кой губ. 
под Николин день в лесу в землю втыкали 
крест-накрест две черемуховые ветки, укра¬ 
шенные и названные «кукушкой». 

Лит.: Ерм.НСМ 3-337: КГЧ75.183; ЭО 1901/ 
4:134; ИОЛЕАЭ 1890/69:112; Пролп ИКВС; 
Голубиная книга. Русские народные духовные сти¬ 
хи XI—XIX веков. М„ 1991; Вин.НД (по укав ); 
ЖС 1994/2:23; Гура СЖ (по указ.): Кузне¬ 
цова В. П. Причитания в севернорусском 
свадебном обряде. Петрозаводск, 1993:90—92; 
КлігусУС (по указ.): СБФ-81:65,95; Зел.ОРМ 2 
(по указ.); Лог.МКРЗ:49; Чуб.ТЭСЭ 3:31; 
БМ:329; Лов.:308; Радмі.ССНМ:55^60; ЗіДп. 
НОР: 74; МТ179; ЮігРЬБ 2:17-18. 

Т А. Агапкина 


ЛЕСТНИЦА — в народной культуре сим¬ 
волизирует «вертикаль», путь наверх и путь 
между мирами, нижним и земным, верхним 
и земным. Ср. в этом смысле укр, поверье 
о том, что Млечный путь — это дорога- 
лестница, а звезды — это ангелы Божий, 
которые сидят на ступенях этой Л. с за¬ 
жженными свечами в руках. 

Л. воспринималась как путь, по которо¬ 
му предки возвращались домой на землю 
в поминальные дни. На Псковщине в канун 
Троицы домочадцы при помощи цветного 
песка насыпали перед домом дорожки и 
«лесенки», чтобы души могли найти доро¬ 
гу. У воет, славян известно приготовление 
специальных хлебов, символизирующих Л. 
(обычно это была длинная лепешка с налеп¬ 
ленными сверху перекладинами), в поми¬ 
нальной обрядности — главным образом на 
40-й день после смерти человека. Эту «лест¬ 
ницу» освящали в церкви (считалось, что 
под пение «Вечной памяти» душа яосходит 
к Престолу Божьему), ею поминали усоп¬ 
шего, ее ставили за воротами на стуле — 


чтобы облегчить душе, отлетающей в этт 
день на небеса, путь наверх; иногда соро¬ 
кадневная «лестница» * толкуется как знак 
«лестяицм испытаний», проходимых душой 
на пути к раю. Для будущего восхождетч 
на небо «лестницы» пекли и в день Иоанна 
Лествичника (30.III/12.IV). С темой вос¬ 
кресения Лазаря, видимо, связывается ред¬ 
кий русский обычай печь «лестнички» в 
Лазареву субботу. 

С этими обычаями и представлениями 
согласуется мотив в.-слав, обмираний (рас¬ 
сказов людей о своем путешествии на «гот 
свет» в состоянии летаргического сна): в них 
говорится, что попасть в загробный мир 
можно, поднявшись вверх по Л. В рус. ле¬ 
гендарных сказках XIX в. и видениях, свя¬ 
занных с загробным миром, загробный мир 
описывается как дом, в который ведет боль¬ 
шая лестница. 

На Вознесение, приходящееся на 40-й 

день по Пасхе, в России и на востоке 
Украины принято было выпекать специаль¬ 
ные фигурные хлебцы, называемые лгенииы, 
лестнички,лгеенки. драбини — хлебцы или 
ле пеш ки с вдавленными на тесте перекладин- 
ками, символизирующими лестницу, по ко¬ 
торой в Вознесение Иисус Христос подни¬ 
мается на небо: их пекли, чтобы Господь 
«по драбини мог взойти на небо», по ним 
«Бог на небо полезет». 

Вознесенские «лестнички» крестьяне 
обычно приносили с собой в поле. Их ста¬ 
вили стоймя в подросшие хлеба, молились 
и после того съедали. Мужчины ходили 
во ржи ломать лестницы, каждый съедал 
свои «лестницы» именно на своем поле; часто 
«лесенки» крошили на поле и разбрасывали 
по нему, иногда выстраивали «лесенки» одна 
на другую как можно выше; дети кидали 
«лсссняи» в посевы, жертвуя их русалкам 
и таким образом оберегаясь от последних 
(«Русалочка, русалочка, не кусай меня») 
(РяаЭВ 1997:66). 

В слав, заговорах рукописной и устной 
традиций описывается золотая Л., по кото¬ 
рой с неба или горы на землю к страждуще¬ 
му исцеления спускается Господь, Богородица 
или святые, несущие больному исцеление: 
«В цистом поли стоит Осион гора, с этой 
горы золотая лис венка, серебряны ступенци. 
И по этой лисвенки спускается сама Прксвя^ 
тая Богородица и цдё к рабу Божию мла- 
де ню грыж заговаривать» (олонец. рукопис- 



ЛЕТО 


101 


ный заговор от грыжи), или спасение страж¬ 
дущему и несчастному: «Пасѵгауце леску ад 
шшді да іісбд, шоб сам Гасподзь з небясоу 
вляаау, такога чалавска да дзіцяці да дому 
лрыгнау да у пасцелі спаць лаклау* (Зам., 
№ 1324, бел. заговор, чтобы отец вернулся 
к покинутому им ребенку). 

Л., осмысляемая как способ связи с 
потусторонним миром, используется в не¬ 
которых магических процедурах. У хорва¬ 
тов девушка в Андреев день ложится спать 
под Л., чтобы во сне увидеть суженого. 
У русских ребенка, больного «родимцем», 
пронимали через ступени Л., приговаривая: 
«Тихонький, тихонький, тихонький, не ло¬ 
майся над ребенком, ломайся над лестницей» 
(Ярослав. ГВ, 1898/191:1), ср. в ст. Про¬ 
нимать. 

Лит.: Страхов А. Б. Из истории и геогра¬ 
фии русского обрядового печенья (поминальные и 
вознссенские «лестницы») // АИЯЭ 1983:203 — 
209; Дубровина//ЖС 2003/1; МНМ 2:501; 
РязЭВ 1997:41.67; Лоб.ДПЗ:36; Майк.ВЗ 
1992:58; ЖС 1994/2:3; ВФЗИ:86; КГ;147; 
Кі!жм. М ЭА /1 :167 ’ Ф олькл ори сти ка Кар ел ии, 
Петрозаводск, 1995:59; Зсл.ОРАГО:572; ХСб 
1893:447; Бул,УН:304-303; Ми;у*.Л>Ч:47. 

Т.Л. Агапкина 


ЛЕТО — сезон, начало которого в сдав, 
народном календаре совпадает с заверше¬ 
нием весеннего цикла (см. Троица, Весна), 
пик приходится на период летнего солнце¬ 
стояния (см. Иван Купала, Петров день), 
а календарные даты начиная с конца июля — 
августа во многих местах воспринимаются 
как наступление осени (см. Ильин день. 
Преображение, Успение Богородицы). 
О летних святых см. в ст. Июнь, Июль, 
Август. 

У юж. славян членение года на четыре 
сезона является скорее официальной нор¬ 
мой, в то время как народный календарь 
делит год на две половины — холодную и 
теплую, зиму и лето, «юрьевское» и «дмит¬ 
ровское» полугодия, названные по тем празд¬ 
никам, которые как бы открывают эти полу¬ 
годия, т. е. Юрьев и Дмитриев дни: ср. болг. 
«Св. Димитър носи зима, а св. Георги — 
лятоѵ; существенно также отсутствие в ряде 
ю.-слав. языков специальных лексем для обо¬ 


значения весны и осени. Сами эти главные 
сезоны — зима и лето — могут именоваться 
по их первому празднику, ср. ю.-слав. на¬ 
звания лета: серб. лето , ело вен. 

]иѵ'}гѵо Іеіо . Деление года на две половины 
отражает не только климатические особен¬ 
ности региона, но прежде всего преобладаю¬ 
щий в нем тип хозяйственной деятельности. 
У юж. славян такому делению года соот¬ 
ветствует отгонное скотоводство и сезонное 
перемещение скота (см. в ст. Календарь 
народный). 

В то же время у воет, и зап. славян 
Л. — самый короткий сезон народного ка¬ 
лендаря: у русских, например, лето называ¬ 
лось межень, межонное время (как время 
перехода между основными и наиболее про¬ 
тяженными сезонами — весной и осенью), 
а Ильин день в средней полосе России счи¬ 
тался уже началом осени, тогда как у юж. 
славян Ильин день — «середина лета». 

Начало Л. приходится на разные празд¬ 
ники постпасхального цикла (мая и июня): 
Юрьев день, дни свв. Константина и Еле¬ 
ны, Малга жаты, Варфоломея, Преполовение 
Пятидесятницы, Вознесение, Троица, летний 
Иванов день. Границы летнего сезона могут 
связываться и с некоторыми природными 
явлениями. Так, на Украине и в Белоруссии 
летний сезон отмеряется от момента полного 
распускания листьев на дубе; у словенцев 
концом «юрьевского лета» считается время, 
коща с дуба начинают опадать листья. 

Основу ритуалов, верований и примет, 
относящихся к лету, составляют: культ при¬ 
роды (растительности, солнца, воды), защи¬ 
та от грома, града, молнии и вызываемых 
ими пожаров, постепенное снятие запретов 
на продукты нового урожая. 

Лето — время расцвета приро¬ 
ды и вегетативного пика, что отра¬ 
зилось в слав, хрононимах, обозначающих 
основные праздничные даты летнего перио¬ 
да, ср. названия дня Рождества Иоанна 
Крестителя: рус,, бел. Иван Травник, Иван 
Цветной , укр. Іван Цеетоишн, Тіван Ло¬ 
пушник, болг. Якьл Ей л ьобер, в.-серб. ІоеаН 
Ьіиьобср. ІоеаН Мѵтлар. Летом отменя¬ 
лись запреты, связанные с использо¬ 
ванием растений, действовашие в троицко- 
купзльско-петровский период: косить траву, 
рвать и собирать цветы и травы в лекарст¬ 
венных и магических целях, нюхать цветы, 
рубить и ломать деревья и ветки, вносить 
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их в дом, у юж. славян — ломать лозу 
и пр. Эта отмена запретов имела продолже¬ 
нием сбор трав и цветов, косьбу, 
заготовку и изготовление веников (особенно 
первого веника или метлы). Сбор растений 
либо ограничивался одним днем, либо растя¬ 
гивался на некоторый период, иногда вплоть 
до Ильина дня или дня Усекновения главы 
Иоанна Предтечи. У воет, славян сбор трав 
и цветов сопровождался изготовлени¬ 
ем новых березовых веников, при том 
что старые сжигали в купальском костре. 
Снимался запрет на употребление в 
пищу ягод и плодов фруктовых деревь¬ 
ев (черешни, вишни, лесных ягод и др.), 
что также отражалось в хрононимах, ср. рус. 
перм. Иван ЯгодоСѵр. 

В основном на летний сезон, а также 
на начало осени приходятся праздники, свя¬ 
занные с отменой запретов на про¬ 
дукты нового урожая, в частности, 
запреты есть ягоды и другие сезонные плоды 
до Вознесения, Троицы, первого дня Пет¬ 
рова поста, Видова дня, летнего Иванова 
дня. Петрова дня, Преображения. Маѵерк. 
у которых когда-либо умирали малолетние 
дети, не ели сезонных плодов до одного из 
этих праздников, а в сам праздник раздава¬ 
ли черешню, вишню, яблоки и другие плоды 
соседям и родственникам в память о своих 
детях (о,-слав.). Считалось, что если нару¬ 
шить запрет, то на «том свете» Иисус Хри¬ 
стос не даст этих фруктов и ягод их ребенку 
(пол.). У юж. славян запрет есть черешню 
и другие ягоды соблюдался обычно до Воз¬ 
несения или Видова дня, а яблоки — до Пет¬ 
рова дня. Сербы в См еде ре во считали, что 
на Петров день св. Петр трясет в раю ябло¬ 
ню, потом собирает детей и угощает их яб¬ 
локами; если же чья-нибудь мать нарушила 
запрет, ее ребенок лишается яблока. 

По поверьям, к пику лета (в частности, 
к летнему Иванову дню) растения прекра¬ 
щают свой рост, с чем связан обычай уни¬ 
чтожения растений (например, ивановское 
топтание лука или битье папоротника), ри¬ 
туальная кража культурных растений. Начи¬ 
нающееся угасание вегетативных процессов 
отражается в паремиях (ср, рус. Пришел 
Петров — оторвал листок), в представ¬ 
лении о том, что после некоторых летних 
праздников растения теряют свою целебную 
и магическую силу, ср. Петр лист оплевал 
(ВФ[1К:1И, вят.), ср. также с,-о.-серб. 


поверье о том, что после Иванова дня трава 
перестает расти и начинает вянуть. 

Для летних праздников характерны обы¬ 
чаи и приметы, связанные с солнцем. 
Считалось, что в один из дней накануне 
летнего солнцестояния солнце самое горячее, 
отчего люди стараются, с одной стороны, 
уберечься от его лучей, а с другой — исполь¬ 
зовать этот жар в бытовых целях. В Полесье 
таким днем иногда считался Сухой четеерг 
после Троицы, когда остерегались полоть 
цветущие культуры во избежание засухи 
и посвящали этот день пересушиванию зим¬ 
ней одежды. У сербов таким днем был Ви- 
довдан, у македонцев — Ивановдень, когда 
одежду сушили на солнце, считая, что «схва¬ 
тившая ивановского солнца одежда не под¬ 
вержена моли»; у болгар Вознесение, 
а также летний Тодоров день (8.ѴІ), т. н. 
Кърчан Тодор— самый горячий день в году, 
когда во избежание перегрева детей укры¬ 
вали в доме и не давали солнечным лучам 
упасть утром на спящих. 

По распространенным прежде всего у 
юж. славян поверьям,, в летний Ивановдень 
происходит перелом лета, «солнце по¬ 
ворачивается к зиме», ср. болг. 
глгндето се адвтіртл към зима [солнце 
заворачивается к зиме), пръѵъриш се [пере- 
ворачивастсх), ѵбръиіа се [поворачивается], 
с.-хора, ецкцг се ерши [солнце оборачива¬ 
ется], ср. также пол. Зч ч$іу Іап — кг&Ц ял 
[Святой Ян — крути-ян] (см. в ст. Иван 
Купала). К этому дню приурочены раз¬ 
личные передвижения: переезды, посещения 
родственников в других селах и городах, 
переход на другую работу и прочие изме¬ 
нения. 

На пике сезона происходят и многие 
другие изменении в природе, в частности 
ПТИЦ Ы теряют свои голоса. 1 Ьи- 
более известны такие поверья в отношении 
кукушки, после Петрова дня теряющей го¬ 
лос («Потеряла кукушка голос через ячный 
колос»). О соловье говорят, что до св. Онуф¬ 
рия (12/25.VI) соловей «много голосоу мае, 
на двенадцать голосоу спсеае», а после Онуф¬ 
рия поет уже только вполголоса (ПА, ровен., 
Озерск). Обилие тепла осмысляется в 
народном календаре через целый пласт паре¬ 
мий, обыгрывающих мотив «снятия (сбрасы¬ 
вания, продажи) кожуха (шубы) илидругой 
зимней одежды» с наступлением лета, ср. 
рус. «После Ивана не надо жупана». Пик 
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летнего цикла отмечен снятием запре¬ 
та на купание в открытых водоемах. 

На летний сезон приходится большое 
число праздников и почитаемых дней, во 
время которых запрещалось работать (осо¬ 
бенно в поле, возить убранные хлеба, скла¬ 
дывать сено, косить), чтобы избежать 
грозы, града, пожаров. В календаре 
юж, славян известны т. Н. «горящие дни», 
ср. болг. /орещкшр*, серб. Гореііт>аии , при¬ 
ходящиеся на праздники середины июля 
(см. Огненная Мария, Июль}, у воет, сла¬ 
вян — Прокопий и Пантелеймон, Первая 
половина лета — время традиционного для 
балканских славян обряда вызывания дождя 
(см. Додола). 

Лето — это и время активных полевых 
работ (см. Жатва, Сенокос), а конец лета — 
начало праздников урожая. 

Лит.: Толстой Н. И. Времени магический 
круг // Логический анализ языка. Язык и время. 
М.. 1997:17-27; СД 2, *. ѵ. Календарь народ¬ 
ный; КОС 3. 

Т. А. Аіипкина 


ЛЕТУЧАЯ МЫШЬ — нечистое животное, 
соединяющее в себе свойства птицы и «гада» 
(мыши, лягушки). Магическое использова¬ 
ние Л. м. основано на ее слепоте, цепкости 
и способности летать. 

Л. м. в с,-эап, Болгарии считают пти¬ 
цей, которая выводится из яйца. В Чехии 
же и в Польше ее причисляют к гадам, 
рассматривая ее как і юлу м ы ш ь - полу ля гу ш - 
ку. В Моравии дети при виде ее кричат: 
«№іор$*, роіе*' Ьііг, / Іііі-іі гаЪа пеЬо ту5» 
[Летучая мышь, подлети ближе, ты лягуш¬ 
ка или мышь?] (ВагІ..М[);66—67). Поляки 
Поэпапскоіо воев. называют ее роі тузгу 
рбі %аЬу [полумышь-полулягушка] (ОЛА. 1, 
карта 15). Славянские диалектные назва¬ 
ния Л. м. сближают ее как с птицей (рус. 
орлов, птичка, макед. вичерио орпбче), так 
и с мышью (рус. летучая мышь, Новгород. 
ионная мышь , в.-полес* полотняна міш, 
с.'Х. слепи миил ) А и с лягушкой (словен. 
регоіаЬа, рсгіаЬя) (там же). У словенцев и 
хорватов встречаются названия типа «полу- 
мьипн -полуптица» т «сполупгииа- палумыѵіпг» : 
словен. ри глій* ры Пса, роі Нее. роі тля, 
хоръ, роі ті.*« роі 111'а, роі Ііі'а роі /ш.ѵл 


(там же). В др.-рус. сказании о птицахЛ. м. 
просит птиц: «ПришѵѵЪтс и мене до себе и 
упипгЬт* мене въ кныги живптнія до живо¬ 
та своего; не знаю бо, хто мене сотворивъ: 
если ІЗогт?, то людсмъ на посмѣхь. а если 
чортъ, то его брать, бо я нс птахъ; когда 
мишочій судъ будетъ, то я буду птахою, 
а коли пташын судъ будетъ, то я буду ыи- 
шою» ([Л о и а р е в X. М. | Древнерусские 
сказания о птицах. СПб., 1896:11—12). Со¬ 
гласно болг. легенде, в Л. м. Бог превратил 
беглого преступника, поэтому она кроется от 
людей и животных и появляется лишь ночью. 
Перед животными выдает себя за птицу, 
показывая свои крылья, а перед птицами — 
за животное, показывая голову и ноги. 

Происхождением Л. м. связыва¬ 
ется с обычной мышью. Согласно рус., бел. 
и особенно укр. и пол. поверьям, Л. м. стано¬ 
вится мышь, съевшая что-нибудь освященное 
(чаще всего на Пасху): свечу, кусок кулича, 
мясо и т. п. Поляки верят также, что в Л. м. 
превращается семилетняя мышь, избежавшая 
кошачьих когтей (краков.). Условия превра¬ 
щения мыши в Л. м. аналогичны тем, при 
которых змея или лягушка превращаются 
в крылатую змею или летающего змея. 

Л. м. тесно связана с нечистой си¬ 
лон, Украинцы считают ее другом черта 
(гуцул,), поляки видят в ней летающего 
злого духа (люблин., тарнобжег.) или душу 
спящей ведьмы (серада.), поляки и лужи¬ 
чане — вампира, белорусы верят, что в обли¬ 
ке Л. м. является ходячий покойник-колдун 
(витеб.), русские — что в ее виде летает душа 
спящего, а на Рус. Севере Л. м. называют 
кикиморой (архангел., СРИГ 13:205). Со¬ 
гласно рус. примете, Л. м., залетевшая в дом, 
предвещает беду. Поляки в Куквах верят, 
что ведьмы, взяв под мышку листья, могут 
делать из них Л. м. и выпускать их прямо 
из-под мышки. 

В Польше, на Украине и в Белоруссии 
считается опасным, если Л. м. вцепится 
в волосы человеку. Она впивается в го¬ 
лову так, что оторвать ее можно только 
с кожей (краков.) или состригая все волосы 
(подол.), расплывается в волосах в виде 
дегтя (пол. плоц.), вызывает появление кол¬ 
туна (укр., пол.), тащит человека в колодец 
и топит в нем (укр. -пол.), отрывает голову, 
чтобы забрать душу грешника в ад (Люб¬ 
лин.), вкручивается в голову и съедает мозг 
(крАкоз.). делает человека безумным (тар- 
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нобжег.). Если она вырвет прядь волос, 
человек иссохнет и умрет (могилев.), а если 
сядет на подростка, он перестанет расти 
(мин,). Помет Л. м. г попавший на голову, 
вызывает коросту и струпья (витеб.). 

Способность Л. м. служить оберегом 
объясняют слепотой этого животного. Кры¬ 
ло, голову, кожу Л. м. зашивают в одежду 
для защиты от сглаза (болг., макед.) или 
от пули (лун;,). Подобно некоторым пти¬ 
цам (сове, сороке, ворону, вороне, ястребу) 
к хтптшческим животным (ласке, кроту), 
Л. м. вешают в конюшне как оберег коней 
от сглаза (пол.), прибивают к дверям для 
защиты от ведьмы (пол. пшемысл.), болез¬ 
ней и несчастья (луж.). 

Способность Л. м. «прилепляться» к чему- 
либо, цепляться к отвесным поверхностям 
(ср. ее болг. название пршізп) обусловила 
у Л. м. символическую функцию привле¬ 
чения, притягивания чего-либо (бо¬ 
гатства, посетителей, добычи, возлюбленного 
и т. д). Болгары верят, что к человеку, нося¬ 
щему при себе Л. м. (прилеп), прилепится 
богатство (пловдив.). Л. м, или ее голову 
болгары вешают в амбаре, чтобы он был 
полон, в лавке — чтобы «ней было изобилие 
товара, а украинцы закапывают ее голову 
под порогом дома, чтобы иметь успех в де¬ 
нежных делах, кладут в сундук с деньгам и, 
чтобы деньги прибывали сами собой. У гуцу¬ 
лов Л. м. выступает в роли домового духа- 
обогатитсля (эта функция присуща и дру¬ 
гим живлтимм, особенно гадам). В Польше 
и Лужице игроки в карты имеют при себе 
Л. м м чтобы выиграть. Пол. корчмари для 
привлечения посетителей прибивают Л. м. 
к стене корчмы (вилен.). Рус. охотники на 
медведя берут с собой Л. м., веря, что в этом 
случае медведь непременно выйдет на охот¬ 
ника (вол о год.). 

Л. м. широко используется как привора¬ 
живающее средство з л к> б о в н о й магии. 
Из обглоданного муравьями скелета Л. м. 
(в некоторых местах — лягушки) извлекают 
две косточки, одной из которых привора¬ 
живают возлюбленного, а другой отворажи- 
и«ют (бел., укр., пол.), В Польше парень 
посыпает девушку пеплом от Л. м., заживо 
сожженной в полночь на перекрестке (пол. 
Краков.). В Болгарии девушки и парни, 
желающие вступитъ в брак, носят при себе 
Л. м.. чтобы к ним «прилепился» тот, в кого 
они влюблены (паовдив.). Привораживающие 


свойства Л. м. связываются и с ее слепотой. 
Банатские болгары, натерев руки высушен¬ 
ной Л. м. (елгпулилек), незаметно касаются 
плеча своего избранника или избранницы - 
«ослепляют» его, как говорят в таком случае. 

С помощью Л. м. лечат болезни. 
В Белоруссии больной лихорадкой три дня 
должен носить под мышкой завернутую в 
тряпку Л. Мр, а затем выпуститъ ее — счи¬ 
тается, что, приняв на себя лихорадку, 
Л. м. отнесет ее далеко отчеловека (витеб.). 
В Болгарии кровью Л. м. лечат ребенка 
от испуга и различных внутренних болезней. 
Часть высушенной Л. м. дают в хлебе боль¬ 
ным лошадям, страдающим от особого рода 
кашля (кюстендил.). Белорусы Слуцкого у. 
Л. м. и купальскими травами окуривают вымя 
корове, когда се молоко быстро портится, 

Лит.: Пур» С7К:603—609. 

А. В. Гура 

ЛЕШИЙ — б мифологии воет, славян 
хозяин леса, покровитель лесных зверей и 
птиц (см. Духи локусов). Представления 
о л , сильно развитые у русских (особенно 
на Рус. Севере), в меньшей степени извест¬ 
ны в в.-бел. и в.-укр. традициях, постепенно 
ослабляясь к юго-западу в.«слав, ареала. 

В названиях Л. отражено место ею 
обитания, например: рус. лесник, лесной, 
десной дядя , лесоізой, лешак и др.; бел. 
ляс$н (гомел., могилев.), лету к (витеб.), ло 
совик (гомел., витеб.); укр. ліеовик (Харь¬ 
ков., сум., винниц., дне пропетров,), л кун, 
поліеун (черяигов.). В других названиях Л. 
подчеркивается его статус хозяина леса: рус. 
лесной хозяин, лесной царь, лесной дедуш¬ 
ка, господин Шишкин (карел.), честной 
лео<? (смолен), квартальный (костром.); 
бел. Ансндй цмрь (могилсы.), лисаѵдй дзед 
(гомел.), укр. ліеней хоэнін, лісавии бог. 
Ряд лексем, обозначающих Л., указывает на 
его демоническую природу: еорог (рус. орл.), 
дйкснькии мужичок (рус. ниже гор од.), ди¬ 
чок (рус. астрахан.), еле (рус. костром., 
ср. рус. ёлс ‘черт’), кривой вражбнок (рус.), 
лесной черт (рус. карел.), нскошной (руг.). 
страшный (рус.), проклятый (рус.), влаиі- 
кб (с,-рус,), другая половина (с,-рус.) и др.; 
нячистик лясовы (бел. мин.), нячистик у 
штп по лясах скаче (бел. мин.); ліеовий 
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чорт, ліснш шут (укр.). Еще одна группа 
названий Л. указывает на его внешний вид: 
рус. волосатик (с.-рус.), дб/іиш дядюшка 
(вят.), кряг.ноплёший (ярпелав.), а также на 
основные функции и характерные действия: 
рус. байкал о (к&рсл.), блуд (калуж.), волй- 
ло (л.-рус.), зыбочник (с.-рус.), кожедёр 
(ю.-сибир.), костолом (ю.-сибир.), шатун 
(ярослав). 

В слав, мифологии единого представле¬ 
ния о происхождении Л. нет. По не¬ 
которым поверьям, он происходит из про¬ 
клятых людей, некрещеных или обмененных 
детей (см. Дети некрещеные, Подменыш), 
из «нечистых» покойников (рус., украин¬ 
цы Поволжья). Согласно легенде книжного 
происхождения, в Л. превратились сбро¬ 
шенные с неба ангелы, которые упали в леса 
(в.-слав.). Л. рождаются от связи женщины 
с нечистой силой (рус., Макс. С С 18:82). 

По верованьям, Л. имеет вид му¬ 
жика, старика с белой бородой, одетого в 
крестьянскую одежду (ь.-слав.), странника 
(рус. помор.), волосатого и нагого челове¬ 
ка с бгАымн волосами и зелеными глазами 
(ю.-рус), с белыми выпуклыми глазами 
(э.-рус,), человека огромного роста, одетого 
в белое (с.-рус.), старика в ветхой одежде 
с кошелкой в руках (рус. Владимир.). Неко¬ 
торые детали облика Л. подчеркивают его 
потустороннюю природу: правая пола одеж¬ 
ды у него запахнута за левую (с.-рус., укр. 
Чернигов.), левый лапоть надет на правую 
ногу, а правый на левую, он сидит, закинув 
левую ногу на правую (с. -рус ), на ногах 
у него загнутые когти (з.-рус.). У Л. нет 
бровей и ресниц, правый глаз неподвижен 
и больше левого; волосы зачесаны налево, 
у него нет правого уха (рус.), он не отбрасы¬ 
вает тени (рус., укр.). Л. никогда не бывает 
подпоясан (рус,). Л. — существо, обросшее 
шерстью, с рогом на голове и копытами на 
ногах (укр. харлков.). Одежда у него белого, 
красного, черного или зеленого цветов (рус.), 
а шапка ^ из разных лоскутьев (с.-рус.). 
По с.-рус, поверьям, кровь у Л. синяя или 
сам он синий. Белорусы полагают, что Л. 
имеет узкое лицо, длинную клинообразную 
бороду, один глаз, одну ногу пяткой вперед. 

Характерная черта Л. — оборотни- 
че г.тв о (о.- слав.). Он может принимать 
облик любого человека, превращаться в лю¬ 
бого зверя и птицу, часто — в волка, осо¬ 
бенно — в белого (рус. смолен.), в зайца 


(руг..), медведя (я.-укр.), козленка, ягненка 
(у,-укр.), а также в дерево, куст или гриб 
(в.-слав.). Л. может являться человеку в виде 
свечи в поле, клочка сена, птицы с зелеными 
перьями, обезьяны (укр. Харьков.). Встре¬ 
чаясь человеку на лесной дороге, Л. часто 
принимает вид знакомого или родственника, 
а также ямщика, кучера на тройке, всадника, 
едущего верхом (в,-слав,), Л. может пока¬ 
зываться и в виде женщины, если у встре¬ 
ченной им женщины в семье нет мужчин 
(с.-рус.). Л. способен изменять свой рост: 
в лесу он бывает вровень с верхушками 
деревьев, в поле — ниже травы (в.-едав.), 
Б с.-рус. традиции появление Л. обычно свя¬ 
зано с различными погодными явлениями, 
особенно с бурен, вихрем или резким ветром. 

Характерное звуковое поведение 
Л. — громкий хохот, свист, стон, ди кин крик, 
хлопанье кнутом (в.-слав.). Он может го¬ 
воритъ по-человечески (рус..), однако часто 
ржет, как лошадь (рус. Владимир.), поет пе¬ 
тухом, кричит курицей, кошкой (рус.) или 
плачет, как маленький ребенок (к>.-рус.). 

По с.-рус. представлениям, атрибутом 
Л. является шапка-невидимка. Чтобы ее до¬ 
быть, нужно найти цветок «Иванову голов¬ 
ку», который расцветает накануне Ивана 
Кулалы, и положить его в церкви на престол 
на сорок дней, после чего можно увидеть Л. 
и сорвать с его головы эту шапку (вологод.). 

Местом обитания Л. является 
весь лес, однако его излюбленные места — 
коряги, пни, вывернутые с корнем деревья, 
охотничьи избушки, іде он и ночует — та¬ 
кие дома называются «изба под кружалом» 
или «изба под кабаком» (с,-руг.*). Л. часто 
встречается людям на болотах, на лесной 
дороге, иногда считается, что луга и поля 
наряду с лесом являются его владениями 
(ю.-рус.), он может заходить на гумно или 
в овин, чтобы высушить там одежду. У Л. 
есть свои любимые тропы. Л. часто сидит 
на дереве или пне (и. -укр.). 

Обычно полагают, что Л. может являться 
человеку в любое время. По некоторым 
поверьям, Л. ходит по лесу только ночью 
(рус., укр.). в полночь (в.-укр.), до первых 
петухов (ю.-рус.). Днем Л. исчезает неиз¬ 
вестно куда (ю.-рус*), спит в лесной избушке 
(с,-рус.) или проваливается вместе со своей 
женой под землю, где у него есть дворец 
(бел. Минск.). Особенно часто Л. показы¬ 
вается перед Великим постом, Вербным 
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воскресеньем, в ночь на Ивана Купалу 
(укр. Харьков.). Летом Л. справляет свадьбу 
(рус.). На зиму Л. уходит под землю в день 
св. Ерофея (4/17.Х) — в этот день он вы¬ 
рывает с корнем деревья, разрывает землю, 
разгоняет зверей по норам. Человек, оказав¬ 
шийся в этот день в лесу, теряет разум (руг ). 
Л. вновь появляются весной, когда начинает 
таять снег и «размыкается» земля (рус.), 
В зап. областях России в Юрьев день 
(23.IV по ст. ст.) лешему оставляли дары, 
чтобы он оберегал скот от волков (смолен.). 
По ю.-рус. поверьям, в конце августа Л. 
ночью выходит на поля и гумна, развязывает 
снопы и раскидывает их, поэтому хозяева 
в такую ночь сторожили свои гумна от Л., 
в качестве оберега надевая тулуп наизнанку 
и очерчивая кочергой круг вокруг себя (тул.). 

В большинстве случаев полагают, что Л. 
одинок, но по некоторым поверьям, у него 
есть семья (с.-з.-рус.). Женами Л. ста¬ 
новятся проклятые родителями или похи¬ 
щенные девушки (рус., бел.), а дети Л. — 
похищенные до крещенья младенцы (рус. 
вологод,). Согласно бел. поверьям, жена 
Л. — леишха имеет вид женщины с рас¬ 
пущенными волосами, в которые вплетены 
зеленые ветки. Свадьба Л. сопровождается 
бурей, после нее остается полоса вырванных 
с корнем деревьев (ср. Выворотснь), поэто¬ 
му нельзя лежать на лесной дороге — может 
растоптать свадьба Л. Удар грома превра¬ 
щает эту свадьбу в росомах (рус. архангел.). 
Обычно полагают, что в лесу живет один 
Л. (в.-слав.), но иногда считается, что их 
может быть несколько и среди них есть 
определенная иерархия (рус,). Глава леших 
называется лесничий (ю.-рус.), МуссшлЛес 
(с.-рус.) т честной леса (смолен.), лесной 
царь, которому подчиняются лесовики, бо¬ 
ровики, моховики. Они различаются только 
ростом — лесовики самые большие, мохо¬ 
вики самые маленькие (с.-рус.). 

Функции Л. определяются его стату¬ 
сом лесного хозяина — эта черта отличает 
в.-слав, Л. от прочих слав, персонажей, оби¬ 
тающих в лесу. Л. сторожит лес и безраз¬ 
дельно распоряжается всем, что там есть: 
охраняет и пасет стада лесных зверей, явля¬ 
ется начальником над волками. На Смо¬ 
ленщине Л. может отождествляться с белым 
волком, предводителем волков и брать на 
себя некоторые функции, приписываемые 
св. Юрию, — указывать каждому волку ту 


добычу, которую тот может схватить в те¬ 
чение года, наказывать волков, нападающих 
на скот, который им не был указан. Л. часто 
перегоняет с места на место табуны зайцев, 
волков, белок, полевых мышеи и крыс. Л., 
который гонит из одного леса в другой стаю 
мелких зверей, проигранных им в карты 
другому Л., — сюжет многих рус. Оъіличек. 

По отношению к человеку Л. 
ве дет себя по-разному. Чаще всего он бывает 
опасен для человека и вредит ему, но почти 
никогда не убивает. Сообщения о том, что 
Л. заводит к себе и душит людей, единичны 
(украинцы Курской обл.). Одна из основных 
функций Л. — сбивать человека с дороги, 
заводить в глубь леса, заставлять блуждать 
в течение многих часов (в.-слав.). Часто под 
видом знакомого, соседа, родственника, слу¬ 
чайного прохожего или ямщика Л. является 
человеку на лесной дороге и предлагает 
довести или подвезти до дома, занимает 
человека разговором, незаметно заводя его 
на бездорожье, после чего человек оказы¬ 
вается в лесной глуши, в болоте, на краю 
оврага, на крыше мельницы, на речной пло¬ 
тине и др., а Л. исчезает. Л. в виде какого- 
либо домашнего животного (чаще — петуха 
или поросенка) заманивает человека, сбивая 
его с дороги (рус ). Л. получает власть над 
теми людьми, которые откликнулись на его 
голос (укр.). Обречен на блуждание в лесу 
тот, кому Л. пересечет дорогу или тот, кто 
ступит на любимую тропу Л. (рус,). 

Л. морочит человека в лесу и глумится 
над ним: у грибника прячет шапку или кор¬ 
зину, у дровосека — топор; снимает с воза 
колеса, укладывает человека спать на мура¬ 
вейник, заставляет залезть на дуб, вводит 
человека в заблуждение, откликаясь эхом на 
его крики, подвешивает человека за ноги на 
дереве, а в результате человек оказывается 
привязанным к брусу в своей избе (ь.-слав.) 

Л. карает тех, кто не соблюдает уста¬ 
новленных норм поведения в лесу: шумит, 
свистит, остается ночевать в лесу, «не спро¬ 
сись» у Л.; кто вошел в лес не благословясь 
или кто не попросил у Л. разрешения со¬ 
бирать ягоды, грибы, охотиться в его вла¬ 
дениях (в. -слав.). Л. выбивает стекла в доме 
того, кто свистел в лесу (ь,~уіф,), бьет ду¬ 
бинкой того, кто охотился в день Ивана 
Ку палы (в.-укр.). Л. пугает человека гром¬ 
ким хохотом, свистом, шумом, криком, бро¬ 
сает в него сучьями (рус., бел.). 
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С .'рус. поверья связывают Л. с ком¬ 
плексом представлений о проклятых людях 
и животных: Л. забирает к себе тех детей, 
которых мать неосторожно «обл&шакала», 
т. е. обругала словами «понеси тебя леший». 
Такой ребенок попадает во власть Л., живет 
в лесу и оказывается недосягаем для людей, 
даже если находится недалеко от своего 
дома. Тон же участи подвергается и скот, 
который в «злую» минуту был обруган сво¬ 
ей хозяйкой. Л. заботится о проклятых де¬ 
тях — укладывает их спать под елку и кормит 
пищей, которая была оставлена хозяевами 
без благословения* Вернуть проклятого ре¬ 
бенка или корову из-под власти Л. сложно, 
но возможно с помощью специальных маги¬ 
ческих приемов, молитв и даров, приносимых 
лешему. Л. также похищает или заманивает 
к себе девушек и женщин и живет с ними 
(рус., в.-укр.). 

Согласно с-рус. поверьям, Л. может «за¬ 
крыть» пасущуюся в лесу корову, т. е. окру¬ 
жить ее незримым кругом, из которого она 
самостоятельно нс выйдет, и сделать ее 
невидимой для людей. Найти «закрытую» 
корову способен только знахарь после обра¬ 
щения к Л. 

По некоторым поверьям, Л. добрый и 
зла людям не делает (*.-рус.). Он помогает 
тем, кто его уважает и обращается к нему 
за помощью: женщине, которая не могла 
найти ягод, показывает ягодное место, за¬ 
блудившегося выводит на правильную доро¬ 
гу (рус.). Чтобы Л. не вредил человеку, его 
старались задобрить или заключить 
с ним договор. Приношения лешему 
в виде хлеба, яиц, и другой еды относили 
в лес, чтобы Л. вернул пропавший скот или 
заблудившегося человека. Если человек забо¬ 
левал в лесу (что также приписывалось воз¬ 
действию Л ), он шел в лег. с яйцом в левой 
руке и произносил. 1 «Кто этому лесу жи¬ 
тель, кто настоятель <...> тот дар возьмите, 
а меня простите во всех грехах (с.-рус., 
Известия в Архангельском обществе изуче¬ 
ния Русского Севера. 1912/4:157). Чтобы 
возвратить людей, которых увел Л,, на пе¬ 
рекрестках дорог клали для него угощение: 
сало, горшок с кашей, блины. Еду завора¬ 
чивали в чистую тряпку с красной ниткой, 
кланялись на четыре стороны, не крестясь, 
и просили Л. вернуть родственника. 

Чтобы вызвать Л. и заключить с ним 
договор, следовало в ночь накануне Ивана 


Купалъ] пойти в лес, срубить осину, чтобы 
она упала на восток, и, стоя на пне этой 
осины лицом на восток, нагнуться и глядя 
между ног сказать: «Дядя леший, покажись 
не серым волком, не черным вороном, <...> 
покажись таким, каков я есть». Появивше¬ 
гося Л. можно просить о любой услуге, но 
за это нужно отдать ему душу и соблюдать 
тайну договора (с.-рус., 03 1848/4:137). 

Отношения с Л. «профессио¬ 
налов» — охотников, пастухов, знаха¬ 
рей — строятся на основе договора. По¬ 
скольку Л. считался хозяином всех зверей 
и дичи, то без договора с ним охотник не 
мог охотиться, иначе он оставался без до¬ 
бычи иди погибал (рус.., укр.). В тех обла¬ 
стях, где скотину пасли в лесу, пастух перед 
началом сезона должен был заключить с Л. 
договор на право пасти скот в его угодьях. 
Для этого пастух шел в полночь в лес и 
призывал Л., обещая ему в подарок два 
яйца или ту корову из своего стада, которая 
в первый день выпаса первой или последней 
войдет в лес. Факт договора пастух должен 
был держать в тайне, иначе Л. мог убить 
его. Согласно договору с Л,, пастух в тече¬ 
ние всего пастбищного сезона должен был 
соблюдать определенные запреты, например, 
не играть на гармони, не есть ягод в лесу 
и т. д. За нарушение договора Л. карает 
пастуха, вредит ему самому или скоту. Па¬ 
стух мог вымолить у Л. прощенье, встав 
в лесу на колени и принеся подарок в виде 
хлеба, стопки водки или деж.т. Если па¬ 
стух нарушает обещание отдать Л. корову 
из стада, Л. убивает его. Согласно с.'руг., 
былинкам, Л. забивает насмерть верхушками 
деревьев пастуха, который заменил предна¬ 
значенную для Л. корову, т. к. она принад¬ 
лежала бедной вдове с маленькими детьми. 

Чтобы избавиться от Л. или предот¬ 
вратить возможный вред с его стороны, ис¬ 
пользовали обереги и соблюдали пра¬ 
вильное поведение. В лесу нужно 
быть осторожным со словами — идущего 
в лес нельзя ругать, а также нельзя ругаться 
самому — будешь плутать по лесу (с,-рус.). 
Находясь в лесу, нужно помнить первое про¬ 
изнесенное слово при встрече со случайным 
прохожим, т. к. если этот прохожий ока¬ 
жется Л., он спросит: «Помнишь ли ты зад¬ 
нее слово?» и, если человек не вспомнит, 
он станет жертвой Л. (с.-рус,. Известия в 
Архангельском обществе изучения Русского 
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Севера. 1912/4:157). Человеку, заблудивше¬ 
муся по вине А, следовало вывернуть на¬ 
изнанку или надеть задом наперед одежду, 
особенно рубашку, шапку, тулуп и рукавицы, 
переменить обувь с левой ноги на правую 
и наоборот, нательный крест перевернуть на 
спину, нагнуться и посмотреть себе под ноги 
(рус.); оказавшись в лесу с повозкой, пе¬ 
репрягали лошадь, перевернув дугу в обрат¬ 
ную сторону (рус., см. Наоборот). При этом 
читали 90-й псалом («Живый в помощи») 
и молились. Оберегами от Л. служили соль 
и огонь, магический круг, очерченный оси¬ 
новой палкой, ножом или кочергой, а также 
липовая палка, очищенная от коры. Счи¬ 
талось, что Л. боится собак-«двоеглазок» 
(т. е, собак, у которых над глазами есть 
светлые пятна) — такие собаки обладают спо- 
собностъю видеть нечистую силу (в.-слав.). 
Полагали, что если при встрече с Л. молитва 
ыс помогает, необходимо прибегнуть к ма¬ 
терной брани (рус. Владимир., см. Брань). 
Отогнать Л. можно словами «приди вчера» 
(ю,-рус.). Чтобы узнать Л., нужно посмот¬ 
реть через правое ухо лошади (с.-рус.). 

Другие слав, лесные демоны обладают 
иным набором признаков; в отличие от Л. 
они не являются хозяевами и опекунами 
локуса (лес для них — только место обита¬ 
ния) и занимают второстепенное место в ми¬ 
фологической системе. В э.-сдав. и укр. тра¬ 
диции известно представление о диких, или 
дивьих людях (см.: Дикие люди). У гуцу¬ 
лов известен лесной демон чугаиСгпАр, лох¬ 
матый и волосатый. Он имеет веселый нрав 
и играет на свирели. Людям он не делает 
зла, однако представляет опасность для жен¬ 
ских демонов нявок, которых ловит, раз¬ 
дирает на части, печет на костре и ест 

(Онищ М ГД.60.99). 

Некоторыми чертами в.-слав, лешего об¬ 
ладает пол, Ьогомту или Ьогоіѵісс — существо 
маленького роста с бородой до земли. Он 
сбиваетлюдей с дороги, заставляя блуждать, 
и проявляет себя свистом, доносящимся 
с высоких елей. Среди лесных демонов 
выделяется группа пол. лесных персона¬ 
жей, которые в разных ареалах называются 
&1гаску. Лиску Шпс или Лиску Іазоіѵе, Іезпе 
зігаску, Шпі Іисі&е и др. Они часто отож¬ 
дествляются с чертом и могут называться 
также Лиску, т.1у ЛійЫу. По своим 

признакам и функциям они близки демонам, 
нападающим ночью на путников: они пугают 


людей шумом, свистом и своим появлением 
е различных обликах, сбивают с дороги, за¬ 
ставляют блуждать. По некоторым поверь¬ 
ям , эти демоны хватаютлюдей и удерживают 
их в своих норах, отнимают у людей рас¬ 
судок, насылают на них несчастья. Большин¬ 
ство этих де мо нов про исходит из «нечистых* 
или «заложных» покойников — безбожни¬ 
ков, грешников, отбывающих после смерти 
наказание на земле, убитых людей, чья душа 
пребывает на месте убийства, и др. 

С лесом связаны с.-рус. женские пер¬ 
сонажи лешачихи или бярояухи. Они име¬ 
ют вид девушек с распущенными волосами 
в красных сарафанах. Боровухи показыва¬ 
ются человеку в лесу в виде его жены или 
любимой и вступают с ним в половую связь, 
после чего человек сходит с ума или умирает. 
Они также морочат человека, показываясь 
в облике обычных деревенских девушек, и 
сбивают человека с пути, заводя на бездо¬ 
рожье. Полагают, что лешачихи имеют де¬ 
тей, которых колышут в люльках, подве¬ 
шенных к сучьям деревьев. 

Среди женских персонажей, обитающих 
в лесу, известны карпатоукр. демоны типа 
Мгпаішиы, которая может также называться 
Мена, /ііениия, лкоука, ліеоеа панна, Мена 
гіука. 

У юж. славян представления о лесных 
персонажах развиты слабо. В серб, поверьях 
известно мифологическое существо шумска 
мщка — красивая (или, напротив, безоб¬ 
разная) женщина, способная превращаться 
в животных, копну сена и в др. предметы, 
а также лесник — дух, живущий в лесу, 
способный к оборотничсству, Он имеет вид 
человека с рогами, одетого в шкуры, и по¬ 
кровительствует животным. Если человек 
попадет на след этого духа, то заболеет. 

Лит.: Крин.ЛН; ЗечеенЬ С. Лссннци — ле- 
сковачкн нтумг.кн духови // Лесковачки зб. Ле- 
скооащ 1965/5; АЛ; Нлйг..РС:2бЗ — 306; ВЭС: 
451-456; ДКСБ:20І— 205: Доор.:383,970.933; 
ЖС 1908/1:11; 2002/4:2-4; Зел.ВЭ;414-415; 
Зин МРВС.14-15; ЗРГО 1890 19/2:20; Изве¬ 
стия в Арханг. о-ве изучения Рус. Сев. 1912/4: 
157; Кулик.:51—52; Лсвк.ДР; Левк..Ѵ1РН;320- 
339; Пожр.МП:28-48; СРНГ 16:368,369,373; 

76; Черт.МРРС: 
47-54; ЭО 1896/2-3.146-204, Слащ-ДР; 
СХИФО 1893/5:51-55; Хобэей ГШ20-121; 
Чѵб.Т ЭСЭ 1:192-193.211; Богд.ПДМ:78: Ни- 
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кііф Н:70; ПЭС:12б-127; Шейн МИ6Я 2:521- 
523; 113. 

Я. Е. Левки с века я 

ЛЕЩИНА, лесной орех, ореш¬ 
ник — кустарник, связываемый в народ¬ 
ной культуре одновременно с «верхним» 
и «нижним» мирами. Специфика мифопоэ¬ 
тического образа Л. заключается во внут¬ 
ренней противоречивости отдельных состав¬ 
ляющих этого образа (ср. отражение этой 
особенности в рус. загадке о Л.: «Вишу вы¬ 
соко, падаю низко, снаружи горько, внутри 
сладко», Митроф.З:66)ч Плоды, ветки и 
древесина Л. широко используются в про¬ 
дуцирующей магии, особенно у юж. славян. 

Л. занимает пограничное положение в 
этноде ндро логичес ко й систе ме, поскол ьку 
Л. — кустарник дикорастущий (это после¬ 
довательно отражено в его названиях типа 
выслал. лещина , ю.- и з.-слав. +1ёхкй), но, 
вместе с тем. приносящий плоды, которые 
употребляются в пищу, что определяет при¬ 
надлежность лесного ореха и к сфере при¬ 
роды, и к области культуры (к ней относятся 
все плодовые деревья), ср. то же у кизила. 
Этим объясняется широкое использования 
Л. (се веток, древесины и плодов) в про¬ 
дуцирующих целях. Юж. славяне венки из 
веток орешника клали на сосуд, в который 
первый раз доили овец в Юрьев день, плели 
из ореховых веток корзину, в которую сни¬ 
мали вылетевший из улья рой пчел, чтобы 
было больше меда; иолкмілыыхли летки под 
насест, чтобы курица вывела больше цып¬ 
лят; втыкали кусочки орешника в одежду 
новобрачных и плели из его веток венки для 
них же, делали из орешника древко свадеб¬ 
ного знамени, замешивали веточками ореш¬ 
ника рождественский пирог чесница и под¬ 
кладывали впоследствии эти ветки в хлев, 
надеясь тем самым благотворно повлиять 
на приплод скота, изготовляли из древесины 
орешника первое веретено для начинающей 
прясть девочки, чтобы работа у нее спори¬ 
лась. Украинцы клали орехи и ветки ореш¬ 
ника в сундуки с девичьим приданым, чтобы 
в них прибывало одежды, поляки делали 
из орешника пастушеский кий, полагая, что 
от этого скота станет болыію, и купали детей 
в отваре из листьев лещины, чтобы они хо¬ 
рошо росли; словаки подкладывали ореховые 


ветки в амбар под зерно, рассчитывая на его 
умножение, и т. д. 

В п.-слав, фольклоре отмечается связь 
между орешником и алакомыми 
культурами. На Витебщине по урожаю 
лесных орехов судили о предстоящем урожае 
ржи (а плоды Л. здесь называли колосови¬ 
ками) (Никиф.П 1111:129). В рус. загадках 
Л. описывается как горшок с опарой или 
кашей: «Горшочек маленький, опарочка сла- 
денька», «Маленький горшочек, да кашка 
вкусна» (Митроф.З:66), ср. в беломорских 
легендах об обетованной Ореховой земле, 
где растут «орехи в человеческую голову, 
расколешь орех, а в нем мука...» (Чист. 

СУЛ:Э12). 

Как и некоторые крупные деревья и 
кустарники, лещина выступает у юж. славян 
в роли культового дерева, слу¬ 
жившего объектом почитания и местом со¬ 
вершения некоторых обрядов. В Боснии счи¬ 
тали, что дереву лесного ореха можно было 
исповедаться, а плоды или почки кустарника 
употреблялись вместо просфоры на Рожде¬ 
ство и Пасху. В воет. Сербии, если вблизи 
села неожиданно высыхал на корню «запис» 
(см. в ст. Дерево культовое), кргтоноше, 
обходящие село н окрестности на Вознесе¬ 
ние, втыкали в землю ветку Л. и отправляли 
около нее молебен. Болгары воздвигали под 
деревом Л. оброчные кресты, а жители Бос¬ 
нии, если в доме случалась беда, обходили 
трижды вокруг Л. и просили Бога помочь 
им. Ср. также популярный у юж. славян 
запрет «ранить» Л. топором. 

Л. обнаруживает некоторые приметы 
«древа жизни». Сербы считали, что если по¬ 
ложить в рот мясо змеи, жившей под лещи¬ 
ной, то начнешь понимать язык животных; 
а если съесть сердце такой змеи, то поймешь 
язык трав, особенно лекарственных. 

У славян Л. наряду с большинством 
дикорастущих деревьев считалась местом 
обитания демонов (по преимуществу 
женских): болгары полагали, что на кусте 
лесного ореха живут самодивы, а гуцулы 
верили, что в конце троицкой недели нявки, 
лещнл и иные женские демонические суще¬ 
ства типа русалок танцуют в кустах Л. 

Наконец, ветки Л. нашли широкое при¬ 
менение во множестве календарных 
обрядов: болгары изготовляли из них 
«сурвачки», словенцы и хорваты использо¬ 
вали для ритуального стегания людей и скота 
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в день Избиения младенцев, поляки, чехи 

и словаки освящали ветки орешника в Верб¬ 
ное воскресенье, украшали ими жилье на 
Троицу, у сербов с ореховой веткой обходил 
дома полазннк и т. д. 

Лещина широко использовалась в магии 
и в качестве оберега. Юж, славяне упо¬ 
требляли ее для облегчения родов, для ле¬ 
чения лихорадки, бородавок и многих других 
болезней. У болгар, поляков, хорватов и сло¬ 
венцев из веток Л. разжигали огонь, при 
котором ведьма, отбирающая у коров моло¬ 
ко, начинала испытывать мучения. Болгары 
изгоняли демонов, насылающих бессонницу 
на ребенка, обегая его колыбель с зажжен¬ 
ной ореховой веткой; полсшуки. защищаясь 
от русалок, вносили в дома и привязыва¬ 
ли к спине ветки лесного ореха. Словенцы 
во время рождественских гаданий, вызывая 
на перекрестке нечистую силу, очерчивали 
себя кругом с помощью ветки Л. 

Л. относится к деревьям, в которые, 
как полагали, не бьет гром. Это при¬ 
вело к широкому использованию Л. для 
защиты человека и культурного простран¬ 
ства от грома, града и непогоды: ветки Л., 
кол, крестики и большие креста, сделанные 
из нее, втыкали в поля и виноградники, 
ставили в углах домов, хлевов и амбаров, 
жгли лещину при грозе, так как, полагали 
поляки, « 1 с$ 2 С 2 упа сЬгопі об ріогипа» [лещи¬ 
на охраняет от грома]; человек чувствовал 
себя в безопасности, спрятавшись во время 
грозы под Л. (так как, «где ростуть орешки, 
туда молния не попадае», полес.), заткнув 
за пояс ветки Л. или прикрепив их к шапке 
(«Пастуху лешчыиу у шапку ушыють, ко б 
гром не убиу», полес.), поскольку, как счи¬ 
талось, в этом случае дьявол не сможет 
спрягаться под шляпу от преследующего его 
грома. Палку из Л., с помощью которой 
человек отогнал змею от жабы, сербы на¬ 
зывали раапавак: ее держали в доме, по¬ 
скольку она отводила любое зло, в том числе 
разгоняла градовые тучи и помогала разро¬ 
диться женщине в случае тяжелых родов. 

Способность Л. отводить от себя громы 
и молнии объясняли тем, что лещину якобы 
бросали под ноги Иисусу Христу во время 
его въезда в Иерусалим (пол ), что Л. спасла 
Богородицу на пути в Египет (бел.. нол,) р 
что дьявол забыл упомянуть Л.* когда спо¬ 
рил с Богом (укр.), и мн. др. Из других 
поверий, мотивирующих эту особенность Л., 


отметим редкое пол. свидетельство, глас 
шее. что в Л. не бьет гром (ріопт), т; 
как лещина якобы та зиюгофеп [имеет ш 

огонь] (Іжі 1896/2/2:159). 

У воет, и зап. славян широко извести 
поверья о том, что наряду с папоротника 
цветущим в купальскую ночь, чудотворным 
сюйствами обладает и зсткд Л., также иве 
тущая один раз в году: на Благонещенш 
в Страстной четверг или на Купалу. Эта нет 
ка Л. подобна грому, т, к, она с пособи 
отпирать земные недра, По бе-» 
поверьям, если оторвать такую ветку и идт: 
туда, куда она ведет, можно найти клал 
Помимо кладов, согласно чеш. свидетель 
ствам, однолетний побег орехового дерева 
который срезали на молодом месяце и на¬ 
звали именем одного из трех волхвов-коро¬ 
лей (Каспара, Мельхиора или Балтазара) 
может раскрыть водный источник. 

Л. прогоняет змей и иных хто- 
нических существ, противостоящих высшим 
силам. Болгары полагали, что от прута Л. 
змеи убегают и умирают. Прутьями я? Л. 
изгоняли змей 1 марта и на Благовещение 
и и.зготиоляли из Л. посох для овчара или 
пастуха. Жители Джердапа (с.-воет. Сер¬ 
бия) считали, что прутом из Л. легче всего 
убить змею, поэтому дети, расхаживая бо¬ 
сиком по траве, носили с собой палку из А, г 
а также натирали укушенное змеей место 
ветками или листьями Л. У чехов прутом т 
Л. хозяева били по стенам дома и хозяй¬ 
ственных построек, изгоняя оттуда мышей, 

Л. имеет отношение к области смер¬ 
ти и «т о м у с в е ту», что объяснимо, если 
вспомнит» о связи Л. с лесом как простран¬ 
ством диким и эапродел&ным. Плоды лесно¬ 
го ореха были «хтонической едой»: на святки, 
т. е. в период, когда среди живых незримо 
присутствовали души предков, хозяева обя¬ 
зательно рассыпали орехи по полу и кидали 
в углы (где обитали души), тем самым при¬ 
кармливая их (словац., чещ., пол,, елзвек., 
серб., бол г. и др.). Впоследствии по этим 
орехам девушки гадали о замужестве, с по¬ 
мощью орехов распознавали вора, гадали 
о судьбе, об урожае и т. п. 

Магические действия с орехами в святоч¬ 
ный период сосуществовали с встречающимся 
иногда у сербов запретом есть в это время 
орехи, вероятно потому, что на святки орехи 
оказывались вместилищем души, ср. 
рус. загадки о лесных орехах: «Нет ни окон, 
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ни дверей, посредине архиреи*, «Малень¬ 
кий мужичок , костяная шубка «Мальчик 
в луже — хвостик наруже» (Митроф.З:66), 
Параллель к таким загадкам усматривается 
в рус. легенде о солдате и Смерти: Гос¬ 
подь велел солдату кормить Смерть ореха¬ 
ми, чтобы она поправилась. Солдат пошел 
со Смертью в лес и поспорил с ней, что она 
не влезет в пустой орех. Смерть сдуру влез¬ 
ла туда, тогда солдат заткнул дырочку в 
орехе колышком и спрятал орех (Аф.НРЛ 

1990:99). 

Во всех слав, традициях известны рас¬ 
сказы о том, что гроза (гром) в одну из лет¬ 
них ночей портит орехи (как лесные, так и 
гр с ус не. см. Орех). Они чернеют, черви¬ 
веют, а чаще сгорают изнутри. Это слу¬ 
чается обычно в ночь накануне Ильи, на 
Купалу, в ночь накануне дня св. Петра 
и Павла, а у воет, славян — обычно в т. н. 
рябиновую ночь (летнюю ночь с сильной 
грозой). Согласно полес. поверьям, гром и 
молния сжигают орехи или цвет на них: «Як 
гром гремит, туча находит страшная такая — 
рабиковал ночь. Як нарвешь орехов, дак 
пустых богато, черные в середине, говорят: 
„Малайка съела"» (ПА). Согласно укр. 
поверьям, лесные орехи хорошо плодоносят 
только в том году, когда до Ильина дня 
не было сильных молний, иначе они бывают 
пустыми и черными в середине. Боснийцы 
в Ильин день остерегались даже произно¬ 
сить слово ^ьешииКу заменяя его на эвфеми¬ 
стическое г у бй, иначе орехи бы почервивели. 

Поверья о лесных орехах, сожженных 
молнией и громом в одну из летних ночей, 
представляют собой один из вариантов сю¬ 
жета о преследовании нечистой силы (черта, 
хтонического существа и т. д.) некой высшей 
силой, воплощенной в громе и молниях или 
орудующей ими. Цветы или плоды лесного 
ореха становятся на время прибежищем де¬ 
монического или хтонического существа, н, 
поражая его, гром одновременно наносит 
вред и самим плодам. Вероятно, именно то, 
что лесные орехи могут вмещать в себе хго- 
ническое или демоническое существо, обу¬ 
словило необходимость их освящения в церк¬ 
ви, приходящегося на Успение Богородицы 
(15/28.VIII), день, называемый в России 
Ореховый Спас. 

Причастность Л. к области поту¬ 
стороннего прослеживается в специфи¬ 
ческом ритуале, известном болгарам и сер¬ 


бам. При рождении в хозяйстве ягненка 
(жеребенка и т. л.) все домашние стреми¬ 
лись как можно быстрее поднять его с земли, 
и первый взявший его на руки произносил: 
«Пусти Лескову, уз ми дрснопу» [Брось оре¬ 
ховое, возьми кизиловое] (Мк).ОЛТ:162). 
Тем самым только что родившееся животное 
физически отрывали от хтонической сферы, 
которую символизировала Л., и призывали 
начать расти и крепнуть, ср. представления 
о кизиле как дереве здоровья и крепости. 
Та же формула широко использовалась в ма¬ 
гических практиках, совершаемых в случае, 
если ребенок по каким-то причинам долго 
не начинал ходить: ребенка обносили вокруг 
дома на хлебной лопате или, подозвав его 
к себе, вручали ему кизиловый прутик со сло¬ 
вами: серб. «Ваця лесково, уз ми дреново» 
или бол г. «Фъргай лесковите, зим ай древ- 
нойито» [Брось ореховое, возьми кизиловое]. 
Такие же слова адресовали больному, желая 
ему поскорее преодолеть «опасный», близ¬ 
кий к смерти период и выздороветь. 

Л. использовалась в похоронно¬ 
поминальном комплексе. Жители 
воет. Сербии жгли из Л. поминальные 
костры на Благовещение, в Страстной чет¬ 
верг и др. Кашубы, оповещая односельчан 
о смерти, случившейся в селе, обходили 
дома с палкой, вырезанной из Л. Банатские 
ггры изготовляли из Л. «работ», на котором 
отмечали количество горшков воды, разне¬ 
сенной по домам в поминальном обряде 
«пушташе воде мртвима за душе» (БХ:272), 
см. в ст. Пускать по воде. Связь с темой 
смерти провоцировала применение Л. в сим¬ 
волических похоронах. В польских Татрах 
кто-нибудь, задумав недоброе на другого 
человека, делал из Л. мерку этого человека 
и при ближайших похоронах бросал ее в мо¬ 
гилу, в результате чего человек, на которого 
наводилась таким образом порча, должен 
был вскоре умереть. На Брестщине чело¬ 
век, страдающий от эпилепсии, чтобы выле¬ 
читься, должен был положить на чьих-либо 
похоронах в гроб палку из Л., по длине 
равную его росту. 

Хто ничес кие связи Л. находят 
параллель в в.-слав, фольклоре, а именно 
в детской и молодежной игре «Ящер». В се¬ 
редине круга сидит игрок (парень или маль¬ 
чик) ~ «Яшчур», «Качср», «Яша» (змей 
идн другое хтоническое существо), а вокруг 
него девушки (или девочки) водят хоровод 
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и при этом поют песню с Яшчуре, сидящем 

в ореховом кусте, грьізуіцом орехи и желаю¬ 
щем получить себе жену: «Сядзіць, сядзіць 
Яшчур, сярод карагоду, Яш чур аріх точыць, 
гканіціся: хочацн...», «Смды, сыды, яшчуре, 
Оріховыіі винку, Май соби диоку! Як не 
ймсш, завтра вмреш, завтра по ранку схо¬ 
жем у ямку, — там пропадет!» (Гринч. 
ЭМЧ 3:102). По завершении пения «Ящер» 
вскакивает с места, бросается к одной из 
девочек, закрывает ее платком я кружится 
с ней, после чего девочка с поцелуем отдает 
ему свой венок или платок Во всех вари¬ 
антах игры местом обитания «Ящера» явля¬ 
ется именно ореховый куст. 

Эротические коннотации лес¬ 
ного ореха, обнаруживаемые в этой игре 
(любвеобильный змей в ореховом кусте, 
танцы с поцелуями, выбор жены), оказались 
весьма продуктивными на слав, почве. В укр. 
свадьбе было известно обрядовое печенье 
горішкі ‘орешки’, которое иногда подноси¬ 
ли молодым после брачной ночи. Популяр¬ 
ный в рус. фольклоре мотив дарения орехов 
обычно является знаком сексуально-брачных 
намерений дарителя, ср. в популярной поси- 
делочной песне: «Что присватался... жених, 
сулил девушке орехов четверик. Мне ореш¬ 
ков очень хочется, за него идти не хочется. 
Я орешки-то приму, приму, За него замуж 
нейду, нейду» (костром.). Связь Л. с любов¬ 
ной темой напрямую выражена в русском 
(владимир.) запрете рубить кусты Л. по¬ 
тому, что от этого якобы «парней девки 
не будут любить, а бабы мужиков». В укр. 
песнях часто фигурирует «ореховая корчма» 
с красавицей-хозяйкой: такая корчма вос¬ 
принимается как место весельи, гуляний и 
внебрачной любви. Еще более откровенный 
смысл имеют рус. загадки о Л., описываю¬ 
щие ореховый куст в терминах женского тела, 
а собирание орехов — в метафорике коитуса: 
«Гни меня, ломи меня, полезай на меня: 
на мне есть мохнатка, в мохнатке гладка, 
в гладкой сладко»; «Стоит дерево мохнато, 
в мохнатом-то гладко, а в гладком-то сладко, 
про эту сласть и у нас есть снасть» (Мит- 
роф.Зібб) Орехи и ветки Л. нашли широ¬ 
кое применение в любовной магии. У юж. 
славян, если девушка хотела покорить парня, 
она должна была сорвать леторосль лесного 
ореха и трижды ударить сю парня по спине, 
после чего он уже не мог бы смотреть ни 
на кого другого. Эротическая символика Л. 


отчасти объясняется уподоблением орех 
зерну и семени, а также принадлежность} 
орешника к плодовым деревьям, ср. широк 
известный балканским славянам обычай осы 
лать молодоженов орехами подобно тому 
как у воет, славян их осыпают верком. 

Лит.: Киіі&іс 3. Ѵетоѵап]а о Іеакоѵіпі и Во 
зашко) Кгаііпі // Развитак. Ьан>& Лука, 1939/5 
Петров П. Лечебните свойства на лсската і 
народимте поверил // ИЕИМ 1974/16; Дур- 
л и Ь П. Леска као мушки адотропеііч ллречкгп 
влаха //ГЕИ 1996/45:137-143; Попов Р. 
Леска //БМ: Агапкина Т.А. Мифология 
деревьев в традиционной культуре славян: лещи¬ 
на (Согуіия иѵеііялд) // ЗіѴіЗ 1998/1. 

Т.А. Агапкина 

ЛИПА — дерево, почитаемое как святое 
и используемое в качеств*, апотропея. 

Культовые функций. У юж. сла¬ 
вян старые большие Л. традиционно росли 
вблизи церквей и храмов, особенно древних; 
часто на месте старых Л. ставили церкви или 
кресты. О самой старой чудотворной ю.-слав. 
Л. (которая росла в Славонии) упоминается 
в Житии епископа Августина (XIV в.). Под 
такими старыми Л. устраивали суды, прово¬ 
дили праздники и собрания жителей; здесь 
останавливался крестный ход во время ре¬ 
лигиозных процессий по полям, читалось 
Евангелие и устраивались трапезы. Болгары 
Ловечского края на Вознесение кололи кур- 
бап под Л. У словенцев Лютомера старая 
ветвистая Л., растущая в центре села, была 
традиционным местом сбора парней, оѵѵ.е- 
чавших свой праздник в день св. Флориана 
(4.Ѵ). Здесь зажигались костры, отсюда же 
начинался и обычный для праздника обход 
села. Отношение к Л. как к священному де¬ 
реву у юж. славян обусловило использование 
липовой древесины для высекания «живого» 
огня, с помощью которого ежегодно обнов¬ 
ляли огонь в домашних очагах. Л. считали 
деревом, приносящим счастье; со не боялись 
сажать и держать около домов и на могилах 
(о.-слав,). Говорили также, что спать под 
Л. неопасно. В Герцеговине венчание могло 
происходить следующим образом: молодоже¬ 
ны с двумя свидетелями трижды обходили 
вокруг храма, и один из свидетелей все это 
время держал над их головами липовую ветвь 
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в качестве оберега. В Чешской Силезии по¬ 
читание Л. мотивировалось тем, что ее цветы 
обладают способностью заживлять душев¬ 
ные и телесные раны. 

Повсеместно у славян известен запрет 
трогать почитаемые липы, наносить 
им ущерб, рубить их, ломать ветки, справ¬ 
лять под ними естественную нужду и т. п, 
Сербам известно предание о человеке, со¬ 
рвавшем ветку Л.: у него туг же пал конь, 
но когда человек вернул ветку на место, 
конь выздоровел. Поляки считали опасным 
срубать Л,, ссылаясь на историю о человеке, 
поплатившемся смертью жены зато, что сру¬ 
бил многовековую Л. На Вологодчине вери¬ 
ли, что человек, срубивший Л., заблудится 
в лесу. В Силезских Бескидах бытовали рас¬ 
сказы о липах, которые после срубания исте¬ 
кали кровью. В то же время некогда старые 
Л. почитались как деревья чернокнижников - 
колдунов, охранявшие от грома и злых сил; 
многие из этих деревьев были освящены в 
христианскую эпоху, рядом с ними строили 
часовни, вешали на них иконы и образки 
(з.-еля в.). 

У воет, и зап. славян Л. была тесно 
связана с христианским культом. 
У поляков и словаков, а также отчасти бе¬ 
лорусов Л. считалась «деревом Богородицы»; 
говорили, что на ней отдыхает Богородица, 
когда сходит с небес на землю; верили в то, 
что именно Богородица наказывает человека, 
причинившего вред этому дереву. На Л., со¬ 
гласно в. -слав, преданиям, чаще, чем на дру¬ 
гих деревьях, «являлись» чудотворные иконы. 
Согласно з.-укр., пол. и слонон. легендам, 
Л. прикрыла своими ветвями Богородицу 
с младенцем Христом во время их бегства 
в Египет, и с тех пор в ознаменование этого 
чудесного спасения на Л. вешают образки 
и иконы и в нее (единственное из деревьев) 
не бьет гром. У сербов в некоторых обла¬ 
стях, напротив, остерегались стоять во время 
грозы под Л., так как в нее ударит молния. 
Словенцы считали, что Христос был распят 
на Л. Из древесины Л. делают фигуры свя¬ 
тых, алтари (например, знаменитый алтарь 
XV в. Вита Ствоша в Костеле Девы Марии 
в Кракове). 

С Л. связаны архаические фольк¬ 
лорные сюжеты. У русских известна 
легенда о Л. с тремя стволами, выросшими 
из одного корня (ср. мотив др.-руг. сказания 
о трехстолпном райском дереве и о превраще¬ 


нии одного из его стволов в крестное дрено). 
Говорили, что в этом месте некогда прохо¬ 
жий изнасиловал и убил девушку, из колена 
которой и выросло замечательное дерево, 
оберегаемое местными жителями и называе¬ 
мое «Исколснаѵ. Однажды местный священ¬ 
ник решил срубить это дерево, но при первом 
ударе топора из Л, брызнула кровь и осле¬ 
пила его; испросив прощения у дерева, свя¬ 
щенник был исцелен. Л. — в качестве чудес¬ 
ного дерева — фигурирует также в с.-рус. 
сказке «От чего пошли медведи» (СУС 555). 
Мужик, который пытался срубить в лесу Л,, 
был остановлен ее голосом; Л. просила не 
рубить ее, а взамен обещала выполнить лю¬ 
бое его желание; по указу своей вздорной 
и честолюбивой жены он вытребовал у нее 
богатство, но когда попросил сделать так, 
чтобы его с женой все боялись, Л. превра¬ 
тила его и его жену в медведей (ЭО 1891/ 
4:197, олонец.). На связь медведя и Л. ука¬ 
зывают и другие фольклорные сюжеты: сказ¬ 
ка «Медведь на липовой ноге» (СУС 160А), 
а также пол. шуточные песни о священнике- 
медведе на липовом мосту, к которому дикие 
животные приходят на исповедь. У сербов 
Боснии была известна сказка (повторяющая 
сюжет о Дедале и Икаре), герой которой 
сделал себе крылья из Л. По укр. поверьям, 
Господь дал Л. силу отражать проклятия, 
которые женщины адресуют своим мужьям: 
она принимает их на себя, поэтому на ее 
стволе много наростов. 

Л., как и многие деревья, воспринима¬ 
ется как медиатор. Болгары Ловечского 
края считали, что на Троицу Господь заби¬ 
рает души умерших на небо после их кратко¬ 
временного пребывания на земле, В этот день 
женщины собирались в церкви, чтобы помо¬ 
литься за своих умерших и проводить души: 
для этого во время молитвы они стояли на 
коленях на разостланных на полу липовых 
ветвях, молились и внимательно прислуши¬ 
вались к ветвям в надежде услышать голоса 
своих близких. Эти липовые ветки позже 
относили на кладбище, клали на могилу там, 
где голова покойного, и поливали красным 
вином. В этих же местах Болгарии Троица 
называется «праздником липы», потому что 
в этот день деревья обращают листья вниз 
к земле. У воет, и зап. славян Л. также 
играет важную роль в весенне-летних 
праздниках, поскольку является одним 
из основных деревьев, ветками которых укра- 
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шают в это время дома и хозяйственные 
постройки. 

Высокий сакральный статус Л. и се связь 
с комплексом положительных значений опре¬ 
делили ее использование в качестве уни¬ 
версального йпотропея. Л. сажали 
у дома, считая, что она сохранит дом от грома; 
под Л. также нс боялись прятаться во время 
грозы. Русские обставляли липовыми кре¬ 
стиками постель человека, мучимого наваж¬ 
дениями. Они же втыкали во время выпаса 
скота липовую ветку посредине пастбища, 
чтобы коровы не разбредались далеко и их 
бы не трогали звери в лесу. В России счи¬ 
талось, что у ведьмы можно отбить охоту 
к оборотничеству, если ее ударить наотмашь 
голой липовой палкой. Голыми липовыми 
«лутошхамн» смелые люди отгоняли от себя 
привязавшегося к ним черта, а также черта- 
любовника. В черниговском Полесье, защи¬ 
щаясь от русалок в троицкий четверг, бро¬ 
сали липовые ветки на пол. В Сербии сваты 
оставляли на Л. свадебные знамена, полагая 
это дерево счастливым и неопасным для мо¬ 
лодоженов. Поляки считали, что липу черт 
боится. Венками из липовых веток, освящен¬ 
ных в праздник Божьего Тела, окуривали 
коров для охраны от ведьм, липовым колом 
пробивали тело вампира (Добжинская земля), 
забивали в могилу (Полесье). В Силезии 
липовые ветки, заткнутые в стены скотного 
двора, преграждали путь «эморе». Липовым 
лыком можно было связать водяного (чет). 
Словенцы ударом липовой ветки изгоняли 
«уроки» из скотины. 

Как и многие другие деревья, Л. играла 
важную роль в народной медицине: 
на нее знахарки символически «переносили» 
болезни. Так, у мораван при ревматизме 
в ствол Л. забивали лоскуты одежды боль¬ 
ного, его срезанные ногти и волосы или оку¬ 
ривали дымом от сожженной древесины Л, 
больных людей и скот; при лихорадке боль¬ 
ной дул в отверстие, сделанное о А., и за¬ 
тыкал его колышком. Верили, что когда 
дыра в дереве зарастет, больной выздоро¬ 
веет. В Полесье Л. в лечебно-медицинских 
практиках могла заменять дуб: вокруг лее 
обносили больных детей и просили об из¬ 
бавлении от детской бессонницы, а женщи¬ 
ны, желая избавиться от бесплодия, обхо¬ 
дили вокруг старой Л. В бел. заговорах 
от змей (наряду с дубом) может выступать 
А.: «У поли за полем стоиць липа Матруна, 


у той ли пи Матру ни болное гняздо, у том 
гняздзе зьмся Шкуропея» (Ром.БС 5:185). 
«Живым» огнем, разведенным с помощью 
липовых веток, лечили скот; а золой, остав¬ 
шейся от такого огня, лечили людей от ко¬ 
росты, и т. д. (Странджа, Сербия). 

Л. связана с демонологическими 
представлениями. Липовое лыко вы¬ 
ступает в рус. йыличках как атрибут демони¬ 
ческих персонажей; на голой липовой палке 
катается во ржи русалка, то же самое проде¬ 
лывает и колдунья, отнимая спор с чужих 
полей; по болг. поверьям, одежда, пода¬ 
ренная самодивами человеку, превращается 
в лиловую кору. В укр. быличках Л. фи¬ 
гурирует в качестве дерева, куца ведьмы 
слетались на шабаш в купальскую ночь. 
У словаков р-на Горняцко существовало по¬ 
верье, что босорки собираются под старой 
Л., чтобы затем, сидя в бочке, облететь 
пять раз село. В то же время Л. сажали 
на перекрестках и там, где пугало, «водило», 
в качестве охранного дерева. В Моравии 
на липах в полночь собирались ведьмы для 
«обучения» (рассказывали друг другу, кто 
что знает). Поляки рассказывали о том, что 
в окр. Кракова под парой старых лип оби¬ 
тает лягушка-ко ровница, отбирающая молоко 
у чужих коров в пользу хозяйки, кормящей 
ее раз в год освященной пасхальной зеленью. 
По бел. поверьям, Л. не вносили в дом и 
не топили ею печь из боязни занести в дом 
жуков и блох. Украинцы (Старобельский 
пов.) запрещали бить скот липовой веткой 
из опасения, что он сдохнет. 

Лит.: Ви^ек В. 2а$:о Зіаѵепі роВДи Ііри // 
Касі ІА2И 1878/43:149-188; Ча>.РВБ:1б4- 
167; Гура СЖ:160; ПА; РДС:72.391; Ипл.РРК 
164-165; ЭО 1914/3/4:108; Мик<:..ПНКС:264: 
ТА, д. 1446. л. 16; д. 1521, л. 16-17; д. 1624, 
л. 44; ПА; ХСб 8:314; Ъор.30:125; Фил.ВН: 
200; Аов.:314, 315; Враж.НММ:145; Міщ.ННГ: 
<Л); (.1іе>т;7.. ѴІ8:174; Киг,РІ,8 1:307; ЕЫ.МІ.:21& 
СЬ 9:339; КиІЬ.О\Ѵ 15:157; МААЕ 1904/7:100: 
Ро$.2О:230; 1882/6:299; Ко5І.2С2:4І; 

\ѴіегсЬу 1931/9:22; ЕР 1973/17/1:132-133; 
Каг*.КІ ./0:202. 
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другим пушным зверям, слабо отраженное 
в мифологических поверьях и обрядах и на¬ 
деляемое индивидуальной символикой пре¬ 
имущественно в фольклоре (женский брач¬ 
ный символ и олицетворение хитрости). 

На Л. отчасти распространяется сим¬ 
волика, свойственная ласке, прочим куньим 
и некоторым другим пушным зверям (боб¬ 
ру, белке, хомяку). Диалектная лексика дает 
примеры обобщающих названий для этой 
группы животных, например, архангел* белка 
‘куница, лиса, белка и т. п.' (АОС 1:155 — 
156). Наблюдается взаимозаменимость обра¬ 
зов пушных зверей в сходных фольклорных 
контекстах. Так, в качестве одного и того 
же персонажа в одних вариантах сказочно¬ 
го сюжета об ожившей шкурке животного 
(СУС 1896) фигурирует куница, в других — 
Л., ласка или белка. 

Отчетливо выявляется у Л., как и всей 
группы пушных зверей данного круга, лю¬ 
бовно-брачная символика. В фольк¬ 
лорных текстах Л., куница, выдра, белка, 
наделяемые женской символикой, 
часто выступают в парс с соответствующи¬ 
ми мужскими образами соболя, горностая 
и бобра. В в,-слав, свадебных песнях девица 
и молодец или невеста и жених изобра¬ 
жаются как Л. и соболь, Л. и бобр. Так, 
в разных вариантах одной свадебной песни 
Л. или куница (невеста) просит соболя или 
бобра (жениха) вывести ее из бора (забрать 
из родительского дома): «Ходзила лисочка 
по бору / Ды просилася у соболя» (смолен., 
Шейн БП :32 В). У всех воет, славян распро¬ 
странены свадебные приговоры дружки или 
свата, в которых посланцы жениха, приехав¬ 
шие за невестой, представляются как купцы 
или охотники на куниц и Л.: «Мы ездим 
здесь купцы, ищем куниц, лисиц да красных 
девиц» {орлов., ХФ 1927/2 3:1 ІЙ); «Да 
мы вот ездим па барам, па лесам, за лиси¬ 
цами, за куницами, за чорными гарнасчаями: 
мы имитаргусм» (смолен., Добр,СЭС 2:92); 
«Дозвольте нам, сватусю, пошукати, коли 
не куниці, дак лисиці, а ми найдем і в соло- 
м япій копиці» (полтав., Вес. 1:85). С сим¬ 
воликой невесты связано, по-видимому, Яро¬ 
слав. лисица — название пряника, который 
родственники невесты приносят под белым 
покрывалом на второй день свадьбы (ср. Ка¬ 
равай). Лисицей называется также сваха 
в смолен, каравай ной песне. В рукописном 
соннике XVIII в.: «лисицу самку яидить 


свадба ивеселе знамснуегь» (Рук. отд. РНБ, 
ф. 777, оп.З, № 272:58). В бел. шуточ¬ 
ных песнях Л. и заяц, «ліеггка-маладзічка» 
и медведь изображаются как любовная или 
брачная пара; в укр. легенде к Л. сватается 
конь; в рус. и укр. эротических анекдотах 
(СУС 36, “36*) заяц бесчестит Л. 

Связь пушных зверей с мотивом де¬ 
торождения проявляется 3 продуцирую¬ 
щей символике Л. в бел.-колес, толковании 
сна: Л., увиденная во сне, сулит женщине 
беременность (бреет.). 

С мотивом прядения, характеризую¬ 
щим всех пушных зверей данной группы 
(особенно ласку), опосредованно связаны 
«лисьи» и «ласочьи» назилпня морозных узо¬ 
ров на оконном стекле, в которых снежный 
узор выступает как метафора пряжи: укр. 
лисиці (Гринч. 2:361) и бел.-полес. ласіцы. 
Мотив ткачества представлен в серб, детской 
игре «како лисица тка* (боен,-герцегодин.). 

Образы куньих и им подобных пушных 
зверей, в том числе и Л., используются для 
передачи различных психических свойств че¬ 
ловека. Л. является общеизвестным (также 
и в христианской традиции) олицетворением 
хитрости, лукавства, коварства, лести. 
Это находит отражение в лексике (во всех 
слав, языках слова «лиса», «лис» метафори¬ 
чески обозначают хитреца, лукавого человека, 
лицемера, плута, проныру), во фразеологии, 
поговорках и иных устойчивых выражениях 
(например: рус. лисой пройти ‘схитри іь\ 
лису петь (подпускать) 'хитрить, лукаво 
льстить’, «Лиса семерых волков проведет», 
Даль 2:254; болг. хитър като лисица [хит¬ 
рый как лиса], Геров 3:14; пол. «Сіирі ]ак 
\угопа, а сЬуІгу ]ак Из» [Глупый как ворона, 
а хитрый как лиса], Ко1Ьег§ О. Рггузіо- 
\уіа. ХѴагзгачуа, 1977:143), а также в фольк¬ 
лорных текстах, особенно в сказках. В сказ¬ 
ках Л. хитростью обманывает глупого волка, 
привязывает его к лошади, убеждает съесть 
свои внутренности, едет на нем верхом, сове¬ 
тует хвостом удить в проруби рыбу, замани¬ 
вает в капкан, чтобы поживиться приман¬ 
кой, притворяется мертвой, чтобы украсть 
рыбу с воза или убежать от охотника, завла¬ 
девает лучшей избушкой или добычей дру¬ 
гих зверей, судит их в свою пользу, лестью 
выманивает птицу или исповедует петуха, 
чтобы съесть их, и т. п. В серб, легенде 
коварная Л. (или сорока) оклеветала орла 
перед Богом, сказав, что он не выполнил его 
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поручение очистить или выкопать источник, 
когда Бог создавал мир. Ср. также толко¬ 
вания снов о Л.: обман от приятеля (бел.), 
враг прильстится (укр. ровен.), лукавый и 
опасный враг (укр. волмн.). 

К специфическим особенностям образа 
Л. в народных представлениях относится ее 
огненная символика, мотивированная 
рыжей окраской ее меха (самая красная Л. 
называется огневка). Ср. бел. лиску поймать 
'опалить платье' (ЭО 1889/3:68), словам 
диал. Іізка ‘пламя’ (Каіаі). Увидеть Л. во снс 
предвещает пожар (витеб., могиле».). Через 
образ Л. загадывается небесный огонь (мол¬ 
ния или солнце) в бел. загадках: «Ляціць ліса 
з пад цёмнага леса, ні ей ня відаць, ні сьледу 
ні энаиъ* (Молния) (вилен., 2.№АК. 1893/ 
17:200); «Бегла лиска коло лесу близко: ни 
стежки, ни дорожки, тольки золотые рожки» 
(Молния) и «Бегала лиска коло лесу близко: 
а ни ее здогнаць, а ни следу спознаць* 
(Солнце) (могил., Ром.БС 2:318). Огненную 
символику среди пушных зесреи имеет также 
белка. Происхождение рыжего меха у А., 
имевшей некогда черную и белую шерсть, 
в Витебской губ. объясняют тем, что однаж¬ 
ды она съела белку. 

Л. относится к лесным зверям, находя¬ 
щимся под властью лешего. Так, в одной 
с.-рус. былинке леший пригоняет мужику 
стадо Л. (архангел.). Лесных зверей (А., 
зайца, медведя, волка), неподвластных водя¬ 
ному, из опасения мести с его стороны зап¬ 
рещено упоминать во время рыбной 
ловли у рыбаков бел.-литов, пограничья. 
Псковские рыбаки по этой причине также 
называют Л. во время лова рыбы дсеосгпу.та 
(Зсл.ТС 1:94). Л. как опасному зверю да¬ 
ются и другие табуистические наименования: 
рус. кума, болг. тети. Русские охотники 
на Колыме называют Л. пакость, т; е. счи¬ 
тают ее мерзкой, нечистой (Зел.ТС 1:94). 
Нечистотой Л. объясняют и неупотребление 
в пищу ее мяса (бел. бреет.). 

Известны обереги от Л. как хищного 
зверя. Поляки в Рождественский сочельник 
оставляют на углу дома кусок хлеба для Л., 
чтобы они не душили кур (тарной.). Сербы- 
граничары в Рождественский сочельник ста¬ 
раются обезопасить себя от всех животных- 
вредитслей, отсылая их от себя к другому 
человеку, своему недругу. Для этого, взяв 
крошки от рождественского ужина, идут на 
его поле и, встав на меже, бросают по зер¬ 


нышку ястребу, Л., мыши, мухам, блохам, 
клопам и другим животным, приговаривая: 
«Іа годмирих ову жияотнтъу вечсрас с ве¬ 
чером, а ти (име) подопру; ^и]сле године 
с ручком и вечером!» [Я задобрил это жи¬ 
вотное ужином сегодня вечером, а ты (имя) 
весь год задабривай и обедом и ужином!] 
(Ъор.ПВП 2:248). В воет. Чехии с оберегом 
домашней птицы отЛ. связан обычай обхода 
домов женщиной, ряженой Л., на третьей 
неделе Великого Поста (скогепі з Шкои), 
В каждом доме она кропила всюду водой, 
чтобы у хозяйки было много гусят и цыплят, 
поила хозяев водкой, получая за это муку, 
крупу или хлеб, и стегала своим «хвостом» 
домашних, которые старались прищемить его 
в дверях, а хозяйка боялась, что от этого 
у нее птица не будет вестись. 

В народной медицине лисий язык 
используется для лечения рожи (возможно, 
это связано с огненной символикой Л.): его 
накладывают на больное место (ю.-малопол.) 
или носят зашитым в ладанку (рус. рязан.). 
У сербов больного лихорадкой купают в воде, 
в которой вымачивали лисий череп. Лисье 
сало капают в открытую рану животного, 
когда в ней заведутся черви (гуцул.). 

По-разному толкуются п р и м с ѵ ы о Л., 
перебежавшей дорогу: то как счастливое 
предзнаменование (лол., бел.-полос., болг., 
серб, воеводин), то как плохое (болг. тыр- 
ноп., макед. велес.). Встреча с Л. также 
может считаться либо дурной приметой (рус., 
бел.-полос.), либо хорошей (болг.). 

Лит.: Гура СЖ:34,42.47.67,79,121-122,179.180, 
187,199,200,205,208,212,216,222,249,253-255, 
374,446,541,555,612; ХФ 1927/2-3:117-118, 
8і§п. Бап^иаёе. Саішге. Рагіз, 1970:383-384; Аф. 
РЗС, № 1; Пимер.МП:169; Манс.ОРЭА 4:18; 
Даль ПРП:940; Даль 2:254; СРНГ 17:61; Ни- 
к».ф.ППП:186: 7паш.РМ\1'К:27: ЖП:510,515: 
ЭО 1889/3:68; Булг.ШбТ, ОШ 1:445: ЗсЬпаіб. 
КН 7:160,269; Килим УР 3:344; АрхИИФЭ 15- 
3/252:154; ПА; Рун.Р20318; 2ЛѴАК 1881/5: 
148, 1892/16261; Ідісі 1905/11/4:399; Ил ѴОк 
205; Геров 3:14; .ѴЬрин.НВ:81.178Л90: СбНУ 
1900/16-17:222,232; Ъор.ПВП 2:4546,56- 
57; Кар. 1901/3:127; Шк.ЖОГЫЗЗ: КС К 3:169 
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ЛИХОРАДКА, лихорадки — персонифи¬ 
цированная в образе жснщинь: болезнь, 
вселяющаяся в человека и вызывающая то 
озноб, то жар. Отличительная особенность 
Л. ~ множественность (7, 9, 12, 77 женщин, 
сестер, мух, струй воздуха) и изменчивость 
образа. В народной медицине к Л. отно¬ 
сят разные болезни (сухотку, тиф, малярию 
и др.), объединяемые общими симптомами 
(жар, озноб, дрожь, бред и т. д.). 

В названиях Л. отражены симптомы, 
причины болезни, время появления, цвет. 
Главные симптомы (озноб, жар) порождают 
названия с внутренней формой ‘горячая’, 
холодная 5 : рус. горячка, лсде(не)я, ледиха 
(архангел.), студенка (казан.), укр. жарка, 
ыневиия, %ітом?а (волын,), зима, зилтииа 
(бойков,, русин.), з.-слаз. кашуб, йта, пол. 
ІШпо, скіодп(іс)а, о%т$гка (кашуб., Куязы), 
гітпа, гітпіса , серб, врукица, хорв. Ійдпіглі. 
болг. о 2 нении,а (один из основных призна¬ 
ков ‘горячка' отражен в лат. {еЬп 5, от и.-е. 
'сіксик ‘жечь’, ср. пол. /еЬга, /гуЬпі ~ из 
лат. /еЬгіз); дрожь’ (и ассоциативные назва¬ 
ния): рус. дрожалка, дрожу ха, знобуха 
пумоха (ср. кулюшить ‘терзать’, ‘мучить ), 
маяльница (ср. маяться), трепалка, тря- 
суха; укр. трясся, корчій, знобія, бел. 
асииавая, рус. горькуша (признак болезни 
ассоциируется со свойством осины постоянно 
дрожать, как больной дрожит от Л.), тра- 
сачка, чу ха нк а, серб, чамалицй (от нам 
тоска’, Л. без сна), болг. треска, трести- 
ца, макед. ігезка, ігюкаѵіса. Эти же симп¬ 
томы Л. выражаются глаголами: трясет, 
треплет, колотит, трусит, лихорадит, 
распаляет, леденит, ломает, мучает. Ряд 
названий указывает на цвет: рус. желты ня. 
желтуха, зелена (я), синя, укр. жслтія, 
чеш. ѵЬаііі гіттсе ‘желтая лихорадка’, хорв. 
гш. Персонификация состояний, вызывае¬ 
мых Л,, отразилась в названиях: Тресея, 
Огнея, Ледея, Гнется, Гинуша. Глухся, 
Ломея, Похнея. Желтея, Каркуша, Гледс я, 
Не.еея. 

В ряде случаев имена Л. указывают на 
источник болезни (хорв. копрка. ѵо&епа, 
ѵіігепагія — Оток), на место, где она напала 
на человека (рус., укр. подтыннииа, укр. 
степная, чеш. морав. ИоЗопка — по г. Го- 
донин), на обстоятельства заболевания или 
на особое состояние человека (болг. родил¬ 
ка треска, серб, бабина мн.ч., йа6ин>а. ба 
би иска, породиуьна — о Л. рожениц рус.. 


укр. егряттниил — Л., нападающая на пряху, 
прядущую в неурочное время). 

В названиях отражено время появления 
Л. — весной: рус. весна, весенныир. веснянка, 
вссноѵка, вешняя, эеспуха-кумоха, бел. вес- 
жгца; ю.-рус., укр. гноевая (нападает, когда 
свозят навоз на поля); осенью: рус. листо¬ 
падка, листопадная, листопадная коло- 
туха, осенняя, подосепшща, бел. траста 
листопадная; летом: бел. гарохавая — на¬ 
падает во время цветения гороха; в опреде¬ 
ленные дни: серб, тортис ‘Л., случившаяся 
во вторник*, мс^удпеаичка грознииа возни¬ 
кает в период Меіууднсвица, т. е. с 15. ѴШ 
по 8.ІХ. Считают, что Л. приходит к чело¬ 
веку через день, два, три, а в перерывах спит 
или переходит к другому; Л. может длиться 
три года, что подтверждается на языковом 
уровне: рус. поденка перемежающаяся А. 1 , 
кумушка каждоденна (енисейск.), чеш. $1гі- 
йаУй &тпісе Чп же’, ‘ежедневная А. 1 , болг. 
катадпевпа (каждодневная), пргздени&а 
(двудневная) (Варненско), едноюдишни и 
тригодииша треска, серб, прездан нуа (при¬ 
ходит через день), ігоіеіпіса (возникает раз 
в три года). В чешских заговорах упомина¬ 
ется о пятидневных Л. Разновременное по¬ 
явление Л. объясняет рус. поверье: нечистый 
время от времени спускает с цепи девять 
сестер-Л, 

Запрет употреблять настоящее имя Л. 
порождает эвфемизмы, имена-заменители. 
Л. называют добрыми, ласковыми именами: 
рус. добру ха, болг. сладки-мі’дени, бели- 
червеніе, рус. гостья, гостьюшка, подруга, 
соседка; именами собственными: рус. диал. 
Кондратий, Кондрашка, сибир. Иродпяны, 
Марья Ивановна, Лихоманка Ивановна; 
терминами родства: рус. кума, кумаха (си¬ 
бир.), кумушка, матка, мату ха, матушка, 
сестрино, пестуха {‘няня'), тетка, те¬ 
тушка, укр. тітка, титюхо (гуіцул.), бел. 
ияуюхи, пол. сЫ(/г)с, сіоіискпа; уничижи¬ 
тельными: укр. Иродова дочь трясовиуа, 
поганка, прппасниия, чеш. морав. ряЁпй, 
болг. друсяа (букв, ‘толстая неряшливая жен¬ 
шина’), серб., болг., макед. грозни&а. 

На связь Л. с нечистой силой, злыми 
духами указывают рус. лихй(я), лихоман¬ 
ка, лиходейка, кикимора, лихорадка (отли¬ 
хорадить, т. е, действовать во вред кому- 
нибудь, заботиться о ком-нибудь с злым 
намерением, с лихостью’, ср. Фаг.мер 2:505: 
лихорадка собственно «рада лиху»). В рус. 
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нааг*а:іин ворогуша Воронеж., ка луж.. Ли¬ 
хорадка и ‘бабочка’) отразилась демониче¬ 
ская сущность болезни: человек заболевает 
Л., если с пищей нечаянно съест белую ноч¬ 
ную бабочку, которая дрожит крыльями, как 
в ознобе; ворогуша вызывает панический 
страх: когда она летит, крестьяне крестятся 
и говорят: «Прости мине, Бог от ней» (Во¬ 
ронеж., СРНГ 5:108). 

Причины заболевания. Болгары го¬ 
ворят: «Нас* се с крас.тавица (или пъпеш), 
нации се с вода, при печи се на слънце, а ко 
искаш да те втрссе» [Наешься огурцов (или 
дыни), напейся воды, перегрейся на солнце, 
если хочешь, чтобы тебя затрясло] (СбНУ 
1905/21:6); Л. может случиться от испуга 
(воронеж.: напуганные русалками заболевали 
Л.), от воды (питье, долгое и частое купа¬ 
ние — а. -укр., великопол., бол г.), от сна на 
закате солнца или в полдень (бряп., бреет., 
укр.), днем, начиная с дня Тираеил-Кумош- 
ника (25.11/10,111), в Юрьев день (серб ); 
от сглаза, порчи (о.-слав.); от охлаждения, 
от ветра (пол. Куявы); если откликнуться на 
призрачный зов (в.-слав,); если долго смот¬ 
реть в глаза лихорадочного больного (бел. ви- 
теб.); если поднять одежду больного, умыш¬ 
ленно оставленную на дороге (в.-слав.); если 
увидеть змею до Юрьева дня (серб., Косово 
Поте), если услышать первую ласточку на¬ 
тощак (хорв.); если съесть много незрелых 
плодов (болт., укр,, в.-пол ), выпить боль¬ 
шое количество кислого молока (укр., пол. 
р-н Пш омы шля). 

Л. нападает за нарушение запретов, пра¬ 
вил: если выйти во двор с едой, питьем до 
того, как начнет кукушка куковать; напиться 
воды, не благословясь (смолен,, калуж,); 
съесть хлеб, испеченный в тот же день и 
на том же огне, на котором варили коноплю 
(герб., Аевач); в пятницу трепать коноплю 
(совершатъ другие работы с пенькой) — Л. 
будет «трепать» (укр.): купаться в реке до 
Юрьева дня (серб., Крагусвлц): повязать пла¬ 
ток, унесенный вихрем, «треска я тресе и се 
разболяыа, зашито я обикалятумрелитс» [ли¬ 
хорадка ее будет трясти и разболеется, потому 
что ее окружат умершие] (Лов.:237); выру¬ 
гаться «не в час» (смолен., калуж ). Мельник 
не должен отряхиваться от муки — век будет 
трястись, т. е. заболеет лихорадкой (в.-слав.). 

Л. насылают злые духи: кикимора (яро- 
слав.); само вилы, самодивы, если наступить 
на их место (сафру) (болг.). 


Некоторые дни особенно опасны: забо¬ 
левший в день Тарасия-Кумошника (рус.), 
в период Ме^удневииа, те. с 15.VIII по 
8IX (серб.), долго и тяжело болеет. 

Число Л. в зависимости от региона 
колеблется от 1 до 99, что, по народным 
представлениям, соответствует числу симпто¬ 
мов этой болезни. Болезнь персонифициру¬ 
ется в образе 1, 2, 3, 7, 9, 12, 14, 25, 27, 
30, 40, 70, 74, 77, 99, 9 раз по 9 сестер, 
иродовых дочерей, змеиных дочек, старух- 
горячек, красавиц, і Іанболес часто упоми¬ 
нается 12 сестер, что объясняется влиянием 
апокрифических молитв; Л. приписывается 
родство с дочерьми библейского царя Ирода 
(ср. в.-слав, название Иродооы дочери). 
В полес. заговорах их 74, они «Идалавь> 
или змеиные дочки (ПА, ПЭС:145). По ве¬ 
рованиям украинцев, Л. столько, сколько 
вероисповеданий (например, проппспиияжы- 
дцѵська, усидивка) (КС 1889/27/11:307). 

Внешний вид. Л. — таинственное 
злое существо (о. -слав.); нечистая сила 
(киев.), невидима простым глазом, является 
во сне (рус.), может принимать образ чело¬ 
века. Чаще всего Л. характеризуются как 
злые, завистливые, безобразные, костлявые, 
косматые, нагие, простоволосые, распоясан¬ 
ные старухи (в.-слав., болг., серб.); прики¬ 
дываются нищими, убогими, слепыми, без¬ 
рукими (рус., укр.; ср. в заговоре: 77 голых, 
босых, простоволосых жен), чахлые, замо¬ 
ренные, постоянно чувствующие голод (рус.); 
ходят в лаптях, с палкой и стучат ночью 
в окно: кто отзовется, к тем они и пристанут 
(рус); сидят на деревьях, дрожа и скрежеща 
зубами (бел.), весной вылезают из-под зем¬ 
ли (бед.), осенью они превращаются в пар 
и залезают к человеку под тулуп (бел.). 
Другие образы Л.: девки в длинных белых 
рубахах, с распущенными волосами, жен¬ 
щины в белом (как одевают мертвецов) (рус. 
олонец.); некрасивая, огромная, зубастая ста¬ 
руха (чеш.); женщина в черном (рус.), без¬ 
образная старуха, которая влезает в молодых 
красивых людей и трясет их (болг. пирин.); 
Л. — девочка величиной с муху (с.-в.-пол., 
р-н Августова); худая паненка (бел.). Реже 
Л. представляют женщинами (девушками) 
соблазнительной наружности (пензен.): кра¬ 
сивая, молодая девушка, способная обратиться 
в воздушную струю, которая, попав в орга¬ 
низм человека, вызывает болезнь (а,-укр., 
еннниц.), три молодые девушки (болг.. Кар- 
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аовгао), красивые молодые, похожие друг 
на друга 12 сестер (мингк.). Л. могут обер¬ 
нуться соринкой, мухой, пауком, бабочкой, 
белым ночным мотыльком (рус.* бел.). Под 
влиянием апокрифических молитв Л. пред¬ 
ставляются длинноволосыми, яростнолосы- 
ми женщинами дьявольского обличья, кото¬ 
рые вылезают из моря (болг.); это живые 
существа, проклятые и превращенные в 77 
вредоносных струй воздуха, в 77 мух (рус., 
бел.). Над Л. есть старшая, самая страшная 
(в. -слав.), она сидит, прикованная 12 цепями 
к железному стулу и посылает на землю 
своих сестер в мир — «людей мучить, кости 
крушить» (рус.). 

Происхождение Л. — задожные 
покойнины, 12 сестер, проклятых сноп ми ро¬ 
дителями (дабаикал. - Зсл.ОРМ г :230: «едва 
ли не самое древнее представление»), Л. — 
12 дочерей, проклятых царем Соломоном, 
они мучаются от проклятия и поэтому му¬ 
чают других (нижегород.); дочери ада, сата¬ 
ны, они прокляты Богом, осуждены ходить 
по земле до конца света и мучить грешников 
(рус. Воронеж.); потонувшие в море сосюим 
отцом двенадцать дочерей египетского царя 
Фараона (рус. Владимир., Новгород.); наи¬ 
более распространенное представление книж¬ 
ного происхождения — дочери царя Ирода, 
проклятые Богом за смерть Иоанна Кре¬ 
стителя и заживо «пожранные землей», т. е. 
провалившиеся под землю (Зел ОРМ ? ). 

Л. пронзают человека стрелами, вызывая 
колющие боли (болг.); они действуют по¬ 
средством чар, «лихо радуются» страданиям 
больных (рус. пензен.); про человека, у ко¬ 
торого обметало губы, говорят: «его поце¬ 
ловала лихоманка» (Аф.ПВ 3:82). Л. пере¬ 
мещаются по воздуху, перелетая с одного 
человека на другого. Л. различаются инди¬ 
видуальными особенностями, проявляющи¬ 
мися в отношении к жертве: глядгл не дает 
спать, отчего человек сходит с ума (Влади¬ 
мир.), другая отбивает от еды, третья сосет 
кровь, четвертая тянет жилы. «На двенад¬ 
цать-то манеров кумушка берет люден» (ени- 
ссйск., СРНГ 16:87). По некоторым пред¬ 
ставлениям, Л. и сама терпит то или иное 
страдание: одна дрожит от холода, другая 
мечется в жару, третья корчится от ломоты 
в костях (рус. калуж. жиздрин.). 

Места обитания Л. — вода: реки 
(Л. сидит весной на дне реки и ловит купаю¬ 
щихся — гомел.) и болота (рус., бел.), пруды, 


колодцы, озера (чеш. морав.); подземелье 
(бел.); дремучий лес (с.-в.-рус., болг ); край 
света (рус., болг.), дальние страны; снежные 
горы (рус.), ад, ущелья каменистых гор 
(рус.). На краю света у них есть дом (рус.), 
но без крыши (болг.). Есть Л., которые 
живут рядом с человеком, например, в поро¬ 
ге дома, и если рубить на нем, то можно 
поганку «отбить на себя» (укр. полтав.). 

Асчвяи е. Множественность видов и 
причин возникновения Л. обусловила мно¬ 
гообразие способов магического избавления 
отнее. 

Л. старались передать первому встреч¬ 
ному, растениям, животным, птицам, кош¬ 
кам, собакам, предметам. Забивали в дере¬ 
во волосы, ногти, кусок одежды больного 
(чаще других для этого выбирали вербу, 
осину, тополь, «недобрые» деревья, связан¬ 
ные с «чужим» миром, с нечистой силой); 
дули в проверченное в растущем дереве 
отверстие, в дупло дуба; обнимали дерево 
со словами: «Тебе треска да те тресит, мене 
сънце да м* угреит» [Пусть тебя трясет ли¬ 
хорадка, а меня согреет солнце] (макед., 
Струга, СбНУ 1893/9:136); трясли вербу 
с приговором: «Не тресем с тебе росицу, 
него с мене грозиицу» [Не трясу с тебя росу, 
а с меня лихорадку] (серб., Мил.ЖСС:245); 
«венчали» болезнь с вербой (серб.); знахар¬ 
ка оставляла на шиповнике вне села букетик 
цветов, с которым заговаривала больного, 
чтобы болезнь осталась там (болг., Родопы); 
привязывали к вербе дар, после чего поспеш¬ 
но убегали (чет.); выливали воду после ку¬ 
пания больного под дерево, куст. 

Для передачи болезни животным, насе¬ 
комым пользовались разными приемами. 
Заставляли медведя переступить через боль¬ 
ного так, чтобы он коснулся лапой спины 
больного (рус.), переводили поросенка через 
корыто, под которое клали ребенка (Поса- 
вина в Хорватии); целовали жабу, живущую 
под камнем, после чего отпускали на волю 
(в.-серб., Лескова] і,к л я Морава, Левач, Тем- 
нич); на прутик нанизывали кусочки одежды 
больного и клали на спину жабе, чтобы она 
унесла Л. (слова ц.); рассыпанное на постели 
конопляное семя через три ночи выносили 
на мусорную кучу, чтобы его разнесли птицы 
(серб,); бросали вслед улетающим журав¬ 
лям траву грозничару, которой лечили грод- 
[лихорадку] (хорв.) ѵ Три куриных яйпа, 
сваренных в моче больного Л., зарывали 
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в муравейник, полагая, что когда муравьи 
съедят яйца, Л. пройдет (Вет.ЗЗО: 61—62). 
Три дня носили под мышкой живую летучую 
мышь, завернутую в тряпку, вечером выпу¬ 
скали се, чтобы она унесла Л. (нитей.), 
вепіали на шею живую лягушку, завернутую 
в тряпочку (бел. витеб.; Славония), считали, 
что надо плюнуть в рот пойманной лягушке 
и отпустить ее на свободу (родоп. болгары). 

Л. передавали предметам с последующим 
их уничтожением, выбрасыванием: бросали 
на дорогу подальше от дома, в реку рубаш¬ 
ку, в которой человек заболел, белье после 
приступа, лоскут от рубахи, фартука, плат¬ 
ка (выслав.), При этом иногда говорили: 
«Не твое — не хватайся, а возьмешп — так 
и майся» (Даль ПРН:402). Передавали Л. 
бумаге, написав на ней абракадабру, носили 
ее на нитке на шее, а на девятый день шли 
к реке, бросали в воду через голову и убе¬ 
гали, не оглядываясь (чеш. морав.). Три дня 
носили бумажку с написанными по-гречески 
словами, затем сжигали и выпивали пепел 
со святой водой (укр. лечебник XVIII в.). 
Делали на освященной вербе надрезы по 
числу приступов Л , а затем ветку бросали 
в огонь или в воду (в.-слав.). Пускали по 
воде наговоренную липовую кору и три раза 
повторяли заговор: «От (имярек) раба Бо¬ 
жия отстань, лихорадка, и плыви вдоль по 
реке» (тул,, Маик.ВЗ:53). Во время при¬ 
ступа больной хватал чурбан, который потом 
бегом относил к реке и бросал в воду, по¬ 
лагая, что вместе с ним утопил и Л. (бел. 
чолоцк,); больной бегал вокруг придорож¬ 
ных и могильных крестов, каплиц, церкви, 
стараясь при этом ухватиться зубами за ост¬ 
рые грани этих предметов, тем самым пере¬ 
давая им Л. (бел,). 

Представления о Л. как о существе 
коварном, легковерном, трусливом (рус,), 
постоянно меняющем свой облик, отразились 
в поверье, что от Л. можно легко отделаться 
обманом (словом и действием); уходили 
из дома тайком, задом, сбивая с толку Л. на¬ 
правлением следов, ведущих в дом (не найдя 
больного, она удалялась — сибир.); обманы¬ 
вали ложной надписью, сообщением — уходи¬ 
ли из дома, написав на двери: «Міта Ѵ/о^ка 
\ѵ (іо ши» [Войтека нет дома] (пол. : Куявы, 
КоІЬ.ОЧС' 3:96,97; чеш.) г «Приходи вчера» 
(рус.. Даль 2:257: 5. ѵ. лихой)’, е корчме 
больной платил за две рюмки водки, а вы¬ 
пивал одну, сказав, что вторую выпьет 


«тетка», которая сейчас придет (бел.). Изме¬ 
няли внешность: чернили лицо, переодева¬ 
лись в чужое платье; прятались в погребе, 
сарае, отхожем месте, скрывались под опро¬ 
кинутой кадкой, поганым корытом, чтобы Л. 
приняла корыто за гроб и оставила «умерше¬ 
го» в покое (рус., Сургут). Ночью во время 
приступа больной садился верхом на кочергу 
и отправлялся на клодоиис, где прятался 
между двух свежих могил; Л. следовала за 
человеком, а больной убегал домой другой 
дорогой. Уходили спать на девятую межу 
от дома, а когда во сне видели Л., вскаки¬ 
вали и бежали домой (укр,, Покутье). 

Результативным считалось устраше¬ 
ние Л. разными способами (о.-слав.). 
Разбивали горшок с ледяной водой над го¬ 
ловой спящего больного (ь.-слав.), обливали 
его неожиданно ледяной водой (о.-слав.): 
сталкивали в холодную воду (в.-слав.); бро¬ 
сали за пазуху живую лягушку (бел. турок., 
укр. киев.). Совершавший этот ритуал дол¬ 
жен был как можно скорее убежать, чтобы 
Л. его не увцдела и не перешла к нему (рус.); 
стреляли из ружья во время сна больного 
(серб., болг.). Заставляли больного носить 
на шее несколько дней зашитые в тряпочку 
змеиный или ужовый выползок (в.-слав*, 
чет.: змея должна быть поймана в Юрьев 
день; болт.), ожерелье из змеиных головок 
(а,-слав.), 9 змеиных головок (хорв.), голо¬ 
ву змеи (бел., чсш., морав.: больной не дол¬ 
жен знать, что он носит), хвост ящерицы 
(укр.), убитую ящерицу (бел.: когда она вы¬ 
сохнет, Л. пройдет), живую лягушку (курск,, 
бреет.), которую потом больной бросает 
в воду (чсш). разрезанную пополам жабу 
(гомел.); живого паука, посаженного в оре¬ 
ховую скорлупу (курск,, кремекчуі), трех 
пауков, зашитых в мешочек (чепь): навоз¬ 
ного жука, поднятого на дороге, в ореховой 
скорлупе (витеб ). Таким образом не только 
пугали А., но и передавали болезнь этим 
холоднокровным (хтоническим) животным. 

Одним из способов изгнания Л. было 
битье больного толстой веревкой, на которой 
завязано 9 узлов, со словами: «Сто возов 
тебе ягнячьего сена!» (воронеж., Майк.ВЗ: 
53) или только упоминание об экзекуции — 
знахарь говорил, что будет бить розгами 
больного, и напуганная Л. удалялась (рус. 
олонец.). 

Пользовались разного рода отвращаю¬ 
щими средствами, рассчитанными на то, 
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что Л., разгневанная и обиженная, уйдет и 
не вернется (рус.): спали на навозной куче; 
употребляли внутрь и наружно вещества 
с неприятным запахом, вкусом; пили разве¬ 
денный в воде куриный, голубиный помет, 
водку с крапивой и чесноком, деготь с мо¬ 
локом, полынным соком, детскую мочу, воду 
с землей, взятой вечером со свежей моги¬ 
лы, водку, настоянную на внутренностях 
9 (12) живых раков, водку, в которой от 
новолуния до новолуния настаивали змею, 
отвар лягушки в молоке (рязан.); воду, в ко¬ 
торой девять дней лежала зеленая лягушка; 
воду с измельченными сушеными миногами 
(рус. нижегород.); настоянный на лягушке 
винный уксус (в. -герб., Левач, Темнич), на¬ 
стой лягушачьей печени (Далмация), настой 
змеиного выползка (бреет ); больной пил 
воду через голозу змеи, отрезанную перед 
Юрьевым днем с помощью монеты (хорв.). 
Использование раков, змей, миног (считав¬ 
шихся водяными змеями), лягушек как жи¬ 
вотных хтонических, связанных с «низом», 
обитающих в воде, как и сама Л., основа¬ 
но на их символическом противопоставлении 
с огнем и жаром, т. е. теми свойствами, ко¬ 
торые характерны для Л. Это должно было 
обеспечить благополучный исход болезни. 
Использование раков для лечения Л. объяс¬ 
няется характерным для них движением 
вспять, что должно было повернуть вспять 
Л.; написав на бумажке «рака усен», т. е. 
«рака несу», съедали ее с хлебом, что из¬ 
бавляло от Л., также как выпитые с водкой 
высушенные и размельченные рачьи глаза 
(пол., люблин.). 

При лечении Л. использовались отдель¬ 
ные части тела животных, наделяемых от¬ 
вращающей силой. Например, салом ежа 
натирали больного (у ежа острые колючки) 
(укр., Екатеринославская губ.); когти крота 
растирали в порошок и давали больному 
выпить вместе с водой (морап., Рожнов под 
Радгоштсм). 

Умилостивление в форме риту¬ 
ального кормления, жертвоприношения осу¬ 
ществляется с профилактическими целями 
в определенные календарные даты и поми¬ 
нальные дни, во время болезни — как прием 
лечебной магии. На поминки («дэяды») 
вместе с усопшими родичами приглашали 
Л. г надеясь нейтрализовать ее (бел. Моги¬ 
лев.). Во время болезни бросали лихорадкам 
горсть хлебных зерен (курск.), пшена в реку, 


стоя к воде задом с приговором: «Лихо¬ 
радки, вас. 77, нате вам всем» (Воронеж., 
Майк.В3:51); «Вас (лихорадок) туг семди- 
сит семь — вот вам плата усем» (курск., 
ЭС 1862/5:90); кидали (левой рукой) в реку 
на закате вареное яйцо черной курицы, раз¬ 
резанное на 77 частей (по числу злых до¬ 
черей Ирода — лихорадок); обсыпали себя 
ячной крупой на том месте, где живет ку- 
маха; оставляли двенадцать пирожков на 
перекрестке или в лесу; трижды обегали 
пруд, бросая поочередно в воду хлеб, вере¬ 
тено, льняное волокно, чтобы задержать Л. 
в воде и помешать ей прийти в обычное 
время (чеш.). 

При лечении Л. часто использовали сло¬ 
весные формулы с мотивом невозможного 
и сопровождали их соответствующим дей¬ 
ствием: сажали растение вниз верхушкой, го¬ 
воря: «Когда вырастет эта трава, тогда меня 
схватит Л.» (серб., Лесковацкая Морава); 
головку печеного чеснока помещали в развет¬ 
влении сучьев вербы, клали на перекрестке 
рядом с яйцом и девятью камешками, говоря: 
«Когда эта головка прорастет, тогда и меня 
лихорадка схватит» (Мил.ЖСС:279) : «когда 
наседка выведет этих цыплят, тогда меня 
схватит Л.» (Лесковацкая Морава). Обруч, 
сделанный из крапивы, вешали над огнем 
со словами: «Когда эта крапива станет зе¬ 
леной, лихорадка моя возвратится» (серб., 
Поцсрина, Мил.ЖСС:27й). Сея соль на 
крапиву, больной говорил: «Зірі, яі)и зетепо 
Неѵа Нечего зеЖпего (количество лихорадок), 
1і аі іо зешепо гсікіе. аі' іа рзіпа рйіяіе* [Сею, 
сею семя девяносто семерым, как только 
семя взойдет, пусть эта лихорадка придет]. 
Если крапива после этого засохнет, боль¬ 
ной выздоровеет, если нет — Л. будет про¬ 
должаться (морав,, Вагі.МЬ:221). Жарили 
фасоль и закапывали в неизвестную (чужую) 
борозду со словами: «Кай оѵа] §га ропіко, 
опсіа те ^го/піса иѵасііа» [Когда эта фасоль 
взойдет, тоща меня лихорадка схватит] 
(Оток в Хорватии, Ъ N20 1902/7:169). 

Одним из способов удаления Л. является 
«смывание» болезни. Больные купаются рано 
перед восходом солнца в воде, набранной 
из трех источников и простоявшей одну 
ночь под звездами (болг., Вариенс.ко); водой 
с места слияния рек (рус. Владимир ); сорок 
дней подряд купаются по утрам перед вос¬ 
ходом солнца около «трескав кладенец» 
[колодец лихорадки], у источника оставляют 
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дар: новый' кувшин, пирог, новую нижнюю 
рубашку (болг. ч Чирп&ігско). привязывают 
на деревья и кусты, растущие вокруг источ¬ 
ников, части своей одежды, нитки, пояса 
(окр. Тырново). Больной в венке из расте¬ 
ния гръмотрън погружался в реку, чтобы 
вода забрала венок и вместе с ним болезнь. 

Больного окуривают вербовыми ветками 
под вербой (болг. ), шерстью медведя (мед¬ 
ведь — символ здоровья и силы) (серб., 
макед., Гсвгелия), летучей мышью (укр.), 
змеиным выползком (хорв., Вуковар), кожей 
ящерицы (витеб.), растением юлинатрееа — 
ЗсІегосЫоа сіига Всапѵ. (Ь.) (болг). 

При лечении Л. прибегали к этимологи¬ 
ческой магии. Чтобы болезнь быстрее про¬ 
шла, пили воду, которую пропустила через 
рукав рубахи женщина, бросившая своего 
мужа (ртіепіса, газріЫепіса), рассчитывая, 
что Л. «отпустит» человека, как женщина 
оставила своего мужа (серб ). Считали, что 
Л. можно остановить, съев соль, хлеб, чес¬ 
нок, взятые у трех женщин по имени Стана 
(серб). 

Л. передавали земле, взятой в мона¬ 
стыре: ее растворяли водою и пили, читая 
заговор (рус.), 9 дней носили завязанную 
в рубахе могильную землю, после чего отно¬ 
сили туда, откуда она была взята (укр.). 

В некоторых случаях производили симво¬ 
лическое уничтожение А.: завязывали узлы 
на нитке, шнурке, платке, что совершалось 
в определенных ситуациях, например, увидев 
весной аиста (бед., пол,, Виленский у.), ма¬ 
лых гусят (укр,, Волынь), после этого узел¬ 
ки развязывали, а шнурок бросали в огонь; 
завязывали узлы по числу приступов Л,, 
а потом бросали нитку в реку через голову 
(пол. Куявы). 

Полагали, что лихорадок 99 и неизвестно, 
какая из них пристала к человеку, поэтому 
нужно лекарство, обладающее 99-ю свой¬ 
ствами других лекарств; у чехов таким ра¬ 
стением считался подорожник, у которого 
99 корешков, по одному на каждую Л.; 
в случае лечения Л., прицепившейся во время 
цветения гороха, советовали спать на земле 
в цветущем горохе (бел. минск.); асинавцю 
трасиу следовало лечить, спрятав срезан¬ 
ные ногти и волосы под надрезанную кору 
старой осины (микск.)' От Л. избавлялись, 
съев на Пасху одно крашеное яйцо (банат- 
ские герм); семь (девять) вербовых сережек 
с освященной в Вербное воскресенье сетки 


вербы (в.- и з.-глак ), цветы с трех (шести, 
девяти) колосьев (Куявы), трех мурАвьег 
(впервые увиденных весной), взятых двумя 
пальцами. Л. отторгали с помощью кузнечи¬ 
ка, вложенного в сушеную сливу и съеден¬ 
ного вместе с ней (пал., Януа, Фрамполь). 

Кроме того» Л. лечили измерением 
больного четверговой ниткой; пролеза¬ 
нием через расщепленный стебель крапивы 
(с последующим его уничтожением) (болг,, 
Великотърновско), под ежевикой (ю.-слав.), 
под тремя скрученными побегами, растущими 
из одного корня, после чего вес три побе¬ 
га отсекали или выкапывали, с приговором: 
«У три струка посскох три грознице; кад се 
ове три струка подмладила, онда се и гроз- 
ница повратила!» [В трех стеблях изрубил 
я лихорадку; когда эти три стебля оживут, 
тогда и лихорадка вернется 1 (Мил.ЖСС: 
278); избавлялись от Л., прыгая через ян¬ 
ский костер («ади.У. молились о спасении 
от Л. Сорока мученикам (9.111) (рус. Вла¬ 
димир,), св. Екатерине (29. XI) (болг., Ро¬ 
допы); св. мч. Фотинии Самарянкс (20.1Г) 
и св. вмч. Параскеве (28.Х), целительницам 
от Л. В их честь составлены особые молит¬ 
вы, их выписывали на бумажку и, завязав 
в тряпку, носили на шее три и девять дней, 
а потом глотали или сжигали на страстной 
свече и съедали пепел; они считались ле¬ 
чебным и предохранительным средством 
от Л. (рус.). Лечили больных березовым 
соком в день Иасона (Бвсея) (28.ІѴ), в 
день св. Сильвестра заговаривали Л. (рус.). 
От застарелой Л. лечили в день свв. Васи¬ 
лисы и Емельяна (8Л) травой «лихоман- 
ником» (она же лиходей, Петров крест) 
(рус,). В связи с поверьем о том, что Л. - 
это целая семья, состоящая из 12 сестер, 
дочерей Ироди&ды, потребовавшей голову 
Иоанна Крестителя, целителем Л. считается 
Иоанн Предтеча (рус., Сургут). 

Универсальными оберегами от Л. счита¬ 
лись верба, полынь, рак. 

Заговоры. Главная сила заговора 
от Л. — перечисление всех имен Л. (рус.}. 
Присутствие в доме молитвенного списка 
с перечислением всех Л., подобно апокри¬ 
фическому сказанию о сне Богородицы, счи¬ 
тается действенным и сильным целебным 
средством (рус.). Как лекарство и как оберег 
от Л. его носят на шейном кресте зашитым 
в тряпочку. Главным источником аагозоров 
от Л. (рус. и укр.) являются апокрифические 
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молитвы. Концовка многих в.-слав, загово¬ 
ров от Л.: «Кто будет эту молитву читать, 
того век не будем цеплять». Предположи¬ 
тельно автором молитв против трясавиц был 
поп Иеремия, «молитвы Сисиния» разраба¬ 
тывали старые языческие мотивы, которые 
поддерживались народными верованиями. 
«Мотив трясущегося и вопрошающего Хри¬ 
ста распространен у зап. славян и на Ук¬ 
раине в заговорах от Л.» (апокрифический 
стих, снернуыгийся в заговор, — Позн.З: 
308—309). Этот же мотив в измененном 
виде встречается у русских. Молитва от Л. 
начинается: «Во святую и великую пятницу, 
егда распяше жидове Господа нашего Иисуса 
Христа Сына Божьего, он же на кресте ъи- 
еще и дрожаше, а жидове у креста Господ¬ 
ня стояще и мучиху Господа рокота Иисусу: 
„что дрожшііи", Иисус же рече им: дрожу 
ради неликня немощи, студеныя стрясави- 
цлі». Далее Христос просит Отца своего 
избавить всех, кто страдает этой болезнью, 
от всех трясавиц (11озн.3:309—310). 

Профилактика. Для предупреж¬ 
дения Л. праздновали Сретение Господне 
(болг., Поповско), на Усекновение Главы 
Иоанна Крестителя не ели ничего красного 
(болг.), в день Сорока мучеников прыга¬ 
ли через костер (в.-серб., Левач, Темнич). 
У русских в Васильев день совершали обы¬ 
чай превентивного «смывания лихоманок»; 
знахарки ходили по домам со специально 
приготовленной водой (в которую подмеши¬ 
вали золу из семи печен, четверговую соль) 
и обмывали ею притолоки, после чего дом, 
как считалось, на весь год был защищен 
от вторжения Л. Рекомендовали съесть не¬ 
сколько цветов с цветущего жита (рус., бел., 
пол,. Куявы; морав., Дачице), бросали через 
плечо лягушку, пойманную перед Юрьевым 
днем (*орз., Самобор), ритуальным корм¬ 
лением пытались предотвратить приход Л.: 
для нее в сенях вешали в торбочке первую 
гречневую галушку (укр., Винкнчина). 

В легендах и рассказах Л. 
время от времени собираются на лесной по¬ 
ляне и рассказывают о своих деяниях, строят 
планы на будущее, делят между собой на¬ 
меченные жертвы; Л. превращаются в мух, 
одну из них человек (подслушав разговор 
Л.) ловит и, завернув в тряпку (положив 
в яичную скорлупу, в кожаный мешок), ве¬ 
шает в дымоход, где она мучается (в.-слав.). 
В болгарском фольклоре распространен 


сказочный сюжет о демонических сестрах, 
которые надолго оставались в теле богатых, 
так как находили пищу и вино, у бедняка 
же долго не задерживались, так как оста¬ 
вались голодными и жаждущими (болг.). 
Л. появляются во сне и предсказывают бо¬ 
лезнь (бел.). Л. является и будит заснув¬ 
шего на «нечистом» месте человека; если он 
не просыпается, плюет на него, в результате 
чего он заболевает (болг.). По рассказам 
терских казаков, Л. — это 77 дочерей царя 
Ирода, которые, встретив Иоанна Крести¬ 
теля, посмеялись над ним. За это он их 
проклял, вселив в них болезнь, которая будет 
их трясти, корчить, ломать, знобить, сушить. 
От проклятых будут болеть люди и прокли¬ 
нать их {Зс.л.О РІѴ1 2 : 232), По другой леген¬ 
де, когда И роди аде принесли голову Иоанна 
Крестителя, она затряслась от ужаса в лихо¬ 
радке. От нее Л. распространилась по всему 
свету, поэтому Л. считается «жидовкой» 
(Чернигов., Зел.ОРМ ? :232). В иконописи 
до конца XVII в. было распространено изоб¬ 
ражение двенадцати трясавиц в виде жен¬ 
щин, нередко обнаженных, с крыльями лету¬ 
чей мыши (символ ночи), все изображались 
разными красками: белая, желтая, красная, 
синяя, зеленая (—лесная) (Аф.ПВ 3:94). 

.Лшл.:Толстой Н. И. Лихорадки/ / СМ:244; 
Юд.ОРЗ:235-261; Аф.ПВ 1:204,391; 2:15,308, 
390,563,606; 3:76,81,86 87,94,т : 807; БВКЗ: 
173; Гура СЖ .260, 270,355,ЗбсЯ,390,3^1; Даль 
ПСРІ 1:72; Ефнм.МЭА 1:206; Зел.ИТ-2:44, 
154,155,156; Зел.ОРМ 2 :227-233; КП456; Макс. 
ННКС:-Й9:21,110, Неклеп.ПОСК:206,207; Сах. 
СРН 2/7:4; СРНГ 5:108, 8:75,80; 17:76,76-81, 
308; ЭСб 1862/5:90: Солт.УНМ:276; Бул.УН 
2:216; Гринч. ЭМЧ 1:25,277,278; КС 1889/27: 
306,308; УНВ:180,216,224,376; ССМ 65:494, 
495,496; I Іикнф.ППМ 131,274,275,276; ТСл 5: 
73,109,151; МААР 1898/1:166-16»; 7ЛѴАК 
1580/4:62.77; И : 212: 13:177; ПА; Віеё.КОМ: 
88,302,430,471,472; Вгиск.Е5:64; КІЛѴ:403, 
418,425; КоІЬ.П\Ѵ 3:96, 17:162; 31:174,42:319, 
53:388; Н7 У гЬ.ЬЕК:42; ЙЬ 1891/2:194, 1895/ 
4:332; Вагі.МІ_:35, 134,218,219,220.221; Киійа 
МИР 2:303,333,334; ГЕМБ 1928/3:6; 1935/ 
10:89; 1956/19:93; Мил.ЖСС:172,177, 279,31)3; 
2К20 1902/7:167-169; 1964/42:347,351; 

БМ:376; БНМ:406-407,452; Георг.БНМ: 148; 
Пир.:485,486; СбНУ 1914/30:21. 

В. В . Усіічсйсі 
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ЛИЦО — идентификатор и символ челове¬ 
ческой личности; отражение души, духовного 
мира и переживаний человека, часть тела 
(см. Тело человека), через которую осу¬ 
ществляется как вредоносное (сглаз, порча, 
привораживание), так и благотворное (лечеб¬ 
ное) воздействие на человека. Для народной 
анатомии являются важными такие части Л , 
как лоб (чело), через который происходит 
воздействие на чувства и разум человека, 
глаза и губы — органы коммуникации чело¬ 
века с внешним миром. Эти части Л. (на¬ 
ряду с бровями и щеками) определяют эсте¬ 
тическую привлекательность Л. и личности 
в целом, красоту или безобразие. В хри¬ 
стианстве народном Л. человека — подобие 
образа Божьего. В народной мифологии Л. 
мифологического персонажа, наряду с Дру¬ 
гими частями тела, — знак принадлежности 
к «иному миру», отражающий ущербность 
и неполноценность нечистой силы. 

Л. метонимически замещает человека, 
отражает нравственные качества чело¬ 
века, его духовный мир, чувства 
и переживания. Ср. выражения типа: 
мудрое, глупое, хитрое, тупое, бессмыслен¬ 
ное лицо (рус.). Ішап гщіга, скуіга, 1%ра, 
Ьеъту&па (пол.); показать свое истинное 
лиио (рус.), рокаъаб котиЗ 5У^о]с{, ргаѵэ&тумц, 
(йги%ф Іиннт. (пол ); двуличный человек 
(рус.), сііотек о б\ѵи Ыагшск (пол.), не 
иметь собственного лица (рус.), піе тіеб 
м?1авпе] Ьнагту (пол.), измениться в лице 
(руг.), хтітіе Щ па Ьмагту (пол.); у него 
на лице написано (рус.), па ѣѵагіу м?Иаб 
ЬоЫб, піерокб у, 82 С 2 ?$сіг (пол.) и др. Из¬ 
вестны представления о том, что судьба 
человека написана у него на лбу невидимы¬ 
ми буквами: копая могилу на кладбище, мо¬ 
гильщики раскопали старое захоронение — 
у лежавшего там скелета была надпись на 
лбу «по-латынски» — сколько человеку отпу¬ 
щено жить (АА, каргоиол.). Изменения, 
связанные с Л. человека, являются показа¬ 
телем его духовного и физического состоя¬ 
ния: чтобы проверить девственность невесты, 
к ее Л. подносили хлеб, испеченный из муки, 
которая была смолота из бобов, пророщен¬ 
ных через голову змеи, -- если невеста была 
не девственной, вокруг ее головы вместо 
венка были видны змеи (хорв,, Истрия). 

Воздействие на человека осу¬ 
ществляется через воздействие 
на сто Л. Различные действия над Л. 


(прикасаться к Л., особенно ко лбу, закры¬ 
вать, обмывать, обтирать, окроплять, цело¬ 
вать Л., дуть и плевать на Л., мазать его 
сажей, краской, нечистотами и др.) имеют 
различную семантику в зависимости оттого, 
кем, в каких цепях и при каких обстоятель¬ 
ствах они совершаются. 

Закрывай и е Л. часто символизирует 
собой исход души и смерть че¬ 
ловека. Пополсс. представлениям, Смерть 
приходит к умирающему в виде женщины, 
которая черным полотном, постепенно его 
разворачивая, закрывает человеку Л. — сна¬ 
чала рот, затем нос, наконец, глаза, после 
чего человек умирает (ПА, бреет.). В болг. 
и макед. балладах мертвая девушка жалу¬ 
ется, что змея пожирает ее Л. и высасывает 
глаза (Бен,ЗБФ:19). Ср. пол. поверье: если 
поспіса (дух, посещающий тяжелобольных) 
посмотрит и Л. больного, он умрет (КоІЬ, 
Г)\Ѵ 21:146). 

В свадебном обряде принято 

закрывать Л., а иногда и всю фигуру не¬ 
весты фатой, полотном, платком и др., что 
наряду с другими накладываемыми на нее 
ограничениями подчгркішяет ее переходный 
статус и символизирует временную смерть: 
в некоторых случаях после закрывания Л. 
невеста перестает говорить (болг.). С другой 
стороны, закрывание Л. невесты предохра¬ 
няет ее от «злого» взгляда, а других — от 
ее опасного взгляда. Засватанная невеста 
не могла выходить из дома без покрывала, 
а когда ее везли под венец, ее покрывали 
нередко еще и скатертью, одеялом, кожухом 
и т. д. Открывание Л. невесты за свадебным 
столом на второй день свадьбы символизи¬ 
ровало ее переход в новое состояние и обре¬ 
тение статуса женщины. Ср. полсс. песню, 
поющуюся на второй день свадьбы: «Выйди, 
выйды, Олэчка, з комори, /Да покажи 

ЛИЧЭНЬКО, ШЧЭ Й бропм. / Чи ВОНО ТЙКЭ 

личэнько, як було,/Чи за тую ничэньку 
згарнило?* (ПА, Чернигов.). 

В календарных обрядах закры¬ 
вание Л. маской или раскрашивание его 
сажей, глиной, обсыпание мукой — обяза¬ 
тельная часть ряжения, символизирующая 
собой потустороннюю природу тех существ 
(духов, демоно в, душ предков), от имени ко¬ 
торых выступают ряженые (см. Маска). 

Закрывание Л. при ряжении применя¬ 
ется и в окказиональных обрядах, а также 
в последней части свадьбы, носящей шутов- 
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ской характер. Например, у сербов в вечер 
л ос л с заклания свиньи (т. н. свш-ьска гака) 
звали ряженых, которые являлись с накра¬ 
шенными или закрытыми масками Л. и вы¬ 
прашивали колбасу, мясо, ракию. Закры¬ 
вание или раскрашивание Л. применялось 
в ряде в.-г ал а. символических похорон и игр 
типа «похорон Пахомушки, Сидора, деда, 
таракана», которые устраивались на святках, 
на масленицу, перед началом Филипповского 
поста, в конце свадьбы, а также в некото¬ 
рых разновидностях карпатских игр при по¬ 
койнике. В таких играх участник действа, 
изображавший покойника, обсыпал себе Л. 
мукой и вставлял сделанные из репы или 
картошки большие «зубы». Иногда в играх 
при покойнике, имитирующих похоронный 
обряд, участвует маска смерти , которую 
изображает мальчик с соломенным горбом, 
лицом, обсыпанным мукой, и вставными 
зубами из картошки. 

Закрывание Л. было также способом 
контакта с потусторонним ми¬ 
ром при гадании: на Крещенье и Рож¬ 
дество девушка, желавшая узнать судьбу, 
делала маску из блина, прорезая в нем от¬ 
верстия для глаз и носа, выходила с ней на 
улицу и по первым услышанным ею словам 
пыталась угадать свое будущее (с.-рус,). 

Закрывание Л. как способ создания ма¬ 
гической преграды практикуется в качестве 
оберега человека от воздействия злых сил; 
например, при встрече с Бештицей Л. закры¬ 
вают шапкой, чтобы она не сглазила чело¬ 
века (серб., боен.); при встрече с ночными 
демонами, вредящими путникам на дороге, 
типа серб сшенэм. мужчины надвигают на лоб 
шапку, а женщины закрывают Л. платком. 

В в.-слав, медицинской прак¬ 
тике обычай закрывать Л. больному, на¬ 
ходящемуся в припадке эпилепсии, черным 
платком (любой черной одеждой) или пас¬ 
хальной скатертью — способ лечения бо¬ 
лезни (ср. полес. название болезни: чорна 
бо лядин). В этом случае (особенно если при¬ 
падок больного происходит впервые) присут¬ 
ствующий должен был сесть на Л. больно¬ 
го обнаженным задом или, предварительно 
обтерев черным платком свои гениталии, 
обвести им вокруг Л. больного с пригово¬ 
ром: «Чем мать родила, тем и отходила», 
что должно означать символическое пере¬ 
рождение больного и его освобождение от 
болезни (полес,). 


Мазать Л. сажей принято в неко¬ 
торых играх в качестве шуточного на¬ 
казания того, кто проиграл или нс желал 
выполнять условия игры. В одном из вари¬ 
антов игр при покойнике каждая из при¬ 
нимающих участие в игре девушек должна 
поцеловать парня, изображающего маску 
грязного и сопливого «деда»; если она отка¬ 
жется это сделать, ей мажут Л. сажей (кар- 
пат,). На укр. Карпатах в игре во время 
Рождественского поста парни лап}кают гу¬ 
сака — пачкают мокрую кудель печной сажей 
и этим гусаком мажут Л. девушки, которая 
откажется поцеловать их всех. В других 
играх, устраиваемых накануне дня св. Анд¬ 
рея, требуется зубами поймать подвешенный 
к потолку корж и откусить от него — тому, 
кто при этом засмеется, также мажут сажей 
Л. (полес.). Во время свадьбы, когда друж¬ 
ка режет каравай жениха, одна из участниц 
свадьбы в шутку мажет его Л. сажей или 
сметаной, а он старается ее поцеловать; 
в другом случае дружка сам мажется сажей 
и целует присутствующих на свадьбе жен¬ 
щин (з.-полес.). На второй день после 
свадьбы молодой мажут сажей Л. (с.-рус.). 

В некоторых случаях нанесение на Л., 
обычно на лоб, пятен сажи или краски слу¬ 
жило оберегом от сглаза — чтобы чело¬ 
века (особенно невесту или ребенка) не сгла¬ 
зили, нужно краской поставить на лбу или 
Л. черную точку, чтобы именно она при¬ 
влекала внимание (Охрид). 

Обтирание, вытирание Л., осо¬ 
бенно Л. ребенка, практикуется в качестве 
оберега от сглаза и порчи, наряду с об¬ 
мыванием, окроплением, облизы¬ 
ванием его языком, что является формой 
профилактического очищения. Во время об¬ 
ряда обмывания рук родильницы и пови¬ 
тухи, совершавшегося на второй или третий 
день после родов, повитуха обмывала роже¬ 
нице Л. и руки, чтобы защитить ее от сглаза 
(в. -укр.); принеся после крещения ребенка 
домой, его Л. трижды обрызгивали изо рта 
водой, в которую был положен уголь в ка¬ 
честве защитного средства (рус.). Для охра¬ 
ны от сглаза и порчи принято было вытирать 
лицо шапкой, рубашкой (полес ), собствен¬ 
ным подолом, иногда предварительно триж¬ 
ды поплевав на него (в.-слав., з.-слав.); 
ср. пол. обычай вытирать себе по утрам лицо 
подолом, чтобы охранить себя от сглаза на 
весь день. Чтобы избежать сглаза, отлрзв- 
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ляясь в какое-либо людное место, следовало 

обтереть Л. рукавом верхней одежды и ска¬ 
зать: «Когдти твонтс очи можат да преброят 
жиците на този мой ракав, тогива и да ма 
фанат твоите уроки» [Когда твои глаза смо¬ 
гут пересчитать нитки на моем рукаве, тогда 
меня возьмет твой сглаз] (болг,, СбНУ 

1889/1:80). 

Часто обтирание Л. в охранительных 
целях означало символический перенос на 
него свойств других частей тела: для пред¬ 
охранения от сглаза, выходя из дома, при¬ 
касались рукой к своим гениталиям, а по¬ 
том — к Л., произнося: «Коіит ми в иди 
дупсто, тогис да дойде уроки!» [Когда уви¬ 
дят мой зад, тогда првдет сглаз] (с.-воет. 
Болгария, Кап.:295); для этой же цели гла¬ 
дили себя рукой сначала по заду, а потом 
по Л. и говорили: «Какая ты у меня неглаз- 
ливая, такая бы и я неі лазлыкаи была» (рус. 
орл., Поп.РНБМ:188). Чтобы ребенка не 
могли сглазить или испортить, мать прикла¬ 
дывала руку к своим гениталиям, а потом 
проводила рукой по Л. и голове ребенка и 
говорила: «Іа те родила, ^а те и ОТХранила!» 
[Я тебя родила, я тебя и выкормила]. После 
чего три раза дотрагивалась рукой до земли 
(СЕЗб 1948/58:325). В качестве оберега от 
сглаза у лужичан мать сплевывала на свою 
полу и три раза проводила ею по лбу ре¬ 
бенка; перед кормлением грудью мать спле¬ 
вывала себе на ладонь и растирала плевок 
по шее, лбу и около рта ребенка (серб.). 
Мотив обтирания Л. защитными средствами 
отражен в полес. свадебной песне, которую 
пели, когда жених ехал забирать невесту: 
«Мати свойго сына наряжала, / Калиною 
личенько натирала, / Чтоб его уроки не 
брали...» (ПА, брян.). 

Охранительную символику имело также 
лизание лба ребенка: для защиты от сглаза 
мать должна была облизать лоб ребенка 
(подес.); если мать сама сглазила своего 
ребенка, она должна лизать его Л. крест- 
накрест, а затем языком обвести вокруг всего 
Л. и в обратную сторону (в.-укр,). 

Обмывание, обтирание, натирание Л. при¬ 
менялись в лечебных целях: Л. обмы¬ 
вали, чтобы смыть болезнь, особенно сглаз, 
порчу, испуг. Его обмывают снизу вверх — 
от подбородка ко лбу по три раза девять 
дней (укр. тернопол.). У воет, славян ши¬ 
роко практиковалось умывание собственной 
мочой или умывание ребенка материнской 


мочой при лечении сглаза, испуга и неко 
тормх нервных болезней. Например, при ле 
чении сглаза опускали руку через пазуху 
мочились на нее, обмывали мочой Л. и об 
тирали его подолом рубахи (ПА, ктіез); прі 
лечении детской бессонницы мать проводи 
ла тыльной стороной ладони ребенку межд; 
ног, а затем по его Л. (в.-полес.). При ле 
чении воспаления легких обмывали Л. во¬ 
дой. собранной на могиле (пол,). При лече¬ 
нии желтухи Л. натирали соком чистотслг 
(СЬеІісЬпісит гпаріл) (пол,). При леченш 
«огктыка» (сыпи на лице), Л. посыпали пеп¬ 
лом из пережженного помела, высекали пе- 
ред ним огонь из огнива, стоя через порог 
от больного, а также катали по Л. комочка¬ 
ми кудели, которые потом бросали в лет: 
(в.-укр.). Прыщи на Л. лечили заговорами 
(полес.). В в.-слав, заговорах с Л., особен¬ 
но с чела, сметают бессонницу, смывают 
или уносят тоску, сгоняют, сжигают болезни. 

Умывание, обтирание, а также натира¬ 
ние Л. различными веществами и предме¬ 
тами практиковалось в косметических 
целях как профилактика кожных 
болезней — чтобы Л. было чистым, ру¬ 
мяным, чтобы на нем не было веснушек и 
пятен (см. Мытье, умывание). При псрусѵ. 
граде умывались градинами, дождевой водой 
или водой из лужи; во время первой гро¬ 
зы вытирались чем-нибудь красным, чтобы 
быть румяным (полес.), пыльцой, собранной 
с жита во время цветения (в.-полес.). Чтобы 
Л. было румяным, весной, когда покажутся 
первые красные муравьи, засовывали руки 
в муравейник и обтирали Л. собранными 
муравьями (полес.). Чтобы Л. было белым 
и не грубело от загара, увидев первого аиста, 
утирались белым платком (и.-полес.). Что¬ 
бы на Л. не было веснушек, увидев первую 
ласточку, закрывали Л. руками или умыва¬ 
лись (полес.): по другим поверьям, для этого 
следовало покачать кота в то время, когда 
новобрачных укладывают спать в брачную 
ночь (полес.). Запрещалось беременной хва¬ 
таться за Л. при испуге (например, во время 
пожара), чтобы у ребенка на Л. не было ро¬ 
димых пятен или веснушек (в.-слав.). Чтобы 
извести родимое пятно на Л. ребенка, сле¬ 
довало рукой покойника трижды обвести это 
пятно (полес.). 

Вытирание А., как и любое прикосно¬ 
вение к нему, могло применяться с целью 
нанесения вреда: колдун приворожил 
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к себе девушку, утерев платком сначала свое 
Л., а потом ее — и она вышла за него замуж 
против своей воли (с.-руг.). Девушка, желая 
навредить сопернице;, посыпала ее Л. по¬ 
рошком из жабы, убитой в день св. Марка 
(з.-укр., Печенежин). Умывание Л. росой, 
наряду с натиранием тела особой мазью, 
в некоторых случаях является колдовским 
средством, применяемым ведьмами для по¬ 
летов на шабаш. 

Битье по Л. или плевание в Л. 
(см. Плевать) — форма оскорбления, связан¬ 
ного с унижением личности. Эти действия 
применялись также в качестве оберега 
при встрече с мифологическими персонажа¬ 
ми: чтобы спастись от вампира, следует его 
бить по Л. левой рукой (пол.); чтобы обез¬ 
вредить колдуна, ему плевали или брызгали 
в Л. водой, взятой из реки во время первого 
грома, или соком редьки (рус.). Ср. запрет 
смотреть в Л. покойника, чтобы его не бо¬ 
яться (полес.). С другой стороны, демоны 
бьют человека по Л. для устрашения или 
в наказание: девушку, которая накануне Но¬ 
вого года гадала, смотрясь в зеркало, пока¬ 
завшийся в нем человек ударил по щеке, 
навсегда оставив на ней черное пятно (серб.). 
Вилы парализовали Л. человека, помешав¬ 
шего их танцу (серб.). 

Л. мифологического персона¬ 
жа — отличительный признак его 
потусторонней, демонической 
природы. Демоны или вообще не имеют 
А„ или их Л. отличаются от человеческого 
цветом или зооморфными чертами, т. к. они 
не имеют ни души, ни личности, ни вообще 
плоти как таковой (ср. рус. представление 
о том, что у черта вместо Л. — личина). 
Черт прячет от человека свое Л., показы¬ 
ваясь только задом (полсс.); если посмотреть 
под левой рукой на вихрь, можно увидеть 
только куриные ноги несущихся в нем ведьм 
и чертей — Л. свое они не покажут (укр.); 
у лешлго такое узкое А., что видеть его 
можно только сбоку (бел.): у водяного А. 
расплывшееся (бел.): с.-рус. русалка имеет 
заросшую шерстью мордочку. Черное Л. 
у с.-рус. шуликунов, с.-рус. полудни ы,ы, 
з.-укр. богинки. Макед. и^шпшиа пред¬ 
ставляется как старая женщина с синим Л. 
(ср. рус. поверье о том, что кровь лешего 
синего цвета), у вампира Л. красное от вы¬ 
питой крови (з.-слав.. ю.-слав ). Часто мифо¬ 
логические персонажи имеют Л. белые, блед¬ 


ные, без румянца — знак их принадлежности 
к области смерти: полес. русалки часто вы¬ 
глядят как девушки с бледными Л.; рус. 
шутовки (ипостась русалки) не имеют на Л. 
румянца; с.-рус. росомаха (ипостась русал¬ 
ки) — девушка с белым Л. и черными гла¬ 
зами; пол. змора представляется женщиной 
с бледным Л.; укр. лоскотка (дух, проис¬ 
ходящий из неіфещеных детей), имеет ввд 
хлопчика в красной одежде и с белым как 
снег Л. Отсутствие Л. или закрытое Л. 
персонажа — также свидетельство его при¬ 
надлежности к миру покойников. У умерших 
матерей, которые возвращаются, чтобы кор¬ 
мить грудью своих маленьких детей, нет Л. 
(хорв.); полес. русалки часто не имеют А., 
или же их Л. оказываются закрыты распу¬ 
щенными волосами; серб, персонификация 
чумы — женщина, закрытая белым полот¬ 
ном. Однако в ряде случаев мифологические 
персонажи имеют человеческие А., если они 
происходят из людей; например, у покойни¬ 
цы-вампирши, приходящей по ночам домой, 
было видно только Л. (кѵ-к. Сербия); пол. 
блуждающие огоньки, происходящие из душ 
грешных людей, показываются как большие 
свечи с человеческими А.; «морские люди», 
произошедшие из воинов фараонова войска, 
имеют вид обезьян с человеческими Л. (по¬ 
лсс,). Иногда появление мифологического 
персонажа с человеческим Л. имеет прогно¬ 
стическую функцию. В с.-руг., былччке де¬ 
вушке показывается видение ее суженого, 
закутанного простыней, но с открытым Л. — 
через три дня этот парень умер. Домовой, 
предвещая некие события в семье, показы¬ 
вается в виде головы с Л. того члена семьи, 
которого эти события коснутся (с.-рус.). 
Демоны, обладающие функциями мифоло¬ 
гического любовника, имеют очень красивые 
А., позволяющие им привораживать муж¬ 
чин и женщин, например: змей летающий, 
женские демоны типа карпат. лигпавицы, 
черт, который может принимать облик кра¬ 
савца, и др. 

Лит.: Ф. Фонтизи-Дюкру. Игра на мас¬ 
ки - игра на липа // БЕ 1994/3-4; Влас.РС: 
566; КацваДР;174; Костромские Епархиальные 
Ведомое™ 1885/19:590; Крин.РНМП 2000:231; 
КСК 1999/4:8, 223; Масл.НОВО;34‘ -55; Че- 
реп ^РРС;23,26 1 57,63 1 65.82; КА; ПА; ЖТК: 
191,212.738; Суѵщ СО Ю5.І47; Д,г>.:281; СбНУ 
■1889/1:80; Враж.НДМ:144: Ъор.ВВ:43; Ъор. 
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30:12.101-104.155; КСК 1999/4:8.14,70.62. 
112-114,223; Рад.КНС;92 -93.97,99; Раск. 
1995/79-80:50; 1998/93-94:53; Ча^.СД 5:277; 
Віся.ЬЬР:69; РеІ«РОЬ;98; МААЕ 1905/7:6; 
^'і$ка 1895/2:1 6; 2^ Г АК 1878/2:140; 1880/4:5; 
1887/11:11; 1892/16 256. 

Е. Е. Асекиевская 


ЛОДКА, ладья, корабль — мифоло¬ 
гизированное транспортное средство, свя¬ 
зующее мир живых с «гем светом». Праслав. 

‘мертвец’, согласно распространенной 
этимологии, может восходить к значению 
'погребаемый в лодке’ (ср. БСИ 1985:8—9; 
ЭССЯ 24:52; ср. навь). Для языческой 
погребальной обрядности древнейшей руси — 
княжеской дружины — свойственна (сканди¬ 
навская по происхождению) традиция кре¬ 
мации 5 ладье (IX— Хвв.); в погребении 
(кремации) из некрополя г. Пскова (вторая 
пол. X — XI вв.) обнаружена лодочка, вы¬ 
струганная из сосновой коры — символ по¬ 
гребальной ладьи. Увидеть лодку на воде 
во сне — к смерти (полес., рус.). Общесла¬ 
вянским является фольклорный мотив пере¬ 
воза через реку как символ брака (Иотеб. 
ОМП 2:446-454); таким образом, Л. или 
ее образ присутствуют в «обрядах перехода» 
в целом. 

Представление о погребальной Л. пере¬ 
дает рус. предание о марийском князе Бол- 
туше, который был погребен в Л- в озере 
у г. М алмъгж (Нижегородская обл.) со свои¬ 
ми сокровищами. В полночь Л. выходила 
из озера, в ней можно было увидеть клад, 
если не мигать и сохранять молчание (СЭ 
1931/4—5:175). Ср. укр. предание о закол¬ 
дованном кладе, спрятанном запорожцами, — 
лодке денег, прикрытой шкурой на острове 
Перуне. 

Мотив перевоза душ на Л. на «тот 
свет» сохраняется в народной христиани¬ 
зированной традиции, где перевозчиками 
через огненную реку в рус. духовных стихах 
и верованиях выступают архангел Михаил, 
апостол Петр, в сербских песнях — Никола 
(см. о его связи с плаванием на корабле 
в ст. Николай), которого призывает строить 
корабль Илья-пророк: «Та уг.тани, Никола! / 
Да йдемо у гору, / Да правимо корабе, / Да 
возимо душице / С овог света на она]» 
[Вставай, Никола! / Пойдем в лес, / По¬ 


строим корабли, / 1 Іовезсм душечки / С это¬ 
го света на тот] (Аф.ПВ 1:574—577; Потеб. 
ОМП 2:229 230). С эпохи средневековья 
у славян распространен обычай помещать 
деньги в могилу для платы перевозчику 
(Усп.ФР:149). 

Раи расположен в широко распростра¬ 
ненных представлениях за морем (океаном): 
в популярном (начиная с древнерусского вре- 
мени) апокрифе о хождении старца Ага- 
п ш в рай рассказывается о лодке с кзкымь 
гребцами, которая перевезла старца за море 
в райскую страну. Получив в дар чудесный 
хлеб, старец принялся молиться о том, чтобы 
вновь переплыть море, пока не увидел ко¬ 
рабль, носимый ветрами. Его команда была 
уже при смерти, но старец исцелил ее чудес¬ 
ным хлебом, и корабль, направляемый Гос¬ 
подом, отправился в Иерусалим (рукопись 
начала XVIII в.). 

Соответственно. Л. служит средством 
переправы с «того света» для демонических 
персонажей. В поверьях словенцев Кдрикгии 
воплощение чумы — Куга — переправляется 
через р. Саву на ладье и перевозит души 
умерших (Аф.ПВ 3:113). По рус. верова¬ 
ниям, следует раздавить на мелкие части 
скорлупу съеденного яйца, чтобы русалки 
не сделали из нес корабликов (АФ.ПВ 1: 
577—578); у сербов (Бачка) считалось, что 
вештицы могут использовать нерладавлен- 
нук> скорлупу, чтобы добраться до локу¬ 
сов, где они хотят причинить зло (СБФ 
2000 : 220 ). 

Архаичную космологическую символику 
Л. сохраняет в виноградьях и колядках. 
Ср. укр. колядку: «На сивом море / Кора- 
бель на воде, / В том кораблейку / Трое 
норотцы; / В перших воротейках / меелчок 
светит, / В других воротейках / Соненько 
сходит, / В третех воротейках / сам Гос¬ 
подь ходит, / Ключи тримае, / Рай отмикао 
(Аф.ПВ 3:757). Ср. также рус. фольклор- 
ныйобрзэ С о кол а-корабля (летучий корабль 
русских сказок): орнитоморфная природа 
образа объединяет космический низ (сииес 
море) и небо; на Енисее Сокол-корабль 
изображался на бумажной рождественской 
звезде с носом в виде змея, на корме стояли 
богатыри, вокруг — солнце, звезды и месяц. 
Образ корабля в колядках связан также 
с образом мирового дерева (Вин 3 КП: 164— 
165). Помещение величаемого в песке на 
борт корабля наделяет его доброй судьбой. 
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Мотив Бога, плавающего в Л. (каменной 
лодке, челне, ковчеге) по водам первичного 
океана, сохранили в.-слаз. (рус,, бел., укр.) 
апокрифические легенды о сотворении мира 
(Лег.:38; КузнДЛ: 141 — 142; ср. железную 
лодку в русских заговорах и т. п.). См. также 
о Ноесом ковчеге в ст. Потоп. 

С христианской символикой связано 
представление об общине праведных (церк¬ 
ви) как корабле, плывущем по «житейскому 
морю»: в хлыстовской песне сер. XVIII в. 
сам Сын Божий призывает «водных людей 
на большой корабль», им даются «веселечки 
яровчатыс», чтобы грести «вниз по батюш¬ 
ки по тихому по Дунаю <...> до небеснова 
до раю». В песне адатырских скопцов мачта 
корабля — «сам Господь Саваоф 
в корме стоит сударь Сын Божий <...>, 
парусы — люди Божий», которые наполня¬ 
ются не ветром, а самим Святым Духом. 

В «Житии Александра Невского» 
(XIII в.) свв. Борис и Глеб появляются на 
море в насаде с незримыми гребцами, чтобы 
помочь своему «сроднику» перед Невской 
битвой. 

Особой мифологизацией отличаются 
функции корабля в культуре русских помо¬ 
ров (ср. роль корабля в былинах новгород¬ 
ского цикла о Садко и Василии Буслаеве). 
Договор о строительстве судна приурочи¬ 
вался к празднику Преображения: Спас 
наделялся функциями спасителя на водах 
и ко нт аминировался с культом Николы — 
в Архангельске кафедральный Преображен¬ 
ский собор имел придел св. Николая. Строи¬ 
тельство судна ассоциировалось со строитель¬ 
ством дома — особые о брады производились 
при закладке и спуске на воду (круговой 
обход посолонь и т. п,). С календарной сим¬ 
воликой увязывается использование корабля 
(карбаса), мачты которого увешаны сим¬ 
волами изобилия — поросятами, бараньими 
тушами, шкурами и т. п., на масленицу: 
проводы зимы означали и начало навигации. 
Обычай использования корабля на маслени¬ 
цу распространился, видимо, после устрой¬ 
ства маскарадного поезда Петром I в Москве 
в 1722; корабль или большую Л. с ряжены¬ 
ми Масленицей и медведем устанавливали 
на сани в Сибири (Аф.ПВ 1:555—556); на 
Ангаре (Кежемская вол.) ряженые рыбаки 
на лодке, водруженной на сани, забрасывали 
рваный невод перед домом богача, чтобы 
получить угощение (Макар, СНК:97 96), 


Для культуры поморов характерны 
также агиографические мотивы о чудесном 
спасении плавающих на судне святыми Ни¬ 
колой, Зосимой и Саввіітиі'м, появляющи¬ 
мися в тонущей Л., Варлаамом Ксрстским 
и др. В др.-рус. житии св. Николая хри¬ 
стиане, которых язычники выбросили из 
корабля, плывут по морю на камне, большом 
как гора. 

Для рус. фольклора характерно представ¬ 
ление о связи маргинальных социальных 
групп с Л. и водным пространством (ср. 
«разбойничью» драму «Лодка»); в преда¬ 
ниях «разбойники» имели чудесные «глухие» 
Л,: наполнив их добычей на море, они могли 
по подземным водам (через пучину мор¬ 
скую) выплыть у «Бездонной ямы» в Ка¬ 
занском лесу. Ку де яр, увидев погоню, бросал 
свой полушубок в воду, и тот превращался 
в Л. Степан Разин наделял гл способностью, 
отрезав щепку у липовой колотушки и бро¬ 
сив се в Волгу, превратить щепку в ладью 
с казаками. 

Лит.: Ануч.СЛК: Давыдов А. Н., Тсре- 
бихин Н.М. Порт и корабль: Семантика се¬ 
вернорусской морской культуры // Механизмы 
культуры. М., 1990:174-190; Дпиылопа Ю. А. 
Корабль в мифологической картине мира (на ма¬ 
териале поморского промыслового фольклора) // 
Художественный мир традиционной кльтуры. М., 
2001:125 — 132; 11 о и и ■! к Т. А. Сокол-ко¬ 
рабль и разбойничья лодка (к эволюции «разбой¬ 
ничьей» темы в русском фольклоре) // Фольк¬ 
лор и этнографическая действительность. СПб., 
1992:182-192; ІПі нченко А. А. Религиозный 
утопизм русских мистических сект // Канун (аль¬ 
манах). Русские утопии. СПб., 1995 215—238; 
ПлюхановаМ.Б.О национальных средствах 
самоопределения личности: самосахрализация. са¬ 
мосожжение, плавание на корабле // Из истории 
русской культуры. III. 1966:442—452; /і м ит- 
риева Р. П. О чудесах святых, помогающих 
терпящим бедствие на Белом море//ТОДРЛ 
2001/52:645-656; М е п с е ] М. Ѵосіа ѵ ргесізіа- 
ѵаЬ эіагіЬ Зіоѵапоѵ о розтгіпёт хіѵіепіи іп ^аЬ 
оЬ зтгіі. ЦиЬЦапа, 1997. 

В. Я. Петрухин 

ЛОЖКА — предмет домашней утвари, 

используемый в календарных и семейных 
обрядах, в гаданиях и народной медицине. 
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Л. может манифестировать своего владель¬ 
ца — живого или умершего. 

Для мифологической семантики Л. су¬ 
щественными являются такие значения и 
признаки, как: верх^низ, полный—пустой, 
мужской- женский. Ритуал изованкмй харак¬ 
тер имело переворачивание, ломание, бро¬ 
сание Л. 

Ритуальное использование Л. 
Среди привесок -амулетов эпохи Киевской 
Руси встречаются миниатюрные ложечки. 
Л. как амулет являлась «символом сыто¬ 
сти, благосостояния и довольства» (Се¬ 
дов В. С. Восточные славяне в VI ХШ вв. 
.М., 1982:267). 

Бытовое обращение с лож¬ 
ками. Л. была одной из немногих личных 
вещей крестьянина; ложки помечали, избе¬ 
гали пользоваться чужими. Л. ассоциирова¬ 
лась с женским началом; ср. примету: если 
упадет Л. или вилка, то придет женщина, 
а если нож — мужчина (в.-слав.). Л. муж¬ 
чины противопоставлялась остальным по 
размерам и форме. В Полесье «мужской» Л. 
не разрешали мешать пищу, чтобы муж не 
ввязывался в женские дела и не ссорился 
с женой. 

Обращение с Л. регулировалось рядом 
бытовых правил и запретов. Украинцы сле¬ 
дили, чтобы на столе не оказалось лишней 
Л.» иначе ею будут есть «злыдни»; если же 
это случалось, то лишнюю ложку бросали 
в печь, иаэьшия при этом «злыднем». Рус¬ 
ские Олонецкой губ. также избегали класть 
на стол лишнюю А., считая, что ею пользу¬ 
ются проклятые дети. В др, местах, наобо¬ 
рот, хозяйки клали за обедом лишнюю А., 
полагая, что в этом случае в трапезе примет 
участие ангел Господень (рус. Владимир.). 

На Черниговщине не разрешалось «ве¬ 
шать» Л. на миску, чтобы «злыдни не лазили 
в миску»; на Полтавщине не оставляли Л. 
на ночь е горшке, так как нечистый будет 
перебирать ими и тарахтеть, отчего дети 
не смогут заснуть. Запрет есть чужой Л. 
мотивировался тем, что от этого в углах рта 
появятся «засды» или на человека нападет 
обжорство (в.-слав.). 

Запрещалось стучать ложками и др. сто¬ 
ловыми принадлежностями по столу — будет 
ссора или станут оговаривать соседи (бед.). 
Если постучать Л. по посуде с молоком, 
то от этого не будет молока у коровы (ПА, 
гомел). На Орловщине говорили: нельзя 


стучать Л. по чашке, иначе коровы буд] 
брыкаться. Перемывать ложки нужно ОСТІ 
роазио, «не цокотить, а то личды будут 
балакать, а ворогы веселиться» (УНВ:І85. 
На Харьковщине стряпуха избегала стучат 
ложками, высыпая их на стол, «а толу карм 
радуеі-доѵ (ЭО 1899/1—2:305). Нельзя сту 
чать Л. по тарелке, так как этим скликает 
«злыдней» к столу (укр. Житомир.). 

Старые ложки нельзя выбрасывать 
а обязательно надо сжигать, и тогда в доли 
не будет никакого несчастья (пол. Краков.) 
Нс следует выносить А. из горящей хаты 
не нужно также переносить ее из старотт 
дома в новый, так как вместе с Л. перейдеі 
и прежняя ссора (укр. Чернигов.), 

Перед едой Л. клали обычно выемкой 
кверху, что означало приглашение к сдс; 
после же трапезы Л. переворачивали. Вме¬ 
сте с тем, в Орловской губ. не разрешалось 
класть А. «вверх лицом» перед трапезой, 
иначе умрешь с раскрытым ртом и глазами. 
По поверью белорусов, во время поминаль¬ 
ной трапезы после каждого приема пищи 
Л. нужно класть на стол (чтобы ею ели 
«деды»), причем непременно выемкой вверх, 
иначе покойники перевернутся в могилах 
лицами вниз. 

По поверью словаков, если во время еды 
выпадет Л. из рук, значит человек не за¬ 
служил пищу или голоден кто-то из его 
близких. Поляки, белорусы, украинцы счи¬ 
тали, что угсшшан Л. предвещает скорый 
приезд гостей или сообщает, что спешит 
кто-то голодный. Украинцы Полтавішіяы 
говорили также, что Л. падает к покойнику 
либо к выходу девицы замуж, 

Л. в свадебном обряде. Две 
новые ложки были традиционным подарком 
для молодых. Иногда дарили одну Л. неве¬ 
сте, и та брала ее с приданым в новый дом. 
У всех славянских народов, хотя и не по¬ 
всеместно, молодые ели на свадьбе одной Л. ѵ 
чтобы всю жизнь быть вместо. Русские свя¬ 
зывали ложки молодых, приговаривая: «Как 
эти ложки связаны крепко -накрепко, так бы 
и молодые друг с другом связаны были» 
(РЗЗ, № 794). Украинцы Черниговской 

губ. во время свадебного обеда связывали 
две ложки красной ниткой, что символизи¬ 
ровало брачные узы. Иногда Л. и вилку 
молодым клали черенками от них, чтобы они 
не ели во время свадебного обеда, либо их 
ложки клали крест-накрест на одну тарелку. 




ЛОЖКА 


131 


Обычай красть или ломать Л. на свадь¬ 
бе инвесте к у русских: сваха во время обеда 
старалась взять потихоньку две ложки, что¬ 
бы у жениха велись овцы; если родители 
невесты замечали ее намерения, то не давали 
ложек и получался настоящий скандал (во- 
логод.). В Орловской губ. поезжане крали 
по ложке, вылези* из-за стола. 

В ухр.-бел. традиции фиксировался обы¬ 
чай ломать Л. у которыми угощались моло¬ 
дые или свадебные гости. В Ровенском у. 
мать молодой угощала гостей медом; Л. 
из-под меда гости обязательно должны были 
сломать. Украинки Черниговской губ.. отве¬ 
дя молодых в амбар, предавались пьянству, 
скакали по лавкам, били горшки и ломали 
ложки. В Витебской губ. мать подавала 
молодым перед их уходом в опочивальню 
ложкой кашу из битой чашки; молодой ло¬ 
мал Л., а черепок с кашей бросал на печь; 
иногда он бросал на печь и Л. с остатками 
каши. 

В Вологодской губ. девушки загадывали 
жениху загадки, в частности спрашивали, 
«велика ли семе юшка»; жених показывал в 
ответ столько ложек, сколько человек в его 
семье. У русских Казанской губ. на сле¬ 
дующий день после сговора родственники 
невесты ходили к жениху «смотреть ложки»; 
придя в дом жениха, они набирали старые 
ложки и, связав их, подвешивали к потолку 
на гвоздик (Михайлов С.М. Труды по 
этнографии и истории русского, чувашского 
и марийского народов. Чебоксары, 1972:253). 

Л. в крестинном обряде. Рус¬ 
ские, поляки, чехи дарили ребенку Л. на 
крестинах. Иногда на черенке такой Л. 
вырезали надпись с датой или инициалы. 
Во время крестинного обеда русские кое-где 
давали отцу ребенка сильно посоленной каши; 
съев ее, отец бросал Л. на полати, на печку 
или к порогу; в Калужской губ. эту Л. клали 
на матицу, чтобы ребенок рос выше. В Ор¬ 
ловской губ. повитуха ставила на крести¬ 
нах на стол горшок с кашей, а рядом клала 
две ложки, одну для сбора денег роженице, 
а другую для сбора денег себе; повитуха 
подносила гостям по стакану водки; те вы¬ 
пивали, закусывали кашей и клали в обе 
ложки по копейке. Одна из женщин, уго¬ 
щаясь кашей, умышленно нажимала на Л., 
и та ломалась; это делалось для того, чтобы 
«переломить смсрточку ребенка», чтобы он 
не умер (ТА, оп. 1, ед.хр. 1054, л. 2 об ). 

9 * 


Ср. иную символику в черногор. проклятии: 
«Ложица му се сломила» (т. е. чтоб ему 
умереть, букв.: чтоб его ложка сломалась) 

(Раден.ПБК:142). 

По поверью русских Орловской губ., 
чтобы ребенок скорее заговорил, нужно вы¬ 
мыть ложки и дать ему попить этой воды. 

Л. в погребально-поминаль¬ 
ных обрядах. Русские Карелии клали 
покойнику в гроб хлеб и Л. Если умрет 
молодой женатый человек или замужняя 
женщина, то оставшийся супруг (или суп¬ 
руга) должен перемешать руками ложки, 
чтобы быстро жениться (или выйти замуж) 
(банатские геры). 

Во время поминок ставили лишний при¬ 
бор и клали Л. для умершего. В Польше 
и в Белоруссии за ужином под Рождество 
и Новый год не разрешалось поднимать 
упавшую Л., так как верили, что она упа¬ 
ла из-за вмешательства умерших, незримо 
присутствующих за столом* Если во время 
поминального стола из рук хозяина падали 
хлеб, ложка или нож, то это предвещало, 
что в доме скоро будет покойник (Витеб- 
щнна). 

Белорусы после поминок складывали 
ложки в кучу и оставляли до утра на столе, 
чтобы бытъ всем вместе на «том свете»; 
на «деды» ложки складывали на ночь во¬ 
круг миски с поминальным блюдом, а утром 
по их положению судили о том, приходили 
ли ночью предки; если Л. оказывалась пере¬ 
вернутой, значит, ею пользовался умерший. 

У русских было принято на поминках 
подавать новые ложки, которые после обеда 
гости уносили домой на память о покойном. 
По сообщению 1899 г., в Новгородской губ. 
«каждый посетитель по просьбе хозяев уно¬ 
сит с собой Л., которою обедал, „на помин 
души”, и дома потом обязан есть этою лож¬ 
кою и всякий раз, как возьмет ее в руки, 
говорить: „Дай Бог царствие небесное*» 
(ТА, оп. 1, ед.хр. 835, л. 47—48). Случалось, 
что на поминках раздавали более 200 ложек. 

Л. в календарных обря.дах. 
В различных обрядовых ситуациях ложки 
подбрасывали, воровали и даже ломали. 
В Калужской губ. на Вознесение женщины 
шли в рожь, готовили там яичницу и после 
еды бросали ложки вверх, приговаривая: 
«Как высоко ложка летает, так бы высока 
рожъ росла» (Агап.МОСК:408). Украинцы 
на Юрия пекли блины и яичницу и, под- 
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брасы&яя ложки кргрку, говорили: «Шоб 
такэ росло жито и колосья, як тыя ложка» 
(Ровенская обл.; Агап,МОСК:415). 

У укранндез, белорусок, поляков, сербов 
известен обычай после ужина в Рождест¬ 
венский сочельник связывать ложки, чтобы 
летом скот не разбредался, по другим объяс¬ 
нениям — чтобы домашние мало ели (укр.), 
чтобы завязать птицам клювы и не позво¬ 
лить им клевать жито и похищать цыплят, 
чтобы скот нс ел посевов (серб.), чтобы 
цыплята держались курицы (бел., пол ), 
чтобы семья собиралась вместе (ПА, го- 
мсд.), чтобы летом был урожай на полях 
(ПА, Житомир.)» чтобы лен родился (ПА, 

бреет,). 

Поляки в Краковском вое*, в Сочель¬ 
ник не клали ложки на стол, а держали их 
в зубах, чтобы не болела поясница; в Ма- 
зовии во время еды Л. не клали на стол, 
а поднимали кверху, чтобы предохранить 
себя от боли в спине и в зубах; подбрасы¬ 
вали ложкой горох, чтобы «бычки и телочки 
брыкались»; ударяли лежкой соседа по лбу, 
говоря: «А шопу!» [Кьгшь. вороны!] 

(КСЮ 1:212). 

У сербов-гран ичар на Рождество один 

из домашних трижды обходил вокруг дома, 
брякая ложками в решете, а другой рубил 
топором по порогу; при этом происходил 
диалог: «Шта сиіечсш? — Сн]счсм мишевима 
зубе, а тицама кл>унове» [Что рубишь? — 
Рублю мышам зубы, а птицам клювы] (Гура 

СЖ:408). 

Чтобы обезопасить поля от птиц и поле¬ 
вых вредителей, а скот от нападения хищ¬ 
ников, в определенные праздники ограни¬ 
чивали использован и г приборов, особенно 
ложек. В Сербии хозяйка перед Юрьевым 
днем скрещивала ложки и связывала их со 
словами: «Врзуіем вуку уста» [Связываю 
волку пасть]. Сербы не пользовались лож¬ 
ками и вилками во время трапезы в Сочель¬ 
ник; их связывали, прятали, вешали возле 
курятника, чтобы хищные птицы не напада¬ 
ли на домашнюю птицу, Вечером в масле¬ 
ничное заговенье мыли и связывали вместе 
ложки, вилки и ножи, после чего подвеши¬ 
вали их над очагом, на плодовом дереве, 
прятали в мешок или оставляли на чердаке. 
На ап еду ю щи й день, в Чистый понедель¬ 
ник, во время еды нс пользовались ложками 
и вилками, чтобы хищные птицы не клевали 

ЛеТОМ Кукурузу. • : ѵ . . ■ 


В Польше, в районе Саид омѵі рекой пущи, 
когда под Рождество ели кашу, ударяли Л. 
об Л. или ударяли ложкой соседа по лбу 
со аповами: «А сіиз ъ ргоза, ъ іаіагкі, 

ас1ц$» [Прочь, голуби, с проса, грехичи. 
прочь!] (КОО 1:212). На Украине с Л. 
умершего обходили посевы, чтобы их не тро¬ 
нули воробьи и мыши. 

Л. в народной ме д и и>н не, В зна¬ 
харской практике целебную силу имела Л. 
хозяина дома. На Украине полагали, что 
с помощью Л. умершего хозяина можно 
избавиться от родимого пятна, бородавки, 
нарыва, опухоли в горле. В Полтавской губ. 
Л., которой ел старейший в роде (например, 
дед или прадед), называли «аедьмлрекой*; 
такую Л. высоко ценили и даже ссорились 
из-за нее; этой ложкой при боли и опухоли 
горла слегка надавливали больное место по 
девяти раз утром и вечером в течение трех 
дней, и при этом причмокивали губами 
и сплевывали. 

У сербов Лесковца знахарка при лечении 
от испуга махала над головой больного тремя 
ложками, а затем бросала их на землю и по 
их положению судила о том, долго ли про¬ 
длится лечение. Там же при лечении ячменя 
на глазу трижды прикладывали к нему на¬ 
гретую Л. На Украине нагретую серебряную 
ложку прикладывали к лицу при лечении 
«рожи». 

В воет. Сербии при лечении болезни, 
называемой буба или яласау„ знахарка за¬ 
тыкала себе за пояс деревянную ложку и 
в .заговоре называла себя ма}ка лѵжичгьа 
[мать ложек]. При лечении и заговарива¬ 
нии болезней использовали ям.і ану клшыку 
[вилину ложку]; так называли одеревенев¬ 
ший гриб РЬаІІиз ішрідіісив; по поверью, 
его выплевывали вештицы, которые едят че¬ 
ло веческис се р дца. 

В народной медицине широко исполь¬ 
зовали воду, которой ополаскивали ложки. 
В Вятской губ. больную окатывали водой, 
слитой с трех ложек, вилок и ножей, и 
приговаривали: «Как ложки, вилки и ножи 
лежат спокойно, так, раба божья (имя), будь 
тиха и спокойна». Там же при подобных 
действиях говорили: «Как к ложкам ничего 
не пристает, к соли, так и к (имя) не при¬ 
стало» (РЗЗ, № 2092). В Архангельской 
обл. больного отводили в подпол и кропили 
водой через решето, в которой положены 
ножницы и три ложки. Под Иваново-Воз- 
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к^еепском во время родов обмывали ложки 
и скобы у дверей и этой водой обрызгивали 
роженицу «от сглаза». 

В Сербии, Болгарии и Черногории Л. 
привязывали в качестве оберега на шею те¬ 
ленку или ай:ребенку. В Скопле молодая 
носила во время свадьбы Л. на голове. Когда 
роженице нужно было выйти из дома, она 
затыкала Л. за пояс (воет. Македония). Рус¬ 
ские Заонежья считали, что когда беремен¬ 
ной женщине нельзя избежать прощания 
с покойником, ей следует положить себе за 
пазуху в качестве оберега крашеную дере¬ 
вянную Л. Украинцы на Карпатах полагали, 
что можно распознать ведьму, если во время 
службы в церкви держать за пазухой А , 
которой мешали еду, готовя рождественский 
ужин. 

На Украине Л. парня или девушки 
использовали в любовной магии. На Чер¬ 
ниговщине выражение ложку прыпалыты 
обозначало ‘очаровать 1 ; на вечерницах за сто¬ 
лом девушка старалась подсунуть сюю Л. 
парню; потом она прижигала ее и уже нико¬ 
му не давала; таким образом она пыталась 
приворожить к себе парня. 

В Сербии, Боснии, Черногории при 
приближении градовой тучи для отгона гра¬ 
да выносили на двор трапезный столик с 
ложками и вилками. В с,-пост. Боснии при 
появлении тучи перед домом ставили столик, 
горшок с щепоткой соли и кочергу накрест 
с ложкой, чтобы отогнать тучу. В Мазовии, 
чтобы остановить град, выбрасывали в окно 
серебряную Л. 

Л. в гаданиях. У всех славян лож¬ 
ки использовались для гаданий, главным об¬ 
разом о жизни и смерти. На Украине и 
в Белоруссии в ночь под Рождество члены 
семьи оставляли после ужина свои ложки 
на столе, складывая нх венчиком на бортик 
миски с остатками кутьи, или втыкали их 
в кутью; считали, что если Л. за ночь упа¬ 
дет или перевернется, то ее владелец в этом 
году умрет. В Белоруссии гадали с ложка¬ 
ми и в масленичное заговенье; оставляли их 
на ночь на столе, а наутро смотрели: чья Л. 
перевернулась, тому суждено умереть в те¬ 
чение года. 

У юж. славян женщины гадали в Сочель¬ 
ник по ложкам о том, кто из них в следую¬ 
щем году умрет, выйдет замуж или родит 
ребенка. В зап. Сербии после ужина в Со¬ 
чельник все члены семьи складывали свои 


ложки в сито и утром проверяли, появи¬ 
лись ли за ночь на Л. какие-нибудь следы; 
если они появлялись, то это сулило счастье 
владельцу Л. в наступающем году. После 
ужина домашние относили свои ложки на 
дерево и оставляли там на ночь, а утром 
проверяли: чья Л. упала с дерева, тому в 
этом году суждено умереть (Шумадия). 

Гуцулы гадали с ложками под Новый 
год, устанавливая их после ужина на лавке, 
прислонив к стене: если одна из ложек упа¬ 
дет, то это предвещает ее хозяину смерть. 
Мор аванс после ужина в Рождественский 
сочельник бросали Л. через голову: если 
она упадет тонким концом к дверям, то это 
сулит человеку скорую смерть. Македонцы 
Скопской Кдтлнны гадали с Л. на Креще¬ 
ние, бросая ее перед собой: если Л. ляжет 
вверх выемкой, то будешь здоров, а если 
наоборот — умрешь. 

В Костромской губ. девицы в Семик 
завивали березку и варили общую кашу; 
после трапезы бросали ложки через берез¬ 
ку: куда упадет Л. черенком, оттуда будет 
и суженый. У сербов знахарка гадала с Л. 
об исходе лечения: она кидала Л. и смотрела 
на то, как она упала: если Л. оказалась вы¬ 
емкой книзу, то это сулило неблагоприятный 
исход лечения, и наоборот. 

Ложки, наполненные водой, выносили 
на ночь на улицу: если вода замерзала с 
ямочкой, то это сулило человеку смерть, 
а если с бугорком то жизнь (рус.). 

В Польше девушки под Рождество 
выходили во двор с ложками и встряхивали 
ими: в какой стороне залает пес, оттуда 
придет и жених; иногда они собирали ложки 
со всего дома, колотили ими о двери и слу¬ 
шали, откуда отзовется пес. В районе Белых 
Карпат на границе Моравии и Словакии 
девушки под Новый год выбегали во двор 
с мешалками (длинными ложками) и стуча¬ 
ли ими по срубу колодца: если эхо отзыва¬ 
лось сразу, то это сулило скорое замужество; 
если же доносилось двойное эхо, то девушке 
предстояло дважды выходить замуж. 

Л. в бы личках и поверьях. 
В бмличках умершие, посещая свой дом 
после смерти, проявляют особый интерес 
к ложкам: они раскладывают их, стучат ими 
или разбрасывают по дому. После смерти 
ходят и стучат ложками ведьма и знахарь, 
которые не сумели передать кому-нибудь 
свою силу. Эти действия часто объясняли 
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обидой умерших родственников на то, что им 
не оставили на столе пишу после «дедов». 
В Лескову*? рассказывали, что вампир, придя 
к себе домой ночью, сгребает ложки и раз¬ 
брасывает их. 

После «дедов» ложки и другую посуду 

полагалось оставлять на столе для умер¬ 
ших. В быличке описывается, как домочадцы 
в нарушение правил вымыли посуду: «Да як 
полегли спать, да лслоче шось, браскае лож¬ 
ками, браскае. Ну вони думають, що цэ таке, 
побачили, шо би куры лопочать у ложках» 
(ПА, Житомир.). По рус. быличке из Кур¬ 
ской губ. ведьма приходит ночью в дом 
к мужику, «по полкам шарит, настольник 
(скатерть) по столу расстелит, ложки раз¬ 
ложит» (ТА, оп. 1, ед.хр. 631, л. 39). 

Лит.: Топорков А. Л. Домашняя утварь 
В поверьях И обрядах Полесья // ЭТ:67-135; 
Его же. Структура и функции сельского за¬ 
стольною этикета // Этноэнаковые Оункшш куль¬ 
туры. Мм 1991:190-203; Агап.М'6сК:44,139. 
408,415; Гура СЖ:408,591: Загл.ХСЧ:Ш; Зел. 
ОРАГО/3: 1115; КОО 1:212; Виноградов// 
С БФ-81:18,30-32; Толстые // СБФ-31:63—65, 
67,68,82; Лог.СОЗ-29; РЗЗ, № 183,274.313. 
310,326-33 2 ,360.794,2092-2093,7.095- 
2097,2100,2103, 2111-2112,2114,2255,2418; Ма- 
лин.СМФ:239,242; Ник мф.ППП, № 101,599, 
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191—196.252,253,259,38 1 ,388,431,432: VI ГВ 185; 
ЖС 1916/2-3, прѵ.л. 5:048,049; КС 1900/7- 
8:61“64; ЭО 1893/2:57-60; 1899/1-2:305; 
1914/3-4:116; Ра Л €н.НБГС141-144; Петр.КИС 
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ВнгІ.МТ ,:20; В^.и'164; Ног.:32б; КпІ.5Р:40; 
2Ъ Г АК 1879/3:114; 1880/4:67; 1885/9:44. 

А. Л. Топорков 

ЛОМАТЬ, разрушать,разрывать — 
ритуальное действие; способ уничтожения 
обрядовых символов и избавления от старых 
вещей; элемент антиповедения и ритуальных 
бесчинств; магическое средство защиты и 
наведения порчи; один из центральных мо¬ 
тивов брачной символики и соадгбното обря¬ 
да, связанный с понятием целого и наруше¬ 
ния целостности (см. Брак, Девственность, 


Коитус), а также устойчивый мотив угрозы 
в отгонных формулах. Объектом действия 
служат прежде всего посуда и утварь, одеж¬ 
да, обрядовый реквизит — чучела» куклы, 
убранство участников (венки, зелень, укра¬ 
шения), иногда забор, печь, ткацкий инвен¬ 
тарь, колыбель и др., а также природные 
элементы — ветки, палки, цветы, трава, ко¬ 
лосья ит. п., реже — мелкие животные (змея, 
лягушка, насекомые). 

С иным кругом представлений связано 
повсеместно соблюдаемое правило ломать, 
а нс резать обрядовый хлеб (иногда только 
поминальный) при его делении (исключение 
здесь составляет свадебный каравай, «раз¬ 
рушение.» которого, помимо прочего, соот¬ 
носится с мотивом нарушения целостности), 
а также известный главным образом у юж. 
славян обычай разрывать (иногда с помощью 
камня, пламени свечи) полотно, предназна¬ 
ченное для погребальной одежды или по¬ 
крова: акцент в данном случае делается не 
на самом действии ломания или разрывания, 
а на запрете использования металлических 
орудий (ножа, ножниц). В Полесье разла¬ 
мывали сросшиеся в печи буханки хлеба над 
головой ребенка, если он долго не начинал 
ходить или говорить, если он боялся грома; 
по поверьям, лопнувший в печи хлеб пред¬ 
сказывал смерть н, наоборот, после смерти 
хозяина хлебы в печи начинали ломаться; 
чтобы хлеб не ломался и нс трескался при 
выпечке, старались не входить в дом и не 
выходить из него, пока хлеб находится в 
печи; по хлебу гадали о судьбе младенца; 
если вынутая из печи буханка целая — ребе¬ 
нок будет хорошо расти, если разломится - 
ребенок не выживет (ПА). 

Разламывание, разрывание, растерзание 
обрядовых символов входит в один 
ряд или сочетается с такими способами их 
уничтожения, как сплавление по воде, сжи¬ 
гание, удаление (выбрасывание» разбрасыва¬ 
ние, отправление на кладбище и т. п.). Так 
поступали с деревцами обрядовыми (рож¬ 
дественским, майским, юрьевским, купаль¬ 
ским, троицким, свадебным, погребальным 
и т. д.), с чучелами ведьмы, Масленицы, 
Марены, Смерти, Костромы, Кузьмы-Демья¬ 
на и др., с куклами (Германа, «кукушки» 
и т. п.), с зеленью, снятой с «Русалки», 
«Куста», длдолм и др., в меньшей степени - 
с венками как украшением обрядовых пер¬ 
сонажей (их зо многих случаях сохраняли 
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в качестве оберега или магического средства; 
однако венок свадебный могли разрывать 
жених, священник в церкви или подруги не¬ 
весты). В ряде случаев разрушение симво¬ 
ла становилось самостоятельным ритуалом, 
например, у мораван дерево «май» «разди¬ 
рали и разбрасывали; сваливали всем миром, 
разыгрывали сражения, когда одна группа, 
изображающая лесников, старалась сломать 
„май", а другая — прогнать нападавших» 
(Агагт.МОСК:616); это могло получать 
отражение в обрядовой фразеологии, ср. укр. 
зинниіс, ломать купаилу. 

В составе ритуальных бесчинств раз¬ 
рушению, ломке подвергались похищенные 
с чужих дворов телеги, колеса, жерди, лест¬ 
ницы, плуги, бороны, ворота ит.д. Весеннее 
избавление от вышедших из употребления 
старых вещей (см. Новый — старый) не¬ 
редко включало и их разрушение. Словенцы 
в страстную среду ломали и топтали старую 
посуду и мебель, и этот ритуал назывался 
«толчение Иуды» (Кшг.РЬЗ 1:150). 

Один из главных мотивов п.-гла*. тро¬ 
ицких обрядов — мотив «заламывания» де¬ 
ревьев — березы, клена, липы (наряду с их 
«завиванием»; см. Кумлекие), что соотно¬ 
сится с брачной символикой и вместе с обы¬ 
чаем девичьих гаданий с венками на Троицу 
состааляет матримониальный аспект семан¬ 
тики этого праздничного комплекса. Ср. рус. 
песню «Во поле берез.э стояла»: «Некому 
березу заломати, / Некому кудряву залома- 
ти. / Я пойду, пойду погуляю, / Белую бе¬ 
резу заломаю». По многим свидетельствам, 
до Троицы действовал запрет рубить де¬ 
ревья, ломать ветки, рвать цветы и траву, 
а на Троицу он снимался. Ср. рус. смолен, 
троицкую песню: «Топчице траву, ломайце 
траву, / Пошла трава Богу жалитцл: / «Боже! 
Боже! Мене дзевки стоптали, / Дужа, дужа 
скакали...» (Агап. МОСК:6Ш). 

Уничтожение орудий и продуктов труда, 
если этим трудом занимались в неположен¬ 
ное время, считалось не только наказанием 
нарушителям, но и способом искупления 
греха и предупреждения опасных послед¬ 
ствий. У болгар, если хозяин осмеливался 
запрячь волов и выехать на работу в поле 
12 мая, в день св, Германа (что строго за¬ 
прещалось во избежание градобития), то его 
останавливали, волов распрягали, а телегу 
ломали на части (Марин. НВ:468). В По¬ 
лесье, если вопреки строгому запрету, соблю¬ 


даемому во избежание засухи, кто-либо «тре¬ 
вожил землю» до Благовещения, например, 
ставил забор, то виновного обливали водой, 
а забор ломали; если в сам праздник Благо¬ 
вещения хозяйка пекла или жарила, наказа¬ 
нием ей могло стать «разваливание» печи; 
у женщин, осмелившихся в праздник или на 
святки заниматься прядением или тканьем, 
в наказание ломали веретена, прялки и ткац¬ 
кие станки или обливали их (как и самих 
нарушительниц) водой. Борьба церковных 
и светских властей против скоморохов и вся¬ 
ческих бесовских игрищ предусматривала 
среди прочих мер ломку и сжигание музы¬ 
кальных инструментов (Аф.ПВ 1:344). 

В свадебном обряде мотив «ло¬ 
мания» (разрушения целостности) получает 
многократное выражение и манифестируется 
как на ритуальном, так и на вербальном 
и семантическом уровне. Наиболее устой¬ 
чивым действием такого рода у всех славян 
оказывается битье посуды, приуроченное к 
разным моментам свадьбы и в соответствии 
с контекстом приобретающее разные значе¬ 
ния. Прогностический смысл получает, на¬ 
пример, разбивание чашки или горшка в укр. 
обряде: теща подаст жениху чашку с водой 
и овсом, тот подносит ее ко рту, делая вид, 
что пьет, а затем бросает чашку назад через 
голову, стоящий же сзади дружко старается 
на лету палкой разбить ее; если чашка раз¬ 
леталась вдребезги, то это сулило новобрач¬ 
ным хорошую жизнь; в других случаях это 
означало, что у молодых будут дети; если 
же чашка или горшок оставались целыми, 
дружки жениха старались сейчас же раз¬ 
бить их палками (Чуб. МВ 2:154,160). После 
обеда у молодого мать жениха, взяв вилы 
и грабли, садилась на них верхом и объез¬ 
жала вокруг дежи, а потом отдавала грабли, 
которые бояре ломали и забрасывали; мать 
зачерпывала кувшином воды и «поила свою 
лошадь» (лила воду на конец вил), потом 
бросала кувшин через голову, чтобы он раз¬ 
бился вдребезги (там же: 150). У воет, сла¬ 
вян на свадьбе было принято также ломать 
ложки (см.); это делали, отведав угощения, 
молодой перед брачной ночью или гости. 
Разрушению в соответствии с общим смыс¬ 
лом свадьбы как обряда перехода подверга¬ 
ются ритуальные символы девичества: дерев¬ 
це, иногда венок, лепта, знамя и каравай 
(для последних символика девичестыа не ос¬ 
новная). У русских Поволжья символом не- 
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весты служил «репей»: в день свадьбы жених 
или дружка, выкупив репей, тут же стара¬ 
лись разорвать его, а подруги невесты его 
защищали; уничтожали репей в доме жениха. 
В Нижегородском регионе надрывали брач¬ 
ную сорочку невесты, если невеста оказалась 
«нечестной» (Берн.МОЖ:111). 

Семантически более всего мотивировано 
совершение «деструктивных» действий в рам¬ 
ках ритуала первой брачной ночи и проверки 
«честности» невесты. Символика дефлорации 
и коитуса основана среди прочего на идее 
«ломаний», ср. к.-слан, образы ломания ка¬ 
лины, рябины, розы; заламывания капусты, 
топтания травы, льна, сада, срывания цветов 
и т. п., используемые в качестве метафори¬ 
ческого обозначения коитуса; с.-рус. (Тих- 
маньга Каргопол. р-на Арханг. обл.) обра¬ 
щение к жениху после брачной ночи: «Лед 
ломал или прямо в прорубь пал?» (ВСЭС: 
268); болг. наименования «нечестной» неве¬ 
сты: раямысна, сиупеиа («сломанная»), про¬ 
бита, шутлива («дырявая») и т. п. У болгар 
обрядовое преломление лелешки совершал 
жених на колене, что символически обозна¬ 
чало дефлорацию невесты. Если невеста ока¬ 
зывалась девственной, свекровь приносила 
ее родителям целую лепешку; в противном 
случае — надломленную или с дырой по¬ 
середине; у воет, славян жених «выедал» 
середину блина, если невеста оказалась не¬ 
девственной. Та же символика целого и раз¬ 
битого (сломанного, дырявого) заключена в 
обычае подносить вино родителям невесты 
после первой брачной ночи в целом или 
дырявом сосуде. 

Повсеместно исполняемый на свадьбе 
ритуал битья посуды (реликтово сохраняю¬ 
щийся до наших дней в городском обиходе 
со значением бла го пожелания) традиционно 
имел двоякий смысл: он мог символизиро¬ 
вать как «честность» невесты и ее дефлора¬ 
цию в первую брачную ночь, так и «нечест¬ 
ность» невесты, не сохранившей до брака 
«целостность». По обычаям русских на Сред¬ 
нем Урале в случае, если невеста оказыва¬ 
лась «честной», следовало бить и топтать 
посуду: сваха бьет об пол тарелку, на кото¬ 
рой она поднесла рубаху невесты ее роди¬ 
телям, «всю растопчет, изломает», жених 
ломает тарелку кулаком; если же она была 
«нечестной», с нее снимали цветы, вешали 
их на собаку, разрывали, топтали и т. п. 
(Вост.ТКУ 2:172,163). Там же, когда не¬ 


веста была «хорошая», жених или сват рвали 
на теще фартук или платье: «подает стоп¬ 
ку красного вина и на матери рвет платье» 
(там же: 163). В Болгарии почти повсеместно 
брачную сорочку молодой выносили в сите 
или решете; решето с рубахой неженатые пар¬ 
ни пинали ногами или разрывали на части, 
отпуская при этом едкие шутки. Нередко 
невеста одаривала гостей из сита, которое 
впоследствии мужчины разрубали ножами 
(Уэ.КД). В Полесье во время брачного со¬ 
единения молодых в коморе и на следующее 
утро, если невеста оказывалась «честной», 
гости били посуду, ломали ложки, обивали 
стены и потолок, а на Слободской Украине 
отправлялись к отцу невесты «со всем мно¬ 
голюдством» и там в знак радости били 
горшки, печи, лавки, столы, стулья и все, 
что попадет в руки (ЭТ:87). 

То же самое могло происходить в слу¬ 
чае недевственности невесты: на Житомир- 
н;ине родственники жениха разваливали печь, 
мазали дегтем стены дома (Краич.ЗЗ:Ш: 
ПА). По белорусским обычаям, если участ¬ 
ники свадьбы по тону молодух, будивших 
новобрачных после первой брачной ночи, 
заподозрят неладное, то «старики, соседи 
бушуют, разбивают горшки вдребезги, ло¬ 
мают кочерги, лопаты и прочие предметы 
кухонные» (ЗРГО 1873/5:151). Подпбнме 
действия иногда приобретали «шуточный» 
характер и включались в пародийную, шу¬ 
товскую часть свадьбы, сочетаясь с другими 
формами «испытания невесты»: родня жени¬ 
ха и гости в доме жениха «спьяну разби¬ 
вают комын и заставляют молодуху чинитъ 
его»; если она этого не сделает, то должна 
откупиться водкой (Бреспднча. ЭТ:87) 

В погребальном обряде среди 
действийдеструктивного характера применя¬ 
ется с охранительной целью, помимо битья 
посуды (о.-слав.),уничтожение вещей, быв¬ 
ших в соприкосновении с умершим, напри¬ 
мер, ломали и затем выбрасывали гребень, 
которым его чесали (рус.), иногда лавку, на 
которой он лежал; когда в семье умирали 
младенцы, ломали колыбель, в которой умер 
ребенок, чтобы будущие дети остались в жи¬ 
вых (серп.). При похоронах одного из одно- 
месячников у юж. славян ради защиты 
другого применялась ломка или разрубание 
различных предметов. Болгары ломали прял¬ 
ку их матери, одну часть «хоронили» вме¬ 
сте с умершим со словами: «Вот тебе брат 
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(сестра)!», а другую забрасывали на чердак; 
часто в этой ситуации разрубали на пороге 
монету и ту половину, которая падала сна¬ 
ружи дома, клали в гроб (Вак.ПО:178). 

Склонность ломать и разрушать свой¬ 
ственна, по поверьям, некоторым демо¬ 
нам. например, ее приписывали русалкам, 
которые якобы во время цветения жита топ¬ 
чут, ломают колосья и делают из них «ку¬ 
колок» (рус, смолен., калу ж.); заламывание 
колосьев — распространенный вид порчи, 
производимой ведьмами (см. Залом); демо¬ 
ны болезней способны «ломать» человека, 
вызывать у него ломоту в теле (ср. в за¬ 
говорах одно из имен лихорадок — Аомся), 
Вместе с тем это же действие могло приме¬ 
няться людьми в качестве оберега от не¬ 
чистой силы и лечебного г.ррдг. тра. 
То же заламывание колосьев, но произво¬ 
димое жницами в конце жатвы, было маги¬ 
ческим способом сохранить плодородие нивы 
и носило ритуальный характер (см. «Бо¬ 
рода»}. Сербы из Левча использовали для 
лечения могильную землю, которую они 
приносили в ложке, а затем сыпали в чашу 
с вином и давали больному выпить на пе- 
рслрсстле; ложку же больной переламывал 
пополам и бросал через голову, после чего 
не оглядываясь возвращался домой (Раден. 
НБ]С85). Ср. рус. обычай ломать ложки 
на крестинах для защиты ребенка от смерти 
и, с другой стороны, мотив сломанной ложки 
в черногорском проклятии: «Ложица му се 
сломила» [Чтоб ему умереть! (букв,: Чтоб 
сломалась его ложка!)]. См. Ложка. 

В Герцеговине и Словении в качестве 
лечебного приема применялось разрубание, 
разрезание и разбрасывание в разные сторо¬ 
ны (иногда крест-накрест) мерки, которой 
измеряли больного (там же: 87). Во многих 
местах для лечения испуга и снятия уроков 
над ребенком разламывали палку (Мовг.КЛБ: 
290). Считалось, что бесплодных женщин 
можно излечить, если сломать украденную 
у охотника, убившего волка, палку, висевшую 
на сливовом дереве, и раздать им по кусочку 
(серб.). У русских применялся другой спо¬ 
соб лечения бесплодия: надо было высти¬ 
рать рубашку от последнего месячного очи¬ 
щения, воду вылить на перекресток, а рубаху 
разорвать на части и повесить на осино¬ 
вых кольях (СЭРТК:164). Ребенка можно 
было освободить от последствий испуга, сло¬ 
мав над его головой палку ( Мозг. КЬ5:290). 


По рус. суевериям, «чтобы избежать беды 
в том случае, когда заяц перебежал дорогу, 
должно переломить кнут или палку ... и один 
конец бросить туда, откуда он выскочил, 
а другой туда, куда направлял свой бег» 
(Аф.ПВ 1:642). 

В Поволжье (Саратовская губ.) девушки, 
обнаружив в поле забытую борону, спешили 
разрубить ее на части и разбросать подаль¬ 
ше, т. к., по поверью, такая борона могла 
стать причиной того, что ни одна девушка 
в селе не выйдет замуж (Зел. О РАГО 
3:1275). В заговорах и отгонных формулах 
угрозы объектом ломания-уничтожения вы¬ 
ступает нечистая сила, болезнь, сглаз и т. п. 
Ср. в серб, заговоре от прострела: «Ноге 
йу да ти исечем, руке Ьу да ти исечем, очи 
йу да ти избодем, са тридесет и девет ноже- 
ва йу те исечем; са тридесет и девет маж- 
драци йу те избодем; са тридесет и девет 
гребенци Ьу те избодем» [Ноги тебе поруб¬ 
лю, руки тебе порублю, глаза тебе выколю, 
тридцатью девятью ножами тебя порублю, 
тридцатью девятью палками тебя исколю, 
тридцатью девятью гребнями исколю] (Ра¬ 
ден. НБ Б :2 04). 

Лит.: Бай6.РТК:53 ? 70 г 85-86; Аеак.СО (по 
указ); Раденк.НБ]С:146-150: Толстая // (Я РТК: 
192-206. 

С. М. Толстая 


ЛОПАТА хлебная — элемент печной 
утвари (наряду с кочергой, ухватом, за- 

глпнкой, дежой и др.), обрядовые функции 
и символика которого определяются при¬ 
надлежностью к домашнему очагу и огню и 
причастностью к изготовлению хлеба. С Л. 
в народной традиции воет, и зап. славян 
связано несколько устойчивых «контекстов»; 
печение хлеба вообще и особенно печение 
каравая в свадебном обряде, обряд «пере- 
пекания ребенка» как прием лечебной ма¬ 
гии; магические ритуалы остановки дождя 
и отгона градовой тучи; Л. известна также 
как атрибут мифологических персонажей. 

В обрядах, связанных с изготовле¬ 
нием хлйбя. Л. и само действие сажа- 
ния хлеба в печь ассоциируются с коитусом, 
при этом Л. симолизирует мужской член, 
а печь — женскую утробу. В в. -слав, кара¬ 
вай ном обряде присутствуют разнообразные 
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манипуляции с Л.: перед посадкой каравая 
в печь крестная мать слегка ударяла лопатой 
по голове всех присутствующих в хате, «каб 
шчасце було» (пин. — Валод.СР:45); когда 
вынимали каравай, трижды стучали лопатой 
в потолочную балку, а затем подруга невесты 
выскакивала с этой Л. на улицу: если пер¬ 
вым ей встретится мужчина, то она вскоре 
выйдет замуж (там же: 46). На Украине, 
когда вынимали из печи Л., на которой 
сажали каравай, парни отнимали ее у жен- 
щик-каравайннц, скакали с ней и пели: «Ой 
носати коровайници, носати, / Що дали 
хлопцям з лопатою скакати»; если же кара- 
вайницам удавалось удержать Л., то они 
тоже скакали с ней и припевали, требуя 
горилки (Бельский у., Чуб,МВ 2:128). В По¬ 
лесье каравайница, посадив каравай в печь, 
скакала по хате с Л. (ПА, ровен., Боровое); 
когда пекли каравай в доме молодого, ударя¬ 
ли лопатой жениха (ПА, Житомир., Перга); 
бабы старались ударить лопатой крестного 
отца, который сидел на «покути», и обсы¬ 
пать его мукой; тот отбирал Л., и она три 
дня стояла в красном углу (ПА, бреет., 
Вслута); крестная брала Л. и стучала ею 
в стены и потолок крест-накрест, как будто 
крестила дом, и говорила: «Господи, ладь 
и гладь» (ПА, Орест., Олтуш). По бел. обы¬ 
чаям, при повседневном печении хлеба после 
посадки хлеба в печь было принято выно¬ 
сить Л. из хаты в сени или в ком ору, «что¬ 
бы в хате никто не был никому должен» 
(Серж.ПЗ:ЬЗ). Перед посадкой хлеба в печь 
его крестили, держа хлеб на лопате, или под¬ 
кладывали под буханку на Л. крест из двух 
щепочек (полос.). 

Как при обычном, так и при праздничном 
печении хлеба, засунув Л. с хлебом в печь, 
ее обязательно поднимали кверху, до верх¬ 
ней стенки печного отверстия, «чтобы хлеб 
рос» (полос.), или же поднимали Л. после 
того, как оставят в печи хлеб; часто при этом 
стучали лопатой в потолок. Польские хо¬ 
зяйки при этом говорили: «Расти, хлебушек, 
высоко» (КиЬ.СЬТ 1^:16). Иногда было при¬ 
нято с той же целью вынутую из печи после 
посадки хлеба Л. ставить у печи вертикально 
ручкой вниз и лопастью вверх (полес. — 
Страх.КХ:27). Часто запрещались дейст¬ 
вия, которые могли помешать «росту» хлеба: 
в частности, запрещалось детям проходить 
под Л. (хлеб не будет расти; сами дети пере¬ 
станут расти; волосы не будут расти и т. п.), 


нс позволялось переступать через Л., это 
грозило тем, что хлеб не удастся. 

Фаллическая символика Л. используется 
и в скотоводческой магии: чтобы корова 
успешно «погуляла», считалось полезным 
после посадки хлеба в печь соскрести с Л, 
остатки теста и скормить корідя\ бросив 
их через дверь, после чего сразу же вести 
корову к быку (Никиф.ППП:147); так же 
кормили корову «поскребками» в Полесье 
(ПА, ровен.. Боровое) или, подведя к быку, 
ударяли ее лопатой (ПА, бреет,, Радчшк). 
В Каргополье, когда корову гнали к быку, 
ее «крестили» Л.: «возьму лопату, хлеб са¬ 
дить, и так с головы до хвоста: „Пошла 
одна, иди двоими!", — когда загуляется» 
(Карг.А). В Дмитровском у. под Москвой 
еще в начале XX в. «корову, выгоняя, уда¬ 
ряли лопатой, которой веют хлеб, чтобы она 
телила тёлок» (Зерп.ММДУ:42). 

В народной медицине использо¬ 
вание Л. основано на той же фаллической 
и «производительной» символике: известный 
ритуал лечения рахита («собачьей старости*) 
у воет, славян путем сажания ребенка наЛ. 
и засовывания его в теплую после выпечки 
хлеба печь имитирует ого «второе рождение». 
Этим же приемом пользовались в Полесье 
для избавления от «подменыша» (ПА, во- 
аын. , Забужье) и лечения «крикс» (ПА, 
гомел., Стодоличи). См. Перепеканнс детей. 
В Полесье больного ребенка сажали на Л. 
и только подносили к горячей печи, угрожая, 
что посадят в печь. На Рус. Севере для из¬ 
бавления ребенка от «собачьей старости» его 
сажали на Л. и просовывали через отвер¬ 
стие, прокопанное в меже на поле (Карго¬ 
полье, Карг.А). Л. использовалась и другим 
образом, например, у поляков детей лечили 
от сухот тем, что купали их в воде, куда 
клали тесто, соскребенное с Л. Украинцы 
для избавления от сглаза обращались за по¬ 
мощью ко всему, что есть в доме, в том числе 
и к Л.: «Стань мыни. Господы, в помочи 
и столы, и лавкы, сокыры, лопаты и все те, 
що тылько есть у хат и» (Чуб. МВ 1:139). 

Причастность Л. к сакральному процес¬ 
су печения хлеба, ее постоянный контакт 
с домашним огнем и печью, а через нее - 
с иным миром придают этому предмету 
домашней утвари магические свойства - 
защитные и продуцирующие, В Полесье 
на свадьбе хлебной лопатой крестят стены 
дома, чтобы обезопасить молодых в их буду- 
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щей жизни, ею же иногда благословляют 
молодых ( Страх. КХ:28). В Каргополь^ при 
въезде в новый дом Л. и прочие печные 
приборы вносят в первую очередь (Карг. А). 

Одной из главных сфер магического ис¬ 
пользования Л. является метеорологи¬ 
ческая магия, а главной функцией — 
магический отгон тучи и остановка дождя 
и града. Широко распространен обычай при 
приближении тучи, в случае уже начавшейся 
грозы или проливного дождя выбрасывать 
из дома во двор Л. или выставлять ее за 
дверь, у порога, прислонив к дому, к крас¬ 
ному углу снаружи дома (полес.); иногда Л. 
бросали в колодец, чтобы остановить дождь 



Хлебная лопата как оберег от молнии. 
Рисунок народного художника 
Владислава Хай^а (Польша) 


(ПА, гомел., Золотуха). Его объяснени¬ 
ем может служить восприятие Л. как сво¬ 
его рода «агента» земного огня, что дает ей 
способность противостоять небесной влаге. 
По полес. верованиям, если дождь упадет 
на лопату, то перестанет идти (ООФ:59) 
Часто Л. выносят или выставляют вместе 
с другими предметами печной утвари (кочер¬ 
гой, ухватом, помелом, дежой, скалкой для 
теста, сковородкой, у юж. славян глиняной 
формой, в которой выпекают хлеб); сущест¬ 
венным может быть и то, как кладется или 
ставится Л.: нередко предписывается ее об¬ 
ратное обычному положение ~ ручкой вниз 
или тыльной стороной лопасти кверху — 
с расчетом на то, что переворачивание Л. 
«отвернет» тучу от села. По некоторым ред¬ 
ким свидетельствам, выбрасывание Л. при¬ 


менялось и для вызывания дождя: Л. клали 
возле порога или на колодец (ПА, гпмлл.. 
Золотуха). Чтобы ребенок не боялся грома, 
ему давали целовать хлебную Л. (ПА, го- 
мел,, Верхние Жары). 

Л. могла использоваться и для закре- 
щнвания надвигающейся тучи; ею размахи¬ 
вали, рассчитывая таким способом отогнать 
тучу от села, на нее навешивали пасхальную 
скатерть и таким «флагом» махали в сторону 
тучи; ее могли укладывать крест-накрест 
с кочергой; ее клали на поле так, чтобы гра¬ 
дины разбились о Л.; лопатой перебрасыва¬ 
ли градины поочередно через правое и левое 
плечо (ПА, гомсл., Верхние /І^ары) и т. п. 
Иногда Л. оставляли снаружи дома в це¬ 
лях превентивной метеорологической магии. 
Применение Л. для отгона тучи практику¬ 
ется главным образом у воет, славян (осо¬ 
бенно много свидетельств из Полесья) и в 
Польше, но оно известно и в других славян¬ 
ских регионах — Сербии, Словении. В серб, 
ритуалах отгона тучи Л. может играть роль 
стола, на котором размещаются угощения 
для тучи (хлеб, соль, вино, ложки, свеча, 
иногда рождественская солома и др.): Л. 
с этими угощениями выносят во двор, чтобы 
задобрить, умилостивить тучу и заставить 
ее уйти от села. 

В сфере народной демонологии 

Л. фигурирует прежде всего в качестве 
«средства передвижения» демонов: верхом 
на Л. (как и на кочерге, помеле, метле) пе¬ 
ремещаются ведьмы и колдуны. В Полесье 
полагали, что в купальскую ночь знахари, 
чаровники и ведьмы возвращаются на Л. 
с шабаша на Лысой горе и принимаются 
отбирать молоко у коров (Р«І.ЬРЬ:11). 
Так же и в Польше (р-н Ланьцута) верили, 
что каждый год в Великую пятницу перед 
Пасхой чаровницы выезжают на Л. или 
на метлах на Лысую гору (КиЬ.СкТЬ:166), 
По ю.-слав. верованиям, Л. могут служить 
орудием здухачей. 

В своих символических значениях Л. 
составляет пару с хлебной дежой. По полес. 
обычаям, дежу всегда покупали вместе с А.; 
их вместе мыли в Чистый четверг (ПА, Жи¬ 
томир., Вышевичи); для защиты от грозы 
оставляли под крышей Л. и хлебную дежу 
(ПА, гомсл*, Золотуха) и т. п. 

Лит.: Валод.СР:43-47; Страх КХ:26 — 29 т 

158Д64; Толстые // ССФ^61:66,69,83,111; Тол- 
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стык // ООФ:54,»,59-61,65; Топорков // ЭТ: 
79-80; КиЬ.СЬТиі64-1бв. 

С. М. Толстая 

ЛУК (АШшп сера Ь.) — одно из наибо¬ 
лее древних культурных растений; обладая 
сильным ароматом и острым вкусом, наде¬ 
ляется магической силой и свойствами апо- 
тропея, продуцирующими качествами, боль¬ 
шой жизненной силой, ср. рус. пословицу: 
«Кто ест лук, того Бог избавит вечных мук». 
Функционально во многом сходен с чес¬ 
ноком. 

Посадка Л. — женское занятие. 
Л. сажали на старом месяце, в полнолу¬ 
ние (рус., бел., полес.), чтобы его не съели 
черви (болт., Ловеч); рано утром, когда еще 
темно (ю.-руе.); в среду, в пятницу, в суб¬ 
боту (в.-полес.), считалось, что посажен¬ 
ный в субботу Л. не будет гнить (ю.-руе.), 
в среду и пятницу (волын.), в Красную суб¬ 
боту — перед Пасхой; русские предпочита¬ 
ли день св. Луки (22.ІѴ/5.Ѵ), называемый 
«луковым днем» (с.-в -р.), белорусы — день 
^ Миколина бацъка* (8.Ѵ. — день Иоан¬ 
на Богослова) или день Николы вешнего 
(9/22.Ѵ) - Л. удастся, у него будут хоро¬ 
шие перья и головки (бел. витеб.). Сроки 
посадки приурочивались к цветению груш 
(ю.-рус., укр.), следовало посадитъ Л. до 
того, как заквакают лягушки (укр. полтав.). 
Рекомендовалось сажать Л. после того, как 
хлеб «пасху» поместятв печь (укр., ю.-рус.). 
Полагали, что вкус Л. зависит от настрое¬ 
ния хозяйки, его сажавшей: Л. будет слад¬ 
ким, если во время посадки хозяйка была в 
веселом расположении духа, если она с кем- 
нибудь поцеловалась (витеб,. укр. Чернигов., 
полег.). Л. удастся, если сажать его натощак 
(полес.). 

Во время посадки Л. соблюдались за¬ 
преты, нарушение которых могло замедлить 
рост л .: луковицы будут маленькими, пойдут 
в стрелку или будут уничтожены вредите¬ 
лями. Не сажали в день, на который при¬ 
ходилось Сретенье (в.-полес.), в Вербное 
воскресенье (хорд.: Л. пойдет в стрелку), 
в четверг (черви заведутся). Запрещалось 
на огороде дутъ и свистеть в луковое перо, 
разговаривать, отвечать на приветствие (мож¬ 
но отдать удачу), сердиться (Л. будет горь¬ 
ким — бел., рус.» серб,)» сажать с опущен¬ 


ной вниз головой, «как колдуны летают: 
(ю.-рус.); ікенщяка в период месячных НІ 
должна подходить к Л. ~~ растения пожел 
теют, а у нее будет цинга (вктеп,), 

Для усиления вегетации в Юрьев декі 
в грядки Л. втыкали буковые ветки, «да буч» 
лукът» (болг. — Аон.:55), крестики (серб.) 
прутья (укр. закарпат.) из лещины; чтобъ 
получить много А., исполнялись масленич¬ 
ные танцы «для лука» с ряженым медве¬ 
дем (чеш., Гана, Валахия). Чтобы луковиіік 
выросли крупными, советовали перевернуть 
миску, из которой брали сеянцы (в.-по¬ 
лес.); в день Ивана Купалы совершали об¬ 
ряд топтания Л,: катались по грядкам лука 
(ю.'-рус.). «секли цыбулю» палками (Чер¬ 
нигов.). 

Сажая Л., обходили грядки три раза, 
втыкали в них нож, шило, лопату — от сглаза 
(рус.); в ямку сыпали пепел, «чтобы не при¬ 
ползла ведьма и не съела лук» (ПА, Жи¬ 
томир., Вышеиичи), Чтобы черви не ели Л., 
втыкали в грядки палку, которой в Юрьев 
день убили змею {хорв., Оток), под первую 
луковку клали кусок кирпича и говорили 
червяку: «Ево ти храна за годину дана, 
не ПНраі лук» [Вот тебе еда на весь год, 
а лук нс трогай] (Ча]к.РВБ:245). 

Уборка Л. в некоторых областях Рос¬ 
сии начиналась в Петров пост, в праздник 
Неопалимой Купины (17.ІХ), а повсемест¬ 
но — со дня Созонта (20.IX). В Ярослав¬ 
ской, Вологодской губ., в Сибири уборка Л. 
была приурочена к А у козу дню ~ празд¬ 
нику Рождества Богородицы (8,IX), с этого 
дня наступала «луковая» неделя. В Сибири 
на уборку Л. приглашали помощников (ср. 
пословицу: «Мы с ним лук не выбирали»), 
в первый день соблюдали пост, пекли све¬ 
жие луковицы или сырыми крошили в квас 
«и питались одною овощью». Иногда назва¬ 
ние дня связывают «с великим благовестив 
св. евангелиста Луки» (СРИГ 17:189). Соб¬ 
ранный Л. вязали в венки и косы, вешали 
на чердак. Чтобы Л. не сгнил, запрещалось 
сжигать луковую шелуху, ее закапывали в 
углу огорода, там, где никто не ходит, или 
же выносили и бросали на воду. По по¬ 
верьям болгар, сжигание шелухи могло при¬ 
вести к головной боли. У русских соблюдался 
запрет печь Л., если он нс собран с гряд, - 
иначе Л. весь засохнет. 

Продуцирующие свойства. Л. 
способствовал урожайности зерновых куль- 
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тур, стимулировал появление двойных ко¬ 
лосьев в злаках и созревание зерна (болг.). 
С этой целью в посевное зерно клали одну 
(или несколько) головку А., «за да е бяло 
жи'гото» [чтобы зерно было хорошее], одну 
луковицу бросали в поле и запахивали плу¬ 
гом; часть второй луковицы сеятель с помощ¬ 
ником съедали с куском лепешки, а остав¬ 
шуюся часть закапывали в ниву; Л. давали 
и волам (болг.) Полагали, что Л. способ¬ 
ствует удине в рыбной ловле: на Пасху, идя 
в церковь, следовало подпоясаться венком 
из луковиц и после слов священника «Хри¬ 
стос воскрес» сказать: «а в мене до рыбы 
цыбуля есть» (укр. — Гринч,ЭМЧ 1:282). 
Так же подпоясывались луком, когда шли 
на рыбную ловлю, чтобы улов был большим 
(Каневский у. Киевской губ.). 

У юж. славян Л. использовался в магии, 
направленной на обеспечение молоком кор¬ 
мящих матерей. Молодым матерям полага¬ 
лось есть Л. в Бабин день (болг.). Чтобы 
прибывало молоко, на третий, седьмой или 
на 40-й день после родов совершалось обря¬ 
довое купание роженицы в воде, в которую 
клали головку Л. (болг., Ловеч). На кре¬ 
стинный обед приглашенные приносили сре¬ 
ди прочих подарков луковицу, которую тут 
же разрезали, чтобы молоко потекло, как 
течет сок из Л. (болг.). В серб, обряде *по- 
войкица» навещающие роженицу и новорож¬ 
денного обязательно дарили головку (три) 
Л. и чеснока. Чтобы у молодой матери было 
достаточно молока, ей давали Л. (серб., Кра- 
гуевац, макед., Гевгелия), рекомендуя съесть 
его на пороге дома (серб., хорю.). Если 
у кормящей женщины пропало молоко, ей 
в течение трех дней натирали грудь луко¬ 
вицей с белыми чешуйками (признак белиз- 
ньт); более действенным считалось съесть 
переночевавшую у источника луковицу, заго¬ 
воренную, закопанную на одну ночь на пути 
к колодцу. В особо тяжелых случаях Л. 
оставляли под мостом недалеко от источ¬ 
ника, чтобы его топтали женщины, идущие 
за водой (Ловеч). Обряд мог совершаться 
в реке: кормящая женщина, стоя в воде, бро¬ 
сала перед собой головку А., затем ловила 
ее со словами: «Аз не хвэщам лук, а хващам 
млякото си» [Я ловлю не лук, а ловлю себе 
молоко] (БНМ:223), трижды откусывала 
от Л. и запивала водой. Иногда в обряде 
принимал участие пастух: идя утром на паст¬ 
бище, он брал головку Л. и кусок хлеба 


и окунал их в каждом встреченном роднике, 
а вечером отдавал кормящей, чтобы она 
съела хлеб и Л. (болг.). 

Л. способствовал увеличению удоя мо¬ 
лока: ею с солью и маслом давали корове 
перед отелом (пол. т Закопане). Если пред¬ 
полагали, что у коровы или буйволицы от¬ 
нято молоко, то, чтобы его вернуть, у луко¬ 
вицы срезали эерхттюю часть, произносили 
над ней заговор, втыкали в нее шип, скла¬ 
дывали разрезанную луковицу и клали под 
камень перед воротами дома (болг., Ловеч). 

Женская символика Л. прояв¬ 
ляется в серо, обряде, который призван 
повлиять на будущий пол ребенка. Если бе¬ 
ременная хотела родить девочку, она натыка¬ 
ла на веретено, перевязанное очажной цепью, 
головку Л. Участники свадьбы вешали себе 
на шею связки из Л. и красного перца в 
знак «честности» невесты (болг., Ловеч). 
Если же она оказывалась «нечестной», му¬ 
зыкант, возглавлявший хоро, держал палку 
с воткнутой на нее луковицей (Пирнн), а в 
Македонии (Куманово) матери такой неве¬ 
сты приносили погачу с дырой посередине, 
в которую втыкали стрелку лука-порея. 

Л. употреблялся в той же функции, 
что мак и лен: чтобы вызвать дождь, «Лук 
рвуць, у кол оде ць кидаю ць, крцдуць, обя¬ 
зательно надо красъць» (ПА, гомел., Кочя- 
ще). В ю.-еддй. обрядах додолу покрывали 
с ног до головы зеленью, в которой были 
и луковые перья. У русских на чучело Ку- 
палы надевали венок из Л. 

Л. входил в состав ритуальных даров: 
в ю. -слав, обряде вызывания дождя Л. и 
другие продукты давали пспсрудѵ (см. До- 
дола, пеперуда). В угощение, приготовлен¬ 
ное орисницам (демонам судьбы), входил Л. 
как символ богатства, наутро его отдавали 
бабке-повитухе (болг.). В Юрьев день девуш¬ 
ки стучали в двери домов неженатых парней, 
привязывали к двери А., что было знаком 
ожидания сватовства (болг., макед.). Луко¬ 
вицу молодым дарили на свадьбе (ю.-слав.). 
В похоронном обряде луком одаривали ни¬ 
щих, полагая, что это поможет умершему на 
«том свете». Луком поминали умерших: его 
клали на поминальном столе радом с хлебом. 
Бытовало поверье, что эаложиые покойники 
едят венки из Л. и луковую шелуху, поэтому 
запрещалось такой венок кидать туда, где 
ходит скот, так как это может привлечь злые 
силы. В ряде мест считали, что луковые венки 
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и шелуху надо сжигать и в это время поми¬ 
нать умерших не своей смертью. В день 
преп. Парфентия и Луки Элладского (7.II) 
пекли пироги с Л., старушки-богомолки раз¬ 
давали их нищим — «на счастье» (Среднее 
Поволжье). 

Благодаря острому запаху Л. наделлстся 
сііоГістиами апотропея, Для защиты от бо¬ 
лезней и злых духов в Сочельник в сено, 
которым был устлан стол, клали двенадцать 
луковиц и три головки чеснока (укр., га¬ 
лид.), с той же целью вешали Л. над входом 
в дом (нсш.). Луковицу вплетали в свадеб¬ 
ный венок, вешали на свадебное деревце 
(болг.). Во время следования к венцу не¬ 
веста брала с собой луковицу (бел. витеб., 
рус. перм., Новгород.,, нижегород.); к венку, 
который 40 дней висит на воротах дома 
невесты, привязывали красной ниткой луко¬ 
вицу, покрытую фольгой; такой же венок, 
но с тремя луковицами, вешался на ворота 
дома жениха (болі\, Ловеч). 

Л. использовали в родильных об¬ 
рядах для защиты роженицы и ребенка: 
его клали в колыбель (ю.-слав.), в изголовье 
роженицы (Оолг,), подвешивали веретено с 
надетой на него луковицей на очажной цепи 
над очагом (серб ), около младенца ставили 
истолченный Л . смешанный с порохом, на 
шапочку ребенка пришивали луковицу (болг.). 
В целях безопасности до 40-го дня роже¬ 
ница выходила из дома во двор после захода 
солнца с вертелом, на который насажена лу¬ 
ковица. Бели духи все же навредили жен¬ 
щине и ребенку, на головке Л. со срезанной 
нижней частью вырезали крест и луковицу 
клали в постель; отрезанную часть измель¬ 
чали, смешивали с «молчальной» водой, взя¬ 
той из трех чистых мест, и этой смесью ма¬ 
зали больную. В случае тяжелых родов дом 
окуривали луком с целью изгнания злых де¬ 
монов, мешающих родам (серб., хорв.), ро¬ 
женицу поили луковым отваром (сливац.). 
Ср. формулу-оберег: «Лук ти у очи!» Бели 
новорожденный не подавал признаков жиз¬ 
ни, повитуха натирала ему ручки и под носом 
луком (болг., Ловеч). Особую защитную силу 
приписывали Л., проросшему через змеиную 
голову: его советовали с.гть женщине, у ко¬ 
торой умирали младенцы, чтобы предупре¬ 
дить очередную смерть (болг,). Плаценту 
зарывали в землю вместе с хлебом и Л. 

При строительстве дома в фундамент, 
наряду с другими ыЗетнымн предметами, 


клали Л. (словац.), вешали несколько голо¬ 
вок Л., «чтобы отогнать от дома нечистых 
духов» (серб.). Чтобы удавался хлеб, дежу 
окуривали, натирали Л. (ы.-слав., пол.). 
На Пасху для защиты от русалок рвали Л., 
полынь, чеснок и приговаривали: «„Як бы 
тэбэ нэ пал инь, я б тэбэ яаданмлл. Як 
бы тэбэ нэ часнок, я б в тэбэ за часок, 
Як бы тэбэ нэ цибуля, я б тэбэ нэ забула". 
И вона нэ будэт к тэбэ ходить, а кали будэ, 
так нэ зробить ничого» (ПА, чернчгоз., 
Олбин). Для защиты от демонических сил 
(гуцул.; бол г, Пирин.) носили Л. при себе; 
чтобы вихрь не унес, произносили слова: 
«Лукям, лук мириша, лук-крлмид» [Лук ем, 
лук пахнет, красный лук] (болг. — Шар. 
НМ:100). Верили в отгонные свойства Л: 
при грозе на крышу дома ставили два (три) 
глиняных кувшина с луковицами (болг.). 
Чтобы защитить цыплят от хищных птиц, 
им давали пить луковый отвар. в котором 
до этого красили яйца (серб.. Драгачево). 
В определенные дни и праздники, когда 
особенно активизировалась нечистая сила, 
а также при первом вышнс скота на паст¬ 
бище Л. вместе с другими апотропейными 
растениями (чеснок, хрен, петрушка) давали 
скоту в качестве оберега от порчи и сгла¬ 
за, развешивали луковицы над животными 
в коровниках, хлевах, стойлах (о.-слав.). Л. 
клали в семена, чтобы поля были чисты 
от сорняков (болг,). 

На употребление Л. в пищу существо¬ 
вали временные табу, что обусловлено сю 
разными свойствами: вкусом, запахом, фор¬ 
мой. В определенных ситуациях Л. не по¬ 
давался: на свадьбе не должно быть блюд 
из Л., огурцов и капусты (полес., Жито¬ 
мир*) , чтобы жизнь молодых не была горь¬ 
кой. Беременной нельзя есть много Л., иначе 
у ребенка будут чирьи (хорв,). В день ТѴ 
ловосека (29.VIII) запрет на употребление 
в пищу овощей, напоминающих голову, рас¬ 
пространялся на Л. — от этого будут чирьи 
(з.-укр.)♦ Полагали, что употребление зеле¬ 
ного Л. (лука-порея) в течение Тодоровой 
недели может привести людей к сумасшест¬ 
вию, а лошади заболеют сапом (болт., Ца* 
рибродско). В день сева зерновых в обря¬ 
довую пищу не включались Л. и петрушка, 
чтобы в хлебах не было сорняков (Софий- 
ско). На Благовещение не рекомендовалось 
вносить в дом зеленый А , чтобы летом не 
нападали змеи (серб., Попово Поле. Грбаль). 
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Человеку, наступившему на место, где ужи¬ 
нали вилы, и заболевшему от этого, запре¬ 
щалось три дня есть Л. (серб., Лесковац- 
кая Морава), В Рождественский сочельник 
нельзя произносить слово иыбууін. за нару¬ 
шение запрета в тсяенис всего года будут 
появляться чирьи величиной с луковицу 
(».-укр.). 

Л. употреблялся в гаданиях о пого¬ 
де, судьбе, замужестве. Для предсказания 
погоды в наступающем году накануне Рож¬ 
дества, Нового года, Юрьева дня и в дру¬ 
гие праздники в двенадцать луковых чешуек, 
каждая из которых соответствовала одно¬ 
му месяцу, насыпали немного соли, а утром 
смотрели: та, которая осталась сухой, пред¬ 
вещала сухой месяц; та, в которой соль 
увлажнилась, знаменовала дождливый ме¬ 
сяц (о.-слав.), В гаданиях о здоровье, заму¬ 
жестве в Юрьев день по свежести перьев 
лука, сорванных накануне, узнавали о своем 
благополучии—неблагополучии в будущем 
(болг.). 

Иногда Л. характеризуется отрицатель¬ 
ными коннотациями. Выражение «прода¬ 
вать лук» относилось к девушкам, которых 
не приглашали танцевать на вечорках (пол.). 
Ср. рус. поговорку «горе луковое» — мел¬ 
кие печали, маленькие огорчения, не заслу¬ 
живающие слез. Л. может стать причиной 
90 болезней, если начать его есть, не сделав 
крестообразный надрез (болг.). Запах Л. — 
признак, маркирующий «чужого», иноверца 
(о.-слав,), в частности еврея, ср. рус. «пах¬ 
нутъ луком (чесноком)» (Даль 1:434). 

Согласно этиологическим легендам, Л. 
(как и другие нечистые растения) вырос из 
тела Иуды (ю.-рус., з.-укр.), из глаз вели¬ 
кого грешника или царя Ирода (Харьков¬ 
ская губ,). В распространенном сказочном 
и легендарном сюжете сын пытается выта¬ 
щить мать (родителей) из кипящей смолы 
ада с помощью пера Л., которое родители 
при жизни подали нищему (бед,, рус,); 
скупую женщину вытащил из смолы, подав 
ей луковое перо, нищий, которому она при 
жизни дала маленькую луковку (укр., Ку- 
пянсхий у.). В одной из легенд человек вы¬ 
игрывает спор с дьяволом: за совместный 
труд он получает то, что находится в земле 
(луковицы), в то время как дьяволу доста¬ 
ется зелень, которая к осени исчезает. 

Л. в народной медицине зани¬ 
мает почетное место (ср. рус. пословицу 


«Лук от семи недуг»). Древнерусские лечеб¬ 
ники-травники советовали во время морового 
поветрия развешивать в комнатах связки лу¬ 
ковиц. Во время эпидемий его вешали в избе 
над дверями, полагая, что Л. забирал все 
нечистое; носили при себе (на шее, рядом 
с крестом); употребляли в пишу (о. -слав.), 
чтобы быть здоровыми, в день св. Евсти- 
гнея (18.ѴІН) обязательно ели сырой Л. 
(рус,); в доме, где был больной эпилепсией, 
к потолку подвешивали луковицу, и если она 
чернела, это было знаком, что Л. вытянул 
на себя болезнь (чеш., Клатов). Дотронув¬ 
шись до луковицы или надкусив се, «пере¬ 
носили» на нее бородавки, чирьи, а затем Л. 
уничтожали. Л. употреблялся в печеном виде 
для компрессов (серб., хорв.), из него де¬ 
лали сок, настои, отвары, которыми лечили 
бессонницу, кашель (серб.); Л. был проти¬ 
воядием от укуса змеи (Босния), пчелы 
(укр., Буковина; словац., Замагурьс), беше¬ 
ной собаки (укр., Винница). Луком рас¬ 
тирали человека, которого разбил паралич 
(серб.). Заговоренный Л. клали на больной 
зуб (рус.). При падеже скота нанизывали 
на нитку луковицы и чесночные головки и 
привязывали на шею домашним животным 
(рус.). 

Лиг.: Аф.ПН 1:35; 2:176.254,571; СД 1:148; 
КГ:167,307.345—347; Бог.ВТНИ:39; Блат. НАУ: 
33,70; Буд.УНМ27; Никиф.ППП:58,122.123; 
ПЭС:135; ПА; РР:71,79,300; ЕР 1961/4:211; 
СХ 1902/11:436; С*IV 3:582,583, ’Бор.йЮЛМ: 
579; Раск.2000/99:55,57,63; СЕЗб 1932/48:55, 
1934/50:210; Треб.ПДСК: 127,181; 73*2.0 1902/ 
7:145,183,382; БНМ:223-225; Лов.:83-85.95, 
96,217,223,270,356,367,381; Марик.ИИ 2:498; 
Ник.ПН:35,36,46,48,60,85. 

В. В . Усачева 

ЛУНА, месяц — небесное святило, в на¬ 
родных верованиях устойчиво ассоциирую¬ 
щееся с загробным миром и областью смерти 
и противопоставленное солнцу как источни¬ 
ку дневного света, тепла и жизни. Исконное 
слав, название согласно этимологии 

О. Н. Трубачева (ЭССЯ 18:191-194), отра- 
жает свойство Л. периодически уменьшаться 
и нарастать и связывается с компаративом 
меньший, меньше; по другим версиям — с 
глаголами мерить или .кенягль(ся). 
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Названия и элитсты месяца в слаз. язы¬ 
ках характеризуют светило по блеску и форме 
(ср. рус. ясный, лысый , пол. ЫучгсьаГ у, 
Іузу, рус. рогатый , пол. го§ас%, гоіек, го§аІ; 
в.-слав. серп» пол. зіегр , &0.5Й, оЬщсГка — 
букв, "обручальное кольцо'). В названиях 
типа болг. дядл Боже, дядо Господ , з.-укр. 
бп.пгіж, в.-слав, князь, пол. Ыеіус, піеЬіезкі 
кгбіеміеі сохраняются следы древнего куль¬ 
та Л. 

В этиологических легендах 

Л. — это круглое отверстие в небе (укр.), 
небесный камень (укр. Житомир.), глаз Бога 
(укр. Божье око , пол. око ВоЕ*а), лицо 
Бога (гуцул, міеяцъ — то ліев лице боже: 
Отшіт}.МГД:7). Согласно повсеместно бы¬ 
товавшим представлениям, Л. создал Бог — 
из комка земли, чтобы видеть, чем люди 
занимаются ночью (болт.); это зеркало Бога 
{огледаяотп на дядо Господ), в которое 
он наблюдает за жизнью на земле (болг.); 
в ю.-ьост. Польше считали, что Л. — Божье 
творение, но не законченное, потому что 
Богу помешал дьявол. В Мазовше говорили, 
что Л. — это кусочек солнца, который ото¬ 
рвал дьявол, когда хотел сотворить свой мир; 
кусок оказался очень горячим, и дьявол вы¬ 
пустил его из рук. В окрестностях Кракова 
рассказывали, что Л. и солнце сотворила 
Божья Мать во славу Иисуса Христа. Со¬ 
гласно карпатской легенде, Л. — это отруб¬ 
ленная голова человека, упавшая в котел 
с молоком и помещенная Богом на небо. 
Ср. поверье из Калужской губ., что Л. — это 
голова Авеля (см. Каин и Авель). По болг. 
легендам, раньше Л. могла ходить по земле 
(висела низко над землей); она поднялась 
высоко на небо, когда женщина обернула ее 
грязной пеленкой или уколола иглой, когда 
цыган захотел взять ее для освещения своего 
дома. Представление о том, что раньше 
месяц сходил на землю, и по нему «куры 
ходили, звезды клевали», известно и рус¬ 
ским (Ерм.НП:253). Ср. Небо. 

Л. и солнце. В слав, верованиях Л. 
и солнце постоянно соотносятся друг с дру¬ 
гом, объединяясь по одним признакам и про¬ 
тивопоставляя^ по другим. 

Мотив родства Л. и солнца в слав, 
фольклоре представлен верованиями о том, 
что Л. и солнце — это сын и отец (укр., 
иол.); родные братья (рус., укр., пол , серб.); 
сестра и брат (болг.): жена и муж (болг., 
пол.). По представлениям сербов, месяц 


является мужем звезды Дани цы (Венеры). 
Согласно верованиям македонцев, месяц ~ 
это брат солнца. Л. вступает в брачные от¬ 
ношения с молнией, ветром, тучами (обла¬ 
ком), утренней звездой Деницей. Солнце и 
Л. были братом и сестрой , но не были зна¬ 
комы; когда они выросли, то полюбили друг 
друга и захотели пожениться; мать прокля¬ 
ла их, и с тех пор солнце и Л. встречаются 
только раз в году во время летнего солнце¬ 
стояния ( 6смг, ), Культы Л. и солнца имеют 
много общих мотивов и ритуальных форм: 
при виде восходящего солнца и нарождаю¬ 
щегося месяца было принято снимать шап¬ 
ку, креститься, читать молитву; нельзя их 
проклинать (пол.), показывать на солнце и 
на Л. пальцем — рука отсохнет (укр., пол.); 
ср. мотивировки запрета показывать на ме¬ 
сяц пальцем: на руке вырастет еще один 
палец (боен,, герцеговин ), из рук будут 
выпадать предметы (пол.), будет недержа¬ 
ние мочи (иол,), родственники умрут (г.ол,); 
затмение солнца и Л. объясняется пожи¬ 
ранием светила волком, псом, мифическим 
чудовищем и т. п. Подобно солнцу, Л. 
несколько раз в году «играет», особенно 
5 июня, в «месяцев праздник» (рус.; Брм. 
НП:255). Ср. Иіра солнца. 

Вместе с тем Л. и солнце составляют 
оппозицию по ряду признаков. 

С в о й—ч ужой, Болгары говорили, что 
Л. светит для турок; как турки «не знают 
ни веры, ни закона, так и Л. меняется по¬ 
стоянно» (Ков.ПАМ: 31). Белорусы назы¬ 
вали Л. «цыганским солнцем». 

Жизнь- см е ртъ.У славян, как и у 
многих других народов, известно верование, 
что Л. — место пребывания душ умерших. 
Считается, что во время безлуния, т. е. во 
время смены месяца, Л. освещает загробный 
мир (см. Лунное время). Сербы по месяцу 
узнавали, жив или погиб кто-то из близких, 
кто ушел на войну или находится вдали 
от дома. Для этого нужно было взять чело¬ 
веческий череп, трижды окунуть его в клю¬ 
чевую воду и в полночь во время полнолу¬ 
ния посмотреть сквозь него на месяц. Так 
гадали жены о своих мужьях; считалось, 
что если муж жив, то жена увидит его перед 
собой, если же он погиб, она увидит его 
на месяце. При вцде молодого месяца бело¬ 
русы молились за недавно умерших («за тыс 
души, што нидачакалисё месяца маладого» - 
РесТІ.В 1:256). Католики Боснии в этом 
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случае читали «Отче наш» и «Богородицу» 
за спасение душ тех, кто попал в ад и кого 
некому помянуть. Ср. мотив в,-слав, заго¬ 
воров от зубной боли: месяц спрашивают, 
был ли он на «том свете», видел ли мерт¬ 
вых. По поверьям крестьян Западной Бе¬ 
лоруссии, Л. — пустой необитаемый мир, 
где нет ничего, только «крыжик гтаинн» 

(Рс<±І_В:149). 

Дел ь“ноч ь. Луну создал Иисус Хри¬ 
стос, но по благословению Господа она стала 
ночным светилом (мзкед., ср. укр. ночник, 
пол. пост зіопсе). По верованиям болгар, 
Л. светит ночью, потому что знает больше, 
чем солнце. После Потопа Бог велел солнцу 
и месяцу обогревать землю; месяц не по¬ 
слушался и спрятался за тучу; за это Бог 
повелел ему появляться только по ночам, 
прятаться и убегать от солнца (рус. Влади¬ 
мир., ТА, ф, 7, оп. 1, д. 30, л. 3-4). Со¬ 
гласно родопскому поверью, Л. появляется 
только ночью, потому что прячется от солн¬ 
ца после их несостоявшегося бракосочетания. 

М уж с к ой—ж е н с к ий. Переменчи¬ 
вая природа Л. отражена в макед. поверье, 
что Л. может иметь два пола, быть то муж¬ 
чиной (млад месеи, 'новолуние'), то женщи¬ 
ной (месечина 'полнолуние’). См. Лунное 
время. По представлениям крестьян Туль¬ 
ской губ., Л. — это мужчина, а солнце — 
женщина, поэтому Л. светит ночью, когда 
обходить небо труднее и опаснее. Мужская 
и брачно-эротическая символика месяца 
отражена в свадебных песнях и приговорах 
(месяц—жених), в игровых песнях (месяц • 
заяц). Связь Л. с женским началом (соот¬ 
ветствие лунных фаз и женского месячного 
цикла) особо значима в народной медицине. 

П равый-ле в ы й. По верованиям рус¬ 
ских, солнце и Л. ходят по небу навстречу 
друг другу и встречаются перед рассветом; 
Л. рассказывает солнцу, хорошо или плохо 
прошла ночь, и от этого зависит погода днем. 
Белорусы считали, что Л. и солнце движутся 
наперегонки, но Л. никак не может догнать 
солнце. По бол г. верованиям, солнце и Л. 
движутся в разных направлениях: Л. — 
справа налево, т. е. «против солнца» (так, 
как чертят круг в черной магии). 

Я р к и к— ту с к л ы й, теплый—хо¬ 
лод и ы й, эо л ото серебро. Народные 
легенды объясняют, почему Л. светит не так 
ярко, как солнце: раньше Л. светила и грела 
слишком сильно, и поэтому на земле ничего 


не росло (болг.); свет Л. стал слабее, когда 
солнце ударило Л. или бросило в Л. навозом 
или грязью и испачкало ее (болг,); солнце 
испачкало Л. навозом, когда они поссори¬ 
лись и расстроилась их свадьба (болг., 
макед.); мать солнца и Л., чтобы разлучить 
их, забросала дочь (луну) коровьим навозом 
(болг.); Каин испачкал месяц смолой за то, 
что он рассказал о братоубийстве Богу (Рус. 
Север). 

Лунный свет был сильнее, когда Л. была 
близко от земли. Отнимавшая у коров мо¬ 
локо ведьма, которой мешал яркий лунный 
свет, испачкала Л. навозом и грязью (болг.); 
ленивая женщина, чтобы не работать при 
лунном свете, вытерла о Л. руки (болг.); 
женщина, которой Л. мешала совокупляться 
с мужем, залепила ее лепешкой (макед.). Бог 
удалил Л. от земли за грехи людей (болг.), 
чтобы люди не хватали Л. руками, не пач¬ 
кали ее, чтобы женщины не сушили на Л. 
пеленки (болг.). Теперь света луны недоста¬ 
точно для освещения всей земли, поэтому Л. 
передвигается по небу то в одну, то в дру¬ 
гую сторону (укр.). Свет Л. неярок также 
из-за лунных пятен. Белесый свет Л. обу¬ 
словлен тем, что Л. сотворена из серебра 
(пол. Краков.). 

По поверьям сербов-граничар, грешно 
сравнивать яркость Л. с яркостью солнца 
и говорить: кМЦссец <уа као дан» [Месяц 
сияет, как день]; тогда месяц мучает души 
утопленников, которые выходят из воды 
и сидят при лунном свете на вербах (Бег. 

ЖСП185). 

У всех славян лунный свет счи¬ 
тался опасным и вредным, особенно для 
беременных женщин и новорожденных. 
Беременной нельзя спать при лунном 
свете — ребенок будет лунатиком (бел.), 
выходить под лунный свет с непокрытой 
головой — роды будут тяжелыми (пол,). 
Нельзя выносить ребенка из дома ночью, 
когда светит Л., оставлять на дворе на ночь 
детскую одежду и пеленки (о.-слав.). Лун¬ 
ный свет вызывает бессонницу у детей (рус. 
лоронеж.). Нельзя мочиться при лунном 
свете, у мужчин это вызывает сыпь на гени¬ 
талиях, у женщин — ложную беременность 
или выкидыш (бед.); спать лицом против 
Л. — сделаешься лунатиком (помесячником; 
Рус. Север). Поляки верили, что если Л. 
«перейдет» через спящего ребенка, то ребе¬ 
нок заболеет. У белорусов некоторые дет- 
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ские болезни объяснялись тем, что «месяц 
засветил ребенка»; в этом случае брали палок 
для белья, пеленали его в детскую пеленку 
и на всю ночь выкидывали на двор, чтобы 
на него светил месяц, — тогда дитя попра¬ 
вится. По верованиям сербов и македонцев, 
Л. притягивает к себе людей и может их 
«пить» или «глотать», а также «поедать» 
младенцев и детей. В р-не С копья новорож¬ 
денных оберегают от лунного света в течение 
7 дней, а детям не позволяют смотреть 
на месяц и учат почтительно называть его 
«дедо» (Враж.РНМ.277); чтобы новорож¬ 
денного не «пил» месяц, над головой ребенка 
помещают яйцо (серб.). 

Обереги от лунного света: закрывать 
окно и постель, не подставлять лицо лунно¬ 
му свету, не ложиться около окна; на окно 
ставить сосуд с водой (чтобы Л. «утопи¬ 
лась»), класть корочку хлеба, сыпать просо 
(пол.). Следует закрывать воду от лунного 
света, иначе выпивший ее станет лунатиком 
(пол.). 

В различных слав, традициях месяц пред¬ 
ставляется как рогатое животное 
корова (в.-слав., га.-слан.), вол (руг., лол.) т 
козел (болг.), баран (серб.). Ср. «рог», 
«рогатый» как название месяца у славян. 
Согласно болг. легенде, месяц происходит 
от коровы Господа, которую он проклял 
за то, что она съела верхушку его небесной 
груши (см. Мировое дерево). Как рогатый 
пастух (овчар) представлен месяц в рус., 
пол. и серб, загадках. У русских в загадках 
месяц представляется также жеребцом или 
мерином, у поляков — конем. 

С олицетворением Л. в образе домаш¬ 
него животного связаны ю.-слав. мотивы 
похищения ведьмами Л. с неба (сосіляне на 
мсссчината) и отбирания молока ведьмой, 
которая «выдаивает» месяц. В Родопах рас¬ 
сказывали, что однажды ведьма, отбиравшая 
молоко у коров, превратила Л. в корову, 
чтобы Л. не рассказала Богу о ее преступ¬ 
лениях. С тех пор ведьмы (макед. ліесечйр- 
ки, болг. магьоениии) способны «сваливать» 
месяц с неба и выдаивать у него молоко; 
в это время на небе вместо месяца остается 
кровавое пятно (см. Затмение). По верова¬ 
ниям болгар, ведьмы (мать и дочь, которые 
одновременно кормят грудью детей) в ночь 
перед праздником (Дмитриев день, Юрьев 
день, Пасха, Иван Купала) раздеваются 
донага, мажутся кровью двух черных куриц 


и находят тарное место во дворе или около 
источника, на перекрестке. Держа в руках 
питу или сено, они начинают танцевать, 
произнося заклинания. Л. спускается с неба, 
и ее доят; это молоко используют в магии 
(в т. ч. любовной) (ЬМ:215). Македонцы 
считали, что ведьмы «месечарки» (мать и 
дочь, свекровь и невестка) кружились на 
гумне, сидя верхом на кроснах и обращаясь 
к Л. со словами: «Я теленок, ты — корова», 
после чего Л. сходила с неба и превраща¬ 
лась в корову. «Снимая» Л. с неба, «ме<ч-- 
чарка» сама ревела, «как корова» (Гевгелия) 
(Враж.РНМ:276). 

В народных представлениях Л. связана 
с появлением и активизацией демоно¬ 
логических персонажей (ср. пол. 
аіотіапу мгофИа соломенный колдун* как 
название месяца). По верованиям юж. сла¬ 
вян, на Л. нападают змеи, «алы», волколаки 
(см. Затмение). Ср. поверье на Рус. Севере 
(архангел.), что в первые дни после полно¬ 
луния на месяц нападают молнии и солнце, 
перерубают и перекраивают его в наказание 
за волокитство за утренней зарей (Ерм. 
ПП:254) В Болгарии (Ловечский край) 
рассказывали, что месяц, который видит 
все злые дела на свете, борется с дьяволом 
и оттого приобретает кровавый цвет; если 
же месяца на небе нет, значит, дьявол его 
победил. 

Лунный свет привлекает нечистую силу. 
На молодом месяце ведьмы собираются на 
игрища: «Коли міеяць в серп, то чарівниці 
на гряниці» (укр., Ерм.НП:256), танцуют 
с чертями (пол.), при лунном свете русалки 
качаются на ветвях и расчесывают волосы 
(в.-г.лдя.). Собираются упыри (пол.), акти¬ 
визируются утопленники и самоубийцы, 
зморы (пол,)* Лунный свет «будит» покой¬ 
ников (пол. познан.), В новолуние можно 
опознать ведьму, если посмотреть на нее 
сквозь отверстие в гробовой доске или через 
среднее из трех окон новой часовни (под.). 

Погодные приметы. Если месяц 
появляется на небе «рогами вверх», это пред¬ 
вещает хорошую теплую ведренную погоду 
летом (рус., укр., пол.), непогоду (к»,-рус.), 
холода и ветер (рус.), мороз (пол.). Месяц 
«рогами вниз» предвещает дождь или мороз 
(укр.), снегопад (пол.). Красный месяц 
предвещает ветер (укр., серб.), дождь (рус. 
смолен.). Появление бледной Л. предвещает 
дождь (укр., серб.), сильную бурю с ме- 
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телью (укр.). Круги вокруг лунного диска — 
к перемене погоды, ненастью, метели (рус., 
бел.); к дождю (укр.. бел., пол,, болг., серб.), 
затяжным ливням (болг,), ветру (бел.). 

Поляки считают неблагоприятным для 
сеяния жита, пшеницы, гречихи время, когда 
на небе одновременно видны солнце и Л. 
(в зерне появляется спорынья или плесень). 

Изменения цвета Л. расцениваются как 
знамения. Красный месяц — к войне; си¬ 
ний — к болезням и мору; ясный — к уро¬ 
жаю и здоровью (укр.). Появление крова¬ 
вого месяца болгары расценивали как плохой 
знак для турок, потому что «месечина е 
турска приятелка» [луна — друг турок] 
(АЕИМ 933-И: 129; Смолян, юж. Болга¬ 
рия). Появление на месяце знака креста по- 
лсшуки связывали с надвигающейся войной 
(Ріег.К.ОР:14). Согласно пол. легенде, появ¬ 
ление на небе трех лун способствовало спа¬ 
сению Святого семейства от разбойников. 

Видеть Л. во сне означает: счастье (бел.), 
свидание (пол.), для девушки — приход 
кавалера (под.), приход сватов (бед.), для 
женщины — беременность (пол.) или рож¬ 
дение сына (бел.). 

В слав, заговорах к молодому месяцу 
обращались с просьбой защитить от зубной 
боли, пожара, утопления и людской молвы. 

В сдав, загадках Л. описывается как дуб, 
колесо, лысый дед, панна, свеча, каравай 
хлеба, кочан капусты. 

Лит.: МНМ 2:78-80; СМ:245-248; СМ 2 : 
285-287; Е Р м.НП:2М 292.38&-389, Юд. 
ОРЗ:157; СбО 1986:193-194; ЯКПП:154 - 
168; Бул.УН 1992:246-249; Чуб.МВ 1:16-19; 
Сок,НЛП:31-32; Серж,ПЗ:5-6.20-21,40,122 ? 
127,135,142,172; ГеА.ІВ 1:149-150,256-257; 
Ріес.КХ)Р:12 14; СМР:201; С МЕР: 354-355; 
Ліпк.Л 99—109; Кпв.ПЛМ:29-3*,55; Марин. 
ЖС 1:5-7; Марин.И11:50—51; Георг.Ы 1М:22- 
27; БМ:213-215; Лов.:271; Плов.:295; Род.гіО- 
11; СбНУ 19М/58ША90; Враж.НММ 1:77- 
84; 2:50-51; Враж.РНМ:274-277; 02М1907/ 
3:312-314; К^ісбкі // 5МЗ 2002/5:113-129; 
Мо«.КЬ$:29-33.140-141;434-462; 855Ь 1/1: 
158-202; КоІЪ.СѴ/ 1970/42:362. 

О. В. Белова, С. М. Толстая 


ЛУННОЕ ВРЕМЯ - традиционная си¬ 
стема счета времени, ориентированная на 


лунные фазы. В отличие от солнечного ка¬ 
лендаря, определяющего годовой (сезон¬ 
ный) и дневной (суточный) циклы време¬ 
ни, лунный календарь регламентирует время 
в пределах месячного и недельного циклов 
(ср. совмещение значений ‘месяц, отрезок 
годового времени* и ‘светило* в сдаь. слове 
месяц). Л. в. оказывается более органи¬ 
чески включенным в общую систему тра¬ 
диционного мировоззрения. Это связано с 
такими свойствами луны, как изменчивость 
и сравнительно короткий, наблюдаемый цикл. 
Благодаря этому луна стала в народных 
представлениях символом биологического, 
жизненного цикла от рождения до смерти. 

Луна — «живое», меняющееся свети¬ 
ло. По поверьям украинцев Подолии, лун¬ 
ные фазы существуют потому, что луна 
каждый месяц рождается, растет и умирает; 
после смерти она нисходит в ад, ще пере¬ 
тапливается, очищается и опять рождается. 
В Полесье считали, что Бог велел месяцу 
перерождаться каждые четыре недели, т. к. 
месяц плохо исполнял свою службу — све¬ 
тить ночью, пока солнце отдыхает (бел ). 
По бел. поверью, дождь на новолуние озна¬ 
чает, что месяц «родился, умылся, окре¬ 
стился». Считается также, что св. Юрий 
поднимает и опускает небесную заслонку, 
отчего и происходят перемены месяца (укр.). 
Бог повелел Каину закрывать и открывать 
луну на небе, поэтому она и принимает раз¬ 
личные виды (рус. Владимир.). По макед. 
поверью, луна уменьшается оттого, что ее 
«съедает» солнце. 

Вся повседневная хозяйственная деятель¬ 
ность, а также бытовое поведение, семей¬ 
ные обряды и ритуалы определяются фазами 
луны, хотя предписания на этот счет нередко 
противоречивы: одна и та же фаза может 
оцениваться то как благоприятная, то как 
неблагоприятная (опасная) для того или 
ИНОГО предприятия. 

Новолуние (рус. молодой месяц, мо¬ 
лодик укр. молодик, новый міеяи „ новак, 
новей*, нов, бел. малпдзик, месячик, новы, 
болг. нова свечи, нов мссги„ нов дядо, 
новина, нова месечина, малкия мссеи., серб. 
мля§ак, ила дина, млада неде^ъа. млади 
дани, новак, нов лак, пол. пои), ппиЛа, 
пошік, па тіоскіе, ткЛдік. тіосіу тіегіцс, 
тіосіу рап, тіосіу с). 

Повсеместно бытовал обычай молиться 
на новолуние. При виде месяца крестились 
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для здороиья и плодородия (болг.), кланя¬ 
лись (нал.), ^аічідывали желание (кашуб.), 
В Болгарии и Македонии появление нового 
месяца встречали хороводами и песнями: 
женщины брали с собой хлеб и деньги. 
Новый месяц приветствовали» трижды под¬ 
прыгивая со словами: «Месечс! Ти висок, 
я поли сок!» [Месяц! Ты высоко, я еще 
вышс!] (Мо 52.КЬЗ:455). Девушки и дети, 
танцуя, трижды подпрыгивали и кричали: 
«Утре вечер по голям!» [Расти с утра до 
вечера!], чтобы месяц рос и стояла хорошая 
погода (Мо82.КТЗ;455). 

Болгары показывали молодому месяцу 
монету и говорили: «На ти пари, дай ми 
здравие!» [На тебе деньги, дай мне здоро¬ 
вье!] (Моз/,КЬ8:455); ср. повсеместно рас¬ 
пространенный обычай при виде нового 
месяца трясти деньгами в кармане. Обычай 
обращаться к новому месяцу с молитвами и 
просьбами о здоровье распространен ю всех 
еда.» традициях. В приговорах, обращен¬ 
ных к молодому месяцу, выражены моти¬ 
вы блдгопожелАння и обмена дарами (пол. 
Мкшсгки пому, ІоЫе па рпуЬуІек, а тп\? 
па фоміе [Месяц молодой, тебе на при¬ 
быток, а мне на здоровье], '№ііа},кхі&иси, 
піеЬезкі сіхіеИгіги/ ТоЫе &оЫ когопа, а тпіе 
фоте і/огішш [Здравствуй, месяц, небес¬ 
ный наследник! Тебе золотая корона, а мне 
здоровье и удача] — Мо$г.КТ5:453: 6осн>- 
герцеговин. Млади младого., стари сшпрлче; 
ти мом г срѵпом,} а тебе йреком [Молодой 
молодец, старый старик; ты мне удачу, я 
тебе мешок], Іа тебе пасом, ти мене добрим 
гласом і [Я тебя поясом, ты меня добрым 
голосом] — Лил.ВСЕХ: босн.-герцеговин 
О] тіаді т/езеде, іако Н тіадіпе, гакіопі те 
од. зѵскс &цЫп& [Ой, молодой месяц, тебе 
молодость, а меня защити от всякого убыт¬ 
ка] — 07М 1907/3:312), мотив нападения 
на луну демонологического персонажа (серб. 
(Іомлади ти мене, как си сам себе. Как 
тебе ЗМща у/ела, он да мене глав а заболе¬ 
ла! [Омолоди меня, как сам себя. Когда 
тебя змея укусит, тогда у меня голова забо¬ 
лит] — Мо$г.КЬ5;433), По поверьям укра¬ 
инцев Екатеринославской губ ? в первый 
день новолуния месяц могут вцдеть только 
праведные люди. У русских считалось, что 
уввдеть молодой месяц с правой стороны — 
к счастью, с левой — к худу. Если месяц 
покажется еле*а. нужно поклониться ему 
Б пояс, чтобы он защитил от болезней. 


Время молодого, растущего месяца обыч¬ 
но трактуется как благоприятное для начала 
любых работ, особенно для роста, для всего 
растущего, развивающегося. 

В новолуние или когда месяц «налива¬ 
ется», принято сеять жито и ячмень (быстро 
взойдет и будет густым — рус.спл.), горох 
(больше стручков завяжется — бел.), мор¬ 
ковь (болг.), огурцы (пол ), капусту (будет 
твердой — пол.), сажать деревья (пол.), 
собирать лекарственные растения (укр, т бел., 
иол.), ставить ульи (пчелы хорошо соби¬ 
раются — бел,), стричь овец (шерсть будет 
быстрее расти — пол.). У сербов, когда 
ребенок начинает ходить, во время новолу¬ 
ния его тянут за уши, чтобы он лучше рос. 
Корова, которую случают с быком в дни 
роста луны, принесет телку, на ущербе — 
бычка (рус.). 

Люди, родившиеся в новолуние, — жи¬ 
вучи и долговечны (рус.), долго сохраняют 
моложавость (пол.; ср. серб, поверье, что 
дитя, рожденное в пору молодого месяца, 
будет чладолпко, а в дни старого месяца — 
сшаролико). Телята, родившиеся на новый 
месяц, бывают крепкими, поросята, напро¬ 
тив, рождаются с клыками и не могут хо¬ 
рошо сосать (бел ). 

Новолуние — благоприятное время для 
стрижки волос (о.-слав.), отнятия ребенка 
от груди (пол.), переезда в новый дом (па¬ 
лее.), устройства свадеб (пол ). К первой 
фазе лунного цикла приурочивались девичьи 
гадания о замужестве — молодому месяцу 
молились, не спуская с него глаз (бел.), 
кланялись и трижды называли имя люби¬ 
мого (лол.), клали ключ под правую ногу 
и просили месяц показать суженого (боси., 
герцеговин.): в ряде областей Македонии для 
гаданий о замужестве отводилась среда после 
новолуния. 

На новолуние лечили лихорадку и кож¬ 
ные болезни, сводили бородавки. 

В то же время первая четверть лунного 
месяца считается самой трудной: в эти дни 
и с начинают пахать, сеять, жать, мазать гли¬ 
ной дома, закармливать скот, квасить капу¬ 
сту, сеять лен и сажать овощи (рус., укр.), 
подрезать виноградные лозы, косить (серб.): 
нельзя вывозить на поле наюз — 7 лет не 
будет урожая (пол.), сажать на яйца насед¬ 
ку — будет мало курочек (пол,), начинать 
строительство — в доме будет много клопов 
(пол.). Рана, полученная при молодом ме- 
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с я не, долго нс заживает (укр., пол.)» укус 
зуец оказывайся смертельным (бел)., гры¬ 
жа «бесится» (русО. В первый вторник после 
новолуния (лут вторник) женщины не сти¬ 
рают и не моют голову, чтобы не рвалась 
одежда и не выпадали волосы (макед,). 

Повсеместно известно верование о не¬ 
благоприятном влиянии молодого месяца 
на беременных женщин и новорожденных. 
У болгар считается, что ребенок, родившийся 
в новолуние, особенно подвержен сглазу и 
действию нечистой силы. В Далмации ма¬ 
тери никогда не отнимали детей от груди 
в дни молодого месяца. 

По поверью из Черниговской губ», весь 
родившийся «на молодике» приплод скота 
«принадлежит волку», поэтому этих живот¬ 
ных не выращивают (режут на мясо, кастри¬ 
руют, продают). Там же считали, что поро¬ 
сята, родившиеся «на молодике»* составляют 
собственность ведьм, поэтому их надо тут 
же прирезать; если же хотят их сохранить, 
хозяйка должна сама откусить кончик хвоста 
у поросенка. 

В магии новолуние считалось периодом, 
когда можно «подложить» кому-либо бо¬ 
лезнь, «передать» другому головную боль, 
наслать колтун (пол.). 

Выделяется также период, близкий к 
полнолунию, когда луна в прибыли (рус. 
подполнѵ, укр. щдгіооня; болг. наполнил се, 
пол. рбіреіпіа). При растущей луне хорошо 
сеять семена растений, сажать овоііда (по¬ 
всеместно), белить дом, иначе краска не дер¬ 
жится (полес.), устраивать свадьбы (иол.). 
На Ровенщине предписывалось не начинать 
никакого дела «на самом молодику» — нуж¬ 
но, чтобы месяц ипдужил» (окреп) (ПА). 
Не следует копать канавы — быстро зара¬ 
стут (кол.), набивать пером перины и по¬ 
душки (пол.). 

С полнолунием (рус. полный, укр. 
палия, бел. по у на; болг. пълн месяц, пълна 
се<іц. і, пълен. пьлна, серо, пуна нсдо/ъа, пол, 
ре/пій, са/у, лЬгадгй/) связано представление 
о добром времени для земледельческих ра¬ 
бот, ибо полнота месяца сулит богатый уро¬ 
жай. Непосредственно перед полнолунием 
и в дни его рекомендуется готовить соле¬ 
ния, колоть свиней, легчить жеребцов (укр.), 
сажать птицу на яйца (укр.. пол.), вязать 
рыболовные сети (бел.), закладывать новый 
дом (полсс.). Хорошо начинать пахоту — 
нс будет сорняков (пол.), сев — колосья 


будут полны зерном (пол., полес ), сажать 
горох и бобы (пол.); на полнолуние прихо¬ 
дится урожай грибов (пол.). 

Полнолуние — благоприятное время для 
стрижки волос, сведения бородавок (пол.), 
В полнолуние на ребенка надевают первую 
рубашку, чтобы был «полный, как месяц» 
(боец., герце говин., 02М 1907/19:313). 

Полнолуние на Рождество предвещает уро¬ 
жайный год (пол.). 

Не следует в полнолуние лечить лихо¬ 
радку (пол.), вывозить навоз (пол.), при¬ 
вивать плодовые деревья (пол.), отнимать 
ребенка от груди, чтобы он не приобрел 
способности к сглазу (под,). В полнолуние 
лунный свет наиболее опасен (люди стра¬ 
дают лунатизмом) (пол,). В Македонии бе¬ 
ременные женщины остерегались спать на 
дворе или в поле под полной луной, чтобы 
не родить масечара (лунатика). 

В названиях фазы, когда луна идет н а 
убыль, отражено представление о том, что 
месяц «стареет» и «ветшает» (рус. старик, 
старый, укр. ветух, ветошь, старик, схід- 
аіісаць. остатня квадра, бел. ветошка; 
болг. стара мессчинп, стара еввщ, серб. 
стари дини, пол. юіоіек/іѵіеіек, зіаггук. 
озШек, копіес кзщтуса) или «гниет», «раз¬ 
рушается (укр. гнила квадра, бел. гнилая 
квадра, полес. гнилей, гнилуха, ущерб, сход, 
сходные дни, рушенье, падь, болг. рсгсин, 
&сип, насип, усип. гинеж, урив). Убывание 
месяца описывается глаголами «кончается», 
«сходит», «заходит», «рассыпается», «сокра¬ 
щается», «убывает», «отбываете. 

Когда луна на ущербе, не следует зани¬ 
маться заготовкой продуктов (они гниют, 
в них заводятся черви и т. п. — укр.), рубить 
деревья (в древесине заводится червоточи¬ 
на — укр.), начинать строительство или 
укладку печи (рус.). 

Родившийся на ущербе месяца скоро со¬ 
старится (рус. кубан.), будет слабым и не¬ 
долговечным (пол.), будет страдать зубной 
болью (пол.). 

Однако период ущерба луны не воспри¬ 
нимается однозначно как время неблаго¬ 
приятное. Нередко рекомендуется сажать 
капусту, огурцы, деревья именно «на старом 
месяце*, т. к. посаженное «на молодику» 
будет плохо вызревать, останется «молодью» 
(ПА). На ущербе месяца советуют обра¬ 
батывать почву (сорняки расти не будут), 
вывозить навоз (рус.,; болгары, напротив, 
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считали, что когда луна на исходе, нельзя 
класть навоз — урожая нс будет), заготавли¬ 
вать зерно (мыши не будут есть — в.-слан,), 
сеять горох и бобы (будут мягкими — пол.), 
резать свиней (будет много сала и в мясе 
не заведутся черви — руг.), выводить на¬ 
секомых (Сел.; ср. ритуальное приглаше¬ 
ние насекомых «к месяцу на свадьбу»). «На 
старом месяце» нередко занимаются лечеб¬ 
ной магией в надежде, что убывание месяца 
повлечет за собой убывание болезни. 

Наиболее однозначно трактуется в на¬ 
родном сознании и в бытовой практике время 
безлуния, предшествующее нарождению 
нового месяца (укр. перекрий, чгрнець, по- 
лес. на меже, псрсліена, черней., згибель 
месяца, пустые дни, серб, празан мсссц, 
пол. ризіе дт, рг оіпе дпі, сіетпіса). Повсе¬ 
местно оно считается крайне неблагоприят¬ 
ным и опасным, как всякая пространствен¬ 
ная или временная граница (порог, межа, 
полночь, полдень). Человек или животное, 
зачатые в такие дни, не будут жить, рано 
умрут. Родившийся в безлунные дни рано 
овдовеет (укр.); останется бесплодным, без¬ 
детным (о.-слав.); мужчина, родившийся в 
безлуние, имеет непреодолимую тягу к пе¬ 
реодеванию в женское платье (укр. закар- 
пат.). Цыплята, вылупившиеся в безлуние, 
не бывают удачны (рус.). 

В безлуние нельзя сеять, сажать на яйца 
наседку (пол ). В Полесье в эти дни не сеют 
и не сажают, не водят на случку скот, не 
покупают скот, не заготавливают урожай, не 
отправляются в дальнюю дорогу. В Славо¬ 
нии в «пустые» или ^праздные» дни также 
не начинают сеять, считав, что колосья будут 
пустыми. 

На Брсстщине известно поверье, что если 
бы безлуние случилось на Пасху (что не¬ 
возможно), то наступил бы конец света: «Як 
на Паску буду чэрнэць (чурпэ^ь — як пэ- 
рэрождаеца мисяць), уссму сьвиету будэ 
конэць» (ПА). 

Лит. см. в ст. Луна. 

О. В. Белова, С. М. Толстая 


ЛУННЫЕ ПЯТНА — видимые на полном 
месяце темные пятна, получающие в народ¬ 
ных поверьях и легендах (отчасти апокрифи¬ 
ческого происхождения) различные толкова¬ 


ния; их можно объединить в несколько ча¬ 
стично пересекающихся тематических групп. 

Корова и коровий навоз. 
Л. п. — это корова с большим выменем 
(болг. плевен.); грушевое дерево, объеденное 
коровой Бога, до того как она стала луной 
(бс'бои Месечиккоа) (Пловдив.); след от ле¬ 
пешки коровьего навоза: ее оставила корова, 
проходившая возле луны, сброшенной ночью 
ведьмой на землю; ею луна сама испачка¬ 
лась, когда валялась по земле, сброшенная 
на землю; ею женщина ударила луну, когда 
та была сброшена ведьмой на землю или 
висела еще так низко над землей, что от ее 
света люди не могли спать (цдовднс.); сю 
бросила в низко висевшую луну ленивая 
женщина, работавшая в поле, за то, что от 
ее яркого света ей стало жарко (плевен.); 
ею женщина, занимавшаяся вышиванием, 
залепила луну, чтобы она не светила ярко 
ночью (макед.); ею бросила в луну девушка, 
вязавшая при свете луны носок (врачам,, 
бялослатин.) или готовившая дары к свадьбе 
(шумен.), потому что ее свет не давал ей 
ночью спать; ею бросила в луну девушка, 
работавшая при свете солнца, из зависти, 
что у ее соперницы, работавшей при свете 
луны, работа вышла лучше (кюстсндил.); 
ее рассерженная высокая невеста бросила 
в низко висевшую прежде луну, ударившись 
о нее, когда шла по воду (габров.); ею за¬ 
леплен один глаз луны (гофийск. горне- 
джумайск.); ею солнце залепило один глаз 
луне (благоевград.), бросило в луну из-за 
не состоявшихся или испорченных брачных 
отношений с ней (хасков., болг.-фракнйск. 
узункюприйск.) или во время спора, кто из 
них сильнее светит (пловдив., благоевград.); 
навозной лепешкой (часков., тырговишт,, 
плевен.) или горстью грязи (хорв. Истрия, 
макед. охрид.) бросило солнце в луну из 
зависти, что она ярче светит. 

Вытирание руки о луну, Я. п. - 
след от запачканной (в тесте, грязи, кале) 
руки, которой женщина месила тесто (болг.), 
стирала детские пеленки (лом.) или подтерла 
ребенка (пловдив,), а потом вытерла ее или 
испачканную пеленку (бялослатин.) о низко 
висевшую луну. 

Влюбленные девушка и па¬ 
рень (во время похода за водой). 
Л. п. — идущие по воду парень и девушка 
(рус. архангел.); девушка с медными ведра¬ 
ми с водой и парень, пьющий воду из одного 
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из них (бол г. шумен.)* девушка с медными 
недрами воды (бургас., максд. тетов.); де- 
вуш ка с ведрами на коромысле, побоявшаяся 
из-за гнева отца возвращаться домой после 
затянувшегося до темноты любовного сви¬ 
дания (болг. айтос.); девушка с коромыслом 
и опирающийся на посох ее возлюбленный 
пастух, с которым она до утра простояла 
у колодца и за это была проклята матерью 
(плевен.); девушка с коромыслом и влюбив¬ 
шийся в нее парень — родственник, повстре¬ 
чавшийся ей по пути от колодца и напившийся 
у нес воды (карнобат.); девушка, рассердив¬ 
шаяся на низко всходившую луну за то, что 
она задела и сбросила на землю се укра¬ 
шения (*анц;ш), девушка вместе со своим 
любовником, встреченным сю по пути от 
колодца (ведикотырноа.); разговаривающие 
девушка и парень (бургас.); целующиеся 
девушка и парень, застигнутые ее отцом - 
чародеем и помещенные им на луну за то, 
что дочь полюбила бедняка, а не царского 
сына, с которым была обручена (бургас.). 

Кузнец. Л. п. — два кузнеца (рус ); 
два кузнеда куют звезды (рус. тул.); кузнец 
Вид (см. Видов день о св. Вите как покро¬ 
вителе кузнецов), взявший в ученики черта 
(хорв. карловац.); кузнец-иноверец, прекра¬ 
щавший стучать молотом по наковальне, 
когда мулла с минарета призывал к молитве 
(боен, мусульмане); кузнец-цыган с молотом 
и клещами бьет по наковальне, отчего луна 
светит слабее солнца (сербы-грйішчарм). 

Цыган. Л. п. — это цыган, покумив¬ 
шийся с крестьянином, но из-за ссоры убив¬ 
ший кума молотом и тайком закопавший его 
тело, замахивается молотом, а под ним нако¬ 
вальня и лом, с помощью которого убитый 
крестьянин ставил изгородь (хорв. Лика, 
боек. Крэйна); повешенный цыган (болг.); 
цыган (человек) с зеркалом, которое он по¬ 
ворачивает на нас в полнолуние и в сторону 
при неполном месяце (болт.); еврей и цыган 
(с.-рус. ВОЛОГОД.). 

Вор. краденое. Л. п. — это следы 
меда, который крал месяц (болг,); след от 
навозной лепешки, которой воровка удари¬ 
ла луну, чтобы ее свет нс мешал ей красть 
(болг. севлиев.); мальчик с украденным леме¬ 
хом плуга (болг.); вор, кравший горох в лун¬ 
ную ночь (чеш.), вор, кравший горох (пол. 
Краков.) или навоз (пол,); женщина с кор¬ 
зиной краденых яиц на спине (в.-луж.); вор 
с охапкой хвороста, украденной накануне 


святок (чеш.); вор, несущий на спине вя¬ 
занку гороховой соломы, которой он заткнул 
луну, мешавшую своим светом ему красть 
(пол.-нем. пограничье). 

Работа в г раз дни к. Л. п. — это 
люди, занятые работой, которой они зани¬ 
мались в праздник или в воскресенье: кре¬ 
стьянин несет на спине хворост (пол. Вармия 
и Мазуры) или дрова (Вармия и Мазуры, 
с.-великопол. бмдгоці,.); крестьянин, сажав¬ 
ший горох в праздник (пол.), пахарь на коне 
пашет волами (бел. моэыр.), крестьянин 
пашет волами (Вармия и Мазуры, курпи); 
баба сбивает масло (Вармия и Мазуры), 
замешивает одной рукой, нагнувшись, тесто 
в деже (с.-мазоыец), печет хлеб (в.-маэур.), 
ткет (пол.) или прздет (с.-всликолол.). 

Пряха, швея. На луне пряха прядет 
белоснежные нити, которые в конце лета 
спадают на землю легкой паутиной (полаб. 
славяне); кудель, которую прядет девушка, 
проклятая матерью (болг. Пловдив.); проро¬ 
чица Сибилла шьет рубаху, приближая с каж¬ 
дым стежком в день конец света (морав., 
пол.). 

Крестьянин с навозом (соло¬ 
мой). Л. п. — это крестьянин с лопатой, 
которой он выкидывал навоз (малопол. ко¬ 
лец.), крестьянин, вывозивший навоз в во¬ 
скресенье (пил.). крестьянин, работавший 
в воскресенье, кладет вилами навоз (с.-мазо- 
вец. остроленк.) или разбрасывает его (пол. 
люблнн., великоппл., к.-луж ), только ноги 
этого крестьянина (куль.) или его лицо 
(н.-дуж.); крестьянин, повешенный дьяво¬ 
лом на вилах за то, что тряс ими солому 
на Рождество (пол. эамонск.). 

Братья, братоубийство На луне 
два брата (рус. тул., бел. бреет,, з.-укр., 
под,); братья Петр и Никола (с.-рус. архан¬ 
гел.); два брата тянут друг у друга котел, 
который не могли поделить при дележе 
имущества (болг. врачан., оряхов.), выры¬ 
вают друг у друга дубинку (укр. львов.) или 
вилы (в.-пол.); два брата, бедный и бога¬ 
тый, хотевший вилами заколоть бедного (укр. 
покут.); брат вилами закалывает брата (бел. 
бреет., укр. ровен., волын.* гуцул., пол.); 
богатый брат убивает бедного из-за копны 
или вязанки сена (укр. ровен.); брат подни¬ 
мает на вилах брата, с которым поссорился 
(укр. ровен,, волын., бел. бреет.), не поделил 
сено на Рождество (ровен.) или которого 
нечаянно проткнул вилами, когда брал ими 
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сено на Рождество ( Чернигов.) или прини¬ 
мал от младшего брата снопы на воз (болг. 
беден,); богатый брат, служивший у царя, 
стоит над убитым им младшим братом (бел. 
слуу.); Каин убивает брата Авеля (к,-слав., 
серб. Бачка), убивает его молотком или ко¬ 
ромыслом (с,-рус. вологод.), рубит его то¬ 
пором (с.-рус. архангел.), закалывает его 
вилами (в.-гдав.), несет его на вилах (ухр. 
дъвов.), держит убитого Авеля на вилах (бел. 
гроднен., с.-мазовец.), несет убитого Авеля 
на спине (с.-рус. вологод.), тащит его на 
плечах с луны в морс (рус. владішир ); Каин 
и Авель (в.-слав., в.-пол.}; Каин и Авель 
борются (с.-рус. архангел,); Каин, искупаю¬ 
щий на луне грех братоубийства, и Авель 
совершают жертвоприношения (пол. пше- 
мыед.); только Каин, наказанный за брато¬ 
убийство (болт.. макед., ч ер нога р.. герцего- 
вин., рус., укр); Каин, заколовши# вилами 
брата Авеля, когда тот накладывал снопы 
на воз (укр. киев.); сын держит отца на ви¬ 
лах (Житомир.). 

Библейские персонажи и свя¬ 
тые. На луне Адам и Ева (с.-рус. воло- 
год,), Адам и Ева варят в большом котле 
молоко (болг.-банят.), Бог кормит первых 
людей хлебом (рус.); некий саятой (бел. 
бреет.); икона св. Матфея-еваніелиста (сер- 
бы-граничары); св. Степан, которому свя¬ 
тые поручили заведовать луной (малопол. 
тарнобжег.), архангелы Михаил и Гавриил, 
которые «правят» солнцем и луной (рус.); 
св, Георгий, со страху вспрыгнувший на луну 
от удара грома (малопол. жешов.); св. Геор¬ 
гий играет на скрипке, стоя на одном колене 
(малопол.), или на лютне, сидя за столиком 
(криков.); царь Давид играет на скрипке 
(чеш.) или на арфе (словац., чеш.); человек 
играет на арфе (великопол, познан.); музы¬ 
кант играет Богу, Богоматери и св. Духу, 
чтобы выручить своих родителей, осужден¬ 
ных на пребывание в аду (в,-луж.). 

Ангел-дьявол, Л, п, — провинив¬ 
шийся и проклятый Богом ангел, ставший 
дьяволом (укр.-полсо., болг.); ангел, сошед¬ 
ший с небес и напившийся воды из дья¬ 
вольского источника, а потом настигнутый 
дьяволом на луне и получивший от его удара 
выемку в стопе (н.-герб,); дьявол (болг.); 
распятый и прикованный Богом дьявол 
(боен,). 

Исторические персонажи. На 
луне виден краковский чернокнижник Твар¬ 


довский, продавший душу дьяволу и иску¬ 
пающий грехи на луне до судного дня (ма¬ 
лопол. тарнов., пшемыел.), 1 вар до иск ай ку¬ 
рит трубку или сбивает масло (пол.), дьявол 
держит тело Твардовского на вилах (пол.); 
король Владислав, погибший в битве с тур¬ 
ками в 1444 г. (великопол.); царь Петр, цари 
Иван Грозный и Петр (с.-рус. архангел,); 
голова истого коня Крале в ими Марко (сербы- 
граничары). 

Другие толкования. Л. п. — это 
следы смазки оси небесного колеса (луны) 
от колесницы, на которой архангел Михаил 
преследовал дьявола во время битвы между 
ангелами (кашуб.); следы от укусов алы 
(серб.); следы от полотна, которым девушка, 
занятая шитьем, затерла яркий свет луны 
(бо\г. севлиев.); затемнения, образовавшиеся 
от прохождения луны через горы (болг. ру¬ 
сей.); голова дровосека, нагрузившего дро¬ 
вами луну , когда она еще ходила по земле 
(болг. плсвсн>); лицо недавно умершего в 
селе старика (максд.), голова пса (серб.); 
стоящий крестик (бел. гроднеп.); вешала для 
сушки гороха (рус. архангел.); женщина с 
развевающимися волосами, держащая в руке, 
звезду (болг. горноджумайск.); человек, при¬ 
липший клуне, когда он решил ее закрасить, 
чтобы она светила не так ярко (с.-рус.-ка¬ 
рел,); жнецы на поле или пастух со стадом 
овец (болг. бялослатин.); старые девы, раз¬ 
водящие после смерти огонь на месяце, и т. д. 

Мотив Л. п. складывается из различной 
комбинации отдельных семан¬ 
тических элементов (персонажей, 
предметов, функций, свойств, мотивиро¬ 
вок), образующих ареальные соответствия: 
две человеческие фигуры (два брата/Каин 
и Авель — в.-слав., пол., болг.; два хумя — 
хорв., боен.; отец и сын — укр.; два кузнеца, 
два еврей и цыган — рус.; мужчина/ 

муж и женщина /женя — пол.» луж.; работник 
и девушка — слонек,, хорв.; парень и девуш¬ 
ка — болг., рус.; Адам и Ева — болг., рус.); 
инородец/иноверец (цыган — болг.. серб., 
боен., хорв., еврей и цыган — рус. г инове¬ 
рец — боен.); кузнец — рус., серб,, боен., 
хорв.; дьявол (черт) — ухр., пол., кашуб., 
болг., серб., боги., хорв.; ангел/архангел — 
рус., укр., кашуб., серб.; Каин — з.-слав., 
пол.» болг,, максд., черногор,, герцеговин.; 
царь/король (слуга царя — бел., царский 
сын “ болг., королевич Марко — серб,, царь 
Давид — чеш,, король Владислав — иол.. 
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Иван Грозный, Петр I — рус.); чародей/ 
ведьма/пророчица — пол., чеш., болг ; пове¬ 
шенный — пол., болг.; богатый и бедный — 
укр., бел., болг.; корова/волы (корова — болт,, 
волы — пол., укр., бел.), навоз — болг.* ма- 
кед., пол., луж.; вилы — в.-слав., пол., болг. 
(редко); коромысло — Оолг., рус_; котел/ 
ведро — болг., максд.; хлеб/тесто — рус., 
ппл.. болг.; молот — боек., хори., рус.; сно¬ 
пы — укр., бодг,; сено/солома — укр., пол ; 
горох — чеш,, пол., рус.; хвор ост/дрова — 
чеш.. пол., болг.; ноша на спине (хворост — 
чет., пол,; дрова, солома — пол.: корзи¬ 
на — луж.; Авель - рус.); пахота/плуг — 
пол,, бел,, болг.; убийство — в. -слав., пол., 
ю.-слав.; кража — чеш., пол,, луж., болг.; 
пряден не /шитве — чепт., пол., полаб., болг,, 
максд.; игра на музыкальном инструменте — 
л. -слав ; поход по воду — болг., макед., рус.; 
питье воды — болг., серб.; работа в празд¬ 
ник — пол., лугк., укр.: яркий свет луны — 
Ю.-слі-б., рус.* пол. (редко); управление лу¬ 
ной рус., пол. Некоторые элементы встре¬ 
чаются лишь в одной традиции: битье масла 
(пол.): низко висящая луна, снятие луны с 
неба, пастух, любовно-брачные отношения 
(бплг.). Часто те же элементы присутствуют 
в семантических моделях, относящихся к 
другим астрономическим и метеорологиче¬ 
ским мотивам: Млечному пути (кум у кума 
сено крадет), низко висевшему некогда над 
землей небу (протыкание его нилами), дож¬ 
дю грибному и радуге (баба/ведьма сби¬ 
вает масло, женитьба цыган), лунному за¬ 
тмению (яла пожирает луну) и т. п. 

В легендах о Л. п. и тесно смыкающихся 
с ними легендах о человеке на луне при¬ 
чиной помещения на луну вы - 
ступает чаще всего наказание: за убийство 
(в.-слан., пол., ю.-слан.), воровство (пол., 
ЧОП., луж,, болг.)* жадность (болг.). работу 
в праздник (пол., луж,)* неподчинение роди¬ 
тельской воле (болг.), контакт с дьяволом 
(серб.* хорв., пол.) , распутное поведение 
до брака (пол.), возможный инцест (болг.), 
за ругань и проклятия, обращенные к луне 
(болг., словен,, хора.), посягательство на ее 
яркий свет (рус., болг.), нарушение запрета 
долго смотреть на луну (с.-рус. архангел.) 
и т. д. Различны цели такого наказания: 
кузнец Вид, взявший в ученики черта (хорв.), 
и цыган, убивший кума (хоря., боен.), по¬ 
мещены туда на обозрение всему свету в 
назидание людям; ослушавшаяся отца целую¬ 


щаяся дочь — чтобы с? тайная любовная 
связь стала явной (бургаг..); Каин — чтобы 
люди видели его наказание (рус ), чтобы они 
не убивали друг друга (Новгород.), чтобы 
Каин видел все ночные убийства и трясся 
от страха (декад.), чтобы он «закрывал» 
и «открывал» луну, т. е. менял ее фазы (Вла¬ 
димир.). Попадание на луну происходит 
также в результате проклятия (болг., укр.) 
либо по поручению святых управлять луной 
(пол,). Реже вознесение на луну является 
наградой Бога: за уважение к чужой вере 
в пример другим людям туда был отправ¬ 
лен куяпец-иноверец (босп.); за помощь лю¬ 
дям — братья Петр и Никола (с, -рус. архан¬ 
гел,); для обретения бессмертия и вечной 
молодости — ребенок, которым пожертво¬ 
вала мать ради спасения младенца Христа 
(укр. Харьков.)* или работник, отдавший 
последние деньги нищим, под видом которых 
ходили Бог с ангелами (словен. штнрийсх.): 
за победу над змеем — св. Георгий (пол. 
Краков.), 

Ра зличны способы попадания 
на луну: ангел убегает туда от пресле¬ 
дующего его дьявола (серб.); св. Георгий 
вспрыгивает на нее со страху от удара грома 
(пол.); человек, решивший закрасить луну, 
прилипает к ней (с. -рус.-карел.); луна утя¬ 
гивает на себя ленивого работника с девуш¬ 
кой, работавшей с ним ночью в поле (словен. 
штирийск.* хорв. славой.); лучи луны спус¬ 
каются с неба и утягивают хоботом на луну 
парня и девушку, шедших по воду и смот¬ 
ревших на луну (с.-рус. архангел.); радуга 
хватает и уносит на луну девушку, распутно 
прогулявшую без брака несколько лет (пол. 
серадз.); дьявол уносит туда Твардовского 
(пол. тарнов., пов. Бохня); с помощью кол¬ 
довских чар отец-чародей поднимает на луну 
дочь, целующуюся с возлюбленным (болг. 
бургас.), св, Петр помещает кузнеца на луну 
(хорв. карловац); Бог поднимает туда не¬ 
весту, ругавшую луну за то, что она висит 
низко над землей (болг. великотыриои.), 
души братьев переносятся на луну после 
смерти (болг. белен.) и т. п. 

Изредка с Л. п. бывают связаны ме¬ 
теорологические представления. 
Например, в бреет. Полесье хорошую ви¬ 
димость Л. п. считают приметой морозной 
зимы. У русских в Карелии помутнение лунві 
объясняют тем, что в ней сидит медведица 
(кем.). »• . : 
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Л. В. Гура 


ЛЮБОВНАЯ МАГИЯ - совокупность 
«привораживающих» и *отворажинающих» 
приемов — как чисто акционалъных, так и 
сопровождаемых произнесением заговоров. 
Л. м. отражена в средневековых источниках 
(«Вопросы Кирика» XII в,, «Каталог магии 
Рудольфа» XIII в.) и сохранила свою акту¬ 
альность до нашего времени. 

Л. м. может быть направлена на неопре¬ 
деленное множество людей («чтобы все лю¬ 
били»), на определенную половозрастную 
группу («чтобы парни сватались») или на 
конкретную особу («чтобы имярек не мог 
без меня жить»), 

К помощи Л, м. прибегали девушки, 
для того чтобы увеличить свою сексуальную 
привлекательность и привлечь к себе же¬ 
нихов, чтобы стать красивыми, вызывать 
любовь, восхищение и уважение. Во время 
свадьбы Л. м. должна была создать нера¬ 


сторжимую связь между молодыми. Замуж¬ 
ние женщины пользовались Л. м. для того, 
чтобы муж не изменял, был добрым, сильнее 
любил и не рукоприкладствовал. 

Женщинъ* прибегали к Л, м. для вос¬ 
становления семейного мира, а мужчины — 
чтобы бабы с ними «гуляли». «Отворотами» 
пользовались для того, чтобы противостоять 
«присушкам», кпи просто из озорства и же¬ 
лания навредить, чтобы разлучить невер¬ 
ного мужчину с его любовницей; с этой же 
целью напускали на него половое бесскпие. 
Недоброжелатели пытались с помощью «от¬ 
воротов» поссорить друг с другом жениха 
и невесту или мужа и жену. 

Результатом привораживания могло стать 
обычное любовное чувство и последующее 
замужество, но оно могло вызвать и безум¬ 
ную страсть, способную довести человека 
до исступления и самоубийства. У жителей 
Далмации известно поверь* о том, что если 
девушка подольет в питье парню три капли 
своей крови, то он страстно ес полюбит; если 
же она даст ему выпить больше трех капель 
крови, то он может сойти с ума или даже 
умереть; но если они поженится, то брак 
нс будет удачным: сразу после свадьбы муж 
перестанет любить свою жену и что еще 
хуже — сойдет с ума. 

Как правило, желающие приворожить 
кого-нибудьдействовали самостоятельно, но 
иногда обращались за советом и помощью 
к знахарям и колдунам. Например, в За- 
онежье девушка либо сама произносила «при¬ 
сушку», либо слово в слово повторяла ее 
за колдуном; иногда ей достаточно было 
знать, что колдун произнес «присушку» от 
ее имени. Считалось возможным намекнуть 
парню, что его «присушили», но ни в косм 
случае не раскрывая ему способ «присуши¬ 
вания», иначе Л. м. перестанет действовать. 

Б России XVIII в. всеобщая вера в мо¬ 
гущество заговоров и магических средств 
приводила к тому, что девушка, впервые 
испытавшая страстную любовь, могла осмыс¬ 
лить се как «тоску» и насланную кем-то 
извне порчу. 

Известно привораживание с помощью 
заговоров, которые произносились над пи¬ 
щей, питьем, одеждой или следом человека. 
Б Л. м. использовали волосы, пот, кровь и 
другие телесные выделения, органы и части 
тела животных и птиц; снадобья, приготов¬ 
ленные из растений. 
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Наиболее распространено у славян при¬ 
вораживание с помощью пищи или питья, 
которые давали особе противоположного 
пола, подмешав грудное молоко, кровь (осо¬ 
бенно менструальную), пот, волосы и т. п. 
В «Вопросах Кирика» (XII в.) упоминается 
о том, что жены, которых невзлюбили их 
мужья, омывали свое тело водой и давали 
ее выпить супругам. Среди вопросов, ко¬ 
торые задавали женщинам на исповеди в 
XV в. и позднее, были и такие: «Омывала 
ли еси молоко с персей своих медом и давала 
пити мужу своему любви деля» (Пушка¬ 
рева Н. Л. Женщины Древней Руси. М., 
1989:230) или «а мужа от жены чи отмол- 
вила еси или жену от мужа, а мылом мыв¬ 
ши ся дала еси кому пити милости для» 
(Кар* тыгик И. Обзор некоторых осо¬ 
бенностей в чинопоследованиях рукописных 
требников // Христианское чтение 1877/3 — 
4:433). 

В Солъвычсгодском у. Вологодской губ. 
невеста стремилась тайком попасть в баню 
на «первый жар», чтобы пропотеть и со¬ 
брать пот в склянку; дома она разливала 
жидкость на две части и передавала одну 
часть отцу, а другую — матери; отец дол¬ 
жен был подлить ее в вино, угощая жениха, 
а мать — подмешать в тесто для пирога, 
также предназначенного жениху. В Новго¬ 
родской губ. воду, которой мылась невеста, 
подмешивали в пищу жениху и его родите¬ 
лям, чтобы они любили молодую. На Украине 
девушка парилась над горячей картошкой, 
потом трижды вытирала пот платком, отжи¬ 
мала ею и давала выпить парню. У русских 
на Алтае мужчина должен был хорошенько 
вспотеть, вытереть пот платком, а потом 
утереть им любимую женщину, приговаривая 
про себя: «Как у меня, раба Божия, пот 
кипит и горит, тако же бы у рабы Божией 
кипело и горело сердце обо мне, рабе Бо¬ 
жком» (Майк.ВЗ, N9 23). 

На Рус. Севере девушка тайно капала 
кровь от месячных в вино или пиво и под¬ 
носила питье понравившемуся парню со сло¬ 
вами: «Кровь моя, любовь твоя, люби меня, 
как сам себя. Аминь. Аминь. Аминь» (ТРМ, 
№ 565). Белорусы Гомельской обл. прида¬ 
вали особое значение крови от первых регул: 
ее специально сохраняли, чтобы позднее, 
когда девушка выйдет замуж, ей было легко 
добиться привязанности мужа и власти над 
ним. Словацкие девушки добавляли капли 


менструальной крови в отвар из растений, 
собранных на Купалу и способствующих 
возбуждению любви. Женщины в Сербии 
добавляли кровь в кафе, который подносили 
своим мужьям, чтобы властвовать над ними 
и добиться их верности. Там же девушка 
угощала парня яблоком, капнув на него 
три капли крови из мизинца левой руки, 
или калачом, замешанным на молоке матери 
и дочери, которые в одно и то же время 
кормили грудью своих детей. 

На Украине девушка старалась подку¬ 
рить любимого парня волосами, отрезанными 
с ее косы. В Полтавской губ., если девушка 
спала с парнем, то она незаметно вырывала 
волосы у него и у себя, сжигала их на огне 
страстной свечки, собирала пепел за пазуху, 
завязывала и носила при себе — тогда 
парень «страсть як буде любить». В Хор¬ 
ватии девушки считали, что смогут приво¬ 
рожить молодых людей, если им удастся не¬ 
заметно подложить свои волосы им в пищу. 

В России XVII в. ворожея сжигала ворог 
рубашки со словами: «Какова де бела рубаш¬ 
ка на теле, таков бы де муж до жены был» 
(Московская деловая и бытовая письмен¬ 
ность XVII века. М., 1968:241). В Словакии 
девушка связывала лоскут от своего белья 
с лоскутом от белья парня и закапывала их 
на кладбище под могильным крестом, чтобы 
парень любил ее до смерти. 

У всех славян в Л. м. использовали 
органы или части тела животных и птиц: 
летучей мыши, лягушки, крота, ящерицы, 
змеи, паука, петуха, голубя, ласточки и др. 
У воет, и зап. славян распространено при¬ 
вораживание с помощью косточек лягушки 
или летучей мыши (см. вилы, горшок). 
Б России свидетельство о нем имеется в 
следственном деле 1642 г.; Афонька Нау¬ 
менко показал, что он умеет «приворачивать 
женок»: «Возьмет лягушку самца да самку, 
кладет в муравейник и приговаривает: сколь 
тошно тем лягушкам в муравейнике, столь бы 
тошно было той женке по нем, Офоньке, 
а поминает той женке в тог час имя, и на 
третий день приходит он, Офонька, к тому 
муравейнику, и в том де муравейнике тех 
лягушек останется один крючок да вилки, 
и он то возьмет и тем крючком которую 
женку зацепит, и та женка с ним и воровать 
(т. е. предаваться блуду) станет; а как ему 
с тою женкою воровать не похочется, и он 
тое женку вилками от себя отпихнет* и та 
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женка по нем тужить перестанет» (Мос¬ 
ковская деловая и бытовая письменность 
XVII века. М, 1968:256). 

У русских на Алтае молодой человек 
ловил голубя, убивал его и доставал из него 
сало; замешивал на этом сале тесто и пек 
из него калачик, которым кормил любимую 
девушку, приговаривая: «Как живут между 
собою голубки, так же бы любила меня 
раба Божия (имяоек)» (Майк.ВЗ, К? 22). 
В Польше девушка давала парню съесть ва¬ 
реное сердце крота, чтобы он ее полюбил. 
У болгар девушка, желающая, чтобы за ней 
«летали» поклонники, зашивала в свой го¬ 
ловной убор крыло летучей мыши. В Хор¬ 
ватии девушка подмешивала парню в еду 
или питье порошок из высушенного сердца 
голубя. 

В русском лечебнике 1781 г. давались 
советы: «Которая жена от мужа блядуст с 
чужим мужем, и ты возми сжсвідх щетян, 
и сожги на пепел, и тем пеплом мажь лоно 
свое и естество, и пребуди с нею на постели 
спроста, и от того с ыньш не будет бля- 
довать впредь»; «О жене, которая жена от 
мужа своего бегает, давай съясти воробьево 
сердце, и начнет любити, и паки уиметиа 
бе гати от него»; «Которой муж от жены бля¬ 
дуст, и мажь его медвежьим салом, и от того 
нс будет ему похоти на иную, кроме своея* 
(ОЧР:377—378). 

Радикальным средством привораживания 
у русских считалось «вмазывание в печь» 
вещей, символизирующих жертву: женщины 
сушили в печи вырезанный из земли след 
мужчины или какую-нибудь принадлежащую 
ему вещь, чтобы он так же сох от любви. 
Во Владимирской губ. советовали взятъ у 
парня волосок, «вмазать в чело печи, и будет 
тот сохнуть» (ТА, оп. 1, ед.хр. 15, л. 16). 

Часто в Л. м. используются растения: 
любисток, барвинок, терлич и др. Из них 
делали отвары, корни и травы прибавляли 
к питью, добавляли в пищу, вшивали в одеж¬ 
ду, подкладывали в постель и под подушку, 
чтобы очаровать мужчину. На Полтавщине 
девушки носили за пазухой траву «легок», 
чтобы парни к ним «липли». Купая дево¬ 
чек, родители добавляли в воду «любисток», 
чтобы их «любили» парни (укр., чсш.). 

Специфичными для юж. славян явля¬ 
ются такие способы привораживания: де¬ 
вушка смотрит на парня сквозь какое-нибудь 
отверстие или подстраивает так, чтобы он 


прошел через раздвоенный" предмет, а потом 
соединяет его части друг с другом. В Сер¬ 
бии девушки утром Иванова дня платками 
собирали росу с житного поля; дома они 
замешивали на росс небольшой круглый 
хлебец с отверстием посередине; через ято 
отверстие нужно было посмотреть сначала 
на солнце, а потом на парня. В зап. Сербии 
девушки вырезали кусок ткани из своей ру¬ 
бахи в том месте, где она была запачкана 
кровью, и тайком подсматривали за пар¬ 
нем сквозь образовавшееся отверстие, чтобы 
завоевать его любовь. Они смотрели на пар¬ 
ня также сквозь перстень умершего, сквозь 
калач, замешенный на женском молоке, 
сквозь сердце крота, проколотое веретеном, 
сквозь засушенную голову ворона, сквозь 
отверстие в крыле летучей мыши и т. д. 

В заговорах и магических действиях лю¬ 
бовное чувство уподоблялось огню. Типич¬ 
ны формулы типа рус. «Как горит щепка в 
огне, так бы горело сердце (имярек) по мне 
(имярек).. » (Срс акевгкий В. С. Опи¬ 
сание рукописей и книг, собранных для >шп 
Академии наук в Олонецком крае. СПб., 
1913:489), боен. «Кэко ова земла гори, 
онако гприіело ерце (нме ді'св<ѵ)кг) за мнпѵ» 
(М иіуш ковиЬ: 50 ). Согласно «Каталогу маги и 
Рудольфа» (XIII в.), на территории Силе¬ 
зии женщины бросали в печь крапиву, вымо¬ 
ченную в собственной моче, кости мертвых, 
ветви дерева с кладбища и другие вещи, 
чтобы, как они горят в огне, так бы мужья 
горели любовью к ним (Каг>мэІ КМК: 
25-26). 

Содержание любовных заговоров разли¬ 
чалось в зависимости от того, должны ли 
они были вызвать страсть у конкретной 
особы или любовь и уважение у всех людей; 
придать красоту и привлекательность самой 
исполнительнице заговора или подчинить 
себе волю человека, на которого заговор на¬ 
правлен. Особую группу составляют загово¬ 
ры на «красоту», известные на Рус. Севере 
и в Сербии, 

Действия Л. м. сопровождались кратки¬ 
ми приговорами или развернутыми загово¬ 
рами. И те и другие, как правило, произ¬ 
носились на вещь, принадлежавшую тому, 
кого хотели приворожить, или на предназна¬ 
ченную для него пищу (хлеб, соль, пряник 
и др.). Например, в Москве XVII в. воро¬ 
жея наговаривала на зеркало, соль и мыло, 
предназначенные для мужчины: «Как смот- 



ЛЮБОВНАЯ МАГИЯ 


157 


рятца в зерколо да не насмотрят?],» , так бы 
де муж на жену не на смотри леи», «Как дс 
тое соль люди в естве любят, так бы де муж 
жену любил», «Сколь скоро мыло с лица 
смоетуа, столь бы скоро муж жену полюбил» 
(Московская деловая и бытовая письмен¬ 
ность XVII века. М., 1968:41). 

Приговоры часто сопровождались ри¬ 
туальными действиями. Например, в За- 
онсжъс девушка, присушивая парня, стря¬ 
хивала в бане на горячую каменку брызги 
с косы и говорила: «Как вода сохнет на этом 
камне, так и у раба божьего имярек горело 
и сохло бы сердечко по рабе божьей имярек» 
(Логинов :71). 

Для рус. традиции характерны про¬ 
странные любовные заговоры с развернутым 
сюжетом. Субъект заговора встает бпаго- 
слоаясь, идст «в чистое поле» или «к синему 
морю», там он встречает персонажа-посред¬ 
ника, приказывает ему пойти к рабе Божьей 
и вложить в нее любовную тоску или раз¬ 
жечь любовное пламя. 

Среди рус. любовных заговоров (как 
«присушек», так и «отсушек») многие обра¬ 
щены к Сатане, дьяволу или чертям, а так¬ 
же другим демоническим персонажам (Баба 
Яга, 77 еги-бабовых дочерей, Страх-Рах, 
змея «жгуча, опалюча», царица Соломия 
и др.). В «черных» заговорах субъект напа¬ 
дает на свою жертву, вскрывает си белую 
грудь, колет ножом ретивое сердце, вклады¬ 
вает в него тоску, а иногда вообще вынимает 
одно сер дне и заменяет его другим. Жертва 
«приворота» не может ни пить, ни есть, 
ни париться в бане и думает только о том 
человеке, который сумел со приворожить: 
«„.она бы тосковала да горевала, сохла и 
плакала... не могла бы ни пити, ни ясти, ни 
с кем слова говорити, все бы одно думала 
да мыслила, да сохла, тосковала...» (По¬ 
кровский Н. Н. Тетрадь заговоров 
1734 года // Научный атеизм, религия и со¬ 
временность. Новосибирск, 1937:262 -263) 
Девушка, которую приворожили, должна 
страдать как рыба без воды, дитя без матери, 
человек без хлеба и соли. Парень должен 
быть ей милее оті^а, матери и белого г.ветл. 
Для русских любовных заговоров характер¬ 
ны мотивы чудесной кузницы и кузнецов, 
«каленой» или «огненной» стрелы с неба. 

В рус. «отсушках» описывается, как де¬ 
рутся друг с другом кошка и собака, черт 
и чертиха, дьявол и дьяволица, лев и львица, 


две змеи и т. д.; так должны враждовать 
друг с другом и парень с девушкой. 

Ритуал «присушивания» описан в рус. 
былине о Добрыне и Маринке. «Присуши- 
вателъпйя» символика богато предстаплепа 
в за онежских «бессдных песнях >. Различные 
способы Л. м. отразились в литературной 
традиции («Повесть о Савве Грулцыне»), 
в лечебниках и травниках XVII ХѴШ вв., 
в картине М, В. Нестерова «За приворот¬ 
ным ЗСЛьеМ». 
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А. Л. Топорков 

ЛЮЦИЯ — в католической традиции святая 
мученица времен Диоклетиана и праздник, 
посвященный те памяти (13.ХП). Св. Лю¬ 
ция жила в III в. в Сиракузах на Сицилии. 
По легенде, у нее были прекрасные глаза, 
которыми она очаровала некоего молодого 
человека, и, чтобы он не впал в искушение, 
она выколола свои глаза и прислала их ему 
на блюде. Благодаря этой легенде, в роман¬ 
ских и германских странах св. Люция счи¬ 
тается покровительницей света и целитель¬ 
ницей глазных болезней. В з.-слав. поверьях 
эта легенда почти не отразилась, зато она 
хорошо известна у хорватов и словенцев. 
В Словении ряженые «Люциями» ходили по 
домам накануне праздника и носили с собой 
на тарелке воловьи или свиные глаза. 

День св. Л. считается началом рождест¬ 
венского периода. Отделяющие его от Рож¬ 
дества 12 дней отмечены разгулом нечистой 
силы и насыщены обрядовыми действиями 
апотронс инее кого характера, гаданиями, за¬ 
претами на женские и др. виды работ. 

У зап. славян день св. Л, считался 
опасным, в Словакии он назывался «ведь¬ 
миным днем» на него приходи¬ 

лась самая длинная ночь. Верили, что на Л. 
ведьмы танцуют на перекрестках и могут 
«затанцевать» мужчин и парней до смерти; 
что они сбивают под мостами масло (сло- 
взц*), что ведьмы идут ночью на росстани 
в белых покрывалах и с ведрами в руках 
(пол. силез.). Как и всякую нечистую силу, 
ведьм выгоняли из села шумом, свистом, 


звоном колокольчиков, выстрелами. От них 
оберегались чесноком, который ели сами и 
давали есть скоту, рисовали чесноком кресты 
над входом в дом и хлев, натирали им лоб, 
руки, ступни (чеш., словац.), вешали на нит¬ 
ке над порогом (словен.); клали на пороге 
хлева серп (слокеп), вешали надлгрь хлева 
метлу (слоъац., Спиш), переворачивали по¬ 
суду ( словац,, Липтов). 

Значение оберега получали и запреты: 
«на Люнупо* нельзя было посещать чужие 
дома, особенно женщинам, одалживать что- 
либо, особенно огонь, молоко, потому что, 
как говорили в Словакии, іо йсіТс ЬоЬа ро 
тГеко аіе зігща [Это не баба идет за моло¬ 
ком, а ведьма] (обл. Спиш). В Прѵкмурьс 
(Словения) верили, что, если первой в дом 
придет женщина, свиньи не будут вестись 
и куры будут плохо нести яйца; женщине, 
которая нарушит это правило, угрожали на¬ 
деть на голову ушат. В пол. Силезии счи¬ 
тали, что если кому-нибудь дать в этот день 
что-либо из хлева, то молока у коров не бу¬ 
дет, или оно будет сразу киснуть. Запре¬ 
щалось стирать, печь хлеб (словац., глояен,); 
работать на лошадях (словац.), повсеместно 
остерегались прясть и шить, иначе скрючит 
пальцы, не сможешь докончить работу (сло- 
вяц.); не шили, чтобы не выколоть глаза 
Люѵцш , чтобы у самого шьющего не болели 
глаза (словсн.). 

Своеобразным оберегом служил также 
обрядовый хлеб, который готовили к 
дню св. Л.: в с.-зап. частях Хорватии пекли 
кукурузную лелещку без соли и масла, кусок 
которой должен был съесть каждый член 
семьи и весь скот, чтобы не заболеть бешен¬ 
ством. В Словении такую лепешку назы¬ 
вали Исаи. Іасі}айск (Прекмурье, ок. Птуя), 
Ее пекли из зерна разного вида, смолото¬ 
го ночью на домашних жерновах, которые 
крутили в обратную сторону; перед восхо¬ 
дом солнца каждый член семьи должен 
был съесть кусок этого хлеба. В Шгирии 
по куску такой лепешки давали скоту, чтобы 
он хорошо рос, а также оделяли ею полаз- 
ника. Остатки ее сохраняли для лечения 
от бешенства и др. болезней; в р-не Птуя 
«.люциикым хлебом» лечили бешенство у 
собак. 

Чтобы предупредить нежелательный при¬ 
ход женщины, в день св. Люции в Слова¬ 
кии рано утром мальчики ходили по домам 
«со сталью»: приносили в дом кусок железа 
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или большой круглый камень изреки, воро¬ 
шили огонь в печи, гремели цепью, произ¬ 
носили благо по желания. Этот обряд назы¬ 
вался ос.гі'пѵате, ско&епіе з осеГои (от осйГ 
'сталь'), или — по названию дня — [искомый, 
Ы‘з Ьискои мсеГсшсіС*. Он имел охранное, 
а также продуцирующее значение: камень 
весной во время сева хозяева выносили 
в поле — ради оберега урожая и для того, 
чтобы урожай был таким же большим и 
тяжелым, как камень. Этот обряд можно 
считать вариантом обряда полазник, кото¬ 
рый исполнялся в этот день у хорватов, 
словенцев и словаков. Входя в дом, полаз¬ 
ник произносил благопожелание и получал 
кусок хлеба, испеченного специально для 
этого дня (словен.). 

Чтобы обезопасить себя от ведьм, надо 

было сначала их распознать. Словаки, мо- 
раване, хорваты (в сев. областях) верили, 
что для этого надо, начиная с дня св. Л., 
делать 12 дней до Рождества магиче¬ 
ский стульчик, без единого гвоздя, 
работая понемногу каждый день. Сев на него 
во время рождественской службы в костеле, 
можно было увидеть ведьм — стоящими спи¬ 
ной к алтарю или с подойниками на голове. 
Щепки, оставшиеся от приготовления маги¬ 
ческого стульчика, сжигали в Сочельник в 
печи и в их дыму старались разглядеть ведьм 
(еловац.). Изготовление стульчика известно 
также в некоторых обл, Польши, во многих 
обл. Словении (в Прекмурье и Штирии его 
делали тайком с дня СБ. Варвары до Рож¬ 
дества; часто отмечалось, что он должен 
быть сделан из 9, 12 или 13 пород дерева, 
из «мужских» деревьев, что его надо гото¬ 
вить молча, и т. п.). В Робе и Заборавъс 
он называется зіоіеек зѵеіе Ьисуе. В Сло¬ 
вении в [)-н? Аендьѵы верили, что если 
обнести стульчик в день св. Л. вокруг дома, 
можно увидеть в окне черта. У словаков и 
словенцев в качестве магических предметов, 
которые начинали делать в день св. Л. и 
заканчивали к Рождеству, могут выступать 
также бич, цедилка, поварешка (слинвц.), 
платок, деревянные подошвы (словен,). 

Магическим способом защиты от злых 
сил были бесчинства. В день св. Л. на се¬ 
верном Спише в Восточной Словакии парни 
крали дрова, хозяйственные орудия, личные 
вещи, одежду; отпиливали дышло с воза, 
ставили воз, перегораживая проход, разби¬ 
рали его и складывали снова на крыше 


амбара; в Гонте (Средняя Словакия) ряже¬ 
ные замазывали окна домов известью. 

В день св. Л. гадали о погоде, об 
урожае, о смерти, о замужестве. В Силе¬ 
зии девушка вытягивала из-под подушки ли¬ 
сточки с именами парней, это называлось 
«гаданием св. Люции» (іѵгбіЬа $іѵ. 

В Словакии на Спише в день св. Люции 
девушки выбегали на улицу с первой испе¬ 
ченной буханкой хлеба и спрашивали имя 
у первого встречного, веря, что так же будут 
звать и ее будущего мужа. Аналогичные 
гадания известны словакам и словенцам: 
девушки писали на листочках имена парней 
и сжигали по одному листочку каждый день; 
оставшийся на Рождество указывал имя бу¬ 
дущего супруга. Хорваты в Славонии гада¬ 
ли с горячими угольками: женщины вносили 
в дом угли на тарелке, и если ни один уголек 
не упал, это было добрым знаком; или пугали 
горячими углями девочек, чтобы они хорошо 
пряли. В Польше, Словакии и Словении 
девушки в день св. Л. ставили в воду ветки 
черешни, чтобы они зазеленели к Рожде¬ 
ству; с ними шли в церковь, и по тому, кто 
из парней подойдет к девушке, определяли, 
кто станет ей мужем. Множество других га¬ 
даний было связано с двенадцатидневным 
периодом от Люции до Рождества: девушки 
откусывали каждый день яблоко, доедали 
его в Сочельник и надеялись увидеть во сне 
суженого; клали 12 чешуек лука и гадали 
по ним о погоде в каждый из 12 месяцев 
будущего года, и т. п. В этот день (или в 
день св. Барбары, 4.XII) сеяли в горшок 
овес, чтобы он взошел и зазеленел к Рож¬ 
деству (хорв., еловац.» пол.). 

Существует определенная связь дня св. Л. 
с разведением домашней птицы. 
В Средней Словакии для того, чтобы куры 
лучше неслись, хозяйка немного щипала 
перья, хотя щипание перьев в этот день было 
запрещено; шла в курятник и сгоняла кур 
с насеста мешалкой для теста, поправляла 
гнезда. В Гонте самая младшая дочь в семье 
бежала на реку за водой, молча приносила 
ее и кропила кур, говоря: 5/р. аЬу зураіі 
[Цып, цып, чтобы сыпались яйца]. 
Верили, что при нарушении запретов на ра¬ 
боту в этот день, если даже не случится 
никакого несчастья, все же куры не будут 
нестись. Запрет шить мотивировался тем, что 
куры не будут нестись, можно зашить им 
яйценосные отверстия; запрет одалживать — 
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тем, что не будет наседок и птица будет 
плохо вестись (словац., сложен.). В день 
св. Л. курам дают побольше гороха, чтобы 
они наелись (елгтац.). В Словении (Пре- 
кмурье) хождение колодников в день св. Л. 
(ро І.мс.т)[) называлось также «кудахтань¬ 
ем» (косІі]оро косіакащи), т. к. колядовали 
ради яйценоскости кур {Мй8.ѴСЮ5 2:31). 

Трактовка дня св, Л, в народном кален¬ 
даре, как и предрождественского периода 
вообще, в большой степени сформировала 
и обусловила образ св. Л. В з.-слав. тра¬ 
дициях Л., с одной стороны, почиталась как 
святая, защитница от ведьм и всякого зла 
вообще, с другой — считалась хозяйкой всей 
этой нечисти. У чехов, мораван, словаков и 
лужицких сербов есть краткие свидетельства 
о том, что Люция охраняла от ведьм. Более 
многочисленны рассказы из Чехии, Мордвин 
и Словакии о том, что Л. была такой боль¬ 
шой ведьмой, что даже в огне нс сгорела. 
Это представление восходит к легенде о 
мученической смерти Акации, которая была 
предана огню, но огонь ее не сжег. В Сло¬ 
вакии и области Верхнего Трона считали, что 
Люция — ведьма, которая старается навре¬ 
дить людям и скоту, и использовали для 
защиты от нее (аЬу Ьиса пЫІйіАІа [чтобы 
Люция не душила], как говорили в Гонте) 
чеснок и лук, а также отгоняли ее шумом 
и звоном. У словаков, живущих в Венгрии, 
Люция — злое существо, подобное «море» 
(глогд), которое по ночам сосет грудь у жен¬ 
щин и детей (см. Мара, мора). В Западной 
Словакии (с. Пукансц) Люией (Сися) назы¬ 
вали женщину, которая а день св, Л. первой 
приходит в чужой дом и тем самым приносит 
несчастье, может навести порчу на скот, 
отобрать молоко, подобно ведьме. В Слова¬ 
кии детей пугали тем, что придет А., забе¬ 
рет всех детей и побросает их в воду, или 
что она в наказание за нарушение запре¬ 
тов вложит непослушным в голову мусор, 
и голова будет болеть весь год. В одном из 
чешских источников начала XIX в. говори¬ 
лось, что «Люция забирает детей в брюхо». 
Уіюихом называли и обычных женщин, ко¬ 
торые выглядели неряшливо и неопрятно 

(7 іЬп ѴСЫ78). 

Весьма устойчивой является связь св. Л. 
с прядением. Она почиталась охранитель¬ 
ницей прядения и прях, следила за соблю¬ 
дением запретов на прадение, за качеством 
работы ит. п. По одной из народных легенд, 


Л. замаливала грехи прошлой жизни в пе¬ 
щере, где все время пряла (Милсвсхо. 
юж. Чехия). В Словакии в области Татр 
(Липтов, Спиш) в канун дня сь, Л. не пря¬ 
ли, чтобы Л. не пришла, чтобы Л. не за¬ 
душила, чтобы ведьмы не рассердились и 
не забрали веретена, чтобы голова не болела, 
скот не окривел* чтобы конопля хорошо уро¬ 
дилась ит. п.; верили, что человека, в одежде 
которого окажется нить, спряденная в день 
св. Л., ужалит змея (словац.). Запрещалось 
прясть, ткать и шить в этот день также 
у хорватов (Босния). Чтобы воспрепятство¬ 
вать приходу мифической Л. в дом* в Сред¬ 
ней Словакии переворачивали всю посуду 
вверх дном. 

О посещении Люции существует мно¬ 
жество с у е гз е р ц ы х рассказов в Сло¬ 
вакии, Чехии, Моравии, а также в Закар¬ 
патье. Одна группа былѵічек повествует о 
женщине, которая нарушила запрет на пря¬ 
дение в день св. Л. из жадности, чтобы 
напрясть побольше, говоря: «Пока Люция 
доковыляет, веретено напрядется». Но не 
успела она это произнести, как появилась 
сама Л. и дала женщине (или сбросила в 
трубу, подала в окно) корзину веретен с при¬ 
казом все их за ночь напрясть, иначе жен¬ 
щине грозила смерть. Несчастная спасла 
свою жизнь тем, что напряла всего по одной 
нити на каждое веретено, после чего Люция, 
удивленная ее сообразительностью, ушла. 
В др. былнчких Л. наказывала прядущих 
тем, что всыпала им в голову сор или вкла¬ 
дывала горящие угли* отчего у провинив¬ 
шихся весь год болела голова. На следую¬ 
щий год, если женщины соблюдали запрет 
на прядение, Люция приходила вновь и вы¬ 
нимала из головы мусор (ср. подобный мотив 
в рус. и укр. быличках о Параскеве-Пят¬ 
нице). 

В обл. горной Питры оставляли на столе 
для Л. хлеб с чесноком и стакан воды. 

Ряжение в день св. Л. отражает как 
мифологические, так и религиозные представ¬ 
ления, связанные с образом Л. Известны 
ряженые -святые и ряженые-демоны. В Сло¬ 
вакии, Валахии и южной Чехии встречаются 
«Люцки», одетые в белое, с закрытым по¬ 
лотном лицом, чтобы их никто не узш&л. 
Они ходили по домам с подарками для детей, 
подобно святому Николаю, призывали детей 
молиться и слушаться родителей. Нередко 
в руках у них были звоночки, метлы или 
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щетки, они совершай и обходы молча, обе¬ 
щали наблюдать за поведением детей из-за 
печной трубы или с неба. 

Иные акценты имеют словенские ряже¬ 
ные «Люции». В Прскмурье «Люция» была 
завернута с головой в белое покрывало, на 
голове у нее были устроены рога из перьев, 
в руках она держала тарелку со свиными 
глазами и вилы. Воцдя в дом, она низ¬ 
ким, мужским голосом призывала молиться. 
Тем, кто не молится, ряженая угрожала вы¬ 
колоть глаза. В др. областях Прекмурья 
(ок. Радгоня, Л*отод«ерв, Птуя, Св. Ловрен- 
ца, в Словенских Горицах и др.) ходили две 
женщины или два мужчины, одетые женщи¬ 
нами, одна из которых — «Люция» — в чер¬ 
ном, а ее «Служанка» — в белом одеянии. 
«Люция» несла тарелку с глазами борова, 
а также длинный нож, «Служанка» — боль¬ 
шой топор с привязанными к нему перьями. 
Тем, кто молится, «Люция» раздавала куски 
кукурузных лепешек, а «Служанка» грозила 
парням, что выколет им глаза и отрежет 
язык. 

По ^.-слаа. данным ряженые «Люции» 
выглядели как демонические существа. Как 
правило, эти «Люуки» были одеты в белую 
(реже черную) одежду или в кожух, лицо 
их было присыпано мукой или сажей, иногда 
для страха вставляли зубы, вырезанные из 
репы. На Гане (Моравия) «Люца» пред¬ 
ставляла горбунью. В руках у «Люцек» 
могла быть поварешка, которой она поме¬ 
шивала кушанья в печи, била по пальцам 
нерадивых прях, прядущих в этот день де¬ 
вушек, тыкала поварешкой в живот; иногда 
она носила ножницы, которыми «стригла» и 
пугала детей, а в узелке — костру и веретена, 
В некоторых местах Чехии (ок. Кршессйна, 
Звиковце, Праги, Збирова и др.) «Люция» 
ходила с большим ножом, которым она гро¬ 
зила распороть животы непослушным детям. 
В Словакии одна из «Люцек» носила в кор¬ 
зине на спине куклу, представляющую не¬ 
крещеного младенца. 

В Словакии и Моравии ряженые Л. 
ходили со щеткой для побелки, с метлой, 
помелом, гусиным крылом в руках. В доме 
они подметали, сметали паутину со стен 
и углов, выметали пепел из печи (иногда 
лишь символически изображая эти дейст¬ 
вия), обметали также одежду и лица всех 
присутствующих, «выметали» непослушных 
детей (ср. Мести, метение). В с. Лендак 


(в.-словец.) ряженые вкладывали каждому 
в рот чеснок и при обметании приговари¬ 
вали: «№сЬ ѵат і Атл зі ека рзоіа, песЬ ѵат 
ісіге зіека Ьісіа ѵоп, ѵоп, ѵоп!» [Пусть уходят 
от вас все несчастья, пусть уходят все беды 
вон, вон, вон! [ (ЕЬ Кй 1:314). Ходили с 
метлами и словенские «Люции», которые 
шумели и визжали перед дверью дома и 
угрожали выцарапать парням метлой глаза; 
ряженых угощали выпивкой. У словаков 
обход девочек, ряженных «Люцками», кото¬ 
рые выметали углы дома, называли терми¬ 
ном за Іагеіо; они изображали вредоносных 
существ, которые, если их угощали, сами 
выгоняли из дома злые силы (с. Чичманы, 
з.-словац.). 

Среди специфических действий ряже¬ 
ных было пачкание домов: «Люции» маза¬ 
ли двери щетками, намоченными в воде, 
пачкали краской или грязной тряпкой печь 
(словац.), старались извозить сажей или 
припорошить мукой самих домочадцев, осо¬ 
бенно мужчин, или, если рядились парни, — 
девушек (Гонт). Ряженые, как правило, дей¬ 
ствовали молча, что говорит об их сакраль¬ 
ном характере. Бывало, что Люцка тихо 
приходила на цыпочках, ковыляя, ходила не¬ 
много молча по избе, и так же тихо уходила 
(слоьау). Молчаливые обходы Люции име¬ 
ли, по всей вероятности, значение оберега. 

Проверив чистоту и порядок в доме, 
трудолюбие хозяйки, соблюдение запретов, 
качество пряжи, «Люция» садилась за ко¬ 
ловратку и пряла (отчего чехи и называли 
ее «пряхой»). Бели же хозяйка оказывалась 
ленивой, «Люция» пугала пряжу и портила 
ей кудель. 

В день св. Л. повсеместно запрещалось 
прясть. В моравской области Лугачевское 
Залесье парни ставили на окно дома, где 
пряли, чучело в виде огромного белого коня, 
так что девушки от страха бросали работу. 
Местами в Моравии до 30-х годов XX в. 
ряженые мужчины ходили по домам, где 
пряли, и били прях по пальцам. В Чехии 
(Костелец-пад-Влтакоу, Вудеёвицс, Табор- 
ско) «Люции», застав женщин за работой, 
забирали у них прялки, веретена или раз¬ 
брасывали перья. В г. Лишов ряженые 
Люции с визгом врывались на супрядки и 
обметали прявших девушек крылом по лицу, 
тыча им перьями в глаза (ю.-словац.)* 

З.-слав. ряженые «Люцией» иногда мог¬ 
ли иметь зооморфные черты, свойственные 
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демонологическим персонажам: конскую го¬ 
лову* гусиную лапку, птичий клюв. В канун 
дня св. Л. в р-не Ческих Будссвип (ю.-чеш. 
обл.) ходили две загадочные фигуры в бе¬ 
лом, с большими клювами, которыми они 
хлопали и говорили высоким голосом: Ми, 
)сіи. посі ирщ) [Иду, иду, ночи выпью] или 
Ідшв посі ирі}г [Люция ночи выпивает] 
(^іЬгІ ѴСЬ:48). В словенском 1 ірскмурьс 
гоюрили: Ьілсца, ктаікі йеп, /с щапо ѵзеп 
1}иЛеп [Люция — короткий день, это знают 
все люди] (МікГѴШЗ 2:38). 

Лит.: Валсну ова М. М, Святые -демонъ: 
Люция и Барбара в западнославянской календар¬ 
ной мифомш'им // СБФ 2000:361-374; КХ)() 1: 
167,206-207; ЕЬ’К$ 1:314; ВагШІЛО; ЕЫп 
ОК5Ь73,74,80,109; Во<Ш.:246 : Ссгѵ-.Т21:97- 
98,100; Сіе.: 161; ѴСК:28.103; Ног.:276-277; 
Ні .га,: 30 5; Нсгу.Е 7.].:22,38-46; Нім-кНМЗ: 
253.268; М.(’.І:,:47; КиМа МКР:280; ОИ-І.Т: 
128; Ро5.20:22,30.31; Р«І<.:301-31)2; Кі Р Ь;224: 
81оѵ. 3:1009; Ѵ4с1.Ь2:401-402; Ѵф.:191; ѴуЫ. 
НН;7; 2аіш*.:233 234; 2ГЬП ѴСЬ:105,477- 
480,482-484; /.ак ;475,652; МоО.ѴІГОЗ 2:30- 
38; Саѵаг.СО: 117—120. 

А/. М. Валенііова 

ЛЯГУШКА, жаба — нечистое животное, 
родственное змее и другим гадам, в сим¬ 
волике которого особо выделяются мотивы 
молока и воплощения душ. Некоторые при¬ 
знаки сближают Л. с рыбами (воплощение 
душ еще не родившихся детей, холоднокров¬ 
ность) и с птицами (календарные приметы 
и магические действия, связанные с первым 
криком, превращение ласточек в Л ). 

В укр. Полесье жабу считают матерью 
ужа или верят, что она «играет» с ужом, 
как жена с мужем, и спаривается с ним (ро¬ 
вен., полый.). По пол. поверью, А., семь лет 
не видевшая солнца, превращается в летаю¬ 
щего змея (бельск.). Как и у змей, у Л. 
есть сюй царь с короной на голове (по¬ 
знан.). Л. (и особенно жаб) часто считают 
ядовитыми. Яд их сильнее змеиного, но ку¬ 
сать человека им запрещено от сотворения 
мира (бел. гроднен,). У чехов не пьют воду 
из колодца в Юрьев день (23.IV), так как 
верят, что раскрывающаяся в этот день зем¬ 
ля испускает яд, переходящий на жаб и змеи. 
Как и другие гады, Л. может проникать 


в тело человека. Впрыгнув в рот спящему, 
она растет в животе, иссушая человека. Что¬ 
бы навлечь ее наружу, держат перед раскры¬ 
тым ртом больногозеркало,мискусмолоком 
и самку Л. (бел. витеб.). 

По с. -рус. представлениям, Л. — обра¬ 
щенные люди. Происхождение их связы¬ 
вают с утонувшими во время всемирного 
потопа. По другой легенде, войско фараон*., 
преследовавшее евреев и потопленное в водах 
Чсрмного моря, превратилось в Л., отчего 
их называют фараонами. С тех пор будто бы 
у самок Л. длинные волосы и женская грудь : 
а у самцов борода. Со временем они вновь 
станут людьми, а ныне живущие люди пре¬ 
вратятся в Л. Поэтому бить Л. грех. 

Женская символика Л. пред¬ 
ставлена в серб, и макед. рассказах об обра¬ 
щенной в Л. девушке. Из-за сходства лап 
Л. с человеческими руками украинцы счи¬ 
тают, что Л. в прошлом была женщиной 
(а.-укр.). Гуцулы, увидев весной первую А., 
называют ее «панной». Белорусы полагают, 
что в доме будет много Л., если первым 
посетителем на Рождество, Пасху и дру¬ 
гие большие праздники окажется женщина. 
Л. символизирует девушку и в некоторых 
полес. толкованиях снов (укр. ровен.). У юж. 
славян запрещалось детям называть Л. жаба; 
вместо этого они называют се баба , иначе 
у них преждевременно умрет мать (6осеі.- 
герцеговкн.). 

Л. свойственна любовно-брачная 
с и м в о л и к а. В сказке из Харьковской губ. 
(СУС 840) странник видит ночью в спаль¬ 
не у счастливых супругов Л., которая скачет 
то на мужа, то на жену. Л. используются 
в любовной магии: привораживают с по¬ 
мощью двух косточек, добытых из пары Д., 
посаженных в муравейник (рус,, хорв.); по¬ 
сыпают привораживаемую особу золой от 
высушенной и сожженной Л. (ю.-малодол.) 
В укр. Галиции парень ловит в болоте Л, 
первой подавшую голос на восходе солнца, 
прокалывает ее иголкой с ниткой, а затем 
незаметно продевает эту иголку сквозь юбку 
девушки (львов.). Старые девы, чтобы выйти 
замуж, находят в болоте Л. и, приседая, 
стараются попасть по ней с размаху голым 
задом (рус. ярослав.). О забеременевшей вне 
брака кашубы говорят, что она объелась Л. 

С Л. связывают представления о ду¬ 
шах умерших, особенно некрещеных детей 
(пол.), и душах детей, которым предстоит 
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появиться на свет: рождение детей объяс¬ 
няют тем, что аист бросает их в виде Л. в 
печную трубу (кашуб.) или сами Л. достают 
их из воды (луж.). В юж. Польше при виде 
Л. в доме высказывают пожелание вечного 
упокоения. С этими представлениями свя¬ 
зана и распространенная мотивировка за¬ 
прета убивать Л.: умрет мать (выслан., пол., 
ю.-слав,), реже — умрет сам убивший Л. или 
его родственники (з.-укр). Запрет убивать 
Л. объясняют и иначе: будут болеть глаза 
(укр, Житомир.), Л. плюнет в глаза (пол. 
тарнов.), Л. «в очи вскочит» или ноги опух¬ 
нут (подляс.), опухнешь, покроешься чирья¬ 
ми (укр. Житомир.); нс будет удаваться хлеб 
(болг.-банат.), Л. в отместку покусает (пол.), 
задушит (з,-укр., малопол.), отберет красоту 
у девушки (пол. хслм.) и т. д. 

Убиение Л., как и других гадов, способ¬ 
но вызвать дождь (ю.-рус., белело 
лес., укр. -полос., болг.-банат.). Поэтому во 
время засухи убивают Л. (ю.-рус-, полес.), 
вешают ее, убитую или живую, на ветку 
дерева (смолен., полес.) или на на заборе 
(полес., пол. подляс.), оплакивают, как по¬ 
койника (Чернигов.), бросают в колодец (Жи¬ 
томир.), хоронят у криницы (гомел.), возят 
в лапте вокруг села с криком: «Дай Божэ 
дошнику!» (кисв., ПА). 

Во многих слав, традициях Л., как 
и змее, приписывают роль домашнего 
покровителя. Например, словаки вери¬ 
ли, что в каждом доме есть своя «хозяйка» 
в виде Л. (Горняцко). По поверью лужичан, 
А.* живущая под порогом дома, оберегает 
дом от несчастий. В Брянской обл. ламсмую 
лягушку считают «хозяйкой» дома наравне 
с домовым ужом и запрещают ее убивать. 
На Рус. Севере и у родоп. болгар Л., 
как и змея, тоже почиталась как домашний 
покровитель. В воет. Боснии верили, что 
такая Л. благотворно влияет на молочность 
у коров. В Далмации запрещалось убивать 
Л. г живущую в доме под рукомойником, 
потому что благодаря ей, по поверью, не 
скисает молоко. В облике Л. может появ¬ 
ляться домовой (в.-слав., пол.). 

В виде огромной Л. могут показываться 
жена водяного (пол. ченстохов.) и банник 
(с.-рус.), облик жаб могут принимать богин- 
ки и «дайвожены», подменяющие младен¬ 
цев (пол.), но чаще всего в жабах и Л. видят 
обращенных ведьм, которые в этом об¬ 
лике проникают в хлев и отбирают молоко 


у чужих коров, высасывая его из вымени 
(бел.-полос., з.-укр., пол., луж,, хорв.). 
Согласно рус. поверью из Ярославской губ., 
проклятая родителями или некрещеная де¬ 
вушка превращается в лягушку-коровницу, 
выходящую по ночам из воды выдаивать 
коров. По пол. преданию, в окрестностях 
Кракова под парой лип живет Л. с челове¬ 
ческим телом, которой в Великую пятницу 
бросают освященную зелень, отчего коровы 
дают много молока. Молочная тема, род¬ 
нящая Л. с многими другими гадами, пред¬ 
ставлена также в способах порчи (отбира¬ 
ние молока у коров с помощью разодранной 
А., переброшенной через хлев — укр. Жито¬ 
мир., путем подбрасывания Л. кому-нибудь 
в молоко — боен.-герце говин.); в поверьях 
(в молоке у коровы, наступившей на Л., 
появляется кровь — с.-рус., сыры становятся 
ноздреватыми от присутствия Л. в доме — 
ю.-черногор.); в объяснении причин запрета 
убивать Л. (пропажа молока у коровы — 
с.-э.-босн., рвота молоком у человека вслед¬ 
ствие нарушения запрета — укр. ровен.); 
в лечебной практике (лечение лихорадки 
молочным отваром из Л. — рус. рязан.) и 
в приметах о первом весеннем кваканье Л. 
(если оно пришлось на скоромный день, 
коровы будут давать больше молока — бел. 

БИТСО.). 

Считается, что Л. и жаба способны 
сглазить человека или животное (пол., 
серб.). Поляки и боснийцы верят, что когда 
Л. смотрит на человека, она пересчитывает 
ему зубы, и они от этого выпадают. 

В приметах появление Л. в доме слу¬ 
жит предвестьем прихода нежеланных гостей 
(а. -укр.), несчастья (с.-в.-пол., з.-полсс.), 
смерти в доме (укр,). Бели Л. сидит под 
печью, то хлебы испортятся (руг..). Поэтому 
женщине нельзя брать Л. в руку, иначе хлеб 
не будет ей удаваться (укр. Житомир.). Л., 
выскочившая на дорогу перед путником, 
особенно рыбаком, сулит им неудачу (укр., 
бел., пол., далматин.). Бели у рыбака в на¬ 
чале ловли станут ловиться Л., то рыбы он 
не поймает (бел.). 

Ряд поверий и примет касается появ¬ 
ления Л. весной и ухода их на зиму. 
С началом кваканья Л. связаны приметы о 
погоде. Весной они начинают квакать перед 
первым громом (рус.), на св. Григория, 12.Ш 
(укр.), на св. Войцеха, 23. IV (пол ), на Бла¬ 
говещение, 25 .III (далматин.). За сколько 
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дней до Благовещения Л. выйдут из воды или 
в ттррвык раз заквакают, через столько же 
дней после Благовещения неминуемо спря¬ 
чутся обратно (малопол) или столько же 
дней после Благовещения будут молчать, так 
как еще продлятся холода (серб.)* С первым 
весенним криком Л. принято было кататься 
по земле, чтобы быть здоровым (макед. 
прилеп.) и не болела спина (болг. родоп.); 
вставать на колени и молиться (пол. Люб¬ 
лин.); сажать лук, чтобы его не поели чер¬ 
ви (укр. гтолес.): сеять капустную рассаду 
(ю.-рус.), овес и ячмень (пол,); изгонять 
блох (укр., серб.). В последнем случае про¬ 
износили заклинания, например: «Кулико 
царица зуба* толико у нашу купу буваі» 
[Сколько у «царицы» (Л.) зубов, столько 
в нашем доме блох!] (косов., Ъор-ПВП 
2:246). По поп. поверьям, 24.VIII св. Бар¬ 
толомей прутьями от хмеля загоняет Л. в 
болота, после чего они уже не квакают, так 
как их рты зарастают илом (люблин.). В Л. 
превращаются к весне старые ласточки, пе¬ 
резимовавшие в болоте под водой (катѵѵвиц., 
кслс^.„ бельск.). 

Жаб и Л. используют в магической 
практике, чаще всего с целью порчи. 
Жабу подсылают в дом, чтобы в нем воца¬ 
рилась ненависть (укр. карпат.), Порошок 
из высушенных Л. колдуньи подмешивают 
кому-либо в еду (с.-рус.), девушка посы¬ 
пает им лицо своей сопернице, чтобы у той 
выскочили чирьи (укр. закарпат.), рыбаки 
посыпают им чью-либо сеть или удочку, 
чтобы ими не ловилась рыба (гуцул.), с его 
помощью напускают на человека проказу 
(пол. катешиц.). Через глаза Л. продевают 
волос человека, чтобы Л. от этого подохла, 
а вместе с ней умер и этот человек (укр. 
покут,)* Порошок из закопанных на девять 
дней под порогом глаз Л. подмешивают в 
питье врагу, чтобы он лопнул (укр. покут,). 
С целью ыыведать тайные мысли человека 
Л. сажают на тело спящего, и он во сне 
все скажет (ппгн.-герцеговин.). Л. кладут 
за пазуху, чтобы не бояться щекотки (пол. 
кроспен.). Разнообразные магические свой¬ 


ства приписывают палке, которой**разняли 

змею и Л. 

Характерны мм отив ом в п р ед ст авл е н иях, 
связанных с А., является слепота* Она 
проявляется в мотивировке запрета убивать 
Л. (убивший Л. ослепнет — с.-пол.), в спо¬ 
собах порчи с помощью Л. (чтобы ослепить 
человека, натирают ему дверь лягушиныі 
жиром — луж., прошивают его волосом глаза 
жабм — пол.) и как вредоносная способ¬ 
ность самой Л. (от ее плевка в глаз человек 
слепнет — малопол., з.-укр.). 

В народной медицине лягушками ле¬ 
чат нарывы, чирьи, болячки на теле (болт.), 
опухоль щеки (серб.), вытягивают змеиный 
яд и лечат ядовитые укусы (под., луж., серб*) 
и т.д. Как существо холоднокровное, Л. 
используется для лечения болезней, имею¬ 
щих огненную природу: кашля (серп., чеп- 
ногор.), ангины (серб.), рожи (рус., луж.) 
и особенно лихорадки (в.-слав,* ю.-слав.). 
На прыгучести Л. основан способ удаления 
черней из раны животного: на шею ему 
вешают на нитке живую Л, (рус. удадимнр.). 

Символизации подвергаются различные 
особенности Л.: сходство ее лап с челове¬ 
ческой рукой (отсюда представление о А. 
как обращенных людях), выпученные глаза 
(Л. как причина сглаза и слепоты, порча с 
помощью глаз А.), холоднокровность (Л. как 
средство от жара и «огненных» болезней), 
пупырчатая кожа (мотивы чирьев, нарывов, 
бородавок), скользкая кожа (Л. как средство 
против щекотки), способность раздувать зоб 
(мотивы опухолей и лопанья), прыгучесть 
(устранение причины болезни с помощью 
Л.), беззубость (Л. как причина выпадения 
зубов, мотив зубов в заклинании от блох). 

Лит.: Гура СЖ:380 391; М илов п д о в Ф* Ф. 
Жаба и лягушка в народном мярех’озерцлннк. 
преимущественно малорусском. Харьков, 1913; 
СХИФО 1894/6:187; Суд никТ. М., Цнаь- 
я н Т. В. О мифологии лягушки (балтп-балкан' 
сине данные) // БСИ 1982:1 '37—154 

А. В. Гдоа 




МАВКА, ігявка — персонаж украинской 
демонологии, по ряду признаков сближае¬ 
мый с а.-слав, русалкой; с карпато-укр. 
«лесными паннами» или горными женскими 
духами; входит в ряд мифических существ, 
происходящих из душ умерших детей. Тер¬ 
мин маека (как и варианты названий: наь- 
ка, нявка , майка, мсртѳуиіка ) восходит 
к др.-слав. паеъ 'умерший' (см. Навь). 
Народная этимология связывает слово маека 
с характерным возгласом, приписываемым 
этим персонажам: «Мавки — се нсхрещені 
душі померлих дітей, що перед Зеленими 
святами блукают по польих та над водами 
та голо сбит: Мав-.чавЬ> (Хобзей. Міфоло- 
гічна лексика:20). 

Считалось, что мавками становятся мерт¬ 
ворожденные дети, умершие некрещеные 
младенцы, либо те, что умерли на Русаль¬ 
ной неделе. Реже встречаются поверья, что 
в мавок превращаются дети, проклятые ро¬ 
дителями или похищенные нечистой силой. 

Б зап. р-нах Украины рассказывали, что 
М. появлялись в виде ночных птиц или 
птенцов, издающих жалобный писк; в пе¬ 
риод Зеленых святок их можно было видеть 
на полях, перекрестках дорог или в лесу 
в образе малых детей в белом; они пресле¬ 
довали людей и просили, чтобы те их окре¬ 
стили. Если случайный прохожий слышал 
жалобы мавок, которые пели: «Мене мати 
народила, нехрещеку положила», то должен 
был сказать: «Иван да Марья! Хрещаю тебе 
во имя Отца и Сына и Святого Духа?» 
(УНВ:Ш). С этого момента блуждающая 
душа могла попасть на «тот свет»: если же 
в течение семи лет никто из людей ее так 
и не «окрестит», то умерший младенец ста¬ 
новился опасным духом (ср. одно из назва¬ 
ний М. — мйвки-семилгтки) , См. Дети 
не крещеные. 

М. могли выглядеть как маленькие дети 
или как девушки необычно высокого роста 


с длинными распущенными волосами. Часто 
их представляли в виде очень красивых 
девушек в прозрачной белой одежде, однако 
отличительной чертой их внешнего облика 
было отсутствие телесного покрова на спине, 
в результате чего сзади у них можно было 
видеть внутренности: «Нл-ыки виглидіпоі з 
переду, йик дівка, а з заду отверто тіло, 
и витко з не'і кадюхи» (Хобзей. Міфологіч- 
на лсксика:20); «Нявки — се чудово гарні 
хлопці і дізчата, які лише тим різняться від 
людей, що тудів іх від сторон и плечей цілком 
отворений так, що видно і утробу, і серце, 
і келюхи» (Онищ.МГД:56). В некоторых 
гуцульских поверьях внешний вид М. сов¬ 
мещает в себе признаки ребенка, женщины 
и демонического существа без спины: «Мав¬ 
ки — се такі бісиці, що з переду йик чельи- 
дина, а з заду вид ко Іх утробу; ноги у них 
йик у дитини, а голова жіноча» (Хобзей 
ГМ:138). 

Украинцы Закарпатья верили, что М. 
живут высоко в горах, на полонинах. В сво¬ 
их горных чертогах и пещерах они занима¬ 
ются тем, что прядут украденную у людей 
пряжу, ткут полотно и шьют себе одежду. 
Когда же сходят снега, они бегают по поло- 
нинам и сажают на них травы, а летом соби¬ 
рают цветы, вьют венки и купаются в горных 
реках и озерах (Г ігят.НУМ:і26). 

М. проявляют свою вредоносную актив¬ 
ность на Троицу. Особенно опасались их 
в четверг на троицкой неделе, который на¬ 
зывался Маеский (или Маечын) еедикдень. 
В этот день люди не работали в поле, дети 
не решались купаться в реке, ходить в лес, 
«щоб мавки не залоскотали». В некоторых 
местах, наоборот, в четверг на Русальной 
неделе девушки вдут «на жита» (в злаковое 
поле), где на межах оставляют специально 
выпеченный хлеб «для мавок, щоб жито 
родило» (Вор.ЗИП 2:161). По гуцульским 
поверьям, на зиму М. исчезают с земли. 
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а появляются среди людей весной и летом, 
бегают группами, водят хороводы, любят 
музыку и танцы; кое-где их считали без- 
вреднвши для людей. Там, где они играли 
и плясали, трава растет гуще и зеленеет: 
по другим поверьям, наоборот, «на тім міеці, 
де раз перетанцюють мавки, трави нс буде 
повік» (Гнат.І ІУМ:126). 

Однако чаще люди считали их опасными 
и вредоносными духами: М. могли сбить 
путника с дороги и завести его в глушь; 
заманивали в глубину леса и щекотали до 
смерти; могли оторвать человеку голову или 
наслать на него болезни. В некоторых гу¬ 
цульских селах верили, что М. проникают 
по ночам в дом и сосут грудь спящих лю¬ 
дей (и мужчин, и женщин), и тогда те начи¬ 
нают болеть, чахнуть и, в конце концов, 
умирают. Защитой от М. (как и от русалок) 
служит, по народным верованиям, чеснок, 
хрен и полынь. Считалось, что у М. есть 
свой праздник — Роёыгры (понедельник 
после троицкой надели), когда они собира¬ 
ются все вместе и веселятся на поляне среди 
трав и цветов. 

В тех местах, где М. сближаются с ру¬ 
салками и представляются в облике моло¬ 
дых красивых девушек (укр. Прикарпатье, 
Волынь), популярны суеверные рассказы 
о том, что М. заманивают парней и всту¬ 
пают с ними в любовную связь, либо зача¬ 
рованный мавкой парень сам выслеживает ее 
в лесу возле озера, крадет ее одежду и вы¬ 
нуждает выйти за исто замуж; однако такой 
брак не бывает счастливым: М. исчезает, 
а околдованный ею супруг погибает от тоски. 
В одной из гуцульских быличск «нявха» 
навещает овчара, пасущего стадо на поло- 
нине, живет с ним как жена, а по ночам 
высасывает из него кровь, в результате чего 
он гибнет. 

Наряду с этим изредка фиксировались и 
положительные свойства М. По некоторым 
свидетельствам, мавки или майки помогают 
овчарам ухаживать за скотом на полонине, 
охраняют стадо от диких зверей; говорили 
даже, что там, где мавки вмешивались в 
жизнь человека, «завжди була добра доля» 
(Гуц.:252). 

Лит.: Зел ОРМ‘:70-71,147,151,164,242-243; 
УНВ:394-393; Шух.Г 5:198-201; Гуі±.:252- 
253; Гнат.НУШ2б-129; ЧубТЭСЭ 1:206- 
207; 3:186-187; Вор.ЗНН 2:167-171; Поділля: 


иторихо-етнографі'ше дослідження. Кйів, 1994: 
357; X о б э е й Н. В- Міфологічна лексика укра- 
інських говорів ІСарпатського ареалу. А ЯД 
Львів, 1995; Хобзей ГМД36-ѴИ; КоІЬ.ІЖ 
31:96-99; ЬшІ 1937/35:146; Вин.НД:33-34, 
79,142,150,166,170,223. 

Л . Н. Виноградов 

МАИ. Наряду с названиями от лат. 

(серб, ма], словен. таіпік и т. п.) много¬ 
численны слав, наименования, связанные 
с основными событиями данного времени 
года (рост зелени, появление травы, цветов; 
осуществление аграрных работ: пахоты, сеза): 
рус. травенъ , лие.топук, росеник. ранппи- 
шг.ц, укр. трйяек», серб, трален, цветам, 
царг ки месец, болг. треоен, черешар (фрак. 
чу решар. чурешер), цветник, червен ил, 
копане-кцкурцз. болг. родоп. йочке . ечко 
(букв, 'придающий крепость [посевам, тра¬ 
ве] ), словен. ь&ІіЫ Ітѵеп (ср. таіі ігаѵсг. 
‘апрель’). В народном календаре М. счи¬ 
тался первым месяцем лета, приход которого 
отмечался срубанием в лесу и установкой 
в селе зеленых молодых деревьев (березы, 
сосны, пихты и др.), называемых «маями» 
(см. Деревце обрядовое). 

Основные праздники М. приходятся на 
I V. и начало месяца. Эго день св. Иеремии, 
особенно чествуемый у балканских славян, 
а также дни свв. Филиппа и Якуба (1.Ѵ), 
св. Флориана (4.Ѵ), широко отмечаемые 
в католических традициях. У всех славян 
празднуется Никола вешний (9.Ѵ). 

1,Ѵ. Иеремия (см.). Макарий. 
Бел.-полес. Макарей. Праздновали, мыли 
водой глаза, чтобы не болели. У славян-ка¬ 
толиков день свв. Филиппа и Якуба 
(чсш., словац. ВѴлра а ІакиЬа, пол. }акик, 
іи*. Вйір і }акоЬ йрозіоіоші с). У зап. сайври 
( преимущественно у чехов, словаков) охра¬ 
няли скот и урожай от ведьм: затыкали зе¬ 
леные ветви (крапиву, веточки липы, чере¬ 
мухи, бузины), освященные барашки вербы 
в окна и двери дома и хлева, в навозную 
кучу; обсыпали хлевдн песком; клали на порог 
дома и хлева дерн или мох и втыкали в них 
терн, можжевельник, березу, шиповник, сы¬ 
пали хвою, сечку, песок, мак, ставили сноп 
соломы; кропили постройки освященной 
водой; обвязывали вес загнутые палки (клю¬ 
ки), ручки двери, возы и коровьи хвосты 
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липовым лыком, затыкали в навоз липовые 
палочки или вербовую ветку. 

В Моравии это был день первого выгона 
скота на пастбище. Скотину обливали на¬ 
стоем пахучих трав, которые должны были 
быть украдены у пастуха. Хозяйки в этот 
день сбивали масло, а хозяева закапывали 
под порог хлева корни терна (см. Колю¬ 
чий) — чтобы масла было вдоволь, а скоту 
ничто не вредило. В северной Словакии 
(Кисуис, Орава, Шариш) пастухи украша¬ 
ли рога коров гирляндами цветов, которые 
должны были оберегать их от ведьм, 

Особенно опасной считалась ночь перед 
1 мая (чеш , словац. БіІіроіакиЪ&ка ппс. 
з.-чеш (обл. Ход око) пос сагосІетг. ночь 
ведьм'). Верили, что ведьмы летают на го¬ 
рящем помеле, О выпавших из печи искрах 
говорили, что это ведьмы летают. В старых 
словацких хрониках (XVI— ХѴІІІвв.) сооб¬ 
щалось, что ведьмы и ведьмаки собирались 
в эту ночь на горах, перекрестках, откуда 
расходились по селам и уничтожали молодую 
зелень. Ведьмаки насылали мороз на вино¬ 
градники, а ведьмы слизывали с жита росу 
и «спор». В Моравии верили, что в эту ночь 
ведьмы ходили по чужим полям и лугам, 
волоча за собой по росе полотно, которое 
потом отжимали в банку и кропили этой 
росой свои поле и луг, чем отбирали урожай 
и «спор» у соседей. Тот, кто хотел «спору», 
удачи, тоже ходил ночью собирать росу. 
Если нс желал при этом вредить другим, 
то собирал росу на своем поле, выжимал 
на свою корову или давал ей выпить. См. 
Отбирание молока. 

Парни ходили всю ночь, щелкая кнута¬ 
ми, чем выгоняли из села ведьм; творили 
«бесчинства»: мазали ворота и окна глиной, 
затыкали печные трубы, затаскивали на де¬ 
рево или крышу борону (морав.); зажигали 
костер на возвышенности, который назы¬ 
вался «ведьмой» (сдгос/еу/нсе), потому что 
в нем «сжигали ведьм». По старым чешским 
свидетельствам, в эту ночь для охраны от 
нечистой силы нагие женщины обходили 
с плугом село и угодья, опахивая их бо¬ 
роздой. 

Первомайская роса и дождь имели ле¬ 
чебную силу: росой обмывали лишаи, глаза 
и т. п. Девушки подставляли под дождь 
волосы, говоря: «Дождь, дождь, майский 
дождь, у меня от тебя будут волосы расти» 
(ср.-еловаі^.), Верили, что, если в первую 


майскую неделю идет дождь, будет хороший 
урожай. 

Гуляния молодежи (пол. тй}біѵка), каче¬ 
ли. Должен быть закончен сев: «Ыа 6». Іако- 
Ьа озШпіа зіе\уи ргоЪа» [На св. Якуба севу 
последняя проба] (мазовец.), В ночь перед 
1 мая девушки гадали о суженом. 

У хорватов в Далмации (Полица) в день 
Филиппа и Якуба устраиваются ритуаль¬ 
ные шествия с песнями в поле; хозяева во¬ 
лов пашут на соседском поле «ради здоровья 
своих волов». Словенцы обращаются к Фи¬ 
липпу и Якубу с просьбой дать большой 
урожай, хорошую погоду; эти святые вместе 
со св. Флорианом (Аліес&і іг\йСі сельская 
троица’) считаются помощниками крестья¬ 
нина, знающими его нужды. В Долсньско 
в этот день сажают фасоль, полагая, что 
она уродится. Поскольку в это время появ¬ 
ляются первые грибы, то считают, что их 
«сеют» Филипп и Якуб. Парни в этот день 
или на св. Флориана (4.Ѵ) срубают для де¬ 
вушек и ставят перед домом елку, сосенку, 
березку, тополь, тонкую дикую яблоньку 
и т. п. — словен. та], тІа} щ те}. та}о, хорв. 
та/ (см. Деревце обрядовое). Если в селе 
новый староста, ему также срубают та/, 
приносят к дому, стреляя из ружей, привя¬ 
зывают к нс,му знамя и оставляют на дол¬ 
гое время; староста угощает селян (хорв., 
Полица). 

2Л'. Афанасий. Рус. Афанасий теп¬ 
лый — барыш-денъ. Старались что-нибудь 
выгодно продать, чтобы весь год быть 
с прибылью. «Не отсеялся до Афанаса — 
не поешь хлеб до Спаса». Борис и Глеб. 
Рус. Борис и Глеб — сеятели. «Борис 
и Глеб сеют хлеб». «Святого Бориса сам 
боронися: барышники плутуют». Бел. «Ба- 
рые — ляды паліць, зямлю грэець, ячмень 
сссць», Укр. «На Бориса і Гліба — най- 
пізніша сівба», «На Гліба-Бориса до хліба 
перигя», Серб. Пплюбранн/с, макед. (Ку- 
маново) По/ьебрапй}а, в.-серб. (Хомолье) 
БранопоАуща, ю.-банат. По&еранща, Пова¬ 
ра. ни іа. Празднуется с целью защиты полей 
от птиц, непогоды (грома, града, бури, Бетра, 
наводнения); опасались дотронуться до лю¬ 
бого железного орудия труда, особенно до 
косы, серпа. 

З.Ѵ. Тимофей и Марфа. Рус. 
Миврц'молочнииа. Тимофея и Мавры — 
желтые щи. Соловьи запели перед Мав¬ 
рой — весна зацветет дружно. 
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ь 4.Ѵ. Укр.-полес. Палажхй. Рубят дере¬ 
во на выделку ложек. Словеп, РІог)апоі> о, 
празднуется в честь св. Ф л о р и а н а — за¬ 
щитника людей от огня. Воздерживаются 
зажигать огонь, топить печи, даже не пекут 
хлеб, чтобы избежать пожаров. По той же 
причине — праздник кузнецов. В Каринтии 
и Штирии нлвсстен обычай специфического 
колядования в ночь под праздник: хозяйка 
оставляет у погасшей печи угощение (водку, 
яйца, колбасу и пр.), а тайком пробравшийся 
на кухню в полночь соседский парень дол¬ 
жен зажечь огонь, после чего забрать возна¬ 
граждение. Во многих областях ритуальные 
действия обхода домов парнями с целью воз¬ 
жигания нового огня и получения подарков 
исполняются утром. В Подт>юне, Козьмке 
и Словенских Горицах вечером перед празд¬ 
ником парни колядовали (//огуалсі/і)рбходя 
дома с песнями, посвященными св. Фло- 
риану. Полагали, что летом будет много по¬ 
жаров, если этот день солнечный и ясный 
(Долейьско, Словенские Горние); засуха — 
если на Флориана дождь (Гореньско, Ка- 
риития): Коііког па зѵ. Яогіапа йап йеі 
ігаѵе рогозі, іоііко роіеіі ой т&е гцогі 
[Сколько на св. Флориана дождь травы на¬ 
мочит, столько ее летом засуха сожжет] 
(КиГ.РЬ8 2 :302), Говорят, что «св. Флориан 
трясет сливы», имея в виду губительные для 
цветущих деревьев морозы в начале мая. 
По этой причине опасаются сажать в этот 
день фасоль или, наоборот, сажают фасоль, 
тыкву, чтобы удались. Пол. примета: «Безгс т. 
\ѵ 8% г . Ріогіапа, зкідупіа дгозгет ларсЬапа» 
[Если на св. Флориана дождь, то сундук 
полон денег (богатый урожай)] (Мазовия). 

5. Ѵ. Ирина. Рус. Ирина {Арин п)- 
рассадники. Высадка рассады на грядках. 
«На Ирину худая трава из поля вон» (вы¬ 
жигают старую траву). Укр. Ярина. «Прий- 
шли Ярини — не прикривай сіни». 

6. Ѵ\ Иое. Рус. Иоа-юроишик, огу¬ 
речник, росенник. Время высадки огурцов 
и сева гороха. Ясный восход — «Иов росы 
распустил». Большая роса — к хорошей 
погоде. Укр. Огіркоеий день. 

8,Ѵ, Иоанн Богослов. Рус. Ива¬ 
нов день, И ван-градобой, И ван-пшенич¬ 
ник. Иран- пшеничник, загоняй кобылицу 
и паши землю под пшеницу». Пекли обетные 
пироги и кормили ими странников и нищих. 
Бел.^полес. Весно&ой Иван ве.д&ъмарный , со¬ 
бирали травы для магических целей, жгли 


костры ради урожая льна. Укр.-полес. Иван 
Микодьный, Миколин батька, Иван год е~ 
ьатыи . Сажают огурцы и тыкву. «Будуть 
гурки в градках, як коровы». Бел. Іван 
веснасы, Мікольніх, Іван доугі, батька 
Міколы. «Міколін банька із севалачх'і ы- 
еяваеиь». Серб. (Шумадия) Iо ва н Пла¬ 
ви и в о. Не работают преимущественно жен¬ 
щины, а также и мужчины: не запрягают 
волов, не обрабатывают огороды, иначе бы 
высохли или зачервивели посевы, С в. Ста¬ 
йн слан (пол. ііо. 5іппі$1аи;) — старинный 
праздник (Люблинское воев.). 

9. Ѵ. Никола вешний (см.). 

10. V. Симон Зилот. Рус. «На Си¬ 
мона Зилота земля именинница: грех пахать». 
Другие же рекомендовали: «Сей пшеницу на 
Зилота, родится, аки злото». Ищут клады 
(золото). Собирают разные травы, которым 
приписывают целебную и волшебную силу. 
Укр. Семенов о зіло. Сбор трав для приго¬ 
товления зелья. Укр., бел. Царырад, Цела- 
град, Ц ея игра д и под. Нс работали, особен¬ 
но на земле, чтобы летом град (Царь-град) 
не побил посевы. 

ЦДЛ Мокни. Рус. Мокий мокрый. 
Мошй-погодоуказиик. «Мокро на Мокся - 
жди лета еще мокрее». Укр. «Якщо на Мо¬ 
ют день паде дощ, то буце сорок днів 
падать» . С в я т ы к Кирилл и Мефо- 
дий (болг., макед.). Общий праздник двух 
святых — создателей слав, письменности. 
Венками и цветами украшают иконы (в шко¬ 
лах— портреты) просветителей. В некоторых 
болг. селах устраиваются ярмарки. 

12.V. Е п и ф а н и й. Рус. Еткран. 
«На Епифана утро в красном кафтане (ясная 
заря) — к жаркому, пожарному лету». Болг, 
в,-серб., макед. Герман (см.). 

13-V. Гликерия, Рус. Лукерья-комар¬ 
ника, гречкос&йка. «Если в день Аукерьи- 
комарницы появятся комары, ягод много 
уродится». Укр. «Ликерія прилетіла й при¬ 
пала до тіла». 

14.Ѵ. Исидор, Рус. Сидор-сивер, огу¬ 
речник. «Коли Сидора еще сиверко (холод¬ 
но), то и все лето таково», бел. «Прыйщлі 
Сідары, прыйшлі і сі веры». На Сидора -I 
первый посев льна и огурцов; прилетают] 
ласточки и стрижи. Укр. «Теплий Сидро -І 
тепле літо». ] 

12ДЗД4.Ѵ. — СБВ. Панкраций, Ссрвацин] 
и Бонифаций (пол. Рапкглсу, 

Вопі/асу, словац, Рапкгас, Зегмѵс. /Залг/вс), 
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о которых словаки говорили, что это замерз¬ 
шие святые, т. к. в эти дни обычно бывает 
похолодание. Бели же была тепло, то ожи¬ 
дали холодное лето, В юж. Моравии этих 
святых называли «градовыми/ледовыми му¬ 
жами» (Шоіи гпиЯ). После этих холодных 
дней выставляют из теплиц рассаду (пол. 
ма ловец.). 

15. V. Пахомки. Рус. Похожий теп¬ 

лый, бакогреи «Пришел Пахом — запахло 
теплом». Бел. а Сей агуркі на Пахом — 
йудзеш насіць мяхом». Укр. «Прийшов Пар- 
хом — тішея теплом». Св. София (пол. 
іа\ 2о/і;а.чеш. 2о/іе, слонац. 2Ь/ія).Бе счи¬ 
тали кухаркой «градовых мужей» (Сервация, 
Бонифация, Панкрация) и называли «мок¬ 
рой, грязной» (токга, исоитлпа , исоикйпа) 
(морав.) Начинают сеять коноплю (сло- 
вац,), У словенцев л/. 7о}і}и также назы¬ 
вают «мокрой», опасаясь дождей, вредящих 
виноградникам: 7о/і}а ѵіпо рорі]а 

[Святая София вино выпивает]. В этот день 
окуривают дымом сады и виноградники, 
защищая их от сырости и инея, изморози. 
Считается, что в последующие дни инея уже 
быть не может; земля прогревается, можно 
ходить босиком. В тот же день словенцы 
чествуют Св. Исидора, на могиле кото¬ 
рого, по преданию, выросла такая огромная 
трава, что ее едва могли скосить. 

16. Ѵ. Феодор. Рус. Федор-житник. 
Последний срок для сева яровых; надо сеять 
ячмень. Магдл леіга. Бел. «Магдалена 
зяуюльку ирысылае». У славян-католиков 
день св. Янеша Нспомука. У словен¬ 
цев /длег Иеротик — защитник урожая фа¬ 
соли (/езкоѵ ^сжг, (і2оіоѵ?.с)\ до этого дня 
должна быть закончена ее посадка. 

17. Ѵ. Фе од от. Рус. Федот- оѵсятік. 
«Придет Федот — последний лист на дубе 
развернет», «Коли на Федота на дубу ма¬ 
кушка, будешь мерять овес кадушкой». Укр. 
«На дубі листя з'явилося — на врожайне 
літо». Рус. Семь дев-льняниц, которые сеют 
первый лен. Ср. бел. (под 18.Ѵ) Шэсиь 

«На шэець дэеу лён сей лпзні». 

18. Ѵ. Бел. Кииапелька Матру на. «Ка- 
напелька Матруна у зямлю махнула». 

19. Ѵ. Рус. И пан долгий. Продолжают 
сеять* огурцы. Становится тепло: «После 
Ивана не надо жупана». 

20. Ѵ. Фалалей. Рус. Фалалсй-тсп- 
лооеи, огуречник. Заканчивают сев огурцов. 
«На Филиппа да на Фалалея досевай огурцы 


скорее». Укр. іола ши. «На Тала гея велика 
надія» (от погоды в этот день зависел уро¬ 
жай овощных культур). Серб. Талйлгр 

21. Ѵ. Константин и Елена (см.). 

22. V. Василиска. Рус. Солоьъшши 
день, васильковый день. Ходили слушать 
соловьев. «На Василиска не паши и не сей, 
а то родятся одни васильки». Бел. «Ад Ва- 
сіліскі і салавей блізка». 

23. Ѵ. Леонтий. Рус. Лгонтий-оіу- 
речник, конопляник. Последний срок сева 
огурцов и конопли. 

24. V. Серб. Симеон Дивногорац. 

23.V. 3-е Обретение главы святого 

Иоанна Предтечи. Рус. Иванов день. 
«С Иванова дня пошли медвяные росы», 
«С Иванова дня ставь молоко на три 
росы — больше молока коровы дадут». Серб. 
] о с а п Грмодол; празднуется в Лес¬ 
кова цкой Мораве, чтобы защитить поля от 
грома и сильного ветра, разносящего ско¬ 
шенное сено по лугам. У славян-католи¬ 
ков — св. Урбан (словац. ЦгЬап, словен. 
ІІгЬап , ѴгЬііп, ѴгЪапоѵо ). У словаков это 
праздник виноградарей, в словенской тради¬ 
ции св. Урбан почитается защитником вино¬ 
градников: «Если на св. Урбана солнце сияет, 
то осень полные бочки вина наливает». 
В Доленьско хозяйки не занимаются вы¬ 
печкой хлебных изделий, иначе хлеб будет 
каждый раз неприятно пахнуть. В ряде мест 
Словении также день пастухов, которые 
спешат встать раньше всех, первыми на вы¬ 
пасе зажечь костер. У пришедшего первым 
пастуха скот будет держаться вместе и будет 
здоровым; пришедшего последним пастуха 
пачкают грязью. В этот день происходят 
«птичьи свадьбы»; в ТПтирни верят, что 
постящийся на св. Врбана быстро женится 
(выйдет замуж). 

27. V. Рус. Федора-избосора, «На Фе¬ 
дору не выноси из избы сору!» Не метут 
дом, чтобы не было ссор. 

28, V. Никита, Рус. Никшпа-гусят- 
иик, покровитель гусей. 

29 .V. Феодосия. Рус. Федосья- 
колоенииуа Т ірсчуишиид. «Пришла Фео- 
досья — во ржи колосья». Начинает коло¬ 
ситься рожь. Несчастливый день. «День 
святой Федосьи стоит один всех понедель¬ 
ников». Укр. «Ходить Феодося й дивиться 
на колосся». 

30.V. И с а а к и й. Рус. Исаакий-змее¬ 
вик, змеиный, бобовый. Начинают сажать 
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бобы. Выходят змеи и ходят стаями; укус 
змеи в этот день смертелен. «За Фсодосьсй 
Исакий, выползает из нор гад всякий». 

31.V. Ер мий. Рус. Еремеи-рптрягаль- 
нык. Заканчивается сев. «Всякий Ерсмсй 
про себя разумей: коіда сеять, когда жать, 
когда в скирды собирать». 

Лит.: Даль ПРИ; Кгл.ЦНМ; Ерм.НСМ 1; КГ; 
Скур.УНК; ЗК; СБФ-36; СБФ-95; СБЯ-84; 

СБЯ-86; КоІЬ.О^ 16:118; 24:157-158; ХіЬП 
ѴОіі289— 290,298—299,302; Рсг.КМНР:58- 
61; МаЬ.СЬЙ76.157; Ѵук.К$8:170-171; Вап.МЬ 
44,45; ѴуЫ.КН:48; Лп4.СЬ:87; Ѵап<.КОІ5:49; 
Ногѵ.КгЪ':202. Бое.ГОСВ:305,312, Км.ГОС: 
112,185-186,296; Кнт.МНІ 10:123-129; Ков. 
НАМ:74; Странджа:340; гN2;0 1905/10/1: 
50—51; Киг.РЬЗ 2 1:278-308. 

Т. А. Агапкина, М. М, Валенным. 

А. А. Плотникова 


МАК (Рараѵег гЬоеаь Ь. и Рарлѵег зошпі- 
Іегит Ь.) — древнейшее культурное растение, 
наделяемое аіюгролсйными и продуцирую¬ 
щими свойствами благодаря снотворному 
действию и обилию (множественности) се¬ 
мян. В магической практике чаще использу¬ 
ется «самородный» М., самосейка, который 
цветет белым цветом, в отличие от полевого 
М. с красными цветами и огородного М 
с лепестками различной окраски — от ярко- 
красных с черным до белых с лиловым. 

Апотропейная функция. Глав - 
ная культурная функция М. связана с не¬ 
возможностью пересчитать маковые росинки, 
что послужило основой использования М. 
в качестве действенного оберега от нечистой 
силы и особенно от ходячих покойников: М. 
клали в гроб некрещеному младенцу, покой¬ 
нику, подозреваемому в знАхАрстие; сыпа¬ 
ли в могилу и вокруг могилы самоубийцы, 
висельника, колдуна, приговаривая: «Тогда 
в дом войдешь, коіда этот М. соберешь (пе¬ 
ресчитаешь, съешь) я (укр. ? пол.); осыпали 
хату (вокруг избы, против солнца) после 
выноса гроба со словами: «От тэбэ робота 
на всю нлч* (полес., ВСЭС:170). Украин¬ 
цы на Карпатах маком-самосейкой (освя¬ 
щенным на Преображение или лежавшим 
на столе в Сочельник) осыпали всю усадьбу, 
идя по солнцу, чтобы предотвратить посе¬ 
щения упыря. Для предупреждения опасного 


контакта во время похоронной 1 ' процессии 
бросали М. вслед гробу, сеяли его по дороге 
от дома до кладбища, полагая, что вернуться 
покойник сможет лишь тогда, когда поде¬ 
рет все зерна. В Закарпатье (с. Нижний Си¬ 
не вир) эти действия объясняли так: «Што- 
би тот босуркан мау роботу збірати, аби ся 
ааймал». Для этой цели выбирали «сле¬ 
пой» М. (Бог.ВТНИ:271). Дом посыпали 
от змея летающего (полес. Житомир,); на 
Успение обсыпали дом и могилу, чтобы 
не снились умершие родственники (полес. 
Орест,). См. Осыпание. Иногда защитные 
функции М. объяснялись его снотворными 
свойствами, способностьюусыпить нечистую 
силу и опасность: М. сыпали в могилу, чтобы 
покойник, съев его, уснул (пол.. Кашубы 
и Кочевье). 

М. широко использовали в качестве 
оберега людей и скота от всякой нечисти: 
зарывали под порогом или под воротами, 
чтобы колдунья не могла проникнуть в дом 
(русские Сибири); осыпали маком угол, где 
лежала роженица с новорожденным (чеш., 
словац.); в первую купель младенца бросали 
листья М.. от бѵгинок мать и дитя защи¬ 
щал венок из М„ положенный под подушку 
(пол., Кслецкое воев.). В свадебных обрядах 
для защиты от колдунов и дурного глаза 
насыпали М. невесте в чулок (Воронежская 
губ.), давали новобрачным с собой маковую 
головку. Защитную силу М. мотивировали 
тем, что колдун, не зная, сколько маковых 
росинок в маковице, не сможет навредить 
человеку, имеющему этот талисман. По мне¬ 
нию Д. К. Зеленина, подобное объяснение 
может быть позднейшим, более же древним, 
вероятно, было стремление через М. пере¬ 
дать молодой его плодородие (Зел.ИТ 1:206). 
Колдун мог вызывать бесплодие у моло¬ 
дой, бросая маковые зерна с соответствую¬ 
щими заклинаниями: сколько зерен упало, 
столько лет в молодой семы не будет детей 
(Полесье). Маку также приписывалась спо¬ 
собность повлиять на деторождение: если 
молодая по каким-либо причинам не хпгге* 
ла иметь детей, она бросала узелок с М. 
в колодец, говоря: «Когда этот мак взойдет, 
тогда я рожу» (Подлясье, СД 1:330; Хор¬ 
ватия, Чаік.РВВ:17'1). 

Чтобы уберечь скот от порчи, в особо 
опасные дни (в Чистый четверг, в канун 
Юрьева дня, на Купалу, в некоторых мест 
каждую пятницу перед годовыми празднп- 
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хами) сыпали М. в хлеву и вокруг хлева 
с приговором: «Кто этот ведюк (белый М.) 
соберет, тот от моей коровки спор заберет» 
(ПА; ср. одно из поле с. Чернигов, названий 
ведьмы ведюга): эти же слова произносили, 
осыпая корову и теленка после отела (По¬ 
лесье, Украина, Моравия, Словакия, Хор¬ 
ватия). Скот осыпали освященным М. при 
первом выгоне (полес. гомел.), от домового, 
который мучил скотину (укр. киев., бел. 
гомел); сыпали М. на дорогу, по которой 
гоняли стадо, чтобы молоко у коров не ис¬ 
портилось (полес,); украинцы просверливали 
рог отелившейся корове, насыпали освящен¬ 
ный М. в рог и забивали отверстие оси¬ 
новым колышком; к правому рогу коровы 
привязывали узелок с ладаном и самосейным 
М., чтобы молоко не пропало. В Сочельник 
хозяева обходили с рождественским хлебом, 
медом и маком двор и густо посыпали около 
коровника «диким» М., «щоб відьми, його 
визбираючи, не могли приступити до худо- 
би» (Вор ЗНН 1:66-67), Кроме того, перед 
первым выгоном на пастбище, как и в канун 
опасных дней, давали скоту М. и чеснок, 
что, как полагали, помогает от чар (словац.). 

В крещенский Сочельник (Голодна 
Кутя), рассевая во всех углах хлева, овчар¬ 
ни, коровника М.-видюк,хозяин произносил: 
«Видиіку, ти все бачиш, з вітром та сонцем 
компануеш... тебе бояться лихі сили... Сію 
тебе сьогодні, дивись на всі боки, в землю, 
в небо зоряне, <...> не допускай сюди ли¬ 
хих сил... I ти іх не впустиш у цю стайню, 
у цю кошару, у цей хлів. Коли ти іх бачиш, 
вони сліпнуть, а коли ти іх не відженеш 
геть вадціля, то сам осліпнеш» (с. Лисогора 
на Винничине, Килим.УР 1:138). В Сочель¬ 
ник рассевали М. в помещении, где стояли 
коровы, и, обращаясь к ведьмам, произно¬ 
сили приговор: «Прежде чем вы у них (пере¬ 
числялись все домашние животные и птица) 
заберете „спор", соберите этот мак» (села 
близ Праги - СИ. 1892/1:297). 

Для защиты от змей в канун годовых 
праздников обсевали хату маком, клали 
мак-ведун на окно, окуривали им дом, что¬ 
бы змеи не заползали (Полесье, Польша, 
Витсбщина, словаки Гемера); весной перед 
первым выгоном на пастбище скот обсы¬ 
пали освященным М.; обсыпали хлев, что¬ 
бы домовик, ласка не вредили скоту (ПА). 
На Украине, чтобы покос прошел успешно, 
хозяин брал с собой мак-видюк, который ему 


подавала жена со словами: «Мак-видюк все 
увидит, злое и лихое — все из травы про¬ 
гонит». На лугу хозяин бросал три раза М. 
на траву и говорил: «Ты все видишь, по¬ 
смотри и выгони все злое и лихое, <...> если 
не выгонишь — не увидишь больше света — 
солнца Божьего, праведного — ослепнешь» 
(с. Зарванец на Винничине, Килим,УР 5: 

59-60). 

В народной культуре с М. связан устой¬ 
чивый мотив «сверхзрения», «сверх- 
знання», ср. его народные названия, в 
которых обнаруживается народноэтимологи¬ 
ческое сближение с глаголами еедать и ви¬ 
деть: укр. полес. вилуп, видюк, вйдюл(а), 
ведун, к>.-з.-укр. з\ркач, зіркатий, здрячий 
и, вместе с тем, устойчивые эпитеты слепой т 
глухой мак (в.-слав.). К М. обращались 
девушки с просьбой указать суженого, когда 
гадали под Новый год, сея М. вокруг ко¬ 
лодца: «Мйчэ, мАчэ, роскажы ты нам прауду, 
за кого замуж пойдем?» (ПА, бреет., Ве- 
лута). С помощью М. можно было распо¬ 
знать ведьму, для чего следовало на Пасху 
на всенощной в церкви на слова священ¬ 
ника «Христос Воскресс!» дотронуться до 
М. в кармане и сказать: «А у меня мак 
есть!», тотчас все ведьмы обнаружат себя 
(ПА, брян., Челхов). Самородный М. рас¬ 
сыпали по дороге, где ходит скот, полагая, 
что корова ведьмы не сможет перейти че¬ 
рез него, с ревом повернет назад и у нее 
пропадет молоко или в нем будут черви 
(Полесье). 

М. мог спасти человека от мести ведьм, 
которых с помощью магических приемов он 
увидел в костеле или чем-либо рассердил: 
чтобы нс быть растерзанным, убегая, надо 
было бросить за собой М. с приговором: 
«Сначала соберите мак, а потом меня пой¬ 
маете» (украинцы Восточной Словакии, 
чехи, хорваты). 

И на «том свете», по укр. поверьям, 
М. сохранял свои защитные свойства. Умер¬ 
шей бабке-повитухе привязывали к поясу 
мешочек с М м чтобы она могла спастись от 
гнева детей, которые нападали на нее за то, 
что она помогла им родиться на свет для 
горестей земной жизни. Иногда это действие 
имело другое толкование: умершей бабке, 
у которой было много внуков, клали узелок 
с М. в гроб, говоря: «На тобі, щоб було 
чим на тим світі онуків обсипать, як прий- 
дуть іети просить» (Чуб.ТЭСЭ 4:708). 
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Связь мака со стихией воды проявляется 
з обрядах вызывания дождя. При 
продолжительной засухе освященный лак- 
еидун или глухой мак (9 зерен) сыпали 
в колодец (три, девять колодцев), иногда 
соблюдая дополнительные услоыия: М. дол¬ 
жен быть «слепой» (самосеянец), его надо 
набрать в рот, сыпать через рукав или за¬ 
вязать М. в узелок и на нитке спустить 
в колодец, а когда начнется дождь, выта¬ 
щить. Это делала вдова, старые женщины 
или дети (Турошцлпа, Витебщииа, Волынь, 
Галиция). В Полесье в этом обрцце могли 
участвовать маленькие девочки, а для усиле¬ 
ния эффективности ритуального действия — 
беременная женщина. На Гомельщиие вдовы 
пахали плугом улицу, сеяли М. и поливали 
его водой через решето. В этих действиях 
символическую нагрузку получает множест¬ 
венность маковых зерен, которые уподобля¬ 
ются каплям воды, что и должно вызывать 
дождь (СБФ-78.102- 103), Персонифика¬ 
цией мака считают мифического Макара или 
Макарку (Марка, Миколайку), к которому 
в Полесье обращаются с просьбой о дарова¬ 
нии дождя со словами; «Макарко утопиуса, 
Макарко утопиуса... кричаць кругом, голо- 
сяць як пу пукойннку... Макарко, сьшочок, 
да вулезь из воды, розлей гълезы по сьветуй 
аемлннН!» (го мел., Стодолмчн, Тол.ЗСЯ 
1:91); «А сынок мой Микол&йка / Вылезь 
з воды / Да розлий свои слезы по сухой 
земліі!» (ПА, гомел., Стодоличи). Ср. болг. 
названия мака пйпсірсінко, поп «руно, лети».- 
руга, совпадающие с названием обряда вы¬ 
зывания дождя и его главной участницы 
(см. Додола), а также имя Макар Макаро¬ 
вич, которое получает персонифицирован¬ 
ный М. в русской загадке о нем. 

В продуцирующей магии и га¬ 
даниях множество маковых зерен ассо¬ 
циировалось с изобилием, плодородием и 
богатством. Молодых для обеспечения бла¬ 
гополучия и здоровья потомства осыпали М., 
зерном, горохом при отъезде из отчего дома 
невесты, при выходе из костела после вен¬ 
чания, при вступлении невесты в дом роди¬ 
телей мужа (см. Осыпание). М. вплетали 
в венок невесты (укр., бел.); шапки всех сва¬ 
дебных чинов украшали цветами М. (укр.). 
Словаки Зволена в первую купель девочки 
сыпали М., чтобы у нее было много ухаже¬ 
ров, а достигнув брачного возраста, девушка 
сама «заботилась» об этом: выходя из ко¬ 


стела, она выбрасывала из-за пазухи М., 
веря, что «коГко ]е] такоу ъ рагисЬу чу* 
расііо , іоГко Ъисіе та*' Гга]егоѵ» [сколько 
маковых зерен выпало у нес из-за пазухи, 
пусть столько же будет ухажеров] (ІІгЬал- 
соѵа V. Росіаіку зіоѵспзксі сілодгаііс. Вга- 
іЫаѵа, 1970:223). В зал. областях Украины 
после отела корове давали М. и барвинок, 
чтобы молоко было жирное. Белорусы Бо¬ 
рисовского у. Минской губ. в Варварин день 
посыпали пироги маком, чтобы скот хорошо 
велся. В Сочельник кормили кур маком, 
надеясь получить от них столько яиц, сколь¬ 
ко зерен М. склюет курица (чеш., словац.). 

В канун Андреева дня (30.XI) девушки, 
сея М- вокруг колодца, гадали о суженом; 
в день св. Екатерины (24.ХІ) варили кашу 
из пшена и М. и, залезши на ворота, звали 
Долю ужинать; для привлечения парней на 
улице в ямку сыпали М. и пшено, «щоб було 
хлопців, як каши з маком» (Лгап.ЭСКП: 
24). В Рождественский сочельник гадали 
о будущем урожае, бросая в потолок кутью, 
горсти семян, в том числе и М,: что при¬ 
станет к потолку, то и уродится. 

Магическими действиями и предписа¬ 
ниями сопровождался сев М.: сеяли при 
полной луне (чехи, словаки), сохраняя мол¬ 
чание (ср. словац. присловье так ~ так 
говорят об особой тишине), даже на при¬ 
ветствие отвечали кивком головы, иначе М, 
уродится с пустыми головками (Словакия, 
Белоруссия); хозяин надувал щеки, чтобы 
головки уродились полными и большими 
(Моравия); подобным образом хозяин по¬ 
ступал и в Сочельник при ритуальном севе 
М. (словац., Мыяиа). На Украине М. сеяли 
только девушки и молодицы, перед посевом 
произносили заклинание: «Чтобы головки 
у моего мака были такие большие, как моя 
голова, и чтобы маку было так много, как 
много на голове полос!» (Ефим.СМ3:46). 
Словаки в Страстную пятницу варили ма¬ 
ковые резанцы — чтобы летом получить 
большой урожай М. 

М. освящали главным образом 
1 августа, в день ветхозаветных мучеников 
Маккавеев, чье имя в духе народной эти¬ 
мологии ассоциировалось с маком (укра¬ 
инцы, белорусы, сербы, болгары). Ср. укр. 
названия этого праздника Макоесй, Макс- 
трус — по действию, производимому при 
получении зерен М. из коробочек. Зап. сла¬ 
вяне освящали М. вместе с другими плодами 
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земли и целебными травами в праздник 
Успения. 

М. выступал в качестве дара-жертвы 
предкам в поминальных обрядах: 
в Сочельник его разбрасывали по углам избы 
(силеэ); клали м/в кутью (в.-глав.; пол., 
Хелмскос восв.), в поминальный пирог; 
в Срсдокрсстную неделю пекли крестики 
с М.; на Маккавеев изготовляли коржи 
«шуляки» из пшеничной муки с медовой 
сытой и растертым освященным М. (укр.). 
Толченый М. входил в состав таких поми¬ 
нальных блюд, как рождественская кутья, 
«канун» или «коливо», которые обяэатс.кь* 
но подавались на поминках («на похоронах 
не бывает без мака»), и каждый должен был 
взять одну ложку (бреет.). 

В свадебных песнях девушка сравни¬ 
вается с цветами М. («красна, как маков 
цвет», «красная девка в хороводе, что маков 
цвет в огороде»), местами Мак — ласковое 
обращение к любимой (в.-слау); срывание 
цветов М. символизирует утрату девствен¬ 
ности: «Повадился в мачок Молоденький 
парничок. С маку цветы с.орывал, В Ду- 
най-речку побросал. Дунай-речка не при¬ 
мат, Ко бережку прибиват» (Пермская іуб., 
Мор. Ж ДМ:208). Эротический смысл полу¬ 
чает М. в обычае добавлять в свадебный 
пирог целый М. (недробленый), если невеста 
«честная» (жктомир.), в противном случае 
пирожки делали с толченым М. (серб., болг.). 

Хороводная игра «Мак» с мотивом 
возделывания и выращивания растений 
имеет продуцирующее значение. Участники 
игры водят хоровод вокруг одного молчали¬ 
во сидящего игрока, поют и одновременно 
обыгрывают слова песни, повествующей о 
«житии» М. — как М. сеют, как он растет, 
как его полют, берут, трясут, едят, жестами 
изображая то, о чем поют (см. «Житие» 
растений и предметов). Иногда игра пред¬ 
ставляет собой пространный диалог между 
находящимся в круге и остальными игрока¬ 
ми, в котором вопросы и ответы раскрывают 
все стадии роста, созревания и уборки М., 
а в некоторых локальных традициях — вплоть 
до приготовления из М. напитка или пищи. 
Тексты о посеве и выращивании М. при¬ 
менялись в качестве апотропея: они испол¬ 
нялись в обрядах, направленных на охрану 
скота, полей, села. Варианты игры, зафик¬ 
сированные в воет, областях Украины и 
в юж. России, обыгрывают тему «красова- 


ния» девушки, метафору «дсвуніка^маков- 
ка». Поспевший М. (т. е. девушку, стоящую 
в середине круга) «ощипывают» парни, что 
символизирует ее переход в иную половоз¬ 
растную группу (Мор.ЖДМ:308). Ср. ва¬ 
риант игры «Мак трясти», где под припев, 
как мак берут, как мак трясут, щиплют 
и трясут парня, сидящего в центре хоровода 
(Даль 2:291). 

В народной медицине М. ис- 
пользуют при лечении бессонницы, в т. ч. 
как растение, обладающее снотворными 
свойствами, и как оберег: обсыпают вокруг 
дома маком, чтобы ночницы не моти войти 
в дом и навредить ребенку; звенят над ухом 
ребенка маковкой, а потом кладут ее под 
подушку, в колыбель вместе с листьями 
М. венками из М.; осыпают семенами М. 
кровать, поят ребенка маковым отваром 
(о.-слав.). Ср. бел. загадку: «Стаіць у лазе 
на ад ной назе, сам не спіць, а другім сну 
дае» (Загадкі, ІЧо 776). Мать, раздевшись 
донага, обсыпает маком больного эпилепсией 
ребенка и, обходя три раза вокруг него, 
говорит: «Зеіет, $е)ет іоіо хеше по: / АЬу 
пеЬоІо пізЬ ^еѵепо, / АЬу пеЪоІо ]ако так, / 
АЪу пеЬоІо )ако ргасЬ, / АЬу пеЬоІо )ако пізі» 
[Сеем, сеем это семя, чтобы ничто не яви¬ 
лось, чтобы не было, как мак, чтобы не 
было, как пыль, чтобы не было, как ничто] 
(словац., ЫоІ.ЫР:234), после чего собирает 
М. и в бузиновой трубочке закапывает там, 
где солнце не светит. В Лепельском пов. бе¬ 
лорусы при угрозе эпидемии обсевали маком 
узкую полосу вокруг деревни. На востоке 
Сербии и в Македонии существует поверье, 
что человек, нарушивший запрет работать 
в день свв. мч. Маккавеев и заболевший 
в этот день, болеет тяжело и сможет выздо¬ 
роветь только тоща, когда пересчитает все 
зернышки в маковке. 

В редких случаях М. приобретал отри¬ 
цательные коннотации. У гуцулов сущест¬ 
вовал запрет делать рождественскую кутью 
с М.. чтобы в доме не было блох. По болг. 
поверью, у девушки, сорвавшей цветы ди¬ 
кого М.. который называется слети коса, 
пади коса, и украсившей им голову, выпадут 
волосы. У сербов Гружи запрещено вносить 
в дом во избежание пожара полевой М., 
называемый пеликуНа. В одной серб, песне 
девушка жглает подарить неверному, кото¬ 
рый женится на другой, «киту мака био¬ 
лога — Да се смык нс с овога сві^ета!» [букет 
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мака белого, чтобы он убрался с этого света] 
(игра слов: мак — смакнс) (Ча)к.РВБ:284), 

В заговорах и проклятиях выражения 
рассыпаться маком или сесть маком озна¬ 
чают ‘исчезнуть, погибнуть, пропасть, рассы¬ 
паться подобно маку безвозвратно’, обсеять 
слепым маком 'пристрастно судить о чем- 
либо’ (в.-слав,), полес. сидеть маком ‘вы¬ 
ражение осуждения старой девы’, пол. зіас 
так гт^гуЫЫ [сеять мак между людьми] 
'сеять вражду’ 

С М, связаны поверья: полагают, что 
*мак-вндюк сам себя родит» (Житомир.), что 
в огороде, где растет М., обитает железная 
баба (полес.), что детей находят в маке 
(полес. черігнгов.). 

Лит.: С уд н и к Т. М,« Ц и в ь я и Т. В. Мак 
в растительном коде основного мифа ( Ваііо - 
Ваісапіса) // БСИ-Й1; Толстой Н. И. Ѵйа 
ЬсгЬае еі ѵііа гсі в славянской народной тради¬ 
ции// СБФ -94:144—143: Топоров В.Н. 
Др.-греч, Макар , Мсхшрі&Х^и под. (Маг§іпа1іа 
к статьям о маке и вызывании дождя) // Тез. 

ВВ8:39-46; Дф.ПВ 1:580, 3:330: Пог.ВТНИг 
271; Зел.ИТ 2:106,125; Зсл.ОРМ 2 :53,54; Сок. 
ВЛКО.116-117; ТезБЧ-3;71; Тол,ЯНК:17б, 
356-357; Вор.ЗНН 1:66-67; Чуб.ТЭСЭ 3:12, 
225; 4:708; ПА; Віе & МВ:310; Мо52_Р\Ѵ:22І; 

^щ.КК:6Ь^69: Ыі С Ь.РР:224; В 0 а.М:26б; СЬ 
1892/1:16,298; Ѵапг.КО^ІЗ; Ча;к.РВБ:295; 
БНѴГ239. 

В. В. Усачева 


МАЛЬЧИК — лицо мужского пола до 
наступления подросткового ыоэрас-іа, Как 
наследник семейного имени и имущества М. 
в отличие от девочки оценивался позитив¬ 
но: ср. серб, пожелание: «Ваша купа вазда 
свега пуна била, а мушки]ех глава парише!» 
[Пусть ваш дом будет полон всего, а осо¬ 
бенно мужского потомства] (ЖС 1998/1:25). 
По мнению юж. славян, именно мужское 
потомство составляет подлинное богатство 
семьи: серб. «Богат іе ко им а синове, а не 
ко им а волове» [Богат тот, кто имеет сы¬ 
новей, а не тот, у кого есть волы] (Треб. 
ПДСК:255). У сербов М. сравнивается 
с виноградной лозой, свечой: дом, в котором 
нет сыновей, — пустыня, а отца, у которого 
нет сына, называют бездетным и считают, 
что над ним тяготеет проклятье. Поэтому 


еще на свадьбе принимаются всевозможные 
символические меры, направленные прежде 
всего на рождение М.: на колени невесты 
сажают М. (о.-слав.), которого у сербов 
называют накончс, наколенчс* коленчак. 
пре,ікон>чг, ускутмаче, дсте на скут, па- 
сторчг, понимал о; с этой же целью М. 
приносит воду для купания невесты или 
ее купают в его присутствии (Лесковацкая 
Мправа); М. помогает жениху раздеться 
(хорв.); М. или мужчина катается по брач¬ 
ной постели (Босния), в постель подкла¬ 
дывают «мужские» предметы (см. Брачная 
ночь). На свадьбе молодую подводят к ору¬ 
жию, надевают на нее мужскую одежду или 
іхаловной убор, она носит за поясом же¬ 
лудь или орех (Хомолъс), чтобы рожать М, 
В Черногории невеста, приближаясь к дому 
жениха, произносит пожелание: «У могдрл- 
гог око дюра дубеви, а у дому (му се раі>али) 
синови» [У моего дорогого вокруг двора 
дубы, а в доме (пусть у него рождаются) 
сыновья] или, глядя на потолок, говорит: 
«Колико саглсдала рогова, толико родила 
синова» [Сколько увидела балок в стропи¬ 
лах, столько бы родила сыновей] (Миэдр. 
НПС:21); на свадьбе во всеуслышание про¬ 
сит жениха сделать ей М. (полег..), Поже¬ 
лания мужского потомства высказывают и 
другие участники свадьбы. Например, в По¬ 
лесье старший сват снимает смычком по¬ 
крывало с невесты и бросает его на печь, 
произнося: «Адзін сын, два сыны, тры сыны 
(и т. д.), а дзевятая дачка, да і та швачка 
[швея]» (Общественный, семейный быт и ду¬ 
ховная культура населения Полесья. Минск, 
1987:170). 

На пол будущего ребенка можно, как 
полагают, влиять и вне свадебного обряда, 
правильно выбрав место, день и час зачатия, 
при этом вынашивание М. обставлялось 
большим числом предписаний и заирегоь. 
Например, беременной следовало убить змею 
ради того, чтобы у нее родился сын (Скоп- 
ска Црна Гора). Или ей давали съесть гор¬ 
бушку со словами: «Вот табе акрайчик, шоб 
был хлопчик Миколайчик» (гомел., Страх. 
К_Х:70); сходные ритуалы известны болга¬ 
рам Тырновэ и в ц.-рус. областях. Кроме 
того, в течение девяти дней после первого 
движения плода беременная не должна про¬ 
износить женские имена, вечером сн следо¬ 
вало умываться холодной водой или снегом 
и произносить заговор: «В черной избе за 
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дубовым столом сидит красный молодец! 
Ты, водица, не свернись, а ты, мило дитя, 
не нэлернись. Думушкой не шхьихннсъ! Мо¬ 
лодец, покажись!» (архангел., Наум-УД: 17). 

При известии о рождении М. с отца или 
деда стаскивали головной убор, который они 
должны были откупать (Косово); вестника 
одаривали подарком (макед.). Особенно ра¬ 
дуется отец, если до этого у него рождались 
только дочери; такого сына называют/еди¬ 
на*, }сдиннс. {едини суда (черногорцы пле¬ 
мени Кучи). О рождении М. оповещают все 
село стрельбой, произнося при этом: «Да му 
га Бог поживи!» [Дай ему Бог здоровья] 
(Черногория), мусульмане Боснии по этому 
случаю режут курбан. Однако слишком 
большое количество рождений М. считается 
дурным знаком, т. к*, по поверьям, предве¬ 
щает войну (рус., бел). 

С первых минут жизни М. ему стара¬ 
ются передать мужские качества. Чтобы М. 
был здоровым и сильным, как железо, род¬ 
ственники, узнав о появлении на свет М., 
первым дедом хватаются за железо (серб.). 
Новорожденному М. дают в руку нож или 
кинжал, чтобы он вырос храбрым воином 
(хлрьков.), книжку, топор, чтобы знал ре¬ 


месло (прикарпат.). Под голову ему кладут 
перо, чтобы он стал писарем, деньги, чтобы 
стал торговцем, бумагу, чтобы стал попом 
(ссрб>)> Пуповину М. также отрезают на 
«мужском» предмете: топоре, обухе, хомуте, 
пиле, ноже (полсс.), полене (хлръков.), ко¬ 
лодке, на которой плетут лапти (калуж.), 
чтобы он стал хорошим мастером, или на 
книге, чтобы он выучился и стал важным 
человеком (в.-сдав), а затем закапывают ее 
в символическом центре дома: под столом 
или у печи, чтобы он остался в доме, С той 
же целью его купают реже, чтобы он остался 
с родителями, когда вырастет (юж. Болга¬ 
рия). Первое купание М. также служит по¬ 
ловой идентификации: в воду наливают вино 
(Герцеговина), кладут соль и железо, что¬ 
бы М. был разумный и сильный (словаки), 
молоток (лемки). Воду после купания выли¬ 
вают на молодое деревце, например на яб¬ 
лоню, чтобы придать М. силу и здоровье 
(см. Купание младенца). Во время кре¬ 
щения сына мать остается дома и предается 
«мужским» занятиям: пишет пером или счи¬ 
тает деньги (серб,, Хомолье). М. крестят 
у алтаря (в отличие от девочки), поскольку 
он считается существом чистым. 



Портрет детей. Фото Ю. Шкманчкка. 1937 г. 





176 


МАМУНА 


Чтобы в будущем у М. была мужествен¬ 
ная внешность, чтобы у него росла густая 
борода и усы, мальчику мажут его первы¬ 
ми экскрементами подбородок и над губой 
(герб., Болекаіі,). В церкви следили, чтобы 
при крещении М. не окрестили «девичьим» 
миром (бел.) и не окунули в воду, в кото¬ 
рой крестили девочку (маэовец., укр.), иначе 
у него не будут расти усы и борода. Из тех 
же опасений М. не подпускали к «женской» 
утвари, прежде всего к квашне, не разре¬ 
шали есть пенок (архангел.). Подрастая, М. 
сами начинают заботиться о своей внеш¬ 
ности, в том числе и о размерах своих по¬ 
ловых органов. Так, считалось, что пенис 
будет лучше расти, если мазать его в разгар 
лета воробьиным жиром (рус..). 

Более ценный, чем девочка, ребенок, 
М. считается и более уязвимым для порчи 
(серб.), особенно со стороны женщин. Му¬ 
сульмане Боснии полагали, что если жен¬ 
щина ест, глядя на голодного М., и нс 
поделится с ним, то его неутоленное жела¬ 
ние обернется потерей сил и бесплодием. 
Бели женщина прядет в присутствии М., 
он перестает расти; если режет полотно, то 
«перережет ему жилы» (Гевгелия). Анало¬ 
гичным образом в сказках М. выступает 
прежде всего как жертва: его похищают, 
пытаются съесть и т. п. 

Интеграционные обряды имеют для М. 
большее значение, чем для девочки. У му¬ 
сульман таким первым обрядом становится 
обрезание (сунет), которое происходит че¬ 
рез 40 дней после рождения (Жупчз) или 
когда ребенок уже подрастет: в год-два 
(Височка Нахия) или даже в 12 лет (племя 
Кучи); после сунета, как и после крещения, 
устраивается угощение, во время которого 
мальчику дарят деньги. Обряд пострнялін 
совершается с большей торжественностью, 
если речь идет о М. В некоторых традициях 
торжественно стригут только М,: как, напри¬ 
мер, ііавликяне в Болгарии, которые обри¬ 
вают 8-летнего М. «по-турецки», т. е. остав¬ 
ляя только одну прядь на темени, а затем 
в честь этого события режут барана. 

Переход в следующую возрастную ка¬ 
тегорию отмечается получением «мужской» 
одежды. Когда М. исполняется два года, 
мусульмане Мостара надевают ему феску, 
штаны, подпоясывают поясом У дру¬ 

гих славян такая смена одежды происходила 
позже, в 6—10 лет, причем перемена эта 


могла быть приурочена к дню св. Георгия 
(ІПумАдия, Славония). С этого момента 
М. не давали надевать женские украшения, 
иначе он будет тупым и пугливым (полес.), 
женские головные уборы — будет бояться 
сглаза (укр. канев.). 

Переход от «бесполой» одежды к «маль¬ 
чишеской» часто совпадал с изменением 
в поведении: в зависимости от традиции, 
с 5 —10 лет М. и девочки играют отдельно, 
избегая друг друга. Всякое отклонение на¬ 
казывается: М, которого застигают в обще¬ 
стве девочек, его товарищи дразнят, ср. серб. 
женски нетто [подкаблучник], мушка СаСс 
(Нови Сад), иркут. девичий пастух, полес, 
лывочир, лзецчурнік. полевдчник, а парни 
могут разрезать ему пояс (знак принадлеж¬ 
ности к мужскому полу), побить и подвесить 
вкиа головой (Полесье). 

Первая самостоятел ьн о вы полн е н ная ра¬ 
бота обставлялась соответствующим ритуа¬ 
лом. Первое срубленное М. дерево рубили 
на три части и раздавали в три дома, чтобы 
его работа впредь шла споро (болг., Пирин), 
в честь первой вспаханной самим М. бо¬ 
розды мать печет обрядовый хлеб (бплг.). 
Однако основным занятием М. считается 
выпас скота: у украинцев уже с 5 лет М. 
считался підпас.ичом , а с 6 — 7, «як зуби 
почнуть гйіпадати», он становится пастухом 
или ногоничом. М. участвует в разного рода 
обходных обрядах (кѵлядоыанне). 

Лит.: Внн.СД:20; 02М 1964/19:216: 1968/23: 
40; Апік 1910/7:93; ВагШВ:14; Кн*.МІ):209. 

Г. И. Кабакова 


МАМУНА, мамона — мифологический 
персонаж, вредящий беременным женщинам, 
роженицам и новорожденным младенцам; 
известен преимущественно в польской на¬ 
родной демонологии (частично — в карла- 
то-укр. и н.-словац. вероааниях). По ряду 
признаков М. сближается с бог никой. Имя 
демона татипа т тпатогш ассоциируется 
с глаголом тапис ‘маните, заманивать'. 

Считалось, что мамунами становились 
после смерти старые девы, злые бабы, по¬ 
витухи; женщины, умершие во время родов; 
либо те из женщин, которые оказались' 
шестым по счету ребенком в семье; по неко¬ 
торым свидетельствам, мамуной могла стать 
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душа умершей девушки, рожденной гатіе 
брака. Внешний вид М. описывается 
в разных районах Польши по-разному: ста^ 
рая баба в черной или белой одежде; без¬ 
образная старуха с непомерно длинными 
руками, с выпученными глазами и больши¬ 
ми зубами (Польские Татры, Новотарский 
повет). Реже М. представлялась в виде при¬ 
влекательной девушки, заманивающей детей 
в глубь леса (жешов.), Могла оборачиваться 
животным (черной коровой, волом, телен¬ 
ком, свиньей), когда преследовала ночных 
путников; однако, проникая в дома к людям, 
обычно принимала антропоморфный жен¬ 
ский облик (кранов,). 

Свидетельства о местах обитания 
и появления М. немногочисленны: мамун 
можно было видеть на берегах водоемов, под 
мостом, возле болот и озер, где они нападали 
на купающихся людей и топили их (тарнов.); 
в лесу они преследовали детей и взрослых, 
заводя их на бездорожье (краков.). Но чаще 
всего М. появлялись вблизи тех домов, где 
были беременные женщины или роженицы 
с младенцем. Население Верхней Силезии 
(р-н Слав ко в а) отличало М. от богинок 
таким образом: первые предпочитают под¬ 
менять детей в домах, а вторые — в поле. 

Главным вредоносным действи¬ 
ем М. является похищение новорожденных 
или подмена ребенка (см. Подменыш). Жи¬ 
тели Радомского воев. рассказывали, что 
М. незримо присутствуют в тех домах, где 
ожидаются в скором времени роды, чтобы 
в удобную минуту подменить появившегося 
на спот младенца, подбросив людям своего 
уродца. С этой целью М. хитростью выма¬ 
нивали мать ребенка из дома (окликая жен¬ 
щину по имени, взывая о помощи, завора¬ 
живая чудесным пением и т. п.), а когда 
новорожденный оставался без присмотра, 
они подменивали его. Часто такая подмена 
совершалась во время жатвы на поле, где 
работали женщины с грудными младенцами. 
Словаки (р-н Спиша) верили, что каж¬ 
дую роженицу пытается выманить из дома 
татипа: она окликает женщину, стоя ночью 
под окнами хаты. Как только младенец 
остается без присмотра, М, подменяет его, 
оставляя людям свое дитя (2,ак.:450). 

Согласно поверьям пол. Подгалья, М. 
чаще всего преследовали тех женщин, кото¬ 
рые забеременели вне брака: ночью, когда 
все спали, М. проникала в дом, вынимала 


у спящей из живота плод и вкладывала туда 
своего ребенка; в дальнейшем женщина ро¬ 
жала подменыша (ребенка нечистой силы). 

Повсеместно считалось, что М. способ¬ 
ны наслать на грудных детей беспрестанный 
ночной плач, капризы, болезни. На Люблин- 
шкке, когда дитя плакало по ночам, гово¬ 
рили: «Ну вот, мамуна плачки принесла!» 
(\Ѵіз4а 1890/4:870). Тогда мать делала из 
подскок несколько тряпичных кукол, назы¬ 
вала их «мамусями» и выбрасывала подаль¬ 
ше от дома; или старалась подбросить таких 
кукол, связанных в один пучок, в телегу, вы¬ 
езжающую из села. В воет. Польше (Бже- 
ский, Юрковский пов. Люблинского воев.) 
детям запрещали брать с собой в кровать 
кукол, так как, по поверьям, ночью кукла 
могла превратиться в «мам у ну» и задушить 
ребенка. В Ропч пуком воев. матери грудных 
детей делали несколько тряпичных «бпги- 
пок» или «мамун» и затыкали их над две¬ 
рями дома, над окнами, в стены дома, чтобы 
отпугнуть вредоносных духов. По гуцуль¬ 
ским представлениям, мочу ни и нічниш на¬ 
сылают на грудных детей надрывный плач; 
считалось, что люди сами могли внести этих 
незримых духов в дом, если приносили воду 
после захода солнца (Гуц.:253). Кроме того, 
в гуцульских поверьях известны мужские 
и женские мифические существа (именуемые 
мамун и мамуна), которые завлекают людей 
противоположного пола в глухие места и 
вступают с ними в любовную связь (Хобзей 

ГМ:124) 

Термин мамона , мамуня (полсс.) или 

татопа (пол.) мог использоваться также 
для обозначения черта, злого духа. В не¬ 
которых селах Краковского воев. дьявола, 
обернувшегося животным, принято было на¬ 
зывать татопа. В окрестностях Модлениц 
(под Краковом) о животном-оборотне, зама¬ 
нивающем в виде птицы или лесного зверя 
путников в глухие места, говорили, что это 
проделки черта или «мамоны». Этим же 
словом называли черта жители ровенского 
Полесья: « Мамутш — это чэрти. Мамуня 
заведе чоловика на петлю, у воду (т. е. до¬ 
водит человека до самоубийства). Мамуня — 
это по-цэрковному пишут, а так — чэрти...» 
(ПА, Берестье). 

В рус. верованиях мамона, мамуна — 
демоническое существо, бес, обязанное сво¬ 
им появлением книжному образу «маммоны» 
(божества богатства и земных благ), кото- 
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рык был переосмыслен как разновидность 
беса, противостоящего Богу (ср. евангель¬ 
ское выражение «не можете служить Богу 
и ма ммоле»), 

В Польше обряд «изгнания Иуды», 
совершаемый в ночь на Страстную пятницу, 
мог происходить годующим образом: парни 
изготавливали соломенное чучело, называли 
его татипа, рядили в лохмотья и волочили 
через все село, избивая палками, а затем 
топили в реке или сжигали (Ропчицкое вое в,, 
Каг.020:72). 

1 ірсдставлсния о мамунах как «лесных 
паненках», заманивающих овчаров в лесные 
чащи и вступающих с ними в любовную 
связь, известны в укр. карпатской демоно¬ 
логии (Гнат.НУМ:124-125). 

Лит.: Вгйск.М5Р:317-Э16; В*і КО^:Г*6-137; 
РЫ.РПЫ47-153,206-207; Віее.МІ ):274-275, 
307; Ко ІЪ.ОІХ’’: 7:40—41: 45:510-511; 

473; Ѵ/Ізіа 1892/5:572-577; Шух.Г 5:202-203; 
Влас.РС:328-329; Череп.МЛРС:98-99. 

Л. Н. Виноградова 

МАРА — наименование ряда мифологиче¬ 
ских персонажей, различных по своему гене¬ 
зису, признакам и функциям. 

Этимология слова мара проблематична, 
как и родство корней тдг-/*тог-. Согласно 
одной гипотезе, А тш — абла угнал форма 
к ж тогй щ восходящему к праслав. ‘тогъ 
‘смерть 7 ; согласно другой, слова с корнем 
*тог- родственны глаголам тапііі/' татііі 
‘морочить, обманывать, колдовать' (ЭССЯ 
19:206). 

Лексемы с корнем *таг~ часто обозна¬ 
чают не персонифицированное мифологиче¬ 
ское существо, а нечто странное и непонят¬ 
ное, то, что мерещится, кажется, является 
в сновидениях, помрачениях ума, забытьи 
и других измененных состояниях сознания. 
Отсюда о. -слав. *тага ‘призрак, привидение, 
наваждение, обман чувств, морок', эти же 
значения имеют др,-рус. мара (СРЯ 11 — 
17 вв./9:29), рус. мара (Даль 2:776—777, 
ср. «Ходит, як мара», смолен., СРНГ 17: 
367), укр. мара (ЭССЯ 19:205), бел. мара 
(там же), словаи. тага (там же), пол. того 
(ЗОР 3:113), словин. тага (ЭССЯ 17:204), 
а также: болг. мараоа 'кошмар', марой ., ма¬ 
рок ‘призрак, приведение’ и др. 


I Іакполее близка к общему значению 
‘призрак, привидение’ семантика лексемы 
мара б укр. языке, где она обозначает слабо 
персонифицированное существо, которое не¬ 
видимой пеленой покрывает людям глаза, 
затемняет им рассудок, чтобы сбить с дороги 
и завести в опасное место (волын., Грннч. 
2:405, ср. Блуждать). Ср. укр. выражение 
«Блудить, як якась мара» (Потуш. 1938:39, 
Душа), рус. выражение «Міра водит кого» - 
о необычном поведении кого-либо (Сл. рус. 
говоров Мордовской АССР, М—11:15). 
Согласно поверьям украинцев юга России, 
М. имеет неясный, неопределенный облик, 
похожий на человеческий. Она пугает людей, 
появляясь ночью во дворе, на огороде, перед 
окнами дома, может навредить здоровью 
человека, дыхнув или дунув в его сторону 
(курск., ЭО 1892/4:11). 

В ряде случаев персонажи, обозначаемые 
корнем *таг~, имеют тот же комплекс ми¬ 
фологических функций, что и змора: в пол. 
традиции слово тяга — синоним более 
частотных названий этою персонажа с кор¬ 
нем *тог- типа тога, тога; в бел. и укр. 
традиции мара — название персонажа, по¬ 
добного пол. змпрс, который душит и мучит 
по ночам спящих людей, особенно юношей 
идевушек, наваливаясь на них. Уукраинцев 
воет. Польши известно поверье о проис¬ 
хождении М. из обыкновенного ребенка, ко¬ 
торого крестная случайно назвала Марой, 
забыв его настоящее имя. С тех пор душа 
этого ребенка ходит и пугает людей (ср. пол. 
поверья о происхождении эморы). Согласно 
бел. представлениям, М. похожа на человека, 
ростом с шестинедельного младенца, голая 
или покрытая редкими перьями или шер¬ 
стью. Чтобы избавиться от М. г нужно ку¬ 
пить не торгуясь новый горшок и ночью, 
поймав на себе вошь, положить ее под гор¬ 
шок (бел.); можно также пригласить М. на 
завтрак, положив предварительно на пороге 
крест-накрест метлу и топор (бел. витеб.). 

В г..-з..-руе, и ю.-рус, традиции лексема 
.мпреі обозначает женский персонаж, типо¬ 
логически подобный кикиморе. М, обычно 
невидима, но может принимать вид жен¬ 
щины с длинными распущенными волосами, 
которые она расчесывает, сидя на пряже. 
Подругам сведениям М. — черное, косматое 
(олонеід., тул.), а также страшное и растре¬ 
панное существо (калуж., Макс.СС 18:66). 
М. обитает в доме, часто — за печью (ср. 
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г.-рус. названия: мара аапемелннпя или 
зяпачняя, Череп.МЛРС27), и по ночам 
прядет, путает и рвет оставленную без бла¬ 
гословения кудель, гремит прялкой или шьет 
недошитую вещь (олонец., твер., курск., тул., 
калуж.); чтобы докончить кудель, которую 
пряла М., или вещь, которую она шила, 
приходится тратить времени гораздо больше 
обычного. Связь М. с прядением прояв¬ 
ляется и в выражениях типа: «Не будешь 
прясть, так Марі придет», которыми пугали 
девушек (А А, к арго пол.); функция пряде¬ 
ния в рус. традиции приписывается также 
домовому или жене домового, а также жен¬ 
ским персонажам, которые могут иметь дру¬ 
гие имена, например мора (СРНГ 18:254), 
пряха. В псков. поверьях известен персо¬ 
наж под названием марашка, который про¬ 
казит в доме и незаметно похищает вещи 

(Влас^С:333). 

В бел. и пол. традиции словами мара 
и тога может называться персонаж типа 
ласки, который в виде зверька с когтями 
гоняет и мучит по ночам скот. М. гоняет 
лошадей в том случае, если в хлев выбросить 
мусор или давать лошадям корм после ужина 
(пол. мааовец.). В качестве оберега скота 
от М. в хлеву вешают убитую сороку (бел., 
ср. Ласка, Домовой). 

В карпато-укр. традиции и у украинцев 
юга России словом мара может называться 
ведьма, которая способна на расстоянии 
отнимать молоко у коров, очерчивая на земле 
круг и с заговором втыкая в середину нож 
(украинцы Воронежской губ). Ср. также 
полес. мара 'ведьма, нечистая сила’ (ЛП:46). 

В раде случаев лексемы с корнем таг-, 
так же как и лексемы с корнем *тог- ; свя¬ 
зываются с комплексом представлений 
о смерти. В гуцул, мифологии мара ~ 
ходячий покойник, дух убитого человека, 
который не имел причастия и похорон, 
поэтому после смерти он бродит по земле 
и является людям. М. — наполовину чело¬ 
век, наполовину нечистая сила. М. появля¬ 
ется на горных пастбищах в летних загонах 
для овец и пастушьих хижинах сразу же 
после того, как пастухи осенью выгонят овец 
с пастбища в село. Пастухи, покидая паст¬ 
бище, должны следить за тем, чтобы в 
костре, который горел все лето, не осталось 
ни одной искры, иначе М. подберет огонь 
и сожжет загон для овец (Шух. Г. 2:219). 
Известны в. -луж. тага ‘богиня болезни и 


смерти’ (РГіЫ:353), рус. мара ‘злое суще¬ 
ство, воплощающее смерть* (курок., СРНГ 
17:367), тега ‘тень, душа мертвеца (бело¬ 
русы над Двиной, Моз 2 .КЬЗ 2/1:100), ср. 
чеш. Магепа 'богиня смерти’ (Кои 6:391). 
Ср. широко распространенный в в.-слав, и 
з.-слав. традиции весенний обычай уничто¬ 
жения соломенного чучела, символизировав¬ 
шего зиму и называвшегося Мара (бел., 
Ром.БС:8:208), Марена (укр.. Сумц.КП: 
143,144), тагепа, тог'епа (чеш., Вано 81оѵ.: 
192), та/аЪ (чеш., ЭССЯ 17:209), Магепа, 
Могепа, Мог а па (слова ц., Мас.Ке1с 2 :373), 

тагхапц, тагхегш, таг^о. (иол., ЗСгР 2:891) 
и др. (см. Марена). 

Лексемы типа мара, бабка Мара, зшѵгч- 
ная мара часто служат для обозначения ми¬ 
фологического персонажа, которым 
пугают детей, надевая при этом шубу, 
вывернутую шерстью вверх (с.-рус.), ср. вы¬ 
ражения типа: «Вон Мара придет, тебя за¬ 
берет» (ДА, клргтшол. )• В бел. традиции М. 
как персонаж, которого боятся дети, пред¬ 
ставляется страшным массивным черным су¬ 
ществом на коротких лапах, при передвиже¬ 
нии издающим металлические звуки (Ром. 

БС 8:285). 

Укр. лексемы мара, мареник, марище, 
марюка могут употребляться как обобщенное 
название черта, нечистой силы, ср. отгонные 
выражения типа: «Пек ти маро, оссина би 
ти булоі» (ЕЗ 27:377). 

Лексема мара часто используется в 
бранных выражениях типа «Ты как 
мара!», «Ах ты марй!» (АА, каргопол.); 
«Мара би тя з'іла», «Мара би тя замучила», 
«Мара би тя брала», «Мара би ти хщ узяла» 
(карпат, Потуш. 1938:39, Душа); «Мага 
Ьі се иіаіаі» (слозац., ЭССЯ 17:204). 

В болг. сказочной традиции известны 
имена Мара, мара , Марой — названия ска¬ 
зочных страшилищ (ЭССЯ 17:204), марой, 
марок ’лссная фея, призрак, привидение’ 
(там же). 

Лит.: ЭССЯ 17.204-207; Влас.РС:333-336; 
Добр.:399; К у ™к..Уі г СРНГ 17:367: Фясм.2:571; 
Чсрс.і МЛРС:26: Богд.ПДМ.173; Крач.БЗРС: 
202-203; Никиф.Н:63; Нос.:280; ЭО 1890/1: 
87—100, Воронежский литературный сборник. 
Воронеж, 1861/1:381: Хоп«й ГМ 128; Чуб. 
ТЭСЭМ91Л96; Оѵог.КбЬ; 200-201. 

ж. ж. Левкиеѳская 
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МАРЕНА, Морена — в а.-слав, тради¬ 
ции чучело, кукла или деревце в ритуалах 
проводов зимы и встречи весны, воплощение 
Смерти, зимы. 

Обряд известен в Словакии, Моравии, 
Чехии, Польше (Великопольша, Силезия, 
Мазовия, Подлясье, Келецкое, Люблин¬ 
ское, Краковское воео,). Лужице, Карин- 
тии ? а также в Венгрии и Австрии. Сходные 
с обрядом выноса М, элементы и терми¬ 
нология, включенные в другие обряды, как 
правило летние (купальские), встречаются 
у балканских и отчасти у восточных славян 
(см. Иван Купала, Кострома, Масленица). 

Наряду с названиями, образованными от 
корня таг тог- (чеш., морав. Мо/агепа, 
Мага , Магіпа Магапа, Могапа. Ма?еп, 
Магса , МсгоЗка, словац. МогепаМагета, 
Магггіопепй, пол. таггапка, таггст(п)а). 
а также словац. Мигіепа, Митипсп{Н)я, ис¬ 
пользовались и другие: с корнем (чеш. 

и в.-слош>ц. Зтгі, 5пні\ Зтгіка, ЗтгЕізко, 
чеш. Зтгікоіка . морав. Зтгіпісс. ЗтгіопоХка, 
пол. Зтіегаска. Зтіегігсгка), кузеі- (морав., 
ю.-слоаац. Кузеііса , Кузеіо, с* -словац. Ку&е- 
Іѵѵа ісгш) и иные лексемы, например, мо¬ 
рав. -словац. С агатига, Капііа. Вііа. 21иЬайа щ 
Кѵёіпісе, Ьаіка. 

Как правило, чучело М. сооружали из 
снопа соломы, который насаживали на шест; 
реже за основу брали полено (Тренчанская 
жупа, з.-словац,). Одевали М. либо в тряпье, 
либо в праздничную одежду; иногда в белое 
платье или костюм невесты; обвешивали 
лентами, скорлупками яиц, украшениями из 
лоскутков и соломы. Иногда делали куколку, 
изображавшую спеленатого ребенка (морав.). 
Лужичане одевали чучело в рубаху послед¬ 
него умершего в селе человека и подвязы¬ 
вали поясом последней невесты, 

Обычно М. имела женский облик, ее го¬ 
товили, наряжали и носили по селу девушки. 
В некоторых местах чешско-словацкого и 
смежного с ним польского ареала наряду 
с женским сооружалось и мужское чучело, 
которое носили парни. Оно называлось 
Магес, Маге с, Магек, МегогЬ, 
Магоѵек. Мгѵіоск (чеш.* морав.), 5тгІ 'йк, 
Згѵі оск (чеш , словац.). Оссі{к)о (словац.). 
Маггоик. Мапапіок (пол. си лез.). В чеш. 
Силезии его одевали в кожух, баранью 
шапку, клали ему на колени метлу и возили 
на возке по селу. Группы парней и девушек 
соревновались между собой, парни пресле¬ 


довали девушек с их чучелом, дразнили их, 
бросали в М. камни, замахивались на нее 
палками, старались ее похитить. В Валахии 
девушки закапывали М. в землю, чтобы 
ее не нашли парни, иначе, как считалось, 
девушки не выйдут замуж. Сброшенную 
девушками со скалы М. («Смерть») парни 
внизу разбивали, а остатки топили (окр. 
Чешского Дуба и Колина). В р-не Колина 
парни и девушки несли свои чучела в ду¬ 
бовый лес и там наперегонки разбивали их 
о дуб: если девушки это сделают быстрее, 
то больше будет умирать мужчин, и наоборот. 

Обряд исполнялся в одно из воскресе¬ 
ний в конце Великого поста (чаще всего 
в 4-е или 5-е, называемые у словаков «Чер¬ 
ным», «Смертным», «Мареновым» — Сіета 
Зтгіпа , Магтигіспоѵа пе&еГа, у чехов — 
Зтгіпа песіёіе, иногда в б-е, Вербное - 
Кѵеіпи пеЗёІв). М. несли с песнями за село 
и там уничтожали: топили (еливии., чеш.. 
ж>раэ.. пол.), сжигали (пул., чеш.), разры¬ 
вали на части (морав,), забрасывали на де¬ 
рево (мправ.), разбивали о дерево (саоняц.). 
били палками (слооац., морав.), закидывали 
камнями (моров.), сбрасывали в пропасть 
(морав.), закапывали в землю (чеш.) и т. п. 
Уничтожение должно было быть окончатель¬ 
ным: следили, чтобы М. сгорела полностью, 
брошенную в воду М. забрасывали камня¬ 
ми до тех пор, пока она не утонет, разби¬ 
тое чучело сжигали на костре. В Липтове 
(Средняя Словакия) цыганки, исполнявшие 
обряд, после обхода села и сбора даров раз¬ 
рубали чучело на части, положив на колоду, 
а остатки бросали в воду. 

М. ассоциировалась со смертью и боле*' 
нями. Чехи говорили: «Ргоіі Могепе пет 
кгіскс» [От Морены нет спасения] (Ѵа<1. 
ѴО:202); в песнях пелось: *5тег<і зіа, гѵце 
и ріоіи, згика]ту кіороіи» [Смерть вьется 
у забора, жди хлопот] (Сііеуя7..МЛ:149) 1 
«Ѵ/упіезІізту тог ге \ѵяі...» [Вынесли мы 
мор из села...] (Бупошзка М. Роізка 
2 \уусга]и і оЬусгаои, \Уагзга\уа ебс. , 1928: 
217). Уничтожив М., девушки бежали, не 
оглядываясь, домой в убеждении, что та, 
которая отстанет или, еще хуже, упадет, 
умрет в течение года (пол,, словац., чеш.); 
что тот, кто бежит последним, раньше всех 
умрет (в.-чеш., Горжицко). М. бросали в 
воду за селом, думая, что если бросить ее 
перед последним домом, то смерть заберет 
кого-нибудь из этой семьи. 
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Верили, что уничтожение чучела обеспе¬ 
чит скорый приход лета, хороший урожаи, 
сохранит село от наводнений и от пожара, 
защитит от мора и смерти, а девушкам 
обеспечит замужество. Например, в Слова¬ 
кии в Но во граде кой столице М. {Кузгі) 
несли туда, где была засеяна пшеница, чтобы 
посевы не были уничтожены бурей и градом; 
солому от чучела сжигали, чтобы на поле не 
было сорняков, закапывали в саду, на поле, 



Группа девушек с чучелом Мажанны (Магната), 
символизирующим яшму и смерть, совершает 
обход на масленицу (д. Судил, Опплы ксі* 
Польша). 1976 г. 

на лугу, за гумном. В Моравии (р-н Злате 
Моравце) изображающую невесту М. под¬ 
брасывали к дому холостяка или старой 
дсны и пели корильную песню с обещанием 
купить ему (ей) вг.кладчину жену (мужа), 
а затем сжигали чучело на лугу, перепры¬ 
гивая через костер, чтобы быть здоровыми. 
В Словакии и Моравии в песнях часто упо¬ 
минается, что М. за кого-то умерла: «Мо- 


гепа, Могепа, койо итгеіа?..-» [Марена, 
Марена, за кого ты умерла?..], и называется 
имя кого-нибудь из парней или стариков. 
Мотив оберега от смерти, заместительной 
жертвы звучит в песнях и выкриках, сопро¬ 
вождающих обряд: «ЗшгІ: Магепе а пат пі! 
ипкеі‘е : зтгі паз йот! Зтгіг тезіа, Іёіо (іо 
тезіа!» [Смерть Марене, а не нам! Бегите, 
смерть за нами гонится! Смерть из города, 
лето в город!] (Ѵас1.ѴО:178Д86). 

Участие в обряде выноса М. являлось 
оберегом от различных несчастий. Тот, кто 
не ходил со «Смертью» или опоздал к нача¬ 
лу обряда, был уверен, что в этом году умрет 
сам или похоронит кто-либо из своей семьи 
(морав.). В сев. Моравии одежду для муж¬ 
ского чучела М. давала хозяйка, у которой 
было много сыновей, в надежде, что этим 
она обеспечит им здоровье и силу; после об¬ 
хода парни отдавали снятую с чучела одежду 
нищему. Участники обряда спорили о том, 
в чьем доме будет сооружаться чучело, так 
как верили, что в этом доме никто в тече¬ 
ние года не умрет. В Верхней Лужице сбив¬ 
ший камнями чучело Смерти с шеста был 
уверен, что останется жив в наступающем 
году. В Моравии с М. ходили лишь в том 
случае, если в течение пятой великопост¬ 
ной недели (окр, Брумова) или в течение 
всего Великого поста (окр. Всетина) в селе 
никто не умер, в противном случае счита¬ 
лось, что смерть уже унес из села послед¬ 
ний покойник (валаш.). Угли из костра, 
в котором сожгли М., особенно ценились, 
поскольку также обладали защитными свой¬ 
ствами. 

Вместе с тем, существуют и такие ва¬ 
рианты обряда, где М. представляет доброе 
существо. Куклу М. одевали в праздничную 
или белую одежду, одежду невесты, прида¬ 
вали ей облик ребенка, называли «ангел», 
«кукла». Часто ее украшали венком, цве¬ 
тами, лептами. Считали, что М. приносит 
благословение. В некоторых местах Моравии 
(напр., в р-не Забржега) солому от такой 
М. клали курам в гнезда, чтобы они неслись 
в своем двор*. Куколку «Смертку» после 
обхода села снимали с деревца и вешали на 
шиповник, чтобы в доме не могла поселиться 
лихорадка (окр. Колина, ср.-челі.). 

Как правило, после уничтожения чучела 
М. следовала вторая часть обряда: там же, 
за селом, молодежь украшала жердь, на ко¬ 
торой было укреплено чучело, или спе італъ- 
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но срубленное в лесу зеленое деревце, вет¬ 
ку лоскутками и лентами; одежду, снятую 
с М., надевала здоровая девочка или спе¬ 
циально избранная «королева» (кгаіоѵпа), и 
все возвращались с песнями в село, поздрав¬ 
ляя с приходом весны. За это их одаривали 
и угощали. Зеленые ветки или деревца — 
символ наступающей весны, жизни, здоровья 
(см. Деревце обрядовое). Деревце назы¬ 
валось т«//, Іеіо, поѵё іеіо, іеіеско (сло- 
ва ц) ь поѵё Шо (чеш.), таіісек (морав., 
р-н Иичина). 

Чаще всего две части обряда следовали 
одна задругой: М выносили утром в Смерт¬ 
ное воскресенье, а на обратном пути несли 
в деревню деревце «лето» (напр., на Гане 
в Моравии, в Словакии); немного реже они 
оказывались отделенными друг от друга 
одним днем или даже одной неделей: чучело 
выносили в Смертное воскресенье, а «лето» 
вносили в следующее, Вербное воскресенье 
(напр., в воет. Моравии). Еще реже встре¬ 
чается только ношение по селу украшенного 
деревца «лета», иногда с укрепленной на нем 
куколкой или чучелом (напр., Лугачевское 
Залесье в Моравии; в.-чеш. р-н Полички, 
р-н Тршебеховиц). 

Известны варианты обряда, где М. и 
весеннее обрядовое деревце слились. В не¬ 
которых областях Западной Словакии на 
деревце укрепляли тряпичную куколку М. 
В Морааской Валахии в середине поста 
ходили с украшенным деревцем, в кроне ко¬ 
торого была укреплена куколка, называемая 
тагѵпа. В р-не Колнна (ср.-чеіп.) деревце — 
с куколкой или без нее — называли тп. 
В польской Силезии в каждом доме на окне 
ставили деренце с маленькой куколкой ма~ 
жанкой (тйпепкя). Позже мареной стали 
называть деревце, с куколкой или без нее, 
украшенное скорлупками яиц, с которым 
девочки ходили по селу собирать продукты, 
а мальчики их преследовали, отбирали де¬ 
ревце и сжигали его (морав.), В Словакии 
ветки или деревце также получали название 
таппигіепа* тогепа і.сііпа , С другой сторо¬ 
ны, чучело М. и деревце в Валахии называли 
одинаково — зіготек или та}ек 

На Украине ліарекои называлось дерев¬ 
це, украшенное венками, цветами, бусами 
и лентами, ~ атрибут купальского обряда. 
Около него ставили соломенную куклу, оде¬ 
тую в женскую рубаху и также украшен¬ 
ную, — купало. Пока девушки пели и ска¬ 


кали через костер, парни подкрадывались, 
отнимали _М. Г разрывали, разбрасывали или 
топили в воде. Части разорванной М. де¬ 
вушки относили в огород для плодородия. 
В полес. вариантах обряда деревне могло 
называться купаило. кушшлица. Его носили 
по селу, а потом уничтожали теми же спо¬ 
собами, что и з.-слав. М. Сжигая и бросая 
его в воду, быстро разбегались, чтобы, как 
говорили, не догнала ведьма. В Белоруссии 
в ряде мест тоже делали соломенную куклу 
Мара (ср. Мара, мора). 

Сходное название и ряд аналогичных 
функций имеет бол г. обряд Мара Лииитка, 
исполнявшийся девушками в среду на пас¬ 
хальной неделе. 

Лит.: КОО 2 208,228-229,239; М»п*а 1. 
Могепа а № шасі’агзкё оЬтепу // 5.\ 1956/4/ 
4-5:421-452; с гак 2. Зіз^ка Іоппа 

□Ьг7<ггІіі Маггаппу і §аіка па сіе рппг*паѵг.7>іті. 
Ороіе, 1964; 5іт»[.8Р:17-18; В«-<Іг,.8Ѵ;ШЗ; 
ЕІЛ<$ 1:372; 2:198; Ногѵ\К2Ы58,161,164, 
166.167,170-172; Но].МР;396; ВсхШ.:259; 
Зѵогс §.:Ю1; ЗИ 1969/17/1,1—3; Н ап. В К: 133- 
134; ѴОѵ.209,216,221,222,223.225 227 

234;2эІ.СѴг103—104 : Ѵ>Ь.К55:1І6; Рег.РМНР: 
46-47; В«п.N0:317,318.324; Сі 1892/2:230; 
1967/2:89; Ѵ&СІѴО-.176,178.180,18ІЛ98-201; 
Ѵас].Ь7.:369; Ѵап< КО:35. Вял. КД; СІІеуи.МЯ; 
149; Вілк• КОМ :438 ; ( 1.4.1 -Р 114 Чуб.ТЭСЭ 
3:193 — 195; Толстая С. М. Вариативность 
формальной структуры обряда (Купала и Мари¬ 
на) // ТЗС 1982/15:72-89; БМ:210 -211. 

М. М. Вилепцым 

МАРИЯ (МАРИНА) ОГНЕННАЯ - 

христ. мученица Марина, день памяти ко¬ 
торой (17/30.VII) почитается балканскими 
славянами ради защиты от огня и засухи. 
День М. О. заключает триаду опасных 
праздников, так называемых «горящих дней» 
(серб. Горешіъаци, макед. і'орешници, Чу- 
рууы, бол г. Горешници), каждый из которых 
может иметь свое название: с.-болг. Чцрли- 
ій — Пърлиіа ~ Марина ОінгніѴ, щ.-болг. 
Люта — Чурута — О^шлека Мария . 

В день М. О. во избежание пожара, 
грома, засухи соблюдаются запреты на лю¬ 
бые виды работ, особенно полевые - по по¬ 
верьям, «огненная святая» (у македонцев - 
покровительница сева ижатвы) может сжечь 
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урожаи. В максд областях на праздник 
Огнсии Мари}а и в предшествующие дни 
не жнут и не веют хлеб, чтобы поле не 
воспламенилось само по себе, а также не 
выполняют тяжелых домашних работ, чтобы 
избежать пожара б доме. В Куманоно не пе¬ 
кут хлеб и не варят еду в этот дени из страха 
зажигать какой бы то ни было огонь в доме 
или в поле. В воет, и юж. Сербии в этот 
день не разжигают огонь и не месят хлеб, 
опасаясь, что нарушивший запрет будет убит 
громом или сожжен огнем. Мяринде^ в ро- 
доп. селах празднуется от грома и ударов 
молнии, вызывающих пожары; в Пловдив- 
ском крае южнее р. Марина верят, что нару¬ 
шение запретов приведет к тому, что в огне 
сгорят дети. Во многих бол г. селах в пер¬ 
вый день праздников Горешниии гасят огонь 
в доме и только на третий день (праздник 
М. О.) зажигают нов, млад, жив о?ън в 
ходе специального обряда, см. Огонь «жи¬ 
вой». Верят, что на третий день праздников 
огонь сам падает с неба. 

В юж. Болгарии святая считается хозяй¬ 
кой над змеями, поэтому на М. О. за¬ 
прещаются работы с предметами, напоми¬ 
нающими змей: нитками, пряжей, веревками. 
По поверьям из Странджи, св. Марина 
«держит змеиные языки», «носит змей в ру¬ 
кавах рубашки или корзине» и выпускает их 
на людей, которые ее не почитают. Счита¬ 
ется, что змеи находятся на земле до празд¬ 
ника М. О. (или до Преображения, до дня 
Успения св. Богородицы), после чего уходят 
через пещеру в нижний мир (болг.). 

Св. Марину болгары чествуют и как 
целительницу, особенно в случае змеи¬ 
ных укусов, а также глазных болезней. В этот 
день больные совершают омовение в целеб¬ 
ных источниках (страцдж., родоп.). В одном 
из сел Странджи праздник в честь М. О. 
устраивался в ночное время с музыкой, 
танцами и факельным шествием к известной 
во всем крае пещере, куда все поочередно 
заходили, умывались целебными каплями 
стекающей воды и оставляли что-либо из 
одежды. 

В ряде балканослав. областей день М. О. 
считается женским праздником и почи¬ 
тается прежде всего женщинами. В Груже 
(серб.) в день М. О. женщины избегали 
типично женских работ, чтобы не повредить 
своему здоровью. В Хомолье (с.-в.-серб.) 
не соблюдающие праздник женщины могли 


быть наказаны болезнью су^ааще; считалось 
также, что отверженные Богом злые жен¬ 
щины, ставшие демонами судьбы (см. Су- 
дженнпы). приходят в этот день к М. СХ, 
чтобы рассказать ей, что каждая из них сде¬ 
лала в течение года (Мнлг>с.СОСХ:233). 
Согласно легенде, записанной в Страндже, 
девственница М. О. жила в пещере, а выхо¬ 
дя из нее, переодевалась в мужскую одежду; 
туркам не удалось обратить ее в свою веру. 
В день М. О. незамужние девушки этого 
села посещают ближайшую пещеру, где для 
них устраивается ярмарка. 

М. О. считается сестрой св. Ильи, 
чей праздник отмечается тремя днями позже 
(20.ѴІІ/2.ѴІІІ). По поверьям, М. О. вы¬ 
нуждена скрывать от брата день его име¬ 
нин, иначе он развеселился бы так, что гро¬ 
мом и молниями уничтожил бы все вокруг 
(серб., бодг.); по другим версиям, «когда на 
с в. Илию и после праздника не идет столь 
необходимый дождь, народ говорит, что 
М. О. еще не напомнила об именинах свое¬ 
му брату Илии» (Ъор.ЖОЛМ 391). 

Лит.: Нед.ГОС:174; Гр6.СОСБ:69-70; Мило- 
с.СОСХ бЗ-64,233; Пйтр.ЖОГ:250 ; ГЕМС 
1960/1:338; Киі .МІ П Ы49—150; Тра.СО>Ж:73і 
БМ:В8,2-10-241: ЕБ:130: Георг. Б НМ: 59-60. 
120,189-190; Плов. :273—276; Род.:112; Стран- 
джа:346. 

А. А. Плотникова 


МАРК, Марков день — апостол и 
день его памяти, отмечаемый 25.ІѴ/08.Ѵ. 
Культ М. и связанный с его именем празд¬ 
ник у всех славян оказались причастны к 
области народной метеорологии. В запад¬ 
ной части сдав, мира в М. д. совершались 
массовые обходы полей (см. Хождение в 
жито). 

Марк как распорядитель дож¬ 
дя. На Украине М. называли «ключни¬ 
ком» и полагали его «впадет ел ем» дождевых 
туч, отмыкающим весной землю, а вместе 
с ней — и дожди, ср.: «Марко-ключ. Пры- 
сьвяток на вэсни, пэрэд Паскою. Зэмлю од- 
мыкэе, трэба ужэ горать [пахать] и сняты» 
(ПА, ровен., Чудель). В этот день специ¬ 
ально молились и постились, чтобы Марк не 
запирал дождей (Подольская губ.), В дет¬ 
ских лак личках к М, обращались с просьбой 
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остановить дождь, ср.: «Марку, Марку, пе¬ 
ренеси хмарку на чужу сторону, на татар- 
ковщину», «Марку-ярку, перенеси хмарку 
на поповщину, на дякопщнну» (Загл.ПСД: 
162), ср. полес. отгонную формулу, произ¬ 
носимую при приближении тучи: «Съвсты 
Марку, розьнеси гету хмарку» (ПА, гомел., 
Киров). 

Разнос значение придавалось дождю, 
который шел в М. д. У сербов Косова Поля 
такой дождь предвещал мокрое лето, а у 
поляков — длительную засуху: «Іак сіезгсг 
™ зѵ'кгіу Магек — іо яешіа зисЬа іак юЖл-агск» 
[Если дождь на Марка, земля будет, как 
шкварки]. 

На Украине и в Польше обряды и за¬ 
преты в М. д. соблюдались ради преду¬ 
преждения засухи, К М. д. у поляков 
приурочены запреты строить заборы и ко¬ 
пать землю (аналогичные тем, которые у 
воет, славян связывались с Благовеіцением) - 
В М. д. никто не городил заборов и даже 
не вбивал в землю кольев, иначе считалось, 
что с М. д. до Петрова дня в этой местности 
не выпадет ни одной капли дождя. У нару¬ 
шителя этого установления вырывали колья 
из земли и разрушали заборы. В других 
местах заборы, построенные в М.д., раз¬ 
бирали только в том случае, если долго 
не было дождя; в М.д. служили молебны 
о дожде. 

Поляки Кросне некого воев. остерегались 
есть в этот день шкварки, также во избе¬ 
жание засухи. В М. д. обычно не работали: 
гуцулы считали, что если сеять в М.д., 
то полевые вредители попортят вес цветущие 
злаковые культуры, а если пахать, то земля 
не будет давать урожая целых семь лет. 

На западе Волыни в М.д. молодежь 
крала с чужого двора воз или кусок плетня, 
привязывала к нему жабу и топила все это 
в местном водоеме, припевая: «Утолылы мы 
Марка по самийи янка» (вар,; «Топылы мы 
Марка по самийи яйка, в глуб кръщшші, 
в холод польщи») (ПА, яодын., Грабово). 
Ритуал представляет собой сплав нескольких 
мифопоэтических мотивов, проигрываемых 
в обрядах вызывания дождя: «Марк; его 
потопление как способ наказания святого, 
распоряжающегося влагой»; «уничтожение 
хтонического животного (жабы) как способ 
вызывания дождя»; «уничтожение некоего 
плетеного изделия (воз, кусок плетня), со¬ 
здание которого препятствует нормальному 


распределению влаги»; «фаллическая симво¬ 
лика, типичная для ритуальных кукол типа 
Германа»; «само потопление и актуализация 
темы утопленника в связи с обрядами вы¬ 
зывания дождя». 

Защита от града. В ю.-здл. Бол¬ 
гарии, ю.-вост. Сербии и в Македонии М, д. 
праздновали во избежание градобития, ср. 
бол г. Марко-Градобия, серб. Марко-Градо¬ 
бои. В этот день не работали на поле — 
из опасения, что все посеянное и посаженное 
в этот день будет побито градом или сожже¬ 
но пожаром. Как и в другие аналогичные 
дни, разрешалось лишь выполнять общест¬ 
венные работы: строить дорогу, пахать для 
вдов и т. и. 

На западе ю.-слав. ареала (в Хорватии, 
Славонии, Словении, у банатских болгар, 
в Воеводине) в М. д. имели место первые 
весенние обходы полей (соотноси¬ 
мые с в.-бэлк. юрьевскими, русскими воэ- 
несенскими идр.), совершаемые для защиты 
от непогоды и полевых вредителей. Процес¬ 
сия во главе со священником обходила село, 
все поля и виноградники; перед каждым ия 
них она останавливалась, и священник бла¬ 
гословлял посевы. После этого люди сры¬ 
вали немного освященных зеленых колосьев, 
которые приносили домой и впоследствии 
использовали, например для лечения; по 
завершении процессии все отправлялись 
в церковь, где также совершался молебен. 
Процессии были многолюдными, а участие 
в них — обязательным, во всяком случае 
от каждого дома в ней должен был быть 
представлен хотя бы один человек. Такое 
отношение к марковским процессиям отра¬ 
зилось и в их названии: «процессия о хлебе 
насущном» (хорв. х,а зѵакоііайпге кгик, ело- 
вен. ш ѵзаЫапі'і кгиН ). 

Во время процессий на полях соверша¬ 
лись молебны о дожде, а также освящение 
скота с апотропеическими целями: считалось, 
что скот (волы, кони, овцы) не станет до¬ 
бычей волка и будет защищен от ведьм; для 
этого во время процессии освящали также 
кусок тисового дерева, щепочки от которого 
вкладывали в рога, волам и коровам. Среди 
словенцев марковские процессии признава¬ 
лись самыми главными из всех весенне-лет¬ 
них обходов полей, а сам М, д, назывался 
ѵеіікі ргойпп екп, когда люди шли «Во^са 
кгика. ргозіі» [просить хлеба у Бога] (Киг. 
РІ,3 1:292-293). 
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Движению марковской процессии при¬ 
давали магический смысл. Словенцы Карин- 
тии полагали необходимым сажать фасоль 
во время се движения, чтобы фасоль хорошо 
росла и дала обильный урожай, а также 
окучивать в это время огурцы — чтобы они 
были такими же длинными, как процессия. 

У зап. славян основные коллективные 
обходы полей совершались в М. д. (или 
около этой даты — на Войцеха, например), 
ср. пол. паремию «Йѵ. Магек розгесі па 
гоіѵагск гуіко, сгу игозіо \ѵзгузіко» 

[Св. Марк пошел на поле осмотреть жито, 
все ли оно выросло (взошло)] (Йіс)ш.КОР: 
156). Обходы полей в М. д. были по пре¬ 
имуществу церковными и потому предусмат¬ 
ривали освящение посевов ксендзом, а также 
молебны около придорожных крестов, кап- 
личек, распятий и фигур святых; чтение 
четырех Евангелий с четырех сторон поля. 
З.-слав. обходы могли включать молебны 
о дожде. 

Обязательным магическим действием, 
совершаемым в поле в этот день, был обычай 
втыкать в поля ветки различных деревьев, 
освященных заранее — в Вербное воскре¬ 
сенье или накануне обхода; часто для этих 
целей использовали ветки фруктовых де¬ 
ревьев, «чтобы обеспечить себе урожай». 
В Словакии (как и у юж. славян) принято 
было срывать в полях пучки освященных 
колосьев, венками из них украшать дома, 
кресты, ворота и др., а сами колосья при¬ 
носить в дом и использовать впоследствии 
в лечебных целях, для защиты домов от града 
и т. п. Чехи считали, что марковские обходы 
ограничивают влияние нечистой силы, актив¬ 
ность которой велика лишь до М. д. 

На западе ю.-елдв. ареала с М.д. на¬ 
чинались обходы «к рентой о шей» (см. в ст. 
Вознесение). 

Обычаи М. д. имели в том числе и 
посвятительное значение. У сербов 
Суботицы (Воеводина) в М.д. на 16-лет¬ 
них девушек впервые одевали преу сеалу, 
белое шелковое платье, положенное лишь 
взрослым, в котором они посещали церковь 
или гуляния. По этому платью односельча¬ 
не судили о том, что девушка уже готова 
к браку. Если в течение года она не выйдет 
замуж, к следующему М. д. родители долж¬ 
ны будут купить ей новый шелковый наряд. 

Преимущественно на западе и юго-за¬ 
паде славянского ареала М. воспринимали 


как покровителя скота, а М.д. считался 
праздником тяглового скота, прежде всего 
«воловьим»» когда волов специально осво¬ 
бождали от работы и вдоволь кормили — 
в основном в профилактических целях: чтобы 
волы не «сохли» от работы, чтобы ярмо не 
натирало им шею и т. п. Волы якобы вы¬ 
просили для себя этот свободный день у Бога. 

В воет. Славонии, Боснии и Далмации 
М.д. был поминальным днем с обязатель¬ 
ным посещением кладбищ. 

У воет, и зап. славян имя Марк фи¬ 
гурирует в целом ряде паремий, поверий 
и примет, связанных с темой ада, ср.: укр. 
Мыкаться, как Марк по пгклу. Кипит, 
як Марко в псклі. бел. Гонятъ, как Марко 
по пеклу, пол. Тіисіе ]ак Магекро ріекіе, 
словац. Тйіа за ро зѵеіе, ако Магек ро 
реМіеск, а также эпитет Марка пепельный. 
Поляки Поморья считали, что если в М. д. 
вылупятся у гусей птенцы, то они не станут 
сидеть во дворе, а «Ь$б^ Ьіе§а1у, іак Магек 
ро ріекіе» [будут носиться, как Марк по 
пеклу]; по этой причине в М.д. не реко¬ 
мендовали подкладывать яйца под кур, иначе 
в будущем цыплята будут вести себя так же* 
Поляки Мазовше рассказывали истории о 
Марке-пьянице. После смерти черти уволок¬ 
ли его в ад, где Марк начал шуметь, греметь, 
стучаться и толочься, досаждая охранявшим 
его чертям. 

Лит.: Ерм.НСМ 1 :233; Православие и русская 
народная культура. М.. 1993/1:30; Чуб.ТЭСЭ 
3:32; Я*л.ОРЛГО:616; Дан.ЭСП 1:131; Онищ. 
Н КЗ: 44—43; ПА; ШуэиГ 4:249; ЗЮЗО 18757 
2:357; Де6.0КП:268; СМР:199; Зах.КК:157; 
Эах.к.225; Кол.ГЮС:103: Фил.ГП:99; Тан. 
СОБК:70; СЕЗб 1923/32:365 366; ЗМС 
1953/5:119; ГЕМБ 1978/42 436; Кар. 1903/4: 
169; 02М 1955/10:130; 02М 1975-1976/30- 
31:50; ^N20 1896/1:243; Ми 1967-1968/5- 
6:482; 1971/8:234; Киг.РКЗ 1:290-292; Еіпп- 
ІгаГіа Роіікі, АѴгссІаѵь' еіс., 1981:143; КоіЬ.ОЧѴ 
23:92; 24:156; 3:сІш.ПОР:І56; КІЛѴ:63; Оѵог. 
К5І.:97; 2и'АК 1885/9:25; Ѵап^КО)$:4б-49; 
РйгИМНРіЗД; Вал.ДР:257-258; Ног.:2б4. 

Т. А. Агшитна 


МАРТ. В слав, языках названия М. образо¬ 
ваны преимущественно от лат. татііин (пол. 
шаиес; словац. такс), широко известны 
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также наименования от "хил-: рус. сухий у 
серб, сухи, сложен. .чЛег. как и обозначения, 
связанные с отрицательными коннотациями 
ненастной погоды: серб, дарикожа, бол г. 
кожодерец. Многие названия отражают при¬ 
родные явления переходного от зимы к весне 
периода: рус. (в т. ч. др.-рус.) береьозол, 
каплюмник, до рогорцшитсль, капельник, 
свистун, передадишк; укр. береагкь; бел. 
слкаеіѴ; чеш. Ъгстп. 

Значение М. в народном календаре 
обусловлено такими праздниками, как день 
сь Евдокии (у балканских славян начало 
месяца соотносится с образом бабы Марты, 
персонификацией самого месяца М). Сорок 
мучеников и Благовещение, а также рядом 
дней памяти некоторых других святых, с ко¬ 
торыми связывается представление о начале 
весны, отмыкании земли и пробуждении при¬ 
роды. Приметы о летней погоде часто отно¬ 
сятся к месяцу М. в целом как к началу 
весенне-летнего периода: лето будет плохим, 
если в М. гремит гром; бесплодие полей 
ожидают, если в м. идет дождь (болг.), 
и т. д. У поляков замечали день М., когда 
будет туман, а в пору сева в тот же день 
недели ожидали ливней; мартовской водой, 
дождевой или талой, девушки умывались, 
чтобы в наступающем году у них не было 
веснушек и загара (Калтпское воев.). 

У балк. славян М — единственный 
в году месяц, имеющий «женский» облик 
и женское имя: болг., макед., в. -серб, баба 
Марта, болг. родоп. Стара Марта, Мар¬ 
та. Многочисленны поверья и легенды, 
связанные со строптивым нравом «бабы 
Марты», насылающей холод и ненастье в 
первые, реже — последние дни месяца 
(обычно 3, 9 или 12 дней), поэтому мороз¬ 
ные, снежные или ветреные дни в М так¬ 
же называют: серб, баба Марта, Мартини 
дани, максд., болг., серб, бабини дни (или 
описательно о ненастье в М.: «пришла баба 
Марта»»)* Широко известна балк. легенда 
о разгневавшейся бабе Марте, которая нака¬ 
зала холодом дерзкую старуху, выгнавшую 
преждевременно на пастбище в горы свое 
стадо: старуха и ее стадо были заморожены, 
превращены в камни и т. п., при этом Мар¬ 
та взяла несколько холодных дней взаймы 
у брата Февраля (болг. Мали Сечка), от¬ 
куда происходят народные определения хо¬ 
лодных дней в М. как "взятых взаймы дней': 
серб, бабини позяцменицц. заіемци, макед. 


аа^инещи, болг. ваемни дни, заемки^ 
заемляци. В соответствии с легендой в на¬ 
званиях холодных дней М. могут упоми¬ 
наться пострадавшие от мороза домашние 
животные: серб, бабини іссдедиАи, бабини 
)арци и т. п. В Родопах первые дни М. на¬ 
зываются броеншпе дни ‘насчитанные дни : 
по ним гадают о погоде следующих месяцев 
(или о судьбе каждого члена семьи). 

В воет. Сербии и Болгарии празднуются 
также все субботы в М. (серб. Мартине 
суботс, болг. миртеншпе събс*гш): женщи¬ 
ны не занимаются домашним хозяйством, 
мужчины не запрягают волов, не работают 
в поле, чтобы град не побил урожай. 

1.111, Первое марта широко отмечается у 
балк. славян как первый день весны (старого 
нового года): серб. Марат, Март, в.-серб, 
Мартин дан. Баба Марта, болг. Баба 
Марта, Иъроа Марта, Марта, Мартсни- 
уа, черногор. Марач, Про/ьатьак ‘начала 
весны', э.-макед. (Дебар, Охрид, Струга) 
Летник ‘начало лета'. В болг. и к.-серо. 
(Пирот) селах принято вывешивать во дво¬ 
ре какую-либо одежду (или ткань) красного 
цвета, чтобы «развеселить» бабу Марту, т. е. 
обеспечить хорошую погоду б начале М. 
Старухи не выходят в этот день из дома, 
чтобы не рассердить бабу Марту и не вы¬ 
звать ненастье; встреча же ее с девушкой 
обеспечит теплые дни. Женщины не стирают 
белого белья, чтобы не выпал град, нс обра¬ 
зовался иней; не стучат вальком для стирки, 
иначе будет греметь гром; не ставят на огонь 
закопченную посуду, иначе будет подгорать 
пища; избегают шитья, вязания, прядения, 
тканья. В этот день вытрясают одежду, 
постель, выбрасывают и сжигают старые 
вещи, окуривая дымом, чтобы изгнать вред¬ 
ных насекомых и всяческое зло — лошотии 
(болг., макед.), С той же целью дети об¬ 
ходят дома, звеня колокольчиками (болг.), 
мужчины стреляют из ружей (макед. охрид.), 
Многочисленны магические ритуалы, со¬ 
провождающиеся заклинаниями типа: «Вон, 
блохи (змеи, ящерицы), пришла Марта!» 
В серб, и черногор. селах считается, что в 
это время активизируются ведьмы (лешти- 
цы), поэтому в Рисчкой Нахии вечером под¬ 
жигали мусор, прогоняя вештиц со двора 
дымом; женщины прятали от вештиц иголки, 
которыми те могли вытащить у человек 
сердце. Для обеспечения здоровья и защиты 
от «зла» прикрепляют и носят мартсницы 
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В зап. Македонии женщины и девушки 
на Летник собирают травы, приносят домой 
веткизеленыхдеревьев, которым и украшают 
ворота, постройки во дворе и пр. Чтобы 
быть весь год здоровыми, моются рано утром 
в реке, качаются на ветках кизила и просят 
его одарить Здоровьем. Накануне праздника 
выпекают хлеб, набрав для этого «свежей» 
воды, оставляют его на столе, украсив кизи¬ 
ловыми ветками и положив сверху железный 
предмет: утром каждый член семьи берет 
хлеб в руки и заклинает быть сильным, 
как кизил, целым и невредимым, как хлеб, 
«сытым», как «сито», здоровым, как железо 
(Пс грее. ПО: 43). В макед. селах в этот день 
в дом приходит полалник. Полагали, что 
на Летник выползают на поверхность змеи, 
части тела пойманной в этот день змеи ис¬ 
пользовали в качестве лекарства (макед.). 
Предвестником болезней и несчастья счи¬ 
тали услышанное в этот день натощак пе¬ 
ние птиц, особенно кукушки. См. также 
Евдоки п 

У зап. славян 1.Ш не отмечен. Сохра¬ 
нились представления о том, что ночь на¬ 
кануне 1.III вещая, когда девушки гадают 
(морав.). У поляков Маэоаии с в. Альби- 
на (пол. іш. АІЫп, словац. АІЬіпа Ызкира). 
Собирались до восхода солнца на кладбище, 
молились за умерших и оставляли жертвы 
на могилах. 

2.Ш. Феодот. Рус. Федот. Если 
в этот день снег и вьюга, весной долго не 
будет травы. «Федот ветронос — задирает 
курам нос». Укр. «Федот кошматий — паші 
не мати» (долго травы не будет для скота). 

4.III. Гера г. им. Рус. Герасим гра¬ 
чевник . Прилет птиц: «Герасим грачевник 
грачей пригнал». К прилету птиц пекли 
из теста «грачей». В этот день кикиморы 
делаются ручными и их можно изгнать или 
уничтожить. Си. Казимир (пол. іи?. Ка- 
4тіег%, словац. Кагітіга): появляются жаво¬ 
ронки, день и ночь становятся равными 
(Ыа з\ѵі$*е§о Кагітіеіга \ѵуі<І 2 Іе зко\угопек 
2 ро<і ріегга. Ыа $\ѵі$*е§о Кагітіеіда сігіеп зіе 
2 пос^ рггутіегга [На св. Казимира жаворо¬ 
нок вылетает из-под перьев. На св. Кази¬ 
мира день с ночью меряется] — Мазовия). 

5. III. К о нон. Рус. Кпн он -градиръ, ого¬ 
родник. Начинали копать грядки на огороде. 
Укр. Покровитель лошадей. Хозяйки пере¬ 
бирали огородные семена: «На Кононов!к 
днині город сниться господині». 


6.111. Каллист. Рус. Прилет белых 
аистов. 

7.111. Бас илий. Рус. Василий-ка- 
пельник . 

9.111. Сорок мучеников (см.). 

У зап. славян ЮЛИ, не отмечен обрядно¬ 
стью. Пол. св. Кирилл и Мефодий 
(Сугуі і Мсіоііу), У поляков существует по¬ 
верье, что если в день С$егй&езіи М$с%еп- 
тЪпіѵ оттепель, то она продлится 40 дней, 
если мороз, то еще 40 морозов будет (Ма¬ 
зовия). 

12. Ш. Феофан. Рус. Если лошадь за¬ 
болеет, будет болеть все лето и не приго¬ 
дится для летней работы. Если на Феофана 
туман, будет урожай на лен, овес и коноплю. 
Чтобы примета сбылась, кормят птиц льня¬ 
ным и конопляным семенем. Григорий 
(см.). 

13.111. Серб. Агапи ѵ іа, 

16ЛII* Саввин. Рус. «На Саввина сани 
покинь, телегу подвинь». 

17ЛТІ Алексей (см.). У славян-като- 
ликов празднуется св. Гертруда (словен. 

У словенцев святая почитается опе¬ 
кунш ей душ умерших, которых она защища¬ 
ет в первую ночь после смерти; кроме того, 
покровительствует мышам в доме и в поле, 
поэтому в этот день соблюдаются запреты 
на прядение, чтобы мыши не погрызли и 
не перепутали пряжу, в некоторых областях 
также не занимаются шитьем. Не работают 
в поле, иначе мыши испортят урожай. 

18.111. Кирилл. Рус. Дери полоз . 
От тепла и солнца портятся дороги и раз¬ 
рушается санный путь. Укр. Портится до¬ 
рога и бывают заморозки. «Мікуд Олексій, 
Кирило каэке: „Ще не сій%. Словац. Сугіііа 
Ызкира. 

19.111. Дария. Рус. Дарья-пролубии.' 

Дарья — засори колодцы, грязные про¬ 
руби. С Дарьи белят холсты. Хрисанф. 
Укр. Хрияпнт. Много воды и талого снега, 
будут густые травы. «Як Хризант погідний, 
то буде рікдорідний». Бел. Дар' яеясенняя. 

Иосиф О б ручник (см.). У поля¬ 
ков в канун }бгеіа на высоких деревьях 
устраивали гнезда для прилетающих аистов, 
затаскивая на дубы, липы, тополя бороны, 
колеса, в которых нет ни одной железной 
части, клали туда серебряную монетку — для 
приманки птиц (Калишское воев.). 

20*111. Фот и на. Рус. Фотиния Сама- 
рянка считается целитсльницеи от лихорадки. 
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21 ЛИ. Бенедикт у славян-католи- 
ков. Особая мощь приписывается святому 
в с.-зап. Словении и Хорватии; в этот день 
носят на освящение в церковь корни для 
окуриваніи коров, «Огпеднктовой водой» 
хозяйки омывают в «пепельную среду» ноги 
всем членам семьи, чтобы защитить от уку¬ 
сов змей (слоеен.). В Полице (хорв.) день 

Вепе считается удачным для сажания на 
яйца кур: вылупившиеся из них куры будут 
впоследствии носить яйца с двумя желтками, 
а петухи — регулярно воякгщатн о времени. 
Целебным считается и яйцо, которое в этот 
день снесла черная курица. От св. Григория 
до дня Бенедикта стоит ненастная погода 
(хорв,)- Бенедикт «отпирает землю»: с этого 
дня начинает расти трава (словен.). Пол. 
бча. Вепедукі: «Вепесіукі \у роіс- 2 щосЬет, 
Ѵ/о]сіесЬ 2 о\ѵзет]есІ 2 Іе, Магек ге ІпсіГ;, Рііір 
Шагк^ \ѵу\ѵіесІ 2 Іе» [Бенедикт в поле с горо¬ 
хом, Войцех с овсом едет, Марк со льном, 
Филипп гречу растит] (Мазовия). В Ка- 
лишском воев. говорили: «Иа Іѵіеіу Вепесіук 
касгка тук» [На св. Бенедикта утка яйца 
шмыг!], то есть утки начинают нестись. Если, 
занз тайком мужскую шапку, положить в нее 
яйца и отнести под наседку, то такие яйца 
не испортятся, из каждого из них вылупится 
цыпленок, причем все в одно время. 

22. Ш. Василин. Рус. Василий теп¬ 
лый, парник, капельник, солнечник. А Іа 
Василия теплого солнце в кругах — к уро¬ 
жаю» (то же укр.). Укр. «На Теплого Ва¬ 
силя радусться зілля». 

24.Ш. Рус. Захарии и Иконы. Если 
ночь теплая, весна будет дружной. Укр. На 
Зптпріг / Якойп весна бува лгяковп». По¬ 
хвала Пресвятой Богородице. 
Рус. «На похвалу Богородице и птичка по¬ 
хвалится первым яичком». 

25 ЛИ. Благовещение (см.). 

26.Ш. Собор Архангела Гав¬ 
риила. Рус. Убирали санную сбрую: «Вдень 
Гавриила выверни оглобли из саней». К Гав¬ 
риилу женщины завершали зимнее пряде¬ 
ние. Считалось, что если прясть на Гавриила 
или позже, то работа «не пойдет впрок». 
Укр,, бел, полес. Благоеісник, Влаговист- 
ник. Опасный, неудачный и «варовитьш» 
день. Не начинали никаких работ, не сажа¬ 
ли кур на яйца, не вели корову на случку 
с быком, ничего не сеяли и не сажали, по¬ 
лагая, что все родившееся от этой работы 
или в этот день будет уродливым и неспо¬ 


рым или не в своем уме. 6* течение года 
не начинали никаких важных дел в тот день 
недели, на который в текущем году при¬ 
шелся Елагоешстник. Серб. (Таково) Тав¬ 
рило и Дграло считался опасным днем (оо- 
роцлн дан), не запрягали волов даже для 
помощи соседям, 

27.111. Матрена Соа у к с к а я. Рус. 
Матрёна-пастоощш, полу репница, В ре¬ 
зультате оттепели на снегу образуется наст. 
Прилетает чибис. Щука хвостом лед разби¬ 
вает. Перебирают семена репы и оставляют 
пригодную их половину для сева. Укр. М от¬ 
гона. Завершается прилет птиц. «Мэтр»: 
вийшла з хати пташок зустрічати». Бел. 
Матрона. «На Матрону шчупак хнастом 
лёд прабівае». У католиков Рупрст. «Откры¬ 
вает» после зимы землю (словсн.). 

28.111. Илларион. Рус. Выверни 
оглобли. Конец санного пути. 

29.111. К и р и а л. Рус, Добывают бере¬ 
зовый сок. 

30.111. Иоан н, с писатель лсствицы. 
Рус. Иоанн Лествичник. Пекли «лест¬ 
нички» для восхождения в будущей жизни 
на небо. Домовой бесится, портит скот, раз¬ 
рушает постройки, кусает собак, гоняет ло¬ 
шадей, выгоняет скот и птицу из сараев, 
раскидывает по двору хозяйственную утварь 
и инструменты. 

Лит.: Даль ПРН; Кал.ЦНМ; Ерм.НСМ 1; КГ; 
Скур.УНК; ЗК, СБФ-86; СБФ-93; СБЯ-84; 
СБЯ-86; ГИФ-92:204—222; КоІЬ.О^ 23:78- 
79; 24:126—128; Е1_‘К5 1:334; СсІ.МХ&ЗЗб; 
В»«.МЫ8; СЬР-,77; Ѵапі.КО^Ш; Вал.КД; 
Плпт МЭБА 2І; Над.ГОС:8-Ч68.148-150: 

СМР.Р:М—12; Кит.МІ ІП:72— 76,85—86; Пет. 
рес.ПО:35—50; БМ:17 —18; ЕБ:114—116: Ков. 
НАМ:74,80,83; 2БГ20 1905/10/1:43-44; Кит. 
РЬ5- 1:102-110. 

Т,А. Ашікшиі' А . А. Плотникова, 
М. М. Валснцова 

МАРТЕНИЦА (болг. мартѵніщи. мар¬ 
та, мартичка , кичлдкл, байнииа , гадалуіи- 
ка, макед. мар тикка, млатинчс, я.-мякед. 
монійк, мліьак) — у болгар и македонцев 
украшение, амулет из шерсти или ниток, 
которое повязывают в первый день марта, 
чтобы в течение года быть здоровыми, счаст¬ 
ливыми, защищенными от сглаза, порчи, злых 
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духов. Украшения типа М. известны дру¬ 
гим балканским народам: грекам, албанцам, 
румынам. 

М. делают женщины накануне праздника 
преимущественно из пряжи или хлопковых 
(иногда — шелковых) ниток красного и бе¬ 
лого цвета. Встречаются М. из разноцвет¬ 
ных ниток (Родопы), а также с синими 
(Софийский, Мелникский р-ны), черными 
(р-н Охрида в Македонии) нитками. Иногда 
в М. дополнительно вплетаются пред меты- 
апотропси: серебримые монетки, металличе¬ 
ские амулеты, сухой чеснок, кусочки кизило¬ 
вой ветки, ракушки и пр. М. изготавливают 
старые или «чистые» женщины; всем им 
запрещено дотрагиваться до огня, чтобы М. 
не потеряла свои магические свойства (болг.). 
В районе Охрида М. принято плести молча, 
зажмурив глаза или же отведя руки за спи¬ 
ну; впоследствии по количеству вплетенных 
вслепую красных и белых ниток гадают об 
урожае соответственно вина и жита в сле¬ 
дующем году. 

М. повязывают на руки, ноги, шею, пояс; 
нередко делаются М. для скота, преимуще¬ 
ственно — молодняка, недавно посаженных 
плодовых деревьев, а также для предметов 
утвари и построек во дворе: так, ими укра¬ 
шают ткацкие станки, прялки, пестик для 
сбивания масла; двери дома, загона; ульи, 
насесты, виноградники, плодовые деревья и 
пр. В зап. Болгарии девушки, перед тем как 
повязать на шею М.. оставляют их на ночь 
на дикой красной розе, чтобы быть краси¬ 
выми в течение лета. Повязывая М. на тело, 
произносят: «Да сме бели и червени като 
тези мартинчета >► [Чтобы нам быть такими 
же белыми и красными, как эти М.] (макед., 
Кит.МНП:73), В Галичнике (зап. Маке¬ 
дония) в первый день марта для всех членов 
семьи мужского пола с целью защиты от 
молнии изготавливали млъьаиц (мпгъаии)т 
красных и белых ниток с нанизанными на 
них монетами. Мужчины носили эти укра¬ 
шения на шее или в кармане до дня св. Ге¬ 
оргия. Пробуя первый раз весной блюдо 
из крапивы, вместо ложки зачерпывали ку¬ 
шанье с помощью М. (монеток на ней) и 
говорили: «На суви дрва и яаменэа нека оди 
треска и огпиііа, а на мене нека доет здравее 
и вессле» [Пусть на засохшие деревья и 
камни уйдут лихорадка и жар, а ко мне пусть 
приходят здоровье и веселье] (Петрес. 
ПОВМ:47). 


М. носят на теле в течение трех, девяти 

(до праздника Сорока мучеников), двад¬ 
цати пяти (до Благовещения) дней. Затем 
их снимают и прячут под камень, вешают 
на зазеленевшее во дворе плодовое дерево, 
кладут под куст розы, бросают в реку, 
закидывают на крышу дома. Нередко М. 
носят до тех пор, пока не расцветет первое 
плодовое дерево или пока не увидят первую 
весеннюю птицу (ласточку, аиста), иногда — 
змею; пока не услышат первое кукование 
кукушки, при этом М. может служить за¬ 
щитным средством при такого рода встре¬ 
чах (например, в зап. Македонии носят М. р 
да не терозбиг пилгто, т. е. чтобы первое 
пение весенней птицы не принесло человеку 
несчастье, болезнь, смерть). В районе Русе 
дети подбрасывают М. вверх «к солнцу» 
и говорят, обращаясь к цапле: «На тебе М., 
а мне дай здоровье». Спрятав М. под ка¬ 
мень, на следующий день гадают о плодо¬ 
витости скота: найденные на М. крупные 
насекомые (жуки и пр.) обычно предвещают 
приплод у крупного рогатого скота, мелкие 
(муравьи, жучки) — размножение коз, овец. 
По поверьям из Пиринского края, прилип¬ 
шее к М. насекомое сулит ее обладателю 
удачу в разведении скота, при этом пола¬ 
гают, что муравьи на М. означают мно¬ 
жество коз или овец, божьи коровки — 
крупный рогатый скот, паук — разведение 
ослов. Македонцы особенно удачливым счи¬ 
тали человека, нашедшего на М. божью 
коровку, сулившую большое счастье облада¬ 
телю М. ? плодовитость его коров, овец и 
другого скота. По наличию на М. насеко¬ 
мых, соломинок, щепочек девушки гадают 
о замужестве. 

Известно и окказиональное использо¬ 
вание М. Чтобы приплод скота был здо¬ 
ровым и не подвергался сглазу или порче, 
М. привязывали новорожденным домашним 
животным (болг.). Помакн в юж. Родопах 
(Крумовградско) делали М. в таких случаях, 
как отел коровы, покупка новой вещи и т. п., 
чтобы с помощью М. отвести сглаз от ско¬ 
та или людей. М. используют в качестве 
украшений-оберегов на свадьбе: вплетают 
их в квитки свадебных чинов, прикрепляют 
к знамени (бплѵ ). В зап. Македонии 1 марта 
мальчик из дома жениха приносит в дом ею 
невесты моіъак вместе с платком и фрук¬ 
тами, за что получает угощение и подарки 
в виде одежды. 
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Лит.: М и ко в Л. Първомартенскг обредност. 
София, 1985:46-69; Кит. МН П: 73 -74: П*т- 
рес.ПОНМ:45-48: БМ:211-212; КІ 10:52-53; 
Пир.:439. 

А. А. Плотникова 


МАРТИН св. — покровитель воинов, коно- 
гас.пг и суконного ремесла (11.XI у католи¬ 
ков, 24.Х1 управославных; пол. хіѵ, Магсіп, 
чеш., словац. 5Ѵ. Магііп, луж. Мсгсіп, серб. 
се. Мрпта, хорв., словен. хѵ. Мті, Маг¬ 
ііп, Магііпопп). С в. М. проповедовал хри¬ 
стианство в Паннонии, откуда был изгнан. 
По легенде, ему явился Христос, когда он 
зимой одал половину своего плаща странни¬ 
ку. Став монахом, он основал первый в Ев¬ 
ропе монастырь (во Франции), я 371 г. был 
избран епископом в Туре, однако не хотел 
принимать должность и укрылся от послан¬ 
цев в хлеву для гусей, но гусиный гогот его 
выдал. В иконографии изображается в епис¬ 
копской одежде с гусем в руках или у ног, 
либо в виде воина на коне, который разру¬ 
бает мечом свой плащ и одевает нищего. 

Культ св. М. развит преимущественно у 
славян-католиков. У зап. славян, так же как 
и у хорватов и словенцев, св. М. считается 
покровителем гусей; вдень его памяти режут 
и пекут гуся (пол., чеш., словац.) или са¬ 
жают гуся на откорм к Рождеству (хорв ). 
В Словакии сохранились сведения, что под¬ 
данные приносили гуся в виде дани своему 
господину. Мартинскими гусями платили 
дань королю братиславские евреи. До нач. 
XX в. в традиционной культуре зап. и юж. 
славян сохранялся обычай делить гуся и га¬ 
дать по его костям. Ножку получал тот, кого 
ждала самая тяжелая работа, крыло — тот, 
кто должен быть самым быстрым, грудку 
съедал хозяин. По грудной кости гадали 
о зиме: если она белая, будет много снега, 
если темная — зима будет влажной; большое 
пятно на кости предвещает холода, пятно в 
середине кости — зима будет мягкой и т. п. 
Поляки в Силезии говорили: «№ 5\ѵ. Маг- 
сіпа па_)1ер52а &е$іпа, раіг ъ па ріегбі і па козсі, 
]ака 2 Іта пат га^озсі» [На св. Мартина 
самая лучшая гусятина, смотри на грудину 
и на кости, какая зима придет к нам в гости] 
(ІлиІ 16/1:13). 

У хорватов в день св. М. пробовали 
молодое вино, созревающее к этому времени. 


церемония эта называлась «крещение сусла» 
(кг.чІеп}<> тое Іа). 

День св. М. в Чехии и Словакии был 
днем расчета с наемными работниками. 
Пекли большие маковые калачи в виде 
подковы (чеш. тпгіілг/, таПіпеке хЪЫАапку, 
словац. тагііиаке родкоѵу , гоіку) или па¬ 
стушеской трубы (гокасе), которые давали 
пастухам за службу. В некоторых местах, 
получив плату в день св. М., работники 
буйно отмечали свой праздник в трактире 
(ср. словац. тагііпкоѵаі ‘быть без работы, 
праздно шататься/, чеш. тагііпкоѵліі ‘выпи¬ 
вать, праздновать , іпагііпе.к ‘гуляка, пъи 
пица’). Кое-где расплата со служащими 
приобретала форму обряда. Например, в 
с. Вайкоры (з.-словац.) пастух носил по до¬ 
мам березовые прутья «мартини» (тагсілр) 
и произносил блага пожелания. Хозяева за¬ 
тыкали прут за ворота, а весной им выгоняли 
в первый раз скот на пастбище; им же гнали 
новокупленную скотину в свой хлев. 

В Моравии плату сельскому пастуху 
собирали всем миром. За дес недели до 
св. М. оглашали, что скоро (аѵаіо)тигііпею 
еурка. Хозяйки сажали гусей в корзину на 
откорм, крестьяне возили пану зерно и др. 
продукты, а обратно привозили пиво, свечи 
и хлеб. В субботу собирали зерно для па¬ 
стуха, а также для старосты — «со скота», 
«с гусей». Из всего собранного платили 
общественным работникам, а остальное про¬ 
пивали. 

На Мартина платили дань также поль¬ 
ские крестьяне, откуда пошло ироническое 
выражение: «Так ргбгпу іак \ѵогек о 

ьѵѵі($1уігі Магсіпіе» [Пустой, как мешок ста¬ 
росты на св. Мартина] (Мазовше КоІЪ. 
0\Ѵ 24:194). В этот день оканчивался 
общественный выпас скота, о чем пастух 
сообщал хозяевам, разнося по домам бере¬ 
зовые ветки (повет Опочно). В Познанском 
восв. начиная с дня св. М. широко отмеча¬ 
ются празднества в честь освяіусния костела 
(кіегтаз^е), на которые приглашались род¬ 
ные и друзья из соседних сел. 

У сербов-лужичан св. М. — детский 
праздник. Дети ходили по домам собирать 
подарки, якобы оставленные для них св. М. 

У словенцев пекли гуся и гадали по его 
костям и внутренностям. Верили, что в этот 
день домой возвращаются духи предков, 
поэтому для них оставляли на столе обильное 
угощение. 
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В серб* официальном календаре народ¬ 
ное название се. Мратс относится к празд¬ 
нику св. короля Стефана Дечанского (И. XI), 
в Воеводине св. Мрату считали домашним 
покровителем. У болгар созвучное ю.^слав. 
названиям Мратинци. Мратиняк. Мрата — 
14.ХІ, день памяти св. ап. Филиппа (г.-язп. 
Болгария), который празднуется женщина¬ 
ми в честь невидимого злого духа, называе¬ 
мого «мрлт>\ или «мратиняк», вызывающего 
болезнь и гибель домашней птицы. Дух 
этот представляют в виде черной курицы, 
и в этот день самая старая женщина в доме 
в жертву ему колет на пороге дома черного 
цыпленка или петуха (мратипче). Акт этот 
сопровождается троекратным ритуальным 
диалогом: «Какво колиш? — Коля мратиняк! 
[Что ты колешь? — Колю мратиняка] 
(Поп Б11 К:89). Считали, что таким обра¬ 
зом можно отстранить болезни кур. Голову, 
ноги, желудок и перья жертвенного цып¬ 
ленка сохраняли как лекарство, особенно для 
рожениц и детей, страдающих лихорадкой 
или от сглаза. В некоторых местах Сербии 
курицу на пороге дома резали в честь волка. 

С 11 или 14.ХІ начинается период (может 
длиться 3, 5, 7 или 12 дней), называемый 
Вълчипразници (см. Волчьи дни), который 
считается одним из наиболее опасных пе¬ 
риодов года, потому что человек может за¬ 
болеть разными болезнями. В зап. Болгарии 
период 14—21.XI называется Марпитци, 
наиболее почитаем средний день, Мартинъ - 
ок. В эти дни — макед. Мартинци, Мра- 
ігшни}(і, Марігшнпииа, Мартини дане, Мар¬ 
тинова неделыі. серб. Миртіти,и, Мраппш- 
.до, Мратинуц дани — не пряли, не ткали 
и не шили одежду, чтобы того, кто ее будет 
носить, не задрали волки. Однако известно 
и ритуальное прядение ради защиты от вол¬ 
ков: накануне мартинской недели хозяйка 
брала понемногу шерсти от каждой овцы, 
пряла из нее толстую нить и перебрасывала 
через ворота, под которыми проходит скот 
(Македония); в других областях хозяин или 
хозяйка, закрыв глаза и рот, сучили коно¬ 
пляную нить за своей спиной, чтобы у зве¬ 
рей закрылись пасти и глаза, а ноги были 
связаны; после мартинской недели веревку 
сжигали. В качестве патрона волков св. М. 
был известен и словенцам: у святого просили 
защиты овечьих стад от нолкой. 

В Македонии к этому периоду приуро¬ 
чены обереги скота и людей от змей, за¬ 


преты рубить и резать, выносить вещи из 
дому и др. — ради оберега от мышей (чтобы 
мыши ничего не попортили и не погрызли). 

С днем св. М связаны приметы и пред¬ 
сказания погоды, гадания о предстоящей 
зиме: словац. «№ Магбпа шесіѵесР ИЬа» 
[На Мартина медведь ложится (в берлогу) 1> 
«Ак ргсіе Магбп па ЬіеЗот копі, теіеііга 
теЫіси Ьопі» [Если Мартин приедет на бе¬ 
лом коне, идет метель за метелью (то есть, 
если на Мартина выпадет снег, то начнутся 
метели], «Зѵ. Магііп а Нготпісе ргасій г іеі 
рга$1ісс» [Св. Мартин и Сретение пря¬ 
дут на одной и той же прялке (то есть какая 
погода на Мартина, такая же будет и на 
Сретение)], пол. «Зіу. Магсіп Ыопіеш іесігіе 
Ьіаіуш копіеш» [Св. Мартин полем едет 
на белом коне], «Зѵѵ. Магсіп па Ьіаіуш копіи 
рггэдеггіга» [Св. Мартин приезжает на белом 
коне], серб. «Св. Мрата — снег за врата» 
[Пришел св. Мрата — снег за дверью]. 

Лит . : КОО 1:235; КОО 3:199; ЕІГК5 1:336: 
С и & I о ѵѵ і с г В. О 7лѵус7а*агЬ ѵирЫіиіцігсіГі- 
5 кісЬ// Ьи<3 16/1:1-16; КоІЪ.БТѴ 9:147; 17:139; 
Ро4.20:10—12; Марин.ИП 1:694; Поп.БНК:86- 
89; КПО:73—74; Вог..ГОСВ:394; Гура СЖ (по 
указ.); Вал. КД:424—425,521; 113. 

М. М. Валенуоеи 


МАСКА, маски — атрибут ряженья, 
специально изготовленный предмет, пред¬ 
назначенный для сокрытия лица и измене¬ 
ния внешности. В более широком смысле 
М. — это персонаж, в которого перевопло¬ 
щается ряженый («коза», «медведь», «дед», 
«смерть», «цыганка» и т. п.), независимо 
от наличия или отсутствия маски на лице 
(см. Ряженье). 

Начиная с XII в. в церковных поучениях 
против язычества обличается обычай наде¬ 
вать на себя «личины бесов», «звероподоб¬ 
ные» и «дьявольские», т. с. демонические М. 
(Гальк.БХОЯ 1:318-321; Ву*іг.КЫ56; 
Вгйск.М5Р:54; 2іЪгі ЗѴО:31). В чело- 
битной нижегородских священников 1636 г. 
упоминается, что праздник Рождества Хри¬ 
стова люди проводят в распутных игрищах, 
«а на лица своя полагают личины косматыя 
и эйерояидимя и одежду таковую ж, а со- 
зади себе утверждают хвосты, яко иидимыя 
беси...» (Гальк.БХОЯ 1:323). 
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Способы изготовления масок. 
По археологическим и этнографическим 
данным, наиболее распространенными у сла¬ 
вян (и наиболее древними) являются выдолб¬ 
ленные из дерева «личины»; М. из меховых 
шкур («косматые»), из обработанной кожи, 
бересты, древесной коры. Позже большое 
распространение получили М. из плотной 
бумаги, картона, ткани. Реже изготавлива¬ 
лись М. из глины или соломенных жгу¬ 
тов. Дополнительные детали М. делались 
из меха, кудели, ниток, соломы; использо¬ 
вались также рога животных; в прорези рта 
укреплялись искусственные зубы (из дерева, 
из овощей или зерен кукурузы). Часто черты 
лица прорисовывались краской, углем или 
сажей. Простейшим способом изготовления 
М. было прорезание отверстий для глаз, 
носа и рта в клочке бумаги, кожи, материи, 
либо лицо ряженого просто занавешивалось 
марлей, редким полотном, сеткой и т. п. 

Особый тип фантастических М., отли¬ 
чавшихся сложной технологией изготовления, 
известен в ю.-слав. народной традиции. На¬ 
пример, М. СВЯТОЧНЫХ КОЛЯДНИКОВ ю.-вост, 
Сербии, Македонии или масленичных ряже¬ 
ных у болгар, именуемых «кукерами», пред¬ 
ставляли собой причудливо оформленные 
ритуальные изделия: это были М., соеди¬ 
ненные с высокими сооружениями над голо¬ 
вой, состоящими из экзотических головных 
уборов, украшенных перьями, растениями, 
стручками красного перца, бусами из фасоли 
и минералов, яркими лентами, цветными 
нитками, монистами, осколками битого стек¬ 
ла и зеркала, Такие сложно конструируемые 
М. хранились в семье годами и использо¬ 
вались от праздника к празднику (а иногда 
и передавались по наследству); в отличие 
от них М„ сделанные из подручных средств 
(тряпичного материала, марли, бумаги, бе¬ 
ресты), легко разрушались и каждый раз 
изготавливались заново. 

Как правило, м. — как антропоморф¬ 
ные, так и зооморфные — создавали образ 
«г т р я ппі о г о» существа. Это дости¬ 
галось такими деталями оформления, как: 
подчеркнутая «мохнатость»; нависшие над 
глазами мохнатые брови; густая борода и 
усы из кудели; подрисованные краской про¬ 
рези для глаз; дырка вместо носа или не¬ 
померно большой нос; торчащие зубы (вы¬ 
резанные из овощей, из дерева, сделанные 
из зерен фасоли, тыквы, наклеенных на М.); 


белый или черный цвет самой М. и т, п, 
Даже если маской служили такие обычные 
вещи, как платок, ткань, марля, бумага, 
закрытое лицо ряженого пугало своей не¬ 
подвижностью, «чужестью». «слепотой» и 
воспринималось как знак потустороннего и 
опасного существа. Одной из главных целей 
маскированных персонажей было испугать 
зрителей; «возьмут матерью, дырки для глаз 



Святочная маска начала XX в. Енисейская губ,, 
д. Кежемская Заимка. Коллекция Российского 
этнографического музея (Санкт-Петербург), 
N° 681-72 

сделают, наденут на себя — и людей пугают» 
(рус. архангел м Ивл.РРК:179); «капронавы 
чулок надзягнем наліцо, — вот табе і маска, 
бо ліцо распіыряепда і страшнае робіцца» 
(бел. витсб., Кух,МКАБ:147), Народные 
названия М. и самих ряженых подтверж¬ 
дают их демоническую и потустороннюю 
природу: ср. рус. названия: чертовы ражи, 
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риалам // СбМАЭ 1957/17:232-344; 1960/19: 
39—110: Ивлева Л. М. Дот еатрал ьно- и гр о вой 
язык русского фольклора. СПб., 1998:7^—88; 
Ивл.РРК; Кух.МКАБ; Огибенин Б. Л. 
Маска в свете функционального подхода // 
Сб. ст. по вторичным моделирующим системам. 
Гарту. 1973:56—63: К игеі N. К Іспоілепоіодііі 
тагіе//СТК 1998:83-105; Кигеі N. Мазке 
ЗІоѵеп&кіК рокга;іп. ЦиЫдапа, 1984; О ризШ, 
глазкаіі ІП іпиькігапіи. Кагргаѵе іи дгигііѵп. Ііичіііі 

1. РікГак, А. Саігік. N. Кгііаг, Н. Бо¬ 
га г-РосПов&г. ЦиЬЦапа, 2003; Зііѵка М. 
ЕисІОѴё шазку. К«а*ккѵа, 1990; Шли гни а И. И. 
Коллекция русских святочных масок в Россий¬ 
ском этнографическом музее // Ж С 1995/2:31— 
33; Плотникова А. А. Ряженье у южных 
славян // ЖС 1995/2:42- -45. 

Л. Н. Виноградова 


МАСЛЕНИ ЦА (рус. масленица , укр. 
мнении,#, бел. масленііда, пол. 2аризіу, 
словац. Ритт%у, чеш. тахоризі, ело вен. 
ризіпі іЫсп> с.-х, Покладе, бол г. Сирна 
м&гля, макед. Проштгна неде.ъа) — тра¬ 
диционный праздник, отмечаемый в течение 
недели (иногда трех дней) перед Великим 
постом и маркирующий в народном кален¬ 
даре границу зимы и весны, а также мясо¬ 
еда и Великого поста и тем самым как бы 
подводящий итоги истекшего года и сезона. 
М. широко отмечалась в календаре русских, 
зап. славян и юж. славян- католиков, менее 
широко — у сербов, болгар и македонцев, 
очень скромно — у украинцев и белорусов. 
Самыми важными считались последние дни 
масленицы (у славян-католиков — три дня, 
ср. пол. озіаікі: у православных — дни 
с четверга по воскресенье), главным же был 
последний день — заговенье (соответственно 
вторник у католиков, воскресенье у право¬ 
славных). Среди ритуальных форм, наиболее 
типичных для М.. выделяются ряженье, 
масленичные чучела и масленичные костры. 
См. также Прощеное воскресенье. 

В русской традиции наиболее 
заметными эпизодами М. было устройство 
и последующее уничтожение чучела Масле¬ 
ницы, иногда заменяемого ряженым, и раз¬ 
жигание костров (в которых сгорали старые 
вещи, скоромная пища и часто масленичное 
чучело). У зап. славян, а также сло¬ 
венцев и хорватов фигуре рус. Мас¬ 


леницы соответствовали Запуст, Мснсопуст, 
Пуст, Фашкик, Карнавал и нек. др. пер¬ 
сонажи-чучела, уничтожением и поруганием 
которых завершался праздник (см. Уничто¬ 
жение ритуальное. Изгнание ритуальное). 
Здесь также было популярно сооружение 
зооморфных масок («козел», «бык», «тур», 
«медведь» и др.) как ритуальный способ 
обеспечения плодородия и урожая с по¬ 
мощью животворной силы Всем южным 
славянам известны об ычаи м ас кар ад- 
ных игр на М м сопровождаемые ряжением 
в животных, имитацией свадеб, в состав 
которых входили юмористические сценки, 
эротические и обсцснныс шутки. Традиция 
маскарадных шествий усиливается по мере 
движения на запад ш.-слав, территории. 
У бал к. славян наиболее популярным 
ритуалом было разжигание масленичного огня 
в форме костров, а также огромных факелов 
и горящих стрел, пускаемых во все сторо¬ 
ны. Специфику болгарской М. определяют 
также кукерские игры. Ю. -слав, маслени¬ 
ца — время разгула ведьм (вештиц), обере¬ 
гам от которых посвящены многочислен¬ 
ные магические действия, предпринимаемые 
в это время. I Іаи более радикальным средст¬ 
вом было символическое «сжигание вештиц». 
На юго-западе Македонии при сжигании 
нитки (на которой была подвешена халва) 
произносили: «Гори, Сто)но. ьештице!» и 
загадывали: если нитка гасла быстро, на¬ 
деялись, что ведьма умрет; если же нитка 
продолжала гореть, значит, ведьма останется 
жива. 

Основной и наиболее общей темой мас¬ 
леничных празднеств является тема воспро¬ 
изводства. Масленичные обычаи, запреты, 
предписания и традиционные развлечения 
ориентированы на инициирование и активи¬ 
зацию биологической жизни в начале хозяй¬ 
ственного года. Объектом многочисленных 
репродуцирующих обычаев и магических ри¬ 
туалов на М. являются культурные растения, 
скот и человек. Тема плодородия культур¬ 
ных растений и фертильности женщины и 
скота находит также выражение в образно¬ 
сти календарных кукол типа Масленицы или 
Карнавала и в масках животных, символи¬ 
зирующих плодовитость и силу. 

Рост культурных растений, 
Масленичные обычаи, направленные на обес¬ 
печение роста и плодоношения культурных 
растений (почти повсеместно — льна и ко- 
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нопли, реже — картофеля, репы, хлопка, 
овса, капусты идр.), известны у иссх славян. 
Они имеют в основе те или иные виды 
организованного движения: танец, хоровод, 
катание на запряженных в сани лошадях 
или на салазках с гор, качание на качелях, 
вождение обрядовой процессии. На всем 
западе слав, мира (у лужичан, поляков, 
зап. белорусов и украинцев, чехов, мораван 
и словаков, хорватов и словенцев) наибо¬ 
лее известны масленичные танцы, прыжки 
и подскоки. Чехи, живущие в Славонии, 
говорили: не будешь танцевать, не уродится 
у тебя репа. Танцы были обычными: «на 
овес, лен и иные культуры» поляки танце¬ 
вали в такт полек, краковяков или чардаша. 
Изредка встречались и специальные танцы 
(напр., ю.-чеш. копоріека и з.-морав. копо- 
ріее). Во время танцев исполнялись при¬ 
певки и песенки, раскрывающие смысл про¬ 
исходящего, ср. словсн. «Ба Ъо§ сіа (іа Ь: 
ѵаш іако ѵсііка гера пагааіа!» Щай вам Бог, 
чтобы у вас такая большая репа выросла!] 
(Кщ.РПЗ 1:34). 

На востоке балк.-слав, ареала, а так¬ 
же у русских место танцев занял хоровод. 
У сербов, болгар и македонцев доло/лг оро/ 
оро играли для того, чтобы конопля и другие 
культуры выросли высокими и побыстрее 
созрели. В Родопах пустпояско хоро (запуст- 
ный хоровод) играли в 1-й день Великого 
поста, чтобы уродились пшеница, конопля, 
а также все, что сеют в течение года. На 
юго-западе Брянщины на масленицу водили 
особо длинные хороводы — через все село 
(это называлось бежать у полотно), чтобы 
лен был хорошим. С темой воспроизводства 
связаны и драки. В воет. Польше считалось, 
что драка рыбаков способствует хорошему 
лову. Жители Пензенской губ. на масленицу 
дрались на кулачках «не из одного удоволь¬ 
ствия и потехи, а из-за того, чтобы получить 
более сильный урожай в настоящее лето» 
(ТА, д. 1365, л. 1). На Нижегородчине на 
масленицу дрались партии баб, чтобы лен 
родился. Из других более окказиональных 
форм магического воздействия на будущий 
урожай и приплод известны: стрельба на по¬ 
лях, у загонов для скота или у пчельников 
(хорв., болг.); хлопанье в ладоши (лемков.); 
обходы ряженых (болг.); громкое пение; 
массовые гуляния; бег наперегонки; участие 
в танцах и масленичных хороводах высоких 
парней; распускание девушками волос и тяга- 


ние их за волосы; обильная выпивка «на 
высокий лен», пускание стрел от масленич¬ 
ных костров, стучание по амбарам и бочкам 
с вином и др. См. также Качели, Кататься. 

Магическое воздействие на рост и пло¬ 
доношение культурных растений призваны 
оказать также специальные обычаи, в сим¬ 
волической форме воспроизводящие основ¬ 
ные земледельческие занятия ранней весны: 
пахота ритуальная и сев ритуальный. 

Масленичные обычаи и установления ка¬ 
сались также воспроизводства ско¬ 
та и домашней птицы. По в.-елрб. 
поверьям, обычай масленичного «дамкаіьа» 
яиц и халвы (аналог в.-слав, «кусания Ка¬ 
литы») исполнялся для того, «чтобы нс было 
ничего бесплодного ни у скота, ни у домаш¬ 
ней птицы». Хорваты пекли на масленицу 
кта/п* — жирные пончики, аналог русских 
блиноа, полагая, что от этого куры несут 
больше яиц. В бел. Полесье женщины го¬ 
ворили, что телята будут родиться добрые, 
здоровые, если печь блины целую неделю. 

Забота о благополучном «воде» скота 
и домашней птицы стала лейтмотивом жен¬ 
ского празднику называемого Волосий (Вла¬ 
сий, Волосся, Улас) и отмечаемого в масле¬ 
ничный четверг (гроднен., лолсс, т в.-укр,). 
В этот день скот полностью освобождали 
от работы и кормили лучше обычного, за¬ 
казывали в церкви молебен, звали знахаря, 
который принимал меры по защите скота 
от нечистой силы, соблюдали целый ряд 
запретов, чтобы обезопасить скот от болез¬ 
ней. В укр. Полесье в этот день обильно 
поливали маслом вареники и блины, варили 
вареники с сыром, «чтобы телята ^хорошо 
сосали молоко» (ПА). ср. также: Улас на 
сыр и масло лас > Улас на вареники лас (ПА, 
ю.мел.. Житомир.), от бел., э.- и ю.-рус, 
ласы, ласыи лакомый до чего-л., на что-л.; 
охочий, падкий на что-лЛ На Ровенщине 
на Волосия варили вареники и обильно по¬ 
ливали их маслом, «шоб булы тэлятки ласые 
на цыцку». т. е. чтобы телята охотно сосали 
коров (ПА). В Харьковской губ. в мас¬ 
леничный четверг женщины широко гуляли 
в шинке под предлогом того, чтобы коро¬ 
вы были ласковы к телятам и не бодливы. 
Неучастие в гуляниях и возлияниях грозило 
неудачей в разведении скота. 

Фертильность человека. На М. 
значительное место отводилось эротически 
окрашенным обычаям, развлечениям, играм. 
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обрядам и песням, большая часть которых 
связана с производительным началом и на¬ 
целена на его активизацию. 

м. у воет, и зап. славян (особенно у 
русских) является праздником молодоженов, 
чествование которых относится к основным 
эпизодам всей масленичной недели. Моло¬ 
дожены, поженившиеся в течение года, на 
масленицу съезжались в какое-нибудь одно 
место (обычно в ближайшее торговое село) 
на гуляние. По отношению к молодоженам 
совершались действия, равносильные бес¬ 
чинствам, выполнявшие некогда очиститель¬ 
ную и испытательную функции. Молодых 
попарно укладывали в специально вырытую 
яму и забрасывали снегом; вываливали в 
сугроб из саней; мазали («маслили») снегом 
по лицу; вывалив из саней, волокли по снегу, 
кидали молодоженов друг на друга; застав¬ 
ляли прилюдно целоваться друг с другом или 
с посторонними и т, д. 

В Польше широкое распространение 
получил і ѵкир &о ЪаЪ ‘вступление в бабы’ 
или шущогепіе пошоіеисоше) ‘вывоз мо¬ 
лодой', символизирующие «выход» женщи¬ 
ны за пределы семейного обряда (свадьбы) 
и «втягивание» ес в общественную жизнь, 
соответствующую ее новому положению. 
В последние дни масленицы или в Пепель¬ 
ную среду женщины со всего села, собрав¬ 
шись вместе, обходили дома молодоженов 
и, впрягшись в сани, перевернутую борону, 
мешок с пеплом, украшенный воз, тачку, 
чесальный гребень , сажали на него молодую 
женщину и волокли ее из дома в корчму 
(порой вываливая при этом на землю), где 
та должна была угостить всю компанию 
выпивкой. 

Параллельно на М. совершались ритуа¬ 
лы, адресованные той части молодежи, кото¬ 
рой по возрасту полагалось вступить в брак, 
но она — по каким-либо причинам — не 
выполнила своего жизненного предназначе¬ 
ния. Молодые люди и девушки подвергались 
осуждению и символическому наказанию, 
поскольку любое нарушение и замедление 
социальной динамики грозило благополучию 
всего сообщества. См. в ст. «Колодка», 

С темой фертильности человека связаны 
и другие обычаи. Это и фаллическая симво¬ 
лика масленичных кукол-чучел (рус. «Мас¬ 
леницы», бел. «деда»), уничтожение которых 
расценивалось как залог будущего урожая; 
и песни эротического содержания, разыгры¬ 


вающие тему коитуса и продолжения рода, 
ср. костром, песню: «Ешь, хуй, слаще, еби 
девок чаще, еби девок, еби баб, делай 
маленьких ребят!» (РЭФ: 310); и слошщ. 
мужские танцы йаЬхкб, .то ЫНу ь йог произ¬ 
водящие прыжки и спаривание лягушек; и 
Л.-слан, обычай «брить мужчин», предпола¬ 
гающий физический контакт лиц противо¬ 
положного пола (ср. устойчивую корреляцию 
бороды и усов как типично мужских атри¬ 
бутов с представлением о мужской сексу¬ 
альности), см. в ст. Бритье. 

У юж. славян эротическое начало и тема 
«воспроизводства» человека нашла выра¬ 
жение прежде всего в играх кукерш* а 
других ряженых. Среди персонажей масле¬ 
ничного ряжения основное место занимают 
парные маски типа «дед» и «баба», «кук&ръ 
и «кукерица»; постоянным атрибутом кукера 
является «фаллос», а основные эпизоды игр 
ряженых связаны с темой сексуальных до¬ 
могательств и воспроизводства. 

Особое внимание в куксрских играх и 
ряде специальных ритуальных действий М. 
уделялось бесплодном женщинам. 
Приходя в дом, где не было детей, кукеры 
высоко поднимали вверх детскую фигурку 
и выкрикивали: «Имл гу, има гу, жа имаш 
дица!» [Имей его, имей его, будешь иметь 
ребенка!]. В ц.-сев. областях Болгарии 
на масленицу разыгрывалась ялова свадба 
‘бесплодная спадьба’:два парня, переодетые 
в молодых супругов, садились в повозку, 
в которую впряжены все пойманные в селе 
собаки; сопровождали пародийную процес¬ 
сию «кум», «доктор» и другие ряженые, 
при этом «доктор» лечил заболевших «ново- 
дееиои». Тема бесплодия проигрывается и в 
речитативных приговорках, исполняемых на 
масленицу у сербов, ср.: «Алалиіа Ьубалкр, 
Ко]а жена іаловд, нека роди [Ала- 

лия, бубалия, которая женщина бесплодна, 
пусть родит дьявола] (КС К 1999:421), в ко¬ 
торых бесплодие женщины расценивается как 
зло и грех, наказываемые в итоге рождени¬ 
ем неправильного потомства. В Каставщине 
(Словения) в масленичный вторник бездет¬ 
ным женщинам, мечтающим иметь детей, 
разрешалось есть специальное блюдо зиріее 
(хлеб, намоченный в молоке и яйцах и об¬ 
жаренный в масле), который обычно пода¬ 
вали на крестинах. 

Общинная критика. У хорватов, 
словенцев, мораван, чехов, поляков, а также 
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изредка на востоке Балкан (у болгар и 
македонцев) на М. со нашались ритуалы, 
представляющие собой форму выражения 
общественной критики по поводу неблаго¬ 
видного поведения отдельного человека и 
сообщества в целом в течение прошедшего 
года (ср. словсн. названия этих ритуалов: 
}аѵпа кгіііка ‘публичная критика', хггпізка 
кгііікл ‘общественная критика*. кгіііка 

'деревенская критика'). В хорв. ритуалах 
общинная критика звучала в рамках «суда» 


года, после чего его тем или иным спосо¬ 
бом «кдлнили» (сжигали, топили и т. п.). 
На самом западе Словении в масленичный 
вторник взрослые мужчины, устроившись 
на телегах посередине площади, инсцениро¬ 
вали забавные события из жизни местных 
жителей, особенно напирая на то, кто, где 
и в чем провинился. 

Общинная критика на М. имела место 
у мораван, чехов и поляков в рамках обря¬ 
дов «похорон контрабаса», «казни медведя» 



Участники масленичного обхода, опоясанные полотенцами, 
в шляпах из бумажных цветов; по традиции, каждая шляпа 
должна быть украшена 365 цветами. Южная Чехия, 
окр. г. ТрговоСвини. 1975 г. 


над Карнавалом основным персонажем 
масленичного праздника. В последний день 
М. устраивалось зидегуе Китеѵаіа. Разпіка, 
РоНада. Для этого каждый год к М. го¬ 
товили новое «обвинительное заключение» 
е котором в шутливой форме 
в адрес жителей села вне зависимости от их 
возраста и социального положения выска¬ 
зывались обвинения в воровстве, пьянстве, 
семейных неурядицах, изменах и др. Чучело 
провозили по селу в сопровождении «жан¬ 
дармов», а затем «судья» зачитывал обви¬ 
нительное заключение и приговор (пхиЛа), 
в котором именно Карнавал признавался 
виновным во всех прегрешениях истекшего 


и др. Критика местных порядков сосредо¬ 
точена в т. н. «завещаниях басы» (т. е. кон¬ 
трабаса) — пространных текстах и диалогах, 
где высмеивались старые холостяки и сплет¬ 
ники, пьяницы, доверчивые мужья, а ответ¬ 
ственность за все грехи прошедшего года 
возлагалась на этот персонаж. У словаков 
в капустный вторник молодежь просила у 
властей позволения устроить забаву и «осу¬ 
дитъ петуха на снесение головы». Петуха 
осуждали на смертную казнь за аморальное 
поведение, кражи, разбой и другие проступ¬ 
ки и в итоге отрубали голову. В Познань¬ 
ском вое в. ряженый на масленицу «медведь», 
вооруженный нешуточного размера палкой, 
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гонял по улице встречных, а попавшихся ему 
девушек колотил. При этом окружающая 
толпа кричала: «Которая хорошего поведе¬ 
ния, то пусть она удерет, а которая плохая, 
то пусть он ей пасть разорвет!» (КоІЬ.ЕУ^ 
9:140). 

Аналогичные обычаи характерны и для 
воет, части Балкан, хотя они встречаются 
не повсеместно (Странджа, катшщы, Со¬ 
фийский край). В Страной с мужчины за¬ 
жигали старую корзину, набитую соломой, 
поднимали ее высоко вверх на нескольких 
палках и выкрикивали осуждающие реплики- 
проклятия в адрес односельчан, например: 
«Конто открадна биволите на дяда Стойка, 
да гори като тоя кош» [Кто украл быков 
у дяди Стойка, пусть горит, как эта корзи¬ 
на]. Сначала «высказывались» самые стар¬ 
шие жители села, а после них это имел право 
сделать каждый. Среди выкрикиваемых по¬ 
рицаний особое место занимали так назы¬ 
ваемые блудс.тва, осуждавшие незаконные 
сексуальные связи и супружескую невер¬ 
ность. В составе кукерских игр общинная 
критика звучала в разыгрываемом здесь же 
судебном процессе. В Македонии обычаи 
общинной критики {напѵваіъе и наеикувангс 
'напевание, накрикивание’) в адрес сосед¬ 
него села также происходили вблизи масле¬ 
ничных костров. 

М. традиционно считается бесчинно- 
оргиастическим прайд ником, когда 
человек освобождается от своих обязанно¬ 
стей и получает право игнорировать все об¬ 
щественные нормы. Наиболее заметно эта 
свобода проявляется в эротически окрашен¬ 
ных ритуалах и играх, а также в отношении 
к пище. 

У русских наиболее популярной формой 
ритуального оргиастического поведения на М, 
были обнажение и сквернословие. 
На Рус. Севере, на Урале, в Сибири в пос¬ 
ледний день М. при стечении народа му¬ 
жики разыгрывали на улице (на морозе), 
как «Масленка парится в бане». Для это¬ 
го мужик, изображавший Масленку, разде¬ 
вался донага, брал веник, входил в «баржу» 
или «лодку» и там парился на потеху пуб¬ 
лике. Иногда та же сценка принимала форму 
пародийного очистительного обряда, которо¬ 
му подвергались вес, кто принимал участие 
в масленичных бесчинствах. Среди оргиа¬ 
стических масленичных развлечений в других 
слэб. традициях известны и сквернословия, 


и опс.ценные шутки, и непристойные забавы 
и жесты. У сербов, болгар и Македонией 
полная раскрепощенность проявлялась в по¬ 
ведении людей около масленичного огня и, 
в частности, в рифмованных выкриках типа 
бол г.: «Олалнх. попе, олалия! Една мема 
одила на пляваі Видяла една мишка. То 
не било мишка, а дядова попова пишка!» 
[Олалия, поп, олалия! Одна девушка по¬ 
шла за соломой. Видела мышку. Это была 
не мышка, а попов репіз] (ФЕ:25>). 

Потребление пищи и специ¬ 
ально обжорство тахжс было смыслом 
праздничного времени, ибо с его помощью 
моделировалась будущая «сытая жизнь», ср. 
макед. паремию Се настегал како на По- 
клади ‘нажрался, как на масленицу*. Тра¬ 
пеза на М. игнорировала все ограничения, 
связанные с количеством и порядком приема 
пищи. По бел. обычаю, в последний день 
масленицы надо было есть 7 раз (по числу 
недель поста); поляки считали, что в За- 
иусты «надо было есть столько раз, сколько 
раз собака махнет хвостом», и называли это 
«обжорство про запас»; хорваты предписы¬ 
вали в последний день Карнавала есть мясо 
до 9 раз. Словенцы полагали, что в эти дни 
надо есть по 10 и более раз; они говорили, 
что на масленицу РизЬ забирает нож из рук 
хозяина и отдает его работникам и детл«, 
чтобы они могли отрезать себе самый боль¬ 
шой кусок. Вместе с обжорством в масле¬ 
ничных обычаях актуализировалась стихия 
материально-телесного низа, наиболее выра¬ 
зительным проявлением которой был мотив 
«толстого брюха». Белорусы утверждали, что 
на масленицу они обвязывают брюхо лыком 
и едят до тех пор, пока лыко не порвется; 
украинцы считали необходимым доесть в 
Заговенье всю скоромную пищу, не оставив 
ничего: *Хочь пузо роздайсь, а Бпжийдар 
не огтаньсь» (ХСб 1894:253). Во Блг.ди- 
мирской губ., как и в других местах, в Про¬ 
щеное воскресенье дети ход ил и «прощаться» 
к крестным родителям, принося им в каче¬ 
стве угощения пирог громадной величины. 

Связанные с пищей мотивы выражали 
также идею перехода от скоромной 
масленичной пищи к з е л и хо кост¬ 
ной. Скоромную пищу уничтожали (у рус¬ 
ских сжигали в костре остатки блинов, 
молока и сметаны) или говорили, что унич¬ 
тожают: «Молоко горит, мясо горит»; уда¬ 
ляли за пределы культурного пространства: 
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например, клали скоромные остатки в кор¬ 
зину и вешали высоко на шест (рус.), на¬ 
саживали на прут или вертел и втыкали на 
крышу под стреху (хорв.); отдавали «чужим», 
например цыганам (шумадни.). М. была ко¬ 
нечной точкой в жизненном цикле отдельных 
продуктов — старого молока, мяса, а также 
вина. Болгары рассказывали, в частности, 
о том, что прошлогоднее вино хранится до 
масленичного догозснья. а то, что пережи¬ 
вет эту дату, превращается в уксус. Важное 
место на М. занимало нарочитое деклариро¬ 
вание отказа от скоромной пищи, предосте¬ 
режение от се употребления, моделирование 
правильного повседневного поведения. Волг, 
кукеры и другие ряженые (например, баба 
Рога или баба Коризми. олицетворявшие 
Великий пост) в Чистый понедельник обхо¬ 
дили дома с деревянными саблями и били 
детей, чтобы они нс просили мяса. У болгар 
в Варне кукеры кричали на улицах: «Кто ест 
яйца?» и гнали тех, на кого им показывали. 
У русских в последний день М. по деревне 
возили дровни с шестом, на котором сидел 
человек и кричал: «Молоко грех есть!» 

Прощание с М. завершалось в первый 
день Великого поста (Пепельную среду или 
Чистый понедельник), который считали 
днем очищения от грехов и скоромной пищи. 

Лит.: Сок.ВЛКО; Агап.МОСК (по указ.). 

Т А Аиіпкииа 


МАСТЬ — окрас шерсти домашних жи¬ 
вотных, наделяемый магическим значением 
в жертвенных, лечебных и приворотных об¬ 
рядах, связанный с цветом домового, ласки 
или волос хозяина дома. По М. определяли 
цвет шерсти животных, приносимых в жерт¬ 
ву (см. Жертво пр ин о шен ие, Жертва строи¬ 
тельная, Курбан). В мифологических пред¬ 
ставлениях имела значение М. животных, 
в которых превращаются мифологические 
персонажи. В сновидениях М. животных 
важна для толкования смысла сна. 

По в.-глав, поверьям, М. скота являлась 
своеобразным аналогом имени. Ср. поле с. 
предписание называть корову в соответст¬ 
вии с ее М. (например, Чернуха, Белуха) 
и запрет давать ей человеческие имена. При 
лечении больного животного с помощью за¬ 
говоров нужно было обязательно указать на 


его М., так же как при лечении человека 
обязательно называлось его крестное имя, 
ср.: «Шла Ббжа Маци / корове рабой ггб- 
монтчы дднаци.,,» (ПА, Симоничи, гомел.). 

В скотоводческой магии счи¬ 
талось, что в хозяйстве хорошо вестись 
может лишь скот определенной М. Обычно 
полагали, что М. скота должна совпадать 
с цветом волос хозяина или шерстью мифо¬ 
логического покровителя — домового или 
ласки (в,-слав. ♦ пол. т словац.). Согласно 
з.-укр. поверьям, каждая корова имеет свою 
ласку — какой М. корова, такой и ласка. 
Ср. с.-рус. и в.-полос, представления о том, 
что условием успешного лечения ребенка 
знахарем является их совпадение «по кро¬ 
ви», т. е. по цвету волос: светлого ребенка 
должен лечить знахарь со светлыми волоса¬ 
ми и наоборот, иначе лечение не подейст¬ 
вует. Ср. также аналогичное условие «одно¬ 
именности» лекаря и пациента, известное 
в ю.-слав. традиции. О благополучном скоте 
говорили, что он пришелся в хозяйстве «по 
масти», «по шерсти», «ко двору», «в руку» 
(в.-слав). Скот, М. которого пришлась 
«не ко двору», болеет, чахнет и умирает. 
Полагали, что домовой ухаживает за скотом 
«правильной» М,, покровительствует ему, 
заплетает ему гриву, кормит его (в.-слав.). 
Домовой или ласка мучают и гоняют скот, 
М. которого им не нравится или нс сов¬ 
падает с их собственной. Если купленное 
животное оказывалось «не в масть», его 
старались продать, т. к. в противном случае 
оно не приживется и скоро умрет (рус., 
в.-бел., в.-укр.); в некоторых случаях, чтобы 
«примирить» домового с лошадьми, оказав¬ 
шимися «не в масть», животных перегоня¬ 
ли через вывернутый кверху шерстью тулуп, 
если нс было возможности их продать (рус.). 

Существовали различные способы, чтобы 
выясішть, какая М. скота благоприятна для 
хозяйства: прятались ночью в хлеву и ждали, 
чтобы домовой сам сказал, какая М. пред¬ 
почтительна (рус.); старались увидеть до¬ 
мового в Страстной четверг или на Пасху, 
поднимались на чердак и спрашивали домо¬ 
вого, сидящего около трубы (укр. Харьков,); 
на ночь оставались в хлеву, прикрывшись 
бороной, и смотрели, какой у домового цвет 
волос — такой М. и покупали животное 
(рус..), подбирали по М. кошки или живущей 
во дворе ласки (а.-слав.), а также по цвету 
голубей, которые водятся на дворе (ю.-рус,); 
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заворачивали в тряпочку кусок благовещен¬ 
ской просфоры или пасхального кулича и 
вешали в хлеву или клали за иконы — цвет 
появившейся на нем плесени или червей со¬ 
ответствовал оптимальной М. скота (ю.-рус.); 
на пасхальном куличе искали волос и по его 
цвету определяли нужную М. скота (укра¬ 
инцы Воронежской губ.); после окончания 
рождественских праздников в сене, которое 
в течение святок лежало на столе под ска¬ 
тертью, искали букашку — какого цвета она 
окажется, такая скотина будет хорошо ве¬ 
стись (укр. Житомир,); весной, увидев пер¬ 
вую ласточку, три раза поворачивались на 
правом каблуке и искали в земле на этом 
месте волос — какого цвета он будет, такой 
М. следует покупать скот (ю.-рус,, укр., 
пол.); у казаков этим же способом узнава¬ 
ли, какой М. лошадь следует брать в поход 
(Проц.ЗНМ:279); при строительстве хлева 
копали ямы под фундамент, а на следующий 
день смотрели, какого цвета насекомые на¬ 
ползли туда за ночь, — такой М. следовало 
держать скот (в поле с:.). 

Чтобы получить приплод лошадей желае¬ 
мой М, ? следовало в момент случки прове¬ 
сти перед жеребцом кобылу той М„ какую 
хотят иметь (рус.). Чтобы поросята были 
пестрыми, свиней гнали к хряку палкой, на 
которой местами была срезана кора, что¬ 
бы палка выглядела пестрой (э.-бел ), При 
строительстве дома закапывали под фунда¬ 
мент живую собаку или кошкутой М. р какой 
желательно иметь скот (ю.-рус.). М. буду¬ 
щего приплода старались угадать: в канун 
Нового года находили в снегу проталину — 
какого она будет цвета, такой будет М. 
теленка (д.-бел.). Если корова отелится 
двойней и телята окажутся одной М. — 
к добру, разной — к несчастью (с,-рус.). 
Чтобы кони были здоровыми и сильными, 
им скармливали сушеных медведок: коням 
темной М. — медведок с черной спинкой, 
рыжим — рыжих, а коням половой М. — 
желтых (рус,-бел, пограничье). 

В обрядах, связанных с жертво¬ 
приношением, предпочитались живот¬ 
ные черной М. (реже — белой), не имеющие 
каких-либо пятен другого цвета. Например, 
при добывании клада приносилась в жертву 
черная, без единого белого пятна кошка, 
курица или овца (серб,). Чтобы водяной 
не разрушал мельницу, мельник в качестве 
жертвы бросал в реку животное черной М.: 


кота, собаку, свинью, утку или курицу 
(луж.). Черную курицу закалывали на по¬ 
роге дома в т. н. волчьи дни (с 11/24.XI 
по 16.ХІ/1.ХІІ), чтобы защитить скот от 
волка (серб.), голову черной курицы эака- 
пывали в курятнике под насестом, чтобы 
предотвратить куриную эпидемию (серб.). 

Животные черной (реже белой) М. или 
части их тела использовались в лечебной 
магии. Хвостом черной кошки, намазан¬ 
ным медом, проводили по рту ребенка при 
молочнице рта (болг.). Черного кота разди¬ 
рали над ребенком, чтобы шлечить его от 
эпилепсии (словен.); сырое мясо черного пса 
накладывали на раны (болг.): сукровиц 
абсолютно черного без белых пятен жере¬ 
бенка мужского пола давали съесть детям 
для защиты от эпидемии (серб,), для облег¬ 
чения родов женщины носили на поясе хлеб, 
замешенный на крови абсолютно черного пе¬ 
туха (серб.), а при лечении коросты исполь¬ 
зовали навоз черного вола (серб.). Период 
яйцо черной курицы съедали для излечения 
от желтухи (словен.)-, дымом от сожженного 
пера черной курицы лечили головную боль 
(болг,). У сербов знахарка во время загова¬ 
ривания болезни использовала перо черной, 
а у болгар — белой курицы, которое само 
выпало из ее крыла. Для излечения скота 
хозяин относил черную курицу священнику, 
чтобы тот снял порчу с больных животных 
(хорв.). При лечении горла использовался 
кал белого пса (хорв.). 

В любовной магии, чтобы приво¬ 
рожить любимого (или любимую), следовало 
сварить первое яйцо, снесенное белой кури¬ 
цей, разрезать на половинки и положить 
по обе стороны дороги, ще должен пройти 
тот, кого привораживают (герб.). Жена, 
чтобы приворожить к себе мужа, должна 
в течение семи дней носить на левой сторо¬ 
не груди первое яйцо, снесенное черной ку¬ 
рицей, а потом зажарить его и дать съесть 
своему мужу (серб.). В приворотной магии 
варили черного кота вдалеке от дома (серб.); 
у воет, славян это делали для того, чтобы 
добыть косточку-«невидимку» (см. Неви¬ 
димый), 

Согласно о.-слаз. мифологическим 
представлениям, М. животных, в ко¬ 
торых могут превращаться мифологические 
персонажи, преимущественно черная, белая 
реже — красная, рыжая или пестрая (см 
Белый цвет, Красный цвет, Пестрый, Чер- 
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ный цвет): черная собака — ипостась черта 
(о. -слав.), мифологического «хозяина» ови¬ 
на (з.-рус. рижника), домового (в.-бел,); 
вид черного кота моікет принимать ведьма 
(в,-слав.), домовой (в.-ішлес.); вид черной 
курицы характерен для вампира (словсн.), 
ведьмы (полес.); нечистая сила может при¬ 
нимать облик черного козла (ю -о. -серб.), 
а серб. осен?а — демон, пугающий путни¬ 
ков на дороге, — черного поросенка и др. 
На козле, коне или свинье черной М. ведь¬ 
мы летают на шабаш на Лысую гору (пол.). 
Из яйца черной курицы или петуха, согласно 
поверьям, можно вывести духа-обогатителя 
(с. -рус., хорв., чми.). В п.-слав, поверьях 
белый волк и белая змея являются пред¬ 
водителями над волками и змеями. В виде 
белого кота появляется ведьма (лолес,), до¬ 
мовой (с.-руг.), который также может иметь 
облик белой собаки (в.-лолес.), ягненка 
(с.-рус.) или какого-то зверька (полсс.). 
Белые конь, козленок, щенок или заяц — 
возможные облики г.*рб. асінм. Красный 
теленок — воплощение вампира (максд,), 
а красная змея — домового (с.-рус,). Рыжие 
кот или собака — один из обликов домового 
(полес.), рыжий теленок — облик духа воды 
(болг.), в виде рыжей козы появляется остъа 
(серб.), в облике рыжей кошки представ¬ 
ляют себе морских людей флраонок (рус. 
население Эстонии). В виде пестрой собаки 
появляется домовой (лилсс.), пестрого те¬ 
ленка — о(серб.). 

В сновидениях М. животных яв¬ 
лялась определяющей для толкования сна: 
конь или корова черной М. означали бо¬ 
лезнь, смерть (полес., пол.), белой — смерть 
(полег., пол.), красной — пожар (полес.). 
Серый или белый волк предвещали приход 
сватов (полсс.), а черный — болезнь (кшлес.), 
черная собака — измену любимого (пол.) или 
спор с мужчиной (гтолсс.). рыжая ~ недоб¬ 
рого, фальшивого человека (пол.). Толко¬ 
вание сна могло варьироваться в связи с 
пшшссмантчностью того или иного цвета, 
например, красный конь, помимо пожара, 
в разных ареалах мог означать что-то хоро¬ 
шее, веселое (пол,), приход гостей (полсс,), 
а белый, помимо смерти и болезни, — свадь¬ 
бу или получение письма (пол.). 

В слав. заговорах белая, сивая, 
красная М. символизирует принадлежность 
к сакральным силам, желтая — к потусто¬ 
ронним: на коне белой или сивой М. выез¬ 


жают изгоняющие и уничтожающие опас¬ 
ность и болезни св. Юрий (в.-слав.), Иисус 
Христос (в.-слав.), Бог (бел.), св. Николай 
(серб.), св. Ефрем (серб.),св. Иован (серб.). 
В бел. заговорах рядом со св. Юрием или 
Христом находится белый, серый, красный 
или рябой пес. В серб, заговорах в качест¬ 
ве противников нечистой силы выступают 
птицы и животные белой окраски: курица, 
птенцы, гусыня, орел, змей, а болезнь уносят 
желтые собаки, желтый петух. 

Лит.: Гура СЖ:83,91,105,225,229,232-234,236, 
241-244,501,614,631; Жураа.ДС:24.29,32-33, 
60-61.64,82- 84,110; Пож-р.МГЫОЗ 104,107 
108,175; Макс.І II ІКС:38— 39; ССФ-89:129- 
130,139.143; СБФ-2000:378-379,381-382,384, 
386,392; ПА; Ром, БС 4:7; БНМ.193.201306; 
МеЬ.Р8І.:172 173,196 197. 

Е. Е. .4 соки кос кая 
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МАТИЦА (рус. матка , матииѵл, укр., 
бел. сволок, серб., бол г. греда) — бревно, 
служащее основанием для потолка и всего 
верха жилища и имеющее конструктивное и 
семиотическое значение в пространстве дома 
преимущественно у воет, славян (ср. поел. 
Худая матка всему дому слятка). М. 
играла роль основного классификатора внут¬ 
реннего пространства и, благодаря своему 
положению, обозначала двойную границу: 
между верхом и низом и между внутренним 
и внешним миром (ср. Матшщ — золотой 
мост на семь осрст ), М. метонимически 
обозначала все жилище и имела значение 
связующего начала не только в архитектур¬ 
ном, но и в семейном отношении. 

В б.-сліш. жилище было от одной до 
трех матиц в зависимости от их толщины 
и размеров постройки. На Руси М. врубали 
в черсповые бревна последнего (черепного) 
венца параллельно переводинам пола, у бе¬ 
лорусов клали вдоль избы, на Украине М. 
могла быть положена вдоль или поперек 
хаты. 

У воет, славян укладка М. является одним 
из узловых моментов строительного обряда, 
отмечавшего конец строительства собствен¬ 
но сруба (возведение стен) и одновременно 
начало завершающего этапа, связанного с 
укладкой перекрытий; у юж. славян ритуал 
был приурочен к завершению крыши. 
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В русских губерниях после поднятия М. 
хозяин ставил в красном углу зеленую веточ¬ 
ку березки (см. Мировое дерево, Деревце 
обрядовое), а один из плотников залезал 
на верхнее бревно и сеял по сторонам зер¬ 
на пшеницы и хмель, что расценивалось как 
пожелание богатства и плодородия. Пока 
хозяева молились, мастер шел по М., где 
к середине была лыком привязана шуба, 
в карманы которой клали хлеб, соль, кусок 
жареного мяса, кочан капусты и вино или 
горшок с кашей, укутанный в полушубок. 
Лыко перерубали, шубу подхватывали вни¬ 
зу на руки и съедали все сложенные в ней 
припасы. Нередко при поднятии М. хозяйка 
пекла пирог, вместе с которым поднимали 
бревно, или к брусу привязывали каравай 
хлеба и соли, «дабы жилось сытее». 

На Украине готовую М. плотники об¬ 
вязывали платками и полотенцами, «чтобы 
в хате было тепло», а после укладки бруса 
мастеров одаривали этими всідамк и угощали 
водкой. Если же угощение отсутствовало, 
плотники могли навести на дом порчу (на¬ 
пример, перевязывали М. своими тулупами, 
чтобы дом всегда стоял холодный), 

У юж. славян по завершении перекры¬ 
тий на рассвете на крыше с восточной сто¬ 
роны ставили деревянный крест, украшен¬ 
ный красными нитками, букетами (квитка) 
и венками. Нередко на него надевали дары 
плотникам: рубаху вверх горловиной или 
полотенца. Главный мастер с крыши объяв¬ 
лял селу об окончании строительства, бла¬ 
годарил хозяев за подарки и благославлял 
новопостроенный дом (болг. обряд викане 
на нова къш/і ). 

В Польше при установлении последней 
балки следовал обряд іѵіапкоше : на верху 
дома также вешали венок или букет цветов, 
затем хозяин готовил ужин и угощал мас¬ 
теров водкой. Словаки прибивали наверху 
дома пихту (ріегко , кфік ; роіахпі&а), укра¬ 
шенную бумажными ленточками, или венок 
из розмарина и ромашки, после чего сле¬ 
довало угощение (словац. ріаіоѵб. токоѵд , 
ріегкоод, морав.-слпва ц. оЫ отяі ). 

После установки М. у воет, славян также 
проходило «матичное» угощение и катание 
на лошадях с песнями, подобное свадебным 
и календарным гуляньям, имевшее целью опо¬ 
вестить село о прошедшем ритуале (ь.-слав,). 

С поперечным положением М. связана 
ее роль как символической границы между 


«внутренней» («передней») частью дома и 
«внешней» («задней»), соотносимой с вхо¬ 
дом/выходом, т. с. основным членением 
внутреннего пространства дома у велико¬ 
русов. Поэтому гость, вошедший в избу, 
садился на лавку около входа и не должен 
был заходить за М. без приглашения хозяев 
(руг..). 

Место под М. (под от центром) яЕляегы 
топографическим центром избы, где про¬ 
исходит большинство обрядов, не сиизшшх 
с сидением за столом или с печью. В рус¬ 
ском свадебном обряде М. также была ри¬ 
туально нагруженным локусом (ср. сидепъ 
под матицей 'быть свахою, сватать в доме 
кев ссту ’): пр ийдя в дом, сваха бросала взгляд 
на М. или вставала под нее, чтобы про¬ 
сватать невесту (Костромская обл.); заіщя 
в дом, сваты клали на воронец рукавицы 
пальцами кверху и останавливались посреди 
избы под М.; сваты нс должны были за¬ 
ходить за М. до определенного момента 
В Кадникоьском и Грязовсцком у. Воло¬ 
годской губ. сводник приходил Б разных 
валенках, садился под М. вдоль половиц и 
старался захватить две из них ногами, «со¬ 
здавая» тем самым новую супружескую пару 
и демонстрируя цель прихода. 

В Болгарии после приготовления теста 
для свадебного хлеба часть закваски завора¬ 
чивали в скатерть и клали на М. (р-н Па- 
кагюриштс), а в обл. Фракии шафер делил 
хлеб, держа его над М. По приезде в дом 
мужа новобрачная, желая командовать в на¬ 
вой семье, останавливалась под М. и гово¬ 
рила про себя: «Вы мои овечки, а я ваш 
волчок» (рус^- 

Не которые обрядовые действия с М. 
могли повлиять на судьбу обитателей дома. 
Так, чтобы путь был счастливым, перед ухо¬ 
дом из дома следует подержаться за М. При 
трудной смерти одного из домочадцев гтоле- 
шуки, желая облегчить агонию и освободить 
проход душе, сверлили дырки в потолке, 
снимали доски и поднимали М. На Рус. 
Севере, когда ребенок мучился и не могуме- 
реть, считали, что следовало подняться на 
чердач. удариться о М. и попросить: «Уж 
если жить — пусть ребенок живет, дай ему 
здоровье, а если умирать — пусть умрет, 
не дай Бог ему мучиться» (оллнлц.). Если 
умирал знахарь или колдун, также стучали 
в М. и произносили приговор, иначе земля 
его не принимала (Пудожский р-н). 
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Имя жениха узнавалось «слушанием под 
М.». Нередко М. фигурирует в гаданиях и 
подблюдных песнях, предвещающих смерть 
или удачу: «Села ворона на М., / Каркала 
ворона во всю голову: / В том дому не быть 
добру!» ; «Висит нехтер над М. / Кто пой¬ 
дет — головой попадет. / Диву ули ляду! / 
Кому спели, тому добро!» Треск в М. или 
переднем углу дома предвещал скорую смерть 
в доме (рус.). 

Будучи символической границей между 
«своим» и «чужим», М. одновременно слу¬ 
жила и связующим звеном между «тем» и 
«этим» мирами. Так, на М. оставляли часть 
обрядовой пищи (хлеб, жито, баншіу), при¬ 
готовленные для «хозяина», наместника (см. 
Домовой), и три чашки вина (болг.); імідиз- 
ник, приходя в дом, снимал с правой ноги 
обувь и вешал ее на М., чтобы конопля была 
высокий и длинной, как его шнурки (серб.); 
рождестгпггкий калач украшали 

дырочками, сделанными с помощью трех 
тростников, хранившихся в течение года на 
М. (Фруітіка Гора). 

Под М. оставляли ряд предметов-апо- 
тропеев: подтыкали найденный зуб от бо¬ 
роны, чтобы предохранить избу от клопов, 
блох и тараканов; у ново купленной коро¬ 
вы или лошади отрезали пучок шерсти и 
подтыкали под М. Чтобы узнать ведьму- 
пережинщицу, отбирающую урожай, необ¬ 
ходимо было воткнуть под М. колосья или 
нож под крышку стола. В этом случае кол¬ 
дунья сама приходила и просила что-ни¬ 
будь железное (Дмитровский р-н). Под М. 
совершали обрядовые действия, предотвра¬ 
щавшие излишнее размножение насекомых: 
каждый хозяин приносил весной в избу 
первую ящерицу, привешивал ее на нитке 
к М. и говорил трижды: «Ящерица, сохни, 
а клопы дохни» (Орловская губ.). 

Лит.: Байб.ЖОВС:82-88; 145-149; Ост¬ 
ровский Е. Б. Вологодский свадебный фольк¬ 
лор. КД. Вологда, 2001:9; Вак.БЕТБ:342: 
Ва:<.ПСОП:66; ПА; Каб.АЖТ; Стишс- 
&а А. Ю. К народным представлениям о душе 
в погребально-поминальной обрядности Русского 
Севера / /ТРИ 1:172; Нед.ГОС:39,147; Сул¬ 
танов Г. Село Генерал Инзово (историче¬ 
ски и етн о графски бележки), Ямбол, 1993:72; 
Нй&ек НМ$:269; Нйг.:293; Покропек М м 
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н страж км а та од области на народната архитек¬ 


тура // Етнолог 1992/1:116-121; Авд.ЗРБ:140; 
ТОРП:91)_ 

Е. С. Узсн’бва 


МАТЬ — один из столпов семьи, средо¬ 
точие ее эмоциональных связей. Именно 
через М. актуализируются отношения между 
разными членами семьи. Только в материн¬ 
стве, высшей форме проявления женского 
начала, женщина реализует себя полностью. 

Роль М. в духовном мире человека оце¬ 
нивается даже выше роли отца: рус. «Отцов 
много, а М. одна», с.-х. «Мати ^е човеку 
после Бога прва гпетигъа на свету» [Мать 
человеку после Бога первая святыня на све¬ 
те]. В отличие от отца, воплощающего за¬ 
кон и долг, М. ассоциируется с эмоциями, 
прежде всего с любовью и лаской. Благосло¬ 
вение М. способно спасти ребенка в самых 
безнадежных ситуациях, ср. с.-х. «Материн 
бла го слов и Божи}и — іедно су» | Материн¬ 
ское благословение и Божье — одно и то 
же], но ее гнев беспощаден: рус. «Молитва 
М. со дна моря поднимает, проклятие же 
потопляет». Считается, что проклятым М. 
ребенком завладевает нечистая сила, кото¬ 
рая превращает его в подменыша (луж.), 
кикимору (рус.). Такие дети сходят с ума, 
а после смерти их не принимает мать-сыра 
земля (москоіѵ). 

От поведения беременной М. зависит 
внешность, характер, здоровье и даже сама 
жизнь будущего ребенка (см. Беременность, 
Зачатие). Первые символические жесты М. 
при родах также направлены на формиро¬ 
вание идеального ребенка (см. Младенец). 
Ухаживая за новорожденным, М. пресле¬ 
дует и более дальнюю цель — обеспечить 
любовь и согласие между детьми, ради этого 
последы всех детей закапываются в одно 
место, на всех детей надевается одна и 
та же крестильная рубашка, их укладывают 
в одну и ту же колыбель (полес.) и г. д. 
Принимает она и символические меры, на¬ 
правленные на то, чтобы повлиять на пол 
следующего ребенка, на количество детей. 

Связь М. с ребенком органичная: 
М. и на расстоянии чувствует грозящую 
ребенку опасность, как и причиненную ему 
боль, и способна даже «брать ее на себя». 
Связь эта сохраняется на всю жизнь и может 
продолжаться и после смерти: умершая М. 
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приходит с «того света» кормить младенца, 
ухаживать за ним, она является во снс или 
«наяву» своим детям, чтобы высказать свои 
претензии, предостеречь и т. п. Точно так 
ЖС и умерший ребенок является своей М. 



Дочь крестьянина И. Ф. Заоэерского с сыном 
в обычной домашней одежде. Вологодская 
губ- , С оль в ыче го деіш й у., д. Б. Слудка, Фото 
А. Н. Павловича. 1911 г. Фототека Рос¬ 
сийского этнографического музея, Русские, 
№ 2266-8/1 

Одним из материальных воплощений этой 
нерасторжимой связи выступает материнское 
молоко (отсюда и вторичное «молочное» 
родство, устанавливаемое в результате груд¬ 
ного вскармливания, см. Грудь), с которым 
от М. ребенку передаются не только все 
важнейшие ценности, но также и ее грехи 
(волын.). Имя М, которое громко выкри¬ 


кивают в ухо младенцу, способно оживит 
новорожденную девочку, не подают* 
признаков жизни (в.-еллт?.). Апг/гропейпы 
свойства приписываются имени М., кото 
рым нарекают первенца или ребенка, кото 
рого хотят спасти от смерти (боен.). Чес? 
выбрать имя ребенка может достаться М 
(боен.) или же М. выбирает имя только 'к 
своих дочерей (в.-славЛ, но иногда тако 
ма}чино име (серб.) дастся при рождекиі 
и используется только до момента окяича 
тельного имянаречения. Вместе с тем исішь 
зонание матронима в именовании ребеккі 
носит уничижительный характер и указы¬ 
вает на его незаконное происхождение (рус, 
ср. также рус. диал. бранные обоаначенш 
незаконнорожденного ребенка материн сын 
материна дочъ) (см. Ребенок внебрачный) 

В первые дни и месяцы жизни младегщг 
М, выступает как его главная защитниц 
от внешнего мира, нечистой силы и враж¬ 
дебно настроенных людей. М. видит в чу¬ 
жом младенце прямую угрозу для сзеегс 
ребенка (см. Два), в случае смерти послед¬ 
него она постится, чтобы Господь отомстив 
М. другого младенца, виновного, по ее мне¬ 
нию, в его гибели (бел. полес.). На М. лежит 
забота о здоровье ребенка, она принимает и 
профилактические меры, она же занимается 
его лечением, причем в самых ссръсзнш 
случаях она «перераживает» ребенка, т. е. 
имитирует роды. 

С течением времени, однако, М. из 
защитницы может стать угрозой для езоеге 
ребенка. Так, в одном из полесских вари¬ 
антов обряда иострижнц ей не разреша¬ 
ют стричь ребенка, потому что она может 
«укоротить» ему жизнь. Важным ритуалом, 
оформляющим окончательное расставание 
М. и ребенка, становится отлучение от гру¬ 
ди: от материнского молока ребенок пере¬ 
ходит к пище, символически соотносящейся 
с отцом, — к хлебу. 

Быть М. означает не просто произве¬ 
сти на гост ребенка, но и вырастить, вос¬ 
питать его (ср. рус. «Умел дитя родить, умей 
и научить», постоянный эпитет М. в при¬ 
читаниях « кормилица-поилица»), Если М. 
с одинаковым прилежанием посвящает себя 
уходу за маленькими детьми обоего пола, 
то впоследствии, когда они подрастают, она 
в большей степени занимается воспитанием 
дочерей (ср. пол. «Іака таіка, Іака согка» 
[Какая мать, такая и дочь]). Эта особая 
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близость между М. и дочерью отражается 
уже в обычае заворачивать новорожденную 
девочку в материнскую одежду (см. Пелен¬ 
ки), с тем чтобы передать ей вое лучшие 
качества М. По женской линии могут пере¬ 
дав атьс^т и магические знания; так, у болгар 
считается, что знахарский талант передается 
от М. к дочери или через поколение — от 
бабушки к януѵхе. От поведения М. зави¬ 
сит, как сложится женская судьба дочерей, 
которая неразрывно связана с правильным 
функционированием организма. Девушка 
о наступлении первых регул сообщает своей 
М„ чтобы та оповестила об этом псе содру¬ 
жество женщин (рус.), В субботу женщины 
не сновали, чтобы у их дочерей не было 
месячных в день свадьбы (бреет.). Про¬ 
исхождение «девичьей (бледной) немочи» 
объясняли тем, что М. «унесла краски в 
землю», т. е. умерла во время регул дочери 
(вят.). На М. лежит основная ответствен¬ 
ность за целомудрие дочери: в случае утра¬ 
ты девственности до свадьбы именно на М. 
обрушивался гнев жениха и его семьи и ей 
же доставались основные почести в случае 
честности невесты (в.-слав.). 

М. заботится и о правильном физическом 
развитии и нравственности сыновей. Так, 
прибегая к разного рода магическим прие¬ 
мам, она формирует мужскую идентичность 
у мальчика. Она же способна контролиро¬ 
вать половую жизнь сына: М. может отнять 
мужскую силу у своего несовершеннолетнего 
сына, завязав у него на поясе три узла со 
словами: «Синкп Ване, манате кржу|е г ма)ка 
Гіс те одврже>> [Сынок Ваня, мама тебя за¬ 
вязывает, мама тебя развяжет], а возвращает 
она ему его силу уже на венчании (воет. 
Македония, Ж20 1964/42:402). Излиш¬ 
няя близость М. и сына считается нежела¬ 
тельной, и такой ребенок становится пред¬ 
метом насмешек, его обзывают: рус. маненъ ~ 
кин сынок , матушкин длпааршкигс, диал. 
кот кич. млтклвич (вологод.) Ѵын, похо¬ 
жий на мать; сын, любимый матерью', с.-х. 
.материй ‘сын. похожий на мать, имеющий 
ее характерные черты, избалованный ре¬ 
бенок'. 

Мать на свадьбе своих детей. 
На свадьбе М. переживает большие пере¬ 
мены в своем статусе: выполнив свой мате¬ 
ринский долг и женив своего сына или выдав 
замуж дочь, особенно если речь идет о по¬ 
следнем ребенке, женщина считает, что вы¬ 


полнила свое основное призвание. Нс спра¬ 
вившаяся со своей миссией женщина, т. е. 
М.. у которой дочь умерла до свадьбы, 
должна каждый год вывешивать наряды до¬ 
чери, т. е. часть приданого, в момент пре¬ 
бывания на земле русалок (в.-слав.). 

На свадьбе обе М. благословляют моло¬ 
дых (если М. умерла, то за благословением 
ходят на ее могилу, т. к. без материнско¬ 
го напутствия молодая будет несчастлива 
в браке). Но поведение обеих матерей раз¬ 
личается, поскольку брак детей ставит их 
в разное положение: статус М. жениха 
как хозяйки дома оказывается под угрозой. 
В обязанности М. жениха входит встреча 
невесты, первое, пока еще символическое 
приобщение к ее новой роли. Так, она пе¬ 
редает молодой свои рабочие инструменты, 
ухват и кочергу, и уступает стратегически 
важное место перед печью, призывая се: 
«Занимай мае место, тапи, гатоуі» (брян.). 
Вместе с тем появление невестки в доме 
у очага означает не только конец детород¬ 
ного периода в жизни свекрови, но и в бо¬ 
лее широком смысле — приближение конца. 
Считается, что одного взгляда молодой на 
печь достаточно, чтобы извести свекровь 
(укр. волыч., по дол.). Снимая с невесты 
венок свадебный или покрывало, она тем 
самым окончательно придаст ей облик за¬ 
мужней женщины. Она же освидетельст¬ 
вует честность молодой после первой ночи, 
участвует в очистительных обрядах и т. п. 
Надевая после брачной ночи рубаху сноси 
М., невеста тем самым занимает ее место 
в структуре семьи, Приобретя новый статус, 
новобрачные в конце свадьбы навещают ро¬ 
дителей молодой или, наоборот, те посеща¬ 
ют молодую семью. Конец свадьбы также 
посвящен символическому изгнанию роди¬ 
телей из класса взрослых, способных к де¬ 
торождению (сев. Украина) (см. также 
Отец). 

Смерть матери почитается величай¬ 
шим несчастьем для всей семьи (рус. «Отца 
нет — полсироты! Матери нет — круглый 
сирота», бел. «Маці умерла, то й бацько 
ослеп», серб. «Ко нема ма]ке, нема никого» 
[У кого нет матери, нет никого], поэтому 
многие приемы воспитания детей апелли¬ 
ровали к угрозе сиротства: так, например, 
под этим предлогом («мать умрет») ребенку 
не разрешали убивать лягушек, ящериц, ла¬ 
сточек, ходить в одном ботинке и т. д. 
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Оценка матери. Пол ребенка может 
влиять на восприятие М. ее окружением. 
Так, особым почетом пользуется женщина, 
чей первенец — мальчик. В глазах мужа 
он служит доказательством сохраненной до 
свадьбы невинности (В ьіеоко- Мазовецке). 
У воет, славян М. мальчика имела особый 
статус: у белорусов считалось, что женщи¬ 
на, родившая только сыновей, не утратила 
невинности (слониад.)' у украинцев, пока 
женщина не родила дочери, она считается 
«молодицей», а не «бабой». М. мальчика 
приписывался дар целнтелышцы: например, 
в Закарпатье она могла лечить ячмень. 
В то же время жена, не имеющая мужского 
потомства (как и бездетная), может быть 
изгнана мужем (Черногория). 

Восприятие женщины зависело и от того, 
были ли живы ее дети. Следует учитывать, 
что при высокой детской смертности прак¬ 
тически в каждой семье были дети, умершие 
в малолетстве: ср. укр. «ІЬма тос мамки, 
шоб н э було у ямки». При этом отношение 
к М., похоронившей ребенка, было противо¬ 
речивым: с одной стороны, она могла счи¬ 
таться безгрешной (укр. Житомир.), почти 
святой, т. к. она, подобно Аврааму, принесла 
в жертву своего первенца (македонцы про 
смерть первенца говорят: «То ошло на Гос¬ 
пода курбан» [Это принесли Господу жерт¬ 
ву], ср. рус. поговорку: «Первый сын Богу, 
второй царю, третий себе на пропитание»). 
С другой — ее обвиняли в том, что она 
«пас'гку дэіпдчу з’ела» (бел. туров,) или 
«дитячу долю» (укр. хмельниц.). Особенно 
велика была ответственность М. за смерть 
детей некрещеных. 

Повсюду в слал, мире смерть ребенка 
накладывала на М. пожизненные обязанно¬ 
сти: она не имела права есть фрукты и ягоды, 
пока они не будут освящены на Вознесение 
(серб,), Ивана Купалу (чепг, Закарпатье), 
Русалну свету Летку (26,VI!) (серб.), 
св. Анну (26.ѴІ1) (чеш,), Петра и Павла 
(29.VI) (серб.), Спаса (6.VIII) (в.-слав.), 
Успение (15.VIII), в противном случае ее 
ребенок будет их лишен на «том свете». 
Подобный запрет может распространяться 
и на другие продукты: молоко, сыр, бара¬ 
нину не ели вплоть до дня св. Георгия 
(23. IV) (серб.), 

М., похоронившей ребенка, запрещались 
некоторые ритуальные функции, но при этом 
перед ней открывались новые: так, в Сербии 


М. г похоронившая первенца, играла важную 
роль в организации похорон (Сврлиг). 

Горе М., потерявшей ребенка, подвер¬ 
гается строгой цензуре, т. к. на М. лежит 
ответственность за благополучие всею рода: 
она не имеет права ни оплакивать рсбенха, 
иначе он утонет в се слезах, ни провожать 
на кладбище, особенно если умерший — пер¬ 
венец, в противном случае будут умирать 
и другие дети. 

Многодетная мать также вызы¬ 
вает противоречивые чувства у окружающих. 
С одной стороны, идеал традиционной семьи 
предполагает многочадис (рус. «У кого детей 
много, тот нс забыт от Бога»), поэтому М. 
большого семейства пользуется уважением 
и ей доверяются почетные функции: начать 
уборку нового урожая, сорвать первое яб¬ 
локо (чеш.). С другой — в силу реальных 
трудностей, с которыми сталкивается боль¬ 
шая семья, бытует убеждение, что много¬ 
детность посылается Богом за грехи (рус. 
вилогод.) или что она — результат колдов¬ 
ства: такая М. рожает и за себя и за других. 
Ее награждают презрительными кличками: 
рус. воло год. вояѵл'ін ка, ярое лап. распусте* 
хц, горьков. ноерчки, ярое лав., Новгород. 
кладунья, кладу ха. краснояр. крилиха. по- 
лес. дмтояадухс Л труска, тхйриуА, с.а- 
ранчгя, воучихгг, ейинамлтка „ поросячья. 
Многочадие, таким образом, расценивается 
как признак звериного, а не человеческого 
поведения. Большим почетом пользуется 
М. близнецов (ю.-слак.), тоща как девуш¬ 
ка- М. вызывает однозначное осуждение 
окружающих. 

Чествованию М. посвящены как 
праздники родильного цикла (см. Роди¬ 
ны), так и календарного ('с.-х. Материка 
'второе воскресенье перед Рождеством*, 
см. Декабрь). М. поклоняются Богородице 
(о.-слав.), св. Анне, св. Варваре, св. Пара¬ 
скеве, у хорватов кормящие М. — св. Ан¬ 
тонию I Іадуанскому. 

Мать в фольклоре, прежде всего 
в сказках, предстает фигурой амбивалентной. 
С одной стороны, она выступает как спа¬ 
сительница своего ребенка, готовая отдать 
за него жизнь (АТ 332), однако самоот¬ 
верженности не всегда бывает достаточно, 
чтобы отнять ребенка у смерти (АТ 480). 
Покойная М. дает добрые советы дочери 
(как отец выступает дарителем по отноше¬ 
нию к своему сыну), которые помогают ей 
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спастись, например, от мнцестуальнмх при¬ 
тязаний отца (АТ 510В «Свиной чехол»), 
справиться с работой и попасть на бал (АТ 
510А «Золушка»). Однако в семейных кол¬ 
лизиях М. нс всегда действует на благо ре¬ 
бенка* так, в укр. сказке М. г спасаясь от 
жары, обещает отдать свою нерожденную 
дочь замуж аа ветер. В некоторых вариан¬ 
тах сюжета 425М «Жена ужа» М. девушки 
(в других вариантах братья или мужья се¬ 
стер) убивает своего зятя-ужа. В сказках 
«Дочь повара» (АТ 426) и «Звериное мо¬ 
локо» (АТ 315) М., сговорившись с любов¬ 
ником, избавляется соответственно от дочери 
и от сына, отправляя их в лес. Однако чаще 
функции злой М.-вредительницм в сказках 
передаются мачехе, которая воплоіщет все 
темные стороны персонажа М,: например, 
мачеха-убийца (АТ 720, «М. меня уби¬ 
ла, отец меня съел»), мачеха-колдунья (АТ 
708 «Царевич чудовище») пытается извести 
падчерицу (АТ 709 «Волшебное эеркаль- 
це»), облагодетельствовать свою дочь за счет 
падчерицы (АТ 403 «Подмененная жена», 
АТ 409 «Мать-рысь», АТ 480 «Мачеха и 
падчерица». АТ 510 «Золушка»)- Реже ее 
жертвой оказывается пасынок (АТ 532 «Не- 
эяайло»). Трагические семейные конфликты 
еще более характерны для жанра баллады. 
Как правило, в основе хпллизнп лежит не¬ 
приятие свекровью невестки, которое обо¬ 
рачивается клеветой, превращением жены 
сына, например, в дерево или животное, 
убийством, совершенным или спровоциро¬ 
ванным М. мужа. 

Широко распространен также мотив горя 
М., который лежит в основе множества 
этиологических легенд о происхождении ра¬ 
стений, водоемов и т. п., мотив материнско¬ 
го проклятия (сюжеты АТ 779В-Б, 813А), 
причем эти мотивы могут объединяться. 

Если символическим выражением отцов¬ 
ства считается кровь, передаваемая ребенку, 
то материнство в большей степени соотно¬ 
сится с утробой: ср. обозначение детей одной 
М. как единоутробных (рус. диал, однобргс- 
.ыг (карел.), а также диал. однлбрюилпиии 
'близнецы'), а детей отца как единокровных. 
Отсюда и обозначения матки: укр. матиця, 
безлг. майка, мата, полг, макед., с.-х. мй- 
терща, с.-х., слопен. таіегпіса пол. шасісо 
И т. д. 

Поскольку материнство выражает наибо¬ 
лее глубокие и тесные связи между людьми, 


термин мать выступает матрицей* описания 
систем «символического» родства, устанав¬ 
ливаемого в результате крещения (рус. диал. 
мата крестная, мата, матери, матка, 
матушка, мамаша, маманька-кресна , укр. 
хрещена мата, бел. бреет, матуся, пол. 
таіка сЬг&зіпа, см. Крестные родители), 
грудного вскармливания (в. -слав, мамка, 
с.-х. помаіка, маріа по мли^ку, гпѴцсспатай, 
см. Грудь), а также в контексте отдельных 
обрядов: на свадьбе (укр. головатл : еесілъна 
мата)] при «продаже» больного ребенка 
(рус. брян. закупленая мать, укр. купав а гш 
мата), на посиделках, супрядках (укр. до- 
світчана мата ‘хозяйка дома, в котором 
собираются девушки 1 ) и т. п. Семейная так¬ 
сономия проецируется и на животный мир, 
где М. становится обозначением производя¬ 
щей самки (у пчел, домашнего скота), и на 
растительный. В ботанической терминоло¬ 
гии производные от М. обозначают женские 
особи, дающие семена (например, конопли: 
нолес* матки, пол. таііогку; ср. бел. ма~ 
«ярка 'семенная картофелина*). 

Для славян характерно представление о 
трех М. человека — родной М, Богороди¬ 
це и матери-сырой земле, отраженное как 
з устной традиции, так и в письменной 
(«Повесть св. отец о пользе душевней всем 
православным хриетляном», приписываемая 
Иоанну Златоусту). Родная земля, земля 
предков соотносится с образами отца (ср. 
отечество) и М.: словен. таіегіпа іетііа, 
таіібпй Образ рпдипы-М., актуа¬ 

лизирующий также и идею родительского 
авторитета, власти, присутствует у всех сла¬ 
вян: чеш. таіегіпа, таіка гв.-луж. та- 
ойгіпп, словен. тсілтіса, цтй Аотоѵіпа, 
таШпй йеіеіа, ср. рус. пословицу: «Роди¬ 
мая сторона — мать, чужая — мачеха». При 
этом объем понятия родины-М. может силь¬ 
но варьироваться: от города (рус. матуш¬ 
ка Москва, Одесса мама, чеш. $аіа таіка 
Ргака), реки (рус. матушка Волга) до 
страны (рус. Русъ -матушка, словен. Ыіі 
зіп лГодегнЬе таіеге 'быть словенце* 1 ) и 
шире — всего слав, мира (словен. таіі Зіаьа 
'славянский мир, славяне’). Эта идея при¬ 
надлежности к одной семье, к одной общ¬ 
ности зиждется и на таком важнейшем 
концепте, как родной язык, который так¬ 
же апеллирует к образу М.: укр. материя 
мова, пол. тасіепупа, чеш. таіегзку )ахук, 
таіеШпа, словац. шлГепляЫ геб, с.-х. ма- 
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МВД — продукт, имеющий широкое риту¬ 
альное применение, символ бессмертия, пло¬ 
дородия, здоровья, благополучия, красоты, 
счастья, «сладости» жизни; его называют 
пищей богов и эликсиром жизни. Исполь¬ 
зуется в похоронной, свадебной, родинной, 
календарной обрядности и в народной ме¬ 
дицине. Благодаря семантической связи с 
пчелами и воском М. имеет также христи¬ 
анскую символику. 

Согласно старинным апокрифам, райские 
реки текут молоком, вином и медом; от кор¬ 
ня мирового древа исходят 12 молочных и 
медовых источников. По серб, верованиям, 
М. получается из утренней росы и зари как 
дар богов, он разлит по цветам и листьям, 
и его собирают пчелы. Как божественный 
напиток М, так же как и молоко, никогда 
не одалживали, поскольку это опасно для 
обеих сторон, но давали даром или прода¬ 
вали; запрещалось давать М. и воск цыган¬ 
ке, разливать М. и бросать на землю воск 
(хорв.). Бытует убеждение, что дьявол ест 
все, кроме М., и не терпит запаха воска 
(Хомолье). 

М. считается любимой пищей душ умер¬ 
ших. В похоронной обрядности 
М. едят как самостоятельное блюдо, с ним 
готовят кутью, коливо, канун (хлеб, накро¬ 
шенный в воду, подслащенную М.), сыту 
(разведенный в воде М.) г кисель, мажут М. 
блины, ритуальные хлебы и лепешки, до¬ 
бавляют М. в пиво и брагу. У воет, славян 
первый горячий блин, смазанный М., клали 
на лавку в головах умершего, на окно или 
божницу. После похорон старухи всю ночь 
караулят душу умершего, поставив на стол 
сыту; верили, что душа прилетит в образе 
мухи и будет пить приготовленный для нее 
напиток. М. и кутью с М. обязательно по¬ 
дают на поминках и календарных праздниках 


поминального характера. На 40-й день после 
смерти пекли печенье лесенки, или лес тоска 
(курск.), которые после заупокойной служ¬ 
бы съедали с М. У белорусов на Радуницу 
поливали могилы водкой и медовой сытой, 
В обряде «кормления» духа-опекуна (стопа- 
нова гяаба) у болгар (в Ха скове ко и Хар- 
манлийско) М. и маслом мазали и ту часть 
ритуальной лепешки, которая предназнача¬ 
лась стопину, то есть умершему хозяину. 
У русских считалось, что если беременная 
желает блинов и М., то ребенок долго жить 
не будет (архангел.). 

М. и медовые кушанья готовили на 
праздники, связанные с культом пред¬ 
ков. У воет, и зап. славян в Сочельник обя¬ 
зательным ритуальным блюдом была кутья, 
у юж. славян — хлебные изделия с маком 
и М> и отдельно М., с которого нередко 
начинали ужин. У болгар в Сочельник, Но¬ 
вый год и Крещение стол не кадили (т. е. 
не освящали) без М. Сербы также считали 
необходимыми для рождественской трапезы 
М. и чгеницц, которую тоже мазали свер¬ 
ху М. У хорватов месили мучные изделия 
с М. (о. Црес), в Славонии в Сочельник 
ели чеснок, который макали в М., считая, 
что благодаря М. их речи будут медовыми. 
Сладких речей желали и словаки, когда на 
Рождество ели облатки с М. (Мыява): на¬ 
рисованные медом крестики на лбу служили 
оберегом от всякого зла, при этом в Во¬ 
сточной Словакии верили, что тот, у кого 
М. высохнет (или растечется — а.-сломи.) 
раньше всех, умрет в течение года; иногда 
матери мазали дочерям М. лоб, чтобы их 
парни любили. В Верховине хозяйка кропила 
углы комнаты и умывала дочерей «медовой 
водой», чтобы их любили люди и не обхо¬ 
дили женихи. В пол. Галиции хозяин делил 
облатку и угощал М. того, кто в Сочельник 
перед трапезой вносил с благополселаниямн 
снопы, по обычаю устанавливаемые в углах 
дома. У зап. славян мазали М. и посыпали 
маком новогоднее обрядовое печенье. Поляки 
к Новому году и Крещению пекли печенье 
из муки с М. и орехами. У болгар М. подают 
на Крещение и в день св. Варвары (4.XII). 

С поминальными мотивами связано упо¬ 
требление М. и в другие календарные празд¬ 
ники. На 4-й неделе Великого поста в среду 
пекли хресты с маком и мазали их М., часто 
сохраняли их до начала сева (укр.). Чехи и 
мораване ели/іЖН/гу с М. в Зеленый четверг 
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на Страстной неделе. На Пасху обходни- 
коо (певших ььюнишніяс песни для ново¬ 
брачных) угощали помимо прочего М. (рус. 
ни же го род., костром., Владимир.). В канун 
Вознесения и в Страстной четверг готовили 
кэшу с М. {теаоѵаказе), которую ели сами, 
раздавали нищим, относили скоту (чеш., 
словау;.). 

Особо значима роль М. в жертво¬ 
приношениях: духам судьбы, домово¬ 
му, духам воды и поля, духам-охранителям 
места, позже — христианским святым. В со¬ 
чинении XII в. (Вопрошание Кирика) ска¬ 
зано: «Аще же Роду и Рожанице краютъ 
хлебы и сиры и мед?» У русских св. Илье 
жертвовали барана, М. и др. — ради обес¬ 
печения своевременных дождей (Вятская и 
Орловская губ.); лошади, приносимой в дар 
водяному, обмазывали голову М.; весной 
бросали в водуМ. и масло. У болгар, прежде 
чем заколотъ обрядового барашка в жертву 
св. Георгию, мазали медом рот животного. 
По серб, поверьям, вилы питаются М. и 
молоком. 

В воет, и юж. Сербии и зап. Болгарии 
М., вино и масло лили в специально сде¬ 
ланное углубление в бадняке, смазывали 
медом место рубки бадняка, мазали им оба 
края бадняка, перед тем как положить его 
в печь. В Болгарии сами деревья и срублен¬ 
ный бадняк «се миросват» (мажут) воском, 
слссм и М. Медом угощали также мифиче¬ 
ских дев судьбы. У болгар на 3-й день после 
рождения ребенка ждали ориениц и готовили 
для них угощение, в состав которого обяза¬ 
тельно входили хлеб и М. (или что-то слад¬ 
кое), в дар орисницам оставляли в головах 
кроватки ребенка лепешку и баночку М. 
Чтобы умилостивить злых духов (лохуси), 
вредящих роженицам, месили медовые питы 
(болі). У сербов роженице также давали 
помазанную М. лепешку. 

М. входил в состав ритуального уго¬ 
щения участников родин и крестин. 
Его приносили в дар роженице на 3-й день 
после родов (у словаков — тесіоѵтк ‘лепеш¬ 
ка или фигурное печение на меду'; у болгар 
в Родопах — сличилъ ‘накрошенный хлеб, 
политый маслом и М.'), роженица угощала 
им пришедших проведать ее женщин (пол. 
м аз овец, одоош&л ‘водка с М. или сахаром', 
которая должна была, по поверью, обеспе¬ 
чить ребенку благополучие, здоровье и рост). 
На крестины кума приносила кашу, М, идр. 


кушанья (пол., Мазовия); иногда повитуха 
варила кашу с М. (в.-слав.); после крещения 
кум угощал куму М., а остальных — пи¬ 
вом и вином (пол. мажшец.); пирог для кума 
должен бытъ непременно с М., поэтому 
назывался терпок (хорв.). Новорожденную 
девочку первый раз купали в травах с до¬ 
бавлением в воду М., чтобы она была кра¬ 
сивой и «сладкой» (чеш.; укр., Покутье); 
мазали ей М. губы, чтобы она была доброй 
(чеш., словаіь); мазали новорожденного М. 
целиком, «чтобы его люди любили, как мед» 
(с. Абелова, окр. Луненец — АгсЬ.ЕАЙ). 
У болгар в Бабин день (8.1) бабка-повитуха 
купала детей, благословляла и мазала их М. 
и маслом. В обряде по случаю первых ша¬ 
гов ребенка матъ выносила на улицу столик 
и раздавала прохожим куски хлеба, смазан¬ 
ные М. (болг. пирин.)’ 

Аналогичные обряды исполнялись при 
отеле скота: корове давали М. перед отелом 
и в случае, если она отелится раньше срока 
(укр. закарпат). 

Ярко выражена же р тв е н н а я и апо- 
тропейная функция М. в обычаях дней 
св. Екатерины (4.XII ),св. Варвары (6.ХП), 
св. Харлампия (8ЛІ), дня Сорока мучеников 
(9.Ш), которые праздновались ради здоровья 
и в честь персонифицированных болезней — 
Оспы и Чумы. В эти дни пекли пироги 
(питы, печенье) или варили зерна разных 
злаков, которые мазали М., иногда кадили 
и раздавали соседям, прохожим, давали де¬ 
тям, относили на крышу, оставляли на во¬ 
ротах, на полке в доме — в жертву болезням; 
называли болезни сладки и ледени, бла¬ 
ги и мгдени (болг.). В Пловдивеком крае 
(с. Смочан) повитуха в день св. Харлампия 
красила клочок шерсти в красный цвет, 
окунала его в М., посыпала просом и овсом 
и раздавала понемногу шерсти всем приня¬ 
тым ею детям, насыпая им на голову зерно, 
«чтобы не сердилась Баба Оспа и ходила 
сладкая и мед о вал ». В летнем русальском 
обряде лечения больной ночует под магиче¬ 
ской травой ясенец (росе*) и кладет рядом 
в дар врачующим вилам калач и чашу воды, 
вина и М. (серб.). 

При переходе в новый ком мазали 
М. все четыре угла комнаты, чтобы жизнь 
была сладкой (бел. -пол., р-н Вилькд), при 
строительстве клали в основание дома хлеб, 
соль и м.. монету (пол., волык.). В день 
Архангела Михаила (8.XI) входные двери 
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мазали с внешней стороны М., «чтобы в дом 
нс вошли болезни» (болг., Лов. край). 

В свадебной и отчасти родинной 
обрядности М. имел символику плодовито¬ 
сти: М. ассоциировался со сладостью жизни, 
желанностыо, любовью, он использовался 
в любовной магии, целью которой был брак 
и рождение детей; на М. распространялась 
также символика пчел, для которых идея 
плодовитости была связана с их множествен¬ 
ностью, непрерывным движением-роением, 
божественной благое довснностью (ср. закли¬ 
нание кукеров: «Как роятся пчелы в ваших 
ульях, так да роятся дети в ваших домях»). 

Ради «сладкой» супружеской жизни у 
сербов муку для свадебного каравая просе¬ 
ивали в корыто, смазанное М. Свадебный 
каравай смазывали сверху М. (болг., бел. 
Могилев.), иногда добавляли М. и в тесто 
(чепт.). Перед отъездом в костел на вен¬ 
чание невеста дотрагивалась босой пяткой 
до меда, из которого готовили медов ину для 
угощения на свадьбе (словац., окр. Лишо- 
ва). После венчания М. и маслом мазали 
волосы невесты (пол,). Когда жених забирал 
невесту домой, свекровь или подруга давала 
невесте ложку М. в знак того, что ее буду¬ 
щая жизнь будет такой же сладкой, чтобы 
молодые любили друг друга, чтобы невеста 
была такая же сладкая, как М.: при приез¬ 
де в дом мужа ее встречали молоком, М. 
и солью (словац. ), свекровь угощала М. но¬ 
вобрачных — как бы причащала молодых 
(полес. гомсл,); при входе в новый дом не¬ 
веста мазала притолоку М. и маслом, чтобы 
в доме были богатство, удача, счастливая 
жизнь с супругом (з.-6олг.), или мазала 
М. губы жениху и свекрови (болг,)* Когда 
молодые входили в дом после венчания, они 
должны были лизнуть намазанный М. косяк 
двери, или их угощали М„ чтобы их брачная 
жизнь была сладкой (серб.). Потчуя жениха 
М„ свадебный староста желал, чтобы но¬ 
вобрачные «так би солодко любили, як міт 
солод кий» (укр. за карпат.). На Кисуцах 
(ср.-словац.) свекровь мазала М. лоб друж¬ 
кам и подружкам, чтобы они скорее всту¬ 
пали в брак, т. с. чтобы их скорее полюбили. 

В некоторых местах верили, что М. 
оберегает от змеиных укусов. В Мора¬ 
вии в Вербное воскресенье или Страстной 
четверг ели натощак сами и давали скоту М., 
хлеб с М. или печенье политое М., 

веря, что М. защитит от змей, ядовитых 


«гадов» и насекомых; в Словакии М. в ка¬ 
честве оберега давали скоту в Сочельник; 
в Верхней Крайне мазали М. и маслом вымя 
и морду коровам, чтобы уберечь их летом 
от змей. Кроме того, М. вообще способен 
защитить от всякого зла: если, несмотря на 
запрет, в дом на Рождество придет первой 
женщина (что сулит несчастье), ей мазали 
голову М. ? а потом выгоняли из дома (хора., 
Копривница). 

Близко к апотропейному использование 
М. в народной медицине. По мне¬ 
нию болгар, М. используется при лечении 
и чтении заговоров, так как он способен 
уничтожать магию, «уроки», злую встречу. 
М. лечит горло (хорв,), «пьяный мед» (т. е. 
М., собранный пчелами в засушливое лето 
с цветов ядовитых растений) — длительную 
малярию; тестом на меду выводили болезнь 
вплос (Рус. Север). Освященный в день 
св. Харлампия и в Сочельник М. сохраняли 
как лекарство и использовали в течение года, 
например, мазали детей, когда те заболевали 
оспой (болг.). В Полесье. (Житомир.) счи¬ 
тали, что если давать М. роженице, то роды 
у нее пройдут быстро и легко. Особен¬ 
ными лечебными свойствами обладал М. 
с рождественского стола: им лечили горло, 
ожоги, гнойные раны (словац., бойков.), 
мазали нов о купле иную скотину, чтобы она 
хорошо велась (словац.). Рождественский 
М. сохраняли целый год для лечения людей 
и скота, его давали стельной корове; однако 
М. считался лечебным и сам по себе, а не 
только вследствие его присутствия на риту¬ 
альной трапезе в Сочельник (закарпат.). 

Лит.: Аф.ПВ 2:48-49,134-135,218,238,294; 
3:733; Зсл.ВЭ:35б.394,395; Влас.НАРС:Ш; 
Журав./1С’:21; Наѵм.ЭД:22; СД 2:464; Н.-іг, 
ПТН И:20 1—202.208*258; РР: 13,104,111,112; Гура 
СЖ:458—459; ПА; СоКЬР:55,84; КсіЬШ' 
35:14; Буз1г.2Б:23 (В у я гоп 15. Зіисііа пасі 

7.чгус та іа пи Іи сіочѵу га і . 1. Ха кіа Н 7.1 пу <\ п і:і йѵ / 

КогргаѵуАкаІепш П пившие і. Зегуа II. Кгакоѵ, 
1917/35); Ногѵ.К2П:65,71~72; Ве<1п.5Ѵ:42; 

Во(ПѴІ:26б; Сег\-.Т2П:79; СЬогѵ.К2,:123; Аісіі. 
БАЗ; ?л1_ЛѴ:Ю7; Впгі.МІЛ* М^.и.і И]І 1:1*2, 
219,453,483-484,748; 2:66.100.128; Ваа.ЕБ: 
575: КПО:7,9-Ю,30; ЛК:294,305; ХДЯК:290; 
СМР’: 14,81,157,299; Ъор. ПВП 2:145; 7*10 
1906/11/1:145,151); СКСО-7К32. 

М. М. ВйЛСНЦОК 
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МЕДВЕДКА — нечистое и опасное на¬ 
секомое; родственно кузнечику и сверчку. 
Ср. деление сверчков у русских на запечных 
(собственно сверчок), полевых или лесных 
(кузнечик) и земляных (земляной сверчок 
‘медведка*) г ср. также функциональное сход¬ 
ство кузнечиков и М. в приметах (с появ¬ 
лением кузнечиков начинают сев овса у по¬ 
ляков, с началом крика М. — сев пшеницы 
у русских). 

Названия М. соотносят это насекомое 
с медведем (рус. ділдв« док, укр. медеедик, 
пол. ліейги'Й 2 с(е 6 ѵ луж. т}сі[іѵеак ч болг. иасчс 
прас? и т. п.) и с раком (рус. земляной рак, 
укр. рачок , болг. див рак , рачец и т. п.), 
реже с кротом (бел.-подляг., крот), волком 
(укр. еоечок), свиньей (болг. диво (попово) 
праве) и собакой (укр. земляка сучка, болг. 
сляпо куче). 

У М. отчетливее, чем у сверчка и куз¬ 
нечика, выражена принадлежность к 
гадам. Так, поляки считают М. ядови¬ 
той: от ее укуса человек погибает (краков.); 
во избежание смерти нужно сразу же раз¬ 
давить М. на месте укуса и растереть на 
свежей ранке (подляс.); если раздавить М. 
босой ногой, нога усохнет (в.-пол.); «моча» 
М„ попавшая на тело человека, вызывает 
нагноение (белостоц). При виде М. корова 
выпускает из себя молоко (ю.-в.-малопол.)* 
Лужичане считают, что убившему М. проща¬ 
ется девять грехов (ср. то же применитель¬ 
но к убиению других гадов: змеи, паука). 
Вместе с тем в Польше встречается за¬ 
прет убивать М. из опасения мести со сторо¬ 
ны других М. С гадами М. связывает и ее 
использование в обряде вызывания дождя: 
в Полесье во время засухи М. вешают за 
волос на палку, на куст или на забор и 
иногда причитают по ней; у гуцулов, чтобы 
пошел дождь, тоже вешают М. на ниточке. 

Для изгнания М. случайно выко¬ 
панную в поле М. забрасывают за чужую 
межу — тогда все они уйдут за ней следом 
(в.-пол.). На Зеленые святки изгоняют М. 
с полей, бегая по межам или полям с за¬ 
жженными пучками соломы на палках и 
крича: кЬѴ.і^каігітіс<)?тл'іа(1І;і чу N. гісшпіаск:» 
[Убегайте, медведки, в картошку такого-то 
(называют имя того, кого в селе не уважа¬ 
ют)! (краков.. ІлкІ 1899/5/3:257-258). 

В районе руг.- бел. пограничья М. сушат 
и с сеном скармливают коням: М. 
с черной спинкой дают коням темной масти, 


рыжих — рыжим коням, а бледна-желтых — 
ПОЛОВЫМ. От этого кони будут здоровы и 
почуют силу. 

М. используют в народной медицине: 
ребенку, больному эпилепсией, дают пить 
воду, в которой размяли убитую на непо¬ 
движном камне М. (герб, лдексинац.); для 
избавления от зубной или головной боли 
откусывают голову живой М. и выплевы¬ 
вают се (луж.). 

Лит..' Гура СЖ- Даль 2:312, 4:148; ЭО 
1894/3:85; СБФ 198924; Каіпсіі Н:105; РАЕ, 
тара 449; Ілиі 1896/2/2:161; 1903/9/1:65; 

К*)Ь.Г»У 42:314; УЛ&'ЛК 1877/1:106; ЙгЫ 
Ѵсск.^ г 8Ѵ!АС:458; Геров 5:71; Кар. 
1903/4:125. 

А . В. Тура 


МЕДВЕДЬ — один из основных пер¬ 
сонажей народной зоологии, наделяемый 
антропоморфнымичертами, символикой пло¬ 
дородия, здоровья и силы и нередко главен¬ 
ствующей ролью среди лесных зверей. М. 
наиболее близок вожу, с которым ею объе¬ 
диняют сходные демонологические и другие 
поверья. Имеет символическую параллель 
с кошкой. Ярче и разнообразнее всего образ 
М. представлен у воет, и юж. славян. 

Сербы Хомолья относят М. к особо 
чистым животным. С этим согласуется 
рус. представление, что нечистая сила не 
может принимать облик М. По убеждению 
крестьян Олонецкой губ., «медведь от Бога». 
Мотив божественности М. присутствует в 
укр. этиологической легенде: «старый дед» 
обогащает человека и делает его сначала 
богом, а потом М. (Харьков.). Чистотой и 
божественностью обусловлено и сближение 
М. со священником. В шутку его назы¬ 
вают «лесным архимандритом» (рус., бел.), 
Укр.-карпат. поверье связывает его проис¬ 
хождение с попом (верховий.), болг. легенда 
на сюжет библейского сказания о Лоте и его 
дочерях — с дочерью попа, проклятой им 
за то, что она оглянулась во время бегства 
из пораженного огнем города. В роли свя¬ 
щенника М. выступает в шуточной пол. 
песне XVII в.: «Кіесііѵѵіесіг-сі Ьуі рісЬапсга 
па 1 іро\ѵуш шозсіе, / зі$ \ѵі 1 к зро- 

\ѵіасіас, г^асі зіо коЪе! розсіе» [Медведь был 
священником на липовом мосту, пришел волк 
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на исповедь — он съел сто кобыл в пост] 
(Н е г п а з С. V/ ка1іпо\ѵуш Іезіе. Т. 2. 
^Уагзгаѵѵа, 1965:16). 

Повсеместно в этиологических 
легендах происхождение М. связывается 
с человеком (у поляков и украинцев это 
часто мельник), обращенным Богом в 
в наказание за провинности. Медведем стал 
мельник, который обидел гостя на свадьбе 
(пол. подляс.) или обвешивал людей фаль¬ 
шивой меркой (укр. закарпат.); им стал чело¬ 
век, вздумавший напугать Христа, выскочив 
в вывернутом кожухе из-под моста ему под 
ноги (бел., укр., пол.); в М. был обращен 
человек, не пожелавший приютить стран¬ 
ствующего Христа и спрятавшийся от него 
под колесом (пол. хатовиц.) или под овечьей 
шкурой (боен.); пекарь, посмевший выйти 
к Христу с руками, измазанными в тесте 
(боен.-герцегоошг. ) , или месить хлеб ногами 
(черногор.). По некоторым выслан, леген¬ 
дам, Бог превратил в М. детей Адама и Евы 
за то, что они прятали их от него в лесу 
(рус. карел.), человека в наказание за убий¬ 
ство родителей (архангел.), за отказ пустить 
переночевать странника (рус.) или монаха 
(укр.) или за жажду власти, которая вну¬ 
шала бы людям страх и трепет (с.-рус.), 
В последнем сюжете (СУС 555) фигури¬ 
рует чудесная липа, исполняющая желания 
жены бедного старика. Мотив липы в связи 
с М. встречается в рус. сказках (М. на ли¬ 
повой ноге) и в упомянутой выше иол. песне 
(М. на липовом мосту). У болгар и сербов 
популярна легенда о происхождении М. из 
падчерицы (невестки), которую мачеха (све¬ 
кровь) послала на реку стирать добела чер¬ 
ную шерсть. 

Человеческое происхождение 
М. отражено и в поверьях. Считалось, что 
если снять с М. шкуру, то он выглядит как 
человек: самец — как мужчина, а медведи¬ 
ца - г грудью, как у женщины (укр. эакар- 
пат.). У М. человечьи глаза (рус.), ступни 
и пальцы (бел., укр., пол., болг.. босн.-гер- 
цеговин.). Он умеет ходить на двух ногах 
и любит плясать под музыку (бел.), умы¬ 
вается (гуцул.) и совокупляется, как люди 
(з.-укр., пол.), кормит грудью (пул.), нян¬ 
чит и любит своих детей (рус.), молится (гу¬ 
цул.), радуется и горюет, как человек (бел.), 
понимает человеческую речь и сам иногда 
говорит (бел.), постится весь Рождествен¬ 
ский пост — сосет лапу (мал о пол.). Как и 


люди, он неравнодушен к меду и водке (рус., 
бел.). Он «думец» (рус.) и наделен разумом 
(укр. карпат.), но, как говорят, «в медведе 
думы много, да вон нейдет» (Даль ПРН: 
947). Доказательство его человеческого про- 
исхожде ния охотники видят в том, что на М. 
и на человека собака лает одинаково, по так 
как на зверя (рус. олонсц.). 

Как и волк, М. может задрать корову 
лишь с Божьего позволения, а на человека 
нападает только по указанию Бога, в наказа¬ 
ние за совершенный им грех (рус. олонец.}. 
На женщин он нападает лишь для тою, 
чтобы увести к себе и сожительствовать с 
ними (рус., бел., пол., серб., боен,, геонегп- 
вин., черногор.). Верят, что от связи чело¬ 
века с М. рождаются на свет люди, обла¬ 
дающие богатырской силой (хорв., бос».). 

Считается, что М. близко знается с 
нечистой силой (рус. вят.), что леше¬ 
му он родной брат (рус.). Иногда самого 
М. называют лешим или лесным чертом 
(рус.). Некоторые лесные духи имеют облик 
М. (владимир.). 

Подобно коьерьим о волках-оборзта* 
(см. Валколак), у воет, славян существуют 
представления об оборогнях-медгс- 
ди х — рассказы о колдунах, принимающих 
облик М. (рус. Новгород,. з.-поле с., укр. 
Харьков.), об обращении ими в М. людей, 
чаще всего участников свадеб (с. -рус.), об 
обнаружении охотниками под шкурой уби¬ 
той медведицы бабы в сарафане, невесте 
или свахи (с.-рус.). Поверья об обращении 
участников свадьбы в М. — характерная осо¬ 
бенность рус. традиции. Рассказ об обра¬ 
щении на свадьбе молодых в М. записан 
также в пол. Силезии, но он, возможно, 
объясняется вл ия и ием масле яичного ряже н ия, 
в котором маска М. выступает наряду с ря¬ 
жеными «молодыми». Ряжение медведем 
встречается у поляков и в свадебном обряде. 
Представления о людях, способных обра¬ 
щаться в М., отмечены также у лужичан. 

Образу М. присуща брачная симво¬ 
лика (наиболее характерная для воет, сла¬ 
вян), символика плодовитости и плодо¬ 
родия. Она проявляется в свадебном обря¬ 
де, в любовной магии, в лечении бесплодия 
и т. п. Свадьбу предвещает рсв введенного 
в дом ручного М. (бел. нитей.), а также рус. 
подблюдная песня о М.: «Медведь-пыхтуіг/ 
По реке плывет; / Кому пыхнет во двор, / 
Тому зять в терем» (Аф.ПВ 1:464-465). 
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М .. присн ив ш ийся девуш ке , сулит ей же н иха 
и замужество (з.-слай.). М. символизирует 
жениха в бел. свадебных песнях. На свадьбе, 
чтобы заставить молодых целоваться, кри¬ 
чат: «Медведь в углу!» — «Петра Ивано¬ 
вича люблю», — должна ответить невеста 
и поцеловать жениха (рлэ*ін.. Манс.ОРЭА 
1:45, нижегород., БУМФА2/2:21). В пол. 
Поморье считали, что если невесту заставить 
посмотреть в глаза М.. то по его реву можно 
определит*, , девственница она или нет. Когда 
невеста оказывалась недевственной, пели, 
что ее «разодрал» М. (укр, ровен.). Помимо 
свадьбы, брачная и продуцирующая симво¬ 
лика представлена и в ряде других обрядо¬ 
вых и магических действий. Например, что¬ 
бы муж перестал изменять жене, она мазала 
влагалище медвежьим салом (ряаан.). Счи¬ 
талось, что женщина излечится от беспло¬ 
дия, если дать переступить через нсс ручному 
М. (Новгород.) или окурить ее медвежьей 
шерстью (болг.). У болгар верят, что, если 
молодая жена будет работать в «медвежий 
день» на св. Андрея (30.ХІ), она быстро 
забеременеет и родит, а появление в селе М. 
с поводырем расценивается как предвестье 
урожайного года. С идеей плодородия свя¬ 
зан обычай ряжения медведем в свадебных, 
святочных и масленичных обрядах (маска М. 
в календарной обрядности — отличительная 
особенность прежде всего а.-глав. традиции). 

С М. связан ряд календарных ігря- 
мет, поверий и магических действий. У воет, 
славян считается, что М. ложится в бер¬ 
логу на Воздвижение (14ЛХ); среди зимы, 
на Ксению-полузимннцу (24.1) или на Спи¬ 
ридона-солнцеворота (12.ХІІ) он поворачи¬ 
вается в берлоге на другой бок, а встает — 
на Благовещение (2.5.1 II) или Васильев день 
(12.IV). У белорусов Борисовского у. к вы¬ 
ходу М. из берлоги был приурочен ритуал, 
называемый «комоеднцей»: накануне Бла¬ 
говещения готовили и ели медвежьи лаком¬ 
ства — гороховые «комы», овсяный кисель 
и сушеную репную ботву, а после обеда 
долго и медленно перекатывались с боку на 
бок, подражая М«, чтобы ему легче было 
встать из берлоги. По представлению сер¬ 
бов, болгар, гуцулов и поляков, М. выхо¬ 
дит из берлоги на Сретение (2Л1) взглянуть 
на «рождающееся» солнце (у поляков это 
день Громничной Божьей Матери, назы¬ 
ваемой также «Медвежьей»: МаИсо Возко' 
ЫіеіІііЫЫгіо). Если в этот день он увидит 


свою тень, то возвращается в берлогу и спит 
еще шесть недель (до «теплого» Алексея, 
17.Ш), так как сорок дней епіе будут стоять 
холода (гуцул., бплг., с.-х.). 



Улей в ввде медведя. Россия. XIX в. 

Для защиты от М. р чтобы он не 
тронул, при встрече с ним прикидываются 
мертвым, а женщина показывает ему свою 
грудь (в.-слав.). С целью оберега скота мед¬ 
ведя, как и волка, иногда приглашают на 
рождественский или новогодний ужин (серб, 
косой), готовят для него мамалыгу или 
слоеный пирог и приглашают на ужин на 
масленицу (макед.), постятся на Воздви¬ 
жение, 14ЛХ (с.-рус.), не совершают пер¬ 
вый выгон скота в день недели, на который 
пришлось Благовещение (гуцул.), в Егорьев 
день (23.IV) при кыгонс скота на пастби- 
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ше просят св. Егория защитить скот (рул ). 
Юж. славяне празднуют специальные «мед¬ 
вежьи дни» (болг. Мечшк дек, серб. Меч- 
кин дан, Мечколав) для защиты от М.: на 
св. Андрея (ЗО.ХІ), ездившего некогда вер¬ 
хом на М. (болг.), реже на св. Савву (14.1) 
и св. Прокопия (8.VII). В эти дни для М. 
оставляют на дворе на ночь вареную ку¬ 
курузу (серб.), подбрасывают ему хлеб или 
кукурузные зерна в дымоход (болг.), не за¬ 
прягают скот (болг. троян.), не ходят в лес, 
где в этот день М. с раскрытой пастью 
бегает в поисках св. Андрея (серб, хомол.), 
не упоминают М. (серб.), не изготовляют 
и не чинят обувь (у,-6олг.). У родоп. болгар 
для зашиты скота от Мм волков и змей 
женщины не трогают острых предметов, не 
стирают, не шьют, не плетут и не вяжут 
1 марта и все мартовские субботы. 

М. часто опасаются упоминать вслух, 
например, рыбаки, считающие, что иначе 
водяной поднимет бурю и разгонит рыбу 
(с.-руг..), сеть зацепится за камень или рыба 
порвет невод (з.-бел.). Из этих соображе¬ 
ний, а иногда и просто в шутку название М. 
табуируется (название медведь само по себе 
является табуистическим по происхожде¬ 
нию). У русских его называют он, сам, хо¬ 
зяин, лелушко, овсяник, моська, черный 
зверь, куцый, мохнач, косматый ѵерт, 
старый, костоправ, ломака, косолапый, 
бирюк, сергачский барин и т. д.; у украин¬ 
цев — вуйко, великій, батько, бурмило, 
мелник, бортник ит.д.; у поляков — ьііук, 
китоіег, Ьотѵік, Ьогиіа, аш}ек, вЬагу, кіиі- 
Аісг, тгбюсгагг, ісісгшпіЬ и т, д.; у сербов — 
тета, она, она несргКа, она ала и т. д. На¬ 
зывают его и личными именами: рус. Миша, 
Мииіук, Михайло Иваныч Топтыгин, По- 
пииіыч, медведица Аксинья, Матрёна; укр. 
Герасим Потспович\ болг. Марку л, баба 
А/еца; серб. Мартин, стрико Мцо\ пол. 
Вагіовт, и др. 

Для охоты на М. лучшим считают 
время, когда на небе много звезд и ярко све¬ 
тят Стожары — Плеяды (рус.). Особенно 
опасна, даже для опытного медвежатника, 
сороковая медвежья охота: сороковой М. 
охотника калечит (рус.). Перед охотой на М. 
необходимо было соблюдать пост и молиться 
(гуцул.). 

М. воспринимают как символ здоро¬ 
вья и силы. М., увиденный во сне, сиги- 
вол изирует здоровье (укр. ровен.). Известно 


пол. предание об «умном М.» г к которому 
приходили лечиться люди (радом.). Шерстью 
М. окуривают больных: от испуга (болг.. 
серб.), лихорадки (серб., максд.) и демони¬ 
ческой болезни, нападающей на рожениц 
(макед.), — по поверью, М. способен отпуг¬ 
нуть эти болезни. Для излечения от испуга 
М. должен потоптать больного (болг.). а от 
лихорадки заставляют М. переступить через 
больного, так чтобы М. коснулся его спины 
своей лапой (рус. Воронеж.). Сквозь че¬ 
люсти М. протаскивают больного ребенка 
(в.-с.ерЛ.). Съевший сердце М. исцеляется 
от всех болезней (калуж.). Салом М. мажут 
лоб, чтобы иметь хорошую память (мало- 
пол.), Правый глаз М. вешают ребенку на 
шею для храбрости (малопол.). 

М. способен устрашать нечистую силу и 
отвращать порчу. Черт в испуге бе¬ 
жит от нега прочь (бел.), М. может одолеть 
черта (пол.) и изгнать водяного (пол., луж.). 
Он чует ведьму в доме (велик о пол.). К М. 
обращаются в заговоре от сглаза и «баек- 
ной нечисти» (с.-рус.), В качестве амулета 
используют клыки (пол. бсскид.), когти и 
шерсть М. (рус., герб,). Череп его помеща¬ 
ют в пчельнике для оберега пчел от сглаза 
(герцеговин.). С помощью М. снимали пор¬ 
чу с дома (з.-бел.) и с хлева (велнкотшл., 
мазовец.). 

Поэтому М. известен и в качестве 
охранителя скота. У воет, славян 
череп, когти и шерсть М. вешали в хлеву 
не только от порчи, но и для того, чтобы 
скот хорошо плодился (в.-слав.), В некото¬ 
рых местах медвежью голову в Иванов день 
до восхода солнца проносили между скотом 
и закапывали посреди двора, чтобы лучше 
велся скот. Ее носили и участники обряда 
онахивания села во время падежа скота. 
Медвежью голову вешали в конюшне, что¬ 
бы не допустить к скоту «лихого домового» 
(рус.), а когда домовой шалил, в хлев вво¬ 
дили самого М. (Владимир.). «Свой» домо¬ 
вой, заботящийся о скотине, может иметь 
облик М. (укр. Харьков.). Функция устра¬ 
шения нечистой силы и отвращения порчи 
отмечена у М. преимущественно в в.- и 
з.-слав. традициях. 

М. объединяют с волком сходные 
демонологические представления, брачная и 
эротическая символика, поверья о выведении 
потомства, о нападении на скот и на чело¬ 
века по Божьему указанию, способы заши- 
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ты от них (ср. волчьи дни и медвежьи дни 
у юж. славян, приглашение на рождествен¬ 
ский ужин), общие атрибуты (череп, кости, 
зубы) в качестве оберегов и амулетов, сход¬ 
ные приемы лечения (протаскивание ребенка 
сквозь челюсть). Образы волка и М. упо¬ 
минаются подчас в одних и тех же фольк¬ 
лорных текстах (особенно в заговорах). По¬ 
казательны случаи взаимозаменяемости этих 
персонажей в сходных контекстах свадеб¬ 
ных лссен и во фразеологии: например, рус. 
«Работа не волк (не медведь), в лес не убе¬ 
жит (не уйдет)л (Даль 4:6). Лексические 
соответствия характерны для табуистичсских 
наименований М. и волка. 

Наконец, параллелизм между волком 
и М. проявляется в символическом соотне¬ 
сении их с парой домашних животных — 
кошкой и собакой. Символическим ана¬ 
логом М. выступает кошка: в в.-слав, сказ¬ 
ках и в луж. бмличках нечистая сила (черт, 
кикимора, водяной) называет М. большой 
или страшной «кошкой». Во Владимирской 
губ. верят, что лесного духа «боровика», 
имеющего облик бесхвостого М., можно вы¬ 
звать, если принести с собой в лес кошку 
и душить се. 

Лит.'. Гура СЖ:159—177 (там лит.); Христо- 
чои X. Г. Типологически аспекти на ѵшіологе- 
мите на мечкгта и въ лк а на базата на материал 
от южнославянски* и нэточнослазянския регион. 
Дипломна работа. АЦР. София. 1984:4-5,10- 
11; Марин.I 111:67,81; 5е\ѵегуп Т. 
ѵггооіоёіі Ыоѵтеі ѵгіеггепіасЬ і киісіе // АгсЬМЕК 
1/2268, 11/1943:4—5,7,9,15-16*20,26-27,30, 
44-45,47. 

А. В. Тура 

МЕДИЦИНА НАРОДНАЯ - область 
традиционного знания и система лечебно¬ 
профилактических приемов, направленных на 
избавление человека от болезни и восста¬ 
новление здоровья; древнейший вид про¬ 
фессиональной деятельности, сочетающей ра¬ 
циональный опыт врачевания с магической 
практикой изгнания, уничтожения или за¬ 
дабривания духа болезни (см. также Зна¬ 
харь). 

Успех лечения заинсел от соблюдения 
ряда условий: времени (дня недели, поры су¬ 
ток, лунной фазы, календарной даты), места 


(выбирались преимущественно пограничные 
локусы), выбора участников лечебного ри¬ 
туала, необходимых средств и приемов, соот¬ 
ветствующих характеру болезни, ее причине 
или источнику. 

Считалось, что медицинскими знания¬ 
ми и магическими способностями исцеле¬ 
ния недугов владели нс только знахари, но 
и пастухи, овчары, кузнецы и др.; каждая 
женщина усваивала определенный объем ме¬ 
дицинских знаний и умела лечить простуду, 
детский плач, уроки, принимать роды. 

Главная стратегия лечении — изгнание, 
удаление болезни из тела человека, для чего 
практиковались разнообразные способы и 
приемы. 

От болезни избавлялись выбрасьі- 
ы <і н н е лі ее на дорогу и «затаптыванием». 
На дорогу, на перекресток, распутье, под 
порог выбрасывали волосы, ногти больного, 
предметы, бывшие с ним в соприкосновении 
(его полотенце, рубашку), предметы, «при¬ 
нявшие* на себя болезнь (яйцо, зерно, пло¬ 
ды, полено); нитку с завязанными на ней 
узлами по числу бородавок (в.-глав.), палку 
с насечками по количеству приступов лихо¬ 
радки; старый лапоть, веник, который ру¬ 
били у больного на пояснице при болезни 
«угон» — чтобы идущие по дороге разнесли 
болезнь, унесли, забрали с собой. Согласно 
этимологической магии, болезнь «пройдет», 
как по дороге проходят люди. 

Болезнь можно было «закопать»: 
больного закапывали по шею в землю, его 
разорванную рубашку зарывали под водо¬ 
стоком, чтобы она сгнила; закапывали кол¬ 
тун в землю или муравейник, под порог дома, 
на перекрестке дорог, за границей села, под 
бузиной и в других местах, где обитают злые 
духи; нитку с узелками или мерку больного 
закапывали в землю близ реки, колодца или 
на месте припадка эпилептика; перебрасы¬ 
вали через дом рубашку, снятую с больного, 
закапывали ее на том месте, где она упа¬ 
ла, и притискивали камнем, чтобы болезнь 
не вернулась, При лечении испуга знахарка 
в поле мотыгой обозначала контуры фигу¬ 
ры больного, срезала дерн, оборачивала его 
землей вверх и помещала на прежнее место 
со словами: «Когда пласт обернется как был, 
тогда и испуг вернется в человека!» (болг., 
БЕ 1984/1:31-36). 

Широко применялась передача бо¬ 
лезни дереву, человеку» животному, пред- 
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мету. При лечении некоторых болезней (ча¬ 
хотки, лихорадки, зубной боли) недуг сим¬ 
волически «переносили» на дерево. Под ним 
закапывали колтун, заговаривали болезни; 
выливали под него воду, в которой купа¬ 
ли больного; обвязывали ствол нитками из 
одежды заболевшего; вешали одежду боль¬ 
ного на ветки; относили к дереву дар-вири- 
нос», дотрагивались до него руками или но¬ 
гами, садились на свежесрубленный пень; 
«венчали» болезнь с деревом, обходя вокруг 
него со свечой (ю.-слаь,); отсылали недуг на 
дерево (о. -слав.). 

Передача болезни другому человеку осу¬ 
ществлялась черед предмет: на палку (осино¬ 
вую) наносили зарубки по числу бородавок, 
мазали палку кровью и выбрасывали на до¬ 
рогу, на перекресток, веря, что бородавки 
перейдут к тому, кто поднимет палку. Одним 
из видов передачи болезни было «забива¬ 
ние» ее в дерево (в естественное дупло, дыр¬ 
ку от сука), в дверной яосяк, в отверстие 
в стволе, просверленное на высоте роста 
больного, — туда помещались «заместители» 
больного или предметы, бывшие в соприкос¬ 
новении с ним (волосы, ногти, часть одежды 
с кровью человека, нитка, которой измеряли 
больного), после чего отверстия забивались 
колышком (осиновым, березовым, боярыш- 
никозым). 

Недуг можно было передать и с по¬ 
мощью звукоподражания: больной залезал 
на куриный насест и пел петухом, чтобы 
болезнь перешла на кур (рус.); больной, стоя 
на воротном столбе, громко пел: «Какарскэ, 
засъпсваю, хто пачуе, то таму» (бел., Ресі. 
ЬВ 1:392); больной залезал на крышу и по 
три раза кукарекал, лаял, мяукал, затем спу¬ 
скался на землю и шел домой (макед.). 

Передавали болезнь также с водой: 
искупав ребенка, воду вместе с болезнью ве¬ 
чером выливали на собаку; купали больного 
ребенка в одной воде с щенком, полагая, 
что болезнь перейдет на животное. Недуг 
«скармливали» животному или домашней 
птице: хлеб, которым облепливали колтун, 
больной откусывал и бросал собаке; боль¬ 
ного ребенка на деже посыпали зерном, ко¬ 
торое затем склевывали куры (рус.), и т. п. 

Передать болезнь можно было и взгля¬ 
дом: для избавления от куриной слепоты 
советовали долго смотреть на деготь (укр.); 
от желтухи рассчитывали избавиться, долго 
глядя на морковь, на золотые предметы, на 


щуку, до тех пор пока она не пожелтеет, 
т. с. не примет болезнь на себя. 

Болезнь можно было победить, «запе¬ 
рев» дыхание больного: человек дул в дупло, 
в дыру, проверченную в стволе дерева, «гу¬ 
кал» в устье печи; с помощью замка сим¬ 
волически «запирали» кровотечение. 

Широко используется в медицинской 
магической практике пролезание или про¬ 
таскивание (пронимание) больного сквозь 
отверстие (как способ его символического 
перерождения): больной оставлял болезнь 
по ту сторону отверстия и появлялся с про¬ 
тивоположной стороны здоровым. Больные 
пролезали через дупла или под корнями 
деревьев, обладающих особыми признаками 
(вековые, одиноко стоящие в поле, растущие 
у источника, святые, благословенные), чаще 
всего выбирались бук, вяз, дуб, береза, ки¬ 
зил; пролезали через отверстие между дву¬ 
мя деревьями, растущими из одного корня, 
через ствол раздвоившегося дерева, через 
сук, верхушкой вросший в ствол дерева; 
через расщепленный ствол молодого дерев¬ 
ца, через лук согнутого дерева, через щель 
в заборе, сквозь колья или прутья забора, 
под старым памятником на кладбище; через 
большой венок, сплетенный из трав, через 
специально испеченный для этой цели огром¬ 
ный калач (использовался в тех случаях, 
когда больной долго не мог выздороветь); 
под столом или вокруг ножки стола; под 
межой, через специально сделанный в земле 
прокоп под забором; протаскивали больного 
падучей (или его рубашку) под только что 
умершим человеком (хорв.). 

Отделение болезни от больного дости¬ 
галось «смыванием» болезни, обметанием 
больного веником на пороге, окуриванием, 
перешагиванием через больного, переведени¬ 
ем через него животного. Переносили триж¬ 
ды ребенка через порог дома, каждый раз 
сплевывая (бел.); перегоняли свиней у по¬ 
рога свинарника через корыто, под которым 
лежал больной ребенок (витеб.); в дверном 
проеме перешагивали через больного, боль¬ 
ного падучей заставляли трижды перепрыг¬ 
нуть через забор в том месте, где сходятся 
под углом два забора (полес.). Широко при¬ 
менялось также закрецршашіе болезни. 

При лечении многих болезней (лихорад¬ 
ка, испуг, падучая и др.) производили ма¬ 
нипуляции с одеждой больного: надевали 
сорочку пазухой назад (укр.). выворачивали 



МЕДИЦИНА НАРОДНАЯ 


217 


наизнанку (рус., см. Быворачивание одеж¬ 
ды); снимали рубашку с испуганного ре¬ 
бенка и бросали на кол, чтобы она три зари 
там кочевала (гомел.): разрывали ее спереди 
(з.-укр.), разорвав на теле больного рубаш¬ 
ку, бросали ее на воду (чсш. морав.), быстро 
относили на перекресток (нодляс.), зака¬ 
пывали как можно глубже и притискивали 
камнем; на похоронах подкладывали в гроб 
и т. п. 

Сорвав рубашку, вешали ее на распятие 
(пол.), на придорожный крест, на фигуру 
святого, стоящую на распутье (пол.), подоб¬ 
ным образом избавлялись от туберкулеза; 
выбрасывали рубашку в пропасть (горные 
районы Польши), на вертящееся мельнич¬ 
ное колесо, чтобы вода забрала с рубашкой 
и болезнь (укр., луж.). Рязорваішую свер¬ 
ху донизу рубашку больного «распинали» 
на стене, прибив гвоздями (з.-6ел.), бросали 
в огонь (бел.), разрывали на куски (луж.) ? 
при эпилепсии, чтобы болезнь не лернуласк, 
одежду больного сжигали, а пепел бросали 
в воду (чеш.). 

Один из распространенных приемов 
М. н. — измерение больного н последующее 
уничтожение мерки. Мерку разрезали, рас¬ 
секали на колоде для рубки дров, полагая, 
что уничтожают болезнь, а остаток завязы¬ 
вали в узел, чтобы завязать и остановить 
болезнь; целиком забивали в дырку, дупло; 
относили к воде или клали под камень; кла¬ 
ли под порог дома, чтобы входящие в дом 
и выходящие из дома топтали ее. 

Для изгнания болезни прибегали к устра¬ 
шению духов болезни (см. Пугать, устра¬ 
шать): накрывали больного медвежьей шку¬ 
рой, пришивали ему на шею в ладанке змеи¬ 
ную голону. змеиный выползок, отрубленный 
хвост живой собаки, сушеную летучую мышь, 
кость жабы, зашивали в одежду кусок 
шкуры водка, неожиданно стреляли над по¬ 
стелью больного; разбивали над больным 
горшок, внезапно обливали холодной водой. 
Ребенка клали под порогом, накрывали де¬ 
жой и разбивали об нее глиняный горшок; 
ударяли по корыту, под которым лежал 
больной падучей, узлом с эсмлсн, взятой 
с трех межей. Устрашали не только дейст¬ 
вием, но и предметом: чаще других в роли 
устрашающих предметов «предъявлялись» 
нож, серп, топор, раскаленное железо (ле¬ 
мех), веник, розги, палка и т. д. Применя¬ 
лось и физическое воздействие на болезнь: 


эпилептиков стегали веником, осиновыми 
прутьями, ветками можжевельника, травой 
чертополоха; выгоняли из дому лихорадку, 
хлеща прутьями по стенам. 

М. н. пользовалась и вербальными 
средствами лечения: лекарь устрашал 
недуг формулами угрозы с мотивами сече¬ 
ния, резания, битья, сжигания и т. п. Ср. 
серб, приговор: «Серпом тебя рассеку, огнем 
тебя выжгу, по воде тебя пущу, по быстрой 
воде, по зеленой траве» (Раден.НББ:100). 
В этих же целях применялись бранные 
обращения: болезнь называли злой, плохой, 
черной, лихой, врагом, предателем, уродом 
и т. п. Вербальные формулы могли содер¬ 
жать не только угрозу, но и предложение 
заключить «соглашение о ненападении», всту¬ 
пить в отношения обмена с духом болезни. 
Ср. заговор: «Криксы, криксы, дарую я вас 
хлебом-солью... дарцйця мой го дэицяци 
добрым здоровьем и сном» (Ром.БС 5:32). 
Нередко вербальная формула использовалась 
самостоятельно, как словесный эквивалент 
лечебного действия. Ср. рус. смолен. «Хадк, 
уси хвАрппы, с палъчм.чау, сустлучыкау, и 
с кастей, и с маідей, и с буйнэй гзланы, 
и с хрябстнан каста, и ат рятивога серца!» 
(Добр.СОС:198); серб. «Иди, болезнь, в 
лес, в воду, в высокие высоты, в глубо¬ 
кие глубины, где петух не поет, где курица 
не кудахчет» (Мил.йіСОЗОО); пол. «Рожа, 
рожа, иди прочь, пойди на мертвое тело» 
(Ваг.К1ЛХЛ266). См. также Диалог-ри¬ 
туал, Заговор, Заклинание. 

Действенным средством лечения считался 
обман болезни. Для этого больные изменяли 
внешний облик, измазавшись сажей, спрыс¬ 
кивали одежду дегтем, притворялись умер¬ 
шими; уходили из дома, идя задом наперед; 
прятались под корытом; писали на двери: 
«Приходи вчера», «Такого-то нет дома, 
ушел в лес». Возвращались домой с места, 
где совершался лечебный акт (двор, пере¬ 
кресток, берег реки, кладбище), иным путем, 
быстро убегая, чтобы болезнь не догнала, 
не оглядываясь, чтобы взглядом не позвать 
ее с собой. 

В случае эпидемий совершались обходы 
села, молебствия, опахивання села, разно¬ 
образные отгонные ритуалы (см. Изгнание 
ритуальное). Для предупреждения проник¬ 
новения болезни в село на ее пути устраи¬ 
вались преграды: проводилась борозда; на 
дороге ставилась мельничная задвижка, раз- 
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водился огромный костер (преимущественно 
из хвойного леса, из можжевельника), при¬ 
носилась обшег.^льская жертва. 

В М. н. всех славян широко применя¬ 
ются лекарственные травы, отвары 
и настои из них, причем травы часто имеют 
то же название, что и болезнь: рус. колтун 
«вид папоротника*, лихорадочная, грыж~ 
нля трава , пол. хіе/е кпНипоше и т. п. При 
разных недугах носят за пазухой или за 
поясом зверобой (серо.); лечат детский испуг 
окуриванием колючими растениями (черто¬ 
полохом, шиповником и др.) и т. п. Расте¬ 
ния прикладывали к ногам, рукам, к голове 
в качестве компрессов, накладывали сисакс- 
истолченные листья к ранам, ушибам, чирь¬ 
ям, порезам; ставили ветки деревьев около 
постели больного, полагая, что растение бе¬ 
рет на себя температуру больного. 

Кроме растений, использовались приго¬ 
товленные соответствующим образом сред¬ 
ства животного происхождения 
(порошок из сушеной ящерицы, лягушки, 
змеи, летучей мыши, из рога оленя, из бе¬ 
лемнита и т. п.), порошок запивали водой 
или растворяли в ней; пили молочный отвар 
из лягушки; ели мясо черепахи; жиром жи¬ 
вотных, маслом муравьев растирали больные 
места, прикладывали к ранам. 

Большое значение в М. н. придавалось 
магическим предметам и субстан¬ 
циям. К наиболее универсальным аксессуа¬ 
рам лечения относятся вода, земля, камни, 
железо, шерсть и нитки; травы, ветки, де¬ 
рево; предметы утвари (веник, гребень, нож, 
ложка, веретено, игла, сито и др.); пища 
(особенно хлеб, соль, вино, жир, яйца, мука), 
а также вторично — ритуальные предме¬ 
ты свадебного, погребального, календарных 
обрядов: фата и подвенечное платье неве¬ 
сты, свадебный венок, обручальное кольцо; 
тесемки, которыми связывали ноги покой¬ 
нику; мерка с могилы; кладбищенская зем¬ 
ля; зола бадняка, пасхальная скатерть; са¬ 
кральные предметы: блюдо, взятое со статуи 
Иоанна Крестителя; земля, взятая из «кро¬ 
товины» (возле норы крота), с перекрестка 
дорог, из-под левой пятки; земля, взятая во 
время землетрясения из-под правой ноги; 
земля с трех (девяти) межей; освященные 
предметы. Лечебными свойствами наделя¬ 
лись также сакральные предметы инород¬ 
цев (например, ритуальная одежда), «чужие» 
молитвенные тексты, которые использова¬ 


лись в качестве амулетов; земля с могилы 
мусульманского «святого» (ю.-слав,), 

Для большего эффекта в лечении при¬ 
менялась вода, пролитая сквозь отверстие 
раздвоенного дерева, через дверной засов, 
ручку двери, вода, зачерпнутая при слиянии 
двух потоков (рек, ручьев), на трех бродах, 
родниковая, колодезная (первая из нового 
колодца), освященная, наговоренная, вода, в 
которую положено яйцо черной курицы, вода 
с иконы, с мельничного колеса, «кузнечная» 
вода, в которой закаляли железо; вода, про¬ 
литая через три иглы от трех невесток из 
одной семьи (герб.), и т. п. К земле обра¬ 
щались с просьбами избавить от болезней. 
Землю (часто взятую с могилы) приклады¬ 
вали к больному месту, натирали грудь, раз¬ 
мешивали в воде и поили больного. 

Лечебные свойства (целебные и отгон¬ 
ные) приписывались предметам и веществам 
черного цвета, обладающим неприятным за¬ 
пахом, вкусом, видом (деготь, экскременты, 
моча); их применяли для отвращения духа 
болеэкн. 

Составной частью М. н. является по¬ 
читание святы х-тд е л и т е л е и, к ко¬ 
торым в молитвах и заговорах обращаются 
с просьбой об избавлении от болезней. По 
поверьям, св. Илья исцеляет от кровотечения 
из ран, лихорадки, ночного детского плача; 
от головной боли, порчи, лихорадки, крово¬ 
течения, золотухи, родимчика у детей моли¬ 
лись Иоанну Предтече; от зубной боли — 
св.Актипию, от лихорадки — с в. Марою, 
св. Фотинии Самарянке; от падучей — 
св. Валентину, от грыжи — св. Артемию, от 
бесплодия — Ипатию, от родимца — св. Ни¬ 
ките. от рожи — св. Антонию, от глазных 
болезней — мч. Мине (10.XII). Избавите¬ 
лями от многих болезней считались са Пан¬ 
телеймон, свв. Кир и Иоанн (28.VII). 

Кроме собственно лечебных средств, 
большое значение в борьбе с болезнями при¬ 
давалось соблюдению многих бытовых пред¬ 
писаний и запретов на олределенные виды 
работ в праздники вообще, в некоторые 
праздники и дни особенно. Во время тяже¬ 
лых заболеваний или приступов болезни 
(лихорадки, эпилепсии и Др.) повсеместно 
запрещалось окликать больного по имени, 
иначе бы от этого болезнь еще сильней 
«вцепилась» в человека. В день св. Игна¬ 
тия, считавшийся у болгар недобрым днем, 
запрещалось ткать, прясть, стирать, чтобы 
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не заболеть. У юж. славян прсшдн окилксь 
дни, посвященные болезням: день св. Афа¬ 
насия, св. Харламгтия, св. Варвары и св. Сав¬ 
вы. Чтобы не заболели дети, женщины 
нс работали, пекли лепешки, мазали их ме¬ 
дом и раздавали всем соседям на здоровье; 
в особо опасных случаях совершали жерт¬ 
воприношение. В день Ивана Головосека 
боялись мыть голову, чтобы не вызвать 
колтун, перхоть или хроническую головную 
боль. 

Профилактика болезней. По¬ 
чти все действия и приемы, характерные для 
лечебной магии, использовались и в про¬ 
филактических целях. Защитными мерами 
служат умилостивление болезни (через сло¬ 
весные формулы, употребление эвфемизмов), 
обрядовая встреча болезни, совершаемая 
дома, в селе, с хлебом, с медом, с вином, 
службой и жертвоприношением; принесе¬ 
ние дара (пища, корыто, мыло, теплая вода, 
шерсть); обращение с просьбой и молитвой; 
отправление, выпроваживание, устрашение 
болезни. Одним из архаических профилак¬ 
тических обрядов является огшхивдкис села 
при заселении на новом месте и при угрозе 
япеденли. Для отвращения болезни в землю 
закапывали в качестве жертвы ворону, пе¬ 
туха (бсл.) г обходили село и мазали все во¬ 
рота дегтем. Обрядово-магические действия 
профилактического характера приурочива¬ 
лись к канунам больших христианских празд¬ 
ников (Рождество, Богоявление, Чистый 
четверг, Страстная пятница, Пасха, Возне¬ 
сение и др.). В Васильев день (первый день 
Нового года) совершался обряд «смывания 
лихоманок»: знахарки обмывали во всех до¬ 
мах притолоки водой, в которую подмеши¬ 
вали золу из семи печей и четверговую соль, 
что, как считалось, защищало дом на весь 
год от вторжения лихорадки (рус.), В девя¬ 
тый вторник после Рождества при угрозе 
эпидемии или для охраны здоровья все жи¬ 
тели села пролезали под корнями деревьев 
(ю.-слсш.), В день св. Юрия кусок железа 
закапывали под порог, чтобы у всех пере¬ 
ступивших его были здоровые ноги; с этой 
же целью в Сочельник, на Новый год, в 
Страстной четверг утром вставали на железо 
(лемех, цепь). 

В качестве профилактического средства 
от всех болезней использовали юрьевскую 
росу: ею умывались, по ней катались, раздев¬ 
шись донага. Особенно популярным у славян 


было купание в йоде, зимой (на Богояв¬ 
ление). весной (на Благовещение, в Чис¬ 
тый четверг, в Страстную пятницу), летом 
(в Юрьев день, в день Иоанна Крестителя); 
первой водой из нового колодца мыли детей 
(архангел.). См. также Здоровье. 

Некоторые специальные действия про¬ 
изводились для предупреждения определен¬ 
ной болезни, например, для предупреждения 
испуга мать, раздевшись, перешагивала три 
раза через люльку спящего ребенка (серб., 
болг.), в колыбель втыкали булавку, иголку 
(полес..); над головами детей разламывали 
две спекшиеся буханки (бреет,), надевали 
рубашку задом наперед или вынериун на¬ 
изнанку (н.-слин.); от бессонницы детям кла¬ 
ли под голову нож в черных ножнах (серб.), 
шкурку зайца (пол.): чтобы не случилось 
падучей, мать обходила ребенка с мотови¬ 
лом в руках (болг.). Во время первого грома 
прикладывали к голове железо или камень, 
чтобы не страдать от головной боли целый 
год (в.-слай.). Женщины, отправляясь на 
зажинки, проползали под забором, касаясь 
спиной верхней перекладины, чтобы не бо¬ 
лела поясница при жатве (рус.). С этой же 
целью после уборки урожая кувыркались 
через голову на новой стерне. 

Для предупреждения болезней прибега¬ 
ли к помощи растений-апотропеев (с силь¬ 
ным злпахоѵт, острым вкусом, колючие, жгу¬ 
чие): чеснок, лук ели в больших количествах, 
носили в одежде, вешали у постели детей, 
над входом в дом; затыкали по границам 
«своего» пространства, втыкали в ворота, 
в двери ветки шиповника, тиса, боярыш¬ 
ника, можжевельника; у входа в дом при¬ 
крепляли венки из 9-и, 12-и трав, освящен¬ 
ных в праздники Божьего Тела, Успения 
Богородицы; освященный базилик держали 
в комнате на столе. Дымом этих растений 
окуривали помещение, чтобы не допустить 
болезнь в дом. 

К области М. и. относятся также раз¬ 
нообразные гадания об исходе болезни: об¬ 
ливали водой образ св. Пантелеймона: если 
часть воды оставалась на иконе, считалось, 
что больной умрет; гадали по яеленм и цве¬ 
там: увядшие цветы и листья сулили смерть: 
прогнозировали исход болезни по направ¬ 
лению дыма: поднимающийся кверху дым 
означал выздоровление. 

М, н. испытала на себе влияние книжной 
традиции: рукописные (а затем и печатные) 
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лечебники, травники, гадательные и др. 
книги получили широкое распространение 
в народе и использовались как руководства 
в лечебной практике. 
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МЕДЬ - см. Металлы. 

МЕЖА — см. Граница. 

МЕЛЬНИК — в народной культуре «знаю¬ 
щий» персонаж, который обтудстся с нечи¬ 
стой силой, прежде всего с лодкным. У воет, 
славян считалось, что для того чтобы по¬ 
ставить водяную мельницу, нужно было 
принести жертву водяному, обитающему в 
мельничном пруду. О мельниках рассказы¬ 
вали, что они совершали завет с нечистой 
силой или делали заклад — заманивали 
прохожих и толкали их в омут или под ко¬ 
лесо мельницы, иначе утонет сам М. или 
не устоит мельница. Человеческую жертву 
можно было заменить животной: под порог 


мельницы закопать кошку, собаку, петуха, 
ворону (животных подбирали чаще всего 
черной масти; ср. Жертва строительная, 
Масть), Обычной жертвой были крошки 
хлеба, мука, часть зерна из каждого мешка, 
льіемпае.мые водяному. М. продавал душу 
водяному, каждую ночь отправлялся спать 
к нему на дно водоема (симбир.) и г. л. 

Власть М. над нечистой силой обеспе¬ 
чивала волшебная трава: «адамову главу» 
в русских поверьях нужно было иметь при 
себе тем, кто хотел «держать воду» или 
«держать мельницу» (ОЧР:404); другая 
волшебная трава — «сова» — могла снести 
мельницу, если се подкинуть (ОЧР:413). 
В Самарской губ. был записан рассказ о 
М.-анах&рс, который добыл на Иванов день 
спрыг* трави г дававшую ему власть над мель¬ 
ничными бесами мяргулюгпкамщ когда М. 
хотели забрать в солдаты, моргулюгкн раз¬ 
рушили барские мельницы, и того вынужде¬ 
ны были вернуть к прежнему занятию; бесы 
не давали М. покоя, и тот должен был зани¬ 
мать их постоянной работой: трудно исполни¬ 
мым для них считалось, в частности, строи¬ 
тельство ветряной мельницы, ибо ее крылья 
имели вид креста (ЗРГО 12, № 113). По 
укр. преданию, мельницу выдумал черт, но 
не смог установить жернов, так как крылья 
ес имели вид креста (Драг.МПР:17). О древ¬ 
ности подобных представлений свидетель¬ 
ствует Кие в о-Печерский патерик (ХШ в.): 
бес явился в пещеру к монаху и начал молоть 
за него муку ручными жерновами, чтобы 
соблазнить старца; тот сотворил молитву, 
и бес не мог остановиться, пока не смолол 
всей муки. 

Мельники приносили жертвы водяным, 
бросая в воду дохлых животных, хлебные 
крошки и т. п.; по праздникам лили в воду 
водку; в Белоруссии при заморозках опус¬ 
кали под мельничное колесо кусок сала, 
иначе водяной слижет смазку с колеса; под 
дверь мельницы закапывали живьем черного 
петуха, а в самой мельнице держали живот¬ 
ных черного цвета (петуха и кошку). Бол¬ 
гары бросали в воду часть смолотой муки 
в жертву самодивам. Считалось, что недо¬ 
вольный водяной может снести мельницу 
во время половодья. 

В рус. был и чкал М. ловит водяного, 
заскочившего к нему в лодку в виде рыбы, 
набросив на него крест, и отпускает, взяв обя¬ 
зательство не размывать мельницу. М. может 
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гостить у водяных духов, водяные же — 
превращаться в парней и добиваться любви 
мельничих. 

Менее распространены поверья, связан¬ 
ные с ветряной мельницей: М. должен был 
опасаться вихря и воплощающих его пер¬ 
сонажей, прежде всего — лешего (с.-рус,). 
Хозяин ветряной мельницы бросал в воздух 
несколько пригоршней муки, чтобы подул 
ветер (Аф.ПВ 2:236-239; Зел.ВЭ: 124). 

Мельники сами поддерживали слухи и 
рассказывали былнчкн о своих контактах 
с нечистой силой и сверхъестественных 
способностях: раннее свидетельство тому — 
письмо, направленное М. в Летичевский ма¬ 
гистрат (Украина) в 1714 г. с требованием 
положенных ему денег, в противном случае 
М. угрожал уничтожить городские плотины 
и мельницы; ср.чсш. представления о «мель¬ 
ничьих чарах» — действенности заговоров, 
произнесенных М. (СЬ, 1930/30:254). По 
качеству зерна М. мог определить лере- 
жикчика (ярослав.) — колдуна или ведьму, 
отбиравших урожай у соседей. «Знающему» 
мельнику причиталась большая плата (вят.). 
Поведение М. регламентировалось особыми 
запретами; у русских М. нс следовало отря¬ 
хиваться от муки — иначе «век будет тря¬ 
стись» (заболеет лихорадкой). 

В рус. святочной игре в мельницу 
(кс мельницей ходить», «жернов возить») 
участвуют ряженые М. и черт, который пор¬ 
тит «мельницу», но его прогоняет заклина¬ 
ниями М. Святочная «мельница» по своей 
эротической символике близка «кузнице» 
(см. в ст. Кузнец): чтобы смазать «мель¬ 
ницу», поддевают девкам палками подолы, 
«мельницу» изображает старик, на голый зад 
которого кладут решето, и т. п. «Молоть 
на мельнице» — эротический эвфемизм чеш. 
и словац. шуточных песенок, ще главный 
персонаж ~ козел (воплощение плодородия), 
избиваемый мельниками за его «работу» на 
мельнице (ср. бел. святочную игру в барана 
и т. п.). У русских ряженый М. мог «пере¬ 
молоть» старика в молодого (ср. «кузнеца» 
или черта, который перековывал старых в 
молодых). 

Вода из-под мельничного колеса счита¬ 
лась у сербов целебной: на Юрьев день они 
купались в ней, чтобы все вредное «отпало» 
от тела так же, как вода отскакивает от 
мслышчилго колеса; ср. луж. поверье о це¬ 
лебных брызгах с мельничного колеса, со¬ 


бранных при восходе солнца: этой водой 
можно было лечить глаза (Аф.ПВ 3:783). 
Части мельничного механизма («устава» — 
задвижка, регулирующая доступ воды к 
мельничному колесу) в Черногории обноси¬ 
ли вокруг села для отгона градовой тучи; 
в Сербии (с. Живица) М. запускал в ход 
пустую мельницу, чтобы она тарахтением 
отгоняла град (СБФ-8П68.57). 

В мельнице, особенно разрушенной, оби¬ 
тают черти, нечистая сила: муку, которая 
осаживалась на стенах мельницы, болгары 
называли дяволски хлеб; в укр. былинках 
черт, прикинувшись М., зазывает мужиков 
на заброшенную мельницу молоть; он мелет 
быстро и бесплатно, но мука оказывается 
перемешанной с песком (Аф.ПВ 1:295). 

М., связанный со стихиен воды, как и 
кузнец» гончар (связанные, соответственно, 
с огнем и землей — глиной), плотник, отно¬ 
сился к группе мифологизированных «знаю¬ 
щих» персонажей («профессионалов», «спе¬ 
циалистов»), обладающих особым умением, 
обитающих на границе освоенного людьми 
жилого пространства (за пределами села, 
у воды) и наделяемых сверхъестественными, 
в том числе колдовскими, способностями 
(СВФ-200(М80—183).Характерноучастие 
кузнеца и плотника в строительстве мель¬ 
ницы. В русских заговорах М. и мельничи¬ 
ха упоминаются среди колдунов и прочих 
вредоносных персонажей. В морав. легенде 
черный М.-колдун мелет светлые дукаты 
(Аф.ПВ 1:292). В рус. позднесредневековой 
традиции М. и повитуха чаще всего подо¬ 
зревались в колдовских действах (ОЧР:78). 

Мельник, наряду с представителями др. 
неземледельческих профессий, знающихся 
с нечистой силой, мог в народной христи¬ 
анской культуре относиться к грешникам: 
на иконе XVIII в. из киевского Златовер¬ 
хого Михайловского монастыря М. помещен 
в ад наряду с кравцом, сапожником, ведь¬ 
мой, прелюбодеями-кумовьями, где грешни¬ 
ки танцуют под музыку скрипача. 

Согласно укр. этиологической легенде, 
когда Бог ходил по земле, М., дурачась, 
нарядился в вывернутый кожух и хотел ре¬ 
вом напугать прохожего: тогда Бог и пре¬ 
вратил его в медведя (Драг.\1ПР:5-6). 

См. также Мельница, Мука. 

Лит.: Микс. НН КС 1:95-96; Крм.Ні 
356; БСИ 19Ы148-152; Влас.РС:338; Мор. 
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ЖДМЦ34—136,195—"199; Славяноведение 2001/ 
2:74-77; Берн.МПО:2Н; Щепа некая Т. Б. 
Мужская магия и статус специалиста (по матери¬ 
алам русской деревни конца ХІХ^ХХвв.) // 
МСб 1:16-22. 

В. Я. Петрухин 

МЕЛЬНИЦА - объект и локус, обладаю¬ 
щие, согласно народным верованиям, спе¬ 
цифическими. в том числе и демонически¬ 
ми свойствами. Сочетание в М. природного 
и культурного начал, превращение с се по¬ 
мощью одного вещества в другое, исполь¬ 
зование для ее работы силы стихий (воды, 
ветра), а также постоянный шум — все это 
определяет отношение к М. как к «нечис¬ 
тому» месту и строению. Полагают, что М. 
или некоторые ее части изобрел дьявол, ср. 
также словац. пословицу: Міуп а $спк яі 
бегіоѵазкоіа [Мельница и трактир — черто¬ 
ва школа» ] (7.а Шг. 8РР:213). М. — пре¬ 
имущественно мужское место, там ведутся 
неприличные разговоры (болг., Шумен). Ве¬ 
рили, что если в день св. Варвары первым 
посетителем М. будет женщина, последуют 
несчастья (Киг. РЬ8 4:17). 

Полагали, что при строительстве М. 
мельник делает заклад, иногда в форме 
завета — это жертвоприношение нечистой 
силе (см. Жертва строительная), ср. болг. 
поверья о замуровывании в фундамент М. 
человека, душа которого после его смерти 
становится хозяином запруды (Странджа: 
253). «Обещанием» мельника объяснялась 
гибель людей и скота в запруде или под 
мельничным колесом, ср. пословицу Со вся¬ 
кой новой ліелъкіЕцы водяной подать возь¬ 
мет (т. е. утопленника) (Даль 2:317). 
Впоследствии для бесперебойной работы 
М. в воду бросали свинину, листья таба¬ 
ка, крошки хлеба, муку, зерно; лили водку 
и др. Мельник обязательно должен знаться 
с нечистой силой, прежде всего с водяным, 
а на ветряных М. — с персонифицированным 
Ветром (орлов.) или лешим {с.-рус.). По¬ 
ломки М. обычно объяснялись действиями 
нечисти или инородцев, колдовством при 
строительстве (подкладывание дерева, в ко¬ 
торое попала молния) или вредительской ма¬ 
гией односельчан (выбрасывание в воду сви¬ 
ного пятачка, заполненных ртутью костей, 
особых трав). В неисправности М., в про¬ 


рыве плотины и затоплении винили водя¬ 
ного (подрался с другим водяным, рассер¬ 
дился на мельника, слишком буйно празд¬ 
новал свадьбу). Ночью М. останавливали, 
поскольку считалось, что вода засыпает (ПЬ- 
моравье). Крылья ветряной М., по с.-рус. 
поверьям, разрушаетрассердившийся леший. 

Ритуальное обращение с М. Из¬ 
вестно календарное почитание М.-«шумих», 
именуемое «шумному Богу молиться», кото¬ 
рое совершается в девятую пятницу после 
Пасхи (вят.). Молоть зерно или даже при¬ 
возить его на М. можно было не во все дни. 
Новое зерно везли на М. в понедельник, 
среду или пятницу (болг.). На Богоявление 
М. не работала, иначе се могло унести ве¬ 
дой (Буджак). При запуске М. нужно было 
испросить у нее разрешения на работу (За- 
онежьс). На М. запрещается ругаться и ссо¬ 
риться, с нее ничего нельзя брать без спросу, 
красть, иначе в доме заведутся крысы (иол., 
укр.). Во время путешествий по воде М. не 
поминали, чтобы не накликать бури (архан¬ 
гел.). Верили, что ловить рыбу у М. небез¬ 
опасно. На месте, где раньше стояла М.. не 
советовали ставить дом — не будет вестись 
скот. Остатки разрушенной М. не исполь¬ 
зовали для построек. Исключением был 
только свинарник, поскольку считалось, что 
дьявол, обитающий на М., боится свиней 
(в.-слав.). 

С частями М. и свежемолотой мукой 
тоже связаны определенные запрети. 
В Родопах муку, принесенную с М., не 
оставляли в мешке, ее сразу пересыпали. - 
иначе у женщин в доме будут трудные роды. 
Беременным запрещалось смотреть на жер¬ 
нова М., чтобы плод до «перевернулся» 
в утробе (серб.), или вообще ходить на М ч 
чтобы не испугаться (болг.). 

м. , особенно водяная, а также заброшен¬ 
ная, разоренная, — это место обитания ми¬ 
фологических персонажей. Они дают знать 
о своем присутствии шумом, музыкой, не¬ 
ожиданной остановкой работ М. или еп вне¬ 
запным запуском. Под мельничным колесом 
йіивет водяной (ср. рус. сибир. .цельна*, 
лгыышчньш водяной’; «НаМ. 
не служат молебен, мельничный не любит» - 
еігиссйск.). Полагают, что нечистая сила 
особенно шалит на Купалу (бел.). На М. 
русалка моет волосы, на столбах разрушен¬ 
ной М. сидят черти (с. -рус.), на крыше - 
вампир разбирает черепицы (болг.). На вят- 
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ских М. обитали мелкие босы — ичсгпики, 
а также женский дух шииаігц. Ю.-слав. 
сампливы (см. Вила) устраивают шумное 
веселье на М.: танцуют, пляшут, бьют в ба¬ 
рабаны, а караконджолы празднуют свадь¬ 
бы, поэтому мимо пустых М. ходить опасно. 
Верят также, что на М. обитает дьявол, 
отсюда бол г. Хили се като дкоол на поде¬ 
нной [Ухмыляется, будто дьявол на мель¬ 
нице] (Млад < БТР:328) < Во время святок на 
М. в виде собаки приходит талаепш. Духи 
болезней (чумы, ермлтиц ~ балг.) ( напро¬ 
тив, боятся М. и никогда туда не заходят 
(болг., Родопы). Возле М. хоронили умер¬ 
ших в первые три дня Великого поста. 

Животное-демон ласка также связана 
сМ., болгары именуют ее «мельничной кош¬ 
кой» (иодышчнѵ коте). Если она повадится 
лазить в курятник, на изгороди оставляют 
для нее прялку и особыми дакли ня тельными 
формулами отсыпают на М. (Ркс. 240). 



Ветряная мельница из д, Волкострэв Медвежье¬ 
горского р-аа (1928 г.). Построена крестьянином 
Н, А. Бикарнным (1360—1958). Реставрирована 
в 1961 г. по проекту А. В. Ололовникпва. Музей- 
ляіюведііик «Кижи». Фото И. А. Седаковой, 
2002 г. 

М. — место совершения колдовских 
действий: чтобы человек разболелся, в Бол¬ 
гарии бросают ею одежду под мельничное 
колесо. Если удается узнать об этом, боль¬ 
ного лечат следующим образом: двое, стоя 
на М. по обе стороны колеса, протаскивают 
под ним любой завязавшийся плод, который 


дают больному съесть. Женщины, которых 
«испортили», просят мельника за деньги 
повернуть их на колесе, которое приводится 
в движение водой (максд., Битоля). «Завя¬ 
занного» (лишенного мужской силы) жениха 
македонцы лечили на М.: открывали девять 
замков на брошенной М. или надевали на 
него намоченную в запруде рубашку. 

Части М. (колесо, жернова, конек, ка¬ 
мень и др.) в силу своих специфических 
функций получают устойчивые символиче¬ 
ские значения и нередко используются в 
ритуалах. Считается, что уберечь скотину 
от падежа при эпидемии можно «заперев 
болезнь»: для этого надо зарыть в воротах 
украденную в полночь задвижку мельничной 
запруды. Задвижка в Сербии применяется 
в ритуале остановки града. В женской ма¬ 
гии поляков щепки от мельничной запруды 
или затвора с ветряных М. использовали 
для остановки слишком обильных месяч¬ 
ных. Щепки сжигали, оставшуюся золу ра¬ 
створяли в воде и пили. В Горней Пчине 
женщины, у которых «не держались» дети, 
грызли колесо М.. чтобы дети оставались 
в живых. В пчеловодческой магии приме¬ 
няют мельничное «мотовило», которое поме¬ 
щают в пасеку, чтобы удержать пчел. 

Вращающееся колесо М. способно «по¬ 
вернуть» ход болезни, поэтому, например, 
на него выливают воду, которой до этого об¬ 
мывали больного. При трудных родах, чтобы 
ребенок быстрее появился на спет, роженицу 
опрыскивают юдой с мельничного колеса. 
Колесо фигурирует и в приговорах любов¬ 
но-магического характера, ср. «Как быстро 
вертится колесо, так пусть вертятся в голове 
N. мысли обо мне» (бодг.). С постоянным 
движением колеса ассоциируются быстро¬ 
та, ловкость и работоспособность, поэтому 
именно на него кладет первую самостоятель¬ 
ную пряжу девочки се отец — с пожеланием, 
чтобы удочери спорилась работа, чтобы так 
же быстро, как колесо, крутилось веретено. 
Первый клубок пускают в желоб М., что¬ 
бы нитки у девушки получались длинными 
(болг., ловеч.). 

Магические свойства М. и ее частей 
усиливаются благодаря контакту с водой. 
Представления об очистительной силе воды, 
взятой возле М., распространены у всех сла¬ 
вян. Водой с М. умывались молодые люди 
в Юрьев день, чтобы весь год быть ловки¬ 
ми и здоровыми. В этот же день до восхода 
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солнца возле М. стирали белье (з,-серб). 
Особенно ценилась вода, совершившая круг 
на М. («возвращенная»): сс использовали 
при лечении болезней (особенно кожных и 
глазных), а также в хозяйственной и любов¬ 
ной магии. Боснийцы Верхней Кріншы пос¬ 
ле захода солнца в Юрьев день брали воду 
с мельничного колеса и, после того как она 
простоит ночь на пчельнике, кропили ею пчел 
и скотину — от напастей. 

Кормящие матери, у которых было мало 
молока, чтобы оно прибавилось, купались в 
запруде и пили воду с девяти М. (ю.-слав.). 
«Мельничной» водой с колеса девушка пои¬ 
ла парня, чтобы он «вертелся» вокруг нее 
(серб.). Целительные свойства приписыва¬ 
лись «левой» воде, взятой с \1., колесо 
которой вряідагтся Б-лекп, На такой воде 
замешивали калачик и давали съесть сто 
человеку, укушенному бешеным псом. Мука, 
смолотая на «левой» М м используется в лю¬ 
бовной магии — из нее замешивается хлебец 
с отверстием, через которое девушка должна 
посмотреть на парня, чтобы он се полюбил. 
Воду из-под М. пили бездетные женщины, 
желая забеременеть, в Болевце это должна 
быть вода с «левой» М. 

В муку, только что принесенную с М., 
помещают руку ребенку, веря, что ногти сами 
отломятся (в соответствии с запретом стричь 
ногти до года) (болг., Родопы). Первые от¬ 
руби с М. дают свиньям, чтобы не болели. 

Верили, что шум М. способен отогнать 
град, поэтому в Драгачеве во время при¬ 
ближения градовой тучи мельники пускали 
пустую М„ чтобы она тарахтеньем пугала 
тучи. 

В слав, языках М. независимо от ее типа 
(ветряная, водяная, ручная) является одной 
из самых архаичных и устойчивых метафор 
говорения и болтливости, ср. серб, млаттш 
кар празна воденица] рус. диал. мельник 
‘болтун’ и мн. др. Та же метафора служит 
для интерпретации сновидений: пустая М. 
предвещает бесполезные разговоры. На кор¬ 
реляции М. и речи построены магические 
действия (преимущественно с трещоткой М<), 
направленные на то, чтобы ребенок начал 
говорить или перестал заикаться. Мать ведет 
его к М., шлепает и произносит: «Как тре¬ 
щотка в мельнице не останавливается, так 
и ты, имярек, говори, не умолкая» (серб.). 
Затем она кладет хлеб на трещотку, после 
чего дает его ребенку. О болтливом челове¬ 


ке болгары говорят: «ГТъгтьт ти на воде- 
ница е хвърлен» [Твою пуповину на М. 
бросили] (Ркс. 139), «1 Іравен/Родсн на во- 
деницата» [Сделан/Родился на мельнице]. 
Новорожденного на третий день несут к М., 
там его три раза поворачивают в левую сто¬ 
рону, чтобы он был разговорчивым и чтобы 
у него был добрый нрав (бйлг., Родопы). 

В многочисленныхслав. паремиях работа 
М. и се частей соотносится с речевым аппа¬ 
ратом, ср. рус. «Язык — безоброчная мель¬ 
ница»; «Язык — жернов, мелет что на него 
ни попало» и др. М. и жернова в загадках 
обозначаются по шумовому эффекту: рус. 
«Трах-тарарах, стоит дом на горах»; болг. 
«Бешеная собака в селе лает» и др. 

Волшебные сказки повествуют о чудо-М., 
которая сама мелет и веет. Сооружение М. 
входит в число заданий, которые в фольк¬ 
лорных произведениях дает невеста жениху 
(СУС 613). М. — один из локусов, где про¬ 
исходит действие сказок, легенд и были- 
чек. Черт заманивает на М. крестьянина, 
бесплатно мелет ему муку, но смешивает ее 
с песком и пр. Победа (нередко в результате 
обмана), одержанная над нечистой силой, 
обитающей на М., — частый сюжет сказоч¬ 
ной и не сказочной прозы: с М. медведь про¬ 
гоняет водяного (луж.); на М. появляется 
небывалых размеров рак, который пугает 
всех, его удается изгнать особыми заклина¬ 
ниями (луж.); мельник вылавливает огром¬ 
ную рыбу, оказавшуюся водяным, и берет 
с водяного слово никогда не размывать вес¬ 
ной М. (с. -руг..). В Мало Польше считали, 
что на М. дьявол производит мух, которых 
насылает на людей. Мотивы «чертовой» М. 
присутствуют также в топонимических пре¬ 
даниях. 

Согласно поверьям, возле М. «светятся», 
«горят» клады. В Лоаечском крае во время 
святок каждый вечер произносят заклина¬ 
ние от нечистой силы, в котором фигурирует 
мельничный камень: «Воденичарски камък 
му на главата...» [Мельничный камень ему 
на голову...] (Лов.:300). На М. в ю.-слав. 
заговорах отсылают болезни. 

У воет, славян известны святочные игры 
ряженых «Мельница», «Чертова мельница» 
с ярко выраженным эротическим характером. 
Зап. славяне, хорваты и словенцы, частично 
болгары на масленицу устраивают «мельни¬ 
цу», «машину для омоложения», «переделы¬ 
вающую» стариков и старух в молодых. 
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• := И. А. Седакова 

■ І'Г >:: 

МЕРКА — орудие магического действия 
измерения; воспринимается как ритуаль¬ 
ный заместитель измеряемого объекта (чаще 
всего человека), его количественный эквива¬ 
лент, способный принимать на себя направ¬ 
ленное на объект воздействие и выступать 
«от имени» объекта. Свойства М. основаны 
на представлении о неповторимости индиви¬ 
дуальных параметров человека или вообще 
живого существа — размеров его тела, его 
конфигурации (следа, тени), ею веса. Спо¬ 
собность замещать человека объединяет М. 
с другими его метонимическими замести¬ 
телями, такими как волосы, пот, одежда 
и другие атрибуты. Магическим способом 
воздействия на человека могут быть мани¬ 
пуляции с его М.: если родители девуш¬ 
ки хотят отвадить нежелательного жениха, 
они могут взять палку в рост дочери, затем 
поймать змею, сварить ее и этим отваром 
полить палку, чтобы жених «бежал от де¬ 
вушки, как он бежит от змеи» (серб., 
МнІуш,Л)Ч:10О). 

С другой стороны, М. может защищать 
человека или животное, передавая им свои 
полезные свойства, воспринятые от объек¬ 
та измерения, от материала, из которого 
она сделана, или от локуса, из которою она 
происходит, и, наоборот, освобождая их от 
недуга, сглаза и других бед, т. е. «вбирая 
в себя» опасность. При выборе М. обыкно¬ 
венно соблюдали определенные предписания 
или даже совершали некоторый ритуал. Чап^е 


всего в качестве М. использовалась нитка; 
нередко требовалось, чтобы она была не¬ 
пременно шелковая, шерстяная или хлопко¬ 
вая, обычно красная, реже черная или белая 
(при измерении покойника — болг,), иногда 
старая или оставшаяся от тканья, специаль¬ 
но спряденная семилетним ребенком (хорв.), 
спряденная справа налево (Покутье), нитка 
из савана (рус.), суровая нитка (рус. Влади¬ 
мир.) и т. п.; могла использоваться также 
пряжа, кудель (рус. архангел.), полотно 
(болг.), мочало, веревка и пр. Другим рас¬ 
пространенным орудием измерения служили 
ветки, прутья и палки, причем существенна 
была порода дерева: у юж. славян часто ис¬ 
пользовался кизил, а также шиповник, орех, 
верба, инжир, ежевика, терновник, бузина; 
у воет, славян — орех, береза и др. Меркой 
могли служить также свеча (ю.-елав.), нож, 
которым колют свиней (серб,), даже послед 
при отеле коровы: на Рус. Севере, в Кар- 
гополье хозяйка мерила корову «от рогов 
до самого заду» последом (КэртѵА), 

В лечебных ритуалах сМ. часто 
поступают, как с самой болезнью, — под¬ 
вергают уші’п’оженню разными способами, 
реальными или символическими. Например, 
сербы Височкой Нахии для лечения свинки 
измеряли больного березовой веткой, кото¬ 
рую затем оставляли под камнем, а больной 
возвращался домой не оглядываясь; детскую 
болезнь «клинья» в окрестностях Ге в гелии 
лечили с помощью 40 палочек — веточек 
инжирового дерева, каждой из которых из¬ 
меряли конечность больного и затем выбра¬ 
сывали палочки в воду, символически удаляя 
от ребенка болезнь. На Рус. Севере нитку 
или кудель, которыми измеряли больного, 
затем разрывали, сжигали под порогом, а 
пепел сметали в воду; при этом приговари¬ 
вали: «Отколь пришли [уроки и переполохи], 
туда и подите (3 рази),.,» (ВФЗИ:67), 
По обычаю сербов Боснии и Герцегови¬ 
ны, больной, страдающий падучей, должен 
был пойти на кладбище, найти заброшенную 
могилу, на ней измерить себя виноградной 
лозой с головы до ног, затем положить М. 
вдоль могилы и сказать: «Я кладу свою бо¬ 
лезнь сюда». Там же практиковался другой 
способ лечения: больной ложился на пере¬ 
крестке, знахарка измеряла его ореховой пал¬ 
кой и свечой, которая была сделана из воска 
умерших пчел, после чего она втыкала над 
его головой палку и зажженную свечу; боль- 
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ной должен подняться и бежать домой 
не оглядываясь (02М 1909/21:468). В об¬ 
ласти Лсвач длительную болезни лечили тем, 
что больной вырезал прут шиповника, кото¬ 
рым ею измеряли, а затем эту М. несли на 
кладбнл^ и закапывали в могилу кого-ни¬ 
будь из родственников. Чтобы избавиться 
от припадков падучей, следовало на чьих- 
нибудь похоронах положить в гроб свою 
М. — ореховую ветку, отмеренную по росту 
(Полесье). Когда болел ребенок, его измеря¬ 
ли ниткой и затем хранили ее дома в уве¬ 
ренности, что болезнь пройдет, когда ребе¬ 
нок перерастет свою М. (ПА, Житомир., 
Червона Волока). Ср. в связи с этим запрет 
во время шитья одежды для ребенка мерить 
его из опасения, что он не вырастет (ПА, 
черішгоы., Олбин). 

Так же как с болезнью, с помощью 
М. расправлялись с другими опасностями. 
Белорусы в Полесье снимали М. со следов 
вора и вешали ее в дымоходе, «чтобы вор 
так же высох, как эта мерка» (КоІЬ. О \Ѵ 
52:433). Одним из эффективных приемов 
нейтрализации и обезвреживания опасности, 
«снятой» на М,-нитку, считается завязы¬ 
вание узлов. У сербов больному астмой на 
перекрестке измеряли ниткой рост и шири¬ 
ну, после чего нитку завязывали со словами: 
«Я завязал астму на эту нитку» (СМР:57). 
Болгары « Ба нате ради снятия порчи брали 
белую нитку, отмеряли ею рост пострадав¬ 
шего, который затем должен был вязать на 
нитке узлы, пока вся она не станет одним 
большим узлом (Телб.БББ:204). Белору¬ 
сы вымеряли ниткой суставы больного и на 
каждом вязали узелок или же этой нит¬ 
кой связывали маленький узелок с хлебом 
и солью, относили на перекресток и остав¬ 
ляли с приговором: «Ветер, ветер, ветряник, 
возьми свой сухотник» (Ром.ЬС 5:34—35), 
Вятские крестьяне вязали узлы на нитке, 
которой мерили новокупленной корове рас¬ 
стояние между глазами: «3 раза ниткой ко¬ 
рове глаза смеряешь. Смеряла, узелок завя¬ 
зала. 3 узелка завяжешь» (ВФЗИ:І6), 

М. могла служить также средством ле¬ 
чения и апотропеем. В Курской губ. боль¬ 
ному ребенку измеряли руки, ноги и все тело 
льняными прядями, которые затем клали 
на печную заслонку и поджигали, а ребенка 
держали над дымом (РНК 3:284). Сербы 
в районе Лесковца, чтобы избавить ребенка 
от бессонницы, измеряли его красной шер¬ 


стяной ниткой, после чего нитку втапливялл 
в воск и изготовляли свечу. Утром до вос¬ 
хода солнца родители несли или вели ре¬ 
бенка в чужие угодья, там прислоняли его 
к какому-нибудь дереву, и отец над голо¬ 
вой ребенка просверливал отверстие в стволе 
дерева, куда вставлял свечу; все это дела¬ 
лось при соблюдении молчания и строгого 
запрета оборачиваться ('Ьор-ЙІОЛМ:432). 
По свидетельству И. Е. Забелина, в старое 
время на Руси было принято писать для 
новорожденного «мерную» икону его ангела 
по меркам, снятым с ребенка (ЗабДБРН 
1/2:51). 

Во вредоносной магии М.. сня¬ 
тая с потенциальной жертвы, служила ору¬ 
дием порчи, для чего злопыхатель, дождав¬ 
шись похорон, вкладывал ее в гроб или 
бросал в могилу (Польские Татры). У бол¬ 
гар Мнхайловградского окр. для наведения 
порчи измеряли черной ниткой тень своего 
недруга с головы до пят и затем сжигали 
М. в очаге, приговаривая: «Како гори те 
тоа конец, така да изгори Иван» [Как горит 
эта нитка, так пусть сгорит и Иван], после 
чего жертва порчи начинает сохнуть и, если 
не знает способа снятия порчи, умирает (БФ 
1987/3:63). У всех славян известен такой 
способ злокозненной магии, при котором 
мерку человека (или животного), снятую не¬ 
заметно, можно заложить в фундамент или 
стену строящегося дома, в результате чего 
измеренный человек погибает. То же са¬ 
мое действие могло пониматься как жертва 
строительная. Мастер, построив дом, мог 
навести порчу на его будущих жильцов и 
иным способом: он выходил из дома задом, 
а М., которой он пользовался для измере¬ 
ний дома, разрубал на пороге (серб,. С2.ѴІ 
1907:327) 

Двояким было отношение к М. по¬ 
койника, т. е. нитке, которой измеряли 
рост покойника при изготовлении гроба, 
или палке, которой отмеряли длину могилы 
и которую чаще всего оставляли на могиле 
или возле нее (у юж. славян иногда клали 
в гроб). Этой М. могли пользоваться для 
защиты от смерти, нечистой силы и других 
опасностей, но она могла служить и орудием 
порчи. По старинному сербскому обычаю, 
перед выносом покойника из дома его изме¬ 
ряли красной ниткой от макушки до пальцев 
ног и затем эту нитку закапывали в доме - 
ради того, чтобы домочадцы и скотина оста- 
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лись живыми и здоровыми (Ча)К- СД 1:421). 
Если кто-нибудь из домочадцев родился 
в том же месяце, когда в доме случилась 
смерть, его след о вал о защитить специальным 
ритуалом: надо было взять литку, измерить 
покойника в длину и ширину, затем поло¬ 
жить эту М. под подушку «ОДНОМССЯЧНИ' 
ку» , а на следующий день переложить ее в 
гроб умершего (серб., Раск. 77 — 78:50—51). 
У болгар Добруджи с покойника снимали 
две мерки — белой и красной ниткой (иногда 
еще и черной); из белой обыкновенно делали 
фитиль свечи, которую зажигали при поми¬ 
новениях умершего, пока она вся не сгорит; 
в других случаях нитку оставляли под кры¬ 
шей или зарывали под порогом хлева; чер¬ 
ную нитку клали в гроб; если в качестве М. 
использовали полотно, то оно висело на стене 
дома до сорокового дня или же отдавалось 
могильщикам (Доб,:290). Македонцы из¬ 
меряли умершего хлопковой пряжей, кото¬ 
рую потом привязывали к одному из столбов 
дома или же клали в могилу (Вак.ПО:81; 

ЕМЗ:269). 

Русские на Владимирщине «в тех слу¬ 
чаях, когда дети не живут <..> поступают 
следующим образом: взяв деревянную па¬ 
лочку, обрезают ее по росту умершего ре¬ 
бенка; далее эту палочку „падошок" несут 
вместе с умершим младенцем на кладбище 
и ставят его в могилу у изголовья гроба 
с младенцем, в каковом положении он вместе 
с гробом и засыпается землей» (ЭО 1914 
3/4:96). В Полесье длину гроба отмеряли 
палкой из березы или сосны, но ни в коем 
случае не из яблони или груши. Эту палку 
клали на могилу и старались к ней не при¬ 
касаться (ПА, волын., Щедро гор). Если же 
с такой палкой обежать поле, то воробьи 
не будут клевать зерна (ПА, Житомир., Чер- 
вона Волока). Украинцы Дубенского у. ис¬ 
пользовали М. покойника в пчеловодческой 
магии: они обходили вокруг пасеки с меркой 
из «очеретиньт» (камыша), говоря: «Помя¬ 
ни, Господи, душу раба своего, преставив¬ 
шегося от нас... И я беру сию меру для своей 
пасики и для моих пчел, чтоб от мене, раба 
Божого, не нтикалы и чтобы приносили со 
всех сторон меда...» (УНВ:237). 

Мерке покойника приписывалась способ¬ 
ность противодействовать нечистой силе и 
колдовству- В полесском селе Тон еж (ПА, 
гом ел.) для р асп оз на ния в едьм, отб и ра ющ их 
молоко, и защиты от них в Красную субботу 


(на Страстной неделе) кипятили цедилки в 
костре; при этом костер следовало помеши¬ 
вать тремя могильными М., принесенными 
с кладбища. Словенцы пользовались меркой 
покойника для того, чтобы получить осво¬ 
бождение от службы в армии: надо измерить 
покойника, той же меркой измерить себя са¬ 
мого и взять эту М. с собой, когда вызовут 
на службу, — тогда тебя признают негодным 
к службе в армии (Ра.].С02:125). 

В качестве орудия порчи М. покойника 
использовали украинцы Волынской губ., ве¬ 
рившие, что «если ту палку, которою меряли 
іроб покойника, подсунуть под крышу чу¬ 
жого дома, то и там будет покойник» (Зел. 
ОРАГО 1:295). По другим данным, если 
обойти с такой палкой хату и потом заткнуть 
ее под стреху, хозяйка дома не сможет выйти 
замуж (ПА, ровен., Озерск). 

В некоторых русских местностях отмечен 
любопытный обычай при погребении детей 
вкладывать в гроб М. из нитки по росту 
отца или матери; это делалось для того, 
чтобы «дети, погребенные без мерки, ке вы¬ 
росли в том свете выше лесу и не наделали 
хлопот деревне, в коей родились» (Николь¬ 
ский у. Вологодской губ,, РНК 3:285); 
по другим сведением — чтобы ребенок ро¬ 
дителей не перерос (Обонежье, ЭО 1890/ 
1:54). По болг. обычаю (район Кулско), во 
время похорон все домашние измеряли себя 
красной ниткой, которую затем приклады¬ 
вали к телу умершего, чтобы он не блуждал 
одиноко на том свете, куда они не могут его 
сопровождать (Вак. ПО:121). 

В качестве мерки веса в магической 
практике юж. славян часто используется 
камень, замещающий человека в защитных 
и лечебных ритуалах (особенно при лечении 
и защите от смерти одномесячников). 

Лит ./Толстая С.М. Символические замести¬ 
тели человека в народной магии // СТК:72—77. 
См. также лит. в статье Измерение. 

С. М. Толстая 


МЕРТВЫХ КУЛЬТ - комплекс ми¬ 
фологических представлений о посмерт¬ 
ном существовании душ умерших, а также 
о взаимоотношениях живых и мертвых, 
подразумевающий почитание покойных род¬ 
ственников, от которых зависит благополу- 
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чи€ живых, облегчение посмертной участи 
предков и заботу об их загробном существо¬ 
вании, их поминовение, задабривание, ожи¬ 
дание от них помощи. М. к. пронизывает все 
слои елдз. традиционной культуры и во¬ 
площается в поверьях, быличках, приметах, 
сновидениях, похоронных плачах, системе 
семейных и календарных ритуалов, обря¬ 
довых и магических действий, направленных 
на то, чтобы предотвратить возможную опас¬ 
ность, исходящую от умерших, и снискать 
их покровительство по отношению к жи¬ 
вым. М. к. представляет собой симбиоз хри¬ 
стианских и дохристианских представлений 
о загробной жизни (см. Христианство 
народное). 

Мифологический аспект М. к, 
основан на почитании предков — «правиль¬ 
ных» покойников, которые «изжили» свой 
век, умерли своей смертью, были похороне¬ 
ны в соответствии с существующими норма¬ 
ми и получили успокоение в потустороннем 
мире (ср. совокупное название всех умерших 
рода: рус.родители, бел. деды, пол .йъайу), 
в отличие от «нечистых» покойников (само¬ 
убийц, оппяи, умерших без крещения и др.). 
лишенных христианского погребения, пере¬ 
ходящих в разряд нечистой силы и опасных 
для живых (см. Бампир, Висельник, Дети 
некрещеные, Нави, Покойник наложный, 
Русалка, Самоубийца, Утопленник). Со¬ 
гласно М. к., связь между живыми и умер¬ 
шими членами рода никогда не прекраща¬ 
ется: если живые помнят о своих умерших 
«родителях» и выполняют необходимые об¬ 
ряды, души предков покровительствуют им, 
в противном случае месть умерших может 
стать причиной болезней, неурожая и раз¬ 
личных несчастий. Поэтому М. к. подра¬ 
зумевал двойственное отношение к предкам: 
их почитали и ждали в ответ благосклонно¬ 
сти, но в то же время боялись и старались 
не нарушать без надобности опасной грани, 
отделяющей их от живых. Считалось, что 
положение покойника в загробном мире за¬ 
висит не только от того, как он прожил свою 
жизнь, но и от усилий со стороны живых, 
которые своими молитвами, поминовением, 
раздачей милостыни нищим, пожертвова¬ 
ниями в церковь, панихидами и др. обес¬ 
печивают ему за гробом не только питание 
и одежду, но и помогают искупить его грехи. 
Для М. к. характерно представление о том, 
что в определенные календарные периоды 


души умерших возвращаются на землю, на¬ 
пример во время цветения злаков (см. Трои¬ 
ца) или на святках, а также об их вопло¬ 
щении в различных насекомых и животных, 
в облике которых они появляются (см. Ба¬ 
бочка, Змея, Птицы, Ирей), ср. обычай 
оставлять на кладбище крошки и зерна для 
птиц, видеть в стукнувшей или залетевшей 
в окно птице чью-то душу и др. С №, к. 
связаны представления о мифологическом 
покровителе дома и рода, происходящем из 
умерших членов этого рода и обеспечим- 
щем благополучие и порядок в доме (см. До¬ 
мовой, Змея домашняя. Духи локусов). 

Важной частью М. к. является комп¬ 
лекс действий по отношению к покойнику 
с момента смерти до погребе¬ 
ния (см. Похоронный обряд), основанный 
на понимании смерти как перехода души 
человека на «вечное житье» в потусторонний 
мир, обретение им «вечного» дома (ср. рус. 
название гроба домовина) и связанный с 
обязанностью живых, с одной стороны, пре¬ 
проводить покойника на «тот свет», облег¬ 
чив умершему путь туда, помочь ему обрести 
статус «предка», исключив вероятность его 
превращения в «ходячего» покойника, а с 
другой — обезопасить себя и снос хозяй¬ 
ство от влияния смерти. На это направлены 
предписания и запреты, регламентирующие 
поведение родственников по отношению к 
покойному, а также действия, совершаемые 
непосредственно после смерти: чтение за¬ 
упокойных молитв, зажигание свечей, обмы¬ 
вание покойника, одевание его в * смертную» 
одежду, определенное размещение его в доме 
(в красном углу, головой к иконам, на столе 
или на лавке, вдоль половиц и др.), бодр¬ 
ствование при покойнике, мотивированное 
необходимостью охранять душу покойного 
от посягательств нечистой силы и запретом 
оставлять его одного (см. Бдение, Игры 
при покойнике), «прощание» с покойни¬ 
ком, ритуальное голошение (см. Плач ри¬ 
туальный), наблюдение за тем, чтобы через 
покойника не перескочило какое-либо жи¬ 
вотное, что, согласно ю.-елап. верованиям, 
грозит его превращением в вампира, и др. 
Ряд действий обусловливается представле¬ 
ниями о странствиях души в первые сорок 
дней после смерти и се возвращении домой 
в этот период. Ср. обычай оставлять на по¬ 
доконнике (на столе, около икон) воду, хлеб : 
полотенце, чтобы душа могла поесть и от- 
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дшдеуть: рассыпать муку на подоконнике 
в надежда увидеть следы, оставленные ду¬ 
шой; а также поверья и бьтлички о возвра- 
ще нии в дом души умерше го в виде бабочки, 
птицы, мухи, мыши и др. 

М. к. регламентирует также вес стороны 
погребального обряда: устроение іроба (спо¬ 
собы его изготовления, его форму и размер, 
предпочтительные породы дерева, правила 
внесения гроба в дом и др.), изготовление 
постели (способы шитья подушки и покры¬ 
вала, выбор материала, которым выстилался 
гроб, и Др.), особенности одежды покойника; 
предметы, которые кладут в гроб (ребен¬ 
ку, девушке, женщине, умершей от родов, 
колдуну, повитухе и др.); выбор места на 
кладбище и рытье могилы; отпевание, вы¬ 
нос покойника из дома и путь похоронной 
процессии (см. Процессия погребальная) 
до кладбища; «покупка» места на кладбище 
(см. Выкуп), поведение родных во время и 
после погребения. Все это служит для того, 
чтобы исключить возвращение покойника 
назад или не усугублять его посмертную 
участь (ер,, в частности, запрет плакать 
после того, как гроб засыплют землей; воз¬ 
вращаться той же дорогой, какой ехали 
на кладбище; обычай поворачивать повоз¬ 
ку, на которой везли покойника, оглоблями 
в сторону от дома, совершать переворачи¬ 
вание предметов а доме после выноса по¬ 
койника и др.). 

Особенности погребального обряда и 
поведения родственников по отношению 
к покойному определяются представлениями 
о посмертном существовании умерших. На¬ 
пример, запрет плакать о покойнике после 
похорон объясняют, в частности, тем, что 
в противном случае покойник лежит в воде 
или вынужден таскать тядселыс ведра со сле¬ 
зами того, кто о нем плачет. Обычай класть 
в гроб те или иные вещи связан с верой в 
то, что умершие продолжают за гробом свою 
жизнь, поэтому в гроб младенцу кладут 
мерку в рост его отца, чтобы ребенок знал, 
до каких пор ему расти; в гроб женщине, 
умершей беременной, кладут пеленки, что¬ 
бы ей было во что запеленатъ родившеюся 
на «том свете» младенца; согласно Оыличкс, 
умершая девушка снится матери и просит 
«передать» сн платье, т. к. она выходит 
замуж, и др. 

Важной составляющей М. к. является 
система поминовения покойника, 


которая направлена на то, чтобы облегчить 
его посмертное существование и обеспечить 
его всем необходимым в загробном мире 
(едой, питьем, одеждой, светом, теплом), 
которая начинается сразу после погребения 
(см. Поминки) и поддерживается в тече¬ 
ние всего годового цикла (см. Поминальные 
дни, Радуница, Деды, «Греть покойни¬ 
ков»), Поминовение покойников представ¬ 
ляет собой сложный комплекс ритуалов и 
обрядовых действий, куда входят: церковное 
поминовение усопшего (совершение пани¬ 
хиды, сорокоуста, поминовение священни¬ 
ком усопшего во время проскомидии и др., 
приношения в церковь деньгами, полотном, 
едой); семейное поминовение (домашняя мо¬ 
литва за умершего, устроение поминальных 
трапез в кругу близких родственников, посе¬ 
щение могилы, раздача милостыни нищим 
едой и одеждой и др.), общественное поми¬ 
новение (поминальные трапезы в складчину 
в рамках всей общины, принесение в жерт¬ 
ву животного и съедание его членами всей 
общины, ритуальное веселье, носящее обще¬ 
сельский характер, и др.). 

Если в первый год после смерти помино¬ 
вение покойника совершается индивидуально 
и включает в себя обычай посещать могилу 
на второй или третий день после похорон для 
«бужения», «скликания» покойника, пригла¬ 
шения его на завтрак (см. Будить, Корм¬ 
ление), а также поминки, совершаемые на 
третий (трстины), девятый (девхтины), со¬ 
роковой (сороковины) день и через год после 
смерти, то после этого покойник включается 
в общее число предков, поминовение которых 
определяется как установленными церковью 
днями всецерковного поминовения усопших 
(т. н. ролительские субботы), так и мест¬ 
ной традицией. 

М. к. проявляется и в особом этикетном 
и обрядовом поведении, в том числе вербаль¬ 
ном, участников поминального застолья во 
время и по окончании трапезы, включающем 
в себя весь комплекс запретов и предписа¬ 
ний, основанных на вере в то, что умершие 
незримо присутствуют во время поминаль¬ 
ной трапезы. Сюда относятся: запрет здо¬ 
роваться на пути к дому, где происходят 
поминки, и на обратном пути; произнесение 
специальных формул, призывающих души 
умерших на трапезу, а после ее окончания — 
выпроваживающие их на «тот свет»; молит¬ 
ва, которой начинают застолье; особенности 
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сервировки стола (обычай класть ложки 
выемкой кверху, класть на стол лишние 
ложки — для душ усопших, запрет класть 
на стол нож, т. к. в противном случае мерт¬ 
вые не смогут подойти к столу); особенности 
поведения за столом: съедание регламенти¬ 
рованного количества еды (например, одной 
ложки кутьи в начале трапеаьі, двух в конце 
или трех ложек в начале трапезы); пред¬ 
писание ломать, а не резать хлеб; время от 
времени класть свою ложку на стол, чтобы 
ею могли воспользоваться мертвые, остав¬ 
лять немытую посуду и остатки еды на столе 
до следующего утра; регламентация тихого, 
сдержанного поведения или напротив — ве¬ 
селья; запрет совершать резкие движения 
за столом, чтобы не толкнуть незримо нахо¬ 
дящуюся рядом душу, и др. 

Особенностью \1. к. является и нали¬ 
чие специальных поминальных видов пищи: 
кутьи, блинов, меда, яиц, каши, киселя 
и др., последовательность подачи блюд, ис¬ 
пользование поминальных блюд для обозна¬ 
чения начала и конца поминальной трапезы 
(обычно в этой роли выступает кутья или 
каша); выделение пищи, предназначенной 
специально для покойника (она кладется на 
отдельное блюдо, стоит на столе, под сто¬ 
лом, на пороге, окне) и действия с ней по 
окончании трапезы (ее выносят за пределы 
дома, отдают первому встречному, священ¬ 
нику, нищему, птицам и животным, унич¬ 
тожают, несут на кладбище, закапывают 
в могилу). Едой для мертвых признаются 
также куски и крошки, случайно упавшие 
со стола на пол, и вообще — остатки поми¬ 
нальной трапезы. Существует убеждение, 
что умершие не могут есть земную пищу и 
питаются только паром, который поднима¬ 
ется от горячих блюд и только что испечен¬ 
ного хлеба, — этим объясняется обычай во 
время поминальной трапезы ломать горячий 
хлеб или специально испеченную лепешку, 
чтобы предки могли насытиться исходящим 
от них паром. Ритуальная и магическая цель 
поминального застолья — разделение трапе¬ 
зы между всеми ее участниками, живыми и 
мертвыми, для того, чтобы обеспечить нор¬ 
мальный ход дальнейшей жизни. 

Одним из проявлений М. к. является 
обычай посещения могил (в частности, на 
Радуницу, Троицу и в некоторые др. празд¬ 
ники), очищения их от мусора (ср. в.-слав, 
обычай обметать могилы, чтобы «прочистить 


глаза» покойникам), устроение там ритуаль¬ 
ной трапезы или оставление еды (яиц, хле¬ 
ба, водки) с целью «накормить» усопших, 
а также элементы тризны — «до обеда пла¬ 
чут, после обеда скачуі», 

К обязательным элементам М. к. отно¬ 
сится принесение различных видов по¬ 
жертвований (см. Жертвоприношение). 
Сюда входит символическое выделение по¬ 
койнику его «доли»: хлеба, зерна, денег, 
холста, части жертвенного животного идр., 
которые могут помещаться непосредственно 
в гроб или на гроб, а также отдаваться сим¬ 
волическим заместителям умершего — пер¬ 
вому встречному, нищему, священнику. Это 
делается для того, чтобы усопший не «утя¬ 
нул» за собой все хозяйство (пчел, скот, 
урожай) и других членов семьи. С М. к. свя¬ 
зана также символика первого и последнего 
плода, первой или последней части продук¬ 
та (см. Іісрвый'последнии) как предназна¬ 
ченной предкам (ср. полес. обычай относить 
первую собранную землянику на кладбище 
как дар предкам). 

М. к. предусматривает запреты на 
различные виды хозяйственны* 
работ в календарные даты, связанные с 
почитанием предков: нельзя белить хату, 
выбрасывать мусор, выливать воду, шить, 
мотать нитки и др. — чтобы не засыпать, 
не замазать, не зашить глаза покойникам. 
С точки зрения М. к. объясняются и мно¬ 
гие запреты, связанные с началом сезонных 
работ, ср., в частности, запрет ломать ветки 
до Троицы (умершим родителям головы ло¬ 
маешь) или есть яблоки до Спаса (умершим 
детям на «том свете» не дадут разговеться 
яблоком) и др. 

Несоблюдение М. к. г нарушение погре¬ 
бальной и поминальной обрядности влекут за 
собой тяжелые последствия как для живых, 
так и для мертвых, которые, нс имея успо¬ 
коения в загробном мире, тревожат и пугают 
живых своим появлением наяву или во сне, 
мстят им за невнимание или нарушение 
запретов. Один из наиболее характерных 
сюжетов о. -слав, быличек — явление покой¬ 
ника своим живым родственникам сжал обой 
на то, что его «неправильно» похоронили: 
одели не в то платье, похоронили босым или 
в неудобной обуви, из-за чего на «том све¬ 
те» ему трудно ходитъ; забыли подпоясать, 
поэтому у него не держатся штаны; забы¬ 
ли положить в гроб вещь, без которой при 
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жизни человек не мог обходиться, — очки, 
костыль, трубку и др. Родственники мо¬ 
гут «передать» покойному требуемую вещь, 
отдав ее нищему, закопав ее в могилу или 
положив в гроб другому покойнику. Соглас¬ 
но о.-слав, верованиям, причиной неуспо¬ 
коенности души умершего на «том свете» 
может быть и его собственная вина: нерас¬ 
каянный грех, недоделанное дело, невыпол¬ 
ненное обещание, не отданный долг. В этом 
случае родственники должны узнать у явив¬ 
шегося к ним покойника причину его беспо¬ 
койства и приложить усилие к тому, чтобы 
исправить ситуацию, — отдать за него долг, 
доделать начатое им делу, сообщить о гне¬ 
тущем его грехе священнику и т.д. 

Нарушение поминального ритуала при¬ 
водит к тому, что души предков, оставшись 
голодными, снятся живым и требуют своей 
доли. Согласно быличкам на эту тему, хо¬ 
зяйка или забывает приготовить поминаль¬ 
ную трапезу, или делает это с нарушения¬ 
ми (например, вытирает о грязный фартук 
испеченный для ѵ душечек» хлеб), в реэуль- 
тате души предков уходят из дома голод¬ 
ными, жалуясь друг другу. Видеть, как души 
умерших приходят на поминальную трапезу, 
могут люди, или обладающие способностью 
видеть невидимое — калека, кладбищенский 
сторож и др. (см. Невидимый), или знаю¬ 
щие специальные способы (например, на¬ 
блюдать за трапезой мергыых через окно 
или через хомут, забравшись на печку и др.). 

М. к. предполагает не только заботу 
живых об умерших, но и обращение к ним 
за помощью в случае опасности (напри¬ 
мер, чтобы отогнать волков, предписывалось 
вслух называть имена умерших родствен¬ 
ников; чтобы птицы не портили посевы — 
обходить поле, прося умерших охранять его, 
и др.). С другой стороны, души усопших, 
желая помочь живым, могут являться им 
во снс, предупреждая об опасности, скорой 
смерти и пр. Согласно быличкам, видеть 
души предков могут тяжело больные и уми¬ 
рающие люди, которым являются их умер¬ 
шие ранее родственники, чтобы «забрать» их 
с собой. 

Лит.: Бсньковский И. Смерть, погребение 
и загробная жизнь по понятиям и верованиям на¬ 
рода. Киев, 1896; Кормина Ж. В., Штыр- 
ков С. А. Мир Мііівых и мир мертвых: способы 
контактов (два варианта севернорусской тради¬ 


ции) // ВЭС:206—231; Седакова О. А. Тема 
дали» в погребальном обряде (восточнославян¬ 
ский и южнославянский материал) // ПО:54— 
63; Соболев А. Н. Загробный мир по древне¬ 
русским представлениям. Сергиев Посад, 1913; 
Толстая С.М. Мир живых и мир мерт¬ 
вых: формула госуміегтвоікіііип / / Славяноведение 
2000/6; Толстой Н. И. Глаза и зрение по¬ 
койников // ЯНК:185~ 205: Зел .ИТ 1:164-178; 
Аевх.МРН:194 211. См. также лит. к статьям: 
Деды, Погребение, Поминальные дни, По¬ 
минки, Предки. 

Е. Е. Леекигвская 


МЕСТИ, метение — бытовое и риту¬ 
альное действие, наделяемое символическим 
значением — способностью устранять лю¬ 
бое зло: нечистую силу, «гадов», домашних 
насекомых, болезни, несчастья и т. п. Для 
семантики этого действия существенны вре¬ 
мя, способ, направление и другие условия 
М. т например, нагота, игполъаовАниг нового 
или старого веника, запрет оглядываться, ка¬ 
саться метлой порога. Метение в неурочное 
время или с нарушением предписаний гро¬ 
зило опасностью «вымести» из дома долю, 
удачу, счастье, здоровье домочадцев. 

Метение дома в повседневной 
жизни регламентируется множеством за¬ 
претов Нельзя было подметать в доме после 
захода солнца, «чтобы не ушло здоровье 
и чтобы не вымести добро и домашнее со¬ 
гласие» (серб., Златк.ФСНгЗЗЗ). По укр. 
поверьям, не следовало мести от порога 
вглубь жилья, «бо заметеш у хату злыдни», 
т. с. духов бедности и недоли (УНВ:180); 
беременная женщина не должна была выме¬ 
тать сор из дома через порог, иначе у нее 
будут трудные роды, а у новорожденного — 
частая рвота и другие недуги. Болгары счи¬ 
тали, что мести надо от двери к очагу, а не 
в обратную сторону, чтобы не накликать 
смерть в семье. 

Строго соблюдался запрет мести в день 
отъезда кого-либо из домочадцев, чтобы 
«не замести его след», т. е. чтобы уехав¬ 
ший смог вернуться обратно (Журэу,ДС:73). 
Хозяева следили за тем, чтобы съезжаю¬ 
щий из дома постоялец не подмел перед 
уходом сюю комнату, иначе он «заберет 
с собой счастье этого дома» (пол. мазовец., 
Кл>]Ь.О\У 42:398). Украинцы Закарпатья 
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не мели в доме в течение трех дней после 
того, как выгнали овец в горы на летний вы- 
пас; в крайнем случае, разрешалось подмести 
пол от порога до печи, «піоби ще худоба 
зернуласі ще в цей двір» (СБФ-84:262). 

Опасным у словаков считалось мести 
в доме, где поставлено для подхода дрож¬ 
жевое тесто, иначе йоЬгоіи скІеЬа і.чнпе- 
иоп [выметешь вон хлебную ѵдачу] 
(ОоЫ.РОР:59). Русские тоже верили, что 
пока хлеб печется, нельзя мести избу, иначе 
«спорину выметешь» (Страх.КД:31). У нару¬ 
шившего запрет при выпечке потрескаются 
и расплывутся буханки (бел. витсб.). 

Не рекомендовалось подметать пол де¬ 
вушке в период месячных, в противном слу¬ 
чае в дальнейшем у нее будут трудные роды 
(укр. карпат.}. 

У воет, славян широко распространен 
запрет подметать дом «в два ве¬ 
ника», т.е, двое не должны были одно¬ 
временно подметать пол. По свидетельству 
из Владимирской обл., если две сестры, то¬ 
ропясь на вечерку, вместе выметали избу, 
мать им говорила: «Девки, вы что, — покой¬ 
ника наметёте!» Считалось, что если мести 
мусор в два веника, то кого-нибудь из дома 
выметешь (ФСК:229), В Костромской губ. 
тоже запрещали мести «в два веника», иначе 
«батька или матка умрёт». Согласно ю.-рус, 
(Воронеж.) верованиям, двумя вениками 
одновременно нельзя мести пол, если в доме 
находилась беременная, чтобы у нее не ро¬ 
дилась двойня. Белорусы Витей шины вери¬ 
ли, что нельзя вдвоем мести пол (и даже 
держать в хате вместе два веника), так как 
либо домашнее добро подвергнется разделу, 
либо младшие перестанут слушаться старших. 

Вообще не следовало подметать в до¬ 
ме в присутствии посторонних 
(и даже при своих). Это евлэаэю с представ¬ 
лением, что если метущий дотронется вени¬ 
ком до ног присутствующих людей, то это 
может им навредить: «обметенного» чело¬ 
века не будут любить люди (рус. архангел.); 
никто не возьмет его в кумовья (бел. шітеб,); 
парень нс сможет жениться, а девушка вый¬ 
ти замуж (серб., болг.); о таком человеке 
пойдет в селе «дурная слава» или его пере¬ 
станут уважать односельчане (болг.). Если 
подметать вокруг сидящего на полу ребенка, 
он станет «сиднем» т. е. долго не сможет 
ходить (рус., Наум. ЭД: 16 8); если задеть 
метлой ножки малыша, то он перестанет 


расти (серб,). По бел. поверьям, нельзя 
мести навстречу идущему человеку, иначе 
на него будет постоянно нападать нечистая 
сила (гомел.). 

В погребальной обрядности 
всех славян широко известен запрет подме¬ 
тать комнату, где лежит покойник, объяс¬ 
няемый опасением «вымести душу». Если 
в этом была крайняя необходимость, то мели 
«не так, как обыкновенно это делается, а от 
порога к столу, так что сор оставался под 
мертвым телом» (укр., Шейк. 13 П 29 ”30). 
По словац. поверьям, пока умерший лежит 
в доме, мести можно было только от порога 
к столу или к лавке, на которой стоял гроб; 
а после похорон, наоборот, особенно тща¬ 
тельно выметали места под столом и под 
лавкой, а сор мели к порогу. На Рус. Севере 
(Олонецкая губ.) после выноса тела избу 
мели от «большого угла» к порогу. В не¬ 
которых поле с. селах выметали дом лишь 
на следующий день после похорон, причем 
под лавкой, где лежал покойник, не подме¬ 
тали несколько дней (ПА, гомел.). 

Обязательное выметание жилья после 
выноса гроба совершалось для того, что¬ 
бы «душа умершего не осталась в доме» 
(Ѵас1.ѴО:133). Во время похорон, соглас¬ 
но полес. обычаям, в доме остаются «чужие 
старухи», которые новым веником выметают 
хату, «чтобы умерший не возвратился обрат¬ 
но» (ПА, томрл., Стодоличи). Украинцы- 
Покутья приглашали для этой цели нищего, 
который сразу после похорон выметал в доме 
мусор и относил его вместе с веником в пу¬ 
стынное место. У сербов тоже запрещалось 
мести, пока мертвей находился в доме, но 
сразу после выноса тела выметали сор (бро¬ 
сали его в проточную воду), а веник больше 
не использовали (см. Веник, Мусор). 

Сходную символику имело М. в поми¬ 
нальной обрядности. После поми¬ 
нальной трапезы (<<эа.дуіиниу,ы>> ) хозяева вы¬ 
метали дом со словами: «Напо.ъе, душе! Нису 
вишс аадуілкиц^и [«Вон, души! Задуш- 
ницы окончились!»] (серб., Ча]к.МРС:194). 
Так же поступали белорусы после отмеча- 
ния «дедов» (Крач.БЗРС:122). Особый ри¬ 
туал «обметания могил» известен в с.-з.-рус. 
областях (смолен., нозі'ород.. псков.), а так¬ 
же в Витебской обл.: на Троицу (а также 
на Радуницу, в день «дмитровских дедов») 
каждый приносил с собой на кладбище по 
березовой ветке; старший родственник связи- 
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вал вес ветки вместе и обметал могилу (опа¬ 
хивал могилу , парил умершего). В Псков¬ 
ской обл. этот ритуал назывался разметать 
глаза покойникам. По некоторым полес. 
свидетеле, г вам, в И ляс. кии четеерг (пер¬ 
вый четверг после Пасхи) во время уборки 
кладбища запрещалось подметать могилы, 
«чтобы не засорить глаза умершим». Точно 
такая же мотивировка определяет сербский 
запрет м. в доме в Мясопустную субботу 
(Геішелим). 

Регламентация М» отмечается во мно¬ 
гих календарных обрядах. Прежде 
всего, она характерна для святочного 
цикла. В поучениях морав. ксендза Уль¬ 
мана (1762 г.) осуждался суеверный обы- 
чайместного населения, запрещавшиймести 
в доме в течение святок вплоть до дня Трех 
Королей (2іЬг1: 8ѴО:258). В селах ю.-зпг.т. 
Польши в Сочельник не подметали жилье, 
не вытирали в доме пыль, не выбрасывали 
навоз из-под скота. Запрет на М. в жилом 
пространстве весь святочный период моти¬ 
вировался у словаков опасностью наиредиіъ 
душам умерших предков, которые ютятся 
в это время в углах дом а (Еіппііг.к. 1998/9 — 
10:118). В Словакии (обл. Гемер) действовал 
запрет выметать углы дома 28,XII (празд¬ 
ник МШіЙй), чтобы не вымести Ьдгікоѵ 
(домашних духов). На Украине и в Бело¬ 
руссии с Рождества до Нового года (или 
до Крещения) запрещалось подметать пол; 
либо сметенный сор не выносили из дома. 
Жители Харьковской губ. в это же время 
подметали пол от порога к «красному углу», 
оставляя сор в доме до конца святок; дела¬ 
лось это, чтобы «добро шло в хату, а не 
из хаты». В Полесье говорили, что если 
на Кйлядгя будешь мести хату, в льняном 
поле будет много сорняков. У словенцев Бе¬ 
лой Краины запрещалось мести на Рожде¬ 
ство из опасения «выгнать счастье из-под 
крыши дома» (МоЛЛЧЮЯ 2:97). 

С другой стороны, в святки совершалось 
ритуальное М. в магических целях. Напри¬ 
мер, в сслах ю.-зап. Болгарии (р-н Кюстсн- 
дила) хозяйка в Сочельник собирала мусор 
для того, чтобы в доме не переводились «мед 
и масло», причем подметала пол, как того 
требовал обычай, крест-накрест. Для избав¬ 
ления на весь текущий год от блох словаки 
в этот же день считали необходимым вы¬ 
мести мусор; нельзя было, однако, мести по 
направлению к дверям, «чтобы не вымести 


из дома достаток» (Ногѵ.К2Ь:61). Если 
нарушали запрет подметать в доме накануне 
Рождества, то сор мели по направлению от 
двери к столу (Ѵас1.ѴО:133). Сербы Косова 
до восхода солнца в Новый год тщательно 
выметали дом, чтобы в течение года в нем 
было чисто (Деб.ОКП:252). Девятикратное 
подметание пола во время рождественского 
поста призвано было защитить домашнюю 
птицу от хищников и посевы ржи от сорня¬ 
ков (слоыен., Словенскс Горицс, Прекмурьс). 

Выметание мусора в качестве обяза¬ 
тельного ритуала характерно для Ново¬ 
го года и Крещения (у поляков и словаков 
также для дня св. Стефана). До дня св. Сте¬ 
фана действовал строгий запрет подметать, 
«чтобы не вымести счастья» (словац.). Ран¬ 
ним утром в Новый год, пока еще все спали, 
кто-нибудь из домочадцев выметал хату и 
выносил мусор «на чужое подворье», чтобы 
летом не водились блохи (бел.). Жители 
Ровенской обл. в новогоднее утро распа¬ 
хивали настежь двери дома и старым вени¬ 
ком выметали сор через порог, изгоняя тем 
самым клопов и тараканов. Особым обра¬ 
зом выпроваживались из дома «коляды» 
(т. е. святки). В канун Крещения белорусы 
Витсбщины «выметали коляды»: все женщи¬ 
ны в доме совместно мели мусор от углов 
и стен к середине комнаты, где и остав¬ 
ляли его до следующего дня, а затем выно¬ 
сили за пределы дома (Никиф.ППП:233). 
Типичные мотивировки этих действий рас¬ 
крывают их очистительный характер: чтобы 
не было сорняков в поле, чтобы избавиться 
от насекомых, чтобы изгнать нечисть и т. п. 
Для избавления от домашних насекомых 
русины с.-ноет. Словакии подметали в доме 
на второй день Рождества, при этом двое 
из домочадцев вели ритуальный диалог: 
«Што метеш? — Блыхы і блощицы до 
поповой свитлицы» (СБФ-84:52). 

У зап. славян функция выметания чу¬ 
жого дома (или контроля за М.) могла при¬ 
надлежать участникам святочных обходов. 
Например, в воет. Польше (?ГСепіовг.кое 
воев.) день св. Стефана (26.ХІІ) назывался 
шутаііпу <±&егі (от іѵутіаіас ‘подметать’), 
поскольку в этот день снимался действую¬ 
щий с Сочельника запрет на М. Группа 
парней, называемых ътіесіаггу ‘мусорщики', 
ранним утром ходила по домам, проверяя, 
хорошо ли выметен пол у каждой хозяй¬ 
ки; они носили с собой метлы и старались 
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в углах дома обнаружить остатки сора: где 
находили, наказывали или высмеивали хо¬ 
зяев. В селах Тарновского воев. и Сан до- 
мирской Пущи обряд сНоЛ-еп'ні па .ітіесі 
‘хождение на мусор* мог совершаться и в 
Новый год (или Крещение). В песнях, со¬ 
провождавших подобные обходы, участники 
которых назывались «дрлбамн», высказыва¬ 
лись упреки девушкам, не успевшим подме¬ 
сти дом: «..Л*' зіепі тіеіія, тс ігЬіе тіеПа, / 
Бгіетска ігЬу піе хатіейа. / Ѵ/урго\ѵасІ 2 СІе & 
(Іо зіепі, / АгеЪу & сігаЪу м'^іепі» [В сенях 
метла, в избе метла, девка избу не подме¬ 
ла. Выведите ее в сени, чтоб ее там драбы 
взяли] (КоІ.РБ:123— 126). В пол. Поморье 
в составе новогодних ряженых ходил «тру¬ 
бочист», который своей метлой в каждом 
доме «выметал старый год» (Бісіпі.КОР:67). 

В комплексе весенних календарных 
обрядов, имеющих очистительную семанти¬ 
ку, ритуал М. занимает одно из ведущих 
мест. У юж. славян в период с масленицы 
до Пасхи (в Чистый понедельник, Тодорову 
субботу, в дни св. Евдокии, Иеремии, Юрия, 
на Благовещение, в Лазареву субботу и др. 
весенние праздники) было принято выметать 
жилье и сжигать во дворе мусор для изгна¬ 
ния змей, лягушек, грызунов, насекомых, 
а также для отгона нечистой силы и духов 
болезней. Чтобы избавиться от блох, сербы 
Косова в Юрьев день выметали весь дом 
метлой, которая была украшена свежей зе¬ 
ленью. У сербов-граничар в Страстную пят¬ 
ницу хозяйка, раздевшись донага, подметала 
пол (с той же целью) старым веником, ко¬ 
торый затем перебрасывала через ручей. 
Болгары подметали дом в день св. Харлам- 
пия (10.11), считавшегося покровителем бо¬ 
лезней, «чтобы вымести вон все болезни» 
(КПО:30). 

У воет, и зап. славян подобные дейст¬ 
вия приурочены прежде всего к Благовеще¬ 
нию и Страстной неделе. Как превентивный 
оберег от «нечисти» М. часто совершалось 
в Чистый четверг. В этот день жители укр. 
Полесья (ровен., Житомир.) обметали вокруг 
дома старым веником (деркачом), двигаясь 
:с по солнцу — «іпоб нэ було ниякой га¬ 
дости, шоб вужы не подладили до хаты» 
(ПА, Житомир., Курчица). В других обла¬ 
стях Полесья не мели вокруг хаты, а выме¬ 
тали жилье изнутри. В селах Гомельской 
обл. для подобных целей использовали «чис¬ 
тый» веник (новый), а мусор сжигали в печи 


с приговором: «Нехай за дымом идёт нужу, 
бяда и пячаль! Нужа — то вбшы и блохи» 
(ПА, гомел., Присно). У чехов и словаков 
мели дом и двор новой березовой метлой 
в Страстную пятницу или в Зеленые святки, 
чтобы отогнать от дома грызунов, насекомых 
и все беды. В Полесье воздерживались мести 
в доме в период весеннего сева, но по его 
окончании сразу же выметали сор со сло¬ 
вами: «Руда и бяда, и пячаль, и болезня - 
из нашей сямьи, из хаты!» (ПА, гаш., 
Присно). См. Изгнание, Очистительные 
обряды. 

В комплексе свадебных обрядов 
М. часто служило оберегом жениха и не¬ 
весты от порчи. Так, в Нижегородской 
обл., когда молодые отъезжали к венцу, сва¬ 
ха веником разметала перед ними дорогу. 
По приезде от венчания дружка метет перед 
новобрачными путь к дому жениха (рус. 
вологод.). Ведя молодых в спальню, пред¬ 
водитель процессии веником расчищал им 
дорогу (с.-рус.), «Разметание дороги» перед 
невестой, чтобы ее не смогли сглазить «злые 
люди», было частью с.-рус. банного ритуала 
(см. Баня). Другая мотивировка этого дей¬ 
ствия основана на сближении слов «сор» 
и «ссориться»: когда свекровь встречала мо¬ 
лодоженов из церкви, она расстилала по¬ 
лотно во дворе и, пятясь назад, разметала 
веником путь к дому, «чтобы новобрачные 
никогда не ссорились» (рус. белгород.). 
У словаков участники свадебной процессии 
заметали вслед за невестой дорогу (при пе¬ 
реходе в дом жениха), чтобы она не тоско¬ 
вала по родителям на новом месте (БЫ 1974/ 
22/2:317). Сходная мотивировка («чтобы 
невеста забыла дорогу в старый дом») из¬ 
вестна и в рус. рязан. обычае заметать путь 
вслед за новобрачной (ШЭС:126). 

Особенно широко распространен у всех 
славян обычай М. в составе шутливых ри¬ 
туалов испытания невесты после 
брачной ночи. Свадебные гости рассыпали 
в доме мусор и принуждали новобрачную 
подмести, а сами всячески мешали ей, 
В Рязанской обл. (Шацкий р-н) церемония 
буженля молодых (во время которой раз¬ 
бивали горшки) включала и обычай подме¬ 
тания пола невестой. Горшки, наполненные 
зерном, мусором, мелкими деньгами, кон¬ 
фетами, овечьим пометом и т. п., разбивали 
о двери комнаты или об пол, и когда моло¬ 
дая начинали иод метать, одновременно со- 
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бираядля себя деньги и конфеты, окружаю¬ 
щие вновь разбрасывали сор по всей изб*. 
В сходных обычаях Владимирской обл. не¬ 
веста мела сор от порога к столу, а гости 
переучивали ее, чтобы мела от окна к порогу. 
В других местах невесте полагалось мести 
пол поперек половиц к печке или, капборг/г, 
вдоль половиц, чтобы в семье не было ссор 
(рус. твер.). Характерный диалог сопро¬ 
вождал такое же после свадебное М. в селах 
Тверской обл.; невеста спрашивает у свек¬ 
рови: «Какой у вас порядок ведётся, откуль 
ндобхя метётся?», а та отвечает: «Отекалъ 
мети да назад не гляди, с переднего уголь¬ 
ника» (ТОРГБ291). У болгар новобрачная 
непременно обметала возле очага. В Поль¬ 
ше (Сажшкое воеа.) она старалась обмести 
ноги свадебных гостей, а те отскакивали 
от веника. 

Семантика очищения жилья и отгона 
вредоносных сил или (в зависимости от на¬ 
правления М.) символика укрепления пози¬ 
ций человека в семье отмечается в некоторых 
окказиональных обрядах. Напри¬ 
мер, по бел. поверьям, если кого-либо из 
домочадцев притесняют в семье, ему следо¬ 
вало украдкой подмести пол в направлении 
от порога до покути («красного угла»), — 
тогда он успешно приживется в доме (Ром. 
БС 8:311). По болг. свидетельствам, сон 
о подметании веником толкуется как про¬ 
движение в социальном и личном плане, т. с. 
сулит удачу, свадьбу, повышение по службе. 

При строительстве дома вокруг фунда¬ 
мента обметали метлой, «чтобы в доме было 
добро» (полес.). Первым действием новосе¬ 
лов в новом доме было М. пола; это делали 
старым веником, принесенным из старого 
жилья (ПА, бреет.). В Полесье верили, 
что М. — надежный способ защиты от «хо¬ 
дячего» поконпикз. Вдове, которую посе¬ 
щает по ночам умерший муж, советовали 
подмести хату после заката солнца (обычно 
это делать запрещалось) и поставить веник 
возле порога — тоща опасные визиты пре¬ 
кратятся. В других полес. быличках женщи¬ 
ну научили, как прекратить хождение в дом 
«йедьмара»: «Как только он придет, ты мети 
хату от порога, обмети всю кругом и вернись 
к порогу. Не разговаривай с ним, делай свое 
дело» (ПА, бреет.). Когда купленную ко¬ 
рову вели к новому двору, за ней заметали 
следы на дороге, чтобы она не тосковала по 
старому месту (рус. вологод.). Если посто¬ 


ронний «сглазил» работу и тканье перестало 
удаваться, хозяйка выметала комнату бере¬ 
зовым веником и трижды проводила им по 
кроснам (полес..). 

В лечебной и профилактиче¬ 
ской магии метение направлено на уда¬ 
ление болезней, снятие порчи или на пред¬ 
отвращение заболеваний. Во время эпидемии 
холеры, когда хоронят очередного умершего, 
его вдова -Заметает метлой следы похоронной 
процессии, «выметая» таким образом холеру 
из села (рус. костром.), В лечебных загово¬ 
рах популярен мотив «выметания болезней». 
Так, с просьбой «вымести с раба божия 
щепоту-ломоту» обращаются в рус. приго¬ 
ворах к божественным персонажам или к 
мифическим «девяцам-сестрицам» (Позн.З: 
226 ^ 227); акголы «шаукинымі мятламі» 
выметают болезни из скотины (Зам*:91); 
в герб, заговорах метла сама собой вымета¬ 
ет дом и сама выносит мусор, снимая порчу 
с больного (Раден.НББ, № 567). Угроза 
вымести метлой часто адресовалась самим 
духам болезней: «Метлом Ьу те почистити, 
л о патом у Ідурбе истурити, таіиуаном Ьу за- 
кадити...» [Метлой тебя замету, лопатой 
в мусорную кучу выброшу, тамяном выкурю] 
(БХ:322). Для умилостивления духа оспы, 
называемого баба Щирка, болгары клали 
рядом с больным угощение и веник: счита¬ 
лось, что баба Шартса придет, поест и остав¬ 
ленным веником «сметет» с кожи больного 
оспу. 

Чтобы новорожденный «был чист ли¬ 
цом», беременной женщине советовали до 
родов вымести пол в доме: «Пока баба брю¬ 
хата, повитуха к ней придет, молитву про¬ 
читает, чтоб, значит, подмела, чисто-чисто, 
чтоб сора совсем не было, чтоб и младеня 
чистым был» ( Владимир., ФСК: 128 -129). 

М. считалось особенно эффективным для 
избавления от бессонницы. Бели младенец 
не мог спать и плакал по ночам, его клали 
на пол перед печью и трижды «обметали» 
старым великом (деркачом) с головы к но¬ 
гам, приговаривая: «Я цим дыркачом смиття 
заметала и от тэбэ усе горэ одгортала» (ПА, 
Житомир., Выше кичи ). Украинцы Карпат 
страдающего бессонницей ребенка водили 
за руку по комнате, одновременно выметая 
пол новой метлой; затем рубашку ребенка 
вместе с мусором выносили на «сметник» 
(Мук.ІІАѴВ:59). Подобным образом по¬ 
ступали на Рус. Севере: держа младенца на 
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руках, мели мусор к порогу избы и броса¬ 
ли его за дверь, как бы отгоняя «криксы» 
(архангел.). Надежным средством, избавляв¬ 
шим от беспокойной ночевки, было вымета¬ 
ние дома перед сном: «Если осталось сметте 
у хати, то приходить дамдвнк да мете хату» 
(ПА, гом ел.). 

Ритуальное М. было также одной из форм 
девичьих гаданий о замужестве 
или способом магического при¬ 
влечения женихов, В канун Рож¬ 
дества старшая из дочерей заметала избу, 
собирая сор в подол передника, и выносила 
его на мусорную свалку; там она прислуши¬ 
валась, откуда слышен собачий лай — отту 1 
да ждала сватов (поляки Живецкого по в.). 
У словенцев Карінтіи принято было гадать 
накануне летнего Иванова дня: чтобы уви¬ 
деть своего суженого, девушка, раздевшись 
донага, подметала пол в чужом доме; мести 
надо было по направлению к двери, а оттуда 
оглянуться в глубь комнаты — тогда можно 
было увидеть жениха, сидящего за столом 
(КшчРЬЗ 2:123). Русские девушки вери¬ 
ли, что для привлечения женихов надо неза¬ 
метно ото всех замести сор с улицы в избу 
в нередкий угол, при этом говорить: «Гоню 
я в избу свою молодцов, не ворон, наез¬ 
жайте ко мне женихи с чужих дворов!» 
(Майк.ВЗ:24). По представлениям белору¬ 
сов, если на Коляды мести хату от порога 
к середине, то к девке начнут ходить сваты 
(Кух МКАБ:86). 

Моравские девушки во время совмест¬ 
ных осенних «супрядок» собирались в од¬ 
ной хате и, желая спровоцировать приход 
парней, сметали сор из углов дома на сере¬ 
дину, при этом говорили: «5 те Іа те зтеіі, 
тШепсе, ѵсіоѵсе, песЬ ргі^е, к (іо сЬсе з Ьогу- 
<Ыу осі зіосіоіу» [Сметаем мусор, и молод¬ 
цы, и вдовцы — пусть приходит, кто хочет, 
и с юр, и с долин, и из стодолы] (Зиз. 
ММР:691). Подобным образом поступали 
и в Словакии: чтобы приманить хлопцев на 
вечеринку, девушки мели пол, ведя друг с 
другом магический диалог «Со тсііе^» — 
«СЫароѵ!» — «ОсШаГ?» — і гЬога 

і 2 ргозігіегіки сіесііпу (Іо іфо пазеі киііиуЬ 
[Что метешь? — Хлопцев! — Откуда? — 
С гор, с долин, с середины села и прямо 
к нашему дому] (Ногѵ.П7С:18). 

Лит* : СБФ 1981:35-38,147-148; С5Ф 1984: 
262-263; Булг П:1Й4; Вик.ЗКП.185,210,213; 


Нин.НД:52,55,63 І 2«0.3(!4 : ѴзѴ; ФСК: 100,126, 
208,229; Гура С Ж :4 26-429; Клиус УС:57- 
59; Нихиф.ППГЬ&З. 140,224,229,233.28$; Агап. 
.ѴЮС К: 55,76 79,292,307,401.526,670,680; 
РСсб 1981:77,85,105; ШЭС419-121; Н«.БЕТЗ: 
309; БЕ 1991/1/4:41-42; Милил ЖСОІЗВ; 
Ѵцк,$К:398,402: Злат* ФСН:332-333: 
НБК:67,257 ? 284; Ког.РЪШ 126; Ко1Ы)Ѵ 
49:435; Ѵас1.ѴО:133; см. также литературу к ст. 
Веник. 

М. М. Валениойя, Л. И. Выногпядляй 

МЕСЯЦ - см. Луна. 

МЕСЯЦЫ — единицы годового времени, 
исконно ориентированные на лунный цикл 
(ср. развитие значений в о. -слав. 'тё^аі\ 
луна' —» календарный месяц’; то же в ка¬ 
шуб. кхцгй 5с). Дошедшие до нашего времени 
древние слав, названия М. не дают возмож¬ 
ности реконструировать на их основе единую 
для всех славян структуру годового цикла 
(одни и те же названия могут относиться 
к разным календарным месяцам — см. ниже). 
Это объясняется не только различием при¬ 
родных условий в разных областях Славии. 
но также и тем, что число дней в гаду не 
кратнолунномумесяцу: астрономический год 
включает более 12, но менее 13 лунных М. 
Следы 13-месячного года обнаруживаются, 
например, в народном календаре силезских 
крестьян; в представлении хорватов Самобо¬ 
ра о том, что месяц 13 раз в году «омола¬ 
живается», и т. п. До принятия христианства 
и церковного календаря с его строгой регла¬ 
ментацией годового времени, по-видимому, 
вообще не было потребности в столь четком 
делении года на относительно равные отрез¬ 
ки, и членские года могло быть неравно¬ 
мерным, с выделением отдельных, наиболее 
значимых в природном отношении периодов 
и границ (это подтверждают и современные 
диалектное обозначения отрезков годового 
времени). 

С принятием христианства у славян 
вошли в употребление латинские по про¬ 
исхождению названия М,, получившие от¬ 
ражение уже в самых ранних письменных 
памятниках и закрепившиеся в официальном 
употреблении в ряде слав, литературных язы¬ 
ков (рус., бол г., серб., ело вен.), где вообще 
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отсутствуют исконные слав, названия М. 
Другие литературные языки, напротив, пол¬ 
ностью отказались от иноязычных христи¬ 
анских обозначений или предельно их реду¬ 
цировали (напр., исключительно народными 
хрононкмами пользуются укр., чеш., хорв. 
языки; к ним близки бел. и пол., сохра¬ 
няющие латинские названия соответствен ко 
для мая и — марта и мая). 

Слав, календарь народный представ¬ 
ляет собой результат наложения жесткой 
месячной (и праздничной) структуры цер¬ 
ковного года на нечетко обозначенное, гиб¬ 
кое членение года дохристианской эпохи. 
Вввду официального характера календарных 
обозначений и их зависимости от церковно¬ 
го узуса, в народной традиции усваивались 
названия М., принятые в официальном оби¬ 
ходе (часто в адаптированном н трансфор¬ 
мированном виде); создавались также новые 
народные (неофициальные) названия М., 
напр., производные от названий церковных 
праздников. При этом древние слав, назва¬ 
ния М. либо утрачивались, либо оттеснялись 
на периферию, либо продолжали использо¬ 
ваться в качестве параллельных обозначении 
(ср. др.-рус. формулы типа «мць гроуденъ 
рекше ноябрь»); в разных регионах слав, 
мира это происходило по-разному: напр., 
в рус. диалектах они практически неизвест¬ 
ны (хотя в виде окказиональных или па¬ 
раллельных номинаций существуют названия 
типа архангел, (август-) інил у н, вол о год. 
{июль-)парун), тогда как в бол г. или серб, 
диалектах они до недавнего времени были 
употребительны. 

Основой номинации М. в слав, языках 
и диалектах служили характерные природ¬ 
ные (особенно погодные) явления (ср. пол. 
Іиіу 'февраль’, Іізіорад, ‘ноябрь': болг. диал. 
сухи март’, студен декабрь’; серб. диал. 
жар июль’; рус. диал, Череповец. снего* 
лкш ‘март’, вод стол ‘апрель 1 и т. п.), сезон¬ 
ная хозяйственная деятельность (болг. диал. 
жетеар июль’* рус. диал. Череповец, зер- 
нйсеи ‘август', хл&бплрей июль’, макед. гум- 
наръ 'август’, гроздобер ‘сентябрь' и т. п.), 
положение М. в годовом цикле и отно¬ 
шение к другим М. (рус. диал. Череповец. 
средозим 'январь', болг. диал. малък сечка 
‘февраль’, голям сеч ко ‘январь’, макед. гу- 
лямина 'январь', малкияа ‘февраль’ и т. п.). 
Многие диалектные названия М. по своему 
происхождению (а иногда и по употребле¬ 


нию) являются «эпитетами» к именам М. 
Особенно распространена в народном ка¬ 
лендаре всех славян номинация М. по при¬ 
ходящимся на них праздникам (ср. полес. 
коляды январь’, стреченке ‘февраль’. еелъ- 
ки пост ‘март’, петроука ‘июнь’, спасаука 
'август', пакровл ‘октябрь’, пилипаука ‘де¬ 
кабрь* — Ріеі.КІ)Р:9). К относительно 
новому типу обозначений М. следует отне¬ 
сти порядковые названия: первый ліесяу 
январь , второй меся и, ‘февраль и т. д, 
известные в разных традициях, напр., в По¬ 
ле сье, у хорватов и др. 

Ниже приводится сводка местных народ¬ 
ных названий М., включающая как древние 
слав. названия, отраженные в письменных 
памятниках (9. руснъ/рюинъ, врѣсьнъ/вре- 
сенъ; 10. листопадъ, руень, паздерникъ, 
гроудень; 11. гроудьнъ, стоудсныи; 12. сто- 
удмгь, стоуденыи; 1. просиньць, проси нецъ; 
2. січень; 3. сухыи, льжиккъ, лъжимкъ; 
4. бріэыгь, бркзеігъ, брѣзокъ, брізозолъ, 
березозолъ; 5. травьнь, літьнъ; 6. изокъ; 
7. чрьвень, серпень; 8. заревъ), так и диа¬ 
лектные хроноішмы (цифры обозначают по¬ 
рядковый номер месяца, начиная с января; 
по возможности сохраняются написания 
источников). 

рус. 1 . средозим, перелом зимы , пред¬ 
зимье, просинеу- 2. Сокоірей, сне- 
жень, широкие {кривые) дороги, сва- 
лебмик, сечен; 3. дорогорушителъ, 
зымобар, капельник, каплюжник, 
пере зимник, проталъпик , свистун, 
с неготай; 4. водопоя, снезогон, за¬ 
жги снега, заиграй овражки; 5. ли- 
с гл псу к, травень, травник, рос они к, 
ранопашец, цретень; 6. травоспел, 
скопидом, хлеборо с, бы^еиь, нер¬ 
венъ; 7. хлсСозрсй. страдник, сено¬ 
кос, косенъ, сенозарник, расту н, 
меженних, липенъ ; 8. зерносей, зор- 
ничник, жни венъ, разносол, іуапаро, 
іустосд, сер/іен; 9. листопад, хму¬ 
ренъ, ревун, заревник, плакун, осень, 
рувень ; 10. полил* кик, злзимник, гря¬ 
зенъ, грязных, свадебных, листопад- 
ник, хлебник, капустник; И. снега- 
вей, листогной, полузимник, груденъ; 
12 ветрозим, зимостай, солново- 
роіп, студенъ, ешцжеило, лроемне^, 
г ру день. 

укр. 1. січень, першии , просинсць. проси- 
мгиъ, прозимець. Восиль-місяиь, лю- 
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тий\ 2. лютый, лютенъ , лютоаенъ, 
Сішнтко , січнепко, січник. січень. 
другий, казидорога, казидорог. ка <■ 
^ы5рЦ, казо; 3. березень, березо- 
еень, берез озйл, березозоль, березіль. 
берсзозсуіь. березотік, март , марот, 
ліарг&ь, ліарк. лшр&іюіи, .чорчик, 
с>ошй, гллгптиЗ, политый, соковик, 
бойкоь. казцорід; 4 /сет/яень, шзі - 
тень, соченъ, красовик , травенъ, 
березенъ; 3. травенъ, май, яреи,ъ, 
квітенъ; 6. нервенъ, червецъ, гни¬ 
лецъ, бидвснь (бедзенъ), быдзенъ 
перший, бойков. /езеке; 7 Г липенъ, 
липецъ, косенъ, сінокос, кивач, ки- 
венъ , кивагт.нь, гедзенъ, кедзенъ, 
бидзень (бедэень), бидзенъ другий, 
илевий .иісяць т ильи^иид?, елевей, 
біленъ; 8. серпенъ, копенъ, цлъовиць* 
илевий, елевей, кивенъ, кивотенъ; 

9. вересенъ, вресенъ, сіять* бабске 
літо, бабине літо, жовтенъ, ки¬ 
венъ, серпенъ, майік, травник, та¬ 
лий травенъ; Другая Пречыстся, 
вересенъ; 10 . жовтенъ, паздерник, 
рісенѵ, листопад, вересенъ, грязенъ, 
хмуренъ, весілБкик. бойков, хвал ме¬ 
сяц, пазъзірник ; 11. листопад, ли- 
етопадень, грудкотрус, груденъ, 
напіязимник, брятчинц, йойк. падо- 
лист; 12 . груденъ, студенъ, студе- 
нецъ, мочавецъ, мѵчарс&ь, андрійів 
(міеяцъ), андрійіцъ, трусим, проси¬ 
нецъ, прасим&цъ, казидорога. 

по лес. 1. коляды; 2. стрс челне; 3. «всуіъ- 
ки пост або .карец»; 4. св. Юрья\ 
5. май; 6. петроука; 7. св. Илли; 
8. гпясдукс; 9. Лр!/™я Пречыстая, 
вересенъ; 10. П(і крова; 11—12. пили- 
пиука (до Рождества), 

бел. 1. студзенъ. ст.-бел. стычень; 
2, люты, ст.-бел. ськежын; 3. сака- 
вік, сухий, березозол, мареи.ь: 4. кра- 
саьік, квеценъ, ст -бел, кос тс въ; 
5. май, ст.-бел. травенъ; 6. чэрвенъ, 
чарясиъ, чирящь; 7. ліпенъ, ліпец, 
чіхрвеуь; 8. жніеекь, сер леи. ст.-бел. 
серпенъ; 9. верасенъ, ст.-бел. вресенъ, 
руин, руенъ, зарев; 10 . кйстрычнік, 
гціздзернік; 11 . ліетапіід, ст. - бел . 
грудзень, 12 . с пежинъ, грудэень, 
ст.-бел. прясінець. 

пол. 1. ііуехйп, др.-гтол. іусіеіи Іиіу, диал. 
$о(1пік, рггуЬу.чгошу- 2. Іиіу, др.-ттол 


ьітарсе.і, хіусып, диал. дготгііегпііі* 
ВГйтісгтк, егоппегпѵк. іѵіфоризітк; 
В. таг%ес, }6ге{*кі тіезще; 4. &иле- 
сіеп, др, -пол. Нуки*ілі\ 5. тс/, таіу 
та]; зФщіо\пкиЬѣкі\ 6 . сг?ги>\ * с. /\- 
рісс, іѵігіді та], зіѴІ^Іо]аткі, др.-иаѵ 

и^отіі, го к, сгіішлегі;7* Кріес./ірпій, 
хип<*1о}сп,ъкг , др.-пол. Ііріей, сгугшб.с; 
8 '. ѣіегріеп. Ьагііоі'пігізкі, /а&бічЖі; 

9. 'мгтдзіеп, тіскаЬкі, ЬйгІіотгЛфки 
таік* ра&сгпік, др.-пол. $?о/?сге.»і, 
рахД&етік, раЫізехпу, г«іепп&, 
іѵіпгпк, ЪаЫе Іаіо, Магсіпкѵіѵс ІиІо\ 

10 . раііігкгпік. шппік, ІізіораЗ, 
уп%езіеп, розсіетік, ра]$ст,пік, козіеп, 
тбкаіькіе* тіезще іи?. Зтутопа; 

11 . Шора], знн^іотагсіпзкі, 52еясзіѵіф 
шЬ, ІЫорііііпік, тіезще йѵо. Магсіпа, 
др.-пол. $ги]&ей, ра%]%іегпік, штіезіеі), 
ра)$сіп\к\ 12 . $ги]%іегі, $од,пік, адмепі, 
л^шевіпік, агіимпіощу, др.-пол. ^го- 

5 СІіуг.П (рГ05//ея). 

кашуб. 1. зіесеп, $Нссп, зіёспік: 2 Іиіі. 
Згогпіспік* кгоік і кщіёс, шіогап, шіорд; 

3. хігетптті, зігитаппі, .^гштлгь 
пік, яігатіап; 4. кѵе.сеп, і НіАгікихсІ, 
І&куѵіаі, ^! 0 ^сгxо^ч, тіезще Низ. ІѴо]- 
сіеека; 5. %огап/$огас, кѵаіоѵі тс$ос< 
та}&іл\ 6 . ссгсс* сетѵгпе, сетлііс . 
}і$ггап. хѵ^Іа}апхк'і, ьи;щІеетік; 7 . Ііре, 
Лрес, тіоАоѵпік, тіойпі теще, геіап; 
8. зегреп, іакиЬзкі. геіпік, геіап; 7- 
8 . тихгпе тіехщсѵ: 9 ѵгсаеп, ѵгозпік. 
зеѵііік, зе>ѵап, Ъйтііотщхкі, лг^іей)- 
пжЪаіМ; 10. ги}цп, ра}іспік, раЫггг- 
пік. /гапсіЛкоѵі; 11. Іузіора], 
зтиіап, зтиіпі, тагсШкі, ыціотаг- 

12. ройпік, %г*Атал, $пц{гы, 
каіаггутйк. 

чеш, 1. Іейеп, ктсіеп; 2 йпог; 3. Ьге%еп; 

4. йиЬеп; 5. кѵёіеп, ігаѵеп, Ігпорик: 
6. сегѵеп, бегѵепес, таіу егтѵт, сег- 
ѵеп тепзц п'беп ; 7. С&тепхе, зесеп; 
8. згреп; 9. гоп, жезеп, Щеп; 10. Л/"п; 
11 ІШораі; 12 ргозіпес, кгЫеп, 
кгші(е)п#.с, уісепес, ѵісі т&іс. 

ело вау 1. іыіеп. Іебеп, зШдеп, я, кгиЫ 
зесеп, ѵгікі зесеп, тезіас ігоікгаіоі'і', 

2. ипог, таіі зесеп, тезіас йготпгс.іѵ; 

3. Ьге%еп, Ьгехе]}, тезіас розіпу; 

4. йиЪеп, АиЪеп, тезіас ѵеГкопоспу; 

5. кѵеіе, кѵеіеп. ігауеп, зѵаіо&Амі 
тъьас, тезіас тагіапзку; 6 . 
сегѵеп, ИреЛ, ігауеп, икпгпі тезас, 
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тезіас Во%іеко Теіа; 7. ёегѵепес , Іірел. 
кіазог, зеппі, зелоіл тезіас, тезіас 
ароМоІзку, тезіас Су гі/ !о-М лііюьку, 
зеёеп; 8. згрсп /ътрѵй, кЫкп, ІсШ 
тезіас, тезіас рйіпіску, тезіас 
зѵаіойе/апзк); 9. гягі, лігі. яагеп, 
Іазей, кгийеп, кгийеа, таіі теп. 
тезіас ап<Шзк$, апіеізку; 10. греп, 
піап, г/г«. гіеп. тщсп, ѵеікі гиіеп . 
тезіас т%епсоѵ$; 11 . Іізіорад., Іізіорад, 
зіидей, тезіас сзесіі зѵЩск, тезіас 
ѵегп$ск іошеЦск; 12. ргозіпес, 
ргаяіплс, ргазіпес, ктдеп, тга&п, 
тезіас і я ап оспу. 

чеш, и словац. (XVI век). 1. Цсч/еп. феіку 
Зеёеп; 2 Ѵпот, Маіу Зеёеп; 3. Мсгіг, 
Вмгоп; 4. Аргііі, ВиЬоп; 5. Мау, 
Ма$\ 6. Сігпѵеп, Тиіусі; 1. Сгггше- 
пес, 5ш&іЬо Ѵсі/тл; 8. Згреп, 5іѵ'еіііп 
УакиЬи ; 9. %агу т Маіку Воіёц; 
10. Д%у$еп, За’сіко Міскаіа; 11. Ьіхіо* 
рай, ТС'Ѵзгс/і Зіѵеіуск; 12 . Р газу пес. 
Зыеіко Опйге^е. 

в.-луж* 1. іииікі гбік; 2. тпаіу г6±к ; 
4. ріігоіѵпік; 5. гМошс: 6. $та*пік: 

8. Шік, Ісяс; 9. гпіс/іаЬЬі те$ас; 
11 тбпгіпзкі техас; 12. иу/е/л тйслс. 
/?о^і>»л?т6, 

в.-луж. 2. (гп/аяск:), іигсбоопа, 

яжс&остіса; 3. /аізгпагк паіёіпу (піа- 
зйс); 4. 6. зтазЬг (т/аз^с), 

гоіоуг, гліооу т/азес; 7, імоіяАі; 

9. уастеяі’&і (г/іісшч*); 10. ѵгт&Ь: 

ту азе с; 11. (туазес); 12. гут- 

з/?і (туазес), ѵсгутзкі, паіцтхкі, 
рогутзкі (тразес). 

болг. 1. просинец, ко ложа, полемик. золе- 
лиша, гилелшд, гидемсгл, голелшят 
а<€ССй, сечкОр голям/ големы сечко, 
студеният, януари, 2 сечка/сечен, 
малку шан, малък сечко, малкина, 
малъкст, фееруари; 3. сули. колси- 
дерси, марта, баба Марта, лота 
Марта, март; 4. бреасн, бреаак, 
брезов, лъжитрее, лъжитраоа, 
лъжитрФЕпсо, лъжко, лълсичко, гер- 
гьовски , гергевски месец, кожидер . 
гправгн, април; 5. тревен, травлн, 
цветки, доетниіс. лятеи, ирмийски, 
ирлшниш. костадииски, костан- 
диновски меегц. едгнеки. ерникски, 
«очко, ырин схи. копане кукуруз, 
с ;пасѵѵски мсевд» череіиор. май; 
6. мзок. креч, крсчак, петровски. 


сньовски , русалекк. сенокос, косач, 
тодоровски, тодурске, тцдорания, 
иръеышк, череіиар, черешил, че- 
решнар, «ж и; 7. чръвен, юрещляк, 
горещник, горешняцитг, жетвар, 
с.ърпгн , илински, минских, или ла¬ 
ски меееід, армап (хармаяен месс и,), 
косач, коситба. сенокос, сьрпен, 
петрувден, петруске, иъряеник, чер¬ 
вей, маране, марине ни. юли; 8. за¬ 
рев, богородиц си. бо* ороди чки, ^сі- 
лема богородица, жетвар, жйентар, 
?.умнар, сѵмгонг.кця, стаяроб, ягус, 
август; 9. руин, руен, беридбен, 
симеѵиски, големата чорква, гроз- 
дар, гроздобгр, геенна я. крьстов- 
ския, кръстоскст, узцнджовски 
месец, септе, мери; 10. листопад, 
крату н, к ратуй кин, кратунков, 
димитровски, митрѵ а. лтглровски, 
малката чорква, малкил, малкин , 
жддкиия (.чесеу), малкушан, мая¬ 
чил, петкоялгнеки. уытшнския, ок- 
тномври: 11. груден, ирхателски, 
архангсяовскц , рагнеловски мессу, 
ргханіелуцкгт меилщ. пргдбожичев 
месец, гергъоске (родлгт.), наемяри; 
12. студен, груден, никулски, никул- 
дснски, ни код иуд, никулден, нику л- 
с кия месщ, божек, божич, божичее, 
йъндрия, колада, дакамяри. 
макрд. 1. іануари. гулямина, коложе?; 
2. февруари, малкина, сечко; 3. март, 
марта; 4. април, лотку; 5. ма 
иачку; 6. Іуніір тодуряния, црееник; 
1. іули. пгтруския, жетаръ, жет¬ 
вар; 8. август; авгде, сгус ш гум- 
нарь; 9. сгптгмври, руіан, гроздобер; 
10. окто.иври, димитрцчския, мит- 
ров; 11. нпември, гиргьоския, листо- 
нод; 12. декември, никулскин, ядрыи. 
серб. 1.;ануйр, проетшц, сечен (свечой»), 
коложег, големы месец; бою}ав- 
уьеуьеки, сяетп^вянски. }ов*гн>штак. 
«око /ѵоана дне», «око светог 
Саве»; 2. фсбруар, сечен (сечан, 
сечко, сечка), велики сечко, /ъути/, 
вельача [ойе.'ьача, ояг/ълча, величина, 
ве^с). укор; срсшегоски; 3. мирт, 
марта, марач, брезен {брессн, бре- 
ааи))р о жуіак, сухи, сушац, моли 
сечко, летник, лажа к, дерикожа; 
благоаештензски; 4. април, рвеніе к 
(увепиін>) г тршзсн>. моли травамъ. 
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брзосок. дубен, 6ил>ар. лажитрава; 
5 уржевски месец; 5. мд/, транані 
(травен), велики траѳан > , дипшь, 
с вибан*. цеспипь (кветен), црвеник, 
ч ерей* мар (ирсшмупр, и решар), цар¬ 
ски, иарконстантинс.кц; 6 . }ун(и), 
чреииъар (треиоъар), изок, червен, 
цр&еник. житпвер. кресник, липспь 
(А>ег\ан*),липштск, петровски 
рпйштск}\ 1. /ул(м), чроен (перве¬ 
нец), ергшиз ( ерпан ), жар, жарки}, 
легкец (липеи), дипштак. билар, 
жстяпр, идигнеки, свепюилипс.ки, 
илинштак (илц}иігпак)\ 8 . август, 
руин, срисн (с рпан>. серпсн), ко¬ 
ло воз, і умник, макавен, макаѳс}и, 
марен, хослабински, великогоспо- 
$ински,господинштак, «око Велике 
Госпс», прабряж.де.нски; 9 . сеч тем* 
бар, ру}ян (ру}ен). времен (Срссаъ). 
гроздобер, труден, михолски, ми* 
холдиілак, ліалогослоЦіински, «око 
Мале Госпе», бугуро}чин: 10. пясто- 
Сар, листопад, шумопад, паздѵрник, 
ращен, пе']чин мессц. митров, мыт - 
ровски, митровштак « «око Мыт- 
рова лне», лучи иски, луиинштяк; 
11 . ноесмбир, 2руден, студен ( сту - 
4ены)і листопад, паздерник, мра- 
тинги, мратшьски, мротиніитак, 
светла ндря.}ски, аран^еоски. «око 
Аранімоси дне», ваведегьеки; 12. де- 
цембар, студен (стулени), грудан , 
просинац (просинец), гулемьцут 
месяц, наколштак, «око соятог Ни¬ 
коле», коме дар, бужу к}о в, божиНни, 
«око Божией». 

хорв. 1. щебет}, ргозіпас, апіопізкі тс$ес, 
таіі Ьоі\спак\ 2. ѵс!}аса, зесап}, 
зѵёсеп, ыіеспіея, &ѵіспі?.пг ш 3. о 2 и}ак, 
таге, тагос, зизак, хилее, %гециг$бак\ 
4. Ігцѵап], сѵііагі}, аргіі}, таіі ігаѵеп, 
%}иг$}еѵхсак\ 5. зѵіЬапі. таг. га&ііак, 
Ітѵап,. оеіікі Іглиеп. аАіап], /і?і- 
роизсак: 6. Иран], кіазеп, іѵап}вкі 
тезес, }іѵап<*ак. реігоѵзкі ; 1. хгряп/, 

}йкоѵа}хкі те нес, }акоѵхсак. татіа- 
Іеплкі; 8 . коіооаг, $?атогіп$кі те* 
зес, ггтКѵоса, цѵ%иъі. і;с?і/сата$пі6; 
9. ги}ап, тіко}зкі тезес, таіо- 
те}хП)ак; 10 . ІізіораЗ, Іисіткі тезес, 
гпікЫ}$кі, ті}іЫ}хсак; 11 . зіиАеп}, 
зі-сШспі, $Ьѵе$сск, ѵзезѵеёак, таг - 
йп/збшге&с, &а>агт$кі тезес; 12. рго- 


хіпйс, ргибеп, коІеИяг, ЬлАспі тше, 
с.еІікоЬоііспяк. 

словен. 1. }апиат, ргозупіеъ (XV в.), 
ргозіпес, ргоьепсс, рго&ітсс, тітес. 
зесеп, зесап, таіі Ьо 2 Гсп}ак; 2. /еЬ- 
гиаг, зеіаскап (XV в.), зоесаи, ѵеі}ак 

3. тагес, зизес, ебеЛілік, ргегдиг^саб; 

4. аргіі, таіі ігаѵеп, таіоігйѵеп* 
оЬакіпік, зіигциѵйсак: 5. та}, і*Ш 
Ігсіѵеп (XV в.), сѵеіеп, сѵЫі<!п}ак, 
готрсѵеі, гуіЬдп, ѵеікі ігаѵеп, хоііа- 
риХпіЬ; 6. ]ип; ], ЬоЪои сие/, 
кгсъ'шк, Іірап, гоге/і с ѵеі, гоіпік- 
рт&пік, іѵапМак', 6^7. тіе&н, 
гі$аі€ек> гізаіхсак, гизаізсак', 7. уи/[/ 
ргазпік, 5сІп}ак, }акоЪсЛ<кк, таіужграп 

(XV в.); 8. оУзипіЬ, Ьо/оі>л2. 

ѵеІікі зграп, 1>еЦкптв$п}лк, те$п}ек, 
%о$рп}пік: 9. зеріетЬег, ѵикоіькі, 
тікиізсак. роЬегисН, ]езеппік, іезеп- 
хсак, кітаѵсс, гщап, т.а!оте,*п}ак; 
10 . окібЬег, Изіои &по], 
котрргзк, оЪѵоспік, ѵіпаіок, Іикѵѵхсак,. 
тіНоі}зёак: 11 . поѵстЬсг , Іізіорасі, 
Іівіото}, ІШоо %по}. §тІгс, 

котрргзк, котрѵ ргзк, хмксиеОДгЬ; 
12. ЗесетЬег, %гиЗеп, апЛге/хса^ 
ѵеІікѵ-Ъойсп}ак. 

Подобно другим единицам времени (вре¬ 
менам года, дням недели, праздникам), М. 
претерпевают в народной традиции персо¬ 
нификацию: им приписываются разнообраз¬ 
ные «человеческие» действия (ср. присловья 
типа серб. «Сечко сече, марта дере, лажи- 
трава коже бе ре» [Феврале сечет (рубит), 
март дерет (обдирает), апрель кожу берет 
(собирает)] — Деб.ОКП:2'37), они сопер¬ 
ничают друг с другом, вступают в род¬ 
ственные отношения (ср. бел. «Лиг.таттлд — 
нрраснрускі унук, кастрьічнікау сын, .вімс 
бацюхна родны» — Лоз. Б НК: 176), В веро¬ 
ваниях сербов март — единственный из меся¬ 
цев, персонифицируемый в женском образе, 
он считается побратимом апреля, который 
одолжил марту три последних дня, отли¬ 
чающихся переменчивой погодой. 

См. также статьи, посвященные отдель¬ 
ным месяцам. 

Лит.: МікІозісЬ Р. БІе БІаѵігсНеп Мспа‘5- 
патиі II Оепк5сЬгіЙеп й. к. ЛкугІ. й. Ѵі'іззеп- 
;>с1:а. г іси- РІ 1 ІІ--І 1 ІЯІ. Сіаззе. \Ѵісп, 1868/17. 1 1—32; 
Мозг. КЬ5:144-160; Вял кина Л. В. Славян¬ 
ские названия месяцев // ОДАМИ-72:263 279; 
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Ш аур В. К вопросу о реконструкции прасла¬ 
вянски* названий месяцев // Этим. 1973:93— 
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за болгарски език. София, 1954/3:101 — 147; 
И лик В. И. Словенски народни називи ыеседо 
на македонском іезичко* надрубу // Годишіъак 
Филос. фак. у Новом Саду 1969/12/1:221-243; 
Стоило* А. П. Народни имена на месе- 
ците у бъАгарите // Б Со 1902/9/10:620-625; 
СбНУ 8:140; ВеселиновиЬ VI. В. Народни 
називи месеи,а у Срба // ГНЧ 1907/26:229 — 
238; ЪорЪгвик Т. Народна имена мессци// 
Кар. 1399/1:77—76; Іо в ан овиЬ Г. Народни 
називи месеци у Срба // Научни састанак сла¬ 
виста у Вукове дане. 17. Белград, 1988:161—192; 
Вгэгоѵіі Б. Оікіиіа Ьгѵаізкі пагіѵі лгіезесі // 
Оскгіса 1955/2/4:298-301; С о!$Ьіока Т. 
Ыагчуу шіезі^су ѵ §ѵагасЬ роІзкісЬ // Ргасе 
1 $ 2 уко 2 па\ѵс 2 е. Кгакб\у, 1965/15; ОЬгсЬяка- 
ІаЫопзка А. Сгу піегпапе роізкіе пагму тіе- 
ііесу?//50 1960/20/2:109—113; Зіирзкі А. 

КабиЫясЬе топаізпатеп // Ійг ^ІаѵіксЬе 

РЫІиЦ'Іе 1997/25:187-204; Раікоѵі* К. 
О зІоѵепзкусЬ пагѵосЬ тсзіасоѵ // Іагукоѵссіпё 
йбеііе 1974/12:241-246; Оге ё ог Р. Ыоѵзіе 
йііае к (іеііпат &1т'еп&кусЬ пагѵоѵ тезіасоѵ // 
Зіоѵепзка гес 1989/54:215-223; Ма|14п М. 
Зіоѵепзкё пагѵу гпемасоѵ // Кйііига зіоѵа 1970/ 
4:156—156; Магеііё Т. Ыагосіпа тепа пуе- 
$есі // «Возкоѵіс». Каіепсіаг НгѵаЕякода ргіго- 
сіпйіпѵиизи (ігиаіѵа га 1920. 2а§геЪ, 1919; 
Матсіак А. Кагсміпі пагіѵі пцсзссі и Возпі і 
Негсе§оѵіпі // ]егік. 2а§геЪ, 1962/63/3:83-86; 
Роріоіек В. КосЫтпе пагѵу шіезі^су ѵ^гуки 
сЬопуаскіт і зегЬзкіт // ЗШсііа 2 МиЦ™ роізкіе] 
і віотпайякіе]. Ѵ/агзгаѵа, 1999/35:215—228 (там 
лит-ра); Зекиііі А. Иа§а пагэсіппа ішепа 
гфаееі /7 ]ез:ік. Ка^геЬ, 1962/63/5:155-156; 
ЗійЬрд I. Біе яІоѵепівсНеп Моітізпатпичі // 
2Гз1РЬ 1972/36:108-129; КГ; Герас.; Гринч : 
Скур.УНК; ОнишКе! Ріеі.КХ>Р; Лоз. Б НК; 
Вак.ЕБ:482; Марии. НВ; Беновска // БФ 1979/ 
3:22; Козезка V. НпЦ&г&кіѵ зіоѵпіеіѵо теіео- 
гоЬ?іс7хс па ііе о§61поз1одапзкіт. Ѵ/госІаѵ еіс., 
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ска читанка. Цариград, 1868:12; Фил.ВН:291; 
1акк.А:1бЗ — 164; 21420 1957/39; Ракит.ДР; 
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лит- ру в статье Календарь народный. 

С. М. Толстая 


МЕСЯЧНЫЕ — в народных представле¬ 
ниях состояние, в котором женщина счита¬ 
лась «нечистой» и опасной, подвергалась 
изоляции и вынуждена была ограничить свои 
социальные связи и хозяйственную деятель¬ 
ность. 

Основные названия М. представ¬ 
лены несколькими группами. Во-первых, 
это лексемы, обозначающие предметы жен¬ 
ской одежды, и их производные, что опре¬ 
деляется традиционным восприятием одеж¬ 
ды как символического двойника челове¬ 
ка, ср. рус. рубаха , рубашечно, платным 
мается, у кр.-полее. сорочка напала , со- 
рачаие лихо , укр. кошу ля, серб, и мат и 
ха;ъиие и др. Еще большую близость к 
женщине обнаруживают названия типа «на 
себе», «иметь/носить на себе», ср. макед. 
жена им а на се6и Т болг ще ти лоид й окъло, 
бойков, мае на собі и др. Следующая группа 
названий включает лексемы со значением 
«мытье», «мыться», «стирать» и соотносится 
с обычаями омовения, мытья и стирки белья 
по окончании регул, ср. рус. моется, от¬ 
мылась (об окончании регул или вообще об 
их прекращении с возрастом), укр. мытва; 
а также производные от *рьг^ с тем же зна¬ 
чением, ср.: укр. жінка пэрэтьех, бол г. 
дошло му пранъето, се перст, серб, добити 
прайме и др. Группа однотипных названий 
указывает на периодичность регул и мифо¬ 
логически осмысляемую их связь с лунными 
фазами, ср. др.-рус, месячина, месячная 
нечистота, пол. тіезщеъка, чеш. тез/спе, 
ело вен. теьеспіпа и др. Значительную груп¬ 
пу названий составляют термины со зна¬ 
чениями «порядок», «срок», «время», «пе¬ 
риод времени», «обычай», ср. в.- и ю,-слав. 
названия типа рус. регулы, время, но¬ 
ситъ время иное, максд. иэшпнлп време, 
словен. 5с гпвкі са]і и др., а также з.-укр. 
свий час, пол. $и*6} стаз, іѵ іакіет саые, 
чеш. іспхксі саз, словен. декііхкі саз. Часть 
этих и других терминов используется од¬ 
новременно и для обозначения определен¬ 
ного периода в жизни женщины — перио- 
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да расцвета, брака и деторождения, ср. 
з.-бел.-полес. вашлл у годы (о девушке, 
у которой появились регулы), з гадоу вы- 
ходылась уже (о старухе). Во всех слав, 
языках для обозначения М. использовались 
названия, восходящие к и синонимич¬ 

ным ему кгаз- и <?сгу-, которые мифологи¬ 
чески ассоциируются с красным цветом, 
красотой и цветением, ср. рус. и,вып, укр. 
кветки на рубашке, за карпах. и,бит прыіі~ 
шоу, серб, мессчни цвет, изет се/ави, жена 
лей преине.тпла, хорв. $ѵо} с.міі, луж. кѵізо: 
а также рус. и укр. краски, краски начали 
ходитъ, бойков. Червоний Іван, болг.-банат, 
има чьрзгнту, чеш. сегѵепе] Ісгаі и т. п. 
Известны также эвфемистические термины 
типа рус. эти дела, така стала, серб, оно, 
болг. пыкиоа и др, г а также составные 
наименования с возвратным местоимением 
«свой», «своя», «свое» типа «свой час», «свое 
время», «свои дела», «свой цвет» и т. п. 

У воет, славян встречаются редкие этио¬ 
логические предания о происхожде¬ 
нии М. Согласно укр. и бел. легендам, 
Богородица, родив Иисуса, положила свою 
окровавленную рубашку в горшок и велела 
служанке, не открывая его и не разгляды¬ 
вая рубашки, бросить горшок в реку; любо¬ 
пытная служанка открыла горшок, заболела 
сама, и с тех пор все женщины раз в месяц 
имеют месячные очищения, называемые «со¬ 
рочкой» (Та1.2Ш37; РсЛ.ЬВ 1:207-208), 

Появление первых регул, обо¬ 
значающее наступление половой зрелости, 
было важнейшим физиологическим рубежом 
в жизни женщины и оформлялось специ¬ 
альными обычаями и регламентациями, вхо¬ 
дящими в систему слав, посвятительных 
обрядов, позволяющих девушке перейти в 
категорию молодежи брачного возраста, 
получить права взрослых девушек, носить 
их одежду и украшения и т. п. (см. подроб¬ 
нее в ст. Девушка). 

Изредка можно встретить специальные 
названия, используемые для обозначения 
наступления у девушки первых регул, ср. 
укр,-полос, уже уходыт у дыукы, болг. 
стонала е вече мома, бел.-подес. мала- 
дое, а также тлбуистичег.кие выражения типа 
болг. мягаргта еритнало [осел ее лягнул], 
клюира я летело [ее клюнул петух], иърнѵ- 
то котле те жъгнуло [черный котелок тебя 
обжег]. Достижение физиологической зре¬ 
лости приводило к трансформации облика 


девушки: считалось, что с этого момента ли; 
перестает расти и начинает полнеть, обретаті 
пышные формы, ср. пол. паЫег%е реіпусі 
кхг&аНбш, болг. понапълнялс си, рус. на 
лилась. 

Во время первых регул предпринимала; 
не которые де йств ия, призванные обеспечит; 
красоту и счастье девушки. Часто девушк; 
в это время слегка били по лицу и мазал: 
щеки месячной кровью, чтобы она был 
румяной и красивой, чтобы ее любили пари: 
и т, д. (рус., бед,, серб.). В воет. Полы.г 
мать, ударяя дочку по лицу, громко уяш 
чтобы девушка была румяной и здорово} 
Появление первых М. связывалось и с оу 
дущим материнством. Белорусы верили, чт 
у девочки, у которой М. начались очен 
рано, будет много детей. У сербов воду поел 
стирки белья от первых регул выливали по 
плодовое дерево, чтобы девушка была плс 
довита. 

Многочисленны правила, ре гул и 
рующис поведение девушки в 
время первых месячных и те 
самым обеспечивающие их относительну: 
безболезненность, регулярность и пред) 
преждающие их возможные негативные пс 
следствия. В зап. Сербии первые М. тіш 
тельно скрывались девушкой от посторонни: 
поскольку посредством месячной крови і 
нее могли навести порчу или наслать лк 
бовную тоску. У русских о первых регул; 
девушка предпочитала никому не говорит 
иначе бы М. случились у нее в первый деі 
свадьбы. Однако обычно о наступивши 
регулах девушки рассказывали старшим жеі 
щит гам в доме, от которых и получали НІ 
обходимую помощь и объяснения. В с.-вое 
Сербии, когда девочка замечала регулы 
первый раз, она должна была выбежать I 
улицу и трижды посмотреть на свою за па 1 
канную рубашку и на солнце, чтобы и \ 
длились у нее три дня. С той же цель 
в зап. Болгарии девушку заставляли три* 
дм обойти вокруг стульчика, затем г.маза 1 
его ножки месячной кровью и трижды п 
рспрыгнуть через него. Во Владимире^ 
губ., чтобы ограничить число дней при IV 
мать девушки, у которой впервые случ 
лись регулы, стирала ее рубаху, после че 
этой водой окатывала два-три бревна, чт 
бы девушка в дальнейшем носила плати 
не более трех дней. В воет. Польше так] 
воду выливали в то место, где сходят 



МЕСЯЧНЫЕ 


243 


три забора, чтобы М. «разошлись» на три 
части. 

Специальные обряды, отмечающие 
наступление у девушки регул, 
встречаются редко. В Орловской губ. при 
первых М. в гости к девушке собирались 
все женщины села, пировали и, расстелив 
на полу рубашку девушки, плясали на ней. 
Во Владимирской губ. девушки играли 8 
молодые , т. е. устраивали девушке символи¬ 
ческую свадьбу, отмечая ее переход в груп¬ 
пу молодежи брачного возраста. Из стар¬ 
ших девушек выбирали для ітсі? «жениха» и 
оставляли их на ночь вдвоем «молодиться». 
Там же при появлении регул подруги вы¬ 
носили девушку в снег, обливали ее рубаху 
водой и даже поджигали ее, что отражает 
представление о регулах как периоде жен¬ 
ской «нечистоты» (БВКЗ:136). 

Наступление физиологической зрелости 
отражалось в изменении манеры поведения 
и походки девушки, а также ее одежды. 
В Сербии в первый большой праздник после 
наступления у девушки М. она приходила 
к месту общего сбора в сопровождении 
матери, одетая уже как взрослая длзуптка, 
в свое первое шелковое платье, которое 
с этого момента родители шили ей ежегодно 
до самой свадьбы. После наступления М. 
девушка начинала пользоваться белилами 
и румянами, в ее костюме появлялись ниж¬ 
няя юбка, понева (надевание которой на де¬ 
вушку составляло особый ритуал), полотенца 
и фартуки, девичьи украшения, лента в косе, 
а у русских — также и красные вставки 
на рубахе (т. н. пельки), ср. о состарившейся 
женщине: перестала красные пелъки но¬ 
ситъ. 

Окончательное прекращение ме¬ 
сячных (когда женщина «теряла свой 
цвет», «переставала цвести», «выходила из 
годов») переводило ее в иную возрастную 
категорию и изменяло характер участия в 
социальной и ритуальной жизни (например, 
женщина, у которой по возрасту кончились 
VI., могла стать повитухой). 

Поведение женщины во время М. рег¬ 
ламентировалось целой системой запре¬ 
тов, относящихся к разным сторонам по¬ 
вседневной и праздничной жизни. Женщине 
во время М. запрещалось посещать церковь, 
ходить на кладбище и показываться перед 
иконами (или мыть их), пить святую воду, 
принимать святое причастие, получать бла¬ 


гословение, печь просфоры, целовать крест 
или священные книги, заправлять масло в 
лампаду, сидеть под иконами в красном углу, 
ходить на Крещение к Иордани, посещать 
кладбище на Радуницу и т. п. Указания на 
эти ограничения встречаются в др.-слав. 
книжности среди исповедальных вопросов 
начиная с XIII в.; нарушение этих запретов 
каралось со стороны церкви значительным 
числом земных поклонов, а также длитель¬ 
ным постом. Это должно было охранить 
церковные таинства и саму церковь от нега¬ 
тивного влияния женской «нечистоты». В на¬ 
роде считалось, что у нарушившей названные 
установления женщины вырастет борода, 
будут трудные роды, а М. будут наступать 
каждый праздник. 

Ограничивались ритуальные функции 
женщины во время М.: она не могла быть 
крестной матерью и участвовать в празд¬ 
ничных трапезах, ггтершаемых в первые дни 
жизни новорожденного (например, в болг. 
обряде <пшбойшіші»), посещать роженицу, 
готовить для этих женских праздников обря¬ 
довые хлебы и другие блюда и т. п., иначе 
ребенок страдал бы от экзем и других кож¬ 
ных болезней или вообще вырос неполно¬ 
ценным. Чтобы обезопасить новорожденного 
от женской «нечистоты» и проистекающей 
от этого опасности, в такие дни под порог 
дома подкладывали железные предметы, 
чтобы «нечистые» женщины, перешагнув 
черев них, лишались своей вредоносности, 
а также вывешивали у входа в дом кусок 
красной ткани, чтобы урочлииые взгляды 
нечистых женщин прежде останавливались 
на ярком пятне, а не на ребенке. 

Ограничивалось и повседневное обще¬ 
ние женщины: ей запрещалось быть друж¬ 
кой на свадьбе, посещать посиделки (чтобы 
не «заразить» регулами других их участниц); 
общаться с пастухом из-за опасения навре¬ 
дить скоту; купаться в бане или в реке вместе 
с другими женщинами; стоять с кем-либо 
на одной половице и даже сидеть на одной 
лавке. 

Женщине во время М. запрещалось 
принимать участие в разных видах хозяй¬ 
ственной деятельности, но прежде всего в 
тех, которые нацелены на созревание (куль¬ 
турных растений) и ферментацию: ей нельзя 
было сеять и пахать (или даже просто гото¬ 
вить еду для участников этих работ), сажать, 
полоть и собирать овощи, виноград, плоды 
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с деревьев, сидеть на мешках с зерном, 
а нарушение запретов грозило гибелью уро¬ 
жая от полевых вредителей и непогоды; 
а также переступать через домашних живот¬ 
ных, приближаться к пасеке, а также иметь 
какое-либо отношение к выращиванию, за¬ 
мешиванию или выпечке хлеба. Строго воз¬ 
бранялось приближаться к охотничьему и 
рыболовному инвентарю, чтобы не «испор¬ 
тить» его. «Нечистой» женщине нельзя было 
квасить капусту и солить огурцы и сало: они 
вышли бы мягкими, т. е. в них не прошел 
пъі нормальный процесс ферментации. 

Запрет распространялся на множество 
других видов домашней и хозяйственной 
деятельности: нельзя стирать чужую одежду 
(человек, ее надевший, заболеет), сновать 
и ткать (одежда и полотно будут непроч¬ 
ными), изготавливать глиняные формы для 
выпечки хлеба (они будут биться, в них 
не станет удаваться хлеб), собирать или по¬ 
лоть лен, набирать воду в источнике, пере¬ 
ступать через детей и домашних животных, 
ездить верхом, белить хату, приближаться 
к строящемуся дому и т. п. 

Кровь от М., как и после дефлорации 
и родов, а также женское белье тщательно 
скрывались от посторонних глаз, иначе это 
могло бы повредить женщине (М. станут 
нерегулярными, длительными и болезнен¬ 
ными, или, напротив, их могут «украсть»), 
а также потому, что эту кровь могли ис¬ 
пользовать для порчи; воду после стирки 
белья выливали там, где никто не ходит, 
и т. д. Категорически запрещались поло¬ 
вые сношения и венчание во время М.. 
поскольку они могли привести к тому, что 
родившийся ребенок станет вампиром, вол- 
коллком, ведьмой, а сам брак будет недол¬ 
говечным. 

Месячные и магия. Символиче¬ 
ская связь женского «цветения» и цвете¬ 
ния растений лежит в основе многочислен¬ 
ных магических практик, направленных на 
предотвращение беременности. С помощью 
рубахи, которую женщина носила во время 
М, или воды, в которой ее стирали, избе¬ 
гали беременности: лили эту воду в печь, 
тем самым символически запекая плод; за¬ 
капывали в землю воду из-под мытья и 
рубаху со следами месячной крови; добав¬ 
ляли ее в корм собаке или свинье (то же 
делали, чтобы избавиться от слишком обиль¬ 
ных М.). 


Та же связь обусловила магические сред¬ 
ства, применяемые для избавления от регул 
или для их вызывания. В Сербии женщин, 
желавшая надолго избавиться от регул, вес¬ 
ной, в период цветения роз мылась по окон¬ 
чании М. и выливала эту воду под цветущий 
куст в надежде, что в следующий раз она 
будет иметь М. («свой цвет») только тогда, 
когда розы вновь зацветут. При отсутствии 
регул женщины прибегали к «обмену» с цве¬ 
тущим растением. В Сербии женщина вы¬ 
ливала воду после омовения под цветущую 
красную розу и говорила: «Ружо, румена, да] 
ти мсни ТВоіе црвепило, ево ти Мо]е бели¬ 
ло» [Роза красная, дай мне свою красноту, 
вот тебе моя белиакаі] (Ча)к.РВБ: 121), 
Одним из наиболее известных способов из¬ 
бавления от регул или их облегчения было 
символическое разделение М. на несколько 
частей и избавление от всех них, кроме 
одной, оставляемой для себя. На I Ьлтазщи- 
не при слишком обильных регулах женщина 
шла к реке прямо в грязной рубахе и, набрав 
воду мужской ложкой, дважды выливала ее 
в реку со словами: «О це чуже и це чужс*, 
а третий раз лила се себе в подол и говорила: 
«О це мое» (КС 1900/69/6:332). 

Для провоцирования обильного цветения 
у ряда культурных растений (картофеля, 
жита, неплодоносящих деревьев) их иноща 
специально поливали водой, в которой мы¬ 
лась женщина после М., «передавая» им 
способность к «цветению». Напротив, в дру¬ 
гих случаях воду, в которой стирали белье 
со следами «нечистых» месячных очищений, 
подливали в сад или в корм скоту, наводя 
таким образом порчу на хозяйство врага или 
соседа. М. как средоточие же некого естества 
широко использовались в любовной магии: 
кровь по капле добавляли в питье и пищу, 
которыми привораживали мужчин. Иногда 
М. использовались в апотропеических целях. 
На Житомирщине посевы льна и капусты 
обмахивали рубахой со следами М, чтобы 
на посевы не нападали гусеницы. В 
Сербии рекруту, отправляющемуся на войну,| 
зашивали в одежду кусочек окровавленной 
женской рубахи, чтобы помочь ему избежать 
пули. | 

В фольклоре известен мотив о вы¬ 
растании цветущих растений, например ге^і 
рани (болг.), из капель менструальной крови,] 
оброненной на землю Богородицей посла 
рождения Иисуса. Д 
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МЕТАЛЛЫ — группа минералов, выде¬ 
ляемая по ряду признаков, определяющих 
их высокий сакральный статус, соотнесен¬ 
ность с потусторонним миром, ис¬ 
пользование в апотропеической, медицин¬ 
ской и продуцирующей магии. Обработка 
М., наряду с выпеканием хлеба, изготовле¬ 
нием полотна (см. Ткачество) и некоторыми 
другими видами деятельности, соотносится 
с актом творения мира и преобразования его 
из хаоса в космос. Среди М. для народной 
традиции релевантными являются железо, 
золото, серебро» медь, олово, ртуть. 

Символика М. двойственна и связана 
с амбивалентным истолкованием их основ¬ 
ных признаков: прочности, твердости, связи 
с огнем, долговечности, способности про¬ 
тивостоять ударам, что позволяет считать 
М. и изготовленные из них предметы уни¬ 
версальными оберегами. Эти же признаки 
делают М. символом здоровья (ср. метафору 
«железное здоронье»), что определяет их 
использование в лечебной магии. С другой 
стороны, М. противопоставлены живой при¬ 
роде: они холодные, неподвижные, не растут 
и не развиваются, они — элемент «мертвого» 
мира. Поэтому М. символически соотнесены 
с потусторонним миром и часто выступают 
как атрибут нечистой силы, что отчасти свя¬ 
зано с добычей М. в горах и из-под земли, 
первоначальным использованием болотной 
руды (ср. представления о болоте как месте 
обитания нечистой силы), а также с полу¬ 
де ионическим статусом кузнеца, превра¬ 
щающего бесформенный М. в предметы 
человеческого быта. 

Символика М. также объясняется их 
цветом: блеском золота и серебра, желтизной 
золота и меди, белизной серебра и ртути, 


темным цветом железа и олова (см.: Белый 
цвет, Желтый цвет, Черный цвет), а также 

ролью в экономической и хозяйственной 
деятельности человека. Желтый цвет золота 
(реже — меди), его блеск, его статус первого 
среди драгоценных М. и эталона платеже¬ 
способности, определяют весь комплекс его 
символики: соотнесенность с сакральным 
миром (как высшим, так и потусторонним), 
основным признаком и атрибутом которого 
оно является; его связь со огнем, светом и 
небесными светилами, олицетворение красо¬ 
ты, молодости, богатства и др. Статус се¬ 
ребра как драгоценного М*, второго после 
золота, делает его символику во многом 
синонимичной золоту (соотнесенность с са¬ 
кральным миром, светом и небесными све¬ 
тилами, красотой и богатством). При этом 
белый цвет серебра, его способность темнеть 
и легко восстанавливать свой блеск придают 
этому М. особую символику чистоты, что 
определяет его использование как защит¬ 
ного, профилактического и лечебного сред¬ 
ства (ср. рус. обычай для защиты от болез¬ 
ней умываться «с серебра», т. е. умываться 
водой, в которой находились серебряные 
предметы; при зубной боли класть на зуб 
серебряную монету и др.). 

Обладая рядом общих свойств, М. по 
отдельным признакам могут то противопо¬ 
ставляться друг другу, то выступать как си¬ 
нонимы. Например, золото» серебро и медь, 
будучи материалом для изготовления денег 
и драгоценностей, обладают общей симво¬ 
ликой богатства, а благодаря своему цвету 
и блеску соотносятся со сбстом, небесными 
светилами, высшим божественным началом, 
часто являясь атрибутами Бога, Богороди¬ 
цы и святых, поэтому в раде фольклорных 
текстов и обрядовых действий они образуют 
единый синонимический ряд или замещают 
друг друга. Ср., например, обычай умываться 
«с золота» или меди, чтобы быть румяным 
и крепким, как медь и золото; а также 
свадебный шуточный приговор: «Дарю зо¬ 
лото и медь, / Шоб дитя було, як медведь» 
(ПА, бреет.), золотое, серебряное и медное 
царства в рус. сказках и др. 

При закладке дома под углы строяще¬ 
гося здания, наряду с другими предметами 
(см. Жертва строительная), принято было 
класть металлические деньги для обеспече¬ 
ния лажиточной жизни. В одних традициях 
(например, в Полесье) для этой цели исполь- 
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зопдлись любые (серебряные или медные) 
монеты, которым приписывалась общая се¬ 
мантика богатства. Однако в других случа¬ 
ях серебро как благородный М., использо¬ 
вавшийся для денег большого достоинства, 
противопоставлялось меди как сырью для 
мелких денег по признаку «богатый — бед¬ 
ный», поэтому в некоторых районах Рус. 
Севера при закладке дома для обеспечения 
богатства клали только серебряные монеты 
(позднее — замещающие их монеты из бе¬ 
лого М.), тогда как медные деньги исполь¬ 
зовать для этого запрещалось ~ их бросали 
только в могилу при похоронах (АА, кар- 
гопол.). 

Соотносясь с другими М. по раду при¬ 
знаков, особой символикой обладают олово 
и ртуть (реже — свинец), отличающиеся от 
других М. своей мягкостью, легкоплавко¬ 
стью, способностью быстро изменять форму, 
а ртуть — подвижностью, неуловимостью. 

Олово использовалось наряду с дру¬ 
гими М. в качестве оберега и лечеб¬ 
ного средства. В ю.-глаи. традиции оно 
было частью амулета для защиты ребенка 
от кожных болезней, представлявшего собой 
кожаный лоскуток с девятью отверстиями 
и оловгігппй подвеской (серб.). В другом 
случае на расплавленном олове писались 
заклинания против болезней и других несча¬ 
стий, после чего оно закатывалось в свиток, 
который носили как амулет или вывешивали 
в дом с, хлеву, поле — способ, известный 
сербам со средних веков. 

Олово применялось для остановки роста 
нарывов, наростов на теле и т. п. Напри¬ 
мер, при лечении чирья ребенок, который 
родился после смерти отца, трижды обводил 
больное место куском олова, а потом трижды 
втыкал его в землю (серб.); предварительно 
растопленное олово прикрепляли к ворот¬ 
нику, чтобы остановить рост «зоба» при 
болезни щитовидной железы (боен.); бол¬ 
гары лечили нарост на теле (т. к. мертвую 
кость ), прижигая его расплавленной оло¬ 
вянной пулей. 

Символика олова во многом определяется 
его способностью легко плавиться и при¬ 
нимать различные формы, что сближает его 
с воском и смолой, наряду с которыми оно 
используется в гаданиях и медицине. Б ма¬ 
гической практике юж. славян для этого 
употреблялись случайно найденные оловян¬ 
ные пули. Обычно литье олова в воду (болг. 


..’іггне на ь'уршум, серб, сслеешъе слов, 
страну) практиковалось при гаданиях о 
душем, о женихе (рус.), жизни и сме 
а также при ворожбе: чтобы яриворю 
к девушке парня, привить мужу любоЕ 
жене и др. (болг,), для распознаний пр* 
ны болезней, особенно детских, связан 
с испугом или порчей (рус., пол,, ю,-слг 
Гадания производились по очертаниям 
стывшего в воде олова. В рус. исповедь 
XVIII в. среди вопросов, задаваемых на 
поведи, был и такой; «Воску и олова з блі 
не льешь ли?» В серб, и болг. медицине 
практике знахарь плавил кусочек олсы 
железной ложке над огнем и правой ру 
выливал его в воду, держа левой рукой со 
с водой над головой больного, затем 
уровне его пояса и, наконец, на уровне нс 
По очертаниям застывшего олова знах. 
определял, какой человек или какое жив 
ное является причиной болезни. После ч 
знахарь обмывал больного в той воде, ю 
сливали олово, и заставлял больного триж 
отпить се. Вылитую из олова фигурку то 
кто послужил источником болезни, $авор 
чивали в белую тряпку и на один или т 
дня привешивали к вороту больного, тюс 
чего се выбрасывали на перекресток, ку 
выливались и остатки воды. У поляков оло 
выливалось накрест и сопровождалось пр 
изнсгением формулы «Во имя Отца и Сы 
и Святого Духа», без «Аминь», при эт< 
и больной, и знахарь должны быть с закрі 
тыми глазами (ТТ 1993/1—2:80). У руоскі 
при лечении испуга знахарь сливал в во; 
вдоль «страстной» свечи растопленное ол<л 
или свинец, а потом этой водой обрызгав; 
больного. 

Олово ис пользовалось ив приворот 
ной магии. Чтобы приворожить пари: 
девушка разделяла пополам оловянную пул 
и две ее половинки клала с двух рааны 
сторон дороги. После того как парень прг 
ходил по дороге, она, оплавив половник; 
вновь соединяла их в целую пулю и про 
износила: «Како се олово састало, тако с 
и ]а саставила с (по имску)» [Как олові 
соединилось, так бы и я соединилась с (им; 
парня)] (СлМ:405). Похожий способ приме 
кялся для защиты скота от волков накануы 
дня св. Андрея и имел целъю с.иулюлн'мс.м 
замкнуть магический круг, создаваемый во¬ 
круг скота: по обе стороны входа в вагоі 
ставили раскрытые ткацкие іребни, на ни; 
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клали половинки оловянной пули и зажи¬ 
гали разделенные на две части остатки рож¬ 
дественской свечи. Пока свечи горели, скот 
прогоняли через проход в загон, затем его 
закрывали, остатки свечи соединяли в одну 
свечу, а оловянные половинки сплавляли 
в одно целое и клали в закваску (серб,). 

Олово, как и все М., имеет семанти¬ 
ку прочности, долговечности, тяжести, что 
объясняет его применение в продуцирующей 
магии для сообщения посевам урожайно¬ 
сти , а скоту силы и здоровья. Выез¬ 
жая сеять, привязывали к мешку или сумке 
с зерном кусочки олова на красном и белом 
шнурках (серб., Левач). Накануне Юрьева 
дня олоэо красной нерезкой привязывали 
к подойнику, затем разделяли на четыре 
части и оставляли в посуде для изготовле¬ 
ния сыра до следующего Юрьева дня, что¬ 
бы сыр был тяжелым и скот был здоров 
(серб., Левач). 

От остальных М. отличается ртуть 
(у воет, славян она часто называется «живое 
серебро») по таким признакам, как подвиж¬ 
ность, неуловимость, верткость. Это обус¬ 
ловливает ее применение в выслав, традиции 
в качестве оберега: ртуть затыкали в про¬ 
сверленное отверстие в роге коровы, приве¬ 
шивали ей на рога в мешочке в качестве 
амулета, чтобы защитить от сглаза и порчи. 
У воет, и юж. славян пары ртути, разогретой 
над углями, часто использовались в меди¬ 
цине — при лечении сифилиса, укуса беше¬ 
ной собаки, ашивости и др. 

У юж. славян существуют поверья о 
дймоцй, называемом живак , который из¬ 
готовляется колдунами и ведьмами ил ртути 
(ср. болг. живак, герб, жива ‘ртуть) и 
насылается на людей с целью вызвать у них 
болезнь и смерть. Полагают, что ртуть, 
ляд которой были произнесены специальные 
заклинания, превращается в демоническое 
существо, имеющее разум и обладающее 
способностью самостоятельно передвигаться. 
Колдун, напуская живак на человека, остав¬ 
ляет его на пороге дома, где живет этот 
человек, со словами: «Да го эАялеш у язик! 
Да го заядеш у око! Да го дрыкиш у еръце 
колку една недела, а поел ем да умре!» 
[Грызи его за язык! Грызи его в глаз! Дер¬ 
жи его за сердце в течение одной недели, 
а после пусть он умрет!, болі,] (Раден. 
НВІС;48). Зная, на кого он напущен, живак 
входит в дом ночью, имея вид светящегося 


червячка, влезает в ведро или в кувшин 
с водой и затем вместе с водой проникает 
внутрь человека и «выпивает» его сердце, 
разъедает внутренности, после чего человек 
слабеет, сохнет и умирает (болг, серб.), 
Чтобы избавиться от сидящего внутри жи~ 
вика, человек обращается к знахарю, кото¬ 
рый, просверлив грецкий или лесной орех, 
наполняет его ртутью, заливает сверху вос¬ 
ком и обваливает в черной козьей шерсти — 
больной должен косить этот амулет до тех 
пор, пока живак сам не выйдет из него 
(серб,), в ином случае больной пьет другую 
ртуть, наговоренную знахарем, или приго¬ 
товленную знахарем воду, которая изгоняет 
живак из больного (болг.). Чтобы живак 
не мог влезть в кувшин с водой, его закры¬ 
вают особым образом сделанной крышкой. 
Чтобы обезвредить живак (или рассыпан¬ 
ную ртуть), нужно на него помочиться (см. 
Моча) и лопатой высыпать на него жар 
из очага, иначе вся семья умрет от страха 
(болг,). Насланный живак может также 
отнимать молоко у чужих коров, он про¬ 
никает в стволы плодовых деревьев и иссу¬ 
шает их. 

В слав, мифологии существует ряд до¬ 
статочно поздно сформированных персона¬ 
жей, связанных с горным делом и добычей 
М., — духов — хозяев рудников 
и покровителей рудокопов: ср. 
рус. Хозяйка Медной горы, серб, земски 
дух, рударски цар. рударски чу вир, сребрни 
цар, перкман, беркман, метал, ш истек (по 
фамилии горного инженера Ф. ІНкстека — 
первого директора рудника в г. Боре), хорв. 
кгапігс, тсстоііс (Истра), словен. Ьегбіпап, 
Ъвгктагиіѵі'і с г чсш. регтоп. регглонік, регто- 
піеек (из нем. Вст%тапп "горный человек ), 
пол. зкагЬпік, который в Силезском регионе 
назывался именами собственными Ризіескі, 
Згигіс} или просто «он»„ Формирование 
а.-сдав, персонажей подобного рода проис¬ 
ходило ю многом под влиянием представ¬ 
лений о духах — хозяевах кладов, многие 
черты которых унаследовали мифологиче¬ 
ские покровители рудников и шахт. К числу 
подобных персонажей могли относиться и 
духи гор, владеющие М. и полезными ис¬ 
копаемыми, находящимися в недрах (ор. пол. 
представления о духе Карконошских гор, 
который жил в недрах горы Снежки и опе¬ 
кал горняков, Рс1.РОІ_.:113, ср. чеш. назва¬ 
ние этого же духа Кгакопая, 2.1аІоМаі?ес, 
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Зайтд. МЛЧС : 234,277), а также пол. кгазпо- 
Іидкі (см. Карлик), которые владели под¬ 
ъемными рудами и снабжали шахты углем 
и ценными М., чтобы рудокопы не оста¬ 
вались без работы. Духи шахт и рудников 
имеют двойственные функции: с одной сто¬ 
роны, они следят за порядком в шахтах, 
показывают людям места с богатым залега¬ 
нием руд, предупреждают о завалах, пожа¬ 
рах, возможных прорывах подземных вод; 
с другой стороны, сами устраивают в руд¬ 
никах завалы и гибель горняков (рус. урал.. 
з.-с.лав., ю.-глав.). Заснувшего в шахте ра¬ 
бочего дух шахты спасает от завала, пере¬ 
нося на другое место; когда тот просыпается, 
то видит, что первоначальное место засы¬ 
пано обвалившейся землей (серб.), однако 
заснувшего рабочего дух шахт может за¬ 
брать на «гот с ист» (серб.). Дух шахт добр 
к честным рабочим и наказывает тех, кто 
нарушает правила поведения в шахте, напри¬ 
мер, ругается или справляет нужду (серб,). 
Согласно пол. верованиям, любимое занятие 
духа шахт — водить горняков по бесконеч¬ 
ным подземным лабиринтам шахты, заводя 
их в такие места, из которых невозможно 
выбраться. Согласно пол. бьшічкэм, дух 
шахт приближает к себе кого-нибудь из гор¬ 
няков, дружит с ним, одаривая его удачей 
в нахождении руд, но такая дружба всегда 
заканчивается гибелью человека. Под вла¬ 
стью духа шахт находится также подзем¬ 
ный край, где пребывают души погибших во 
время работы рудокопов и шахтеров (под.). 
Облик духа шахт изменчив: обычно он имеет 
вид старца с длинной седой бородой, одетого 
в льняные одежды, перевязанные поясом 
(пол.), может появляться в виде горняка 
в грязной робе, в рабочей одежде и с ми¬ 
гающей шахтерской лампой в руке, горного 
мастера в парадном мундире, инженера или 
директора рудника (пол., серб.), мужчины 
в городской одежде (пол.) и др., а также 
в зооморфных ипостасях — мыши, черного 
пса или кота (гюл.); согласно ю.-слав. пред¬ 
ставлениям, дух шахт и рудников имеет 
облик небольшого бородатого человечка, ко¬ 
торый всегда молчит и носит красную лампу, 
горящую зеленым пламенем (Тимочка Крас¬ 
на); бородатого человечка в одежде горно¬ 
го рабочего, в каске, сапогах и с молотком 
в руках; черного карлика в каске и с лампой 
на голове; человечка с красной шапочкой 
на голове (там же), белого человечка (зап. 


Сербия) и др. Часто дух шахт представлялся 
невидимым — присутствие его можно было 
только почувствовать, а его появление слу¬ 
жило предзнаменованием опасности, несча¬ 
стного случая на шахте (пол.). У сербов уви¬ 
деть духа шахт считалось счастливым знаком. 
В рус. сказах, связанных с золотошвейным 
промыслом, дух серебра имеет персонифика¬ 
цию Горностайки, которая оставляет за гпбой 
серебряный пух, серебряную пряжу. Горно- 
стайка одаривает трудолюбивых мастеров, 
которые бескорыстно помогли ей, давая им 
в награду бесконечную серебряную нить, 
и карает смертью скупых и алчных (Вла¬ 
димир.). 

Лит.: Иванов Вяч. Вс. История славянских 
и балканских названий металлов. М, 1983; А А, 
Гура СЖ: 110,221—222,324,341,343 ,541,662; Тор. 
РНМ:399: ПА; БНМ:127-128.192,210,211,399; 
Марин.ИП 1:226-227; Раден.НБЮ:47 -46,137; 
СМ 2 : 404—4 0 5,5 06^508; Кгі«ііс А. Ыакхіпо 
I цейеігс 2 еЦ еяот // 02М 1959/14:311-313; Реі. 
РПЬ:113—116. См. также лит. к от.: Железо, 
Золото, Серебро. 

Е. Е. Лг.акигбская 


МЕТЕОРОЛОГИЯ народная — комп¬ 
лекс традиционных представлений о при¬ 
роде погодных явлений (ветра, вихря, гра¬ 
да, грома, дождя, засухи, инея, молнии, 
мороза, росы, снега, туч) и основанных 
на них магических ритуалов, направленных 
на обеспечение благоприятной для людей 
и хозяйства погоды, предупреждение сти¬ 
хийных бедствий (засухи, наводнения, бури 
и т. п.), а также система гаданий, предска¬ 
заний и примет, связанных с погодой. Место 
М. в народном мировоззрении, обрядовой 
практике и повседневной жизни определя¬ 
ется прямой зависимостью всей хозяйствен¬ 
ной деятельности традиционного общества 
(земледелия, скотоводства) от погодных 
усложни. 

Народная М. совмещает в себе элементы 
мифологических воззрений и практического 
знания. Происхождение погодных явлений 
и их природа получают объяснение главным 
образом на основе верований в исключи¬ 
тельную власть над погодой сверхъестест¬ 
венных и потусторонних сил, сакральных 
(см. Святые) и демонологических персона- 
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жеи (см. Духи атмосферные), умерших 
предков (прежде всего заложных покойни¬ 
ков — висельников и утопленников), ко¬ 
торые не только вызывают непогоду (бури, 
вихри, град и т. п.), но и непосредственно 
создают и приводят в действие атмосферные 
явления: предводительствуют градовыми ту¬ 
чами, толкут в ступе град, летают в вихре, 
вызывают и прекращают ветер, дождь и т. п. 
Другой стороной метеорологической мифо¬ 
логии является сформировавшееся не без 
влияния христианской традиции убеждение 
в том, что непогода и стихийные бедствия 
посылаются на землю в наказание за грехи 
людей и несоблюдение ими запретов и пред¬ 
писаний. Смеете с тем, по народным пред¬ 
ставлениям, человек сохраняет способность 
воздействовать на погоду магическими сред¬ 
ствами и широко пользуется ими в обрядовой 
и бытовой практике. В основе метеороло¬ 
гической магии лежит представление о не¬ 
бесной влаге и небесном огне и их связи 
с земными водами и земным огнем: посред¬ 
ством манипуляций с водой (поливание во¬ 
дой, «ылизание воды из колодцев, чистка 
источников и т. п.) и огнем (возжигание кост¬ 
ров, использование печной утвари и т. п.) 
можно магически воздействовать на погоду; 
исключительная роль в М. принадлежит 
земле и связанным с ней запретам, несо¬ 
блюдение которых (осквернение земли, нару¬ 
шение ее «сна» и т. д.) вызывает погодные 
кат» клизмы. 

Превентивная магия, запреты и пред¬ 
писания, касающиеся погоды, предсказания 
и приметы погоды составляют существен¬ 
ную (а в некоторых случаях даже главную) 
часть календарных о в р я д о в, особен¬ 
но весенних и летних, начиная от масленицы 
и кончая троицко-петровским циклом. У бол¬ 
гар масленичным кострам иногда приписы¬ 
валась способность предотвращать летнее 
градобитие: считалось, что от града будут 
защищены места, на которые распространя¬ 
ется свет костра. Метеорологическая тема 
занимает важное место в обычаях Юрьева 
дня (23.IV/б.V), к которому бывают при¬ 
урочены обходы полей, втыкание в землю 
ореховых крестиков, всойлпых веток, костей 
пасхального поросенка, защита домов и по¬ 
мещений для скота от града и молнии и др. 
Предупреждению засухи целиком посвяще¬ 
на обрядность дня св. Германа (12/25.Ѵ) 
у сербов и болгар: изготовление и похороны 


У ВОДЫ (ИЛИ брОСаНИС В ВОДу) ГЛИНЯНОЙ ИЛИ 

тряпичной куклы (в Лове чеком крае этот ри¬ 
туал совершался в Тодорону субботу — пер¬ 
вую субботу Великого поста, причем куклу, 
сделанную из дерева, откапывали и сжигали 
в Лазареву субботу). Превентивное вызы¬ 
вание дождя было целью обрядовых обли¬ 
ваний водой (или купаний, погружений в 
воду), приуроченных к различным празд¬ 
никам весенне-летнего периода: у поляков — 
к Пасхе (Оба«данный понедельник); у укра¬ 
инцев и белорусов — к Ивану Купале; у рус¬ 
ских ~ к первой неделе петровского поста. 
Тема защиты от небесного огня преобла¬ 
дает в обрядности, запретах и предписаниях 
Ильина дня (20. Ѵ1І/2.ѴІ1І), считающегося 
«громовым» праздником (жертвоприноше¬ 
ния, молебны от грозы и засухи, окуривание 
домов и хозяйственных построек, наказания 
за нарушения запретов и т. п.), 

Реже мотивы погоды разрабатываются 
в обрядности и верованиях, относящихся 
к осенним и зимним праздникам. Исключе¬ 
ние составляет ритуал приглашения на рож¬ 
дественский ужин мифологических персона¬ 
жей, в том числе и персонифицированных 
стихий (см. Приглашение ритуальное): 
мороза ради предотвращения летних замо¬ 
розков (у воет, славян) и ветра, необходи¬ 
мого летом для веяния жита, работы мель¬ 
ниц, мореплавания, рыболовства и т. п. (на 
Карпатах и у юж. славян); у русских и 
у македонцев ритуал приглашения мог отно¬ 
ситься к масленице. 

В народном календаре всех славян, по¬ 
мимо праздников, отмеченных актами ме¬ 
теорологической магии, присутствуют еще 
и почитаемые праздники и дни (иногда не¬ 
дели), посвященные непосредственно погоде 
и называемые «сухими», «градовыми», «гро- 
моимми», «мокрыми»; в эти дни обычно 
не совершается никаких ритуалов, связанных 
с погодой, но строго соблюдаются запре¬ 
ты на определенные виды работ: в «сухие» 
дни это прежде всего работы на земле, а в 
«градовые» дни — помимо земляных работ, 
любые действия, связанные с битьем, а так¬ 
же действия с предметами или материалами 
белого цвета (битье, как и белое, по прин¬ 
ципу подобия вызывает градобитие). Боль¬ 
шая часть таких дней приходится на период 
между Пасхой и Троицей. В Полесье «су¬ 
хими» чаще всего считались среда или чет¬ 
верг на пасхальной и/или троицкой неделе, 
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иногда день 1 1ре:і Словения Пятидесятницы; 
в Моравии и Польше — дни недели, пред¬ 
шествующей Троице или следующей за ней; 
болгары почитали «сухой понедельник» на 
2-й или 3-й неделе после Пасхи, а также 
дни первой недели Великого поста; кое-где 
«сухими» называли день Николы вешнего 
(9/22.Ѵ), летний Тодоров день (8.VI) и др. 
Ради предотвращения засухи соблюдались 
строгие запреты «тревожить» землю (копать, 
рыхлить, вбивать колья, строить заборы и 
т. п.) до и в день Благовещения (25.111/ 
7ЛѴ) в Полесье, вдень ап. Марка (25.IV) 
у поляков (у сербов, македонцев и болгар 
отмечен запретами, соблюдаемыми ради пред¬ 
упреждения градобития). 

Защите от града у юж. славян были по¬ 
священы четверги (семь или девять), начи¬ 
ная со страстного и кончая Вознесением 
или четвергом на троицкой неделе (они часто 
назывались «белыми»), некоторые дни пас¬ 
хальной недели; суббота накануне Юрьева 
дня и следующая суббота, день св. Еремин 
(1.Ѵ), иногда и следующий день, день Кон¬ 
стантина и Елены (21.Ѵ) и др. (к «градо¬ 
вым» относятся также упомянутые выше дни 
св. Марка и св. Германа, часто получаю¬ 
щие эпитеты іридоѵих, і раду іи кар и т. п.). 
В календаре воет, славян тоже известны 
«градовые» дни: в Полесье это среды — 
после Пасхи, перед Троицей, после Троицы, 
перед днем Николы вешнего и др. (градо¬ 
бой, гралобойный день, градовой день и 
т. п.). У чехов защитником от града считался 
св. Ян Буриан, и день ею памяти (26.VI) 
отмечался как «градовой» день; «управление 
громом» приписывали св. Петру, а св. Бар¬ 
толомей признавался повелителем туч. 

В ряде случаев способностью магиче¬ 
ского воздействия на погоду наделялся рек¬ 
визит календарных обрядов: головешки от 
рождественского полена бадкяка сербы со¬ 
храняли для защиты дома и поля от града; 
чехи устилали поле в направлении четырех 
сторон света рождественской соломой; сре¬ 
тенская (громничная) свеча зажигалась в По¬ 
лесье во время грозы для отвращения удара 
молнии; вербе, освященной в Вербное вос¬ 
кресенье, приписывалось то же действие; 
кости поросенка, скорлупки освященных яиц 
и др. остатки пасхальной еды закапывались 
в поле для защиты от града или подвеши¬ 
вались под крышей, чтобы в дом не ударила 
молния (зап. и воет, славяне); букетики зе¬ 


лени, украшающие участников процессии 
в праздник Божьего Тела, наделялись спо¬ 
собностью впоследствии защищать дом от 
града и молнии, тем же свойством обладали, 
поз.-слав. поБе^ьхм, пасхальные «пальмы», 
которые втыкали в землю по углам :юая; 
троицкая зелень, на которую у русских в 
праздник считалось необходимым «уронптьэ 
хотя бы несколько слезинок, предупреждала 
летнюю засуху и т. д. 

Большая часть ритуалов метеорологиче¬ 
ской магии совершалась окказиональ- 
н о, при наступлении или непосредственной 
угрозе засухи, града, бури и т. п. и не за¬ 
креплялась за конкретными праздниками 
и датами. Среди них могли быть вполне 
оформленные обряды, как ю.-слав, д ид илы, 
гтеперуды ит. п., включающие обходы домов 
девуш ками, увитыми зеленью, и их поливание 
водой; аналогичный в.-глад, обряд вождения 
«куста» (оба обряда совершались с целью 
вызывания дождя), в.-слав, обряд вождения 
«стрелы», призванный защититъ от удара 
молнии и т. п., но были и отдельные, спон¬ 
танно предпринимаемые акты: жертвопри¬ 
ношения, тканье обыденного полотна, про¬ 
цессии с молебствиями вокруг села, обходы 
полей, хождения к колодцу, выливание воды 
из колодца, пахание реки или дороги, убий¬ 
ство ужа, лягушки, насекомых, разгреба¬ 
ние муравейника, колокольный звон и т. п. 
Кдействиям «актуального» типа, совершае¬ 
мым во время стихийных бедствий, отно¬ 
сятся разнообразные способы отгона тучи 
(выбрасывание навстречу туче хлебной ло¬ 
паты и др. печной утвари), остановка града 
перекусыванием градин, пре кращениедождя 
возжиганием освященной вербы или троиц¬ 
кой зелени и т. п. 

Составной частью метеорологической 
мифологии является мотив погодных и се¬ 
зон ныхгр ан иц, маркируемых отдельными 
праздниками: у юж. славян, напр., день 
св. Афанасия зимнего (18.1) служит грани¬ 
цей зим не го и летнего полугодия, когда солн¬ 
це начинает сильнее греть и увеличивается 
световой день, а день Афанасия летнего 
(5 .VII) соответственно обозначает поворот 
к зиме (см. Афанасий). Подателями весен¬ 
него тепла считаются разные святые, дни 
памяти которых трактуются как начало зее~ 
ны: св. Алексей, получающий у воет, сла¬ 
вян эпитет Теплый (17/30 -ІИ), св. Юрий и 
св.Марк, владеющие ключами от земли и 
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от небесного света и тепла («ключники»), 
св. Бенедикт (у словенцев), св. Иозсф (у че¬ 
хов) и др. Обряды встречи весны могли 
включать магические приемы «вызывания 
тепла»: русские Владимирской губ. 1 марта 
приносили из лесу сучья и топили ими избу, 
«чтобы весна была теплая»; в Калужской 
губ. разжигали костры в день Сорока му¬ 
чеников или на Благовеще кие, это называ¬ 
лось «греть весну» (Агагг.МОСКіИО— 111); 
в разных районах Болгарии в канун 1 марта 
жгли костры, чтобы «согреть бабу Марту» 
и освободить тепло. По распространенным 
ю -слав, поверьям, летнее тепло наступает 
от того, что святой (Афанасий, Тодор, Три¬ 
фон, Харлампий) втыкает в землю голо¬ 
вешку от небесного огня или же она сама 
падает с неба в один из весенних праздни¬ 
ков (на Благовещение, в Сретение, в день 
Сорока мучеников). В разных регионах раз¬ 
ные праздники обозначали конец теплого 
времени года и поворот к осенним и зимним 
холодам: Иван Купала (сонце поворачивает 
на зиму), Афанасий летний, Петров день, 
особенно Ильин день (рус. «На Илью до 
обеда лето, а после обеда осень»; «До Ильи 
хоть разденься, а после Ильи в зипун 
оденься», ср. также запрет купаться в реке 
после Ильина дня), Успение Богородицы 
(15/28.VIII), Воздвижение (рус. «Воздви¬ 
женье кафтан сдвинет, шубу надвинет», укр. 
«здвигается земля з літа на элму»), Покров 
(рус. «На Покров до обеда осень, а после 
обеда — зима») и др. 

Символическое и прогностическое зна¬ 
чение придается первый в течение года 
погодным явлениям — первому весеннему 
грому, первому снегу, первым заморозкам, 
к ним приурочены продуцирующие и лечеб¬ 
ные ритуалы, гадания и приметы: услышав 
первый гром весной, катались по земле, 
терлись спиной о дерево, бренчали деньгами 
в кармане и т. п. (см. Гром); дни недели, 
когда наступили эти явления, наделялись 
магическими свойствами: в Полесье для на¬ 
чала сева выбирали день недели, в который 
впервые выпал иней; сажали капусту в день 
первого снегопада и т. п. 

Календарными гаданиями, приме¬ 
тами и предсказаниями, связанны¬ 
ми с погодой, насыщена обрядность многих 
праздников. Среди них выделяются разные 
типы: 1) по состоянию погоды в день празд¬ 
ника предсказывается погода других дней 


и периодов года (напр., в Боснии по погоде 
в Тодорову субботу определяли, какой бу¬ 
дет погода в году: « К аква іе Тодорнца, таква 
]е годиница»); 2) по характеру погоды опре¬ 
деляется урожай, благополучие, здоровье 
и т. п. (напр.: «Если на Бллгонеіпекие ле¬ 
жит снег, то лето будет неурожайное; хоро¬ 
шая погода в этот день предвещает богатый 
урожай», укр.); 3) по поведению животных 
и природным признакам предсказывается 
погода (капр.: «Если муравьи устраивают 
большие муравейники, зима будет с больши¬ 
ми морозами», укр.; «Если месяц окружен 
красным ободом, предстоит перемена пого¬ 
ды», чеш.). 

К числу популярных у всех славян при¬ 
мет относятся новогодние или весенние (реже 
осенние) заключения о погоде предстоящих 
сезонов или месяцев: по погоде 12-ти свя¬ 
точных дней предсказывали погоду всех 
12-ти месяцев года; по первым трем дням 
марта у болгар было принято судить о погоде 
весной, летом и зимой; в Полесье те же при¬ 
меты связаны с днем св. Евдокии; на Украи¬ 
не по погоде в день св. Алексея определяли 
характер весны, лета и осени: хмурое утро 
означало холодную весну, день предсказы¬ 
вал летнюю погоду, а вечер — осеннюю; 
большая часть таких «гаданий» и наблюде¬ 
ний относится к дням и праздникам, счи¬ 
тающимся началом года или сезона (святки, 
весенние праздники, реже начало осеки). 

Ядро слав, метеорологической мифоло¬ 
гии составляют архаические дохристианские 
верования, устанавливающие прямую связь 
между состоянием природы, в том числе 
погоды, и миром мертвых, чем объясняется 
важное место, занимаемое метеорологиче¬ 
ской темой в погребальных и поми¬ 
нальных обрядах у всех славян. При¬ 
чиной стихийных бедствий (засухи, града, 
обильных осадков и т. п.), по мифологиче¬ 
ским представлениям славян, было погре¬ 
бение самоубийц, утопленников, висельни¬ 
ков, некрещеных детей в земле: осквернение 
земли их трупами могло вызвать как засу¬ 
ху, так и проливные дожди, бури и град. 
Для прекращения этих бедствий надо было 
раскопать могилу, бросить труп (или крест 
с могилы) в реку или полить могилу водой. 
Сильный ветер и вихрь повсеместно счита¬ 
ются следствием и знаком того, что кто-то 
повесился. По ю.-слав. поверьям, град бьет 
туда, где закопан умерщвленный ребенок, 
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рожденный девушкой вне брака, причем град 
не прекратится, пока труп зіе будет извлечен 
и брошен в воду. У всех славян известен 
запрет проносить гроб с покойником (осо¬ 
бенно открытый) по полям во избежание 
градобития. Действия с водой (поливание 
могил, приношение сосудов с водой на клад¬ 
бище и в дом и т. п.) составляют необхо¬ 
димый элемент поминальных обрядов у юж. 
славян. 

Способность магического воздействия 
на природные стихии приписывалась неко¬ 
торым «знающим» людям: они могли от¬ 
вернуть тучу с помощью палки, которой 
разгоняли ужа и лягушку, могли остановить 
град, вызвать дождь заклинаниями, чарами 
и т. п. См. Двоеду шпики, Здухач, Обла- 

КОіІрОГОЫНІІКИ . 

К кругу метеорологических представле¬ 
ний оказываются причастными многие Дру¬ 
гие области верований и обрядности. Мотивы 
погоды присутствуют в народной бо¬ 
танике: в разных слав, традициях извест¬ 
ны растения, в которые якобы не бьет гром; 
к таковым относится прежде всего ореш¬ 
ник, ветки которого поэтому втыкают в поля 
и виноградники, ставят в углах домов, под¬ 
жигают во время грозы и т. п. (ель же, 
напротив, «притягивает» молнию — чего.); 
в ветки вербы одеваются сербские дидолы 
в обряде вызывания дождя; в Полесье освя¬ 
щенную вербу жгут в печи или выбрасы¬ 
вают во двор для остановки дождя и отгона 
тучи; известна этимологическая и мифологи¬ 
ческая связь дуба с громом и Перуном и т. д. 
В народной зоологии связь с погодой 
обнаруживают некоторые животные (особен¬ 
но хтонические), птицы и насекомые: змеи 
имеют власть над водой, ветром и грозой; 
убиение змеи, как и лягушки, способно вы¬ 
звать дождь; в обрядах вызывания дождя 
фигурируют также крот, медведка, муравьи, 
бабочка (бабочки же ассоциируются со сне¬ 
гом, как и мухи); аист, по распространенным 
поверьям, охраняет дом от молнии, причи¬ 
нение вреда этой птице грозит, кроме пря¬ 
мых бед обидчику, засухой, наводнением, 
ливнем, ураганом. У всех славян сохранились 
следы древнейших мифологических представ¬ 
лений о тучах как стадах быков, коров или 
овец и о дожде как молоке небесного стада 
(см. Гопяда, Тучи). 

В метеорологической магии широко ис¬ 
пользуются предметы одежды и утва¬ 


ри. Сербы отгоняли грозовую или градовую 
тучу, размахивая подвенечной фатой или 
другой свадебной одеждой, платком (иногда 
черным или «мертвецким», т. с. тем, кото¬ 
рым подвязывали челюсть покойнику), поя¬ 
сом, вывернутой наизнанку одеждой и т. п. 
Чехи для защиты от бури вывешивали на 
заборы рубашечки новорожденных детей; 
считали, что Перун «не любит» тех мест, 
где девушка, родившая внебрачного ребенка, 
продолжает, вопреки обычаю, носить дмиі- 
чью одежду; верили, что удар молнии может 
поразить человека, если он одет в рубаху, 
сшитую в Великую пятницу; у воет, славян 
средством для отгона градовой тучи служила 
пасхальная скатерть и т. п. Эффективным 
приемом считалось обнажение и демонстра¬ 
ция туне голого зада и гениталий (это делали 
женщины у сербов, чехов и др.). См. Нагота. 

Из домашней утвари наибольшей способ¬ 
ностью воздействовать на стихию обладали 
орудия, имеющие отношение к печи и огню: 
хлебная лопата, кочерга, ухват, а также то¬ 
пор, вилы, нож, игла и др. острые и колю¬ 
щие предметы (все это выбрасывали из дома 
во двор навстречу туче). 
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ООФ:49-83; Толстые// СБФ-8Ы4-120; 
Ков.НАМ; 'Бир.ПВП; № і I к о тс $ к 1 С і. 5ро- 
зоЬу г\Ысгапіа Ъиг* I ^гасібѵ рггег сЫоротс тс тсоі. 
Кгакотсзкіт. Ѵ/іе ггепіа і ргакіукі ъ когіса XIX тс. 
і рЫотсу XX тс. // Косшк Мигеит Еіпояга- 
Псгпеяо тс ІСгакотсіе. 1967/2; 01 еі пік .1. 
Ргеіііку гігссіозіоѵііизкёіш Ьока Рента ѵо ЫкІбГ' 
пот ос!гаге росііаігапзкё Ьо Гісіи (5ро$, Ьіріоѵ): 
ЪЬ«ку, Ьйгкоѵё тгаспа, кготу, кготоѵа вігеіа, різ- 
пеіпіеі, та^іскё йкопу, роѵегу, ргегізіаѵу, кик // 
ІСиІІ а гіѵіу. V Шегзкёт Нгасіізіі, 1999:215- 
234; Р 1 е з з і п § е го ѵа А., V е Г с к а 1. Воиге 
а Ьгошоѵу кашеп ѵ Шоѵусіі р*е<1$:аѵасЬ. ѵіге а 
оЬуіеіГгЬ// там же:207 213. См.такжелнт. при 
статьях, посвященных отдельным явлениям пого¬ 
ды и осадкам. 

С. М. Толстая 


МЕТЛА — см. Веник. 


МИЛОСТЫНЯ - см* Нищий. 
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МИРОВОЕ ДЕРЕВО, древо ж я з - 
ч а - з славянской мифологии концепт, 
мировая ось, и символ мироздания в це¬ 
лом. Крона М.д. достигает небес, корни 
(у которых течет священный источник) — 
преисподней, ствол и ветви организуют 
земное пространство (Ив.Топ.ИОСД:22— 
38,240—254). Ср. болг. песню: «Изшікало 
едно дърво / Едно дърво дафиново / Колко 
внш но, толку лично; / Кор ей от му по съ 
земя, / I ранките му слано море, / Вършенот 
му в сино небе» [Вырастало одно дерево / 
Одно дерево лавровое / Сколь высокое, 
столь красивое; / Корни его в земле, / Вет¬ 
ви в солпттм море,/ Вершина — $ синем 
небе] {Мнлад.БПП, № 177) и др. вариан¬ 
ты, где крона М.д. покрывает весь мир. 

Образ М. д. характерен для слав, коля¬ 
док, рус. загадок и заговоров. Ср. загадку 
о дороге: «Когда свет зародился, тогда дуб 
повалился, и теперь лежит»; этот образ 
объединяет разные — вертикальные (дерево 
от земли до небес) и горизонтальные (до¬ 
рога) координаты мира. Характерен также 
мотив срубания дерева в еллв. колядках 
в связи с мощением мостов для проезда 
Овсеня, Нового года, Христа (рус.); в болг. 
колядке приводится «самоописание» М.д.: 
«Я сам, мамо, златно дървце, / Златно 
дьрвце плодовито, / Ще порастна дор до 
неба, / Клон ще пустна дор до земля, / 
Лист ще метна дрсбен бисер, / Цвет ще 
църна чисто сребро, / Род ще родя сухо 
злато, / Слез ще по мен млада бога...» 
[Я, мама, золотое деревце. / Золотое дерев¬ 
це плодоносное, / Вырасту аж до неба. / 
Ветку опущу аж до земли, / Листья рас¬ 
пущу как мелкий бисер, / Цвет — как чис¬ 
тое серебро, / Плод рожу — чистое зо¬ 
лото, / Чтобы сошел по мне молодой бог] 
(Вин.ЗКП:164-168). 

М. д. воплощает не только простран¬ 
ственные, ной временные координаты, о чем 
свидетельствуют приведенные мотивы коля¬ 
док, где М. д. превращается в дорогу во 
время главного календарного (новогоднего) 
празднества. В рус. загадке: «Стоит дуб, 
на дубу 12 сучьев, на каждом сучке по 
4 гнезда» и т. д. говорится о годе, 12 ме¬ 
сяцах, 4 неделях и т. д. В заговорах М. д. 
помещается в центре мира, на острове по¬ 
среди океана пуповине морской*), где 
на камне Алатыре стоит «булатный дуб» или 
священное древо кипарис, береза (в част¬ 


ности, перевернутая вверх корнями — 
Макк.83, N9149), яблоня, явор и т. п. 
На М. д. — дрнне жизни — в апокрифах 
почивает сам Господь, когда входит в Рай 
(славянская «Книга Еноха»), в заговорах 
обитают Иисус Христос и святые — Бого¬ 
родица, архангел Михаил, Илья-пророк, 
Георгий, Параскева и др,, мифологизирован¬ 
ные персонажи — кузнецы и др., у корней 
дерева — демонические и хтонические суще¬ 
ства: прикован на цепи бес, обитает в гнезде 
(«руне») змея (Шкурупея) и т. п. В древних 
о.-сдав, верованиях дуб как воплощение 
М. д. связан с культом громовержца Перу¬ 
на; в пол. поморском Щецине, по данным 
средневекового хрониста Герборда (II, 32), 
у корней огромного дуба протекал священ¬ 
ный источник, считавшийся обителью боже¬ 
ства Триглава — воплощения трех сфер 
мироздания (ср. в ст. Боги). 

В свадебном фольклоре и «въюкншных» 
песнях (исполнявшихся для молодых — 
<;вьюнцов») образ М.д. воплощал плодоро¬ 
дие живой природы, древо жиани: в кроне 
свивает гнездо соловей, в стволе — пчелы, 
приносящие мед, у корней — горностай, 
выводящий малых деток, или обитают сами 
молодые, стоит супружеская кровать; возле 
«трехугодлиысго» дерева стоит терем, іде 
происходит пир и приготовлены «медвяны 
яства» (мед — пища бессмертия во мно¬ 
гих традициях). Мотив медового (молочного 
и т. п.) источника у мирового дерева сопо¬ 
ставим с мотивом райского дерева, плыву¬ 
щего по реке (ср. Дунай). В в.-сл. фольк¬ 
лоре образ М.д. непосредственно связан со 
свадебным обрядом: жених должен ставить 
коней не у «несчастливого дерева» калины, 
а у счастливого явора, где пчелы приносят 
мед, стекающий к корням, чтобы напились 
кони, у корней обитают бобры, в кроне — 
сокол и т. п. Для образа М. д. в южносла¬ 
вянском фольклоре характерна поляризация 
вершины (где обитает птица — символ мо¬ 
лодых) и корней со змеиным гнездом. 

Образ М. д. может заменяться обра¬ 
зом столпа, «бруса» — матицы (ср. загадку 
о дороге — «лежит брус во всю Русь»), 
горы (ср. рус. поговорку «Мир — золотая 
горл.*), престола — золотого стула, алтаря 
и т. п. Фольклорными аналогами М. д. 
выступают чудесные бобы и виноградная 
лоза (см. в ст. Виноград), стебли которых 
достигают неба. 
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Общим для воет, и юж. славян можно 
считать мотив вражды — «перебранки» 
между змеем у корней М. д и птицей 
на вершине: змей грозит сжечь дерево, на 
котором вьет гнездо птица, — вероятный 
фрагмент эсхатологического мифа о мировом 
пожаре. 

Концепт М. д. получал воплощение в 
обрядовой практике. Ср. использование об¬ 
рядовых деревьев, символов мировой оси, 
во время свадьбы (см. также в ст. Дерево 
культовое, Деревце обрядовое), строитель¬ 
ства дома (когда обрядовое деревце поме¬ 
нялось в дотри планируемой постройки — 
Байб.ЖОВС), символику М. д. в декоре 
русской избы (ЖС 1996/29-32; 2000/ 
2:8) и т. д. вплоть до позднейших обычаев 
устанавливать рождественскую (новогод¬ 
нюю) елку. У сербов символом благополу¬ 
чия всего села считалось священное дере¬ 
во — «запис» с вырезанным на нем крестом; 
в старину у этого дерева совершали жерт¬ 
воприношения (см. в ст. Жертва), кровью 
кропили корни, ствол и вырезанный крест. 
С символикой М. д., помимо обрядового 
деревца, связаны многочисленные обрядовые 
предметы: рождественское полено — бад- 
няк у юж. славян, ритуальное печенье и др. 
Всякий обряд, таким образом, совершался 
в моделируемом центре мироздания, уМ.д, 
и повторял акт сотворения мира, обновления 
космоса (в Новый год и др. календарные 
праздники), обновления социальной жизни 
(свадьба и др. семейные обряды). 

В средневековых апокрифах, повлиявших 
на сложение славянской народной картины 
мира, передается, в частности, миф о сотво¬ 
рении мира, где земля держится на воде, 
вода на камне, камень — на четырех китах, 
киты — на огненной реке, та — на вселен¬ 
ском огне, а огонь — на «железном дубе, 
посаженном прежде всего другого, и все 
корни его опираются на Божью силу» («Ра¬ 
зумник», апокрифический текст X—XI вв.). 
В «Легенде о крестном древе» пресвитера 
Иеремии (Болгария, X в.) и др. апокрифах, 
популярных и на Руси, Моисей сажает 
у источника дерево, «сплетенное» из трех 
деревьев (ели, кедра и кипариса), — про¬ 
образ Троицы; это древо разрастется до че¬ 
тырех пределов Вселенной; из него должен 
быть сделан крест для распятия Христа. 
Царь Соломон повелел срубить дерево, что¬ 
бы поместить в Храм, но оно не уместилось 


в Храме и было выставлено снаружи. Когда 
пришло время распятия, дерево распилили 
на три части, из нижней — корневой - 
сделали крест для Христа, установив его на 
Голгофе, где была погребена голова Адама: 
кровь Спасителя, излившись на голову, спас¬ 
ла душу первочеловека. Кипарис — крестное 
дерево в русском фольклоре, «всем деревьям 
отец», растущее на святых Сионских горах; 
к этому дереву, согласно рус. духовным 
стихам, выпадает Голубиная книга, повест¬ 
вующая об основах мироздания. 

В др.-рус. апокрифах о Соломоне в виде 
дерева с золотыми ветвями, месяцем у вер¬ 
шины, нивой у корней изображается идеаль¬ 
ное государство, где месяц — царь, нива - 
православное крестьянство. Ср. рус. загадку; 
«Стоит древо, имеяй на себе иасіы красные, 
а на древе сидит птица и щиплет со древа 
цветы красные и мечит в корыто. Цветов 
не наполняется, а красные цветы с древа 
не умаляются»; древо — весь мир, цветы - 
«человеціл». корыто — земля, птица - 
смерть; сколько смерть похитит, «толик» 
и родится в мир» (Зел.ОРАГО 2:367). 

О мотивах райского древа см. также 
в ст. Древо жизни, Рай. 

Лит.: ЖС 1497(\•.&—9 (там лит.); Топо¬ 
ров Б. Н. Прсдіісторин литературы у славян, 
М, 1998:116-147; Петрухин В.Я. «Пере- 
бранка» на мировом древе: к истокам славянского 
мифологического мотива // С Эѵ :340—343, ЬМ: 
321—322; АідачиЬ Д. Чудесно д| >ш> у нар од¬ 
ним пес мама балканских Словена // КС К 1996/ 
1:69-64. 

В. Я. Пйтрцхин 

МИХАИЛ св. — архангел, один из наи¬ 
более почитаемых святых. Культ св. М. стал 
распространяться с Востока в IV в. н.». 
Согласно учению православной церкви, 
св. Михаил — один из семи ангелов, стоя¬ 
щих перед престолом Господа; он представ¬ 
ляет Слово Божие, отводит души на небо 
и взвешивает на весах их добрые и злые 
дела. 

Св. М. считался предводителем (пере¬ 
вод с грч. архистратиг) всех ангелов трех 
иерархий (верхей, средней и нижней): се¬ 
рафимов, херувимов и пр„ предводителем 
небесных сил и борцом против духов тьмы, 
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победителем семиглавого дракона и самого 
дьявола. Именно он удержал ангелов в по¬ 
виновении Богу, когда сатана восстал против 
I оспода. Св. М. почитается защитником 
православной веры и борцом против всякой 
ереси. Поэтому в иконографии он всегда 
изображается в военных доспехах как кры¬ 
латый ратник с мечом и копьем в руках, 
которым он пронзает дракона, а с XIV в. - 
с копьем в одной руке и весами в другой, 
на которых взвешивал дела людей, или с 
окровавленным ножом, которым он доставал 
души из тел. У белорусов св. М. на иконах 
держит в левой руке зеленую финиковую 
ветку, а в правой — меч и белую хоругвь. 
В болг. народной иконографии, в отличие 
от церковной, св. Михаил изображался мо¬ 
лодым и красивым мужчиной, одинаково 
справедливым ко всем, успокаивающим и 
вдыхающим веру в умирающего, подавая ему 
яблоко с древа жизни. 

Донь памяти святого отмечался 8/21.ХГ 
в православной и 29.IX в католической 
традиции — Собор Архистратига Михаила 
и прочих Небесных Сил Бесплотных (ср. 
рус. Ми хай лав день. Нечести Свьржитель: 
болг. Архшаслоидсн, Арангелѵвден. Ранге* 
доеден, св. Ранг ел, Събор на св. архангел 
Михаил, макед. Собор на Свети Архангел 
Михаил, Светы Ран/ ила, серб. Аран^елов- 
дан; пол. Міскаі, чет., словац. Міскаі, хорв. 
МіНсІеѵо, словен. МіНёІоѵп). 

Выбор этого дня (8.XI) для праздно¬ 
вания неслучаен. Согласно македонским ле¬ 
гендам, по старому лстаисчнслскию (начиная 
с марта месяца) ноябрь был девятым меся¬ 
цем, а девять — число ангельских чинов. 
Восьмой день соответствовал восьмому дню 
Страшного суда, когда Иисус Христос будет 
судить живых и мертвых. 

У православных народов с этим днем 
не связано никаких особых обычаев, хотя 
к нему приурочены общественные и семей¬ 
ные праздники, связанные с культом предков 
и рода. У русских на этот день приходилась 
Михайловская братчина: всем миром ста¬ 
вили в церкви большую свечу и служили 
молебен, потом следовало угощение за об¬ 
щественный счет, после которого остатки еды 
раздавали нищим, а хлебные крошки бросали 
в воздух, чтобы нечистые духи не порти¬ 
ли нолей и деревьев. В Полесье отмечали 
день св. М. «от грома»: не рубили топо¬ 
ром, не резали ножом, не ткали, чтобы М. 


не обиделся. В Белоруссии М. почитали как 
управителя природных стихий: грома и вет¬ 
ров. Соблюдали запреты на работу, посколь¬ 
ку считали М. злым (он «крыши рвет»), 
а в Слуцком районе в этот день ожидали 
шквального ветра, который срывает стрехи. 

Основную направленность этого празд¬ 
ника у юл. славян определило поверье, со¬ 
гласно которому св. Михаил был одним из 
шести братьев-юнаков, разделивших между 
собой небо, землю и весь мир. Михаилу вы¬ 
пало управлять мертвыми душами. Поэтому 
день его памяти праздновали «для легкой 
смерти» (заради умирачката). В Сербии 
перед его иконой оставляли дары, чтобы 
избежать болезней и тяжелой смерти. Счи¬ 
талось, что если св. М. встанет у изголовья 
умирающего, то тот выздоровеет, если у 
ног — умрет (серб., болг.). Однако если 
святой стоит у изголовья, но в правой руке 
у него меч, а в левой — яблоко, смерть 
неизбежна (серб.). 

Согласно народным представлениям, 
душа не могла самостоятельно выйти из тела, 
если за ней не спускался архангел Михаил, 
чтобы ее освободить. Св. М. достает душу 
человека, поэтому в народе он получил имя 
«Выкъ-дуігту» (болг. родоп. Ра ха иге л -Ду- 
тгваднше, болг. Пловдив. Вадидуиитк, серб. 
Душоьадник, макед. Арангел Дуіисьадник). 
Души грешников он доставал ножом или 
саблей, а праведников — букетом базилика 
(серб.). Привлекая душу покойника золотым 
яблоком, св. Михаил отводил ее на тот свет, 
где вместе со своим братом Петром отправ¬ 
лял ее в райский сад или в ад в соответст¬ 
вии с се деяниями. В Сербии известны на¬ 
родные предания, согласно которым св. М. 
путешествует по земле в облике нищего и 
испытывает людей. Болгары считали, что 
св. М. — самый справедливый среди святых, 
т. к. он «не пропускал ни бедных, ни бо¬ 
гатых», когда приходил их конец. Поэтому 
в обл. Ямбола в ю.-вост. Болгарии говорили, 
что Архангел Михаил «слеп и глух ко всем 
людям» (Поп БНК:87). 

В Болгарии народ считал, что св. М. 
страдал, слыша жалобы и мольбы бедных, 
поэтому как ангел смерти стал глухим. В ре¬ 
лигиозных легендах повествуется о доброте 
святого, отказавшегося взять душу больной 
многодетной матери, чтобы не осиротели 
и не страдали ее дети; не взял он и душу 
единственного сына женщины, и т. д. 
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В Сербии св. М. почитали как защит¬ 
ника дома. Согласно поверью, он стоит за 
правым плечом того, кто его прославляет, 
и защищает человека подобно апгслу-хра- 
нителю. У сербов в этот день некоторые 
семьи праздновали креку славу ♦ семейный 
праздгик, родовое торжество, для которого 
готовили кмиао (см. Кутья). 

В Болгарии в этот день совершаются 
частные жертвоприношения (курбан) «для 
здоровья» людей или скота. В качестве 
жертвы выбирали, как правило, животное 
мужского пола — барана или козла, реже — 
птицу (петуха). В Македонии в обл. Охрида 
закалывали свинью, делали вяленое мясо, 
сало и колбасы, по которым гадали о бу¬ 
дущей зиме. 

Праздничная трапеза, как семейная, так 
и общесельская, освящалась духовным ли¬ 
цом. В Болгарии самый старый в доме 
человек преломлял обрядовый хлеб крест- 
накрест, поливал его вином и благословлял: 
«Св. Архангел, св. Никола и все святые, 
помогайте нам, мы почитаем вас и делим 
калач, чтобы рождалась рожь до потолка!» 
Раздавали вареное жито, которое каждый 
принимал двумя руками, чтобы было изо¬ 
билие, и приговаривал: «Сколько зерен, 
столько снопов и здоровья» (КПОБ:65). 

На праздник проводилась торжественная 
служба в церкви, после которой женщины 
раздавали друг другу освященные хлебы 
«для здоровья» (Рангелово блюдо. Храп- 
гелево блюдо , Р ангелов ляп , Господьиь 
хляб } боговица, параклис), напоминающие 
по убранству и пластике поминальные, и по¬ 
сещали именинников. В Сербии иногда пекли 
хлеб св. М. после выздоровления от тяже¬ 
лой болезни, «возвращения с того света». 
Во многих областях Болгарии в этот день 
справлялся обще сельский праздник — собор, 
для которого кололи жертвенное животное 
в честь святого. 

В субботу накануне праздника у болгар 
отмечаются самые большие поминки по усоп¬ 
шим в течение года — т. н. Лруанімпйата 
задушніща. Рангсловска Храня е- 

ловотпо одушг. В этот день все вспоминают 
умерших родственников и близких, поливают 
вином и окуривают ладаном могилы, раздают 
хлеб и калачи, украшенные просфорой, ва¬ 
реное жито (калнао) соседям, а в некоторых 
селах устраивают и общую трапезу с Кур¬ 
баном «за помин душ» (за Бог да прости). 


В Аовсчском крас женщины не моют волосы 
и не стирают в этот день, чтобы не умерли 
их мужья. 

В Полесье с днем св. М. связан один 
из календарных поминальных праздников - 
Михайловские деды (четверг, пятница, суб¬ 
бота перед св. М.), для которых готовили 
кутью, канун, борщ, кисель и др. кушанья. 

У русских св. М. иногда выступал в роли 
покровителя скота. Особенно отчетливо это 
проявлялось в иконографии «Чуда о Флоре 
и Лавре», где Флор и Лавр (покровители 
коневодства) предстоят св. Михаилу. Неко¬ 
торые иконы этого сюжета имеют надпись: 
«Архангел Михаил вручает коней Флору 
и Лавру». Соответствующая роль архангела 
М. проявляется и в заговорах о сохране¬ 
нии скотины, в которых М.. Флор и Лавр 
объединяются в качестве покровителей скота 
(сибир.). 

В некоторых горных областях Сербии 
и ю.-зак. Болгарии архангел М. почитается 
как покровитель волов, который закрыл 
пасть волку. В его день пекут калач и пре¬ 
ломляют «за здоровье скота». В погра¬ 
ничных с Македонией областях Болгарии 
в качестве жертвы в этот день выбирали 
лучшего вола, а чабаны не причесывались 
и ке вили веревок, чтобы волки не губили 
скотину (серб.). 

В отдельных областях зап. Болгарии 
Рангелаядсн входит в число т. н. волчьих 
дней, отмечаемых в ноябре. В обл. Тетевена 
эти праздники носят название Рснгллави 
и длятся 10 дней. В Тырноиском крае вече¬ 
ром накануне дня св. М. на закате самая 
старшая женщина в семье размешивала на¬ 
воз с землей, обмазывала им очаг и тру¬ 
бу и, отвечая на ритуальный вопрос, «что 
она мажет», говорила: «Мажу глаза диким 
зверям, чтобы они не видели, уши, чтобы 
они не слышали, и морду, чтобы не загры¬ 
зали», — повторяя это трижды. Потом она 
связывала очажную цепь, говоря, что связы¬ 
вает волкам и медведям пасти, чтобы они их 
не раскрывали, и ноги, чтобы они исходили. 

У славян-католиков день св. М. считался 
началом осени. Проводились домашние ра¬ 
боты, подготовка к прядению и тканью, 
в связи с чем вывешенное прядево называ¬ 
лось у словаков тик іиііса, В ю.-зап. Словакии 
в этот день рассчитывались со свинопасами, 
в Полесье до дня св. М. нанимали пасту¬ 
хов. В Словении начиная с этого дня скот 
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переводили на зимние пастбища. В виногра¬ 
дарских районах этот день отмечался как 
праздник молодого вина. 

В некоторых областях Словении (в Ка- 
ринтии и Штирии) были известны обходы 
домов юношами, т. н. пі іНёІя&о Ло/сі/гнліп/л. 
Хозяйки пекли накануне праздника округ¬ 
лые хлебцы кггс которыми одаривали 
колядующих парней. А те благославляли; 
«Кому Бог даст, тот больше всех его хва¬ 
лит». Юноши исполняли и колядки, в кото- 
рыхони называли себя посланниками св. М.: 
«Мы три брата, слуги святого Михаила» 
(Кѵіг.РСЗ 2:19). 

Во многих слав, традициях день св. М, 
связывался с началом зимы. У воет, славян 
этот день знаменовал начало зимних холо¬ 
дов. Ср. рус. пословицу: «Со дня Михаила 
Архангела зима морозы кует». День знаме¬ 
нит также оттепелями (ср.: Михаила Гряз- 
ник, Михайловские оттепели). С этого дня 
скот переводят на зимний корм. 

Б сев. Болгарии (обл. Ловеча) считали, 
что на св. М. «уже пришла зима», поскольку 
святой «несет в мешках снег». Иногда в этог 
день гадали о будущем приплоде скота: 
если первым гостем будет мужчина, то будет 
много животных мужского пола, если жен¬ 
щина — то женского (обл. Трояна). 

В Словении в Карѵштии верили, что 
св. М. «запирает» лето, а св. Юрий его «от¬ 
пирает». Верили, что если вдень св. М. дуст 
северный ветер и св. М. дал большой уро¬ 
жай шишек, то зима обещает быть снежной, 
а если ночь накануне праздника будет ясной, 
то зима будет лютой. Белорусы следили — 
если на Михаила будет иней, то зима будет 
снежной; если на дворе на стрехах лед, то 
у пчеловода будет мед. 

Предсказания погоды и пословицы, свя¬ 
занные с днем св. М. Р отмечены также и 
у зап. славян: «До Яна — масло, после Ми¬ 
хаила — нитка»; «На Михайловские празд¬ 
ники жиды трубят на мороз»; «св. Михаил 
с поля спешил». 

В обл. Каринтия в Словении в этот день 
зажигали костры. Однако запрещалось раз¬ 
водить большой огонь, он должен был тлеть, 
чтобы дым стелился по полю. Считалось, 
что чем больше дыма, тем больше будет 
урожай. 

Б Македонии с именем св. М. был связан 
день 19.VI, когда праздновалось «Воспоми¬ 
нание о чудесах Св. Архангела М.» в память 


о чуде в Хоне, во Фригии, когда св. М. спас 
от разрушения неверными церковь, повернув 
воду, которая должна была ее затопить. 

Лит.: Е1/К8 1:356; Киг.РЬЗ 2:13-21; СМР: 
13—15; Гавриловнѣ Д. О светом Араніуе- 
лу // ЕКЗ 1998/4:315-318; Род.:83; Пир.:451: 
Марин.ИП 1:692,696- 700; ЛК:294; БМ:15: 
1ІО.І.БНК86; КІЮЬ:65: Кит.МПП:184»186; 
Райч.РНК:80; Лсг.ТРТНК-32; Усп,ФР:48“ 

49; Жития святых православной церкви. М.. 
1999:566; СБФ 1986:202; Терещ.БРН 5 (1999): 
306; Бос.ГОВ:394; Лоэ.БНК 2 :206-207. 

М. М. Ва.'іѵнцоза, Е . С. Уэенёеа 

МЛАДЕНЕЦ — ребенок от рождения 
до освоения ходьбы, наиболее уязвимый для 
негативных влияний и воздействия злых сил.- 
Терминология выделяет характерные черты 
поведения и облика М.: он еще не умеет 
говорить (укр. немоеля, пол. тетошіе ,чеш. 
петіитё), а только плакать, пищать (рус. 
диал. куея , кувяка. куватка, укр. пискля); 
он пускает слюни (с.-рус. слюдяник, сли- 
гоза), лежит (с.-рус. лежень, воланъ) или 
ползает (рус. диал. паполза), начинает вста¬ 
вать на ноги (рус. нижегород. дыба, дыбу- 
ля), бол г. д«бче); его кормят грудью, груд¬ 
ным молоком (рус. нижегород. молочник , 
ю.-рус. подсосок, болг. кърмач с, с.-х. сиса- 
че, оЛоусе), повивают (рус. диал. повитыш, 
кутпыш ; макед., болг. рулче, пеленачг. по- 
вибйчй),ср. также обозначения детей некре¬ 
щеных и незаконнорожденных (см. Имя, 
Ребенок внебрачный). 

Новорожденный. Появление М. на 
белый свет воспринимается как важное собы¬ 
тие не только в семье, но и во всем социуме. 
На повитухе, матери и других родствен¬ 
никах лежала обязанность ритуального «до¬ 
делывания» ребенка, включения его в струк¬ 
туру дома и семьи, придания ему желаемых 
черт характера и внешности соответственно 
его полу (см. Девочка, Мальчик), защиты 
М. от смерти, болезней и демонов (в том 
числе от подмены, см. Подменыш). 

Только что появившегося на свет М. 
подносят к одной из главных точек дома — 
к печи, кладут на печь (рус.), припечек 
или на пол перед печью (пол., с.-рус,), что¬ 
бы ребенок держался дома, а не скитался 
по свету, под печную лавку (пол., чеш.); 
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подносят к столу (кладут под или на стол, 
чтобы был мудрым — чеш., слозац.), на 
лежанку, чтобы не вырос слишком гордым 
(луж), в красный угол на «свадебную» 
лавку (заонсж.), под образа (архангел,), 
подносят к деже, в которой новорожденный 
спит первые дни (пол ), к порогу, чтобы был 
спокойным (вологод.). Подобные «уклады¬ 
вания» М., имеющие символический смысл, 
повторяются и при крещении. 


традициях, наоборот, это запрещено ( 
тохия, Герцеговина). Нельзя класть рсбі 
за спину матери, иначе он заболеет же. 
хой (болг., макед.). 

М. заворачивают в рубаху отца или 
мого пожилого члена семьи «для да. 
летчд;>, зятем в юбку или фартук мат 
(см. Одежда, Пеленки). Новорожденъ 
сначала дают отцу, чтобы тот полюбил с 
чадо, а потом уже - матери (пол.). Уче 



«Богоматерь кормящая». Холст, масло. Середина XIX в. 
(Краков, Польша) 


Кладут новорожденного и на землю, 
чтобы ребенок был эдортгым, домовитым 
(пол.), чтобы земля его питала (серб.), 
к ногам родителей, чтобы был послушным 
(силез.), — отца, но также и матери, кото¬ 
рая прикасается пяткой к его рту или род¬ 
ничку на голове, чтобы М. был спокой¬ 
ным и не плакал (с.-рус,). Первые дни М. 
спит у матери в ногах (бел.), затем рядом 
с ней, между ней и отцом (пел ). В других 


отец первым целовал родившегося ребенка, 
В Заонежье свекровь обращается к домо¬ 
вым, чтобы они приняли нового члена се¬ 
мейства: «Хозяин с хозяюшкой, с малыми 
детушками и семеюшкой, примите нашего 
невырожденного. храните и холите, берегите 
его» (Лог.СОЗ:50). 

Ребенок появляется на свет «мягким», 
податливым, точно глина, отсюда к обозна¬ 
чения М. первые шесть недель — рус. дал. 
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парной , сырой (амур.)* болг. не е етанол 
‘нс готов, нс созрел’. Его «доделывают» 
в соответствии с традиционными представ¬ 
лениями: выправляют нос (п.-слаъ.), уши, 
губы, шею, трут глаза, растирают лоб, что¬ 
бы не был слишком выпуклым и чтобы 
брови не срастались (Босния). Желая сде¬ 
лать голову круглой и ровной, ес массируют 
во время купания, мажут жиром, молоком, 
повязывают двумя тряпкам и или пеленками. 
Повитуха, приняв новорожденного, крест- 
накрест стягивает ручки и ножки, потря¬ 
хивает его со словами: «Расправлен, теперь 
уже уродцем не будешь» (сибир.). М. туго 
пеленают, вытягивая ножки, а ручки при¬ 
жимая к телу. 

Верят, что если поцеловать М. в лицо, 
прежде чем обмыть, его улыбка будет более 
привлекательной, на его щеках появятся 
ямочки (серб., украинцы Словакии). Первы¬ 
ми экскрементами девочке мажут надбров¬ 
ные дуги, а мальчику — верхнюю губу и под¬ 
бородок, чтобы хорошо росли брови или усы 
и борода (Ге в гелия, Болена ц). Чтобы ребе¬ 
нок был красивым и всеми любимым, сто 
посыпают сахаром, обмывают парным моло¬ 
ком (полес.), добавляют в воду для первого 
купания травы, серебро и др. Ради здоровья 
и выносливости новорожденного опускают в 
холодную воду, чтобы он не мерз (чеш., пол.), 

«Соление» (см. Соль) новорожденного 
у юж. славян — обязательный ритуал. Сразу 
после появления на свет (варианты: на вто¬ 
рой или на третий день после рождения, 
в течение нескольких первых дней) тельце 
М. посыпают солью, особенно обильно ступ¬ 
ни и подмышки, а также под носом, под 
коленками и в паху, затем пеленают и ос¬ 
тавляют на ночь. Соль применяется для того, 
чтобы впоследствии М. не потел и не при¬ 
обрел запаха, присущего, по поверьям, ино¬ 
родцам (евреям, туркам и др,). чтобы он 
стал здоровым и крепким, чтобы кожа у него 
не воспалялась и не была слишком смуглой. 
Соль иногда заменяется или разбавляется 
пеплом (родоц.). Ритуал «соления» имеет 
и редуцированную форму — соль добавля¬ 
ется в ванночку при купании, как это делают 
и другие славяне. 

Обработка пуповины и последа также 
подчинена задаче сделать ребенка здоровым 
и красивым, воэдсйстрокать на его характер 
и образ жизни, обеспечить своевременное 
вступление в брак, наличие потомства и пр. 


При рождении ребенка обращают внима¬ 
ние на мельчайшие детали и знаки, которые 
интерпретируются в контексте представле¬ 
ний о судьбе М. Так, мертворожденного 
ребенка, т. е. не подающего признаков жиз¬ 
ни, считают дьявольским отродьем, которому 
Бог не дал души (болг.). Повитуха шлепает 
его по попке, топает ногами, если и это 
не помогает, то, в зависимости от пола М., 
кричит ему в ухо отцовское или материнское 
имя (сибир., астрахан., рязан.), заклинает 
«Живой! Живой! Живой!» (Заонежье), де¬ 
лает искусственное дыхание, при котором, 
как говорят, передает ему свою душу или 
душу дьявола (болг). Считается, что если 
М. выживет, то мальчик станет дурным че¬ 
ловеком — разбойником, убийцей, а девоч¬ 
ка — распутницей и ведьмой. По поверьям, 
такие дети вырастают болезненными и долго 
не живут (бел., укр. ? болт.). «Ожившего» 
впоследствии не приглашают участвовать 
в календарных обходах, т. к. ему ни в чем 
не бывает удачи (болг.). 

Недоношенный М. (рус. диал. непол¬ 
ный, выпороток, недопарыш, съедена*, укр. 
сьомак, сьо мачка, с.-х. недоношчс) будет 
счастлив в жизни (хорв,), девочка станет 
ведьмой (укр.), тогда как переношенный бу¬ 
дет «бсзчастсн» (с.-рус.) и долго не про¬ 
живет. Причиной досрочных родов считают 
несоблюдение запретов беременной матерью 
(см. Беременность), сглаз, вмешательство 
демонов, проклятье и «Божью волю». Се¬ 
мимесячный младенец жизнеспособен, тогда 
как рожденный на восьмом месяце не вы¬ 
живает (о.-еллв.). Если повитухе покажется, 
что М. появился на свет раньше времени, 
она обмазывает его тестом, кладет на хлеб¬ 
ную лопату и всовывает в теплую печь 
с приговорами (рус.). «Перепеканнс» М. 
практикуется и в случае его болезни и за¬ 
медленного развития. В Болгарии недоно¬ 
шенного М. взвешивают и в зависимости 
от веса относят в церковь определенное ко¬ 
личество растительного масла. 

Особый статус в ю.-слав. традиции 
имеет М, ( родившийся после смерти отца 
(с.-х. ппг.мрч й, присмрча: болг. посмърче, 
лоделфче): когда он вырастет, его будут 
охотно звать в кумы родители, у которых 
дети умирают. Верят также, что его слю¬ 
на обладает целительной силой (болг. бело- 
градчнк.) Значение имеет и то, каким по 
счету в семье родился М. (см. Первый — 
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последний). Способностями знахаря, цели¬ 
теля обладает седьмой по счету сын в семье, 
где родятся только мальчики. 

По первому крику М, судят о его дол¬ 
говечности и характере. Если М. заплачет 
сразу, если он при этом бьет руками — бу¬ 
дет сердитым (серб.), громкий крик — при¬ 
знак живучести М. (укр.); если М. кричит 
с визгом — болезненным будет, если же 
у него «толстый голос — хозяином будет» 
(Поп.РНБМ:359). Надрывный крик но¬ 
ворожденного свидетельствует о том, что 
родился злой и жестокий человек (болг.). 
Молчание ребенка после его рождения счи¬ 
тается плохим предзнаменованием. 

Большое событие — появление М. в «со¬ 
рочке», т. е. с остатками амниона (амнио¬ 
тической оболочки); такой ребенок счита¬ 
ется счастливым, за исключением некоторых 
ю.-слав. регионов, где ему приписываются 
демонические свойства. См. «Рубашка». 

Появление М. с зубами в основном рас¬ 
ценивается негативно: ребенок станет колду¬ 
ном и знахарем (укр., чеш.), упырем (пол.), 
рано умрет (словам). Густые, длинные воло¬ 
сы на голове новорожденного толкуются как 
признак мудрости (хорв.), сиротства, скорой 
смерти (укр., бел., чеш., словац.) или, на¬ 
оборот, долгой жизни (бел., с.-рус.), богат¬ 
ства и счастья (рус.)! спокойствия (с.-рус.) 
и только у де в очки — как знак удачи (серб). 
Сколько на голове заметно вихров — столько 
браков заключит в будущем ребенок. Два 
темени предвещают раннее сиротство, смерть 
супруга (супруги) и повторный брак или 
необыкновенные умственные способности 
(болг.). Круглая и твердая голова, широкое 
темя символизируют выносливость и долго¬ 
летие, крепкие уши, широкие ногти предве¬ 
щают долгую жизнь, а острое темя, мягкие 
уши, синяя жилка на переносице, длинные 
ресницы, «пустые» (без зрачков) глаза, саль¬ 
ные ступни — короткую (в.-слав.). 

Родимые пятна чаще всего считаются 
добрым знаком. Яркие пигментные пятна и 
отметины на теле и лице М. могут быть 
следствием того, что мать во время беремен¬ 
ности схватилась за тело, испугавшись чего- 
нибудь или увидев пожар. От таких пятен 
стараются избавиться (трут эти места слю¬ 
ной, беличьей лапкой и др., мать публично 
признается, когда и как согрешила и др.), 
ср. поговорки «Бог шельму метит» (рус.) или 
«Бягсш от белязания» [Сторонись меченого] 


(болг ). Другие недостатки и уродства 
объясняются «Божьей волей», ошибочным 
ведением матери, «неправильным» врсмс 
зачатия, родительским проклятьем, воз де і 
шіем нечистой силы, порчей и сглазом и 
Прогнозы основяеіы и на том, каким 
разом М. выходит на свет: появление 
прежде головки расценив стоя как знак с 
рой смерти (так выносят покойников), оГ 
дание дурным глазом (серб.), способное 
прекращать пожар (полес.). Болгары пс 
гают, что это предвещает М. іютястлш 
жизнь. Рождение лицом вниз — свидете 
ство скорой смерти ребенка (вологод.) 
безнравственности в будущем (болг.). Па 
ление М. на свет с вытянутыми вперед рук, 
предвещает новорожденному счастье (сері 
Большая группа предсказаний основ 
на моменте рождения. Юж. слаа 
полагают, что М,, рожденные в один д. 
недели или в один месяц, даже с интер 
лом в несколько лет, разделяют одну суді 
(см. О дномегпчпи іси ). Определяющими, 
судьбы М. считают время суток, день 
дели, месяц рождения, время года, лунн 
фазу, а также погоду. В разных ѵе.с: 
славянского мира дни недели, в копир 
появляется на свет М., интерпретировал] 
неодинаково. Лишь воскресенье — бса; 
ловно счастливый день для М. В Бол 
рии, Македонии и в воет. Сербии рождеь 
во вторник предвещает М. несчастья 
сиротство, вдовство, раннюю смерть и д 
а рождение в субботу расценивается как і 
ление знаковое. Такой человек (болг. събоі 
ник , максд. работник, серб, суботпм 
распознает нечистую силу и может бороть 
с ней, по ночам он видит кошмары и ойл 
дает дурным глазом. Пятница у воет, славя 
чехов и лужичан — несчастливый для рог 
дения день (ср. «Парадила мине матушка 
У ннсчАстливый день у пятенку» ЖС 190: 
3—4:401), а юж. славяне полагают, что в эт 
день рождаются путешественники. 

Счастлив родившийся на Рождесті 
(чеш.), Новый год (словацА на Ильин да 
(Босния), в новолуние и весной (болг. 
в полнолуние (серб.), в январе, мае, июі 
(пол.), весной и осенью (рус.); в хорошу 
погоду, при грибном дожде (полос.), утре 
(бологод..), при восходе солнца (болг.). Пс 
великий праздник рождаются неполно деішь 
и малоумные дети (в.-слав.), а в сам і:рая, 
ник — наоборот, везучие и веселые (болг. 
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Несчастлив тот, кто пришел в этот мир 
в полночь (рус,, чеш.) г в метелъ или бурю 
(полес.), на Трифона (1.11) (болг.), на 
Пасху, Усекновение (29.ѴІП), св. Симеона 
(ЦХ), в Сочельник и на Ровдество, в 
святки (серб.), в день, посвященный муче¬ 
нику, Б безлуние (серб., в.-слав.). В послед¬ 
нем случае ребенок рискует остаться без¬ 
детным или с неопределенной сексуальной 
ориентадоей (в.-слав.). Рожденный в но¬ 
волуние всю жизнь остается моложавым 
(бреет.). Бели М. родится при ясном небе, 
он будет удачлив, у него будут зоркие глаза 
и ясный ум (нижегород.). 

Для определения судьбы и характера М. 
важно и место рождения. Тот, кто 
родится в поле, будет земледельцем, в ви¬ 
нограднике — виноградарем, если же М. 
появится на свет на мельнице, он будет бол¬ 
туном (болг.). Верят также, что где родился 
первый ребенок (в доме, в хлеву, на дороге 
и т. д.), там же родятся и другие дети 
е семье (о.-слав.). 

На Балканах судьба, доля ребенка, по 
традиционным представлениям, находится 
в руках орисниц, суджсниц, наречжш, Усуда 
(см. Суд жен ины). В в. -слав, ареале их функ¬ 
ции приписывались Богу, Доле или ангелам 
(сюжет СУС 934 А), разгадывает же про¬ 
рицание повитуха (иногда случайно оказав¬ 
шийся в доме гость). 

Согласно одной точке зрения, ребенок 
появляется на свет с «неполноценной» ду¬ 
шой (парой) и только в процессе крещения 
получает настоящую душу. Поэтому дети 
некрещеные считаются нечистыми и опас¬ 
ными. По мнению других, всякий ребенок 
в материнской утробе ангел, он приобре¬ 
тает человеческий облик лишь при рожде¬ 
нии (серб., Хамолъе). Считают также, что 
ангел присутствует при родах и наделяет 
М. душой (вологод.), ангелы говорят с М ч 
забавляют его (так объясняются улыбки М. 
во сне). 

Пока ребенок не научился ходить, его 
носят ангелы, когда он начинает овладевать 
человеческой речью, он забывает их язык 
(полес., болг.); пока мать нс поцеловала М. р 
ему «улыбаются ангелы», а затем наступает 
черед дьявола (Босния). По укр. обычаю, 
«каждый входящий в дом, где находится 
только что родившийся ребенок, должен 
вместо обыкновенного приветствия произ¬ 
нести: «Христос воскрес Ьі. хотя бы роды 


пришлись вовсе не на Светлую неделю» 
(Гринч.ЭМЧ 1:27). 

Все первое в жизни М. окружено 
приметами, рекомендациями, запретами и 
интерпретациями. Это и первое кормление 
грудью, нередко оформленное ритуально, 
первое купание, пеленание, укладывание в 
колыбель, надевание рубашки, опоясывание 
и др. Важная роль здесь отводится испол¬ 
нителям действий, поскольку считается, что 
М. перенимает свойства характера этих лю¬ 
дей, особенно кормилицы. 

Обереги М. В первые 40 дней М. 
не оставляют одного ни на минуту, не пока¬ 
зывают посторонним (у него покрыто пе¬ 
ленкой лицо — болг. ловеч.); считается, что 
М. может унести домовой (рус. ярослав.). 
Выходя из комнаты, мать оставляет дверь 
открытой, в кровать М. кладет псалтырь, 
веночек из роз (луж.). В доме все время 
горит лампа, свеча (серб., Врзие), иногда 
даже возле колыбели М. (болг. ловеч.), По¬ 
витуха или свекровь окуривают дом и мать 
с М. ладаном или пахучими веществами ~ 
дегтем, лошадиными испражнениями (болг., 
в.-серб.). 

Но и по прошествии этого периода забо¬ 
тились об оберегах Мл в очаге должна была 
лежать подкова (ю.-слав. черногор.) или дру¬ 
гие железные предметы, под кроватью ма¬ 
тери и под колыбелью — метла, нож, сито, 
у двери — серп (болг., Сакар); чеснок при¬ 
вязывают на руку М. и зашивают в одежду 
или подушку матери (ю.-слав,). Болгары 
и сербы обвязывают красной (македонцы — 
черной) нитью или веревкой то место в доме, 
где располагались мать и дитя (болг. гнездо), 
или входную дверь. В других славянских 
регионах мать с М. отгораживали занавес¬ 
кой в углу комнаты (чеш., рус. заонеж.). 

В Черногории, Сербии, Македонии и 
Болгарии и других славянских регионах М. 
носит амулет — крестик, кусочек оленьего 
рога, написанную на бумаге молитву. Всем 
славянам известно завязывание красной нити 
на ручке М. — от злых глаз и от демонов. 
После крещения вместе с крестом на шею 
подвешивают мешочек с ладаном и козлиной 
шерстью, скатанной в шарик (рус. пят.). 

Берегут М. и от многочисленных дет¬ 
ских болезней, от испуга и плача, который 
могут «наслать?? из другого дома или при¬ 
нести демоны (см. Ночницы). Поэтому окна 
дома держат закрытыми и занавешенными. 
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на порог ставят миску с горящими углями 
(болг.). 

Запреты. Нельзя смотреть на спящего 
М., а то «пуглив будет» (рус. Воронеж,), 
особенно через плечо; полагают, что ои 
вырастет косым (луж.). Оберегали ребенка 
от лунного света (см. Луна), т. к. боялись, 
что месяц может «выпить» М., то есть ли¬ 
шить его жизни (серп., болг.). Через М. 
(и его колыбель) не разрешали пересту¬ 
пать, передавать предметы, поднимать сто 
выше головы, чтобы не остановить его роста 
(о.-слав.), а также тщательно следили, чтобы 
через него не перепрыгнуло домашнее жи¬ 
вотное (болг.). Никогда не обметали вокруг 
М. пол, чтобы М. вовремя начал ходить 
(заонеж.). Нельзя было подносить его к зер¬ 
калу, чтобы он не испугался и не умер. 

М. не выносят со двора до крещение, 
чтобы и он не выносил, нс таскал из дома 
вещи и был хорошим хозяином (болг,). Если 
же М. берут с собой из дома, то принимают 
защитные меры (мажут сажей голову, кла¬ 
дут в пеленки обереги и мн. др.), особенно 
остерегаясь сглаза. 

В течение первого года запрещали стричь 
волосы под страхом того, что они плохо 
будут расти или что ребенок будет косым, 
мучиться головной болью, колтуном или на¬ 
рушением речи. Аналогичный запрет касался 
и ногтей. 

Не всякая еда шла на пользу М., не¬ 
которые виды пищи могли плохо повлиять 
на его развитие: М. не давали есть щуку, 
т. к. от этого плохо росли зубы (укр. Харь¬ 
ков.). яйцо или яблоко (серб., болг. банат.), 
чтобы ребенок вовремя заговорил. 

Родители соблюдали осторожность и в 
речевом поведении, особенно в выборе обра¬ 
щений: М. нельзя называть зайчиком, коти¬ 
ком, жабой, иначе он будет горбатым (полес.), 
не будет расти (рус., пол., чсш.), заболеет 
(болг.). М. нельзя хвалить, т. к. любая по¬ 
хвала, даже произнесенная близкими, «испор¬ 
тит» ребенка или даже лишит его жизни 
(о.-слав.). Ни в косм случае нельзя прокли¬ 
нать ребенка, поскольку проклятия, из ро¬ 
дительских — материнские, сбываются, М. 
может унести леший или другие демоны (во- 
логод.). Нельзя было и чертыхаться, особен¬ 
но в бане при купании \1. г т. к. верили, что 
«в него черт входит» (Лог.С03:53). В доме, 
где находится М.» возбраняется спорить, 
громко разговаривать и смеяться, шуметь. 


Цензуре подвергаются и ласки, и нака¬ 
зания: нельзя целовать М., иначе он долго 
не начнет говорить или будет заикаться, 
ни в губы (в.-слав,, чеш., хорв.), ни в руку 
(хорв.); если поцеловать в лицо — будет бо¬ 
леть (Косово), в шею — поздно начнет гово¬ 
рить, в голову — не будет расти, в лоб - 
будет сердитым (макед.), в пятки — поздно 
начнет ходить (серб.), между ног — выра¬ 
стет распутником (хорв.); нельзя целовать 
ночью, иначе заболеет коростой (серб.). По¬ 
целовав М., когда он спит, можно лишить 
его сна (максд.). Физические наказания 
должны быть сведены до минимума в тече¬ 
ние первого года: нельзя бить ребенка ни по 
ногам — он будет плохо ходить, ни по лицу, 
иначе у него будут болеть зубы, ни по ру¬ 
кам — будет ленивый, ни по голове — будет 
тупой (полег.), ни по попке — будет злой 
и непослушный (бел.). 

После рождения М. устраиваются спе¬ 
циальные праздники (см. Родины). Каж¬ 
дый, кто приходит о я глянуть на М., пере¬ 
крещивает его и затем символически плюет 
на него (чсш,, ю.-слав.). Вручение гостинцев 
(преимущественно выпечки, сладостей - 
«чтобы у М. жизнь сладкой была») сопро¬ 
вождается благопожеланиями: «Щоб здоро- 
ве I щасливе було», «щобдитина була богата, 
як земля, здорова/дужа, як вода» и др. 
(Укр.:313). Все обязательно приносят М, 
подарки, чтобы впоследствии «он нс был 
голым» (пол.), без подарка гостям ново¬ 
рожденного даже и не показывали (с.-рус.). 
На Балканах приходят с вином, чтобы М. 
был румяным и кудрявым. Уходя, гости 
оставляют по нитке от своей одежды «для 
сна», от «сглаза», монетку — «чтобы не 
был одиноким, купил себе брата/сестру» 
(ю.-слаи.). Иногда праздник по случаю рож¬ 
дения М. приурочивался к его крещению. 

40-дневный период в ц.-рус. губерниях 
и у семейских Забайкалья завершается обря¬ 
дом подпоясывапня (см. Пояс), в других 
случаях он происходил в пол года (хори., 
Оток) или на первые шденшгы. 

Промежуточным моментом, дающим 
повод к торжествам, было празднование 
6 месяцев, особенно на Балканах: кроме 
подпоясывайия, устраивается ритуал велика 
ллАо/шдо. когда М. приносили букет цве¬ 
тов, подарки — чепчик, ткань для рубашки 
и носков, а также пирог и красный лук 
(серб.). 
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Существенными этапами в развитии 
М. считаются прорезание зубов, введение 
в рацион «взрослой» пищи, отлучение от гру¬ 
ди, первая стрижка волос (см. Ппгтрижк- 
ны). освоение речи и самостоятельные шаги. 
С появлением зубов, первым знаком «отвер¬ 
дения» М. ? ребенок менее уязвим: ему уже 
не так опасна встреча с другим М. (в.-слан., 
ю.-слав.), из его колыбели убирают острые 
предметъ: -обереги (в. -с да в.). Окончание про¬ 
цесса «отвердения» связывают с закрытием 
родничка, которое ставится впрямую давиги- 
мость от степени владения речью: когда М. 
впервые произнесет слово «камень», у него 
сразу затвердеет темя (серб., бол г.), или, 
напротив, считают, что ребенок не начнет 
говорить, пока мягкое темя не затвердеет 
(хиркат.); незакрытый до года родничок 
свидетельствует о нежизнеспособности М. 
(сниссйск.). 

Речи и ходьбе М., последователь¬ 
ности их развития уделяется особое внима¬ 
ние (отсутствие этих навыков воспринима¬ 
ется как признак демонического). Болгары 
полагают, что если ребенок раньше начал 
ходить, чем говорить, то он «аисты;вад си 
бил прикаската» [«затоптал свою речь»] 
(СбНУ 1900/16-17:224). Сербы полагают, 
что не по возрасту смышленый или начав¬ 
ший рано говорить М. долго нс будет хо¬ 
дить самостоятельно. Ребенка, который долго 
не говорит, «лечат»: кормят хлебом, остав¬ 
ленным на ночь на мельнице (болт., серб.); 
перед М. с грохотом высылают орехи или 
тихонько ударяют его ложками по голове 
(6олг_, макед.); дают пить воду из колоколь¬ 
чика (ь,-СЛ4іБ,) И Др. 

Первые шаги отмечались особым обря¬ 
дом (болг. прощъпалник, серб, посту пао* 
ницд, макед. проодничг и мн. др.) только 
у юж. славян. Увидев, что ребенок ступает 
самостоятельно, мать выпекала хлеб и уго¬ 
щала им родных и соседей, обегая соседние 
дома. При этом старались не спотыкаться, 
чтобы М. твердо стоял на ногах. Воет, и зап. 
славяне, заметши что ребенок начал ходить, 
уничтожают (разрезают, разрывают) «путы», 
связывающие, по народным поверьям, нож¬ 
ки М. Для этого символически «чикают» 
ножницами между ногами М„ ножом режут 
воздух перед ним и др. Известно и «про¬ 
рубание» ребенку его жизненного пути, для 
чего на земле перед ним чертили острием 
топора, монетой или черепицей прямую ли¬ 


нию (пол.), Все славяне стремились изба¬ 
вить М. от страха (разрубить страх, изгнать 
или отослать его и т. д.) и желали ребенку, 
чтобы у него были крепкие («железные», 
«золотые», «кизиловые») ноги. Эти дейст¬ 
вия идентичны приемам народного лечения 
«силяк» (детей, которые долго не могут 
научиться ходить). 

Появление М. в семье объяснялось 
детям по-разному. Наиболее популярны по¬ 
верья, что ребенка находят (ловят, подби¬ 
рают) среди растений (в капусте, горохе, 
конопле, жите и т. д.): «Ты у капусте 
крычал, я забрала» (ПА, Чернигов., Мо- 
щенка): что М. приносят птицы и живот¬ 
ные (чаще всего аист), подкидывают чужие 
(цыгане и др.) или его ловят в воде (в реке, 
пруду). Известны и формулы, указывающие 
на божественное происхождение М. («Бог 
спускает, сбрасывает с і:сба»). В этих крат¬ 
ких текстах содержатся элементы антропо- 
го нических мифов и отражаются представ¬ 
ления о том, что М. присылаются на этот 
свет из потустороннего мира. Формулы- 
поверья отчасти исполняют функцию вер¬ 
бального оберега, призванного защитить М. 
от злых сил. 

Лит.: РР:11-13.16-17.33-39,50-52,107-115; 
Наум.ЭД:13-14,47-62; Баранов Д. А. Об¬ 
раз ребенка в представлениях русских о зачатии 
и рождении (по этноірафическим, фольклорным 
илингвистическимматериалам). АКД... ист. наук. 
СПб., 2000; Родины, дети, повитухи в тради¬ 
циях народной культуры. М., 2001; Листова // 
00:8-51; СМ-372-373, 404-405; Тла.ЯНК: 
418-426; Вин.НД:302—315,349—360; Байб. 
РТК:40—47; Берн. VIОЖ: 25: Каб.АЖТ; Гура 
СЖ (по указ.); Аог.СОЗ:40-88; Никиф.ППП: 
69; ЭО 1890/3=91-99; Зел.ОРАГО 1:57; 
ББКЗ:140—141,263—266: Майк.ВЗ 1994:32; 
МЗМ:106-109: КДЯК:234-305; ППК:217- 
220; СК 2:103-113,205-214; Влас.РС:27 р 213. 
303; ВСЯ С: 79—105,3 05—315; РСев.-2001:579 г 
588,616-628; ПА; Куэ.ДЗИ; Гаир.КЯДК; 
Кух.РЗ АБ: 76—102,117—130; СбНУ 1905/21:65; 
Мар.ИП 1:239-240; Кап.: 171-176,308; Добр,: 
267-272; Плов.:212-218; Пир.:382-387; Слф.: 
193; Странджа:262~2б8; Лов.:283,352-365; 
Род.: 125-143; Сака*258--265; Ркс.:34.138.305. 
332,395; Ъор.ДК; Тре6.ПДСК : ; ЕКЗ 1995/1: 
35 — 40; ГМи-гиг // Работата на XIII кон грее на 
со]узот на фолклористите на .Іу гос лишу а во Доб¬ 
ран 1966 година. Скопіе, 1968; Цеп. МНУ 9:26- 
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51; Мил.ЖСС:197; ГБМБ 1932/7:83; 1933/8: 
60; 1936/11:60; 02М 1896/8:145; 1986-87/ 
41 -42:265; СЕЗб 1909/13:93,395; Дуч.ЖОК; 
208-212; Пстр.ЖОГ:256-325; ЗЕМС:2<-7; 

2^0 1900/5:285; МФ 1982/29-30; Ві« в .МО; 
8іт.КС:29-52; С'*'ог.2К:24-25; Оаі К5ЬН: 
139-40; 8г.Ьп.ГѴЗ:4 5; ОгеІ //№й,:24~28. 

Г. И. Кабакова, И. А. Седакова 

МЛЕЧНЫЙ ПУТЪ - звездное Скопле- 

нис, с которым в народной традиции свя¬ 
зываются представления о небесной дороге 
(ср. в народных названиях М. п. компонен¬ 
ты «путь», «дорога» с различными опреде¬ 
лениями): рус. путь, дорога, уліща, укр. 
гилях > бол г. път, пол. ір&іліе, ігакі, дго^а, 
сезіа). Народные названия М. п. отражают 
особенности его формы, двета. направления, 
а также верования о М. п. как о связующем 
звене между этим и «тем светом». 

Целый ряд названий указывает на 
«инещиирп и «природные*» особен¬ 
ности М. п. — «небесная», «молочная», 
«белая», «звездная», «ночная» дорога (рус, г 
укр., пол.). Согласно пол. легенде, М. п. — 
это след разлитого по небу молока, которое 
нерадивый возница вез в праздник, но воз 
его перевернулся. В Тульской губ. расска¬ 
зывали, что М. и. — это разлитое «боги¬ 
ней» по небу молоко. По верованиям болгар, 
М. п. — это молоко месяца и звезд (само¬ 
лов.), В некоторых названиях отражается 
связь М. п. с луной и солнцем: пол. дго$а 
кзі^туса > &го%а хіопеегігото. В впльшеком 
Полесье (с. Рсчнца) зафиксировано редкое 
название М. п. — птичья луна, 

К наиболее распространенным мотивам 
номинации М. п. и связанных с М. п. по¬ 
верий относятся следующие. 

Дорога Бога и с в йты х. По пред¬ 
ставлениям украинцев, М. п. — это Божья 
дорога (ср. рус. курск. Святая дорога); 
небесную дорогу построил Бог в начале ми- 
ротворения {болг.); ср. болг. поверье о том, 
что М. п. — это горсть земли, брошенная 
ребенком Христом во время игры. Поляки 
иаэьиниот М. п. «дорогой Иисуса Христа», 
«дорогой Богородицы«дорогой святых», 
«дорогой св. Якуба», «дорогой св. Ильи» 
(ср. укр. поверье о том, что по М. п. ездит 
на колеснице св. Илья). С библейским рас¬ 
сказом об Исходе евреев из Египта связано 


такое название М. п., как Моисеева дорэт 
(рус. Владимир., Тамбов., Саратов.), Кре¬ 
стьяне Рязанской губ. считали, что М. п. ~ 
«это облако, которое после перехода Моисея 
через Чермное или Красное море показывало 
ему путь с израильским народом в Землю 
Обетованную» (АрхИЗА, кол. ОЛЕ АЗ, 
д. 147, л. Іоб.). Согласно верованиям кре¬ 
стьян Калужской губ,, М. п. это «путь 
Моисеев на небо;;* (АрхИЗА, кол. ОЛЕАЗ, 
д. 160, л. 1). Во Владимирской губ. быто¬ 
вало поверье, что по М. п. Моисей взошел 
на небо после того, как привел свой народ 
к «горе Наван» (ТА, ф. 7, оп. 1, д. 30, л. 5). 

Дорога душ и предков. М. п, - 
дорога для душ умерших на небо (Холм- 
ская Русь); дорога праведных душ в рай 
(Подолия), Лго§а йиз^ іго§а Диз% итагіуск, 
по которой души летят в виде птиц (Поль¬ 
ша). Ср. укр. поверье, что количество звезд 
на М. п. означает, сколько должно родиться 
людей. На Тамбовщине М. п. называли так¬ 
же путь мытарств — «потому что каж¬ 
дая душа проходит по нему 20 мытарств? 
(НПТ:76 —77). На Украине также считали, 
что М. п. — это дорога, один «рукав» кото¬ 
рой вдет в рай, а другой — в пекло (Подо- 
лия; Бул.УН 1992:250); ср. одно из болг, 
названий М. п. — «путь грешников». М. п. 
также осмыслялся как вход на «тот свет», 
ср. пол. названия типа «ворота в небо», 
«Божьи врата». М. п. как дорога предков 
представлен в таких названиях, как (!т$о 
рггаАкбш, сіго§а (ІисНоіѵ (пол.). 

Дорога к святыням. В Орлов¬ 
ской губ. считали, что М. п. — это дорога 
небесная, ухаэьіыакццая христианам путь в 
Иерусалим, ко Гробу Господню. Крестья¬ 
не Калужской губ. называли М. п. «доро¬ 
гой в Старый Иерусалим» (АрхИЗА, кол, 
ОЛЕАЭ, д. 157, л. 1), «дорогой из Киева 
в Старый Иерусалим» (АрхИЗА, кол. 
ОЛЕАЭ, д. 161, л. 1). Аналогичные поверья 
бытовали у украинцев (Бул.УН 1992:250; 
Ерм.НП:303): М. п. — это «дорога из Моск¬ 
вы в Иерусалим», где М. п. и заканчивается 
(Подолия, Холм с кая Русь); «дорога Божьей 
Матери в Иерусалим» (Подолия); «шлях на 
Иерусалим» (вариант — «шлях на Киев»), 
а ответвление от него — шлях на святые 
пещеры (Херсонская губ.). Ср. представле¬ 
ния о М. п. как дороге в Иерусалимудругих 
европейских народов: нем. діе М\Іс.к%Ігс/іг ізі 
<ііе §іга$епаск /егиш/ш; осетинское поверье, 
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что М. п. разделяет весь свет на две поло¬ 
вины и показывает дорогу на Иерусалим. 

Для славян-католиков существовала иная 
система ориентиров, связанных с М. п. По¬ 
мимо универсального І)го%а <1о /с гогоііту 
(пол,), среди народных названий фигури¬ 
руют упоминания культовых мест — Рима, 
Вифлеема, Ченстоховы: Вго§а д.о Втути, 
Вго%а т. Іегитдіет йо Всііест, Лго$а йо 
С^зіосЬоіѵу (пол,), 

Военная дорога. С М. п. связаны 
представления о набегах воинственных про¬ 
тивников: рус. татарская дорога. Мамаева 
дорога, Батыева ( Батеева , Бакеева} до¬ 
рога, басурманское станоеище; пол. дго%а 
Ъоітіегдіѵ, дго§а шо}ѵппа (указывает, как 
Наполеон шел в Россию). 

Названия М.п., связанные с 
промыслом чумаков (возчиков соли) и 
караванщиков, бытуют в юж. России, на Ук¬ 
раине, в Болгарии. По народным поверьям, 
чумацкий шлях указывает направление в 
Крым, куда ездили за солью, и образовался 
он оттого, что по дороге соль сыпалась с 
возов. Ко/шрски пъгп, кираджнйския път 
(болг.) — это дорога, по которой шли ка¬ 
раваны и вдоль которой возницы (керван- 
джии) останавливались кормить скот. 

Птичья дорога. Согласно народным 
поверьям, М. п. указывает перелетным пти¬ 
цам дорогу в ирей — мифическую страну, где 
птицы проводят зиму (к.- глав.; напр., рус. 
птичий путь). В пинском Полесье название 
М. п. связано с аистом — бусъковіх дорога, 
е рус., пол. и луж. говорах — с гусями и жу¬ 
равлями (гусиная дорога, диких гусей доро¬ 
га, $фіа <іго$а, тигауѵіа бго$а). Реже встре¬ 
чаются названия типа «звериная дорога» 
(пол.);ср. рус. ниже город, мыіиины тропки. 

Соломенная дорога. У южных 
славян (серб., болг., макед., словен.) назва¬ 
ния М. п. (кулюсс/са слома, кумова слома, 
попова слама, китоѵа зіата) связаны с ле¬ 
гендой об украденной соломе, которую по¬ 
хититель (кум, кума, поп) рассыпал, а Бог 
в наказание поместил ее на небо и поджег, 
чтобы напоминание о проступке осталось на¬ 
всегда (темные пятна на М. п. — это следы 
лошади похитителя). Два «рукава» М.п. 
сербы объясняют тем, что два кума крали 
друг у друга солому. Согласно хорв. леген¬ 
дам, М. п. — это солома, которой св. Петр 
засыпал свои следы, спасаясь от преследо¬ 
вания евреев (2Г<Г20 1896/1:259), или со¬ 


лома, которую тряс св. Андрей в надежде 
получить немного зерна на пропитание ( Ьср. 
ПВП 1:58). У банатских болгар существует 
представление, что М. п, — это костра, ко¬ 
торую девушка рассыпала на посиделках. 

У русских для обозначения М. п. бытует 
также название пояс (Даль 3:376). У сербов 
название М, п. родов пут объясняется ле¬ 
гендой о беглых рабах, которые нашли по 
М. п. дорогу домой. 

С М. п. связаны приметы о погоде: 
ясный М. п. летом — к суше, зимой — к мо¬ 
розу (укр. Харьков.); М. п. полон звезд и 
светел — к вёдру (рус. Воронеж.); тусклый 
М.п. — к ненастью (укр., пол); у луж. 
сербов считалось, что если М. п. (іахко.т 
сіго%а) идет с севера на юг, будет хорошая 
погода; в Хорватии верили, что, сели след 
«соломы» хорошо ридсн, будет дождь; в Дал¬ 
мации полагали, что густой и темный М.п. 
предвещает дождь. 

Лш.: Рут М. Э. Русская народная аггронни™ 
и ее связи с астрошшней других народов СССР, 
Ди с. канд. филол. наук (машинопись). Сверд¬ 
ловск, 1975; Азии. КД; БВКЗ:119, І45; Гура СЖ 
658; Ерм.НП:303,390: Чуб.МП 1:22; Бул.УН 
1991:250; НПТ:7б-77; К™ НАМ:26-27; БИТ 
11:295-296; Моэг.КБЗ:44-45; 3331, 1/1:252- 
257; >нк.А;149-151; Ъср.ПВП 1:57-59; Кап.: 
260-261; Рпд:13. 

О. В. Белова 

МОГИЛА (слав, 'тп$уІа: в.-ела*, яма, 
ю,-слав. гроб, с.-х. рака, чеш., словам /і гоЬ. 
пол. %г6Ь, НгіЬ) — место пребывания умер¬ 
шего; подобно гробу (см.) осмысляется как 
«вечный дом» человека после смерти, ср. 
обозначения М.: серб, купа ‘дом’, лолес, 
хата, свое место, рус. диал. дом в выраже¬ 
ниях типа идти домой (‘идти в могилу’); 
названия надмогильных сооружений: бел. 
хатка, з.-полес. хоромина, макед кугса ‘дом’, 
болг. къіцичка ‘домик\ болг. страндас. 

'дом\ мъртъвската къща дом умершего'; 
символику закрытого на замки дома при опи¬ 
сании М. в народных песнях (напр., первый 
эамдчик — зеленый дерндчек, второй эамб- 
чик — ждлтый пяедчик ... ПА). У балк. 
славян в случае захоронения без гроба М. 
могла быть обложена камнями или доска¬ 
ми, а тело покойного — завернуто в ткань. 
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Будучи частью «чужого» і.'росгранстнд, 
«того света» (см. Кладбище), М., особенно 
открытая, считается для живых опасным 
местом. Закрытая могила, могильные холм, 
крест отождествляются с самим умершим. 

М. копают на месте, выбранном за¬ 
ранее родственниками или самим покойным 
при жизни. Место для М. сначала очища¬ 
ют и закрещивают, затем поливают вином 
(балк.-слав.) и окуривают (серб.); перед 
рытьем зажигают свечи (болг.). В Добруд- 
ш в четырех углах и посередине ставили 
по свече, в центр клали также черепицу 
с тлеющими углями, поливали место вином, 
съедали перед рытьем лепешку. В с. -зап. 
Болгарии на месте М. сначала устраниаилась 
тралена с вином, «кол ив ом», хлебом. Число 
гробовщиков должно быть четным (о.-слаз). 
Первый, кто «начинал М.», получал подарок 
от близких; при этом первое движение со¬ 
вершалось «задом наперед», чтобы смерть 
не постигла других родственников (серб,, 
Косово). Иногда первую землю откладывали 
в сторону, а при засыпании М. возлагали 
ос к кресту (болг. калипетр.). В Смоленской 
обл. верили, что покойный, кактолько начи¬ 
нают копать М., меняется внешне — «сразу 
темнеет»* Как правило, расположение могил 
на кладбище ориентировано по линии запад 
восток, покойника клали лицом к востоку, 
чтобы он «видел солнце» (Вак.Ы 10.125, 
Рі«сЬ.2РЬР:337— 338). 

Близким людям обычно запрещается 
копать М.; в Полесье запрет мотивируется 
общественным осуждением ( кажутъ , сам 
эакопау брата, сестру, ии матерь... ПА). 
В Белоруссии, например, копали М. бес¬ 
платно старики или нищие, при этом они 
избегали разговоров о покойнике; закончив 
работу, они просили убиравших усопшего 
женщин вылить в М. воду, оставшуюся от 
обмывания. У сербов копающие М. сни¬ 
мают головные уборы, а по завершении рабо¬ 
ты перед возвращением домой обязательно 
разуваются и вытрясают землю. Инстру¬ 
менты для рытья М. запреіщется носить 
на плече, передавать из рук в руки во время 
работы (следует класть на землю); с ручки 
каждой лопаты срезают немного стружки 
в выкопанную М. (ю.-серб.). 

Если при копании М. обнаруживаются 
более ранние захоронения, то могильщики 
бросают туда деньги и другие ценные вещи, 
чтобы потревоженные мертвецы «не про¬ 


гнали» вновь пришедшего (о.-глав.) У юж. 
славян разрешалось копать М. на старом 
месте по прошествии 7 —10 и более лет после 
предыдущего захоронения. Кости из старой 
М. кладут на дно новой, в йоги покойному 
(серб., Косово). У словенцев Каринтии был 
обычай приходить к М. кому-либо из род¬ 
ственников прежде захороненного покой¬ 
ного, чтобы собрать кости для погребения 
вторичного. 

Если М. оказывалась мала для гроба и 
ее приходилось расширять, то это означало, 
что вслед за погребаемым туда же отпра¬ 
вится новый покойник, скорее всего его род¬ 
ственник. В случае слишком большой могилы 
полагали, что одной жертвы мало и вскоре 
появится следующая. Особенно опасным 
представлялось осыпание краев М. и па¬ 
дение туда кого-нибудь из сопровождавших 
покойника. Осыпание внутрь стены М. озна¬ 
чало, что умерший был скряга (гюа.), нали¬ 
чие на дне М. воды — что он был пьяницей 
(пол., поле с.)- Из опасения перед откры¬ 
той М. у юж. и воет, славян было принято 
копать ее в день похорон, чтобы не остав¬ 
лять на ночь «зевать» на следующую жертву 
(см. Открытый^закрытый). «Пустую» М. 
до погребения охраняли, чтобы через нее не 
перешло какое-либо живое существо (серб., 
макед., болг.): перешедший человек умрет 
(з.-болг*), а покойный станет вампиром 
(ю.-болг.); погребенный будет впоследствии 
испытывать боль (болг. пазарджнк ). Если 
погребение по каким-либо причинам откла¬ 
дывалось, разрытую М. присыпали землей, 
а на следующий день откапывали заново, так 
как верили, что активизирующиеся ночью 
злые духи могли бы поселиться в открытой 
М„ а затем войти в тело покойного, и тот 
бы стал вампиром (серб.). У русских копаль¬ 
щики не рыли М. заранее, а если вырыли, 
то не уходили, стерегли ее «от беса»; счи¬ 
тали также, что пустая М, может повлечь 
еще чью-нибудь смерть, поэтому старались, 
чтобы М. «не ночевала пустая» (ППО:61). 
В могильную яму запрещалось заглядывать 
родственникам покойного (пол.), беременной 
женщине (иолес,); при открытой М. не сле¬ 
довало никому в селе готовить зерно, муку 
для свадебного хлеба (ю-серб.). На выко¬ 
панную М. крест-накрест клали лопаты, 
заступ и лопату (бел., словен., болг. пирин.); 
рядом разжигали огонь (пирин.). Аналогом 
«открытой» М. является запавшая М , т. е. 
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с углублением вместо насыпи, — знак того, 
что она требует новой жертвы (выслав.), 
«открывается для другого» (болг. пирин.). 

При захоронении покойного М. 
окропляли освященной водой, окуривали 
ладаном. У сербов непосредственно перед 
захоронением кто-нибудь спускался в М. 
и чистил сс полами своей одежды; иногда 
на дне М. зажигали свечу или жгли немного 
соломы, порох. У русских перед погребе¬ 
нием в М. опускался «знающий» человек, 
который «отмаливал М., кадил, и уж как 
отмолит, опускали гроб» (ППО:62). Гроб 
опускали в М. на холстах или длинных 
широких полотенцах (чтобы дорога на «тот 
свет» была широкая, как полотно), их затем 
либо оставляли в яме, либо отдавали священ¬ 
нику, раздавали присутствующим на похоро¬ 
нах людям (в.-слав); на ременных вожжах, 
веревках (полес.). Иногда гроб в М. закапы¬ 
вали вместе с полотном, большим платком, 
простыней или пасхальной скатертью, кото¬ 
рыми он был накрыт во время погребального 
шествия. При опускании гроба в М. всем 
участникам похорон предписывалось голо¬ 
сить как можно громче (черногор.). 

Участники погребения бросали в М. раз¬ 
личные вещи: деньги (полес. киев, «чтобы 
покойник заплатил за место»; с.-рус, «что¬ 
бы окупить могилу»; полес. ровен, «чтобы 
не снился, не ходил», приговаривая: На 
пюбі* іт/і ату за хлева и хату, ПА), одежду 
(платки, шарфы, пояса), полотно, использо¬ 
вавшееся для шитья савана, а также игол¬ 
ки и нитки (чтобы ими не воспользовались 
для колдовства ведьмы); туда же сметали 
зерно, которым осыпали гроб при выносе 
из дома. В М., как и в гроб, опускали люби¬ 
мые умершим при жизни предметы (напри¬ 
мер, инструменты для ремесленников и т. п.). 
Носилки для умершего, а также мерку, по 
которой делали гроб и копали М., клали 
внутрь М. или оставляли на могильном 
холме. У воет, славян было принято на не¬ 
которое время оставлять на М. или на краю 
деревни сани. При погребении не вступив¬ 
ших в брак или помолвленных молодых 
людей опускали в М. свадебные венки, де¬ 
ревце и др. отличительные знаки свадебной 
процессии (серб., болг., словац.). Сербы 
оставляли перевернутую колыбель на М. 
умершего ребенка. По др.-рус свидетель¬ 
ствам, в М. вместе с умершими полагались 
сплетенные из ремней лестницы (возможно, 


«для восхождения на небеса»): «И по мерт¬ 
выхъ ременныя плетенія древолазныя съ 
ними въ землю погребающе» (Аф.ПВ 1:124), 
У многих славян сохранился обычай раз¬ 
бивать о спущенный в М. гроб глиняную 
посуду, например, кадильницу с маслом 
кувшин с в ином, из которых поливали гроб 
(бл лк -слав.). Сербы Косова клали в М. 
ветки лесных деревьев и траву, шепча: «Ако 
зе роѵатріпЗ, и Зити сіа осісзі» [Если превра¬ 
тишься в вампира, иди в лес!] (Ѵик.ЙК:328) 

На гроб в М. каждый из присутствую¬ 
щих бросал горсть земли (о.-слив.), 
чтобы покойный «не возвращался» (словзд), 
чтобы не приснился, не привиделся, не вер¬ 
нулся в дом (пол., Покутье) или в соответ¬ 
ствии с обычаем: «кто землю не кинул, тот 
и на похоронах не был» (полес. Чернигов.): 
чтобы земля была «свидетелем», что каждый 
проводил покойного до М. (укр.). В ряде 
польских областей существует запрет бро¬ 
сать землю на М. покойного родственни¬ 
кам и даже друзьям, иначе они сами вскоре 
последуют за ним (великопол., силез., пин- 
чов.), «втянут» в М. все семейство (познан.) 
и т. д. В воет. Польше (Хелм) и Виленской 
губ. родители не сыпали землю в М. детям, 
опасаясь, что умрет кто-нибудь из близких. 
Участникам похорон полагается троекратно 
сыпать землю на гроб в М. (а.-слав,, болг. 
пирин.), чтобы избежать для себя плохих 
последствий (чеш., пол. калиш.); верят так¬ 
же, что душа блуждает до тех пор, пока 
умершего нс покроют землей Цѵ), что трое¬ 
кратное бросание земли в М. предотвращает 
превращение покойного в вампира (чеш.-мо- 
рав.). В Познанском крас сначала гробов¬ 
щик подает священнику землю на лопате, 
и он посыпает ее по гробу, затем все при- 
сутствующие (кроме близких и друзей) берут 
тремя пальцами землю и бросают в М. 

У украинцев и белорусов священник 
«печатал могилу»: под особые песнопе¬ 
ния чертил железной лопатой знак креста 
над могилой и крестообразным движением 
бросал на гроб землю (укр.): перед опуска¬ 
нием гроба в яму или по насыпанному уже 
пригорку стучал с четырех углов крест-на¬ 
крест лопатой (бел.); символически копал 
землю в головах, ногах, с правой и левой 
стороны покойного (русины в Словакии). 
Считалось, что без «печатания» М. душа бы 
не знала покоя, ходила бы по свету или бы 
покойный выходил из М. 
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При засыпании М. землей род¬ 
ственникам покойного следовало отвернуться 
от нее, держаться всем за пояс (волг,), 
не рекомендовалось плакать, «чтобы покой¬ 
ный не лежал в воде» (полес.}. Если земли 
при засыпании могильной ямы недоставало, 
верили, что умерший был скупцом, а если 
песку было в избытке, то считали покойно¬ 
го добрым, щедрым человеком (пол,, чеш.). 
В Олонецкой губ. вдоль могильного холма 
клали лопату, которой засыпали М.. и ста¬ 
вили сверху перевернутый горшок с углями 
и ладаном, при этом угли рассыпались по М. 
Иногда с умершим прощались, по очереди 
обнимая свежий могильный холм и прогова¬ 
ривая: «Оставайся тут с Богом» (пол. РізсЬ. 
2РЬР:337). У черногорцев жена, сестра, 
сноха умершего обрезали сюи волосы и кла¬ 
ли на М. В Пиринском крае на могильной 
насыпи резали овцу или барана (куцбам) в 
соответствии с полом умершего. На засы¬ 
панной М. сразу ставят крест, хотя бы 
временный, пока не установят другой: в рост 
человека, каменный и нр., кладут камни, 
колоды (см. Надгробие). Могильный крест 
ставили в ногах покойного, «чтобы на том 
свете вставал, поднимался» (полес.), «чтобы 
он крестился там» (с,-рус.), реже — в изго¬ 
ловье, как оберег от «ходячего» покойника. 
Нередко по погребении покойного на М. или 
рядом с ней сажали дерево, например, ябло¬ 
ню (псмсс.), березу или тополь (пол. чен- 
стохов.), тис (малопол., всликолол.. силез.), 
плодовое дерево, чтобы люди ели фрукты 
и вспоминали умершего (пол., Покутье), 
а также цветы — розы, лилии, руту и пр. 
(пол.), куст розы или герани либо деревце, 
«чтобы создавало тень для мертвого» (болг. 
пирин.). Умершим до замужества или же¬ 
нитьбы в могильный холм втыкали свадеб¬ 
ное деревце (полес. еилода), украшенное раз¬ 
ноцветными тряпочками, венками, плодами 
и пр., молодое плодовое дерево (болг.), укра¬ 
шенную цветами зеленую ветку (елгтац.). 
знамя (серб.}; оставляли на М. свадебный 
каравай (полес.). На месте увядшего сва¬ 
дебного деревца сажали на М. молодых лю¬ 
дей настоящее плодовое или дикое дерево 
(з.-болг.). В Лодлясъе (Польша) девушкам 
и новобрачным сажали на М. калину. 

У балканских славян свежая (в тече¬ 
ние первого года) М. называлась «сырой 
могилой»: ю.-ссрб, пресон гроб , макед. пре¬ 
сен гроб; ее узнавали по завязанному на 


кресте полотенцу или платку с букетом цве¬ 
тов. Сербы Косова в день св. Ильи (2.VIII) 
оставляли на такой М. половину первого 
сбора пчелиного меда. В Нижегородской губ. 
каждую свежую М. до и после погребения 
поливали водой, чтобы предотвратить лет¬ 
нюю засуху. Если холм на свежей М. долго 
сохраняется, не проседает, то полагают, что 
умерший был добрым, хорошим человеком 
(ю.-рус). 

Грехом считается осквернение, загряз¬ 
нение Мм а также невнимание к ней; уход 
за М. предполагает ее обустройство 
(установку надгробных сооружений, посадку 
цветов, деревьев, декоративной травы, пре¬ 
имущественно пахучей, и пр.), чистку М. 
(обметание, обновление и пр.). Посещение 
М. родственниками умершего обязательно 
в поминальные дни и специальные кален¬ 
дарные праздники. Ритуальные действия 
при этом, помимо обустройства и украшения 
М., включают различные формы контакта 
с умершим; христосование на Пасху (ката¬ 
ние яиц по М., закапывание их под крест, 
разбрасывание крошек по могильной насыпи 
и пр.), символические совместные трапе¬ 
зы с покойным на М., для чего оставляют 
на М. прибор для еды, специальную пищу 
или остатки праздничных блюд. У юж. сла¬ 
вян первая поминальная трапеза после по¬ 
гребения нередко совершалась на М. или 
в непосредственной близости от нее, на клад¬ 
бище. У воет, славян на следующий день 
после захоронения приходят «будить покой¬ 
ника» и несут ему еду (полес. бреет, итптй 
на тйданне): «Над тою магилою голосиш 
и патом эавеш: усе-усе, идите на абёд» (ПА, 
гомел.), см. Будитъ. В различных регионах 
поминки на М. с возложением к кресту пищи 
совершаются на 9-й, 40-й дни после смерти. 
В рус. Полесье после шести недель кости 
со стола несут на М, р чтобы их выклевали 
птицы; обряд называется душу поминать 
(ПА, брян ). В годовщину смерти над М. 
обычно возводят сооружения, в большей 
или меньшей степени напоминающие дом 
(в.-слав., ю.-слав.). В Македонии в годов¬ 
щину смерти или на Троицу такой «дом» 
строится с помощью соседей из плоских кам¬ 
ней, в нем делается «окошко», куда ставится 
свеча. В ю.-рус. областях в годовщину 
смерти М, покрывают тканью. См. также 
Деды. В весенние праздники, посвященные 
мертвым, занимались чисткой УГ: их обме- 
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тали метелкой или руками (встречается за¬ 
прет использовать веник), ветками (опахива¬ 
ли могилы), обсыпали белым песком (по лес. 
киев.), втыкали освященные вербовые ветки 
в могильную насыпь, украшали кресты по¬ 
лотенцами, венками, застилали М. скатертью 
и затем устраивали символические трапезы 
с покойным (н,-слав,), см. Фомина неделя. 
У юж. славян несение-летние ритуалы у М. 
также включают украшение могил листьями, 
цветами, ветками (например, грецкого ореха, 
создающего тень мертвым), обкладывание М. 


М. наваливали груду камней, веток (о.-слав.); 
каждый прохожий бросал на М. ветку или 
камень, пучок соломы (ъ.-слав , чеш., под., 
луж.), например, со словами: «Осьтабе ло¬ 
мака и лэжи, як собака» (ПА, Житомир.) 
В некоторых польских областях на М. умер¬ 
шего «не своей» смертью жгли наваленные 
ветки. Запрещалось «печатать» М. само¬ 
убийцы, поскольку при этом «свеча гаснет» 
(полос.), ставить крест на его М., иначе не 
будет дождя (полос.), сидеть на ней, иначе 
«затянет внутрь» (пол.) Гроб с тюселташхоы 



Убранство могилы на кладбище с. Выступовнчн Овручского р-на Житомирской обл. 
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дерном, поливание водой, вином и пр,, см. 
Задуши и цы, Троица, Вознесение. У зап. 
славян было принято ходить рано утром на 
кладбище 1 марта: с зажженными факелами 
служили панихиды и оставляли на М. уго¬ 
щение (пол., чеш., луж). Ср. За душки. 

Особый статус имели М. задорных 
покойііиііоіі: умерших неестественной 
смертью, некрещеных детей, а также людей, 
считавшихся ведьмами, колдунами и т. п. р 
см. Покойник зйложный. Самоубийц хоро¬ 
нили вне кладбища: на перекрестке, а лесу, 
в болоте или на месте кончины, при этом на 


ставали в М. вертикально (с.-рус,), На М. 
наложных покойников сажали колючий ку¬ 
старник, чтобы воспрепятствовать их выхо¬ 
ду наружу (серб., хори.). Некрещеных детей 
могли хоронить в изголовье могил их род¬ 
ственников (укр.-палес..}, кроме того, в мо¬ 
гильную ямку на гроб лили освященную, 
например, крещенскую, воду (полес. гомслО, 
а свечку и иконку клали не в гроб, как 
полагалось, а закапывали в коробочке радом 
с М. (полес. ровен.). На М. некрещеною 
ребенка оставляли также камень или тре¬ 
угольник из осинового дерева: на М. ребен- 
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ка. родившегося мертвым, разжигали костер 
из осиновых веток (в.-слав.). У балканских 
славян не допускалось, чтобы родители зна¬ 
ли, где погребен некрещеный ребенок (или 
первый ребенок); например, македонцы Ма¬ 
ркова ночью подкладывали его в «неизвест¬ 
ную могилу» (незнаем гроб). М. колдунов 
и ведьм, становившихся вампирами, можно 
было узнать по отверстиям, дырам и тре¬ 
щинам в могильной насыпи: считалось, что 
чни вылезают оттуда в облике мышей, змей 
и т. п. (укр., бел.). По полег., поверьям, на 
М. ведьмы, отбиравшей при жизни молоко 
у коров, мною муравьев. Из такой М. яко¬ 
бы доносится стук бьющих о крышку гроба 
хвостами ужей, сосущих грудь грешшшы. 

С представлениями о блуждающих 
ь течение первых 40 дней душах умерших 
связаны видения на М.: огоньки, пар, 
воздух, ветер, очертания умершего; души 
являются также в вцде іггиц, прилетаю¬ 
щих на М. (воробья, голубя и др.). Поэтому 
до сорокового дня на М. оставляли ста¬ 
кан с водой (укр.-полос., болг. пирин.) или 
кувшин освященной воды (пол. познан.), 
на могильную насыпь сразу же клали хлеб 
(полег..), рассыпали по пен зерно (полег., 
рус,), рис, пшено, крошки хлеба для птиц 
(рус.). В Полесье на 40-й день после смер¬ 
ти на М. или в церкви с могильной землей 
совершались специальные обряды, способ¬ 
ствующие отправлению души «в могилу», 
«на небо» (заздордвное поднимаютъ, зни- 
маютъ ). Например, берут землю сМ, хлеб, 
мед (или сахар), полотенце (или полотно), 
несут в церковь, где раскладывают прине¬ 
сенное и священник его освящает, читая мо¬ 
литву; затем все берутся за полотенце и три 
раза поднимают вверх. Землю возвращают 
на кладбище и закапывают в М. (ПА). 

Считается также, что души умерших 
прорастают из М. травами, цветами, 
деревьями. Душа молодой девушки расцве¬ 
тает на М, красивым цветком (пол., По- 
кутье), а на М. грешного человека вырастает 
чертополох (бел.), ср. чеш, поверье о проис¬ 
хождении растения материна душка (чеш. 
тйіёті 4ои&п) ~ из вышедшей из М. души 
матери, тосковавшей о своих осиротевших 
детях. В сказках и песнях на М. невинно 
погубленных новобрачных, падчерицы, сест¬ 
ры, брата и т. д. вырастают чудесные цве¬ 
ты и деревья, калина, боярышник и г. и,, а 
на М. злых, завистливых людей — крапива 


и др. сорные травы (Аф.ПВ 2 500-501), 

причем выросшие (или посаженные) на М. 
любящих друг друга молодых деревья спле¬ 
таются верхушками, например, через разде¬ 
ляющую их М. церковь (ПА, Житомир., 
чернпгоа.)' 

Неблагоприятным знаком считается появ¬ 
ление на М. животных. По м.-серб, по¬ 
верьям, змея на М. знаменует новую смерти 
в семье. На М. ведьмы можно видеть двух 
собак; во время похорон ведьмы — за про¬ 
цессией ползет уж, который затем падает 
в могильную яму (полес.). Нередко увиден¬ 
ных на М. животных принимали за покойни- 
ков-оборотней. В числе демонических 
существ на м„ помимо вампира, пребывают 
также русалки, «вилы», летающий а меч, 
черт и др. Так, на М. самоубийцы можно 
увидеть дьявола, сидящего в облике петуха 
(пол. Поморье). Русалки на троицкой неде¬ 
ле выходят из М., а затем возвращаются 
обратно (полег..), поэтому, поминая на «ру¬ 
сальной» неделе утопленников и удавлен¬ 
ников, родственники бьют на их М. крас¬ 
ные яйца, обращаясь к русалке с просьбой: 
«Не загуби душки, не дай удавиться...» 
(Терезц.БРН 6:243). Встречаются также 
поверья о М. «убитых» демонов, например, 
бы лички об охотнике, убившем русалку и на 
следующий день обнаружившем на том же 
месте могилку и крестик (полее), о могилах 
исполинов в виде древних насыпей и кур¬ 
ганов (см. Великан), 

В качестве оберегов от ходячих по¬ 
койников на их М. кладут камень (п.-слал.), 
два камня — на голову и на ноги, «чтобы 
не возвращался» (словен.), осиновую колоду 
(з.-полес.), в могильную насыпь забивают 
острый кол - осиновый (о.-слав.), ольховый, 
грабовый (полес. черны оз,. ровен ); льют ки¬ 
пяток (балк.-сдав.); втыкают веретено (болг. 
ловеч.). Раскапывают М. вампира и про¬ 
тыкают труп осиновым колом или сжигают, 
закапывая затем в М. пепел. Многие дейст¬ 
вия-обереги направлены на то, чтобы задер¬ 
жать покойного в М.: дпя этого ее обсы¬ 
пают «самородным», «самосейным» маком 
(реже — льном), полагал, что покойник не 
выйдет из м.. пока ке пересчитает всех се¬ 
мян, зерен (о.-слав.), Щель или дыру на М. 
также засыпают маком (пол. Кочевье) или 
землей из следа повозки, на которой при¬ 
возили на кладбище гроб с ребенком (пол. 
познан.), Опасаясь умерших на Троицкой 
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неделе, им в течение атпй недели вешали на 
кресты полынь и татарник (укр.-полсс). 

При засухе совершали магические 
действия на М. утопленников, самоубийц 
(о.-сляй,), на «не и л веет ной» М. (ю.-слав), 
на «неоплаканной» М, (полес,): разрушали 
М„ раскапывали ее и обливали водой труп, 
поливали М. водой крест-накрест, через ре¬ 
шето и т. и., см. Дождь, Засуха. Иногда 
с той же целью бросали в колодец землю 
с М. самоубийцы (полес, гомсл.), таскали 
привязанный к ноге крест с безымянной М., 
бросали его в реку (ц.-серб., в.-серб.) их. д., 
см. также Додола* 

Магическими свойствами наделялась 
могильная земля, растения, предметы с М. 
Чтобы скорее забыть умершего, не тосковать 
по нему, уносили с собой немного земли 
с М. (болг. добрудж.), сыпали землю за 
пазуху и в карманы, терли его грудь, клали 
в воду, которой обмывались после похорон 
в бане (с. -рус.). Чтобы «остановить» бо¬ 
лезнь, могильный песок опускали в воду 
при купании ребенка, носили при себе тря¬ 
почку с креста на М. (когда тряпочка теря¬ 
лась, то с ней вместе пропадала и болезнь), 
подкуривали больного лихорадкой выросшей 
на М. сон-травой и т. д. В ю.-вост. Сербии 
особые целебные свойства приписывались 
«неизвестной» М. (нелнани ?роб): больного 
купали на ней в полночь и оставляли поло¬ 
тенце или части его одежды; поили водой, 
которой «умыли» крест на «неизвестной» 
М.; страдающему от бессонницы младенцу 
давали выпить воды, собранной с насыпи 
такой М. Для излечения больных использо¬ 
вали также землю, кусочек деревянного кре¬ 
ста и др. предметы с М, внебрачного ребенка 
(Петр.КИС:314—315) Нередко магические 
действия у М. имели характер символиче¬ 
ской жертвы, например, в случае эпидемии 
в разрытую М. перед погребением вновь 
умершего толкали священника (бел. полес). 
При переезде в новый дом хозяин обсыпал 
его в полночь землей со свежей М. (кост¬ 
ром.). Песком с М. осыпали огород, чтобы 
воробьи перестали клевать просо; с той же 
целью три раза обегали поле со взятой с М. 
меркой. В ритуале магического изгнания на¬ 
секомых в могильную яму бросали тарака¬ 
нов и пр. 

Закрытым пространством М, обусловле¬ 
на магическая практика поимки вора в доме: 

обходили трижды дом с ниткой из савана, 


которой сначала обмерили покойного, со сло¬ 
вам и: «Как мертвец не встает и не выходят, 
из могилы, так бы не вышел и вор из этого 
круга» (Ао.ПВ 3:518). 

Принадлежностью М, к миру мертвШ| 
обусловлены многочисленные магический 
приемы наведения порчи. Песок от след|] 
человека закапывали в М., высушив ега 
в печной трубе («чтобы человек сох, хм 
песок»), или же со словами приговора броі 
сали его в открытую М. при погребеній 
(полег.). Землю с М. колдуны добавлял! 
в узел залома (и.-слав.). При строительства 
нового дома колдуны могли наапечь на нега 
беду, подсыпав в четыре угла нового до*и 
землю с М-: в таком доме никто жить ш 
сможет — все умрут (ПА, Житомир.). '1 

Лит.: М и г к о М. Зіоіоѵапі па ЬгоЬеЬ (Иаз Сг* 
а!$ Ті$сЬ) // Мйгко М. Когргаѵу ъ оЬоги &Іоѵаі| 
як&Ьо пагоборізи. РгаЬа, 1947:215-328; Фас* 
2:634 -635; Аф.ПВ 1 124, 2:494-495,500-501 
3:518.574—578: Зел.ВЭ:350~354; ПА; ППС) 
19-20,61-64; Терещ.БРН 6:243—244; ППГ:2< 
27; Вак.ЬПО:82.101-102,107,124-127; П« Р . 
414-416; Т*а 6.ББН-.236-237; РистЛКШЧ- 
81,109; Зеч.КМС:42; Петр.КИС:314—315; Ро- 
8ИН.ЧПН:310,314,525-526; Ѵик$К:308-309, 
325,327,328; 2лЪ.20:11-114,118; 

366: 2аша§.:229. 

А. А. Плотникова 

МОЖЖЕВЕЛЬНИК (іилІрегиз сош;ги- 
пІ5 Ь.) (рус. всрсс(к), в(ф)ерссина. елШц, 
укр. полес. еле и, ялу пли,, гуцул. же.{н>п(ин а), 
бон кок. /л'Шнг'у, серб, смрека, хорв. (По¬ 
морье, Крк) лтл&мілгш. гіпй.болг. сире- 
ка , хвойна, поп.Ыоіхчсс, словац. ]аІоѵес) — 
вечнозеленое хаойнос растение (кустарник 
или дерево), наделяемое в народной тради¬ 
ции апотролейными, отгонными и продуци¬ 
рующими свойствами. По ряду признаков и 
функций сближается с другими вечнозеле ны- 
ми растениями (см. Ель, Сосна, Барвинок), 
по характерному запаху — с баэнликот, 
по признаку «колючий» — с боярышником, 
шиповником, крыжовником. Эти качества 
обусловили его функции — апотропейпую, 
отгонную, продуцирующую — и его приме¬ 
нение в календарных и семейных обрядах. 

М. относится к деревьям почитае¬ 
мым, «добрыш, приносящим сч а - 
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стье (о.-слав.)* Мифологические пред¬ 
ставления о М, получили развитие прежде 
всего у восг. славян, особенно у русских 
и белорусов, в то время как на западе сдав, 
мира М. более известен как обрядовое де¬ 
ревце рождестиекг.ко новогодних. масленич¬ 
ных, троицких и купальских празднеств, а 
также в свадебном обряде. В русских сва¬ 
дебных песнях М.-асресмночкі/ называют 
«святым деревом». На Рус. Севере М. — 
святое, божественное, «Христово» дерево; 
согласно легендам, Христос родился под М., 
прятался под М., когда за ним гналась 
нечистая сила, его мученический венец был 
сделан из М. (АА, архангел,), М. ближе 
всех других деревьев к Богу (архангел.). На 
почитаемый огромный М. вешали тряпочки, 
полотенца с нашитыми на них красными или 
че рн ым и крестиками (рус., Черепове цки й у,), 
М. освящали на Крещение (рус. нижегород.), 
в Вербное воскресенье (хорв.), чаще в со¬ 
ставе «пальм» (в.-пол.; ю.-чепі. Милевско, 
с -славен.), в букетах, венках в праздник 
Успения Богородицы (словац., Замагурье, 
пол., Силезские Бескиды) В праздник Трех 
Королей священник кадил можжевельником, 
обходя все дома (э.-слаы.). Освященный М. 
в течение года использовали в лечебно-охра¬ 
нительных целях. В Пиринском крае М. счи¬ 
тали мдижким или самоешіиеим деревом: 
под ним было опасно спать, сидеть, к нему 
не привязывали колыбель. 

С дреннейпгях времен М. известен как 
сберег: его сажали в качестве ограды 
вокруг усадьбы в апотропеиных целях; ср., 
однако, запрет сажать М. около дома (ПА, 
гомел.). Подобно крапиве и чертополоху, 
М. использовался для отпугивания нечистой 
силы (Рус. Север); верили, что только мож¬ 
жевеловый огонь может сжечь упыря (укр. 
бойков.); в качестве оберега при строитель¬ 
стве дома его клали под основание печи 
(Заонсжье), подтыкали под матицу в избе, 
за балку в хлеву (вологод., костром.); М. 
ограждал от зверей (в.-слав.), от любой 
нечисти, болезней (костром., ярог.лан.); при 
лпидемнях им окуривали людей и дома, жгли 
на границе сельских угодий костер из корней 
М м чтобы болезнь не пришла в село (пол.). 

Чтобы обезвредить ведьм, накануне Ива¬ 
нова дня жгли костры из сухого М. (кашуб,, 
Радунские озера); с веткой М. поджидали 
ведьму, чтобы ударить ее три раза, когда 
она начнет доить чужую корову (герб ); вты¬ 


кали ветки М. и др. колючих растений перед 
порогом дома (чсш. морав.), в кучи навоза 
(чсш. Ходско; моран.). Так же поступали 
в ночь перед днем свв. Филиппа и Якуба 
(1.Ѵ) (чей-.), Для защиты жилища от злых 
сил, болезней и всевозможных чар на Троицу 
освящали ветки М. или выкопанный с кор¬ 
нем М. и прикрепляли их над окнами и 
воротами (нижегород.). В период «поганых 
дней» (свяписи) втыкали ветки М., сосны, 
боярышника над входом в дом (болг., серб, 
герцегов.). Б день 1 марта все бегали вокруг 
костра из М. и кричали: «Убегайте, змеи 
и ящерицы, потому что Марта идет» (Ро¬ 
допы — Райч.РНК:2ё). В Иванов день 
для усиления очистительной силы огня жгли 
в кострах М., который заранее заготавли¬ 
вали пастухи (в.-слонатд., з.-укр.). В каче¬ 
стве апотропея вешали кустик М. на полотно, 
отделявшее кровать роженицы от комнаты 
(Средняя Словакия). В день Казанской 
иконы Божьей Матери (В/21. VII) окури¬ 
вали М. четыре угла подполья, чтобы запасы 
нс портились и не иссякали (рус.). 

У русских \1. активно использовался 
в очистительных обрядах Чистого четверга: 
им окуривали дом, дворы, огород, скот, 
постройки, чтобы не стать жертвами ведьм 
и колдунов, считая, что это спасет от всего 
злого на целый год, оградит от грехов и бо¬ 
лезней (Новгород., вологод., вят.). Для уми¬ 
лостивления домового втыкали ветку М. 
на дворе (калуж.). В этот день до восхода 
солнца девушки отправлялись за М. Б лес 
входили со словами приветствия «царю лес¬ 
ному и царице лесной». Вернувшись домой, 
ветки раскладывали посреди избы, на полу, 
на сковороде, на заслонке, а затем все домаш¬ 
ние перешагивали или перепрыгивали через 
разведенный огонь (ярослав., твер., костром.); 
скот обмывали водой, в которой лежал М., 
прогоняли сквозь дым горящего М., приго¬ 
варивая: «Фереса, святое дерево, ты не бо¬ 
ишься ни бури, ни падари [сильный ветер, 
буря], ни осенних мелких дождиков, так же 
бы раба Божья мила скотинушка не боялась 
бы переговоров [сглаза]» (Воддозеро — Де¬ 
нис. КСД:43); стегали скотину М., чтобы не 
лягалась (костром.); раскладывали по углам 
дома колючие ветки от крыс (костром ). Часть 
веток М. принесенных из леса, украшали 
тряпочками, бумажными розочками, звездоч¬ 
ками, птичками и втыкали над дверью внут¬ 
ри избы, а через две недели их выбрасывали 



274 


МОЖЖЕВЕЛЬНИК 


(с.-рус.). Кроме того, окуривали дымом М. 
бочки для засолки огурцов и капусты, вымя 
коровам и козам (рус., Поволжье). 

М. широко применялся для защиты 
скота: пастух прятал «отпуск» (заговор- 
молитва для защиты скота в течение все¬ 
го летнего сезона) в можжевеловый куст 
(с.-рус,); при падеже окуривали скот, за¬ 
жигая М. от живого огня (руг.), прогоняли 
через костер из М, (в.-слав., я. -слав.); так 
же поступали, перегоняя скот на другое паст¬ 
бище (пол.) и в канун дня св. Яна (укр., 
р-н Санока; чеш.); для охраны от болез¬ 
ней и сглаза во время первого весеннего вы¬ 
гона погоняли скот можжевеловой веткой 
(архангел,), прогоняли сквозь дымящийся 
М. (смолен., пол.); в хлеву, на конюшне 
вешали «пальму» из М, и тиса (ю.-малопол., 
словен.); после отела коров окуривали М. 
В куриный праздник, отмечавшийся в неко¬ 
торых русских деревнях 15 января, окури¬ 
вали М. курятники. 

М м по народным представлениям, мог 
спасти жилище от грозы, молнии, разогнать 
тучи. С этой целью клали на чердак за 
сволок освященные в Вербное воскресенье 
«пальмы», в которых был М. (словен., воет. 
Штирия), ветки М. (костром.), приговари¬ 
вая: «Фересинки, святая лссинка, прикрой 
меня от грозы» (с.-рус. — РСсз.-95:81), оку¬ 
ривали дом М. из «пальмы» (пол.). В сло¬ 
венской Каринтим на Троицу перед восходом 
солнца хозяин втыкал можжевеловые ветки 
на углах всех своих полей, кропил их водой, 
чтобы отвратить град и непогоду; для за¬ 
щиты от грома в лесу укрепляли на самом 
высоком дереве белое знамя и одну из освя¬ 
щенных веток, например, можжевеловую. 
Под М. прятались во время грозы (с.-рус.). 

\1. приписывали продуцирующие 
свойства: сквозь дым М. прогоняли коров 
для того, чтобы они давали больше молока 
(пол.): парили подойники собранным в Ива¬ 
нов день и высушенным М., чтобы сметана 
гуще была (костром.). Чтобы корова давала 
больше молока, в Чистый четверг воду, в ко¬ 
торой парили молочную посуду, спаивали 
коровам, цедили молоко через М. (архангел.). 
В пасхальный понедельник для коров плели 
венки, в которые вплетали ветку М., а во 
вторник их скармливали коровам (словац.). 
В р-не Кросна (ю.-малопол.) «пальму» из 
М. и тиса ставили в поле, чтобы оно хорошо 
уродило. В воет. Штирии ветки хранившейся 


на чердаке весь год «пальмы» во время ве¬ 
сенней пахоты и сева втыкали в засеянное 
поле, в некоторых местах (Халозы) освя¬ 
щенный в Вербное воскресенье вырванный 
с корнем М. сажали в нинпгрдднкке для 
охраны и урожая. В Вармии и на Мазурах 
в пасхальные дни т. н. выкупщики с веткой 
вербы или М. обходили дома, пели песни 
с пожеланиями процветания, чтобы на по¬ 
лях, в огородах и садах всё росло, за что 
получали подарки. На свадьбе сваха ударяла 
веткой М. по головам молодых со словами: 
«Апи, піе ]а!о\ѵіе)сіе!» (мазур. — СД 1:167; 
игра слов: улАшівг ‘можжевельник — ]й1о- 
лѵіес ‘истощаться, быть бесплодным 1 ). 

В силу своей колючести М. наделяется 
способностью оберегать и сохранять жизнь. 
В Родопах существует обычай: весной, когда 
мужчины уходили на заработки, прощаясь 
у заветного М., каждая женщина срывала 
с него ветку, а дома затыкала над входом, 
где ветка оставалась до тех пор, пока хозяин 
не возвращался домой. 

Лнотропейньшн и продуцирующими 
свойствами наделялся не только сам М„ 
но и изделия из древесины М. — палки, 
кнуты, музыкальные инструменты (с.-в.-р., 
бел., пол.). От черта охраняла палка из М„ 
вырезанная в день св. Михаила архангела 
(29.IX) и освященная в костеле (пол.). 
Для усиления защитных свойств кусты М. г 
предназначенные для изготовления палок, 
поливали святой водой в течение нескольких 
лет, чтобы алой дух не имел к ним доступа 
(пол., Велюнь); с помощью кола из можже¬ 
велового дерева боролись с вампиром (серб.). 
Движущаяся часть маслобойки из М. обес- 
печивала хорошее сбивание масла (пол.) 
Деревянные солонки опоясывали полоской 
из М., чтобы кикимора ночью не могла туда 
залезть (костром,). Чехи полагали, что кну¬ 
товище из М. охраняло от чар (Ходско), 
в Польше (Мыслсницс), наоборот, считали, 
что седи коров погонять кнутом с рукояткой 
из М-, у них пропадет молоко. 

Связь М. с символикой смерти, 
потустороннего мира обусловила его исполь¬ 
зование в похоронно -поминальных ритуалах 
и верованиях. Известен обычай сжигания 
ветвей и ягод М. на похоронах. В Самоборе 
(Хорватия), посещая покойного, в качестве 
кропила использовали М., смачивая его в свя¬ 
той воде; ветками М. окуривали покойника 
(хорв., р-н Загреба), избу по вынесении тела 
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(пол., Замойскос восв<); после выноса покой¬ 
ника протапливали печь можжевельником 
(Новгородская обл.). видим о , для того, чтобы 
покойник не мог вернуться в дом по запаху 
родного крова (Байб ЖОВС:179). Провожая 
покойника на кладбище, бросали на дорогу 
веточки м «Как Иисуса Христа пияли, дак 
он по можжевельнику ходил. И вит из-за это¬ 
го валяют лапоцьки, Вот он по лапонькам и 
будет, покойник-от. Он сорок дней ходит — 
хоть не он, а душенька летает» (ВС:138). 

В свадебном обряде М. служил 
украшением каравая (Полесье), для чего 
жених сам срезал М. в лесу (укр., Волынь); 
им же украшали свадебную бутыль с вином 
(Черниговская туб.), из М. делали свадеб¬ 
ное деревце (Полесье, Подлясъс, словацко- 
морав, пограничье). Ягоды М. невеста клала 
под пятку, отъезжая к венцу (рус., Вельск). 
У чехов М. почитается как символ мужской 
любви и выступает знаком зрелого юноши 
(СЬ 1965/52:197). 

В календарных обрядах мож¬ 
жевеловые КИТКИ (букетики) были у КОЛЯД- 
НИКОВ на шапках (кл-чеш.); к сретенской 
свече привязывали ветку М. (в.-пол.). Бад- 
няквзап. Сербии, Боснии, Герцеговине мог 
быть не только из дуба, но и из можжеве¬ 
лового дерева (СД 1:127). Майское деревце 
делали из М., оставляя только пушистую 
верхушку, такое же деретще (/}^/ гмя? ска)но- 
сили по городу в пасхальную среду (Прага); 
в Великополыпс, встречая весну, процессии 
шли с можжевеловыми факелами на холм 
за деревней и там сжигали куклу «Смерти- 
ху». сделанную из соломы и М.; в Страст¬ 
ную пятницу происходило битье можжевело¬ 
выми розгами в память о бичевании Христа 
(т. и. Во& Капу; более поздняя интерпре¬ 
тация обычая — «чтобы блохи не кусали») 
(тто/і., Добжинь). 

Верили, что М. может обеспечить 
здоровье, удачу: во время пасхальных 
празднеств били ветками М. и березовыми 
прутьями девушек и молодок (кэтгтуб.); для 
здоровья и роста детей совершали ритуаль¬ 
ное битье веткой М. в Вербное воскресенье, 
на Пасху. Во время масленичных обходов 
ряженый веткой М. щекотал всех, особенно 
девушек ( слове іг. т Истрия). 

М, применялся в народной меди¬ 
цине в качестве профилактического сред¬ 
ства от заразных болезней (серб ), как анти¬ 
септик н период моровых поветрий (рус.), 


для чего его дымом окуривали помещения, 
раскладывали костры из М. на дорогах, ко¬ 
торые вели из пораженных эпидемией мест 
(укр. Карпаты, пол., серб.); жевали ягоды 
\1., чтобы не заразиться чумой, холерой 
(гуцул., пол.). В канун Юрьева дня пасту¬ 
хи и молодежь скакали через костер из М-, 
чтобы на весь год обезопасить себя от лихо¬ 
радки (р-н Загреба). М. для лечебных целей 
следовало рвать в определенные дни, напри¬ 
мер, в старочешских лечебниках рекомендо¬ 
валось это делать в канун св. Яна. Верили, 
что процдя через костер из М. р терновника 
и сосны, можно избавиться от последствий 
тяжелых болезней, что «святой огонь вытя¬ 
нул всю немочь» (в. -пол* — Вісд.КОІѴГЗЗІ), 
При лечении некоторых болезней соблюда¬ 
лось правило: для женщин использовалась 
ветка с ягодами М., для мужчины — без 
ягод (витеб.). Отвары ягод, корня пили от 
водянки (серб.), от болезней почек (о.-слав.), 
от желтухи (с.-рус.); от испуга окуривали 
М. (сдовен.). Один из видов растения — 
казацкий можжевельник }цхирепі5 яаЬіпгі 
(чеш. кШіегзка скиэ}ка) — использовался 
в качестве абортивного средства. Молодые 
женщины, боясь и стыдясь беременности 
в первый год замужества, обращались к зна¬ 
харкам, чтобы избавиться от плода, о чем 
поется в песне: «Ыа ѣоге газПе / пеЪо] 

за, тІа^пгЬа, 8іеГзІй» [На горе растет мож- 
/цезельник. не бойся, молодуха, дитяти] 
(словац. — Ыётсоѵа В. ЫагосІорізпе а 
сезіорізпё оЬгагу. РгаЬа, 1958:293), Прибе¬ 
гали к такому средству и в Хорватии. 

Лит.: ЖС 2000/4:41-43; Зел.ВЭ:337; Зел. 
ОРМУ27: МНМ 2:164. Мо5г.КЬ5:27.373; 
Аф.ПВ 2:19; Макс.НЫКС:174-175; ТОРП: 
50.51,52; ЭО 1896/29-30:149-164,183-191; 
ЭСб 1862/5:14; Боат.НЛУ:33,36,55; Я с :г. 5Ь:58 : 
Ннкиф,ППП:271; Вагап .КІЛѴ :205,265; 
КХ2Б:194,200; Коі.РШ34,135; Мог.МРШ; 
№4т.КК:а'3; 0<\ КО:4б; 5іу*.20Ъ' 1968:56, 
57; НагіЛи.:304; ВаН.40:248; СЬ 1893/2:521; 
1904/13/10:437; 20:310,319; Нсзск НМЗ:246; 
Лпс.СЬ:87; ГЗМ 6:370; Чаік.РВБ:62: 21Я20 
1896/1:138,140; Кіп.РПБ 1:58,118, 2:25, 4:124; 
Мпц 1_М5:329; Пир.:466; Райч.РНК.39 

В. В. Усачееа 

мокошь — см. Боги славянские. 
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МОЛИТВА - в народной культуре 
текст, содержащий обращение к высшим 
сакральным силам (Богу, Богородице, свя¬ 
тым) с просьбой о защите, излечении, да¬ 
ровании блага или благодарность за покро¬ 
вительство, а также сам акт произнесения 
такого текста. Народные М. восходят к 
книжным по происхождению каноническим 
и апокрифическим М., однако по форме и 
функционированию М. сближаются с за¬ 
говорами и заклинаниями (которые часто 
в народе называются молитвами), отли¬ 
чаясь от последних наличием обязательного 
элемента просьбы и отсутствием импера¬ 
тивности. 

Слово молитеа образовано от прислан, 
глагола 'тодіііі ‘обращаться с просьбой 
к божеству, совершая жертвенные обряды’ 
и первоначально входило в сферу языче¬ 
ской ритуальной лексики (ЗССЯ 19:87—93). 
Ср. рус. диал. молить ‘бить, колоть, резать 
(скотину)*, восходящее, вероятно, к умило¬ 
стивительным жертвоприношениям живот¬ 
ными: поросят молитъ, кур молитъ (вят., 
перм.), молитъ убоинку (рус.), моленой ба¬ 
ран 'предназначенный к жертвенному закла¬ 
нию’ (рус.), К этому же значению восходят 
ю.-рус. молитъ (омаливати. перемали- 
еать) корову Ѵплершать ритуальное очище¬ 
ние коровы после отеля , а также ‘совершать 
обрядовую трапезу после отела, когда мо¬ 
локо коровы начинают употреблять в пищу 
(?Куран.ДС:53—57); ю.-рус. молить кашу 
'устраивать обрядовую трапезу с молебном 
по поводу спела’: рус. моленье калачей ‘мо¬ 
литва для освящения хлеба из муки нового 
урожая' (ЭССЯ 19:86). В ю.-зап Болгарии 
словом молитеа обозначают, в частности, 
обрядовое поминальное блюдо или суп, 
приготовленный из жертвенного животного 
на Петров день (ср. рус. моленое пиво, мо- 
лёная брага, моленая кутья как названия 
обрядовых блюд, рус. моленик 'пирог, при¬ 
готовленный к Юрьеву дню', ‘именинный 
пирог’, рус. молимы ‘свадебные дары ), а в 
некоторых районах Сербии — почитаемое 
дерево (см. Дерево культовое). 

Согласно некоторым поверьям, обучение 
молитве осуществляется представителями 
«иного» мира. В полес. меморате девочка 
во сип обучается М. «Да воскреснет Бог...» 
(«Воскресная молитва») от мифических ста¬ 
рика и старушки — с помощью этой М. она 
получает возможность лечить людей. 


Народная этика предписывала верующе¬ 
му молиться ежедневно (утром, перед едой, 
перед сном, перед отправлением в дорогу, 
перед началом любого дела и при его завер¬ 
шении). Суще ствовали регламентированные 
способы совершения М.: ее произ¬ 
носили вслух или про себя, перед иконами, 
стоя лицом в сторону солнца или на восток, 
и сопровождали каноническими жестами: 
осенснием себя крестным знамением, возде¬ 
ванием рук, поклонами, коленопреклонением, 
падением ниц. 

Кроме форм совершения М.. регламен¬ 
тированных христианским каноном, у сла¬ 
вян до XX в. сохранялась традиция моле- 
нияпереддеревьями, почитаемыми камнями, 
водоемами и др. природными объектами, 
что является отголоском языческих «молений 
в рощеньи» (Тол.ЯНК:93), Ср. упомина¬ 
ние об этом в Духовном регламенте 1721 г.: 
«Попы с народом молебствуют перед ду¬ 
бом и сим ... ведут людей в явное и по¬ 
стыдное идолослужение» Духовный регла¬ 
мент. СПб., 1721:8). Неумение правильно 
молиться — признак дикости, выключение- 
сти из человеческого социума, ср. рус. по¬ 
говорки: в лесу родились, пням молились; 
жили в лесу, молились колесу; на печке 
сидел, кирпичам молился; серб, ко ъи}с 
ки^еоиркке, и пеки се кллмл [кто не видал 
церкви, тот и печи поклоняется]. 

Одновременно сч италось,чтонеправиль- 
ная, но искренняя М. может быть важнее 
для Бога, чем каноническая. Ср. в. -слав, ва¬ 
риант сказочного сюжета СУС 827=АА*827 
«Простецкая молитва»: человек в качестве 
М. произносит: «Трое вас, трое нас, помилуй 
нас!» или прыгает через колоду со словами: 
«Тебе, Боже, — мне, Боже!» Забывая слова 
канонической М., которой его научил свя¬ 
щенник, он бежит за ним по воде. Священ¬ 
ник, убедившись в его святости, советует ему 
молиться по-старому (Тол. ОСЯ: 499-505). 

Адресатами народной М,, помимо 
Бога и христианских святых, могли высту¬ 
пать и некоторые мифологические существа, 
например домовой, у которого просили ми¬ 
лости (Р>с). 

Ни церковная, ни народная практика 
нс ограничивали ситуации, места и 
времени совершения м„ которая 
признавалась главным оружием человека про¬ 
тив любой опасности и сопровождала его во 
всех без исключения жизненных ситуациях. 
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Коллективная и индивидуальная М. была 
важным элементом христианского ритуала; 
ср. молебны в храме, церковные службы го¬ 
дового круга, очистительные молитвы после 
родов; М., читаемые при крещении, венча¬ 
нии, отпевании покойника, поминальные М.; 
М. по различным требам прихожан и др. 
формы моления, совершавшиеся священни¬ 
ком или под его руководством. 

В повседневной жизни была принята 
индивидуальная домашняя М. (т. н. молит¬ 
венное правило, содержащее комплекс кано¬ 
нических М.)« В опасных ситуациях (при 
грозе, пожаре, тяжелых родах, длительной 
агонии, проводах в армию, встрече с волками, 
нечистой силой и др.) М. считалась наибо¬ 
лее сильным апотропеичсским сред¬ 
ством (см. Оберег), Согласно о.-слав, 
мрокднмш, М. очищает человека от грехов, 
отгоняет любых демонов, помогает изгнать 
нечистую силу из бесноватого (см. Клику¬ 
шество), а в некоторых случаях позволяет 
видеть невидимое (см. Невидимый), напри¬ 
мер русалок (полес.). В народной медицине 
М. применялась вместе с заговорами для 
излечения болезней. 

М. была обязательным элементом се¬ 
мейных оОр^ дои. она сопровождала 
наиболее важные моменты свадьбы — сватов¬ 
ство, изготовление каравая, проводы к венцу, 
начало свадебного пира и т. д.; в родильно¬ 
крестильном обряде М. роженицы и по¬ 
витухи читалась для облегчения родов, при 
появлении ребенка на свет, при обряде «раз¬ 
мывания рук», во время крестильного обеда. 
С помощью М. облегчали агонию умираю¬ 
щего, специальный комплекс М. на «исход 
души» читался сразу после смерти, на по¬ 
хоронах, поминках, в поминальные дни. 

Индивидуальная или общественная М. 
сопровождала календарные и окка¬ 
зиональные обряды, особенно связан¬ 
ные с началом нового дела или новым этапом 
в жизни: началом пахоты, сева, снования, 
тканья, сбора урожая, переездом в новый 
дом, отъездом в дорогу, с первым выго¬ 
ном, куплей-продажей и отелом скота и др. 
Ср. традицию включения в требники молитв 
«над сеянием», «над гумном», «над пчели¬ 
ным роем», «на благословение стада»; в рус. 
рукописных сборниках начиная с ХѴв. ши¬ 
роко встречается М. «егда гром гремит». 
М. является составной частью народного 
культа святых. Большинство народных М. 


адресовано конкретным святым — покрови¬ 
телям определенного вида работ, защитни¬ 
кам от болезней и т. п., например, в Полесье 
к св. Илье обращались с М. о дожде и от¬ 
вращении грозы, к св. Юрию — о защите 
скота и урожае, а также о защите от вра¬ 
га, св. Пантелеймону молились о здоровье, 
св. Николаю — при отправлении в дорогу, 
свв. Зосиме и Савватию — о пчелах и др. 

Коллективные молебны служились в си¬ 
туациях общественной значимости: при засу¬ 
хе, эпидемиях и эпизоотиях, для отвращения 
войны, а также являлись составной частью 
календарных обредов и были направлены на 
достижение желаемого: при начале сезонных 
работ, на поминках, при проводах рекрутов 
и т. п. Молсбкы могли носить «превентив¬ 
ный характер»: с целью обеспечить дождь 
в летний период поляки и украинцы Подо- 
лии устраивали моления в день ап. Марка 
(25.IV), карпатские украинцы и сербы Шу- 
мадии — на Вознесение; для зашиты от гра¬ 
да семейные молебны в Юрьев день совер¬ 
шались в Полесье (ровен.), У воет, славян 
молебны для защиты домашнего скота обяза¬ 
тельно устраивались в масленичный четверг 
(праздник Вмосий). М. и молебсіг — обя¬ 
зательные составляющие обходов полей на 
Юрьев день, целью которых была защита 
посевов от непогоды и обеспечение хорошего 
урожая. У сербов-граничар хозяин в канун 
Юрьева дня обходил поля, кланяясь и мо¬ 
лясь на каждом углу поля; в ряде районов 
Словении в период от Юрьева дня до Ива¬ 
нова дня хозяйки каждую субботу выходили 
молиться на свои поля и виноградники и т. д. 

М. и соблюдение постов обеспечивали 
человеку не только защиту божественных 
сил, но и были частью магических 
действий: на Орлогшшне считали, что 
найти чудесный цветок папоротника может 
только тот, кто подготовил себя к этому 
длительным постом и молитвой. По рус. 
поверью, загаданное желание непременно 
исполнится, если успеть произнести М. при 
вцде падающей звезды. В Заонежье, что¬ 
бы избавиться от рекрутчины, читали М. 
«Снятый Боже» (текст, читаемый обычно 
после омовения покойника), моясь мылом, 
оставшимся от омовения покойника. Чтобы 
лошадь не уходила со двора, следовало на¬ 
прясть нитку «встречу солнышка», завязать 
на нитке 40 узлов, читая перед каждым узлом 
«Богородице Дево, радуйся,.,'>, и привязать 
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эту нитку на шею лошади (рус. пладимир.); 
от болезни «чемер» скармливали лошади ку¬ 
сок хлеба и три мужских волоса, читая при 
этом трижды ту же молитву (рус. костром.) - 
На Рус. Севере вер или. что распознать не¬ 
доброжелателя можно, если на ночь трижды 
прочитать «Сон Богородицы» — увидишь 
обидчика во сне. В Полесье, чтобы уберечь 
посевы от воробьео, до восхода солнца вы¬ 
ходили в поле, на одном дыхании произно¬ 
сили «Отче наш», а затем трижды обходили 
посевы со старым веником. Для выведения 
бородавок в первую ночь после появления 
молодого месяца выходили на двор с водой, 
трижды читали «Отче наш» и мыли боро¬ 
давки водой (полес. Житомир.). 

Во многих магических ритуалах чтение М. 
предваряло произнесение других сакральных 
текстов, чаще всего — заговоров или приго¬ 
воров. Например, в Полесье, чтобы приво¬ 
рожить парня, трижды читали «Отче наш», 
поместив в печную трубу березовую метлу, 
а затем произносили текст приворотного за¬ 
говора; для охраны скота от волков трижды 
на одном дыхании произносили «Отче наш», 
а затем — охранительный заговор (полес.), 
при лечении ряда болезней (зубной боли, 
удара, детской бессонницы и др.) «Отче 
наш» читали перед лечебным заговором. При 
посадке огородных культур, прикладывая 
первые три ростка рассады к вискам, лбу 
и затылку, сначала произносили «Во имя 
Отца и Сына и Святого Духа», а затем — 
продуцирующий приговор (полес. бреет.). 

Семантика М. (как освященного цер¬ 
ковной традицией текста) часто не соотно¬ 
сится с семантикой окказиональной ситуа¬ 
ции, в которой М. произносится. В качестве 
М. могли употребляться фрагменты церков¬ 
ной службы, никак по смыслу не связанные 
с апотропсической ситуацией, в которой они 
используются. Примером может служить на¬ 
чало из литургии Василия Великого «О тебе 
радуется, Благодатная, всякая тварь, Ангель¬ 
ский собор и человеческий род . которое 
читается хозяином во время выгона коровы 
на пастбище (Чернигов). Текстам «коровьих 
обходов» (см. Обход, обходные обряды) 
иногда предшествовала молитва «Честному 
кресту» и 90-й псалом, обладающие, по на¬ 
родным представлениям, оградительными и 
защитными свойствами от сил зла (рус.). 

Запрет на произнесение М. 
связан с ситуацией «янтшіозсдсния, вклю¬ 


чающей колдовство, применение «черной» 
магии, контакт с существами «иного» мира 
и т. п.). М., как и другие христианские 
атрибуты (в частности, нательный крест), 
категорически исключалась при заключении 
договора с чертим, при вызывании домово¬ 
го, лешего и др. нечистой силы. Например, 
чтобы велся скот, хозяин приносил в черепке 
от горшка, из которого обмывали покойника, 
земли со свежей могилы и обсыпал землей 
кругом двора без молитвы (рус. костром.). 

Корпус молитвенных текстов, 
функционирующих в слав, традиции, весьма 
разнороден. Архаические (дохристианские) 
тексты М. не сохранились, хотя, вероятно, 
их элементы растворены в магических тек¬ 
стах других жанров. Круг канониче¬ 
ских М., ФУНКЦИОНИРУЮЩИХ В '['РЕАКЦИ¬ 
ОННОЙ культуре, относительно невелик, сюда 
входят: «Да воскреснет Бог...» (известный 
в в.-глав, традиции как «Воскресная молит¬ 
ва») и 90-й псалом «Живмй в помощи...» 
(согласно народной этимологии — «Живые 
помощи»), а также «Отче наш» и «Богоро¬ 
дице Дево, радуйся...» (в католической тра¬ 
диции — «Жсігоѵая, Магіа...»). В народной 
культуре канонические М. обычно исполь¬ 
зуются как универсальные апотропеи. 

В народной традиции известны апо¬ 
крифические М., содержащие рассказ 
о жизни и распятии Христа или о других 
значимых событиях Священной истории. 
Наиболее распространенная из них — «Сон 
Богородицы», представляющий собой рас¬ 
сказ Богоматери о крестных мучениях Хри¬ 
ста. Сюжет, известный и в католической, 
и в право ела в ной традициях, существует как 
в устной, так и в письменной форме, У воет, 
славян эта М. почитается наравне с «Отче 
наш» и 90-м псалмом как универсальный 
оберег. Рукописный «Сон Богородицы» в 
качестве амулета помешался в ладанку и 
прикреплялся к нательному кресту. Другой 
популярный апокрифический текст ~ «Ска¬ 
зание о двенадцати пятницах» (см, Пятни¬ 
ца, Параскева Пятница) объясняет, в какие 
пятницы необходимо поститься, чтобы избе¬ 
жать тех или иных опасностей, например: 
«1-я пятница <...> Кто сию пятницу по¬ 
стится, то человек от потопления на реках 
избавлен будет <...> 3-я пятница <...> Кто 
сию пятницу постится, тот человек от неприя¬ 
телей и разбойников сохранен будет» ит.д, 
(Нижегородский сборник 1870/3:206-210). 
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С другой стороны, сам по себе этот текст 
считался оберегом, избавляющим ОТ различ¬ 
ных бед. Одним из источников апокрифи¬ 
ческих М. в православных традициях явля¬ 
ется кАблгар.» — первая болг. печатная книга 
(автор — епископ Филип Станислав). Книга 
содержит сказания «А се имена Господня 
числом 6Е. Да еже ихъ имать и носить 
съ собою чьстно от всякого зла избавлен 
будетъ» и «А се имена ггріевіте Богоро¬ 
дице числом ОБ», которые распространялись 
в ю.-слав. и в,-слав, среде в качестве руко¬ 
писных М. Основой этих текстов является 
перечисление сакральных имен Бога и Бого¬ 
родицы, защищающих человека в опасных 
ситуациях. Ср. ю.-слав. краткие молитвен¬ 
ные формулы, содержащие имена Господа и 
Богородицы, служившие защитой от вешти- 
іты: «У име Исусппо!» или «Помоги, Боже, 
и Ма]ко Бояца!» (СЕЗб 1953/67:42} или 
от вампира: «Бог ломогао!» (СЕЗб 1934/ 
50:166) и др. 

Письменные формы М. часто использо¬ 
вались в качестве талисманов и амулетов, 
носимых вместе с нательным крестом, заши¬ 
вавшихся в одежду, привязывавшихся к го¬ 
лове больного или хранимых в доме. У рус. 
старообрядцев были приняты в обиходе пояса 
с вытканными на них словами М. У воет, 
славян переписывание М. обычными людьми 
для своих нужд не снижало их са краль но сти, 
у юж. славян тексты народных М. (т. н. 
хама}ли}а) переписывались людьми, обла¬ 
дающими сакральным статусом, — православ¬ 
ными или мусульманскими священниками* 
Одни устные варианты апокрифических мо¬ 
литв сохраняют жанровую форму молитвы, 
другие приобретают черты заговоров. 

Язык народных М. по ряду при¬ 
знаков отличается от языка канонических 
М., сближаясь с языком заговоров, в част¬ 
ности, ритмической организацией, наличием 
рифмы, повторов, постоянных эпитетов, 
обращений к высшим силам в уменьшитель¬ 
но-ласкательной форме: «Ох, Божечку наш, 
Божечку милосердный» (укр.), «дивочко» 
(при обращении к Богородице; укр.), при¬ 
нятые у поляков формы имен типа Рапіспка, 
Іегиъісе.к.. /егьшѴпе.І?. 

Способы произнесения сакрального тек¬ 
ста варьировались в зависимости от харак¬ 
тера ситуации моления (ежедневная молитва, 
магический обряд и т. п.). В заученном чаще 
всего со слуха текст* неизбежно встреча¬ 


лись искажения, «приближающие» непонят¬ 
ные церковнославянские слова к словам из¬ 
вестным (народная этимология). Например, 
в молитвенном песнопении «Свят, свят, свят 
Бог Саваоф,..» слова «Осанна вышних» 
интерпретировались как «Оса на вышних — 
бей осу» (ПА, Чернигов., Хоробичи). По 
свидетельству из Владимирской губ., пас¬ 
хальный канон в исполнении крестьян 
напоминал набор «заумных» слов: «Христос 
фантисию, яко крин кринотор, криноторец 
фантисей, фанти фаити фантисей, наш ленте, 
кулсменте* слухомаи тс, глухо.чднте, софите* 
софите, ангел и, пан гели сия серафим» (Зел. 
ОРАГО 1:166). При этом текст в глазах 
исполнителя не терял своей сакральности и 
воспринимался как «правильный». 

Произнесение М. (обычно «Отче наш») 
наоборот, т. е. от конца к началу (и чаше 
всего троекратно), практиковалось в различ¬ 
ных магических ситуациях: например, при ту¬ 
шении пожара, уничтожении залома или при 
акте колдовства (полес.), остановке грозы 
(пол. Карпаты). В роли М. могли выступать 
также некоторые разновидности ритуальной 
речи — заумь и глоссолалия. Ср. укр. бы- 
личку о том, как крестьянин стал свидете¬ 
лем церковной службы, которую справляли 
мертвецы в пасхальный четверг: священник 
читал М., в которой старик не смог разоб¬ 
рать ни слова (волын.). 

Значимую роль в народной кулътург 
играли М. на чужом языке, кото¬ 
рым придавался особый статус (чаще всего 
охранительный). В Гродненской губ. для 
прощания с умершим зажиточные крестья¬ 
не приглашали чтеца, знавшего «польскую» 
грамоту, и он вместо Псалтыри читал над 
покойником «польские» (католические) М. 
По свидетельствам из Полесья, с помощью 
еврейской М. (для прочтения ее приглашали 
еврея-знахаря) можно было потушить по¬ 
жар (иолын., ранен.), снять порчу со скота 
(бреет.), обезвредить залом (волын.). Ва¬ 
риант использования «чужих» сакральных 
текстов представляет собой обмен «письмен¬ 
ными» амулетами между славянами и еврея¬ 
ми. Как говорили в полесском с. Стодоличи 
(ПА, гомел.), оберегом для роженицы и ре¬ 
бенка служило некое «святое письмо», кото¬ 
рое появилось на вершине березы и которое 
смог прочесть только еврей. В Подлясье 
у местного христианского населения поль¬ 
зовались популярностью «еврейские» аму- 
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литы — тексты, воспроизводившие знаки 
еврейского письма; ср. сохранение «мезу- 
зьг» (футляра с текстом молитвы) на косяке 
двери при покупке украинцами еврейских 
домов в Подолии. 

В то же время «чужие» М. могли ста¬ 
новиться объектом травес т пропан и к, Наті- 
большее количество вариантов породила 
еврейская М., начинающаяся словами: «Ба¬ 
рух ата Ад о кай элохейну мелех ха-олам* 
(«Благословен Господь Бог, царь Вселен¬ 
ной»): «Виге сЬаІе сі о]пе шіц]ис шеІесЬ» 
(Подлясье); «Асіупиі, аЖупщ» \Ш$4а козгка 
16} [украла кошка сало]» (Подлясье); «Бо- 
рохате адинуй, г., ив хаті буде гну и» (Чер¬ 
ниговщина) 

Лит.: СРНГ 18:219; Аф.ПВ 1:213,266,478; 
А<р.ПВ 2:29-30,116-117,256-257; РСОБ:168; 
Лйпк.с:С МУ6-201.246-248; Лог.СОЗ:146; Жу 
рав ДС:53—57: АгапЛЮСК:201,279--250,322. 
328,415,423-426; ПА; Шейн МИБЯ 2:661- 
675; М052.Ш 2:239-244; Ріеі.КОР:174-173. 

О. В. Белова, Е. Е. Лсвкиевслая 


МОЛНИЯ — природное явление, связы¬ 
ваемое в фольклорной традиции с представ¬ 
лениями о небесном огне и громе, а также 
с деятельностью ряда мифологических пер¬ 
сонажей. 

В народных названиях М. и грома (бел. 
перун, укр. перун. перу пом спалило, бел. 
пярун паггаліу о сожжении молнией , пол. 
ріогип , колес, скала, скалка) при частом их 
неразличении отразились архаические веро¬ 
вания о связи М. С божестиом-гро- 
мовникомр преследующим своего 
противника. В христианизированных 
легендах о борьбе Бога и сатаны (черта, 
змея-халы) Бог или его помощники (анге¬ 
лы, архангелы Михаил и Гавриил, св. Илья) 
поражают дьявола молниями — огненными 
стрелами (ср. в связи с этим народные воз¬ 
зрения на природу М. как на Божий огонь 
(рус., бел.). Божью благодать, Божью ми¬ 
лость, Божье милосердие, Божью волю (рус.), 
а также представления о М. как огненной, 
громовой, небесной, медной стреле в загад¬ 
ках и заговорах) или другим оружием (зо¬ 
лотым мечом — укр, гуцул,, саблей — болг., 
копьем — болг., золотой розгой — укр., 
бичом - бел., палицей — укр.). По бел. 


поверью, М. появляется на небе, когда Бог 
зажигает огонь, чтобы высмотреть спрятав¬ 
шегося черта и поразить его. Этим и объ¬ 
ясняется различный вид М.: малайка бьет 
во вес стороны, а перун прямо в землю. 
В зодынском Полесье считают, что сначала 
летит и хватает черта, а гром- 
перун его убивает (при этом черт загорается 
и растекается смолой). Во Владимирской 
губ. рассказывали, что «молнией стреляет 
Господь в нечистых духов, которые, испу¬ 
гавшись, бросаются в людей и убивают их» 
(Зел.ОРАГО 1:186). Крестьяне Новгород- 
ской губ. полагали, что появление М. озна¬ 
чает, что св. Илья машет платком, чтобы 
победить сатану; на Вологодчине верили, 
что «маланъей» св. Илья убивает людей и 
животных, к которым прикоснулась нечистая 
сила; на Украине, в Подолии, говорили, что 
это архангел Гавриил машет «квитком» 

Согласно народным верованиям, М, “ 
это след от колесницы св. Ильи (бел,), 
сверкание ее золотых колес (гугул.), искры, 
летящие из-под колес колесницы св. Ильи 
и копыт его коней (болг.), огонь из ноздрей 
коней св. Ильи (болг.), искры от огнива 
св. Ильи, когда он закуривает трубку (болг.). 
Русские в Новгородской губ. рассказывали, 
что М. — это плетка, которой св. Илья по¬ 
гоняет своих лошадей; болгары-мусульмане 
в Родопах считали, что М. — это плеть 
пророка Михаила или оскал его зубов, когда 
он гневается на людей. 

В серб, песнях говорится о том, что М. 
посылает на землю Мария Огненная (се¬ 
стра Ильи Громовника); ср. герб, коляд¬ 
ки, где М. и гром называются сестрой и 
братом Оанк Л:43). В день Марии Огнен¬ 
ной (17/30.VII) запрещалось работать, что¬ 
бы избежать поражения молнией (ю -слав.); 
аналогичные запреты в других слав, тра¬ 
дициях приурочивались к «богородичным» 
праздникам: на Сретенье (день Божьей 
Міѵ гири Громничной у католиков) освяща¬ 
ли «громничные» свечи, служившие обере¬ 
гом от грозы и молнии (в. - глав,, а,-ела*.); 
на Благовещение не зажигали огонь, что¬ 
бы кого-либо из семьи не убило молнией 
в течение года (рус.). У русских существовал 
также запрет работать в день Марии Маг¬ 
далины (22.VII/4. VIII), «чтобы не убила 
за то гроза» (Даль ПРН:889). 

Бытуют также представления о том, что 
М. — это видимый с земли свет верхнего 
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неба, когда нижнее небо открывается (рус., 
укр., бел., пол.)- Бог показывает народу 
«настоящее» небо во время гнева (если час¬ 
тица этого неба упадет на землю — сожжет 
ее; укр. Житомир.) Поукр. и бел. поверьям, 
М. — это разрыв в облаках, чтобы архангел 
Михаил мог лучше видеть, где прячется черт; 
сверкающие зигзаги и змейки на небо — 
след громовой стрелы, летящей за убегаю¬ 
щим чертом. 

Согласно отдельным свидетельствам, во 
время грозы летают огненные змеи, которые 
стараются спрятаться от громового удара, 
но Бог преследует их своими стрелами; если 
змей будет поражен возле какого-нибудь 
здания, то оно загорится от брызг змеиной 
крови (Аф.ПВ 2:516). 

Непостижимая природа грома и М 
отразилась в рус. легенде: на вопрос Бого¬ 
матери, что такое М., Христос отвечает, 
что не может сказать, иначе ему второй раз 
придется идти на распятие (твер.). 

Согласно бел. этиологическим легендам, 
от М. произошел первый огонь. Бог изгнал 
из рая Адама, Еву и искусившего их чер¬ 
та, в которого ударил молнией; М. попала 
в ясень, дерево загорелось, и люди на земле 
получили огонь. Часть этого небесного огня 
украли черти и устроили себе «пекло». 

По виду М. судят о том, нанесла ли она 
какой-либо вред. В Витебской губ. счита¬ 
ли, что если мылътня сверкнула крестооб¬ 
разно, то она зажгла какой-нибудь предмет. 
По представлениям поляков, М. бывает «ог¬ 
ненная» и «водная»; первая зажигает огонь, 
вторая его гасит (краков.). Ср. поверье, что 
М. (ріогип) зажигает огонь, а гром гасит его 
(пол. добжин.). 

От удара М. в землю образуется гро¬ 
мовая стрела (полсс. ровен.). В волынском 
Полесье полагали, что у М. на конце «ко¬ 
лышек», который и остается в земле. В Мос¬ 
ковской губ. считали молнию стрелой, бро¬ 
саемой Богом в нечистого: если найти ее 
через 7 лет в земле, можно использовать для 
лечения от колик; при этом крестьяне отли¬ 
чали стрелу от чертовых пальиса (белем¬ 
нитов). 

По народным поверьям, М. может уда¬ 
рить в любое место или в предмет, где пря¬ 
чется преследуемый черт. М. также ударяет 
туда, где похоронены некрещеные дети (пол. 
замойск.); из деревьев М. чаще всего выби¬ 
рает грушу, вербу, дуб (под ними прячется 


черт), а также осину, т. к. на ней повесился 
Иуда (пол. крахов.). См, Гримобон. Рус¬ 
ские крестьяне в XIX в. считали, что чаще 
всего М. бьет в телеграфные столбы, т. к. 
они «неугодны Богу» (\1акс.ННКС:413). 

М. не бьет туда, где гнездятся голуби 
(пол. Краков. ), не поражает дом, на кры¬ 
ше которого есть гнездо аиста (полес. во- 
льш.), не бьет в заросли орешника (полес.): 
не зажигает кузницы, т. к. черти боятся и 
не любят кузнеца (тамбов.). 

Оберегами от М. служат: освя¬ 
щенная верба (повсеместно) или обрядовая 
зелень, освященная на праздник Божьего 
тела (Подолия, Польша), — ее поджигают 
во время грозы; палочка, которой разнимали 
лягушку и гадюку (укр.); головешки от кост¬ 
ра, зажигаемого возле костела в Страстную 
субботу (пол.); зажигание грамничных све¬ 
чей (укр,, бел., пол.); звон колокольчика, 
освященного в костеле (Подолия). Чтобы 
в дом не ударила М., цельную скорлупу 
от пасхального яйца, которую вешают над 
лампадой в красном углу, следует наполнить 
пшеницей (тогда в нее не сможет спрятаться 
дьявол) (укр.). В духовном стихе о 12 пят¬ 
ницах для защиты от грома и М. предписы¬ 
вается поститься каждую шестую пятницу. 
Вне дома человек может уберечься от удара 
М. и грома, если сотворит молитву, встав 
на колени там, где его застала гроза (рус., 
Заонежьс). 

Практически повсеместно распростра¬ 
нено поверье, что убитый молнией (громом) 
человек — праведник; после своей «святой» 
смерти он сразу попадает в рай и не должен 
«вставать на Страшный суд». В то же время 
иногда (возможно, под влиянием рассказов 
о поражении молнией нечистой силы) уби¬ 
тый М. считается грешником (оба эти пред¬ 
ставления могут сосуществовать даже в 
пределах одного села). 

Ряд поверий и примет связан с зар¬ 
ницей — М. без грома (рус. сухая мо- 
лпнья. укр. моргсвица. полес. суха малайка, 
суха мигну ка). Во всех глав, традициях 
известны поверья о том, что в одну из лет¬ 
них ночей (у юж. славян — в канун Ильина 
дня, у западных — в канун Петрова дня 
или Купалы) М. «сжигает» орехи (ср. по¬ 
лес. Чернигов, аріхиѵа маланка). В воет, 
части белорусского Полесья, на Туров щи - 
не, юго-западе Брянщины, а также в ряде 
районов Черниговской и Сумской обл. бы- 
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тоналп поверье о том, что М. сжигает и кет 
на растениях или ядра орехов в воробьи- 
ную ночь (о таких плодах говорили: «ма¬ 
лайка побила», «м&ланка съела», «мдланка 
попалила я; ср. малаша 'мллітия' и ‘уьь 
южсннгіи сердцевина ореха' — полес. гомел.). 

Приметы, связанные с М. За¬ 
суху предвещает М, на чистом небе (укр.), 
появляющаяся в жаркую погоду М.-зарница 
(рус. Воронеж.; ср. полес. название зарницы 
ецхавгй* малаша суховейная). Появление 
зарниц предвещает хорошую погоду (Вилен¬ 
ская губ., ровен. Полесье). У болгар ночная 
зарница — предвестие дождя. Зарницы по¬ 
являются во время цветения и созревания 
хлебов (ср. рус. плавание зарницы — хле- 
бозор), Свод разнообразных примет, связан¬ 
ных с М.. содержится в гадательных кни¬ 
гах — «Молнияниках» (ю,-слав. и в.-слав, 
списки известны с XV в.). 

Лит.: Аф.ПВ 1:244-251,483-487; 4-119—121. 
240-241; Ерм.НП:177—196,384-365; Макс. 
ННКС::411,413; Усп.ФР:40 41,62; Зел.ОРАГО 
1:186 т 203; 2:738,828,869; Лог.С03:107: Добр. 
СЭС 1:226-227; ЧубДЯВ 1:28-29; Бул.УН: 
258-264; Онищ.МГД:12; Серж.ПЗ;7-&; Ресі.ЬВ 
1:152-154,258; 3331, 1/1:291-294; Заші.А:43; 
Пир.:463; Род:16: Плов.:297; Странджа:219: 
Шар.НМ:41; СБФ-89:230-253; ТА; АрхИЭА; 
ПА. 

О. В. Белова 

МОЛ одой- СТАРЫЙ - семантическая 
оппозиция, соотносящаяся с концептом воз¬ 
раста; существенна для описания человека, 
а также для ряда объектов живой (живот¬ 
ные, растения) и неживой природы (луна). 
Молодые и старые могут выступать как 
два основных возрастных класса, ср. полес. 
приговор при засеве: «Зароди, Боже, на вся¬ 
кую долю, / И на старого, и на молодого, / 
И на калеку, / Дай Боже, чтоб росло / 
И в пользу було» (Гос. литературный музей, 
фольклорный архив, инв. 14, д. 3, л. 10). 

Производные от тоЫ- и ьіпг- кроме 
возрастных имеют и вторичные социальные 
значения, причем первые относятся к низ¬ 
шим по званию, общественному и имущест¬ 
венному положению, а вторые — к высшим. 
М. понимается как находящийся в начале 
жизни, полный сил, способный и готовый 


к деторождению, старый — как пребываю¬ 
щий в конце пути, на грани двух миров, 
как дряхлый, исчерпавший свой жизненный 
потенциал, ср. рус. «Старики живут — хи¬ 
леют, молодые живут — пореют». Главное 
достоинство М. — сила — противопоставля¬ 
ется мудрости старых: с.-х. «У стара глава, 
у млада сна га» [У старого голова, у моло¬ 
дого сила]. Вместе с тем глубокая старость 
таит в себе опасность постепенной потери 
не только физических, но и умстве иных спо¬ 
собностей: рус. «Молодой стареет — умнеет, 
старый стареет — глупеет». М. обязаны 
с почтением относиться к старым (например, 
у хорватов на крестинах мать целует моло¬ 
дых женщин в щеку, а старым — руку). Но 
и старые также должны соблюдать опреде¬ 
ленные правила в отношении молодых; на¬ 
пример, у черногороцев им не позволяют пить 
воду раньше М.: «Міагі^тп ѵосіа, яіапіти 
іііес» [Молодому — вода, старому — слэвэ!] 

Молидость—старость несводимы к числу 
прожитых лет: рожденный на молодом ме¬ 
сяце останется моложавым на всю жизнь, 
на старом — рано постареет (см. Луна, Лун¬ 
ные фазы). По серб, верованиям, век жизни 
зависит от того, чья душа досталась ново¬ 
рожденному: если старого человека, он будет 
долго жить, если М. — недолго или, наобо¬ 
рот, ему суждено дожить век предыдущего 
обладателя души: если ребенок умирал на 
втором году жизни, говорили, что ему доста¬ 
лась душа старца, которому оставалось жигь 
только два года. 

«Старыми» (или пораженными «собачь¬ 
ей старостью») назывались больные, нежиз¬ 
неспособные младенцы (а.-слав.), ср. рус. 
пословицу «Умирает не старый, а поспслый*. 
В разряд старых попадают также и те, 
кто не вступил в брак в положенный срок 
(см. Девушка, Стародеветво), ср. рус. диал, 
термины, относящиеся к старой деве: за¬ 
старелая, перестарок, подстарок , а также 
старка «девка, отрекшаяся ради душе спа¬ 
сения от замужества; обычно поселяется в 
отдельной келейке» (Даль 4:317); старцами 
назывались и все те, кто сознательно решил 
уйти из мира и к кому уже перестает при¬ 
меняться категория биологического возраста: 
монахи, отшельники, нищие. Определение 
«молодой» могло применяться и к лицам, 
только что приобретшим новый статус вне 
зависимости от реального возраста: ср. тер¬ 
минологию с корнем тоЫ*, относящуюся 
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к жениху и нсбсстс, а также полес. термин 
молодые ‘родители, выдавшие замуж, же¬ 
нившие последнего ребенка 1 . 

Поведение, не соответствующее возра¬ 
сту, вызывает насмешки и осуждение; так, 
высмеиваются старики, у которых рожда¬ 
ется поздний ребенок, а рожающие стару¬ 
хи {кукгрската баба, баба Марта) стано¬ 
вятся традиционными участниками шествия 
ряженых (болг.). 

Молодые и старые в разной степени 
допускались к участию в обрядовой жиз¬ 
ни. Если М. как носителям плодовито¬ 
сти отводилась главная роль в обрядах, 
стимулирующих плодородие земли (напри¬ 
мер, засев), то старики в них, как прави¬ 
ло, нс участвовали. Считалось, например, 
что если женщина, пережившая кпимакс, 
посадит огурп.м, то они не завяжутся 

(.МИНСК ). 

Наиболее отчетливо оппозиция «моло¬ 
дой—старый» проявляется в сфере смерти. 
Кончина человека, дожившего до глубокой 
старости, не вызывает такого горя, как 
смерть М«, которое может выражаться даже 
зутрированных формах: например, при опла¬ 
кивании М. человека с живого гуся драли 
перо, чтобы его крики смешивались с воп¬ 
лями родных (карпат.). Как считают, по¬ 
смертная судьба М. сложится тяжелее, чем 
у стариков: первый должен будет трудиться 
без устали, тогда как вторые будут спокойно 
отдыхать (полес.). Старые как доживающие 
свой век поддерживают особые отношения 
со смертью, именно они готовят покойника 
к захоронению: обмывают, одевают, оплаки¬ 
вают, От них зависит благополучие и умер¬ 
шего, и живых: если в одежде покойника по 
недосмотру окажется что-то красное (цвет 
жизни), вскоре умрет молодой член семьи 
(полес.). Опасность для М. таит не только 
смерть, но и старые вещи: так, например, 
предписывалось сжигать старый веник, что¬ 
бы «молодое поколение’ рождалось», чтобы 
дети не переводились (гомел.). 

Лит.: Ра не ел Д. «Старые младенцы» в рус¬ 
ской деревне // Менталитет и аграрное разви¬ 
тие России (ХІХ-ХХ ИВ.). М.. 1996:106-114; 
Л .г СОЗ; ВйОН.МОЖ; Б ери. МП О, ПЗС: 22 5; 
Крач.БЭРС: 199-200: Трсб.ПДСК:254; Петр. 
ЖОГ34: 2КГ20 1900/5:286. 

Г. И. Кабакова 


МОЛОДЫЕ, но добрачные — жених 
и невеста на свадьбе после ритуального 
объединения их в новую брачную пару и 
некоторое время после свадьбы. 



Вышивка на свадебном знамени: 
невеста в венке и жених с украшениями 
на шляпе; внизу - колыбель с младенцем. 
Чешско-Моравская возвышенность, Сумраков. 
1854г. 
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Объединение в пару происходит в сва¬ 
дебном обряде поэтапно: вначале путем 
обручения, потом посредством различных 
способов сведения жениха с невестой на 
свадьбе, обрядов венчания и брачной ночи. 
Соответственно этому одни общие для М. 
названия последовательно сменяются Дру¬ 
гими: после обручения — нареченные, вдень 
свадьбы, после венчания или после брачной 
ночи — молодые, после свадьбы в первый 
год брака (до трех первых лет) — молодо¬ 
жены, повожены нт. п. Это названия в фор¬ 
ме мн. ч. (рус. молодёны, укр. молодята, 
мякед. младенцы) или собирательные (пол. 
ра/і&Ьѵо тіос&х, словак, тіасіу раг), в кото¬ 
рых появление новой пары передается лек¬ 
сически с помощью корней поі?- и тоій-. 
По мере ритуального оформления брачной 
пары М. все чаще участвуют в свадебном 
обряде совместно: едут после венчания не 
в разных, а в одних санях, рядом сидят за 
свадебным столом, вместе кланяются гостям, 
получают один кусок каравая, едят наеди¬ 
не, одной ложкой, вместе ходят в свадебную 
баню или умываются после брачной ночи, 
совместно наносят визиты или принимают 
родственников у себя после свадьбы, вме¬ 
сте подвергаются ритуальному чествованию 
в послесвадсбнон календарной обрядности 
(см. Вьюнишник). 

Лит.: см. в ст. Жених и Невеста. 

А. В. Гура 


молоко - у славян один из главных 
видов пищи, объект мифологических верова¬ 
ний, магических ритуалов и защиты. Упо¬ 
требление М. и молочных продуктов как 
скоромной пищи (нарвду с мясом) регламен¬ 
тировалось предписаниями постов и мясо¬ 
едов, однако в течение недели, предваряю¬ 
щей Великий пост, М. и мясо трактовались 
по-разному: первое допускалось, а второе 
запрещалось (см. Масленаца). В первый 
дещ> поста М. и мясо символически сжигали: 
разводили костер и кричали: «Молоко горит, 
мясо горит!» (ннжегород., Агап.МОСК:80). 
На Рус. Севере постные дни недели (среда 
и пятница) назывались сухими и противо¬ 
поставлялись молочным: «Первый раз скот 
в сухой день не выгоняют — молока не будет. 
В молочные дни надо выгонять» (ТРМ:39, 


№ 133); ср. далее молочный (как и ско¬ 
ромный) в значении 'непристойный’: молоч¬ 
ная частушка (СРГК 3:254). 

Материнское М. как «генетический» 
продукт наделяется сакральным значением; 
молочное родство охраняется обычным пра¬ 
вом наряду с другими видами ритуального 
(искусственного) родства (кумовством, по¬ 
братимством и др.). Вместе с тем материн¬ 
ское М. может ассоциироваться с греховным 
началом в человеке: по верованиям запад¬ 
ных белорусов, душа умершего младенца, не 
успевшего попробовать «грешного материн¬ 
ского молока», идет прямо в рай (эти дети 
становятся ангелами на небе), а душа вку¬ 
сившего М. сначала попадает в чистилище 
(Кесі ТВ 1:220). 

Согласно болг. этиологическим 
легендам, М. произошло от одной из трех 
голов змея лами: св. Георгий отрубил их, 
из них потекли три реки — молоко, пшени¬ 
ца и вино (Георг.Б! ІМ:90). Словен. легенда 
говорит о том, что М. для людей спасла 
кошка: когда-то вымя у коров было во все 
брюхо и молока было, «как воды»; люди 
возгордились — бабы купали в М. детей, 
да и сами умывались им. Тогда Бог отнял 
у коровы вымя, но кошки замяукали и упро¬ 
сили Бога оставить корове несколько сосков 
(МосІ.ѴіЮЗ 5:162); ср. аналогичный сю¬ 
жет с хлебным колосом. 

У всех славян М. обнаруживает связь 
с небом и атмосферными нвлс' 
ниями — дождем и молнией (громом). По 
древнейшим и.-с. представлениям, сохраняю¬ 
щимся в слад, народной традиции, дождь - 
это М. небесных коров-гуч. Облачная по¬ 
года предвещает обилие М. у коров, ср. 
у семейских Забайкалья: «Темные святки - 
молочные коровы; светлые святки — неские 
куры» (Бол.КСЗ:57). По словац. поверьям, 
еслиМ. в подойнике пенится, будетхорошая 
погода; в противном случае ожидают дождя. 
Широко распространено убеждение, что по¬ 
жар, зажженный молнией, можно потушить 
только молоком (иногда — кислым, сыворот¬ 
кой, от черной коровы, козьим). В Болгарии 
популяркылегенды, рассказывающие о том, 
как ведьмы стаскивают с неба луну и вы¬ 
даивают ее, как корову; из лунного М. они 
сбивают чародейное масло (Георг.БНМ:24; 
Кол.ПОС:64-~68). Ср. мотив луны в по¬ 
лесском заговоре: «Прибывай, молоко, с пол¬ 
ного месяца, с ясной зари, золотой горы:; 



молоко 
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(ПА, гомел., Вод шелл Бор). Карпатские 
украинцы верят, что на мифической Чер¬ 
ной горе есть молочный источник навий; 
в сказках молочные реки текут в царстве 
мертвых; в поверьях воет, славян Млечный 
путь — это дорога на «тот свет». 

По болг. поверьям, змеи очень любят 
М. и часто сосут коров или родильниц; 
у них очень «сильные» глаза, которыми 
они привораживают сам ыхмол очных коров. 
В Боснии запрещалось убивать змею бгло- 
ушку из опасения лишить корову молока. 
Чтобы расположить к себе домовую змею, 
ей ставили миску с М. — так поступали 
кетолько болгары, но и словенцы, белорусы, 
украинцы, поляки. Вологодские крестьяне 
верили, что дьявол не может обмыться ни 
в реке, ни в колодце, ни в луже, потому 
что Спаситель освятил воду на Крещение, 
а может обмыться либо в воде, стоящей на 
столе, либо в пресном М. В Костромском 
крае бытовало поверье, что «если подаешь 
молоко, то как будто оно на том свете за¬ 
ливает огонь в аду около родственников» 
(ТрКОИМК 1920/17:85). 

В магических действиях, направленных на 
повышение удоев М,, широко используется 
уподобление М. воде и символика 
текущей воды. Пасхальные обливания водой 
в Польше, Моравии, Чехии совершались в 
убеждении, что без них М. у коров убывало 
или вовсе пропадало. Архангельские кре¬ 
стьяне, когда в Вербное воскресенье пер¬ 
вый раз выгоняли скот вербовыми ветками, 
эти ветки затем опускали в реку или ручей, 
чтобы у коровы было больше М., а пастух 
с той же целью прятал в воду свой «отпуск». 
На Пинежье верили, что если река «лома¬ 
ется» (разливается во время паводка) в .по¬ 
лосный (скоромный) день, то больше будет 
молока, а если в постный день — рыбы 
больше будет. В Полесье обращались к ко¬ 
лодцу: «День добрый, колодезь Максим, 
и ты, земля Татьяна, чтоб у коровки прибы¬ 
вало молоко, был сыр, сметана. В колодези 
вода жерлами, а у коровки молоко жирами» 
(ПА, гомел., Великий Бор), а также обли¬ 
вали водой корову с приговором: «Прибы¬ 
вай, молоко, как вода в колодце!» (там же). 
В Вятском крае, подоив корову через коль¬ 
цо или процедив М, через дырку, выливали 
его в реку, где течение сильное, и трижды 
говорили: «Как эта вода бежит, так у коро¬ 
вы Пеструшки молочко бежит» (ВФЗИ:19, 


№ 45), а женщине, доящей корову, желали: 
«Море под корову!» (там же: 20, № 47]. 
Словенцу в Сочельник держали на столе или 
под столом подойник, наполненный водой, 
чтобы коровы в течение года давали больше 
М. Словаки новоотелившуюся корову поили 
водой из трех колодцев, а сербы — водой, 
принесенной из трех сел, причем эту воду 
нельзя было употреблять ни для каких иных 
целей — всю ее должна была выпить корова. 
По словацким поверьям, невеста на свадьбе 
должна плакать (лить слезы) как можно 
больше, тогда ее коровы будут молочны; 
женщине на 40-й день после родов, когда 
она шла в костел на «очищение», надо под¬ 
ставлять сосуд с водой, через который она 
должна перешагнуть, а на обратном пути она 
должна символически сесть на него, чтобы 
иметь много молока. 

Если у кормящей женщины пропадало 
М., сербы Попова Поля приносили воду 
и пропускали сосуд с водой через штани¬ 
ну брюк ее мужа, приговаривая: «Я обра¬ 
тил воду к воде и привел молоко к моло¬ 
ку. Мое молоко шло по горам, по высям 
и по разным травам, пока пришло ко мне!» 
(МиЬ.ЖОП: 249). Русские омывали водой 
родильницу и новорожденного — первую 
«на обилие молока», второго — <-ца долгую 

искан** (Аф ПМ:222) 

Магическим средством увеличения удоев 
считалась роса. Ср. в полесском заговоре: 
«Божа мати по росс ходит, росу собирает, 
этой корове споры наделяет». Словенцы на 
русальной (троицкой) неделе собирали росу 
в подойник, веря что от этой росы коровы 
будут давать больше молока и оно будет 
лучшего качества. Однако с помощью росы 
ведьмы и колдуньи могли также отобрать 
М., для чего в Юрьев день до рассвета на 
чужом поле собирали росу полотном, плат¬ 
ком, скатертью, полотенцем, веревкой и т. п., 
а затем выжимали се и давали пить своей 
корове. 

У южных славян «магии молока» была 
подчинена большая часть обрядов Юрьева 
дня и особенно ритуал первого доения овец: 
доили в особую, украшенную цветами посу¬ 
дину, пропускали струю М. сквозь пред¬ 
меты, имевшие форму круга, — венок, хлеб 
с отверстием, камень с отверстием, обру¬ 
чальное кольцо; бросали на дно подойника 
серебряные деньги, закапывали под ведро 
крашеное пасхальное яйцо, совершали обряд 
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в воротах загона, украшенных, цветами, 
ветками клена, кизила, шиповника. Первое 
надоенное М. раздавали на помин души, 
выливали в текучую воду, чтобы целый год 
М. текло, как вода. В Шумадил матери лили 
М. детям за шиворот, а те должны были 
смеяться, «да би било млеко ко воде» [чтобы 
молока было, как воды] (КііеяшвиЬ, іоьа- 
ковиѢ:113); так же поступали в окрестностях 
Чачка и в других местах. В районе Неготина 
(воет. Сербия) в Юрьев день парни обли¬ 
вали водой своих избранниц, чтобы у их 
коров было больше М. 

До Юрьева дня (иногда до Вознесения) 
запрещалось пробовать ноюе М.; нарушение 
запрета грозило гибелью и болезнями скоту. 
Когда же кто-либо пробовал М. первый раз, 
ему лили за ворот воду, «чтобы молока было 
столько, сколько воды» (Мил.ЖСС:128). 
Особенно строго соблюдали запрет женщи¬ 
ны, у которых умерли грудные младенцы: 
по поверьям, на том свете их дети сидят 
на дереве, с листьев которого капает М,; 
если мать нарушит запрет, ребенка отгонят 
от дерева палкой, он останется голодным 
и будет проклинать свою мать (Кол.ГЮС: 
82-83). 

Магия молока включалась во многие 
другие календарные праздники и окказио¬ 
нальные обряды. Чтобы обеспечить высо¬ 
кие надои М.. словенцы считали нужным 
в рождественскую ночь украсть у соседа три 
соломинки, положить их на стол крест-на¬ 
крест и трижды прочесть над ними «Отче 
наш». Украинские хозяйки в десятый поне¬ 
дельник после Пасхи кропили молоком до¬ 
рогу, по которой скот шел на пастбище или 
на водопой (Чуб. МВ 1:142). 

Объектом особой заботы и специальных 
магических действий становилась молочная 
посуда. Вологодские хозяйки, чтобы увели¬ 
чить УДОЙ МОЛОХА, «моют подойник и кринки 
корнем папоротника и окуривают ладаном, 
а чтобы был толще вершок (сливки), то по¬ 
дойник и кринки дают лизать черной кошке, 
или с тою же целью стараются приобре¬ 
сти ту древесную ветку, на которой сидела 
и кричала кукушка, и эту ветку погружают 
в каждую кринку» (Иван.МЭВ:39). Сербы 
в Драгачево (зап. Сербия) приносили домой 
первую ветку, отпавшую при рубке рождест¬ 
венского полена бадняка, отдавали ее хозяй¬ 
ке, а та подкладывала щепку под молочную 
посуду, чтобы молоко, брынза и каймак (вид 


мягкого сливочного сыра) были жирными. 
Словенцы, желая, чтобы молоко было густым 
и жирным, с толстым слоем слипок, поку¬ 
пали в Юрьев день у гончаров специальные 
кувшины с высоким горлышком, причем несли 
их завернутыми в ту холстину, в которой они 
носили траву для коровы. Молочную посуду 
особенно тщательно мыли, применяя настой 
трав (в частности крапивы), окуривали ла¬ 
даном, украшали цветами, никогда не дер¬ 
жали открытой, выставляли сс подлунный 
свет, под звезды и т. п. Словенцы считали 
«счастливыми» горшки, сделанные в полно¬ 
луние, а также те, в которые были «вде¬ 
ланы» три креста. 

Охранительная и продуцирующая магия 
была направлена и на первое молоко 
после отела коровы, которое считалось не¬ 
чистым и потому спаивалось теленку, отда¬ 
валось собакам, выливалось на землю и т. п 
(Журив.ДС:44), В Вологодском крае, «ког¬ 
да корова отелится, ее доят восемь суток 
в нечистую посудину и молоко это отдают 
теленку, затем уже доят в чистую, но перед 
тем хозяйка вливает в эту посудину воды, 
приготовляет горящихуглей, ладану и мешок 
и начинает молится Богу. Затем берет все 
приготовленное, становится к печному стол¬ 
бу и говорит: „Матушка, коровушка! Стой 
так же крепко, как вот этот столб!" Потом 
она обмывает корову и обтирает ее мешком, 
приговаривая: «Косточки, суставчики, соби¬ 
райтесь в одно местечко; как скоро насы¬ 
пается в мешок зерно, так скоро наливается 
у коровушки молочко». Наконец, окуривает 
корову ладаном с горящих углей» (Иван. 
МЭВ:39). В Орловской губ. и других рус¬ 
ских областях был известен обряд «моленье 
коровы»; «Стелится ли корова, через 12 су¬ 
ток варят на ее молоке кашу и, поставив на 
стол в решете горшок с нею, обвитый венком 
из сена или травы, затепливают пред ним 
восковую свечку и молятся Богу... Венок 
с горшка, окропив святой водой, дают оте¬ 
лившейся корове, а кашу сами съедают; вымя 
окуривают ладаном, а в других местах — бо¬ 
городскою травою. После такого очищения 
начинают тешить (доить) корову и молоко 
употреблять в пишу. Эго называется перг- 
малийать» (Журав.ДП:55). По верованиям 
боснийских сербов, первое М. ни в коем слу¬ 
чае нельзя есть людям, если они хотят удачи 
своему хозяйству и потомству; из этого мо¬ 
лока надо сделать сыр, отнести его на мура- 
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ясшшх, чтобы его съели муравьи, тогда иму¬ 
щество будет умножаться, скот будет здоров 
и молока будет много (ГЗМ 1907:381). 

Отбирание молока приписывалось 
ведьмам, коддунам и людям с дурным гла¬ 
зом. По поверьям, ведьма использовала для 
этого разные приемы: оборачивалась лягуш¬ 
кой или ужом и высасывала М. у коровы 
в купальскую ночь; собирала росу на чужом 
поле и давала пить своей корове; выходила 
во двор, махала на все стороны платком 
и творила: «Коровки, коровки всяческой 
масти, пусть ваше молоко ко мне идет!», 
после чего вешала платок в своем доме, и 
с платка лилось столько молока, сколько 
она хотела (зап. Белоруссия, РеН І,В 2:83, 
№ 260 261). О других способах см. в ст. 
Оттирание молока. 

Виновником порчи М. могла быть про¬ 
бежавшая под коровой ласка или проле¬ 
тевшая под ней ласточка — от этого в М. 
появлялась кровь или оно делалось густым 
и тягучим (в.-слав.). 

Для защиты М. и молочного скота от 
порчи применялись разнообразные охрани¬ 
тельные действия и соблюдалось множество 
запретов и предписаний, регламентирующих 
обращение со скотом (содержание, корм¬ 
ление, доение, выгул, случку, отел, куплю- 
продажу), с М.. молочной посудой, хлевом 
или загоном для скота, а также поведение 
пастуха. Например, выносимое из дома М. 
рекомендовалось солить, чтобы его не ис¬ 
портили (воет, славяне, поляки); неся М., 
нельзя было разговаривать (полес., карпат); 
при кипячении М. строго следили за тем, 
чтобы оно не выкипело в огонь — от этого 
у коровы «высыхает» М. и трескаются сос¬ 
ки (в.-слав.); до М. никогда нс дотрагива¬ 
лись ножом или другим острым предметом 
из опасения уколоть вымя корове (словац.) 
и т. п. Словенцы следят за тем, чтобы ни 
одна крошка хлеба нс упала в М. (и поэтому 
запрещают резать хлеб над М.) — от этого 
корове больно и она может утратить М. Они 
непременно покрывают сосуд с М_, когда 
несут его из хлева, и не позволяют себе огля¬ 
дываться по сторонам, остерегаются разлить 
М. и т. п. Повсеместно известное требова¬ 
ние закрывать сосуд с молоком могло объяс¬ 
няться не только боязнью порчи со стороны 
человека с «дурным глазом», но и верой 
в то, что если в М. заглянет птица, то оно 
убывает (пол.). 


Чтобы у коровы не пропало М., при 
покупке коровы хозяйка брала повод через 
тряпку, сквозь которую она потом должна 
была цедить М.; после отела доила корову, 
пропуская струю М. через треножник (Бос¬ 
нийская Краіша), привязывала к хвосту ко¬ 
ровы красную шерстяную нитку (Гевгелия). 
По рус. ярог.ляв, обычаю, «ведя корову про¬ 
давать на ярмарку, останавливаются на самом 
перекрестке, доят корову и затем получен¬ 
ным молоком обмывают ей копыта и делают 
крест на крестце. Делают это ввиду того, что 
на ярмарке бывает всякий народ, и корову 
могут сглазить, а теперь крест на крестце 
предохраняет от этого» (Журав ДС:63) 

Существовала целая система мер по пре¬ 
одолению наведенной порчи. Например, сло¬ 
венцы, чтобы вернуть корове М., считали 
необходимым ударить ее штанами пастуха, 
дать ей хлеба, намоченного в воде из трех 
источников, повесить в хлеву жабу и т. п. 
Боснийские сербы посыпали корову, у кото¬ 
рой отняли М, т землей с береговой осыпи; 
поляки натирали вымя корове «лсрунокыми 
стрелами» (т. е. бслсмі гитами); словаки пе¬ 
реливали тягучее М. через колючие прутья; 
белорусы, чтобы поправить «испорченное» 
М. (если оно «тянется»), отливали немно¬ 
го на порог и рубили топором; украинцы 
1 Іроскуровщины считали действенной мерой 
испражняться в только что надоенное М. 
и затем кипятить его (Чуб.МВ 1:62) и т. п. 

Само М. наделялось магическими бла¬ 
готворными свойствами и широко использо¬ 
валось в народной медицине и в качестве 
оберега. Например, сербы в Поморавье 
молоком поливали полазника (первого при¬ 
шедшего в дом на Рождество); словенцы 
умывались молоком, чтобы быть молодыми 
и красивыми; воет, славяне, словаки, маке¬ 
донцы обливали молоком новорожденного; 
поливали молоком косяки дверей и окон 
от молнии и пожара, лили М, на те места, 
на которых «чудилось» и «пугало»; произ¬ 
носили заговор от детской бессонницы «на 
молоко», т. е. над миской молока, которое 
потом давали выпить ребенку (Покутье, 
Ко1Ь.О\Ѵ 31:177), и т. п. 

М. причастно к цветовой символике (ср. 
забелить щи, т.е. добавить в них М. или 
сметану, рус. диал. белое, забела "молоч¬ 
ные продукты', пол. паЫаі Чо же‘ и т. п.) 
и по признаку белизны составляет оппози¬ 
цию вину. Македонцы в старое время купали 
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новорожденных детей в М.. чтобы они были 
белыми, или в вине — чтобы они были 
«красными» (ИБЕ3:254). Ср. еще примету: 
«Если весной первыми вылетают красные 
катсринки, будет медяный рок, а если бе¬ 
лые — будет много молока» (ПА, ровен., 
Озерск). В Заонсжье на свадьбе мать же¬ 
ниха поила молодых поочередно пресным М., 
заставляя невесту допить остаток и пригова¬ 
ривая: «Пей молочко, ребятки белее будут» 
(РСЗ:237). По признаку белого цвета М. 
и продукты из него ассоциировались с гра¬ 
дом, ср. у южных славян запрет в Юрьев 
день выносить М. из дома и употреблять 
его на улице во избежание града. 

Б и. -слан, заговорах «на молоко» при¬ 
сутствует мотив ключей и отпирания М-, 
например: «Стану помолясь, пойду пере¬ 
крестясь, выйду на широку улицу, пойду 
на восточну сторону. На восточной сторо¬ 
не ходят Власий и Федосий, в руках у них 
золотые ключи. Они отмыкают у божьей 
коровушки большое молоко, толсту сметану» 
(ВФЗИ:19, № 41); «...Бабушка Соломони- 
душка, христова пощщалушка. отопри у рабы 
Божьей 1 Іеструшсньки молочко из жилочек 
в вымечко, из вымечка — в сисечки, из си- 
сечек - в подоенку» (там же: № 42). 

Многочисленные приметы часто строятся 
на уподоблении молока воде: «Як на Выведе¬ 
нія будс вода, то в літі буде молоко» (карпат.. 
МУРЕ 1900/3:51); «Если в Великий четверг 
идет дождь, то коровы будут молочны» (бел., 
Шейіт МИБЯ 1902/3:350); «Дети, девушки 
и парни не должны есть пенку с кипяченого 
молока и соскребать пригоревшее молоко, 
т. к. у тех, кто так делает, день свадьбы бу¬ 
дет дождливым» (серб., Теш I ІЖ0ПК:85). 
Ср. также: «Если корова при отеле съест 
место, то она будет мало молока давать — 
съест молоко» (ПА, бреет., Олтуш). 

Лит.: Аф.ПѴІ:222; Гура СИі:313 —315; Журав 
ДС:47-55; Плотникова // СЭт:351; Тол¬ 
стой // С6Ф-94; БНМ:2У7; Георг. БНМ:61- 
68,90; Кол.ГЮС:64-68 1 82-Й^ ; Ант.АП: 167; 
КнсжевиЪ С, ,] с в а н о в иЬ М. Іарменовци 
Београд, 1958:113; Мил.ЖСС:126; МиК.ЖОП: 
249; Ф и л и п о п и Ь / / Етіюлпшки прет ед. 5. 
Бе оград, 1963; ЕПК8 1:99; КиІ.ЬВ 1:83,220, 
349; Мба.ѵиоз 2:42,73.87,162-164.218.219. 
335; Мо8г.КЬ5:27в-295. 

С. М. Толстая 


МОЛОТЬБА — действие и период хозяй¬ 
ственных работ, следующих за жатвой зер¬ 
новых и завершающих земледельческий цикл 
(ср. серб- иршидба. вршеіье, болг. 

върмитба . вършс ме). М, включает комп¬ 
лекс ритуалов, направленных на повышение 
урожая и обеспечения благосостояния; осо- 
быми ритуалами отмечены се начало и конец. 
У юж. славян комплекс обрцдовых дежтвѵга 
М. связывается преимущественно с наибелее 
расіірострАиснным на Балканах способом М. 
с помощью животных (коней, волов ит.п,), 
которые вытаптывают разложенные на гум¬ 
не вокруг стожера снопы, после чего работ¬ 
ники на ветру отделяют зерна от плевел к 
соломы. Другой способ М. — с помощькг 
цепов — может выступать как символ битвы, 
драки, войны, что находит отражение в языке 
(ср. рус. измолотить ‘избить’; словеи. 
долей. ЪаЪо иііпгііі — о синхронной работе 
молотильщиков, ЬаЬо иЫІ — о последнем: 
ударе молотильщика), в фольклорном мотиве 
«муки хлеба» и пр. 

Для па чала М. выбирают благопри¬ 
ятный (болг. «хороший», «легким») день, 
например, понедельник или четверг (серб, 
пирот.). В Родопах избегали начинать М, 
во вторник и субботу. У воет, и юж. славян 
известен обычай жертвы петуха или ку¬ 
рицы в начале пли в конце М. р чтобы обес¬ 
печить удачу в работе или отметить успеш¬ 
ное ес окончание (рус., 6 лаг.« макед., серб.) 
Чтобы на будущий год был хороший уро¬ 
жай, снопы на току расстилала многодетная 
или кормящая мать, беременная женщина 
(родоп.). Приступая к М., на сарай с соло¬ 
мой бросали красный пояс (болг. чирпан.). 
В Кумансшо (в.-макед ) первый сноп наса¬ 
живали на стожер колосьями вверх, «чтобы 
жито росло высоким и на будущий год», 
и оставляли там до самого начала М,, когда 
его срывали и разбрасывали вокруг со сло¬ 
вами: «А) аир ди] а нека с, да] боже у годину 
по голем о (повисоко) да сс роди и сас здравіе 
да се оврпги» [Пусть принесет нам счастье, 
дай, Боже, чтобы через год уродился еще 
больше (еще выше) и во здравии его помо¬ 
лотили] (Николоз // ГЕМ С 1960/1:316). 
Банатские болгары поверх приготовленных 
на току колосьев крошили лепешку с поже¬ 
ланиями урожая и достатка. Б Пирот**™ 
крае (в.-серб.) на расстеленной вокруг сто- 
жера пшенице хозяин вилами или лопатой 
делал крест, чтобы отогнать нечистую силу 
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и обеспечить успех в работе; в некоторых 
селах у стожера резали курицу, обагряя ес 
кровью колосья. У русских день начала М. 
назывался зймолотки\ в этот день хозяин 
угощал молотильщиков крутой кашей из раз¬ 
ных круп ради хорошего урожая будущего 
года (бел. гомсл.), см, Панспермия; тогда 
же (или в конце М.) резали кур «под ови¬ 
ном» (орлов.). Русские начинали М. с пер¬ 
вого или последнего сжатого снопа (име¬ 
нинника, именинного), соломой от которого 
кормили больной скот. Нередко его обмо¬ 
лачивали отдельно, зерно освящали и под¬ 
сыпали к посевному. Зерно от первого тока 
нередко использовалось на семена (рус. Пер¬ 
вый сноп — Богу, первый ток ~ полю), 
см. Сев. С началом М. связывались приме¬ 
ты о будущем урожае: если при первой М. 
гігпм свищут в воздухе (ср. Свист), то пред¬ 
стоящее лето будет «пустое на хлеб», т. е. 
неурожайное (бел. витеб.). 

Конец М. (в.-словен. сіотіаікс, сло- 
эац. дбтпіаіпік , {ІотІаІепіг, ю.-чеш. сіотіаіц) 
обычно отмечается общим пиршеством 
или угощением для работников (макед.., 
ки-ссрб. хрчма, серб, доврхоница. доврх- 
ніша, я/шула.т, дппршка яячлра 'пиршество 
для участников М.', словен. Нко/,п~- словстк 
<іот(сікс ‘праздничный ужин по случаю 
окончания М, \ словац. тіаіеоозку ѵМотаз 
‘напиток, которым по окончании М. чест¬ 
вуют молотильщиков*), где часто основное 
значение* имеет жертва домашней птицы 
(ср. болг. выражения, обозначающие конец 
жатвы: заклахме петела букв, ‘зарезали пе¬ 
туха', сега ще изядемг летеля букв, 'сейчас 
будем есть петуха') или животного — ба¬ 
рана, овцы, ягненка, поросенка (ю.-слав ), 
У болгар петуха режет хозяин или самый 
старший член семьи на куче намолоченного 
зерна или на кладке дров, иногда же остав¬ 
ляют его скакать по приготовленным для М. 
колосьям, «чтобы через год они были вы¬ 
сокими». В Кюстендилском крае (з.-болг,) 
режут курицу (говоря об этом: заклахме 
кзачктгш «окончили М.ю, букв.: ‘зарезали 
курицу). голову которой кладут на стожер. 
В с.-зап, Болгарии М. должна была быть 
закончена к празднику св. Богородицы, в ка¬ 
нун которого старший в семье мужчина резал 
красного петуха в честь «царя» или «боро¬ 
ды», привязанных в это время к стожеру, 
после чего приготовленного петуха съедали 
на гумне. В ю.-вост. Сербии кровь зарезан¬ 


ного петуха должна была протечь на пше¬ 
ницу, с которой начинали затем сев озимых; 
петуха съедали молотильщики, а его голову 
получал главный пахарь. Сербы в Хорватии 
(р-н Карловаца) по окончании М. привязы¬ 
вали к стожеру хозяйку дома, требуя уго¬ 
щение (до^і«а?<ийу)’ СОСТОЯІ Д ее из горячего 
хлеба, сыра и алкогольных напитков. 

Празднество по случаю окончания М. 
с приготовлением кур или каши известно 
и воет, славянам; оно могло также ограни¬ 
чиваться распитием «горелки» на току (бел. 
гомсл.). Торжества сопровождались благо- 
пожеланиями еще большего урожая в следую¬ 
щем году, счастья и здоровья домочадцам. 
В укр. Полесье после окончания М. хозяин 
набирал охапку обмолоченных колосьев и 
приносил в дом, где вся семья кулаками мо¬ 
лотила о пжнййки на столе по количеству 
зерен определяли число «коп» (= 16 снопов) 
буд у щ его у р ож ая. 

У словенцев и чешских мораван обмо¬ 
лот последнего снопа (который был нередко 
первым принесенным на ток) производился 
отдельно и сопровождался специальными 
ритуалами, напр., в юж. Чехии все торжест¬ 
венно выходили на гумно «па $Мгу/н>», т. е. 
молотить первый привезенный и простояв¬ 
ший на току дольше всего сноп (${аг^), и мо¬ 
лотильщик, заканчивая работу, кричал: «Это 
он!» (СЬ 1894/2:108); зерно из этого снопа 
примешивали к посевному следующего года. 
Молотильщика, ударившего последним при 
окончании М. по «старому» снопу, также 
называли зіагу (или другими насмешливыми 
прозвищами: ѵйі, Иигак). говорили, что он 
скуій 'іеЬпіка («поймал нищего»): после ра¬ 
боты его ловили, вручали соломенную куклу 
(геЬгака, окіерка), обвязывали перевяслами, 
навешивали на него весь инструмент для М. 
(на голову надевали решето, в руки давали 
цепы, грабли, вилы, метлы) и вели с шут¬ 
ками по селу (например, требовали от «ста¬ 
рого» подбросить соломенную куклу во двор, 
где еще не закончили молотить, и пр.). 
Участники этой процессии танцевали, пели, 
за что получали угощение, водку и деньги 
(чеш. -морав.). У македонцев и болгар по 
окончании М. (болг. след харман), иногда 
и во время М., устраивались маскарадные 
игры парней, переодетых в новобрачных и их 
сопровождающих, обходы с зооморфными 
масками (макед. г.коп. уамала, болг. 
мала, дмеамалджии и пр.). 
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Балканские славяне в знак начала и окон¬ 
чания М. украшали стожер. Перед 
М. — преимущественно цветами, букети¬ 
ками, красными нитками и тряпочками, 
платком (болг.), жатвенной «бородой» или 
снопом (а.-болг.. макед.), например, послед¬ 
ним (з.-болг, соф.). Сербы Косова пристав¬ 
ляли вертикально к с тонеру три связанных 
снопа, оставляя их нетронутыми до середины 
М , а молодая девушка украшала стожер 
базиликом в знак начала работы. По окон¬ 
чании М. привязывают кстожеру или заты¬ 
кают в него метлу (веник) для гумна, причем 
поворачивают ее пышной стороной вверх, 
чтобы таким же густым уродилось жито 
(ю.-слак.), прикрепляют вилы, грабли, 
вянную лопату для веяния жита (га.-серб.), 
солому и отдельные виды нветос (макед.), 
прикрепляют обвязанные красными нитка¬ 
ми букетики (болг., ю.-ссрб), цветы всех 
выращиваемых сортов, веточку кизила, а 
сверху — тыкву (серб, косов.). В з.-болг. 
и в.-макед. селах со стожера снимают буке¬ 
тик, возвещавший начало ж. и насаживают 
метлу в знак окончания М. (или сноп со¬ 
ломы — макед. куман,), ср. болг. выражение 
о бедном хозяине: «Диеска китка — утре 
метла» [Сегодня — букет, завтра — метла]: 
это значит, что М. была непродолжительной 
(Ник.ПН:102—103). Сербы Левча и Тем- 
нича оставляют после М. на гумне веник, 
«чтобы и в будущем году было что молотить 
и мести» (СЕЗб 1925/32:39). Украшая сто¬ 
жер, произносили благопожелания урожая и 
успешной М. в следующем году, например: 
«Еіозосііпе роѵізе сІа (іа Ьо^! Ба ѵе]е ^итпо, 
ба іта ѵсіаг* [В следующем году побольше, 
пусть Бог даст! Пусть веют на гумне, пусть 
будет ветер] (Ѵик.$К:44). 

У балканских славян ряд ритуально-ма¬ 
гических действий связан с используемыми 
во время М. животными: конями, вола¬ 
ми. В начале М. на рога волам привязывают 
красные нитки, тряпочки, чтобы жито было 
«красным», наливным; в конце М, ~ буке¬ 
тики, красные нитки (болг.). Перед началом 
М. животных поливают или обрызгивают 
водой, чтобы они бежали так легко, как те¬ 
чет вода (болг,, макед ), после чего хозяйка 
с хлебом в руках обходит вместе с ними три 
раза стожер (охрид.). В Радомирском крае 
считается, что каждый член семьи должен 
немного погонять коней при М. — тогда все 
будут здоровы, а жито вырастет густым. 


При выводе после М. животных с гумна 
после М. отвязывают веревку от стожера 
так, что они тащат ее за собой, «чтобы 
колосья в поле полегли от тяжести зерен» 
(с.-з.-болг ). В зап. Болгарии в этот момент 
подкладывают под ноги животным пояс, 
аркан, в котором они ходили во время М., 
перебрасывают через них или подкидывают 
вверх сено ради урожая, здоровья, благо¬ 
получия. 

Собранное в кучу после обмолота зер- 
н о (с первого тока, каждый вечер или в 
конце М.) обходят, держа в руках лопаты, 
вилы, забивают их тут же на гумис, кла¬ 
дут сверху на зерно веник, каждый бросает 
в кучу по горсти зерна правой рукой и 
произносит заклинания, например: «Сколько 
прутьев в венике, столько пусть будет мер 
зерна» (болг. неликотырн.) или «Завтра 
всчсоом — еще больше куча» (болг. варн.; 
Ник.ПН:Ю2). Иногда кучу зерна после М. 
обходят с сосудом воды, во избежание за¬ 
сухи в течение года (болг. разград). В селах 
Софийского края молодые парни перепры¬ 
гивают через кучу обмолоченного зерна со 
словами: «В этом году могу ес перескочить, 
а в следующем уже не смогу!» (НиѵПН. 
102). В Страндже при завершении М. все 
работники поворачиваются лицом к солнцу, 
хозяин рисует на куче большой круг, кото¬ 
рый делит на четыре части крестом, концами 
в четыре стороны света, затыкает ручку ло¬ 
паты в центр круга и вертит по движению 
солнца; затем бросает три горсти зерна на 
нее и говорит: «Догодина по-голям купен да 
сториме» [В следующем году пусть еще 
большую кучу наберем] (Страцджа:249). 

Для успешного веяния жита во время 
М. различными ритуально-магическими спо¬ 
собами вызывают ветер: втыкают в кучу 
с зерном веники, дуют в нужном направ¬ 
лении, поют ему песню, произносят закли¬ 
нания, обещая, например, зарезать петуха 
на праздник с в. Богородицы или отдать 
ему самую красивую девушку села (болг. 
страндж., разлож.). В Македонии широко 
известен обычай символического кормления 
ветра на Масленицу или в другие зимние 
праздники, чтобы обеспечить ветреную по¬ 
году летом во время М. Например, в Де¬ 
бар це (охрид.) в понедельник после Масле¬ 
ницы ветру на гумно выносят кислое молоко 
и крошеный поджаренный хлеб, бегут в на¬ 
правлении, куда должен будет дуть ястср. 
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приглашают поесть, а летом приити помочь 
при М., перечисляя при этом вес сорта вы¬ 
ращиваемого жита (Кит.34 81). 

Для успешного обмолота хлеба во время 
работы соблюдались запреты. Повсеме¬ 
стно у балканских славян известен запрет 
пить или приносить на гумно воду во время 
М., иначе дождь помешает работе: намочит 
разложенные снопы. В ряде мест возбра¬ 
няется во время М. есть на гумне или по¬ 
близости, в противном случае жито поразит 
головня (у.-серб.) или хлеб быстро съедят 
в течение года (болг. ботевград.). Во многих 
областях следят за тем, чтобы беременная 
или «нечистая» женщина не зашла на гумно 
во времяМ. (серб., болг.), особенно в начале 
работы (болг.). В с.-слав, регионах встре¬ 
чается запрет молотить зерно в определен¬ 
ные праздники, например, на Рождество: 
считалось, что урожая не будет в тех мес¬ 
тах, до которых доносится звук цепов (пол. 
варм.-мааур.), очерти смолотят» нарушив¬ 
шего запрет работать (полсс.) и т. д. В Ро¬ 
допах полагали, что у молотящих в воскре¬ 
сенье амбар останется пустым. Соблюдался 
также запрет давать зерно взаймы с перво¬ 
го и последнего тока (болг.), чтобы «спор» 
не перешел к соседу (Пловдив.). Чехи не 
молотили, а оставляли в колосьях зерно из 
первого или последнего снопа «для мышей»: 
чтобы мыши не плодились в постройках 
и в поле. 

У словенцев во время М. были приняты 
игры и забавы между разными груп¬ 
пами молотильщиков, соревнующихся 
в хитрости и сноровке создать друг другу 
препятствия в работе: так, одни старались 
незаметно подложить другим на ток му¬ 
сор, железные предметы, соломенное чучело 
(л/атпаГе^о шогп) или украсть инструменты, 
например, «знамя» группы молотильщиков; 
подбрасывали друг другу «ножницы» (скре¬ 
щенные палки и кнут, к которым добавляли 
сладости, алкоголь, букет и издевательское 
письмо — тп1а№ко різто). Наиболее распро¬ 
странены были шутки и игры с веником. 
Придобрососедскихотношенияхего красиво 
украшали венками и букетами, а затем неза¬ 
метно приносили к соседям на выкуп, после 
чего начиналась погоня за гонцом, от исхо¬ 
да которой зависело, какая сторона должна 
платить за веник вином. В случае воинствен¬ 
ных отношений веник или метлу украшали 
крапивой и сорняками, иногда вываливали 


в навозе и тайком подбрасывали на ток. 
Такие шутки кончались дракой, показатель¬ 
ной расправой с пойманным гонцом, кото¬ 
рого водили по селу с привязанной к телу 
метлой, и пр. По мнению некоторых ученых, 
подбрасывание соседям предметов заменяло 
передачу последнего снопа, где якобы скры¬ 
вался «демон жита», от которого следовало 
избавиться, убив его во время М. или изгнав 
за пределы своего хозяйства. В Штирим и 
Лашком молотившие в одно и то же время 
соседи обменивались подарками (сигаретами, 
сладостями, вином), что, видимо, связано 
с опасностью выполнять параллельно одну 
и ту же работу (см. Два), при этом и в та¬ 
ких случаях не исключалось подшучивание: 
вместо подарков начинающий молотильщик 
тащил к соседям подложенные в мешок кам¬ 
ни, кирпичи, мусор, получившие «дар» посы¬ 
лали его к соседям в другой дом. 

Преимущественно у болгар распростра¬ 
нены поверья о колдовстве во врі*- 
мя М. с цслъю перенести урожай на свое 
гумно. Собранные в чужом поле, например, 
в канун Иванова дня или Георгиева дня, 
колосья (чаще «двойные» — царе, и.ар оѵс) 
ведьма (житомамниуа, бролнииа) бросала 
к себе на гумно и молотила вместе со своим 
житом. Чтобы предотвратить подобные вре¬ 
доносные действия, зерно сметали на току 
по направлению к центру (болг.), в пер¬ 
вую меру зерна подкладывали плотничий 
топор — тесло (фрэк.-болг., Пловдив.), каж¬ 
дое утро на гумно добавляли часть срезан¬ 
ных на Иванов день колосьев (тстсвсн.). 
С той же целью на каждом новом гумне 
животных вокруг стожера пускали первый 
раз по кругу в «обратном» направлении — 
слева направо (софийск.). 

Символическая М. в новогод¬ 
ние праздники с целью благоприятно 
повлиять на урожай будущего года соверша¬ 
лась в разных формах у воет, и юж. славян. 
В укр. Полесье на Рождество или Новый 
год расстилали на столе солому и молотили 
кулаками: выпавшее зерно затем добавляли 
в посевное, а соломой обвязывали плодовые 
деревья или подкладывали ее под наседку, 
чтобы лучше выводились цыплята, давали 
съесть корове. По «обмолоченным» зернам 
гадали о числе «коп» или мешкоь жита в 
наступающем году. На Рус. Севере новогод¬ 
нее гадание об урожае совершалось в центре 
гумна: если сидящие в очерченном ножом 
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круге люди услышат стук молотящих це¬ 
пов (молотят якобы нечистые духи), то это 
предвещает изобилие, тишина же означает 
неурожай. У юж. славян символическая М. 
хлеба на Новый год известна в центр, ареале: 
в Боснии и Герцеговине и примыкающих 
областях — в Среме, зап,, центр . и юж. 
Сербии, в Славонии (в.-хорв.), Далмации, 
Лике, Ба ни и и Кордуне, В наиболее полном 
варианте ритуала на гумно приносили хлеб, 
который насаживали на стожер, расстилали 
вокруг солому, по которой бегали дети, изо¬ 
бражавшие коней, взрослые их «погоняли» 
и кричали, как при настоящей М.: «Принеси 
мешок!» и пр., после чего разламывали хлеб 
и съедали его у стожера. Затем все шли 
в хлев, іде насаживали волу на рог хлеб с 
отверстием (см. Калач), и потому, на какую 
сторону падал хлеб, гадали об урожае бу¬ 
дущего года. В пост., центр. Сербии и зап. 
Болгарии мотивы М. — «гумно» со знаками 
снопов, етсписра, коня, человека — представ¬ 
лены на рождественском хлебе. Символиче¬ 
ская М. цепами как форма разнузданного 
или шутовского поведения встречается так¬ 
же в иные дни и праздники: в Моравии на 
осенний праздник «Годы» угощение готови¬ 
ли из птиц, убитых с помощью цепа главным 
персонажем игры, называемой тіайі зіеріее, 
тЫій касега («молотить курицу, селезня*); 
на Украине во время свадьбы били цепами 
оставшуюся после М. солому и т. п. 

Инструменты, используемые при 
М, служат для разного рода магических дей¬ 
ствий, в том числе — в народной медицине 
и при наведении порчи. Так, для успешного 
разведения кур их кормят кашей ѳарииа в 
кругу, сделанном из веревки, которой при¬ 
вязывали животных во время М. (в.-серб ). 
Чтобы излечить корову, под которой «пе¬ 
решла» ласка, следует три или девять раз 
пропустить под коровой цеп со словами: 
«Штоб её [ласку] так змолоцйла, як я жмто 
молочу!» или «Штоб сё так лерепиу язык 
и ноги, да ои4 туды не пошла» (ПА, гомел., 
Стодоличи). Белорусы Витебской обл. по¬ 
лагали, что свадебный поезд не тронется 
с места, если в повозку положены девять 
«обичевок» от цепа; что гости передерутся 
на свадьбе, если через избу перебросить три 
цепных бича. 

Широко распространены мотивы ми¬ 
фической М. богатырей, которые бьют 
громадными железными цепами змеев (сло¬ 


ва ц.), а также М. демонов: змсеы, молол яіш 
железную пищу на металлическом гумне 
металлической травой (ю.-слав., мотив пзк 
стен и в болг. апокрифах XV -XVI вв.); чер 
тей, совершающих М. на Рождество на гуѵ.н 
удачливого соседа (полсс.), и т. п. Известю 
легенды о чудесной М. с помощью огня, со 
вершасмой Спасителем и апостолами, кото- 
рьге заходят переночевать к крестьянину» 
наутро помогают ему в работе: укладывают 
ток необмолоченными снопами и поджи¬ 
гают их — солома сгорает, а зерно остается 
блестеть в золотых кучах (Аф.ПВ 1288), 
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МОЛЧАНИЕ — форма ритуального пове¬ 
дения, соотносимая со смертью и сферой 
потустороннего, К намеренному молчанинэ, 
не говорению близки отказ или запрет здо¬ 
роваться и откликаться на зов или при¬ 
ветствие, запрет ругаться, шуметь, просто 
открывать рот, а также состояние немоты 
и тишина (см. в ст. Шум). От М. следует 
отличать речевые табу как запреты на про- 
изнесение отдельных слов, имен и т. п. 

В традиционной культуре М. соблюда¬ 
ется в качестве оберега, как способ избежать 
нежелательных контактов, как обязательное 
условие совершения некоторых, в основном 
эзотерических, обрядов. Отказ от речи часто 
выявляет принадлежность некоего лица (духа) 
к потустороннему миру и сверхъестествен- 
ным силам (ср. в этой связи отношение к 
немому, слепому или глухому как к «нечи¬ 
стому», опасному, знающемуся с нечистой 
силой). Человек, отказывающийся от речи 
или же неспособный к ней, воспринимается 
как не-челойск, как «чужой», а «чужие» 
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в свою очередь часто соблюдают молчание, 
тем самым демонстрируя окружающим свой 
статус. Например, у пермяков сваты, приез¬ 
жающие в дом невесты, молча сидят посреди 
избы, пока с ними не заговорят хозяева. 

М. характерно для поведения ряже- 
нь:х, на время связавших себя с потусто¬ 
ронними силами и потому вынужденных 
вести себя сообразно нормам нечеловече¬ 
ского поведения. У словаков ряженые парни, 
которые носили по селу обрядовое чучело 
Марены, по дороге не разговаривали, алишь 
иногда издазали невразумительные звуки. 
Южнославянские русалии, обходившие дома 
на Русальной неделе или на святках, не толь¬ 
ко не здоровались, не прощались и не раз¬ 
говаривали со встречными, но и не гово¬ 
рили друг с другом, за исключением своего 
вожака. У пол. поморов ряженые парни и 
дтушки молча совершали масленичные об¬ 
ходы домов, собирали дары и шли дальше. 
У словаков Закарпатья масленичные ряже¬ 
ные также молча обходили дома и молча 
танцевали с хозяевами. М. соблюдали часто 
и одиночные ряженые маски: «Лкшип» у 
словаков приходила в дом и подметала там 
пол; в Вологодском крае ряженая «кикимо¬ 
ра» садилась в чужом доме в углу и молча 
пряла весь вечер. 

Ритуальное М. соблюдалось участниками 
переходных обрядов. В разных сдав, 
традициях запрещалось разговаривать, ру¬ 
гаться и шуметь во время агонии, чтобы не 
помешать душе расстаться с телом, не спуг¬ 
нуть ее, «не сбить душу с пути» и тем самым 
не усугублять и не продлевать страданий 
умирающего и не спровоцировать возвраще¬ 
ние умершего; в полном молчании прохо¬ 
дил зачастую ипоминальныйужин, вовремя 
которого, по поверью, души усопших незри¬ 
мо присутствовали за столом. М. как наи¬ 
более оче в идн ая че рта «п оведе н ия» умерю его ■ 
проявлялось и в других обрядах жизнен¬ 
ного цикла, сопровождавшихся обязательной 
изоляцией главного действующего лица об¬ 
ряда, которая символизировала его времен¬ 
ную смерть: так, на свадьбе в определенные 
моменты невеста ни с кем не разговари¬ 
вала, ни на кого не смотрела, не двигалась, 
стояла как статуя (руе. ч полг. ; макед.). 
Состояние тишины сопутствовало, согласно 
поверьям, переходным праздникам календар¬ 
ного цикла. Болгары считали, что в ночь 
на Юрьев день в мире царит полная тишина. 


Как знак траура М. использовалось 

в обрядах с целью обмана болезней. 
Белорусы после сильного припадка эпилеп¬ 
сии у ребенка мгновенно замолкали и пере¬ 
ставали двигаться по дому, а мать закрывала 
ребенка белой тканью и окуривала ладаном, 
тем самым заставляя пришедшую за ре¬ 
бенком смерть поверить в то, что он умер, 
и оставить ребенка в покое. 

Когда сам человек представлял некую 
опасность для окружающих, его добро¬ 
вольное М. было способом уберечь 
людей от нежелательного воз¬ 
действия. У белорусов работник, сделав¬ 
ший гроб, нес его в дом умершего ни с кем 
не здороваясь, не заговаривая и не отвечая 
на реплики в свой адрес; в противном случае 
это могло бы повредить тому, с кем он бы 
заговорил. У старообрядцев Пермской губ. 
был известен запрет разговаривать с роже¬ 
ницей в течение некоторого времени после 
родов, чтобы се нечистота не перешла на 
собеседника. 

Запрет разговаривать актуализировался 

преимущественно в те моменты, когда че¬ 
ловеку необходимо было вступить в кон¬ 
такт с «иным» миром и нечистой 
силой. М. как обрядовое воздержание от 
речи помогало человеку устанавливать связь 
с «иным» миром (ср. практикуемые в этих 
случаях полное или частичное обнажение, 
распояемвание, снятие креста). К подобным 
ситуациям относятся прежде всего гада¬ 
ния, любовная и лечебная магия. В Польше, 
в р-не Познани, мать больного ребенка отно¬ 
сила его под куст бузины, полагая, что бо¬ 
лезнь отберет демон, живущий под бузиной; 
возвращалась домой, где в полном М. вы¬ 
полняла три работы, а затем забирала яко¬ 
бы уже здорового ребенка домой. Молчать 
принято было после произнесения лечеб¬ 
ных заговоров. У русских при приближении 
приступа лихорадки больному советовали 
сесть на смирного коня и ехать в поле; там 
лихорадка-лгу мушка кинется на коня, будет 
реветь и бросаться на него зверем. Если 
все это выдержать молча, то она отстанет 
от больного и тот выздоровеет. 

М. расценивалось и как форма 
универсального оберега, особенно 
в ситуациях контакта с «иным» миром. По¬ 
всеместно у славян предписывалось мол¬ 
чать (держать рот закрытым, не кричать, 
не зевать) при грозе (чтобы нечистый не мог 
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поразить человека изнутри), а также во 
время природных катаклизмов, в частности 
при наступлении затмения, при попадании 
в вихрь, который обычно закручивают черти, 
юды, змеи и другая нечистая сила. Массо¬ 
вый характер имело требование соблюдать 
полное молчание во время добывания клада 
или цветка папоротника, а игнорирование 
этого требования влекло за собой наказание 
в виде немоты, слепоты, паралича и др. бо¬ 
лезней. В Полесье при встрече с волком че¬ 
ловеку, наряду с другими способами защиты, 
предписывалось также молчать. На Смо¬ 
ленщине, чтобы на 40-й день после смерти 
увидеть души умерших, надо было надеть 
нестиранную рубаху недавно умершего род¬ 
ственника и стоять поздно ночью в избе 
молча и не откликаясь на зов. Души при¬ 
дут ужинать и, если они заметят человека 
и окликнут его, а он отзовется, они либо 
разорвут его, либо исчезнут. Предписыва¬ 
лось молчать и во время жатвы, когда сре¬ 
зали последний пучок колосьев, «бороду», 
или последний сноп, чтобы не потревожить 
обитающего в них духа нивы. Нарушение 
запрета разговаривать могло привести к тяж¬ 
ким недугам: у девушки, заговорившей в то 
время, когда она несет с поля домой послед¬ 
ний сноп, будет, согласно поверьям, слепой 
жених. 

VI. часто становится условием ус¬ 
пешного выполнения некоторых 
работ, часто маркирующих начало и конец 
того или иного хозяйственного цикла. Такое 
М. было средством избежать нежелательных 
контактов, могущих оказать неблагоприятное 
влияние на исход работ, и тем самым также 
являлось превентивным оберегом. Хранить 
молчание были обязаны: человек, впервые 
весной выехавший в поле сеять (славмн., 
рус ); тот, кто вел корову на случку с быком, 
иначе корова осталась бы яловой (с.-рус,); 
женщина, замешивавшая тесто для обрядо¬ 
вых хлебов к празднику (болг.); тот, кто 
первый раз в году отправлялся ловить рыбу; 
жницы в день дожинок (бел.) и т. д. 

М. — характерная черта поведения чело¬ 
века при исполнении обрядовых и 
магических действий, часто имею¬ 
щих эзотерический характер. Соблюдали 
молчание: хозяйка, набиравшая до восхода 
солнца в источнике «молчальную воду», ко¬ 
торой придавалась особая лечебная и маги¬ 
ческая сила (болг,); женщины, обходившие 


село с обыденной нитью для защиты его 
отэпизоотии (бел.);женщины, участвующие 
в обряде «іиіхнванцк села от Коровьей 
Смерти — в том случае, если обряд имел 
превентивный характер (в.-еллв.); девушки, 
которые для повышения своей славы и при¬ 
влекательности в глазах односельчан умыва¬ 
лись на восходе солнца в Иванов день из 
трех лесных ключей (с.-рус.); девушка, кото¬ 
рая «просекала путь женихам», т. е. на свят¬ 
ках в полночь изображала рубку дров, идя 
спиной от красного угла до двери (с. -рус.}; 
женщины, совершавшие на 3-й день после 
похорон профилактический обряд «аішлиіШ' 
иия» могилы, призванный помешать умер¬ 
шему превратиться в вампира (болг.), и т. д. 
Молчать требовалось и в момент добывания 
или изготовления специальных предметов, 
которые впоследствии использовались в ма¬ 
гических целях: при изготовлении великоне;- 
верговой нити (рус., морав.); при извлечении, 
вытирании «живого огня» (рус,); при шитье 
рубашечки, которая должна была спасти ре¬ 
бенка от смерти (серб.); при срезании ряби¬ 
нового прута, которым зааминивали в доме 
окна и двери в случае пропажи сксггины 
(с. -рус.); при сборе веток для костра, на 
котором готовили лечебный отвар для боль¬ 
ного ребенка (бел.), и т. д. Для действен¬ 
ности подобных обрядов требовалось также 
выбрать в течение суток момент полти 
тишины (обычно т. н. глухую ночь — время 
от полночи до первых петухов). 

Иногда М. предшествовало какому-либо 
важному событию или обряду, трактовалось 
как форма очищения человека, его подготов¬ 
ки к тому или иному событию, как своеоб¬ 
разная жертва (аналогичная лощению). М. 
повсеместно соблюдали -перед отправлением 
в дальнюю дорогу, перед уходом рекрута 
из дома, перед отправлением сватов, перед 
благословением жениха или невесты или ре¬ 
крута иконой, перед отправлением к венцу, 
перед уходом на промысел или на охоту 
и т. д. В девичьих гаданиях о замужестве 
М. вместе с однодневным постом расцени¬ 
валось как залог результативного гадания. 

Еще чаще М. соблюдалось по заверше¬ 
нии некоего эзотерического обряда, гадания 
или лечебной процедуры. В этом случае 
М. закрепляло успех ритуала, а размыкание 
рта, напротив, лишало его результативности. 
Словаки на Гонте считали, что на святках 
ведьмы на перекрестках сбивают масло или 
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прядут, чтобы увеличить свое богатство; 
ггАИ на обратном пути ведьму о чем-нибудь 
спросить и она, забывшись, ответит, то вся 
ссдеятельность окажется бессмысленной. 
Поляки над Рабой молча возвращались до¬ 
мой со службы в костеле и ложились спать, 
чтобы во сяе увидеть свою суженую. Серб¬ 
ские девушки в Боснии после гадания о 
замужества также ложились спать, не говоря 
никому ни слова и надеясь у он деть во сне 
жиихс. Русские Костромской губ. после ри¬ 
туального кэгналия мух возвращались домой 
молча, чтобы мухи не вернулись обратно. 
У белорусов после чтения лечебных заго¬ 
воров больной шел домой молча и не огля¬ 
дываясь. 

М. во время совершения некоторых ра¬ 
бот имело магический характер 
и должно было вызвать спокойствие того 
объекта, на который направлен ритуал. 
У заонежан при изготовлении сетей для 
ловли рыбы нельзя было разговаривать и 
ругатыс, т. к. этот шум впоследствии отпуг¬ 
нул бы рыбу от сетей. У русских Костром¬ 
ской губ. последний сноп сжинали, вязали 
и несли домой в полной тишине (его назы¬ 
вали «молчальный сноп», «молчануііжо»); 
делали это якобы для того, чтобы скотина 
не кричала. У гуцулов, придя домой после 
освящения пасхальной пищи, молчали не¬ 
которое время, «аби худоба була така тиха, 
як тихо було у хаті» (Шух.Г 4:236). 

М. как неоткрыванле рта преследует цель 
«замкнуть» рты вредителям. М. практико¬ 
валось, чтобы избежать нападения кусаю- 
щихнасекомых,мышей, воробьев, портящих 
посевы. Русские, поляки, македонцы и др. 
при вывозе на гумно первого снопа с поля 
ранней весной, по окончании жатвы, при 
складывании снопов на гумне соблюдали 
ѴЕ. Р чтобы мыши не ели зерна. В Скопской 
КлтАине, чтобы в амбаре не заводились 
мыши, жницы при возвращении с поля не 
раз го ва рив али друг с другом и даж е де ржал и 
во рту камень. Чтобы воробьи не таскали 
зерно с поля, мораване сеяпи пшеницу молча, 
положив для надежности в рот несколько 
зерен. У македонцев Гевгелии в масленич¬ 
ное заговенье женщины молча варили яйца, 
чтобы летом блохи не кусались. 

Целью многих магических процедур было 
навязывание молчания, немоты, 
неговорения, онемения неким недружелюбно 
настроенным лицам, речь и говорение кото¬ 


рых могли оказаться неблагоприятными и 
опасными для человека. Жители Орловской 
губ. верили, что краденые вещи, закопан¬ 
ные в землю, громко плачут и тем выдают 
вора, поэтому, закапывая их в землю (обыч¬ 
но в могилу), произносили заговор: «Земля, 
земля, молчи, никому не скажи и никого не 
допусти» (РДС382). На Рус. Севере при 
неожиданной встрече в лесу с незнакомцем, 
чтобы отвести возможную угрозу с его сто¬ 
роны, следовало тихо сказать: «Все ненави¬ 
дящие меня молчат, молчат, молчат» (РСев 
1993:123). В Пермской губ,, когда сваха вхо¬ 
дила в дом невесты, она про себя тихонько 
говорила: «Порог молчит, лежит, так чтобы 
против нас молчали, потакали» (ПЗП:226). 
Мотив «онемения судей», замыкания им рта 
составляет основу в.-слаь. заговоров, чи¬ 
таемых перед судом. Аналогичные мотивы 
встречаются в заговорах от детской бессон¬ 
ницы, ср. в олонец. рукописном заговоре 
XVIII в.: «...и как в сей избе или в храмине 
гласу никакого, так бы в сей зыбке у раба 
Божия не было бы ни гласу, ни слез, ни 
вопу, ни писку, и как в сей избе не заговорят 
люди, так бы в сей зыбке раб ни кричал 
бы и ни вопил бы» (ОСб 1:76). На Волыни 
при встрече с волком произносили: «Вовк, 
вовк, щоб ти умовк» (Гура СЖ:153) Сим¬ 
волическое онемение болезней и больных 
органов — мотив, популярный в заговорах 
от зубной боли, грыжи и др. болезней. 

М. известно и как форма риту¬ 
ального и бытового этикета; оно 
обычно соблюдается младшими в отношении 
к старшим и тем, кто занимает более высо¬ 
кое социальное положение. У юж. славян 
в период обязательной послесвадебной изо¬ 
ляции молодая женщина должна была со¬ 
блюдать М. — не разговаривать с близкими 
родственниками мужа по мужской линии 
(его родителями, братьями): такое ограниче¬ 
ние общения снималось лишь по прошествии 
некоторого времени (обычно после первого 
Юрьева дня или другого крупного праздни¬ 
ка). У болгар девушки брачного возраста 
в знак уважения к главной из них, называе¬ 
мой «кумица», в период от Вербного воскре¬ 
сенья до Пасхи не разговаривали между 
собой в ее присутствии. У русских младшая 
сестра, начавшая ходить в хоровод, должна 
была молчать в хороводе в присутствии стар¬ 
шей сестры, если последняя к этому моменту 
еще не вышла замуж и не покинула хоровод. 



296 


МОР 


Молчаливость, угрюмость — характерная 
черта поведения и облика не¬ 
которых мифологических пер¬ 
сонажей и духов болезней (например, 
ночницы, бессонницы, привидения, мары, 
блуда, изредка — русалки к др.). Одновре¬ 
менно молчаливость — особенность психи¬ 
ческого состояния людей, ставших жертвами 
нечистой силы, например женщины, которую 
по ночам посещает огненный змей. 

Немота расценивается в традицион¬ 
ной культуре как знак Божьего проклятия, 
как наказание за неправильное поведение, 
колдовскую деятельность и нарушение хо¬ 
зяйственных и бытовых запретов, как знак 
смерти и принадлежности к нечистой силе, 
инородцам или иноверцам. Немота и задерж¬ 
ка речи у детей объясняются нарушением 
запретов их родителями: в частности, детям 
нельзя запрещать разговаривать и обрывать 
их словом «молчи» (з.-еерб.), нельзя до ис¬ 
полнения одного года подносить ребенка 
к зеркалу, символизирующему границу двух 
миров (рус.), нельзя оставлять на стене 
основу после снования, чтобы тем самым 
не «закрыть, завязать» речь ребенка (полес.) 
и т. д. Представление о немоте как о нака¬ 
зании гораздо чаще относится ко взрослым: 
по рус. преданиям, немота часто нападает 
на врагов-иноземцев, посягнувших на рус¬ 
скую землю; по болг. поверьям, немотой 
наказывается человек, подслушавший про¬ 
рочества орисниц и разгласивший их тайну; 
согласно Владимир, былинке, ведьмы и кол¬ 
дуны умирают, лишенные Богом способ¬ 
ности разговаривать, и т. д. Иногда немота 
воспринимается и как болезнь, полученная 
человеком в результате неосторожного, без 
соблюдения правил, контакта с нечистой 
силой или душами умерших. 

Лит.: ПЗП:225.226,263,289,201; Мор.Слеп. 
ПК:206; ППО:73; Гром.МРД:Зв4; Вин НД:63, 
119,320; ТРЫ39; Жура В .ДС;'*и03,107-10$, 
123; Дог.МРЗ:33,42,4.3,74: ТОРІ 1:77; ВНКД: 
132; РСсв 1986:193; РДС:282; Крнн.ПРС:157; 
СБФ-81;141,146; Добр.СЭС 1:212; ПЭС;226; 
Гура СЖ; ППГ:101; Зам.:522,576; ЗРГО 1873/ 
5:32; Никиф.ППП:41Д12,258,260,2331; УЗа.ѵт: 
76,104; БФ 1995/1-2:51-63; Ястр.ОТСЗЗб; 
Марин.НВ:403; Странджа:219; Кол.ГЮС;122; 
Нак.1 Ѵан:75; Нак.ЬЕ ГЬ:3&7,397; Дп6.:295; БЕ 
1989/2:50; ГЕМБ 1930/5:140; 1935/10:33; 

СЕЗб 1967/80:66; СОил.СК.:493: Мицгш.Л»Ч:46: 


Бег.ЖСГ:199; Кнг.РІЗ 2:121; ІІІ.Л.ДР93.2 
Кіісіа КРР:309; Ногѵ.К21Л46; ЗіеІш.&С 
106; КоІЬ.ОѴР 15:153; Р.ѴШАЕЬ 1960/3:2* 
&*■**.] КЬсЬ./Р 

Т. А. Агшіки 


МОЛЬБА, моление — см. Молитва. 

МОР — повальная болезнь людей или скот 
воплощением которой являются особые д« 
моны болезней (см. Болезни скота, Холі 
ра, Чума); для предотвращения и останову 
М. применялся комплекс профилактически 
и «останавливающих» магических средств 
ритуалов (см, Обыденные предметы, Огон 
«жиром». Окуривание, Опахішаііие). 

Согласно поверьям, причина М. - 
Божий гнев, кара, ниспосланная людям э 
грехи и неправедную жизнь (ср. чеш. Ьо с 
гапа 4 ичва, чума’. Тор. РИМ.301) Бог на 
называет людей, посылая к ним демонов 
воплощающих моровые болезни. М. охваты 
вает село или город, большая часть жителеі 
которого стала грешниками, при этом Р>іл 
дает демону М. в руки список с именам* 
тех, на кого следует наслать болезнь (болг.) 

Болезни, вызывающие М., пред* 
став лились в виде живых су¬ 
ществ, имеющих ряд характерных демо¬ 
нических признаков: необычайную красоту 
или безобразие, бледность, худобу, высокий 
рост, распущенные волосы, зооморфные ча¬ 
сти тела, белую или черную одежду. Зараз¬ 
ная болезнь типа чумы, оспы или холеры 
часто принимала облик высокой бледной, 
худой, изможденной, растрепанной женщи¬ 
ны (девушки, старухи) в белой или чер¬ 
ной одежде, в лохмотьях (о,-слав.), иногда 
с крыльями летучей мыши (пол.), ср. пол. 
названия воплощений моровых болезней: 
тогоуѵа <1&еъѵіса, тогоуѵа раппа, тогошіса, 

п<ги>ш*1п, тага рошеіг^а (РАРПЫ73) 

и т. п. Холера имела вид тощего человека 
или животного (бел.), черной старухи с горя¬ 
щими глазами, у которой голова начинена 
пузырьками с ядом (рус.), красивой седой 
женщины в черной монашеской одежде с за¬ 
крытым лицом (укр.); женщины с копытами 
вместо ног (укр.). Оспа являлась в виде 
безобразной женщины с воловьими пузыря¬ 
ми вместо глаз (рус); М. на людей - в виде 
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человека с воловьими ногами, а на скот - 
с бараньими (э.-укр.); чума скота представ¬ 
лялась в ввде безобразной старухи, воору¬ 
женной острым шилом и передвигающейся 
на спине черной коровы (бел.) или на лоша¬ 
дином скелете (пол.). Полагали, что моро¬ 
вые болезни могут принимать обликлюбого 
животного (рус.) , особенно белой собаки 
(укр,)р любого человека, в том числе и свя¬ 
щенника (рус.), они способнылетать (рус., 
тт), а при попытке их поймать исчезают, 
как дым (рус.). Людской М. имел преиму¬ 
щественно антропоморфный облик, а М. 
скота — зооморфный (черной кошки, собаки 
иДр.);частоони принимали видтого живот¬ 
ного, против которого направлена болезнь: 
«Коровья смерть» представлялась в виде 
коровы (в.-слав), обычно черной (бел.), ске¬ 
лета коровы, а лошадиная — в виде скелета 
лошади (руг ). Иногда воплощение М. име¬ 
ло неопределенный облик: красного облака, 
низко летящего над землей (укр.); чего-то 
белою (рус.); мешка, лежащего на дороге: 
когда случайный прохожий развязывает ме¬ 
шок, из него появляется пена, а на следую¬ 
щий день в округе начинается холера (укр.). 
Распространителями М. считались также 
ведьмы (укр., пол), «упыри» (укр., см. Вам¬ 
пир), у поляков — персонификации смер¬ 
ти, которые во время М. танцевали в селе 
и пели. 

Существа, вызывающие М.» часто дела¬ 
ют это не по своему желанию, а по пору¬ 
чению Бога, и в остальное время живут, 
как обыкновенные люди: согласно укр. бы- 
личке, существо, воплощающее собой чуму, 
несколько лет под видом обычного челове¬ 
ка жило вместе с чумаками, перевозившими 
соль, но по велению Бога и против своей 
воли вынуждено было пойти в мир, чтобы 
в течение трех лет морить людей (2\ѴАК 
1880/4:25); ср. также укр. рассказ о холере, 
которая была красивой женщиной и женой 
знатного пана (УНВ:543). 

Время передвижения демонов М. — 
преимущественно ночь и сумерки, иногда 
зори (рус ); увидеть мх можно во время 
пения первых петухов (пол.). 

Разнообразны с -п особ ы распро¬ 
странения М. Демоны моровых болез¬ 
ней скитаются по городам и селам, распро¬ 
страняя вокруг себя отравленный воздух и 
заражая им окружающих (пол.); появляясь 
в селе, отравляют воду, молоко и напитки, 


которые были оставлены незакрытыми (бел.), 
рассыпают некие ядовитые семена, которые 
падают в колодцы, реки, огороды (рус,), до¬ 
стают из сельского колодца воду и выли¬ 
вают ее назад с нашептываниями (рус.) и др. 
Оспа облизывает человека своим ядовитым 
языком, и тот заболевает (рус.). Чума, до¬ 
стигнув села, садится на его границе около 
высокого дерева или источника и расспра¬ 
шивает о его жителях, узнает, кто где живет, 
после чего входит в село (болг.). 

Часто полагали, что демоны моровых 
болезней самостоятельно нс могут перейти 
границу села: по пол. поверьям, М. прони¬ 
кает в село, забравшись на косу девушки или 
шляпу прохожего, которые не подозревают 
об этом (пол.). Согласно в.-слав. былинкам, 
духи моровых болезней, приняв человече¬ 
ский облик, просят проезжего подвезти их 
на телеге, переправить в село через реку на 
лодке. Человек, ничего не подозревая, вы¬ 
полняет их просьбу, после чего в селе начи¬ 
нается М. Иногда в благодарность за услугу 
демон болезни предупреждает оказавшего 
ему помощь человека о надвигающейся опас¬ 
ности и указывает способ спасения (напри¬ 
мер, брать воду для питья из реки, а не из 
колодца), и тот успевает спасти свою семью. 

Чтобы распознать существо, в ко¬ 
торое воплотился М,, крестьяне вечером 
сгоняли весь имеющийся в селе скот в один 
двор, запирали его и караулили до утра, а 
утром разбирали своих коров. Если при этом 
оказывалась лишняя, неизвестно кому при¬ 
надлежащая корова, ее принимали за «Ко¬ 
ровью смерть» и сжигали живьем (Аф.ПЙ 
3:522). 

Для прекращения а также для 
его профилактики практиковался ряд маги¬ 
ческих и обрядовых действий: опахивание 
селения, создание обыденных предметов, за¬ 
жигание «живого» огня, прогон скота сквозь 
естественные или специально для этого соз¬ 
данные отверстия, жертвоприношения, мо¬ 
лебны, празднование специальных «скотьих» 
праздников и др. Во время опахивания, 
целью которого являлось создание магиче¬ 
ского круга вокруг села, а также изгнание 
уже начавшегося М. за пределы села, часто 
практиковалось убийство животного, случай¬ 
но кстречеиного процессией во время совер¬ 
шения обряда (кошки, собаки идр.), — счи¬ 
талось, что именно в нем воплотился демон 
болезни. Для профилактики и прекращения 
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М. изготавливались обыденные предметы, 
чаще всего — полотно, полотенце, а также 
придорожные кресты. Вытканное за одну 
ночь полотно вывешивали на придорожном 
кресте, в церкви на иконах, разрезали на 
куски и обтирали ими всех коров в селе (по- 
лес.), расстилали поперек дороги при въезде 
в деревню и прибивали к дороге дубовыми 
кольями (о.-бел.); обыденные кресты уста¬ 
навливались на перекрестах и границах села. 

Для предотвращения и остановки М. 
прибегали к магическим действиям с семан¬ 
тикой очищения — окуриванию скота и лю¬ 
дей ладаном, сухим навозом, освященными 
травами и др. Семантика очищения зара¬ 
женного пространства присутствует в обряде 
зажигания «живого» огня, который мог но¬ 
сить как профилактический, так и останав¬ 
ливающий характер (рус., бел.). Способом 
прекратить или предотвратить М. был про¬ 
гон скота через специально прорытый в холме 
или в береге реки тоннель, аналогом кото¬ 
рому мог быть овраг или ров. 

Для остановки М. практиковалось жерт¬ 
воприношение. Например, чтобы прекра¬ 
тить эпидемию холеры, специально после 
опахивания убивали корову, свинью, двух 
телков и собаку (рус.), сжигали черного пе¬ 
туха (э.-руі:.); в землю закапывали ворону 
и петуха (э,-пел,, КоІЬ.ПЧ/ 52:434), при па¬ 
деже скота — живого черного петуха (бел.), 
двенадцать деревянных лошадок (рус.); при 
погребении павшей лошади или коровы в 
яму закапывали также живого зайца, собаку, 
кошку (рус.) Иногда принесение жертвы 
носило символический характер: в бреет. По¬ 
лесье во время М. людей, чтобы остановить 
болезнь, прежде чем похоронить покойника, 
в разрытую могилу сталкивали священни¬ 
ка, который потом вылезал оттуда (ПА); 
в другом случае, чтобы остановить М., жи¬ 
тели села пытались похоронить заживо пья¬ 
ни цу-старуху: положили ее в специально 
приготовленный гроб и опустили в могилу, 
но потом вытащили назад (пол.). Чтобы пре¬ 
кратить М. у на кладбище закапывали двер¬ 
ную задвижку (пол,. 2\ѴАК 1878/2:133), 
умершего от холеры хоронили стоя (пол., 
2\УАК 1879/3:47), 

Одним из способов остановки и пред¬ 
отвращения М. было задабривание демона 
болезни (см. Задабривать), 

В слав, традициях известен ряд обере¬ 
гов, направленных на предотвращение М.: 


чтобы обезопасить себя от М.. русские Зі 
жигали костры из можжевельника на гэан? 
пах деревни, чтобы не пустить туда бгѵ.езн 
(Ж) 1914/3:484-485), вывешивали на ег 
ротах хребтовые кости щуки (Аф. ПВ 2*Ж' 
При начале М. скота в хлеву оставляли хлс( 
чтобы не допустить гибель остальных жи 
вотньту (в. -полос.). Чтобы предотвратит 
куриную эпидемию, сербы в Сочельник за 
капмвали голову черной курицы и говорили 
«Не закопаем главу, него 6олсс.-> [Зака 
пываю не голову, но болезнь] (Аескокаик:. 
Морава, СЕЗб 1958/70:704); чтобы М 
не Бредил скоту, словенцы затыкали в хлсі 
ветки бузины (\ѴЫа 16:587), а полсшуки - 
ветки рябины, чтобы охранить от М. слит 
(полес.). Считалось, что тряпка, которой за. 
еяэыішлн покойнику ноги, предохраняет ст 
от падежа (в,-полес.). Одним из способен 
предотвратить М. является обман демон; 
болезни, например, во время п ад ежа сктт; 
на воротах усадьбы пишут, что на доор= 
нет ни коров, ни овец, ни лошадей, надеясь 
что болезнь не зайдет на этот дюр (з.-рус., 
Аф.ПВ 3:84). В укр. Карпатах овец не до¬ 
пускали на место, где произошло убийстве 
(т. н. «сукровишче»), чтобы не было М. 

Согласно приметам, М. предвеша-от 
различные отклонения ь природном цикле 
и поведении животных: кукование кукушки, 
когда лес еще не оделся листвой (укр.), при¬ 
лет кукушки в деревню или ее кукование на 
крыше дома (бел., Никиф.ППП:104), пет¬ 
ление в селе зайца (з. -тюлео.), совы (руг), 
белок (с.-рус., бел.), появление в водоемах 
рыбы верховодки (рус., Даль ПРН:945) 
большое количество упавших на землю веток 
весной во время распускания деревьев (по¬ 
лес.), появление большого числа кротовых 
куч, символизирующих могилы (Малошмь- 
ша), или большого количества мышей (белг). 
скопление в селе воронов (болт,), исчез¬ 
новение из села воробьев (пол., КоІЪ.БѴ/ 
42:404). Запрещалось в Сочельник класть 
на стол нож, иначе в следующем году будет 
падеж скота (словац.) 

По укр. легендам, св. Касьян в сюй 
праздник (29.11) смотрит вокруг, и если 
первым делом он взглянет на людей, будет 
мор среди людей, если на скот — будет 
падеж скота. 

Лит.: Жура вл е в А. Ф. Охранительные обря¬ 
ды, связанные с падежом скота, и их география* 
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с:** распространение// СБФ-78:7] -94; Гура 
СЖ 63,192,252,271,414/535,541,571,597,733; 
Ж) г реэ./ІС:99— 142; Зел.ИТ 1:195; Леви.СО: 
37 > 43 > 62 > 102 > 107Д67Д84;КА;ПА;Терещ.БНР 
6:42; СБФ~84:266;УНВ:»40 -«3; КНМ.-259 - 
260; ѴІа^и:. ИІ I 1:260-28*; Ыі: .аВР:239; 
Чф.С4 3:279, Мал N5:92-93; С*).00:157- 
159; РеІ.РОЬ:173 174; \Уіз1а 1902/16:587; 
ТУ ЛК 1880/4:26-28. 

Е. Е. Асвкисвская 


МОРЕ — в мифопоэтической традиции 
славян первичная и вечная природная сти¬ 
хия; символ безграничного пространства, от¬ 
даленною от людей края земли; мифологи¬ 
зированный водный источник («отец» всех 
рек, озер и ручьев); чужой, опасный мир, 
граница между «тем» и этим светом. 

В народной фразеологии и верованиях 
М. противопоставляется земле (по призна¬ 
кам «зыбкий- тнердйгй», «мокрый-сухой») 
и небу (по признакам «глубокий—высокий», 
«нижний-верхний»). Морское дно осмыс¬ 
ляется как вход в подземный мир. 

В народных легендах М. — одна 
из первооснов мироздания. По одним вер¬ 
сиям мифа первотворения, М. существовало 
еще до возникновения мира; по другим — 
Бог создал сначала М., затем двух китов, 
плавающих в нем, а на них утвердил землю. 
Из морских глубин дьявол достает горсть 
земли для творения земной суши. По по¬ 
ручению Бога птицы «роют морское дно» 
и носят в него воду (рус., пол.), В укр. 
поверьях землю окружают четыре моря: со¬ 
леное, синее, красное и черное. 

Согласно в.-слав, и з.-слав. легендам, все 
реки и ручьи вытекают из единого мирового 
М. и в него же впадают, В пол. загадках 
о реках и ручьях М. называется «отцом» 
всех проточных вод: «Сгу )С5І Іакі о]сіес, со 
рогуго зѵсуе (ігіесі?» [Есть ли такой отец, 
что пожирает своих детей?] (333Ь 1/2:397). 
По представлениям поляков, вода в М. со¬ 
леная оттого, что в глубинах его чудесная 
мельница мелет соль; либо причиной тому 
стали слезы великана, оплакивавшего смерть 
своей матери. 

Море и небо, по народным веровани¬ 
ям, образуют единое космическое простран¬ 
ство: М. смыкается с небом на горизонте; 
М. называют «матерью солнца», в морские 


глубины опускается светило на ночь и оттуда 
же восходит каждое утро (пол. Краков.). 
Там, где кончается земля, через М. вдет 
прямой путь на небо (з.-укр). Связь М. 
с небом проявляется в известных у всех сла¬ 
вян верованиях о радуге (или змее), пьющей 
воду из М. и пгрелрйьляющей ее в верхний 
мир, где она становится дождем (небесной 
водой). 

Признак безбрежности моря, 
его огромной н е л л ч л н ы отража¬ 
ется в устойчивых выражениях типа: «боль¬ 
шой как море», «как в морс воды», «сколько 
капель в море» — в значении *много\ Без¬ 
донная глубина М. сравнивается с бесконеч¬ 
ной высотой неба: « Іак сіаіеко сіпо шогзкіе, 
іак сЫеко Кгоіезімю Во^сіе» [Как далеко дно 
морское, так далеко и Божье Царство]. Для 
обозначения крайней степени удаленности 
от мира людей используются сходные выра¬ 
жения: «уйти за седьмое море» и «подняться 
на седьмое небо» (рус.), либо: находиться 
7Д Зеѵіаііті /іотгти, 7Д хіЫтіті тогаті 
[за девятью горами, за семью морями] (ело- 
вац.). Где начинается и где кончается М„ 
знают только птицы, которые на зиму уле¬ 
тают в мифическую страну ирей, распо¬ 
ложенную посреди «теплого моря» (бел.). 
Труднодоступность мифического «заморья» 
отмечается в пол. поговорке: «Рггея гтюгге 
піе рго\ѵасІ 2 і гасіеп тозі» [Через море не 
ведет ни один мост]. 

В фольклорных текстах синонимом М. 
часто выступают большие реки: в свадебных 
песнях девушка роняет колечко в «Дунай- 
море» (рус.); венок невесты падает «сіо шока, 
(Іо гіигіеци» (пол.); в укр. заговорах болезнь 
отсылается «за Днестр, за морс»; в пол, 
лирических песнях лебедь плавает «по морю, 
по Висле». 

Само М. (равно как и морское побе¬ 
режье, заморские края) — символ далекого, 
неизведанного пространства, необычно¬ 
го, чудесного мира. Ср. пол. посло¬ 
вицу: «Кіо па шоки піе Ъу\ѵа1, ісіі сІ 2 і\ѵб\ѵ 
піе \ѵі(І2іа1» [Кто на море не бывал, тот 
дива не видал]. У русских жителей Олонец¬ 
кой губ. сохранились представления о том, 
что настоящие колдуны «живут у моря», 
они умеют оборачивать свадьбу в медведей. 
В новгородских былинках рассказывается, 
что «далеко за морями живет народ арми- 
зоны:>, который владеет чудесными «нераз¬ 
менными деньгами»: сколько ими ни плати, 
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оим всегда возвращаются владельцу (ЭО 
1895/27/4:123). По верованиям поляков 
Поморья, аисты улетают осенью далеко за 
море, где превращаются в людей, а весной 
выходят на берег М., хлопают в ладоши и 
вновь становятся птицами, чтобы вернуться 
на землю. Из М. аисты вылавливают ново¬ 
рожденных детей, чтобы принести их лю¬ 
дям (кашуб.). Из-за моря добывают птицы 
«золотые ключи», чтобы открыть затворы 
и выпустить весну: «Прилетел кулик из за¬ 
мор ья, вывел весну из затворъя» (Даль ПРИ 
1:917). В с. -рус. заговорах ангелы откры¬ 
вают весной ключами «синее морс», чтобы 
рыба пошла в сети и ловушки ( Ефим. М ЭЛ 
2:181). 

Подобно другим водным источникам (см. 
Бода, Река, Источник), М. осмысляется 
как граница между миром людей 
и «тем светом». В волшебных сказках 
герой попадает в загробный мир, переправ¬ 
ляясь через М.; за морем находится цар¬ 
ство Кощея Бессмертного, Змея Горынычл 
и др. «чудищ заморских»; там же добыва¬ 
ются чудесные средства и предметы («живая 
вода», «молодилыгые яблоки», «разрыв-тра¬ 
ва» и т. п.). Ст.-чеш. выражение к 
%а тоге обозначает отсылку на «тот свет» 
(Ив.Топ.СЯМС:59; Усп,ФР:56). Согласно 
демонологическим поверьям, из М. выходят 
весной женские мифологические персонажи 
(русалки, вилы, самодивы), которые осенью 
вновь возвращаются в М. 

М. — локус пребывания д у х а- 
«х о я ли гг а моря», персонажей не¬ 
чистой силы, хтонических жи¬ 
вотных; опасная для человека, 
угрожающая стихия. Жители пол. 
Поморья верили, что в М. обитают топкіе 
оІЬіхуту [морские пеликаны]; что хозяином 
М. является кгді топа [морской король], 
у которого есть 12 дочерей, называемых 
раппу топкіе, зугепу [морские панны, сире¬ 
ны]; сильные бури на М, вызывает морской 
дьявол по имени з%аШс (когда он поднима¬ 
ется со дна М. на поверхность, начинается 
шторм); ночью плавает по М. в деревянном 
корыте тога . преследуя рыбаков (838Ь 1/ 
2:394). Сходные представления известны 
у рыбаков Рус. Севера. Обычай корабель¬ 
щиков во время плавания по М. «платить 
дань» морскому царю отразился в былинах 
о Садко. Согласно с.-рус. йыллчкам, «хо¬ 
зяин моря» появляется перед рыбаками в 


венке из морского папоротника; он любит 
музыку и пение, поэтому мореплаватели гл- 
чинали петь песни или «сказывать былины*, 
чтобы усмирить шторм (рус. сШУгКЩ.}. За¬ 
блудившись в Онежском озере (называемом 
у местного населения морем), лодочник мо¬ 
лится св. Николаю: «Прости, Микола 
не дай в море пптонуть!»; вдруг слышит; под 
кормой словно музыка играет — и вскоре 
показались знакомые места (30 1891/4: 
197). В болг. заговоре из разбушевавшегося 
«черного» М. выходит страшная черная жен¬ 
щина ( Георг.БПМ:37). В М, обитают «мэр* 
окне люди» или «фараоны» — мифические 
полулюди-полурыбы, которые произошли от 
«войска фараонова», потонувшего в «Черм- 
ном море» в момент преследования ими ев¬ 
реев (о. -глав.). В М. укрывается дьявол от 
преследования волка (макед.). Морская сти¬ 
хия населена необычными животными: мор¬ 
скими эмеями, коровами, конями, собаками, 
свиньями, в ней пребывает морской волк 
и др. фантастические существа. 

Отношение к М. как к опасному, «чу¬ 
жому» пространству проявляется во МНОГИХ 
поговорках и пословицах, ср. рус.: 
«Кто на море бывал, тот и страху додал», 
«Кто в море не бывал, тот горя не видала 
«Дальше море — меньше горя», «Хорошо 
море с берегу»; пол: «Віасіа Сети, со ро 
тоіги р!у\уа» [Беда тому, кто по морю пла¬ 
вает], «Кіо 2 па тогге, \уіе, со Іо %огі.е» [Кто 
знает море, тот знает горе], «Моіде - Іо 
токгі ягбЫ? [Море — это мокрая могила]. 

В заговорах М. выступает то как 
сакральное пространство, божественный л0- 
кус, то как «пустое», «безжизненное», «нс- 
чистое» место, куда отсылаются болезни 
и вредоносные силы. Посреди М. находится 
центр мира; в популярных зачинах наслав, 
и в.-слав, заговоров «на море», «посредгі 
моря», «на море-лукоморье», «наморе-океаі 
не» расположены: остров, курган, гора, глас, 
камень, алатырь-камень, столб, престол, церл 
ковь, дерево, кровать, кресло, стол, огнен-- 
ный дом и др. На них пребывает ігерсо^ 
наж-помещник в лечении (Христос, Балл*! 
Матерь, святые, царь Ддвид, Соломол, ба¬ 
бушка Соломонида и др. мифические цели¬ 
тели). С другой стороны, на М. (в глуби-, 
ны М., за М.) заговаривающий отправляет: 
духи болезней, змей, гадов, нечистую силу] 
Например, в серб, заговорах болезли иэго- 
нязотея «у море», «на море», «у ешье муре», 
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«на ледено море», «у моргке дубине», «у 
а юрску пучину», «у црно море», «у мороке 
ширине», «ярско морс», «где се Дунав и 
море составлю» (Раден.ССНМ:51). Риту¬ 
альное изгнание змей в праздник Благове¬ 
щения или день св. Иеремнн у юж. славян 
сопровождалось формулами «Убегайте, эмси, 
в морс!». Ср. рус. заговор от укуса змеи: 
«Ты, змей, идешь в море по воду, а у меня 
море во рте» (Усн.ФР;80). При упоминании 
волка в святочные вечера украинцы Покутья 
произносили оберег: «За морем му вечера!» 
{т. е. за морем ему ужин). 

В некоторых закдшіателыіых текстах М. 
выступает не как реальный водный объект, 
а как некое отдаленное мифическое про¬ 
странство, наделяемое особыми эпитетами 
и именами: в рус. заговорах - морл- луко¬ 
морье, ск"яН'МОре. Исячь море, Кии-норе, 
ЧеуданЪ'Морі' (РЗЗ); в подобных текстах 
М. описывается как: «глубокое», «бездон¬ 
ное», «белое», «черкое», «синее», «псстрос», 
«красное», «желтое», «з ол отое», «о гн е н н ое», 
«студеное», «поганое» и т. п. 

Лип.: ЭССЯ 19:227-230; 888Ь 1/2:381-419; 
Хляус У(/.428 43Ѵ. Р33:426- 429,435. Раден. 
ССг5І; Аф.ПВ 4;24Ь242 (уна* ): Віас.РС:508- 
509; Вин.НД:106,155-156,133,307; Гура СЖ; 
123,247,343-344,381,659; Чуб.МВ 1:42,44- 
46; Орж.ПЗ:25; Крин.РНМП 1:457,487; РСеп 
і ИМ37-Ш; Усн.ФРгЗб.вО,ЮЗ. 

О. В, Белова, Л. Н . Виноградова 

МОРКОВЬ — корнеплод, обладающий 
продуцирующими, лечебными, защитными 
свойствами, а также наделяемый эротиче¬ 
ской символикой. 

Чтобы получить хороший урожай, М. 
следовало сеять на ущербе луны (о.-слав.); 
перед восходом солнца при одновременном 
восходе луны (под., р-н Лодзи); в то время, 
когда на небе кучевые облачка (укр., Во¬ 
лынь). Во время сева женщине не разреша¬ 
лось стоять, расставив ноги, иначе корень 
М. раздвоится (пол., Мазовше). Большой 
урожай М. предвещали большие сосульки 
на Сретение (2. II) (по а., Седдсцкос воев.). 

М.„ сами корнеплоды и ботву в буке¬ 
тах, вместе с колосьями злаковых и дру¬ 
гими плодами, освящали в церкви в день 
гав мч. Маккавеев (1.VIII) (ю.-руг , укр.). 


в праздник Успения (15.ѴТ1І) (полсс., пол.), 
эти букета-ояоджи помещали на чердаке 
для защиты дома от грозы и пожара (иол.), 
на огороде для усиления вегетации капусты 
(пол., Жешоо). По мере надобности исполь¬ 
зовали в качестве лекарства от желтухе, при 
малокровии (пол.). 

В Ильин день снималось табу на упо¬ 
требление Мч поэтому в Костромской губ. 
св. Илью называли «морковником», в этот 
день «обновлялись морковью, которую есть 
до сегодня почитают за грех» (ООФ:88), 

М. выступала в ряде случаев как обря¬ 
довая еда: в эадушный день пекли пироги 
с М. и маком (пол., Седлецкое восв.), закон¬ 
чив уборку картофеля — с М. и яйцами (рус. 
оллдимкр.). 

В масленичном ряжении М. получает 
эротическое значение. Женщины обходили 
дома, переодевшись в мужскую одежду, в 
штаны клали М., которую потом «искали», 
сопровождая действия непристойными же¬ 
стами и обсценными припевками (Агап. 
МОСК189). Ср. роль эротических эле¬ 
ментов (обнажение телесного низа, контакт 
с землей) в увеличении плодородия: сея 
М., женщины поднимали юбки и садились 
на грядку, приговаривая: «Росты ж, морква, 
большая, солодка, як хлопцям потка» (ПА, 
бреет.); после сева обнажались (бел. пннск.); 
в Зеленые Святки катались нагими по засе¬ 
янной морковью полосе (великопол., Жнин). 

У юж. славян более мифологизирована 
дикая М., белая сверху и красноватая внут¬ 
ри, ср. болг. диал. названия .ио.иіінски срам, 
мъжк .0 с.ра.мнич&, ср0л*еж(ли9ер), ерамниче 
мъжко, срам (БНМ:260), серб, сшидек. 
срамак, срамучиуи и поверье, возникшее под 
влиянием христианского вероучения о грехе 
и каре за него: М. раньше была вся красная, 
но с каждым днем краснота уменьшается, 
потому что нет стыда между людьми (обл. 
Нища, Чаік.РВБ:223), 

Освященной в день Маккавеев, в день 
Успения Богородицы морковью лечили жел¬ 
туху (в. -слав, з.-слав), для чего в выдолб¬ 
ленную морковь наливали мочу больного и 
вешали в дымоход, чтобы высушить болезнь 
(кі.'слав.); от младенческой желтухи ку¬ 
пали новорожденных в отваре М., чтобы 
исчезла желтизна (пол., р-н Седльце); при 
ослаблении зрения съедали ежедневно не¬ 
сколько М. (укр. закарпат.). Чтобы усилить 
лечебные свойства М., надо было идти на 
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огород с закрытыми глазами, рвать корне¬ 
плоды, зажмурив глаза, читая молитву (укр., 
Бойковщина). М. давали корове после оте¬ 
ла (Добжинекая земля), во время болезни 

(полес.). 

Лит.: АфПВ 1:192; БВКЗ:157; Болт.НЛУ: 
37,71, КС \№&/2А-МА% ПА; Каі^.КІ .7.1): 
204; КІЯ/АП. 526,528; КісЬ,РР:29.208,238; 
М3 1:314. 

В» В. Услчсйгі 


МОРОЗ — персонаж сказочного фольклора 
и некоторых календарных обрядов; персо¬ 
нификация природной стихии. 

В в.-глав, сказках М. описывается как 
старик с белой бородой, закутанный в шубу, 
который «на елке потрескивает, с елки на 
елку поскакивает да пощелкивает», усили¬ 
вая тем самым зимнюю стужу. Сказочный 
Морозно одаривает невинно гонимую падче¬ 
рицу богатством за ее «правильные» ответы 
на вопрос, тепло ли ей или холодно; он же 
губит дочерей злой мачехи, которые про¬ 
клинают лютый холод (Аф.НРС 1:113 — 117). 
В укр. вариантах аналогичного сюжета М. — 
это едущий в повозке богатый пан , который, 
встретив замерзшую бабу, спрашивает: «Мо¬ 
роз, бабусю?» и слышит в ответ: «Мороз, 
папочку, Боже його помнож!» Удовлетворен¬ 
ный ответом, М. дарит бабе дорогую шубу 
и угощает хлебом. Следующая встречная баба 
на тот же вопрос отвечает иначе: «Мороз, 
паночку, щоби його бирса взяла, щоб він на 
лисого голові, непевний, роятріскався, щоб 
його бенеря так била, проклятого, як він оце 
менс!*ч за что М. окончательно заморажи¬ 
вает ее (Гринч.УН:252). 

Представления о том, что М. имеет 
обыкновение «пересаживаться» на головы 
лысых людей или «растрескиваться» на лы¬ 
сине человека, известны в укр. поверьях 
и поговорках; при сильном морозе следовало 
пересчитать по именам двенадцать знакомых 
лысых, приговаривая при каждом имени: 
«Псресядься, морозе!» — тогда «на дванад- 
цятого лисині мороз и пересядешь». т. с. 
после этого магического приема мороз якобы 
ослабеет (Номис УПП:5). Ср. сходные бел. 
верования: «Чтоб уменьшился мороз, нужно 
насчитать двенадцать знакомых лысых (лю¬ 
дей), оставив на потом самого лысого и при 


каждом имени приговаривая: „На галаву 
Петрака — хлоп, на галаву Кастусд — хлоп 
и т. п. м » (ЖС 2001/3:12). В некоторых ва¬ 
риантах подобных приговоров к М. обраща¬ 
ются с призывом: «Мароз, мароз, ідзі лысых 
гам врозь!» 

В других сказочных сюжетах мужик, 
у которого М. побил всходы гречихи, попел 
в лес искать виновника, чтобы «взыскать 
с нею убытки»; найдя в глуши ледяную 
избушку, снегом укрытую, сосульками об¬ 
вешанную, он увидел Мороза — «старика 
в белом»; вознаграждая потери крестьянина, 
М. одаривает его скатертью-самобранкой 
(Аф.ПВ 1:318). 

В одной из укр. легенд М. поспорил о 
чем-то со св. Онуфрием (день которого при¬ 
ходится на 12.VI), в результате чего щггпіі 
рубанул М. по голове и тот пролежал цель¬ 
ным со дня св. Онуфрия до Спаса; поэтому 
морозов обычно и не бывает в этот период 
(Чуб.ТЭСЭ 1/1:21—22). 

Персонификация М. как природной сти- 
хии отмечается в и.-слав, ритуале приглаше¬ 
ния «мороза» на праздничную трапезу (на 
кутью, кисель, блины), включенном в свя¬ 
точный или пасхальный комплексы. Счита¬ 
лось необходимым накормить М. обрядовой 
пищей, чтобы он не морозил посевы злаков 
и огородные культуры (см. Приглашение 
ритуальное). Восприятие М. как антропо¬ 
морфного мифического существа проявляете* 
и в вербальных формулах, и в некоторых 
игровых (шуточных) действиях участников 
этого ритуала. К М. обращаются ласково 
или почтительно: «Морозе-морозе», «Моро¬ 
зе -морозенько»; именуют его по отчеству: 
«Мороз Васильевич»; называют «дедом» или 
«паном»: «дед мороз», «пане морозе» и т. п. 
Его просят «на вечерю прийти», «кутью 
съесть», «летом не ходить», «цветов не сби¬ 
вать», «всходов не губить», «телят ік мо¬ 
розить» и т. п. Например, на Псковщине в 
канун Крещения приглашали М. на блины: 
«Дед Мороз, дед Мороз! Приходи блины 
есть и кутью! А летом не ходи, огурцы не 
съедай, росу не убивай и ребятишек не го¬ 
няй!» (РП:254). В Минской губ. во врш 
крещенского ужина старший из членов гемы* 
бросал в угол дома ложку кутьи «для зюзи» 
(яюзд — «детское» слово в некоторых бел, 
и э.-рус, говорах, обозначающее мороз). 

В аналогичных полесских формулах мо¬ 
роза приглашали вместе с его «семьей»: 
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«Мор №'МО роз. иди кутти исти з детками 
и з жоною, з маткою и з сестрою, з сватом 
и з братом!» (ПА, киев.. Копачи). В от¬ 
дельных вариантах этого же обычая в роли 
М. выступало реальное лицо: когда хозяин 
^вал М., кто-либо из домочадцев (или со¬ 
седей) отзывался за окном: «Ось я йду!» или 
«Я вумэ лрышоу!» (ПА, бреет,, Житомир). 
По свидетельствам из Смоленской обл., 
каждый из сидящих за рождественским ужи¬ 
ном приглашал М. на кутью: «Мороз, мо¬ 
роз, ходи куттю есть!»; на что М. отвечал: 
«Спасибо, я наелся. Сел на коня и полетел 
через поля, и леса, идолы, и высокие горы!» 
От лица Мороза говорил, повернувшись к 
иконам, хозяин дома (Паш.КЦВС:165). 

Определенная степень персонификации 
М. отмечена также в э.-слад. фразеологии 
и верованиях. У словаков известны устой¬ 
чивые выражения йейо Мгш Ьсіі ро ЫІс [дед 
Мороз пробегает по телу]. Олицетворением 
М. у поляков Поморья выступает Рап Мп>- 
іі -іѵиііі или Мгѵгк, которого представляли в 
виде косматого, усатого старика, покрытого 
инеем (Зусліа $(Ж 3:128-130). В Клдец,- 
хпм воев. в сильные морозы люди кипяти¬ 
ли воду в горшке и выливали с с в доме за 
печью, стремясь «ошпарить мороз», чтобы 
он ослабел (ЗЗЗЬ 1/1:183). 

Образ М. как высокого (или очень ма¬ 
ленького ростом) старика с длинной белой 
бородой, приходящего с северной стороны, 
который бегает по полям и стуком своей пал¬ 
ки вызывает трескучие морозы (упомянутый 
первоначально в трудах А. Н. Афанасьева, 
а затем и в других исследованиях по слав, 
мифологии), не подтверждается поздней¬ 
шими этнографическими и фольклорными 
гл идетелъ гл о ам и. 

Дальнейшая трансформация образа «деда 
Мороза», связанного со святочной обряд¬ 
ностью, сложилась преимущественно в го¬ 
родской культуре: это произошло, с одной 
сторон ы, пр и содействии по пуляр ныхл ите р а- 
турно-поэтических произведений Н. А. Не¬ 
красова, А. Н. Островского и др. авторов, 
а с другой — под влиянием западноевро¬ 
пейской мифологии, связанной с календар¬ 
ными персонажами зимнего цикла (св. Ни¬ 
колай, Санта-Клаус), которые осмыслялись 
как доброжелательные мифические суще¬ 
ства, одаривающие в день св. Николая, на 
Рождество или в Новый год детей подар¬ 
ками. 


Лит.: Мадлевская Е. Л. Образ Деда Мо¬ 
роза и современные представления о нем // Ж С 
2000/4:37-39; МИМ 2 176; МСЯ76; Аф.І N31: 
109,312-313,318-319; 2:52; 3:32,81,681; РДС: 
388-389; Паш.КЦВС:135Н86; МФФ:136- 
193; СБЯ 1993:62 74; Усл.ФР:11б,130^ 131, 
141; Р11:254-259; Гнат.НУМ:154-155. 

Л . Н. Виноградова 

МОСТ — сооружение и локус, которые, по 
народным представлениям, соединяют зем¬ 
ное и потустороннее пространство; место 
контактов человека с мифическими сущест¬ 
вами; один из наиболее опасных и ответ¬ 
ственных участков пути. 

Переход по мосту осмысляется 
как преодоление границы между мирами 
(см. Переправа через воду). Перегоняя 
овец из села в горы на летний выпас, пасту¬ 
хи первыми входили на каждый из встреч¬ 
ных мостов, трижды хлестали бичами под 
М«, стараясь отогнать вредоносных духов 
(стриг), и лишь затем перегоняли по М. 
все стадо (словац., р-н Ге.мера — Иогѵ. 
К2Ы80), Место возле М. (и особенно 
под М.) считалось «нечистым», принадле¬ 
жащим вредоносным силам и нечестивым 
людям. Согласно пол. представлениям, вбли¬ 
зи М. после захода солнца часто «пугает», 
« мерещится», нечто «преследует»; богинки 
с настилов над водой по ночам стирают 
белье, поэтому могут сбросить с М. в воду 
ночных прохожих. У поляков Поморья из¬ 
вестен запрет в поминальные дни вечером 
находиться на перекрестках дорог и возле 
мостов (5*е1т.КОР:191). По п.-сляв. поверь¬ 
ям, русалки появлялись на троицкой неделе 
возле воды и на мостах. В одной из бел. 
быличех люди каждую ночь в течение ру¬ 
сальной недели видели на М. русалку (Шейн 
МИБЯ 3:318). Жители ю.-зос.т- Сербии 
(р-н Ниша) рассказывали, что ночного про¬ 
хожего на М. преследовало привидение (осе- 
ня) в виде девицы в свадебном наряде. 
Болгары считали опасным переходить по М. 
после захода солнца, так как с этого момен¬ 
та и до первых петухов под мостом собира¬ 
ются самодиеы, тала с мы, караконджцлы. 
Пожелавший стать колдуном должен был 
ночью зайти под М„ чтобы встретиться там 
с нечистой силой (бел,). Для того чтобы 
перенять жирность молока у чужих коров, 
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женщина-ведьма в Страстную пятницу 
сбивала масло, сидя под мостом (з.-слав )* 
В некоторых вариантах купальского обряда 
изгнания из села нечистой силы чучело 
«ведьмы» бросали в овраг или иод М. (по- 
лес.)- Ср. также болг. проклятье: «Водили 
те гяволи под моего» [чтоб тебя дьяволы 
под мостом водили] (БНТ 12:568) и рус. 
поговорку: «Он любит проезжих гостей, да 
из-под моста их встречает» (о разбойниках, 
грабителях); выражение сидеть под мостом 
означает 'грабить прохожих* (Даль ПРН 
1:126). 

В одной из болг. легенд СБ. Николай, 
пытаясь перейти по узким мосткам гор¬ 
ный ручей, сказал: «Боли перейду невредим, 
в ручье будет рыба»; сумел благополучно 
перейти, и с тех пор в этом месте в Николин 
день всегда много рыбы. В этиологических 
преданиях о происхождении животных по¬ 
вествуется, как затаившийся под М. человек 
решается напугать идущего Христа (внезап¬ 
но выскакивает, подает голос), за что Гос¬ 
подь превращает шутника в медведя, свинью, 
кукушку (Гура СЖ‘-117,161,686). 

Отношение к М. как к «нечистому» 
месту определяется не только тем, что на него 
переносятся негативные свойства природ¬ 
ных объектов, над которыми М. пролегает 
(овраги, топи, водоемы), но и тем, что М. 
включается в число нежилых строе¬ 
ний, имеющих своего дух а-о хра¬ 
ни теля. По ю.-слав. поверьям, тень чело¬ 
века, замурованная при строительстве М., 
охраняет его и в критических ситуациях при- 
зывает людей на помощь, чтобы «удержать 
мост». В серб, балладах строители замуро¬ 
вывают в опоры М. двоих детей по имени 
Сто гл и Ос.тоіа е надежде, что М. будет 
«стоятъ прочно» (Тро).ЖО:57). Болгары 
тоже верили, что если в основание М. зако¬ 
пать живое существо (человека или живот¬ 
ное), то его душа станет демоном-охраните- 
лем (см. Жертва строительная). В ю.-слав. 
украшениях мостов присутствует изображе¬ 
ние змеи как образ такого локального духа 

(Бен.ЗБФ’Лб). 

Преодоление пути по М. приобретало 
в народной культуре символическое значе¬ 
ние перехода человека в новое 
состояние, знаменовало переме¬ 
ну статуса. Это нашло отражение в не¬ 
которых свадебных ритуалах и в обычаях, 
относящихся к роженицам. У болгар счита¬ 


лось, что по пути к венчанию свадьба чепр* 
мен но должна была переехать по М. черс. 
реку (Ие.ЬФС:! 13). Чтобы в будущем лсш 
рожать детей, невесте, по серб, поверьям 
следовало перейти ручек по мосту со слова¬ 
ми: «Воду перешла, нс замочившись, — ре¬ 
бенка родила, нс почувствовав» (СМР:207). 
В Боснии и Герцеговине, когда свадьба 
проезжала по М. г новобрачная бросала на 
М. или в воду что-либо из своей одежды 
(платок, пояс) ради благополучия в браке. 
По обычаям русского населения Латгапии, 
при переезде свадебного поезда через М. 
молодая бросала на него свой пояс. 

Когда роженице впервые после родов 
случалось переходитъ по М. с ребенком на 
руках, она бросала в воду кусок хлеба, что¬ 
бы младенец хорошо спал и быстро рос 
(словау). У чехов в подобной ситуации 
мать бросала с моста в реку монету, чтобы 
в будущем водяной не утопил дитя. В слу¬ 
чае, когда у кормящей матери пропадало 
молоко, она ранним утром ожидала на М, 
случайного встречного человека и просила 
его напоитъ ее речной водой, набранной про¬ 
хожим в свою пригоршню (серб. черкогорЛ 
По макед. поверьям, матери не следовало 
целовать ножки младенца, иначе в дальней¬ 
шем он будет бояться переходить по местам, 
перекладинам и бревнам над водой (КД ЯК: 
288). У юж. славян считалось опасным для 
влюбленных иметь половые контакты наМ, 

Сон о том, что девушку кто-то переводит 
по М. через воду, часто служит предвестием 
свадьбы. Этот же мотив широко представ¬ 
лен в свадебных песня*. Ср. в рус. свадеб¬ 
ной песне: «Через Дымку-быструю реку/ 
Мощеиш мосты калиновые, / Псрекладккхк 
надежные. / Что никто по мостам нейдет, / 
По калиновым не пройдет. / Как Иван по 
мостам пройдет,/Как Михайлович-то пе¬ 
рейдет. / Как за собою он Аксинью ведет, / 
Николаевну 7 переведет...» (Потеб.СМ;427). 

В гаданиях о замужестве ис¬ 
кусственно сооруженный девушкой из лучи¬ 
нок макет «мостика» призван был спрово¬ 
цировать вещий сон о суженом, который 
переводит ее через М. Для в. -сдан, традиции 
это один из самых популярных способов 
святочных девичьих гаданий. Девушка перед 
сном ставила возле кровати сосуд с водой, 
на который сверху укладывала прутик (со¬ 
ломинку, щепку, палочку) либо несколько 
таких прутиков, уложенных друг на друга 
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квадратом; это сооружений называлось «мо¬ 
стом». После таких приготовлений девушке 
должен был присниться сон о том, как су¬ 
женый переводит ес через М м т. е. возьмет 
со замуж (Вин.ЗКП: 159-160; Злл.ВЭ:404: 
ЗК:77). У русского населения Забайкалья 
девушки в Сочельник перед сном снимали 
с себя нагельные кресты и, не молясь на 
ночь, мостили мосты: из двенадцати лучи¬ 
нок строили макет «моста», приговаривая: 
«Суженый-ряженый, приди ко мне наряжен¬ 
ный, ночь ночевать, по мостику гулять» 

(Бол.ХСЗ:59). 

В мифопоэтической традиции славян 
чрезвычайно популярен мотив перехо¬ 
да душ на «тот свет» по мосту. 
Этот мифический М. имеет вид либо широ¬ 
кого настила, либо, наоборот, очень узкой, 
шаткой перекладины, скользкого бревна, 
хрупкой доски, натянутой веревки или тон¬ 
кого волоса. Он пролегает над бурным реч¬ 
ным потоком, или над огненной рекой, или 
через глубокую пропасть. По пол. поверьям, 
огненная река с узким мостком отделяет рай 
от чистилища; пройти по нему очень труд¬ 
но, так как даже одна нога не помещается 
полностью на этой тонкой перекладине 
(558Ь 1/2:347- 348). Жители воет. Сербии 
(окрестности Бора) верили, что когда по 
небесному М. проходит душа принедника, 
М. расширяется под его ногами, а неправед¬ 
ной душе приходится переходить по узкой 
жердочке или по тонкому волосу (ГЕМБ 
1975/38:151). Чтобы обеспечить себе удоб¬ 
ную переправу на «тот свет», люди еще при 
жизни соблюдали особые обычаи. Например, 
белорусы считали, что если б аба-повитуха 
нс одарит принятого ею ребенка пояском, ей 
придется после смерти по пути в загробный 
мир переходить речку вброд; если же ода¬ 
рит — перейдет по удобной «кладке». После 
выпечки хлебов, чтобы печь не пустовала, 
хсаиика бросала в нее три полена в надежде, 
что они послужат ей «мостками» при пере¬ 
ходе на «тот свет». 

С этим связан поминальный обы¬ 
чай настилать мостки, кладки, брев- 
начерез ручьи или натопкихместах. В Грод¬ 
ненской губ. в один из поминальных дней 
родственники умершего на тропах в болоти¬ 
стых местах сооружали мощеные переходы, 
чтобы каждый проходящий по настилу по¬ 
мянул бы покойного (Шейк МИБЯ 3:491). 
В других вариантах этого обрвда мостки 


сооружались лишь в память по умершим 
женщинам: на следующий день после соро¬ 
кадневных поминок в лесу срубали сосну 
обтесывали ее и везли возом в назначенное 
место, где перекидывали через ручей (топкое 
место, ров) и обозначали на стволе время 
смерти родственницы; затем все участники 
садились на бревно, выпивали, закусывали, 
поминая умершую словами: «Нехай дасть 
Бог ей небо, рай светлый, покой вечный!» 
(Крач.БЗРС:159). Сходного типа поминаль¬ 
ный ритуал совершался в селах воет. Сербии 
в память о покойниках обоего пола. Для того 
чтобы душа смогла перейти на «тот свет», 
родственники умершего перебрасывали через 
ручей доски или бревно. Особенно часто это 
делалось в память об умерших вдали от своей 
семьи и родного дома (ГЕМБ 1975/38:151). 
В этих же местах (окрестности Бора) при 
похоронах в руки покойника вкладывали 
монетку «да плати мостарииу» [чтобы он мог 
заплатить за переход по мосту]. По-види¬ 
мому, именно эти обычаи имелись в виду 
в средневековых церковных поучениях, осуж¬ 
давших действия язычников, которые «мосты 
чинять по мртйых» (Гальк.БХОЯ 1:202). 

Вместе с тем, чтобы избавиться от болез¬ 
нетворных духов и отправить их обратно 
в потусторонний мир, люди точно так же 
настилали мостки и кладки через воду в 
период массовых эпидемий. Так, белорусы 
Минской губ., чтобы остановить мор на лю¬ 
ден, сооружали «перекладины» через реки, 
болота, топкие места, овраги (Зел.ИТ 1:277). 

В некоторых снотолкованиях переход по 
М. служит знаком смерти, болезни, угрозы. 
В Полесье считалось, что если человек во 
сне переходит через М. (и особенно если он 
при этом проваливается в воду), то его ожи¬ 
дает беда, смерть близких. Так же тракто¬ 
вался подобный сон жителями с.-эап, обла¬ 
стей России: «Бабушке приснился два раза 
один и тот же сон, в котором она видела, 
как переходит речку по мосту, — через ка¬ 
кое-то время умер ее муж» (Раэ.П 3:100). 
В пол. сонниках переход человека по М. 
означает некую угрозу, опасность, несчаст¬ 
ный случай; ходить во сне по дырявому 
мосту — предвестие беды (]МісЬ.Р5Б:і87), 
Сон о переходе по мосту мог обозначать 
просто тот факт, что душа спящего человека 
временно пребывает в ином мире. В Полесье 
известны многочисленные рассказы заснув¬ 
шего на ниве жнеца о том, что он видел во 
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сне, как ему пришлось переходить по же¬ 
лезному М.; тогда как бодрствующий одно¬ 
сельчанин видел, как душа спящего в виде 
«козулечки» ползет по лезвию косы или 
серпа (ПА, ровен). 

Во многих фольклорных мотивах М. 
обеспечивает приход мифических гостей в 
мир людей. В колядных и волочеб- 
ігых песнях популярным является мотив 
«перехода ксмядникоб по мосту» и вообще 
часто упоминаются разного рода мосты: «ка¬ 
линовый», «золотой», «кладки», «брусья» 
и т. п. Ср. зачины укр. колядок: «По мостах, 
мостах, по золотеньких / Ой ходет по них 
все киледники.-.» или: «Ой мости, мости, 
ви калинові, / Ой туди ішли три коляднич- 
кн...» (Вин.ЗКП:157-158). В бел. вплочеб- 
ной песне: «Церал мора глыбока* ляжыць 
кладка шырокал. / Ішлі тудой палачэуніч.чі» 
(Влчб.п.:224). 

Еще один широко известный у всех сла¬ 
вян мотив — «строительство моста», пред¬ 
назначенного для прихода божественных 
персонажей, праздников, колядников. На¬ 
пример, в бел. колядке: «Станьце вы, кавалі, 
куйце вы тапары. / Куйце вы тапары, ру- 
байце вы сосны, / Рубайце вы сосны, с.к> 
пайце вы доскі, / Скіпайце вы доскі, масу^с 
масточкі...» (Зім.п.:229). Символическое 
«мощение мостов» осмыслялось как условие, 
подготавливающее приход на землю сакраль¬ 
ных гостей. Иноща сами коладники обраща¬ 
лись к хозяевам с призывом: «Масці кладку, 
прасі іасцей у хатку» (Зім.п.:158). 

Эти же фольклорные мотивы («пере¬ 
ход по м.» и «строительство М.») часто 
встречаются Б свадебных, весенних, 
игровых, детских кумулятивных 
песнях. В болг. весенних закличках дети 
при виде первого летящего аиста напевали: 
«Щърко ле, мърко ле! Щт»ркни кола под 
кола, да береме камъне, да правиле мостове, 
да ни идат гостове!» [Аист чернявый! Ладь 
телегу, а мы Еозъмем камни, сделаем мосты, 
чтобы к нам пришли гости] (Марин.НВ 96) 
У поляков во время ритуала внесения в село 
«гайка» (украшенного деревца), совершаемо¬ 
го на пятой неделе Великого поста, девушки 
пели: «А ібяіе оп, ісіяіе ро Ііроѵут тозсіе, / 
Рпураі.пі^ ши зі§ рапоипе і ^озсіе» [А идет 
он, идет по липовому мосту, и дивуются ему 
хозяева и гости] (КоІЬ.О^ 23:90). 

В лечебных заговорах М. чаще 
всего выступает в качестве «места действия»: 


по М. идет или едет верхом на коне сакраль¬ 
ный персонаж; тут же происходит встречи 
болезни или знахаря с божественными це¬ 
лителями. Для текстов, направленных на 
лечение травм и ушибов, актуальным явля¬ 
ется мотив «ломающегося моста»: под нога¬ 
ми пешехода или всадника М. «шатается», 
«качается», «прогибается», «ломается», «ва¬ 
лится»; конь или наездник ломают ногу, 
руку, но травму удается быстро залечить. 
Когда по М. идут духи болезней, М. про¬ 
валивается и болезни «пропадают», «расхо¬ 
дятся», л исчезают* (Кляуо УС:443 _ 444). 
В единичных примерах М. изображаетсяках 
центр мира и как сакральный локус: ср. сю¬ 
жетную схему бел. заговора: «на реке - мост, 
на мосту — дуб, на дубе — змеиный гроб» 
(Зам.: 123) или зачин заговорного текста: 
«Здупуу Гасподзь мост; у каицы таго моста 
стаіць дуб; на том дубі гняэдо...» (Зам.:Ш). 
Образ небывало крепкого (железного, ка¬ 
менного) М. служит символом неуязвимо¬ 
сти, прочности и надежности. Ср. отрывок 
рус. заговора: «Через ту реку огнениу стоит 
мост каменный. По тому мосту каменному 
шла Пресвята Мать Богородица, во правой 
руке несет самого Иисуса Христа, волевой 
руке — посох железный. Тычет мост камен¬ 
ный. Как у вас, мост каменный, нет ни раны, 
ни крови так же у рабы Божьей Алек¬ 

сандры нет ни раны, ни крови...» (РЗЗ: 
339-340). 

Сама знахарская практика нередко осу¬ 
ществлялась именно на М. или под мостом. 
Например, обливание водой совершалось 
чаще всего под мостом (либо на перекрест¬ 
ках доро) •, возле цслсб ] і ы х и сточ н и ко в и т. п.) 
(болг.). В Македонии верили, что эагоьэр 
не будет действенным, если его не произ* 
нести трижды на трех разных мостах и затем 
ігс повторить тот же текст во время цер¬ 
ковной службы (МФ 1987/20/39 -40:106). 
Чтобы излечиться от полового бессилия, 
мужчина должен был в ночь на пятницу 
(в период убывающей луны) пойти на М. 
и в полночь просверлить дыру в настиле М. 
(Радсн.НБ)С:188). 

Семантика М. как пограничного локуса, 
связывающего «далекое» и «близкое», и:чп- 
мирное и земное, проявляетсятакжев вол- 
шебншх сказках. Например, требова¬ 
ние построить «чудесный мост» за одну ночь 
часто включается в число «грудных задач», 
заданных герою; с помощью «премудрой де- 
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вицы» за ночь возводятся «мосты калино¬ 
вые, персБодипыдубовые» или строится хру¬ 
стальный М., либо такой, в котором «одна 
мостина серебряная, другая — золотая», и т. п. 

На мосту, который служит переправой 
в «заморское царство», сказочный герой сра¬ 
жается с «чудо-юдом шестиглавым». Сюжет 
кбитва на мосту» (АТ 300) имеет о.-слав, 
распространение; в текстах сказок упоми¬ 
наются мосты: «калиновый», «деревянный», 
екаменкый», «медный», «железный», «оло¬ 
вянный», «серебряный», «золотой»; М. «че¬ 
рез огненную реку», М., «по которому ездят 
акеи*. «через который никто из людей не 
проезживал» и т. п. (СБФ 1981:181). Иног¬ 
да столкновение героя со змеем или чудови¬ 
щем происходит в полночь «под калиновым 
мостом» (Аф.НРС 1:212). В одной из рус. 
сказок девушку отдают замуж за черта «под 
калиновый мост» (Аф.НРС 2:172). Для того 
чтобы узнать будущее, отец с сыновьями 
строят М. и затем садятся под него «слу¬ 
шать» в ожидании знака судьбы (Аф.НРС 
2:242). 

М. как место поединков и массовых 
сражений изображается в б ы л и н а х о Ва¬ 
силии Буслаевиче: богатырь и его дружина 
«пошли опы да и на Волхов мост / И бить¬ 
ся-то драться с Нозым-градом» (Новго¬ 
родские былины. М., 1978:57). Кроме того, 
известны летописные свидетельства о кулач¬ 
ных боях жителей Новгорода на Волховом 
мосту. Согласно летописным преданиям, 
когда Перун был низвергнут в р. Волхов, он 
якобы забросил свою богатырскую «палицу» 
на М., и с тех пор ежегодно на этом месте 
происходят в Новгороде сражения между 
разными группами дерущихся (ПСРЛ 1:27; 
2:258). В народных обычаях XIX в. кулач¬ 
ные бону русских (чаще всего приуроченные 
к святкам или масленице, реже — к весен¬ 
ним праздникам) устраивались на горках, 
буграх, возле воды, но иногда и на М.. осо¬ 
бенно если он разделял два противоборст¬ 
вующих села (Агап.МОСК:146; РП:299- 
300; ШЭС :244-245). 

Возвышенности, луга вдоль реки, мосты 
служили местом весенних моло¬ 
дежных гуляний: «На праздники на 
бм/.ыпмн туды мы хадили, маладёжь, саби- 
рідиеь вот на мост. Тада штой-т вся „ули¬ 
ца" (т. с, участники гуляний и хороводов) 
была на мосту» (рус. рязан. — ШЭС: 137). 
В одном из вариантов бел. обряда «похо¬ 


рон стрелы», прежде чем забросить в воду 
украшенную ветку, молодежь собиралась на 
М„ устанавливала на нем ступу с обрядо¬ 
вой веткой и водила вокруг нее хороводы 
(гомел.). 

Образ М. как небесного свода или как 
отрезка времени, соединяющего разные даты 
народного календаря, отмечается в рус. за¬ 
гадках и поговорках. Ср.: «Стоит 
мост на семь верст, на конец моста — золо¬ 
та верста» [Великий пост и Пасха]; «Кати- 
лися каточкн по липову мосточку, увидели 
зарю — пошли в воду» [гаснущие утром 
звезды]. Метафора «моста», соединяющего 
два моря, используется в загадке о радуге: 
«Промеж двух морей гнутой мостик лежит». 
По верованиям крестьян Тульской губ,, ра¬ 
дуга — это М, по которому ангелы пере¬ 
носят на небо души праведников. 

Лит.: МНМ 2:176-177; СМ':305-306; Вин. 
ЗКГЫ57-164; Ив.Топ.СЯМС:167-165; Аф. 
ПВ 1:256-257,356 361- 363; Зел.ИТ 1:246, 
271,276-279; Зел.ВЭ:404; Пропп ИКІ5С:219; 
СБФ 1981:160-188; Агап.МОСК:146,393,638; 
ШЭС :137,244-245; Килим.УР 3:224; Раде». 
НБ|С:18 Г 188; С:МР:207; ГЕМБ 1975/38:151- 
152; БМ:220; Мии.КБЗ 372,597-598,644-645; 
Кос.КЬ:122; ЗЗЗЬ 1/2:347-348. 

Л. И. Виноградова 

МОТОВИЛО, мотать — деревянное уст¬ 
ройство для перематывания пряжи и дейст¬ 
вие, наделяемые в народных представлениях 
продуцирующими, защитными и лечебными 
свойствами; вместе с тем, они ассоциируются 
с демоническим, чужим миром (ср. Вихрь, 
Крутить, вертеть). 

Увеличение, возрастание мотка пряжи 
при мотании ниток сообщает М. проду¬ 
цирующие свойства, а круговое дви¬ 
жение наделяется способностью удерживать 
людей и животных в границах «своего» про¬ 
странства. У сербов Воеводины хозяйка на 
Рождество символически пряла на прялке 
в хлеву, чтобы скот «не был голым», и мота¬ 
ла на М., оставляя его затем в курятнике — 
чтобы птица крутилась возле дома; в других 
селах она обходила двор вокруг, крутя М. 
В чешских масленичных обходах ряженые 
во время «обходов с кобылой» изображали 
прядение и мотание пряжи — ради блапѵ 



308 


МОТОВИЛО 


получил и прибыли в семье и хозяйстве. 
Чтобы заставить рои пчел не покидать двор, 
возвращаться в свои ульи, сербы троекратно 
обходили пасеку с М. (также и др. ритуаль¬ 
ными предметами) на Рождество, а потом 
оставляли его там на весь год (Стари Влах, 
Златибор). Поляки опоясывали ульи нитка¬ 
ми с М., которое брали с собой к рождест¬ 
венской мессе (Ксдсцкос вое в,), В Воеводи¬ 
не хозяйка на Рождество трижды обходила 
двор, мотая пряжу на М, которое потом 
оставляла на чердаке, чтобы домашние дер¬ 
жались друг друга, как нитки на М. 

В народной медицине с помощью 
М. лечили роженицу, на которую наслали 
болезнь духи лехуси (бо*г.. Плеве нс ко, 
Еленско); чтобы избавиться от глистов, пили 
масло, которое сливали по М. (серб, шабач.}. 
По болгарским представлениям, одним из 
способов облегчения смерти является разла¬ 
мывание М. над головой умирающего. 

С М. и мотанием саяэано множество 
запретов, касающихся контакта с оруди¬ 
ем, времени и места выполнения действия. 
В Покутье, когда хозяйка снимала моток 
ниток с VI., ей следовало поплевать на него 
и сказать: «Тьфу, мотовило, чтобы голым 
не ходило!» , иначе она умерла бы, и М. дей¬ 
ствительно было бы голым (пол., КоІЬ.ЕЛХ'" 
31:150). Коща женщина мотает на М., надо 
остерегаться, чтобы ребенок нс сидел у нее 
на коленях и чтобы она не мотала над ним, 
иначе в мальчика влюбится змея или само¬ 
вила, а девочку, когда она вырастет, полюбит 
и заберет змей (болт.), М. нельзя касаться 
ребенка, потому что он перестанет расти, 
а станет увеличиваться в ширину, как М. 
(серб.). Строго запрещается бить М. де¬ 
вушку, парня, ребенка и невесту (ю.-гллн). 
У украинцев в Подолии бытовало убежде¬ 
ние, что мотание пряжи в два М. приведет 
к тому, что скот будет бодаться (Проску- 
ровский у.). 

Мотание ниток запрещалось в некото¬ 
рые праздники, дни недели и части суток. 
У поляков нельзя было мотать льняные нит¬ 
ки на св. Николая (6.ХІІ), чтобы не вызвать 
появление волка вечером (серадз,). Остав¬ 
шиеся на М. в канун Рождества нити не 
снимали, как обычно, а разрезали (рус.). 
На Сретение не мотали и вообще не зани¬ 
мались домашними работами, почитая это 
за грех (полес. Чернигов.). Не мотали в дни 
св. Харлампия (10 II). св. Власия (11.11), 


в первую неделю Великого поста («чтобы 
овцы не замотались»), на Благовещение 
(23 III), чтобы «змея не моталась», в по¬ 
минальные субботы, «чтобы куры не кру¬ 
тились» (укр., Б оря к КД: 114). В Полесье 
в поминальные дни («деды») не мотали, 
чтобы не «ллмотатъ», не запутать дорогу 
душам умерших предков, приходящих к а 
ужин (ровен., Житомир.). Верили, что если 
прясть или мотать на масленице, то родятся 
дети-калеки (гомел.). Не мотали в Среде- 
крестье (среда в середине Великого поста), 
считая, что пряжа будет путаться, а так¬ 
же во всякую среду, потому что тогда как 
ни считай нити, все равно сделаешь ошибку 
(жиго.чир.). В ночь с субботы на воскре¬ 
сенье рекомендовалось не оставлять на ночь 
нитки на М. из спасения, что ими ведьма 
сможет стянуть с неба звезду; нитки снима¬ 
ли с М. и прятали за икону (укр., киев. - 
Боряк КД: ИЗ). По полесским представле¬ 
ниям, в пятницу нельзя мотать, чтобы не 
«замотать» кому-нибудь дорогу, в субботу - 
чтобы не болел живот, и особенно строго 
соблюдался запрет в поминальные субботы 
(бреет ). Иногда говорили, что в субботу 
не метали пстсму, чте этс для покейникев 
плохо (бреет.). Местами в пятницу запреща¬ 
лось прясть, но разрешалось мотать (ремн., 
бреет.). В понедельник не мотали, чтобы 
«никто нигде не мотался» (Чернигов.). Чет¬ 
верг также был запретным для метания днем, 
что оберегало двор от бешеных собак и вол¬ 
ков (укр.). Запрет мотать входил в число 
общих запретов на работу на закате солнца 
и связывался с предупреждением неблаго¬ 
приятного ветра (с.-руг..); у украинцев не 
мотали после заката, чтобы не пугало око¬ 
ло дома или чтобы скотина «не моталась» 
(не ходила). Особенно строго следовало со¬ 
блюдать запрет на мотание ниток беремен¬ 
ной женщине, чтобы не повредить ребенку 
во чреве (палее., гомел.). 

Ряд запретов связан с предупреждением 
опасности нападения диких іниво'іниі 
и птиц. Поляки считали, что нельзя мотать 
пряжу в канун дня св. Николая (6.XII) 
и Сретения (2.II), т. к. можно «обмотать» 
волка так, что он будет весь год приходить 
к жилью (Мазовше), поэтому не мотали и 
не сновали в период от Рождества до Кре¬ 
щения (пол., серб.). В Полесье не шили и 
не мотали с Рождества до Нового года, счи¬ 
тая, что это вредит молодняку скота (бреет.). 
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Карпатские украинцы не мотали пряжу, когда 
в печи горит огонь, чтобы ястреб и кор¬ 
шун не душили домашнюю птицу (Ивано- 
Фраіікс искан обл.). У сербов б р-не Сврлига 
на Сорок мучеников (9,Ш) и Благовещение 
(25.III) ломали М., чтобы нс видеть летом 
эмсн. 

М. имеет магическую силу оберега. 
На девушку, которая мотает пряжу на 
не может напасть самовила или змей (болг.). 
На Карпатах, когда для распознания ведьм 
зажигали щепки, собиравшиеся в кучу в те¬ 
чение трех лет, надо было описать вокруг 
себя круг освященным М м чтобы собрав¬ 
шись ведьмы не повредили человеку (укр.). 

На Рус. Севере девочкам, которые учатся 
прясть, говорили, чтобы они выставили на 
святки свои мотовки на улицу, тогда бегаю¬ 
щие е это время «шуликуны» намотают на 
них пряжу (архангел.). 

Литл Снег.РІ 1:19-211; Гур;ч 0Ж:138 Г 465,468, 
555; Чуб.ТЭСЭ 1:103; Соряк КД:'114,115; Лсвк. 
00:41; ПА; Р«свг.ДР:193: 0\о%.07Л ; ;2\9> 
2іЬгі ѴС:Ь:105; СМР : :207-208; Мил.ЖСС:29'3; 
Петр.КИС:255; Бос.ГОСВ:104,152Марин.ИП 
1:210; БЕ 1998/24/1-230. 

М. М. Наленипяа 

МОЧА, мочиться — выделения челове¬ 
ка и животных, относящиеся к нечистотам 
(см. Кал) и используемые в ал отр о приче¬ 
ской и лечебной магик, реже — для наве¬ 
дения порчи. Прямое называние акта моче¬ 
испускания в речи не допускается этикетом 
и заменяется эвфемизмами. 

Наряду с другими «нечистотами» (ка¬ 
лом, плевком, месячными), имеющими се¬ 
мантику отгона, отвращения опасности, М. 
использовалась как оберег от сглаза 
и порчи. Полагали, что опасность не сможет 
подойти к тому, кто дурно пахнет мочой. 
Первую М. новорожденного в течение со¬ 
рока дней после рождения добавляли в воду 
для купания для защиты от сглаза (болг.). 
Умывание своей мочой широко практикова¬ 
лось в защитной магии: чтобы предохранить 
себя от сглаза, предписывалось промывать 
глаза М. (з.-полес.); для этой же цели мать 
умывала ребенка своей М. (полес.); купив 
новых волов, хозяин должен был на этом же 
ѵ.сстс окропить их собственной мочой, чтобы 


их никто не сглазил (хорв., Тіор. 30:157). 
По поверью пол. гуралей, М. того, кто 
помочится на Рождество после прихода из 
костела, обладает апотропеическими свой¬ 
ствами — се хранили и окропляли скот при 
первом выгоне на пастбище для охраны от 
сглаза (МААЕ 1896/1:387). Если домовой 
мучил корову, сын хозяина должен был три 
раза помочиться на нее крсст-накрсст (ПА, 
гомел.). Чтобы отвратить неожиданную беду, 
нужно было выкопать ямку во дворе против 
того окна, у которого в доме стоит стоп, 
помочиться в нее, а потом трижды повер¬ 
нуться в ней на пятке (укр. подол,). 

Оберегами служили и словесные форму¬ 
лы с упоминанием о том, что человек запач¬ 
кан в кале и М. и поэтому не представляет 
интереса для опасности. При встрече с вих¬ 
рем, чтобы он не навредил человеку, кричат: 
«Посерей съм, намочен съм* [Я обосран и 
описан] (болг., Георг.БНМ:178) или: «ЛГфу, 
але, посере ми се, помоча ми се» [Тьфу, алы, 
мы обосраны и описаны] (п.-серб., Рас Іа 
ЦшѵегзіШіз. Зегіез Ілпзиізіісз апсі ІлІегаШге. 
БГізІц 1997/1:272). Согласно другим тек¬ 
стам, помочиться на объект опасности — 
значит обезвредить его. В полес. заговоре 
на охрану скота хозяйка «советует» своей 
корове: а ты, моя коровка, насци на 

ведьму, насери..-» (ПА, киев.). 

Наряду с другими выделениями, М. ши¬ 
роко применялась в качестве лечебного 
средства. Ею умывались при сглазе 
(в.-слав. г болг.) и умывали «испорченного» 
ребенка (?іолес.). Для излечения от сглаза 
следовало, пропустив руку через вырез ру¬ 
башки, немного помочиться на нее и умыть 
лицо М. (ПА, киев.); чтобы избавиться от 
бородавок, рекомендовалось, увидев первый 
раз молодой месяц, не сходя с места, по¬ 
мочиться на руку с бородавками (ттилес.). 
Для излечения падучей у ребенка мать долж¬ 
на помочиться на него (рус,), При лечении 
болезни «.вятьр» больной мочился в яйцо, 
из которого было выпущено содержимое. 
Яйцо лежало радом с очагом до тех пор, 
пока М. из него не испарится, а скорлупа 
не разобьется. Остатки яйца выбрасыва¬ 
лись на дорогу (болг.). Чтобы вылечить ли¬ 
хорадку, в моче больного варили три яйца 
и относили в муравейник — когда муравьи 
съедят яйца, тогда пройдет болезнь (рус.). 
Для излечения желтухи больной должен был 
помочиться в горшок, куда были положены 
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девяти зерен проса. Через девять дней гор¬ 
шок до восхода солнца выносили за усадьбу 
и разбивали (з.-полсс.). При болезни поло¬ 
вых органов маленькому мальчику на ночь 
между ног привязывали щепки от краде¬ 
ного кизилового кола, чтобы он помочился 
на них, после чего щепки следовало унич¬ 
тожить (бея г.). 

Свою М. пили для лечения икоты 
(с.-рус,), язвы (нолес,). лихорадки (рус., 
полос,, болг.), болезней печени (рус.), же¬ 
лудка (поле.с., болг.), желтухи (болг.), ча¬ 
хотки, состояния бреда (болг.), а также при 
ушибах, простуде и кашле (рус.), ею промы¬ 
вали больные глаза, порезы, ссадины, ожоги, 
долго не заживающие раны (рус., полос., 
болг.); при ревматизме М. использовали в 
виде ножных ванн (рус.), при ангине дела¬ 
ли компрессы с М. (болг.), при лечении 
воспаления горла женщине в горло вливали 
мужскую М., а мужчине женскую (пол.). 
Женской мочой, смешанной с куриным по¬ 
метом, поили пьяниц (рус,). При припадках 
на голову больного в течение сорока дней 
прикладывали шерстяную тряпку, смоченную 
VI., а при мастите на грудь клали смоченную 
М. синюю тряпку (балі\), М. пили и при¬ 
кладывали к больному месту при укусах 
бешеной собаки (рус ). Детской мочой ле¬ 
чили куриную слепоту, ушибы, укусы пчел 
(рус.). В Македонии для лечения «черного 
кашля» М, смешанную с молоком черной 
осляпд)! и дегтем, заливали в углубление, 
выдолбленное в акве, после чего айву вместе 
с содержимым пропускали через дымоход и 
давали съесть больному. 

При лечении некоторых болезней исполь¬ 
зовалась М, животных: больного лихо¬ 
радкой поили М. жабы (болг.), больные 
глаза промывали заячьей М. (пол., Сандо- 
мирская Пуща) или М. ежа (болт.), ее же 
добавляли в пкщу и водку пьяницам, чтобы 
отучить их питъ (серб.), а М. собаки, кото¬ 
рая помочилась на белый камень, смазывали 
глаза при сглазе (болт.). Ребенку, больному 
ангиной, натирали пятки М. свиньи другого 
пола, чем сам ребенок (пол.). 

В народной медицине известны способы 
лечения недержания М. Страдаю¬ 
щего энурезом ребенка в течение девяти дней 
на заре носили в хлев к черной свинье и го¬ 
ворили: «Добрый день черная свинья!»; 

другой человек отвечал: «Какможно черной 
свинье ,добрый день” говорить?» — «Как 


можно крещеному, набожному (имярек’ 

читься?* (лол., Ві(*.ІХР:329). В По, 
ребенку давали целовать кочергу, протг 
вали его через жлукто — бочку без 
в которой отбеливали белье, а если ле і 
мальчика, ему перевязывали половой ♦ 
ниткой, которую потом бросали в коло 
Чтобы излечить ночное недержание 
человек должен постараться, чтобы на I 
кресной службе в костеле ксендз окропил 
два раза святой водой. Если это не лом< 
ло, нужно было во время уборки картоф 
поймать пятъ мышей, разодрать их и п 
приготовленный из них отвар (под,, 
1878/2:138). Рекомендовалось также съ?і 
поджаренные грудные железы свиньи у 
ручкой от ведра бить пороги в доме (пол 
а также пить смешанный с водой пепел 
сожженной сорочьей кожи или пить заячі 
кровь (рус.). При простуде мочевого пузы 
ребенка сажали на теплую печную заелпш 
(я,-по лес.). 

При прекращении мочеиспускания 
скота животное опоясывали первой ниткоі 
спряденной девочкой, а также протаскивал 
соломинку между указательным пальце: 
и мизинцем (серб,). Если корова мочилзс. 
кровью, се ПОИЛИ отваром ОМСЛЫ (пОЛеС.) МА) 
окуривали копченым мясом волка (р.-под. 

КоІЬ.ПѴ/ 17:183). 

Известен ряд за претов. направлен¬ 
ных на то, чтобы предотвратить патологию 
мочеиспускания, В Полесье запрещалось 
бить ребенка веником, иначе он будет ночью 
мочиться под себя, по этой же причине дігші 
запрещалось переступать через старый ее- 
ник. Особенно этот запрет касался дево¬ 
чек; считалось, что энурез, полученный ими 
таким путем, вылечить невозможно (ПА, 
киещ.) В период от Ролщества до Нового 
года запрещалось выносить мусор на двор: 
у того, кто его переступит, будет недержание 
мочи. Беременной нельзя мочиться на до¬ 
роге, иначе ребенок долго будет мочиться 
под себя (полег.): по этой же причине бе¬ 
ременная не должна есть и пить, сидя на 
постели, а также во время дождя прятаться 
под стрехой — где вода стекает с крыши 
(бел., МААЖ 1896/М18). Беременной за¬ 
прещалось мочиться, глядя на месяц, што¬ 
пать на себе одежду — иначе ребенок вообще 
не сможет мочиться (гюам:..). 

М. животных и мифологиче¬ 
ских существ обладает необычными и 
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магическими свойствами, по большей части 
опасными для человека. Карпат. русины по¬ 
лагали, что бородавки появляются от того, 
что на человека помочилась жаба (Віе§. 
ШМ21) . а если м медведя попадет на 
тело челозска, оно будет гноиться (пол,). 
Если человек наступил на то место, где 
помочилась ветптица, он заблудится в лесу 
(серб); после дня Ивана Ку палы нельзя 
собирать травы — считалось, что на них 
помочилась ведьма (полес.). Разрубленная 
на куски ящерица снова срастется, если ее 
облить М. жабы (пол., 2ЛѴАК 1877/1:104), 
а убитая змея оживст, если на нее помо¬ 
чатся лягушки (бел. витсб., Никиф.ППП: 
200). Иногда фантастические свойства при¬ 
писывались и человеческой М.: поляки по¬ 
лагали, что если бутылку наполнить опил¬ 
ками, смоченными М., и закопать в землю, 
через несколько дней в ней окажутся блохи 

(2ѴАК 1977/1:104), 

В з.-слаз, колядках известен образ 
козы — подательницы плодородия, чья М. 
способствует урожаю жита: «Где коза на- 
сиыт, там жыто трещит» (ПА, бреет,, Ве- 
лута). 

Изредка М. использовалась для на¬ 
ведения порч и. Для этого шкуру, сня¬ 
тую с живого крота, наполняли землей, іде 
только что помочился человек, которого хо¬ 
тели испортить. Когда насылающий порчу 
вешал этот мешочек себе на шею, у помо¬ 
чившегося человека немедленно образовыва¬ 
лась грыжа (бел. зитсб., Никиф.Ш 1П:261). 

Акт мочеиспускания регламентирован 
определенными нормами поведения, 
которые запрещают мочиться, как и испраж¬ 
няться, прилюдно, вне отведенных для этого 
мест. Нельзя мочиться на дороге (с.-рус.). 
Человек, который демонстративно помо¬ 
чился с крыши дома, был наказан болезнью 
(с,-рус.). У русских после мочеиспускания 
мужчины плевали на пальцы или вытирали 
их снегом; женщины после мочеиспускания 
засыпали мокрое место песком или землей, 
поскольку считалось, что по этому месту 
женщину могут испортить — к ней «резь 
пристанет» (Владимир.). Полагали, что если 
на том месте, іде помочился больной че¬ 
ловек, помочится здоровый, то и он забо¬ 
леет, если не помыл после этого рук (Вла¬ 
димир.). Если человек будет пускать М. 
накрест, то умрет еврей (пол., 2\ѴАІС 

1873/2:131). 


С непроизвольным мочеиспусканием свя¬ 
заны некоторые примет ъг. Если засва¬ 
танная девушка обмочится, то ее муж умрет 
раньше нее (укр.). При покупке скота счи¬ 
талось благоприятным, если приведений*: во 
двор лошадь или корова сразу станет мо¬ 
читься или испражняться (рус. вологод.), 
в другом случае испускание лошадью мочи 
сразу при вводе ее в новый двор считалось 
недоброй приметой (рус. Воронеж.); плохим 
знаком считалось и мочеиспускание поку¬ 
паемой лошади во время расчета покупате¬ 
ля с продавцом, в отличие от испражнения, 
которое расценивалось положительно (бел., 
РесІ.ЬВ 1:344). 

Лит.: Журив.ДС:75-76; Кацва ДР:160; Рус¬ 
ские заговоры Карелии. Петрозаводск, 2000: 
61; Проценко30:126—127; СБФ 1984:18; Тор. 
РНМ;115,412, 414, 416-417; Черел,МРРС;94; 
ЭО 1914/3-4:171; ПА; Драг.МПР:21; БНМ: 
120-121; Віе&.Ш>:41. 

Е. Е. Агѵкші&ская 

МУЖСКОЙ-ЖЕНСКИЙ - одна из 

основных оппозиций в народной культуре, 
противопоставляющая мужское и женское 
начало в категориях пола, грамматического 
рода, символики и обрядовых функций. Раз¬ 
деление полов и противопоставление М.~Ж. 
преодолевается в актах творения, зачатия, 
рождения. По болг. верованиям, мужчина — 
это полчеловека, и женщина — пол человека, 
соединяясь, они составляют целого человека. 

Различение свойственно прежде 

всего земному, человеческому миру, в то 
время как «тому» миру, божественному или 
демоническому, часто приписывается либо 
бесполость, либо двуполость, т. е. отсутствие 
деления по полу или наличие одновременно 
и мужских, и женских свойств, признаков, 
функций. 

По народным представлениям души 
мужчин и женщин неодинаковы, ср. пол. 
поговорку: «II т^гсгугпу сіизга )ез1: коіо 
зегса, а и коЪіеІу — ѵ/ ЬггисЬи» [У мужчины 
душа около серца, а у женщин — в животе] 
(Моя?.КІ.-Я:595). До определенного возра¬ 
ста ребенок считался бесполым (ср. называ¬ 
ние его именами среднего рода типа дитя), 
позже его пол маркировали специальным 
образом: стригли мальчика, заплетали косу 
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девочке, одевали в соответствующую полу 
одежду, мальчика сажали на коня и т. п. 
В ряде случаев идентификацию проводили 
сразу после рождения или крещения: обре¬ 
зали пуповину на «мужском» (топор) или 
«женском» (прялка) предмете, клали ребен¬ 
ка под стол или на печь, заворачивали в М, 
или Ж, рубаху, приглашали разное количе¬ 
ство крестных. Различие по полу сохраня¬ 
лось и после смерти: в убранстве покойника, 
в действиях с телом (покойника-мужчину 
обмывали мужчины, женщину — женщины), 
во внешнем виде могилы (мужчине на крест 
вешали полотенце» а женщине — фартук; 
полос.). 

Путать, смешивать М. и Ж. было опасно. 
Словаки верили, что если по ошибке девоч¬ 
ку окрестить как мальчика, то у нее будут 
расти усы (Зволеп, г.р.-слонац,). Запре¬ 
щалось надевать одежду противоположного 
пола: верили, что мужчина, надевший жен¬ 
ский головной убор, будет бояться волка; 
женщину, надевшую мужскую шапку, будет 
бояться скотина (укр., бел. кит еб.. под.). 
Допускалось это только в качестве наказа¬ 
ния: нечестную невесту одевали в мужскую 
одежду и среди ночи вели в дом отца (болг.). 
Также и в природе смешение М. и Ж., 
по поверьям, приносит несчастье. Например, 
у словаков конопля, цьстущам одновременно 
мужскими и женскими цветками, называлась 
хѵегерв (букв, ‘ярая, страшная ), ее тщатель¬ 
но отбирали и выбрасывали, т. к. верили, 
что если хоть одно волоконце из нее попа¬ 
дет в полотно, то человек, который будет 
носить белье из этого полотна, утопится 
(з.-слонац.). 

Однако попадая в сферу действия андро- 
гішных небесных сил, человек мог поменять 
пол: у сербов, македонцев, болгар, словаков 
и западных украинцев верили, что если че¬ 
ловек пройдет под радугой, окажется в том 
месте или попьет воды там, где радуга 
«пьет воду», то он превратится из мужчины 
в женщину и наоборот. Известны также 
легенды о первичной двуполости человека, 
в частности, белорусские рассказы о том, 
что изначально мужчина и женщина были 
единой плотью, а потом дьявол соблазнил 
женщину и оторвал ее от мужчины (см. 
Женщина). 

Мотив андрогинности находит выра¬ 
жение в обрядовом травестилме. Например, 
на свадьбе старуха, осыпающая молодых зер¬ 


ном, надевала мужскую одежду, шапку, 
брала в руки «трубку» (закарлат.): муку 
для свадебного каравая просеивала девушка 
в мужской одежде (серб., Косово); невесте 
надевали на голову шапку жениха, которую 
она носила до очепин (пол., Галиция), ит. п, 
Часто травестизм встречается в святочном 
и масленичном ряжении; в королевских об¬ 
ходах (у южных славян, чехов и мораваі:), 
в болгарских кукерских играх (см. Ку К*!- 
ры), обрядах «боснсцй, «Еньовабуля» и др. 
См. Ряжение. 

Снятие оппозиции М, -Ж. происходит 
также на акциональном уровне. В раді¬ 
олуча ев, например, в ритуальных действиях, 
выполняемых в первый раз (см. Начало - 
конец. Первый — последний), мужчины 
исполняли действия, традиционно относи¬ 
мые к женской сфере: сжинание первого 
снопа жита (ю.-слав,) т растапливание печи 
на Рождество и печение ритуального поро¬ 
сенка (серб.), приготовление ритуальных 
блюд (]0.-СЛЙВ.). 

Половая идентификация могла 6ыт ѵ 
* передана» человеком другому человеку или 
живым существам при контакте, в том числе 
мысленном. В некоторых вариантах обряда 
«пол аз ни к» пол первого вошедшего опреде¬ 
лял пол потомства у домашних животных 
в следующем году (словац., пол,, закарпат. 
и др.). У болгар обрядовое питье первого 
в году овечьего молока поручали женщине, 
чтобы рождались ягнятки женского пола, 
Верили, что если, почувствовав первое ше¬ 
веление плода, беременная взглянет на муж¬ 
чину или подумает о мужчине, то у нее 
родится мальчик (рус. Новгород.). Широко 
известен свадебный обычай сажать невесте 
на колени мальчика, чтобы у нее родился 
мальчик (ю.-слав., з.-слав.). В Погазине, 
чтобы рождались мальчики, просили маль¬ 
чика поваляться по постели молодоженов 
перед первой брачной ночью (серб,). 

Для программирования пола будущего 
ребенка применяли М. или Ж. вещи. Чтобы 
в будущем рождались сыновья, заворачивали 
очередную родившуюся дочь, отправляемую 
на крещение в церковь, в отцовскую рубаш¬ 
ку (бел. витеб); женщины надевали одеж¬ 
ду мужей (восг. Сербия), подпоясывались 
мужским поясом; закапывали плаценту под 
«мужское» плодовое дерево, например орех 
(герб.); закапывали плаценту, положив ее 
в шапку отца ребенка (полес. гомел.). Бело- 
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русы на Зитебщине предостерегал:! бере- 
менную, чтобы она не надела мужскую одеж¬ 
ду, иначе дитя в утробе может переменить 
пол или родиться двуполым. См. Зачатие. 
С этими практиками тесно связаны гадания 
о поле будущего ребенка и приплода скота 
(см. Беременность), в частности, по полу 
первого посетителя на Рождество и Новый 
год и др. 

Противопоставление М- — Ж.соотнесено 
с признаками х о ро ш и й““п л о х о й: муж¬ 
ское, как правило, ассоциируется с добром, 
удачей, счастьем, а женское — с несчастьем. 
В качестве первого посетителя на Рождество 
и некоторые др. праздники приветствовался 
только мужчина (мальчик), ибо женщина 
«приносит несчастье» (о.-слав.), сплетни, 
болезнь или смерть (пол.). См. Полазннк. 
Считалось, что если женщина перейдет до¬ 
рогу пахарю, отправляющемуся на первую 
пахоту, то во время работы у него сломается 
плуг; если девочка первой сорвет появив¬ 
шиеся спелые стручки гороха, то в горохе 
непременно заведутся черви (бел.), В других 
случаях, однако, женщина и женское полу¬ 
чали положительную оценку: вола, впервые 
выводимого на работу в поле, от сглаза об¬ 
тирали по переносице женской рубахой (бел. 
витсб.), в Великий четверг ради «очищения» 
посуды ее окуривали женскими волосами 
(рус. вплигод.), от веснушек рекомендовалось 
прикладывать платки, намоченные в женской 
моче (в.-словац. у с. Штрба), и т. п. 

Положительная семантика женского ос¬ 
новывается, в первую очередь, на причастно¬ 
сти женщины к плодородию и проти¬ 
вопоставляется мужскому как бесплодному. 
У болгар поставленное подходить тесто дня 
юрьевских хлебов накрывали женской руба¬ 
хой, а польские женщины, замешивая тесто 
для пасхальных куличей, выгоняли из дому 
всех мужчин, в том числе и хозяина, «чтобы 
не сглазили растущего теста» (Калишское 
воев. — КоІЬ.ОАХ' 1 ’ 23:80). У словаков про¬ 
шедший год определяли как «женский» или 
«мужской» в зависимости от того, был он 
урожайным или нет. 

Категория М.—Ж. классифицирует так¬ 
же предметы — одежду, орудия труда, 
утварь — в соответствии с их принадлеж¬ 
ностью или использованием мужчиной или 
женщиной (шапка/плато к; топор /верете¬ 
но). В свою очередь, «сексуалнэироюишьтн» 
предмет позже мог передать свои свойства 


человеку. Ср. обычай заворачивать ново¬ 
рожденного мальчика в мужскую рубаху, 
а девочку в женскую (елонац., укр., полес.); 
в корыто при первом купании мальчику 
класть топор, гвоздь, а девочке иглу, нитки 
и т. п. (ср. - слова н,.). Считалось также, что 
если до беременной дотронуться веретеном, 
то она родит девочку (Черногория). Мора- 
вдне верили, что родится девочка, если под 
простыню положить горсть конопли или под 
супружескую кровать — гребень (Пугачев¬ 
ское Залесье). 

Некоторым реалиям определенный «род» 
приписывался изначально. Например, камень 
связывался с мужским началом: белорусы 
говорили, что мужчина родится на камешке, 
а женщина — на черепке (т. е. в зависимости 
от того, что находится в земле под постелью 
супругов). 

Существовал ряд запретов на кон¬ 
такт с предметами «чужого» пола. Напри¬ 
мер, мужчина не должен поднимать упавшее 
во время прядения веретено, иначе осенью 
у него будут опрокидываться возы с хлебом 
(бел.) или он лишится силы и ловкости 
(мужских качеств); контакт с дежой сдела¬ 
ет мужчину женоподобным (полег... болг.); 
у болгар мужчину, который носит воду с по¬ 
мощью коромысла {кобылица ). презрительно 
называли здггнчо. 

Для магического воздействия на людей 
или скот использовались предметы в соот¬ 
ветствии с их «мужской» или «женской» 
символикой. Чтобы у молодоженов рожда¬ 
лись и мальчики, и девочки, невеста, входя 
в дом молодого, присаживалась на предметы 
то мужского, то женского рода: например, 
сначала на пест, потом на ступу (серб.). 

«Мужские» и «женские» предметы 
одежды в равной степени могли служить 
оберегами от сглаза и порчи. Мужские 
штаны и рубаха оберегали от сглаза скот 
(укр. лубен., полес. гомел., з.'словац.), 
работу (напр., тканье в Полесье); исполь¬ 
зовались в лечебных обрядах (укр. лубен.), 
В аналогичных функциях использовались 
юбка и платок (полес. Житомир. г гомсл., 
з.-болг). См. Обереги. 

Оппозиции М.—Ж. мог придаваться 
символический или мифологический смысл. 
При оценке времени — сезонов, дней 
недели, времени суток — «женскими» счи¬ 
тались темная часть суток, от наступления 
сумерек до восхода солнца, а также дни 
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недели, обозначаемые именами женского 
рода, — среда, пятница и суббота; «муж¬ 
ское» время — светлая часть суток и, соот¬ 
ветственно, четверг, вторник и понедельник. 
См. Дни недели. 

С оппозицией М.—Ж. связывались про¬ 
странственные соотношения: внешний^ 
в н у т р ?. н к а й, верх—низ, а также раз¬ 
личные части жили ід а. Дом считался 
мужским локусом, так как мальчик остается 
в доме в качестве будущего хозяина, а участь 
де ночки — покинуть родной дом, выйдя 
замуж. Поэтому плаценту новорожденного 
мальчика закапывали в доме под столом, 
в покути, под печью, а девочки — под по¬ 
рогом или в саду (полес. го мел., пол); пу¬ 
повину мальчика прятали в верхнюю дырку 
в стене (я отверстие для закрепления ткац¬ 
кого станка), а девочки — в нижнюю дырку 
(полес.. гомел.). В то же время внутреннее 
пространство дома считалось женским — 
здесь хозяйка проводила больше всего вре¬ 
мени — и противопоставлялось внешнему 
как мужскому, поскольку мужчина был ори¬ 
ентирован вовне, больше работал вне дома. 
Внутреннее пространство дома также члени¬ 
лось: место у печи, называемое серсмс, бабий 
кут , считалось женским, а место вокруг 
стола, в красном и «дверном» углу было 
мужским; у дверей располагалась мужская 
лавка (коник): в русских селах по течению 
р. Вятки еще в 30-х гг. XX в. сесть на нес 
женщине считалось неприличным. Крыша 
и все части дома, имеющие отверстие посе¬ 
редине, осмыслялись как женский элемент 
жилища. 

С оппозицией М,—Ж. соотносятся так¬ 
же бинарные признаки правы и- левы й, 
восток-запад, север—юг, вперед— 
назад и некоторые др. При выборе имени 
ребенку для мальчика просматривали святцы 
на 8 дней вперед и назад, девочке — только 
вперед (рус. агтрахать)- Верили, что маль¬ 
чика можно зачать, если женщина будет ле¬ 
жать на правом боку, а девочку — на ле¬ 
вом; если ребенок шевелится у беременной 
справа — то будет мальчик, если в левом 
боку — девочка. Если ребенок впопыхах 
обует только правую ногу, у него умрет отец, 
если только левую ~ то мать (бел ). Осы¬ 
пающаяся могила знак того, что в семье 
будет еще один покойник; если могила осы¬ 
палась с южной 1 стороны ^ мужчина, с се¬ 
верной — женщина (бел,). 


В количественном аспекте женское сі 
но описывалось через чет и остъ, 
ность, мужское — через нечет, непарне 
У болгар на свадьбе деревце кума и? 
три ветки, а деревце кумы — две (Родоі 
Македонцы верили, что у того, кто жеш 
в нечетный год, будут рождаться мал&чі 
а у женившегося в четный год — девп 
(Велес). У южных славян и у словаков 
умершему мужчине раздавалось три уд 
колокола (у словаков звонили три раза в 
колокола), а по женщине — два (у ело 
ков два раза в три колокола). В Полес 
если хпеб постоянно не удавался, проверя 
сколько в деже клепок. Бели нечетное 
то это «мужская» дежа, де-лсун. Верили, ѵ 
тесто хорошо подходит только в «жкіеко 
деже, с четным количеством клепок. 

Оппозиция М.~Ж. связывается с нр 
тивопоставлением фор мы:чаще всегокр 
имеет женскую символику, а квадрат и. 
крест — мужскую. У южных славян, капр; 
мер, мужские надгробия име ют крестовидну 
форму, а женские — округлую; для лом* 
нания мужчин пекли крестовидные хле!* 
а женщин — круглые (серб.). Аналогии: 
соотношение наблюдается в форме свадеб 
ного хпеба: у болгар мужской хлеб пред 
ставляет собой крест, вписанный в круг, , 
женский — круг без креста внутри. У гербоі 
Воеводины различаются по форме нового* 
ние хлебы васк для женщин это не¬ 
большие круглые лепешки, а для мужчин - 
овальные и утолщенные в середине. При 
гадании о поле ребенка: если кольцо, под¬ 
вешенное на нитке, качалось по кругу, то 
ждали дочь, если из стороны в сторону - 
сына (морав.). 

М.—Ж. соотносится и с другими при¬ 
знаками: например, у лужичан повитуха шла 
приглашать крестных для новорожденного 
мальчика с черной палочкой в руках, а для 
девочки — с белой; у всех славян колоть 
жертвенное животное имел право только 
мужчина; у болгар в жертву св. Георгию 
кололи только барашка мужского пола, и 
делал это только мужчина; если беременная 
предпочитает сладкую и мучную пищу, то 
у нее родится девочка, а если кислые блюда 
и алкоголь — мальчик (словзд.). Ср, Кио 
дыіѴпрепшіі, 

«М у ж с к и с» и «женские» расте¬ 
ния. Приписываемыйдеревьям и некоторым 
др. растениям «пол» в основном совпадает 
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с грамматическим родом их названий. 
Эта родовая классификация использовалась 
вмагическихдействиях. Бели невеста хотела 
рожать мальчиков, то во время венчания она 
произносила трижды: «Сами дубы» [Толь¬ 
ко дубы], а если хотела также и деиочку, 
то: «Сами дубы, енна сосна» [Только дубы 
и одна сосна] (карпат., львов. — КА). 
На Рус. Севере считали, что перед домом 
опасно сажать ель — «мужики из дома вы¬ 
ведутся» (Тихманьга — АА). На похоронах 
тело женщины покрывали ветками березы, 
а тело мужчины — ветками тополя (полес.). 
Сербские женщины, если хотели, чтобы вто¬ 
рой ребенок был мальчик, забрасывали ру¬ 
баху, в которой рожали, на орех, дуб или 
клен, а если хотелл девочку, то на бук (серб, 
бук'дл), сливу, границу (порода дуба) (Вое¬ 
водина). В болгарском обряде лечения «ру- 
сальсхнх», т. е. неизвестных, неизлечимых, 
болезней страждущие обращались к русал¬ 
кам, оставляя сосуд с водой и дары для 
нихпод ихлюбимым цветкомросел. причем 
мужчины под мужским растением, а жен¬ 
щины — под женским. 

На «пол» растения влияет также его спо¬ 
собность приносить плоды: плодовые деревья 
в саду считаются «женскими» в отличие от 
лесных — «мужских». Растения могут пере¬ 
давать свои способности к плодоношению 
человеку. Так, у поляков и украинцев пупо¬ 
вину новорожденному перевязывали нитью 
из женских растений конопли (семенных), 
чтобы ребенок не был бесплодным; у сербов 
невеста, если не хотела иметь детей, брала 
с собой на венчание мужские растения ко¬ 
нопли, без семян. 

В песнях о безвинно погибших влюб¬ 
ленных на могиле парня вырастает дубочек, 
явор, барвинок, на могиле девушки — бе¬ 
реза, липа (полес.). В болг. песнях парень 
превращается в явор, плющ, базилик, а де¬ 
вушка — в ель, розу, ольху; у сербов извест¬ 
ны сюжеты, когда из могилы влюбленных 
юноши и девушки вырастают сосна (серб, 
сэр) и роза. 

Однако род названия растения не всегда 
соответствует полу человека. Например, в 
польских песнях у парня на могиле вырас¬ 
тает лилия (Шііа), у девушки — ландыш 
(іот.'й/і/а). У словаков на свадьбе во время 
надевания невесте женского головного убора 
ей в рукн давали гребень для чесания льна: 
если он был сделан из дерева груши, то счи¬ 


тали, что первым ребенком у нес будет маль¬ 
чик, если из сливы — то девочка (и.-словац., 
окр. Ьардеёва). 

«М ужские» и «ж р! н с к и с» жи¬ 
вотные. Как правило, оппозиция М.- Ж. 
классифицирует животных в соответствии 
с грамматическим родом их видового назва¬ 
ния. Например, в предсказаниях пола буду¬ 
щего ребенка: если беременной снится окунь, 
вьюн, лещ, карась, воробей, то родится маль¬ 
чик, если щука, плотва, ласточка — то де¬ 
вочка (полес..). За обряжение покойника 
мужчина получал в дар барана (вознаграж¬ 
дение: «живую голову за голову»), а жен¬ 
щина — курицу (эакарпат.). 

Биологический пол животного часто ока¬ 
зывался значимым в магических действиях, 
особенно в народной медицине: у словаков 
мальчика, больного «собачьей болезнью» (рзі 
і'аку ), клали на порог и давали перепрыгнуть 
псу-кобелю, а девочку — суке. Подробнее о 
М -Ж. символике животных см.: Гура СЖ. 

«Мужские» и «женские» обряды 
и праздники. В народном календаре 
некоторые праздники и ритуалы получают 
родовую «специализацию». Семик и Трои¬ 
ца считаются повсеместно исключительно 
«де в ь им и» праздниками, у русских в За¬ 
байкалье, кялркмер, парни могли присоеди¬ 
ниться к девушкам лишь после соверше¬ 
ния соответствующих ритуалов, иначе они 
подвергались нападению девушек и строго 
наказывались. День Параскевы Пятницы 
(28.X) — «праздник баб и девок» (рус.) : 
день св. Варвары (ВагЬаіу) имеет женскую 
семантику у русских, чехов, словаков, бол¬ 
гар, сербов; у болгар он даже называется 
?Кенска коле.дс, в этот день колядовать хо¬ 
дили ряженые девушки (варварки). Русская 
Тр(к'иып.' 1 япши.и,и( вят.) и болгарская Коко- 
иіа черква — осенние женские жертвопри¬ 
ношения, в которых участвовали пожилые 
женщины и вдовы. Мужчинам не полагалось 
есть ритуальной пищи, их выгоняли из дома, 
а если кому-нибудь надо было пройти через 
комнату, где женщины праздновали, то его 
глаза завязывали полотенцем, чтобы он не 
лишился зрения. Женские ритуалы имели 
общее значение оберега, исцеления, обеспе¬ 
чения плодородия, установления контакта 
с «тем светом». К ним относятся: пахание 
дороги или реки и др. обряды вызывания 
дождя (см. Дождь; Додола, пеперуда), 
обходы села с обыденными предметами 
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для защиты от эпидемии, весенние девичьи 
обходы с чучелом Зимы (Смерти) у зап. 
славян (см. Марена), ю -слан. обрядовые 
обходы ради благополучия и достатка — 
«лазарки», «боенец», «кралине.» (см. Коро¬ 
левские обряды, Лазарки) и др. Женских 
ритуалов и празднований особенно много в 
рамках родинной обрядности, например, 
обычай посещения роженицы (герб, грозой- 
шшп, в.-сляв. зубок , бол г. большая пита), 
праздник повитухи (болг. Бабиндгн) и т. п. 

К специфически мужским обрядам отно¬ 
сятся кукерские и русальские игры, святоч¬ 
ное колядование, имитация полевых работ 
на святки, масленицу, в Страстной четверг 
и некоторые др. (см. Пахота ритуальная); 
обряды защиты села от стихийных бедст¬ 
вий и мора (ю.-слав.) (см. Опахивание, Из¬ 
гнание ритуальное), ритуалы проклятия у 
болгар. 

«Мужские» и «женские» ритуалы в раз¬ 
ных слав, традициях не всегда совпадают. 
Так, ритуал опахивания села от мора у бол¬ 
гар совершали мужчины, а у русских — пре¬ 
имущественно девицы и вдовы (мужчины 
не должны были встречаться им по дороге, 
иначе их били до крови). Обычно ритуаль¬ 
ная пахота совершается парнями, но у сло¬ 
венцев полагалось, чтобы некоторые (или 
даже все) ее участники были женщинами; 
иногда мужчины переодевались в женщин. 

Наряду со «специализацией» наблюда¬ 
ется и «редупликация» праздника или обря¬ 
да, когда мужской и женский его вариант 
отмечаются друг за другом: за Богоявлением 
(6.1), называемым Мъжки водицы, когда 
обливали мужчин и купали новорожденных 
мальчиков, следуют Женски водицы (7,1). 
когда обливали женщин и купали девочек 
(болг., макед.). У сербского племени Кучи 
Рождество называется БожиК а Новый 
год — Женски БожиЬ , когда в дом прино¬ 
сили столько «женских» бадннкок (бидн>и- 
риц), сколько женщин было в доме, и т. п. 
В Полесье календарные поминальные дни 
нередко разделяются на два этапа: в первый 
день, обычно в пятницу, поминают предков- 
мужчин, а в следующий, субботу, — жен¬ 
щин; соответственно они называются Деды 
и Бабы. Свадебный обряд практически весь 
проходит в противопоставлении мужской 
партии жениха и женской партии невесты 
(см. Свадебный обряд, Венчание, Брак) 
вплоть до того, что у болгар Баната род¬ 


ственники невесты не принимали участия 
в свадебном пире после проводов девушки, 
так что игралось две свадьбы: «женская» 
в доме невесты и «мужская» в доме же¬ 
ниха. Обрядовые хоро в Юрьев день ради 
здоровья и размножения овец бывают как 
мужские (на свирка, с музыкальным сопро¬ 
вождением гайды или кавала), так и женские 
(а одепи, сопровождаемые пением) (болг. - 
Кол.ГЮС:84). 

Идея соединения мужского и 
женского находит отражение во многих 
элементахсвадебной, родинной обрядности, 
в практикахнародноймедицины. Например, 
при замешивании свадебных хлебов у Ос.ѵ 
гар позволялось присутствовать не только 
девушкам, но и мужчинам, тогда как обычно 
приготовление хлеба — исключительно жен* 
ское занятие. В обряде очепин чепец, перед 
тем как надеть его невесте, сначала надевали 
на голову жениха (ср.-словац., р-н Чадца). 
Жениха и невесту опоясывали, соединяли их 
головы, волосы, связывали им руки, «запря¬ 
гали», они обменивались кольцами. 

В момент родов, особенно трудных, в 
большинстве традиций считалось необхо¬ 
димым присутствие отца ребенка. У сербов 
верили, что не только ею присутствие, но 
и манипуляции с его одеждой и обувью 
способствуют благополучному исходу родов 
(см. Кувада). 

Воссозданию гармонии М. и Ж. служили 
и некоторые обряды лечебной магии. В поль¬ 
ском Поморье считали, что снять сглаз мо¬ 
жет только женщина мужчине, а мужчина ~ 
женщине. Заболевшего лихорадкой мужчину 
окуривали дымом с копыта кобылы, а жен¬ 
щину — с копыта жеребца (укр. I Іохутьс}. 
При приготовлении теста также символиче¬ 
ски соединялось мужское и женское: под 
дежу подкладывали женскую одежду, а свер¬ 
ху на нее клали мужскую шапку, или на¬ 
оборот (бел. витсб.). 

Результат соединения культурно марки¬ 
рованных, раздельно существующих и оди¬ 
наково ценных для жизни реализаций М. 
и Ж. начал восстановление гармонии Кос¬ 
моса, несущее здоровье, счастье, плодородие. 

Лит.: Гендерный подход в антропологически* 
дисциплинах. СПб., 2001; Толстой Н. И. Би¬ 
нарные противопоставления типа лрарьм-девьм. 

«Мужские» и «женские» 
деревья и дни в славянских народных представ- 
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МУЖЧИНА — в народной традиции 
хозяин, хранитель имени и обладатель всех 
прав, воплощение положительного начала. 

Этиологические легенды о 
происхождении Ад ам а — первого М. 
В текстах, восходящих к книжной тради¬ 
ции («Кинга Еноха праведного», «Тивериад¬ 
ское море», «Вопросы и ответы»), имеющей 
индоевропейские корки, тело первочеловека 
создается из семи (восьми, девяти) элемен¬ 
тов: земли, камня, моря, солнца, облака, 
ветра, огня; в свою очередь с телом Адама 
соотносится социальная структура общества: 
«У нас ум-разум самого Христа, /Наши 
помыслы от облац нсбсснмих, / У нас мир- 
народ от Адамия, / Кости крепкие от каме- 
ни, / Телеса наши от сырой земли, / Кровь 
руда наша от черна моря. / От того у нас 
в земле цари пошли: / От святой главы от 
Адамовой; / От того зачались князья-боя- 
ры: / От святых мощей от Адамовых; / От 
того крестьяне православные: / От свята ко¬ 
лена от Адамова» («Голубиная книга»). Гос¬ 
подь создает тело человека из праха (земли, 


гликы), причем в болг. легендах уточняется, 
что Бог замешивает глину с помощью слю¬ 
ны, от которой и произошла мужская сила 
(сперма). Этому созидательному акту может 
предшествовать неудачная попытка выле¬ 
пить человека из теста (укр.). По другим 
укр. легендам, Адам возник из воды, кото¬ 
рую Господь отряхнул с рук (Новороссийск.), 
из кусочка содранной с руки Бога кожи 
(гуцул.), по словен. преданию — из капли 
Божьего пота. По болг. верованиям, пер¬ 
вые М. и женщина произошли из грибов 
(область Монтана). 

В других в.-слав, текстах излагается 
дуалистическая концепция сотворения чело¬ 
века: дьявол создает человека, а Господь 
вкладывает в него душу (ПВЛ, укр.), или 
Бог создает человека, а дьявол оскверняет 
его (проделывает в нем дырки, оплевывает, 
обхаркивает и т. д.), затем Бог выворачивает 
наизнанку тело Адама, так что нечистоты 
оказываются внутри (в.-слав,), 

Другой популярный мотив слав, этиоло¬ 
гии роговая оболочка, которая покрывала 
тело первочеловека до грехопадения, затем 
от нее остались лишь ногти. Также послед¬ 
ствием грехопадения считается появление 
«адамова яблока» — это, по легенде, за¬ 
стрявший в горле у М. кусок запретного 
плода (яблока или виноградины). Ряд легенд 
рассказывает о появлении гениталий. Гос¬ 
подь сделал их из остатков глины, он долго 
выбирал место, куда прикрепить член: на лоб, 
под мышку, наконец, остановился на при¬ 
чинном месте (Подолье); или же член — 
остаток ниток, которыми был сшит человек, 
состоявший первоначально из двух полови¬ 
нок (укр. подол,, болг.). Участь М. легче, 
чем у женщин: Божья Матерь отобрала 
у них менструацию и передала ее женщине 
(карпат.); отправив к Господу гонцом яст¬ 
реба, М. добились того, что у них стало 
меньше работы (укр. полес.), чем у женщин. 
В бел. легенде М. вознагражден правом на 
отдых за то, что согласился показать дорогу 
Христу. 

М. — глава семьи, отец и распорядитель 
хозяйства, на нем лежит ответственность 
за их процветание: ср. рус. «Всякий дом 
хозяином держится», болг. без мъжа 

е пуста къща» [Дом без мужчины — пустой 
дом]. С этим соотносятся обрядовые дей¬ 
ствия, совершаемые при рождении мальчика: 
закапывание последа и пуповины в симво- 
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лическом центре дома — под столом или под 
печью (полес.) с тем, чтобы мальчик, бу¬ 
дущий хозяин, никогда не покинул дома. 
Параллельно с этим бытует и иное представ¬ 
ление о дистрибуции пространства: в силу 
традиционного распределения работ женщи¬ 
не принадлежит внутреннее пространство 
дома и близкие к дому локусы — \1. же 
царит над внешним миром, 

Присущая М. продуцирующая функция, 
обусловленная его мужской потенцией, обя¬ 
зательно должна реализоваться в сексуаль¬ 
ной Сфере, Ср. Серб. «Не може бити чов]ск, 
докле га жена не крсти» [Не может быть 
мужчины, пока его жена не окрестит], т. е. 
пока он не женится. По в.-слав. представ¬ 
лениям, целомудренный М. не может быть 
полноценным хозяином, т. к. не владеет 
элементарными навыками и умениями: он не 
может ни рубить дрова, ни попадать камнем 
в цель и т. п. 

Продуцирующая роль М. ярче всего реа¬ 
лизуется в земледелии: на М. леж:ит забота 
о пахоте и севе, при этом особое значение 
придается личности того, кто первым начнет 
выполнение этих отнетствешіеішіих работ. 
В России общинный зиссвалыцик должен 
был быть М. в расцвете сил, ни в коем 
случае не бобыль и не больной, т. к. от его 
потенции зависело процветание всей общи¬ 
ны. Залогом успеха считалась также и чис¬ 
тота М. — в физическом и нравственном 
смыслах (отсюда запреты на половые отно¬ 
шения накануне начала сева и др. ответ¬ 
ственных работ, см. Коитус). 

Возделывание земли осмыслялось как акт 
символического совокупления, которое выра¬ 
жалось в ритуальном обнажении М.-земле¬ 
дельца — полном или частичном (непокры¬ 
тая голова, босые ноги), при этом оголялся 
и телесный низ, детородные органы: так, 
например, чтобы проверить готовность земли 
к пашне, М. садились на нее голым задом: 
проступившая испарина свидетельствовала 
о том, что можно было начинать пахоту 
(полес.). В обнаженном (или частично обна¬ 
женном) виде М. начинал сев проса и в 
особенности таких «женских» технических 
культур , как лен и конопля. В герб, тра¬ 
диции демонстрация обнаженных мужских 
половых органов должна была способство¬ 
вать хорошему урожаю петрушки и морко¬ 
ви, а также винограда и других фруктов 
(ср. в ст. Нагота). Так, например, при по¬ 


садке винограда отец, встав лицом на восток, 
а сын — лицом на запад, мочатся и про¬ 
износят при этом заклинание: ^ Кака: -од се 
ми окретали по том брду, тако се окрстали 
наши винограцки паши и садови! Какогод 
наш отац запишио и ми лишали, тако нгма 
вино ггишало у су^е!» [Как мы поворачива¬ 
лись на этом холме, так пусть поворачива¬ 
ются виноградные лозы и саженцы! Как наш 
отец помочился и мы помочились, чтобы так 
у нас вино лилось в сосуды 1 ]; «Винограду! 
Саду! Ако не будеш добар, какогод су тврда 
]а]а, тако ти тврдо трпят, не Ьу те к о лат » 
[Виноградник! Посадки! Если не будешь 
хорошо расти, то как крепки яйца, так и тебе 
крепко страдать — не буду тебя окучивать!]. 
А для того чтобы стимулировать рост корне¬ 
плодов, при посеве М. трясет членом и при¬ 
зывает: «Какогод мо]с длаке куштраве биле, 
тако мо]и першини чиму имали» [Как у меня 
волосы на лобке кудрявы, такой пусть у 
моей петрушки будет кудрявая ботва] (Ал.Ь. 
1904/1:160). Продуцирующая функция М. 
может приписываться также и принадлежа¬ 
щим ему предметам (пдеждп) или предметам 
с мужской символикой (например, яйцу). 
Мужское вмешательство может также спо¬ 
собствовать оплодотворению культур, нахо¬ 
дящихся в ведении женщин: когда на огурцах 
бывает слишком много пустоцветов, зовут 
М., который, спустив штаны, идет вдоль 
грядок, делая вид, что косит косой огуречные 
плетни (брян.). Чтобы горох не был черви¬ 
вым, первый стручок должен съесть М, 
а не женщина (витеб.). 

Участие М. в обходе посевов, а также 
в трапезе, катании по ниве должны способ¬ 
ствовать урожаю (см. Кататься). Отдан¬ 
ная мужчиной в начале земледельческого 
цикла потенция символически возвращается 
ему по завершении цикла в обрядах послед¬ 
него снопа, «бориды». 

На М. лежити основная ответственность 
за «вод» скота — как в рамках отдельного 
хозяйства (ср. правила выбора масти ско¬ 
тины в соответствии с цветом волос ее бу¬ 
дущего хозяина), так и в рамках общины, 
где М. отводится роль пастуха; только М. 
занимался разведением пчел. 

М. как хозяину принадлежат и «космо¬ 
гонические», жизнестроитслъныс функции. 
Так, важнейшей обязанностью М. считалось 
строительство дом а: он в ыбирал оптимальное 
место для постройки, строил сам или догоиа- 
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ризался со строителями, играл главную роль 
во всех обрядах, отмечающих различные 
этапы строительства вплоть до новоселья, 
М. принадлежит честь зажигания нового 
(«живого») огня. 

М. как глава дома осуществляет функ¬ 
цию распределения благ между членами 
семьи: материальных (например, при разделе 
хозяйства, распределении пищи, в том числе 
и такой высоко символической, как хлеб) 
и духовных (распределение доли). Роль М. 
может быть осмыслена как роль посредника 
между людьми и высшими силами, от ко¬ 
торых он получает и свою продуцирующую 
силу и иные положительные качества. Эта 
роль постоянно актуализируется и в повсе¬ 
дневности, и в еще более очевидной фор¬ 
ме в ритуально значимые периоды времени, 
например при смене годовых циклов, когда 
возникает необходимость в обновлении сим¬ 
волических ценностей. Отсюда центральная 
роль М. в ритуалах карп ого нического и про¬ 
гностического характера, которыми изоби¬ 
лует рождественско-новогодний цикл, в мень¬ 
шей степени циклы весенних праздников 
Пасхи, Юрия. Эта роль М. актуальна и в 
контексте отдельной семьи, и в контексте 
всего социума, ср. ведущую роль М. как но¬ 
сителя положительных свойств в большин¬ 
стве обходных обрядов, в частности в рамках 
обряда ««галазітик», М., как правило, играет 
главную роль в обрядах жертвоприношения. 

Все без исключения занятия, требующие 
специальных технических и/или магических 
знаний, считаются уделом М: в традицион¬ 
ной культуре только М. может стать мель¬ 
ником, кузнецом, горшечником, пастухом, 
охотником, музыкантом и пр. Религиозное 
гопришс и по сей день остается эксклюзив¬ 
ным правом М. 

Такой взгляд на М. как на хозяина и 
демиурга отражается и в том почете, кото¬ 
рый оказывается М. при жизни и после 
смерти. М. занимает самое почетное место 
и в доме (он сидит во главе стола, под обра¬ 
зами), и в церкви (в православных храмах 
мужчины стоят справа и впереди, ближе к 
алтарю), и на улице (М. идет впереди жен¬ 
щины, женщины не имеют права переходить 
мужчине дорогу). О кончине М. оповещают 
громкими криками, забравшись на самое вы¬ 
сокое место за селом (Черногория). 

Кодификация распред слеп ил труда меж¬ 
ду М. и женщиной имеет решающее значе¬ 


ние для поддержания статуса М. Если он 
будет исполнять женскую работу, это при¬ 
несет несчастье дому (болг.). Такого М. на¬ 
граждают презрительным прозвищем (рус. 
пар ел. бізбьяк). Особенно опасными для сек¬ 
суальной идентичности М. считаются типич¬ 
ные женские ремесла и относящиеся к ним 
орудия труда: при появлении М. женщина 
должна прятать прялку, чтобы не «выпрясть 
(уп^стгт) мужскую удачу и мужскую силу» 
(Босния, Герцеговина); мусульмане Боснии 
считают, что, занимаясь снованием в присут¬ 
ствии М., женщины могут сделать его импо¬ 
тентом. В этой же традиции не разрешают 
на М. зашивать, наметывать, отрезать нож¬ 
ницами. У белорусов нестарому М. не раз¬ 
решают поднимать оброненное веретено, в 
противном случае он может лишиться своей 
силы и у него будут переворачиваться возы 
с сеном. Угрозу для М. представляет и наде¬ 
вание женской одежды: М. будет испыты¬ 
вать страх перед волками или, хуже, станет 
слугой дьявола. Контакт с таким характер¬ 
ным женским предметом, как квашня, может 
драматически сказаться на внешности М.: 
у него перестанут расти усы и борода (по- 
лес.). А в свою очередь «немужественная» 
внешность, прежде всего отсутствие усов, 
может послужить поводом для отстране¬ 
ния М. от участия в религиозных обрядах 
(полг ). Мужская сила может быть отнята 
с помощью колдовства (серб, всзиваъс): 
в результате порчи, наведенной на свадь¬ 
бе или позже колдуном, соперником или 
близкой родственницей (матерью, женой), 
М становится импотентом (серб, ладу.м) 
(иногда эта импотенция носит избиратель¬ 
ный характер и поражает его только в от¬ 
ношениях с посторонними женщинами) или 
остается бездетным (серп. еа/шеу-э). 

См. также ст. Мальчик, Парень. 

Лит,: МСб; Берн.МОЖ; Серж.ПЗ:85; Нпкиф. 
ППП:159; Ресі.ЬВ 1:369; 2ЫК0 1964/42: 
402—404: Лазаревич А. Потснциіа-нмло- 
тснцща у народным о6ича}има // ГЕИ 1975/ 
24:в—127; 02М 1953/8:183; 1964/19:216; 
1968/23:40; БМ:222 223: Марии.ИН 1:233. 
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МУЗЫКА НАРОДНАЯ - одна из важ¬ 
нейших составляющих народной духовной 
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культуры, включающая в себя ритмически 
и япуковмг.отнп (мелодически и многоголос¬ 
но) организованные музыкально-фольклор¬ 
ные тексты. Она обслуживает обрядовую, 
хозяйствен но-трудовую, праздничную и до¬ 
суговую сферы и осмысляется как средство 
магического воздействия на людей, природ¬ 
ные и потусторонние силы. 

Все функционирующие в данной куль¬ 
туре музыкально-фольклорные тексты хра¬ 
нятся в коллективной памяти носителей 
традиции и передаются из поколения в по¬ 
коление устным путем. Большинство про¬ 
изведений народной музыки имеет синтети¬ 
ческий характер, рождаясь на пересечении 
разных видов искусства: музыки и поэзии, 
музыки и хореографии, музыки, поэзии и 
хореографии, которые выступают всегда как 
самостоятельные структуры, образующие 
разнообразные формы координации (Гип¬ 
пиус: 30). 

Для вокальных жанров музыкального 
фольклора основополагающим является ритм 
произнесения слова в пении. Во всех слав, 
традициях преобладающими являются стих 
силлабической структуры и отвечающие ему 
цеэурировакные музыкальные формы. Ис¬ 
ключение составляет г.-рус. традиция, где 
распространение получили тонический стих 
и связанные с ним равномерно и нерав¬ 
номерно сегментированные музыкальные 
формы. 

Звуковыг.отная организация ранних слав, 
мелодий характеризуется узкообъемными 
(диатоническими и ангемитоннымп) ладовы¬ 
ми конструкциями, звуковой объем которых 
не превышает квинты. В более поздних му¬ 
зыкальных жанрах встречаются и широко¬ 
объемные звуковысотныс системы. 

Славяне имеют развитые формы много¬ 
голосия, включающие в себя: а) гетерофонию 
или функциональное одноголосие, при кото¬ 
ром отклонения от основной мелодической 
линии при ансамблевом исполнении незначи¬ 
тельны; б) бурдонную диафонию, где одна 
(иногда две) голосовая партия представляет 
собой бурдон, а другая, чаще всего в виде 
гетерофонного пучка голосов, ведет основной 
напев; в) функциональное двухголосис, где 
главная мелодия звучит у «бас.ов», а над 
ними «парит» верхний голос, нередко в виде 
сольного подголоска («подводки», «горяка», 
«дишканта» и т. п.). Изредка встречается 
и функциональное трехгол о сие. 


Тембр, определяемый способом аяучо- 
извлечения, высотой, громкостью и интен¬ 
сивностью звучания, особенно важен пр> 
исполнении обредовых песен, несущих в себе 
магическую силу, о чем свидетельствуют су¬ 
ществующие в некоторых слав, традидкгх 
запреты на тембр (например, весенние за- 
клички поются до Благовещенья тихо и в 
доме, а после Благовещенья громко и на 
открытом воздухе; духовные стихи у гроба 
в доме тихо, а во время календарных по¬ 
минок на кладбище громко и т. п.). Темб¬ 
ровые характеристики ис универсальны, они 
имеют ярко выраженную локальную специ¬ 
фику. 

Вокальные жанры народной музыки 
делятся на приуроченные (к определенному 
времени, сезону, календарному или семен¬ 
ному обряду, событию) и неприуроченные. 
Календарные песни, обслуживающие обряды 
годового круга, относятся к наиболее ран¬ 
нему пласту музыкального фольклора. 

Песни семейных обрядов (крестины, 
свадьба и похороны) сформировались, по- 
видимому, позднее календарных; они имеют 
более обширные ареалы бытования. Песни, 
исполняемые при крещении ребенка, извест¬ 
ны в основном на севере белорусской этни¬ 
ческой территории. Свадебные песни рас¬ 
пространены повсеместно; они оформляют 
две основные линии ритуала: инициацион¬ 
ную, связанную со сменой социального ста¬ 
туса врачующихся, и линию контактов двух 
родов. 

Один из древнейших жанров — плачи: 
похоронные (самые древние), свадебные 
(в некоторых традициях имеющие гобелен¬ 
ные напевы, а на Рус. Севере представлен¬ 
ные уникальной формой групповых голоше¬ 
ний), рекрутские (при проводах в армию) и 
бытовые (по случаю какого-либо несчастья, 
например пожара). Рекрутские и бытеэые. 
н е им ея с обстБ е нн ы х м у з ы к а л ь н ы х фо р м, и н - 
тонируются на напевы похоронных. От песен 
плачи отличает импровизационный харак¬ 
тер поэтических текстов, специфический т.ип 
плачевого интонирования, в котором огром¬ 
ную роль играют речевые возгласы и рыда¬ 
ния. Известны летописные свидетельства о 
существовании мужских погребальных пла¬ 
чей. Современная же традиция является 
исключительно женской и включает в се€й 
несколько разновидностей причитаний, См. 
Голошение. 
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Колыбельные песни обнаруживают сти¬ 
листическое сходство с обрядовыми жанрами 
музыкального фольклора, в первую очередь 
с плачами (ср. известные на Рус. Севере 
смертные б<шкн). Детские потешки или пес- 
тушки часто распеваются на напевы плясо¬ 
вых песен и наигрышей. 

К музыкальному эпосу относятся рус¬ 
ские старины, или былины, распространен¬ 
ные только на Рус. Севере, у украинцев — 
думы, у юж. славян — юнацкие песни. 
Характерные для этих жанров эпические сю¬ 
жеты распеваются преимущественно сольно 
на напевы декламационно-сказового харак¬ 
тера, иногда в сопровождении музыкального 
инструмента (лиры у украинцев, гуслей — 
у юж. славян). 

К неириуроненным жанрам принадле¬ 
жат также лирические (включая и рус. про¬ 
тяжные) песни, сформировавшиеся как жанр 
з н ачител ьн о позже об рядов ых. Наряду с поэ - 
такой словесных текстов об этом свидетель¬ 
ствуют и особенности музыкальной формы, 
ритмически, мелодически и многоголосно 
гораздо более сложной. Среди лирических 
песен выделяются два стилевых пласта: тра¬ 
диционный и поздний, городского происхож¬ 
дения. 

Песни, связанные с движением, пред¬ 
ставлены у славян рядом жанров и образуют 
специальный раздел музыкального фолькло¬ 
ра. К числу приуроченных относятся хоро¬ 
водные (танки, хоро, коло), которым припи¬ 
сывались магические функции, в том числе 
продуцирующая способность (ср. рус.: «хо¬ 
роводы водили, чтобы лен долгий родился, 
чтобы жита рпгло»). У юж. славян известны 
хороводы (коло, хоро) в составе обрядов жиз¬ 
ненного цикла человека, (ср.: коло, движу¬ 
щееся против солнца, называется .мргпвачко). 

У русских хороводы обслуживают также 
энмние и весенние молодежные собрания, 
связанные с выбором пары. В некоторых 
Е.-слаз, традициях (в Полесье и на Рус. 
Севере) хороводы обнаруживают тенденцию 
к циклизации и прикрепляются к важнейшим 
общинным (престольным или календарным) 
праздникам (ср. «метища» на Пинеге, «пет- 
ровірнм» на Мезени, «горка» на Печоре, 
«стрела» в Полесье и т. п.). 

По ряду признаков к хороводам при¬ 
мыкают игры с музыкальными рефренами 
(такие как «Кострома», «Дрема», «Коршун» 
идр.), широко распространенные у русских 


и, возможно, по происхождению связанные 
с магическими практиками. 

Большое место в традиционном быту за¬ 
нимают плясовые песни, у русских связанные 
с двумя видами хореографии: аутентичной 
и заимствованной. Традиционные формы 
пляски более всего развиты на юге русской 
этнической территории, где имеют специаль¬ 
ные названия: пляска е три , четыре 

нош и так называемый пересек, образую¬ 
щийся путем одновременного сочетания раз¬ 
ных ритмических рисунков, выбиваемых но¬ 
гами. Существуют традиционные способы 
обучения пляске при помощи многократ¬ 
но повторяемых ритмизованных словесных 
клише (например: «Вилы, грабли, три цепа, 
нстід, цепа», «Поросята полосаты» и т. п.). 
У воет, славян широко распространены пля¬ 
совые песни, сопровождающие кадрили, лан- 
цы, польки, краковяки и др. т то есть танцы, 
заимствованные из Европы, но обогащенные 
традиционной плясовой «лексикой». 

Особый жанр составляют трудовые 
артельные припевки. Они служат для коор¬ 
динации коллективных усилий во время тру¬ 
дового процесса и по сути дела представляют 
собой интонационно оформленные команд¬ 
ные возгласы (самые известные из них — 
русские «Дубинушка» и «Эй, ухнем!»). 

Позднейший жанр народного музыкаль¬ 
ного творчества — русская частушка. С конца 
XIX в. он выдвигается в качестве одного из 
ведущих, бытует преимущественно в моло¬ 
дежной среде. Частушки представляют собой 
вокально-инструментальный жанр, основан¬ 
ный на творческом состязании исполнителей, 
которые часто импровизировали тексты на 
злобу дня. 

Произведения народной музыки у славян 
в течение длительного времени существовали 
параллельно с церковной музыкой. Их вза¬ 
имодействие породило весьма своеобразные 
явления. Так, например, у воет, славян в на¬ 
родную культуру достаточно органично пошли 
церковные песнопения: рождественский тро¬ 
парь «Рождество твое» и ирмос «Христос 
рождается» во многих традициях использу¬ 
ются наряду с колядками, либо вместо них; 
тропарь Пасхи также естественно включа¬ 
ется во многие календарные ритуалы, прихо¬ 
дящиеся на период от Пасхи до Вознесения; 
в похоронном обряде часто звучат песнопе¬ 
ния из заупокойных служб и т. п. Несмотря 
на то что в основе этих напевов всегда лежит 
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Магу па — смычковый музыкальный инструмент 
типа контрабаса. 1950 г., Велико Польша.. При 
игре музыкант держит смычок неподвижно, рас¬ 
качивая инструмент с боку на бок. Звучание 
струн дополняется звоном жестяных тарелочек, 
укрепленных на колке 


церковный образец, он каждый раз транс¬ 
формируется (ритмически и звукузьіге-тно) 
под воздействием местной певческой тра¬ 
диции. Нередко к церковным песнопениям 
присоединяются народные принижи, обра¬ 
зуя с ними единое целое. 

В рус. народной культуре на стыке с 
церковной возник оригинальный жанр ду¬ 
ховных стихов, напевы которых чрезвы¬ 
чайно неоднородны по стилистике и могут 
обнаруживать сходство с напевами самых 
разных жанров, начиная от церковных пока¬ 
янных стихир и кончая жестоким романсом. 

Вокальные жанры музыкального фольк¬ 
лора у славян играют главенствующую роль, 
Традиция обрядового пения является пре¬ 
имущественно женской. Известны и специ¬ 
фически мужские жанры, как правило свя¬ 
занные с профессиональной деятельностью 
(ср, казачьи строевые, солдатские песни, 
чумацкие песни, родившиеся в среде пере¬ 
возчиков соли, трудовые припевки бурлаков 
и т, п.). Неприуроченные жанры вокально¬ 
го фольклора могут исполняться совместно 
мужчинами и женщинами (лирические, хо¬ 
роводные, плясовые песни,частушки идр.), 
Жанры вокальной музыки у славян бывают 
сольными и ансамблевыми. ІС сольным отно¬ 
сятся похоронные плачи у русских, колы¬ 
бельные, детские потешки, эпические песни 
и др. Полноценным для обрядовых песен 
считается ансамблевое исполнение. Есть 
жанры, допускающие обе формы: исольную, 
и хоровую (это в ряде традиций — жнивные 
песни, лирические, старины и др.). 

Инструментальная музыка по сравнению 
с вокальной занимает более скромное место 
в народной музыкальной культуре. Вместе 
с тем известный у славян инструментарий 
достаточно разнообразен и включает в себя 
духовые, струнные и ударные инструменты. 
В русской народной культуре часто в каче¬ 
стве музыкальных инструментов использу¬ 
ются предметы быта (такие как коса, рубель, 
гребень, пила, печная заслонка, самоварная 
труба и пр.) и природные объекты: береста, 
древесный и травяной лист, рыбья чешуя 
и т. п. 

В слав г традициях на музыкальных ин¬ 
струментах играют в основном мужчины, 
хотя у русских известны и чисто женские 
инструменты, к которым относятся купіклы 
(флейты Пана) и трещотки, См. Музыкаль¬ 
ные инструменты, Музыкант. 
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Музыкальный код используется в на¬ 
родной культуре для выражения различных 
смысловых категорий, связанных с устрой¬ 
ством мироздания. При помощи музыкаль¬ 
ного кода может быть выражена карди¬ 
нальная для народной культуры оппозиция 
двух миров — земного и потустороннего, 
жизни и смерти. Обрядовое пение представ¬ 
ляет собой специфический «язык», предна¬ 
значенный для общения с «тем светом» 
и предками, мыслящимися подателями всех 
благ. Это наиболее общая функция музы¬ 
кально-обрядовых текстов — фатическая или 
конгакто^'стацаплнвающая. С представле¬ 
ниями о бинарной структуре мира связано 
и существование в народной культуре двух 
групп обрядовых музыкальных текстов: ис¬ 
полняемых от имени человеческого социу¬ 
ма и от лица потусторонних сил. Тексты 
второй группы воспроизводятся в особых 
ритуальных ситуациях людьми, намеренно 
отождествляющими себя с представителями 
«того света» (например, в обряде колядо¬ 
вания). 

Чрезвычайно важна упорядочивающая 
функция обрядового пения, способного опре¬ 
деленным образом организовывать время и 
пространство. Обрядовому пению приписы¬ 
ваются также магические функции — про¬ 
дуцирующая (ср. влияние пспия на рост 
культурных растений, плодовитость скота 
и репродукцию людей) и апогропеическая 
(ср. отгон градовых туч, защита посевов 
от ведьм и т. п.). См. Пение. 

Связь музыкального кода с социальной 
стратификацией общества выражается в воз¬ 
растной циклизации музыкальных жянрйв, 
когда определенная часть традиционного 
репертуара закрепляется за одной из по¬ 
ловозрастных групп населения. В случаях 
исполнения обрядовой песни людьми, имею¬ 
щими разный социальный статус, послед¬ 
ний находит свое отражение в музыкальной 
фактуре (например, когда женщины поют 
низкими голосами, а девушки — высокими). 

Музыкальным и средствам и фиксируются 
также как изменения социального статуса 
человека (в свадебном, похоронном, кре¬ 
стильном обрядах), так и его подтверждение. 
Музыкально-фольклорные тексты регули¬ 
руют нормы поведения членов социума, что 
выражается в исполнении корильных песен 
тем из них, кто не выполняет правил, тре¬ 
буемых обрядовой или иной ситуацией, и, 


напротив, в восхвалении в песенной форме 
людей, следующих установленным правилам. 

Психорегудирующая функция музыкаль¬ 
но-фольклорных текстов проявляется в похо¬ 
ронном обряде, где существует целая система 
запретов, регламентирующая допустимый 
уровень эмоционального напряжения при 
исполнении плачей родственниками умерше¬ 
го. Она присуща и некоторым неприурочен- 
ным жанрам, например лирическим песням, 
при исполнении которых происходит коллек¬ 
тивное преодоление личных переживаний. 

М и. представлена в системе ло¬ 
кальных традиций, различающихся 
жанровой, ритмической и звуковысотной 
(включая вцды многоголосия) системами, 
тембровыми характеристиками и т. п. Ло¬ 
кальные традиции могут образовывать до¬ 
статочно крупные музыкально-диалектные 
массивы, иногда соотносимые с диалектно¬ 
лингвистическим членением слав, территорий. 
Ареалы ранних жанров и форм, как правило, 
характеризуются компактностью в отличие 
от поздних, чьи ареалы более обширны и 
перекрывают несколько зон распространения 
первых. Одним из важных признаков диа¬ 
лектного противопоставления служит различ¬ 
ное соотношение функции и структуры в 
музыкально-фольклорных произведениях. 

Музыкальные тексты в народном вос¬ 
приятии существуют как самостоятельные 
и отдельные от человека объекты (мате¬ 
риальные субстанции), с которыми можно 
совершать некоторые действия (ср. мотив 
«полного решета песен» в масленичных тек¬ 
стах или мотив похорон песен в весенних 
закпичках). Песни, как правило лирические, 
могут осмысляться как одна из ипостасей 
человеческой души (ср. достаточно широко 
распространенный у воет, славян обычай по¬ 
минать умерших пением любимых ими песен). 
Известны также представления о любви к 
пению и игре на музыкальных инструментах 
мифологических персонажей. 

Названия песен могут быть обусловлены 
временем исполнения, ритуальным действием 
(ср. хрі а с.пю слоеные), предметом (бородные. 
кор ѵеайные, всиковскис) или персонажем 
(русел ьс кие), социальным статусом исполни¬ 
телей (бабьи, мцьцинские, девичьи, датские 
и т. п.), объектом хозяйственной деятельно¬ 
сти (ржаные, корейские и т. п.) или видом 
труда (жнивные, сенокосные), местом испол¬ 
нения (улишные, поле&ые), ситуацией (бе- 
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чорошныг), типом движения (скакальные , 
ходячие, кривулы-ги). Некоторые песни мо¬ 
гут номинироваться по словесному рефрену 
(слава, ладо, алилёшные). 

Лит.: Банин А. А, Трудовые артельные песни 
и припевки. М,, 1971; Варфоломееза Т. Б. 
Севернобелорусская свадьба. Минск. 1983; 
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ской частушки//Сов. фольклор 1936/4—5; 
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свете структурно-типологических исследований // 
Зиу: ѵов ьн;утно«строениенародныхмелодий: прин¬ 
ципы анализа. Материалы научно-практической 
конференции. М., 1990; Ефименкова Б. Б. 
Ритм в произведениях русского вокального фольк¬ 
лора. М., 2001; Ефименкова Б. Б. Северно- 
русская причеть. М.. 1980; Земца некий И. И. 
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Календарно-песенная культура Белоруссии: опыт 
системно-типологического последокания. Минск, 
1985; Народные музыкальные инструменты и ин¬ 
струментальная музыка: В 2-х т. 1987; Па¬ 
шина О. А, Календарные песни (проблемы аре¬ 
ального исследования) // РФ 1989/25; Русский 
музыкальный эпос. Былины/Сост. Б.Добро¬ 
вольский, В. Коргуэалов. М.» 1981. 

О* А. Пошипи 

МУЗЫКАЛЬНЫЕ ИНСТРУМЕНТЫ - 

наделяются свойствами ритуальных пред¬ 
метов и используются в календарных, се¬ 
мейных и общественных обрядах, а также 
в магической практике. Функции М. и. и 
приписываемые им свойства определяются 
сакральным статусом музыки в народной 
культуре, а также функциональными свой¬ 
ствами самого инструмента (особенностями 
его звучания, формой), сферой его употреб¬ 
ления (ансамблевая музыка, соло, исполь¬ 
зование музыки в немузыкальных целях, 
например, для подачи сигналов» в качестве 
оберега и др.), способами его изготовления, 
особенностями личности музыканта (про¬ 
фессионал, любитель, мужчина, женщина, 
ребенок). Игра на М. и., как и всякое 


ремесло, — преимущественно мужское дело, 
инструментальная музыка часто рождалась 
в недрах других профессий, где М. и, вы¬ 
ступали в роли своеобразных орудий труп 
(см. Пастух). Большинство традипионнь'х 
М. и. имеет статус мужских инструментов, 
игра на которых женщиной осуждалась об¬ 
ществом. 

Распространение М. и. в Древней Руси 
было связано, с одной стороны, с традицией 
скоморохов и гусляров, осуждавшейся цер¬ 
ковью как бесовство, поэтому М. и. часто 
изымались властями и уничтожались. Ср. 
один из др.-руе. указов, направленных на 
искоренение скоморошества: «...где сбил* 
вятся домры, и сурны, и гудки, и гусли, 
и хари, и всякие гудебпые сосуды, и тебе 
бъ то все велеть яыимать, и изломавъ те 
бесовскія игры велеть жечь...» (циѵ. по: 
Музыка русской свадьбы. М-, 1987:8). 

С другой стороны, такие М. К., как 
ная труба, а позднее — сурна, использова¬ 
лись во время военных походов и сражений 
для организации войска и подачи сигнала к. 
Некоторые М. и. г например, колесная лира, 
были связаны с профессиональной деятель¬ 
ностью слепцов-лирников (см. Нищий). Обу¬ 
чение игре на М. и. часто считалось магиче¬ 
ским актом и связывалось с продажей души 
черту (см. Музыкант)* 

В различных слав, традициях место 
инструментальной музыки в сфере музыкаль¬ 
ной культуры и основной набор М. и. были 
разными. Наибольшее значение инструмен¬ 
тальная музыка имела в з.-слав, культуре, 
а под ее влиянием — у украинцев и бело¬ 
русов, а также в ю.-слав. ареале — в аткі 
традициях игра на М. и. в значительной сте¬ 
пени отделилась от других «ремесел» и во о 
принималась как самостоятельная профессия; 
существовала система профессиональных 
ансамблей, игравших за плату на свадьбах 
и общественных праздниках, включавшая 
регламентированный набор М. и. (узап. сла¬ 
вян — скрипка, контрабас, цимбалы, бубен, 
у юж. славян — волынка и флейта), В этих 
ареалах существовала традиция кустарного 
изготовления М. и. У русских инструмен¬ 
тальная музыка занимала более скромное 
место и была тесно связана с иными профес¬ 
сиями (главным образом — пастушества 
ср., например, существование своеобразных 
«школ» пастухов-рожечников, а также тра¬ 
дицию «тру бли артелью», при которой на 
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рожках играла одновременно группа пасту¬ 
хов). В русской традиции были известны 
такие М. и. древнейшей конструкции, как 
ігодйянйя ді/дкл ( обе ртоновая флейта), кі/- 
(флейта Пана), двойная свирель (дву¬ 
ствольная флейта). В качестве М. и. часто 
использовались бытовые (заслонка, ложки, 
коса, пила, ведро, самоварная труба, гре¬ 
бень, рубель и др.) и природные предметы 
(полые стволы растений, кора деревьев, бе¬ 
реста, коровьи рога и пр.); было распростра¬ 
нено т. и пение «под язык», когда отсут¬ 
ствующий инструмент имитировался голосом. 
В донце XIX — начале XX в. многие тра¬ 
диционные М. и. у русских были вытеснены 
балалайкой, а затем гармонью. 

Для хорошего звучания М. и. имел зна¬ 
чение способ его изготовления. 
К примеру, пастушеские М. и. изготовля¬ 
лись ив дерева, под которым находился му¬ 
равейник (рус.) ; основу волынки составляла 
цельная шкура козленка (ср. укр. название 
этого инструмента — колл), которую, как 
лімаіалн на укр. Карпатах, нужно сдирать 
с живого животного — тогда инструмент 
будет звучать так громко, как кричит козел. 
Другой карпат. инструмент трембита — 
труба длиной до 2,5 м, слегка расширяю¬ 
щаяся к концу, изготавливалась из т. н. 
сердешного дерева — смереки (пихты евро¬ 
пейской); при этом полагали, что наилучшие 
трембиты получаются из громобоя — из него 
же в этом ареале делали скрипки и контра¬ 
басы, а в рус. традиции — пастушеские М. и. 

Различные М. и. наделялись демони¬ 
ческими или сакральными свой¬ 
ствами. Согласно гуцул, былинкам, дудки 
(т.е. волынка) — инструмент черта, который 
играет на нем для женских демонов нявок 
(см. Лесная баба), Ср. характерное укр. 
выражение: «Дудка ДІдча, а флояра божа» 
[Волынка чертова, а свирель Божья] (Гринч. 
4:378). Устройство волынки подсмотрел 
охотник в лесу у черта, сумев подойти к нему 
на близкое расстояние благодаря надетым 
в качестве оберега деревянным обручам 
(Они^МГД:57). Обычно низким статусом 
обладают М.и,, на которых играют исклю¬ 
чительно женщины; например, з.-укр. дрим* 
6а — пружинный металлический инструмент, 
который держат в зубах, извлекая звук уда¬ 
рами пальца — его, в отличие от других ин¬ 
струментов, нс изготовляют, а покупают в 
магазине. Дримба — «нечистый» инструмент, 


на котором грех играть, поскольку, согласно 
легенде, на ней играли евреи, когда вели 
Христа на распятие (прикарпат., ЕЗ 1898/ 
5:192). Согласно быличкам, некоторые ми¬ 
фологические персонажи любят играть на 
М. и. — в др.-рус. письменных памятниках 
бесы играют на тимпанах, сопелях, гуслях, 
бубнах, чтобы искусить святого или отвра¬ 
тить людей от церкви (Аф.ПВ 1:331 332); 
болг. вилы играют на свирели; с.-х. дьяволы 
являются человеку в виде веселой свадьбы 
с музыкантами, играющими на разных М. и. 
Согласно болг. поверьям, змеи восприимчи¬ 
вы к звукам пастушьей свирели, с которой 
иногда связывается их происхождение (ср. 
обычай изображать на пастушьей свирели 
змею, Бен.ЗБФ:32). 

В скотоводческой практике 
важное значение имели пастушеские М, и. — 
рожок, (рус.), жалейка (рус.), варлбапка 
(ударный инструмент, рус,), свирель (з.-укр.), 
трембита (укр. и пол. Карпаты), лигавка 
(/нртщДа, пол.) и др. Будучи атрибутом и 
орудием пастуха, пастушеские М. и. не толь¬ 
ко выполняли сигнальную и организацион¬ 
ную функцию (с помощью наигрышей пастух 
оповещал село о времени нлггона, дойки, воз¬ 
вращения в село, о пропаже коровы, появ¬ 
лении хищных зверей и др., а также подавал 
скоту различные команды, например соби¬ 
рал стадо), но и наделялись ритуальным 
и магическим статусом. В с.-рус. традиции 
существовал обычай наговаривать «отпуск» 
(охранительный заговор) на пастуший ро¬ 
жок, чтобы уберечь стадо от потерь. По¬ 
скольку от сохранности пастушьего М. и. и 
правильного обращения с ним зависела со¬ 
хранность животных, существовали запреты 
прикасаться к нему кому-либо кроме пасту¬ 
ха, играть на нем пастуху до первого выгона 
скота, а также играть на каких-либо других 
М. и., кроме рожка, в течение сезона, чтобы 
не нарушить «отпуск» (рус ). Игра пастуха 
на М. и. во время обхода скота служила ма¬ 
гическим способом «заиграть пасть зверю» 
(с.-рус.). На западе ю.-олав. зоны суще¬ 
ствует обычай в Юрьев день и после него 
трубить в специально сделанные из вербо¬ 
вой коры трубы (ігиЬа}}ке. іттЫ , ігоЬ&піі), 
чтобы уберечь скот от ведьм. У словаков 
в день ев. Люции пастухи, чтобы устрашить 
и отогнать нечистую силу, устраивали ри¬ 
туальную какофонию — трубили в трубы, 
в рога, играли на пищалках и флейтах. Кроме 
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пастушеской сферы сигнальные наигрыши 
на различных М. и. использовались у воет, 
славян в повседневной жизни (с их помощью 
собирали на собрания, оповещали о пожаре 
и др. стихийных бедствиях), а также у от¬ 
дельных профессиональных групп — сторо¬ 
жей, лесорубов и охотников. 

Игра на М. и. — важная составляющая 
общественных, календарных и 
семенных ритуалов. Различные фор¬ 
мы досуга и увеселений, молодежные поси¬ 
делки и гуляния оформлялись игрой на М. и. 
Некоторые виды песенных жанров требо¬ 
вали обязательного музыкального сопровож¬ 
дения — исполнение частушек у воет, славян 
сопровождалось аккомпанементом гармошки 
или балалайки, превращаясь в своеобразное 
состязание певца и музыканта; пение духов¬ 
ных стихов требовало сопровождения лиры; 
многие колядные, ьолочеОные. купальские, 
дожиноч ные, свадебные, крестильные песни 
сопровождались в укр., бел, и з.-рус. тра¬ 
дициях игрой на скрипке. Музыканты с 
различными М. и. (со скрипкой, цимбалами, 
флейтой, волынкой — в э.-сдав,, укр. и бел. 
ареалах, гармошкой и балалайкой — в позд¬ 
ней рус. традиции) сопровождали ряженых 


во время зимних календарных обходов, 
время капустных обходов ряженые ж.по 
зовали «дьявольские скрипки» 
зЪтурсе) — М. и. в виде палок с колони, 
чиками, по которым ударяли металл имел 
ми предметами (пал.). Игра на М. и. бь 
обязательным элементом слав, 
обряда. Традиционный состав М. и. нале/ 
ской свадьбе отражен в свадебных ттегмі 
ср.: «Ві?_гІ7_іе 1 ат рі^сі кареіі, / Іегіеи 
зкггуркаей, бги^і па ІаЬеіі — сутЬаІу, / Тк< 
па обод, Ьо ?,іе Во&а Ъод, / Сштіу ѵ/ Ь 
7.аргамшу [бгигЪоше] \ѵаз» [Будет там о 
кестр из пятерых, / Один на скрипке, др 
гой по рангу — на цымбалах, / третий 
обоих, / потому что Бога боится, / Чет 
тый на контрабасе, / Приглашаем, дружк 
вас] (КоІЬ.ПѴ 22.37^36). В брсстскс 
Полесье невеста в знак своей девствеішпе 
завязывала ленты со своей косы музыка! 
там на инструменты. На Карпатах было прі 
нято использовать трембиту в похоронно 
обряде — сразу после смерти взрослого 
семьи родственники нанимали трембитъ 
никое (музыкантов, играющих на трембите, 
и те своей игрой оповещали окружающих 
том, что в селе покойник. Игра на трембит 
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сопровождала обязательное ночное бдение 
при покойнике (см. Игры при покойнике) 
и с небольшими перерывами продолжалась 
до погребения, когда последний раз звуки 
трембиты раздавались над головой покой¬ 
ника, после того как его опустили в могилу 
(Р ; .$сЬ.2Р:318). Во время пол. крестильно¬ 
го обряда игра на М. и. не допускалась, 
ибо «сЬгаіпу вгале, Ъ^сігіе сігіеско оріакапе» 
[Крестины сыгранные, будет ребенок опла¬ 
канный] (РБ5218). 

Часто М. и. использовались в маги¬ 
ческих целях. Например, гуцул, корот¬ 
кая флейта сспіука применялась для полу¬ 
чения богатства — инструмент наполняли 
водкой и закапывали в трясине. Череа не¬ 
которое время черт, обернувшийся котом, 
должен был принести хозяину инструмента 
деньги (карпат.). В Галиции считалось, что 
если заиграть на дудке, сделанной из ствола 
ивы, до которой ни разу не долетал пету¬ 
шиный крик и шум воды, то от ее звуков 
встанут из могил покойники (Лф.ГГО 1:333). 
В апотропеичссхой магии ребенку при рож¬ 
дении на руку завязывали скрипичную стру¬ 
ну, чтобы предохранить его от сглаза (сло- 
вац.). В Полесье принято было во время 
цветения жита трубить в трубы, чтобы «жито 
трубило», т. е. шло в трубку, образуя колос. 

В ряде случаев существовал запрет 
играть на М. и. или игра регламенти¬ 
ровалась определенным периодом. Согласно 
церковным канонам, это (как и любое уве¬ 
селение) было запрещено во время поста — 
с М. и. на это время снимали струны, а у 
западных славян в канун Великого поста 
существовал обычай «похорон контрабаса». 
Играть на М. и. не следовало ночью, т. к. 
это приманивает мышей (Косово, Ъор.ПВП 
1:309), вечером, ибо дьяволы будут соби¬ 
раться и танцевать вокруг играющего (болп), 
во время дойки озеи (карпат.), в доме, пока 
наседка высиживает цыплят, иначе выве¬ 
дутся одни петушки (бел.). На дудке разре¬ 
шалось играть только после того, как поспеет 
хлеб (рус.). В пастушеской практике вре¬ 
мя игры на трембите строго ограничено пе¬ 
риодом от Дмитриева до Юрьева дня — 
в остальное время т/млі6ітая>т. т. е. играют 
на трембите, только на похоронах (карпат.). 

В слав, традиции игра на музыкальных 
инструментах воспринимается как мужской 
вцд деятельности. В болг. балладах жен- 
щине-воину, переодетой в мужскую одежду,. 


устраивают испытание, чтобы раскрыть ее 
половую принадлежность, предлагая на вы¬ 
бор веретено или свирель. Мудрая женщина 
выбирает свирель, «подтверждая» этим свой 
«мужской» статус. В рус. традиции еще 
в первой половине XX в. женщина, играю¬ 
щая на гармони, осуждалась обществом. Ряд 
духовых М. и. имел фаллическую символику, 
а игра на М. и. могла восприниматься как 
половой акт. Ср. пол. выражение «^угі^роііб 
Шагсіут зтукіет па тагупе» [наяривать 
твердым смычком по «марыне»; пол. тагу- 
па ' вид контрабаса' происходит от женского 
имени], являющееся метафорой коитуса 
(Р а п е к Б. Ргаса тавія1ег«іка:75). 

В сдав, скалках часто встречается 
мотив чудесного М. и. В рус. сказке герой 
трубит в волшебный рог, вызывая целое вой¬ 
ско; в пол. сказке герой игрой на гуслях рас¬ 
колдовывает сонное царство; в словац. сказке 
герой трубит в золотую трубу и этим про¬ 
буждает спящую красавицу; в сказке из пол. 
Поморья герой получает от мыши волшеб¬ 
ную дудочку, исполняющую все его жела¬ 
ния. В сказках встречается мотив волшебного 
М. и., игра на котором заставляет всех не¬ 
прерывно плясать (рус.,укр., серб., сдовац.). 

Лит.: Банин А. А. Русская инструментальная 
музыка фольклорной традиции. М., 1997; Бело¬ 
русские народные наигрыши. 1986; Лепки- 
евская Е. Е. О «демоническом» в музыке и 
музыкальных инструментах (карпатская музыкаль¬ 
ная традиция) // МЗМ:303~310; Н азі н а I. Д. 
Беларускія народныя мучычныя інструмгвгы. 
Мінск, 1997; Народні муэичні ін струм енти на 
Укра'іні. ІСи'ів, 1955; 01 <$4 7.кі 3. Роізкіе іпзіги- 
тепіу Ь<1оѵ?е. Кгакб*. 1978; ЖС 1903/4:470: 
Аф.ПВ 1:322-327,331-344,348-349, 2:494- 
498; ДКСБ: 346-348; ЖС 2003/1:32-35; 
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288; ЖТК:752,910; Ошщ.МГД:5б; СБФ-84: 
269; Шух.Г 3:70,73,242; СбНУ 1894/10:126; 
1‘аШІ 1:356; 3*е1т.КОР:Ю5; ТЬ 1999/2:21- 
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Е. Е. Левкиевская 


МУЗЫКАНТ — наряду с другими «знаю¬ 
щими» (пастухом, мельником, охотником, 
кузнецом нт. п.), лицо, которому приписы¬ 
ваются колдовские способности (см. Кол- 
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дун), участник календарных, семейных обря¬ 
дов и общественных праздников. Основная 
функция М. — игра на музыкальных ин¬ 
струментах, заменяющая собой вербальную 
и акунональкую деятельность М. в обраде, 
средство его коммуникации с обществом 
и миром. Способность порождать музыку, 
обладающую магическими свойствами, при¬ 
дает М. статус посредника между человеком 
и «иным» миром. 

В Древней Руси музыка скоморохов 
осуждалась и преследовалась церковью как 
бесовская. У воет, славян, особенно у укра¬ 
инцев и белорусов, музыкантами часто были 
профессиональные нищие — лирники, ис¬ 
полнители духовных стихов, исторических 
песен, апокрифов и т. д. 



«Музыкант». Роспись по дереву. 2-я половина 
XIX в. Дплепьскп, Словения. Этнографический 
музей г. Подсмдоки 


Что бы овладеть музыкальным 
мастерством, нужно прибегнуть к по¬ 
мощи нечистой силы. Согласно з.-рус. бы¬ 
линкам, играть на гармошке учит человека 
черт в полночь в бане, но в качестве платы 
за обучение требует, чтобы человек ударил 
•ногой по каменке — тот ломает ногу о ка¬ 
менку и становится калекой, но хорошим М. 
Человек, желающий стать М., должен до 


восхода солнца пойти на перекресток и, раз 
девшись донага, заиграть на скрипке (кар 
пато-укр.) Для этой же цели нужно лот-» 
закопать на перекрестке свирель, калоль-н 
Ную ВОДКОЙ. Через ССМЬ дней СС чуЖНО СГГКС- 

пать — если черт принял подношение, води 
окажется половина, а еідс через семь днг? 
свирель выкапывают окончательно — ссч 
там совсем не окажется водки, человек будеі 
в совершенстве играть на свирели даже до 
сне (карпато-укр.). Представления о маги¬ 
ческих способностях М. особенно сильны 
в карпато-укр. традиции, где считалось, что 
некоторые мелодии М. подслушивает у лес¬ 
ного демона чуычепыре или у черта, но 
не может воспроизвести из них одну ноту; 
полагали также, что другие М. не способны 
перенять эти мелодии. Чтобы хорошо играть 
на скрипке, нужно канифоль для натирания 
струн перетапливать в тот момент, когда 
ксендз служит воскресную или позднюю ли¬ 
тургию, или смешивать се с воском от лес- 
хальной свечи (пол., 2АѴАК 1885/9:42). 

Часто способность к колдовству припи¬ 
сывалась скрипачам (полес.). между кото¬ 
рыми происходили состязания в колдовской 
силе, Соперничество двух М. — известный 
сюжет по лес. былугчех*. один М. «портит» 
инструмент другого, в результате чего у того 
внезапно лопаются струны, «кобылка» (часть 
скрипки) превращается в живую лошадь 
и убегает и т. д. Однако пострадавший М. 
оказывается сильнее и наказывает обидчнкз. 
превращает его в коня, с помощью магии 
приводит в негодность его скрипку и т. п. 
Согласно пол. поверьям, колдун может ис¬ 
портить скрипку, окурив ее волчьей шерстью 
и сказав: «Режь волк барана», и у скрипача 
на свадьбе полопаются все струны, т. к. ск.< 
изготовлялись из бараньих жил (КоІЬ.ОѴ 
17:134-135). 

Музыка привлекает к М, нечистую 
силу. В в.-слав, былинках черти подви¬ 
дом подгулявшей компании встречают И., 
возвращающегося со свадьбы или вечерни- 
ки, и просят поиграть им на скрипке за хо¬ 
рошую плату. М. кажется, что он находится 
в красивом доме, а под его музыку пляшут 
дамы и кавалеры. Он играет несколько суток 
подряд, но ему представляется, что прошло 
всего несколько часов. Лишь случайно (пе¬ 
рекрестившись или упомянув имя Божье) 
М. обнаруживает, что сидит в чаше лег с 
на пне или в болоте, а вокруг пляшут черти, 




МУЗЫКАНТ 


329 


С другой стороны, музыка спасает М. от 
гибіли: согласно пол. и кашуб, былнчклм, 
М, которою ночью окружили волки, играл 
на скрипке до тех пор, пока люди не пришли 
гму на помощь, а волки, заслушавшись его 
игрок, уе тронули его. Ср. пол. поверье о 
том, что волки вообще не нападают на М. 
(Гура СЖ: ІЯ). 

Мифологические персонажи 
обнаруживают пристрастие к музыке, а ино¬ 
гда сами выступают в качестве 
М: черта представляют играющим на скрип¬ 
ке, в то время как другие черти танцуют 
(ПА Г Чернигов.); в другой бьзличке черти, 
пришедшие в гости к ведьме, играют на 
скрипке и бубне, пока один из них танцует 
с хозяйкой (з.-полос.); известны в.-слав, 
былинки о пляске чертей в аду под звуки 
скрипки. В др.-рус. поучениях упоминаются 
бесы, принимающие вид М. и играющие на 
бубнах, волынках, гуслях, тимпанах и сопел¬ 
ках, чтобы ввести в грех монаха или отвра¬ 
титъ прихожан от службы в церкви, соблаз¬ 
нив их музыкой (Лф.ПВ 1:332). Женские 
демоны Ешпірсни&ы любят танцевать на гор¬ 
ных полянах, поэтому они часто крадут того, 
кто хорошо играет на свирели или гуслях, 
и держат его у себя до старости, заставляя 
непрерывно играть (карпато-укр.). Вдругом 
карпат, сюжете в качестве М. т играющего 
танцующим яиягрекццдлс на волынке, вы¬ 
ступает сам черт. В укр. быличке черт в 
виде М„ играющего на дудке, едет на козле, 
а вокруг него пляшут березы и липовые пни 

(№жШ 2:33). 

М. — обязательный участник свадеб¬ 
ного обряда, подчеркивающий своей му¬ 
зыкой его наиболее важные моменты, напри¬ 
мер: вывод невесты из дома, вынос каравая 
(полес.), просеивание муки для каравая, 
бритье молодого, хождение молодой за водой 
(болг.) и др. В болг. традиции М. — пред¬ 
ставитель стороны жениха и его ритуальный 
помощник, нанимаемый на свадьбу отцом 
жениха и связанный с группой участников 
свадьбы, возглавляемых старшим сватом или 
дружкой, функции которого М. частично 
разделял, сопровождая жениха и дружку 
в течение всей свадьбы. Участие М. делает 
свадьбу полноценной, ср. болг. пословицы: 
йСватба без гайда не може» [Свадьба без 
волынки невозможна], «Сватба без гайда — 
същи помсн* [Свадьба без волынки — сущие 
поминки] (ЖЦ:240). При введении невесты 


в дом, когда происходит одаривание невесты 
родственниками и гостями, М. выполняет 
роль посредника между участниками свадь¬ 
бы и невестой. Б Страндже свекровь кладет 
дары в сито, а один из М. их разносит. 

В болг. г.надсапом обряде именно М, 
проверял девственность невесты: после брач¬ 
ной ночи он сам осматривал рубашку неве¬ 
сты — если та оказывалась «честной», М. 
начинал громко играть на волынке, мелодию 
подхватывали зурна и барабан, а участники 
свадьбы начинали танцевать «хоро*. В про¬ 
тивном случае М. не имели права играть — 
их молчание являлось знаком «нечестности» 
молодой. Свекор мог покрыть бесчестие дома, 
заплатив М. сверх ранее условленной платы, 
сколько они выторгуют. Если в этом случае 
М, соглашались продолжить игру, волын¬ 
щик передавал волынку молодожену, чтобы 
тот первый се надул, после этого начинал 
играть сам волынщик, а за ним — остальные 
М. Считалось, что если этого не сделать, 
несчастье останется в этом доме. Иногда 
сама «нечестная» невеста в качестве нака¬ 
зания должна была надуть волынку. 

М. получал за свою игру на свадьбе 
вознаграждение. При раздаче каравая ему 
выделялась нижняя корка с запеченными 
в ней монетами (полес.) или все остатки от 
каравая после раздела его между остальными 
участниками свадьбы (ПА, орест.), хлеб, 
в который было воткнуто свадебное дерев¬ 
це (ПА, киев.), скатерть, на которой стоял 
каравай (ПА, гомел.), полотенце (у. -укр.), 
платки, которые дружки выносили М. на 
палках (в.-укр.). У болгар деньги М. пла¬ 
тит свекровь после того, как на второй день 
свадьбы гости пьют сладкую ракию. 

М. участвовал во многих календар¬ 
ных обрядах: сопровождал группы ря¬ 
женых — кукеров (болг.), джамалариев (см. 
«Верблюд»), калушариев (см. Русальная 
неделя), колядпикгт, волочебников (бел., 
а.-укр,, э.-руе,, в.-лгал,, см.: Волсічебаыы 
обряд). М. — обязательный участник мо¬ 
лодежных гуляний, посиделок, хороводов, 
проводов рекрутов, ритуальных драк между 
группами парней из разных селений и др. 
Во всех календарных и общественных ри¬ 
туалах М. был музыкальным «двойником» 
лидера обрядовой дружины, разделяя с ним 
предводительские и ритуально-магические 
функции. Например, в дружине калушариев, 
в чьи функции входило магическое излечение 
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больных «русальной» болезнью с помощью 

специального тайца, исполняемого под му¬ 
зыкальное сопровождение вокруг больного, 
М. задавал нужный музыкальный темп: 
постоянно убыстряя темп танца, он доводил 
участников дружикы до экстаза, являюще¬ 
гося необходимым условием излечения боль¬ 
ного (болг.)- В тех частях рус. традиции, где 
были приняты противоборства и ритуальные 
драки между молодежными группами разных 
сел (или разных частей одного села), каждая 
группа парней обязательно имела М. — гар¬ 
мониста, который сопровождал свою группу 
во время схваток с «чужаками», организуя и 
подбадривая музыкой членов своей дружи¬ 
ны. Согласно правилам, М., наряду с вожа¬ 
ком, шел в первых рядах своей группы, играя 
специальный резкий наигрыш «под драку». 
Во время драки М. никто не имел права тро¬ 
нуть — они стояли в стороне от дерущихся 
и продолжали играть. В редких случаях, 
когда одна из сторон не сомневалась в сво¬ 
ей победе, у М. «чужой» группы могли по¬ 
рвать гармонь, но это считалось сильнейшим 
оскорблением. Иногда драка начиналась 
именно с нападения на «чужого» гармони¬ 
ста. Нередко сама драка предварялась состя¬ 
занием гармонистов обеих сторон — более 
искусный М. «громкой игрой» часто предре¬ 
шал исход схватки, обеспечивая победу своей 
дружине. 

Важную рол» играл М. во время празд¬ 
ничных гуляний» музыкально организуя их, 
создавая эмоциональную атмосферу празд¬ 
ника, сопровождая музыкой танцы (э.-слап.) 
и пляску (а.-слав.). У русских во время 
пляски в кругу устраивалось соревнование 
нескольких гармонистов. Статус гармониста 
в рус. селе был высок: он считался привле¬ 
кательным женихом, пользовался вниманием 
девушек — ему дарили вышитые платки, ки¬ 
сеты, вышивали ремень его гармошки, пели 
ему специальные частушки и т. д. 

На Рус. Севере, на Карпатах и у зап. 
славян функции М. частично совмещались 
с функциями пастуха, обязательным атрибу¬ 
том которого являлись рожок или жалейка, 
иногда барабан, а на Карпатах — флейта 
и трембита. Игре пастуха на музыкальном 
инструменте приписывались защитные свой¬ 
ства. К примеру, у словаков накануне Нового 
года и дня св. Люции пастухи обязаны были 
как можно громче играть на своих инстру¬ 
ментах, чтобы отогнать нечистую силу. 


В легендах встречаются сюжеты о 
смертной инкарнации М.: согласно одной 
них, соловей произошел из умершего иск 

ного органиста (Гура СЖ640). 

Лит.: Георгиев Г. Музикант, булка та и св 
бенкАт лор//ЖП:24— 2*і0; Захариева 
«Свагба без гайда не може...» // Единство 
б^лгарската фолкорка традиция. София, 19і 
185—213^ 3 ахариева С. С&кра.чът във 
лорнатд култура. София, 1984; Л ев кие 
г кіи Е, Е. О «демоническом» в музыке и ы 
эызегльных инструментах (карпатская народи 
традиция) // МЗМ: 305-310; Райкова I 
Женского свирене във фолклорната култура/ 
ЬФ 2001/4:45-55; ДКСЬ:«7-89; ТФИ<№ 
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МУКА — символ богатства и плодорс 
Ли я; предмет дара и жертвы; принадлежи 
одновременно к сфере природы (делается и 
зерна) и к сфере культуры (проходит дол 
гум обработку, превращаясь в хлеб). Обще 
славянское слово мукіі ( тока) восходит і 
глаголу со значением ‘мять’, ‘дробить', раз 
мягчать'. 

Все этапы производства и использова¬ 
ния М. сопровождаются магическими дей¬ 
ствиями продуцирующего или защитное 
характера. 

Чтобы М. была белой, приступая к мо¬ 
лотьбе, кладут на столб в середине гумна 
белую рубаху (р-к Кюстендила, ср.-алтт 
Болгария). Приведя новую М. с мельницы, 
закрывали дверь дома, чтобы М. долго хра¬ 
нилась; освящали, кадили ее ладаном, чтобы 
прогнать дьяволов, которые живут на мель¬ 
нице, рядом зажигали свечу. При замешива¬ 
нии теста неоднократно крестили М. Чтобы 
М. было много, хозяйка, приступая к выпечке 
хлеба, просеивала М. через частое сито, на¬ 
девала чистую одежду (болг,). Прежде чем 
хозяин привезет смельницы домой всю смо¬ 
лотую м. , хозяйка быстро пекла лепешку из 
новой М., чтобы и будущий год был уро¬ 
жайным, и раздавала всем с пожеланиями 
плодородия (болг., Родопы). 

М. как символ плодородия, богатства и 
чистоты играла значительную роль в сва¬ 
дебном обряде. Белизна М. симво¬ 
лизировала не только здоровье и чистоту, 
но и честность, девственность невесты, что 
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отражено в болгарском свадебном обряде. 
Если невеста оказывалась * честной», по¬ 
жилые замужние женщины переодевались в 
мужское платье и мазали лица М. и сажей 
(болг.обл. Ловеч). М., полученная из бобов, 
выросших из змейкой головы, могла выявить 
чистоту невесты. На свадьбе перед венча¬ 
нием подносили хлеб из такой М. к ее лицу: 
если она утратила девичью чистоту до свадь¬ 
бы, вокруг ее головы вместо венка были 
ввдны змеи (хорваты Истрии). Мукой ку- 
керь; белили себе лица лицо главного 

персонажа игры при покойнике было выма¬ 
зано М. (закарпат.). 

Для обеспечения благополучия новой 
семьи совершался коллективный сбор М. на 
свадебный каравай: М. приносили все члены 
рода, а на Украине М. мололи в доме не¬ 
весты на ручной мельнице из принесенного 
родственниками зерна. В Болгарии (обл. 
Ловеч) отмечена более древняя форма — не 
помол, а обрядовое размельчение (счуквйне) 
зерна и обрядовое просеивание его (эасее). 
В Словении (Помурье), на Адриатическом 
побережье Хорватии невеста обходила всех 
родственников, какбыиспрашиваяразреше- 
ние принять предпожение сватов и одновре¬ 
менно оповещая их о предстоящей свадьбе, 
и получала в дар М., яйца, лен и другие 
продукты. Девушки в дни св. Антония и 
св. Афанасия, обходя дома, собирали М., 
пекли ле прими, чтобы скорее выйти замуж 
(ю.-*.-болг). 

У болгар, белорусов и украинцев при¬ 
готовление и просеивание М. (брали самую 
лучшую, т. е. пшеничную) для свадебного 
хлеба — развернутый обрядовый комплекс, 
смысл которого объяснялся «как создание 
нового семейного очага» (обл. Софии). М. 
просевали через одно, три, семь, девять 
сиг и столько же ночв, которые складыва¬ 
ли крест-накрест, а сита — одно на другое 
(оз,-6оаг.); керавайтщы (особый свадеб¬ 
ный чин) готовили М. и пекли хлебы для 
свадьбы (укр„ бел.). 

Ритуальные действия с М. при встрече 
молодых в доме жениха направлены на обес¬ 
печение плодовитости брака, рождение пер¬ 
вого ребенка, достатка и благополучия моло¬ 
дой семьи, для чего при обрядовом введении 
молодых в их новый дом свекровь дарила 
им ночам, сито и мешок М. (болг., Ловеч); 
новобрачную вели прежде всего камбару или 
к сундукам с М, которых она должна была 


коснуться (обл. Софии) или просеять М. 
сквозь сито (р-н Санданоки) над ночвами 
и воткнуть в М, венчальные свечи (г. Троян, 
обл, Плевей*); невесту около амбара осы¬ 
пали М. и желали молодой, чтобы Бог ей 
послал мужское и женское потомство (обл. 
Скопье). Во избежание бесплодия молодых 
на свадьбе били мучным мешком (в.-щи., 

Э.-СЛйБ.). 

Культурная метафора « хле б^человек» 
проявляется в первую очередь в народном 
представлении о замешивании, подъеме теста 
и печении хлеба как о зачатии и рождении 
ребенка. Ср. рус. «Муж с женой, что мука 

С В ОДОЙ V. 

Продуцирующие свойства М. и пред¬ 
метов, связанных с ней, выступают в ри¬ 
туальном битье неженатой молодежи. Так, 
в Болгарии в Чистый понедельник (иногда 
и на масленицу) совершались обряд ово- ма¬ 
гические действия с ярко выраженной брач- 
но-йротичсс.кой символикой для того, чтобы 
молодые в течение года создали семьи: взрос¬ 
лые ударяли девушек скалкой, а старых дев 
и холостяков били по спине мешками из-под 
М. (обл. Трояна, Ловеч). На святках ряже¬ 
ные в «мельников» испачканы М. и совер¬ 
шают действия, символизирующие «разма¬ 
лывание» М., что имеет эротический смысл 
(рус). 

В Словакии (Бошаци) полагали, что 
битье новобрачной мучным мешком должно 
способствовать рождению детей. В р-не Бай¬ 
ской Быстрицы пытались повлиять на бла¬ 
гополучный исход будущих родов: невеста 
после свадьбы, сходя с воза, должна была 
прыгнуть на мешок с М., чтобы дети по¬ 
являлись на свет так же легко, как легко 
высыпалась М. из мешка. Мучным меш¬ 
ком похлопывали только что родившегося 
теленка, чтобы он выжил (с.-в.-рус.), вы¬ 
тирали корову, свинью, чтобы снять или 
предотвратить порчу, «урок» (с. -воет,-рус,, 
полес.). 

Положительная семантика белого цвета, 
характерного признака М. р обусловила ее 
использование в родником обряде. 
Чтобы дети новобрачных были белокожими, 
готовя свадебный хлеб, участники ритуала 
мазали друг другу лица М. С этой же целью 
на сороковой день после рождения к личику 
ребенка прикладывали М. и яйца, натирали 
щеки младенца руками в М,, тельце посы¬ 
пали М. (боліч, максд.), 
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В некоторых районах Польши отец сразу 
же после рождения ребенка шел на мельницу 
за свежесмолотой М. для пирогов, которыми 
угощали гостей на крестинах, что, видимо, 
должно бьшо способствовать быстрому росту 
ребенка и обеспечивало ему здоровье. 

ИсппльзоваЕше М. в обрядах кален¬ 
дарного цикла, в окказиональных и хо¬ 
зяйственных обрядах обеспечивало благо¬ 
получие семьи, защиту дома и хозяйства 
от стихийных бедствий, эпидемий, болезней. 
Блюда из М. являлись праздничными тра¬ 
диционными ритуальными кушаньями или 
служили символами постовых ограничений. 
В Польше, Словакии и на Украине таким 
блюдом был жур, приготовленный на за¬ 
кваске из ржаной или овсяной М. 




кетнп-бытовых ситуациях. На йрестинщ| 
обед приносили продукты: муку, яйца, 
рох (украинцы, поляки). Витуальный 
М. отмечен в Полесье: при угрозе этіидеч 
вдовы обходили все дома, из собранной ! 
пекли хлеб и раздавали его всем житс.^ 
села (ПА, 'Чернигов*, О лбин). М. выс.т 
как дар в обмен на благ о пожелания в ой 
кых обрядах, как плата за помощь, услі 
Колядующие получали от хозяина дома ві 
М. (о.-слав.). При первом выгоне гхя 
чаще всего в день св. Юрия, пастуху дав| 
миску М: одаривали пастухов и на Пас[ 
и осенью, в день св. Михаила, когда оѵі 
чивался сезон (ПА, киев., Копачи). Ми| 
М. и буханку хлеба из свежесмолот сто зеі 
получала жница за последний сжатый сі$ 


Осыпание «пеперуды» мукой, Плевенскнй округ, Болгария 


\1, наряду с зерном и хлебом, нередко 
выступала в качестве дара и жертвы, 
воплощая идею богатства, жизненной силы, 
в обходных обрядах календарного и семей¬ 
ного циклов, при ласу хе, эпидемиях и в эти- 


(Кашубы). М. расплачивались со знахар¬ 
ками и ворожеями за лечение и ворожбу. 
У юж. славян наиболее часто одаривали М. 
девушек-участниц и главное лицо обряда 
вызывания дождя (см. Додола). М. давали 
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в сите, «чтобы год был сытым» (Троян, обл. 
Плепеча — народностимологич гскос сближе¬ 
ние слов сито Ѵито, частое решето' и сит 
сытый', основанное на звуковой омонимии). 
Хозяйка дома сеяла М. в мешок (обл. Пле- 
вена, р-н Варны) или над головой додолы, 
а та произносила пожелание: «Тъй както 
се сее брашното, тъй да се изсипе дъждът!» 
[Каксеется мука,так пусть прольется дождь!] 
(Пгіе.ПГ: 60). Полученную при обходе села 
М, участницы обряда сеяли в воду у реки 
|с,'Э.'болг.), Из собранной М. девушки 
выпекали лепешку (болг. родоп. пелеругик 

ГіІЯѵ). 

В -ілк>виоль:іых обрядах просе икание: М. 
над головой пеперуды или над водой связано 
с народными представлениями о «небесном 
дожде», дающем блага и символизирующем 
силпдотяоряю іуую силу, и основано на ма¬ 
гии подобия, ср. болг. приговор, произно¬ 
симый пспсрудой: «Както се сее брашното 
през ситото, тъй да се рони и жи=того!» [Как 
сеется мука через сито, так пусть сыплется 
и зерно!] (Поп.ПГ:60). 

М. нередко клали в основание строения, 
наряду с едой и предметами, символизм- 
руюуими богатство, здоровье и плодородие 
(см. Жертва строительная); в Белоруссии 
(Витебская губ., Полоцкий у.) для этою 
брали первую М.. смолотую на новой мель¬ 
нице или в новых «жёрнад». 

В обетных и общинных праздниках у 
русских М., зерно, крупа входят в состав 
складчины. Отмечен обычай сбора М. к Се¬ 
мику и к Радунице: в г. Уржуме Вятской 
губ. больные собирали в разных домах М., 
как милостыню, обещая помянуть наложных 
покой ни коз. которых считали виновниками 
своей болезни. Из собранной М. пекли в 
Семик блины и булочки, которые на клад- 
би-пс клали на могилах. 

М. выполняла роль дара или жертвы 
у всех славян при установлении кон¬ 
такта между человеком и поту¬ 
сторонними сила м и, В ноги умерше¬ 
го ставили миску с белой М. и воткнутыми 
в нее свечами и оставляли се после похо¬ 
рон в доме (болт., обл. Ьлііі осчя-рада); миску 
с М. оставляли на скамье, где умер человек 
(Ловеч). В аадушные дни М. в числе дру¬ 
гих продуктов входила в угощение «коляда 
для мертвых»: ее относили на кладбище 
(чеш. ; ю.-морав,). По следам на рассыпан¬ 
ной по столу М. узнавали о возвращении 


души покойного домой в первую ночь после 
похорон (закйрпат ). 

Болгары бросали в воду часть смолотой 
на мельнице М самодивам; муку, оседав¬ 
шую на стенах мельницы и как бы предна¬ 
значавшуюся потусторонним силам, болга¬ 
ры называли дяволски хлеб (Аф.ДЖ:350). 
Перед сажанием пасхальных хлебов в печь 
хозяйка рассыпала М. по поду, а горсть 
бросала в огонь (укр. нолтав.). М., хлеб¬ 
ными крошками, крупой «кормили» ветер; 
бросали водяному в качестве жертвы при 
постройке и пуске мельницы; в Рождест¬ 
венский сочельник бросали в воздух горстъ 
М., чтобы Мелюаика сварила своим детям 
еду и не залетала в окна; чтобы утихла 
буря, высыпали за окно на улицу М. и соль 
(чеш.). Мельник же, наоборот, вызывал 
утихший ветер, бросив в воздух несколько 
пригоршней М., взятых с верхушки мельни¬ 
цы (бел.): при помоле зерна на мельнице 
отсыпали часть М. как милостыню для бед¬ 
ных, полагая, что если этого не сделать, 
в наказание ветер возьмет вдесятеро больше 
М. (орлов.). Разница между весом приве¬ 
зенного зерна и полученной после помола 
М. рассматривалась как неизбежная жертва 
(рус. вят.). В обряде ритуального кормле¬ 
ния мифологических персонажей, выпекая 
лепешку для них, М. просеивали через три, 
семь сит (.мдкед , с.-з. -болг.). Поляки по¬ 
лагали, что в дыму от просыпанной в огонь 
и сгоревшей при выпечке хлеба М. обитают 
«плапеткикн»; они питаются М., которую 
люди бросают в огонь, чтобы защититься 
от града. 

М. нового урожая, только что смоло¬ 
тая ржаная М., первая М., высыпавшаяся 
из желоба мельницы, использовалась для вы¬ 
печки хлеба, выполнявшего роль поминаль¬ 
ной обрядовой пищи: его раздавали нищим 
(рус.), соседям и прохожим для поминовения 
усопших, пускали по воде (ю.-з. Болгария, 
юж. Фракия). 

В обрядовой практике релевантным ока¬ 
зывается вид М.: например, праздничные 
хлебы (на Рождество, Пасху) пекли из са¬ 
мой лучшей М., за неимением своей ее поку¬ 
пали (обедав.). В первую половину масле¬ 
ничной недели пекли блины из овсяной М. ; 
а с четверга — из пшеничной, тем самым 
подчеркивалась неоднородность масленич¬ 
ного времени (смолен. — КСК 2000/5:95). 
Ср. использование бобовой М. для выпека- 



334 


МУКІ 


ния новогодняго обрядового хлеба ЬдЬоѵ сіесі 
(слове к.). 

Благодаря продуцирующим, очиститель¬ 
ным и защитным функциям, М. активно 
применяется в магии. В тех случаях, ко¬ 
гда в семье умирали дети, совершали обрад, 
который должен был оградить мать и дитя 
от сглаза и злых духов: на третий день после 
рождения ребенка клали между ног матери 
и посыпали вокруг М. (серб,). Родившихся 
слабыми детей протаскивали сквозь муч¬ 
ной мешок (рус.). В р-не Ресавы сущест¬ 
вует поверье, что новорожденный будет 
здоров, если, возвращаясь из церкви после 
крещения, крестные зайдут в дом, где в те¬ 
чение года никто не умирал и в данный 
момент все здоровы, а хозяйка дома по¬ 
сыплет на лицо ребенка М. и подарит ему 
яйцо. 

Защитная функция М. нашла отражение 
в обряде отгона градовой тучи: при появле¬ 
нии градоносного облака старые женщины 
переворачивали решето и как бы просеи¬ 
вали сквозь пего муку, приговаривая: «Да се 
эфсссчсш като ситио сито!» [Стань мелким, 
как решето] (Лов.:275); в с.-зал. Сербии 
для этого брали М. из-под мельничного 
жернова; бросали М. на ветер или в огонь 
(Карпаты). В качестве защитного средства 
использовались песни с мотивом «мук» пше¬ 
ницы, т. е. о превращении ее в М. (серб., 
Поморавье). 

Нередко в обрядах использовалась М., 
обладающая особыми свойствами, 
повышающими ес статус: первая (из зерна 
первого снопа, первых сжатых колосьев, из 
жатвенного венка), новая, свежесмолотая 
(болг. прясно брашио), краденая, купленная, 
одолженная, мука, осевшая пылью на стенах 
мельницы, оставшаяся между жерновов идр. 
Эти признаки повышали ее ап о тропе иную и 
защитную силу. Сакральное значение при¬ 
давалось первой М., полученной из зерна 
нового урожая. Из нее пекли в Ильин день 
хлеб для праздника «первинки», «ильинсхие 
зажшгки»; из первой смолотой М. было 
принято сразу выпекать хлеб и звать сосе¬ 
дей в гости (з.-слав.). Из одолженной н трех 
или девяти домах М, болгары пекли специ¬ 
альный хлеб для обряда, отмечаемого в связи 
с первыми шагами ребенка. М. из зерна 
жатвенного венка оставляли для рождествен¬ 
ского хлеба члениид (серб. Воеводина). Для 
вредоносной магии использовали М., полу¬ 


ченную особым способом: ведьмы просеива* 
ли М. через перевернутое сито, замешивали 
ее в перевернутых ночвах (болг ). 

Способность М. наделять здоровьем и 
служить апотропсем нашла применение в 
народной медицине. Для этих целей 
чаще использовали М,, собранную в несколь¬ 
ких (9, 39, 40) домах села, одолженную, 
украденную с мслышцм. или М. самого луч¬ 
шего качества, полагая, что именно такая М. 
обладает особой силой магического вещей- 
ствия на болезнь. Ржаная М., добытая кон¬ 
цом ножа между двумя жерновами ручной 
мельницы, помогала при роже, при пупоч¬ 
ной грыже у ребенка (витсб.), Мельничную 
мучную пыль накладывали на опухоли (Вол- 
кггаігк Гродненской губ ); освященной М, 
оставшейся от выпечки пасхального хлеба, 
присыпали раны и чирьи (укр. Карпаты}. 
Связь с молоком через белый цвет высту¬ 
пает в ситуациях, когда нужно усилить лак¬ 
тацию у молодой матери: роженица, брог.ип 
М. в воду, трижды произносит: «Как мука 
в воде белеет, так пусть молоко во мне бе¬ 
леет» (с. -серб.). На Введение мазали коро¬ 
вам вымя мучной затиркой, чтобы они давали 
много жирного молока. 

В любовной магии» чтобы нркрори- 
жить возлюбленного, из чистой М. (чисто 
браіино), замешанной на грудном молоке 
одновременно кормящих матери и дочери 
(Ловеч), из М. с измельченными костями 
трясогузки (р-н Бара, Черногория) девуш¬ 
ка выпекала калач с дыркой посередине (в 
Боснии калач пек парень из первой М, 
смолотой на новой мельнице) и смотрела на 
парня через дырку в калаче. Влюбленные 
парень и девушка брались вместе за руч¬ 
ку мельницы и мололи зерно, что должно 
было им пбес.пйчитъ скорый брак (балт, 
Страцджа). 

С М. связан ряд табу: в день св. Не¬ 
стора (Мышиный день ~ 9.XI) запреща¬ 
лось открывать сундуки с М чтобы мыши 
не попортили яс (болг,). Мельнику запре¬ 
щалось отряхиваться от М,, чтобы не за¬ 
болеть лихорадкой («век будет трястись») 
(в.-слав.). Запрещалось вставать в мучной 
круг, обрАзопашцийся при падении решета, 
когда просеивали М. для первого закваши¬ 
вания теста в новой квашне. Человек, слу¬ 
чайно вступивший в такой круг, покроется 
«кругами» — опоясывающим лишаем (бел, 
питеб.). Нельзя печь каравай по случаю 
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рояденля ребенка из кукурузной М., иначе 
впоследствии при ходьбе у него будут болеть 
пятки (серб., Пирот). 

В укр. и бел. «русалочьих» песнях-при¬ 
певках содержится запрет сеять М. прямо 
в дежу на Русальной неделе и угрозы руса¬ 
лок «забрать с собой» ослушавшегося: «Хто 
наддежею муку сее, то той наш буде» (ПА, 
гохел., Дякозичи), «На бь:й нижка об нит¬ 
ку, нэ сии м укы на дішку, нэ спи мукы на 
дюку, а то я Боговы скажу» (ПА, аолын., 
Любящи). Возможно, что запрет обусловлен 
спасением навредить невидимым душам умер¬ 
ших, которые приходят в это время в дом 
(ВИН.НД165). В Заонежьс подобный за¬ 
прет имел другую мотивировку: в семье будет 
много детей. 

В -о.-слав, легендах снег, который белиз¬ 
ной и рыхлостью напоминал смолотое зер¬ 
но, представлялся падающей с неба мукой. 
В легендах и повестях с мотивом «Почему 
не падает с неба мука» рассказывается о том, 
что М. перестала падать с неба, как снег, 
после того, как одна женщина вытерла ре¬ 
бенка куском теста или мукой (ср. легенды 
о хлебном колосс). В наказание за неумение 
ценить блага М. стала добываться тяжелым 
трудом (болг., макед.). Мотив о золотом 
веке человечества просматривается и в рус. 
беломорской легенде об обетованной Оре¬ 
ховой земле, в которой растут орехи разме¬ 
ром с человеческую голову, а внутри них М. 
В рус. легенде огромное количество М. из 
небольшого мешочка — награда доброму бед¬ 
няку, который поделился с Христом куском 
хлеба. М, — первоэлемент, из которого со¬ 
творен человек (мотив «человек из теста» — 
о.-слав.). 

Мотив М. известен в болг. загадках 
и устойчивых выражениях, подчеркивающих 
симкэлнку богатства, достатка, «Ефтии в 
брашното, а скъп в три^ите»' дешев в муке, 
а дорог в шелухе (отрубях)’ — так у болгар 
осмеивают глупых хозяек, которые экономят 
на мелочах. Реже М. обозначает слабость 
ума, например, о глупом человеке говорят, 
что у него мука в голове: «Брашно има у 
г.чавята» (болг.). 

Лит.: Аф. ПВ 1290, 3:735,794; ЬиЙб.ЖОНС: 
66; Гура С?К; Зел.ВЭ:И9,12М15; КДЯК:267; 
Славяноведение 2001/2:72-80; КОС 3:220,239; 
КСК 1997/2:51; 2000/5:95,108-119; СД 2: 
100-102,211,221,22 7,324,441552; Флекер 3 6; 


Чист.СУЛ:312; Мтілор.ЖЛК:204; Никнф.ППП: 
94,136,272; ПА; ІМпЛЖЙІЛЗ?; СЬ 1904/13: 
448-449; НоШР:170; Граи.ОЗ; ѴйсІ.ѴО: 
159, Ъор.ЖОЛМ:447: РР:13ЖЮ2 ; Ш; СЕЗб 
1934/50:239; СМРМЗ.Ш; Г^рг.1 :А:34,И6; 
Лов.: 223,389; Пир.:431,430; 11ои.СЬ:73,109; 

Соф.:255, Странджа:282. 

Е. С. Узснёйа, В. В. Усачева 

«МУКИ РАСТЕНИИ»» — см. «Житие» 

растений и предметов. 


МУРАВЬИ — насекомые, символика ко¬ 
торых определяется в основном признаком 
множественности. 

М.. как и многие другие насркпмы* 
и гады, наделены хтонической сим¬ 
воликой, связывающей их со смертью и 
миром мертвых. Арабский автор ал-Масу- 
ди (ум. 956) описывает славянского идола 
в виде старца с посохом, которым тот извле¬ 
кает из могил останки умерших. Под правой 
ногой его помещены изображения муравьев, 
под левой — воронов и других черных птиц 
(Мсу.КНКй:%). Атрибуты мертвеца в ка¬ 
честве источника, порождающего М., фи¬ 
гурируют в магическом способе ндсылания 
порчи у поляков: волосы с бороды покойни¬ 
ка, добытые из могилы, и каменную крошку 
с надгробия бросают на очаг, чтобы распло¬ 
дились М. (келец.). Известны славянам и 
представления о М. как облике души. В виде 
М. душа выходит изо рта человека, пока он 
спит (гроднен.). По укр. поверью, человек 
после смерти становится сначала М.. потом 
птицей, зверем и снова человеком. В Бо- 
санской Крайне мотивировка запрета разру¬ 
шать муравейник такая же, как и у запретов 
убивать некоторых гадов (лягушку, ящерицу 
и др.): мать умрет. 

Роль домашнего покровителя 
выражена у М. слабее, чем у многих га¬ 
дов и некоторых домашних насекомых, — 
в основном в виде примет. Так, у русских 
М. в доме — к счастью, у болгар и маке¬ 
донцев — к богатству. Нередко плохим 
предзнаменованием у воет, славян счита¬ 
лось появление в доме лишь черных М.: чер¬ 
ные предвещали смерть, а рыжие — счастье. 
В районах бел.-литов, пограничья дом, в ко¬ 
тором водятся М., считается чистым. 
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Изредка встречаются обереги отМ. 
и ритуальные способы их изгнания. По¬ 
явление М. в доме объяснялось у поляков 
нарушением запрета есть в Великую пят¬ 
ницу после полудня или после захода солн¬ 
ца освященную в этот день еду (.чазовец). 
В Малопольше в Великую субботу по воз¬ 
вращении из церкви обходили дом и уда¬ 
ряли корзинкой с освященной едой во все 
углы дома для избавления от М., мух, змей 
и ящериц (кроснен.). У родопских болгар 
женщины соблюдают запрет на все виды ра¬ 
бот в день св. Афанасия (Череп ден, 3.VII), 
чтобы М. и другие насекомые не поели по¬ 
севов (асеновград.). В Станимаке муравьям 
посвящен также день св. Мавры (Череп деп, 
З.Ѵ) — по созвучию имени этой святой с 
названием М. (болг. мрлоа ‘муравей'). 

Характерный для М. признак множе¬ 
ственности по-разному используется 
в скотоводческой, рыболовной, любогитой, 
строительной магии, в обрядах вызывания 
дождя, в приметах, толкованиях снов и 
фольклорных текстах (заклинаниях, благо- 
пожеланиях, закличках, загадках). 

М. символически соотносятся со ско¬ 
том. В пол. колядках хозяевам желают 
столько овец и телушек, сколько в лесу М. 
(новосондеп,.). В Болгарии кладут снятую 
с себя марлгеннцу под камень и потом про¬ 
веряют, что под ним: если м.. то будут пло¬ 
диться ягнята и мелкий скот (родоп.). Сербы 
закапывают в муравейник голову печеного 
рождественского животного, кости зажарен¬ 
ных в Юрьев день ягнят и т. п., чтобы скота 
расплодилось столько, сколько М. Поль¬ 
ские пастухи, выгоняя овец на летнее паст¬ 
бище, рассыпают по загону М.. чтобы овцы 
держались вместе, как М. в муравейнике 
(з.-бескид,, подгал.). С.-рус. пастухи перед 
выпасом для оберега скота прогоняют его 
между муравейником, землей с могилы, клю¬ 
чом и замком, которые затем закапывают 
на пастбище до конца пастьбы (вологод.). 

В рыболовной практике мура¬ 
вейник (множество М.) используют ради 
обильного улова рыбы: окуривают им сеть 
при первом выезде на рыбную ловлю, выре¬ 
зают удочку из дерева, растущего в мура¬ 
вейнике (а.-бел.). 

В обрядах вызывания дождя ко¬ 
пошащиеся М. символизируют капли дождя. 
В Полесье и в Сербии во время засухи раз¬ 
гребают муравейник палкой, произнося за- 


кліпіаиия: «Як этыс мурашки плувуць, так 
и дощ пусьць плыв с» (гомел., Гол.ЗСЯ 
2:124); «Колико мразнііа, только каплица!:* 
[Сколько муравьев, столько и капель г ] (хо- 
мол., там же). Копошащиеся М. символи¬ 
зируют кипящую воду в рус. и серб, загад¬ 
ках о муравейнике: «За полем горшечек / 
И кипуч и горяч» (Садов.ЗРІ IV176); оСув 
лончип у нол>у ври» [Сухой горшочек в 
поле кипит] (СЕЗб 1934/50:82). Приметой 
дождя может служить появление М. в доме 
(бплг.-банат.). Символика капель проявля¬ 
ется у М. и в толковании сна: много М. - 
к слезам (вологод.). По-иному признак мно¬ 
жественности выступает в другом рус. сно¬ 
толковании: М. снятся к богатству (непогод,). 

В девичьих гаданиях М. симво¬ 
лизируют множество сватов. В Сараеве де¬ 
вушка накануне Юрьева дня бросала горсти 
М. из муравейника на свой дом со словаки: 
«Мрлкитьаті, на ьуЬу, а сватови у куЫ* 
[Муравейник на дом, а сваты в дом!] (Кар. 
190 3/4:167 —168). Болг. девушки гадают 
о браке по тому, что найдут под камнем, 
под который была положена мдртепигд: М, 
под камнем означают, что девушка выйдет 
замуж за пастуха. 

В укр. и бел. детских закличках ко¬ 
пошение М., тащащих яйца, уподобляется 
суете в селе перед татарским набегом, напри¬ 
мер: «Мѵрашкі, мурашкі, / Хавайце падуш- 
кі: / Татары наедуць, / Падушкі заберу^ 
(витеб., ДзФ:369). Ср. также соотнесение 
М. и людей в пол. выражении «Рапа Во§а 
лшгАзкі» [муравьи Господа Бога] (с.-под- 
ля е., КоІЬ.ОЧѴ 42:318). 

В одном из способов строительной 
порчи у поляков на основе признака мно¬ 
жественности с М. символически гпотгю- 
сятся опилки: если плотник, строящий дом, 
подсыплет опилок, в доме разведутся М. 
(крахов ). 

М. используют для распознавания 
ведьмы. В бел. Полесье в Юрьев день 
(23.ІѴ/6 V) рассыпают муравьиные кучи 
по улице: считается, что ведьма через такую 
улицу не пойдет и будет искать обход (го- 
мсл.). На Украине дорогу обливают отваром 
муравейника: когда выгонят стадо, корова 
ведьмы не ной дет по дороге, а встанет, заре¬ 
вет и станет лизать облитое место (полгав.). 

В народной медицине с помощью 
М. лечатся от ревматизма, от ударов и ло¬ 
моты в костях, от лихорадки и бешенства. 
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На Украине и в Белоруссии лечатся му¬ 
равьиным маслом. Считается, что М. «бьют 
масло» на Ивана Купал у или в ночь на 
1 августа, когда оно выходит на поверхность 
муравейника в виде комка, а с восходом 
сгшша тает. Этим маслом мажут волосы, 
чтобы они лучше росли (волын.), натирают 
больше руки и ноги (ровен,), лечат ломоту 
и другие недуги и даже верят, что оно при¬ 
носит счастье (витсб.). 

Лит.: Гура СЖГА 0-515. 

А. В. /ура 

МУСОР, сор — в народных представле¬ 
ниях атрибут домашнего пространства, тесно 
связанный с судьбой домочадцев; символ 
родовой «доли» и принадлежащего дому 
эбщсссмсйнш’О «блага»; часто используется 
в продуцирующей магии. Вместе с тем, 
М. — воплощение всех видов «нечисти» 
(домашних насекомых, вредоносных духов, 
болезней, несчастий, старых вещей), подле- 
&щик удалению за пределы жилья. 

При переезде в новый дом, 
[чтобы не оставить на старом месте своей 
«доли», хозяева захватывали с собой горсть 
М и бросали его в передний угол нового 
[жилья (з.-рус., укр.). У русских перенесение 
новотелами М. (либо печной золы, старого 
ве-гкка) могло символизировать акт «пере¬ 
селения своего домового» (Бай6,?КОВС: 
116-107). 

Отношение к М. как сакральному и в то 
же время вредоносному объекту объясняет 
разработанную систему правил и предписа¬ 
ний, согласно которым метение и выбрасы¬ 
вание М. из дома имело строгую временную 
і приуроченность. 

В повседневной жизни запре¬ 
щалось выбрасывать домашний М. после 
захода солнца, так как это грозило опасными 
последствиями: вынесешь свое счастье (пол. 
швовеи.); отвратишь от дома езатов (укр.): 

хате начнутся ссоры (полес.): наступив¬ 
ший во дворе на М. заболеет, будет стра¬ 
дать болями в ногах или у него появятся 
язвы (закарнат.); нс д об р о ж елате ль сможет 
с помощью М., выброшенного после заката, 
навредить семье и хозяйству и т. п. Недо¬ 
пустимым считалось бросать М. где попало 
(его нужно было сбрасывать на «смстиик»); 


высыпать его по направлению к востоку или 
стоя лицом к солнцу, иначе «засоришь гла¬ 
за солнцу», заболеешь куриной слепотой, 
ослепнешь и т. п. (полсс.). Нельзя выкиды¬ 
вать М. из дома через окно — это большой 
грех (в.-полос.). 

Особую опасность представлял М. для 
беременной женщины. Ей не следовало пере¬ 
шагивать через М. ((Золг. пирин.); выметать 
сор через порог дома (у новорожденного 
будет частая рвота); выносить М. в своем 
фартуке и приближаться к мусорной куче 
(Босния и Герцеговина). 

В случае смерти члена семьи 
повсеместно запрещалось выносить М. из 
помещения, где лежит покойник, чтобы 
нс навредить душе умершего; не вынести 
из дома «счастье», «долю», «удачу»; не «вы¬ 
мести» кого-либо из жильцов (т. е. чтобы 
не спровоцировать очередную смерть). Сра¬ 
зу после выноса тела или после погребения 
М. выметали и выбрасывали подальше от 
жилья, чтобы «душа не осталась в доме» 
(иол., словац.), чтобы умерший нс вернулся 
обратно (в.-слав.), чтобы не умирали люди 
(о.-слав.) ит. п. М. относили в глухие места, 
где не ходят люди и скот, «чтобы не втоп¬ 
тать покойника в землю» (Покутъе); бросали 
М. в проточную воду (ю.-сдав.); выносили 
за границу села или на кладбище (см. также 
Веник). В некоторых полесских селах не вы¬ 
брасывали М. в течение 12-ти дней после 
смерти домочадца, пока «душа еще остается 
в хате»; затем собранный сор закапывали 
во дворе с той стороны дома, где «красный 
угол» (гомел. — ПЭС:256). По некоторым 
пол. и укр. представлениям, души умерших 
«пребывают в мусоре» или «укрываются в 
венике» (Віс".КОМ:90). 

Об обычае сжигать М. для обогревания 
душ умерших предков упоминается в «Слове 
ев. Григория Богослова» (XVI в.): «и сметье 
у ворот жгутъ в Великой четверг, молвящ 
тако у того огня душе приходяще огрева¬ 
ются» (Гальк.БХОЯ 2:34). 

Запрет выносить домашний М. действо¬ 
вал также в поминальные дни и в некоторые 
календарные праздники и пе¬ 
риоды года: его сохраняли возле порога, 
под печной лавкой, в углах избы. В зап. 
Белоруссии на Новый год не выносили во 
двор М., чтобы вместе с ним «не вышло бы 
из дома счастье» (РѴН.ЬВ 1:288). На Грод- 
пеицрпге в период с Вербного воскресенья 
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до Чистого четверга запрещалось выбрасы¬ 
вать Л1 — «чтобы нс* вынести богатства», 
его следовало отнести в огород и разбросать 
по грядкам. Пролежавший в доме * сакраль¬ 
ное время М. наделялся особой продуци¬ 
рующей силой. Словаки в Рождественский 
сочельник относили М. в хлев, «чтобы ко¬ 
ровы хорошо доились». У гуцулов было в 
обычае на Новый год сжигать М. в своем 
огороде, при этом хозяйка говорила: «Гос¬ 
поди, будь ласкав уродити жита-пшениц!, 
усъико’і пашниці» (НІу^.Г 4:201). В Маке¬ 
донии выметснно-й в Игнатов день (20.ХІ1) 
М. бросали в ручей, чтобы год прошел лег¬ 
ко, «как по воде». В Полесье накопившийся 
в святочные дни («колядный») М. сыпали 
под садовые деревья для урожая фруктов; 
у словаков сжигали его в саду с такой же 
целью — «аЬі Мо іеГо оѵосі, ксУо зшесі» 
[чтобы было столько плодов, сколько мусо¬ 
ра] (N.4 1976/13/2:98). Ради плодородия 
и защиты от сорняков на Новый год выно¬ 
сили М. на поля (укр., бел.). Скопившимся 
за праздники мусором обсыпали скот, пред¬ 
назначенный к продаже, «чтобы было много 
покупателей» (в.-словят;., Попрад; з.-сло- 
вац., Мьіяыа). 

Удаление М. из жилья нередко осмысля¬ 
лось как символическое очищение, 
изгнание насекомых-паразитов, грызу¬ 
нов, змей, лягушек, либо служило формой 
превентивного отгона нечистой силы, болез¬ 
ней, «злыдней» и т. п. Собранный в особые 
дни (прежде всего в праздники весеннего 
цикла, для которых характерна очиститель¬ 
ная семантика) домашний М. подбрасывали 
«на чужое подворье», чтобы блохи перешли 
к соседям (бел.); относили на печной за¬ 
слонке на перекресток (рус. смолен.); бро¬ 
сали через дорогу (полес. бреет.); выносили 
за границу села (луж.); сжигали в своем 
дворе (ю -слав.). У белорусов Виленской губ. 
в Страстную пятницу мальчик лет восьми, 
пока все еще спали, раздевался донага, вы¬ 
метал пол и относил сор в «скотный сарай», 
чтобы в доме не было блох (ЭО 1891/ 
4:237). У сербов Горной Краины в Чистый 
понедельник рано утром женщины вымета¬ 
ли дом; одна из них относила М. на межу 
чужого поля; там она окликала по имени 
хозяйку поля и говорила: «Ево ти бува и 
сгеница!» [Вот тебе блохи и клопыП, после 
чего бросала М. на землю и бежала домой, 
не оглядываясь (Ъор.ПВП 2:247—248). 


Жители Моравии (р-н I орняцко) сметенный 
в Великую пятницу М. бросали в ручей 
для избавления от блох. Так же поступали 
в ровеиском Полесье: «всллкпчетвергонь:и» 
М. бросали «па бегучу воду, шоб нияка 
погань не была у хаты» (ПА). В Моравии 
не подметали и не выносили М. из дома 
в день св. Агаты (5.11); куда бы ни выбро¬ 
сили сор в этот день, из него в дальней¬ 
шем выведется столько змей, сколько было 
сора. 

По другим объяснениям, М. выносили 
в праздничные дни из дома, «чтобы в нем 
не остался чертенок» (рус. сниссйе:;); чтобы 
прогнать «злыдней» (бел., укр.): чтобы ото¬ 
гнать болезни (болг.) и т. п. (см. Изгнание 
ритуальное). 

В лечебной магии особое значение 
придавалось М., который выметали из углов 
дома или из-под порога, т. е. из наиболее 
сАк.талнзокятіых мест домашнего простран¬ 
ства, принадлежащих духам-опекунам. Если 
младенец долго не спал и плакал по ночам, 
мать собирала сор из всех углов и высыпала 
его в угол колыбели (пол. кракпв.). В друтих 
вариантах ритуала братья новорожденного 
выметали М. из четырех углов и в каждом 
углу переговаривались: «Сіс$о зшказд?* - 
«Бгіески зрапіа, а ъііко™ Ьіе§апіа!» [Чего 
ищешь? — Чтоб ребенок спал, а волк бы 
убежал!]; собранный М. сыпали на ночь 
под подушку младенцу (АгсЬ КЕ8Г^). По¬ 
ляки Радомского вое в. (Томашевский лов.) 
в сходной ситуации тоже «искали по углам 
мусор», чтобы избавить детей от бессон¬ 
ницы. В Полесье сметали М. под колыбель 
и оставляли там на всю ночь. Украинцы 
Волыни собирали М. из трех угловдворовой 
ограды; его заваривали кипятком, процежи¬ 
вали и мыли голову страдающему бесглн- 
ницей (Крлвм.33:148). Словаки Верхнего 
Трона лечили сглаз и порчу собранным вче- 
тырех углах дома М., который поджигали 
и окуривали им больного. Чтобы избавить 
ребенка от «сухоты», поляки Кумысного воев. 
клали его под порог, выметали на него М. 
из углов дома, затем сор сбрасывали во дво¬ 
ре, а младенца передавали обратно в дом 
через окно (КоІЬ.О\Ѵ 3:96). На Рус. Севе¬ 
ре изгоняли бессонницу, подметая пол от угла 
к порогу и выбрасывая М. через порог доха. 
По представлениям поляков Краковского 
восв., страдающий кожными болезнями дол¬ 
жен трижды вымести М. через порог. 



МУСОР 


339 


Целебной силой наделялся также М., 
взятый из-под порога костела или из-за 
алтаря: словаки делали отвар из такого М. 
и купали в нем ребенка «от сглаза и от 
бессонницы». Во время крещения новорож¬ 
денного, «ради хорошего сна», женщины 
старались собрать М. за алтарем (это назы¬ 
валось іЫггаі' эшѴЬі) и клали его в колыбель 
младенцу (з.-словац., Кисуце). 

М., похищенный с чужих дворов, мог 
использоваться для избавления от порчи и 
болезней: мальчик лет восьми-девяти бежал 
сначала на «шумбтник» (мусорную кучу) со¬ 
седнего двора, расположенного справа от его 
дома; там он захватывал правой рукой горсть 
чужого М. и перебегал в соседний двор, 
расположенный слева; там левой рукой опять 
шатал М; вбегая на свой двор, он двумя 
руками пытался ухватить еще и М. со своего 
«шумбггника»; принесенное передавал матери, 
которая готовила отвар из этого М. и пои¬ 
ла им больного ребенка (бел., I Іикнф.ППП: 
41). Чтобы облегчить трудные роды, жен¬ 
щину поили водкой, в которую добавляли 
М, собранный возле печи, порога и из углов 
собственного дома (пол., Віе^.КОМ:357). 
Для избавления от тоски человек должен 
был бросить М. через плечо, а затем со¬ 
брать и выбросить в печь со словами: «Сор 
в печь, да и тоска с плеч» (рус. архангел., 
пинеж.). 

М. часто использовался для гаданий. 
Загадывая о замужестве, девушка сама соби¬ 
рала М. и выносила его на мусорную кучу; 
стоя там, прислушивалась к «вощим» звукам. 
Девушки-словачки относили М. на перекре¬ 
сток, спрашивая по дороге встречного муж¬ 
чину, как его зовут, чтобы узнать имя суже¬ 
ного. На рассыпанный во дворе М. девушка 
опускалась на колени и смотрела на небо: 
в какой стороне больше звезд, оттуда ожи¬ 
дались сваты (словац.). М. вместе с веником 
подкладывали на ночь под подушку, чтобы 
приснился жених (рус. рязан.). В пинском 
Полесье девушка выносила сор в горшке, 
во дворе садилась на него и прислушивалась 
к собачьему лаю, чтобы определить, с ка¬ 
кой стороны придет жених (Булг.П:183). 
По представлениям жителей Черниговской 
обл., если во время гаданий высыпать М. 
под плодовое дере во, оно непременно засох¬ 
нет. Когда хотели узнать, жив ли отсутству¬ 
ющий родственник, выметали М. из углов 
или из-под по рога: если обнаруживали в нем 


насекомое, верили, что человек жив (БЬ КЗ 
1:168). 

В качестве негативного символа М. слу¬ 
жил для выражения общественного 
осу ж лен и я, высмеивания, наказания. Его 
высыпали на свадьбе перед матерью «нече¬ 
стной» невесты (полес. ровен.); саму неве¬ 
сту, оказавшуюся «нечестной», свадебные 
гости в наказание водили на мусорную кучу 
(с.-рус.). У болгар в подобной ситуации све¬ 
кровь посылала родителям невесты заверну¬ 
тый в ее свадебный фартук М., который был 
сметен в комнате, где ночевали новобрачные 
(Самоков). Горшки с М. и пеплом бросали 
во двор дома родителей опозоренной неве¬ 
сты (болг., Родопы). В пародийной свадьбе 
на «сметанке» ряженый «поп» венчал «мо¬ 
лодых» (полос.). Если ряженые во время 
масленичных обходов не находили в доме 
на столе предназначенного для них угоще¬ 
ния, то они в знак осуждения скупых хозяев 
собирали домашний М. и высыпали его на 
середину стола (словен.). 

Подобно венику, М. часто использовался 
во вредоносной магии. С помощью 
похищенного с чужого двора М. ведьмы от¬ 
бирали молоко у коров: они переносили его 
из тех хозяйств, где коровы славились удой¬ 
ностью, и подсыпали в хлев к своим коровам 
(пол.). Подброшенный к дому «чужой» М. 
был средством для наведения порчи на домо¬ 
чадцев. Чтобы поссорить супругов или раз¬ 
лучить влюбленных, сор тайком закапывали 
под порогом дома (полос.). Хозяева следи¬ 
ли, чтобы кто-нибудь из недоброжелателей 
не похитил М. с их двора; для этого в ночь 
накануне 1 мая затыкали в мусорную кучу 
березовые или можжевеловые ветки как обе¬ 
рег от ведьм (з.-слав.). Бели выметенный на 
Благовещение М. подбросить в огород сосе¬ 
дям, то это вызовет буйный рост сорняков 
(полес. бреет.). 

Наряду с этим, «свой» домашний М. 
выступал в роли оберега или средства, 
способного обеспечить удачу. В рождест¬ 
венскую ночь чешские хозяйки оставляли 
возле порога М. для защиты дома от ведьм. 
В Полесье так же защищали молодых на 
свадьбе: М. сметали ко входу в дом, чтобы 
гости, перешагивая порог, не смогли испор¬ 
тить новобрачных. Рыбаку, первый раз в году 
отправившемуся на ловлю, бросали вслед М. 
(либо метлу, кочергу), чтобы никто не сгла¬ 
зил его удачливости (пол.). Если во время 
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тканья часто рвались нитки, кросна окури¬ 
вали собранным в доме мусором. Вошедший 
в дом, где происходило снование, должен 
был быстро схватить М. из-под порога и 
бросить его на основу, чтобы защитить ра¬ 
боту от сглаза (полсс.). 

М., по народным поверьям, привлекает 
к себе нечистую силу. На Рус. Севе¬ 
ре полагали, что кикимора сидит за печью 
в углу, куда обычно сметают домашний М. 
Поляки утверждали, что «чаровницы» якобы 
умеют делать из М. червей и других насеко¬ 
мых-вредителей, которых они напускают на 
поля и огороды (Ват\К.и№:230), По пред¬ 
ставлениям жителей Смоленщины, домовой 
обитает там, «куда сбрасывают мусор» 
(СБФ 2000:110). В сибирских былинках по¬ 
вествуется, как ведьма «из трубы вылетела 
сорокой и полетела по сорам, мусор где», 
чтобы, захватив его, можно было навредить 
чужим коровам (Зип.МРВС:155). Пытаясь 
распознать ведьму, испортившую корову, 
хозяева обливали сор в своем дворе парным 
молоком в уверенности, что это заставит 
ведьму немедленно прибежать к этому месту 
(УНВ:439). 

Мусорная куча в любом дворе вос¬ 
принималась как место, на котором любят 
собираться злые духи, покойники, самодивы, 
еештицы. В Черногории считалось, что 1 мар¬ 
та происходят «сборища веша и у», поэтому 
во всех дворах люди жгли М,, говоря при 
этом, что в таком костре «сгорает вештица» 
(Дуч.Ж(Ж:240). Чтобы не стать жертвой 
порчи, избегали приближаться к свалке му¬ 
сора в неурочное время. Вообще не реко¬ 
мендовалось ходить по рассыпанному М., 
чтобы не внести его на ногах обратно в дом 
(словац.). 

Вместе* с тем, именно на мусорной куче 
совершались многие ритуалы, направленные 
на «снятие порчи». Сербы заговаривали там 
болезни перед заходом солнца. В Полесье 
ребенка, страдающего бессонницей, специ¬ 
ально носили «на г.метішк»: одна женщина 
ходила с ребенком на руках по мусорной 
куче, а другая следом мела старым вени¬ 
ком (ПА, гомел.). У поляков и украинцев 
Закарпатья на куче мусора били веником 
пплиекыпій, чтобы нечистая сила вернула 
людям похищенного ребенка. Во время мас¬ 
леничных обходов хозяйка танцевала с ряже¬ 
ным «Медведем» на мусорной куче, считая, 
что если в дальнейшем подсыпать такой М. 


в коноплю, то будет хороший урожай (пол, 
тарнобжег). В воет. Словакии сюда же вы¬ 
ливали воду после купания пояорож дйп - го- 
го, чтобы ребенок рос так же быстро, как 
куча М. 

Лит.: 5іо)коѵіі М. 5оЪпа рга&па, зшос?. 
теба і $теіІі€іе // ^N^0 1935/30/1:17-31; 

В а л е н ц п в а М.М. Мусор // СМ 2 :308 309; 
М акс. Н Н КС А I—42; СЯТК:7-33; Зел.ІШМ; 
Зел.ИТ 1:173-175; Аглп.МОГК:72,76-79; 

СБФ 1981:35-37,147-149; СБФ 1984:19; СБФ 
2000:221,227,229; МЗМ:117; Макаэ.СНКД 
Сумц.ССО:149; Бог.ВТНИ:195.213,252,270; 
Булг.П: 183—184; і ] іік иф.ППП: 41,83,224,229, 
232-234,242; Чуб.ТЭСЭ 1:137; 3:263; Ш) 
29-30; БМ:285; М.рин.НВ’124-127; Стрщ 
жа:327; КС К 4:149,152л СМР 2 :71; Іііс N80:779) 
Моб.ѴСЮЗ 2:164; В і« к . КОМ; 90,354,357-359* 
КпІЬ.П^ 3:96; 29:217; 42:398; ѴаН.ѴО:76- 
77; Ногѵ.К2Ы&,61.108: СЬг К2:98;135,17? 
Багі.МЬ: 17,38: Ссгѵ,ТЙ-.:47; ОоЬ5.РОР:47,39‘ 
105; Нот\:277«309. 

М. М. Валѵіщооо , Л. И. ВиногойДбва. 


МУХА — нечистое насекомое, родственное 
гадам, имеющее ряд общих черт с другими 
жалящими насекомыми (особенно с оводчш 
и комаром, а также с осой, пчелой, оке- 
лем). Является воплощением души и связан» 
с психической сферой человека. М. симво¬ 
лически соотносятся о множеством мелкие 
однородных предметов: с обдирным зерном, 
снежинками, дырочками в сите, вербовыми; 
почками. 

Родство М., как и других жалящих на¬ 
секомых, с гадами подтверждается диа¬ 
лектными наименованиями (урал., сиб. год 
мухи, оводы и слепки', СРНГ 6:90) и этио¬ 
логической легендой: М. г комар и блоха пре! 
изошли от трех попавших на тело человек! 
искр от змеиного удара хвостом по угля! 
(хорв. славон.). Ср. укр. поверье: М,. мошки 
и комары завелись из пепла. Связь М. с га¬ 
дами заключается и в том, что она распро¬ 
страняет их вредоносное действие, переносит 
на человека их яд: если на человека сядет М,і 
сидевшая на гадюке, у него на этом миле 
образуется опухоль (укр.), а если посидевшая 
на дохлом раке, то он умрет от рака (ітг>л ), 

Дьявольскую природуМ. отра¬ 
жает пол. поверье, что М. — это лчели 
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дьявола. Дьявол создал мух, позавидовав 
Богу, сотворившему пчел (калиш,, серадз., 
чснст'Г/ов,). Считается, что М. насыпает 
сам дьявол: согласно легенде, черт Рокита 
на мельнице производит их на свет, так же, 
как обдирают зерно перед размолом (като- 
вщ.). Ср. мотив чертовой мельницы в связи 
с М. в топонимическом предании из райо¬ 
на Малых Бескцд: дьявол нес на мизинце 
огромный камень на гору, где черти соби¬ 
рались построить мельницу для перемалыва¬ 
ния людей, которые съели муху, но выронил 
камень, так как запел петух (бельск ), 

По поверьям, в М. может обращаться 
дьявол (укр. карпат.), «мара» (чеш.) или 
*эмора», душащая по ночам спящих (пол. 
маэовец.), ведьма, отбирающая молоко у чу¬ 
жих коров (бел. витеб.). Известна легенда 
об обращенных в М. лихорадках: чтобы 
поразить человека, они стараются попасть 
людям в еду и быть проглоченными ими 
(витеб.). 

Распространено у славян представление 
о душе-мухс. Образ всдьмы-М, нахо¬ 
дится в прямой родственной связи с муши¬ 
ным обликом ее души. Поверье о душе, 
вылетающей из ведьмы в виде М., встре¬ 
чается у русских (Воронеж.). У юж. славян 
рассказы о душе-М., покидающей тело 
спящей ведьмы, популярны в адриатиче¬ 
ской зоне. Бьмички о душе, вылета юіцей 
в виде М. из уст человека во время сна, 
известны на Украине (Харьков.) ив Полесье 
(ровен.). 

Облик М., иноща маленькой (д.-укр.) 
или белой (малопол.), имеет и душа умер¬ 
шего. В виде М. душа вылетает из человека 
в момент смерти (смолен., великопол.), по¬ 
казывается после смерти родным или зна¬ 
комым (малопол.), прилетает отведать поми¬ 
нального блюда в ночь после погребения 
(укр.) и на сороковины (болг. Пловдив.), 
двенадцать дней после смерти пребывает 
в доме за иконами (укр.-пплес,), сорок дней 
летает возле дома (болг. Пловдив.), показы¬ 
вается, жужжит в Духов день (болг.), при¬ 
летает на свечу в Рождественский сочельник 
(укр. подол.-вольт ), зимует в доме (укр.- 
полсс.). Стайки мушек, роящихся высоко над 
землей, белорусы Витебской губ. принимают 
за души умерших, выпущенные прогуляться 
и обсохнуть, а в бел. Полесье известно пред¬ 
ставление о іудидх, под которыми понима¬ 
ются либо полевые М., оповещающие своим 


жужжанием о наступлении полудил, либо 
невидимые души, гудящие в полдень, повис¬ 
нув в воздухе на одном месте. 

Реже М. выступает в качестве образа 
души, которой предстоит явиться на свет. 
Мотив беременности в результате съеден¬ 
ной М. представлен, например, в укр. сва¬ 
дебной песне: «Ой матойко, сердейко, щось 
у мому животу, / Зьила мушку, трепетуш- 
ку. трепещется в животу» (аолыіг., ЗСЗО 
1910/1:170). 

У украинцев Житомпрщины зимующие 
в доме М. иногда отождествляются с душа¬ 
ми живых членов семьи; если одну такую М. 
убить, то одной душой в семье станет меньше. 
Образ души-М. порождает и представление 
о М. как предвестнице смерти. Согласно 
рус. примете, М. зимой в избе предвещают 
покойника. Предвестниками смерти М. ча¬ 
сто выступают и в в.-слав, толкованиях снов. 
Близок к тому же кругу представлений о 
душе-М. и сказочный мотив о том, как М. 
и комар относят душу умершего на «тот 
свет» (гомел., брян.). С М. как олицетворе¬ 
нием человеческой души связано и метафори¬ 
ческое уподобление людей мухам, например, 
в укр. поговорках: «Світ, як банька [пу¬ 
зырь], а люде як мухи»; «ЧолслгЫ, як муха; 
нын'ѣ жі€, а завтря гиіе» (Илъкзвич Г. 
Галицкіи припои*дки и загадки. У В*дни, 
1841:84,108). 

Наконец, мушиная символика души 
порождает целый спектр психических 
характеристик человека (внутренних 
состояний и настроений, эмоциональных ка¬ 
честв, духовных и умственных способно¬ 
стей), находящих отражение в слав, лексике 
и фразеологии: 1) гнев, вздорность, раздра¬ 
женность, дурное расположение духа (пол., 
чеш., рус , укр., болг.) — пол. та тиску 

позіе [у него мухи в носу], рус. какая 
муха тебя укусила?, брюзжит, что осен¬ 
няя муха нт. п.; 2) грусть, беспокойство — 
чеш. тй ти&у ѵ НІаѵі [иметь мушек в 
голове] ит. п.; 3) хитрость, ловкость, хитро¬ 
умие (чеш,, словац., словен., укр.) — чеш. 
тіі тоиски и иски [иметь муху в ухе], 
словен. оп]е роіп тик [он полон мух] и т. п.; 
4) смелость, отважность — словац. тизку 
за ти гойкгаіі [мушки у него разыгрались] 
ит. и.; 5) своеволие — словен. іглеіі тиске 
[иметь (у себя) мух]; 6) капризность, при¬ 
хотливость (с.-х., слоБен*, з.-елди.) — с.-х. 
іглі'іі іііікакѵіек тике ро $1аѵі [неких мух 
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иметь в голове], слоыіш. та зѵо]е тиску 
[у него свои мухи] и др.; 7) сумасбродство, 
взбалмошность — чеш. тіі тиікц ѵ Ыаѵё 
[иметь мушек в голове]; 8) нетрезвое состоя¬ 
ние (рус., чеш,, болг.) — рус. под мухой , 
чеш. ти&ібка ти зіоиріа <іо кіаѵу [мушка 
бросилась ему в голову] и т. п.; 9) легко¬ 
мыслие, несерьезность — болг, глава му е 
пълна с мухи [у него голова полна мух] 
и т п.; 10) глупость, бестолковость (в.-слав., 
болг., макед.) — макед. му брчатмцаи во 
главапт [у него мухи жужжат в голове], 
бел. дурному и муха у рот ляииіь и т. п.; 
И) тайнее замыслы — болг. флЛт му са 
бо а рбуне і] ф гл йво й на [оводы (большие мухи, 
шмели) забрались ему в голову] ‘о челове¬ 
ке с недобрыми намерениями или пьяном 1 , 
чеш. роЬгаі ти$ку Ыкоти [перебрать мушек 
у кого-нибудь] ‘невзначай выведать чье-то 
тайное намерение’; 12) ведовские способно¬ 
сти, владение тайным и, колдовскимизнания- 
ми (бел., укр.) — бел. у него мухи в носе, 
укр.-полсс. з мухами, мухи у носэ ‘о ведьме’ 
(см.: СБЯ 9:118-121; Даль 2:362; Иль- 
кевич Г. Галицкіи пригтов-Ьдки и загадки. 
У Жідііи, 1841:54,82; КоІЬег^ О. Ргяу- 
зіоша. \Ѵаг5іііѵа 1977:146,295; Геров 3:93; 
РН 1912/9/4:83; Коішк Зіоѵепзко- 
гизкі яіоѵаг. 2. І2(1а]а. ЦиЬЦапа, 1967:211; 
ЗДРБ 4:895; ІдігІ 1903/9/1:57; М і с а - 
іек Ь. А. БіГГегепсіаІпу 5Іоѵеп^ко-ш$ку зЗо^- 
пік. Тигсіапзку зѵ. Магііп, 1900:114). 

Для избавления отМ. применяются раз¬ 
личные превентивные меры, прежде 
всего запреты и магические действия. Так, 
в Полесье на Рождество не вывешивают 
белье, иначе летом будут М. «нависать», 
и прячут сито, чтобы летом нс было М- 
(гомел.); соблюдают запрет сновать по вос¬ 
кресным дням, чтобы в хате нс сновали М., 
муравьи и тараканы (ровен.). В Польше за¬ 
прещено белить на новолуние, чтобы в доме 
не расплодились М. (бельск.); в Страстную 
субботу ударяют корзинкой с освященной 
едой в каждый угол, чтобы в доме пс разве¬ 
лось М. и муравьев (кроснсн.); не выкиды¬ 
вают навоз из конюшни, иначе будет полно 
М. (криков.); в Вербное воскресенье прогла¬ 
тывают целиком почки освященной вербы, 
«чтобы М. не лезли в глотку» (ченстохов.); 
в канун Великого поста обмываются спе¬ 
циальным отваром, чтобы избежать летом 
укусов М. (бельск.). В Болгарии при дележе 
свадебного калача каждый старается съесть 


от него хотя бы кусочек, чтобы летом сгс 
не кусали М. (благоевград.). 

Существуют та кже ритуальные 
способы изведения или изгнанияМ., 
подобные тем, что применяются к други* 
домашним насекомым. Осенний обряд про¬ 
водов М. в период от дня Симеона Столп¬ 
ника (1/14.IX) до Покрова (1/14.X) пред¬ 
ставлен у русских в двух формах: в виде 
изгнания М., которое совершается в связи 
с окончанием жатвы и представляет собой 
высылание их на небеса за снегом (преиму¬ 
щественно в сев. России: север Смоленской, 
юг Петербургской, восток Новгородской, 
запад Вологодской, северо-восток и восток 
Костромской, север Владимирской и Мос¬ 
ковской губ.), и в виде похорон М., т. к. 
отправления их в недра земли (южнее: в Во¬ 
логодской, Калужской, Рязанской, Курской, 
Тамбовской, Орловской, Смоленской, а так¬ 
же в Витебской и Томской и, как отдельные 
следы, в Тульской и Московской губ.). 

Так, в Вологодской губ. М. гонят из 
избы последним сжатым снопом: «Кишьтс, 
мухи, вон, идет хозяин в дом» (СБФ 3:141); 
«Мухи, вы, мухи, ступайте вы вон: мы ра¬ 
боту свою кончили, простору нам давайте и 
волю» (Сказки, песни, частушки Вологод¬ 
ского края / Сост. В. В. Гура. [Вологда], 
1965:208). В Смоленской губ. приговоры 
строятся по модели «черные мухи из хаты, 
белые в хату» и являются заклинанием зимы 
и вызыванием снега. Белые мухи — распро¬ 
страненная метафора снега: ср., например, 
словен. поговорку: *Ве!е тиЫ Ггкадо, Опе 
тике с.гЬцо» [Когда «белые мухи» летают 
(выпадает снег), «черные мухи» (мухи) око¬ 
левают] ( 1 сзВВЗ: 108“ 109). М. - предска¬ 
зательница снега в пол. шуточных стишках 
(фацециях): «РеНхіаІа тисЬа,/2е Ь^сігіе 
яашегисЬа» [Сказала муха, что будет вьюга] 
(ченстохов , 2\ѴАК 1893/17:117). В за¬ 
клинаниях при изгнании М, в Костромской 
губ. присутствует мотив жатвы, которую 
предстоит совершить самим М.: «Мы свою 
ниву выжали, теперь вы ступайте жните» 
(СБФ 3:144). Улетающие М. приобретают 
символическую функцию небесных жнецов, 
участников иной жатвы, совершаемой зимой 
на небесах. 

Ритуал похорон М. носит пародийный 
характер. В Калужской губ. в день Симео¬ 
на Столпника связанных вместе М. и блоху 
сажают в «гроб» (огурец) и провожают на 
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кладбище всей деревней, Одна из баб наря¬ 
жается попом, кричит «аллилуйя» и кадит 
горшком со смолой, другие плачут, воют, 
стучат в косы, изображая колокольный 
звон. В Вологодской губ. на Воздвижение 
(14/27.IX) несколько живых М. помещают 
внутрь репы и закапывают в землю недале¬ 
ко от дома. Похороны иногда сопровожда¬ 
ются причитаниями, например: «Мушка ты 
жужнлха, / Перестань жужжать, / Пара 
тебе умирать. / Ты с белым светом расста- 
валася, /Нашего тела накусалася» (калуж., 
СБФ 3:146). Кроме ритуальных похорон, 
у русских отмечено поверье, что если зако¬ 
пать осенью в землю злую М., то прочие 
нс будут кусать. 

Периоды активности М,. сроки их появ¬ 
ления и исчезновения календарно де¬ 
терминированы. В воет. Польше считают, 
что М., как и прочих гадов (змей, ящериц), 
больше всего до Петрова дня, 29.VI (под- 
ляс.), и они особенно назойливы после Ива¬ 
нова дня (24.ѴІ), когда переходят «на свой 
хлеб» и должны сами заботиться о пропи¬ 
тании (люблин.). У воет, славян таким вре¬ 
менным пределом выступает Успенский пост 
(Сллсоека) Ср. укр. поговорку: «До Спа- 
сівки мухи на пана роблять, а в Спасівку 
на себе» (Гринч. 2:456). В Спасовку же, 
по полос, приметам, М. становятся злыми 
(бреет.). 

В фольклорных те кетах М. обычно — юмо¬ 
ристический персонаж, наделенный жен¬ 
ской символикой. Комически изобра¬ 
жается брак М. с комаром в популярных 
шуточных песнях. Эротический характер 
имеет песня о М. и комаре из гомел, По¬ 
лесья, исполняемая перед первой брачной 
ночью молодых. Брачная символика М. 
проявляется в пол.-подляс, толковании сна 
о мухах как предвестье свадьбы. 

Эротическую символику кои¬ 
туса имеет мушиный укус (так же как 
комариный, пчелиный и т. п.), например, 
в пол. шуточной песне, где он сочетается 
с мотивом покупки капусты (намек на на¬ 
мерение иметь сексуальную связь с женщи¬ 
ной): *Ро5ССІ Мітісс па Катіпіес / Каризіу 
кирочѵас; / ІІггагіа |о тисЬа \ѵ гі о, / Мизіаі 
рокиіо\ѵас» [Пошел немец на Каменец по¬ 
купать капусту; укусила его муха в м.,у. 
пришлось ему каяться (т. е, сожалеть о гре¬ 
ховном намерении, не рад был, что согре¬ 
шил)] (бельск., Ьиі 1909/15/1-2:130). 


Лит.: Терн о вс кая О. А. Ведовство у сла¬ 
вян. II. Нзык (мухи в голове) // СБТ 9:118-130; 
Терновская О.А. К описанию народных 
славянских представлений, связанных с насеко¬ 
мыми. Одна система ритуалов из ведения до¬ 
машних насекомых//СБФ 3:139 — 159; і ер- 
новская О.А. Белые мухи (две жатиы) // 
ТеаВВ$:108-110; Гура СЖ;43б-448. 

А. В. Гура 


МЫТЬЕ, умывание — обрядовое дей¬ 
ствие с широким спектром апотропсическнх, 
очистительных и иных символических и 
магических значений. Соотносится с обы¬ 
чаями ритуального купания и обливания, 
а также с очистительными обрядами. Все 
эти акты основаны на использовании маги¬ 
ческих свойств воды и предметов и субстан¬ 
ций, специально помещаемых в нее, а также 
на обыгрывании некоторых иных параметров 
соответствующих ритуалов (темпоральных, 
локативных и др.). 

В цикле семейных обрядов ри¬ 
туальное М. занимает заметное место. 
В рамках родин ко-крестинного комплекса 
известны купание новорожденного ребенка 
и мытье роженицы, осуществляемое пови¬ 
тухой, а также «размывание рук» повитухе. 
В свадебном обряде большую роль играют 
такие эпизоды, как предсвадебная баня не¬ 
весты или мытье невесты в канун свадьбы, 
а также мытье молодых после брачной ночи. 
Эпизодами похоронного и поминальных об¬ 
рядов являются такие действия, как обмы¬ 
вание покойника, мытье дома после выноса 
покойника и накануне поминальных дней 
(см. Очистительные обряды). С потреб¬ 
ностью душ умерших в мытье связаны рас¬ 
пространенный во многих местах обычай 
в течение 40 дней после смерти выставлять 
на окно или другое открытое место воду 
в стакане и полотенце, в том числе для того, 
чтобы пребывающая неподалеку душа могла 
«омыться» и обсушиться, а также устрой¬ 
ство бани для предков, посещающих дома 
в поминальные дни, — люди топят баню 
к яадушным дням, оставляют в ней мыло и 
полотенце, сами не ходят в баню в эти дни 
и моются только по прошествии поминаль¬ 
ных дней. В Полесье как омовение души 
покойника воспринималась практика стирать 
постельное белье и одежду умершего, прежде 
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чем отдать их кому-нибудь. В поминальные 
дни актуальным является также запрет мыть 
посуду после ужина и вообще убирать со 
стола, чтобы предки могли поужинать после 
людей, ночью. 

В цикле календарных обрядов 
мытье и умывание имеет как очистителе 
ный смысл (ср. мытье и купание в иордани 
на Крещение, а также смывание грехов 
с ряженых и других участников бесчинных 
обрядов), так и в основном профилактиче¬ 
ский, направленный на символическое из¬ 
бавление от болезней и несчастий и на 
приобретение человеком здоровья на пред¬ 
стоящий год. Подобного рода магические 
акты сконцентрированы в весеннем цикле. 
У воет, славян это происходило главным 
образом в Страстной (Чистый) четверг, в 
православных ю,-слав традициях в Юрьев 
день, на западе слав, мира — в Страстную 
пятницу. 

Поскольку у воет, и зап. славян в это 
время было холодно, люди мылись в основ¬ 
ном дома, а не у источников. В Белоруссии 
в Страстной четверг мылись в бане, положив 
в лохань с водой серебро, чтобы тем самым 
усилить очистительный эффект омовения. 
В ю. -рус. областях, чтобы быть здоровым 
весь год, считали необходимым помыться 
во дворе рано утром, до восхода солнца* 
пока «ворон не искупал еще своих воронят», 
а воду выливали куда-нибудь подальше, на 
перекресток, «штоб там все лыхо осталось» 
(ХСб 8:259). На Витсбщинс, если в Стра¬ 
стной четверг выпадал снег, его собирали 
и хранили, а в течение лета умывались этой 
водой от загара, веснушек и цыпок. Русские 
окачивались водой под куриным насестом, 
чтобы весь год быть здоровыми, На запа¬ 
де славянского мира преобладает традиция 
омовений в проточной воде, ибо именно 
этой воде приписываются оздоровляющие 
свойства. Вода для мытья должна была 
быть «свежей» — проточной или колодезной. 
В Н^ликополъше мылись у источников сами 
и приносили воду тем, кто не мог пойти 
к источнику. Так же поступали и словен¬ 
цы, приносившие домой воду из источни¬ 
ков, сильно бьющих из-под земли. Словаки 
рано утром в Страстную пятницу мыли ко¬ 
ровам вымя водой, взятой из девяти чужих 
источников, чтобы у них прибывало молока. 
Во время мытья у источника бросали в него 
одежду и деньги, тем самым «выкупая воду». 


Сюда же приводили коней и омывали их 
раны. 

На востоке Балкан аналогичные про¬ 
цедуры чаще совершались в канун Юрьева 
дня: это и умывание детей в «цветочной» 
или «виноградной» воде, куда презри¬ 
тельно были положены веточки лозы, вербы 
или кизила, омываяие водой у источников 
в ночное время, мытье головы в воде или 
юрьевской росс, чтобы косы были толстыми, 
и т. п. 

В аграрных обрядах М. часто 
выступает в основном как способ достиже¬ 
ния ритуальном чистоты: перед началом сева 
и жатвы их участники (зассвальщик, зажи- 
нальница) обязательно мылись и перекле¬ 
вались во все чистое, а специально перед 
зажином — также и тщательно мыли дома, 
чтобы принести новый хлеб в чистый дом. 
В скотоводческих обрядах омове¬ 
ние вымени и морды коровы осуществлялось 
главным образом после отела нарвду с дру¬ 
гими очистительными действиями, а также 
в профилактических целях — перед дойкой 
и после дойки коровы, чтобы оставшиеся 
на руках женщины капли молока не попали 
в какую-нибудь нечистую и опасную сре¬ 
ду, что якобы могло повредить корове (если 
капли молока попадут в грязь, вымя может 
воспалиться; если в огонь или на печь, то 
молоко у коровы «запечется», и т. п.). 

Запрет мыться используется в 
ситуациях, маркируемых как «нечистые», 
связанных с отказом от человеческого и хри¬ 
стианского начал и предполагающих контакт 
с нечистой силой. Чтобы вывести из яйца 
приносящего богатство черта, человеку не 
следовало некоторое время мыться, бриться, 
а также ходить в церковь, носить крест 
и т. д. Аналогичным образом иногда вел себя 
пастух перед началом выпаса скота на паст¬ 
бище, чтобы заручиться покровительством 
лешего. Иногда ограничения, связанные с 
мытьем, мотивировались метафорой «мы¬ 
тый — чистый — голый — пустой» и обу- 
слоЕпивались страхом перед іштерей урожая, 
«спора» и благополучия в целом. У воет, 
славян дежу не моют целиком, всегда остав¬ 
ляют кусочек немытым, с тестом, чтобы хлеб 
в ней не переводился. 

Мытье (погружение в воду) рассматри¬ 
вается и как один из многочисленных спо¬ 
собов ьызыпакия дождя, У сербов 
для этого в источнике мыли предметы, свя- 
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эанные с печью и выпечкой (например, хлеб¬ 
ную лопату). Участницы обряда «Епъова 
булн», проходя мимо источника или реки, 
мыли «Невесте солнца» лицо, руки и ноги, 
а по окончании обряда умывались и сами, 
«чтобы шел дождь» (болг.). См. также 
Дождь, Засуха. 

Омовение или умывание с помощью 
особой воды и других жидкостей, а также 
в особом месте и в особое время широко 
известно в магии. Для лечения и профи¬ 
лактики различных болезней, а также ради 
красоты телесной и избавления от кожных 
недугов и веснушек парились и мылись 
в бане (ь.-слаз.); купались в святых источ¬ 
никах (о.-слав.); умывались какой-нибудь 
особой водой: освященной богоявленской 
или всликочегверговойг скаченной с курино¬ 
го насеста (пол,), слитой с дверной ручки, 
колокола или углов стола, стекающей с ло¬ 
шадиной морды (рус.); отварами лекарствен¬ 
ных трав, водой, в которую предварительна 
положили серебро, подкову, куриное яйцо, 
веточки вербы или лозы, цветы (о.-слаз); 
первой сывороткой, образовавшейся при из¬ 
готовлении в Юрьев день молочных продук¬ 
тов из первого надоенного у овцы молока 
(серб.); водой, зачерпнутой в источнике 
при первом громе (в.-слав.); водой, взятой 
из котла, куда были положены помеченные 
кольца или букетикидевушек, принимающих 
участие в ю.-слая. гадании о замужестве 
нппявалс на пръетени, и оставленной на 
ночь под звездами; дождевой водой, собран¬ 
ной за период от Пасхи до Юрьева дня 
(серб.); мыли голову омаром— водой, взя¬ 
той из-под мельничного колеса (серб,). Же¬ 
лая избавиться от грехов, а также душевных 
и телесных недугов, умывались водой, над 
которой пронесли гроб с покойником (спо- 
вен-); или водой, взятой в том месте, где 
утонул грешник (пол). Приучая купленную 
корову к новому дому, хозяйка обмывала 
дежу и этой водой поила корову. Чтобы 
остановить пожар, косяки двери обмывали 
молоком. С помощью воды, которой обмы¬ 
вали покойника, или той, в которой мылась 
женщина во время месячных, наводили порчу 
на фруктовые сады и скот. Мытье больных 
органов мочой практиковалось в народной 
медицине. 

У всех славян известен обычай (по пре¬ 
имуществу девичий) «умываться с пасхаль¬ 
ного яйца» (т. е. положив в воду крашеное 


яйцо), чтобы быть красивой и румяной, 
«а би були красні, як писанка» (Шух.Г 
4:234). На западе слав, мира встречается 
практика умываться водой, в которой варили 
пасхальные яйца, чтобы на лице не было 
чирьев и лишаев. 

У всех слав, народов (особенно на запа¬ 
де) считалось, что в тот момент, когда коло¬ 
кола «завязывались» (замолкали) в Страст¬ 
ной четверг или «отвязывались» в Страстную 
субботу, воды в реках и источниках освя¬ 
щались колокольным звоном и приобретали 
благодаря этому чудодейственные свойства. 
Люди шли к источникам или приносили 
воду домой (особенно для детей, стариков 
и больных), умывались и мылись этой во¬ 
дой, а в Словении хозяйки даже ставили 
бочки с такой водой у ворот на улице, чтобы 
каждый проходящий мимо мог умыться ею. 
Особенно часто такой водой мыли глаза и 
голову, чтобы избавиться от глазных болез¬ 
ней и головной боли; а также мылись при 
кожных заболеваниях (лишаях, коросте, чирь¬ 
ях, бородавках); освященная колокольным 
звоном вода смывала не только болезни, но 
и грехи. Девушки умывались водой у источ¬ 
ника во время колокольного звона, чтобы 
свести с лица веснушки, придать ему белизну 
и румянец. 

Популярным у славян было М. и умы¬ 
вание росой. В один из весенних праздников 
(в Юрьез день, Видов день или в летний 
Иванов день) девушки и женщины на вос¬ 
ходе солнца собирали на лугах и в полях 
росу с трав, цветов и молодых побегов пше¬ 
ницы и хранили ее в медицинских целях, 
кропили росой домашнюю птицу и скот, 
чтобы они были плодовитыми, а также пря¬ 
мо на месте умывались росой, чтобы глаза 
не болели, чтобы кожа была чистой, чтобы 
быть красивыми. В укр. Карпатах девушки 
произносили при этом особые заговоры: 
«Як си цвити гарни, так бо була я славна 
и фанна цилому свиту» (КА, черновиц., 
Лукачакы), 

В разных слав, традициях в продуци¬ 
рующих і^слях использовалась вода, в кото¬ 
рой мыли руки женщины после замешива¬ 
ния обрядовых хлебов. У сербов воду после 
замешивания рождественской чесницы выли¬ 
вали под плодовое дерево, чтобы оно лучше 
плодоносило; в Полесье так же поступали 
с водой после замешивания свадебного ка¬ 
равая. Водой после замешивания свадебных 
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хлебов болгары тайно поили новобрачных, 
чтобві уберечь их от бесплодия. 

Лит.: БВКЗ:288; Жур*в.ДС:5і; РяаЭВ 1997: 
47; ПА; Шак«З.С 0МИ:69: Ншчиф.ГН IП:234; 
Чуб.ТЭСЭ 3:31; ЕБ: 129,216-218; Тімб.БББ: 
246-247-. Кол.Г ЮС :1 >3-159; БЕ 1989/2:55; 
Бос.ГОСВ:259; ГКІѴІБ 19*2/7:120; 1936/11: 
162; 1984/48:335; Шк.ЖОП:96; БХ:ЗЮ; 

Киг.РЬЗ 1:157.171,197-198,241; N11 1967— 
1968/5-6:480; 1973/10:201; ^N20 1896/1: 
255; ВаП.М1-:22б; ОІ« .Е Т:1І7; ѴО:324; Нигѵ. 
112^:177.181-132; РегЛШНР'.50-52; Зьсіпі. 
КОР: 59; КЫЪ.ОТС 39:384; Квг.020:79,99; 
КБѴК57; &гі*.Ь\':і07. 

Т. А. Агапкина 

«МЫШИНЫЕ ДНИ», мышиные 

праздники — у балканских славян один 
или два-три дня осеннс- зимнего периода, 
празднуемые ради защиты домов и амбаров 
от мвт шей (болг. Мыши приэници, з.-болг, 
Мшиоелсн, Поганци, Мишляии , ю.-з.-болг. 
Мишовина. Мшиако, в.-болг. Мишин лен, 
Мишкин ден, в.-г.ерб. Мишіи дал, Мишоуъ- 
даи, с.-максд. Мишолоодан и т. п.)„ ср. 
Волчви дни. Известны практически повсе¬ 
местно в Болгарии, 8 воет, и юх, Сербии, 
отдельных регионах сев. и воет. Македо¬ 
нии и в некоторых хорв. и боен, областях. 
Праздник приурочен чаще всего ко дню 
св. Нестора (27.Х/9.ХІ)* следующему за 
днем св. Дмитрия (этим объясняются хон- 
тамш-гнрпвапные в. -серб, и з.-болг. названия 
праздника Миѵиіроодъч. Миштроѵдън), 
реже — ко дню св. Екатерины (24,XI.). 
которая считается покровительницей гры¬ 
зунов (воет. Болгария, Фракия, Пирин), ср. 
болг. названия праздника Миша Катерина „ 
Катерина Мшиуоина (Пирин, МДАБЯ); 
к дням Св. Трифона (1—3.II) (Родопы, 
Странджа), к дню св. Вита (на Вадовдан, 
в.-серп. Будгхак), а также к последним дням 
масленицы (хорв., боен, ті$}а зиОоІа, тщі 
р$іак), к первому понедельнику (добрудж., 
страндж., макед.) или субботе Великого 
поста (герб.. Горня Крдина), первым дням 
святок (з.-фрак.). По преданию, св. Нестор, 
ученик св. Дмитрия, убил дракона — халу, 
из которой выбежало и расплодилось мно¬ 
жество мышей, змей и ящериц (ср. Гады), 
поэтому день св. Нестора празднуется, чтобы 


в течение года мыши не вредили хозяйству 
(а.-серб.); в христианизированном варианте 
легенды св. Нестор побеждает некоего языч¬ 
ника, из распоротого живота которого на свет 
появляются мыши (болг.). 

Обереги от мышей в день св. Нестора 
встречаются на Украине: по поверьям, у ра¬ 
ботающего в этот день человека мыши унич¬ 
тожат все, что хранится в чулане (к илкм. УР 
5:261). 

В М. д. соблюдались запреты — пре¬ 
имущественно на женские работы с шер¬ 
стью, острыми и режущими предметами 
(иглой, ножницами, ножом, шилом). В Хо- 
молье (в.-серб.) этот запрет особенно со¬ 
блюдали девушки на выданье, чтобы мыши 
не погрызли их приданое. Не следовало 
также работать в поле, заходить в амбар, 
открывать сундуки, шкафы с тканью и одеж¬ 
дой, бочки с соленым мясом, брынзой, эо 
ленью, емкости с мукой и т. п. — чтобы 
мыши не испортили съестные запасы и хра¬ 
нящиеся вещи. Верили, что любая сделан¬ 
ная вдень св. Нестора вещь будет за гублен а 
в течение года мышами (в.-серб.» в,-болг.). 
По тем же причинам в некоторых селах 
ю.-вог.т. Сербии в М. д. останавливали ра¬ 
боту мельниц. В некоторых местах пола¬ 
гали, что женщине, работающей в эти дни, 
мышь влезет в рот и задушит ее (с.-з.-болг.), 
Табуированию подвергалось даже слово 
«мыши»; вместо ггего в эти дни следовало 
говоритъ потнци 'гады' (в. -серб., з.-болг,), 
момци 'парни', глухари ‘глухие' (болг.). 

Принято было также задабривать 
грызунов в М.д., готовя для них угоще¬ 
ние. В некоторых селах Пстричского р-на 
(Пирин) в М.д. женщины варят кукурузу 
и разбрасывают ее по дому, «чтобы мыши 
были сыты и не причиняли вреда». В г.-.адп. 
Болгарии накануне М.д. чистят все по¬ 
стройки и дом, просеивают муку и выпе¬ 
кают пресный хлеб (турта), который раз¬ 
ламывают на множество кусочков и кладут 
во все углы дома и дворовых помещений, 
«чтобы мыши поели в канун праздника и 
были милостивы к людям». С той же целью 
выпекают большое число маленьких хлеб¬ 
цев и бросают их на чердак, в погреб, хлев 
(родоп. пааарджик.). В окр. Оряхозиуэ: 
(с.-зал. Болгария) вдень праздника заты¬ 
кают мышиные норы камешками и присы¬ 
пают их пеплом, после чего выпекают для 
мышей маленькие лепешечки, намазывают их 
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медом и кладут рядом с заделанными отвер¬ 
стиями. 

Предпринимаются специальные маги* 
ческие действия с целью обезвре¬ 
дить мышей («закрыть» их норы; «зама¬ 
зать» им глаза; «зашить» рот) или изгнать 
их из дома, сгла. В различных бол г. регио¬ 
нах в М. д. мажут пол и мышиные норы 
грязью, чтобы «закрыть мышам глаза и рот»; 
связывают вместе домашнюю посуду, чтобы 
«завязать глаза мышам», ит. п.; нередко эти 
магические действия сопровождаются диа¬ 
логом-ритуалом, например, одна женщина 
мажет грязью у очага, дверей, в углах дома, 
а другая спрашивает ее: «Какво мажеш?» 
[Что ты мажешь?], и первая отвечает: «Мажа 
на мишки те очите и уста» [Замазываю мы¬ 
шам глаза и рот] (Доб,:340). В воет. Фра¬ 
кии в день св. Екатерины женщины шьют 
кусочек ткани и на вопрос «что шьешь?» 
отвечают «зашиваю мышам рот», после чего 
бросают ткань в огонь (ЕБ:132). Чтобы 
обезопасить от мышей дом и двор в тече¬ 
ние года, в М. д. окуривали все углы дома 
(кюстендил.); рано утром в день св. Не¬ 
стора залепляли углы амбара свежим наво¬ 
зом (Косово); собирали кварцевые камешки 
(серб, бырпихк) и клали их в каждый ящик, 
сундук, затыкали ими дыры в строениях 
(Лескова цкая МорАяа); в мышиные норы 
подкладывали репейник (трявнен.), чеснок 
(софийск,), головешку, «чтобы у мышей сго¬ 
рели глааа» (карлов.), и пр. 

Чтобы выгнать мышей из дома в чу¬ 
жие владения, бросали зерно или кукурузу 
за оіраду соседских дворов (Лярлн), несли 
теплый выпеченный хлеб в чужую ново¬ 
стройку, приглашая за собой мышей, остав¬ 
ляли там хлеб и убеждали мышей остаться 
в новом доме, ще «им никто не помешает» 
(Тетевен). В Самоковском крае самая стар¬ 
шая в доме женщина в канун дня св. Не¬ 
стора стучала пестиком для дробления соли 
и перца в каждый угол дома и обращалась 
к грызунам со словами: «Мышки, завтра 
день св. Нестора, уходите к соседям, там 
мед и масло, а у нас ничего нет» (ИССФ 
1948/8- 9:223). «Изгоняли» мышей, тыкая 
в углы дома, амбара и пр. острым дере¬ 
вянным шилом или камышовыми палками 
с насаженным на них острым перцем, после 
чего «провожали» грызунов, молча выходя 
на середину села, где разжигали большой 
костер, ели специально для этого случая при¬ 


готовленные булочки и устраивали танцы 
(Лесковацкая Морава). 

С целью избавления от мышей в М, д. 
(или окказионально) устраивали «мыши¬ 
ную свадьбу» (болг. Странджа, Бургас, 
Тетевен, Трояи миша/мишкина/мишешка 
с йятба). См. Мышь. 

Лит.: Плотникова А. А. Балканославяи- 
скіш ареал через приему этнолингвистической 
программы («звериные» праздники) // Исследо¬ 
вания по славянской диалектологии 7. Славян¬ 
ская диалектная лексика И лмігвогеография. М., 
2001:30-51; Гребенарова С.. Попов Р. 
Обичаят «Миша сватба» у българнте //БЕ 
1987/3:35—43; Гура СЖ:409- 413; МДАБЯ; 
КМ-217—218; Каи. 229; Лег.ТР 2:17-18,22; 
Марин.ИП 2:86-87; Пир.:451; СбНУ 1912/ 
26:293-297; Пюл.ММ:212; Фил.СК:404; 

Ъор.ЖОЛМ:394-395; Нед.ГООІЗб— 157. 

А. А. Плотникова 


МЫШЬ и крыса — нечистые животные, 
относимые в народном сознании к гадам. 
Символика этих животных обусловлена их 
обитанием в норах (хтонизм) и в доме (об¬ 
лик домового), свойствами грызуна (мотивы 
зубов, грыжи, надъеденного хлеба, запреты 
на еду, жевание и использование острых, 
режущих и раскрывающихся наподобие че¬ 
люсти предметов) и вредом, причиняемым 
хозяйству (мотив кражи, обереги и ритуаль¬ 
ное изведение и изгнание). 

С гадами М. и крыс объединяют 
общие названия: рус. ыологод., вят., мос- 
ков. гад 'мышь’ (СВГ 1:107, ЭССЯ 6:82), 
ярослав. собират. 'мыши и лягушки' (ЭССЯ 
6:82); смолен., самар. гадина ‘мышь’, воло- 
год. собират. ‘мыши или крысы’ (СР1 ІГ 
6:91); рус. погань ‘мыши, крысы*, псков. 
поганке 'мышь' (Даль 3:153), серб, погчнац 
мышь 1 (Ъор.ПВП 1:305, ОЛА 1, карта 14), 
макед. поганец 'мышь 1 (Зах.ККрІбІ), болг. 
шжпізд, поіянск ‘крыса’ (Герои 4:69). К га¬ 
дам М. причисляет и фольклорная тради¬ 
ция: согласно серб, легенде, М., змеи, яще¬ 
рицы и другие гады вышли на свет Божий 
из чрева змеиного чудовища алы, убитой 
св. Нестором (пирот.). 

Родство М. и крыс с гадами проявля¬ 
ется в общности некоторых их функций. 
С функциями домашнего покровителя, при- 
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сухими многим гадам, связаны представле¬ 
ния о домовом в облике крысы (рус. рязан., 
читин., укр. Харьков., пол.) и о мышином 
облике сходной с ним «дморм», душащей 
спящих (пол. скерневни.)’ а также поверье 
о домовом духе-обогатителе, живущем в 
мышиной норе (укр. галиц). Функция от¬ 
бирания молока у коров, характерная для 
лягушки, змеи, ящерицы, ласки, проявляется 
в поверьях о ведьме, отбирающей в облике 
М, молоко у чужих коров (укр. волын,), 
и об убывании у коровы молока, если М., 
крыса или ласка выпьют теплого коровьего 
молока (бел. внтеб.)- С М., как и с лаской, 
бывает связан выбор масти скота: чтобы 
плодился скот определенной масти, скоти¬ 
не этой масти дают камушек, найденный 
в гнезде М. (укр. сум.). Как и лягушку, М. 
нельзя брать в руки или убивать женщи¬ 
нам, иначе не будет удаваться хлеб (укр. 
замойск). 

Дьявольская природа М. отра¬ 
жена в легендах и поверьях. М. произошли 
от дьявола, лопнувшего в церкви от запаха 
ладана (болг.) или от одной из уцелевших 
в церкви М.. в которых превратился раз¬ 
летевшийся на мелкие осколки черт, когда 
он пытался вылететь из церкви в закрытое 
окно (в.-серб.). В разных вариантах легенды 
о всемирном потопе дыру в Ноевом ковчеге 
прогрызают либо дьявол (бел.-нолсс.), либо 
М. (рус., укр., пол,, боен., хорв.). Дьявол 
сотворил крысу, а Бог бросил свою рука¬ 
вицу, и из нее появилась на свет кошка (ка¬ 
шуб.). Поляки считают крысу воплощением 
дьявола и крестятся при виде ее (лгоблнн.). 
По бел. поверью, М,, оказавшаяся в выко¬ 
панной могиле, означает, что покойник был 
колдуном и что злой дух в облике М. вышел, 
чтобы забрать его душу. 

В облике М. белорусы представляют 
души умерших, которые питаются 
ночью недоеденным хлебом. Если кошка 
поймает такую \1.. домашним грозят бед¬ 
ствия за гибель предка (ыктеб.). С представ¬ 
лениями о душах в образе М. связаны 
приметы, в которых М. предвещают смерть: 
когда погрызут кому-то одежду или обувь 
(рус., морав.), шуршат под кроватью (бел.) 
или в изобилии начинают плодиться в доме 
(погн.-герцегонин.). 

В поверьях М. г так же как змей и яще¬ 
риц, характеризуют мотины свиста и 
музыки. Так, сербы считают, что музы¬ 


кальная игра ночью приманивает М. Е дом 
(косов.), а запрет свистеть в доме объяс¬ 
няют тем, что от этого плодятся М. (боен.- 
герцеговин.); в кашуб, сказке М. наделяет 
человека волшебной дудочкой и т. п. Ср. 
также пол. поверье о иымаииыачии свистом 
крыс из дома (люблин ). 

М. и крысы символически связаны с 
мотивом кражи: ущерб, причиняемый 
мышами, метафорически уподобляется ущер¬ 
бу от кражи. У юж. славян знаком того, что 
кто-то из домашних тайно занимается воров¬ 
ством в доме, служит поеденная М. одежда 
(боен., герцеговин.) или появление их в доме 
(болг,). Кража с мельницы веревки, гвоз¬ 
дя и других предметов вызывает появление 
в доме крыс (пол., укр.). Распространенное 
уславян представление,что беременнойжен- 
щине нельзя отказывать ни в чем, что бы 
она ни попросила, иначе виновнику отказе 
М. погрызут одежду, основано на соотноше¬ 
нии прибыли и убытка: ущерб, наносимый 
беременной (отказ дать что-либо), компен- 
сируетсяущербом, наносимым М. виновнику 
такого отказа. 

Известны магические способы насы¬ 
лай ил М. В Витебской губ., чтобы М. 
перешли к соседям, к ним шли с недоеден¬ 
ным хлебом и там его доедали или прино¬ 
сили соседу пойманную М. и подробно 
рассказывали, как она была поймана, а ухо¬ 
дя незаметно выпускали ее перед порогом 
(ср. аналогичные способы передачи домаш¬ 
них насекомых). У поляков М. насылали 
кому-либо в канун Рождества с помощью 
тележной оси, найденной на дороге (тарной ). 

Для изгнания, изведсния М. и 
оберегов от нихчаще всего использовали 
освященные предметы и соблюдали запреты 
на еду, у юж. славян — запреты на работу 
с применением острых предметов. Для за¬ 
щиты и избавления от М. и/или крыс 
обходили вокругдома с освященной пасхаль¬ 
ной едой, разбрасывали по углам дома скор¬ 
лупки пасхальных яиц, делали освященным 
мелом особую надпись на всех дверях, изго¬ 
няли их метлой, которой нищие подметают 
в церкви, крестили святой водой расщеп¬ 
ленную дубовую палку (пил,): клали дубо¬ 
вую ветку в чулане, относили горсть земли 
из крысиной норы за границу села (болг.); 
не упоминали о них за едой, на Рождество 
называли их гдечкочкллш, запрещали жевать 
пищу при входе в дом или в погреб, невеста 
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ехала к венчанию натощак (бел.): не ели 
в амбаре, не вынимали одежду из сундуков 
на Рождество (укр.). 

Чтобы М. не поели зерна, оставляли им 
в поле последний пучок несжатых колосьев, 
кропили поле святой водой и возвращались 
в дом через другие двери; свозили снопы 
с поля ночью, когда все снят, по дороге 
бросали камни сквозь спицы колес; опро¬ 
кидывали на бок первый сгруженный воз, 
оставляли мышам зерна на дне телеги, пер¬ 
вые снопы ставил в овине раздевшийся до¬ 
нага мужчина (пол.); свозили снопы с поля 
в тот день недели, на который пришлось 
в этом году Благовещение (бел*, укр.); при 
перевозке первых снопов читали специаль¬ 
ную молитву, кропили первое привезенное 
зерно святой водой (укр.); не пряли на Пас¬ 
ху (болг.); на Рождество один из домаш¬ 
них обходил дом, брякая ложками в решете, 
и спрашивал другого, ударявшего топором 
по порогу дома: «Шта сэгечеш?» [Что ру¬ 
бишь?]. на что тот отвечал: * Оцсчсн мише- 
вима зубе, а тицам клунове» [Рублю мышам 
аубы, а птицам клювы] (сербы-грйничарьц 
Ъор.ПВП 1:307). У юж. славян оберегам от 
М. посвящены специальные мышиные дни. 

У болгар ЗлАтишко-Тетененской и Тро¬ 
янской Планины и Странки для изгнания 
М. из села совершался обряд «м ышикой 
свадьбы». Две женщины ловили пару М., 
наряжали их, как молодоженов, мышиной 
«невесте» надевали фату, связывали их и 
сажали в тыкву или в корзину. Крестьяне 
изображали сватов, священника, свадебных 
кума и куму, обходили с М. село, а за се¬ 
лом бросали их с высокого холма, оставляли 
в лесной чаще или топили в месте слияния 
двух рек. При этом желали им пожениться 
в другом селе и больше не возвращаться. 
Потом устраивали пирушку с песнями и 
плясками, как на настоящей свадьбе. У бол¬ 
гар Урумбегли (Турция) средством избав¬ 
ления от М. считалась свадьба двух чело¬ 
век с единственными в селе именами («с по 
ед но име»). 

С М. связано много примет: М. по¬ 
кидают дом — к пожару или беде (рус.), 
М. перебежит дорогу — к неудаче (болг.), 
обилие мышей — к войне (пол., болт.), если 
М. погрызет девушке приданое, она выйдет 
замуж за богатого (болг,); если М, попортят 
купцу товар, его можно будет продать ско¬ 
рее и выгоднее (рус.), и т. д, 


Ряд поверий и действий, связанных с М. 
как грызуном, касается зубов. Считают, 
например, что зубы окрепнут, если есть то, 
что погрызла М. (рус.). От зубной боли 
едят объеденный М. хлеб (рус., укр., луж.) 
или сыр (пол.). Распространен обычай бро¬ 
сать первый выпавший у ребенка молоч¬ 
ный зуб за печь, на чердак или на крышу, 
обращаясь к М. с просьбой взять костяной 
(репный, гнилой) зуб и дать взамен желез¬ 
ный (золотой, крепкий, костяной), напри¬ 
мер: «Миш! Миш! ев о те б и зуб косте ни, 
а ти мени да^ гвоздени!» [Мышь, мышь! 
Вот тебе зуб костяной, а ты дай мне желез¬ 
ный!] (Славония, Ъор.ПВП 1:307). 

М. находит применение в народной 
медицине. С помощью М. лечат грыжу: 
пускают ее на грыжу, чтобы укусила (ря- 
зац.), или продевают сквозь М. нитку и 
подпоясывают ею больного (волпгод., Вла¬ 
димир.). Живую или истолченную М. при¬ 
вязывают на шею при воспалении горла 
(пол*, серб.). М. дают живьем есть боль¬ 
ному падучей или неизлечимой болезнью 
(серб., боен.). Настоем М. на растительном 
масле лечат больные суставы, ушную боль, 
запои (серб., макед.). 

Лит.: Сумцов Н. Ф. Мышь в народной сло¬ 
весности // ЭО 1891/8/1:49-94; Тура СГС: 
403 — 416; Гребенарова С., Попов Р. 
Обичаят «Миша сватба» у обгорите // БЕ 
1987/3:35—44. 

А. В. Тура 

МЯТА (МеиіЬи рірегйа и др. виды) — 
пахучее растение, апотропей, употребляется 
как лечебное и приворотное средство. 

С помощью М. можно приворожитъ 
противоположный пол, поэтому девушки об¬ 
жигали в купальском костре М, и бросали 
ее на крышу дома парня, любовь которого 
хотели снискать (чеш. морав.). При первом 
купании ребенка (если это была девочка) М. 
добавляют в воду, чтобы она приятно пахла 
(гуцул., болг.). Девушки рвали М. до вос¬ 
хода солнца в день Ивана Купалм (24.VI) 
и дарили ее парням (укр.. Покутье). 

Собирали М. в Семик (рус.) и на Зе¬ 
леные святки, когда устилали пол пахучей 
зеленью, в том числе и М. (укр.). М. вхо¬ 
дила в состав растений, из которых вили 
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репки в праздник Божьего Тела, и, освятив, 
вешали при входе в дом как оберег от грозы 
и пожара (пол. куяв., сандомир). С лечеб¬ 
ными целями М. собирали в Иванов день 
и в «Междуднсэнцу» (период между 15.VIII 
и в.IX) (серб,), освящали вместе с другими 
растениями в день Успения (пол.), в день 
с.ий. мч. Маккавеев (укр.). 

В качестве оберега М. использовалась 
для украшения свадебного каравая (бел., 
укр.); ее клали под подушку при бессоннице, 
от плохих снов (словац., с.-воет. Гемер, укр. 
ровен ); М. — лсѵсііичеео трсеа — охраняла 
роженицу и новорожденного от злых сил 
(болг.), от русалок (укр.) М. клали в подуш¬ 
ку покойника, в гроб (бел. турой., полес.). 

В былинках рассказывается о том, что 
при встрече с русалкой в Русилнии Велик¬ 
анъ [четверг после Троицы] нельзя упоми¬ 
нать слово мята , ибо М. привлекает русал¬ 
ку. Та девушка, которая нарушила запрет и 
сказала, что у нее М., погибала, «эалоско- 
ташгая» русалками (укр. — Ефим. СМ 3:68). 

В балладах М. называют колдовской 
травой, которую девушка дает парню в каче¬ 
стве отравы в пироге вместе с мясом змеи 
(в.-слав). 

Разные виды М. широко использова¬ 
лись в лечебной практике: ее клали рядом 


с больным, при заговаривании держали в 
руках, чтобы своим запахом М. выманила 
болезнь или прогнала ее (серб., Лсскте&и- 
кая Морана); освященной М. окуривала 
больных (о.-слав). М. «2<1го\ѵа па ^ѵзгузіко» 
[помогает от всех болезней] (великшюл.); 
во время полнолуния отваром М. облива¬ 
лись для здоровья (болг ); чтобы волосы 
хорошо росли, чтобы коса была толстой, 
отваром М. мыли голову; чтобы не болела 
голова, клали листья на лоб и виски (укр.); 
порошок из М. с ячневой мукой использо¬ 
вался при лечении рожи (серб,); М. лечили 
нервные расстройства — бессонницу, про¬ 
должительный детский плач, эпилепсии; 
(болг,) 

С помощью М. гадали о будущем: опа¬ 
ленную в купальском костре М. сажали в 
цветнике и смотрели: в какую сторону М. 
склонится, оттуда придет жених (чеш. ко- 
рав.). 

Лит.: СД 1:136; 2:266,269; Ба\т.НЛУ:39.<7. 
УНВ:213,233; ТСл 3:105; ПА; К Ь\Ѵ^22; 
Кагс?..О2С:101 ; КоІЬ.ІЖ 29:202, 31:175; Коі: 
8Р:72; Яѵ.уігЬ 1 ЕЮ4: ШгІ.МЬтЗЗ: Ч^к.РІЗБ: 
174,285; БНМ104. 

В. В. Усачева 




НАВИ, навь — мифологические существа, 
причиняющие вред роженицам и новорож¬ 
денным детям преимущественно в первые 
40 дней после рождения ребенка; известны 
главным образом у юж. славян. Н. происхо¬ 
дят из душ женщин, умерших во время ро¬ 
дов, умерших некрещеными детей, а также 
выкидышей, мертворожденных или детей, 
загубленных своими матерями (ср.: Дети не¬ 
крещеные, Покойник наложный), которые 
скитаются по земле и мстят людям. Генети¬ 
чески родственными ю,-слав. Н. являются 
укр. нг.ми или мавки, которые в районах 
Полесья и центр. Украины сближаются с ру¬ 
салкой и прсдстааляют собой души некре¬ 
щеных детей и выкидышей, появляющиеся 
накануне Троицы и щекочущие людей 
(ІЧ . ; ЛК 1880/4:5), а на укр. Карпатах Н. 
смешиваются с женскими демонами типа 
литавицы. 



4Ч*іі+;»гі А хЛіиА- А/ѴІЬГПЯЛАГИЛ - ЛЛГІІЛІ. 


Моровое поветрие в Полоцке в 1092 г.: «Тем и 

глзголляу, икіі навье Сттть лплочнлм.». 
Миниатюра Радзішилловскиц летописи. XV в. 

Названия Н. — болг. навье, изваян- 
ды. навпи, назя^и, в.-серб, наеіе* словен. 
по.с}е, таѵ}г, тм)}г — происходят от пра- 
слав. корня шіѵь мертвец, покойник'. род¬ 
ственного, согласно одной из этимологии, 
глаголу 'парій ‘устать, утомиться, обесси¬ 


леть" (ЭССЯ 24:50), а согласно другой — 
и.-е. названию корабля ~паи-$, что связыва¬ 
ется с представлением о мире мертвых, куда 
души умерших переправляются на корабле 
через воду (ЭССЯ 24:52). Семантика лек¬ 
семы *паѵь развивалась в двух направлениях, 
обозначающих сферу смерти: 'мертвый" — 
‘могила загробный мир — ‘эд, преис¬ 
подняя , а также: мертвый — души умер¬ 
ших — ‘души некрещеных детей 1 — ‘демоны, 
вредящие родильницам и новорожденном’. 
Ср. др.-рус. навь (мает>) "покойник, мертвец" 
(СРЯ 11-17 вв. 10:45), ю.-рус. навь, нал, 
налиіі покойник, поднявшийся из могилы 
мертвец* (Даль 2:1017), с.-х. пац ‘мерггвец’ 
(ЭССЯ 24:49), словен. пао душа умер¬ 
шего 1 (там же), чеш. паѵ ‘могила*, пп.п, паѵа 
‘загробный, потусторонний мир', словац. 
паѵа ‘место обитания добрых душ'. По мне¬ 
нию некоторых исследователей, паѵь ‘мерт¬ 
вец’ может бытъ соотнесено с теснимом N#0. 
(XV в.), упоминаемым Яном Длутощем 
в списке польских богов как имя бога смер¬ 
ти, соотносимого с Плутоном (ЭССЯ 24:51). 
Упоминание о навях -мертвецах встречается 
в «Повести временных лет» под 1092 г., где 
эпидемия в Полоцке приписывается навям, 
которые скачут по городу на невидимых 
конях. У воет, славян существует представ¬ 
ление о Пасхе мертвых, которая иногда 
соотносится с Радуницей, а иногда — с чет¬ 
вергом на пасхальной неделе и которая имеет 
название наеий день (рус., ЭССЯ 24:52), 
наеъи проводы (ю.-рус., там же), навьский 
Вслик^энъ (полес., ПА), ср. также название 
четверга после Троицы, связанного с появ¬ 
лением русалок, — пау с >«2 Троими (ПА, го 
мел,). Согласно рус. поверьям, у человека 
может существовать т. н. наѳья косточка — 
мертвая кость, одна из мелких косточек 
ступни или пясти, выступающая под кожей, 
а также косточка у основания пальца. Она, 
якобы, бывает причиной беды и смерти, 
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никогда нс гнист в трупе и появляется 
у того, кто в навий ДЕНЬ перелез через забор 
(Даль 2:1017); у болгар наея кост — ко¬ 
сточка животного женского пола, умершего 
во время родов, которая используется как 
оберег (БМ:225) (см. Кости). 

Другие ладйАняя демонов Н. указывают 
на их происхождение от некрещеных детей, 
ср. максд. нскрстсни (Радсн.НІі[С:42), 
болт, армгнки. армекищ. ермекки (с. -в. Бол¬ 
гария), гАре.йчета(Н>М:224,ср. аналогичные 
болт, названия некрещеных детей); на основ¬ 
ной объект их нападения: лахуси, лацеи, 
лаусници, лафуси. лехуштини (ср. бол г. 
диал. лехус.а ‘родильница’); на издаваемые 
ими характерные резкие звуки: болг. аіирци 
(ср. болг. свирьам ‘насвистывать ), шумниии 
(ср. болг. шумен ‘шумный, громкий’). 

Время появления Н.. как и других ми¬ 
фологических персонажей, — ночное время 
суток с позднего вечера до первых петухов, 
особенно в дождь и ненастье, когда они кру¬ 
жат в воздухе, скапливаются над крыша¬ 
ми и через дымоходы проникают в те дома, 
іде есть беременные и родильницы с ново¬ 
рожденными (болг.). Днем Н. прячутся в 
горных пещерах и скалах. По некоторым по¬ 
верьям, им присуща сезонность появления — 
они появляются начиная с Преображения, 
а исчезают на Крещение (болг.). Н. напада¬ 
ют на роженицу в начале родов, в 40-днев- 
ный период после родов, а также в период 
кормления грудью. 

Н. чаще всего имеют внешний вид 
голых, без оперения, больших птенцов раз¬ 
мером с орла (болг., макед.) или проявляют 
себя в виде ветра (макед.). Характерное зву¬ 
ковое проявление Н. — постоянный свист, 
писк, крик и плач, похожий на плач ребен¬ 
ка. В некоторых районах юж., сев. и зап. 
Болгарии Н., называемые леуси, лиууг.нщш 
и т. п., -- злые женские демоны, которые 
в воет. Болгарии могут смешиваться с са- 
м од ивами, юдяаш, реже — с орисницами 
(см. Суддеениіѵм). Их представляют в виде 
трех, семи или двенадцати сестер в белых 
одсгвдах или грозных горбатых, почерневших 
старух (болг., макед.). 

Основная функция Н. — причинение 
вреда роженице и ее ребенку своим писком 
и криком. Если роженица или ребенок слы¬ 
шат звуки, издаваемые Н., они заболевают, 
впадают в беспамятство, у них начинается 
лихорадка, и они умирают. Характерные 


симптомы болезни, полученной от Н„ - 
постоянная головная боль и послеродово- 
кровотечение. Н. мучат и душат беременны: 
и рожениц, выпивают у них кровь, нападает 
на роженицу во время родов, отнимаютмс 
локо у кормящей матери, вызывают бессон¬ 
ницу и плач у ребенка. Болгары верят, чт( 
если роженица теряет сознание, значит, Н 
забирают ее душу и тень и относят их ЗБ 
море. Иногда Н. выпивают кровь и у скота. 
В случае смерти роженицы или новорож¬ 
денного от Н. они сами превращаются в та¬ 
ких же Н. 

О родильнице и ребенке, заболевших 
от вредоносного воздействия Н. т говорят, что 
их сбутали. или ебьхтали лоусите (толк¬ 
нули лауси», болг., БН.М:266), что они чо- 
еясатп или срменясаш (дословно: «заразились 
навями или ерменями», БМ:225) или забо¬ 
лели от наея или л.т уса болеет (БНМ:266), 
что родильница иѵтро&илл («отравилась», 
там же). Сама болезнь, полученная от Н.. 
называется навясване, ср. название родиль¬ 
ной горячки неяиянѵца (бплг.). В этом слу¬ 
чае ищут знахарку, которая умеет да си оі.ті 
армени,и («сечь ерменей»). Она окуривает 
и обмывает больных травами, добавляя туда 
т. н. ле.хусни травы (травы росен [Оіеіяіг.тв 
аІЬи$ Ь.] и скьоочс [Оаііиш ѵсгиш Ь.]).дает 
им съесть т. н. иеремин хлеб — испеченный 
в новой форме в день св. Иеремии (болг.). 

Чтобы уберечь мать и ребенка от напа¬ 
дения И., используют систему запретов 
и оберегов: женщину незадолго до родов 
заставляют трижды пролезть через венок, 
сплетенной в Иванов день из «с.ймовилъ- 
ских» трав, — II , приблизившись к такой 
женщине, теряют силу и нс могут вредить 
(болг.); в течение сорока дней после родов 
роженицу и ребенка не оставляют одних 
в доме, при них круглосуточно должен го¬ 
реть огонь или свеча. Родильница в соро¬ 
кадневный период не может выходить из 
дома после захода солнца, ходить 6осой ; 
приносить воду, смотреть на кого-либо; она 
должна носить головной платок надвину¬ 
тым низко на лоб, спать на сене, т. к. в нем 
есть различные «защитные» травы; иногда 
родившей женщине на ночь связывают нош, 
что продолжается до крещения ребенка, - 
считается, что когда Н. увидят ее со свя¬ 
занными ногами, они скажут: «Это не наша 
мать, когда ее возьмем, как же она сможет 
ходить с нами, если у нее связаны моги» 
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{Мгрлн.ИП 1:314). Паленки ново рожден¬ 
ного не оставляют на улице на ночь. Защи¬ 
той от Н. являются чеснок, головка лука, 
нанизанная на шило, серебряная монета, 
красная веретса, метла, горящий деготь, 
острые предметы, например вертел, серп или 
ножницы, а также т. н. навя хост, которую 
пришивают к одежде (болг.). 

Липк: Ага п к и н а Т, А. О тодоруах, русал¬ 
ках и прочих навях // 8М8 1999/2; Филипо- 
виЬ М.С. Нави код балканских гловкна // 
Лесковачки сборник. Лесковой, 1966/8:67—74; 
0^:311-312; БМ:224—223; БНМ:266; Вра:к. 
НДМ: 87-91; Георг. БИМ :163; ЖЦ:203; Мари н. 
ИП 1:313-314; Миі_:.ННГ:92; Раден.НБ,ІС;42. 

Л. Я. Левкияяе.кая 


НАВОЗ — в крестьянском хозяйстве удоб¬ 
рение, от которого зависит урожай; средо¬ 
точие и носитель есспора» и плодородия; 
действия, совершаемые над Н., влияют на 
благополучие и вод скота, а также на хо¬ 
зяйство в целом. С другой стороны, Н. при¬ 
надлежит к нечистотам и наряду с капом 
и мочой служит отгонным средством в апо- 
тропсичсскон и лечебной магии и др. 

Для благополучия скота представлялись 
важными действия над Н. и связанные с ним 
приметы во время первого выгона скота, 
при купле-продаже скота (см. Покупать— 
продавать), при вывозе Н. на поле, а также 
охрана Н. от ведьм и колдунов и др. 

При первом выгоне следили, 
чтобы корова не вынесла со двора на ногах 
куски Н., которые подбирали и относили 
лаэад во двор, иначе с этим Н. у коровы 
могли отнять молоко и «перевести» его на 
другую корову (полес.). Выгнав первый рай 
коров в поле, пастух быстро садился на «ле¬ 
пешку» свежего коровьего Н. и съедал хлеб, 
принесенный ему хозяйками, чтобы скот 
хорошо пасся (пол,): для этой же цели прут, 
которым первый раз выгоняли коров, вты¬ 
кали в навозную кучу (словац.). 

При іг у плеч: р о д а же скота Н., как 
и поводок, узда, мусор, солома и земля со 
двора, корм из яслей, являлся символическим 
средством переноса молочности и плодови¬ 
тости скотины от старою хозяина к новому. 
В одних селах Костромской губ. кусок Н., 
находящийся под ногами продаваемой ло¬ 


шади, передавали новому хозяину вместе 
с паводком (или лошадь передавали с по¬ 
водком, а корову — с куском Н.), а также 
следили да тем, чтобы на купленной корове 
остался Н. со старого двора; в других се¬ 
лах при покупке скота покупатель тайком 
от продавца брал со двора кусок Н м что¬ 
бы у него велась скотина (рус.), а продавец 
следил, чтобы проданная лошадь не утащи¬ 
ла Н. на ногах (Жураз,ДС:149, 168). Коцщ 
уводили со двора проданную корову, старый 
хозяин брал у нее из-под копыт Н. и бросал 
внутрь двора, чтобы у него остальной скот 
не вывелся (в,-рус.). Это же действие могло 
рассматриваться и как вредоносное, поэтому 
новый хозяин следил за тем, чтобы старый 
не забрал Н. из-под копыт продаваемого 
скота и вместе с ним не оставил у себя его 
плодовитость (рус. костром.). Известна по¬ 
пытка увести чужого домового вместе с куп¬ 
ленной хороьсж и куском Н., взятым со 
двора у продавца (рус. ярослав,). Чтобы ко¬ 
рова не убегала к прежнему хозяину, при¬ 
ведя ее на новый двор, брали у нее из-под 
копыт Н. и бросали через левое плечо (рус.). 
Кража Н. с чужого двора, как и от¬ 
бирание молока, повсеместно известна во 
вредоносной магии как способ отнятия блага 
и плодородия. Ведьмы и колдуны старались 
достать кусок Н. с чужого двора, чтобы 
таким образом отнятъ молоко и достаток 
или наслать порчу на скот босорхи крали 
из угла навозной кучи конский Н., чтобы 
отобрать вес благосостояние (словац.), часто 
они крали Н. в ночь на Страстную пятницу, 
чтобы увеличитъ удои у своих коров (сло¬ 
май.), в Чистый четверг колдунья крала Н. 
из соседской подворотни, чтобы извести скот 
(с.-рз'с,); если в ночь на св. Люипю ведьма 
украдет кусок Н. и поместит его в отвер¬ 
стие ручки кастрюли, тем самым она полу¬ 
чит возможность отбирать «спор» с этого 
двора до тех пор, пока кусок Н. там нахо¬ 
дится (чеш.), В связи с этим в «опасные» 
календарные даты хозяева охраняли навоз¬ 
ные кучи от посягательства ведьм и колду¬ 
нов: в ночь на Филиппа и Якуба в навозную 
кучу втыкали ветки колючих кустарников, 
чтобы ведьмы не навредили скоту (чсш.). 
Кража Н. богатым хозяином у бедного с 
целью увеличитъ собственное богатство ~ 
известный сюжет пемсс. быличск: бедный на 
пасхальную всенощную караулит обидчика 
около своей навозной кучи и видит свинью, 
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которая или трется боком о Н., или сосет 
его, или переносит в свой хлев. Бедный хо¬ 
зяин бьет пзинью, а утром оказывается, что 
жена богатого хозяина убита или покалечена. 
После того, как у бедного перестает пропа¬ 
дать Н., в его хозяйство приходит доста¬ 
ток (ПА, бреет., Радеж). В другой пъілич- 
ке хозяин, карауливший в хлеву в ночь на 
Ивана Купалу, обнаруживает ведьму, взяв¬ 
шую у него две горсти Н. (полес ). Счи¬ 
тается, что Н., от которого ведьма украла 
частъ, не может служить удобрением (ПА). 

Существовал ряд предписаний и 
з а пр е то в, регламентирующих вывоз Н. 
из хлева на поле, чтобы не повредить скоту 
и урожаю и не вынести благо за пределы 
хозяйства: вывозить Н. следовало перед вы¬ 
гоном скота на пастбище (карпат.); в ого¬ 
род Н. вывозили накануне Крещения — на 
Голодную кутью (полес.); при вывозе Н. из 
овечьего хлева работник требовал у хозяйки 
яиц, чтобы овцы велись (у, -рус,). Нельзя 
было вывозить Н. в субботу (полес.), в те¬ 
чение трех дней после выгона скота — чтобы 
скот вернулся с пастбища (карлит.); при 
северном ветре нельзя было запахивать или 
разгребать Н. — хлеб не уродится (рус.). 
После того как вывезли Н., двор нельзя 
зачищать лопатой ~ «всю скотину со двора 
выскребешь» (з,-рус м Жураз,ДС:21). Когда 
последний воз Н. вывозят в поле, хозяйка 
должна идти за ним с корзиной не огляды¬ 
ваясь, затем взятъ немного Н. в корзину, 
принести его домой и разбросать по хлеву, 
читая «Богородице, Дево, радуйся...» (бел,, 
МААЕ 1896/1:217). После вывоза Н. хлев 
окропляли СВЯТОЙ ВОДОЙ (у,-ПОЛСС.), У рус¬ 
ских при вывозе Н. кланялись во все четыре 
стороны и обращались к домовому с прось¬ 
бой ухаживать за скотом, а в хлев бросали 
осиновые прутья и посыпали там рожью 
или втыкали в четырех углах двора репей¬ 
ник, чтобы велась скотина (костром,): для 
этой же цели после вывоза Н. весной сеяли 
во дворе овес, намоченный в воде, освягцен- 
ной на Богоявление (там же). По полес. 
примете, если снится, что вывозишь Н.. — 
к смерти. 

При засевании хозяин, засгеш и взборо¬ 
нив поле, разбрасывал привезенный из дома 
в корзине Н., для того чтобы он брал у Бога 
урожай, т. к. считается, что Н. «крадэе од 
Бога свою долю» (бед,, Шейн 3:244). После 
посадки картошки хозяйка каталась по земле. 


приговаривая: «На поле гной, а на меня леи 
[На поле навоз, а на меня жир] (ПА, геме. 
Барбаров). 

Обычай закапывать в Н. ракит¬ 
ные предметы рассматривался как епос: 
передачи скоту плодовитости. Ср. обьѵче 
закапывать в Н. в хлеву осиное гнездо, чт< 
бы скот хорошо велся (рус.), для этой * 
цели под Н. кладут крапиву и росный лада 
(рус.). В то же время запрещали бросав 
в Н. костру (отходы от трепания льна 
конопли) — в противном случае Н. потеря* 
свое качество и на удобренном таким г 
месте ничего не будет расти (полес.), И но 
ща в Н. закапывали послед (как после родя 
женщины, так и после отела скота) — раді 
плодородия (полес.), 

В других случаях Н. рассматривался каі 
отброс, продукт гниения (ср. названия Н. і 
слал, языках: укр* пол. 

закапывание туда предметов, а также их но 
прикосновение с Н. должно было способст¬ 
вовать их скорейшему уничтожению. Чаете 
именно так мотивируют обычай закапывать 
послед после родов или отела в И., «штооы 
скарсй перегнила, да скарей всё прашдо* 
(ПА, Чернигов., Хоробичи). Для ушптс* 
жения бородавок на нитке завязывают узлы 
по числу бородавок и закапывают в Н. - 
когда нитка сгниет, тогда сойдут бородавки 
(полес., с.-рус.). Ср. способ лечения лишая: 
больное место натирают свиным навозом 
и говорят: «Лишаю, лишаю, я гебс з кіэяка. 
ми змішаю», или «я тебе з гноем змішаю» 
(ПА). Этим же объясняется способ обез¬ 
вреживания и уничтожения залома — иагего 
вываливают воз Н. и говорят, имея в виду 
колдуна, сделавшего залом: «Шоб ты гнил, 
як навоз» (ПА, гомел., Присно), в другом 
случае привозят на необъезженной лоша¬ 
ди свиной Н., а затем на объезженной 
лошадиный и обсыпают ими залом (рус.). 
Чтобы отогнать бурю, хлебную лопату бро¬ 
сали на навозную кучу той стороной, кото¬ 
рой сажают хлеб в печь (чета.). Считалось, 
что потушить свечу из человеческого жира, 
которую воры используют при ограблении 
дома, можно только конским Н. (ухр,). 

Семантика Н. как отброса, мертвою про¬ 
дукта объясняет запрет выливать на него 
воду, в которой купали ребенка (можно 
выливать только в сад, под живое дерево, 
чтобы ребенок рос и развивался) (а.-ухр.), 
а также обычай переносить на Н. мучаю- 



НАГОТА 


355 


п;уюг.л в предсмертной агонии ведьму, что¬ 
бы она быстрей умерла (лу;*.). Беременная 
не должна наступать на конский Н., иначе 
ребенок будет неряшливым (бел.). 

Двойственная природа Н, (как источ¬ 
ника плодородия и как нечистоты) объяс¬ 
няет следующие поверья и приметы: если 
кони в свадебном поезде испражнятся в тот 
момент, когда молодую выводят из дома, 
свадьбу следует отложить, иначе у молодых 
будет плохая жизнь (поле с.); если купленная 
скотина испражнится во время расчета по¬ 
купателя с продавцом или сразу после того, 
как ее введут в новый двор, — она благопо¬ 
лучно приживется у новых хозяев (рус.). 

Н., как и другие нечистоты, является 
оберегом: чтобы корову по ночам не 
мучила нечистая сила, ее обмазывают Н. 
(целее.): чтобы ведьма не смогла отобрать 
у коровы молоко, ее на Юрьев день пере¬ 
гоняют через порог, на который прилеппен 
коровий Н., — тоща ведьма вместо молока 
получит Н. (болг., мак ед.); благоприятным 
знаком считалось, если скотина испражнится 
на пороге хлева накануне Ивана Ку палы — 
ведьма не сможет войти в хлев, на пороге 
которого лежит Н. (КА, львов ). Женщину, 
к которой летает змей (см. Змей огненный), 
обмазывают свиным Н., чтобы отвадить ею 
(серб.). Скорлупу пасхальных яиц прилеп - 
ляютнад порогом говяжьим Н*, чтобы о хра¬ 
нить домочадцев от злых духов и болезнен 
(болг.). Навозом мажут вымя корове, у ко¬ 
торой отнято молоко, чтобы у ведьмы это 
молоко дурно пахло (ел овл:^ т ); если в мас¬ 
лобойке плохо сбивается масло, ее ставят 
на коровий или конский Н. (под.). 

К., как кал и моча, находил примене¬ 
ние в народной медицине: коровий 
Н. использовался для лечения опрелостей 
у детей (в.-укр.), а конский — для припарок 
при головной боли и водянке (в.-укр.). при 
лечении сухот готовили ванну из свежего 
свиного Н., однолетних липовых прутьев 
и тимьяна (іюа„ 2.Ѵ/АК 1878/2:139), при 
простуде ноги и руки парили в ванне, при- 
гстозленной из конского Н<, мочи и дубовых 
листьев (пол., там же); страдающему боль¬ 
ным желудком давали пить разведенный в 
воде сухой коровий Н. (в.-укр.), а жидкость, 
отжатую из свежего коровьего Н., пили при 
кашле и закапывали в уши при ушной боли 
(болг.). Для излечения детской бессонницы 
ребенка купали в отваре подстилки из хлева. 


смешанной со свиным навозом (полос.). 
Пеплом от сожженного Н. черного вола по¬ 
сыпают пуповину новорожденному (болг.). 
В одной из пол. былкчек боль в ноге, полу¬ 
ченную при встрече с чаровницей, крестья¬ 
нин вылечил, приложив к больному месту 
свежий коровий Н. 

Окуривание Н. применяют в профи¬ 
лактических целях и для обеззараживания 
во время эпидемий и мора скота: Н, закла¬ 
дывают в яму, поджигают и прогоняют через 
него больной скот (рус.). Коровий Н. жгут 
по утрам на Тодорову субботу, в день Со¬ 
рока мучеников и на Благовещение (Яст. 
ОТС:90), 

В качестве осмеяния недевственной не¬ 
весты после брачной ночи ее матери прино¬ 
сили конский Н. (полег,). 

В слав. мифологии мотив превращения 
Н. х принесенного демоном, в золото, а зо¬ 
лота — в Н. иллюстрирует «перевернутость» 
потустороннего мира по сравнению с чело¬ 
веческим. Согласно в.-сдав, быличкам, когда 
человек, которого угощают черти, произно¬ 
сит имя Божье, он обнаруживает вместо 
угощения конский Н. 

В некоторых случаях навозная куча 
может выполнять роль места для гаданий 
аналогично мусорной куче (ср. Мусор) — 
вечером на святки девушка вамстала избу, 
выносила мусор на навозную кучу и там 
слушала, с какой стороны залает собака, 
чтобы определить, где живет ее суженый 
(пол. Карпаты). 

Лит.: Журал ДС:27,40Д52; См.ККХ:55; ПА.; 
Драг.МПР:б7; ЕЗ 1898/5:193; СБФ-84Г262; 
ЖТіѵ.187,733; БМ282; БНМП20; Том.ЖБНТ: 
24-25; Гщ.бВ%:22\; ВосШ: 267,268; Ногѵ. 
кгі/гійо, Сьіѵ 2:248; Наг?,.:289; Кшсіа МКР: 
281; іап.-Кггуѵ.КК:13; МААЕ 1896/1:118. 

Е, Е. Лсвкисвская 

НАГОТА — признак, в целом оцениваемый 
в народной культуре негативно и сближае¬ 
мый со значениями «чужой», «природный» 
и «демонический». Полное или частичное 
обнажение практиковалось в земледельче¬ 
ской магии, в народной медицине, ь кол¬ 
довской практике и эзотерических ритуалах, 
в календарных и окказиональных обрядах, 
в играх, имеющих оргиастический характер, 
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и использовалось дня отгона нечистой 
силы, бури, града, изгнания болезней, пара¬ 
зитов, а также для продуцирования пло¬ 
дородия. В ряде случаев Н. понимали 
скмкаиічески — обнаженным считался че¬ 
ловек в одной нижней рубахе, без пояса, 
женщина без платка, с распущенными воло¬ 
сами. К Н. приравнивались также оголение 
нижттей части тела, демонстрация детород¬ 
ных органов. 

Функции обнажения основаны на пони¬ 
мании Н. как признака иномирности 
и естественного состояния, когда голый че¬ 
ловек — уже не человек или не совсем чело¬ 
век. Сняв одежду, он теряет свою «соци¬ 
альность», принадлежность к культурному 
пространству (ср. болг. и герб, название 
некрещеного ребенка тлчп, юлчо). Рус¬ 
ские никогда не ложились спать голыми в 
убеждении, что нечистая сила падка на го¬ 
лых людей (перм.); по пол. поверью, того, 
кто спит голым, удушит дьявол (р-н Пше- 
мысля). Н. приписывалась и самим демонам: 
таковы в.-слав, русалка, водяной, банник с 
банницей, шутовка, шишига, лол.-укр.-сло- 
вац. богинкп, в. -слав. серб, шумска мй}ка 
и др. 

Обнажение способствовало установ¬ 
лению контактов с «тем светом», 
с природным миром, с демонами, а также 
использовалось для приобретения сверхъес¬ 
тественных свойств. Чтобы домовой не ша¬ 
лил, у донских казаков хозяин в полночь 
перед Крещением шел нагим в конюшню и 
бил колотушкой по углам; верили, что если 
перед Новым годом обойти голым вокруг 
трубы на чердаке, можно увидеть душу умер¬ 
шего (бреет.). Увидеть цветущий папоротник 
в купальскую ночь можно лишь обнаженным 
(полес.). У гуцулов, если музыкант хотел 
быть лучшим в селе, то в ночь на Благове¬ 
щение он отправлялся на перекресток, раз¬ 
девался донага и играл на скрипке. Согласно 
серб, верованию, если взрослая девушка пе¬ 
реночует голой под лунным светом, то она 
может забеременеть, так же как если она 
пройдет голой в полдень через поле, осве¬ 
щенное солнцем. 

Очень часто Н. использовалась в де¬ 
вичьих гаданиях о замужестве 
и любовной магии. Чтобы увидеть 
будущею мужа, узнать его имя, род заня¬ 
тий, отношения в будущей семье, девушки 
в полночь перед Юрьевым днем обнажа¬ 


лись, вставали под открытым очагом и, .дя¬ 
дя сквозь ступицу колеса, просили суженого 
показаться (серб. Банат); бегали кагимк 
на дровяник, сеяли там кукурузные зерна, 
волоча по ним рубахой (карпат.), и т. п. Де¬ 
вушка, которая хотела скорее еыйти замуж, 
в ночь на Страстную пятницу должна была 
выйти нагой к луже и сесть в нее, прося 
лужу дать ей мужа (з.-словац., ок. I Ініры). 
перед Юрьевым днем объехать голой на 
навое ткацкого станка вокруг дома (серб., 
Босния), в то время как мать или старшая 
сестра ударяли ее сзади веревкой и произ¬ 
носили приговор (хорв,, Далмация), и т.н. 

Обнажение предписывалось участни¬ 
кам магических обрядов. Болг. и 
сгрб. пеперуда, додола, бел. «кугт» были 
раздеты совсем или до рубахи и обвешены 
зелеными ветками; обнаженными были муж¬ 
чины или парни, которые «прогоняли змея» 
в обряде против засухи (серб., болг.). Ста¬ 
рая женщина, обнажившись, выходила на¬ 
встречу туче с рождественской свечой, пас¬ 
хальными яйцами и ситом и кричала, чтобы 
туча повернула от села (болг., Кюстсндиа- 
ско). У болгар стучали в железные предметы 
и просили Германа отвести тучу, а старухи 
заголяли нижнюю часть тела и кричали: <-Гоа 
град, гола пичка» [Голый град, голая п...) 
(СБФ 1995:32). В Пловдивском окр. об¬ 
нажать срамные места должны были вдовы 
или старухи, при этом они кричали, обра¬ 
щаясь к сельскому утопленнику, чтобы он 
шел «в лес, на горы, ще птица не пост и 
не ступает нога человека» (ЖС 1994/4:7). 
Б Восточной Словакии во время бури и града 
женщины задирали юбки, а мужчины сни¬ 
мали штаны и показывали открытые части 
тела тучам. В Полесье, чтобы вызвать дождь, 
вдова, скинув юбку, сыпала в колодец мак- 
ведун (житомир.). 

Нагими были люди, участвовавшие в 
охранительных ритуалах, в част¬ 
ности в опахивании села от чумы, мора, 
эпизоотии, что обеспечивало им защиту от 
нечистой силы. Пастухи и конюхи, прово¬ 
дившие скот через «живой огонь», чтобы 
защитить его от эпизоотии, были голыми. 
У воет, славян считалось, что если в Чистый 
четверг до восхода солнца нагая женщина 
обойдет двор (или объедет его на помеле) 
и обсыплет его зерном, в дом целый год 
нс сможет проникнуть нечистая сила. Обы¬ 
денные предметы нередко делали обкажег,- 
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пчіеженщины. Сельский пастух, собрав весь 
скот, связывал двух цыплят и голым обегал 
вокруг стада, чтобы оно не разбредалось при 
пастьбе (слопан). По некоторым данным, 
древние славяне обнажались при ритуаль¬ 
ном добывании огня (Вссіп.ЗіѴ :107). 

Обнажение широко использовалось в 
алотропсичсских и отгонных ри¬ 
туалах. Оберегая от мышей свое поле, 
хозяин трижды проводил свою обнаженную 
жену с завязанными глазами по полю за по¬ 
лотенце; оберегая от мышей амбары, он шел 
голым на реку набрать самой мутной воды 
и полить ею строение (Мыява, Понитрие, 
з.-слонац.), косил голым траву и затыкал ее 
во все дыры в амбаре; рвал в чем мать ро¬ 
дила ветки бузины и раскладывал их в доме 
(сливай.). Когда на капусте оказывалось 
много гусениц, девочка перевязывала одну 
из них красной ниткой и, раздевшисьдонага, 
тянула гусеницу на нитке с пением: «Иди, 
гусеница, из капусты, ведет тебя голозадая» 
(Герцеговина). Чтобы птицы не ели зерна 
на полях, хозяину рекомендовалось обойти 
все поле голым, с закрытыми глазами, держа 
в руках палку (полос. Чернигов.), обежать 
поле трижды в день св. Варвары (словен.), 
обежать поле нагим с забытым в печи хле¬ 
бом или в полночь на субботу обежать его, 
очерчивая за собой круг терновой веткой 
(закарпат.). Для защиты поля от кротов в 
Страстную пятницу нагая женщина бежала 
на пеле и стучала серпом по земле (морав.). 
Для хорошего роения пчел хозяин обходил 
вокруг пасеки нагим в ночь на пятницу на 
Страстной неделе (с.ловаиД Магическую 
силу приобретет ветка черешни, г.оряа иная 
нагишом в ночь на св. Андрея (30 X1) — 
она давала возможность увидеть всех сель¬ 
ских ведьм (морав.). На Рус. Севере, что¬ 
бы изгнать из дома клопов, хозяйка бегала 
вокруг дома или «ездила» на помеле обна¬ 
женной. У белорусов выносили обнажен¬ 
ными сор на другую сторону улицы, чтобы 
туда ушли и тараканы (гроднен.). Чтобы 
быстрее остановить пожар, женщины обегали 
или обходили нагишом ішгорсішісеся строе¬ 
ние. В воет. Болгарии, где запрещено было 
начинать тканье во вторник, плохой день, 
при необходимости делали это «на голый 
зад», говоря, что «на задницу зло не идет, 
эло проходит, а добро останется у человека» 
(Глхткслн, ВФ 1995/4:33); в брестском 
Полесье при встрече с вихрем, в котором, по 


поверью, скрывается черт, советовали муж¬ 
чине в виде оберега спустить свои штаны. 
В пол. Подлясье, если подозревали кого- 
нибудь в колдовстве, поворачивались к нему 
задом, а иногда и показывали голую задни¬ 
цу. У русских для общения с домовым хозяин 
выходил в полночь без кальсон во двор, бил 
ими по стенам дома и матерно ругался, после 
чего домовой должен был любитъ скотину 
(костром.). Распространенным способом ле¬ 
чения эпилепсии было сесть голой задницей 
на покрытое черной тряпкой лицо больного, 
бьющегося в припадке, и произнести: «Ка¬ 
кова гость, такова и честь» или «Чем ро¬ 
дила, тем и накрыла», после чего болезнь 
уходила (полес.). 

Н., как форма ритуальной чистоты, была 
одним из условий изготовления аму¬ 
летов и других магических предметов. 
Голыми должны были быть муж и жена, 
которые ковали в глухую полночь топор- 
амулет против родильных демонов (серб.); 
кузнец должен был голым ковать топорик- 
амулет для женщин, у которых нет детей 
или дети которых умирают. Голыми соби¬ 
рали на Купалу особые травы охотники, 
чтобы омытъ их отваром ружья, которые 
потом всегда будут попадать в цель (чеш.). 
Части плуга или другие предметы, исполь¬ 
зуемые в опахивании, должны быть изго¬ 
товлены голым кузнецом. 

В земледельческих и шире — 
продуцирующих обрядах обнаже¬ 
ние — это способ соприкоснуться с землей 
и ее продуцирующей силой, передать земле 
и другим объектам человеческую способность 
к воспроизводству, а также отчасти вызвать 
жалость природы человеческой наготой, ко¬ 
торая понималась как бедность. При севе 
злаков или посадке овощей 11. должна была 
стимулировать рост и вегетацию растений. 
При севе льна женщины катались нагишом 
по земле, для того чтобы он вырос длин¬ 
ным и волокнистым (бел. витсб.). Засевая 
жито, женщина раздевалась догола и распус¬ 
кала волосы (полес. Житомир.; пол. мазур.); 
в Юрьев день сажали огурцы, сняв сорочку 
(полес. Житомир.)* а если огурцы не родили, 
женщина волочила снятой сорочкой по гряд¬ 
кам, а сс муж, сняв штаны, делал вид, что 
хочет скосить растения (полес., гомел., брян., 
калуж.); в Сибири женщины нагишом сеяли 
репу; после посадки капусты обегали участок 
без юбок, с распущенными волосами; про- 
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полов лен, девушки трижды обегали, раз- 
девшисв догола, льняное поле, произнося 
пожелание, чтобвт лен вырос до груди (луж,); 
в летний Иванов денв женщина нагишом 
ходила по полям, срвівая на каждом по не- 
сколвко колосвев, а затем совершала коитус 
с мужем или возлюбленным, спрятавшимся 
поблизости (зап. Болгария), У воет, славян 
считали, что хлеб должен сеять голодный, 
а лен — голый, чтобы вызвать сострадание 
природы; в день св. Яна женщины ходили 
на льняное поле, поднимали юбки, пока¬ 
зывали полю зад и говорили, чтобы лен 
стьщился их наготы и торопился скорее ее 
закрытъ (ср.-словац., Верхний Грон). После 
посадки овощей на огороде женщины зади¬ 
рали юбки или садились на грядку голым 
задом; чтобы куры хорошо неслись, в пол. 
Мазурах хозяйка должна была сесть голым 
задом на мужскую шапку. 

Обнажение было отличительной 
чертой поведения ведьм, отби¬ 
рающих весной молоко у коров 
и «с п о р» с чужих полей. В Юрьев день, 
на Троицу, Ивана Купалу ведьмы голые 
ходили по чужим полям и собирали с них 
«спор», катались голыми по росе (о.-слав.)р 
голыми танцевали на перекрестках, а потом 
выжинали крсст-тта крест колосья на чужом 
поле и переносили их на свое (ср.-сл<шш^ т 
Гонг). По болг. и макед. верованиям, ведьмы 
нагишом объезжали чужое стадо, поле или 
загон, сидя верхом на навое; з Полеты* рас¬ 
сказывали, как одна женщина голой бегала 
ночью в хлев и донла чужую корову, отчего 
молоко у коровы пропало (полес. киев.). 
В укр. Карпатах в день Иоанна крестителя- 
члрівнии} ходили голыми искать вредные 
травы, с помощью которых отбирали молоко 
у соседских коров (Прислоп), В Средней 
Словакии нагие ведьмы собирали полотном 
росу с чужих полей на св. Яна, дома отжи¬ 
мали ее и давали выпить своим коровам 
(см. Отбирание молока). 

Н. активно использовалась в профи¬ 
лактических ритуалах. Ради здо¬ 
ровья у всех славян практиковалось ката¬ 
ние голым по росе, чаще всего перед днем 
св. Юрия, Ивана Купады, Троицей или во 
время первого весеннего грома, В зап. Бол¬ 
гарии качались по земле чаще всего бесплод¬ 
ные женщины в день св. Георгия, при этом 
заголяя нижнюю часть тела. Нагими пере¬ 
прыгивали купальский костер, чтобы очи¬ 


ститься и бытъ здоровым (укр., в.^плоаац. 
У поляков (Мазуры и Вармия) на Пася 
шли на реку обнаженными и умывалки 
чтобы вылечить болезни и обеспечить себ 
здоровье. 

В лечебных практиках нагота боль 
ного символизировала новое рож 
дение: больной, сняв одежду, пролег, 
через расщеп дерева, как бы оставляя тл 
болезнв (полес. бреет,). Словаки протаски 
вали болвного сухоткой ребенка голым скбоіі 
отверстие, образованное раздвоившимися! 
сросшимися вновь ветками дерева (Гонт) 
или через отверстие калача (Гемер, Кисуцс) 
В Полесье больной лихорадкой пролезал го¬ 
лым г конский хомут (бреет.). 

Нагота знахарки была условием 
разного рода лечебных ритуалов. Болгары 
Пловдивского края считали, что готовитъ ле¬ 
чебный отвар должна была обнаженная зна¬ 
харка. У русских от детских болезней лечила 
повитуха, которая голая, с голым ребечкгм 
на руках обходила вокруг бани и произносила 
заговор. Чтобы дети не плакали и не пуга¬ 
лись во сне, сама мать, раздевшись, пере¬ 
шагивала трижды через колыбель спящего 
ребенка (серб,, Бачка). 

Демонстрация голой задницы и гейша- 
лий считалась оскорблением. У сербов 
старые люди строго следили за тем, чтобы 
не повернуться голым задом на восток, на 
запад и навстречу солнцу. Известны исто¬ 
рия еские матери алы, со гла оно которымжен- 
щины во время боевых действий и при осада 
городов показывали неприятелю гениталии, 
оскорбляли и ругались матерно, В повести 
о нашествии Тоххаммша на Москву в 1382г. 
сказано, что москвичи, взбираясь на стены, 
ругались и показывали срамысвои; вХѴЛв. 
во время осады войска Лжедмитрия в Кро- 
мах то же делала потаскуха, выходя на гору 
в чем матъ родила, и пела поносные песни 
о московских воеводах. Сербские женщины 
уже в конце XIX в., во время борьбы пле¬ 
мен Кучи и Пипери, задирали юбки, обна¬ 
жали свою срамную плотъ и, похлопывая 
ее ладонью, кричали на противников (ЖС 

1994/4:6). 

Н. в социальном плане символизи¬ 
ровала бедность. Болгары считали,что 
если человек ходит без рубахи, он осиротеет, 
останется голым или принесет несчастье 
всему дому. Нагим или полуодетым может 
бытъ также юродивый, что символизирует 
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ею йкключсннпс.ть из социальных связей или 
его ангельскую чистоту. Нельзя оставлялъ 
«голыми» и некоторые предметы (см. Го¬ 
лый, непокрытый). В гаданиях и иных 
формах контакта с нечистой силой «голостъ» 
(отсутствие шерсти, аналогичное отсутствию 
одежды) ассоциировалась с бедностью, а во¬ 
лосатость и мохнатость — с богатством. 
Популярным у воет, славян был обычай наве¬ 
щать домового накануне Пасхи: отправляясь 
на чердак с четверговой свечой, кто-нибудь 
из хозяев замечал — если домовой оказывался 
на вид мохнатым, ожидали удачного н бога¬ 
того года; если же он был голым — то год 
предстоял бедный и неурожайный (полес.). 

Обнаженная натура широко использова¬ 
лась во время русских святочных игр 
и развлечений- На посиделки прино¬ 
сили «покойника», который либо был совсем 
голый, либо едва прикрыт, так, чтобы были 
видны гениталии. Девушек насильно подтас¬ 
кивали к такому «покойнику», заставляли 
целовать его. Иногда сценка заканчивалась 
оживлением «покойника», и он плясал голый 
и пачкал девиц сажей или мелом. В театра¬ 
лизованных гренках «кузнецов» изображали 
мужики в чем мать родила, «печку» — го¬ 
лый мужик, вымазанный сажей, «рыбаки» 
представляли лов рыбы в одних панталонах, 
ит.д. Ряженые мужики и парни не только 
демонстрировали девушкам свой срам, но и 
вели себя агрессивно по отношению к ним: 
били или стегали их пониже спины, тискали, 
валяли по полу, а иногда даже поднимали 
за ноги и натирали им снегом между ног. 
Бесчинства и оргиастичностъ поведения были 
подчинены задачам посвятительного харак¬ 
тера: девушек подвергали испытаниям, свя¬ 
занным с преодолением стыда, втакой форме 
приобщая их, по-видимому, к будущей сек¬ 
суальной жизни. 

В со стазе женских праздников, 
известных у воет, и юж. славян, Н. высту¬ 
пала в качестве наказания для мужчин, осме¬ 
лившихся прийти на праздник, в котором 
участвовали только за мужние женщины фер¬ 
тильного возраста. В укр. обряде «гомыты 
шуляка», приуроченном к первому понедель¬ 
нику Петровского поста, подвыпившие жен¬ 
щины срывали с зашедшего незваного муж¬ 
чины одежду, стараясь обнажить его совсем 
(подол,). Украинскому обряду близок празд¬ 
ник «ревека» (серб. Банат — Воеводина), 
происходящий в первый день Великого по¬ 


ста. Если бы кто-то из мужчин решился 
заглянутъ туда, его бы высмеяли, подвергли 
нскческиде издевательствам и унижениям, 
в том числе сексуальным домогательствам, 
а потом раздели бы донага и в таком вцде 
выбросили на улицу, после чего мужчина 
надолго стал бы предметом всеобщего осуж¬ 
дения и осмеяния. 

В рамках календарных празд¬ 
ников обнажение широко практиковалось 
у славян во время масленицы и праздников 
троицко-купальско-пстровского цикла. Так, 
на Рус. Севере, на Урале, в Сибири и в дру¬ 
гих местах в последний день масленицы при 
стечении народа один или несколько голых 
мужиков разыгрывали на улице, как «Мас¬ 
ленка парится в бане» (рус. перм.). Иногда 
та же сп.снка принимала форму пародийно¬ 
го очистительного обряда, которому подвер¬ 
гались все, кто участвовал в масленичных 
бесчинствах. У зал. славян частичное обна¬ 
жение практиковалось в масленичных танцах 
«на лен» и «на коноплю», направленных на 
стимулирование роста культурных растений. 
Например, у поляков в мужском обрядовом 
танце .чіегтепіес мужчина, возглавлявший це¬ 
почку танцующих, порой оттопыривал зад, 
спускал штаны и «вываливал» наружу репіз 
(лодз.). 

Лит.: Агапкина Т. А,, Топорков А. Л. 
Ритуальное обнажение в народной культуре сла¬ 
вян // МифП 2001; СЬФ 1981:58-59; ЖС 
1994/4:6-7; КОС) 2:241,289; СД 2:527; СБФ 
2000:224,233,234; Зел.ОРМ 2 :156.202; Зел.ВЭ: 
56,58-59,99.322.340,386-387,392: Ел.СЗК: 
173; Тол.ЗСЯ 5:58,60; Сок.ВЛКО29,31,105; 
Масл.НОВО:116; РДСі38.94Л08 ( і 42, 353.465, 
484,019; Л,г.МКЗ:49; Гура СЖ: 376,592; Жу- 
раы.ДС:196; Паш.КЦВС:78-79: СЭРТК:269, 
277,287; РЭФ492-193, 195; Ром.МЭГ 1:63; 
Шух.Г 4215; КС 1895/50296; Нлкц<р,ППП; 
229,276; Шейн МИБЯ 3:230; КоІЪ.ШѴ 1:201; 
40:50; 54:289; Н^уГ У.ОЧѴгЗб.бІ; 7,\УАК 1887/ 
11:36; 1889/13:71; ТЗЕ 1966/8:97; Кі*ѵ.ОЗ:35. 
39,40; Напиё ВК176; ѴісІ.Ь2:400; Вмі.МЬ37; 
ЕЬ'КЙ 1:20; 2:88; Н«пг.К2І/: 183,184,223 
225,235; Зѵогс Й. 97; ад.М:267; Рег.ІШІ 1Р:51; 
ВесІп.ЗІѴ: 103,107; НоШР:338; N0 1963/5: 
265-266; СМР:76.135.152.266: Мил.ЖСС:126; 
КСК 4:82, ГЕМБ 1932/7:84; 1973/36:85; ГЕИ 
1996/45:65-75: 7ЫІ.О 1915/20/1:47; СбНУ 
1914/30:31; Марин. НВ: 145,183,460,552,556- 

559 , 561 ; Марин.ИП 1 : 618 , 739 - 742 ; 2 : 165 , 166 ; 
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БХ:310; Геор. БНМ:66; ЬШ 1994/2:74; 1995/ 

4:31.32: Киг.РЗЬ 1 

Т. А. Агапкина, М. М. Вампиры. 

Л. А , Топорков 


Надгробие Бслимира Новакоеича на кладбище 
воинов, погибших в боях в 1912 1918 ГТ. 
(окрестности г. Чачак, Сербия) 


НАДГРОБИЕ — памятник над моги¬ 
лой, место поминовения усопшего. Часто 
оформляется в виде дома, ср. названия Н.: 
рус. палатка (ср. др.-рус. полаткс: СРЯ 
XI хѵп вв. 16:195), бел. хатка } з.-полес. 
хоромина , максд. кукс ‘дом’, бол г. кыцич- 
ка домик', болг. страндж. къща ’доч'. 
мъртъвската къща ‘дом умершего'. 

Древнейшая о. -сл. форма надгробного 
сооружения — земляная полусферическая 
насыпв, курган (праслав. Ѵіоду/и). Обычай 
насыпатв курган ві сформировался в VI в. 
и у воет, славян существовал до XIII в. 
Для в.-едев. и я.-слан, регионов в VIII— 
X вв. характерно сооружение «домовин» - 
срубов, имитирующих жилище: туда поме¬ 
щали остатки трупосожжения; над домови¬ 
ной насыпался курган. 

Как и всякое могильное сооружение, Н, 
являлось одновременно и обителью умершего 
(его души), и символом входа на «тот свет», 
и преградой, камнем, препятствующим вы¬ 
ходу покойника из могилы. 

Н. в виде дома известны у воет, и юж. 
славян. .Адам Олсарий (1630-е гг.) отме* 
чал обычай ставить «неболвшие иябупки» 
над могилами состоятельных покойников, 
где стоя может уместиться человек. Строи¬ 
тельство «палаток» над могилой было запре¬ 
щено указом Петра I (1722), но сохранялось 
на периферии Российской империи. БелседЛ 
еы устанавливали на могилах прямоугольна]! 
деревянные прык/іады. прыклвдзіны —дед 
вянные постройки, покрвівающие весвлригД 
рок в виде дома: такой «приклад» напоминал 
крвішку гроба и нередко имел окошечки, 
крвішу; его назвівали хатка (ППГ:30). Н. 
в виде домика или бревна, напоминающего 
по форме дом, известнві в зап. Ппайс&с. 
Названия таких надмогильных сооружении 
в белорусской части зап. Полесья обозна¬ 
чены лексемами, образоваі отыми от корня 
хо ром- (прихорои и т. п.) (Свитсльскал// 
СБФ 1995:204-205). У русских установ¬ 
ленные на могилах кресты с двускатный 
покрытием и с иконкой иногда носят назвя 
ние «часовенка». В некоторвіх случаях пр| 
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стройка над могилой в ферме небольшого 
домика с двускатной крышей была увен¬ 
чана коньком (ООФ:Ш). На Рус. Севе¬ 
ре помимо обычного креста можно увидеть 
пре: долгое ата с четырехугольное сооружение 
(у старообрядцев — «голубец»), открытое 
сверху или же покрытое двускатной или 
глпской крытой, на которой ставят крест 

(Зс.і.БЭ:351). 

Н. в виде дома широко распространены 
у юж. славян. В с ►-а. Болгарии отмечен 
обычай г.тргжтелнетаа на могиле подобия 
жилища из кирпичей и цемента, установки 
на могиле небольшого сооружения в форме 
маленького домика (ЕКЗ 1995:217). В воет. 
Болгарии «домик» (кыдачкд) может быть 
деревянным, керамическим или даже сде¬ 
ланным из жести (ЕБ:198). Построение ана¬ 
логичных сдомов» и «домиков» на могиле 
известно также в юж. Болгарии и Македо¬ 
нии. В Страндже в течение 40 дней еже¬ 
дневно рпдетнсипики умершего приносят на 
кладбище 40 камней или черепичных пли¬ 
ток, из которых образуют на могиле строе¬ 
ние, называемое къща, мъртъбската къща 
покойного. Часто могилу огораживают с по¬ 
мощью четырех больших камней или ка¬ 
менных плит, а в районе Малкотырново — 
с помощью четырех толстых досок строят 
«домик» (юьщіічка) (СтранджщЗОО). В ро- 
допских селах подобие «дома» покойному 
устраивают дважды: сначала покрывают вет¬ 
ками, поленьями и каменными плитами гроб 
после опускания в могилу, а затем ставят 
на могилу деревянный домик (кукла, ко'М- 
гичка) с зажженными в нем свечами, кото¬ 
рые будут «освещать путь покойному на тот 
свет» (Род.:202-203). 

Каменные Н., известные в слав, землях 
(прежде всего — в Центральной Европе, 
на Вуси и в Боснии) с эпохи средневековья 
(с XI в.), также иногда имитировали сарко¬ 
фаги (дом-могилу) и часовни. Характернвій 
изобразительныймотивнакаменныхрусских 
Н. т в том числе на надгробных плитах, — 
Т-образный посох, символ странствия (на 
«готсвет»), аналог мирового дерева, в хри¬ 
стианской традиции — креста. 

Для балканских каменных надгробий со 
средне зеке рой эпохи характерны антропо¬ 
морфные (в том числе странник с посохом) 
и зооморфные мотивы, в Боснии и Герце¬ 
говине — изображения умерших с поднятой 
десницей, солярных и лунарных символов, 


в Болгарии (юж. Водопы) — сюжеты па¬ 
хоты (Вак.ЕБ:628), пряжи, орудия труда 
ит. и. (в зависимости от занятий умершего). 
Антропоморфные мотивы на вертикально 
стоящих памятниках включают как отдель¬ 
ную личину (СМР:242,264), так и изо¬ 
бражение умершего в целом (СМР:208); 
антропоидная форма характерна и для над¬ 
гробных каменных крестов (СМР:178 —183: 
см. о могильных крестах в ст. Крест). Ан¬ 
тропоморфные Н, призваны увековечить 
образ покойника-предка. Деревянные антро¬ 
поморфные надгробия, известные в Болгарии 
(Странджз), а также в карпатском (и литов¬ 
ском) ареале, воплощают мировое дерево — 

у I** • 8 : —™^ іёЩЩ У ■' Ч"•• :: 



Надгробие в виде дуба с обрубленными ветвями 
на украинском кладбище в пос. Сатанов Горо¬ 
де кско го р-на Хмельницкой обл. Середина XX в. 
Фото О. В. Беловой. 2001 г. 
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древо жизни (Тол. Я НК: 206—212, ср. Де¬ 
ревце погребальное), проникновение умер¬ 
шего в рай и т. и. (ср. каменные Н. в вцде 
дуба с обрубленными ветвями на укр. клад¬ 
бищах Подолии). Характерна контаминация 
мотивов личины (с выделением глаз покой¬ 
ника) и мирового дерева на балканских над¬ 
гробиях (Тол.ЯНК: 196 -199). 

К архаичным традициям следует отно¬ 
сить болг. обычай сооружать II. в виде 
креста на мужских могилах и округлые ка¬ 
менные памятники — на женских. 

Для главин-катоАиіше наряду с распя¬ 
тием характерна круглая надгробная скульп¬ 
тура (Богородица, ангелы, святые). 

Лит.: ЖС 1996/3:36-45; 1998/3:2-5; Бе¬ 
ляев Л. А. Русское средневековое надгробие. 
М., 1996; Моздир М, Украінсіжа народна 
меморіала скульптура. Ки'ів, 1996; П ап азо- 
в а Б. Н огомило.к и надгробия в Босна и Хер ие¬ 
говы на. София, 1971; Дудкіі Н. Стара фоГѵьд 
и надгробии белеэи у Сроили. Београд, 1995; 
Янсва Ст. Социален статус и надгробия// 
Ететолси ия 1996/2:148-163; е п ? е 1 М. 

шоііѵі па зіессіша. 5агаіеѵо, 1965; 555 
1967/3:343-354; Напиііак М. НгоЪу росі 
пакгоЬп/ті катепті ѵ 11 14. зіогосі // Біоѵепзка 
ягг.кеоібуіія 1979/27/1:167—186. 

А, А. Плотникова, В. Я. Петрухин 

НАЗАД. сзади — вектор движения и об¬ 
ласть пространства (обычно за спішліі чело¬ 
века, где, по поверьям, располагайся и ангел, 
и дьявол); в народных представлениях осмыс¬ 
ляются как опасные; ассоциируются с загроб¬ 
ным миром, смертью, несчастьем и болезня¬ 
ми, см. также Наоборот. Движение Н. всегда 
маркировано, поскольку воспринимается как 
обратное, аномальное, часто несчастливое: ср. 
запреты оглядываться Н., приносить и при¬ 
ходить Н. (возвращать, возвращаться). На¬ 
против, в целях отгона или оберега движение 
Н. рекомендуется для исправления ситуации, 
возвращения ее в исходное состояние. Кон¬ 
цепт Н. чаще всего актуализируется в пере¬ 
ходных и инициационных обрядах (рождение, 
свадьба, смерть и погребение), демонологиче¬ 
ских представлениях и мифологических рас¬ 
сказах, а также в народной медицине. 

Оппозиции «вперед» — «назад» и «пе¬ 
редний» — «задний» реализуются в языке. 


верованиях, ритуалах и магии. цВпе^л* 
связывается с жизнью, ростом, здоровым, 
благополучием и удачей, счастьем (серй. 
напрсдан — ‘развитой’, нйпредак ‘развгое'к 
а «назад», «сзади» символизируютнеуда 1 ;;, 
замедление и потери. Эти поверья отража¬ 
ются и во фразеологии, ср. болг. върви 
букв, ‘идет назад’, тръгна наппжд — о не¬ 
везении, неудачах, увядании и смертельы.н 
болезни, что антонимично върви напрел рэ* 
вивастся* (ср. идентичные значения елгз. 
'арак, ППК:167-172). 

Эта оппозиция имеет и тем пора лыи* 
значение: Н. — это «прошлое», «ушедшее», 
антонимично тому, что находится вперев 
т. е. будущему. Давать имена по святцам 
можно только «вперед», «назад» ппамг 
(о.-слав.), хотя у болгар принято девочкам 
давать имена «назад», чтобы они раньше 
вышли замуж. Мальчику нельзя давать имя 
«взад» ни в коем случае (москов.). 

Разновидностью движения Н. служат 
ь о » в р и щ е и и е и повтор, интерпре¬ 
тируемые в прямом и переносном смысле 
(ср. рус. диал. назад «опять») и также обыч¬ 
но оцениваемые, негативно, ср. подрать 
‘умирающим, у которого затянулась агония 
из-за того, что перед ним громко плакали 
и «вернули его Н./ (серб., мак ед., а.-болг), 
побратеничс — ребенок, повторно, после 
окончательного отнятия от груди, начавший 
сосать грудное молоко; по поверьям, такой 
ребенок приобретает демонические сзсйствь 

Широко известны запреты приносить 
что-либо взятое из дома назад. Для посева 
старались взять столько зерна, сколько по¬ 
требуется, возвращаться с ним домой счи¬ 
талось плохой приметой — «унесешь с поля 
урожай» (ю.-слак.). Взятые (иногда укра¬ 
денные в шутку) во время свадьбы из дома 
невесты предметы нельзя было отдаватьН 
иначе «удача молодых обратится назад» 
(полг., Сакар:296). Беременной не позво¬ 
ляли есть пищу, которую принесли Н. с ра¬ 
боты (с поля, с мельницы) не съеденной, 
иначе ребенок «повернется» и роды будут 
трудные (макед., болг., в.-серб.). 

Запрет возвращаться II.. отправившись 
в путъ, известен всем славянам. Наоборот, 
нужно вернуться, если дорогу перебежал 
заяц или другое животное (см. Встреча). 
Возвращение Н. «на тот свет» необходимо 
для умерших душ, которые, согласно славян¬ 
ским поверьям, с Пасхи до Троицы гуляют 
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по земле. Чтобы души нашли дорогу Н., 
на кладбищах на Троицу не закрывают 
ворота и калитки (рус. заонсж.) 

При возвращении Н. после крещения, 
венчания и погребения нередко избирают 
другой путь домой, чтобы «обмануть» 
нов и не встретиться на обратной дороі* 
с нечистой силой. В практике народною це- 
лительства знахарки, собирающие лечебные 
травы в день свв. Константина и Елены, 
возвращаются в село другой дорогой, чтобы 
оставить позади себя все болезни. 

По тем же соображениям обычно запре¬ 
щалось о: ляды ват ьел Н. После похо¬ 
рон, после лечения от сглаза, «от страха», 
«от плача», эпилепсии и паралича запре¬ 
щается смотреть Н., поэтому и больные, и 
сопровождающие их родственники, и сами 
знахарки возвращаются в село нс огляды¬ 
ваясь. Этотзапрет входит в ритуал избавле¬ 
ния от вредных насекомых и птиц (малопол., 
укэ,, Гура СЖ:428 -429,593). Отправляясь 
в путь, человек нс смотрит Н., а только впе¬ 
ред, чтобы у него всегда спорилась работа. 
Многие действия в рамках родин у южных 
славян мотивируются опасением регресса, 
движения Н. и направлены на то, чтобы мла¬ 
денец рос и развивался. Например, первый 
раз ребенка выносят из дома при восходе 
солнца, а матери при этом запрещается смот¬ 
реть Н. 

Одним из признаков демонологическо¬ 
го персонажа является его неспособность 
оглядываться. Так, чума, согласно сербским 
поверьям, не может оборачиваться Н. и 
смотреть по сторонам. 

Символический смысл придается и не¬ 
которым статичным позам, в частности, 
положению спиной к объекту. 
Многочисленны запреты беременной сидеть 
спиной к огню; младенец не должен лежать 
позади роженицы, чтобы он видел ее спи¬ 
ну («тогда у него будет желтуха», болг.). 
Нельзя стоять к люльке задом, чтобы ре¬ 
бенок не был глухим (рус.) или упрямым 
(бел.). Однако такое положение использу¬ 
ется в апотропеических ритуалах как обе¬ 
рег: например, после смерти одномесячника 
оставшийся в живых садится спиной к кре¬ 
сту, его обвязывают цепью и запирают на 
замок на несколько минут, чтобы и он не 
ушел Н., т. е. не умер (ю.-слаа.). 

Сзади, за спиной, вне зоны видимости 
держат некоторые предметы или кидают их 


Н. при гаданиях и в некоторых 
магических ритуалах, тем самым 
шкрхя себя и свою судьбу слепому случаю. 
Выбирая место для постройки дома, жен¬ 
щина сеет пепел из сита, держа ею сзади 
(о.-слав.). По тому, как легча брошенная 
Н. часть, оторванная от ворота рубахи бе¬ 
ременной, гадают о поле будущего ребен¬ 
ка (вдоль дороги — мальчик, поперек — 
девочка). Во время рождественской трапезы 
домочадцы бросают Н. жито, высказывая 
пожелание о том, чтобы в хозяйстве пло¬ 
дились козы и овцы (болг. страндж.). При 
первом севе зертіа бросают Н ѵ за плечи 
(ю.-з. болі.). 

Смотреть, поворачиваться Н. — дей¬ 
ствия, составляющие основу ритуального 
про щ а гт и я. В похоронном обряде про¬ 
цессия по дороге на кладбище три раза 
останавливается и поворачивает гроб И., 
чтобы покойный простился с родным домом. 
В Родопах невеста кланяется при прощании 
своему дому, стоя к нему задом. Когда не¬ 
веста покидает родной дом, она не должна 
оборачиваться Н. — чтобы дети не походили 
на ее родственников (болг. шумен.), если же 
она хочет, чтобы было сходство, — обяза¬ 
тельно смотрит Н. 

Действия, направленные Н., также 
имеют значение оберега. После крещения 
кумовья на перекрестке кцдают Н. хлеб, 
кусочки глины от печки, чтобы отогнать 
от ребенка всю нечисть (в.-елцв.). В день 
св. Иеремии домочадцы, расставив ноги, 
кидали между них камень со словами: «Убе¬ 
гайте, змеи, сегодня Еремия» (Зах.К:226). 
Хорваты Самобора перед началом купания 
бросают семь или девять камушков в воду 
через себя Н. со словами: «Ангел в воду, 
змея из воды» (5сЬп.8Ѵ:159). Там же, в 
Самоборе, перекидывают Н. лягушку, най¬ 
денную накануне Юрьева дня, чтобы не за¬ 
болеть лихорадкой. Чтобы остановить град, 
ребенок должен посмотреть Н. между ног 
на градовые тучи, в то время как в спи¬ 
ну ему бросали градины (болг. пирин.). 
За спину кидали нож, чтобы не пострадать 
от вихря. Чтобы избавиться от ходячих 
покойников и других демонов, через голову 
Н. перекидывали одежду покойника (рус. 
урал.). Уходя с кладбища после похорон, 
болгары не оборачиваясь бросали Н. кусок 
земли или камешек, чтобы им не снился 
покойный и чтобы он нс стал «ходячим». 
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В фольклоре «ЬЬ обычно употреб¬ 
ляется в отгоннных формулах. Пригово¬ 
ры, направленные на то, чтобы проданная 
скотина не возвращалась Н., используют 
оппозицию «спереди—сзади»: «Спереди до¬ 
рожка, сзади пенек» (рус. архангел.. ТРМ: 
60 ). 

Известный библейский сюжет о жене 
Лота (Быт. 19), связанный с запретом обо¬ 
рачиваться Н., трансформируется у юж. 
славян в этиологическую легенду о проис¬ 
хождении животных. Согласно болгарской 
христианизированной легенде, поп бежал из 
проклятого города с тремя дочерьми, полу¬ 
чив предупреждение от Бога, что огляды¬ 
ваться нельзя. Три дочери нарушили запрет 
и, проклятые отцом, превратились в медведя, 
обезьяну и соловья (Гура СЖ:159). 

Лит.: БКВЗ:І40; Толстой Н. И. МагичС" 
ские обряды и верования, связанные с южно¬ 
славянскими «одномесячникамю> и «одноднев¬ 
ками^ // МФФ:144—165; Толстой Н. И., 
Толстая С. VI. Имя в контексте народной 
культуры // Проблемы славянского языкознания. 
Три доклада к XII Международному съезду 
славистов. М, 1998:88-125; Лог,СОЗ:203; 
Влас.РС:427; Гура СЖ (по указ.); ППКгІбй^* 
169,209-224; Никиф.ППП:20; Ром.БС 1912/ 
8:314; С 6ИУ 1963/50:229; 1891/3; Вах.ПСИб. 
БЕР 5:411; П о п ч е в 3. Крт>вта е топла. Шу¬ 
мен. 1999:90-91; Род.:63,201; Пир :463; Рке. 
7,69,304,306,327,335; Сакар:53,296: Странджа: 
311,340; Трсб.ПДСК 2 ;105. 
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НАОБОРОТ — способ действия, призван¬ 
ный символически сменить вектор движе¬ 
ния на противоположный для достижения 
различных магических целей. Его сутью 
является замена установленной нормы анти¬ 
нормой, принятого поведения — антипо¬ 
ведением, что реализуется через систему 
пространственных оппозиций «.правый— ле¬ 
вый», «верх— низ», «внутренний—внешний», 
«передний—задний», « начало “конш* и др. 
При этом члены оппозиций меняются ме¬ 
стами («левый» заменяет собой «правый», 
«задний» — «передний» и т. д.), а дейст¬ 
вия Н. совершаются способами, противопо¬ 
ложными правильному, нормальному. Сюда 
включаются: движение вспять, в том числе 


ходьба задом наперед; движение поел 
солнца, действие левой рукой или наотмаи 
произнесение сакральных текстов от кон 
к началу, обратный счет, а также помещен 
в пространстве предметов в перевернул 
виде: выворачивание одежды нлкзплнк 
поворачивание предметов сверху вниз, зале 
наперед и т. п. В апотропеической мяг> 
действия Н. используются с целью отвернут 
отогнать опасность, а также чтобы вернут 
ход событий в правильное русло; в лечебна 
магии — чтобы выгнать болезнь; во врсдсиос 
ной магии — чтобы навести порчу, воспре 
пятствовав нормальному течению епбытж 
В ряде случаев действия Н. воспринимаю*, 
ка кдемонич ес ки е, отр ажак>щис«о братную» 
противоположную природу потустороннее 
мира по сравнению с человеческим, поэтом; 
часто они являются характеристикой мифо¬ 
логических персонажей, а также воспринима¬ 
ются как антиповедение людей, вступающий 
в контакт с «иным» миром. 

Способ действия Н. часто реализуется 
через оппозицию «верх ннл», что выра¬ 
жается в практике переворачивания пред¬ 
метов, а также через оппозицию «г. сред¬ 
ний—задний», которая осуществляется 
переворачиванием предметов задом наперед, 
а также движением вспять, которое 
имело апотропсичсскую, отгонную 
и «отворотную» семантику. Чтобы убе¬ 
речь купленную скотину от колдовства, во 
двор се вводили задом наперед (укр. чер- 
и иго а., рус. смолен., ело в с и.). Чтобы воро¬ 
ны нс крали цыплят, хозяйка выносила ил 
первый раз во двор пятясь задом наперед, 
чтобы «отвернуть» от них ворон (иол.). Если 
человеку навстречу вдет черт, нужно сде¬ 
лать три шага назад, и он исчезнет (КА, 
Далешево ивано-франкпв.). Болезнь живота 
у ребенка, произошедшую от сглаза, лечили, 
перенося больного три раза через дорогу, 
пятясь при этом задом (бел.). 

Движение вспять могло иметь семан¬ 
тику возвращения к норме -когда 
ноюбранца провожали в армию, его 
дили из дома задом наперед, чтобы он бла¬ 
гополучно вернулся назад (АА, Тихмаша 
архангел.). Ср. способ, с помощью которого 
полколак возвращал себе человеческое об¬ 
личье, — он перекатывался через те самые 
предметы, через которые кувыркался, что¬ 
бы стать волком, но в обратную сторону 
(в.-слав.). 
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Одновременно движение задом наперед 
осознается в народной традиции как кол¬ 
довское и вредон о сн о е, ср., в част¬ 
ности, пол. верование, что идти задом напе¬ 
ред грех — этим ты свою мать отправляешь 
в пекло. Чума передвигается задом наперед 
и проникает в дом, открывая двери не со 
стороны замка, а Н. — со стороны дкергых 
петель (укр.). Вампир, выходя Б полночь 
из гроба, быстро бегает по дороге задом 
наперед (пол.). Чтобы выжить кого-либо из 
дома, в Страстной четверг после полуночи 
мел» пол, двигаясь из красного угла к две¬ 
ри задом и выметая мусор на себя, при 
этом говорили: «Я такую-то выметаю» (АА, 
Тнхманьга архангел.). Ср. серб, проклятие, 
в котором врагу желают, чтобы у него 
рот, челюсти, глаза и ноги обратились Н , 
на затылок, назад (Рэ.ск. 1995/79—80:119). 
Ведьм и колдунов опознавали по их поло¬ 
жению задом наперед: для этого во время 
крестного хода нужно держать первое сне¬ 
сенное курицей яйцо, окрашенное в красный 
цвет, — все колдуны окажутся стоящими 
спиной к иконам (рус,). 

Движение задом наперед при гаданиях 
было формой ус та но яле лил контак¬ 
та с «иным» миром: девушка, гадаю- 
щая по кольям забора, должна была подойти 
к нему задом (полес.); девушка задом пяти¬ 
ла сь по до ро ге до девято го дор ожн ого столба 
и говорила: «Девятая веха, покажи жениха!» 
В другом случае задом пятились к стогу сена 
и по выдернутой соломине гадали о женихе 
(рус. костром. г Труды Псреслааль-Залесско- 
го Ист.-худ. и краеъед. музея. 1927/1:35). 
Оппозиция «передний — задний» в гадани¬ 
ях могла реализовываться и в другой форме: 
на Ивана Купалу девушки бросали через 
голову в реку букеты цветов и гадали по 
ним - если букет поплывет цветами вперед, 
девушка выйдет замуж, если стеблями впе¬ 
ред — не выйдет (с.-рус.). 

Движение задом наперед, будучи эле¬ 
ментом лктйгтояедекия, применялось в каче¬ 
стве наказания для недейственной невесты, 
которую сажали верхом на осла задом напе¬ 
реди отправляли в дом ее отца, что должно 
было отвратитъ засуху, наступавшую вслед¬ 
ствие грехопадения невесты (болг., серб.). 
Иногда в этом же случае ей надевали пе¬ 
ревернутую назад шапку и переворачивали 
шапки астм мужчинам, присутствовавшим 
на свадьбе (болт.). В этой же ситуации к 


матери невесты отправляли мужчину в на¬ 
детой задом наперед шапке, оседлавшего 
осла задом наперед (болг., КС К 1999/ 

4:150). 

Оппозиции «начал о—к о н е ц» также 
является формой выражения способа дей¬ 
ствия Н. Действие от конца к началу реа¬ 
лизуется в заговорах и вербальных 
формулах, которые уже своим названием 
эксплицируют идею действий Н. — ср. в 
русской традиции отвороты „ отворотные 
слова — заговоры на недопущение порчи 
(знахарь как бы переворачивает порчу об¬ 
ратной стороной) (Каува ДР:150). Данный 
мотив реализуется в ^псрсворачива- 
и и и» прок я клеимых слов и ри¬ 
туальных текстов. В Сербки при отгоне 
градовой тучи мужчины крестят тучу косой 
или топором, «произнося специальные слова, 
заклинания, поэтические тексты, всегда 
то, что они сообщают, сообщают ошибочно, 
наоборот, сзаду наперед» (Тол.ЗСЯ 5:52). 
Сербы призывали самоубийц, находящихся 
в градовых тучах, произнося при этом их 
имена задом наперед, чтобы таким обра¬ 
зам отвернуть град: вместо «О Стан ко 
Петровичу» — «О Петре Станкоинііу!». 
В 1 Іолесъе, чтобы отвратить бурю от дома, 
«молятся Богу назад», т. е. читают «Отче 
наш» от начала к концу; чтобы отвратить 
пожар от соседних домов, обходили вокруг 
горящего дома, читая молитвы «Отче наш» 
или «Да воскреснет Бог» задом наперед, 
в некоторых случаях для усиления эффекта 
следовало обходить горящее задние против 
солнцд. По пол. поверьям, в этой же ситуа¬ 
ции следовало не просто прочитать семь раз 
«Отче наш» н., но и читать задом наперед 
каждое слово, т. е. вместо «Атеп. 21е§о обе 
гЪа\ѵ...» читали: «пета, еііо чичіЪз...» 

и т. д. (2ЛѴАК 1878/2:132). Согласно полес. 
былинке, парень спасся от чертей, прочитав 
«Отче наш» Н. (ИА, Олбин Чернигов,). 
Избавиться от полуднипрі можно прочитав 
без запинки «Отче наш» Н. (луж ). «Отче 
наш» и «Богородице Де во, радуйся...» сле¬ 
довало читать с конца к началу при закладке 
в амбаре зерна на хранение — чтобы мыши 
его нс портили (рус. ярослав.). 

Чтение молитвы задом наперед часто 
применялось и при колдовских дей¬ 
ствия х, в частности для нагмлаиия порчн. 
Ср., например, способ погубить пасеку: для 
этого следовало в полночь трижды обойти 
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пасеку против солнца и каждый раз трижды 
прочитать с конца «Да воскреснет Бог» (рус. 
костром.). Чтобы стать ведьмой, следовало 
трижды перекувырнуться черев нож, читая 
при этом «Отче наш» задом наперед (укр. 
Харьков.). Полагали, что ведьма молится, 
читая «Отче наш» Н.: «На небеси иже еси 
Отче наш» (полес.), а чтобы познать полез¬ 
ные свойства трав, нужно молитву произ¬ 
нести Н. (пол.). 

Принцип переворачивания Н. мог про¬ 
являться и иным образом. При отгоне гра¬ 
довой тучи спрашивают: -лКадіе био "Бурцев 
дан?» [Когда был Юрьев день?]. Человек, 
которому задан вопрос, должен назвать не 
действительный день, на который в данном 
году пришелся праздник, а на день раньше» 
т. е. спереди назад, например, вместо чет¬ 
верга называли среду, таким образом отго¬ 
няя опасность в прошлое (серб.). Лешею 
можно отогнать словами: «Приди вчера» 
(рус. ряэан.). 

Способом уничтожения опасности слу¬ 
жил «обратный счет», который при¬ 
менялся, в частности, в медицинских заго¬ 
ворах. Для излечения сглаза в воду бросали 
угли, считая их Н. — «с девяти восемь, 
с восьми семь, с сем» шесть...» и т.д. 
(карпат., СБФ-84:263). 

Способ действия Н. реализуется также 
через оппозицию «внутренни й-^в неш- 
ний», что выражается в практике вывора¬ 
чивания одежды наизнанку. См. Выворачи¬ 
вание одежды. 

Одной из форм воплощения оппозиции 
«.внутренний—внешний?» является битье 
наотмашь, т. е. от себя в левую сторону 
(ср. бел. наодлиу. укр. натдліо ‘.чшлмашь*), 
также имеющее отгонную семантику. Таким 
способом, по в.-слав, верованиям, обезвре¬ 
живали всех мифологических персонажей, 
особенно колдуна и ведвму, а чтобві ввігнатъ 
«чужого» домового, ветками рябин ві и ши¬ 
повника наотмашь хлестали по стенам хлева 
(рус. архангел.). Чтобы воробьи не клевали 
посевов, обходя свое поле с освященной вер¬ 
бой, хозяин махал ею от себя вовне (полес.), 
В эап. Галиции верили, что если на Ивана 
Купалу скосить траву, держа косу от себя, 
то такая трава послужит оберегом скота 
от сглаза. 

Движение наотмашь служило спосо¬ 
бом контакта с потусторонним 
миром и характеристикой пер¬ 


сонажей, Если в селе начинался падеж 
скота, что, по поверьям, происходило по 
вине лешего, знахарь писал ему «прошение» 
справа налево, после чего бросал его в лесу 
наотмашь (рус. вологод.). На воет. Украи¬ 
не полагали, что если в полночь на Ивана 
Купалу скосить траву, держа косу от оебя 
вовне, а потом на Крещение разгрести кучку 
этой травы, то под ней окажутся черти, ко¬ 
торые будут просить, чтобы их не трогали, 
и за это дадут денег. Чума, подходя к дому, 
на который она хочет наслать болезнь, машет 
в окно платком от себя вовне (укр.). 

Способ действия Н. мог реализовываться 
через оппозицию «правый -л е в ыіЬ_ Для 
обезвреживая нечистой силы часто практи¬ 
ковалось битье левой рукой. Поля¬ 
ки считали, что вампира можно отогнать, 
дав ему пощечину левой рукой. При начале 
жатвы жница левой рукой сжинала три пуч¬ 
ка колосьев, из которых сплетала для себя 
перевясло, чтобы у нее не болела спина 
(полег.). Пов.-слав. представлениям, если 
человек заблудился в лесу, он должен пере¬ 
одеть левый ботинок на правую ногу, а пра¬ 
вый на левую, чтобы найти дорогу. Саван 
и другие вещи для покойника шили лезэ.т 
рукой, держа иголку от себя (с.-рус..). 

В число дейс твий, совершаемых 11., вхо¬ 
дит и движение против солнца, 
которое имеет семантику отгона, унич¬ 
тожения опасности. При первом вы¬ 
гоне скота на Юрьев день знахарь, читая 
заговоры, обходил стадо против солнца, что¬ 
бы нечистая сила «отталкивалась» от стада 
(рус.). При лечении фурункулов больное 
место обводили против часовой стрелки и 
приговаривали: «Ни один, ни два, ни три» 
(рус.). 

В некоторых случаях такое движение 
подчеркивало ритуальный характер происхо¬ 
дящего и было формой контакта с 
«и н ы м» миром. Гадающие, перед тем как 
схватить горсть снега, в котором надеялись 
найти волос определенного цвета, поворачи¬ 
вались трижды на одной ноге Н. — т. е. 
против солнца (рус. Новгород.). В Болгарии 
на Юрьев день водят «ляво хоро» — хоро¬ 
вод, который движется против солнца и вож¬ 
дение которого связано с культом предков. 
Ср. также серб, поминальный танец коло 
наоаако (Тол.ЯНК:160). 

Некоторые предметы приобретали 
магические свойства благодаря тому, что 
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были изготовлены Н. — способом, 
противоположным обычному. Отлоротльши 
свойствами наделялась нитка, спряденная 
левой рукой (укр. Чернигов.) или справа на¬ 
лево { полег. ) : См. Нить. На пол. Карпатах 
хозяйки в день св. Люции мололи на жер¬ 
новах муку, вертя лх в обратную сторону — 
слева направо. Из этой муки пекли лепешку, 
которую скармливали коровам, чтобы на весь 
пастбищный сезон защитить их от всякого 
зла. Магические свойства приобретала т. н. 
лям вода [левая вода] или у врат вода — 
собранная подмельничным колесом, которое 
вертится II., т. е. налево. В Юрьев день на 
этой воде замешивали корм дня овец, чтобы 
увеличить их молочность и предотвратить 
отбирание молока (болг.), В воет. Родопах 
на Юрьев день букеты, которые девушки 
оставляли окол одо м ов п арн ей, пр и ня то был о 
замачивать в воде, взятой из-под мельнич¬ 
ного колеса, которое вертится налево. Если 
такой мельницы не было, воду брали из во¬ 
доворота, в котором вода вертится налево 
(т. н, ляв аир), или из реки, черпая против 
течения (РСб 6:83). 

В редких случаях способ действия Н. 
может реализовываться через оппозицию 
«воеточн ый—э а ладный. Например, 
если в семье часто умирают домочадцы, 
нужно с.пфру — обеденный столик — повер¬ 
нуть с востока на запад так, чтобы ста¬ 
рейший член семьи, сидя на своим месте за 
столом, был обращен не в восточную, а в 
западную сторону (серб.). 

По принципу этимологической магии 
приобрели от >ошіые свойства т. н. нитки- 
отпеоротки , т. е. нитки, которые при за- 
правлений основы в бердо не помещаются в 
нею, оказываются лишними, — их подвязы¬ 
вали на голое тело уходящему на войну или 
в армию, чтобы отвратить от него опасность 
(голсс.), такой ниткой перевязывают рога 
корове при выгоне на пастбище, «шоб вядзъ- 
мары одворочялысь» (ПА, Кочитии гомел.). 

Лит.: Тол сто и Н. И. Переворачивание пред¬ 
метов в славянском погребальном обряде // 
П0119—127; Я к у ш к и н а Е.И. Оппозиции 
прямой-Кривой И прямой— обратный И ИХ куль¬ 
турные коннотации // ППКП63—183; Влас.НА: 
181,187; Журав4С:74 75; ЖС 1916/2-3:040; 
Зел.ОРАГО 1:254; Материалы по описанию пче¬ 
ловодства Костромской губ. Кострома, 1904/2:77; 
МП:5: МСб:104; Памятная книжка Олонецкой 


губ. на 1909 г. Петрозаводск, 1909:206; Суми. 
ССО.401; СБФ 393і:50.52; Ром.БС 8:154; 
И( )ЛЕАЭ-1874/1‘3:75; Феноменов. Совре¬ 
менная дереинЯ. 197-5/2:80,88; ФЭ 1974:130- 
131; Экономист 1862/5-6; ЭС 1854/2:257; КА; 
ПА; ДрагЛ!ПР:68; ЕЗ 1898/5216; ЖТК: 
189,289,298; МУРЕ 1900/3:37,47; СХИФО 
1909/16:234; Чуб.ТЭСЭ 1:108; ГЕМБ 1936/ 
11:61-62; КСК 1999/4:163; Раск. 1994 лею:33; 
1995/79-60:119: Ъор. БД Б 1953:188,195; Мил. 
ЖСС:2 96; Фил.Т175; КПНДК 1989:184; 

Кол.ГЮСгЗЗ: _Гап.НК:9; ?Ы.М 1911:268; КиМа 
МОТ:265-266; 0!е).ЬТ:123; Ѵас1.Ь2:100; ЬисІ 
1956/42:532; МААЕ 1896/1:213; 1905/7:19,62; 
13 62; Ѵ/Ыа 1900/14:167-168; 2\УАК 1878/ 
2:127,132; 1879/3:114; 1880/4:26-27,39; 1887/ 
9:12,198-199; 1888/10:93; $сЫ.ѴѴ:86. 

Е. Е. Лсвкиебская 

НАРОДЫ (э'шогм) — центральное по¬ 
нятие «народной этнологии», трактуемое на 
основе оппозиции «свой—чужой»: в фольк¬ 
лорных легендах и верованиях со своим 
Н. связывается представление о норме, в 
то время как «чужие» Н. рассматриваются 
как аномальные в физическом, социальном 
или моральном отношении. См. Инородец, 
Свой—Чужой, Сосед. 

Этиологические легенды о 
происхождении различных Н м об особенно¬ 
стях их представителей отражают наиболее 
универсальные мотивы, присущие фольклор¬ 
ному образу «чужого» этноса (представле¬ 
ния о «первичности» формирования своего 
этноса, его изначальной «правильности», 
о «нечеловеческой» природе чужих, об их 
«звериной» сущности или связи с потусто¬ 
ронним миром). 

«Библейские мотивы». Появление 
различных Н. оказывается напрямую связа¬ 
но со «священной историей» в ее фольклор¬ 
ной интерпретации. Прародителем «своего» 
этноса всегда оказывается «положительный» 
персонаж, чьи поступки или судьба могут 
служить моральным эталоном. Так, по ле¬ 
генде, записанной от поляков на территории 
бывшей Виленской губ., «литвины» — по¬ 
томки Каина, убившего своего брата; поля¬ 
ки — потомки «благородного Авеля» («Каин 
стал литвином, а Авель, сердце его благо¬ 
родное, стал поляком <...> Каинова кровь, 
это хамская кровь, литовская, а польская — 
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кроткая кровь»; 7.оч7.ВЬ:140). В бол г. ле¬ 
гендах болгары — потомки благочестивого 
сына Ноя, который прикрыл наготу своего 
отца, а цыгане — потомки Хама, насмеяв¬ 
шегося над пьяным родителем. Болгары так¬ 
же оказываются прямыми потомками Адама 
и Евы, Авраама и Сарры, в то время как 
турки ( «израильтяне») — это потомки «не¬ 
законнорожденного» сына Авраама Измаи¬ 
ла, к тому же совершившего кровосмешение. 

Еще один блок этно-этиологических ле¬ 
генд связан с библейским сюжетом о «сме¬ 
шении языков»: каждая локальная традиция 
стремится вписать себя в перемень народов, 
появившихся во времени ъоз ведения Вави¬ 
лонского столпа. Чтобы наказать людей за 
дерзкий замысел, Бог смешал языки и веры, 
и появились «и литвины, и поляки, и фран- 
оуаъя...» 2^<л/.Ш.*:191). 

Происхождение Н. связывается и с «но¬ 
возаветными» событиями. По укр. легенде, 
однажды Христос и св. Петр встретили 
свадебный поезд; пьяные поезжане стали 
насмехаться над бедно одетыми путниками. 
Того, кто советовал «бродягам» (Христу и 
Петру) заняться хлебопашеством, Христос 
определил быть «хохлом» -хлеборобом; тому, 
кто смеялся над босыми путниками, — быть 
«москалем», плести лапти и всю жизнь в них 
ходить; а тому, кто дразнил путников, крича 
«Ве-с-е!», выпала участь бытъ медведем 
(Купянский у.). По просьбе св. Петра Бог 
творит «москаля» в дополнение к уже имею¬ 
щимся туркам, татарам, немцам (Подолия). 

Некоторые особенности внешности, жизни 
и обычаев различных народов объясняются 
также через соотнесение с евангельскими 
событиями (например, поведение предста¬ 
вителей различных народов во время распя¬ 
тия Христа определяет дальнейшую судьбу 
целого этноса или «национальный характер): 
евреи не имеют пристанища, т. к. на них 
лежит вина за распятие Христа (о.-слав.); 
цыгане просят милостыню, потому что помо¬ 
гали евреям распинать Христа (укр., пол.); 
поляки имеют склонность к воинской служ¬ 
бе, потому что хотели отбить Христа у му¬ 
чителей-евреев, немцы успешно занимаются 
тор го еп ей, т. к. хотели выкупить Христа, а 
«мужики» (украинцы) склонны к воровству, 
потому что предлагали выкрасть Христа 
(укр.). По этой же причине поляки любят 
драться, русины красть, а армяне торговать 
(пол.). г , 


ПояЕпение разных Н. может бытъ Г 
зультятом и и ц е с. т я или нарушен* 
моральных норм. В болг. легенд 
О происхождении ТурОК сочетаются МОТИЕ 
кровосмешения и скотоложества: турки 
это потомки матери и сына, женщины и с 
баки; «прародительница» турок сама .та» 
бытъ результатом связи овчара и собаки уѵ 
овчара и змеи. Согласно легенде, у одноі 
человека было 9 сыновей и 9 дочерей. С 
женил старших на младших и таким образе 
умножал свой род. Самую же младшую доч 
он оставил для себя. По зічу; донные гыповн 
захотели убить его за это, но Бог смеша 
их языки, и они не смогли составить заговор 
А в результате появились «разные „веры" - 
турки, болгары, татары» (зап. Родопы 
СбНУ 1963/50:340). 

Прародителями «чужих» этносов могу 
быть маргиналы из числа «своих» — преем¬ 
ники, разбойники, изгои. Соответственно 
«чужие» Н. оцениваются как изначальнс 
грешные, а все их обычаи (в том числе и 
религиозные) воспринимаются как неправед¬ 
ные и греховные. При этом исконное «род¬ 
ство» с ними все же осознается: ср. представ- 
ление о том, что болгары и турки — единый 
народ, но одни — праведные и верующие, 
а другие — «неверные», и болг. поговорку, 
что болгары и турки так же далеки друг 
от друга, как луковая шелуха от лухоямім 
(СбНУ 1900/16-17:311). В болг. легенда* 
алахи — это изгнанные за Дунай разбойни¬ 
ки-болгары, цыгане — изгнанные из своей 
страны клеветники на царя. 

Представления о связи «чужих» Н. с 
животными отразились в легендах, іде 
«прародителем» «москалей», «хохлов», «лит¬ 
винов» и «ляхов» выступает собака (в.-слаз,, 
пол.; ср. сюжет СУС —777**). Богилисвя- 
тыр дела ют людей из земли (глины) и теста 
(творога); собака съедает людей из теста, 
Бог бьет собаку и вытрясает из нее пред¬ 
ставителей разных этносов (ср. также сюжет 
о происхождении «польских» фамилий: Бог 
бьет собаку о мост, об землю, о пень и т.п., 
и появляются, соответственно, пан Мосто- 
вецкий, Зс.-ѵшаіу<ий т Пеньковский — укр.). 
При этом «свой» Н. всегда изготавливается 
из «первоэлемента» — земли или глины. Со¬ 
гласно легенде из Подолии, «паны» Кра¬ 
ковским, Листовский и др. пояЕпяются там, 
где справила нужду собака черта, В легенде 
из Минской губ. говорится, что потомков 
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первого «творожного» шляхппа, съеденно¬ 
го собакой («куиделем»), до сих пор драз¬ 
нят: ѵШляхишь-махиіць, кундэлкз сынЬ: 
(Лег.:92). 

В народных легевдах «другие» этносы 
отмечены такими «и е ч е а о н е ч е с к л м и» 
признаками, как отсутствие членораз¬ 
дельной речи (ср. этнонимы типа і члмец), 
волосатость, косматость. В болг. легендах 
влахи называются «волосатыми», т. к. про¬ 
исходят от «одичавших» болгар, Ср. леген¬ 
ды, в которых «чужим» Н. приписывается 
«искусственное» происхождение: болгарин 
вытесывает греков и влахов из дерсяз. 

К происхождению Н. может иметь отно¬ 
шение и нечистая сила. Черт варит 
в котле «мужика» (украинца), «ляха» (по¬ 
ляка), немца, татарина, еврея (укр.). Потом¬ 
ками черта и женщины являются цыгане 
(укр ), гуцулы (укр.)* «ляхи» (укр.)* см. Ино¬ 
родец. Русские называли украинцев «чер¬ 
товыми головами», и прозвище это объясня¬ 
ется легендой о том, как св. Петр «помирит» 
дерущихся «хохла» и черта, оторвав им голо¬ 
вы; приставляя головы обратно, Петр пере¬ 
путал их: таким образом у «хохла» оказа¬ 
лась чертова голова (Бул.УН:170). В укр. 
легенде точно так же объясняется «чор- 
тяча голова» еврея (Волынь, Кравч.ЭМВ/ 
1914:112-113). 

В легенде из Маэовпта рассказывается, 
что голова свергнутого с неба Люцифера 
упала в Испании, поэтому испанцы грешат 
чванливостью («русЬ^^ггся^»); сердце упа¬ 
ло в Италии, поэтому итальянцы — преда¬ 
тели («кігаейгіѵі»); живот попал к немцам, 
поэтому они обжоры; руки — к туркам 
и татарам, поэтому они разбойники («гаЪвд 
і зеиЬцаіфО; ноги — к французам, которые 
вес время скачут и танцуют. А Польше до¬ 
стались «атрибуты» Люцифера — таблица, 
мел и губка, поэтому поляки на своих сеймах 
все время пишутзаконы и тут же их стирают 
(«со шхузіко рга^а різхз^ і гпая^ па зе]шасй») 
(КоІЬ.С\Ѵ 42:363). 

«Народная агиология» сформировала 
целый комплекс представлений о ^нацио¬ 
нальных» чертах характера раз¬ 
личных Н. Чаще всего это клишированные 
высказывания, отражающие некое «общее 
представление» о чужеземцах и этнических 
соседях и содержащие в основном отри¬ 
цатель ны е хар акте ри сти ки, я ко б ы пр и су щие 
исключительно «чужим» народам и отделяю¬ 


щие «своих» от «чужих» (в этом контексте* 
помимо этнического, значимым оказывается 
конфессиональный аспект); при этом част¬ 
ный признак возводится в ранг этнического 
стереотипа. 

С точки зрения крестьян Вологодской 
губ., «турки и татары не любят христиан, 
имеют много жсѵп» (ср. прозвища татар: сви¬ 
ное ухо, проклятый Магомет, йртполобый 
поросенок), «евреи — народ хитрый и жад¬ 
ный», «немцы не верят во Христа, никогда 
не постятся», «болгары держат нашу русъ- 
кую веру, и греки тожо по-нашому молятся» 
(ТА, ф. 7, опЛ, д.376, л. 11-18). 

По мнению крестьян Прикарпатья, «бой¬ 
ки — ворожбиты и знахари», «гуцулы — 
поганый народ, женами меняются, как ко¬ 
былами», «москали — такой же народ, как 
мы, но тверже говорят и твердой веры» 
(ЕЗ 1898/5:199-201). Жители Западной 
Белоруссии (Сокольский, Волковысский пов.) 
так характеризовали своих соседей-поляков: 
«Маауры из Польши смеются над нами, 
называют насрусм^алш, капустниками; но 
сами они не лучше — одеваются в покупное, 
а их женщины — киііаікі (бездельницы, 
гуляки). Каждый мазур бегает за девками, 
как кнур» (Ресі.ТВ 1897/1:233). 

Народы мифические составляют 
неотъемлемую часть «народной этнологии» 
и фольклорной картины мира. Они лока¬ 
лизуются вне культурного пространства, на 
границе человеческого мира с «гем светом». 
I Ірсдставлсния о мифических этносах часто 
имеют книжные корни (рассказы о «запеча¬ 
танных» Александром Македонским я горах 
народах, «Сказание об Индийском царстве», 
«Сказание о человецех незнаемых в Во¬ 
сточной стране», «Хроника чудес» Конрада 
Ликостена и др.). В их внешнем облике со¬ 
четаются человеческие и звериные (причьи, 
рыбьи) черты, им присущи различные телес¬ 
ные аномалии, см. Дикие (динъи) люди, 
ІІесьстлаврі, Полулюди. 

На юго-западе Украины бытовали леген¬ 
ды о рделсстнах — блаженном народе, жившем 
под землей, у великих вод, в которые влива¬ 
ются все реки, или за морями. Рахманы — 
христиане, постятся в течение всего года и 
рааговляютгя раз в году на свою Пасху (Рях- 
минский Вгликлснь), которая приходится 
на Фомино воскресенье или Преполовение 
Пятидесятницы. По гуцул, легенде, Христос 
подарил рахманам особый праздник, потому 
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что они не успели прибыть в Иерусалим 
к Воскресению вовремя. О наступлении 
Пасхи рахманы узнают, когда до их страны 
доплывет скорлупа пасхальных яиц, которую 
люди пускают по воде в Страстную суб¬ 
боту или на первый день Пасхи. Приложив 
ухо к земле в Рахманский Великдень, пра¬ 
ведники могут слышать колокольный эвон 
в стране рахманов; этот день отмечен за¬ 
претами на какие-либо работы на земле (ср. 
поверье о том, что если работать на земле 
в Рахманский Великдень, то рахманы в тече¬ 
ние семи лет будут собирать урожай с этого 
места, а людям не достанется ничего — 
з.-укр). 

По поверьям украинцев Прикарпатья, 

под землей живут антиподы, или покойники 
(небежчики), Поляки в окрестностях Крако¬ 
ва считают, что одноглазые Іийу піеЛотагкі 
обитают за горячими источниками (туда 
улетают птицы на зиму, ср. ирей), работать 
начинают в 6 часов вечера (до этого в их 
стране очень жарко), от жары закрываются 
огромными, как лопаты, стопами ног. Укра¬ 
инцы Подолии рассказывают, что в «Турст- 
чинн за Дунаем» живут людоеды сироіди — 
люди с одной рукой, одной ногой и одним 
глазом. На Рус. Севере широко распростра¬ 
нены предания о чуди — мифическом на¬ 
роде (псрвсжассльниких края), исчезнувшем 
(ушедшем под землю) после поражения в 
борьбе с колонизаторами-славянами. 

Мифическими чертами наделяются в на¬ 
родных поверьях и воинственные противни¬ 
ки (см. Татары, Турки, Великан). На се¬ 
веро-западе России в роли мифических Н. 
выступают лит&а, паны, немцы, шведы, 
иногда наделяемые признаками людоедов; 
они фигурируют в местных топонимических 
преданиях, в рассказах о разрушении или 
осквернении местных святынь и о после¬ 
довавшем наказании (обращение в камень, 
поражение слепотой, погружение под землю, 
в болото и т. п.). 

Лит.: Бер.РТ:428-477; Крин.ПРС; Влас.РС: 
552-554; БЖ63-180; СМ 2 :474; Агап.МОСК: 
281-285,570; Бел.СБ:29 31,50,55.136,167 - 
170,177,245; МКЧ47-57; Вул.УН:162-184; 
Сок.НЛІ 1.38-39: ЕЗ 1898/5:199-202; Лсвч. 
КОП:243-244; Онищ.НКЗ:42; Лег.:7д“110; 
Р^.ЬВ 1:231-238, 3:184-251; Ш 1903/9:68- 
70; У.о* ІН.; КоІЬ П\Ѵ 7:38; ІѴорг. 104:34-48. 
105-107; Г сорт йена А. «Чуждиит» с пород 


бъліар ските стиологични легенди // Етноас-лія 
1996/2:64-97; БФ 1999/1-2:78-93; БЕ 1995 
(из ВЪ н редея брой):76" 87: СбНУ 1900/16-17; 

307-308,310-311; СЕЗб 1952/ 65380-382: 
Фид.ВН:264-296; ТА; ПА. 

О. б. Белова 


НАСЕКОМЫЕ — в народной зооло¬ 
гии разновидность гадов, воспринимаемая 
как нечисть (кроме пчелы и божьей ко¬ 
ровки). 

Н. объединяют с гадами общие наи¬ 
менования (особенно %*піъ и его произ¬ 
водные) и закрепленный в языке способ 
передвижения: все они (включая летаю¬ 
щих Н.) ползают (а не ходят или бегают , 
как звери). 

Хтоническая природа Н. и 
гадов проявляется в том, что все они имеют 
отношение к земле и подземному миру; вы¬ 
ходят из земли и прячутся в землю. С зем¬ 
лей связано происхождение иекпторкх Н. 
в этиологических легендах: из горсти зеили 
или праха возникли блохи, из пыли или 
пепла — вши и т. д. Мотивы смерти и мира 
мертвых ярко представлены у муравьев. 
В роли посланцев с «того света» выступают 
муха, комар и клещ в бел. сказке. 

Хтоническая символика присутствует в 
распространенных у всех славян представ¬ 
лениях о Н. как об р а ас души: в виде 
мухи, бабочки, муравья, жука душа поки- 
даеттело человека, особенно ведьмы, во вре¬ 
мя сна; в виде мухи или бабочки она выле¬ 
тает из умирающего и посещает родной дом 
после смерти; светлячков воспринимаюткак 
души людей; с душами живых членов семьи 
отождествляют зимующих в доме мух. 

С гадами Н. роднит также дьяволь¬ 
ская природа (дьявол сотворил мух, 
ос, шершней, шмелей), ядовитость (ба¬ 
бочки, паука, медведки и др.), способность 
вселяться внутрь человека или скота 
(например, бабочки), использование в обря¬ 
дах вызывания дождя (вши, блохи, 
паука, медведки, муравьев), функции до¬ 
машнего покровителя (у сверчка, 
паука, черных тараканов, муравьев), связь 
с демонологическими персона¬ 
жами (обращение ведьмы в бабочку, в жука, 
пугание детей кузнечиками в жите, демоно¬ 
логические названия стрекозы — серб, вилин 
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кон», словен. аігіеті, Ьасдодейг, словац. хагкйг, 
укр. боспрканл, жмліяна баба, чортик). 

С гадами и Н. как нечистыми и опас¬ 
ными существами связаны разнообразные 
риту* л ыю -магические способы их кягня- 
іи>: и многочисленные запреты и с 6 с 
реги от них. 

Особенностью Н, является их символи¬ 
ческая соотнесенность со скотом. Прежде 
всего это наименования Н. типа божья ко- 
рслока. жуК'ОАсмь, кобылка копік роіпу 
и т п. Стрекотание кузнечика лексически 
обозначают как ржание. В загадках вши и 
блохи загадываются как коровы, волы, овцы, 
бараны, козы, свиньи, поросята, кони; тара¬ 
кан — как бык или конь; жук — как бык. 
Известны гадания о при плоде того или иного 
скота по разным видам насекомых, магиче¬ 
ское использование муравьев для размно¬ 
жения скота, выбор масти скота по цвету 
найденной в рождественском сене букашки 
и скармливание медведок разной окраски 
коням одинаковой с ними масти, чтобы они 
были сильны и здоровы. 

В символике Н. существенную роль 
играет признак множественности. Раз¬ 
ным Н. символически соответствует мно¬ 
жество однородных предметов: вшам и бло¬ 
хам - семена льна, конопли, мака, зерно, 
крупа, просо, крошки хлеба, песок, деньги 
(монеты); мухам — зерно, снежинки,дыроч¬ 
ки в сите, вербные почки; пчелам — длеэ- 
ды, искры, капли дождя, слезы, песок, снег; 
муравьям — опилки, капли дождя, слезы, 
обилие пойманной рыбы и т. д. 

Летающие насекомые символически упо¬ 
добляются птицам — в лексике (рус. 
олонец. лесные шпичхм Ѵсомары, мошка¬ 
ра, овода’; наименование пчел в загово¬ 
рах божьими или райскими пташками), в 
фольклоре (в загадках пчела, комар и овод 
загадываются как птица) и в поверьях (пой¬ 
мавший первую желтую бабочку будет удач¬ 
лив в охоте на диких птиц). 

Лит.. Гура С2К:273-277,416-526; Терков- 
с.кач 0. А. К описанию народных славян¬ 
ских представлений, связанных с насекомыми. 
Одна система ритуалов ид ведения домашних 
насекомых // СБФ 1981:139-159; Тернов- 
гкая О. А. Ведовство у славян, II. Ьэык (мухи 
я голове) // СБФ 1984:118-130. 

А. В. Тура 


НАТОЩАК — в традиционных верова¬ 
ниях и магии условие совершения магических 
и ритуальных действий, а также состояние, 
в котором человек был наиболее уязвим для 
порчи. 

Исполнение натощак магических 
действий придавало им ритуализованый ха¬ 
рактер, было способом телесного очищения, 
необходимого для успешного совершения 
ритуала, и в то же время — способом до¬ 
стижения контакта с ином ирным к силами. 
Оно сочеталось с другими формами ритуаль¬ 
ного поведения, такими как собственно пост 
(обычно кратковременный, например перед 
сном), молчание, хождение босиком, пол¬ 
ное или частичное обнажение (см. Нагота), 
распоясывание, а также с темпоральными 
характеристиками ритуала (совершение его 
до восхода солнца). Во всех слав, традициях 
Н. или на голодный желудок обычно испол¬ 
нялись девичьи гадания о замужестве, а так¬ 
же проводились лечебные и лечебно-маги¬ 
ческие процедуры (заговаривание болезней, 
питье специально приготовленных отваров, 
в том числе наговоренных, и т. д.). Натощак 
банатские болгары молились от эпилепсии; 
украинцы весной, в день Зосимы и Савва- 
тия, выносили Н. ульи из сараев на улицу; 
русские в Заонежье сеяли рожь Н., чтобы 
«разжалобить матушку-землю»; белорусы Н. 
начинали сновать, чтобы пряжи хватило на¬ 
долго, а если сновать на сытый желудок, то, 
как считалось, «заедаешь спор»; в Польше 
хозяин в Страстную пятницу сажал в землю 
ореховые веточки из пасхальной «пальмы», 
рассчитывая на то, что если хотя бы один 
из них примется, его ждет большая удача; 
болгары Добруджи ради здоровья и крепо¬ 
сти качались Н. в Юрьев день на качелях, 
повешенных на дереве; воет. славяне раду- 
ницкую трапезу на кладбище часто начинали 
с колива, приготовленного из сборного меда 
и съедаемого обязательно натощак; украинцы 
Харьковщины в период с Пасхи до Троицы 
устраивали крестные ходы и молебны в поле, 
куда лкщи отправлялись Н. с раннего утра, 
и т. д. В праздники (на Сретение, в канун 
Рождества, в Страстной четверг) украин¬ 
цы Н. и до восхода солнца набирали в ис¬ 
точниках «неначатую» воду, которую затем 
использовали в апотропеических, лечебных 
и пр. целях. 

Действия и ритуалы, совершенные Н.. 
имели очистительную семантику. 
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Украинцы в день Константина и Елены 
сажали Н. огородные культуры, чтобы гусе¬ 
ницы не нападали на капусту, идр.; в Бело¬ 
руссии невеста должна была ехать к венцу Н,. 
чтобы впоследствии у нес мыши не грызли 
одежду; на Витсбщино. принято было наде¬ 
вать новую рубашку И., чтобы в ней не во¬ 
дились вши; полсшуки сеяли Н. лен, чтобы 
он был «чистым». 

Состояние, определяемое в сллв. языках 
словами типа рус. натощак (на тощий 
жиьот), серб, нд іаілдно пол. па сгсго 

(от пол. с#%у * пустой, голодный, тщетный') 
и т. п,, соотносится с корпусом 
отрицательных значений типа ‘го¬ 
лодный; пустой; тощий и поэтому расце¬ 
нивается как опасное и неблагоприятное, 
делающее человека уязвимым перед порчей 
или приводящее к разного рода потерям. 
К событиям, которые могли бы негативно 
повлиять на человеки, македонцы, сербы и 
болгары относили и впервые услышанный 
в Юрьев день Н. рев осла, кукование ку¬ 
кушки, голос ласточки, голубя, аиста или 
какой-нибудь другой птицы, а также пение 
лазарок и кралиц (см. Королевские обря¬ 
ды). Чтобы избежать этого, в Юрьев день 
и Лазареву субботу поднимались раньше и 
завтракали, матери будили детей и давали 
им прямо в постели немного хлеба, «да их 
лазарицс не эавика]Ѵ» [чтобы их лазарки 
не запели] (Ъор.ЖОЛМ:320), а дети, могу¬ 
щие услышатъ голоса птиц в лесу, носили 
с собой кусок хлеба. Считалось, что если 
человек услышит Н. эти голоса, его ждут 
болезни, например малярия, голод (лазарки 
якобы могут «запеть» домочадцев до исто¬ 
щения), неурожай, убыток в хозяйстве, а де¬ 
вушки не смогут выйти замуж. Верили, что 
услышанный Н. голос животного или птиц 
«разбивает» (серб, пре.бгце) человека, навле¬ 
кает на него разного рода мелкие несчастья, 
например битье посуды в доме. У воет, и 
зап. славян аналогичные поверья относились 
почти исключительно к кукушке. Счита¬ 
лось, что если человека Н. «окукует» ку¬ 
кушка, то люди и скот будут голодать 
и болеть. 

Лит.: Гура СЖ (по указ.); Лог.МРЗ:19; Даль 
ПРН:411; Аф.ПВ 1:416; 3:688; ПЭС:237; Ни- 
киф.ПППібО; Бул.УН;ЗЗЙ—339; Зах.ККр:б2: 
Доб : >32; 0)1 ІУ 1958/49:734; Тедб. КБВ:2І)9; 
Тан.СО К:45: Ми!. ЖОІ 1:І5«; Ьор.ЖОЛМтЗД); 


Ъпр.ПЗП 2:30 -31; ФилХ:К;397; РесГГВ 1:392; 
7ЛХ-'АК 1883/7:451; В»*.МІ-: 197,219,280. 

7, А. Агапкш 

НАЧАЛО—К ОІІЬЦ — семантическая 
оппозиция, связанная с категорией време¬ 
ни, понятием «целого» и его границами; со¬ 
относится с признаками первый последний 
и нооый 'сгарый По принципу метонимии 
Н. получает значение целого и наделяется 
прогностическими и магическими свойства¬ 
ми; К. маркирует главным образом границы 
временных периодов и процессов и служит 
знаком завершенности. 

Начало (временного периода, празд¬ 
ника, работы, события и т. п.) практически 
всегда маркируется и ритуализируется. Если 
событие происходит по боло человека, то для 
его Н. специально выбирается время (кален¬ 
дарный период, день недели, время суток, 
лунная фаза), исполнитель (учитывается его 
пол, социальный статус, физические и мо¬ 
ральные качества), определяются способ и 
иные обстоятельства будущего действия. От 
соблюдения этих условий зависит успех всею 
события в целом. Важность Н. для результа¬ 
та действия подчеркивается существованием 
ритуального зачина, когда работа исполни 
ется лишь символически. См., напр., пахота 
ритуальная. 

Выбор времени. Для Н. работ 
предпочитали праздники или иные марки¬ 
рованные временные периоды. Например, 
Н. пахоты (запашка) приурочивалось к 
середине Великого поста. Озимые хозяин 
начинал сеять на Рождество Богородицы 
(В.ІХ), а ночью, пока еще темно, хозяйка 
шла на поле и засевала небольшой участок 
земли зерном, освященным на Успение (по- 
лес. гоѵгел.). См. Сев. Третий день после 
Рождества (М/ѵііхіапкошу д^іеп) поляки 
в Куявии считали неудачным, в этот день 
нс начинали никакой важной работы. Мно¬ 
гие ритуальные действия по изгнанию вред¬ 
ных домашних насекомых приурочивались 
к началу весны, первым весенним явлениям 
(грому, прилету первых птиц, появлению 
растений). Например, в Болгарии женщи¬ 
ны выбивали белье и постели 1 .III и кри¬ 
чали при этом: «Вън бълхи, вътпе Марта!» 
[Вон блохи, пришла баба Марта] (Гура 

СЖ:43Г). 
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Удачным дня Н. работ считалось время 
возрастания луны, а при стареющем меся¬ 
це, равно как и в дни лунного затмения, 
ггп начинали ни сева, ни строительства дома, 
ни других работ (рус,); в Сибири полагали, 
что начинать постройку дома лучше всею во 
время новолуния на последней неделе Вели¬ 
кого поста. См. Лунное время. Украинцы 
предпочитали начинать строительство дома 
в дни памяти преподобных, особенно если 
они приходились на вторник и четверг, и 
никогда — в дни памяти мучеников. 

Понедельник, среда и пятница считались 
тяжелыми, поэтому старались в эти дни не 
начинать никакой работы. Верили, что дело, 
начатое в субботу, и продолжать будешь 
только по субботам (укр.). В понедельник 
и субботу не начинали ни строительство дома, 
ни свадьбу (полес. Житомир.), не отправля¬ 
лись в дорогу (русины). У поляков в по¬ 
недельник и пятницу не начинали жатву и 
не собирались в дорогу (Куявия), считали, 
что в эти дни нельзя ни начинать, ни окан¬ 
чивать никакой работы (Хелмское воев.). 
Болгары, чтобы жатва была легкой, начи¬ 
нали сс в «легкий» день, каковыми считались 
в р-не Благоевграда понедельник и четверг; 
во вторник, «плохойдень», вообще нс начи¬ 
нали никакой работы, не отправлялись в до¬ 
рогу, боясь, что нс будет счастливого конца, 
посаженное не взойдет и т. п.; если все же 
необходимо было начать, например, ткать, 
сновать или мотать во вторник, то делали 
это «на голый зад», веря, что нагота отго¬ 
няет все плохое (в.-болг., Бургаско); так же 
поступали и в случае, если надо было окон¬ 
чить тканье во вторник (в.-болг,, Провадий- 
ско); в четверг не начинали многих дел, т. к. 
верили, что купленный в четверг скот будет 
убегать из дома, госажпшая на яйца наседка 
не будет их высиживать, пожгтшошиеся мо¬ 
лодые не будут жить друг с другом, посе¬ 
янные семена не взойдут, посаженное дерево 
засохнет или не будет давать плодов, ро¬ 
дившийся в четверг человек будет скитаться 
по земле, не имея дома. См. Дни недели. 

Когда происходили события, не зави¬ 
сящие от воли человека (напр., рождение, 
приход весны), к их Н. были приурочены 
прогностические ритуалы и гадания, маги¬ 
ческие действия. Множество таких гаданий 
и предсказаний связано с рождением ребенка: 
если он родился в несчастливые — поганые, 
святочные дни, то его жизнь 


будет несчастной, недолгой, он может стать 
колдуном и т. п. Неудачной будет и судьба 
ребенка, родившегося в полдень или полночь 
(чеш., словац.). Поскольку Н. определяет 
целое, при рождении ребенка совершались 
магические обряды, выражающие пожела¬ 
ния долгой, богатой, здоровой и счастливой 
жизни новорожденного. См. Младенец. 

Дождь при Н. задуманного дела сулил 
успех и удачу (рус.). По Н. кукования 
кукушки гадали об урожае: если к этому 
времени лес уже успеет одеться листвой, 
то ожидали богатый год (з.-слаз.). После 
заката солнца не начинали новую буханку 
хлеба, а если это было все же необходимо, 
прикладывали потом к отрезанному краю 
горбушку, как бы сохраняя ее целостность 
(рус-). 

Исполнитель. Часто Н. как маги¬ 
ческое действие поручалось ритуально «чи¬ 
стым» лицам: старухе, девочке, вдове; или 
счастливому, богатому, молодому, высоко¬ 
му человеку; тому, у кого живы родители, 
особенно если он начинал полевые работы 
первым в селе, т. к. от атого зависел успех 
или неуспех дела у всего деревенского социу¬ 
ма. Б гомельском Полесье жатву начинала, 
как правило, девочка или старуха. У слова¬ 
ков на Рождество (начало года) воду должен 
был принести сам хозяин, произнося при 
этом благо пожелания. Начинающий пахоту 
и сев должен быть либо сытым (чтобы обес¬ 
печить урожай), либо, наоборот, действовать 
натощак, быть в чистой одежде; иногда со¬ 
блюдалось половое табу. 

Начинающий определял также ход собы¬ 
тия в целом. У мораван девушки-невесты, 
получавшие от матергг на Новый год булку 
с маком, сами не резали ее, а несли к сво¬ 
им кавалерам, веря, что калач должен был 
начать обязательно парень, чтобы девушка 
вышла замуж, чтобы ее кто-то «начал» 
в наступающем году и чтобы она не вышла 
за «начатого», т. е. за вдовца. 

В трапезе, практически всегда сопровож¬ 
дающей ритуалы Н. и К., в свою очередь 
также отмечались се Н. и К.: выделялся на¬ 
чинающий, которому отводилась магическая 
роль; блюда, которые следовало есть внача¬ 
ле. Кашу, приготовленную по случаю отела 
коровы, начинала обычно полная женщина, 
чтобы скотина была сыта и тучна и чтобы 
коровы те лились телочками {рус., курск., 
воле год ). Обрядовую кашу принято было 
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вначале зачерпывать крестообразно ради 
оберега. Поминальную трапезу начинали 
обычно кутьей, сытой или блинами. 

Маги я Н. Перед Н, дела требовалось 
выполнить рад магических действий, напри¬ 
мер, в Полесье перед первой пахотой и севом 
произносили благопо желания типа «Роди, 
Боже, на каждого долю!»; брали с собой 
хпеб или обрядовое великопостное печенье 
в виде крестов (эфэгтм), которые давали 
волам или, начатые на поле, приносили об¬ 
ратно домой и сохраняли до следующего 
года; брали с собой сретенскую свечу, кото¬ 
рая оберегала от грозы и града; накрывали 
коня, запряженного в плуг, домотканым по¬ 
лотенцем: закапывали в землю пасхальное 
яйцо, втыкали освященные прутья. Перед 
первым выгоном скота «гладили» корову 
яйцом, подкладывали под порог железные 
предметы и т. п. В Н. жатвы ели сыр, со¬ 
биравшийся во время Великого поста и освя¬ 
щенный на Пасху, произносили заклинание: 
«Нивка, нивка, дай нам силу, чтобы я рабо¬ 
тала и крепкая была» (ПА, гомел.); перед 
Н. тканья обсыпали избу льном, чтобы ее 
обитатели не болели, обтирались подолом 
рубахи, чтобы посторонние не сглазили; 
в начале снования садились, чтобы так «са¬ 
дилось», т. е. было плотным, полотно. 

Идея Н. играет важную роль в семан¬ 
тике оппозиций «часть—целое«свое—чу¬ 
жое». В святочных гаданиях о скоте брали 
три рождественские булочки (игпгчпшгмс 
в Н. святок) и клали их в канун Крещения 
(в К. святок) на балку перед коровами, ко¬ 
нями, овцами, а утром смотрели, какой пиро¬ 
жок окажется начатым, не целым» 
в том скоте и убыток будет (полес. гомел.). 
У юж. славян считалось, что если будет 
нарушена целостность предмета, им может 
завладеть дьявол; сербы верили, что покой¬ 
ник, для того чтобы он не стал вампиром, 
должен быть «начат» — поэтому ему про¬ 
калывали иглой или надрезали металличе¬ 
ским предметом ухо или другую часть тела 
(ю.-вост. Сербия). В новопостроенный дом 
переносили из старого среди прочего «не¬ 
початый» хлеб с солью (рус.), В народной 
медицине используется, как правило, «непо¬ 
чатая» вода, т. е. та, которую еще никто 
не пил и в которой еще «ворон крыла пс 

МОЧИЛ», 

Начатость, отъ яти с части предмета могло 
служить также знаком освоенности, принад¬ 


лежности тому, кто его начал. В Рождест¬ 
венский сочельник (6адн>е вече) ни один 
калач не оставляли пспачатым (серб,. Вое¬ 
водина). У поляков хозяин ни за что не 
продаст зерна для посева, пока сам не начнет 
сеять на своем поле, из опасения, что купив¬ 
ший «отнимет» у него урожай, начав сеять 
раньше, чем он сам (Куявия). 

В отличие от И.» основная семантика 
которого — намерение, потенциал развития 
действия или события (ср. «Хорошее нача¬ 
ло полдела откачало»), К. имеет значение 
завершенности, оформленности события, а 
также выражает его значение, смысл и силу, 
является знаком события в целом (ср.: «Ко¬ 
нец — делу венец», «Нс тот молодец, кто 
начал, а тот, кто кончил»), 

К. работы, события маркируется 
обрядами реже, чем Н., но, как правило, 
наряду с Н. При наличии ритуального Н. 
пахоты, сева, жатвы, косьбы и т. д. фи¬ 
нальными ритуалами оформляется только К. 
жатвы — как окончание всего цикла полевых 
работ, а вместе с ним и окончание лета. 
У всех славян торжественно и обильно от¬ 
мечаются «дожинки», при этом украшают 
и откладывают последи ий сноп, поздравляют 
хозяина, устраивают угощение с антшізкон, 
см. Жатва, Обжинки. В Полесье счита¬ 
лось, что если человек войдет в дом, когда 
«дотыкают кросна», т. е. кончают ткать, то 
посетитель скоро умрет. У белорусов, если 
в селе был покойник, до его погребения ни¬ 
кто не смел начинать никаких работ (осо¬ 
бенно сева, пахоты, тканья, строительства), 
т. к. покойник «не даст докончить» работы 
и не замедтит «призвать к себе» работаю¬ 
щего (Никиф.ППП:288). В Полесье запре¬ 
щалось отдавать одолженный ткацкий ин¬ 
струмент в тот самый день, когда закончили 
работу, нельзя было трогать ткацкого стана 
до следующего дня. Оставшиеся после окон¬ 
чания тканья нити, по поверьям, приносили 
убыток: если ими обвязать одолженный и 
возвращаемый хозяйке инструмент, то у нее 
всего будет нс хватать (ПА, бреет,, Олтуіи). 
Как признак завершенности дела в целом 
К. упоминается в приговорах-молитвах перед 
началом сева: «».,У добры час начать, а в 
луччы кончать» (ПА, Житомир., Вышевичи). 

Н.и К. календарных периодов, 
сезонов и праздников отмечались ритуалами 
«встречи» и «проводов». Так, весну встре¬ 
чай и закличками, обрядовыми круговыми 
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танцами, печением ритуальных хлеб цен. На¬ 
чало зимы русские крестьяне отмечали тем, 
что в ночь на МХ вставали и начинали 
работать (плести лапти или прясть шерсть), 
чтобы всю зиму не оставаться без работы 
(пензен.). 

Встречей нередко отмечдлпгь и Н. празд¬ 
ников. Русские, встречая масленицу, пели 
песни о ее приезде, девушки выходили на 
возвышенности, катались с горок, крича 
«Приехала! Пришла масленица!», пекли 
блины. К Н. главных праздников года была 
приурочена т. н. магия первого дня. К это¬ 
му кругу обрядов можно отнести ритуал 
«лолазніік» , колядование и обходы с бла- 
гопожеланиями, внесение «новой» соды, раз- 
ведение «нового» огня, изготовление новых 
орудий и утвари и т. п. См. Новый— 
старый. 

Как граница календарных периодов мар¬ 
кируется, в первую очередь, К. многоднев¬ 
ных праздников — святок, масленицы, Ве¬ 
ликого поста, троицкой недели, года в целом 
(прн довольно слабой выраженности Н. этих 
праздников). С окончанием святок, в Кре¬ 
щение, мужчины, рядившиеся в маски, оку¬ 
нались в прорубь — очищались от скверны 
ккудес», жгли солому и дрова на перекрест¬ 
ках дорог — «провожали святки» (рус. воло- 
год.), «сжигали коляды» (рязан.), женщины 
мели избу от углов к середине — <квыми- 
таюць кыляды» (бел. витеб.); по домам хо¬ 
дил священник, окропляя дом освященной 
водой и прогоняя жнакишс дни (святки) 
и нечистых духов (б'олг,). Специальными 
обрядами отмечается также конец Русаль¬ 
ной (Зеленой) недели до или после Трои¬ 
цы, когда провожали весну, выпроваживали 
из села русалок, выносили из села чучело 
Кострубокька или березку. В Полесье про¬ 
вожали весну, украшая цветами и крапивой 
шест, вокруг которого водили хороводы, 
а потом бросали его в реку (гомел.). Поляки 
в ночь перед Новым годом жгли солому 
около сельского пруда, говоря, что сжигают 
старый год. У поляков в Поморье и у сло¬ 
ваков пастухи прогоняли старый год щел¬ 
каньем кнутов. Кроме того, окончание года 
маркировалось запретом на прядение в по¬ 
следнюю неделю перед Новым годом, иначе 
нить не будет прясться и все добром не 
кончится (пол. люблик.). Славяне -католики 
отмечали окончание масленицы в Н. Вели¬ 
кого поста (в Пепельную среду) последним 


весельем, хождением ряженых, водкой, ко¬ 
торой «полоскали рот» от скоромной пищи 
(пол., словац.). У мора ван староста одалжи¬ 
вал у пастуха кнут и выгонял из села музы¬ 
кантов, прогоняя таким образом масленицу 
(окр. Кийова). У русских в последний день 
масленицы ночью сжигали остатки скором¬ 
ной пищи ( ыладимнр.), соломенную куклу, 
изображающую масленицу (калуж,). У рус¬ 
ских Сибири (на Ангаре) канун Вознесения 
празднуется как день «проводин» Пасхи 
(всего пасхального периода). Нередко дни 
окончания праздников получают специаль¬ 
ный термин, как бел. Сборный день (7,1), 
Провлд-коляда (полег.), РгпѵоЖ (словац.) 
и т. п. 

Символикой Н. и К., магией и гаданиями 
о будущей жизни пронизан весь свадебный 
обряд, поскольку свадьба являлась началом 
жизни в новом социальном статуса и, одно¬ 
временно, концом девичества и холостя¬ 
чества. 

Н. и К. часто оформляются аналогичны¬ 
ми (или даже идентичными) обрядами, оди¬ 
наковыми реалиями, терминами, связываются 
единым временем, образуя подобной сим¬ 
метричностью законченный цикл. 
Например, считалось, что ребенок родится 
и умрет в один и тот же час, в который он 
зародился (рус. Владимир., ярослав.); гребень, 
который выносили из хаты на святки, вно¬ 
сили обратно в такой же день недели, на ко¬ 
торый пришлось Рождество (укр.); Н. и К. 
святок — Рождественский и Крещенский 
сочельники назывались одним термином — 
коляда (полсс.); майский праздник коду и 
ноябрьский тіадё Иоду объединялись в один 
цикл и термииом-хронопкмгш, и обрядом: 
деревце та]а, поставленное в мае, сваливали 
только в ноябре (чсш., морав.); в Н. и К. 
свадьбы совершались банный обряд (рус.), 
игра музыкантов и пение под окнами дома 
невесты «на добрий вечір» и «на добрий 
день» (укр.) и др. обрядовые действия; на 
поминках в Н. и в К. трапезы ели канун 
(хлеб, покрошенный в подслащенную медом 
воду); для ритуальной трапезы по случаю Н. 
и К. жизни (рождение и смерть) готовили 
одно и то же блюдо — обрядовую кашу. 
В К. работ, так же как и в Н. их, могли 
гадать, например: при окончании тканья ра¬ 
ботавшая девушка брала выпавший «диты- 
кальный.» пруток, садилась на него верхом, 
объезжала трижды вокруг дома и выбира- 
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лась на улицу, слушая, с какой стороны 
залает псс, — в ту сторону ей и замуж идти 
(бел. витеб.). 

Соединение конца и начала. 
Магическое связывание К. предыдущего с 
Н. последующего события, которые перио¬ 
дически повторяются, но удалены друг от 
друга во времени, характерно для ритуалов 
сельскохозяйственного (и шире — трудово¬ 
го) цикла. Для заседания (Н. весеннего сева) 
хозяин брал зерно из колосьев, которые сжа¬ 
ли в прошлом году последними или первыми 
(полес.). Иногда соединение К. и Н, выра¬ 
жало идею непрерывности, преемст¬ 
венности жизни. У русских каждое заговенье 
(канун поста) остатки еды и посуду остав¬ 
ляли на столе неприбранными до утра, т. е. 
до начала поста. 

Соединение Н. и К., подразумевающее 
необходимость конца, наличие задери генію- 
сти, магическое замыкание цикла в сжатом 
промежутке времени, практикуется при изго¬ 
товлении обыденных предметов ради пре¬ 
кращения эпидемий, эпизоотии и стихийных 
бедствий. 

Ритуальную и мифологическую значи¬ 
мость приобретает неоконченность 
действия, выражающая нежелательность его 
К. (магия бесконечности). У сербов рожени¬ 
ца оставляла последний кусочек хлеба от пер¬ 
вой послеродовой трапезы и прятала его — 
чтобы молоко у нее не кончалось (Враньское 
Поморавье); в Закарпатье считали, что ле¬ 
карство, «нугонорсНіЮе» от зубной боли, 
нельзя использовать до конца, а следует 
все время подливать в старое (с. Сине вир); 
у украинцев пасечник шел «христосоваться» 
со своими пчелами, неся им Ссаконачпик — 
яйцо, украшенное одной непрерывной чер¬ 
той. Нередко нсоконченн^ть действия выра¬ 
жала магическое противодействие самой идее 
К- г который ассоциировался со смертью, 
и поддерживала идею стабильности, неиз¬ 
менности (за каждым К. следует новое Н.), 
вечности. Такова функция недопеченного, 
сырого хлеба в свадебном обряде болгар, 
недошитой с одной стороны подушки для 
покойника, нсдообожженной посуды и не¬ 
допеченного хлебл на поминках, обычая 
класть покойника в гроб неподпоясанным 
или незастегнутым в случае, если его вдова 
вновь собиралась выходитъ замуж (в,-слав.). 
В строительной магии эту идею выражает 
требование незавершенности нового дома 


в течение определенного срока (7 дней, год), 
часто символической: недобеленный кусочек 
стены, незаконченные стена или крыша, не¬ 
домазанная глиной задняя частъ дома — ради 
того, чтобы никто из членов семьи не умер, 
чтобы все беды вылетали вон (рус., укр., 
бел., пол,, серб.). На Рус. Севере оставляли 
частъ стола невымытой, «чтобы на море не 
потонул кто-либо из своих» (Байб.ЖОВС: 
93). В Полесье недотканные нитки клали 
в подушечку ребенку, чтобы он не плакал, 
или под голову хозяевам — чтобы жили 
дружно. У всех славян широко распростра¬ 
нен обычай оставлять на поле неубранной 
горстъ хлеба или льна (см. «Борода»). 

У болгаридея конечности/бесконечности 
(выраженная в танце) маркирует период Ве¬ 
ликого поста: хоро, танец типа хоровода, 
где нет ни начала, ни конца, танцуют только 
после Пасхи и в течение года вплоть до мас¬ 
леницы, а во время Великого поста танцуют 
боснсчі, несомкнутое хоро, которое ведет 
танчйрка , а заключает (о^пашкарка (воет, 
и юж. Болгария, Марин.ИП 1:559). 

В то же время в ряде случаев недокон¬ 
ченность, недоделанность оценивалась отри¬ 
цательно. Считалось, например,что домовой, 
кикимора, Бука или др. мифологические 
персонажи ночью доделывают за хозяев 
оставленную неоконченной работу, при этом 
портят ее (путают нитки в ткацком станке, 
пачкают кудель и т. п.). 

Лит.: Зел.ВЭ:54-55,400; А*ЛВ 1:184,191,351; 
Бййб.ЖО ВС: 47—48,92—95; Гура СЖ:431: Глу- 
риа.ДС:48-49; Ж С 1995/2:40: 1998/1:54,55; 
Поп.РНБМ:55; РязЭВ:64; БВКЗ:158; Макар. 
СНК:150,158,165: РДС:61,150; Сок.ВЛКО: 
13, 22; СБФ 1986:181; СД 2:454-455; РР:86; 
РИ:286; Макгим.ДМУС:472,501,524; Пиккф. 
ППІ 1:54,100,23.3,235,2.17,288; УНВ:138Ч89; 
ПА; КоІЬ.ЭЧѴ 3:92-94,215; 16:100.114415; 
33:110; 40:86; Со*.ЬР;133; К№35; Мо*г.КЬ$: 
35; Кгр.Вл2!7; ѴасИ.2.139; ѴісІ.Ѵ 0.162,480, 
МаЛ.МП:284; ѴѵЫ.ІШ:63; СМ Р: 133; Бос.ГіЖ 
101; Марин.ИП 1:260,381,473-474,559; БФ 
1995/4:33,34; ПП:170; Уз.КД:9і-92, 

М. М. Вален цооа, В. С. Уэеиёеа 

НЕБО — частъ мироздания, «верхний» мир, 
сотворенный Богом и часто отождествляе¬ 
мый с ним как высшая религиозная ценность. 
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Небесный мир представляется либо как 
изоморфный (подобный) земному, либо как 
зеркальный по отношению к нему. Поэтому 
небесные явления и небесные знамения слу¬ 
жат предвестием важных событий (войны, 
болезни, урожая и т. д.) в жизни людей 
(см. Затмение, Звезды). Земные события 
могут не только быть аналогом событий не¬ 
бесных, но и дублироваться на Н. (или на¬ 
оборот). Н. также взаимодействует, сообща¬ 
ется с подземным, «нижним» миром (души 
предков, водная стихия) и считается место¬ 
нахождением природных стихий, «того све¬ 
та», «ирся», «главных» демонов и пр. В слав, 
мифологии известен мотив священного брака 
Н. и земли (ср. серб, загадку о Н. и земле: 
.•.•Высокий папаша, плоская мамджа...») 
Антропоморфизм представлений о Н. про¬ 
является также в приписываемых ему спо¬ 
собностях радоваться, сердиться, плакать, 
помогать людям, вознаграждать их, карать 
и т. п. По признаку высоты и недосягаемо¬ 
сти Н. противопоставлено земле и нередко 
отождествляется с верхом горы, с самой го¬ 
рой, откуда обозначения небес и небесного 
через *сгг>г-: рус. диал. гора 'ігебо’ (напр., 
в загадке о дыме: «Без рук, без ног, на гору 
дерется»), ц.-слав. горний ‘небесный' (пе¬ 
реселиться в горняя ‘умереть, отойти на 
небо’), ср. укр. загадку о Н. и звездах: 
«Ехаупо горе волох, розсыпау по горе горох. 
Стало езетаты — нема шо збираты» (ПА, 
*итом;ір.). По признаку глубины и синевы 
Н. соотносится с морем. 

Согласно народной космологии, Н. — 
творение и обитель Бога. По бел. поверь¬ 
ям, Бог первым делом сотворил себе Н., 
где было всегда ясно и красиво, и стал там 
жить; внизу было темно и холодно, как в 
леднике; там прятался «шатан* (бел. полсс., 
Серж.ПГМ). Украинцы считала > что Н. 
сотворено Богом в третий день творения 
(укх, Чуб.МВ 1:12). 

По форме Н. чаще всего представля¬ 
ется выпуклой крышкой, колпаком, плоской 
крышей или потолком, накрывающим зем¬ 
лю. К внутренней части небесного свода 
прикреплены, как лампады, звезды и све¬ 
тила, которые «плавают» по Н, р движутся 
по своим путям, «согревая» и Н м и землю. 
По некоторым представлениям, Н. — лест¬ 
ница (укр.. Чуб.МВ 1:11—12), перегородка, 
сделанная Богом из воздуха и украшенная 
звездами, за которой — рай (рус. смолен., 


ТА, <р. 7, оп. 1, д. 1689, л. 10). Движение 
звезд и планет славяне (и другие народы 
Евразии) объясняли их вращением вокруг 
небесного столба (жерди, палки, кола), ве¬ 
ретена или гвоздя, которые ассоциировались 
с Полярной звездой. При этом «ось неба» 
соотносили с «пупом земли», из которого, 
по некоторым легендам, произрастало и вы¬ 
силось до небес мировое (райское) дерево. 

Поляки считали Н. вращающимся ша¬ 
ром, который висит в воуду.че или стоит, 
опираясь на гвоздь, столб, ось; «крутится» 
на столбе (в.-мазоветт,., помор., плоцк.), 
держится на оси (гвозде), которая проходит 
через Полярную звезду; что Н. подвешено 
над землей на крюке (мазур., варм., ЗЗЗЬ 
1/1:115). По рус. представлениям, «столб 
от земли до неба» располагается на белом 
камне, на горе Снопе. Черногорцы высокую 
гору Дурмитор называли небесной рогатиной 
(небесна соха), полагая, что она поддержи¬ 
вает Н. Нередко верили, что Н. прикреп¬ 
лено к горам на краю земли (м-рб.); прибито 
к ней гвоздем (болг. ловеч.). Сначала Бог 
сотворил слишком широкую землю, которую 
Н. не могло покрыть, тогда землю пришлось 
«сжать», отчего на иен образовались горы 
и овраги (серб., боен.). Образ Н. у воет, сла¬ 
вян — необъятное поле, ср. широко извест¬ 
ную загадку «Поле не меряно, овцы не счи¬ 
таны, пастух рогат» (рус , укр., бел.). 

По верованием юж. славян, плоское Н. 
раньше низко нависало над землей, и до него 
можно было достать рукой, люди задевали 
его головой, забирались на него по столбам, 
женщины развешивали вблизи Н. белье, 
волы его лизали, ангелы спускались с Н. на 
землю пить воду и т. д. Но оно поднялось 
очень высоко после того, как женщина, под¬ 
тиравшая ребенка, забросила на Н. грязные 
пеленкн или зытерла о Н, руку; выбросила 
на Н. мусор (болг.); баба, сажавшая в печь 
хлеб, ударила его лопатой; косец проткнул 
вилами; пахарь — палкой, которой погонял 
волов (серб., хор в., бол:. т макед,). По болг. 
легендам, после того как Н. поднялось вы¬ 
соко, распался его брак с землей, который 
был очень полезен людям: от этого брака 
родился месяц, а во время женитьбы Н. 
и земли полил дождь, принесший плодоро¬ 
дие. Представления о «близком» небе изве¬ 
стны и воет, славянам, ср. бел. полег.: рань¬ 
ше Н. было близко от земли, можно было 
на него всходить, но люди согрешили, Бог 
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отделил Н. от земли и закрыл эту дорогу 
(Серж.П ГТ: 4); укр.: Н. опирается на землю 
«при ічонцн свита», концы его впадают в 
моря и остаются на дне; там,, где Н. сходится 
с землей, «бабві кладут прачи на небо» (Чуб. 
МВ 1:12). После тою как Н. поднеслось, 
расстояние от земли до Н. стало огромнвш: 
чтобы его узнать, надо зарезать трехлетнего 
быка, сложить одну за одной все шерстинки 
с его шкуры и измерить их {бел., ЕеЧІ.В 
1148). 

По составу и «матсриалу» Н. — 
это твердая корка (ср. библейский мотив 
«тверди небесной»); оно изготовлено из того 
же вещества, что и земля (ю,-сл&в.), или 
сделано из камня, толстого стекла, глины, 
металла и т. п.; оно подобно медному току 
или гумну. Мотив каменного Н. отражен 
в сербских песнях («Ведро би се небо про¬ 
ломило а пануло студено камск>с») [Ясное 
небо бы проломилось и упали холодные 
камни] (СМР Ѵ :315), в украинских колядках 
(«3 синього камінця сине небо»), в выраже¬ 
нии каменное небо (рус. рязан.) — о безоб¬ 
лачном Н. Широко распространено поверье 
о том, что Н. раскалывается, разламыва¬ 
ется во время грозы или отьоряегтея в осо¬ 
бенно важные дни христианского календаря. 
По серб, верованиям, Н. — это крышка из 
камня, и Бог восседает там на каменном 
престоле. Воет, славяне полагали, что «цар¬ 
ство небесное» — это «Сионская гора», «же¬ 
лезная гора», на которой «стоит рай» и куда 
придется лезть после смерти. У воет, и зап. 
славян известны р.срлваі!ѵія о хрустальном 
или стеклянном небе, например, по рус. апо¬ 
крифам, Бог создал «небо хрустальное на 
столпѣхъ желѣзныхъ» или «буди небо по 
хрусталю на воздугѣ сотворено» (Аф.ППП 
1:122); слолац., ггол., бел. сказки и предания 
повествуют о «стеклянном небе», «стеклян¬ 
ной горе», где горит «вечный огонь», стоят 
золотые палаты и т. д. По одним укр. по¬ 
верьям, Н. — твердое (стекло, отвердевший 
дым), по другим — огненная масса (Чуб.МВ 
1 : 11 - 12 ). 

Н. представляется также шкурой быка 
или вола, натянутой над землей, ср. загадки 
о Н.: «Распростер кожу буйволиную, на¬ 
сыпал гороху и пустил голубя его стеречь» 
(болг.); «Палажу кажух, пасыплю гарох, 
палажу бохан хлеба» (бед.). Близок к это¬ 
му образ Н. как полотна, свитка пергамента 
и т. п., ср. болг. выражение риза нещ клена, 


серб, загадку: «Один рулон полотна всю 
землю покрывает», а также фреску из мо¬ 
настыря Студсница, на которой два ангела 
разворачивают Н. — свиток пергамента. 

Широко распространены верования о 
многочисленности и мнпгоуров- 
и с б ости небес: чаще всего говорится о семи 
небесах (или их слоях, складках), что восхо¬ 
дит к древним книжнвім источникам и апо¬ 
крифическим текстам. По ю.-слав, представ¬ 
лениям, на «горнем» Н. находится Божий 
престол, там обитают ангелы, святые, души 
праведнвіх; оттуда Бог и вся его «сила не¬ 
бесная» наблюдаютза земной жизнью и дея¬ 
ниями людей: через солнце — Вожьс око 
(боен.) или же по отражению в Н.-зеркале 
(бплг.). На нкжних небесных этажах поме¬ 
щаются грешные души. К нижнему своду 
Н. прикованы звезды, там размещаются 
небесные стихии — дождь, град, ветер и пр. 
(болг.). Иногда встречается поверье о су¬ 
ществовании трех небес: первое — ближай¬ 
шее к людям и доступное зрению; на втором 
расположен рай; а на третьем пребывают 
Св. Богородица и Иисус Христос (болг. ро- 
доп.). По мнению сербов, Н. состоит из двух 
слоев: первое Н. - легкое, облачное, насе¬ 
ленное разными духами и демонами; второе 
Н., расположенное выше первого, сделано 
из твердого материала, и там пребывает Бог. 

У украинцев также отмечено представ¬ 
ление о двух небесах — видимом Н., при¬ 
ближенном к земле и состоящем из голубой 
облачной материи, и невидимом «верхнем», 
«горнем», твердом Н., сияющем пронзитель¬ 
ным светом, подобно огню, и иногда раскры¬ 
вающемся при грозе. На невидимом Н., ко¬ 
торое называется « и. ѵі пер ейским*, пребывает 
сам Бог, а на видимом — ангелы и святые 
(Чуб.МВ 1:12). По рус. поверьям, за види¬ 
мым Н. ~~ еще два, одно из которых камен¬ 
ное (рус. вологод., АрхИЭА, кол. ОЛЕАЭ, 
д. 363, тетр. 2-я, л. 1); за видимым Н. есть 
второе н.. которое видно во врСхМп грозы (рус. 

ризал.. АрхИЭА, кол. ОЛЕЛЭ.д. АрхИЭА, 

кол. ОЛЕАЭ, д. 147, л. 1). Наряду с этим 
известен образ семи небес, из которых мы 
видим только первое; на 7-м живет Бог (бел. 
полес., Серж.ПП:4); из семи небес одно ви¬ 
димое, 6 невидимых; когда они «отворяются», 
возникает нестерпимое сияние; иногда пока¬ 
зывается фигура мужчины с мечом (к войне) 
или с сосудом (к изобилию); за седьмым 
Н. еще есть еще и восьмое, «елраведлыъе* 
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(нс синее, а красной), которое показыва¬ 
ется перед войной, мором, голодом (укр., 
Чуб.МВ 1:12). 

Предполагают, что существует мифиче¬ 
ское место смыкания Н. и земли 
(болг. по край сеет, усеет): там располо¬ 
жены золотые палаты Солнца, там же живут 
самодивы, змеи, болезни (болг.). Это место 
доступно только сорокам, которые отправ¬ 
ляются туда молотить бессмертник к само- 
дивам. В рвдопелих селах считалось, что 
это недоступное для людей место, «Мекка», 
край земя . край ежт.т. Русские Тульской 
губ. полагали, что «на конце мира», где Н. 
сходится с землею, можно прямо с земли 
взобраться на выпуклую поверхность небес¬ 
ного свода, а живущие там бабы затыкают 
свои прялки и вальки за облака. Часто в 
рус. заговорах и приговорах подобный локус 
вы ступает как символ невозможного, ср. не¬ 
былицу: «Я ж там был, где сходится небо 
с землёй, где крестьянки лён прядут и на 
небо прялки кладут» (ПА, брян.). 

Общеизвестно поверье о том, что небе¬ 
са отворяются в канун определенных 
дней и праздников: прежде всего на Бого¬ 
явление и в день Рождества Иоанна Кре¬ 
стителя (см. Крещение» Иван Купала), 
а также — в Сочельник, Рождество (болг,), 
на Новый год (болг. родоп.), на Благовеще¬ 
ние (макед.). в день св. Георгия, на Пасху 
(болг.), на Вознесение (Спасовдеп — банат.- 
болг.). По представлениям болгар Странджи, 
в момент открытия небес начинается борьба 
между злыми и добрыми духами, демонами. 
В это время исполняются желания (о.~сл«ш.), 
Господь сходит с небес и гуляет среди лю¬ 
дей (болг. родоп.). Бодрствующие поздней 
ночью (преимущественно праведники) мо¬ 
гут слышать колокольный звон, видеть на 
Н. райские сады и самого Бога, а также 
понимать разговор зверей. У банат. болгар 
умершие на Вознесение считаются счастли¬ 
выми, потому что прямо отправляются в от¬ 
ворившиеся небеса. Открытие небес создает 
возможность сообщения между «горним» и 
«нижним» мирами, поэтому души предков 
навещают в это время живых. Н. открыва¬ 
ется также во время грозы (рус., укр., пол.), 
в ясные ночи (пол,), в полночь, когда поет 
райский петух и с его золотых перьев сып¬ 
лются огненные искры; разбуженные искра¬ 
ми и его голосом, начинают петь петухи на 
земле (пол. келец., 2ЛѴАК 1883:111). 


Н. часто отождествляется с «те м све¬ 
том», чаще — с раем, или же представ¬ 
ляется как место, где находятся рай и ад или 
только рай (напр., между «третьим» и «чет¬ 
вертым» Н.). По пол. поверьям, Н. подобно 
дому, в котором есть двери (ворота), окна 
на вес стороны света и даже форточка; 
ключами от Н.-рая владеют Архангел Гав¬ 
риил и Петр и Павел. Николай Угодник 
стоит у ворот «небесного царства», мимо 
которых никто не проіщет (с.-руг.). Души 
мертвых могут видеть происходящее на земле 
через огромное зеркало на Н. (болг. ловеч.). 
На Н. царит вечная радость и красота, 
веселье, пенис, любовь, весна и т. д. 

Путь на Н. крут и тернист. После 
смерти каждому предстоит карабкаться туда 
по высокой горе, крутой и гладкой, как яйцо 
(руг.), железной или стеклянной (бел., укр.), 
поэтому, обрезая ногти, следует прятать их 
за пазуху, чтобы с их помощью попасть 
на Н. (рус., бел.). Для облегчения пути на 
Н. в русских селах на поминках в сороко¬ 
вой день пекли из теста «лестницы» (курск.) 
или в день похорон выставляли «лестницу» 
из пшеничного теста величиной в аршин (Во¬ 
ронеж.), думая, что по ним душа усопшего 
взойдет на Н. 

Представления об уходе душ умер¬ 
ших на Н. отражают выражения, обозна¬ 
чающие смерть человека: душа пошла на 
небо (бреет.), душа идэ до Бага на нэбо 
(Житомир.) и т. п. Считается, что это про¬ 
исходит на сороковой день после смерти, 
поэтому в это время исполняются специ¬ 
альные ритуалы (полес. знилшть воздух 
и т. п.), помогающие душе подняться на Н. 
(см. Воздух, Душа). Пребывающих в «цар¬ 
стве небесном л умерших можно увидеть плы¬ 
вущими в облаках, напр., на Вознесение 
(полес. бреет.). В Орловской губ. на святки 
хозяин приветствовал своих предков на Н., 
зажигая сноп соломы с ладаном и приго¬ 
варивая: «Ты, святой ладонок и серенький 
дымок, несись на небо, поклонись там моим 
родителям, расскажи им, как все мы здесь 
поживаем!» (Зел.ИТ 1:165). На Волыни 
полагали, что души умерших детей весной 
слетают с Н. на землю, принимая вид певчих 
птичек, чтобы утешить своих осиротевших 
родителей сладкозвучным пением. Душа спя¬ 
щего человека также летает по Н. и может 
не вернуться, тогда о нем говорят «поте¬ 
рялся» (г.-руг..). С представлениями о Н. 
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как месте пребывания «нерожденных» де¬ 
тей связаны многочисленные полесские ва¬ 
рианты объяснения появления детей на свет: 
с(з) неба упау/упал (гомон., бреет., яплмм., 
Чернигов,), Гасподі? с неба искинул (брян.), 
Лох скинув с небес (Чернигов.), Бог с нэба 
камушка кинул или бусэнъ [аист] камуш¬ 
ком з нэба кинул (бреет.), из неба упау, 
да у ступу попа у (го мел.), му и баиько сшгу 
оеэс, я упау с лэ бес (бреет.) и т. п. 

Соотнесением Н. с «гем светом» обу¬ 
словлено ритуальное изгнание, удаление 
из жизненного пространства нежелатель¬ 
ных объектов и явлений; так, посаженный 
во дворе «май» (березку) после праздника 
рубят и сжигают в печи, шчоб до нэба 
пишоя (ПА, волып.); в понедельник через 
неделю после Пасхи «провожают зиму»: вы¬ 
ходят за околицу с хлебом, яйцом и машут 
кочергой со словами: «Иди зима до неба, уже 
ты нам нэ трэба» (ПА, бреет.). В сев. райо¬ 
нах России известен совершаемый по окон¬ 
чании жатвы обычай изгнания мух, которых 
высылают «на небеса за снегом». В ю.-слав, 
заговорах Н. выступает как место изгнания 
нечистой силы, отсылаемой «в небесные вы¬ 
соты», «вверх на небеса», «через/за небо». 
Ср. также Волынские поверья о том, что 
у выходящих на Троицу из земли русалок 
есть свой :сі:дрь», который «живет на тіебг». 

Посредниками между Н. и землей 
выступают некоторые птицы, насекомые, а 
также змея. Хозяином небес считается орел, 
управляющий градоносными тучами или сра¬ 
жающийся с ними (балк.-слао.)» он спосо¬ 
бен посещать «горний» мир и спускаться 
в подземный мир (болг.). Градоносные тучи 
разгоняет и кружащий в Н. аист (пол. бес** 
кид.). По пол. поверьям, высоко в Н. на¬ 
ходится зимовье жаворонка; там его нежат 
и ласкают ангелы, а при блеске первой мол¬ 
нии и раскрытии небес ему позволено туда 
заглянутъ. Широко распространен в детском 
фольклоре воет, славян мотив полета божь¬ 
ей коровки на Н. «за хлебом», «к своим 
деткам» и т. д. С помощью своей паутины 
на н.. по глав, поверьям, взбирается паук. 
У бал к. славян известны представления о 
превращении обычной змеи в змея летаю¬ 
щего или халу, пребывающих после этого 
на Н. среди звезд, туч и облаков. Ср. так¬ 
же обратную связь — падение, свержение 
с небес нечистой силы (или падших ангелов), 
обращенных на земле в змей (пол., бел.). 


Н. воплощает высшую религиозную цеі 
і гость и приравнивается к Бог 
(ср. рус. ходить под Богом и аналогична 
выражения о Н. — Боге в серб., хоре., слс 
вен., болг. языках), наделяется божественне 
чистотой и сакралън остью и протиаопостан 
ляется грешному миру людей. См отрет 
на Н. во время молитвы — значит обрг 
щаться к Богу; нередко при этом прпс.я- 
чтобы и Бог посмотрел на просящего. Таі 
например, перед началом сева крсстилии 
смотрели на Н. и говорили: «Господы, Беж; 
подътыся на мэнэ, шчо я прошу тэбэ, пгчэ 
зародылося на кожного долю» (ПА, волын. 

В укр.-полес. селах для снятия порчи, ста* 
за следовало посмотреть на Н. через ноп 
наклонившись и стоя на пороге (аолыч.' 
или три раза — на Н. и три раза на ноп 
( Чернигов.). 

Небесными стихиями управляю 
Бог или Илья-пророк: они преследуют с Г 
молниями дьявола (о. -слав.), халу, ламиі 
(балк.-слаз). Во время грозы, грома .моя 
но слышать грохочущую по Н. колесниц 
св. Ильи (в.-слав., ю.-слав.), напр.: Д 
Ильина дни должно бытъ гроза, гро. 
греметь. Илъя-пророк с кораблём еда: 
Или: Говорят. Илья катается на колеса 
по небу (с.-рус. карголпл.). 

Приметы, связанны с с наблюдениям 
над состоянием Н. в определенные дни 
праздники, относятся к определению погс 
ды, будущего урожая; служат знаками да 
начала сева, посадок овощей и т. п. Та* 
в Полесье звездное или «рябое, цветное>■ 
небо под Рождество или Новый год предве 
щает богатый урожай грибов; облачное Н 
на Пасху — дождливое лето и т. д. Посад 
ками овощей, злаков следует яазимять^ 
когда на Н. тучки, облака, — тогда ттлед 
будут крупными, красивыми; и наоборот 
не следует ничего сеять и сажать при ясн<^ 
чистом Н. (полес.). 

Лит.: Аф.ПВП 1:114—135; Чуб.МВ 1:11— 
Серж,ПП:4; РебХВ 1:148; ПА; Мобг.КЬ$;24- 
25; ЗЗЗЬ 1/1:85-118; ЫѴІ:226-227; ЕБ:3& 
Ков НДМ І5-17; Лов .269: Род.:8-9: Вра» 
НММ 1:68—70: Ъап.33р;24-23; СМРУ15- 
316; Раден.ССНМ:50,52; СЕЗб 1925/14:379- 
380; 2М ±О 1913/18/1:190. 

О. В. Белова, А, А. Плотникове 
С. М. Толста) 
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НЕВЕСТА — центральный персонаж сва¬ 
дебного обряда, наряду с женихом. 

Преобразование социального статуса 
Н. символически осмысляется как смерть 
в лргжі-см качестве и рождение в новом. 
Процесс обрядового «перехода* для Н. бо- 
лсс актуален, чем для жениха, поскольку ей 
приходится переходить на чужую сторону, 
в новую семью. Поэтому большинство обе¬ 
регов, вступающих в силу после сватовства, 
касается именно Н.; обрядность, связан¬ 
ная с ней, разнообразнее, чем ужениха, как 
активнее и участие самой Н. в обряде. Мно¬ 
гочисленные ритуально-магические действия 
и запреты, связанные с Н., направлены на 
установление новых социально-родственных 
отношений, обеспечение счастливого и проч¬ 
ного брака, любви и согласия, достатка и хо¬ 
зяйственного благополучия, здоровья и дол¬ 
гой ж из ни, деторождения, власти надмужем 
и главенства в семье, скорейшего замужества 
полруг Н. 

Названия. «Невестой» нередко на¬ 
чинали именовать девушку уже по дости¬ 
жении брачного возраста. Н. с богатым 
приданым называлась у русских богячунпя, 
получающая в приданое пахотный участок — 
дерсвсницша, имеющая много нарядов и ве¬ 
щей — борошнистая невеста , пользую¬ 
щаяся успехом благодаря своей красоте и 
нарядам — слаенухв, еллйутнииа, славен- 
к и. Предбрачный сговор сторон завершался 
обручением, или помолвкой, после чего до 
свадьбы Н. получала особые названия: рус. 
аомрекка, лап ору ченкя, поручении,^, бел. 
аиручиная, кияі'шн, укр. княгиня, пол. па- 
ггссгопа, словац. ѵегетса, хпйЬепіса , $1йЬб- 
піса, в,-луж. $1иЬгпса> $1иЬ}епа, болг. главе- 
ниил, іо леница, с.-х. вереница, заручниип, 
словсн. гаіѵселка ит. д. Некоторые наимено¬ 
вания, присваиваемые Н. в это время, были 
действительны далее на самой свадьбе (бел. 
малахая, укр. молода, пол. (раппа) тЬода 
и др.) и после свадьбы вплоть до ро;кде> 
ния ребенка (рус. том. невестка), а неко¬ 
торые применялись к Н. только на обручении 
(макед. ссмасница), У русских Н. называ¬ 
лась княпінеіл, княжной обычно только на 
свадьбе, у лужичан — кпеіпа после оглаше¬ 
ния помолвки в церкви в воскресенье перед 
свадьбой. После венчания и перемены при¬ 
чески и головного убора Н. получала новые 
названия, например, рус. молодая, молоди¬ 
ца,, молодуха, молодушка, молодка и др. 


После свадьбы Н. сохраняет прежние наиме¬ 
нования (рус. невеста, молодая, молодка, 
молодуха, молодушка, мѵлодиии, пол. тіо- 
Лиска, болг. булка, млада невяста , с.-х. 
млада , младииа) и получает некоторые новые 
(рус. еькшиііи). которые действуют в тече¬ 
ние определенного времени после свадьбы: 
полгода, весь первый год брака, до беремен¬ 
ности или рождения ребенка, в течение года 
и больше, до трех и более лет, пока молодую 
жену не начинают называть «бабой». 

Внешний облик. Отличительные 
атрибуты Н. до вступления в брак — раз¬ 
личные кольцеобразные девичьи головные 
уборы (в том числе венок), оставляющие 
открытой макушку, и особая девичья при¬ 
ческа (напр., распущенные волосы, одна коса 
у русских), иногда квитка (напр., у болгар¬ 
ских девушек она приколота слева). В не¬ 
которых местах отличительным знаком Н. 
со времени заключения свадебного сговора 
были платок, закрывающий лицо (см. Фата), 
повязка кукушкой (сложенный накрест и по¬ 
вязанный под щеками платок), красная лента 
в косе (рус.)* отсутствие красных лент (луж.), 
головной убор в виде венка или короны 
с лентами (словац. рапа), красная шапочка, 
повязанная особым белым платком (далма¬ 
тин.), монисто, золотые монетки на платке 
(болг.) и др. К кануну свадьбы у воет, сла¬ 
вян, поляков, мораван, болгар, македонцев 
приурочивалось расплетение косы Н. (ино¬ 
гда вслед за тем заплетснис се по-девичьи 
или по-женски), представляющее собой на¬ 
чальную фазу перемены невесте прически 
и головного убора. На свадьбе заплетение 
двух кос и надевание женского головного 
убора, полностью закрывающего волосы (по¬ 
войника, чепца, намиткн и т. п*), означало 
переход Н. в группу женщин. У болгар до 
недели после свадьбы Н. носила покрывало, 
которым закрывали ее лицо перед отправ¬ 
лением к венчанию. У словенцев Н. не сни¬ 
мала венчального головного убора в течение 
нескольких суток. У поляков Н. не должна 
была снимать женского чепца до первого 
посещения церкви, иначе черт оторвет ей 
голову (люблин.). У болгар до сорока дней 
Н. ходила в шелковой красной рубашке, 
в которой венчалась, после чего впервые шла 
в церковь (благоевград.). До Юрьева дня 
Н. не могла ходить босой и снимать верх¬ 
нюю одежду и шапку, несмотря на жару, 
пока крестный не разувал Н., не обмывал 
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ен ноги и нс снимал с нее одежду и шапку 
(плевен.). Весь первый год Н. хранила свой 
сундук в доме родителей и каждое воскре¬ 
сенье ходила менять одежду (ю.-а.-слопан.), 
на первое Рождество или Пасху 
лась белым платком (болг. блыгоевград.). 
Ритуальные действия. На сва¬ 
товстве Н. выражала свое согласие или несо¬ 
гласие на брак с помощью условных знаков. 
Изредка Н. сама шла сватать жениха, осо¬ 
бенно если он переходил жить к ней. В не¬ 
которых местах, прежде всего у русских, 
после сватовства устраивались смотрины Н.. 
на которых ее заставляли показаться в раз¬ 
ных нарядах, пройтись, помериться ростом 
с женихом, обслужить гостей. Обряды ка¬ 
нуна свадьбы знаменуют для Н. разрыв 
с прошлым: Н. прощалась с родным домом, 
оплакивала девичью жизнь. У русских, бело¬ 
русов, чехов плач считался обязательным 
для Н.: чем громче Н. плачет на девични¬ 
ке, тем счастливее будет в жизни (с.-рус.), 
плачет, чтобы потом веселиться всю жизнь 
(бел.-полос.), чтобы не плакать всю замуж¬ 
нюю жизнь (чеш.) и чтобы ее коровы лучше 
доились (морав.). У русских Н. оплакивала 
свою косу, «красоту», «волю», девичий на¬ 
ряд; у поляков прощалась с хлебом, целуя 
его. У русских и у юж. славян устраивалось 
обрядовое мытье Н. (см. Баня), имевшее 
функции защиты от порчи и ритуального 
очищения перед бракосочетанием. На соб¬ 
ственно свадьбе (см. Свадебный обряд) пе¬ 
реход Н. в новый статус символизировали 
различные формы соединения, сведения Н. 
с женихом и выкуп ее женихом, выкуп косы 
Н. у се брата и перемена ей головного убора, 
венчание, вступление в дом мужа и брачная 
ночь. В свадебных песнях сведение жениха 
с Н. происходит с участием божественных 
сил. При выведении Н. к жениху пели: «Сту- 
піла Дунечка на парог, / Сустрэу яе гас- 
подзь бог — / Доля яе шчаслівая, / Добрая 
гадзіначка. / Бог яс сустракае, / Прачыстая 
святая, / Доля яе шчаслівая, / Добрая га¬ 
дзіначка /3 усею радзіпачкай» (Чернигов., 
Вяс.:327). Перед отъездом к венчанию Н. 
перепрыгивала через горячие угли, чтобы в 
будущем легче переносить невзгоды (болг. 
ай юс,). По пути к венчанию переезжала, 
переступала или перепрыгивала через огонь 
(в.-слав., пол., болг.), бросалась на колени 
прохожим и странникам, прося их благосло¬ 
вения (пол. мазов.), кланялась всем встреч¬ 


ным, включая нищих (с.-рус., бел., э.-укр., 
пол,), придорожным крестам и часовням 
(пол,). Под венцом Н, еще должна была 
плакать, чтобы не пришлось плакать в бу¬ 
дущем (з.-бел.) т либо уже стоять веселой 
(новгород.). Многие запреты, соблюдаемые 
Н. в это время, и магические действия, 
совершаемые над ней или ею самой, имели 
целью обеспечить рождение детей и избе¬ 
жать бесплодия. Ритуальные действие Н. 
при вступлении в дом жениха знаменозали 
приобщение ее к новому домашнему очагу. 
Н. входила в дом жениха с хлебом или за¬ 
жженной свечой, принесенными из родного 
дома (пол.), кланялась печи (пол.), приса¬ 
живалась возле нее (чсш.), бросала подпечь 
курицу или петуха (укр.), кидала в печь пояс 
(бел), обходила вокруг печи или очага (лаі., 
болг., серб.), целовала его (с.-х.), разводила 
огонь (ю.-слав„ пол.), кланялась ему (сер5.) : 
мешала угли (ю.-слаа), заглядывала в печь 
или дымоход (болп, серб., пол., глоялц.), 
прикасалась к печной утвари (с.-х.), обхо¬ 
дила вокруг стола (пол., слозац., хорв.), це¬ 
ловала его углы (словау.), садилась на хлеб¬ 
ную дежу (пол.), обходила вокруг амбара, 
колодца, бросала деньги в колодец, в сви¬ 
нарник, в конюшню (с.-х.), кормила скот 
(пол.) и т.д. Многие магические действия 
совершались также для обеспечения деторож¬ 
дения и легких родов. В конце свадьбы Н. 
участвовала в испытательных, очистительных 
и посвятительных обрядах. Для проверки 
хозяйственных способностей Н. заставляли 
идти по воду (в.-елав., ю.-глав., словах), 
топить печь (рус., серб,), мести дом (рус., 
болг,, серб,, пол.), прясть (рус., болг., пол.), 
печь хлеб (пол.), блины (рус.), готовить еду, 
доить корову (пол.) и т. п. Повсеместно 
происходило ритуальное мытье или умыва¬ 
ние Н. после брачной ночи. Очистительный 
характер имело также первое после свадьбы 
посещение Н. церкви. До этого Н. считалась 
нечистой, поэтому у хорватов ей запреща¬ 
лось печь хлеб, у поляков Мазовша ее назы¬ 
вали ѵьіа-ЬсЬа (седлец.); на Русском Севере 
она весь год не причащалась и не испове¬ 
довалась, считая это грехом. У болгар при 
первом посещении церкви Н. приносила хлеб 
и оставляла полотенце у иконы Богороди¬ 
цы (шумен.). В течение года на все боль¬ 
шие праздники Н. кланялась церкви (болг. 
благоешрдд.). Нередко печать «нечистоты» 
оставалась на молодой жене вплоть до рож- 
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дения ребенка. После свадьбы окончатель¬ 
ное утш'рѵгч денис Н в новом социальном 
статусе жены, невестки, матери происходит 
помере снятия с Н. различных ограничений, 
запретов, ритуальных предписаний и т. п. 
*На следующий день после венчания и брач¬ 
ной ночи Н. нельзя было есть мясо, чтобы 
волки нс поели скотину (витеб.), а до года 
есть поминальный хпеб, иначе у нее не будет 
потомства (малолол.) или она сама умрет 
(максд), и изготовлять свечи для умершего, 
иначе у нее будут умирать дети (мгжед.). 
В первую неделю или на несколько недель 
Н. освобождалась от всякой работы. 9 дней 
после свадьбы Н. не должна была считать 


нс выходила из дома из опасения порчи 
(с,-рус.). При переезде из родного дома 
к жениху для Н. ритуально маркировались 
пространственные границы: порог дома, гра¬ 
ница села, река. Перед отъездом к венчанию 
Н. переступала порог правой ногон, повер¬ 
нувшись к солнцу, чтобы быть счастливой 
в браке (серб.). Проехав свое поле или еще 
перед отъездом Н. рвала и бросала платок, 
в который плакала (с.-рус.), чтобы в заму¬ 
жестве не плакать (твер.), оставить здесь 
свои слезы (рус.-латгал.), говоря: «Оста¬ 
вайся горе за чистым полем, белым камеш¬ 
ком» (Новгород., Ож.СПБК:354), «Остань¬ 
тесь страсти и ужасти у родимого батюшки. 



Расставание невесты с родительским домом (ІСобринский пин., Белоруссия). Фото 1934—1937 гг. 


^енег, полученных «на чепец», иначе у нее 
не будут водиться деньги (пол. галиц.). 
В течение двух недель ни Н., ни жениху 
нельзя было ни с кем здороваться голой 
рукой, только через платок (малопол.) До 
конца года в доме, куда приведена ІЕ, 
не сажали наседку на яйца, иначе весь этот 
год Н. будет клохтать (хворать) и может 
умереть (ярослав.). 

П р остра нстветт мая характери¬ 
стика Обрученная Н. не смела посещать 
дом жениха (далматин., болг.), часто вообще 


у родимой матушки» (костром.). Доехав 
до первой воды, Н. совершала род жертвы: 
бросала на воду или на мост что-л. из своей 
одежды (боен.-герц.), пояс (рус.-латгал.), 
переходя через мост, кидала в воду монету 
со словами: «Прошла воду, не замочившись, 
родила ребенка, не почувствовав» (серб., 
СМР:207). Возле мельницы просила от¬ 
крыть запруду и пустить воду, иначе ехать 
дальше нельзя (бел. бобруиск.), или, наобо¬ 
рот, остановить колесо, иначе жизнь ее будет 
крутиться колесом (бел. слуц.). При входе 
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в дом жениха Н, целовала порог (шм., 
с.-х.), переступала его правой ногой и ма¬ 
зана медом и маслом, чтобы все у нее шло 
счастливо и как по маслу (болт.). В пер¬ 
вую неделю после свадьбы Н* не должна 
выходитъ за пределы своего нового жилья, 
иначе люди скажут, что она скоро сбежит 
от мужа (луж.). Посещать родительский 
дом Н. не имела права в течение недели 
после свадьбы (укр, болын,) или до перво¬ 
го воскресного похода в церковь, іде свя¬ 
щенник читал ей специальную молитву (сло- 
вин.). 

Социально-родственные отно¬ 
шения. Нередко считалось, что после обру¬ 
чения до пзадьбы Н. и жених не должны 
видеться друг с другом (рус., болг.). По мере 
ритуального оформления брачной пары Н. 
все чаще участвует в свадебном обряде сов¬ 
местно с женихом (см. Молодые). Сведе¬ 
нию Н. с женихом на свадьбе иногда прида¬ 
валось значение не мсныисе, чем венчанию. 
Например, в Кюсгендильеком крае Болгарии 
оно осуществлялось путем передачи Н. же¬ 
ниху пары носков: каадый из них триады 
просовывали жениху снизу вверх под поя¬ 
сом, Н. вытаскивала его и бросала за спину, 
после чего затыкала носки жениху за пояс. 
С этого момента ее связь с женихом счи¬ 
талась нерасторжимой, и она получала на¬ 
звание нс веста. С выкупом косы Н. власть 
над Н. переходила к жениху. Там, где лише¬ 
ние Н. невинности в первую брачную ночь 
расценивалось как обязательное, в случае 
импотенции жениха Н. призывала старшего 
«боярина» (у украинцев) или дефлорацию 
совершала специальная женщина (у болгар). 
Нередко жениха в эту ночь заменял его друж¬ 
ка, музыкант, старший брат, отец, крестный, 
дядя и т. п. После свадьбы до сбора нового 
урожая Н. звала мужа по имени и отчеству 
и после еды благо дарила его за хлеб-соль 
(нижегород.). 

С кануна свадьбы у Н. прерывались 
прежние связи и отношения со своими 
родителями (их замещали посаженые 
родители, отчасти фат) ис родствен¬ 
никами жениха, чтобы после брако¬ 
сочетания восстановиться в новом качестве. 
Покидая родительский дом перед отъездом 
к венчанию, Н. выходила из дома под но¬ 
гой отца, выстааленной им поперек двери, 
освобождаясь тем самым из-под его власти 
(ю.-словац.); дотрагивалась до печки: если 


она теплая, свекровь будет добрая (новге- 
род). К венчанию родители Н. обычно не 
ездили. При вступлении в дом жениха, что¬ 
бы быть полновластной хозяйкой, Н., пере¬ 
ступая порог, говорила про себя: «Будьте 
все вы овечки, а я вам волчок» ( во лого д.. 
Вол о год. ГВ 1890/50); украдкой загляды¬ 
вала в печь, шепча: «Сгу іезі іи тсіеікаіата, 
сгу бо гоки ятіезсі іи іаіа і тата» 
ли тут большая яма, поместится ли тут до 
года папа и мама] (пол., РАЕ, тара 590), 
Во взаимных визитах в конце свадьбы и 
в последующие праздники (па масленицу, 
в Великий пост, на Пасху, в 1 іетроз день) 
уста на ели вались новые се м с йп о -родствен¬ 
ные отношения Н. У болгар через неделю 
или несколько недель после свадьбы ро¬ 
дители и родственники жениха «прощали» 
Н.> которая целовала им руку и кланялась, 
после чего с нее снимался запрет разгова¬ 
ривать с ними, и она называла их ласко¬ 
выми прозвищами. Н. не разувалась и не 
раздевалась, пока крестная мать не снимала 
с нес один носок и один рукав и не объяв¬ 
ляла ей о своем « прошении >. (болг. сили- 
стрен.). 

Важное значение, особенно у юж. сла¬ 
вян, имело первое посещение Н. своих ро¬ 
дителей. В канун свадьбы Н. прощалась 
с подругами, которые нередко упрекали 
се в «измене». У белорусов Н. давала подру¬ 
гам примерить свой венок, танцевала с каж¬ 
дой перед отъездом к жениху; у украинцев 
раздавала им ленты на память. У максдонцез 
в целях оберега Н. подруги неотлучно нахо¬ 
дились у Н., ночевали вместе с ней перед 
свадьбой. При перемене головного убора 
Н. надевала свой венок на голову одной 
из девушек, чтобы та раньше других ьъпіал 
замуж (в.-лугк.). Кто из девушек, купав¬ 
ших и наряжавших Н., первой сядет на стул, 
на котором еццела Н. т та первой выйдет 
замуж (серб.). С той же целью девушки на 
масленицу надевали сорочку Н. (черкогор.) 
и т. д. С момента бракосочетания отноше¬ 
ния Н. с подругами прерывались. Присут¬ 
ствовать на венчании девушкам обычно уже 
не разрешалось. Иногда в конце свадьбы 
(пол. жешов.) или на масленицу (пенэсн.) 
устраивалось специальное угощение для по¬ 
друг Н., которым завернулись прежние 
отношения Н. с холостой молодежью. 

В конце бваднбы или после нее устраи¬ 
валось угощение с участием Н. и замуж- 
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них женщин, в результате чего она причис¬ 
лялась к их социуму. В Польше женщи¬ 
ны отрезали Н. косу, которую она затем 
хранила в сундуке (калиш.). Посвятитель¬ 
ный характер имели для Н. также обряды, 
совершаемые у русских на масленицу (це¬ 
лование молодушек) и в Фомино воскре¬ 
сенье (см. Вьюянигник), У юж. славян — 
і;а зимний Иванов ді^нь (праздник молодух), 
в Тодорову субботу (купание молодух) 
И яр. 

У болгар и македонцев плохим предвесть¬ 
ем считалась встреча по пути к венчанию, 
в церкви или на обратном пути с другой 
чсзсстой. Это грозило Н. преждевремен¬ 
ной смертью и несчастьями (одна иэ Н. за¬ 
берет у другой «ее дни», счастье и удачу), 
кознями злых духов во время будущих ро¬ 
лов, бездетностью или смертью родившихся 
детей. При встрече двух Н. их закутывали 
платком или накрывали чем-либо красным, 
чтобы они не увидели друг друга, они долж¬ 
ны были перейти через питы, обменяться 
кольцами, булавками, железными предмета¬ 
ми, платками, сахаром или деньгами и це¬ 
ловать друг другу руку. Плохой приметой 
считалось и венчание в один день или год 
двух сестер (рус,, пол. мазур.), ср. в 
ст. Два. 

Ослабление социальных связей Н. до 
окончательного оформления брака сближает 
для нес этот переходный период со смер¬ 
тью, что проявляется в изоляции Н. — 
в запрете прикасаться к ней, ее молчании, 
отдельном угощении, бездвижности, отделе¬ 
нии от внешнего мира (закрывание лица Н. 
покрывалом). Н. в это время должна «уме¬ 
реть» как девушка, чтобы потом «воскрес¬ 
нуть?:- в новом качестве. Б причитании утром 
перед отъездом из родительского дома к вен¬ 
чанию Н, как бы расставалась с жизнью: 
«Я попрошу, молодёшенька, / Сибе смер- 
тоньки скорые / При милых при подружень¬ 
ках: / Мои милые подруженьки / Меня 
баеко паредилл. / Меня слёзно оплакали, / 
Далеко бы проводили, / Глубоко да схоро¬ 
нили» (вологод. тотем,, АрхИРЛИ, раз¬ 
ряд 5, колл. 202, папка 1, № 6:26). Накануне 
свадьбы угощение блинами сопровождалось 
символическими «похоронами» Н, р которая 
вопила и причитала, когда жених ее выкупал 
(ярог_д*в.)- В конце свадьбы блины реали¬ 
зуют поминальную функцию, свойственную 
им в похоронной, поминальной и календар¬ 


ной обрядности: неслучайно ими кормили 
после брачной ночи и именно теща должна 
была угощать ими зятя, чтобы узнать по 
тому, как он их ел, «честной» ли оказалась 
Н. Тема смерти возникает перед бракосо¬ 
четанием в связи, с обращением Н.-сироты 
к умершим родителям с просьбой встать из 
гроба и благословить ее на венчание (р ух.. 
укр., пол,). Характерно, что жених не бывает 
на могилах своих предков и не просит их 
разрешения на вступление в брак. Перед 
оѵьеэдом к венчанию II., сидя на коленях 
у свахи, не должна ни к чему прикасаться 
(ншкегород.), никому нельзя дотрагиваться 
до Н. и ее одежды — это навлечет на нее 
болезнь (п.-луж ), перед венчанием и сразу 
после него к волосам Н. нельзя прикасаться 
женщине, которая плохо живет со своим 
мужем, так как это принесет Н. несчастье 
(укр.-галиц.). В поезде к венчанию Н. не¬ 
подвижно лежала на коленях у свах, и в пути 
жених проверял, «тут ли невеста, не сноп 
ли положен» (вологод.). Так же и родители 
Н. должны были неподвижно и не глядя 
в окно сидеть за столом, положив на него 
голову или подперев ее руками, пока поезд 
с уезжающей Н. не скроется из виду (воло¬ 
год,), Во время венчания Н. и жениху нельзя 
было переступать с ноги на ноту, иначе при¬ 
близится смерть (луж.). Неподвижность и 
молчание часто соблюдала Н. у болгар. Н, 
хранила молчание, не разговаривая с жени¬ 
хом, на свадьбе до венчания (с.-рус.), мол¬ 
чала по пути к венцу (с. -рус., болт.-/талат.), 
во время всего венчания (с.-рус., болг., пол- 
горносилез.), на обратном пути (в. -рус.), 
по приезде в дом жениха (с.-рус., луж.). 
Нередко это мотивируется опасностью пор¬ 
чи или желанием Н. получить власть над 
мужем. У македонцев р-на Прилепа все мол¬ 
чат по пути к венчанию потому, что иначе 
у Н. будет биться посуда. С символической 
смертью Н. в прежнем качестве связаны 
также шуточные похороны с участием ряже¬ 
ного покойником, устраиваемые у русских на 
следующий день после венчания и брачной 
ночи (Нижегород, обл.), у хорватов — по¬ 
даяние за упокой душ умерших, совершае¬ 
мое Н. при первом после свадьбы посещении 
церкви (Далмация, Полица). 

«Нечестная» невеЕта. На Украине, 
в Болгарии, Македонии большое значение 
придавалось целомудрию Н, и его публич¬ 
ному засвидетельствованию (осмотр постели, 
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сорочки). «Нечестную» Н. подвергали риту¬ 
альному наказанию. Например, в Болгарии 
ее не считали за человека и поступали с ней 
как со скотом: привязывали под мостом за 
левую руку, клали перед ней сено, чтобы 
она его ела, и кричали: «Тва не е човекЧ 
[Это не человек! [ (михайловгрэд., Архив на 
Институт за фо лк лор на Б АН 294 1:95). 
«Нечестную» Н. считали причиной бед в 
семье и в селе: мора скота (болг., укр.), 
нападения волков на скот (болг.), засухи 
и неурожая (болт., бел.-полес.), смерти ре¬ 
бенка (болг.) и других несчастий. Бели Н. 
скроет, что она потеряла невинность, и будет 
петь вместе с друга ми женщинами, то мо¬ 
жет тем самым навлечь несчастье на того 
из членов новой семьи, на кого она задумает 
(полым. }. «Нечестная» Н. наделялась сим¬ 
воликой смерти. Как и вдова, она должна 
была венчаться в черном платье (кашуб.), 
для нее и для вдовы при перемене прически 
после венчания не зажигали свеч* (аолсѵ 
год.), повязывали ей на голову черный пла¬ 
ток (серб, алексинац.), ее матери повязывали 
на руку черную ленту (ульянов.), ее роди¬ 
телям приносили холодную ракию в сосуде 
с черным букетиком (болг.. родоп.), а свек¬ 
ровь повязывала себе платок как при трауре 
(болг. стрйндж ). У болгар уподобление «не¬ 
честной» Н. покойнику проявлялось в том, 
что ее оставляли в белой рубашке, обмыва¬ 
ли у источника, в доме жениха соблюдали 
молчание и тишину, как при умершем, за¬ 
прещалось шуметь и играть на музыкальных 
инструментах. 

В традиционных представлениях Н., 
особенно в решающий период обрядового 
«перехода», наделяется черта ми с а к р а л ь - 
пости, сближающими ее с мифологическим 
персонажем. Это проявляется в некоторых 
сверхъестественных способностях, приписы¬ 
ваемых Н.: она может сглазить других лю¬ 
дей, повлиять на их судьбу, обладает даром 
прорицания, оказывает влияние на природу 
И т. д. 

В специфическом статусе Н. заклю¬ 
чено особое воздействие на окружающих. 
У сербов по приезде Н. в дом жениха све¬ 
кровь пряталась от нее: считалось, что она 
умрет, если сразу увцдит Н. (босн.-герце- 
говин.). Опасна даже роль Н., исполняе¬ 
мая детьми в игре в свадьбу: участнику 
такой игры, наряженному Н., это грозило 
тяжелой болезнью (витеб.). У родоп. болгар 


во время венчания, в момент открі 
лица Н., она могла сглазить окружа 
поэтому вначале должна была носи 
в сторону горы и лишь потом на 
(Пловдив.). Н. может и намеренно об] 
свою магическую силу во вред ком} 
по своему усмотрению. Так, считалос 
если при вступлении в дом жениха {- 
скочит с порога и скажет, на чью и 
то человек, на которого она задумала, 

(укр. закарпат). Н. могла предсказать 
ному срок излечения: для этого бгь 
лихорадкой должен был спроситъ 11. л Е 
дездцо из церкви после венчания, коо 
выздоровеет, и как она скажет, так и Г 
(боек.-герцегоанн.). Верили, что покида:- 
деревню Н. способна забрать с собой 
моту. Вслед уезжающей Н. бросали к 
снега со словами: «Куда молода, ту* 
дремота» (Петербург., ЖС 1916/25/4:2 
Н. обладала способностью влиять на пог 
Накануне свадьбы, если было пасмурно : 
голой переступала через огош», чтобы 6 
солнечная погода (серб.). В 1 Іиринском* 
Болгарии свадебный поезд останаили* 
у реки и поили Н. из ее правой туфли, 1 
бы в случае засухи пошел дождь. В моя 
утраты прежних социальных связей и < 
не установившихся новых н. тъено ссщ 
касается с демоническим миром. Если <. 
умирала обрученной, но еще не обвей* 
но й (полсс., ср.-словац.). или обаскчанш 
но еще не лишившейся девственности (бо. 
бургас.), она становилась русалкой. Как 
умерший некрещеным младенец, Н. стан 
вилась самодивой, если ее не отпели лер 
погребением (Пловдив.)* Поездка к венчана 
считалась у поляков опасной тем, что п[ 
проезде над водой Н. мог похитить водяне 
(хелм,), Демонические свойства Н. прояви 
лксь при переезде Н. к жениху. Белорус; 
воспринимали Н. в этот переходный момеч 
как «нечистого человека». В бел. и ук; 
свадебных песнях люди в церкви и ее мат, 
не узнают обвенчанную Н., матери женя* 
сообщают, что ей привезли некое лемонич* 
ское существо: черта с болота, волчицу и; 
темного леса («на народ як глянець, дык на¬ 
род аж вянсць»)- То же сообщали свекрови 
и в Далмации, когда привозили Н. к дому 
жениха: «ѴёЗеІі зе рігоѵа та]ко, еѵо гіѵ<мііг.ю 
гаіпоіапа [Веселись, свадебная мать, 

вот ведем тебе завернутого черта!] (2Ы20 
1896/1:161). Мотив неузнавания Н. в ее 
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новом качестве согласуется с этимологией 
самого снова 'Иеѵе&іа как 'неизвестная*. На¬ 
ряду с этим Н. считалась обладательницей 
полезных магических свойств, в частности, 
продуцирующей силы. Так, у украинцев, 
еспи отеи жениха разводил пчел, то распле¬ 
тение косы Н. переносилось в дом жениха, 
чтобы пчелы лучше роились (укр.). Запре¬ 
щалось также зезти Н. непокрытой, если 
у молодого были пчелы (ларьков.). У сербов 
в целях обеспечения плодородия земли Н, 
по приезде к дому жениха ступала не на 
землю, а на мешок с овсом, а затем на плуг 
(валев.). Магическими свойствами обладает 
не только сама Н., но и предметы, бывшие 
в контакте с нею (см. Венчальные пред¬ 
меты). Полотенце, которым Н. утиралась 
во время умывания после брачной ночи, ве¬ 
щали в хлеву, чтобы скот лучше велся (бел.). 
Кусочки калача, надетого на руку Н., раз¬ 
брасывали на детей для достижения плодо¬ 
родия (болг. фракийскО- 

Символы невесты многочисленны 
и разнообразны. Одни из наиболее распро¬ 
страненных — курица и корова, частично 
пересекающиеся в символике свадебного ка¬ 
равая. Корова символизирует Н. в распро¬ 
страненном у русских обычае искать те- 
лумку (или мекать ярку) на второй день 
свадьбы. Мотив поиска или покупки коро¬ 
вы или телки присутствует в приговорах 
свала на сватовстве практически во всех слав, 
традициях. Б качестве символов Н. в при¬ 
говорах свата или дружки выступают также 
куница, лисица, овца, косуля, утка, гусь и 
др. Реже встречаются растительные симво¬ 
лы, например береза, яблоня, цветок, роза. 
В свадебных песенных текстах распростра¬ 
ненными символами Н. являются лебедь, 
голубка, утка, тетерка, перепелка, соколиха, 
белка, выдра, рыба и др. 

Образ Н. получает вторичное сим¬ 
волическое доел р он зв е д е ни е в об¬ 
рядах и фольклорных текстах. Прежде всего, 
в самом свадебном обряде у всех славян 
распространен обычай выводить к жениху 
вместо настоящей Н. подставную: старуху, 
кухарку, подругу невесты, девочку, пере¬ 
одетых мужчину, парня, мальчика с лицом, 
испачканным сажей, соломенную фигуру или 
куклу, иногда курицу, собаку, кошку или 
овцу. У словенцев в качестве мнимой неве¬ 
сты могли фигурировать различные предме¬ 
ты: метла, деревянная ложка и др. Б конце 


свадебного обряда его участники разыгры¬ 
вали шутовскую свадьбу с ряженой «неве¬ 
стой», воспроизводя в пародийном виде все 
основные обрядовые церемонии. В качестве 
Н. выступали обычно старуха или мужчина, 
переодетый в женскую одежду, реже — ступа 
(Житомир.) или матъ одного из новобрачных, 
выдавшая замуж или женившая последнего 
из своих детей (житомир., киев ). У русских 
в свадебной игре «женитьба барина» участ¬ 
вовала девочка-подросток в качестве Н. ба¬ 
рина. В укр. Закарпатье девушки во время 
сбора трав на Ивана Ку палу устраивали 
«свадьбу» с танцами вокруг цветка ап шгшии 
(одного из видов гвоздичных), в которой 
девушка, выступающая в роли Н.. должна 
была быть раздетой донага. У болгар нака¬ 
нуне Крещения двух девочек наряжали Н. 
и женихом; «невеста» кропила дом и членов 
семьи «молчаной» водой, чтобы отогнать 
злые силы. В болг. обряде вызывания дождя 
купали в реке куклу наподобие головы Н. 
Пародийная Н. присутствует в играх святоч¬ 
ных ряженых и в ряде других календарных 
обрядов, В похоронах парня, умершего неже¬ 
натым, роль его символической Н. исполня¬ 
ла девушка или девочка, одетая в свадебную 
одежду. В народных демонологических пред¬ 
ставлениях облик Н. или молодухи могут 
принимать самодива, вампир, черт. Смерть 
и некоторые другие демоны. 

Лит.: Когпог.ТЗВ; ВНЕ: Гура КД: Зсл.ВЭ; 
ТОРП; БУМФА-НП 2; ЖС 1906/3:138; ЭО 
1903/1:25- 31; АГО, ф. 7, оп. 1, № 79:23 об.; 
Гос. Архив Кировской обл., ф. 574, оп. 1, 
№4379:10 об., 12; Іѵ>стсл.:168; /ѵпкг». 

поѵ#огос1.ги/ агу/Ы&югу/ЫЫог/ И.Кіт: Кир: / / 
піббѵесІсІіпд.пагосІ.ги/Маггіаде/В.ие/АкіКиаг/ 
АЫтэі.Ьіт# Русская народная свадьба; Улцу // 
гиздОД(1і)ііід.Л(>гос].пі/Мпггіа|ге/Кі1е/В&еѵкп/ 
Ваеѵка.Ыгп; Ьсір://х.агсЬасоІо^у пзс.ги:8101/ 

Ноте / риЬ/Овіа/ ?лті1=$ ѵіб, Ьіт&і6=513; ЭБ; 
Вяс,; Вяс.п.; Никиф.ППП:31; Чуб.ТЭСЭ 4; 
Подкар патока Русь 1926/3/1:110; ГЬгуш. 
ЛНПОН 1941/1:114; Зел.ОРАГО 1315; ПА; 
ИвѵБФС: Арн.БСО; У*КД:48-50, 52-55,63, 
73—74,94,148—149,152 153; Зах.ККр:И2,114- 
115; Род Офэ*>л»кі:288; \ Іир.:403; Архив 
на Институт за фолклор на ВАН 158:11, 199 
1:9. 330:69: АрхЕИМ 82:18, 649Л1;271 

768-11:43. 50, 878-11:16, 881-11.67,93, 882-ІІ: 
33; Ркс. 163: 115-116, 387.200,226:210; АЦР; 
СбНУ 1894/10:123; Зсйп.ЗѴ; [р^.І1Н:207 ; 



388 


НЕВИДИМЫЙ 


СЕЗб 1934/1:69: Ко'.Ь.О^; РАЕ; Т.'&АК 
1884/8:280, 1887/11:142; І.ис) 1903/11/4:380: 

ЛгсЫ.ЧК. Іека 524:52; Аф.І Ш 3:239; %'Ыа 

1893/7:613. 

А. В. Гцра 

НЕВИДИМЫЙ — один из основных 

признаков потустороннего мира и всех его 
представителей (мифологических персона¬ 
ліей, душ умерших, персонификаций болез¬ 
ней, смерти, судьбы и др.), одновременно 
характеризующий ограниченность физиче¬ 
ского зрения человека, не способного ви¬ 
деть «иной» мир, существующий параллельно 
с земным. Свойство потусторонних существ 
быть Н. человеку сочетается с их способ¬ 
ностью становиться видимыми и иметь тот 
или иной облик и показываться человеку при 
определенных обстоятельствах, чаще всего — 
на временных и пространственных границах. 
Существуют специальные приемы и магиче¬ 
ские средства, позволяющие человеку видеть 
невидимое и распознавать его, а также са¬ 
мому становиться Н. 

Способностью быть Н. в той или иной 
степени наделены все существа по¬ 
тустороннего мнра (ср. рус. название 
чертей невидима сила, СРНГ 20:374, рус. 
названия домового невидимка, СРНГ 20: 
342, хозяин батюшка нлвидимушка, АА). 
что является отражением их иной 
физической природы, поскольку, в от- 
личие от человека и существ земного мира, 
они не способны обладать плотью. Для ряда 
персонажей невидимость является основной 
характеристикой и формой проявления, не 
связанной с их функциями по отношению 
к человеку, — таковы душа, Доля, духи, 
происходящие из детей некрещеных, духи 
судьбы — см. Судженицы и др. Увидеть 
такие персонажи могут только те, кто владеет 
особыми магическими приемами или обла¬ 
дает сверхзрением, Ряд персонажей (обычно 
не имеющих самостоятельного наименования 
и отождествляемых с обобщенной нечистой 
силой), оставаясь Н., проявляет себя исклю¬ 
чительно звуком и действием, например, Н. 
демон, подкарауливающий проезжих ночью 
на дороге, снимает с телег колеса и останав¬ 
ливает повозки (полес.). Дух нищеты нуж¬ 
да невидимо живет в доме, а когда хозяева, 
стремясь избавиться от нее, перебираются 


в новый дом, радуясь, что оставили пул 
в старом, она невидимо из-за угла им от 
чает. «Да я тут и есть!» (с.-рус., Чер 
МРРС:104); Н. ночницы нападают на | 
бенка, вызывая плач и бессонницу (ю,-во 
Сербия). Невидимыми чаще всего быва 
персонажи типа с.-рус. кикиморы, обн*ру» 
вающей себя шумом и мелкими пакостями 
битьем посуды, разбрасыванием одежды 
пр. Вампир, невидимо приходящий иочі 
в свой дом, не оставляет даже следов 
пепле, специально рассыпанном хозяева* 
чтобы убедиться в его посещениях (серб 

В других случаях невидимость, буду 
одной из ипостасей персонажа, являет 
формой оборотничества: серб, вампир, нов 
димо нападающий на путников т дорог 
проявляет себя как тяжесть, навалившая* 
на человека, но может показываться и к; 
лисица с горящими глазами, как покоит 
и др.; Н. змора также наваливается на ст 
щего человека и душит его (ю.-слан„ з.-слав. 
хотя может показываться и в других о Г 
личьях; Н. леший проявляет себя голосе* 
хохотом, треском сучьев и пр., хотя вм&е 
множество антропоморфных и эооморфпы 
ипостасей (рус., бел.). Мифологические пер 
сонажи такого типа переходят из Н. состоя 
ния в видимое и обратно с услью калуга? 
человека или ему навредить. Так постудлег 
в частности, в.-слав, черт, леший, пол 
іоріеіес, з.-укр. страх, серб. ола.аща и др 
персонажи, сбивающие человека с дороги 
заведя человека в непроходимое место, гоп 
становятся Н. 

Некоторые персонажи (домовой, зкы 
домашняя), невидимые в обычное время 
становятся видимыми человеку в особые 
моменты, например, предсказывая смерть 
хозяина дома или перемены в хозяйстве, 
Часто Н. персонаж становится видимым 
лишь конкретному человеку, которому пред¬ 
назначено его появление. Например, Смерть 
или души умерших родственников вцдны 
лишь умирающему, оставаясь Н. для окру¬ 
жающих (в.-слав.); вампира видит только 
тот, кого он ігрищел напугать (серб.); мифо¬ 
логический любовник (см. Змей летающий, 
Змей огненный), приходящий ксвоему воз¬ 
любленному или возлюбленной, невидимы 
для всех, кроме возлюбленного (в.-слав., 
карпат., ю.-слав,). 

Поскольку невидимость — свойство по¬ 
тустороннего мира, стать Н. — значит 
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стать частью генного» мира, при¬ 
обрести его свойства. Н. для люд¬ 
ских глаз делаются дети, проклятые своими 
родителями и унесенные нечистой силой 
(лешкм, дворовым, банником, чертом): бу¬ 
дучи физически близко от дома (например, 
в бане, в подполе, в соседнем лесу и др.). 
они невидим?*, и их голоса не слышны для 
окружающих, хотя они сами способны видеть 
и слышать все звуки земного мира (рус.). 
Сделать проклятого ребенка или потусто¬ 
роннее существо ьндимым-озіійчас т 
вернуть его в человеческий мир. 
Сняв с помощью специальных приемов с 
человека проклятие, можно снова сделать его 
видимым. В рус. быличке парень надевает 
на невидимо живущую в бане проклятую 
девушку крест и одежду, чем делает ее ви¬ 
димой и снимает с нее проклятие. Согласно 
другим рус. бмлиѵкам, дети, проклятые своей 
матерью, пребывают в соседнем лесу Н. для 
тех, кто их разыскивает, пока с них не снято 
проклятие и не совершены специальные ма¬ 
гические действия. Например, ребенок, уне¬ 
сенный чертями в лес, оставался Н. для лю¬ 
дей до тех пор, пока родители не поставили 
придорожные кресты (с.-рус.). По с.-рус. 
поверьям, колдун или леший может магиче¬ 
ски «закрыть» корову — т. с. оградить ее 
символической границей, которую она не в 
состоянии сама переступить, и сделать неви¬ 
димой для хозяев и других людей. «Открыть» 
корову, т. е. сделать ее снова видимой и 
способной свободно передвигаться, может 
только тот, кто ее «закрыл», или знахарь. 

Сделать видимым существо, при¬ 
надлежащее «иному» миру, увидеть, распо¬ 
знать его — значит обезвредить его 
и лишить возможности вредить. 
Например, женского демона літиівиіщ, ко¬ 
торая приходит к парню ночью невидимо 
для других, можно сделать видимой, накинув 
на нее пояс священника (карпат.); увидеть 
и распознать змору, которая душит по но¬ 
чам человека, можно, пообещав ей хлеба 
и соли, — пришедшая утром за обещанным 
женщина и будет зморой (кэ.-слав,, чеш., 
пол.); увидеть умершую мать, которая неви¬ 
димо по ночам приходит кормить грудного 
ребенка, можно, спрятав свечу под горшок, 
а когда матьпридетк младенцу, обнаружить 
ее, сняв горшок со свечи — после этого она 
больше не будет возвращаться (в.-слав.); по¬ 
хожим образом можно увидеть и прогнать 


прял у — мифологическое существо, кото¬ 
рое прядет по ночам на прялке, оставлен¬ 
ной хозяйкой без благословения, — по совету 
знахарки женщина закрывает платком лам¬ 
пу и открывает ее, когда слышит стук вере¬ 
тена, — обнаруженная пряха уходит из дома 
(с*-рус*) 

Способностью видеть невидимое 
наделены все существа потусто¬ 
роннего мира — ангелы, демоны, души 
умерших (ср. характерное полес. поверье 
о мифологических персонажах: <?Они нас 
видят, а мы их нет»): литавии.а, например, 
видит, как ангелы уносят душу безгрешно¬ 
го младенца и как черти обступили тело 
умершего грешника, тогда как стоящие ря¬ 
дом люди этого не ввдяг (з.-укр.). Ср. серб, 
оберег-приговор, который следует произне¬ 
сти, проходя по тому месту, где могут нахо¬ 
диться вилы: «Уйдите, зрячие, чтобы прошли 
слепые». 

Способностью видеть Н. не¬ 
чистую силу обладают некото¬ 
рые люди и животные: субопіі+>ак , 
соботгьа/ѵ (в.-серб.), събоынииѵ (з.-болг.) — 
человек или собака, рожденные, по одним 
поверьям, в любую субботу, а по другим — 
только в поминальную (в.-серб.) или в суббо¬ 
ту накануне Вербного воскресенья (э.-Оолг.); 
т. н. иампирцщс (макед., Враж.НДіѴЫЮ) 
или ѳампировиН (серб.) ~ сын, рожденный 
обычной женщиной от вампира, — он спосо¬ 
бен видеть вампиров и убивать их. По макед. 
поверьям, чтобы видеть вампиров, сын вам¬ 
пира клал под язык некую траву (Враж. 
НДМ:Ш -119). Согласно л. -слал, поверьям, 
даром сверхвиденья обладают дети и люди 
с маргинальным статусом — нищие, стар¬ 
цы, странники, юродивые и т. п.: маленький 
ребенок видит русалок, бегающих по житу, 
тоща как для находящегося рядом взросло¬ 
го они невидимы (полес.); нищий способен 
видеть ангелов, пришедших в дом новорож¬ 
денного, чтобы наделить его долей (рус.); 
юродивый видит Н. бесов, кружащихся над 
домом богача, и бросает в них камнями, 
удивляя ничего не понимающих прохожих 
(рус.). Свойством видеть нечистую силу об¬ 
ладают гобаки-«дв<іеглаак:и», у которых над 
глазами расположены светлые пятна (рус., 
укр., макед.). Такие собаки способны распо¬ 
знавать ведьму (укр.), лешего (рус.), вам¬ 
пира, которого они отпугивают или кусают 
(макед.). По некоторым г.^рб. поверьям, 
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распознавать вампира могут любые собаки 
и другие домашние животные. 

Невидимый з обычное время, «иной 
мир» становится видимым чело¬ 
веку на временных и простран¬ 
ственных границах: в полдень, в пол¬ 
ночь, на святки, купальскую и троицкую 
недели, вдень св Люции, в годовые поми¬ 
нальные дни и некоторые др. праздники, 
когда снимаются барьеры между земным и 
потусторонним мирами и они взаимопроі ги¬ 
ка ют друг в друга. Местами, в которых Н. 
становится видимым, являются большинство 
локусов, наделенных статусом пограничий, — 
межа, перекресток, дорога и др. 

Увидеть Н. можно, посмотрев через 
отверстия, которые являются своеобраз¬ 
ными «окнами» между земным и потусто¬ 
ронним миром, — борону, окно, лошадиный 
хомут, рукав рубашки или жилетки и т. п. 
Для этого существует рад магических 
приемов. Любого духа или демона можно 
увидеть, если смотреть через ухо собаки 
(пол.); лешего можно увидеть, если посмот¬ 
реть через правое ухо лошади (с\*рус.). Уви¬ 
деть нечистую силу, крутящуюся в вихре, 
можно, посмотрев у себя под левой рукой 
(укр.) или сквозь рукав рубашки. Часто ви¬ 
деть Н. можно, посмотрев у себя между ног: 
таким образом, например, можно увидеть 
дворового, стоя на третьей ступени лест¬ 
ницы, ведущей в хлев (г.. -рус.). Дворового 
можно увидеть также из сеней в отверстие, 
через которое бросают сено во двор (рус.). 
Чтобы увидеть черта, танцующего с ведь¬ 
мой, следует в последний вторник месяца 
пойти на перекресток и там при свете луны 
посмотреть сквозь дырку, образовавшуюся 
от выпавшего сучка в доске от гроба (под.); 
таким же способом можно увидеть вампира 
(эап. Галиция). Увидеть домового можно 
в полночь, глядя в зеркало (укр. Харьков.), 
в полнолуние смотря через борону (в,-укр.) 
или через хомут (рус.); если на Пасху из 
церкви прийти в хлев или на чердак со све¬ 
чой, с которой отстояли все службы, начиная 
со Страстной пятницы (рус,, укр.), или если 
на Ровдество или в Страстной четверг под¬ 
няться со свечой на чердак (укр. харькоц.). 
Таким же образом можно увидеть свою 
Долю (укр,). Души покойных родствен¬ 
ников, приходящих на поминальный ужин, 
можно увидеть, если залезть на печку и 
смотреть через хомут (укр.. Сел.). 


Человек способен видеть Н. мир, нахо¬ 
дясь в состоянии обычного или летаргиче¬ 
ского сна, когда, согласно поверьям, душа 
отлетает от тела и путешествует по «тому 
свету», общаясь с Богом, ангелами, сотыми, 
душами умерших родственников. 

В бы личках и легендах существуют пред¬ 
ставления о предметах, с помощью 
которых человек сам может ста¬ 
новиться Н., — шапке-невидимке, цветке 
папоротника, а также особой косточке, ко¬ 
торую добывают из кота (в.-слав.). По раз¬ 
ным поверьям, хозяевами шапки-невидимки 
являются банник, домовой, леший, чертидр. 
Чтобы добытъ такую шапку, нужно перед 
днем Ивана Куналы найти цветок «Ива¬ 
нову головку» и положить его на сорок 
дней в церкви на престол, после этого с его 
помощью можно будет увидеть лешего, со¬ 
рвать с него шапку и надеть на себя (рус.) 
По другой версии шапку-невидимку мож¬ 
но украсть у банника, во время пасхальной 
заутрени придя в баню, сорвав с банника 
шапку и быстро добежав до церкви, прежде 
чем банник успеет догнать человека (рус,). 
Согласно в.-полес. верованиям, чтобы добыть 
шапку-невидимку, нужно на заговенье перед 
Великим постом положить кусок сыра за щеку 
и держать его за щекой всю ночь. На Ивадо 
Купалу нужно с этим сыром пойти на чер¬ 
дак, где находится домовой, и снять с него 
шапку (ПА, гомел., Дяклвичи). Чтобы стать 
Н., нужно умыться в отваре, сваренном из 
черного кота (пол.. 2Л&АК 1878/2:133), 
а подругой версии, следует сварить черного 
кота, вынутъ из него все кости и брать каж¬ 
дую кость, смотрясь в зеркало — дотронув¬ 
шись до кости-исвидимки. человек станетН. 
(с.-рус.. Череп. МРРС: 101). Согласно в.-слав. 
былинкам, Н. человека делает цветок папо¬ 
ротника — одному крестьянину такой цве¬ 
ток случайно попал в лапоть, и крестьянин 
стал Н. В укр. быличках, схожих с сюжетом 
гоголевского «Вия» (парень ночью в церкви 
читает Псалтырь над умершей ведьмой), 
парень становится Н. для ведьмы, встав на 
сковороду и закрывшись ризами священни¬ 
ка, в другом случае он залезает под лазку 
и накрывается крышкой от горшка (2ШК 
1880/4:34). 

Лит.: Плотникова А. А. «Видимая» и 
«невидимая» нечистая сила: мифологические 
образы у балканских славян // ППК:12&- 
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К Е. Левкиевскпя 


НЕДЕЛЯ (персонаж) — в народных пред¬ 
ставлениях персонификация дня недели — 
воскресенья. С почитанием Н. связаны за¬ 
преты на различные виды работ (ср. проис¬ 
хождение слав. пе<іеІ‘]4 от пс №аІі). 

В др.-рус. поучениях против язычества 
(«Слово о твари и дни рскомом неделе» и 
«Слово св. Григория... како первое погани 
суще языцц кланялися идолом»), говорится, 
что почитать следует не изображение Н. в 
виде «болвана», нс день недели как тако¬ 
вой, а «Христово воскресение»: «покланя- 
тися единому Богу сущему въ Троици, а не 
твари, написаніи во обраэі человічь <...> 
и трид-іевнос его воскресенье славят, а не 
неділю <•..> и клаияющися воскресенью 
Христову, а не дни неділи» (Гальк.БХОЯ 
2:79—Ср. об изображениях Н. в виде 
женщины: «недѣли днь и кланяются напи- 
савше жен оу въ человѣіегхъ образъ тварь» 
(«Слово св. Григория» — Гальк.БХОЯ 
1:101). На формирование народного культа 
св. Н. оказал влияние также переводной 
апокриф «Епистолия Иисуса Христа о не¬ 
деле». Согласно апокрифу, в Риме или в 
Иерусалиме с неба падает камень, в котором 
обнаруживается «свиток». В нем от имени 
Христа предписывается жить праведно и 
чтить воскресный день (неделю), т. к. в этот 
день свершилось много знаменательных со¬ 
бытий: благовещение, крещение Христа и 
его воскресение, в этот же день свершится 
Страшный суд. В заключение говорится, 
что неіюнеривший «писанию» будетпроклят 
и обречен на муки. Показательно, что пол. 
и ю.-а.-рус. списки апокрифа, опирающиеся 
наз.-европ. редакцию памятника, содержат 
упоминание только о почитании II., в то 


время как великорус, списки, восходящие 
к византийскому протографу, наряду с Н. 
упоминают в качестве почитаемых дней 
также среду и пятницу как дни, «которы¬ 
ми земля стоит>. Сюжет апокрифа отразился 
в укр. и бел. фольклоре, в рус. духовных 
стихах. Помимо апокрифических сочинений, 
на народное почитание Н. оказал влияние 
культов. Анастасии (греч. ссѵаатоіс, «вос¬ 
кресенье» ). 

Книжные тексты отражают противоре¬ 
чивое отношение кН. — от обличения по¬ 
клонения ей как некоему одушевленному 
персонажу («не подобает крестъяном кла- 
нятися аедѣѵк ни ціловіпи ея, зане тварь 
есть» — «Слово о твари и дни») до пред¬ 
писания почитания Н. (воскресенья) как 
особого дня среди прочих дней седми¬ 
цы («Епистплия о педеле»). В народном 
культе Н. сочетаются черты поклонения 
персонифицированному празднику (Н. как 
«святая») с представлениями о Н. как де¬ 
моническом существе (ср. бел. нядзыъка 
'ведьма*). 

Белорусы Гродненской губ. рассказыва¬ 
ли, что день отдыха — нядзмя — был дан 
людям после того, как однажды человек 
спрятал св. Н. от преследовавших ее собак; 
до этого были одни будни. Украинцы Во¬ 
лыни говорили, что Бог подарил Н. целый 
день, но велел ей самой следить, чтобы люди 
в этот день не работали. По представлениям 
хорватов, у св. Недели нет рук, поэтому ра¬ 
ботать в этот день особенно грешно. 

Св. Н. приходит к тем, кто нарушает за¬ 
преты на работу в воскресенье (прядет, ткет, 
треплет лен, копает землю, ходит в лес, ра¬ 
ботает в поле и т. д.). Н. появляется в виде 
женщины (девушки) в белой, золотой или 
серебряной одежде (бел.), с израненным 
телом и жалуется, что се колют веретенами, 
прядут ее волосы (при этом Н. указывает 
на свою изорванную косу — укр.), рубят, 
режут и т. п. В укр. легенде мужик встречает 
на дороге молодую женщину, которая при¬ 
знается, что она — Н. т которую люди «спек¬ 
ли, сварили, поджарили, ошпарили, посекли, 
съели» (Чигиринский у,). В я. -бел. легенде 
Н. является в паре с нарядной и красивой 
жидовской ледэе.'іысои (т. е. субботой, по¬ 
читаемой евреями) и жалуется, что евреи 
свою «неделю» почитают, а «вы всё робите 
в неделю, то мне чисто тело пал.брыпа.лн>> 
(ГесІ.ЬВ 1:138). ,, 
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Н. просит людей не забывать о почита¬ 
нии праздника или жестоко наказывает на¬ 
рушителей запретов длительной (7 недель — 
бел.) или смертельной (укр.) болезнью, 
забивает до смерти вальком для трепания 
льна (бел.), сдирает кожу с рук и тела тка¬ 
чих, не окончивших вовремя работу, и раз¬ 
вешивает ее на ткацком станке (бел., укр.; 
аналогичные сюжеты связаны у украинцев 
со св. Пятницей), душит (бел.), подвергает 
жизнь человека опасности (наир., персзо- 
рачиваег воз — бел.)* грозит смертью (гу¬ 
цул.), пугает (ткешцине, оправдывающейся, 
что прядет она в воскресенье потому, что 
голодна, подбрасывает в хату конские голо¬ 
вы и мертвые тела: «Ешь, если голодна» — 
гуцул., Огшщ.НКЗ:8). 

Сведения о почитании Н. и запретах, 
которые необходимо соблюдать в воскре¬ 
сенье («неделю»), человек может получить 
во время обмирания. Согласно рассказам из 
Закарпатья, чтобы не оскорбить Н., нельзя 
в воскресенье курить трубку, драться, пере¬ 
ступать порог еврейского дома (гуцул.). 

В народных представлениях Н. высту¬ 
пает и в роли помощника. По укр, поверьям, 
Н. может закончить оставленную пряхой 
накануне воскресенья работу, но та, кому 
она помогает, чаще всего вскоре умирает. 
В сказках св. Неделька дает молодцу вол¬ 
шебного коня, помогает добыть целебные 
зелья, за которыми его послала притворив¬ 
шаяся больной мать (словац,). Сербы обра¬ 
щаются к св. Н. с просьбами о здоровье 
и удаче: «Света Неделе помагала, здравлх* 
и среЬу нанраііала» [Святая Неделя помогала, 
здоровьем и удачей наполняла] (СМР210). 

Почитание Н. тесно связано с почи¬ 
танием других персонифицированных дней 
недели — среды и пятницы, которые в на¬ 
родных верованиях связаны родственными 
узами. Сербы считают, что св. Пятница — 
мать св. Недели (ср. следующие друг за дру¬ 
гом дни св. Параскевы Пятницы — 2Ѣ.Х/ 
10.XI и св. Анастасии — 29.Х/11.ХІ). По 
представлениям гуцулов, «неділя ~~ то Матка 
Божа» (Богородица обращалась за покро¬ 
вительством ко всем дням седмицы, согла¬ 
силась неделя, т. с. воскресенье; ср. о.-слав, 
представления о Богородице, св. Параскеве 
Пятнице, св. Анастасии как похровительнИ' 
цах женщин и женских работ и сходные за¬ 
преты, приуроченные к богородичным празд¬ 
никам, пятнице и воскресенью). - - 


Ле*™,: \Ѵго с^а ѵглкі ІС. І.іаі з піеЬа с^уіі Ерш- 
О ліегігійіі: \ѴагЕ7.аѵга. 1991; Аф.ГІЗ 1:241 ~24 
2:615-616. 3:131; Бесс.КП 6:68-96; П. 

ОРХЛ 1877/2; Гальк.БХОЯ 1:98—101,2:22 
31,76- 83; СКДР 1:123-124; У™ ФРЛ06Д37 
138; Буд.УІ 1223-227; Лмч КОП 173; Оки. 
НКЗ:7 —11; Серж.ПЗ:258—259; Лег.:134-13 
450; БсФЬВ 1:138-139; СМР:2Ю. 

О. В. Яе.лле 


НЕСТИНАРСТВО - комплекс рг.ли 
гио'зпо- календарных обрядов, кулнмюіа/ш 
о иным моментом которого является таисі 
на горящих углях. Н. известно на юго-во 
стоке Болгарии в нескольких причериомор 
с к их селах Стракгджи (с. Кости, Был гарт 
и др.) и в северной Греции, где жішуі 
греки — болгарские переселенцы. Н. связа¬ 
но с культом св. Константина и св. Елены 
и приурочено к их празднованию 21 .V/ 
ЗЛТ 

Корни этого явления, по мнению одних 
исследователей, следует искать в культуре 
палеобалканского населения, которую уна¬ 
следовали современные греки и болгары 
(Н. — реликт фракийской веры в верховно¬ 
го бога Сабазия, сына Великой богини-ма¬ 
тери). По мнению других, Н. заимствовано 
из греческой культово-религии ян о и мистерии. 
В Н. прослеживается и связь с ранним хри¬ 
стианством (почитание византийского импе¬ 
ратора и святого Константина). 

Народная этимология возводит термин 
Н. к понятию знания (болг. ищинари < «е- 
щинари < еещинар, вещ ‘вещий, тот, кто 
владеет знанием') или его истинности (**- 
истинар < не истина ‘неистинный христи¬ 
анин'). Этимологи соотносят происхождение 
Н. с новогреч. ѵіістсісі "пост 1 , ср.-греч. 
ѵгготих ‘огонь’ или с тур. шеіі(і) очаро¬ 
ванный' и паг ‘огонь (БЕР 4:625). 

Нестичарс.кѵгй праздничный календарь 
начинается с зимнего равноденствия и за¬ 
канчивается летним и охватывает два боль¬ 
ших цикла года, группирующиеся вокругдня 
зимнего св. Афанасия и дня свв. Констан¬ 
тина и Елены. Первый период длится с 
января по май, его кульминацией является 
обряд моно'кукер, совершаемый в первый 
понедельник масленичной недели. Второй 
длится с мая по октябрь (до дня св. Дмит¬ 
рия), начинаясь с праздника свв. Констан- 
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тина и Елены; он насыщен обрядами, свя¬ 
занными с культом огня. 

Развернутый комплекс обрядов Н. вклю¬ 
чает обрядовое «открывание» источников; 
ритуальные обходы священных мест, распо¬ 
ложенных в границах сельских угодий, или 
домов в день св. Евфимия, св. Афанасия, 
св. Ильи и св. Пантелеймона; жертвопри¬ 
ношение вдень свв. Константина и Елены; 
танцы на углях; обрядовую трапезу. В неко¬ 
торых селах обряды Н. приурочены к хра¬ 
мовому празднику. 

Основными исполнителями обрядов яв¬ 
ляются нести нары. Редко на углях танцуют 
мужчины; как правило, эту роль выполняют 
пожилые женщины или девушки. Среди них 
выделяется главная нестинарка, самая стар¬ 
шая, считающаяся «сестрой святого», кото¬ 
рая дольше остальных ходит по горящим 
углям и предсказывает будущие события. 
Нести нары обладают способностью проро¬ 
чествовать, вступать в контакт со святыми 
(во сне или в галлюцинациях) и лечить ряд 
болезней: головную боль, ожоги, испуг, 
сглаз. Дар нестинарства передается по на¬ 
следству или приобретается вследствие тя¬ 
желой болезни. 

Первому танцу на углях у нестинарз 
всегда предшествовал определенный период 
(около года) ясновидения, вещих снов и фи¬ 
зических страданий, которые с вхождением 
на угли отступали. Одной больной женщи¬ 
не явился во сне св. Константин и сказал: 
«Если будешь танцевать на огне ~~ выздо¬ 
ровеешь». Как правило, нестинары вначале 
только предсказывали будущее, затем начи¬ 
нали ходить по углям. Дух святого посещал 
их и они впадали в транс не только в летний 
праздник, но и зимой, когда нестинарки 
ходили по домам. Услышав зов святого, не¬ 
стинарка могла танцевать обрядовый танец 
и без углей, издавая особый пронзительный 
нестинарский возглас «вых-вых» и ударяя 
себя руками. 

В округе каждого пестт юрского села име¬ 
ется ішрйклне (конак). посвященный св. Кон¬ 
стантину (редко двум святым: Константину 
и Илье), где хранятся иконы, их празднич¬ 
ное убранство и священный нестинарский 
барабан. Среди уважаемых односельчан глав¬ 
ная нестинарка выбирает предводителя (во 
кь/іи.ч, литроп), который заботится о сель¬ 
ских священных местах и хранящихся там 
обрядовых предметах. Иногда конак может 


располагаться в доме главной нестинарки/ 
нестинара. Священными также считаются 
целебные источники (цн-зліа) с деревянными 
постройками (манастирчета') около них и 
большие старые деревья. 

Среди обрядовых предметов особое ме¬ 
сто принадлежит иконам, изображающим 
свв. Константина и Елену с крестом. Ико¬ 
ны сделаны из монолитного дерева (часто 
ореха), подобно портретам византийских им¬ 
ператоров они имеют длинные древки, око¬ 
ванные в некоторых местах железом (как 
и сами иконы, которые украшают монетами 
и монистами). Иконы одеты в ризы (редве), 
к которым пришиты вотивы с просьбами 
об исцелении людей и животных, В течение 
года иконы хранятся в церкви (или конаке) 
и покрыты платками. Их выносят только 
в их праздник и в день св. Евфимия (20.1), 
когда совершается обряд наряжения {прсмс- 
нуааые) икон: старые ризы снимают и наде¬ 
вают праздничные, красные, богато убран¬ 
ные монетами и украшениями. Иконы ставят 
на специальную полку (с толнина) с отвер¬ 
стиями для древков. Право братъ и переда¬ 
вать иконы икононосцам принадлежиттолько 
векилину. Древки икон обмывают в свя¬ 
щенных источниках, после чего кладут их 
на огороженное место (одърче), чтобы они 
«отдыхали и смотрели» на хоро, которое тан¬ 
цуют на поляне. Во время танца нестинарки 
держат иконы лицом к груди и совершают 
ими крестное знамение. С иконами обходят 
селение и дома, что должно способствовать 
сакрализации пространства. Над больными, 
чтобы они выздоровели, иконы несколько 
раз встряхивают. 

Болгары илаьшают иконы «святыми» 
(светци). Соглано народным представле¬ 
ниям, в иконах содержится сила, понимае¬ 
мая как божество, дух, которые ведут не¬ 
сти нар ов и указывают им путь, Согласно 
болг. легендам, икона наделена душой. Когда 
церковь в с. Кости горела, иконы молили 
о помощи и стонали: «Ох, ах!» Они были 
спасены (по одной из версий — солдатами 
Константина), и поэтому каждый год не¬ 
стинары ходят «по огню» в память об этом 
событии. По преданию, нестинары — это 
воины св. Константина, спасшие иконы от 
пожара, борцы за веру и добро. 

Источники начинают чистить/«откры¬ 
вать» после Пасхи или в день св, Еремин, 
а в день св. Константина и Елены воду из 
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источников используют для очистительных 
обрядов и освящения ритуальных предме¬ 
тов: моют древки икон, купаются в родни¬ 
ках и пьют воду «для здоровья». В день 
свв. Константина и Елены совершается об¬ 
ход святых мест (целебных источников, 
оброчных деревьев) и сельских домов про¬ 
цессией шчѵгиігароа* которую ооэгланляст 
мальчик, несущий крестовидный подсвеч¬ 
ник; за ним идут три мальчика (или юноши) 
с иконами свитах на правом плече, покрытом 
платком, далее следует лекилин с лампадой 
и красным платком, музыканты с барабаном 
и волынкой, нести нары и народ. 

Обязательным ритуалом является жерт¬ 
воприношение (курбан) у источника, церкви, 
под вековым деревом или во дворе конакд. 
Для этих целей обычно выбирают быка или 
овцу. Пекут и специальные обрядовые хлебы 
с солярной символикой, также приносимые 
в жертву. Каждой семье дается часть кур¬ 
бан а (мясо и хлеб) для здоровья и плодо¬ 
родия. В этот день совершают жертвопри¬ 
ношения и отдельные семьи, пережившие 
тяжелую болезнь или несчастье. Таким об¬ 
разом пытаются вымолить покровительство 
святого, а общесельская трапеза становится 
средством приобщения к нему. 

Курбан сопровождается танцами и музы¬ 
кой, под которую нестинары совершают свой 
обряд. После захода солнца (или в полночь) 
на сельской площади нестинары исполняют 
танцы босиком на горящих углях с иконой 
в руках, проходя по углям крест-накрест, 
затем двигаются быстро и беспорядочно; 
иногда танцующие садятся или ложатся на 
угли. Во время танца св. Константин «все¬ 
ляется» в них (прехеаіус), благодаря чему 
они обретают способность пророчествовать. 

Предсказания нестинаров немногочис¬ 
ленны и отличаются глобальным характером: 
они предупреждали об отступлении турок, 
войне и страданиях. Пророчества могли ка¬ 
саться всего села или отдельных его жителей, 
которым внушалась необходимость соверше¬ 
ния дарения или жертвы для избавления 
от болезни или несчастья. 

Обряд завершается общим хороводом 
(Костйдинско хор о), который водят вокруг 
углей все жители села «для здоровья». За¬ 
тем следует трапеза в конаке, на которой 
присутствуют только нестинары, векилин 
и участники общесельского жертвоприно¬ 
шения. 


Лит.: Арн.ОВФ 2:372-331; Арн.СБОЛ 1:17- 
161; Ангелова Р. Игра по огьн. Нсстинар- 
ство. София. 1955; БМ:228-230; Георгии - 
в а И у. Константин Великий - император и 
святой // Славянские этюды. Сборник к юбилею 
С.М. Толстой. М, 1999:161-170: Радойно- 
Ва Д. Феномените на Странджа. София, 1999: 
61—126; Фил В., Нейкоиа Р. 0:*ън И му- 
эика. София, 2000. 

Е. С. Увтіва 


НЕЧИСТАЯ СИЛА - см. Демонология 
народная. 

НИКОЛА ВЕШНИЙ - день памяти 
святого Николая (перенос мощей святого Ни¬ 
колая Мирликийского), отмечаемый 9/22.Ѵ. 
Рус. Никола вешний, Никола травный, 
укр. Весняни Микола, болг. Никола Легши, 
Летен Никулдеи. серб. Среі.чи 

кола. День Н. в. празднуется в народном 
календаре православных славян и особенно 
заметен у воет, славян, тогда как у юж- 
ныхон оказался потеснен предшествующими 
Юрьевым днем и днем св. Иеремии. 

Н. в. маркирует п ср е ход к летней 
половине года и связан с такими ха¬ 
рактерными для этого времени событиями, 
как выгон скота, обходы полей, обряды и 
обычаи, посвященные профилактике засухи 
и града, переход молодежи к летним фор¬ 
мам досуга, начало купального сезона и т. д. 
В обрядности и мифологии дня Н. в. немало 
черт, сближающих его с другими праздни¬ 
ками этого календарного периода — с Юрье¬ 
вым днем, днем ап. Марка, св. Иеремии, 
с Пасхой, отчасти с Вознесением и Троицей. 
Календарное значение дня Н. в. как погра- 
ничья зимы и лета отражено в паремиях, 
ср. укр.: «Держи сіно до Миколи — не по- 
бо'ішея зими ніколи», «До Миколи не буде 
літа ніколи» и т. п. 

У воет, славян Н. в. — один из муж¬ 
ских праздников, в которых актив¬ 
ное участие принимали взрослые мужчины, 
молодые парни, а также пастухи и конюхи. 
Чаще всего эти праздники назывались «ни- 
колъ щи ной*. Девушки и женщины на празд¬ 
ник обычно не допускались. В ц.-рус. обла¬ 
стях к И. в. был приурочен также первой 
выгон коней в ночное и предшествующие 
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ему молебны Николе о том, чтобы святой 
уберег лошадей от волков и медведей и даро¬ 
вал табуну здоровье. На Витебщине на Н. в. 
приходился праздник табунщиков и погон¬ 
щиков копей. В Каргополе* в этот день гу¬ 
ляли пастухи и погонщики, а женщины пекли 
для н их сп еци ал ьн ы е хлебцы запряжет* и к и. 
Парни и мужчины (вместе с погонщиками 
и пастухами) брали с собой продукты и от¬ 
правлялись в поле, в лес или к месту выпаса 
(коров или коней), где разводили костер, 
жарили обязательную яичницу и сало, выпи¬ 
вали и веселились, обычно всю ночь (смо¬ 
лен., орлоз.). Встречались и более простые 
формы, когда в один из дней пастухи просто 
«пекли яичницу», на которую им дарили 
или они собирали яйца, что не освобождало 
пастухов от выполнения традиционных обя¬ 
зан ноете й. 

Связь Н. в. со скотоводческим циклом 
и параллелизм этого праздника с Юрьевым 
дней заметны в укр. Карпатах, где ко дню 
Н. в. приурочен перевод скота с зимних 
стойбищ на подонішы. В этот день старый 
пастух разводил на пастбище «живой» огонь, 
который поддерживался до глубокой осени, 
пока скот не возвращался назад. В связи 
с выгоном скота на пастбище в Подолии 
в день Н. в. клали в печь железо, чтобы 
уберечь скот от волков. У поляков св. Ни¬ 
колай считался покровителем волков, поэто¬ 
му в период между Юрьевым днем и днем 
Н. в. на Витебщине не передавали из села 
в село ткаческий инвентарь, не ставили и 
не чинили изгородей и не сновали, чтобы 
волки не развелись вокруг стада и села. 

День Н. в. связан и с народи о-м е - 
те оро л оги чес ки м и представле¬ 
ниями. В ряде мест этот день считался 
<• сухим», ср. бол г. Сухи се. Никола; к этому 
дню иногда был приурочен обряд «пеперу- 
да» и запретна полевые работы из-за угрозы 
засухи. На севере Болгарии, в воет. Сербии 
и в Румынии к Н. в. был приурочен обряд 
похорон антропоморфной куклы по имени 
Никола, Кольо — с ярко выраженными фал¬ 
лическими признаками, совершавшийся глав¬ 
ным образом во избежание засухи (см. также 
в ст. Герман). У воет, и юж. славян в день 
Н. в. совершались молебны и крестные ходы 
в полях и у колодцев, сопровождаемые про¬ 
шениями о дожде. В укр. и бел. Полесье 
день накануне Н. в. иногда омечался как 
/радооой. Град обойный день, Градоеой день. 


У болгар в Страндже Н. в. также праздно¬ 
вался от града: хозяева подвязывали коло¬ 
кольчики на овцах, чтобы они своим звоном 
не могли вызвать град. У юж. славян к дню 
Н. в. были приурочены иногда обходы «кро 
стоношей» (см. в ст. Вознесение). В зап. 
Болгарии этот обычай известен под назва¬ 
ниями Кръапоноше, скръстц. Покръстгт. 
Во время обхода полей и святых мест вокруг 
села парнн носили кресты и хоругви, девуш¬ 
ки пели: «Кръстоноше, кръетаре, помагай, 
свети Николо, да эароси ситна роса, да на¬ 
пои равнлгтгме!» [Кресгоноши, крестари, 
помогай, святой Никола, пусть выпадет гу¬ 
стая роса и напоит поля!] (Погт БНК.:51). 
У болгар в р-не Силистрена и в Бессарабии 
в день Н. в. исполнялся обряд «Пспсруда». 
В Полесье в день Н. в. не сновали, чтобы 
не вызвать бури, которая могла бы уничто¬ 
житъ урожай. У русских дождь в день Н. в. 
был знаком хорошего урожая, ср. в детской 
закличке: «Батюшка Никола! Давай дождя 
большого! На нашу рожь, на бабий лен, 
поливай ведром!» (КГ: 190). 

Ко дню Н. в. у русских и белорусов были 
приурочены «хождения в жито» — 
обходы полей с целью осмотра посевов, ср. 
в витеб. волочебной песне: «Мікола по межах 
ходэіць, / Межм оглядаіуь, жита риунуіиь 
[равняет]...» (Шлюб.ФМВ:9'І). В Калуж¬ 
ской губ. верили, что именно Микола обходит 
поля в канун своего праздника и подсевает 
жито там, где оно плохо взошло. С обходами 
были связаны особые приметы, по которым 
прогнозировали будущий урожай, ср. курск. 
«Если на Николу грач скроется в зеленях 
ржи, будет урожай» (Изв. Курск, об-ва крае¬ 
ведения 1927/4:71); укр. «Як не вбачиш 
до Миколи колосу, то буде плачу й голосу» 
(Скур.УНК:51). У сербов в обл. Фрушка 
Гора верили, что после Н. в. никто и ничто 
уже не могло повредитъ урожаю фруктов. 

С Н. в. трава начинала активно расти 
и наливаться, поэтому после дня Н. в. «зака¬ 
зывали луга», т. е. переставали выгонять скот 
на луга, предназначенные для косьбы (ср. 
рус. «Юрий с водой, а Никола с травой»). 

На Украине со дня Н. в. отменялся 
запрет на купание в реках и озерах. 
Считалось, что в этот день вода освящается, 
а если же купаться до Николы, то «з чоло- 
вика верба выросте», т. е. верба вырастет 
над его могилой из поставленного на ней 
вербного креста. 
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У русских поморов с Николы начинались 
уличные молодежные гуляния. У болгар 
Кюстендялского края ко дню Н. в. было 
приурочено иногда изготовление глиняных 
форм для выпечки хлеба, обычно совершае¬ 
мое в день св. Иеремии. В ряде ю.-рус. ре¬ 
гионов в канун дня Н. в. совершался обряд 
«крестить кукушку», более характерный 
для Вознесения и Троицы. 

Лит.: ТА, д. 1595; д. 1693, л. 51; д. 1089, л. 18; 
Никиф.ППП, № 1956; АА; ПА; Лаг.МКЗ:95; 
БернЛЮЖгШ, Зел.ОРАГО 1293; КГ: 190- 
196; 30 1912/3-4:98-99; ГУра СЖ(поукАц); 
ПЭС:231,108; СБЯ-84:197; Ску Р .УНК:50-51? 
Чуб.ТЭСЭ 3:184; Максим. Д МУС: 495: ЗК; 
ПоаБНК:51-53;Поп.СБ:55;Зах.КК155;Арн. 
СБОЛ 2:312; ФЕ 1:259-260; Странджа:340; 
БФ 1994/1:33; ] ГІК.ЖОП134; Нед.ГОС; Бос. 
ГОС 13:305— 312. 

Т. А. Агапкина 

НИКОЛА ЗИМНИЙ - день смерти 
св. Николая Чудотворца, архиепископа Мир 
Ликийских, отмечаемый 6/19.XII, бол г. Ни- 
кулден, макед. зимски с.л. Никола, Свети 
Никола — замен, серб. Никол>дин, Зимски 
свети Никола, словен. $ѵ. Мікіаѵг, полес. 
Микола. Один из наиболее значимых зим¬ 
них праздников; у православных славян по¬ 
читается больше, чем Никола вешний. 

У воет, и балканских славян Н. вместе 
с днями св. Варвары (4.XII), св. Саввы 
(5.Х1І) входит в трехдневный обрядовый 
комплекс, где ему принадлежит главная роль. 
Свв. Варвара и Савва считаются сестрами 
св. Николая, поэтому первые два праздни¬ 
ка — «женские», а Н. — «мужской» (болг.); 
в этот день совершаются мужские обходы 
и трапезы. Мельники в день Н. з. отмечали 
свой профессиональный праздник (серб, ао- 
дена слава), известный отчасти в Болгарии. 

День Н. з. был поворотным моментом 
года, считался началом настоящей зимы, ср.: 
«Варвара эаварыть, а Мыкола закуе, а Сава 
вараныкы наварыт — ужэ морозы, да ужэ 
коляды» (полег.,); «Варвара мосіцшъ, а Мі- 
кола мароэам гвоздзіць» (бел,). Белорусы 
считали, что существует трое святок, кото¬ 
рые идут друг за другом: Варвары, Савы и 
Миколы, когда нельзя было сновать и ткать 
(Лельчицкий р-н). У сербов из обл. Боле- 


ваца день Н. з. назывался тюлизнц дин, т. к. 
тогда совершались первые посещения домов 
ттолазнкком На Украине рождественский 
и Никольский сочельник иногда называются 

полазник. 

У болгар св. Николай считался также 
покровителем зимнего холода, 
снега, вихрей и бурь и п роти вопоставлялся 
с а Павлу как господину жары и лета. В день 
Н. з. выпадает первый снег, т. к. святой (по¬ 
добно св. Дмитрию) встряхивает своей дан¬ 
ной белой бородой, из которой летят сне¬ 
жинки, или приезжает на белом коне (обл. 
Новой Загоры) (ср. св. Мартин). В По- 
лисье на Н. з. освящали воду и выпивали 
ее в колодец «от грома». Словаки гадали 
о погоде и урожае: если на Н. з. идет снег, 
будет хороший год. Болгары верили, что 
если этот день будет холодным и пойдет 
снег или дождь, то будет обильным урожай 
пшеницы и кукурузы; если же будет сухо 
и тепло, то урожая нс будет. В Могилевской 
губ. считали, что если иней выпадет рань¬ 
ше Ни кол ина дня, то надо будет сеять ран¬ 
ний ячмень, если до Н. з. не выпадет сж т, 
то трава долго не зазеленеет (бел,). Сербы 
в р-не Фрушкой Горы считали, что отН.5. 
день удлиняется на столько, на сколько петух 
может скакнуть с порога. 

Культ св. Николая как защитника 
рыбаков предопределил особенности это¬ 
го праздника (Рыпны св. Никола, Рибмл 
черкес. Мокры св. Никола) у юж. славян, 
одним из элементов которого является обря¬ 
довая трапеза, где обязательно присутствует 
блюдо из рыбы (болг. рыбник), как правило, 
карпа, представляющие СОбОЙ своеобразнее 
жертвоприношение (курбан) в честь свято¬ 
го. Обязательность вкушения рыбы в день 
св. Н. отражена в болг. поговорке: «На Све¬ 
ти Никола да си иачоплипг зъба с рибен 
к окт» л! » ('На саятого Николу хоть рыбной 
костью зуб поковыряй!*). 

Очищая рыбу, женщины следили затем, 
чтобы ее чешуйки не упали на землю, т. к. 
если человек ступит на это место, он раз¬ 
болеется и умрет (болг.). В Родопах рыбу 
готовили вместе с чешуек (т. е. «не голой»), 
поскольку изобилие чешуек ассоциировалось 
с богатством, а их отсутствие — с бедно¬ 
стью. В Пловдивском крае готовили две 
рыбы: одну посвящали дому и домочадцам, 
другую пекли «для здоровья и приплода 
скстл». Чаще всего рыбу наполняли рисом, 
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молотой пшеницей, грецкими орехами , луком 
и изюмом н запекали в тесте. Во Фракии 
хвост ЗЕшечеккой рыбы предназначался свя¬ 
щеннику, приходившему его отрезать после 
освящения жертвы, поэтому хозяйки гото¬ 
вили блюдо с длинным хвостом из теста. 
В обл. Ловеча голову рвібвг съедали на сле¬ 
дующий денв, иламвдеммй: Николпйа пате¬ 
ры их (посох Николы 1 ), поскольку, соглас¬ 
но местным поверьям, в противном случае 
св. Николай рассердится, ударит своим по¬ 
сохом людей, и они заболеют. У болгар 
кроме рыбы в этот день готовят кашу из 
кукурузы, кутью, постные голубцы, фарши¬ 
рованный перец и специальные обрядовые 
хлебы (богпвиул, богов хляб, никулски кра- 
8<ій ; иикулски колпк), на которых в каче¬ 
стве украшения нередко изображается святой 
и его корабль. Трапезу окуривает ладаном 
старшая женщина в семье. Хлеб преломляет 
хозяин дома, поднимая его высоко над го¬ 
ловой, что должно стимулировать рост посе¬ 
вов в будущем году. 

Там, где рыболовство является основ¬ 
ным занятием населения, праздник отмеча¬ 
ется особенно торжественно (серп., болг., 
черкуюр.), Первый улов рыбы посвящается 
св. Николаю, а первую пойманную рыбу 
жарят и съедают прямо на берегу, носить 
ее домой допродается. После Н. з. лов рыбы 
іапрсі^ек. 

На Дойра иском озере в Македонии в 
этот день рыбаки не входили в лодки, а все 
корабли в заливе Салоник останавливались 
в гавани, поскольку св. Николай мог наказать 
непразднующего мореплавателя, остановив 
его шхуну в море (обл. Охрида). На Онеж¬ 
ском озере накануне Н. з. перед всенощной 
службой старики из рыбацких семей изготов¬ 
ляли антропоморфное чучело и отправляли 
его с песнями и просьбами к Николс -морско- 
му в дырявой лодке в озеро, где оно тонуло. 

В день Н. э. проходят общесельские и 
семейные торжественные чествования (болг. 
служба, светец, сеетого, наместник, оброк, 
к^рЗсКф сла&й\ серб, крена слава). В Вое- 
подттг многие семьи устраивали в день Н. з. 
праздник, на котором ели постные блюда 
н рыбу. Если день Н. з. является обще¬ 
сельским праздником, в качестве жертвы 
запшмкут теленка или быка (з.-болг.). См. 

Представление о св. Николае как по- 
крови теле дома предопределило появ¬ 


ление ;іэнястногл в сев. Болгарии ритуала 
освящения каждого новопостроенного дома 
в день Н. а.: новоселы закалывают живот¬ 
ное и приглашают гостей на торжественную 
трапезу (обл. Ловеча и Горной Оряховнны). 

Воет, славяне устраивали по поводу 
Н. з. братчины, где пили пиво, отсюда 
и наименование Николы «пивным богом», 
ср. мика/іишв ‘пигь, гулятъ, пьянствовать*, 
на/шк слиться ‘напиться пьяным, празднуя 
Николин день'. 

Н. з. почитался бездетными женщинами, 

которые обращались к святому с просьбой 
о рождении ребенка (обл. Гружи). В Плаш- 
чанской долине в этот день были запрещены 
некоторые женские работы, особенно свя¬ 
занные с ткачеством, - • «от болезней и ради 
мелкого рогатого скота», иначе волк его по¬ 
губит (серб.); в Словении и Полесье жен¬ 
щины нс пряли, чтобы избежать несчастий. 
Они также не смели в этот день входить 
в чужие дома и постройки, т. к. в против¬ 
ном случае в этом хозяйстве в течение года 
не будут держаться ручки у мотыг и топоров 
(словен*)* У словаков в день Н. з. запреща¬ 
лось ходить в чужие дома старой женщи¬ 
не, иначе бы там «все билось»; нельзя было 
ходить в лес, чтобы не случилось несчастье, 
нельзя шить, прясть, щипать перья, «что¬ 
бы волы не бодались» (ер^с.лгтац.)~ У юж. 
славян Н. з., а также дни св. Варвары и 
св. Саввы, нередко считаются волчьими дня¬ 
ми (въАчи дни, вълчи празници). 

В Замагурье (сев. Словакия) верили, 
что если человек выдержит пост в день 
Н. з., то ему не страшен волк. В канун Н. з. 
пастухи и хозяева в Мазовии постились ради 
того, чтобы волки не таскали скот. Здесь 
бытовала легенда о том, что св. Николай — 
патрон волков и что именно он определяет, 
кто из людей и скота будет съеден в этом 
году. В селах по р. Раба носили в костел 
жертву: св. Николаю — кур, а волку — лен 
и коноплю. 

Праздник Н. э. соотносился также с 
изобилием и накоплением. В Бес¬ 
сарабии в этот день производили денеж¬ 
ные расчеты и наймы, ср. рус. поговорку: 
«До Миколы — нет добра киколи». Торго¬ 
вые гильдии после церковной службы в Н. з. 
устраивали общие угощения, для которых со¬ 
вершали жертвоприношение (болг.). 

Под влиянием жития святого в обряд¬ 
ности Н. з. присутствуют матримони- 



398 


НИКОЛАИ 


ильные мотивы, В Болгарии девуш¬ 
ки на выданье на Н. з. ходили в церковь 
и подносили цветы и подарки иконе св. Ни¬ 
колая. Последний праздничный хоровод в 
день Н. з. носит название сглядно хоро, 
т к. его танцевали девушки брачного возра¬ 
ста, а будущие женихи и свекрови рассмат¬ 
ривали их (болт). К дню Н. з. в Восточной 
Словакии приурочены гадания о замужестве. 
В некоторых областях Средней и Восточ¬ 
ной Словакии девушки гадали о замужестве, 
тряся заборы, стуча в окна и т. п. (горный 
Спиш ; Гонт, Липтов). 

В чеш, традиции день Н. з. считается 
особенно счастливым. С вечера парни начи¬ 
нали ходить по селу с трещотками, хлопали 
бичами, приветствуя и подгоняя святого. Как 
только загоралась первая звезда, один из 
них кричал: «Уже идет», — и все как можно 
быстрее разбегались. 

У славян-католикок существовал обы¬ 
чай одаривания детей вдень Н. з.: 
вечером накануне праздника дети ставили 
тарелку на подоконник, вывешивали носки 
за окно или клали ботинки под камин, чтобы 
св, Николай положил туда подарки (Гана, 
Моравия; хорв., словен.). Нетерпеливых де¬ 
тей, которые не могли дождаться гостин¬ 
цев (печенья, булок, яблок, орехов и пр.), 
вечером отпускали на улицу босыми соби¬ 
рать подарки, якобы упавшие в темноте с 
воза св. Николая; ребенок возвращался ни 
с чем, дрожа от холода, а над ним смеялись 
(Пршеровско, с.-морав.). В Хорватии и Сло¬ 
вении верили, что св. Николай «наказывает» 
непослушных детей: он их «бъет», а вместо 
подарков кладет в их носки палки или розги. 
В Чехии к ужину пекли фигурное печенье 
(«птички», «змейки», «веночки», фигурки 
«мккулаши», «черта» ит.ц.}. В обл. Ходско 
печенье, украшенное черносливом и изюмом, 
называлось тіікоІаЛ (чеш.). 

В славянских католических странах 
важной частью праздника было ряжение. 
В наиболее ярких моравских «микулаш- 
ских» процессиях участвовали зооморфные 
маски «медведя», «козы», «коня», «ворона», 
«аиста»; антропоморфные маски «Микула- 
ша», «святых», «священника» (все в белом), 
«чертей», обкрученных соломой, «наездни¬ 
ков на конях», «смерти», имитировавшей 
срубание головы, «кузнеца», «мясника», 
«гурка», «свадебной процессии», *мутска* 
(Миіек), певцов и др. Женская ипостась 


«Микула ша» — «Микулашки» (М1кшй*Ь 
или Мікиіазоѵа таііека) известна в р-нс Ош 
вы (с.-морав.). Про нее говорили, что эт 
матъ св. Микулаша. Считалось, что у не 
кровавые глаза, она ходит в праздник Нспс 
рочного Зачатия (8.ХІІ) и забирает у дічг 
подарки, подаренные св. Микулашем. 

В Чехии и Словении ряженый «св. Ми 
кулаш» (словен. Мікіаѵі) ходил в сопро¬ 
вождении «ангела». В Словакии обхш 
«Микулэшей» — позднее явление. В облик- 
«Микулаша» смешивались церковные черте 
(длинная белая рубаха, «епископская» млг 
ра, крест) и традиционные атрибуты ряже, 
ных (вывернутый кожух, солома, борода из 
кудели, колокольчики). «Микулаши», сслро 
вождаемые «ангелами», «чертями» и «коза¬ 
ми», одаривали послушных детей и стегал*: 
непослушных. 

Лит.: Марин. ЙІС 1:69; Род. :8 5,111; КОО 1: 
206,268; КшРБЗ 2:221-243; СМР.399 400, 
БМ:232-233; Поп.БНК:94-95; Кж.МНІ И95- 
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ПРИ 2:444,546; Нед.ГОС: 169, Б^.БОСВ. 
Я)-32 ; С КШ 1986:200-201; Оаѵаг. «ЗБ 2:116- 
117; Раі.СО2:104-105; Усп.ФР:42-43.45-44 
53,72,73,76,77; ЕЬ’КЗ 1:356-357; ЭВС-.Ж, 
Даль 2:546; ѴуЫ.КНЛ: Ваіі.МД9,10 ; Ѵук.К53:8; 
Ноіѵ.ТС/Л Ѵ36,37; Біоѵ.іКНШ; Ног.;27б, 
232,233; Ногѵ.2Н:321: 7іЬп ѴСЫ67Д77; 

ОІеуБ'Т:Ш; Кгр.В.;2і8: Ногй.:305; Ве^.ЗІѴ; 
74, Пап.СДБ:б8~80,93" 105; Вал.КД; Лоз. 
БНК 2 ;219. 

М. М. Валсн^оаа. Е. С. Узснт 


НИКОЛАИ — один из наиболее гто-гв- 
таемых у славян христианских святых (дни 
памяти: 9/22.Ѵ — см, Никола вешний и 
6/19.ХІІ — см. Никола зимний). В выслав, 
традиции культ св. Н. по значимости прибли¬ 
жается к почитанию самого Бога (Христа). 

По народным верованиям, Н. — «стар¬ 
ший» среди святых, входит в св. Трону' 
и даже может сменить на престоле Бога. 
В легенде из бел. Полесья говорится, что 
«сьвяты Микола не тольки старей за усіх 
сьвятых, да мабьщь и старты над ими 
<...> Сьвяты Ми кола й божы нас.ьледтш/. 
як Бог памрс, то сьв. Микалай ($іс) чудатно- 
рец будзе багаваць, да не хіо инішл» (Ріеі 
КОР:І44). Об особом почитании св. Н. 
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свидетельствуют сюжеты народных легенд 
о том, как св. Н. стал «владыкой»: он так 
истово молился в церкви, что золотая коро¬ 
на сама собой упала ему на голову (укр, 
карпат.). 

У воет, и зап. славян образ Н. по неко¬ 
торым своим функциям («начальник» рая — 
владеет ключами от неба; перевозит души 
на «тот свет»; покровительствует ратни¬ 
кам) может контаминироваться с образом 
св. Михаила. У юж. славян образ св. Н. 
как истребителя змей и «волчьего пастыря» 
сближается с образом св. Георгия. 

Основные функции св. Н. (покровитель 
скота и диких зверей, земледелии* пчело- 
ппдетва, связь с загробным миром, соот¬ 
несенность с реликтами культа мед&едя), 
противопоставление «милостивого» Н. «гроз¬ 
ном у» св. Илье в фольклорных легендах сви¬ 
детельствуют, по мнению ряда исследова¬ 
телей, о сохранении в народном почитании 
св. Н. следов культа языческого божества 
ВелесА. См. Боги. 

В народных представлениях Н. — седо¬ 
бородый старик (ср. болг. стари свети 
Никола), часто являющийся людям в виде 
странника или нищего. В болг. песнях Н. 
выступает как крылатый богатырь (лам-ь*, 
юнак), летающий над морем и защищающий 
моряков и рыбаков. 

Элементы народного культа Н., сложив¬ 
шегося у славян под значительным влиянием 
канонического жития святого, свидетельст¬ 
вуют о многофункциональности образа это¬ 
го святого и его особом статусе в системе 
народного христианства, ср. обычай изго¬ 
товления мирской свечи Николе-угоднику, 
бытовавший на Смоленщине: свечу делали 
из сотового воска после совместного вку¬ 
шения меда на Никплышну (дни, предше¬ 
ствующие и следующие за праздником Ни¬ 
колы зимнего); при этом молились св. Н. 
о достатке и согласии в семье, приплоде ско¬ 
та, урожае; на Украине подобные заздрав¬ 
ные обеды, также называемые никольщиной, 
устраивали на Николу вешнего. 

Н. — п о вел ител ь стих и й — управ¬ 
ляет зимними холодами, бурями, ветрами, 
которые он держит запертыми в пещере 
(фракийские болгары). В болг. песне о раз¬ 
деле природных стихий в начале света го¬ 
ворится, что св. Н. достались льды и снега, 
св. Петру — ключи от неба, св. Павлу — 
жара и зной. Н. имеет власть над морскими 


бурями (ср. рус. архангел. Никола — мор* 
ской бог; по поверьям украинцев Причер¬ 
номорья, существуют два Н. — морський, 
который управляет кораблями, и мокрый, 
управляющий водами); в широко распро¬ 
страненных у всех славян легендах святой 
спасает корабль во время бури (например, 
поймав карпа и заткнув им пробоину в суд¬ 
не; отсюда пошел обычай есть карпа в день 
Николы зимнего — болг.). Моряки и ры¬ 
баки считают св. Н. своим покровителем 
(ср. обычай жертвовать св. Н. первый улов, 
во время бури выносить на палубу образ 
св. Н. и служить перед ним молебен). 

В ю.-слав, фольклоре Н. выступает 
как змееборец. Согласно болг. легенде 
(Странджа), Н. при помощи стужи истребил 
змей, живших на земле в давние времена и 
вступавших в браки с людьми. В болг. песнях 
говорится о том, что Н. сражается с мор¬ 
скими чудовищами (юда, морска змеиип)* 

У православных юж. славян Н. почи¬ 
тался как родовой и семейный 
патрон (см. «Слава»). В Болгарии было 
принято освящать новый дом в день Н. зим¬ 
него, сопровождая обряд вурбатюм и риту¬ 
альной трапезой. Н. считался покровителем 
девушек на выданье (ср. обычай жертво¬ 
вать цветы и дары к иконе св. Н.). Соглас¬ 
но повсеместно распространенным легендам, 
основанным на эпизодах жития святого, Н. 
тайно подбрасывает деньги в дом бедного 
человека, чтобы обеспечить приданым его 
дочерей, опекает вдов и сирот. Связь Н. 
с семейным благополучием находит отра¬ 
жение в родильном и свадебном обрядах. 
Женщины при родах обращались с молит¬ 
вой к св. Н. (рус. москон.); Николу упо¬ 
минали в свадебных приговорах дружки, 
новобрачных благословляли иконами Бого¬ 
родицы, Спасителя или Николы (велико¬ 
рус.); в карпат. свадебном ритуале проща¬ 
ния с родителями жених становился «перед 
своим отцом как перед святым Николаем 
и перед своей матерью как перед Богороди¬ 
цей» (Усп.ФР:75), Ср. образ Н. как по¬ 
кровителя и распорядителя свадеб в сказках 
и песнях (рус., укр.). 

В народных верованиях за св. Н. за¬ 
крепилась репутация «скорого помощ¬ 
ника»: он помогает вытащить из болота 
крестьянский воз, сохраняет посевы от града 
и скот от хищных зверей. За постоянную и 
бескорыстную помощь людям (ср. Николай 
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чудыѵАореи,. Никола угодник. Никола доб¬ 
рый) ему назначены два праздника в год 
(ср. Касьян). Своим покровителем его счи¬ 
тают торговцы, возчики, мельники. 

Большой популярностью пользуются рас¬ 
сказы о чудесах, совершенных св. Никола¬ 
ем. Например, на Карпатах зафиксирована 
легенда об оживлении святым трех школя¬ 
ров, убитых шинкарем (ср. житийный эпи¬ 
зод со спасением от смертной казни невинно 
осужденных). Однако, несмотря на мило¬ 
стивый характер, св. Н. наказывает людей, 
нарушающих традиционные предписания, — 
женщину, работавшую в воскресенье, или 
игроков- в карты, оскверняющих иконопис¬ 
ное изображение святого (укр. карпат.). 

Н. как «народный святой» выступает 
в качестве персонажа анекдотических рас¬ 
сказов. Он становится жертвой побоев, ко¬ 
гда вместе с Богом и св. Михаилом ночует 
в негостеприимном доме. Господь утешает 
Н., говоря, что «как тебя били, то всегда 
на твой праздник будут драться» (смолен.: 

АрхИАЭ, кол. ОЛЕАЭ, д. 145, л: 6об.^7), 
Бог привешивает сзади Николе скрипку, и 
пьяницы в кабаке бьют Николу, приняв его 
за скомороха, который не хочет их развле¬ 
кать (там же, л. 8). По бел. легенде, св. Н. 
и св. Петр едут на Украину покупать коней, 
но пропивают деньги и крадут два табуна. 
По поверьям, Н. имел непосредственное 
отношение к началу винокурения: вместе со 
св. Петром он научился у черта делать водку 
(рус. смолен.), Ср. известный в некоторых 
деревнях Смоленщины обычай в Николпп 
день «угощать» святого, поднося к иконе 
первый стакан водки (там же, л. боб.). 

Как покровитель животных 
Н. фигурирует в народных представлениях 
наряду со св. Георпнг-м и св. Власием. Для 
зашиты скота у русских было принято совер¬ 
шать календарные жертвоприношения и при¬ 
урочивать исполнение обетов к праздникам 
св. Н. (т. н. николыцина). В Костромской 
губ. обещание Микол? состояло в том, что 
за неделю перед заговеньем на Филиппов 
пост, на который приходится Никола зим¬ 
ний, резали заранее выбранное откормлен¬ 
ное животное (бычка, телку), и лучшая часть 
мяса жертвовалась в церковь (см. Жертво¬ 
приношение). Овчары Верхнефракийской 
низменности (Чир пан, Стара За гора) счи¬ 
тают св. Н. своим патроном: чтобы обес¬ 
печить здоровье и приплод овец, в день 


Николы зимнего и опека стоя специалі 
нику леки крана и и раздается в три сосе 
дома. В р-не Пловдива устраивался «о 
ради скота» (кололи курбан, варили я 
которым кормили овец в день св. Гсо{ 
чтобы они были здоровы и давали моле 
У воет, славян обряды, приуроченные ко 
Николы вешнего, были направлены на о 
печение безопасности и здоровья лоша 
Приветствуя пастуха, говорили: «Мяі 
в стадо!»; ср. поговорку «Наше стадо ч) 
творец Микола пасет», т. с. община не / 
жит пастуха (Усіі.ФР:95). Пастушес 
элемент, присутствующий в народном к> 
те Н., отразился и в иконографии: свят 
изображают с овчарским посохом в ру 
(бол г.). 

По укр. и пол. поверьям, дикие зве 
в частности волки, находятся под г.сж| 
вительством св. Н., который наделяет 
пищей, собирает на беседу, дает поручен 
(ср. функции лешего как хозяина валко: 

У юж. славян св. Н. также может выступа 
в роли «волчьего пастыря» (ср. св. Георги 
Волчьи дня). Согласно легенде из Сар 
товской губ., Н. выступает в роли «пагт 
Хді» т перегоняя с места на место стада иьШін 
( ср. былинки о лешем, перегоняющем ста* 
диких животных, и о лешем как покелт-е; 
мышей). 

Представления о Н. как покривите 
ле земледелия выражаются в обред 
завивания Миколы мой бородки по окончачп 
жатвы (рус.). В Харьковской губ. суиуст 
вовал обычай праздновать трехдневные Ни 
колш-им сеятки (4, 5 и 6 декабря): варялі 
кутью и уз вар, чтобы в будущем году 
урожаи на плоды и ячмень. В Белорус* 
сии справляли зимнюю микольщину, чтобы 
обеспечить урожай в будущем году и в бла¬ 
годарность за урожай прошедшего года, 
Согласно и.-слав, легендам, Н. сам занима¬ 
ется крестьянским трудом, вместе с Христом 
нанимаясь молотильщиком (СУС 752А}. 
В рус. и бел. песнях Н. предстает в образе 
земледельца: «Как Николушка-то по полю 
ездит, / Суслончики пересчитывает / Оржа- 
пьіс, пшеничные» (ПКП:141); «Святая Ми¬ 
кола, старая особа, / Нет яго дома, попоу 
у поля / По мяжах ходзиць, житуо ро- 
дзин.ь» (Шейн БПОС:95). Ср. поговорки: 
«На поле Никола — общий бог» (Ера. НСМ 
1:264), «На поле Никола — один Сіотч 
(Карав.I ІН15Б:274). 



нит 


401 


Н. выступает также в роли покро¬ 
вителя пнслуиодства. В з.-рус. пес¬ 
ке Н. говорит, что он «по полю ходзиу 
да росу росиу <„> по меже ходзиу, жито 
рішиу <..> по бору ходзиу да рои са¬ 
дану» (Шейн БІЮС:99). Н. упоминается 
в заговорах пчеловодов наряду с Христом, 
Эоси мой н Савиатнем. По легевде, пер¬ 
вый рой пчел Бог обещал Николе (рус. 
смолен). 

Н. близок кдемонологическим персона¬ 
жам — водяному и лешему. Так, на Рус. 
Севере обряд жертвоприношения водяному 
(утопление соломенного чучела) приурочи¬ 
вался к Николину дню. Н. может воспри¬ 
ниматься как хозяин леса (ср. поговорку 
«В поле да в лесу один Никола бог»), по¬ 
кровитель охотников (ср. заговор на пре¬ 
следование л. іеря: «Николай Чудотворец! 
создай его моим!» — ГроиЛ'КС:167). 

Н. связан родственными узами с дру¬ 
гими святыми. Болгары считали Н. братом 
св. Григория (св. Григор) и св. Афанасия 
(св. Атанас), т. к. у всех этих святых по два 
праздника в году (летом и зимой). В ю.-зап. 
Болгарии (р-н Пстрича) Н. считался сыном 
св. Андрея (почитавшегося болгарами Чер¬ 
номорского побережья в качестве повелителя 
ветров и бурь). В народном календаре осо¬ 
бое значение придается трем следующим 
друг за другом праздникам: дням св. Вар¬ 
вары, с в. Саввы и св. Н. У болгар Бар вара 
и Савва часто выступают как женские пер¬ 
сонажи и считаются сестрами св. Н. или 
его слугами. 

В народных молитвах к св. Н. обраща¬ 
лись для защиты от волков, мышей и змеи. 
В рус. заговорах св. Н. защищает от кол¬ 
дунов, порчи, болезней, оружия, огненного 
летающего к девице; исцеляет людей 
и скот. В серб,, заговорах «св. Никола, 
св. Ев рем и св. Иован» едут на белом коне 
и прогоняют и уносят болезни. 

Лит.: Аничков Е. В. Микола Угодник и 
св. Николай. СПб., 1892 ; У сл.ФР: Кал.ЦНМ: 
65-71,130- 131,226; Поп.СБ;25-57; Журав.ДС: 
20-21,185; МлксЛ ЖКСУШ -609,669-670, 
Сок.НЛП:77--78; Чуб..МБ 1474-176: Вор.ЗНН 
1993:25-27,376-377 : Лег.:114-Т15Д16М26Д29- 
ШЗЗЛЗб -Ш; Юд.ОРЗ:79- 80, Гура С/11 
131-133; Дрбр.С:4С 1:283,287. 
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НИТ, питы — часть ткацкого стана (две 
параллельные перекладины, между которы¬ 
ми натянуты толстые нити), которая служит 
для разделения четных и нечетных нитей 
основы и чередования их путем поднимания 
и опускания для гтробрасыванил челнока 
при тканье. Н. ассоциируется с частоколом, 
забором, отгораживающим «свое» и закры¬ 
вающим путь «чужому», поэтому часто ис¬ 
пользуется в магии изгнания, в оберегах 
и др. действиях с охранной семантикой. 

По болг, верованиям, Н. прогоняют не¬ 
чистую силу и болезни, противодействуют 
сглазу и порче. Во время эпидемии чумы, 
оспы и др. болезней Н. вешали на двери, 
чтобы болезнь не вошла в дом (Белоград- 
чишко, Оряховско, Спиіцонико). На время 
святок на ночь вешали Н. на двери, чтобы 
з дом не вошли «арак о кд жу л и др. нечистые 
духи (Охранийско, Врачанско); так же за¬ 
щищались от вампира или ходячего покой¬ 
ника. В с.-зап. Болгарии Н. и др. ткацкий 
инвентарь необходимо было иметь при себе 
в качестве оберега при первом доении овец 
весной. Для роженицы в первые 40 дней 
после родов наряду с метлой, красной нит¬ 
кой, чесноком апотропеем служили также 
Н. (болг.). 

У воет, славян нередко подкладывали 
Н. под порог, чтобы скот их переступил 
при первом выгоне на пастбище. При этом 
на Смоленщине говорили: «Как мой нит со¬ 
гласен — чтоб так скот наш был согласен 
и чтобы волки его не трогали» (Павло¬ 
ва М Р //Этнолингвистика текета:32 — 
33). В Полесье Н. подкладывали, чтобы 
корова не боялась сглаза (киев.), не блудила 
и возвращалась домой (гомел.), чтобы с пер¬ 
вого раза «погуляла» с быком (кнен.). 

Н. т как и другой ткацкий инвентарь, 
использовались для вызывания дождя. Уча¬ 
стницы обряда «(шиеруддо крали у женщин, 
не окончивших к лету тканья, Н., мотовило, 
кросна и т. п. и бросали их в реку, в колодец 
или зарывали в землю (болг.). 

Как и любой ткацкий инвентарь, Н. 
не передавали в чужое село, особенно после 
захода солнца, его запрещалось переносить 
через реку или другую границу, чтобы волки 
не заходили в село (Чернигов,, елтсб., гомел,, 
Могилев.» гроднен., вилен.); запрещали пере¬ 
давать Н. в др. село или в чужой дом, мо¬ 
тивируя это тем, что у дающих будет пожар 
или пчелы погибнут (ровен,). .- 
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НИТЬ, нитки — символ пути (в том 
числе жизненного пути, судьбы, ср. серб. 
еити еи'іск ‘жить*), средство связывания 
и соединения, орудие магического измере¬ 
ния; используется в качестве оберега., а так¬ 
же для лечения, гадания, наиедеішіг порчи. 
Обрядовые применения 11. сближают ее 
с поясом, полотенцем, куделью, женскими 
украшениями (браслет, бусы), а также с во¬ 
лосами. 

Н., стоящая в технологическом процессе 

посередине между куделью и полотном, тес¬ 
но связана с ними и может заменяться ими 
в функциональном и семантическом плане. 
В процессе прядения Н. представляет собой 
конечный, готовый, «культурный» продукт — 
по отношению к природным материалам — 
конопле (льну) или шерсти. А в ткачсском 
цикле Н. — исходный материал, из которо¬ 
го получается «культурный» продукт — по¬ 
лотно. В обрядовых контекстах присутствуют 
как «природная», так и «культурная» со 
ставляющая значения Н. В качестве симво¬ 
ла пути, например при входе невесты в дом 
жениха, при вступлении в новый дом, на¬ 
ряду с Н. может выступать кусок полотна, 
длинное полотенце, пояс. При обряжении 
покойника пояс иногда заменялся Н. В ле¬ 
чебных ритуалах больного «подкуривали» 
как Н., так и куделью. 

Символика Н. обусловлена ее каче¬ 
ствами: материалом (льняная, конопляная, 
шерстяная, шелковая; из качественного длин¬ 
ного волокна или из менее качественного 
короткого, из отходов; из собачьей шерсти, 
из крапивы и т. п.). степенью обработан¬ 
ное™ (суровая, крашеная и т.п.) ; цветом, 
способом изготовления (сученая, крученая 
в обратную сторону, правой или левой рукой; 
выпряденная в праздники, ночью, на поро¬ 
ге, деючкой, старухой, мужчиной; выдер¬ 
нутая из одежды и т. п.), формой и видом 
(на веретене, в клубке, в мотке, спутан¬ 


ные Н. и т. п.). Вследствие этого Н. полу¬ 
чает разные обрядовые значения. 

Льняные и конопляные Н. 
имеют большее распространение у воет, и 
зап. славян, вземледельческихрайонах. Раз¬ 
личается Н. из волокна мужских и женских 
растений льна и конопли. Н. из мужской 
конопли была тоньше и качественней, зато 
в женских стеблях дозревали семена, не¬ 
обходимые для посева и получения масла. 
В з.-словац. с. Бошаца считали, что против 
припадка эпилепсии больному надо связать 
руки и ноги сученой Н. (веревкой) из муж¬ 
ских стеблей конопли (ро$копп$сН), которые 
при уборке забыли среди женских стеблей 
(та(етусЬ); считали, что так можно уничто¬ 
житъ колдовство, которому больной подверг 
ся, переступив «проклятое» место. Шерстя¬ 
ная Н. более используется в обрядности 
юж. славян, традиционно занимающихся ско¬ 
товодством, и в овцеводческих областях дру¬ 
гих славянских территорий. Она включает 
в себя символику животного, из шерсти ко¬ 
торого изготовлена. Неокрашенной шерстя¬ 
ной Н. подпоясывали покойника, на та¬ 
кой же Н. вешали ему на шею крест (рус. 
архангел.). кое-где у русских это делали для 
того, чтобы вдовец не женился вновь. Н 
спряденные из собачьей шерсти, 
носили на руках, ногах и на шее от испуга, 
вызванного собакой, от потения ног (бел.). 
Шелковой Н, т продетой через глаза яще¬ 
рицы, лечили колтун (пол.). Н. из кра¬ 
пивы или из дикой конопли лечили пара¬ 
лич (бел.). 

Суровая (нестираная) Н. благодаря 
наличию в ней слюны считалась оберегом. 
Ею на Благовещение (25.III) обвязывали 
ульи, чтобы никто не сглазил (полес. Черни¬ 
гов.), чтобы пчелы не разлетались и чтобы 
их не украли (серб.). Верили, что колдун 
боится суровой Н., поэтому в наряде неве¬ 
сты должен быть суровый (небеленый) холст 
и моток суровых Н. (рус. Саратов.). Купив 
корову, новый хозяин обматывал ее суровы¬ 
ми Н. и оставлял на ночь на дворе, а утром 
собирал Н. и закапывал в навоз (рус. яро- 
слав.). Суровой Н. подпоясывали покой¬ 
ника, шили полотняную обувь ему на ноги 
(пол.). Верили, что такая Н.. продетая через 
глаза змеи, защищала от лихорадки (бел.). 

Н. из о д с ж д м служили заместителе* 
самого человека. Они нередко использова¬ 
лись в качестве оберега для новорожденного. 
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Если какая-либо из женщин, приглашен¬ 
ных печь каравай для празднования родин, 
оказывалась «нечистой» (имела месячные), 
ей следовало вытянуть Н. из своей одежды 
и оставить роженице, чтобы она впослед¬ 
ствии окурила дымом от сожженной Н. но¬ 
ворожденного (серб., Лесковацкая Морава). 
Если ребенок плохо спал, советовали вы¬ 
тянуть из своей одежды маленькую Н. и, 
бросив ее на младенца или около него, 
сказать: (.Спада] као ]а» [Спи как я] (Шу- 
мадия). У болгар женщины, тіосещапітгис 
на 3-йдень роженицу, оставляли в колыбели 
Н. из своей одежды «на добрый сон и что¬ 
бы не плакал» ребенок. Для лечения голов¬ 
ной боли советовали оставить Н. от своей 
одежды в расщелине дерева, которое сначала 
расщепилось, а потом срослось вновь (болг., 
Пловдив.). Жены сварливых мужей вытяги¬ 
вали Н. из одежды покойника и вшивали их 
в одежду мужей, чтобы они стали спокойнее 
(рус.). В действиях-оберегах от шалостей 
домового использовалась Н. из «одежды» 
мертвеца — савана: в полночь хозяин зажи¬ 
гал Н. и бил кнутом по всем углам хлева 
(рус. Новгород.). 

Красная II., благодаря цвету (см. 
Красный цвет), защищает от сглаза, отпу¬ 
гивает злые силы. Красной Н. (часто мар- 
теницей) связывали оставляемую на поле 
«бороду» (болг., серб., пол., в,-сдав.). бу¬ 
кетик базилика, который клали в посевное 
зерно перед севом озимых, 1 сентября (болг.), 
обвязывали ею первую кадку с сыром, остав¬ 
ляемую под плодовым деревом (серб., Шу- 
мадия). 

Черная или бесцветная Н. отмечены 
в погребальных ритуалах, а также в апо- 
трелейных ситуациях: сербки на Тодорицу 
(1-я неделя Великого поста) продевали через 
пояс черную 11.. образуя из нее круг, — ради 
защиты от змей; мерку на гроб снимали 
черной или красной Н. (ю.-вост. Сербия). 
Чтобы ведьма не отбирала молоко, бросали 
в него клубок черных Н. (морав., Пугачев¬ 
ское Залесье). 

Н., намотанная на веретене, 
символизирует полноту, обилие и потому 
используется для продуцирования урожая. 
Н. в клубке — символ длины и бес¬ 
конечности, пути и дороги, благодаря ей 
сказочный герой преодолевает испытания. 
Белорусы считали, что если опоясаться тремя 
Н. из «пухляка», т. е. из отходов шер¬ 


сти при тканье, выпряденными левой ру¬ 
кой, и сесть на печи, то можно увидеть 
души умерших, входящих в избу. Если же 
опоясаться «опыдепником» из оческов, сде¬ 
ланным в «деды» (см. Номинальные дни), 
и встать на пороге, то можно увидеть сидя¬ 
щих за столом умерших предков (дадов) 
(витеб.). 

Н.-*отв о р о т к и» (Н. основы, которые 
остались лишними при тканье) повязывали 
на голое тело, чтобы вернуться с войны домой 
(полес). Н., оставшимися при навивании 
основы (лшь/хлдмя), окружали вокруг поле, 
идя против солнца, чтобы защитить урожай 
от птиц и мышей (полес. гомел.), а Н. г 
оставшейся при ошибке снования (абено&кй), 
перевязывали больную руку (полес ). 

Спутанные Н. символизировали хаос, 
нарушение гармонии жизни, с их помощью 
насылали порчу и болезни. Колдун, желав¬ 
ший испортить новобрачных, подбрасывал 
их под ноги молодым (в.-сдав.). Специально 
спряденную в день Ивана Купады Н. или 
Н.-«ворочанку» бросали спутанной на до¬ 
рогу, считая, что ведьмина корова не смо¬ 
жет пойти дальше, а вернется домой (воет. 
Полесье). 

К., отрезанные от конца основы 
(см. Основа), использовались в лечебной 
практике: ими обвязывали больного, чтобы 
остановить кровотечение, успокоить ломоту, 
снять сглаз (бед.). 

Обыденные Н. (см. Обыденные 
предметы) использовались для защиты села 
от мора, от смерти: при обношений вокруг 
села обыденного полотенца в конце процес¬ 
сии несли клубок Н., оставшихся от работы, 
оцепляя Н. непрерывный пройденный круг; 
хорошим знаком считалось, если их будет 
хватать и не будет слишком много (бел. 
витеб,). Белорусы обводили обыденной Н. 
седо, чтобы не умирали дета (туров.). Ради 
защиты полей от града женщины вытяги¬ 
вали из освященного обыденного полотенца 
все Н. и наматывали их на колья вокруг 
всего поля (бел. гродиеп.). 

Кроме того, при первом выгоне скота 
на пастбище, чтобы он не разбредался, кла¬ 
ли на порог хлева Н. из кросен, замкнутые 
замком (бел. Могилев.), освященные Н., за¬ 
вернутые в пасхальное полотенце (полес. 
ровен.), и т. п. 

Сакральные обстоятельства, при которых 
пряли Н . — в праздники, в полночь, на за- 
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кате; на перекрестке; обнаженными и т. п., 
а также символика деятеля (мужчины, де¬ 
вочки, старухи), прядущего Н., — наделяют 
ее магическими свойствами оберега и целеб¬ 
ного средства. 

В соответствии с приобретенным при 
изготовлении значением Н. участвует в раз¬ 
личных обрядовых и магических действиях 
практически во всех сферах обрядности: 
в родинной (в основном в функции обере¬ 
га и символа жизненного пути), свадебной 
(в функции оберега, соединения молодых 
и их судеб; а также как средство порчи), 
похоронной (в функции пути на <лют свет», 
оберега), в календарной (в обычаях пря¬ 
дения особых магических Н., связывания 
влюбленных) и окказиональной обрядности 
(как оберег от мора и эпидемий), в народной 
медицине (изгнание болезней окуриванием 
дымом от особых Н„ обвязывание как за¬ 
пирание от болезней, связывание персонифи¬ 
цированных болезней). 

Особой магической силой наделялись Н., 
спряденные в праздники и дни недели, когда 
прядение было запрещено: в Рождествен¬ 
ский сочельник, святки, Чистый четверг, 
на масленицу, Средокрестье (середина Ве¬ 
ликого поста), Юрьев день, Пасху, «деды»; 
у зап. славян — в течение 12 дней перед Рож¬ 
деством и в адвент; у юж. славян — в канун 
дня св. Фомы (серб., словен.); в среду, пят¬ 
ницу, воскресенье. Как правило, такие Н. 
пряли необычным способом (крутя веретено 
в обратную сторону, левой рукой, без вере¬ 
тена, сидя на пороге, закрыв глаза, до вос¬ 
хода или на закате, раздеваясь донага и т. п.) 
и с определенной магической целью. Чело¬ 
век, одетый в рубаху, сотканную из Н„ ко¬ 
торые пряли в период между днем св. Лю¬ 
ции (13.ХП) и Рождеством, будет защищен 
от колдовства (слооаід.), или, наоборот, та¬ 
кой человек все время будет встречать змей 
(э.* словац,). Если девушка пряла Н. с дня 
св. Люции до Рождества, причем каждый 
день только один раз крутанув веретено, 
а после заутрени, ложась спать, привязыва¬ 
ла один конец к ноге, а другой к столу, то 
во сне она могла увидеть суженого (з.-сло- 
вэц., Киг.уце), Для того, чтобы приснился 
суженый, под подушку клали Н.. спряден¬ 
ную, вываренную, высушенную и вышитую 
на лоскут, причем все это делалось сидя на 
одном месте, во время постных дней недели 
перед Рождеством (а -словац. 6 йііГ«м2лгс«). 


В Воеводине (серб.) количество спрядеккы? 
в Туциндан (23.XII) Н. указывало, сколмаг 
будет цыплят н хозяйстве. 

Н.. спряденные в Сочельник, лом<л^ 
в разведении скота (г.локац.), в гечрловсдстз? 
(болг.), оберегали пчел от кражи (морлв}, 
спряденные на святки (особенно в неделк 
перед Новым годом, чеш. иокіаѵоѵу кпіье) - 
оберегали от удара молнии (словац. Гонт), 
от грома, привидений и злых чар (и.-чеш, 
окр. Домажліщ: ю.-чеш., Ходско). 

Большой силой обладали «четверговые», 
или «страстные» нити (чсш., словац . разуоѵё 
пі/е), спряденные в Страстной четверг перед 
Пасхой. Ими перевязывали руки и ноги, 
чтобы они не болели (рус.), опоясывались 
при зажинках, чтобы спина во время жатвы 
не ньтла, перевязывали опухшие во время 
жатвы руки (бел.), носили на шее против 
лихорадки, вплетали в косы (укр.), обводили 
ими поле, хутор, чтобы воробьи не клева¬ 
ли зерна (полес.), лечили переломы и вы¬ 
вихи, а также лихорадку (о.-глав ). Такие 
Н. часто носили при себе, вшивали в одеж¬ 
ду. Чехи считали, что «страстные» Н. обе¬ 
регают от удара молнии. Застигнутый грозой 
становился под дерево и говорил: «Иегпйги 
па ІеЬе ріі, таз разцоѵе пШ» [Не могу на 
тебя идти, на тебе страстные нити] (з.-чеш.. 
ок. Непомука — СЬ 1895/4:322)! Кроме 
того, верили, что человек, в одежде которого 
«страстные» Н., не утонет, его не сглазят, 
к нему не подступит злой дух (з.-чеш), 
он будет сохранен от всяких бед (морав.). 
На Новгородчине «четверговые» нити, спря¬ 
денные левой рукой для каждого члена семьи 
и привязанные к березе, предвещали жизнь 
или смерть в зависимости оттого, пропадут 
они или останутся. 

У болгар и македонцев в канун 1 марта 
готовили мартеницы — амулет из шерсти 
или Н. (главным образом, красных и бе¬ 
лых) для людей, скота (особенно молодня¬ 
ка), недавно посаженных деревьев, а также 
для предметов и построек. У болгар обыч¬ 
но их плела старая или «чистая» женщина, 
причем она не должна в это время прика¬ 
саться к огню, иначе «мартеницы» теряли 
силу (бо.ѵг.); плели молча, зажмурившись 
или отведя руки за спину (р-н Охрида). II., 
которую пряли в Средокрестье впотьмах, 
сидя на пороге, полураздетыми, крутя ве¬ 
ретено от себя, помогала от ломоты рук 
(укр.). У сербов для оберега от града поле 
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обводили Н. , выпряденной перед днем 
св. Фомы. Спряденной в «волчьи празд¬ 
ники» (11 — 13ХЕ) Н. связывали ножницы, 
чтобы связать волкам пасти (болг.). 

В воскресенье мать ребенка, который 
долго не начинает ходить, пряла перед до¬ 
мом 3 белые нити, и на троекратный вопрос 
проходящих, почему она прядет в воскре¬ 
сенье, она трижды отвечала: «Чтобы ребенок 
качал быстрее ходить» (болг,» каракачанс). 

Н,, спряденной невиннойдевочкой, опоя¬ 
сывали детей, чтобы вылечить от глистов 
(/тел.). Толстой, сученой Н., изготовлен¬ 
ной 12-летней девочкой, обматывали дом 
ради оберега от ходячих покойников (укр. 
Харьков.). Н., связывавшей ноги покойника, 
лечили боли к руках во время ж.дтаы (укр., 
полес.). На Пасху мужчина прял Н. для 
сети, чтобы лучше ловилась рыба (полсс.). 

Семантика и символика Н. в обрядах 
раскрывается через действия, которые 
с Н. производят. Нитью связывают людей 
и предметы; опоясывают и обвязывают лю¬ 
дей, предметы, строения, пространства, изо¬ 
бражая магическое замыкание в круг; сю 
перетягивают дорогу, устанавливая преграду; 
ее сжигают, разрезают, закапывают в землю, 
вешают на деревья, бросают в воду в жерт¬ 
венных, инициационных и лечебных ритуа¬ 
лах; дают в дар и используют как украш ение. 

Связывание. Перед Рождеством 
парни творили бесчинства прямо в костеле: 
они сшивали Н. рядом стоящих людей, ко¬ 
торые потом не моти разойтись и начинали 
ссориться (пол. Краков.). Магическим спо¬ 
собом девушка «привязывала» к себе пария, 
посмотрев на него через Н.„ которой были 
связаны ноги покойника (серб., Буджак). 

Протягивание Н. имело значение 
соединения людей и предметов, в том числе 
символическое, а также осмыслялось как 
дорога, путь. На свадьбе деревце невесты 
украшали помимо прочего Н. т которые про¬ 
тягивали к дому жениха; такое же деревце 
ставилось в доме жениха, и от него Н. тя¬ 
нулась к дому невесты, символически соеди¬ 
няя дома и судьбы молодых (рус. мрослав,). 
Невеста входила в дом по белому полотну 
или по красной Н., протянутой от очага до 
повозки (болг.), иногда жених или свекровь, 
идущие следом, сматывали Н., говоря, что 
«собирают дом и семью» (Разлошко, Пи- 
рикгхкй край). Очаг также окружали крас¬ 
ной шерстяной Н., на которую невеста. 


ведомая свекровью, должна была ступать 
ногой (болг.) 

При переходе в новый дом бросали 
в открытую дверь клубок, а потом, держась 
за Н., все входили в дом по старшинству 
(бел.); в других местах хозяин, вошедший 
в дом один, втягивал внутрь остальных по 
Н. (бел. витеб.). 

Разрезание, разрывание. По¬ 
скольку протянутая Н. символизировала свя¬ 
зывание, постольку разрезание ее должно 
было привести к обратному. В ритуале «раз¬ 
резания пут», проводимого для ребенка, ко¬ 
торый долго не начинает ходить, мать при¬ 
вязывала кудель к голове ребенка, пряла Н., 
связывала ею ножки ребенка и одним ма¬ 
хом разрезала Н. и невидимое путл (бел, 
витсб.); аналогичный обряд рассечения Н. 
у болгар совершали при начале ходьбы, при 
первых шагах ребенка (пирин.). Разрывание 
Н. могло преградить путь опасным гостям. 
По польским верованиям, услышав скрип 
двери, означавший приход ямчтрьг, следовало 
разорвать Н. или переломить солому, лежа¬ 
щую на полу, чтобы она не вошла. 

Натягивание Н, поперек до¬ 
роги символизировало преграду на пути. 
Оно использовалось в магических действиях 
порчи, колдовства, а также распознавания 
ведьмы (антиколдовства). Перетянув с за¬ 
клинанием Н. через дорогу, по которой будет 
следовать свадебный поезд, колдун мог обра¬ 
тить его в волков (бел., ките б.). Н., спряден¬ 
ной магическим путем (из конопли-плоскуня, 
до восхода солнца), или Н.-«ворочанкон» 
(т. е. оставшейся лишней при навивании ос¬ 
новы для тканья) на Ивана Ку палу перетя¬ 
гивали дорогу перед коровами, чтобы узнать, 
которая из коров ведьмина, и узнать таким 
образом саму ведьму (воет. Полесье). 

Если роженица не могла разродиться, 
ее заставляли пролезать под Н., натянутыми 
на ткацком стане снизу, чтобы преодолеть 
невидимую преграду (полес. бреет,). 

Обвязывание, опоясывание ни¬ 
тью, как правило, служило оберегом от бо¬ 
лезней и злых демонов, стихий, а в обрядах 
жизненного цикла Н. имела также семантику 
пути, длины жизни, счастья. У русских ново¬ 
рожденного перевидали длинной Н,, чтобы 
жизнь его была такая же длинная (тамбов.). 
Лужичане клали новорожденному под голову 
охранное письмо, перевязанное суровой Н., 
которой потом шили первую распашонку, 
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и красной шелковой Н., которую потом по¬ 
вязывали на ручку ребенка. Маленькие дети 
(иногда и взрослые) носили на руках (и но¬ 
гах) амулет в виде красной Н. (о.-слав.). 
Если беременная женщина вынуждена была 
идти на похороны (например, если умер род¬ 
ственник), она завязывала на руку красную 
Н. (серб., еловац., закарплт.) или желтую 
Н. на левую, а красную — на правую руку, 
оставляя потом желтую Н. около умершего 
(болг.). 

Обмеривание. Красную или чер¬ 
ную Н., которой снимали мерку на гроб, 
закапывали в могилу или юпали прямо в гроб 
(ю.-воет, Сербия). Сербы -граничары при по¬ 
купке коровы измеряли ее Н., которую потом 
закапывали под очагом, веря, что корова 
перестанет тосковать по старому дому. Н., 
которой измерили тень человека или живот¬ 
ного, замуровывали в фундамент или в сте¬ 
ну здания, после чего человек через 40 дней 
умирал (болг,)» См. Жертва строитель¬ 
ная. Чтобы вылечить головную боль, изме¬ 
ряли голову Н. и оставляли Н. на дереве 
(чеш.). Больного ребенка обмеряли красной 
Н. (рост, окружность, размах рук) и заби¬ 
вали мерки колышком в дерево, веря, что, 
коща ребенок перерастет эту высоту, все его 
болезни пройдут (рус. астрахан.). См. Из¬ 
мерение. 

Обматывание Н. по смыслу сход¬ 
но с обмериванием. Чтобы отучитъ корову 
возвращаться к старому владельцу, хозяин 
обматывал суровыми Н. всю корову — го¬ 
лову, брюхо, спину, "" и так она стояла всю 
ночь, утром Н. бросали в навоз (рус. яро- 
слав.). Больного, приведенного к священ¬ 
ной липе, клали к корням, осыпали пшеном, 
опутывали Н., облѵівали водой и одевали 
в новую одежду, оставляя старую, а также 
Н. в жертву дереву (рус. пензен.). 

Завязывание Н. на растениях долж¬ 
но было повлиять на завязывание плодов: 
первый увиденный цвет на огурцах хозяйка 
перевязывает красной Н. из своего пояса, 
приговаривая: «Як густо сей пояс вяз а вся, 
щоб так и мои огурки густо сяаалтг.ь у пу- 
нянки в огуднж:» (Максим.ДМУС:499); 
советовали перевязывать Н. плети бахче¬ 
вых на Ивана Ку палу, «чтобы вяз бу в» 
(Укр.:249). 

Практиковалось также завязывание Н. 
на растениях в лечебных ритуалах. У болгар 
в канун Юрьева дня девушки завязывали 


на куст розы красную Н., а себе на лравуі 
руку — желтую. Утром желтую Н., эбг 
значаюуую болезнь, и красную, обозначаю 
щую здоровье, меняли местами (Софийской 
Красную и белую Н., свитые вместе, завлзы 
вали на шелковицу, трижды обходили вокру 
дерева, после чего снимали Н. и повязывал] 
на руку, говоря, что венчаютмалярию с шел 
ковицей; так привязывали болезнь к дереву 
обеспечивая себе здоровье (ю.-слав,). У рус. 
ских больного вели к дереву, и «знающий» 
произведя магические действия с шсрстякоі 
Н.. привязывал ее к дереву: дерево высехнп 
выше того места, где привязана Н., а боль¬ 
ной поправится (Рус. Север). 

На Н. с приговорами завязывали узлы 
на каждую голову скота, клали Н. под ноги 
коровам, а потом вместо с хлебом и яйцами 
оставляли под кустом для 
с просьбой сохранить скотину невредимой 
(рус. вологод.). Если лошадь не приходила 
с пастьбы домой, следовало напрясть Н,. 
крутя веретено по солнцу, завязать на ней 
40 узлов, читая 40 раз молитву Богородице, 
и завязать на щею лошади (рус. Владимир.). 
У белорусов в лечебном ритуале от паралича 
знахарка обвязывала Н. голову, потом жи¬ 
вот, руки, ноги больного, завязывая на Н. 
узлы. Красную Н. завязывали на рога волу, 
впервые выводимому на работу (бел.), куп¬ 
ленной корове, вводимой во двор (рус.). 

Закапывай и еН. практику етеявле- 
чебных ритуалах. У русских, когда ребенок 
плохо спит и много плачет, мать обмеряет 
младенца Н., выясняя, не сглазили ли его 
(если мерка от правой руки до левой ноги 
не совпадает с меркой от левой руки до 
правой ноги), после чего завязывает на Н. 
узел, триады протаскивает дитя в обр&зо- 
вавшийся круг, читает заговор, а потом зака¬ 
пывает Н. на задворках. Н. с завязанными 
узлами от бородавок закапывали в землю 
при свете луны и мочились на это место - 
верили, что бородавки сойдут (нолес., 4р°* 
тичинский р'н); иногда для этого действа 
брали черную льняную Н., а после завязы¬ 
вания узлов закапывали ее в няро? (рус, 
смолен.) или в то место, где капает вода 
с крыши дома (бел.). 

Сжигание. Первую спряденную де¬ 
вочкой Н. («у/??ку-перао^</б«к , у)полагалось 
сжечь и датъ девочке выпить пепел с водой 
(б,- слав.); в некоторых местах на Украине 
такой Н. приписывались функции оберега. 
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Н., которой обмеряли больного, часто сжи¬ 
гали, а пепел пили с водой (рус.). 

Для украшения как действующих 
лид обрядов, так и обрядового реквизита 
у славян широко используются красные 
И На свадьбе ими обвязывали бутылку 
с водкой, знамя, ритуальные хлебы и т. п. 
У болгар в Еньоздѵн (день Иоанна Крести¬ 
теля) ими украшали венок, имеющий лечеб¬ 
ную и магическую силу; в день св. Трифона 
(1.11) — букетик базилика стремя веточка¬ 
ми виноградной лозы, символ «'1 рифуна». 
В день св. Георгия перевязывали красными 
Н. венок из цветов для украшения жертвен¬ 
ного барашка или свечу. В обряде кумл*~ 
ния в Вербное воскресенье девушки пере¬ 
вязывали красной Н. хлеб и привязывали 
ею к кусочкам хлеба, которые они пускали 
по воде, монетку (Панагюриште). У чехов 
красными Н. (а также платками, лентами, 
поясами) украшали троицкое деревце «май» 
(ок. Пльзеня). См. Деревце обрядовое. 
Усраженные шерстяной ниткой пасхальные 
яйца считались у болгар особо ценным по¬ 
дарком. 

Н. как дар или жертва святым 

покровителям, мифологическим персонажам, 
природным стихиям. В России Н. и шерсть 
женщины приносили в церковь для Параске¬ 
вы-Пятницы. Н., шерсть вместе сугощением 
оставляли на праздники в хлеву для дво¬ 
рового, а потом гладили ими скот, пригова¬ 
ривая, чтобы «дворонушко скотину хранил» 
(рус. архангел.). У воет, славян распростра¬ 
нен обычай вешать на деревьях, особенно 
дубах (в жертву русалкам или др. духам), 
мотки Н. или готовые полотенца, холсты. 

Красную Н. с монетой привязывали 
на магическую траву русалок росен, когда 
лечили около нее больного «русальской 
болезнью» (болг., Панагюриште). Кое-где 
оставляли хлеб и красную Н. около дверей, 
трубы, в углах или на потолочной балке 
дома — для Оспы (болг.). Красную Н. или 
хлеб и монету девушки оставляли около каж¬ 
дого растения, когда рвали в молчании цве¬ 
ты для плетения свадебных венков (болг.). 
При начале ледохода дарили речку, то есть 
бросали в нее Н. (рус. старообрядцы Вер- 
хсжамъя). 

Символика Н. как жизненного пути 
широко представлена в гаданиях. По 
Н т спряденной девушкой, предсказывали ее 
судьбу: если Н. мокрая — муж будет пья¬ 


ница, если неровная, с узлами — жизнь будет 
несчастная, если сухая, ровная — жизнь 
будет хорошей, гладкой (рус. рязан.). Если 
при наматывании спряденной Н. на локоть 
9 раз она порвется, то прявшая девушка 
в этом году не выйдет замуж (э.-чеш., окр. 
Клатопи). На святки сучили специальную 
Н, и пускали в воду, по ее изгибу гадали: 
к добру или к худу (с.-рус.). Украинцы 
замечали: если Н. крутится в воде, то замуж¬ 
няя жизнь будет хорошая, если нет — сквер¬ 
ная. В Полесье на святки девушки судили 
о том, кто первым выйдет замуж, по тому, 
чья н.. привязанная на палку, быстрее сго¬ 
рит (бреет,). Чтобы узнать, сбудется ли 
задуманное, сажали в печь хлеб, обвив его 
накрест шелковой Н.: если она сгорит, не 
сбудется, если останется — сбудется (рус. 
новорос.). Если девушка хотела узнать, за 
кого вывдет замуж, она 12 дней до Рожде¬ 
ства пряла Н., брала ее в костел на заут¬ 
реню, а дома привязывала ее к постели и 
ждала, что ей приснится суженый. Или же 
в день св. Люции (13.XII) привязывала Н. 
между деревьями и замечала: если Н. ра¬ 
зорвется до Рождеотда, то быть ей в этом 
году замужем; на Андрея (30 XI) девушка 
постилась весь день, а вечером пряла Н., 
обматывала ее вокруг пальца (как кольцо) 
и ждала, что ей приснится суженый (Ки- 
суис, з.-словац.). 

Н,, так же как прялка и веретено, свя¬ 
зана с женским началом. Например, чтобы 
вызвать девушку с супрядок на разговор, 
парень отрезал от ее кудели Н., клал в ме¬ 
шок и выходил в сени, а девушка шла за 
ним (словац., Мыява). 

Как продукт прядения и в связи с ха¬ 
рактерным для него действием — витьем, 
кручением (см. Крутить, вертеть) Н. также 
связана с демоническим миром. По о.-сляк. 
представлениям, черти, ведьмы и другая не¬ 
чисть может появляться в виде клубка Н.; 
верили, что вампир спутывает Н. в ткацком 
стане. По укр. рассказам, русалки во время 
своего пребывания на земле могут разматы¬ 
вать и похищать готовые Н. у поселянок, 
которые ложатся спать без молитвы. В серб, 
сказках Судьба прядет нить жизни ново¬ 
рожденного. 

5'Л.-: г -^ I г 
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М. М. Валенцоеа 

„ у 

НИЩИИ — лицо, ущербное Б социальном 
отношении, осмысляемое как посредник 
мевду этим и «тем светом», как предста¬ 
витель и заместитель сакральных сил на 
земле (ср. Сирота), обладатель знахарского 
знания (см. Знахарь). Н. близок по своему 
статусу странникам, паломникам, бродячим 
ремесленникам, коновалам и т, п. 



«Нищий». Рисунок 1749 г, на полях документа 
Львовского городского суда, Центральный госу¬ 
дарственный исторический архив во Львове. 
...т- , Ф. 9 , оп. 1 , д. 557, с. 1670 


іі социальном плане нищенство не 
нородно. С одной стороны, оно ЯВЛЯЛ 
ВИДОМ ГрОМЫГ.Ай, и Н, стэтіогш: 
не только въшуждекно (те, кто не мог за 
батыватъ на жизнь из-за физических не, 
статков или лишился дома в результате вс 
и стихийных бедствий), но и добрпнолъ 
сделав сбор подаяния формой «процесс* 
надъной деятельности». У воет, славян 
объединялись в особые организованные со-: 
щестка — цеха и ватаги, имевг.шс своих а 
рейшин, тайный язык (см. Языки тайны 
и т.п., для вступления в которые трсбав 
лось внести определенную плату. С друг 
стороны, нищенство могло трактоваться к, 
форма праведной жизни, коща Н, станов, 
лись те, кто сознательно раздал свое им; 
щество и «ушел в мир» по религиозны 
убеждениям. 

Отношение к Н. было терпимы 
и участливым, поскольку считалось, 
нищенство как жизненная доля может дс 
статься любому человеку (ср. рус. пословиц 
«От тюрьмы да от сумы не зарекайся») 
с христианской точки зрения ни.-.аенс.тс 
рассматривалось как одна из моделей пра 
ведною поведения, поскольку освобождав 
человека от собственности, приучало к аске¬ 
тизму и смирению гордыни, что в не котяре) 
степени сближало Н. с монахом (ср. рус 
пословицы: «Кого Господь полюбит, нище¬ 
тою взыщет»» «Нищета прочнее богатства»; 
«Нищета живет, богатство гибнет», Даль 
2:548). В рус. духовном стихе «О нищей 
братии» подчеркивается, что право нищсег- 
ствовать заповедал сам Христос, оставив 
нищей братии «Христово имя» (т е. право 
просить «Христа ради», ср. рус. презритель¬ 
ное название Н. «христарадник»). Согласно 
о.-слав, легендам, Христос и многие святые 
часто представали перед людьми в образе 
Н.. чтобы испытать их нравственные каче¬ 
ства. Поэтому Н. мог восприниматься как 
земной «заместитель» Б л га, ср. поп. пред¬ 
ставление о том, что принимая у себя Н., 
принимаешь Христа. В связи с этим избега¬ 
ний нищими какого-либо дома могло воспри¬ 
ниматься как неблагоприятный знак — ср. 
проклятие хозяина колядующим, не посетив¬ 
шим его дом: «Штоб и вашу хату старцы 
минали» (ПА, бреет., Рддчицк). 

Знаками социальной и сакральной ш>.- 
клк>чснносты Н. из мира, его маргиналь¬ 
ного статуса служат его внешний вид 
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и атрибуты — длинные нестриженые 
волосы, старая, рваная, заплатанная одежда, 
босые ноги, посох и сума или котомка для 
сбора подаяния, которая считалась симво¬ 
лом нищенствующих Христа ради (ср. рус. 
название богомольца «котомних.ѵ). По боль¬ 
шей части Н. были люди увечные, с физи¬ 
ческими недостатками и уродствами дейст¬ 
вительными или имитируемыми. Жесты Н. 
(протянутая рука), его согнутая, сгорблен¬ 
ная поза, его расположение внизу (часто Н. 
сидит на земле, у обочины дороги, на папер¬ 
ти), указывают на низкий социальный ста¬ 
тус. Н. выделялся из окружающих и своим 
странным поведением, которое могло 
напоминать поведение юродивого: Н. часто 
распевали нечленораздельные или бессмыс¬ 
ленные песни (рус., ср. Заумь), говорили 
между собой на непонятном для других 
языке. 

Отсутствие у Н. собственного дома и 
хозяйства, постоянное пребывание в дороге 
(см. Путь), одиночество и отсутствие семьи 
(см. Безбрачие) делали его лицом вне со¬ 
циума. С этой точки зрения Н. мыслился 
как человек обездоленный, убогий, 
несчастный. Поэтому в некоторых ри¬ 
туально значимых ситуациях встречи с Н. 
старались избегать, чтобы его ущербность 
не перешла на окружающих. В частности, 
при возвращении от венца встреча с Н. пред¬ 
вещала молодоженам бедную жизнь (рус.). 
Чтобы не стать Н., нельзя называть жабу 
«жабой», но только «веселухой» — иначе 
она может сказать: «2еЬуз (іо ѵіка геЪгаЬ 
[Чтобы ты весь век нищенствовал] (з.-укр., 
2\ѴЛК 1881/5:182). В виде Н. в в.-глав, 
мифологии часто изображаются злмдии — 
персонажи, олицетворяющие несчастливую 
судьбу, бедность, беду (см. Доля). Непо¬ 
слушных детей пугали Н., говоря, что тот 
заберет их в свою сумку (полес.). 

С другой стороны, II., как любой слу¬ 
чайный прохожий, мог, напротив, восприни¬ 
маться как носитель доли, судьбы. 
Этим объясняется в.-слав. и ю.-слав. обы¬ 
чай приглашать в крестные ребенку первого 
встречного, лучше всего Н,, в тех случаях, 
если в семье умирали дети, чтобы предот¬ 
вратить смерть этого ребенка. У русских в 
ответ на расспросы детей, откуда они взя¬ 
лись, отвечали, что их купили у Н. Встреча 
сН., идущим с полной сумою, предвещает 
счастье ( рус.). - ■ — ' • -Ч.' а • >>■ 


Н. г как и вообще всем странникам, припи¬ 
сывалось колдовское и знахарское 
.знание. Останавливаясь на постой, Н. ле¬ 
чили заговорами зубную боль, болезни глаз, 
бесплодие, избавляли от порчи скот и детей, 
помогали вдовам и вдовцам, если к ним под 
видом их умерших супругов являлась нечи¬ 
стая сила (рус., з.-укр,). Знахарские услуги, 
оказываемые Н., были своеобразной пла¬ 
той за предоставляемые кров и еду. 

«Пограничный» статус II., его постоян¬ 
ное пребывание «в миру», в дороге, наделя¬ 
ли его особым всеведением. Согласно 
в.-слав, былинкам, Н., остановившийся на 
ночлег в доме роженицы, узнает от ангелов 
судьбу родившегося ребенка и рассказывает 
об этом матери. В другой былинке Н.. зано¬ 
чевав в лесной избушке, подслушал жалобы 
проклятого матерью парня, вынужденного 
жить вместе с нечистой силой. Придя затем 
к родителям парня, Н. рассказывает им об 
услышанном и помогает его спасти (рус.). 

Н., как и другие странствующие люди, 
играли важную роль в сохранении и рас¬ 
пространении фольклорных тек¬ 
стов, связанных с религиозной культурой, — 
набожных песен, духовных стихов, апокри¬ 
фических преданий, житийной литературы, 
народных молитв, исполнение которых было 
формой прошения милостыни. У всех славян 
Н. часто были народными певцами и музы¬ 
кантами. В разных глав, традициях Н. имели 
свой репертуар исполняемых ими текстов: 
у воет, славян сюда входили духовные стихи 
«Об убогом Лазаре» (отсюда рус. название 
Н. — Лазарь, глагол лоларничатпь ~ *вьь 
лрапшвлть, клянчить’ в выражение Лазаря 
петь — ‘льстиво выпрашивать*. Даль 2:234), 
«Об Алексее Божьем человеке» и др.; у по¬ 
ляков — песни о св. Дороте, св. Елене, 
св. Юрии. 

Одной из основных форм сакральною 

и социального контакта общества с Н. явля¬ 
лась милостыня, которая подавалась 
едой, одеждой и деньгами. Подаяние Н. счи¬ 
талось богоугодным делом и поддержива¬ 
лось церковью (ср. рус. пословицу: «Просит 
убогий, а подаешь Богу»). Доля Н. пред¬ 
усматривалась уже при засевании, когда 
крестьянин перед началом сева просил Бога 
уродить хлеба «и на трудящего, и на прося¬ 
щего» (полес.), «нищим на пищу и нам на 
корысть» (АА, архангел,. Тихманьга). Раз¬ 
дача милостыни как форма христианского 
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поведения была широко распространена в 
слав, культурах. Др.-рус. князья, а впослед¬ 
ствии рус. цари вплоть до XVIII в. устраи¬ 
вали в своих покоях специальные столы для 
Н. во время свадеб, больших праздников 
и в поминальные дни. Известны факты риту¬ 
ального служения нищим — знаки почтения 
лицу низшего социального статуса рассмат¬ 
ривались как форма христианского смирения: 
в Страстной четверг Люблинский епископ 
лично мыл ноги двенадцати Н. (пол., КоІЪ. 

16:115); у русских зажиточные люди 
делали обеды для Н. и сами прислуживали 
им за столом (Лвд.ЗРБ:123). 

Поскольку Н. рассматривался как по¬ 
средник между этим и «тем светом», то 
подаваемая ему милостыня символизирова¬ 
ла долю, выделяемую Богу и умершим пред¬ 
кам. Подавая Н., сто просили помолиться 
о выздоровлении ребенка, о благополучных 
родах, о даровании потомства, о возвраще¬ 
нии родных, находящихся в пути, считая, 
что молитва Н. имеет более действенную 
силу. В частности, милостыню Н. раздавали 
на Юрьев день при выгоне скота, чтобы Н. 
молились о его благополучии (полес.). По¬ 
лагали, что души умерших питаются той 
едой и одеваются в ту одежду, которую при 
жизни подали Н. и которую раздают за их 
поминовение живые родственники. Согласно 
бел. и укр. представлениям, на «том свете» 
стол человека, при жизни подававшего Н,, 
не будет пустым: «Бог так скажет: как ты 
давал, так и тебе надо дать» (ПА, гомел.). 
После похорон одежду покойного, полотен¬ 
це, которым покрывали гроб, и остатки еды 
с поминального стола раздавали Н., прося 
помолиться о душе умершего, а также пода¬ 
вали милостыню едой и деньгами в другие 
дни, связанные с культом мертвых, в част¬ 
ности на Радуницу, на Русальной неделе. 
В случае смерти некрещеного ребенка мать, 
для облегчения его посмертной участи, долж¬ 
на была раздать Н. сорок крестов (рус. Вла¬ 
димир.), 

Подаяние Н. рассматривалось как одна 
из форм передачи необходимого для по¬ 
койника на «тот гнет». Если покойник 
начинал «сниться» или «являться» своим 
родственникам, для прекращения этого пода¬ 
вали милостыню Н. (бел.); у словаков в этом 
случае молча подавали Н. горшочек муки, 
горсть соли и монету. Согласно полес. 6ы- 
личке, дочь, похороненная без обуви, просит 


во сне родителей передать ей лапти. Рса 
тели отдают лапти Н., и дочь псрссті 
сниться, Н. г странник и богомолец мог 
осознаваться как воплощение 
мертвых (серб.), ср. карпато-укр. ирь 
ставление о том, что душа умершего мой 
приходить в дом в виде Н. Иногда в Г 
честве подаяния служила ритуальная еда 
сакрально отмеченные вещи. Белорусы л 
заупокойной милостыни пекли особую бул 
«курец» (Крач.ВЗРС:92); в Полесье Н. г 
давали булочки, испеченные в день Серо 
мучеников; у русских Н. отдавались «лесе 
ки» — специальные хлебцы, пекущиеся 
Вознесение ; невеста раздавала Н. куски тс 
хлеба, с которым ее встречала свекровь г-: 
ле венчания, Н. раздавали пасхальные яй 
(выслан.), Н. отдавали полотно, закручекн 
вихрем (полсс*)« 

Подаяние считалось благом нс только д 
самих Н,, но и для тех, кто его подает, п 
скольку раздаваемая Н. милостыня сниш 
с человека грехи, помогает при выполнен; 
задуманного дела и облегчает посмсртн) 
участь. По в. -глав, притчам и легенда 
грешники, которые при жиаші щедро под 
вали И., получили за гробом прощение, 
грешница была спасена от адских мук 
луковку, которую она подала Н. Напроти 
отказ Н. в милостыне и крове считался гр 
хом и грозил возмездием свыше. Напримс 
девушка, которая спряталась, чтобы не п< 
давать Н., превратилась в кукушку {а.-укр, 
ею же стала скупая вдова, не накормивші 
хлебом Бога, пришедшего к ней под виде 
Н. (бел. витеб.). В то же время Н«, коп 
рому отказывали в милостыне, может ста: 
зморой и душить по ночам спящих (пол. 

Формы милостыня имели ено 
регламентацию в народной культуре. Одни 
из наиболее распространенных способов п; 
даяния была передача его в окно, ПОСКОЛЫ 
считалось, что такая милостыня быгтрі 
дойдет до Бога (ср. рус. пословицу: «В скі 
подать — Богу подать» и выражение 
ять под окном — ‘быть нищим, прост 
милостыню ), хотя иногда существовал Зі 
прет подавать милостыню в окно. НаиОолі 
угодными Богу считались «тайные» МИЛ- 
стыни, когда хлеб, блины, яйца, холст 
тайком клали на окна домов, где размету 
лись Н. (рус. кауан.). В рус. традиции бы 
распространен обычай подавать Н. из гро 
ба: пожилой человек, заранее сделавший дл 
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себя гроб, насыпал его мукой или зерном и 
из него подавал Н., пока гроб не опустеет, 
после чего наполнял его снова. Полагали, что 
чем больше роздано гробов хлеба, тем луч¬ 
ше для души этого человека (РСсв-95:133). 
Иногда подаяние использовали в целях лю¬ 
бовной магии: девушка, чтобы приворожить 
парня, подавала Н. осп бую милостыню — 
булочку, замешанную на своем поте, собран¬ 
ном в бане (рус. Владимир.). 

Восприятием Н. как посредника между 
человеком и Богом объясняется обычай 
отдавать Н. не только остатки еды, но 
и первую часть какого-либо продук¬ 
та, традиционно осмысляемую как жертву 
умершим предкам (ср. Жертвоприношение), 
призванную сохранить и преумножить благо. 
Этим объясняется рус. обычай в праздники 
и поминальные дни откладывать первую 
часть приготовленных блюд и выставлять ее 
на окна для Н. Нищим отдавали первое яйцо, 
снесенное курицей, чтобы ее не тронул яст¬ 
реб (лол.) г или первое сбитое масло (словац.). 

Запрет подавать Н. действовал 
в случаях, когда вообще запрещалось отда¬ 
вать что-либо из дома, чтобы не отдать благо 
(см, Давагь—брагь). Например, во время 
отела домашнего скота нельзя давать Н. 
хлеб, иначе скот будет разбегаться по селу, 
как расходится подаяние (Покутье), а ино¬ 
гда и вообще запрещено подавать любую 
милостыню (КоІЬегя Б\Ѵ 3:151); во время 
лечения человека от кликушества, которое 
продолжалось двенадцать дней, нельзя пода¬ 
вать Н. еду (деньгами можно), иначе лече¬ 
ние будет безуспешным (рус. калуж.). 

Вещам, принадлежавшим Н., 
приписывались магические свойства. Целеб¬ 
ными считались хлеб и крошки из сумки 
Н. — их давали съесть ребенку, долго не 
начинавшему говорить (я.-слав., г.ловац.), 
роженице при трудных родах (рус.), а также 
женщине, если у нее пропадало грудное 
молоко (бел). Беременная при недомогании 
должна была съесть «40 милостынь», т. с. 
40 кусков хлеба из сумки Н. (рус..). Чтобы 
защитить корову от сглаза, выкупали у Н. 
собранную им еду и скармливали корове 
(ПА, Хоробичи Чернигов.). К больному 
животу ребенка на три дня привязывали пя¬ 
так, до-.гый у Н. (бел., Никиф. ППП:155); 
если овца не подпускала к вымени новорож¬ 
денного ягненка, ее вместе с ягненком кор¬ 
чили сеном из торбы Н. (бел.). Чтобы у 


ребенка не увеличивалось родимое пятно, 
Н. должен был очертить ого своим посохом 
(пол., 2ТСЛК 1884/8:298), у словаков по¬ 
сохом Н. били по ногам ребенка, который 
долго не начинал ходитъ (Агг.Ь.НАЙ), Чтобы 
при шитье не потели руки, нужно тайком 
подержаться за торбу Н. (укр.). 

При шуточном ряжении в конце свадь¬ 
бы ее участники наряжаются нищими (ПА, 
Радчицк, бреет.). 

Лит.: Байб урин А. К., Топорков А. Л. 
У истоков этикета. Л., 1990:126 132; Ьпчм- 
каров Н. О нищенстве и разных видах бла¬ 
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НОВОСЕЛЬЕ — ритуал перехода в но¬ 
вое жилище, призванный обеспечить благо¬ 
получную жизнь семьи на новом месте. 

У воет, славян первым актом Н. было 
«переселение» домового из старого жилища: 
его приглашал в новый дом хозяин ночью, 
«перенося» его в мешке (Пензен. губ.), лап¬ 
те (Казан, губ.); в новом доме на чердаке 
ему оставляли хлеб с солью и водку. Счи¬ 
талось, что неприглашенный домовой будет 
мстить и пугать людей по ночам своим 
криком. 

В новый дом символически переносилась 
также «доля» — огонь из прежнего очага, 
икона, закваска, домашний сор и др. 

В новый дом старались сначала пу¬ 
стить живое существо (кошку, курицу или 
петуха — в.-слав.* петуха, курицу или со¬ 
баку — ю.-слав.), выступавшее ритуальным 
двойником человека, поскольку существовало 
поверье о неизбежной смерти жильца, во¬ 
шедшего в дом первым (о.-слав.). В Архан¬ 
гельской обл., чтобы предотвратить смерть 
кого-либо из домочадцев, входя в новый дом, 
рассыпали по нему мелкие деньги, пригова¬ 
ривая: «Выкупаю квартиру не людями, а день¬ 
гами». Необжитый дом считался нечистым, 
поэтому, пуская в дом животных, старались 
предохранить его от нечистой силы и при¬ 
влечь благополучие. У белорусов животные, 
подобранные в порядке их ритуальной цен¬ 
ности, ночевали в доме в течение 6 дней: 
в первый день — петух и курица, во вто¬ 
рой — гусь или кот с кошкой, в третий — 
поросенок, в четвертый — овца, в пятый — 
корова, в шестой — лошадь, а в седь¬ 
мой — хозяин с огнем и хлебом или тестом 
в квашне. Считалось, что если животное по¬ 
утру будет бодрым, то хозяевам заживется 
хорошо (бел.). Если петух скоро запоет, то 
в новом доме будет весело, и наоборот. Если 
же петух сдохнет, а за ним и второй, и тре¬ 
тий, то в этом случае заказывали обедню, 
угощали нищих для умилостивления гнева 
божия и только после этого поселялись в 
новом доме (Витсб. губ.). 

Переход на новое местожительство не¬ 
редко сопровождался жертвоприноше¬ 
нием (см. Жертва). В Дмитровском р-не 
Москов. обл. после приглашения домового 
на пороге новой избы отрубали голову кури¬ 
це и входили в избу, где за обедом съедали 
птицу. В Болгарии жертву (петуха или ку¬ 
рицу) приносили на пороге дома. Голову 


птицы зарывали в очаге или бросали вды- 
моход, чтобы она упала на крышу. Если 
забивали барана или ягненка, кровь его обя¬ 
зательно должна была вытечь в очаг, Жерт¬ 
ву съедали во время ритуальной трапезы 
в один из последующих дней. Считалось, 
что эта жертва обязательна, т. к. если при 
постройке дома не совершалось жертвопри¬ 
ношение (см. Жертва строительная), тодом 
оставался без хозяина и опустевал. 

Собственно переход (рус. влшшны, бело¬ 
рус. пирахддины) е новый дом был регла¬ 
ментирован рядом ограничений крещен¬ 
ного и социального характера. Счастливыми 
днями для Н. у русских считались двуна¬ 
десятые праздники, в особенности Введение 
во храм Богородицы (в качестве сакрально¬ 
го прецедента). Старались входить в дом 
ночью, чтобы хозяина не было видно, и в те 
часы, когда на небе высоко стоит созвездие 
Плеяд; перед восходом солнца (вост.-слав., 
юж.-слав.), в полдень, в новолуние (болт.; 
или перед полнолунием, чтобы «всего было 
полно» (рус., болг). Русские избегали по¬ 
селяться в понедельник и субботу, чтобы 
нечасто переходить из дома в дом. Болгары, 
напротив, считали «хорошими днями» поне¬ 
дельник, среду или четверг, но также обхо¬ 
дили субботу. Бытующее в сев. Болгарии 
представление о св. Николае как покрови¬ 
теле дома предопределило освящение каж¬ 
дого новопостроенногодома вдень Николы 
зимнего. В Белоруссии старались приуро¬ 
чить Н. ко дню и часу закладки дома, тогда 
строение будет прочным, долго будет слу¬ 
жить, а его жильцы — жить мирно. 

Порядок перехода был также ре¬ 
гламентирован. Первыми в новый дом вхо¬ 
дили хозяин или хозяйка; если они были 
бездетны, то поручали это сделать семейной 
паре, имеющей детей. Предпочтительным 
считался вход беременной женщины (в.-слав., 
болг.) и молодежи. Затем входили в дом по 
старшинству (бел.). У болгар первым в дол 
мог входить самый старший мужчина в семье, 
чтобы домочадцы жили долго и не старели, 
как он (обл. Свиленграда); иногда первым 
входили трое чужих мужчин, свекровь, мо¬ 
лодуха. Болгары нередко предпочитали пус¬ 
кать первой женщину, состоящую в первом 
браке, или ребенка, поскольку он «нс мыслит 
плохого» (р-н Пырвомая). 

В Белоруссии при первом вступлении 
в потюпостроеі-ный дом через раскрытую 
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дверь туда бросали клубок ниток: дер¬ 
жась за нитку, члены семьи входили в дом 
по старшинству. В других местностях хо¬ 
зяин входил в дом по нитке один, а затем 
п р итя ги в ал о стальн ых внутр ь избы. Ин огда 
вместо нитки употребляли пояс. У болгар 
хозяйка входила в дом по белому полот¬ 
ну, разливая по пути воду. чужая 

девушка из полной семьи лила воду на ноги 
входящим жильцам. Женщина разбрасы¬ 
вала пшеницу и монеты, несла сито, полное 
мухи, которую высыпала в ночвы и закры¬ 
вала. Хозяйка (или беременная женщина, 
свекровь) вносила в дом сосуды с новой 
водой и хлеб. 

В первую очередь в дом переносили 
культурные символы, определяющие статус 
дома как жилого, человеческого простран¬ 
ства и символизирующие идеи освоенности, 
богатства, изобилия, плодородия: огонь, ико¬ 
ны, хлеб и соль, воду, горшок каши, дежу 
с тестом (в.-слав,), В Болгарии хозяева вно¬ 
сили в дом жито, приговаривая: «Сколько 
аерсн в этом сосуде, столько пусть будет 
урожая». В обл. Карлово сперва вносили 
сито, «чтобы дом был сытым», и лук, по¬ 
скольку он приносил удачу (слолука). 

Икону и хлеб вносил в новый дом обя¬ 
зательно хозяин (мужчина), а прочие вещи 
и хозяйственные принадлежности переноси¬ 
лись кем придется (Харьков.). При переходе 
в новый дом несли с собой хлеб с солью 
и солому, которую стелили на пол, прежде 
чем ступить на него ногами (чтобы не ступать 
по голому), пускали петуха с курами и сле¬ 
дили: если пошел в судки, значит, жить будет 
хорошо (рус,). В Вите б. губ. прежде всего 
переносили образа, потом стол с краюшкой 
хлеба. Чтобы дом был весел и богат, в него 
вносили петуха и дежу с тестом, которые 
помещали в красном углу (рус,). На Украи¬ 
не хозяин вносил в дом икону, а хозяйка — 
ухвати кочергу, которыми крестила все углы 
хаты, «чтобы никакие насекомые не води¬ 
лись в ней». Став на пороге дома, хозяин 
читал «Отче наш» и по окончании молитвы 
входил в хату и ставил икону в святоіт угол. 
Затем возвращался к двери и брал от жены 
дежу, вносил ее в хату, говоря: «Как в этой 
деже полно хлеба, дай, Господи, чтобы так 
было полно в этой хате хлеба и всякого 
добра!» В Болгарии обязательно входили 
в дом с полными сосудами: ведрами с во¬ 
дой, неначатым мешком только что смоло¬ 


той муки, столиком с ситом, наполненным 
мукой, лепешкой с вареной курицей. 

Часто в дом вносили гнезда ласточки 
или аиста, а также многочисленные обере¬ 
ги: конскую подкову, мак, чертополох, ло¬ 
пух (Галиция), чеснок (Галиция и Угорская 
Русь), крапиву, осину, рябину, освященные 
в церкви ветки вербы, четверговую свечу и 
соль, иорданскую воду, апокриф «Сон Бо¬ 
городицы» с заговором, в котором говори¬ 
лось, что «тот, кто имеет этот „Сон" в доме 
в чистоте и сохранности, будет помилован 
от лукавого; дьяволу к тому дому не подсту¬ 
питься, и будет в том доме святой дух но¬ 
чевать и счастье и умножение всякого плода». 
Основная часть этих предметов хранилась 
в красном углу. 

Во время перехода следили за тем, что¬ 
бы все предметы нашли свое место: сви¬ 
ней помещали в свинарник, коров — в хлев, 
сено — в сарай. Ошибка могла привести 
к тому, что сено, положенное в овин, было 
бы так же плохо, как и хлеб, хранящийся 
в нем (бел.). 

Первый раз топить печь сле¬ 
довало не соломой, а дровами и ничего в ней 
не варить. Лишь когда дрова в ней пере¬ 
горали, туда ставили нечетное число хлебов, 
а в один из них хозяйка втыкала не пере го¬ 
ревший уголь, по которому гадали о будущей 
жизни в новом доме: если этот уголь ока¬ 
жется после перегоревшим и даже превра¬ 
тится в золу, то хозяева хаты будут иметь 
во всем уцачу, счастье, в противном слу¬ 
чае — добра не будет (укр.). В новую печь 
украинцы клали солому от пшеницы и два- 
три прутика освященной вербы, после чего 
шли к слссдям за спичками и зажигали со¬ 
лому. Если огонь горит ясно, то жизнь в доме 
будет веселой, а если темно горит, то житье 
будет плохим. Если дым идет в хату, то 
в ней часто будут ссориться хозяева (Ку- 
пянск). У русских хозяйка в последний раз 
затапливала печь в старом доме, варила кашу, 
заворачивала горшок в чистое полотенце и, 
кланяясь во все стороны, приглашала домо¬ 
вого; затем гасили печг», горшок с кашей 
переносили в новый дом, где зажигали впер¬ 
вые огонь и доваривали принесенную кашу. 
У болгар огонь в очаге зажигал тот, кто пер¬ 
вым вошел в дом. Новый огонь (жив огйн) 
добывал хозяин или его отец во дворе дома. 
Иногда пожилой мужчина получал огонь, 
стреляя из ружья. В других случаях огонь 
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возжигали от углей, принесенных из старого 
или отцовского очага, которые в дом сына 
приносили мать, отец или крестный, самый 
старый мужчина в селе, чужой мужчина, 
женщина или юноша. Если огонь приносили 
из чужого дома, обязательно выбирали тот, 
где жила полная, «целая» семья. Парень из 
другой семьи спускал огонь сверху, через ды¬ 
моход, или зажигал его, стоя спиной к очагу. 
Если в старом доме хозяев преследовали 
болезни и несчастья, в новом доме домочад¬ 
цы сжигали в огне паклю, старую закваску 
и гасили его. 

Новый огонь должен был разгорется 
высоким пламенем, а дым — подниматься 
вверх, на восток и не возвращаться обратно, 
чтобы «не покрыть кого-либо». В некото¬ 
рых областях его направляли к дымоходу, 
в котором поднимали прут с красной тканью 
или сквозь который спускали очажную цепь 
(болг.). В обл. Свиленграда огонь зажигала 
русая девочка, чтобы камин в доме не кадил, 
а дети были белолицыми. Ребенка затем ода¬ 
ривали полотенцем и угощали куском риту¬ 
ального хлеба. Если первым в дом входил 
мужчина, у которого живы оба родителя, 
он, зажигая огонь, стрелял из ружья, чтобы 
все домочадцы были здоровы (с. Свежек, 
р-н Карлово). 

Чтобы в доме был успех, первый огонь 
в новом доме следовало поддерживать три 
дня и три ночи (болг.): 40 дней или год. 
В первую очередь на этом огне грели воду, 
затем горшок с ритуальным блюдом (кур- 
бан), пекли лепешку. Ели за столом, а хлеб 
преломляли на земле и раздав ал и на улице 
(йолг.). 

Освоение переднего угла у воет, 
славян было связано с установкой икон 
на божницу, покрыванием и накрыванисм 
стола, общей молитвой и отмеченной в ряде 
районов общей трапезой с последующим 
зарыванием разбитого горшка в передний 
угол (рус.). Совместная еда за столом — 
один из важных ритуальных моментов Н. 
Порядок рассаживания за столом был про¬ 
странственной моделью социальных отноше¬ 
ний, действовавших в семье: хозяин во главе 
стола, справа — мужчины, слева — женщины 
и дети. 

Н. имело и социальный смысл, т. к. 
включало дом в сферу взаимоотноше¬ 
ний семьи с родственниками и 
соседями. На Н. гости приходили с хле¬ 


бом и солью. В Белоруссии полным йпира- 
хо динам л в новый дом предшествовало его 
освящение, ради которого звали священ¬ 
ника с причтом. Всякое промедление в дей¬ 
ствиях священника пророчило дому и жив¬ 
цам здоровье, многочадие, богатство и славу. 
В Вологодской губ. на следующий день после 
перехода старались позвать доброжелатель¬ 
ного соседа и угостить его как можно лучше, 
чтобы первым в дом не зашел лиходей. 

В Болгарии большое освящение дома 
(на мед — обл. Ловеча) проходило на сле¬ 
дующий день, через неделю или даже год 
после перехода, и приурочивалось к какому- 
либо осеннему празднику (дню св. Дмитрия, 
св. П^ткн-Параг.клвы, св. Архангела Михаи¬ 
ла, св. Николая) и нередко сопровождалось 
жертвоприношением (животное или птица 
мужского пола или рыба карп в день св. Ни¬ 
колы) , только после этого дом считался 
освященным. Гости приносили наосвящение 
полные сосуды зерна, муки, воды, подходи¬ 
ли к очагу и оставляли там деньги. В обл. 
Ловеча на Н. шли как на свадьбу: с живой 
курицей, зерном, перцами, фасолью, хлебом. 
В качестве дара приносили котелок или 
другой сосуд, которые должны были быть 
полными, их вешали на очаг. При освящении 
дома, каки во время свадьбы, цыган-кузнец 
дарил новоселам очажные атрибуты: лопат¬ 
ку, щипцы и цепь. В этот день семья полу¬ 
чала в дар вещи, которые ей служили затем 
всю жизнь. 

Дом считается полностью освоенным 
(освященным), когда в кем совершен один 
из обрядов жизненного цикла: родильный, 
похоронный или свадьба (ср. «дом обмы¬ 
вается свадьбой или покойником»). Таким 
образом, дом, подобно человеку, вводится 
в ритуальную схему жизни по общей схеме 
инициационного ритуала. 

Лит.: ТРМ:19; Байб. ЖОВС 104-121; Су*ц. 
КП:97; Ннкиф.ППП:138-140; Макс.ННКС: 
31-32; Аф.ПВ 2:116.117; Иванов П. Народ¬ 
ные обычаи, поверья, приметы, полпиипрі и загад¬ 
ки // Харьковский сб., 1889:59; Шейн ѴІИМ! 
3:235,334; Стоянов Ст. Максщсво. София, 
1970:149; Лулева А. Изграждане на домаш¬ 
ното пространство (кѣм семантикам на 5ъАгар- 
ския зраднцжшен модел на дома) // ЕІ I]Ж 
1998/5:74-77, 93; Арх.ЕИМ; ПА. 
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НОВЫЙ ГОД — один из трех основных 
праздников святочного периода (отмечаемый 
1/14.1), содержащий ряд обычаев и ритуа¬ 
лов, известных в составе рождественского 
и крещенского циклов (см. Рождество, Кре¬ 
щение, Святки). В отличие от Рождества 
и Крещения, содержательную основу кото¬ 
рых составляют религиозные мотивы («по¬ 
явление на свет Спасителя» и «крещение 
Христа в Иордане»), Н. г. воспринимается 
как светский праздник, как рубежная дата, 
определяющая благополучие всего наступив¬ 
шего года. У православных славян название 
Н.г. нередко связано с именем св. Василия, 
день памяти которого приходится на эту же 
дату (см. Василий); другие термины соот¬ 
носятся с началом ноаолетия (рус. Новый 
Год, укр. Новый Рік, пол. Ио\ѵу Кок, бол г. 
Иоеа година и т. п.). 

Канун Н. г. у воет, славян часто обозна¬ 
чается по ключевым святочным концептам: 
коляда и кутья, например: Друга коляда 
(бел). Друга кутіпя , Васіісвс куиуя (укр.). 
У юж. славян в терминологии Н. г. дуб¬ 
лируется название праздника Рождества, на¬ 
пример: Мали БожиЬ 'малое Рождество’ 
(серб.)., Млади Божиіі ‘молодое Рождество' 
(черногор.). Общеславянский обычай го¬ 
товить в канун Н. г. обильный скоромный 
ужин отразился в таких хрононимах, как: 
Жирная коляда (рус. смолен.). Скоромна 
кутья, Богата кутья, Шчодрся кутья 
(полес.), а также — Мясная {Гоиста, Сыта, 
Багата, Пічолра) коляда (бел. гроднен.). 
Во многих названиях кануна Н. г. актуа¬ 
лизируются значения «вечер» и «щедрый»: 
Свиит вечір Василіе (укр. карпат.), Щед- 
оиы вечір (укр), Бпгатыц вечар (бел.), 
ІДчадроукс, Щчадрщ (полес), Б^одту 
шесгог (в.-пол.) и т. п. У зап. славян этот 
день определяется по имени св. Сильвестра 
(еловац. Зуіѵгѵісг, пол. Зу/шез/ст),а у жите¬ 
лей зап. Украины — по имени св. Мелании 
(Мпланки, Свято Меланки); поляки Верх¬ 
ней Силезии называют канун Н. г. Біагу 
Кок или и '\$Ц}а Но\ѵе$о Коки. 

Важное место в обрядности предновогод¬ 
него вечера (а также следующего дня) зани¬ 
мает общесемейная ритуальная тра¬ 
пеза, которая включает мясные блюда и 
отличается особым обилием. Во многих слав, 
традициях главным обрядовым блюдом явля¬ 
ется запеченный поросенок, вареная свиная 
голова, студень. В з.-рус. областях св, Ва¬ 


силий считался покровителем свиней, а Н. г. 
назывался «свиным праздником»; ср. рус. 
поговорку: «На Василия Великого свиную 
голову на стол». У болгар в канун Н. г. 
обязательно готовили кушанья из вареной 
или запеченной свинины. Сербы Поморавья 
пекли мясо свиньи или овцы (называемое 
васулнща) на Рождество, но съедали его 
именно в Н. г. В Хомолье (с,-воет, Сербия) 
перед приготовлением новогоднего обеда 
хозяин разрубал на пороге свиную голову, 
«чтобы счастье осталось в доме»; кости от 
съеденного поросенка закапывали в саду 
или затыкали в ветки фруктовых деревьев 
для их урожайности. У русских Брянской 
обл. на Жирную коляду принято было уго¬ 
щать «мороз» свиным холодцом: старший 
в доме вынимал из холодца «свиное ухо 
и рыло», брал с собой полблина, выходил 
во двор и говорил: «Мороз, Мороз Василье¬ 
вич! Ходи на вухо^рыло, половина блина!» 
(Плш.КЦВС:1Й7), При обходе домов нака¬ 
нуне Н. г. колядники «кликали Василия Ке- 
сареикого*, т. е. желали хозяевам удачного 
разведения свиней: «Василий Кесареукии, 
дай Бог, чтоб у хозяев велись да свинома¬ 
точки, да боровочки, да давали бы сальцщ 
да нас угощали!» (там же: 190). 

В некоторых болг. селах в канун Н. г. 
резали на пороге дома красного петуха и 
по его внутренностям старались определить 
свою удачу в наступающем году. Сербы 
Воеводины верили, что петуха надо резать 
в Н. г. для того, чтобы не умер хозяин дома. 
В других местах, напротив, не едят домаш¬ 
нюю птицу, «чтобы счастье не улетело из 
дома» (словенцы окрестностей Любляны). 
Точно так же жители южных областей Сло¬ 
вакии не готовили к новогодней трапезе мясо 
птицы и зайчатину, чтобы «нс убежало 
счастье» (Ногѵ.К2Ь:11І). 

У воет, славян, кроме мясной пищи, обя¬ 
зательным блкадом считалась кутья, заправ¬ 
ленная жиром или толченым маком. Пер¬ 
вой ложкой кутьи белорусы Минской губ. 
«кормили Василя», т. е. приглашали святого 
к столу: «Васіль, Васіль, хадзі куццю есці» 
(ЗК124). Магическое значение имело общее 
изобилие блюд на новогоднем столе; «щедрая 
вечеря» готовилась, по представлениям жи¬ 
телей Полесья, чтобы весь год іичэдрылось 
(‘приумножалось’), чтобы обеспечить при¬ 
быток в хозяйстве. Поляки Верхней Силезии 
оставляли часть еды с предновогоднего ужи- 




416 


НОВЫЙ ГОД 


на до обеда следующего дня, чтобы избежать 
в наступившем году голода и несчастий. 

Такое же значение (обеспечение достат¬ 
ка) придавалось выпечке обрядового 
новогоднего хлеба. У поляков-мя Дуров в 
канун Н. г. хозяйки пекли особое зооморф¬ 
ное печенье, называемое пѵіѵѵіаікі, что долж¬ 
но было гарантировать успешный приплод 
скота. Согласно бел. (гроднен.) поверьям, 
у тога» кто не печет блинов накануне Н. г., 
не будет в хозяйстве «гладкого скота», осо¬ 
бенно телят (Крач.БЗРС:168). По обычаям 
жителей ппл.-укр. пограничья, с Рождества 
до Н. г. следовало держать на столе обря¬ 
довый калач, а утром в Н. г. его торжест¬ 
венно делили между собой все члены семьи. 
Словаки включали в новогоднее меню чече¬ 
вицу и мак, которые ассоциировались с день¬ 
гами и богатством; кроме того, варили из 
теста рігоку «для тучности коров» и пекли 
булочки (гегапсе. ші апег), «чтобы были 
полными хлебные колосья» (Ногѵ.К2Ь:111). 

Сербы Боснии оставляли с Рождества 
до Н. г. половину обрядового калача «чесни- 
цы», которую доедали за новогодней трапе¬ 
зой. В Словении тоже сохраняли рождест¬ 
венский хлеб (ппіюісіяіса) , чтобы полностью 
съесть его в Н. г. К новогоднему празднику 
пекли особые хлебные изделия; в Сербии и 
Черногории готовили большой каравай (еа- 
силица), верхнюю корку которого скармли¬ 
вали скоту. Кроме того, выпекали булочки, 
называемые ішсеоміціс, специально для ода¬ 
ривания чабанов или для раздачи «за упокой 
умерших». В Болгарии и Македонии в ново¬ 
годний хлеб (называемый ваеильова банииа, 
Сурвеиа банила, света василева пснача) 
запекали монету и разного вида щепочки 
от кизила (символизирующие «дом», «скот», 
«виды культурных растений»); по тому, что 
попалось в куске пирога каждому из домо¬ 
чадцев, пытались угадать его судьбу на те¬ 
кущий год. Чтобы медведь не нападал летом 
на скот, ему символически «выкалывали 
глаза», т. е. перед посадкой в печь хлеба его 
верхнюю часть накалывали стеблями расте¬ 
ний (сербы Косова). Считалось, что нака¬ 
нуне Н. г. медведица приносит потомство; 
чтобы задобрить ее, месили особый хлеб, 
называемый мечкиня повоіница (дословно: 
«свивальник для медвежонка»), как дар но¬ 
ворожденному. 

Новогодний хлеб использовали во многих 
обрядах; например, у сербов Боснии, Срема 


и Косова хозяин брал его с собой на гу.м.го, 
когда исполнял ритуал символической мо¬ 
лотьбы. В этих же местах по обрядовому 
калачу гадали, будет ли удачным новый год: 
хлеб насаживали на рог волу и следили, ка¬ 
кой стороной (верхом или низом) упадет он 
на землю; если падал верхней коркой вверх, 
то это сулило удачу. 

Магия первого дня, обеспечи¬ 
вающая удачу на весь год. В обряд¬ 
ности, обычаях и приметах Н. г. отражаются 
о.-слав, представления о влиянии первогодня 
на весь годовой период, Ср. рус. поісіюрку: 
«Как встретишь Новый год, так его и про¬ 
ведешь» или словенское выражение: «КзЫ - 
па ІЧоѵо ЬеІ:о, {ако ѵ$е Іеіо». В Полесье счи¬ 
талось, что канун праздника надо провести 
«кайвес.еліше, щоб веселитись весь рік» (ПА, 
гомел.). По рус. пословице, «коли первый 
день в году веселый, то и год будет таков»- 
Само имя св. Василия ассоциировалось с 
«весельем». У поляков Силезии тоже гово¬ 
рили: «То боЪгге 5іпіо6 зі$ \ѵ ІЧоѵгу Кок» 
[Это хорошо — смеяться на Новый год]. 
Новогодняя магия первого дня должна была 
обеспечить на весь год удачу и здоровье. 
Хозяева кормили домашнюю птицу внутри 
обруча, чтобы она не разбегалась со деора; 
обвязывали фруктовые деревья для обиль¬ 
ного плодоношения; старались сытно поесть, 
чтобы не голодать в течение года; после 
ужина воздерживались от питья воды, «каб 
і летам не хацслася піць» (ЗК:88); окури¬ 
вали дом и двор, чтобы весь год нс заводи¬ 
лась нечисть; умывались утром свежей водой 
для здоровья и благополучия и т. п. Хозяин 
обувался утром в Н. г., сидя на печи, «что¬ 
бы в хозяйстве хорошо велись свиньи» (бс.ѵ 
пинск.). Необходимо было встать в ноно- 
годнее утро очень рано, «чтобы не лениться 
весь год» (ю.-слан,); кто проспал допоздна, 
будет повсюду опаздывать (з.-слав.); кто 
сердится и ругается в этот день, будет в 
плохом настроении весь год. У юж. славян 
и гуцулов зап. Украины было в обычае, вста¬ 
вая с кровати утром, наступить босыми но¬ 
гами на металлический предмет, чтобы иметь 
весь год здоровые ноги. Для обеспечения 
бодрости и подвижности люди старались 
съесть печеного воробья (кт, -слав.» полес,); 
либо ьоробьсв ловили и сжигали в печи, 
чтобы птицы не клевали в поле зерна. 

Плохой приметой была разбитая чаш¬ 
ка — посуда будет биться весь год (в. -саде, 
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.г 'С лаб.). В Словении верили, что тот, кому 
на Н. г. случится упасть, не доживет до сле¬ 
дующего года. Более всего опасались иметь 
в этот праздник покойника в селе: это было 
предвестием массовых смертей и несчастий. 
В Словакии были известны случаи, когда 
домочадцы утаивали от односельчан факт 
смерти члена семьи и объявляли о ней лишь 
по прошествии новогоднего праздника, что¬ 
бы люди не жили в страхе, ожидая неудач¬ 
ного года (Ѵас1.ѴО:65). Не рекомендовалось 
ничего давать взаймы в этот день, чтобы 
избежать убытков, и, наоборот, поощрялась 
магическая кража (вящей. еды, животных), 
«чтобы прибывало добро весь год». Вплоть 
до настоящего времени люди придержива¬ 
ются правила отдавать все долги к Н. г., 
чтобы не быть постоянным должником. 

На благополучие или неудачу наступив¬ 
шего года мог повлиять также первый 
посетитель, пришедший в дом в ново¬ 
годнее утро. Почти повсеместно у славян 
негативно оценивался визит женщины (год 
будет «дырявым», неудачным, лето будет 
«гнилым», возле дома или в колодце за¬ 
ведется много лягушек и т. п.). Наиболее 
желанными посетителями, способными по¬ 
влиять на благополучие хозяев, считались 
мужчины «в расцвете сил» или крепкие, здо¬ 
ровые, удачливые мальчики, родители ко¬ 
торых живы (см. Подазник). В ряде мест 
потому, приходит ли утром в Н. г. мужчина 
или змнп'нна, судили о приплоде скота муж¬ 
ского или женского пола. У словаков (окр. 
Бардеева) никто из посторонних (кроме по- 
л аз ника) не должен был ходить по домам, 
однако приход цыган воспринимался как 
хороший знак. В пол. Силезии плохой приме¬ 
той считался первый визит нищего, а также 
церковного звонаря, тогда как приход ран¬ 
ним утром трубочиста или ночного сторожа 
сулил удачу. 

Обрядность Н. г. (как и других святоч¬ 
ных дат) включает ритуальные обходы 
домов с поздравительными и магическими 
целями. По струкіуре, составу исполнителей, 
участию ряженых, по фольклорному репер¬ 
туару и другим характеристикам они во мно¬ 
гом совпадают с рождественскими обхода¬ 
ми (см. Колядѵвинис, Обходные обряды). 
К особенностям новогодних обрядов этого 
типа можно отнести специфическую терми¬ 
нологию: у воет, славян хождение по домам 
на Рождество называлось колядовать , а а 


Н. г. — щедроватъ (укр., бел.), овсснъкатъ, 
кликать усенъ (рус ); в Болгарии, Маке¬ 
донии и юж. Сербии обходы в Н. г. опреде¬ 
лялись как сурвакане (см. Овсень, Сурна- 
кары. Щедро ванне). Наряду с типичными 
святочными масками («дед», «баба», «же¬ 
них и невеста», «коза», «конь», «черт», 
«цыгане», «страшилища» и т. п.) в составе 
новогодних ряженых ходили: «Шчодра», 
«Шчодрец* (бел., укр.), «Василь и Малай¬ 
ка» (в.-укр.), «лВасиличари» (болг.), «Ста¬ 
рый» или «Новый Рок» (пол. Люблин.). 
В Поднестровье в канун Н. г. парни ряди¬ 
лись «дедом», «цыганом» и водили с собой 
«медведя», «козу», «журавля»; среди ряже¬ 
ных, которые тащили за собой плуг, делая 
вид, что пашут, ходила также «Мал анка». 
В селах Болгарии и Македонии с Н. г. до 
Крещения посещали дома ряженые джима- 
лари или камилари % т. е. «поводыри вер¬ 
блюда» (см. «Верблюд»). 

Обходы ряженых более характерны для 
вечера накануне Н. г., тогда как поздра¬ 
вители, ходившие утром следующего дня, 
чаще всего не рядились; ходя по домам, они 
раздавали хозяевам срезанные в лесу ветки 
«на счастье», осыпали дом зерном «для уро¬ 
жая», обметали углы дома, изгоняя «старый 
год», и т. п. 

Типичным для в.-слав, и а.-слав, тра¬ 
диции был новогодний обряд погеяя- 
н«я: рано утром дети бегали по избам в 
одиночку или группами, «посевали овсом», 
т. е. разбрасывали зерна во все углы дома 
или осыпали порог. Обряд сопровождался 
характерным приговором: «Сею, сею, посе- 
ваю, / С Новым годом поздравляю, / Со 
скотом, с животом, / С малым детушкам!» 
(ПКГТ125); либо: «На щастя, на здоров'я 
та на Новий Рік, щоб родило краще, як 
торік — жито, пшениця та всяка пашниця. 
Дай Боже!» (Вор.ЗНН 1:149). В укр.-бел. 
и з.-рус, зоне в канун Н. г. взрослые ходили 
«щедровать», а утром следующего дня дети, 
посещая дома, «посевали». В Смоленской 
обл. хозяйки просили деген- «посевалыткав» 
присесть на порог, чтобы курочки неслись. 
В Польше и Словакии точно такой же обряд 
назывался сИоді&с па ро<Звурк$ или о Ьхурка. 

Редкая форма обходных обрядов, когда 
по домам водили какое-либо из домашних 
животных, известна в селах воет. Польши 
(Люблинское рпрв.): в новогоднее утро пар¬ 
ни украшали лентами и цветами коня (либо 
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бычка, овцу, поросенка), водили его по до¬ 
мам; в каждом доме просили «подать на 
коня»; если животное гадило в изос, это 
предвещало удачный год. Обход назывался 
ско&ъепіе па з&яе&іе [хождение на счастье] 

(КЬ:38). 

Н. г. воспринимается как перелом¬ 
ное время (смена старого года новым). 
В Полесье, например, говорили: «Прыдзе 
Шчодрац — то й зімс конец»; считалось, 
что с Н. г. начинает прибывать световой 
день: «На Васильев вечер дня прибывает 
на куриный шаг» (рус,). Жители Вологод¬ 
ской обл. верили, что черти пребывают среди 
людей с Рождества до Н. г., а затем «ухо¬ 
дят в воду», и что вообще уже в новогод¬ 
ний праздник «кончаются святки» (Бело- 
зеръе:345). 

Мотив календарного рубежа (завершения 
святочного периода) проявляется в комп¬ 
лексе новогодних очистительных ри¬ 
туалов. Действующие с Рождественского 
сочельника запреты подметать в доме, вы¬ 
носить мусор, выбрасывать печную золу сни¬ 
мались в Н. г. Накануне вечером или рано 
утром хозяйка выметала хату, чтобы изба¬ 
виться от клопов и тараканов (рус. смолен.) 
либо для того, чтобы посевы овса были чис¬ 
тыми, без сорняков (тул.). Выметание му¬ 
сора утром Нового года было первой заботой 
хозяек в Полесье, при этом сор выносили 
в сад под фруктовые деревья. При общем 
запрете в святочные недели вязать веники, 
в канун Н. г. в селах мозырского Полесья 
специально связывали новый веник, чтобы 
вымести им хату, а старый веник (деркач) 
рассекали на пороге дома и сжигали, чтобы 
снять с людей все их грехи (см. Веник). 
Вычистив печь, матери отдавали золу доче¬ 
рям для гаданий о замужестве (рус. брян.). 
В Польше считали, что тщательное подме¬ 
тание пола в Н. г. обеспечит порядок р доме 
на весь год и удалит все болезни. В з.-слав. 
традиции действия символического вымета¬ 
ния совершали в каждом доме участники 
новогодних обходов, которых называли: пол. 
ятіесіаггу 'мусорщики*, чеш. хтііаікпне, ѵо- 
теіаде ' выметал мтшки' Считалось, что они 
выметают «старый год» (см. Мести, Мусор). 

Кое-где в зап. Украине, в Полесье, в 
воет. Польше в это же утро со стола стряхи¬ 
вали сено (лежавшее под скатертью с Рож¬ 
дества), выносили из дома рождественский 
сноп и сжигали все это вместе с мусором, 


перепрыгивая через костер. Разжигали* но¬ 
вогодних костров во дворах, на улицах 
и перекрестках мотивировалось необходи¬ 
мостью отогнать от дома нечистую силу или 
уничтожить насекомых-вреди гелей (укх). 
Сербы Воеводины поддерживали огонь та¬ 
ких костров в течение трех дней (с кануна 
Н. г.); население Фракии полагало, что тем 
самым люди прогоняют из села поганите, 
самоеилите и др. злых духов. Отгонный и 
очистительный характер имели также з.-слав. 
норіогодние обходы, направленные на изгна¬ 
ние «старого года»: рано утром парни об¬ 
ходили село, громко щелкая бичами возле 
каждого двора. У лужичан в новогоднюю 
ночь хозяева стреляли из ружей, отгоняя 
кротов из огородов и полей. 

Начиная с Н. г. менее строго соблюда¬ 
лись святочные запреты на разные виды 
работ (шитье, тканье, прядение, стирку,ме¬ 
тение, выбрасывание мусора и т. п.). Жите¬ 
ли а.-рус. областей с Рождества до Н.г. 
не решались браться ни за какую работу: 
«До Нового году совсем даже не бралися, 
а после Нового году дни три было будних» 
(брян., Па;іт.КЦВС:і88). В Полесье запрет 
на ткаческие и прядильные работы дейст¬ 
вовал до тех пор, «пока Шчодрык не при- 
шоу» (С БЯ-84:298). «До Шчадрухи ничего 
не шьют», а после Н. г. уже разрешалось 
днем работать (ПА, Чернигов.). В Гомель¬ 
ской обл. считалось, что гнуть прутья, вя¬ 
зать узлы, рубить дрова и т. п. недопустимо 
с Рождества до Н. г., а дальше эти запреты 
соблюдались не так строго. Поляки Мазур¬ 
ского края с Рождества до Н.г. не варили 
никакой крупы, чтобы не расплодились вши, 
далее этот запрет снимался. В других мес¬ 
тах, однако, святочные запреты соблюдает 
вплоть до Крещения. Словаки не стирали 
в Н. г. и не развешивали одежду провет¬ 
ривать, чтобы в семье нс было висельника; 
не шили и не вязали, иначе бы куры плохо 
неслись. У белорусов Витебщикы действо- 
вал запрет в новогоднее утро слишком рано 
топить печь, иначе вокруг села весь год 
шныряли бы волки. Нельзя было использо¬ 
вать щепки при растапливании печи, чтобы 
в текущем году не было пожаров. Люди 
не стригли в этот день ногти, чтобы избе¬ 
жать порезов рук и ног в течение года (бел.). 

В канун Н. г. (как и в Рождественский 
сочельник)происходилиразнообразные га - 
Дания о судьбе домочадцев на ближайший 
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год, об урожае и погоде, о замужестве и же¬ 
нитьбе молодежи. У болгар в Н. г. устраи¬ 
вались коллективные девичьи гадания (песне 
на примени): девушки оставляли на ночь 
в сосуде с юдой свои кольца (ила другие 
личные вещи), а утром одна из них выни¬ 
мала наугад по одному кольцу под пение 
специальных песен, содержание которых 
прогнозировало судьбу владелице вещи. По¬ 
добные «подблюдные» гадания известны и 
у русских. Любимым способом загадывать 
о своей участи у балканских славян было 
разбивание грецких орехов: засохшая серд¬ 
цевина предвещала смерть, болезнь или беду, 
а свежая — удачу. Характерны для Н. г. 
‘.гдания по выметенному мусору, по печной 
золе, по снятой со стола соломе: вынося эти 
отходы на улицу, девушки прислушивались 
к вещим звукам. У поляков Силезии запре¬ 
щалось до Н. г. выбрасывать из дома скор¬ 
лупу грецких орехов, съеденных после Рож¬ 
дества; девушки копили ес для гаданий, а 
в Н. г. выносили на «сметик» и слушали, 
с какой стороны доносится лай собак (оттуда 
следовало ожидать жениха). Гуцулы, пыта¬ 
ясь угадать урожай разных культур, раскла¬ 
дывали на при печке горящие угольки, на¬ 
значая каждый из них: «Оце бурьишка, оце 
ячмінь, оце колопні, оце цибуля» и т. д.; 
затем смотрели, которые из углей горят ярко 
(на те культуры ожидался урожай), а какие 
гаснут и чернеют (Шух,Г 4:193). Большая 
часть новогодних гаданий совпадает по спо¬ 
собам и приемам с рождественскими (см. 
Гадания). 

Из числа других обычаев, исполняемых 
как в Н. г., так и в другие святочные празд¬ 
ники, следует отметить ритуальные бесчин¬ 
ства: молодежь в новогоднюю ночь стара¬ 
лась незаметно от хозяев подпереть снаружи 
входную дверь, замазать мазутом или гря- 
зьюокнадома, заткнуть печную трубу, снять 
ворота и т. п. У юж. славян в продолжение 
рождественских ритуалов жгли в домах на 
Н.Г- недогоревший бадняк, В Темниче 
(и.-серб.) из оставшегося с рождественских 
праздников бадняка хозяева вырезали кре¬ 
стики и затыкали их под крышу дома, в за¬ 
гоны для скота, относили в поле и виноград¬ 
ники. В Словении (Штирия, Бела Краина, 
Нотраньско) были популярны ритуалы, свя¬ 
занные с почитанием источников и колодцев. 

Подобно рождественской и крещенской, 
ночь накануне Нового года считалась 


чудесной: люди верили, что в полночь 
раскрываются небеса, вода в водоемах пре¬ 
вращается в вино, камни ~ в хлеб, глина — 
в мед (укр.); что волшебным огнем горят 
скрытые клады; ведьмы похищают звезды 
и месяц (укр.); скот рааговАрикае*т человече¬ 
ским языком (у. -слав,, в. -сдан ); фруктовые 
деревья на миг зацветают (словсн.) и т. п. 
Считалок, что сны, приснившиеся в эту 
ночь, непременно сбудутся (пол,). 

Об удачном или неудачном годе судили 
по природным явлениям: красный небосвод 
на рассвете Н. г. был предвестием грозового 
лета, неурожая и беды (словац.); много звезд 
на небе — к урожаю грибов, ягод, к хорошей 
яйценоскости домашней птицы (в.-елан.); 
ветреное утро сулило урожай лесных ягод 
(полес.); хмурое небо или мелкий моросящий 
дождь утром — к густым посевам и пол¬ 
ному колосу (слопай ); если солнце восхо¬ 
дит «весело», то весь год будет счастливым 
и уродятся фрукты (укр,); снег и обиль¬ 
ный иней предвещали урожай злаков и т. п. 
По рус. сибир. поверьям, если Н. г. при¬ 
ходится на понедельник, то весь год будет 
тяжелым. 

В единичных случаях Н. г. у славян 
вообще никак не отмечался и даже считался 
«чужим» праздником. Например, в селах 
воет. Сербии (Заглавак) его называли іш* 
ганска слаеа [цыганская «слава»] и избегали 
празднеств в этот день. У семейских Забай¬ 
калья Н.г. не отличался особой обрядно¬ 
стью: имели место лишь обильная трапеза 
и девичьи гадания. 
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Н ОВ ЫИ-СТАРЫИ 


НОВЫЙ-СТАРЫЙ - семантическая 
оппозиция, связанная с категорией времени 
и временной границы; соотносится с призна¬ 
ками пераый“последний, начало -“клнеі^; 
получает неоднозначную оценку: положи¬ 
тельными свойствами и магической силой 
может наделяться как новое («чистое», жиз¬ 
неспособное, продуктивное), так и старое 
(«освоенлок»); оба признака могут оцени¬ 
ваться негативно: новое как «неосвоенное» 
и «чужое», старое как исчерпавшее свою 
потенцию и непродуктивное. 

Замена старого новым марки¬ 
рует преодоление временной границы (кален¬ 
дарного периода» сезона, обрядового цикла). 
Вес основные рубежные даты народного ка¬ 
лендаря (Рождество, Новый год, Крещение, 
весенне-летние праздники, знаменующие на¬ 
чало нового хозяйственного цикла) насыще¬ 
ны семантикой перехода к новому времени, 
когда обязательным считалось избавиться от 
устаревших, изношенных, вышедших из упо¬ 
требления предметов и ритуальных символов. 

Новая вода. Согласно о.«-слан, по¬ 
верьям, в некоторые праздники (Крещение, 
Пасха и др.) вода и источниках и колодцах 
«меняется», «обновляется», становится чу¬ 
десной, целительной, В эти же дни риту¬ 
ально обновлялась и домашняя вода: ранним 
утром хозяева выливали всю имевшуюся в 
доме «старую» воду и заменяли ее «новой», 
«живой», «молодой», свежей. По некоторым 
бол г. поверьям, «старой» становилась любая 
вода, «переночевавшая» в доме: се можно 
было использовать для с.тиркл белья или 
мытья посуды, но не для іштья и тем более 
не для лечебно-магической практики, — для 
подобных целей домашнюю воду ежедневно 
«обновляли» (ЕПНДК 1989:185). Замена 
«старой» воды на «новую» была обязатель¬ 
ной в случае смерти члена семьи: сразу пос¬ 
ле выноса покойника из дома (либо после 
погребения) принято было выливать из всех 
сосудов в доме воду, считавшуюся «нечис¬ 
той», «мертвой», и заменять ее на свежую, 
проточную, «новую» (см. Вода). 

Новый огонь. В пасхальной обряд¬ 
ности зал. и юж. славян широко известен 
обычай «обновлять» домашний огонь: все 
жители села в определенное время одновре¬ 
менно тушили огонь в печах (очагах) и при¬ 
носили в дом «новый» огонь, полученный 
особым способом и освященный церковно¬ 
служителями (см. Огонь «ЖИШУН») 


Новая пи и]а. Обязательные да: 
деленных периодов и дат блюда по ] 
стзии праздника «изгонялись» и заме 
новыми. Ср. обычаи, направленные 
мену скоромной пищи и отмечающие п 
к постной еде, характерные для руб 
дат масленицы и Великого поста. 1 
славян в один из весенних празднико 
нун I Іасхн, Юрьев день) хозяйки 
ляли» хлебную закваску, т. е. выбрас 
служившие весь год остатки кислого 
(используемого для выпечки хлеба) и п 
ли нов квас, млад квас. В с,-воет. Боу 
в одном доме делали обще сель скую з; 
ку, а затем делили ее между всеми ? 
ками, которые готовили на ней хлеб « 
выпечки». Воду для замешивания теста 
изготовлении обрядового «юрьевского 
ба») надо было принести «новую», евс 
девушки, ходившие за водой, надевали 
нибудь из новой одежды; муку бра; 
непочатого мешка («новая мукам). За* 
вание теста иногда поручалось новому 
ну семьи — молодой невестке, назыве 
у болгар нова млада. Сближение симвс 
нового и чистого отмечается в требог 
соблюдать половое табу для всех жен 
принимавших участие в изготовлении 
вого» хлеба (Кол.ГЮС:121). 

Первое употребление сезонной р? 
тельной пищи и плодов нового урожая Г 
приурочено к определенной дате и 
установленного срока запрещалось. Бол; 
Пловдивского края вплоть до Юрьева 
не ели овощей и зелени нового урожая, о, 
ко в некоторых местных традициях рехо? 
довелось в день св. Власия (11.11) впер 
отведать блюдо из новой крапивы, «чг 
обновить свою кровь» (за нова кръв). 
Перкый^ последний 

Новая одежда. Еще одним еле 
бом магического «обновления жизни» (й 
надевание новой одежды в определен! 
даты календаря. Чтобы обеспечить себе 
конки на весь год, девушки старались на 
жаться во все новое в первый день Ное- 
года (рус. Псков.). Такой же обычай соб.ч 
дался на Рождество и Пасху, ср. рус. I 
говорку: «На Светлой неделе рубаха хс 
плохойька да белёхонька, а к Рождеству 
хоть сурова, да нова». Белорусы Речвдкс 
Полесья к святочным праздникам иепрш 
но готовили новую одежду: «На Кзляды аб 
зацельна шылі новыя тілациі, трэба, каб бы 
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илвь:* туфлі, платок, каб нарад бму новы» 

( Філлкллршѵ атікэ графічіюя слал чын «: 53). 

Болгары 1 марта вывешивали во дворах 
что-нибудь из новой одежды в ожидании 
прихода мифической «бабы Марты»; наде¬ 
вали обновки в день Благовещения, «для того 
чтобы порадовать Господа чем-нибудь но- 
шм>; (Кап.: 215; СбНУ 1900/16-17/2:21). 
У всех славян известен обычай надевать 
новую одежду на Пасху. По ю.-слав. по¬ 
верьям, каждый человек к этому празднику 
должен был иметь на себе что-либо из но¬ 
вого, а дети нередко вообще отказывались 
выходить на улицу без обновки. Девушки- 
болгарки старались как можно чаще пере¬ 
одеваться в новые наряды в течение трех 
праздничных дней (Агап.МОСК:156). Рус¬ 
ские крестьяне Владимирской губ. обычно 
одевали детей до семи лет в старые обноски, 
а первую новую одежду для них готовили 
именно к Пасхе (БВКЗ.-266). 

Замена вышедших из употребления ста¬ 
рых вещей новыми (особенно таких, которые 
делались из растительного материала) тоже 
могла иметь сезонный характер. Возжигание 
костров (новогодних, пасхальных, купаль¬ 
ских и др.) часто мотивировалось необходи¬ 
мостью уничтожения старых вещей, после 
чего можно было заводить новые. Б кострах 
сжигали остатки ритуальной пищи, старую 
обузь, вышедшие из употребления веники, 
метлы, поломанные корзины, колеса, бороны 
и т. п., обрядовые предметы и праздничный 
реквизит — «шоб всё старое ушло, со ста¬ 
рым прошчалыса, шоб бупо по-новому» (ПА Т 
бреет., Дружилоничи). Пучки освященной 
пасхальной вербы, простоявшие в течение 
года за иконами, заменялись в каждое Верб¬ 
ное воскресенье свежими ветками. Так же 
поступали и с зсыкалш, которые хранились 
в доме или хлеву с прошлых праздников 
Пасхи, Троицы, Божьего Тела и др. 

Новизна ритуальных пред¬ 
метов. Такие признаки новых вещей, как 
«чистота», нсп очб тостъ, нсосвоснность, опре¬ 
деляли их сакральный статус и использо¬ 
вание во многих ответственных ритуалах и 
обычаях. Например, отправляясь первый раз 
на пахоту или сев, хозяева надевали новую 
одежду, считая, что это обеспечит чистоту 
посевов; так же поступали жницы при пер¬ 
вом -млине (см. Жатва, Сев, Пахота). От¬ 
мечая конец жатвы, болгары юж. Фракии 
одаривали друг друга первым зерном нового 


урожая, который насыпали в новые глиня¬ 
ные горшки. Для ритуала оплхивлянп села 
при повальных болезнях брали непременно 
новую соху, которой еще ни разу нс пользо¬ 
вались (э.-руе). Надежным способом вызы¬ 
вания дождя считалось битье новых горшков, 
украденных у гончара (выслав.). Чтобы раз¬ 
добыть особую целебную траву, надо было 
перед ползущей черепахой расстелить новый 
платок, тогда она сбросит на него чудесное 
растение (пол.). 

Новым должен быть наряд невесты 
и жениха на свадьбе, крестильная рубашка 
и свивальник новорожденного, часто требо¬ 
валось, чтобы новой была и смертная одеж¬ 
да. В Моравской Словакии женские блузы, 
надеваемые в костел, не могли быть стира¬ 
ными и должны быть всегда новыми (Бог. 
ВТНИ:302), См. также Одежда. Новые 
лапти надевались ряженому «покойнику» в 
рус. святочных играх (Зав.К/\В:24). В Ка¬ 
лужской губ. гроб опускали в могилу на но¬ 
вом холсте из непочатого рулона, называемом 
новина. В ряде мест обмывать покойника 
полагалось из нового горшка, который затем 
разбивали или закапывали в землю (рус. 
Владимир.); на поминках ели новыми лож¬ 
ками. В ю.-рус. обряде «похорон кукушки» 
ямка, вырытая для погребения ритуального 
символа (кукушки), устилалась новыми лос¬ 
кутками, поскольку считалось, что если по¬ 
ложить в «могилу» части ношеной одежды, 
то ее владелец скоро умрет (ЭО 1912/1— 
2:106). 

Новые вещи помогали установить кон¬ 
такт с мифическими существами или по¬ 
тусторонними силами. В обряде «встречи 
весны» жители Пензенской губ. пекли празд¬ 
ничные пироги и раскладывали их во дво¬ 
рах и в поле на новых холстах со словами: 
«Вот тебе, матушка- весна » (ЭО 1891/4:187). 
Чтобы увидеть своего домовика, хозяин, 
взяв с собой два новых горшка, прятался 
ночью в хлеву; там он вставлял горящую 
свечу в один горшок и накрывал его другим, 
а заслышав в темноте шорох возле коней, 
снимал верхний горшок — и мог видеть вне¬ 
запно освещенного свечой домовика (ПА, 
гомел.). Для гаданий (в том числе подблюд¬ 
ных) девушки использовали новую глиняную 
посуду, которую надо было купить у гор¬ 
шечника не торгуясь (рус,, болг.). 

Включение в сферу «своего» мира новых 
бытовых предметов и строений требовало 
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определенных мер предосторожности и осо¬ 
бых приемов по их освоению. Важнейшим 
из них было церковное освящение. Напри¬ 
мер, перед первым выгоном скота пастухи 
плели новые кнуты, а чтобы сделать их 
«удачливыми», украшали лентами и скла¬ 
дывали возле алтаря во время церковной 
службы для освящения (словац.). Прежде 
чем надеть на себя новую рубаху, ее держали 
над огнем или окуривали дымом (о.-слив.). 
Купив новый гребень, женщины сначала 
проводили им по шерсти кота или собаки, 
после чего начинали пользоваться сами (укр. 
карпат.). 

Символика старых вещей. Ста¬ 
рые вещи в силу их культурной освоенности 
и принадлежности домашнему миру нередко 
рассматривалась как средоточие семейного 
«блага». У болгар и сербов, например, хра¬ 
нились старые глиняные горшки, к которым 
хозяева относились как к семейной реликвии: 
именно в них готовили обрядовую пищу для 
родового праздника «славы». По о.-слав, 
представлениям, продавец, скота должен был 
при передаче животного покупателю оста¬ 
вить себе старую веревку (на которой он 
постоянно водил свою скотину), чтобы удача 
в разведении домашней живности осталась 
в его хозяйстве, а покупателю он отдавал за¬ 
ново сплетенный поводок (ю.-слав.. з.-слеш-). 
Старые веники, изношенная обувь, дырявые 
корзины, глиняная посуда без дна служили 
оберегом от нечистой силы, сглаза, болезней 
(см. Куриный бог. Лапти, Обувь). Пред¬ 
метом особого почитания считалась в семье 
старая деревянная ложка, принадлежавшая 
деду или прадеду; ее использовали для лече¬ 
ния больных (рус.) Широко известны за¬ 
преты сжигать поломанные семейные ложки 
(а также старые иконы, снятые с петель 
своего дома непригодные двери) — все эти 
вещи следовало сплавлять по воде. 

На Рус. Севере иногда старый, пере¬ 
даваемый по наследству, свадебный наряд 
обслуживал многие поколения новобрачных 
и хранился в семьях как большая ценность 
(Масл.1 ЮВО:35”36). Для пеленания но¬ 
ворожденного почти повсеместно предпо¬ 
читали использовать старую изношенную 
одежду взрослых членов семьи, чтобы за¬ 
щитить младенца от порчи. По бел. обы¬ 
чаям, *вся дзяцюшая бялизна робитца з 
стдридиы» {Никиф.ППП:14). См. также 
Пеленки. 


Освоение нового пространства чагк 
исходит при помощи старых вещей: ср 
вое подметание нового дома старым вен 
взятым из прежнего жилища; перене 
из старого дома или двора печной 
мусора, навоза ит. и.; приглашение дом 
из старого дома прийти «в новый с 
«в ноиый дом» вместе со «старым х> 
ном», «к старой скотинушке», «к < 
рым людям» и т. н. (см. Новоселы 

Лит.: Арутюнова Н.Д. Новое и ста 
библейских контекстах// СК 1:11—28: йіС і 
3:3-8; Байб.РТК: 169—173: Агап.МОСК: 
158; Масл.НОВО:35—36,66,35- 87.103- 
111-112,116; р[ 1:485-4К6> КодЛ’ЮС.Ш- 

а> гльхлорка-этнагрпфічніія і літаратурная I 
чына Рэчыукага раёна. Мінск, 2002 

Л. Н. Виноградова, С. М, Толе 


НОГА, ноги — одна из наиболее »> 
логизированных частей тела; симзолияи 
движение (хождение) и путь; получает 
фологнческое осмысление в силу своей I 
частности к материально-телесному низу 
ловека ихтонической сфере; как пограки" 
часть тела наделяется функцией медиат 
Реалии, смежные с Н. (см. След, Обуі 
выступают как метонимическая замена чі 
века или другого существа. 

Н. — нижняя граница челе 
ческого тела, противопоставленная 
По народным представлениям, над голо 
витают ангелы-хранители, а в Н. «путают 
дьяволы и другие демонические силы. Е 
к ложу тяжелобольного человека являл 
ночью мифические провозвестники суде 
(духи болезнен, Смерть, Ангел, душа ум 
шего родственника) и вставали в его ног 
то это было знаком неминуемой смерти; а 
же они показывались в изголовье, то мод 
было надеяться на выздоровление (о.-слаі 

Близостью ног к земле оГ 
словлен комплекс поверий о том, что имен 
через Н. (особенно через их нижнюю часі 
человек подвергается опасности со стороі 
хтопическлх существ, Б частности в него гр 
никают болезни. Зимой контакт Н. с эеил 
считался неблагоприятным для человека, ч 
и обусловило запрет касаться босыми 
землидо Благовещения, Пасхи или Юрье 
дня (как календарной границы зимы и лета 
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а также запрет выгонять на улицу скот до 
этого срока. Словенцы верили, что того, кто 
ходит босиком до Пасхи, обязательно ужа¬ 
лит змея (см. Босой). У сербов запреща¬ 
лось поднимать с эсмлн змею (даже убитую) 
выше холгна, иначе у чслішекя весь год будут 
болеть Н. В Герцеговине верили, что ноч¬ 
ная «мара» нападает на спящего с пальцев 
его левой Н, затем проникает в живот, 
в грудь. Тем же путем входят недуги в до¬ 
машних животных. В бел. заговоре встре¬ 
ченная на дороге болезнь входит «капот у 
нугі, а з ног у морду, а з морды в иоічдры, 
а з ноздёр у вочы, а з вичэй да у вушы, 
а з вушэй у галаву» (Зам., № 252). 

Соответственно и изгонять недуги и 
иную опасность следовало через Н. (и далее 
в землю, камень и т. д.). Ср. о*р6. заговор 
от сглаза: *Бегки Урок из главе на прса, 
из прса на трбу, из трбуа на бедро, из бед¬ 
ра на табане...» [Беги, урок, из головы в 
грудь, из груди в живот, из живота в бедра, 
из бедер в ступни ног] (Раден.ССНМ:20). 
Согласно рус. поверью, в ходе изгнания 
беса из одержимого опухоль спадала сначала 
с лица больного, затем с его тела и с Н.. 
пока иэ большого пальца Н. нс вышел «не¬ 
чистый» (РДС:51). У болгар, если невеста 
оказалась «нечестной», свекровь танцевала 
босиком по земле, чтобы вредоносные по¬ 
следствия греха через босые Н. ушли в зем¬ 
лю и не отразились бы негативно на людях 
и хозяйстве. Русские считали, что если при¬ 
снился плохой сон, надо наутро выставить 
за порог левую ногу и сказать, чтобы он 
ушел. При детских болезнях особое внима^ 
н ие уделял ос ь н ож кам мл аде нце в (з акр е щ и- 
вали пятки или ступни, перевязывали ло¬ 
дыжки красными нитками), а изгоняя недуг, 
прикладывали пяточки ребенка к печи, по¬ 
толку, косяку дверей, дереву, чтобы через 
Н. болезнь вышла из ребенка. В то же время 
в народной медицине прикосновению к боль- 
кому месту пяткой знахарки или ногой пер¬ 
вого (последнего) ребенка в семье припи¬ 
сывался положительный лечебный эффект: 
в данном случае ноги выступали своего рода 
медиатором магического воздействия> 

Вместе с тем для самой земли контакт 
с «нечистым» человеком через его Н. также 
мог иметь негативные последствия. По чеш. 
и .ѵорав. поверьям, беременная не должна 
была ступать по пашне голой Н., иначе все 
посеянное сгорит под ее стопой. Болгары 


соблюдали аналогичный запрет в отноше¬ 
нии к новобрачной, считавшейся «нечистой»: 
в первые сорок дней после свадьбы молодуха 
не смела ступать босой Н. по земле во дворе 
или в огороде, «чтобы земля не сгорела и 
не засохла» (Кап.; 186). 

Ноги связаны с материально-телесным 
низом и потому воспринимаются как этно¬ 
культурный эвфемизм гениталий, что объяс¬ 
няет многие магические и обрцдовые действия, 
имеющие эротическую и проду¬ 
цирующую символику. Популярный 
в свадебных песнях мотив — «топтание но¬ 
гами» цветов, трав, сада, винограда — за¬ 
ключает в себе символику коитуса и брака. 
У болгар и белорусов на свадьбе после 
брачной ночи молодым в качестве очисти¬ 
тельного действия обливали ноги. У чехов 
и словаков известен масленичный обычай 
«подковывать» девушек на выданье и мо¬ 
лодых женщин: в Пепельную среду парни, 
ряженые «кузнецами», ходят по домам и 
пытаются сорвать с них обувь и оторвать 
подошву (ср. «разувание» и «подковывание» 
как метафоры брака). Близкий по смыслу 
обрцд, называемый разуеалъник, зафиксиро¬ 
ван в Нижегородский обл.: в Чистый поне¬ 
дельник парни, обходя дома, старались снять 
обувь с молодоженов и с девушек брачного 
возраста; разутых заставляли бегать боси¬ 
ком, при этом парни выкрикивали закли¬ 
нания продуцирующего смысла; «Уродись, 
пшеница! Уродись, гречиха!» (ЖС 1998/ 
2:5-6). 

В масленичных танцах и других магиче¬ 
ских актах, стимулирующих рост культурных 
растений, актуализировалась продуцирующая 
сила Н. Чтобы лен и конопля были высо¬ 
кими, нужно было подпрыгивать до потолка 
и во время танцев высоко поднимать ноги; 
чтобы репа и тыква выросли большими и 
толстыми, во время танцев хорваты и сло¬ 
венцы топали ногами и широко расставляли 
ноги. Способность стимулировать плодоро¬ 
дие приписывалась также хождению, ср. ре¬ 
френ колядных песск зап. и воет, славян 
«где коза ногою, там жито копою» или пе¬ 
сенный мотив «где хоровод ходит, там жито 
родит». 

Принадлежность Н. к телесному низу, 
ассоциирующемуся с гениталиями и вообще 
«нечистым» началом в человеке, объясняет 
запреты стоять во время молитвы с широко 
расставленными Н, (между ними может про- 
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скочить бес) или лежать дома на лавке но¬ 
гами к иконам, дабы не осквернять их (отме¬ 
чены у русских еще А. Олеарисм в XVII в.). 
Болгары считали неприличным для девушек 
ходить без чулок и носков даже летом, чтобы 
были видны голые ноги, поскольку голая 
нога, как и обнаженная голова, воспринима¬ 
лись как знак телесного обнажения. Напро¬ 
тив, сознательное поругание святынь пред¬ 
полагало их соприкосновение с Н., ср. рус. 
обычай при вызове нечистой силы и заклю¬ 
чении договора с сатаной снимать с себя 
крест и класть его под пяту. 

В качестве ритуалов, призванных защи¬ 
тить человека (или его пространство) от вре¬ 
доносных хтонических сил, выступают обы¬ 
чаи очищения ног у входящих а дом 
людей. Если домой возвращается давно от¬ 
сутствующий родственник, то хозяева прямо 
на пороге обсыпают его Н. пеплом домаш¬ 
него очага (пол. жешов.). У болгар, когда 
женщина в 40-й день после родов первый 
раз выходит из дома в церковь на очисти¬ 
тельную молитву, а затем возвращается до¬ 
мой, домочадцы встречают ее на пороге 
и обливают ей Н. святой водой (Е1 ІИДК 
1989:159). Во время купания младенца мать 
старается не выходить за порог избы; если 
же ей пришлось это едслить, то часть «ку¬ 
пальной воды» она выливает себе на Н. 
(бел.). 

Как часть тела, соприкасавшаяся с зем¬ 
лей и нижним миром, Н. были объектом 
особой защиты и оберегов. Стремясь 
обезопасить себя от болезней и порчи, люди 
красными нитками обвязывали прежде всего 
руки и Н. Перед тем как вынести младенца 
на улицу, ему смазывали места под коленями 
сажей, чесноком, чтобы его не могли сгла¬ 
зить. Ряженые (например, болг. и макед. 
«русалии») привязывали к Н. погремушки 
и звоночки, отпугивающие злые силы. 

Представления о бодрых, крепких Н. 
(«резвых», «выносливых», ^легких?») вхо¬ 
дили в общую парадигму здорового тела. 

Чтобы НОГИ были ЗДОрОБЬіМН и 

крепкими, в Рождественский сочельник 
за ужином домочадцы держали Н. на же¬ 
лезной цепи или лемехе плуга; в Иванов день 
бегали босиком по росистой траве; перепры¬ 
гивали через обрядовый костер или бегали 
по горячему пеплу; подвешивали к иконам 
металлические или носковые вотивьі в виде 
Н., прося святых об излечении Н. У хор¬ 


ватов мотив здоровых ног звучит в пр] 
ворах, которыми сопровождались пры; 
через костер: «0(1 Іѵапа (Іо Іѵапа (Іа те I 
пе ЬоІе>> [От Ивана до Ивана пусть не 6с 
у меня ноги] (1\Д_і 1974—1975/11—12:45 

В воет. Сербии при первой встрече вес 
с черепахой человек спешно разувался, с 
вил на панцирь босую Н. и говорил: «<[ 
се корщича олушти, тад и Мо)а нога» [Ко 
с черепахи спадет панцирь, тогда и кс 
с ноги облезет] (Ъор.ПВП 2:204-20 
Считалось опасным наступать босыми но 
ми на веник, метлу, щетку, на мусор и дру 
«нечистые» предметы и субстанции — ; 
могло вызвать судороги в Н., кожные I 
лезни ног. По бел. тяоасрьпм, сидя за г 
минальным ужином, нельзя стаыить Н. 
перекладины под столом, так как в это вре 
там располагаются души умерших: седи 
задеть, они нашлют болезни ног (Ники 
ППП:296). 

Н. связаны с идеей пути, в и 
числе ж и з н е н н о го пути человек 
ср. выражения встать на ноги, стоять > 
ногах, слабеть ногами. Процесс езралнв. 
ния и воспитания ребенка описывается в^ 
языке такими фразеологизмами, как поспи 
витъ на ноги, начатъ ходить. Одним і 
главных пожеланий новорожденному бьь 
формула: «Ножки, ходите, свое тело ней 
те... Не будь с едун, будь ходун...» (Маш 
В3:31, ]Чо 51). Зрелый возраст человек 
ассоциируется со здоровыми и сильными Н 
со способностью твердо стоятъ на нога 
и ходить, ср. рус. поговорку: «Пока нога ног 
минует — все ладно». Старость же іюни 
мается как процесс ослабления Н. ( как не 
способность передвигаться самостоятельно 
а смерть — как остановка, прекращениехок- 
де ния, ср. выражения ноги подломѵж 
( подкосились ) ’о слабом, больном человеке' 
стоятъ одной ногой в могиле, протянут 
ноги, т. е. ‘тяжело заболеть, умереть’: ногой 
дергать — ‘агонизировать’. Ср. также ино¬ 
сказательные обозначения смерти в похорон¬ 
ных причитаниях «отходили твои ноженьки», 
«занемели ножки» и т. п. 

Мотивы и ритуальные практики с участи¬ 
ем Н. особенно актуализируются в переход¬ 
ных обрядах, соотносимых с идеей движения, 
перемены статуса. Во время трудных родов, 
для того чтобы ребенок как можно быстрее 
«вышел» из тела матери, роженицу -мстанли- 
ли перепрыгивать через Н. мужа, а мужа - 
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перешагивать через Н. роженицы, сажали 
роженицу кому-нибудь на колени, застав¬ 
ляли грызть себе колено. Вместе с тем, что¬ 
бы больше не иметь детей, роженица сразу 
после родов закрывала двери дома ножкой 
новорожденного, тем самым символически 
закрывая свои детородные органы (серб.). 

Особое значение придавалось Н. в си¬ 
стеме обычаев и запретов, связанных с р е - 
іЗсеіком и его первыми шагами. 
У юж. славян беременной нс рекомендо¬ 
валось есть ножки домашней птицы, чтобы 
у ребенка при япдьбе не трещали суставы; 
ей запрещалось сидеть, скрестив Н., чтобы 
у малыша не заплетались ножки. При отни¬ 
мании ребенка от груди ему желали: «Пошли 
тебе Бог семеро ног» (рус.); аналогичные 
приговоры с пожеланием иметь «железные», 
ижлетьн 1 !», «кизиловые» Н. произносили 
взрослые, когда младенец делал свои пер¬ 
вые шаги (ю.-слав.). Если ребенок долго 
не начинал ходить (страдал «сидяками»), это 
объясняли у воет, славян тем, что его Н. еще 
в материнской утробе были перевязаны пу¬ 
тами. которые теперь мешают ходить; в этом 
случае ножки малыша специально обвязы¬ 
вали нитками, которые затем разрезали, или 
просто проводили ножом по полу между 
ножками. У балк. славян первым шагам ре¬ 
бенка посвящается обряд проходница', мать 
пекла праздничный каравай (у болгар его 
иногда украшали изображением детской нож¬ 
ки или оставляли на хлебе отпечаток ступ¬ 
ни), созывала гостей и угощала их; каждый 
пплучирший кусок каравая желал, чтобы 
у ребенка были «железные ноги». 

Примером связи Н. с матримони¬ 
альной сферой и темой перемены со¬ 
циального статуса служит обряд «колодка», 
когда на масленицу парню или девушке, во¬ 
время не вступившим в брак, привязывали 
кН. полено, символизирующее брачную пару, 
«заставляли их волочить бревно при ходьбе. 
В пол. снотолкованиях видеть во сне чьи- 
либо Н. («присматриваться к ногам») озна¬ 
чает «танцевать на свадьбе» (№еЬ.Р5Ь:189). 

Семантика «.хождения» актуализируется 
также в ритуалах и верованиях, относящихся 
к смерти и по хор о на м. У всех славян 
принято выносить покойника из дома ногами 
вперед, чтобы дать ему возможность перей¬ 
ти в иной мир и не возвращаться обратно. 
Ср. Владимир, верование: «Выносят покой¬ 
ника вперед ногами, а еспи головой, то еще 


покойник будет. А ногами — вроде как 
уходит на кладбище» (ФСК.235). Чтобы 
нейтрализовать опасность и не бояться по¬ 
койника, пришедшие на похороны старались 
сначала взглянуть на его Н., а не в лицо, 
либо хватали покойника за пятку, прикаса¬ 
лись к его Н. (гс-слав.). Напротив, чтобы 
помочь умершему перейти на «тот свет», ему 
развязывали Н. перед погребением; снабжа¬ 
ли удобной и прочной обувью, клали в гроб 
запасную пару обуви и т. п. (в противном 
случае покойники проявляли недовольство и 
жаловались, что родственники забыли раз¬ 
вязать Н.; не надели новой обуви; похоро¬ 
нили в слишком длинной сорочке, мешающей 
ходить). С другой стороны, если были осно¬ 
вания опасаться, что умерший станет «ходя¬ 
чим упырем», то хоронили его необутым или 
со связанными Н. (бел., пол,): прокалыва¬ 
ли пятки острыми предметами (укр., бол г.); 
подрезали сухожилия под коленями (Кар¬ 
пат.); опутывали Н. умершего красными нит¬ 
ками (ю.-слав.); помещали в ногах умираю¬ 
щего камень, а затем относили его на могилу 
и оставляли там (болт), Как форма превен¬ 
тивного оберега интерпретируются археоло¬ 
гами случаи обжигания нижних конечностей 
скелетов, найденных в др.-рѵс. погребениях 
XI в. 

Чтобы лишить вредоносных персона¬ 
жей возможности «ходить», им символиче¬ 
ски «завязывали ноги». Такие магические 
действия совершались у юж. славян в Рож¬ 
дественский сочельник. Веревку, которой 
накануне были связаны ноги курицы, пред¬ 
назначенной для обрядового жаркого, хозяин 
завязывал в доме на гвоздь и на вопрос 
жены: *Шта [Что ты завязы¬ 

ваешь?] отвечал: «Везучем злотвору ноге» 
[Завязываю злодею ноги] (сербы Воево¬ 
дины, Бос.ГОСВ:142). 

Ярким проявлением хгоннческой сущно¬ 
сти нечистой силы считается ее те¬ 
лесная ущербность, выраженная в том 
числе в таких признаках, как хромота, одно- 
ногость, трехногость, отсутствие Н., заме¬ 
ненных рыбьим хвостом, беспятость, особая 
походка или специфический способ передви¬ 
жения. «Беспятым» или «беспалым» сущест¬ 
вом представляется черт-лнчушкя. В в.-слав, 
верованиях ведьмы и колдуны, отбирая уро¬ 
жай с чужого поля, «ходят» вверх ногами. 
Желая навредить деревьям, ведьма превра¬ 
щает свои Н. в «железные толкачи» и летит 
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над лесом, ломая все на своем пути (бед,, 
Кссі.ЬВ 1:80). Как непомерно для иные, ко¬ 
роткие, кривые, толстые, тонкие, волосатые 
или заросшие шерстью изображаются в де¬ 
монологических рассказах Н. знахарей, ведьм 
и других «знающих» людей. 

Будучи способным легко менять свое об¬ 
личье , черт, однако, не в состоянии изменить 
вид своих Н,-колыт, выдающих его нечело¬ 
веческую природу: «Той нечыстый усяким 
можэ буть. Чоловиком скидаецца, тольки 
ноги нс можэ зробиць (человечьими), они з 
шэрстью остаюцца» (ПА, бреет., Замошьс). 
Мотив распознавания пришельца из поту¬ 
стороннего мира по его птичьим лапам или 
конским копытам — один из самых распро¬ 
страненных в слав, мифологии. В образе 
женщины на птичьих Н. предстают карпат. 
«босорка», пол. «ботинка», луж. «полудни- 
ца», серб, «мора»; ослиные или коровьи ко¬ 
пыта имеют бол г. «самодивы», серб, «вилы», 
духи болезней, смерть. В одной из полсс. 
быдичек мужик узнает черта в горожанине, 
у которого «одна нога — кикьекий копит, 
а другая — курьяча нога» (ЖС 1997/2:61). 
У словаков рассказывали, что св. Люция за~ 
казала сапожнику обувь, а когда он попро¬ 
сил показать размер ее ноги, она протянула 
гусиную лапу. Отпечатки птичьих лап оста¬ 
ются на рассыпанном в доме песке или пепле 
после посещения душ умерших. По поверьям 
зап. Сербии, вештица, отбирая у чужих ко¬ 
ров молоко, произносит колдовской при¬ 
говор: «Имам ноге еврачи^е, берем млеко 
свачиіс» [У меня сорочьи ноги, я беру молоко 
от всякой коровы] или: «Имам ноге еврачіф, 
музем краве свач^е» [У меня сорочьи ноги, 
могу выдоить каждую корову] (Раск. 1999/ 
95^98:75). В закарпат. быличхе женщина, 
заподозрив в ночном пришельце нечистую 
силу, вынуждает его помыть Н.: как только 
тот опустил Н. в воду — а это была святая 
вода — его Н. превратились в гусиные лапы 
(СЭт:490). Ср. также сказочную избушку 
«на курьих ножках». Согласно карпат. бы- 
личке, на месте сгоревшей от молнии хаты, 
куда спрятался черт, люди нашли одну лишь 
лошадиную ногу. В Нижегородской обл. 
на святках ряженые, обходя дома, носили 
с собой «мертвую ногу» — палку, обернутую 
онучей, с надетым на нее лаптем; возле 
каждого дома они выставляли «ногу» перед 
окном, пугая домочадцев (БУМФА-НП 
1982/1:9). 


Аномалии Н. приписываются и ж?: 
ботным: те, что произошли от человек 
имеют человечьи Н. таковы, наприие 
ноги у аиста (пол.) и ступни у медведи (уц 
пол,, полес., боен,); передние лапы крг 
выглядят, как человеческие ладони (под 
Хромоногим или трехногим часто иэобрі 
жастся заяц в з.-слав. суеверных рассказа 
Змея гпой?г05 имеет петушиные ноги и ГСДОЕ 
кота (хорв.). В рус. сказках демсняѵйскі- 
свойства характеризуют медведя «на лига 
вой ноге» (сюжет АТ 163 В). Особскз 
популярны у славян поверья о т, н, эмсины 
ногах: змеи якобы имеют по девять или две 
надцать пар Н., но скрывают их (ю.-слаи.' 
Согласно этиологическим легендам, ранзл 
все животные имели Н. г но йпооледстви 
некоторые из них лишились их в наказана 
за неправильное поведение. В пол. л*г?м 
дах Божья Матерь прокляла испугайте 
ее змею: «Отныне ты больше не поѵідсщ. 
ногами, а будешь ползать, как нитка»; с те: 
пор у всех змей нет ног (Гура СЖ:74). Ср 
хорв. заговор против змеиного укуса: иЗщо 
од Бога проклста! Трбухом пузиш, без ног 
одшиЬ [Змея, Богом проклятая! На жив-: 
те ползаешь, без ног ходишь!] (Ъор.ПВГ 
2 : 110 ). 

Через символику Н. в языке и обрядаосіі 
часто кодируются отношения мс ж Д) 
людьми, положение равенства или нера¬ 
венства. Ср. выражения типа быть на ми¬ 
ной ноге, упасть к ногам, валяться е >.' 0 М, 
кланяться е ножки. Устойчивые выраже¬ 
ния, описывающие действия с участием ног, 
часто обозначают подавление, превосходстве 
над кем-либо, ср. совр. разговор, насту¬ 
питъ на горло собственной песне заставить 
себя поступить вопреки своему желанию 
быть /находишься под пятой/ каблукѣ 
‘признавать над собой власть другого чела- 
веко 1 . В свадебном обряде новобрачная при 
выходе из церкви (или в другой ситуации) 
старается наступить на Н. мужа, чтобы сде¬ 
лать его покорным. У сербов (р-н СврАН-д] 
при входе в дом жениха невеста ударяла пят¬ 
кой в порог и тихо приговаривала: «Свипо^ 
ногу, — пре ко ногу!» [Все под ногу, а я 
поверх ноги!]; этим способом она питта.ілп 
утвердить свое главенство в доме (Петр 
ІШС 1:104). В подобных действиях для до¬ 
стижения положительного эффекта важны* 
оказывался дополнительный признак — «пра¬ 
вая» Н. У русских Алтайского края сваха 
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идя сватать невесту, входила на крыльцо 
правой Н., говоря: «Нога моя, стой твердо 
и метко... Что задумано, то и исполнится!» 
(Масд.НОВО:67). 

Актом, выражающим высшую степень 
піжорноети и уважения, было ритуальное 
омовение Н. другому человеку. У болгар 
в обязанности новобрачной в доме мужа 
в пероыс 40 дней после свадьбы входило 
молчаливое услужение свекру; в частности, 
она каждой вечер собственноручно разувала 
его и мыла ему Н. В польской Силезии 
в Великий четверг дети обмывали Н. своему 
ощу в память о том событии, коіда «Иисус 
апостолам ноги мыл» (ЗЗЗЬ 1/1:177). 
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Т,А. Агапкина, Л. И. Виноградова 


НОГТИ (когти) — в народных представ¬ 
лениях средоточие жизненных сил человека. 
Наряду с волосами, зубами, потом, слюной, 
мочой, экскрементами и др. Н. воспринима¬ 
лись как заместитель человека, поэтому все 
действия с Н. (стрижка, хранение, уничто¬ 
жение) были способом воздействия на чело¬ 
века и строго регламентировались. Во вре¬ 
доносной магии действия над чьими-либо Н. 
использовались для наведения порчи. Бла¬ 
годаря своей твердости Н. и когти служили 
в качестве оберега. 

Согласно укр. апокрифической легенде, 
тела первых людей были покрыты твердым 
роговым покровом, но после того, как Адам 
и Ева согрешили, Бог в наказание сделал 
человеческую кожу мягкой, оставив Н. лишь 
на руках и ногах. 


Стрижка Н. регламентировалась в за¬ 
висимости от времени, возраста человека 
и ритуальных запретов. На Рус. Севере Н.» 
как и волосы, было принято стричь в Страст¬ 
ной четверг, на юге России — в пятницу. 
Нельзя было стричь Н. в Сочельник и в 
течение всех святок (полег..); если остригать 
Н. во вторник и четверг, то на пальцах будут 
заусенцы (с. -рус.). У русских пастуху за¬ 
прещалось стричь Н, и волосы в течение 
всего пастбищного сезона. 

У воет, и юж. славян запрещалось стричь 
ребенку Н. до года: чтобы он не был под¬ 
вержен порче, мать должна обкусывать Н. 
зубами, а потом сжигать. Запрет стричь 
Н. младенцу мотивировался тем, что, отре¬ 
зая Н., можно «обрезать» ребенку жизнь 
(болг.). Первый раз Н. ребенку стриг отец 
(полес.). 

Остриженные Н., как н полосы, за¬ 
прещалось выбрасывать — их зака¬ 
пывали в землю, подкладывали под камень, 
затыкали в щели и углы дома, прятали под 
поясом или за пазухой, пускали по теку¬ 
щей воде, сжигали, поскольку считалось, 
что остриженные Н. будут нужны человеку 
после смерти (в.-слав. г ю.-слав., пол.). У воет, 
славян, особенно у старообрядцев, было при¬ 
нято собирать остриженные Н. в специаль¬ 
ный мешочек (иногда — в перстень), а после 
смерти класть в гроб. Считалось, что на <тот 
свет». в рай нужно будет лезть по высокой 
стеклянной или железной горе, и сделать это 
будет легче тому, у кого при себе окажутся 
Н., которые после смерти прирастут к паль¬ 
цам; подругой версии, остриженные Н. при¬ 
годятся после Страшного суда при воскре¬ 
сении всех умерших, которые будут этими 
Н. разгребать свои могилы (ю.-руе,). Пола¬ 
гали также, что в загробном мире потребуют 
отчета о каждом волоске и Н. и не примут 
человека, разбрасывавшего при жизни остри¬ 
женные I I.. — он должен будет ходить по 
земле до тех пор, пока не соберет их. Это 
поверье связано со старообрядческими пред¬ 
ставлениями о том, что на «тот свет» человек 
должен явиться во всей своей физической 
целостности, иначе он не смажет воскреснуть 
после Страшного суда. У белорусов и юж. 
славян запрещалось сжигать остриженные 
Н. во избежание бед и болезней. Н. вместе 
с волосами приносили в жертву лешему и 
домовому (бел.). Согласно з.-бел. легенде, 
Бог превратил в аиста того человека, кото- 
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ръш не прятал за пазуху остриженные Н., 
а разбрасывал их (Рееі.ЬВ 1:185). 

Н., как и волосы, исгтгыъзоьдлксь для 
лечения Селезней, полученных в ре¬ 
зультате порчи: у спящего больного тайком 
обстригали Н. и ими подкуривали его — бо¬ 
лезнь перейдет на того, кто ее наслал (рус., 
бел.). При лечении испуга больного окури¬ 
вали Н. и волосами (полге ), а также наме¬ 
ряли ниткой рост больного, затем отмеряли 
ту же высоту у дверной притолоки, просвер¬ 
ливали в этом месте отверстие, закладывали 
остриженные на руках и ногах Н. и затыкали 
клинышком (ухр.) или вставляли острижен¬ 
ные Н. и волосы больного ребенка в косяк 
двери на уровне роста ребенка — когда ребе¬ 
нок перерастет эту отметку, болезнь пройдет 
(рус. дон.); остриженные на руках и ногах 
Н. затыкали колышком также при лечении 
лихорадки (рус.) и падучей (полссч), в этом 
же случае остригали Н,, отрезали немного 
юлос и все это клали в рот жабе, которую 
поливали ключевой водой и уничтожали 
(серб.). В и.'слав, заговорах Н. (наряду с 
кровью, костями, жилами и т. д) — место, 
откуда изгоняют или «вынимают» болезни. 
Чтобы ребенок не боялся грозы, ему под¬ 
паливали волосы и обрезали Н. (подсс.), 

Н. использовались ведьмами и колдуна¬ 
ми для наведения порчи - наряду с 
волосами, костями, яичной скорлупой и т. п. 
(в,-слав., ю.-слав,): их закапывали под по¬ 
рогом, в воротах, в хлеву того, кого хотели 
испортить (выслав., ю.^слав.), у поляков для 
этой цели лодюадьцэали Н. мертвеца. Со¬ 
гласно одной из полес. былнчск, ведьма, ко¬ 
торую побил парень, желая ему отомстить, 
наслала на него нечистую силу, подложив 
под порог Н. и волосы. Для избавления от 
порчи следовало найти то, что подложила 
ведьма, и уничтожить или вынести за преде¬ 
лы своей усадьбы. Чтобы муж не бил жену, 
она должна была остричь у него с рук и 
с ног Н. и во время чьих-либо похорон бро¬ 
сить их вместе с землей в могилу, пригова¬ 
ривая: «Как у раба Божьего [который умер] 
больше не поднимаются руки, значит, у 
моего мужа не поднимутся руки на меня» 
(карел., РЗК:48). 

Н., как и звериные когти, благодаря 
своей твердости и крепости применялись 
в качестве оберега от сглаза и другой 
опасности — на них, как на камень, железо 

и другие твердые предметы, символически 


«переводился» «злой» глаз (о.-слав, 
бы уберечь себя от возможной порч 
довало трижды посмотреть на ногти, 
на звезды и плюнуть (полос.}; для 
хранения от сглаза полезно было, вс; 
утру, посмотреть на Н. (Галиция); 
смотрели, чтобы избавиться от порч 
лес.). Человек, обладающий «злым» г 

ЧТОбЫ НС ИСПОРТИТЬ КОГО-ЛИбО, НсГ 

ребенка или молодняк скота, должен 

паритель НО ПОСМОТреТЪ ИЛИ ПЛЮНУТЪ с 
Н. (колес,., га ьщ.> пол., охрид. мусулы 
сказав при этом: «Нэхай п*р*ходщъ ? д 
буть, на наших ныгытках» [Пусть пГ 
дит, что может быть, на наших ноге 
(ПА, Чудель, ровен.). Дня отвращенш 
можного несчастья, возникающего в ре 
тате чьей-либо зависти, следовало трі 
плюнуть в сторону и откусить кусаче 
(в.-укр.). 

Часто в качестве оберега употребляли 
рѵіные когти. Волчий коготь вместе с со 
кусочком хлеба и верхом бритвы эшл 
ли в одежду ребенку — от нечистой ( 
(ю.-серб., о. Ибар), его вешали на ульи 
охраны пчел от порчи (пол.), иегголъэс 
как амулет от сглаза и порчи (з -рус.), 
сглаза ребенку в качестве амулета зев 
птичий коготь (серб., Зета). Когти <$йа 
носили при себе, чтобы защититься от * 
довства (рус., Чулк.ЛРС:304), Медвет 
коготь, наряду с шерстью и черепом эт 
животного, вешали в хлеву и в хонюшн*, 
охраны скота от злых сил (рус,, Зел.ОРАІ 
1:163). Рысий коготь вешали жениху ^ 
охраны от порчи (с.-рус.), его носили с ей 
охотники, полагавшие, что он может зад 
тить их от диких зверей и разных опасное 
во время охоты; его брали с собой идуа$ 
б суд, чтобы избежать наказания; его бра. 
с собой в плаванье моряки, чтобы не ут¬ 
кутъ, а также все те, кому нужно было уеш 
но решить какое-либо важное дело (А/ 
Тихманьга, архангел.). Рысий коготь служ* 
оберегом для скота (с,-рус.), им лечили лре 
студкое заболевание у лошадей, называемо 
«ногтем» (рус..). У сербов петушиные адг* 
с когтями засовывали на Рождество в во 
сточную стену курятника, чтобы защитил 

Кур ОТ ХИЩНЫХ ПТИЦ. Чтобы черт не ПОДО- 

брался к человеку во время грозы, тот ногтей 
должен сделать крест на дереве, под кото¬ 
рым стоит (гуцул., КА). В народной меди* 
цине когти крота применяли как средство 
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против лихорадки: их растирали в порошок 
и вместе с редкой давали выпить больному 
(.морив., КиМа МЫР 1:334). 

Для защиты домашней птицы от хищни¬ 
ков у юж. славян на Рождество исполнялись 
специальные рктуальт-дидлоги, цель кото¬ 
рых — символически уничтожить ког¬ 
ти диким .животным и птицам. 
Один из домочадцев нес к очагу отломлен¬ 
ную ветку кизила. Хозяйка его спрашивала: 
«Что делаешь?» — «Опаляю когти лисицы 
и крота, сороки и галки, орла и волка» (серб., 
СБФ-84:39). В другом случае один из чле¬ 
нов семьи бил пестом в ступе, а хозяйка 
спрашивала: «Что делаешь?» — «Бью пти- 
іуш ноги, когти, клювы и крылья» (серб., 
там же). 

В народной демонологии длинные Н. 
считаются характерным признаком не¬ 
чистой силы и демонов болезней, напри¬ 
мер оспы, чертей, водяного, лешего (рус,), 
колдуна (бел.), волколака, вампира. Со¬ 
гласно поле с. легенде, когда Христос сошел 
в ад, чтобы вывести оттуда грешников, все 
тянули к нему руки в надежде выбраться. 
Один человек не вытерпел и выругался ма¬ 
том, после чего у лого выросли длинные Н., 
а волосы стали дыбом, и он превратился 
в черта и остался в аду (ПА, Грабовка, 
гпмел ). Ю.-слав. дух рудника мацмолик 
выглядит как маленькое существо с длинны¬ 
ми Н. (о. Истра, КСК 1999/4:222), а ка- 
ракониулй представляется как старая баба 
с большими Н., которыми она царапает лицо 
женщинам (сев. Сербия, см. Карлконджуд); 
один из серб, облакопрогонников — ллови - 
тый человек (см. Хала) имеет белую бо¬ 
роду и длинные Н. Согласно болг. верова¬ 
ниям, чума выглядит как старая женщина 
с длинными руками и Н. У вампира после 
смерти и в могиле продолжают расти Н. и 
волосы (в.-слав., ю.-слан.), поэтому подо¬ 
гревая, что покойник может стать вампирам, 
ему перед погребением обрезают Н. или вты¬ 
кают под Н. пальцев ног колючки боярыш¬ 
ника (серб,), У домоюго железные когти 
(ПА, Ст. Боровичи, Чернигов.)* с.-рус. обде~ 
рихь, живу шля в бане, похожа на обезьяну 
с когтями, которыми она задирает тех, кто 
неправильно ведет себя в бане. 

С Н. связан ряд примет и запре¬ 
тов: если Н. «цветут» (на них появляются 
белые пятна), это сулит обнову, подарок или 
перемену жизни (с.-рус., в.-укр,, пал,); если 


задирается кожа вокруг Н. — это делает 
черт тем, кто в нарушение запрета работает 
по воскресеньям, а также тем, кто вытира¬ 
ет руки скатертью (в.-укр,). Чтобы на ру¬ 
ках не было заусенцев или ногтоеды, нельзя 
пить спиртное на заговенье (с.-рус.). При¬ 
вычка грызть ногти выдает злого человека 
(пол,). 

В серб, проклятьях желают своему врагу 
приобретение зооморфных черт, в частности 
орлиных когтей: «Дай му Бог Орлове иокте» 
[Дай ему Бог орлиные когти] (КСК 1999/ 

4:38). 

По рус. верованиям, найденную разрыв- 
траву нужно загнать под Н., как это делали 
многие разбойники, например Пугачев, у ко¬ 
торого листик разрыв-травы был под каж¬ 
дым Н. По пол. поверьям, под Н. безы¬ 
мянного пальца следует загнать косточку от 
летучей мыши, чтобы приворожить любимую 
особу (Гура СЖ:608). Согласно полес. ле¬ 
генде, осина трясется потому, что щепки из 
этого дерева загоняли Иисусу Христу под 
Н. во время мучений. 

Лит.: Бурц.ОБСК 2:175,178; ЗРЮ 1869/2:41; 
Крми.РНМГЫЬй ОС6 1894/3:416; Памятная 
книжка Олонецкой губ. на 1909 г. Петрозаводск, 
1909:212; Памятная книжка Смоленской губ. 
Смоленск, 1859:127; Проценко 30:284; Псков¬ 
ский статист, сб. 1871:130; Тпр.РНМ:393; ЖС 
1905/1-2:550; Ром.БС 8-9:295; Ж ГК: 183,459; 
КА; ПА; БМ:234; Георг.БНМ 155, ЖЦ 2000: 
202; ГЕМБ 1934/9:9,48; 1936/11:61; Ъор. 
ВДБ:68; Р*сн 1994/7* -76:33; 2000/аесна: 

72; Чи]к.СД:5:73,258,31^ СБСО 198439; Віе*. 
ЬПР.:67.91; 2СЬ:265; 2Ч7АК 1878/2: 

127,131, 172; 1881/5:118; 1886/10:93; 1892/16: 
255,267. 

Е. Е. Ле а киевская 


НОЖ — предмет домашней утвари, наряду 
с другими острыми (см. Колючий) и ре¬ 
жущими инструментами (ножницы, топор, 
вилы, серп, коса, игла и др.) являющийся 
одним из оберегов. Н. сохраняет семантику 
железа, входя в ряд железных предметов, 
применяющихся в лечебной и очиститель¬ 
ной магии. В ряде случаев Н. (как и вертел, 
сабля, палка и др.) наделяется фаллической 
символикой и ассоциируется с мужским 
началом. 
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Использование Н. как оберега обу¬ 
словлено присущей ему, как и всем острым 
предметам, семантикой обезвреживания пред¬ 
полагаемой опасности, способностью ее «уко¬ 
лоть». «поранить», «разрезать на куски» и 
таким образом обезвредитъ или уничтожить. 
Повсеместно Н. использовали для защиты 
лиц, находящихся в ситуации «иерешдо»: 
беременных, рожениц, новорожденных и осо¬ 
бенно некрещеных детей, молодоженов. Бе¬ 
ременная женщина носила складной И в 
кармане от сглаза (з.-полес.). Нарццу с др. 
острыми предметами и колючими растения¬ 
ми Н. помещали рядом с роженицей (вты¬ 
кали в косяк двери, клали под подушку, под 
кровать и пр.), чтобы защититъ се от порчи 
и нечистой силы (о.-слав.). Выходя из дому 
в шестинедельный период после родов, ро¬ 
женица должна была брать с собой Н., 
обычно затыкая его за пояс, пряча в карма¬ 
не или за пазухой, чтобы ее не могли «ис¬ 
портитъ» и чтобы она не могла причинитъ 
никому вреда своей ритуальной нечистотой 
(о.-слав.). Н., наряду с иглой, солью, уголь¬ 
ком, куском хлеба, кусочком кирпича от печи 
и др. оберегами, клали под подушку или 
под колыбель ребенку, втыкали снизу в ко¬ 
лыбель, чтобы защитить его от сглаза, не 
допуститъ к нему нечистую силу, которая 
могла бы обменять его на своего детеныша 
(о.-слав.) (см. Подменыш). Если мать вы¬ 
ходила на улицу, она должна была перед 
началом кормления подложитъ под себя Н., 
чтобы не перенести на ребенка возможную 
порчу (полес.). Когда молодые выходили 
из дома, направляясь в церковь, перед ними 
в землю втыкали Н., и все участники свадь¬ 
бы переступали через него (полег..). Невеста 
перед отъездом к венцу произносила охра¬ 
нительный заговор, в котором символически 
отрезала от себя все злое: «Косами откошусь 
ножами отножуся, и злого духа не боюся» 
(ПА, Верхние Жары, гомел.). При построй¬ 
ке дома Н. клали под передний угол острием 
на запад, чтобы дому и домочадцам никто 
не смог причинить зло, чтобы оно «наколо¬ 
лось» об нож (полес.). Перед тем, как надеть 
на себя новую сорочку, через нее пропускали 
Н-. чтобы обезвредитъ находящуюся на ней 
возможную порчу (в.-полсСі). Когда снова¬ 
ли, навивали или ткали, за пояс затыкали Н., 
чтобы предохранить работу от сглаза (бел,). 

Расссканнс, разрубание опасности с по¬ 
мощью Н. и других острых предметов прак¬ 


тиковалось у юж. славян при борьбе с гра¬ 
довыми тучами: при приближении к селу 
градовой тучи знахарь, стоя под тучей и про¬ 
износя заговор, махал во все стороны ножом, 
чтобы се рассечь на части (серб.), з дру¬ 
гих случаях, чтобы остановитъ град, Н., как 
и другие острые предметы, выбрасывали на 
улицу (серб.). 

Н. повсеместно использовали для охраны 
от нечистой силы и борьбы с ней. Ножом, 
как и др. железными предметами, обводи¬ 
ли магический круг, чтобы обезопаситъ себя 
от нечистой силы во время святочных гада¬ 
ний на перекрестке (с.-рус.) или при добы¬ 
вании цветка папоротника в купальскую ночь 
(а,-слан.); человек, которого да вит мора (см. 
Змора), должен три раза обвести Н. вокруг 
дома (боси м герцеговин.). Н., наряду с ко¬ 
сой, топором и др., клали на порог, на окно, 
втыкали в косяки дверей и ворот, чтобы в 
дом не могла проникнуть нечистая сила: черт 
(с.-рус., бел.), колдунья (ю-рус.), вампир 
(серб ), мора (серб ), вештица (серб.), Ино¬ 
гда считалось, что колдун вообще не может 
почти в дом, потому что там, наряду с ико¬ 
ной и крестом, есть Н. (з.-цолес ). Н. клали 
на ночь в постель, чтобы обезопаситъ оебя 
от зморы (ю.-слав., четі:., кашуб.), стриги 
(хорв.), вампира (серб.), домового (в.-6ел,) : 
ходячего покойника (с.-рус,). 

Н. клали в гроб «нечистым» покойни¬ 
кам: колдуну (полес.) или вампиру (м.-глав ), 
чтобы они накололись на него, если захотят 
встать из могилы после смерти. Чтобы из¬ 
бавитъ покойника от участи вампира, на то 
время, пока он лежит в доме, втыкали перед 
его головой большой Н. (Босния). Если 
подозревали, что умерший может превра¬ 
титься в вампира, чтобы предотвратитъ это, 
протыкали ему грудь, ноги и руки пятью 
старыми Н. или одним Н. и четырьмя ши¬ 
пами боярышника (серб.). Чтобы уничто¬ 
житъ вставшего из могилы вампира, его кожу 
протыкали острыми предметами, в том числе 
Н. (серб., макед.). При встрече с вихрем 
часто предписывалось броситъ в него Н., 
чтобы ранитъ крутящуюся в пом нечистую 
силу (иногда, напротив, существовал запрет 
бросать в вихрь Н.), Верили, что после это¬ 
го на Н. будет вццна кровь раненого черта 
(полес.). Согласно сюжету полес. былинки, 
вихрь уносите собой брошенный в него Н. г 
и хозяин Н. через некоторое время обнару¬ 
живает его, остановившись на ночлег в чу- 
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жом доме. Хозяин дома — колдун призна¬ 
ется, что он находился в іщхре и был ранен 
этим Н. 

В скотоводческой магии Н. 
использовали как оберег скота от порчи, 
болезней, хищных зверей, ведьм и колду¬ 
нов. При первом выгоне скота Н., как и 
ножницы, серп, косу, топор и др. железные 
предметы-обереги, подкладывали под порог 
хлева, клали в воротах или при входе в за¬ 
гон, следя, чтобы скот через него переступил, 
а также втыкали в землю или над дверя¬ 
ми, через которые проходил скш\ волочили 
за собой при обходе стада, махали им крест- 
накрест над скотом (выслав., лсл. р словац.). 
В «опасные» календарные даты, например 
на Ивана Ку палу, наряду с другими острыми 
предметами и колючими растениями Н. вты¬ 
кали в стены, крышу, дверные проемы хлева, 
подкладывали под порог, веря, что в этом 
случае ведьма не сможет проникнуть в хлев 
и отобрать молоко (полес.). В случае, если 
у коровы было отобрано молоко или она 
доилась кровью, для восстановления удоя 
принято было доить ер через Н. ( который 
ставили острием вверх (з.-лолес..), клали два 
Н. крест-накрест или помещали в цедилку 
вместе с иголками, серпом и т. п. (в.-ухр., 
карпато-укр.), Иногда так поступали в охра¬ 
нительных целях, когда начинали доить ко- 
рову-первотелку, веря, что в этом случае 
у нее не смогут отобрать молоко (полее., 
слова ц.). 

При использовании Н. в охранительных 
целях особую семантику имели такие дей¬ 
ствия, как втыкание Н. и закрещиванпе 
ножом. Помимо того, что втыкание было 
одним из способов помещения Н- в охраняе¬ 
мое пространство (при затыкании его в ко¬ 
лыбель, стену, дверной косяк, за пояс и пр.), 
в ряде случаев оно могло приобретать до¬ 
полнительную ос танавливающую се¬ 
мантику. Считалось, что колдун или ведьма, 
пришедшие в чей-либо дом, не смогут выйти 
из него, если с нижней стороны столешни¬ 
цы незаметно воткнуть Н. или ножницы, — 
в этом случае они будут под разными пред¬ 
логами возвращаться от дверей назад, пока 
Н. не будет вынут (рус.). Чтобы гром не 
ударил в дерево, под которым остановился 
человек, в дерево втыкают Н. (долее). 
Если снился покойник, чтобы прекратить 
это, втыкали Н. внутрь дежи острием вниз 

(в.'ПОЛЙС.). V < і; 


Втыкание Н., с одной стороны, преграж¬ 
дало путь опасности, а с другой -• симво¬ 
лически «пригвождало» носителя опасности 
к одному месту. Считалось, что вихрь можно 
остановить, воткнув Н. в землю, - в этом 
случае вихрь будет крутиться на одном ме¬ 
сте, пока не вынешь Н. (полес.). При при¬ 
ближении градовой тучи втыкали в землю 
11., чтобы оівс'рііуть ірад от посевов (серб.). 
Чтобы в доме нс было блох, во время пер¬ 
вого грома втыкали в землю Н. и произно¬ 
сили: «Гром, іром, от блох» (укр., 7ЛѴАК 
1880/4:66). Человек, у которого украли 
коня, желая, чтобы конокрад был задержан, 
втыкал Н. в буханку хлеба, перюй вынутую 
из печи и положенную на стол верхней кор¬ 
кой ъниэ (пол., 2^ЛК 1881/5:136). Заго¬ 
воренный 11., воткнутый в землю, ограждал 
человека или скотину от нападения волков 
(в.-бел,); в день св. Юрия, в первый выгон 
скота затыкали Н. под порогом избы, что¬ 
бы еолк не тронул скот (бел.). В случае, 
если корова нс возвращалась на ночь домой, 
знахарь «засекал» потерявшуюся скотину, 
затыкая заговоренный Н. в стену сеней. По¬ 
лагали, что пока Н. будет воткнут в стену, 
корова останется недоступной для хищников 
(полес.). Иногда этот способ применяли не 
для охраны потерявшегося животного, а для 
того, чтобы узнать его судьбу: если на во¬ 
ткнутом в стену Н. на следующее утро была 
видна кровь, значит корова уже была съе¬ 
дена хищником, если Н. оставался чистым, 
животное было еще живо (б.- слав.). Сход¬ 
ным образом гадали об урожае: за несколько 
дней до Нового года на столе оставляли хлеб 
с воткнутым в него Н. и засыпали его кучкой 
зерна. Если на Новый год Н. оказывался 
заржавевшим, это означало неурожай зерна 
того вида, из которого был испечен хлеб 
(а.-укр., 2\УАК 1882/6:211). 

Втыкание Н. в некоторых случаях прак¬ 
тиковалось, чтобы снять порчу и вос¬ 
становить полезные свойства предмета. Та¬ 
ким образом «лечили» дежу, если хлеб из 
нее переставал удаваться: дежу перевора¬ 
чивали и ставили на порог, втыкали в дно 
Н., а сверху лили кипяток (полес,), иногда 
в этом же случае Н. втыкали в порог, на 
котором стояла дежа (полес.) Если в мас¬ 
лобойке переставало получаться масло, что 
приписывалось козням чаровницы, следова¬ 
ло для снятия порчи воткнуть Н. за обруч 
маслобойки (пол.). 
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Иногда втыкание Н. практиковалось во 
вредоносной магии, в частности, дня 
отбирания молока. Для этого колдун втыкал 
Н. в дерево, намечая определенную корову, 
после чего из отверстия в дереве по Н. на¬ 
чинало течь молоко. Если намеченная корова 
оказывалась телкой, то по Н. стекала кровь 
(о. -полег). Похожим способом можно было 
наслать на человека колики, дня этого вты¬ 
кали Н. в березу и говорили: :<2еЬу сі$ коікі 
кіиіу» [Чтобы тебя колики кололи], и пока 
Н. будет воткнут в стену, человек будет 
мучиться от колик (пол., /.'ЛАК 1886/10: 
114). Если беременная женщина попросит 
что-либо в чужом доме, то после ее ухода 
злой человек может навредить ее будущему 
ребенку, воткнув Н. в порог дома; в этом 
случае ребенок рождался с раздвоенной гу¬ 
бой (полес,). 

Закрашивание ножом входит в один рад 
с такими акгрю7іалмгымн оберегами, как за¬ 
пирание, закрывание, заграждение, и приме¬ 
няется для защиты охраняемого объекта или 
пространства от всевозможного зла: перед 
тем как разрезать новую буханку хлеба, ее 
перекрещивают ножом (в.-глав.); когда на¬ 
чинают сновать, основу перекрещивают но¬ 
жом, чтобы уберечь работу от сглаза (полес,); 
когда ребенка первый раз кладут в колыбель, 
ее, а также окна, двери и печную трубу, пе¬ 
рекрещивают ножом, чтобы охранить ребен¬ 
ка от нечистой силы (Галиция); на свадьбе 
сват закрещивает ножом жениха и его сопро¬ 
вождающих, пришедших забирать невесту 
(в.-]іолес.); спрятавшись поддеревом во вре¬ 
мя грозы, ножом делают на нем крест, чтобы 
черт, убегая от молнии, не подкрался к чело¬ 
веку (карпат., МУРЕ 1909 11/2:16), впро¬ 
чем, иногда в той же ситуации существовал 
запрет на использование Н. — крест на де¬ 
реве делали ногтем (Ивако-Франков. обл., 
КА). Закрещивание ножом больного места 
(например, зубов) часто применяется в ле¬ 
чебных целях и сопровождается чтением 
заговоров (в.-слав., ю.-слав.). 

Использование Н. в медицине ко й 
магии обусловливалось его способностью 
отрезать, отсекать, закалывать болезнь. Н. 
был одним из атрибутов и инстру¬ 
ментов знахаря, который читал над боль¬ 
ным заговор или молитву, держа в руках Н. 
(в.-слав., ю.-слав.). Таким образом лечили 
детскую бессонницу (пол^с.). а также любой 
недуг (в,-укр.). При лечении болезни с Н. 


совершали различные манипуляции надбо 
ным: закрещивали им грыжу (с.-рус.) I 
«колотье», после чего Н, обмывали водэі 
давали больному ее выпитъ (рус.), кололи 
больное место (о.-слав,), например поясн> 
при радикулите (с. - рус. ); очерчивал и им К( 
при лечении опухоли, лишая и др. кожя 
заболеваний; при бессоннице обходили См 
ного ребенка с Н,, а потом клали его е 
под голову (полес.); при лечении испуга а 
круг больного посолонь обходили несколь 
раз с Н. и топором, после чего эти пре 
меты втыкали в порог со словами: «Что с 
ксіііь?» — «Испуг секу, топором заруба:* 
ножом засекаю...» (рус., РИ:262). Прилі 
чении икоты и порчи Н. втыкали в потолс 
бани со словами: «Булатный нож, подрс* 
черную болезнь в ретивом сердце...» (рус 
РИ:262—263). 

Часто для магических, в том числе млгі 
пых, целей использовали специальны 
I I.: например, грыжу лечат Н., осаяціенныі 
на Пасху (тюлес), или «хвашенникоу.» - Н. 
которым обчищают квашню его же кла 
дут в колыбель ребенку от сглаза (с.-рус.) 
ревматизм лечили случайно найденным Н 
(с,-рус.); змору можно было ранить И., вы¬ 
кованным кузнецом в полночь, который боль¬ 
ше ни для чего нельзя использовать (Бос¬ 
ния). Для остановки градовых туч брали 1Г, 
семь раз освященный на Пасху (укр.): освя¬ 
щенный Н. бросали в крутящийся вихрь (по- 
лес.); на укр. Карпатах считали, что хдачегл 
покойника «опь:рд>> можно ранить девять 
раз освященным Н. Считалось, что вампира 
можт проткнуть только шип боярышника 
и Н. в черных ножнах (Левач и Темнич); 
таким же Н. следовало подрезать жилы на 
ногах умершей зештицс, чтобы она не вста¬ 
вала из гроба после смерти (серб ). 

Н. сохраняет семантику желез¬ 
ного предмета, обеспечивающе го здо¬ 
ровье, крепость и жизненную энергию. Этим 
объясняется способ лечения резаных ран - 
нужно погрызть острие Н, и затем плюнуть 
на кровь в ране (ср. Вертел). Ножом от¬ 
резали пуповину новорожденному младенцу 
(полег.). Чтобы быть смелым (по другой мо¬ 
тивировке — чтобы не бояться грома), нужно 
съесть крошки, налипшие на Н. при разреза¬ 
нии хлеба (полег..). Когда по селу про* дала 
похоронная процессия, запрещалось спать, 
чтобы не «уснуть навеки», поэтому под го¬ 
лову спящему ребенку подкладывали Н., 
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чтобы отвратить от нею смерть (э,-ішлес.). 
Чтобы масло лучше сбивалось, под масло¬ 
бойку помещали Н. (словац.). 

В очистительной магии было 
принято использовать воду, слитую с Н. или 
ту, где находился Н., поскольку с такой во¬ 
дой передавались ритуальная чистота и здо¬ 
ровье. В частности, дежу мыли, сливая воду 
через Н. (з.-іюлес.); при мытье ребенка в 
воду клали Н. (в.'бел.). В обряде размыва¬ 
ния рук родильницы и повитухи воду сли¬ 
вали в лохань через положенные на нее 
крест- пакресі Н. и веник (ю.-рус.). 

Н. использовался для символического 
разрезания невидимых «пут», которые 
якобы стягивают ноги младенца до того, 
какой научится ходить. Вели ребенок долго 
не начинал ходить, считалось необходимым 
освободить ему ноги, для этого его ставили 
на землю и несколько раз проводили но¬ 
жом по земле между ногами, «разрезая» ему 
«путы». В некоторых случаях ноги ребенка 
связывали веревкой, которую потом разре¬ 
зали (в.-слав.). Иногда так рекомендовалось 
поступать вообще при первых шагах ребен¬ 
ка, чтобы сообщить ему свободу и уверен¬ 
ность при ходьбе. 

Колдуны и ведьмы использовали Н. во 
вредоносной магии: с помощью Н. 
вынимали след человека или животного для 
нанесения ему порчи (выслав.); на Ивана 
Куп ал у ведьма втыкала несколько Н. перед 
дверью чужого хлева, чтобы отобрать у коров 
молоко (см. Отбирание молока). Кувыр¬ 
кание через Н. г воткнутый в гтепъ острием 
вверх, или через двенадцать Н. — способ 
стать лолколакои; чтобы снова принять че¬ 
ловеческий облик, нужно перекувырнуться 
в обратном направлении (в.-слав.). 

В народной традиции Н. соотносился 
с мужским началом, поэтому с его по¬ 
мощью пытались повлиять на пол будущего 
ребенка: чтобы родился мальчик, женщина 
должна носить в кармане Н. (полес.). Со¬ 
гласно примете, если со стола падал Н, т при¬ 
шедший после этого гость будет мужчиной, 
если ложка — женщиной (рус.). 

Поскольку Н. наделялся фаллической 
символикой, он использовался в свадебном 
обряде для имитации коитуса: в чернигов¬ 
ском Полесье во время печения свадебного 
хоровая Н. втыкают в дежу, подбрасывают 
ее к потолку и наблюдают, остался ли он 
воткнутым или упал; у болгар после брач¬ 


ной ночи мужчины разрубали ножами сито. 
У русских во время свадебного пира жениха 
заставляли «поточить нож» — поцеловаться 
с невестой. 

Использование Н. как столо¬ 
вого прибора во время трапезы опре¬ 
делялось рядом предписаний и запретов. Н. 
для разрезания хлеба и мяса за столом мог 
использовать только хозяин, который перед 
тем, как разрезать буханку, перекрещивал ее 
Н. (рус.). Н. на столе должен был лежать 
так, чтобы его острая часть была обращена 
к хлебу, а не от него; нельзя класть Н. на 
Н. или ставить его острием вверх (с.-рус.); 
не разрешалось есть с ножа или брать пищу 
через Н,, чтобы не сделаться злым (здесь 
Н. ассоциируется с семантикой кровопроли¬ 
тия и убийства); не следовало подавать Н. 
кому-либо острым концом, чтобы не поссо¬ 
риться с этим человеком; нельзя оставлять 
Н. на столе на ночь (и.-слас.): по одним 
объяснениям — потому что этого не любит 
домовой (ю.-рус., в.-укр,), по другим — по¬ 
тому что черт может им зарезать человека 
(рус.). Если случалось осквернить Н., на¬ 
пример, сдирая шкуру издохшего животного, 
его следовало очистить, воткнув три раза 
в землю, при этом последний раз в земле его 
оставляли на три часа — без этой процедуры 
им запрещалось резать хлеб и мясо (в.-укр.) 

Запреты на использование Н. 
В соответствии с принципом, согласно ко¬ 
торому вредоносное воздействие на часть 
чего-либо негативно отражалось на целом, 
запрещалось дотрагиваться Н. до молочных 
продуктов — проводить им по молоку, сме¬ 
тане, маслу, крошить ножом хлеб в молоко, 
размешивать Н. молоко или сметану» по¬ 
скольку в противном случае у коровы по¬ 
трескаются соски на вымени или она будет 
доиться кровью (полсс.). Хлеб в рамках на¬ 
родного мировоззрения соотносился с телом 
Христовым, в него запрещалось втыкать Н., 
т. к. это ассоциировалось с пробиванием рук 
и ног Христа при распятии (иолес.). В ряде 
сакральных ситуаций существовал запрет 
на использование Н. или ножниц: полотно 
для погребального савана следовало разре¬ 
зать только острым камнем (серб.). Целеб¬ 
ную траву, которую зашивают ребенку в аму¬ 
лет в качестве оберега и которой окуривают 
дом против нештицы, следовало выкапывать 
только камнем — использовать Н. или ло¬ 
пату запрещалось (серб,, Ча]к.СД 5:27,180). 
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В праздники (на Пасху, Рождество, Благо¬ 
вещенье, Новый год), а также на поминках 
хлеб предписывалось ломать — его нельзя 
было резать Н. (полес.), на укр. Карпатах 
также запрещалось резать Н. брынзу (СБФ 
1984:275). Запрещалось резать круглые пло¬ 
ды или даже брать Н, в руки в день Усекно¬ 
вения главы Иоанна Предтечи (11/29.IX) — 
верили, что на разрезанном овоще появится 
кровь (в.-слав.). Первый сыр, приготовлен¬ 
ный в Юрьев день, запрещалось разрезать 
железным Н., для этого существовал дере¬ 
вянный Н. (г. -воет. Болгария). Нельзя было 
оставлять на столе Н. и вилки во время ри¬ 
туальных трапез, в частности, на Рождество, 
в поминальные дни, чтобы не причинить 
вреда покойникам. Запрещалось класть Н. 
на стол в Сочельник, иначе в следующем 
году будет падеж скота (словац.), и в по¬ 
минальные дни — поскольку покойники, при¬ 
шедшие на поминальный ужин, не смогут 
через него перешагнуть (в.-укр.). 

У юж. славян в определенные дни (на¬ 
пример, в первый понедельник Великого 
поста, в «несчастливые» дни недели, каки¬ 
ми считались среда и пятница) запрещалось 
пользоваться Н.. как и другими острыми 
предметами, поскольку они ассоциировались 
с волчьими зубами. Считали, что в про¬ 
тивном случае хищники будут резать скот, 
а мыши и насекомые нападут на посевы. 

Лит.: ЖС 1905/1-2:13; Зел.ВЭ:321; Памятная 
книжка Олонецкой губ. на 1909 г. Петрозаводск, 
1909:206; Труды Курского губ. статистич. Ко¬ 
митета 1«АЗ/1:4в5;Череи.МРРС:69; ЭО 1898/ 
3:117; КА; ПА; Драг.МПР:24; Ж7К:457,469; 
МУРЕ 1900/3:45, 1906/8:34, 1907/9:7; Оншц. 
МГД;16; Марин.НВ:373; Зеч.МБ:91Л48; Ъпр. 
ВДВ: 236; КСК 1999/4:153; Р.^- ПИ 
278; Рас*. 1994/75-76:36: Чф.СД 5:27,180; 
ВагІ.ЬМ:2і7; КиПа МГѵІР:266: Ву 5 <г.ЗОК:43; 
Ес*а гМ:134; и>і\Ка«г:94; МААЕ 1896/1:217, 
1905/7:23. 

Е. Е. Левкиевская 


НОЖНИЦЫ — инструмент, народу с дру¬ 
гими колющими и режущими предметами 
принадлежащий к числу оберегов. Н. наря¬ 
ду с другими железными предметами приме¬ 
няются в лечебной и очистительной магии. 
Чаще всего Н. являются функциональным 


синонимом ножа и используются в тех же 
самых случаях. 

В качестве о б е р е г а Н., наряду с дру¬ 
гими апотропеями, клали в колыбель ново¬ 
рожденному ребенку, помещали около ро¬ 
женицы, чтобы предохранить их от сглаза, 
порчи и нечистой силы. Н. птыкали перед 
снованием в ткацкий станок, чтобы защитить 
работу от злого глаза; клали в воротах при 
первом выгоне скота, чтобы корова пересту¬ 
пила через них. Н., как и нож, пропускали 
сквозь новую детскую одежду, чтобы пред¬ 
охранить ребенка от сглаза (болг., Вак, 
БЕТБ:312). 

Втыкание Н., как и ножа, имеет останав¬ 
ливающую семантику. Б частности, чтобы 
не дать колдуну, зашедшему в какой-либо 
дом, возможности уйти, втыкали Н. в ниж¬ 
нюю часть стола или лавки — до тех пор 
пока их не вынут» К. не сможет лсрсссчь 
порога этого дома (рус.). 

Н., как и нож, использовали в народ¬ 
ной медицине, чтобы символически «за¬ 
колоть», «отрезать» болезнь. С помощью Н, 
заговаривали грыжу, нарывы на теле, боль 
в пояснице, надорванный живот и пр., кре¬ 
стя (см. Закрещивать) ими или укалывая 
больное место, произнося при этом: «Колю, 
колю, закалываю, / Говорю, говорю, загова¬ 
риваю» (АА, Тихманьга, архангел*). Нож¬ 
ницами отрез ал и пуповину новорожденному 
ребенку (а,- полос,). 

Б скотоводческой практике важное зна¬ 
чение имело правильное обращение с Н. 
для стрижки о вец р пссксльку от этого 
зависело количестве с стрижен ней шерсти 
и здоровье животных. Такие Н. нельзя пере¬ 
давать из рук в руки, а несбхсдимс поло¬ 
жить на землю, чтобы берущий взял их с 
земли, чтобы нс порезать кожу овец вовремя 
стрижки, а по другим мотивировкам — что¬ 
бы не передать другому «манну», ч.е. удой 
и качество молока, не отдать свое счастье, 
чтобы не было несчастного случая, а у овец 
хорошо росла шерсть (карпатоукр.). Одал¬ 
живание Н. для стрижки овец, как и других 
орудий труда и предметов, имеющих важнее 
хозяйственное значение (ткаческих орудий, 
молочной посуды и др.), сопровождалось 
рядом запретов и предписаний. При возра¬ 
щении одолженных Н. нельзя отдавать их 
«голыми» (ср. Голый), а следует оборачи¬ 
вать их небольшим количеством шерсти или 
положить на них комок шерсти, для того что- 
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бы у овец хозяина Н. хорошо росла шерсть 
(карпатоукр.). На юге укр. Карпат одол¬ 
женные Н. для стрижки овец следует по¬ 
давать через овцу. У русских перед началом 
стрижки овец ударяли Н. по голове овцы, 
говоря: «Знай, овечка, свое отраженье» 
(Чердьтсхий край 1928/3:51). 

Запреты полъ зозатыя Н. В воет. 
Сербии для шитья одежды покойника запре¬ 
щалось разрезать полотно Н м а следовало 
делать это камнем. Ребенку, которому не 
исполнился год, не следовало стричь Н. ног¬ 
ти — мать откусывала их зубами (с,-рус.). 
Запрет пользоваться Н. в ряде случаев 
обусловливался их символическим отождест¬ 
влением с волчьей пастью, поэтому в течение 
12 дней, когда праздновались «волчьи празд¬ 
ники», ножницами (особенно предназначен¬ 
ными для стрижки овец) ничего не режут 
и не разводят их концы, чтобы волчьи пасти 
не раскрывались (болг., СБФ 1984:42—43). 

В канун Нового года Н. использовали 
для гадания, втыкая их в сито и прося 
показать, в какую сторону девушка пойдет 
замуж. Н. должны повернуться в эту сто¬ 
рону (полсс.) Колдун при гадании обма¬ 
кивал Н. в стакан с водой и тряс ими (воет. 
Сибирь). 

См. лиг. к статье Нож. 

К К -Левкисвская 

НОС — часть лица, которая в традиционной 
культуре иыступаст важным каналом связи 
с внешним миром и напрямую соотносится 
с материально-телесным низом. Как и через 
другие отверстия человеческого тела, через 
Н. внутрь тела может проникать нечистая 
сила и ее «агенты». В качестве таковых чаще 
всего выступает муха, ср. шуточный диалог 
с чихнувшим человеком: *Муха в нос! — 
Сама не влетела, да черт унёс» (гомел., 

Ріеі.КОР;407). 

Подобным проникновением или иным 
контактом с мухой, как показывает фразео¬ 
логия, могут объясняться резкие перепадъ: 
настроения, вспышки гнева (словац. тиска 
ти у:(11 а па поя 'рассердился’, пол. тіес 
тисКу и пояіе, па пояіе ‘быть в дурном на¬ 
строении, сердиться без причины’). Выра¬ 
жения типа «с мухами, с мухой в носу» 
означают 'быть пьяным' или ‘быть колдуном’ 


(укр,, бел.). В з.-слав. языках в этой по¬ 
следней парадигме вместо мух упоминается 
черт. С этим представлением, возможно, 
связан и рус. запрет сморкаться, не умыв¬ 
шись. Этим же каналом связи, по мнению 
влахов, живущих в сев. Сербии, пользуется 
душа, покидая тело в момент смерти, ср. 
также с.-х. йизи и позы, я сіиіпт и 

пози (об умирающем). Во фразеологии нос 
связывается и с состоянием опьянения: бел, 
с мухой в носу (о пьяном), рус. карел, с еа- 
рміым носом, сварить нос ‘бытъ пряным’, 
к носу не брать *ие пить’. 

Поскольку в соответствии со слав, кон¬ 
цепцией тела события внешнего мира так или 
иначе «проступают» на поверхности тела, 
то по непроизвольным движениям, зуду, по¬ 
краснению и прочим сигналам судят о пред¬ 
стоящих мелких и важных событиях: ср. рус. 
«хороший нос кулак за неделю чует»; нос 
свербит — останешься с носом, кто-то тебя 
ругает (пплес.); сердишься (серб., Вранье); 
переносица чешется к покойнику {рус., бел.), 
ноздря — к родинам (ярослав.), кончик но¬ 
са — к вестям или к выпивке, часто на кре¬ 
стинах; чешется внутри носа — «тайные со¬ 
седские благодеяния», под носом — «мелкая 
неблагодарность» (витеб.); если прыщ вско¬ 
чил на носу — в тебя кто-нибудь влюбится 
(рус.). По изменению формы носа узнают 
о близкой смерти человека: такими знаками 
считаются заострившийся и скосившийся на 
бок кончик носа (Заонежье), посинение пе¬ 
реносицы у младенца (о.-слав.), ср. также 
носом в землю тянет (об очень старом 
человеке) (Карелия). 

В народной физиогномике по кончику 
носа судят о невинности его обладателя: если 
при нажатии пальцем хрящик раздваивается, 
значит, девушка или парень уже ее утратили 
(ярослав., пензен.). По форме и размерам 
носа судят о мужских качествах его облада¬ 
теля: чем больше и прямее нос, тем крупнее 
член (рус.), ср. также: «У которого человека 
из носа в рот возгрю (сопли) тянет и плюет 
часто, тот яровит (боек, ретив) и плоды сво¬ 
дит в выблядках и ладу не бывает» (с.■'рус., 
«Собрание нужнейших статей на всякую 
потребу», о к. 1730 г.). Горбатый нос выдает 
хитроумного человека, тогда как длинный 
крючковатый выступает как признак нечи¬ 
стой силы — ведьм, богинок, русалок, Яги 
(про нее сказано: «кос в потолок врос*). 
Колдун с подобной внешностью способен 
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на свадьбе наслать на жениха «нсстсптку», 
т. е. импотенцию (Заонсжье). Характерной 
чертой женских духов выступает сопливый 
нос (например, Баба Яга или лолес. сопли¬ 
вая баба, которую нужно было поцеловать, 
войдя в первый раз в лес). Нос возника¬ 
ет и в описании колдовских превращении: 
ведьма мажет нос особым снадобьем и обо¬ 
рачивается сорокой (вят.), ср. также пол. 
фразеологизмы: Ма Ѳога [Нос 

с Лысую гору] и Так ш по5Іс ыѵігпЬі, іо м? 
ріекіе кіегтазх [Коща в носу свербит, в аду 
праздник]. В то же время маленький нос, 
отсутствие ноздрей (как у пол. дьявола) 
или носа также может считаться характерной 
чертой нечисти (вампир, вила, смерть), ср. 
курносая как эвфемизм смерти. Нос и сопли 
могут соотноситься также и с богатством: 
бел. мифологический персонаж Белун носит 
на носу суму с деньгами и просит встречных 
утереть ему сопли, за что награждает богат¬ 
ством, ср. также загадку: «Бедный наземь 
кидает, богатый с собой собирает» (отгадка: 
сопли). 

Лит.: Садов.ЗРН:273; Терновская // СБЯ-86: 
118-130; Толстая // СЬФ 2000:56,70; Даль 2: 
555; ЭО 1998/4:12; ЭСб 1854/2:56: ЖС 1994/ 
2:35; ТС 5:74. 

Г. И Кабакова 


НОЧНИЦЫ, ночница (чаще мн.) — 
ночные демоны, нападающие гл. образом на 
детей (иногда только новорожденных, до кре¬ 
щения) и лишающие их сна, а также сама 
вызванная ими болезнь (бессонница и крик). 
Термин ночницы известен всем славянам, 
наряду с другими названиями: в -слав, так¬ 
сы, плачки, пликсішииы, криксы, криксы- 
вараксы. криксы-плаксы, полуночнииа и т. п., 
пол. ріасікі, болг. горска майка, ношно, 
серб, шумс.кп с.е.икс : мора, мрак, бй- 

Сии,е, хорв. тгакс Т ѵібіпс, словен. Ігиіапюга, 
поспіпе „ тгаспіпе и т. п. 

В воет. Сербии коннице представлялись 
в виде уродливых баб в черном. По хорв. 
поверьям, писпісіпс — длинноволосые бабы 
с когтями на пальцах рук (5сЬп.ЗѴ:54). 
По единичным польским данным, они могли 
быть похожими на птиц или летучих мышей 
(Ваг.К1Л&':79), В зап. Белоруссии (Сло¬ 
нимский нов.) верили, что начж^а могла 


принять вид черного мохнатого червяка: ем 
он проползет под колыбелью, то ребенок Ьу 
дет кричать по ночам (КссІ.СВ 1:174). Чап?, 
однако, говорилось о невидимости этих духов 
или об их неясном, неразличимом в темноте 
облике (ср. пол. поспісг «ночные лрнэрмн, 
пугала неопределенного вида»), В загово¬ 
рах от детской бессонницы к Н. обраща¬ 
ются чаще всего как к женским существам: 
их называют «ночницы-сестрицы» (иаѵяТ 
«госпожа полуночница» или *матснка-ло- 
луноценка» (рус. архангел.), величают жен¬ 
скими именами (например, «полуночница 
Анна Ивановна»). По с-рус. представле¬ 
ниям, ночниц и полуночниц 12 сестер. 

Н. (как и другие духи болезней) появля¬ 
ются «издалека», из леса, из болот, прие¬ 
дят «с края земли»; проникают в дом через 
дымоход или окна. По болг. поверьям, Н. 
могут проникнуть в дом, если в доме перец 
полуночью оставлены открытымидвериили 
окна. Словенцы полагали, что погпта т 
ттспіпа могут «вгнездиться» в детские пе¬ 
ленки, оставленные на ночь сушиться во дво¬ 
ре, и отнять у ребенка сон. Белорусы счита¬ 
ли, что ночницами становятся души умергн* 
бездетных женщин либо беспутные бабы, 
проклятые односельчанами: такая грешная 
душа «па смерці ходзіць начищаю: не дэе 
дзецям спать» (Міфы Бап,ькауіи.зынь::58). 

На Рус. Севере болезнь ночная плакее 
объяснялась тем, что на младенца нападает 
Н,. она пугает ребенка, щекочет ему пит, 
щиплет его, теребит, тянет за волосы, играет 
с ним, стоит в изголовье, глядит ему в глаз; : 
не даст спать (ср. Р33:45—46). По бшг 
поверьям, нощница или горска майка (т,е. 
«лесная мать») незримо появляется ночью 
в доме и целует г.птяого ребенка, лог.* 
чего он начинает тосковать по ней и шіакаъ 
(БНМ:92), а в с.-аап. Боснии думали, что 
Н. колотит ребенка. У белорусов бытовало 
убеждение, что Н. дает младенцу сосать от¬ 
равленное молоко из своей груди, что вызы¬ 
вает болезнь и плач ребенка, а сербы из 
Левча считали, что Н. «доят» (сосут грудь) 
детей. По некоторым редким свидетельст¬ 
вам, Н. прядет в доме, где не убрали на ночь 
кудель и веретена: перед сном женщины 
тщательно прячут кудель, иначе «ночницы» 
за ночь всю ее выпрядут (КиІ.0РѴ:ій7). 
По другим поверьям, «ігдчшия» ночью об¬ 
шаривают в лесу птичьи гнезда и выпивают 
их или поедают птенцов (бел. Регі.ЬВ 1:76). 
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Ночницами и криксами пугали детей: «Кры- 
четь да реветъ будешь, так тея крыкта-то 
и ааберет» (рус. костром,): полос. «крыкса 
напала», «крыксу надо выгонять». 

Из страха перед Н, матери остерега¬ 
лись после захода солнца оставлять на дво¬ 
ре пеленки, выходить из дома и выносить 
ребенка; не оставляли открытой и не кача¬ 
ли пустую колыбель, применяли различ¬ 
ные обереги колыбели (клали нож, втыкали 
иголки и т. п.), не купали детей и не стирали 
пеленок и белья в «ночной» (простоявшей 
ночь) ь'Сгде, надевали ребенку одежду наиз¬ 
нанку и др.; беременные женщины задолго 
до родов старались не есть и не пить ночью 
и в сумерках (бел.). 

Для избавления детей от Н. купали 
их в настое различных трав (нередко назы¬ 
вавшихся «ночник», «полуночник» и т. п.), 
окуривали ребенка, его одежду, колыбель, 
делали из грязных тряпок несколько кукол 
и выставляли их в окнах со словами: «Гля¬ 
дите, лялечкі, каб мои маленькі сгсау!» — 
считалось, что куклы отгонят Н. (ГеДЬВ 
1:270). В Полесье «изгнание» ночниц пред¬ 
ставляло собой особый ритуал, сопровождав- 
шийся диалогом двух женщин, произноси¬ 
мым через порог, окно или печь. См. в ст. 
Бессонница. Для лечения ребенка применя¬ 
лись специальные заговоры. В рус. заговорах 
«полуночнике» предлагают не играть дитя¬ 
тей, а забавляться «жаром, паром, дымом 
кудрявым, челом и каменкой», «пеплом да 
угольем», «ветрами», «листьями», «мышами 
за печью», «воронами и сороками», «когтя¬ 
ми и ногтями», «лоліелом и иомельннчком»; 
предлагают веретено и пряслицу, чтобы она 
занялась прядением и не трогала бы мла¬ 
денца; «криксу» стараются «вынуть» из мла¬ 
денца» «выкуритъ», «отогнать», * передать 
кому-нибудь» и т. п. 

Особый тип «ночниц» известен в поль¬ 
ских верованиях (Малополыпа, Силезия): 
ппсяіса. навещает ночью тяжелобольного и 
потому, встает ли она в изголовье человека 
или в его ішгал. гадают об исходе болезни 
(Радомское восв., Ко1Ь,0\&' 21:146). Там 
же ночницами назывались блуждающие ноч¬ 
ные огоньки — души грешников, отбываю¬ 
щих наказание. В Силезских Бескидах пас¬ 
шее — это души девушек, умерших в период 
между сватовством и свадьбой, которые в 
виде огоньков заводят путников на бездо¬ 
рожье (ЕР 1984/28/1:228). 


Лит.: Виноградова Л. Н. Заговорные фор¬ 
мулы ОТ ДеТСКОЙ беССОННИЦЫ // ЗшхійлргШ—ІАЗ: 
Міфы Бацьк&ушчынь; (уклад. У. А. Васілсвіч). 
Мінск, 1994:58- 59: МСл:404 ; СМ:275-27б; 
Влаі:.НА:257-258; Члре:і.МЛРС:37; Р3:45- 
48; 3ам.:332—344; Никцф.ППП:6,38; Гуц.:253: 
Санк.ДР:237—238; Марик.МП 1:202,185; Радея, 
Н^С:Зб; Зеч.М Я:26; Ваг.КЩГ:78-80; Віе*. 
ѴХ>:ЗКК315; РсКРОІ-:156-137; 2аЬ.20: 13-17. 

Л. И. Виноградова. С. N. Толстая 

НОЧЬ — см, Сутки. 


НОЯБРЬ. Народные названия: рус. лысто- 
гной. полузимник , груденъ, бел. ліетапад , 
укр. листопаду груденъ, напіезимкик, воро¬ 
та зимы, трудкѵтрус. падолист, братчи- 
ни, пол. Шора А, чеш. Шора 6I, серб, грудѵн. 
студен, словен. Шорой, /Ылі/?. У юж. сла¬ 
вян наименования Н. связаны также с важ¬ 
ными праздниками месяца: днем св. Архан¬ 
гела Михаила (болг. Арханіедовскц мссѵи,), 
днем св. Мартина иля «Мраты», «Марти- 
ішя» (серб. Мрпттъи месе.ц, болг. Мар- 
ттшии), как и с приближением основного 
праздника года — Рождества (болг. пред- 
божичав жеец). 

1.ХІ. Кузьма и Демьян (см.). 
У славян-католиков Всех святых день: 
этот день и последующий — праздники поми¬ 
новения душ умерших родственников, кото¬ 
рые, по поверьям, в это время возвраіщются 
домой (см. Задушкн). Пол. 
чеш. ѴіесЛ зѵаіусИ, словац. Зѵіаіок Ѵзеікуск 
зѵаіуск, Ѵзеск зѵаіуск, словен. Ѵзі зѵсй, хор в. 
Зедоіс. Поляки верили, что души умерших 
посещают дома, для них оставляли откры¬ 
тыми окна и двери, на столе — еду и питье, 
носили им еду на кладбище, ухаживали за 
могилами (Мазовше); вечером опасались хо¬ 
дить в костел: мертвые сами приходят туда 
служить мессу (Краковское поев.). Предска¬ 
зывали погоду зимой: «\Ѵ щгзгуаікі 5\я/і?іѵсЬ 
гіетіа зкгееріа, саі^ 2 іт$ \ѵгбгу сіеріа; а ]с$1і 
зіоіпо, Ь^ігіс о сіг 2 е\ѵо тагкоіпо» [Если на 
Всех святых земля замерзнет, будет теплая 
зима, а если слякоть, будет плохо с дровами] 
(КоІЬ,П\У 24:194), Чехи и словаки так¬ 
же посещали могилы. Испеченные булочки 
(Минску, йше) раздавали нищим или, как в 
Собенове (ю.-чеш.), одаривали ими колядни- 
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ков, ходивших с пожеланием большого уро¬ 
жая. В сев, Словакии (Замагуръе) в костеле 
подавали поминальные записки и такое же 
количество куделей чесаного льна, веря, что 
за каждую кудель ухватится одна душа п вы¬ 
берется из чистилища. Постятся в предше¬ 
ствующий день (слшзен.). Вдень праздника 
раздают детям обрядовый хлеб. В Бенетекой 
Словении известен обычай колядования жен¬ 
щин, которые поют специальные для этого 
дня «колядки» (сіизпё ІЮІаіпісе)* Пастухи 
получают вознаграждение пирог 

с сыром и вино, которые берут в поле, іде 
устраивается общий пастушеский праздник 
с утоплением и песнями (_ч.-х<ірв. т Добор). 
Конец «бабьего лета»; мороз в день Всех 
святых предвещает «вкованное в лед» Рож¬ 
дество (словен,). Бел. Усе святыя. Поми¬ 
нальный день у белорусов-католиков. «На 
Ѵсіх святых холад для усіх». 

2.ХІ. Акиндин и Пи га они. Рус. 
Короткий световой день; продолжение обмо¬ 
лота хлеба. «Ахундѵш разжигает овин, Пи- 
гасий солнце гасит?>. У католиков — второй 
день праздника Всех святых, называемый 
«душечками», поминальный день: пол. &&еп 
тдсіизтуіу, 2а сІи$*кі, чеш. сЬеп Ѵетуск дизіеек, 
словац. (Ігп Ѵ\еск Ѵетуск Оипсігк. &еп 
БиНсіек, Висіску, ело вен. Ѵете ііизг. В ко¬ 
стеле — заупокойная месса (пол ), ходили 
на кладбище поправлять и освящать могилы, 
приносили еду и питье и оставляли на мо¬ 
гилах (Мазрвітіе). Если головня или уголек 
выпадет из печи или трещит огонь в трубе, 
говорили, что это душа в огне мечется (Кра¬ 
ковское воев.). В Словакии и Моравии на 
могилах родственников зажигали свечи; ис¬ 
печенные булочки йиЗіску, раздавали 

бедным и ели сами — они считались жертвой 
за души умерших, их выкуп и очищение. 
При их выпекании хозяйка бросала в огонь 
немного муки, теста или кусок первого хлеб¬ 
ца в качестве платы умершим или как дар 
душам. Дома «для душ» оставляли на столе 
остатки ужина и приборы, а пол посыпали 
пеплом или мукой, чтобы увидеть следы при¬ 
ходивших покойников. В Словении дети и 
нищие продолжают собирать по домам гіихпо 
реешо (обрядовую выпечку); треск огня и 
искры в этот день свидетельствуют о му¬ 
ках ^верных душ л. которым в огонь бро¬ 
сают крошки хлеба, «чтобы ігасъгтилнсь», 
или щепотки соли, чтобы облегчить боль 
(словен.) 


З.ХІ. 1 е о р г и й осенний. Серб. Ъур$щ 
черно гор. (Риечка Нахия). В Х( 

молье не работают ради здоровья, особен*, 
детей. Идут в поле, собирают и сжигак 
кресты из лещины, оставленные там весно 
в день св. Георгия. В южной Сербии празд 
нуется как защита от волка: женщины н 
прядут шерсть, чтобы волк не таскал овс 
(Вране), не причесывают детей, чтобы и 
не задрал волк (Лесковац). 

5. XI. Галактион. Рус. Девицы мо 
лятся о женихах. 

6X1. Павел. Варлаам. Рус. Паем- 
исповедник. «На Павла-исповедника снег- 
вся зима снежная, для озимых хорошо» 
Если лед на реке стал грудами, будет боль¬ 
шой урожай; если лед гладкий — будет ѵ. 
хлеба «гладко». Укр. Время ледостава. Снег 
в этот день предвещает снежную и удач¬ 
ную для озимых зиму. У славян-кктолико» 
Л е н а р т. Словен. Вепагі, Защитник скота 
и домашней птицы. Помогает бесплодным 
женщинам и роженицам, а также узникам 
(словен.). «Какова погода на Лснарта, тако¬ 
ва и до Рождества»; «Сколько на Ленарта 
лежит снега в горах, столько на Рождество 
будет в долине» (словси.). 

7. XI. Фе о дот. Рус. Федот-ледмтай 
«Мученик Федот лед ведет». 

8. XI. Михаил (см.). 

9. XI. Матрона. Рус. Матрёна зим* 
няя. С этого дня после Михайловских отте¬ 
пелей наступает зима и налетают морозы. 
Однако если на Матрену гусь выйдет на лед, 
то будет еще плавать в воде. Иней на де¬ 
ревьях — к морозам, туман — к оттепели. 
Укр. Мотро^л. «Якщо п листопаді Мотрв 
на білім коні прнѴдс, то гостру зиму нам 
привезе». Серб. Матрона . 

10. Хі. Эраст. Рус. «Ераст — крепкий 
насі». Родион. Рус. ІЬд ион-ледолом. 
Когда ездят в этот день по льду, он еще 
ломается. «Придет Родион — возьмет му¬ 
жика в полон». Замечали по инею: «ели 
лежит на деревьях с утра, то прочный сан¬ 
ный путь не установится до самого Введе¬ 
ния (см.). 

11. ХІ. Ф е о д ор. Рус. Федор -е.чі уд пт. 
Начало сильных холодов. «Федоровы вет¬ 
ры волками воют», «С Федора -студита зима 
сердита», «Федор -студит землю стуцит» и 
др. Укр. «3 Фсодора-студнта стае холодно 
й сердито». В католической традиции - 
Мартин (см.). Ми но. Макед. Минх 
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серб. Мина. Творил чудеса при жизни и 
после смерти. Как всадник на коне является 
тем, кто лбраітіас/гся к нему за помощью, и 
помогает им (макед.). Болг. Мина. Во Фра¬ 
кии святому ставят свечи тс, у кого украде¬ 
ны, потеряны какие-либо вещи, страдающие 
от неизвестного злодея, которого должен 
обнаружить св. Мина. В Пиринском крае 
верят, что Мина посылает людям самые тя¬ 
желые болезни (эпилепсию и пр.), поэтому 
в этот день в церковь приносят курбан, 
даруют одежду. 

12. ХІ. Иоанн Милостивый, Рус. 
Если в этот день снег или дождь, будут 
еще до Введе ния отте пели. Серб. }ояан Ми¬ 
лостивы. Считается опасным (сароеиим) 
днем. 

13. ХІ. Иоанн Златоуст. Рус. Счи¬ 
талось, что с этого дня замирает вся расти¬ 
тельность и земля погружается в сон. «На 
Златоуста все поле пусто». Бел. Інап Зала- 
тазус “ день пасечников. «Іван мед аыбі- 
рае*. Серб. ]ован Златоусты. В окрестно¬ 
стях Болевца праздновался ради здоровья; 
женщины не пряли, не ткали, не вязали, 
не шили. Считалось, что утого, кто оборвет 
нитку в этот день, «прервется нить жизни». 

14. XI. Филипп (см.). Канун рож¬ 
дественского поста. Бел. Юсцініан. По¬ 
кровитель женской плодовитости. 

15. ХІ. Г у р и й. Рус, «Гурий на пегой ко¬ 
быле» (грязь). «Коли ляжет снег на Гурия, 
так лежать ему до половодья». Хранитель 
от семейных неурядиц. Никиты. Бел.-це¬ 
лее. Михетя. 

16. ХІ. Матфей. Рус. Время короткой 
оттепели. «На Матвея земля преет/потеет». 
Серб. Мстиіи. 

17. XI. Григорий Неокесарий- 
ский. Рус. «Приехала зима на пегой ко¬ 
быле» (грязь). 

18. ХІ. Платон и Роман. Рус. 
Примечали погоду зимой. «Платон и Роман 
кажут зиму нам», «Каков Платон и Роман, 
такова и зима». 

19. ХІ. Дльжорта. Словац. АІгЬеіа. 
Запрещалось первой приходить в дом жен¬ 
щине, се считали ведьмой (словац., Верхний 
Грон). 

20. XI. Про к л. Рус. Праюіы. Прокли¬ 
нают нечистую силу под землей, чтобы 
не выходила. 

21. XI. Введение во храм Пре¬ 
святой Богородицы (см.). 


22. ХІ. Филимон. Рус. Установление 
хорошего санного пути. «Коли на Филимона 
снег пал, то и след стал». Устройство муж¬ 
ских братчин. Прокоп. Расставляли вехи 
вдоль дорог, чтобы легче было в снегу найти 
путь. «Пришел Прокоп — разрыл сугроб, 
по снегу ступает — дорогу копает». Цеци¬ 
лия. Чеш. Сесіііе сіеп, Сеа№а, словац. Се- 
сіііе раппу а тис. Св. Цецилия почиталась 
покровительницей музыкантов. День празд¬ 
новался представителями сельской интел¬ 
лигенции (певцы, музыканты, учителя, лите¬ 
раторы). Они собирались, обсуждали свои 
дела, принимали новых членов в братства. 
Вечером шли в трактир и устраивали заба¬ 
ву сесііка , которая проходила очень буйно, 
с ряжением и танцами до утра — проща¬ 
лись с весельем перед рождественским по¬ 
стом (чеш.). 

23. XI. Митрофан. В Сибири уст¬ 
раивали кануны и варили общественное 
пиво. Бел. Матрыхвины. День, свободный 
от прядения во время филнпповского по¬ 
ста. Бел.-полес. Матрипан, Матрихваны. 
«Матрипан дзеукам жопу отрепду. треба 
прасьци». Девушки гадали о замужестве: 
расчесывали волосы прядильным гребнем 
и клали его на ночь под подушку, наде¬ 
ясь увидеть во сие, с кем весной повен¬ 
чаются. 

24. XI. (православ.), 25.XI. (католич.) 
Екатерина (см.). 

25. XI. Климент. Рус. Климент ъев 
день. «Зима клин клином вышибает». Про¬ 
должается обмолот хлеба. Серб. Климент , 
Клименты макед. Климент Охрилски , 
У македонцев защитник города Охрид: каж¬ 
дый раз, когда над городом нависает опас¬ 
ность, является дух святого и спасает город 
от напасти. 

26. XI. О с вя ще ние храма Геор¬ 
гия. Рус. Егорий (Юрии) холодный, осен¬ 
ний. Юрьев день. Начало сильных холодов; 
конопатили окна, обивали двери войлоком. 
Примечали погоду зимой. Если вода в ко¬ 
лодцах тихая, то зима будет теплая; если 
из колодца слышатся япухи, то будут мороз 
и вьюги. Егорий зимний считался охраните¬ 
лем скота и повелителем волков, распускаю¬ 
щим их на зимнюю охоту. С Егория медведь 
в берлоге засыпает, а волки жмутся ближе 
к деревне и начинают ходить за добычей. 
В день осеннего Егория заключались сделки, 
нанимались работники и производились рас- 
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четы по предыдущим договорам. Бел. Юры 
АШОЙЫ» холодны. «Юры мошжъ. Міколы 
гвоздэіць». Бел.-полес. «На зимнего Юрия 
перед калядами будут вауки хадить юрья- 
ми — такими чередами, играют, пакрываю- 
□а». А л и мп и и. Серб. Алемпиіевдан. 
Покровитель скота. Не работают, чтобы за¬ 
щитить скот от волков: не запрягают тяг¬ 
ловый скот, не ремонтируют загоны с мел¬ 
ким скотом (ю.- в. -серб. ). Максд. Ллимгш]*, 
особенно празднуется женщинами (Скоиска 
Котлинэ). С т и л и а н. Болг. пирин. 
лиан (Щилсно , Щімемен), родоп. ІЦири. 
Празднуется женщинами, имеющими детей, 
чтобы они не болели (пирин., родоп.). Варят 
чечевицу и готовят булочки с медом, кото¬ 
рые раздают соседям (пирин.). 


29. ХІ. Парамон, Рус. Приметы 
годы, «На Парамона снег — быть мете 
до Николы». 

30. XI. Андрей (см.). 

Лит.: Даль ПРН; Ка.ѵЦНМ; Гри.ИСМ 1; 
Скур.УНК; ЗК; Толстая // СБФ-86; СБФ 
СБЯ-84; СБЯ-86; КоІЬ.ОѴ5:ЗЮ-ЗИ; 24:! 
Ѵ*сІ.ѴО:І58; ЯЬті ѴС к: 446—447; Ѵаиб.1 
40.42; Ні>гѵ.К2Т*:243: Ног.:286; 2ата§.:1 
01с)ХТ:126: Нед.ГОС:4,92Л 12,232.286,2 
Кит.МНП: 187 191: Фил.СК:404- 40 >; Е 
БЕТБ:448; Г\щі.АУ2; 84, 2РЙО 19 
21/2:199; Кнг.РІ.5* 2:92-126. 

Т. А. Лгапкіша, М. М. Вальпир 
А. А, Плотнике 




ОБВЯЗЫВАТЬ ДЕРЕВЬЯ - обычай, 

известный всем славянам (но преимущест¬ 
венно западным) и идгеющи^ продуцирую¬ 
щий и аі'огропеичссісиц смысл. Семантика 
обвязывания как магического действия свя¬ 
зана с идеей плодородия, ср. обычай обвя¬ 
зывать предметы, ллояг.ътать бесплодных 
же нщин, сосуды для первого доения молока, 
дежу, серп и т. д. Ср. также Пояс, Опоя¬ 
сывать. 

Ритуальное обвязывание деревьев пло¬ 
довых совершается в крупные календар¬ 
ные праздники: прежде всего на Рогкдестьо 
и Крещение, в день св. Степана, реже — 
на масленицу, в Страстную пятницу, Юрьев 
день и др., и при этом входит в ряд других 
магическихдействий, направленныхъ обес¬ 
печение урожая фруктов, ср. обычаи симво¬ 
лически зарубать плодовые деревья, трясти 
и «будить» их, угрожать деревьям. Обвязы¬ 
вали либо те деревья, которые не плодоно¬ 
сят, либо какое-нибудь одно, символически 
замещающее остальные, либо все подряд. 

Чаще всего деревья обвязывали соломен¬ 
ными перевяслами, для изготовления кото¬ 
рых брали житную солому, реже гороховую 
или вымоченную в гороховом рассоле. Бол¬ 
гары Пиринского края говорили, что делают 
это для того, чтобы деревья чраждзт като 
ръиѵга» [плодоносили, как рожь] (Пир.:466). 
Поскольку обвязывание происходило обыч¬ 
но утром на Рождество, то использовали 
солому, лежавшую на столе под скатертью 
во время ужина в Сочельник, или колосья 
разных зерновых культур из снопа, стояв^ 
шего в Сочельник на покути. Иногда пере¬ 
вясла делали заранее, клали их в Сочельник 
под стол, а наутро обвязывали ими деревья. 
Кроме того, деревья могли обвязывать со¬ 
ломой, «побывавшей» на службе в костеле, 
предварительно вымоченной в святом источ¬ 


нике, веревкой, которой была обвязана пас¬ 
хальная «пальма», и др. 

Особое значение в этих обычаях придава¬ 
лось соприкосновению соломы для перевясел 
с тестом и другими предметами, имеющими 
отношение к хлебу. Поляки Сандомирской 
пущи вымазывали такую солому сырым те¬ 
стом ; жители ю.-адн. Болгарии в Сочель¬ 
ник клали эту солому на ночьы, в которых 
обычно замешивали хлеб; в Скопской Црной 
Горе и у словаков Гонта женщина, месив¬ 
шая рождественский хлеб, стояла на соломе, 
из которой наутро делали перевясла; согласно 
средневековым травникам, имевшим хожде¬ 
ние в западнославянских странах, непло¬ 
доносящие деревья обвязывали куколем — 
сорняком, растущим среди шдсницы. 

Обвязывание деревьев мотивировалось 
по-разному. Это делали, чтобы они пло¬ 
доносили, как зерновые культуры. Поляки 
обвязывали деревья перевяслами из овса, 
взятого из рождественского снопа, чтобы 
уродилось столько фруктов, сколько зерен 
овса в снопе. Иногда обвязывание понима¬ 
лось как магический способ уберечь деревья 
от зимних морозов. Чехи при этом говорили: 
«ОЪоиѵе^е ае зіготу — Ъисіе ге^га тгаг! 
Ие Ъисіеіе 1і зе оЬоиѵаіі — розекате ѵаз!» 
[Обувайтесь, деревья, завтра будет мороз! 
Не станете обуваться — срубим вас!] (8оЪ. 
КѴ^МІ), Белорусы обвязывали деревья 
накануне Крещения, выходя в сад босиком 
и произнося заклинание: «Нэ бийся морозу, 
як я нэ боюсь» (ПА, бреет., Олтуш), Обвя¬ 
зывание символизировало будущее завязы¬ 
вание плодов на деревьях. У чехов в Великую 
субботу хозяин обегал в саду поочередно все 
деревья, ударял их топором и обвязывал 
перевяслами, говоря: «Ѵайіе зе, зіготу, ѵахаі 
зе пеЪшІеіе, розекате ѵаз» [Завязывайтесь, 
деревья, не станете завязываться, срубим вас] 
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(Ѵук.К88:135). У поляков в Сочельник дети 
вместе с хозяином шли в сад, где хозяин за¬ 
махивался на деревья топором, грозя срубить 
их, а дети обвязывали якобы пораненные 
деревья перевяслами, чтобы к весне раны 
на них затянулись (Ілкі 1898/4/3:326). 

У юж. славян плодовьтс деревья часто 
обвязывали красными нитями или тряпка¬ 
ми в апотропеических целях: чтобы уроч- 
ливыс вуляды останавливались на красной 
тряпке, а не на плодах, чтобы плоды нс опа¬ 
дали раньше времени и т. д. 

Приуроченность обвязывания деревьев 
к Рождеству и использование в обычае со¬ 
ломы из рождественского снопа послужили 
осноюй Ае.гс'идарнл-^тиологимсс.кого преда¬ 
ния. В Каменец-Подольской губ. рассказы ^ 
вали «легенду про и дідухд ,> — сніп, що стопъ 
в хаті на Різдво, та для чого об'язуеться 
дерево соломою з дідуха»: «Коли пастухи 
йшли до вереіепу з степу, то юни боялись 
заблудити і по дорозі об’язувади деревя 
перевеслами, щоб по тих прімитах дойти до 
старого міеця. Тим же, що залишились 
[остались], вони казали, що коли іх довго 
не буде, то запалити вогонь, щоб знати, куды 
йти. 3 того времени в память Різдва <при- 
нято> палити дідуха [сноп] і обяэузати 
соломою з нього деревя» (ИИФЭ, ф. 1, 
оп. 7, д, 733 ; л. 136). 

Лит.: Агапкина Т. А. Южнославянские по¬ 
верья и обряды, связанные с плодовыми дерепоя- 
мн, в общеславянской перспективе // СЬФ-94: 
84-111 (тамлит). 

Т. А. Агапкина 


ОБВЯЗЫВАТЬ ПРЕДМЕТЫ - риту¬ 
альное действие, которое призвано обезопа¬ 
сить предметы и стимулировать плодородие; 
символика его связана с мотивами соедине¬ 
ния и замыкания (ср. Обвязывать деревья, 
Опоясывание, Пояс). 

Широко известна у славян практика 
обвязывания ножек стола, подойника, дежи, 
ткацкого стана, серпа, улья, снадебного кара¬ 
вая, деревьев соломенным перевяслом, пру¬ 
тьями, хмелем, поясом, полотенцем, шерстью, 
веревками, нитями, цепями и т. д. У юж. 
славян на Юрьев день обвязывали подой¬ 
ник вербным прутом, венком или украше¬ 
ниями из зелени, чтобы молоко в подойнике 


росло и прибывало (см. Доение ритуаль¬ 
ное). В Болгарии, чтобы ведьмы в Юрьев 
и Иванов день не использовали кросна как 
средство передвижения, хозяйки синода 
их с ткацкого стана и обвязывали поясом 
(БМ:181). В Полесье во время ежегодного 
ритуального очищения дежи ее обвязывали 
красным женским поясом, полотенцем или 
хмелем, чтобы дежа весь год была чистой 
и в ней удавался хпеб. 

У белорусов в Рождественский сочель¬ 
ник связывали или опутывали ножки стола, 
чтобы скот не перескакивал черев плетни 
и кс топтал посевов, а также для того, чтобы 
не улетали пчелиные рои (Мозырский у.) г 
чтобы черт летом не разгонял лошадей и они 
не убегали в поля (Витебский у.). Русские 
Новгородской губ. на Рождество спутывали 
веревками стол и скамьи, чтобы лошади не 
отставали одна от другой и не потерялись 
в лесу. В Западной Украине в Сочельник 
обвязывали ножки стола цепью, чтобыдикие 
звери не тронули скотину, так же как они 
не трогают железо; чтобы ветер не тряс 
плодовые деревья в саду, как стол не может 
сдвинуться с места; чтобы злые духи не мог¬ 
ли войти в дом; чтобы работники ели по¬ 
меньше; чтобы быть сильными и здоровыми. 
Мпраоане тоща же обвязывали ножки стола 
цепью, чтобы замкнуть волчью пасть. В Рос¬ 
сии, перед тем как идти свататься, сваха 
садилась за стол, все ножки которого свя¬ 
зывали кушаком, чтобы лучше «связалась» 
свадьба (Рязанский у ). См. Связывание. 

У русских после жатвы серпы обвязы¬ 
вали соломой и клали их под иконами, 
В Смоленской губ.» окончив жать, наматы¬ 
вали на серп соломинки ржи, чтобы был 
хороший урожай; «голые» серпы домой но¬ 
сить не разрешалось. На Брянщине изве¬ 
стен обряд «женитьба серпа»: «Как отожнут 
овес, завернут серп овсом и воткнут в стену 
в амбаре. Разженить серп — развернуть, 
идти жать — несут на речку и моют песком, 
чтоб был ясный» (Гос. лит, музей ( Мссква), 
Отдел рукоп. фондов, фонд Н. И. Лебеде¬ 
вой, к.п. 3095/4, л. 80). 

Лит.: Аф.ПВ 3:767; ШыЫ МИБЯ 1/1:40; 
Шейн МИБЯ 3:345; Зел. ОРАГО 2:700,858; 
Бог.ВТНИ: 174-175; Гура СЖ (укая.); Зел.ИТ: 
217; Мщ.ОЛТт 

А. Л. Топорков 
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ОБЕРЕГИ — различные магические сред¬ 
ства (вербальные тексты, предметы, действия , 
жесты, обряды), предохраняющие человека 
и его мир (дом, скот, урожай, орудия про¬ 
изводства и т. п.) от потенциальной опас¬ 
ности: нечистой сипы, болезней (в том числе 
сглаза, порчи), хищных животных, змей, гра¬ 
довых туч и т. д. Действие О. состоит в том, 
чтобы различными способами предотвратить 
еще не реализованное зло — создать пре¬ 
граду между охраняемым объектом и опас¬ 
ностью, магически «закрыть» охраняемый 
объект, сделать его невидимым, нейтрализо¬ 
вать носителя опасности, нанести ему пред, 
уничтожить его, отогнать опасность, задоб¬ 
рить ее или наделить сам охраняемый объект 
защитными свойствами и способностью со¬ 
противляться злу. 

Источниками опасности, про¬ 
тив которой употребляются О., являются ми¬ 
фологические и связанные с потусторонним 
миром существа, персонажи, стихии: нечи¬ 
стая сила и связанные с ней люди (колду¬ 
ны, ведьмы); все, что входит в сферу смерти 
(в том числе ходячие и «нечистые» покой¬ 
ники); наделенные хгонической символикой 
животные, как правило, хніаныѵ или опасные 
для хозяйства (змея, юлк, медведь, мышь, 
коршун, вредные насекомые и пр.), стихий¬ 
ные бед ств ия и атм осфе р ные я вл е н ия, осм ыс- 
ляемые как результат воздействия потусто¬ 
ронних сил (пожар, засуха, заморозки, гроза, 
град, буря, вихрь и пр.), а также опасные 
места, находящиеся за пределами освоенною 
человеком мира (лес, болото, водоем и пр.), 
различные маргинальные и «нечистые» про¬ 
странства (перекресток, межа, порог, баня, 
кладбище, заброшенный дом идр.) и опас¬ 
ные временные периоды, как правило, «пере¬ 
ломные» моменты, когда бывает «открыта» 
граница между «гем» и этим миром (пол¬ 
день, полночь, дни зимнего и летнего солн¬ 
цестояния, совпадающие в народном кален¬ 
даре со святочным и купальским периодами, 
поминальные дни). 

Объектом охраны является сам че¬ 
ловек и принадлежащий ему мир. С точки зре¬ 
ния сакральной значимости в охране нужда¬ 
ется то, что содержит в себе жизнь и способно 
ее умножить. Ср. серб, и карпат. представ¬ 
ления о том, что бесплодное дерево, корова, 
нс дающая молока, вышедшая из продуктив¬ 
ного возраста женщина не могут быть испор¬ 
чены и поэтому не нуждаются в оберегах. 


Ситуации применения оберегов 
могут быть как хронологически и ритуаль¬ 
но закрепленными, так и окказиональными. 
Потребность в О. ритуально закреплена 
в обрядах «переходного» периода (рождение, 
свадьба, смерть), когда находящийся в «по¬ 
граничном» состоянии человек подвергается 
повышенной опасности и сам, в силу своего 
состояния, является источником опасности 
для других. Существуют специфические груп¬ 
пы О., используемые для охраны беремен¬ 
ной, а также новорожденного и роженицы 
от смерти, болезни, порчи, подмены ребенка 
нечистой силой (см. Подменыш), молодоже¬ 
нов во время свадьбы, а также О., исполь¬ 
зуемые во премя похорон для охраны живых 
людей и хозяйства от воздействия смерти 
и для охраны самого покойника от превраще¬ 
ния в демоническое существо (см. Вампир). 
Хронологически приуроченное применение 
О. (чаще всего в лермод святок, в момент 
начала сезона) призвано обеспечить безопас¬ 
ность «впрок», на весь календарный период. 
Например, у юж. славян ритуальный диалог 
между хозяином и домашними, исполняе¬ 
мый в Сочельник, призван охранить скот 
и домашнюю птицу от нападений хищников 
(см. Диалог-ритуал), у юж. и воет, славян 
известен обычай приглашать на рождествен¬ 
ский ужин мороз, волка, тучу, с тем чтобы 
предотвратить их приход летом (см. Пригла¬ 
шение ритуальное). Кроме этого существуют 
не закрепленные хронологически ситуации 
применения О.: бодезі га человека, нападение 
хищников, укус змеи, встреча с нечистой 
силой, приближение стихийного бедствия 
и т. п. Отдельную группу составляют О., 
охраняющие хозяйство — скот (см. Отби¬ 
рание молока), домашнюю птицу (см. Ку¬ 
риный бог), урожай (см. Залом) от сгла¬ 
за, эпизоотии (см. Мор), хищников, ведьм, 
а также работу (ткачество, охоту, пчеловод¬ 
ство, сев и пр.), особенно ее начало, от сглаза 
и порчи. В О, нуждается и принадлежащее 
человеку пространство — дом, клев, усадьба, 
поле, пасека и пр., — чтобы предотвратить 
проникновение туда нечистой силы, духов 
болезней и др. опасностей. 

В качестве О. могут использоваться 
вербальные тексты различных 
жанрор. Чаще всего функциями О. обла¬ 
дают заговоры; например, у воет, славян 
широко распространены заговоры при первом 
выгоне скота, произнесение которыхдолжно 
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гарантировать сохранность скота от порчи, 
болезней и хищников на весь сезон выпа¬ 
са; в Полесье популярны заговоры, приме¬ 
няемые для защиты посевов от воробьев; 
у юж. славян с помощью заговоров отгоняют 
от полей графовые тучи и т. д. 

Одним из наиболее распространенных 
жанров вербального О. являются канониче¬ 
ские и апокрифические молитвы, а также 
«народные» молитвы, созванные по образцу 
или на основе церковных. Апокрифические 
молитвы и жития святых, «приспособлен¬ 
ные» народной традицией для апотропеи- 
ческих целей, часто служили талисманами 
и амулетами, которые носили с нательным 
крестом или хранили в доме. 

Среди вербальных О. широко распро¬ 
странены короткие формулы — приговоры. 
Обычно они используются в тех случаях, 
коіда требуется немедленно предотвратить 
опасность: при встрече с волком, со змеей, 
с мифологическим персонажем, при прибли¬ 
жении градовой тучи и т. д. К примеру, по¬ 
лесские приговоры типа: «Соль тебе в очи, 
кочерга в зубы, горшок между цдск» произ¬ 
носятся в ответ на чью-либо похвалу, чтобы 
отвратить сглаз. Охранительными свойст¬ 
вами могут обладать песни (в частности, 
серб, колыбельные песни, защищающие ре¬ 
бенка от порчи, пол. песни, поющиеся при 
обходах полей для защиты их от градовых 
туч, а также в.-еллв, купальские песни, обе¬ 
регающие от ведьм и русалок), рассказы 
о «житии предметов и растений», загадки, 
ритуальные диалоги, матерная брань, гром¬ 
кое произнесение своего имени (в серб, тра¬ 
диции для предотвращения встречи со змеей) 
или имени умершего родственника (как, на¬ 
пример, Б Полесье при встрече с волком), 
а также просто человеческий голос. 

В качестве невербальных О. широко 
используются хозяйственные или специально 
изготовленные предметы, растения и ве¬ 
щества. Распространенной формой О. были 
амулеты. Личные О. часто изготовлялись 
из металлов, выкованных в виде различных 
фигурок (например, в виде глаза, рѵкіц ма¬ 
ленькой бритвы и т. п.), или состояли из 
одного или нескольких предметов, например, 
дольки чеснока, нескольких крупиц соли, 
уголька, кусочка печного кирпича, ладана, 
звериного зуба или когтя. В качестве О. 
часто использовались ритуальные предметы 
(свадебный венок и части свадебной одежды, 


троицкая зелень, пасхальная скатерть идр 
или остатки от них (пепел от купальекоі 
костра, кости пасхального поросенка, крош> 
кулича ит.д.). К универсальным О., ирг 
меняемым в люпай опасной ситуации, прг 
надлежат предметы и действия с христиан 
ской символикой (икона, крест, ладан, свята, 
вода, сотворение крестного знамения и др г ! 
а также предметы, обладающие высоким са 
хралвкым статусом и символизирующие че 
ловеческую пищу, например хлеб, соль, 

Применение хозяйственных предметен 
как охранительных средств обусловлено сим¬ 
волическим переосмыслением их утилитар¬ 
ной функции. Например, с помощью ключе 
и замка в одних случаях «замыкали» дорог) 
к охраняемому объекту, в других — «запн- 
рали» самого носителя опасности. Примене¬ 
ние пояса в о.-слав, охранительной практике 
связано с семантикой опоясывания какспо- 
соба создания магического круга. В Полесье 
фартуком, полотенцем, полотном накрывали 
охраняемый объект (например, молоко, телен¬ 
ка или отелившуюся корову), чтобы сиу роли- 
чески закрыть его от «злого» глаза. В о.-саэе. 
охранной магии используется утилитарная 
функция метлы и веника — выметать мусор 
и очищать пространство. Чрезвычайно рас¬ 
пространены (особенно в защитной магии 
южных славян) острые, режущие предметы, 
призванные обезвредить носителя опасности 
или уничтожить его (см. Колючий), — коса, 
нож, топор, вилы, серп, бритва, вертел, игла 
идр., чьи магические свойства усиливаются 
за счет железа, из которого они изготовлены 
(оно, как и вссі металлы, благодаря своей 
твердости и прочности также причислялось 
к О.). Согласно о.-слан, верованиям, унич¬ 
тожать опасность (например, градовую тучу) 
могли предметы, связанные с огнем (кочер¬ 
га, ухват, сковорода, хлебная лопата). 

Широко распространенную группу 0. 
составляли колючие, жгучие или едкие ра¬ 
стения с острым запахом — боярышник, 
шиповник, крапива, чеснок, полынь и др. 
Их помещали в охраняемом пространстве 
(вывешивали у входа в помещение, затыка¬ 
ли в окна, потолочную перекладину, замоч¬ 
ную скважину, клали под порогом), носили 
с собой в качестве амулетов. Полагали, что 
опасность можно отвратить, отпугнуть ве¬ 
ществом с неприятным, зловонным запахом 
(дегтем, калом, мочой), например, на укр. 
Карпатах хребет корове намазывали калом, 
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чтобы ведьмы не могли отнять у нее молоко. 
В ряде случаев носителя опасности обезвре¬ 
живали, защищаясь «покойницкими» пред¬ 
метами (мерка от гроба, одежда покойника, 
земля с могилы), в частности, чтобы воробьи 
не клевали посевы, поле обходили с могиль¬ 
ной землей или меркой, которую применяли 
для изготовления гроба. 

О. служили предметы, на которые «пе¬ 
реводилась» опасность, в частности, камень 
или железо, благодаря их твердости и спо¬ 
собности противостоять ударам. В других 
случаях в качестве О. служили предметы, 
способные удивить, поразить, чтобы глаза 
посторонних людей сосредоточивались на 
•жх, а не на охраняемом объекте. Например, 
у русских перед домом вывешивалась связка 
старых лаптей — чтобы «злой глаз» падал 
на лапти, а не на дом; в Полесье для отвра¬ 
щения сглаза перед пасекой или домом выве¬ 
шивали лошадиный череп; у сербов для этой 
жѵ цели маленьких детей одевали в разно¬ 
цветную одежду (например, ребенку на одну 
ногу надевали красный, а на другую — чер¬ 
ный носок), на хребтах овец рисовали крас¬ 
кой пятна, чтобы они бросались в глаза, 
и «отбивали» стаз от скотины. 

Охранительная семантика в славянской 
традиции приписывалась красному цвету. 
Красную ленту привязывали на рога или 
хвост коровы, чтобы ее не могли сглазить. 
Если беременная шла на похороны, она об¬ 
вязывала руку красной ниткой или тесьмой, 
чтобы влияние смерти не распространилось 
на ее будущего ребенка. 

Одной из основных форм О. являются 
ритуальные действия и обряды. 
Охранительной семантикой обладали дей¬ 
ствия, производимые с целью оградить за¬ 
щищаема пространство или объект, создать 
вокруг него магический круг (ср. обходы, 
«шахивание, опоясывание, огораживание 
(см. Огораживать) и т. п.). Например, при 
встрече с нечистой силой предписывалось 
очертитьвокругсебя кочергой, ножом, освя¬ 
щенным мелом, чтобы создать магический 
круг. 

В охранительной магии известны дейст¬ 
вия, н а п ра в л е н н ы е на то, чтобы с оздать пре¬ 
граду между охраняемым объектом и опас¬ 
ностью, ср. рус. обычай во время эпидемий 
и эпизоотии загораживать, преграждать до¬ 
рогу, ведущую в село, чтобы преградить путь 
болезни. У юж. славян двери и ворота тща¬ 


тельно запирались на ночь, чтобы в дом не 
мог проникнуть вампир. При похоронах после 
выноса со двора гроба, ворота сразу закры¬ 
вали, чтобы покойник «не и*рі:улся» назад. 
Смысл других охранительных действий за¬ 
ключался в том т чтобы разделить охраняе¬ 
мый объект и источник зла, исключить их 
контакт друг с другом, примером чему мо¬ 
жет служить поведение человека на дороге. 
Будучи общим местом для людей и нечис¬ 
той силы, дорога символически разделялась 
на две половины: правую - для людей и 
левую — для потусторонних существ и зве¬ 
рей. Поэтому в Полесье при встрече с вол¬ 
ком переходили на правую сторону дороги, 
считая, что волк перейдет на левую. 

Часто оберегом служило правильное по¬ 
ведение человека. Например, нейтрализовать 
хищных зверей и птиц можно было ритуаль¬ 
ным молчанием при совершении некоторых 
работ; в Полесье при посеве злаковых куль¬ 
тур соблюдали молчание, полагая, что этим 
можно «замкнуть» клювы воробьям, чтобы 
они не клевали зерна. В других случаях при 
засевании первые зерна в землю бросали 
зажмурив глаза, чтобы птицы «ослепли» и 
не видели посевов. 

О. являлись действия, направленные на 
отгон опасности, удаление ее за пределы 
«своего» пространства или перевод ее на 
другой объект (см. Изгнание ритуальное). 
Практиковалось также символическое воз¬ 
вращение опасности ее отправителю, напри¬ 
мер, так поступала хозяйка, ткущая полотно, 
если в этот момент в дом заходил тот, кто 
мог сглазить работу, — она бросала вслед 
посетителю какой-либо предмет — щепку, 
щепотку соли, уголек, кусочек печного кир¬ 
пича и пр., с которым и «возвращала» ему 
его зло. 

Одной из распространенных форм «от¬ 
ворачивания» опасности служит переворачи¬ 
вание различных предметов или совершений 
привычных действий наоборот (например, 
выворачивание одежды наизнанку, прядение 
нити слева направо, ходьба задом наперед, 
чтение молитвы от конца к началу), 

В охранительную практику включались 
действия, направленные на обезвреживание 
или символическое уничтожение (см. Унич¬ 
тожение ритуальное) носителя опасности. 
Например, уюж. славян в Сочельник кололи 
иглой камень, чтобы выколоть волкам глаза; 
зашивали подол платья, чтобы зашить им рты; 
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замазывали глиной углы дома, чтобы зама¬ 
зать хищникам глаза и уши. Сербы для 
уничтожения градовой тучи подбрасывали 
топор вверх, а потом врубали его в землю, 
чтобы рассечь град пополам, для этого же 
выносили косу и подставляли под стреху 
острием вверх так, чтобы капли с крыши 
падали на острие. 

В число о.-слав. О. входили действия, 
направленные на то, чтобы придать охраняе¬ 
мому объекту такие свойства, которые де¬ 
лали бы его неуязвимым перед лицом опас¬ 
ности. Сообщить человеку или животному 
такие свойства можно, призеди его в сопри¬ 
косновение с предметом, обладающим желае¬ 
мым качеством, например, у русских неуязви¬ 
мостью и нечувствительностью к опасности 
ііаделнлагь печь, реже — стол. Поэтому, что¬ 
бы ребенок не боялся сглаза, его сразу после 
рождения подносили к устью печи. Чтобы 
быть невосприимчивым к сглазу и порче, 
нужно при встрече с человеком, у которо¬ 
го «злой» глаз, прикоснуться к собствен¬ 
ному заду как самой неуязвимой части тела. 
Наделение охраняемого объекта апотропеи- 
ческнми свойствами моглэ осуществляться 
и с помощью действий, имеющих семантику 
повышенной жизненной силы и сексуаль¬ 
ности, в частности, ритуального обнажения 
(см. Нагота), демонстрации гениталий, же¬ 
стов, имеющих символику коитуса (напри¬ 
мер, показывание кукиша). Ср., например, 
карпат. обычай прогонять овец между ног 
девственного мальчика, чтобы не дать воз¬ 
можности ведьмам и колдунам отбирать 
у овец молоко. Одним из универсальных 
и наиболее распространенных способов за¬ 
щиты охраняемого пространства является его 
освящение. 

Ряд защитных действий и обрвдов 
имеет целью задобрить носителя опасности 
(см. Задабривать). Сюда относится назы¬ 
вание опасности и мена ми -диминутивами и 
терминами родства (например, дедушко, брй- 
іѵанушко, сестрица и т. п ), «кумлгпие» 
с опасностью (например, у сербов принято 
«кумиться» с волком или змеей, чтобы те 
не причиняли вреда), принесение жертвы, 
в том числе кормление носителя опасности 
(например, чтобы предотвратить нападения 
медведя, в «медвежьи дни» юж. славяне 
выносили ему на поле початки кукурузы), 
соблюдение этикетного поведения по отно¬ 
шению к опасности (в частности, в Полесье 


градовую тучу встречали со словами «доб 
Щ»№іЛОІШТ&я!*»). У русских известны особ 
этикетные формы поведения, направлена: 
на то, чтобы установить и поддержать хор 
шис отношения с духами локусов, — отда 
себя и своего хозяйства под покровитсл 
ство мифологическому персонажу (наприме 
отдача под покровительство домовому ку. 
ленной скотины). 

Различные формы О. используют 
как самостоятельно, так и в сочетании др; 
с другом. Часто в охранительных лбряд; 
комбинируются О., разные по своей прирэ/ 
(например, словесные и акцконалыдое п* 
словесные и предметные) и с разной сема* 
тикой. Например, при выгоне скота чтснё 
заговора сочетается с ритуальными действие 
ми, направленными на «закрывание» скот 
от хищных зверей (с помощью замыкаки 
замка), нанссснис вреда носителю опасно 
сти (с помощью косы, ножа и др. остры 
предметов, разложенных в воротах), «при 
вяэывание» скота к своему дому (с помощь» 
веревки или пояса, расстеленных на порой 
хлева), наделение скота алотропеичйскнм: 
свойствами (битье животных осзяі^скиое 
вербой, кормление их остатками паехалмгоп* 
хлеба, прикосновение к ним яйцом и т.п ). 

О. разной природы, но сходные семанти¬ 
чески, могут заменять друг друга. К при¬ 
меру, в качестве О. от русалок используется 
полынь, но если при встрече с русалкой 
у человека нет при себе полыни, он может 
отогнать нечистую силу, произнеся слово 
«полынь». 

Лит.: Левк.СО; Драже в а Р.Д. Обряды, 
связанные с охраной здоровья в праздники лет¬ 
него солнцестояния у восточных и южных сла¬ 
вян // СЭ1973/6; Журавлев А. СР. Охринн- 
тельные обряды, связанные с падежом скота, и 
их географическое распространение // СБФ-78: 
71-94; Тол.ЗСЯ 4,5; Ъор.ЗО. 

Е. Е. Леешееская 

ОБЕТ (озет, заест, оброк) — обязатель¬ 
ство, добровольно налагаемое на себя чело¬ 
веком или общиной ради избавления от мора, 
болезней, неурожая, стихийных бедствий и 
т. п., а также предмет или жертвенное жи¬ 
вотное, приносимые по обещанию в церковь 
или иное почитаемое место. См. Жертва. 
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Обеты могли быть коллективными и лич¬ 
ными; давали О. на определимый гггриод 
времени (несколько месяцев, год) или на 
всю жизнь; прибегали к ним, как правило, 
в чрезвычайных обстоятельствах (стихий¬ 
ные б&дстыш, ыошьч, эпидемия, тяжелое за¬ 
болевание). К принятию О. могли побуж¬ 
дать вещие сны: по верованиям жителей 
укр. Полесья, приснившийся волк означал, 
что * уброк в цэркву надо отнести» (ПА). 

Содержание О. состояло в совершении 
некоего действия, акта пожертвования и в 
дальнейшем соблюдении запретов и ограни¬ 
чений. 


принятых церковью постов и постных дней 
(среды и пятницы); обетный от.чд.ч от питья 
спиртного и др. 

Формы обетных («заветных») приноше¬ 
ний: поставить в храме свечу известного ъесл 
или изготовить обетную свечу и ежегодно 
отправлять «свечной молебен»; внести де¬ 
нежное пожертвование (мелкие монеты — 
наиболее распространенный вид приношений 
и к почитаемым культовым местам — источ¬ 
никам, деревьям, крестам); пожертвовать в 
монастырь излеченное животное (лошадь, 
корову); пожертвовать в церковь или по¬ 
читаемому месту тканые наделил (ленты, 



Оброчные кресты в с. Казацкие Оолсуны Встковского р-на Гомельской обл. 
Рис. В, Е. Гусева. 1981 г. 


Формы О.: строительство храма, которое 
полагало начало местному обетному празд¬ 
нику (ср, заветный праздник, богомолье, 
молебствие, мольба, к,акун) или соблю¬ 
дению «заветных» (оброчных, обещанных) 
дней; приобретение иконы для храма или ча¬ 
совни с последующим установлением празд¬ 
ника в ее честь; проведение молебна; палом¬ 
ничество к святым местам; уход в монастырь; 
безбрачие; соблюдение обетных постов сверх 


пояса, платки, полотенца, простыни, руба¬ 
хи), шерсть, лен (ср. обстнос опоясывание 
храмов и почитаемых крестов в ю.-слав. тра¬ 
дициях); внести в храм (к почитаемой ико¬ 
не) приношение-вотив (см. Воск) с изобра¬ 
жением частей человеческого тела, фигурок 
человека или животного; пожертвовать по¬ 
читаемому месту нательный крест; откор¬ 
мить по обету домшпщ'е животное (корову, 
быка, овцу) и пожертвовать его церковному 
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причту — «Богу» и общине — «в казну». 

Пожертвования животных приурочивались 
к Ильину дню (ритуальный забой т. н. иль - 
инского быка или барана с последующей 
коллективной трапезой), к дню св. Анаста¬ 
сии, 29X (чтобы овцы зимой больше пло¬ 
дились) — Рус. Север; ко дню св. Николая 
(лучшая часть мяса заранее откормленных 
бычка или телки жертвовалась в церковь) — 
Костромская губ. Формами О. могли быть 
также: приношение к святому месту различ¬ 
ных продуктов (хлеб, пироги, яйца); обетная 
варка пива (т. н. оброки — смо.леи.. воле- 
год.) в случаях, если не ведется скот; еже¬ 
годное обетное вытирание «живого огня» 
по установленным дням (вологод). 

Формой О. можно считать также из¬ 
готовление обыденных предметов (тканье 
рушника иля полотна, возведение храма, 
установка придорожных крестов и т. п.), 
а также выпекание «коллективного» хлеба. 
По свидетельствам 1940-х гг. из Брянской 
обл., во время войны по всем дворам в дерев¬ 
не собирали понемногу муки, после молебна 
вдовы выпекали из этой муки три кара¬ 
вая хлеба и «по часточкам» раздавали хлеб 
по дворам. Два каравая несли в соседнюю 
деревню, после чего там повторялся тот же 
ритуал. Считалось, что как только хлебы 
достигнут линии фронта, война закончится 
(АрхИЭА, ф. 4, д. 1374, л. 86). По дру¬ 
гим вариантам, коллективный хлеб выпека¬ 
ется из теста, заквашенного на основе ку¬ 
сочка каравая, принесенного «из монастыря» 

(АрхИЭА, ф. 4, д. 1365, л. 152). «из Киева» 

(там же, л. 146). Своеобразной формой О. 
в экстремальных ситуациях становилось пе¬ 
реписывание т. н. святых писем. На Брян¬ 
щине во время войны передавали друг другу 
и по 6 раз переписывали «письмо от Иисуса 
Христа», в котором предсказывался конец 
войне. Считалось, что когда письмо перейдет 
линию фронта, война окончится (АрхИЭА, 

ф. 4, д. 13746, л. 19). 

Оставляя обетпые приношения у мест¬ 
ных святынь, богомольцы брали отсюда 
«святую» воду из источника, кору и щепки 
деревьев, песок и мелкие камешки, кусочки 
воска. Этим предметам приписывалась ма¬ 
гическая сила, ими пользовались не только 
в случае болезни, но и в любых кризисных 
ситуациях 

В народном сознании приношение обет- 
ных предметов, моделирующее ситуацию 


обмена между человеком и сакральными си¬ 
лами, принадлежит к сфере «религиозных» 
практик и противопоставлено недолжной 
(«черной») магии как обмену между чело¬ 
веком и нечистой силой. 

Лит.: Кремле в а И. А. Обеты в народной 
жилніі // ЖС 1994/3:15-17; Панч.НП:70 І?9; 
РНК 4:112— ІШ; йіураь, ДСІ2<)- 21,109,114.152: 
ПЖРК:229-250: ЖС 1994/3:53; Шейн МИБЯ 
3:382. 

О. В . Белова 


ОБЖИНКИ, дожинки — праздник, 
посвященный сбору урожая хлебов; обря¬ 
довое угощение по этому поводу; комплекс 
ритуалов, завершающих жатву и направлен¬ 
ных на сохранение вегетативной силы ниёь: 
в следующем году. О. характерны прежде 
всего для в.-слав, и з.-слав. традиции; у юж. 
славян праздник завершения уборки хлеба 
смещен на период обмолота зерна (см. Мо¬ 
лотьба). 

Большая часть названий праздника мо¬ 
тивирована глаголами жать, дожинать: 
в.-слав, дожинки, дожни , обжинки, отжин, 
отжинки , обжин, дожон 9 пожинки; пол. 
ботупкі, кашуб. (ІоіпЬѵк, оілтллё. чеш, 
сіогіпку , с л она у. богіпку, об.тш&у, ііекій, 
словен. ііоіеікі: рус. (ѳ )осло-иттэд* *остю- 
жинки — результат народ но этимологического 
сближения названий дожинки и Воспожих* 
Госпожин день ‘праздник Успения Богоро¬ 
дицы, приходящийся на время жатвы'. Под. 
ріоп означает урожай’'другие з.-слав. тер¬ 
мины восходят к названиям поминальной 
бороды (см. «Борода») и последнего сно¬ 
па: пол. р$рек (букв, ‘лупок’). Ь$&пѵті, 
О^кзСи'ка: чеш. Іинпоіа и др. В ряде мест 
О. устраивались дважды: праздник по слу¬ 
чаю уборки ржи назывался в Польше (Вар- 
мия, Мазуры ) ріоп (более старая форма О.), 
а после сбора с поля всех злаковых — окг$&іе 
и В некоторых регионах Украины 

и Белоруссии О. справляли только в конце 
жатвы озимых, в других — только ѵ конце 
жатвы яроввіх. 

По сравнению с зажинками (см. Жатва) 
О. отмечаются более торжественно и вклю¬ 
чают в г.ебя ритуалві с «бородой»: завивание 
«бороды», «опахивание» или ««боронование», 
скакание через нее, срезание, вырывание 
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«бороды», пение песен в се неггь. вожде¬ 
ние хороводов вокруг нее с благословением 
низы и жнецов (болг.); кувыркание, катание 
около бороды, чтобы колосья ложились под 
тяжестью зерна, чтобы больше хлеба было; 
витье венка жатвенного, вязание послед¬ 
него снопа, процессии с жатвенным венком 
и последним снопом, являющиеся связую¬ 
щим звеном между старым и новым уро¬ 
жаем, сопровождавшиеся пением обрядовых 
песен; торжественное внесение венка, снопа 
в село, в дом хозяина, вручение его хозяину. 
В Люблинском, Седлецком воев,, окончив 
делать «бороду», жницы прыгали и пели: 
хОогесііту сіо дго^і, / Ъ^бгіету ^есі1і ріго^і» 
[Дожнем до дороги, будем есть вареники] 
(№еЪ.РР:201). 


На жнивье устраивали игру — гадание по 
серпам: их бросали через голову и по их 
положению судили, будут ли присутствую¬ 
щие жать вместе на будущий год или нет 
(рус. сибир.). По окончании жатвы валялись 
по ниве, кувыркались на полосе через голо¬ 
ву, приговаривая: ^Йікивка, жкизяа, отдай 
мою силку: На пест, На колотило, На мо¬ 
лотило, На кривое веретено», «Кто пахал — 
тому силку, а кто сеял — тому две, а кто 
жал — тому все», «Жнивка, жнивка, / Отдай 
мою силку / на яровинку, / На овес, на гре¬ 
чиху, / На конопельку!» (рус.., КГ:315 Г 316), 
«Пывка, нывкаі Верны мою силку! На ныв- 
ку гноёк, а на мне, молоду (вар,: на волики), 
лоёк» (укр. полтав., УН В: 264). Завив «бо¬ 
роду», последние колоски собирали в сно- 





Адам и его сыновья. В роли жнецов выступают первый человек Адам и его сын ІСаин (слева стоит 
пастух — второй сын Адама Авель). Раскрашенный инициал из сборника духовных песнопений. 

Словакия, 1692 г, 


Пришедших с венком, снопом на хозяй¬ 
ский дьор обливали водой — для обеспе¬ 
чения урожая на будущий год (о.-слав,). 
Жнецы поднимали хозяина вверх и спраши¬ 
вали, какой даст, подпоясывали его 

соломенным жгутом, величали, а он ставил 
водку, давал денег (ПА, ровен,, бреет., го- 
иел,). Местами обряд обвязывания хозяи¬ 
на поля совершался в первый день жатвы. 


пик, ложились вокруг него и пели песни: 
«А сёння у нас дажыначкі, Сснця нап'емся 
гарэлачкі. Да мы нап'емся гарэлачкі, Дый 
не горкія, а салодкія» (Крыши, кармянскіх 
перазвоны. Гомель, 2000:124). В некоторых 
селах степной Украины хозяина поля обстав¬ 
ляли или обкладывали снопами и держали 
до тех пор, пока не откупится, не даст денег 
на магарыч. 
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Справлялись О. в зависимости от клима¬ 
та и погоды в разное время: в день св. Лав¬ 
рентия (ІО.ѴІП) (польское Поморье), у лу¬ 
жичан и кашубов — 5 день св. Варфоломея 
(24.ѴІІІ). У воет, славян О. часто приуро¬ 
чивались к Успению (15/28 ѴШ), в Си¬ 
бири совпадали с праздником Воздвижения 
(Здвыжекы?) (14/27.IX). 

Празднику могла предшествовать толо¬ 
ка: когда оставалось дожать незначительную 
часть жита, хозяин, у которого было большое 
поле, приглашал на помощь соседей, а по¬ 
том угощал их (укр., бел., з.-слав., бол г.). 
Во время праздника исполнялись дожинковые 
геенн, их пели по дороге с поля, когда шли 
с венком, при чествовании хозяина, во время 
угощения. Они имели много общего с жат¬ 
венными, но отличались от них танцеваль¬ 
ным напевом. По содержанию дожинковые 
песни близки к свадебным песням (Слова¬ 
кия, ю.-вост. Моравия). Праздники с обиль¬ 
ным угощением, весельем, пением и танцами 
устраивались только у самых богатых хозя¬ 
ев, где работали наемные жнецы, приносив¬ 
шие венок (укр. обжинковий обід, словац. 
сі(о)Іі!ііт<и, Иозііпа). Нередко О. устраи¬ 
вали сообща несколько зажиточных хозяев 
(э.-слав,)- Иноща О. справлялись по оче¬ 
реди, они перемещались от одного хозяина 
к другому: «Абгмсинкц — у одного сегодня, 
у другого завтра. Бороду (в виде человека* 
в платке и кофте) сажают в кут» (смолен., 
ЖС 1995/4:28). 

В Польше О. отмечались после уборки 
каждой из зерновых культур и в конце всей 
жатвы. В XIX в. они праздновались в по¬ 
мещичьих усадьбах и в хозяйствах богатых 
крестьян, нанимавших жнецов. У лужичан 
после обмена бы а го пожелания ми и угощения 
начинались танцы, в первой паре шли хозяин 
с первой жницей и хозяйка с первым косцом. 
•Праздник заканчивался в трактире, где пили 
и плясали. 

У бедных крестьян праздник не устраи¬ 
вался. О. ограничивались обрядом «зави¬ 
вания бороды», который хозяин совершал 
на своем поле: обсыпал ее солью, вырывал 
с корнем, переносил туда, где на будущий 
год собирался сеяп> рожь, «чтоб на лето 
урожай хороший» (бел. могилсь.). Иногда 
О. сводились к тому, что жнецы обедали 
на поле, после того как дожали свою поло¬ 
су (рус.), привозили домой последний сноп. 
В малых хозяйствах ограничивались тем, 


что плели венок на поле (пол. силез.), :и 
гда хозяин угощал жниц, которые работ 
на его поле (пол.. Радом). 

У русских О. связаны с чествовании п 
вого или последнего снопа (венка нс бы; 
Жатв*, как правило, носила семейный 
рактер, поэтому и празднование О. бі 
не столь торжественно. Если устраивал 
толока, на пир приглашали всех, кто раі 
тал «па помочах». О. иноща празднові 
целую неделю: чем урожайнее было де 
тем дольше праздновали О. Обизател* 
«гостевали» (ходили друг к другу в гості 
молодожены, справившие свадьбу после г; 
лтлогодних О., непременно посещали тег 
тещу, иногда вместе со свекром и свекрові 
для укрепления добрых отношений меж 
семьями (рус.). 

Главное угощение на О., особенно вт 
случаях, когда зовут на «помочь», — каі 
(в, -слав.) из ячменной крупы с масле 
(с.-рус.), называемая местами отжиынс 
каша (архангел.) На дожин приглашали* 
все родственники, которыхугощали филой * 
специальным кушаньем в виде сдобных КІ 
Лобов, измельченных в растительном 
(архангел.). В Костромской обл. устраі 
валась пожцнальніоса — угощение, для 
торого варили пиво, пекли пироги, сто 
выставляли на улицу. В Уржумском у. Вяг 
ской губ. угощали всех яичницей, котора 
называлась ложиналъниуа (СРНГ 8:93) 
В Шуйском у. Владимирской губ. утоигс 
ние называлось «делить заг.евальничек»; ем 
яичницу вместе с добавленными в нее не 
некими ржаными или пшеничными колось¬ 
ями (БВКЗ:'135). В Забайкалье готовила 
специальное угощение саламат (обрядовй 
блюдо, якобы способствующее плодородию] 
из жаренной докрасна муки, обваренной 
кипятком, которую заливали свиным жарой 
и ставили в печь. Ели саламат всей семь¬ 
ей, приговаривая: «Слава богу, зародил гос- 
подь, а мы отжались», ср. поговорку: «От.і- 
жнемся, да саламат есть» (Бол,КСЗ:99). 
В Могилевской обл. угощали яичницей; 
«на дожинках вечерю делают, блины, кор¬ 
жи, пироги пекут, готовят калапушу — мясо 
с мукой и луком зажаривают» (ПА, Жи¬ 
томир.), для праздничном трапезы резали 
петуха или курицу, жарили мясо, тушили 
картофель (ПА, бреет.), В Чехии и Слова¬ 
кии забивали барана, свинью, теленка, пекли 
калачи (творожные, мадовые), угощали вод- 
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кои, вином, галушками, пирогами, подава¬ 
лись мясной суп, мясо или отварная кури¬ 
ла, калачи и обязательно каша из крупы 
и особый калач Ьото!а (с.-воет. Мора¬ 
вия). В Южной Чехии (Собснов) жнецов, 
помогавших при конце жатвы, одаривали 
буханкой хлеба, которая называлась 
У кашубов обрядовая еда — с в ежи и карто¬ 
фель с бобами и кислое молоко. 

Лужичане отмечали окончание жатвы 
и&рмдоаоч игрой ік>п<тг. 2 Л Ьіс. кокоіа /яр л г 
(5сЬп,КѴБ:161), «бить/ловить петуха»: она 
включалась в том, что участники стара¬ 
лись с завязанными глазами убить птицу 
одним ударом йена. Победитель получал 
титул короля (&т/)‘У болгар конец, жатвы 
знаменовался обрядовым закланием петуха. 
Выражения заклахче петела [мы зарезали 
петуха], и яядохмв петела [мы съели петуха] 
означали: «мы закончили жатву» (Вак.ЕБ: 
621). Из последнего снопа делали куклу, 
называемую жъ;пьарка-і$арки или жътаар- 
скл мпма, обряжали ее в женское платье 
и носили вокруг села, а потом бросали в реку 
(чтобы призвать дождь на посевы) или сжи¬ 
гали на костре, а пепел разбрасывали по по¬ 
лям. В некоторых районах куклу сберегали 
до будущего года, а во время засухи носили 
в крестном ходе с мольбами о дожде под 
обрядовую песню «Кат жътварка бягаше, / 
Тих встрец вг.шле, вееше» [Как жница бе¬ 
гала, Тихий ястерпх веял, веял] (Аф.ПВ 3: 
769). Заклание петуха после О. известно 
и чехам, Сербы Неготинской Краипы резали 
петуха в знак окончания жатвы, он симво¬ 
лизировал дух поля, который должен по¬ 
влиять на плодородие, особенно на урожай 
зерна. Ср. герб, обычай резать петуха на 
Рождество с той же целью. В Македонии 
(Кнчевия), окончив жатву, говорили: «Свя¬ 
зали серпы» (ГЕМБ 1956/19:20). По этому 
случаю устраивалась «крчма»: вечером в доме 
хозяина всех жнецов угощали мясом ягненка 
или петуха. 

В Словакии при праздновании О. испол¬ 
нялись особые танцы, которые имитировали 
отдельные полевые работы: &грвоё (с сер¬ 
пом), серсѵё (с цепом), хіаткоѵё (с пере¬ 
вяслом). 

Театрализованные действия характерны 
для тех дожиночяых обрядов, в которых 
участвовала вся деревня, село. Последнему 
снопу придавался антропоморфный вид, на 
него надевали женский или мужской костюм 


(чеш.. в.-силсз.); овсяный сноп наряжали 
в платок, фартук, кофту (бел.). Иногда де¬ 
вушку «убирали» в сноп, оплетая с ног до 
головы колосьями (з.-слав.), 

В Польше отмечены так называемые цер¬ 
ковные О., когда венок несли в костел для 
освящения (замойск.). Раньше самым важ¬ 
ным моментом праздника было вручение до- 
жиночного венка, а теперь — его освящение 
в костеле (пол.). После того как весь хлеб 
свезли с поля, устраивали О.: собиралась 
вся деревня в один дом и вили дожиноч- 
ныи венок из каждого вида убранного хлеба. 
Одевались в традиционную одежду, пекли 
огромный хлеб, посыпали его маком и шли 
к костелу, где его вручали приходскому свя¬ 
щеннику (замойск,)' 

О. имеют общие элементы со свадебной 
обрядностью: плетение венка, внесение его 
в костел для освящения (н.-пол.), процес¬ 
сия жнецов, напоминающая шествие дружек. 
Во главе жнецов часто шла пара, изобра¬ 
жавшая жениха и невесту: парень со знаме¬ 
нем в руке, девушка с венком на голове или 
в руках, окруженные музыкантами (словац.). 
Перед жнецами, несущими венок, закры¬ 
вали двери, как перед свадебным шествием 
(кашуб., чеш. морав,). Ворота открывал хо¬ 
зяин или хозяйка по просьбе пришедших: 
«ОЬѵогх пат рапі зхегокіе \ѵгоІа, Ьо піезіет 
ріоп хе згсгегс^о гЫа» [Отвори нам, пани, 
Широкие ворота, потому что мы несем уро¬ 
жай из настоящего золота] (Ломжинское 
воев. - ТЬ 1994/9/1-2:74). Часто одна 
и та же песня исполняется как свадебная 
и какдожиночная (словац.). См. Жншшые 
песни. 

Лит. : Тфн іСД: Терновская О. А. Лексика, 
связанная с обрядами жатвенного цикла (мате¬ 
риалы к ела&арю) // СВЯ^ 77:77- -130; V1 ц к а 1. 
?.»?іѵ«ѵкй (сіогіпку) 2 Огіоѵе ѵе ѴусЬосіпіт 
1895/5:38-39; ЭВС:393; Бод. 
НКЗ:99; Гром. ТКС:92,93; ЖС 1994/2:51; 
1995/4:28; Зел.ИТ 1:70; Зел.ИТ 2:42; КГ:347, 
Са*.СРН:296; Сума.ССО:211; ТОРП:76,77; 
ТР.ѴМ65; Вор.ЗНН 2:222,223,229; КОО 3: 
180-182.189-191,195,198-199: Віфк ЕОК:87; 
Каѵсі.О2Т>:104; КсІЬ.В'УУ 28:101; 44:95; 

Ко(.5Р:74,76: Ма»іг..КОК:56.57, ГѴіеЬ.РР: 195, 
201,202,208,213; РМѴ1ЛЕ 1963/7:197; 1>Ы.2.П: 
259,260; ЗусЫа 5СК 6:158; 5гу1.20'Й / -1975: 
76.79; ТЬ 1994/1-2:66- 67. Бог.ВТНИ;1.5, 
СЬ 1893/2:562; С81Ѵ 3:399,580; Нотй.:303; 
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2іЬ« ѴСЫ07; ГЕМБ 1969/31-32,391, См. 
лит. к ст. Венок жатвенный, Жатва, Жннвные 
песни. 

В. В. Усачева 

ОБЛАКОПРОГОННИКИ - люди, об¬ 
ладающие способностью магическими сред¬ 
ствами отгонять тучи. В письменных источ¬ 


никах наЧ иная с XII в. О. осуждаются , 
противные церкви: «глаголемыя же 0 5лаі 
проюньникы и чарспзиикы и хринилькпкь 
лълшвнбьникы.., от цркве. отъмітати заг. 
вѣдаемъ (Ефремовская Кормчая). 

К О. относятся карпато-укр. хмйрии. 
(от укр. омара туча’), градівнжи, , рош 
віщуни (гуцул ), градабирпит. серб. о : 
лачари, гралобранитеуьи. пол. сНтиггя 
ептатік, сгапюкзі^іпік. 



.Планстники» (облакопрогонники). Рисунок народного художника Владислава Хайца (Пг.у.ьша) 
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0. живут в селе, ведут обычную жизнь 
и часто ничем не отличаются от своих одно¬ 
сельчан, при приближении тучи они отго¬ 
няют град, с помощью магических приемов 
воздействуя на демонов и души самоубийц, 
которые эли тучи разносят по свету (см. 
Духи атмосферные). На укр. Карпатах дея¬ 
тельность таких О. часто носила профессио¬ 
нальный характер еще в начале XX в. им 
выплачивалось ежегодное вознаграждение 
от каждой семьи села или нескольких сел 
за охрану от градобития. Например, один 
из закарпатских О. по имени Балита брал 
за «отворачивание» градовых туч по горшку 
овса и несколько монет с каждого хозяйства. 
По единичным сведениям, такими О. могли 
быть и женщины (гуцул.). 

Чтобы отогнать тучу, О. вставал на 
границе селения и крест-накрест размахивал 
руками или палкой (карпат., серб.), либо 
поднимался на холм и оттуда закрещивал 
тучу, отгоняя ее от села (пил.). Управляю¬ 
щие тучами атмосферные духи (самоубийцы, 
а также «чужие» планетники или чернокниж¬ 
ники) просят О. пропустить их, поскольку 
им тяжело тащить на себе град — туча мо¬ 
жет лопнуть, и град посыплется на землю. 
Тогда О. указывает туче путь туда, где град 
не может наделать большого вреда: «Иди 
поводе, по дороге, по оврагу» (КА). Атмо¬ 
сферные духи разворачивают тучу и высы¬ 
пают ірад туда, куда указал им О. (Кар¬ 
пат,, а.-слав.). Власть О. над разносчиками 
градовых туч — известный сюжет з.-слав. 
и карпат. бмлнчек. Согласно одной из них, 
О, мог даже не выходить из корчмы, если 
к границам села приближалась туча: он клал 
ладонь на кружку пива, переворачивал ее 
вверх дном, удерживая кружку на ладони, — 
туча стояла на границе села и не могла дви¬ 
нуться дальше. Пока О. удерживал на ла¬ 
дони кружку с пивом, в корчме пояепялся 
мокрый человек с огромным мешком града 
(это был дух самоубийцы, который направ¬ 
ляй тучу) и просил: «Пусти нас, а то мы 
уже рассыпаемся». — «Я вас пускаю, ~ 
отвечал О,, — но только по воде». Идущие 
по дороге люди видели, как рядом вдоль 
по реке падал град, а над полями и дорогой 
светило солнце (карпат.). 

В Сочельник О. приглашал на ужин 
всех известных ему в селе висельников и 
утешении кол, а также саму тучу: «Прихо¬ 
ди на ужин, а если не имеешь силы теперь 


прийти, пусть бы у тебя не было силы прийти 
летом». Когда летом показывалась туча, О. 
запрещал ей высыпать град на поля и ого¬ 
роды, обращаясь к самоубийце: «Я тебя звал 
в Сочельник, а ты не приходил! Теперь ты 
не имеешь права приходить ко мне. Иди, 
разойдись, как ветер по свету». Если О. 
забывал позвать души самоубийц на ужин 
в Сочельник, он на весь год терял силу 
распоряжаться ходом градовых туч, и если 
летом он пытался командовать тучей, веду¬ 
щий ее самоубийца говорил: «Как ты не звал 
меня на ужин, так не зови и теперь» (КА, 
Луквица ивано-франкощ). 

Чтобы не терять способности целый 
год отгонять тучи, О. утром на Рождество 
изготавливает специальный калачик с отвер¬ 
стием в середине, выходит из дома и смот¬ 
рит сквозь него, чтобы увидеть какого-либо 
висельника или утопленника из своего села, 
к которому он целый год и обращается по 
имени с просьбой отогнать град. В других 
случаях О. ночью накануне каждого боль¬ 
шого праздника, начиная с Рождества, де¬ 
лал калачик, используя для этого землю и 
остатки свечного воска с могилы самоубий¬ 
цы, пыль из-под камня, воду из-под мельнич¬ 
ного колеса или росу, траву, где танцевали 
вилы, — все калачики он складывал в сумку. 
По всем большим праздникам О. собирал 
росу в отдельный сосуд. Перед началом не¬ 
погоды О. выходил в поле, втыкал в землю 
косу и читал молитву, а сумкой с калачика¬ 
ми и сосудом с росой махал на тучу, прося, 
чтобы дождь пошел, как роса (серб., Псше- 
рина, ГЕМБ 1958/21:288). 

О. отгоняй град также с помощью особой 
палки: при виде амси. которая хочет съесть 
лягушку, он должен был схватить палку и 
разогнать их, говоря при этом: «Как я вас 
разогнал, так бы я мог разогнать и тучи». 
Этой палкой О. махал на тучу и прогонят 
ее от полей своего села (карпат,). Иногда 
считалось, что такой О. может по своему 
усмотрению не только отгонять градовые 
тучи, но и насылать их (пил,, МААЕ 1908/ 
10:129). 

В единичных вариантах в Полесье 
способность отгонять тучи приписывается 
«чехам», а в качестве предводителя туч, про¬ 
тивостоящего О», выступает Илья-пророк: 
О., пахавший землю, повернул волов рогами 
к туче — волы зацепили рогами св, Илью 
и не пускали его. Когда же Илья попросил 
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его пропустить, О. разрешил ему провести 

тучу над рвом, куда и упал ірад (ПА, Бар- 
баров гомсл.). 

Магические приемы борьбы с градом 
приписываются колдунам и «знающим» лю¬ 
дям, которые читают заговоры, закрещивают 
тучу палкой и этим разрывают ее на части 
(полес., ПА), а также пастухам и старым 
девам (пои,) 

Лит.: Валкіе Б. СгаЛопозсі і вгаЛоЪгаішс^і // 
Саізіуо гетз1]яко і сагв^ѵо пеЪезко. ВеовгаЛ, 1990: 
93 — 101; Ра де ккоикЬ Л> Митолошкн госпо¬ 
дари градоносних облака // Зборник егнографског 
муз<уа у Београду. 1901—2001, Београд, 2001: 
445 -453; Крик.РНМП 2:153; КА; ПА; Гуіг.: 
248; Потуш. 1941/1:136-38; ГЕМБ 1958/21: 
288-289; СЕЗб 1963/76:83; 3:519; Ргі. 

Р0Б:56-73;ТЬ 1993/1-2:34-35; ѴЛзІа 4:109, 
7:112-114, 9:76; 10:57,387; 17:96; Ноіѵ.К2П: 
221 — 224. См. также библиографию к статьям: 
Духи атмосферные, Здухач, Пдаде-тпіж, Чер¬ 
нокнижник. 

Е. Е . Лее киевская 

«ОБЛИВАНИЬПи ПОНЕДЕЛЬНИК - 

пасхальный понедельник, к которому у зап. 
славян приурочены массовые обливания, 
преимущественно молодежные. 

В э.-слав. традициях (в Польше, за ис¬ 
ключением севера, и по всей Словакии), 
кое-где на Украине, особенно на западе, на 
Карпатах, а также в Воеводине и Банате 
на 2-й и 3-й дни Пасхи (в понедельник и 
во вторник) парни, собравшись группами, 
обходили дома, где жили девушки, и по¬ 
очередно обливали их. Массовый характер 
пасхальных обливаний нашел отражение в 
хроно кимах, обозначающих эти дни Свет¬ 
лой недели, ср. укр.-хлрггат. О бливянный. 
війторак. Поливанный понидилж, пол. 
Ье]ек > к,е] о$. сЫел (Ье]ка > 

Іс/^а). Ьапу ропіейъіаЬек, ОЬІсашпЬа, Роіе- 
шасгксі, Мокгу дуп%из, словац. Рсііеѵап? 
рппгіеіок, ОЫелжпбъ серб.-воеводин. Яоде- 
ни тюмеді^ъцк, Воденц упюрак. На севере 
и западе Польши, в Моравии и Чехии вме¬ 
сто обливаний в эти дни парни и девушки 
не обливали друг друга водой, а били зеле¬ 
ными ветками. 

Происхождение обычая объясняли собы¬ 
тиями христианской истории: словаки Закар¬ 


патья говорили, что это евреи поливали во, 
детей в наказание за то, что дети крнч^ 
от радости, узнав о воскресении Хрѵіс 
Обливание преследовало и магические це. 
было оберегом от блох; способом благотзг 
но повлиять на удои коров у тех хс.зж 
которых в этот день облили, и наоборот 
лишить молока тех, которые остались нео 
литыми. В Подляг ье и в западном Полес; 
пасхальные обливания были ориентирован 
на вызывание дождя: «№ ѴС'ісІкагос оЫсч? 
5 І^ йеЬу <Іез2С2 расіаі» [На Пасху ойлиеалкС! 
чтобві дождв шел] (Белостокское поев.). 

Основной функцией пасхальных обли 
ваннй было формирование и регулирован» 
межполовых отношений в молодежной среде 
Облкшшче обнаруживало взаимные ашг> 
тии молодежи: парень старался облить по¬ 
нравившуюся ему девушку, в ответ на что, 
при согласии, девушки дарили парням пас¬ 
хальные подарки (писанки и крашенки, шо¬ 
коладные яйца, вышитые платки, -калачи, 
яблоки и другие подарки), угощали водкой, 
а также — в этот день или на следую- 
щик — в свою очередь обливали парней во¬ 
дой. У словаков в Татрах парни нмстзкти 
у себя в окнах крашенки или шоколадные 
яйца, полученные от девушек в благодар¬ 
ность за пасхальные обливания. Получил- 
ший больше подарков пользовался большим 
почетом. У гуцулов, если в О. п. парень 
принял от девушки писанку, он должен впо¬ 
следствии во время молодежных собраний 
приглашать се танцевать. 

Иногда вместо обливания парни затаски¬ 
вали девушек в воду, обливали их дбйа и на 
улице, у колодцев и в других мостах. Поль¬ 
ские парни волокли к колодцам девушек и 
обливали там водой, говоря: «2еЪуз гаѵ’зге 
Ьуіа і\уіе±а I гс1го\уа!» [Чтобы ты всегда была 
свежей и здоровойі]. Насилие было в этот 
день ненаказуемым: парни не просто врыва¬ 
лись в дома к девушкам, они вытаскивав 
их спящими из кроватей, проникали в дома 
через окна или даже через печную трубу 
и т. п. Популярны были и массовые облива¬ 
ния, практиковавшиеся на западе славянско¬ 
го мира обычно в первые пасхальные дни. 
Понедельник был мужским днем (парни, 
мальчики, мужчины поливали женщин и де¬ 
вушек), а вторник — женским. 

По характеру обливаний можно было 
также судить о степени заинтересованности 
в девушке се молодого человека, о серьезно- 
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ста ею чувств и намерений. У поляков По- 
знаььсаоги пост, считалось, что «іш Ъагсігіе] 
'шъкі Ьо^апкз^ шіяуе. іеш Іеріеі & 
[чем сильнее кавалер свою наре¬ 
ченную милует, тем сильнее «здьгнгует*. т. е. 
обольет] (КЫЬ.ШУ 9:134). В Силезских 
Бескидах, если девушку обопьют в пасхаль¬ 
ный понедельник, ее доля счастливая: вскоре 
она выйдет замуж. 

Во время массовых и публичных пасхаль¬ 
ных обливаний символически высказывалась 
общественная оценка поведения девушки. 
Если парни сознательно не облили девуш¬ 
ку в пасхальный понедельник, это выражало 
ее осуждение мал одежным сообществом за 
развязное поведение или другие прегрешения, 
было знаком бесчестья, позора и неуважения 
и даже предвещало девушке гтгродевичество. 

Иногда такие общественные оценки вы¬ 
сказывались и вслух. В Всликоггольше и на 
Куяййх вечером в пасхальное воскресенье 
группа парней собиралась в центре села и 
громко выкрикивала т. н. рггуіѵоіуіѵкі — 
рифмованные стишки, в которых поименно 
перечислялись все девушки села, а также 
события из их жизни за прошедший год; 
основное внимание при этом парни обраща¬ 
ли на недостатки и грехи девушек. В зави¬ 
симости от того, сколько на ту или иную 
девушку возложено обвинений и поношений, 
определялось и количество ведер воды, ко¬ 
торые наутро в О. п. парни выльют на нее 
для «отмывания пороков»: «2а каг^сіозіапіе 
вгме ѵ/іасіег тсосіу» [В наказание она получит 
шестъ ведер воды] (КЬ^:59), 

Лит.: Чуб.ТЭСЭ 3:24; С5Ф-95:91; Сок.ВАКО: 
114; ПА; ЕЗ 1898/5:205; Магк 1843/8:48; 
Шух.Г 4:241; 31030 1875/2:356; Г уи . 296; 
СЭ 1948/1:82; Бос,ГОСВ:272,274-27}; Баб.О: 
243; ЗМС 1953/5:119; КІАУ57- -59; ЙѵкЦЛ: 
111; КоІЬ.ОѴ 3:215; 9:135; 23:88; Коі.8Р:66; 
Киг02.1Ш; Кип* Кі // ТЗ 201; ІД.Н 1895/1/ 
2—4:36; ЛѴіегсІлу 1931/9:17: ОІед-І-'Т :119—120* 
Нотѵ,К2і::4%; Вал.ДР;256; БАЗ. 

Т, .4, Агапкина 


ОБЛИВАТЬ, поливать — ритуальное 
и магическое действие с широким спектром 
символических значения: апотропеических, 
очист ительных,продуцирующих,атакже свя¬ 
занных с вызыванием дождя. 


Обливанию придавалось очиститель¬ 
ное значение (см. Очистительные об¬ 
ряды). В Полесье в Чистый четверг в ряду 
других очистительных и профилактических 
действий обливали юдой или дегтем внеш¬ 
ние углы дома. В свадебном обряде с ног до 
головы обливали юдой или насильно купа¬ 
ли в реке «нечестную» невесту (рус., бол г.). 
Обливанию придавался и оздоровительный 
смысл (ср. обливание аодой из крещенской 
проруби или окачивание аодой под кури¬ 
ным насестом в Страстной четверг ради здо¬ 
ровья). 

С очистительным значением обливания 
связано применение его в качестве нака¬ 
зания и и с гг ы т а н и я. У русских было 
известно массовое обыкновение купать или 
обливать водой тех, кто проспал Всенощ¬ 
ную (в 1721 г. этот обычай был объявлен 
Синодом «вредоносным и богопротивным»). 
На Ровенщине. в первое утро после свадь¬ 
бы молодую усаживают прясть, а младший 
дружка неожиданно обливает ее водой: если 
молодая рассердится, значит, у нее плохой 
характер; если нет — значит, она покладиста 
и терттрлияа. 

Обливание водой ассоциировалось с кре¬ 
стинным обрядом, ср. укр, примету: если 
кто-нибудь случайно обольется, то это к ско¬ 
рым крестинам. На Украине перед крести¬ 
нами домашние обливали водой топор или 
прядильный гребень, а на крестинах купа¬ 
ли ребенка в этой воде, чтобы мальчик был 
хорошим плотником, а девочка — доброй 
пряхой. 

Обливание было способом «напоить» 
предков, особенно популярным у юж. сла¬ 
вян. В поминальные дни в течение года или 
во время похорон, а также в рамках весенних 
и осенних аадушнии могилы поливали вином 
и водой (болт., с,«в.-ссрб,). В зап. Болгарии 
в Страстной четверг сразу после первых пе¬ 
тухов женщина шла к источнику, набирала 
там несколько кувшинов воды и отправля¬ 
лась с ними на кладбище, где выливала по 
одному- два кувшина на каждую принадлежа¬ 
щую семье могилу. Как форма ритуального 
кормлении /жертвования могут интерпрети¬ 
роваться обычаи поливать вином майское 
деревце, бадняк и т. п. 

Б а.-слав, календаре наиболее известны 
пасхальные обливания, имеющие мат¬ 
римониально-эротическую направленность; 
для ю.-слав. ареала пасхальные обливания 
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нехарактерны (за исключением Воеводины) 
(см. в ст. «Обляванный» понедельник). 
У юж. славян матримониальный смысл при¬ 
писывался обливаниям, совершаемым в Дру¬ 
гое время, У болгар в зимний Иванов день 
парни обрызгивали и обливали тех девушек, 
к которым намеревались свататься: счита¬ 
лось, что если парень в зимний Иванов день 
искупает или обольет девушку, то этим он 
выскажет ей свои брачные намерения. У сло- 
венцевобливания водой (аналогичныезапад¬ 
нославянским) популярны в вечер накануне 
зимнего Иванова дня, когда парни поливали 
водой девушек: облитая более других счита¬ 
лась самой достойной, а оставшаяся сухой — 
самой непривлекательной. 

Обливание (двора и хозяйственных 
построек, инородца, пастуха, беременной 
женщины, хтопичег.кого животного и др.) 
составляет важнейший магический элемент 
в составе слав, обрядов вызывания 
дождя. В качестве искупительного дейст¬ 
вия, направленного на прекращение засухи, 
у славян известно обливание могилы залож- 
ного покойника, упыря илидвоедушника или 
их трупов, выкопанных из земли, девушки, 
родившей вне брака, и др. (см. Дождь, За¬ 
суха). В рамках календарного цикла попу¬ 
лярной формой профилактики засухи было 
обливание ряженого персонажа, 
В Гродненской губ. на Ку пал у ходили 
Куста, и у каждого дома парни обливали 
«Куст» подай, чтобы обеспечить на лето 
достаточное количество осадков. В серб., 
макед. и болг. регионах обрызгивали и обли¬ 
вали водой украшенных зеленью лазарок 
(лаэарнц). У словенцев и хорватов, а также 
в зап. Сербии хозяева домов, которые по¬ 
сещала процессия парней с ряженым Зеле¬ 
ным, Юрием, обливали обходников водой 
из подойника, а по завершении обхода парни 
отводили Зеленого Юрия к реке, где обли¬ 
вали его водой (см. также Додола). 

Обливания, направленные на профи¬ 
лактику засухи, распространены в ве¬ 
сенне-летних обрядах. На Украине часто 
обливались водой во время обрядовых вы¬ 
ходов в поле для осмотра посевов, веря, что 
после этого Бог пошлет дождь, если только 
среди обливающихся есть «хочь одна душа 
благочестива» (ХСб 8:262). На Подолье 
в эю время обливались водой, надеясь облить 
ведьму: считалось, что после этого она уже 
не сможет запирать дождь. У воет, славян 


массовые обливания происходили в трон 
купальский период, ср. гомел. Абливаха 1 
чай обливаться водой, чтобы шел до. 
в Сухой четверг, отмечаемый после Тро; 
(ПА). В Белоруссии и на Украине мз 
вые обливания и купания часто происх'о- 
на Ку палу. Так, на Ровенщине на Кул 
взрослые ловили мальчика или дсвочк 
обязательно купали их или обливали вс 
(ПА). У русских Поволжья в первый ; 
Петрова поста (на Я рилу) обливали ; 
друга водой, чтобы летом был дождь. В < 
чаре (воет. Сербия) в Юрьев день па 
и девушки собирались вместе, гуляли, а 
окончании гуляния парни кидали в воду о, 
из девушек, чтобы летом был дождь, 

Обливанию придавался и продув 
р у ю щ и й с м ы г л. Так, у юж. славян 
время ритуального «подрезания» лозы 
св. Трифона виноградари не только под| 
зали лозу, но и поливали ее вином и свят 
водой, после чего произносили захликатс.' 
ные формулы. Для обеспечения высокой ѵ 
доносности пчел сербы обливали ульи виде 
произнося: «Какс^а преливао водом, таке: 
мене на лето медом!» [Как я полил водо 
так и вы меня летом медом!) (Ъор.ПВ 
2:225). 

Особое значение обливание имело в скс 
товодческой обрядности. В Полссі 
в масленичный четверг (в день маслсииччог 
Волосия) хозяйки варили вареники и обил* 
но поливали их маслом, «шоО булы тэлятк 
ласыс на цыцку», т* с. чтобы телята охстк 
сосали коров (ПА). У славян при перво; 
выгоне скота на пастбище и коров, и пастух, 
обязательно обливали свежей водой, чтобъ 
коровы были здоровы и давали бехльші 
молока. У юж. славян «крсстоношей», обхо¬ 
дивших села и поля с крестным ходом иг 
Вознесение, во время движения процессии 
обливали водой, которую заранее приноси¬ 
ли к дороге: делалось это как из желания 
вызвать дождь, так и для того, чтобы коро¬ 
вы и овцы имели больше молока. Хорваты 
о-за Чёв (Каштеланский залив) на Возне¬ 
сение дарили пастухам сыр и флягу вина, 
которым они позже поливали овцам шерсть, 
чтобы овцы росли. У сербов в I Іегопш- 
ской крайне парни в Юрьев день обливали 
каждый свою избранницу, чтобы у ее ко¬ 
ров было больше молока. В с.-зал. Болга¬ 
рии в Юрьев день из первого молока гото¬ 
вили специальные блюда, которыми кормили 
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детей, а хозяйка в это время поливала де¬ 
тей водой, чтобы у овец было больше моло¬ 
ка (ер. широко распространенную практику 
лить воду за. шиворот тому, кто первый раз 
пробует свежее молоко). Воден обливали 
только что отелившуюся корову (в очисти¬ 
тельных и апотропеических целях), ново¬ 
рожденного теленка (что является аналогом 
церковного ритуала крещения новорожден¬ 
ного), а также купленную корову при при¬ 
воде ее во двор — чтобы смыть с нее тоску 
по старому хозяину и обеспечить животному 
удачу на новом месте (ь.-слаы,). Обливают 
водой волов и лошадей при качало полевых 
работ, чтобы они были более сильными и 
здоровыми. 

В хозяйственных обрядах хо¬ 
зяйки обычно обливали работников и рабо¬ 
чий скот, отправляющихся первый раз на 
пахоту, сев, покос, а также по возвращении 
домой, чтобы они были бодрыми, здоровыми 
во время работы, чтобы волы не были под¬ 
вержены порче, а работники бы не дремали, 
чтобы посевы так же легко переносили не¬ 
погоду, как хозяин стряхивает с себя капли 
воды, и т. п. 

В народной медицине популяр- 
нымспособомлечениябылополиваниедвер- 
ных петель или ручки двери водой, на ко¬ 
торую знахарка перед тем прочла лечебный 
заговор: считалось, что напущенный на боль¬ 
ного сглаз вернется на того, кто его напу¬ 
стил; при болезнях скота на ручку двери 
лили молоко или мочу коровы, испорченной 
шщуном. В качестве лечебного средства 
прибегали и к внезапному обливанию стра¬ 
дающего эпилепсией, желтухой, лихорадкой 
идр. — в надежде на то, что болезнь испу¬ 
гается и покинет человека. Для нейтрализа¬ 
ции недуга больных обливали водой, слитой 
с сакральных либо наделенных апотропеиче- 
скими свойствами предметов: с иконы, с се¬ 
ребра, а также с петуха. Болгары в Пловдив 
атом крас, стремясь излечиться, оставались 
на ночь на берегу озера, обливали там себя 
водой, рассчитывая, что мифические руса¬ 
лии их вылечат. 

Обливание используется и для наве¬ 
дения порчи и в других магических 
целях. У украинцев По кутья, чтобы сжить 
со свету врага, обливают его ьодон, в кото¬ 
рой был намочен змеиный выползок. Обли¬ 
вание плодовых деревьев водой, в которой 
мылась женщина после месячных, также 


должно было повредить им. На Полтавщи¬ 
не отваром из муравьев обливают дорогу, по 
которой гонят скот, чтобы распознать корову 
ведьмы (она нс сможет пройти по дороге и 
начнет лизать облитое место). 

Обливанию придавалось значение обе¬ 
рега. По сведениям с Волыни, покойники, 
выходя с «того света», не боятся ни креста, 
ни могил, и если увидят живого человека, 
то задушат его. В предотвращение этого 
крестьяне обливаются водой (1 Іетров:25). 
На Украине при первом выгоне гусят на под¬ 
ножный корм их обливали помоями, чтобы 
уберечь от сглаза. Сербы обливали новорож¬ 
денного молоком в качестве оберега. 

В слав, календаре обливание известно 
и как форма бес чи и стна: поляки 
под Новый год ставят под крышу простака 
с мешком и велят ему «ловить воробьев», 
а на самом деле обливают его с крыши водой. 
В Польше парни вешали в Страстную среду 
горшок с журом на веревку посреди дороги 
и, когда кто-либо проходил под ним, раз¬ 
бивали горшок палкой. 

Лит.: Памятная книжка Смоленской губер¬ 
нии 18 59г. Смоленск, 1859:146; Зел.ОРМ 2 
(по у Киу ); ЭО 1901/4: 132,133; Ссж.КЛКО:114; 
ЭЭИ:246; Гура СЖ (по указ.); ТА, д. 1517, 
л. 96; Бог. ВТНИ:254-255; ПА; Ге4.БВ 1:316; 
Петров // ИЕИѴі 1962/5; Марин.ИП 2:542; 
ВухмкісюнЬ// ГЕМ6 1936/11; 1937/12:208, 
1968 —1969/31—32:196; 1978/42:429; ЕЮ 
1941/3:76; Киг.РЬ5 1218; В а п.МЬ:243; Ног.: 
288; Та1.2ІХ:388; Ш 1910/16:141; КоІЬ.ПѴ 
49:350. 

Т.А. Агапкина 


ОБМАН, ложь — магический прием, 
используемый для защиты от нечистой силы, 
болезней и других опасностей; имеет как 
акциональнос, так и вербальное выражение, 
т. е. может быть либо действием, совершае¬ 
мым с целью ввести в заблуждение адресата, 
либо неправдой, сообщаемой с той же целью. 

В ю.-слав. традиции широко применялись 
основанные на О. ритуалы защиты но¬ 
ворожденного в семьях, іде «не живут» 
(т. е. умирают в младенчестве) дети. Для 
того чтобы злая судьба (смерть) не унесла 
новорожденного ребенка, ее старались обма¬ 
нуть, изобразив дело так, что родился не ре- 
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[5скок, а волчонок или дьяволенок (отсюда 
защитные «звериные» имена типа серб. Вук 
'волк* ), что ребенок не родился, а был най¬ 
ден (ср. бол г. «защитное» имя Найлсн) или 
куплен (т. е. это не тот, кого должна забрать 
смерть), что ребенок родился не в этом доме, 
а в другом, у других родителей. 

С желанием обмануть смерть и обеспе¬ 
чить себе возможность рождения новых де¬ 
тей связан ю.-слав. обычай, запрещающий 
матери, у которой умер первый ребенок, уча¬ 
ствовать в похоронах, ходить на кладбище, 
оплакивать его, носить по нему траур и т. п.; 
напротив, нередко ей предписывалось выра¬ 
жать радость и веселье, участвовать в празд¬ 
ничных хороводах, лсть, носить украшения 
вопреки общим предписаниям, действующим 
в период траура (см. Вак.ПО:154; Тэор. 
ЖОЛМ:497; Мал.ПОБ:91). С этой же 
целью женщины, у которых умирали дети, 
следующие роды старались совершать в ином 
месте, в окружении других лиц, иным спо¬ 
собом, чем предыдущие: например, уходили 
рожать в сени (рус.) или в дом, где все дети 
были живы и здоровы (словац.); роды при¬ 
нимала не повитуха, а муж (боен.); рожать 
надо было в медный таз (в.-серб., Ант.АП: 
134); бабка, приняв реботжд, подавала его 
в избу, стоя к двери задом (рус., нижегород., 
Зел.ОРАГО 2:751) и т. п. Ради О. злой 
судьбы новорожденного первый раз корми¬ 
ла не мать, а,-другая женщина, крестили не 
прежние кумовья, а новые (случайные, встре¬ 
ченные), после крещения возвращались до¬ 
мой иной дорогой, вносили ребенка в дом 
не через двери, а через окно, и т. п. Иногда, 
чтобы предотвратить смерть новорожденно¬ 
го, мать разыгрывала сцену смерти ребенка, 
изображала свое горе, громко оплакивала его 
(имитация смерти в случае тяжелой болезни 
ребенка практиковалась и у воет, славян). 

Эффективным считался не только акцио- 
ііалыіыи, но и вербальный О. смерти: 
когда рождался мальчик в семье, где уми¬ 
рали дети, повивальная бабка кричала во весь 
голос: «Чу; пуче и народе! Роди вучипа вука 
свему совету на знаіье, а Эстету на здрав,ъе!» 
[Слушайте, люди и народы! Родила волчица 
волка всему миру на знание, а ребенку на 
здоровье!] (СКЗб 1934/50:35-36). В герб, 
области Метохия был обычай, по которому, 
когда в семье после нескольких подряд де¬ 
вочек рождался долгожданный мальчик, сле¬ 
довало распустить слух, что снова родилась 


девочка, — это должно было защитить но 
рожденного от смерти (Раск. 1987/49.1 

Мотив «чужого ребенка* («іюдме 
ребенка») объединял несколько видов 
щитньгх ритуалов. В течение семи дней во 
роженицы вместо ребенка лежал залелс 
тый валек для белья. Прежде чем гері 
раз уложить младенца в колыбель, туда к 
ли какое-нибудь живое существо — куря 
петуха или кошку, чтобы они, а не ребен 
стали возможной жертвой злых сил. 

Чтобы обмануть судьбу, сразу после р< 
дсния ребенка повивальная бабка или м 
выносили его на дорогу, на перехреп 
на мост, к церкви и т. п. и там остаіш 
дожидаясь в укрытии, чтобы какой-нк? 
прохожий подобрал ребенка; нашедший с 
но вился кумом или объявлял себя родите;, 
продающим своего ребенка, а мать стано 
лась покупателем (ю.-слаь*) По обыч 
воет. Сербии, такому ребенку давали маги 
скос иияЖиеан, Живорад, ЖиѳкоилиЖ 
яана, Жияка\ в районе Мосни на место, 
лежал подброшенный ребенок, клали зав 
нутый в пеленку молот, «чтобы нссчас 
ударило в него» (ГЕМБ 1958/21:252). Б 
тары чаще называли «подброшенных» де 
Найден (Марии. 11 В: 1 59 ). 

Случалось, что родители инсиениров 
продажу своего ребенка в другой, бл? 
получный дом: «продавали» ребенка со се; 
за некоторое количество муки (боен., СЕ 
1925/32:385); приглашали в дом красив 
здорового парня и просили, чтобы он «| 
пил» ребенка у отца; парень брал ребе: 
на руки и платил золотой или серебряі 
монетой (боен., С2М 1907:490). У сер 
такие дети часто получали имя Продан і 
Продана (Раск. 1994/77-78:54-55). Ь 
«продажа» или просто передача нэворош 
ного в благополучный дом совершаласы 
но, то она превращалась в кражу: ребе] 
втайне от домашних уносили в какои-гжб 
дом и держали, пока родные не узнают, 
он, и не заберут его (болг., СбНУ 19 
16-17:224). 

Символическая купля продажа де 
известна и воет, славянам. У русских Б; 
годской губ., «если предшествующие лсі 
родителей умирали, то практикуется мни 
продажа детей, состоящая в том, что ро.] 
тели дают несколько копеек лицу, укото| 
дети растут сильные, и крепкие. Этот ч: 
век берет деньги, покупает в церкви све 
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и ставит ее тому святому, имя которого дано 
мн им о-куплен ному поворот денному. В жиз¬ 
ни и покупщик и ребенок обоюдно зовутся 
мнимыми: кум, кума, божат, божатка» (Иван. 
МЭ0:Ш). В Пензенской губ. подавали ре¬ 
бенка с ломтем хлеба в окно нищему, после 
чего женщина выходила к воротам и поку¬ 
пала младенца у нищего за две или четыре 
копейки (Зел.ОРАГО 2:968). В зал. По¬ 
лесье «бацъкі, калі у Іх паміралі дзеці, „пра- 
давалГ новонароджанага праз акно чужым 
годаям: жйіічьше або мужчьшу, у якіх все 
дзеці былі жывыя. „Пакупнік" давау баць- 
кам крыху грошай і эдносіу дзіця у хату, 
аддавауяго са славамі: „Выгадуйця я го, зара 
тэта дзіця мае"» (Кух.РЗАБ.49). 

На О. демонов были рассчитаны у сер¬ 
бов такие «отвращающие» имена детей, как 
Мртвак («мертвый»), Криеош («кривой»), 
МйЛКО («маленький») и т. п. С этой же 
целью ребенка до определенного времени 
(а иногда и всю жизнь) называли не на¬ 
стоящим его именем, данным при крещении, 
а другим, чужим именем, причем девочка 
могла носить мужское имя, а мальчик — 
женское, ребенок, рожденный в христиан¬ 
ской семье, мог носить мусульманское имя 
или наоборот (см. Имя). Мотив О. лежит 
также в основе запрета хвалить ребенка, 
особенно новорожденного, и предписания 
ругать его, называя его безобразным, «га¬ 
дом» и т. п. Как разновидность О. может 
пониматься и обычай «купадм»: во время 
родов муж роженицы ложился в постель и 
изображал родовые муки, отвлекая внимание 
злых демонов от жены и ребенка. 

С целью О. судьбы-смерти, когда после 
похорон снимали покрывало с зеркала, сна¬ 
чала к зеркалу подносили кошку и лишь 
после этого разрешали смотреть людям; 
когда переезжали в новый дом, первой в дом 
пускали кошку, надеясь, что подмена чело¬ 
века животным обезопасит человека. 

С помощью О. южные славяне защи¬ 
щали близнецов, «одно дне вников» и «одно- 
месячников» от гибели, грозящей им, по 
народным верованиям, в случае смерти их 
«двойника». Оставшегося в живых отводи¬ 
ли на кладбище и символически погребали, 
присыпая землей, или же он ложился в іроб, 
скрещивал руки на груди и изображал по¬ 
койника, а затем вылезал из гроба, оставляя 
вместо себя какую-нибудь свою вещь или 
предмет, имеющий одинаковые с ним раз¬ 


меры: мерку роста — нитку, прут, специаль¬ 
но изготовленную в его рост свечу. В центр. 
Болгарии в могилу опускали камень соот¬ 
ветствующего веса со словами: «оставляю 
тебе камень, он будет тебе братом». Иногда 
в гроб клали черного цыпленка или щенка. 
При этом заключалось новое «побратим¬ 
ство», с новым лицом, вместо умершего (БЕ 
1989/2:20). В Косово в случае двух смертей 
в одном доме в течение года, что, по по¬ 
верью, грозило третьей смертью, обманы¬ 
вали смерть тем, что при вторых похоронах 
в гроб клали тряпичную куклу, как бы заме¬ 
няющую третьего покойника (Ѵик.ЬК:Зі2). 

О. болезней (демонов болезней) широко 
использовался в медицинской магии: 
чтобы обмануть лихорадку и сбить ее с пути, 
больной уходил из дому пятясь, прятался 
в бане, конюшне, сарае, или же выходил из 
дома и затем возвращался, ступая в свои же 
следы; уходил ночевать к соседям много но¬ 
чей подрад (ю.-САДй.); уходил из дома тай¬ 
ком, оставляя лихорадке послание: «Дома нет, 
приходи вчера» (такими же словами защища¬ 
лись от нечистой силы, например, домового) 
или «Такого-то нет дома» (у русских при 
море скота вывешивали сообщение, что в де¬ 
ревне нет ни коров, ни овец, ни лошадей); 
прикидывался больным, изображая приступ 
лихорадки, чтобы настоящая болезнь прошла 
мимо; изображал из себя покойника: обмазы¬ 
вался сажей или грязью и забирался в яму, 
где лежал неподвижно и не отвечал на «при¬ 
зывы» лихорадки, пока ей это не надоедало 
и она не оставляла его в покое (вятск,); вы¬ 
ходил из дома и накрывался корытом: лихо¬ 
радки, думая, что он лежит в гробу, прохо¬ 
дили мимо (сибир.); ложился в специально 
выкопанную яму, а затем его протаскивали 
через расщепленный прут шиповника, после 
чего прут закапывали в яму, веря, что зака¬ 
пывают болезнь (болг.), и т. п. См. также 
Медицина народная. 

В отношениях с нечистой силой О. 
признавался действенным средством: в за¬ 
говорах демонов заманивали в нездешние 
места обещанием богатых угощений и вся¬ 
ческих услад; льстивыми обращениями ста¬ 
рались отвлечь внимание от себя и отослать 
прочь; изображали себя несчастными, убо¬ 
гими, нечистыми, зловонными и т. п., чтобы 
напугать враждебную силу и защитить себя. 
В былинках о ходячих покойниках популя¬ 
рен сюжет о покойном муже, досаждающем 
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своей вдове: женщина садится на пороге, 
расчесывает волосы и наряжается, пришед¬ 
ший покойник спрашивает, куда она собира¬ 
ется, а жена оідечает, что идет на свадьбу — 
брат с сестрой женится или сын с матерью 
и т. п. (см. ВСЭС:1б9). Чтобы уберечь от 
демонов невесту, которая особенно подвер¬ 
жена порче, на свадьбе, когда приезжают за 
невестой, сначала выводят «ложную» неве¬ 
сту (хорв., ГЕМБ 1927/2:23). 

У всех славян известен фольклорный 
мотив О. смерти. В Полесье расска¬ 
зывают быдичку о том, как один человек, 
желая обмануть смерть, сделал себе враща¬ 
ющуюся кровать: когда смерть приходила и 
становилась в ногах, он поворачивал кровать, 
и смерть оказывалась в головах. Но в конце 
концов человек понял, что смерти не мино¬ 
вать: «крути не крути, а треба умерти». 

Вербальный О. (сообщение неправды) 
был одним из способов отгона градовой тучи. 
В зап. Сербии при появлении тучи женщи¬ 
ны с одного края села, с одной горы кри¬ 
чали женщинам, живущим на другой горе, 
и спрашивали, в какой день недели в этом 
году был Юрьев день. Ответ должен был 
быть неправильным, следовало назвать один 
из предшествующих диен, тогда туча оказы¬ 
валась обманутой и поворачивала в обрат¬ 
ную сторону. 

Значительно реже использовался О. в 
продуцирующей магии. Например, сербы во 
время крашения пряжи считали полезным 
рассказывать какую-нибудь кебшлицу, заве¬ 
домую неправду, тогда дело удавалось лучше 
(СЕЗб 1934/50:16). ср. серб, выражение: 
нами) да мс фарбаил 'нс обманывай меня', 
букв,: «не надо меня красить». У всех сла¬ 
вян считается, что ложь благоприятствует 
разведению домашней птицы. Сажать птиц 
на яйца старались скрытно от посторонних. 
Чтобы защитить наседку и ее потомство, ре¬ 
комендовалось «кого-нибудь обмануть, лучше 
всего священника» (Славяноведение 1994/ 
5:63). Предпочитается также сажать наседку 
на яйца от чужих кур, которые следует вы¬ 
менять у соседей или украсть (см. Кража), 
выпросить, прибегнув к какой-нибудь лжи. 
Широко известно также суеверие, по кото¬ 
рому обман оказывает положительное воз¬ 
действие на процесс литья колокола: когда 
начиналась отливка, распускали заведомо 
ложные слухи, чтобы колокол получился 
звучным (укр., ЕЗ 1898/5:192; рус., Зел. 


ОРАГО 3:1012; под., ^\ѴАК 1879/ 
Вместе с тем в народной этике ло» 
получают однозначно отркуателв/іук 
ку и расцениваются как грех. По 
поверью, *хто на гстом съвеци лже 
том сьвеци ходзпць, язык йыс&дап 
(РесІ Г_В 1:223). По полес. поверья/ 
«нечестная» невеста скроет свой «г 
наступит на дежу (вместо того, чтобь 
ти ес или перепрыгнуть), это грозит 
шой бедой: хлеб, замешенный в этой 
не будет удаваться, семь лет земля 
дет родить («незеста свой хлеб притоп 
скот погибнет, «дети не будут жить», в 
не будет ладу и т. п. 

В сказках, легендах, былинках ' 
один из популярных мотивов; с помощі 
хитроумные герои достигают своих і 
избегают опасностей и побеждают вря 
соперников. В слав, паремиологии и фр 
логи и теме правды и лжи посвящено 
жество пословиц, поговорок, клиширова 
выражений и формул. Лексика лжи и < 
на обнаруживает связь с мифологичес 
мотивами, ср. рус. просторечные обозі 
ния: обмикулить* объегорить, ло/гк 
мить , обвплхеить и т. п. (см. в чагтні 

Усп.ФР:139-140). 

Лит.: Толстая С. М, Магия обмана и 
в народной культуре //Логический анализ и 
Истина и истинность в культуре и яьыке. 
1995:109-115; она же. «Ако се двщ не др; 
магические способы защиты новорожденны: 
смерти // КС К 2002/7:55—87; У с а ч е в а I: 
Ритуальный обман в народной мсдшрмс //і 

1996/1:29-30. 

С. М. Тслсп- 


ОБМЕН — универсальный способ рсі 
лирования отношений между людьми и 
между человеком, с одной стороны, и л 
тусторонними силами и миром природы 
с другой. О. представляет собой ритуалі 
зова иную передачу предметов или углу 
См. Благопожелаііне, Дар. 

Обмен и договор составляют смысл п 
ношений человека с высшими силами, миро 
предков и демоническими существами: со 
блюдение людьми правил поминовения усол 
шах, христианских праздников и дней пашгп 
святых, постов, определенной системы эмрг 
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ТОЕ бытового и хозяйственного характера; 
кормление, одаривание, жертвование, умило¬ 
стивительные и др. действия, адресуемые 
демонам, — вес это в конечном итоге обес¬ 
печивает сообществу безопасность, защиту 
от (мллэлел и стихийных бедствий, покрови¬ 
тельство со стороны высших сил и предков, 
ниспослание ими на землю благополучия, 
обеспечение урожая и осадков и т. п. 

По форме, функции и значению разли¬ 
чаются: собственно обмен (вещами, людьми, 
ценностями); обмен услугами; жертва (т. е. 
обмен приношения в надежде на будущее 
благополучие или покровительство тою, кому 
приносится жертва); выкуп и плата; дого¬ 
вор; обмен знаками (жестами, предметными 
^имволзуи и т. п.) и ряд др. Эти формы 
[обычно комбинируются или дополняют друг 
[друга. Во множестве случаев обменные отно- 
рения выражаются и закрепляются магиче¬ 
скими формулами типа «ты мне дай (сде- 
Юи),.. и я тебе дам (сделаю)...», «если ты 
иіне дашь (сделаешь),.., то и я тебе дам 
(сделаю)..». 

[. О. как ритуальная форма встречается 
$ родшінС'Крссгичн<ги, свадебном и ггохо- 
Іронком комплексах, в календарных обрядах 
рсобенно в обрядовых обходах), в ритуали- 
доаніімх формах досуга, лтикетно-бытовых 
ситуациях, в народной медицине и демо¬ 
нологии. 

О. -договор является одним из основ¬ 
ных мифологических механизмов, применяе¬ 
мых в народной меди ци не. Со гласно в. ■- сл ав. 
поверьям» человек обязуется не наносить 
вреда рябине, а взамен просит дерево изба¬ 
вил» его от зубной боли: на утренней заре 
вставали перед рябиной на колени, обнимали 
и целовали ее и произносили заговор: «Ря- 
$Ш, рябина, возьми мою болезнь, отныне 
идо веку тебя не буду есть». Ср. мнимый 
обмен (обмен-обман), практикуемый в заго¬ 
ворах от детской бессонницы: «2оіхе, гогсе, 
у/езсіе Піески посѵпіггкі, ба]сіе ши боЬгу 
зеп!» (Зори, зори, возьмите у ребенка ноч¬ 
ницы, дайте ему добрый соні]. 

Во многих ситуациях О. становился 
эна.чс-м установления определенных отно¬ 
шений между партнерами, е результате чего 
каждый из них приобретал новую для себя 
социальную роль или статус. Троицкое кум- 
ление девушек у русских представляло собой 
обмен между ними крестами, одеждой, плат¬ 
ками, венками, кольцами, бусами, яйцами, 


лепешками, а также объятиями и поцелуями, 
в результате чего каждая из девушек стано¬ 
вилась «кумой». При традиционной купле- 
продаже акт товарообмена закрепляется вза¬ 
имными поцелуями и рукопожатием между 
продавцом и покупателем. 

В обрядах и ритуализозанны* формах 
досуга О. услугами, ритуальными 
действиями и подарками стано¬ 
вится регулятором отношений между отдель¬ 
ными группами сообщества, в частности 
между девушками и парнями, ср., например, 
взаимное битье зелеными ветками или обли¬ 
вание на Светлой неделе (см. в сг. «Об- 
линапяыйи понедельник). В Познаньском 
воев. на масленицу девушки организовыва¬ 
ли для парней угощение с водкой 8 ответ 
на то, что те зимой ходили к ним вечерами 
на супрядки. В Кдстлвщине во время мас¬ 
леничных танцев парень спрашивал у девуш¬ 
ки, подарит ли она ему на Пасху гвоздику, 
которую он мог бы приколоть к одежде 
в знак любви. Если она отвечала согласием, 
тогда он обязан был прийти в Страстную 
субботу к ней на молодежную в г черкни у. 
На о-ве Врач (Далмация) парни украша¬ 
ли цветами длинные оливковые ветки, освя¬ 
щали их в Вербное воскресенье и дарили 
в этот день девушкам, а те в свою очередь 
пекли большой каравай с 15^— 20 яйцами, 
запеченными внутрь, и дарили парням на 
Пасху. 

Собственно О. часто регулировал от¬ 
ношения человека с демониче¬ 
скими существами. У белорусов при 
пропаже какой-нибудь вещи считали, что ее 
унес черт. Чтобы вернуть вещь, надо было 
сказать: «Черт, черт! Отдай мое поганое, 
возьми свое хорошее!» Если предполагали, 
что новорожденный ребенок похищен демо¬ 
нами и подменен ими, то, положив подме¬ 
ненного ребенка на землю, его слегка били, 
веря, что демон, сжалившись, заберет обрат¬ 
но своего и вернет родителям похищенного 
у них младенца. См. Подменыш. 

Контакты человека с поту¬ 
сторонними силами и природ- 
іі ы ми объектами также определялись 
обменными отношениями, обеспечивающими 
благополучие сообщества и отдельных его 
членов в самых разных бытовых и ритуали- 
зованных ситуациях. У банатских геров при 
похоронах одного из «одномесячников» вто¬ 
рой кропил его гроб с помощью «кнткн* и 
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говорил: «Іа тебе гнетом, а ти мене веком» 
[Я тебя цветом, а ты меня веком]. В Рос¬ 
сии, желая изгнать червей, пригибали к земле 
растение татарин и произносили: «Выведи, 
татарин, червей; если выведешь, я тебя от¬ 
пущу, а если не выведешь, из корня подер¬ 
ну». Когда через три дня черви исчезали, 
растение возвращали в прежнее положение. 
В Болгарии (Панагкіршятг) при выпаде¬ 
нии молочного зуба у ребенка мать клала 
выпавший зуб в хлеб, а хлеб отдавала со¬ 
баке, говоря при этом: «Нати, куче, кокален 
зъб, та ми дай джилмен» [На тебе, собака, 
костяной зуб, а мне дай железный]. У чер¬ 
ногорцев при появлении нового месяца мать 
слегка тянула ребенка вверх за уши, чтобы 
он рос, и бросала в направлении месяца 
пучок зеленой травы со словами: «Іа теби 
младе траве, а ти іьему здравл>е и вес.сле» 
[Я тебе молодую траву, а ты ему здоровье 
и веселье]. На Мазурах в день Трех коро¬ 
лей (6.1) под фруктовое дерево клали фи¬ 
гурное печенье «по^еіаіко» и сопровождали 
это приговором: «Іа сіе с!а]е лоѵеЫко, а іу 
ші <1ъ] ож>с га Ію» [Я тебе даю новелатко, 
а ты мне дай фруктов за это]. 

Т. А. Агапкина 


ОБМИРАНИЕ, замирание — народ¬ 
ное название летаргического сна (или глубо¬ 
кого обморока, иногда обычного сна), пони¬ 
маемого как временная смерть (см. Си»), 
когда спящий (или его душа) перемещается 
на «тот свет», общается с обитателями за¬ 
гробного мира, а по пробуждении возвраща¬ 
ется в реальную действительность. Рассказы 
об О. бытуют в устной традиции (преиму¬ 
щественно у воет, и юж. православных сла¬ 
вян) до наших дней и обнаруживают тесную 
связь с народными верованиями — о 
душе, о праведниках и грешниках, об их по¬ 
смертной участи, о топографии загробного 
мира и его устройстве, о том «консенсусе», 
который поддерживается между «тем» и 
«этим» светом, и т. п. 

Рассказы об О. обладают жесткой, как 
правило, трехчастной структурой и содер¬ 
жательным единством и могут претендовать 
на статус самостоятельного жанра фольк¬ 
лорной прозы. В начале рассказа обычно 
сообщается о предуведомлении, полученном 
(чаще всего во сне) от посла с «того света» 


(умершего родственника) или Бога, о пред¬ 
стоящем О., иногда с указанием конкретаог: 
срока О., например: «-Укачыть, ей прыекк-в 
раньше сон, шчо прыйшовдо ней старый-;!; 
и ей так кажс, шо ты заснэш такым храпккі 
сном. Ты будэш спаты пять дэнь. (У ен бу/,-: 
двое дитэй. Она встала, росказала тым оі- 
полі). Припасы соби, зкачытъ, дитюм йисть 
шо-нэбудь іпоб було. Она взяла, рлшчмньш 
хлиб, спзкла той хлиб. И тульки шо въшулс 
с пэчь] и — уснула разом. Тут давай ек хо- 
роныты будэм. Трыдня пройшло, она спить, 
давай будэм хоргшыты. Диты нэ дають, пла¬ 
чутъ, шо наша мама шэ встанэ, бо юй спаго 
такый сон, шо она заснэ такым крзккк* 
сном. И нэдалы тые диты хороныты. И ад 
ОНМ ДАЛЬНІЙ. И прошло пять дэнь и у тук 
саму пору, шо она лягала, и у тую встала, 
И давай она росказуваты. шчо она бачыла 
Но юй сісіізіілы, бо она ходыла по всю 
мытарствах, и юй сказалы, шчо росказш, 
а шчо ны росказуваты. И так она и лшщ 
ны росказала того, шчо юй говорылы, г>ы- 
каз далы» (с. Олтуш Малорнтского р-на 
Брестской об л., ЖС 1999/2:22). 

Основная часть рассказа включает ин¬ 
формацию о реальной продолжительности О, 
(3, 5, 7, 12 дней) и о том, что делал и чи 
видел спящий на «том свете». Один из са¬ 
мых устойчивых мотивов — проводник 
указующий герою путь в загробном мире, 
В этой роли может выступать Бог (ср. по- 
лес. «вона гоаорыла, шчо си Бог водыв ш 
раю и по лэкли»; «мэнэ Господь обводы: 
скризь»), святой («ее святые водили по рак 
и по пеклу»), ангел, покойный родствен¬ 
ник («отец покойный водил меня», шею 
там батя встретил, он водил меня», *баОк, 
водила», «мама за руку водила», «меня пс 
тому-то свету брательник мой водил и во 
показывал»), часто просто старик («сивенъ 
кий дедок», «якись мене старик зоднл, де¬ 
душка»); это мог быть также крестный, свя¬ 
щенник, женщина-монашка, «некто». Част? 
именно от проводника исходит инициатив? 
путешествия: он яшіяется во сне и «уводит* 
спящего (повторяющаяся деталь: проводим г 
держит ведомого за руку); он же обычш 
отправляет путешественника назад, в зем- 
ноймир. 

Описание пути на «тот сне-;: 
не является обязательной частью рассказ? 
и может опускаться. Чаще всего этот пут 
мыслится как вознесение, подъем: «Однаждь 
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она заснула и увидела во снс высокую лест¬ 
ницу. Стала подниматься по ней. А с обеих 
сторон лестницы была сплошная тьма. Когда 
Жгяшіна поднялась на самый верх, вдруг 
появился яркий свет и перед ней явился 
Спас» (болг., КС 1999/2:25). В одном по¬ 
ле с. тексте женщина, ведомая провожатым, 
на пороге дома загорается, как бумага, и 
возносится вместе с пламенем, а потом еще 
долго карабкается по высокой горе (Мозг. 
Р\Ѵ:170). В рус. рассказах спящий перехо¬ 
дит через реку, иногда огненную, с кипящей 
смолой, по мостику, кладке, шнуру, нитке, 
волосу; карабкается на крутую гору, иногда 
стеклянную или хрустальную; поднимается 
по лесенке (см. Ж С 1994/2:23). 

Главным садер?канисм рассказа оказыва¬ 
ются картины загробного пространства: бла¬ 
говоние, ангельское гтсяис, невыносимое для 
человеческих глаз сияние рая и — темнота, 
зловоние, истошные крики и стенания греш¬ 
ников в аду. Однако в некоторых расска¬ 
зах «тот свет» локализуется в нижнем мире: 
в норе (полес. «завылы и вывылы мэне, 
каже, с тое норы, и одразу устала», ПЭС:70), 
в пещере («А вин, як лиг, так спав пьятдэиь. 
Спав, спав, ский.чо ииму влизло. А йиму всэ 
с.нишш, шодэ вин йдэ, всэ пьш]чара така...», 
ПЭС:80) или даже в могиле (рус. твер.). 
Характерной особенностью многих подоб¬ 
ных рассказов является слабо расчлененный 
образ загробного мира, лишенный четкого 
деления на рай и ад 

Топография «того света» в рассказах 
об О. могла включатъ просторные цветущие 
поля, луга и сады, реки и дороги, но могла 
сводиться к образу закрытого помещения 
(высокого огражденного стеной дома), раз¬ 
деленного на комнаты, в которых пре быв а- 
ютразн ые «р аз ряды» покойников, на прим ер: 
«Обмирала, трое суток спала, не вставала. 
Отец [умерший] ес водил по тому свету че¬ 
рез 12 дверей. Отворяет двери, а там жен¬ 
щины стоят раком и блюют молоком — 
это те ведьмы, что молоко тянули; в других 
дверях женщины солому крутят — те, что 
завитки робили. Дальше молодежь танцует, 
гуляет, кветочки красивые — это молодые; 
знов в одни двери ~ детки: один скачет, 
как коник. „Батъко, дай я ему ножки раз¬ 
вяжу" — „Ему не развязали [когда хоро¬ 
нили], так он будет всю жизнь скакать". 
Дальше — женщины мясо месят, все в кро¬ 
ви. Так это тые, что детей поскидывали. 


Дальше — смола кипит в котле и висит 
иыбуля, и сын стоит. Его матка из смолы 
выпрыгнет и за цыбулю хочет схопитъся. 
Сын хотел помочь. А отец говорит: „Она 
заслужила, она колдуница*. Дальше — все 
вечеряют. А Вася [убитый на фронте] не ве- 
черает. Он говорит: „Мне вечератъ не дали", 
Дак я ему дала и больше он мне не снился. 
И когда батъко провел меня через вое 12 две¬ 
рей, сказал: „Иди, донька, и не оглядайся". 
И я схопилася и проснулась» (с. Дуброви¬ 
ца Хойницкого р-на Гомельской обл., ЖС 
1999/2:23). Картины ада и мучающихся 
грешкиков, как и райские красоты, в текстах 
этого типа воспроизводят соответствующие 
образы книжной апокрифической традиции, 
иконографии, духовных стихов и др. 

Путешествующий, как правило, лишен 
возможности вмешаться в происходящие 
события и облегчитъ участь мучеников. 
Среди обитателей загробного мира он обыч¬ 
но встречает своих родственников («Видел 
всех на том свете — дедов, прадедов, всю 
родню» — полес.. ЖС 1999/2:22), там он 
может получитъ какие-то тайные знания и 
способности. В болгарском рассказе женщи¬ 
на во время О. обретает способность лечить: 
«Однажды она [бабушка] заснула и увиде¬ 
ла во сне высокую лестницу. Стала подни¬ 
маться по ней. А с обеих сторон лестницы 
была сплошная тьма. Когда женщина под¬ 
нялась на самый верх, вдруг появился яркий 
свети передней явился св. Спас. Он сказал, 
что это рай, но ей еще не пришло время идти 
туда. Св. Спас дал ей наказ вернуться вниз, 
поскольку с этого дня он даст ей „силу" 
и она сможет лечить людей. Бабушка вер¬ 
нулась и, действительно, когда проснулась, 
почувствовала, что может приложить свои 
знания. По ее мнению, эта „сила" помогает 
ей и коддовать» (ЖС 1999/2:25). Часто 
гс>чгегнсстнуюш;сйту на «том свете» сообщают 
срок его настоящей смерти, который, как 
правило, сбывается. Полученные «там» све¬ 
дения запрещается сообщать по возвраще¬ 
нии на этот свет (нарушение запрета грозит 
смертью). 

Возвращение в земную жизнь в расска¬ 
зах об О. редко получает конкретизацию; 
обычно просто говорится о пробуждении, но 
иногда сообщается, что путешественники», 
попавшего на «тот свет» преждевременно, 
выталкивают или сбрасывают оттуда: «А по¬ 
том вижу, дед с палочкой идет да и говорит: 
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„А что ты сюда пришел не умерший?" Такая 
высокая палка у него. Как даст по спине, 
так и проснулся» (полес., Ж С 1999/2:22); 
ф. в русском тексте: «Ведут, висит полог, 
как пихнут ясо...» (твер., Ж С 1994/2 23). 
В ряде записей упоминаются необычные 
способы возвращения — через труп коня, 
через змею и т. п.: «Водила она [умершая 
матъ] меня, водила, а потом привела к кон¬ 
скому трупу и говорит: „Еще тебе не при¬ 
шла пора тут быть, лезь в этого коня”» 
(а.-бел., ГеЛХВ 1. Ко 1087); «Как змея 
лежала, прям меня туды пихнули, я вскрик¬ 
нула и проснулась» (рус. таер., ЖС 1994/ 
2:23), В некоторых рассказах путешествен¬ 
ника, которому еще не пришел срок, юобще 
не впускают в загробный мир и отправляют 
назад от самых подступов к нему (от ворот, 
от дверей). 

Концовка описывает пробуждение от сна 
и возвращение на землю, иногда также даль¬ 
нейшую судьбу побывавшего в загробном 
мире; в ней часто сообщается о запретах 
рассказывать об увиденном на «том свете»: 
ни о чем нельзя рассказывать; можно рас¬ 
сказывать обо всем, кроме того, о чем про¬ 
водник или другое лицо на «том свете» 
за претил и го вор ить; мож но расе каз ы ват ь все, 
кроме «трех слов», «одного слова» и т, п., 
причем нарушение запретов грозит смертью. 
Подобно быАйчкам, рассказы об О. содер¬ 
жат «формулу достоверности*, т, е. указа¬ 
ние на реальное лицо, испытавшее О., место 
и время действия и т. п. 

Рассказы об О. могут носить характер 
назидательных примеров (ф. средневеко¬ 
вые схешріа), предостерегающих людей от 
нарушений запретов и прочих грехов, ср. 
укр. рассказ, мотивирующий запрет прялъ 
в пятницу: «В пъя тпншію — не прядугь, бо, 
кажуть, одна баба замирала, і як водили 
й по тому світі I показ увал и все, то бачила 
вона в однім міеті такого черви багато - 
страх. „Што се? — пита”. — „А це, кае, 
та костриця, шо баби по ітьятницям прядугь 
та трусятъ!” Тай пхнув Гі туди. Тут вона 
і прокинуласъ» (Драг.МПР:22). 

Рассказы об О. обнаруживают зна¬ 
чительное сходство с некоторыми другими 
жанрами, относящимися или близкими к 
книжно-письменной традиции, прежде все¬ 
го с духовными стихами (рассказывающими 
о преступлениях и мучениях грешников) и 
популярны ми апокрифа ми «Хождение Бого¬ 


родицы по мукам» и «Сон Бо: 
а также с жанром европейских и 
средневековых вцдений потустороь 
Еще одним видом текстов, родстве 
сказам об О. и по содержанию, и 
и по прагматике (особенностям оі 
безусловно, являются толкования 
торъге также лишь недавно обрели с 
среди фольклорных жанров. 

Из-за отсутствия репрезентатш 
борок текстов об О. остается кевь 
их типология, география и история 

Лит. \ Т а л ст ы сН. И,иС. М.Ож 
мкранияч (посещения того света) // В 
моделирующие системы. Тарту, 197' 

Г [ЛИ цен с к д У И. м, Пигин А. В. 
нию народных легенд об «обмирании» // 
лорнетика Карелии. Петрозаводск, 19 
лит.); Лурье М. Л., Та р а буки н 
Странствия души по тому свету в русс*■ 
1994/2:22-26; Добре 
ская В. Е. Рассказы об обмираниях 
1999/2:23-24; Толстая С. М. Пс 
«обмирания» // Там же:22; То до ров а 
сова И. Представления о «том свете» в 
фичсских нарративах//Там же:25-27; 
РЧѴ;169-Ш; ГЕМ Б 1939/14:36-37; 
МПР:23; Толста й С. М Рассказы с 
тціміѵш «того света» в славянский фолък. 
традиции в их отношении к книжному 
«видений» // Іечѵз ап<1 81аѵз. V. 10. 8еГ 
оГ Рі1ёгіта§е. Іешваіет, 2003. Р. 43-54. 

С.М. Тол, 

ОБМЫВАНИЕ ПОКОЙНИКА - 

ту ал очищения умершего и подготовки 
к переходу на «тот свет». См. Погреба 
нык обряд. В отдельных регионах омове 
может совершаться еще при жизни у 
рающего (герб., макед., болг., укр., бе. 
налрнмер, по просьбе человека, предчув 
вующего свою смерть. В магических и Г 
туадышх действиях при О. п. соблюдают 
предосторожности с целью обезопасить ж 
ом* от смерти, болезни и иного вредоноси 
го влияния как умершего, так и связаннь 
с ним предметов. 

Несоблюдение ритуала у болгар счета 
стся грехом, македонцы полагают, что усов 
ший должен явиться сѵсима чист на Ьоіі 
[совершенно чистым пред Богом) (Рист 
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ПКМ:68); хорваты верят, что необмытого 
покойника не принимают на «том свете»; по 
представлениям русских, ему «будет тесной 
дорога на небо» (РізсЬ.2Р:105), при этом 
считается, что самоубийц не следует обмы¬ 
вать (ю.-рус.). По другим объяснениям, 
ИОТ&ШЖЙ покойник станет вампиром (сло¬ 
ве».; болг., Казанлакский округ) и будет 
«приходить домой умываться» (Долекьски; 
N311 1:306). В Полесье бытует поверье, 
что несоблюдение ритуала вызывает засуху: 
«Якиічо ліидына нэ скопана [обмыта], то 
грнх хов^ты, бо нэ буду дошчу» (ПА, во- 
лл'я., Забужье). 

Обмыаамт покойного близкие люди 
или соседи (мужчин обычно — мужчины, 
женщин - женщины); в некоторых регио¬ 
нах близким усопшего запрещается к нему 
прикасаться (словен.; словац., Замагурье). 
Считается, что нельзя обмывать покойного 
молодым людям (полес., боец.), иначе они 
останутся бесплодны (боен. Високо); жен¬ 
щинам, живущим половой жизнью (ПСКОВ., 
косгром ). Верят, что О. п. дает очище¬ 
ние от грехов: «каждой женщине положено 
12 человек обмыть, и все грехи простятся» 
(костром., ППО:53). Участники О . п. (болг. 
ііовеш. къп&чьі) — посторонние люди — на 
похоронах или поминках получают от близ¬ 
ких подарок: им перевязывают руки шер¬ 
стяными ипатками (укр.-палее,), одаривают 
лолотснііаыи (банат.-болг.), полотном, ру¬ 
башками, фартуками, рукавицами, «чтобы 
у купавших не отсохли руки» (Род.:196), ср. 
также болг. запрет дотрагиваться до умер¬ 
шего во время обмывания голыми руками. 
По поверьям ссрбор из Алек сип а некого По- 
иорздья, обмывавшие покойника люди не 
должны в течение 40 дней брать в руки яйца 
(яйца протухнут), сажать на яйца наседку 
(не выведутся цыплята). 

О. и. происходит в доме или ю дюре, 
например, в сарае или поддеревом, которое 
не дает плодов, в скрытом от глаз людей 
месте; около плетня (ср. болг. проклятие 
«Дано те окъпят до ллста!» [Чтоб тебя вы¬ 
купали у плетня!]. Лов,:414), у курятника, 
радом с навозной кучей (болг.). На том 
месте, где совершалось О. п., забивают ко¬ 
лючку боярышника (болг. ловеч.), оставляют 
гореть огонь (Пирин.). 

Дня О. п. используют воду, принесен¬ 
ную тремя девушками в молчании (ммчана 
еодп - Пир.: 41 2); согретую на специально 


разложенном во дворе костре (боен., Ви¬ 
соко). В отдельных болг. селах сразу пос¬ 
ле смерти ставят греть воду для омовения, 
опуская туда базилик, а также какой-либо 
железный предмет (например, очажные щип¬ 
цы — страндж.), выливая сырое яйцо (доб- 
рудж,); воду приносят в сосуде черного 
цвета, поскольку «умерший уходит в черную 
землю» (Вак.БПЮ:60). В воду добавляют 
также красное вино (боен., Сараево), камни 
(с.-в.-серб.) и др. Иногда на воде с бази¬ 
ликом, приготовленной для О. п., замеши¬ 
вают специальный погребальный хлебец, от 
которого понемногу в молчании откусывают 
сидящие при покойнике люди, а часть этой 
воды относят на могилу и обливают исполь¬ 
зованные при копании инструменты (болг. 
добрудж.). 

Покойного обмывают в корыте, на соло¬ 
ме, на досках или, сажая на лавку, обтирают 
влажной тряпочкой; для обмывания исполь¬ 
зуют также нечесаную шерсть (ю.-ссрб.), 
ветку базилика (болг.), освященные в Верб¬ 
ное воскресенье ветку и сосуд (славен.). 
Иногда тело покойного купают в вине или 
же мажут вином или маслом после омовения, 
предотвращая его превращение в вампира 
(болг.). 

Использованная при О. и. вода 
считается опасной. Ее выливают туда, где 
не ходят люди, в навоз, помойную яму 
(о.-слав.), в проточную воду (серб., болг,) т 
в колючки (чеш., ю.-макед.) т на кладбище 
(з -слав. ), «где солнце не светит» (словац.). 
на угол дома с улицы (с.-рус., укр.-полег.), 
под стреху (серб.), в узкое пространство 
между двумя постройками (укр.), под бес¬ 
плодное дерево во дворе (полсс.), под печь 
(рус, -полег.,), на камни, так как они «бес¬ 
плодны» (словац,, Замагурье). Чехи пола¬ 
гают, что место, куда вылита вода после 
О. п., пагубно для людей, животных, расте¬ 
ний; у словаков считается, что наступивший 
туда человек смертельно заболевает. Бол¬ 
гары в Родопах верят, что в доме появится 
вампир (дракус), если какое-либо животное 
перепрыгнет через воду для О. п., или чело¬ 
век сам превратится в вампира, если перей¬ 
дет место, куца вылили эту воду и выбросили 
использованное мыло. В редких случаях ее 
выливают под фундамент дома или во двор 
и прикапывают, полагая, что в этом слу¬ 
чае «покойник не унесет счастье из дома» 
(Пир.:413) .... 
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П р е д іѵі е ты, употреблявшиеся при 
О. п. (сосуде водой, мочалка, тряпка, мыло, 
полотенце, гребень, солома или доски)♦ под¬ 
лежат удалению из пространства живых: эти 
вещи выносят в поле или за околицу села 
(рус.), причем сосуд чаще всего разбивают 
(рус., ю.-слаь., карпат.); бросают их в реку 
(рус., болг., серб,), «чтобы с ними ушло все 
зло», «чтобы сохранить от смерти живых» 
(болг.) и т. д. Гуцулы разбивают кувшин, 
в котором была вода, а черепки бросают 
в реку, ручей. Поляки миску с водой, ко¬ 
торой обмывали мертвеца, выбрасывали из 
дома вслед за гробом, чтобы впоследствии 
покойный их не пугал (мазовсп.), разбивали 
или закапывали эту посуду (ясликопол.). 
У русских солому, мыло, мочалку, употреб¬ 
лявшиеся кри О. п., несли за похоронной 
процессией и сжигали на перекрестках или 
на обочинах дорог (смолей. г псков,). Если 
умер хозяин дома, предметы, служившие для 
омовения, нередко зэкапмлали во дворе, на¬ 
пример, ^чтобы домовой не переводился» 
(Зсл.ВЭ:346), В ряде мест мыло и пр. 
использовавшиеся при О. и. предметы клали 
в гроб вместе с вещами покойного, оставляли 
на могиле у креста. 

Если для О. и. брали корыто, то вплоть 
до похорон (или же в течение 9, 40 дней 
после смерти) его оставляли на том же иг г тс 
в перевернутом виде, т. е. днищем кверху 
(болг.), чтобы оно «не зияло», т. е. не было 
открытым для следующего покойника (ба- 
нат.-болг.); переворачивали, прижимали кам¬ 
нями и другие сосуды для омовения с целью 
«закрыть», «обернуть» смертоносную бо¬ 
лезнь; «чтобы покойный не вернулся обрат¬ 
но и не забрал бы с собой другого члена 
семьи» (болг., Вик ПО.60), чтобы не при¬ 
чинил зло живым, превратившись в вампира 
(серб., Ѵик.5К:304— 305), ср. Открьгтый- 

закрытый, Пере-яорачнванне предметов. 

Вода и предметы, служившие для О. п., 
могут быть использованы в народной меди¬ 
цине, магии и колдовстве. Для наведе¬ 
ния на человека смертельной болезни воду 
разливали на его пути, брызгали в сторону 
жертвы, подливали в питье и пр. Она при¬ 
менялась и для «охлаждения чувств» в лю¬ 
бовной магии, при распрях и ссорах. Так, 
у сербов Косова эту воду лили на межу меж¬ 
ду соседними угодьями, чтобы прекратить, 
«охладить», усмирить имущественный спор, 
В серб. Банате мать, у которой «не держа¬ 


лись» дети, оставляла году л ос л 
умерігаго ребенка, чтобы распозш 
«поедающую» ес детей: виновш- 
дила в дом и предлагала матері 
поминальной пищи. 

При лечении болезней зиаха 
гголълойалигь мыло и гребень по 
их со словами заговора прніцшдъша 
кормящей женщины или больном 
животного (кз.-серо.), Мыло, уп 
шееся при О. и., хранили, чтобы куі 
дающих бессонницей детей, лечіл 
ни рук (исков,, смолен.); чтобы 
грома, в ю.-рус, деревнях им мыли 
время грозы. 

Лит.: БосиЬ М. Вода у погребном Г 
култу мртвих код Срба у Во|воднни 
1986-87/30:160-161; Мепс.Ѵ:84-37; 1 
90,108,258; Вак.ПО:59 -61; Седакопа 
250,255; ПА; ;Нел.ВЭ:346; НПО:53-5 
289-290; Лов.-413-414; Тслб.БББ:23 
193-196; Ркст.П КМ: 68-69; Зсч.К 
60; Ант.АП: 155; Ѵак.5К:304- 305,317,3. 
N9 1:306; /.игг.иѵ..: 235; 2.<1с.:464 : С 5 ІѴ 

А. А, Плот . 


ОБОРОТНИЧЕСТВО - в суео 
представлениях и фольклоре колді 
пре вращение, при котором персонаж 
чистой силы (либо «знающие» люди) 
ли г.со» внешний вцд (ипостась), лрш 
облик другого человека, животного, 
иста, растения и т. и. От иных вццов . 
морфоз О. отличается тем, что оборе 
может вернуть себе при определенных 5 
виях прежний (изначальный) облик, 
оборотиться «туда и обратно» (ср. При 
мнение). 

Согласно народным верованиям, об с>\ 
нем можно стать либо по своей воле (са 
стоителъно, без вмешательства сил иаві 
либо «подневольно», в результате порчи, к 
доества, воздействия нечистой силы, прок, 
тия. Того, кто способен менять свое естес; 
«ради бесовских надобностей», белорусы > 
зывали оборотень, тогда как насильно пр 
сращенного — переворот енк(Никаф.Н ,; :76 

Вера в О. засвидетельствована в см 
средневековых источниках, судебных акте 
о «ведовских процессах», рукописных с.бц 
никах заговоров XVI-XVП в. Виновнице 
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московского пожара 1547 г., как считалось, 
была Анна Глинская (бабушка Ивана Гроз¬ 
ного), которая якобы превратилась в птицу 
и, летая над Москвой, окропляла постройки 
кровью* добытой из сердец мертвецов, — 
отчею и случился большой пожар (Крин. 
РНМП 2:338). В других преданиях Марина 
Мнишек, спасаясь от преследования, оберну¬ 
лась сорокой и улетела в окно (Даль ПСП: 
109). Историк XVIII в. В. Н. Татищев пи¬ 
сал, что один из знатных дворян уверял его, 
что сам становился на какое-то время мед¬ 
ведем; осужденная «за чародейство» баба 
созналась на суде, что превращались в со¬ 
року и в дым (Гальк.БХОЯ 2 1:213). 

Способностью к О. наделяются 
в демонологических поверьях такие персо¬ 
нажи, как в,-слав, леший, водяной, реже — 
домовой или полевик. О русалке в Полесье 
рассказывали, что она «може усяко обер¬ 
нуться», «сделается чым хоче», однако в бы¬ 
линках она фигурирует преимущественно 
в женской ипостаси. Разный облик способны 
принимать: рус. банник, э.-слав. ботинка, 
ю,-слал, вампир, караконджул* В виде жи¬ 
вотных, птиц, насекомых могли появляться 
лскоиияхн, духи болезней и др. мифические 
существа. Однако чаще всего отмечается 
способность к О. таких о.-слав, персонажей, 
как черт, колдун, ведьма* Для колдуна и 
ведьмы подразумевается изначальная челове¬ 
ческая ипостась (которую они обычно легко 
меняют), тогда как о черте рассказывают, 
что у него нет своего собственного обличья 
и ом всегда «ходит в разных личинах» (бел.). 
Слабо выражены свойства О. у ю.-слав. 
духов судьбы (орксницы, судженицы), атмо¬ 
сферных духов (таких как хала, ламя, зду- 
хач), у серб, вилы, з.-слав. полуднип.м, 
с*-рус, шуликунов и у ряда др. персонажей. 

Способностью к О,, согласно суеверным 
рассказам, могут обладать и люди (мачеха, 
свекровь, муж-волколак, проклятые родите¬ 
лями дети и т. п.), однако чаще всего это 
либо «знающие», либо жертвы колдовства. 
Какчеловек, специально изучивший «науку» 
О., изображается в рус. былинах Волх Все- 
славьевич. Когда ему нужно было в короткое 
время добраться до «царства Индийского», 
он обернулзя сначала серым волком, затем 
гнедым туром и, наконец, ясным соколом; 
а когда понадобилось Волху и его войску 
проникнуть за крепостные стены противника, 
он сам «обернулся мурашикоы» и всех своих 


воинов обратил мурашками, после чего они 
смогли преодолеть «стену белокаменну» 

(СКД 35). 

В волшебных сказках склонность к О. 
проявляют прежде всего мифические герои: 
Змей, Баба Яга, божественный старец, ведь¬ 
ма, вещая птица, умершая мать, но и обыч¬ 
ный человек (молодец, богатырь, солдат, сын 
бедняка, «премудрая» девица и др.) тоже 
может менять свой внешний вид и превра¬ 
щать других людей. Иногда в награду за 
услугу змей (либо колдун, черт, старец, Баба 
Яга) учит сказочного героя искусству О. 

Наиболее типичны для в.-слав, демоно¬ 
логии превращения в животных (волк, 
медведь, заяц, конь, бык, корова, теленок, 
коза, свинья, олень, ласка, змея, лягушка, 
кошка, собака); птиц (ворона, сорока, ку¬ 
кушка, ястреб, дятел, сова, воробей, гусь, 
утка, лебедь); насекомых (муха, бабоч¬ 
ка, мотылек, муравей, паук, сверчок); ра¬ 
стения (дерево, куст, ветка, цветок, лист, 
солома); природные стихии (вихрь, 
туча, ветер, блуждающий огонек, водяной 
пузырь); предметы (клубок ниток, ве¬ 
ретено, иголка, колесо, стог сена, полено, 
веник, ухват, помело, головешка). В ю.-слав. 
поверьях само дивы, самовилы, караконджу- 
ды могут являться людям в вцде «свадебной 
процессии», «хоровода», «наседки с цып¬ 
лятами». Заяц-оборотень, спасаясь от охот¬ 
ника, принимает вид растекшегося по земле 
дегтя (укр.), и т. п. 

Один из самых популярных оборотней 
в слав, мифологии водкодак — человек, 
способный оборачиваться на определенное 
время волком либо превращенный недобро¬ 
желателями в волка. Рассказы о том, как 
участников свадьбы «пускают волками», от¬ 
носятся к числу самых распространенных 
в в.-слав, и з,-слАъ. демонологии. В неко¬ 
торых ю.-рус. поверьях термин вовкулака 
может обозначать любого оборотня, даже 
если тот не имеет волчьего облика, а появ¬ 
ляется в виде собаки, кошки и др. животных 
(Влас.РС:107). 

По многочисленным народным поверьям, 
персонажи нечистой силы могут принимать 
вцд любого существа или пред¬ 
мета. Так, о ведьме белорусы говорили, 
что она может и себя, и другого человека 
«перевернуть усим, што только йе на свити: 
и в живое, и неживое. Даже камнем, и ко¬ 
лодкой, и кветкой — усим, чъ:м только поду- 
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мать можно» (ГесІХВ 1:81). Вместе с гем. 
для многих персонажей характерны свои 
особые формы О. Например, по с.-рус. по¬ 
верьям, леший предпочитает показываться 
людям старой елью, белым мхом, пнем, бо¬ 
лотной кочкой, грибом, высоким или очень 
маленьким человеком. Польский «топельяик» 
принимает вид плавающего по воде бревна, 
ветки, коряги. Русский водяной может вы¬ 
глядеть как утка, селезень, гусь, как рыба, 
дубовый лист, качающийся на поверхности 
воды. Ю -слав вампир нередко оборачива¬ 
ется тем животным, которое перескочило 
через тело покойника, пока оно пребывало 
в доме (кот, собака, курица). В разных мест¬ 
ных традициях ю.-слав. ареала вампиру при¬ 
писывается способность обращаться собакой, 
кошкой, козой, ослом, конем, волом, мышью, 
свиньей, ящерку ей, копной сена, суковатым 
пнем и т. п. (Ъор.ВН:17&). Когда коддун 
«портит свадьбу», то — согласно рус. былин¬ 
кам — он всех мужчин превращает в полкой, 
женщин — в сорок, а невесту ~ в кукуш¬ 
ку (Аф.ПВ^ 3:551). Польские лесные духи 
(Ьогиій* Іа&пікі іезпу Лнаг/, %а]о\ѵу) часто 
принимают вид охотника, шляхтича, лесни¬ 
чего, всадника на коне, маленького ребенка 
либо лесных зверей и птиц — оленя, серны, 
волка, совы и т. н. (Ваг.ки^:159-162). 
Демоны, охраняющие клады, или горные 
духи оборачиваются животными белой масти 
(в.-еллк.) либо показываются людям в виде 
ксендза, великана, карлика, дракона, фили¬ 
на (пол.). ЗІсагЬпік — дух подземелья пол, 
демонологии — обычно имеет антропоморф¬ 
ную ипостась (облик шахтера или малень¬ 
кого человечка в красной шапочке); если же 
он появлялся в виде мыши, кота или соба¬ 
ки черной масти, то это воспринималось 
как предвестие пожара или аварии в шахте 
(Ввг,КЦѴ: 16 В). 

О чертях (истинный облик которых 
представляется весьма невнятным) известно, 
что они часто появляются в виде инород¬ 
цев, иноверцев, франтов в одежде горожа¬ 
нина, солдат, странников и т. п., но при этом 
не могут изменить своих зооморфных ног 
(лошадиных или коровьих копыт, птичьих 
лап). Вообще же черти легко меняют свое 
обличье, принимая вид любого животного, 
знакомого человека или родственника, при¬ 
родной стихии (вихря), предметов и т. п. 
Типичные ипостаси в.-слаб- ведьмы: птица, 
свинья, кошка, собака, корова, лягушка, змея, 


мубик пряжя, катящееся по дороге 
или бочка, копна сена, иголка, в 
и т. п. В одной из рус. были чек к< 
залетела ночью в чужой дом в виде I 
хозяева сумели «аа&мкнить» ее, так 1 
не смогла вылететь обратно; утром 
чадцы обыскали весь дом, но не нашл 
ротня; тогда «знающие» люди научи 
«Игццте то, чего в доме не было». \ 
тогда хозяева смогли обнаружить каі 
странный «осиновый чурбашек»; обет/ 
его топором и выбросили. В тот дхе 
стало известно, что сельская попадья і 
дан дышит, все тело ободрано (Зин.М 
160). В представлениях воет, славян ВІ 

Имеет ВОЗМОЖНОСТЬ ОДИОМОМеНТНО ДВІ 
цатъ раз менять свое обличье, а затем ( 
принимает вид обычной женщины. Для * 
вещтіщы характерны превращения в ба 
ку, мотылька, голубя, орла-крестовика, 
лина, курицу, индейку, кошку, лягушку і 

Довольно редкой ипостасью оборі 
в слав, мифологии выступают грибы. В т 
ской бы личке маслята в ночное время с 
рачиьаются жабами и вредят спящим дс 
(душат их). Согласно поверьям лольск 
Поморья, «чаровница» способна обернут 
сама и л реп ратнтъ другого человека «ошю 
ми грибами» (ЗусЬіа 30 К 1:154). Нсобы ѵ 
тяжелый гриб, который баба взяла в корзш 
оказался чертом (Ілі<1 1906/12:219-220; 

В отличие от демонологических перс 
нажей и «знающих» людей, лодневімьш 
оборотни не могут так свободно менять свс 
внешний ввд; лишь при особых уело виях он 
способны вернуть себе прежний человек 
скнй облик. Чтобы наказать своих кедру 
гов, коддунья превращает одного человек, 
в мышь, а другого — в свеклу; мышь-обо¬ 
ротень набрасывается на свеклу-оборотня 
изагрызаетее (Крил.РНМП 2:329). Мла¬ 
денец, проклятый родителями в «недобрый 
час», превращается в полено, чурбак и на 
много лет остается в колыбели; вернуть себе 
прежний облик он может только тогда, когда 
находит себе брачного партнера (с.-рус,). 

Особые формы О. представлены в вол¬ 
шебных сказках, включающих эпизод бег¬ 
ства героев: спасаясь от преследований водя¬ 
ного царя, «премудрая» девица оборачивает 
коней колодцем, себя — ковшиком, своего 
спутника-царевича — «старым старігчкум*. 
Либо она становится церковью, а царевич - 
попом и т. п. (Аф. НРС 2:141,145). В од- 
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гкх вариантах сказочные герои, убегая от 
погони, принимают вид «яблони с золотыми 
яблоками», «тесовой кроватки», речки, сада, 
луга и других объектов (СБФ-94:246—247). 

За некоторыми видами животных в 
ных слав, традициях устойчиво закреплена 
репутация оборотня: заяц — одна из типич¬ 
ных ипосгасси черта (з.-слав., заслав,): ля¬ 
гушка — ведьмы или заколдованной девицы; 
щука — водяного. Украинцы Галиции вери¬ 
ли, что севшая на крышу дома (где лежал 
больной) сойка — это смерть, обернувшаяся 
птицей. У сербов (р-н Височка Нахия) рас¬ 
сказывали, что змеи когда-то были людьми; 
их изгнали из родной земли недруги и пре¬ 
вратили в пресмыкающихся. По рус. смолен, 
поверьям, кукушка — это птица-обо ротонъ, 
способная по своему желанию становиться 
то ястребом, то вновь кукушкой. 

Цели и причины оборотниче- 
с г у а. Самопревращения демонов и «знаю¬ 
щих» людей обычно происходят «корысти 
радии: чтобы проникнуть в чужой двор неза¬ 
меченным ;завладетьчужимдобром; скрыть¬ 
ся от преследователей или обмануть их;легко 
преодолеть разные участки трудно го пути (пе¬ 
ребежать лес волком, переплыть реки щукой, 
перелететь горы соколом) и т. п. В с.-рус. 
быличках один торговец рыбой «ходил в реке 
налимом», чтобы разведать рыбные места, 
и туда направлял артель рыбаков (Крин. 
РНМП 2:341). По другим рассказам, чтобы 
разбойники не ограбили купца, тот обернулся 
медведем и побежал прямым путем через 
леса и болота (рус. архангел.). Змей-любов¬ 
ник является перед тоскующей вдовой в об¬ 
лике ее покойного мужа либо совращает жен¬ 
щин, при няв вид красавца -молодца (о. - слав.). 
В ю.-слав. сусзфных рассказах летающий 
змей оборачивается предметами женской 
одежды или украшениями (кольцо, бу с.ы, 
пояс, платок): если девушка подберет най¬ 
денный предмет, змеи сможет овладеть сю. 

В в.-слав, волшебных сказках сын бед¬ 
няка обогащает своего отца, оборачиваясь 
то оленем, то зайцем, то птицей — «золотая 
головка»; каждый раз он велит отцу про¬ 
давать животных за большие деньги, а сам 
вновь и вновь возвращается к отцу в челове¬ 
ческом виде (Аф.НРО 2:226 — 227). Сопер¬ 
ничавшие в искусстве О. сказочные герои 
гонятся один за другим: колдун сделался 
волком и погнался за консм — сыном бед¬ 
няка; конь обернулся ершом и нырнул в реку, 


а волк стал щукой; бедняк принял вид зо¬ 
лотого кольца, а колдун — человека, кото¬ 
рый его подобрал; тогда кольцо рассыпалось 
зерном, а колдун превратился в петуха и стал 
клевать зерно; наконец, одно из зерен обер¬ 
нулось ястребом, который задрал петуха 
(Аф.НРС 2:228). 

Меняя личины, колдуны и ведьмы ста¬ 
раются напасть на своего недруга, оставаясь 
неузнанными; пугают их; стремятся навре¬ 
дить, «заморочить», сбить с толку, завести 
на бездорожье и т. п. Во многих рассказах 
мать-ведьма в виде свиньи, собаки, волка 
преследует собственного сына, пытаясь не 
пустить его на свидание с не полюбившейся 
ей девушкой. 

Причиной, по которой обычный человек 
мог стать оборотнем, считалось наступление 
особого магического времени (полнолуния, 
некоторых годовых праздников), когда про¬ 
тив собственного желания человек вынуж¬ 
ден был превращаться в волка, медведя или 
в др. животных. 

Колдовские превращения обычных людей 
в оборотней совершались, как считалось, 
«знающими» людьми — чаще всего с целью 
вредительства: желания отомстить человеку, 
наказать обидчика, свести счеты с недругом 
и т. п. Так, ведьма превращает парня, от¬ 
вергнувшего ее любовь, в волка (рус.); теща 
«пустила зятя еолкулакой» за то, что он пло¬ 
хо обращался с ее дочерью (полес.); не при¬ 
глашенный на свадьбу колдун обращает всех 
ее участников в медведей (с.-рус,); колдунья 
мстит соседу за обиду тем, что по ночам пре- 
вращает его в коня и ездит на нем (в. -сдав.). 
Причиной О. могло быть также родитель¬ 
ское проклятье: морской царь проклинает 
свою дочь, сбежавшую с царевичем, кото¬ 
рая, скрываясь от преследователей, превра¬ 
тилась в речку: «Будь же ты речкой целые 
три года» (Аф.ПВ 2 2:219). Изредка мифо¬ 
логический персонаж оборачивает человека 
и ради его спасения. В укр. сказках вещая 
старуха оборачивает героиню гречневым зер¬ 
нышком, чтобы освободить се из татарского 
плена. Василиса Премудрая меняет облик 
своего спутника-царевича, чтобы спасти его 
от преследователей. 

Магические способы и прие¬ 
мы, способствующие оборотни- 
честву. Лексика, описывающая действия 
превращений, раскрывает основные приемы 
О.: это чаще всего кувыркание через голову, 
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перепрыгивание или переход через некоторую 
преграду, вращение вокруг себя самого либо 
вокруг какого-нибудь предмета, падение или 
удар о землю и т. п. Ср, рус. наименования 
оборотней: обертыш, о бертенъ, обг.ртун. 
опрокилень, пергѳёртух, переходень (Череп. 
МЛРС:15). О превращениях «знающих» лю¬ 
дей в Полесье говорили: «ведьма абёрнется 
чым хоч»; «зрббшпе.я абы чым»; «скида 
ется черепахою, або вужом»: «ведьмы кида¬ 
лись. бросались, примерно, у гуся, у худобу, 
у авцу...*; «колдун може перекинуться па- 
вуком, а ведьма — жабой»; «ведьма и пету¬ 
хом, и дымом може стать»; «вона перехо¬ 
дить на кота, на бус ня, на теля»; «колдуньи 
робилися ежыною (т. е. кустом ежевики)» 
и т. п. 

По белорусским поверьям, чтобы изме¬ 
нить сюй облик, человек должен воткнуть 
в землю двенадцать ножей острием вверх 
и троекратно перекувыркнуться между ними. 
После первого «кувырка» он теряет очерта¬ 
ния своего лица, после второго ~ становится 
бесформенным существом, а после третьего — 
обретает вид животного (волка, медведя). 
Чтобы принять вид лисицы, ласки, зайца, 
достаточно семи ножей и троекратного ку¬ 
выркания через них, а превратиться в птицу, 
змею, насекомое можно вообще без ножей — 
нужно лишь перекинуться через обычный 
пень в лесу (Никжь Н 2 :77). В.-слав, ледъма, 
меняя свою ипостась, кувыркается в подполе 
дома, на гумне, в овинной яме, на печном 
шестке, через натянутую веревку, через огонь, 
коромысло либо натирается специальной вол¬ 
шебной мазью (Влас.РС:62). По рус. архан¬ 
гел, поверьям, чтобы стать медведем, надо 
перекинуться через коромысло и сказать 
особые слова (Череп.МРРС:й8). 

Из прочих приемов О. известны: пере¬ 
прыгивание через пень, забор, веревку; за¬ 
бивание топора (других острых предметов) 
в пень, в землю; перешагивание через пояс 
колдуньи, разложенный под порогом. Чтобы 
обернуть жениха и невесту волками, ведьма 
бросает клубок пряжи под копыта лошадей 
(рус. Новгород.). 

Предпринимая попытку вернуть себе 
изначальный облик, оборотень: кувыр¬ 
кается в обратном направлении, перепры¬ 
гивает через пень в другую сторону, выни¬ 
мает воткнутые ножи, сбрасывает звериную 
шкуру и т. п.; либо вынужден ждать помощи 
людей в расколдовывании. Считалось, что 


если посторонний заберет себе предмет, 
через который желающий оборотиться пере¬ 
кинулся, то он не сможет вернуться к свеем* 
первоначальному виду. В полес. быличье 
один парень оказался случайным свидетеле 
того, как в ночное время ведьма воткнул» 
нож посреди «расходных дорог», затем она 
перекувырнулась через голову и побежала 
свиньей. Он забрал нож и дома воткнул его 
снизу стола. Утром мать парня обнаружи¬ 
ла в хлеву странное существо — «половина 
жинка, половина свинья» (ПА, бреет.). 

У воет, и зап. славян верили: для того 
чтобы расколдовать оборотня, не¬ 
обходимо было заставить его перескочить 
через плетень или через перелаз в заборе; 
ударить его сухим прутом; накормить «бла¬ 
гословенной едой»; накинуть на него часть 
одежды, фартук, полотно; встретив оборот¬ 
ня, назвать его человеческим именем: «Чи 
Иван, чи Степан — и тоща он зробщща 
людиною» (ПА, Житомир.). Обретение че¬ 
ловеческого облика могло происходить и само 
собой по истечении срока заклятия (оно 
обычно длилось от девяти дней до года или 
трех, семи, девяти, двенадцати лет). 

В сказках чудесные превращения (либо 
расколдовывание оборотня) происходят от 
удара человека о землю, в момент проле¬ 
зания сквозь отверстие, надевания звери ной 
шкуры, вращения надетого на палец волшеб¬ 
ного кольца, при питье «наговоренной» воды 
или воды из следа, оставленного живот¬ 
ным, при набрасывании на оборотня особой 
ткани (например, сотканной в одну ночь 
или спряденной из особых растений). Один 
из сказочных героев добывает по перышку 
от каждого из гусей и оборачивается птицей, 
спасаясь от ведьмы. Человек набрасывает 
на колдунью узду, превращал ее тем самым 
в кобылу, и т. п. 

Время и место оборотниче- 
с т в а. Способность к О., как считалось, 
возрастает в определенные календарные 
праздники (на святки, масленицу, в Юрьев 
день, на Троицу, Русальную неделю, Ивана 
Купалу и в некоторые др. даты); во время 
полнолуния или зарождения молодого ме¬ 
сяца; в период сельских свадеб, при наруше¬ 
нии определенных запретов. С оборотнями 
чаще всего можно встретиться в полдень, 
полночь, вечером, в «глухой час», в «недоб¬ 
рый час», после заката и перед восходом 
солнца. В «Слове о полку Игорсве» уттоми- 
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каілся. что князь В се слав ночью «волком 
рмскашс» и успевал добежать из Киева до 
Тмутаракани. В Полесье предостерегали: 
«Як кошка бежтять на Русялиы тыжлсиь 
в ночь — не копни ногой, ничего не делай, 
ннкого ночью не трогай, не то заслабнсші», 
умрешь, — то усе русалки» (ПА, Житомир.)* 
По укр. дДргсаг, поверьям, басорквпя «му- 
сить ходить у двенадцать годын (ночью), 
она колесом стане» (КА, закарпат.). 

Изначальная и временная ипостась ми¬ 
фологического персонажа могла зависеть от 
смены дня и ночи. Так, рус. водяной днем 
показывался рыбой, а ночью — стариком 
сдлинной зеленой бородой. Болг. самодивы 
днем появлялись в виде вихря, а ночью 
в лк еле дом облике. В. -серб, демон шу.мскп 
мфна в дневное время выглядела как кра¬ 
сивая длинноволосая женщина в белом, 
а ночью — как уродливая баба, копна сена, 
деревянная чурка, корова, свинья, конь, коза 
(Зеч.МБ:18). 

Пограничное время (периоды зимнего 
и летнего солнцеворота, смена фаз луны, 
зимы и лета, ночи и дня и т. п.), а также 
пограничные локусы (водный ру¬ 
беж, мост, граница леса, села, межа, забор, 
перекресток, порог дома) воспринимались 
в народной культуре как наиболее подхо¬ 
дящие условия для О. Согласно болг. и ма- 
кед, представлениям, аисты зимой улетали 
на край света, где, искупавшись в чудесном 
озере, становились людьми, а весной в виде 
птиц вновь возвращались на землю (Ма- 
рик.НВ:95-96), В рус. архангел, рассказах 
человек обернулся медведем в тот момент, 
когда переходил реку: «в воды вошел челове¬ 
ком, а вылез медведем» (Череп.МРРС:89). 
Сербы-лужичане верили, что человек полу¬ 
чал способность принимать вид волка, если 
переходил в полдень межу, разделявшую 
чужие угодья (Бура СЖ:64). В польской бы¬ 
линке убитый заяц-оборотень внезапно ожи¬ 
вает, когда несшая ею баба переходит через 
границу села, а вслед за тем вырывается из 
ее рук, хохочет и исчезает (Серадское восв., 
80 1986/25/2:209-210). Проклятый те¬ 
щей зять при выходе из дома (как только 
он ступил на порог) тут же «сгорбился, встал 
на четыре лапы» и побежал валком (ПА, 
велмк). Человека в ночное время преследо¬ 
вала белая свинья; когда он ступил на мост 
и оглянулся назад, увидел вместо свиньи жен¬ 
щину в белом (с.-рус., Крин.РНМП 2:327). 


Превращение новобрачных в волков случи¬ 
лось, лишь только передние колеса свадебной 
повозки коснулись перекрестка (УНВ:509). 

Для «подневольных» оборотней преду¬ 
смотрен свой особый срок заклятья, по исте¬ 
чении которого они вновь становятся людьми. 
Однако, судя по сказочным мотивам и не¬ 
которым суеверным рассказам, превращен¬ 
ный в зверя или чудовище человек сможет 
вернуть себе прежний вид, если кто-либо из 
людей полюбит его в таком «неприглядном 
обличье» и согласится взять себе в качестве 
супруга. 

Лит.: МНМ 2:234-235; С№:332-333; Крин. 
РНМП 2:320-363: Н«к.СД:29 г 34,45.63,97Л07, 
162,225,231,236,238,242,274; Пропп ИКВС-; 
344-350; Влас .РС:367-371; СВФ-94:24- 

250; А<р.ПВ 2 3:520-594; ТолЯНК:250- 267; 
Ивл.РРК:46—47; Г ура С7К16.57- 60,76-78; 
УНМ:509,5^4—574; II икніЪ- №76-78;Некл го¬ 
дов С. Ю. О кривом оборотне (к исследова¬ 
нию мифологической семантики фольклорного 
мотива) // Проблемы славянской этнографии. 
К 100-летию со дня рождения Д. К. Зеленина. 
Л., 1979:133-140. 

Л. Н. Виноградова 

ОБРОК - см. Обет. 

ОБРУЧЕНИЕ, помолвка — завершающая 
церемония свадебного егішора, окончательно 
скрепляющая договор сторон о браке, выпол¬ 
няющая роль предварительного бракосоче¬ 
тания и кладущая начало новым ссмейно- 
родствегшым отношениям жениха и невесты. 

Состав ри'і уальных действий 
этой обрядовой церемонии варьируется. Как 
правило, О. включало переговоры сторон, 
которые завершались нерасторжимым до¬ 
говором о браке и окончательной догово¬ 
ренностью о приданом и выкупе за невесту, 
взаимных подарках и прочих свадебных рас¬ 
ходах, о дне и порядке свадьбы и количестве 
гостей. Семантика «говорения» представле¬ 
на в таких названиях О м как с.-рус. сговор, 
сговоры, хорв. далматин., славон. щоѵог, 
серб, черногор. уговор, лговор, герб, дого¬ 
вора, болг. договор и т. п.; ю.-рус, брян. 
ямоѳыны, бел. з.иовіны, замоѳіны, укр. змо- 
вини, домовики, пол. ітдшпу, о тпбіѵіпу, 
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чеш. патіиоу. р?і роѵед,*; укр, гуцул. слово , 
бел. з.-долее, (идти) за словом, серб, реч, 
хорв. (славон.) гі/ес, болг. главенъ с лаф, 
о думки Ссеманти ко йдо го вора, соглашения 
сторон связаны названия О. с корнем лад- 
(рус. лад, лады, ладины, бел. полес. лад, 
укр. рояли, добивать лад), елрб. мир, хорв. 
(о. Крк) оЬссап}е і кашуб, МиЫпу< в.-луж. 
5 ІиЬ и н.-луж. г/мо, а также наименования 
с корнями год- (укр. каргтат. згодини, зго- 
Минки, болг. год еж, года, годпвка, погодба, 
сгодаване и т. п.), плав- (болг. главгж, 
оглавяне, э.-болг,, серб, углава), тъкм- 
(з.-болг. тгкддеж, такмоалке, такмене, 
мак ед. тъкмеш, тъкмен>&) и *ѵёг- (с.-х. ее- 
ридба, ѵкгіНЬа, словац. ост). Окончательный 
характер договоренности отражен в таких 
терминах О., как рус. сговоре окончатель¬ 
ные, серб, докончак (Пригорье), макед. 
сяъраіванье, болг. свърилуванъ, серилу венка, 
притйърдък, твърдениеюо на еодежа, за¬ 
крещен год еж, отсек, къс.ан*. 

Достигнутый договор часто закреплялся 
битьем по рукам (отсюда названия 
О. рус. рукобитье ч запоручияанье, бел. ви 
теб. рукабіиае, болг. бият годежа, улаеяне 
на ръка, болг.-банат. фащги ръка): сват 
или отец жениха ударяли с отцом невесты 
по рукам, нередко не голыми руками, а обер¬ 
нутыми рукавом или полой одежды, били 
по рукам хлебом или схватывались правыми 
локтями, а мать невесты разнимала им руки 
ударом запястья; иноіда все родственники 
попеременно подавали друг другу руки или 
локти. 

Договор закреплялся обменом по¬ 
дарками, служившими брачным залогом 
(рус. залог, задаток, макед. мени< болг. 
ниіидм. белее, с.-х. белее, билирг, тзап, 
аманат) — ср. названия О. болг. даеане 
нишан, с.-х. велики белее, велики 

нишам. Так, у болгар невеста одаривала род¬ 
ственников жениха, кланялась и целовала им 
руку, а они одаривали ее деньгами (впив, 
кръет, цълцвка, мена, равун), или жених 
в знак окончательного согласия на брак да¬ 
рил невесте полотенце, кольцо, деньги, а она 
ему платок; у боснийских мусульман сторо¬ 
на жениха передавала невесте кольцо, деньги 
и украшения, а взамен получала в залог бош- 
чалук (свадебные подарки); у русскихжених 
обычно получал в залог от невесты платок, 
например, забирал себе платок невесты, на 
который выкладывали обручальные кольца 


(ср.-поцолж.); у словаков обручальный 
дарок невесты (например, полотенце) вэ 
ес согласия на брак называется гагис 
у болгар жених и невеста обменивались кв 
нами, у поляков — венками, у лужичан 
талерами, которые носили на шее. Ср< 
подарков, получаемых невестой от жениха 
О., наиболее характерны кольцо (го. -слав 
яблоко, монеты (с.-х.), бусы (укр.), мон 
сто (ю.-слав.), ленты (пол.), а из пода 
ков неодеты жениху — монета (бел., укр 
хлеб (укр.) Л квитка на шапку (укр., словац. 
венок (пол.). Невеста дарила родствсані 
кам жениха платки или полотенца (в.-слав, 
повязывала сватам жениха рушники (бел 
укр.), дарила свату штаны и пирог (бе*.* 
Стороны обменивались хлебами (бел.), поло 
тс одами, яблоками (словац.) и другими по 
дэрками. Название предмета обмена дики* 
в основе ряда терминов О.: венок — в пол 
наименовании О. ияемсгупу, яблоко — в хорв, 
и серб, івбучм п, квитка — в с.-х 
ктпиуа, поЗе/це кіік% и болг. кшика. тек- 
нене китка, шелк — в с.-х. свила, укра¬ 
шения - в болг. гиздило, носене гиздила. 
Семантика обмена отражена в болг. назва¬ 
нии О. менеж, в наименовании обрученных 
мгнени. 

Особо следует выделить распростра¬ 
ненный в равных слав. традициях обмел 
кольцами во время О. между женихом 
и невестой, дающий названия этой церемо¬ 
нии; пол. ріегйсіопкі, болг. пръетен, лггненг 
пръетен, главене с пръетен, с. -х. ргзіеп, 
прстековш-ье, ргз^гіоічт/е, макед. лърстсн- 
ванъе, пърстснвсньй. 

Символом О. жениха и невесты было 
соединение им рук. Отсюда назва¬ 
ния О.: рус. обрученье, порученье, порука, 
запоруки, запоручины, запоручиванъе, рц* 
ковитие ; бел. заручыны, заручаннс, злру- 
чйньб; укр. заручини, руковини, аруковмы; 
пол. щг^ступу, ггѵкоинпу; словац. гикоѵапка, 
18 ? ро гики; болг. обръгси; макед. рака фа- 
кань с; с.-х. зарука, зарук, хатке, спгиЫ, 
рукопамзй; словен. тятька. Отсн или крест¬ 
ный невесты соединял правые руки жениху 
и невесте (рус., луж.); их руки перевязывали 
полотенцем (рус.): сват соединял им руки 
над миской, в которую сливал водку жениха 
и невесты (жаніу гарэлку), и обвязывал их 
руки платком (бел.); жених и невеста клали 
руки на хлеб (на сыр), и дружба связывал 
им руки платком пли лентой (пол.) и т.д. 
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У русских это действие иногда соединялось 
с рукобитьем: отцы подавали руки, жених 
и невеста клали на них свои руки, а мать 
невесты их разъединяла. У болгар и неко¬ 
торых других юж. славян жениху и невесте 
соединяли не только руки, но и головы — 
ср. названия О. бол г. глаяеж, главшиса, 
гла&е.не, углаеа и т. п., серб. 
углаеа, хорв. и#/сачіг. Существовали и дру¬ 
гие символические способы соединения же- 
с невестой на О. Например, в подарок 
невесте клали соединенные вместе крючок 
и петельку (мужскую и женскую застежки), 
чтобы молодые крепче «связались» (болг.). 
Нередко сведение, соединение вместе жени¬ 
ха и невесты на О. предварялось выведе¬ 
нием к жениху фальшивой невесты. 

В ряде мест О. включало дедсн 
хлеба. Так, у поляков хлеб, на котором 
молодым связывали руки, делили пополам 
и давали по половине жениху и невесте. 
У русских на О. делили на мелкие куски 
большой пряник и раздавали их гостям, 
или жених и невеста после рукобитья разла¬ 
мывали специальный пряник. У белорусов 
происходилдележ пирога. У болгар Украины 
обряд преломления и раздачи хлеба сопро¬ 
вождался пожеланием богатства молодым. 
У юж. славян преломление хлеба нередко 
совершалось отцами жениха и невесты в знак 
скрепления О. (например, разламывание пи¬ 
рога — пргкидауьй при да — у сербов после 
передачи выкупа отцу невесты). 

Нередко молодые на О. совершали 
круговые действия. Так, у русских 
Среднего Поволжья и у белорусов зап. 
Полесья молодых обводили вокруг стола. 
Улемков зап. Галиции жених оборачивался 
с невестой вокруг и сажал ее рядом с со¬ 
бой за стол. В Македонии, Сербии, Боснии 
и ХорвАтин невеста трижды оборачивалась 
по солнцу перед надеванием ей кольца или 
вручением обручального яблока. 

У восг. славян, особенно у русских, было 
распространено б л лгпеловлениежени- 
ха и невесты и скрепление О. молитвой. 
Родители невесты благословляли жениха 
с невестой иконой и хлебом с солью, иногда 
их благословлял священ ни к. Обруче иные мо¬ 
лились на коленях перед иконами и в знак 
крепости уговора целовали икону. За жени¬ 
хом вставали и молились его родственники, 
а оА невестой — ее родственники. В За- 
снежъс пэн г.утг.твующиг молились и трижды 


«крестили глаза», а мать невесты кадила 
ладаном и углями из печи. Церемония за¬ 
канчивалась поклонами невесты родителям 
и крестным, взаимными поздравлениями 
родственников с зятем и невесткой. Эти 
ритуальные действия послужили основой 
некоторым с,-руг, названиям О.: богомолье, 
образоока, образооки, образованье- и до¬ 
стойно (от молитвы «Достойно есть», чи¬ 
таемой священником). На освященностъ 
этой обрядовой церемонии указывает также 
болг. название О. хаджи годеж (хаджи ‘па¬ 
ломник'). 

Наконец, скрепление договора повсе¬ 
местно совершалось путем совместной тра¬ 
пезы и выпивки — «пропиванием» 
невесты. С этим связаны такие названия О., 
как рус. мтарыч запивать, укр. моюрич. 
Особенно широко распространены у всех 
славян термины О., образованные от корня 
пы'/пои^: рус. пропиванье невесты, про - 
пивка, протшоапки. пропой, яапой, запой- 
ны; бел. .ушюіны, першыя и другія (в ялікія) 
запоіны , зллгяімьц даповіны, запзвыны, 
эапзвы , длгіішке, эсіпфкц запой, пэра пой) 
укр. эллоѴны, /чэрэгцй; пол.-поддяс. гароіпу; 
болг. запив, запиѳане, пиенс, питету ♦ пре- 
тле; макед. пигн>е; серб, пщгьне. деяп^ке, 
хорв. ѵеіік г гароукі. Имеются также мето¬ 
нимические наименования О. — по тому, 
что пьют (рус. большое вино, бел. малая 
и вялікая гарзлка, болг. на ракия, малка 
и і.оаймл ракия, серб, велика ракит, хорв. 
ііоіаіак з г,тА:гуо/н) г из чего (бел. периіа чарка, 
болг. бъклица, малка бъклин.4, хорв. ЬиЫі/а) 
и где (болг. кръчма). Выпивку на О. обычно 
привозила сторона жениха. Вино и особое 
угощение иногда полагалось и подругам не¬ 
весты в качестве выкупа ее из девичьего 
сообщества. У белорусов сват жениха ста¬ 
вил на стол бутылку водки, заткнутую со¬ 
ломой, в которую мать невесты после вы¬ 
пивки насыпала жито и обвязывала поясом 
в знак согласия на брак дочери. В чарку 
невесты клали монету, которую она забира¬ 
ла себе. В качестве закуски родители не¬ 
весты подавали яичницу и сыр — отсюда 
выражения зяпілі дзяучыну, заелі яетняй 
(сырам). 

Окончательное определение невесты в 
замужество ритуально оформлялось изме¬ 
нением прически и головного 
убора невесты. У русских на О. мать сры¬ 
вала с невесты девичью повязку и закрывала 
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ей лицо платком (см. Фата). У белорусов 
невесте расплетали косу, которую она не 
заплетала до самого кануна свадьбы. 

Публичное засвидетельство¬ 
вание О. и правовые обязатель¬ 
ства сторон. Б отличие от предыдущих 
этапов г.говорА, О. совершалось в присут¬ 
ствии широкого круга родственников, с опо¬ 
вещением односельчан (ср. болг. явка ъодеж, 
Оілаеене с хоратпа — публичное О,, со сви¬ 
детелями), в некоторых местах — с участием 
священника (рус., болг.) и бабли-повитухи, 
которая принимала невесту (бел* могылсв.). 
На О. ехали шумно, с бубенцами (бел.)* 
У юж. славян о совершившейся помолвке 
(принятии невестой от жениха яблока с коль¬ 
цом, надевании ей кольца и т. п.), как и 
об итоге первой брачной ночи, оповещали 
стрельбой из ружья. Семантика оповещения 
содержится в болг. названии О. абцетю- 
ване. Церемония О. заканчивалась публич¬ 
ным катанием по деревне подруг невесты 
на лошадях жениха (рус,). После О. семьи 
жениха и невесты приглашали односель¬ 
чан, объявляли им о предстоящей свадьбе и 
угощали их вином (черногор., герцегонин.). 
Происходило оглашение помолвки в церкви 
(бел. запаеедзі , укр. заповіді, оголоски, 
слонац. оЫй$ку, пол. ороіѵіесіі, іѵдрпікіегіхі, 
п?урОіПІпки рап&ггр. л в. -луж. ргіроше(іпп)е 
и т, д.). По пол. поверью, слушать оглаше¬ 
ние своей помолвки жениху и невесте нельзя, 
иначе дети их будут глухими. Расторжение 
помолвки влекло за собой выплату отступ¬ 
ного и прочих издержек (у чехов и словаков 
с этой целью заключался специальный пись¬ 
менный договор); у некоторых юж. славян 
(например, в Метохии) оно способно было 
вызвать кровную месть. По представлению 
македонцев, жениху, оставившему обручен¬ 
ную девушку, грозит несчастье и смерть. 

О. как начало с е м е й н о - р од ств е н- 
ных отношений. После О. помолвлен¬ 
ные начинали по-родственному обращаться 
к родителям друг друга: жених называл бу¬ 
дущую тещу ЬаЬа или рипіса> а невеста бу¬ 
дущую свекровь — тата (хорв. славой.), 
кргстпых жениха — папа и мама (рус. белго- 
род.). У словаков семьи жениха и невесты 
считались породнившимися: невеста помогала 
семье жениха в домашнем хозяйстве. Обру¬ 
ченные открыто появлялись в церкви, на тан¬ 
цах и в других общественных местах (с.-х.), 
жених и его мать могли ночевать в доме 


невесты (хорв. далматин., черногор., гер- 
цеговин.), проходили взаимные посещения 
между семьями (болт.), Б с.-аап. Болгарии 
совершалось ритуальное «кормление» неве¬ 
сты свекровью весь период от О. до свадьбы 
(болг. хранена на годенииата). Иногда 0. 
считалось достаточным для начала супру¬ 
жеских отношений: жених и невеста полу¬ 
чали право на супружескую близость (бел.), 
проводили одну ночь вместе (луж.), неве¬ 
ста ночевала у жениха две ночи, а потом 
жених отвозил ее домой готовить приданое 
(с*-рус.), или жених ночевал у невесты со 
дня О. до самой свадьбы (словац,). В неко¬ 
торых местах (особенно у юж. славян) после 
О. практиковался так наз. пробный брак. 

М е с т о О. в структуре обряда. 
О. тесно связано с предыдущими церемо¬ 
ниями сговора. Многие ритуальные действия 
О. (договор сторон, обмен залогами, руко¬ 
битье, пропивание невесты, благослоиление, 
подача женихом и невестой рук друг другу) 
в той или иной мере присутствуют и в со¬ 
ставе других церемоний сговора, начиная 
со гпатовства. Возможны случаи объ¬ 
единения обрядов сговора в одну церемонию 
(ср,: у македонцев именно О. считалось 
«истинным сватовством»). Поэтому некото¬ 
рые наименования О. связаны с названиями 
сватовства (рус. огажнот&^ьногсвотовегнво. 
просваіповстео, сватанье, присватанъ?, 
просвагпки, з.-укр, сватанки, с.-х. еелгоса 
прпшуьа, пол. хтоигіпу) и сватов (болг. 
нихларе). Терминология О. изредка тоже 
используется для обозначения еватовстЕа 
(например, хорв. гагике, бел. -полес. ааручи¬ 
пы), Предварение О. смотринами или 
включение обряда смотрин в церемонию 0. 
давало соответствующие названия и самому 
О.: рус. смотр, смотры, большое смот¬ 
ренье, болг. сглсда, сглгдушка, оглед. Неред¬ 
ко, особенно у юж. славян, О. происходило 
в два этапа, т. е. распадалось на две само¬ 
стоятельные церемонии — предварительное, 
начальное О. (или официальное сватовство) 
и О. окончательное, полное. Терминологи¬ 
чески они противопоставляются как малое 
и большое (рус. малый и большой запой, 
малое и большое сиденье, бел. мала и вя- 
лика гарэлка, болг. малка и юлямй года, 
малъ к и голям гл пае. ж, малка и юляма 
мена, малло и голямо питие, макед. мал 
и голем армас, мал и голем стпро с.-х. мала 
и велика прошюа, моли и еелики ни&ан, 
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мали и ьглки белеі и т. п.), первое и вто¬ 
рое (бел. п&ршыя и другія зтгспны, болг. 
гърйи и втора сговор), тайное и явное (болг. 
таен, крито и я в си г одеж), обычное и 
имеющее законную силу (болг. прост и 
законен глпвлж) или подлинное (рус. прля- 
ский запой, ираские слдины), серебро и зо¬ 
лото (болг. сребро годгж и злато год еж). 

Как предвари тельное бракосочетание О. 
семантически соотносится с собственно 
свадьбой (см. Свадебный пир), вклю¬ 
чающей венчание и прочие обряды, оформ¬ 
лявшие брдк, О. часто придавалось значение 
не меньшее, чем венчанию. У македонцев 
обрученная невеста приравнивалась к об¬ 
венчанной. Хорваты считали О. «первым 
венчанием». Ритуалы О. иногда переноси¬ 
лись на день венчания или дублировались 
на свадьбе. Так, в бел. Полесье злру чьей ахи 
изредка называлось ритуальное сведениеже- 
ниха с невестой перед отправлением к вен¬ 
чанию; в некоторых районах Малополыпи 
— соединение рук жениха и неве¬ 
сты над хлебом и благословление молодых 
на брак — также происходили перед венча¬ 
нием; у родопских болгар название кябин 
носила как помолвка, так и мусульманская 
молитва при венчании; болг. годеш обозна¬ 
чает подарки для невесты, присылаемые же¬ 
нихом на О. ив день свадьбы; у черногорцев 
обрады О. совершались на свадьбе по при¬ 
езде сватов жениха за невестой; у белорусов 
пропивание невесты, расплетение ей косы и 
взаимное одаривание иногда входили в со¬ 
став обрядов первого дня свадьбы. В свою 
очередь, О. могло включать элементы, ха¬ 
рактерные для церемонии бракосочетания, 
в частности, ритуал сажания на посад (укр. 
вольш.), одевание невесты в венчальную 
одежду (рус. ярослац.). Сходство О. со 
свадьбой проявляется также в общности та¬ 
ких ритуальных действий, как дележ хлеба, 
обведение вокруг стола и оборачивание по 
солнцу'. 

О. взаимодействует и с обрядностью 
кануна свадьбы. С одной стороны, О. 
в раде случаев (у русских, украинцев и др.) 
включало ритуальные действия, характер¬ 
нее для девичника, символизирующие ко¬ 
нец девичьей жизни, например, «сжигание 
девичества» — сжигание пряжи, снятой с 
прялки невесты, или соломы (рус. Новго¬ 
род,). Расплетение косы невесты могло про¬ 
исходить как на О., так и на девичнике. 


Участие невесты в девичьих гуляниях обыч¬ 
но прекращалось после сговора и О. С дру¬ 
гой стороны, О. иногда переносилось на 
канун свадьбы или его ритуалы (рукобитье, 
пропой и т. п.) включались в состав девич¬ 
ника. Отсюда общность некоторых названий 
для О. и девичника (например, рус. сиди- 
ны) и названия кануна брака (с. -рус. обру¬ 
ганы», обрученье, обруч, бел. заручыны, 
дзесоикія заручыны, ю.-з.-Оолг. армос&ане, 
макед. солем стро$). Известно также объ¬ 
единение кануна свадьбы в триаду со сва¬ 
товством и О., например, в зап. Белоруссии 
(в районе Вилейки) сватовство рассматри¬ 
валось как первые, О. — как вторые, а де¬ 
вичник (дзявоукі вечар) — как третьи 
запо/ны, 

Временные запреты и пред¬ 
писания. связанные с О. Повсеместно 
запрещалось совершать О. на святки, у бол¬ 
гар — в «пустые» дни между Рождеством 
и Ивановым днем, а также в 12 «нечис¬ 
тых» дней между св. Петкой и Димитровым 
днем. Распространен запрет устраивать О. 
накануне больших праздников, в пост и в 
постные дни недели, иногда в субботу как 
в последний день недели. Часто О,, как 
и венчание, происходило в воскресенье или 
на праздник. У юж. славян считалось, что О. 
следует совершать в полнолуние или в ново¬ 
луние, чтобы в молодой семье все полнилось 
и росло. У русских начало О. приурочива¬ 
лось ко времени суток, когда солнце подни¬ 
мается вверх, чтобы хозяйство молодых шло 
выерх, либо ко времени до полудня в период, 
когда день прибывает, и ко времени после 
полудня, когда день убывает. У украинцев 
Закарпатья был обычай ехать на О. на рас¬ 
свете, чтобы никто не перешел дорогу по¬ 
рожняком. 

Лит,: КошОг.ТЗЗ; Б НЕ; ЕскеП К. 2иг 
іЖіхЛліЧ’.еіп Нп^ітЫегпііпоІояік // 2ПЗ 1965/10/ 
2:185—211; Зел.ОРАГО; Зор.РСР; Русская 
свадьба. Т. 1. Мм 2000; СРНГ; Вяс.; ЭБ; ПА; 
Чуб.ТЭСЭ; Вес.; Уэ.КД; Ий.БФС; Ркс.; Арн. 
БСО; 8г.Ьп.5Ѵ:5У-62; КоІо.1)^; ЗсЬі.ГѴК. 

А В. Гура 

ОБУВЬ — одна из подсистем предметного 
кода традиционной культуры, в семантиче¬ 
ском и функциональном отношении близкая 
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к одежде (культурная роль того и другого 
определяется отношением к наготе, см. так¬ 
же Босой). Существенны такие признаки 
О., как ее связь с ногами и хождением 
(см. Дорога); контакт с землей; имеет зна¬ 
чение материал и технология изготовления 
О. (кажа т грубая ткань, древесный мате¬ 
риал; шитье, плетение); особой символикой 
наделяется старая и новая О. (ср. Ноный— 
старый). 

В обычаях и обрядах с О. ярко прояв¬ 
ляет себя семантическая оппозиция «дом — 
внешний мир» (и стоящая за ней ка¬ 
тегория «своего» и «чужого»). Требование 
разуваться при входе в дом (особенно чу¬ 
жой) и в храм основано на представлении 
о том, что О., в которой путник шел по до¬ 
роге, несет на себе «нечистоту» чужого мира. 
Хорваты Боснии и Герцеговины при входе 
в чужой дом непременно снимали свою О. 
и оставляли ее за порогом; так же поступали 
католики при входе в храм. У юж. славян 
в день первой пахоты хозяин, во.чкращаясь 
домой, разувался во дворе, чтобы не внести 
в дом земли, иначе в нем разведутся блохи 
(сербы р-на Чачака). Так же поступали 
белорусы: они старались производить весен¬ 
ние работы в поле босиком; если же быва¬ 
ли обуты, то непременно снимали О. перед 
домом, чтобы в жилье не заводились насе¬ 
комые (Никиф.ППП:104). По старинным 
обычаям, слугам и наемным рабочим хозяева 
должны были, кроме пищи и одежды, пре¬ 
доставлять О., которая становилась знаком 
их принадлежности к данной семье. Домаш¬ 
ней О. принято было наделять и входящего 
в дом гостя. 

Ритуалы с О. в составе свадебного 
обряда, известные всем славянам, име¬ 
ют двоякий смысл: они служат способом и 
символом приобщения «чужого» (невесты) 
к «своему» (роду, дому жениха) и вместе 
с тем заключают в себе брачную и эроти¬ 
ческую символику. В ритуале одаривания 
невесты новой О., которую она получает 
от жениха, его родни или свадебных чинов 
со стороны жениха, можно усматривать руди¬ 
менты архаических правовых обычаев, регу¬ 
лирующих отношения между родами: неве¬ 
ста, будучи представителем «чужого рода», 
не может переступить порог дома своей но¬ 
вой родни в О. из отцовского дома, В юж. 
Болгарии ритуал окончательного сговора о 
свадьбе носит название гечене овуш,а [букв. 


«сечение, разрубание обуви* | (или сечене 
гветбптя [букв, «разрубание свадьбы*]): 
на встречу двух сторон представители пар¬ 
тии жениха приносят О. и другие подарки 
невесте и ее родным. Нередко уже с момен¬ 
та первого сговора или помолвки девушка 
должна была ходить вО„ полученной от же¬ 
ниха, его родни или свата; по свидетельствам 
из Олонецкой губ., О. для невесты изготав¬ 
ливал будущий свекор. Однако чаще ритуал 
переобувания происходил в день свадьбы, 
перед венчанием или прямо на свадебном 
пиру. У болгар молодую перед поездкой 
в церковь обувал в новую О. представши 
жениха (дееср). На Украине сам жених 
накануне венчания вручал невесте сапоги, 
в которые он мог насыпать бублики, орехи 
и т. п.; свахи тут же обували невесту и за¬ 
ставляли ее пройтись по хате и потанцевать, 
чтобы узнать, хороши ли сапоги: если пни 
оказывались тесны или велики, жених заби¬ 
рал их обратно, если же оказывались впору, 
то жених должен был всех потчевать водкой, 
Иногда от имени жениха это делал дружно: 
он вносил в хату кошель с пирогами, на ко¬ 
тором висели башмаки и чулки, перевязан¬ 
ные красной лентой, и передавал невесте 
(Чуб. 1995/2:95). В с.-рус. свадьбе дружка 
подносил невесте О. на блюде; она подни¬ 
мала его вверх, ставя себе на голову в знак 
подчинения мужу (р-н Сев. Двины). В не¬ 
которых вариантах обряда она демонстриро¬ 
вала свою строптивость: бросала башмаки, 
подаренные женихом, и соглашалась их при¬ 
нять лишь с третьего раза (руо. олонец.). 
В Подмосковье (Воскресенский р-н) моло¬ 
дую обувал в «женихову обувь» ее брат под 
пение свадебных песен, в которых девушка 
прощалась со своим домом; это происходило 
перед переездом в дом жениха. 

С другой стороны, ритуальное разува¬ 
ние (как и раздевание) невесты соотноси¬ 
лось с брачной символикой. У хорватов Вана¬ 
та при входе в дом жениха невесту встречает 
парень, снимает с нее О., а свекровь ждет 
ее на пороге с двумя свечами и двумя хле¬ 
бами в руках. В некоторых местах невесту 
ритуально разували перед брачным ложем* 
В случае умыкания девушки жених-похита* 
тел* снимал с нее О. и надевал принесенную 
с собой, чтобы предотвратить возвращение 
жены в родительский дом (болг.). В Болга¬ 
рии окончательное приобщение новобрачной 
к категориизамужнихженщин происходило 
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з один из календарных весенних праздников 
(в Юрьев день, на Пасху, Вознесение идр.) 
и оформлялось особым ритуалом, носящим 
название «разувание и раздевание невесты»: 
крестная мать или крестные родители сни¬ 
мали с нее всю одежду и обувь и подвя¬ 
зывали ей платок кгто-жеіггкю*» при этом 
«свадебную» О. заменяли той, которую носят 
замужние женщины. Параллелью к этому 
обычаю может служить редкий бел. масле¬ 
ничный обред разувания молодой, совер¬ 
шаемый с той же целью. Ср. также рус. 
ішкегород. обычай продуцирующего харак¬ 
тера лраяувальник»: в Чистый четверг парни 
заставляли девушек бегать босиком и при 
этом кричали: «Уродись, пшеница)» и т. п. 
У чехов и словаков в Пепельную среду пар¬ 
ни и мужчины рядились кузнецами и «под¬ 
ковывали» дедушек — отрывали им подметки 
клещами, т. е. тоже их. 

У воет, славян новобрачная в первую 
брачную ночь должна была разувать 
мужа в знак своей готовности подчиниться 
его воле и быть ему покорной. Когда мо¬ 
лодые оставались одни в клети или коморе, 
жена обязана была снять с мужа сначала 
правый сапог, где она находила деньги, 
а затем — левый, куда иногда клали плетку 
(архангел,). У юж. славян невестка, осо¬ 
бенно новобрачная, должна была снимать 
0. с мужа, свекра и других старших лиц 
мужского пола, а также с гостей; этот обы¬ 
чай был широко распространен на Балканах. 

Брачная и эротическая символика О. 
сохраняется и в некоторых других обычаях, 
в любовной магии, гаданиях о замужестве. 
На Украине (Полтавская губ.) теща, получив 
от зятя в подарок сапоги, танцевала и пела: 
«От це ж чоботи, що зять дав; А за ции 
чоботи дочку взяв. Чоботи, чоботи ви мои! 
<...> Уже тии чоботи в комори, А ъже 
моядонечка в неволи» (Чуб. 1995/2:161). 
У белорусов сваты, приехав «выкупать неве¬ 
сту», старались украсть у нее туфли, считая, 
что «тогда они смогут взять ее задаром» 
(Валод.СР:148). Для привлечения жени¬ 
хов девушки старались тайком подбросить 
свою О. с правой ноги в воз горшечника: 
куда воз поедет, с той стороны прибудет 
суженый. Хорватские парни, устанавливаю- 
щие возле домов девушек ритуальное дере¬ 
во «май», могли в насмешку над девушкой 
вместо украшений и сластей повесить на него 
старую О., битую посуду, тряпки и т. п. 


В гаданиях о замужестве девушки перебра¬ 
сывали башмак через ворота, забор, крышу 
дома, бросали его через себя назад и по на¬ 
правлению носка узнавали, откуда ждать 
жениха; ложились спать в одном башмаке, 
чтобы во сне пришел суженый их разу¬ 
вать; измеряли своим ботинком расстояние 
от дальнего угла дома до порога: если носок 
упирался в порог, это сулило замужество; 
на свадьбе прятали подаренную женихом 
невесте О., веря, что та из девушек, кото¬ 
рая ее найдет, первой выццет замуж. Чтобы 
вернуть себе любовь мужа, жена брала его 
старый «опанокл и долго варила его в котле 
на закате или в полночь, приговаривая: «Как 
этот опанок мучается и варится, так пусть 
и мой муж страдает обо мне» (сербы Буд- 
жака, ГЕМБ 1974/37:225). У македонцев 
«нечестную ненсс.ту» изгоняли со свадьбы 
«полуабутоиі ) : «едната нога боса, еднатд 
обута» (ЕМ 3:318), 



Женская обувь кіггрсг из с. Буковина Татраньска. 

Иовосопл^цко^ во»ів., Польша. 1958 г. 

Другой круг значений характерен для О. 
в состазо погребального обряда и 
представлений о смерти. Здесь главным ока¬ 
зывается мотив «пути на тот свет», 
который умерший не может преодолеть без 
О. Этим объясняется широко распростра¬ 
ненный запрет хоронить покойника босым 
(исключения могли касаться детей и моло¬ 
дежи, а также подозреваемых в ведьм ар- 
стве — см. Босой). Во многих местах со¬ 
блюдалось требование надевать на умершего 
новую О. (иногда это мотивировалось тем, 
что новая О. будет дольше носиться); если 
в снаряжении покойника не было других но¬ 
вых предметов одежды, то считалось, что по 
крайней мере О. должна быть новой (болг.). 
Широко иэБестньі суеверные рассказы, в ко¬ 
торых покойник является во г.но и жалуется 
родственникам, что он похоронен необутым. 
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В полесской быличкс умершая на Русальной 
неделе и ставшая русалкой покойница упре¬ 
кала своих родных, что ее похоронили в од¬ 
них чулках, а ей приходится много ходить 
«скруэь земли»; родственники купили новую 
О. и отдали ее нищим, чтобы таким образом 
снабдить умершую обувью (ПА, киев., Ко¬ 
пачи). Такие же былинки бытуют у болгар: 
в ответ на жалобы умершего родственника, 
похороненного в одних носках, родные рас¬ 
копали могилу и обули покойника, за что он 
в дальнейшем благодарил их, являясь во сне 
(Вак.ПО:61-62). 

Это же представление о необходимо¬ 
сти О. для переправы на «тот свет» лежит 
в основе к.- слав, обычаев выпекать на Воз¬ 
несение особые лепешки и блины, называем 
мые хриспювы или божьи онучи, «чтобы 
облегчить Христу путь на небо». Мотив пути 
актуализируется также в обычаях бросать 
вслед за человеком, отправившимся в доро¬ 
гу, как и за новобрачной, покидавшей роди¬ 
тельский дом . принадлежащую им старую О. 
Волшебный дар сказочному герою (от пер¬ 
сонажа-помощника) в виде особой О. (же¬ 
лезной, глиняной, вечной, «скороходной», 
в количестве ста пар и т. п.) является сви¬ 
детельством тою, что он отправляется в иной 
мир (Пропп РТК.ВС:49 * 51). 

Для воет, славян характерен обычай 
хоронить умерших в О. «старинного» типа, 
в которой не было железных гвоздей. Укра¬ 
инцы предпочитали «постолы» (мягкие ши¬ 
тые кожаные туфли на ремешке), а не «чере¬ 
вики», в которых «много железа», и ходить 
в них на «том свете» будет тяжело. В По- 
кутье умершим молодым парням надевали 
черевики или ботинки, новые и не кованые, 
а женатым обматывали ноги портянками и 
завязывали нитками. У русских тоже избе¬ 
гали «модной» О., умершим надевали лапти, 
башмаки из суконного холста, обертывали 
ноги онучами и т. п. Ср. в рус. похоронном 
причитании: «...Уж та платьица нездешний / 
И обуто чка не прежняя»; «А на ножень- 
ки-то не сапоженьки козловые, / А домаш¬ 
ние башмачки ли что холщевые...» (Масл. 
НО ВО: 90). После похорон тем, кто обмы¬ 
вал покойника, дарили оставшуюся после 
него О,, «чтобы покойник не зяб» (Влади¬ 
мир ., Зав. КЛВ: 93). 

Старая О.- объект особых ритуа¬ 
лов, запретов и поверий. Наряду с други¬ 
ми старыми и вышедшими из употребления 


предметами обихода (вениками, корзинами, 
одеждой, утварью и т. п.) старую О. было 
принято сжигать в общесельском костре 
(особенно в купальском); этому действию 
придавался очистительный и апотропеиче- 
ский смысл. По серб, поверьям, изношен¬ 
ную О. следует сжигать в домашнем очаге 
в Рождественский сочельник, так как дым 
от нее отгоняет злых духов. У белорусов 
считалось, что если такую О. бросить в печь 
при выпечке хлеба, то буханки лучше ис¬ 
пекутся. В Прикарпатье, напротив, извес¬ 
тен запрет сжигать свою старую О., чтобы 
«не пекло ноги». В Боснии наношенный 
«опанок» привязывали корове к хвосту в 
качестве оберега от сглаза. С помощью ста¬ 
рой О. можно было прекратить «хожде¬ 
ние» умершего мужа; для этого вдове сле¬ 
довало найти старые постолы, левым на них 
зачерпнуть из реки воду и трижды тре¬ 
лить через себя назад, говоря при этом: «Як 
мэни нэ трэба цього постола, то и тоби нэ 
трэба ходыты'> (Мвйно-Франховская оіЗл.. 
СІіФ 1994:255). У русских целые свяжи 
старой О. вы веши пали на высоких жердях 
возле дома и огорода для защиты от порчи 
(см, Лапти). Когда новобрачные выходи¬ 
ли из церкви, их забрасывали старой 0. 
от сглаза. 

Негативное отношение к старой О. про¬ 
являлось в запрете хранить ее дома, так к* к 
якобы из-за нее в семье происходят ссоры 
и скандалы; кроме того, она притягивает 
к себе нечистую силу. Поляки считали, что 
увидеть во сне зіаге Ьиіу ~ к неудаче, к раэ^ 
ладу в семье или даже к смерти. 

В лечебной и продуцирующей 
магии О. применяется сравнительно ред¬ 
ко. У поляков кожные болезни рекомендо¬ 
валось лечить окуриванием подожженного 
башмака (или онучи), снятого с ног боль¬ 
ного. Сербы для облегчения родов роженицу 
поили водой из О. мужа. Также поступали 
на Рус. Севере: муж поил рожавшую жену 
водой из своего сапога с правой ноги (оло- 
нсц.). В случае трудной смерти умираю¬ 
щего поили водой из старой О. (5іп;коѵі6: 
25, сн. 30). На Украине для лечения пры- 
стриту», т.е. сглаза, считалось полезным за¬ 
черпнуть сапогом непочатую воду, слить ее 
в кувшин, бросить туда, произнося заговор, 
9 угольков и этой водой умыть больного, 
а оставшуюся воду вылить на «Сиі-ун» две¬ 
рей (Чуб. 1995/1:138). В макед. свадебном 
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обряде при встрече новобрачных деверь сни¬ 
мал с невесты правый ботинок, лил в него 
воду и поил ее «за адир» [т. е. ради пользы] 

(ЕГІНДК 1989:159). 

У сербов Лесковацкой Моравы при 
крещении новорожденного в семье, ще «не 
держатся» дети, принято было брать нового 
кума; если же по каким-то причинам должен 
был остаться старый кум, его просили «по¬ 
менять обувь», т. е. надеть левый башмак 
на правую ногу и наоборот (Ъор.ЖОЛМ: 
407). Так же поступал кум, если в семье 
сцща за другой рождались девочки (серб.). 
Этим приемом пользовались и заблудив¬ 
шиеся в лесу, чтобы найти дорогу домой 
(см. Блуждать). 

Продуцирующее значение получала О. 
ъполаэника» (первого посетителя в празд¬ 
ничные дни): хозяйка усаживала его на по¬ 
рог, снимала с него «отшюк» и подвешивала 
его высоко на стену или на жердь со сло¬ 
вами: «I Іусть такой высокой вырастет моя 
конопля» (сербы Драгачева, Шумадии, СЭт: 
353; СБФ-*78:37—38). 

О. могла символизировать парность, 
единство, нераздельность, род¬ 
ственную связь (ср. серб, загадку: 
«Было два брата. Пока были слепы, они 
были мне милы, а когда прозрели [т. е. про¬ 
худились], (шроіѵвсли»'. отгадка: «олаяки» 
МиЬ.ЖОП:352). Этим объясняется ши¬ 
роко известный запрет ходить полуобутым. 
Сербы (р-н Сврлига) остерегались ходить 
с одной ногой босой, а второй обутой, что¬ 
бы не овдоветь (не потерять свою пару). 
У воет, славян этот запрет мотивировался 
опасением потерять родителей По бел. веро¬ 
ваниям, нельзя ребенку ходить полуобутым, 
иначе он останется сиротой: если не будет 
обута левая нога, то умрет мать, если правая, 
то отец. 

Работа с О. (починка старой и из¬ 
готовление новой), включающая «опасные» 
действия шитья, плетения, скручивания, за¬ 
вязывания, сопровождалась такими же за¬ 
претами и предписаниями, какие относятся 
к шитью, прядению, тканью и т. п, У юж. 
славян не чинили и не шили О., не вязали 
носки во все «волчьи праздники» (см. Вол¬ 
чьи дни), чтобы уберечь скот от диких зве¬ 
рей. Эти же запреты соблюдались повсеме¬ 
стно в святочные недели и в другие опасные 
периоды. У белорусов в Рождество не раз¬ 
решалось даже чистить кожаную О. дегтем, 


иначе ягнята будут рождаться исключительно 
черными. О человеке, который «шыечоботы 
у свято», в Полесье говорили, что он кол¬ 
дун (ровен.). 

О. обнаруживает причастность к 
миру нечистой силы. В старой О. 
«перевозили домового» при переходе в но¬ 
вый дом. Чтобы поймать вредоносного духа, 
подменяющего детей, надо было бросить в 
огород старый башмак: «дивожона» захочет 
его надеть, всунет сразу две ноги и не смо¬ 
жет убежать от людей (под.). О. (или онучу) 
с левой ноги следует бросить в сторону 
светящегося клада, чтобы он не про пап и ке 
ушел опять под землю (г.лоиаиД Мифиче¬ 
ские персонажи (святочные духи) оставляют 
по ночам свои подарки детям в О. или 
носках. Некоторые демоны сами любят ма¬ 
стерить О. Например, это любимое занятие 
польского водяного, который по ночам обра¬ 
щается к месяцу с просьбой светить ярче: 
«3\ѵіес, шіекічегки, з\ѵіес, шизга з\ѵіаЙо гпіес, 
згуіа ЬаЬіе Ъиі, іиіго па \ѵу\ѵбс1» [Свети, 
месяц, свети, нужен мне твой свет, бабе 
башмаки шью, завтра ей в церковь идти] 
(2агапіе Зіадкіе 1988/51/3- 4:336). Потреб¬ 
ность в О. обнаруживают и ряженые пер¬ 
сонажи некоторых обходных обрядов: они 
просят хозяев подарить им «панчошкіі-че- 
ревкчшііі» (см. «Кугт», Колядные песни). 

Согласно легенде, записанной в Покутье, 
православный, католический и иудейский 
праздничные календари прежде совпадали, 
а потом разошлись, и это объясняется тем, 
что еврей надел туфли и быстро побежал на 
молитву в школу, опередив поляка (мазура) 
и русина; мазур обувался в ботинки и вы¬ 
шел позднее, а русин оказался последним, 
так как долго возился со своими постолами 
(КоІЬ. 0\Ѵ 29:77). 

Лит*. Зел.ИТ 1:214-229; Зел.ОРАГО 1:26; 
МасА.НОВО:25- 28.66—67,90-91,101; Ннкпф. 
П1111:31-32.52.57,104.178,227-229,280,299; 
ООФМ:175: РНСО:21б; Валод.СР:142-151: 
Раден.СС:21-22; Вас.ВОС:58; 5 Юі ко ѵіс М. 
ОЬчсл // ХКІО 1936/30/2:17-26; МіеЬ.РЗЬ: 
148-149; ЕПНДК 2:152-153; Кик.ПОгбІ; 
Страхов А. Б. Русское обрядовое печенье 
«христовы (боговы. божьи) онучи» в связи 
с функцией обуви в славянских похоронных 
ріпу&лах // ТезМУ:79-82. 

Л. //. Виноградова , С. М. Толстая 
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ОБХОДИТЬ (обводить, обносить) — 
ритуален о-магическое действие с широким 
спектром значений, обусловленных семанти¬ 
кой движения вокруг (см. Круг, Огоражи¬ 
вать), его результатом (создание границы), 
а также символикой предметов и лиц, уча¬ 
ствующих в обходе (тех, кто ходит, и тех, 
вокруг кого ходят). Наряду с собственно 
хождением (коллективным или индивиду¬ 
альным) известны и другие формы движе¬ 
ния по кругу: бег, танцы, скакание верхом 
(на помеле, например) и т.д. Обозначаемая 
граница может получать материальное вопло¬ 
щение (ср. рассыпание мака по кругу, про¬ 
черчивание борозды, обведение круга особой 
нитью и т. п.). Круговое движение часто за¬ 
вершается замыканием круга, фиксирующим 
созданную границу: в месте начала и конца 
обхода в землю закапывают или втыкают 
какие-нибудь предметы. Магический эффект 
обходных действий усиливают используемые 
предметы-обереги (железо, в т. ч. острые, 
режущие и колющие орудия, колокольчик, 
обыденное полотно, мак, покойницкие пред¬ 
меты), сакральные предметы (иконы, све¬ 
ча, крест, святая вода, остатки освященной 
пищи, освященные вербовые ветки, хлеб), 
ритуальный шум и пение, а также соблю¬ 
дение особых условий (совершение обхода 
до восхода солнца, нагота участников и др.). 
Обходные действия входят в состав кален¬ 
дарных, семейных, хозяйственных и окка¬ 
зиональных обрядов и магических практик; 
некоторые из них формируют самостоятель¬ 
ные магические ритуалы, такие как опахи- 
ианис, опоясывание предметов, оползание 
храма и др. 

Основным для рассматриваемых дейст¬ 
вий является значение облрега, огора¬ 
живания определенного культурного 
объекта или пространства от воз¬ 
действия извне. 

Чтобы уберечь поля и посевы от 
града, вокруг них создавали символический 
пояс защиты, в т. ч. с помощью обходных 
действий. У сербов группа парней обходила 
ночью в канун Юрьева дня село или поле, 
неся с собой кожу убитого жертвенного яг¬ 
ненка, мельничную задвижку, лопату, живую 
курицу и др., а по окончании обхода зака¬ 
пывала все это в землю в том месте, отку¬ 
да обход начался, тем самым символически 
запирая круг. В Сербии в канун Юрьева 
дня хозяин обходил свое поле по кругу, 


а по завершении обхода справлял на ліи< 
нужду, чтобы ведьмы не могли отобран 
урожай с его поля. Для защиты посевов о: 
воробьев дедушки под Новый год ойтлажй. 
ли верхом на помеле вокруг усадьбы (бел.) 
В Полесье принято было до восхода солнце 
обходить пли обегать голым свое поле, чтезь 
предохранить ею от воробьев. В Страстной 
четверг хозяин трижды объезжал на кочерге 
вокруг поля, огорода и дома, приговаривая: 
«Крот, крот, не ходи в мой огород, в день 
Чистого четверга тебе в ... кочерга», чтобы 
в огороде не было кротов (рус., ТОРП:51). 
У русских на Орловщине в этот же день 
аналогичный обряд совершался хозяином для 
того, чтобы «богатство не уходило». 

У балканских славян защите дома и 
двора от змей и ящериц посвящается спе¬ 
циальный обход двора в день с в. Иеремии, 
сопровождаемый ритуальным шумом, про¬ 
изводимым с помощью предметов домаш¬ 
ней утвари. У воет, и зап. славян в Чистый 
четверг и Страстную пятницу совершались 
разнообразные профилактические действия, 
направленные на защиту двора и дома от 
«гадов». Поляки Подгорья обходили дом 
трижды справа налево; полетуки обметали 
жилые и хозяйственные постройки в направ¬ 
лении от них, обходили дом с веником; шли 
и обкашивали траву вокруг дома, обходили 
дом, обсыпая его маком-ведуном или очер¬ 
чивая дом снаружи по низу мелом, обхо¬ 
дили дом со свечой. В пинском Полесье 
с серпом обходили вокруг хаты, чтобы пред¬ 
охранить ее от проникновения ходячего та- 
койника (ПА). 

У русских, чтобы нечистый не тронул 
скот, нужно было до восхода солнца нагим 
обежать трижды вокруг хлева с косой или 
ножом, а затем замкнуть круг, воткнув этот 
предмет в землю. Словаки обходили только 
что отелившуюся корову с яйцом, пригова¬ 
ривая, что как из яйца нельзя отлить часть, 
так бы и у коровы нельзя было отобрать 
молоко, а чтобы закрепить действие, давали 
корове выпить это яйцо. В Тим оке (р.-ссрб.) 
перед первым доением маленькая девочка 
обегала овец, чтобы ведьмы в течение все¬ 
го сезона не могли отобрать у них молока. 
В ср.-жп. Болгарии, чтобы уберечь отведьм 
первое надоенное в Юрьев день молоко, его 
ставили в сосуде на землю и водили вокруг 
него замкнутый хоровод. В этот же день хо¬ 
зяйки обходили свою скотину, чтобы никто 
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не смог отнять у нс* молоко и чтобы звери 
не нападали на скот (серб ). Чтобы волки 
нс нападали на скот, совершали обход вокруг 
села с головой собаки, загрызенной волками 
(бел). 

Охранительный смысл имело также об¬ 
ведение, очерчивание вокруг охраняемого 
объекта ножом, пальцем, кочергой и т. д. 
Например, чтобы уберечь себя от нечистой 
силы при добывании цветка папоротника, 
нужно очертить магический круг ножом, 
которым перед тем разрезали пасху (рус.). 
Чтобы предохранить ноги от ран и нары¬ 
вов, следопало освященной на Пасху кол¬ 
басой обвести вокруг ног и сказать: «Я ем 
освященную колбасу, всех червей из ноги 
выпугиваю» (пол., 2,№АК 1879/3:29). 

При жертвоприношении территория, 
огороженная при обходе, указы¬ 
вает на адресат жертвы. Хорваты 
на масленицу обязательно резали курицу и 
обходили с нею вокруг дома, а лапы зака¬ 
лывали я саду. При постройке нового ко¬ 
лодца болгары рядом с ним резали овцу или 
петуха и обходили колодец с убитым жи¬ 
вотным. 

Обходные действия имели своей целью 
замкнуть неблагоприятные явле¬ 
ния и вредоносные силы внутри 
символического круга, прочерчен¬ 
ного обходом. Таким способом изолировали 
болезни, смерть, пожар и др., ср. обычаи 
трижды обходить со свечой тяжело умираю¬ 
щего (ср.-словац.), могилу нечистого покой¬ 
ника (ю.-словац.), обходить горящее строение 
с иконой и чтением «Отче наш», с хлебом, 
пасхальным яйцом, молоком черной коровы 
и др. (в.-слаь,), что способствовало лока¬ 
лизации пожара и имело останавливающую 
семантику. 

Аналогичной семантикой в знахарской 
практике обладает обведение вокруг больно¬ 
го места пальцем, веретеном, ножом и т. д. 
с целью ограничить распространение болез¬ 
ни ;дляизлечения кожи ыхнедугов( родинок, 
бородавок, родимых пятен, лишая, экземы), 
а также грыжи, заболеваний половых орга¬ 
нов у мальчиков, знахарь обводил вокруг 
больного места мизинцем или рукой покой¬ 
ника (полес.), ложкой, которая принадле¬ 
жала умершему мужчине (лолес,). медной 
монетой (с.-рус.), своим безымянным паль¬ 
цем или большим и безымянным пальцами, 
соединенными вместе,водяимипротивчасо- 


вой стрелки (с.-рус..), случайно найденным 
на дороге стоптанным ботинком, который 
после лечения нужно положить на то же 
место (полес.). 

Круговые движения могли также быть 
направлены на объединение, связы¬ 
вание и сохранность объектов, 
находящихся внутри круга, преж¬ 
де всего скота и домашней птицы, В Закар¬ 
патье в Юрьев день пастух трижды обегал 
все стадо, прихватив с собой деревянное коль¬ 
цо, соединяющее плуг с его передком, чтобы 
скот держался вместе. В Костромском кр. 
в Страстной четверг девушка в одной рубаш¬ 
ке, сидя верхом на помеле, объезжала дом, 
переговариваясь с хозяйкой, сидящей дома 
у окошка: «Бабушка Марфа! Скотинка 
дома? — Дома, дома->, что должно было обес¬ 
печить сохранность стада во время летнего 
выпаса. Аналогичным образом объединяли 
и семью: в Воеводине хозяйка в Сочельник 
обходила двор, наматывая на мотовило шер¬ 
стяную нитку, а потом оставляла его на чер¬ 
даке, чтобы и семья была неразлучной, как 
нити на мотовиле. Для символического «свя¬ 
зывания» молодоженов их трижды бьют по 
ГОЛОБР хлебом и обводят им вокруг их голов 
(с.-рус.). У словаков пастух ночью перед 
выгоном скота голым обегал границы сво¬ 
их угодий с двумя связанными цыплятами, 
чтобы скот на разбредался. 

Обход практиковался и с целью овла¬ 
дения добром, которое находится 
внутри создаваемого круга, ср. 
отбирание молока и спора. У сербов Сврли- 
га яедь.ма- тояаіэдарка» в Юрьев день обхо¬ 
дила поле, волоча за собой белую рубаху, 
«забирая» себе лучшее, белое зерно, а хозяе¬ 
вам оставляя черное (головню). В Болгарии, 
Македонии и воет. Сербии ведьмы нагими 
объезжали чужое стадо, поле или загон со 
скотом, сидя верхом на навое (вращающаяся, 
часть ткацкого станка), и при этом иногда 
опоясывали стадо или загон нитью. У рус¬ 
ских известно поверье о том, что сслп при¬ 
метить табун или стадо водяного, которое 
тот иногда выпускает попастись на луга, и 
успеть обежать сгс с иконой, то можно за¬ 
владеть этим стадом. 

Обход может символизировать приоб¬ 
щение обходящих к магическим 
свойствам того, что находится 
внутри круга, и наоборот. У зап. сла¬ 
вян на Пасху принято обходить вокруг дома 
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с корзиной освященной пищи, чтобы обес¬ 
печить благополучие дома. У сербов жена, 
которую бил муж, обносила вокруг него 
ночью кольцо, снятое с покойника, чтобы 
супруг успокоился и был смирным. В Под- 
галье вечером накануне Иванова дня пасту¬ 
хи прогоняли сельское стадо вокруг костра, 
чтобы скот не был подвержен заразным бо¬ 
лезням. В черниговском Полесье бесплод¬ 
ные женщины, чтобы забеременеть, обходили 
трижды вокруг дуба (символизирующего не 
только крепость, но и плодородие). В Рссаве 
(с. -воет. Сербия) после венчания какая-ни¬ 
будь старая женщина обводила молодоженов 
вокруг плодового дерева, чтобы семья у них 
была счастливой и многодетной. 

Обход, обведение и обношение могли 
иметь целью приобщение к новому 
локусу, вокруг которого совер¬ 
шался обход. Такие обходы чаще всего 
практиковались в отношении иоворожденип- 
го, новобрачных и имели социализирующий 
смысл, а также в отношении купленной ско¬ 
тины. У Мазуров, чтобы приучить только 
что купленную корову к себе и новому дому, 
хозяин трижды обводил ее вокруг самого 
себя. В Полесье для этой же цели приня¬ 
то было обводитъ вокруг ножки стола или 
обноситъ вокруг дома курицу, обносить ВО' 
круг стола купленного поросенка, обводить 
по кругу внутри хлева только что приведен¬ 
ного во двор вола. В семьях, где часто уми¬ 
рали дети, повитуха на крестинах обносила 
только что родившееся («новое») дитя во¬ 
круг стола; после крещения ребенка крестная 
матъ обносила ребенка вокруг стола (бел.), 
обходила комнату танцуя с ребенком на ру¬ 
ках (слопац,.). Если ребенок родился слабым, 
то просили постороннюю кормящую мать 
обнести ребенка вокруг костела (словац,,). 
Обегание с ребенком, посаженным в мешок, 
вокруг дома или очага практиковалось и в 
том случае, если ребенок долго не начинал 
ходить. См. в ст. Младенец. 

В свадебной обрядности обведение 
молодоженов вокруг некоего са¬ 
крального объекта (андлоя, стола, 
дежи, дерева, церкви) символизиро¬ 
вало заключение брака, собствен¬ 
но «венчание», благодаря чему приобщение 
одного объекта к другому, в том числе пу¬ 
тем обхода, выражалось фразеологизмами 
типа «венчать что-л. на чём-л.», ср. завей - 
чать болезнь на дереве (обходя дерево 


вокруг и оставляя на нем какой-либо I 
мет одежды, нить и т. п.). См. в ст. . 

чзние 

В Полесье молодоженов обычно с 
дяди вокруг дежи или бочонка с ро> 
поставленных во дворе. Часто на еса 
обводили только невесту, приобщая ее к 
вому дому. В Восточной Словакии нев 
обходила стол с ребенком на руках; у 
ков невеста при вступлении в дом же* 
трижды обходила вокруг стола с каравае? 
голове; у болгар невеста обходила с хле 
вокруг очага, стола или сундука с придан 
у сербов молодую обводили в доме м; 
вокруг очага, на котором разведен огонь,: 
этом она кланялась огню с четырех сто] 
и мешала кочергой угли. «Участие» п об 
дах этих предметов (хлеба, сундука с пі 
даным) усложняло семантику приобщен 
дополняя се значением продуцирования Г 
гатства и плодовитости. Однако если обр 
обведения вокруг стола совершался над/ 
вестой, которая уыходила замуж уже буд 
чи беременной, скрыв это от окружающіе 
то перед родами ее следовало обвести вокр 
стола в обратном направлении, иначе рол 
будут очень тяжелыми (полес.), ср. Н« 
оборот. 

При этом практиковавшееся на гвлд:^ 

обведение «И^чеппГОН» НГОесТЫ БОКруГ СТ) 

цы (имевшей символику женского половог 
органа) служило знаком потери ею девствен 
постя до замужества и было формой пори 
нация (полег.). 

При трудных родах практиковалось об. 
ведение роженицы вокруг дежи пли стол; 
по солнцу (полес ). 

Обход совершался вокруг объекта 
почитан и». В лечебной пракіике тако¬ 
го рода обходы осуществлялись вокруг де¬ 
рева. Так, на Киевщине при куриной сле¬ 
поте больной обходил трижды вокруг дуба 
и произносил: «Чтобы на меня та слепота 
напала, когда я все листья с тебя оборву» 
(2С\ѴАК 1887/11:214). На рус. свадьбе 
свекровь с бабам» танцевали после первой 
брачной ночи молодых вокруг решета, в ко¬ 
торое была положена рубашка новобрачной 
со следами дефлорации, таким образом отме¬ 
чая честность невесты. При засухе полегпуки 
совершали магические действия вокруг ко¬ 
лодца: здесь молились, освящали воду, а так¬ 
же обходили трижды вокруг него, чтобы был 
дождь. Объектом, вокруг которого совергиа- 
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лись обязательные обходы, были деревья 
культовые. У балканских славян в весенне¬ 
летние праздники, особенно при засухе или 
ее угрозе, такие деревья обязательно обхо¬ 
дила процессия во главе со священником; 
под ними читалась молитва; дерево окури¬ 
вали и причащали, а также обходили его 
с иконами и молились о ниспослании дождя 
и урожая. 

Лат.: ГСС 2Ш/2А7; МЗМ.112; ПА; КА; 
Аф.ПВ СКФ 1981:87; СБФ 2000:225,228, 
465; Зел.ВЭ:88,99,322,323,337; Зсл.ИТ:194; 
Ел.СЗК:і6М62; Влас.Н А:94; Бог.ВТНИ:242; 
Никиф.П П П:135,229; Сумц.СССМ4б: БЕ 1998/ 
1-2:80-83; Зах.КК 1^-159; Ч;,|к.РНН:Я7- 
318; Пстр.КИС:275; Кул.ССР:28; ЗгуГЕОѴК 
93; КоіЬ П^ 44:94; Ѵас1.Ь2:145; РР:42,44; 
Нъп.?.І.Ѵ:№,22}\ Вссп.5Ѵ:89; ЕІЖ5 1:417. 

Т.А. Лглпкикл, М . М. Волениойа, 
Е. Е. Левкигжкля 


ОБХОДНЫЕ ОБРЯДЫ ритуальное 

хождение по домам с поздравлениями и 
благстожеланиями и другими магическими 
целями, обязательным элементом которого 
является одаривание (или угощение) хозяе¬ 
вами исполнителей обряда (см. Дар). Такой 
визит призван обеспечить каждой семье бла¬ 
гополучие на весь год. 

При весьма устойчивой общей структуре 
О. о. представлены у славян множеством 
конкретных форм и вариантов, различаю¬ 
щихся по времени исполнения ритуала, по 
составу участников, производимым ими дей¬ 
ствиям, по целям визита и ряду других ха¬ 
рактеристик. 

В рамках традиционного кален¬ 
даря большая часть О. о. приходится на 
зимние праздники. У славян-католиков посе¬ 
щать дома начинали еще в предрождествен¬ 
ский период. В дни адвента по домам ходили 
ряженые «дндрси» , «Николаи», * варвары», 
«люции»; иногда их сопровождали и другие 
маски (см, Андрей, Варвара, Люция, Ни¬ 
кола зимний). Для православной традиции 
предрождественские обходы менее характер¬ 
ны, однако у юж. славян и в карпат. зоне 
широко известны утренние визиты по лаз- 
кнкок в дни св. Варвары (4.XII), св. Нико¬ 
лая (6.ХІІ) Т св.Анны (9.XII) и особенно 
часто — в Игнатов день (20, XII), 


Основная масса О. о. приурочена к свят¬ 
кам Святочные обходы у всех славян обо¬ 
значаются терминами, соотносимыми со сло¬ 
вом «коляда»; однако однотипные по форме 
О. о. могут именоваться по-разному в зави¬ 
симости от времени исполнения: рожде- 
ственские обходы называются у воет, 
славян колядование, а новогодние — 
иіедроасікнс' или оасень; у болгар соответ¬ 
ственно: коледа и с урвакане. Начинались 
они уже в Сочельник, далее их интенсив¬ 
ность нарастала от Рождества до Нового 
года, и продолжалась вплоть до Крещения. 

По сравнению со святочными, масле¬ 
ничные О. о. фиксируются не повсемест¬ 
но. В наибольшей степени они характерны 
для обрядности зап. славян и запада ю.~слав, 
ареала. В них участвовали либо ряженые, 
напоминавшие по виду святочных коляд- 
ников, либо исполнители магических танцев 
«на лен, на коноплю» (см. Маслен и дд), 
У болгар большой популярностью пользо¬ 
вались обходы масленичных ряженых «стар¬ 
цев» и кукеров. Для в,-слав, традиции бо¬ 
лее характерны шествия ряженых по селу 
с целью «изгнания» или «выпроваживания» 
масленицы, а обходы домов могли состав¬ 
лять лишь часть таких «проводов». 

Большое разнообразие О* о* отмечается 
в цикле весенне-летних праздников. 
Начиная с дней ск Блажея (З.П), св, Доро- 
ты ( 6 . 11 ), св. Григория ( 12 .III) у католиков 
и со дня св. Евдокии (1.1 II) у православных, 
ритуальные обходы домов совершались во 
все главные даты весенне-летнего календаря 
вплоть до дня Ивана Ку налы (см. Бла¬ 
говещение, Весна, Вербное воскресенье, 
Георгий, Зеленый Юрий, Иеремия, Ма¬ 
рена, Пасха, Троица, Средопостъе, Юрьев 
день). 

В масштабах суточного времени 
различались вечерние (ночные) О. о., в кото¬ 
рых участвовали по преимуществу взрослые 
исполнители (в их составе часто ходили ря¬ 
женые), и — утренние (дневные), участни¬ 
ками которых обычно были дети, подростки 
или молодые люди (чаще всего не ряженые). 

Вне круга календарных праздников 
изредка совершались окказиунадьные 
обходы, например, по случаю засухи (см. 
Додола). У сербов, хорватов и македонцев 
в лнмнсс время ходили по домам ряженые 
«волчатники», т. с. охотники, которым уда¬ 
лось убить волка; они носили с собой шкуру 



484 


ОБХОДНЫЕ ОБРЯДЫ 


или чучело юлка; их щедро одаривали в каж¬ 
дом доме, чтобы защитить свой скот от хищ¬ 
ника (см. Вучарад). Известны, кроме того, 
отдельные случаи, когда ритуальные обходы 
домов совершали ряженые участники свадь¬ 
бы. Например, в Полтавской губ. в завер¬ 
шение свадьбы ряженые гости (цыганщино ) 
ходили с музыкантами от двора ко двору, 
выпрашивая у хозяев продукты якобы «на 
церкву» или «на сирітські діти»; их охотно 
одаривали; из собранного устраивалось сов¬ 
местное застолье в доме молодого (Вес. 
1:144). В Моравии (р-н Яворника) свадеб¬ 
ные гости обходили все дома в селе, водя 
за собой ряженого «деда», обкрученного со¬ 
ломой. В каждом доме пришедшие танцевали 
и пели свадебные песни, за что их одаривали 
(чаще всего салом) (КолтогЛ Б5:270). 

О. о. различались в зависимости от со¬ 
става участников. Чаще всего ходи¬ 
ли группы от двух-трех до 15—30 человек. 
Индивидуальные посещения встречаются 
редко (лолвзник, з.-слав. ряженые, изо¬ 
бражавшие адвеитных святых — «Варва¬ 
ру», «Люцию»* «Николая», пастух, разно¬ 
сящий хозяевам ветки). Типичной чертой 
О. о. является участие зооморфных («коза», 
«медведь», «кобыла», «аист») или антро¬ 
поморфных («цыгане», «солдаты», «еврей», 
«дед», «баба», «черт», «ангел», «трубочист», 
«смерть» и т. п.) масок. Часто группа лиц 
сопровождала главную фигуру — «медведя», 
«верблюда», «кобылу», «Малайку», «зелено¬ 
го Юрия», «Перехту» и др. Иногда водили 
по домам пару ряженых — «Семика и Се- 
мичиху», «деда и бабу», «жениха и неве¬ 
сту», «Василя и Малайку», «козу и поводы¬ 
ря» и т. п. Считалось, что именно для этих 
центральных персонажей собирают продук¬ 
ты в каждом доме (см. Водить). Неряже- 
ные участники либо ходили беспорядочной 
толпой, либо распределяли между собой об¬ 
рядовые роли г «предводителя», «запевалы», 
«песельников», «музыкантов», «мелокошм» 
и т. п. (см. Колядование, Волочебный 
обряд, Суркакары). 

Различался половозрастной со¬ 
став исполнителей. Преимущественно муж¬ 
чины участвовали в ю.-слав. и карпат. ноч¬ 
ном колядовании, в бол г. кукерских обходах, 
в бел. волочебном обряде. В некоторых тра¬ 
дициях (например, з Полесье и в з.-рус. 
областях) в рождественском колядовании 
участвовали мужчины, а в новогоднем 


ровании — женщины и дети. В один и тоі 
же праздник могли параллельно совершат* 
обход и мужские, и молодежные (сметан¬ 
ные), и детские группы. При этом вечерние 
обходы взрослых коляд ников зоегтриникз- 
лись как главный ритуальный акт, тогда как 
хождение по домам детей с исполнением 
коротких просительных формул имело необя¬ 
зательный характер. И, наоборот, утренние 
визиты детей- пплааников, «пос.еяальнякм.в, 
«поздравителей» считались главным ритуаль¬ 
ным действием в праздничные дни, обеспе¬ 
чивающим удачу в хозяйстве на весь год. 

В весенне-летних О. о., особенно в ри¬ 
туалах вызывания дождя и в проводных 
обрядах, обычно участвовали девушки брач¬ 
ного возраста или девочки (ср. «вождение 
Куста», «хождение с троицкой Нерезкой*, 
«с Мореной», «с тайком», обходы леперуд, 
лазариц и т. п.). 

Иногда парни и девушки иооѵ.редо 
посещали друг друга в разные праздники. 
Например, в один из пасхальных дней пар¬ 
ни ходили по домам, где живут девушхм 
на выданье, обливали их водой или били 
ветками, а на следующий день то же делали 
девушки, посещая дома неженатых парней 
(см. «Обляпанный» понедельник; Бить, 
битье). 

Особую разновидность представляют 
О. о., в которых принимали участие свя¬ 
щенники или ксендзы, школяры, учителя 
приходских школ, церковные певчие, изот¬ 
ри, исполнители «вертепных» и «вифлеем¬ 
ских» игр. Такие посетители преследовали 
не столько ритуально-магические, сколько 
религиозно-просветительские цели, а про¬ 
дукты собирали на нужды церкви. 

О. о. отличались друг от друга по харак¬ 
теру ритуальных действ и 6, произ¬ 
водимых обходниками, Чаще всего основной 
целью визита было исполнение разного рода 
плаголожелательных, поздравительных, ве¬ 
личальных, религиозных, просительныхидр, 
вербальных текстов (речитативных 
или песенных); сопутствующие шутки, заиг- 
р ыван ия с хозяева ми. за пути ван и е дете й, тан¬ 
цы и игры носили скорее развлекательный, 
чем магический характер (см. Благопожела- 
ние, Волочебные песни, Колядные песни). 
В роли обрядовых текстов могли выступать, 
кроме традиционных песен и пожеланий, 
шутливые детские приговоры (просьбы по¬ 
дарков). Ср., капример, укр.: «Кол яд и а, 
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ксмрдии, я в батька один, / В порватім ко¬ 
жушку, винссіть пампушку» (Коляд. :5 27): 
бел,: Л^чэдрык-иедрык, дай зарэнік, / Гру- 
лачку кашкі, кальцо каубаскі. / Данис дру¬ 
гую, ит пашчадрую* (Зім.п.іЗбЗ). Часто 
исполнялись церковные песнопения, краткие 
приветственные куплеты, обычные молит¬ 
вы — в любом случае исполнение возна¬ 
граждалось дарами, а сам обряд считался 
исполненным. Своеобразным ритуальным 
текстом было звукоподражание: в Словении 
рано утром на св. Люцию кодили по домам 
мальчики, которые «кудахтали» ради того, 
чтобы у хозяев хорошо неслись куры. 

Другую группу образуют О. о., основ¬ 
ным элементом которых выступает маги¬ 
ческое действие (ряд действий): битье 
веткой; раздача хозяевам прутьев, хвойных 
ретвей. соломы, венков; осыпание дома зер¬ 
ном; обливание водой; выбивание искр из 
горящихполеньев; выметание углов дома; 
символическая пахота во дворе; магические 
танцы и прыжки ради урожая льна, коно¬ 
пли; бу*кеггне спящих домочадцев особыми 
приемами (битье крапивой, подбрасывание 
в постель муравьев); игра на музыкальных 
инструментах или устройство ритуального 
шума и т. п. Подобные действия обычно со¬ 
провождались приговорам и, раскрывающим и 
смысл обряда (см. Заклинки, Заклинание, 
Приговоры), хотя они могли совершаться 
и без текстового сопровождения. Например, 
молчаливые ряженые «Люции*, «Варвара» 
выметали гусиным крылом углы дом а, полу¬ 
чали вознаграждение от хозяев и удалялись, 
не произнося за весь визит ни слова (пол). 
В юж. Чехии ряженые, называемые отсіаску 
[эбжеталыіртхи], посещали дома накануне 
Нового года: сохраняя молчание, они обме¬ 
тали березовым веником печь, подметали пол 
и т. п. (2іЪ гі ѴСЬ:66). 

Вербальный элемент часто отсутствует 
в обходах, главным действием которыхявля- 
ется игра на музыкальных инструментах или 
устройство ритуального шума. Так, в день 
св. Люции словацкие пастухи обходили дома 
с трубами, которые они специально к этому 
дню изготавливали из дерева. Возле каждого 
дома останавливались и трубили до тех пор, 
пока хозяйка не выносила им угощение; счи¬ 
талось, что таким способом из села «изго¬ 
няются басоркк-ведьмм» (Нопг.К7І.:39). 
Также поступали конюхи в пол, Поморье: 
в Новый год они ходили по дворам, громко 


«щелкая», «стреляя» бичами; делалось это, 
чтобы отогнать «старый год». 

В редких случаях (например, в польском 
Поморье) участники обходов нс произноси¬ 
ли ни слова и не совершали никаких обря¬ 
довых действий: они лишь получали дары 
от хозяев и шли к следующему дому (Зіеіщ. 
КОР: 106), Однако наличие в группе ря¬ 
женых и приход в дом в установленное 
традицией время (в данном варианте — по¬ 
следний день масленицы) придавало такому 
посещению статус ритуального обхода. 

В О. о. часто присутствовал предмет¬ 
ный символ в качестве знака опреде¬ 
ленного праздника; это могло быть: чучело 
(«коляды», «зимы», «весны», «масленицы», 
«поста», «деда», «марены» и т. п.); обря¬ 
довое деревце или украшенная ветка («сур- 
начкд», «гтодлляничкая, пасхальная «пальма», 
верба, троицкая березка, «гаик», «лето»); 
обломок железа или камень (словац. осе/с); 
залеченная свиная голова (болг. ѳасилка); 
плуг, который тащнли за собой обход ники, 
изображая символическую пахоту; христи¬ 
анские атрибуты — вертеп, рождественская 
звезда, икона, крест, святая вода и т. п. 
В редких случаях роль такого ритуального 
символа выполняли водимые по домам жи¬ 
вотные. Например, поляки Люблинского воев. 
в день св. Стефана «колядовали с бычком» 
(или с конем, овцой, поросенком): животное 
украшали лентами, платками и ходили с ним 
по дворам, прося «подать на бычка». Обход 
назывался спосігепі г па згсъ&сіе [хождение 
на счастье] (КІ.:38). 

Ритуально-магической целью 
О. о. было обеспечение общесемейного и хо¬ 
зяйственного благополучия. Считалось, что 
битье обитателей дома веткой может сохра¬ 
нить им здоровье; осыпание зерном — по¬ 
влиять на урожайность; выбивание искр из 
тлеющих поленьев — способствовать при¬ 
плоду скота; обходы лазариц, пеперуд, до- 
дол — вызвать дождь во время засухи. Ряд 
обходов совершался со специальной целью: 
чтобы хорошо неслись куры, чтобы «велась» 
домашняя птица, чтобы у хозяек не билась 
посуда. 

Большое число О. о. преследовало апо- 
тропейные и очистительные цели. Так, игра 
на музыкальных инструментах и «щелканье» 
кнутами призвано было изгнать нечистую 
силу и болезни из каждого дома. На Рус. 
Севере святочные ряіксные обливали углы 
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дома водой, «чтобы изгнать кц лесов (чер¬ 
тей)». Участники болг. обряда сизойиииа 
накануне Крещения кропили водой людей, 
скот, домашние постройки для изгнания «не¬ 
чистых святочных дней». У сербов Лсско- 
оацкои Моравы со дня св. Игната до Рож¬ 
дества ходили по домам ряженые, делая вид, 
что сражаются со злыми духами (см. Из¬ 
гнание ритуальное). 

Редкий вариант обхода с узко прагмати¬ 
ческой целью зафиксирован в селах с.-опст. 
Болгарии. В день св. Сильвестра (2.1) про¬ 
исходил обряд риене на оборитс [очищение 
хлевов]: с позднего вечера до утра группы 
колмдішкоо ходили с музыкой от двора ко 
двору; в каждом подворье они вычищали 
хлев, вынося навоз и настилая свежую со¬ 
лому. По обычаю, хозяева іи». должны были 
выходить из дома во время обряда, а поло¬ 
женное для колядников вознаграждение — 
сумку с караваем, колбасой, бутылкой вина — 
каждый хозяин оставлял возле хлева (Поп. 
КПНК:6-7). 

Функции очищения, благословения и 

оберега приписывались обходам священно¬ 
служителей. Они окуривали дома ладаном, 
окропляли святой водой, рисовали мелом 
кресты на дверях и окнах, исполняли цер¬ 
ковные песнопения и молитвы, собирая с 
хозяев дары и угощения в пользу церкви. 
Однако иногда встречаются поверья, что 
приход в дом «церковной коляды» не обес¬ 
печивает прибытка в хозяйстве и даже может 
навредить. В Словакии сразу после посе¬ 
щения ксецдза, который чертит мелом знак 
креста на дверях, хозяйки спешно вытирали 
эти знаки, чтобы куры начинали нестись вес¬ 
ной как можно раньше. В Полесье некоторые 
хозяева не пускали к себе даже колядников- 
христославов (ходящих с рождественской 
звездой), считая, что там, куда они при¬ 
шли, не уродится просо. Напротив, отноше¬ 
ние к О. о., организованным «по стародав¬ 
нему обычаю», было самым положительным. 
Во многих местах у славян Бернли, что в 
доме, который обошли стороной обходники, 
не будет счастья, в поле ничего не уродится, 
не будет приплода скота, вымрет домаш¬ 
няя птица, домочадцев ожидают несчастья 
и беды. 

Назначением О. о. могло бытъ чест¬ 
вование молодоженов, вступивших 
в брак в течение последнего года. У русских 
молодежные группы в один из пасхальных 


дней (или в Егорьсв день) посещали донг 
новых супружеских пар, «ооикая» их пс 
имени-отчеству и исполняя песенные вели¬ 
чания в их честь; за такое «окдиканис* они 
получали подарки и угощение (см. Вью- 
кишннк). 

Одним из варианта» О. о. было выбо¬ 
рочное, а не сплошное посещение 
домоті, которое преследовало не только 
ритуальные цели, но и служило формой 
молодежных встреч, забав и увеселений. 
У зап. славян в праздничные дни адвента 
или святок группа молодежи ходила по до¬ 
мам парней или девушек, носящих имена 
святых, которым посвящен праздник. На¬ 
пример, в день св. Стефана парни посещали 
своих сверстников по имени Стефан, пытаясь 
связать их соломенными жгутами (словам). 
В р-не Горсгронья в дни св. Екатерины, 
св. Варвары колядники ходили по додам 
девушек, носящих имена Катерина, Ьарба. 
ра; навещали парней по имени Андрей, Ни¬ 
колай в дни соответствующих святых: они 
разбивали глиняные горшки о двери дсмои, 
исполняли песни, плясали, требуя угощения. 
Во многих случаях адресатами О. о. были 
исключигельно девушки брачного возраста 
или холостые парни. 

Для обходов всех типов характерно 
собирание даров (продуктов, денег, 
текстильных изделий). Нередко это было 
главной целью визита, что отмечается и Е 
терминологии О. о.: ср. рус. собирать кѵ- 
курки, за цсснькамц ходить, кскледу соби¬ 
рать; пол. скобгіб ро ьтоАгаклсІь (ходитъ 
за щедраками], тЬістаб [собирать дары], 
сНойгспіс ро по\\ут сНІеЬіе [ходить за новым 
хлебом словац. сѣойіі’ ро р}іапі [ходить 
выпрашивать]. ѵуЬет? аЬгіагипку [собирать 
подарки]; болг. тръгвпке за кофръги [хож¬ 
дение за калачиками] и т. п. В Польше 
в день св, Стефана молодые люди обходили 
с музыкой и песнями дома, где жили де¬ 
вушки, собирая с них дань для организации 
общей гулянки, причем девушки опасались 
им отказать, чтобы не остаться в девках, 
Люди верили, что чем больше отдашь са¬ 
кральным посетителям, тем больше благ 
получишь в ответ. 

В словацкой масленичной обрядности 
известны хождения молодых людей по тем 
домам, где забивали свиней. В р-не Гонта 
центральной фигурой таких обходов был ря¬ 
женый лицо которого закрывало сито; 
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сс провожавшие его обходники выпраши¬ 
вали у хозяев мясные продукты для общих 
иолодежнъіх забав и угощений, а ряженый 
хранил молчание (М і :29). В ряде мест у 
чехов и словаков каждый участник масле¬ 
ничного обхода собирал свой особый вид 
продуктов и именовался соответствующим 
образом: тоиспу собирал муку; гйпу — рожь; 
ммаѵ - ояес. В центральной Чехии на мас¬ 
леницу ходили ііі/гпгі, собиравшие хлебные 
«шишки 1 *; в западной Словакии свиное сало 
выпрашивали у хозяев 5Іогііпдгі (МТ:38). 

Особый тип О, о, составляют масле¬ 
ничные обходы, совершаемые с целью осуж¬ 
дения, наказания, осмеяния молодых людей, 
не вступивших в брак (см. «Колодка»), или 
молодоженов, которых катали на бороне, 
валяли в снегу и т. п.; и те, и другие ста¬ 
рались откупиться от обходникон деньгами 
и угощением. 

Лит.: Восточнославянский фольклор: Словарь 
научной и народной терминологии / Под ред. 
К. П. Сабашникова, Минск, 1993:170-171; 
Бкк.ЗКП; Агап.МОСК (по указ.); СМ 2 :333- 
334; см, также лит. к ст. Колядование. 

Л. И. Виноградова 

ОБЫДЕННЫЕ ПРЕДМЕТЫ - пред 

меты, изготовленные в течение одного дня 
(от восхода до захода солнца) или одной 
ночи (от захода до восхода солнца), реже — 
одних суток, с магической целью и с соблю¬ 
дением особого ритуала. Чаще всего таким 
способом изготовляли холст (полотно), по- 
лотщіе, рубаху, пояс, амулеты, деревянный 
крест, церковь, действуя по обету (превен¬ 
тивно) или при непосредственной угрозе 
смерти, для зашиты от болезней, демонов, 
стихийных бедствий — засухи, града, мора, 
войны и т. п. 

Ритуал создания тканых изделий состоял 
в том, что по предварительному уговору в 
одну избу или в одно место села сходились 
женщины (иногда только старые, «чистые», 
обычно ьдоьы), ре ліе девушки, приносили 
с собой лен, хлопок или шерсть и стара¬ 
лись до назначенного срока спрясть нитки, 
выткать полотно, и, если речь шла о руба¬ 
хе, сшить. Холст или полотенце ткали как 
можно длиннее, иногда в несколько десят¬ 
ков метров. Вытканное полотно жертвовали 


в церковь, вешали на икону или несли на 
придорожный крест, разрезали и развеши¬ 
вали на воротах всех дворов, опоясывали 
им церковь, дом, обходили с ним село, поле, 
прогоняли по нему или под ним скот ит, п.; 
в последнем случае полотно, принявшее на 
себя болезнь, нередко разрезали, закапывали 
в землю или сжигали. 

В Пиринском крае, в с. Горна С ушица, 
чтобы «злая» болезнь (чума, холера) не при¬ 
шла в село, собирались три вдовы, брали 
хлопок и выпрядали за одну ночь три вере¬ 
тена пряжи, затем сновали и ткали и к утру 
выносили длинный кусок полотна, 7і од кото¬ 
рым потом пролезали все жители села (ГІир.: 
479). В зап. Македонии такое полотно назы¬ 
валось чуминп платно. Магическая рубаха, 
способная защитить от любой болезни, изго¬ 
товлялась одна на исю семью или несколь¬ 
ко семей: искали черного барана, остригали 
с него шерсть, мыли ее, сушили, пряли, на¬ 
вивали, ткали и из полотна кроили и шили 
рубаху; все это надо было сделать за одну 
ночь -- от захода до восхода солнца; через 
эту рубаху должны были пролезть голыми 
все от мала до велика (болг., Марин.НВ:509). 
В воет. Сербии в с. Костур около Пнрота, 
когда становилось понятно, что надвигается 
раздор, война, собирались в полночь девять 
старух и до утренней зари в полном мол¬ 
чании ткали и шили одну рубаху (кошу^ьа 
}сдноданка) , через которую пролезал каж¬ 
дый, кто шел на войну; это должно было 
защитить от гибели (Тро].В«:101). 

О. п. считались эффективными обере¬ 
гами для ребенка, родившегося в семье, 
где «не держались» дети. По обычаю сер¬ 
бов Косова, чтобы защитить такого ребен¬ 
ка, пеленки для него следовало выткать из 
пряжи, взятой у девяти вдов, которую одна 
из них (непременно из родни мужа) должна 
за одну ночь, сохраняя молчание, вычесать, 
выпрясть и выткать (Ѵіік.8К:221). Обыден¬ 
ной должна была быть и первая рубашечка 
новорожденного, если ему угрожала смерть: 
ее готовили за одну ночь, пряжу брали у 
«чистых» пожилых женщин, которых долж¬ 
но было быть непременно нечетное число, 
или делали рубашку из отрезанных концов 
ткацкой основы, причем ребенок должен был 
носить ее не снимая, пока она не порвется 
(1іир.:218). Подобные условия соблюдали и 
при изготовлении амулетов, которые заши¬ 
вались в одежду ребенка: надо было, напри- 
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мер, собрать понемногу серебра у трех вдов, 
трех разосланных женщин и грех девушек, 
отнести кузнецу, который в полночь должен 
выковать амулет (Гр1}.ПН:211), 

О. п. часто применялись для оста¬ 
новки эпидемии или мора скота. 
В Белоруссии средством против мора счи¬ 
талось «однодневное полотенце»: «В назна¬ 
ченный день, до восхода солнца, собираются 
девушки со всего села в одну избу, и каждая 
из них приносит с собой по горсточке льна. 
Они дружно, в глубоком молчании, прини¬ 
маются за работу: прядут лен, снуют основу, 
ставят кросна и ткут полотно. Когда полотно 
готово, осе жители выходят за деревню и 
обходят вокруг нее, причем девушки, ткавшие 
полотно, несут его над головой с заунывным 
пением: аю-?и\ Когда делают полный обход, 
то на том месте, с которого вышли, раскла¬ 
дывают небольшой огонь из щепок или лу¬ 
чинок, принесенных с каждого двора. Две 
девушки держат за концы полотно над огнем, 
и все жители деревни проходят через огонь 
под полотном и переносят детей и больных. 
Затем полотно сжигают на том же огне. 
Все это следует проделать в течение одного 
дня с восхода до захода солнца» (Бощ. 
ПДМ 162). На Черниговщине, коща слу¬ 
чался падеж скота, собирали по хатам нит¬ 
ки, ткали в одну ночь полотенце, утром за 
селом черед него прогоняли весь скот, а за¬ 
тем служили молебен и сжигали полотенце 
(Гринч.ЭМЧ 1:37-38). 

Еще одно характерное употребление 
обыденного холста (полотенца), изготовлен¬ 
ного для защиты от мора, заразы, бесплодия 
и т. п., — опоясывание им церкви, известное 
как юж., так и воет, славянам. Опоясывали 
церковь обычно трижды, иногда оставляли 
полотно на церкви на ночь, проходили под 
ним всем селом, прогоняли скот, а затем по¬ 
лотно вешали на крест, отдавали в церковь 
и т. п. 

Тканье обыденного рушника женщинами 
могло сопровождаться параллельным «муж¬ 
ским» ритуалом изготовлением и установ¬ 
кой мужчинами обыденного креста (обычно 
очень большого) или ткацкого стана. В чер¬ 
ниговском с. Стольное (Мснскни р-н) во вре¬ 
мя Второй мировой войны собрались 12 вдов, 
собрали лен и за сутки его вытрепали, вы¬ 
белили, спряли и выткали рушник; за это же 
время мужчины сделали и установили крест 
на развилке дорог; на крест повесили руш¬ 


ник и отслужили молебен (ПА). У 
донцев на Нижнем Вардаре девушки 
стыс парни собирались после захода I 
девушки вылрядалн и ткали полотно 
которое пролезали все от мала до ] 
все, кто не хотел, чтобы его поразив 
а парни делали ткацкий стан; все де 
в полном молчании. Готовое полотно 
нибудь старуха (вдова) раздирала п 
дине так, чтобы его можно было п і 
с головы до ног, и каждый это де; 
три раза. После этого полотно раэдк| 
на мелкие кусочки, которые разбиг 
людьми и зашивались в шапки (МПр 
4:102). 

Иногда кресты сооружались нсзав 
от тканья полотна, например, у ру 
«холерные» кресты или у юж. славян 
довые» кресты, т. е. кресты для эашя 
града. В Холмской Руси, в Бельском > 
по рассказам старожилов, были усгаиог 
«холерные» кресты, сделанные за один 
было срублено дерево, обтесано, соор 
крест, отвезен в церковь, освящен и і 
водружен (ЖС 1913/3:037). 

У воет, славян обыденные холсты, 
лотеица использовались в обрадах вы 
вания дождя (см. Дож дь). В понес 
с. Стодоличи Лелъчицкого р-не Гомель 
обл. во время засухи совершали разные 
туАлы, в том числе «прали рушника»: і 
трэба \гнм зобрацца жонкам на улиц 
сести, [взять] лён и мучки поробить и 
прасти этых ниток на улицы и на уп 
посновать них за плот [забор], зрог 
кросна и вуткать полотно, рушника, это 
за один день, и занести на криницу; занс 
на криницу и повесили рушника, поколот 
криницу и дождж пошоу» (ПА). В чер 
говском с. Довгалевка женщины собирал 
в хате и делали рушник за одну ночь. П 
вые десять ниток ткала одна женщина, 
том за станок садилась другая, и так до & 
они, сменяя друг друга, ткали рушник, сі 
торрш затем обходили село, трижды об; 
дили церковь и приговаривали: «Дасть Е 
дощу, дасть Бог дощу!» (ПА). Обычно т А : 
бовалось намочить такое обыденное поле 
но, чтобы магически вызвать дождь; нног* 
напротив, запрещали его стирать и иочиі 
предоставляя дождю обмыть его. 

О. п. считались аффективным средстве 
защиты от нечистой силы. Б 11< 
лесье, на Пинщине, ходячих ггокойннко 
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пугающих и губящих детей, отваживали 
с помощью холста: «Избирают какой-либо 
день и собираются все женщины в одну хату. 
Ночью прядут нитки, снуют, ткут кросна 
и таким образом за одну ночь получают 
холст, через который женщины, имеющие 
детей, переходят по три раза; потом все 
выносят его за село и закапывают вблизи 
креста. С этого времени покойники пере¬ 
стают дышать над детьми» (Бу ЛГ. П:191). 
Изготовленная в один день из свежей осины 
борона помогала, по укр. поверьям, распо¬ 
знать ведьму, для чего надо было незамет¬ 
но смотреть сквозь нее на подозреваемых 
(УНВ:405); для тех же целей мог исполь¬ 
зоваться обыденный стульчик (БЗ 1912/ 
34:95). 

В Белоруссии рыбаки плели в день 
св. Алексея (17/30.1 ГГ) обыденную сетъ, что¬ 
бы хорошо ловилась рыба. Известны также 
случаи выпекания обыденного хлеба, кото¬ 
рому приписывались магические свойства — 
возвращать оборотню-волколаку человече¬ 
ский облик, излечивать бешенство и др. 
болезни. 

На Руси с давних времен существовал 
обычаи з случае мора строить обыденные 
церкви, ср. в Москве храм «Илья Обыден¬ 
ный^ (подобные храмы были и в других 
городах Московской и Новгородской Руси). 
Строительство начиналось с рубки деревьев 
в лесу и кончалось освящением церкви и 
службой в тот же день. 

Во всех подобных обрядах полнота и 
завершенность всего процесса, его «спрсс- 
сованность» во времени сообщали продук¬ 
там труда сакральность и магическую силу. 
См. «Житие» растений и предметов. Име¬ 
ли магическое значение также новизна и, 
следовательно, «чистота» О. п. 

Лк тл Зеленин Д. К. «Обыденные» полотен¬ 
ца и обыденные храмы // ЖС 1911/1:1-20; 
Толстой Н. И. Ѵііа НеіЬае еі ѵііа геі в сла¬ 
вянской народной традиции // СБФ-94:139- 
167,263-266 (там лит .); Журавлев А. Ф. 
Семантика и происхождение слова обыденный // 
Этимология. 1981. М., 1983:77-83; Стра¬ 
хов А. Б. Восточнославянское обменный (се¬ 
мантика и происхождение слова и понятия) // 
Кшзіап 9. 1985:361-373; Журав.ДС: 

99,100,119-124,139. 

С. М. Толстая 


ОВЕС (Аѵепа ааііѵл Ь.) — яровая злаковая 
культура, наделяемая «мужской» символи¬ 
кой силы, плодородия, богатства и проти¬ 
вопоставляемая озимой ржи как носителю 
женского начала. 

Сев О. был приурочен к разным ве¬ 
сенним датам в зависимости от погоды. 
У поляков это день св. Войцеха (23 IV): 
«Вс нс сіу кі \ѵ роіе ъ ^госЬеш, Ѵ^сіесіі ъ 
о^ѵзеш )есІ 2 іе» [Бенедикт в поле с горохом, 
Войцех с овсом едет] (Кіеѵс' 08:210), день 
св. Марка (25.1Ѵ); у русских О. сеяли 
начиная с Николы вешнего до дня Федота 
Овсяника (18/ЗІ.Ѵ), либо в Евсеев день 
(28.IV): «Пришел Евсей — овсы отсей», 
в день Пахомия (15/28,V). Руководство¬ 
вались также природными знаками весны: 
криком первой кукушки, началом кваканья 
лягушек (пол.; ср. рус. «Лягушка с голо¬ 
сом — сей овес» (КП157), Воронеж. «Ля¬ 
гушка квачет — овес скачет»): дождем: «Сей 
овес в грязь — будешь князь», «Хотъ грязь 
топчи, а овес мечи»; начинали сеять, «когда 
с ивы пух летит, лист дуба развернется 
в заячье ухо» (рус. тул.): «Коли на Федота 
на дубу макушка с опушкой, будешь мерить 
овес кадушкой»; когда береза распускается 
(рус. енмбир), когда босая нога на пашне 
кс зябнет, и продолжали до тех пор, пока 
цвели сады (рус.). Обращали внимание на 
фазы луны, предпочитая сеять в полнолуние 
(пол., р-н Лодзи). Примечали: «На Егорья 
мороз — будет просо и овес». 

Начало косьбы О. на севере совпа¬ 
дало с днями Натальи-овсяницы, словац. 
Оі'оілпчі (день свв. Наталии и Адриана 
28.VIII), и св. Стратилата (19.VIII), в юж¬ 
ных областях в это время косьба уже за¬ 
канчивалась; ср, рус. «Ондреян с Натальей 
овсы закашивает», «Стратилатов день при¬ 
спел, овес поспел». При завивании «бороды» 
обращались к св. Илье, помощнику земле¬ 
дельца, с просьбой о будущем урожае: «Вот 
тебе, Илья, борода, а мне овсяная копна» 
(ООФ:89) и кувыркались, прося овсяное 
жнивье наделить силой на молотьбу. В неко¬ 
торых регионах, где сеяли О., жатва завер¬ 
шалась ритуалом с последним овсяным сно¬ 
пом, которому придавали антропоморфный 
вид: наряжали в мужскую одежду и называ¬ 
ли Харитоном (Великолукский р-н Псков¬ 
ской О б Л.), МОЛЧЯЛЛНЫМ снопом (костром. }, 
Оставленная на корня» горсть овсяных ко¬ 
лосьев предназначалась консви 
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ко грыиі) (Полтавская, Волыпская, Подоль¬ 
ская, Киеве кая, Херсонская губ,, Белорус¬ 
сия); участники овсяной жатвы, встав вокруг 
оставленной горсти О., обращались к ней 
со словами: «Флор да Лавер, приходите коня 
кормить» ( Майк. В З 2 : НО). Выдергивая с 
корнями последние стебли О., намотанные 
на серп, поднимали их высоко над головой, 
говорили: «Родись и водись, на тот год не 
переведись!» или «Уродись на тот год вот 
такой!» (Фольклор Московской области. 
М., 1979:33). В некоторых регионах Сербии 
«Богу брада» плелась из О. В Малей юльше 
(Рабка) независимо от того, какой хлеб уби¬ 
рали, венок вили из самых красивых овсяных 
колосьев. 

На овсяных обжинках подавались сала¬ 
мата, овсяная каша «ложннаха» (рус. воло- 
год.); из последнего овсяного снопа отбирали 
самые крупные зерна, варили кашу и ставили 
в центре стола, хозяин втыкал в нее овсяный 
колос бронъку (рус. вят.). Характерное для 
русской традиции противопоставление овса 
(ярового) и ржи (озимой) как мужского и 
женского начала находит выражение в форме 
жатвенных ритуальных предметов: местами 
овсяную жатву заканчивали завиванием бо¬ 
роды, а из ржи плели косу (Тсрм.КД:52); 
за принесенный овсяный сноп угощали муж¬ 
чин лежнгм (толокно на кислом молоке или 
на воде с медом), а женщин гречневой ка¬ 
шей. Последний сноп наделялся магической 
силой: зерном из него в Покров кормили 
скотину, чтобы плодилась (рус.); весной 
засевали поле для получения богатого уро¬ 
жая О. 

Продуцирующая магия. В день 
первой пахоты жена обливала водой мужа, 
вернувшегося с поля (слішоіі., Спишская 
Магура); сеяли О. в рукавицах и тулупе 
(пол., Тарное, Жешов). К превентивным ма¬ 
гическим мерам относится ритуальный сев и 
обряды разбрасывания, рассыпания О., сим¬ 
волического посевания, обсыпания О. в рож¬ 
дественские, новогодние и другие праздники. 
На Рождество пастух, обходивший дома, 
бросал три горсти О., бабы старались пой¬ 
мать зерна в подол (и давали его скоту, что¬ 
бы хорошо велся) или в дежу — чтобы хлеб 
удавался (рус. смолен.). Обрадовое осыпа¬ 
ние овсом домочадцев, дома, двора в пер¬ 
вый день Рождества и Нового года совер¬ 
шали: хозяин до прихода ритуальных гостей 
(пол., Подгалье); дети, мальчики-коляд ники 


(в.-слая., поп. Краков.: считалось грех 
метать этот О.), соседи (укр, лемки, 
клккальіцикк Овсеня, ходившие под 
год (рус ). 

В Сочельник молодежь валялась г 
бросанной на полу соломе, чтобы ме 
О. были так же велики, как они саму 
закарпат.); в день Сорока мучеников 
столько штук печенья, сколько хотели 
чить копен (мешков) О. (рус.). Что* 
вырос высоким, вносимый на Рож, 
сноп О. ставили под иконы вверх коло 
(укр. закарпат.); в середину рождестве 
го хлеба «карачун» втыкали стебель О. 
закарпат., в.-словап.); освященные в . 
ное воскресенье ветки можжевельника 
кали в посевы О. (чсш.). Продуціфу 
сила ГфИпнсьшалас» групповому масл- 
ному танцу «на овес» с высокими по, 
ками, исполнявшемуся мужчинами (з.-с, 
Танцующих осыпали овсом, полагая, чті 
больше будет высыпано зерна, тем л 
будет урожай (шм г , Силезские Беекъ 
Песня «Буйный овес» исполнялась в ] 
хальное воскресенье волочебниками в д 
где был неженатый парень (в.-пол., а.-, 
с.-ііодлнс.). 

Посевы О. оберегало от морозов р 
альное кормление овсяным киселем Мі 
за под Пасху с при го в ром: «Мороз, мо 
не бей наш овес» (Аф.ПВ 1:319); в бі 
русском обряде комогліща , ислолнявше 
на Благовещение, кисель готовили для ъ 
ведя, чтобы уберечь посевы от этого лю 
теля О. (ср. его рус. та бу и отплеск ос назва 
овсяник.); в день Сорока мучеников пеі 
40 ржаных и овсяных шариков и кажд 
день выбрасывали по одному, заклиная ГѴ 
роз пощадить О. (рус.). 

Освящение О. совершалось у эі 
славян в день св. Степана (26.XII), пок^: 
вителя лошадей. В этот день ходили с в 
зитами к соседям (раньше ходили толь 
мужчины): придя в дом, бросали О. по угла 
по стекам, на домочадцев (пол., Подгаль 
ю.-чеш.) и желали здоровья, счастья; мн 
іда в дом въезжал «подлаэник» на коне 
обсыпал избу О. (пол, т Живец, КОО 1218 
пастухи бросали пригоршни О. на прихожа) 
идущих на церковную службу и возвратам 
щихся домой (чеш.). В этот день в костела 
прихожане осыпали освященным О. священ 
ника (пол. «Ьісіе отеет» — р-н Люблина 
Седльце, Замостья) и друг друга в памго 



ОВЕС 


491 


об избиении камнями этого святого. Сохра¬ 
нилось свидетельство XV в. из Велико Поль¬ 
ши о том, что некоего ксендза, стоявшего 
у алтаря, засыпали овсом по шею. В Сло¬ 
вакии 5 этот день осыпали овсом лошадей. 

Освященный О. наделялся особой проду¬ 
цирующей силой: его скармливали лошадям, 
«чтобы Бог и св. Степан берегли от заразы» 
(в.-пат.), курам (с приговором: «Маіа іи 
оѵіез і’й'і^сопу, таіа га іо биго піезс» 

[Вот вам освященкный овес, вы должны за 
это снести много яиц] (Лодаинскос воеи., 
РММАЕ 1960/3:288; ц.-пол., Лович), об¬ 
сыпали им плодовые деревья (в, -пол,), при¬ 
вязывали к стволам колосья О. (словац.), 
чтобы лучше плодоносили; мешали с зерном 
для сева. В Полесье при строительстве дома 
потолок устилали мхом и песком, а сверху 
сежи О., чтобы обеспечить дому богатство 
(Мо«,Р\Ѵ:163). 

Продуцирующие свойства О. использова¬ 
лись в свадебном обряде. Новобрач¬ 
ных осыпали О. и другим зерном на разных 
этапах свадьбы с целью обеспечить рож¬ 
дение детей, благополучие и счастье новой 
семьи. Молодожены (чаще невеста) в ответ 
также осыпали овсом присутствующих, кото¬ 
рые ловили его в шапки: кто больше пой¬ 
мает, тот будет самым богатым (укр. за Кар¬ 
пат.). Болгары при возвращении из церкви 
пели: «Хвърляш. куме, прежълтиот овес, той 
се зеле н и» [ Бр оса е ш ь, кум, желтый - прежел¬ 
тый овес, он зеленеет] (БНМ:286). Ради 
плодородия невеста при прощании с роди¬ 
телями брызгала на всех водой из котла, 
в котором был О., после чего толкала сосуд 
ногой, чтобы О. рассыпался (болг., Ловеч). 
Перед молодой выплескивали из миски О. 
с водой, чтобы в новом доме она была счаст¬ 
лива (бел. витеб.). 

Колосья О. в венке невесты должны 
были служить оберегом (вместе с зубками 
чеснока они охраняли от сглаза) и прово¬ 
ди роватьдеторожде ние и богатство (а.-укр., 
пол,), Их брали из овсяного снопа, вно¬ 
симого в избу на Новый год (лемки). О. 
был и в венках некоторых свадебных чинов, 
«чтобы у жениха хорошо хлеб родился» (ру¬ 
сины Под кар пате кой Руси). На свадебном 
пиру невесту и жениха сажали на О. (рус. 
ряаап.), они ставили ноги в лукошко с О. 
(смолен.), чтобы жили богато; стелили им 
постель на О. (рус. нижегород., в других 
регионах — на ржаных снопах); молодая, 


слезая с повозки около дома мужа, ступала 
не на землю, а на мешок О. (серб.). 

С матримониальными мотивами связано 
взаимное осыпание овсом молодежи. В день 
св, Андрея девушки бросали О. в окна неже¬ 
натых парней и пели: «№ зѵаіуЪо Опсігф / 
оѵозіеку зе]а, / ші, Боге, гпаіі, $ куш 
Ьисіеш ЬгаЬаіі» [На св. Андрея овесик сею, 
дай мне, Боже, знать, с кем будем сгребать] 
(Бос1і.Б25К:197); верили, что у них будет 
столько ухажеров, сколько зерен О. прице¬ 
пилось к их платью при обсыпании в день 
св. Степана (пол. силеэ,). В игре «кіерапо- 
ѵ4пЬ девушки обсыпали ларкеіі, чтобы те 
были бойкими и резвыми (ю.-чеш.), а парни 
в свою очередь бросали О. в лицо девушкам, 
чтобы они были красивыми, здоровыми и 
проворными и скорее вышли замуж (ю.-чеш., 
Крумлов). Ритуал «битье овсом» имел ту же 
цель: парни кидали на девушек О., сме¬ 
шанный с бобами; считалось, что «избитая» 
больше других девушка имеет больше по¬ 
клонников (ю. - В. 1 -ПОЛ.). 

О. как оберег выступал в ро¬ 
дильном обряде и на крестинах. 
В первую купель новорожденного добавля¬ 
ли отвар О. (укр, т Подолия), клали на дно 
ванны овсяную солому (словац., Замлгуръе), 
чтобы дитя было богатым и плодовитым, 
как О. После крещения младенца происхо¬ 
дил обряд очищения роженицы («смывание 
овсом»), а затем повитуха вытирала овсом 
и ребенка (укр.), чтобы уберечь мать и дитя 
от сглаза; обмывала лицо и руки водой с О. 
и листьями от веника всем присутствовав¬ 
шим и приходящим (бел.), запихивала горсть 
О. в рот куму и всем присутствующим муж¬ 
чинам (Галиция, Ву$іг.80К:139). Очищение 
водой, в которой были О., яйцо и хмель, 
должны были пройти все помогавшие при 
родах (рус. тул.). В день св. Харлампия 
(8.П) повитуха посещала всех детей, которых 
принимала, и посыпала их овсом (просом), 
чтобы Оспа (баба Шарка) их не тронула 
(болг., Ловеч). 

Защитная функция О. проявляется в п о - 
і ребальных обрядах: вдова весь путь 
на кладбище посыпала овсом, чтобы пред¬ 
отвратить возвращение покойника (рус. на 
Украине, Приднестровье) . 

О. служил апотропеем от нечистой силы, 
от сорняков и вредителей. В ночь перед днем 
свв. Филиппа и Якуба хлев охраняли от ведь¬ 
мы, положив перед дверью крест-накрест 
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два стебля О. (чеш.). Освященный в день 
св. Степана О. разбрасывали по полям, что¬ 
бы не было сорняков (пол.. глпоан.) : чтобы 
птицы, поклевав ею немного зимой, не уни¬ 
чтожали посевы весной (з. -слав,). С по¬ 
мощью О. распознавали ведьму ( босорку ), 
для чего в Сочельник на распутье рассыпа¬ 
ли овсяные зерна и, обезопасив себя очер¬ 
ченным на земле кругом, ждали, когда она 
явится и начнет клевать О,, как курица 
(украинцы Восточной Словакии). 

В обходных обрядах рождественско-но¬ 
вогоднего цикла О. выступал в качестве 
дара. Горстью О. одаривали з Сочель¬ 
ник пастухов, разносивших прутья лещины, 
украшенные стеблями О. (слешцц., Нитра); 
священника, на Рождество обходившего дома 
с молитвой (рус. костром.); мальчиков, ко¬ 
торые в день Трех Королей (6.1) ходили по 
домам, раздавали прутья лещины с пожела¬ 
ниями благополучия и и^лк килекдь: (укр. 
села Замагурья). Этот О. считался лучшим 
«на розплід» (лемки Сондецкого воев,). Там, 
где колядующие ходили с живым конем, 
его угощали овсом (пол,). «Кормили» овсом 
«козу» — персонаж святочного ряженья (по- 
лес. гомел.), ряженого конем мальчика или 
деревянную фигурку, изображающую коня 
в масленичных представлениях (с.-з.-рус.: 
пол. кранов., Мазовия, р-н Курпей, Вармия, 
Мазуры, Ополье, КОО 2:203). В пасхаль¬ 
ное воскресенье и понедельник волочебники 
получали от хозяев овес (в. -пол., з.-бсл.). 

К Рождеству (пол,, словиц., хор в.), а в 
некоторых местах к Пасхе (укр. у пол.) выра¬ 
щивали О. в горшке, зелень О. украшала 
праздничный стол, корзину, в которой несли 
продукты для освящения (укр. т Херсонщина; 
под., Добжинь, Ссдльце), вокруг зазеленев¬ 
шего О. клали столько красных яиц, сколько 
в этом доме умерших родных. См. Прора¬ 
щивание злаков, 

О. как ритуальная еда. Овсяный 
кисель известен в качестве поминального 
блюда; он также подавался в Сочельник (бел. 
пин., пол., с.^аост. части Мазовии), в чет¬ 
верг на троицкой неделе («Киселев день»), 
когда жители Олонецкой губ. поминали «па¬ 
нов» (мифических жителей этого края), что¬ 
бы обеспечить урожай О. Во время косьбы 
овса и на обжинках ели толокно и кисель 
(с.-рус., бел.); овсяным хлебом встречали 
«осепины», отмечавшиеся в Аспосов день 
(8.IX); хлеб разламывали по числу участниц 


обряда, а после раздавали домашней скот 
(рус.). Овсяный кисель на свадьбе был э 
ком, что пора уходить (ср. его рус, назва 

ВЫ<ОНСу). 

О. в народной медицине, Г 
лечении эпилепсии О. оставляли у кор 
шиповника (болг.), под вербой (серб.) в 
чествс дара сверхъестественным существ 
виновникам болезни; на зерно О. переноо 
бородавки, дотрагиваясь поочереднодо ка 
дой из них, а затем зерно уничтожали: п[ 
калывали шипом боярышника с приговор* 
«Кад ова; о вас никао, тада мо]е брадазк 
израслел- [Когда этот овес взойдет, тоі 
мои бородавки вырастут] (герб., Крагуев; 
ГЕМБ 1935/10:85), бросали в воду, в оги 
От веснушек избавлялись, умываясь рос 
с О. в Страстную пятницу (словен.). 

В гаданиях девушки рассыпали I 
вокруг кровати и приглашали суженого сел 
жать», ожидая увидеть во сне своего буц 
щего избранника (з,-, з.-слав); разбрасі 
вали О. во дворе, рядом с дровами и,закр[ 
глаза, шли спать: кто приснится, тот жеш 
(серб., Лужница). 

Вместе с тем, О, получает отригатсл: 
ные коннотации в гаданиях и снах: зерно ( 
на выдернутой из стрехи соломинке прдо 
щадо замужество с бедным (словац., Угр: 
вец — запись 1823 г,). Видеть во сне 0. - 
болезнь, смерть (бел. витеб., мянск.). 

В преданиях и легендах О. ул: 
минается в связи с кознями дьявола: в ук; 
этиологической легенде рассказывается о то 
что Карпатские горы возникли из О., кото 
рын сеял Господь и уронил нг.с зерна веди 
кучу, так как дьявол, превратившись в ое> 
ужалил его, и там, где была равнина, тепер. 
растет «святий овес» — горы (НЗбМУІ* 
1980/9/1:153). В другой легенде Бог, рас 
пределяя растения, отдает О. дьяволу, га 
вмешательство Христа приводит к тому, ѵи 
дьявол вместо О. ссст осот, а О. достаете! 
добрым людям (укр., Новгород-Северский) 
Ср. противопоставление овса и осота в пол, 
приговоре «ТГсіека.,], сІіаЫе, ъ озіеш, Ьо [Аік 
5 ѴУ, Згсгерап ъ о\ѵзеш» [Убегай, дьявол, сосо* 
том, идет св. Степан с овсом] (К!АѴ:8.3), 
который произносят, рассевая О. зимой по 
полям для избавления от сорняков. 

В болг. легендах и песнях О. проклят 
за то, что не склонил головы в приветст¬ 
вии перед Господом, Богородицей, св. Геор¬ 
гием, св. Неделей, когда они обходили нивы, 
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поэтому его не мелют на мельнице и он не 
участвует в литургии. В болгарском вариан¬ 
те (Дсаеѵ) легенды о колосе собака хватает 
колос О., чем и спасает люд<:й от голода. 
По рус. поверью, медведь опустошает овсы, 
за что прозван овсяником (рус.). Ср. Ку¬ 
куруза. 

. І р я .ѵ. е г ы: Урожай О. предвещает 
обильное цветение рябины, множество сере¬ 
жек на ольхе (рус.). 

Ат.-. Бог.ВТНИ:33.204-206.209,213,254 ; ЖС 
1995/4:28; 1996/2:55;ТОРП:77; СД 1:194,258; 
2:518-519; КЗбМУК 1982/10:292; Чуб.ТЭСЭ 
4:6,13,708; Кеіп. 3^:50.51,5^54,6 5; ПА; КОО 
1:216,217,218; ІСОО 2:205,206.209,212; Маііс. 
ЮІС17; N^.05:212,222; №Ъ.РР:33,225. 
226-228; Рс*.20.&4-,И2 Г Ж,263; ТуІ.МЬК: 
46.78; Ѵаг.2.КО)5; 4 5; Ве^п.СКЗБ/бЗ; Ногѵ. 
т:М‘ 5Ы 1972/20:80,81,496; ЗпеЬ.5/ЗК: 
34;2аша§.:201,242,243,253; БНМ:286; СИТ 
11:481; Лои :269305.387,388. 

В. В. Усачева 


ОВИН, рига — помещение для сушки 
снопов перед обм алотом (э. слад. и к.-слав.); 
В ряде областей для этих целей использо- 
шлась комплексная постройка, которая слу¬ 
жила также для обмолота и хранения зерна 
(напр., пол. зШоІа), см. Гумно. Основ¬ 
ные миф о-ритуалы тіе функции О. связаны 
с разжигаемым там огнем. В Древней Руси 
0. был местом молений: «молятся огневи 
под овином...» (Галик.БХОЯ 2:43). 

В О., на его пороге или вблизи от него 
исполнялись обридогэые и магические дейст¬ 
вия, направленные наповышение урожая. 
Перед завозом нового хлеба хозяин подме¬ 
тал и окуривал О. (рус.), окроплял его свя¬ 
той водой, осыпал солью, освященной вдень 
св. Агаты, о ап внутрь камень дня защиты 
от потерь и несчастий (пол,). Чтобы обмо¬ 
лот был изобильнее и лучше, самый первый 
(зажиночным) сноп относили в О. или на 
гумно и оставляли там до начала молотьбы, 
а во время обмолота затыкали во все углы 
0. по несколько колосьев (руг.). В первый 
или последний дни молотьбы праздновали 
«именины о* и на»: накануне хозяин 
протапливал О., а утром угощал молотиль¬ 
щиков кашей; в овинной яме или на поро¬ 
ге 0. резали петуха (великорус.). В Тарусе 


(калуж.) существовал обычай поминовения 
риги: по окончании молотьбы пекли блины, 
приносили их в ригу и клали их там на печь. 
Именинами овина или оеннныка называли 
также праздничные дни, когда запрещалось 
топить О.: на Чуды (бел. чогилев., брян,- 
полсс.), т. е. в день воспоминания чудес от 
Архистратига Михаила (6/19. IX) ; на Воздви¬ 
жение (14/27.IX); вдень Фехлы-3лрсвнѵш,ы 
(24.09/7.X); на Покров (1/14.Х) (в.- слав.). 
По поверьям, у того, кто раскладывает в эти 
дни огонь в О. и молотит, сгорит О. 



Овин середины XIX в. 
Краковское всей., Польша 


Для .зашиты зерна от мышей и вред¬ 
ных насекомых в О. оставляли деревянную 
палку как средство устрашения, обкладыва¬ 
ли его колючим шиповником {с.-руг,), тра¬ 
вой, которую скосил хозяин в голом ниде до 
восхода солнца (сдоаац., Мыява), освящен¬ 
ными на Зеленые святки ветками или остат¬ 
ками освященных на Пасху блюд (пол.); 
везли или вносили снопы 8 О, в полной 
тишине (чеш., пол.), У белорусов з ново¬ 
построенный О. или амбар не разрешалось 
первым входить многодетным соседям или 
знакомым, чтобы в этих помещениях не раз¬ 
водились мыши. 

В натопленном О. магическими спосо¬ 
бами лечили болелня; лихорадку, ра¬ 
дикулит и пр. От боли в пояснице терлись 
спиной об угол О. и приговаривали: «Овин 
ты, овин, возьми мой утин, шобы не болело, 
шобы не скомнуло, шобы было хорошо» (АЛ, 
архангел. карюпол.) или «Батюшка овин! 
Проси к мой у и/т) лк» (ярослав., Аф.І !В 3: 
771). При болезни рук их перевязывали су¬ 
ровой ниткой, которую затем бросали в О., 
троекратно повторяя: «Овин, овин, возьми 
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мою боль!» (Владимир., ФСК:224). Для на¬ 
несения порчи ведьмы «брали след» (т. с. 
землю, куда наступил человек) и подвеши¬ 
вали в О,, когда там сушили снопы, отчего 
человек сильно мучился и умирал; ііричсм 
самой сидящей в это время в О, ведьме дым 
не вредил (ПА, брян.). 

О. считался местом скопления нечис¬ 
той сил ы: русалок, нечистых покойников, 
домовых, гуменных и пр., которые якобы 
собирались там по ночам, танцевали, реша¬ 
ли, кому куда направить свои вредоносные 
действия (ухр., іи. -рус.), с чем связан за¬ 
прет спать в О. или на гумне ночью. В рус. 
и бел. демонологических представлениях из¬ 
вестен особый мифологический хозяин О.: 
у русских это овинник, а также — подовип- 
шік (вологод.), дедуиисо иоимкый (архан¬ 
гел.), овинный жихарь (русские в Карелии), 
у белорусов — асбгпмк, асетный (от бел. 
йсеть — 'овин'), е.вник, ёвнік (от бел. ееня 
'один*). Мифологическими хозяевами О. 
могли быть и женские персонажи — овин¬ 
ника шижарени^а(рус.). Последняя живет 
в О. у печки и излучает из себя свет и огонь. 
Полагают также, что ее можно видеть в 
поддень на огороде или гороховом поле. Не¬ 
которые исследователи считают, что перво¬ 
начально этот дух был связан с солнечным 
культом и лишь позже стал восприниматься 
как дух овинного очага. В рус. заговорах 
упоминаются подовинник батюшка и под* 
оеиннииа матушка. 

О з и и і» >1 к живет в О. в яме для огня 
под настилом (рус.), в углу за печкой или 
на сушильной жердочке (бел.). Он черный, 
с горящими глазами (рус., бел,); может иметь 
вид огромного черного кота с горящими гла¬ 
зами, медведя или собаки (рус.). По другим 
поверьям, он выглядит как человек с длин¬ 
ными всклокоченными волосами дымчатого 
цвета, старик или очень высокий лохматый 
мужик. Овинник способен принимать вид 
хозяина или одного из членов его семьи, 
а также показываться покойником (рус,). 
Видеть «хозяина» О. можно на Пасху во 
время заутрени, когда он сидит в кострище 
в самом углу настила. Увидеть овинника 
в облике хозяина — к несчастью (рус.); пола¬ 
гали, что при этом нельзя креститься, иначе 
он сожжет всю усадьбу. 

С одной стороны, овинник помогает 
своему хозяину: по ночам переносит снопы 
на ток, довеивает зерно, ночью стережет 


солому (рус.), подметает гумно, придает 
«спор» зерну, а у * знающих.» даже молотит 
по утрам (бел.). Считалось, что овинник - 
милостивый дух, способный защитить от 
упырей и чертей, если к нему обратиться эі 
помощью. Так, если в О. необходимо было 
переночевать, то просили защиты у овин¬ 
ника: «Овинный батюшко, побереги, посте¬ 
реги от всякого зла, от всякого супостата 
раба Божия» (рус,). По тверским поверьям, 
«свой» овинник вступает в драку с «чужим» 
овинным духом, если тот прогоняет человека 
из ямы или поджигает О. Согласно другим 
рус. былинкам, овинник до первых петухов 
дерется со старухой-упырицей, не разрешая 
ей напасть на парня; защищает человека от 
происков банника. 

С другой стороны, овинник — опасный 
и мстительный дух: рассердившись, он мо¬ 
жет наказать человека угаром, сжечь, убить, 
а также спалить овин (руе. ; бел.), особенно 
если его топить в те дни, когда О. — «име¬ 
нинник». Рассерженный овинник способен 
запихать хозяина в печь. Овинник пугает 
людей страшным хохотом, голосом, стуком 
и хлопаньем в ладоши. Нельзя в О. без нуж¬ 
ды упоминать овинника, особенно на ночь, 
иначе тот напугает и навредит. По неко¬ 
торым представлениям, овинник труслив и 
убегает от человека. 

Когда первый раз в сезоне затапливали 
а. то обращались к овиннику за помощью 
и разрешением: «Царь овинный, подсоби су¬ 
шить овины и обмолотиться!» (руг., Влас. 
РС:373); бросали в огонь первый сноп (бел.). 
Перед каждой топкой у овинника просили 
позволения, а бросая дрова, крестились на 
четыре стороны и кричали «прочь», чгойл 
его не ушибить. По окончании сушки снопов 
вставали лицом к О., снимали шапку, кланя¬ 
лись и говорили: «Спасибо, батюшко овин¬ 
ник, послужил ты нынешней осенью верой и 
правдой» (рус., Влас,РС:373), а по оконча¬ 
нии молотьбы один сноп ржи оставляли в О., 
чтобы овиннику было чем заняться (бел.). 

Чтобы задобрить овинника, ему прино¬ 
сили жертвы 1 , в день сьв. Козьмы и Дамиа¬ 
на (1/14.ХІ) хозяин приносил в О. пирог 
и петуха. Петуху отрубал голову и ноги, бро¬ 
сал их на крышу избы, чтобы велись куры, 
а кровью кропил по углам О. В этот же день 
в О. приносили и горшок специально сва¬ 
ренной для овинника каши или просто при¬ 
ходили ею поздравить (рус ). 
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На святках к О. приходили гадать 
о факс, богатстве. Девушки просовывали 
в окно руку, свешивали голову в подлаз или 
выставляли в дверь обнаженную заднюю 
часть тела: если овинник дотронется до де¬ 
вушки голой рукой, то будущий муж будет 
бедным, а если мохнатой — богатым (рус.). 
Зажмурив глаза, хозяин дома или девушка 
тянули зубами колоски из снопов в овине: 
полный колос был знаком богатой жизни, 
тощий — бедной (с.-рус.); для девушки со¬ 
ломка с колоском означала выход замуж 
за молодого парня, без колоска — за вдовца 
(всликопол.) и т. д. 

Ло.ГШ 3:770-771; :4*л.ВЭ:76-77 ; ПА; 
Азик.ДР:57: Влае.НА:266-“2б9: Лсвк.ДР: 127- 
128;Лсвк.МРН:315-315; Чср* л ,МЛРС:26; Че¬ 
реп МРРС:157: ЭО 1901/4:69-92; Богд.ПДМ: 
69-70; Никиф.Н:57'59. 

Е.Е. .Аеекыевская, Л, Л. Плотникова 


ОВОД, слепень — насекомое, наделяемое 
в народных представлениях отрицательными 
свойствами. Ряд общих черт объединяет О. 
с мухой, комаром и другими жалящими на¬ 
секомыми (шмелем, осой, шершнем, пчелой). 

Принадлежность О. к гадам 
выражена в рус. собирательном названии О., 
слепней и мух гад (урал., сибир.). В.-пол. 
поверье о появлении О. и жуков из «слю¬ 
ны», выступающей весной на ивняке, сопо¬ 
ставимо, с одной стороны, с происхождени¬ 
ем некоторых гадов (улитки, шелковичного 
червя) из плевка, а с другой — с родствен¬ 
ными связями некоторых гадов (змеи, кле¬ 
ща) с лещиной. 

О родстве О. с мухой и пче¬ 
лой свидетельствует укр. легенда: когда Бог 
пахал парой волов, прилетели две мухи; одна 
муха села на вола по кличке Г едл и укусила 
его, за что была проклята Богом и стала О. 
(укр./едв). а другая села на вола по кличке 
Ячжодй и не стала его кусать, за что Бог 
благословил ее и сделал пчелой (Житомир.). 

Для избавления от О.и Витебской 
губ. хозяин в канун Нового года отворяет 
окно и приглашает О. (строка) на кутью: 
«Строк! Строк! Просим до купци — только 
моих к о ни в (или волов) ни круци!» (Никиф. 
ППП:229). В Краковском воев. женщины 
на масленицу не шьют и нс прядут, иначе 


коровы летом будут беситься от жалящих О. 
В воет. Польше обмывают лошадей дикой 
(«конской») мятой, чтобы их не кусали О. 
и мухи. 

В народном календаре период 
активности О., мух и комаров часто 
приходится на летние посты, Петровский 
(Петровка) и Успенский (Спасовка). Актив¬ 
ность слепней с Петровки до Спаса объяс¬ 
няет укр. легенда: посватавшись к лисице 
и получив отказ из-за своей худобы, конь 
одолжил сала у слепня до Петровки, но в 
Петровку не вернул, а только махал головой, 
давая пустые обещания: рассерженный сле¬ 
пень укусил коня в губу и с тех пор всегда 
жалит его в наказание с Петровки до самого 
Спаса (житомир,). В укр. сказке О.-музы¬ 
канты провожают св. Илью и ругают Спа¬ 
са, который их заморозит (СУС —282Е*). 
У русских Забайкалья О. и другие летаю¬ 
щие насекомые начинают жалить скот со дня 
св. Акулины (13/26.VI). 

Лит.: Гѵра СЖ:34,53.58,274,436.442- 444, 
446-448,452,500,527. 

А. В. Гура 

ОВОЩИ — плоды земли, выращиванием 

которых занимаются в основном женщины; 
все этапы возделывания овощных культур 
ритуя ЛИВОВА н ы , 

Возделывание О. При посадке О. 
выбирали день недель (ср. Дни добрые 
я злые). Воет, славяне избегали начинать 
огородные работы в четверг, по созвучию 
со словом червь, дабы избежать порчи О. 
червяками и другими вредителями. Огурцы, 
тыкву сажали в понедельник или в первый 
день месяца (чеш.), чтобы плоды завязы¬ 
вались «с первого цвету» (укр. Харьков.) и 
не было пустоцвета (пол. зямойск), но по¬ 
недельник как «мужской» день (по грам. 
роду названия) был неприемлем для посадки 
капусты, равно как вторник и четверг (По¬ 
лесье). Картофель и лук сажали в среду 
и пятницу, но избегали этих дней при по¬ 
садке огурцов — будут горькими (бел. ви- 
теб.); в других местах (укр. полтав., чеш.) 
среду считали тяжелым, несчастным днем; 
девятая пятница по Пасхе — последний срок 
сева редьки, будет сладкая да гладкая (семей¬ 
ские Забайкалья). Постные дни считались 
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благоприятными для посадки О. (по прин¬ 
ципу примитивной магии) — черви «будут 
поститься» и не тронут 0. г а также для 
посадки лука — чтобы он был горьким (по- 
лес.); капусту сеяли в тот день, в какой вы¬ 
пал первый снег, чтобы она выросла белая 
(полес.). Запрещалось сеять О. в день, на 
который приходились Благовещение (сибир.) 
или канун Крещения (Голодная кутья) — 
черви все съедят (ПА, Житомир ), Б Верб¬ 
ное воскресенье, иначе О. будут «лыксва¬ 
ты», как верба, а свекла будет горькой (укр). 
Ср. Дни недели. 

Обязательно учитывались фазы л у нм. 
Почти повсеместно придерживалисьправила 
сажать на старом месяце те плоды, которые 
не любят света, т. е. растущие под землей, 
а при возрастающей луне (особенно на вто¬ 
рой четверти) те, которые растут и плодо¬ 
носят над землей: «Як мнеяиь наповняется, 
так и в огороди наповняется. Як на неби 
повно, так и в огороди повно» (укр. полтав., 
УНВ:242). Благоприятным считалось пол¬ 
нолуние (в.-слав., а. -слав,), чтобы О. не ели 
черви (болг., Ловсч), чтобы О. были круг¬ 
лые, налитые, как полный месяц. Запреща¬ 
лось сажать, сеять О. в новолуние (чеш. 
морив.) г на третьей лунной четверти (укр.): 
все будет гнить, идти в стебель, сохнуть. 

Огородные работы приурочивали к не¬ 
которым календарным датам. Вери¬ 
ли, что О., посаженные во время весенних 
обходов, будут хорошо расти и плодоносить, 
например, в день с в. Марка (25.ІѴ/8.Ѵ) 
сажали фасоль (слова у.. р-н Рача; словен., 
Клршітия), окучивали огурцы (словен.), по¬ 
лагая, что движение и длина процессии будет 
благоприятствовать росту О. Следовало са¬ 
жать овощную рассаду «у живую Радыницу» 
(понедельник Фоминой недели) и воздер¬ 
живаться «у мертвую Радыницу» (вторник 
на той же неделе) — связь с миром мерт¬ 
вых может негативно повлиять на рост О. 
(аитеб.). Запрещалась работа на огороде 
(прополка, окучивание) в «сухие» дни (чет¬ 
верг на пасхальной неделе, перед Трои¬ 
цей), так как О. засохнут; в «кривые» дни 
(среда, четверг после Троицы) — О. вы¬ 
растут червивые, «кривые», маленькие (бел. 
пик., с.-в,-серб.). Нельзя полоть огород на 
св. Макрниу (19.ѴН), потому что О. испор¬ 
тятся от дождей (витсб.). 

Посадку О. согласовывали с погод¬ 
ными условиями. Тыкву следовало 


сажать в облачный день, смотреть на обла¬ 
ка и говорить: «Сколько на небе облаков, 
столько на земле гароуяоз» (лолес ), огур¬ 
цы — когда на небе небольшие, не обещаю¬ 
щие дождя облака (бел. витсб.). 

Поведение человека во время 
посадки О. строго регламентировалось. О, 
вырастут горькими, пойдут в ствол (т. е. 
«в семена»), если во время посева женщина 
засмотрелась на мужчин, если хозяйка при¬ 
коснется к частоколу, если хромая женщина 
с палкой войдет на огород (витсб.). При 
посадке О. запрещалось браниться (укр. ро¬ 
вен. ), дабы плоды не получились горькими, 
едкими, жесткими; разговаривать, так как 
можно отдать удачу, а воробьи выклюютпо- 
сеянные семена. Сажали О. с закрытыми 
глазами, что должно было их уберечь от злою 
глаза и от птиц («Я не вижу, а никто пусть 
не вццит» — архангел., КС К 2(Ш0:И4). 
В первый день посадки О. ничего не дают 
взаймы из дома (о.-слая.), иначе урожай 
и рост О. перейдет к соседям (руг.., ттес,. 
пол,, ю.-слав ), 

О бер е г и огорода. О. охранялиотвре- 
дителей (кротов, грызунов), для чего по гра¬ 
ницам огорода втыкали рыбные кости от 
рождественской трапезы (ю.-з.-укр.). Выса¬ 
живая рассаду, в лунки подкладывали кост¬ 
ру, надеясь придать огурцам силы, уберечь 
их от злого глаза и получить хороший уро¬ 
жай (сибир,); посаженные лук, капусту, огур¬ 
цы поливали водой с «четверговой» солью 
и золой, пережженными в Чистый четверг; 
от стаза перевязывали О. красными нитка¬ 
ми гаруса, ситцевыми ленточками (в. -слав.). 
От червей и других вредителей гряды осыпа¬ 
ли зол ой, собранной на Благове щение,вЧис- 
тый четверг и в Светлую седмицу (в-слав.); 
мусором, скопившимся в течение Светлой 
седмицы (з,-слаз,. Галиция); стружками от 
гроба (укр., Нежин). В Сибири (Нижне¬ 
удинский у.), посыпая гряды золой, приго¬ 
варивали: «Господи Исусе сын Божий, по¬ 
милуй меня! Зола боится огня и пламя: так 
бы букарка, кобылка и червяк боялись моих 
ойощсйѵ, — и трижды аааминннАли; назаре 
трижды обходили вокруг гряд со словами: 
«Заря«заряница., красна девица, возьми же¬ 
лезный жгут и гони эту птицу на зеленый 
луг, с этого хлеба на пень, на колоду, на 
грязь — на болоту, на горьку осину, на саму 
вершину» ( I ромГКС: 133); брали горсть 
земли с могилы с приговором: «Как у тебя 
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(имяпокойного)эубыне разжимаются, уста 
не растворяются, так бы и у червяка на мою 
оющь зубы не растиорялись'А. а вернувшись 
домой, разбрасывали землю по огороду и за¬ 
канчивали приговор: «Так бы и червяк омерт¬ 
вел, как такой-то оѵісртьел» (там же: 136); 
разбрасывали по грядкам скорлупу от пас¬ 
хальных яиц (укр. закарпат.), остатки свя¬ 
точных блюд из бобов и фасоли, чтобы 
не было сорняков; относили в огород остат¬ 
ки купальского деревца, обрядовую зелень, 
украшавшую дома в праздник Божьего Тела, 
на Троицу (п.-слав., з.-слак ). В овощные 
грядки втыкая и старый (или покойницкий) 
веник, прутья не догоревших на Ку палу ве¬ 
ников (в.-словац.), палку, которой была 
убита первая змея весной (бел. витеб.), вты¬ 
кали веретено с шерстью в норку крота 
[болг.}; закапывая и на огороде кости освя¬ 
щенного на Рождество (серб., болг.), на 
Пасху поросенка (укр. Карпаты; дел., пол.), 
живого рака (бел,), заячью лапу (макед.), 
крота (болг.); клали конский череп (пен¬ 
ам), вывешивали на шесте дохлую ворону 
для отпугивания птиц (с.-в.р), рака для 
борьбы с кротами (бел. витсб.). В польском 
травнике XVII в. рекомендовалось вывеши¬ 
вать на огороде рака, наделяемого в народ¬ 
ной культуре отвращающими свойствами, 
или конский череп как охрану от насекомых 
и червей (Ко5і.2.С2:30). От кротов в Чи¬ 
см понедельник жгли костры на огородах 
(в.-ссрб.), сжигали старую ботву (укр. жи- 
тоѵир.). От воробьев в семена добавляли 
песок со свежей могилы (в. -луж.), разбра¬ 
сывали по грядкам землю с неоплаканной, 
:.е. сбытой всеми могилы (полсс. черни- 
гон.)- В Рождественский сочельник не кор¬ 
мили кур, чтобы они летом не раскапывали 
огородов (рус.). 

Магия роста и плодоношения. 
Об урожае заботились заблаговременно. 
В воет. Польше (Люблинское во ев.) в пас¬ 
хальный понедельник парни ходили обливать 
девушек, а матери просили: «ОЫе]сіе Мо)е 
■:бгІц, Ьо ті &іе Ъигакі піе игоНго» [Облейте 
иоил дочерей, а то у меня свекла не уро¬ 
дится] (МіеЬ.РР:241). Этой же цели служи¬ 
ли з. -слав, танцы с медведем, танцы с высо¬ 
кими подскоками («зкйкйпі па ЬгиЪё <іупё.» 
[скакание на большие тыквы, дыни]), кача¬ 
ние на качелях от пасхального понедельни¬ 
ка до Зеленых святок — все эти действия 
должны были вызвать рост О. (пол.); у юж. 


славян исполнялись специальные песни, спо¬ 
собствующие плодородию. 

Как магическое воздействие на плодоро¬ 
дие растений практиковалось перевязывание 
плетей бахчевых культур красной ниткой. 
Чтобы плоды вызывали г.ъ, при посадке 
О. обвязывали руку ниткой, на которой 
в Страстной четверг под колокольный звон 
завязывали столько узлов, сколько слышали 
ударов шло кола (укр.),- сербы сеяли огур¬ 
цы в Страстной четверг, когда «завязывали 
колокола». Чтобы нс было пустоцвета на 
огурцах, тыквах, арбузах и дынях, при виде 
первого цвета хозяйка перевязывала плети 
красной ниткой из пояса и произносила: 
«Як густо сей пояс вяза вся, щоб так и мои 
огурочкм густо вязались» (Аф.ПН 3:434); 
когда плоды начинали завязываться, до вос¬ 
хода солнца завязывали черепок от горшка 
в плети огурцов (хорв.). С этой же целью 
использовали плетеные предметы: на сере¬ 
дину гряды клали лошадиное путо, которое 
перед этим волочили по огуречным грядкам 
взад и вперед (витой.); в день свв. Констан¬ 
тина и Елены (З.ѴІ) хозяйка притаскивала 
ногой старый лапоть, бросала в огород и го¬ 
ворила: «Как густо сей лапоть плелся, так 
чтобы и огурцы мои плелись» (руг.): сея 
огурцы, семена брали из лаптя, чтобы были 
размером с лапоть; с этой же целью клали 
кусок дерева на грядку; в конце гряд с ка¬ 
пустой зарывали старые лапти, чтобы коча¬ 
ны были плотные (Владимир.). Для усиления 
цветения и увеличения завязей разбрасыва¬ 
ли купальские, троицкие венки, разорванное 
на части чучело Марены (укр.). Черепки от 
горшка с крестинной кашей бросали в ого¬ 
род, чтобы тыква хорошо уродилась (рус,). 
При посадке рассады клали в ямку яйцо, 
чтобы О. выросли крупными (пол. замойск.); 
в грядки, где росли огурцы, зарывали пест 
(рус.). Сеяли О. тотчас после того, как исто¬ 
пили печь, чтобы гряды были так же полны, 
как полны стоящие в печи горшки (укр.). 
Картофель сажали в базарный день, пола¬ 
гая, что картошки будет много, как людей 
на базаре. 

Чтобы увеличить урожайность О,, со¬ 
рванные пустоцветы огурцов, кабачков, тык¬ 
вы, шелуху лука символически уничтожали, 
для чего их выносили на дорогу, колотили 
палкой или топтали (укр. черновиц.). бро¬ 
сали пустоцвет на дорогу, по которой долж¬ 
но пройти стадо (в.-слав.). Если огурцы 
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плохо росли и было много пустоцвета, муж¬ 
чина без штанов должен был помахать ко¬ 
сой над грядками (гомел.). При посадке О. 
совершали действия, основанные нателесном 
контакте с землей: сажая морковь, тыкву, 
картофель, капусту, женщины садились го¬ 
лым задом на грядку, ложились в борозду, 
чтобы плоды были такими большими, как 
их зад, как они сами (о.-слав ); жена про¬ 
сила мужа лечь в борозду, чтобы было мно¬ 
го больших огурцов (гомел.), В Болгарии 
(Кочанско) хозяин после посадки катался 
по засеянному полю и приговаривал: *Какох 
я що се търкалям, така и любениците из 
бостано да се търкалят* [Какой я валяюсь, 
пусть такие и арбузы валяются] (Аріі.СБОЛ 
1:278). Хозяйка, собираясь сеять О., долж¬ 
на зайти на огород не через калитку, а через 
перелаз, и при этом обеими руками обхва¬ 
тить свою обнаженную ляжку (витеб.). Об¬ 
ращались к нечистой силе, прося подсобить: 
«Ты, чорте, не гуляй, а і арбузы надымай» 
(Гринч.ЭМЧ 2:67). 

Начало посадки некоторых О. и появ¬ 
ление первого плода тщательно скрывали. 
Нарушение этого правила могло погубить 
весь урожай. Первые плоды срывали и 
закапывали в землю, полагая, что это по¬ 
может другом огурцам вырасти большими 
и сладкими. Пожелтевшие плети огурцов, 
желтые плоды считали результатом действия 
лихого глаза, подсмотревшего рост первого 
плода. В то же время, чтобы получать хо¬ 
роший урожай О. и впредь, первые созрев¬ 
шие плоды дарили соседям, родственникам, 
жертвовали церкви (бел., еловац.), что было 
полезно для роста оставшихся в огороде 
овощей, но следовало избегать одалживать 
в те дни, на которые приходился сев О. 
(витеб.). 

Соблюдение запретов способство¬ 
вало урожаю О. Запрещалось заходить на 
огород женщине с месячными. Беременной 
не разрешали участвовать в посадке О., по¬ 
ливке, прополке и сборе, дотрагиваться до 
растущих О., срывать их (о.-глав.). Во вре¬ 
мя цветения огурцов запрещалось говорить 
«цвитуць», следовало сказать «гурки гараць» 
(витеб.). Запрещалась сажать О. в то время, 
когда в селе был покойник (закарпат.); за¬ 
прягать волов в период от Пасхи до Троицы, 
чтобы град не побил О. (серб.); если во вре¬ 
мя посадки из трубы шел дым столбом — 
растения пойдут в ствол (укр ). Нельзя 


мочиться на огороде — О. будут с привку¬ 
сом мочи (витеб.). 

Для начала сбора урожая р.ыбпрз- 
ли определенные дни. Уборку О., кроме ка¬ 
пусты, начинали з Семенов день (1/І4.ІХ), 
в тот день недели, на который приходилось 
Благовещение (в субботу, если этот деігь 
забыли), а заканчивал и к Воздвижению или 
к дню св, Корнѵілѵія (26.IX), так как счита¬ 
ли, что «с Корнилья овощ в земле не растет, 
а зябнет» (рус.) и к этому дню все должно 
быть убрано. В период бабьего лета до Рож¬ 
дества Богородицы убирают лук, морковь 
(сибир.). День, в который отмечался канун 
Крещения (е.-елля. Голодная кутя), счи¬ 
тался удачным дня закладки на зиму 0.: 
будучи постным, он магически защищал от 
ущерба, который могли нанести овощам вре¬ 
дители. 

Р итул ДЬН О С ИГ. ПЛАЬЗЛйаНке И 
символика О. О. входят в состав риту¬ 
альных постных блюд рождественского поста 
и ужина в канун Сочельника, великопостных 
блюд типа жур; в праздник Рождества Бо¬ 
городицы соблюдали пост и питались только 
О. (рус.). 

Существовали сезонные ограничения на 
употребление О. - до Юрьева дня н*ль?я 
было еечь свежие зеленые О., только про¬ 
шлогодние (Ю'-слаи.), до первого Спаса 
(1/14.VIII) не ели О. нового урожая, после 
этого праздника разрешалось есть «огороди¬ 
ну», ср. пословицы: Спас — лакомка, спаж* 
ки-лакомки, есть чем полакомиться (сибир.) 

О. с сильным запахом (лук, чес¬ 
нок, петрушка, укроп, хрен), ярким цветом, 
своеобразной формой чаще других исполь¬ 
зовались в качестве оберега, поэтому их да¬ 
вал и домашним животным в периоды, когда 
особенно опасались воздействия алых духов 
и людей, На свадьбе и после нее невесту 
охраняли от сглаза семя укропа, чеснок, лук, 
которые она носила при себе (з.-под); ре¬ 
бенку на шапочку пришивали зубок чеснока 
и перец (о.-глав.); на плахту, отгораживав¬ 
шую угол, где лежала родегинші с младенцем, 
вешали стручки красного перца (з.-слота];,} 
У жениха на покрывале, закрывавшем его 
лицо, прикреплялись стручки перца (бои. 
Пирин). Петрушка могла вернуть способ¬ 
ность к чадородию (пол.), запеченная в Рож¬ 
дество в облатки охраняла скототчар, спо¬ 
собствовала размножению, увеличивала удои 
молока (чеш.-мора*., словдц ). Петрушкой 
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и укропом окуривали «яс.порчез-ікую» ко¬ 
рову, чтобы псрілть молоко, отобранное 
ведьмой (пол. р. Сава). Хрен оберегает здо¬ 
ровье, поэтому им натирают лошадям зубы 
(Лу.-Н.-ПОЛ.)- 

Бахчевые культуры (огурцы, тык¬ 
ва, кабачки, дыня) с их длинными плетьми 
входили в о б рады, которые должны были 
повлиять на продолжение рода. В Сочельник 
у болгар на столе должна была присутство¬ 
вать тыква или пирог с ней — пшкитик 
(Марин. НВ:54). В р-не I етсвсна женщина, 
возвращаясь из церкви, которую впервые 
г.эсетиля после рождения ребенка, заходила 
в три дома, и ей вместе с другими дарами 
давали тыквенное семя. Его надо было поса¬ 
дить, «та да се влече родьт, без да прекьсва, 
каю тиквеното вреже» [чтобы продолжался 
этьт род, не прерываясь, как тыквенная 
плеть] (Лов.: 208). Рождение детей обеспе¬ 
чивало наличие у невесты во время венчания 
тыквенных семян (в.-серб.). Чтобы в буду¬ 
щей жизни была удача в хозяйстве, невеста 
брала с собой немного О,, кусок хлеба и 
прядь волокна (луж.), 

Особенностью бобовых являются 
сильно увеличивающиеся в объеме при вар¬ 
ке плоды, что символизировало зарождение 
и начало новой жизни. См. Бобы, Горох, 
Матъ невесты в понедельник после свадьбы 
приносила молодоженам среди прочего сы¬ 
рую фасоль, чтобы у них было потомство 
(болт., Ахы-Челебкйско). Доставшийся боб 
или фасоль в рождественском пироге пред¬ 
сказывал удачу в земледельческих работах и 
урожай этих культур (ю.-глав.); разбухшие 
в воде белые бобы служили украшением на 
одежде свадебных чинов (болі\, Раз град). 
ВСочельник вареной чечевицей хозяйка на¬ 
тирала деревья грецкого ореха, чтобы хорошо 
плодоносили (словац.). В Тодорову субботу 
все ели горох, намоченный в воде, а девушки 
одаривали своих избранников нитками с на¬ 
низанными на них горошинами (Родопы). 
С помощью бобовых избавлялись от беспло¬ 
дия. Ради урожая бобовых в Андреев день, 
когда, по поверью, начинается увеличение 
дня, готовили фасоль, чечевицу (ю.-слав.). 

На языковом уровне для обозначения 
беременности, зачатия используется расти¬ 
тельный («овощной») код: в.-слав., пол., 
с.-х. «съесть, наесться гороху, бобов, пастер¬ 
нака»; ср. в сказках мотив чудесного зачатия 
от съеденного плода, чаще гороха, в загадках 


о беременности: «За мясной стеной лежит 
огурчик костяной»; наблюдается параллелизм 
языковых клише, передающих идею зарож¬ 
дения жизни у культурных растений и у 
человека, ср.: о зачатии ребенка говорят 
завязаться (рус. диал. — СРНГ), болг. 
-яьшърлспяі (Гсров), о первенце — лераля 
завязь, о рождающихся один за другим — 
плестись (рус.). В полесских формулах 
о происхождении детей часто как место их 
нахождения указывается огород, грядки, ра¬ 
стущие на них О. Детей находят в картошке, 
капусте, огурцах, в моркови, в горохе, фа¬ 
соли, в луке, в свекле, в тыкве (полес.), 
внутри О.: «Прыпсг.ди турков, разрезали — 
а там хлопчик» (ПА, Чернигов.. Хоробичи). 
Ср. мотив заламывания капусты в в.-слав, 
песенных текстах как метафора совокупле¬ 
ния (СД 2:285). 

О. вместе с другими плодами освяща¬ 
ли в день Успения Богородицы (15.VIII) 
(а,-слав.), в день Преображении Господня 
(6.ѴІІІ). Освященным О. приписывалась 
магическая сила исцеления от болезней. 

Запрет есть, резать овощи 
круглой формы в день Усекновения Главы 
Иоанна Крестителя основан на сходстве О. 
с головой: иг резали лук, чеснок, капусту, 
«потому что у них есть голова»; картошку 
резать можно, потому что ее не называют 
«головой» (закарлат.). Верили, что если 
в этот день разрезать круглые О., из них 
потечет кронъ, как текла кровь из головы 
св. Иоанна (злкдрпат.). За нарушение запре¬ 
та сам Иван Постный наказывает, посылая 
неурожай (рус.). По рус. поверьям, голова 
Иоанна была брошена в огород и упала на 
капустный лист, поэтому в этот день нельзя 
даже ходить на огород резать О, (пснэен.). 

О происхождении О. говорится в УТНО - 
логических легендах. В ю,-рус. и укр. 
легендах появление лука, хрена, чеснока свя¬ 
зано со смертью Иуды, царя Ирода или ка¬ 
кого-то великого грешника: из его глаз вырос 
лук, из зубов чеснок, а из его пениса — хрен. 
По с.-рус. поверьям, редька и чеснок сотво¬ 
рены сатаной. В пол. поверьях хрен связы¬ 
вается с муками Христа, поэтому его освя¬ 
щают, а когда его едят, невольно плачут, 
как Иисус плакал на кресте (пол. силез., 
р-н Тешила — Г^іеЬ.РР:і88,і89), Подругой 
легенде, хрен произошел из гвоздей, кото¬ 
рыми распинали Иисуса на кресте (Хелм- 
ское р.осв.). В поверьях хрен имеет поло- 
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жителъныс коннотации: он придает людям 
отвагу, поэтому трусы стараются съесть его 
как можно больше (словау,.). 

В толкованиях снов обильный урожай 
О. (особенно тыквы) предвещает несчастье 
в семье (болезнь, смерть). Примечали: если 
во время посадки О. скот лежит на зем¬ 
ле, будет много О. Урожай О. предвещало 
обилие сосулек на крышах, еловых шишек 
(и.-слав.). 

Наиболее распространенным видам О. 
посвящаются игры, главная идея которых — 
усиление вегетации растений и получение 
доброго урожая. Участники игры в «репу», 
«редьку» (ъ,-слаь,), «перец» (ю.-слав.) оло- 
весно и визуально изображают каждый этап 
аграрного цикла. 

В паремиологических текстах упомина¬ 
ются имена святых в связи с возделъпиписм 
разных О. Каждая культура имела 
своего покровителя, например, у по¬ 
ляков Седлецкого вое в. патроном огурцов 
считался св. Бартоломей. С днями святых 
соотносили время посадки, прополки, оку¬ 
чивания, уборки О.: для посадки огурцов 
лучшими считались т. н. дни-огуречники: 
св. Иов (6/І9.Ѵ), Леонтий (23.Ѵ/5.ѴІ), 
Иван Долгий (Иоанн Богослов 8/21/V). 
Сидор ( 14/27. V), Фадалей (І9.Ѵ/1.ѴІ), 
Филипп; для посадки капусты — Ирина- 
Рассади и ца (5 /1Й.Ѵ), гороха — Иов /ореш¬ 
ин к; для уборки репы — 1 Іикита-ре порез, 
Репорезов день (28ДХ), Ср. рус. «Фала- 
лей ~ сей огурцы скорей», бел. «Сей агуркі 
на Пахом СИ V) ~ будзеш наг.іцъ мяхом», 
пол. «Осі зт$1е%о РШра каііоіеі \ѵ яіетіе 
ротука» [С дня св. Филиппа картофель 
в землю стремится] (Місъ'.03:212), «Фекла 
(24.ІХ/7.Х) — дергай свеклу». Полагали, 
что название дня влияет на формирование 
и рост О.: посеянные в день Ивана Долгого 
огурцы будут длинными, ровными, сладкими 
(рус., укр.); посаженная в день Ивана Го- 
лолатмп (Иоанн Креститель, 25.Ѵ/7 VI) 
капуста уродится с большими головками- 
кочанами (укр.). 

Лит.: VI ор м а А. Б. Народное огородничество 
у восточных славян как система кодов // К.СК 
2000:131—145: А<р.ПВ Ы40.192, 2:32, 3:434; 
СД 2:82,227,232,253,282,284; Бог.ВТНИ:246; 
ВСЭС:71-72; Мш«г..І ШКС 1994:407; Сах.СРН: 
269,270,285; ЭО 1889/3:131; КоІЬ.ОѴ 31:154; 
ИР 1926/3:172, 1929/6:22; УНВ:249; 2ЛѴ АК 


1881/1:25; Никиф.і'.ПІ 
БПЕ:22,24 1 74 1 М0:75.76.87.90; Ш. 
93,154,239; Ногѵ.К7.^73; 2Ы20 19:210; Д 
1:112; РР: 10; ГЕМБ 1928/3:51; Ча.ік.РВ&І 
142; Льв.:92,270; Пнр.:341. 

В. В. Усач 


ОВСЕНЬ, таусснь — ключевой т 
мин, относящийся к рус. новогоднему обх 
ному обряду (разновидность колядованп 
служит для обозначения следующих по 
тий: песня, исполняемая во время хождеі 
по домам; обходный обряд и его участии 
дар за овсеньканье; канун Нового года і 
сам новогодний праздник, Ср.: нижетор 
«в святки ходят тауемтъ», «в Новый I 
ходили уеснькогпь девушки» (БУМФА-Ь 
1982/1:20—21); рязан. «а у сень кликали г 
Новый год»; «хадили мы аесепъками {т 
ряжеными) на авсекьки, пад Новый гэ* 
«давайти наршкацца лясенйи!»; <<как аег.» 
ки — нада блины испечь, аѳееньки буд 
ходить» (ШЭС:65^67). Такими же ел 
вами определялись овссневые песни и ут 
щенис, получаемое обходниками от хозж 
«под Новый год ходили таусенъки петь 
«девушки ходили под Новый год подокне: 
кричать таусенъки», «дети ходили по дв 
рам таусеньку кричать» (БУМФЛ-Н 
1982/1:5,9,18); «детям подавали гпаусѵп 
ки — кренделя», «под Новый год ходи, 
таусснь сбирать» (там же: 16,23); в Рязя 
ской обл. исполнителей овееіггвых песен од, 
ривали аесенъками — печеными колбаска> 

(ШЭС:65-68). 

Территория распространения обозк< 
ченных терминов (а также их варианта 
сосенькд, с/селъ, тусенъ , таусенъ, биуееіі 
и др.) — р-ны Поволжья, средних и нс-а: 
торых южных областей России (Уверена: 
Ярославская, Московская, Тульская, Рим* 
г.кая. Нижегородская, Оренбургская, частил 
но — Воронежская и Курская). 

Основное значение слова овсьнъ — вела 
чалъйо-поэдраълтелъчая святочная не пт 
название дано по типовому рефрену: «О 
овсснь, ой овсснь!»* «Авсень, авсень!», «Ба 
авсень!», «Таусень, таусснь!», «Та-аосин[ 
и т. п, Овсене в ые песни практически инчи 
нс отличаются от среднерус. колядок, крон 
припева (и факта их приуроченности ка¬ 
нуну Нового года). Одни и те же пе:ад 
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исполняемые на Рождество, могли имено¬ 
ваться колядками, а в канун Нового года — 
оесснялш* Тексты со сдвоенным рефреном 
(«Ой авсень, ай коляда!») встречались как 
в рождественском, так и в новогоднем пе¬ 
сенном цикле (ПКП:63) 

Одна из особенностей исполнения пе- 
гім-вяседоЯ — форсированный звук, гром¬ 
кий крик. По некоторым свидетельствам, 
«! р>ень — не песня, усснь кричат» (Розов, 
рукоп.). При обращении к хозяевам дома 
участники обхода обычно спрашивали раз¬ 
решения: «Авсень кликать?», «Можно ли 
озсснъ кликать?», а те отвечали: «Клич ьчяЬі 
Это же выражение зафиксировано в цер¬ 
ковных источниках XVII в., осуждавших 
московский обычай «в навечери Рождества 
Христова кликать кол еды и успгл*. 

Если рус. колядки обычно имеют вид 
обобщенных величаний, адресованных всей 
семье в целом, то ОЕсенсвые песни часто 
исполнялись индивидуально,каждомучлену 
семьи в отдельности. Ср. вступительную 
формулу, предваряющую пение: «Тетка, кому 
усенъкатъ?» или «Кричать ли усеньку? Кого 
венчать?». Иногда хозяева заказывали по¬ 
сетителям конкретную песню из общеизвест¬ 
ного местного репертуара овсенсй: «Бабуш¬ 
ка с дедушкой, аусеньки с кричать ли?» — 
«Кричи!» — «Кому?» — «Саньке! КбсуЬ> 
В Кадомском р'Не Рязанской сбл овсени- 
величания для девушек назывались «коса», 
а для парней — «кудри» (ПКП:551—552). 
Например: «А ты уж Сонюшка честна, / 
С отцом, с матерью росла, / Косу русу 
заплела...» (11К11:77). В нижегородском 
обряде девушкам пели: «Как по мосту шла* 
прошла девица»; парням — «Не весел сокол 
пополю воздвигается»; молодоженам — «Как 
у месяца золотые рога»; старикам — «Уро- 
дися, уродися у хозяина рожъ» (БУМФА- 
НП 1982/1:17). 

Наиболее значимые (призванные обес¬ 
печить благополучие дому и семье) пвссии 
исполнялись хозяину и его старшим сыно¬ 
вьям. Содержание их во многом совпадает 
с традиционными мотивами рус. колядок: 
«строительство моста, по которому пред¬ 
стоит ехать овсеню или Новому году»; «три 
терема во дворе хозяина: в одном из них сам 
хозяин, как ясен месяц, во втором — хозяй¬ 
ка, как солнышко, в третьем — их детушки, 
как часты звездушки»; «кликальдоки овсе ня 
ходят по проулочкам в поисках хозяйского 


двора»; «хозяина дома нету: поехал ток 
мести, рожь молотить, сына женить» и т. п. 
В зачинах этих величаний часто выступает 
персонифицированный Овсень как активно 
действующий персонаж, который «идет по 
дорожке, находит железце, делает топоро- 
чек, мостит мосточек», «сам едет по мосту», 
«ходит-ищет двор хозяина» и т. п. 

В цикле овсснсвь-х песен, кроме велича¬ 
ний, фигурировали и особые кумулятивные 
тексты вопросно-ответной структуры, содер¬ 
жание которых не езязано с поздравитель¬ 
ной темой. Ср., например: «Таусень дуда, / 
Ты где была? / Коней пасла. / Что вы¬ 
пасла? / Коня в седле, / В золотой узде. / 
А где кони? / За воротами стоят. / Где во¬ 
рота? / Водой снесло. / Где вода? / Быки 
выпили. / Где быки? / За горы ушли...» 

И Т. П. (ПКГЫ28-129). 

Заключительная часть О. (как и всех 
других обходных песен) — просьба одарить 
исполнителей. Чаще всего им подавали 6лк~ 
ны и др. хлебные изделия, а также что-либо 
из мясных угощений. Ср. типичные проси¬ 
тельные формулы: «Авсень, авсень, / Па- 
давай савсем! / Кишку да ножку в заднюю 
акощку» (ЩЭС:73); «В переднее окошко 
блин да лепешку, а в заднее окошко — по¬ 
росячью ножку!» (ПКГТ129). Если хозяе¬ 
ва не разрешали аясенькпть (либо плохо 
одаривали исполнителей), звучали угрозы 
и проклятья: «Хто ни дастъ хлеба — быка 
из хлева! / Хто ни дастъ пирата — карову 
за рага!» или «На Новый год — дубовый 
гроб, / Асинава тибс крышка, жэлезна за¬ 
движка!» (ШЭС:75-76). 

Лит.: Топоров В. Н, Авсень и «Двсе.ііевм» 
тексты в свете реконструкции // СБЯ 1993:12— 
24; Розов А. Н. Песни русских зимних ка¬ 
лендарных праздников: Проблемы классификации 
колядок. Дисс. ... канд. филол. н.Л., 1978; Восточ¬ 
нославянский фольклор: Словарь научной и на- 
роднойтерминологии. Минск, 1993:171;Чич.ЭП: 
116-165; Пропп РАП;43—65; ПКП;53-130; 
549-556; РФ 1975/15:280-284; 1977/17: 
98-106; 1981/21:53 -54; Кин.ЗКП:223-228; 
МИМ 1:29; ШЭС/63-77; РП:350-351. 

Л, И- Виноградова 

ОВЦА, баран ^ домашнее животное; 
повсеместно у славян разводится для полу- 
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чпния шерсти, ов'гімгм и мяса, в карпатп- бал¬ 
канском ареале — также и для производства 
молочных продуктов. Типы овцеводства 
коррелируют с региональными особенностя¬ 
ми верований об О., связанных в основном 
с древке к и.-е. мифологемой «дождь-моло¬ 
ко» и с культом предков. 

На народные воазрегіия, относящиеся 
к О., оказали влияние библейские пред¬ 
ставления о священно служит елях-пасты рях 
и всрующих-овцах, а также христианская 
символика агнца. По др.-рус. памятникам 
(Азбуковник), человек при крошении полу¬ 
чает имя а гнем*. Ворующие уподобляются 
О. Б загадках (ср. укр.: «Стоііъ хлівець 
на череду овецъ.» — церковь и верующие). 
С помощью О , по гуцул, поверьям, мож¬ 
но отделить истинно верующих от ведьм и 
вампиров: если во время службы под поро¬ 
гом церкви закопать косточки ног ягненка, 
то чисті люди выйдут из церкви, а «нечи¬ 
стые» не смогут. О. и баран у славян счи¬ 
таются чистыми, благословенными живот¬ 
ными, угодной Богу жертвой. О. — слуга 
божья, поэтому желающий стать злым кол¬ 
дуном должен ночью на распутье принести 
ее в жертву дьяволу (рус). 

По народной этиологии овцу 
создал Бог, она «из рая выскочила» (серб.). 
В гуцул, легенде О. были созданы чертом, 
а потом украдены у него Богом. О. про¬ 
тивопоставлена козе как нечистому и де¬ 
моническому животному, созданию дьявола 
(ср. укр. кози — то чортові вівці); ср. по¬ 
верье, что в стадо овец нельзя пускать коз, 
«бо то худоба чортова» (закарпат.). По Кар¬ 
пат. легенде, некоторые О. стали козами 
после того, как черт оторвал у них хвосты 
(Сок.НЛП:40). В укр. верованиях первым 
овчаром был Бог, в раю пасли овец также 
Адам и св. Петр: Адамовыми овцами укра¬ 
инцы называли верблюдов, которых после 
изгнания Адама Бог передал св. Петру (от¬ 
сюда название Петровы овцы). По в.-укр. 
легенде. Бог подарил овец дрозду, но тот не 
умел их доить, и молоко уходило в землю; 
тоща Бог передал овец людям. Из-за жа¬ 
лобы О. на то, что человек трижды в день 
доит и дважды в год стрижет ее, и просьбы 
сделать ее старшей на земле Бог отобрал 
дар речи у животных, позволив им говорить 
только раз в году (карпат.). По народным 
воззрениям в Боснии и Герцеговине, на зем¬ 
ле три благословенных Богом объекта: О, 


пчела и пшеница; причем О. самая полезі 
т. к. в ней нет ничего, что было бы не пул 
человеку. 

Народно-библейские легенды зап. и к 
славян объясняют обычай делать О. из 
ста, масла и др. продуктов на Роікдсс 
и Пасху. Изделия ставили на праздничн 
стол, на Рождество — с двух сторон ку 
(ю.-рус.); дарили колядонщикам (с.-ру< 
По словац. поверьям, соблюдавшие рсжде< 
венский пост увидят золото го барашка насі 
той вечер; у поляков — его можно увидг 
на солнце утром на Пасху. Болггры-ѵусу; 
мане рассказывали, что обычай приноси 
в жертву барана на праздник Курбак-байр 
ведет начало от жертвоприношения Авраам 
когда Аллах поспал ему с неба двух ом 
(Кырджалинсхий, Варненский окр.}, и. 
с давних времен, когда приносили вгкері 
детей, но однажды Господь послал с нс 
черную О. (Родопы). Украинцы считаю 
что Бог благословил О. в пищу людям 
то, что она своей шерстью прикрыла Хрі 
ста, когда о» прятался от преследователе] 
евреев. Сербы объясняют запрет резать чс| 
ную 0. на поминки тем, что она прокляі 
Богородицей, т. к. после рождения Христ; 
коща все О. встали, чтобы приветствовал 
его, черная О. осталась лежать. 

В мифологических верованиях об атмо 
сферных осадках О. может гыету 
пать синонимом коровы символа туч* 
В з.-серб. отгонных заклинаниях изредк 
обращались к тучам, несущим дождь и град 
как к белым О. (обычно такие тучи пред 
гтанляются в образе говяд). По поверьям 
чтобы предотвратить беду, с «небесным» ста 
дом в бой может вступать «земной» скот 
в отгонных ритуалах для этого испальзукла 
части О. Мусульмане Боснии при появле¬ 
нии на небе градовой тучи поджигали роі 
барана, заколотого в жертву предкам в по¬ 
минальный день. В Болгарии, чтобы летом 
не было града, ночью совершали обход сель¬ 
ских земель со шкурами заколотых на празд¬ 
ник св. Георгия ягнят, днем пожертвован¬ 
ными священнику, а ночью украдѵннымі 
у него, и закапывали их в поле (софийск.). 
В зап. Сербии верили, что «небесное» стадо 
может отогнать от села барак-Аетрася^к 
(чаще вол) — тот, что скачет и срывается 
с привязи; черногорцы из племени Кучи счи¬ 
тают, что это может сделать овца (чаще бык, 
корова), блеющая во сне (СБФ.94:4'5). 
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В рус. приметах О. блеют (архангел.), скачут 
(ийдлгод.) — к дождю. В Болгарии, Сербии 
и на Рус. Севере дождя ожидают, если О. 
сбиваются вместе. Гуцулы верят, что если 
последними доить не белых, а черных О., 
то в ближайшее время пойдет дождь. 

Б лексике и фразеологии, в отличие от 
ісьнл, О. обычно связываются с легкими 
бездождевыми облаками. Русские называют 
их барашками ; болгары — «овцами Ильи- 
пророка»; чехи говорят, что это «св. Петр 
пасет овечек». О. могут противопоставляться 
«тучам- коровам» и в народном соннике. 
По поверьям черногорцев, О. во сне — 
к засухе, а коровы — к дождю. Но в укр. 
Полесье считают, что О. снятся к осадкам: 
черные или серые — к дождю, белью — 
к снегу (ПА). Украинцы считают, что овечья 
шерсть, брошенная в бездонный источник, 
способна предотвратить потоп. На Балка¬ 
нах кровь «георгиевского» ягненка пускают 
в озеро или речку, чтобы летом шли дожди 
или чтобы у О. было много молока (сев. 
и с. воет. Болгария), Сербы закалывают яг¬ 
ненка на том месте, где собираются копать 
колодец. 

В зоне молочного овцеводства О. вклю¬ 
чается в комплекс представлений и ритуа¬ 
лов, связанных с культом предков, 
В гуцул, мифологии в образе О. вопло¬ 
щаются в раю души праведных мертвецов. 
В чешских бы личках покойники представля¬ 
ются стадом безголовых О., в карпатских — 
укгршнй является в виде белого ягненка. 
Если снятся овцы на пастбище, нужно по¬ 
мочь душам в чистилище, заказав поминаль¬ 
ную службу (йельколголлига, Покугье). Если 
снится, что выгоняешь пьег^ со двора, то 
в доме будет покойник (полес.). Украинцы 
на Карпатах барана с вызолоченными рогами 
отдавали священнику во время похорон хо¬ 
зяина; в гроб под голову покойному клали 
белую овечью шерсть, «чтобы его душа была 
такая белая, чистая, как шерсть» (Гнат. 
1130:245). Сербы Воеводины на похоро¬ 
нах хозяина О. гнали отару за процессией 
до кладбища; хорваты из окрестностей За¬ 
греба в день погребения овчара не выгоняли 
О. пастись. На Балканах сразу после смерти 
старшего пастуха с О. снимают колоколь¬ 
чики и бубенцы; черногорцы племени Ва- 
соевичсй, кроме этого, состригают шерсть 
с барана-предводителя стада, которого обыч¬ 
но никогда не стригут. У сербов и македон¬ 


цев жертва О. или барана (душті/пѵлушгш 
брае) — важный элемент погребально-поми¬ 
нального комплекса. Болгары приношением 
в жертву барана задабривают архангела Ми¬ 
хаила (/^ангели-душозадника), «чтобы он 
легко отбирал душу» (Марпн .НВ:51Й^519). 
Жертвенное животное в обоих случаях — 
белое. В отличие от этого в македонской 
жертве домовому баран должен быть абсо¬ 
лютно черным. 

О. (обычно баран) как ипостась 
нечистой силы изредка встречается 
у воет, и зап. славян. В быличках в виде 
черного или белого барана (ягненка, О.) по¬ 
является черт; ср. сюжет о том, как на до¬ 
роге человек подбирает барашка, который 
потом оборачивается чертом или вихрем. 
Облик О. может принимать водяной (луж.); 
ср. рус. поверье, что кость черного барана 
служит оберегом от водяного. В рус. былич¬ 
ках в вцде барана иногда появляется домо¬ 
вой. По поверью, когда человека заведет 
леший, нужно закричать: «Овечья морда, 
овечья шерсть», — от этого леший исчезнет 
с криком: «А, догадался!» ( Микс.НИКС 
1993/1:74). В черного барана превращается 
утопленник (пол ). Русские о самоубийце, 
который утопился или повесился, говорят: 
«одракый баран черту готов», «черту баран 
давно ободран». 

О. символизирует богатство в ри^ 
туаль но-магических практиках первого дня, 
начала цикла (жизненного, брачного, кален¬ 
дарного, животноводческого и пр.). Это 
обусловлено семантикой озчины и шерсти, 
покрывающих животное, символизирующих 
богатство (см. Кожух, Шерсть). У воет, 
славян сразу после родов младенца обтира¬ 
ли овечьей шерстью, невесте клали шерсть 
за пазуху, надевали ей на голое тело шер¬ 
стяную юбку, ставили и усаживали молодых 
наовчину, замуровывали шерсть в основание 
постройки — «чтобы обросли, богатые были, 
как овцы». На Витсбщике О. заводят в дом 
во время свадебного застолья — «на багацце» 
(Вяс..:537). О. или баран в роли рождест¬ 
венского а од аз ника выступали на Балканах, 
Карпатах, в пол. Татрах, на Под га лье. Жи¬ 
вотное приводили к двери дома или заводи¬ 
ли в дом, где обходили с ним вокруг стола 
(э.- и выслал ) г подводили к очагу и цело¬ 
вали (ю,-слав.), угощали обрядовой пищей, 
надевали на рог хлеб (о.-слав,). В Северной 
Добрудже ко ляд ники звонили в снятые с О. 
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колокольчики. У сербов Боснии и Герцего¬ 
вины из О. на Рождество готовят ритуаль¬ 
ное блюдо. На Балканах к Рождеству, кро¬ 
ме свиньи, обязательно закадьш&ют барана, 
объясняя это тем, что «так учредила сама 
Богородица»; там же для благополучия стада 
О. жертвуют ягненка в начале овцеводче¬ 
ского года в день св. Георгия (см. Юрьев 
день). Увидеть О. во сне означает богатство 
(полег.., слопан.), прибыль (герб.). 

Особое значение имеет р и т у а л ь л ы н 
дар О. (в родинно-крестинных обрядах, при 
первом постриге ребенка, на свадьбе и пр.). 
Часто О., в отличие от других подарков, 
дают только «богатые» гости или главные 
обрадовые чины. Русины Закарпатья, обра¬ 
щаясь с просьбой к Богу, обещают в бла¬ 
годарность за исполнение желания подарить 
бедному ягненка, чтобы у него повелось в хо¬ 
зяйстве; о таком даре говорят: «дал за Бога» 
(здесь верят, что лучше ведутся О. подарен¬ 
ные, пчелы краденые, а коровы купленные). 
У славян распространена практика дарить 
еще не родившийся приплод или отклады¬ 
вать вручение этого дара на определенное 
время (напр., подаренный на свадьбу ягне¬ 
нок отдается через год уже взрослой овцой, 
принесшей приплод дарителю; ягненка дарят 
на крестины, О. вручают к свадьбе). Такой 
дар, оставаясь в собственности дарителя и 
обладая особой продуцирующей силой, при¬ 
зван стимулировать плодовитость в его хо¬ 
зяйстве. В обычае дарения О. сохраняется 
архаическое значение домашних животных 
как эквивалента денег (см. Скот); О. давали 
в качестве платы пастухам, при различного 
рода «помочах» — соседям, исполнителям 
ритуалов добывания «живого» огня, доста¬ 
вания клада и т. п. 

В хозяйственной магии с помощью О. 
воздействуют на объекты, от которых тре¬ 
буется добиться м ігож е г.тя е іг по ст и. 
У сербов Косова, если пчелы не начинают 
роиться, пастух, выгнав утром О. из загона, 
должен пойти к ульям, дотронуться до них 
своей палкой и сказать: «Эй, пчелы, слыши¬ 
те? Я выпустил овец из загона, напускай¬ 
тесь и вы из улья!» ( Деб,СЖП:321), Сло¬ 
ваки Горе трон ья сажали картошку, когда 
овец мешали в одну отару перед отгоном 
на полонину; считалось, что от этого на каж¬ 
дом корне будет много клубней (Ног.: 288). 
В загадках объекты, которым свойственна 
множественность (звезды, насекомые), мо¬ 


гут загадываться как О. (напр., рус.: «Г!с 
не меряно, овцы не считаны, пастух Г 
гат» — небе, звезды, месяц). 

Гадания с О. по преимуществу иле; 
брачную символику. В ночь на Ро; 
дсство или Новый год девушка шла в ж 
била ногой в дверь и по тому, сколько р 
в ответ отзывались О., узнавала, через скол 
ко лет выйдет замуж (в.-словац,): у руссхі 
хватала первое попавшееся животное: ес 
это был баран — то выйдет замуж, ес; 
О. " нет; обвязывала О. поясом: если у 
ром это животное стояло головой к ворот 
то девушка скоро выйдет замуж (курен. 

В болг. гаданиях белая О. означала свадьб) 
черная — несчастье; у русских стрижекъ 
О. предвещала бедность в замужестве, дох 
матая — богатство. Юж. славяне гаагю 
по лопаточной кости жертвенного баран; 
о благополучии дома, скота и пр. 

В свадебных терминах и ритуалах О 
символизирует плодовитость. Яркой на¬ 
зывают невесту на свадьбе, б иносказатель¬ 
ных формулах при сватовстве, в сзадеанм* 
песнях (в. -слан. У, поиски ярки , поиски іи- 
рана — название обходов на второй и тре¬ 
тий день свадьбы (ю.-рус.); дослать борат 
приглашают зятя родители невесты в мясное 
заговенье (вологод.). Иногда в помещении 
для овец молодожены проводят брачную 
ночь (рус., болг.). На Ветлуге, когда не¬ 
веста с женихом сидят за столом, дружна 
сталкивает их головами со словами: «Баран, 
люби овцу! Овца, люби барана!» (ср. рус. 
поговорку: «Жених да невеста — парочка, 
что твой баран и ярочка»). В рязан. свадьбе 
невеста отправляется в дом жениха с укра¬ 
шенной ленточками О,-первого дкон (рус. 
ярка), которая будет впервые котиться в сле¬ 
дующем году. В болг. свадьбе жених приво¬ 
дит одного или нескольких баранов (гьдсы;, 
гпдгжник) в дом невесты накануне свадьбы. 
В Пловдивеком окр. баранов, украшекны* 
лентами, цветами, колокольчиками на шее 
и яблоками на рогах, вели по селу и отвара- 
ли родителям девушки; колокольчики с них 
надевали на невесту; баранов закалывали 
для свадебного застолья; жених и невеста 
должны вместе съесть сердце одного из них 
(Арн.БСО:47). 

Части тела и шкура О. могут выступать 
как оберег. Для отпугивания ведьм остав¬ 
ляют на пасеке внутренности черного барана 
или овцы без единого светлого пятна (герб.). 
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Выметая мусор, волочат по дому овечью 
шкуру, веря, что от этого змеи и ящерицы 
подохнут или убегут со двора (макед.). 

Шкура, шерсть, кровь, молоко О. 
использовались в народной меди¬ 
цине. У юж. славян ушибы, колики, раны, 
обморожения лечили укутыванием постра¬ 
давшего в еще теплую, только что содран¬ 
ную с О. шкуру (серб., черногор., болг.). 
Русские детскую болезнь «овечья одышка», 
симптомы которой — большой живот и за- 
трудненноедыхание,лечили, положив ребен¬ 
ка, закутанного в овчинный тулуп, в доме 
у порога и прогнав через него туда и обрат¬ 
но О.; полагали, что О. уносят с собой бо¬ 
лезнь. Воспаление у младенца лечили, замо¬ 
тав его на семь дней в нестиранное руно О. 
(Метохия). Русские прикладывали к вы¬ 
виху овечью шерсть с солью (казан.). За¬ 
прещалось работать с шерстью, прикасаться 
к ней, когда по селу ходят ветрянка или дру¬ 
гие виды сыпи, чтобы болезнь не пристала 
(болг). В с. Плевня (ю.-зап. Болгария) за¬ 
прещено брать в руки овечью шерсть в день 
св. Харлампия (10.11), т. к. в ней, по по¬ 
верью, в этот день лежит чума. Распростра¬ 
нен также запрет есть голову, мозг О. — 
от этого можно сойти с ума; нельзя есть 
овечий мозг беременным — у ребенка будут 
веснушки (черногор,), Польские гуралы при 
укусе змеи заливают рану овечьей сыворот¬ 
кой (Бескиды). Когда стреляет в ухе, в него 
вбрызгивают овечье молоко (в.-слоаац.). 

В приметах по поведению О., кроме 
погоды на ближайшее время, определяют, 
какой будет зима. Утром в Ильин день овцы 
лежат, поджав под себя ноги, — значит, зима 
будет суровой (серб.). Если в Дмитриев 
день овцы ложатся вместе, плотно прижав¬ 
шись друг к другу, — зима будет снежной, 
если рассыпавшись по одиночке — без снега 
(болг.). О тяжелой зиме говорит то, что О. 
поспешно сбегаются к кормушке (болг,). 
Белорусы считают, что если родившийся 
на Рождество ягненок сразу начнет «под- 
брыкивать», то сена хватит на всю зиму 
(витеб.). По приплоду О. узнают о будущем 
урожае хлебов: если много ягнят, будет уро¬ 
жай (рус.); если родилось больше овечек, 
то пшеница будет чистой, но плохой, а если 
барашков — то с сорняками, но хорошей 
(укр.). К богатству в хозяйстве — если 
у барашка на голове вырастают три и боль¬ 
ше рогов (билі .), Не к добру, если первым 


родится черный ягненок (э.-серб). Удачу 
сулит встреча с овечьим гуртом (з.-слав.); 
счастлив будет тот, кто на молодой месяц 
увидит ягненка (серб.). 

Лит.: Ма_і«да$кі Е., 5 і о 1 у Н \ѵ о К. 0\ѵса 
(оѵіз агіе$) ѵ шоше, ро^сіасЬ і ргакіукаей Ын 
роЫсіедо // ѴізЦ 1905/19:241-273; Зубриц- 
К и й М. Годівля, купно і продаж овець у Мшанці 
Старогамбірського пов. // МУРЕ 1905/6:1-39; 
РаичеииЬ С. О сточарству и сточарском жи¬ 
воту у ВасоісвиКима// ГЕМЕ 1931/6:55-72; 
Кор С2у гізка-іа ѵ о гз к а В. Маісгіаііе к $гі<ііи 
раяііегйіѵа па Зіоѵепзки // ЗМ 1959/7:387-432; 
Толстой // СБШ-94:3-16; Жураи.ДСг20-21; 
Макс. НН КС 1993/1:74; Шух.Г 1997/1-2:63; 
1999/3:17,49; Шух.Г 2000/5:2, 46-48,55-57, 
167-168,216,267; Гкат.ПЗО:245,283; Чуб.МВ 
1:63; Бул.УН:298-299,325; Сок.ШШ:40; ЕЗ 
1902/13:221-222; Милпр.ЖЛК // УНВ:292- 
295; Ееб.БВ 1:350; Кал.ЦНМ:50— 51; Никиф. 
ППП:227; Вяс.:537; Арн.БСО:47; Марин. НВ: 
336,453,461,518-519; СМР:33-34,115,117.219, 
307; Деб.ОКП:244,287.321; Бор.ПИП 1:149, 
150,184,189,191.192;Мил. ЖСС:63Д11,133.306, 
340,347; Коледаров // СбНУ 1963/50:117-118; 
Род.:28; ГЕМБ 1914/15:59; КЬи 7 ІІ:207 209; 
Ног.:279,288,30б,326. 

О. В. Белова, С. П Будкевич 

ОВЦЕВОДСТВО — отрасль животно¬ 
водства и комплекс ритуалов и верований, 
связанных с разведением овец. 

Покровителями овец считались: 
у воет, славян св. Анастасия (29.Х — На¬ 
стасья о&ечница. Овечий праздник), св. Па¬ 
раскева (28.X), св. Евдокия ИЛИ), на Бап- 
канах св. Катерина (25.ХІ); в Македонии 
праздник Введения Богородицы во храм 
(21.XI) называли Овна св. Боюродіща. 
К ним обращались с молитвами, им ставили 
свечи, приносили в жертву бараньи головы 
и ноги, шерсть, держали на выпасе их ико¬ 
ны и т. п. Обращались также к святым — 
патронам хищных зверей с просьбой о за¬ 
щите от них овец: св. Николаю, св. Юрию, 
св. Саоос (у сербов) и др. 

Чтобы овцы г» г л и с ь, хозяева ста¬ 
рались приобрести «вод» на них. Для этого 
русские покупали овцу на племя у мясника 
(ярослав.); повсеместно хозяин, продающий 
из стада овцу, вырывал у нее клок шерсти, 



506 


ОВЦЕВОДСТВО 


чтобы не отдать свой «вод». В укр. Кар¬ 
патах считается, что лучше всего ведутся 
овцы, расплодившиеся отподаренногоягнен¬ 
ка. При приобретении «вода» овец учиты¬ 
вается их окрас. В России цвет овец выби¬ 
рают в зависимости от отношения к нему 
домового. В Костромской губ. считали, что 
в хозяйстве нельзя держать сшец разных 
пород или их нечетное число. Запрещалось 
пересчитывать овец, иначе они будут про¬ 
падать (пол. Бескнды). 

Чтобы овцы не переведись» в Карпатах 
не продают и не дарят лучших животных. 
В Черногории и Герцеговине не продают, 
не режут и не стригут, кроме случая смерти 
пастуха (см. Овца), барана-вожака стада, 
которому еще ягненком завивают рога с по¬ 
мощью палок, а также овец, у которых вы¬ 
росли рога, и баранов с четырьмя рогами на 
голове. Рога считались воплощением «вода» 
овец, поэтому в Карпатах избегали дарить 
бараньи рога, запрещали трогать ягненка за 
голову (от этого рога могли не вырасти или 
стать некрасивыми). В России рога заре¬ 
занных баранов клали в угол скотного двора 
со словами: «Косточкам на нетление, скоти¬ 
нушке на приплод и ведение» (ТА, д. 1836, 
л. 6 7), Не «отчуждаются» также хвосты, 
черепа и кости ног зарезанных овец: их 
бросают или накапывают на скотном дворе 
(с*-рус.)* На Вологодчине, чтобы овцы 
лучше велись, на святки играли в лодыжки, 
набор которых хранился в доме и в другое 
время никогда не использовался. В Став¬ 
ропольском крае затыкают в хлеву обрезки 
ушей от меченья животных, 

«Воду» овец способствовала деертна 
первого ягненка св. Георгию (на Балканах) 
или овцы «по обещанию» (на Рус. Севере). 
По болг. поверью, похищение животного 
волком предвещало, что овечье стадо будет 
быстро увеличиваться; белорусы на Смолен¬ 
щине говорили, что скот будет вестись, если 
овцу съест волк с «хорошим» зубом. Укра¬ 
инцы, наоборот, считали, что если волк по¬ 
бывал в хлеву и порвал овцу, то все стадо 
нужно продать и заводить новое. На Рус. 
Севере верили, что овцы перестанут вестись, 
если к ним в хлев зайдет чужой человек; 
запрещали заходить посторонним к овцам 
и в укр. Карпатах. В отличие от этого пол. 
пастухи для удачи в разведении овец при¬ 
глашали в овчарню еврея и добивались, 
чтобы он погладил и похвалил животных; 


продавали шерсть и овчины только евреям 
доставали из могилы тело еврея -торговъ 
и закапывали его в овечьем загоне (Кій 
2:208). 

«Вод» овец связан с деревом, в частно¬ 
сти с хвойным. Русские в Костромской губ 
после вывоза навоза втыкали в пол поке* 
щения для овец молодую елочку. В Гали¬ 
ции при первой дойке отары устанавливал»; 
на воротах загона молодую елочку с тремя 
отростками (стрілу) и тлеющую гслюбшс 
для предохранения животных от болезней. 
В горных районах Польши загон для овец 
(«кошару») украшали хвойными ветками, 
устанавливали в нем рождественское дерев¬ 
це. Сербы, чтобы овцы велись и размножа¬ 
лись, вешали на плодовое дерево первое руно 
молодой овечки или клали на крышу дома 
первое руно, состриженное со стада. Рус¬ 
ские в Рязанской губ. клали клок шерсти 
к столбам у ворот, чтобы овцы не терялись 
и приходили домой. 

Верили, что овцы будут вестись в том 
доме, где на скатерти под рождественским 
обрядовым хлебом, когда его поднимут, от¬ 
печатан след овечьей ноги (Закарпатье); где 
среди домочадце в есть человек с косы ми гла¬ 
за ми (рус. костром.); где в воротах зары¬ 
ли живыми зайца головой во двор и кошку 
головой на улицу (рус. симбир.). На рус. 
свадьбе, чтобы овцы велись у невесты, кла¬ 
дут ей в валенки овечью шерсть, усаживают 
с с за прялку прясть (вологод.), ставят моло¬ 
дых на овчину (твер.). 

Забота о пр и п ло де. Для увели¬ 
чения приплода в Страстную субботу овец 
обсыпали муравьями, чтобы они плодились 
как муравьи (морав. словаки); приносили 
в хлев муравьев в Чистый четверг (рус.); 
клали в муравейник кости зажаренных на 
Юрьев день ягнят и обрезки ушей после 
меченья животных (ю.-г.лап.); закладывали 
в потолок скотного двора осиное гнездо (во* 
логод.); закапывали его в помещении для 
овец (костром.); давали овцам съесть пер¬ 
вый или последний сноп (рус.), сноп, кото¬ 
рый ставили в красный угол на Рождество 
(Карпат.), сено, на котором в Рождество 
стоял горшок с кутьей (л.-бел.): рус. пасту¬ 
хи, стоя на овечьей шерсти, на Анисима 
(15.11) «окликали» звезды (см. Вестись), 
Чтобы было много ягнят, словаки на Рож¬ 
дество окропляли отец водой, принесенной 
утром с реки; русские в Новгородской губ. 
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складывали около хлевов черепки от глиня¬ 
ной посуды. 

О количестве приплода белорусы-като¬ 
лики гадали в день Трех Королей: хозяин 
разбрасывал по хате горох; по количеству 
горошин, пойманных детьми в шапки и фар¬ 
туки, судили о количестве ягнят в наступив¬ 
шем году. В сочельник Рождества или Кре¬ 
щения хозяин, сидя за столом, метал бобы 
во все стены или углы, «щобы ся тут іралы 
ягнята», или бросал в потолок зерна обря¬ 
довой каши (пшениці)' трижды выкрикивая 
зов овец: ѵпррлГ» (карпат.); дети перед или 
после ужина блеяли, как овцы (балк,, кар- 
лат,}; хозяин перед ужином кормил овец 
зернами из обрядового «чабанского» калача 
(серб, косое.). В Полесье овцам скармли¬ 
вали двойные колосья, чтобы в потомстве 
была двойня. Русские на Сорок мучеников 
или в Вербное воскресенье скармливали каж¬ 
дой овце по два или три хлебных колобка 
(орехи, бобашки. барашки, катушки), что¬ 
бы у нее было столько ягнят. Сербы, чтобы 
і>ниы приносили двойню, в канун Рождества 
ужинали на пастушьей переметной сумке; 
в Георгиев день в корм овцам примешива¬ 
ли куски от двух обрадовых хлебов, игле 
ченных в день св. Игнатия (Косово). 

О поле приплода в Белоруссии и Ук¬ 
раине гадали утром на Рождество и Новый 
год: приход полазшіка- мужчины предве¬ 
щал рождение баранчиков, женщины — ове¬ 
чек; в России то же самое примечали в пер¬ 
вый понедельник Великого поста. Гуцулы 
в Страстную среду, когда дети ходят с по¬ 
желаниями по дворам, приглашали первыми 
зайти девочек. Чтобы больше плодилось 
ягниц, в день Иоанна Крестителя (7/20.1) 
давали овцам съесть сена, которое подкла¬ 
дывали на Рождество под горшок с кутьей 
и по которому перед этим катались девки 
и девочки (укр.); перед отгоном овец на гор¬ 
ное пастбище перекатывали однуизженщин 
через бревно (я.-слопай,.); почки от первого 
ягненка, кушанье из овцы сначала подавали 
женщинам или девочкам (рус., серб.); в Ма¬ 
кедонии старались, чтобы они первыми уви¬ 
дели, как догорит бадняк. 

При окоте о йен длнрещалогь при¬ 
сутствовать девушке, т. к овца долго бы 
мучилась; иногда не допускался мужчина, 
г. к. он «не родит», а в некоторых местах — 
женщина. Овце, которая никак не может 
окотиться, да вал и съе сть разм оче н ный в воде 


кусок рождественского калача (серб.). Во 
время окота хозяин следил, чтобы в доме ни¬ 
кто нс загадывал загадок (бел.). В день окота 
ничего не одалживали из дома (о.-слав.); 
сербы Сретечкой Жупы пекли питу на овечь¬ 
ем молоке и угощали ею соседей. В Ор¬ 
ловской губ., чтобы ягнята не поколели, на 
третий день после окота совершали ритуал 
крещен ікл ягненка: его подносили к топив¬ 
шейся печи, ставили на загнетку и обливали 
водой; при этом давали ему имя (если ба¬ 
ран — «Ваня», если ярка — «Катя»), пере¬ 
давали на руки «крестному» (мальчику или 
девочке), который с ягненком на руках три¬ 
жды обходил вокруг стола. В других местах 
России ягненка подносили к устью печи 
{еодомляли). 

Выгон овец на пастбище обыч¬ 
но приурочивался к весеннему Юрьеву дню, 
«доброму» дню недели (см. Выгон скота). 
Выход овец на горное пастбище (укр. кар¬ 
пат. поуіонинський хід, словац. ойской па 
Ло/ 'и) сопровождался различными обрядо¬ 
выми действиями. В центр. Словакии, ко¬ 
гда овцы шли по селу, между ними бегали 
дети и взрослые, чтобы скот хорошо велся. 
В Восточной Словакии, когда овцы отправ¬ 
лялись на пастбищ?, перед отарой шла жен¬ 
щина в кожухе (чтобы у будущих ягнят была 
хорошая шерсть). Если по пути стадо пере¬ 
ходило через мост, по нему трижды уда¬ 
ряли топором, чтобы у овец не пропало мо¬ 
локо, или трижды били под мостом бичом, 
чтобы выгнать оттуда «стриг» (ведьм). При 
переходе через реку старший овчар бросал 
в воду горсть соли и, обернувшись в сто¬ 
рону деревни, совершал крестное знамение, 
чтобы сила ведьм не распространялась на 
отару. 

По прибытии на пастбище старшин овчар 
разводил в сыроварне «живой» огонь, кото¬ 
рый должен был поддерживаться на протя¬ 
жении всего сезона. Если огонь удавалось 
зажечь быстро, то считали, что выпас прой¬ 
дет удачно. Перед разведением огня овчар 
тыкал в стену топор, а в очаг бросал под¬ 
кову или серп, косу и тряпку, которой на 
Пасху вытирали крашеные яйца, чтобы овец 
на полонине не бил гром и град (карлат). 
Если огонь в течение лета гас, это предвеща¬ 
ло несчастье. Осенью перед уходом с паст¬ 
бища следили, чтобы в очаге не осталось 
ни одной искры (иначе мара могла украсть 
огонь и спалить кошару). Огонь в очаге дол- 



508 


ОВЦЕВОДСТВО 


жен был погаснуть сам; по поверью, пога¬ 
сившему его грозила смерть (іѵцул,). 

Перед запуском отары на стойбище 
главный овчар (плчя, ватаг) брал угли от 
«живого» огня, освященные травы и землю 
из муравейника и обходил все постройки, 
после чего закапывал угли в воротах коша¬ 
ры. В жилое помещение он вносил узелок 
с освященными чесноком, солью, травами 
и мелом, которым на Крещение рисовали 
в домах охранительные знаки; этим мелом 
рисуют кресты и на всех постройках стой¬ 
бища (словац.). Овец и кошару окропляли 
освященной водой, окуривали освященными 
травами. 



Доение овец в труте, под открытым небом. 
П рис ход, Словакия. Фото Я. Подолака. 1962 г. 

Специальные ритуалы сопровождали 
первую дойку овец (балк. вариант 
обряда см. в ст. Доение ритуальное), ко¬ 
торую проводили перед или сразу после 
выгона на пастбище, и первый замер моло¬ 
ка (карпат. .*ірп) для «определении части мо¬ 
лочных продуктов, причитающихся хозяину 
со всего стада, и его очереди з их получе¬ 
нии (карпат. ряд). В Закарпатье овчары 
доипи овец, сидя вокруг расстеленной ска¬ 
терти. В пол. Бескидах перед первой дой¬ 
кой на полонине хозяин сжигал освященную 
зелень и очерчивал кошару освященным ме¬ 
лом. По окончании дойки овчары трижды 
выдыхали в руку, а когда несли молоко в 
«колыбу*, трижды останавливались. Моло¬ 
ко первого удоя процеживали через льня¬ 
ную трлпку, на которую крест-накрест были 
положены две еловые ветки или крестик из 
воска. 


Чтобы овцы не раэбегалл' 
в начале выпаса нагой овчар трижды о 
гал отару с головней в руках (гуцул.) I 
обходил отару по кругу, в центре котор 
воткнут прут от 7-лети ей ракита, и при 
варивал, выпивая при этом чарку: «Ща 
рггуіаііеіи, раз о^ісски (3 раза), парце зіе 
№ (Іо сіе злгЫсскі» [Дьявол, дружок, т 
овечку, она напьется — даст тебе за і 
горилочки] (пол., Ксі1.ПІ 2:244). П-хм 
очерчивали на пастбище круг, в середа 
которого вбивали кол (пол. Краков.). С 
вац. овчары, чтобы овцы не отходили отн. 
зашивали в одежду клок шерсти. 

Действия, направленные на то, что 
овцы держались вместе и не терялись, пр< 
принимали также их хозяева. В Серб 
(Шумадия) в канун Юрьева дня хо°>:н 
прогоняли овецчерез обруч от бочки; наЕ 
логодчине в день первого выгона ~ 
свой фартук. На Карпатах перед выгон 
на полонину хозяева кормили овец воск 
из осиного гнезда, смешанным с солью /л 
бы животные держались вместе, как сснні 
рой (Раховский р-н); в Великую пяіш 
клали груду соли в муравейник (словам 
Купленную овцу, чтобы она ходила иже 
с остальными, кормили первый раз с хле 
ной лопаты (серб.)- Белорусы Минской гуі 
поляки над Ломом после ужина в канун Ро> 
дества связывали ложки шерстяной кит* 
и оставляли их на столе, чтобы овцы кс о 
би вались от дома и возвращались вмсс 
с выгона (Шейн МИБЯ 1/1:40; Ьисі 1912 
1913/18:200). В зап. Белоруссии счиг 
лось необходимым вернуть домой до Рс> 
дества все одолженные вещи, чтобы пві: 
«не блукалисе по чужих хлевах» (БеФЬ 
1:349). Для этого же хозяин не должен ыь 
ходить со двора в день Рождества (рус, 
В Нижегородской губ. верили, что никог. 
нс потеряется та овца, которой метили уп 
в Чистый четверг; в Новгородской губ. в аті 
день до рассвета овцам выстригали клс 
шерсти на лбу и клали его к порогу сконто 
двора. У русских было в обычае в этот дек 
вести ритуальный диалог через окно дім 
Со двора спрашивали: «Овцы дома?» И 
нутри отвечали: «Дома, дома». 

Чтобы уберечь овец от волк 
в Карпатах утром на второй день выпа< 
старший пастух трижды ударял толоке 
в дерево и говорил: «Моя худоба тверд 
так як моя сокипа залізна» (Шѵх.Г 2:220 
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Овчар старался не начинать сам резать хлеб, 
чтобы волк не «порезал» его отару (словац.). 
В Черногории, чтобы обезопасить отбив¬ 
шихся от стада овец, втыкали топор в дс* 
рево и складывали два гребня, «замыкая» 
волку пасть; делали калач из теста и клали 
в угли — если во время выпечки на хлебе 
треснет корка или он сгорит, то считали, что 
овцу уже гьели волки или зарезали раз¬ 
бойники. 

Для оберега от волков исполняли ряд 
действий в течение года. В пол. Татрах отда¬ 
вали волкам на съедение родившегося пер¬ 
вым ягненка. Воет, славяне не отбивали у 
волка первую схваченную им овцу; счита¬ 
лось, что в этом случае он больше не придет. 
Пастухи постились в девятый четверг (счи¬ 
тая со Страстного четверга); ничего нс ели 
в Иванов день (закарпат.), в день пр. Да¬ 
ниила, св. Игнатия и св. Андрея (Босния), 
св.Георгия ( Харьков), св. Николая (Карпа¬ 
ты, Татры, Замагурье), не ели четвероно¬ 
гих животных вдень св. Саввы, соблюдали 
пост в течение семи дней (грянул) ко дню 
св. Саввы (серб.), воздерживались от мяса 
и сала в первые дни Пасхи (з.-укр.). Серб, 
овчары целый день накануне Рождества 
(Бадня-г дсм) держали во рту камень, чтобы 
у волка во время выпаса окаменела пасть. 
В Македонии в канун недели, посвящен¬ 
ной волкам ( Мартинии ), хозяин набирал 
горсть камушков по числу своих овец, за¬ 
вязывал их в платок и хранил до Юрьева 
дня, когда шел в загон и бросал их в овец 
со словами: «Како му камен іаІС, тако ми 
стока рка» [Как крепок для него (волка) 
камень, так крепок у меня скот] (Тура 

СЖ:14В). 

В Закарпатье в доме, где держат 
овец, накануне Рождества рисуют мелом 
наддзерью «кошару» (незамкнутый круг или 
прямоугольник с точками внутри, в «про¬ 
ходе» втыкают в стену нож), чтобы летом 
в загон не вошел волк. В зап. Болгарии 
накануне волчьих дней хозяин трижды об¬ 
ходил овечье стадо с открытым замком и 
ножом, а потом замыкал замок и прятал нож 
в ножны, «замыкая» волку пасть; в Охриде 
в день св. Мартина втыкали друг в друга 
два гребня для шерсти и клали их на крышу 
дома. В серб, селах по хребту Копао ни к 
гребни оставляли в рождественскую ночь 
с двух сторон в воротах кошары, а утром 
после того, как овцы выйдут, втыкали их 


друг в друга. В бел. Полесье существовал 
запрет на снование на первой неделе Вели¬ 
кого поста, «бо воук овэчкы выснуе» (ПА); 
сербки Косова по этой причине в феврале 
нс сновали около своего дома, а шли делать 
это во двор, где не держат овец. Из-за вол¬ 
ков запрещено женщинам заниматься овечь¬ 
ей шерстью вечером перед средой и пятни¬ 
цей, ткать в период от Рождества до Кре¬ 
щения (серб ); хозяевам овец работать в день 
св. Андрея (Шумадия), раскрывать бритву 
и брать в руки нож в день св. Саввы (Ко¬ 
сово). В Далмации овчары не вынимали 
нож в день пр. Даниила. В Кюстсндилском 
крае в течение волчьих праздников овчары 
не считали овец и не разувались. В укр. 
Карпатах в канун Рождества и Нового года 
не кричат на овец, не свистят около них и 
не говорят о волках, чтобы звери не напа¬ 
дали на стадо летом. 

Для предохранения овец от сглаза и 
порчи не пускали на пастбище и в ота¬ 
ру посторонних (о.-слав.), им запрещалось 
заглядывать через изгородь кошары (пол). 
На Балканах, чтобы уберечь стадо от сглаза, 
держали в нем хотя бы одну черную овцу; 
привешивали барану-вожаку на шею вместо 
колокольчика сломанную ложку. В горной 
части Болгарии от сглаза вешают на кошару 
черепа животных. 

В пол. Бескидах в день св. Агаты овча¬ 
ры поили овец водой, трижды принесенной 
из четырех источников, в которой раство¬ 
ряли освященную соль, — после этого овцы 
не были подвержены порче. Солью специ¬ 
ально от порчи кормили овец на Благове¬ 
щение или в день св. Георгия в Карпатах 
и на Балканах. Овец также окуривали освя¬ 
щенными травами и закрещивали железным 
прутом. В Карпатах перед выгоном скота 
на полонину хозяин вставал голым в две¬ 
рях хлева и считал своих овец, пропуская их 
между ног; когда проходила последняя овца, 
он говорил: «Чтоб тебя никто не мог суро- 
чить, как никто не может сурочить мои шта¬ 
ны» (1 Пух,Г 2:225). Пастухи от порчи овец 
закапывали на пастбище две доски от гро¬ 
ба, добытые в полночь в новолуние (пол.); 
девять еще слепых котят в воротах кошары 
(«слепой» будет ведьма -«стртіга») (в.-слав.). 
Чтобы ягнята не были подвержены сглазу, 
овчар в новолуние трижды перегонял их 
через место, где было закопано тело еврей¬ 
ского ребенка (пол.). 
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Выпускать баранов к овцам для случ - 
к и должен овчар без физических изъянов, 
чтобы такими же были ягнята (Балканы), 
В Родопах в первый день случки хозяйки 
пекут питы, а хозяева колют курбан и раз¬ 
дают все это соседям за здоровье своих овец. 
Сербы в Банатс в этот день приносят на 
пастбище оѳноар част ~~ пирог, украшен¬ 
ный пятью кругами; хозяин разламывает его 
с овчаром и каждый из них берет себе от¬ 
ломанную половину. В день случки никто 
не должен ссориться, чтобы овцы не били 
баранов, а бараны — овец; нельзя делать 
веревки из лозы, чтобы ягнята не получились 
с перекрученными ногами (карпат.). 

Стрижка овец производится дваж¬ 
ды: у юж. славян обычно на Благовещение 
или перед днем св. Георгия и 1 августа; 
у русских в день св, Авраамия, св. Никиты 
или св. Анастасии. В Словакии считали, 
что если постричь овец в Великую пятни¬ 
цу, то у них шерсть вырастет длинная и гу¬ 
стая. На Украине весной запрещали стричь 
овец до дня с в. Николая: «До Ми коли ні- 
коли не сій гречки, не стрижи овечки» (Но- 
мис УП1Ы0). В Белоруссии приурочивали 
стрижку к нополункю; запрещалось стричь 
овец в среду, особенно в Пепельную или 
Сухую, и на шестой неделе после Пасхи во 
избежание появления «дикой» или «сухой» 
шерсти; считалось также, что нельзя купать 
и стричь овец в ярмарочный день (овцы 
«дуреют») и в пятницу (шерсть путается). 
В Сербии (Ресава) не стригли овец в пят¬ 
ницу, в Карпатах — в праздники, пост и 
постные дни (шерсть будет жесткой). 

Сербы при стрижке у одной из 50— 
100 овец на шее или на боку оставляли тре¬ 
угольный клочок не выстриженной шерсти. 
В Закарпатье, когда остригут овцу, то бро¬ 
сают ка псе немного зеленой травы или нож¬ 
ницами выстригают клочок травы на земле, 
чтобы шерсть так росла, «як трава божа» 
(СБФ 1984:259). На Вологодчине стри¬ 
гущего овец приветствовали словами: «Угол 
в шерсти!» (В.-Устюгский р-л). 

В Новгородской губ. по окончании 
стрижки в кольцо ножниц клали клок шер¬ 
сти и хранили его до следующей стрижки, 
«чтобы шерсть на овцах лучше росла» (ТА» 
д. 834, л. 5). В Карпатах так поступали 
при возвращении одолженных ножниц. Нож¬ 
ницы для овей, передавали либо через жи¬ 
вотное, либо положив их на землю, чтобы 


не порезать кожу овцам, чтобы хорошо росла 
шерсть. 

Болезни овец, как и другие болез¬ 
ни скота, объясняют несоблюдением хозяи¬ 
ном или овчаром запретов, а также порчей 
и сглазом. По серб, поверью, на Пасху овчар 
не должен брать в руки крашеных яиц, что¬ 
бы у овец не болело вымя; у болгар, кроме 
этой причины,такой запретмотивировантем, 
что овцы ослепнут. В лечении повальных 
болезней овец (как части ветеринарии на¬ 
родной) использовался прогон стада сквозь 
прокопанный туннель и через огонь, добы¬ 
тый трением (см. Огонь «живой»). 

Самой распространенной овечьей бо¬ 
лезнью, часто приобретающей повальныйхз- 
рактер, является гельминтоз головного мозга 
животного (вертячка, вергпеж, метслыия. 
ѵетил>, бр.'ъиппс.т, въртогл лянй) Во май* 
жание болеэіш запрещали прясть в период 
от Рождества до Крещения (серб., бел), 
в поминальные дни и праздники, стирать 
в пятницу (карпат.); мотать клубки в свят¬ 
ки (бел.); сновать в определенные дни не¬ 
дели (полес.); производить работы, связан¬ 
ные с овцами в четверг Тодоровой недели 
(болг.). По укр. поверью, овца могла за¬ 
болеть «ииртячкок» из-за того, что съела 
завитку, сделанную во ржи ведьмой (см. 
Залом). Народное лечение болезни состоит 
в уничтожении вместилища болезни. Первой 
заболевшей овце отрубают голову, которую 
затем сжигают (Карпаты, Татры), остав¬ 
ляют ночью на распутье (болг., серб.), зары¬ 
вают на границе с соседним селом, бросают 
в высохший колодец (болг.), У русских «за¬ 
кружившуюся» овцу трижды оборачивали 
в противоположную сторону и пускали ей 
кровь, надрезав ухо (калуж.). 

Опасные даты и периоды. 
По ю.-слАн, поверьям, в Георгиев день ведь¬ 
мы («нетгттшцм») отбирают у овец молоко; 
чтобы этого не случилась, сербы прогоняют 
свое стадо по человеческому калу и, прика¬ 
саясь палкой к голове каждого животного, 
говорят: «За мене од главу, за дуигмачика 
од ноге» [Мне — с головы, злодею — с ног] 
(Ъор,ЖОЛК:382). В Всликопольше вери¬ 
ли, что на Громнипы (2.II) нельзя никому 
показывать овец; их также следует оберегать 
от солнца, потому что в этот день солнце 
для них опаснее, чем волк. В Болгарии 
не выгоняют овец на пастбище и держат 
их закрытыми в летний Тодоров день, когда 



ОГНИ БЛУЖДАЮЩИЕ 


511 


на псбе появляется созвездие Квачка (Плея¬ 
ды) ; считают, что в этот день небесная кв оч¬ 
ка высидела цыплят и встряхнула перья: если 
эти перья упадут на овец, то начнется мор. 

Лит.: Яавоііко// ЭО 1914/3/4:81^178; Жу- 
ргв.ДС: Шух.Г 2:212-249; 4:403; Дэенаас- 
Арвсклй II СБФ 1984:256-277; Мандибу- 
ра М. Д. Полонинське господарство I уцулъщипи 
друю'і пол овин и XIX — 30-х років XX ст ІСи'ів, 
1978; Ант.ОБС; Дечев // СбНУ 1903/19:3-92; 
РгЛРѴТ; РгН.ТОЯ; РТРР 7; 1905/19: 

241-273; Кал.ПИМ-50-31; Ноѵшс УПГЫО: 
^аШ:148.509; Серж П3:58; Рссі ЬВ 1:349- 
350; ІГсйи Ѵ1ИБЯ 1/1:40; Де6.0КП:319; Ъор. 
ЖОЛК;362; Іэор.ПВП 1:184,188; 2:243; БЗ 
1896/5:192; Мкі.ОЛІ : 104,162; Милор 7КЛК// 
УИН:292-295; Мш.йИ :С:63,6>ДИ; I Іетр. 
ЖОГ:329; Марин.НВ:512; Том.ЖБНТ:34; Ілкі 
1912-1913/18:200; \ѴкгЪу Ш2/Ш27: Ног.: 
103,288-289; Ногу.Р.2Б: 180; І^оѵап А. О. 
Росікоглсс. Ні$Іогіско-пагскІорі$па тогюЕгаііа. Маг¬ 
ніи, 1977:313, ЗосЬ. 323^:229. 

О.В. Белова, С\ П. Бушксвчч 

ОГНИ БЛУЖДАЮЩИЕ - мифоло¬ 
гические существа, обычно появляющиеся 
в виде огоньков; посмертное воплощение 
грешных душ, отбывающих наказание на зем¬ 
ле. Представления об О. б. распространены 
в іч'в одном у зап. славян, хотя схожие по¬ 
верья спорадически встречаются и в в.-слав, 
традиции. Часто, особенно у воет, славян, 
к О. б. причисляются огоньки, горящие над 
местом, где зарыт клад. У поляков О. б. 
могут смешиваться с «лятавцами» —душами 
некрещеных детей, носящимися в воздухе. 
По мнению К. Мгпнинъского, поверья об 
О. б. возникли у славян под влиянием запад¬ 
ноевропейской традиции (Моя7..К.Ь8:490). 

Названия О. б. указывают на особен¬ 
ности их внешнего облика: зѵёіуіка, зѵёііік, 
икіііска, хѵёііоппхі (чет.), окпіѵу тиг (мо¬ 
ра в.) , .ііѵгеіііЪ, мшекя (гол.), шіес^пік (пол. 
маэур.), фонарик (рус.) или основную функ¬ 
цию — заставлять блуждать людей: блу- 
дячий огонь (рус ), Ым4/гЬі (чеш.), ЫиДіако 
(н.-луж.), Ы$(1пік, Ыейпу п$пік (пол,): на 
время их появления: поспи Ьо^іпка, пост су. 
(пол,), (от пол. кі^кас ‘становиться 

на колени*, т. к. О. б. появляются вечером, 
когда колокола костела звонят на службу, 


силе.».); на их происхождение из душ, избы¬ 
вающих наказание: роіші&гіік (от пол. ро- 
предназначать в жертву*, мазур.). 
а также на профессиональную принадлеж¬ 
ность при жизни: шел ѵк, отяпіг («земле¬ 
мер», пол.). 

В виде О. б. могут появляться души 
детей некрещеных, выкидышей, девушек, 
умерших между обручением и свадьбой (ср. 
Русалка), души покойников, требующих 
поминовения (рус,), умерших без исповеди 
грешников (см. Покойник наложный}, осо¬ 
бенно землемеров, при жизни устанавливав¬ 
ших неверные границы и за это вынуж¬ 
денных после смерти в виде О. б. заново 
перемерять поля — последнее поверье воз¬ 
никло в Польше в XVIII в., когда происхо¬ 
дило составление кадастров сельскохозяйст¬ 
венных земель (отсюда их незнание тстік 
‘землемер’). Иногда полагали, что в вцце 
О. б. едет на колесе чаровника (см. Ведьма), 
заманивающая людей в пекло (пол., ^Ыа 
1894/8:727), что это — черт, увлекающий 
человека в болото (ю.-рус.), или огромное 
страшилище с огненными волосами, посто¬ 
янно передвигающееся, отчего кажется, что 
огоньки скачут (пол.). 

В некоторых областях укр. Подолья, 
в Полесье и на Рус. Севере считали, что 
О, б. — это души добродетельных людей, 
которые, в отличие от грешных, имеют пра¬ 
во посещать свои тела; они стоят над их 
могилами в виде свечек (Мо5г.КЬІ?:490, 
Влас.РС:52); это могли быть также правед¬ 
ные души людей, утонувших в болоте и жа¬ 
лующихся Богу на свою напрасную смерть 
(а,-рус.). 

Мигающие огоньки — единственные 
зримые следы перемещающихся в простран¬ 
стве душ. В некоторых случаях, однако, им 
приписывается облик высоких человеко- 
подобных существ в белых с голубым от¬ 
блеском рубашках (пол.), высоких существ 
с плоскими светящимися головами (пол.), 
маленьких детей со свечками в руках (кар- 
пато-укр., чеш., поа.), маленьких мужичков 
с фонариками на груди или горящими мет¬ 
лами в руках (чет., словац.); мужчин в чер¬ 
ном с большими фонарями (пол.). Они могут 
появляться в виде синих огоньков (укр.), 
огарка свечки (пол,, Ьескиды), больших све¬ 
чей с человеческими лицами или высоких 
жердей с огоньками на концах (пол 7 Реі. 
РББ:98), свечей, горящих на болоте (з.-руг..). 
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Иногда у такого огонька якобы можно уви¬ 
деть бледную ручку, высунувшуюся из-под 
светлого плащика; по некоторым поверьям, 
у О. б. можно увидеть только руку со свечой 
(карпато-укр.) или с растопыренными паль¬ 
цами, каждый из которых светится разным 
цветом (пол.). Души более грешных людей 
имеют вид темных огней, менее грешные 
души — съетлых (иол ), О. б. могут пока¬ 
зываться как по одному, так и группами, 
в последнем случае их бывает нечетное 
количество — три или девять (луж., чеш., 
морив.). Появление О. б. сопровождается 
стонами и стуками (пол.). 

О. б. чаще всего можно увидеть на клад¬ 
бищах или в болотистых местах (з.-слав., 
в.-слав.), на дорогах, лугах, полях, межах 
и границах (укр. Карпаты, пол., чеш.), над 
водоемами (пол.), в местах, где бросают 
предметы, оставшиеся от обмывания покой¬ 
ного (рус.), О. б. могут подходить к дому, 
рассыпаясь искрами, но внутрь дома не за¬ 
ходят (пол-). Иногда полагают, что бледные 
огоньки показываются над могилами доб¬ 
родетельных людей — это «над праведной 
душой ангел светит» (Мо$2.КГ5:490). 

О. б. показываются в ночное время 
(з.-слав., рус.), в полночь (пол.) и исчезают 
после первого пения петухов (лол.), после 
полуночи (пол., луж.), после появления зари 
(луж.). В течение года появление О. б. бы¬ 
вает приурочено к весенне-летнему периоду 
(пол.), к осени — когда сумрачно и идет 
дождь (пол.). Часто их видят в ночь перед 
Рождеством (луж,), в адвент (чеш., пол.), 
в поминальные дни (чеш., морав.). 

О. б. пере двигаются в пространстве, то 
появляясь, то исчезая, прыгают, мерцают, 
иногда летают. В пол. былинках рассказыва¬ 
ется о драках О. б. между собой. Основная 
функция 0.6. — сбивать человека 
с дороги, застааляя блуждать (а.-слав., 
рус.). Встретив человек л, огонек манит его 
к себе светящимся пальцем и зовет: «По¬ 
дойди, подойди» (Ре1.РБЬ:98), после чего 
всю ночь водит путника по болотам, топям, 
бездорожью, а под утро, захлопав в ладоши 
или громко захохотав, исчезает. О. б. одур¬ 
манивают или душат свои жертвы (чеш.), 
пугают людей своим появлением. О. б. вредит 
тем, кто спит в меже или на границе полей 
(пол.) Встреча с О. б. может предвещать 
человеку скорую смерть — тот, кто увидит 
О. б. в ночь на св. Сильвестра, не проживет 


и года (пол.). О встрече с О. б. мел* 
рассказывать другому, иначе рассказана 
попадет в пешіо (пол.). 

Часто считают, что О. б. безэреді 
для человека, если тот правильно себя вел 
по отношению к ним. При встрече с 0. 
следовало спросить его, чего он хочет, ттом 
литься о прощении его грехов (пол.) илида 
ему кусок хлеба — тогда он отстанет (чеш 
Над О, б. нельзя смеяться, при них свиснет 
иначе они отомстят человеку и могут обже-: 
убить или утопить в болоте (э.-слав.), I 
если обратиться к ним с вежливой просьбо 
они помогут. Согласно пол. и чеш. были 
кам, О. б. могут объяснить заблудѵ.втни. 
дорогу домой или указать безопасный лу¬ 
че рез болота и топи. Если блуждающ 
огонек проводил человека до дома, его куш 
поблагодарить или дать грошик, тогда де мс 
исчезнет бесследно, не причинив зла (пол 
словац., луж.); избавиться от блуждаіошеі 
огонька можно, сказав ему: «В о% іші 
і іоЬіе доЬгу тѵіесгог» [Дай Бог мне и тсс 
добрый вечер] (луж., Ѵівіа 1896/1:86’ 
Благодарность способна спасти не тэльк 
грешную душу, воплощенную в О. б„ но 
душу того, от кого исходит благодарного 
парень, которого огонек проводил до дом; 
сказал ему: «Бог і*бя вознаградит!» и услы 
шал в ответ: «И я тебя также. Теперь ш 
оба спасены» (луж , там же). 

Защитой от О. б. является крест 
знамение (пол.) или приговор: «Хаісіілжѵаз 
Ышііску, ѵу НиЬоНу бизіеку. Кагсіу % ѵаз бап 
ро бгоЬески, аі зе ѵпііл сіо ЬгоЬсски» [За 
клинаю вас, блудички, вы, убогие душечки 
Каждой из вас дам по крошечке, чтобы ы. 
вернулись в могилку] (челт., МасЬ. N58:21) 
Можно спасти от участи демона воплощен, 
ную в 0.6. душу некрещеного ребенка 
окропив его святой водой (чеш.) или бросш 
в его сторону что-либо из своей одеждь 
(карпато-укр.). 

Лш.: Вагапо\ѵ$кі В. Розтіегіпа кага «га гк 
тщ» ѵ ѵіеггепіасіі Іисіо^усЬ // ВЗЕ 1965/7: 
84; Нлас.РСМІ— 52; Д о й р ынк м н іі Е. Муром - 
ская область в ее поверьях, преданиях, легендах. 
Владимир, 1900:9; Зайл.КД:86,2б5—266; ЗРГО 
1869:14; ИОЛЕАЭ 1877/28:27; Саик.КД 
128,170; Ром.БС 8:292; Иаг.К\Ѵ^ г ;287-Щ 
ЕР 1984/28/1:228-229; Еілеііп*. 3:160-161, 
179; КггкЗСР 3:12; КоІЪ,П\Ѵ 15:198, 21:146, 
27:45, 42:371; IX 1958/2-3:11; Ьисі 1911/17 64, 
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1965/49:303; В5Е 1965.81ДЧ-84, 1974:57; 
.МАЛЕ 1905/7-63, 1912/12:43; Реі.РВЬ:98- 
99; 555Б 1/1:431,441,445; ЗусНіа 50К 1:43; 
80Р:345; \Ѵіз1а 1894/8:727, 1896/10:74-78; 
7ЛѴАК 1876/2:128, 1880 / 4 : 4 ; |Ы,СН-86; 
НоЛ:ІЫ- М*сЬ.К5В:21. 

Е. Е. Левкиппе кая 


ОГОНЬ — одна из основных стихий ми¬ 
роздания (наряду с водой, землей и воз¬ 
духом). Символика О. имеет двойственный 
характер: с одной стороны, это грозная сти¬ 
хия, несущая смерть и уничтожение (см. По¬ 
жар); с другой — стихия света и тепла, 
источник жизни. 

В народной космогонии существуют 
представления о небесном, подземном и зем¬ 
ном 0„ которые соотносятся с основными 
уровнями мироздания (ср. аналогичные по¬ 
верья о йоде). 

От небесного 0. ? согласно народ¬ 
ным верованиям, произошли солнце, луна, 
звезды. Небесный О. «падает» на землю 
в виде молнии, громовой стрелы, огненного 
дохіа». кометы и является знамением или 
знаком Божьей кары. У юж. и воет, славян 
известно поверье о кометах и метеоритах как 
змее огненном (серб, ветрены зма]), падаю¬ 
щем на землю. 

Подземный О. считается «адским», 
■ѵ д ьявол ъекпм» , «ч е рт о в с ким » (пр едет авле - 

ния об адском огне, исходящем из пасти 
змея, имеют иконографические источники) 
и является средством мучений грешников, 
По верованиям кашубов, отблески «адско¬ 
го О.» можно видеть там, где «море све¬ 
тится»; на Подгальс считают, что «адский 
О.» виден у входа в пекло, который распо¬ 
лагается «где-то в стороне Словакии» (ЗЗЗЬ 
1/1:296). У славян- католиков существуют 
предстанпения об О. в чистилище, очищаю¬ 
щем души умерших от грехов. По верова¬ 
ниям поляков, о$іегі сгуісг . ошу зажигается 
от солнечных лучей (краков.). 

Почитание дрезними славянами небес¬ 
ного и земного огня отражено в культах 
Перуна и Сварога (см. Бппі). 

Происхождение О. В слав, спис- 
кахсредневековыхапокрифическихсочине- 
ний на вопрос «Как огонь эачася?» дастся 
ответ, что О. произошел от очей Божиих: 
«Архангел Михаил зазже огонь от зеница 


Господня и снесе на землю» (Тих, ПОРА 
2:445). В этиологических легендах (рус., 
укр.) и колядках (пол.) широко распростра¬ 
нен мотив похищения О. Богом у его про¬ 
тивника с целью передачи огня людям. О. 
выдумали в пекле свергнутые с неба ангелы 
или черти и распоряжались им (ср. запрет 
плевать в О. у украинцев-бойков, мотиви¬ 
рованный тем, что при этом «чорти пирска- 
ють [выскакивают] з вогню» — Сок.НЛП: 
52). Бог (Христос, св. Петр, архангел Гав¬ 
риил, св. Савва) похитил у черта О., опустив 
в костер посох, а потом ударив посохом 
о камень. С тех пор О. содержится в кремне, 
пользоваться которым людей научил Хри¬ 
стос (ср. укр. поверье, что О. произошел 
«от камней» — Чуб-МВ 1:50). Согласно 
легенде из Под алии, О. выдумал изгнанный 
с небес дьявол, когда хотел раскурить свою 
трубку. 

По народным представлениям О., как н 
другие стихии, сотворил Бог в начале света 
(рус., пол,). О. дан Богом в помощь первому 
человеку после изгнания из рая: Бог послал 
с неба молнию, которая подожгла дерево, 
и с тех пор люди научились добывать О. и 
пользоваться им (великорус.); в бел. версии 
легенды говорится о том, что частицу этого 
О. украл черт и унес в пекло: с тех пор О. 
«служит и людям* и лихим» (Серж.ПЗ:25). 
Белорусы рассказывали, что Бог дал людям 
О. после изгнания из рая, чтобы люди по¬ 
мнили о Боге, любили О. и боялись его. 
Согласно легенде из Холмской Руси, О. на 
земле появился, когда Бог уничтожил Содом 
и Гоморру, 

По укр. (Подолия) и пол. (окр. Хелма) 
легендам, первый О. человек получил трени¬ 
ем одного куска дерева о другой (см. Огонь 
«живой») или ударяя камни друг от друга 
(бел , пол ). Первый О. получил царь Соло¬ 
мон, ударив два кремня друг о друга (укр,, 
1 іодолия). 

В др.-рус. космологических представле¬ 
ниях огненное море или огненная 
река являются местом обитания огромной 
рыбы или змея, на которых покоится земля. 
Когда чудовище поколеблется, огненная река 
растечется и наступит конец света. Огнен¬ 
ная река, текущая с востока на запад, — это 
граница между «тем» и этим светом: в рус. 
духовном стихе архангел Михаил перево¬ 
зит грешников через «Сион-реку огненную» 
(Бесс.КП 5:226). В народных эсхатологиче- 
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ских легендах О. (всемирный пожар, огнен¬ 
ный дождь) также выступает как один из 
способов уничтожения мира. Очистительная 
символика О. проявляется в легенде из По- 
энанского воеводства: перед концом света 
будет разъезжать везде человек на железном 
возу и спрашивать людей, хотят ли они ехать 
с ним или быть брошенными в О. Те, кто 
согласится ехать, попадут в пекло; выбрав¬ 
шие огонь очистятся от грехов и попадут 
в рай. Ср. пол. поверье, что О. не принимает 
тела клятвопреступника. 

Почитание О. В народных представ¬ 
лениях О. предстает как одушевленная 
опасная субстанция, обладающая 
мстительным характером. В слав, фразеоло¬ 
гизмах О. «родится» и «живет» (ср. кашуб, 
загадку: «С^с за, гі>зі, а зіп ро (іаки Х03І» 
[Отец еще не родился, а сын уже по крыше 
ходит] — Зус.Ьіа ЗСіК 3:299), «смеется», 
«пожирает», «умирает ѵ>. 

Правила обращения с домашним О. 
(который мыслится как метонимия очага 
и дома) повсеместно предписывают отно¬ 
ситься к нему почтительно: ставить радом 
горшок с водой и полено (чтобы О. «имел 
что есть и что пить» — ухр.» бел.), заметать 
в ітечн чистым веником (бел , укр.). Соглас¬ 
но в.-слав, и а. -слав, легендам о разгово¬ 
ре двух огней, за непочтительное отношение 
к себе О. мстит хозяевам пожаром. Во время 
испечения хлеба нельзя было поворачиваться 
к О. задом: хлеб подгорит или не пропе¬ 
чется, может случиться пожар (бел.) Сербы 
считали, что нельзя ударять О. ногой; если 
это случайно произошло, следовало в знак 
уважения к О. дотронуться до ударенного 
места рукой. 

Украинцы Волыни и Подолии называют 
О. «ангелом»» «дорогим гостем», говорят, 
что «почитают О. как Бога»; белорусы 
«святым», поляки — «святым огнем», «па¬ 
ном». Укр. легенда из Подолии объясняет, 
что нельзя фамильярно называть О. «бра¬ 
том» — он рассердится и сожжет что-нибудь 
в доме или в поле. Полагали, что огни раз¬ 
личаются между собой и имеют свои имена 
(напр.: Андрей — укр. ровен.: '/.уцтпипі — 

пол.)* 

Почтительным отношением к О. опре¬ 
деляются различные запреты. В О. нельзя 
плевать (рот перекосит, «усохнешь», на гу¬ 
бах и на языке появятся язвы — рус,: на «том 
свете» будешь лизать раскаленную сково¬ 


роду — укр.: сгоришь в О. — кашуб), мо 
читься (мужчинам это грозит Солезнямі 
гениталий, женщинам бесплодием — бел.) 
бросать ничего «нечистого»; нельзя игран 
с О. — обмочишься (укр.). заливать егозо- 
дой ~ следует присыпать пеплом или діті 
погаснуть самому (великорус., бел.), пере¬ 
ступать через О. (рус.), сжигать в О. чело¬ 
веческие экскременты и волосы (во избежа¬ 
ние корчей, судорог и головной боли — рус.), 
стряхивать в О. воду с рук при уммегніш - 
будут заусенцы (серб.). 

Нельзя было ругать (а-слав,), прокли¬ 
нать О. (серб.), «посылать» его к дьяволу. 
Одним из самых страшных проклятий 
пожелание никогда не увидеть О. в своем 
доме да не еиди ф коашпиапо сч - 

болг. родоп.). Однако, если О. плохо горит, 
его можно пристыдить. Украинцы Чернигов* 
іцкны в таких случаях говорили: «.Стадно, 
огню, що дрова на вергі», — после чего 
пламя разгоралось (Гринч УІ 1:95). 

По поверьям, находясь возле О., кедшя 
было произносить слова «змея», «дьявол*, 
«волк» (серб.), «ласка» (карпат.). 

Разжигание О. в разных традиции 
производилось при помощи громовой стре¬ 
лы и куска железа, освященного древесного 
гриба, огнива и железного предмета, кремня. 
Зажигать (и гаентг*) О. следовало с молит¬ 
вой, с благословением, при этом О. осеняли 
крестным знамением. Если в дроме уже 
горел О., нельзя было разжигать еще один; 
запрещалось также зажигать в доме три О, 
(например, три свечи) — это грозило смср- 
тыо кому-либо из домашних (бел. полес,). 
В новом доме О. зажигала самая старшая 
женщина в семье, сопровождая действия по¬ 
желаниями здоровья, богатства и ыног-адо* 
ности (болг.); у белорусов О. в новый дом 
переносил хозяин; см. Новоселье. Запре¬ 
щалось зажигать О. «нечистым» женщинам 
(в период месячных, в течение 40 дней после 
родов). 

При разжигании О. в доме нельзя было 
браниться («огонь грех гневить» — рус.). 
Белорусы, разжигая О., соблюдали нолча- 
ние и не оглядывались во избежание пожара. 
Особые способы существуют для разжига¬ 
ния огня «живого». По порерьям поляков, 
дьявол разжигает О. своим копытом, ведь¬ 
ма — ногтем. При помощи особых способов 
разжигания О. можно было распознать ведь¬ 
му, например, разложив огонь в канун Рож- 
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лсстаа из осиновых веток или поленьев, 
собранных в период от дня св. Люции до 
Рождества (пол.). Нельзя было разводить 
0. в первый день Рождества, на Благове¬ 
щение, на Пасху, на Святой неделе, в дни 
поминовения умерших. 

Существовала практика поддер¬ 
живания О. в доме в течение года. Бели 
0. в очаге гас, это предвещало смерть в 
семье (рус.) или различные несчастья вдоме 
(болг.), Нельзя было разводить О. и гасить 
его во время грозы, чтобы О. не «привлек 
огонь с неба» (кашуб.); когда гремит гром, 
запрещалось разговаривать во избежание 
затухания О. (серб.). Сербы считали, что О. 
не погаснет, если в очаге держать хорошую 
подкову, найденную на дороге. 

Ежегодная замена «старого» О. на «но¬ 
вый» происходила в канун Крещения (Трех 
Королей), в Великий четверг (бел.), в суб¬ 
боту перед Пасхой (бел., кашуб. ) г в пасхаль¬ 
ную ночь (укр«, пол.), на Марию Огненную 
(Долг,). «Новый» («первый», «мллпдой», 
<• чистый») О. разжигали традиционными 
способами (см. Огонь «живой») и разно¬ 
сили по домам. В бел. Полесье (окр. Яу- 
нинца) существовал обычай после воскрес¬ 
ного богослужения зажигать от церковных 
езечей кусочки древесного гриба; этог О. 
разносили по домам, где он должен был 
горсть всю неделю. Кашубы брали домой 
0. от купальских костров. 

Пастухи также поддерживали О. на 
пастбище в течение всего летнего выпаса 
(см. Овцеводство). На юге Кашубии перед 
возжиганием О. пастухи чертили на поле 
круг и крест и разводили О. на этом месте. 
На севере Кашубинто же самое делали пос¬ 
ле того, как О. гасили в конце сезона (чтобы 
ведьма не разжигала погашенный О., а черт 
не подбрасывал дрова) (5усЬіа БОК 3:300). 

Гашение О, также представляло со¬ 
бой ритулиэоаанное действие. «Старый» О. 
гасили со словами молитвы: «Во имя Отца 
и Сына и Святого Духа»; О, следовало 
гасить, если в доме был покойник. Нельзя 
было заливать О. в очаге водой, следовало 
присыпать его пеплом. Гасили О. в доме 
в первый день сева и зажигали его только 
вечером (боліч). Пастухи в конце сезонного 
выпаса заливали О., горевший на полонине, 
освященной водой (укр., пол., сяовац.); угли 
раскладывали крестообразно и присыпали 
пеплом, чтобы к пепелищу не могла прибли¬ 


зиться ведьма (пол. Люблин). Славя не-като¬ 
лики гасили О. в канун дня св, Вгшюиоді 
(10.ѴШ), т. к. этот день считался днем 
отдыха для О. 

Нельзя было гасить О. в канун Рож¬ 
дества, когда души умерших членов семьи 
приходили греться около О. (пол.). Бело¬ 
русы в окрестностях Волковы г. к а считали, 
что нельзя заливать О. водой в четверг, это 
означало «отбирать у него жизнь» (Рссив 
1:248). 

Освящение О. происходило в чет¬ 
верг, пятницу или субботу накануне Пасхи, 
на Рождество, в канун Крещения. «Освя¬ 
щенный» огонь, вынесенный из церкви после 
богослужения, считался наделенным магиче¬ 
ской и охранительной силой. См. Свеча. 

Одалживание О. (вынос О. из 
дома) было строго регламентировано. Запре¬ 
щалось одалживать О. после захода солнца, 
в праздники (особенно в Сочельник — эго 
означало, что целый год будешь просить огня 
у соседей; на Рождество — солнце сожжет 
растения), во время пасхальной недели; на 
Крещение, на Вознесение, в богородичные 
праздники, в воскресенье. Не давали О., 
если в доме была беременная (сер6.). в день 
рождения ребенка и в течение трех дней 
после родов (чтобы не отобрать счастье у 
ребенка — пол.), вдень первого выгона ско¬ 
та (чтобы у коров не болело вымя — пол.), 
в день первого сева (чтобы не погубить уро¬ 
жай, чтобы у волов не болели шеи — пол,), 
если в ломе были новорожденные животные 
(серб.), если в хозяйстве были пчелы (серб.). 

Неурочное одалживание О. грозило не¬ 
счастьем в доме, смертью домочадцев, дет¬ 
ской бессонницей. Считалось, что отданный 
в чужие руки О. сердится и может наказать. 
Нельзя было отдавать О. в кастрюле (кро¬ 
ты будут рыть землю в хлеву и овине — 
пол.). Пастухи не переносили О. с пастбища 
в кошары: «смешение» двух огней грозило 
пожаром (гурали). За одолженный О. 
не благодарили. Нельзя было «смешивать» 
в одном очаге два огня — домашний и 
принесенный, — это грозило пожаром (бел.). 
Приносить в дом «чужой» О. можно было 
в случаях, когда погас «свой», но делать это 
следовало только перед восходом или после 
з ахода солн ца (бел.). 

В слав, традиции отмечается ряд празд¬ 
ников для защиты от О. и пожара. У воет, 
славян защитником от О. считался св. Пан- 
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телеимон. Период 15.VII—20. VII (-Уапа- 
лена ., Опалгна неделя) у болгар насыщен 
запретами на работу и зажигание О., при¬ 
званными предотвратить пожары. 17.VII но¬ 
сит название О палена Мария (см. Мария 
Огненная) и связано с зажиганием общего 
О., который разносили по домам. Почита¬ 
ние св. Марины и нескольких дней в июле 
(Гйрешняи,и — 15.ѴП—17.VII) «от пожа¬ 
ра» характерно для сев. и зап, Болгарии* 
а также для македонских областей Охрида 
и ІЗитолы. В Родопах защиту от О. про¬ 
сили у св. Юлиана (21.ѴІ). в Гевгелии — у 
св. Игнатия. Св. Мария Магдалина (22.ѴІІ) 
называлась оперли я ('иилчідаи', *с.жаігпю- 
гуая), св. Марина (17.VII) — ѵ?п<ма. с ърдита. 
Нередко выбор защитного праздника опреде¬ 
лялся народной этимологией имени святого: 
св. Павел (Пйвлъоядсн — 30.VI) соотно¬ 
сился с глаголом паля н ж<?чи\ св. Юлита — 
люта ('злая ): или был связан с содержа¬ 
нием жития святого, испытавшего мучения 
огнем. Если летние праздники чтили ради 
предохранения полей и домов от О., то 
зимние праздники (св. Екатерина — 25X1, 
св. Варвара — 4. XII и св. Игнат — 20.XII) 
были призваны защитить человека (и осо¬ 
бенно детей) от ожогов. 

Соблюдаемые в указанные праздники 
запреты связаны с земледелием, ремеслами, 
домашней работой: запрещалось работать 
в поле, копать, жать, косить, трогать и во¬ 
зить снопы, собирать сеио, запрягать живот¬ 
ных; женщины не могли ткать, прясть, шить 
и кроить, печь хлеб и готовить еду, стирать 
и мыть. Нельзя было зажигать О. в доме 
и на улице, выносить О. из дома, произно¬ 
сить слово «огонь». В некоторых ю.-слав, 
областях запрещалось есть фрукты и овощи 
красного цвета. 

Использование О. в обрядах имело 
защитную, очистительную и продуцирующую 
(ср. названия типа бел. багач, укр. богач, 
бтаття) функции. Ср. обрядовую функцию 
таких связанных с О. субстанций и предме¬ 
тов, как головня, дым, пепел, сажа, уголь. 
У всех славян известно возжигание кост¬ 
ров и факелов в определенные календарные 
праздники (см. Иван Купала, Масленица, 
Юрьев день). О., посвященный свв. Кон¬ 
стантину и Елене, зажигали в Страндже 
(болг.); см. Нсстинарство. В Словении 
в день Всех Святых наблюдали за О.: если 
пламя потрескивало и выпускало много искр, 


считалось, что это души мертвых «про 
есть». В таких случаях их «кормили», бр* 
в О. крошки хлеба и щепотку соли. 

В обрядах жизненного цикла О. щ 
сутствует на всех этапах. 

В род н иной обрядности 
играет, главным образом, роль алотроп 
Беременной перед родами нельзя разжига 
О., нельзя дуть на О. (ребенок будет ес 
глину — Покутье). Если в доме назддил 
некрещеный ребенок. О. должен был юре* 
постоянно. У юж. славян О. горел в до* 
до 40-го дня после рождения рсбенкд, чтоб 
предохранить мать и новорожденного от зль 
демонов (нави, лг.зсуаі, ермекки), Выход 
из дома, роженица брала с собой горящк 
угли; оставленные после захода солнца гк 
ленки и белье, прежде чем надеть на ребек 
ка, проносили над О. (болг.) или пропускал 
через них горящий уголек, чтобы «очистись 
их (родоп.). Если в дом к роженице при 
ходил гость, он должен был прежде всеп 
подойти к очагу и прикоснуться к О. и лили 
затем здороваться с матерью и брать нз рук» 
ребенка (родоп.). 

Свадьба. Огонь использовался в мо¬ 
лодежных играх с матримониальной симво¬ 
ликой. В Болгарии на зимних посиделках 
молодежь играла в «колесо»: из пакли де¬ 
лали круг, определяли его одной" паре и пэд- 
жигали. Если вся пакля сгорала, то парень 
и девушка вскоре должны были пожениться, 
в противном случае брак считался гевоз- 
можным. 

Покидая родительский дом, невеста пере¬ 
ступала через О., а ее мать несля О. в но¬ 
вый дом дочери и разжигала там «нувш* 
О. в печи (кашуб.). В вллын. Полесье при 
подъезде к дому жениха в воротах раскла¬ 
дывали костер или зажигали пук сэломьг: 
новобрачная должна была переступить через 
О. в подтверждение своей целомудреннопи. 
Зажигание О. во время или после брачной 
ночи известно южным (Болгария, Македо¬ 
ния) и отчасти восточным славянам, У бол¬ 
гар О, зажигали как в случае установлена 
девственности невесты, таки (редко) в слу¬ 
чае обнаружения «нечестности» молодой с 
целью ее очищения («чтобы зло утло в О.»). 
В подобных случаях в О. сжигали брачную 
постель молодых или рубашку невесты. 

В ритуалах брачной ночи О. наделялся 
фаллической и оплодотворяющей символи¬ 
кой: через костер перепрыгивали все при- 
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сутсгвовавшис женщины, жених, свекор, 
свекровь; жетсцииям ппдсовьталн под полы 
Шчкдьі горящие головни; у костра клали 
решето с брачной рубашкой невесты; в О. 
сжигали кур; поджигали платок свекрови 
и шапку свекра. 

В Болгарии существуют ритуалы зажи¬ 
гания О. {опаляй?, обіаряке, горек?) вокруг 
молодых перед поездкой к венцу, вокруг 
дружки, золовки, посаженого отца (опол¬ 
зан? на крестника). Обрядовые действия 
с О. связывались с инициацией новобрач¬ 
ных, должны были обеспечить рождение по¬ 
томства у молодых и предохранить их от 
здых сил». 

Похороны. Во многих слав, тради- 
тші* сразу после смерти в изголовье или 
в руки покойного ставили горящую свечу в 
качестве апотропея и средства против пре¬ 
вращения умершего в вампира; свеча должна 
была горсть постоянно (серб., бол г.). В Сер¬ 
бии в гроб или на могилу клали несколько 
угольков, реже поджигали немного соломы. 
Верили, что это помогает мертвым попасть 
на «тот свет*, куда они отправлялись ^очи¬ 
стившимися». Ср. рус. примету: увидеть О. 
на кладбище или огонек свечи в лесу — 
к смерти (заонеж.). 

Практиковалось возжигание О. после 
похорон и на поминках. В Полесье и на 
Рус. Севере после похорон во дворе сжигали 
стружки от гроба, веник, которым подметали 
дом после выноса тела, и пр., чтобы не бо¬ 
яться покойника. У болгар известен обряд 
«обжигания» покой ника илимогилы(опаля- 
нс. обгаряне, пърленс, чаруяанс, пушене), 
совершаемого в превентивныхцелях, «чтобы 
мертвый нс встал из гроба», «не стал вам¬ 
пиром». Зажигание О. вокруг трупа в доме 
покойного зафиксировано на юго-востоке 
Болгарии; на могиле — на севере, отчасти 
на северо-востоке и западе страны. Обряд 
совершали только женщины, родственницы 
покойного, в полном молчании до восхода, 
редко — после захода солнца или после 
полудня (р-н Видина). Существовал за¬ 
прет еоперпгать обрвд на пасхальной неделе. 
О. зажигали, как правило, на 3-й день пос¬ 
ле смерти, реже в день погребения или на 
40-й день, используя в этом случае 40 све¬ 
чей (обл. Монтана). Женщины обходили 
вокруг трупа (мотклы), выкладывали круг 
из пакли, ваты или ниток, которые затем 
поджигали. В с.-зап, областях после этого 


в землю втыкали свечи, «чтобы в могиле было 
светло» (р-н Берковицы, Белоградчика). 

Данные обряды сиязьшаклся с тру но- 
сожжением, бытовавшим у древних славян, 
а также с одним из этапов обряда перехода, 
где огненный круг символизирует границу 
между мирами. О зажигании костров на мо¬ 
гилах в определенные праздники и календар¬ 
ные периоды см. в ст. «Греть покойников». 

В строительных обрядах юж. славян О. 
использовался в качестве очистительного и 
апотропейного средства: при закладке дома 
на месте отцовского огнем обжигали фунда¬ 
мент или зажигали О. в старом очаге (болг.). 
Если приходилось переселяться в заброшен¬ 
ный дом или ночевать в нем, следовало 
зажечь О. и дать ему разгореться, чтобы 
отпугнутъ злых духов (болг. родоп.). 

Основные обрядовые действия, 
совершаемые с О.: сжигание ритуаль¬ 
ное (рождественской соломы или рождест¬ 
венского полена, обрядовых чучел, обыден¬ 
ных предметов, старых культовых предметов 
(икон) или предметов, используемых при 
гаданиях, и т. п.); пропускание сквозь огонь 
(напр., скота при эпизоотиях); перепрыги¬ 
вание через О. (напр., в купальских обря¬ 
дах); выжигание знаков на дверях и стенах 
построек богоявленскими, сретенскими, чет¬ 
верговыми свечами, крестообразное выжи¬ 
гание волос у детей или шерсти у скота 
в охранительных целях; разведение ритуаль¬ 
ных и календарных костров. В то же время 
существовали запреты на сжигание некото¬ 
рых предметов, например, икон (редко), освя¬ 
щенных трав, скорлупы от пасхальных яиц, 
старых веников, пастушьего посоха, еловой 
хвои, повязки, снятой с раны, и т. д. (Татры, 
Подгалве, Краковское воев.). 

О. как защитное средство в 
окказиональных обрядах. У рус¬ 
ских было принято разводить О. в доме 
во время первой грозы для защиты от удара 
грома или молнии. При приближении гра¬ 
довой тучи сербы выносили О. из дома и 
раскладывали во дворе, подбрасывали вверх 
горящие головешки. С помощью О. оберега¬ 
ли скот, заблудившийся в лесу: чтобы хищ¬ 
ники не повредили скоту, разогревали на О. 
цепь, разводили О. перед домом (серб.). 
Когда вылуплялись цыплята, хозяин покры¬ 
вал их решетом, вокруг которого выклады¬ 
вал паклю и поджигал ее, «чтобы птенцы 
остались живы» (окр. Софии). 
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В Болгарии во время весенних празд¬ 
ников (1 марта, Сорок мучеников, Благове¬ 
щение, реже вдень св. Иеремии) домочадцы 
совершали обход (турменс,пушене, полене) 
дома, двора, сада, хаэяисчыснкых построек 
с О. (горящими углями, тканью, мусором 
и пр.) в руках. Нередко по пути разбрасы¬ 
вали угли, волочили по земле горящую тряп¬ 
ку, ударяли горящей веткой о землю. В сев. 
Болгарии все участники ритуала «обжигали» 
себе руки и ноги зажженной тканью. Ритуал 
совершали с целью обезопасить людей и скот 
от змей, ящериц, ужей, мышей, муравьев, 
тараканов, блох и ласки. 

Особо сильны были Апотропенныс свой¬ 
ства «живого» огня. 

О. как атрибут и признак 
демонологических персонажей. 
О. и искры сопровождают появление змея 
летающего, некоторых духов атмосферных, 
при этом «демонический» О. может быть 
красного, синего или зеленого цвета; кроме 
того, этот О. — холодный и его невозможно 
погасить. Сербы верили, что летающий змей 
весь состоит из О., от которого сам нередко 
сгорает, перегревшись. У демонических су¬ 
ществ пламя появляется изо рта (из пасти). 
В Вармші и Мазурах бытовали поверья 
о том, что демонические существа (мара, 
змора) «душат» О. Появление О. указывает 
на местонахождение мифологических пер¬ 
сонажей (см. Огпн блуждающие) или кла¬ 
дов. По кашуб, поверью, черт разводит О. 
на месте кладов и «пересушивает» деньги. 
Прежде чем начать откапывать клад, следо¬ 
вало зажечь на этом месте О,, чтобы про¬ 
гнать злых духов — хозяев зарытого сокро¬ 
вища (болг. родоп.). 

В рус. и бел. сказках выступает персони¬ 
фицированный царь Огонъ. Вместе с цари¬ 
цей Маланыщем (молнией) он сжигает стада 
царя Змиулана. О. в обрядовых приговорах 
и заговорах называется царем, батюшкой . 
К нему обращаются, чтобы корова давала 
молоко, для исцеления скота от болезней, 
в любовных заговорах — чтобы вызвать 
(«присушить») чью-либо любовь. 

В народной медицине заболе- 
вания, сопровождавшиеся жаром и воспа¬ 
лением (покраснением), связывались с О., 
ср. рус. названия болезней огневица, огник, 
огпнник. летучий огонъ, горячка, полячка, 
изжога, болг. огън , огніща, серб, жиеи оіан > , 

ХОРВ. ЩІЛ ОДОЦ/. , ♦ 


С помощью О. лечили многие болеэм 
У сербов при ожоге держали больного на 
О., трижды произнося: «Огонь к огню, мле 
к мясу». Профилактическим средством 
сербов считалось прохождение между двум 
О., на которых пекли обрядовый хлеб «чес 
ницу»; при этом говорили: «Бих у вдтри 
не ожегох се; бих у болесіи, не оолоьах!: 
[Был В ОГНС, не обЖеГСЯ, бьм В боЛСЗНЧ, Кі 
заболел!] (Нед.ГОС:38). В Болгарии чаек 
прибегали к сжиганию круга из пакли еокруі 
больного. Если разболеется роженица, во¬ 
круг нее выкладывали три круга из хлопка, 
которые затем поочередно поджигали, а жен¬ 
щин а переходила из одного круга в другой. 
Сходным образом (накладывая на больное 
место красную ткань и сжигая на ней ко¬ 
лечки из ваты) лечили отеки, болезни го¬ 
ловы, глаз, ушей, зубную боль, детскую 
диарею и паралич, а также йоледии, причи¬ 
няемые самодивами (чериен вншър, у гро¬ 
ма). Нередко знахарка приговаривала при 
этом, запугивая болезнь: «Красный Георгий 
на красном коне скачет, святой Георгий, 
давай поймаем его. сожжем ему ноги, руки, 
глаза, брови, веки и ногти» (1>НМ:299). 
У бойков считалось, что в канун Рождестяа 
О. приобретает особую целительную силу: 
перед больным ставили зажженную свечу, 
и ои должен был трижды приблизить рас¬ 
крытые ладо ни сначала к О., а потом к себе, 
чтобы «очиститься» от болезни. 

Приход гостей в дом предвещают искры, 
выстреливающие из О. (кашуб.). 

О. в сновидениях предвещает несчастье, 
болезнь или смерть кого-либо из членов 
семьи, а также ссору, мороз (рус., бел., 
болг,); гаснущий во сне О. — к смерти 
(кашуб.); в то же время приснившийся 0. 
означает хорошую погоду, радость, лрихту 
гостей, богатство (болг.), радость и свадьбу 
(ка шуб.). . ѵ 
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О. В. Белова, КС. Увснеѳа 

ОГОНЬ «ЖИВОЙ» — огонь, добывае¬ 
мый древнейшим способом, преимуществен¬ 
но трением дерева о дерево (рус. вытирать 
(конь. серб, вадити, изврати ватру вы¬ 
таскивать, извлекать огонь 1 ), главным обра¬ 
зом — с целью очищения от болезни при 
эпидемиях и падеже скота. Наиболее распро¬ 
страненные определения О. ж. — живой , 
'новый, ‘молодой*, 'божий, святом (реже — 
'дикий'): гіѵ- (о.-слав.), напр., с.-х. жива 
(ватра), болг. лсив. болг. диал. ж'иф оган, 
пол, %уюу (одіегі) и т. д.: *паі> (рус. волж. 
яавый огонь, болг. нов огън); *зѵ$і- (ю.-еллп., 
гуцул., пол., бе.л.-ітолес.,, с. -рус.), напр., пол - 
карпат. зипспіу о$іЫ: Ьо§- (пол,, чеш., болг. 
нсвроксп.), напр., под, -карпат. Ъо& о§кп\ 
'тпЫ- (болг. млад о?.ън); Діі>- (словен., 

с. -х., болг. родоп. дие о?ъч). Способы добы¬ 
вания О. ж. с помощью кусков сухого дере¬ 
ва, веток, палочек, дощечек, бревен (с.-в.-р., 
болг., морав.-валах, «деревянный огонъ») 
включают как простые приемы трения (ср. 
рус. диал. «вытирали дерево о дерево»; «те¬ 
реть бревно о бревно»; «дерево об дерево 
шырыхыешь, шырыхыешь и загорится» и 

т. д.), так и более сложные — с помощью 
различных приспособлений: колоды, лука, 
деревянного махового колеса, привязанной 
к столбу веревки и пр. (бел. агневіца, с.-рус. 
Новгород, вершу шок 'орудие для добывания 
огня трением'); при этом нередко использу¬ 
ется домашняя утварь (жерди для сушения 
снопов, полозья саней и т. д.). Из деревьев 
чаще всего берутся дуб (о.-сдав.), ясень 
(я.-слая*-, то.- глав. ) р береза (наглая.), мож¬ 
жевельник (руг..), иногда — осина, сосна, ель 
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я др. Нередко местом добывания О. ж. слу¬ 
жило необитаемое, дикое или «чужое» про¬ 
странство: лес (к.-сдав., кі.-слав.). пустын¬ 
ное место, «где не слышно пения петуха», 
чужие угодья, межа (болг. родоп.), опре¬ 
деленное в селе место, куда добираются, 
не пересекая водной преграды (в.-родоп,). 
Маркировано и время добывания О. ж.і 
полночь, «глухое время», рассвет до восхода 
солнца и т. д. 

Коллективное возжигание О. ж. пред¬ 
полагает тушение в селе других огней, иначе 
ритуал считается недейственным или невоз¬ 
можным (огонь не загорается, и тогда вы¬ 
ясняют, у кого в доме остался гореть огонь). 
С представлениями о силе «чистого», «но¬ 
вого» огня связаны и иные типы О. ж.: от 
попавшей в дерево молнии (пол,-карпат. 
Ьо*у, Іуогу о^іегі, бел. жщзоц огонь» серб. 
жива ватра); полученного высеканием ис¬ 
кры с помощью камней (ю.-слав.), ударами 
молотка по холодному металлу на наковальне 
(герб, гъолде.ни огльь ‘железный огонъ’). 

Возжигание О. ж. трактуется как рож¬ 
дение огня (см.), чем объясняются брач¬ 
ные мотивы в ритуалах при его получении. 
О. ж. нередко добывают парень и девушка 
или мальчик и девочка (серб., черногор.), 
мужчина и женщина, раздетые догола и при¬ 
крытые старым исподним бельем (рус. Нов¬ 
город.). В ряде болг. областей для ритуала 
получения О. ж. берутся деревья «мужской» 
и «женской» породы, например, дуб и ле¬ 
щина (леска), ясень и шелковица (черкмуа) 
(Георг. БНМ:й7). По болг. поверьям, О. ж. 
падает с неба сам по себе на третий день 
праздников в честь огня (Горещник ‘день 
жары’. 17.ѴІ1), ср. рус. самородный, небес¬ 
ный огонъ. В родоп. селах существовал обы¬ 
чай при попадании в дерево молнии тушить 
огонь в очагах и братъ для своего очага 
О. ж. Уподобление О. ж. молнии встреча¬ 
ется в серб, клятвах: гл а ко мг живи оган> 
не сажегао!; тако ме сува муьъа не асмуди- 
до і [да не поразит меня живой огонь («сухая 
молния»)!] (Аф.ПВ 1:196; 2:10), ср. также 
поэтические клише в серб. нар. песнях: лети 
као ватра лшйя... [летит змей, как 
молния... (букв, «как живой огонь»)]. 

Представлениями о ежегодном обнов¬ 
лении огня обусловлены обряды возжига¬ 
ния О. ж. в определенные дни и праздники 
календаря. У болгар замена «старого» огня 
на новый, добываемый трением, осуществляв 
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ется на Горсщник, в некоторых регионах — 
в канун Иванова дня ( Еньовдсн , варнен.), 
в день св. Иеремии (1.Ѵ) (го. -э.-родоп), 
в Новый год (хасхов.), в день св. Георгия 
(ср.-родол.), в Сочельник, в день св. Пан¬ 
телеймона (29.ѴП) У воет, славян обряд 
коллективного возжигания О. ж. совершался 
накануне первою сентября (т. е. в начале 
нового года по допетровскому календарю) 
или на Ивана Купалу: от О. ж. разжигали 
купальские костры, через которые перепры¬ 
гивали и перегоняли скот. Гуцулы следили 
за добытым в Сочельник и разнесенным по 
избам О. ж. в течение всего года, не давая 
ему погаснуть. Поляки с помощью О. ж. 
разжигали большой сельский костер в Ве¬ 
ликую субботу, пламя его освящали, и люди 
уносили домой тлеющие головни. С идеей 
обновления жизненной силы, символом ко¬ 
торой выступает «новый» огонь, связаны ри¬ 
туалы возжигания О. ж. в новом доме, при 
перенесении села с одного места на другое 
(особенно — в случае эпидемии). В отгон¬ 
ном овцеводстве на Карпатах широко рас¬ 
пространен обычай ежегодного возжигания 
«нового» огня при начале летнего сезонного 
выпаса на высокогорных пастбищах; счи¬ 
талось, что в противном случае овцеводов 
ожидают несчастья. Главный пастух разжи¬ 
гал его с помощью срезанных освященным 
ножом веток тиса, горной рябины и ели, 
стоя на коленях и читая молитву. См. Овце¬ 
водство. 

Добывание О. ж. сопровождается раз¬ 
личными предписаниями, которые 
следует соблюдать разжигающим О. ж. ли¬ 
цам: молчание, полная или частичная нагота, 
воздержание от половых отношений в тече¬ 
ние некоторого Бремени или «невинность» 
у частиков действия (о.-слав.), пятидневное 
голодание накануне ритуала (боен,-серб.). 
У сербов при этом акте запрещено было 
присутствовать женщинам, у русских — 
«нечистым» людям (после «греха» с женой), 
а иногда и зеем женщинам (Зсл.ВЭ:132). 
У юж. славян для усиления благотворной 
силы О. ж. его разжигали близнецы, «одно- 
дневники» или люди с одинаковыми (похо¬ 
жими) именами, при этом нередко брались 
деревья от одного корня или со сросшимися 
корнями (болг. родоп.), ср. Два. 

К очистительной силе О. ж. прибегали 
в случае болезней людей и скота, осо¬ 
бенно при эпидемиях, эпизоотиях. Целеб¬ 


ными считались и пламя, и головешки о 
таких костров, а также дым, см. Окурива 
ние Иногда различались породы деревьев 
используемые при лечении людей (например 
лцбовый огонь) и скота (оемкоеьш огонь] 
(пензен.). У воет, славян для прекращен:# 
эпидемий холеры, тифа и других болезы-й 
совершался молебен и обход села с икона¬ 
ми и хоругвями, во время которого трением 
дубовых поленьев добывали «новый» огонь, 
чтобы зажечь кадило и свечи в церкви; 
оттуда люди разносили огонь по избам и 
берегли как средство против мора. По по¬ 
верьям, в доме, где хранится такой огонь, 
не появится болезнь. В других случаях во 
время эпидемий через костер, разожженный 
от О. ж., переходят сначала все здоровые, 
а затем — переносят больных. У сербов г.ѵ 
блюда ется запрет оборачиваться после про¬ 
хождения очистительного О. ж. 

Использование О. ж. при падеже 
скота, как правило, совершается в соче¬ 
тании с другими средствами защиты отбо- 
лезни; перегоном скота через вырытый в 
земле тоннель (я упрощенном варианте - 
ров, овраг) или под специально сделанными 
«воротами» (земляными, из деревьев и лр ), 
по обеим сторонам которых горят костры; 
опах ивакием села, тканьем обыденных 
предметов — полотен, полотенец. Так, у 
сербов вблизи реки под холмом прорывали 
небольшой тоннель, по обеим сторонам ко¬ 
торого с восточной стороны горели костры 
от добытого О. ж. и с горящими головнями 
стояли разжигавшие его люди: скот прого¬ 
няли по проходу с запада на восток, а при 
выходе до скота и до людей стоящие до¬ 
трагивались головешками, чтобы «очистить» 
от болезни. В Лесковацком крае скот см' 
чала прогоняли через воду, а затем чере* 
прорытый тоннель, где его встречали разжи¬ 
гавшие огонь близнецы с палками, которые 
они обмакивали в чаны с кипящими на О. ж, 
смолой и чесноком и дотрагивались ими до 
каждого животного (псна/ое. от пецаіті ку¬ 
сать, жалить’); при этом погонщики или сами 
близнецы говорили: «Кроз воду грп^с, не се 
удави, кроз земл>у про^е, не іу утепа; кроз 
оган> лро^е, не гу нзгоре — и болеет да гу 
не ухвати» [Сквозь воду прошел, не уто¬ 
пился, сквозь землю прошел, не убился, 
сквозь огонь прошел, не сгорел, и болезнь 
пусть его не возьмет] (Тро).В:93). Отгоняя 
скот после ритуала, возвращаются другой 
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дорогой. У болгар в Средних Родопах при 
лечении скота от ящура на чужом пастбище 
«зелдлк горящую арку из трех огней, добы¬ 
тых нагими чабанами; прогоняя под ней овец, 
снимали с животных колокольчики и совер¬ 
шали обряд 5 полнейшей тишине, при этом 
два нагих чабана с двух сторон размахивали 
длинными ножами, скрещивая их над овцами 
(С5НУ 1903/19:90). В других родопских 
селах во Бремя падежа крупного рогатого 
скота совершали опахивали а села двумя во- 
лами-блианецдми, шедшими навстречу друг 
другу, на месте встречи их закалывали и 
закапывали, добывали О. ж. и поджигали 
два столба, под ними вставали два брата и 
били по хребту каждое проходящее между 
огнями животное ножами, с помощью кото¬ 
рых были убиты волы-близнецы. В Бело¬ 
руссии сотканное обыденное полотно держа¬ 
ли девушки или его развешивали в проулке 
между оградами перед костром, зажжен¬ 
ным от О. ж., наподобие ворот, через кото¬ 
рые прогонялось стадо и проходили люди. 
В Тульской губ. ночное опахивание от мора 
скота освещалось головней, зажженной от 
0. ж. В Новгородской губ. во время прогона 
скота через О. ж. взрослые и дети выкри¬ 
кивали слова, изгоняющие болезнь: «Сгинь, 
пропади, чярная немпчь» (Журав.ДС:131). 
Иногда возжигание О. ж. для лечения скота 
становилось ежегодным ^по обету в память 
о падеже скота. 

Очищение при помощи О. ж. от алых 
сил включало использование его в отгон- 
ныхмагических действиях против демонов, 
порчи, при распознавании ведьмы и т. д. 
У чехов символическое сжигание вампира 
(разведение огня на могиле) проходило с по¬ 
мощью О. ж. Во Владимирской губ. во время 
неурожая виновника несчастья «узнавали», 
пропуская всех через О. ж.: отказавшаяся 
пройти считалась ведьмой. В витеб. Белорус¬ 
сии новорожденногопредохранялиотпорчи, 
прижигая сретенской (громничною) свечой 
или О. ж. (добытым трением или от молнии), 
причем наиболее действенными считались 
ікреме жияыр. огни , т. е. предметы, первы¬ 
ми воспринявшие пламя (Никиф.ППП:176). 
В Белоруссии «новый огонь» добывали так¬ 
же и после больших пожаров, чтобы уми¬ 
лостивить злые силы (Зел.ВЭ:132). 

Завершение ритуалов, связанных с до¬ 
быванием О. ж., предполагает определенные 
способы тушения О. ж.: его заливают 


не обычной водой, а «непочатой», принесен¬ 
ной до захода солнца (боен.) или «ракиен* 
(серб.), засыпают камнями, землей (серб,, 
черно гор.); бросают оставшиеся головешки 
и пепел в чан с «непочатой» водой или 
в ближайший водоворот либо оставляют в 
тоннеле, пока их не зальет дождем (серб,). 
На соде, в которой гасили головешки от 
О. ж., готовят специальную целебную пищу 
для скота (серб.); угли толкут и добавляют 
в корм овцам (ю.-оерб., макед.). Кроме того, 
угли от О. ж. растирают с маслом и хранят 
как лекарство, которым мажут лицо при оспе 
(серб., Прокупац). По окончании ритуа¬ 
ла людей, разжигавших целительный О. ж., 
жители села одаривают деньгами, одеждой, 
«кто как может» (боен.-серб,), деньгами и 
сдой (серб, лсскозац.). 

Лит.: ТриЗ.К:55-15П; АфПВ 1:196,212,258, 
2:18—20; Журан ДС:99—139; Зел ИЭ:128-132; 
СМР ? :#1—83; Георг.БНМ:67; Марин. НВ:42; 
Род.: 14; РСб: 1987/6:83-104; РГРР 7:81-83. 

Л Л. Плотникова 

ОГОРАЖИВАТЬ — окружать простран¬ 
ство оградой, как реальной, так и символи¬ 
ческой, для защиты его от опасности. Огора¬ 
живание, наряду с обходом, опоясыванием, 
опахиванпем, очерчиванием, обметанием, 
осыпанием и др. способами создания маги¬ 
ческого круга, является формой создания 
преграды между охраняемым объектом и 
носителем опасности. 

Создание специальных о г р а ж - 
д е еі и й в магической практике встреча¬ 
ется редко и применяется для охраны скота. 
У чехов на пастушеский праздник Кгаѵзке 
ко<іу накануне Троицы пастухи загоняли 
скот в специально приготовленные круги, 
чтобы он летом не разбредался и змора не 
высасывала бы у коров молоко. Чаще встре¬ 
чаются случаи, когда ограждение выполняет 
одновременно хозяйственно-прагматические 
и магические функции. Например, с.-рус. 
лпорода — специальный загон с воротами, 
куда загонялся весь скот в первый день 
выгона на Юрьев день, — служила и для 
сбора стада, и, наряду с другими оберега¬ 
ми, должна была обеспечить безопасность 
скота от хищников на весь пастбищный 
сезон. 
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Обычные ограждения хозяйст¬ 
венно! о назначения (забор, плетень и пр.) 
могли приобретать функцию магического 
круга. Условием действенности такой прегра¬ 
ды являлась ее целостность, отсутствие про¬ 
емов, стыков, границ. В укр. быличке вампир 
проникает во двор к крестьянину через тын 
в том месте, где загон стыкуется с хлевом. 
Узнав об этом, хозяин хлева вспоминает, что 
отец приказывал ему всегда делать круглые 
ограждения, чтобы в усадьбу никто не мог 
проникнуть (УНВ:491). 

Для придания магических свойств обыч¬ 
ной ограде применялись различные способы. 
В случае смерти кого-либо из родных спе¬ 
циально покупали гроб длиннее, чем следу¬ 
ет, лишнее отпиливали и из этих остатков 
изготовляли клинья, которые вбивали в за¬ 
бор по всему периметру. Считалось, что вор, 
забравшийся в огород, не сможет выйти за 
пределы такой ограды — его будет держать 
неведомая сила (рус., ЖС 1916/2—3:041); 
чтобы хищные птицы не таскали кур, в огра¬ 
ду втыкали вертел, на котором перед этим 
жарили петуха (серб,. Грузка). 

Символическим огоражиианнем простран¬ 
ства от сил зла служило помещение на 
его границах предметов-оберегов; 
это часто совершалось во время весенне-лет¬ 
них обходов полей с целью защиты от града, 
непогоды, нечистой силы. Для ограждения 
полей и огородов от вредителей по их гра¬ 
ницам или по углам втыкали или закапывали 
освященные ветки, кости пасхального поро¬ 
сенка, головешки от обрядового костра, хлеб, 
пасхальные яйца и др. сакральные предметы, 
а также острые, колючие предметы и ветки 
(см. Втыкать, Закапывать). 

Обычно огораживали охраняемое про¬ 
странство, чтобы не допустить в него зло, 
но в ряде случаев принято было огораживать 
место, где находится сама опасность. Зна¬ 
харь огораживал осиновыми ветками залом, 
чтобы его обезвредить (укр.). В Болгарии, 
воет. Сербии, Боснии и Далмации могилу 
огораживали боярышником или другим ко¬ 
лючим кустарником, чтобы вампир не смог 
из нее вылезти. 

Мотив огораживания часто встречается 
в вербальных текстах, в основном 
в заговорах, где* говорится об ограде, сотво¬ 
ренной из элементов мира — месяца, звезд, 
солнца и пр.: «Встану я, раб Божий... бла- 
гославясь, огорожусь светлым месяцем...» 


(рус., Майк.ВЗ^б”??) или: «Маіу $уш 
госіуіа, ті&іасст оЬНогосІуіа ...» [Мать сына 
родила, месяцем обгородила] (укр, титчѵа, 
2Ѵ/АК 1882/6:47). Основная идея эѵсіш 
мотива — создание надежного тына, часто¬ 
кола вокруг охраняемого объекта: *..л по¬ 
ста вь, Господи, ... медян, железен, булатеп 
тын, стену каменную со всех четырех сто¬ 
рон, от земли до неба, от востока и до за¬ 
пада, отлета идо севера за тридцать затр;; 
версты, за тридцать сажен глубины в зем¬ 
лю...» (с.-рус., РСсв-86:137) или: «Мисяц 
Авраме, Божий громе!... Стае коло маем 
пасикм нелмкый ч о сток ил, щоб чужая пчол? 
не перейшла и моей пасикы не знесла...» 
(укр., УНВ:240). 

Мотив постройки тына содержится в за¬ 
говоре на охрану скота: «...Константин несет 
костян [тын], Козьма Дамиан медные врэт- 
Стефан несет железные вереи и становят 
весь костян тын, врата медныд и вереи ж- 
лезныя от земли идо небес...» (с,-рус., Буд, 
ОБСК 2:20). Символическая ограда можег 
быть возведена прямой декларацией о ее со¬ 
здании — чтобы летом коровы не пропадали, 
в Страстной четверг маленькие дети обегали 
вокруг двора с криком: «Около двора желез¬ 
ный тын» (ру с.., Макс. ННКС 2:392). 

Согласно ь.-сліш. заговорам, огоражи¬ 
вать можно не только «вещественным* ма¬ 
териалом, но и Божьей милостью и Иисусо¬ 
вой молитвой: «...моиикі Его (Бога. — Е.А) 
святою милостию и силой его ... весь свой 
дом огорожаю» (закарпат. лемки, ЖС 1891/ 
1:126) или «Около нашего двора Иисусова 
молитва, Николи на ограда — тын медный, 
ворота железны...» (рус., Ефим. МЭЛ 2:165). 
В одном из бел. заговоров ограждение «стро¬ 
ится» вокруг носителя опасности: «...д?арод- 
жаю огольчак (волков. — Е.Л.) рыжих та¬ 
рою камянною ад зямлі да неба» (Зам:75). 
В рус. и бел. заговорах в том же значе¬ 
нии, что и огораживать > выступает глаго.* 
обтыкаться) , а оградой служат месяц и 
звезды: «...младым месяцем с отъ ну ся, часты¬ 
ми звездами аатычугя от призоров, от пор¬ 
чи...» (ЖС 1908/1—4:26); ср. также заговор 
скотины от волков: «и стыя скоцнна, сивая 
шарсцина... месячком о б саднея, звездами 
обгородися...» (бел. т Ром.БС 5:44). Глагол 
осоетишъ(с:я), имеющий основное значение 
‘распространить свет на определенное про¬ 
странство', оказавшись в заговорах в одноу 
ряду с глаголами огородиться, осс?і прюг 
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и год., приобретает значение ‘огородить 
светом : месяцем освячуся, созняйком 

лЗагрююся, зорочками оссюся, золотым ты¬ 
ном обгорожуся...’ (бед,. Ро.м.БС 5:45) или: 
«... подпояшусь красного зарею, огорожусь 
светлым солнцем, обтычусь частыми звезда¬ 
ми и пс.вечусня красным солнышком» (рѵс., 

Майл.ВЭ:26-27). 

Огораживать (т. е, защищать свое про¬ 
странство) можно самим процессом рас¬ 
сказывания сакрального текста. В гуцул, 
былкчке человек, чтобы спастись от бабы- 
«опириці», рассказывает ей сказку о житии 
растений (см, «Житие» растений и пред¬ 
метов), и когда ведьма захотела к нему 
подступиться, то увидела: «а то остріг 
коло него, шо не моадс до него приступити. 
То та байка, що він сказав, то стала коло 
него острогом» (УНВ:547). Способность 
произносимого текста огораживать охраняе¬ 
мое пространство декларируется в украин¬ 
ском заговоре: «Обійде та казочка докола 
нашого дворочка й сьиде собі на воротьих 
у червоних чоботьих з огненним мечем — 
шо л поре — пускае, шо лихьи — стинае» 
(там же). 

Лип.: Левк.СО:22.31,42,204,206,206 215,218.. 
236; Пстеб МЗОі 1:297; РСев-86:172-180. 
Онищ.МГД:28; УН11:348; СЕЗб 1931/70:233; 
ЗшпІ.ЗР 2:395-397. 

Е. Е. Асдкиеяская 


ОДЕЖДА (рус. одежда, платье, диал. 
снаряд, наряд, яырягд, оболочка, о крута, 
порты, бел. паленке, укр. одяг, одягало, 
пол. иЪгапіе, адгіеі, хігд], чеш. оАеѵ, оЫ*к, 
оЫесепі, устар. гоиска, словац. одеѵ, оЫе- 
сепі:\ болт, яосіія, облекло, дрѵха, диал. 
облек, макед. носн/а, облгка, облекло, с.-х. 
ъдека. одело, мошн>а, хал>ина, рі/хо, кцкит, 
слоили, лпіл, оЫясііо, оЫека, оргаѵа) — 
наиболее семиотизироваішая подсистема 
предметного кода культуры, наделенная ши¬ 
роким кругом значений и функций, служа¬ 
щая маркером пола, возраста, семейного, 
социального, сословного, имущественного по¬ 
ложения, этнической, региональной, конфес¬ 
сиональной принадлежности, рода занятий 
человека, его ритуальных ролей; инструмент, 
средство и объект магических практик; один 
из главных знаков (наряду с речью, именем, 


нательным крестом) культурного статуса че¬ 
ловека, у го выделенное™ из мира природы 
(ср. Нагота); своего рода «оболочка» чело¬ 
века, соотносимая с телом (ср. обііще обо¬ 
значения деталей О. и частей тела: спина, 
плечо, пояс, рукав, горловина. «сорочка», 
«шапочка». 'околоплодная плева" 

и т. п.), материнской утробой, колыбелью, 
домом, гробом (ср. укр. риза гробовая ‘гроб ), 
могилой; метонимический заместитель чело¬ 
века в разнообразных обрядовых ситуациях; 
одна из основных материальных ценностей 
(наряду с землей, скотом, жилищем), пред¬ 
мет дарения, обмена, наследования, жертво¬ 
приношения, ритуальной кражи. 

Состав (набор предметов) и виды 
(будничная, праздничная, ритуальная и т. п.) 
О. различны в разных этнических и локаль¬ 
ных традициях; их полный комплекс в каж¬ 
дом случае представляет собой систему, в ко¬ 
торой значение каждого предмета и каждого 
костюма определяется не только их собст¬ 
венными признаками, но и их соотношением 
(изофункциональность, оппозиция, взаимная 
дополнительность и т. п.) с другими пред¬ 
метами и видами костюма и правилами их 
Сочетаемости. Для культурного кода одежды 
характерна избирательность (не все предме¬ 
ты и детали О. получают культурное зна¬ 
чение) и различная знаковая нагруженность 
разных предметов О,; к наиболее значимым 
относятся пеленки, платок, пояс, рубаха, 
фартук, шапка, штаны, шуба, а к особенно 
важным деталям О. — ворот, пазуха, подол, 
пола, рукав. 

Знаковые функции О. обеспечиваются 
набором ее формальных признаков, 
из которых также релевантны далеко не все 
(например, такой утилитарно существенный 
признак О., как «теплый—легкий», почти не 
имеет культурной значимости). К культурно 
релевантным признакам относятся: 1) само 
наличие—отсутствие О. (одетостъ - нс оде- 
тость, нагота); 2) состав предметов О., пол¬ 
нота костюма (например, женщина без чеп¬ 
ца, по словацким поверьям, могла вызвать 
град), причем неполнота комплекта О., «по- 
луодетостьи обычно приравнивается к на¬ 
готе; наличие дополнительных предметов и 
элементов, украшений и т. п.; 3) материал 
и его обработка (особенно значимы лен, 
шерсть, мех, суровое полотно, домотканая 
О,: ср. распространенный в.-слав, обычай 
отправлять невесту к венцу в меховой шубе 
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независимо от времени года как вид продуци¬ 
рующей магии); 4) цвет (например, у русских 
Владимирской губ. девушки на праздник 
носили красный сарафан, замужние женщи¬ 
ны — пестрый, а пожилые — «синяк»; в по¬ 
гребальной О. у всех славян исключался 
красный цвет; во время поста избегали ярких 
красок в О. и т. п.); 5) покрой (ср. упро¬ 
щенный покрой О. старух и вдов, бесфор¬ 
менность младенческой и «смертной» одеж¬ 
ды); 6) размер, длина (ср. «плакальные* 
рубахи невесты с непомерно длинными ру¬ 
кавами у русских); 7) способ ношения (ср. 
способы повязъщания головного платка; под 
подбородком, на макушке, на затылке и т. д; 



Девушка в повседневной одежде. 1930-е гг. 
Сталинский р-н, Белоруссия 


надевание О. наизнанку, задом наперед, с за¬ 
пахом направо или налево и т. п.); 8) способ 
изготовления (когда, кем, каким образом, 

каким инструментом скроена, сшита О. или 
изготовлен материал для нее; ср. ниже регла¬ 
ментации по изготовлению «смертной» О,); 
9) принадпежность и предназначение О. 
(своя или чужая О.; ср. травестизм, ряже¬ 
ние, продуцирующие и лечебные свойства 
женской рубахи и фартука, защитные и от¬ 


гонные способности мужских іитлков ит. п.); 
10) ноек.чна (новая - старая О., ср. требова¬ 
ние одевать невесту во все новое, «иначе она 
скоро мо»ст овдоветь» — бел., ?КС 2003/ 
1:29). Одни и те же признаки О. могут по¬ 
лучать в разных локальных традициях раз¬ 
ное значение (например, одежда ушедшей 
эпохи может сохраняться в качестве празд¬ 
ничной, обрядовой, а может вытесняться на 
периферию и маркировать лиц старшего по¬ 
коления) и обратно одни и те же значе¬ 
ния могут выражаться разными способами 
(ср., например, белый и черный траур). 

К арсеналу знаковых средств О, 
относятся также элементы акцио- 
нального кода (ритуальные действия): 
одевание и раздевание (ср. ритуал обряже¬ 
ния невесты, совершаемый вне родительско¬ 
го дома, или одевание молодой на деже, 
в.-слав.), полное или частичное обнажение, 
лерсоденакие, «удвоение» или умножение 
О. (надевание на себя двойною комплекта 
О. или нескольких фартуков, юбок, платков, 
поясов и т. п.), как правило, в целях обере¬ 
га; выворачивание одежды, украшение0., 
ритуальное изготовление (см. Обыденные 
л редметы) ,уничтоже ние (разрывание,сжи¬ 
гание, закапывание в землю) или «удале¬ 
ние» (выбрасывание, пускание по воде) 0. 
(например, О. больного или О. покойника), 
дарение О, (на свадьбе, крестинах, после по¬ 
хорон и др.), обмен предметами О. (напри¬ 
мер, обмен платками и предметами О. при 
троицком кугчлении девушек; обмен рубаха¬ 
ми в ю.-слйв. обрядах побратимства и др.). 
Все действия, связанные с изготовлением О» 
и уходом за ней: шитье (см. Шить), стирка, 
просушивание, починка и т. п., — подчиня¬ 
лись специальным регламентациям, например 
в «градовые» дни и некоторые праздники 
запрещалось сушить во дворе О. белого ре* 
та или носить ее (см. Град); в Чистый чет¬ 
верг пускали по воде старую О. (з.-полсе.) 
и т. п. 

Функции одежды. Кроме базо¬ 
вой утилитарной функции (служить защитой 
от внешних воздействий на тело человека^ 
О. обладает знаковыми функциями, главна* 
из которых — «информационная», г. е. сакв 
способность выражать то или иное значе¬ 
ние, быть носителем значений (см. перечис¬ 
ленный выше ряд значений). О. имееттак» 
эстетическую функцию, магическую функ¬ 
цию (служит заместителем человека, ислаи- 
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пустея как продуцирующее и защитное 
средство), ритуальную функцию (маркирует 
обрядовые роли и ситуации). Каждый кон¬ 
кретный костюм и вид О. имеет одновре¬ 
менно несколько разных функций. 

Плл л алзраг. т.чые различия в О. 
выражались в составе, цвете, способе ноше¬ 
ния О,, а переход от одного возрастного 
этапа (или социального положения) в дру¬ 
гой сопровождался ритуальнай сменой О. 
и нередко уничтожением прежней О. (ср. 
:.-рус, обряд «ходить в молодые», вклю¬ 
чавший сжигание или разрывание девичьей 
рубахи). 

Мужская и женская О. широко 
использовалась в магических продуцирую¬ 
щих и защитных ритуалах. С ее помощью 
программировался пол будущего ребенка при 
созершснии супружеского акта. «Для этого 
следует во время совокупления класть под 
голову шапку, а еще вернее — надевать ее 
<...> на голову мужу или повязывать его 
бабьим платком. В первом случае произой¬ 
дет мальчик* а во втором девочка» (Орлов¬ 
ская губ., По«.РНБМ:330). См. также 


Зачатие. У сербов женщина, у которой рож¬ 
даются одни девочки, желая родить сына, 
должна была пролезть голой через мужскую 
рубаху (СЕЗб 1934/50:11) или повесить на 
ночь рубаху, в которой она рожала предыду¬ 
щего ребенка, на «мужское» дерево; если же 
она хотела родить девочку, она вешала ру¬ 
баху на «женское» дерево (] іодгорцнц, Мил. 
ЖСС:194), У белорусов беременная жен¬ 
щина опасалась надеть что-нибудь из муж¬ 
ской одежды, чтобы ребенок не переменил 
пол в утробе или не родился двуполым, что 
было бы великим несчастьем для всего рода. 
Напротив, у русских в некоторых местностях 
беременная женщина, ложась спать, наде¬ 
вала на себя что-нибудь из мужниной О. 
или хотя бы опоясывалась его поясом, чтобы 
«вещица» не похитила ребенка из ее утробы 
(Аф.ПВ 3:586). Вообще же надевание О. 
противоположного пола допускалось только 
в ритуальных ситуациях и специальных ма¬ 
гических целях. 

Обрядовый тр^вестням изве¬ 
стен всем слав, традициям как защитное или 
продуцирующее средство, как знак «ллдро- 



Три девушки на выданье. Тульская губ,, Новосильский у., с. Вышняя Залсгощь. 1902 г. 
Фототека Российского этнографического музея (Санкт-Петербург). № 757-42 
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гиніюс.тн», снятия противопоставления по 
полу (см. Мужской^женский), а также 
как один из основных приемов магического 
(в том числе карнавального) антиповедения 
(см. Бесчинства, Ряжение). Типичным слу¬ 
чаем такого поведения является пародийное 
разыгрывание брачной темы с обязательным 
переодеванием в составе свадебного обряда 
и во многих календарных обрядах (на свят¬ 
ках, на масленицу и др.), Ср. троицкий об¬ 
ряд иа Смоленщине: «Пели песни, свадьбы 
играли. На поле. Одна женщина в мужскую 
одёжу оденется, а другая девушка в женской. 
И вот поставить и вянок наденут*. На поле 
прямо. А хохота! А песни пеють свадебные! 
Женють их уже» (Паш.КПЦВС:80). В са¬ 
мом свадебном обряде элементы мужской О. 
у невесты (ср. у русских надевание на нее 
шапки жениха) и женской у жениха (ср. по- 
вязыяанис ему на голову женского платка) 
символизировали их единение и одновре¬ 
менно магически защищали их. 

Насильственное переодевание при¬ 
менялось в целях наказания: в Самарской губ. 
пару, уличенную в недозволенной связи, пе¬ 
реодевали — мужчину в женское платье, а 
женщину в мужское — и в таком виде водили 
по улицам; в Новгородской губ. «на парня, 
пойманного с поличным у забеременевшей 
от него девушки и не желающего на ней 
жениться, надевали сарафан и вытаскивали 
на улицу, стараясь скликать всю деревню» 
(Берн.МОЖ:88^89). У словенцев в Пе¬ 
пельную среду совершался обряд обществен¬ 
ного осуждения молодежи, не вступившей в 
брак к началу поста: парень надевал девичью 
О. и тащил по деревне колоду, высмеивая 
девушку, оставшуюся в девках (см. Колод¬ 
ка), а переодетая парнем девушка подоб¬ 
ным же образом высмеивала не женившегося 
вовремя парня (Ра|СО/Л36 — 137); у бол¬ 
гар нечестную невесту переодевали в муж¬ 
скую О. и возвращали в дом отца. 

О. как двойник и заместитель 
человека использовалась во многих ма¬ 
гических действиях лечебного, защитного, 
продуцирующего характера, в гаданиях, в лю¬ 
бовной магии, при пасылании порчи. В ле¬ 
чебных целях О. больного (обычно снятую 
с него нижнюю рубаху) протаскивали через 
дупло, прокоп в земле, расщепленный ствол 
деревца и т. п., что символизировало его «но¬ 
вое рождение» (см, Протаскивание); разры¬ 
вали, топтали, сжигали, захапывали в землю 


(в могилу, в гроб умершего), подкладывала 
под камень, пускали по воде, символически 
уничтожая и болезнь, и самого больного ради 
его «нового рождения»; оставляли на деревь¬ 
ях, крестах, культовых камнях, в церкви, 
на перекрестках дорог, у источника, у реки 
и т. п. Женщина, у которой умирали мла¬ 
денцы, совершала собственное символиче¬ 
ское перерождение путем уничтожения сво¬ 
ей рубахи: мылась в рубахе, стоя в обруче 
от бочки шли на «дровосеке» (месте рубки 
дров), затем снимала с себя и рубила то¬ 
пором мокрую рубаху и сжигала оставшиеся 
тряпки (рус., курск, ЭС 5:92—93), См. так¬ 
же Медицина народная. 

В особых случаях О. могла замещать 
человека в обрядах символического креще¬ 
ния, венчания, оплакивания и поіребения. 
Женщина, у которой «нс держались дети», 
могла пойти к попу и попросить его окре¬ 
стить еще нс родившегося ребенка, совер¬ 
шив обряд над крестильной рубашечкой; 
это должно было защитить ребенка от смер¬ 
ти (серб., Краина; Мил.ЖСС 1984:2(1!), 
С этой же целью болгарские матери остав¬ 
ляли пеленки или рубашечку новорожден¬ 
ного в церкви (в алтаре) на 40 дней (ЕБ 
3:164). В Болгарии известны случаи, когда 
на помолвке и даже на бракосочетании отсут¬ 
ствующего жениха замещала его шапка или 
штаны (СМ 2 :338). У юж. славян было при¬ 
нято оплакивать и даже погребать О. покой¬ 
ного, если смерть случилась вдали от дома 
(ГЕМБ 1985/49:169); на поминках голо¬ 
шение над О. умершего известно и русским 
(Зел.ОРАТО 2:980). На Украине в ка¬ 
нун Андреева дня девушки втайне ото всех 
завязывали в рубашку горсть конопляного 
семени и носили целый день, а вечером сея¬ 
ли его и «скородили» (бороновали) рубахой, 
призывая суженого прийти «конопельки 
брать» (Чуб,МВ 2:51). 

С помощью О. можно было наслать 
порчу на человека. По болг. верованиям, 
через рубаху можно «украсть кровь» у жен¬ 
щины и сделать ее бесплодной; можно разлу¬ 
чить мужа и жену, вынеся их О. под лунный 
свет и вывернув наизнанку, и т. п. (ЕПНДК 
1994:147-148). Поляки, когда в семье «не 
держались дети», прибегали к «передаче?* 
этого ап а другим, для чего рубашку умер¬ 
шего младенца разрывали на лоскутья и при¬ 
вязывали их к придорожному кресту, веря, 
что тот, кто возьмет с креста лоскут, осво- 
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бсдит семью от злого рока, а сам станет его 
жергвек (2ѴАК 1879/3:27). 

Магические свойства одежды. 
Способность О. аккумулировать в себе 
свойства того, кто ее носит или кому она 
предназначена, используется во многих ри¬ 
туалах для магического наделения человека 
(или животного) желаемыми качествами и 
благами. Предметам и деталям женской О. 
(фартук, рубаха, подол) приписывалась про- 
дуцирующаясила: на свадьбе свекровь укры¬ 
вала невесту своим платком, передавая ей 
свою плодовитость (подсс.); при посеве льна 
хозяин надевал женский фартук (рус. брян.); 
при выгоне скота под порог подкладывали 
пояс хозяйки (в.-слак.) и т. п. Грязной жен¬ 
ской рубахой с пятнами менструальной крови 
проводили по грядкам с капустой и посе¬ 
вам льна, чтобы защитить их от вредителей 
(полес., Каб.АЖТ:199). Женская О. могла 
воздействовать на стихию, например, «завя¬ 
зать ветер»: для этого женскую верхнюю О. 
выставляли навстречу сильному ветру; когда 
ветер надувал ее, ее нужно было быстро за¬ 
вязать (рус. колмм., СРНГ 9:349). Невеста 
раздавала свою девичью О. подругам, прово¬ 
цируя их замужество (рус.). Мужским шта¬ 
нам приписывались как продуцируютие, 
таки защитные свойства: по пол. поверьям, 
«двойные» колосья вырастают из зерен, про- 
пущенныхчерсэ штанину сеятеля ( Йѵщі. ЬN: 
567); штанами обтирали человека и скоти¬ 
ну, ставших жертвой сглаза, их вывешивали 
в хлеву а качестве оберега (полес,, карпат.}. 

Свадебная О. наделялась способностью 
облегчать агонию, исцелять больного, разго¬ 
нять градовые тучи и т. п. Магическое при¬ 
менение находила и О. умерших: на Рус, 
Севере охотник для удачи надевал на себя 
рубахуумершейжены (архангел,) словацкие 
парни надевали О. мертвых, надеясь избе¬ 
жать службы в армии, и т. п. Протаскивание 
ребенка через ворот или рукав женской ру¬ 
бахи (матери, повитухи и др.) соотносилось 
с символикой перерождения и применялось 
для снятия сглаза и лечения детских болез¬ 
ней, атакже в ритуале усыновления ребенка, 
которому грозит смерть, женщиной, у кото¬ 
рой вес дети живы и благополучны (болг.). 
В случае трудной смерти русские в За- 
онежье относили в церковь или часовню 
какую-нибудь «заветную» вещь из О. уми¬ 
рающего в качестве жертвы и благодарности 
за облегчеяи с см е ртн ых мук (Лог. С О 3; 12 9). 


Магические свойства приписывались О. свя¬ 
щенника: у сербов Боснии при освящении 
новой церкви ризу владыки, в которой он 
служил, разрезали на мелкие лоскуты, кото¬ 
рые продавали и зашивали в О. в качестве 
амулетов (Фнл.ВН:208). В в.-слав заго¬ 
ворах надежда на защиту от нечистой силы 
связывается с ризой Богородицы: «Пречи¬ 
стая Матир Божая, ходы к мыни на помоч 
святою рызпю беззаконного Юду або Юды- 
ху, мисячного віідьмачй або видьму вырвать 
и в росіани уднссты...» (Чуб.МВ 1:94). 

Детская одежда. Новорожденного 
ребенка заворачивали непременно в старое, 
обычно в О. отца или матери (только отца, 
отца или матери соответственно полу ребен¬ 
ка или перекрестно), мотивируя это по-раз¬ 
ному: желанием сообщить ему достоинства 
и способности отца или матери, обозначить 
его принадлежность к отцовскому роду и 
вызвать к нему расположение отца, повлиять 
на пол следующего ребенка (соответственно 
заворачивали в отцовскую или материнскую 
О.), обеспечить ему в будущем внимание 
н любовь со стороны противоположного 
пола и т. п. «Чтобы ребенок был здоров, 
живуч и пользовался любовью и располо¬ 
жением отца, завертывают его после рожде¬ 
ния в грязную отцовскую рубаху и такие же 
штаны» (рус , Поп.РНБМ: 358). В Поше¬ 
хонском у. Ярославской губ. повитухи при¬ 
нимали новорожденного в отцовские штаны 
в тех случаях, когда у родильницы предше¬ 
ствующие дети умирали (ЭО 1890/3:94). 
Словаки заворачивали только что родивше¬ 
гося младенца в свадебную рубаху отца — 
«на счастье». Украинцы перед крестинами 
пеленали мальчика в отцовскую рубаху, раз¬ 
резав ее в трех местах, а девочку — в мате¬ 
ринскую, завязав в рукав кусочек «печины» 
(глины из печи), уголек и мелкую монету 
(Чуб.МВ 2:66). У болгар в Софийском крае 
младенца пеленали в специальную ткань, ко¬ 
торой подпоясывалась мать, когда она в пер¬ 
вый раз в доме мужа пекла хлеб (ХСК:86), 
а в Пповдивском крае повитуха сразу после 
рождения ребенка трижды пропускала его 
через пазуху своей рубахи. На Рус. Севе¬ 
ре полог над колыбелью младенца делали 
из старого материнского сарафана в целях 
оберега (архангел.). По о. -слав, представ¬ 
лениям, ребенку, родившемуся в «рубашке» 
или в «чепчике», уготована счастливая доля 
{о.-слав.). 
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Пеленание и пояивзнне ребенка, пред¬ 
шествовавшее его одеванию, закрепляло пе¬ 
реходный статус новорожденного на мерном 
этапе его «доделывания», т. е. ритуального 
придания ему статуса человека, и сопровож¬ 
далось многими предписаниями изапретами. 
См. Пеленки, Опоясывание, Пояс. 

Рубашечку нельзя было надевать ребен¬ 
ку, пока он не крещен: «он без креста го¬ 
лый, словно зверь» (рус. Тамбов. Попович. 
КД: 191). По распространенному поверью, 
умершие некрещеными дети летают и просят 
одежды: услышав их крик, надо бросить им 
сорочку или платок (в-слав.), По рассказам 
польских жителей Бескид, «скинутые» дети 
(рогоАсе) преследуют свою мать до тех пор, 
пока она не сошьет им крестильную рубаш¬ 
ку, не освятит ее в костеле и не набросит 
на душу-птицу ($КЬВ$:98) 

Крестильная рубаха ребенка должна 
была быть сшита (подарена) его крестной 
матерью, матерью или повитухой; впослед¬ 
ствии вставка из крестильной рубахи могла 
присутствовать в рубахе девочки, в сва¬ 
дебном полотенце, в О. новобранца, могла 
использоваться в приворотной магии, напри¬ 
мер, вшивалась в наволочку возлюбленного 
(рус,). На крестинах при угощении кашей 
собирали деньги на О. для новорожденно¬ 
го — на шапку, на черевички, на пелюшки 
(пеленки) и т. п. (полес.). 

Большое значение придавалось обере¬ 
гам детской О. Прежде чем надеть на 
младенца рубашку, мать пропускала через 
нее бритву, нож, ножницы (так поступали 
в дальнейшем с каждым новым предметом 
О. ребенка), В Ужмі*е (зап. Сербия) но¬ 
вую детскую О. просовывали через ниты 
ткацкого стана» приговаривая трижды: «Ко 
обук'о, Та] развук’о!» [Кто одел, тот и раз- 
дел!]; в новую рубашку всегда одевали ре¬ 
бенка на Юрьев день (ГЕМБ 1984/48: 
231). В Боснии кроили первую рубашечку 
непременно в полнолуние, пропускали чо 
рез нее кусок хлеба и произносили: «Како 
опа] гпіекег рип Ыо, опако і Н» [Как пол¬ 
на была эта луна, так и ты (будь полон)] 
(ГЗМ 1907/19:313). Пеленки и детскую 
О. нельзя было оставлять сушиться на дво¬ 
ре после захода солнца; если же такое слу¬ 
чалось, то ее следовало снова вывесить на 
солнце, подержать над огнем, чтобы защи¬ 
тить ребенка от сглаза, бессонницы и про¬ 
чих опасностей, которые через О. могли 


наслать на него ночные «демоны ѵрахя* 
(хорв., словен.). 

Особые меры принимались для защита 
ребенка в случае, если он родился в семье, 
где предыдущие дети умирали. По обычаю 
сербов из Косова, пеленки для такого ребен¬ 
ка должны были быть вытканы из пряжи, 
взятой у 9 вдов, Б полном молчании за одну 
ночь; у сербов из Левча новорожденного 
принимали в рубаху, сшитую из рубах 9 вдов; 
у болгар — в рубашку, сшитую из одсйіск 
здоровых детей; пряжу для рубашечки надо 
было взять у «чистых» пожилых женщин, 
причем их должно быть нечетное число; 
изготовить рубашечку из остатков основы, 
снятых с ткацкого стана (болг.); повойник 
должны были сплести из шерсти черной 
овцы три девочки-сироты ночью после це¬ 
лого дня поста (серб.) и т, п. 

Детская О. отличалась от взрослой не 
только своими размерами и конструкцией, 
но и отсутствием различий по полу. Подо- 
стижении подросткового возраста (в разных 
регионах разного) мальчик, носивший кре*- 
де одну лишь подпоясанную рубаху, впервые 
надевал штаны, а девочка юбку; у русских 
переодевание девочки происходило позднее, 
после достижения ею поповой зрелости, и 
отмечалось специальным обрядом «скакания 
в поневу» славки или переодеванием в пер¬ 
вую сшитую своими руками рубаху (см. также 
Девочка, Девушка, Мальчик, Ребенок). 
Обряжение во взрослую О. приурочивалось 
обычно к какому-нибудь празднику (напри¬ 
мер, у словаков девушка впервые надевала 
взрослую О. на Вознесение; у сербов пер¬ 
вое шелковое платье она получала в день 
ап. Марка, 25.IV, у русских новую О. обыч¬ 
но надевали на Новый год, на Пасху и др.). 

При родах имела значение О. роже¬ 
ницы, ее мужа и повитухи. По обычаю бори- 
соглебских крестьян, «с роженицы снимается 
все, что на ней есть, даже крест, и она оста¬ 
ется совершенно голой, на основании того 
суеверного воззрения, будто за каждую вещь, 
которая находится на женщине в момент 
рождения, она должна особо выстрадать и 
помучиться» (Поп,РНБМ:346). Во многих 
случаях, особенно при трудных родах, роже¬ 
ница надевала рубаху мужа (на Карпатах без 
этого повитуха отказывалась ей помогать - 
Ко1Ь.О\Ѵ 54:291), подкладывала под спину 
штаны мужа или трижды переступала через 
них (о. -слав.), надевала их на себя (чеш ). 
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В свадебном обряде О. марки¬ 
ровала его участников, прежде всего главных 
действующих лиц, на разных этапах свадь¬ 
бы, а также служила существенной частью 
приданого невесты и основным видом сва¬ 
дебных подарков с обеих сторон. В обряде 
сватовства демонстрация и рзехвалишшпе О. 
невесты и жениха занимали важное место. 
У русских невеста перед женихом и сватами 
«раз пять переоденется. Да, свои наряды 
кажет. Вот платье оденет, потом снимет, 
другое оденет, потом пойдет еще казаться 
в зимних пальтах...» (ярослав., ТОР 11:92), 
На первом («печальном») этапе свадьбы 
(до венчания) невеста сидела дома во всем 
черном или темном и «выла» (рус. твер., 
ТОРП:1Ю —113): иногда даже венчалась 
в траурной О. (Масл.НОВО:31). В целях 
оберега молодых перед венчанием их обма¬ 
тывали рыбачьей сетью по голому телу (рус , 
Маг.ѵі 10В0:37); болгары Заботились О ТОМ, 
чтобы в О. молодых (особенно невесты) 
присутствовал красный цвет, надевали на 
невесту как можно больше предметов О*, 
чтобы скрыть ее от опасных глаз, — рука¬ 
вицы, несколько фартуков, плотную вуаль на 
лицо из красной или белой ткани (Узен. 
лД:53), применяли различные обереги О. 
(например, втыкали в подол иголку). Соглас¬ 
но македонским обычаям, О. невесты долж¬ 
на была быть домотканой и сшитой непре¬ 
менно на руках, причем за один вечер можно 
было сшить только одну рубаху; всего же — 
12 рубах (ЕМ 3:306). Девичью О., которую 
невеста носила перед свадьбой, не разреша¬ 
лось брать голой рукой, ее накрывали кадкой 
и держали под ней три дня (там же: 265). 
Вдова шла под венец в своей вдовьей О. 
(руг., Бсріг.МОЖ:7>). 

ііоелс венчания невесту переодевали пря¬ 
мо в церкви или дома (у русских иногда из 
черной или белой траурной О. в красную). 
Необходимым элементом свадебного (вен- 
чалътшго) костюма были украшения (см. 
также 1 Венок свадебный, Квитка), имевшие 
не только эстетическую, но и магическую 
(защитную) функцию. У сербов в обряде 
первой брачной ночи О. молодых станови¬ 
лась объектом ритуальной кражи со сторо¬ 
ны дружек. На свадебном пире у украин¬ 
цев жених сидел за столом в шапке; дружка 
снимал с себя шапку и надевал на жениха; 
совершался обряд выкупа украденной шап¬ 
ки жениха; невеста с соблюдением ритуала 


преподносила жениху рубаху; мать жениха 
вносила целое решето хусток (платков) и 
одаривала ими гостей и т. п. 

У воет, славян брачная рубаха с 
пятнами крови после первой брачной ночи 
(рус. у^елпшнал, калинка, укр. похрасл) ста¬ 
новилась объектом развернутых ритуалов: 
ее демонстрировали гостям свадебного пира, 
связывали красной лентой и клали на чашу 
с рожью или на крышку дежи, прикрепляли 
к древку и носили по деревне как знамя, 
вешали на ворота или под крышу, а в случае 
«нечестности» невесты предавали поруганию: 
топтали, рвали, кромсали. Разрывание О. 
(над проточной водой, на перекрестке) сим¬ 
волизировало разрыв брачной связи, а также 
потерю невинности. У болгар после первой 
брачной ночи возжигали огонь и сжигали 
в нем платок свекрови (часто и фартук) и 
шапку свекра. 

После свадьбы венчальная О. молодых 
надевалась в особые праздничные или па¬ 
мятные дни (например, в Добрудже моло¬ 
дые жены, одетые в венчальную О,, в день 
Сорока мучеников (9.ІТІ) пекли 40 кала¬ 
чиков и раздавали их соседям), а иногда 
вышедшей замуж женщине нужно было но¬ 
сить свадебную О., обувь и украшения до 
первого Юрьева дня (болг.). Свадебной О. 
(платью невесты, фате) приписывалась спо¬ 
собность отворачивать и разгонять градо¬ 
вые тучи (серб,), облегчать смертные муки 
(палее.). 

Женскую О. позволялось носить только 
состоящим в браке женщинам репродуктив¬ 
ного возраста; старые девы должны были 
носить «смиренную» одежду — «смесь де¬ 
вичьего и старушечьего наряда: платок вме¬ 
сто женского головного убора, глухая тем¬ 
ная одежда без украшений» (рус., Берн. 
МОЖ:75); в некоторых районах Моравской 
Словакии замужние женщины носили жел¬ 
тые фартуки, а незамужние “ белые (Бог* 
ВТНИ:331). 

Одежда стариков, как правило, 
отличалась у а стом (исключалась яркая, цвет¬ 
ная О.), покроем и редуцированным набо¬ 
ром предметов. У русских старики «носили 
темную или белую одежду, не имели права 
на новое платье и взрослый покрой; обычно 
донашивали свою или чужую старую одежду 
или изготовляли из старой материи платье 
стариковского покроя, напоминавшее бала¬ 
хон» (Берн.МОЖ:69). 
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Смертная одежда часто готови¬ 
лась заранее, при жизни; нередко для погре¬ 
бения берегли свадебную О. (чтобы супруги 
могли узнать друг друга на «том свете», 
болг.); старые люди иногда носили приго¬ 
товленную смертную О., например, надевали 
ее на Троицу в церковь (рус.); после каждой 
Троицы ее полагалось просушивать на солн¬ 
це (полес.). Хранили смертную О. вывер¬ 
нутой наизнанку, причем выворачивали ее 
через воротник, а не через низ, как обычно 
(ПА, вольш., Речица). Как правило, смерт¬ 
ная О. изготовлялась особым образом: ткань 
для нее отрезалась не ножницами, а камнем, 
пламенем свечи (ср. болг. дна л. название 
савана г>р*горелка) или же полотно разры¬ 
валось (серб.), шить надо было с изнанки, 
на руках, левой рукой, на живую нитку, «от 
себя», исключались узлы, нельзя было го¬ 
товить смертную О. в праздничные дни; ее 
часто не дошивали до конца. 

В одних случаях погребальная О. долж¬ 
на была быть непременно новой (при этом 
старую О. умершего клали в гроб), в других 
новая О. запрещалась. В отдельных локаль¬ 
ных традициях было принято хоронить в той 
О., в которой человек умер. По некоторым 
болг. поверьям, хотя бы один из предметов 
смертной О. должен был быть вывернут на¬ 
изнанку (Бак.ПО:62). В погребальной О. 
не допускался красный цвет: «родня буде 
мерть» (ПА, гомел., Новинки). Эта О. не 
должна была быть «антропоморфной», имела 
предельно простой покрой или вообще нс 
кроилась и не шилась, а представляла собой 
полотно с вырезанным отверстием для го¬ 
ловы (болг.); в некоторых старообрядческих 
традициях покойника пеленали, как младенца 
(ср. бел. поговорку «3 чъгм у люльку, з тым 
і у трунку» — Нос.:159), иногда О. на по¬ 
койниках запахивалась на другую сторону, 
чем на живых людях; чтобы оставшийся в 
живых супруг (супруга) мог в будущем еще 
раз выйти замуж, ворот рубахи не застеги¬ 
вался и пояс на покойном не завязывался. 
В обычном случае покойник обязательно 
подпоясывался (см. Опоясывание). У всех 
славян молодых людей, умерших до брака, 
хоронили в полном свадебном убранстве 
(см. Похороны^свадьба), 

Сербы в Боснии снимали с умершего 
О., обмывали его и облачали в смертную О., 
при этом не позволялось снимать с него О., 
как с живого человека, а нужно было разо¬ 


рвать се (Фнл.ВН:177) На Украине «сбра¬ 
сывают с мертвого рубаху не так, как обык¬ 
новенно это делается, а „дерут вид пазухи 
аж до долини"» (Чуб,МВ 2:192). Русские 
в Заонежье тоже перед обмыванием раз¬ 
рывали на покойнике О. вдоль основы тка¬ 
ни; просто снимать ее запрещалось (Лог. 
СОЗ:140), 

Как правило, умершего обряжали в лег¬ 
кую О,, однако нередко в гроб ему клали 
дополнительный комплект О., в том числе 
теплой. В зап. Полесье было принято наде¬ 
вать на женщину-покойницу по две сороч¬ 
ки, две юбки (ПА, волын., Дюбязь); иногда 
в гроб клали «запасную» О. в таком коли¬ 
честве, что с трудом закрывалась крышка 
гроба: «Повный гроб накладутъ уссгэ, оде¬ 
жу кладутъ, хустки, полотенце, запаса не¬ 
кого, щоб зминиця можна ему. А яка подруга 
придетъ, каже, теж свою хустку положу, 
А яка скаже: „Передаси мою сестри". Все 
ликладуть, у домовку, натовчуть — дошка 
не закрываться* (ПА, ровен., Глинное). 
В Заонежье считалось, что слишком много 
вещей класть опасно — крышка не закро¬ 
ется, и тогда в деревне еще кто-нибудь умрет, 
кроме того, избыток О. будет мешать умер¬ 
шему передвигаться на «том свете» (Дог. 
СОЗА52— 153). На юго-западе Македонии 
во время похорон у дома, в церкви во время 
отпевания и до самого погребения перед 
покойником раскладывали его лучшую 0., 
называемую ла&пр; когда гроб отправлялся 
на кладбище, какая-нибудь старая родствен¬ 
ница собирала О. и относила ее в дом 
(Вак.ПО:80). 

С оставшейся О. умерших обращались 
по-разному; от нее избавлялись: выбрасы¬ 
вали подальше, сжигали (особенно в слу¬ 
чае смерти от заразной болезни) на костре 
(в домашнем очаге это делать запрещал ось), 
пускали по воде, закапывали в землю ит,п.; 
раздавали соседям, знакомым, сиротам, ни¬ 
щим, цыганам — «за упокой души». Перед 
тем как раздать, сербы в Девче и Темниче, 
вернувшись с похорон, вносили О. в дом, 
в комнату, где умер тот, кому она принадле¬ 
жала, зажигали возле нее свечу и окуривали 
ее. Сербы Боснии снятую рубаху хранили 
в сундуке «ради урожая»; постель, на котэ- 
рой лежал покойник, надо было вынести, 
выстирать и не вносить в дом до истечения 
сорока дней. У македонцев до сих пор раз¬ 
решается вносить в дом О. умершего только 
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после сорокового дня: на третий день после 
погребения 7 женщин относят О. на реку 
и полощут се г причем одна несет постель, 
другая подушку, одежду, в которой он умер; 
затем- О. приносят домой и вешают во дворе 
в каком-нибудь темном месте. В окрест¬ 
ностях Велеса белье и платье покойника 
з икали в сенях или перед комнатой, ще 
случилась смерть, чтобы его душа не блуж¬ 
дала по дому, а «свилась» возле своей О. 
до сорокового дня (ГЕИ 1957/2^3:646). 
На Смоленщине О., в которойчеловекумер, 
выносили из дома сразу за гробом и скла¬ 
дывали ее в каком-нибудь чулане, а по про¬ 
шествии сорока дней ее вынимали и сжигали 
на улице (СМЭС 2:62). 

У болгар постель после стирки обыкно¬ 
венно снова употребляли, а О,, в которой 
умер больной, раздавали или бросали в реку, 
чтобы сс унесло водой, или просто бросали 
к воде, относили подальше от жилья; опаса¬ 
лись наступить на брошенную О. и даже уви¬ 
деть ее — это грозило болезнью или смертью; 
стирали только в холодной воде и без мыла; 
верили, что невыстиранная 0. покойного тя¬ 
готит его, «как грех»; сушили такую О. толь¬ 
ко вывернутой наизнанку; вносили ее в дом 
не ранее чем после 40-го дня, «чтобы из нее 
вышло все дьявольское» (Вак.ПО:122). Рус¬ 
ские Заонежья обычно раздавали О. покой¬ 
ника на кладбище на 2-й день после погре¬ 
бения, это делалось «от имени умершего»; 
раздача О. могла происходить и в день по¬ 
хорон, и в период от 9-го до 40-го дня или 
даже после 40-го дня; в некоторых местах 
0. закапывали в землю, где никто не ходит 
(Лог.СОЗ:143). У лужичан О. покойника 
не употребляли 4 недели, иначе, по поверь¬ 
ям, мертвец придет и замучит тех, кто носит 
ею О. 

Носить О. умершего, даже после стирки, 
обычно избегали, однако могли сохранять 
ее для обрядовых целей: в Драгачево (зап. 
Сербия) ею «пугали» облака; через платок, 
которым подвязывали челюсть мертвецу, пе¬ 
реливали воду и давали роженице выпить 
для облегчения родов (Косово); лужичане 
обряжали чучело Марены в рубаху послед¬ 
него умершего в селе. Македонцы на третий 
день после погребения стирают О. умерше¬ 
го и, вывернув се наизнанку и застегнув 
на пуговицы, развешивают на заборе или на 
веревке, а на 40-й день отдают нищему или 
кому-нибудь из родственников. г ,. , л -• 


В номинальных обрядах О. 
замещала умершего. Сербки каждую неделю 
брали лучшее платье покойника, выносили 
его во двор или несли на кладбище, раскла¬ 
дывали так, как будто лежит одетый человек, 
и причитали над ним (Колашин на Ибре). 

Одной из причин посмертного «хожде¬ 
ния» покойников считалась его нужда в ка¬ 
кой-то О. или обуви: он являлся своим род¬ 
ственникам во сне или наяву и жаловался, 
что ему холодно или сыро, что у него не¬ 
подходящая обувь и т. п,; в таких случаях 
требуемый предмет «передавали» со следую¬ 
щим покойником (клали в гроб) или зака¬ 
пывали в могилу. В зап. Полесье, чтобы 
покойник «не встал», кладут ему под спину 
рубаху — женщине мужскую, а мужчине — 
женскую (ПА, волы»,, Щедрогор). В овруч- 
ском Полесье, «если приснится покойник 
в бедном одеянии, то оставшуюся после него 
одежду всю сполна употребляют на пани¬ 
хиду по нем и на раздачу бедным» (Зел. 
ОРАГО 1:294). Матери девушек, умерших 
до брака, на троицкую (русальную) неделю 
вывешивали на дворе О. для них — рубаху, 
юбку, фартук, и все это висело до понедель¬ 
ника следующей недели, когда русалок «про¬ 
вожали» (полое.). 

Траурная О. (рус. покутная, пе¬ 
чальная и т. п.) маркируется прежде всего 
цветом: преобладает черный, но известен 
и белый траур (ю.-сдав., рус. рязан. и др.), 
иногда вводятся дополнительные разграни¬ 
чения, например, у македонцев женщина по¬ 
вязывала на голову черный платок, если она 
носила траур по мужу, и белый, если уми¬ 
рал другой член семьи (рода). См. Траур. 
Траурная О. отличается также упрощенным 
покроем и составом, отсутствием украшений; 
иногда в течение 40 дней после смерти носят 
платье, в котором человек оказался в момент 
смерти близкого, или просто О, устаревшего 
покроя, бесформенные балахоны, вышедшие 
из употребления виды О. (например, у рус¬ 
ских надевают поневу там, где ее уже не 
носят); нередко знаком траура служит вы¬ 
ворачивание О. наизнанку. 

В убранстве обрядовых персона¬ 
жен часто используются элементы свадеб¬ 
ного костюма (пучки вечнозеленых растений, 
венки, покрывала, полотенца) или костюм 
целиком. Например, у болгар женщина, заме¬ 
шивающая ритуальный хлеб на Юрьев день, 
одета в красное платье невесты, подпоясана 
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белым фартуком и украшена пучком коле¬ 
ни и металлическими украшениями; костюм 
девушек 'Лааарок дублирует О. невесты. 
Лица, которым поручается начало сева, жат¬ 
вы и т. п., обязательно одеваются в новую 
или чистую О. Антропоморфные чучела и 
куклы одеты в повседневную или празд¬ 
ничную женскую или мужскую О. или ее 
подобие. Например, для убранства куклы, 
с которой словаки ходили по селу на пятой 
неделе Великого поста (см. Марена), выпра¬ 
шивали О. у молодоженов (Ногу.К2Ь:1б8); 
болгары в день Сорока мучеников (9ЛИ) 
делали куклу, которую одевали в девичью 
О., собранную по всему селу (Агап.МОСК: 
658), так же собирали О. для Еньопон 
були (Марки НВ:493). Во многих обрвдах, 
включающих карнавальные элементы, участ¬ 
вовали ряженые персонажи, использующие 
«чужую» О., в том числе О. противопо¬ 
ложного пола, вывернутую наизнанку или 
одетую задом наперед; шкуры и маски жи¬ 
вотных, лохмотья нищих и т. п. См. также 
Ряжение, Маски. Одеждой персонажей ка¬ 
лендарных и окказиональных обрядов часто 
служит зелень (ветки, листья, трава), см. 
Дидола, «Куст» и др. 

О. мифологических персона¬ 
жей — один из устойчивых мотивов народ¬ 
ной демонологии, наиболее значимый в ха¬ 
рактеристике детей некрещеных, русалки, 
вилы, черта, в меньшей степени ведьмы, 
По поверьям, умершие до крещения дети 
блуждают вокруг людей и просят их окре¬ 
стить, дать им имя и О.; услышав их плач, 
следует бросить им платок, кусок полотна 
или рубашку. Русалки представляются оде¬ 
тыми в белые или светлые О. или голыми 
(Зел.ОРМ“;185); на троицкой (русальной) 
неделе они приходят домой, и матери выве¬ 
шивают для них во дворе их рубахи, юбки, 
платья (ср. в смолен, песне: «На той бере¬ 
зе русалка сидела. / Русалка сидела, руба¬ 
хи просила», Доб^СЭС:^ 2 28а). Согласно 
пол., бел. и у яр', оыдичкам, ^ерт носит мод¬ 
ный костюм (ср. полес. прикостюмленный ), 
часто слишком короткий (Ко1Ь.Г)№ 42:362); 
отличительной чертой его облика является 
головной убор (остроконечная шапка, «ка¬ 
пелюш», красная шапка и т< п.), Ср. также 
О. карлика: красные, пестрые, разноцвет¬ 
ные костюмы, большие красные шапки. 

Для защиты от персонажей нечистой 
силы воздействовали на их О.: чтобы обез¬ 


вредить колдуна, сдсдппалп проткнуть игол¬ 
кой его О. (рус. тамбоіі.. 1890/1:121); 

чтобы прекратить «хождение» покойника, 
надо было сжечь его О. и дымом «гтодку- 
риться» (ПА, роьен., Сварицевичи) или за¬ 
копать его О. в могилу, вложить в гроб; для 
предупреждения «хождения» надо положить 
под покойника в гроб жгштрітіе мужскую 
рубаху, мужчине — женскую (ПА, ровен., 
Нобель); в купальском огне сжигали 0. 
человека, рядившегося ведьмой, тем самым 
уничтожая ведьму (полег). 

Смена сезонов и погоды марки¬ 
руется с помощью О. в ритуалах и вербаль¬ 
ных формулах (пословицах, приметах, кален¬ 
дарных паремиях). Ср. рус. «После Ивана 
не надо жупана»; пол. «Бо »ѵі$Іезо БисЬа 
піе гігиса] когисЬа, а ро зѵуі^іут БисЬи скосіг 
Іе$ 2 С 2 е \у когисЬи» [До св. Духа не снимай 
кожуха, а после с в. Духа продолжай ходить 
в кожухе]; словен. «Бо Кгеза зикщо оЫасі, 
ро Кгези }0 ра з зеЬо] ѵіасіі» [До Купали 
пальто не снимай, а после Купалы с собой 
таскай] и т. п. По бол г. поверьям, св. Толор 
(8.VI) надевает 9 кожухов и идет к Богу 
просить о снеге; св. Иван (24.VI) начинает 
латать свой кожух; св. Афанасий сбрасывал 
зимний кожух и облачается в шелковую 
рубаху и т. п. С О. метафорически соотно¬ 
сится листва деревьев и зелень вообще, ср 
рус. поговорку «Овес в кафтане, а на грече 
и рубахи нет», выражения типа «лес оделся 
листвой» и т. п. 

Лит.: Богатырев П. Г. Функции националь¬ 
ного костюма в Моравской Словакии//Бог. 
ВТНИ:297-366; Агап.МОСК (указ.); Мае л. 
НОВО; Сохранение и возрождение фольклорныя 
традиций. М., 2001. Вып. 10 [Народный костюм]; 
Лаврентьева //ЖС 1996/3:4-6; Чаг.ОМ* 
35—54; Шмелева М.Н. Русская одежда// 
Ру с. :316—353; Беларускае народнае аддекнг. 
Мінск, 1975; П к в о л а р ■■ и к / / Ж С 2003/1; 
29—32; Воропай О. Украінський народный 
одяг//Вор.ЗНН:273—420; Матей ко К.І. 
Укра'інський народний одяг. Ки'ів, 1977; она же. 
Укра'інський народний одяг. Кт г іографі'пиш слов¬ 
ник. Ки'ів, 1996; ІѴ1 а с р ч и к / / Ж С 2003/1: 26- 
29; Вак.ЕБ; Кр а ев Г. О бреди ото травести ране 
по българските земи през зкмния календарей 
ітнк'ьл // ОбрОФ:146—ихайлова Г. 
Костюмът в българ ската обрсдност // ОбрОФ: 
52—84; она же. Функция на народките нс- 
сии / / ЕБ 2:267-281; Ѵ/о і г у4а-8ѵ іегіох'- 
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зка М. О ькіѵь'ілгькііг. осігіеѵѵапіи ьі? // О/.іеіе 
ЗЫігп ѵ зѵіеііе Іекзукі, Раші^сі РгоГ. Р. &П»- 
Кгакоѵр, 2002; Мо&г.КБЗ; С&ІѴ 3:141- 
185; 497 -524; 388 3:460-461. 

С. М. Толстая 

«одномесячники», «одноднев- 

НИКИ* — у сербов, болгар и македон¬ 
цев дстн из одного семейства, рожденные 
в один и тот же месяц (серб. геднсмесбчики, 
рАкамМчарц’, Долг. еднамесеяетя, ехнямв- 
се«;ы* з.-болг. кюстсидил. посоіщиі мл кед. 
.чесечинуи, еднѵмсссчшщи) или в один день 
недели (серб. /елноданчцЛи; бопг. сднолгн~ 
иста), а потому считающиеся в народе 
«гэяэдлнымн» одной судьбой, подобно близ¬ 
нецам. Наиболее опасное проявление общей 
судьбы — гибель одного из них, влекущая 
за собой смерть другого. 

Считается, что О. остро чувствуют 
беды и болезни друг друга, даже не 
зная о них. Чтобы один из них не повторил 
несчастной судьбы другого, а также в случае 
болезни одного О., их как можно скорее 
«разделяют» (или «ограждают» друг от 
друга) различными магическими способами: 
кормят яйцом с двумя желтками через по¬ 
рог, забор, ограду или на мосту через реку, 
на переправе через реку (чтобы разделить 
кхоградой или водой); велятлечь или встать 
в саду и выкапывают между ними яму, куда 
сажают плодовое дерево, заставляя их дер¬ 
жать ствап с разных сторон; сажают между 
ними куст картофеля, тыкву и пр., давая 
им затем съесть созревшие плоды растения; 
повитуха разрубает для них монету на пороге 
дсіуа и дает половинки каждому из О., что¬ 
бы они хранили их всю жизнь, и т. п. 

Как и близнецам, О. запрещено на¬ 
ходиться в доме вместе во время свадьбы 
одного из них, видеть друг друга, пробовать 
•свадебные блюда. При погребении одного 
из двух О. живому также нельзя участво¬ 
вать в обряде, находиться вблизи покойного, 
прикасаться к поминальной пище. 

После смерти одного из О. прибегают 
к разным средствам о г р а жд е н и я от 
смерти другого О.: символически подме¬ 
нивают человека (например, кладут в гроб, 
могилу мерку живого О. — палку шиповни¬ 
ка, ежевики и пр., нитку или равный по весу 
камень; куклу из тряпок; носок живого О., 


наполненный землей из могильной ямы умер¬ 
шего, и др.); обманывают судьбу и смерть 
(например, болгары умершему привязывают 
к пальцам красную нить, живому — черную, 
а при логрспсзійв нити подменяют); магиче¬ 
ски разделяют О. (например, в 
ком крае режут над гробом яблоко, так что 
одна половина остается рядом с покойником, 
а другую получает живой О.; я Тьгрловском 
крас разрубают серебряную монету на по¬ 
роге дома — половинку, упавшую на двор, 
кладут в могилу или гроб покойному, а по¬ 
ловинку, упавшую в дом, живой О. носит 
до самой смерти, ср. Внутремті к “Внеш¬ 
ний). У сербов распространены различные 
формы символического выкупа, даваемого 
живым О. умершему. Живой бросает в гроб 
умершего половинку разрубленной на пороге 
дома монеты; желтый (или белый) цветок 
со словами: «Я тебе — желтый (белый) цвет, 
а ты мне — белый свет» (Дрдгачево, Шу- 
мадия). В усложненных вариантах ритуала 
умершему вместе с желтым цветком «отда¬ 
ют» и желтую нить с пальца живого О,, 
а красную нить забирают у покойного со 
словами: «Вот тебе (имярек) «елтый цвет, 
а ты мне дай жизнь и здоровье!» (Ант. 
АП: 156), ср. Желтый цвет. Прибегают 
также к символическому соединению остав¬ 
шегося в живых О. с третьим лицом, подхо¬ 
дящим по возрасту и полу. Например, сербы 
вставляют в путо ноги умершего и живого 
О. (или сковывают их цепью), затем остав¬ 
шийся в живых О. обращается к присутст¬ 
вующему сверстнику и просит: «Да си ми 
по богу брат, пусти ме» [Бели ты мне брат 
по Богу, освободи меня] (Кар,ЖОИС:275). 
Тот освобождает его, и они становятся по¬ 
братимами (см. Побратимство). У болгар 
такой побратим (первый или последний ре¬ 
бенок; ребенок, у которого живы родители) 
ложится в гроб, изображая покойного, а за¬ 
то? встает и обнимает живого О. со словами: 
«Умерший тебе не брат (сестра), с этого мо¬ 
мента я твой брат (сегтрл)» (Марин. НВ: 
571 —572), К аналогичным формам «осво¬ 
бождения* от умершего прибегали и в случае 
тяжелой болезни оставшегося в живых О., 
а также для «раздвоения» любого больно¬ 
го человека с предполагаемым неизвестным 
больным или покойным одномесячником 
или однодневником (т. е. не единокровным, 
а лишь единовременным по рождению). При 
этом сохранялась структура ритуала (напри- 
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мер. с участием побратима), часто исполняе¬ 
мого на безымянной могиле. 

По поверьям из восточной Сербии, одно- 
месячником и о днодневником может быть 
не только человек, ной животное (мед¬ 
ведь, волк, собака). В Хомолье (с.-воет. 
Сербия) полагают, что родившийся одновре¬ 
менно с волком человек умрет сразу, как 
только волка убьют или он сдохнет. В райо¬ 
не Сврлига (ю.-вост, Сербия) считается, что 
после смерти ребенка на его теле можно 
обнаружить следы лап сдохшего медведя-О. 

Лит.: Толстой Н.И. Магические обряды и 
верования, связанные С южппславпігскимн «одно- 
месячниками» И «од >і^д новинками» // МФ СП: 
144—165; Бар^акторовиЬ Р, Питание 
^еднодаачиКа» из наших нар одних веровала // 
ГЕМ Б 1973/36:67-80-, Л оз ано в а Г. •Ле¬ 
ку ван е на еднпмесеци» в обичаите при погре¬ 
бение //БЕ 1989/2П7—27; СМ: 119: ЕВ:38; 
Марин. И11 2:550-552; Рнст.ПКМ: 112; Мир 
ОЛТ:85; Рс1г.МК:61. 

А. А. Плотникова 


ОКНО — часть дома, которая (наряду 
с порогом, дверью, ипротамн, печной тру¬ 
бой) осмысляется как граница между своим 
(домашним) и чужим (внешним) пространст¬ 
вом, обеспечивающая связь обитателей дома 
с внешним миром. 

Согласно укр. преданиям, периыг? дома, 
построенные людьми, были без О. Чтобы 
осветить свой дом, женщина пыталась на¬ 
носить решетом внутрь солнечного света. 
Тогда ангел прорубил в хате О., а чтобы 
в доме не было холодно, закрыл О. рыбьим 
пузырем (Бул.УН 2:164). По другой леген¬ 
де, первый дом построил сатана (или Бог 
и сатана вместе), но О. в доме прорубил Бог 

(Чуб.ТЭСЭ 1:100). 

В строительных обрядах закладка окон, 
наряду с закладкой первого венца, установ¬ 
кой матицы, стропил крыши и конька, — 
один из ритуально отмеченных этапов строи¬ 
тельства дома. В брестском Полесье пред¬ 
писывалось закладывать О. на третий день 
третьей недели от новолуния, чтобы они 
зимой не замерзали и не потели. Когда за¬ 
рубают О., на подоконниках оставляют на 
ночь белый хлеб, чтобы хлеб «не выводился 
из хаты» (ПА, вольт. г Любялъ), а также 


кладут одну буханку хлеба поочередно на 
вес О. (там же). 

СемантикаО. как медиатора меж¬ 
ду «тем» и этим светом проявляется 
в похоронном обряде и в поверьях, связан¬ 
ных с областью смерти. О., наряду с дверью 
и печной трубой, — путь, по которому души 
умерших и мифологические персонажи про¬ 
никают в дом и покидают его. Через 0. 
в дом проникает смерть (кашуб.), а душа, 
выйдя из тела умершего, сначала стоит у 0. 
( з.-полос ) или сразу через него улетает на 
небо (с.-рус., кашуб.), поэтому было при¬ 
нято открывать О. для облегчения тяжелой 
агонии (с. -рус.), а также держать открытым 
О. в день смерти родственника или в течение 
трех дней после этого. Полотенце, вывешен¬ 
ное через О, на улицу, было знаком смерти 
в доме (в. -слав,). Его вывешивали сразу пос¬ 
ле смерти человека, по одним объяснениям, 
«чтобы душа могла умыться и утереться» 
(бел., Шейн МИБЯ 1/2:794), по другим - 
чтобы обеспечить душе дорогу на «тот свет*. 



Наличник окна светелки крестьянской избы. 
Середина XIX в. Нижегородская губ. Сергиево- 
Посадским историко-художественный муз ей-за¬ 
поведник. Инв. № 4614д 

Иногда полотенце вывешивали в маленькое 
«волоковое» О. (э.-рус.).Ч ерш» О. или спе¬ 
циальный проем в стоне выносили первого 
умершего в новом доме покойника (Байб. 
ЖОВС:141), тело «нечистого» покойника 
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или умершего некрещеным младенца (ЭО 
1914/3-4:94). 

Воет, славяне в течение девяти или со¬ 
рока дней после смерти на О. или в красном 
углу ставили сосуд с водой и хлеб для души, 
а также клали камень или полотенце, чтобы 
душа могла там отдохнутъ. Полотенце через 
0. вывешивали на Радуницу, веря, что по 
нему будут подниматься в избу и уходить 
души умерших (в.-рус.). У русских иногда 
топили баню насороковойдень после смерти, 
оставляя на О. бани одежду для умершего. 
В годовые поминальные дни (см. Кормле¬ 
ние ритуальное, Приглашение ритуальное, 
«Деды») на О. клали пищу, а души умер- 
шихприглашали к поминальному столу, зовя 
их в О. или в печную трубу, а после завер¬ 
шения трапезы души выпроваживались на 
<тот свет», для чего хозяин дома открывал 
0. и двери или выпускал через О. холст, 
на котором гроб опускали в могилу, говоря: 
я Кыш, душечки, кыш. Большие через дверь, 
маленькие через окно» (в.-слав.)- В зап. 
Белоруссии считалось, что к поминальному 
столу на «деды» в хату приходили только 
«праведные родители», тогда как «грешные 
души» могли лишь заглядывать в дом, стоя 
под О. Ср. устойчивые поэтические фор¬ 
мулы («стоять под окном», «заглядывать 
в окно») в русских духовных стихах, в ко¬ 
торых описывается приход душ умерших 
к своему дому «на помин »: «А и Манькина 
душа под вокном стоить», «Под окошком 
постою, и в окошко погляжу» (Ник.Кук, 
/1СД:126 —127). Характерные для текстов 
этого жанра призывы умерших, адресован¬ 
ные к обитателям дома (например, «отворите 
вы мне хоть окошечка», «откройтя окошка 
хотя немножка»), свидетельствуют о том, 
что контакт с живыми предполагается имен¬ 
но через О. 

О. является местом пребываний 
потусторонни? существ и анге¬ 
лов: на О. сидят ангелы, забавляя малень¬ 
ких детей (з.-пслес.); у О. за занавесками 
обитает домовой (с.-рус,). Пространство за 
0. с внешней поронм - это место 
для «чужих», для прибывших извне как вре¬ 
доносных, так и божественных сил: под О. 
располагаются ангел-хранитель (рус.), души 
умерших (Никиф.ППП:139), Христос (ЖС 
2000/2:46). По ночам в О. стучит душа 
умершего (лолсс.), сатана (э. -долее,), де¬ 
вушка, ставшая вампиром (ю,-вост. Сербия), 


домовой (рус.,, бед,). Умершая ведьма, при¬ 
ходя после смерти домой, кладет на О. руки 
(в.-бел.); домовой в виде белой кошки кладет 
на О. лапы (с.-рус.); на святки в О. загля¬ 
дывают шулнкуны (с, -рус.), а в полдень — 
полудница (с,-рус.): под окном вызывает 
человека смерть (полсс.) или черт (кариат.), 
кричат души некрещеных младенцев (ю.-вост. 
Сербия) (см. Нави). Через О. покойники 
и демоны вступают в контакт с человеком 
или проникают в дом: умершая мать прихо¬ 
дил чтобы через О. покормить грудью своего 
ребенка, после чего тот умирает (э.-нолее.); 
покойница ночью просит подать ей в О. 
напиться, после чего у хозяйки умирает сын 
(а.-рус.); умерший муж, придя ночью к дому, 
просит жену подать ему через О. инстру¬ 
менты (з.-рус); к женщине, прядущей по 
пятницам, Пятница (см. Параскева Пят¬ 
ница) приходит под О. и бросает через него 
веретена с требованием напрясть на них пря¬ 
жу (укр.). Через дырочку в О. в дом про¬ 
ходит ночница (пол.), через О. летающий 
змей, приносящий колдунье молоко, прони¬ 
кает в дом (г..-рус.), а змей-любовник при¬ 
летает к женщине (серб.) (см. Змей ле¬ 
таю щий. Змей огненный). Чума, приходя 
в село, встает под О. и машет через него 
белым платком, отчего в доме все умирают 
(укр., 2\ѴАК 1880/4:27). Через О. пасы- 
лали порчу: например, на укр. Карпатах 
детские болезни излечивали, символически 
передавая их в другой дом, для чего знахарка 
вечером мыла больного ребенка, а воду вы¬ 
плескивала с приговором в сторону светя¬ 
щегося О. чужого дома, надеясь, что туда 
перейдет болезнь (КА): если ребенок плакал 
по ночам, то делали из тряпок куклу и под¬ 
брасывали ее под чужое О., чтобы перевести 
плач на другого ребенка (пол.). 

Под О, также останавливаются соци¬ 
альные и обрядовые «чужаки» — 
нищие и колядующие (см. Кллядование). 
В рус. говорах выражение стоять под 
окном (снаружи) означает быть нищим, 
просить милостыню’; ср. поговорку «Б окно 
подать — Богу подать». У русских счи¬ 
талось, что мнлостьшя, поданная через О., 
быстрее дойдет до Бога. Обычай исполне¬ 
ния календарных песен под О. и одарива¬ 
ния ритуальных гостей через О. является 
характерной особенностью многих обходных 
обрядов, что отразилось и в терминологии 
колядования: рус .ходить по окошкам; бел. 
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ходити пуд окнами, пол. скосіъё ро роііо 
копіи , слова^, ѵіпьоѵаі' роё оЫоку, серб, илу 
леца под провар и др. Нельзя колядовать 
в тех домах, где недавно были похороны: 
в этом случае, как считалось, «под вокно 
нэ можна кты» (волыкскос Полесье). Б ко¬ 
лядных песенных мотивах О. фигурирует 
как место одаривания пришедших: «шчо ты, 
цётка т напякла, прыняси нам да вакна*, «не 
подашь пирога, не пойду от окна», «неси 
блин да лепешку в заднее окошко» (Вин. 
ЗКП:29-30). 

Выбрасывание из О. является 

одним из способов ритуального уда¬ 
ления из жилого пространства опасных 
или «нечистых» предметов. В частности, из 
О. выбрасывали мусор, собранный после 
выноса покойника из дома (в, -укр.); чтобы 
вывести из дома тараканов, открывали О. и 
через него сдували пепел, осевший на выну¬ 
том из печи хлебе (в.-бел.); при выведении 
клопов знахарь читал заговор, и клопы сами 
покидали дом через открытое О. (с.-рус.): 
при лечении испуга у ребенка горбушку хле¬ 
ба, которой его обтирали, выбрасывали соба¬ 
ке через О. (бел ). На укр. Карпатах, чтобы 
оградить скот от волков, в Сочельник откры¬ 
вали О. и выбрасывали в него камень со 
словами: «На ти кяминитде в плщечище» 
[На тебе измените в пасть] (Зуб.НК:53). 
Для изгнали» болезни кричали через 
О.: чтобы вылечить «криксы» у ребенка, 
мать в каждое О. дома кричала отгонную 
формулу (в.-укр.). 

Запрет выбрасывать из О. или давать 
что-либо в О. касается тех случаев, когда 
контакт с «иным» миром представлялся не¬ 
желательным, опасным или когда это счита¬ 
лось оскорбительным для пребывающих там 
сакральных сил: запрещалось плевать в О. 
(укр,), выливать за О. помои или воду, что¬ 
бы не запачкать находящегося там ангела- 
хранителя или души предков (бел., Ннкиф. 
ППП:Ш); у русских Приангарья запре¬ 
щалось что-либо выбрасывать в О. в период 
от Пасхи до Троицы, «штоб не ушибить 
Христа», стоящего под О. (ЖС 2000/2:46), 
Б О. не впускают кошку (укр ). Запреща¬ 
лось есть перед открытым О,, оставляя на 
подоконнике крошки, иначе в доме разве¬ 
дутся мухи (бел.). 

С семантикой О. как пограничья с 
«иным» миром связаны предписания что- 
либо передавать через О. или пере¬ 


лезать через него. Если в семье умирали 
дети, то, неся ребенка крестить, его пере¬ 
давали из дома через О. (полес.); так же 
передавали обратно в дом уже окрещенного 
ребенка, чтобы он был счастливым или что¬ 
бы долго жил, чтобы нс был злым и крик¬ 
ливым (полег... за кар пат.); через О. переда¬ 
вали в мешке купленного поросенка, чтобы 
он хорошо рос в новом хозяйстве (в, «слав.). 
Когда купленную корову подводили к дому 
нового хозяина, тот должен был из откры¬ 
того О. скормить ей кусок хлеба с солью 
(рус.), У кашубов, когда овдовевший чело¬ 
век женился вторично, новая жена, переходя 
к нему в дом, должна была влезть туда че¬ 
рез О., чтобы избежать беды (бусіііа 5СК 
2:219). Выход человека из дома через 0. 
воспринимается как аномалия и осуществля¬ 
ется в ритуал ьн о м ар ки р о ван н ых ситуа циях, 
например, в «черных» аагаворахчеловек вы¬ 
ходит из дома не через дверь, а через 0.: 
«Стану я не благословясь, пойду не пере¬ 
крестясь, ни дверьми, ни воротами, а дын¬ 
ным окном...» (Бай6,ЖОВС:133), 

В некоторых обрядах О. ассоциируется 
с родовыми путями, чем объясняется 
использование О. в родильных и лечебных 
обрядах (ср. открывание окон и др. отвер¬ 
стий в доме для облегчения родов). Если 
в семье часто умирали дети, чтобы предот¬ 
вратить смерть новорожденного младенца, 
а также чтобы вылечить больного ребенка, 
совершался обряд «купли-продажи» ребен¬ 
ка, при котором его «продавали» за символи¬ 
ческую плату, передавая через О. крестному, 
случайному прохожему или нищему (>ѵгс., 
полос , карпат., ю.-глап.; ср. с обычаем про¬ 
таскивать больного ребенка через различные 
отверстия — камень с естественной дырой, 
расщепленное или дуплистое дерево, рубаху 
и пр.). Девушка, у которой были плохие во¬ 
лосы, в полнолуние садилась на О., а дру¬ 
гой человек, стоя со стороны улицы, стриг 
ей через О. волосы (ПА, гомел.). 

Этимологическое родство слов окно и 
око (Фаем. 3:128) поддерживается функци¬ 
ей О. обеспечивать возможность смотреть, 
видеть, наблюдать (ср. болг. проэорсц, серб. 
прозор 'окно'). Смотреть через 0. - 
форма контакта с «иным» миром, 
позволяющая увидеть невидимое, например 
нечистую силу, а также узнать судьбу. Чело' 
век, посмотрев на улицу через О., мог уви¬ 
деть там домового (ю -руг..), черта, катающе- 
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гося с детьми с горки (с.-руО. лешего, несу¬ 
щего на плечах проклятого ребенка (с.-рус.). 
Чтобы вспомнить приснившийся ночью сон, 
нужно после пробуждения посмотреть в О. 
(пол., 2№АК 1878/2:127). Беременная, 
желая узнать пол своего будущего ребенка, 
сразу лосле окончания тканья выглядывала 
в О. — если первый человек, кого она ви¬ 
дела, был мужчиной, значит, у нее родится 
мальчик (э.-полег.). В слав, былинках ни¬ 
щий, повитуха, случайный прохожий смотрят 
через О. и прозревают судьбу новорожден¬ 
ного ребенка (о. -слав.). Обычай «а а г ля - 
дывать в ок к а» того дома, в который 
шла повитуха, чтобы принять роды, — один 
издейственныхспособовугадывания судьбы 
новорожденного: «Про судьбу только знаю, 
что ее можно на окне прочитать. Даже 
сейчас, в роддоме когда рожаешь, нужно на 
окно глядеть. Дитя родится, а в этот миг 
на окне будет написано, какая судьба ди- 
по...•> (ю.-рус., ЖС 1998/2:16). Аналогич¬ 
ная функция, связанная с предсказанием, при¬ 
писывалась воде, зеркалу, устью печи, куда 
также заглядывали, чтобы узнать будущее. 

В то же время взгляд через О. мог быть 
способом нанесения порчи, в частности, ведь¬ 
ма, посмотрев через О. на свадебный поезд, 
могла остановить коней (э.-полес.). 

В случаях, когда контакт с потусторон¬ 
ним миром был опасен и нежелателен для 
человека, существовал запрет смотреть 
в О. Если человек посмотрит через О. на 
похоронную процесс іію, у него заболят глаза 
(бел.), а если он при этом дотронется рукой 
до какой-либо части тела, на ней будет 
нарост (ь.-укр). Особенно опасно смотреть 
со двора через О. на покойника, лежащего 
в доме (ПА, Житомир., Рясное). Белорусы 
Могиле вс ко й гу б. ве рил и, чту если н а «деды » 
во время поминального ужина заглянуть со 
двора в дом через О., то можно увидеть, 
как покойники сидят вместе с живыми за 
столом (Шсш< МИБЯ 2:625). На святки 
вечером не смотрели через окно, чтобы не 
привлекать кдомушуликунов(с. -рус.). Если 
смотреть через О. после захода солнца, в кем 
можно увидеть нечистую силу — домового, 
ходячего покойника и пр. (с.-рус., укр.), че¬ 
ловека будет давить домовой (с.-рус.), дети 
не будут спать (укр.); если это сделает кормя¬ 
щая мать, у исс пропадет молоко (ю.-сдав.). 

В ряде случаев для семантики О. акту¬ 
ально представление о нем как о выходе 


из домашнего мира во внешний". 
Чтобы девушку «хлопцы любили», т. е. что¬ 
бы она быстрее вышла замуж и покинула 
дом, пуповину, отрезанную у нее при рож¬ 
дении, клали на О., тогда как пуповину 
мальчика — будущего хозяина — затыкали 
в стену внутри дома (бел.). В величаль¬ 
ных песнях воет, славян девушка-невеста, 
как правило, изображается сидящей «под 
окном», «у косящата окошечка», глядящей 
из О. на белый свет, прядущей возле О. 
и т. п. 

Ритуальное общение через окно 
осмысляется в народной культуре как один 
из способов связи с потусторонним миром, 
поэтому особое значение придавалось ри¬ 
туальным диалогам, осуществляемым через 
открытое О. (см. Диалог-ритуал), целью 
которых было программирование желаемого 
результата в продуцирующей, лечебной и 
охранительной магии (о.-слаь.). К примеру, 
для выведения из дома клопов в заговенье 
на Филиппов пост через открытое О. про¬ 
исходил следующий диалог: «Вы загове¬ 
лись?» — «Заговелись». — «А клопы чем 
зш свелись?» — «Клоп клопа съел» (рус., 
СБФ 1984:29). В обрядах святочного цикла 
через О. принято звать на ужин мороз, тучу, 
волка, души предков (о.-слав.). 

Обычай «аклкканіш» новорожденного 
сквозь О. известен в ю.-рус. родильном об¬ 
ряде: если новорожденный не подавал при¬ 
знаков жизни, его укладывали на лавке под 
О., а повитуха выходила во двор и через О. 
выкликала разные имена, пока ребенок не 
подаст голос (ЖС 1998/2:16). 

Пространство под О. и само О. — 
традиционное место гаданий о судьбе 
и урожае. На Новый год на подоконники 
клали столько кусочков хлеба, сколько чело¬ 
век в семье; если на следующий день ку¬ 
сочков не будет хватать — кто-то из семьи 
умрет (з. -палее ). Чтобы узнать, кто в семье 
скоро умрет, ю время заговенья на Филип¬ 
пов пост, раздевшись донага, объезжают дом 
верхом на кочерге и заглядывают в Ол тот, 
кому предстоит скорая смерть, покажется 
без головы (ю.-рус.). На О. клали хлеб, 
если нужно было поставить диагноз и вы¬ 
яснить возможность излечения болезни: если 
хлеб, оставленный на ночь, на следующий 
день исчезнет, значит, у ребенка ночницы. 
Если ночницы не проходили после лечения 
заговорами, клали хлеб с внешней стороны 
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всех О. до захода солнца — если хлеб оста¬ 
нется целым, болезнь неизлечима (лолсс.). 

У воет, славян распространен обычай 
слушать под чужими О. и по ха¬ 
рактеру подслушанного разговора судить об 
успехе загаданного: девушки с мерным испе¬ 
ченным блином ходили слушать под О. на 
святки или в день св. Андрея, загадывая о 
предстоящем браке (и.-слав.); по окончании 
посева, жатвы и молотьбы варили кашу и 
шли с ней под чужие О. — если подслушан¬ 
ный разговор касался хлеба, то урожай будет 
хорошим (з,-рус.). 

Символика О. как границы объясняет 
использование в лечебной и вредоносной 
магии росы, которая собирается на запотев- 
ших окнах: этой росой смазывали потрес¬ 
кавшиеся губы (в,-бел). больные места при 
кожных болезнях (бел., Никиф. ППП:45); 
чтобы отобрать молоко у чужих коров, ведь¬ 
ма слизывала росу с чужих О. и собирала 
ее в горшки (ПА, Чернигов., Олбин). 

О., наряду с дверью и печной трубой, — 
место проникновения в дом опасности, по¬ 
этому оно подлежало охране с помощью 
оберегов. При строительстве дома, завер¬ 
шая отделку окна, украинцы Харькоощины 
произносили: «Святи наши викна, не про¬ 
пускайте криз себе ворив, ни разбойникив, 
ни злого духа, а пропускайте ход и выход 
нашим ангелам-хранителям, яки все через 
вас путешествуют» (ХСб 1889/3:54). О. 
закрывали ставнями в полдень, защищаясь 
от полуд ницы (с. -рус.), вечером — чтобы 
в них не заглядывали русалки (ю.-рус.), 
а также вампир, вештииа, духи болезней 
(серб.); вечером и ночью не следует раскры¬ 
вать О., чтобы в дом не вошла нечистая сила 
(укр.). На ночь О., как и другие отверстия 
в доме, «запечатывайи» крестным знамением 
(см. Закрещивать), при этом полагалось 
закрещивать О. после других частей дома, 
чтобы нечистая сила, собравшаяся за день 
в доме, могла через них вылететь вон (укр.); 
перед началом грозы О. зааминивали, чтобы 
в дом не влетел черт (с.-рус.). Над О., как 
и над другими отверстиями в доме, в ка¬ 
честве оберега чертили кресты освященным 
мелом или глиной накануне Нового года или 
на Крещение, а на Сретенье — копотью гром- 
ничной свечи для защиты от грома (в.-слав.). 
Поляки в день Трех Королей (6,1) вырезают 
над О. и дверями первые буквы имен Хри¬ 
ста и Богородицы. Накануне Ивана Ку г-алы 


за 0. затыкали колючие, жгучие растения 
и осину, чтобы оградить дом от ведьм, на 
Троицу — троицкую зелень для защиты от 
грома (в.-слаз ), а на святки на О. клали 
ветки боярышника как оберег от каракон- 
дткуліів (болг.). На подоконник на ночь 
клали нож для защиты маленького ребенка 
от нечистой силы (бел.), а при отъезде из 
дома — троицкую зелень, чтобы оградитъ 
дом от воров (с.-рус.). Считалось, что не¬ 
чистая сила не может проникнуть в О,, 
находящееся рядом с иконой (с.-рус.). За¬ 
прещалось сажать под О. плодовые деревья, 
чтобы не вымерла семья (полос.). 

Символика О. как «входа» в «иной»мир 
проявляется в многочисленных приме¬ 
тах и снотолкованиях. Птица, бью¬ 
щаяся в О., особенно покутное или распо¬ 
ложенное напротив стола, предвещаетсмерть 
или известие (к.-слав.), а стукнувшая в окно 
напротив печи — к гостю (ПА, чернигаз.); 
удод, стучащий клювом в оконное стекло, 
предвещает мороз или ненастье (з.-укр.). 
Петух, бьющийся в О., — предвестник по¬ 
жара (укр.), а поющий под О. — предвест¬ 
ник гостей (з,-бел.). Бели петух, оставлен¬ 
ный на новоселье ночевать в новом доме, 
разобьет О., в нем будет плохая жизнь, 
т. к. «домовик невзлюбил» (ПА, жигоунр.. 
Вытг^вичи). Ласточка, влетевшая в дом че¬ 
рез О. и вылетевшая через дверь, предве¬ 
щает покойника в доме (бел.). Если ящерица 
заглянет снаружи в О. дома, она погибнет 
(укр.). Сон о пчелах, летящих в О., прсдок- 
щает смерть (в. -укр,), если человеку снится, 
что он лезет в О м — к болезни, а если 
снится выпавшее О. — к смерти старшего 
члена семьи (укр.). 

Дом без окон в мифолоэтнческои тра¬ 
диции воспринимается как отклонение от 
нормы, как жилище, принадлежащее чужаку, 
существу из «иного» мира: в рус. свадебных 
причитаниях дом жениха изображается как 
жилище «чужого», в котором «ни дверей 
нет, ни окошечек — только единая дымная 
трубочка»; в похоронных причитаниях гроз 
осмысляется как дом, в котором «нет окон¬ 
ца, не видно солнца» (ср., с другой стороны, 
рус. обычай прорубать в гробе небольшое 
0. над головой покойника); в сказках изба 
Бабы Яги оказывается «без окон, без две¬ 
рей», Положительная оценка О. связана 
с сю функцией пропускать дневной свет и 
позволять жильцам видеть изнутри «белый 
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свет», небесные светила. Ср. характерный 
для колядных песен образ хозяйского дома- 
терема, в окнах которого ввдны «красное 
солнце», «ясный месяц», «дробные звезды». 

Лш.: Топоров В. Н. К символике окна в ми- 
фо по этической традиции // Б СИ 1983; Окно // 
РИ:34—44; Ник.Кук.ДСД:12й-138,198-207; 
ЦивьянТ. В.//ТЗС 1978/10:65-85; Мо¬ 
роз А. Б. Божница и окно: семиотические па¬ 
раллели // СК 2:114-125; Байб.ЖОВС:81,ЮО. 

135-136,140-144; Жур^,ДС:77; МММ 2: 250- 
251; СМ:236 ; Никиф.ППП:5.27.37,45,91,139. 
162,265,294; Гура СХ:66,129,454,489,528,561, 
563,588,603; Псковский статистический сбор¬ 
ник 1671:129,131; Буле 11:16; Ром БС 1:44; ЖС 
1903/3:361; 1905/1-2:549; 1998/2:15-17; ПА; 
БогЖНИ:251; СБФ 1984:17,19,20,27,29.53: 
?КТК:179,284,286; БМ:165; ЭС 1853/1:219? 
ВепесШТБ; ЕР 1982/1:277; КоІЬ.О\Ѵ 21:146; 
Т; 1999/2:28; 2Ш( 1877/1:101; 1878/2:131. 

Л. Н. Виноградова, Е. Е. Асвкисвская 

ОКТЯБРЬ. Народные названия опреде¬ 
ляют О. как время уборки урогаая, появ¬ 
ления первых признаков зимы и плохой 
погоды: рус. зазимник, позшлчик, груденъ, 
грязенъ , листопидник, хлебник, свадебник, 
капустник; укр. жовтень, грязенъ, хму¬ 
ренъ, листпопадник, зазимник, яесільник: 
бел. ксстрычшк. пол. раій&егпік, чсш. п}еп, 
серб, листопад, шумопад, бол г. боане-ку- 
хдеуз, словец, ѵтоіок . Значение О. в народ¬ 
ном календаре православных сдав, традиций 
определяется такими датами, как Дмитриев 
день и предшествующая ему поминальная 
Дмитровская суббота, день Параскевы Пят¬ 
ницы (ср. названия О.: болг. мшпровденски 
герб, уштрале.ки мгеец. болг. пет - 
ко вдежки мгеец), а у воет, славян — празд¬ 
ником Покрова Пресвятой Богородицы и 
днем Казанской иконы Пресвятой Бого¬ 
родицы. Приметы О. определяют погоду в 
течение будущей зимы, магические дейст¬ 
вия и ритуалы связаны преимущественно с 
защитой зерна от грызунов, скота от диких 
зверей. О. — сезон окончания летнего выпаса 
домашних животных. 

1. Х. Покров (см.) Пресвятой Бого¬ 
родицы. 

2. Х. Киприян и И ус тина. Рус. 
Киприан и Устинья, Спасают от нечистой 


силы, чар и наваждений. Укр. Купрій. 
Празднуют Покривного батька, т, е. отца 
св. Покровы. Болг. Устина, В некоторых 
сслах Пловдивского края в этот день слу¬ 
чали овец; выводили отару на край села, 
осыпая ее орехами, яблоками, заставляли 
детей собрать овец, чтобы хорошо плодились 
ягнята, а затем пускали баранов. 

3. Х. Рус. «Денис — лихого глаза бере¬ 
гись». 

4. Х. Иерофей. Рус. Ерофей. Усиле¬ 
ние холодов. «С Ерофея холода сильнее», 
«Как ни ярись мужик Ерофей, а с Ерофея 
н зима шубу надевает». Появление перво¬ 
го снега. Буйствуют лешие: шумят, ломают 
деревья, гоняют въерей и птиц, пугают пут¬ 
ников, а затем исчезают до весны. У славян- 
католиков Вране. Собран урожай, поле пу¬ 
стое: хорв. «Зѵсіі Ѵгапе, пе$1а и роІ]и ’гапе» 
[Святой Вране, в поле не стало пищи] 
(2№Ю 1905/10/1:54). У поляков Фран¬ 
циск: Тгапсі^ек. «Ро і\ѵ. Ргапсізгки сЬосігі 
Ъусііо ро оѵзізки» [После св. Франциска 
скот ходит по полю (по стерне)]. 

5. Х. X я р н т и н а. Рус. Хари тины — 
первые холстины. Начало осеннего ткаче- 
ского цикла. Ночь становится длиннее дня. 
«Отстал от ночи день — запнулся валенком 
за пень». Бел. Юліан. Покровитель детей. 

6. Х. Фома. Начало холодов. «Надевай 
теплое платье с Фомы». В хозяйстве обра¬ 
зуются запасы хлеба. «Фома — ломит за¬ 
крома, все бери задарма». Серб. То мин- 
дап. макед. Тома. У сербов первая осенняя 
«слава». Святой считается покровителем 
ремесел, о его плотничьем мастерстве ходят 
легенды. Предшествует зимнему периоду: 
«Свети Тома — снег веЬ дома» [Святой 
Фома — снег уже дома]: «Свети Тома — 
седи дома» [Святой Фома — сиди дома], 
что связано с традиционно плохой погодой 
в этот день: если даже нет снега и дождя, 
то должен быть хотя бы сильный ветер 
(в, -серб.). На этой неделе не пашут поле, 
не сеют хлеб (Воеводина). В Лесковацкой 
Мораве соблюдаются запреты на любую 
работу ради зашиты от волка, которого в 
этот день не называют по имени: его назы¬ 
вают проклети, гадина; верят, что упомя¬ 
нувший волка будет встречать его целый год. 
В народной медицине используется кожа и 
сало убитого в этот день зайца. Денис. 
Рус. Денис позимнии. Бел. -полес. Малый 

Ивам . - ‘, • ’ • Я'. О *: Т - : ' Б ? > - V * <•**&*• 1*5 : 
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7. Х. Сергий. Начало зимы. «С Сергия 
зима начинается», «Если Сергий снежком 
покроет, то с ноябрьской Матрены зима 
встанет на ноги». Укр. Сергій Послушный.. 
Бел. «3 Сяргея пячыпаецца зіма». Серб. 
Ср^евдан. Продолжение холодов: «Свети 
Сйс — снег све гр^іс » [Святой Сергей — 
снега все больше]. В Гругкс празднуется для 
защиты от ветров, вызывающих простуду. 
Св. Сергий считается ішкрошггшшм волов, 
и в этот день их не запрягают ни в телегу, 
ни под плуг (серб.). 

8. Х. Трифон и Пелагея Уси¬ 
ление холодов. «С Трифона-Пелагеи все 
холоднее», «Трифон шубу чинит, Пелагея 
рукавицы шьет». Бри гита. Пол. Віу%Ыа. 
«О Вгу^ісігіе ЬаЬіе іаіо ргхуісі/іе» [На 
св. Бри гиту приходит бабье лето] 

24:192). 

9. Х Иаков, Рус. И коь-дрсьопилси. 
Заготовка дров на зиму. Снегопад. «Яков, 
брат Божий, крупицу пошлет». Укр. «Після 
Якова осінь вже заплаката», «Після Якова 
тепла ніякого». 

10. Х. Евлампий и Евлампия. 
Рус. Лампъя. Примечали по месяцу: куда 
смотрят рога месяца, оттуда и будет ветер. 
Если на север, то скоро наступит зима. 

12.Х. II ров. Гадают о погоде и урожае 
по звездам. 

14. Х. Преподобная Параскева 
Сербская. См. Параскева Пятница. 
У болгар Странджи в период от этого дня 
до дня св. Дмитрия (26.X) не сновали и 
не шили мужчинам одежду, чтобы волки 
не вредили пастухам и стаду. В Пловдив- 
ском крае эти дни называли щури: не сно¬ 
вали, не ткали, не кроили одежду, полагая, 
что носящий ее разболеется, сойдет с ума, 
умрет; в такую одежду не снаряжали и по¬ 
койника; считали также, что при нарушении 
запрета скот останется бесплодным. 

15. Х. Е в ф и м и й. Укр. Ѣбфимій. Боло- 
тюса. Развозит дороги. «Розкисли доро¬ 
ги — застрягли в Свфимки ноги», «Як зач- 
неться на Свфимку моква, то аж до морозів 
триеа», Бол г. фрак. Ефпшм. В доме, где 
есть маленький мальчик, режут петуха и 
угощают соседей. Ядвига, пол. Іаджща і 
Тегезза. Начинают топить кечи. «Е>\у. ІасЬуіёа 
згегару (І 2 \ѵі§а» [Св. Ядвига щепки (дрова) 
тащит] (КаІЬ.О'й 7 24:192). 

16. Х. Лонгин Сот гг и к. В, -слав. 
Целитель глазных болезней. У славян-като- 


ликов Г а л, или Га вел. Пол. Ѳажд,, чаи. 
словац. Наѵеі , или Сиі. « КІ е сіу ѵ/ іѵеіу 
Оа\рсІ зіоіа, Ь^сігіе гішіе сіиго ъ\ оіа» [Если 
на св. Гавла слякоть, зимой будет мною 
золота] (КоІЬ.ОЛѴ 24:192). Словен. Саі. 
Покровитель пчел (по народным представ¬ 
лениям — украл колоду с пчелами: «ЗѵсІіСаІ 
рап] геЬг] икгаі»). Постящийся в этот день 
в честь святого будет весь год находить пчел. 

17. Х. О сия. Рус. Осип. Смена транс¬ 
портного средства — взамен телеги начи¬ 
нают пользоваться санями. «На пророка 
Осию колесо прощается с осью». По скри¬ 
пу тележных колес гадали об урожае. Укр. 
«Осія — колесо з віссю прощаеться». Бел. 
Паклоны. День отбивания поклонов Андрею 
Крите кому. 

18. Х. Лука. Почитается наставником 

живописи. Пополняются запасы хлеба. *Др 
весняного Луки ані хліба, ані муки, а прий- 
шов осінний Лука — з'явилися хліб і мука» 
(укр.). До Луки не пмвпзят»» сена. «ДоЛуки 
не везуть сіна з луки». Серб. Луч? 4 нДич. 
Начало настоящих холодов: «Свети Лука - 
снег до хука» [Святой Лука — снег по пояс]. 
В Хомолье праздновали, чтобы быть здо¬ 
ровыми. В Лесковацкой Мораве защищали 
загон от волков на зиму: накануне выпря¬ 
дали нить из остатков кудели, которой перед 
восходом солнца опоясывали загон и связы¬ 
вали, чтобы «связать пасть волку» (развязы¬ 
вали на следующий день). Гадали о погоде 
зимой (Герцеговина), пастухам устраивали 
общее угощение на пастбище (Попово поле). 
Хорв. Зѵей Ьика &пк$пт }гика [Святой Лука 
снегом сыплет] (2ИЁО 1917/21/2:199). 
Словен. Ьика, Ьике. «5ѵ. Ьика зпс$ ргікикаѵ 
[Св. Лука снег накликал] (Киг.РЬЗ 2 2:85). 
Убирают репу (словен.). Если в этот день 
дует холодный ветер, вино не будет крепким 
(словен.. Козьяк). На море начинается буря, 
сильный ветер, говорят: «Святой Лука бьет 
по мачтам» (хорв., Полипа). Пол. Ьиказ%, 
К этому дню уборка полей должна быть 
з а копчена, ср. поговорку: «5ул Ьиказг, сге§о 
ро роіи [Св, Лукаш, что в поле 

ищешь?] (Ко1Ь.Б\Ѵ 24:192). Бел. Юзыхгт, 

20.Х. Артемий. Садок. Рус. Ар лк* 
мий. К Артемию обращаются при лечении 
грыжи. Садоку молятся об избавлении от 
напрасной смерти. Бел. Артошка. Начало 
прядения. «Артошка — напрадзі пачлтак 
з лукошка». У католиков Вснделик. по¬ 
кровитель скота. •• ’ 
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21. Х. Канун праздника Казанской иконы 

Пресвятой Богородицы. Ухр.-гтолес. Бого¬ 
родичные деды. Поминальные дни. У като¬ 
ликов Урсула. Пол. ІТгз%иІа. ,Выпадает 
обильная роса, поэтому говорят: ГГгзги- 

1а регіу \ѵ роіи гог&иіа» [Св. Урсула жем¬ 
чуга в поле посеяла]. Ожидают выпадения 
снега: «06. Огзгиіі зпіегпе] егска] козгиіі» 
[СУрсулы жди снежной рубахи] (КоІЬ.О^ 
24:193). Урсула до весны «запирает зем¬ 
лю» (слоиеіг «Ьгьіііэ ?.ешЦо /акіепс»). Вели 
в этот день стоит хорошая погода, то осень 
будет благоприятной (слозен.). 

22. Х. В.-слав, праздник Казанской 
иконы Пресвятой Богородицы. Рус. Ка¬ 
занская, Зимняя (Осенняя) Казанская. 
Перелом осени и зимы, переменчивая пого¬ 
да: с утра дождь, вечером сугробы. «Выез¬ 
жаешь на Казанскую на колесах, а полозья 
в телегу клади», «До Казанской не зима, 
а с Казанской не осень». Играли свадь¬ 
бы: «Кто на Казанской женится, счастлив 
будет», «Казанская — бабья заступница». 
Дата расчетов за летние ремесленные рабо¬ 
ты (строительство и пр.). «Потерпи, батрак, 
и у тебя на дворе Казанская будет». 

25. Х. Крыспик. Пол. Кгузріп (Кгу- 
зрглп). «Ка Кгувріпа згемус ргу з\уіесу 
росгупа» [На св. Крыспипа сапожник на¬ 
чинает работу уже при свече] (Ко1Ъ.В\Ѵ 
24:193). 

26. Х. Дмитрия с в. день (см.). 
Накануне праздника отмечается поминаль- 
наяДмитровская суббота. 

27. Х. Нестор (серб., болг.), по народ¬ 
ным представлениям, ученик св. Дмитрия. 
См. «Мышиные дни». В воет. Фракии 
Затоплен 'праздник з честь аайца : не рабо¬ 
тают, чтобы зайцы не грызли посевы; зама¬ 
зывают пол и стены в доме, чтобы скрытъ 
от зайца дорогу в поле, и т. п, 

28. Х. Великомученица Пара¬ 
скева Пятница (см.). Неонила. 
Обеим молятся о ниспослании хороших же¬ 
нихов. Укр. «Ой, св. Парасковія. дай жениха 
лоскорія!» Рус. Неонила и Параскева — 
лнмтиур!. Мяли лен, приносили первый лен 
в церковь, устраивали «льняные смотрины»: 
хвастались друг перед другом вытрепан¬ 
ным льном. У славян-католиков Симон и 
Иуда. Пол. Зуутоп і Іи/іа. Переводят скот 
в стойла: «Іак }и± рггу_і<І 2 Іе іѵ. Згутопа і 
Ішіу .щг Іо ге§пас паіегу 2 рбі ЬуіІІо 6о Ъи<іу» 
[Как уже придут свв. Шимон и Иуда, пора 


загонятъ с лугов скот в стойла]. Наступает 
настоящая зима, часто бывают сксг и замо¬ 
розки: «Ыа з\у. Здушопа і Ішіу зроддіеѵ/а] 
зпіе§и аІЪо §ги(іу» [На св. Шимона и Иуды 
жди снега или заморозков (замерзшей зем¬ 
ли)] (Ко1Ь.В\Ѵ 24:193). С л овен. Зітоп 
іг? ]иАй. Начало зимы. По поверьям, если 
в этот день идет дождь, в следующем году 
не будет груш (славен,. Горишко). 

29. Х. Анастасия. Аврамий. Рус. 
Анастасия (Настасья) о йчарница. стри* 
іальпица. Аврамиіі-овчар. Бел. Настуся. 
Начало стрижки овец. Угощали дома пасту¬ 
хов за то, что сберегли овец. Серб. Лирами}с. 

30. X. Зиновий. Рус. Зиновий-синин* 

пик. Прилетают птинм-эиѵпгикн. Серб, кра/ь 
Мшіутин. 

31. Х. Рус. Юрѵсся, Юро&ан. Празд¬ 
ник иртышских рыбаков. «Коли на Юро¬ 
ву ю волки стаями ходят — будет голод, мор 
или война». У славян к\тго л з гко э В о л б е н к. 
Словен. ѴпІЫпк. Во1}<тк, бенет.-слове н. 
ІзІоЫепк. 

Лит. /Даль ПРИ; Кал.ЦНМ; Ерм.НСМ 1; КГ; 
Скур.УНК: ЗК; Толстая // СБФ-86; СБФ-95; 
СБЯ-84; СБЯ.бб: Ко1Ъ.Б\Ѵ 24:192-193: 33: 
159; Бос.ГОСВ:383—355,389; Нед. ГОО1 13,230. 
240-241,290; Кит.МНІ 1:171 -172; Вак.БЕТБ: 
447; К.оы.П ЛГѴГ74; Плои.:2 1 7; (./гранджа: 348; 
^N20 1905/10/1:54-55; 1917/21/2:199; Киг. 
РС5 2 2:84-91. 

Т. А. Агапкинл, М. М. Валснцова. 

А. А. Плотникова 

ОКУРИВАНИЕ — ритуально -магическое 
действие, создание ароматического или ед¬ 
кого дыма с целью защиты и изгнания (чеш. 
ѵу-кигоѵапі вы-курица ние’) болезни, нечи¬ 
стой силы, гадов и т. п. (поджигают паху¬ 
чие травы, смолы, шерсть и прочее); ср. ана¬ 
логичные по семантике очищения действия 
обливания, умывания (см, Обливать, Мыть, 
умывать). У юж. славян О. (болг. кадет, 
серб, составляет неотъемлемую часть 

календарных праздников, ср. болг. названия: 
Калйлка, Кадан вечер 'Сочельник', в.-болг. 
калена еечер(я) ‘канун дня св. Игната', 
‘канун Богоявления’, ю. -в. -болг. калена вече¬ 
ря ‘канун дня св. Варвары*. О. имеет также 
продуцирующее значение: способствует до¬ 
статку в доме, плодовитости скота и птицы, 
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роению пчел; часто очистительная и проду¬ 
цирующая функции О. неразделимы. 

В качестве кадильницы могут использо¬ 
ваться лемех от сохи или кочерга, черепица 
{болг), печная заслонка, куб с отверстием 
(рус. ди ал. куряшки), черепок от глиняной 
посуды, горшок, сковорода, изношенный ла¬ 
поть (рус.), например, с правой ноги (воло- 
год.), деревянное корытце (словац.-карнат.). 
О. осуществляется с помощью жгута соло¬ 
мы, головешки от костра, бадняка, или же 
окуривают дымом разжигаемых во дворе, в 
селе, в поле костров. В защитных, лечебных 
и профилактических ритуалах, кроме ладана, 
употребляются древесный уголь (предпочти¬ 
тельно ОТ ОГНЯ «ЖИВОГО»), ВОСК (о.-САЗВ.), 
богородская трава, душица, мята, омела, лен, 
мох (руг,), базилик, семена ольхи, айвы, кора 
яблони (нѴ'Гдав.); листья дуба, смола ели, 
ветки рябины, остатки пасхальной свечи и 
освященный мел (э.-слав.)» можжевельник 
(в.-слан., з.-слав.), пряди льна (подес.): 
окуривают сретенской, или «громничной», 
свечой (полее.) Травы и цветы часто пред¬ 
варительно освящают *- в Духов день, на 
Ивана Купалу (в.-слав.), на Успение, «тра¬ 
вяную» Богородицу (15.VIII), на праздник 
Божьего Тела (пол.); остатки освященных 
трав, использованных при О., бросают в 
огонь, «чтобы не осквернить святое» (РТРР 
7:180). Для магического изгнания нечисти, 
демонов, болезней (например, при лечении 
испуга), для снятия сглаза и порчи, «отпу¬ 
гивания» грозовых туч и т. п. могут приме¬ 
няться сильно пахнущие при горении веще¬ 
ства и предметы: шерсть животных, перья, 
волосы, стружки от копыт животных, кожа, 
рога, тряпки, мусор и т.д. 

О. человека, животного, помещения или 
предмета совершается, как правило, до вос¬ 
хода солнца (реже — после захода), трое¬ 
кратно, по ходу солнца (по санию — ПА). 
В похоронном обряде О. предметов, к ко¬ 
торым прикасался покойный, самого покой¬ 
ного (чтобы он не превратился в вампира 
и т. д.) совершается в противоположном на¬ 
правлении, от правой руки к левой (серб.). 
Такой же порядок встречается в хозяйст¬ 
венных обрядах: в пол. Карпатах отару заве¬ 
денных в загон овец чабан, сняв головной 
убор, три раза молча окуривает освященны¬ 
ми травами и угольками «с запада на восток» 
(РТРР 7:179); на Рус. Севере корову после 
отела обходят с куревом «против солнышка». 


О. составляет часть ритуалов, совершае¬ 
мых в определенные дни и календарные 
праздники. Сербы на Сорок мучеников 
(серб. Зашіик дан) жгут мусор, чтобы ды¬ 
мом «отогнать змей и болезни» (НедТОС: 
159—160); македонцы в первый день марта 
«дымят» соломой от змей и блох; у русских 
на Благовещение и в последний день сен¬ 
тября (по окончании уборки хлеба) сжигали 
соломенные постели, старые лапти и окури¬ 
вали одежду от болезней и порчи; поляки 
в Великую субботу устраивали большой ко¬ 
стер перед собором, откуда потом каждый 
уносилдомой угли, которыми окуривалдом 
и скот и которые хранил на случай болез¬ 
ни. У балканских славян обряды, включав» 
шие жертвоприношения (в день св. Георгия, 
на праздник в честь святого-покровителя, 
см. Курбан, «Слава»), сопровождались 0. 
приготовленного вжертвуживотного; О. ри¬ 
туальной трапезы совершается в кануны дней 
св. Варвары, св. Игната, Сочельника, Ново¬ 
го года, Богоявления, поэтому ужин в эти 
вечера называется кадена вечеря (б.-6оаг.) 

К О. прибегали при хозяйственных 
и ремесленных работах. О. скота 
проводилось в ключевые моменты хозяйст¬ 
венного цикла: при выгоне скота и окон¬ 
чании летнего выпаса, в день отела коровы 
и при ее очищении, а также в опасные для 
скота дни с целью защиты удоев молока. 
Например, у сербов О. домашнего сксто 
производилось в Сочельник, на Рождество, 
в день св. Георгия и на Вознесение; у поля¬ 
ков в высокогорных селениях — на св.Яна, 
Луцию и в Сочельник; у чехов — в празд¬ 
ник Трех королей. Чтобы водился скот, 
у русских дом и хлев окуривали медвежьей 
шерстью; чтобы куры несли больше яиц, «ку¬ 
рят на печном шестке хлебными отрубями» 
(Аф.ПВ 2:32), затем смешивают с золой 
и дают птице нюхать это курево. Новорож¬ 
денных домашних животных, вылупившимся 
птенцов окуривают шерстью волка, порохо¬ 
вым дымом, защищая от хкіпных зверей и 
птиц, а от сглаза — скорлупой яиц, смешан¬ 
ной со свиным навозом (бел. витеб.). Пчело¬ 
воды на Благовещение, Вербное воскресенье 
или Пасху между заутреней и обедней вы¬ 
секали огонь из «громовой стрелки»» зажи¬ 
гали им ладан и окуривали ульи со словами 
заговора на благополучие и медоносность 
пчел (рус..); тлеющей головней «бадняка» 
окуривали ульи балканские славяне. Ръгйс- 
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ловы и охотники растением мандрагора (рус. 
адамова голова) окуривали а Чистый чет¬ 
верг сети и силки, чтобы рыбная ловля была 
успешной, ружья — чтобы были меткими 
выстрелы и колдуны не смогли бы испортить 
оружие; ср. в архангел, заговоре: «...здесь 
Мати Христа Бога нашего, ттрег.вятля Бо¬ 
городица “ держит в правой руке цвет и 
траву, и дает нам, рыболовам, для обкури- 
заі;і»я и сохранения нашей рыбной ловли: 
льняных и посконных и конопляных лову¬ 
шек, красной рыбы семги и белой рыбы...» 
(Аф.ПВ 2:411). 

Во время ткаческих работ в случае, если 
рвутся нитки, или «игтоб пристрека кроснам 
нс случилось», подкуривают нитки, крос¬ 
на углями, воском, например, со словами: 
*Вуиди, нехароший дух, с хаты» (ПА, го- 
мел„ Золотуха). О. овощей практиковалось 
в огородничестве, например: «...у купальску 
к оч голсвэіпками от костра закури акѵгь ка¬ 
пусту, шчоб вона добре росла. Бэруть тэту 
головешку аы тры разы обойдуть около 
лишки [грядки] капуснай» (ПА, бреет., Рад- 
чніік). В Полесье перед выпечкой хлеба 
почвы окуривали куриными перьями, «что¬ 
бы хлеб был мягкий, как перья»; березовым 
веником — чтобы хлеб быстро подходил; 
в Чистый четверги перед Крещением помы¬ 
тые ночвы подкуривали воском от свечей, 
цветами; «лечили дежу», если хлеб не уда¬ 
вался: окуривали углями, воском, мукой, по¬ 
лынью, ладаном, иногда — через сделанное 
в лавке отверстие (ПА). 

О. в похоронной обрядности 
нацелено на очищение всего, что было в кон¬ 
такте с покойным. Из страха перед покой¬ 
ным дом и место, где лежал усопший, 
окуривают три вечера подряд (серб.); тща¬ 
тельно моют отваром растений (полыни, 
веток ели) и затем окуривают дымом этих 
растений (слозац.); после выноса гроба пере¬ 
ворачивают лавку, моют дом и окуривают 
можжевельником (з.-укр.-полес.). У болгар 
принято окуривать не только дом покойного 
после погребения, но и всех участников похо¬ 
рон. У словенцев при выносе гроба из дома 
процессиювозглавлялчеловекс кадильницей 
в руках. Сербы полагают, что оставшуюся 
одежду умершего можно носить только после 
0.; в Лужни&е и Нишаве одежда усопшего 
называлась пус.тшьаци — сразу после смер¬ 
ти се стирали, окурипалн, заворачивали в по¬ 
лотно, а после 40 дней выносили на солнце, 


вновь окуривали и затем раздавали нищим. 
В боснийских краях могилу покойного окури¬ 
вали на следующий день после погребения, 
а также на 3 , 1 , 40 дни. В случае тяжелой 
агонии умирающего окуривали различными 
освященными травами (рус., бел., слоыац.), 
верили при этом, что душа быстрее улетит 
вместе с дымом, так как по своей природе 
родственна дыму (сдошш). 

Широкое применение получает О. в слу¬ 
чае болезни. При бессоннице (детской 
и взрослой), лихорадке, малярии, эпилепсии 
или припадках, испуге, нарывах на коже, 
зубной боли, укусах змей в народной меди¬ 
цине прибегают к О. травами, ветками освя¬ 
щенной вербы, дымом свечи (сретенской, 
пасхальной, бывшей при покойнике и др.), 
тряпкой, которой были связаны руки покой¬ 
ного (чтобы «связать», «похоронить» бо¬ 
лезнь). Для облегчения родов и в послеро¬ 
довой период роженицу окуривали пасмами 
льна и сретенской свечой (полес.), целеб¬ 
ными травами. Для лечения ряда болезней 
использовались особые средства: при зубной 
боли подкуривали подожженным конским 
зубом (пол.) или старой змеиной кожей 
(чеш.); при лихорадке — копытом коня (По- 
кутье), при ревматизме — шерстью черной 
овцы (чеш); при ночном детском крике — 
шаровидным гнездом птицы ремеза (ПА, 
гомел.), пасмами льна, с предварительным 
измерением ими ребенка (рус..), медвежьей 
шерстью, змеиной кожей (серб.); при паду¬ 
чей (полсс. нэдббра болэзнъ) или детском 
испуге — старым решетом (ПА, гомел., ро¬ 
вен.. Житомир.), при детском испуге — так¬ 
же и скорлупой пасхальных яиц (колес.); 
при укусе бешеной собаки — ее же шерстью 
(рус.). Традиционным средством лечения 
испуга, особенно детского, у воет, и юж. 
славян является О. заболевшего шерстью 
животного или перьями птицы, испугавших 
жертву, например: «Спужаеуа [дитя] собаки 
або котА — да с того шэрсть состригаютъ 
да рсб’пігкА подкурвають да кажуть, што онб 
проходить» (ПА, гомел., Верхние Жары). 
Иногда такое О. сопровождается словами: 
«С тэбэ дух, а з кого ляк» (ПА, бреет., Рад- 
чицк). Если причина испуга неизвестна, ре¬ 
бенка окуривают пуском волос матери (ПА, 
волын.). Сербы окуривают детей волчьей 
или медвежьей шерстью, если эти животные 
напугали ребенка; щепкой от двери, если за¬ 
хлопнувшаяся ыггяАгшо дверь испугала ре- 
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бенка, и т. д. Для лечения тяжелобольных 
применялось О. мусором, подожженными 
колючками ежа и др. предметами с едким 
запахом (серб,). Мотив изгнания болезни 
вместе с дымом, ветром характерен для за¬ 
говоров, читаемых во время О,: так, от «ли¬ 
хоманок» украинцы лечат больного перед 
печью, окуривая его дымом и приговаривая: 
«3’ хати димом, а’ двора питромі» или «Не- 
хай иде (все недоброе) з‘ чадом та а* дим ом 
э‘ пашей хати!» (Номис УПП 161). Сербы 
изгоняли болезнь за го юром: «Се киром те 
сечем, ватром те горим, таміьаном те кадим, 
вод ом те еггирам» [Топором тебя рублю, 
огнем тебя палю, ладаном тебя курю, водой 
тебя смываю] (СМР ? :235). 

Сходные средства применялись при 
болезнях скота (ладан, травы, свечи, 
скорлупа пасхальных яиц). Если у коровы 
пропадало молоко, вымя окуривали соломой, 
самоссйньш маком (полес.), землей с порога, 
по которому проходит скот (пол. Татры и 
Подгалъе). Для лечения коровы закапывали 
кости освященного на Пасху поросенка и 
затем с этого места собирали и сушили траву 
дня О. (ПА, бреет.). В случаях мора скота, 
эпидемии чумы, холеры прогоняли скот через 





«Окуриваю корову, выгоняю чары...» Рисунок 
народного художника Владислава Хзйца 
(Польша) 


«живой» огонь (ю.-слай., я. -слав.), окурива¬ 
ли его можжевельником (с.-рус., костром ), 
«вихорсвым гнездом» — омелой (Енисей¬ 
ская губ.). 


Особенно часто к О. (освященными тр* 
вами, угольками и пр.) прибегали в случг 
ях, когда полагали, что болезнь человека ил 
домашних животных вызвана сглазом 
л о р ч с й. Обычно старались добыть клоча 
волос шли лоскут одежды виновника порчи 
а при О. больной спрашивал: «Что куришь?. 
Ему отвечали: «Курю уроки, призароки, ли 
хие оговоры!» — «Кури да гораздо, чтеаъ 
ввек нс было!» (Аф.ПВ 2:15—16). Подверг¬ 
шихся порче больных окуривали также ды¬ 
мом их собственных волос (серб., полсс.) 
смешивая их с пучком волос сглаэившегс 
человека (серб.), дымом от погашенного Е 
воде угля (слопец. долей.), от прутьев вени¬ 
ка (окуривали «девять раз по девять» - пол. 
познан., силез,), остатками теста с хлебной 
лопаты, стружкой с четырех углов стола или 
дома, лоскутками с одежды девяти чело¬ 
век, старой обувью цытанкн, предваритель¬ 
но окропленной святой водой (слозац.) и пр. 
В пол. Татрах и Подгалье, чтобы молоко 
овец нс подверглось порче, после О. остатки 
курева (уголек и травы) вместе с камнем 
бросали перед входом в загон. Иногда 0. 
применялось к самому предмету порчи, ко¬ 
торый запрещалось брать в руки: в з.-укр. 
Полесье подкинутое в огород яйцо «трш- 
лм над комыном на дрбтыка*, шоб дымом 
обкурю валося» (ПА, волын., Забужье). 

О. служило также средством защиты 
от демонов, ср. серб, поговорку: «Где 
тамтмн мкрнше, ту не киднше» [Где 

ладаном пахнет, там дьявол не появляется] 
(СМР :235). Подверженных дсйсшнс де¬ 
монических сил (бабіще. наа)е) роженицу 
и новорожденного юж. славяне окуривали 
в течение первых сорока дней. На Карпатах 
«насланного» в канун св. Яна чужим пасту- 
хом-колдуном белесого пса предписывалось 
прогнать палкой, окуренной дымом, после 
этого следовало произвести О. всего загона. 
Русские окропляли святой водой и окури* 
вали ладаном все хлева и вагоны на Юрьев 
день, когда, по поверьям, ведьмы отбирают 
у коров молоко; сербы каждый вечер по¬ 
следней недели перед Великим постом под¬ 
жигали кожу, рога животных, чтобы защи¬ 
титься от ведьм; жгли старые тряпки в очаге 
на святки, когда действуют «каракокджуды»; 
в некоторых с.-в.-серб, селах разводили ко¬ 
стры на Тодорову субботу, чтобы прогнать 
шествующих по селу вредоносных демонов 
«тодорцсв». Избавляясь от вампира илихо- 
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д я чего покойника, ночью поджигали старые 
тряпки (б.- серб.); окуривали избу травами 
или воском, «чтобы пахло медом» (укр. -пе¬ 
лес.). От чертей, по поле с. поверьям, следу¬ 
ет «курить осиной». Считается, что ведьмы, 
черти, домовые, болезнь в человеческом 
обличье «нс любят запаха курева» — кидан¬ 
ия (полес.) и быстро покидают свои жерт¬ 
вы или помещения, в которые внедрились. 
Чтобы не допустить в дом дьявола, а вме¬ 
сте с ним и поражающего его удара грома, 
в Минской губ. во время грозы поджига¬ 
ли сретенской свечой освяпенную вербу и 
связку освященных на Ивана Куп ал у цветов, 
«чтобы все это только курилось», наполняя 
избу дымом (Крач.ЬЗРС:151). 

О. применялось для предотвращения 
грома, бури, града. От грома окури¬ 
вали помещения освященной вербой, сретен¬ 
ской свечой, называемой грелнішнои ( по¬ 
лос. ). Дымом сжигаемой освященной вербы 
и иных седощеш-ъіх трав и цветов прогоня¬ 
ли грозовые и градоносные тучи (выслав., 
а. -слав.); в карпатских селах говорили при 
этом: «Пусть тучи в небе разойдутся так же, 
как расходится дым от этой вербы!» (Бог. 
ВТНИ:229-230). 

Лит.: Аф.ПВ 1:383,390,708,714, 2:17,111,412, 
416, 3:100-101,716; Авд.ЭРБ:Ш: Журав.ДС: 
45,115.133-134,155,165-166.208, ПА; Д**6. 
ОМГ 1:515; Крач.БЗРС:192; Никнф.ППП: 
174,180; 7ѴАК 1887/11:162; БМ:40-41,154; 
Мііриі..НВ:26»; СМР ? -:235; Бос .ГОСВ :228; 
Троі. В: 175-192: Фил.СК:393; РівсК 2Р:68.260, 
372,389; КоІЬ.О\Ѵ 31/3:171; Ьисі 1906/12:263; 

03:90; РТРР 7:83-84,92,141,167,182, 
186,189; ЗЗЗЬ 1 316-319; 6,1 V 3:672.587, /.*- 
іг.а В ,:257; 2ак.:450,464.473; №Ь.СЬР:85. 

А. А. Плотникова 

ОЛЕНЬ животное, наделяемо* божест¬ 
венной и солнечной символикой; в мифо- 
поэтическом образе О. тесно переплетены 
черты фольклорного и книжно-христиан¬ 
ского происхождения. 

Как почитаемое животное, 
О. запрещено убивать. По болг. поверью, 
существует О., носящий крест на рогах, 
убийство которого грозит человеку смертью. 
К христианской книжной традиции восхо¬ 
дит образ О. с распятием на рогах (в болг. 


колядных песнях) и представление об О. 
как слуге Божьем у болгар: когда Господь 
желает сообщить» что-то людям, он посы¬ 
лает своего ангела или святого в образе О. 
В укр. сказке ангел принимает облик О., 
чтобы наказать царя Иона, ппхваляншегосл 
тем, что он сильнее Бога. Ср. также бел. 
загадку об О,: «Жив — и в церкви не быв, 
помер — не поховали, а быв богоносец» 
(могилев., Рлм.БС 2:321). В книжной тра¬ 
диции (в «Физншшгеѵ») О. — символ Спа¬ 
сителя. 

Космологическая. солнечная 
символика О. отражена в основном в 
фольклорных текстах. Болг. песня так опи¬ 
сывает священного О. — посланца Божьего; 
«На чело му слънце грее, / На гърди му 
месечина; / Рогове му сухо злато» [На лбу 
у него солнце сияет, на груди у него месяц; 
рога у него чистое золото] (Мэрин 1 1В:$3) 
Сходный образ О. представлен в рус. сва¬ 
дебном величании: «На правой бедре млад 
светел месяц, на левой бедре красно солныш¬ 
ко, по всему оленю часты звезды» (казан., 
Зел.ОРАГО 2:535). С солнечной симво¬ 
ликой связан образ златорогого О., распро¬ 
страненный в слав, фольклоре. В рус. хоро¬ 
водной песне золотые рога О., обещающего 
явиться на свадьбу, излучают яркий свет: 
«На свадьбу приду. / Золотыми рогами, зо¬ 
лотыми рогами / Весь двор освещу» (перм., 
ФЭРС:222). По серб, поверью, на зла¬ 
торогом О. разъезжает по небесному полю 
апостол Петр. Ю.-слав. эпический мотив 
поглощения О. змеей и освобождения его 
охотником Ильей выражает идею борьбы 
хтонического и небесного, солнечного начал 
(змеи и О.) и соотносится с мифологическим 
образом солнечного затмения. 

У юж. славян (прежде всего в юж. Бол¬ 
гарии) и у русских на Севере распространена 
легенда об О., добровольно приносив¬ 
шем себя в жертву в Юрьев день, в день 
пнн. Константина и Елены, в Петров день 
или Ильин день. Согласно легенде, О. сам 
прибегал к церкви на заклание; иногда при¬ 
бегали два О ч одного из которых приносили 
в жертву, а второго отпускали. Жертвенный 
О. воспринимался как дар Божий. Легенда 
с мотивом добровольного жертвоприношения 
О. в определенный день года известна также 
в античной и византийской традиции. 

Брачная символика О. присут¬ 
ствует в и. -слав, и з.-слав. фольклоре: в ко- 
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лядках и свадебных песнях с мотивами по¬ 
собничества О. в женитьбе и охоты за зла¬ 
торогой оленихой-девицей. Так, в рус. сва¬ 
дебной песне О. просит молодца не стре¬ 
лять его, обещая пригодиться на свадьбе: 
«Не бей, не стреляй, разудал молодец! / Не 
в кое время тебе пригожусь: / Будешь же¬ 
ниться — на свадьбу приду, / На свадьбу 
приду “ всех гостей взвеселю» (екатерин- 
бург., Коап.ЛРС: 152). Брачная тема при¬ 
сутствует и в болг. колядных песнях: девуш¬ 
ки и молодицы помогают молодцу поймать 
О., сплетя преграду из свадебных даров; при 
дележе добычи одна из них остается обде¬ 
ленной, и ее долей становится сам молодец. 
Мотивы брака характерны и для рус. хоро¬ 
водных песен: в игре «Олень» участник, 
изображающий О., отказывается от старой 
старушки, от молодой молодушки и берет 
себе красную девушку (воронеж ); назначает 
девушке для выкупа фанта спеть песню, 
которую девушкам считалось стьщно петь: 
«Мать Марея, отдай замуж скорее, / Так и 
так убегу, на пороге сижу, / Жениха прошу» 
(г.емейгкне Забайкалья, Бол.КСЗ:54'- 55). 

По болг. и серб, демонологиче¬ 
ским поверьям, на крылатых О. ездят вилы 
и самодивы; по карттато-укр. данным — жен¬ 
ские лесные духи пасут О. как свой скот; 
по рус. свидетельствам — в облике оленихи 
может появляться леший (архангел,). 

Оленье мало к о обладает целебными 
свойствами. Болгары верят, что мальчик, со¬ 
савший молоко из вымени оленихи, вырастет 
сильным юнаком, и к нему не пристанет 
никакая болезнь. Рогам О. и вырезанным 
из них крестам болгары приписывают от¬ 
вращающую силу и используют как оберег 
(ср. образ О. с крестом на рогах). Рога дер¬ 
жат в доме дня защиты от порчи и нечис¬ 
той силы, трут их и пьют порошок с водой 
от испуга и порчи, вырезанные из рогов 
крестики носят как амулет. Согласно болг. 
космологическим представлениям, О. дер¬ 
жит на своих рогах землю. Когда ему на ухо 
садится муха, он трясет головой, отчего про¬ 
исходит землетрясение (Пловдив.). 

Лит.: Сум г,ов Н, СБ. Олень в произведениях 
народном словесности и искусства // Сумц.КП // 
КС 1890/1; Шаповалова Г. Г. Севернорус¬ 
ская легенда об олене // ФЭРС:209-223: По¬ 
мер. МП:16 4; Голей зовский К. Образы рус¬ 
ской народной хореографии. М., 1964:160-162; 


Зел.ОРАГО 1:245,247: ЭО 1894/3:126; И*. 
ЗКП:70-72; Мо 87..КЬ5 2/1:683; КоЬ.йЧ';5: 
426; ЗсЬпякГКН 6:258; Б е и о в скг-Събко- 
В а М. Зис-морфни Образ И на сдетіхтга В б&лгф- 
ския фолклор. I. Елсни сеетии // СК 2:51- 
63;Георг,БНМ:40-45ЛО І 129,13і,І32 І 134;Ма- 
рнн.НВ:8Ѵ 85; АрхЕИМ 879-11:31. 881 -Ш 

А. В, Рура 

ОЛЬХА — дерево, упоминаемое в леген¬ 
дах преимущественно воет, и зап. славян; 
используется в народной медицине и в ка¬ 
честве оберега. 

Основным объектом толкования в 
этиологических легендах является 
красноватый цвет О. Один из сюжетов 
рассказывает о том, как дьявол, соперничав¬ 
ший с Богом при сотворении мира, пытался 
создать волка из глины, однако не смог ожи¬ 
вить его; по волг. Божьей волк ожил и бро¬ 
сился на дьявола, который спрятался на 0. 
Кровь от прокушенной волком пятки дья¬ 
вола попала на О., и кора ее сделалась крас¬ 
ной (черт может прятаться на О., убегая 
от преследующих его Христа, св. Михаила 
и др.). Согласно другому сюжету, Бог со¬ 
здал овцу, в ответ на что дьявол создал кс:*у 
и, желая похвастаться своим творением, по¬ 
тащил козу за хвост к Богу, По дороге коза 
вырвалась от дьявола и спряталась на 0. 
С тех пор у козы ист хвоста (он оторвался 
при бегстве), кора у О. от крови козы ста¬ 
ла красной, а О. при срубании плачет кро¬ 
вавыми слезами. У поляков Всликопольши 
и Куявии цвет древесины О. мотивирлмн 
рассказом о том, как дьявол избил свою 
«бабку» ольховой палкой, после чего на 0. 
осталась кровь «чертовой бабушки». У бе¬ 
лорусов есть легенда, связывающая сси-іу и 
О. как нечистые деревья: рассказывают, что 
Иуда-предатель иа осине удавился, а на 0. 
кровь пустил, поэтому у осины горький вкус, 
а ольха красного («кровавого») цвета. 

У юж. славян О. - благословенное де¬ 
рево и упоминается в легендах о распятии 
Христа: ольховые ветки ломались при биче¬ 
вании Христа, за что Христос и благосло¬ 
вил это дерево. Польская легенда говорит о 
том, что крест, на котором распяли Христа, 
был из О,, и с тех пор древесина О. красная 
от крови Христа, поэтому се используют дня 
изготовления крестов (Замойскос воев.). 
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Отмеченная в легендах связь ольхи с не¬ 
чистой силой объясняет популярный запрет 
прятаться под иел во время грозы и сажать 
сс около дома, т. к. молния бьет в О.; запрет 
делать из О. пастушеские трубы, иначе такая 
труба «накликает» волков на стадо; практику 
оставлять на ольховом кусте жертву поле¬ 
вому или лесному духам (обычно в виде 
хлеба с солью). На Витсбшине полагали, 
что на месте, где растет береза, сплетенная 
с О., когда-то была погублена невинная 
душа. Чеш. охотники наделяли О. магиче¬ 
ской силой: ружье с прикладом из ольхового 
сука, спаленного в Страстную лятітицу, бьет 
без промаха. «Люциик стульчик» делали из 
девяти сортов древесины, в том числе из О. 
(словаки), см. в ст. Люция, С другой сторо¬ 
ны, на Рус. Севере верили, что ольху якобы 
боялась нечистая сила. Поэтому в этих ме¬ 
стах для обезвреживания колдуна ему в гроб 
клали палку или полено из О., что должно 
было препятствовать его выходу из могилы 
(Кенозсро). 

О. наделяется свойствами апо- 

Т р О П € Я . 

В Словакии ветки О,, освященные в 
Вербное воскресенье, во время бури бро¬ 
сали в печь, клали на стол, стегали ими 
скот при первом выгоне (Верхний Грон), на 
Ораве клали в первую борозду при начале 
пахоты, В Польше на Троицу ветками О. 
украшали дома, чтобы отвернуть грозовые 
тучи и град; втыкали ветки О. в посевы 
ячменя, чтобы кроты не разрывали почву, 
а также клали ветки О. под снопы, чтобы 
обезопасить от мышей. Украинцы Закар¬ 
патья в Иванов день втыкали ветки О. 
в капустные грядки против червей. Весной, 
при первом куковании кукушки, изгоняли 
из дома тараканов и блох, хлопая по полу 
ольховыми ветками (с,-рус,, бел.); на Смо¬ 
ленщине в день Симеона Столпника ими 
выгоняли из дома мух. 

Украинцы воет. Словакии использовали 
ветки О. для защиты от «ходячих покойни¬ 
ков», белорусы объясняли магическую силу 
О. тем, что на ней «красная кровь сатаны». 
Поляки считали, что метла из ольховых ве¬ 
ток, заткнутая за печную трубу, охраняет 
дом от ведьмы и черта. В Полесье О. сажа¬ 
ли вблизи домов, чтобы «черт не привя¬ 
зывался» к человеку. Словаки клали кусок 
ольхового листа в обувь новобрачным, иду¬ 
щим к венцу. В Польше (кашубы) в кд кун 


Нового года звуком труб из ольхового дерева 
пастухи отгоняли злые силы. 

О. выполняла функцию медиа-; о р а: 
словаки Новограда и Гонта клали ветки О. 
на могилы близких, чтобы души могли побы¬ 
вать на земле. В Польше (р-н Пшемышля) 
девушки в Сочельник гадали о замужестве: 
подойдя к чужому окну, стучали и спраши¬ 
вали: «Рбізс?» [Пойти? т. е. выйти замуж]; 
если ей отвечали: «сіггуі кіос» [держи клоц, 
т. е. сиди в девках] (см. в ст. «Колодка»), 
то девушка шла к О., обходила ее триж¬ 
ды, каждый раз спрашивая: «ОІ&го! Сгу ^а 
па^огега, со зі$ ѵуусіас ш* то^?» [Ольха! 
Или я такая разнесчастная, что не могу 
выйти замуж?] (2\ѴАК 1889/13:66). 

О. используется в народной меди¬ 
цине. В г.-руг. заговорах встречается 
мотив отсылки болезни на О.: «Подъ ты, 
грызь, в ольховы коренья» (РСсв-95:8'1). 
Поляки считали нужным при лихорадке 
пойти в лес и сесть на свежесрубленный 
пень О., чтобы болезнь перешла в дерею. 
Вода, омывающая корни О., становится 
черной; если искупаться в такой воде, то 
тело почернеет, но это обезопасит человека 
от всех болезней (тіол.). У юж. славян из 
О. высекают «живой огонь», используемый 
для лечения. 

Лит.: РСев 86:187; Ч*реп.МРРС:79; Гура СЖ; 
Ниииф_ГН 111:130—131; ПА; Оимщ.МГД:44; 
КС К 2000/5:136; Ресі.ЬВ 1:191-193; Ко1Ъ.Б\У 
53:388; Різсксг А. Бгге^а ѵг \ѵіепгепіас1і і 
оЪгт^сіасЬ Іисіи роШе^о // Ьисі 1937/35(15): 
70-7!; 1965/52:156 

Т.А. Агапкина. В. В. Усачева 

ОМЕЛА (Ѵізсит аІЬит) — вечнозеле¬ 
ное растение-паразит, которому приписыва¬ 
ются свсрхі/сстсственньіс свойства. Наряду 
с общим для всех слав, языков обозначением 
встречаются и диалектные термины, указы¬ 
вающие на форму растения, предполагаемое 
его происхождение или отношение к нему: 
рус. вихор, ведьмина метла (Новгород., во- 
логод,), вцхпрево гнездо (енисейск.), полес. 
венок, веха, гривок, губка, гусенъ. клешч, 
колтун, кръіуёлка. намели, ибозок. дике 
дерево, глуха гольа г чудо, еихорове кубло, 
чортово кубло, чорпюѳе зелле, чортова 
веха, чорту венок, чортова метла, ведь- 
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минп помело, ведьмина метёлка, жзнг.ъкіш 
прах лен. 

Это растение, не имеющее собственных 
корней и сосущее соки из лиственных де- 
(дуба, березы, орешника, яблони и 
др.), редко иа хвойных (сосна), считают за¬ 
клятым, обязанным своим происхождением 
буре или дьяволу (ср. полес. толкования: 
«черт по дереву лазил и потерял свой ве¬ 
нок», «чорт венок извіл на дереве»)- V юж. 
славян О. принадлежит самодивам, юдам 
(болг.), вилам (серб., макед.), поэтому, со¬ 
рвав ее, необходимо оставить для них деньги 
или нитки. Вместе с тем, О. может при¬ 
писываться и небесное происхождение: она 
падает с неба на ветви священных деревьев, 
ес сажают птицы (болг.) или она появляется 
«с больших дождей» (полег..). С помощью 
О., снятой в Великий четверг во время заут¬ 
рени, добывают «деревянный» огонь, дымом 
которого окуривают скот, с тем чтобы защи¬ 
тить его от болезней и от нападения нечи¬ 
стой силы (енисейск.); в Средней Словакии 
под Новый год закапывают ее под порогом 
хлева, чтобы защитить скот от ведьм-с гл риг; 
средневековые пол. и чеш. травники реко¬ 
мендовали класть О. младенцам в колыбель, 
чтобы их не мучили кошмары и злые духи. 
В Чехии ее сжигают, чтобы защитить дом 
от удара молнии, а в Полесье, напротив, 
запрещают ее жечь из страха вызвать бурю. 

О. приносит счастье, особенно в важ¬ 
нейшие моменты календарного и семейного 
цикла: у зап. славян к ней стараются при¬ 
коснуться на Новый год, чтобы весь год 
быть счастливым, в Словакии ее ягодами 
украшают стол на Ро^дсстзо; если пара 
встанет под О. — она вскоре поженится 
(пол.). На свадьбе О. украшают молодых 
(болг., з.-макед.), а также свадебный ка¬ 
равай (пол. ѵ бел.). Русские полагают, что 
к тому, кто носит на себе ѵихорево теядо, 
благосклонно относится начальство; болгары 
и поляки вешают в доме О. «на счастье», 
тогда как в Полесье запрещают вносить О. 
в дом, объясняя запрет ее нечистым проис¬ 
хождением. 

У зап. и юж. славян О., особенно расту¬ 
щая на орешнике, соотносится с богатством. 
Так, О., растущей на грецком орехе, при¬ 
писывается способность превращать медь 
в серебро и золото (болг,). Если дятел со¬ 
рвет О., то с ее помощью можно отыскать 
клад на Ивана Куп ал у (луг*.). Под лещи¬ 


ной, на которой растетО., живетбелаязѵ 
с драгоценным камнем во лбу, стерегу у 
несметные сокровища (серб., лол,). Если і 
человеку удастся достать из-под корней і 
кого орешника короля змей, сварить его 
съесть, то он заснет долгим сном, а зат* 
проснется молодым, и ему во всем буд 
сопутствовать удача (Люблинское воев. 
Если, наоборот, сорвать и сварить О., ■ 
можно узнать, от какого недуга исцслн 
различные травы (хорв.). 

О. широко используется в разных вид, 
(порошок, отвар, настойка) для лечения вс 
возможных болезнен: колтуна, ревматизм 
эпилепсии, рака, головокружения, головж 
боли, склероза, заболеваний сердца, нерве 
печени; от кашля, одышки, судороги и ц 
Иногда целебные свойства О. ставятся вз; 
висимость оттого, на каком дереве ока вь 
росла: астму лечили О,, выросшей на груіг 
(гуцул.) ;гол о во круже н ие (под.) діер ело мы 
туберкулез (полес.) — на дубе; желтуху * 
на березе и сосне (полес.): безумие — к 
груше, яблоне, боярышнике (чсш.). В Боап 
рии О. использовалась и для лечения бесплс 
дия г а в Чехии ее давали есть овцам, чтоб 
предотвратить выкидыш. О. высоко цените 
и пчеловодами: они стараются ставитъ улс 
на дерево, на котором растет О. (полес/ 
в Сочельник ею окуривают ульи, чтобы пче 
ды хорошо роились (воет. Мазовия), кладу 
в ульи сорванную перед Рождеством О 
чтобы было много меда (Ссрадзксс кэсв.) 

Лит.: СРНГ 4:305-306; Аф.ПВ 2:432; Гур 
СЖ: 328.47 З.Ш; ЭО 1901/4:122; Ш 1932/31 
БМ:159. 

Г. И. Кабакова, В. В, У сачок 

ОПАХИВАНИЕ - о.-слав. обряд, вовре¬ 
мя которого сохой проводят замкнутую бо 
розду вокруг села (реже — вокруг отделы-^ 
усадьбы или поля) как в профилактически: 
целях для зашиты от заразных болезш 
(особенно от чумы и холеры), мора скст< 
(см. Мор), демонов и стихийных бедствий 
так и в очистительных и отгонных целях - 
для прекращения эпидемии и эпизоотии ѵ 
изгнания болезни за пределы опахиваемой 
пространства. У воет, и зап. славян в сох 
обычно впрягались люди, у южных — тяг¬ 
ловый скот. О , наряду с огораживанием 
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(см. Огораживать), обходом, опоясывани¬ 
ем, осыпанием, обметанием, является спо¬ 
собом создания магического круга вокруг 
охраняемого пространства. Семантика О. 
определяется также временем исполнения 
обряда, составом и ритуальным поведением 
его участников, способами О. и используе¬ 
мыми для этого орудиями. Обряд О. был 
в большей степени известен у воет, и юж. 
слизян, в э.-слав, традиции встречался реже. 
Ритуальное О. было известно древним гре¬ 
кам, германцам, кельтам, римлянам (ср. ле¬ 
генду, согласно которой Ромуп при основа¬ 
нии Рима провел плугом борозду на месте 
предполагаемых городских стен). 

Кроме защиты людей и скота от моро¬ 
вых болезней, О. могло производиться для 
получения хорошего урожая (рус. москов.), 
для охраны урожая от злых сил (чеш.), Для 
предохране ния от пожара (з .-полес.), для вы¬ 
зывания дождя (з.-полес ), в качестве обе¬ 
рега при закладке дома (укр.). от проникно¬ 
вения в село вампира (болг.), для защиты 
от града идр. бедствий. В некоторых частях 
воет. Сллвии (например, в Рязанской обл.) 
обряд совершался вплоть до середины XX в. 

Время проведения О. Ритуал был при¬ 
урочен к различным праздникам или перио¬ 
дам года: к весеннему Юрию (рус., серб.), 
к св. Филиппу (чеш.), Ивану Куполе (пос¬ 
ле зажжения ритуального костра) (бел.), к 
Страстной субботе (бел.), к Петрову дню, 
дню весеннего выгона скота; О. могло совер¬ 
шаться в феврале или ранней весной (рус.). 
В рус. селах Харьковской губ. О. происхо¬ 
дило осенью по окончании жатвы для охраны 
скота на весь последующий год до нового О. 
(ЭО 1897/3:187). О. в профилактических 
целях могло производиться раз в три года 
(рус. москоз.). Однако чаще всего оно совер¬ 
шалось по мере необходимости: при угрозе 
заразного заболевания или для его прекра¬ 
щения. Обычно О, проводилось около по¬ 
луночи, в редких случаях — рано утром до 
восхода солнца (рус. костром., бел. Полесье) 
или на утренней заре (рус. нижегород.). 

Участниками о б ряд а у аост. сла¬ 
вян были в основном женщины в состоянии 
половой чистоты — целомудренные, девушки, 
старухи, вдовы, реже — солдатки. Иногда 
допускалось участие беременных женщин 
(рус. Воронеж., калугк.). В редких случаях О. 
производил и люди, родившиеся «в сорочке» 
(ПА, ровен., Нобель), совместно старики и 


старухи (при этом в плуг впрягались только 
старики, полес.), замужние женщины, моло¬ 
дые парни и мужчины. Обычно же у воет, 
славян лица, состоявшие в браке, и особенно 
мужчины к совершению обряда не допуска¬ 
лись. У чехов О. производили женщины 
(ЫаЬ.Сі.Р76). 

Число участников в.-еллк. обряда было 
кратным трем: девять девушек впрягались 
в соху, три вдовы управляли сохой, бере¬ 
менная женщина возглавляла процессию с 
образом Богоматери (рус. Воронеж); три 
старухи — одна впрягалась в соху, две другие 
сю управляли (з.-рус.); три девушки шли 
впереди с образом св. Власия и кадильни¬ 
цей, три вдовы и солдатки шли следом, одна 
женщина тянула соху, другая управляла, 
а третья «ехала» сзади на помеле (ю.-руе.). 
В других случаях число участниц было іфат- 
ным двум: две девушки запрягались в соху, 
две другие ею управляли (укр. Харьков.), 
иногда в соху впрягались четыре вдовы 
(ю.-рус.) или одна вдова тянула соху, дру¬ 
гая борону, а восемь девушек их сопровож¬ 
дали (ю.-рус.). Известны случаи, когда чис¬ 
ло участниц составляло двенадцать человек 
(бел., Шейн МИБЯ 3:298) или «чертову 
дюжину» (рус. вят.). 

В ю.-слав, традиции все действия в обря¬ 
де О. совершали братья-близнецы, управляв¬ 
шие волами-близнецами, железо для сошника 
также ковали близнецы. Иногда требовалось, 
чтобы волы были впервые впряжены в соху 
(болг , ВМ-.138), чтобы они были совер¬ 
шенночерными (серб.). Близнецы на быках- 
близнецах производили О. также в зап. 
Полесье и на укр. Карпатах: по преданию, 
с. Луквица Богородчянекого р-на Ивано- 
Франкішской обл. во время своего основа¬ 
ния было опахано волами-близнецами, что, 
по мнению жителей, до сих пор предохраня¬ 
ет село от града (КА). У сербов плуг могли 
тащить девственные юноши с одинаковыми 
именами, а также шесть девушек, плугом 
же управлял старейший человек этого села 
(Ча]к ОД 5:279). 

Обстоятельства совершения О. 
подчеркивали сакральный характер происхо¬ 
дящего: О. часто совершалось втайне от жи¬ 
телей села (в.-слав., долг., макед.); если же 
обряд исполнялся с ведома остальных одно¬ 
сельчан, в ночь О. они должны были запе¬ 
реть все ворота, двери и окна и не выходить 
на улицу (в.-глав.), нельзя было также поки- 
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дать село или пходитъ в него (болг.). О са- 
кральлости происходящего свидетельствовал 
и внешний вид участников Онагота 
(в.-слав., ю.-слав., чеш.), распущенные во¬ 
лосы (а.-слао.). белые рубахи (и.-слаь,). 

Поведение участников зависело от 
характера О. Профилактическое О. совер¬ 
шалось ради оберега, все действия обычно 
происходили в глубокой тишине, участни¬ 
ки хранили ритуальное молчание (в. -сдав., 
ю.-слав.) или читали молитвы (в частности, 
«Да воскреснет Бог») и старались, чтобы их 
действия не заметил никто из посторонних 
(рус.). Если целью было прекращение уже 
начавшейся болезни и отгон ее за пределы 
села, то О. сопровождалось ритуальным шу¬ 
мом, криками, звоном, стуком, производи¬ 
мым косами, серпами, сковородами, печны¬ 
ми заслонками и пр. При этом распевались 
песни, содержащие отгонные мотивы и угро¬ 
зы в адрес болезни и смерти. Ср., напри¬ 
мер: «Выйди вон, выйди вон / Из села, 
из села!» (рус. Воронеж., СБФ-78:78) или: 
«Смерть, ты Коровья Смерть, / Выходи ив 
нашего села... / Мы тебя сожжем огнем, / 
Кочергой загребем...» (рус. орлов., там же). 

Важное значение имели способы О.: 
борозда вокруг села должна быть замкну¬ 
той, поэтому заканчивали опахивать в том 
же месте, откуда начинали (о. -слав.), напри¬ 
мер около купальского костра (бел. моги дев., 
Ром.БС 8:210), сошник прилаживали к сохе 
так, чтобы пласты земли ложились в сто¬ 
рону, противоположную селу, этим от села 
отвращаются «скорби, болезни, беда и мор 
скота» (рус. москов., СБФ-78:79); в дру¬ 
гом случае двигались так, чтобы правая рука 
была обращена в сторонудеревни (бел.), или 
опахивали наоборот, т. е. слева направо — 
начиная с востока, двигаясь на север и да¬ 
лее к началу маршрута (серб., Гружа). За¬ 
мкнув борозду, зарывали в землю сошник 
(макед.). Иногда опахивать пашущие шли 
из одной точки в противоположные стороны 
и на месте встречи закалывали вола, кото¬ 
рого здесь же закапывали (болг.). Для О. 
использовали новую соху, которую еще не 
употребляли (з.-рус.), или делали ее за одну 
ночь из дерева-«близнеца», т. е. из такого, 
у которого два ствола растут из одного корня 
(болг., макед.): железо для сошника должно 
быть собрано из девяти различных мест и 
выковано за одну ночь нагими цыганами - 
близнецами (ю.-слав.). Количество борозд 


могло варьироваться чаше всего прав 
дили одну борозду, но иногда их было ТІ 
(в.-славм кз.-слав.)* 

Семантика замкнутого круга в обря; 
О. могла дополняться мотивом чуд 
отсылающим приход опасности к тому моѵт 
ту, когда совершится невозможное: в ю. • де- 
ре ги он ах проведенную борозду часто зас( 
вали песком и пели: «Вот диво, вот чудо! 
Девки пашут, / Бабы песок рассевают, 
Когда песок взойдет, / Тогда и смерть к иаі 
придет!» (Аф.ПВ 1:567); в более гтоздич 
вариантах обряда этотмотив заменяетсяхри 
стиакской символикой: опахивающие оста 
навлиеадись на каждом перекрестке, распа 
хивали борозды в форме креста, зармзэлі 
на этом месте часть курившегося ладакі ; 
молились (рус,). У воет, славян О. час л 
сопровождалось ритуальным умерщ¬ 
влением животного, попадавшегося 
на пути процессии, — чаще всего кошки или 
собаки. Такое животное считалось вегшо- 
щением болезни или «Коровьей Смерти». 
Иногда О, от холеры сопровождалось убие¬ 
нием коровы, свиньи, двух телок и собаки 
(рус. Тамбов.). 

При О. апотропеический эффект магиче¬ 
ского круга усиливается тем, что вспаханная, 
т. е. возделанная, окультуренная земля сама 
по себе может быть оберегом. Ср. чеш. и пол. 
представления, по которым от водяного сле¬ 
дует спасаться на вспаханном поле, потому 
что там он теряет срою силу (СД 1:400). 

О. могло сопровождаться другими охра¬ 
нительными и очистительными обрядами - 
добыванием «живого» огня, изготовлением 
обыденного полотна (в.-слав., ю.-слав.), вы¬ 
пеканием обрядового хлеба (болг.) и др. 

Лит.: Журавлев А. Ф. Охранительные об¬ 
ряды, связанные с падежом скота, и к* изо¬ 
графическое распространение // С НФ Л 8:71 '94; 
Померанцева Э. В. Роль слова в обряде 
опахнв&ния // ООФ:29-32; Снегирев И. М, 
Опахиванъе или изгнание Коровьей Смерти и 
сколько слов о Волосе, скотием боге // Москов¬ 
ские Ведомости 1861/195; Жураи .ДС:191-иЗі 
КА; ПА; Сумц,КП:Зб; ШейнМИБЯ 3:290- 
294,298; БМ:138- П9; ВНМ142; Ввк.К1т5К; 
Враж.НДМ:66: Марин.ИП 1 : 741 - 743 ; ГШЕ 
1931/6:320: ФилТ:221; КІЛ&Ч12-4 13; Мон. 
КБЗ 2/1:202,232. 

Е. Е, -Ас зх и * вех а я 
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ОПЛАКИВАНИЕ - см. Голошение. 


ОПОВЕЩЕНИЕ — ритуальный акт сооб¬ 
щения о каком-либо важном событии (рож¬ 
дении, смерти, помолвке и др.). О., прине¬ 
сение вести как акт передачи сакрального 
знания — распространенный мотив в сво¬ 
дах древней истории, мифологии, религии 
(см., например, Благовещение). 

[ іространсни с/нераспространение но¬ 
вости строго регламентировано: о смерти со¬ 
общать необходимо (о. -оан.), но о том, что 
умер ребенок до 7 лет, рассказывать нельзя 
(болг, родоп.). О беременности нужно по¬ 
ведать хотя бы одному человеку, но начало 
родов следует держать в тайне (о.- слан.). 
Вариантом О. может быть преднамеренная 
выдача неверной информации (имени, пола 
ребенка в семьях, где ««с держатся дети» — 
рус. заонеж., болг.), см. Обман ритуаль¬ 
ный. 

О. имеет информативную и програм¬ 
мирующую функции. После известия 
о смерти односельчане выливают воду, т. к. 
это вода «мертвая»; сведения о девственно¬ 
сти /недевственности невесты влекут за со¬ 
бой спре деленный тип поведения (см. Брач¬ 
ная ночь). О. требует ритуальной реакции, 
иногда по формуле «дар за дар». 

Ад ресатами О. в зависимости от со¬ 
бытия являются отдельные лица (например, 
повитуха, священник) или все члены социу¬ 
ма: односельчане, родные и знакомые, ро¬ 
дители Е;ев*гты/жениѵд. Покойных родите¬ 
лей и родственников ежегодно оповещают о 
наступлении Пасхи (выслав,, болг., макед.), 
а также о помолвке, свадьбе, специально 
посещая для этого кладбище. Во время по¬ 
хорон каждый, у кого недавно умер кто- 
либо в семье, старается через усопшего пе¬ 
редать «своим» важные новости: «Скажи, 
что Аннушка замуж вышла» (РСев-2001: 
673). Оповещают и домашних животных, 
птиц (о смерти в доме, о нечестности не¬ 
весты). Обязательным у всех славян явля¬ 
ется О. пчел о смерти хозяина-пчеловода. 

Исполнителями О. выступают в за¬ 
висимости от ритуального комплекса разные 
лица. При рождении ребенка это обычно 
повитуха, свекровь или девочка, у которой 
живы родители. Специальные обрядовые лица 
ззачи (укр.), зовальки. колесники и др. 
(болг.), нарядно одетые родственницы же¬ 


ниха или невесты сообщают о помолвке и 
приглашают на свадебный пир. Наездники- 
гонцы (болг. арооарнцн. бързокѵнгіі. абер- 
джия н др., терминология их особенно раз¬ 
нообразна у южных славян) оповещают о 
скором прибытии сватов свадебного поезда 
в дом невесты, жениха и пр. 

О. входит в состав семейных обрядо¬ 
вых комплексов и некоторых ритуалов жиз¬ 
ненного цикла. В родинах специфически 
оформлено не только О, о беременности, 
появлении на свет младенца, но и подача 
информации о его поле, имени и пр. Одна 
из важнейших задач повитухи у белорусов — 
сообщение имени новорожденного родителям 
в определенный момент, когда она запеле¬ 
нает ребенка. Назвав имя, она произносит 
хулительную формулу: «Во ён паскуднічак — 
якей плюгавый. Няхай ён лепшы лижыш* с 
Христом!» (Радзшы:105). В Смоленской обл. 
бабушка новорожденного обегала деревню со 
словами: «Ой, у меня Александра родила!» 
и приглашала всех на обрядовое угощение — 
кашу: «Бяжи кашу нстьЬ (Наум.ЭДібЗ). 

Особенно развит обряд объявления име¬ 
ни на крестинах младенца у сербов, болгар 
и украинцев. Дети, услышав в церкви имя, 
бегут в дом к родителям ребенка и полу¬ 
чают за принесенную весть вознаграждение. 
Повитуха или крестные родители «продают» 
тщательно скрываемое до этого имя — это 
главное событие праздничной крестинной 
трапезы. 

О. служит обязательным компонентом 
всего первого (см. Первый^последний) в 
жианц человека (первый зуб, первые шаги 
н пр.). Виды О. с подобным содержанием 
варьируют по масштабу, форме и жанрам. 
Так, у белорусов к совершеннолетию девицы 
приурочен специальный обряд О.: трапеза 
и последующее катание на санях или в ко¬ 
рыте по селу с выкриками: «Паспела, пас- 
пела!» (Зел.ИТ 1:191). Менее развернутый 
ритуал известен у болгар в Родопах: девушка 
печет лепешку и раздает родным, оповещая 
таким образом о своей зрелости, в других 
слав, регионах факт первых месячных умал¬ 
чивается . 

О. — существенный компонент всех 
этапов свадьбы. Сообщают о сватовстве и 
помолвке (в Родопах стреляют из ружей 
и кричат «иху» — Род.: 155), о приближении 
свадебною поезда, об окончании чина вен¬ 
чания и др. О. о «честности» невесты после 
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брачной ночи — кульминационный момент 
свадьбы. 

О факте смерти извещали громкими 
воплями и плачем (болг. идлсжпяббн?, «я- 
рукванг). При наступлении смерти женщи¬ 
ны выхолят на улицу и начинают громко 
плакатъ, голосить (укр. плакаты , голосищи , 
кричати). В тех местах, где есть колоко¬ 
ла, в них звонят редкими, мерными ударами 
сразу после смерти и на следующий день 
в момент выноса тела и погребения. У не¬ 
которых славян звон колокола отличается 
в зависимости от пола и возраста покой¬ 
ного, его благосостояния (болг.). В горных 
районах Карпат извещают о смерти звуками 
трембит. 

О. разнообразно по форме: наряду со 
словесными формулами используются пред¬ 
метные злаки и символы: зеленые венки на 
воротах извещают о свадьбе; черное полотно 
на крыше или веретено с черными нитями 
у двери — о смерти и др. Костры и факе¬ 
лы после первой брачной ночи дополняются 
шумовыми сигналами (стрельба из ружей). 
Известны также звуковые (колокольный 
эпон), голосовые бессловесные (плачи, го¬ 
лошения в случае смерти) типы О. Если 
адресат далеко, о смерти сообщают при по¬ 
мощи траурного письма с обожженным ле¬ 
вым углом (болг. наюренл книга). Таким же 
образом болгары извещали ранее и о раз¬ 
рыве супружеских отношений. 

Спорадически О. встречается в кален¬ 
дарной обрядности, ср. одаривание ребен¬ 
ка, сообщившего домашним, что перегорел 
бадняк. 

Лит.: Зел.ИТ 1 (по указ.); Аг;іп.МОСК:279; 
Лог.003:136-137; Пяум.ЭД:57; Гура (по 
указ.); РСсв-2001:493.496,561.583; Укр.:322; 
Ралаіны. 10 3—107,169; Уз*Н-КД:44—45,78; Лов.: 
365; Кап.:193; Род.:120; Пир. :3в 5 — 386.402, 
404-406,413; Плов. :219,231, Ркс.:123,134,210, 
324,326; Вак.ПО:57; РР:14.41,53; Треб.ПДСК ? : 
106; 3*91; 8*іАЪѴ:160. 

И. А. Седакова 


ОПОЯСЫВАНИЕ — окружение, обматы¬ 
вание или обвязывание (людей, предметов, 
строений, пространства) поясом, полотен¬ 
цем, полотном, пряжей, сетью, веревкой, нит¬ 
кой, цепью, соломой, ветками и др. с целью 


создания магического круга в охранитель)- эн, 
лечебной и хозяйственной магии (наряду с 
онахішанием, осыпанием, обметанием,с.-су¬ 
живанием, обходом, протаскиванием ит. п.); 
используется также для обозначения риту¬ 
ального и социального статуса лица; может 
символизировать соединение, объединение, 
приобщение; к целому. Семантика и фуихоим 
О. зависят от объекта, который опоясывают, 
от свойств предмета, которым опоясывают, 
а также оттого, кто и когда совершает это 
действие. См. также Пояс, Обвязывать 
предметы. 

Опоясывание людей. В повсе¬ 
дневном быту ношение пояса было обяза¬ 
тельным. См. Пояс. В магических ие.ш 
опоясывали прежде всего лиц, ндходя'иккгя 
Б «переходном» состоянии, — беременную 
женщину, роженицу, ребенка, невесту, ново¬ 
брачных, больных и др. О. чужим поя¬ 
сом применялось в охранительных и проду¬ 
цирующих ритуалах. Если невеста хотел* 
чтобы у нее рождались мальчики, во время 
венчания она должна была опоясаться под 
рубашкой мужским поясом (серб.) или дер¬ 
жать на руках подпоясанного мальчика (рус.). 
У юж. и воет, славян беременную опоясы¬ 
вали поясом мужа или вообще мужским поя- 
сом, шнурком, на котором держатся муж¬ 
ские штаны, для защиты от нечистой силы 
и сглаза; иногда свекровь опоясывала бере¬ 
менную своим поясом. Для облегчения регдн 
у сербов принято было надевать на роже¬ 
ницу пояс ее мужа (ср. использование с этой 
же целью мужских штанов, которые роже¬ 
ница подкладывала под себя). Украинцы 
в Покутье, если им приходилось быть вос¬ 
приемниками внебрачного ребенка (что они 
охотно делали ради благополучия скота), 
считали необходимым опоясаться поводом, 
на котором водят волов (Ко16.0№ 29:210). 

Особая магическая сила приписывалась 
поя су священ н и к а — им опоясывались 
бесплодные женщины, чтобы иметь детей 
(серб.); в случае трудных родов белорусы 
брали шнур, которым ксендз или священник 
подвязывался во время службы, и надезалн 
его на «родяху» или опоясывали ее шнур¬ 
ком, которым был обвит церковный престол 
(витеб.); то же делали украинцы Покутья 
(Ко1Ь.В\Ѵ 29:211). Польские крестьяне 
опоясывали роженицу «поясом св. Франци¬ 
ска» или просто поясом ксендза; этот обы¬ 
чай, осуждаемый уставом синода, держался 
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до XVII в, На Украине беременная жен- 
щша, чтобы благополучно и вовремя родить, 
сбвяшпйла живот лентой, которая служила 
закладкой для церковного евангелия, и сни¬ 
мала ее лишь с наступлением родов. Поя¬ 
сом священника опоясывались ндоеы, чтобы 
защититься от приходящего по ночам умер¬ 
шего мужа (полес.); с этой же целью жен¬ 
щина надевала перед сном пояс, освященный 
в церкви (взгляд.); в другом случае попов¬ 
ским поясом следовало опоясать задорную 
покойницу, чтобы она не вставала из гроба 


(Бак. ПО:79). Согласно карпат, пшличкам» 
чтобы поймать женского демона вшпоеии- 
ии, которая по ночам вступает в любовную 
СВЯЗЬ С мужчиной, будучи ГЛЙИДИМОЙ для 
других, следовало подкараулить ее во время 
одного из свиданий и обвязать поясом свя¬ 
щенника тогда она станет видимой и по¬ 
слушной человеку. 

В медицинской и апотропеической магии 
практиковалось О. не только поясом, но и 
другими предметами, свойства ко¬ 
торых должны были передаться обвяэьшае- 



Женнх и невеста. Ритуальные функции полотенца: опоясы¬ 
вание новобрачных, покрывание иконы. Орловская губ., 
Брянский у. Фото Н. П. Красникова. 1908 г. Фототека 
Российского этнографического музея, Русские, № 1319-10а 


(полес. золыНр). Македонцы старались опоя¬ 
сать умершего поясом «с гроба Господня» 
(привезенным из Иерусалима), а если тако¬ 
вого не было - просто «церковной» ниткой 


мому человеку. Вдень св. Игнатия (20.ХИ), 
чтобы быть здоровыми, опоясывались желез¬ 
ной цепью (см. Железо), на которой висел 
котел над очагом (болг.); для этой же цели 
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в Юрьев день или на Ивана Купалу принято 
было о; шя С Ын улье* вербовым или кизило¬ 
вым прутом (о.-слав.); змеиным выползком 
подпоясывали детей, чтобы они не болели 
(болг., Родопы); для охраны от сглаза под¬ 
поясывались поясом, в который была вшита 
иголка или капелька ртути (см, Металлы) 
(з.'полес.). Чтобы домовой не приставал 
к девушке с любовными притязаниями, ей 
на голос тело надевали сыромятный ремень 
(с.-рус.). 

Особая роль в ритуалах О. принадлежала 
ниткам, часто обязанным своими магиче¬ 
скими свойствами способу и обстоятельствам 
их изготовления. Роженица для облегчения 
родов опоясывалась ниткой, спряденной в 
первый день Рождества старшей женщиной 
в семье и намотанной на ореховый прутик, 
которым замешивалось тесто для рождест¬ 
венского пирога «чесницы» (с.-зап. Босния). 
Страдающего болезнью мочевого пузыря или 
заику опоясывали непарным количеством ни¬ 
ток, спряденных из остатков пряжи (полес.). 
У юст. славян широко известен обычай опоя¬ 
сывать ниткой от савана или тряпкой от ру¬ 
башки покойника мужчин* склонных к дра¬ 
кам и ссорам, чтобы сделать их кроткими 
и тихими; после О. нитку следовало поло¬ 
жить в гроб, можно к другому покойнику 
(рус.), В других случаях оказывался марки¬ 
рованным красный цвет нитки, символизи¬ 
рующий жизнь и плодородие: сербы обво¬ 
дили красной ниткой вокруг роженицы и 
новорожденного младенца, предохраняя их 
от злого глаза и подмены ребенка женскими 
демонами бабицалш. Для защиты от сглаза 
служила и первая пряжа, выпряденная де¬ 
вочкой, которая только учится прясть, — ею 
опоясывали молодых перед отъездом к венцу 
(рус.), В роли пояса могла выступать рыбо¬ 
ловная сеть, повязанная по голому телу, — 
у русских сю опоясывали молодых перед 
венчанием, чтобы предохранить их от порчи 
и сглаза (Зсл.ОРАГО 2:956). 

О. различными предметами использова¬ 
лось в медицинской п рактике.. Что¬ 
бы во время жатвы не болела спина, жницы 
опоясывались жгутом, скрученным из пер¬ 
вых трех горстей сжатых колосьев (в.-слав.). 
Словенские девушки с этой же целью обвя¬ 
зывались колосьями ржи во время процес¬ 
сии, совершаемой на праздник Божьего тела. 
Для лечения падучей человека опоясывали 
путом, которым спутывают ноги лошадям, — 


его нужно носить на себе до излечения (ік 
л с с.). Македонцы Гсвгслни трижды стоя:ъ 
вали больного ребенка серебряным пол с о \ 
причем каждый раз пояс должен был сс 
скользнуть с тела ребенка так, чтобы кэу 
не нарушился; ребенок должен был шит 
из круга, оставив там болезнь; надевать к 
него пояс должна была «чистая» пожила, 
женщина. Для излечения язв и ран р 
трижды обвязывали свежими ветками ши 
ны (там же). 

Нередко желаемые свойства сообщал его 
используемым для О. предметам с шмоіцьк 
специальных ритуалов. Для излечения ребен¬ 
ка от грыжи ловили мышь, продевали сквол 
ее глаза иголку с ниткой и затем ілтоясм- 
вали этой ниткой больного (рус. еологс-;.}. 
При лихорадке поясом больного опоясывали 
дуб, а потом снова надевали его на больного 
(ю.-рус..). В Витебской губ. считали, что, 
увидев весной первую ящерицу, нужно разо¬ 
стлать пояс и перегнить черед него ящерицу, 
а затем опоясаться им — не будет болеъ 
поясница (Никиф. ППП:201). Сербки-му¬ 
сульманки из окрестностей Призрена для 
избавления от бесплодия опоясывались шер¬ 
стяной ниткой, которой предварительно они 
обвивали почитаемое и огражденное сте-гой 
«святое место» (ГЕМБ 1938/8:91). 

Опоясывание (пооииакис) поворот 
денного ребенка получало особое ма¬ 
гическое значение в семьях, где «не держа¬ 
лись» дети. У сербов одним из способов 
(среди многих других) предупреждения смер¬ 
ти ребенка считалось О. его сразу после рож¬ 
дения специально изготовленным свиваль¬ 
ником, шнуром, ниткой и т. п. Их сплетали 
или ткали из девяти прядей шерсти, взятых 
у девяти девушек по имени Стоя («останав¬ 
ливающее» имя, апотропей, см. Имя, Оста¬ 
навливать); из шерсти, взятой по просьбе 
(нс купленной или вымскепнойі) у трех жен¬ 
щин по имени Стона (беременная женщина 
вязала свивальник на «стануоитом» камне 
для будущего ребенка; до его рождения она 
опоясывалась им сама; это могла делать 
только «законная» жена); из шерсти бараш¬ 
ка, задранного волком; из шерсти черной 
(без пятен) овцы и т. п. См. также Обы¬ 
денные предметы, Одежда. 

У воет, и юж. славян считалось обяза¬ 
тельным подпоясывать покойника при 
положении во гроб: по верованиям старооб¬ 
рядцев, нсподпоясанного покойника на ктдг 
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шт» не пустят. Сербы опоясывали умерше¬ 
го нитками или же тонкой свечой по голому 
телу; это делали для того, чтобы он не мог 
вылезти из могилы. Если же умирал ребе¬ 
нок, которого не успели при жизни опоясать 
по обычаю, то считали не обходимым сделать 
5то после смерти (при этом надевали ему 
красный поясок), т. к. похоронить «неопо- 
ясанного» младенца считалось великим гре¬ 
хом: в раю, где пребывают умершие младен¬ 
цы и іде они заняты собиранием цветов, 
такой младенец не сможет без пояса удер¬ 
жать собранные цветы за пазухой и будет 
вечно мучиться (ГЕМ6 8:61—62). По рус. 
пове рьям, вдова, собирающаяся вновь выйти 
замуж, не должна завязывать на покойном 
муже «смертный» пояс. 

В ряде случаев О. наделяло человека 
магической способностью видеть 
невидимое: чтобы опознать ведьму, не¬ 
обходимо было обвязаться стеблями горо¬ 
ха, выросшего на месте, где была закопана 
голова гадюки, убитой в марте, и в ночь на 
Ивана Купалу спрятаться в хлеву за борону 
(полес.). По поверьям крестьян Минской 
:уй., на Радуницу возле церкви можно уви¬ 
деть мертвых, которые в этот день приходят 
помолиться Богу; для этого надо опоясаться 
поясом, спряденным за один День из льня¬ 
ных ниток, остающихся при тканье под хол¬ 
стом (Крач. БЗРС:114-115). 

О. человека поясом, полотенцем, соло¬ 
менным перевяслом совершалось в различных 
обрядовых ситуациях, чаше всего на свадьбе, 
для того чтобы обозначить обрядо¬ 
вый статус опоясанного лица: у воет, 
славян старших сватов, а иногда и всех сва- 
дебныхчинов опоясывали полотенцами; мать 
невесты опоясывала свах жениха подарка¬ 
ми из холста (э.-укр ); невесту, подтвердив¬ 
шую свое целомудрие, после первой брачной 
ночи опоясывали красным поясом и при¬ 
калывали ей красный букет из калины (укр. 
подол.). По окончании жатвы жницы опоя¬ 
сывали перевяслом хозяина поля, который 
угощал их водкой (полос. ). О. главного ри¬ 
туального лица практиковалось в календар- 
ныхобрядах. Красным поясом подпоясывали 
празднично одетую девушку в обряде «вож¬ 
дение куста» (ровенскэе Полесье); красны¬ 
ми поясами обматывали перегоню ~ одну 
из девушек, которую выбирали в качестве 
обрядового персонажа во время прополки 
свеклы (укр.). 


О. может рассматриваться как способ 
соединения, объединения, уста¬ 
новления родства или символиче¬ 
ского привязывания, приобщения 
человека или животного к роду или хозяй¬ 
ству. У русских жениха и невесту, сидящих 
за свадебным столом, связывали поясом, 
чтобы их брак был крепким (Зсл.ОРАГО 
2:593). В приворотной магии девушка опоя¬ 
сывала парня, за которого хотела выйти за¬ 
муж, шнурком, которым были обвязаны ноги 
покойника (полос.). Девушки, желавшие 
выйти замуж, накануне Нового года нахо¬ 
дили в лесу две осины, которые можно свя¬ 
зать одним поясом, и опоясывали их (рус.). 
Чтобы сватовство было успешным, сваху 
перед тем, как идти сватать, сажали за стол, 
ножки которого были обвязаны поясом (рус. 
рязан,). В Далмации человек, желавший усы¬ 
новить ребенка, опоясывал его одним концом 
пояса, а другим обвязывал себя и при сви¬ 
детелях произносил формулу усыновления; 
в болг. обряде заключения побратимства 
побратимы обвязывали друг друга поясом. 
Соответственно при расторжении брака или 
побратимства развязывание пояса являлось 
символом прекращения родственных связей. 

В ритуальных целях опоясывали 
также и предметы — ульи, дежу, части 
ткацкого станка, свадебный каравай, деревья, 
ритуальное чучело. См, Обвязывать пред¬ 
меты, Обвязывать деревья. 

В качестве оберега практиковалось О. 
охраняемого строен ия или простран¬ 
ства специально выпряденными или освя¬ 
щенными нитками, обыденным холстом, 
полотенцем, веревкой и др. У сербов в Со¬ 
чельник во время ужина все домочадцы, 
начиная со старшего, зажмурившись, каж¬ 
дый понемногу, пряли веревку из остатков 
пакли. Последнего, кто прял веревку, выво¬ 
дили с закрытыми глазами за порог, под¬ 
водили к загону для скота, и он опоясывал 
веревкой хлев, а на третий день Рождест¬ 
ва эту веревку снимали. Делалось уто для 
того, чтобы волки не резали скот (Лссковац- 
кая Морава). У сербов при возникновении 
эпидемии чумы дом опоясывали полотном, 
чтобы демон болезни не смог в него про¬ 
никнуть (Ча]к.СД 1:279). Для предохране¬ 
ния нового дома от злых сил в первый день 
новоселья на рассвете хозяева выходили во 
двор и опоясывали дом нитками; назавтра 
нитки снимали (макед,, Гевгелия). У русских 
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пгтАхнллние селения от эпидемии иногда со¬ 
провождалось О. пряжей отдельных домов 

(Жур.ДОШ). 

О. церквей у юж. славян происхо¬ 
дило во время освящения церкви и осмыс¬ 
лялось как ее венчание (ср. серб, название 
такого обрада — венчяваме докд* Тол. 
ЯНК:99), во время престольного праздника 
(называемого у словенцев оразііо или оря- 
зііпіса, т. к. на него когда-то опоясали цер¬ 
ковь свечами, МбНЛА;0§ 5:56), а также в 
дни больших праздников (например, в день 
св. Николая), на рассвете перед заутреней 
или ночью. При освящении церкви ритуал 
совершался женой церковного ктитора, но 
часто это делали женщины, страдающие 
бесплодием или имеющие единственного ре¬ 
бенка, женщины, у которых умирали дети, 
больные (особенно женщины), реже — жен¬ 
щины, носящие траур по своим детям. В этих 
случаях О. церкви воспршшмалось как 
форма обета для излечения болезней; 
совершалось О. церкви и за упокой души. 
Храмы, а также здания заброшенных и раз¬ 
рушенных церквей опоясывали (нередко тай¬ 
но) самотканым полотном, пряжей, свечным 
фитилем, очень длинной свечой или несколь¬ 
кими свечами слева направо, начиная от 
церковных врат, на высоте одно го-полутора 
метров от земли; могли опоясывать церковь 
два, три или более раз (иногда обязательно 
нечетное число раз). Женщины, у которых 
умирали дети, опоясывали церковь от под¬ 
ножия через крышу, а те, которые страдали 
бесплодием и надеялись забеременеть, — 
от главных дверей храма вдоль всех четырех 
стен (серб., район Валево). Свечи и полот¬ 
но шли в пользу храма — они нарезались 
и продавались прихожанам, а свеча, опоясы¬ 
вающая храм, иногда зажигалась и сгорала 
прямо на его стене. У сербов бесплодные 
женщины опоясывали храм длинной шерстя¬ 
ной нитью, из нее потом плели пояс, кото¬ 
рый надевали на себя, чтобы забеременеть; 
мусульманки юж. Черногории опоясывали 
церковь ниткой, которую после этого обви¬ 
вали вокруг больной части тела. Реже О. 
совершалось для поминовения душ умерших, 
в том числе висельника. Известен случай, 
когда свадьба была отложена, т. к. ткачиха 
не успела выткать полотенце, которым долж¬ 
на была быть опоясана церковь (Ча)х.СД 
2:413). Обычай О. церквей (старинных, раз¬ 
валин церквей) известен у славян как среди 


православных, так и среди католиков иму- 
сульман, при этом мусульмане юж. Маке¬ 
донии совершали О. церкви и в случ-п 
болезни скота (Тол.ЯНК: 101-102). ' 

У воет, славян О. церкви известно мень¬ 
ше: в Полесье, если случалось, что пови¬ 
туха (которая должна соблюдать половую 
чистоту) нарушит запрет и родит ребенка, 
то, чтобы душа этого ребенка не досталась 
нечистой силе, женщины села ткали обыден¬ 
ное полотно (см. Обыденные предметы) 
и обвязывали им церковь (ПА, гомсл., Ко- 
маровичи); в других случаях церковь опоя¬ 
сывали платками для излечения больного 
ребенка (ПА, бреет., Велута), а также обы¬ 
денным полотном при угрозе эпццемии или 
падеже скота (бел,). 

Мотив О. с целью оберега встречается 
в в.-слав, заговорах, где охраняемый 
объект опоясывается облаком, месяцем, за¬ 
рей и др. космическими силами, ср. в рус. 
свадебном заговоре: «...оболокусь по ходя¬ 
чим оболоком, опояшусь белой зарей...» 
(ЖС 1898/4:391-392), в бел. заговоре 
при отправлении в дорогу: «Мяне маці на- 
радзіпа, месяцем падпаясала, у дарогу аі- 
правляла» (Ром, Б С 5:57) и т. п. В пол. 
заговоре при входе в лес человек опоясы¬ 
вается «поясом Богоматери»: «Іак }а ^ 
*ут / Разет оразг^ / То \узгуз*ко гоЪасйуо / 
0(1 зіеЫе осізігазг?» [Опояшусь я этим пол- 
сом — всех гадов устрашу и от себя отгоню] 
(Гура ОЖ:350), Согласно болг. легенде, 
Богородица опоясывает грешников, чтобы 
вывести их из пекла. 

Литл Б ай б урин А. К. Пояс (к гемнптик? 
нещей)//СбМАЭ 1992/45:5-13; Кремле 
в а И. А. Об эволюции некоторых архаичных 
обычаев у русских//РСОБ;248—26-; Ле¬ 
бедева А. А. Значение пояса и полотенца 
в русских і.емейнп бытовых обычаях и обряда 

XIX-XX вв. // Р СО Б: 229-248; Мэрні. Р. 
Опаснвагье Храмова // ПК]ИФ 17/1:90-93; 
Петров и К П. Ж. Опасиван>е цркгва // ГЕМБ 
1932/7:110-112; Толстой Н. И. Опадяаян* 
и опоясывание храма // ТсмЛШК99-П2; Гура 
СЖ,415,468: Зел.ИТ 1:184-185; Зел.ОРАГО 
1:315, 2:722,924, 3:1081,1180,1275; Макг.ННКС 
1993/2:392, ПА; ГЕМБ 1933/8:91-93; 1934/ 
9:95-99: Ъор.ЖОЛМ:345; СЕЗб 1927/40; 
64,301. 
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ОППОЗИЦИИ СЕМАНТИЧЕСКИЕ - 

один из основных механизмов содержатель¬ 
ного плана культурной традиции, организую¬ 
щий, упорядочивающий н структурирующий 
набор единиц символического языка культу¬ 
ры, определяющий основные параметры сим¬ 
волизации и оценки реалий внешнего мира 
и самого человека. Принцип бинарной оппо¬ 
зиции и поляризации, противопоставляющий 
альтернативные в логическом смысле при¬ 
знаки (мужской - лійнслии, верх—низ, еос- 
ігж-'8<тй&, жизнь—смерть, начало—коней 
и г, д ), сочетается в культурной традиции 
с механизмом градуальногти, располагаю¬ 
щим признаки по некоторой шкале значе¬ 
ний (молодой'-'старый и моложе - стар¬ 
ше; быстрый —медленный и быстрее '-мед¬ 
леннее и т. п.). По своему содержанию 
оппозиции могут быть не только признако¬ 
выми (гірялюй - кривой, новый—старый, 
внутренний'*внешний. четный—нстный 
и т. п.), но и субстанциональными, пред¬ 
метными (небо—эгмля. вод а—огонъ, сеет — 
тьма, зима—лето и т. п.), и ахционалыты- 
ми (спеть—бодрствовать,идти* стоять, 
начинать - кончать, давать— братъ и т. п.). 
0. с. носят универсальный характер, но каж¬ 
дая культурная традиция расставляет свои 
акценты и устанавливает свою иерархию 
оппозиций. 

Характерной особенностью О. с. явля¬ 
ется их спаянность с категорией оценки: в 
каждой конкретной ситуации один из членов 
оппозиции оказывается носителем положи¬ 
тельного начала, другой — отрицательного. 
Эта оценка может меняться на противопо- 
ложнуюс изменением «контекста» или праг- 
матическихустановок: сакральное и благоде¬ 
тельное в одних условиях становится опасным 
и злокозненным в других. Например, чет¬ 
ность (парность) в большинстве случаев по¬ 
лучает отрицательную оценку, а нечетность 
(ненарность) - положительную (непарным 
должно быть число подкладываемых под 
курицу яиц, число овец в хозяйстве, число 
сватов в обряде сватовства невесты, число 
блюд на ритуальной трапеле, число вносимых 
в дом поленьев, число венцов в срубе дома 
и т. д.), однако, когда речь идет о брачной 
символике, четность имеет устойчивое поло¬ 
жительное значение (при гаданиях о заму¬ 
жестве четное число — принесенных в охапке 
дров, обхваченных руками кольев забора, 
пойманных зерен и т. п. — сулит скорое за¬ 


мужество). В оппозиции «той—чужой» пре¬ 
имущественная положительная коннотация 
первого (левого) члена уступает место про¬ 
тивоположной, коіда речь вдет, например, 
о магических акциях защитного характера, 
направленных на нейтрализацию и обезвре¬ 
живание злых сил (в случае детской смерт¬ 
ности при рождении нового ребенка «чужие» 
кумовья, особенно иноверцы или инозем¬ 
цы, оказываются предпочтительнее «своих») 
«Обратная перспектива», т. е. смена оценок 
на противоположные, особенно характерна 
для контекстов погребального обряда и дру¬ 
гих ситуаций, связанных с «обратной» сфе¬ 
рой смерти и потустороннего (если ритуаль¬ 
ный хороводный танец коло у юж. славян 
исполняется обычно слева направо, то такой 
же танец на поминках имеет противополож¬ 
ное направление), а также для всей демо¬ 
нологической области (и то, и другое имеет 
кномиркую природу и, следа натсльнс, обрат¬ 
но земному, человеческому миру). 

Оценочная окраска О. с. приводит к 
тому, что они вступают в отношения экви¬ 
валентности, приравниваются друг к другу, 
начинают замещать друг друга и символи¬ 
чески отождествляться. Например, О. с. 
карсском* .ИГЙНГ.КМЙ может коррелировать с 
оппозициями приоый—левый (по серб, суе¬ 
верию, если дитя в утробе матери впервые 
зашевелится справа, то родится мальчик; 
если слева — то девочка; если у покойника 
остается открытым правый глаз, то следую¬ 
щим в доме умрет кто-то из мужчин, если 
левый — то умрет женщина), еерхний—ниж¬ 
ний (если ячмень вскочит на верхнем веке — 
родится мальчик, если на нижнем — девоч¬ 
ка), внутренний—внешний (если будущая 
мать впервые ощутит свою беременность в 
доме — родится мальчик, если вне дома, на 
дворе —девочка), продольный'- поперечный 
(если могила даст трещину продольную — 
в том же году умрет в семье мужчина, если 
поперечную — женщина), восточный ~ -за¬ 
падный (у сербов «мужской» бадняк рубят 
с восточной стороны, «женский» — с запад¬ 
ной), челіныи (смерть мужчины 

оглашалась тремя ударами колокола, смерть 
женщины — двумя), долг - лес (при рожде¬ 
нии мальчика сербы говорят: «Лес плачет, 
а дом поет», при рождении девочки: «Лес 
поет, а дом плачет») и т. д. 

О. с. неравнозначны по своему весу и по 
сфере действия (числу охватываемых куль- 
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турных контекстов). Наиболее универсаль¬ 
ные из них (мужской — ягйьекыМр правый — 
левый, свой—чужой, чст~ нсчсѵг?. верх—низ 
и некоторые другие) отличаются и более вы¬ 
соким статусом, они проявляют п?бя во мно¬ 
жеств? обрядовых и текстовых ситуаций и 
остаются неизменно релевантными. С другой 
стороны, отдельные сферы народной тра¬ 
диции обнаруживают особую насыщенность 
символикой оппозиций: это прежде всего 
обряды перехода (родины, свадьба, похоро¬ 
ны), календарные обряды прогностического 
характера (например, первый день Нового 
года, начало весны и т. п.). 

Лит*: Золотарев А* М. Родовой строй и 
первобытная мифология. М., 1964; Ии Тол 

СЯМ С; Ин.Уон.ИОСД; Толстой Н. И. 
О природе связей бинарных противопоставлений 
типа правый.—левый., мужской—женский / / 

ЯКПГН69—183. 

С. М* Толстая 


ОРЕЛ — Божья птица, царь птиц и вла¬ 
дыка небес. У юж. славян наделяется ме¬ 
диаторе кими функциями: осуществляет связь 
между верхним и нижним мирами, свободно 
проникая в небеса и спускаясь в преиспод¬ 
нюю. Поэтому О. присущи амбивалентные 
свойства: он не только пользуется почита¬ 
нием, но и имеет черты сходства с образом 
нечистой хищной птицы (см. Коршун). Цар¬ 
ские и медиаторские функции представлены 
у сниженного двойника О. — самой малень¬ 
кой птички как птичьего царька (см. Ко¬ 
ролек). 

О. считают главным среди птиц,. 
По укр. поверью, все. О. происходят от ца¬ 
рей, поэтому, прежде чем убить О., его по¬ 
чтительно спрашивают: «Чи нажився ти на 
світі?» В бел, загадке О. наделен царскими 
и божественными атрибутами: «Под дубом 
райским, под крыжом царским два орлы 
орлуютЬі одно яйцо балують. (Крещение)» 
(Ром.БС 2:328). В пол. песенных текстах 
О. как король птиц, их хозяин или отец 
устраивает птицам свадьбу. 

Роль О. как хозяина небес отра¬ 
жена в рус. легенде о том, как Александр 
Македонский хотел взойти на небо, но О. 
не пустил его туда (Владимир.). О. управ¬ 
ляет небесными стихиями. Болгары и сербы 


считают О. (родоп. болгары — дкуглавг 
О.) предводителем градовых туч: он бг>рп 
с тучен, отводит ее от полей и спасает уГ 
жай (ср. в той же роли аиста, змеялетаі 
идего и некоторых демонических супеси 
Поэтому убившему О. или разорившему!: 
гнездо грозят страшные кары: увечья, боле 
ни или несчастья в семье (болг.). Ю,-г.л? 
представлениям об О. как предводителе т 
родственна рус. загадка о туче: «Летит орл 
ца по синему небу, крылья распластала, со 
иьші ко достала» (калуж., АрхМГУ). В р) 
заговоре О. мечет молнию: <Летел орел 
Хвадьшского моря... кинул Громову стрс 
во сыру землю» (Аф.ПВ 1:494). По боу 
поверью, О. способен посещать горний \« 
и спускаться в подземный (орханийск.. сз 

ШТОВ ). 

Многие мотивы, связанные с О. в н 
родной традиции, книжного происхождеки 
Ю.-слав. поверья приписывают О. несом, 
мовеннос долголетие (серб., босн.-геі 
цеговин.). Он жшэст дольше других гг 
и способен возвращать себе молодость, к; 
паясь в озере (по другим вариантам, в ра 
Иордане) с живой водой на краю св<г 
(болг., герцеггжнп.; ср. в Библии: Пс. 10. 
5). Книжное происхождение имеет лдвлци 
о волшебном камне вгнезде О., сбі 
регающем его птенцов: орлое камень, ш 
пгнеяик, защищает от огня, болезней и по; 
чи. Украинцы верят, что в гнезде О. всей 
имеются деньги. 

С коршуном и ястребом О. сни¬ 
жают некоторые поверья и легенды. Та. 
поляки верят, что кукушка превращаете 
как в ястреба, так и в О., и что ясгр( 
бы и О. не рождаются сами, а происходя 
от кукушки (ю.-малопол.). По серб, прел 
отоплениям, О,, подобно коршуну, не лиее 
права пить воду во время безлунья, т. I 
перед нарождением молодого месяца (та 
мок.), во время Петровского поста (алекси 
нац.) или в самое засушливое летнее врем 
до Ильина дня, 20.ѴИ/2.ѴШ (болсвац.) 
В это время вода обращается для него 
кровь, и он вынужден страдать от жаад 
в наказание за то, что он якобы не выгтпд 
нил поручение Бога очистить или выкстг 
источник. 

Лит.: Гур- СЖ:610-612; Клинг.ЖАСМ! 
76-77,79,83,293; ТА 15:1; КоІЪ.ОТС 21:18 
46:311; 2ЛѴАК 1881/5:145. 1888/12:176; Ма 
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рин,НВ:9 3,100: Род.:15 г 16; Ва^св С. Народна 
.«торю ас гия. София, 1900:45; АрхЕИМ 678-П: 
Б, 880-11:39, 881 -ІЕЮ, 882-11:22; Ъор.ПВП 2: 
32,45-47,56-57,99. 

А. В . Гура 

ОРЕХ ГРЕЦКИИ (Іи^іапа Ке^іа) — 

дерево, в традиционной культуре сербов, ма- 
;і болгар символ хтмшчегкнх сил, 
связанный с «тем светом» (серб, орах. бол г. 
орех). Ср. Лещина. 

В болг. дуалистических легендах, коляд¬ 
ных песнях и поверьях О. г. фигурирует в 
качестве мирового дерена. Согласно 
одной из легенд, после того как Господь со¬ 
здал землю, он посадил посреди земли боль¬ 
шое дерево О. г., на которое повесил качели, 
чтобы качаться на них (Георг.БНVI:29). 
Во Фракии верили, что земля сама — это 
гигантское ореховое дерево, и зимой, когда 
солнце находится в его корнях, на земле 
наступают холода. 

Связь с миром предков и медиаторе кие 
функции О. г. очевидны в распространен¬ 
ных болг, и макед. обычаях, приуроченных 
к Вознесению и Троице, когда, согласно 
поверьям, души умерших, пребывающие на 
эемлі: в период от Пасхи до Троицы, воз¬ 
вращались обратно на «гот свет». Сербы 
Амікокацкой Моравы до Троицы не обры¬ 
вали веток на деревьях О. г. и не нюхали 
их, чтобы не помешать обитающим на них 
душам. 

На Троицу с раннего утра женщины 
отправлялись в церковь или на кладбище 
с охапками ореховых веток. Там, разложив 
по полу или на земле ореховые ветви, они 
преклоняли колени или ложились на ветви 
и прислушивались к звукам, якобы исходя¬ 
щим от веток. Считалось, что таким спо¬ 
собом можно увидеть и услышать мертвых. 
Кроме того, ветки ореха служили путем 
между «этим» и «тем» светом, по которому 
души уходили обратно. Считалось, что если 
не разложить на полу или на земле орехо¬ 
вые ветки, то души не смогут вернуться 
обратно и останутся запертыми на «этом» 
свете. Македонцы считали, что для того 
чтобы собрать все души вместе и запереть 
их на Троицу, Бог приманивает их орехо¬ 
выми листьями и ветками. После посещения 
церкви ореховые ветки относили на клад¬ 


бище и устилали ими могилы, якобы со¬ 
здавая тень для душ, украшали ими кре¬ 
сты, подметали ореховыми ветвями могилы. 
Иногда в таких троицких обрядах исполь¬ 
зовались также ветки липы. 

Балканским славянам повсеместно изве¬ 
стно поверье о том, что человек (особенно 
ребенок или молодой человек), посадивший 
О. г., умрет тогда, когда дерево сравняется 
по толщине с шеей это го человека или с его 
талией, когда на нем появятся первые пло¬ 
ды или корни О. г. прорастут под домом, 
где живет человек. Это поверье объясняет 
популярные у юж. славян запреты сажать 
О. г. вблизи дома или пересаживать его с 
места на место, а также жечь и срубать О. г. 
Сходные поверья есть и у воет, славян (если 
дерево, посаженное человеком, перерастет 
его, то человек умрет), но они чаще отно¬ 
сятся к дубу, каштану и другом крупным 
деревьям, растущим вблизи дома. 

Дерево О. г. считалось опасным еще 
и потому, что человека, заснувшего в его 
тени, подстерегали разные болезни, в том 
числе безумие, головная боль и др. (запрет 
спать под О. г. йсі ручается в средневековых 
европейских травниках). Согласно ю.-сл&в. 
верованиям, на больших деревьях О. г. лю¬ 
били собираться силы, самодивы и веш- 
тицы и другие мифологические существа, 
что также делало небезопасным пребывание 
под ними. Иногда О. г. приобретал значе¬ 
ние оберега. Болгары помещали ветки О. г., 
принесенные в поминальные дни из церк¬ 
ви, над воротами дома и двора, украшали 
ими дом: считалось, что они защищают 
люден от русалий. В течение Русальской 
недели болгарки носили за пазухой орехо¬ 
вые листья, чтобы набежать встреч с само- 
дивами. 

Лит.: Грамматиков Г. Орех-лт в тради- 
щіоннага народна културл II БЕ 1992/4 (там 
лит.); БМ:246-247; Вак.БЕТБ:440; Шапк. 
СБНУ 1:545,601; Марии. НВ: 45; Каш:22б; 
Пнр.;448,449,466; Плов.:274; Род.:107; СбНУ 
1892/3:142; 1894/10:127; 1900/16-17/2:33: 
1936/42:128; АрхЕИМ-57б-іі:49; Ант.АП:208; 
Дуч.ЖОК:32б; Фнл.ВИ:2СЮ; Фнл.Т:219; 
ЖОЛМ:ЭК7; ГЕМБ 1932/7:74; Е8ѵ 1986/7: 
132; Мд4ХМ5:І92; 21420 1902/7/2:290; Кой. 
2Сі:51. 

Т. А. Агапкина 
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ОРЕХИ. ОРИОН 


ОРЕХИ — в народных представлениях 
символ плодородия, пища мертвых. 

В период от Рождества до Крещения, 
когда на земле лезремп присутствовали души 
умерших, по углам дома оставляли или рас¬ 
сыпали орехи, с помощью специальных фор¬ 
мул адресуя их предкам, а под конец этого 
периода, на Крещение, раскалывали взятые 
из углов орехи и гадали по ним. Полный 
орех предвещал личное и семейное благо¬ 
получие, сухой и пустой — бедность и не¬ 
счастья. У мораван девушка после святок 
высыпала в саду остатки рождественских 
орехов и смотрела: если птица прилетит их 
склевать, то она выйдет замуж. 

Представление о связи орехов с ктотиче 
ской сферой, с душами умерших отразилось 
в ю.-слау. запрете есть орехи в период от 
Рождества до Крещения, чтобы не навре¬ 
дить душам умерших. Юж. славяне относи¬ 
ли О. на кладбище и оставляли на могилах, 
а также делили у церкви «задуши усопших». 
О. жертвовали демонам и духам болезней: 
болгары оставляли для чумы О. на крыше 
дома, чтобы болезнь взяла 0. г а людей не 
тронула. 

О.р сбереженные с рождественской тра¬ 
пезы, или те, что в Рождество лежали в углу 
дома, впоследствии использовали в магиче¬ 
ских целях, в частности для обнаружения 
вора. У сербов в Сврлиге рассказывали о 
том, как однажды с поля пропал плуг. Хо¬ 
зяин пошел к колдуну, получил от него один 
из таких О. и, положив его в сито, погремел 
этим орехом. Наутро плуг оказался на месте, 
В обл. Фрушка Гора рождественский О, 
разбивали на том месте, где лежала укра¬ 
денная вещь, чтобы вор обнаружил себя. 

О. символизируют плодородие и а обря¬ 
довой практике оказываются в одном ряду 
с такими мелкими и сыпучими плодами, как 
зерна пшеницы, бобы, ф>асоль, сухоф>рук- 
ты и т. п. Орехами осыпают молодоженов 
на свадьбе (чтобы у них было потомство), 
а также полааника, чтобы год был плодо¬ 
родным. 

У юж. славян, будучи плодом мужского 
(по гром, роду его названия) дерева (серб, 
о рях, бол г. орех), О. использовались в сва¬ 
дебной и послеродовой магии для обеспече¬ 
ния мужского потомства. В Хомолье неве¬ 
сте перед венчанием клали за пазуху желуди 
(храстов жир) и О. как плоды «мужских» 
деретгьеп, чтобы у нее рождались сыновья 


(см. Дуб, Орех грецкий). У сербов жен¬ 
щина после родов мылась в воде, куда были 
положены три ореха, чтобы она в дальней¬ 
шем рожала сыновей. 

Во всех слав, традициях иззестны рас¬ 
сказы о том, что в ночь накануне Ильина 
дня, Иванова дня, дня евв, Петра и Павла 
гроза (молния) портит орехи (как лесные, 
так и грецкие): они чернеют, червивеют, а 
чаще сгорают изнутри. См. подробнее в сг. 
Лещина. 

Лит.: Марин.НВ :272,30 4-305,511; СбНУ 

1906-1907/22—23:11; До6.:312; ГЕМ5 1936 / 
11:89; 1978/42:474; Кул.ССР:83,84,143; ЕКЗ 
3:297. 308; ГНЧ 1921/34:261; Трсб.ПДОМЗ- 
54,181; Шк.ЖОП:87~88; Вап.МЫ7; Киг.РІІ 
4:235. 

Т. А. Аіапкына 


ОРИОН — созвездие, трактуемое в народ¬ 
ной традиции на основе аграрных представ¬ 
лений и фольклорно^чн фо логического образа 
неба-поля. 

В народной астрономии особо выделя¬ 
ется часть созвездия (Пояс Ориона), назва¬ 
ние которой у славян связано: с косьбой - 
косари (о.-слаи.), оржаныг промёжни (рус. 
перм.), козіаг^е (Польша, центр. Карпаты), 
козпікі, коза, козу, негр (Польша), Ігі кжа 
(Хорватия), кону (Чехия); с пахотой — рало, 
ораяо, ралиид, орали до, ралниио, аралии* 
уа. криулицшпа. оречъ/п, оричо (Болгария, 
Македония), іарам (Сербия), ч&ппа (Подп- 
лия, ср. укр. чепіга 'ручка плуга'; ср. сг. 
Пахарь). 

Созвездие в целом получает обозначение 
по сходству с различными хозяйственными 
орудиями: цепом, вальком для обмолачива¬ 
ния — кичига (рус. архангел., вят., урал., 
иркут., том., сибир.), кцчаги (рус. архан¬ 
гел.}. кагдчы (рус. тул.); граблями — грабли 
(рус. Саратов., вят.), гра6ельцы( рус. воло- 
год.), ртдЫгй, 2т&Ы}іс& (словен.), Ь.т&г рге 
дгаЫах (каі^уб.; букъ ‘ручки грабель), «и- 
щеговы зубы (рус. елабуж, ‘зубцы грабель ); 
коро мві слом — коромысло (рус. архангел.), 
хоромы елица (рус. лрлоя.), діека з еідрами 
(укр.) 7 кобцли&а (болг,). 

Сербские названия О. иітапи, штап- 
ци, иітапови, бабини штапоеи (от шкап 
Чрогтъ, палка*) связаны с легендой о том, 
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что Влашичч (созвездие Плеяды) украли у 
старухи дочь; старуха, рассердившись, бро¬ 
сила вслед похитителям палку, которая и 
ввдна на небе (Ъор.ПВП 1:55). Ср. пол. 
легенду о созвездии О. — это превращен¬ 
ный в звезды посох, которым Люцифер хо¬ 
тел ударить Бога. На своеобразную форму 
созвездия указывают обозначения типа ко¬ 
ряга. костыль (рус. ярослэв,), аршинчик, 
аршшіпаиа (рус. вологод.). 

Другая часть созвездия (Меч Ориона) 
у поляков именуется оЛЬіегосгН дгаЬагкі, 
гЫегог.гкі, іпішіягкі, кискагкі %е зпіасіапіет 
и т, п.: в этих названиях отражено пред¬ 
ставление о том, что вслед эй небесными 
косарями идут женщины-помощи и цы, под¬ 
бирающие колосья или несущие еду. У бол¬ 
гар Меч Ориона называется о стен ‘трость'; 
ср. старикова тросточка (рус. ня т.). Ино¬ 
гда звезды, входящие в Меч Ориона, обо¬ 
значаются терминами ЬаЬкі (пол.), утичъс 
гнездо, гнездышко (рус. архангел.), обычно 
относящимися к Плеядам, или термином 
лось (рус. архангел.), обычно обозначающим 
созвездие Большой Медведицы. 

Локальные названия отмечают количе¬ 
ство звезд и могут быть связаны с библей¬ 
ской тематикой — с поклонением волхвов, 
представлением о Троице (рус. урал. Три 
нс ря, рус. сибир. ТрицарЪі бел. Трыкаралі, 
пол. Тг%е) Кгоіоіѵс (М$&су), Тго]са, Тг6]са 
или с именами святых и их атри¬ 
бутами (серб, Сдетм /дкоа, пол. уюіаЫу 
ш. ІѴашхугіса, ррніахДу ш. №о}сіска,Іазка 
ІакиЬа, кох$иг ІакиЬа, словен. раііса лѵ. Іако- 
Ьа, раНса лѵ. Рй/гл). Согласно пол. легенде, 
«косари» — это взятью Богом на небо вместе 
с бороной и плугом св. Исидор и два его 
помощника, которые без возмездно работали 
во время великого мора (ЙЁЗЬ 1/1:244). 

С появлением созвездия О. на небе свя¬ 
заны приметы о погоде: раннее появление 
вдень св. Войцеха к сухому году, позд¬ 
нее - к мокрому (пол.). 

Лит.: Р у г М. Э. Русская народная астрянммгт 
и ее связи с летршшмхе и других народов СССР. 
Дис. ... канд. филол. наук (машинопись). Сверд¬ 
ловск, 1975; Аанм.КД;25 -30; Ерм,НП:305.390; 
Се|>ж.ПЗ:7; /анк.А:М5-147; Враж.НММ 2: 
72-73; БЕ 1998/1-2,68-78; Мо».КЬЙ:37- 
38,42-43; ЗЗЗЬ 1/1:242-245, 

О. В. Белова 


ОРИСНИЦЫ - см. Судженицш. 

ОРУДИЯ ТКАЧЕСКИЕ - см. Бердо, 

Веретено, Кросно, Мотовило, Нит. 

ОСА — насекомое, родственное по ряду 
признаков пчеле и другим крылатым жа¬ 
лящим насекомым (шершню, шмелю, мухе, 
оводу, комару), но противостоящее ей своей 
дьявольской природой. 

Дьявольское происхождение 
О. и шершня (род большой О.), так же как 
шмеля и, реже, мухи, раскрывается в этио¬ 
логических легендах о соперничестве Бога и 
дьявола из-за пчел. Согласно з.-укр. (львов.) 
легенде, Бог сотворил пчел, а дьявол, вы¬ 
следив это и отведав меду, задумал сделать 
то же самое и смастерил О., которая меда 
не дает. Когда О. уже наполовину была го¬ 
това, он решил, что, поскольку меда от нее 
ждать нечего, пусть она лучше жалит лю¬ 
дей побольнее, и слепил обе половинки О, 
вместе. Поэтому О. выглядит будто пере¬ 
вязанная пополам (мотив «осиной талии», 
объединяющий О., пчел, шершней, шмелей, 
мух, бабочек и муравьев, повторяется и в 
серб, легендах о соперничестве Бога и дья¬ 
вола из-за пчелы). Согласно бел. легендам, 
дьявол получает от Бога шершней вместо 
пчел: Бог ведет дьявола к осине и показы¬ 
вает ему там больших гудящих шершней (мо¬ 
гил ев., витеб.) или бросает ему в лицо треть 
своих пчел, которые от удара о лицо черта 
сделались крупнее, стали черными и получи¬ 
ли способность больно кусаться (гроднен.). 

О. роднит с пчелой и мухой поверь» об 
облике души: представление о душах- 
О. отмечено у бсскидскнх поляков. 

Как и пчеле, О. присуща огненная 
символика: у поляков огонь предвещает 
сон о кусающих О. (иозосопдец.). 

Укус шершня, как и других крылатых 
жалящих насекомых (пчелы, шмеля, мухи, 
комара), наделяется эротической сим¬ 
воликой и соотносится с коитусом. Так, 
в укр. и бел. свадебных песнях, связанных 
с обрядом брачной ночи, укус шершня сим¬ 
волизирует дефлорацию невесты: «Прилетів 
шершень з стели [с потолка] / та упав на 
постелі; / де Марусенька спала, / там рожа 
процвитала» (покут.. КоІЬ. Ь\Ѵ 29:335); 
«Прылецел. мамко, ш^рсень, / Да й утых- 
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иуу жало / <...> / Дсуку пс за пуп, да за 
чэрзшо / Укусіу па середу» (юмсл., ПА). 

В магических целях крестьяне 
Архангельской губ. помещали в хлевах оси¬ 
ные гнезда для предохранения скота от бо¬ 
лезней. 

Лит.: Гѵра СЖ:44М50-451.454,459 461,463, 
483484,524; АГО, оп. 1, ед. хр. 64:41; Ром. 
ЕС 4:154; Шейн МИБЯ 2:353-354; Ьигі 1903/ 
9/1:73; Моя 2 .КЬ5:549 550; АгсЬМЕК Г/1506 
11/1201:1а; ЖС 1915/1-2:103-105: Ъпр.ПВП 
2210 . 

А. В. Гуса 


ОСВЯЩЕНИЕ — наряду с крестным зна¬ 
мением (см. Закрещивать, Крест) — уни¬ 
версальный способ сакрализации объектов 
и пространства, наделения их очиститель¬ 
ными, охранительными, лечебными и про¬ 
дуцирующими свойствами. Будучи одним 
из важнейших элементов христианской цер¬ 
ковной практики, О. широко применяется 
в народной культуре, приспособившей ри¬ 
туал церковного освящения к своим хозяй¬ 
ственным потребностям (см. Христианство 
народное). В отличие от церковного, О. 
в народной практике могло совершаться не 
только священником, но и знахарем, хозяи¬ 
ном, пастухом и др., а в случае необходи¬ 
мости — любым человеком. 

По христианским канонам, О. осуществ¬ 
ляется способом окропления святой во¬ 
дой. Согласно верованиям, особой сакраль¬ 
ной силой обладает крещенская святая вода 
(см. Крещение) — она используется как 
универсальный оберег и лекарство от любых 
болезней (в.-слав.); магические свойства при¬ 
писывались воде, освященной на Сретенье 
(в.-укр.), а также освященной в этот день 
воде, собранной под стрехой (Вмшевичи Ра- 
до.чышл. р-на Житомир, обп., ПА), освя¬ 
щенной в церкви росе, собранной на Юрьев 
день (полес.). 

Кроме святой воды, способность освя¬ 
щать пространство часто приписывалась огню 
(см. Огонь, Огонь живой). В народной 
традиции О. могло совершаться и другими 
способами, не предусмотренными церковным 
каноном: внесением в церковь и помещением 
там на определенное время (например, семи 
служб) предметов, подлежащих О.: зерна, 


скатерти, свечи, лекарственных трав и пр. 
(например, по с.-рус. представлениям, счи¬ 
тались освященными сорванные на Ивана 
Ку пал у березовые веники, с которыми в этот 
день присутствовали на службе в церкви}; 
внесением в освящаемое пространство са¬ 
кральных предметов (ср., например, внесе¬ 
ние иконы в новый дом, вмаеітшвдкиг в доме 
пасхальной скатерти, закапывание в поде 
остатков пасхальной пищи и др.). Иногда 
освящением могли называться также риту¬ 
альные действия над предметом, направлен¬ 
ные на ею очищение и «обновление» его ка¬ 
честв и функций (ср. в Полесье ритуальна* 
очищение дежи в Чистый четверг, которое 
называлось «дежи суетять»). 

Как часть цгркпшюго ритуала, О т со¬ 
вершаемое священником, бывает календари» 
приуроченным к христианским праздникам 
(Крещению, Сретению, Пасхе, Троице, Пре¬ 
ображению, Успению и др.), а также про¬ 
исходит по требам прихожан (О. скота при 
первом выгоне, О. поля или колодца вовре¬ 
мя засухи, О. нового дома при новоселье 
и др.). Разным способам О. подвергается 
все, что представляет ценность для человека 
и осмысляется как принадлежащее ему, - 
пространство, строения, колодцы, скот, пред¬ 
меты (первые, последние, ритуальные), еда 
(первая, ритуальная, плоды нового урожая). 

В народной демонологии сО. 
связывали представление о цикличном пере¬ 
мещении нечистой силы из воды (которая 
становится после О. водоемов на Крепление 
невыносимой для демонов) на вербу, с вер¬ 
бы (после ее О. на Вербное воскресенье) 
на яблоню и с яблони (после О. яблок на 
Преображение) снова в воду (в.-слав.). 

В народной космогонии суще¬ 
ствует представление об О. земли как начале 
нового исторического времени, после кото¬ 
рого прекратилось бесконтрольное сущест¬ 
вование нечистой силы на земле: ср. полес. 
поверье о том, что русалки ходили, когда 
«Земля була не свсчбна» (ПА, Золотуха 
гомел.). Период после О. воды на Креще¬ 
ние, наступающий после «нечистых» свя¬ 
ток, осмысляется как иоиое, сакрально 
чистое время: ср. с.-рус. представле¬ 
ния о том, что после Крещения перестает 
«чудиться», т. к. «святая вода выше хпрбм* 
(АА, Тихманьга, каргопол.), полес. поверье 
о том, что «Святы Хреститель воду гакря- 
стил и на весь свет пустил»; так же гово- 
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рят об Илье Пророке на Ильин дспъ 
(ПА, Золотуха, гоисл.). Освящение воды 
на Крещение считается рубежом, после ко¬ 
торого возобновляется нормальное течение 
жизни. 

О. как часть ритуала входило в со¬ 
став калгЕіддрных и хозяйственных обрядов, 
особенно в состав весенне-летних обходов 
полей, совершавшихся в разных районах слав, 
мира на Юрьев день (в,-слав.), на Пасху 
(а.-слая), в период от Пасхи до Вознесения 
(укр. Карпаты), с духовской субботы до 
Иванова дня (словен.), в день св. Марка 
(а.-слав.). Обязательным элементом подоб¬ 
ных обходов было О. полей и виноградни¬ 
ков, а часто и скота. 

Путем О. наделялись ритуаль¬ 
ным статусом и функциями пред¬ 
меты, применявшиеся в христианской тра¬ 
диции в обрядовых целях: вербные ветки 
(см. Вербное воскресенье), «пальмы» (см. 
ГЬліша), троицкая зелень, пасхальная и 
поминальная пиша, ритуальный хлеб, вен¬ 
ки дожиночные и освященные в праздник 
Божьего Тела, свечи, крестики, сделанные 
из веток и кусков дерева, обожженных в 
костре, который в Страстную субботу жгли 
возле костелов, и др. 

После О. ритуальные предметы кроме 
своей непосредственной обрядовой функ¬ 
ции использовались для апотропеиче - 
ских, лечебных и продуцирующих 
целей (см. Ветки, Зелень, Венок, Божье 
Тело). Троицкая зелень, например, исполь- 
эоымасі* как универсальный оберег отмышей 
(рус,), от грозы и пожара и вообще — всякой 
беды (в.-слатѵ). Освященные вербные ветки 
у православных, а у католиков — «пальмы» 
охраняли поле от града (к.-слав., з.-слав.), 
дом от ведьм и стриг (словац.) и от грозы 
(полсс.), отвращали градовые тучи (пол,), 
охраняли зерно от мышей (пол.)- Венки, 
освященные в праздник Божьего тела, хра¬ 
нили дом от пожара (чеш.) йот воров (пол.), 
ими окуривали коров (пол.), В качестве обе¬ 
рега использовалась елка, стоявшая в церкви 
на Крещение (з.-полес.). Широко приме¬ 
нялись в охранительной и лечебной магии 
свечи, освященные в определенные празд¬ 
ники (см. Свеча). Остатки пасхальной еды, 
в частности, пасхального хлеба и ею крошек, 
костей пасхального поросенка, пасхальных 
яиц и скорлупы от них, использовали как 
оберег от грозы и градобития (о.-слав.), но¬ 


сили при себе для защиты от блуждающего 
огонька (слошіц .), клали в колыбель ребен¬ 
ку как оберег от сглаза (полес.); кусочки 
артоса, освящаемого в Фомино воскресенье, 
привязывали к рогам коровы для защиты от 
порчи (полсс,), закапывали в хлеву, чтобы 
предотвратить болезнь свиней (з.-полсс.), 
разбрасывали по полям и огородам, закапы¬ 
вали, втыкали или вывешивали там для за¬ 
щиты от сорняков (в.-слав.), кротов (чеш.), 
града (в.-слав., ю.-слав.) и вообще — для 
повышения плодородия. Освященным са¬ 
лом намазывали двери, чтобы предотвратить 
«приход» покойника (карпат.), сапоги, в ко¬ 
торых хозяин обходил поле, чтобы избавить 
его от кротов (Ногѵ К7.Ш183). 

Скатерть или полотенце, в которых освя¬ 
щали еду на Пасху, вывешивали в доме для 
защиты от злых сил, грозы, пожара и во¬ 
обще — от любой беды (полсс.), на дверях 
хлева — для охраны коров от ведьм (в. -укр.), 
на гумне — для защиты зерна от мышей 
(бел.), на дворе — как средство против гра¬ 
довой тучи (полсс.), В коробку, в которой 
носили освящать пасхальную еду, собирали 
пчелиный рой — чтобы избавить пчел от 
порчи (полсс.). 

Обычные предметы в результате О. 
приобретали магические свойства. 
Наиболее часто освящали соль, мак, тра¬ 
вы. Согласно о.-слав, верованиям, О. соли 
придает ей лечебные и охранительные свой¬ 
ства — ее клали в колыбель ребенку, брали 
с собой в дорогу, привязывали на рога ко¬ 
рове в качестве оберега (см. Соль, Мак). 

Мужской пояс после О. служил оберегом 
скота от ведьм (полес.), красный шерстяной 
пояс, освященный на Пасху, использовали 
дан добывания золотых рожек у змеиного 
царя (полос.); красным шерстяным шнурком 
после его О. обвязывали руку, чтобы она не 
болела во время жатвы (з.-полос.). О. лыка 
придавало ему способность связывать злых 
духов (чеш.) и водяного (пол,); освященные 
головы селедки служили оберегом от мы¬ 
шей (пол.); освященный нож, брошенный 
в вихрь, обладал силой ранить находящихся 
там демонов (полес.); О. булавки придава¬ 
ло ей способность защищать от сглаза (по¬ 
лес.); освященным мелом рисовали кресты 
на дверях и окнах усадьбы в охранных целях 
(в.-слан., э.-слав.); освященную морковь 
скармливали больной корове как лекарство 
(полос.). 
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Многократное О. ритуальных 
предметов придает им особую ма¬ 
гическую силу и увеличивает степень их 
сакралыюсти: мел, девять раз освященный 
на праздник Трех королей (6.Г) и помещен¬ 
ный под порог дома, оберегает дом от порчи 
(пол.), а девять раз освященный на пасхаль¬ 
ной всенощной помогает против злого духа 
(з.-укр.). Скатерть, в которой семь лет под¬ 
ряд освящали пасху, приобретала способ¬ 
ность избавлять обтершегося ею человека 
от любой беды (полес.); ведьму можно пой¬ 
мать поясом, семь раз освященным на Пасху 
(укр.), или поясом от мужских штанов, спле¬ 
тенным в период от Рождества до Нового 
года и девять раз освященным (карпат.), 
а девять или двенадцать раз освященной 
пшеницей можно убить упыря или ранить 
его девять раз освященным ножом (там же). 

В профилактических целях 
О. использовали для ежегоднаго периоди¬ 
ческого очищения пространства и поддержа¬ 
ния в нем общего благополучия и порядка, 
здоровья домочадцев и вода скота. Для это¬ 
го на Рождество, Крещение, Благовещение, 
Пасху, Преображение и в некоторые др. 
праздники окропляли святой водой дом, хлев, 
хозяйственные постройки, скот, помещали 
в усадьбе освященные в текущие праздни¬ 
ки ритуальные предметы: свечи, хлеб, травы, 
вербные ветки, венки (уничтожая или вы¬ 
нося за пределы усадьбы предметы, освя¬ 
щенные в прошлом году). 

О. в охранительных целях осу¬ 
ществляется священником или самими до¬ 
мочадцами для предотвращения болезней, 
нечистой силы, порчи, попадания молнии, 
падежа скота и пр. 

О. часто применялось в медицине 
как универсальное лечебное средство: освя¬ 
щенной росой, собранной на Юрьев день, 
лечили болезни глаз, лихорадку (полег.); 
чтобы избавиться от порчи, омывались свя¬ 
той водой, умывали или окропляли ею «ис¬ 
порченного» ребенка (в.-слав,); святой водой 
поили детей, чтобы избавить их от ночниц 
(н.-укр.). О. применялось при болезнях 
скота: святой водой окропляли корову, если 
у нее затвердеет вымя (полос.). 

О. повсеместно практиковалось для 
избавления от каких-либо опас¬ 
ных и вредоносных явлений или 
их профилактики. Чтобы нейтрали¬ 
зовать влияние смерти, дом освящали после 


выноса покойника (полес.) (особенно после 
смерти колдуна, чтобы он не возвращался 
назад), а также освящали место, где «пу¬ 
гало» вследствие произошедшей там внезап¬ 
ной или насильственной смерти (полег..). 
В день св. Агаты (5.II) святой водой кро¬ 
пили жилище для изгнания оттуда насеко¬ 
мых, а весной этой ікс водой окропляли 
семенное зерно, чтобы черви не ели пооевов 
(о.лсжатд., Рег.ВМНР:Зб). В Полесье дом 
освящали, чтобы предупредить появление 
там черта-«домовика» или для того, чтобы 
изгнать его из дома. Для прекращения засу¬ 
хи О. колодца и полей включалось в струк¬ 
туру ритуальных обходов. О. применилось 
для остановки слишком длительных ливней, 
для прекращениямора скота и эпидемий,для 
избавления дома от нечистой силы; святую 
воду оставляли в хлеву, если ласка мучила 
по ночам скот. 

Часто О. носило очистительный 
характер: у русских ритуальное очищение 
коровы после отела называлось керову спя¬ 
титъ: корову и теленка окропляли крест- 
накрест или омывали святой водой (Журав, 
ДС:50—51); в Полесье хлев освящали пос¬ 
ле вывоза оттуда навоза. О. — способ очи¬ 
щения оскверненных предметов, попавших 
в сферу «иного» мира. Полотно, закручен¬ 
ное вихрем и считавшееся вследствие этого 
оскверненным, относили в церковь и вешали 
на крест, чтобы его освятить. 

О. локусов и объектов мар¬ 
кирует начало р а 6 о т, особенно се¬ 
зонных: первый выгон скота, начало сева, 
выбор места для нового дома и начало его 
строителъст на и др. Священник освящал пеле 
перед началом сева и перед начал см жатвы 
(с.-рус,). При первом выгоне скот окроп¬ 
ляли святой водой, били освященной вер¬ 
бой, переводили через освященные предме¬ 
ты, привязывали к шее или рогам что-либо 
освященное (и.-слав.). При закладке дома 
по углам (или в красном углу) лили святую 
воду, чтобы освятить место (полес.). У воет, 
славян повсеместно принято было засевать 
освященным зерном, полученным из освя¬ 
щенного в церкви жатвенного венка, ил и са¬ 
жать освященные клубни картофеля (полес.). 

О. является обязательным элементом 
переходных обрядов. В свадебном 
обряде при отправлении молодой в дом мужа 
ее матьокроплястсвятой водой новобрачных 
и повозку; покойника сразу после смерти 
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окропляют святой в одой, а в гроб ему кладут 
освященные предметы — полотно и травы, 
эсзя^енныс в день Маккавея (полес.). 

О. новых предметов — способ 
включения их в сферу человече¬ 
ского. Обязательным считалось О. ново¬ 
го дома при новоселье или другого нового 
строения, плодов нового урожая (зелени, 
плодов, згрш, мяса, молока, меда и Др.), 
первого снопа. Повсеместно принято было 
освящать первую и последнюю долю чего- 
либо, чаще всего — урожая, обычно посвя¬ 
щенную предкам. Ср. обычай освящать т. н. 
«бороду» — последний пучок колосьев, сре¬ 
занный при дожинках (ь.-елші.). В Полесье 
засевали поле зернами, взятыми из освя¬ 
щенного на Успение дожиночного венка или 
букета, — чтобы буря и град не портили поле. 

На вербальном уровне мотив О. встреча¬ 
ется в заговорах. Ср., например, фраг¬ 
мент заговора на охрану пасоки от злого 
глаза: «Освящаю цябе. охрещаю цябе морсь- 
кой водой, святою Лукою, святым Марком 
Цимохьеевичам и святым Яном Хрясците- 
лям и святым Христовым воскрясэнием от 
злых воч, от поганых уроц* (бел., Ром. БС 
5:50). 

Уничтожение освященных пред¬ 
метов в народной традиции согласуется 
с канонической церковной практикой — за¬ 
прещается выбрасывать О. предметы вместе 
с обычным мусором: их сжигали (вербные 
ветки, троицкую зелень), пускали на теку¬ 
щую воду, закапывали в землю (остатки пас¬ 
хальной еды). В других случаях освященные 
предметы христианского культа, например, 
старые иконы, запрещалось сжигать (зап. 
Галиция, Х\^АК 1892/16:266). 

Лшп.: РСев-92:73; 301899/3:18; КА, ПА, 
Ріні.ЬС 8:297; Драг. МПР;73; ЕЗ 1896/5:165; 
Потуга. 5:43; Кол.ГЮС:33; РаскЛ995/79“80; 
49; В«Ш:266; КиШМЫР 2:246; П^ог.КЗЕ: 
120; Іаг.-Кггуѵ ЯК:32,33,54; МААЕ 1896/1: 
213; 1905/7:10,25,46; 2\ѴАК 1880/4:20, 1887/ 
11:204. 

Л Е> Леокиевскля 

ОСЕЛ — нечистое животное, символ похо¬ 
ти, глупости и упрямства. В народной сим¬ 
волике О. проявляется сильное христианское 
влияние, у юж. славян присутствуют отго¬ 


лоски представлений, восходящих к антич¬ 
ной и древневосточным традициям (О. как 
священное, небесное, солнечное животное). 

Нечистое ж и потное. О. и мула 
(помесь О. с кобылой) считают проклятыми 
животными. Согласно бол г. легенде, мул был 
проклят Богородицей за то, что вытолкнул 
новорожденного Христа из яслей, и поэтому 

НССПОСООСН ПРИНОСИТЬ ПОТОМСТВО (ПЛОВДИВ.). 

По поверью македонцев, О. и мул прокляты 
Богом (гевгел.). Представлением о наличии 
ослиных ушей у зайца объясняется запрет 
употребления в пищу зайчатины у хорватов 
Далмации. Рев О,, услышанный натощак 
в Юрьев день, служит дурным предзнаме¬ 
нованием (макед., герб., бплг). Сон об О. 
может предвещать болезнь или смерть (болг. 
плевен.). 

Демонологический персонаж. 
Как нечистое животное, О. наделяется демо- 
ническими свойствами. У юж. славян облик 
О. (или мула) может принимать вампир — 
ламііир или піаласъм (болг. плеждия.), ка- 
раконлжуя (Пловдив.) и вукодлаіе (серб., 
хорв.). У лужичан известны былинки о ведь¬ 
мах и колдунах, в Вальпургиеву ночь про¬ 
никающих в виде О. в хлев, чтобы причи¬ 
нить вред скоту: хозяин протыкает вилами 
уши О., а на следующий день у одного из 
односельчан оказываются порваны уши. 

Похоть, плодовитость. О. как 
символ похоти находит отражение в брач¬ 
ных представлениях и свадебной обрядно¬ 
сти. Так, О. ( магар ), увиденный во сне, 
сулит девушке ухажера (укр.). В некото¬ 
рых районах Болгарии «нечестную» невесту 
после брачной ночи сажали на О. и с позо¬ 
ром возили по селу. В районе Лома такую 
невесту привязывали вместе с О. и застав¬ 
ляли есть сено. Обычай сажать на О. жен¬ 
щину, совершившую прелюбодеяние (или со¬ 
вокупление с О.), и заставлять объезжать 
на нем весь город известен со времен антич¬ 
ности. У юж. славян женщину, сходящуюся 
с О., карали смертью. Античное представле¬ 
ние о том, что О. способствует производи¬ 
тельному акту, находит отголосок в ю,-э.-болг. 
обычае проводить первую брачную ночь в 
стойле О. (пирин.). Подобными же пред¬ 
ставлениями, включающими мотив размно¬ 
жения, умножения, определяется и симво¬ 
лика прибыли и богатства, представленная 
у О. в рус. рукописном соннике XVIII в.: 
«осла белого видить богатство знаменует, 
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осла черного видит ппжнток знаменует» 
(РНБ, отдел рукописей, ф. 777, оп. 3, 

]Чо 272:59осО. 

Связь О. с хлебом. Следы антич¬ 
ных представлений о связи О. с обрядовым 
культом и божеством хлеба и с плодороди¬ 
ем хлебных злаков можно видеть на Балка¬ 
нах в болг. обычае сажать девочку, которой 
исполнилось 10 лет, на О. или на коня и 
катать на нем, иначе ей всю жизнь не будет 
удаваться хлебное тесто (Пловдив.). 

Небесная и солнечная симво¬ 
лика. Еще ярче выражены у юж. славян 
следы древней небесной и солнечной симво¬ 
лики О. Македонцы в окрестностях Гевгслии 
во время грозы удаляли от себя подальше 
О. и мула из опасения удара грома, так как 
верили, что их шкура (шерсть) притягивает 
гром. По поверьям болгар Пловдивского 
окр., гончары и кирпичники способны оста¬ 
новить (разорвать) дождевую тучу, зарыв 
в землю живого О. ногами вверх. Причину 
засухи часто видели в том, что кирпичники 
или черепичными зарыли О. ногами вверх, 
чтобы у них спорилось ремесло, чтобы дождь 
не мешал обжигу кирпича или черепицы, 
символически соотносимому в данных по¬ 
верьях с небесным огнем. 

О небесной символике О. свидетельст¬ 
вует поверье болгар Тырновского окр. о том, 
что луна раньше ходила по небу с осли¬ 
ком летом по краю земли, а зимой по¬ 
середине (сенлиев.). Медленное движение 
солнца по небу летом, когда оно за длинный 
день успевает прогреть землю, сравнивается 
болгарами со скоростью О., а быстрое зи¬ 
мой — со скоростью коня. Считают также, 
что на О. солнце ездит после полудня, а на 
коне до полудня (пловдив.). В болг. пред¬ 
ставлениях о способности О. определять 
время дня и ночи (он всегда ревет в 11 чяс), 
благодаря чему О. заменяет крестьянину 
часы (Пловдив , троян., варнен,), проявляется 
связь О. с суточным солнечным циклом. 

О. фигурирует в во. -слав. легендах о же¬ 
нитьбе солнца, в том числе и как его ездо¬ 
вое животное. Согласно в. -серб, легенде, 
солнце оседлало ослицу и поехало искать 
себе невесту. Еж встал на дороге и остано¬ 
вил ослицу, благодаря чему солнце не же¬ 
нилось, нс породило много других солнц, 
и мир был спасен (пирот.). В варианте ле¬ 
генды из с ..-эаті. Болгарии солнце отказалось 
от женитьбы по мудрому совету ежа (назы¬ 


ваемого стара еяра), явившегося к солнцу 
с О., которого он заставил есть камень 

(см. Солнце). 

В ю.-слав. традиции иногда наблюдаются 
детальные совпадения с античными моти¬ 
вами, относящимися к солнечной природе 
О. Так, в болг. топонимическом предании 
о происхождении Гоцсделчевского поля к 
ламе, жившей в море на месте этого поля 
и требовавшей человеческих жертв, подсы¬ 
лают О. с подпаленным трутом, которого 
она проглатывает (благоевград.). Ср. в «Зо¬ 
лотом осле» Алулея (VII, 19): на спину ослу 
Луцию (букв, ‘сиихлций, саетовой’.т. е. сол¬ 
нечный) привязывают подпаленную паклю, 
отчего его охватывает зной. 

Мотивы, связанные с Христом. 
Древние черты О. как небесного животного 
и божества солнца, свойственные античной, 
мусульманской и древнееврейской тради¬ 
циям, О. как ездового животного божества 
и символа мира и спасения нашли отраже¬ 
ние в Библии: в ветхозаветном пророчестве 
освященном царе, грядущем возвестить мир 
народам («со Царь твой грядет тебе, пра¬ 
ведный и спасающий, кроткий, сидящий на 
ослице и на молодом осле, сыне подъярем¬ 
ной» — Зах. 9, 9) и в евангельском сюжете 
о въезде Христа в Иерусалим (небесный 
град) верхом на О. (Мф. 21, 1-11; №!к, 11, 
1-11; Л к. 19, 29-44, Ин. 12, 12-19). 
В преобразованном и сниженном виде эти 
мотивы воплощены в упомянутой ю.-слав. 
легенде о женитьбе солнца (О. как ездовое 
животное солнца, мотив спасения мира, на¬ 
именование ежа как спасителя мира в болг. 
этиологических легендах стара вяра). 

С въездом Христа в Иерусалим связа¬ 
ны в.-сдав. загадки об О., например: «Ро¬ 
дился — не крестился, / Умер — не спасся. / 
АХриста носил» (рус.. Садон.ЗРІІ, СПб., 
1901:236); «Жив, и в церкви не быв, по¬ 
мер — не похован, а быв богоносец» (моги- 
лев., Ром.БС 2:321). В знак тога, что на 
О. восседал Христос, О. имеет на спщ:е 
темный крест — Исукръетоииякриж [Хри¬ 
стов крест] (6олг\-банат.). Укр. легенда 
объясняет происхождение длинных ушей у 
О. тем, что у Иисуса, ехавшего верхом на 
О., не было узды, и он правил им, держась 
вместо поводьев за ослиные уши, и таким 
образом вытянул их (Житомир,). Христи¬ 
анской символикой О. обусловлено *.-ухр 
представление о неподверженности О. неча- 
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стой силе а награду за то, что он вместе 
с волом укрыл в яслях младенца Иисуса 
голомон, а также ю.-малсшлл. покгрье, что 
чел не может обращаться в О. (живец.). 
Евангельский сюжет определил роль О. в 
обрядности Вербного воскресенья. В Кра¬ 
кове в этот день разыгрывали въезд Христа 
в Иерусалим: фигурку Христа везли на де¬ 
ревянном ослике, на котором, после снятия 
фигурки, катались дети. Словенцы Каринтнн 
человека, проснувшегося позже других в 
Вербное воскресенье (СѴсГпа песІеЦ а), драз¬ 
нили ослом ( сѵбіпі озеі). В Москве в XVII в. 
совершался пасхальный объезд патриарха — 
«шествие на оспяти» (см. СРЯ 11 —17 вв./ 
13:111). 


входил «осел» (софийск. мс?.ар, болг. -фрак, 
узу я кю прииск, ма игреку) ~ мальчик, ко¬ 
торый собирал и носил подарки. Маски О. 
среди масленичных ряженых известны у 
словенцев Штпрнн, у поляков Малополыни. 
В Би/.гпрас, на востоке Польши, с таким 
масленичным «ослом» связаны любопытные 
детали, созвучные уже упомянутым арха¬ 
ичным представлениям: один из мальчиков 
рядится О. с длинными ушами, на спину 
кладет в виде чепрака кусок красного сукна 
(его цвет напоминает о солнечной природе 
О.), а на шею ему садится другой мальчик 
(ср. О. как ездовое животное божества), 
которого называют Вшіозгі'к (имя одного 
из 12 апостолов Христа). 



іх Въезд в Иерусалим». Картина на стекле (ок. 1820 г.), 
38x47 см. Яѵмтще у Брна, Моравия 


С той же христианской темой, как и 
лежащей в ее истоках символикой умираю¬ 
щею и воскресающего бога, связаны осли¬ 
ные персонажи рождественской и масле¬ 
ничной обрядности. В некоторых районах 
Болгарии в состав дружин каляднаков, со¬ 
вершавших обход домов под Рождество, 


Защитные и целебные свой¬ 
ства, В медицине известно ис¬ 

пользование копыт, ушей, волос из креста 
на спине О., подковы от умершего О. (болг. 
ккктенднл.). Сербы и болгары поят осли¬ 
ным молоком детей, больных «ослиным каш¬ 
лем» — коклюшем (болг. матрешка кат- 
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лиии, о. -к. мсиарспи. квшил>, слоасн. иу/оіь 
зкі казеі}). Произнесением формулы «От 
мзгареімко млеко съм задо^нл [Напоен при 
рождении ослиным молоком] можно спас¬ 
тись, попав в вихрь (благосвград., АрхЕИМ* 
776-11:22). По болг. и серб, поверьям, пока 
пс проревет О., ящерица, укусившая чело¬ 
века, не отпустит его (болг. врачан.) или он 
не излечится от ее укуса (серб, крушевац.). 

Упрямство и глупость. С упрям¬ 
ством О м ставшим притчей во языцех (рус. 
ослиное упрямство , пол. ирегіу ]ок озЫ 
[упрямый как О,]), у болгар связана при¬ 
мета о погоде (ср. выше небесную природу 
О.): если О. упрямится, испортится погода 
(троян.). Если ребенок сильно упрямится, 
его заставляют поваляться на том месте, 
где валялся О. (Пловдив.), Еще шире вошла 
в лексику и фразеологию глупость О, - , рус. 
осел, болг. магарг 'глупец, с.-х. магарчина 
'болван, дуралей 1 , маіарчити 'дурачит*’, 
чеш. охімъіоі 'глупость’; пол. овіа 
[ослиная голова] 'олух’, обіоі іІагйапсІзкі 
'круглый дурак'» і?/ырг і&к озіоі [глупый как 
О.], рус. глупый кок осел , ослиный разум , 
осел на осле . дурак на дураке, болг. мисли 
каіпо магаре без слома [мыслит, соображает 
как О. без соломы] и т. п. 

Лит.: МНМ 2:264—265; Фрейде н бе рг О. М. 
Миф и литература древности. М,, 1976:509. 
511-512,514,528,529,530; КОО 1 273, 2 209, 
246-247; АрхИИФЭ 15-3/156ж:154, 15-3/ 
252:125; Ьиб 1896/2/4:324, 1899/5-4:365; 
КсІЬ ГПѴ 16:114, 20:94; Ѵеск \У5МАС:284; 
Том.ЖБНТ:42^43: М и у е в а Е. Дсмонични 
представи и персонажи в българския фолклор. 
Канд. дисс. София, 1984:110; Ив.БФС;12б; Телб. 
ЬЬНг182 ? ’Лгх ККр:149 ; АрхЕИМ 57641:35, 
77641:22, 87941-35,41-42. 5804163,93, 88141: 
4,14,70-71,87,88,91.107; Архив на Институт на 
фолклор на БАН, № 199 1’36; Ркс. 15:301, 163: 
115. 259:114-115, 277:182, 281:128,144. 313:124- 
125; 318:239; Фил.СК:397; ГЕМБ 1934/9:7,32, 
1935/ 10:89; ЪорПВП 1:280,293, 2:189; СМР: 
83-84; 21420 1896/1:226; Кчг.РЬЗ 1:127. 

Л . В . Гура 

ОСЕНЬ — в народном календаре период 
завершения вегетативного цикла и угаса¬ 
ния природы; характеризуется главным обра¬ 
зом приметами, описывающими изменения 


в природе и хозяйственной деятелміосі к 
человека. 

Начало и конец О. в народной тради¬ 
ции не совпадали с «официальными» сро¬ 
ками. Приметы, свидетельствующие о по¬ 
вороте природы к О. и зиме, в народном 
календаре фиксировались с Ильина дня, 
дня св. Лаврентия, св. Роха и др., Преобра¬ 
жения и Успения Богородицы, а концом 0. 
и началом зимы считали даты и праздники 
конца октября — начала ноября (см. Ок¬ 
тябрь, Ноябрь). В России кое-где устраи¬ 
вали «осенины» — т. н. встречу осени: з 
Ярославской губ. на Рождество Богородицы 
женщины выходили к реке с испеченным 
хлебом из муки нового урожая, а девушки 
пели песни о «матушхѵ'-пссншіе». 

О. — время, когда Бог «печатает» зем¬ 
лю, и до весны земля, согласно поверьям, 
«закрыта», «мертва» или просто «спит». 
В связи с этим в Белоруссии кладоискатели 
прекращали с Покрова (и до весны) поиски 
кладов; крестьяне к определенным датам за¬ 
вершали сев озимых — в России, например, 
сев ржи кончался ко дню Флора и Лавра: 
«Коли до Флора не отсеешься, флорки 
(цветочки) и родятся», ср. бел.: «У С’я-жнаѵ 
дзень да а беда пашы, а пасля обеду пахара 
з поля гані» (ср. рус. Семен Аетопрой*- 
дщ) \ подлясские огородники боялись с Воз¬ 
движения до Благовещения копать землю; 
белорусы после Успения опасались спать на 
земле, чтобы не заболеть лихорадкой. «За¬ 
крытие» земли с О. до начала весны нашло 
отражение в карпатском поверье о человеке, 
который, вопреки запрету, пошел на Воздви¬ 
жение в лес и провалился в змеиную яму, 
где провел со змеями всю зиму, пока весной 
земля вновь не открылась (см. подробнее 
в ст. Воздвижение). 

Осенью начинает остывать вода, по¬ 
этому после определенного срока запреща¬ 
ется купаться в открытых водоемах. Пре¬ 
кращение купания мотивируется поверьями 
о том, что в один из праздников начала 
О. Илья роняет в воду подкову, олень 
макает в нее ногу, св. Лаврентий бросает 
в воду лед и т. д. (см. Купание). По по¬ 
верьям болгар на побережье Черного моря, 
в Ильин день «морето се обърща>> [море 
«оборачивается»], т. е. становится бурным 
и холодным. 

Сокращается световой день, рус. кЛкун- 
дин разжигает овин, а Пигасий солнце га- 
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сит» (2.ХІ), «С Успенья солнце засыпает», 
с чем связан переход к выполнению домаш¬ 
них работ при огне; у русских говорили: 
«С Фролова дня засиживают ретивые, а с 
Семена — ленивые». На Украине каждый 
ремесленник считал необходимым в день 
св. Симеона Столпника (см. Семенов день) 
«засидіти вечір», т. е. начатъ делать при 
свете огня какую-нибудь работу. 

Наступают холода, что находит отра¬ 
жение в приметах, актуализирующих тему 
теплой одежды: рус. «Второй Спас (Пре¬ 
ображение, 6.ѴІІІ) всему час — шубу при¬ 
пас», «Прошел Спас — бери рукавички в 
запас», укр. «Свитку на Занижения ски¬ 
дай, а кожух одівай». Болгары верили, что 
в Ильин день Илья надевает первый из сво¬ 
их семи кожухов, а на Николу зимнего — 
последний, и говорили, что на Воздвижение 
пора приниматься за починку кожухов. 

Среди других погодных примет и наблю¬ 
дений, отраженных в фольклорной культу¬ 
ре, — изменения в погоде, усиление ветров, 
дожди, слякоть и сырость, листопад, появ¬ 
ление инея и первого снега (болг. «Дед 
Дмитрий трясет своей длинной белой боро¬ 
дой и из нее сыпется белый снег»), дрожа¬ 
ние звезд, разрушение дороги, какследствие 
этого, прекращение использования колесною 
транспорта (рус. «На пророка Осшо колесо 
прощается с осью»). Приметы О. связаны 
также с прогнозированием погоды на гря¬ 
дущую зиму. 

Осенними датами детерминированы сро¬ 
ки отлета птиц в теплые края: аисты улетают 
на Бартоломея или Успение (пол.-подляс.), 
дикие гуси — на Воздвижение (закарпат.), 
у русских «Ласточки отлетают три раза в 
три Спаса» и т. п. См. Август, Сентябрь. 

Важный мотив осенних примет и ми¬ 
фологических рассказов — уход змей под 
землю (рус. «На Воздвиженье всяка тварь 
з землю пихается, мать-земля слезами умы¬ 
вается») или вверх по деревьям в ирей, 
а также исчезновение животных (барсуков, 
медведей и др.), прячущихся по норам до 
самой весны (см. в ст. Змея). С земли на 
осень и зиму пропадают и демонические су¬ 
щества: болгары считали, что самодивы исче¬ 
зают с Усекновения главы Иоанна Предтечи 
до Благовещения. 

Исчезновение насекомых (прежде всего 
мух) составляет содержание осенних ри¬ 
туалов «похорон мух или пауков». Русские 


при вносе в дом первого снопа гнали мух 
и говорили: «Кшите, мухи, вон — я иду 
в дом, вы лето летовали, я буду зимовать» 
(см. Насекомые, Изгнание ритуальное). 

Начало осени знаменует завершение лет¬ 
него скотоводческого сезона (истощаются 
летние травы), переход к зимовью скота в 
хлеву (с чем связано символическое закарм¬ 
ливание скота: в России в Покров, даже 
если скот еще выгоняли на пастбище, хозяй¬ 
ки считали необходимым положить в ясли 
хоть немного корма), возвращение скота 
с горных пастбищ, период осенней случки 
скота и магических действий, призванных 
обеспечить многочисленный приплод, начало 
стрижки овец, у пасечников — утепление 
ульев (см. Дмитрия св. день). 

О. — время завершения сельскохозяй¬ 
ственных работ (косьбы и уборки урожая), 
в связи с чем на праздничные даты осе¬ 
ни приходятся основные жатвенные обряды 
(см. Жатва, «Борода»»), а также праздники 
урожая — дни отмены запретов на пищу 
нового урожая — хлеб, виноград (см. Пре¬ 
ображение), морковь, горох, картофель, 
яблоки и т. п. (см. также в ст. Лето). Колец 
дета и ранняя осень — время озимого сева, 
от точности соблюдения сроков которого 
зависел урожай будущего года (ср. бел. 
«•Прыйшиу Баутрамей (25. Ч' III) — жыта на 
зіму ссй», «Хто на Сілу (30.VII) жыта 
пасее, у таго на хлеб надзея». 

О. — время «волчьих» и «мышиных» 
праздников (см. Волчьи дни, «Мышиные 
дни»), посвященных защите зерна от гры¬ 
зунов (ср. бел. «На Пранцішка (4,Х) шукае 
зярнят у полі мышка»), а скота от диких 
зверей. В день Параскевы Сербской (14,Х) 
болгарки в Странджс не сновали и не шили 
мужчинам одежду, чтобы волки не вредили 
пастухам и стаду. Морайдне на осеннего 
Луку выпрядали нить из остатков кудели 
и до восхода солнца опоясывали ею загон, 
чтобы «связать пасть волку». Гуцулы в день 
с в. Лупа (23. VIII) из-за угрозы нападения 
волков никаких работ со скотом, кроме дое¬ 
ния, не производили. 

Осенний мясоед, длящийся более двух 
месяцев (между Успенским и Филиппов - 
ским постами), — основной период свадеб 
(см. Покров). С праздниками ранней осе¬ 
ни связывалось завершение летних уличных 
гуляний молодежи и переход к зимним фор¬ 
мам досуга, таким как посиделки, отмечае- 
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мый особыми девичьими праздниками (ср. 
Кузьма и Демьян). 

На О. приходились дни поминовения 
усопших: у воет, славян это была Дмит¬ 
ровская суббота (см. Дмитрия ев. день), 
у западных — За душки. 

Т. А Агапкина 


ОСЕТР - см. Рыбы. 


ОСИНА (Рорьіи* ігешиіа) — в народных 
представлениях воет, и отчасти зап. славян 
«нечистое» и проклятое дерево; в обрядно¬ 
сти и магии — универсальный оберег. У юж. 
славян отношение к О. было более нейт¬ 
ральным, в функции апотропея выступали 
преимущественно боярышник и тис, у за¬ 
падных ~ также бузина. В слан, языках 
представлено две группы названий О.: в.- и 
з.-слав. названия типа рус. осина , укр. осика, 
оса, пол. ѵсіка, чеш. озіка, с.-х. )исик<і т и укр. 
карпат. трепета , ю.-слав. типа с.-х. трб* 
петъикп, трспстушп, бол г. трепетликл. 

О. — «женское» (по ірам роду своего 
названия), неплодовое (проклята и лише¬ 
на плодов) и дикорастущее дерево, которое 
не сажают около жилья. Релевантен также 
специфический признак О. — дрожание ее 
ветвей и листьев. Как нечистое и опасное 
дерево О. редко используется в комплексе 
родипно-крестинных и свадебных обрядов 
и часто — в похоронном обряде и апотро- 
пеической практике. В редких случаях О. 
могла выступать в роли «двойника» челове¬ 
ка, но с обратным знаком, ср. рус. обычай 
при болезни ребенка сажать около дома мо¬ 
лодую осинку: если она погибала, ребенок 
должен был выжить, и наоборот. 

Известны многочисленные легенды и 
этиологические предания опри¬ 
чинах дрожания О., трепетания ее листьев 
и ветвей. О. виновна в том, что позволила 
мучителям Иисуса Христа сделать из своей 
древесины крест, на котором его распяли, 
гвозди, которыми он был прибит к кресту, 
реже — ею гроб, а также «спицы», что заго¬ 
няли Христу под ногти. Богородица, при¬ 
сутствовавшая при распятии и видевшая его 
мучения, либо сам Христос прокляли О. и 
наказали се вечным страхом, от которого та 
трясется по сей день. Этот мотив встреча¬ 


ется в песнях, духовных стихах, апокрифи¬ 
ческих и легендарных рассказах, где обыч¬ 
но присутствует формула проклятия осины: 
«Будешь ты дрожать до Божьего суда!», 
«Чтоб та осина трепетила, як моя ручень¬ 
ка бол ила!», «Як мой сын долго мучился, 
трясся, чтоб так и ты, осина, всю жизнь 
тряслась!» и т. п. Согласно другим текстам, 
О., испугавшись, задрожала и тем самым 
выдала преследователям Мари-о, бежавшую 
в Египет с маленьким Иисусом. Мотив из¬ 
вестен и по духовным стихам, и по апокри¬ 
фическим рассказам, также обычно завер¬ 
шающимся формулами проклятия, ср. пол, 
формулу: «5кого ішііс піе сксезг икгус, Ь;- 
бгіезг зі$ іг7&Ъ са к гусіс» [Раз ты не хочешь 
меня укрыть, будешь трястись всю жизнь] 
(АгсЬ.КЕи\Ѵ 0/31, Мазовше). В леген¬ 
дах третьей группы О. в момент рождения 
Христа и при его кончине не затихла и не 
склонилась, а продолжала шелестеть лист¬ 
вой и трепетать; потому она дрожит без при¬ 
чины, не даст плодов и не может укрыть 
человека своей тенью. Эти тексты также за¬ 
вершаются формулой проклятия, ср. болт.: 
«Ой те тебе дърво, дърво трепетлика, да 
треперишь эаман, и без вятър и със вягьрк 
[Ой, это тебе дерево, дерево осина, Пусть 
ты будешь дрожать всегда и без ветра, и 
с ветром] (Марин.НВ:45). Наконец, в чет¬ 
вертой группе легенд рассказывается о том, 
как мучимый страхом и раскаянием Иуда 
долго не мог найти дерево, которое согласи¬ 
лось бы «принять» его, и лишь О. сжалилась 
и позволила ему повеситься на ней* за что 
и была проклята Богом. Вариантом этих рас¬ 
сказов являются поверья о том, что на 0. 
повесился черт. 

Некоторые тексты связывают трясение 
О. с типично фольклорными сюжетами. 
Змей женится на девушке, у них рождается 
дочь Треперушка, которая выдает своим 
родственникам по материнской линии тайну 
отца. Они убивают его; умирая, он обраща¬ 
ет дочь в дерево, трясущееся день и ночь, 
и проклинает ее: «Тиэе, Треперико, дрвода 
станет и ден’ и ношк'а мирка да ггемаш, 
зиме и лете се да трепереш!» [Треперика, 
пусть ты станешь деревом, день и ночь по¬ 
коя не знаешь, зимой и летом трспезіешь!] 
(ИССФ 1948/8-9:138, болт.). 

Мировое дерево. В «черных» за¬ 
говорах (направленных на ссору или раз¬ 
вод супругов) О., растущая в центре мира, 
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выступает как место обитания черта с чер- 
товкой, которые «бьются, деру гея, царапа¬ 
ются в кровь» (рус.). 

Превращение человека в де¬ 
рево. В балладах в О. превращается дочь, 
которую мать прокляла, сказав ей: «Чтоб ты 
стала осиною!» (бел,). В песнях воет, славян 
0. вырастает на могилах злодеев и убийц, 
ср. укр. легенду о девушке, которая убила 
своего ребенка; на его могиле вырос куст бу¬ 
зины, а девушка встала рядом с ним осиной. 

О. — универсальный медиатор, по¬ 
средничающий в отношениях человека с де¬ 
монами. Желая завести дружбу с лешим, 
человек должен был встать на ствол О. 
и обратиться к лешему, после чего он мог 
рассчитывать на успех своего предприятия 
(рус,). Чтобы вернуть подмененного демона¬ 
ми ребенка, надо было положитъ «подмены¬ 
ша» под осиновое корыто и сильно побить, 
после чего демоны заберут своего и вер¬ 
нут женщине ее ребенка (в.-слан.). Людей, 
попавших во власть нечистой силы, прокля¬ 
тых ихродстве нниками ,унесенныхдале ко от 
жилья, к лешему и в др. мифические места, 
согласно поверьям, «отделяет от дома оси¬ 
новый лист», тайные магические действия 
над которым могут вернуть его домой 

(рус.). 

В бптличках О. обнаруживает характе¬ 
ристики, выявляющие ее статус погра¬ 
ничного локуса, в котором возможны 
превращения. Ср. типовую бел. былинку 
о музыканте, который шел поздно вечером 
в соседнее селэ играть на свадьбе и на¬ 
ткнулся по дороге на обгорелую О., за кото¬ 
рой ему почудился дом. Решив переночевать 
там, музыкант вошел внутрь и застал в доме 
веселящуюся компанию, пригласившую его 
поиграть заодно и для них. Музыкант играл 
до полуночи, и за каждую сыгранную им 
мелодию хозяева кидали ему в шапку при¬ 
горшни денег. В полночь он заснул, а про¬ 
снувшись утром, обнаружил, что никакого 
дома кет, а сам он стоит вблизи осины с 
шапкой, полной осиновых листьев, а скрипка 
его висит где-то на самой верхушке О. 
(бел.). 

Дерево и «тот свет», сфера 
хтониче с.л о го. О. иногда упоминается 
в заговорах как дерево, растущее в про¬ 
странстве «небытия», куда обычно ссылают 
болезни, ср. заговор от эпилепсии: «...Идите 
через чистые поля, через синее море, попа¬ 


дайте в тихую тишину, на сухие осинки. Туда 
птицы не ъаліпают, звери нс забегают...» 
Убитых атонических животных и персона¬ 
жей помещают на О.: вешают на нее уби¬ 
того ужа и змею; в рус. былине богатырь 
Добрыня вешает на осину Змея Горыныча; 
в рус. сказке богатыри помешают под вы¬ 
вороченную О. Бабу Ягу; в легенде солдат 
прячет Смерть в сумку и вешает ее на О. 
(рус.). Такие магические операции как бы 
возвращают хтонический персонаж в его 
«мир» и тем самым избавляют от него людей. 
Этим объясняется использование О. в ка¬ 
честве лекарства от змеиных укусов и чте¬ 
ние заговоров от укуса над осиновой корой 
(рус., бел ); а также поверья о том, как уби¬ 
тая и помещенная на О. змея тотчас оживает 
(в.-слав., слова^.). 

Народная демонология. О. мо¬ 
жет выступать в качестве инкарнации демона. 
Хозяева находят в доме осиновый чурбан, 
при ударе по которому из него начинает течь 
кровь; наутро соседку-ведьму находят дома 
ободранной и избитой (сибир.). Подменыш 
в колыбели принимает вид осинового поле¬ 
на (сибир.) 

О. — место обитания демона: там, где 
в изобилии растут О., «вьются» или «гуля¬ 
ют» черти; на О. сидит лешачиха (рус.); 
русалки появляются на троицкой неделе, 
в том числе часто в таких местах, где растет 
много О. (укр.); ведьма, колдун приходят 
к огню, разделенному из полсиъев О. (бел., 
укр., пол.). Под О. — черт; в нее бьет гром 
и поэтому под О. нельзя находиться в грозу, 
ср.: «Гром бьет — под О. не прячься, так 
как там сатана прячется» (рус ). 

О. выступает и как инструмент демони¬ 
ческой деятельности: ведьма готовит зелье 
на огне из осиновых поленьев (бел., укр.); 
колдун, желающий на время превратиться в 
волка, находит в лесу пень О., который при 
срубании дерева забыли осенить крестом, 
хватается зубами за его край и перекувыр¬ 
кивается через него. Другим способом обра¬ 
щения в волка считалось кувыркание через 
3, 5 или 7 осиновых колышков, забитых 
в землю острием вверх (бел.). С помощью 
О. наводили порчу: колдун вбивал под строя¬ 
щийся дом осиновый кол (рус); ведьма 
втыкала осиновый кол в землю в том месте, 
где она выдаивала молоко у чужой коровы 
(рус.); колдун, стоя под осиной, призывал 
нечистую силу навредить человеку (рус.). 
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Осина е обрядах и маг к и. О. 
использовали при похоронах само¬ 
убийц, колдунов и ведьм. В случае смерти 
колдуна или ведьмы осиновый кол вбивали 
в потолок дома, чтобы в отверстие забрался 
черт и взял в ад душу колдуна. При кон¬ 
чине колдуна нечистая сила выходила из ею 
тела в виде черного животного, которое по¬ 
лагалось убита, проткнув осиновым колом 
(я.-слае.). Из О. делали гроб для само¬ 
убийц, а также колышки, которыми его за¬ 
бивали (бел.). При похоронах самоубийцы 
в его могилу втыкали осиновый сук и изред¬ 
ка осиновый крест (бел., укр.). Подозревая 
в покойнике упыря, в могилу при похоронах 
вбивали осиновый кол или клали на грудь 
умершему осиновые крестики или щепки 
(в.-слав., пол.). На огне из осиновых дров 
раньше сжигали тела колдунов и утопленни¬ 
ков, надеясь тем самым вызвать дождь (рус., 
бел.). Чтобы помешать покойнику «ходить», 
его могилу разрывали, голову отрубали, а 
сердце пробивали осиновым колом (выслав.). 
Во время засухи, случившейся из-за того, 
что утопленника похоронили на общем клад¬ 
бище, его перезахоранивали за пределами 
кладбища и при этом над ним читали за¬ 
говор, воспроизводящий этот ритуал: «Беру 
я от дупла осинову ветвь сучнистую, воткну 
еретику в чрево поганое, в его сердце ока¬ 
янное...» (руг.). 

В календарных обрядах О. 
используется в качестве оберега от ведьм 
и колдунов, главным образом на Купалу, 
в Юрьев день и в другие праздники, свя¬ 
занные с активизацией нечистой силы. На¬ 
кануне праздника из молодых побегов О. 
сплетали борону или корзину, относили ее 
в хлев и прятались там под ней, чтобы 
ночью, когда ведьма появлялась в клеву, 
человек мог узнать ее, но сам бы при этом 
не пострадал (укр.). Из веток, дров или 
просто стружек О. вечером разводили огонь 
и кипятили на нем цедилку; при этом ведь¬ 
ма начинала испытывать страшные боли в 
животе и прибегала в дом, прося не жечь 
ее огнем и обещая никогда впредь не вредить 
хозяевам (укр., бед,, пол.). Чтобы ведома 
и коддун не проникли в хлев, не испортили 
корову и не отобрали у нее молоко, в ворота 
и стены хлева вставляли ветки О., а оси¬ 
новые колышки втыкали в землю по углам 
хлева или подпирали ими ворота (в.-слаы., 
пол,). Чтобы домовой не гонял по ночам 


коней в хлеву, на Троицу перед конюшней 
втыкали стволы О. (укр.). 

Осина в хозяйственных обря¬ 
дах. Ветки О. втыкали по углам поля, что¬ 
бы ведьмы ігс отобрали «спор» (бел., укр.). 
От кротов, разрывающих поле и огород, чер¬ 
вей, пожирающих капустные листы, по углам 
огорода втыкали осиновые ветки (в.-сл*в., 
чеш,). При нападении на ульи чужих пчел 
пасечник выстругивал 3 осиновых кола и, 
перекрестясь, вколачивал их посреди пасеки, 
а потом, положив на них сверху веник, го¬ 
ворил: «Садитесь, чужие пчелы, на осино¬ 
вые колы и на веник и отсюда не отходите» 
(рус.). При покупке новой коровы или ло¬ 
шади в воротах двора клали осиновое поле¬ 
но и переводили через него животное, что¬ 
бы оно не тосковало по прежнему хозяину 
(рус,). Первое молоко у коровы после оте¬ 
ла процеживали через осиновую дудочку 
(укр.). Чтобы молоко не кисло раньше вре¬ 
мени, клали в воротах хлева осиновое полено 
и заставляли корову перешагнуть через него 
(бел.). При выпасе скота в лесу пастухи 
на Рус. Севере использовали специальные 
осиновые барабаны: их делали из О ч сруб¬ 
ленной в густых зарослях или на бологс, 
ночью, при свете костра, разведенного из 
осиновых поленьев. Считалось, что исполь¬ 
зование такого барабана скрепляет договор 
пастуха с лешим. Чтобы обезопасить кур 
от падежа, околевшую курицу вешали на О. 
вблизи курятника (рус.). При строительстве 
дома в фундамент втыкали 4 осиновых ко¬ 
лышка (укр.). 

Осина в магии, С помощью осиновых 
веток или осинового кола колдун или зна¬ 
харь вырывал из земли скрученные в узел 
колосья (см. Залом) и сжигал их на осино¬ 
вом огне (укр.. бел., ь.-пол.). Если у себя во 
дворе находили подброшенное кем-то яйцо, 
его поднимали с помощью осиновых палок 
и сжигали за пределами двора на огне из 
осиновых веток (бел,). При начале эпидемии 
холеры по четырем углам деревни устанав¬ 
ливали осиновые кресты (пол.). Практико¬ 
валось также «аяламывакие» О. Человек, 
поссорившийся с соседом, работник, стремя¬ 
щийся расстаться с хозяином, юноша, заду¬ 
мавший навсегда покинуть родные места, - 
все они заламывали вблизи дороги ветку О. 
со словами: «Пойду, и осиною заломлю до¬ 
рогу» (бел.). Этот же прием служил обере¬ 
гом от русалок. Коддун, бросив на дорогу 
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ветку О,, сбивал с пути пешего и конного 
(бед.). В случае кражи вещей из дома в рас¬ 
щепленный ствол О. вкладывали ту вещь, 
до которой дотрагивался в доме вор. Счи¬ 
талось, что после этою его начнет трясти 
лихорадка и он поспешит вернуть хозяевам 
украденное (в.-пол.). В след, оставленный 
рорг>м г втыкали осиновый кол: если в течение 
12 ночей он не придет вытащить кол, то умрет 
(рус.). Кусок О. или ее ветку носили с со¬ 
бой, защищаясь от босорок (з.-укр.); били 
ведьму наотмашь осиновым колом (укр.); 
спасались от лешего в кругу, очерченном 
осиновым колом по земле (рус.): человек за¬ 
тыкал осиновым колышком дырку в стене, 
через которую по ночам в дом проникает 
мара и душит его (бел ); с помощью О. из¬ 
бавляются отвредительствастриги (слопан,.). 

О. использовали в народной ме¬ 
дицине в качестве «нечистого» дерева, 
на которое могла быть перенесена лихорадка 
(дрожь, мучающая человека во время этой 
болезни, уподоблялась трясению О), а так¬ 
же эпилепсия, грыжа, зубная боль и др. 
(я.-слав., ггсл.). Болезнь «запирали» в О., 
для чего: помещали в отверстие в ее стволе 
пук волос и ногтей больного, его «мерку» 
(нить, с помощью которой промерили его 
рост и размах рук), дули туда и заколачи¬ 
вали отверстие осиновым колом; дотрагива¬ 
лись руками или ногами до О., садились на 
свежесрубленный пень; дотрагивались кусоч¬ 
ком О. до больного места; согнув дерево, 
пролезали через щель; вешали одежду боль¬ 
ного на О.; заговаривали болезнь на О. 
(в.-слав., пол., словац.}; втыкали осиновый 
кол в том месте, где с человеком случился 
припадок зггклсгтсик. При детских болез¬ 
нях мифологизировалось сходство ребенка 
с деревом (ребенок растет и дерево растет): 
считалось, что, когда ребенок перерастет 
то место в дереве, куда вложены его ногти 
и волосы, болезнь оставит его (укр., бел.). 

В народной ветеринарии ши¬ 
рокое применение имел осиновый кол и огонь 
из осиновых дров. При кровавом поносе у 
коров или в том случае, если в молоке или 
моче коровы обнаружена кровь, забивали 
осиновый кол в землю там, где она помо¬ 
чилась или где вылили молоко (укр., бел., 
юл.). Отваром, приготовленным на «осино¬ 
вом огне», лечили овец и свиней (д.-слав., 
•юл ) Изгоняли Коровью Смерть, размахи¬ 
вая в воздухе осиновыми кольями (рус.). 


С О. связаны битовые запреть;: 
не сажать вблизи дома, не брать на дрова 
и на строительство, не использовать в каче¬ 
стве обрядовой зелени (на Троицу, на свадь¬ 
бе и в др. праздники), не вносить в дом, 
не купать в ее листьях детей, не делать 
детские игрушки, колыбель и др. бытовые 
предметы, не бить ее ветками детей и скот; 
не стоять под О. во время грозы (в. -слав., 
пол.). Нарушение запретов приводит к бо¬ 
лезням (лихорадка и т. п.), неприятностям, 
ущербу в хозяйстве, стуку и шуму в доме, 
а также к самоубийству (человек, посадив¬ 
ший О., может сам на ней и повеситься). 

Фольклорный образ. В леген¬ 
дах, преданиях и апокрифических расска¬ 
зах осина предстает как дерево «грешное», 
«проклятое» и «чертово». В причитаниях, 
реже — лирических и свадебных песнях, О. 
характеризуется как «горькая», «бессчаст¬ 
ная», «шатучая» и метафорически сопостав¬ 
ляется с «человеком страдающим». В сва¬ 
дебных причитаниях: невеста, расставаясь 
с матерью, говорит, что если на месте их 
прощания вырастет «горькая О.», то житье 
у нее будет в замужестве несчастное (рус.); 
«воля» невесты улетает на «бессчастную» 
О. и проклинает невесту, не сумевшую ее 
удержать (рус ). В рекрутских причита¬ 
ниях рекрут сопоставляется с «шатучей» 
О.; жена рекрута — с «горькой» О. и т. д. 
(рус.). Мотив «проклятого» дерева про¬ 
явился в проклятьях, адресуемых врагам, 
обидчикам, демоническим персонажам, где 
О. часто идентифицируется с чертом, ср.: 
«Тьфу на тебе, пек ти осина!» (з.-укр.; 
так говорят тому, кто упомянул черта), 
«Кол тебе осиновый на том свете, не при¬ 
ми тебя земля» (рус.), «Чтоб ты сгорел на 
осовом дереве» (укр.), «Осина тебе в очи» 
(укр.; адресуется ведьме), «Чтоб ей век, 
как осине, трястись, да деток своих не ви¬ 
дывать» (рус.; так говорят родители о до¬ 
чери, вышедшей замуж без их благосло¬ 
вения), «АЬу за паѵску Ігіазоі ако озіка» 
[Чтобы ты іювск трясся, как осина] (сло¬ 
вац.). На святках колядники, пришедшие 
под окна дома, поздравившие хозяев с Рож¬ 
деством Христовым и при этом не полу¬ 
чившие от них хорошего вознаграждения, 
проклинали хозяев: «На Новый год — оси¬ 
новый гроб, кол и могилу, об одра ну кобы¬ 
лу», что воспринималось как предвестие 
«не своей» смерти хозяина или кого-либо 
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из домочадцев (рус,). О. упоминается в 
заговорах в составе формул «отсылки», 
«тіапіднил» болезни на дерево, ср. типовые 
мотивы: «Иди, вывих, на осину>>, «Поди 
прочь, испуг, в горькую осину!» (к.-слав.), 
а также в других контекстах. В гуцул, за¬ 
говоре, читаемом «на охрану скота», Михаил 
Архангел сидит на воротах из осиновых 
кольев: он «все доброе к нам пропускает, 
а все зло рубит и течет, в огненную реку 
бросает. На огненной реке все сгорело, а 
сердце злу осиновыми кольями пробило» 
(Тші 1937/35/15:146). В паремиях обыг¬ 
рывается мотив трясения осины, ср.: Язык, 
что осиновый лист , во всякую погоду 
треплется (рус.; о постоянно болтающем 
человеке); Никто не пугает , а вся дро¬ 
жит (рус. загадка). 

Лит.: Агапкина Т, А. Символика деревьев 
в традиционной культуре славян: осина (опыт 
системного описания) // КС К 1996/1:/-‘22 (там 
лит.). 

ТА. Агапкина 


ОСНОВА — результат снования, про¬ 
дольные нити полотна, которые в процессе 
тканья переплетаются нитями утка. Изго¬ 
товление О. соотносится в народном созна¬ 
нии с мифологическими представлениями о 
творении мира. См. Сновать. 

Прочность и качество полотна зависели, 
в первую очередь, от О., которая должна 
быть крепкой и ровной. Очень важно было 
правильно рассчитать расход нитей, чтобы 
их хватило и на О., и на уток, иначе при¬ 
ходилось отрезать оставшуюся О,, что при¬ 
водило к потере лучших ниток, В Полесье 
считали, что расход ниток зависит и от са¬ 
мой О.г которая представлялась одушевлен¬ 
ным существом: если О. «смотрит», сколько 
ниток осталось на клубках или «починках» 
(веретенах), то их потратишь больше, по¬ 
этому во время снования клубки накрывали, 
«чтобы меньше пошло на основу» (волын.). 
Нехватка нитей для О. часто связывалась 
со сглазом, недобрыми мыслями посетите¬ 
лей дома при сновании (полес.). 

Магические действия с О. Кон¬ 
чив сновать, О. снимали со стены и сплета¬ 
ли ее в косу, в плетенку. Если после скру¬ 
чивания в руке оставался свободный конец, 


то предполагали, что ниток на уток хватит, 
а если вся О. уходила в узлы, то не хватит 
(юмел ). Сплетенную О. поднимали над 
головой, чтобы лен в будущем году рос вы¬ 
соким (гомел.), поднимали и обтрепывали, 
чтобы человек, который будет ткать, жил 
долго и был здоровым (ровен.), трижды 
ударяли основой по стене, по лавке, чтобы 
она была прочной (бреет., ровен., ноаыі-.). 
Повсеместно в Полесье садились на О., что¬ 
бы «полотно лучше садилось», т. е. чтобы 
оно было плотным, густым и красивым (во- 
лытг., Житомир.), гладким, ровным (бреет.I, 
чтобы «спор» прибывал (ронск.) Верили, 
что сидение на 0. предохраняет ее от сгла¬ 
за, что благодаря этому человек сможет 
встретиться на «том свете» со своей матерью 
(бреет.). Иногда, сидя на О., поднимали 
и раздвигали ноги, изображая таким обра¬ 
зом, какие должны быть зевы (пространство 
между четными и нечетными нитями 0.. 
куда продевают нити утка) на кроснах при 
тканье, иногда при этом пригояарим.іч: 
«От такие зи аы будут!» (ПА, Забродье, 
вольш.). С той же целью, чтобы зевы бьии 
хорошими, переступали через сплетенную О, 
(Чернигов.), топтали О. ногами (волъ-н.). 

Запреты, связанные с О. У бе¬ 
лорусов считалось, что нельзя прясть ниток 
для О. после ужина, так как в этом случае 
они будут рваться и «пухлиться >; если же 
случится прясть вечером,то,заканчивая ра¬ 
боту, пряха должна была съесть кусочек 
хлеба (витсб.). Приготовленную О. нельзя 
было оставлять на большие праздники, та¬ 
кие как Благовещение, Пасха, это могло 
привести к пожару (Житомир.), хозяйство 
ожидали напасти, болезни (днелрозпетров.}, 
У нарушителей этого запрета забирали 0. 
и распускали (волын.). В др. местах По¬ 
лесья на праздники замыкали О. замком, 
чтобы ее не испортили мыши и крысы (ро¬ 
вен.). Также могли хранить О. в меже, 
положив туда в качестве оберега нож или 
скорлупу пасхальных яиц — чтобы недобро¬ 
желатель не забрал «спор» и не сглазил 0. 
(бреет.). Нередко считали, что О. нельзя 
оставлять на лето, «потому что это грех» 
(вольт., роыпі.); такую О. поедят, испор¬ 
тят мыши и насекомые; из-за этого волки 
будут «сноваться» (бегать) около села (ро¬ 
вен.). Если же О. все-таки оставляли, то ее 
замыкали замком, чтобы «замкнуть», не до¬ 
пустить волков в село (ровен.) или чтобы 
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моль но поела О. (бреет.), В Прикарпатье 
и Закарпатье запрет оставлять О. неисполь¬ 
зованной до марта, Пасхи или наступления 
лета мотивировался боязньюзасухи. Поэто¬ 
му для того, чтобы вызвать дождь, обливали 
такую О. водой, в том числе и уже навитую 
на кроснах. 

Запрещалось проходить над и под О. — 
это привело бы к неудаче в делах. Счита¬ 
лось, что нельзя переступать через О., что¬ 
бы не путались нитки, чтобы тканье было 
удачным (ымьін-, ровен.). Особенно этот за¬ 
прет соблюдали бережнныеженщины, иначе, 
как верили, роды у них будут неудачные, 
ребенок родится неспокойный, пуповина за¬ 
крутится вокруг шеи ребенка или человек, 
который будет носить одежду из такого по¬ 
лотна, умрет (полес.). Традиция запрещала 
проходить под развешенной О., чтобы не 
было ошибок при тканье. 

Ряд запретов связан с ночным време¬ 
нем: в Полесье О. снимали на ночь со стены 
(на которой сновали), иначе Смерть придет 
и заберет с собой, трудно будешь умирать, 
черти будут сновать, в доме будет слышаться 
стук, который не даст уснуть, домооон за¬ 
путается в О., ведьма будет ткать такую О. 
для себя. Приготовленную О. нельзя остав¬ 
лять на ночь во дворе, иначе нечистая сила 
заберется в нитки, чтобы высосать из них 
человеческую слюну, чем ослабит, порвет и 
перепутает О. (бел. витеб.). 

В случае, если сновали в чужом доме, 
то О. не забирали сразу же по окончании 
работы, а оставляли «переночевать». Моти¬ 
вировали это тем, что иначе у хозяйки этою 
дома свиньи не будут вестись, пчелы уле¬ 
тят или погибнут (ровен., бреет.) Обычно 
хозяева, которые держали пасеку, вообще 
не пускали сновать в свой дом (гомел.). 

О. вообще запрещалось переносить из 
дома в дом после гчлхода солнца, иначе по¬ 
дохнет скотина (Чернигов.). Особенно опа¬ 
сались переносить О, через границу своего 
села, через реку, так как полагали, что вол¬ 
ки «будут сноваться», т. е, заходить в село 
(бреет.). Такую О. могли даже сжечь или 
порубить на куски (Житомир,). О. не раз¬ 
решалось выносить из сада (роьегг) или же 
запрещалось это делать в полнолуние (эта 
неделя считалась «гнилой», и боялись, что 
О. будет рваться, а полотно будет слабое — 
бреет.); на закате солнца (бел.), в день 
св. Георгия (23.IV) (пилен.), в период между 


Юрьевым и Ннхолнным днями (23. IV— 
9.Ѵ) в связи с опасностью размножения 
волков (витеб.). 

При необходимости передать О. в Дру- 
гое село или при перевозке се через реку 
в чины вешали замок и запирали его, чтобы 
О. не сглазили, не отняли «спор» при тканье 
(Орест.), чтобы дикие звери не ходили около 
села (гомел.), «чтобы вода не забрала спор» 
(ПА, Хоромск, бреет.). В раде сел запре¬ 
щалось везти О. на жеребой кобыле, что¬ 
бы она благополучно ожеребилась (бреет.). 
Во всех случаях передачи О. ее заворачи¬ 
вали в полотно, чтобы никто ее не видел и 
тем самым не сглазил и не отнял «спор» 
(гомел,). 

Магические свойства О. Нити 
О., нс уместившиеся в бердо (отзер&юки), 
пастух все лето носил при себе — чтобы 
волк, появившийся перед стадом, повернул 
назад (гроднен.). Их обьязынали на ! алое 
тело уходящему на войну или в армию, что¬ 
бы отвратить от него опасность; повязывали 
на рога корове при первом выгоне на паст¬ 
бище, чтобы ведьмы не навредили (гомел.). 
Считалось, что отрезанные концы еще не 
беленой, «суровой» О. останавливают кро¬ 
вотечение и заживляют раны, успокаивают 
ломоту. Если потереть такими нитями мо¬ 
лодое животное или повязать их на него, 
можно предупредить или снять сглаз (бел. 
витеб.). Словаки отрезанные концы О., на¬ 
витой на ткацкий стан, бросали в реку, чтобы 
полотно росло, прибавлялось, как из воды. 

«Суровые» концы О. ценились как наи¬ 
лучший материал для изготовления обьщен- 
ных предметов (бел. витеб.). 

Лит.: Владимирская Н. Г. Материалы 
к описанию полесских народных представлений, 
связанных с ткачеством. Скованна // I (ЭС225— 
246; І Гапл. КД; Сорѵік КД:127—130; Ннкиф. 
ППП: 100,247; Никиф.ОПЖБ; 166-167; ПА; 
Гура СЖ:139,И9; ЕІ,'К5 2;94. 

М. М. Вслснуовс 


ОСПА — повальная болезнь, объясняемая 

действием злого духа, оставляющая следы 
на лице (теле) на всю жизнь, вызывающая 
панический страх. 

В названиях О. отразились главные внеш¬ 
ние симптомы болезни — сыпь, покраснение 
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кожи, струпья, короста; о.-елас. *о$ ъра и 
другие дериваты глагола *о(Ь)зураіі ‘обсы¬ 
пать' означают буквально ‘сыпная балезніЛ 
рус. оспа, пол. озра, охурка, чеш. з урапкс, 
болг. силка, сип<іниисі, хорв, озрісс. Другие 
названия также указывают на кожные при¬ 
знаки О/ серб, кръстпг. кож&арка, гьодскгь 
вциу (черпогор., герцегпвин), болг. марка, 
кожушка, кожовлсика, хорв. Ьогс, ко&се, 
зігока, чеш. сстё пеНеѵісс (из *пеШоѵіса), 
рус. гвоядуха (олонец., ггерм., симбир.). Под 
этими названиями часто скрываются болез¬ 
ни, сходные по симптомам с О.: ветрянка, 
скарлатина, корь. 

Имя О. почти всегда табуировалось и 
заменялось эвфемизмами. Запрещалось го¬ 
ворить о болезни, упоминать ес из страха, 
что она тут же явится. О. называют компли¬ 
ментарными именами: серб, добрей,, словсн. 
ДоЪгси болг. блага (Ловеч), сладка и меде- 
на (г..-болг.), медена -маслена (Ловеч), РУ С - 
гостья (олонец.), кашуб. ^ое.5се}е у болг. бо¬ 
тинка, госка, гостинка; серб. бо?ш*>с (о«ч? 
боноьс. арапске богиььг): терминами родства 
в ласкательной форме: рус. Оспа-матушка , 
болг. мила майчил&і (ю.-э.-болі\), леличка 
(Пстрич), бабычка (пирин.), стринка . О. 
может получать название по сходству внеш¬ 
них проявлений с растениями: болг. лежан¬ 
ка (от леща 'чечевица 7 ), имеапа (от имела 
'омела'), (С ил и стр а), пол .^стіоікі 

(]ё тіоіа ‘омела’) 'оспинки, серб, (сигпне) 
(цйсЪе. ‘цветы'). 

Персонифицированному духу О. в знак 
особого расположения, уважения, почтения 
присваиваются личные имена, отчества: рус. 
Осп(ии)я Ивановна (олпнец.). Оспина Афа¬ 
насьевна, Коспинка Осиповна (архангел. — 
в заговоре), Восиц Вошшяиьна (сибир. ени- 
ссйск.), Гастыща Ивановна; болг. баба 
Писанка, баба Жарка, Шару ля, Шврчии,а. 

Некоторые названия указывают на про¬ 
исхождение болезни от ветра: рус. ветрянка 
(собственно оспа' и “ветрянка’), летучка 
(забайкал.), пол. озро іѵШггпа, шіаіегка (пол. 
карпат., куяв.). Чтобы ребенок не подхватил 
ветрянку, нельзя сушить пеленки на ьетру 
(пол. карпат.). 

Причиной О. считают, главным образом, 
нарушение запретов: непочитание болезни, 
оскорбление каким-либо действием, словом. 
Нельзя больному смотреть сквозь решето, 
в противном случае у заболевшего О. оста¬ 
нутся следы и он будет рябой (серб.). Бели 


во время болезни в доме запреты наруша¬ 
лись, О. могла вернуться, и человек повтор¬ 
но заболевал или умирал, 

О. представляется-в образе антропоморф¬ 
ного существа неопределенной внешности 
(болг,), внезапно принимающего вид реаль¬ 
ного человека (болг., Годеч), молодой де¬ 
вушки, паненки в черной длинной блестящей 
одежде, старухи в Ослом: страшной, неряш¬ 
ливой, лохматой, безобразной, злой, хромо¬ 
ногой, оборванной старухи (о.-слав.) с бле¬ 
стящими глазами и выступающим наружу 
одним зубом (бел.). Иногда воплощением 
О. являются три сестры, живущие на черда¬ 
ке, — крупная, средняя и маленькая, — соот¬ 
носимые с разными видами болезни: оспа, 
корь, скарлатина (болг. лирик., ловеч.), либо 
дж? женщины (маленькая и большая) с ре¬ 
бенком, которые сидят на пороге дома всю 
ночь в ожидании своей мертвы (пирин.). 
О. как одиночный персонаж ходит по но¬ 
чам, у нее совиные глаза и железный клюв 
(болг.). По представлениям украинцев О. - 
это старая безобразная женщина, вышедшая 
из воды, тело и лицо у нее обсыпано горо¬ 
хом, она разбрасывает горох во все стороны, 
и там, где он падает, разражается эпиде¬ 
мия О. Ср. лечение О. с помощью трех го¬ 
рошин, которые следует перебирать трижды 
по девять раз, считая: «ни раз, ни два, ни 
три...» (Даль ПРН:403). О. пред став ляют 
в облике женщины (рус.), которая разбрыз¬ 
гивает на города и деревни грязную воду, 
в которой она мыла колбасы (укр.), в виде 
лягушки (рус.). О. может явиться в воде 
бабочки (болг. ловеч.), птицы (орла) (болг,), 
свиньи (бел. Слоним). Свое присутствие 0. 
можгтобнаруживатьзвуками: она плачетили 
пищит, как животное во дворе (болг, ловеч.). 
Корь, также принимаемая за О., предстает 
в виде ежа (рус.), собаки с белыми лапами 
(болг. ловеч.); может оставаться неводимой 
для людей (болг.). В болг. рассказе О., по¬ 
явившись на пастбище близ костра овчаров 
в облике орла, обогревшись, превратилась 
в женщину (Ловеч). 

О. воспринимают как живое сущест¬ 
во, ср. рус. «Оепиуа истычст все лицо» 
(перм.), «оспа взяла» ‘умер, заболев оспой’. 
Пй приписывают человеческие пристрастия 
и антипатии. По народным представлени¬ 
ям, она любит сладкое, тепло, чистоту (теп¬ 
лую воду, мыло, гребень оставляли для О. 
в каждом доме, чтобы она могла искупать 
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своего ребенка), она любит спать в белой 
чистой шерсти, на сеновале в соломе (болг,), 
0. не любит свинину. 

Следы на коже, оставляемые болезнью, 
породили представления о том, что О. имеет 
(железный) клюв (рус.), язык с ядовитой 
слюной (бел., рус. орлов.), острые ногти 
(бплг), ходит с клюкой (болг,, рус.), О. уда¬ 
ряет, пятнает намеченную жертву клюкой, 
клювом, ногтями; облизывает языком с ядом, 
обрызгивает ядовитой слюной или заражает 
своим специфическим запахом (укр. полтав.). 

В отличие от других болезней, оспу боя¬ 
лись лечить из страха ее рассердить (болг,), 
поэтому лечение (как и превентивные меры 
предупреждения О.) сводилось к выполне¬ 
нию ряда правил, разного рода магических 
действий и запретов, ,? основе которых было 
стремление угождать ей во всем, надеясь, 
что она скорее уйдет, нс навредив, а глав¬ 
ное, не оставит следов — рубцов и шрамов, 
что считалось плохим знаком: * меченый» сам 
несчастлив и приносит несчастье другим. 

Задабривание О. в форме кормления, 
подчеркнуто почтительного, уважительного 
обращения особенно типично для южных 
славян. О. старались умилостивить, пред¬ 
лагая ей пищу, главным образом хлебные 
изделия. Полагали, что баба Шарка любит 
сладкое, поэтому испеченные питы, пресные 
лепешки обязательно мазали медом, посы¬ 
пали сахаром и вешали на красной нитке 
на дверях дома или оставляли на пороге 
(ю.-слав,): раздавали прохожим, чтобы они 
унесли болезнь с собой. Все эти действия 
сопровождались вербальной магией: «Добро 
пожаловать, мы тебя накормим сладкой ле¬ 
пешкой» (болг,), «Пусть придет баба Шарка 
и св. Богородица, поедят и уйдут живыми и 
здоровыми» (Лор. .289), Чтобы не впустить 
болезнь в дом, пекли три питы и помещали 
их по одной в местах возможного появле¬ 
ния О/, на крыше дома, рядом с дымоходом, 
на воротах (болг.. Ловеч), При появлении 
в округе О. звали в дом и в ее честь пекли 
пироги, блины, шли в дом больного, кланя¬ 
лись ему в ноги и просили О.-матушку сми¬ 
лостивиться (с.-рус. олонеп,.). 

С целью предотвратить приход О. сма¬ 
зывали медом замочную скважину (болі\« 
Троян), углы дверей (болг,, I стевсн); вече¬ 
ром в углу комнаты оставляли белую шерсть 
со словами: «Это пабе Шарке, чтобы спала 
и вела себя смирно!» (Лол : 289), При рож¬ 


дении ребенка родители совершали необхо¬ 
димые гиластическис обряды, чтобы О. не 
оставила отметин на теле младенца; хлеб, 
который пекли по случаю рождения ребенка, 
не украшали (не делали ямочек на нем), что¬ 
бы в случае заболевания О. ребенок не стал 
рябым (болг.), 

В Болгарии, чтобы не заболеть О., от¬ 
мечались праздники в ее честь, Это дни 
двух «сестер» св. Николая — Варвары и 
Савы (4/17 и 5/18.XII) (пирин.), реже день 
св. Екатерины (24.XI). Их почитали как 
покровительниц детей, защищающих их от 
О. Особенно строго соблюдался в эти дни 
запрет варить кукурузу, фасоль, горох, че¬ 
чевицу, т. е. то, что видом напоминало 
сыпь, оспины {болг., Пловдив). Кроме того, 
раздавали хлебцы с медом «за здоровье 
бабы Шарки», оставляли на ночь лепешку, 
чтобы О. наелась и не напала на ребенка 
(болг.). 

В с.-лап. Болгарии праздновали в честь 
О. день Сорока мучеников (Млад&нуи)' 
пекли 40 хлебцев, покрывая их поверхность 
углублениями или шариками, напоминаю¬ 
щими следы О., смазывали медом и раз¬ 
давали их всем «во здравие детой и ягнят» 
(болг., Лопян). У русских хранителем детей 
от О. считался св. мч. Коипн Исаврийский 

С 5/18 ЛИ). 

В качестве профилактической меры со¬ 
вершали обряд «хвдшанс на нов огън» [воз¬ 
жигание нового огня]. Чтобы обмануть О. 
и показать, что здесь никто не живет, гасили 
огонь во всем селе. Вновь добывали огонь 
посредством трения, разжигали костер и от 
него все зажигали новый огонь в домах 
(пирин). 

Чтобы О. не пришла в село или ушла 
из него скорее, не причинив большого Бре¬ 
да, специально испеченный хлебец («оспа за 
хлебом приходит», говорили в Пиринском 
крае) в новом мешочке относили за границы 
села и оставляли там (болг., Пирин), при¬ 
вязывали пеньковой ниткой к дереву или 
отдавали человеку из другого села; вешали 
замок на дверь, замыкая тем самым про¬ 
странство, чтобы не допустить проникнове¬ 
ния болезни в дом (рус ). 

Если ребенок заболел оспой, делили 
пополам лепешку: одну часть отдавали пер¬ 
вому встретившемуся на пути животному, 
другую оставляли для бабы Шарки на «чис¬ 
том» месте во дворе (например, на молодом 
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дереве) (болг., Ловеч). В пеленки больного 
ребенка или под подушку клали сахар, ме¬ 
довый хлеб (болг., серб.), базилик и цветы 
(серб,), обрызгивали комнату сладкой во¬ 
дой, смазывали ребенку щеки медом, рядом 
с ним ставили тарелку меда, чтобы болезнь 
поела и ушла (болг., Пловдив; макед., Гевгс- 
лия). Ребенка и мать (серб., Лесковац) укра¬ 
шали цветами (соответственно названию О. 
цалНке) Пришедшая в дом с цветами со¬ 
седка говорила: «Еве, донела с'м ти цвсЬс 
да те цвейке исврл>из, да ги у здравле преле¬ 
гаш» [Вот принесла тебе цветы, чтобы тебя 
О. покинула и ты бы поправился] (Бор, 
ЙЪОЛМ:69б). Ребенка накрывали красным 
платком или привязывали к колыбели игру¬ 
шечную люльку из красного лоскута, в кото¬ 
рую клали тряпичную куклу, изображавшую 
бабу Шорку г рядом клали кусок медовой 
лепешки, щепотку сахара и старую серебря¬ 
ную монету (Ловеч). 

Чтобы не осталось следов сыпи, ребенка 
раздевали донага и поднимали на высокое 
дерево, откуда он должен был крикнуть три 
раза: «Олслс от чужда жена» [Ох, от чужой 
женщины] (болг.). 

Бобы (по их подобию с оспинами) ис¬ 
пользовались в качестве магического сред¬ 
ства для лечения О. В Варварин день дети 
варили на мусорной куче бобы и оставля¬ 
ли их для бабы Шарки (болт\, Софийско); 
женщины варили бобы, которые больной дол¬ 
жен был быстро проглотить, чтобы так же 
быстро прекратилась О. У русских в Оло¬ 
нецкой губ. заболевшего оспой приносили 
к тому, кто заболел первым, принесенный 
с тремя поклонами говорил: « Прости меня, 
оспицгі, прости, Афанасьевна, чем я перед 
тобою согрубила, чем провинилась» (Далъ 
.2:702). 

Пока болезнь пребывала в доме, не гото¬ 
вили еду, не жарили (свиное) мясо, не сти¬ 
рали (одежду больного), не мылись, не вя¬ 
зали спицами, не шили иглами, не работали 
с шерстью (верили, что О. прячется в ней), 
не пряли, не ткали, так как болезнь могла 
ошпариться, уколоться, рассердиться и умо¬ 
рить ребенка (болг.); дом содержали в чис¬ 
тоте; привязывали собак, чтобы своим лаем 
они не сердили О. (пирин.). Запрещалось 
во время болезни ребенка подмазывать печь, 
чистить трубу (ѵкр. полтав.), избегали всего 
красного (не ели красных плодов, не закалы¬ 
вали птицу). В качестве оберега от О. опа¬ 


хивали село, как и в случае других эпидемий 
(бплг., руг.,, укр,). См. Опахивание. 

Явившись кому-нибудь во сне, О. тре¬ 
бует отвести ее в определенное место. Тот, 
кому она привиделась, утром до восхода 
солнца берет хлеб, намазанный медом, сам:, 
вино, идет на указанное место и оставляет 
принесенное. После этого, будто бы, болезнь 
в селе прекращается (бодг.). Согласно неко¬ 
торым болгарским легендам, Господь наслал 
на людей О., чтобы обезображенные рябые 
девушки не доставались туркам. По русским 
поверьям, тот, кто умрет от О., будет на том 
свете ходить в золотых ризах; каждая оспина 
на его теле превратится в блестящую жем¬ 
чужину (нижегород.). В белорусской леген¬ 
де О. пощадила семейство, предоставившее 
ей ночлег (Слуцк). 

В приметах и снотолкованиях О. ассо¬ 
циируется с множеством мелких предметов 
(например, ягод). Заболевание О. предве¬ 
щает большой урожай рябины (рус.), видеть 
красные ягоды во сне _ к О. у детей (бел. 
моги лев.). 

Лит.: Аф.ПВ 1:204; 3:58,116; РДС:21; СД 1: 
289; СРНГ 6:161; 17:26,146; 24:49.50; ЭО 
18^2/2-3:33-34; УНВ: 181; Та1.2ХЬ: 124; Туі. 
МЬК:44: Ары.СБОЛ 1:280; БНМ; БНТ 11:326; 
Георг.БНМ:147,148; ЕБ 3:81,82; Лое>.:60Ж 
296; Марии. ИП 2.84,128, 555; Пир.:414; СбНУ 
1914/30:6,46 

В. В . Усачева 


О СТ АНАВ Л ИВ АТЬ магический спо¬ 

соб противодействия опасности (болезни, 
смерти, стихии, демонам) и 
неблагоприятного хода событий, основанный 
на идее неподвижности как формы небы¬ 
тия, смерти; включает возведение символи¬ 
ческих преград на пути опасности, устраше¬ 
ние, применение вербальной магии (угроз, 
«останавливающих» формул и имен). 

В широком смысле к останавливаю¬ 
щим действиям могут быть отнесены все 
виды акционалгзкых оберегов, поскольку все 
они направлены на прекращение активности 
(остановку) злых сил: онахтіанис, опоя¬ 
сывание, очерчивание круга, выставление 
острых и колющих орудий (бороны, вил, 
кос, топоров, нож*й и Др.), жгущих, колю¬ 
чих, пахучих растений; возжигание костров, 
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производство шума, брань и др. См. Обе¬ 
реги, Отгон, Угроза. В узком смысле оста¬ 
навливающее действия представляют собой 
ритуалы, апеллирующие к статике как со¬ 
стоянию, безопасному для человека и нс 
угрожающе му мировому равновесию. 

У юж. славян широко распространены 
личные имена, образованные от глаголов 
зіаіі: Стоян, Стоячи, Стана, Стой' 
ко, Стачка, Сгпанѵикц, Остах и т. п. Носи¬ 
телям этих имен на основе этимологической 
магии приписывалась способность останав¬ 
ливать смерть, болезни и др. несчастья (см. 
И>ія) Такие имена давались новорожден¬ 
ным, родившимся в семье, где «не держа¬ 
лись» дети («останавливающее» имя должно 
было магически остановить смерть), или в 
случае, когда в семье рождались одни де¬ 
вочки и родители желали, чтобы родился 
мальчик (имя должно было остановить рож¬ 
дение девочек), или для того, чтобы вообще 
остановить рождение детей. Лица, носящие 
«останапливающпе» имена, привлекались к 
участию во многих обрядах продуцирующе¬ 
го, защитного, лечебного характера. 

У болгар Панапориште, когда у мате¬ 
ри умирали дети, новорожденного крестили 
Стсяним, Слюнной или ЗипряпОМ, «за да 
стой здраво и живо, да запре умирането» 
[чтобы был здоров и жпв, чтобы «запер» 
смерть] (Вак.ПСОПбО). В Македонии 
(Делнонардіірско) также детям, родившимся 
после смерти предыдущих детей, давали име¬ 
на Стоян, Стойко, Траяни т. п. (МП 1931/ 
6/4:96). С этой же целью защитить ребен¬ 
ка от смерти просили девушек и женщин 
с «оста на вливающим и» именам и изготовить 
для ребенка обыденную пеленку (см. Обы¬ 
денные предметы), рубашечку или повой¬ 
ник. В районе Лес к ос на (с. Вини) женщина, 
у кото рой ум и рал и дети, забеременев, искала 
по селам трех женщин по имени Стана и 
у каждой брала понемногу шерсти, из кото¬ 
рой она затем плела поясок своему будущему 
ребенку, причем делала она это на камне- 
валуне (кшисн-сшшсан;. апеноошп калкш) 
как символе неподвижности и устойчивости 
(“Бор.ЖОЛМ:406—407). Сербы-граннчары 
в подобной ситуации брали 9 првдей шер¬ 
сти у 9 женщин по имени Стоя и плели 
из них поясок (Бсг.ЛіСГ:225), Женщин с 
такими именами просили первый раз покор¬ 
мить новорожденного, дать ему имя, за¬ 
стелить колыбель при первом укладывании 


ребенка, изготовить для него амулет, ин¬ 
сценировать «покупку» ребенка у матери 
(см. Обман) и т. п. 

Чтобы остановить смерть в семье, іде 
подряд случилось две смерти, при похоро¬ 
нах второго покойника закалывали петуха 
и клали его в могилу рядом с гробом, причем 
делать это должен был кто-либо из участ¬ 
ников похорон с «останавливающим» име¬ 
нем — Стоян, Стал ко, Стале нко и т. п. 
(Ъор.ЖОЛЮШ), В районе Призрена для 
защиты села от чумы ткали обыденное по¬ 
лотно с соблюдением многих условий: полот¬ 
но ткали близнецы (две ссгтрьт), они должны 
были иметь созвучные имена — по возмож¬ 
ности «останавливающие*, например Стоя 
и Стоянка (Фил.РЕГ:72). 

Сербы в районе Вране считали необхо¬ 
димым пропустить больного ребенка «кроз- 
Ола кии и Стаханов рукав», лечили его во¬ 
дой, взятой с трех бродов, в которую три 
вдовы по имени Стана должны были бро¬ 
сить серебряную монету (СЕЗб 1974/86: 
428). В области Тимок первую пряжу, вы¬ 
пряденную девочкой по имени Стана , со¬ 
храняли как лечебное средство от болезней 
горла (ГЕМБ 1933/8:62). 

Особенно большую надежду возлагали 
на брата и сестру и близнецов с «останав¬ 
ливающими» именами; им поручали самые 
ответственные ритуалы, такие как опахива- 
ние села в случае мора, прогон скота сквозь 
«живой» огонь (по бокам прохода или тун¬ 
неля, через который прогоняли скот, стояли 
Стоян и Стоянка или Стойко и Стана), 
лечение «о дно месячников» и т. п. 

В сербских обрядах защиты от града 
мотив остановки получал многократное вы¬ 
ражение в «останавливающих» заклинаниях 
тучи, ср. «Устух’ Мркоѵьа, поломите ти се 
кола!» [Стой, Чалый <вол>, сломалась твоя 
телега!]. #Усту т ЫЗлаче!» [Стой, туча)]); 
в именах утопленников и самоубийц, к ко¬ 
торым обращались с просьбой отвести от 
села тучу, ср. «Сто], Сто]а и Остова! Врати 
волове!» [Стой, Стоя и Остоя (имена утоп¬ 
ленников)! Верни своих волов! (т. е. тучи)] 

(СБФ-81:49,54,78 и др.). 

Останавливающий эффект имело, по по¬ 
верьям, втыкание ножа в стену, в стол и др. 
(см. Нож). 

Посмертное «хождение» покойника за¬ 
ложило предотвращали связыванием или 

прокалыванием ног у трупа и останавливали 
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осыпанием маком, льном, житом могилы, 
дороги от кладбища до дома, двора, кроп¬ 
лением святой водой, окуриванием, горящи¬ 
ми углями, забиванием в могилу осинового 
кола, «печатанием» могилы, возложением 
на могилу камня, деревянной колоды, об¬ 
маном, разнообразными оберегами дома и 
живых людей и т. п. (полег.). 

Лит .: Толстой Н.И. «Останавливающие* 
имена и их магические функции // Балканские 
чтения-3. М., 1994:74; Левк.СО (по указ.); 
Т о л с т м е // СБФ-&1 (по указ.); ВСЭС:151 — 
205. 

С. М. Толстая 

ОСТАТКИ пищи (скоромной, постной, 
праздничной) — объект ритуального унич¬ 
тожения (реального или символического) 
и магическое средство, апотропей, Особое 
обращение с О. пищи обусловлено их свой¬ 
ством концентрировать в себе признаки и 
качества не только самой пищи, но и сим¬ 
волизируемого сю времени, а уничтожение 
О, по завершении мясоеда, поста, праздни¬ 
ка диктуется необходимостью устранения 
их несоответствия новому «контексту» (вре¬ 
мени). 

Уничтожение остатков скоромной 
масленичной пищи происходило в 
Чистый понедельник (у православных) и 
Чистую (Пепельную) среду (у католиков): 
сжигали в костре остатки блинов^ молока 
и сметаны (рус ); удаляли их за пределы 
культурного пространства — например, кла¬ 
ли в корзину и вешали высоко на шест 
(нижегород.), топили в проруби (заонеж.); 
объясняли детям отказ от скоромного с по¬ 
мощью формул: Молоко сгорело, е Ростов 
улетело; отдавали «чужим», например цыга¬ 
нам (Шк.ЖОП:92, Шумадня; ХСб 8:254, 

укр.). В Вологодском крае в Чистый поне¬ 
дельник молодежь выпрашивала по дворам 
остатки скоромного и выпивки (это называ¬ 
лось нерепки собирать, черспья собирать, 
косточки собирать) и на этом устраива¬ 
ла заключительную пирушку, подводящую 
итог масленичным гуляниям (Мор.Слеп,ПК: 
280 - 282 ). 

Масленичные О. использовались в про¬ 
дуцирующей магии. По поверьям жи¬ 
телей Варны, их должны есть дети, чтобы 


в хозяйстве рождались белые и пестрые ягня¬ 
та (Тодорова Д. ТрАдіщиоі ши продеіяи 
и летни празници и обичаи в 1 Іровадийская 
Сърт // ИНМВ 1990/26(41):212). Тряп¬ 
ку, которой мыли посуду после остатков мас¬ 
леничной еды, вешали на плодовое дерево, 
чтобы оно плодоносило (СбНУ 1892/7:128, 
Велес; Де6.ОКП:2б0. кого».). СлоБснгріі 
тарелку из-под масленичной пищи оставляли 
немытой и весной с нее сеяли зерно, чтобы 
был богатый урожай (Киг.РЬЗ 1:16). 

Избавление от остатков постной 
пищи, трактуемой как старая, непригодная 
для употребления, известно на западе слав, 
мира. Мораване в Страстную субботу ежа* 
гали у костелов старое растительное масло 
(Рег.КНМР:52); поляки начиная со срсдп- 
поегья вывешивали фляжки с растительным 
маслом высоко на деревья (Ьид 1895/1/2: 
84); в Мазовше вешали на сухой вербе 
сельдь (КоІЬ,0\Ѵ 28:135). Наиболее массо- 
ввій характер у зап. славян приобрело унич¬ 
тожение и изгнание остатков постовых блюд 
жура и киселя (горячих кислых блюд, при¬ 
готовленных на закваске из муки, см. лы 
приходившееся на последние дни Великого 
поста. Иноща, напротив, О. постной пищи 
получали ритуальное употребление как знак 
непрерывности времени: у словенцев пер¬ 
вой едой на Пасху была репная шелуха, со¬ 
храненная с Великого поста (Киг.РЬЗ 1: 
232-233). 

Наибольшее значение в обрядности всех 
славян имели остатки пасхальной 
трапезы — кости от пасхального поросен¬ 
ка, скорлупа от освященных яиц, крошки 
от кулича. Как и другие оснящскные пред¬ 
меты, их категорически запрещалось вы¬ 
брасывать (это считалось великим грехом); 
особые способы их «удаления» (см. Уничто¬ 
жение ритуальное) были подчинены маги¬ 
ческим, главным образом лтіотролсичесюг.г, 
целям: их закапывали в землю, разбрасыва¬ 
ли в поле, сжигали, бросали в воду, подве¬ 
шивали на чердаке, под крышей дома или 
в хлеву в качестве оберега от грома, бури, 
нечистой силы. В Полесье О. пасхальной 
пищи вешали в мешочке над печью до сле¬ 
дующей Пасхи, чтобы ее дождаться, чтобы, 
«даст Бог, на следующий год то же самое 
было » (житомир. ) 

В качестве оберега от демонов 
прилепляли над входом в дом скорлупу пас¬ 
хальных яиц от «всякого зла» (болг.); мл- 
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зали дверные скобы освященным пасхаль¬ 
ным салом (бел.); под порог хлева закапы¬ 
вали кости поросенка от ведьм (еловен.); 
кидали скорлупу подальше от дома, чтобы 
змеи близко к дому не подползали (хорв.); 
остатки освященной пищи заливали водой 
и кропили ею вокруг домов, чтобы «гадов 
не было» (пол. тарпуэ.); закапывали кости 
в амбаре, чтобы уберечь припасы от червя¬ 
ков (великопол.). 

В целях защиты от грозы и гра¬ 
да — закапывали кости поросенка в поле от 
града (бел., укр.}; при грозе сжигали кости 
в лечи, чтобы уберечь дом от молнии и гро¬ 
ма (лгы., словац-, словен-)- О. освященной 
солонины хранили много лет; при прибли¬ 
жении бури кидали в печь, и дым от жира 
отворачивал бурю: гсдл* сидящий в облаке, 
чует эту солонину, убегает и не бьет поля 
(Шух.Г 4:262). Привезя на гумно первый 
сноп, втыкали кости поросенка на гумне от 
пожара (бел.). 

О. пасхальной пищи служили обере¬ 
гом скача.: скорлупу пасхальных яиц 
кидали в воду, чтобы она плавала кругами 
и чтобы так же вместе ходил скот и не раз¬ 
бредался (слсшаи ); кость от пасхальной сви¬ 
нины клали в хлев в угол от стриг (словац.); 
освященным салом натирали копыта и вымя 
коров — от змей (словац.); водой, которой 
мыли пасхальное мясо, обмывали коровам 
копыта — от всех несчастий (елдвац.); скор¬ 
лупой пасхальных яиц окуривали бальной 
скот (марав.). Кости от пасхального мяса 
отдавали собакам и кошкам, чтобы уберечь 
их от бешенства в течение года (КоІЬ.ВѴ^ 
23:83, серадз.). 

Поля и огороды защищали от вре¬ 
дителей: втыкали кости и скорлупу в кро¬ 
товые норы, чтобы кроты не разрывали поле 
(пол.); воду, в которой умывались с краше¬ 
ного пасхального яйца, берегли и кропили 
ею капусту от гусениц (укр-); клали скор¬ 
лупу в мышиные норы и в хранилища хлеба, 
чтобы обезопасить посевы от мышей и ля¬ 
гушек (морав); кости поросенка закапывали 
в рпс.сЕы кукурузы, чтобы се не клевали 
вороны (хорв,). От сорняков закапыва¬ 
ли в огороде и в поле (по углам, в межу) 
скорлупу от крашеных яиц и кости пасхаль¬ 
ного поросенка (пел., укр.). 

Кости пасхального поросенка бросали 
в воду, чтобы жабы не квакали (хорв.; 
2,\20 1896/1:242); кццали скорлупу в лужи 


или клали туда пасхальные кости, чтобы 
унять квакающих жаб (Нижняя Краина; Киг. 
РЬ8 1:241); на Пасху курам давали верно, 
смешанное с освященными яйцами, чтобы 
куры не квохтали (8™ф-Г.М:563). 

Девушки гадали о замужестве 
по скорлупе пасхальных яиц, положенной 
на забор: если сорока унесет скорлупу, то 
девушка в течение года выйдет замуж; если 
скорлупу унесет ворона, девушка останется 
в отцовском доме (Каг.02.1^:81). 

О. пасхальной трапезы использовались 
и в продуцирующей магии: О. от 
пасхальных хлебов крошили в посевное зер¬ 
но (пол,), относили на пасеку (хорв,), скарм¬ 
ливали корове, если у нее убывало молоко 
(укр. карпат.); кости от поросенка клали в 
посевное зерно и после сева сжигали (хорв.); 
скорлупу пасхальных яиц вешали на пло¬ 
довые деревья или сыпали под них, чтобы 
деревья плодоносили (пол.), сыпали в корм 
курам, чтобы те хорошо неслись (пол.), 

О. рождественской трапезы 
также находили применение в охранительной 
и продуцирующей магии: житом, стоявшим 
на столе в Сочельник, по окончании святок 
кормили в обруче кур, чтобы они неслись 
в своем дворе и не разбегались (хора.); во¬ 
дой, оставшейся от мытья посуды в Сочель¬ 
ник, кропили цыплят, когда весной первый 
раз выпускали их во двор (укр ): зернами 
с рождественского стола кормили коров, что¬ 
бы уберечь их от порчи, чтобы они не ели 
ядовитой травы, чтобы ведьмы не отбирали 
у них молока. Идя в суд, считали полез¬ 
ным взять сохраненный со святок кусок рож¬ 
дественского калача, которым в Сочельник 
гасили свечу, чтобы выиграть тяжбу (Шу- 
мадия, І_1Ік.ЖОП:89). 

Об остатках еды с поминальной трапезы 
см. в ст. Деды. 

Об остатках жертвенных блюд см. в 

ст. Жертва. 

Лит.: Агагт,МОСК (по указ.); Толстая С. М. 
«\Ѵіеікапоспе зсЬаЬу» // Біисііа роіопіса. М, 
1992:30-42. 

Т.А. Агапкина , С. М. Толстая 


ОСЫПАНИЕ, обсыпание — действие, 
магически вызывающее плодородие, изоби¬ 
лие, благо и ограждающее от опасности. 
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Объектом О. являются лица (невестл, мо¬ 
лодожены, участники обходов, больной, по¬ 
койник и др.) и локусы (дом, хлев, поле, 
колодец, гроб, могила и Др.). Их осыпают 
зерном, маком, орехами, золой, песком, 
землей и др. 

В свадебном обряде О. симво¬ 
лизирует новую жизнь, провоцирует благо¬ 
получие, .здоровье, зачатие, многодетность 
будущей семьи, и вместе с тем предохраняет 
от порчи. О. главных персонажей происхо¬ 
дило на разных этапах свадьбы: при отъезде 
невесты из отчего дома, перед отправлением 
молодых к венцу, во время самого венчания 
или после него, при выходе из церкви, при 
вступлении невесты в дом родителей мужа, 
на второй день свадьбы по выходе молодых 
из бани; родителей молодо те нов, всех гостей. 
Осыпали зерном (ржи, пшеницы, овса, ячме¬ 
ня — в зависимости от региона), барвинком, 
хмелем, орехами, желудями, еловыми шиш¬ 
ками, семенами тыквы, кизилом, миндалем, 
монетами (о.-слав.)* О. сопровождалось при¬ 
говорами, в которых раскрывалась его цель: 
«чтобы молодые плодились как пшеница» 
(болг.), «чтобы жили богато да весело» 
(укр.); «чтобы всю жизнь были с хлебом», 
«чтобы чердак был полон» (закарпат. — Бог. 
ВТНИ:254), чтобы были плодовитыми и 
чтобы поле было урожайным (Босния), «да 
би укела [молодая] до бар плод» [чтобы мо¬ 
лодая понесла добрый плод] (Черногория). 
В Польше молодую осыпали колосьями пше¬ 
ницы, чтобы родила потомство, как пше¬ 
ница хлеб. В жсшовских селах после бла¬ 
гословения молодых свашка осыпала всех 
присутствующих «осьшанкамил — 

небольшими «рогатыми» печеньями из теста, 
внутри которых был горох. В Банате у ге- 
ров, когда молодая бросала зерна па окру¬ 
жающих, сваты говорили: «Сколько зерен т 
столько детей!» В р-не Задара, когда моло¬ 
дая входила в дом мужа, свекровь осыпала 
ее пшеницей и говорила: «Колнко зрна пше¬ 
нице, толико ти, нево, Бог да сретне д]еце!» 
[Сколько зерен пшеницы, столько тебе, не¬ 
вестка, Бог пусть пошлет детей!] (Треб. 
ПДСК:43). В Пиринском крае О. моло¬ 
дой сопровождалось ритуальным диалогом. 
Присутствующие спрашивали свекровь, что 
она сеет, на что та отвечала: «Мальчиков 
и девочек» <Пг.р.:404). В некоторых местах 
О. сочеталось с обливанием водой: мать сы¬ 
пала овес в ведро с водой и веником окроп¬ 


ляла свадебный поезд, трижды обегая ег 
(бел.). О. девушек овсом, освященным вден 
св. Степана (26.ХП). сулило им скоро 
замужество (а.-слав.). 

О. зерном на Рлждестно, Новмі 
год имело значение благоложелания и долж 
но было вызвать обилие хлеба (о.-слйе.) 
осыпали домочадцев и дом (углы дома) 
полаэннка. колмдовщиков, которые в свок 
очередь осыпали хозяев: пола-жик сьлки 
зерно вокруг очага ради будущего урожая 
(ю.-слав.);участники рождестве неких и но¬ 
вогодних обходов, произнося благоішжела- 
ния, осыпали зерном окна и двери избы. 

О. ритуальных предметов (бадняка, рож¬ 
дественского деревца, снопа) также имело 
продуцирующее значение. В канун Рожде¬ 
ства, прежде чем срубить в лесу дерево дм 
бадняка, хозяин посыпал его зерном и кашей 
из рукавицы (серб., Шумадня), что должно 
было повлиять на будущий урожай, обеспе¬ 
чить достаток в доме. О. бадняка зерном, 
орехами, монетами совершалось для того, 
чтобы закрома были полны хлеба (в.-серб., 
Алексннацкое Поморавье, ю.-э.-ссрб.; Сьени- 
ца, Пештер). Верхушку ели, пихты (подлез- 
ыичку ), внеся в дом, посыпали яерном, у 
Ь/1е кор Рап Вб§ ба 1 гЪога ѵ рт7у*7*упг. гоки, 
Пе ІусЬ гідгпек. па гіеті^ ираейо» [чтобы 
столько копен хлеба дал Бог в будущем 
году, сколько зернышек на землю упало] 
(ю.-малопол. — 8е\ѵегуп Т. РоАатпйп. 
Кгако\ѵ, 1932:16). В Сочельник обсыпали 
зерном сноп, принесенный в дом (укр.); со¬ 
лому, разбросанную по полу (серб., Оролик). 
По возвращении с рождественской мессы 
ореховыми скорлупками обсыпали плодовые 
деревья ради урожая и оберега (ь.-поа., сло- 
вен.). Зерном ячменя, овса, гороха в день 
св. Степана осыпали всех присутствующих 
в костеле «на урожай» (пол ). На Рожде¬ 
ство, Богоявление шли за водой к источни¬ 
ку, сыпали вокруг него зерно с приговорами 
и просьбами о том, чтобы уродились на бу¬ 
дущий год хлеб и кукуруза (серб., Воево¬ 
дина). 

О. совершалось и при других обходах: 
хозяйка осыпала кукеров, лазарок, пелеру- 
ду, а тс в свою очередь, получив от хозяйки 
решето с зерном всех видов, обсыпали ее 

(болг.). 

В день Рождества Богородицы (В.ГХ) 
перед выходом в поле на «ззеевки» сеятелей 
обливали водой и осыпали зерном (пэл.). 
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«наурожаи» осыпали хозяина, вернувшегося 
по окончании пев* домой (кашуб.). Чтобы 
уродился овес, участников масленичных тан- 
цеп обсыпали овсом (пол. силез.). В строи¬ 
тельных об рядах углы первого ненца, а затем 
и матицу обсыпают хлебными зернами и хме¬ 
лем, «чтобыжить богато» (рус.); при ново¬ 
селье дом и хлев обсыпали просом (ю.-слав). 

В родит* ом обряде, кроме про¬ 
дуцирующей, О. имеет еще очистительную 
функцию: повитуха и роженица поочередно 
посыпали друг другу руки зерном, «чтобы 
ребенок был богатым», затем повитуха осы¬ 
пала зерном роженицу и всех собравшихся 
(укр., Волынь). 

О. служило оберегом от нечистой 
силы, ходячего покойника, болезней, вре¬ 
дителей. Магическую силу осыпанию при¬ 
давало множество зерен, семян растений, 
песчинок и т. д., которые становились непре¬ 
одолимой преградой невозможности 

их сосчитать или собрать. На кербдлыгом 
уровне мотив счета отражен в сопровож¬ 
давши* обряд О. приговорах; посыпая зер¬ 
ном скот, говорили: «Конто може да изброи 
лрэсото. той да с бе ре мл я кото на кравата» 
[Кто может сосчитать просо, тот и забе¬ 
рет молоко у коровы] (Арн.БНП:35). О. 
(верном, просом, освященным или само- 
ссидым маком, пшеницей, семенами льна, 
конопли, золой) дома, усадьбы от проникно¬ 
вения нечистой силы, упыря, ходячего по¬ 
койника, домового, летающего змея, ведьмы, 
вештицъ;, колдуна, змей производили в лю¬ 
бое время, но обязательно это делали в канун 
праздников и «опасных» дней (Крещение, 
Иван Купала, Пасха, Сретение, Чистый 
четверг, Юрьев день, день св, Игнатия). 
Перед началом тканья осыпали дом льня¬ 
ным семенем, чтобы в доме не болели люди 
(ровен.). В день св. Стефана осыпали поле 
овсом, чтобы злые силы не вредили посе¬ 
вам (в.-пол.). Верили, что О. поля золой 
в дель св. Валентина (14.11) защитит посе¬ 
вы от птиц (пол ., Мазо вше); О. огорода 
на святки охранит летом овощи от червей 
и мошек {бел., Гроаненщина), Зерном из 
первого снопа обсевали ток (укр.). О. по 
стели роженицы и новорожденного маком 
(укр. аакарпат.), зерном (серб., Поморавье) 
эзііцшіало их от ночниц, сглаза и порчи. 

В похоронных обычаях преоб¬ 
ладает охранная функция О.: зерном, маком 
обсыпали покойника, всех присутствующих, 


весь дом (внутри и снаружи), порог дома, 
дорогу до могилы, после выноса покойни¬ 
ка лавку, на которой стоял гроб (в.-слав.) 
Ср., однако, запрет, известный в Полесье: 
нельзя осыпать зерном покойного, так как 
зерном осыпают молодых на свадьбе (ПЭС: 
247). Обсыпали маком, просом, пшеничны¬ 
ми зернами могилу самоубийцы, потенциаль¬ 
ного вампира, ходячего покойника ( сослан .). 
В Курской губ. О. могилы умершего род¬ 
ственника совершали в продолжение шести 
недель, называя этот обряд «кормить птицу 
небесную» (Лф.ПВ 3:230). В целях пред¬ 
отвращения чумы обходили село, осыпая его 
зерном (укр.). О. оберегало скот от порчи, 
сглаза, диких зверей. Осыпали маком коро¬ 
ву, чтобы ведьма не могла отобрать у нее 
молоко (укр.. бел., лол.) ( корову перед оте¬ 
лом, теленка и корову после отела от сглаза 
(в.-слав.), скот — солью от хищных зверей 
(рус.) г золой, мукой в Юрьев день от порчи 
(ю.-слав). 

Вместе с тем, О. использовалось как спо¬ 
соб наведения порчи. Достаточно было об¬ 
сыпать корову порошком из вредного зелья, 
чтобы у скотины завелись вши (чеш. — сред¬ 
ство, зафиксированное в Моравии в XVI в.). 
В Польше в материалах средневековых про¬ 
цессов над ведьмами (1688 г.) упоминается 
другое средство: ведьма ходила на границу 
села и вырезала след, оставленный копытом 
коровы, которой хотела навредить, и этой 
землей обсыпала корову (Ілісі 1901/7:304, 
306). На Гуцулыдопе известно О. мукой 
чужого хозяйства для нанесения ущерба. 

Окказиональные, обряд ы. Что - 
бы вернуть мужа, советовали обсыпать зем¬ 
лей с могилы вокруг кровати и сказать: 
«Знай свое место, забывай чѵніое» (рус. 
киров. - ЖС 1994/3:51). 

В народной медицине О. символизирует 
новое, здоровое состояние, снятие, устра¬ 
нение болезни. Больного (больное место) 
обсыпали зерном (п.-слав.), маком (юслап., 
словац.), ржаной мукой (пол.), растертым 
в порошок забытым в печи хлебом (полес.), 
золой (пол.) из семи печей (рус.), коноп¬ 
ляным семенем, цветом конопли (бел.); это 
делали на кровати, на полу, на деже (смо¬ 
лен.), на бороне (бреет.), на берегу реки, 
в поле. Если О. зерном происходило в доме, 
после обряда в дом пускали кур, которые 
склевывали зерно, а вместе с ним и болезнь. 
Больного чахоткой ребенка клали в первую 
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борозду и обсевали первой горстью жита 
(г.-рус.ч р. Пингга). Так же поступали с ре- 
бея ком, который долго не ходил (рус. Нов¬ 
город., бел.) или не говорил: его сажали на 
борону и «обсевали» зерном (бел. бреет.). 
Для предупреждения желтухи ребенку. посы¬ 
пали зерном пшеницы на пороге дома (ссрб.)> 
а курица склевывала зерно. О. применялось 
профилактически: чтобы обезопасить себя от 
болячек, которые могли появиться у домо¬ 
чадцев от чужого человека, пришедшего в 
рождественский сочельник босым, его ноги 
посыпали золой (под., Остролетш). 

О. н гаданиях. Девушки обсыпали 
зерном кровать и себя на кровати, комна¬ 
ту, порог дома, двор, колодец, приглашая 
суженого «прийти жать» (в.-слав г хз.-лол. 

ЖСШОБ.). 

Атп.: Пропп РАП:51,85; Потеб.СМ:424 г 429; 
Лф.І ІП 1=573. 2:32,305: ВФ.ѴЪ47; Макс НІ (КС 
1903:306; РСен-95 73; СД 1:129.141,170,178. 
186,189,203; 2:57,282,374: Сумц.ССО:81,62,177, 
180,181; ТОРП:21,97,206,262,263; Бог.БТНИ: 
194,217,218; УПВ:186,604 : Чуб.ТЭСЭ 4:708; 
Шух.Г 4:215; В.сіп.$Е:89; Нккиф. ППП:29.201: 
Ром.БС 5:39, 8:126,154; ТСл 2:75,212; ЭБ47.34: 
ПА; КНЕ:21,23^4 ( 46,58,59; КОО 1:246,247, 
248,249,261.266; 2:254, 3:190,204; РР;21.26, 
65,58.120; В**.КОМ:333: Кагсг.О20:9; КоІЬ. 

29:131; Коі.РШі9; Коі.5Р:44; Маііс. 
КОК: 17; №Ь.РР:110; Ш.КСМ0; Роз^О:84, 
142; 2ЛѴЛК 1887/31:131,133; СЬ 1904/12:151; 
Грац.С:156Л67; Но1ЛР:234; Ват*.МЬ:23; 8М 
1972/20:20,80,81,92; 1973/21:75; 1975/23:446; 
А пт. АП; 130; ГЕМ Б 1935/10:67; 1989/52-53: 
79,80,92; 1991/54-55:211,217,218; ТЗир.ЖОЛМ: 
447,545; РВМ 1988-1989/31:171.172,181; Треб. 
ПДСК:42,4Э; Чаіх.ССР 5:124; НЕ 1942/3:199; 
Киг.РЕБ 1:118; Арн.СБОЛ 1:148.150; БЫТ 5: 
319.492-493,495; 11463-164: Дон. 83,297; Ми 
Р ин.ПВ:123.272. 

В. В. Усачева 

ОТБИРАНИЕ МОЛОКА - форма вре¬ 
доносной магии, практикуемая ведьмами и 
колдунами по отношению к молочному скоту 
(обычно к коровам и овцам), в результате 
чего уменьшаются или вообще прекращаются 
удои, снижается жирность молока, в кем 
появляется кровь, а «отнятое» молоко пере¬ 
ходит ведьме или колдуну. 


Наиболее характерное время 0. и. 
совпадает с самыми важными моментами 
скотоводческой обрядности: первым выгоном 
на пастбище, доением ритуальным, даиером 
молока и др., а также с периодами наиболь¬ 
шей активности нечистой силы. Чаще всего 
О. м. приходится на Ивана Купалу (ухр.. 
бел., з -слал ), Юрьев день (я.-слав,, пар¬ 
наго -у кр , а,-укр., болг„ макед.. *.-з.-с«рб., 
черногор., хорв., басн.. герцепшин., далма¬ 
тин.) или предшествующую ему пятницу - 
Бели пе.тплк (серб.), Благовещение (Карпа¬ 
ты, з.-палее.), Страстную неделю (с.-з.-рус., 
словен., хорв.. пол,, словац., реже — чеш., 
морав.), ночь со Страстного четверга на 
Страстную пятницу (карпат., а.-слав.), день 
св. Войцеха (23 IV) (в.-пол,, русины Зама- 
гурья), день свв. Филиппа и Якуба — Валь¬ 
пургиеву ночь (1.Ѵ) (луж,, чеш,, морав., 
с.-з.-пол., словен.), иногда — на Пасху (по¬ 
лег.), Троицу и день св. Ввдокии (Шума- 
дня). Часто О.м. происходит в период пос¬ 
ле отела (особенно первого) или в момент 
купли-продажи скота, когда старый хозя¬ 
ин с помощью магических приемов может 
«оставить» себе молочность и приплод про¬ 
даваемого животного (в.-слав.). Полагали, 
что ведьмы отбирают молоко преимущест¬ 
венно при молодом месяце, при старом им 
это сделать трудно (ПА, кие о.. Копачи), 
а в пределах суток — обычно в полночь, 
в полденъ или под утро (полес.). 

Способность к О. м. приписывается в ос¬ 
новном ведьмам (вештии&м. мплиицам. 
стр игам, бис оркам, чаровницам :, черадуль- 
бродни^йми т. д.), реже — колдунам 
и прочим «знающим» людям (о-слан.), 
иногда — навям и сам од и вам (болг.), луща- 
вицам (укр. Карпаты). Ср. бойков. назва¬ 
ние людей, занимающихся О. м.: шдоичѵ.к 
и йі ддойниця (Онишк.1:120); о ведьме, отби¬ 
рающей молоко, в Полесье говорят, что она 
«тянет», «волочет» молоко, что она «изъела 
корову» (ПА). Согласно полес. поверьям, 
ведьма приобретает силу отнимать молоко 
у коров, поцеловав на Пасху церковный 
замок. 

Многочисленные с п о с о 6 ы О. м. раз¬ 
нятся в зависимости от локальных тради¬ 
ций. Наиболее распространенным является 
О. м, через кражу, забирание с чужого поля, 
двора, хлева, межи и т. д, предметов и суб¬ 
станций, являющихся символическим выра¬ 
жением чужого блага, — росы, травы, ко- 
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лосычэ, воды, земли, мусора, гена, навоза, 
углей из пастушеского костра и т. д. Для 
этого собирают росу или траву с девяти чу¬ 
жих межей, воду из девяти чужих колодцев, 
росу с чужою поля, волоча по нему цедилку, 
скатерть, платок, полотно, рубашку покой- 
кика, решето (в.-слав.. з.-слав.) или волоча 
веревку по росе от чужого хлева к своему 
(з.-слаа.)- Украденное помещают в своем 
хлеву или скармливают своему скоту, чтобы 
передать ему молочность от чужих живот¬ 
ных (о.^слав.). Для этой же цели росой или 
водой, взятой с чужих полей, поят своих ко¬ 
ров или окропляют их (болг., серб., в,-слав.), 
обмывают им вымя (выслав.). Собирая росу, 
выъма (обычно раздевшись донага и рас¬ 
пустив волосы) произносит приговор типа: 
«Беру молоко, но не все» (выслав.), «Віог^ 
рогуіек, аіе пе >ѵ»гу1е|с» [Беру взяток, но 
не весь] (пол.) или: «Вёгет рогііок, аіе те 
[Беру взяток, но не весь] (словац.). 
Б другом случае, собирая росу с чужого 
жнга, ведьма произносит: «Беру роги помет 
ноги, а хуост помело, / Штабы у мос ко- 
роуки молоко прибыло» (ПА, гомел., Сто- 
доличи). 

В целях О. м. ведьмы и колдуны прак¬ 
тикуют обход или объезд на каком-либо 
хозяйственном орудии (навое, маслобойке 
идр.) чужого стада (ю.-слас.), загона для 
скота или поля, реже — опоясывание или 
окружение чужого стада или загона нитью 
или белой тканью (ю.-глап.). Ведьмы обхо¬ 
дят чужой двор, волоча за собой веревку или 
узду (ю.-слав., карпат.), в результате чего 
у этого скота пропадает молоко. Если в пол¬ 
ночь обойти чужой загон или хлев с пальцем 
покойника, взятым из неизвестной могилы, 
молоко перейдет тому, кто совершил это 
действие (макед.). 

У воет, славян, особенно в укр. и бел. 
традициях, распространено представление о 
том, что ведьма проникает в чужой хлев, 
обернувшись каким-либо животным — ко¬ 
том, собакой, жабой, ужом, свиньей, жуком, 
и в таком виде выдаивает корову. В в.-слав. 
бъличках широко известен сюжет о том, 
как хозяин в ночь накануне.* Ивана Куп алы 
караулит в хлеву ведьму, обернувшуюся жи¬ 
вотным, и калечит се (отрубает лапу, ухо, 
перебивает хребет и т. д.), а на следующий 
день выясняется, что одна из женщин в селе 
(часто его кума, крестная или мать) лежит 
дома с отрубленной рукой, ухом или пере¬ 


битой спиной, т. к. именно она и была ведь¬ 
мой. Часто ведьма накануне праздников про¬ 
никала в чужой хлев в своем обычном виде 
и просто выдаивала коров (в. -слав.). 

Молоко также отбирали, имитируя про¬ 
цесс доения — для этого веревку, уэду, пояс 
или полотенце перекидывали через пото¬ 
лочную балку или жердь и дергали за кон¬ 
цы, с которых лилось молоко, «отобранное» 
у чужих коров. Согласно поле с. быличкам, 
профан случайно подглядываеі. как ведьма 
или колдун получают таким образом молоко, 
и пытается повторить эти дгйстиия. У него 
с концов веревки льется молоко, которое 
он не умеет остановить. Он обращается за 
помощью к тому, у кого он это подглядел, 
тот останавливает льющееся молоко и просит 
профана никогда не делать этого и никому 
не говорить о том, что он вцдел. По дру¬ 
гим поверьям, колдун проверчивает в сте¬ 
не своего хлева отверстие, которое затыкает 
колышком, — когда он вынимает колышек, 
из отверстия льется молоко, отнятое у коров 
из стада, проходящего в этот момент мимо 
дома колдуна (в.-елак.). Колдун может так¬ 
же отнять молоко у определенной коровы, 
воткнув в дерею нож при виде проходящего 
мимо него стада: с ножа потечет струя мо¬ 
лока, если задуманное колдуном животное — 
дойная корова, или кровь, если эго телка 
(карпат.). Согласно болг. верованиям, на¬ 
кануне праздников ведьма проливает воду в 
реке черед сито, произнося при этом: «Както 
минава водата, тъй да мине берекетът при 
мене» [Как течет вода, пусть течет ко мне 
изобилие] (Кол.ГЮ С: 63). 

Ведьма или колдун могут отнимать чу¬ 
жое благо, в том числе и молоко, с помощью 
жабы, ужа, а также мифологических помощ¬ 
ников (см. Дух-обогатитель) (в.-слав., кар- 
гтаго-укр., болг», пол.). О. м. осуществлялось 
также через какой-либо предмет (пепел, 
соль, щетку, которой белили дом, и др), 
который ведьма подкидывала в чужой хлев 
под корову, и когда хозяйка доила корову, 
молоко через этот предмет «переходило» 
ведьме (полес.). Согласно другому варианту, 
ведьма сама доила чужую корову на кусок 
соли или выловленную в реке рыбу и этим 
отбирала молоко (гуцул.). 

Молоко отбирали также другими спосо¬ 
бами: вынимали след чужой коровы (полос.); 
отковыривали щепки со стены хлева по обеим 
сторонам двери и войлок над дверями, кото- 
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рым утепляли потолок хлева (карпато-укр); 
накануне дня св. Николая или Ивана Купа- 
лы хватались рукой за стреху чужого хлева 
(полес.); переходили корове дорогу, иногда 
с пустым ведром (галиц., полес.); рассыпали 
соль по дороге, где должна пройти корова 
(эакарпат.); собирали на пастбище траву, 
выплюнутую коровами, и этим отнимали 
у них молоко (иол.); подкидывали в хпев 
яйцо, чтобы «испортить» корову (полес.); 
сразу после отела чужой коровы протаски¬ 
вали ее теленка через свою рубаху, в резуль¬ 
тате теленок умирал, а у коровы пропада¬ 
ло молоко (полес.), и др. В болг. традиции 
ведьмы в полночь с помощью заклинаний 
сбрасывают с неба месяц, превращают его 
в корову и доят его. Иногда считалось, что 
ведьма отбирает не все молоко, а только 
сливки, «шире дав» (серб.), «манну» (кар- 
пат.), т. с. «спорину», которая определяет 
качество и жирность молока. При продаже 
коровы старый хозяин мог оставить себе легъ 
удой, проведя рукой по хребту коровы пос¬ 
ле передачи денег (карпат.), закатав вместе 
шерсть продаваемой коровы, кусочки сыра 
и масла, полученные из ее молока, и держа 
их при себе в момент продажи (полес.). 

Полагали, что молоко, отнятое ведьмой 
у чужих коров, а также изготовленные из 
него продукты недоброкачественны — от них 
смердит, Б них заводятся черви (полес.), а 
в масле, сбитом из «отнятого молока», много 
волос, щепок, дохлых насекомых (з.-укр.). 

Известны г.тіособъі возвращения 
отнятого молока, включающие опознавание 
лица, навредившего скоту, и формы мести 
(см. Распознавание). Чтобы выяснить, кто 
отнимает у коров молоко, втыкали в цедилку 
иголки (часто — три или девять) и клали 
ее вместе с иголками в новый молочный гор¬ 
шок, в который наливали молоко или воду, 
и ставили его на огонь кипятить. Считалось, 
что ведьма, отнявшая молоко, будет испы¬ 
тывать нестерпимые муки, пока горшок ки¬ 
пит на огне. Она прибежит в этот дом и 
попросит, чтобы горшок сняли с огня, а так¬ 
же попытается что-нибудь украсть, хотя бы 
щепку или соломину (ср. Кража), Если 
хозяева не позволят ей этого сделать, ведьма 
навсегда утратит силу вредить этому хозяй¬ 
ству, а если она сможет что-нибудь украсть, 
все действия хозяев окажутся напрасными 
(полес., карпато-укр., пол.). В других слу¬ 
чаях вместо цедилки кипятили или опаливали 


над огнем какое-либо животное, символик 
рующес ведьму (жабу или небольшую рыбу), 
ведьма также будет испытывать мучения 
и прибежит в этот дом, а если бросить жабу 
или рыбу в огонь, ведьма умрет (долее., кар¬ 
пат,). В некоторых случаях считалось, что 
такой способ греховен, т. к. вместо ведьма 
будет мучиться ее ни в чем не повинная 
корова (карлат.). Молоко доили на острие 
ножа или серпа (полес.) или на раскаленную 
косу (карпат.), полагая, что это принесет 
ведьме мучения. Чтобы опознать ведьму и 
причинить ей мучения, нужно на паре коней 
пахать задом каперед землю на перекрестке, 
где сходятся три дороги: ведьма, отнявшая 
молоко, будет испытывать резь во вьуірйи- 
ностях, она прилетит и даст слово больше 
не отбирать молоко (пол.). Опознать ото¬ 
бравшего молоко можно и другими спосо¬ 
бами: закопать в хлеву освященную воду - 
кто первый придет в дом и попросит лож, 
тот и отобрал молоко (ттолес.); закопать в 
землю голову ужа, положив ему в рот одну- 
две горошины, вырастить горох и на Ивана 
Купалу положить себе на плечо одну из вы¬ 
росших горошин — тогда увидишь того, кто 
вредит корове (полес.); пересыпать дорогу, 
по которой ходит скот, самосевным маком - 
когда через него перейдет корова кед ьш 
у нее в молоке и в масле появятся черви 
(полес,); перегородить дорогу ниткой, спря¬ 
денной в Чистый четверг, — корова ведьмы 
не сможет перейти нитку и повернет назад 
(полег..). 

Чтобы отобранные молоко и масло каза¬ 
лись ведьме невкусными, в посуду, в кото¬ 
рой сбивали масло, клали кал (луж.), доили 
корову и выливали молоко на фекалии каст¬ 
рированного барана (словац.) или в уборную 
(э.-уцр,, бел.) со словами: «Хто нэ годэн 
у ріт цэ уаэти, а 6ы нэхто нэ годэн корову 
эчэрэдувАты» [Кто не может это в рот взять, 
так чтобы никто не мог корову меппртт) 
(КА.ивано-франков., Головы );черепахуна- 
мазывали калом и подбрасывали в дом кол¬ 
дуна со словами: «Како ти що смърдтгъ, 
така и неговата бла пита да му смърди» [Как 
ты смердишь, так пусть смердит ему его еда] 
(болг,, Том.йіБНТ’25). 

Существует разнообразная система обе- 
рего* и профилактических мер, предохра¬ 
няющих скот от О. м. Сюда входит комп¬ 
лекс апотропеических средств, применяем 
при выгоне скота, отеле и купле-продаже, 



ОТБИРАНИЕ МОЛОКА 


587 


а также широкое использование острых же¬ 
лезных предметов (косы, ножа, серпа, топо¬ 
ра, бороны и пр.), колючих растений (кра¬ 
пивы, шиповника, репейника, боярышника, 
терновника и др.), троицкой зелени, вербо¬ 
вых веток, осины и др., втыкаемых в стены 
и двери хлева в «опасные» периоды; поме¬ 
щение в хлевах и загонах освященных пред¬ 
метов — пасхальной скатерти, остатков пас¬ 
хальной еды, пасхального яйца, освященных 
трав и др.; создание магического круга с по¬ 
мощью обходов или обсыпания хлева освя¬ 
щенным маком или зерном, при котором 
произносились приговоры типа: «Когда пе¬ 
ресчитаешь зерна, тогда отберешь молоко» 
(и -слав., ю.-слав., пол.), окуривание коров 
освященнымитравами (в. -слав., пол), лада¬ 
ном (рус,), миром (пол.), сжигание во дворе 
костры (полес.) и т.д. Для охраны скота 
от ведьм на дверях и стенах хлева рисова¬ 
ли кресты освященным мелом (укр., бел., 
пз,ѵ), соком чеснока (карпат., пол.), тестом 
для пасхального хлеба; в «опасные» даты 
обходили вокруг хлева или загона с замком, 
чтобы символически запереть скот от ведьм, 
после чсѵо гребли граблями внутрь заго¬ 
на, по направлению к скоту, приговаривая: 
ХйО’С млеко од Моіе стоке мени грабим. 
Мо]е не дам а туіуг. мепу. Не закллчвам од 
себе, веК од села. Мени млека к*о река» 
^Свосмолоко от моего скота себе гребу. Мое 
недам, чужое не хочу. Замыкаю не от себя, 
а от села. У меня молока, как река] (Шу- 

мадия, СЕЗб 1921/22:140) 

Чтобы предотвратить О. м., корове скар¬ 
мливали хлебец, испеченный в виде креста 
на Крестопоклонной неделе (полес.), в день 
св. Люции (13.XII) пекли лепешку с разны¬ 
ми травами и давали корове по куску еже¬ 
дневно до дня Трех королей (6.1) (зал. Га¬ 
лиция); корову после первого отела доили 
через обручальное кольцо (карпат,), через 
рубашку внебрачного ребенка (полес.) или 
сначала через цедилку, а потом пропускали 
молоко через решето (кодес.): привязывали 
к хвосту ил и рогам небеленые нитки (полес,); 
красную ленту (карпат.), шпильки (полес.); 
просверливали в роге отверстие и затыкали 
туда ртуть, ладан, плоды растения *клокач- 
ка* и др. (полес., карпат.). 

В число охранительных средств входит 
также защита посуды молочной и столика 
для доения (на них чертят кресты, их парят, 
обмазывают навозом или калом), запрет дер¬ 


жать молочную посуду и цедилку на улице 
после захода солнца в канун Ивана Купа- 
лы и др. Считалось, что ведьма не сможет 
отнять молоко в том дворе, в котором за¬ 
копана костра (полес.) или около которого 
растет «переступень» (Вгуопіа аІЪа) (год.). 
Чтобы предохранить корову от порчи на¬ 
кануне Ивана Купалы или Юрьева дня, ее 
намазывали калом (э.-укр., серб., бол г.) и 
произносили охранительные формулы (см. 
Кал). 

Профилактикой О. м. является также 
правильное поведение, выполнение запретов 
и охранных ритуалов, предписанных в дни 
отела скота, первого выгона, контрольного 
измерения молока и в другие важные момен¬ 
ты. В частности, запрещалось: одалживать 
молочную посуду, чтобы вслед за ней не 
«ушло» молоко; мыть молочную посуду сна¬ 
ружи, после дойки давать что-либо кому-либо, 
предварительно не помыв руки; здороваться 
и разговаривать с посторонними во время 
дойки; перерабатывать молоко на открытом 
воздухе; давать чужому есть молозиво; что- 
либо отдавать из дома в день контрольного 
удоя, формирования стада и перегона скота 
на горное пастбище (укр. Карпаты); в день 
отела скота (в.-слав.), когда нельзя было да¬ 
вать даже кусок хлеба нищему (укр. Кар¬ 
паты), и др. Чабан не должен никому ничего 
одалживать, особенно свою одежду, пасту¬ 
шеский посох и пояс (карпат.). При первом 
выгоне скота следили за тем, чтобы корова, 
выходя из хлева, не вынесла со двора на но¬ 
гах кусочков навоза — его собирали и бро¬ 
сали назад в хлев (полес.). 

Посмертная участь людей> при жизни 
отбиравших молоко, тяжела и мучительна, 
т. к. такое умение предполагало продажу 
души нечистой силе. Согласно в.-сдав, бы- 
личкам, после смерти из умершей ведьмы 
или из ее гроба льется молоко (карпато-укр., 
полег..), во время ее похорон появляется мно¬ 
жество змей (полес.), ее груди в гробу сосут 
два ужа (полес.). О. м. считалось одним 
из наиболее тяжких грехов: в одном из рус. 
духовных стихов умершей грешнице, наряду 
с детоубийством и другими преступлениями, 
ставится в вину и то, что она «коровушек 
выдаивала». 

Лит.: йіурав.ДС:69; 054^84:261,266,269, 
270,271; СБ4> 2000:224- 233; МУРЕ 1912/ 
15:31; Хобзей ГМ:179 482; Шук.Г 4:214; КА; 
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ПА; Арн.БНП:94-95; Кол.ПОС:4І,62 75; 
Погт.ЬНК:47- 48; ТЕМЕ 1932/7:86-88; 1974/ 
37:217—218; Никол.ГД:Ю4-Ю5; Петр.КИС 1: 
273-277; СЕЗб 1909/14:60-62; 1924/40:64- 
66; Кш-.РІД 1:283,289; ШІО 1896/1:242, 
246 ; 1913/1:77; Ногѵ.К2Х:1В1М82; МААЕ 
1896/1:384; 1905/7:71; ^і.иѴ:524; 2атад.: 
250; 2ѴАК 1880/4:39,44; 1881/5:112,121-122; 
1886/10:89,98.222. См. также лит. к ст. Ведама. 

Е. Е. Левкисеская 


ОТГОН — см. Изгнание ритуальное. 

ОТЕЛ появление на сьет теленка, сопро¬ 
вождаемое особыми ритуалами и магически¬ 
ми действиями, направленными на здоровье 
и благополучие коровы и приплода, на уве¬ 
личение удоен молока. В обычаях и поверьях 
О. соотносится с женскими родами: в обоих 
случаях применяются ритуальные действия 
и вербальная магия, связанные с символи¬ 
кой раскрытия (ворот, дверей), развязыва¬ 
ния (узлов и др.) и последующего очище¬ 
ния роженицы, а также с защитой роженицы 
и новорожденного от сглаза и порчи. 

Особое значение придавалось перво¬ 
му О. молодой коровы (с.-рус. нетель, 
брян. пе.рвагпллка, дрбука, калуга, дрооко , 
смолен, пярвостинка, бел. пярьощинка, 
в>-6олі\ гѵървескимя), Такой корове повязы¬ 
вали либо надевали на рога предметы жен¬ 
ской одежды (в.-слав.): обматывали вокруг 
рогов нижний рубец рубашки (укр.), белую 
тесемку (рус.), привязывали к ним кусок 
первою вытканного полотна (костром.), часть 
холста с большим количеством узлов в виде 
платка (калуги.), тряпку от женской одеж¬ 
ды — пенэен. молодую в сорочку наде¬ 
нут (Журав,ДС:34— 35}. Чтобы корова 
затем телилась ежегодно, первого теленка 
не оставляли и не забивали, а продавали 
(бол,), чтобы она телилась телками — вты¬ 
кали иголку в то место, где найдут теленка- 
первенца (смолен.). На Рус. Севере, чтобы 
первотелка по-прежнему давала молоко, ее 
«устанавливали» {кАтмлъ ставили): втыка¬ 
ли рядом с ней вилы, при доении старались 
попасть струей молока между копытами, 
проводили по спине последом, нижней жен¬ 
ской рубашкой и т. д.; говорили при этом: 
«Матушка стояла, бабушка стояла, и тебе, 


подружка, матушка велела стоять; ножками 
не мотай, хвостиком не махай, головушкой 
не верти, крепко-накрепко стой» (АЛ, кар¬ 
го пол.). Первотелке связывали ноги липе? 
или тряпкой, которой обвязывали ноги по¬ 
койнику, — чтобы не брыкалась, ко двору 
ходила (полес. брян.); терли кремнем зубы, 
чтобы она их нескоро потеряла (бел. витеб.), 
и т. д. Первое молоко такой коровы полага¬ 
лось вылить в проточную воду, «чтобы мо¬ 
локо текло, как вода» (Добр.:355). Следили 
за тем, чтобы ведьма в ночь О, не отобрала 
у первотелки молоко (см. Отбирание но* 
лока). 

Благоприятным для О. временем счи¬ 
талась середина недели (полос.), неблаго¬ 
приятным - начало и конец недели (по¬ 
лес.), праздник Благовещения: приплод мог 
оказаться увечным (укр.) либо пасть жерт¬ 
вой волков (бел. гроднен.). Чтобы избежать 
появления на свет уродливых телят, в опре¬ 
деленные праздники соблюдались за¬ 
преты на работу: напр., не рубили деревья 
и не строили на троицкой неделе (полес 
брян.), не занимались шитьем, прядением, 
мотанием ниток на святки, иначе скот ро¬ 
дится покалеченным, слепым, с «зашитым» 
задним проходом, с закрученными ножками 
и т. п. (псілес.). См. Кривой. 

Для облегчения О., как и при ро¬ 
дах, раскрывали двери, ворота; женщины 
расстегивали на одежде пуговицы, развя¬ 
зывали тесемки, снимали с себя фартуки, 
платки, расплетали косы. При тяжелом О, 
снятый фартук женщина вешала на ворота 
(полес. гомсл.), надевала на рога корове 
(ю.-з.-рус). Для облегчения О. заставляли 
пролезать под воротами девочку (халуж.). 
Мотив размыкания ворот характерен для за¬ 
говоров, произносимых при О. Блапшолуч- 
ному О. способствовало также ритуальное 
кормление скота: медом (закарп.). укра¬ 
денным сеном (пензен.) и пр.; добавление 
в питье освященной соли (полес.), пороха, 
яйца в скорлупе, собачьего кала (чеш.) и пр, 

Большое числомагическихдействийсвя¬ 
зано с последом коровы (ср. Послед при 
родах ребенка). Для скорейшего его выхода 
корову поили квасной гущей, кормили ячме¬ 
нем, хлебом с запеченными вшами, тарака¬ 
нами (руг..). Строго следили за тем, что¬ 
бы корова не съела послед: считалось, что 
молоко от этого портится, пахнет молози¬ 
вом (рус.), пенится (бел. витеб,), пропадает 
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(полес. Орест,), уменьшается наполовину 
(дерб.-босч.), у коровы выпадают зубы (рус., 
бел.). Если корова съедает послед, значи¬ 
тельно затягивается период ее «очищения» 
и, соответственно, начало употребления «чи¬ 
стого» молока в пищу (с.-рус). Если послед 
найдет и съест собака, то у коровы пропадет 
молоко (бол г. родоп.), она за болеет (ордой.). 
Послед, как правило, закапывали в навоз, 
во дворе или в хлеву (п.-слав.), мотивируя 
это тем, что «скотина дома, и послед дол- 
жендома быть» (с,-рус. каргопол.), реже — 
в поле, например, в чужом (орлов.), У юж. 
глазян послед с несколькими каплями моло- 
ка заматывал и в тряпочку и пускали по тече¬ 
нию в реку, чтобы молоко текло, как река 
(Содг. радон.); закапывали в хлеву, в ого¬ 
роде, в том месте двора, где никто не ходит, 
чтобы счастье оставалось в доме (болг.). 
В с.-рус. селах, перед тем как зарыть послед, 
с ним обходили три раза корову, обтирали 
последом, ставили на него корову с приго¬ 
ворами «установления» коровы, т. е. нака¬ 
зывая ей стоять крепко и смирно во время 
доетшя. 

Комплекс ритуальных дейстний. связан- 
ныхе от е л и вш е йс я ко р о во й, вклю¬ 
чает ее «очищение» с целью получения боль¬ 
ших удоев хорошего «чистого» молока. Для 
этого корову мыли или кропили крещен¬ 
ской водой, в которую иногда клали сереб¬ 
ряное кольцо или крестик (в.-слав.), лили 
воду через решето (прлои.)/ совершали обмы¬ 
вание с помощью пучка ржаной соломы (Че¬ 
реповец,), березового веника и трав, собран¬ 
ных на Ивана Купалу, или можжевеловой 
ветки, сломанной в Чистый четверг (с.-рус.), 
при этом паяіывадн корову по имени: «[Имя¬ 
рек], парна баинкіі тебе» (АЛ Г каргопол.). 
После мытья корову окуривали (иногда 
вместе с теленком) ладаном (рус., поле с.), 
паутиной и мхом с четырех углов избы (Вла¬ 
димир., бологод., костром., саратоь.), сре¬ 
тенской свечой (полос., бел.), остатками 
рождественских блюд (чеиь). При этом об¬ 
ходили корову три раза, окуривали кругами 
ее живот и вымя. См. Окуривание. В ряде 
полес. сел окуривание сопровождай ось осы¬ 
панием коровы освященном маком. 

Отелившуюся корову кормили специаль¬ 
ным хлебом: средопостным «крестиком» 
(бреет.), кусочками пасхального кулича (Чер¬ 
нигов., Киев*)г хлебом-солью (з.-полес ), «за- 
бутяыи» хлебом (т. е. таким, который забыли 


в печи), «штоб забулася», если от нее отлу¬ 
чают теленка (ПА, гомсл.). В Кюстендил- 
ском крае не достигшая половой зрелости 
девочка из дома, где никто не умер, замеши¬ 
вала хлебец, который потом делила в хлеву, 
давая кусочек отелившейся корове, домо¬ 
чадцам и двум-трем соседкам. Чтобы коро¬ 
ва давала больше молока, после О. ее поили 
водой из трех колодцев либо водой, за¬ 
черпнутой три раза со словами заговора 
(гом ел,). 

Большое число ритуально-магических дей¬ 
ствий совершалось с теленком. Во время 
О. запрещалось разговаривать, чтобы теле¬ 
нок был смирным. Корова должна облизать 
теленка, поэтому его тут же осыпали солью 
(п.-слав., с.-болг.) или мукой (чсш.. макед. 
гевгел,). Увидевший первым теленка чело¬ 
век стегал его клочком сена по голове или 
клал ему на язык соли, соломы, сена, чтобы 
теленок быстрее стал есть траву (витеб.), 
хлопал его по голове мешком из-под муки 
(каргопол.), протаскивал соломинку через 
его рот (ц.-серб.), чтобы теленок хорошо ел 
и пил, О пояЕлении на свет теленка не со¬ 
общали в течение трех дней соседям, «ина¬ 
че у него повредится какой-нибудь член», 
возвещали же об этом событии громоглас¬ 
но, чтобы «циля голосно рыкало» (Пикиф. 
ППП:14$). Рождение двойни (см. Два) и 
уродливых, двухголовых, телят расценива¬ 
лось то как счастливый знак, то как пред¬ 
вестие несчастья. В течение первых 12 дней 
новорожденные телята считались «нечисты¬ 
ми», поэтому есть их мясо было запрещено. 

Особые ритуалы должны были обеспе¬ 
чить благополучный рост теленка, «приоб¬ 
щение» его к дому и двору, включая «зна¬ 
комство» с домовым. Например, у русских 
теленка подносили к печи или голбцу и го¬ 
ворили: «Суседушко, доброхотушко, корми 
и люби телушечку (или бычка}» {?Курлв.ДС: 
39). Чтобы теленок долго жил и крепко 
стоял на ножках, его поднимали к матице 
(с.-рус., ю.-рус.). Чехи вешали высоко на 
яблоню покрывало, считая, что в этом случае 
теленок вырастет большим. В Грузде (Сер¬ 
бия) хозяйка тянула теленка вверх за уши, 
приговаривая: «Пусти врбово, узми дрено- 
во» [Брось «вербовое», возьми «кизиловое», 
т. е. 'расти крепким'] (Печр.йЮІ :329). 
У сербов Боснии первый, кто потянет телен¬ 
ка за уши, считался его «повитухой». Пере¬ 
носить теленка в теплое место нельзя было 
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голыми руками, а иногда — и с помощью 
фартука, рубашки, иначе он долго будет 
жевать эти предметы (бел., хорв. далмат.); 
телтка первый раз брани, заворачивая в ме¬ 
шок (вологод.), в солому или сено (Воронеж,, 
Новгород., вологоД" бел,, хорв.), в солому 
из последнего сжатого снопа овса, чтобы он 
«ие сгинул» (костром.). У русских для пе¬ 
реноса теленка использовалась шуба, чтобы 
он хорошо рос (орлов.), женская рубашка, 
чтобы обеспечить приплод телками (Влади¬ 
мир.), мужская черная рубаха — от сглаза 
(смолен.). Не оставляли «на завод» теленка 
с красно-розовыми зубами; такого, который 
беспокойно себя вел после захода солнца в 
день О.; считалось, что такого теленка съест 
волк: «эааодишиіѵг» оставляли теленка с не¬ 
четным числом зубов (витеб.). Бели прихо¬ 
дилось отлучать теленка от коровы, то его 
кормили хлебом, в который заггскалл три 
шерстинки от материнской шкуры (чеіп.), 
вешали эту шерсть ему на шею в мешочке, 
шнурок которого мазали кровью коровы или 
держали на ее шее, «чтобы теленок не тос¬ 
ковал по матери» (бел.). 

Важное значение придавалось первому 
после О. молоку коровы, которое не упо¬ 
треблялось в пищу в течение определенно¬ 
го времени (в разных глав, зонах — от 6 
до 40 первых уцоев), после чего проводи¬ 
лось ритуальное очищение коровы, молочной 
посуды, молока (с.-рус. братъ в чистое, 
доитъ е чигтгм). Молозиво (г.-рус. мо- 
молоко, болг. кадастра , кулаетрл, 
сера) доили не в подойник, а на эсмлго, 
в навоз, в «поганый» сосуд, спаивали его 
теленку, корове, отдавали собакам (в.-слан.), 
выливали в проточную воду или в коллдец, 
желая корове «столько молока, сколько воды 
в колодце», «чтобы молоко текло рекой», 
«чтобы молоко нс пересыхало, как река» 
(ю.-слав.). Существует запрет отдавать мо¬ 
лозиво на сторону (с,-рус.) г совершать с ним 
ритуалы после захода солнца, чтобы «не вы¬ 
сохло молоко» (болт.), В юж. и зап. Бол¬ 
гарии обязательно полагалось дать отведать 
молозива новорожденному теленку. У сербов 
Боснии первые струи молока пропускали 
через рожки теленка, затем горсть нацежен¬ 
ного молозива крестообразно выплескива¬ 
ли корове на спину, часть выливали в реку, 
а вместо молока из реки брали воду, на ко¬ 
торой готовили корм для коровы (Фил.ВНг 
198). В ю.-зАп. Болгарии (Неврокоп) пер¬ 


вые капли молока сцеживали в яичную скор¬ 
лупу и оставляли ее над входом в хлоо 
Доению «чистого», т. с. годного в 
пищу, молока предшествовало повторное 
мытье и окуривание коровы (в.-слан.). На 
Рус. Севере брали в пищу обязательно не¬ 
четный удой, например, седьмой, девятый, 
одиннадцатый, следили,чтобы доение «вчи- 
стое» не пришлось на понедельник, надень 
недели, в который был праздник Благове¬ 
щения, и надр. неблагоприятныедни. Спе¬ 
циально готовили подойник: клали в него 
раскаленные камни, нагретый в печке мож¬ 
жевельник, «синий» камень, серебряное коль¬ 
цо или старинную медную монету и ошпа¬ 
ривали кипятком. См. Посуда молочная. 

Употребление первого после О. молока 
в пищу у всех славян отмечено ритуальной 
трапезой или угощением близких и 
соседей. Б некоторых в.-слав, и балк.-слав. 
областях ритуальное блюдо из первого лосле 
О. молока готовилось из молозива. В Во¬ 
логодской губ. из молозива впервые оте¬ 
лившейся коровы готовили сыро (запеченное 
молоко с яйцами), первый кусок которого 
отдавали с хпебом корове. В Родопах из мо¬ 
лозива (сера) пекли слоеный пирог ссрнля, 
огонь для которого разжигали на ветках, со¬ 
бранных из реки, чтобы молоко текло рекой 
и чтобы корова была подвижной. В неко¬ 
торых селах в такой пирог запекали сереб¬ 
ряную монетку или колечко: того, кому они 
достанутся, считали счастливчиком и, бла¬ 
гословляя, дарили ему теленочка (болг. ро- 
доп., смолен.). В раде родопских сел в день 
О. (либо на третий день, в первую среду 
после О.) женщины готовили лепешку, ва¬ 
рили молозиво и раздавали соседям, созывая 
их в дом на трапезу (православные болгары) 
или обнося угощением нечетное число дво¬ 
ров (болгары-мусульмане); при этом кусок 
лепешки обязательно скармливали корове, 
чтобы она давала много молока. У босп. сер¬ 
бов во время трапезы из блюд на молозиве 
хозяйка обрызгивала всех водой. В Закар¬ 
патье на кипяченую кцрайстру (мололи™} 
запрещалось дугъ во время трапезы, иначе 
молоко не будет жирным, У юж. славян при 
первом после О. доении для пастуха готовят 
млечник и выпекают пшеничную лепешку 
(макед. гевгел.); одаривают пастуха лепеш¬ 
кой, дают деньги (болг, серб,, макед.), 
Обрядовая трапеза из молока уже очи¬ 
стившейся коровы также включает кормле- 
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вне ѵм коровы (иногда — и теленка), уго¬ 
щение соседей, блАгопожелания (роста те¬ 
ленку, изобилия молока, здоровья корозы 
и рождения не бычков, а тслочек). Чтобы 
в будущем корова телилась телками, пер¬ 
вой кашу начинала есть женщина (кялуж.) 
или девушка (с.-рус.), положенные в кашу 
деньги старались найти женщины (орлов.). 
Чтобы теленок хорошо рос и развивался, 
горшок с кашей поднимали три раза вверх 
с соответствующими приговорами либо при 
начале трапезы двое мужчин трижды под¬ 
нимали вверх самого теленка (липец.); ста¬ 
вили на перекладину под потолком решето 
с сеном, в котором находился горшок с ка¬ 
шей (халуж.). В ю.-рус. областях обряд при¬ 
готовления каши из молока очистившейся 
коровы и сама трапеза (а иноіда и весь цикл 
об радов, связанных с очищением коровы) 
называется кашу молить или корону (те¬ 
лят) молитъ (с.-рус. лолоко молитъ 'оку¬ 
ривать свечкой кашу из молока очистившейся 
коровы'), что мотивировано совершеннее мо¬ 
литвы во время трапезы, а в плане семан¬ 
тической реконструкции — этимологией гла¬ 
гола молитъ ‘забивать, резать 1 , 'приносить 

жер:эу' (Журав.ДС:53-57). 

Период О. считается опасным временем, 
когда корова и теленок в наибольшей сте¬ 
пени подвержены порче, г.глазу, по¬ 
этому посторонних людей стараются к ним 
не допускать; даже о самом факте О. сооб¬ 
щают только на следующий или на третий 
день после О. Ведьма может в это время 
прийти попросить что-либо взаймы, чтобы 
навредить животным (о.-слаы.), или пропу¬ 
стить теленка через свою рубашку, чтобы 
он сдох, а корова потеряла молоко (полес. 
гомел), Для предотвращения этого при О. 
прибегают к оберегам. У всех славян 
не принято давать взаймы что-либо при 
О., а также в течение трех суток после О. 
{полег.., пол*): говорят, что «отдашь моло¬ 
ко» (полес.), молоко испортится или пропа¬ 
дет (пол,}, корова погибнет (пол. роичиц., 
сандомир.). Не подают в это время нищим 
хлеб, милостыню (пол., бел., укр.), иначе 
скот будет бродить по селу, как нищие, или 
теленок будет все время мычать, сторониться 
матери, блуждать и т. д. (ср. Давать — 
брать). Тот, кто берет молоко недавно оте¬ 
лившейся коровы, не должен возвращать 
посуду пустой: он кладет туда кусочек хлеба 
и соли или отруби, муку, которыми кормят 


корову (ю.-болг., макед. охрвд.), иначе она 
перестанет давать молоко. Чтобы ведьм а 
не отобрала молоко, во время О. в стену 
хлева втыкают серп, затыкают освященные 
травы (полес. ровен,), осыпают освященным 
маком двор, ворота, корову (полес. брян.). 
С той же целью просверливают в роге жи¬ 
вотного дырочку и капают туда ртуть (По- 
кутье), привязывают на рога соль и освя¬ 
щенный хлеб в тряпочке (полес. гомел,); 
первые струи молока пропускают через обру¬ 
чальное кольцо ( гуцул. р балк.-слав.), пред¬ 
почтительно ~ хозяйки дома (бел. витеб.). 
Отелившуюся корову оберегали от сглаза 
и порчи, привязывая ей на шею, к хвосту 
или рогам части женской одежды (в.-слав.), 
красные тряпки, ленты (ю.-слав), «марте- 
ницу» (болг.), дольки чеснока (болг.), лос¬ 
кут от мужского пояса (болг. рузград ), 
ложку (макед., болг.). Теленку повязывали 
на шею или хвост ленточку, «мартеницу», 
«синие» мониста (болг.), красную нитку с 
дольками чеснока (болг. родоп., добрудгк., 
петрич.), «ожерелье» из разноцветных ниток 
(а.-болг,, ю.-белг, фрак.), разноцветные 
нитки с преобладанием красного цвета, ко¬ 
локольчики (болг. софийек., макед. гевгел.), 
монетку (болг. добрудж., петрич.), ложку 
(макед. скоп., ю.-э,-6олг> неврокоп., петрич.). 

Различные приметы и гадания 
касаются в основном пола новорожденного, 
реже — времени О. В святочные праздники 
следят за тем, кто первым придет в дом: 
если мужчина или мальчик, то корова оте¬ 
лится бычком, если женщина или девочка — 
телкой (полос.). Так же гадали с упавшим 
дотикалькым прутком: выходили с ним на 
улицу и смотрели, кто встретится первым, 
мужчина или женщина (полес. гпмел.). На¬ 
блюдали за коровой: если стельная корова 
лижет ближайшую к голове часть тела по 
направлению к голове, то отелится бычком, 
если заднюю по направлению к хвосту, 
то — телкой; соли спину, то -- бычком, 
бока — телочкой (бел,), и т. д. Приметой 
времени О. коровы служит ее положение во 
время сна: если она лежит головой на восход 
или на юг, то отелится днем, если на запад 
или север, то — ночью (рус.), 

) 
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ОТЕЦ — глава семьи, на котором лежит 
ответственность зэ продолжение имени и 
рода. Только после рождения первого ребен¬ 
ка «молодожен» (серб, -ил а ложен) получа¬ 
ет право называться мужчиной (лфшкараьд) 
(серб-. Гружа). Отсутствие потомства, ^ осо¬ 
бенности мужского, считается проклятием для 
мужчины, знаком гнева Божьего (см. Бес¬ 
плодие). Рождение у мужчины только доче¬ 
рей расценивается как результат порчи или 
неудачного стечения обстоятельств: в Чер¬ 
ногории это объясняют тем, что мужчина 
наступил на мусор, или к нему прикоснулись 
веником, или тем, что он вошел в дом, на 
пороге которого сидела женщина. Хорваты 
считают, что смерть старика, не оставившего 
после себя внука, особенно мучительна (Па¬ 
лица). И, наоборот, главной гордостью О. 
считаются сыновья: бел. «Дас сыноу лава, 
там бацьку слава, дзе дачок лава, там матцы 
слана». 

По представлениям юж. славян, О., 
как и мать, передаст потомству свою кровь, 
но в отличие от женщин, у которых она 
«жидкая» (танка), кровь О. — «густая» 
{дебела) (Черногория). При этом может да¬ 
ваться различная оценка той и другой кро¬ 
ви, т. е. тех качеств, которые наследуются 
по материнской и отцовской линиям: серб. 
«Дебела крв виша, танка милиіа» [Густая 
кровь важнее, жидкая милее] (Герцеговина) 
или «Танка іе крв дража од де беле» [Жид¬ 
кая кровь дороже густой]. Именно законный 
муж, как полагают, передает ребенку основ¬ 
ные черты, а если у матери был и любов¬ 
ник, от него ребенку достаются глаза и уши 
(пол,). По обычному праву, О. ребенка счи¬ 
тается муж матери, даже в том случае, если 
он умер больше чем за девять месяцев до 
рождения ребенка. 

Хотя и гораздо реже, чем женщина, 
мужчина участвовал в магических действи¬ 
ях, направленных на исцеление бесплодия 
(см. также Зачатне). При этом у юж. сла¬ 
вян практиковался обычай в случае беспло¬ 
дия мужа зачинать ребенка от другого муж¬ 
чины. Вместе с тем, в некоторых локальных 
традициях он, как и его жена, мог прибегать 


к символическим мерам предупреждена 
беременности; когда О. шел нарекать ново¬ 
рожденного, он по дороге садился столько 
раз, сколько лет не хотел иметь детей (Кра- 
гусвацка Яссница). 

В соответствии с архаичными взгода¬ 
ми на зарождение жизни, мужчина наравне 
с женщиной участвовал в вынашивании ре¬ 
бенка. В представлениях воет, и юж. сла¬ 
вян поведение будущего О. во время бере¬ 
менности жены могло отразиться на истоде 
родов, на здоровье и характере ребенка. 
Поэтому он, как и беременная, должен был 
соблюдать целый ряд предписаний и за¬ 
претов. Так, ему было запрещено во время 
ледохода что бы то ни было кидать в реку, 
в противном случае роды будут протекать 
тяжело (Приангарье), порока тыкаться через 
беременную жену в постели, иначе ребенок 
обовьется пуповиной (Добруцжа), работать 
острыми орудиями труда на праздники под 
страхом родить калеку, нецензурно бра¬ 
ниться во избежание гибели плода (бел.У. 
он не должен был ничего оставлять на та¬ 
релке, чтобы наследник был чист и акку¬ 
ратен; должен воздерживаться от пригаров 
и подгоревших корок, иначе у ребенка будет 
«пришит» язык (полес.), и т. п. 

У юж. славян по внешнему виду буду¬ 
щего О. гадали о поле ребенка: если он 
растолстел, то родится мальчик, если поху¬ 
дел — девочка; если толще правый ус или 
щека — мальчик, если левый — девочка 
(серб.. Попивай,). 

В наиболее полном виде соучастие 0. 
в рождении ребенка отражается в обычае 
кувады. Во многих традициях О., наобо¬ 
рот, удаляют из дома, где протекают роды, 
и даже скрывают от него сам факт родов, 
иначе жене будет тяжело рожать (серб.). 

Имя О. может спасти нор про еденно¬ 
го мальчика от гибели: в случае, когда он 
не подает признаков жизни, его окликают 
с помощью имени О. (и имени матери, если 
младенец — женского пола) (сибир., астра- 
хан., рязан.). Его нарекают первенцу и в 
профилактических целях: оно должно при¬ 
нести ему здоровье, счастье (рус м серб.). 

Новость о рождении ребенка, особенно 
первенца, которую сообщают прежде всего 
О., вызывает разную реакцию в зависимо¬ 
сти от пола: О. (или дед) обязательно дарит 
подарок посланцу за известие о рождении 
наследника и лишь в порядке исключения 
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за рождение доч ер я (макед.). В Польше О. 
с большим удовлетворением узнавал о рож¬ 
дении первенца -сыіга: оно служило решаю¬ 
щим доказательством невинности жены, 
благополучно сохраненной до свадьбы (Вы¬ 
соко- Мазовецке). У русских же в случае 
рождения дочери, чтобы избежать повтор¬ 
ного рождения девочек, роженицу или О. 
секут ржаными колосьями (рязан.). 

Вообще чествование О. я родинкой 
обрядности носит скорее шуточный и даже 
ироническим характер. У хорватов молодо¬ 
го О. называют «гусаком^, вставляют ому 
перья на шляпу, перьями же украшают его 
дом, приносят угощение, аза это он должен 
напоить госте іі (окр. Загреба). У воет, сла¬ 
вян О. угощают на крестинном обеде сбро¬ 
дом, пересоленной кашей, чтобы он «при¬ 
общился» к страданиям роженицы. 

Включение новорожденного ребенка в 
семью предполагает прежде всего принятие 
его О. Он первым берет обмытого младенца 
из рук повитухи или поднимает его с пола 
(под.), целует, крестит и кладет в колыбель. 
Оепбенко важен жест приятия в случае рож¬ 
дения девочки, т. к. она воспринимается как 
«неудачный» ребенок. Поцелуй О, награ¬ 
дит ее ямочками на щеках, иными слова¬ 
ми, сделает ее привлекательной (украинцы 
Словакии). Акт приятия отцом может осу¬ 
ществляться и опосредованно, с помощью 
принадлежащих ему предметов одежды, не¬ 
сущих на себе следы его пота, в которые 
принимают новорожденного или пеленают 
после первого купания (см. Одежда, Пе¬ 
ленки). 

В обязанности О. входит также орга¬ 
низация следующего ритуала социальной 
интеграции ребенка — крещения, Если О. 
не справился с этой обязанностью и ребенок 
умер без крещения, душа О, после смерти 
в наказание переходит в скот (пол., Пуща 
Сапдомирская). Однако О. (как и мать) не 
присутствует в церкви при обряде крещения 
(биологических родителей замешают крест¬ 
ные), но он вновь первым принимает ново- 
окрещенного младенца по возвращении в 
дом: отцу его передают крестные или бабка 
из рук в руки или кладут на пороге, и он 
касается ребенка розгой, наставляя: «А піе 
сЬогіі ро зІисЬа) о)са і таікі а ]есІ 2 §госЬ 
гкариз*^, боЬгу ^озросіагд» [Не ходи 

по деревне, слушайся отца и матери, ешь го¬ 
рох с капустой и будешь добрым хозяином] 


(пол., Ягодне; РАЕ, тара 482). Этот жест 
в свернутой форме содержит всю программу 
жизни семьи на ближайшие годы, он отра¬ 
жает и ту роль, которую должен будет играть 
О. б воспитании потомства, особенно муж¬ 
ского. От О. ожидают прежде всего строго¬ 
сти и даже жесткости. Нежный О. не может 
быть хорошим воспитателем: серб. «У мска 
оца кевалала деца» [У мягкого О. непо¬ 
слушные дети]. Главными методами высту¬ 
пают окрики и телесные наказания, ср. укр. 
«Батькова лайка дужча за материну бійку», 
«Дитину серцем люби, а руками гнети». По¬ 
скольку всякое рукоприкладство запрещено 
в течение первого года жизни ребенка, уча¬ 
стие О. в уходе за младенцем крайне незна¬ 
чительно: он не ласкает ребенка и не играет 
с ним; брать ребенка на руки считается для 
молодого О. «срамотой» до тех пор, пока 
тот не начнет ползать (Скопская Катлина) 
или ходить и говорить (Черногория). 

В еи.млолпчг.ч:«ом плане развитие ребенка 
предполагает отдаление от матери и приоб¬ 
щение к отцовским ценностям. После пеле¬ 
нания новорожденного в отцовскую одежду 
следующим шагом становится его помеще¬ 
ние в колыбель, которая может осмысляться 
как специфически «отцовский» предмет, по¬ 
скольку именно О. должен изготовить ее 
или хотя бы чисто символически приложить 
к ней руку, в противном случае ребенок не 
будет его уважать (бел. полес.). Изменение 
питания ребенка также идет от материнского 
молока к еде, в изготовлении которой роль 
О. является решающей, — к хлебу, который 
в детском языке называется папкой, а в речи 
взрослых — батькой (полес). 

О. чаще других родственников играет 
главную роль в обряде, оформляющем выход 
ребекки из младенчества, особенно если дело 
касается мальчика, — пострижинах. 

Вообще О. гораздо большее внимание 
уделяет воспитанию сыновей, поскольку имен¬ 
но они считаются в первую очередь детьми 
своего О. (а дочери — детьми матери). 
Власть его безгранична и сопоставима лишь 
с волей Божьей: ср. серб, поговорки «Отац 
]е сину Бог на земли» [Отец для сына Бог 
на земле] и «Као што ]е Бог за луде, тако 
]е и отац за сво]у децу» [Как Бог для людей, 
так и отец для своих детей] (впрочем, та¬ 
кую же роль играет мужчина и по отноше¬ 
нию ко вссіі семье, и в частности к своей 
супруге). Именно О. решал, кого из сыно- 
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вен отдать в рекруты, каким ремеслом зани¬ 
маться сыновьям и пр. Особенно важными 
г редетл ваялись решения, связанные с пере¬ 
ходом детей в новую возрастную группу. 
Именно О. давал разрешение на вступление 
сына в «громаду» (см. Парень), подбирал 
ему невесту, благословлял детей на брак. 
Именно О. активно участвовал в подготовке 
свадьбы, он мог быть одним из сватов свое¬ 
го сына: обсуждай все условия заключения 
брака, вел переглтюры, посещал дом будуще¬ 
го супруга и т. д. Однако на самой свадьбе 
функции О. достаточно скромны. 

Б принципе со вступлением в брак де¬ 
тей роль О. как воспитателя завершалась: 
в католической традиции О. подводил дочь- 
невесту к алтарю и тем самым передавал 
сюю власть над ней ее мужу. У православ¬ 
ных участие родителей молодых в церковной 
церемонии запрещено или же оно считается 
нежелательным. В свадебном обряде моло¬ 
доженам символически передавалась роль их 
родителей. Так, в Верхней Ресаве наутро 
после брачной ночи на молодого надевали 
рубаху его О., а на невесту — матери, переда¬ 
вая им тем самым статус старшего поколения. 
«Отставке» родителей молодых были по¬ 
священы ритуалы конца свадьбы: родители 
приобретали статус молодых и участвовали 
в шуточном венчании (іюлсс.). или их грози¬ 
лись за ненадобностью утопить, а молодые 
выкупали их (Ставрополье). Особенно важ¬ 
ным был брак последнего ребенка, т. к. ро¬ 
дительская миссия считалась окончательно 
завершенной, и деторождение с этого мо¬ 
мента считалось противным закону. Отныне 
старики могли спокойно посвятить себя при¬ 
готовлениям к смерти. 

Невыполнение родительского долга воз¬ 
лагало на О. новые обязательства. Так, в 
случае внезапной смерти сына или дочери, 
наступившей до заключения брака, О. давал 
обет вырыть криницу: как полагали, душа 
дочери поселялась в ней и обретала надеж¬ 
ду на спасение благодаря освящению воды 
и поминанию ее души всеми теми, кто будет 
приходить к кринице (укр.). 

В фольклоре роль О. амбивалентна. 
Не имея с ребенком такой тесной физио¬ 
логической связи, как мать, О. в сказках 
может по неведению обещать черту душу 
своего еще не рожденного ребенка (в,-сдав.). 
С другой стороны, покойный О. выступает 
как даритель по отношению к сыну в бла¬ 


годарность за то, что тот сторожит сгс 
могилу. 

Лит.: Баранов // ЭО 1998/4:118; ЖС 2000/2: 
46; Наум.ЭД:58; НТЕ 1993/2:16-24; НЭбМУК 
1977/8:218; Крач.БЗРС:166; С«р*.ПЗ:15У Ку». 
РЗАБ:25; Ві^.ГѵЮ; ! Іагіск // Еіпоіоіка кЬай- 
ѵап]а 1987/3—1:333; СЕЗб 1921/22:130; Ъор.Д: 
94; Тре6.ПДСК:76; Фил.СК.413; 02М 1964/ 
19:16; 1974/29:74. 

Г. И. Кабаком 

ОТКРЫТЫЙ-ЗАКРЫТЫЙ - оппо¬ 
зиция, характеризующая восприятие про- 
странства и определяющая ряд правил Ьѵ 
тового и ритуального поведения. В слав, 
космогонии с ней связываются прсдстая.^ 
ния о плодородии. Так, дождь как небесная 
влага идет, когда «Божьи слуги» раздвигают 
небо (владимир.) (ср. цсрк.-слав. разеерз- 
лися хляби небесные ‘о ливне'), засуху же, 
напротив, могут объяснять кознями змея, 
который «запирает» дождь (болг.). Поэтому, 
чтобы «отворить небеса», при вызывании 
дождя старались «открыть» подземную вод¬ 
ную стихию (раскопать заброшенные источ¬ 
ники, ключи и пр.). 

Смена времен года, чередование кален¬ 
дарных циклов напрямую соотносятся с мо¬ 
тивами открытия—закрытия первоэлементов: 
весной земля и небо раскрываются, выпус¬ 
кая насекомых, птиц, земноводных, души 
умерших и нечистую силу (см. Весна). На¬ 
против, считают, что Господь замыкает зем¬ 
лю осенью (см. Благовещение, Воздвиже¬ 
ние). Весной же происходит и «вскрытие» 
рек, которые снова будут «закрыты» в на¬ 
чале зимы (рус. «Не заковать реку зиме без 
Козъмодемъяна> ). 

В главных праздничных циклах подчер¬ 
кивается идея открытости границ: между 
небом и землей, этим и «тем светом». Так, 
например, небесные врата остаются откры¬ 
тыми в течение всего пасхального цикла, что 
позволяет предкам навещать своих живых 
родственников, а всем умершим напрямую 
попадать в рай (в. -слав.) (впрочем, для не¬ 
которых категорий покойников, например 
роженицы, рай открыт всегда). По оконча¬ 
нии этого сорокадневного периода св. Петр 
замыкает врата рая (см. Вознесение). Эти 
представления диктуют людям особые пр-.- 



ОТКРЫТЫЙ-ЗАКРЫТЫЙ 


595 


вила поведения в праздники: так, под Рож¬ 
дество оставляют незакрытыми днерн в ожи¬ 
дании прихода душ (см. Дверь). Наряду 
с этим целый ряд охранительных действий 
был направлен на то, чтобы «закрыть», за¬ 
щитить жилище от нежелательных «гостей». 
Крест как действенный оберег обозначал 
границу, которую не могло пср&г.ечъ зло в 
разныхего ипостасях (эпидемия, град и пр.). 
В календарной обрядности жест замыкания, 
завязывания, «закрывания» мог получать раз¬ 
ное истолкование даже внутри одной тра¬ 
диции: например, в Закарпатье заішзьшапйг 
ножек стола цепью в Сочельник осмысля¬ 
лось как изгнание дьявола, как «замыкание» 
ртов (как предупреждение порчи, наветов, 
склок и сплетен) и пастей диких зверей. 
С этой же целью — защитить скот от острых 
зубов хищников — соблюдались и многие дру¬ 
гие предписания: закрывали сундуки, острые 
инструменты, замазывали навозом дверь, 
трубу Над очагом, зашивали подол рубахи 
(см. Волчьи дни, а также Замок). В целом 
в повседневности в жилом, освоенном чело¬ 
веком пространстве закрытое выступает как 
норма, а открытое как сс нарушение. 

Сам дом воспринимается прежде всего 
как закрытое пространство, призванное защи¬ 
тить его обитателей (ср. укр. «Своя хата по¬ 
винна буіь локрншка»). Но для того чтобы 
дом стал подлинной крепостью, он какое-то 
время, иногда до года, стоял незаконченным, 
чтобы «всякие беды вылетали в это отвер¬ 
стие». Однако по окончании строительства 
любое нарушение целостности строго осуж¬ 
далось: например, запрещено было прору¬ 
бать окна и двери в уже построенном доме, 
нарушение запрета было чревато смертью 
хозяина или другой большой потерей (При- 
ангарье). Двери, окна должны быть закры¬ 
ты, особенно ночью или во время еды, как 
и печь, когда она не топится. Причем моти¬ 
вировки могут быть разными: вынув хлеб, 
надо закрыть печь заслонкой, иначе у хо¬ 
зяйки после смерти рот будет открыт (укр. 
ровен., водын,), нельзя оставлять печь от¬ 
крытой — иначе «одчиняюцд» чужие рты для 
осуждения кого-либо из домашних (витеб.); 
та же аналогия между печью и ртом воз¬ 
никает на свадьбе: чтобы гости ели с аппе¬ 
титом, открывают печную трубу (вольт.), 
Не должны были стоять открытыми и со¬ 
суды: на ночь закрывали квашню с водой 
и гарщхн с едой, чтобы в них не «напаску¬ 


дил» нечистый (ореибург. ) : причем пере¬ 
крывать путъ ему могли чисто символиче¬ 
ски: так, закрытым считался сосуд с питье¬ 
вой водой, поверх которого были положены 
крест-накрест две лучины (Владимир,). Эти 
предписания становятся императивами или, 
наоборот, отменяются в обрядовом контексте, 
прежде всего семейного цикла. 

Пространство дома воспринимается как 
изоморфное человеческому телу, поэтому, 
воздействуя на дом, стремятся воздейство¬ 
вать на человеческий организм в самые глав¬ 
ные моменты его жизни, прежде всего при 
рождении и кончине. Манипуляции с про¬ 
странством призваны помочь страждущему 
телу раскрыться, чтобы выпустить на свет 
божий младенца или позволитъ душе поки¬ 
нуть тело. Для этого все в доме раскрывают: 
сундуки, квашню, окна, двери, печную тру¬ 
бу; при тяжелых родах — также и царские 
врата в церкви, двери в мечети (сербы-му¬ 
сульмане), в доме выламывают доски из 
пола, перерубают конек на крыше, ломают 
изгородь, при мучительной агонии (в слу¬ 
чае смерти колдуна) — вырывают доски из 
потолка и крыши. По окончании родов и 
агонии дом снова наглухо закрывают, чтобы 
не дать проникнуть я него нечистой силе, 
или, наоборот, держат его открытым, как 
и трубу, чтобы душа могла возвращаться 
или чтобы она благополучно попала к месту 
назначения (полес.). При покойнике зана¬ 
вешивают зеркала, иконы, портреты покой¬ 
ного, окна. После выноса тела снова запи¬ 
раются все двери, ворота, калитки, чтобы 
в доме вскоре не было нового покойника 
(та же логика лежит и в основе следующего 
свадебного предписания: после ухода невесты 
из родительского дома двери не закрывают 
в случае, если в нем остались незамужние 
сестры, — зап. Сербия) и чтобы заказать путь 
покойнику назад в дом. С этой же целью 
переворачивают все сосуды вверх дном. И, 
наоборот, чтобы избавить родственников от 
тоски по умершему, в доме распахивают окна 
(Закарпатье). При проходе похоронной про¬ 
цессии по селу в домах захлопывают окна 
и двери, особенно там, где есть новорож¬ 
денные (укр.); считают, что опасность для 
живых возрастает, если покойника везут в 
открытом гробу, 

Те же действия по раскрытию— закры¬ 
тию касаются одежды: ее развязывают, что¬ 
бы раскрыть путь плоду (при родах) и душе 
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(при кончине). Расстегнутый ворот или раз¬ 
вязанный пояс покойного мог иметь и иную 
функцию: так развязывались супружеские 
узы, и оставшийся в живых супруг обретал 
свободу, а значит, и возможность заклю¬ 
чить новый брак (в.-слав.), Напротив, чтобы 
ему помешать, покойного тайком опоясывали 
(см. Вдовство). 

В традиционной концепции тела гкснское 
чрево раскрывается регулярно: не только во 
время родов, но и каждый месяц (см. Ме¬ 
сячные). Чтобы задать правильный ритм 
работе организма, принимается ряд симво¬ 
лических мер с начала (по крайней мере 
санкционированного) половой жизни жен¬ 
щины — на свадьбе. На одежде невесты 
нет узлов, застегнутых крючков и пуговиц; 
это же правило соблюдается во время ро¬ 
дов, в отношении не только роженицы, но 
также ее мужа, повитухи и всех присут¬ 
ствующих. 

Во время венчания вес сундуки у невесты 
или у жениха в доме должны быть откры¬ 
ты во избежание бесплодия (серб.); чтобы 
в будущем облегчить роды, открывают и 
окна, и двери, снимают крышки с утвари 
(Хомолье). На дгверс коіі шрппезе у мате¬ 
ри невесты собираются женщины, которые 
развязывают и расшивают рубашку невесты, 
распечатывают сосуц с ракией (болт.). Од¬ 
новременно на свадьбе может быть наве¬ 
дена такая порча, при которой у молодой 
«путь заложили» или «проходы закрыли» 
(Заонежъе), например, если на невесте за¬ 
шивают подвенечное платье (Черногория). 
Сама молодая также может «запереть» свое 
чрево с помощью замка и ключа (см. Бес¬ 
плодие). 

Роды осмысляются как космический акт: 
в открытии чрева участвует не только роже¬ 
ница и ее близкие, но и дом, и церковь, 
и Бог, и святые, и земли, и небо. Роженица 
пьет траву «рука Фатимы» или «Богородич- 
на рука»: как раскрывается эта трава, фор¬ 
мой напоминающая руку, так раскроется и 
ее тело (ю.-слав.); молится: «Отвори, Боже* 
(Хомолье) или «Раздайтесь ворота мясные, 
костяные, жилистые, пропустите младенца 
Христова на божий свет» (Каргополье, ЖС 
1996/2:57), целует землю перед домом: 
«Даісм тебе мо}у тескобу, а узимам тво]у 
ширину» [Даю тебе свою тесноту, а беру 
твою широту] (Косово Поле) и т. п. По окон¬ 
чании родов чрево должно ынобь закрыться. 


и роженица предлагает земле вновь пле¬ 
няться «теснотой» и «широтой». Весь де¬ 
тородный период описывается как время, 
когда женское тело раскрывается: ср. Кар¬ 
пат. рѵзеяжи-путши, «первенец», а также 
неодобрительный отзыв о многодетной ма¬ 
тери: «Развязала брюха и сыпить, и сытить» 
(полос.); с этим восприятием связан запрет 
перевязывать сноп, сжатый другой женщи¬ 
ной: нарушительница, как считают, «завяжет 
детей» у сжавшей, сделает мужа бесплод¬ 
ным (моекпя.). Сознательно положить ко¬ 
нец деторождению могли и сами женщины, 
прибегая к метафорам закрытия: например, 
жертвуя новую завесу на царские врата (укр.) 
или закрывая двери в доме ногами новорож¬ 
денного (серб.). Символически закрывают 
лоно матери семейства и в рамках свадебно¬ 
го ритуала, когда выдают замуж или женят 
последнего ребенка: посреди хаты вбивают 
затычку (это называется забиеати чопа, 
пяту — укр.) (см. Конец свадьбы). 

Особые значения приписывались оппо¬ 
зиции «открытый—закрытый» при описании 
человеческого тела: открытые глаза свиде¬ 
тельствуют о том, что человек бодрствует; 
но у новорожденного они свидетельствуют 
о скорой кончине и объясняются испра¬ 
вил ьнымповедениемматери: беремен нойона 
смотрела на полную луну (полес.). Откры¬ 
тые глаза покойника считаются дурным зна¬ 
ком: он «еще кого-то выглядывает», «про¬ 
ститься с кем-то хочет»; такой же страх 
вызывали его открытый рот или раскрытые 
руки: «мертвец хочет обнять кого-то из род¬ 
ных» (Заонежье), или же они выдают не¬ 
чистую природу покойного, поэтому первым 
делом ему закрывают глаза, подвязывают 
челюсть, складывают на груди руки. 

Особенное внимание обращается на от¬ 
крытые—закрытые отверстия человеческого 
тела. Беременнаяженщина ничего не должна 
зашивать на себе, иначе она «зашьет» речь, 
память, слух, зрение и даже зад своему по¬ 
томству (пол.). Считается, что тот, кто спит 
с открытым ртом или нс осенив его крест¬ 
ным знамением, часто болеет, т. к. ему в рот 
залезает всякое лихо. Те же меры предосто¬ 
рожности принимают при зевании и еде. 
Беременная, которая ходит с открытым ртом, 
рискует родить крикливого ребенка. Чтобы 
избежать этой опасности, роженица пяткой 
закрывает рот новорожденному (в. -слав). 
Чтобы зачать мальчика, муж во время сои- 
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тия дімжеи стиснуть зубы и ни в косм слу¬ 
чае не смеяться (серб.) (см. Зачатие). Есля 
беременная будет закрывать нос, у ребенка 
будет дурно пахнуть изо рта (бел.). Чтобы 
не «замкнуть» ребенку рот, т. е. не лишить 
его дара речи, до года ему не дают в руки 
ключ (украинцы Словакии), 

Функционирование отверстий телесного 
низа, которые могут напрямую соотноситься 
со ртом, тоже зависит от соблюдений эти¬ 
кетных правил: кто на огонь испражнялся, 
у того моча и кал ртом в аду выходят. Если 
беременная мочится лицом к светилам, у мла¬ 
денца соответствующее отверстие будет за¬ 
шито либо, наоборот, вечно открыто (полсс.). 
Мать не должна мочиться с ребенком на 
руках — у него будут вес время слюни течь 
(рус,). В некотором смысле темя тоже вос¬ 
принималось как отверстие; считалось, что 
него родился на свет Христос (кар- 
пат.); по не заросшему до года родничку 
судили о нежизнеспособности ребенка (ени- 
сейск.). Считалось, что ребенок овладевал 
речью лишь после его зарастания (карпат.). 

Чем старше становится человек, тем 
больше он закрывает одеждой свое тело, 
особенно голову (см. Головные уборы). По¬ 
добные предписания ужесточаются во время 
переходных обрядов, когда человек полага¬ 
ется наиболее уязвимым: чтобы защититься 
от сглаза, невеста едет на венчание закрытой; 
закрывается от постороннихвзпроа рожени¬ 
ца, прячась за пологом или закрывая лицо 
накидкой, чтобы не осквернить небо (мало¬ 
азиатские болгары). У старообрядцев при¬ 
нято закрывать лицо покойнику: это делает¬ 
ся, как объясняют, чтобы он не «пбмирился» 
(осквернился) от дыхания посетителей. 
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ЭО 1993/4:116; Страх.КX:23-34; Орж.ПЗ: 
179; Рі^.КОРЧЗЗ; МУРЕ 1918/18:87,104,117; 
С5Ф 1993:189; СЕЗб 1909/13:392-396; 1949/ 
61:148; Мна.ЖСС: 197; Тан.СОЪКіЮ; Бак. 
БЕТБ:308; ЗКѴ1Н:245. 

Г. И. Кабакова 

ОТХОДЫ — побочные продукты деятель¬ 
ности человека. К ним относятся О. пря¬ 
дения и ткачества: костра, очески, остатки 
кудели, отрезанные концы вытканного по¬ 


лотна; О. плотницкого дела: стружки , опил¬ 
ки, щщіа; зерновые О.: мякина, солома; 
бытовые О.: мусор, помои, скорлупа яиц, 
орехов, кости. К этой же группе функцио¬ 
нально примыкают старые, изношенные и 
не используемые более одежда, обувь, от¬ 
служившая утварь — стертый веник, старые 
корзины, телеги, колеса и т. п. Как прави¬ 
ло, О. подлежат уничтожению — сжигаются, 
закапываются в землю, выбрасываются в 
проточную воду, однако нередко им припи¬ 
сываются магические свойства, в связи с чем 
они используются либо в качестве оберега, 
либо как вредоносные предметы. 

Согласно обиходным представлениям, 
в последней части предмета (реалии) сосре¬ 
доточена вся сила, которая была заключена 
в целом (ср. обычай оставлять на убранном 
поле несжатую горсть колосьев — «силу 
поля», сохраняемую таким образом для буду¬ 
щего урожая; см. *Б©рлдая). До наших дней 
сохранилась вера в то, что в последнем куске 
еды или глотке питья заключается сила, здо¬ 
ровье, а также мысли евшего или пившего, 
и что его тайные думы станут известны тому, 
кто доест остатки. 

О. ритуальных предметов, сохраняя се¬ 
мантику этих реалий и обладая теми же при¬ 
знаками и сакральными функциями, исполь¬ 
зуются в просперативной и апотропейной 
магии. Например, стружки от рождествен¬ 
ского полена (бадняка), а также угли и пе¬ 
пел, оставшиеся после его сжигания на очаге, 
выносили в поле, в сад, на пасеку — что¬ 
бы стимулировать урожай и обилие; осы¬ 
пали пеплом телят — от вшей; делали из О. 
обгоревшего дерева часть рала, веря, что 
если пахать им поле, оно защитит от града 
(ю.-слац.). Словаки посыпали пеплом от ку¬ 
пальского (святоянского) костра посевы льна 
и конопли, чтобы стебли выросли высоки¬ 
ми (Гемер). 

Разнообразное применение имели О. от 
прядения и т к а ѵ с с т в а. Остаток ку¬ 
дели на прялке (полес. нсдапрадак, недокц- 
дслек, клок, кллчокч мочка, хлоп, плчйскы, 
одержаны, свата борода), из которого уже 
не пряли, запрещалось бросать, иначе в доме 
заведутся мыши; нельзя было оставлять на 
прялке — борода вырастет, жито зарастет 
сорняками, лен не уродится (полес. бреет., 
ровен.). Из этих остатков крутили толстую 
нить и шили мешки; обвязывали этой нитью 
одалживаемый ткацкий инвентарь (веретена, 
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гребни, цевки) (см. Давать взаймы), иногда 
их сохраняли и прикладывали на нарывы 
и язвы. У сербов сплетенной из О. пакли 
нередкой обвязывали, зажмурившись, дом, 
чтобы волки не нападали на хозяйство (Лес- 
коваикая Морава). Из недопрялкп сучили 
нить, крутя в обратную сторону, и завязы¬ 
вали корове на рога — от сглаза, носили ее 
сами под рубахой в качестве оберега (по- 
лес. Житомир-)- У русских остаток такой ку¬ 
дели, летнины, которую женщина бросает 
весной, до прявши шерсть, хозяин вкладывал 
себе в одно ухо (в другое — клочок козьей 
шерсти), чтобы увидеть домового. Для того 
чтобы покойник не стал вампиром, его оку¬ 
ривали дымом конопли, а ее О. и пепел 
клали умершему в гроб (серб.). 

Чтобы освободить девушек от скучной 
работы, парни, приходившие на супрядки, 
сжигали остатки кудели на их прялках (по- 
лес., гомел.), У поляков эти «клочки» исполь¬ 
зовались для изготовления чучел барашка, 
туроня, с которыми обходили село коляд- 
ники (окр. Кельц, Познани). В девичьих 
святочных гаданиях, когда под перевернутые 
миски клали разные предметы, а потом на¬ 
угад их вытаскивали, хлоп означал рождение 
ребенка вне брака (ПА, гчѵмел.) Старый 
прошлогодний лен сжигали на костре в Бла¬ 
говещение (25 ЛИ) (іюлсс.) 

О. при тканье, падающий на пол пух- 
лик или лямок, собирали и выпрядали из 
него левой рукой нить, опоясавшись кото¬ 
рой, можно было увидеть души умерших 
предков (бел. витеб.). «Концами», отрезан¬ 
ными от готового полотна (недотканная часть 
основы), обвязывали гребни, бердо и т. п., 
когда давали их взаймы (полес. ровен.), 
обметали ими вокруг скота в день первого 
выгона — ради оберега (.Могилевская губ.), 
такими нитками шили рубашечку для ново¬ 
рожденного в семье, где «не держались», 
умирали дети. 

О. после изготовления рыболовных сетей 
(очесы от ниток, стружки, мусор) замета¬ 
ли в красный угол, чтобы «рыба попадала 
кучно» (с.-рус.. Лог.МКР3:43). 

Запрет чесать лен в период от Рожде¬ 
ства до Нового года мотивировался тем, что 
льняные О. могут засорить глаза скоту и тот 
ослепнет (мол., Мазуры). 

ш епки и стружки обычно шли 
на растопку, но те, которые получены в са¬ 
кральное время и при изготовлении сакраль¬ 


ных предметов, сохранялись. Например, в 
витебской Белоруссии сельский колдун со¬ 
бирал щепки дров, которые рубили в Вели¬ 
кую пятницу перед Пасхой, и хранил их, 
мной раз и целый год; если у кого-нибудь 
из односельчан пропадала скотина, он вты¬ 
кал эти щепки в стену дома потерпевшего, 
и тогда волки оставляли деревню. Словаки 
и мораванс сохраняли щепки, когда дела¬ 
ли магический «стульчик Люции» в тече¬ 
ние 12 дней перед Рождеством, а в сочель¬ 
ник сжигали их в печи, веря, что в дъгау 
можно увидеть ведьм. В словенской Ретъс 
(окр. Жуйккмберк а )г чтобы увидеть ведьм, 
в день св. Люции (13.ХІІ) брали с собой 
в церковь щепки, тесанные с разных пород 
деревьев, и садились на них во время мессы. 
У болгар гголааннк приносил с собой щепки 
или солому, которые высыпал около очага, 
садился на них и изображал кудахтанье кур 
(Плевснский окр.). 

Щепки и опилки от досок, из которых 
делали гроб, сухие листья от банного веника, 
обрезки ткани, из которой сшита одежда по¬ 
койника, клали в гроб умершему (рус,, бел., 
укр., словац., хорват.). Если кто-то из род¬ 
ственников боялся мертвеца, его окуривали 
ЩСПКАТМИ, взятыми из-под головы покойни¬ 
ка (словац., Лишов). Щепками от старого, 
выкопанного гроба окуривали поля радиобе¬ 
рега (пол., Серадз). В Полесье запрещалось 
сжигать щепки от гроба в печи, иначе в доме 
будет холодно, — их сжигали в костре, раз¬ 
веденном посреди двора (гомсл.). 

По легендам, из опилок, щепок, стру¬ 
жек от выструганного чертом волка появи¬ 
лись на свет гады (бел. гроднен.) или вороны 
и галки (пол. жешов.). 

Опилки,благода ря ихмножественности, 
соотносились в народном сознании с насе¬ 
комыми. Поляки считали, что если плот¬ 
ник, строящий дом и недовольный оплатой, 
насыплет внутрь опилок, то в жилище раз¬ 
ведутся муравьи (краков.). Из опилок, смо¬ 
ченных человеческой мочой, по поверью, 
произошли блохи (пол. мазовец., укр. Кар¬ 
пат.). Опилки, сечка и др, виды О. обра¬ 
зуют мусор, который используется для маги¬ 
ческого изгнания насекомых (ср. у русских 
изгнание блох с помощью метения и сжи¬ 
гания мусора и серб, поверье, что ведьмы 
убегают от дыма горящего мусора). 

Растительные О. — от сена, зер¬ 
на — имели разнообразное использование. 
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В отваре сенного мусора купали бесплод¬ 
ную женщину, чтобы она забеременела (сло- 
ваіт ); ребенка, больного «сухоткой», купали 
в отваре ячменной соломы (пал., пшсмышл.). 
Отходами зерна (плевелами) и солью за¬ 
кармливали юрьевского ягненка перед обря¬ 
довым закланием (болг,). О. от молотьбы 
гречки ставили в решете перед родителями 
«нечестной» невесты как знак позора (бел, 
мшек., .моэыр.); обсыпали нечестную неве¬ 
сту половой, вешали на ее крыше «поганую» 
тряпку (полес. Чернигов.). 

Помои использовались как лечебное и 
продуцирующее средство. В Болгарии воду, 
которой в Сочельник мыли посуду, на сле¬ 
дующий день выливали в курятник — чтобы 
куры не дохли, и в сад — чтобы деревья 
давали плоды (Тетсвекско), мыли ими гла¬ 
за — чтобы летом мушки не попадали в гла¬ 
за (Софнйско). Словенцы выливали помои 
после масленичного вторника в сад на вос¬ 
ходе — чтобы кроты не рыли землю; обли¬ 
вали ими ноги и руки детям, чтобы летом 
их не кусали змеи (Бела Крайне), У русских 
тряпкой, которой моют посуду, терли бо¬ 
родавки, чтобы они пропали (Рус. Север); 
грязной водой, оставшейся после стирки, 
лечили болезнь полос (ср. Болезнь), 

В то же время помои, как и мусор, могли 
вызвать болезни. У болгар верили, что если 
мать клала девочку в младенчестве на то 
место, где моют посуду и выливают помои, 
к ней, когда она вырастет, будет летать змей. 
В Полесье считали, что если кто-либо на¬ 
ступит на то место, где вылили помои, то он 
ослепнет или у него заболят ноги (роьеп.). 
Нередко запрет выливать помои и выбрасы¬ 
вать мусор связывали с закатом: говорили, 
что в этом случае «глаза солнцу (или детям) 
заливаешь (засылапяь)» (лолмн.). 

Пищевые О., как правило, отдава¬ 
лись скоту и домашним животным. Одна¬ 
ко кости и скорлупу от обрядовой трапезы 
сохраняли или закапывали, бросали в теку¬ 
щую воду (см. Кости, Остатки). В вятском 
обряде «троецыплятница» перья, кости, 
внутренности от обрядовых куриц собирали 
а особую посуду и опускали с камнем в реку 
или закапывали, причем в такое время, чтобы 
никто не видел. Считалось, что О. курицы- 
«тросцыплятницы» имеют чудесную силу, 
в частности силу врачевания болезней. Кости 
от обрядовых кур должны оставаться целы¬ 
ми (почему во время трапезы не употребляли 


ножей и вилок), так же как и кости «кс- 
саретского» поросенка (на Новый год — 
в.-слав.), юрьевского жертвенного ягненка 
(серб.) и т. п. Аналогично у болгар счита¬ 
лось, что чешуя обрядовой рыбы, готовя¬ 
щейся к дню св. Николая, не должна была 
упасть на землю, иначе человек, который на 
нее наступит, разболеется и умрет (болг.). 

Старые, негодные предметы 
служили оберегом и отгонным средством. 
В Полесье, если при отеле у коровы нс вы¬ 
ходил послед, в хлеву вешали старый ве¬ 
ник — деркач, а рядом клали (или вешали 
на балку) скорлупу пасхальных яиц; или при¬ 
вязывали деркач к хвосту коровы, к краю 
последа (полес. гомел.). В качестве оберега 
от сглаза, от птиц, от домового вешали ста¬ 
рые стоптанные лапти (отопки) в хлеву, во 
дворе, на огороде (рус ). Во многих местах 
у воет, и юж. славян на кострах в раз¬ 
личные календарные праздники сжигали ста¬ 
рые веники, обувь, колеса, посуду и т. п. 
(см. Костер). Например, у белорусов Ви- 
тебішпіы в канун дня Ивана Купалы па - 
люмь злыдни — складывают на негодную 
телегу или воз всякую рухлядь (отопки, об¬ 
носки, посуду, старье) и сжигают в каком- 
нибудь заброшенном месте, веря, что там 
сгорает бедность, болезни и их виновники — 
ведьмы и чародеи (см. Одежда, Новый— 
старый). 

Колдуны использовали О. для напуска- 
нпя порчи, ежедневно бросая на ветер при¬ 
горшни мелких щепочек, стриженой шерсти, 
мусора, которые должны были попасть на 
людей и вызвать болезнь щетину, приста¬ 
вавшую чаще всего к детям (рус. олонец.). 

Лит.: Аф.ПВ 2:109; Зел.ВЭ:348; Зел. ИТ 1: 
113,124—125;СД 1:556.2 623,629; Ел.СЗК:147, 
153; Даль ПСП:81; РДС: 144,253.410, Никиф. 
ППП:101,251; Шейн МИБЯ 3:297; Гура СЖ: 
114,379,476,531,675. ПА; КоІЬ.О\Ѵ 9:119; 35:34, 
239; 40:48; ЗЫ 1973 21/1.73, ('>гг .Т7Е;95; ІЛ: 
449; СМР:65; Ъор.ЖОАМ:345; Мбсі.ѴІЮЗ: 
36,201,202; Марин.ИП 1:453,527; Арн.БНП: 
38,41; КПО:39. 

М. М. Вален*#оои 

ОХОТНИК — наряду с другими «знаю¬ 
щими» (пастухом, музыкантом, мельни¬ 
ком, кузнецом, пасечником и др.) лицо, 
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которому приписывались магические способ¬ 
ности и колдовское знание (см. Колдун). 

Охота — промысел, связанный с удачей, 
завладеть которой невозможно без помощи 
нечистой силы, поэтому считали, что кто за¬ 
нимается охотой, тот «на чертей научился» 
(рус-.), тому «нечистый помогает» (полес.) — 
у такого О. без всяких усилий с его стороны 
капканы всегда были полны дичи, а эиерь 
сам шел под выстрел. У сербов О. считались 
грешными и несчастными людьми, на ко¬ 
торых падает месть убитых ими животных. 
Поэтому О. и их родных часто постигает 
несчастье — они сиротеют, слепнут, кончают 
жизнь самоубийством, их дети рождаются 
калеками или умирают, у них сгорает дом. 
Согласно примете, если О. поймает необыч¬ 
но много добычи, дома ею ожидает какое- 
нибудь несчастье (герб.). На укр. Карпатах 
полагали, что стрелять зверей на продажу — 
большой грех. 

Становление О., во многом анало¬ 
гичное превращению в колдуна, в поверьях 
представляет собой акт отречения от христи¬ 
анской веры и кощунственного поругания 
святынь. На Карпатах верят, что некото¬ 
рые охотники призывают на помощь черта, 
за что отдают ему душу. Чтобы стать хоро¬ 
шим О,, нужно найденной на перекрестке 
смолой намазать ружье и выстрелить из него 
в крест — если на кресте покажется кровь, 
цель достигнута (пол,, А К 1878/2:132), 
следует также в полночь на перекрестке 
выстрелить в причастие (э.-рус,, луж.) или 
в луну (бел.), что рассматривается как за¬ 
ключение союза с чертом. Чтобы черт помо¬ 
гал в охоте, во Бремя пасхальной заутрени, 
когда священник трижды возгласит: «Хри¬ 
стос воскрсссі», О. на первый возглас свя¬ 
щенника должен ответить: «А я утку убил!», 
на второй возглас: «А я зайца убил!», на 
третий: «А я козу убил». Тогда во время 
охоты дичь сама будет выходить на него 
(ПА, Житомир., Вьішеиичи). В другом слу¬ 
чае на возглас священника следует сказать: 
«Я стриляю, я стриляю» (укр., Чу б. ТЭС Э 
1/1:96). Охотничье знание передается в 
семье из поколения в поколение и держится 
в секрете. Как и колдовству, охотничьему 
мастерству можно научиться от старшего 
О. ^колдуна, который подвергает новичка 
испытанию, предлагая совершить то или 
иное кощунство — сюжет выслав, бьгли- 
чек. Полагали, что тот, кто родился в «со¬ 


рочке», будет удачливым О. (ПА, бздын., 
Забужье). 

По рус. поверьям, чтобы успешно охо¬ 
титься, нужно заключить договор с лешим; 
без его позволения О. не только останется 
без добычи, но может заблудиться и по¬ 
гибнуть. Заключение такого договора часто 
аналогично продаже души черту: О. должен 
кровью из большого пальца левой руки на¬ 
писать глухариным пером на бумаге свое имя 
и фамилию и отдать бумагу хозяину леса, 
за что тот посылал О. «охотничье счастье» 
(Крин.РНМП 2:20). В других случаях 
О. получал от лешего «особую статью», т. е. 
заключал до го вор на определенныхусловиях, 
например не брать дичи больше, чем разре¬ 
шал леший, приходить на охоту в опреде¬ 
ленные дни и пр. В противном случае леший 
наказывал О.: хлестал верхушками деревьев, 
насылал на него болезнь. По договору леший 
загонял в силки дичь и пригонял под выстрел 
зверя. Если О. вынужден был заночевать 
в лесной избушке, он должен был попро¬ 
сить у лешего разрешения: «Пусти, хозяин, 
не век вековать, а одну ночь ночевать», 
иначе тот всю ночь пугал О. или выгонял 
из избушки (с.-рус.). 

Чтобы охота была удачной, в течение 
всего сезона О. должен был соблюдать ряд 
запретов и предписаний, напри¬ 
мер не разговаривать со встречными людь¬ 
ми (рус.), не здороваться за руку (в.-укр.), 
накануне охоты не вступать в половые от¬ 
ношения с женой, не упоминать на охоте 
о женщине, не называть некоторых живот¬ 
ных по их настоящему имени, а использо¬ 
вать для этою заместительные имена (напри¬ 
мер, русские О. избегали упоминать ворона, 
а звали его «курицей»), О. старался, чтобы 
никто не увидел, как он отправляется на про¬ 
мысел (пплес.), при выходе из дому запре¬ 
щалось лглядмбйтъся (с.-рус,), а нужно было 
произнести заговорную формулу, обеспечи¬ 
вающую удачу: «Господи Боже, повстречай 
и помоги» (ПА, киев., Копачи). На Рус. 
Севере считали, что каждый О., как и пас¬ 
тух, имеет сюй отпуск - специальный заго¬ 
вор вкупе с определенной системой пове¬ 
дения, от которых и зависел успех охоты. 
Например, в соответствии с отпуском, О., 
каждый раз идя в лес, должен класть себе 
в карман заряженный патрон (с.-рус.). Тот, 
кто хотел обеспечить себе хорошую охоту 
на весь год, должен был в Сочельник войти 
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в дом с большой охапкой соломы. Кто-ни¬ 
будь из домашних его спрашивал: «Шта то 
вдл>агд у куЬу?» [Что ты тащишь в домг 1 ] 
0. отвечал: «Вщъдм меі^едине, вучине, ли- 
сичине, куничине, срне, дивокозе, зсчеве и 
осталилов» [Ташу медведей, волков, лисиц, 
куниц, ссоп, диких коз, зайцев и всякую 
добычу] (герцсговик.). Рано утром на Рож¬ 
дество следовало встать перед домом и крик¬ 
нуть: «О Ь|авплр[ Давам ти мо] вучак за твой 


лов!» [О дьявол, даю тебе мой лютик за твою 
добычуГ) ( ЬорЛ ІВП 1:220). Жена О. в тот 
день, когда муж уходил на охоту, не долж¬ 
на была прясть, чтобы зверь тге крутился, 
как веретено, а охотник не блуждал по лесу 
(карлато-укр.). 

В рус. традиции существует значитель¬ 
ный корпус охотничьих заговоров, цель ко¬ 
торых — обеспечить О. обильную добычу, 
которая сама бы сбегалась к нему, оградить 



О. Бахметюк (1820 — 1882). «Гуцул, бьющий пилами медведя». Изразец. 23x20 см. 
Музей этнографии и художественных промыслов Академии наук Украины (Львов), № 46390 
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его и его ружье от порчи, отогнать мешаю¬ 
щих при охоте хищных птиц, в частности 
ворона. Существуют заговоры на удачу 
в конкретном вцде охоты: на зайцев, уток, 
белку, медведя н т.д. Один из охотничьих 
заговоров содержит обращение к св. Елене: 
«Елена пресвятая, ыоэьми ключи потайные, 
открой тюкачи мясные. По реке плывут три 
лебедя, три гуся, три утки, рабу Ивану 
открой жертву» (АА, архангел,, Тихмань- 
га). Однако наиболее частотным в и.-слав, 
охотничьих заговорах является обращение 
к св. Юрию, как покровителю всех зверей, 
с просьбой согнать для О. всю добычу в 
одно место. О. произносил заговор каждый 
раз при выходе на охоту или наговаривал 
его на различные предметы: нож, сучок дере¬ 
ва, хлеб, мед, кусок мяса, ком снега, воск 
от свечи, взятой при отпевании покойника, 
землю, взятую со своей усадьбы, а сам текст 
хранил дома в недоступном для других месте. 
Потеря или уничтожение текста охотничьего 
заговора грозили тяжелым несчастьем: жена 
одного О. в его отсутствие нашла бумагу 
с заговором и, не зная, что это такое, еожгла 
ее. После чего О. сошел с ума и поджег 
свой дом (с.-рус.). 

При отправлении на охоту имели значе¬ 
ние приметы: если О., идущему на промы¬ 
сел, встретились человек с пустым ведром, 
женщина или священник, дорогу перебежал 
заяц, перелетели ворон или сорока, то охота 
будет неудачной (рус,* карпат.). Примеча¬ 
ли — если в день св. Димитрия лают собаки, 
то О. будет сопутствовать удача (с,-рус,)* 

О. владел магическими приема¬ 
ми охоты. Собираясь на медведя, он брал 
с собой летучую мышь, веря, что медведь сам 
выйдет на него (с, -рус.), или траву болоти¬ 
стую былину (поповник — I .епсатііЬептит), 
а также пил натощак отвар травы болоти¬ 
стого го лубиа с уксусом и медом (рус.). 
Гуцулы перед охотой на медведя постились 
и молились. О. будет удачлив в охоте, если 
весной поймает первую увиденную им жел¬ 
тую бабочку (в.-пол,) или перед охотой по¬ 
держится за женское колено (ПА, бреет ч 
Олтуш). Дня удачной охоты носили в кар¬ 
мане сучок, на котором куковала кукушка 
(рус.). Полагали, что везение в охоте на птиц 
обеспечивает трава царские очи (росянка 
круглолистная — Бгозега гоппнііЫ'іа), а тот, 
кто носит за пазухой траву бель (вероятно, 
белену), будет удачлив в охоте на зайцев и 


тетеревов (рус.). Использование трав в охот¬ 
ничьей магии давно известно в рус. тра¬ 
диции: в 1648 г. в Рыльске был задержан 
некто Гаврилка Мусин, носивший в кармане 
корень «для звериного промысла» (Крин. 
РНМП 2:243). 

В охотничьей магии выделяются дей¬ 
ствия, совершаемые с первым убитым или 
попавшим в сети зверем или птицей, чтобы 
дальнейшая охота была удачной. В частно¬ 
сти, первого попавшего в снасти горностая 
продевали сквозь снасти, произносили над 
ним заговор, призывающий горностая при¬ 
вести к О. весь горностаев род, после чего 
из зверя вынимали сердце и печень, которые 
потом высушивали и носили с собой на про¬ 
мысел (с.-рус.); поймав первую живую утку, 
следовало вырезать на берегу пласт земли, 
положить на него белый платпк, зарезать 
на нем утку и прочитать заговор, в котором 
выражено пожелание, чтобы все птицы так 
же быстро слетались к О., как бежит кровь 
из сердца этой утки (рус., Майч,ВЗ:133). 

Для удачной охоты ружье и пули освя¬ 
щали на Пасху или Крещение (карпат,). 
Чтобы ружье стреляло без промаха, а в сил¬ 
ки попадала дичь, О. прочитывал над ними 
специальные заговоры, а ружье смазывал 
жиром и кровью медведя или кровью воро¬ 
на, а также носил при себе траву землянику 
(рус,). Для этой же цели ружье окуривали 
дьгмом, пропущенным через сорочье или 
воронье гнездо, трижды продевали ружі* 
сквозь расколотый ствол осины, а застрелив 
птицу, триады прикасались стволом к пагд 
чтобы кремень не давал осечки (рус., ЖС 
1903/3:362). Для удачной ловли уток сле¬ 
довало в Страстной четверг окурить охот¬ 
ничьи снасти травой Адамова голова (рус.), 
а наживку в снастях для ловли белки сле¬ 
довало смазать чссиокпм (с.-рус.). Чтобы 
ружье само поворачивалось в сторону зверя, 
нужно было носить с собой или прикреплять 
к ружью траву с трельчик (карпат.), а чтобы 
оно хорошо стреляло — к нему прикрепляют 
голову змеи (карпат.). Ружье нельзя одалжи¬ 
вать и давать в чужие руки (карпат,) Кап¬ 
кан устанавливали втайне от других, пред¬ 
варительно молча наступив на то место, іде 
он будет стоять, или подсыпав на это место 
земли из муравейника (серб.). Перед уста¬ 
новкой ловушки на лисицу считалось необхо¬ 
димым охотничью снасть подержать в воде, 
настоянной ночь на васильке и черном тер- 
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нсзнике. а также начертитъ крест на земле 
перед ловушкой и на дереве, под которым 
обустраивалась (серб.). Капкан на медведя 
выковывался цыганом (серб.). 

Повсеместно считалось, что охотничьи 
снасти, ружье и охотничья собака легко под¬ 
даются сглазуи порче. Например, если ска¬ 
зать: «Не стрелок стреляет, а черт мишень 
подставляет», ружье будет «испорчено» и 
перестанет попадать в цель (рус.). Ружье 
и снасти могут «испортиться», если через 
них перешагнет женщина, особенно в пери¬ 
од месячных, а если, по недосмотру, такое 
происходило, орудия охоты окуривали освя¬ 
щенными травами. Если убить вошь, ока¬ 
завшуюся на ружье, из него уже никогда 
не попадешь в зверя (укр., гуцул.). Чтобы 
лишить О. удачи, нужно сказать, услышав 
его первый выстрел в лесу: «А дым густой, 
а борщ пустой», и он не сможет ничего под¬ 
стрелить (ПА, Чернигов.. Хоробичи), Чтобы 
кому-либо испортить ружье, крадут у него 
какой-нибудь предмет из охотничьего обихо¬ 
да и кладут его с вещами, принадлежавшими 
покойнику (карпат.). «Испорченная» охот¬ 
ничья собака перестает выслеживать ценного 
зверя, на которого натаскана, а бросается 
вдогонку за белкой или зайцем. Полагали, 
что такую собаку уже нельзя исправить, но 
7.4СЖНО отомстить обидчику, обратив порчу 
против него самого или против его собаки 
(с.-рус.). Капкан, поставленный О., мог 
отпереть дьявол и выпуститъ оттуда добы¬ 
чу. Поэтому доску для капкана следовало 
делать из гюяръшнгакозлгѵ? или тисового де¬ 
рева — в этом случае дьявол сам туда попа¬ 
дется (Босанска Край на). 

Известны многочисленные обереги, 
в том числе заговоры, защищающие О. от 
зверя, а орудия лова от сглаза и исправ¬ 
ляющие причиненный вред. От хищников и 
разных опасностей О. спасает рысий коготь, 
который нужно носить с собой (с,-рус.), 
а также трава царские очи. Считалось, что 
не подвержено порче ружье, которое промы¬ 
вается водой, освященной в Великий четверг, 
а также ружье, в ствол которого положены 
рябиновые листья (рус.). Колдун не может 
испортить ружье, окуренное травой колюч- 
ником (Сагііпа). Чтобы исправить испори 
ченное ружье, его обмывают в лесном озе¬ 
ре, направляя струю от ствола к прикладу 
и приговаривая при этом: «Змываю тя от 
чужое злобы, от злых чаров на веки» (кар¬ 


пат., Г Іспуш. 1942/2:151), или окуривают 
травами — тимьяном или тпроян-згльсм. 
Чтобы сделать свое ружье нечувствитель¬ 
ным к порче, отправляясь на охоту, О. пере¬ 
ступал левой ногой через порог, правой но¬ 
гой оставаясь в хате, и три раза протаскивал 
ружье между ног, а потом вытирал его шта¬ 
нами (бел,, Рам.БС 5:155). Чтобы уберечь 
от сглаза пойманную добычу, О., возвра¬ 
щаясь с охоты, всегда утаивал количество 
пойманного и обдирал животных втайне от 
чужих глаз (серб.). 

Согласно в.-слав, и пол. бмличкам, не¬ 
чистая сила часто морочит О., представляясь 
ему в виде желанной добычи, например, черт 
в виде зайца заводит О. в чащу и с хохо¬ 
том убегает или скрывается в дупле; в дру¬ 
гом случае оказывается, что такого «зайца» 
не берут пули, а сам он, погрозив О. лапой, 
гонится за ним до самого дома. Сербы по¬ 
лагали, что на случай встречи с животным- 
оборотнем О. должен иметь в ружье записку 
с оберегом или брать с собой черную собаку 
без единого светлого пятна. В свою очередь 
нечистая сила может принимать вид О., на¬ 
пример, черт в облике О. является девушке, 
задержавшейся в корчме после полуночи 
(морав). Сын вампира, способный видеть и 
убивать вампиров, выглядит как О. (макед.). 

В э.-слав. былинках, особенно у поля¬ 
ков и лужичан, встречается мотив «дикой» 
или «ночной» охоты, заимствованный из за¬ 
падноевропейской мифологии; мимо челове¬ 
ка, заночевавшего в лесу, с диким свистом 
и криками проносится на конях группа О. 
в богато убранных одеждах — они оказы¬ 
ваются или чертями, или душами тех О,, 
которые так любили этот промысел, что охо¬ 
тились по воскресеньям и поэтому после 
смерти вынуждены носиться по лесам, иску¬ 
пая свой грех. Такой персонаж обычно на¬ 
зывается с&ікі ьігіскс, поспу На]тк или 
поспу /с#дг (\Уізіа 1896/10:70) и появля¬ 
ется в полночь в охотничьем костюме. 

О. участвовали в некоторых обрядах. 
Например, на Крещение во время освящения 
воды в «иордани» О. стреляли из ружей, 
чтобы отогнать от села волков (ПА, Жито¬ 
мир., Въішевнчи). У сербов существовал обряд 
вучври {дословно — «волчатники *>), когда 
О., убив волка или медведя, совершали над 
ним ритуальные действия, которые заканчи¬ 
вались обходом села со шкурой убитого жи¬ 
вотного и собиранием даров (см. В^чары). 
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В символическом виде охота изобража¬ 
лась в болгарском обряде «заячья игра», 
в которой один из участников изображает 
О., а другие зайцев. В зап. Белоруссии 
под польским влиянием были распростра¬ 
нены сценки про охоту, которые разыгры¬ 
вали ряженые на святки: О. бегает с ружьем 
по хате, «убивает» «козла», которого взва¬ 
ливает себе на плечи и несет в котел (ПА, 
6рсст м Олтуш). При сватовство невесты 
сваты часто представлялись О., которые 
хотели бы поймать соколицу или куницу; 
также и сам жених изображался охотником. 

Лит.: Г у р е иич-Аф а н ась* в П. О пред¬ 
рассудках охотником Воронежской губ. // Во¬ 
ронежские губ. вед. 1861/13:216-217; Арку¬ 
ши н Г. Л. Охотничья лексика аапъдноп одесских 
говоров. АКД. Ужгород, 1986; ПА; Потуш¬ 
ил к Ф. Стрельба в народном перовою. 1942/ 
2:148-151; Ъор.ЗО:1Ю; Ъор.ПВН 1:220-231, 
268,285; Сизіаѵісг В. 2аЬоЬопу ту$1еь'- 

*кіе//Ѵігіа 1901/7:282-265; Вин.30СМ 2: 
25-28; Демб.ОМГ:499; Добр.СЭС 1:105; Ж С 
1903/3:362; Ефнм.МЭА 2:181-197; Майк.ВЗ: 
124-137; МСб:89; Враж.Е ІДШ24; КІЛѴ:517; 
Ѵізіа 1898/1:196. 

Б, Б. Левк.и гаская 

ОЧАГ — сакральный центр дома (ор. серб. 
07 ьмлилп\\?., бол г. огнище , башинп огнище, 
чеш. и луж. оітіхко ‘дом’, рус, огнищанин 
‘глава рода, дома')» связанный с культом 
огня, место совершения обрядовых и магиче- 
скихдействий, направленных на обеспечение 
благополучия дома, здоровья домочадцев 
и успеха в хозяйстве (ср, Печь). Открытый 
О. известен юж. славянам и пастухам в Кар¬ 
патах, у воет, и зап. славян в доме ставили 
печь. По народным представлениям, в О. 
обитали домашние духи и предки: место под 
каменной плитой о., где горел огонь, было 
убежищем домового (столон), а трещина 
или дырка в плите считалась предвестием 
смерти (болт .). Огонь в О. никогда не за¬ 
тухал. Пустой О. (без огня) терял свою со¬ 
зидающую силу. Согласно представлениям 
болгар, на пустом О. совершаются вредонос¬ 
ные магические действия. 

У юж. славян в новом доме О. делали 
в последнюю очередь. Место для О., нахо¬ 
дившееся в центре или восточной части жи¬ 


лища, освящали и кадили ладаном. В Болга¬ 
рии, если строили на месте старого дома, то 
вначале зажигали огонь в старом О., остав¬ 
ляли там хлеб, мед и вино. Первый огонь 
зажигала самая старшая в семье женщина, 
принося угли из домов родных и произнося 
бла го пожелания: «Чтобы никогда не угасал 
этот О. и чтобы кипели на нем горшки 
и котлы для свадеб и угощений». В Болга¬ 
рии на новоселье каждый гость приносил 
подарок, который вешал над О. Очажны¬ 
ми атрибутами молодая семья обзаводилась 
на свадьбе или при освящении нового дома; 
в юж. Болгарии (Родопы) невеста получала 
очажные щипцы и гтоаик «треножник от свое¬ 
го отца как часть приданого; в Аоиечігкия 
крае их дарил сельский кузнец на свадьбу 
или новоселье. 

Вокруг О. совершаются действия основ¬ 
ных обрядов жизненного цикла: рождения, 
брака, смерти. В ряде ритуалов О. соотно¬ 
сится с женским лоном: дрова в него кладут 
толстым концом вперед, «как рождается ре¬ 
бенок», новорожденного как бы стщмают 
из О. и пр. 

У О. проходило приобщение нового 
члена к семье. Так, у болгар крещеного мла¬ 
денца оставляли на время у О. В обл. Охри- 
да при усыновлении ребенка проносили над 
О., постукивали головой о стены (макзд). 
В р-не 1 Ічини в Сербии над О. совершали 
первое купание новорожденного, чтобы он 
долго жил и был привязан к дому, В Бол¬ 
гарии в О. сжигали или закапывали под ним 
плаценту. Отлучая ребенка от груди, матъ 
катила каравай от О. к двери, отправляя за 
ним дитя (бплг.). 

У юж. славян во время свадьбы, когда 
молодая впервые входила в новый дом, се 
вели к О., который она целовала, трижды 
обходила, ворошила в нем угли, зажигала 
огонь, прикасалась к кухонной утвари, ме¬ 
шала и солила еду. В Сербии, Хорватии 
невеста одаривала О. деньгами или яблоком 
с воткнутой в него монетой, У македонцев 
в р-не Охрида посаженый отец (кум) триж¬ 
ды ударял молодую головой о камин или 
заслонку, чтобы она всегда была привязана 
к дому и была хорошей женой. Если убе¬ 
жавшая без согласия родителей девушка 
разрыхлила угли в доме своего избранника 
и домашние нс могли ее вернуть в роди¬ 
тельский дом, то брак считался состояв¬ 
шимся (бплг.). 
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Около О. совершались ритуальные дей¬ 
ствия во Бремя календарных праздников: 
в Сочельник, Рождество, на Новый год, 
Благовещение. У О. накрывали праздничную 
трапезу, проходили обряды с поленом бад- 
някѵх: п о Леи и и к подходил прежде всею к 
0. Болгары совершали здесь жертвоприно¬ 
шение (курбан): закалывали черную курицу 
в честь духа-покровителя семьи (стогнш, 
мшссшнцк) и оставляли ему еду в Сочель¬ 
ник и Новый год, т. к. он охранял семью, 
ее богатство. Вокруг О. обносили рождест¬ 
венскую солому, туг пекли обрядовый хлеб 
(серб, чссшща) и готовили ритуальную еду 
(серб, печеница). 

О. как с акральный локус считался источ- 
ником богатства и изобилия. В Болгарии 
колядующие на Новый год (щрѳакари)б ро- 
сали в О. речной камень и желали хозяе¬ 
вам, «чтобы деньги текли им в карманы 
так же легко, как течет река через камни, 
и чтобы их копельки были так же тяже¬ 
лы, как тяжел камень» (СД 2:452). У сло¬ 
венцев (окр. Мурска Собота), чтобы выво¬ 
дилось больше цыплят, хозяйка садилась 
на О. со словами: «Сколько волос у меня 
на голове, столько цыплят в моем дзоие» 

(КОО 1:251). 

Основные магические свойства огня (очи¬ 
стительная, защитная и продуцирующая) пе¬ 
рекосились на О. и его атрибута. Так, 
очажная лопатка ( рьжен ) использовалась 
при первом громе: ею стучали по ночвам, 
горшкам и амбару с пожеланием, «чтобы пол¬ 
нилось зерном», «чтобы был плод». А не¬ 
замужние девушки в Болгарии совершали 
огтахивание села очажной лопаткой, чтобы 
выйти замуж. Очажные щипцы и лопатка 
и с пользовались для отгона градовой тучи 
и в весенних обрадах (1 марта, 40 мучени¬ 
ков, Благовещение, на Иеремию) для защи¬ 
ты от змей и ящериц. Щипцы и лопатка 
обязательно находились около роженицы и 
младенца до 40-го дня после родов, чтобы 
защищать их от злых духов и болезней. 
Уболгар новорожденного посыпали пеплом, 
а до крещения мазали сажей. 

О. и его атрибуты широко применялись 
у славян в іи а г ни: для того чтобы брак 
состоялся, сваты, приходя в дом избранницы, 
делали отверстие в левой части О., ворошили 
угли в О. (болг.). В обл. Левча и Темнича 
в Сербии девушки, желая скорее вступить 
в брак, бросали мусор в О. рано утром в 


Юрьев день, трижды повторяя: «Мусор на 
свалку, а сваты из О.» (СЕЗб 1907/7:9). 
В обл. Габрово, впервые приходя на поси¬ 
делки, девушка старалась привлечь туда мно¬ 
го женихов: она отправлялась к О., втыкала 
в него веретено и говорила: «Сколько искр 
выскочит, столько парней пусть придет!» 
(Лул.СВТБД:84). В Боснии в обл. Жепча 
О. использовали и в любовной магии: же¬ 
лая «присушить» избранника девица бросала 
трех лягушек на горящие угли, говоря: «Как 
эти жабы горят и мучаются, так пусть горит 
и мучается (имярек), пока ко мне не при¬ 
дет!» (Нед.ГОС: 180). См. также Цепь. 

В народной медицине к О. обра¬ 
щались с просьбой о помощи, перед ним 
совершали магические действия, использо¬ 
вали огонь, горящий в нем, угли. Так, для 
облегчения агонии в Пиринском крае шап¬ 
ку или платок умирающего терли о дымо¬ 
ход или бросали в него. В Болгарии знахарки 
снимали порчу, собирая золу с четырех сто¬ 
рон О. 

С О. как священным местом был связан 
рад запретов. Так, в Болгарии детям 
запрещалось рыться в огне, втыкать в О. 
нож, пинать ногой головню, иначе у маль¬ 
чика, который это сделает, отекут тестикулы. 

В Сербии очагу исполедывались греш¬ 
ники. Около О. лаключалнгь договоры, 
давались и возвращались займы. У черно¬ 
горцев страшным было проклятье очагом 

(СМР 2 :331). 
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ОЧИСТИТЕЛЬНЫЕ ОБРЯДЫ - ри¬ 
туальные и магические действия, цель кото¬ 
рых — очищение (реальное и символическое) 
культурного объекта (пространства, челове¬ 
ка, домашнего животного), после того как 
этот объект некоторое время соприкасался 
с хтоническими, нечистыми и вредоносными 
объектами, сферами и периодами времени, 
или пребывал в состоянии ритуальной нечи¬ 
стоты. К таким действиям относятся мытье, 
купание, обливание; окуривание дымом или 
ладаном, переход через огонь; выметание 
(см. Мести), вытряхивание, проветривание, 
контакт с металлами, особенно железом; 
а также сакральные действия — молитва, 
лощение, освящение, крещение/эакрещивй- 
нис (см. Закрещивать). Очистительная се¬ 
мантика пронизывает также многочислен¬ 
ные отгонные и діютролеичсские действия и 
ритуалы, направленные на обезвреживание 
опасных и нечистых объектов (ср. Изгна¬ 
ние ритуальное, Уничтожение ритуальное, 
Мор). Иногда О. о. имеют профилактиче¬ 
ский характер, но в этом случае они одно¬ 
временно являются и оберегами (ср. прогон 
скота меж двух костров, зажженных от «жи¬ 
вого» огня, при приближении эпизоотии). 
От О. о. следует также отличать ритуаль¬ 
ные и магические действия, направленные на 
достижение чистоты ритуальной. 

В составе сезонных обрядов очи¬ 
стительные мотивы наиболее заметны ран¬ 
ней весной, в связи с общей тенденцией к 
обновлению и очищению в начале календар¬ 
ного года, в начале и конце Великого поста 
как периода телесного и духовного очищения 
человека (ср. такие хрононимы, как Чистый 
понедельник, Сізіа згвхіп, Чистый четверг), 
а также по завершении святок, на Крещение. 
У юж. славян разнообразные очистительные 
ритуалы совершались также в Юрьев день. 

По окончании зимы, в течение которой 
на земле присутствовали хтонические силы, 
происходило ежегодное очищение земли, 
У юж. славян в Трифонов лень. Чистый 
понедельник, Тодорову субботу, Страстной 
четверг, 1 марта, в день Сорока мучеников, 
на Благовещение, в день Иеремии (1.Ѵ) 
убирали дворы, подметали дома и дворы 
и там же сжигали мусор (солому, старую 
одежду и обувь, сухой навоз), стараясь, что¬ 
бы от костров было больше дыма, который 
очистил бы людей и скот от змей, домашних 
насекомых, болезнен, сады — от непогоды 


и гусениц. Белорусы жгли мусор на Благо¬ 
вещение, полагая, что тем самым они «чи¬ 
стят землю». В начале весны землю очища¬ 
ли и от естественных остатков: украинцы на 
Алексея теплого (17.ИГ) сжигали прошло¬ 
годний бурьян и мусор; полешуки сжигали 
на масленицу старую траву (в России это 
часто делали накануне Пасхи). 

Ежегодное очищение жилища и 
культурного пространства было 
приурочено у воет, и зап. славян к Чисто¬ 
му понедельнику или Чистой среде (у като¬ 
ликов), реже — к концу Страстной недели 
(Чистому четвергу и Страстной пятнице), 
а также к Благовещению. Чтобы избавятъ 
дом и двор от змей, жаб, вредных насеко¬ 
мых, «штоб юячого поганое не чаплялось 
до хаты» (ПА), дом выметали, хлев и двор 
обметали в направлении от дома, обливали 
водой внешние углы дома или обмазывали 
их дегтем, осыпали снегом четыре угла хаты; 
вносили в дом головни от масленичного 
костра. Мусор сжигали, бросали в проточ¬ 
ную воду, на ветер и т. п. Сами дома мыли, 
белили, подметали новым веником или но¬ 
вой метлой, чтобы в доме целый год не дер¬ 
жалась грязь; мыли стены, окна и пото¬ 
лок; проветривали дом; чистили курятники; 
словенцы сметали паутину из углов к две¬ 
рям. На очистительный смысл совершаемых 
в эти дни действий указывают хрононимы, 
ср. укр.-карлат. Помывалный поне.дилок 
"Чистый понедельник'; чеш. Зтеіпа зі?е&й 
‘Сорная среда', среда 1-й недели Великого 
поста, когда выметают золу из печи, чеш, 
5 йготеіпа зігсАа "среда Страстной недели, 
когда перед Пасхой вычищали сажу, мели, 
вывозили навоз, чистили хлев. Очищали 
также очаги, печи и печные трубы, с чем, 
возможно, связано присутствие маски тру¬ 
бочиста среди масленичных масок, извест¬ 
ных на юге Европы, в том числе у ллсівснцея 

Дома подлежали очищению также и по 
завершении святок. Дома и хозяйственные 
постройки окуривали дымом, жгли во дворах 
костры, в которых сжигали весь мусор, ско¬ 
пившийся здокеза время праздников, Узап. 
славян в день Трех королей священнослу¬ 
жители обходили дома, кропили их святой 
водой, окуривали ладаном, чертили дымом 
от свечей кресты на потолке, благословляли 
домочадцев и сам дом. У юж славян функ¬ 
цию очищения жилища брали на себя обход- 
ники (колядовщикн и ряженые). В бол г. 
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обряде «лсорпйиитіа» (Тарнова) процессия 
девушек обходила накануне Богоыйлеііия все 
село дом за домом, одна из участниц кро¬ 
пила богояиленской водой дома и дворы, 
чтобы очистить дом от нечисти, прежде всего 
варакчжджу'лцв. другие исполняли песни с 
любовной и брачной тематикой и собирали 
подношения от хозяев. В ю.-вост. областях 
Болгарии парни обходили в это время село 
и принадлежащие ему земли, чтобы очистить 
их от нечистой силы. 

Ежегодное очищение посуды, утва¬ 
ри и мебели приурочено к началу и 
концу Великого поста. 1 Іосуду, в которой 
в течение мясоеда варили скоромные блюда, 
тщательно мыли, чистили песком и золой, 
кипятили в щелоке, выжаривали на огне. 
В Лпсковацком крае рано утром в Чистый 
понедельник женщины мыли в родниковой 
воде всю посуду и готовили ее для постной 
пищи. В Хорватии в Чистую среду хозяйки 
снимали очажные цепи, на которых обыч¬ 
но висел котел с пищей, и дети волокли их 
к морю и там чистили. На Новгородчине 
в Чистый четверг до рассвета парили молоч¬ 
ную посуду и окуривали ее вереском. Болга¬ 
ры Пловдивского края в канун Юрьева дня 
относили к реке ночвь: (корыто для замеши¬ 
вания тестя), где мыли их. Столы и лавки 
чистили, скребли, мыли. В Полесье и дру¬ 
гих в,-слав, регионах ранней весной совер¬ 
шалось ритуальное очищение дежи (квашни) 
и другой деревянной утвари, ср. полес. на¬ 
звание Чистого четверга Дройянак страсть 
(см. подробнее в ст. Дежа). 

Одежда и постель, У русских 
на Благовещение перетряхивали солому из 
постелей; в Чистый понедельник едва ли 
не единожды в году перестирывали постель 
(рус,, серб.), перетряхивали на улице постель 
и одежду. В Чистый понедельник чешские 
женщины отправлялись в корчму ргаі %№ёгу 
'стирать передники’, т. е. символически очи¬ 
щать одежду от налипшей на нее скоромной 
пищи, старообрядцы Подмосковья в Чистый 
понедельник отдавали в стирку все обеденное 
я чайное белье (скатерти и салфетки) как 
имеющее на себе следы скоромного. В зап. 
Сербии белье стирали у мельницы до вос¬ 
хода солнца в Юрьев день; в юж. Сербии 
в тот же день проветривали и вытряхивали 
на солнце все тканые изделия. 

Очищению тела и телесной чи¬ 
стоте посвящено воздержание от скором¬ 


ной пищи в течение всего Великого поста. 
Собственно очистительные действия, направ¬ 
ленные на н абавлекне от масленичных грехов 
и беспутства, от скоромной пищи, предпри¬ 
нимались в Чистый понедельник, ср. обычай 
пить водку в этот день, чтобы выполоскать 
изо рта остатки скоромного, называемый по¬ 
лоскать дубы (ю.-рус.), раіепкои тЬі ріи- 
каіі [водкой зубы полоскали] (словац. диал.), 
рггеріикас чМкц. 7 %Ъу ро тдризіпут 
[полоскать водкой зубы от мяса, съеденного 
в заговенье] (пол.), да оперу зубе ракщам 
'ополоснуть, вымыть зубы ракией' (сері5.-иа- 
нат.), ср. также в.-слав, хропоним Полоско- 
вуб ‘Чистый понедельник’. Очищая тело 
от скоромной пищи, у русских в этот день 
повсеместно мылись. У юж. славян к мытью 
добавлялась стрижка детей и бритье мужчин, 
что должно было обеспечить им здоровье 
в течение всею года. Обливание, окропление 
и купание молодоженов, подростков и др. 
с помощью освященной крещенской воды, 
совершаемые у болгар и македонцев на Кре¬ 
щение (6.1) и в зимний Иванов день (7.1), 
также были направлены на достижение те¬ 
лесной чистоты. 

Очистительные действия широко практи¬ 
ковались в цикле семенных обрядов л 
В рамках родинного комплекса 
объектами очищения были роженица и но¬ 
ворожденный (как ритуально нечистые и 
одновременно как наиболее подверженные 
порче), а также повитуха. Основными дей¬ 
ствиями, направленными на очищение ново¬ 
рожденного, были его купание и крещение. 

Для роженицы, ритуальная «нечисто¬ 
та» которой распространялась на 40 дней 
после родов, очистительными действиями, 
имеющими одновременно апотрппеическин 
характер, были купание (мытье), натирание 
тела вереском, чесноком, иноіда керосином, 
а также церковное очищение (очиститель¬ 
ная молитва) и некоторые последующие дей¬ 
ствия. Так, у болгар после юцерковления 
роженица приходила в гости к своей мате¬ 
ри, ее ставили на порог (и на железо), лили 
ей на ноги воду и давали кусок хлеба, что 
завершало цикл очистительных действий. 
На Рус. Севере и в Белоруссии основные 
очистительные действия над роженицей и но- 
ворожденным совершались в бане. Детское 
место и «сорочку», перед тем как их зако¬ 
пать или спрятать, также обмывают водой 
или вином. ,. 
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Очистительные действия предпринима¬ 
лись и для того, чтобы защитить роженицу 
и новорожденного от негативного влияния 
извне, и адресовались тем, кто приводил на¬ 
вестить роженицу. Под порог дома, где нахо¬ 
дился младенец, подкладывали кусок железа, 
а в дверях клали горящие угли; войдя в дом, 
где был новорожденный, гости сразу же при¬ 
касались руками к печи; приносили с собой 
белое яйцо, с которого после их ухода мать 
должна была омыть ребенка. Если среди при¬ 
шедших была женщина во время месячных, 
то она бросала на ребенка серебряную монету 
и гоьорил.ѵ «Я не чиста, но ты пусть будешь 
чистым, как серебро» (Телб.БББ:216). 

Повитуха, соприкасающаяся с нечисто¬ 
той роженицы и новорожденного, имеющая 
дело с кровью и т. п., также традиционно 
считалась нечистой, и ее ритуальному очище¬ 
нию был носвящсн обряд «размывания рук», 
известный воет, славянам и приуроченный 
к 3-му, 9-му, 12-му и др. дням после родов, 
а также действия, его заменяющие (дарение 
повитухе мыла и полотенца). Обряд подра¬ 
зумевал омовение рук повитухи, омовение 
роженицы или взаимное омовение рук по¬ 
витухи и роженицы. У болгар аналогичный 
обряд был перенесен в календарный цикл 
и отложился в праздновании Бабина дня 
(8,1) — традиционного праздника повитух, 
когда собравшиеся женщины купали пови¬ 
туху, обливали ее водой, обмывали ей руки 
и т. п. 

С О. о., известными в рамках родинного 
комплекса, соотносимы ритуалы, совершае¬ 
мые при отеле коровы и направлен¬ 
ные на ее послеродовое очищение. Для этого 
у воет, славян корову, а иногда и гелсика, 
окуривали (древесным углем, ладаном, освя¬ 
щенной травой и др.), причем вымя окури¬ 
вали отдельно, обмывали вымя, в том числе 
святой водой или специально богояьленекой, 
или просто кропили корову такой водой, об¬ 
ходили корову с чтением молитвы «Богоро¬ 
дице Дево, радуйся». Такие действия в ряде 
рус. обл. назывались корову святитъ. Со¬ 
вершаемые после отела ритуалы имели не 
только очистительный, но также апотропеи- 
ческий характер, особенно заметный у юж. 
славян (ср. обычай вешать на рога отелив¬ 
шейся корове красную нитку, чеснок, при¬ 
вязывать ей к хвосту мужской пояс и т. д.). 

Свадьба. До свадьбы очистительные 
действия совершались отдельно для женмха 


и невесты (ср., например, бритье жениха 
у юж. славян и рус. баню невесты}- Очище¬ 
ние молодых (имевшее порой сугубо симво¬ 
лический характер) происходило сразу после 
брачной ночи в том месте, где спали мо¬ 
лодые, во дворе или в бане; очищение было 
обычно связано с водой. У юж. славян по 
окончании свадьбы молодую торжественно 
вели к источнику, расположенному на вы¬ 
соком месте, часто на восток от их дома. 
Это отведение невесты на воду представляло 
собой целый обряд. По дороге его участники 
пели и играли. Молодая сеяла вокруг источ¬ 
ника зерно, пропускала через рукава своей 
одежды сырое яйцо (ради плодов птости), 
давала напиться всем присутствующим, об¬ 
менивалась с ними дарами, а по дороге домой 
проливала понемногу воды; иногда здесь же, 
у источника, старшие свадебные чины сни¬ 
мали свадебное покрывало с головы моло¬ 
дой. Когда молодая приносила свежую воду 
домой, этой водой умывалась она сама, мо¬ 
лодой и все присутствующие; она облива¬ 
ла ею ворота и углы дома. Особые действия 
совершались в том случае, если невеста 
оказывалась «нечестной». У юж. славян «не¬ 
честную» невесту и ее мать насильно купа¬ 
ли в реке, обливали освященной водой, оку¬ 
ривали. 

У русских в Московской губ. совершали 
аналогичный ритуал цмывки. После брачной 
ночи ряженые бабы с пением непристой¬ 
ных песен собирались к дому молодых, пе¬ 
ред которым уже стоял ушат с водой. Сва¬ 
ха выводила молодую, показывала бабам ее 
испачканную рубашку, после чего бабы по¬ 
здравляли молодую и умывались, а молодая 
подавала им мыло и полотенце. В Белорус¬ 
сии (на Могилевщине) молодоженов обли¬ 
вали водой во дзорс у колодца, после чего 
они приносили воду в дом и поливали на 
руки отцу и матери молодого, а молодая 
подавала им полотенце. Часто мытье моло¬ 
дых происходило в клети или другом месте, 
где они проводили брачную ночь, причем в 
присутствии свекрови и дружки, осматри¬ 
вавших рубашку новобрачной, Ритуальное 
мытье молодых в бане широко известно на 
Рус. Севере и в Центр. России. Во Вла¬ 
димирской губ. на следующий день после 
свадьбы происходило белень* молодых — 
мытье в бане, во время которого ряженые 
свахи с дружками плясали и пили водку 
ОКОЛО 6аНИ. г 
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В Болгарии и Македонии очиститель¬ 
ные действия совершались и позже, в рам¬ 
ках календарного цикла, что было езязано 
с представлением о продолжительности пос¬ 
ле свадебной «нечистоты» молодоженов. Хо- 
л о стяки, друзья, кумо в ья и другие уча ст ни ки 
прошедшей свадьбы в зимний Иванов день 
купали в источнике новобрачных (главным 
образом молодых мужей), чаше всего прямо 
в одежде, символически смывая с них сва¬ 
дебную «нечистоту» и грехи; молодых мужей 
обрызгивали водой, лили им воду за пазуху, 
обливали и т. д. Капанцы в этот день обли¬ 
вали свежей водой двери и порог дома, где 
жили молодожены. У русских аналогичные 
по смыслу действия совершались на масле¬ 
ницу, когда молодых прилюдно и насильно 
попарно укладывали в специально вырытую 
в снегу яму, забрасывали снегом, вываливали 
в сугроб из саней. 

Похороны. Основные очистительные 
действия предпринимались непосредственно 
после смерти человека, после омовения и 
обряжения покойника, после ею выноса из 
дома и по возвращении людей с кладбища. 
Объектами очищения были сам умерший 
(см. Обмывание покойника), дом, где он 
находился, все участники похорон и все 
предметы и субстанции, соприкасавшиеся 
с миром смерти. 

Сразу же после установления факта 
смерти, а также после омовения и обряже¬ 
ния умершего считалось необходимым оку¬ 
рить его ладаном, дымом сосновой коры, 
можжевельника и др. Предметы, использо¬ 
ванные при обряжении и омовении покой¬ 
ного (мыло, тряпки, расческу идр.), сначала 
тщательно мыли, а затем закапывали в от¬ 
даленном месте. После того как покойника 
поцеловали в лоб при прощании, следова¬ 
ло дотронуться губами до печи (с. -рус.). 
В России в XVI в. каждый раз после похо¬ 
рон очищаться, по требнику, должны были 
и профессиональные плакальщицы. 

После выноса покойника как можно 
быстрее выливали подальше всю воду, хра¬ 
нившуюся в доме; мыли полы, выметали дом 
в направлении к порогу, а мусор, метлу и 
веник выбрасывали подальше от дома, сжи¬ 
гали, относили на перекресток; выбрасыва¬ 
ли в реку; очищали печь или очаг и угли и 
головешки выбрасывали вместе с мусором; 
проветривали помещение, окуривали его ла¬ 
даном или дымом и т. п. У юж. славян осо¬ 


бые профилактические и апотропсические 
действия совершались в том месте, где лежал 
покойник: туда лили воду, ставили горшок 
с горячими углями, клали или втыкали же¬ 
лезные предметы, клали камень, окуривали 
постель покойного и т. п. У болгар место, 
ще мыли покойника, считалось нечистым 
40 дней и, чтобы очистить, его посыпали 
зерном. Вещи, принадлежавшие покойному, 
стирали или окуривали, перед тем как раз¬ 
дать, сжечь или закопать. Считалось, что 
закончить уборку надо еще до того, как гроб 
опустят в могилу, иначе, как говорили в 
Заонежье, покойника «похоронят с грязью» 
и он будет мстить близким. У воет, и зап. 
славян очистительные действия со верша.- 
лись обычно оставшимися в доме членами 
семьи, близкими знакомыми или соседями, 
у южных — чаще приглашенными жен¬ 
щинами. 

После погребения мыли руки (прямо 
у кладбища или у дома), иногда (у юж. сла¬ 
вян) на руки лили не воду, а вино; после 
мытья протирали руки базиликом (ю.-слав.); 
если возвращающиеся с кладбища прохо¬ 
дили мимо источника или другого природ¬ 
ного водоема, они мыли руки и умывались 
(ю.-елав); прикасались руками к печи или 
держали их над огнем (выслав.); перебра¬ 
сывали угли через плечо или через голову 
(ю.-слав.), переступали через небольшой 
костер, разложенный в воротах двора, через 
угли и пепел, положенные во дворе, или 
проходили меж двух небольших костров, 
разложенных на земле (о,-слав.). Часто ради 
очищения топили баню, в которой мылась 
вся семья, находившаяся в доме при покой¬ 
нике (рус., бел.), 

В хозяйственном цикле очи¬ 
стительные действия направлены главным 
образом на то, чтобы сделать природные про¬ 
дукты (молоко, мясо, масло, зерно, плоды,, 
фрукты, зелень, хлеб, мед идр.) пригодными 
для употребления. Основным способом их 
очищения было церковное освящение пер¬ 
вых продуктов (см. Первый— последний), 
их жертвование или раздача посторонним, 
эакрещиванкс и т. п. 

В календарных, хозяйственных и окказио¬ 
нальных обрддах встречаются очистительные 
действия, совершаемые после жертво¬ 
приношений и иных нехристи¬ 
анских или бесчинных ритуалов. 
По завершении праздников имело место 
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ритуальное очищение участников языческих 
обрядов. После масленичною разгула и бес¬ 
чинных обрядов у русских в Чистый поне¬ 
дельник обязательно топили баню, где смы¬ 
вали молѵсное или смывали масленицу. 
В ю,-рус. областях по завершении троицких 
праздников, во время которых пели непри¬ 
стойные песни и рядили чучел с гипертро¬ 
фированными половыми признаками, участ¬ 
ники празднеств отправлялись к святым 
источникам, мылясь, оставляли там деньги 
и молились ради очищения души и тела. 
Очищение от грехов было необходимо для 
участников святочных ряжений и колядовщн- 
кол. возлагавших на себя «бесовские личи¬ 
ны» и вооруженных «орудиями блудными», 
для чего в России они купались в иордан¬ 
ской проруби (ср. с.-рус, «На Крещение 
хухляки [ряженые] в воду падают»), а отлы¬ 
нивающих насильно обливали крещенской 
водой. Болгарские русалии, обходящие дома 
на святках или Русальной неделе, проходили 
обряд церковного очищения. У болгар после 
изготовления жатвенной «бороды» участни¬ 


цы обряда мыли над ней руки. У всех славян 
после принесения кровной жертвы (закалы¬ 
вания жертвенного животного) участники 
обряда мыли руки, окропляли жертву святой 
водой, окуривали себя и место жертвопри¬ 
ношения дымом и т. п. 
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ПАДУЧАЯ (ерііерзіа, есіатрхіа) — болезнь, 
приписываемая действию нечистой силы; по 
народным представлениям, во время присту¬ 
па П. больной пребывает в ином мире. 

Названия болезни* К наиболее 
продуктивным относятся следующие семан¬ 
тические модели. 1. «Болезнь, при которой 
человек падает »: рус. падучая, палучка 
(просторечное), укр. падуча, падавка. па- 
пядовица, бел, подучая, 
гійдучка. туроо, иадушч^ ЛІХО, иадуьича 
болёзня, падзюча болезнь: упад; пол. ра~ 
басіка, рабііся; чеш. расіоисі петое, ра/Аоис- 
піел; словац. рп&кпіе.е (Спит), рабйспіса, 
раа'илбс, ир<і<1г,іса (Жакаросце); серб, пада¬ 
ем і 2 , пвдйка болеет; хорв. расіииіса (ост¬ 
ров Крк); ело вен. рабеба Ъсіёгэп, раАаѵіса; 
ср. нем. }\ іІІммІ.е Зис/іІ, Ко//.шсЬ/, іаііегиіе 
КгапкНеіІ ((иііея 'падать'). Сюда же отно¬ 
сятся с. -рус. пригмдашна, бел. туров, прыіиі- 
утю ліхо, болг. припадлшзи болеет (Горна 
Оряховица), припадък (Тетевен). 2. «Чер¬ 
ная болезнь»: рус. черная немочь (Тамбов.), 
поле с. чорная 6алёз{н)ь. норка более ь (хва~ 
рота), норная слабость, чернота, укр. 
чорна сдаб'ість, норка хороба, норка неміч, 
гіонксй* чорна хвороба, болг. черната бо¬ 
леет. Ср, эпитет черный в названии черта 
и других болезней (рус. черная немочь ‘па- 
радия', бел. чорна бѵлізня, норка болъ Ѵжр, 
чума, холера'). 3. «Злая, лихая, дьявольская 
болезнь»: рус. лихач, лиха(я) болесть ‘па¬ 
дучая младенческая болезнь 1 (смолен ), ли- 
ха{я) (ср. рус. диад, лихой ‘нечистая сила, 
домовой, алой дух', ‘враг’), укр. лихе, бел. 
туров, ліха хвороба; рус. злокоманка ‘роди¬ 
мец’ (олопец., архангел.), укр. зла хороба 
[бола, боліеть), словац. ііа скогоіа, іоіа ріапа 
сЬгэіѵ. рус. нечистая сила (повсеместно), 
укр. нечистий більш нечиста хороба, закар- 
пат. нечиста хборпто, рус. олонец. невср* 


ноя сила, укр. нер'адна хяорота (закар- 
пат., ср. ирилагат. пе/\'Льггъ(/ь) ‘скверный 1 ; 
‘злой'); укр. погана хороба; словац. мора в. 
тгека петое (букв, тгека ‘падаль’), болг. 
л опіата болеет , лоіиото. 4. «Неверная 
болезнь, несчастье, неприятность»: чеш. пе- 
(АоЬга, я. -словац. пе&сехіу, морав. пезелхік 
пехШіп болг. неверна болеет (ср. рус. оло¬ 
нец. неверная сила ‘нечистая сила ); укр. 
неволя (букв* ‘неволя’), полес. горе, словац. 
пеѵоіа (букв, ‘неудовольствие'), хорв. пе- 
оо(}а; рус. притка, притча, приток (буки, 
‘то, что случилось’); пол. бсскнд. ѵУеб, чеш. 
силез. ѵіЪЛ, словац. ѵгеб; морав. Ьгесі, Ьн~ 
Аіяко х$ат$, Ьгеб іа]пу; др.-рус. недугъ. 
5. «Большая, тяжкая болезнь»: пол. ипеіка 
скогоЬа (Мальборско, Кашубы, Кочевье; 
восв, Остролснка), іѵіеІ$а скогоЬа (Карпа¬ 
ты); серб. вг.'Ъика бола, хорв. ѵсіікй Ьоіеві, 
словац. ібіка петое. 6. Эвфемизм «своя, 
родимая болезнь»: рус. свое время, своя 
(и паралич'), полес. бреет, своя слабость 
(ср. пол. піезюб], чеш. пезѵй / ‘заболевший, 
больной 1 ), рус. родимец (и ‘паралич , и диа¬ 
лектное табуистическое название черта, букв, 
‘родимый’), родимок ‘паралич' (олонец.), ро- 
дцмансц, родимое. 7. «Детская болезнь»: 
др.-рус, детиньць, дигтіньць 'падучая бо¬ 
лезнь, родимец' (Лечебник XVII в.), рус. 
архангел, детинец ‘детская болезнь, паралич 
или родимец 1 , ‘болезнь у взрослых, паралич 
(редкое, чаще называют падуча болесть), 
укр. литинець ‘родимчик, детская болезнь', 
бел. туров, дзщу.чз ліхо, чеш. Ьогес (Аеітьку. 
болг. дет миска (дс/пеидеа) болеет, хорв. 
б]едтазШик (Вареш в Боснии). 8. «Божья 
болезнь»: рус. божья немочь, божье, бел. 
бсіжеяілля, туров, боле е ліхо, божа ела - 
бглгуь, чеш. Ьоіес, Ьоіі Ый, Ъо%а то с, ЪоХ,і 
тос, ело вен. Ьоуазі. 9. Названия, совпадаю¬ 
щие с именами нечистой силы: бел. минск. 



612 


ПАДУЧАЯ 


каДйк тяжелая форма падучей’ (букв, дья¬ 
вол’)* рус. смолен., Владимир, кйдук 'паду¬ 
чая’ и ‘злой дух, пак ост] гик’ (смолен), пол. 
кавик ‘эпилепсия’ (устар. ‘дьявол, черт ), 
чсш. ггедпік (и разговорное 'черт'), прайса, 
гпіЛпік, ігпсіку пе (букв ууаіса ‘изменник, 
предатель ), рзоіпік (рзоий ‘испортить, иска¬ 
лечить’), окаѵа (бздев, 'урод’), Ьсі'ак (букв, 
‘черт ). 10. Названия, отражающие место, 
где человека «схватила» болезнь: болг. одн~ 
кашна болеет, вьнкатна болеет, над вора, 
надворьитияй, макед. падйк<т>е откадаора- 
макед. месечио более (т. е. болезнь, которая 
напала на дворе при свете полной луны); 
рус. архангел, лш-иолода. 11. Иные названия: 
ушнбиха, дергач, укр. тр'ісучка и киданка', 
серб, гора, горииа, юрска болеет, горопад, 
хорв. $огора&{; серб. гу)<2. 

Причины и происхождение бо¬ 
лезни. Как и другие психические и нерв¬ 
ные заболевания, П. в народном сознании 
устойчиво связывается с действиями нечи¬ 
стой силы: бесы влезают в тело человека 
(болг., Ловеч), злые духи вселяются в че¬ 
ловека (рус,, пол.), «злые» ветры нападают 
на людей; болезнь насылает черт (ср. «Чорт 
Іи] и 6]е» — о припадочном ребенке — Сине- 
вир, Закарпатье) 

П. относят к таким болезням, которые 
живут в каждом человеке, но могут не про¬ 
являться всю жизнь. Иногда П. у маленько¬ 
го ребенка проходит сном, зевотой, случайно 
и незаметно (бел. витеб,). Каждый ребенок 
должен «перерасти» эту болезнь, хотя бы во 
сне (болг.), П. приписывали порче : которая 
производится сглазом, напуском и относом 
(в.-сдав., болг.); если вовремя не «отвер¬ 
нуть» уроки от ребенка, может наступить 
смерть (бел.); когда «испорченный» начинал 
биться и кричать разными голосами, его 
крики напоминали голоса птиц и зверей 
(РУС.). 

П. объяснялась несоблюдением запретов 
(например, нарушением запрета строить дом 
на меже - ' Сипевир, Закарпатье), наслед¬ 
ственностью, пьянством, испугом. П. счита¬ 
ется сродни кликушеству. Причиной П. 
может быть нарушение «чужого», принад¬ 
лежащего самодивам, вилам, дьяволу, духам, 
пространства (болг,, Драмоко), за что они 
мстят человеку, который сидел, спал, спра¬ 
вил нужду там, іде запрещается это делать. 

Широко распространены представления, 
согласно которым П. — это наказание Бога 


(ср. выше «божьи» названия П); болезнь 
возникает по воле святого Валентина (ср, 
бел. хвороба се. Вауісптаіа, пол. спогоЬс. 
іѵѵ. лш. ІѴаІепіу, Жаіепіц. КШ, 

хорв. Ьоіезі х г. Vа / е п (і п а . сл ове ?і а:«Ь 

Ѵа/еяГйш бо/еггп). По чешско-мсравсхо*.; 
поверью, дитя, рожденное вдень св. Вален¬ 
тина, будет «ѵаіегліпякё»; поляки имя ]Ѵа- 
Іепіу связали с глаголом іѵаііс ‘валить, по¬ 
валить на землю , полагая, что именно этот 
святой валит припадочного на землю. В слу¬ 
чае болезни обращаются к этому святому: 
«О тйі зѵаіу Ѵзіепііпкіц гасіг Іу тпе ораіго- 
ѵаі об. сгцотоЕу, осі зіероіу, об Іегке ;істос1:> 
[О мой святой Валентинчик, изволь охра¬ 
нять меня от хромоты, слепоты, от падучей] 
(Паг1:.МП):35). Украинцы верили, что душа 
Иуды скитается по земле, вселяется в чело¬ 
века, нарушившего пост на Страстной неде¬ 
ле, и вызывает П. (СД 2:430). По велению 
Бога черт «влезал» в ребенка согрешивших 
родителей, дабы они видели свой грех (КА, 
Синевир), 

Болезнь представлялась в облике ста¬ 
рой женщины с палкой, мешком (торбой) 
и списком жертв (болг.). 

Профилактика болезни. Для 
предотвращения П. праздновали дни от 
11 до 21 ноября (Поповско), период между 
днем св. Луки (4.1) и праздником Трех ко¬ 
ролей (6.1) (болг., Банат), дни св. Врача 
(27.VII) и св. Макавея (1.ѴІН) (с.-з -балг.. 
Врана), Защитником детей от П. считался 
св. Евтимий: в его праздник мать раздавала 
в церкви каравай и зажигала свечу в рост 
ребенка (болг., р-н Бургаса). Славяне-като¬ 
лики празднуют день св. Валентина (14.11). 
которого считают патроном больных падучей, 
ср.: «5>ѵі$1у ЧѴйІск іусЬ ро\ѵа1і, со раігэлег. 
§о піе 2\ѵа1і» [Святой Валентин повалит тех, 
кто не называл его патроном] (СбНУ 1893/ 
9:503); у хорватов мать больного ребенка, 
встав на колени перед ним, молится и пре¬ 
поручает его св. Валентину (КопрнвкйвД 

Болгары, если в семье был больной П., 
праздновали специальный праздник под на¬ 
званием Се. Черна, Баба Черна, Чьсрна, 
Черны ееруги, Църън дгн, Чгркяи, Череп 
празник, Сеета Чсрквячерез день (илиред¬ 
ко через два дня) после Атанасова дня (см, 
Афанасий). В этот день запрещалась всякая 
домашняя работа, чтобы не -лтючернел?; дом, 
т. е. чтобы не умер муж, не заболели дети 
черной болезнью. Резали черного цыпленка 
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или черную курицу, пекли пресные питы, 
мазали их медом или сахаром и раздавали 
соседям со словами: зд свети Атана- 

си света Черна, да пазят от болеет» [Возьми 
для св. Атанаса, СВ. Черна, чтобы берег от 
сэлеэни] (БР:314): раздавали шерсть, чтобы 
Еабо Черна в ней укрылась (Хагковеко). 
Каждая хозяйка приносила черную курицу 
и бутыль вина; при замешивании обрядово¬ 
го хлеба в тесто добавляли немного крови 
лергБ енного жи в о тн о го. 

Для предохранения от П, в Страстной 
четверг купались перед восходом солнца 
(укр., Покутъе); новорожденного клали с 
правой стороны матери (Бургаско); гуцу¬ 
лы рекомендовали носить при себе корень 
валерианы (о дол ян, одолен-зІле от глаго¬ 
ла одолети ‘победить, побороть’), болгары 
(с.-ЙОАг.) — крест из черного боярышника 
с написанным на нем именем ребенка, по¬ 
ляки — ггерегень из рога лося. 

Для предотвращения П. строго соблю¬ 
дали запреты. Чтобы у ребенка впо¬ 
следствии не было П., беременной женщине 
запрещалось присутствовать при положении 
покойника в гроб (полес.); в пасхальное вос¬ 
кресенье есть мясо (пол.), в церкви стоять 
на коленях и низко кланяться (серб., ІСра- 
гуевац), во вторник вечером разговаривать 
громко (Горна Оряховица). 

Избегали упоминать имя болезни 
(с.-з,-болг.); если слышали о ней, болгары 
говорили: «Вълцн и мечки помежду нас» 
[Волки и медведи среди нас], или тянули 
за ухо здорового ребенка, стучали по дереву, 
дергали себя за край одежды со словами: 
«Там да си е не го во» [Пусть его останется 
там] (СбНУ 1905/21:10); украинцы на Кар¬ 
патах в этих случаях говорили: «най буде 
наше тіло глухое» (КА, Сине вир). В празд¬ 
ники и особенно в пятницу больного ребенка 
не купали, не стирали его одежду; грудному 
ребенку давали сосать коровье вымя; если 
грудного ребенка кормит грудью другая жен¬ 
щина, болезнь передается и ей. В Страст¬ 
ную пятницу запрещалось что-либо делать 
на земле, а также печь хлеб, в некоторых 
местах не разжигали огонь, а в период от 
Сочельника до Нового года (чеш, Валахия) 
и вдень св. Валентина запрещалось прясть, 
шить, иначе заболеет падучей и тот, кто это 
делает, и тот, кто будет носить одежду (чеш. 
морав.). Больной в этот период не должен 
стирать одежду во вторник, переодеваться. 


мыть и расчесывать волосы, употреблять 
в пищу бобы, картофель, помидоры, «потому 
что у них есть плети (стебли), по которым 
болезнь поползет в него» (с,'3.-болг.}. 

Лечение падучей. Предпочтитель¬ 
ное время лечения у болгар — при убываю¬ 
щей луне, во вторник и четверг (с.-з.-болг.) 
или в среду и субботу (с.-бодг., Горно Оря- 
ховско), перед восходом и после захода солн¬ 
ца. Наибольший эффект ожидали от лечения 
в Сырный четверг, на Вознесение (Спасов- 
день) или в Великий четверг. Обрядовый 
лечебный цикл длился 40 дней. Русские счи¬ 
тали, что в день памяти пророка Малахии 
(3/16.1) можно отчитать припадочного — 
«каженника»; об избавлении младенца от ро¬ 
димца молились св. мученику Никите (15.IX) 
(архангел). 

У болгар П. чаще лечили мужчины, 
чем женщины. При этом целитель соблюдал 
ряд запретов: мужчина не должен был ра¬ 
ботать в пятницу и в воскресенье, а женщина 
не мылась, не раг.чссыяяля йолог и не пере¬ 
одевала белья. Женщина-знахарка во время 
обряда лечения раздевалась донага. Маги¬ 
ческую силу исцеления приписывали тому, 
кто в первый раз (или первым) увидел при¬ 
ступ болезни. Ему следовало сесть голой 
частью тела на лицо больного со словами: 
«3 *ут сот се госіііа, з *ут се Ьиёи Ьо]і1а» 
[Чем тебя родила, тем буду врачевать] или 
трижды сесть голым задом на корыто, под 
которым лежит больной (словац., Замагуръс, 
Хата^.:2 68); накрыв больного черным плат¬ 
ком (Чернигов.), сесть голым задом на го¬ 
лову и читать «Отче наш» (пемес.). 

При первом припадке мать клала ребенка 
на порог избы «плашмя» и выстригала пук 
волос, подводила ребенка к косяку, про¬ 
сверливала дыру над головой, клала в нее 
остриженные волосы и заколачивала дыру 
осиновым колышком (витеб.). Когда ребе¬ 
нок перерастал это место, болезнь проходи¬ 
ла (бреет.). У русских больные разрывали 
на себе рубаху, или близкие сжигали рубаху 
больного. На Карпатах в случае первого 
приступа П. разрывали на ребенке одежду, 
перебрасывали ес через крышу дома и затем 
закапывали в землю на том месте, куда она 
упала (Синевир). Иногда просто выбрасы¬ 
вали рубашку наружу, полагая, что болезнь 
перейдет к тому, кто ее поднимет (ю.-а.-пол., 
Бе скид Жизецкий); после заговора одежду 
ребенка закапывали в том месте, где солнце 
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не светит, под водостоком между стенами 
домов (Словакия); разорвав рубашку от во¬ 
рота до подола, бросали в огонь (витеб.). 
Во время конвульсий клали ребенка на порог 
хаты или под потолочными балками, которые 
скрещиваются на середине избы (зап. Мало- 
псшлик), и, накрыв ребенка дежой, разби¬ 
вали о нее старый глиняный горшок. Битье 
горшка должно было устрашить злого духа, 
вызвавшего припадок. На Гомедьщнне над 
больным разбивали новый кувшин и накры¬ 
вали его черным платком. 

Универсальный способ избавления от 
болезни, изгнание ее битьем, применяется 
и при лечении П. На Витебщане для это¬ 
го брали прутья, которые оторвало дугой, 
оглоблей или колесом во время проезда те¬ 
леги по узкой лесной дорога; больного били 
до тех пор, пока из носа и изо рта не поте¬ 
чет кровь, веря, что удары должен почув¬ 
ствовать злой дух (оловац.). 

Сербы ударяли колышком по лбу боль¬ 
ного, затем отходили от больного, считая 
от единицы до 70 или 80, и забивали колы¬ 
шек в землю так, чтобы его не было видно; 
это делали для того, чтобы 70 или 80 лет 
не появлялась болезнь (Рибашевина). 

Одним из средств, широко применяемым 
при лечении эпилепсии, была кровь. Ве 
употребляли и внешне и внутренне (укр,). 
Пускали кровь, сделав разрез острой брит¬ 
вой на спине припадочного (болгары Бес¬ 
сарабии); разрезали больному крест-накрест 
мизинец (правой руки), чтобы выступила 
кровь (Боикивщина), и ею мазали лоб, глаза, 
нос, рот и грудь (витеб.). По с,-рус. пред¬ 
ставлениям, болезнь локализуется в крови. 

Значительная роль при лечении П. отво¬ 
дилась средствам животного происхождения. 
Украинцы Покутья давали пить больному 
кровь крота (рус.), больной натирал ею лицо, 
артерии, грудь, а потом съедал сырое сердце 
крота (русины). На Рус. Севере больного 
ребенка поили кровью из гребня красного 
петуха, смешанной с подслащенной водой, 
полагая, что его кровь убивает больную 
кровь ребенка. Болгары в Родопах лечили 
П. пеплом от сожженной головы ворона, 
давая его с водой пить больному. Волчье 
сердце носили больные П. (Косово); мать 
зашивала в одежду больного ребенка кусо¬ 
чек шкуры волка, чтобы болезнь испуга¬ 
лась волка (болт.). Яичками самца выдры 
болгары Фракии лечили П.; желчь бобра, 


молодого щенка употребляли внутрь (укр.. 
воет. Подолия). 

Родопские болгары змею, пойманную 
в день св. Георгия (23.ІѴ/6.Ѵ), сжигали, 
растирали в порошок и давали пить в воде 
больным детям. Целительница около дерева 
поливала больного водой через сито, Е кото¬ 
ром лежала живая змея, причем сито стояло 
на голове больного; нижнюю одежду закапы¬ 
вали в землю под его ногами и надевали на 
него новую; живая змея возвращалась іуда, 
где ес поймали (Родопы). Лягушку, пойман¬ 
ную перед Юрьевым днем, сажали в новый 
горшок, ждали, пока она сдохнет, сушили, 
стирали в порошок и давали в молоке вы¬ 
пить больному три или семь раз (Заладийб 
Словакия). На месте лечения после завер¬ 
шения обряда закапывали заколотую жабу 
в виде жертвы духу болезни (с.-з.-болг.і, 
В Боснии давали больному проглотить жи¬ 
вую мышь. Словаки верили, что П. можно 
лечить кровью и костями зверей и людей, 
умерших не своей смертью. Болгары лечили 
П. с помощью черной курицы или черного 
цыпленка; на месте припадка закалывали 
черного петуха или черную курицу в соот¬ 
ветствии с полом больного (Ловеч). 

Эффективным способом лечения П. счи¬ 
талось измерение. Знахарка обходила три 
раза больного с яйцом в руке, прокалывала 
яйцо новой иглой, измеряла рост исцеляе¬ 
мого разноцветными шелковыми нитями, 
обвивала их вокруг яйца, зарывала обвитое 
нитками яйцо в ае.чмо и 40 дней попивала 
это место горячей водой (с.-з.-болг., Ври^э). 
Иногда тот же акт совершался превентивно. 
У белорусов Витебіцичы мать измеряла ру¬ 
башку суровой ниткой по всем швам, отме¬ 
чая каждую меру узлом, опутывала рубашку 
этой ниткой и вместо подушки подклады¬ 
вала под голову ребенка. После измерения 
на ребенка она надевала другую воротом 
назад, или собственную венчальную рубаш¬ 
ку. На Ьрсстщинс шелковой или шсрстякохі, 
спряденной из шерсти овцы, которую попро¬ 
бовал волк, ниткой измеряли рост больного, 
навивали на кизиловый клин и «заклини¬ 
вали» в дыру, просверленную в груше или 
вязе. Болгары во время припадка измеряли 
рост больного веткой розы, мерку по всей 
длине обвивали красной и синей ниткой, 
после чего ее погружали в воду (реку, ко¬ 
лодец, источник). В Лесксуваикон Мораве 
свечу по росту больного ребенка родители 
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относили на чужую границу угодья, отыс¬ 
кивали дерево, просверливали в нем дыру 
на высоте головы больного и там укреп¬ 
ляли свечу. 

Взвешивание больного применялось для 
обрядового лечения у юж. славян; у сербов 
Сгфліігз это делали с условием, что сам 
больной приносит гири, а при взвешивании 
не смотрит, сколько он весит. 

Известным способом избавления от бо¬ 
лезни была попытка ее обмануть. С момента 
начала припадка в доме воцарялась тишина, 
каждый оставался неподвижно на том месте, 
ще его застал припадок. Матъ накрывала 
больного белым покрывалом и, держа над 
ним зажженную «громничную» свечу, оку- 
ривалаладаном или смолой. Тишинадолжна 
была обмануть смерть, которая послана за 
ребенком: подумав, что в доме кто-то скон¬ 
чался, она не тронет его (витеб.). См. Обман 
ритуальный. 

Протаскивание символизировало 
новое рождение больного: протаскивали че¬ 
рез первую увиденную и убитую змею, ко¬ 
торую рассекали пополам (серб.); в чужой 
меже прорывали дыру и протаскивали боль¬ 
ного ребенка (Лесковацкая Морава); боль¬ 
ные пролезали под выступающими над зем¬ 
лей корнями старых: деревьев, под корнем 
дерева, растущего на границе с другим се¬ 
лом, или через прокоп в земле (болг., Ро¬ 
допы), через расщепленный корень растения 
грьксгпрън 'стальник' (Опопіз агѵеп&іа Б., 
Опспік Ьігсіпа ^ас^.) 3 с последующим выбра¬ 
сыванием его в реку (боле.). 

Иногда прибегали к смене имени, 
например, изменяли имя больного на Вълчо , 
Балкан. Вучко, Пука на (болг., макед.), 
в Подринье (зап. Сербия) — на Вуко или 
Вукосиея. 

Для избавления от П. больного оку¬ 
ривали освященной вербой (болг.), пень¬ 
кой, базиликом (укр.), проросшим сквозь 
голову убитой на Благовещение змеи (болг.), 
дотами пиона (бел. повеем.), лекарствен¬ 
ными травами, сахаром, сушеным яблоком, 
шерстью, щепкой от дерева, в которое уда¬ 
рил гром, травами из ивановского венка 
(болг,), костью, вырытой из могилы род¬ 
ственника (гомел.), и др. 

Поили больного водой, в которой 
лежал белемнит, отваром корня д&оыила 
(болг,) т масляным отваром коры тиса в те¬ 
чение 40 дней (серб,)* водой с троицких 


венков (Мценск), отваром щепок от разби¬ 
того молнией дерева (полес. ровен.), настоем 
барвинка (укр., Тернопольщина), настоем 
травы сорокопритка (колокольчик скучен¬ 
ный, Сатрапиіа ёіотегаіа), выкопанной с 
корнем (Урал), род и мошной травой, т. е. 
лечащей от родимца, и др. Болгары поили 
больного отваром базилика, посаженного 
и выросшего через голову змеи, убитой на 
Благовещение; омелы (Лоцсч), отваром мака 
с ландышем и липой. 

При лечении П. прибегали к помощи 
ритуальных предметов: для изгнания болезни, 
как только начинался припадок, уажкіали 
венчальные свечи (внтсб ), страстную (чет¬ 
верговую) свечу (рус..); мать заворачивала 
дитя в свое подвенечное платье (з.-словац.); 
купали ребенка в воде, опустив в нее обру¬ 
чальное кольцо (полес.); больного накрыва¬ 
ли еврейской ритуальной одеждой — «тале¬ 
сом» (полес. киев.); страдающий падучей 
обращался за помощью к тому святому, 
которому была посвящена открытая наугад 
страница служебного евангелия (макед., Кра- 
то во). 

Многие магические лечебные действия 
сопровождались заговорами. В Полесье, 
сидя голым задом на голове больного, по¬ 
крытой черным платком, произносили: «Зе¬ 
леное да рутачка жолтенькиті цвет, было 
горачка (эвфемизм — название П.), а сеч&с 
нет» (ПА, Чернигов. Мощснка) или: «Зкая 
тобэ жизь — такая тобэ чисть, откуль тобэ 
родили, шоб тым тобэ отходили» (ПЗС: 
145). Известны также специальные заговоры 
от П., например: «Булатный нож, подрежь 
черную болезнь в ретивом сердце, в мозгах, 
костях и жилах!» (Майк. ВЗ 2 :94). 

Лит ..' Валодзіна Т. В. Мифорнту&льиый и 
этнолингвистический аспекты народной медици¬ 
ны белорусов: эпилепсия // 5ш<ііа ІДг.егагіа Ро- 
Іопи- Зіиѵіга. ѴіогЪііл, ітіескчігг.еіЦпіп еі кзгніь — 
СЬсго'уа. Іек і 2 <іго\уіе. Ѵ/агзгаѵ/а, 2001:99—108; 
В а р б о т Ж. Ж. Детинец // Русская речь 1977/ 
1:80—85; Георгиев М. Припа д лив а болеет // 
БНМ:331,332; Аф.ПВ 3:59,60,63; Аф.ПМ:39; 
Гура С215:269,331,541,743; Ефи*.МЭА:202,210; 
Зел. ИТ 2:119,122-123; РСев-95:74,96.98,101; 
СРНГ 3:74; 8:9,38; 11:290,291; 12:301; 17:76; 
21:15-16,37-38; СбМАЗ 57:154 : 164,166,166, 
172; СД 2:412; Фвсмср 1:508; 2:157; Череп. 
МЛРС:68 —69,70.71,86; Болт.НПУ:83; Болт. 
УНМ:137; Някиф,ППП; 42.43,61; ТСл 1:67,147; 
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В. В. Ус и чей и 


ПАЛЕЦ, пальцы — частъ тела, сим¬ 
волически связанная с душой и сердцем 
человека, наделенная функцией медиатора, 
связывающего человека с внешним миром, 
в том числе — с потусторонним, исполь¬ 
зуемая в охранительных, лечебных и дру¬ 
гих магических целях. Наибольшее значение 
имеют П. руки, с помощью которой че¬ 
ловек осуществляет основные вццы сюей 
деятельности. Названия П. указывают на 
их иерархию {большой, средний , мизинец) 
и функцию (указательный), В традицион¬ 
ной культуре семантически выделены боль¬ 
шой П., мизинец и безымянный: большой 
П. и особенно мизинец (согласно семантике 
первого^последнего) соотносятся преиму¬ 
щественно с духовной сферой и жизненной 
энергией человека, поэтому совершаемые с 
ними магические действия призваны воздей¬ 
ствовать на душу и здоровье человека; бе¬ 
зымянный П., благодаря его названию, чаще 
всего использовали в медицинской практике 
для магического уничтожения болезни: как 
у П. нет имени, так у человека нет болезни. 
П. — окончание тела человека — через него, 
согласно наслав, заговорам, из человека вы¬ 
ходят болезни. Мифологические персонажи 
часто имеют аномальное количество П. 

В медицинской магии П. знахаря 
(наряду с крестом, ножом, иглой и Др.) вы¬ 
ступает как ип стр у м е я т, с тюьзшцью 
которого осуществляется лечение — главным 
образом кожных заболеваний, нарывов и ран 


(очерчивание пальцем, закрсщизанис, надав¬ 
ливание и пр.). Часто лечение осуществлю 
лось безымянным П., которым надавливали 
на больное место, говоря: «Как у этого паль¬ 
ца имени нет, так и у раба Божьего чиры 
нет» (КСК 1999/4:19); при лечении экземы 
соединяли вместе большой и безымянный 
П. леюй руки, трижды обводили вокруг 
больного места против часовой стрелки с 
приговором: «Безымянному пальцу име нет, 
а тебе, окаянная болезнь, места нет, заби¬ 
ваю, заговариваю, кружу, забиваю. Во вехи 
веков, во веки веков. Аминь» (ДА, архан¬ 
гел.. Тихманьга). В Сербии, увиден весной 
первую улитку, трижды прикасались к ней 
средним П., приговаривая: «Устук, бичеЬ 
[Чур, бык!], после чего этим П. можно было 
лечить болезни — им прикасались к боль¬ 
ному месту и трижды говорили: «Устук! 
Устук) Озаі прст крста нема и болій ту 
места нема!» [Чур’ Чур’ Этот палец креста 
не имеет, и для боли здесь места ист!] (Ъо?. 
ПВП 2:207). Этот мотив встречается в рус. 
лечебных заговорах, где Богородица чертит 
крестом и пальцем, устраняя болезнь. 

В некоторых случаях воздействовали на 
П. больного, чтобы болезнь через П. вышла 
наружу (ср. в в.-слав, заговорах последова¬ 
тельное изгнание болезни из одной части 
тела в другую, наконец - в П., а из них - 
наружу). Для лечения лихорадки мизинец 
правой (по другим сведениям — левой) руки 
обматывали внутренней пленкой свежего или 
вареного куриного яйца — по мере высыха¬ 
ния пленки П. начнет болеть и нарывать, 
и болезнь выходит из человека (рус,, полей. 
При лечении падучей для прекращения при¬ 
падка больного брали за мизинец (рус. си- 
бир.), прокалывали его иглой и взятой из 
него кровью чертили больному на лбу крест 
(полос., пол.). При лечении ячменя остат¬ 
ками основы перевязывали два пальца - 
если ячмень был на правом глазу, то на 
левой руке, и наоборот (полес.). 

П. или руку покойника (наряду 
с частями его одежды, веревкой, которой 
связывали ему ноги, щепками от гроба, мер¬ 
кой, которую применяли для изготовления 
гроба, могильной землей и др. предметами, 
связанными со сферой смерти) использо¬ 
вали в знахарской практике, чтобы енкво' 
лически ^умертвить*, уничтожить болезнь; 
пальцем и особенно мизинцем покойника 
обводили родимые пятна или бородавки, 
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чтобы их вывести (рус., полес.); терли зубы 
и десны при зубной боли (пол.), часто это 
делали мизинцем его правой руки (долее.) 
или косточкой от П. умершего младенца 
(рус-)- 

П. покойника часто использовались в 
воровской магии для изготовления 
специальной свечи, свет которой вызывал 
беспробудный сон хозяев дома и позволял 
вору безнаказанно красть. Для изготовле¬ 
ния такой свечи использовались смешанные 
с воском жилы средних П, рук и ног нерож¬ 
денного ребенка, вынутого из чрева убитой 
матери (пол,), В качестве свечи мог исполь¬ 
зоваться просто высушенный П. умершего 
младенца (чеш.) В Мазовии считалось, что 
П. убитого способен открывать любые зам¬ 
ки. Поляки полагали, что П. висельника 
приносит счастье (Віе 8 .ІХР:72). 

Через П., чаще всего мизинец, осу- 
ществлялись различные формы 
контактов с «иным» м н р ом: колдун 
перед смертью передавал колдовскую силу 
неофиту, взявшись за его мизинец (полес.); 
добыв цветок папоротника, его вкладывали 
под кожу разрезанного мизинца, после чего 
человек получал дар ясновидения (полос.). 
Кровью из мизинцалевой руки подписывали 
договор с чертом, продавая ему свою душу 
(о.-слав.), а кровью из большого П. левой 
руки охотник подписывал договор с лешим 
(рус.). Полагали, что убийца должен лиз¬ 
нуть крови из мизинца убитого им чело¬ 
века, чтобы тот не снился, не «приходил» 
к нему (рус.). 

Различные комбинации П. использова¬ 
лись в охранительной практике, 
особенно для защиты от сглаза и порчи 
(см. Кукиш): для этого П. складывали ще¬ 
потью (полес.); в качестве оберега в дороге 
большие П. обеих рук зажимали в кула¬ 
ки (карпато-укр.), а также плевали на сгиб 
большого П. правой руки и обтирали им 
лоб (зап. Галиция); чтобы защитить себя от 
волков, при встрече с ними, читая заговор, 
П. сжимали в кулак (ю.-рус), Человек со 
«злым» глазом, чтобы не сглазить собствен¬ 
ный скот, заходя в хлев, должен был засунуть 
большие П. обеих рук за пояс исподних шта¬ 
нов (кашуб.) или сложить пальцы щепотью 
(пплес,). Чтобы вештица не смогла навре¬ 
дить человеку, на нее рекомендовали смот¬ 
реть через крест, образованный указатель¬ 
ными П. правой и левой руки (серб.). Если 


подозревали, что в предлагаемом питье (вод¬ 
ке, молоке и др.) содержится порча, такое 
питье брали, подложив под стакан мизинец 
правой руки, чтобы обезвредить зло (полес.). 
Для предотвращения выкидыша на водку на¬ 
говаривали заговор, трижды крестя ее безы¬ 
мянным П. правой руки, после чего давали 
выпить беременной (бел.). Чтобы у ребен¬ 
ка были здоровыми зубы, мать при первом 
кормлении грудью должна была, послюня¬ 
вив П., мизинцем провести по деснам ре¬ 
бенка (полес,). Чтобы защитить ребенка 
от сглаза, ему крест-накрест измеряли лицо 
большим П. и мизинцем раскрытой ладони 
(укр. эахарпат., серб.). 

Подкладывание под себя П, рук счита¬ 
лось способом предохранения от 
беременности: если невеста не хотела 
какое-то время после свадьбы иметь детей, 
она, садясь за свадебный стол, подкладывала 
под себя столько П., сколько лет не хотела 
иметь детей (полес.. укр. Карпаты); по дру¬ 
гим сведениям, если она хотела иметь детей, 
она подкладывала под себя нечетное ко¬ 
личество П. (полег..), а если она вообще 
не хотела детей, то подкладывала под себя 
четное количество П. (полес.) или все П. 
обеих рук (карпат.). 

Поскольку считалось, что большие П. 
рук и ног символически связаны 
с душой и жизнедеятельностью 
человека, то различные действия с ними 
призваны были облегчить тяжелую смерть 
человека и обезвредить опасных покойников: 
при длительной и мучительной агонии уми¬ 
рающего следовало потянуть на себя боль¬ 
шой П. его левой ноги, чтобы остановить 
ему сердце (полес.); если подозревали, что 
умерший — вампир, ею сразу после смерти 
тянули за большой П. ноги (зап, Галиция) 
или связывали ему вместе П, рук, чтобы 
лишить его возможности вредить (пол., 
2ЖЛК 1887/11:12). Женщин, заподозрен¬ 
ных в чародействе, проверяли на принад¬ 
лежность к ведьмам следующим образом: 
подозреваемой женщине большой П. пра¬ 
вой руки связывали с большим П. левой 
ноги и наоборот, после чего опускали в озе¬ 
ро, чтобы проверить, будет ли она тонуть 
(ю.-рус., укр.). С другой стороны, большим 
П. ноги следовало пошевелить, чтобы изба¬ 
виться от ночного кошмара — от эморы или 
стриюня (см. Вампир), которые душат 
ночью человека (зап. Галиция). - г 
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По одному из рецептов приворот¬ 
ной магии, парень должен был воткнуть 
себе под ноготь безымянного П. (ср. пол. 
зег&есту раіес ‘безымянный палец') косточ¬ 
ку в виде вилки, взятую от летучей мыши. 
В результате он получал способность при¬ 
ворожит» любую девушку, лишь дотронув¬ 
шись до нее этим П. (пол.. Гура СЖ:60й). 
Если муж изменял жене, чтобы привязать 
его к себе, она должна была отыскать корень 
мифической травы суматримы, растереть его 
мизинцем и дать пить неверному супругу 
(рус.). В пол. свадебной песне заяц кусает 
девушку за мизинец,, что означает потерю 
девственности. 

Разъединение соединенных П. рук или 
ног являлось способом символически 
разъединить что-либо: если ребенок дол¬ 
го нс начинал ходить, ему связывали П. на 
ногах красной ниткой, а затем нитку разру¬ 
бали, символически освобождая «путы», свя¬ 
зывающие ребенка (болг.); в детских играх 
существовал способ «разорвать» радугу — для 
этого двое сцеплялись мизинцами, а затем 
с силой разъединяли их, что служило спосо¬ 
бом остановить дождь, предвестницей кото¬ 
рого считалась радуга (полес.). Соединение 
П. служило способом символического за¬ 
вязывания, запирания: чтобы отучить 
собаку пачкать в неположенном месте, два 
человека, стоя в этом месте, сцепляли ми¬ 
зинцы и трясли ими, чем лишали собаку 
возможности справить там нужду (ю.-укр.). 
В детских играх сцепление П. слугкило спо¬ 
собом преодоления ссоры и примирения: для 
этого желающие помириться сцеплялись ми¬ 
зинцами друг с другом (в.-слав.). 

В повседневном этикете существует за¬ 
прет показывать на кого-либо П. — 
этот жест истолковывается как невежливый 
и неуважительный по отношению к тому, на 
кого показывают. Этот запрет распростра¬ 
няется также на объекты, имеющие важное 
хозяйственное или сакральное значение: за¬ 
прещалось показывать пальцем на месяц (по- 
лес.), на солнце (о.-слаа), считать звезды, 
поскольку если при этом человек случайно 
укажет на «свою» звезду, определяющую его 
жизнь, он тут же умрет (пол., 7^/АК 1878/ 
2:128); нельзя считать овец, указывая на них 
пальцем, иначе их съест волк (карпато-укр.). 

Болезни П. типа костоеды, согласно 
рус. поверьям, вызывает мифическое суще¬ 
ство оѵлосепь, происходящее из конского 


волоса, упавшего в воду. Волосліь проникает 
в тело человека, вызывает нарывы, гнойные 
раны, заболевания ногтей и может «отъесть» 
П. Для излечения болезни старались вы¬ 
гнать это существо из тела, для чего боль¬ 
ную руку или ногу опускали в воду с теплым 
щелоком, прикладывали к ране коровий іг.ѵ 
воз, теплый творог, лук и др. Считалось, что 
П., пораненный во время молодого месяца, 
долго не заживет (полсс.). 

Согласно приметам, длина П. мужчи¬ 
ны указывала на рост его будущей жены - 
если П. длинные, жена будет маленькая, 
и наоборот (ю.-руг.). Чтобы нз П. не было 
нарывов, на заговенье нельзя шить (в.-укр) 

По укр. легенде, на шкуре трески оста¬ 
лись белые пятна — следы пальцев св. Пет¬ 
ра, который взял эту рыбу в руки, чтобы 
вынуть из ее рта монету для уплаты подати 
(Гура СЖ.754). 

Лит.: ЖС 1905/1-2:35 0. 1916/2 -3:047; 
Крин. РН МП 2000:20,154.224; СВФ-8433, 
ТрКОИМК 1920/15:49,269; ЭО 1906/3-4: 
219; КА; ПА: Ъор.ВВ:42; КСК 1999/4:19: 
В;е*Х[-Р:68,72,74,327; Рі.сЬ.2Р:218; Ьог.Кш.: 
93; МААЕ 1896/1:121; 1905/7:10,17; 2ТОС: 
1878:128,131. 

Е. Е. Леѳкиев шя 


ПАЛКА — орудие битья, отгона и укра¬ 
шения; атрибут участников ритуальных об¬ 
ходов (колядующих, полазника, кукеров 
и др.) и других обрядов, а также некоторых 
демонов аналогична жезлу, посоху, дубинке, 
пруту, ветке, ряду предметов хозяйствен¬ 
ной утвари (кочерге, ухвату, помелу, лопа¬ 
те, кнуту); выступает как мужской атрибут 
и фаллический символ. Используется так¬ 
же для оповещения, передачи информации, 
в том числе сакральной; служит древком, 
на котором укрепляются ритуальные симво¬ 
лы, чучела, факелы и т. п. См. также Бить, 
Нередко магические свойства П. зависят от 
с с «происхождения»: породы дерева, пред¬ 
шествующих употреблений и пр. 

Символикой плодородия наделяется П. 
вевадебиом обряде: у воет, славян моло¬ 
дым в брачную ночь в постель (или подите} 
подкладывали палки, дрова, пеньки, коряги, 
поленья — столько, сколько молодые хотели 
иметь детей. П. выступает и как часть сля- 
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ряжения свадебных чинов: в Полесье с по¬ 
мощью П. с тремя «рожками» и звоночками 
дружка созывает гостей, следит за порядком 
і/сэздотниЙ, дает знак к сбору подарков для 
молодых, стуча палкой в дверь, в потолок 
ит. п. П. используется как древко свадеб¬ 
ного знамени: к ней прикрепляется платок, 
сорочка и пр. (укр.-полес.); на ней несут 
часть приданого невесты (бреет, столпи.), на 
П. насаживаются или навешиваются подар¬ 
ки (киев,). На Волыни свадебный «старо¬ 
ста» привязывал к П. тряпку или кусок сала, 
макал в сажу и обмазывал присутствующих. 
Обожженная п. ( с которой шли сватать 
невесту, называлась сватов кий: ее прята¬ 
ли в сарае и считали приносящей удачу при 
сборе утиных яиц (ПА). В с, -рус. селах пал¬ 
ками и жердями преграждают путь идущему 
за невестой жениху ~ устраивают загороды, 
требуя выкуп. 

В погребальном обряде П. часто 
служила меркой: после захоронения умер¬ 
шего ее, как правило, оставляли на могиле; 
такую П. никому не разрешалось трогать. 
На место погребения самоубийц, по обычаю 
каждому прохожему следовало бросить пал¬ 
ку, ветку или камень (о.-слан.). У кашубов 
П. служила средством сообщения пчелам 
о смерти хозяина: при смерти одного из па¬ 
сечников другой стучал палочкой по ульям 
и три раза говорил: «Пчелки, ваш хозяин 
умер», чтобы пчелы не улетели на другое 
место (КоІЬ.І)\Ѵ 39:384). 

В календарных обрядах П. слу¬ 
жит атрибутом ряженых и исполнителей ри¬ 
туалов изгнания нечистой силы, болезней, 
лгадсв», насекомых и пр.; основной частью 
устройства обрядовых реалий (костра, чуче¬ 
ла, пугала и др.). В ю.-воот. Сербии ряже¬ 
ные на святки размахивали в доме палками 
и дубинками, имитируя борьбу с нечистой 
силой и «прогоняя» ее изо всех углов на весь 
следующий год. Участники масленичного 
шествия «курентм» в Словении носили П. 

с прикрепленной на конце шкуркой 
ежа. В Гевгелии (Македония) дети, коля¬ 
дующие на Рождество, забрасывали исполь¬ 
зованные при ритуальном обходе палочки 
подальше от своих домов, чтобы там не было 
блох; хозяин, обнаруживший такую П. у себя 
во дворе или на крыше, брал ее с помощью 
тряпки и выбрасывал как можно дальше. 
Средством угрозы и устрашения служит П. 
в ритуалах изгнания вредоносных сил и дру¬ 


гой «нечисти», совершаемых у юж. славян 
в весенние праздники (Благовещение, Сорок 

мучеников и т. д.): участники обхода села 



Пастушеская палка косіиЬа с резным 
іишерпщем в виде головы старика в шляпе. 
Ломжикское Боев., Польша 
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машут палками (часто прутьями лесного оре¬ 
ха) и кричат: «Убегайте, змеи и ящерицы...» 
(болг.). Мотив устрашения с помощью П. 
присутствует и в сопровождающих действие 
словесных формулах: «Бягайтс, змии, гуще- 
ри и поганий, че баба Марта иде с железния 
топуз и железната гтатеричка и където удари, 
син сок пуска!» [Убегайте, змеи, ящерицы 
и мыши, идет баба Марта с железной пал¬ 
кой и железной клюкой, и где ударит, синий 
сок пускает!] (Род.: 101). В веселие-летний 
период, когда исполняются обряды изгнания 
активизирующихся в это время демонов, их 
участники вооружались П., косами, кнутами 
и с криками: «Гони русалок!» бросались на 
ряженых в русалок девушек, бродивших по 
улицам в течение всей Русальной недели, 
выгоняя их за границы села (рязан., Зел. 
ОРМ 2 :251); с палками преследовали пе¬ 
реодетую в ведьму женщину (ПА, гомел.); 
выносили за село чучело зедьмы, сделан¬ 
ное на Ивана Купалу, и били его там пал¬ 
ками (ПА, бреет,)* В др.-рус. «Повести 
временных лет» (начало XII в.) описывается 
низвержение идола Перуна, которого князь 
Владимир велел бить жезлами перед креще¬ 
нием Руси (988 г). 

П. служит средством уста л лв лепил 
контакта со сверхъестественным миром: 
в Полесье на святки, приготовив угощение, 
хозяева стучат П. по воротам, по углу дома 
или по дереву в саду, приглашая Мороза 
на ужин. 

П. может приобретать фаллическую 
символику: болгарские «кукеры». север¬ 
норусские «веретельники» с П. в руках и 
(или) сП., зажатой между ног, преследуют 
женщин, имитируя соитие. Продуцирующая 
роль П. прослеживается и в действиях ш>- 
лазпика, который палкой ворошит угли в 
очаге, высекая искры из «бадняка» и про¬ 
износя благопожелания; и в жестах сурва- 
карей, которые дотрагиваются до людей, 
скота и построек, сообщая им плодовитость. 
С мужской символикой связаны форма и на¬ 
звания рождественских хлебцев, испеченных 
в виде палочек и предназначенных мальчи¬ 
кам, юношам: кщак ('дубина ), батинии^а 
(от батина 'палка’), буздован ('булава, па¬ 
лица') (серб, воеаиднн,). В полес. селах в 
день Сорока мучеников парням следовало 
поломать или перебросить через крышу дома 
сорок П., чтобы собрать 40 утиных яиц или 

поймать 40 уток. ^4" 


П. — основная часть устройства ртут¬ 
ного костра и уничтожаемого чучела (Скер- 
ти, Марены, ведьмы и т. д.). С помощью П. 
объекты уничтожения поднимаются вверх, и 
тем самым они выставляются (или вызешк- 
ваются) на всеобщее обозрение (см. Выве* 
шивать). Так, в в.-луж. селах изготовленное 
из соломы и тряпок чучело Смерти насажи¬ 
вали на высокий шест, и окружающие бро¬ 
сали в него палки и каменья: считалось,что 
сбросивший «Смерть» с жерди обязательно 
останется жив в течение года. П. также слу¬ 
жила для устройства жатвенной «бороды» - 
к П. прикрепляли три последних колоска и 
цветы (киев.); святочного украшения «звез¬ 
да», с которым совершали обходы колядую¬ 
щие (полес.), и др. обрядовых символов. 

В окказиональных обрядах П. 
использовали с теми же целями изгнания 
или устрашения. В случае эпизоотии болга¬ 
ры изгоняли болезнь из села, совершая обход 
с палками и ружьями, громко ругая болезнь; 
при этом они разбрасывали в домах одежду, 
пряжу, тыкали палками в солому и кричали: 
«Камо те, черо, ебах те у бучавата глава, от 
дека си дошла да си идеш: камо волане 
щэ да правиме сега!» [Куда ты, дочь, «... 
тебя в косматую голову, откуда пришла, туда 
и иди: к волам, которых сейчас 
(Люб.БЫ:43— 44). Полесские кол дуй ы отго¬ 
няли от села градоносную тучу, делая палкой 
кресты в воздухе. Во время засухи жснщм.ы 
колотили палками воду в колодце и голоси¬ 
ли, призывая утопленника вылезти из воды 
(полес.); подвешивали на П. медведку или 
лягушку (полег..). Для отгона хищных птиц 
размахивали палками в сторону леса с при¬ 
вязанными книмубитыми коршунами и во¬ 
ронами и распевали соответствующие песни 
(укр. подол.); пойманную ворону привязы¬ 
вали к вбитой в землю П., и палач ее обез¬ 
главливал (пол. Гданьск.); вешали убитую 
сороку на П. рядом с хозяйственными по¬ 
стройками, чтобы эта птица не хватала кури¬ 
ные яйца (бел. бреет.), и т. д. 

П. — традиционное средство защиты 
от демонов в случае встречи с ними и 
нападения их на человека (ср. оружие куль¬ 
турных героев и богатырей — палица, булава, 
дубинка). Распространенный сюжет в.-сдав, 
быличск: избиение палкой оборотней - жи¬ 
вотных и предметов (лягушки, свиньи, коле¬ 
са), оказывающихся впоследствии женщи¬ 
нами (ведьмами) с переломленными спиной, 
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носом или сП., торчащей изо рта и задни¬ 
цы, ит. п. При встрече с нечистой силой П. 
бросают в сторону неясных или опасных 
видений, после чего они исчезают, а на П. 
может остаться кровь (см. Вихрь). По брян¬ 
ским поверьям, при встрече с русалкой сле¬ 
дует бить П. по ее тени, чтобы русалка * 
чезла. Украинцы кладут П. в гроб умершей 
повитухе, чтобы на том свете она отбивалась 
от душ усопших детей, мстящих за помощь 
при рождении для горестей земной жизни; 
в воет. Сербии положенная в гроб мертвому 
П. должна быть непременно из лещины. 

В ряде случаев П. служит оберегом, 
особенно в действиях втыкания в землю, 
прокалывания ею вредоносных предметов 
к пр, (см. Втыкать, Кол). При этом чаще 
использовались специальные породы дерева: 
лещина, верба (о.-глав.), осина, ольха, бук 
(в.-елгв.), боярышник, тис (ю.-слаз.). Так, 
наУкраине в канун Ивана Купалы в воротах 
затыкали осиновую палочку, чтобы во двор 
не вошла ведьма; через осиновую или вербо¬ 
вую П. смотрели в церкви на собравшихся, 
чтобы распознать колдунов и ведьм, кото¬ 
рые казались тогда стоящими вверх ногами 
(подол ); у балканских славян прут боярыш¬ 
ника, подложенный у двери, окна, служил 
защитой от вампира. Вербовые П., прутья 
и ветки повсеместно использовались при вы¬ 
гоне скота в поле: ими гнали скот, подклады¬ 
вали под порог хлева, оставляли под кустом 
на пастбище и т, д Для охраны жилища от 
крыс трижды крестили освященной водой 
кусокрасщепле иной дубовой ветки или палки 
(пол. к ракой.). Считалось, что с помощью 
П. можно отвратить несчастье, грозившее 
после встречи с зайцем: для этого разламы¬ 
вали П. и бросали один конец туда, откуда 
выскочил яаян, а другой — туда, куда он 
побежал (Аф.ПВ 1:642). С П. в руках хо¬ 
зяин трижды обходит поле, зажмурившись 
и раздевшись догола (чернигое.), или с при¬ 
говорами (Житомир.), чтобы птицы не кле¬ 
вали просо, пшеницу. С той же целью остав¬ 
ляли в поле П, которую приняли в лесу за 
змею (ровен., Житомир., гомел.). П. может 
замещать иные сходные по облику предметы, 
например, веретено: болгары кладут палоч¬ 
ку и клочок шерсти (хлопка) ласке, кроту, 
чтобы они занялись прядением и не прино¬ 
сили вреда людям. Чтобы корова исправно 
ходила домой, при ее покупке берут со двора 
бывшего хозяина палочку и всаживают ее 


в стенку хлева, троекратно повторяя: «Вот 
тебе, коровушка, товарищ!» (Новгород., Жу- 
рав.ДС:72). 

Через П. могут передаваться свой¬ 
ства тех предметов, с которыми она находи¬ 
лась в контакте, что используется в магии. 
От бесплодия женщине могла помочь П., 
повешенная на сливовое дерево (серб.); для 
благополучия и «вода» домашних животных 
их следовало погонять П., застрявшей на 
грушевом дереве (Житомир, радомышл); что¬ 
бы плодились свиньи, к ним в загон ПОД¬ 
КЛАДЫВАЛИ П., выкопанную из муравейника 
(бреет, столпи.). Широко известен в По¬ 
лесье обычай погонять корову для успешной 
случки палкой, застрявшей (иногда — пере¬ 
зимовавшей) в грушевом, реже яблоневом, 
дереве, а также палкой, через которую ко¬ 
рова переступила. 

Особые свойства приписывались укра¬ 
денной или отобранной П. Так, приносящи¬ 
ми счастье, удачу при ловле уток или сборе 
утиных яиц считались украденные П. или 
посох старика (золыи ), У словаков Лишова 
для исцеления заболевшей коровы следовало 
молча отнять у нищего П. и ударить ею жи¬ 
вотное по ногам, а затем без слов вернуть 
П. владельцу. Сербы считали, что ребенок 
сможет начать ходить, если его перевести 
через П., отобранную у слепого. 

П. могла быть средством передачи бо¬ 
лезни другому человеку: для этого на П., 
предпочтительно осиноюй, делали столько 
зарубок, сколько у человека бородавок, их 
кровью мазали зарубки и бросали П. на до¬ 
роге или перекрестке, чтобы у поднявшего 
П. появились бородавки, а больной выздо¬ 
ровел (полес.). 

Магическими свойствами наделялась П., 
которой удалось разнять змею (ужа) и 
лягушку (редко — птицу, рыбу) в момент, 
когда змея собиралась заглотнуть животное 
(о.-сдав.); считалось, что такая П. стано¬ 
вится волшебной (пол. Татры и Подгалье); 
ею отвращают тучи (бел., укр., пол.), гро¬ 
зу, пургу, буран (гомел ), усмиряют драку 
(бел.), гасят пожар (укр.); если взять такую 
П. с собой на суд, то выиграешь дело (ело- 
вац., морав.); ее используют при заговорах 
болезни (серб., бот); ударяют сю рожени¬ 
цу для облегчения родов и корову при отеле 
(богн м герб., черпогор.); супругов, чтобы их 
разлучить (укр.-карпат.}: обладатель такой 
П. будет иметь успех в купле и продаже 
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(з.-укр.), избежит военной службы и станет 
начальником (Чернигов.) и т. д. На Украине 
сходные свойства приписываются П., кото¬ 
рой разогнали еггдрипающихгя змей, ужа и 
гадюку г а также борющихся змей, ящериц 
(закарлат.); ею можно отвести тучи (укр 4 ); 
способствовать свадьбе парня и девушки, 
если прикоснуться к ним такой П. (ПА, 
вольт.), или, наоборот, разлучить их (за- 
кдрпат.)- 

В магических действиях используется 
также П., бывшая в контакте со змеей в 
иных ситуациях. В ровснском Полесье пола¬ 
гали, что тучу можно отвести палкой, кото¬ 
рой разогнали змей, собравшихся вместе на 
Воздвижение; у русинов Буковины — пал¬ 
кой, через которую переползет змея, а потом 
ею же будет убита (Гура СЖ:333). Особая 
мощь приписывалась П., которой убили 
змею перед днем св. Впннсхл (23.1V, пол.) 
или днем св. Георгия (серб., хорв.): ею за¬ 
крещивали и отгоняли тучи, затыкали в поле 
от града (пол. кслец.); ударяли влюбленных, 
чтобы разлучить их (пол. келец., новосон- 
детд.); в такую палку вставляли змеиную 
кожу и гнали ею скот на продажу (серб.); 
охраняли поле от воробьев, трижды обходя 
его с этой П. и затыкая ее в жите (хорв.). 

П. — распространенный а т р и б > г т раз¬ 
личиях д смол о в: дьявола, ведьмы, кол¬ 
дуна, персонифицированных болезней и пр. 
По поверьям южных славян, у демонических 
существ П. обычно черного, красного или 
белого цвета. С помощью П. ведьмы и кол¬ 
дуны наводят порчу, отбирают молоко у ко¬ 
ров («молоко течет у них из палки» — пол. 
гурали; «молоко бежит по киёчку» — ПА, 
Житомир.), превращают людей в животных, 
передают свои знания и силу другому чело¬ 
веку и т. д. Верхом на березовых палках 
(костылях, прутьях, граблях, вениках, кочер¬ 
гах, ухватах и т. и.) ведьмы слетаются на 
свой шабаш. По полесским представлениям, 
ведьмы и домовые могут обернуться палкой 
либо, дурача человека, в П. обращают сред¬ 
ство его мнимого передвижения по воздуху 
(коня и пр.). Рассерженный дух места (до¬ 
мовой, леший) бьет человека невидимой Гі. , 
наказывая за неправильное поведение в его 
владениях (в.-слав.). В сказках и бьтличках 
человек, отнявший у нечистой силы волшеб¬ 
ную 11., становится непобедимым. 

Наличие П. у демона часто связывается 
с его хромотой (см. Хромой), одноногие и 


хромые представители нечистой силы нош 
П.: черт, бол г. «караконджул». нсрссжиф»' 
цированные демоны болезни (у балк. сла¬ 
вян - чума, оспа). У воет, славян лихорадки 
нередко представляются как старухи с Ц. 
которыми они стучат по ночам в окна домов 
и пристают к тем, кто на их стук отклик¬ 
нется (а -слау ), 

Посох, П. — атрибут святых, 
а также, по древним свидетельств а у., - слав, 
ццолов (например, в виде старца с посо¬ 
хом, которым он извлекает из могил остан¬ 
ки умерших, — Мсу,РНК5;96) и культур¬ 
ных героев (ср. имя легендарного основателя 
Киева — Кий). По сербским верованиям, 
св. Савва своим посохом превращал города 
в озера, оживлял мертвых, возвращал сле¬ 
пым зрение, устранял бесплодие у женщин 
и т. д. У балк. славян св. Никола (пэхро- 
витель воды) и св. Тодор (покровитель ио¬ 
не й) представляются как старцы с посохам 
с помощью которых они наказывают не со¬ 
блюдающих запреты на работу и сексуаль¬ 
ные отношения в дни их праздников, йтч™ 
люди тяжело эдболенают и умирают. Бол¬ 
гары пол а гд ют, что св. Варвара, воображае¬ 
мая как хромая старушка с П., бьет этой П. 
детей, и они заболевают корью, оспой. 

Аф.ПВ 3:330,456,497.694-695; Зел. 
ОРѴР:228 г 251; Гура СЖ:96,260,263,332-334, 
360,510,544.551; ПА; Б«.ЗБФ-.46; БМ-.253; 
Марин. НВ: 388; Ъор.ПВП 2:247-248; 
НБК;:23,95,151; С\№-А7 >-474, Чцік.СД 3: 
107—108.163—164; Ьиб 1905/11:381; РТРР 7: 
130,149,171; Сетѵ.ТІит-. Ногѵ.К2І.;193. 

А. А. Плотником 


«ПАЛЬМА* — связка веток, специальна 
украшенная, освященная в церкви в Вербное 
воскресенье и используемая в магических 
целях: охраняет от стихийных бедствии, по¬ 
жара, злых сил; продуцирует урожай, пло¬ 
довитость скота, помогает здоровью. Как 
таковая «П.» известна славянам-католикам: 
зап. славянам, хорватам и словенцам; у воет, 
славян вместо «П.» в церкви освящали обыч¬ 
ные ветки вербы, а у православных юж. сла¬ 
вян освящение веток в Вербное воскресенье 
и их вторичное использование мало распро¬ 
странено. Обычай исполняется в память о 
въезде Иисуса Христа в Иерусалим, когда 
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встречающие в знак приветствия бросали ему 
под ноги оливковые ветви. 

Среди освящаемых в Вербное воскресе¬ 
нье растений, из которых делали «П.»> чаще 
всего встречаются: верба (о -слав ), кл о коч¬ 
ка (кустарник с шипами), липа, лещина (зап. 
славяне), маслина (хорваты), кизил (словен¬ 
цы), а также лакр, ель, терновник, ясень, 
липа, черешня, герань и др. Для «П.» брали 
особенно длинные прутья (иногда до 4—5 м, 
3-10 м в длину у поляков Подгалья, чехов 
Силезии, у словенцев), вербные ветки с се¬ 
режками, с маленькими листочками и др. 
Ветки предварительно ставили в воду, чтобы 
почки на них распустились, а затем связы¬ 
вали в пучки и украшали: добавляли в них 
барвинок, ветки хвойных пород, цветы, пере¬ 
вязывали цветными (красными) ленточками, 
соломенными перевяслами, верхушку укра¬ 
шали большим цветком, сделанным из лент, 
и т. п. В горах и предгорьях Польши «П.» 
делали пастухи из тростника и веток вербы. 
Порой «П.» были настолько тяжелыми, что 
лишь двое парней могли на плечах донести 
такую *П.» до церкви. Из-за высоты их 
иногда не могли внести в костел, они стоя¬ 
ли снаружи, где священник их и освящал. 
«П.» освящали столько, сколько окон в доме, 
чтобы при грозе в каждом окне стояла «П.» 
(Подлясье). При освящении «П.» могли 
иметь значение оппозиции «мужской— жен¬ 
ский», «женатый—холостой»: «П.» несла 
в церковь холостая молодежь и дети, реже 
девушки, в то время как на севере Подлясъя 
это делали обычно хозяева и хозяйки. «П.», 
освящаемые людьми разного пола, отличались 
убранством: мужчины освящали «§о!е» (не¬ 
украшенные) ветки, а женщины — «иЬгапе» 
(украшенные барвинком,черникой),спора- 
дически наоборот (Подлясье). 

Названия «П.»разнообразны: раіту 
(пел.), раітз (хорв.), (хорв.) г косіёку, 

кя&пкц. коі'аікя, косаікл, клгихку, ЬлНпіг, 
Ьйкпяікс (чеш.), ригіскІ, Ьаііпйіки (словац.), 
сѵіііш Ьиіага . іні/агіед. Ьгеапка (еловен.), 
шутка (покут., буковин., закарпат.), бсч- 
Кіі (гуцул.), лоза (карпат., з.-укр.), мыцька 
(закарпат.) и др. Названия «П.» и расте¬ 
ний, ветки которых освящались в этот день, 
послужили основой для ряда хрононимов, 
ср. в. -серб. Вобиаа 'Лазарева суббота, когда 
относят в церковь на ночь ветки вербы', 
выслав. Вербное воскресенье, Всрбнщіс, болг. 
Връбница, з.-укр. Лозоеа неділя , буковин. 


Ш утковъ неділя, гуцул, Яечковл неділя, 
хорв. V Исгиса (иіуіка маслина ), пол. Раіто- 
и >а піе&аеіа ‘Вербное воскресенье’, ю.-чеш. 
Вегапкоѵа пегіеіе (Ьегапу 'освященные ветки 
лещины'). 

«П.» и освященные в Вербное воскре¬ 
сенье ветки широко использовали в 
магических целях. 

У воет, славян, а также в сопредельных 
им з.-пол. областях в помощью «П.» осу¬ 
ществлялось ритуальное битье людей 
и скота, происходившее обычно сразу по воз¬ 
вращении из церкви с освященной вербой. 
Обычно хозяйки били своих домашних, чаще 
всего детей; встретившиеся на улице били 
друг друга; девушки и парни обходили дома 
и били домочадцев и т. п. В сопровож¬ 
давших битье приговорах людей заклинали 
быть здоровыми, «как вода», и богатыми, 
«как земля», расти, «как верба»; сообщали 
о наступлении Пасхи; коровам, ударяя их 
ветками, желали давать много молока (пол., 
р. Раба). В Закарпатье матери ударяли своих 
дочек, чтобы скорее вышли замуж. В Бело- 
стокском воев. парни в преддверии пасхаль¬ 
ных игр ра]тои>оН, т. е. хлестали, девушек; 
в окр. Жешови парни делали из освященных 
веток метлы и бились ими; изредка посещали 
кладбища и слегка хлестали могилы своих 
близких и даже сопровождали это пригово¬ 
рами, опуская в них пожелания здоровья. 

*П.» и ветки относили в поля и 
виноградники, хлестали ими по углам поля 
и втыкали в землю от града, засухи и по¬ 
левых вредителей (бел., иол., чеш., хорв.); 
хранили на дереве около дома до Страстного 
четверга, когда «П.» разбирали и кусочки 
разносили по полям (г.лопен.); втыкали освя¬ 
щенные ветки в посевы, чтобы хлеб был 
высоким (бел., чсш.), а колосья такими боль¬ 
шими, как «П.» (в. -пол.): чтобы хорошо уда¬ 
лись овощи (словен.); из освященных веток 
«пальмы» делали крестики, которые относи¬ 
ли в поле и кропили с их помощью поля свя¬ 
той водой (морав.), втыкали по углам поля, 
чтобы уберечь посевы от сорняков и сглаза 
(чсш.), делали из них колечки, которые по¬ 
мещали в поля и в виноградники (хорв.). 
См. Ветка. 

Освященные ветки и «П.» использо¬ 
вали при первом выгоне скота: 
старались ударить каждое животное, что¬ 
бы охранить коров и лошадей от болезни 
и порчи (о.-слав.), чтобы они были здоровы 
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(э.-ух р., пол., бол г.), чтобы скот не разбе¬ 
гался и держался вместе (з,-укр.), для чего 
«П.» следовало держать верхушкой вниз 
(е.-гюл,). «П.» клали под порог при выгоне 
коровы из хлева (тм., полес.). В Словении 
(Прекмурье) пастух следил за тем, чтобы 
в первый день не потерять прут из «П.», 
иначе может потерять и скотину. 

«П.» и освященным веткам прида¬ 
вали значение оберега: держали 
дома за образами, часто в течение всего года 
(в.- и з.-е.лэа), делили «П.» на кусочки по 
числу хозяйственных строений и помеіщли 
на каждом по куску «П.» (пол.); клали в 
хлев от ведьм (пол.); вплетали кусочки «П.» 
в неюд, чтобы уберечь его от порчи (пол ), 
жгли перед входом Б дом и заставляли пе¬ 
реступитъ через этот огонь всех, кто в тот 
день приходил в дом, чтобы навестить роже¬ 
ницу с ребенком (хорв.), бросали в колодец, 
чтобы вода была чистой и хорошей (чет ); 
обметали скот от болезней и ставили в хлеву 
(пол,); втыкали на огороде от кротов и чер¬ 
вей (болг), на чердаке, в сарае от вредных 
насекомых (с.-в.-пол.); с освященной «П.» 
трижды обходили вокруг дома, ударяя три 
раза по каждому углу дома, чтобы не было 
мух, блох и прочей нечисти (в.-пол.); от гро¬ 
зы помещали над входом в дом, на кровлю, 
втыкали за матицу в доме и за стреху в хлеву 
(укр. карпат., э.-слаа., Оалг.). клали на окна 
дома (закарпат., под.), на пороге (далма¬ 
тинская По лица), зажженную «П.» выбра¬ 
сывали во двор (хпрв.), при приближении 
градовой тучи жгли в печи (укр. кярлат., 
пол., словацД хранили на дереве во дворе, 
чтобы «П.» «отворачивала градовую тучу» 
(с л овен.). 

придавалось продуцирую¬ 
щее значение: к «П.» парни привязы¬ 
вали пастушеские бичи, чтобы «велся» скот 
(ю.-ѵюра в., Ждяр); ими били об пол в церк¬ 
ви во время ог.вгвдеііил, чтобы «год был пло¬ 
дородным» и «пшеница лучше уродилась» 
(словек ); их клали на плодовые деревья 
(словск,), ударяли неплодоносящие деревья 
( іа. -ма лопал.), чтобы они лучше уродили; 
кормили ими скот, чтобы был тучен (чеш), 
клали в посевное зерно (рус., пол,, славиц.), 
запахивали в первый пласт земли при пер¬ 
вой пахоте (ю.-пол,), во время сева (еллаац., 
ю.-пол.); чтобы зерно, с осени оставляемое 
для посева, сохранилось в течение зимы, его 
пересыпали в специальную посуду через ве¬ 


нок, сделанный из веток освященной « 
(хора.), «П.» связывали повойником, чт 
было много детей (морав.). 

Из других форм использования « 
характерны обычаи: носить их на кладбі 
и втыкать в могилы (болг., закарпат., хо 
полес ), класть вместе с пасхальными яй 
ми на могилы близких, что облегчало 
возврат на землю (словаьщ Но во град, Гой 
давать вместо свечи в руки умирающе: 
класть в гроб (пол.), носить на могилу умі 
ших родителей, чтобы развеселить их (5 
карпатъс); разводить с помощью «П.» нов; 
огонь в печи в Страстную субботу (пол 
посыпать головы пеплом от сожженной «П 
в Пепельную среду (слояац.); класть кусо 
ки *П.ч в пасхальные хлебы или киш 1 
в печь при выпечке «пасхи» (укр. карнет 
словен.); чтобы увидеть/распознать ведьм, 
стоять в хлеву в Страстную пятницу с осв* 
щеі-шлй «П.» в руках (чет ), гадать по *П> 
как по венкам: утонет в реке или в колод 
це — умрешь, и наоборот (иол., чсш.); ста 
вить в воду и загадывать: распустится I 
Пасхе — к счастью (пгол.). 

Остатки «П,», не использоиантвд 
в течение года, сжигали в печи перед следую¬ 
щим Вербным воскресеньем (пол.), когда 
разводили огонь для пасхального хлеба (сло¬ 
вен.), а пепел рассыпали на огороде; во вре¬ 
мя сожжения «П.» и веток на печи не гото¬ 
вили и не кипятили белья (укр., бел.). 

«П.» использовали в народной ме¬ 
дицине: окуривали их дымом скот и люден 
от уроков и других болезней (болт,, пол, 
в.-слав,), носили на спине от болей в пояс¬ 
нице, мыли глаза водой, в которую были 
заранее положены освященные ветки (Аолг.і, 
терли глаза пушистыми почками вербы и кло- 
кочки, чтобы они не болели (морав.), глотали 
их при болях в горле (чепг, слояац ), от лихо¬ 
радки (чеш), при глазных болезнях (мораь.і 

Литл ЭО 1814/3-4:124; ЗК:143-145: Дог. 
ПМРЗ:39; Нкккф.ППП:24.102,178,213; Шаго. 
ФМВ:69-70; ПА; КА; ШухХ4:228; ХСб 8: 
258; ОХИФО 1893/5/1:93; 2ЖАК 1887/11: 
162; БгаЪ.ОР; Каг.070:51-54; К-чпѵ.КІ.УД: 
194; КЬ\Ѵ;56; КоІЪ.ОѴ 9:132; 28:83; N^2"^; 
5Ыт.КОР:151; §*ІеіХІМ:і04; 5!\[КК:2і9: Вал, 
ДР:251-253; Вал МІМ- 35,199,226; Сі 1895/ 
4:326; Ног.283, 287 : Ніи* к НМЗ:2бЗ,271; 01е], 
1/ТѴИ7; 205; Рсг.ЯМНР:47-53; ѴісІ.Ѵ0:6Г 
Ѵапг.КО)8:30,45; Ѵук.К85:126; 2іЬ« ѴСЬ: 
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238,239; ГЕМБ 1975/38:184; N11 1966/4:195, 
201,204; 1967-1968/5-6:479-480,509; 1971/ 
8:228-229; 1974-1975/11-12:403,428; СЕЗб 
1953/73:112; ЪШ О 1905/10/1:44,47; 1957/39: 
^Кін.РЬЗ 1:119-121,127- 130,175; 2:13; Дпб.: 
328; Зиу.К:222; ИССФ 1948/8-9:217. 

Т.А. Агапкина , Б. Б. Усачева 

ПАНСПЕРМИЯ (от греч. тшѵ 'всё', 
<жср^а 'оси*’) — обрадовое блюдо из раз¬ 
ных видов зерен, а также фруктов, орехов 
и пр., наделяемое символикой плодородия 
и изобилия (см. Зерно, Бобы, Горох, Ку¬ 
тья), ср. максд, мешан берик&т 'каша из 
пшена и пшеницы’, полес. эббрник 'пирог 
с за п еч е н н ым и зе рн ам и разн ых сортов’ . Сла¬ 
вянам известны разные виды П.: варево, или 
каша, смесь сырых зерен и плодов; собран¬ 
ные вместе части различных кушаний. П. — 
обязательное блюдо ритуальной трапезы в 
некоторые календарные праздники; в каче¬ 
стве дара, жертвы предкам, диким живот¬ 
ным, мифическим существам (см. Кормление 
ритуальное) П. выставляют, разбрасывают 
(см. Осыпание); пускают по воде, по вет¬ 
ру (см. Пускание по воде), сжигают и др. 
Комплекс обрядов и обычаев с П. наиболее 
полно представлен у южных славян. 

Л. как блюдо из сваренных 
вместе различных злаков, часто 
с добавлением бобовых, а также фруктов и 
орехов, у юж. славян готовится в праздники 
зимнего периода и прежде всего — в день 
св. Варвары (ю.-слав.), откуда наиболее из¬ 
вестное название этого блюда — с.-х. вари- 
черногор., в. -боен, вара, ъ. -серб, пирот. 
вороара 'варіща' и ‘собранное для варицы 
зерно’ (ср. выражение мешано као вървара 
[смешанное, как зерно «варвара »1), болг. вар¬ 
вара, а также в Сочельник, вдень св. Игна¬ 
та, на Богоявление, в день Сорока мучени¬ 
ков (серб., макед., черногор., хорв.); в дни 
св. Андрея, св, Анны (болг.). Приготовление 
П. призвано способствовать урожаю полей, 
плодовитости скота и всего живого в доме 
(ср. серб, обрядовый приговор: «Вара вари 
варицс, да се ра^а] у царице, и бщеле ршъицс. 
и (уггиѣи и ]унчайи [Барвара варит варицу, 
чтобы рождались козы, и белые овечки, и 
детки, и бычки] (СМР 2 :77), 

В воет. Сербии и зап. Болгарии зерно 
для «варицы» собирают участницы обрядо¬ 


вого обхода — девочки, они несут корзинки 
и просят по три зерна от каждого дома; если 
у хозяйки нет дочери, которая бы участ¬ 
вовала в обходе, она сама берет для своей 
«варицы» понемногу зерен из корзинки у 
каждой пришедшей девочки. На черногор¬ 
ском побережье для «вары» использовали 
самые разные семена (чечевицу, пшеницу, 
рожь и т, д,), потому что «таков обычай», 
в этой клітіе должно быть хотя бы одно 
зерно от каждой культуры. Во время при¬ 
готовления «варицы» соблюдается ритуаль¬ 
ная тишина (в.-серб, княжев.), запрещается 
в это время дуть на огонь (ю.-гернегойин), 
все наблюдают, с какой стороны закипает 
каша — считается, что в той стороне сле¬ 
дует сеять хлеб, чтобы был хороший урожай 
в следующем году (серб ). На черногорском 
побережье закипание каши со стороны моря 
предвещает богатый улов рыбы (го^се тоге 
[уродит морс]), со стороны поля — урожай 
хлеба («уродит поле»). Нередко «варицу» 
едят в холодном виде в следующие дни 
св. Саввы или св. Николая, ср. соответствую¬ 
щие приговоры типа: Варіщл сари, Савіща 
лады, Пшсоли^а куса [Варварушка варит, 
Саввушка остужает, Николушка ест] (Бег. 
ЖСГЯ2 ); образовавшиеся на поверхности 
оставленной каши густоты и накипь означают 
богатство, а трещины и дырочки — смерть, 
«могилы» (черногор., Бока Которска), 
Приготовленной «варицы» должен отве¬ 
дать каждый домочадец, особенно — пожи¬ 
лые и бездетные женщины (серб ), при этом 
каждый говорит: «Сколько зерен, столько 
хлебных мер» (черногор.); первые ее ложки 
дают детям, чтобы они не заболели оспой 
(вое водщт.), В болг. селах кашу варвара, 
приготовленную из разных зерен и подсла¬ 
щенную медом, раздают детям и соседям, 
чтобы прогнать или задобрить «бабу Шар- 
ку» (оспу), От сваренной в день св. Андрея 
П. все едоки понемногу бросали в камин 
с пожеланием высоких посевов; ее раздава¬ 
ли также соседям «для здоровья» или, наобо¬ 
рот, соблюдали запрет выносить из дома, 
«чтобы не вынести плодородие» (болг.). 
В Пиринском крае на св. Анну варят вместе 
зерна кукурузы и ржи и угощают друг друга, 
чтобы летом посевы росли так же, как при¬ 
бывает день. В Велесе с целью «поднять» 
урожай варили пшеницу с кукурузой на 
св. Игнатия. В Кумаиово в день св. Варва¬ 
ры каждый перед выходом на работу должен 



626 


ПАНСПЕРМИЯ 


был отведать П. (мешан берикёт). чтобы 
засуха не погубила урожай в течение года. 
В Боке Которской «варицу» рассыпали в 
доме, приговаривая: «Оводикол>уди, волова, 
бродова, ктьа, улигпта, пила, коша, да се 
плоди плод и род!» [Вот столько людей, 
волов, лодок, коней, ульев, домашней птицы, 
корзин с кукурузой, чтобы плодился плод и 
род!] (СМРѴ77) «Варицу» такж:е бросали 
на виноградные лозы, масличные и фрук¬ 
товые деревья (черногор.), клали на ульи, 
обмазывали ею шеи волам, кормили скот 
(серб,), рассыпали там, где солят траву для 
скота (ю.-геруегоіши.). Сербы верхний слой 
«варицы» дают курам или кормят его кур в 
кругу из веревки в дни, когда едят се сами, 
а также на св. Игната («куриное Рожде¬ 
ство»), Часть «варицы» оставляют до Со¬ 
чельника, ставят тарелку под стол или под 
обрядовый каравай, а на Рождество съедают 
(воевод и к.). 

Известны обычаи ритуального хождения 
к воде с «варитдей»: так, у сербов Краины 
(Корьениуа) в день св. Николы девушки 
бросали «варицу» в ближайший источник со 
словами: «Оно рибици у води» [Это рыбке 
в воде]; затем - около воды, говоря: «Ово 
црвку у землей» [Это червячку в земле], а 
потом рассыпали кашу по дороге, «отдавая» 
ее птичке, которая должна попросить Бога, 
чтобы он дал урожай пшеницы, после чего 
танцевали у воды хоровод и расходились по 
домам, унося с собой «чистую» воду (Бег. 
ЖСП82). В Голин (ю.-зап. Сербия) часть 
«варицы» носили к источнику и сыпали в 
воду со словами: «Сколько воды в реке, 
столько молока у моего скота» (соб. зап.). 

Кашей типа «варицы» задабривают так¬ 
же диких животных, преимущественно мед¬ 
ведя. В Гаоровском крае для медведя в день 
св. Андрея варили котел с кукурузой, куца 
добавляли боб, чечевицу, пшеницу, ячмень, 
овес и вой, что сеяли, «чтобы рождалось и 
наливалось»; блюдо бросали в камин, «от¬ 
давая» медведю, чтобы он не трогал скот 
и людей (Молл. 1 БОГ: 103). Аналогично по¬ 
ступали в зап. Болгарии и воет. Сербии, 
нередко приготовляя блюдо «для медведя» 
как П. 

Многие действия с «варицей» указывают 
на ее значение в культе мертвых. Так, в се¬ 
лах Сремэ ее окуривали ладаном и затем 
раздавали ближайшим соседям «для душ 
умерших» или первую тарелку относили на 


кладбище. В других местах Воеводины 
тцсствпвал запрет на приготовление П., 
в доме появилась молодая невестка, а 
же если кто-то умер в прошедшем г 
См. также Задушки, Задушниим. 

У воет, славян аналогичную семаіг 
имеет кутья, приготовляемая в рожд 
венские праздники и поминальные дн* 
вареной пшеницы с медом и маком иле 
зерен разных злаков с добавлением бо 
Чтобы «все богато уродило», в рождссті 
скую кутью добавляли или сыпали обе 
просо, ячмень, овес, рожь, пшено (укр.- 
лес.); верхний слой кутьи затем скарчлиБ 
курам, чтобы хорошо неслись (житоми 
Украинцы на всю ночь оставляли в роиш 
венской кутье ложку, ожидая прихода ум 
ших родственников; белорусы приглаго 
на нее покойных «дедоы». Каша с разнь 
фруктами и ягодами приготовлялась у к 
славян и в магических целях; например, с 
рив такую П. на Рождество, ее ели, зач 
пывая первые три ложки с закрытыми г. 
зами, чтобы воробьи не клевали ячменя (П 
бреет, малорит.). На Гомсльщине ритуа. 
ным блюдом при начале молотьбы служі 
крутая каша из разных круп: считалось, * 
она магически воздействует на урожай Г 
дущего года. 

Помимо варева из различных злак 
широко известно изготовление пирогов 
караваев, куда запекают различные семе 
и зерна или же сыплют их сверху (см. Хл 
рождественский). Нередко по насыпа 
ным сверху на обрядовый хлеб зернам г 
дают об урожае, наблюдая, образовались . 
в этих местах утолщения, возвышения и п 
(ю.-слав.), В Гомельской обл. на перві 
неделе Великого поста готовили пирог 
ник, в который запекали различные зерна 
мак, іречку, просо, рожь, овес, тсекиі 
(то, что сеют весной), «чтобы урожай бь 
хороший»; эти пироги в виде бороны, серг 
высушивали, а затем брали их с собой в по; 
при первом севе и на зажинки, где и оеш 
ляли (ПА). По пирогу крестовик (с зернам 
пшеницы, ржи, ячменя, овса), выпекаемом 
в среду на четвертой неделе поста, гадаю 
об урожае: если какое-либо зерно окажете 
наверху, то считается, что уродится имени 
этот злак (Харьков, купян.). В Восточно 
Словакии и на Гуцульшике для говыісеми 
урожая при замешивании теста для рождест 
венских хлебов в него добавляли зерна все; 
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всеваемых злаков, кукурузы, льна, коноп¬ 
ли, фасоли. Словенцы рождестве некий хлеб 
ЬЯс выпекали из муки всех видов зерновых 
культур. 

Сырое смешанное зерно, в том 
числе вместе с сушеными фруктами, ово¬ 
щами, орехами, чаще всего оставляли или 
разбрасывали в сакральных местах (в доме, 
во дворе, вокруг хозяйственных построек, 
на перекрестке, по дороге, у источника, у де¬ 
рева, на мусорной куче, на кладке дров 
и т. д.) с целью умилостивить злых духов, 
а кроме того — обезопасить и приумножить 
свое хозяйство. Всем славянам известны ри¬ 
туалы осыпания П. молодых, гостей на свадь¬ 
бе ради изобилия и плодовитости в ЛОВУИ 
семье.Смешанное зерно, сухофрукты, орехи 
с аналогичными целями рассыпали по рож¬ 
дественской соломе, по углам дома; осыпали 
ими полазника (ю.-слав.). Словаки разбра¬ 
сывали по соломе под скатертью на рожде- 
гтпетіеком столе по несколько зерен каждой 
высеваемой культуры. 

У юж. славян (словен., хорв., боен., серб, 
^етзддиіг.) для повышения урожая в следую¬ 
щем году на рождественский стол выставля¬ 
ли посулу с разными сортами злаков и бобов. 
Например, в зап. Хорватии в миску клали 
пшеницу, рожь, кукурузу и горох вместе 
с монетами разного достоинства В Среме 
вечером в Сочельник сосуд для мерки зерна 
наполняли пшеницей, овсом и кукурузой, 
сверху ставили рождественский каравай с 
тремя свечками, а вокруг рассыпали ябло¬ 
ки, орехи, головки чеснока. В Словении на 
рождественский стол рядом с караваем клали 
кучку разного зерна, которое потом отдавали 
курам; делали также рождественское укра¬ 
шение Іюііі: из самого разного зерна, со¬ 
бранного в кучу, на которую клали хомут и 
хозяйственные орудия труда. В Восточной 
Словакии было принято выставлять на стол 
миску с проросшим к Рождеству ячменем, 
в которую сыпали разные виды зерен. 

В поминальном обряде смесь разных 
зерен и семян могла быть выставлена рядом 
с телом покойного в доме (серб.) или поло¬ 
жена ему в гроб (словац.). Болгары пере¬ 
сыпали через пальцы покойного зерна, муку, 
крошки, соль и пр. продукты и клали их 
затем в корм скоту, чтобы сохранить «сча¬ 
стье умершего» в доме. У поляков из дома, 
где ум ер чел о век, выносили понемногузерен 
каждого сорта и бросали в поле, иначе злаки 


не дали бы всходов (пинчов.). С той же 
целью в Хелмском воев. при выносе из дома 
гроба с телом хозяина или хозяйки на гроб 
бросали горсть разных зерен. П. такого типа 
одаривают сирот и нищих (ю.-слая.). 

П. в виде объединенных вместе раз¬ 
личных блюд в наиболее известном виде 
представляет собой общую трапезу по слу¬ 
чаю какого-л. календарного, семейного или 
хозяйственного праздника с целью благотвор¬ 
но повлиять на изобилие в семье (роде, селе) 
или «накормить» и задобрить умерших ее 
членов и т. д. Семантика смешения разных 
видов пищи может актуализироваться особо, 
например, в пастушеских обрядах во время 
«смешивания» (объединения) разного пого¬ 
ловья скота: после этой работы на св. Игна¬ 
та у чабанов Боки Которской было принято 
устраивать общий стол, на который выстав¬ 
лялись принесенные каждым из них блюда, 
т. е. устраивалась настоящая япрл, как в день 
СВ. Варвары (Влах. НБОК:349). 

Поминальные трапезы часто составля¬ 
ются по типу П.: считается, что на столс 
должно быть понемногу от каждого вида 
фруктов, овощей — «от всего, что родит 
земля для пищи» (з.-серб.). Сербы пола¬ 
гают, что каждый покойный имеет на «том 
свете» свою трапезу, а на ней — только то, 
что ему «для души» дано людьми на земле, 
поэтому его трапеза на «том свете» будет 
полнее, если здесь ему подадут как можно 
больше видов пищи. При этом нельзя ис¬ 
ключать ни одно блюдо, ни один плод, чтобы 
ни одно желание предка не осталось неудов¬ 
летворенным. 

В культе почитания мертвых у славян 
распространено составление П. либо из остат¬ 
ков всех блюд, либо из первых ложек пищи 
с каждой тарелки на трапезе (календарной 
или поминальной). «Для душ умерших» по 
три ложки от каждого рождественского ку¬ 
шанья откладывали в пустую тарелку поляки 
Добжи некой земли и Куяв. В Полесье для 
«дедов» в поминальные годовые праздники 
откладывали по три ложки каждого блюда 
и оставляли на ночь, «коб и оны покушали» 
(ПА, бреет.) 

Сербы Боснии П. такого типа предна¬ 
значали волку: на Рождество от каждого ку¬ 
шанья откладывали понемногу и оставляли 
на перекрестке (или на куче мусора) «ужин 
волку» со словами: «Ето, ьуче, вечера] код 
мене, и немец више никада» [Вот, волк, ужи- 
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най <сейчас> у меня, а больше — никогда] 

(ПсГіо // СЕЗб 1925/32:377). 

Лит.: Чцк.СД 2:172-182, 5:125,135,280; КОО 
4:174,192,208: СМРѴ77-78; Суыц.ССО:18-1; 
ЕБ:95; Баб.О:66; Б<г.ЖСГ:82: Бос.ГОСВ:27- 
28; ѴІиЬ.ЖОП: 141-142; ГЕМС 1960/1349; 
2Н20 1896/1:239, 1905/10:156-157; Киг.Р15 ; 
2:315,317-318; Рі«сЬ..2Р:132,253: Каг^-К^О: 
179; Ногѵ.К2Е:66,73 74. 

А. А. Плотникова 

ПАНТЕЛЕЙМОН - в восточнохристиан¬ 
ской традиции святой велико мученик, цели¬ 
тель (ум. в 305 г.); день памяти — 27.ѴІІ / 
9,ѴШ. Согласно житию, П. проповедовал 
христианство в годы правления императора 
Максимилиана, за что и был подвергнут му¬ 
чениям: его жгли огнем, бросали на съедение 
диким зверям, сажали в бочку с гвоздями 
и т. п. Претерпев все муки, П. погиб под 
ударами ножей, при этом из его тела вме¬ 
сто крови потекло молоко, а сухое дерево, 
к которому был привязан П., зазеленело. 

Житие святого послужило основой для 
народного почитания П. как цели те ля- 
бессребреника (ср. рус. урал. 
лители Пантелеймоны (Воет. ТКУ 1:86), 
см. Кузьма и Демьян). Своим покровите¬ 
лем св. П. считают лекари, знахари (в. -слав., 
ю.-слав), костоправы (болг.). На Руси зна¬ 
харки служили молебны св. П. и собирали 
в его день лекарственные травы. 

Повсеместно день св. П. признается «тя¬ 
желым» и «опасным» днем (ср. болг. назва¬ 
ние Църна /7/7 /7і елйл; народная этимология 
связывает имя святого с патя ‘страдать, бо¬ 
леть'). Беременные женщины не выполняют 
никакой работы, чтобы не родитъ детей с 
физическими изъянами (болг.); матери со¬ 
блюдают запрет на работу, чтобы не повре¬ 
дитъ здоровью детей (болг,): накануне со¬ 
блюдают семидневный пост, а в день св. П. 
не замешивают квасной хлеб, готовят толь¬ 
ко пресные лепешки — потами (сербы Лес- 
ковацкой Моравы). Целители и знахари, 
из боязни бытъ наказанными святым, так¬ 
же соблюдали запрет на работу в этот день 
(болг., окр. Плевны). В окр. Белоградчика 
(с.-лап, Болгария) в день св. П. устраива¬ 
лось изгнание ритуальное из села опасных 
болезней (чумы, оспы, дифтерита): несколь¬ 


ко цыганок, сопровождаемые местными жи¬ 
телями, несли столик с угощением на «'чужо: 
угодье», а потом там же вывешивали сум¬ 
ку с пресным хлебом и «непочатой» водой 

на дерево (По:і.6НК:74; ЕПНДК 2000/ 
6:58). 

В Страндже (воет. Болгария) больные 
в день св. П. собирали росу с лнетьез смо¬ 
ковниц и пили ее за здравие. В Белоруссии, 
на Могилевщине, св. П. считался исцели¬ 
телем головной боли. В рус. заговорах к П. 
обращаются за помощью от зубной боли, 
нарывов, опухолей? от грыжи, от лихорадки, 
сглаза и порчи, от родимчика. 

П. связан с грозами и небесным 
огнем, а день св. П. (27.ѴІІ/9 VIII) за¬ 
мыкает ряд «грозовых» праздников: Ильин 
день (20,VII/2. ѴШ), день свв. Бориса и 
Глеба (24.ѴІІ/6.ѴІИ); в некоторых райо¬ 
нах Белоруссии и на великорус, территории 
«паликопом», «пзлчкопон», «палчкогной* 
называют период от дня свв. Бориса и Глеба 
до дня св. П.; см. Июль. На Украине день 
св. П. называли грізне свято , ірояовин 
день, у русских в Курской губ. — строгий 
праздник. Народная этимология сближала 
имя Пантелеймон (рус. Палей, Паликоп, 
укр. Палій , Палій Зажнівний, бел. Пй лі- 
капа, Палікаоы) со словами палить, копна 
(ср. также гуцул, название дня св. П. - 
кол/і$а). На этом основаны запреты на ра¬ 
боту в поле: у нарушившего запрет молния 
спалит дом или хлеб. Украинцы считали, что 
в день св. П. можно только ходить на толоку 
к священнику. В Подол и и св. П. почитался 
как защитник от молнии. 

Сербы и македонцы также почитают 
св. П. как одного из «огненных» святых и 
считают его младшим братом св. Ильи. Бол* 
тары в день св. П. тушат во всех домах огонь, 
а вечером трением добывают «божий» или 
«святой» огонь и разносят его по домам (см. 
Огонь «нснооя»). Сербы в Груже зажигали 
«живой» огонь в канун дня св. П. 

В воет. Сербии (Болевац) Л<жтеліф 
Путник считается покровителем вет¬ 
ров (в т. ч. попутного ветра; ср. в болг. 
традиции: св. П. — Пантаяъи пътнцк ~ 
считается покровителем путсшестьенников). 
В серб, жнивной песне говорится: «Не рази 
громом, громовник Илья! Не рази вихрем, 
с в. Пантелеймон!» (Аф.ПВ 1:481). Соглас¬ 
но болг. поверьям в Страндже и Родопах, 
св. П. может вызывать бури, дожди и 
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пав о л н с н и я; ср. болг. название празд¬ 
ника Воден Пантелей. В этот день женщи¬ 
ны раздают хлеб в честь ев, П, для защиты 
от бурь и града. 

В разных областях Сербии день ев. П. 
отмечается как семейно-родовой празд¬ 
никам .« Саар л » ) 

Приметы: со дня ев. П, птицы начи¬ 
нают готовиться к отлету в теплые страны 
(6оаг„) , улетают аисты и ласточки (болг.); 
змеи и ящерицы уходят на зимовье (ю.-болг.). 
В окр. Старой Загиры верят, что в свой день 
П. надевает кожух в преддверии зимних 
бурь, ветров и снега. 

Лы.7і.: Аф.ПВ 1:479—481, 2:19-20; КаѵЦНМ: 
153;Усл.ФР:31-32; Юд.ОРЗ:98; Чуб.МВ 2:45; 
Лоэ.БНКМЗб; Псп,БНК 2 :73-74; Марин.НВ: 
96,260,512; БМ:301; Попов Р, За светите ле- 
чители по бьлгарските земи // КПНДК 2000/ 
6:54-70. 

О, В. Белова 


ПАПОРОТНИК — растение, по народ¬ 
ным поверьям, цветущее или созревающее 
один раз в году, обычно в купальскую ночь 
(см. Иван Купала). Рассказы о караулении 
и добывании цветка или семени П. известны 
в фольклоре большинства европейских наро¬ 
да (см.: АТЪ 0963.14; С401.5; КО О 3 : 
26,50,73—74,111,126,146,155). 

В слав, фольклоре известно два основ¬ 
ных сюжета о добывании ГТ: «добывание 
чудесного предмета» и «случайная находка 
простака». Первый состоит в следующем: 
в купальскую (реже — рождественскую) 
ночь человек специально отправляется в лес, 
чтобы добыть П.; для этого он забирается 
в самую глубь леса; найдя растение, он ка¬ 
раулит момент цветения; ближе к полуночи 
вокруг растения собирается нечистая сила, 
которая пытается напугать человека и за¬ 
ставить его отступить; точно в полночь 
расцветает необыкновенный цветок; человек 
хватает цветок (семя), разрезает ладонь и 
закладывает его в ладонь (под шапку, дер¬ 
жит на лбу); на обратном пути нечистая сила 
пытается отобрать цветок у человека. Перед 
человеком, сохранившим цветок П., откры¬ 
ваются безграничные возможности. 

Второй сюжет: в купальскую ночь чело¬ 
век случайно попадает в лес, чаще всего для 


того, чтобы отыскать золов /лошадей, поте¬ 
рявшихся или украденных накануне; бродя 
по лесу в полночь, он натыкается на рас¬ 
цветший папоротник (появляется цветок, 
из которого мгновенно созревает и опадает 
семя), цветок которого случайно попадает 
ему в обувь (лапоть, носок); в этот момент 
человеку открываются тайны: он узнает, где 
находятся пропавшие животные, начинает 
понимать язык растений и животных и т. д.; 
однако по дороге цветок так же случайно 
выпадает у него из обуви (цветок путем об¬ 
мана отбирают черти, барин и др.), и чело¬ 
век теряет обретенные знания. 

В мифологических рассказах часто упо¬ 
минается о том, что в ночь цветения П. слу¬ 
чается страшная гроза, В украинском 
I Іолссьс ночь цветения папоротника назы¬ 
вали «воробьиной ночью», когда случалась 
единственная в году страшная гроза; ср.: 
«У рябину нич грим гримэ, блискаука бли- 
скае и папороть цвэтэ» (ПА, Житомир.). 
Аналогичные мотивы известны в пол. и рус. 
фольклоре. 

Бьгличхи рассказывают также об ог¬ 
ненной или световой природе цвет¬ 
ка П. В рязан. былинке П. «сияет, как точно 
на стебельке в огне уголек лежит». По Вла¬ 
димир. поверьям, появляющиеся в Иванову 
ночь огоньки на болотах и есть «цвет па- 
пура». 

П. обладает некоторыми свойствами, пе¬ 
редающимися человеку. Цветок (или семя) 
П. помогает отыскать клады П. 
наделяет человека особым зрением, позво¬ 
ляющим увидеть то, что находится под зем¬ 
лей, т. е. раскрывает перед ним земные недра, 
ср. укр. примету; «Як найде в ніч на Купа¬ 
ла цвіт папоротини, то увидить скарби під 
землею». Близко к этому о.-слав, предание 
о том, что цветок П. отпирает все замки. 
По словен. поверьям, если в купальскую ночь 
вырвать из земли П. с корнем, то на конце 
корня найдешь золотой перстень. 

Общим местом быличск о П. стали слова 
о том, что человек, доставший чудесный 
цветок, «будет все знать». По бел. по¬ 
верьям, П. раскрывает человеку прошлое и 
будущее, показывает, какой вред и кому 
причинили ведьмы и как можно исправить 
ими содеянное; по сибирским дает воз¬ 
можность увидеть цветение земли и воды 
в купальскую ночь; П. дает человеку воз¬ 
можность понять, о чем говорят животные 
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(словен., хоре., в. -слав.) и растения: «У ту 
ночь гглйти из папоротника цвет — будешь 
знать, шо собаки брэшугь. будешь все зилья 
чуть, шо гомонят» (ПА, Житомир.). 

П. предоставляет возможность стать 
знахарем или ведьмой (СБФ 1978: 
138; ЗК:2У2, бол.), переманивать урожай 
с чужой полосы на свою (нижегород.). Гуцу¬ 
лы верили, что цвет папоротника — от черта. 
В Поволжье на Купалу с помощью П. зна¬ 
лись с бесами. Взяв в руки цветок П., за¬ 
черчивали вокруг себя пальцем на земле круг 
по солнцу и говорили: «бес в круг, а Бог 
из круга». 

У юж. славян легенды о цветущем П. 
известны лишь на самом западе и юго-запа¬ 
де балканославянского ареала, у сербов-гра- 
ничар, в Черногории, Герцеговине, Далма¬ 
ции, Лике, Хорватском Загорье, Словении. 
Ссрбы-граничары рассказывали, что папо¬ 
ротник за одну ночь отцветает и созревает, 
а его зерно падает на землю. Человек, сумев¬ 
ший завладеть этим зернышком (когда оно 
попало ему в чулок), неожиданно узнал обо 
всем, что делается на свете. Случайная по¬ 
теря П. приводит к мгновенной утрате чудес¬ 
ного дара. Жители адриатического побережья 
Далмации (Буковица) считали, что человек, 
ухвативший в ивановскую ночь семя П., 
сможет понять язык животных и растений, 
открыть любой замок, и каждая трава сама 
расскажет ему о том, какие болезни она 
лечит. 

Человек, владеющий цветком или ссмо 
нем П., становится невидимым. Ср. 
костром, быличку: «Один нищий как-то в 
лесу ночевал (и как раз на Ивана Купалу 
было). Он шел-шел, заплутал да и заснул. 
Заснул прямо в папоротнике. Ночью папо¬ 
ротник расцвел, и нищему цветы попали 
прямо в лапти. Опали в лапти ему — он и 
сделался невидимкой. Он утром проснулся, 
из леса вышел и пошел в деревню просить. 
Зашел в первую избу просить, а они как за¬ 
кричат и бежать из избы. Его-то не видят! 
А он не знает» (ВФМ:71). 

При добывании цветка П. актуализи¬ 
руется демоническая сфера: черти, 
ведьмы и другая нечисть преследуют чело¬ 
века, караулящего цветок П. В быличке, 
записанной у украинцев Закарпатья, гово¬ 
рится о том, как человек, решившийся до¬ 
быть цветок П., должен в течение целого 
года делать большую корзину из осиновых 


прутьев. Изготовив ее, он в ночь на Ива: 

день идет на границу между селами, сади 
на землю, накрывается сверху такой кор. 
ной (служащей ему надежным оберегом 
нечистой силы) и ждет, когда расцветет 
К полуночи на это место стягивается поя і 
чистая сила, оборачивается в разных жиыі 
ных и пытается капаетъ на человека. Коі 
же наконец зацветает П., человек рааре*; 
себе ладонь и вкладывает в ранку цветі 
После того как ранка зарастет, рука чсѵ 
века одним прикосновением может открь 
любой замок: «он кладет эту руку на заме 
и ему замок открывается» (КА). По мі 
нию жителей Боки Которской (Далмади; 
семя П. собирают прежде всего иг.ухг, I 
штии и другие нечистые духи, которые б 
этого цветка теряют свою силу. Черного 
цы окр. Бара считали, что П. в Иванове*] 
ночь стерегут вилы, и если человек хоч 
сорвать цветок, то он должен усесться 
папоротниках перед полуночью и все вр 
мя размахивать в воздухе ятаганом, чт.^ 
вилы и ьештицы не смогли к нему прибл: 
зиться, 

В былинках о добывании П. моделкр; 
ется образ «того г.ястяв (небытия 
П. цветет в канун Иванова дня, в полном 
т. е. в типично «демоническое» время; в< 
круг П. происходит настоящий шабаш, куг 
собирается вся нечисть; чтобы добыть ііві 
ток П., надо отказаться от атрибутов челе 
века и христианина (по бел. свидетельств; 
стерегущий цветок человек должен раздетьс 
догола); по пол. поверьям, цветок дается 
руки лишь стрмгам и зморам, стережет ег 
злой дух и терновый куст; по украинским - 
получить цветок могут только инородцы ил 
иноверцы. Ср. также рус. урал. название П 
колдуний ампюк. 

Еще один устойчивый мотив былііче) 
о папоротнике — то, что он цветет в глуби 
не леса, там, «где не слышно петушиной 
крика» (в.-слан.). Этот мотив екязъгвле' 
П. с потусторонним миром и демонически 
сферой, ср. поверье: «Если хочешь зани¬ 
маться чародейством, надо идти в лес тк 
Ивана Купайло далеко за село, чтоб не булс 
слышно пивней, когда они поют... И если 
па пороть расцветёт и ухватишь... потом лю¬ 
бую вещь себе можно подумать и сделать. 
Но всё — худое» (ПА, ровен.). 

С другой стороны, цветок П. часто 
бывает доступен лишь людям праведным и 
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добыть его можно с помощью атрибутов 
христианского культа или вещей, изготов¬ 
ленных с соблюдением правил ритуальной 
чистоты, ср. урал. название П. святая па- 
пора. Подойти к чудесному цветку может 
только тот, кто подготовил себя длительным 
постом и молитвой. По лозерцям жителей 
Попова Поля (Герцеговина)* чтобы получить 
семя П., человек должен окружить растение 
бороздой и посыпать ее освященной в церк¬ 
ви солью. Словенцы считали, что собрать 
семена П. можно только на скатерть, изго¬ 
товленную невинной семилетней девочкой 
и расстеленную под П. 

П. использовался в обрядности ве- 
сснне-лстнего цикла. На западе бело¬ 
русского Полесья пучки крапивы, папорот¬ 
ника и других растений вставляли в горшок, 
который вкапывали в землю у купальского 
костра (или вместо него), а горшок разбива¬ 
ли. На Карпатах (преимущественно у гуцу¬ 
лов) был известен обычай биты папоротъ: 
сложив сорванный и принесенный из леса 
папоротник в большие кучи, его сжигали, 
били палками или забрасывали камнями, в 
том числе и потому, что папоротник считался 
«чертовыми ряс тем ием. 

Лилъ: Агап.МОСК (по указ.); НП:317; ЗК. 
221,223,285,292; ЕЗ 1898/5:168; СБФ-89:241; 
IIIII 1:393; РДС232; НВК3154; Маяк 1843/ 
8:25; Аф.ПВ 2:380-382; Рем БС 8:208; ПА; 
КА; КоІЬ.Э\Ѵ 54:281; Шух.Г 4:260-261; РВЬ 
2, № Т 3100; Каг*.КЬ2:О:204; 5ге1пі.ВОР:1б8; 
ЬЗЕ 1980/22:109; КК:273; Р<*.?.():24 У Оаѵаг. 
(ЗВ-.т-ХШО 189б/1:101; 1902/7/2:288; Кеі. 
ВР51:255-257; Киг.РІ.5 2:110; Бег.ЖСГ:154; 
СЕЗб 1952/65:261; Ча]к.РВБ:306. 

Т.А. Агапкина 


ПАРАСКЕВА ПЯТНИЦА - в народной 

традиции православных славян мифологизи¬ 
рованный образ, основанный на персони¬ 
фикации пятницы как дня недели и культе 
святой Параскевы (грсч. Псфаокетяі 'пят¬ 
ница'). В христианской агиографии под этим 
именем известно несколько разных святых, 
из коих в народном календаре и веровани¬ 
ях сохраняется память о двух Параскевах: 
св. великомученице Параскеве, именуемой 
Пятницей, казненной во времена Диокле¬ 
тиана (кон. III — нач. IV в.) за привержен¬ 


ность христианству (память 28.Х/10,XI), 
и преподобной Параскевы, прославившейся 
своей святостью и подвигами в XI в. (память 
14/27.Х), называемой Тырнозскам, Серб¬ 
ская.. Болгарская, Молдавская (по месту пре¬ 
бывания ее мощей, несколько раз перено¬ 
сившихся). Формированию культа П. П. 
способствовало широкое распространение у 
славян апокрифического сказания о двенад¬ 
цати «главных» пятницах, когда требуется 
строгий пост; каждая пятница года так или 
иначе ассоциировалась с образом П. П. Ри¬ 
туальное наполнение всех этих праздников 
обусловлено мифологическим образом П. П. 
и приписываемыми ей свойствами и способ¬ 
ностями. 

На П. П. были перенесены некоторые 
существенные признаки и функции главно¬ 
го женского божества славянского пантео¬ 
на — Мокоши (см. Боги): связь с женскими 
работами (особенно прядением и шитьем), 
с браком и деторождением, с земной влагой. 
В своих «женских» функциях П. П. соотно¬ 
сится с Богородицей (ср. полес. «У пьятпипу 
не можно прасти, кажут, вэрэтёна утыкаюци 
в Божу Матэръ», ПА), а также с Неделей 
(св. Петка матъ или сестра св. Недели, 
ю.-слав.) и св. Анастасией. По верованиям 
македонцев из Мариово, св. Петка — глав¬ 
ная заступница людей перед Богом, защи¬ 
щающая их от засухи, мора, неурожая, грома 
и прочих напастей. В Древней Руси П. П. 
почиталась покровительницей торговли, по¬ 
этому храмы в ее честь строились на торго¬ 
вых площадях, а на перекрестках дорог воз¬ 
водились часовни, называемые пятницами, 
т. к. она считалась спутником странствую¬ 
щих. Пятницами назывались и деревян¬ 
ные резные изображения св. Параскевы и 
св. Николая, культы которых часто сопря¬ 
гались друг с другом. Иконы со. Параскевы 
особо почитались и украшались полотенца¬ 
ми, лентами, травами, бусами. 

Облик П. П. в народных представле¬ 
ниях далек от ее канонической иконографии, 
где она изображается строгой, аскетического 
вида женщиной в красном омофоре. Народ¬ 
ное воображение наделяет ее демоническими 
чертами: высокий рост, длинные распущен¬ 
ные волосы, большие груди, которые она 
закидывает за спину, и др., что сближает ее 
с женскими мифологическими персонажами 
типа Доли, Смерти, русалки. Ср. запись 
в «Духовном регламенте» (первая четверть 




632 


ПАРАСКЕВА ПЯТНИЦА 


XVIII б.) і «в Малой России, в полку Ста¬ 
ро дубском, в день урсченчый праздничный 
водят жонку простонал сую под именем Пят¬ 
ницы, а водят в ходе церковном и при церкви 
честь оной отдает народ с дары и со упова¬ 
нием некоей пользы» (Усгг.ФР;135). В бы¬ 
линках П. П. прядет оставленную хозяйкой 
недопряденную кудель (подобно домово¬ 
му, кикиморе, маре), наказывает женишку, 
осмелившуюся вопреки запрету заниматься 
прядением, мотанием ниток, шитьем: пугает 
нитки, может содрать кожу с нарушитель¬ 
ницы, парализовать пальцы, бросить в окно 
сорок веретен с приказанием напрясть их до 
утра и т. п. П. П. контролирует также со¬ 
блюдение других пятничных запретов: явля¬ 
ется к женщине, которая в пятницу золила 
белье, грозя сварить ее так же, как она ки¬ 
пятила белье; женщина спасается, восклик¬ 
нув: «Ой, Піттннця, ос.иятщнка гора горит! 
после чего Пятница убегает с криком: «Та 
там моі діти згорьат!» [Да там мои дети сго¬ 
рят!] (МУРЕ 1900/3:34). Женщина, кото¬ 
рая расчесывала волосы в пятницу, не может 
рассчитывать на помощь П. П. при родах, 
так как та ей скажет: «Постой, расчешусь 
столько раз, сколько ты расчесывалась, при¬ 
берусь и тогда к тебе на помощь приду» 
(укр., УН В: 37 6). В былинках и духовных 
стихах Пятница жалуется, что ее не почи¬ 
тают, не соблюдая запретов по пятницам, — 
колют ее веретенами, прядут ее волосы, засо¬ 
ряют ей глаза кострой. По поверьям, на ико¬ 
нах П. П. изображена с торчащими из груди 
спицами или веретенами (ср. образ Богома¬ 
тери Семистрельной). Зооморфный облик 
П. П. известен в Болгарии: св. Петка пред¬ 
стает перед женщиной, нарушающей пятнич¬ 
ные запреты, в виде змеи (з.-болг.); кое-где 
почитается мужской персонаж сВі Петко, 
которого представляют в виде волка, а день 
П. П. считается началом волчьих дней и 
женских ритуалов «Клкопіа черква» [Кури¬ 
ная служба], в которых приносятся в жертву 
черные курицы (БМ:264). 

У русских П. П. покровитель¬ 
ница браков, ей молились девушки о хо¬ 
рошем женихе: ставили свечи перед иконой 
св. Параскевъ: со словами: * Пяти ина- Пара- 
сковея, пошли жениха поскорее». В день 
памяти П. П., как и на Покров, устраивали 
смотр нснсст. Согласно одному из народных 
житий П. П., она при жизни была повиту¬ 
хой; однажды она приняла роды у проклятой 


женщины, несмотря на запрет черта; в от¬ 
местку черт возбудил против нее ненависть 
ползи теля, и П, П. была казнена. Ср. ю ѵ -рус 
обычай вдень св. Параскевы лепить из гли¬ 
ны фигурки детей (Вес.ОРХЛ 1877:244). 

В рус. традиции П. П. считалась це¬ 
дит ель ни цен болезней» особенно 
происходящих от колдовства. Страдающие 
кликушеством для избавления от беса ста¬ 
вили свечи перед образом П. П.; рукопис¬ 
ные молитвы, обращенные к П. П,, больные 
привязывали к голове или носили на гру¬ 
ди и в качестве амулетов; отвар из цветов, 
украшавших икону П. П., давали пить без¬ 
надежным больным. Начиная жатву, обра¬ 
щались к П. П. с просьбой о благополучном 
окончании жатвы и защите от колдунов 

(Аф.ПВ 1:240-241). 

Русские называли П. П. «земляной и 
водяной матушкой» (Макг~СС 15:87), при¬ 
писывая ей власть над водой и ис¬ 
точниками. Ср. многочисленные преда¬ 
ния об иконах П. П., явленных в источнике, 
ручье или колодце, после чего такой источ¬ 
ник получал чудодейственную силу исцелять 
больных. Рядом с ними устанавливались ча¬ 
совни, кресты, иконы П. П. К таким местам 
вдень св. Параскевы, на Ильинскую пятницу 
и некоторые другие праздники устраивались 
крестные ходы, там служились молебны. 
Больные приносили туда свои «заветы» ~ 
жертвоприношения святой: монеты, ленты, 
рубахи, платки, полотенца или овечью шерсть 
и нитки, бросая их в воду или оставляя рядом 
со словами: «Матушке Пятнице на передни¬ 
чек!» (РП:369), 

В народном календаре воет, сла¬ 
вян св. Параскеве Пятнице посвящено два 
дня, при этом у русских больше известен 
день 14/27.Х, на Украине и в Белорус¬ 
сии — 28.Х/10. XI, в Полесье отмечаются 
оба праздника. Часто они называются оди¬ 
наково: рус. Параскева, /7/>асковся. понес, 
Параски, Параскимка , Лятпинка, Перши 
Пятенки, Тарновка, Терн (два послед¬ 
них названия относятся только к 14/27.Х); 
укр. ГГлраг.кееи-Т7 лпіиііці, Параски, бел. 
Псірискі, Параскева і/яценка, Параскімка, 
Параскоуя и т. п. Главным содержанием 
этих праздников является соблюдение запре¬ 
тов на «женские» работы, а также жертво¬ 
приношения, хождения к источникам, молеб¬ 
ны. На Украине в ХІХ в. сохранялся обычай 
ритуального кормления П. П.: накануне дня 
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св. Параскевы и в ночь на Страстную пят¬ 
ницу хозяйки застилали стол и ставили на 
него канун (разведенный мед), а в остальное 
время на ночь с четверга на пятницу остав¬ 
ляли на столе хлеб-соль, кашу и ложку для 
Пятницы (УНВ:377). 

У юж. славян повсеместно празднуется 
день 14/27,Х: бол г. Петпкоеден, св. Пеш¬ 
ки, Пгтки, Пшчиндгн, макед. Пгткпвдгл, 
серб. Пгткойища, Пг.ткпвпча, Света Па¬ 
раскева, Света Пи тки. Пеічиндан и т. п. 
В некоторых регионах Сербии и Боснии 
празднуют также день 26.ѴІІ/8.ѴІІІ, назы¬ 
ваемый Пстка Трновска Летка Трнова- 
чд, Трнова Летка, Млада Пешка, Пешка 
Лодоноша. В Болгарии (Фракия) св. Гкткс 
посвящают пятницу после Пасхи (Лятна 
се, Пстка. Пресвста Пешка > Пешка Балъ- 
клия), а в Сербии (Пожега) — пятницу пе¬ 
ред днем св. Евдокии (1/14.III). 

День св. Параскевы (14/27.Х) у юж. 
славян — значительный праздник, отмечен¬ 
ный не только запретами на «женские» ра¬ 
боты. Это один из праздников (наряду с 
днем св. Димитрия), которыми завершается 
цикл летних и осенних хозяйственных работ; 
к нему часто приурочен расчет с наемными 
рабочими изаключение договоров на следую¬ 
щий сезон. В болгарских селах в этот день 
принято производить случкудомашнего скота 
(г)й<іп содтбл, кпч хурбаи), во время которой 
женщины воздерживаются от любой работы 
ради благополучия приплода; особенно осте¬ 
регаются заниматься шитьем и вязанием, 
чтобы у ягнят и телят при рождении пупо¬ 
вина не обвилась вокруг тела. С этого дня 
начинаются чествования ссмсйно-родовых 
покровителей (болг. сегтеу, серб, «слава»); 
начинаются молодежные гулянья и хоро¬ 
воды, смотры невест. У сербов Пешковы ща 
посвящалась главным образом скоту: ради 
здоровья и благополучия овец, коз и др. жи¬ 
вотных и их приплода воздерживались от 
работы, пекли специальный хлеб (в.-серб.), 
пускали баранов к овцам и козлов к козам, 
веря, что от случки в этот день родится жен¬ 
ское потомство (Нед.ГОС:182). Македонцы 
(Радовиш) считали этот день праздником 
овчаров, для них готовили угощение и с ними 
рассчитывались за летнюю работу. В области 
Мариово, где культ св. Петки был особенно 
сильным, ей день празднова¬ 

ли прежде всего женщины, тогда как муж¬ 
чинам разрешалось рубить дрова, копать и 


делать другую работу, запрещалось только 
пахать. 

Летний праздник Пешка Трновска 
(26. V11/8. V111) считается у сербов опасным 
днем: за нарушение запретов на работу, по 
поверьям, П. П. могла сжечь (или поразить 
громом) сено, стога хлеба, дома, наслать бо¬ 
лезни рук, глаз и др. Особое значение при¬ 
дают этому дню женщины, празднуют его 
ради здоровья, благополучия детей, прино¬ 
сят в церковь специально испеченный хлеб, 
причащаются после недельного поста. 

См. также Пятница, Неделя. 

Лит.: Святая великомученица Параскева / С ост. 
Ю. Евдокимова. М., 1999; ЖС 1903/3:363- 
364; Милорадов и ч В. П. Малорусские на¬ 
родные поверья и рассказы о пятнице //УНВ; 
375-382; Дф.ГШ 1:231-242; Кранн.ПКВ:77; 
Макс. С С 17:219-227; 18:236-243; МНМ 2:357; 
РП:364-373; СМ2:400; Сумц.СО:59; Усп.ФР: 
134-137: ПА; Памятная книжка Смоленской гу¬ 
бернии на 1859 г. Смоленск, 1859:131; Вълч и - 
нова Г. «Знсполски похвали». Л«ка дни религия 
и идентичност в Запади а Болгария. София, 1999: 
52-66; Кит.МНП:175—176. 

Е. Е. Леекиевская, С. М. Толстая 


ПАРЕНЬ — лицо мужского пола с под¬ 
росткового возраста до вступления в брак. 
В отличие от девушки, физиологические при¬ 
знаки взросления мальчика редко дают повод 
к семейным ритуалам. Ср., однако, рязан¬ 
ский обычай приглашать девушку-соседку 
с тем, чтобы она провела мокрой веткой 
по пушку над губой у мальчика-подростка. 
В Тульской губ. появление вторичных поло¬ 
вых признаков называлось ланью» лечить 
которую приглашали девушку-знахарку. Три¬ 
жды объезжая (опахивая) П. верхом на по¬ 
меле, она произносила: «Здравствуй, добрый 
молодец! Тебе, молодцу, ус да борода, а мне 
честь и красота» (Ьерн. М ОЖ:249). 

У украинцев началом взрослой жизни 
становилось первое бритье бороды. По этому 
случаю отец П. ставил угощение и сыну, 
и брадобрею. Во многих районах Украины 
усы П. мог носить, только вступив в «гро¬ 
маду» (молодежную группу; см. ниже). Дру¬ 
гим признаком половой зрелости П. счи¬ 
тался обильный волосяной покров на животе: 
если волосы на животе от груди до лобка 
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сомкнутся, значит, П. готов для отцовства 
(«дорожка к теще прорастет» — Заонежье). 
Переход мальчика в группу П. мог также 
отмечаться ритуалом иннцшшионкого харак¬ 
тера. Им могло стать посвящение в «коню¬ 
хи»: при первом участии мальчика в ночном 
взрослый П. брал новичка за член и обводил 
его вокруг костра (Чернигов.). 

Вступление в молодежную группу могло 
происходить постепенно, растягиваясь на до¬ 
вольно долгий период. Так, первый выход 
в поле подростка (13^15 лет) у сербов назы¬ 
вался «крещением», но лишь по прошествии 
сезона он считался взрослым (Лескгтап.кая 
Морава). У словаков подобное «крещение», 
приуроченное к жатве, предполагало присут¬ 
ствие наставника — П., участвовавшего в 
жатве уже не в первый раз, с которым нови¬ 
чок кумился. У поляков трудовое посвящение 
в косцы, ремесленники, рыбаки называлось 
/ гусоіѵіпу : мужчины показывали новичку- 
«волку» (/гус), как затачивать косу, косить. 
Инициация могла предполагать и физические 
испытания: новичка хлестали по лицу кра¬ 
пивой, по телу соломой, били ножнами, так 
чтобы на теле оставались занозы- «печати». 
Инициация завершалась тем, что на И. на¬ 
девали новую рубашку. Посвящение в под¬ 
ростки в трудовых артелях могло включать 
и трудные задачи: например, на мурманских 
промыслах поморы заставляли мальчишек 
самих добывать себе пропитание, подмени¬ 
вали пойманную ими рыбу камнями и пр. 

У поляков изменение во внешности И. 
включало и комический ритуал «постриже¬ 
ния» оселками для наточки кос и «бритья» 
деревяшкой. Ритуал посвящения заканчи¬ 
вался совместной выпивкой и угощением 
(іѵкир), после чего старший из косцов во 
всеуслышание опъянлял о событии с возвы¬ 
шения (сруба колодца, крыши дома). Удачно 
пройденное испытание давало новичку новые 
права: он получал мужскую порцию пищи, 
мог вести себя как П. — посещать вечерин¬ 
ки, ухаживать за девушками и т. д. 

Там, где трудовое посвящение отсутст¬ 
вовало, вступление в старшую возрастную 
группу проходило через физические испы¬ 
тания: так, в ю.-ноет. Моравии начиная с 
14 лет подростки имели право покинуть свое 
место в передней части храма и переместиться 
в глубину храма к П, Но в течение одного- 
трех воскресений они подвергались истяза¬ 
ниям: старшие П. дергали их за волосы, 


щипали, кололи булавками. В районе Злинй 
они могли приходить на танцы, но посреди 
вечера П. прогоняли их сквозь строй, обру¬ 
шивая на них град ударов, Чтобы попасть 
в группу П. (чеш. скалу), подросток дол¬ 
жен был проявить выносливость (как можно 
дольше простоять на одной ноге), силу, иа^ 
пример, поднимая тяжести или поборов стар¬ 
шего П. Доказательством успешно пройден¬ 
ного испытания мог служить символический 
трофей, например перо со шляпы противни¬ 
ка: чем больше их на шляпе у П., тем больше 
у него побед над другими П. (Моравская 
Словакия, Южная Словакия). Не прошед¬ 
шего испытания подростка кидали в воду. 

Переход в группу взрослых П. мог про¬ 
ходить и более мирным путем. Основными 
критериями для вступления служил возраст: 
примерно с 16 лет П. мог стать членом такой 
группы (укр. громада) > однако при условии, 
что старший брат ее уже покинул, женив¬ 
шись или уйдя в армию. Иногда требовалось 
согласие отца. Вожак представлял нового 
члена другим участникам, в виде приветствия 
устраивали «коронование»: новичка подбра¬ 
сывали, пели ему особую песню, а затем он 
угощал своих новых товарищей. Участвую¬ 
щий в громаде П. может самостоятельно вы¬ 
бирать себе невесту, замещать отца на сходах; 
как полноправного взрослого члена за про¬ 
ступки его наказывает не родитель, а община 
(укр.). У словаков сходный обряд приема 
назывался «молодецким крещением» (тіа- 
(іспсску кгзі) и приурочивался к важному 
календарному празднику (после Рождества, 
Нового года, в конце Масленой недели, на 
Пасху, Троицу; на предпасхальной, «дружеб- 
ной» неделе в средние века у Чехов). У каж¬ 
дого посвящаемого был свой крестный отец 
из старших П., который объяснял правила 
поведения и провожал новичка на первое 
свидание в дом к девушке. В центр. Слова¬ 
кии посвящение включало также и физиче¬ 
ское насилие: новичков толкали друг на друга, 
выдергивали из-под них скамейки, раскачи¬ 
вали за руки и за ноги, а затем швыряли 
на землю и т. п. У болгар Ваната, когда 
парень в первый раз приходил на посиделки 
(селянка), его толкали на бревно или сажали 
на треножник. 

В других случаях превращение в П. сво¬ 
дилось прежде всего к смене одежды, но¬ 
шению специфических атрибутов. У сербов, 
когда у П. появлялся пушок над губой и он 
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начинал чувствовать себя мужчиной, он шел 
влес, срезал кизиловый побег, обматывал его 
красной шерстью и, отправляясь на танцы 
(хэро), тіпг.ил его наподобие сабли на боку; 
этот фаллический предмет носит характер¬ 
ное название момчаник (от момче ‘парень') 
(Кппапчик, Левач, Темнич). В Черногории 
П. начинал подпоясываться поясом, когда 
у него пробивались усы. Часто такая пере¬ 
мена приурочивалась к важной календарной 
датг: так, на Пасху П. украшают шляпу кру¬ 
жевами (болгары Баната). 

Молодежные группы были в разной сте¬ 
пени структурированы, однако практически 
всегда во главе группы стоял вожак (укр. 
(кусай, ваида, кайфа , словац. зіагек, , кіаопу> 
рпу рагоЬок) . Некоторые группы функцио¬ 
нировали в течение всего года, другие толь¬ 
ко во время основных праздничных циклов. 
Кроме устройства праздников и вечерккок, 
группы П. занимались чисткой колодцев, по¬ 
косами, уборкой костела (елонвц.). Одной 
из функций такой группы была защита деву¬ 
шек от домогательств П. из других кварта¬ 
лов или селений. Внутри таких групп царил 
дух товарищества: участники называли друг 
друга братьями (укр.), для закрепления уз 
дружбы прибегали к обрядам побратимства, 
при котором пили или слиаывали языком 
кровь друг друга (полес., серб.). 

Для П., а затем и молодых мужчин 
характерен особый тип поведения, который 
можно определить как молодецкую удаль: 
демонстрация мужественности в виде состя¬ 
заний в силе, ловкости, выносливости и т. п., 
открытых единоборств, иногда принимаю¬ 
щих и 0слое ритуализированные формы, на¬ 
пример масленичные кулачные бои, взятие 
снежного городка и т. п. (см. Драка, Мас¬ 
леница). 

За П. в определенные даты календар¬ 
ного цикла признавалось право на бесчин¬ 
ства, которые воспринимались окружающими 
как своеобразная матримониальная страте¬ 
гия, поскольку век жизни П. (укр. парубоц- 
тво, серб, момаштьо) осмыслялся как этап, 
предшествующий браку, ср. в.-слав, обозна¬ 
чение П. — жених. С этой же установкой 
связаны и иные формы ритуального поведе¬ 
ния П. Например, на св. Екатерину они га¬ 
дали о будущей семейной жизни (укр., пол.) 
и постились, чтобы найти хорошую невесту. 
Внутри семьи действовали те же правила за¬ 
ключения брачных союзов, что и для деву¬ 


шек: братья женятся по старшинству. Если 
это правило нарушается, то пострадавший 
старший брат называется подеящ (болг., 
окр. Каэаилыка). Когда П. долго не удается 
жениться, считают, что причина кроется в 
невыполнении соответствующих ритуалов, на¬ 
пример, в отсутствии на родинах обязатель¬ 
ного ішрога-ловешии^ы. Чтобы исправить 
положение, разыгрывается ситуация родов: 
П. укладывается в постель с матерью, по¬ 
сторонняя женщина приносит повойнику с 
соответствующими пожеланиями (Косово 
Поле). 

Расставание с холостой жизнью проис¬ 
ходит на свадьбе: на мальчишнике или позд¬ 
нее, уже перед первой брачной ночью, когда 
парня шутливо ударяют рукой или шапкой, 
точно «изгоняя его из холостяков» (Мето¬ 
хия, сев. Банат). 

Лит.: Боржковский В. Парубоцтво как осо¬ 
бая группа в малорусском сельском обществе // 
КС 1887/8:765-776; Ястребов В.Н. Но¬ 
вые данные о союзах неженатой молодежи на юге 
России //КС 1896/10.110-128; Бсрн.МОЖ; 
Берн.МПО; МСб; Хорватова Э. Традицион¬ 
ные юношеские готам и инициационные обряды 
у западных славян // СБФ-89:162-173: СЕЭб 
1907/7:178; Треб.ПДСК:224-223; Телб.БББ: 
218-219. 

г. И. Кабакова 


ПАСТБИЩЕ — место выпаса скота в лет¬ 
нее время (в лесу, на лугу, в поле либо на 
безлесном пространстве в горах), где совер¬ 
шаются ритуально-магические действия, на¬ 
правленные на благополучие стада или отары 
овец в течение сезона выпаса. Наибольшее 
число ритуалов на П. приурочено к первому 
выгону скота. К ним относятся обходы ста¬ 
да пастухом, закапывание, разбрасывание, 
вывешивание и выкладывание на П. пред¬ 
метов-оберегов и предметов, символизирую¬ 
щих целостность стада, тучность животных 
(замок, нож, топор, хлеб, яйцо, ветки и пр.). 
В районах горного овцеводства, где чабаны 
уходят с отарой в горы на весь сезон выпаса, 
объектом магической защиты являются так¬ 
же все летние постройки на П., см. Овце¬ 
водство . 

Для достижения основной цели выпаса — 
накормить скот, чтобы он на П. наедался, 
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был тучным, — в первый день выгона пастух 
и хозяева носят с собой хлеб, который едят 
на П. и дают скоту (полес., пол.)* В Бес- 
кидах с этой же цепью пастух должен был 
как можно быстрее встать на свежий коро¬ 
вий навоз на П. и съесть хлеб или лепешку, 
которую ему дала с собой хозяйка. У лем- 
ков было принято брать первый раз на П. 
дареное яйцо, чтобы коровы поправлялись 
и стали «круглыми, как яйцо», По полес. 
представлениям, нельзя сновать в понедель¬ 
ник, иначе «будэ товар слощіты, ходытьг, 
не паствкца» [Скот будет без пользы бро¬ 
дить по П.] (ПА, бреет, столин.). Широко 
известны заговоры и заклинания, с которы¬ 
ми провожали корову на П., чтобы она как 
следует паслась, например: «Иди, скатпна, 
у чыста пбле, / Тразйчьку зъядйй / И ра- 
ейчьку спивай, / В свае хазяйства / малак.і 
прибавляй» (ПА, гомел. веткой.). 

Большое число ритуалов и магических 
действий относится к защите П. и пре¬ 
бывающего на нем скота от диких зверей, 
коддовства, порчи, болезни. Часто предпри¬ 
нимался комплекс мер для оберега границ 
П. от любых опасностей. Так, в Вологод¬ 
ской губ. пастухи перед выпасом сначала 
совершали «отпуск» скота, обходя стадо и 
читая специальный заговор; при этом они 
брали серу из уха каждого животного, ко¬ 
торую закатывали в воск, ключ с замком, 
землю с могилы и горсть насыпи с муравей¬ 
ника у перекрестка дорог, прогоняли живот¬ 
ных между всеми этими предметами, а затем 
закапывали их в землю на П. до конца вы¬ 
паса. При обращении за помощью к святым, 
например, «к Кгорию», просили поставить 
«до самой кебы изгородку, штобы было не 
переползти, не перешагнуть через нее» (Нов¬ 
город., Ремизов 1985:39); в других рус. де¬ 
ревнях пастух, выгнав стадо в поле, обхо¬ 
дил его три раза с иконой св. Георгия, чтобы 
святой охранял животных от диких зверей 
и укуса змей (ярослав. переедав.-залсс.). 
В пол. Татрах и Подгалье для «упрочения» 
границ П. пастух перед восходом солнца 
молился и вбивал по краям своих владений 
очищенные от коры молодые елки с остав¬ 
ленными зелеными верхушками; рисовал гра¬ 
ницу своего П. ножом, «специальной» вет¬ 
кой или освященным мелом; делал обход П. 
с костью от трупа самоубийцы и три раза 
произносил: «Это мое, и ничто этой границы 
не нарушит» (РТРР 7:176). На Рус. Се¬ 


вере границы лесной* поскотины могли опре¬ 
деляться звуками пастушеских инструментов: 
на расстоянии слышимости звуковых сигна¬ 
лов животные были под защитой пастуха, 
и хищники не имели возможности прибли¬ 
зиться к стаду. 

Функция охраны П. могла приписы¬ 
ваться определенным предметам-оберегам. 
В Гомельской обл. на П. оставляли в кустах 
вербовый прут, которым первый раз весной 
погоняли корову, и говорили: *Хай Госпсд 1 
пасе короуку»; клали тут же хлеб со словами 
«Хай хлеб пасе короуку» и добавляли; «Вер- 
бкнко, паси мою короуку, штоб Господ’ діу 
благополучно» (ПА, житкович.). Когда на 
П. во время выпаса ели хлеб, то крошки рас¬ 
кидывали вокруг и говорили: «Мурашэтхи, 
мурАшэчки, позбирайте крбшэчкн, а воуку - 
хворобу, штоб нэ йил худобу» (ПА, дель- 
чиц.). Вз.-рус. и бел. областях полагали, что 
скот от волка охраняет первое яйцо от черной 
курицы, обнесенное вокруг П. и оставленное 
там. С той же целью пастух носил с собой 
весь первый день на П. замок, «чтобы замк¬ 
нуть зубы медведю и волку» (бел.), яйцо 
(бел., пол, Татры и Подгалье). Серб, пасту¬ 
хи связывали на П. (ми возле дома) узлом 
цепь, чтобы связать пасть волку. Поляки 
Новосондецкоговоев. для отгона волков вы¬ 
вешивали убитого волка на краю П. Волку 
задавали символический вопрос, какое жи¬ 
вотное он облюбовал, затем резапи первую 
попавшуюся овцу и в качестве жертвы хищ¬ 
нику бросали на П. се ноги и голову (рус.). 

Для защиты П. от чар, колдовства и 
разных несчастий его поливали освященной 
водой (пол.), закапывали при входе в вы¬ 
сокогорное П. (на его границах или перед 
хижиной чабана) магические травы, яйцо или 
скорлупу от съеденных на П. вареных яиц, 
украденного гуся, угли, которыми окуривали 
стадо (словац). П. должны были также 
охранять: спрятанный в лесу или на поско¬ 
тине «отпуск» пастуха (с. -рус.), найденная 
по пути на выпас и спрятанная за очагом 
подкова (пол. Татры), «деревянный», «жи¬ 
вой» огонь, горящий на П. в колнбе у чаба¬ 
на весь сезон выпаса (карпат.), см. Огонь 
«живой», 

Б ритуально-магических действиях по 
охране П. ярко выражена семантика огора¬ 
живания и о б ъ е ди кем и й стада в одно 
целое. Чтобы животные не разбегались, дер¬ 
жались вместе, перед началом вьщаса пастух 
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связывал вместе двух цыплят, а затем с этой 
веревкой обегал голым в полночь границы 
своего П. (словам); жена пастуха обходила 
иыптангое первый раз на П. стадо с хлебом 
в руках (в.-словац,); хозяева втыкали вер¬ 
бовую ветку в поле, где пасся скот (рязан.) 
или сжигали ее там (леннлгрлд.), бросали 
а стадо (с.-рус.); оставляли все ветки на П. 
там, где указывал пастух (с.-рус.); пастух 
ломан вербу, которой выгнал коров в поле, 
на столько частей, сколько у него животных, 
и бросал на П. (бел. могилев.); обкатывал 
по земле вареным яйцом приведенное на П. 
стадо (пол., Новы Сонч) и т. д. На Рус. 
Севере, желая приучить телку ходить в ста¬ 
до на П., хозяйка выламывала прутик из 
первого куста на П. и туг же снова встав¬ 
ляла его в куст, после чего шла домой, не 
оборачиваясь. Выгнав скот на П., хозяева 
не должны были оглядываться назад, что¬ 
бы животные регулярно возвращались в свой 
загон, хлев. В конце с.еаона выпаса совер¬ 
шались ритуалы, отлучающие животное от 
П.: на Рус. Севере произносили специаль¬ 
ные заговоры, чтобы корову «с поскотины 
доставать», скармливали скоту дожинальную 
«бороду» и пр. 

В случае повального мора скота на 
месте выпаса добывали «живой» огонь и 
проводили обрвд очищения скота (ю.-сляв.), 
причем эффективность ритуалов усиливалась, 
если удавалось совершить обряд на чужом 
П. (болг. родоп.), обносили лучину с добы¬ 
тым «живым» огнем вокруг П., прогоняли 
скот через сооруженные перед поскотиной 
земляные ворота (вологод,), вешали обыден¬ 
ное полотно на ворота поскотины (сибир.), 
на месте выпаса закапывали живую собаку 
пастуха вместе с павшим скотом (Владимир.). 

На П. проводились коллективные об¬ 
ряды календари о-х озяйственного 
цикла. Многие из них были связаны с па¬ 
стушеством: чествование пастухов в начале 
и в конце выгона, сопровождавшееся угоще¬ 
нием собравшихся, песнями, танцами; игры 
и состязания пастухов; одаривание их (на 
Рус. Севере, например, продукты и деньги 
пастуху следовало положить на землю на П.). 
В Словении весенний обряд Зеленый Юрин 
совершался с выходом на П. В Подолии 
на П. исполнялся обряд гонити туляка 
с гідмію защиты домашней птицы от хищ¬ 
ных птиц. Иногда вредных насекомых из¬ 
гоняли на П., заворачивая их в тряпочку и 


бросая вслед идущему на выпас стаду (Жи¬ 
томир.). 

П. считалось местом появления демо¬ 
нологических персонажен, вредив¬ 
ших скоту (ведьмы, колдуны, леший) либо 
приносивших ему пользу, например, леший 
мог пасти коров в лесу вместо пастуха по 
договору (с. -рус.), уж пас корову на П. (по¬ 
ле с. Чернигов.). Чтобы отобрать у коров или 
овец молоко, ведьма, колдун появлялись на 
П. в облике животных (белого кота, собаки 
и пр.) или заранее подстерегали коров на 
П. или по пути на выпас, особенно в канун 
праздника Ивана Купалы (в.-слав.), дня 
св. Георгия (ю.-слав.). Бели коровы не хо¬ 
дили на поскотину, на Рус. Севере задабри¬ 
вали леших: остааляли для них под кустом 
на П. хлеб, три яйца, деньги, стопку водки 
(архангел, каргоп.). 

Лит.: Плотникова // СВСЗЭ-95:108—ПО; Мо¬ 
роз // ВЭС:232-258; Кол.ГЮС:>й,>7,59,60- 
61,92; йіураи.ДСг1 12,115,121,132; Зел ВЭ:87, 
69-90; Гура Сйиб,144,143.149.428,513,543- 
544; ПА; Заб.РН:96; Ремизов 198543,29,31,39; 
с:« ККХ 58; ЗКІ42, 174,182-183; Крач.ЬЗРС: 
91,103; Никиф.ППП:176; Волк.ЭОУН:464,61б; 
Килим.УР 3:336; КС 1903/62:35; ГЕМБ 1931/ 
6:55; Миі.ОЛІМОб; Ко1.5Р:71; КиЬ.СЬТІ ,:51; 
РТРР 7:175-176,187; Ве/Іп.ОКЗІ ,91,97; IЫ. 
Р5:106; Ног.ШЗ, 

А. А. Плотникова 

ПАСТУХ, овчар, чабан (ю.-слав. па- 
стир, чобан) — главный персонаж в обря¬ 
дах и верованиях, связанных с защитой, со¬ 
хранностью скота, особенно во время летнего 
выпаса. Считается причастным к тайнам об¬ 
щения с животным и растительным миром, 
посредником между людьми и «тем светом». 
П. выполняет целый ряд обрядовых дейст¬ 
вий, обеспечивающих благополучие стада. 
В некоторых славянских регионах П. пользу¬ 
ется особым почитанием: на Рус. Севере его 
считают колдуном, имеющим связь с лешим 
и другими потусторонними силами; на Кар¬ 
патах главный П. (баса) выполняет функции 
местного знахаря, целителя, а ьроме того — 
и колдуна, отбирающего молоко у овец из 
чужого стада. 

Действия П. во время летнего выпа- 

с а. Множество обрядовых действий совер- 
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ш а стоя П. (иногда вместе с хозяевами) при 
первом выгоне скота в поле. Чтобы прогнать 
нечистую силу, «зло», П. громко хлопали 
бичами, свистели, звонили в колокольчики, 
играли на трубе, дудке и т. п. (Карпаты, 
Горегронье в Словакии). В Карпатах глав¬ 
ный П. вел стадо на пастбище окольными 
путями, закапывал на окраине села цепь с 
замком или веревку, на которой спускали 
в могилу покойника (чтобы не разбегались 
овцы), рисовал пастушеским топориком крест 
на земле, чертил ножом поперек дороги 
границу, которую не смеют пересечь духи, 
бросал на мост горсть соли, натирал овцам 
копыта чесноком и т. д. По прибытии на 
место выпаса гуцульский П. всаживал топор 
в пастушью хижину слева от двери, добывал 
огонь трением сухих поленьев, подкладывал 
тлеющую головешку у входа в загон, кро¬ 
пил стадо святой водой. Зажженный овча¬ 
ром огонь должен был гореть в течение всего 
сезона выпаса: погасший огонь сондетель- 
ствовал о том, что П. злой или неумелый. 
У воет, славян пастух обходил скот с хлебом, 
солью, яйцами или яичницей, свечой, топо¬ 
ром, замком и ключом и т.д. В день выгона 
П. обливали водой, чтобы он не задремал 
на пастбище и не был ленивым (пол,), что¬ 
бы коровы давали много молока (морав., 
словац.}. 

У всех славян важное значение имели 
предметы-обереги, которые П. клал 
себе в сумку при выгоне скота. Так, П. но¬ 
сил с собой в поле яйцо, ковригу хлеба или 
хлеб в виде креста, освященную соль, свечу, 
различные «магические» травы, освященный 
мел, угольки, камешки-кремни, а у юж. сла¬ 
вян — пули, использованные при стрельбе 
в момент отправления на пастбище. В Го¬ 
мельской обл. хозяева в сумку П. клали спе¬ 
циально испеченный хлеб (с зернами ржи, 
пшеницы, ячменя, овса, проса), свечу и ико¬ 
ну: П. три раза обходил с этой сумкой стадо, 
«каб карбвы ат стада ни адбились» (с. Но¬ 
винки, ПЭС:108). Носимые пастухом пред¬ 
меты должны были способствовать не только 
сохранности стада или отары, но и плодо¬ 
витости животных. Например, в польских 
Татрах и Подгалье полагали, что скот будет 
«вестись», если II сумеет сохранить яйцо, 
которое носит в сумке весь первый день 
выпаса. 

Магическая защитная сила приписыва¬ 
лась необходимым орудиям труда П.: 


кнуту (бичу), посоху П. (см. Палка), а так¬ 
же и пастушеским музыкальным инструмен¬ 
там: рожку, дудке, свистку, трубе, на Кар¬ 
патах - трембите. Так, на Рус. Севере П, 
своей игрой на музыкальном инструменте во 
время обхода стада «заигрывал» или «за¬ 
крывал пасть зверю», а также «подавал сиг¬ 
нал» лешему гнать коров из леса. В Хор¬ 
ватии, чтобы прогнать злые силы, пастухи 
перед выгоном скота в поле обходили село, 
трубя в (гиЬаІ]ке, /гс/Ье, ігоЪепіе. В области 
Бела Краина (Словения) П. совершали такие 
обходы вплоть до праздника Успения Бого¬ 
родицы (15.Ѵ111). «Знающий» П. умел соби¬ 
рать стадо, не давал ему расходиться в лес, 
для чего использовал не только специальные 
наигрыши на музыкальных инструментах, 
но и «тайные» средства: плел кнут из со¬ 
бранных от каждого дома пучков льна (Влади¬ 
мир.); закатывал шерсть от всех животных 
стада в воск и прикреплял к посоху или пле¬ 
ти (вологод.); втыкал посреди выгона посох, 
на который вешал свою одежду, и рассы¬ 
пал вокруг соль (ярослав.); мазал посох мед¬ 
вежьим жиром и очерчивал им поскотину 
(ярослав., Новгород.) и пр. 

П. отводилась важная роль в очиститель¬ 
ных обрядах, совершаемых во время падежа 
скота: он добывал «живой» огонь для костра, 
прогонял стадо через костер или «сквозь 
землю», т. е. вырытый в земле ров. У бал¬ 
канских славян чабаны (одни или вместе с 
хозяевами) выполняли целый ряд ритуаль¬ 
ных и магических действий во время перво¬ 
го доения овец (см. Доение ріггуалыме). 

Связь П. с потусторонними си¬ 
лами. На Рус. Севере П. вступает в особые 
отношения с лешим, чтобы тот помогал ему 
пасти стадо: считается, что в этом случае 
П. удастся сохранить стадо, не растерять 
животных, защитить от диких зверей и от 
самого лешего. П. заключает с лешим дого¬ 
вор, по которому «дает» ему лучшую коро¬ 
ву (первую или последнюю вышедшую из 
огороженного круга в стадо) и обязуется со¬ 
блюдать ряд запретов (не собирать лесных 
ягод и грибов, не отгонять комаров и мух, 
не разорять муравейники и т.д.), за что 
леший обеспечивает ему сохранность стада. 
Скрепляя договор, П. произносит заговор 
(отпуск, слова, сласох), обходит вокруг ста¬ 
да с замком и ключом, бросает запертый за¬ 
мок в лес, закапывает бумагу с написанным 
заговором в укромном месте, где оставляет 
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его до конца выпаса скота, и т.д. В неко¬ 
торых русских и полесских селах П. все лето 
не стрижется, не имеет половых отношений, 
не берет с собой в поле нож и пр. — на 
Рус. Севере зтот свод правил поведения П. 
в течение выпаса входит в договор с лешим, 
составляя часть «отпуска». Считается, что 
хозяин леса наказывает П., нарушившего уго¬ 
вор: убивает его; лхлестает», входя ветром 
и бурей в дом; прячет от людских глаз («за¬ 
крывает») корову; в последнем случае «от¬ 
крыть» животное может П., договорившись 
с лешим (или «знающая», ясновидящая ста¬ 
рушка). 

В безлесных местах пастухи «договари¬ 
вались» с полевыми хозяином и хозяйкой — 
царем и царицей (ярослаз, пошехон.), напр,, 
обращаясь к ним с просьбой-заклинанием: 
«Полевойхозяин-батюшка, полеваяхозяйка- 
мдтушлй..., Призрите, напойте, сохраните и 
на свойдвор пригоните» (твер., МТКП95). 
Демоническими помощниками П. считались 
также мелкие бесы, рыжие чертенята (Ленин¬ 
град. тихвин.), маленькие человечки в крас¬ 
ных поясках или колпачках (архангел,) и 


другая нечистая сила, являвшаяся также в 
облике лесных зверей — лисы, зайчика и пр. 
(вологод., ярослав. пошехон.). Верили, что 
П. мог напустить на чужое стадо медведя 
или сам обернуться медведем, чтобы задрать 
коров и навредить другому П, (олонец., 

МТК11 12). 

Колдовские свойства приписываются П. 
на Карпатах — в Польше, Словакии, Чехии, 
где он лечит магическими способами людей, 
овец, у которых «стриги» или другие овча¬ 
ры отнимают молоко; наводит или отводит 
порчу; считается ясновидящим; способен 
разговаривать с духами, узнавать их мысли, 
превращать неугодных ему людей в камни 
и т. д. Так, в польских Татрах и Подгалье 
важную роль в магических действиях овча¬ 
ра играл его специальный топорик (страна, 
сіирирс): если П. засаживал его в ель, то 
из нее текло молоко; если — в угли, то тем 
самым вызывал к себе другого овчара; при 
волнении и блеянии овец овчар втыкал то¬ 
порик в землю и пропускал над ним отару, 
после чего овцы успокаивались. У словаков 
Замагурья овчар должен был подтвердить 
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свой статус, отобрав у другого овчара молоко: 
в противном случае он лишался права быть 
овчаром. Предполагается, что сверхъестест¬ 
венные способности овчаров передаются из 
поколения в поколение. В раде словацких 
областей овчары воспринимались как полу- 
люди-полудемоны, способные противостоять 
«стригам», вызывать их к себе, заставлять 
признаваться и каяться в совершении зло¬ 
козненных действий с овцами. У балканских 
славян магическая сила овчара связывается 
с представлениями о рождении его от змея 
и обычной женщины. 

Обычай чествования П. распро¬ 
странен у всех славян. Помимо регулярной 
платы натурой, П. одаривали в день цыто- 
на скота и по окончании выпаса осенью; 
в Брестской обл. такое угощение называлось 
соответственно запаснс и допаснс, на Чер¬ 
ниговщине — выіонидіша (при начале выпа¬ 
са) и дяковщина (от дя ковать 'благода¬ 
рить'; по завершении выпаса). Кроме того, 
пастухов чествовали: на Пасху, в Юрьев 
день, на Троицу, на Вознесение (нх-слав.), 
в Петров день (ю.-слая., полес., рус., Кар¬ 
пат.), Ильин день (рус ). Пастухов одари¬ 
вали яйцами, пирогами, маслом, домашним 
сыром, салом и пр. В качестве угощения им 
обычно жарили яичницу или давали продук¬ 
ты для ее приготовления. У русских чествова¬ 
ние пастухов называлось мирская яичніщи . 
На Смоленщине приготовление пастухами и 
подпасками яичницы превращалось в слож¬ 
ный обряд, цель которого состояла в том, 
чтобы ЗВерЬ не уВИДеЛ, ие КОСНуЛСЯ скотин* 
ки, чтобы «у зверя не разомкнулись зубы» 
и т. д. Иноіда пастухи сами ходили по ха¬ 
там и собирали подарки (слозен., хорв., 
рус.), но чаще П, стоял у околицы села и 
принимал пироги, лепешки, деньги и холсты. 
У словенцев, хорватов, черногорцев и сербов 
на Адриатике и в примыкающих к ней об¬ 
ластях пастухами особо отмечался праздник 
Вознесения; в этот день хозяева дарили ча¬ 
банам обрядовый хлеб (черноюр,), лепешки 
сгс42совк?йче (от серб. Спасов дан 'Возые- 
сеиие’) % которые чабаны окропляли моло¬ 
ком, чтобы овцы были здоровыми и давали 
молоко (в.-периегпвнн.). На черногорском 
побережье чабаны рано утром на Вознесе¬ 
ние, взяв угощение, отправлялись на холм 
за селом, где пировали и проводили время 
в играх, развлечениях, гаданиях: воткнув в 
землю высокую ветку бука, они наблюдали, 


куда склонится ее верхушка, полагая, ч 
там будет лучший урожай. В оысоиогориі 
областях Словакии при первом выгоне ск- 
та или на св. Яна главным пастухом уетрлі 
валось «угощение на пастбище», «валадіш 
пир» (іщ/ц^з/га Ьозііпа), в котором учас 
вовали все селяне (или родственники П. 
оно заканчивалось музыкой, тргдищюішъ. 
ми песнями и плясками. У бойкой (э.-укр. 
в большом пастушеском празднике на Пет 
ров день принимали участие вес кужчині 
села; за селом устраивали земляной сто 
с угощением, где выставляли украшенны. 
венками шест. 

Окончание летнего сезона выпаса ско 
та также отмечено чествованием П., част? 
совпадающим с каким-либо осенним кален- 
дарным праздником, например, на Рус. Се¬ 
вере — с праздником Покрова (14.Х), в По¬ 
лесье — с днем св. Михаила (21.XI). 

Весенне-летние пастушеские игры 
и состязания известны главным образом 
западным славянам; нередко эти ритуалы 
включались в состав Королевских обрядов 
(у словенцев могли быть связаны с обрядо¬ 
вым обходом Зеленый Юрий). Победите¬ 
лем состязания становился тот, кто первым 
пригнал на пастбище скот; у поляков и чехов 
он получалзвание «короля». П., пригнавший 
скот последним, наделялся обидными про¬ 
звищами (пол. тіоііигг, чеш. Іепѵс, коѵліовг) 
и подвергался осмеянию: например, в ІСуявах 
он должен был ходить весь день с привя¬ 
занной сзади метлой, а вечером — танцевать 
с ней в кабаке. У зап. славян известны также 
конные и пешие соревнования с шестом: П., 
доскакавший или добежавший до установ¬ 
ленного на холме шеста, становился победи¬ 
телем ( « королем» ,« гл а шат аем »), п оследн его 
же нарекали «шутом» (пол., чсш.-морив.}. 
В Чехии и Моравии, где после состязания 
устраивались шуточные шествия пастухов, 
пригнавшие первыми скот П. составляли «со¬ 
вет пастухов» {роЫтькд гтіи), который от 
своего лица высказывал публичную 
каждой семьи перед всей сельской общиной. 

П. как лицо сакральное, наделяемое 
сверхъестественными способностями, выпол¬ 
няет различные ритуальные функции в тече¬ 
ние всего обрядового календарно¬ 
го года. У западных славян и на Карпатах 
широко распространены обходы П. на свят¬ 
ки, во время которых они играют на музы¬ 
кальных инструментах, щелкают кнутами, 
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исполняют поздравительные пески, за что 
получают от хозяев угощение. На Рождество 
в украинских Карпатах и Словакии пастухи 
разносили по домам прутья, которыми сле¬ 
довало весной рнтгопять скот. В ряде чеш¬ 
ских и словацких областей пастухи ходили 
по домам, раздавали накануне выпаса бере¬ 
зовые или хвойные прутья и высказывали 
6л*гопо*елания. за что получали от хозяев 
деі-ы-и и угощение. Часто хозяева стегали 
пастухов полученными от них же прутьями, 
а пастухи должны были высоко подпрыги¬ 
вать, чтобы скот был резвым и здоровым 
(или чтобы конопля была высокой). В Сер¬ 
бии и Черногории чабан выполнял важные 
ритуальные функции на Рождество: в каче¬ 
стве полаанкка (первого посетителя дома) 
он приходил рано утром к хозяевам скота, 
высказывал благо пожелания, разгребая в оча¬ 
ге угли, за что хозяева его щедро одаривали. 
В ю.-слаз. областях для П. выпекали спе¬ 
циальный праздничный хлеб (преимущест¬ 
венно на святки. Пасху, день св. Георгия), 
называемый чабански колач, оечарица, чо- 
С'шица (серб.), чабански пита, овчарник, 
овчарницс (болг.) и пр. Среди лепных укра¬ 
шений и рисунков на больших обрядовых 
караваях фигура чабана занимает одно из 
центральных мест (б&лк,-слав.). 

В Словении и с.-зап. Хорватии на па¬ 
стухов возлагались обязанности устраивать 
большой сельский костер на Пасху. В Сер¬ 
бии и Боснии пастухи возжигали костры и 
факелы вдень св. Петра: с факелами в руках 
они преследовали сельских женщин, вымогая 
угощение, устраивали ритуальные состязания 
и драки, а затем затыкали факелы в поле, 
в углах помещений для скота и хозяйствен¬ 
ных строений. 

П. в фольклоре выступает в образе 
покровителя, защитника, чудесного помощ¬ 
ника, проводника. В русских сказках Иван- 
царевич нередкоосновные подвигисовершает 
в обличье пастуха. В македонских сказках 
П. берет на воспитание брошенных (цар¬ 
ских) детей, меняется одеждой с персонажа¬ 
ми,выполняющимитрудныезадания,спасает 
главного героя и пр. В балканском фольк¬ 
лоре П. часто выступает как противник змея 
(змеи) или как его ипостась; наиболее рас¬ 
пространен мотив сражения П. со змеем за 
стадо. Музыкальные инструменты П. вы¬ 
ступают в фольклорных текстах как чудес¬ 
ные предметы: с их помощью П. заставляет 


плясать окружающих, собирает вокруг себя 
спил»:, «самозил», «езмодив», слетающихся 
на звуки его свирели. В текстах ю.-слав. за¬ 
говоров П. уничтожают, истребляют болезнь 
(«хватаю-;», «зяжут», «режут» . «съедают», 
«гонят» и т. д.). 

Лига.: Ц и в ья н Т. В. Дтѵкгнт и Путь в бал¬ 
канской модели мира. Исследования по струк¬ 
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СБФ-95:105-141; Плотникова А. А. Ма¬ 
гия звука в славянской скотоводческой обрядно¬ 
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щение пастуха: география полесской обрядовой 
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збірник. Кн. 3. ІСи'ів, 1997:335-340; Дура- 
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скота в сельской общине Каргополь* в XIX — 
начале XX в, // Русские: семейный и обществен¬ 
ный быт. М. г 1989:265-282; Мороз А. Б. 
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го наследия народов Восточной Европы. СПб., 
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ПАСХА (в.-слав. Пасха, Паска, Велик- 
день, пол. ѴУіеІкапос, словац. ѴеѴка пог, 
чеш. Ѵеіікопосе. с.-х. Великден, >Ѵкрс,болг. 
Великден, максд, Завам. Вузам, словен. 
Ѵмгвлі) — христианский праздник Воскре¬ 
сения Христова, в мифологии и обрядности 
которого актуализируются сюжеты и мотивы, 
характерные для народного календаря вес¬ 
ны и начала лета (поминальные, метеороло¬ 
гические, аграрно-хозяйственные и мн. др.). 
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Большое место в народных пасхальных 
праздниках занимают мотивы воскрешения, 
обновления и процветания, связанные с ми¬ 
ровоззренческим концептом этого главного 
христианского праздника. П. — самый зна¬ 
чительный и важный весенний праздник 
в календаре воет, и зап, славян, тогда как 
у юж. славян таковым является Юрьев день. 
Традиционно П. праздновалась три дня; 
однако пасхальные мотивы широко пред¬ 
ставлены в мифологии и обрядности всей 
Светлой, предшествующей ей Страстной 
(когда совершались приготовления к празд¬ 
нику, см. Чистый четверг) и следующей за 
ней Фоминой недель. 

В народной традиции основные этапы 
церковного празднования П. стали источни¬ 
ком многочисленных магических действии, 
запретов и толкований, поверий и мифоло¬ 
гических рассказов. 

Важнейшим требованием праздничного 
поведения было бодрствование во 
время пасхальной ночи. У русских 
известен запрет спать в пасхальную ночь, 
а также обыкновение купать или обливать 
водой тех, кто проспал всенощную. На Ук¬ 
раине и в Белоруссии считалось, что в пас¬ 
хальную ночь нельзя спать, иначе проспишь 
весь год, проведешь его в полусонном со¬ 
стоянии, дети будут страдать от бессонницы 
и т. п. Бодрствование во время всенощной 
обеспечивало человеку бодрость и подвиж¬ 
ность на предстоящий год, что связано с 
общей побудительной семантикой концепта 
«воскресения». На западе Полесья, в Поль¬ 
ше, Словении и др. запрет спать во время 
всенощной мотивировался угрозой неурожая: 
верили, что у хозяина, заснувшего/лежащего 
в пасхальную ночь, полягут рожь, пшени¬ 
ца и лен, поля зарастут сорняками и т. д. 
См. Бдение. 

П., благодаря присутствующей в ее ми¬ 
фологии идее начала и обновления, воспри¬ 
нималась как праздник, определяю¬ 
щий жизнь человека и семьи на 
грядущий год. К П. были приурочены 
гадания о судьбе, связанные с концептом 
доли, ср. представление о том, что в пас¬ 
хальную ночь «Бог счастье делит»; обычаи 
делить между прихожанами и домашними 
один пасхальный хлеб, одно яйцо, тем самым 
«выделяя» каждому его долю. Чтобы узнать 
свою долю, загадывали о судьбе по пасхаль¬ 
ным хлебам. Сажая в печь хлеб (словац. и 


укр. «паску», рус. кулич), хозяйка нааыз 
по имени того члена семьи, кому он пред 
значен, и по тому, насколько хлеб удэнал 
судили о судьбе человека в грядущем го, 
Если хлеб трескался или плохо поднимал 
ожидали смерти, если был высоким и пы 
ным — надеялись на удачу, ср.: «На Е 
лик день загадывают, яка у кого доля. Ее 
паска не подийдэ [не поднимется], зиачі 
доля плоха» (ТТА Г Житомир.), 

На Страстной, пасхальной или Фомин 
неделях у воет, и юж. славян совершали 
поминовения пред ко я, основанні 
на продета пи с кии о «Пасхе мертвых», с 
гласно которому в канун П. Господь іэткрь 
вает рай и ад (знаком чего являются открі 
ть:е в церкви царские врата) и выпускает 
«того езетд» души умерших, чтобы они мо 
ли посетить свои дома и отметить свою Г 
С этим у воет, и юж. славян связано поьер: 
о том, что в течение всей пасхальной т 
дели (либо в период от П. до Воэнесснш 
Христос ходит по земле и каждый умерши 
в это время человек попадает прямо в ра 
(см. в ст. Задушницы, Нави, Радуащр 
Страстная неделя). Поминовение умерши 
на Страстной и Светлой неделях пр-тгилп 
речило церковному канону (как несоомести 
мое с радостью по поводу Воскресения Хри 
ста) и сохранило статус сугубо народног 
обычая. 

В мифологии и обрядности праздник, 
значительное место отводилось с порох 
ной пасхальной пище, особым пас- 
халькым блюдам и разговлению после Велк> 
кого поста. Для воет, и зап. славян характер 
носимуолическоепредставле ниЕ 
П. в образе скоромной и обиль¬ 
ной пищи, во время Великого поста на¬ 
ходящейся где-то далеко или высоко, а затем 
возвращающейся на землю, ср. в палее, при¬ 
говорах, сопровождавших ритуальное хле¬ 
стание в Вербное воскресенье: «Верба бьет, 
нс я бью, за тыждень Великдень, недалеч¬ 
ко красное яичко»; в рус. загадках, где П. 
загадывается через реалии, связанные с пи¬ 
щей: «Стоит амбар на семи столбах, как этот 
амбар обвалится, так весь мир возрадуется» 
[с разгадкой: семь недель поста и П.] 
(Мнтр.З, № 5143). 

Пасхальная еда подчинялась 
определенному распорядку: она 
предполагала обильный завтрак и обед, но 
при этом очень скромный ужин или даже 
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отказ от него (в знак уважения к празднику); 
вне этих приемов пищи есть было нельзя. 
Во время разговления соблюдалась строгая 
очередность приема заранее освященных 
блюд. Первой пищей могли быть яйцо или 
его частъ, кусок пасхального хлеба или мяса, 
остатки масленичных блюд, кусочек освя¬ 
щенного хрена, листья освященной оливко- 
воіі петви, почки кизила и др, Одной из 
основных форм пасхальной трапезы было 
разделение продукта между всеми членами 
«мьи (и социума), также восходящее к кон¬ 
цепту доли. Раздел пищи/доли был важным 
фрагментом пасхального завтрака: в волнщ- 
ском Полесье, например, хозяин (старший 
в семье) по утрам в течение трех дней П. 
разрезал освященное яйцо на части по чис¬ 
лу членов семьи (ато называлось «делиться 
яичкоч»). 

Пища была проводником миро¬ 
воззренческих установок празд¬ 
ника. Поскольку П- ассоциировалась с 
процветанием и активизацией жизни во всех 
сферах, пасхальный завтрак подразумевал не 
столько большое количество пищи, сколько 
разнообразие блюд и видов пищи, каждое 
т которых надо было попробовать. Поля¬ 
ки варили суп, в который клали понемногу 
от всех пасхальных блюд (колбас, ветчины, 
яиц, хрена и мн. др.). Иногда части всех 
этих блюд, включая разные виды пасхаль¬ 
ных хлебов, просто смешнаали, и домочад¬ 
цы ели эту смесь из общей миски (ср. Пан- 
елврмпл), ср. также обычай оставлять стол 
накрытым в течение всей Светлой недели, 
чтобы обеспечить сытую жизнь в течение 
целого года. 

В мифологии П. соотносилась с 
г. п 6 ы т и я ѵ. и священной истории, 
с мотивами предательства Иуды, Тайной ве¬ 
чери, распятия Христа, еіч> смерти и воскре¬ 
сения. Как отражение этих эпизодов жизни 
и страданий Иисуса Христа трактуется в 
сдай, фольклоре и апокрифических текстах 
происхождение обычая красить яйца на П., 
выпекать «барашка», печь калачи в форме 
«тернового венца», освящать пять яиц по 
числу ран Христа, есть рыбу в Страстной 
четверг, есть корни хрена (напоминающие 
гвозди, когоріл.чи Иисус был прибит к кре¬ 
сту) и др. 

Магические свойства приписывались пас¬ 
хальной пище и по завершении праздника: 
с яйцом пасхальным обходили загоревшееся 


строение или кидали его в огонь, надеясь, 
что яйпр поможет остановить пожар; иска¬ 
ли заблудившуюся скотину, оглаживали им 
корову при первом весеннем выгоне, зака¬ 
пывали в поле, чтобы у льна головки были 
величиной с яйцо; кости пасхального поро¬ 
сенка также закапывали в посевы, чтобы 
уберечь их от града, клали их в посевное 
зерно, чтобы обеспечить урожай, и др. См. 
Остатки, Хлеб пасхальный. 

П. считалась сугубо семейным празд¬ 
ником, когда семья должна была 
собраться вместе, что было залогом 
целостности на весь предстоящий год, У сло¬ 
венцев вся семья непременно собиралась за 
пасхальным завтраком; если же кто-нибудь 
из членов семьи не мог присутствовать дома 
в тот момент, ему пеняли за это целый год. 
Чтобы обезопасить дом от чужих, на П. 
ворота двора, а также отдельные построй¬ 
ки (например, хлев) тщательно запирали. 
У поляков в окр. Кдлиша удаление от дома 
в первый день П. и хождение а гости (осо¬ 
бенно не к родственникам) также счита¬ 
лось большим грехом. У болгар воет. Родоп 
перспектива целостности семьи в предстоя¬ 
щем году оценивалась по тому, сохранились 
ли целыми все яйца, вложенные в пасхаль¬ 
ный каравай. Если яйцо лопалось, это счи¬ 
тали знаком будущих потерь среди членов 
семьи. 

Пасхальные праздники пронизаны моти¬ 
вами обновления всех сторон жизни. 
На П. обновлялась одежда: как говорили 
сербы, каждый человек должен был надеть 
новую одежду, мое наА>гтлк. У болгар 

девушки в течение трех праздничных днен 
должны были появляться в новой «переме¬ 
не», ср. в.-слав, запрет носить на П. старые 
вещи, перешивать себе что-нибудь из старо¬ 
го или просто прикасаться к нему. Обнов¬ 
ление затрагивало и иные стороны «ьеіуного» 
быта. У русских отмечен обычай убирать 
на П. с киота старые образа и уставлять 
его новыми иконами или обновлять имею¬ 
щиеся в доме иконы, прикупая к ним одну 
новую. 

У поляков и кашубов, чехов и словаков, 
хорватов и словенцев обязательной цри'Дпас¬ 
хальной процедурой было обновление 
огня в домашнем очаге. Новый огонь вы¬ 
секали в церкви во время службы в Страст¬ 
ную субботу. Новый ОГОНЬ приносили домой 
с помощью свечей, древесного гриба, освя- 
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щекных в Вербное воскресенье веток; раз¬ 
жигали с их помощью огонь в очаге и уже 
на новом огне готовили пасхальные блюда; 
несли кусочки освященной огнем древесины 
на поле и в хозяйственные постройки. 

Темой воскресения Христа мптиѳиропаньг 
совершаемые на П. магические обря¬ 
ды, провоцирующие плодородие. 
На П. символически зарубали и трясли не¬ 
плодоносящие деревья, обвязывали их соло¬ 
мой и обмазывали тестом, «будили». В Сло¬ 
вении скот и домашнюю птицу «будили» в 
канун П.; гуцулы стучали в ульи или слегка 
двигали их на П.: «Ци матко, с.шчіи, ци 
чует?,. Уставай, бо Сус Христос воскрес!» 
(Шух.Г 4:237). См. Будитъ. 

В мифологии П., как и других крупных 
праздников, присутствовали мотивы чудес. 
Встречаются рассказы о том, что на П. в 
течение некоторого времени солнце недвижи¬ 
мо пребывает на небе. В Полесье считалось, 
что поэтому П. и называется «Великдень», 
т. е. ‘большой, длинный день’. С П. связан 
и сюжет об игре солнца: на П. оно раду¬ 
ется, что отвечает христианскому концепту 
П. (радости по поводу Воскресения Хри¬ 
стова), или «скачет, как барашек» (пол.) 
(ср. мотив Христа- а гнид). Протестанты пол. 
Поморья верили, что в пасхальную ночь 
вода становится кровавой или превращается 
в вино. На П. «открыто небо», поэтому сло¬ 
венцы Нижней Крлины верили, что чело¬ 
век, влезший пасхальной ночью на леса для 
сушки сена или на дерево, услышит зее, что 
может случиться в этом году. По мнению 
русинов Бессарабии, небо открыто ночью на 
П. Поэтому люди выходят из домов и стоят 
на улице, веря, что, увидев открытое небо, 
будут счастливы всю жизнь и попадут в рай. 
Среди других чудес пасхальной ночи: воз¬ 
можности добыть корону или рожки змеи¬ 
ного царя, которые приносят удачу; услы¬ 
шать звон колоколов, некогда ушедших под 
воду; увидеть золотую утку, несущую зо¬ 
лотые яйца, добыть другие чудесные пред¬ 
меты. 

В пасхальном цикле слав, календаря тра¬ 
диционно сильны мотивы начала, связанные 
с представлением о том, что в этот празд¬ 
ник можно было магическими средствами 
обеспечить себе успех на весь 
предстоящий год. У воет, и зап. сла¬ 
вян, словенцев и хорватов были популярны 
приметы о том, что человек, первым вернув¬ 


шийся (пешим и конным) домой после 
хальной службы (с освященной пасхал 
пищей), будет удачлив в течение года: 
зяин перз&ім закончит пахоту, сев и 
девушка первой выйдет замуж, у хоз: 
будет больше молока и масла, у коне: 
будут самые лучшие кони; человека б; 
ожидать счастье и везение во всем. Пасх, 
ная служба считалась благоприятным иоа 
том для магических действий ради усг 
в делах и промыслах. Чтобы иметь ус 
в охоте, охотники в юж. Польше и у ту 
лов на П. стреляли в солнце или во тф 
пасхальной службы стреляли в направлю 
церкви или в статую Христа, что осѵ.ьіс 
лось как продажа души черту (пол,). Чтс 
обеспечить успех в игре, вместо «Воис 
ну воскресе» на возглас священника в п 
хальную ночь отвечали: «Три туза да і 
зъірная!» (ЭО 1901/4:33, вологид,). I 
приобретения инклюза (неразменного руб; 
на Украине в пасхальную ночь на возг; 
священника «Христос воскресе» человек с 
ьечал: «А в мене грошы е», «А в мене ка 
бовансць е», «Анталюа маю» (Чуб. ТЭС 
3:23); жители Полтавщины для удачно 
разведения голубей говорили в паскільнѵ 
ночь: «У мени голуби есть». 

П. как главный христиански 
праздник мыслился нссовмест* 
мым с демоническим начала? 
О потере демонами своей силы в паг.хс..п 
ную ночь говорят многочисленные поверь 
и былинки. Русские считали, что во врем 
всенощной и в первый день П. в цер.чв 
можно услышать, как под землей вйдъм? 
и нечистые духи стонут и вопят по случаі* 
Воскресения Христова. С П, связан такдіі 
и известный сюжет о дьяволе (сатане, Люци¬ 
фере), посаженном Богом в аду или в под¬ 
земелье на цепь и в течение всего года гры¬ 
зущем эту цепь в надежде освободиться, 
но каждый раз терпящем поражение в канун 
П. Рассказывали, что совсем уже истон¬ 
чившаяся к Страстной пятнице цепь еже¬ 
годно восстанавливается в момент, когда 
священник возглашает «Христос воскресе» 
(пол., гуцул.). Ср. далматин, поверье, со¬ 
гласно которому вся земля стоит на столбе 
с прикованным к ней цепью дьяволом: если 
бы священник на П. не произносил слов 
«Кгіеіоз ѵозкгез», дьявол бы млг изгрызть 
столб, земля осела бы и настал бы Страш¬ 
ный суд. * 
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На П. у человека появлялась возмож¬ 
ность распознать, увидеть нечи¬ 
стую силу во время пасхальной заутре¬ 
ни. Для этого надо было под П. затопитъ 
печь дровами, еженедельно откладываемы¬ 
ми в течение семи недель Великого поста 
(выслав ); приметить, которая из женщин во 
время крестного хода обопіпа костел лишь 
один раз, тогда как надо сделать это трижды 
(пол.); увидеть из алтарной части костела, 
у кого из женщин на голове подойник (чеш., 
по.ѵ); трижды перебросить через церковь 
ярмо черного вола, и тогда все ведьмы по¬ 
виснут на шее у священника (далматин.) 
и др., см. в ст. Распознавание. На П., 
поднявшись на чердак или на колокольню 
со свечой, горящей еще с заутрени, можно 
было увидитъ домового, похристосоваться 
с ним и оставитъ ему яйцо для разгов¬ 
ления. 

Одна из важных тем пасхальной обряд¬ 
ности и мифологии — метеорологи¬ 
ческая: обычаи, верования и запреты, ка¬ 
сающиеся предупреждения засухи, града и 
непогоды. В Полесье и в ю.-рус, регионах 
среду по П. и всю пасхальную неделю назы¬ 
вали «сухими» и в это время воздерживались 
от полевых работ, не городили, не копали 
землю из опасения засухи. Ее профилакти¬ 
ке были посвящены пасхальные обливания 
и ритуальная чистка колодцев, также совер¬ 
шаемая на Светлой неделе. Чтобы избежать 
града, на П. фракийские болгары не води¬ 
ли «скачено хоро» (хоровод с подскоками), 
а только «слялно хоро» (плавный хоровод); 
у воет, славян воздерживались от работы 
в т. н. градовые дни, отмечаемые в среду 
после П. 

Среди ла охалъ п м х ритуалов вы¬ 
деляются костры, обрядовые обходы дворов, 
а также «хождения в жито». 

Преимущественно узап. славян, словен¬ 
цев и хорватов, а также на сопредельных 
территориях существовала традиция разжи¬ 
гания пасхальных костров. Их жгли 
в пасхальную ночь и в ночь на пасхальный 
понедельник; вокруг них собирались люди 
после службы, веселились, коротая ночи, 
стреляли и др. Костер, разведенный в эту 
ночь, служит знаком того, что пора соби¬ 
раться в церковь на службу (жешов.); иногда 
он напоминал о том костре, который, со¬ 
гласно польским поверьям, жгли апостолы во 
дворе Пилата, ожидая освобождения Хри¬ 


ста. У воет, славян костры накануне П, жгли 
у церквей, на улицах и на кладбищах, сюда 
сносили старые кресты и яещн, украденные 
у евреев. Костры разжигали, чтобы «побу- 
жатъ* или «поднять» Христа (бреет.), в знак 
того, как апостолы, «чекаючи Хріста, сиділи 
біля вогню и грілись» (укр.); в честь дежур¬ 
ства апостолов около Христа (волын.); чтобы 
заслужить отпущение грехов, которое дава¬ 
лось тому, кто принесет в пасхальный костер 
большую вязанку хвороста (пол.): чтобы при 
свете огня увидеть, как отворяется небо, и 
попросить у Бога исполнить свое заветное 
желание (карпат,). В Словении и Хорватии, 
у сербов Воеводины в Страстную субботу 
около уерквей, а также часто во дворах сво¬ 
их домов разжигали костры: в них освящали 
«новый» огонь, который так же, как и узап. 
славян, разносили по домам. Кострам могли 
придавать форму, отвечающую христианской 
тематике праздника, форму креста, дароно¬ 
сицы, начальных букв имени Господа ииз). 
Тема праздника присутствовала и в других 
моментах, касающихся костров: так, в Сло¬ 
вении этот костер часто называли по-особо¬ 
му — оыяеттсе, ѵйгепіее от Ѵигст 'Пасха'; 
там же парни, бегая по селу с факелами, за¬ 
жженными от пасхального костра, кричали, 
что они «Христа ищут», 

Пасхальная и следующая за ней Фомина 
неделя были временем массовых обхо¬ 
дов дворов, У воет, славян в течение 
всей Светлой недели, начиная с первого дня 
П., священники в сопровождении причта и 
благочестивых прихожан обходили с икона¬ 
ми все дома в селе и служили там пасхаль¬ 
ные молебны, за что получали вознагражде¬ 
ние. С вечера воскресенья по домам ходили 
группы мужчин (яолочебников — в Бело¬ 
руссии, хрішпомы-шиков — на юго-западе 
и западе России) и поздравляли хозяев с 
праздником. Они исполняли под окнами спе¬ 
циальные песни, в которых помимо обычных 
величальных образов, отражающих богатство 
крестьянского двора, перечислялись основ¬ 
ные годовые праздники традиционного аг¬ 
рарное хозяйственного календаря крестьянина 
(см. Волочебный обряд, Волоченные пес¬ 
ни). У поляков на Пасху мужчины и парии 
обходили дома с живым или деревянным пе¬ 
тухом (2 кпдиік* гл, ъ кигкіе.т) как символом 
воскресшего Христа. В обходах принимали 
участие парни, достигшие брачного возраста. 
Они обходили все дома, где жили девушки 
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на выданье, присматривая себе невест. Ино¬ 
гда на Пасху село обходили с соломенным 
чучелом Смерти, на смену которому в село 
якобы входил Христос. Погужапе при этом 
пели: «Згіа зглісПссгка ъ шіазіа, рап Іегиз 
(Іо тіа&а...» [Шла Смертушка из города, 
а Иисус в город...] (КоІЬ.ОХѴ 44:91). 

На П, совершались «х о ж д е н и я в 
ж я то» — обходы полей с целью осмотра 
посевов и отправления там молебнов (см. 
«Хождение в жито»). В них широко ис¬ 
пользовались пасхальные атрибуты и симво¬ 
лика. У русских в таких обходах участвовали 
священнослужители: после того как «бого¬ 
носцы» — крестьяне и/или священник с при¬ 
чтом — обходили село с иконой на 2-й или 
3-й день П., крестьяне обычно просили свя¬ 
щенника отслужить мирской молебен об уро¬ 
жае с водосвятием, по окончании которого 
женщины просили священника или дьячка 
поваляться на земле, чтобы «снопы были 
тяжелыми», «посевы тучными» и т. д.; если 
священнослужители отказывались это сде¬ 
лать, их валили на землю и катали насильно. 
Для крестьян важен был сам факт катания 
священников по земле, поэтому, если моле¬ 
бен был в селе, священника, прямо в облаче¬ 
нии, катали здесь же, около церкви, часовни 
или посреди села. Эти пасхальные обходы 
часто преследовали цель кс только освятить 
посевы, но и предотвратить засуху, защи¬ 
тить поля от ірада и т. п. У зап. славян во 
время выходов в поле на П. широко исполь¬ 
зовались древесина и ветки, обожженные в 
пасхальных кострах. Повсеместным для зап. 
славян является обычай кропить поля святой 
водой; втыкать в поля сделанные из освя¬ 
щенных в Вербное воскресенье веток вербы 
и клокочки крестики. Широкое распростра¬ 
нение получил обычай втыкать в землю кре¬ 
стики, сделанные из веток или кусков дерева, 
специально обожженных в огне или костре 
около костелов. У словаков, мораван и чехов 
было обыкновение катать по полям пасхаль¬ 
ные хлебы и яйца — для того чтобы обес¬ 
печить хороший урожай. У словенцев на П. 
процессии отправлялись в поля и виноград¬ 
ники прямо от церкви; в Карштш они под¬ 
нимались на три ближайшие к селу вершины, 
где «Ьо7«роглікі» [Божьи путники] молились 
и кропили посевы святой водой. 

Разнообразными были формы празд¬ 
ничного досуга. Среди них основное 
место у всех славян занимали игры с кра¬ 


шеными яйцами и прежде всего — катание 
яиц по земле или со специальных лотков 
(см. Катать), а также «битки» — битье кра¬ 
шеными яйцами. У воет, славян в течение 
всей пасхальной недели любой человек мог 
подняться на колокольню и звонить в ко¬ 
локола; этому звону нередко приписывала 
магический смысл. Важное место на П. зани¬ 
мали качели, а также хороводы, имеющие 
аграрно-хозяйственную и любовно-брачную 
тематику (в последних обычно назывались 
будущие супружеские пары и величались 
молодожены, поженившиеся в течение по¬ 
следнего года). Обязательными на П. были 
взаимные посещения близких родственни¬ 
ков. У зап. славян в начале праздничной 
недели совершались массовые молодежные 
обливания (см. «Обднаанныіі» понедель¬ 
ник). 

Лит.: Лгаг.МОСК. (по укав.). 

Т. А. Агапкина 


ПАУК — насекомое, наделяемое космоло¬ 
гической символикой, родственное гадам н 
соединяющее в себе противоречивые, часто 
гріУпівополлжп'ме мифологические характе¬ 
ристики. 

Доминирующей является оценка П. как 
животного поганого, нечистого, ко¬ 
торое следует истреблять. В легендах П. вы¬ 
ступает противником Божьей Матери: П, 
в воздухе обволок се своей паутиной (гу¬ 
цул.), укусил в грудь (далматин.), растре¬ 
пал платье (я.-мдлоппл.) или задумал прясть 
тоньше, чем она (а -малопал., ц.-склез.}. 
В другой, в.-пол. легенде в П. Бог превра¬ 
тил ткача, решившего затянуть своей пряжей 
весь свет. Согласно болг. легенде, в П. был 
обращен и повешен в воздухе взбунтовав¬ 
шийся ангел. 

Распространено убеждение, что П. как 
существо, противостоящее Божьему нача¬ 
лу, следует убивать. Убиение П., каки 
змеи, сулит человеку прощение грехов (рус., 
ііол., хорв.). Сербы Алсксикацкого Помо- 
рав ъя мотивируют необходимость убивать 
П. тем, что он первым выедает глаза мерт¬ 
вецу. 

Как и другие гады, П. считается ядо¬ 
витым: можно отравиться, съев П. (поп. 
жешов., подляс.), один из супругов может 
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уморить другого, подложив ему в еду боль¬ 
шого П.-крестовик а (луж.). Ядовит также 
укус П. Македонцы Скопской Коташты ле¬ 
чатся от ею укуса, подражая П, сидящему 
на колышащейся паутине: сорок человек один 
за другим должны покачать пострадавшего 
на веревке. В Болгарии укусы П. мажут 
медом, вынутым из ульев в день св. Про¬ 
кат (В/21 ѴП). 

С гадами П. роднит и функция до¬ 
машнего покровителя. Так, в жи¬ 
томирском Полесье П., живущего в доме, 
называют, как и домового ужа, хозяином, 
не трогают и не выбрасывают его, считая, 
что он приносит в дом богатство и благо¬ 
получие. По пол. представлениям, П. -кре¬ 
стовик сулит счастье в доме (катовии); П. 
благотворно влияют на скот, поэтому в хлеву 
убивать их запрещено, иначе скот будет сох¬ 
нуть (в,-пол,). 

С гадами П. связывает также его роль 
в обрядах вызывания дождя: обычай 
убивать П. во время засухи известен у укра¬ 
инцев Хмельницкой обл. 

Представления о П. как почитаемом 
существе нашли отражение в легендах: П. 
ут ихом ир ил муху, м е ш ав ш у ю с патьмл ад е н цу 
Иисусу (пол,), спас от врагов Богородицу 
(к.-слав.) или царя Соломона (бел.), засно¬ 
вав паутиной вход в пещеру, в которой они 
укрывались. Нередки и запреты убивать П.: 
это расценивается как грех (пол. жешпв.) 
или чревато потерей собственного счастья 
(луж.). 

В Полесье запрет убивать П. мотиви- 
руют демиурги ческой ролью П.: 
тем, что он «свит снова/» (аолын.) или снует 
паутину, «як Богнэбо» (розен.). Такая роль 
П., основанная на космологическом осмыс¬ 
лении идеи плетения и тканья как творения, 
подкрепляется мировой или небесной симво¬ 
ликой, заключенной в терминологии соло¬ 
менного рождественского украшения, кото¬ 
рое подвешивают к потолку. В одних слав, 
регионах его называют П. (бел. павук } пол. 

в Других — миром (пол. Шел) или 
раем (чсш. тиХіга}). Ту же символику име¬ 
ет паук из украшенных нитей на свадьбе, 
которые протягивают по потолку из центра 
к углам избы (рус. м ос ков.) (см. «Паук»). 
Согласно болг. легенде, Бог создал П., когда 
сотворил небо, землю и человека, но П. стал 
делать из своих сетей второе іггбо, став при¬ 
чиной людских грехов, так как его сети ли¬ 


шали людей возможности видеть истину 
(тыргпвишт.). 

П. выступает медиатором между 
землей и н е б о м. В бел. и укр. легендах 
П., взбираясь по паутине на небо, относит 
к Богу брошенные людьми хлебные крошки, 
чтобы Бог убедился, что люди не берегут 
дар Божий, и не давал им богатых урожаен 
(могилев., гроднен., вольгк.), Согласно пол. 
легенде, П. спускается по своей паутине с 
неба на землю, а по возвращении сообщает 
на ухо обо всем увиденном на земле краков¬ 
скому чернокнижнику Твардовскому, про¬ 
давшему душу дьяволу и унесенному чертями 
на луну. 

Чтобы П. не причинил никакого зла, маке¬ 
донцы Скопской Котлины в день св. Пав¬ 
ла (по созвучию с названием П.), 29.ѴІ, 
не занимаются никакой работой. Св. Павел 
выступает охранителем от укусов П. и змей 
в заговоре, который в Далмации читают 
перед отправлением в лес. 

П. используется в любовной магии. 
У лужичан девушка должна выдавить яйца 
П. на шею своего избранника, чтобы он был 
привязан к ней, как П., сидящий на яйцах. 
У сербов девушка перед сном бросает П. в 
моток пряжи и говорит: «Пауче, ти се леіычтг 
високо и по земли, потражи мога супника, 
па га доведи мени на сан» [Паук, ты высоко 
вверх забираешься и по земле ходишь, поищи 
моего суженого и приведи его ко мне во сне] 
(Ъор.ПВП 2:244). 

В народной медицине раздавлен¬ 
ным П. натирают опухоли (малопод.), боль¬ 
ному лихорадкой вешают на шею скорлупу 
грецкою ореха с П. внутри (укр. полтав.). 

По приметам, П. предвещает счастье 
и удачу тому, кто его увидит (далматин.), 
когда он спускается на человека сверху (пол.) 
или с головы (укр.). Часто П, предвещает 
приход гостей (гюл.) г в частности когда он 
спускается перед глазами (болі ), над голо¬ 
вой (укр-)- с головы или шапки (серб,), П. 
предвещает известие или письмо (рус.), спус¬ 
кающийся вниз — известие (пол.), ползаю¬ 
щий по человеку — приход гостей, известие 
(укр.) или получение подарка (пол.); спус¬ 
кающийся на пороге — покойника (рус.); 
увиденный после полуночи — смерть род¬ 
ственника, а до полудня — счастье (бел.), 
спускающийся вниз после полудня — ра¬ 
дость на третий день (ггол.); черный П. — 
неприятность, а белый — счастье (болг.). 
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Лит.: Гура СЖ304-309; Ел.СЗК:201,264 ; 
Даль ПРН:948; ЖС 1906/2:138,139; Ром.БС 
4:169; ЭБ:371; СУС 967; Яешіа 1912/3/35:573; 
СБФ 1986:25; и 7 аз,7РЕ:190; КаіпбІ Н:105; 
ПА; 2,^'АК 1877/1:106, 1887/11:50, 1890/ 
14:130, Ілкі 1896/2/2:156,161, 1905/11/4:399, 
1906/12/1:64, 1909/15/4:338; КоІЬ.П^' 32:323; 
42:319, 46:490; Згопша Ь. АглгороІо#іа к и 1- 
Іигу ъьі роккіе) XIX те. \й'аг?>га\га, 1986:221; 
АгсЬМБК 1/151 11/1210:1, Г/1554 11/1249:52, 
&Ы.ѴѴѴ:124; Ѵ ес к.\ѴІ>МАС:474 : Марин ЖС 
1:180; Телб.БББ:185; Ркс 286:102; Фкл.СК; 
402,500; ЪорЛВП 2:141,242-244; 2Ы20 
1896/1:277. 

А. В. Гура 


«ПАУК» — элемент внутреннего убранства 

дома, изготовляемый на зимние праздники 
или, реже, на свадьбу. Основным материа¬ 
лом служит солома, нанизываемая на нитки 
или конский волос, а также цветная бумага, 
лоскутки, изредка картофель, желуди, фа¬ 
соль, перья, тростник. Формы «П.» разнооб¬ 
разны: как правило, это сложные объемные 
структуры (сферы, пирамиды и иные мно¬ 
гогранники), состоящие в свою очередь из 
геометрических фигур: треугольников, квад¬ 
ратов, шестиугольников, шестигранников, 



Украшение «паук». Жешгжкпе воез., Польша. 
1950 г. 


звезд, кружков, шаров и т. п. К таким кон 
струкуихм могли добавлять и украшения 
виде птик, цветов, домиков, крашеныхяиц 
прикрепляли к «П.» и облатки. «П.» под 
в сшивали в доме к потолочной балке а.\\ 
в красном углу перед иконами. Наазанн: 
украшения отсылают к сходным деталя* 
убранства дома: полсс. фонарчик, лихта» 
рик, люстра, абажур, серб. Іизіег ; бодг 
кандила, поли лей, другим предметам быта: 
полес. терамок, кошык, зонтик, ямночеж, 
с.-рус. бобочку (т. е. игрушка), пол. когопка; 
к представителям животного мира: полес. 
соламьяна пташка, голуб, крриир. У воет, 
славян и у полякок в названиях чаще всего 
упоминается паук (ср. также полсс. паук 
лятег, колядный паук, паучыс кроем), 
поскольку «паук свет основал» (полес.), 
у чехов — мухи (тиАііапес или ітш.6' ті). 
Связь соломенного украшения с «моделью» 
мира отражена и в пол, названии «паука» 
Злѵіаі. 

«Воссоздание мира» происходит в двух 
главных «переходных» ситуациях: при смене 
годового цикла и в момент рождения новой 
семьи. Изготовление «П.» на свадьбе харак¬ 
терно для Подмосковья: здесь «ГГ* подве¬ 
шивался в центре потолка, а отходящие от 
него четыре нити были выведены на стену 
к выходной двери, что должно было сим¬ 
волизировать четыре дороги невесты: «из до¬ 
му, в церковь, из церкви, в дом» (жешт) 
(ООФМ: 164^165), При отъезде невесты 
поезжане срывали «П.» и доматывали им 
лошадей, на которых свадебный поезд ехал 
в церковь; если они не делали этого, счита¬ 
лось, что девушки долго не выйдут замуж. 

В других слав, традициях «П.» изготов¬ 
лялся зимой, в Филиппов пост. На Украине 
этим занимались девушки втайне от парней 
на св. Игната (20.XII). Вывешивали «П.» 
на Рождество или Новый год, что должно 
было принести счастье в дом (бел ). В ред¬ 
ких рассказах, которые толкуют смысл «П.», 
предпринимается попытка соотнести его с 
соответствующим эпизодом Нового Завета: 
«Христос на соломке спал, — на соломке ро¬ 
дил ся-то, во хлеве; дак пусть походят волх¬ 
вы да поищут все тут Иисуса Христа, там 
вот звёздочки [лоскутки]. Пусть вот ходят, 
да сии его ищут 1 , уж его не найдут, Святой 
Дух его спасет» (архангел.. ЖС 1996/2:58). 
Украшение осознавалось как один из важ¬ 
ных декоративных элементов новогоднего 
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цикла и могло выступать как аналог рож¬ 
дественской елки (см. Деревце обрядовое), 
ср. малопол. термины росііаіу. ро<іІ<і?тк, 
райктЫ (тіолаяник), которые могут отно¬ 
ситься также и к елке. Этим конструкциям 
могли приписываться и «практические» функ¬ 
ции: так, «муший райі> был, как и подоба¬ 
ет раю, сладким, поскольку его обмазывали 
медом или поливали подслащенной водой; 
при этом объясняли, что мухи, привлеченные 
запахом сладкого, не будут докучать в доме 
грудным младенцам. 

Лигъ: Огородник М. «Павук» приносить 
віеть // Народне мистецтво 1997/1:54; ЖС 
1996/2:58; Гура СЖ:Ь0Ь; ОООХѴ) 164-165, 
177; СБЯ-77: 49; Мод г .КЬ5:955- 957; Ѵасі. ѴО; 
Българско народно изкуство. София, 1969. 

Г. И. Кабакова 


ПАУТИНА — паучья сетъ, символически 
соотносящаяся с плетеным, тканым изделием 
или пряжей, а также наделяемая космологи¬ 
ческой символикой, защитными, лечебными 

вредоносными функциями. Тесно связана 
с мотивом бабьего лета. 

Символическая связь П. с плетени¬ 
ем, тканьем и прядением реализу¬ 
ется в языковых наименованиях изготовле¬ 
ния П. (плести, сновать, ткать, прясть), 
а также в плетеных и крученых изделиях 
(сеть, сито, пряжа, веревка и т. п.) как язы¬ 
ковых метафорах и культурных символах П. 
Ср., например, рус. загадку о П.: «Висит 
сито, не руками свито» (Садов.ЗРН г : 181 ). 
В поверьях и народной магии П. симво¬ 
лически коррелирует с сетью. Так, рыбаки 
бел.-литов, пограничья для лучшего улова 
обматывают сеть П, (чтобы рыбы ловились 
в сеть также, как насекомые в П.). Веревка 
имитирует П. в лечебной практике македон¬ 
цев: на ней качают человека, пострадавшего 
от паучьего укуса (скоп.). Идея прядения, 
плетения и тканья, лежащая в основе пред¬ 
ставления об изготовлении П,, символически 
осмысляется как творение вселенских масш¬ 
табов, возникшее нерукотворным путем. От¬ 
сюда демкургичег.кая роль паука и космо¬ 
логическая символика самой П. 

В легендах и поверьях П. выступает в 
качестве субстанции, соединяющей мир 
земной и небесный. В бел. и укр. 


легендах П. служит пауку средством связи 
между людьми и Богом. В а.-пол. легенде 
некий ткач решил затянуть пряжей весь свет: 
Бог порвал ее ветром и спалил молнией, а 
ткача превратил в паука. Мотив П., соеди¬ 
няющей землю и небо, присутствует в по¬ 
верье сербов Воеводины: еапи бы не было 
ветра, этого великого дара Божьего, то от 
неба до земли протянулась бы П. и люди 
не видели бы, куда идти, — ударялись бы 
то о дерево, то о стену, то друг о друга. 
Ср. болт, легенду: Бог создал ветер, чтобы 
рвать П., из которой паук создавал второе 
небо и которая мешала людям в вдеть истину, 
вводя их во грех (тырговишт.). 

Как и сети, П. приписываются защит- 
н ы е функции. Так, у сербов Хомолья, 
чтобы обезопасить роженицу от нечистой 
силы, ее окуривают П., взятой из трех оди¬ 
ноких пустых домов. Для предохранения от 
порчи и сглаза рыболовной сети рыбаки 
окуривают ее П. (бел.-литов, пограничья). 
Защитную функцию П. выполняет и в бел. 
легенде о царе Соломоне, спасшемся от вра¬ 
гов благодаря П., сплетенной перед входом 
в пещеру. 

На защитных свойствах П. основано 
отчасти и употребление ее в качестве ле¬ 
чебного средства. Так, в Чернигов¬ 
ской губ. больному лихорадкой дают съесть 
комочки хлебного мякиша, смешанного с П. 
В Польше П., собранной в церкви, лечат 
эпилепсию (кялніп.). В Полесье П. при¬ 
кладывают на пуп больному аппендицитом, 
чтобы он не умер «а завою» (бреет.); оку¬ 
ривают ею маленького ребенка, обычно от 
испуга (ровен.). Украинцы Покутья боль¬ 
ного куриной слепотой окуривают П.^ взятой 
ия-іюд печи, куда не проникает солнечный 
свет. Поляки Западных Бескид лечат с по¬ 
мощью П. детскую бессонницу. Один чело¬ 
век собирает палкой П. изо всех углов хаты, 
а другой спрашивает при обшаривании каж¬ 
дого угла: «Чего ты там ищешь?» — «Сна 
Яся (имя ребенка)», — отвечает тог, кто 
собирает П. (АгсЬМЕК 1/1415 II/1110:3), 
Набрав П., кладут ее в кольібель под голову 
ребенку. 

Вредоносные свойства П. свя¬ 
заны с представлением о ядовитости паука, 
как и большинства других насекомых и га¬ 
дов. В Сербии, коіда овца начинает пухнуть, 
говорят, что она съела П. Тогда один пастух 
встает около головы больной овцы, а другой 
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возле хвоста. Стоящий у хвоста трижды 
слегка проводит ножом по хребту овцы и 
говорит: «Мой, моиЬ/ — «Что моешь?» — 
спрашивает другой пастух. — «Паутину». — 
«Вымой ее, чтобы ее не было». — «Вымыл 
ее, и ее нет» (Тэор.ПВП 2:243). 

С П. связаны некоторые приметы. 
В Герцеговине считают, что, если пауки 
плетут в доме много П., дом опустеет: все 
ею обитатели умрут или выселятся из него. 
В Воронежской губ. существует примета, 
что человек будет богат, если осенью к нему 
прицепится летающая П. 

Лит.: Гура СЖ:504-509; ЖС 1906/2:139; 
СУС 967; 2пат.Р.ѴГ І Л , Р:8.9, ТанскиЙ И. 
Село Локотки (Глухозг.кг,™ уезда) // Записки 
Ч ерянтчпк кого губе рнского статистиче ского ком и- 
тета. Чернигов, 1666/1:200; ПА; Ьисі 1896/2/ 
2:161, 1899/5/2:179, 1905/11/4:401. 1907/13/2, 
3:218; Ко!Ь.О\Ѵ 46:469,473, 51385; АгсЬМЕК 
1/1415 11/1110:3; Ркс 286:102; Фил.СК:505; 
Ъир.ПБП 1:68, 2:243,244. 

А. В. Тура 


ПАХАРЬ — в славянской традиции куль¬ 
турный герои. Согласно широко распростра¬ 
ненному фольклорному сюжету, П, вытеснил 
из земли первобытных великанов, воплоще¬ 
ние необузданных сил природы. В этиоло¬ 
гических мифах о происхождении Змиевых 
валов (древних укреплений в Среднем По- 
днегтронье) и рек П. действует вместе с дру¬ 
гим культурным героем — кузнецом. По укр. 
преданию, Бог послал на землю чудовищного 
змея, который требовал человеческих жертв. 
Когда пришел черед царевича, тот бежал от 
змея, читая молитву, и спасся в кузнице, где 
свв. Борис и Глеб ковали для людей первый 
плуг. Змей языком высадил дверь кузницы, 
но святые ухватили его за язык раскален¬ 
ными щипцами и запрягли в плуг. Они про¬ 
вели плугом борозду, которую и называют 
Змиепым валом. Связь Бориса и Глеба с па¬ 
хотой и хлебом определяется календарными 
сроками их чествования — 2 мая ст. ст. 
(«Борис и Глеб засевают хлеб») и 24 июля 
(«Борис и Глеб — поспел хлеб» -- Лф.ПВ 
3:637). Другой вариант того же предания — 
о Кузьме- Деѵтьяне. Божьем Ковале, кото¬ 
рый заставляет змея троп,э хатъ землю до 
самого Черного моря: там пахарь дает змею 


напиться, и тот, выпив полморя, распад? 
ется на части — превращается в мелкихъ 
(ЕВ 8:3-51; 10:197-238). Ср. также свял 
магического опахнплшія с двумя персона 
жами (блиане.чным культом) у юж. слаью 
пахали близнецы, сошник также ковали близ 
нецы (БМ:138). 

У болгар первым пахарем считался св. Си 
меон: на его день (1.1Х) приходилась нерва: 
осенняя запашка. У русских Георгий, Ни 
кола(Микула, Николай) почитались как по 
кровители земледелия и, в частности, пахотъ 
(Усті ФР:52- 54), О.ѵгсн (или Стефан) Рг 
нопашец (в русской традиции) и Иеремия 
(Ерсмсй Запрягальник или Запашник) - 
специально как покровители ранней (27ЛѴ/ 
10.Ѵ) и поздней (1/14.Ѵ) весенней запашки 
(у воет, славян начало тсемщей и окончание 
озимой пахоты — 1/14.ІХ — приходилось на 
Семенов день - К.1 :179— 183,534 — 335). 
Согласно чешской поговорке, «Св. Матей 
бросает плуги с поднебесья»: день св. Мат¬ 
фея (24.11) считается последним днем зимы 
(КОО 3:222). 

Б слав, легендах, восходящих к апокри¬ 
фическому «Слову об Адаме и Еве», первый 
П. — Адам (Ева — первая пряха). Богдал 
Адаму плуг, чтобы он в поте лица добывал 
себе хлеб. По болг. апокрифу, Адам запряг 
волов и стал пахать, но дьявол не дал ему 
возделывать землю, объявив, что земля при¬ 
надлежит ему, и потребовал расписку, кото¬ 
рой Адам отдавал бы себя во власть дьявола. 
Адам перехитрил сатану, вручив ему распис¬ 
ку о том, что он и дети его будут принад¬ 
лежать Владыке земли, имея в виду Бога. 
В болг. легенде «О крестник древе» (X в.) 
сам Иисус вспахал ниву иа пути в Вифло 
ем. Ст.-слав, апокриф «Как Христос плу¬ 
гом орал» известен в списках отреченных 
книг с первой четверти XIV в. Ср. укр. 
колядки, где сам Бог пашет золотым плугом 
на золотых волах, св. Петр (или Павел) их 
погоняет, а Богородица приносит в поле па¬ 
харям еду. Те же мотивы воспроизводят 
в.-слав, заговоры, произносимые при сборе 
целебных трав: «Святой отец праведный 
Абрам все поле орал, Симеон Зилот садил, 
Илья поливал, Господь помогал. Небо - 
отец, а земля — матъ. Благослови, Госпо¬ 
ди, эту траву рвать» (Воронеж.; Мзйк.ВЗ, 
№ 253; ср. Милор.ЖЛК//КС 1903/1- 
2:40) (см. о брачной символике пахоты в 
ст. Земля). 
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Космо гони чес пая символика П. сохраня- князем после чудесного знака — в его ру- 

в слав, наименованиях созвездий: бол- ках начинает зеленеть сухая ветвь, которой 

гары называют Ралом созвездие Ориона — он погонял волов (ср. Аф.ПШ 1:358’—539). 

пахаря, идущего за ралом с упряжкой волов, В сербской юнацкой песне Марко Кралевич 

преследует волк (СД 1:120). пашет «султанские дороги»: турки требуют, 

В сдав, эпической традиции П. оказыва- чтобы герой не распахивал дороги, Марко 

ется главным героем. В рус. былинном эпосе же велит туркам нс топтать его пашню; под- 

П. Ми куда Селя ни но вич (воплощение Ни- ня в плуг вместе с волами, Марко избивает 

колы) сильнее князя-вопхва; согласно чеш. турок. 

раннеисторическойтрадиции(КозьмаПраж- В календарных обрядах (на маслени- 

ский, XII в.), пахаря ПГшс.чмсла набирают цу) П. оказывается центральной фигурой 



О. Бах.чегюк (1820-1882). аПахарь*. Изразец. 22,5x20 см. 

Музей этнографии и художественных промыслов Академии наук У крайни: (Львов), № 46486 
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(«царь» у куксров, ряженые огасі и Куремт 
у словенцев, іюгахкі у чехов), выполняющей 
обрад ритуальной пахоты и др. продуци¬ 
рующие обряды (травсстиам, ритуальный 
сев, катание по земле); особые ритуалы со¬ 
провождали выборы первого пахаря у рус¬ 
ских, проводившиеся на Пасхальной неделе; 
см. в ст. Пахота. 

См. также Земледелие. 

Лит.: Погеб.ОМП; Поте б. СМ: 383-384; Ми¬ 
лов Л. В. Великорусский пахарь и особенности 
российскою исторического процесса. 1998; 
Агал.МОСК:17б-183; КСК 5 29-38,120-126 
(там лит.); N 10 *', ОБ 

В. Я. Петрухин 

ПАХОТА — начальный этап полевых 
работ, насыщенный ритуально-магическими 
действиями, направленными на обеспечение 
плодородия и защиту посевов от стихий¬ 
ных бедствий и вредоносных сил. Подобно 
первому выгону скота на пастбище, зачи¬ 
ну свадьбы (приготовление хлеба) и другим 
обрядам, связанным с ситуацией и магией 
начала, П. определяет успех всего земле¬ 
дельческого цикла и урожай возделываемых 
культур. В символическом отношении П. 
представляет собой преобразование неосво¬ 
енного пространства ~ земли — в освоенное, 
культурное пространство — поле, пашню. 

В цикле полевых работ первая пахота 
редко отделялась во времени от сева, поэто¬ 
му обряды, связанные с началом аграрного 
цикла, как правило, составляли единый ри¬ 
туальный комплекс. См. Сев. 

Время П. различно в разных славян¬ 
ских традициях Начало П., как правило, 
было фиксировано и соотносилось с кален¬ 
дарем, праздниками, лунными фазами, дня¬ 
ми недели, суточным циклом, представле¬ 
ниями о «хорошем» и «плохом» времени. 

У воет, славян начинали П. после Бла¬ 
говещения (25.Ш) в ближайший к полно¬ 
лунию «счастливый» день. Избегали пахать 
на молодом месяце, чтобы на стеблях не 
росли лишние побеги. Следили за тем, что¬ 
бы первая П. не пришлась на тот день не¬ 
дели, на который пришлось Благовещение 
(реже Сретение) в данном году, В неко¬ 
торых областях России пахать начинали в 
Страстной четверг, 1 апреля, 1 мая (ср. рус. 


Ер-гмея а стр ягельника или я рі?.мника)\ ес.' 
же погода не позволяла начать П. в этг 
день, то символически пахали сохой зешн 
которой был засыпан потолок дома (Зе. 
ВЭ:54). Чтобы избежать дурного тлаы 
встреч со злыми людьми и быть перш 
в поле, выезжали пахать ранним утро; 
(в.-слав., серб.), либо вечером, чтобы тксл 
этого не делать никакой другой работы (бе 
лорусы Виленской губ.). 

У болгар осенний сев и П, являдис 
осковны ми в производстве зерновых, лоэто 
му большей частью первая запашка прото 
дила в сентябре—октябре. Выбор первой 
дня мог варьировать в пределах указанное 
сезона, но предпочитали начинать П. в по. 
нед ельник, среду или четверг. В некотпры: 
областях избегали пахать в четверг, считая 
что рабоіа, начатая в этот день, не будеі 
иметь успеха (се .зсч свергли), и в пятницу, 
поскольку жито будет «спекаться» (се спи* 
чало — обл. Русе). Б пятницу не пахал тот. 
у кого случалась гибель скота (с. Крива Кру¬ 
ша, обл. Новой Загоры). Вторник считался 
«плохим» днем (см. Дни добрые и злые), 
суббота — днем мертвых, поэтому в эти 
дни не начинали и не завершали никакую 
работу. Сербы и поляки избегали пахать в 
понедельник, считавшийся «плохим» днем, 
иначе урожай был бы плохим, а в хозяйстве 
не было бы удачи (пол,); в Лесков а цксГг 
Мораве и польском Поморье — в пятницу. 
В Покутье не пахали в среду, а в Хомольс. 
наоборот, старались начать П. в среду, т.к. 
считали, что любая работа, начатая в этот 
день, будет успешной (Гружа). 

Нередко приурочивали П. к полнолу¬ 
нию (болг.) или к растущему месяцу (серб.), 
а также к определенному церковному празд¬ 
нику: дню св. Симеона (ИХ), Воздвижению 
(Кръ сто од ^ н 14.1X) (болг.), дню С Б. Три¬ 
фона (обл. Перника), дню св. Кирилла (14/ 
27,11 — серб.), дню св. Йозефа (19. III - 
пол.), который считался первым весенним 
праздником, а первая П, как бы «открыва¬ 
ла»? землю после зимнего сна. В Полесье 
широко известен запрет на работы, связан¬ 
ные с землей, в т. н. «сухие» дни (четверг 
или среду на троицкой неделе). Нарушение 
этих запретов грозило засухой или гибелью 
урожая («само посохнет» — ПА). 

В некоторых областях Болгарии первую 
П. проводили в период между двумя празд¬ 
никами: днем св. Богородицы ( 15.ѴІІІ) и 
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«М=лой Богородицей» (8ЛХ) в соответствии 
с днями недели и фазой луны. Словенцы 
избегали пахать в день свв. Филиппа и Яко¬ 
ба (1.Ѵ), а поляки в день св. Марка (24.IV), 
т,к, считали, что этот святой покровитель¬ 
ствует волам, и сг.ли не почитать этот день, 
их постигнет несчастье (Маэсшше). 

В ср.-эап. Болгарии день св. Симеона 
Столпника праздновали какдень начала П. 
(ср. название святого св. Симеон пъряио 
мин - обл. Софии), а в Сербии, в Леско- 
вацс, как профессиональный праздник па¬ 
харей {ора'іка слова), чествуя хлебом, вином 
и едой хозяев отдельных родов по очереди. 
После освящения трапезы мужчины гово¬ 
рили: *: Пусть поможет наш праздник глу¬ 
боко пахать, высоко жать» (Нед.ГОС: 175). 

В день первой П. соблюдался ряд за¬ 
претов: ничего не выносили из дома, осо¬ 
беннодомашнюю утварь (Лесковацкая Мора¬ 
ва). Запрещалось одалживать или продавать 


что-либо из дома, чтобы не лишиться удачи; 
особенно берегли огонь, т. к. считалось, что 
у того, кто его отдаст из дома, хлеб не уро¬ 
дится. 

В Польше во время выпекания хлеба па¬ 
хари воздерживались от запашки поля и сева. 
Сербы избегали пахать на полный желудок; 
в некоторых областях запрещалось носить 
еду на пашню вообще или запреты касались 
отдельных продуктов: яиц, чеснока (Леско¬ 
вацкая Морава). 

Во время П. не пускали цыганок в дом, 
не прикасались к навозу, не пряли черную 
шерсть, не ставили на стол сосуды с черным 
(в саже) дчоа?, чтобы посевы не были не¬ 
чистыми и не почернели (серб.). В Белорус¬ 
сии избегали начинать П. на волах черного 
или желтоватого цпста, опасаясь, что дожщ> 
уничтожит посевы или умрет кто-либо в 
семье. Там же перед началом П. запреща¬ 
лось забивать в землю колья — это озиа- 



Фрагмснт росписи «набирухи» со сценой пахоты. Псрмогорска* роспись. Середина XIX в. 
Архангельская губ., пристань Псрмогорьс. Российский этнографический музей 
(Санкт-Петербург), № 1703-15 
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чало бы «забить» землю, и посеянные се¬ 
мена могли не взойти (Могилевская губ.). 
В Польше избегали пахать конем, на ко¬ 
тором везли еврея-покойника, в противном 
случае поле не дало бы веко до в. 

Одно из основных требований этого 
дня — ритуальная чистота главного персо¬ 
нажа — пахаря, поскольку его качества 
могли «перейти» на семя и урожай. С этим 
связан распространенный запрет иметь на¬ 
кануне сношения с женой; иногда половое 
воздержание соблюдалось весь первый день 
П. (серб.)- Женщинам, считавшимся «нечи¬ 
стыми» вообще и особенно в период мен¬ 
струации, запрещалось не только участие 
в обраде, но и контакты с мужчиной — 
ритуальным лицом, особенно сексуальные 
(о.-слав.). Им нельзя было проходить под 
воловьей упряжкой, переходить дорогу волам 
и пр. (серб.). Хозяйка, одетая во все чистое, 
готовила в ночь накануне П. хлеб, который 
давала пахарю еще теплым; если у хозяйки 
были в это время месячные, хлеб пекла со¬ 
седка (болг.). 

Запрещалось участвовать в П. лицам 

с «дурным глазом» и тем, у кого «несчастли¬ 
вая» рука, а также левшам (см. Правый — 
левый), иначе это могло отразиться на росте 
посевов (серб.). Отправляясь в поле, избе¬ 
гали любых встреч с людьми, опасаясь, что 
их намерения могли быть плохими. Если 
на пути попадался «опасный» человек, па¬ 
харь возвращался домой (серб.. Попово). 
Он не отвечал на приветствия и молчал, 
идя на пашню (серб.) или во время П., 
чтобы птицы не склевали семена или черви 
не попортили их (болг.). Сохраняла мол¬ 
чание и жена пахаря по пути на поле и 
обратно (болг,). В Польше, России, Бос¬ 
нии. Герцеговине считали, что первый чело¬ 
век, вспахавший поле в селе, должен был 
быть уважаемым и достойным, поскольку 
его качества «переносились» на все сельские 
угодья. В компетенции сельской общины 
у русских были и аграрные обрццы: «наре¬ 
чение», т. е. избрание, назначение и бла¬ 
гословение первого пахаря на начало П. 
(П ере ела вл ь-3 ал есс ки й). 

С первой П. связано множество маги¬ 
ческих действий, призванных отогнать 
злые силы от людей, скота и полей, а также 
способствовать будущему плодородию. 

Накануне П. молились перед иконами 
(в.-слав ), мылись в бане, надевали чистую 


одежду (рус.). Запрещалось пахать в ста. 
рой, изношенной» нечистой одежде (о,-слав,), 
для случая покупали новую; особенно этс 
касалось рубахи, которая должна была быт* 
непременно белой (о.-слав.). В Болгарин 
пахарь был одет в праздничный костюм и 
нередко начинал работу с непокрытой голо¬ 
вой (обл. Псрника). 

При первой П. выпекали специальные 
пресные лепешки для пахаря и волов: хозяй¬ 
ка выносила во двор хлеб в сите, «чтобы все 
были сыты», а каждому волу надевала по 
одному каравайчику на рога, «чтобы год был 
плодородным» (болг.). Пахарь брал с собой 
сосуд с водой, фляжку вина и ритуальную 
пищу: дрожжевой хлеб нива, вареную кури- 
цу, а в постные дни красный сладкий перец, 
фаршированный фасолью, чтобы зерно роди¬ 
лось красным, т. с. спелым (обл. Монтана), 
Лепешку, вино и запеченного петуха брали 
с собой на поле сербы Фрушкой горы и 
Срсма. 

В зап. Полесье, когда хозяин шел па¬ 
хать, ему да вал и с собой в платочке печенье, 
приготовленное к Блаіттещшішд, имитиро- 
в а в шее нс которые сел ьс ко хозяйствен ны еору- 
дия (борона, плуг) и имевшее обобщающее 
наименование заорав. Специальное обрадо- 
вое печенье в форме креста, выпекаемое в 
Средопостье, также использовали во время 
запашки. Его засушивали, брали в поле, 
где крошили в борозду, съедали сами пахари 
или отдавали волам (коням). «Кресты» клали 
на землю, чтобы «поле родило», был хоро¬ 
ший урожай (полес.). 

Животных иногда кормили ячменем, 
которым невеста осыпала присутствующих 
на свадвбе после снятия фаты (ю.-э.-болт.). 
Хозяева украшали волов и телеги душистой 
геранью (здрааец), закрепляя букеты справа, 
или базиликом, чтобы, подобно ею белому 
и чистому цвету, было бы белым и чистым 
зерно (с.-зап. Болгария, ср. Белый цвет), 
а жены трижды обходили вокруг них и оку¬ 
ривали ладаном «для здоровья и благополу¬ 
чия» (обл. Перника). 

У лужичан обливали водой пахаря, вы¬ 
езжавшего пахать под посев льна. Словенцы 
перед отправлением в поле трижды окроп¬ 
ляли освященной водой плуг, телегу, коней 
и пахаря или скот (и.-сдан.). Б Словакии 
то же делали женщины, встречая пахаря и 
его коня, вернувшихся домой после П,, для 
того чтобы окге был хорошим. Перед пер- 
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гшм выездом на пплг. тягловому скоту дава¬ 
ли съесть сена, которое лежало в доме на 
Рождество, хлебный крестик, испеченный 
в середине Великого поста, или первый хлеб 
из нового урожая прошлого года (поле с.). 
Словаки клали под ноги коням угли, цепь 
и замок, поляки окуривали коня освящен¬ 
ной в Вербное воскресенье «пальмой», бол¬ 
гары сыпали вокруг телеги пепел и угли. 
В Срстсчкой Жупе пахарь брал по пути на 
перекрестке горсть земли и перебрасывал ее 
через волов, говоря: «Пусть земле будет тя¬ 
жело, а вам — легко». В Черногории хозяин 
5рал землю из-под копыт вола или бросал 
над ними свой пояс, или заставлял живот¬ 
ных переступить через пояс, постеленный 
на поле. В Крайне, Боснии и др. местах раз¬ 
бивали яйцо о голову вола. У сербов (окр. 
Лужницы и Нишавы) во время первой па¬ 
хоты кололи петуха» кровью которого окроп¬ 
ляли жито для сева. 

Повсеместно у славянских народов при 
первой П. целовали землю, катали по зем¬ 
ле яйцо (чаще пасхальное), а затем зака¬ 
пывали его в первую борозду или отдавали 
нищему; втыкали на поле рождественскую 
зелень, веточки освященной перед Пасхой 
вербы, закапывали остатки пасхи (словац.) 
или полоииіту палки, которой погоняют волов 
(сезб.) : кусок кулича — как оберег от града 
и всякого зла (и.-слав., словаи.); бросали в 
первую борозду кусок освященного на Пасху 
хлеба (Подгале), свежей лепешки подбраз- 
диъниип, чтобы поле лучше родило (серб.), 
поливали хлеб вином (болг); закапывали 
кости пасхального поросенка (полос.): го¬ 
лову убитого петуха (серб.), кости и перья 
курицы, принесенной в жертву (болг.); воск 
от праздничной свечи (серб, крена свеЪа), 
рождественскую пищу (мясо, хлеб — серб.), 
головку лука и вино (банатские геры); бра¬ 
ли с собой испечснный на Крестопоклонной 
неделе хлебный «крестик», сретенскую свечу 
(целее.). 

При первой запашке обычно проводили 
лишь 3 — 4 борозды, обозначая начало П. 
В Болгарии, чтобы обеспечить будущий уро¬ 
жай, по окончании П. пахарь разламывал 
обрядовый хлеб над бороздой, чтобы крош¬ 
ки упали в нее, и съедал лепешку. В гор¬ 
ных районах с.-зап. Болгарии хлеб делили 
на 4 части: первую бросали к солнцу, вторую 
закапывали в борозду, третью скармливали 
волам, а четвертую съедал сам пахарь. Кара- 


вайчики, снятые с рогов волов, давали съесть 
животным или бросали в землю в начале или 
конце первой борозды. Верили, что прине¬ 
сенную еду нельзя возвращать домой, чтобы 
не навредить урож:аю (да не се пойърне. бере- 
кета), поэтому ее остатки зарывали в поле 
(с.-з.-болг,)* Чтобы не «забрать» плодоро¬ 
дие поля, по возвращении домой с П. хозяин 
снимал обувь, собирал прилепившуюся зем¬ 
лю и относил ее обратно (6олг_). 

Земле из первой борозды приписыва¬ 
лись очистительные свойства: ею посыпали 
в доме, чтобы не водились насекомые, при¬ 
чем земля, принесенная тайком от пахаря, 
усиливала свои сзойства (белорусы Вилен¬ 
ской губ.). В Восточной Словакии зем¬ 
лей, принесенной с первой П., пахарь делал 
крест над копытом вола или коня, чтобы он 
был таким же здоровым и свежим, как эта 
земля. 

Чтобы уничтожить чертополох на полях, 
перед П. мазали плуг жиром пасхальной 
ветчины (пол,). В Полесье втыкали на поле 
топор, чтобы жито зародилось. 

У словенцев Штирии за день до начала 
пахоты гадали об успехе дела. В среду 
на Средопостной неделе устраивали ргаітк 
оіке (оі(і)ка' отвал, лопатка у плуга‘): пахарь 
выходил на поле еще до рассвета и, когда 
солнце показывалось над горизонтом, бросал 
ему навстречу лопатку от плуга, а затем вты¬ 
кал ее в землю в том месте, куда она упала. 
Вечером пахарь вновь приходил на поле и 
смотрел, не появилась ли на лопатке ржав¬ 
чина. Если лопатка была чистая, это счи¬ 
талось предвестием урожая. Ее несли домой, 
украшали плющом и прилаживали к плугу. 
На следующий день в ямку на том месте, 
где лежала лопатка, втыкали освященную 
ветку, чтобы нива хорошо родила. Начинали 
П. украшенным плющом лемехом. 

В с.-яап. Сербии (р-н 1 Іоцерины) во 
время первой П. совершали магию против 
града. Когда хозяйка несла пахарям обед, 
она брала с собой пирожок, приготовлен¬ 
ный из того же теста, что и рождественская 
чесница, и сохранявшийся до весны. Пер¬ 
вый эаметигттим хозяйку на попе должен 
был крикнуть: «Сто], непеш дале!» [Оста¬ 
новись, дальше нельзя! |. На том месте, где 
она остановилась, пахари садились обедать 
и съедали по кусочку пирожка, а остаток 
возвращали домой. Летом при приближении 
градовой тучи его выносили на двор и кри- 
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чали, останавливая град: «Стоі, нсйсш даліе;» 

(СБФ*-61:89). 

В р-нс Чачака ребенок приносил пахарю 
на поле кукурузную ле пешку , одну полови¬ 
ну которой клал в землю, а другой махал 
в сторону облака, говоря: «Стой! Назад!» 
Эту часть сохраняли до следующей 1 \. г после 
чего хлеб давали животным. 

Лит.: СМЕР 488-189; КОО 2:208,211,241; 
Зсл.ВЭ:54-56; ЭССД 1:451; СЗФ-81:84 : ПА; 
Весіп,ОК51Л91; N0 1963/5:266; Моѵ.ЗЬК.42-, 
Вйі:<ГТТК8:277- -278,281; І-І/К5 1:20; Поп.СБ: 
117; Пир .:407;Ян .БОХ:41 ; Ник.ПП:21-25,б1- 
63; Нсд.ГОС:13*92Д59.175.186,230,24б; Чем и- 
ш а и ска М. Народи и вярвания и сытътстващи 
ги обичаи и практики, гвързіки със земед^лие- 
то // Регионални Гіриучвічкия на болгарский фплк- 
лор. Том 4. Северозападна България: общности, 
традиции, идентичност. София, 2002:126—129; 
Лысенко О. В. Ритуалы аграрного цикла в бе¬ 
лорусской этнокультурной традиции Х[Х—ХХвв. 
(структура, функции, семантика), АКД СПб., 
2002; М«».О&208, 209,245,252,253, СВФ-95: 
39; МбсІ,ѴиО5:206; Ту л ь це в а Л. А. Соци- 
ально-нразстэснныс аспекты земледельческой об¬ 
рядности // Русские народные традиции и совре¬ 
менность. М„ 1995:288; СД 2:318-319; КСК 
2000/5:29—38:127-130. 

Е. С. Узенёва 

ПАХОТА РИТУАЛЬНАЯ - действие, 
символически изображающее пахоту, имев¬ 
шее целью воздействовать на плодородие 
земли, вызвать довдь и имевшее также апо- 
тропеический характер. 

П. р. известна в обрядовой практике 
хорватов, словенцев, чехов и болгар. Как 
правило, она была приурочена к весеннему 
тювплетию (масленице) и включалась в комп¬ 
лекс карнавальных шествий ряженых 

У хорватов (Славония и Междумурье) 
и словенцев (Штирия, Доленско, Нотрань- 
ско и др.) среди масленичных ряженых вы¬ 
делялась группа «пахарей» (3 8 человек). 
С плугом и бороной они обходили село, 
заходили во дворы, где мужчины проводи¬ 
ли борозду, а женщины символически сеяли 
в нее пепел, мякину или песок, за что по¬ 
лучали съестные дары. Плуг волокли волы, 
лошади или сами ряженые, изображающие 
лошадей. 


Продуцирующий характер П. р. ярко 
выражен в словенском обряде. В роли па¬ 
харя выступал традиционный масленичный 
ряженый «Курент*, который был одет в вы¬ 
вернутый кожух и косматую шапку, которой 
приписываласьмагическая сила, об вешан ко¬ 
ровьими колокольчиками. Куре нт вел плуг 
и носил с собой палку с набитой на конце 
сжорГ/к кожей, которой он подгонял «ко¬ 
ней» и оборонялся от дразнивших его детей. 
«Коней» изображали ряженые парии (огасі), 
увешанные по поясу звоночками и запряжен¬ 
ные в настоящий или сделанный из дерева 
плуг. «Орачи» с пением кружились по дво 
ру, проводя деревянным плугом, на котором 
была укреплена сосенка или березка (сим¬ 
вол вегетации), неглубокие борозды в снегу. 
«Курент» сыпал в борозду мякину, изобра¬ 
жающую семена. Иногда на том же плуге 
с пением катали молодоженов. Хозяйка вы¬ 
носила ряженым колбасу или яйца, веря, что 
если не одарить их, «Курент» может наве¬ 
сти порчу на скотину, покатавшись по земле 
в ее дворе (Птуйское Поле). 

В словенском Приморье парни начинали 
обход ранним утром, щелкая бичами и про¬ 
износя благо пожелания перед каждым до¬ 
мом. Во главе процессии шел, трубя в рог, 
«пастух» (Ьагоѵст), за ним четыре «коня» 
(гѵі’с) волокли тележку с навозом, покры¬ 
тую полотном* в которой, скорчившись, си¬ 
дел музыкант. Идущий за плугом «пахаре» 
(р/мгдг) время от времени падал на землю 
и кувыркался (см. Кататься, кувыркаться). 
В Костаневице в масленичный вторник 
«орачи» тащили плуг по улицам, а «плужар» 
время от времени снимал с крюка веревку, 
за которую они тянули плуг, и вся цепочка 
падала на землю. В Добре полях «пахали» 
деревянной клюкой или перевернутой боро¬ 
ной, ряженый «бабой» сеял мякину, другой 
заравнивал борозды граблями. В обл. Горне¬ 
го озера пахали настоящим плугом на насто¬ 
ящих конях, а ряженые, одетые в женскую 
одежду, сеяли в проведенную борозду опилки. 

У хорватов в Пепельную среду могли 
проводить борозду и вокруг села или двора, 
что указывает на альтриленческий характер 
П. р. В Отоке (Славония) женщины в чер¬ 
ных одеждах тащили по улицам плуг, «что¬ 
бы запахать грешные масленичные следы» 
(Агап.МОСК:178). 

У болгар П. р. входила в состав кукер- 
ских игр на Сырной (масленичной) неделе 
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(см. Кукерм). В ю.-тю ст. Болгарии (Айто- 
ско и КарЕюбатеко) после обхода села глава 
кухсриз к царь» пахал землю ралом, сеял яч¬ 
мень или овес, благословляя: «Най-малкотс 
жито да бъдс кат о мене. От одно да станс 
хилило!» [Пусть будет самое маленькое зер¬ 
но величиной с меня. Из одного будет ты¬ 
сяча!] (Маркн.ИП-1:513). Иногда в конце 
сева ряженые внезапно нападали на «царя» 
и «убивали» его. Затем «царь» воскресал 
и начиналось бурное веселье. В обрядах 
из Силистренско, Тутраханско и Русенско 
(с.-вост. Болгария), где главным действую¬ 
щим лицом была «майка» (мать), она впря¬ 
гала двух нукеров в плуг и пахала опреде¬ 
ленное место, засевая его житом и боронуя. 
Идея вызывания плодородия в кукерекой 
«пахоте» выражена разными средствами и 
многократно редуплицирована в различных 
действиях, символах, персонажах. 

У зап. славян П. р. сохранилась, по 
описаниям XIX в., в более редуцированной 
форме. Позже П. р. заменяется здесь обхо¬ 
дами с благопожсланиями урожая и богат¬ 
ства, а потом просто сбором денег, 

У чехов обряд ѵ отсек, или потеку. 
известен лишь в зап. и юж. Чехии, хотя тер¬ 
мин фиксируется также в Моравии. «Ворач- 
ка.ѵш» иногда называлось все масленичное 
гулянье с ряжеными, среди которых мог быть 
и погонщик с плугом, который тащила мо¬ 
лодежь. Тогда с фривольными шутками они 
пахали снег или грязь перед трактиром или 
за селом. Ряженые танцевали, играли, шу¬ 
тили, заглядывали в печь, крали пончики, 
а хозяева одаривали их продуктами или зер¬ 
ном. В зап. Чехии (окр. Домажліщ) терми¬ 
ном иоорачки» называли последние три дня 
масленицы. В это время ряженые «ворами» 
обходили село с музыкой и собирали деньги 
для музыкантов: парни тянули за собой плуг, 
а девушки «сеяли» песок. В р-не Крумлс- 
ва (ю.-чеш.) обход с плугом совершался в 
масленичное воскресенье. В процессии ряже¬ 
ных несколько молодых людей впрягались 
в старый плуг, а «масопуст» пахал и перед 
каждым домом колядовал. После обряда 
плуг разламывал и на части, причем «пахарь» 
оказывался «раненым», и сто отвозили в 
трактир. 

П.р. первоначально исполнялась жен¬ 
щинами или девушками, позже в роли «па¬ 
харей» стали выступать парни, ряженные в 
женские одежды. В одном источнике XIX в. 


сообщается о том, что «весной три женщи¬ 
ны, раздевшись донага, ночью тащили, за¬ 
пряженные, через село на поле плуги, рала 
и возы» (чеш. — 5ипІ.І>Р:39). По свидетель¬ 
ству 1579 г., «в день Попельца [первый день 
Великого поста] удивительно, что во многих 
местах делается: девушек, которые весь год 
ходили на танцы, парни собирают и в плуг 
вместо коней впрягают, с дударем, который, 
дуя в пищалку, на плуге сидит, и к реке или 
к озеру плуг тот тащат» (чеш. — 2ііЬгІѴСЬ: 
147). Ср. «Колодка». 

«Ворачками» называли также обход ря¬ 
женых колядников в период весеннего сева, 
накануне дня св. Григории (12.III), отчего 
они назывались «григорьевскими»: ѵогаёку 
гекогзЫ, Собственно пахоты не было, а целью 
обхода было повлиять на будущий урожай 
с помощью танцев с хозяйкой и благопоже- 
ланий (Клатовско, ю.-заи. Чехия). В обл. 
Ходова (с.-зап. Чехия) «ворамками» назы¬ 
вали деньги и другие дары, которые за две- 
три недели до масленицы ряжскыс парни 
собирали у девушек, обходя дворы и танцуя 
с хозяйкой. Позже «ворачками» стали назы¬ 
вать просто танцы с музыкой в трактире, где 
парни собирали с девушек деньги для оплаты 
музыки. В Моравии термин ѵогаску обозна¬ 
чает масленичную забаву в последний день 
перед Великим постом, где девушки платили 
парням за танец, а те угощали их водкой 
(обл. Горацко). Так же, ѵогаска, называлось 
масленичное колядование, во время которого 
собирали зерно или деньги «на музыку» 
(окр. Забржеіа). 

Определенная связь между П. р. и 
любовными отношениями прослеживается 
в чеш. песне, которую парни пели при ис¬ 
полнении обряда ѵогаску в масленичный 
вторник: «Ѵогасі, ѵогасі! РсдесГ <іотй. Іа езіе 
пегѵогаі, перо]е(1и. Езіе татѵогаН Іи сезНски, 
ксгй зет Ьи^іара) рго Напеки [Пахарь, па¬ 
харь! Езжай домой. Я еще не вспахал, не 
поеду. Еще надо мне вспахать ту дорожку, 
которую я протоптал к Анечке] (окр. До- 
мажлиц — ХіЬті ѴСЬ:144). Параллелью к 
этой песне служит зафиксированный в По¬ 
лесье (с. Картушипо Брянской обл.) обычай 
перепахивать улицу перед домом девушки- 
невесты, совершаемый парнями. 

В Полесье (компактный ареал в бассейне 
Днепра, нижнего течения Припяти и обла¬ 
сти между нижней Припятью и Горыпью) 
известен архаический ритуал символического 
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пахания или боронования высохшего русла 
реки, пруда; источника или места около него; 
дороги, перекрестка, улицы; поля и сельских 
угодий, который совершался во время засу¬ 
хи, чтобы вызвать дождь. Обычно пахали 
старые женщины, вдовы или девушки и даже 
девочки, что обусловлено требованием ри¬ 
туальной чистоты исполнителя; значительно 
реже — мужчины или мальчики. В боль¬ 
шинстве случаев впрягались в плуг и паха¬ 
ли, тянули его за собой, реже бороновали, 
сеяли мак или жито, копали, рыли ямки в 
сухом русле реки или на дороге, раскапы¬ 
вали источники в русле реки. Ритуальное 
действие повторялось трижды, обход совер¬ 
шался по солнцу, крест-накрест и т. п. После 
пахания женщин обливали водой, поливали 
водой вспаханное место, прогоняли по вспа¬ 
ханной дороге скот, в некоторых селах испол¬ 
нительницы должны были раздеться догола 
или снять верхние юбки. 

В Полесье также зафиксирован ритуал 
пахания дороги с целью выследить ведьму: 
в купальскую ночь молодежь впрягалась в 
плуги и перепахивала улицу перед ворота¬ 
ми дворов (Житомир.). 

Обряд пахания реки засвидетельствован 
также в центральной Белоруссии, в Брян¬ 
ской и Гродненской обл., на гсго-запядс 
Смоленской обл. 

Специфическим вариантом П. р. явля¬ 
ется ритуал онахиванни села ради защиты 
от эпидемий, эпизоотии, неблагоприятных 
природных явлений. 

Лит.: Вал ендова М. М. Ритуальная пахота у 
славян // КСК2000/5:29-38; Толстая С. М. 
Пахание реки, дороги // СБФ-86:18" 22; Аф. 
ПВ 1:565-569; Аг;іп.МО(:К:17б -182,230; СМ 
2:345; КоІЬ.0^3:93; ЕІ'КЕ 1:283; 2а! .СѴ: 100; 
2іЬ« ѴСМ39.І43, 147.190: ЛшШѵ51; СЬ 1895/ 
4:298; Рег.КМНР:39; ВаП.М1_;32: КОО 2:247- 
248,278; Марин.ИП 1:515; Киг.РЬЗ 1:29-30, 
49.51,56; Саѵаг. СЮ: 16-17. 

М. М. Валенарва 


ПЕЛЕНКИ — первое одеяние ребенка, 
характерный атрибут младенца, ср. его 
обозначения: рус. диал. пеленишный, болг. 
пялена**?, пел&нпк и др. Контакт П. с телом 
ребенка обусловливает особое внимание, уде¬ 
ляемое изготовлению П. и правилам обра¬ 


щения с ними, а также ритуалу пеленания 
Считается, что через П. новорожденном; 
могут передаться болезни и навредить де¬ 
моны. С другой стороны, П. выступают за¬ 
местителем самого ребенка в ритуалах лече¬ 
ния от бессонницы, плача, сглаза и др. 

Изготовление П. Невеста демжн; 
иметь П. в своем приданом, однако новее 
местно распространен запрет беременное 
шить П. для будущего ребенка (иначе оі- 
не будет жить): «Прежде ребенка не дерѵ 
пеленки» (с,-рус. ВСЭС:270). П. готсът 
свекровь или мать. Повитуха всегда носіп 
с собой П. наряду с другими предметами 
для принятия родов (на похоронах ей в грэб 
кладут П. ^ полес). 

О. шьют из ветоши на живую нитку, 
из фартука матери, из одежды тога домо¬ 
чадца, у которого самый хороший харак¬ 
тер. Для повседневных П. берут материал 
любого цвета, кроме черного. В П. с черчпй 
полосой пеленаюттолькоумершегонекре ще- 
ным ребенка. В Болгарии известен запрет 
рвать материал на П., нужно его резать, что¬ 
бы ребенок во сне не разговаривал. Не раз¬ 
решается шить П. из порток отца — ребенок 
будет спотыкаться. Болгары не изготавли¬ 
вают П. во вторник, пятницу и воскресенье. 

Для обряда крещения младенца шьют П. 
из новой ткани, их вышивают и украшают. 
Нарядные П. для крещения и причащения 
дополнялись вышитым нагодовнкчком (на¬ 
до бнич ком — Масл.НОВО:Ю5). В церкви 
крестная мать держит П. и свивальник, ко¬ 
торые таким образом «освящаются» (бе*.) 

В момент появления ребенка на свет П. 
чаще всего не используются. Бабка, обмыв 
младенца, заворачивает его в рубашку отца, 
чтобы тот любил своего ребенка или чтобы 
младенец был спокойным, как отец (с.-рус ). 
Иногда учитывают пол новорожденного: 
если родилась девочка, берут рубашку ма¬ 
тери, а если мальчик — рубашку отца, или, 
наоборот, употребляют старую одежду лиц 
противоположного пола или того, чей харак¬ 
тер лучше (укр.). Применяется вместо П. 
одежда самого пожилого человека в семье, 
тряпки, изношенная ветошь — для здоровья 
и долголетия; шкура ягненка, чтобы дитя 
было тихим и кротким {ю.-слав.) г и др. 

Ритуал ттслеиания. Первый раз (см. 
Первый—последний) пеленают на земле 
(серб ), нередко над стом или в решеіе, 
затем ребенка подносят к очагу. В течение 
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9 дней пеленает повитуха, приговаривая: 
«Однудушу Бог простил, другую зародил» 
(ичлегод.), и кладет крестное знамение, а так¬ 
же сгтлсвьгваег направо и налево. Полагают, 
что если ребенок, когда его пеленают, кри¬ 
чит, он будет сердитым (укр.). 

Во время пеленания стараются «испра¬ 
вить» тело ребенка: вытягивают ноги, вы¬ 
прямляют руки, плотно прижимая их к телу 
(п.-глаз) Украинцы считали, что нужно пе¬ 
ленать туго до восьми месяцев, чтобы ребе¬ 
нок вырос высоким и стройным. Запеленав 
ребенка, мать плюет на него — от сглаза. 
Пеленать следует к себе, а не от себя, чтобы 
привитъ ребенку любовь к родителям. Дево¬ 
чек стараются пеле нать дольше, чтобы у них 
позднее начались месячные (бел.). 

После рождения, когда ожидается при¬ 
ход демонов судьбы (см. Суджетіті,м), мла¬ 
денца пеленают особым способом ~ остав¬ 
ляют ему свободной правую руку (ю.-слав.). 
На крестинах бабка освобождает ребенку 
ноги, чтобы он скорее начал ходить (рус.). 

Существуют строгие правила обра¬ 
щения с П. После рождения в течение 
40 дней (б недель) П. не стирают и не су¬ 
шат на улице, их не показывают посторон¬ 
ним. До 40 дней П. вообще не выносят 
издома, особенно вечером (о.-слав.), потому 
что ходят духи болезней и самодивы (болг.). 
Стирать П. можно только утром, при этом 
нельзя использовать пральник, чтобы ребе¬ 
нок впоследствии не боялся грома и молний 
(полес.). Мокрые П. развешивают на ветках 
с зелеными листьями (о. -слав.). Повсемест¬ 
но .шіреі дастся оставлять П. после захода 
солнца на дворе — т. к. демоны могут 
наслать плач на ребенка (о.-слав.), или же 
он вообще лишится сна (макед., полсс,), 
будет трусливым (серб,). Если П. забыли 
- чести в дом на ночь, то перед употреб¬ 
лением их обязательно держат и вытрясают 
над огнем, окуривают. Нельзя сушить П. 
на ткацком станке, чтобы не было заразных 
болезней (болг,), на очаге (сна не будет), 
на ветру — ребенка «унесет потом куда- 
нибудь» (луж.) или он заболеет, окажется 
слабоумным (пол. силез.). П. не должны ока¬ 
зываться в тени (серб, торлаки), их нельзя 
ронять на землю — у ребенка появится сыпь 

із.-боілг.). 

Не разрешается оставлять расстеленные 
П. даже на время купания: для защиты от 
демонов мать кладет на них нож или кусок 


дерева (серб ). Мать не должна садиться 
на П. ребенка, чтобы его кожа была чистой. 
Запрещается трясти П. — иначе младенец 
не будет спать. Ночью П. вешают в доме 
на вилы (лолес.). Если П. обгорят, их вы¬ 
брасывают, иначе запеленатый в них ребе¬ 
нок умрет (болг.). Детские П. используются 
исключительно для пеленания, 

Белизна П. — цель многих ритуалов. 
Когда впервые выносят ребенка на улицу, 
мукой посыпают ему лоб и кладут в П. яйцо, 
чтобы его одежда отстирывалась допела. 
После очистительной молитвы мать с ребен¬ 
ком отправляется к своей матери, та кладет 
в П. яйцо, с которым потом моют ребенка; 
в этой же воде стирают П. «для белизны 
одежды и кожи младенца» (о.-слав.). 

В П. кладут разные обереги от демонов 
и сглаза. От нечистой силы используют 
врижко колено — кость от задавленного 
волками вампира (болг.), пришивают к П. 
мешочек, в который кладут три пшеничных 
зерна, три щепотки соли, помет аиста, травы, 
волосы, остриженные на затылке новорож¬ 
денного, — от вештиц (серб.). Сама П. слу¬ 
жит оберегом: она всегда должна лежать ря¬ 
дом с младенцем (гол). 

Для здоровья в П. младенца зашивают 
отпавшую пуповину (серб.). В этих же це¬ 
лях болгары используют кусок ритуально¬ 
го хлеба, оставшегося после празднования 
родин, чехи — чеснок, хлеб, хлебные крош¬ 
ки. Для сна в П. ребенка кладут по нитке 
от своей одежды все гостьи, присутство¬ 
вавшие на родинах. Белорусы, когда несут 
ребенка крестить, зашивают ему в П. хлеб 
и соль — от сглаза и чтобы он всю жизнь 
был сытым. У поляков крестная мать неза¬ 
метно засовывает в П. серебряную монету, 
чтобы крестник жил счастливо и богато. 

П. — обязательный подарок для новорож¬ 
денного на родинах и крестинах (о,-сглан ). 
Крестная мать должна принести крестнику 
тканую пеленку из белой и красной пряжи 
(болг. пирин.), ср. укр. ди ал. крижмы — ‘пе¬ 
ленки и крестильная рубашка 1 (Фапм.2:376), 
рус. крестильное, крещальное — 'пеленка, 
рубашка для крещения 1 (СРНГ 15:228). 

Свивальник (рус. пеленишник; укр. 
сповивач; болг. полой, поюв и др.) — ленту, 
полосу ткани (или шнур) — используют для 
стягивания П., иногда крест-накрест. По¬ 
ясом- сповивачем красного цвета на Волы¬ 
ни перевязывали ребенка поверх П., «чтобы 
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у него была прямая спина, чтобы ручки и 
ножки были прямые». Свивальник должна 
сплести свекровь, если это сделает мать — 
то младенец в утробе задохнется, запутается 
в пуповине. У болгар для мальчиков сви¬ 
вальник делают белый с синим, а для дево¬ 
чек — белый с красным. Шерсть берется от 
белой овцы, ягнившейся в первый раз ягнен¬ 
ком мужского пола. Свивальник не бывает 
черным, о несчастлиюм человеке болгары 
говорят, что «у него был свивальник черно¬ 
го цвета» (Ркс.:103; 1Ьр.:231). Стараются 
нс делать свивальник слишком длинным, 
чтобы дети впоследствии женились вовремя 
и недалеко от дома (болг.). По поверьям, 
чем длиннее свивальник, тем длиннее будет 
у ребенка жизнь (рус.); если при крещении 
конец свивальника свесился, ребенок будет 
долго мочиться в постель (бел.). 

В народной медицине П. и сви¬ 
вальник служат предметами, которые при¬ 
меняются для лечения больного («испорчен¬ 
ного», испуганного) ребенка. Так, «чтобы 
разнести плач», выносят П. или свивальник 
к пастухам, к стаду, кладут к животным, 
когда их рано утром гонят на пастбище. 
Скотина перешагивает через него на доро¬ 
ге, затем, не стирая, им пеленают ребенка. 
П. плачущего по ночам младенца дают 
при выгоне овец чабану, вечером он ее воз¬ 
вращает (ю.-слав.) Если ребенок плачет 
по ночам, в его П. завязывают пряник и 
выбрасывают се в окно (бел.). На Кубани 
на П. принимают больного ребенка в обря¬ 
де купли-продажи в случае его тяжелой 
болезни. 

Магические действия с П. со¬ 
вершают женщины, у которых подряд рож¬ 
даются дочери. Если мать девочек украдет 
П. новорожденного мальчика, тогда у нее 
родится сын (серб.). Верят также, что если 
обгоревшими пеленками ударить ребенка, он 
приобретет способность вцдеть вампиров 
(болг. пирин.). В Македонии женщина, у ко¬ 
торой «не держатся» (т. с. умирают) дети, 
зашивает в П. камешек. Если в семье дети 
умирали, заранее изготовленную П. хранили 
в алтаре до рождения ребенка или из пер¬ 
вой П. выжившего ребенка шили рубашечку, 
в которую впоследствии принимали других 
младенцев (макед., болг,). Первую исполь¬ 
зованную П. полагается бросить в реку, стоя 
при этом на трех камнях, для того чтобы 
ребенок развивался быстрее (болг). 


П. упоминаются в словесных форму¬ 
лах для остановки града, ср.: «Здесь деви¬ 
ца семи лет родила семь внебрачных детей. 
Их пеленками наше поле оградила, их пе¬ 
ленками наше поле перекрыла» (Драгачсво, 
Тод.ЗСЯ 5:63). В заговорах на здоровье 
рассказывается, что сама Богородица «Пе¬ 
ле ной Господней» облекаетноворождеиного 
(в.-слав., Майк.ВЗ:31). 

Детские П. имеют много общего с пе¬ 
ленами для погребения (грпбнь ге пиыы 
«плащаница для погребения» Даль 3:28), 
покровами и тканями для церкви, а также 
платком. Структура ткани П. такая же, как 
и у старинных пелен, употреблявшихся на 
свадьбе и при погребении (болг.); ср. и рус, 
диал. п слагать 'обвязывать тело покойника 
тесьмой’ (СРНГ 1990/25:327). 

П. вешают на крест (на могилы, в память 
об умершем), на иконы в доме, в часовне. 

Лит.: РРіЫДбЗЗ ,41,52,56; Мшгл.НОІЮгЮЗ- 
104; Листова Т. А. Ребенок в русской оемье. 
Рождение, крещение. Вторая половина XIX- 
XX в. // ООР:45; Лог.СОЗ:41; Влас РС:27; 
ТРМ:29,97,Ю2; ВСЭС:96; Никиф.ППП; 
УНПН 2:619; Радзіны: ИМ 14,2 57,120,167; 
РСев-2001 619; Укр.:311; Фаем. 2:376; Каб. 
АЖТ:97-99; Пир.:243-245; Лов.:334-353; 
Огранджа:265; Плов: 215^216; Род.:126—127; 
Каі;.:173: Ркс :102.108.Ш,153Л96; Ястр.ОТС: 
460; Радсн,НБ|С;120; Ъор.Д:139; ТребЛДЖ 
45,89,96; ВукановнЬ Т. П. Дечіа колевка у 
балканских народа. Вран>е, 1979:130-131; 8іш. 
КС:39. 

И. А. Сгдакоёй 

ПЕНИЕ — форма ритуального поведения, 
наделяемая маркирующими, продуцирующи¬ 
ми, апотропсическими, кодифицирующими 
и иными функциями и регламентируемая 
целой системой запретов и рекомендаций. 
Ср. Голос, Звук. 

П. маркирует границы кален¬ 
дарных циклов: смена сезонов отмеча¬ 
ется изменением звуковысотных и слого- 
ритмических параметров календарного пения 
(колядки — масленичные — весенние заклич- 
ки — троицкие и купальские — летние - 
жннвиые и т. п.). Переход от одних сезонных 
песен к другим может сопровождаться сим¬ 
волическими похоронами первых. На Гомель- 
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гміііір в день Вознесения, когда весна сме¬ 
нялась летом, женщины делали куколку, оли¬ 
цетворявшую весеннюю песню, брали ее с 
собой в поле, распекая по дороге весенние 
песни, а в поле закапывали куколку в землю 
и прощались с весенними песнями: «Песня 
мая маленькая, / Схаваю цябе к налецяй... 
У-у! / К нг.лецякку, / Ой к такой пары к 
Ушэецлй.., У-у!»; после чего возвращались 
домой с пением летних песен (Барт.ПВЦ: 
113-115). 

П. отмечает и границы суточного 
цикла. В рус. похоронном обряде плачи 
могут звучать только в светлое, дневное 
время (от восхода до заката солнца), тогда 
как духовные стихи, в ряде рус. традиций 
являющиеся неотъемлем ойчастьюмузыкаль- 
исго кода похорон, исполняются преиму¬ 
щественно во время ночных бдений над 
покойным. В Белоруссии и в.-рус. областях 
некоторые календарные песни (масленичные, 
весенние заклички) поются всегда вечером, 
на закате солнца, тем самым маркируя гра¬ 
ницу между светлым и темным временем 
суток. 

Пением в традиционной культуре обо¬ 
значаются и пространственные гра- 
ияць:. В вологодской свадьбе особое зна¬ 
чение имел выход нг-яссты с подругами из 
>гоы на улицу, где она прощалась с девичь¬ 
ей волей. Преодоление порога избы как 
границы между внутренним пространством 
родного дома и внешним, «чужим» простран¬ 
ством улицы отмечалось повышением ре¬ 
гистра, а иногда и сменой темпа звучания 
групповой причети, исполняемой девушками 
(Ефиме нк о ел Б. Севернорусская при¬ 
четъ. М., 1980:86). 

Пение сопровождало многие обряды, со¬ 
здавая их особое звуковое простран¬ 
ство, их з ву ко в о й фон. На юго-западе 
Македонии, у мияков, во время воскресен- 
гхих обходов «крегтоношей» при выносе кре¬ 
стов из церкви все собравшиеся пели хором, 
в унисон и во весь голос специальные пес¬ 
ни; во время пения происходило ритуальное 
«опоясывание храма», создание вокруг него 
своеобразного звукового «пояса защиты» 
(см. в ст. Опоясывание). При совершении 
обрядов сакральное пространство очерчи¬ 
валось и контролировалось в зоне распро¬ 
странения поющего голоса. С этим связаны 
использование в обрядовом пении антифон¬ 
ных звучаний, когда поющие располагаются 


в разных точках пространства, выбор мест 
для пения — на возвышенностях, рядом с 
водой или опушкой леса (что обусловлено 
акустическими особенностями ландшафта) 
с целью как можно большего пространствен¬ 
ного охвата. 

П. выступает одним из важнейших мар¬ 
керов социальной структуры тра¬ 
диционного сообщества. Это выра¬ 
жается в закреплении определенных частей 
песенного репертуара за половозрастными 
группами. Так, исполнительницами весенних 
закпичек у воет, славян являются в основ¬ 
ном девушки, жатвенных песен — замужние 
женщины, посевальных песен (см. Осыпа¬ 
ние) — дети, преимущественно мальчики, 
и т. п. Иногда разный социальный статус 
поющих находит отражение в музыкальной 
фактуре: в Поволжье троицкие песни замуж¬ 
ние женщины поют «толстыми» голосами, 
а девушки — «тонкими». Такая двухъярус- 
ность фактуры, связанная с различным со¬ 
циальным положением исполнителей, харак¬ 
терна и для некоторых певческих традиций 
Рус. Севера. 

При помощи пения фиксируются 
изменения в социальном статусе 
и физическом состоянии челове¬ 
ка. Ср. характерное для русской свадьбы 
прекращение причитаний невесты и пере¬ 
ход к собственно свадебным песням на вто¬ 
ром этапе обряда как знак окончательного 
расставания невесты с девичеством и ее го¬ 
товности к вступлению в брак. Свадебное 
пение отмечает не только различные этапы 
свадьбы, но также символически соотносится 
со статусом невесты (честная/нечестная). 
В Пермском крае после брачной ночи де¬ 
вушки поют невесте «по чести»: если она 
«нечестная», то поют мало песен, если «чест¬ 
ная», то «воют по-хорошему». Свадебное 
пенис в обряде похорон-свадьбы указывает, 
наряду с другими атрибутами, на свадебную 
составляющую обрада и на статус умершего. 
На Смоленщине статус покойного подчер¬ 
кивается пением особых духовных стихов, 
предназначенных для умерших в молодом 
возрасте, «не своей» смертью (утопленников, 
удавленников), матерей, у которых остались 
дети-сироты, и т. п. Пением может закреп¬ 
ляться социальное положение лица, которому 
адресована песня, ср. известные у воет, сла¬ 
вян колядки, адресованные незамужней де¬ 
вушке, парню, солдату, вдове, женатой паре 
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и т. п., а также свадебные величальные псо 
ни вдове, холостому парню, женатому муж¬ 
чине и пр. 

Пение как таковое требует определенной 
зрелости и мастерства во владении голо¬ 
сом. Поэтому способностью петь наделяются 
только люди, находящиеся в детородном 
возрасте. Остальные возрастные группы по 
определению умением петь не владеют, вы¬ 
ражая себя через голос в других формах, 
представляющих собой разную степень при¬ 
ближения к пению. Так, для детей харак¬ 
терна речитативная манера интонирования, 
девушки, еще не способные петь по-настоя¬ 
щему, «кричат» песни и т. д. 

Продуцирующие функции пе¬ 
ния. провоцирующего пробуждение приро¬ 
ды вообще и растительности в частности, 
особенно заметны в цикле весенних обрядов. 
В Полесье на Благовещение девушки соби¬ 
рались утром группами, каждая на своем 
хуторе или на своей улице, и затем начинали 
петь веснянки, стараясь сделать это раньше 
других групп. Верили, что в том конце села, 
где раньше раздастся пение, будет лучше 
урожай, сыграют больше свадеб, а гроза и 
бури, напротив, обойдут эти места сторо¬ 
ной. В Скопской Котлине считалось, что та 
из девушек, которая раньше других запоет 
утром в Юрьев день, будет удачливее дру¬ 
гих в течение года. На Псковщине и в других 
с.'З.-рус. областях во время масленичного 
катания с гор родители просили детей громко 
петь, чтобы лен лучше родился. С этой же 
целью в укр. Полесье пели хороводные пес¬ 
ни, а в Брянской обл. духовские песни — 
«чтобы лён долгим был». Ср. также русскую 
поговорку: «Пой пуще, чтобы жито росло 
гуще.и По в.-слав, представлениям, степень 
продуцирующего воздействия пения на куль¬ 
турные растения была пропорциональна его 
громкости. 

Оплодотворяющей силой обладало, по- 
видимому, и «опека иис» поля и по- 
ссвои, т, с\ пение вблизи засеянного поля 
или там, откуда оно достигало полей. Его 
магическое воздействие на урожаи зависело 
не от содержания песен, а от самого звуча¬ 
щею голоса. Правила исполнения обрядо¬ 
вых песен были весьма строгими. У хорва¬ 
тов и словенцев девушки -Шагісе, обходящие 
села в период от Юрьева до Иванова дня, 
не имели права во время пения прерываться 
или просто переводить дыхание. Если они 


все же ошибались и сбивались, то хозяйка, 
рядом сдомом которойдевуш ки находились, 
имела право выгнать их метлой и ославить 
по всему селу, поскольку ошибка поющих 
могла привести к внезапной смерти одного 
из домочадцев, а также к прекращению роста 
посевов. «Опевзнне» полей было известно 
всем слав, народам и совершалось в любой 
крупный календарный праздник. В Слова- 
кии «зріеѵапіе іига» (пенис юрьевских песен) 
всегда происходило на возвышенныхместах, 
чтобы голоса поющих разносились какмож- 
но дальше, потому что везде, где их слышно, 
будет хороший урожай. У болгар Фракии 
вдень Сорока мучеников девушки выходили 
на поле и в трех местах играли хоро и пели 
по три песни, «чтобы везде было плодоро¬ 
дие» (Вак.БЕТБ:425). Пением можно было 
воздействовать также на плодовитость до¬ 
машних животных и людей. Так, в Брянской 
обл. пели колядные песни, «чтобы свиньи 
велись», а в гомельском Полесье — «чтоб 
пчёлы водились». В ю.-уал. Македонии на 
Троицу во время пения «краліиц» у домов 
молодые женщины брали себе на колени ре¬ 
бенка, чтобы в доме вес прибывало и пло¬ 
дилось (дети, скот и др.}. 

Большое значение придавалось поло¬ 
жительному воздействию обрядового пения 
в социализирующих ритуалах. 
У поляков над Рабой в рождественские 
праздники родители просили кэлядников 
обязательно «опсть детей», т. е. спеть ко¬ 
лядки всем детям в доме, чтобы они лучше 
росли и хорошо вели себя. Внимательно сле¬ 
дили и за тем, чтобы не остались «неспеты¬ 
ми» девушки на выданье, что могло неблаго¬ 
приятно сказаться на их судьбе. Костромичи 
считали, что, если в Фомино воскресенье 
никто не придет «окликать» молодоженов 
(т. е. не споет положенных выонишных пе¬ 
сен, см. Вьюнишннк), молодая непременно 
оглохнет. Такое же важное значение прида¬ 
валось «опеванию» вссхдеиушск, достигших 
брачного возраста, в ю.-слав. лаэарскич 
обходах. 

Пению в народной культуре присуща и 
с о ци а л ь н а-р е г у л и р у ю щ а и функ¬ 
ция. Она связана с утверждением мораль¬ 
но-этических ценностей и традиционных 
норм поведения через публичное поругание 
нс соблюдающих эти нормы и одобрение в 
песенной форме тех, кто им следует. Песни- 
корения за нарушение правил обрадового 
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поведения у воет, славян чаще всего встре¬ 
чаются во время ритуальных обходов дво- 
ут на святки. Пасху и Купалу, если хозяева 
не одарили обходчиков. На Смоленщине за¬ 
фиксирован обычай величать хозяев песня- 
м и, е сл и о ни с огл а ш ал ис ь пустить мол оде жь 
справить святочную вечеринку, или корить 
их в случае отказа. Поруганию песнями мог¬ 
ли подвергаться также жницы, отстающие 
от других во время жатвы, хозяйки, вовремя 
не прополовшие лен, опоздавшие к сбору 
участники обряда и т. д. Широкое распро¬ 
странение у русских получили масленичные 
песни, в которых осуждаются достигшие 
брачного возраста, но не вступившие в брак 
парни и девушки, а также песни-величания 
молодоженов. У воет, славян известны пес¬ 
ни, побуждающие молодежь к вступлению в 
соак. Как правило, их исполнителями явля¬ 
ются замужние женщины, «припевающие» 
девушку к парню. Пение служит также сред¬ 
ством установления взаимоотношений между 
различными половозрастными или локаль¬ 
ными группами. Так, у воет, славян извест¬ 
ны песенные перебранки парней и девушек, 
а также жителей соседних деревень, проис¬ 
ходившие в весенний период (см. Весна, 
Масленица). 

Среди функций обрядового пения особо 
выделяется собственно ритуальная (т. е. 
редупликация обряда с помощью вербаль¬ 
ного и музыкального текста). 

Апот ро п е иче с кая функция пе- 
.1 и 7 ., В ело вен. Штирии девушкиТаЖігісе в 
период от Юрьева дня до Купалы пели по 
ночам на полях — «охраняли поля» от ведьм. 
В з.-рус. областях молодежь накануне Ку¬ 
палы вблизи поля зажигала колесо от телеги 
с целью оберега посевов от ведьм. При этом 
девушки пели: «Выйди, ведьма, с жита вон, 
а ня выйдешь, то сожжём!» У банатских ге- 
ров «кралицам», обходящим село в троиц¬ 
кий период, приписывалась функция «обла- 
чар» (т. е. фактически облакоирогонникоп), 
песнями и играми отвращающих от своего 
села непогоду и град. В ночь на праздник 
Сорока мучеников в Михайлгтградс.кпм окр. 
Болгарии парни и девушки на высоком холме 
за селом разжигали костры и пели специ¬ 
альные песни как можно громче, поскольку 
считалось, что там, где слышны голоса, летом 
не будет града. Белорусы полагали, что пе¬ 
нием жатвенных песен в поле можно было 
отогнать грозу. У болгар Видинского окр. 


в день Сорока мучеников перед восходом 
солнца парни и девушки разжигали в лесу 
костер, перепрыгивали через него, водили 
хороводы и пели песни для того, чтобы летом 
змеи не кусали их. 

Апотропеическая функция пения очевид¬ 
на в обычае «проискать» болезнь. 
На Гродненщине, например, лихорадку и ку¬ 
риную слсппту можно было «отпеть», соли 
забраться куда-нибудь повыше и громко 
пропеть: «Кикапеки! )а зріеч/аіи, сЫо Іо скц]с, 
піеска) ліа]е* [Кукареку! Я пою, кто это 
слышит, тот пусть и имеет (болезнь)] (Ресі. 
ЬВ 1:392,406). Ср. тот же мотив в бел. 
заговоре от «огника» (воспаления): «Потулъ 
ты тут быу, па куль я цябе заспсу. Я цябе 
заспяваю, і выбіваю, і высякаю,.,» (Зам., 

№ 731), 

Прогностическая функция пе¬ 
ния проявляет себя в обрядах гадания под 
песни, ср. Подблюдные песни. 

В с лап, традиции пение и поющий го¬ 
лос наделялись магической силой, 
С одной стороны, энергетическая ценность 
поющего голоса ассоциировалась с жизнен¬ 
ной силой, потому пение расценивалась как 
способ передать объекту эту жизненную 
силу. На Витебщине при сборе лекарствен¬ 
ных трав в купальскую ночь женщины долж¬ 
ны были петь, ибо в противном случае травы 
не имели бы целебной и магической силы. 
Сербы в Леваче считали, что после смерти 
одного из домочадцев смерть угрожает всей 
семье; чтобы этого не случилось, по воз¬ 
вращении с похорон надо было громко за¬ 
петь. У сербов в Ресаве, когда кто-нибудь 
из односельчан построит новый дом, к нему 
приходят парни и девушки; они пьют, едят, 
веселятся и поют и играют хоро, чтобы дом 
всегда пел и в нем было весело. Поляки над 
Рабой верили: чтобы ребенок вырос веселым 
и жизнерадостным, все присутствовавшие 
в костеле на крещении должны по дороге 
домой громко и весело петь, С другой сторо¬ 
ны, с помощью пения считалось возможным 
навести порчу. На Украине после брачной 
ночи, если невеста оказывалась «честной», 
можно было громко петь, если же «нечест¬ 
ной», то петь не разрешалось. Рассказыва¬ 
ли, как однажды мать «нечестной» невесты 
уговорила свою дочь громко запеть вопреки 
предостережениям родителей жениха, кото¬ 
рые обещали взять на свою семью ответст¬ 
венность за «нечестность» невесты. Невеста 
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упрямилась, не хотела петь, но мать «заду¬ 
мала на корову» и сама первой запела сва¬ 
дебную песню. Честь, свою и дочери, она 
спасла, но вскоре в хозяйстве пала коро¬ 
ва (2ѴАК 1880/4:68). В пол. Поморье, 
у кашубов и Мазуров, был известен обычай 
«петь на чью-либо погибель» (зр'еѵаср$аІтс 
па гШге}й, изрсѵаско^о 'желать кому-либо 
ѣла). Для этого замысливший зло человек 
должен был не мыться, не бриться, не есть, 
не пить, евдеть дома и, обратившись лицом 
в направлении дома своего врага, петь или 
молиться* как делает ксецдз во время похо¬ 
рон. Считалось, что такое действие приведет 
к смерти врага (8усЫа ЗСК 4:208). 

Народное пение было строго регла¬ 
ментировано. Запреты ограничивали 
прежде всего время пения и в меньшей сте¬ 
пени касались исполнителей и мест. Строго 
соблюдался порядок исполнения календар¬ 
ных песен, а его нарушение трактовалось как 
частный случай «неправильного» поведения, 
поэтому и наказание за него возлагалось 
обычно на коньретного человека. У капай- 
цев девушки не пели лизарских песен после 
субботы св. Лазаря, иначе у тех, кто сделал 
бы это, появились бы чирьи. В Поволжье 
петровское заговенье было последним днем, 
когда можно было исполнять весенние пес¬ 
ни* иначе завшивеешь (ТА, д. 1369, л. 24). 
По болг. поверьям, если до дня св. Игнатия 
начать петь колядные песни, на людей на¬ 
падет короста. На Вологодчине исполнение 
святочных песен помимо святок считалось 
грехом. 

Более серьезными по своим последствиям 
были нарушения, касающиеся начала испол¬ 
нения несен, отмечающих переход к новому 
сезону, В Полесье верили, что весеннее пе¬ 
нис раньше положенного срока (т. е. до Бла¬ 
говещения) могло отрицательно сказаться на 
вегетативных процессах и помешать всходу 
культурных растений. На Житомирщине 
считалось, что если веснянки запеть до Бла¬ 
говещения. то наступит холод, пойдет снег 
и град побьет посевы. 

В о. -ела о. календаре есть немало за¬ 
претов, связанных с вегетацией культурных 
растений. Обычно петь запрещали до пахо¬ 
ты либо в период, когда начинается пахота 
и сев, ср. бел.: «Если во время сева льна 
услышишь пение человека или птицы, то 
лён не уродится» (Шейн МИБЯ 1/2:349). 
Во Владимирской губ. песен не пели до са¬ 


мого начала пахоты, чтобы был хороший> 
жай хлеба. В юж. губерниях России таі 
не пели до запашки, а пение вблизи по 
считалось грехом, ср. аналогичные запр 
на любые интенсивныедействияаблизип; 
ни во время (или до) начала полевых ра 
из боязни повредить земле (уже обреюен 
ной семенем, готовящейся его принять і 
просто еще погруженной в зимний сон] 

Сознательное нарушение кале 
дарной регламентации обрядов* 
пения могло иметь магический смысл и по* 
тиковаться, например, для «обмана- 6<ш 
ни. На Гомельщике, если в селе начинала 
эпидемия кори или оспы, надо было лс 
песни иного календарного цикла (напри.™ 
на Троицу петь колядки) (ПА). Магич 
скими, в т. ч. апотропеическими, функция 
наделялась известная на руг. -бел. гогр 
ничье «борон а» — форма магического п 
ния, когда собравшиеся пели одноврішні 
песни, принадлежащие разным календари* 
циклам; создаваемый при этом каксхроничі 
ский эффект, а плавное — нарушение по* 
щуіми всех норм обрядового пения расе:,иг. 
ривадось как надежное средство для отток 
ведьм, градовых туч или для вызывании 
дождя (ср. использование в апотрмтеиче 
ских целях мотива «чуда», или антниоведе 
ния, как способ отвадить от дома хидичег 
покойника или отвернуть от села градову* 
тучу, см. Чудо). 

Пенне могло расцениваться как действие 
опасное для слушающих, особенно в случи 
их ущербности, слабости, близости к границ 
жизни и смерти. У воет, славян старались 
не петь весной «на голый лес» (т. е. до тех 
пор, пока лес не покрылся листвой), чтобы 
не спровоцировать голод и неурожай. Маке¬ 
донцы, сербы и болгары считали, что пение 
лазарок, услышанное хозяевами натощак, 
привело бы к их истощению или могло не¬ 
благоприятно повлиять на урожай. 

Запрет петь — частный случай 
требования соблюдать тишину: при дэекяи 
коровы, чтобы не лишить ее молока; в при¬ 
сутствии беременной, чтобы нс напугать се 
и не повредить ребенку; вблизи места, где 
сидит на яйцах наседка, чтобы вылупившиеся 
цыплята не пищали. 

Общими были запреты на исполнение 
светских песен во время поста (даже девуш¬ 
кам на посиделках можно было петь только 
«божественное»: псалмы, духовные песни), 
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а также в период траура: в доме, где кто- 
нибудь умер, не пели от года до трех. Ср. 
также запрет на пение в Учение этого же 
срока для близких родственников умерше¬ 
го, известный воет, славянам. У белорусов 
в случае смерти соседа также не следовало 
петь и веселиться, иначе бы у поющего про¬ 
пал голос или он накликал бы беду на свою 
семью (ср. ассоциацию петь/причитать по 
умершему). Остерегались петь и в поми¬ 
нальные дни, чтобы не навредить душам, 
а также не навлечь на себя их гнев. Мотив 
«нопения» присутствует в слав. заговорах 
как характеристика «того света», куда изго¬ 
няют болезни, ср.: «1дэі ? дзе красны двеукі 
пссні ня співаншь, дзе сабакі ня брэідуць, 
дзе пятух ня пясць» (бел.). С другой сторо¬ 
ны, у русских достаточно широко распро¬ 
странен обычай поминовения умерших пени¬ 
ем песен. Так, в Тульской обл. собравшиеся 
на Троицу женщины после завивания вен¬ 
ков и бросания их в реку останавливаются 
у домов умерших певиц и поминают каждую 
исполнением ее любимой песни. 

Ііілтовыс ограничения запрещают пение 
в храмовые праздники, пока в церкви идет 
служба; по воскресеньям до обеда; по пятни¬ 
цам (вдень смерти Иисуса Христа); во вре¬ 
мя грозы (чтобы черт, убегающий от пресле¬ 
дующего его Бога, не смог залететь человеку 
в рот); в переломные моменты суточного 
цикла (в полдень, в полночь, после петуши¬ 
ного крика и др.), когда активизировалась 
нечистая сила. Так, у болгар девушки не пели 
по ночам, опасаясь, что ведьмы, которые хо¬ 
дят в это время, могут отобрать у них голос. 
У русских запрещалось петь поодиночке 
девушке и старухе; любому человеку после 
соборования; в течение шести недель после 
принятия Святых тайн. Девушка, имеющая 
привычку петь во время еды, согласно пол. 
примете, выйдет замуж за глупца. 

Ограничения пения по месту касались 
кладбища (из уважения к умершим), леса 
(из боязни навлечь на себя гнев лешего, на¬ 
кликать черта или встретить волка), воды 
(чтобы не разгневать водяного и не быть 
утопленным), а также бани (чтобы банник 
не напугал). В некоторых случаях запреты 
на пенис в определенных местах были свя¬ 
заны со временем. Так, в Гомельской обл. 
до Благовещения не разрешалось петь весен- 
ниезаклички громко и на открытом воздухе. 
До эту го дня их пели тихо и в доме. 


Воздержание от пения могло иметь и ма¬ 
гический смысл. На Грлдкегідине считалось, 
что если девушка найдет соловьиное гнездо, 
то она должна выпить найденные в нем яйца 
и не петь в течение целой недели, после чего 
голос у нее будет, как у соловья. 

Символика пения в приметах 
и магии. Пение (заунывное, грустное и 
церковное) и звуки, его напоминающие, сим¬ 
волически соотносились со смертью и похоро¬ 
нами. По мнению духоборцев, пение псалмов 
во время похорон помогало душе вырваться 
из своей телесной оболочки и вознестись, 
ибо именно на пении ангелы поднимают 
душу к Богу (11110:131). Та же символика 
смерти присуща пению в приметах. Если 
в доме жалобно «запел» самовар — будет 
покойник; если старуху потянуло на песни — 
скоро умрет; если девушка много поет — 
пропоет долю, будет всю жизнь голосить, 
напоет мужа пьяницу; перед болезнью жен¬ 
щина слышит, как поет домовой; напевать 
тихонько себе под нос — к неудачному дню 
и т. п. 

Напротив, веселое пение, а иногда и 
просто пение ассоциировались со свадьбой. 
На Полтавщине при закладке дома будущий 
его хозяин оставался ночевать на выбран¬ 
ном месте и прислушивался к звукам: плач 
предвещал беду, а пение — удачную жизнь 
в новом доме. У словенцев в одну из ночей 
от Рождества до Трех королей надо было 
влезть на плодовое дерево, к которому при¬ 
виты ветки трех других плодовых деревьев, 
и по услышанным звукам узнать будущее: 
Б той стороне, где слышны будут музыка и 
пение, следует ожидать свадьбы. У русских, 
если домового замечают за пением и пляс¬ 
ками, жди свадьбы. 

Представление о магической силе пения, 
очевидная связь народного пепин с языче¬ 
скими по своей природе обрядами и «бого¬ 
мерзкими» песнями, а также характерная для 
др.'рус.. книжности трактовка народной му¬ 
зыки и пения как бесовства были причиной 
их осуждения в древнерусских по¬ 
учениях против язычества; вопро¬ 
сы, связанные с пением, народными играми 
и танцами, входили в списки грехов и испо¬ 
ведальных вопросов, ср.: «Песни скверны 
не поешь ли и не слушаешь ли...», «Согре- 
ших слушая многажды песней бесовских в 
сладость,..»*, «Согреших в смехе безмерном 
и до слез и в песнсх мирских и в гуслех, 
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и в смыках, и К сонелсх, и в дудках..,» 
(Древнерусская певческая культура и книж¬ 
ность. Л., 1990:127— 129). Связь пения с 
бесовсгкпм и антипо в едением заметна в тех 
слав, заговорах, где болезни заманивают 
в «иной», полный удовольствий мир, ср.: 
«Залатніка угавараю, на сіня мора адпрау- 
ляю... Там спяванне, гуляние, з’яданііе» 
(Зам., N° 782); «Таму песни пеят, таму оро 
играет...» (СбНУ 1894/11:87, максд.). 

Пение — характерная черта пове¬ 
дения мифологических персона¬ 
жей, прежде всего женских. У воет, сла¬ 
вян на Русальной неделе поют русалки, 
заманивая своими песнями людей в глубь 
чащи; унылым пением обнаруживает себя 
луж. полудннца, пол. бшинка пением зама¬ 
нивает к себе музыкантов, а также беремен¬ 
ных и рожениц, которых мучает; поет в.-серо, 
«шумская майка», которая заманивает в лес 
парней; в з.-слая мифологии поют морские 
девушки, водяные королевны, фараонки; пе¬ 
нием от обычных детей отличается подме¬ 
ныш; у русских — домовой и кикимора; 
у юж. славян — кара кои джулы, в то время 
как вилы и самодивы предпочитают пению 
музыку и игры; чудесное пение приписыва¬ 
ется у хорватов домовой змее, а у болгар — 
духу-обогатителю, выведенному из особого 
яйца. Спецификой обладает и пение людей, 
изображающих мифологических персонажей. 
Например, в Костромской обл. колядовщики 
поют под окнами неестественно низкими го¬ 
лосами. В Поволжье и Карелии зафиксиро¬ 
ваны т. н. «переговоры», представляющие 
собой одновременное и монохрежное про- 
певание разных словесных текстов группой 
ряженых людей. В результате такого пения 
образуется звуковой хаос, подчеркивающий 
иномирную, демонологическую природу ря¬ 
женых. 

Лит.: Агапкина Т. А. Звуковой образ при¬ 
мени и ритуала (на материале славянской ве¬ 
сенней обрядности) // МЗМ:17—50 (там лит.); 
Агап. ЭСКП; М и » е н п к Е. Поверья о пе¬ 
нии // Народное творчество 1993/9:19—20; II и- 
ноградова Л. Н. Зву козой портрет нечистой 
силы // Вин.НД: 129-133 (там лит.); Е н г о за - 
то в а М. А. Музыкальные переговоры в кон¬ 
тексте ритуальной культуры Закамьл / / 1 езГМ; 
Паш. КЦВС; Добровольская // Слав, традицион¬ 
ная культура и современный мир. М.. 2002/4: 
112-123; ГЕМ Б 1926/1:99-108; Зел.ОРМ г : 


222; Зел.ОРАГО 1:338; ЭО 1901/4:101; Ап 
ДПЗ:52; ВК:141; 11311:237,261; 'Т'РМіЗЗ; 

МЗМ .-320-324; Мор.Слеп. ПК:38; УНВ:171; 
НккифППП:»8.99,1ЬЯ; Ром .МЭГ: 79; РмО 
1:108—109; $1с1т.КОР:191: ^.ШЛЯЛб! 
ЗЫ 1971/19/3:447; Ксг.РЬЗ 4:174; N11 1967- 
1968/5-6:470; Бм.йіСГ:209; М«І.ОЛТ:88: 
ГЕМ Б 1928/3:32; Ѵ1« и ННГ 75. 

Т. А. Агапкина, О. А. Панаш 

ПЕПЕЛ — субстанция, на которую пере¬ 
носятся свойства сожженных предметов, как 
и свойства огня, очага (ср. Уголь, Голов¬ 
ня); символ смерти и одновременно — за¬ 
рождения новой жизни (ср. выражения типа 
восстать / возродиться из пепле ); уподоб¬ 
ляется пыли, праху, земле, в том числе по 
признаку множественности составляющих его 
элементов (аналогично песку, зерну и пр.). 
Особая сила приписывается П. от празднич¬ 
ных огней, костров и сжигаемых в них обря¬ 
довых предметов. В католической традиции 
с обрядовым использованием П. связано на¬ 
звание церковного праздника — Пепельной 
среды на первой неделе Великого поста: пол. 
Роріе/ес, чеш. Рореіёпі хігссіа. морав. Роре- 
ІопРі з&е&а, словац Ророіпа зігесіа, словен. 
Рере(піса и т. п. (ср. соответствующий цер¬ 
ковный обычай рисовать на лбу прихожан 
крестик пеплом в знак того, что «человек 
из праха родился и в прах обратится^). 

П. домашнего очага, печи высту¬ 
пает как символ самого дома, что выража¬ 
ется в ритуалах приобщения к дому новых 
его обитателей, домашних животных и др. 
Так, служанка или невеста, входя я новый 
дом, кланялись очагу и посыпали свои ноги 
П. (чеш.); купленной домашней птице (г.ол., 
словац.), а также кошке, собаке (словац.) 
хозяйка бросала П. на лапы, чтобы живот¬ 
ные держались при доме; П. от сожженных 
голубиных перьев раскидывали в голубятне, 
чтобы птицы не разлетались (пол. помер.). 
Пеплом из очага посыпали ноги уходящему 
в армию парню (пол.), давно не посещав¬ 
шему дом гостю (пол. жешов.). У кашубов 
с П. связано обозначение домового — роріе- 
Іес 'дух, пребывающий в пепле под очагом’. 

Считалось, что П. способствует пло¬ 
дородию полей, п л о д о в и т о с т и до¬ 
машних животных и птицы, предохраняет 
урожай от вредных насекомых; оберегает 
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лриплод от болезней, хищников и п Р . в сла^ 
вонсхих селах Хорватии посевное зерно по¬ 
сыпали пеплом и кропили водой. В Полесье 
П. добавляли к семенам льна или посыпа¬ 
ли пеплом поле, чтобы лен вырос «долгим» 
(ПА Г киев*, бреет.), при этом верили, что 
наиболее эффективен П. от купальского, пас¬ 
хального костров (ПА, гомсл,); «рождест¬ 
венский» П. рассевали по полю, саду (ПА, 
черігйгпз., Житомир.). П. подбрасывали на 
грядки с луком, капустой, защищая урожай 
от засыхания и вредных насекомых. Что¬ 
бы предохранить капусту от червей, гряды 
осыпали пеплом, собранным из печи в Чис¬ 
тый четверг (тамбов.), накануне Крещения 
(бреет.), Для сохранения урожая на полях, 
в садах и огородах использовались П., угли 
и головешки купальского костра (словом., 
чеш.). Чехи также выбирали из печи П. пе¬ 
ред восходом солнца в Пепельную среду и 
хранили его до Великой пятницы, когда им 
обсыпали деревья протки гусениц. Поляки 
пеплом, оставшимся от Пепельной среды, 
осыпали все культурные растения, охраняя 
урожай от болезней и вредных насекомых. 
У балканских славян в праздник св. Три¬ 
фона П. подсыпали под виноградные лозы 
(махед.); смешивали «рождественский» П. 
с толчеными грецкими орехами, разбавляли 
в вине и поливали им корни со словами: 
«Колко сажди по комііня, колко орехи по 
дървята, тол ко грбзгье по лозята» [Сколько 
золы в печи, сколько орехов на деревьях, 
столько винограда на лозах) (с.-з.- болг,, 
Марин, Иі I 2:117). В Галиции первое кури¬ 
ное яйцо клали в решето и посыпали сверху 
П., желая, «чтобы курица снесла столько 
яиц, сколько пепла» (7 ,№АК 1881/6:166). 
Чтобы куры несли больше яиц, курятники 
осыпали П., собранным из печи в Чистый 
четверг (курск.). Ср. также мотив родоп. 
пастушеской песни о сгоревшей девушке, 
пеплом которой кормят овец, чтобы рожда¬ 
лись ягнята женского пола. 

Сходные свойства приписываются П. от 
сожженных обрядовых предметов. 
Оставшийся отбаднякаП. в качестве профи¬ 
лактического средства подмешивают в корм 
круп ному ро гато му скоту ( серб .) и д о мо шпе и 
птице (серб., болг.); обсыпают им дом от 
вредных насекомых (серб, воеводик.); раз¬ 
брасывают его по полям, садам и виноград¬ 
никам с целью получения богатого урожая 
(болг., максд.); хранят в специальной посуде 


до весны и затем рассыпают среди пло¬ 
доносящих деревьев, добавляют в семена, 
к рассаде, оставляют у «столісрА» на гумне, 
присыпают раны и пр. Пеплом от дров, 
на которых выпекался рождественский хлеб 
«чеглніг.а», посыпают шелковичных червей, 
«чтобы их было столько, сколько праха в пеп¬ 
ле» (СМР 2 :462): добавляют в течение года 
в корм скоту «для здоровья» (серб ); хранят, 
чтобы использовать для отгона градоносной 
тучи в качестве угощения утопленникам и ви¬ 
сельникам — предводителям тучи (з,-еерб.). 
П. сожженных пасхальных «палъи» и остат¬ 
ков пищи добавляли к семенам, чтобы за¬ 
щитить посевы от вредителей и обеспечить 
большой урожай (пол. добжин.). П, сожжен¬ 
ных костей запеченного на Юрьев день жи¬ 
вотного высыпали на поле от сорняков или 
смешивали с мукой и давали домашней пти¬ 
це (бед., пол.); полагали также, что П. от 
костей пасхального жаркого защищает посе¬ 
вы от сорняков (брсс.т.). В продуцирующих 
целях закапывали в землю или разбрасывали 
по полям П. соломенной куклы, сделанной 
из последнего снопа при окончании жатвы 
(болг,), уничтоженного масленичного чучела 
и т. п. У словенцев П. от одежды масленич¬ 
ного ряженого, сожженной в прошлогоднюю 
Пепельную среду, участники обхода подсы¬ 
пали к порогу каждого дома, «чтобы земля 
уродила» (Киг.РЬіу 1:65). 

Мотив зарождения жизни из П. 
характеризует многочисленные этиологиче¬ 
ские легетгды и поверья о появлении мелких 
насекомых: вшей (пул., серб., хорв), блох 
(карпато-укр., ю.-руе.), мошек, комаров, мух 
(укр.). По с,'рус., легенде, из развеянного 
П. побежденного и сожженного змея зарож¬ 
даются на земле змеи. Сказочные сюжеты 
связывают рождение богатырей со съеден¬ 
ным их матерями П. от чудесных предметов 
(ср. также название праздника по случаю 
рождения ребенка у поляков на Куявах — 
роркііпу), 

В похоронной обрядности П. 
чаще всего служит знаком траура, что вос¬ 
ходит к языческим ритуалам трупосожжсния 
с последующим сохранением праха умер¬ 
ших в специальных урнах. У сербов до сих 
пор встречается обычай посыпать пеплом со¬ 
жженного пучка соломы могилы умерших; 
у украинцев — пеплом сожженной в церкви 
бумаги (ПА, волып.) У русских для очи¬ 
щения от губительного влияния смерти на 
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людей, которые несли мертвеца, сыпали П. 
Ср. рус. посыпать голову пеплом пережи¬ 
вать об умершем'. 

Представлениями о «нечистоте» П. 
(ср. Мусор) обусловлены запреты ходить 
по П., наступать на него, а также поверья 
о пребывании алых духов в местах, где про¬ 
сыпали П. (серб,). Ср. также мотивы ис¬ 
пользования П. нечистой силой в качестве 
пищи: например, слопац. бошнко печет из 
него блины. С помощью П. обнаруживъ ли 
присутствие демонов, нечистой силы, 
а также душ умерших вблизи человека. 
Приступая к постройке дома, на выбран¬ 
ном месте рассыпали на ночь П. и при на¬ 
хождении утром каких-либо следов человека 
или животного считали место «нечистым» 
и дом не строили (максд., ю.-серб.). Чтобы 
определить, действительно ли ходит в дом 
по ночам покойник, вампир, посыпали П. 
двор (укр. Чернигов.) или ступеньки на чер¬ 
дак (ю,-в.-серб,) Дня того чтобы обнару¬ 
жить проникающую через замочную сква¬ 
жину ѵмйру», П. посыпали место перед 
дверью: «мора» должна будет очищать от П. 
оставленные ею собственные внутренности 
и задержится до утра (чеш., словац,.}. Счи¬ 
тается, что в дни календарных праздников, 
посвященных поминовению умерших, можно 
увидеть на рассыпанном заранее П. следы 
приходивших предков (рус., словек,). 

П. служил предметом ритуальных за¬ 
бав участников бесчинств и шуток 
на свадьбе и во время календарных праздни¬ 
ков, см. также Сажа. В Полесье на свадьбе 
складывали в ступу одежду и, посыпав свер¬ 
ху П., толкли пестом (ПА, ровен,); развеи¬ 
вали П. с крыши дома молодого на свадеб¬ 
ный поезд (ПА, бреет,). У поляков дружка 
приветствовал молодую у дома жениха, пред¬ 
лагая ей съесть ложку П,; самому дружке 
при делении каравая подставляли миску с П. 
для мытья рук. Ради благополучия молодых 
разбивали горшок с П. о повозку невесты, 
при переходе преграды на пути свадебного 
поезда и т, д. (пол.). В день св. Андрея де¬ 
вушки в обрадовой игре «кусать коржа» пач¬ 
кали П. выпеченные коржи (ПА, ровен.), в 
канун Новою года — замазывали П. с глиной 
окна в домах парней (пол, мазоиец.) и пр. 

Подобные действия с П. в ознаменова¬ 
ние начала Великого поста носили обяза¬ 
тельный характер в день Пепельной среды 
у католиков: например, поляки осыпали П. 


каждого приходящего в корчму, поскилы 
в этот день предписывалось воздержані 
от алкоголя (великопол.); вешали сито с Г 
над порогом каждого дома, чтобы напомнит 
о посте каждому посетителю (калиш.); паі 
ни и девушки бросали друг другу под ног 
горшки с П. (мазовец.) и т,д. 

Вместе с II,, развеянным по встд 
изгоняли болезни, вредных насекомых 
пр. «нечисть*. Так, у воет, славян распре 
стране] іы способы выведения тараканов, оао 
и др. вместе с П. от сожженного в весен 
не-летние праздники мусора: П. выносил 
на дорогу, перекресток, на крышу соседнег 
дома, скотный двор и т. д. В бел. Полесье 
чтобы вывести тараканов, хозяйка сдувал 
в открытое окно П. с только что вьшеченно 
го хлеба (ПА, гомел.). С дымом или встрор 
изгоняли различные болезни, бросая ил) 
оставляя на открытом месте П. из доѵапі 
него очага или от сожженной одежды боль 
НОЮ, ЛЬНЯНЫХ волокон, которыми лзмермлі 
больного (бел., укр.). Например, если ребе 
нок испугался, то брали из печи П. и про. 
сей вали через решето на заслонку: «всге{ 
ризд$'С и усю Оалсвнь унисс» (ПА, гомел.) 

Широко известно использование П. і 
лечебной магии. Больному дают сысті 
или выпить П. с водой, водкой; купают че¬ 
ловека в воде с П.; прикладывают П. к тел) 
и пр. Так, больного эпилепсией измерял* 
ниткой, которую затем сжигали и давали вы¬ 
пить П. с водой во время припадков (чеш.); 
пар ап из о ван и о го сажали в корыто и тащили 
по П. очага, на следующий день находили 
на П. след животного или человека, соби¬ 
рали «след», т. с. нешл, в стакан с водок 
и трижды поили больного (серб.), Для об¬ 
легчения родов беременные женщины жева¬ 
ли П., молотый кофе и «мягкую» землю 
(в.-герцрговип.). При болезни горла следо¬ 
вало выпить П. сожженного на кладбище 
в Великую пятницу миссионерского креста 
(пол. варм.). Больных от испуга поили пеп¬ 
лом от сожженного старого решета (ПА, 
Житомир.) или купали в воде с П, от сжи¬ 
гания соломы, собранной до восхода солнца 
с четырех углов крыши (волык.). Попел ко- 
лядный, т. е. сохраненный после рождествен¬ 
ских праздников, использовался от лишая - 
им натирали больное место на теле (ПА, 
гомел.). П. от сожженных животных или 
чАг.тсй их тела также применялся в лечебно¬ 
магических целях: например, П. эжи или 
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ящерицы добавляли в питье больным рахи¬ 
том (бодг.); пеплом ежа присыпали язвы, 
раны, гнойники (терцетвин.). П. различного 
происхождения подсыпали также в корм 
больному скоту. 

П. как средство оберега использо¬ 
вался в целях защиты от злых с. ил, порчи, 
болезней, нежелательных природных явле¬ 
ний. Считается, что с помощью П. мож¬ 
но распознать и прогнать ведьму (полес., 
й.-пол.). прекратить посещения ходячего по¬ 
койника, например, бросив через порог три 
раза П. из печи (бреет.), и т. д. На Жи- 
томирщине пеплом от купальского костра 
посыпали дорогу на выгон, чтобы корова 
ведьмы не могла переступить через него; 
поляки П. сожженной змеи, пойманной пе¬ 
ред Благовещением, сыпали в огонь, чтобы 
ведьма покрылась прыщами и дала обеща¬ 
ние не причинять вреда коровам. В селах 
Дрэгачева и на Мачве (зап. Сербия) пепел 
(например, тот, в котором пекли «чесницу») 
бросали в сторону приближающейся тучи, 
чтобы гонящие ее злые силы (дьяволы, «юет- 
рі>гони», нечестивые, души умерших) вре¬ 
менно ослепли от попавшего в глаза П. 
и обошли село; в соответствующих отгон¬ 
ных формулах содержится угроза выжечь им 
глаза П. (Тал.ЗСЯ/2:61,83). При отгоне 
«коровьей смерти» ей угрожают: «Мы тебя 
сожжем огнем, кочергой загребем, помелом 
заметем и попелом забьем» (орлов., пен- 
зен.,Журав.ДС:108,142).Известноразбра- 
сывание, распыление или закапывание П. 
от найденных и сожженных предметов пор¬ 
чи: например, поляки полагали, что найден¬ 
ный под порогом палец покойника следовало 
сжечь и П. рассыпать на меже (Татры); П. 
от костей и волос умершего, ставших при¬ 
чиной порчи, болезни, — закопать на клад¬ 
бище (хелм.). П. от залома закапывали на 
меже (укр.-полес.). 

Широко распространено осыпание пеп¬ 
лом дома, построек с целью оберега от вре¬ 
доносных сил (ср. Мак, Просо). В Ниже¬ 
городской губ. для защиты от сибирской 
язвы улицы посыпали П. специально со¬ 
жженной собаки. Болгары разбрасывали во 
дворе вокруг дома П. из очага на святки 
(поган «е/тел), чтобы обезопасить дом от 
злых духов (КПО:21); при выезде на пахоту 
или сев сыпали П. из очага и горячие угольки 
вокруг повозки; в Бабин день (8.1) бросали 
П. на колени детям и заставляли их лиз¬ 


нуть его, чтобы на них не напали болезни 
6абии,и (Марин. ИІ1 1:485). На Болыни 
горсть П. хозяйка бросала на основу в слу¬ 
чае, если во время снования в дом войдет 
посторонний, «шоб спир був» [чтобы спори¬ 
лось дело] (ПА). 

С целью наведения порчи исполь¬ 
зуется П. различных вредоносных предметов 
(например, частей тела покойника, стружек 
при изготовлении гроба, одежды больного 
и т. п.), а также П. купальского костра. Бго 
подкладывают под порог дома, рассыпают 
по хлеву, по двору людей, которым нано¬ 
сится порча. В бел. Полесье ведьма, раздев¬ 
шись догола, собирает П. купальского костра 
и разбрасывает его в хлеву соседей, после 
чего у коровы пропадает молоко (бреет.). 
Осыпание человека пеплом вредоносных 
предметов приводит к болезни, несчастьям. 
Считалось, что с помощью П. сожженной 
жабы можно нанести вред людям, скотине; 
если, например, девушка посыплет такой П. 
на парня, то сделает его безобразным (пол. 
Татры). Полагают также, что девушка мо¬ 
жет изуродовать соперницу, осыпав ее пеп¬ 
лом от кости умершего. Таким же пеплом 
разъединяют любящих, рассыпая ею между 
ними (под.). 

К осыпанию П. прибегают и в других 
случаях. Так, в приворотной магии объект 
ворожбы осыпают пеплом высушенной и 
сожженной лягушки (пол. живец.), летучей 
мыши (пол. келец.). При отправлении на 
ярмарку продаваемый скот осыпают П., что¬ 
бы покупатели так же осыпали его деньгами 
(пол. тарной., жешов.; укр. гадиц.). Чехи 
полагают, что охота будет удачной, если к 
пороху и дроби добавить П. от сожженных 
сердец трех воронов и трех кротов. Для того 
чтобы посадить пчелиный рой на землю 
пли вернуть его на место, бросают перед ним 
землю, песок, пепел, призывая опуститься 
вниз (серб,). П. от осиного гнезда словаки 
подсыпали в Сочельник в пищу псу, чтобы 
он был злым. 

Различными свойствами П. мотивирова¬ 
ны запреты выгребать его по праздни¬ 
кам из печи, наступать на него, использовать 
при стирке белья. П. не выносили из печи 
на Пасху, в Великую субботу, на святки 
(укр. -полос. ), по пятницам (рус.); белье не 
золпли во дворе до Благовещения (ПА, 
гомсл.). Не сжигали старый веник, чтобы П. 
от него не попал при стирке в воду, иначе 
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будет чесаться тело (ПА, киес.). У болгар 
существовал запрет выбрасывать на двор 
угли и пепел на святки и в волчьи дни, 
иначе их съест волчица и принесет выводок 
волчат. По полсс. поверьям, наступивший 
на П. или сажу заболеет куриной слепотой 
(ПА, бреет,). 

Всем славянам известны гадания с 
П.: по следам и знакам на нем (о.-слан.); 
по его количеству при образовании на тлею¬ 
щих углях (большой слой пепла предвещал 
урожай — преимущественно у юж. славян); 
по доносящимся из округи звукам после ма¬ 
гического «рассевания» П. в бане (с.-рус.) 
и др. По свидетельству Саксона Граммати¬ 
ка (XII в.), слав, женщины наобум чертили 
по П. в очаге линии, а затем считали их: 
при четном числе ожидали счастье, удачу, 
и наоборот. В зап. Словении (Прекмурье, 
Лютомер) в ночь под Рождество делали куч¬ 
ки из взятого в печи П. и, вернувшись из 
церкви, рассматривали образовавшиеся на П. 
формы: крест знаменовал смерть, венец — 
свадьбу и т. п. В пол. Силезии по кучкам П. 
утром на Рождество гадали об урожае: пре¬ 
обладание «белого» П. в кучке, обозначаю¬ 
щей какую-либо овощную культуру, пред¬ 
вещало ее урожай. В Галиции за ужином в 
Сочельник поджигали зерна разных культур, 
образование П. на зерне служило знаком 
урожая соответствующей культуры. У юж. 
славян подобным образом было принято 
гадать об урожае разных культур, оставив 
тлеть угли (например, на лемехе) в празд¬ 
ники (на святки, на Сорок мучеников, ц день 
св. Трифона и т. д.). Девичьи гадания также 
предполагают наблюдение за знаками на П., 
его количеством на оставленных на ночь ве¬ 
щах (например, башмаках — рус.). В Карго- 
польском р-не известно святочное гадание 
с П. (сеять золу) в бане: девушка разбра¬ 
сывала П. со словами: «Полю, полю росу.*.» 
и слушала, откуда донесется лай собаки, 
полагая, что с той же стороны прибудут 
к ней сваты. У болгар Странджи известно 
девичье гадание, называемое ттелница и со¬ 
стоящее в тайной запашке двора с помощью 
украденных у парня рала и лемеха с по¬ 
следующим выпеканием лепешки пёпелница 
(из П., муки и соли, украденных в доме, 
где не было умерших, или в доме первых 
хозяев) — во время ее замешивания девушка 
проговаривает имя любимого, чтобы «заме¬ 
сить» его в хлеб, затем катит лепешку и по 


способу ее падения (на верхнюю или ііш 
тою корку) гадает о предстоящем замуже¬ 
стве . 
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/4* А. Плѵтпникжа 

ПЕПЕЛЬНАЯ СРЕДА - чет. Роргксж 

Зтеіпа, Озіаікоѵа зІгеЛа, бета, ВІа%поѵа 
іг&На, Рореіес, словац. Ророіпа, Ророісоѵа, 
Ророіеспа > Кгіѵа, бкагеМ, Риска 
Ророіес, пол. Рореіес, Зго&а Риска 

згосіа, пол. диал. сгаггтшс, словен. 

РереЪііса, хорв. Ререіпіса, Сізіа іГ'рч/а — 
у славян-католиков среда на первой неделе 
Великого поста, считающаяся его началом н 
называемая «пепельной, сорной, последней, 
черной, сумасшедшей, кривой, безобразной, 
сухой, вг.тупителшгой» средой, а также «недь- 
миным днем». Нередко в этот день еще про¬ 
должались масленичные игры и развлечения. 
Благодаря такому пограничному положению 
П. с. считалась опасным и несчастливым 
днем, требовала соблюдения запретов на ра¬ 
боту и др. д систр их. Запрещалось прясть, 
иначе лен и конопля не вырастут, а нитка, 
полученная в этот день, принесет несчастье 
тому, кто ее носит в своей одежде; не поз¬ 
воляли шить, подковывать коней, подкла¬ 
дывать яйца под наседку, чтобы цыплята 
и гусята не вылупились «кривыми» и урод¬ 
ливыми (словап.). С семантикой «кривизны» 
соотносится обычай красть друг у друга вещи 
из дома, а потом в корчме продавать их вла¬ 
дельцам (пол.). У словенцев не шили, веря, 
что иначе куры не будут нестись (окр. Лю- 
томера). 

Б Словении в Прекмурье хозяйка долж¬ 
на была встать в П. с. первой, чтобы на- 
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мочить «бснсдиктовой» водой, в которой она 
варила свиную голову на масленицу, ступ¬ 
ни всех домашних, что служило оберегом 
от ядовитых укусов и ран летом, а также 
и от всяких несчастий; после этого домочад¬ 
цы могли встать с постели. Потом хозяйка 
кропила этой водой весь дом и постройки, 
В Белой Крайне мазали помоями, оставши¬ 
мися после масленицы, руки и ноги мальчи¬ 
кам , чтобы их не кусал и зм е и. То же делали 
и со скотом. В Адлсшичах помоями от мас¬ 
леничного вторника кропили перед восходом 
на П. с. огород, чтобы кроты не рыли зем¬ 
лю, а все хозяйство вместе с домом обегали 
с косой, по которой стучали палкой, — чтобы 
лиса не таскала кур. 

Предписывались действия с продуци¬ 
рующей семантикой: следовало гото¬ 
вить и есть длинную лапшу, чтобы колосья 
были высокими, большие пироги — чтобы 
свиньи были толстыми (словац.). Во мно¬ 
гих местах женщины сходились и пили «за 
высокий лен», «на лен и коноплю», при этом 
они танцевали и подскакивали как можно 
выше, чтобы так же высоко росли лен и ко¬ 
нопля, перепрыгивали через лавку (чеш., сло- 
ьац., под.), тянули за волосы ту, у которой 
волосы были самые длинные (ср.-словац,. 
Верхний Грон). В Хорватии (особенно в 
Междумурье) дети обходили село, останав¬ 
ливаясь перед каждым домом, и пели: «Ти 
га )сп, Ш га Іеп, га И сіи&і Іеп. Разпік зе 
$ огепіі, Ререіпісіі гагисіі. Ти га Іеп, Ш га 
Іеп, га сІеЬеІи геріп Ти га Іеп, ш га Іеп, га 
Ео тазпо /еЦе [Это за лен, за лен, за длинный 
лен. Ф&шник (масленица) женился, Пепель¬ 
ную среду взял в жены. Это за лен, за лен, 
за большую репу, это за лен, за лен, за соч¬ 
ную капусту]» (Оаѵаг.ОБ:21^22), при этом 
дети высоко подпрыгивали, чтобы так вы¬ 
соко вырос лен. 

В Хорватии (в Междумурье) в П. с. 
дети совершали обходы села с благопоже- 
ланиями и колядовали. В с.-воет, части 
Хорватии и в Боснии было в обычае при¬ 
нимать в П. с. первого посетителя (кѵѵжпіе, 
шѵтса, ргетііса., кеочка), но, в отличие от 
зимнего ритуала «полазинк», приветствова¬ 
лась девочка; она молча садилась на приго¬ 
товленный для нее стул, получала от хозяй¬ 
ки яйца или деньги и вскоре уходила; таким 
образом магически обеспечивали разведение 
домашней птицы, ее яйценоскость ихорошее 
высиживание птенцов. 


В П. с. доедали скоромное и мыли по¬ 
суду от жира и масленичной пигш. У сло¬ 
ваков перед восходом солнца выбирали из 
печи золу и хранили до Страстной пятни¬ 
цы, когда этим пеплом обсыпали деревья от 
гусениц. У словенцев сушили остатки мас¬ 
леничной еды и использовали их только на 
Пасху, добавляя в еду, или же съедали их 
в четверг, оставляя II с. для строгого поста. 
В Чехии и Моравии в трактирах начинали 
подавать постное блюдо из намоченного и 
поджаренного гороха — «пучалку», причем 
иногда се сильно солили и перчили, чтобы 
больше пива и водки были выпито (Всетин, 
с,-морав.) 

Название П. с. связано с тем, что у ка¬ 
толиков в этот день благословляли в церкви 
пепел, священник мазал им лоб прихожан 
(чертил пеплом крест) в знак того, что на¬ 
чинается пост. У словаков Верхнего Трона 
в этот день женщины мазались сажей, пар¬ 
ни мазали сажей девушек. У поляков над 
входом в корчму или в дом вешали сито 
с пеплом и обсыпали им всех входящих, по¬ 
сыпали также друг друга и дома. У поляков 
пеплом из мешочка, привязанного на пал¬ 
ке, обсыпал девушек ряженый «старик», ко¬ 
торый приходил в ночь на П. с. в корчму, 
где происходило гуляние и танцевальный 
обряд «подкозелок»; «старик» тряс своим 
мешочком над девушками, которые не вы¬ 
шли замуж в этом году и которых не «вы¬ 
купили» заинтересованные парни (ленчиу., 
куяв., калиш., познан.). У курпей в избы 
заезжал «запуст» на деревянном коне, ска¬ 
кал по дому и обсыпал всех пеплом (пол.). 
На севере Всликополъши после проводов 
масленицы — «срубания головы» скрипачу 
(изображалось сбиванием шапок, надетых 
одна на другую на его голову) — все посы¬ 
пали себя леллолі или золой. В окр. Радома 
молодежь, обходившая дома с куклой «ба¬ 
хус», представлявшей масленицу, грозила 
забрать незамужних девушек с собой, и если 
обходчикам не давали выкуп, они мазали 
девиц сажей. 

У юж. славян пеплом посыпали семена, 
полл, дома и другие постройки, считая, что 
он поможет от пожара, грозы, вредителей. 
В словенской Зильской долине во время 
звона церковных колоколов на утреннюю 
мессу хозяйка закапывала под порогом дома 
пепел и угли из печи, чтобы предохранить 
дом от пожара. ♦ хг-ъ .:?•:. 1 г -' 
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В П. с. устраивались игры с символи¬ 
кой окончания, уничтожения — 
убиение, сжигание, потопление, похороны 
п е рс он и фи цир о ва н но й маслами цы -карнавала 
(изображаемой в виде чучела или ряженого) 
или символизирующих масленичное веселье 
музыкальных инструментов или самих музы¬ 
кантов. В Польше в П. с. судили и обез¬ 
главливали куклу М с нс он уста (кракоз., ма~ 
зур.), топили или жгли соломенное чучело 
смерти, которое всю неделю возили по ули¬ 
цам (люблин., келец), при этом прыгая через 
огонь (мазур.). 

В Западной Чехии «хоронили Масо- 
пуста» ряженые («трубочистых», «черти», 
«козы», «священник», «могильщик» и др.), 
которые шли процессией по селу, неся на на¬ 
возных носилках соломенное чучело. Иногда 
впереди несли завернутые в черное покры¬ 
вало скрипку и др. музыкальные инстру¬ 
менты. Голосили «плакальщицы». Процессия 
направлялась за село, к реке, или во двор 
одного из домов, где у навозной кучи начи¬ 
нался суд над «Масопустом». После суда 
чучело топили в реке или зарывали в на¬ 
воз (Ходско, з.-чеш.). В других местах в 
Чехии соломенное чучело зарывали в снег. 
Есть сведения, что раньше символически 
хоронили живого мужчину, которого клали 
на носилки и покрывали белой простыней 
(Ѵас).ѴО:Іб2). 

У чехов и словаков расставание с мас¬ 
леницей, с музыкой и весельем на 7 недель 
поста символизировали «похороны контра¬ 
баса» (чеш. роскоѵаіі Ьази, ЬатЬоѵи, слопац. 
роскоѵаѵате Ьазу). Контрабас кропили пи¬ 
вом — разлучались с ним до Пасхи (с. Ры- 
бяны, л.-слова».), накрывали его покрывалом 
и произносили шутливые стихи, например: 
«Вчера еще я держал тебя за колени, а те¬ 
перь ты совсем околела, вчера я держал тебя 
за грудь, а теперь вокруг тебя уже горят 
свечи...» (Рашкая долина, ср.-словац. — 
28КМ 1970/64:157). В Чехии и Мора¬ 
вии обряд совершался в ночь со вторника 
на среду и представлял собой вариант «похо¬ 
рон Бахуса», или «Масопуста», т. е. Мас¬ 
леницы. В окрестностях Рожнова (с.-морав.) 
контрабас накрывали скатертью, ряженый 
священником «кадил» ею из пустого кув¬ 
шина и смешил людей своей «проповедью», 
«плакальщик» оплакивал умершего. 

У поляков в Мазовии образ Маслени¬ 
цы слился с фигурой музыканта: в П. с. 


(Роріеіес) девушки впрягались в сани и в 
зил и скрипача по селу, потом доставь: 
его в корчму, где прощание с маслениц 
и музыкой было инсценировано как «с» 
гание» и «повешение» музыканта (поджи 
ли соломенные перевясла, которыми он б 
обкручен, накидывали на шею соломенн 
жгут). 

У словенцев в П. с. уничтожали чуче 
Масленицы (Ри$1и) или Куренга: чуче 
одевали в старую мужскую одежду, мес 
ми разыгрывались его «похороны»: чуче 
несли на носилках, изображая похорони 
процессию, «кадили», звонили в колокол* 
ки; иногда их сопровождали ряженные с 
щенником и певчим. После обхода села чу 
ло уничтожали, поджигая и бросая с мо 
в реку или закапывая в землю. 

В П. с. продолжались и масленичь 
игры эротического характерам 
торых участвовали ряженые: например, п 
ни ходили с «кузнецом» «подковывать» 
оушек и молодых женщин, то есть разув 
их и портили, рвали обувь, иногда зади 
при этом юбки (Средняя и Восточная С 
вакия); девушки платили парням «бритье 
во время которого «мылили» пойманного и 
ня льдом, скребли «бритвой» -щепкой, а с 
он вырывался, то били его палками (в.-с 
вац.). В Замагурье (север Восточной С 
вакии) «брили» мужчин замужние женщиі 
В Моравской Словакии (в.-морав.) ж 
щины-участницы этой забавы называл' 
рстс}<Шсе (поскольку они ходили ро те/і 
т. е. с мылом). На деньги, полученные 
«бритье», они устраивали вечеринку в тр 
тире. Чешские женщины ходили с горш 
ком разведенного мыла и щеточкой «чист 
мужчин», последние же, если не хотели 6 
вымазанными, откупались. 

У хорватов на П. с. приходилась пах 
ритуальная, причем прокладывали боре 
во дворе, вокруг двора, посреди и вон 
геля, таскали плуг по улицам, иногда с 
дом за ним тащили и борону. Обычно 
хали женщины или ряженые женщин 
парни. Обряд проводился с целью обер 
В Отоке (Славония) женщины в чер 
одеждах впрягались в плуг и пахали каж 
улицу, «чтобы запахать грешные маслсі 
ные следы». 

Продолжались также обходы ряжен 
В Моравии П. с. — «безобразная, гад 
уродливая» ($кагссіа зігеАа) — была о- 
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чсна процессиями ряженых, кото - 
рые ходили «с дрожжами», «с медведем», 
«с масками л, а вечером молодежь устраива¬ 
ла угощение в корчме с водкой и калачами. 

I Одним из развлечений парней было возить 
девушку на санях до тех пор, пока она не 
откупится. Если же им не удавалось схва¬ 
тить саму девушку, они делали соломенное 
чучело и возили по селу его, насмехаясь над 
' той, которую оно представляло, а потом бро¬ 
сали куклу в пруд (окр. Вельких Мезир- 
жичей). 

В Чехии, Моравии и прилегающих сло¬ 
вацких областях в П. с. часто ходил ряженый 
ПгеЬепаг, обвязанный соломенными перевяс¬ 
лами и призывавший: «8іагё ЬаЪу па ЬгеЪеп, 
тЫе гепу па гоісЛ!» [Старые бабы — на 
гребень (кочергу?), молодые — на вертел! ]. 
за что женщины обливают его водой (Влахо- 
ыще и Банов — 2іЪг* ѴСЬ:112). В р-не Бро¬ 
да (морАВ,) он «едет» на о гребле и кричит: 
«Ыа ЬгеЪеп! Зіагс ЪаЬу коІо^иЬе, па Ьге- 
Ьеп!» [На гребень! Старые беззубые бабы, 
на гребеньП, а женщины обливают его во* 
дой (Вагі.МІ *32). В в. -чеш. обходах «грже- 
бенаржей» молодые мужчины, ряженые в 
старье и обкрученные соломенными пере¬ 
вяслами, ходили по селу, вызывали женщин 
пйд окно и оскорбляли их как можно бо¬ 
лее гадко, выкрикивая в конце: «Гей, гей, 
на гребень!» Женщины обливали их водой, 
а потом в трактире поджигали на них соло¬ 
му, отчего ряженые скакали и валялись по 
земле (окр. Евичка — 2іЪгі ѴСЬ:113]. 

К П. с. были приурочены обряды на ^ 
казания молодежи брачного возраста, 
не вступившей в брак во время масленицы. 
У поляков, словаков, словенцев и хорватов 
это была «колодка», связанная с волочением 
бревна девушками и парнями, с последую¬ 
щим выкупом; позже обычай трансформи¬ 
ровался в привешивание им на спину дере¬ 
вянных куколок, селедочных голов, костей, 
кусочков дерева и т. п. Обряд мог испол¬ 
няться и на масленицу. 

У хорватов и словенцев популярной 
формой осуждения безбрачия были соло¬ 
менные куклы, выставляемые на крыши до¬ 
мов, укрепляемые на растущих поблизости 
деревьях, прислоняемые к дверям или под¬ 
вешенные на окна: для девушек РіЫ, Г>есІ, 
то* (словен.), для парней — ЬаЬа , пеѵезіа 
(словен,), Ререіпісс (хорп.). В Нижней 
Крайне «Пуста» приносили к дому девуш¬ 


ки и у дссъ «хоронили» в снегу или сжи¬ 
гали. 

В Польше в качестве наказания деву¬ 
шек, не вступивших в брак, парни в ночь 
на П. с. разбивали о стены их домов горш¬ 
ки с «журом» (кислой похлебкой), с пеплом 
или с навозом; замазывали окна их домов 
известью или краской; ряженые произноси¬ 
ли обидные или фривольные стихи во время 
обходов их дворов (краков.), били в их домах 
посуду, мазали девушек сажей и бесчинство¬ 
вали (радом,); ряженые «дедом» и «бабой» 
обходили в П. с. дома и били не женившихся 
и не вышедших замуж соломенными кнутами 
(окр. Кельц). В Хорватии (Междумурье) 
вблизи домов, іде живут старые девы и хо¬ 
лостяки, клали на ворота или столбы старую 
проросшую репу. В Словении наказывали 
провинившихся тем, что в П. с. снимали две¬ 
ри или ворота в их домах и заставляли парней 
и девушек волочить их на себе. Подлежали 
осуждению также вдовы: в Подгалье (пол.) 
их запрягали в сани или телегу, на которой 
сидел «бахус», и заставляли их везти его в 
корчму; там брали с них выкуп. 

Вступившие в брак также платили, но 
уже «еступпое>\ за вхождение в общество 
замужних женщин. Обычно женщины при¬ 
возили молодух в корчму на санях, и те 
ставили угощение и выпивку (познан.). Мо¬ 
лодые мужчины давали выкуп за брак за¬ 
мужним женщинам. 

В некоторых местах вечером в среду в 
трактире прощались с выпивкой и едой — 
«полоскали рот» {ѵуріакоѵаііяі й$Іа) (н.-сло- 
вац.). Но еще с утра мужчины пили водку, 
чтобы целое лето не кусали комары и мухи 
(чеш., Градецко), или, возвращаясь из косте¬ 
ла, заходили в трактир выпить — зріаскпоиі 
рореіее (смыть пепел) (морап., Гана — 
ѴСЬ:148). Ср. в. -слав. Полоскозуб, полес. 
I Іополо кыны и под. 

У православных Великий пост начина¬ 
ется с понедельника, и среда у них уже не 
отмечена, но у сербов выделяется терми¬ 
нологически /7слсѵъдял среда (иначе Чиста 
среда) на первой неделе Великого поста. 

Лит.: КОО 2:204-207,252; Агятт.МОСК: 
178,204-206.208,210,209-223,238,379,587; 
Рег.КМНР:43; Ѵук.К53:90; ]Ы.СК.:52; ХіЬ г* 
ѴСЫ44— 145,147; ВаА.КД:471-472,474,478, 
536,679-680,742,739,749-750,773; СЗІѴ:243; 

Кі.Ыеі ЫРО:323; ІиіСіѴШ: ѴуЬі.ВН:28; Кеёп. 
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ОК5і!.,:76, Ншлг.Н21.,:145,149; Оаѵаг.ОО 1:17- 
22; Кі.гРІ.У 1:46,57; Мікі.ѴІЮ5 2:198-202. 

М. М, Валенііоѳс 

ПЕПЕРУДА — см. Додола. 

ПЕРВЫЙ-ПОСЛЕДНИЙ - Семанти¬ 
ческая оппозиция, сиязапнсія с понятиями 
времени, счета и порядка, оценки. Пер¬ 
вый символически означает «начальный», 
«новый», «лучший», «главный», «важный», 
«счастливый», а последний — «конечный'», 
«завершающий», «худший», «несчастливый». 
Эта оппозиция близка к п роти вол оставле¬ 
ниям начало^ конец и новмй^-старый и 
соотносится с космогоническими представле¬ 
ниями, инициацией, магией первого дня, ман- 
тическими и апотрапепческиьш действиями. 
Категории «первый» и «последний» оформ¬ 
ляют цикличность календаря и сезонность 
сельскохозяйственных работ, придавая им 
характер замкнутого круга. В строительстве, 
ткачестве и др. ремеслах первый и послед¬ 
ний, аналогично началу и концу, способст¬ 
вуют передаче идеи целостности, завершен¬ 
ности. Особую роль эта оппозиция играет 
в интерпретации жизненного цикла человека. 

Члены оппозиции неравнозначны: «пер¬ 
вый» явно доминирует, он служит стержнем 
обрядовых комплексов, организует простран¬ 
ство, время, ритуальное поведение. Роль 
признака «последний» меньше, хотя и его 
семиотическая и мифологическая нагрузка 
велика. В одних случаях последний соеди¬ 
няется с первым в одно целое, обеспечивая 
цикличность, или замыкает начатое первым. 
В других ситуациях категория последнего 
означает бескомпромиссную завершенность: 
возвращение к первому, повтор нежелатель¬ 
ны и опасны (обрядность похоронного цикла 
идр.). 

Последний нередко вообще не маркиру¬ 
ется: так, релевантны только первая встре¬ 
ча, первый посетитель (см. Полазнкк), пер¬ 
вый прилет птиц и др. Противопоставление 
первого последнему не всегда актуально, эти 
признаки могут выступать как самостоятель¬ 
ные, непарные, семантически не соотноси¬ 
мые друг с другом. 

Первые события, явления (в отличие от 
по следи их) часто тер ми нологизуются: пър&ич 


"первое угощение* (болг.), первая 'перяі 
первый рой, улетевший из улья; перзыь 
стой; деготь первого выделения г (укр.), 
ветка, перяячкл — ‘животное, первый 
давшее приплод’ (рус. доп.): пярвосирмь 
же’ (бел.), пъръсскипя ‘то же; женщина, 
дившая в первый раз’ (болг.), ср. и ю.-с 
имена Прван (серб.), Пьрйпн (болг.) и 
Последнее (за исключением последах. 
следний ребенок в семье' — болг.) ист 
зуется преимущественно в метафоричее 
терминологии и фразеологии смерти, хоѵ 
ньг (последний путъ , последнее «прост, 

идцр.)- 

Первый и последний в кален да 
Важкосзначение имеют первые дни болы 
праздников — Рождества, Пасхи, Трои 
1 марта, а также начало постов (особе 
Великого), иххроноиимы включают и пор 
коыые числительные (Псраи/ПгритКутг 
Переа/Перила Коляда. Переа/ Л ерша Гі 
чиста (полес.), Первый Спас идр.). К э 1 
датам и их канунам приурочивались мне 
численные ритуальные акты цродущірі 
щега и апотропеического характера (зыпе 
караваев, обильные угощения, символичес 
пахота и молотьба; обереги от нечистой си. 
болезней и пр.). В это время сакрализуе 1 
все первое: посетитель, действия, еда, пр- 
мсты, первый звон колоколов и др. 

Первая и последняя недели Белнк< 
поста отмечены многочисленными мт\ 
тами, поверьями, приметами и наполне 
ритуальными ДеЙСТВИЯМИ, В первый дс 
Великого поста строго следили за соблюл 
нием запретов — запрещали работать, ос 
бенно прясть — чтобы собака не заболс 
бешенством, чтобы змея не укусила (че 
нигов.), чтобы черви не заводились в съ) 
(гомел.)- Умершего в первые дни пос 
хоронили не на кладбище, а у мельниі 
(болг.) 

Последний день любого месяца считал 
несчастливым для появления на свет пото: 
ства. У юж. славян существует много пов 
рий о последних днях марта, свялывающі 
погоду этих дней с настроением мифолоп 
ческого персонажа — бабы Марты. 

Особой обрядностью отмечены первь: 
и последний дни периода Вллчьнх дне} 
святок идр. Отрезки календарного времен 
начинались встречей в первый день персо 
инфицированного праздника и его изгнани 
ем (сжиганием, уничтожением, потоплением 
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в последний день (см. Масленица). С точки 
зрения первого и последнего оцениваются в 
народных представлениях дни недели (суб¬ 
бота как день последний ассоциируется со 
смертью). 

В природных циклах, смене сезонов 
акцентировалось первое (первый гром, град, 
лед, снег, иней). При первом громе реко¬ 
мендовали умываться, кататься по земле. 
шггаться за спину, тереться о дерево (по- 
аіс.); ірызть железо, чтобы нс болели зубы, 
поднимать с земли тяжелые предметы, тря¬ 
сти плодовые деревья -- чтобы их сила и 
плодородие перешли на человека (словеи.), 
стучать камнем себе по голове, чтобы весь 
год голова не болела (болг., в.-словац.), во¬ 
рошить руками семена льна, предназначен¬ 
ные для посева (бел. витеб.). Первые гра¬ 
дины полагалось раскусывать, проглатывать, 
собирать: верили, что не будут болеть зубы, 
таза, голова, руки, ноги, спина, не будет 
кашля; если помазать градинами бородав¬ 
ку, она сойдет, и т. п. Первый лед бросали 
во все стороны, чтобы в доме не водились 
насекомые. Замечали, в какой день выпал 
первый снег, и в этот же день недели начина¬ 
ли сев (полес. гомел.). Увидевший в первый 
раз новый месяц должен поприветствовать 
его и попросить у него здоровья и богатства 
(еловая,., полес., пол.); не следовало смот¬ 
реть после этого кому-либо в лицо — тот 
мог покрыться сыпью (болг.). Верили, что, 
увидев в первый раз новый месяц, можно 
заговаривать бородавки, зубную или голов¬ 
ную боль и т. п. 

Символический смысл имели первые 
встречи с появляющимися весной птицами 
и животными. При виде первого аиста сле¬ 
довало покататься по земле, чтобы спина нс 
болела (ПА, иолын., Речица, Щедрогор); 
потрясти деньгами в кармине (ПА, киев.. 
Копачи). При первом куковании кукушки 
словенцы целовали землю, чтобы не болели 
зубы (Бела Крайня), полвдукн трясли день¬ 
гами в кармане, чтобы разбогатеть (ПА, 
киев., Копачи). При виде первой ласточки 
пытались вывести ксснушки: терли лицо 
песком или умывались водой (ПА, полый., 
Щедрогор, Любязь), закрывали лицо руками 
(ПА, бреет., Радчицк). Поляки в р-не Хел¬ 
ма верили, что если весной первую лягуш¬ 
ку услышишь в скоромный день, то будет 
достаток молока и молочных продуктов, а 
если в постный ^ то будет много меда. 


Оппозиция «перАлій ■ последний*) марки¬ 
рует также начало и конец всех земледель¬ 
ческих работ: пахоты, сева, жатвы, молоть¬ 
бы, помола и первой выпечки хлеба из новой 
муки. 

При первой пахоте тягловому скоту да¬ 
вали съесть ритуальные хлебцы, испеченные 
на К.рсг.тппоклонітіі неделе, или кусочек 
пасхального кулича, на поле устраивались 
обильные трапезы (палее,, укр., болг.); волов 
украшали цветами и лентами (болг.). За¬ 
севали освященным зерном из первого или 
последнего прошлогоднего снопа. На первые 
сжатые колосья зажинавшая женщина клала 
хлеб и свежий сыр (бел.), хлеб, воду и цветы 
(полес.), жница ела, сидя на первом сжа¬ 
том снопе или положив на него пишу (бе л). 
При первом помоле нового зерна болгары 
обязательно пользовались выстиранным меш¬ 
ком, насыпали зерно не в воскресенье и не 
в праздник, чтобы не пустел амбар (ловеч.). 
Последние действия земледельцев носили 
характер развернутых обрядов (см. «Боро¬ 
да») или отдельных ритуальных актов. 

В животноводстве отмечался пер¬ 
вый выгон скота: под порог подкладывали 
предметы-обереги (серп, нож, нитьз), завя¬ 
зывали на рога или на хвост корове красные 
нити, вбивали в рог иголку и т. п. (полес.); 
щедро одаривали пастуха. 

При первом отеле коровы завязывали 
ей на рога тряпицу, оторванную от зачиналь- 
ного конца полотна (рус. костром.). Око¬ 
тившийся скот (особенно в первый раз) 
оберегали от сглаза, нечистой силы и духов 
болезней. Животные, родившиеся первыми, 
избирались для приготовления праздничных 
обрядовых блюд на праздниках (см. Юрьев 
день, Курбані «Слава»), 

В строительстве после укладки 
первого венца дома дарили плотникам по 
платку, а в щель бревен клали деньги, хлеб 
и соль (ПА, киев., Копачи), жито и моне¬ 
ты (АА ( архангел., Тмхмаиьга). Завершение 
работ отмечалось одариванием работников 
и их ответными благо пожеланиями, которые 
мастер выкрикивал, стоя на крыше (болг.). 

Первые действия в новом доме (см. Но¬ 
воселье) считались опасными: верили, что тог, 
кто первым вступит в дом, первым и умрет. 
Перед ггервок ночевкой в новом доме не мы¬ 
лись и спали в той самой одежде, в какой 
были в старом доме, запрещалось подметать 
дом (полес.). Первый огонь в доме разво- 
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дила самая старшая женщина (болг.). Пер- 
вый человек, умерший в новом доме, счи¬ 
тался домовым (рус., словац., чещ), ср.: 
первый покойник, похороненный на кладби¬ 
ще, становился, по поверьям, его «хозяйкой» 
(выслав.). 

I Ісрзый— послед ний в род и иной об¬ 
рядности: все первое в развитии мла¬ 
денца окружено приметами, гаданиями, ма¬ 
гическими действиями и запретами. Болгары 
полагали, что ребе кок будет похож на того, 
на кого посмотрела беременная, почувство¬ 
вав первое шевеление плода. По первому 
крику новорожденного судили о его здо¬ 
ровье и характере. 1 Ісрвое кормление, ку¬ 
пание (см. Купание младенца), пеленание 
(см, Пеленки), одевание (см. Одежда), 
опоясывание, появление и выпадение пер¬ 
вых зубов (см. Зубы), первые шаги, первая 
стрижка — все это регламентировалось по 
времени, месту и сопровождающим актам. 
Последнее кормление грудью считалось важ¬ 
ным этапом во взрослении ребенка у всех 
славян. Оно должно было стать действи¬ 
тельно окончательным, повторное прикла¬ 
дывание к груди запрещалось, т. к. верили, 
что такой ребенок будет обладать дурным 
глазом (о.-слав.). 

Первые месячные у девочки служили 
поводом для ритуального оформления ее пе¬ 
рехода в статус девушки-невесты, означали 
утрату « чистоты», а последние месячные 
для женщины — возвращение статуса «чи¬ 
стой». 

Символическое значение придавалось 
первой работе подростка: спряденную девоч¬ 
кой ниточку, сплетенные мальчиком лапти, 
сделанный гребень и т. п. сжигали, нить 
бросали в мусор — «сороці на гніздо» или 
затыкали в платок, который потом дарили 
сватам выросшей девушки (в.-сдав»)' Пер¬ 
вую связанную или сотканную дочерью вещь 
отец закапывал в борозду или выбрасывал 
в реку (болг.). В Полесье первую пряжу 
девочки рекомендовали смотать в клубочек 
и носить в кармане неделю от сглаза, а по 
прошествии этого времени бросить клубок в 
печь (гомел.). Первой спряденной девочкой 
ниткой обводили три раза по избе, а на окна 
клали свиной помет, «чтобы девочка всегда 
была удачливой» (а.-словатд,). 

В свадебной обрядности мно¬ 
гие действия были направлены на то, чтобы 
первый брак стал единственным и послед¬ 


ним. Ъ контексте «первый -после дики л 
де б ном выделяются ритуалы п 

ния невесты с домом и родителями, п 
совместные Действия молодых п Р н вхі 
пии в дом жениха и первая брачная 
Маркированы также первые даімлъвд: 
зершасмыс молодой женой: первое по 
ние источника после свадьбы, возле кот 
она оставляла пирог и деньги (бел ), р. 
пала зерно, кланялась на все четыре с 
чы (болг.); первая дойка невесток кс 
в доме мужа, подметание, топка печи, 
дение кудели и др. У юж. славян обяза 
нш моментом социализации молодой 
первое обращение к свекрови и свекру, 
вые слова и действия после ритуального 
чания. 

Первый * последний в п о х о р о * 
поминальной обрядности. Чу* 
приближение смерти, человек заявлял, 
его поле уже созрело и он видит после, 
колос (полес.). Верили, что следующим у 
тот, на кого взглянет умирающий при 
следи ем вздохе (с. -рус,). По пути к к 
оищу во многих с.-рус, областях совсрш 
обрзд первой встречи, когда одаривали 
ловека, который попадался на пути подо, 
ной процессии. Известны гадания о СМІ 
по первому встречному на похоронах: 6} 
рая встреча предвегщет скорую смерть в с 
пол встреченного предвещает, кто умрет 1 
дующим — мужчина или женщина (с 
лен.). На поминках умершим предназн; 
лись: первый блин (рус. смолен.), к) 
первой буханки (словац,). 

Магическими функциями наделял 
лица: первый встречный, первый уви/ 
шиЙ что-либо новое и др. Так, широко Г 
пространсна практика обращения к пер 
му встречному с просьбой окрестить слаб 
здоровьем ребенка. Важная роль отводил 
первому встречному по дороге на креп* 
(его угощали хлебом, одаривали (о.-еда) 
если же казалось, что он опасный челов 
зажигали взятую с собой свечу). Особые . 
чества приписывались первому и послед] 
му в семье ребенку (см. Ребенок перга 
и последний). 

Тот, кто первым увидел новорожден* 
го, должен был подарить ребенку несколь 
монет, чтобы тот не плакал, или «поплев:- 
от сглаза» (болі\, в.-словещ.). Тот, кто нс 
вым заметил появившийся у младенца э> 
получал вознаграждение от родителей р 
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бсі:ка. Первый узнавший о том, что в доме 
рожает женщина, должен был вымыть руки 
и этой водой опрыскать роженицу (болт.). 
В Полесье верили, что первый увидевший 
приступ эпилепсии сможет помочь больному, 
если совершит «лечебные» действия (см. Па¬ 
дучая). Первый, кто заметит, что корова 
мочится кровью, должен прикрыть эго место 
шапкой (мужчина) или платком (женщина) 
(сливац.). 

С представлениями об уязвимости 
первого связаны правила обращения с уро¬ 
жаем, первыми продуктами и пр. Строго 
следили за тем, чтобы ведьма не забрала 
перше колосья, первое молоко от коровы 
и т. п., так как это грозило потерей всего 
урожая или молока. Верили, что, если взве¬ 
сить перыый удой молока, ведьма не сможет 
отобрать его; если хозяин первым сварит и 
съест недозрелые колосья, ведьма не сможет 
отобрать урожай. Пастухи при первой дой¬ 
ке овец бросали в огонь пахучие растения 
для отгона злых сил (ер.-слсшац.). В мешки 
с первым зерном клали топор (болг.). 

Первые продукты никому не одалживали. 
Так, первыйхлеб при каждом печении отме¬ 
чали ямкой и не выносили из дому, ели же 
его последним; считали, что если его укра¬ 
дут, то семью постигнет несчастье. Зерно 
из первого и последнего снопов не давали 
взаймы, чтобы «спор» не перешел к соседу 

(бОЛГ. ПЛОВДИВ.). 

Иногда первые продукты уничтожали, 
раздавали или приносили в же рт в у (Богу, 
святым,предкам,духам болезней,мифологи¬ 
ческим и хтоаическим персонажам). Первые 
сезонные плоды — черешня, вишня, яблоки, 
виноград и продукты (например, мед) — счи¬ 
тались поминальной пищей, их раздавали 
соседям, носили на хладбище и освящали в 
церкви (ср. Яблочный Спас, Медовый Спас, 
см. Успение Богородицы). Запреты упо¬ 
треблять в пищу первые фрукты до опре¬ 
деленных календарных дат (Иванова дня, 
Вознесенки, Вцдова дня и др.) распростра¬ 
нялись в основном на женщин, у которых 
умирали дети: считалось, что на «том све¬ 
те* младенцам не дадут вкусить этих плодов. 

Первое яйцо молодой курицы выбрасы¬ 
вали (с,- и ю.-словац.) г первого теленка про¬ 
давали (а. -слав.) (у воет, славян, наоборот, 
запрещалось их продавать), первого цыплен¬ 
ка или гусенка отдавали собаке или дарили 
(з.-словац,), первую пойманную рыбу от¬ 


пускали в воду (рус.). В Олонецкой губ. 
первый отделившийся рой пчел топили в реке 
в жертву водяному, надеясь на его помощь 
в разведении пчел. Первое молоко вылива¬ 
ли в реку (болг.). Зерном из первого снопа 
закармливали кур, им обсыпали ток — что¬ 
бы мыши не портили скирд (укр. лубен.). 
Первый и последний убранные снопы не 
молотили, оставляя «для мышей» (чет.). 
Первым испеченным из новой муки хлебом 
хозяйка угощала соседок (пол.) или его пус¬ 
кали по воде, сжигали, жертвовали в цер¬ 
ковь, раздавали нищим, бросали собаке (по- 
лес.). Первое сбитое масло раздавали нищим, 
первый стакан нового вина выливали на 
землю (з.-слопан.). Первый кусок кушанья 
«сыро», приготовленного из первого молока 
отелившейся коровы, давали корове (рус. во- 

ЛОГОД.). 

Распространено жертвование первых кус¬ 
ков праздничных караваев (рождественского, 
юрьевского н др.) Богу, Богородице, умер¬ 
шим. Эти куски весь год хранили за иконами 
и использовали в лечебных целях. 

Первым и последним объектам, живот¬ 
ным и субстанциям приписывались маги¬ 
ческие свойства. Чехи верили, что из 
первого яйца молодой черной курицы мож¬ 
но вывести демона; русские полагали, что 
с помощью такого яйца можно распознать 
колдунов во время Светлой заутрени (Нов¬ 
город.). Яйцо, первым опущенное в краску 
перед Пасхой (чі/вар), обладало способно¬ 
стью отгонять град; его сохраняли до Юрьева 
дня, когда клали на ночь в воду, утром этой 
водой умывались, а яйцо относили в вино¬ 
градник и оставляли там в качестве оберега 
(серб.). Первую всплывшую при варке фа¬ 
соль сохраняли и использовали в качестве 
лекарства (Воеводина). Воду от первой сва¬ 
ренной крапивы выливали на улицу, изго¬ 
няя таким образом блох (балг.); воду, остав¬ 
шуюся в последний день жатвы, берегли, 
чтобы «выпарить» клопов (полег..). Счита¬ 
лось, что будет хороший улов, если, поймав 
первую в новом году рыбу, ударить ее три 
раза травинкой и отпустить, наказав ей 
привести сюда всю родню (полес.). Убитую 
первого марта змею (или просто первую 
убитую змею, гадюку) хранили — ей при¬ 
писывалась способность наделять небывалой 
силой (болг.) или излечивать от лихорадки 
того, кто повесит высушенную голову гада 
на шею (рус.). 
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Первые и последние продукты и пред¬ 
меты использовались как обереги и 
амулеты. В Полесье первую булочку — 
гючсточок — давали корове, чтобы се «<н=» 
спокусила низкая ведьма» (ПА, Житомир., 
Вышсбичи). На Украине горбушку от пер¬ 
вой испеченной буханки опускали в колодец,, 
а потом скармливали короле, чтобы остано¬ 
вить убывание у нес молока. Первой водой 
из нового колодца кропили скот, чтобы со¬ 
хранить его от ведьм (чеш., морав.), Пер¬ 
вый блин, испеченный в Сочельник, давали 
овцам — от мора (рус.). В Полесье с пер¬ 
вым пирожком и первой ложкой кутьи, при¬ 
готовленными на Коляды (святки), обходи¬ 
ли вокруг дома. Первый кусок пасхального 
кулича вместе с солью привязывали на рог 
корове от сглаза при первом выгоне (по- 
лес.). Теленка кормили соломой из послед¬ 
него снопа, чтобы скот нс голодал зимой 
(л,-слип.). 

Первый—последний в н а род н о й ме¬ 
дицине. На Волыни кожные болезни лечи¬ 
ли размятой на ладони земляникой, которую 
увидели в первый раз, но еще кс пробовали; 
лихорадку — завязыванием на шнурке столь¬ 
ких узелков, сколько гусей больной насчи¬ 
тал, увидев их весной в первый раз. Первой 
водой из свежевыкопанного колодца мыли 
детей от плача и испуга (рус. архангел.), 
ее пили для здоровья (карпат.), бездетный 
женщины — для того, чтобы забеременеть. 
Первая спряденная девочкой нить исполь¬ 
зовалась для лечения скота. Последний не¬ 
доеденный умершим кусок хлеба (понулл) 
считался целебным (бгмг, Гсров 4:173). 

К первому (реже к последнему) дню 
сезона, праздничного цикла, к первому (по¬ 
следнему) событию (первым шагам ребенка, 
последнему кормлению младенца грудным 
молоком), к первому увиденному или услы¬ 
шанному в этом году (прилету аиста, куко¬ 
ванию кукушки) обычно приурочены гада¬ 
ния. Нередко они совершаются с первым 
блином, первым куском каравая и строятся 
на интерпретации первого звука, слова, пред¬ 
мета, прикосновения, движения и пр. По¬ 
зиция последней в ряду деиущек, желавших 
узнать свою судьбу, отмечалась особенно: ей 
запрещалось спускаться в подпол, где нечи¬ 
стая сила могла ее «задавить» (рус. Сургут.). 

Первенство, стремление быть пер¬ 
вым, лучшим важно для ряда обрядовых си¬ 
туаций. Верили, что тот, кто быстрее всех 


прибежит домой из церкви после ос.-*; 
кушаний на Пасху, кто закончит г 
жатву, кто первым наберет воды поел 
щснекого водосвятия и даст скоту, тот 
опережать всех в работе в течение вссг* 
у того будет лучше вестись скот (Ва» 

В троицких «королевских» обрядах I 
быстрый Б скачках на конях, самый м 
в стрельбе получал звание «короля» — 
мого глазного среди парней» (з.-слав.). 
девушка первой раздаст хлебцы в дет 
рока мучеников, она первой выйдет з 
(болг.), Считалось, что там, где на Г 
девушки первыми запоют «весну*, они І 
рее выйдут замуж или в их стороне Н( 
дет грозы и града (ПА, го мел., Стодом 
В Болгарии беременной рекомендова 
приходить первой на службу в цер» 
чтобы ее ребенок не был в жизни пос 
ним (неудачником). Чтобы лерэеютоэ 
в семье, молодая должна съесть первый С 
на «тещиных блинах» (рус. вологод.). і 
лсдслъцы старались начать работу на св 
поле пораньше, быть первыми, иначе, ве 
ли они, опередивший их в севе или пах 
«забрал» бы часть урожая. Проснувши 
последними на Троицу подвергались огм 
нию, их забрасывали крапивой (слоден.. 

Нередко лица, первыми сообщавшие I 
восіь — о поле, имени младенца, о лриб; 
жен и и к дому свадебного поезда и т. п. 
поощрялись дарами или угощениями (с 
Оповещение). 
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ПЕРЕВОРАЧИВАНИЕ ПРЕДМЕ¬ 
ТОВ — в магической практике один из 
ввдов действия наоборот, совершаемый в 
охранительных, остана вливающих или вре¬ 
доносных целях, реализуемый через оппо¬ 
зиции «верх,—низ» и « передни и— задний», 
В ап о т р о п с и ч с с к о Гі магия П. П. 
служит для отвращения опасности, в частно¬ 
сти смерти, болезней, сглаза, нечистой сипы. 
В похоронном обряде предметы переворачи¬ 
вали, чтобы «отвернуть* смерть и воспре¬ 
пятствовать возвращению покойника с «того 
пита»: сразу после кончины человека все 
зеркала, корыта и ведра в доме перевора¬ 
чивались верхом вниз и ими не пользовались 
до конца похорон (серб,, Шумадия), перево¬ 
рачивали посуду, из которой омывали покой¬ 
ника (с.-зап. Сербия), после выноса покой¬ 
ника из дома переворачивали стол, лавки, 
стулья, на которых он лежал (рус., серб., 
хори., г, о*.), а также миску, в которой несли 
за гробом горящие угли (с.-рус,, полсс.), или 
горщок, в котором несли святую воду для 
окропления могилы (полес.), оставляя эту 
посуду на могиле вверх дном. Для этой же 
дели переворачивали телегу или сани, на ко¬ 
торых покойника везли на кладбище (рус., 
серб., пол,). Посуду переворачивали, чтобы 
отвадить от дома вампира (серб.)* а в сло- 
вац. Татрах это делали накануне дня св. Лю¬ 
ция (13.XII). чтобы преградить Люшіи до¬ 
ступ к дому. Ср. обычай ставить около дверей 
метлу вверх ногами как способ отгона не¬ 
чистой силы, в частности моры (чеш.). Со¬ 
гласно серб, бы личке, женщина перевернула 
в доме все предметы евсох ногами, чтобы 
ее умерший муж нс смог проникнуть в дом. 
У русских сани, на которых покойника везли 
на кладбище, оставляли повернутыми оглоб¬ 


лями в сторону кладбища, чтобы покойник 
не возвратился домой. 

На укр. Карпатах, чтобы придать охра¬ 
нительные свойства воде, которой накануне 
праздника св. Андрея окропляли хозяйствен¬ 
ные постройки, сосуд с этой водой несли, 
повернув горловиной назад (ІЛѵх.Г 4:269). 
На Украине, чтобы защититься от чумы, 
предписывалось при остановке на ночлег 
возы оборачивать передом назад. Чтобы 
избавиться от змгорм, перед сном ставили 
ботинки носами к двери, чтобы змора поду¬ 
мала, что человек вышел (пол. мазур.). 

П. П. сверху вниз совершалось для «от¬ 
ворачивания» сглаза: на Рус. Севере молодых 
о детали к венчанию, поставив их на перевер¬ 
нутой сковороде (АА* архангел., Тихмань- 
га). На укр. Карпатах для зашиты от вихря 
из дома выносили скоюроду вверх дном. 
Чтобы воробьи не клевали пшеницы в новом 
сарае, при его строительстве столбы, приго¬ 
товленные для его углов, закапывали в землю 
кверху корнем (укр,), словаки ставили стол¬ 
бы для амбара или другого строения корнем 
вверх, чтобы отвратить от постройки гром. 
При строительстве дома первый положен¬ 
ный венец следовало повернуть в другую 
сторону, чтобы отвернуть от этого дома чары 
(укр. волы и,), а одну из балок на крыше пе¬ 
реворачивали нижним концом вверх, чтобы 
в дом не заползали змеи (бел.). Сербы при 
приближении градовой тучи переворачивали 
на рале (пахотном орудии) сошник в обрат¬ 
ную сторону н этим «отворачивали» и от¬ 
гоняли назад тучу (Драгачево). В Полесье 
для этого выносили на двор хлебную лопату 
и клали ее «выворотом коерку» [т. е. вверх 
широкой стороной, на которую кладут хлеб] 
и говорили: «Отверни, Господи, хмару на 
чужу сторону...» (ПА, г омел., Стодоличи). 
В зап. Хорватии для этой же цели крестьяне 
переворачивали телегу вверх колесами. 

В ряде случаев П. П. имело ост в нае¬ 
ли вающую семантику. Если в семье 
часто умирали мужчины, чтобы прекратить 
вммкрдшге родя, после выноса из дома оче¬ 
редного покойника входные двери снимали 
с петель и переворачивали (черногор.); а в 
случае смерти детей, особенно при эпидемии, 
на могилах оставляли их перевернутые люль¬ 
ки (серб.). Для прекращения падежа скота 
павшее животное закапывали под воротами 
дома вверх ногами (руг..). При обезврежи¬ 
вании залома знахарь сначала вырывал его, 
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а потом в это место втыкал три осиновых 
дерену* корнями вверх, чтобы прекратить 
вредоносное воздействие залома; для выве¬ 
дения с поля сорняков на Преображение вы¬ 
рывали один сорняк, освящали его в церкви, 
а потом сажали корнем вверх (в.-полсс.). 
У русских, чтобы колдун не мог выйти из 
дома, переворачивали веник вверх ногами. 

П. П. сверху вниз использовалось в ме¬ 
дицинской магии для остановки бо¬ 
лезни. При лечении сухотки у ребенка его 
просовывали через дужки двух ведер и под 
столом, а потом ведра и стол переворачивали 
(пол.); для излечения рахита ставили стул 
и два ведра, ребенка просовывали под дуж¬ 
кой одного из ведер, а затем стул и ведра 
переворачивали (пол., мазур.). 

Отгонную и останавливающую семанти¬ 
ку имеет о.-слав, обычай разрывать могилу 
и переворачивать по ко й н и ка (в од¬ 
них случаях - лицом шшз, в других — 
класть головой в ту сторону, где были ноги), 
если было подозрение, что он стал или мо¬ 
жет стать вампиром (см. Ведьма, Колдун, 
Двоедушиики). 

У воет, славян и на укр. Карпатах счи¬ 
тали, что если спящую ведьму перевернуть 
головой в ту сторону, где были ноги, то она 
не сможет проснуться, пока ее не перевер¬ 
нут назад, поскольку во время сна ее душа 
выходит из тела и блуждает по земле, а по 
возвращении, если тело перевернуто, не мо¬ 
жет найти дорогу назад. Если тело ведьмы 
не перевернуть, она умрет (КА, ивано-фран- 
ков., Головы). Умершего колдуна выноси¬ 
ли из дома вперед не ногами, как обычного 
покойника, а головой (рус. вологод.). Скоти¬ 
ну, павшую на дворе, вывозили из усадьбы, 
положив ее на телегу задом вперед, а голо¬ 
вой назад (в.-слал.). 

Переворачивание человека головой в сто¬ 
рону, где были ноги, практиковалось в ле¬ 
чебной и охранительной магии. Детскую 
бессонницу лечили тем, что ребенка пово¬ 
рачивали в колыбели ногами к изголовью 
и надевали вывернутую наизнанку рубашку 
рукавами на ноги (бел,). 

П. П. моделировало возвраще¬ 
ние к желаемому правильному 
состоянию, к норме. Если в деже 
плохо удавался хлеб, ее следовало перевер¬ 
нуть вверх дном (полес.). В Полесье при 
проводах парня в армию кочергу, вилы или 
ухват переворачивали острием вверх, чтобы 


он благополучно вернулся, в этой же сюр 
ции иногда переворачивали стол, а икс: 
в доме ~ лицом к стене (ПА, гпмел., Т 
неж), В зап. Галиции, чтобы парня не зэд 
в армию, в день сборов в рекруты в до. 
переворачивали стол вверх ногами и втык 
ли нож в одну из ножек, что должно бы, 
усилить и закрепить желаемый рсэульт- 

(МААЕ 1905/7:19). 

Однако вне исполнения ритуала переве| 
нутос, т. е. ненормальное, положение лріѵ 
метов воспринималось как отклонена 
от нормы, способное привести к нежели 
тельному результату, поэтому запрещал х 
переворачивать хлеб верхней коркой шіш 
иначе в доме кто-нибудь умрет (рус.) ил 
хозяйство «перевернется», т. е. пойдет ч 
убыль (пол.). Ср., в частности, запрет ста 
вить ухват кверху рогами в доме, іде есп 
девушка на выданье, поскольку поставлю 
ный таким образом «ухват будзм атпирап 
ат вас хлопца» (ПА, го.иел.. Золотуха). Если, 
вставая из-эа стола, кто-нибудь клал лож¬ 
ку вогнутой стороной вверх, в этом доме 
не будут вестись дети (зап. Галиция), а если 
маленький ребенок после еды переворачи¬ 
вал миску, это сулило ему несчастную долю 
или нищету (серб., П іумадшт). 

Во вредоносной магии П.П. 
сверху вниз было способом наведения порчи. 
Для отмщения обидчику или для наказания 
вора в церкви ставили и зажигали свечу 
нижним концом вверх (рус., укр. : серо.), 
считая, что пока горит свеча. обидчик будет 
испытывать страшные мучения. У русских 
такая свеча называлась «эабидящая», а у сер¬ 
бов — «клетвена свепа». 

Одновременно положение верхом вниз 
осмысляется как демоническое, свя¬ 
занное с потусторонним миром. 
В поминальные дни ложки на стопе пере¬ 
ворачивали выпуклой частью сверх, чтобы 
ими могли воспользоваться души предков, 
пришедшие на ужин (полес.)» иногда в этой 
ситуации переворачивали скатерть и пироги 
(полес. ровен.). Согласно э.-укр поверьям, 
в ночь на Юрьев день ведьмы оскверняют 
придорожные кресты, забираясь на них вверх 
ногами, а чтобы стать чаровником, нужно в 
полночь влезть на придорожный крест задом 
вверх. В некоторых слав, ареалах верили, что 
вампир в могиле лежит лицом вниз. Если 
всю Пасхальную неделю зажигать одну и ту 
же свечку, потом подвесить ее вниз фитилем 
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на яблоне и зажечь снова на следующую 
Пасху, то при ее свете все колдуны в церкви 
покажутся стоящими вверх ногами (рус.). 
Полагали также , что у колдуна в зрачках 
люди отражаются вверх ногами (рус.). 

При гаданиях положение жребия 
нгоом вверх свидетельствовало об отклоне¬ 
нии от нормы и толковалось негативно: при 
выборе места для постройки дома из-за па¬ 
зухи на землю спускали три хлеба — если 
■гл три падали верхней коркой вверх, то 
место было хорошим, если наоборот — то 
плохим (рус.). Мать рекрута запекала в хле¬ 
бе нательный крест сына и смотрела, как он 
запекся: если лицевой стороной к верхней 
корке хлеба — сына нс возьмут в солдаты, 
если наоборот, то возьмут (рус. олонец). 
На Новый год в доме от стола к порогу ка¬ 
тили круглый хлеб и смотрели, какой сторо¬ 
ной он упадет: если верхней коркой вверх — 
в хозяйстве все будет нормально, если на¬ 
оборот — в семье кто-нибудь умрет (зап. 
Галиция). Ср. с.-рус. гадание на новоселье: 
хозяин вносил в дом петуха вверх ногами, 
положив «со себе на голову. Если петух за¬ 
кукарекает, значит, жизнь в новом доме 
булст хорошей. 

Лум.- Тол стой Н. И. Переворачивание пред¬ 
метов в славянском погребальном обряде // ПО: 
119-127; см. также лит. к ст. Наоборот. 

Е. Е. Левкие ос кая 
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наделяемое магическим значением, вид кон¬ 
такта, регулируемый специальными запрета¬ 
ми и предписаниями относительно его спосо¬ 
бов, времени, места, объекта и участников. 
Рйтуализ о ванный характер П, П. обуслов¬ 
лен широко распространенным представле¬ 
нием о том, что вместе с предметом можно 
передать благополучие, удачу, «спор», силу 
и т. п. или наслать несчастье, болезнь, раз¬ 
дор и т. п. 

Предметы, имеющие выскую (сакраль¬ 
ную) ценность (семена, соль, первый сжа¬ 
тый сноп, иголку, серп, хлеб, веревку, за 
которую водят скот, ткацкий инвентарь), 
запрещалось передавать непосредственно из 
рук в руки, «голой» рукой — их передавали, 
обернув руку полой одежды, платком, надев 
рукавицу или поставив (положив) предмет 


на землю, на стол, откуда затем адресат 
брал его. 

Запрещалось передавать предметы в 
опасные временные периоды (ночью, на за¬ 
кате, в большие праздники). Особые пра¬ 
вила соблюдались для П. П. в ритуализиро¬ 
ванных ситуациях (купля-продажа, обрвды 
лечения, передача на «тот свет»). 

Особые способы П. П. нередко связаны 
с определенными лицами и персонажами 
(пастух, беременная, невеста, ряженые, ко- 
лядники) и практикуются для предотвраще¬ 
ния сглаза, порчи, других несчастий, кото¬ 
рые можно передать из рук в руки. 

Предметные ограничения пе¬ 
редачи. Семена не передавали из рук 
в руки, а клали на землю, чтобы зерно 
«не пошло за руками», особенно, если рука 
дающего «тяжелая». Скотину не передают 
покупателю из рук в руки, а отпускают, сни¬ 
мая с рогов веревку, чтобы она шла сама, 
при этом продавец должен подумать: «Не я 
тебе даю, пустъ тебе Бог дает», а затем отдать 
новому хозяину и веревку (КА, закарпат., 
Синсвир). Соль за столом не подают про¬ 
сящему в руки, а ставят солонку перед ним 
(бел. витеб.). Серп по время жнивы никогда 
не давали из рук в руки, а клали на землю 
и брали с земли (болг., укр., бед.): опасались 
«недоброй» руки, считая, что принятый из 
рук злого человека серп покалечит при ра¬ 
боте (полый.). Белорусы считали, что иная 
передача серпа подразумевает злой умысел. 

Запреты на передачу ткацкого инвентаря 
также связаны с боязнью сглазить работу 
через переданное орудие труда. Запреща¬ 
лось давать бердо, ниты после захода солн¬ 
ца, ночью, переносить инстуме нт через реку, 
через границу села, давать их «голыми», то 
есть необернутыми, непокрытыми (в край¬ 
нем случае обвязывали их нитками) (полес.). 

Запреты на П. П. включали также про¬ 
странственные ограничения. По- 
всеместно запрещалась П, П, через покой¬ 
ника или через ребенка, Если над телом 
покойника по неосторожности передать из 
рук в руки какой-либо предмет (еду, цве¬ 
ты), то такой покойник станет заложньтм 
(ю.-слал), вампиром (серб., болг., макед.), 
то ест будет «ходить» после похорон. Бело¬ 
русы на Витебщине верили, что если через 
колыбель передать что-либо съестное, то ре¬ 
бенок будет прожорливым; если перебросить 
вещи или одежду, он будет «даровитым»; 
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и даже если качающий будет переговари¬ 
ваться с кем-нибудь через колыбель, ребе¬ 
нок будет болтливым, 

Для П, П. на «тот еист» используются 
сакральные локусь: (например, церковь, куда 
жертвуются еда, вещи, предназначенные для 
душ умерших), пограничные локусы (окно, 
чердак, крыша), куда помещаются предна¬ 
значенные для покойников предметы. Ши¬ 
роко известен обычай класть еду (особенно 
первый блин, хлеб) на окно (в.-слая,) или 
подвешивать ее к крыше (курок.), относить 
еду (коливо, хлебцы, яйца и др. пасхальные 
кушанья) на кладбище и класть на могилу, 
крошить ее на могилу, закапывать в могилу 
или подвешивать к кресту (в.- и ю.-слав.)» 
поливать могилу вином (болг., серб.), пус¬ 
кать специальные хлебы по воде (болг., Раз- 
градско). Передача поминальной еды душам 
умерших происходит в основном в годовые 
номинальные праздники (масленица, Пас¬ 
ха, Фомино воскресенье, Радуница, Троица, 
Дмитровская суббота и др.) или на поминки 
после смерти. 

Повсеместно у славян используется воз¬ 
можность передать предмет, который забыли 
положить в гроб умершему, на «тот свет» 
со следующим покойником, вкладывая нуж¬ 
ную вещь в его іроб. Аналогично происхо¬ 
дила П. П. с «того света» на этот: веревку, 
на которой опускали гроб в могилу и которая 
как бы побывала на «том свете», сначала 
бросали на землю и волокли ногой несколь¬ 
ко метров по земле, после чего кто-либо из 
домашних ее поднимал и забирал с собой 
(макед.). Земля выступает здесь как очи¬ 
щающая субстанция. 

Персонажные ограничения. 
С передачей на «тот свет» смыкается одари¬ 
вание ряженых, трактуемых как нкомирные 
персонажи: нередко угощение для них клали 
на окно, подавали быстро и осторожно через 
полуприкрытую дверь так, чтобы ряженые 
не успели коснуться руки дающего или ис¬ 
пачкать се сажей (чеш., морав.). 

В народной традиции запрещалось брать 
и давать что-либо из рук в руки пастуху 
во время выпаса скота, то есть после совер¬ 
шения им оберегающего магического обхода 
стада (в Полесье и на Рус. Севере). Даже 
оплату ему в это время клали на землю (Рус. 
Север). Беременной не разрешалось ни пере¬ 
давать, ни принимать предметы через огонь, 
иначе ребенок будет красть, и особенно те 


предметы, которые давала или брала че 
огонь его мать (бел. яитеб). 

Во время свадебного пира жених пе 
давал невесте свой подарок — башмаки, 
торые невеста тут же обувала — через с 
(бел. внтеб.). Вероятно, с той же це; 
избежать прямого контакта из рук в р; 
новобрачные обменивались кольцами, по: 
жая их в стакан с вином; этому действ 
приписывалось значение оберега (в.-ела? 

Псреклддмнаіше чего-либо из одной р} 
в другую также трактуется отрицатель 
например, на Волыни верили, что если се 
щий пересыплет зерно из одной руки в д[ 
гую, то взойдет другое растение, чаще все 
сорняк. 

Лит.: Виногр,НД;77; Агап.МОСК:4^-4б,2бі 
269,287; Истоки русской культуры. ІѴІ., 19! 
116; ПА; КА: Никиф.П П [1:5,24.57,89.1 
<3]оё.ОЫВ:162,163; ЖС 1998/1:55; 2001/3:1 

ПГМ73. 

М. М. Вальнир 

ПЕРЕЖИН, прожин — известно 

у русских (реже — у белорусов) терми 
обозначающий способ магического стбир 
ния урожая с чужого поля. П. представ ля 
собой: выжатую во ржи узкую полоску («&. 
заметную тропинку»), которая тянется I 
диагонали с одного края поля на другой; ді 
дорожки шириной в палец, которые пери 
секают поле крест-накрест; иногда это с* 
.чанные колосья вокруг поля; нечетное чиі 
ло сжатых кругов («величиной с блюдце» 
узкая тропочка, по которой через калиь 
два шага срезана горсть колосьев на по/ 
аршина от земли («и солома будто пуу.тіъ 
лена») 

Считалось, что П. делают «знающие 
люди (колдуны, колдуньи, ведьмы, энахар 
ки, называемые: пережинщик, порчелыш 
пе.режиншиип, пережинниия, пражиищриа 
либо мифические существа (леший, полевой 
нечистый дуд:), отнимающие урожай в полі 
зу «знающих» людей. По костромским вера 
ваниям, колдуны перестригают посевы ржі 
кре гт-накрест. В В ар нив и иском у. Кострой, 
ской губ. таких «пережинщиков» называл} 
стрига (от глагола стричь): «В каждом се¬ 
лении существует своя стрига, Она являете* 
в представлении народа в виде женщины 
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В полночь на Иванов день стрига, одевшись 
во все белое, уходит в поле стричь колосья 
на чужих полосах и отнимает их у других. 
Поймать ее бывает очень трудно, ввиду ее 
способности превращаться в животных и 
птиц* (Влас,РС:491). 

В результате П, урожай ржи перено¬ 
сится с чужого поля в закрома колдунов 
и ведьм, т. е. П. делается для того, чтобы 
«вынуть сгори «у ѵ с чужих поссвоб и пере¬ 
нести ее в свой амбар. Колдунья, сумевшая 
сделать тайком П.« получает половину зерна 
с «пережатого» участка: «А пережин-то де¬ 
лается, чтобы богато было в амбаре (у пере- 
жиоднка)», «чтобы хлеб не переводился» 
(Ефиу.овя’59). 

Типичными способами П. являются сле¬ 
дующие: ведьма с ножницами в руках хо¬ 
дит ночью среди хлебов, состригая лучшие 
колоски; одетая во все белое (либо полно¬ 
стью обнаженная) женщина сжинает серпом 
колосья (сколько захватит рука), двигаясь 
с одного угла поля до другого; колдуны 
делают П., «вися в воздухе вниз головой». 
По с. -рус. представлениям, посевы рядом 
: П. обычно бывают не вытоптаны, колосья 
не помяты, следов на земле не видно, поэто¬ 
му говорили, что нечистая сила держит кол¬ 
дуна за ноги, и он греласт колосья. В Вум¬ 
еком р-не Костромской обл. рассказывали, 
что колдунья •‘трёжищииии перекусывает 
стебли ржи зубами, при этом она ходит вверх 
ногами на руках или на голове: «Кодцуньи 
в Иванов день пережин делали крестом. Они 
кверху ногами идут, а зубами перекусывают. 
Колдуний-то не видели, а пережин-то был» 
(Ефимова: 59). Спорыпъёкщики объезжают 
верхом на кочерге чужое поле, собирая ко¬ 
лосья, затем подвязывают их в своем амбаре 
над сусеком, и из них весь год «течет рожь» 
(Владимир.); колдун «уносит спорынью» с 
хлебной нивы, обойдя ее с серпом и срезая 
по нескольку колосьев в разных местах (во- 
логод.); после П. зерно само «ползет» с поля 
во время общей жатвы в амбар колдуна (Нов¬ 
город.); делая прожин или прорыл, колдун 
стоит ногами на двух иконах, как на лы¬ 
жах, и продвигается во ржи, оставляя узкую 
дорожку (ярослав.). Согласно калужским по¬ 
верьям, колдунья привязывает к левой ноге 
крохотный серп и идет с ним через поле, 
сжиная стебли ржи. По массовым рус. сви¬ 
детельствам, П. бывает исключительно во 
рж.ч, но нс в других злаковых плегллх. 


Считалось, что П. можно сделать один 
раз в год: в ночь накануне Ивана Купллм; 
во время цветения ржи (или ее созревания); 
перед началом жатвы. Во Владимирской губ. 
рассказывали, что в период сылрсвяпил ржи 
колдунью начинает беспокоить нечистая сила, 
вынуждая ее отправиться на пережин. «Баба 
в одной рубахе, как бы на помеле, с распу¬ 
щенными волосами несется по полю, хватает 
серпом рожь под самым колосом и всегда 
это делает поперек поля или с угла на угол» 
(Влао.РС:68). В Московской губ. (Можай¬ 
ский у.) очень популярными были поверья, 
что ровно в полдень или в полночь на Агра¬ 
фену Купальницу (23.ѴІ) через рожь проле¬ 
тает педьма-прожинш.ица, которая сжинает 
по три колоска или делает «заломы», свя¬ 
зывая колосья в узел (см. Залом). 

Выходя делать П., «знающие» люди пе¬ 
реворачивали в доме все иконы вверх ногами 
и открывали настежь двери своего амбара, 
чтобы чужое зерно «текло в их сусеки». Счи¬ 
талось, что в амбаре кережниц^ика зерна не 
лежат обычным образом, а стоят торчком. 
По верованьям жителей Подмосковья, мель¬ 
ник мог опознать того, кто делал П.: он ви¬ 
дел, что привезенное для помола зерно «сто¬ 
ит в мешках торчком». Заметив П., хозяин 
поля звал священника; тот шел по П. с кре¬ 
стом и кропил по сторонам святой водой; 
если этого не сделать, то урожайность зерна 
уменьшится вдвое. 

Чтобы распознать среди односельчан 
персжмпщиков, крестьяне Владимирской губ. 
за неделю до начала жатвы, договорившись 
между собой, сжинали каждый на своем 
участке по горсти первых колосьев, сносили 
их в одно место и зажигали костер, считая, 
что у охотника до чужого урожая от этого 
погорит в поле весь хлеб. Другим способом 
наказания виновников П. был следующий: 
собираются односельчане, и каждый сжинает 
несколько стеблей ржи (всего собирают не 
менее трех и не более девяти снопов); их 
бросают в поле на гниение; когда «пережин- 
іхуик» съест столько хлеба, сколько можно 
вымолотить из брошенных снопов, он умрет 
голодной смертью (калуж.). Если удавалось 
собрать с земли оброненные пережатые ко¬ 
лоски, то их следовало варить в горшке в 
домашней пена, пока не прибежит виновни¬ 
ца П. и не покается в содеянном (костром,). 

Сходные поверья об отбирании урожая 
способом П. (без термина «пережин») из- 
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всстны в болгарской мифологии. В ночь на¬ 
кануне Иванова дня (Еньоаден) женщина- 
ведьма (магьосиииа) сжинает крест-накрест 
колосья в чужом злаковом поле, приговари¬ 
вая время от времени: «Свети Я но, къ де си? 
Знаеш ли, эяіпо сам дошла? Да ми дяде»; 
берекето на таа нива» [Святой Ян, где ты? 
Знаешь, зачем я пришла? Чтобы ты дал мне 
урожай с этой нивы] (Пир :430). По дру¬ 
гим болг. верованиям, обиране на жытата 
(«отбирание жита») происходит следующим 
образом: в ночь на Ивана Купалу ведьмы 
(о 6ирп*гки, жипюмямниии, врожвлици ) об¬ 
ходят в обнаженном виде вокруг чужого 
поля, затем останавливаются и кричат: «Дядо 
Еньо, знаеш ли, за какво съм дошла?» [Дед 
Ян, знаешь ли, зачем я пришла?], после чего 
все колосья пригибаются к земле, а торчать 
остаются самые сильные, называемые «царь- 
колос». Ведьма срезает их и переносит на 
свое поле (Ган.Е:71). В окрестностях Са- 
мокова (зап. Болгария) рассказывали, что 
ведьма, отбирая урожай злаков, откусыва¬ 
ла зубами колосья по углам чужого поля 
и произносила заговор: «Доброе утро, нива, 
с Ивановым днем тебя! Пусть жито хозяина 
этого поля перейдет ко мне!» После этого 
она срезала несколько колосьев и относи¬ 
ла их в свои плссвы (Агап.МОСК:401). 
В Ловечском крае (сев. Болгария) отбираю¬ 
щая урожай зерна ведьма называется крое - 
нояздицй (‘еэдящая на кросне’): раздевшись 
догола, она едет верхом на кросне вокруг чу¬ 
жого поля, срывает в трех местах по одному 
колосу и уносит их к себе домой (Лов . 282). 

Лит.: Чернове, кая О.А. Пережимы в КОСТ¬ 
РОМСКОМ крае (по материалам анкеты «Культ и 
народное сельское хозяйство» 1922—1923гг.) // 
СБФ-84Д 17— 129; Ефимова Е. С. Поэтика 
страшного в народной культуре: мифологические 
«стоки. 1997:58-64; Зел.ВЭ:73; МайсХС 
18:144-146; Влас. РС:68-69,247,Ш,422,429; 
БВКЗ:129; Ел.СЗК220-221; ФСК:214; Крдч. 
БЗРС:143; А г апЛ10СК;401-403-, Мгркк.НВ 1 . 
505; Арн.СБОЛ 1:259-260; Пир.:450; Ган.Е:71. 

Л. И. Виноградова 


ПЕРЕКРЕСТОК — место пересечения 

дорог, считающееся в народной культуре 
«нечистым» и опасным. В слав, названиях 
П. аякреплена семантика 'креста* (рус. диал. 


кресты , з.-полес. крыжоеа дорога, сер 
макед. раскрсни&й, н.-серб. раскрг/с, бо, 
кръагіопът, чеш. кгі&ѵаіка, ело вен, Ыгт 
кпіроік) ,‘расхождения, разнонаправленно 
движения’ (рус. распутье, с.-рус. рссстан. 
бел диал. рдстынъки, раятхудные лор 
іи, укр. диал. рос/гшнь, росстани, расху 
ные дороги, рйсхйлна дорога, пол, -харпа 
П. осмысляется какщи 
из границ вне пространства села, средой 
чке злых демонических сил, связующее звіт 
с потусторонним светом, т, е, как лежу- 
через посредство которого о существ ляготг 
контакты с мифологическими персонажам] 
наведение порчи, избавление от болезни ил 
последствий колдовства, удаление демони 
опасных предметов, а также «нечисти» в це 
лом (мусора, насекомых и т. п.), ср. Вод* 
Кладбище. Иногда различают типы П 
пересечение границ трех угодий (в.-ссрс 
тром ( 2 $ а) .где главным образом осущссгьѵя 
ется лечение; старый, заброшенный П., сад 
заипын с мором или Марон, морой (к -серб 
моропуггшна), куда выбрасываются наибо 
лес опасные вещи, например, бывшие в со¬ 
прикосновении С ПОКОЙНЫМ; Пгде Прохо¬ 
дит большое количество людей, разносами; 
в разные стороны все, с чем они соприкаса¬ 
ются на П. В магических действиях на П 
его семантика часто усиливается с помоіцьк 
символов дополнительного «перекрещива¬ 
ния»: выбирают П. рядом с раэаетвлендсм 
реки, ставят кресты на П., кладут предметы 
крест-накрест и т.д. Символика близкого 
ему по мифологическому значению распутья 
(развилки дорог) актуализируется преиму- 
щественно в магических действиях разъеди¬ 
нения, выпроваживания, изгнания и т. п. 

На пути обрядовых процессий нлк 
отдельных лиц П. часто выиолиист функцию 
границы, где осуществляются дсйсгвия- 
обереги, приносятся жертвы потусторонним 
силам. По дороге в церковь на крещение ре¬ 
бенка кума (или кум) на каждом П. бросает 
хлеб с солью (пол., бел.), уголек из печи 
или прутья веника (бреет.), крошки хлеба 
(гомел.), глину и соль (витеб.), узелок с 
угольком и печной глиной через правое пле* 
чо, не оборачиваясь (рус.). В случае, если 
в семье умирают дети, отец ребенкь пригла¬ 
шает в кумовья первых встреченных на П, 
(бел.); у юж. славян самого ребенка остав¬ 
ляют на Г1., чтобы его наш ел случайный про¬ 
хожий (см. Крестные родители). Следуя 
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на аеьчанке, в Полесье на П. сыплют суше¬ 
ные плоды дикой груши или оставляют гор¬ 
бушку хлеба с солью; у юж. славян невеста 
бросает на П. деньги; знаменосец крестит 
знаменем каждый ГТ, охраняя процессию от 
ъештиц. Бол г. ведьма («мягьос.нипд») может 
пода ожить на П. на пути новобрачных крас¬ 
ную нитку, цепь с замком, воск, отчего они 
становятся «завязаны» и не имеют счастья 
в семейной жизни. В комплексе хозяйствен¬ 
ной обрядности П. имеет важное значение 
при первом выгоне скота: главный чабан ри¬ 
сует крест на П., когда там проходит отара 
оь-еи. «чтобы прогнать зло» (пол.-кяргглт.); 
пастух закапывает на П. охраняющий стадо 
заговор («отпуск» — с,-рус.) и т.д. Купив¬ 
ший корову разбивает на первом П. своего 
пути взятый у прежнего хозяина горшок, 
чтобы корова забыла прежнее жилище (ни- 
жегород.}. Во время эпидемий и мора скота 
на П. в качестве защитного средства уста¬ 
навливали кресты (укр., бел.), вбивали оси¬ 
новые колья (нижегород.), при опахивании 
села там ударяли топорами (рязан.), выкри¬ 
кивали угрозы в адрес невидимой болезни 
(Тамбов.). Б ритуалах, направленных против 
засухи, на П. разбивали украденный гор¬ 
шок (полес.), кропили П. освященной водой 
во время обхода села при исполнении обряда 
вызывания деждя покрыта (болг.). Вери¬ 
ли, что П. не смеют пересечь демоны (черти, 
ходячие покойники, оборотни), стремящиеся 
в село или преследующие человека: крест ли¬ 
шает их ориентации, и они бесследно исче¬ 
зают (о.-глав., ю.-глав ). 

Особую роль играет П. в погребаль¬ 
ной обрядности: у древних славян на П. 
совершалось погребение покойных (Зсл.ИТ 
1:268); реликты этого ритуала сохраняются 
в обычае хоронить умерших неестественной 
смертью (висельников, утопленников), не¬ 
крещеных младенцев и «опасных» покойни¬ 
ков (ведьм, колдунов) на П. (о.-слав.); см. 
Могила. По пути на кладбище похоронная 
процессия останавливается на каждом П., 
где на землю опускают носилки или гроб, 
священник совершает молебен, поливает и 
окуривает П.; сменяются носильщики покой¬ 
ного, участники бросают монеты, оставляют 
хлебец — просфору (серб., болг ), В некото¬ 
рых местах на Ряэанщине поминальная тра¬ 
пеза после панихиды в доме совершалась на 
первом П., где родственники, положив три 
земных поклона, ели блины и раздавали их 


собравшимся. Считается, что появление хо¬ 
дячих покойников, русалок и др. демонов 
на П. связано с захоронением там «залож- 
кых покойников», поэтому на П. можно уви¬ 
деть качающихся на ветвях русалок-«мавок» 
(галиц.), выходящую из могилы ведьму, ко¬ 
торая оборачивается зверем и пожирает пут¬ 
ников (чеш.). По укр. поверьям Подолии, 
некрещеных детей следует хоронить на П. 
потому, что там проходит много людей, каж¬ 
дый из которых, услышав голос умершего 
младенца, старается символически окрестить 
его и дать ему имя. 

На П. приносились жертвоприно¬ 
шения в случае смерти, болезней, а также 
с целью задобрить демонических персонажей, 
диких зверей и птиц. В ю.-бост, Сербии после 
двух смертей подряд в одной семье на П. 
режут домашнюю птицу или поросенка «за 
третью голову», т. е. чтобы уберечь треть¬ 
его человека: голова жертвы должна упасть 
на землю, тогда все остальные в доме оста¬ 
нутся живы (Реіг.МК:58). Люди, получив¬ 
шие увечья или заболевшие в лесу, в горах, 
оставляют на П. троп пищу «настоятелю мес¬ 
та» с просьбой взять дар н вернуть здоровье 
(рус.), приносят туда три или пять булочек, 
мед, зерно и другое угощение дая «самодив» 
(болг.). На П. кладут хлеб или яйцо, раз¬ 
резанное на 77 кусочков, чтобы задобрить 
лихорадку или 77 сестер-лихорадок (полес., 
Ооліч). В Семик там оставляют медовые 
соты дая русалок (бел.); в случае пропажи 
скота — яйца лешему (с,-рус.); желая до¬ 
быть денег — черную курицу черту (сао- 
вен.). У балканских славян на П. выносили 
рождественский или ною годи ий ужин юлку. 
Чтобы новорожденный теленок не околел, 
у него срезали с разных частей тела шерсть 
и бросали ее на П. наотмашь через левое 
плечо со словами: «Сороки и вороны, вот вам 
с моего двора пеетрака на обед, а не просите 
больше с моего двора вовек» (с. -рус., Жу- 
рааДС:40). Оставив любое подношение на 
П., следовало возвращаться домой не огля¬ 
дываясь (о.-слаы.). 

У воет, славян широко йэвсстсн обычай 
ставить обеглнле кресты и часовни на П. 
В Черниговской губ. кресты на распутьях 
ставили для того, чтобы дети не умирали; 
вешали на эти кресты на икону обыденное 
полотенце, вытканное семью вдовами за ночь. 
Обьщенное полотно вывешивали на крест на 
П. также в случае повального мора скота, 
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при засухе, с целью прервать безбрачие 
(полес.). 

В редких случаях связанная с П. семан¬ 
тика 'скрещивания’ реализуется как позитив¬ 
но воздействующая на плодоношение, 
«род», завязь, ср. К рут итн(ея). Дополни¬ 
тельной мотивацией выступает значение мно¬ 
жества людей или животных, проходящих 
через П. У юж. славян и в Полесье известно 
выбрасывание пустоцвета огурцоа до восхо¬ 
да солнца на П., «штаб зэвязвалис гурки» 
(ПА, гомел.), ѵшіо як худоба ходить, шоб 
так ужэ и огурочкн родили» (ПА, киев*). 
В ю.-вост. Сербии (р-н Сврлига) пустоцвет 
огурцов бросали на П. до восхода солнца 
со словами: «Како там народ іпто цде тако 
краставице да [Как ходит там на¬ 

род, так пусть огурцы завязываются] (Реіг. 
МК:55). Поляки Вармии и Мазур бросают 
на развилке дорог черенки ощипанных гуси¬ 
ных перьев, чтобы хорошо велись гуси. Чехи 
в канун первого мая украшают корову вет¬ 
ками, покрывают чистой простыней и выво¬ 
дят в поле на П., где совершают молитву 
и расстилают простыню на росистой траве, 
затем покрывают корову и дома выжимают 
росу из ткани, имитируя доение кораеы; до¬ 
бытую росу подмешивают в пойло корове, 
полагая, что животные в течение года будут 
здоровы и дадут много молока. 

Наиболее распространенным является вы¬ 
брасывание на П. негодных, опасных и вред¬ 
ных объектов, удаление их из «своего» 
в «чужое» пространство, В ю.-вост. 
Сербии на П. выбрасывали все предметы, 
связанные с пребыванием покойного в доме, 
включая выметенный сор и веник. Все пред¬ 
меты, употреблявшиеся при обмывании умер¬ 
шего — солому, мыло, мочалку, — до сих 
пор носят вслед за похоронной процессией 
и сжигают на перекрестках — «крестах» 
(смолен,, Псков.; ППО:54). На П . ИЗГОНЯЛИ 
из села нечистую силу: например, на Ивана 
Купалу делали чучело ведьмы и жгли его на 
П. со словами заговора (ПА, бреет.), увцдев 
лягушку-оборотня вблизи коровы, калечили 
ее и выносили на лопате на П. (Житомир.), 
при появлении в селе вампира пекли хлеб, 
брали вино и ракию и выносили на П., го¬ 
воря при этом: «Сюда тебе идти, а к нам 
больше не приходи» (макед., Враж.НДМ: 
100). Так же поступали и с предметами, 
которые как-либо связаны с нечистой силой: 
выносили на П. яблоки, сорванные вихрем 


в облике красного парня (полес. вольт 
сжигали там колесо, с помощью которо 
определяли колдуна в селе (орлов)- По и 
лес. представлениям, «усяко лихо на пер 
хрег.ток пыноенца», в том числе предмет 
порчи («завитки», наговоренные яйца, клу< 
ки шерсти, клочья волос), которые сжигаю 
закалывают или выбрасывают на П. Чтг 
бы избавиться от наведенной на дом порчі 
на П. жгли взятую из дома соль со елпо; 
ми: «Све што се ово на Мо]у куну лоте рад 
раскрсница да раскрсне, сол нек испуца 
[Все плохое, что на мой дом насылается, пс 
рекресток пусть ‘р^кр^лят (разнесет), сол 
пустъ растрескается] (в.-еерб., Рс1г,МК:56) 
На развилку дорог выносят мусор, чтобы за 
щитить дом и поля от гадов, вредных касс 
кгшых и пр. (пол. Краков*, голес ). В По. 
лесье поступали таким же образом: на П 
выносили или тащили на нитке по сажень ьо 
в тряпку, лапоть, коробку одного или не- 
с кол ьких клопов, тараканов ипр. Устраивали 
на П. «похороны таракана»: вырывали ямку 
и а «гробике» (лапте) опускали туда тара¬ 
кана, возвращались с П., с песнями и тан¬ 
цами, как со свадьбы (ПА, брян.). 

Широко известны магические способы 
леченья болезней путем изгнания их на 
П., причем «оздоровляющие» процедуры 
могли проводиться прямо на П. У всех сла¬ 
вян избавление от болезни осуществлялось 
через выбрасывание, сжигание, разрубание, 
закапывание на П. предметов, символизи¬ 
рующих болезнь: одежды больного (прежде 
всего — рубашки); пеленок ребенка; срезан¬ 
ного с волос колтуна; нитки с завязанными 
по числу бородавок (чирьев, нарывов) узла¬ 
ми или палочки с соответствующим числом 
зарубок; яйца, хлеба (или хлебных шариков), 
которыми катали по больным частям тела; 
пряжи и др. вещей, с помощью которых 
измеряли больного. Наяример, у Боснии и 
Герцеговине больной ложился на П., а зна¬ 
харка измеряла его прутом лещины и свечой, 
сделанной из воска умерших пчгл, после чего 
втыкала над головой прут и зазинѵекнуіо 
свечу тоща больной должен был встать 
и бежать домой без оглядки. На П. рылч- 
вали воду после купания больного (о.-слав.). 
Эффект излечения нередко был связан с 
«разнесением» болезни «на все четыре сто¬ 
роны». Так, в Кратов о (с.-в ост. Македония) 
воду, в которой купали больного ребенка, 
выливали на П. со словами: «Да ее белеса 
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на (Стоіана) разнссе на сбс четири стране» 
[Пусть болезнь (Стояна) разнесется на все 
четыре стороны] (Риден.ПБ^[С:98) В ви¬ 
тебской Белоруссии, если не могли опреде¬ 
лить болезнь ребенка, то оставляли на столбе 
на П. пепел так, чтобы на него падал лун¬ 
ный свет, а ветер мог его разносить: если 
через три дня ветер развеет пепел, дитя осво¬ 
бодится от шизе домой болезни (Никиф. 
ППП:37). У русских цглебнмми считаются 
ладанки, с которыми люди выходят на пе¬ 
рекресток 28 апреля, на Евсея, чтобы их 
обвеял теплый весенний ветер. 

На П. оставляли вещи больного (или 
другие* вредоносные предметы), чтобы пе¬ 
редать болезнь другому человеку, 
нашедшему какой-либо предмет на П., под¬ 
нявшему с земли или ладешгтему ногой, 
одеждой и т. д. При лечении элилепгии боль¬ 
ного во время припадка накрывают красным 
фартуком* который затем в пятницу до вос¬ 
хода солнца бросают на П.: тот, кто его 
подберет и будет носить, заболеет эпилеп¬ 
сией, а больной выздоровеет (серб.). Забо¬ 
левание переносится на постороннего и в том 
случае, если он прошел по П. после рыли- 
ЕЛтшл воды от купания больного или после 
іяітбрасывакия туда иных отходов («Кто пер¬ 
вым наступит, на того и перейдет [болезчь]»; 
ПА, Чернигов.). Опасными считались так¬ 
же предметы, оставленные на П. ведьмами 
и колдунами, например, для передачи зна¬ 
ний другому человеку перед своей смертью 
(с.-рус.), с целью наведения порчи и т. д. 
Поэтому для перехода П. прохожему пред¬ 
писывалось перекреститься и плюнуть в 
левую сторону (серб.), надеть что-нибудь 
наизнанку (ю.-в.-серб.). Кроме того, ста¬ 
раются, чтобы после прохождения похорон¬ 
ной процессии или рано утром в опасные 
праздники первыми П. миновали собака, 
кошка — любое животное или птица, кото¬ 
рые и примут на себя болезнь, смерть, порчу 
и т. п. 

Попадая на П., люди соблюдали ряд 
а а и р с г о в: не следовало поднимать с зем¬ 
ли вещи на П. (о,-слав.), в том числе — 
деньги (д.-серб); стоять на П., особенно 
беременной женщине, иначе будут тяжелы¬ 
ми роды (іюлес.); оставлять там ребенка, 
а также мочиться, спать — чтобы не забо¬ 
леть (балк.-слав.). 

Позитивными магическими свойствами, 
по поверьям, обладают земля, песок, взя¬ 


тые с П., которые используются как обереги 
или как средства избавления от болезни, 
тяжелого состояния при родах. Чтобы огра¬ 
дить скот от издевательств домового, жи¬ 
вотных обливают освященной водой, а хлев 
обсыпают песком «д рас.тагшоу» (ПА, гомел. 
людыр.). При выгоне стада на пастбище в 
числе предметов-оберегов берут горсть зем¬ 
ли с муравейника, расположенного рядом с 
П. (вологод.). Для обеспечения легких родов 
(«да би се лако раскрсгпиле») беременные 
женщины пьют воду с землей, взятой с П, 
(в.-серб., ц.-серб., Ъал.ЗВР:220). 

У всех славян П. считается местом пре¬ 
бывания нечистой силы, демоне». 
По поверьям, здесь появляются демоны-души 
умерших предков, собираются на шабаши 
ведьмы, колдуны, черти. На П. являются 
прохожим вццения, демоны, которые заводят 
путников на бездорожье (в.-слав., ю.-слав.); 
в полночь на березовых ветках там «колы¬ 
шутся» русалки (ПА, гомел.), пугают мифи¬ 
ческие существа в облике «столба», человека 
в белых одеждах, овцы и т. п. (іюлес,), окол¬ 
довывают человека, останавливают тягло¬ 
вый скот ночные демоны-привидения ома)а , 
осе.гьа (ю.-серб., Нишский край). П. осмыс¬ 
ляется как локус, где происходят сезонные 
сборища ведьм, чертей, леших: на П. имеет 
обыкновение «танцевать» вихрь (в.-слав., 
д.-слав. ). У юж. славян П. “ место сбора 
самовил (в.-серб.), вештиц (серб.), самодив, 
вьющихся там в облике вихря (болг.); сло¬ 
венцы в Халозах полагают, что на П. ведь¬ 
ма — соргпіса — налаживает отношения с 
че ртом. 

П. выступает как место контакта с 
потусторонним миром, где можно по¬ 
лучить чудесные знания, приобрести необык¬ 
новенные свойства и способности. В с.-рус. 
областях верили, что на П. можно узнать 
о пропавшем в лесу скоте: с этой целью сле¬ 
дует «взять, что там лежит», например, клу¬ 
бок змей (вологод.), расколотъ на П. сосенку 
и пролезть через нее (архангел, пинсж.), 
в поисках пропавшей коровы обратиться к 
первому встреченному на П. животному — 
куда выведет собака или лягушка, там ко¬ 
рова (архангел, каргопол). Чтобы заиметь 
крепкихконей, магическими способами доби¬ 
ваются появления на П. «злого» — черта, 
с которым вступают в контакт (пол. По¬ 
морье); на П. свистом вызывают «худича» 
(черта), который в обмен на сваренную в 
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полночь курицу начинает метать на П, день¬ 
ги (словен., Мурско Поле). У балканских 
славян для получения свойств я слови депил, 
способности быть невидимым или для на¬ 
хождения клада, а также косточки, откры¬ 
вающей любой замок, на П. в полночь, 
сохраняя молчание, варили черного кота, 
реже — ворону (серб., макед.). 

На П. осуществлялись «страшные» свя¬ 
точные гадания, Б которых знаки о бу¬ 
дущем (главным образом — звуки) исходили 
от нечистой силы (рус.). Чтобы оградить себя 
от ее нежелательного воздействия, стоя или 
сидя на П., следовало «очертиться» кочер¬ 
гой, ножом и пр. (с.-руг.). В Брянской обл. 
на П. девушки гадали на святки о замуже¬ 
стве, о жизни и смерти, вынося туда мусор 
от семечек. У белорусов на П. на Новый 
год гадали, «посевля» конопляное семя в пол¬ 
ночь, «.гукая Долю» («Доля, гу?») и прислу¬ 
шиваясь к звукам (ПА, гомел. мозыр.). 

Различные магические действия от¬ 
бирание молока, урожая, насылай.ие и 
отведение порчи, любовная магия — 
осуществляются на П. В Полесье ведьма 
в купальскую ночь выкатывала на П. дежу 
и со словами заклинания отнимала у заранее 
намеченной коровы молоко. В макед. селах 
а ночь на св. Георгия две ведьмы на П., 
раздевшись догола, вертелись и терлись друг 
о друга, проговаривая магические формулы, 
переманивающие к ним молоко от чабанов 
и урожай от пахарей. У юж. славян и на 
Карпатах ведьмы и колдуны оставляют на 
П, различные предметы (палки, прутья, хлеб, 
яйца и пр.), с помощью которых отбирают 
молоко у проходящего там стада или отары 
овец. Для наведения порчи на П. «расстре¬ 
ливали» изображение человека, которому хо¬ 
тели нанести вред (пел.); относили на П. 
«след» (землю) из-под правой ноги человека 
со словами о невозможности возвращения 
«оттуда» (житомкр.); убивали на П. петуха, 
символически оставляя там и голову наме¬ 
ченной жертвы; рассматривали цдуцдах по 
П. через камень с дыркой (серб.). Отводя 
порчу, на П. наказывали коддуна, ведьму, 
сжигая, уничтожая в этом месте предметы, 
связанные с ними или их символизирующие 
(о.-сдав.). Чтобы приворожить девушку, на 
П. радом с развилкой реки разводили костер 
из сложенных крест-накрест палочек, сжи¬ 
гали летучую мышь и ее пеплом осыпали 
девушку (краков.). У сербов девушка рано 


утром выходит на П. и крутится 
раза на пятке со словами; «Я кру 
пятке, чтобы быть у парней на уме» I 
379). Желая освободиться от нас 
любовных чар, парень относит на Г 
рубашку с хлебом и солью (ю.-в.-с 

Лит.: Плотникова А. А. ГЬрекр* 
распутье в народной культуре Полесья 
2002/4:4- 6; | о с и ф и п н Ь С. Раскоп!) 
гичном И модерном нсрован>у Ц ПК]ИФ 
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А. А. Плоткш 


ПЕРЕПЕЛКА — птица с ярко в±> 
женной женской символикой, сбдихнжл 
ее с тетеркой и куропаткой; тесно связ 
в народной традиции с темой жатвы. 

В качестве женского с им во 
образ П, у воет, славян и поляков ш 
вегствует образам тетерки у воет, ела* 
и куропатки у юж. славян. Имеются случ 
языкового сближения этих птиц: ср. арха 
гел. тетёра ‘куропатка г и вологод тетері 
‘перепелка* (ОЛА 1:153,152). В в.-слав, св 

дебных. И ЛИрИЧеСКИХ песНЯХ П. СИМВ0ЛИ31 

рует девушку, невесту, молодуху, налрим^ 
«Что не ястреб совыкалея с перепелукшюю, 
с.олюбклся молодец с красной девушкою 
(Воронеж., Зел.ОРАГО 1:385). Родствен 
ники невесты в конце свадьбы навещаю' 
молодую и поют: <Десь наша перепілочка, / 
Що з нами іла й пила, / Від нас полинула»: 
(винниц, Вес. 2:421). В песнях П, нередхс 
противопоставлена птицам, воплощающим 
мужскую с им во лику: соколу, ястребу, орлу, 
воробью, соловью, селезню. Например: 
к табе, Гануля, сакалом прылячу. / Я к хабе, 
Якушка, перапёлачкай»» (витеб., Вяс.п. 1: 
505). Особо вьщеляется пара П. и коро¬ 
стель. С отсутствием четко выраженного 
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языкового противопоставления самца и сам¬ 
ки П. (да** 1 в языках, имеющих различие 
пачканий по грамматическому роду, как рус. 
перепелка и пгрспъл, женская форма назва¬ 
ния выступает чаще как видовое название 
независимо от пола) согласуются и неко¬ 
торые представления об етоі-і птице. Так, по 
пол. позеръю, П. не живет в паре с самцом, 
отчего се прозвали рггехкоі?ко (люблин.). 
Мотив П. — одинокой матери присутствует 
в карі^атоукр, песне: П. сетует, что у нее 
нет «хозяина», на которого ока может оста¬ 
вить своих детей. Девичью символику П. 
демонстрирует пол. игра «рггеріогеегка», в 
которой парень ловит девушку под пение 
песни о ловле П., убежавшей в просо (маэо- 
зец., серадз.). Та же песня исполняется на 
свадьбе, когда спрятавшуюся мезес.ту выво¬ 
дят из чулана — гонят «перепелку» (радом.). 
Участницы з.-укр. пасхальной игры «в пере- 
ітіакі» — девушки. Женская символика при¬ 
сутствует и в бел. весенней хороводной игре 
«гтерлпёлачка» 

В бел. свадебных песнях пересекаются 
образы П. и тетерки в качестве общего 
символа девушки и невесты: в разных вари¬ 
антах одних и тех же песенных сюжетов 
фигурирует и та, и другая птица. Тетерка 
символически олицетворяет невесту в с.-рус, 
свадебном обряде. Жениху вручают невесту 
со словами: «Вот тебе титерка ігешипленная 
и ле тире б ленная, а сам тереби, а от людей 
береги» (олоиец., Зел-ОРАГО 2:906). Об¬ 
раз невесты-тетерки встречается и в с.-рус, 
свадебных песнях. На Черниговщине ветре- 
чают невесту песней: «Привезли да тетероч- 
ку, нс вчора, да теперечки» (Вес. 1:385). 
В Волынской обл. брат невесты делает тпэ - 
из вареника, перьев и лалочек и пря¬ 
чет се в жбан, который родственники не¬ 
весты на следующий Денъ после свадьбы 
ищут и разбивают — шукаютъ и ло&лять 
тэтэру. В Новгородской губ. «тетерой» 
называется игра с любовными мотивами и 
поцелуями. 

Женская символика П. и тетерки находит 
соответствие в ю.-слав, образе куропат¬ 
ки. Куропаткой болгары называют краси¬ 
вую, опрятную, ловкую и проворную девуш¬ 
ку: *вакла ярсбица» [черноокая куропатка]. 
С ней девушку сравнивают и в народных 
песнях; «Петратю моме, летнэ яребщгл» [Пет- 
рана, девица, летучая куропатка] (Марин. 
НВ:103), «Мори де войко ярембице, не пей 


рано в лората» [Эй, девушка-куропатка, не 
пой рано на заре] (Геров 5:618). В макед. 
свадебной песне куропатка (невеста) про¬ 
сит пахаря спрятать ее в борозде от турок 
(свадебной процессии жениха), которые го¬ 
нятся за ней. Перья куропатки болг. де¬ 
вушки используют в качестве украшения — 
«китки», У воет, славян такая символика для 
куропатки почти не характерна (ср., однако, 
рус. куропатка ~ название проворной жен¬ 
щины невысокого роста, Даль 2:224). 

П. и тетерку сближают также приме¬ 
ты, связанные с первым криком этих 
птиц весной. Ср.: сколько раз весной про¬ 
кричит П., столько рублей будет стоитъ 
«кела> (100 кг) кукурузы (укр.-карпат.); 
сколько остановок сделает токующий вес¬ 
ной тетерев, столько злотых будет стоить 
четверик ржи (ияіеО.). 

Особая тема в представлениях о О. 
связана с хлебной нивой и жатвой. По 
поверью, поле, на котором много П., не будет 
бить град (я.-укр.). Согласно пол. приметам, 
если к дню св. Войцеха (23.IV) колосья 
пшеницы в поле скрывают П., будет урожай 
на пшеницу (маловец,). После этой даты, 
когда П. уже может укрыться в колосьях, 
крик ее слышен особенно часто, а после жат¬ 
вы она перестает подавать голос (люблин,). 
В Полесье П, начинает петь ко времени 
созревания ржи (гомел.) или к началу жатвы 
(волъш.): сколько раз перед жатвой П. про¬ 
кричит «Пидь палоть!», столько пудов хлеба 
будет в копне (брян.); по числу ее криков 
«Пуд подом!» определяют, во сколько раз 
подорожает хлеб (жнтолшр.) Крик П. чаще 
всего словесно имитируется как призыв от¬ 
правляться в поле жать или полоть (чеш., 
пол., укр., бел., рус.). В в.-слав, и отчасти 
э.-слав. жатвенных песнях П. тоже нередко 
характеризуются женской символикой: пере¬ 
пелками в них выступают дочки или невест¬ 
ки, которых хозяйка отправляет в поле жать 
(рус.., бел.), либо П. — сама хозяйка поля, 
закончившая жатву (укр., бед.). С молодой 
жницей связывается происхождение П. в не¬ 
которых болг. легендах. 

Однако, помимо антропоморфной симво¬ 
лики П., в жатвенном обряде присутствует 
и календари о-о брядовая симво¬ 
лика этой птицы. Процесс жатвы может 
осмысляться как преследование и ловля П., 
которая скрывается в хлебных колосьях. 
В бсл.-полсс. песне жницы хотят окружить 
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П., чтобы не выпустить ее с поля. В сло- 
вац. песне, когда заканчивается жатва, П. 
беспокоится, что ей с птенцами уже негде 
скрыться. Дожиная поле, жницы в песне 
спрашивают П., где она теперь будет пря¬ 
таться (укр., в. -иол,). В жатвенной песне 
из бел. Полесья жницы, дожав поле, в кон¬ 
це концов ловят П. (гомел.). Западнее, 
в Гродненской губ., перепелиной называли 
пожинальную «бороду». пучок последних 
колосьев, который жницы оставляют несжа¬ 
тым, перевязывают лентой и украшают цве¬ 
тами. При этом они говорят, что в этом 
месте «із лов или пере пел ицю». В Брестском 
у. той же іубернии «бороду» притаптывали 
к земле и пели: «Ом вылень, перспелко, / 
Во уже у нас жита только! / Як не будет 
кмлетати, / Будем в поле энмопати!» (Зел. 
ВЭ:68). Еще западнее, в пол. Мазо вше, 
наименование «бороды» перепелкой (ргго 
ріатка) становится особенно распространен¬ 
ным. Очевиднее становится и предназначен¬ 
ность этого ритуального предмета для П. 
Для нее же иногда оставляют в этом месте 
и хлеб. В Понаревье из части колосьев «пше- 
шорки» плетут дожиігочньтй венок и в песне 
прощаются с П. 

В других вариантах этой дожиночной 
песни к П. обращаются не со словами 
прощания, а с просьбой остаться (пол., укр.) 
или, наоборот, улетать (пол ). Эти мотивы 
несут в себе символическое значение пере¬ 
хода к новому календарному сезону: окон¬ 
чание жатвы знаменует наступление осени 
и предстоящее зимовье П. При этом в 
ряде поверий и фольклорных текстов П. вы¬ 
ступает как неперелетная птица. Например, 


в полес. дожиночной песне П. отвечает жни¬ 
цам, призывающим ее улетать: «Не буду 
аылятаці. буду тут зімаваці!» (бреет., ?Кн.п.: 
408). Поверье о П., зимующей в поле под 
межой, отмечено в воет. Польше. Мотив зи¬ 
мовья П. в колодце встречается в бел. дожи- 
ночных, осенних, детских песнях (гроднен., 
минск.), а также в малопол. поверье (тар- 
ис'бжгг). Представление о П., зимующих 
на дне реки, известно и в волын. Полесье. 
Мотив зимовья в воде объединяет П. с лас¬ 
точкой. 

Лит.: Гура СЖ:716-725; Круть Ю. 3. Хлі- 
боробська обрядова поезія слов'ян. Ки'ів, 1973: 
37,38,136,142,157; Русские свадебные песни Си¬ 
бири / Сост. Р. П. Потанина. Нглюсибирск, 
1979:128,296; Меткое слово. Песни. Сказки. 
Дореволюционный фольклор Прикамья / Собрал 
В. Н. Серебренников. Пермь, 1964:173; Іѵмп. 
АРС : 3 6.5-2,197 ; Чердынская свадьба / Записал 
и составил И. Зырянов. Пермь, 1969:230; Дебр. 
СЭС 2:95; ЖС 1892/2:167; Внслі 1:160.503, 
2:537. 5:142-143,198-200; ЭБ:396; Жнл.: 
408,409,414,501-504; Никиф.ППП:191; Зел. 
ОРАГО 1:439; Зел ВЭ:68; Л»Ф:345; Вег п : 
197 — 198; Вес. 2:370,421; ЗсЬпаД.ЬР 13:29,113; 
2ЖАК 1881/5:156, 1884/9:294, 1887/11:44, 
1890/14:209; ПА; КпІЬ.ОѴ 2:252, 17:142,143, 
20:233,42:351, 55:376; \Ѵі$1а 1889-3:433; КОО 
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на македонските българи. София, 1966/1:333; 
^N20 1896/1:6. 
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МКДС — Мова і культура. Діалектологічні 
студи 1 — . Львів, 2003—. 

Мор.Сл.КИ — Морозов И. А ., Слепуова И.С. 
Круг игры. Праздник и игра в жизни 
севернорусского крестьянина (XIX— 
XX вв.). М., 2004. 

МЭ РЭМ — Материалы по этнографии. 
Российский этнографический музей. 

СПб., 2002. Т. 1. 

НБ — «Народная Библия»: Восточнославян¬ 
ские этиологические легенды / Сост. 
и коммент. О. В. Беловой. Отв. ред. 
В. Я. Петрухин. М., 2004. 

НМ Г — Народна міфалогія Гомельшчыны/ 
Укл. У. Ф. Штэйнер, В. С. Новак. 
Мінск, 2003. 

Новак АППС — Новак В. С. Абраднасць і 
паэзія «пахавання стралы». Гомель, 
2002 . 

НССУ — Нечиста сила у світогляді украінців / 
Упор, та прим. В. П. Фісун. Ки’ів, 2000. 

Петр.МСМ — Петрухин В. Мифы о сотво¬ 
рении мира. М., 2005. 

ПЗ — Полесские заговоры (в записях 1970 — 
1990-х гг.) / Сост., подгот. текстов и 
коммент. Т. А. Агапкиной, Е. Е. Лев- 
киевской, А. Л. Топоркова. М., 2003. 

Пиг.ВПМ — Пигин А. В. Видения потусто¬ 
роннего мира в русской рукописной 
книжности. СПб., 2006. 

Плот.ЭГЮС — Плотникова А. А. Этнолин¬ 
гвистическая география Южной Сла¬ 
вин. М., 2004. 

ПОР — Праздник—обряд—ритуал в славян¬ 
ской и еврейской культурной тради¬ 
ции / Отв. ред. О. В. Белова. М., 2004. 

Райан БП — Райан В.Ф. Баня в полночь: 
Исторический обзор магии и гаданий 
в России. М., 2006. 

РДП — Родины, дети, повитухи в традициях 
народной культуры / Сост. Е. А. Бе¬ 
лоусова. Отв. ред. С. Ю. Неклюдов. 
М., 2001. 

РЖС — Растителният и животинският свят 
в традиционната култура на българите / 
Ред. Р. Попов, Св. Ракшиева, Цв. Бон- 
чева. София, 2003. 

РКЖБН — Русские крестьяне. Жизнь. Быт. 
Нравы. Материалы «Этнографическо¬ 
го бюро» князя В. Н. Тенишева. Т. 1. 
Костромская и Тверская губернии. 
СПб., 2004; т. 2. Ярославская губерния. 
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4.1. Пошехонский уезд. 4.2. Данилов¬ 
ский, Любимский, Романово-Борисо- 
глебский, Ростовский и Ярославский 
уезды. СПб., 2006; т. 3. Калужская 
губерния. СПб., 2006; т. 4. Ниже¬ 
городская губерния. СПб., 2006. 

РКНБ — Рукописи, которых не было. Под¬ 
делки в области славянского фольк¬ 
лора / Изд. подгот. А. Л. Топор¬ 
ков, Т. Г. Иванова, Л. П. Лаптева, 
Е. Е. Левкиевская. М., 2002. 

РПЛР — Русские простонародные легенды и 
рассказы. Сборник 1861 г. / Изд. под¬ 
гот. В. С. Кузнецова, О. Н. Лагута, 
А. М. Лаврентьев. Новосибирск, 2003. 

РСв — Русская свадьба / Сост. А. В. Кула¬ 
гина, А. Н. Иванова. Т. 1, 2. М., 
2000. 

РТК — Русский традиционный костюм. Ил¬ 
люстрированная энциклопедия / Отв. 
ред. И. И. Шангина. СПб., 1998. 

Рудч.НЮРС — Рудченко И. Я. Народные 
южнорусские сказки. Киев, 1869— 
1870. Вып. 1-2. 

Сакар — Сакар. Етнографско, фолклорно 
и езиково изследване. София, 2002. 

Самод.РС — Самоделова Е. А. Рязанская 
свадьба: Исследование местного обря¬ 
дового фольклора. Рязань, 1993. 

Сед.И.БМ — Седакова И.А. Балканские 
мотивы в языке и культуре болгар. М., 

2007. 

Сед.О.ПО — Седакова О. А. Поэтика обря¬ 
да. Погребальная обрядность восточ¬ 
ных и южных славян. М., 2004. 

Смил.ВБЕ — Смилянская Е. Б . Волшебни¬ 
ки. Богохульники. Еретики. М., 2003. 

СОВК — Семейные обряды Вятского края / 
Под ред. А. А. Ивановой. М.; Ко- 
тельнич, 2003. 

СТКСМ — Славянская традиционная куль¬ 
тура в современном мире. М., 1993. — 
Вып. 1 — . 

Страх. НПР — Страхов А. Б . Ночь перед 
Рождеством: народное христианство 
и рождественская обрядность на Запа¬ 
де и у славян. СашЬгіс1§е—МаззасЬи- 
зеіз, 2003 (Раіаеозіаѵіса XI. Зирріетеп- 
Іит 1). 

С4 — Свой или чужой? Евреи и славяне гла¬ 
зами друг друга / Отв. ред. О. В. Бе¬ 
лова. М., 2003. 

Тод.-Пир.БМ — Тодорова-Пиргова И. Вая¬ 
ния и магии. София, 2003. 


Тол.ПНК — Толстая С. М. Полесский на¬ 
родный календарь. М., 2003. 

Топор. ЗРРТ — Топорков А. Л. Заговоры 
в русской рукописной традиции XV— 

XIX вв.М , 2005. 

Треб.ПДСК 2 — Треб}ешанин Ж. Представа 
о детету у српскоі култури. Београд, 
2000. 

ТРК — Тело в русской культуре / Сост. 
Г. И. Кабакова, Ф. Конт. М., 2003. 

УДр — Подюков И. А., Белавин А. М., Кры- 
ласова Н . Б., Хоробрых С. Б., Анти¬ 
пов Д. А. Усольские древности. Тра¬ 
диционная культура русских конца 
ХІХ-ХХ вв. Усолье, 2004. 

ФКГ — Фольклор Калужской губернии. 
Вып. 1. Народные обряды и поэзия. 

М., 1997. 

ФТК — Фолклор, традиции, култура. Сбор¬ 
ник в чест на Стефана Стойкова / Под 
ред. на С. Бояджиева, Д. Добрева, 
С. Петкова. София, 2002. 

Фурс.КООВН — Фурсова Е. Ф. Кален 
дарные обычаи и обряды восточно- 
славянских народов Новосибирской 
области. 4. 2. Обычаи и обряды 
летне-осеннего периода. Новосибирск, 

2003. 

ХНК — Хлеб в народной культуре. Этно¬ 
графические очерки / Отв. ред. 
С.А. Арутюнов, Т.А. Воронина. М., 

2004. 

Христ.ОП — Христов П. Общности и праз- 
ници. Служби, слави, събори и кур- 
бани в южнославянското село през 
първата половина на XX век. София, 

2004. 

Щепан.КД — Щепанская Т Б. Культура 
дороги в русской мифоритуальной тра¬ 
диции ХІХ-ХХ ВВ. М., 2003. 

ЭСЗР — Гадло А. Б., Верняев И . И., Его¬ 
ров С. Б., Чистяков А . Ю. Этногра¬ 
фия Северо-Запада России (южные 
окрестности Петербурга — Приладо- 
жье — центральные районы Псковщи¬ 
ны). СПб., 2004. 

ЭССП — Подюков И. А., Хоробрых С. В., 
Антипов Д. А. Этнолингвистический 
словарь свадебной терминологии Се¬ 
верного Прикамья. Пермь, 2004. 

Я КС Г — Язык культуры: семантика и грам¬ 
матика. К 80-летию со дня рождения 
академика Никиты Ильича Толстого 
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(1923-1996) / Отв. ред. С. М. Тол. 
стая. М., 2004. 

Веп.РО — Ветіесіукіошісг 7. РоЛгеІу «оЬсе§о». 
Осі зіегеоіури сіо зутЬоІи. Кгако\ѵ, 2000. 

Возк.-Зі.ІХР — Возкоѵіс-Зіиііі М. Ізіагзке 
пагосіпе ргісе. 21а&геЪ, 1939. 

СМЗЗ — Сазоріз тигеаіпеі зіоѵепзкеі зроіоспозіі. 
Тигсіапзку Зѵ. МаЛіп, 1898—1930 
(по 4 номера в год). 

ОѴР — ОиЬа ѵосіи рце. Зіоѵепзкё Гисіоѵё 
ргапозііку. Вгаіізіаѵа, 1986. 

РгоІ.ѴТ — Ргоіес V. Ѵапосе ѵ ёезкё кикиге. 
ѴузеЬгасІ, 1989. 

НТК — Нгѵаізка Ласксузка кикига. 21а§геЬ, 
2004. 

Низка РКЭ — Низка М. Роікіог а гѵуку ѵ 
Ратаіпеі кпіЬе оЬсе Ооѵаіоѵо // ЗЫ 
1936. № 4-3. 5. 300-308. 

.ІК — ^гук а кикига. Ѵ^госіаѵу, 1988—. 
Т. 1-. 

Кетр 5М — Кетпр Р. Зіоѵепзка та§ца. 
Вео^гасі, 1993. 

КиИа NРО — КиЫа В. М. №гос1пі роѵёгу а 
оЬусеіе ѵ окоіі Когпоѵзкёт па Могаѵё // 
Могаѵзкё пагосіпі роѵёзіі, рокасіку, 
оЬуёеіе а роѵёгу. V Ргаге, 1873. Зѵ. II. 

ЬиіЬ.^Р — 2аЪис1пиІё ргіасіку. К Ігасііёпёти 
зроіоёепзкёти гіѵоіи тіасіеге па 
Зіоѵепзки / г^озіаѵіі а осІЪотё котепіаге 
парізаі Оапіеі ЬиіЬег. Вгаіізіаѵа, 1999. 

МаІ.ІРАК — Маіес М. Іті? хѵ роізкіе] 
апігоропітіі і кикигге. Кгакоѵу, 2001. 

Маг.СКЬ — Магсгук М. СггуЪу кикигге 
Іисіодѵеі. ѴС^гос1а>ѵ, 2003. 


Мипгаг МК — Мипгаг /. Месіагсіоѵа каре, 
апеЬ ргапозііку осіта теІеого1о§а. 
РгаЬа, 1986. 

Ыаѵ.ЫЗ — Nаѵгаіііоѵа А. Ыагогепі а зтЛ ѵ 
сезкё Іісіоѵё кикиге. ѴузеЬгасІ, 2004. 
РМЕ — Ргасе і таіегіаіу еІпо§гаЬсгпе. Тосіг; 

ЬиЫіп; ^госіаѵу, 1934—. [Т.] 1—. 
РосШКЭР — Рос1§6г5су В. іА. ѴС^іеІка кзі^§а 
с!етоп6\ѵ роІзкісЬ: Ьекзукоп і апіоіо^іа 
сіешопоіо^іі Іисіоѵ^еі. Каіоѵгісе, 2003. 
РТКЗ — Ргашепе к Ігасііёпеі кикиге Зіоѵепзка 
(оЬгасІу, гѵуку а роѵегу) / 21о8Іаѵі1і V. 
Реі^оѵа а М. Ьезсак. Вгаіізіаѵа, 1993. 
§ш.МІЗ — $тіІек 7. Мііоіозко іггосііо 
Зіоѵепсеѵ. Зѵеііпіе ргеіекіозіі. ЦиНіапа, 

2004. 

ІііЬег ТІР — [7/кегТ/.-/. ТЬе Турез оі 
Іпіегпаііопаі Роікіаіез. А Сіаззіісаііоп 
апсі ВіЫіо^гарЬу. РаЛ 1: Апішаі Таіез, 
Таіез оі Ма^іс, Кеіі^іоиз Таіез, апсі 
геаіізііс Таіез, ѵспіЬ ап Іпігосіісііоп; РаЛ 2: 
Таіез оі іЬе Зіирісі О^ге, Апессіоіез 
апсі ]окез, апсі Рогшиіа Таіез; РаЛ 3: 
Аррепсіісез. Неізіпкі, 2004 (РРС. 
№ 284, 283, 286). 

2^ц.ТР —7а')опс }. Тгасііспё ргесізіаѵу а пагогу 
зроіепё з пазігоіші па ргасіепіе / / Кик 
а ша§іа ѵ таіегіаіпеі кикиге. 21озІ. 
Е. Кгекоѵіс, Т. Росіоііпзка. Вгаіізіаѵа, 
2004. 3. 83-93. 

2^а].ТРР — 7а’]опс ]. Тгасііспё ргесізіаѵу а 
пагогу зроіепё з ргасіепігп а ікапіт / / 

ЗЫ 32. 2004. № 4. 5. 349-403. 
2^йіЬ NЗТ — 7я > й\Ь. Р.Р. Ыагесоѵё зіоѵа 
(Тигіес II.) // Зіоѵепзка геё. X. 1942/ 
1943.5.241-246,290-299,333-360. 


СЛОВАРИ И АТЛАСЫ 


Арк.СЗПГ 

Кур.АЛТ 

Маг.СВЛ 

СППП 

СТГ 

Маг. 


— Аркушин Г. Словник західнополіських говірок. Т. 1, 2. Луцьк, 2000. 

— Куриленко В. М. Атлас лексики тваринництва у поліськіх діалектах. Глухів, 

2004. 

— Магрии,ька I. Словник весільноі лексики украінських східнослобожанських 
говірок (Луганська область). Луганськ, 2003. 

— Словарь псковских пословиц и поговорок / Сост. В.М. Мокиенко, Т.Г. Ни¬ 
китина. СПб., 2001. 

— Пискунова С. В., Махрачева Т. В., Губарева В. В. Словарь тамбовских гово¬ 
ров (духовная и материальная культура). Тамбов, 2002. 

— Магигапіс V. Ргіпозі га Ьгѵаізкі ргаѵпо-роѵцезпі леёпік. И 21а§геЬи, 1908—1922. 
О. 1—2. Кергіп1.21а8геЬ, 1973. 
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БИБЛИОТЕКИ. АРХИВЫ 


АИФ 

БАН (СПб.)- 
НИАБ 
РГАЛИ 
ТЭ УрГУ 


АгЬіѵ ЕА] - 


АТ йЕі 
ІЕР 

коодісз - 


Архив Института фольклора БАН (София). 

Библиотека Академии наук (Санкт-Петербург). 

Национальный исторический архив Белоруссии (в г. Гродно). 

Российский государственный архив литературы и искусства (Москва). 
Картотеки Топонимической экспедиции Уральского государственного универ¬ 
ситета им. А. М. Горького (Екатеринбург). 

Архив «Этнологического атласа Югославии», хранится на Философском фа¬ 
культете Университета в Загребе, Хорватия. 

Архив текстов Института этнологии Словацкой академии наук (Братислава). 
Іпзіііиі га етоіоеди і Ыкіогізііки. 21а§геЬ. 

Картотека диалектологического отдела Института языкознания им. Л. Штура 
(Братислава). 




ПЕРЕПРАВА ЧЕРЕЗ ВОДУ — МОТИВ 
быличек, легенд, сновидений, поверий, свя¬ 
занный с символикой преодоления преграды, 
границы между миром живых и миром мерт¬ 
вых, пространством потусторонних вредонос¬ 
ных сил, мифических персонажей; мотив симво¬ 
лизирует переход в иной социальный статус, 
см. также Мост. 

В погребальных ритуалах и поверь¬ 
ях, а также в фольклорных текстах актуали¬ 
зируется идея о местонахождении «того 
с в е т а» за водной преградой, которую долж¬ 
на преодолеть душа покойного или сам покой¬ 
ный, см. также Лодка, Река. В сербской песне 
св. Илья обращается к св. Николаю, отдыха¬ 
ющему под лавровым деревом посреди рая: 
«Ти устани, Никола! / Да идемо у гору, / Да 
правимо корабе, / Да возимо душице / С овог 
света на она]. / Ал’ устаде Никола, / Отше- 
таше у гору, / Направише корабе, / Превезо- 
ше душице / С овог света на онаі» [Ты встань, 
Николай! Пойдем в лес, чтобы делать кораб¬ 
ли, чтобы перевозить душечки с этого света на 
тот. И встал Николай, пошли они в лес, сде¬ 
лали корабли, перевезли душечки с этого света 
на тот] (Аф.ПВ 1:576). В украинской песне 
девушка просит ангела доплыть до покойного 
батеньки по морю и принести от него весточку. 
Болгары верили, что путь на «тот свет» лежит 
через большую и глубокую реку, перейти ко¬ 
торую могут только праведники, тогда как 
самоубийцы, ведьмы и другие грешники долж¬ 
ны долго скитаться и мучиться, искупая свои 
грехи, прежде чем им будет позволено пере¬ 
правиться через реку (тырнов.). Перейдя та¬ 
кую реку, умерший забывал все, что с ним 
происходило на этом свете, поэтому ее назы¬ 
вали забыть река (рус. Череповец.). В соот¬ 
ветствии с представлениями о пути через воду 
умершему в гроб, могилу клали деньги в ка¬ 
честве платы перевозчику за переправу на 
«тот свет» (о.-слав.). В Полесье усопшего 
сверху накрывают полотном, полагая, что по 
нему покойник (или его душа) будет переправ¬ 


ляться через воду на «том свете», переплы¬ 
вать через реку (ПА, брян., Житомир.). Пос¬ 
ле выпечки хлеба следовало бросить в печь 
одно-два полена или длинное полено — тогда 
после смерти перейдешь по ним через реку 
(ПА, гомел., ровен.). У сербов и черногорцев 
мать, у которой умирал маленький ребенок, за¬ 
ставляли переходить через какой-либо водный 
источник, чтобы дитя легче отошло в мир 
иной. Македонцы из окрестностей Велеса 
верили, что если нападающие на роженицу 
демоны болезни наве переведут роженицу 
через воду, то она умрет. Мотив П.ч.в. из¬ 
вестен в родильной обрядности: например, 
у сербов роженица дважды перепрыгивает че¬ 
рез ручей, чтобы легче родить. 

Широко распространены поверья о не¬ 
возможности преодоления вод¬ 
ной преграды в обратном направлении 
душами умерших и мифологическими персона¬ 
жами. При выносе покойного из дома льют 
воду на пол (рус.), на ступеньки (серб., 
С рем), чтобы затруднить или «закрыть» по¬ 
койному обратный путь домой. У сербов клад¬ 
бища было принято устраивать за рекой или 
ручьем, так как считалось, что души умерших 
и демоны не иду преко воде [не переходят 
через воду] (Зеч.КМС:61). При возвраще¬ 
нии с похорон стремились перейти через про¬ 
точную воду, чтобы душа покойного не пошла 
за участниками процессии к дому (лужиц.). 
Соседи покойного из опасения болезни рук 
избегали ручных работ в том случае, если их 
и умершего не разделяла река, и возобновляли 
работу, как только усопшего переносили через 
реку (серб., черногор.). В некоторых регионах, 
наоборот, запрещалось переносить покойника 
через воду, поскольку «дух его дойдет до воды 
и дальше не пойдет» (пол. ольштын.), в селе 
наступит засуха (серб, болевац.). В Костром¬ 
ской обл. при похоронах еловый лапник в каче¬ 
стве оберега живых от покойного разбрасывали 
только до реки, так как считали, что через реку 
покойник уже не переправится (ППО:60—61). 


И 
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Македонцы в течение 40 дней после смер¬ 
ти обливали могилу водой по кругу, «закрывая» 
таким образом выход оттуда для покойного, 
который «не может пройти через воду» 
(Враж.НДМ:99). Считалось также, что вам¬ 
пир не может перейти реку (макед., черно- 
гор.), если на ней нет моста (черногор.). 
По поверьям из Покутья, вампиры могут 
перейти через реку, если произнесут известное 
им заклинание: тут же для них появляется 
переправа. В зап. Украине верили, что домо¬ 
вой никогда не переходит через реку (окр. 
Стрыя). В истрийской Хорватии для распоз¬ 
навания колдуна, душа которого, по поверьям, 
покидает тело во время сна, вокруг спящего 
человека поливали воду и наблюдали, как 
душа в облике мыши бегает вокруг тела и не 
может в него вернуться, пока для нее через 
воду не постелят солому. 

В случае появления в селе демониче¬ 
ских персонажей, в том числе персони¬ 
фицированных болезней, часто предпола¬ 
гали, что они перешли какую-либо водную 
преграду (реку, море), за которой находится 
их место обитания. В болгарской быличке 
«самодивы» ведут повитуху на другую сторо¬ 
ну реки, чтобы она приняла роды у одной из 
«самодив» (петрич.). Хорваты Истрии пола¬ 
гают, что мифические персонажи «штригоны» 
на разных необычных предметах (щепках, 
скорлупках) переправляются через море в 
Венецию, где чувствуют себя наиболее при¬ 
вольно. По словенским поверьям, в волшеб¬ 
ную страну на лодке перемещаются ведьмы. 
В полесской сказке о мифическом уже, который 
становится мужем девушки, рассказывается, 
что его дом находится за морем: «Прыхбдить 
той вуж, доходить вона до мора, забирае ий 
той вуж и переплывае через морэ и там он не 
вуж, а там — красивый такйй хлопець, а на 
этый землй вун закляты був. Не мужна було 
йому, шоб вин був чоловйком» (ПА, бреет, 
с. Радчицк). В русских сказках на край света 
к праведному Солнцу, как и в страшные об¬ 
ласти ада к царю-змею, герои переправляются 
через воду, море, океан. 

Известен мотив переправы через реку 
смерти, болезни в образе женщины, сидящей 
на берегу и просящей о помощи (пол.): тот, 
кто переносит их через воду, приводит в село 
смертельную болезнь (пол. Краков.). В полес¬ 
ских быличках Коровью Смерть (девушку 
с копытами) или черта (парня с копытами) 
перевозит через реку добрый лодочник или 


рыбак, которого те в благодарность за перевоз 
избавляют от падежа скота (житомир.). 

Во избежание потери (или уродства) по¬ 
томства, приплода и для успешного вы¬ 
полнения очистительных и продуцирующих 
ритуалов предписываются запреты пере¬ 
ходить через воду. Например, у словаков 
Замагурья считается, что если беременная пе¬ 
решагнет через ручей, то ребенок у нее пере¬ 
вернется в утробе. В центр. Сербии опасаются 
переносить через реку яйца для наседки, так 
как в этом случае из яиц не вылупятся цып¬ 
лята; в Польше и Галиции не переносят через 
реку молоко (особенно после захода солнца), 
чтобы коровы не перестали доиться; широко 
известен запрет одалживать какие-либо хо¬ 
зяйственные предметы за реку. В воет. Родо¬ 
пах фиксируется запрет переходить через воду 
на пути к месту добывания очистительного 
«живого огня»; у чехов отмечен запрет пере¬ 
носить через воду магические предметы, 
с помощью которых выводят кротов в поле: 
новое полотно или цветные платки, наполнен¬ 
ные землей от кротовых нор. И, наоборот, 
при покупке коровы новые хозяева переводят 
ее через реку, чтобы она не могла вернуться 
к старому хозяину (костром.). 

С целью избавления от мифологи¬ 
ческих персонажей, болезней (а также от 
вредных насекомых, животных), изгнания 
их из пространства людей, пострадавшие пе¬ 
реходили через водную преграду, или же за 
ручей, реку переправлялись различные маги¬ 
ческие предметы. В болгарской быличке рас¬ 
сказывается, как под воздействием закопанно¬ 
го клада на руках людей, работавших поздно 
вечером в поле, начала гореть, светиться 
одежда, и они стали переходить через нахо¬ 
дившиеся поблизости источники, ручьи, в ре¬ 
зультате чего наваждение бесследно исчезло 
(ю.-з.-болг., Миц.ННГ:162—163). В Маке¬ 
донии известен «надежный» способ избавле¬ 
ния от появившегося в селе вампира: его 
переправляют через воду (ручей, реку), для 
чего выпекают специальную лепешку, берут 
бутылку спиртного и подвешивают подноше¬ 
ние на другом берегу; иногда вампира зовут 
при этом с собой якобы на свадьбу в другое 
село, у ручья предлагают перенести его на 
своих плечах (при этом исполняющий ритуал 
ощущает тяжесть невидимого вампира на спи¬ 
не) и т. д. (Враж.НДМ:123). Для избавления 
от мышей в доме сербы Запланя в канун 
«мышиного дня» ( Мистровдан , 26.Х/8.XI) 



ПЕРЕСТУПАТЬ 


13 


перебрасывают через воду некую «мышиную 
траву», веря, что мыши не вернутся на этот 
берег. В воет. Сербии хозяйка, желающая 
очистить дом от блох, должна в Великую 
пятницу голой подмести помещение сухим 
веником, а затем бросить веник через ручей. 
Белорусы при лечении лихорадки завязывали 
в новое суровое полотно 77 зерен для сестер- 
лихорадок, хлеб, соль и при приступе болезни 
вели больного к ручью, где произносили заго¬ 
вор и перебрасывали узелок с едой через воду. 
Во время эпидемии, мора скот перегоняли 
через проточную воду — ручей, реку (полес. 
Чернигов.: серб., Гружа), через реку Буг и об¬ 
ратно (ПА, волын.). Ср. также мотив снови¬ 
дений: если снится, что перешел через воду, 
преодолеешь горе, невзгоды (полес. Чернигов.). 

По полесским апокрифическим леген¬ 
дам Богородица с младенцем спасается от 
преследователей, переплывая реку, в честь 
этого события празднуется Переплавная сре¬ 
да (середина Великого поста), когда берут 
воду в реке, освящают и хранят весь год для 
лечения (ПА, гомел. с. Присно). В польских 
легендах повествуется о святых, помогающих 
людям переправиться через реку; сам Иисус 
Христос просит помощи в переправе через 
реку людей и животных, награждая своих 
помощников и карая отказавшихся (например, 
вол, корова, перенесшие его через реку, в на¬ 
граду получили способность быстрого насыще¬ 
ния пищей, а конь, который отказал в помощи, 
всегда испытывает голод). Широко распро¬ 
странен мотив о том, что переправиться через 
воду, «не замочив ноги» (пол. 8исН^ по до), 
может только безгрешный, праведный человек. 

Мотив преодоления водной преграды сим¬ 
волизирует заключение б р а к а: во время вен¬ 
чания свадебный поезд должен переехать 
через реку по пути к церкви (ю.-слав.) или 
обратно (рус.); мотив П.ч.в. представлен в сва¬ 
дебных песнях о приезде сватов и о венчании 
(брод, мощение мостов, железный мост как 
последняя преграда на пути свадебного поез¬ 
да, переход через Дунай, через глубокую реку 
и т. п.), в польских песнях с эротическим кон¬ 
текстом (девушка за перевоз через реку пла¬ 
тит венком, символизирующим девственность; 
парня, который не может перейти через поток, 
девушка переносит на рученьках; парень стре¬ 
мится много раз «через ручеек перейти» и т. п.). 
П.ч.в. в гаданиях о замужестве также 
символизирует переход девушки в иной соци¬ 
альный статус. С этим мотивом связаны по¬ 


лесские и белорусские святочные гадания о 
суженом, который во сне переводит свою 
избранницу через воду (волын., Житомир., 
гомел., витеб., брян.), например: в канун 
Нового года девушки ставят в головах миску 
с водой, через которую кладут «кладочку». 
Девушке должен присниться жених, который 
переведет суженую через воду. 

Лит.: П о т е б и я А.А. Символ и миф в народ¬ 
ной культуре. М., 2000:417—432; Аф.ПВ 1:575— 
577, 2:160,293, 3:814; Сед.О.ПО:53,90,130; 
Тол.ОСЯ:499-505; Мепс.РѴ:123, 141-142; ЫгЬ. 
КР8:30; Зел.ИТ 1:268; Зел.ВЭ:349; Журав. 
ДСГТ.73; ПА; Никиф.ППП:53; Марин.НВ:233; 
Миц.ННПЮО; РСб 1987/4:100; Враж.НДМ: 
102,123; РВМ 1986-1987/30:162; Петр.ЖОГ: 
288,329; Петр.СЦГ:494; Раск. 1994/93-98:34; 
СМР 2 :367; Фил.Т:169; Во§к.-8і.ІЫР:143-146, 
149; Ке1.ВР5Б 2 :86-87; 888Б 1/2:314,329-330; 
Сегѵ.Т2Ь:114; 2аша 8 .:198; КиИа МЫР 2:333. 

А. А. Плотникова 

ПЕРЕСТУПАТЬ, перешагивать — 
действие, символизирующее преодоление гра¬ 
ницы и переход в иное состояние субъекта 
действия (например, женщины во время ро¬ 
дов, невесты при входе в дом молодого, чело¬ 
века при превращении в демона и т. д.) или его 
объекта (например, больного человека, плачу¬ 
щего ребенка и т. д., через которых перешаги¬ 
вает исполнитель ритуала). Эффект усиления 
результата достигается при осуществлении дей¬ 
ствия на пороге, перекрестке, меже и других 
пограничных локусах (см. Граница). В ряде 
случаев аналогичными перешагиванию явля¬ 
ются действия переезда, перепрыгивания че¬ 
рез какие-либо магические объекты (костер, 
угли, пепел, семена, нить, железо, домашнюю 
утварь, предметы одежды, хлеб и т. д.). 

Ряд запретов и предписаний при пересту- 
пании связан с семантикой ног: не следовало 
П. через кочергу, иначе ногу сведет судорога, 
нога онемеет, отнимется и т. д. (волын.); ри¬ 
туалы перепрыгивания через костер, перехода 
босиком через угли, головни, пепел (пол., бел., 
хорв. далматин.) или переход через железо 
в весенние праздники (гуцул.) часто служили 
профилактикой болезней ног и костей. У сер¬ 
бов, если ребенок долго не начинал ходить, под 
порог церкви подкладывали ветку молодого 
дерева, чтобы множество людей перешли че- 
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рез нее во время посещения церкви, затем 
ребенка три раза хлестали этой веткой и гово¬ 
рили: «Уста], лени, на голени!» [Встань, лени¬ 
вый, на ноги!] (СМР 2 :367). Переступание 
через порог или границу могло пониматься 
как перекрещивание, чем объясняли обычай 
захоронения умерших некрещеных детей под 
порогом (рус.), у перелаза в заборе (укр. за- 
карпат.): те, кто ходят, будут «крестить» их 
ногами. Запреты П. через ткацкую основу 
могли мотивироваться возможными сбоями 
в ткачестве («шоб не пэрэхрисчували ногами 
основы — погано накладаца основа будэ» ПА, 
Житомир.). В бытовом этикете, приметах, 
гаданиях важную роль играла оппозиция пра¬ 
вый—левый, например, правой ногой пере¬ 
ступали через порог при входе в дом (рус.), 
следили за тем, какой ногой перейдет порог 
вол-полазник (серб.), и т. п. 

Ритуально-магические практики, свя¬ 
занные с переступанием, характерны для раз¬ 
личных обрядов жизненного цикла 
человека. При рождении ребенка для скорей¬ 
шего освобождения роженицы от бремени ее 
заставляли перешагивать (часто три раза, 
иногда девять раз) через порог, межу, через 
ключи от дома, кросна, топор, мужские штаны 
(полес.), через самого мужа, лежащего у по¬ 
рога с внутренней стороны избы (витеб.). С той 
же целью открывали вход в подпол, через 
который роженица три раза перепрыгивала 
(брян.). Вместе с тем, перешагивать через 
маленького ребенка (и даже через взрослого 
молодого человека) считалось опасным для его 
жизни: полагали, что ребенок перестанет ра¬ 
сти (з.-слав., в.-слав., серб., хорв. далматин.), 
тяжело заболеет (ю.-слав.). Чтобы этого не 
случилось, следовало перешагнуть через него 
в обратную сторону (бел. витеб., хорв. далма¬ 
тин.). С этими представлениями связан и один 
из способов нанесения порчи: приостанавли¬ 
вали рост молодого человека, лежащего на 
голой земле, перешагивая через него так, что¬ 
бы он об этом не знал (Ник.ППП:260). 
Подобные действия опасны для самого испол¬ 
нителя: «коли через живога перэступишь, то 
ноги у тябе атсохнуть» (ПА, гомел.). В слу¬ 
чаях, когда маленькие дети перешагивают друг 
через друга, считали, что ребенок, через кото¬ 
рого переступили, будет страдать недержани¬ 
ем мочи (ровен.). 

В различных обрядах действие переступа- 
ния трактуется как благоприятное для 
исполнителя, если он перешагивает через ма¬ 


гические предметы, влияние которых считает¬ 
ся благотворным. На свадьбе при отъезде под 
венец и во время движения к дому жениха 
свадебная процессия переходит (переезжает) 
через специально выпеченную булку, «чтобы 
молодые над ней проехали — тогда, говорят, 
всю жизнь будут ездить по хлебу» (ПА, 
бреет.), через дежу, вывернутый шерстью 
наружу кожух, черепки от разбитой посуды 
(укр., бел.). В защитных целях свадебная 
процессия или невеста переходят через огонь 
(волын., ровен., гомел.), через забитый в зем¬ 
лю нож (ровен.). У болгар через огонь после 
брачной ночи должна была переступить не¬ 
честная невеста или ее родители. При выезде 
на первую пахоту для обеспечения урожая под 
ноги коню или волу кладут средокрестное 
печенье в виде крестика, следя за тем, чтобы 
скот через него переступил (волын.). Во вре¬ 
мя первого выгона скота у порога хлева уст¬ 
раивают целые сооружения из различных 
предметов-оберегов и предметов, воздейству¬ 
ющих на высокие удои, здоровье скота (напр., 
заворачивают в пасхальную скатерть топор, 
нож, серп, рядом ставят полное ведро воды, 
в землю закапывают яйцо и т. д.), чтобы жи¬ 
вотное через них переступило. Подобные дей¬ 
ствия предпринимаются для удачной случки 
скота, а также при его купле-продаже. На¬ 
пример, если корова долго не «гуляет», ее за¬ 
ставляют переступить через девочку-подростка 
(гомел.); новокупленную корову переводят 
через разостланные в воротах шубу, пояс, 
фартук (рус., бел.) и т. д. Во время повального 
мора скота его перегоняют через живой 
огонь, обыденное полотно, проточную воду. 

В календарной обрядности действие пере- 
ступания имеет чаще всего профилактически- 
защитный характер. Так, утром на Рождество 
домочадцы перешагивают через угли от бад- 
няка и кол боярышника, чтобы весь год 
не болеть (ц.-серб.). В весенние праздники, 
с целью обезопасить себя от блох, змей в те¬ 
чение года переступают через огонь (ю.-слав.), 
например посреди гумна, стараясь опалить 
босые пятки, со словами заговора против змей 
(болг. благоевград.). В «опасные» праздники, 
когда, по поверьям, активизируется нечистая 
сила, дома и хозяйственные постройки осыпа¬ 
ют маком, просом и т. п., очерчивают освя¬ 
щенным мелом, создавая условную границу, 
через которую не могут переступить ведьма 
в «купальскую» ночь (з.-полес., гомел.), мерт¬ 
вые на Пасху, Фомину неделю (чернигов.) 
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и др. вредоносные персонажи. После смерти 
колдуна погребальная процессия с его телом 
должна была переехать через огонь у его ворот 
или через крест из палок на дороге, чтобы по¬ 
койник «не ходил» (ПА, гомел. ветков.). 

Опасным для людей и скота считалось П. 
через вредоносные предметы, случайно 
оказавшиеся на пути или намеренно подло¬ 
женные недоброжелателями: старый веник 
(что якобы вызывало ссоры в доме, болезни 
людей, потерю молока коровой, отсутствие 
или выкидыш плода), покойницкие предметы 
(напр., воду после обмывания покойного и пр.), 
основу, костру (что становилось причиной 
болезни людей, скота), сажу (что вызывало 
«черную» болезнь, грязь в доме), старые лап¬ 
ти, спутанные нитки, остатки перьев, скорлу¬ 
пу и т. д. Запрет выбрасывать мусор около 
дома мотивировался не только опасностью 
болезни человека или скота, переходящего 
через него (полес., словац.), но и возможно¬ 
стью появления вихря, называемого смитовий : 
черт закручивает первого человека, перешаг¬ 
нувшего через мусор (ПА, волын.). Опасно¬ 
стью потерять дорогу в лесу (см. Блуждать) 
объяснялись многочисленные запреты П. че¬ 
рез дерево, поваленное бурей, или, наоборот, 
упавшее без ветра, через омелу (в.-слав.). 
Во время беременности женщине запрещалось 
П. через длинные, тонкие объекты, напомина¬ 
ющие пуповину (веревки, нитки, оглобли, палки, 
жерди в заборе, стволы деревьев, хворост, 
сноп), чтобы при родах она не обмоталась 
вокруг шеи младенца, через кошку, чтобы у 
новорожденного не было шерсти на теле, и т. д. 

Переступание через больного широко 
практиковалось в народной медици¬ 
не. В Полесье мать могла излечить своего 
ребенка от сглаза или при первых признаках 
тяжелой болезни (эпилепсии и под.), перешаг¬ 
нув через него и тем самым символически 
родив его заново (иногда она задерживалась 
над ребенком во время переступания), при 
этом она произносила: «Якая мати радила, 
такая и адхадила» (ПА, гомел.). Аналогичный 
способ лечения применяли в церкви: во время 
службы больной лежал около царских врат, 
а священник перешагивал через него, входя 
в царские врата (ПА, Чернигов.). Для лечения 
болей в спине, через больного должен был пе¬ 
решагнуть первый или последний в семье ре¬ 
бенок, женщина, родившая близнецов; часто 
это делалось на пороге дома (полес.). В мо¬ 
равско-силезских селах для лечения судорог 


ребенка подзывали собаку, которая должна 
была три раза перескочить через лежащего 
у порога ребенка, причем через девочку дава¬ 
ли перепрыгнуть псу, а через мальчика — суке 
(Нйзек НМ5:311). Важную роль в магиче¬ 
ских приемах народной медицины играли 
предметы, через которые должны были пере¬ 
шагнуть или перескочить больные: например, 
чтобы излечить испуг, человека заставляли пе¬ 
репрыгнуть через лавку, на которой лежал 
покойный, от падучей ребенку надлежало пе¬ 
решагнуть через вывернутую наизнанку одеж¬ 
ду и т. д. 

Путем перешагивания осуществлялась 
магическая передача благотворных 
свойств исполнителя ритуала на предметы 
утвари, изделия ткачества и др. Так, напри¬ 
мер, переступая три раза через основу перед 
началом работы, женщины повторяли: «Штоб 
ткалиса да не рвалиса» (ПА, гомел.). Пусто¬ 
цвет огурцов высыпали на дорогу или пере¬ 
кресток, где через них переходили коровы, 
после чего ожидали завязь плодов (киев., 
гомел., в.-серб.); чтобы корова отелилась, ее 
гнали на случку палкой, через которую она 
сама же и переступила (житомир.). Неудачи 
в хозяйстве, охоте нередко приписывались 
действиям нежелательных лиц или «опасных» 
животных: полагали, что не будет улова рыбы, 
если через удочки, сети и другие рыболовные 
снасти переступила «нечистая» или беремен¬ 
ная женщина (бел., пол.), что не следовало 
погонять скот той палкой, через которую пе¬ 
решагнула женщина (ровен.), что хлеб не 
будет удаваться, если кот перепрыгнет через 
дежу (волын.). 

Оборотничество, превращение че¬ 
ловека в демона нередко приписывалось 
пагубным (или, наоборот, спасительным) 
действиям переступания, перескакивания че¬ 
рез различные предметы. По полесским пред¬ 
ставлениям, волколаком становился человек, 
перепрыгнувший через перевязанный сноп 
соломы (чернигов.), при этом обратное воз¬ 
вращение человеческого облика связывалось 
с перескакиванием волколака через нож, за¬ 
бор, пень (бел.-полес.). Умерший превраща¬ 
ется в ходячего покойника, вампира, если 
через него перепрыгнет кошка или другое 
домашнее животное (балк.-слав., закарпат., 
бреет., гомел.). У болгар в Родопах считали, 
что покойник, через которого перепрыгнула 
кошка, становится мифическим хозяином дома 
{стопам), являясь его обитателям по ночам. 
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Считается, что ведьма, занимаясь колдов¬ 
ством на чужом поле или в хлеву, умрет или 
станет калекой, если кто-либо перейдет ей 
дорогу; в этом случае она просит, чтобы про¬ 
хожий вернулся (полес.); корова ведьмы так¬ 
же не переступает через созданную людьми 
магическую преграду: спряденную на Чистый 
четверг специальную нитку, крест из муравь¬ 
ев, песок с могилы и освященный мак и т. п. 

Лит.: Аф.ПВ 1:632-633,713, 2:187; Мозг.КЕЗ: 
189; Агап.МОСК:669,671,682—683; Гура СЖ: 
343-344; Левк.СО:47,173,183-184; Плот. 
ЭГЮС:216,233,283,638-640,643-643,683; 
ЭО 1914/1:138; ПА; Ник.ППП:28,197; РКФ1 
1968/13:318; Шк.ЖОП:132; КСК 1999/4:131, 
133; Род.:43; 2паш.РМ№К:14,21; ВагІ.МЬ:187; 

^ата8.:264. 

А. А. Плотникова 

ПЕРО, п е р ь я — элемент внешнего покро¬ 
ва птиц, символика которого определяется как 
его собственными свойствами (легкость, мяг¬ 
кость и пушистость), так и тем, какому виду 
птиц П. принадлежит. Используется в обе¬ 
регах, магической, лечебной и ритуальной 
практике, находит отражение в поверьях 
и фольклоре. 

В народных представлениях П. являются 
атрибутом не только птиц, ной 
некоторых животных, а также демонологиче¬ 
ских персонажей. В украинских и белорусских 
свадебных песнях пернатым изображается 
горностай, например: «Летів горностай понад 
сад, / Пустив пір’ячко на весь сад; / А підіте, 
дружечки, ізбирайте, / Ганнусі гилечко зви- 
вайте» (киев., Вес. 1:164). Пернатость отра¬ 
жена в словенских диалектных названиях 
летучей мыши регогаЬа, регіаЬа , совмещаю¬ 
щей в себе свойства птицы и лягушки. П. 
имеют и некоторые зооморфные мифологиче¬ 
ские существа: крылатая змея (пол. §асІгіпа — 
буквально ‘гадюка’) в виде курицы с красны¬ 
ми, как огонь, П. (хелм.), в облике которой 
присутствуют черты василиска; демоническое 
воплощение души некрещеного младенца — 
черная птица Іаіашіес , П. которой притягива¬ 
ют молнии (пол. тарное.). По представлениям 
юж. славян, с перышками на теле иногда рож¬ 
дается человек-демон, защищающий сельские 
угодья в борьбе с атмосферными демонами 
(см. Здухач). П. на одежде имеются у бол¬ 


гарских вил (габров.). Облик пернатого чер¬ 
ного цыпленка, вылупившегося из яйца, выно¬ 
шенного ведьмой за пазухой, имеет дух-обо- 
гатитель мамник , мамяк; подбрасывая его 
п. в соседский загон, ведьма отбирает молоко 
у чужих коров (болг. кырджалийск.). Перьями 
называют также плавники у рыб (ср. названия 
рыб типа красноперка , мотив «златоперой» 
рыбы в сказках). 

Отсутствие оперения у птицы 
является признаком ее демонической приро¬ 
ды. По болгарским поверьям, в виде птиц без 
П. летают души некрещеных младенцев — 
навяци, нави, еврейчета, которые пьют кровь 
роженицы, душат мать и новорожденного, 
умертвляют своим криком беременных и ро¬ 
жениц и т. п. (Пиринский кр., р-ны Дупницы, 
Пазарджика, Харманли, Бургаса). 

Легкость П. отражена во фразеоло¬ 
гии, паремиях, магических действиях: в срав¬ 
нении легче перышка, в поговорке «Перо 
плеча не ломает», в прощальном пожелании 
умершему при погребении «Лежи земля на 
нем легким перышком»; в болгарском обычае 
класть себе на голову П. или соломину при 
первом громе, чтобы было легко все лето (вра- 
чан.). Мягкость ипушистость П. акту¬ 
ализируется в свадебном обычае осыпать 
невесту пухом, чтобы ее пушило, т. е. чтобы 
она толстела (рус. заонеж.). 

Символика П. зависит от вида птицы, 
например, в представлениях о П., которыми 
набивают подушки и перины. Так, бе¬ 
лорусы верят, что если смешать П. хищных 
птиц с П. домашних и лесных нехищных птиц 
и набить ими подушку, то П. хищников будут 
вытеснять остальные, которые будут постоян¬ 
но лезть из подушки (витеб.). Верят также, 
что пух будет вылезать из подушек, набитых 
П. и пухом диких уток, а человек, спящий на 
таких подушках, будет страдать головной 
болью (чернигов.) и тяжело умирать (пол.- 
литов. пограничье). Не набивают П. подушку 
для покойника, иначе не будут вестись гуси 
(ср.-словац.). Подушку, особенно набитую 
куриными П., убирают из-под головы умира¬ 
ющего: иначе он будет долго и мучительно 
умирать (укр.). На юго-западе Средней Слова¬ 
кии вытаскивают перину из-под умирающего, 
чтобы он легче умер, так как ее П. отягощены 
сексуальными грехами, совершаемыми на пе¬ 
рине. У русских не дают умирать человеку на 
перине, считая, что «покойник за каждое пе¬ 
рышко ответит» (Даль 3:101). 
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П. нередко используется в целях о б е р е - 
г а. Так, П. аиста как противника гадов и вся¬ 
кой нечисти затыкают в пол или в стену возле 
постели от блох (витеб.). Отвращающим дей¬ 
ствием обладает и журавлиное П. (болг.). 
Чтобы обезопасить роженицу от нечистой 
силы, ее окуривают соломинкой и П., взятыми 
из трех пустых гнезд (серб, хомол.). Перья 
убитой в первый день марта сороки кладут под 
курицу, утку или гусыню, сидящую на яйцах, 
чтобы уберечь их от сглаза (гроднен.). П. во¬ 
роны подкладывают в гнездо наседке, чтобы 
уберечь цыплят от ворон (пол., Понаревье). 
Гусят при первом выгоне на подножный корм 
окуривают от сглаза жжеными П. (полтав.). 

П. используются и в других магиче¬ 
ских действиях, связанных с разве¬ 
дением домашней п т и цы. Если кури¬ 
ца кудахчет, выщипывают у нее П. из хвоста 
и втыкают его в пепел, тогда она перестанет 
кудахтать и будет дальше нести яйца (черно- 
гор.). Выщипывание перьев на голове кур 
считают проделками чем-то недовольного до¬ 
мового, для устранения этого подвешивают 
в курятнике куриный бог — кремнисто-буг- 
роватый камень или глиняный рукомойник 
с пробитым дном, вешают на насест старый 
лапоть (Владимир.). Чтобы велись голуби, 
втыкают голубиное П. в крышу голубятни, 
а чтобы никто не похищал голубиных П., за¬ 
тыкают за жердь в голубятне П. ощипанных 
голубей (полтав.). 

Известны магические действия с П. при 
к у п ле—п р о д а ж е домашней птицы. При 
покупке гусей на развод следят, чтобы прода¬ 
вец не выдрал пух из-под крыльев (полтав.). 
Если он вырвет из-под крыла курицы три 
перышка и тихо произнесет заклинание: 
«ТоЬіе ті ?80 а тпіе ріегге» [Тебе мясо, а мне 
перья], курица перестанет нести яйца (с.-воет. 
Польша, р-н Августова, ^ХАК 1877/1:102). 

П. применяются в народной медицине. 
От лихорадки окуривают больного несколь¬ 
кими П., вырванными у молодой курицы, 
не снесшей еще ни одного яйца (гроднен.); 
от падучей — девятью П. из-под левого крыла 
черной курицы (гомел. мозыр.) или П. рябчи¬ 
ка (ровен.). Свежими П. куропатки или совы 
лечат ломоту в пояснице и суставах, обклады¬ 
вая ими больные места (пол. ченстохов.). 
Перьями сыча окуривают при болезнях горла 
и при ночном испуге (серб, хомол.). Гусиное 
П. жгут, если новорожденный не дышит после 
родов, чтобы привести его в чувство (словац.). 


Гусиным пухом вытягивают гной (пол.) — 
способ лечения, основанный, по-видимому, на 
легкости пуха и способности птицы взлетать 
вверх. У юж. славян для лечения используют 
П. жертвенных курицы, петуха или цыпленка 
(обычно черных), которых режут в «волчьи» 
праздники: в Сербии перьями такой курицы 
окуривают больных детей (поморав.), П. цып¬ 
ленка окуривают больных (Заглавак) или 
роженицу при родах (Тимок); в Болгарии 
лечат болезни П. петуха, а с П. курицы также 
гадают (кюстендил.). 

Щипание перьев (пол. ріеггак , сло¬ 
вац. сігіараску , рус. дон. перушки , пёрышки) 
распространено главным образом у зап. сла¬ 
вян как род совместной женской работы типа 
помочей. Для ее участниц (пол. ріеггагкі) 
устраивали небольшое угощение. У поляков 
Вармии и Мазур созывали соседок между 
Рождеством и Крещением, которые щипали 
П. для перин и подушек, обычно в приданое 
хозяйской дочери. У словаков в период под¬ 
готовки к свадьбе, обычно после первого 
оглашения помолвки в церкви, к невесте 
сходились женщины и девушки щипать П. 
и набивать ими перины для приданого. Неред¬ 
ко подруги приносили П. с собой или невеста 
обходила односельчан для сбора П. Иногда 
приходил жених, который бросал в П. деньги 
на угощение. В перину или в подушки вкла¬ 
дывали голубиные П., чтобы молодые любили 
друг друга, деньги и черепки, чтобы они брен¬ 
чали и не давали молодым долго спать, корку 
хлеба, зерна растений и т. д. По перине не 
хлопали, чтобы молодые не ссорились. У по¬ 
ляков было запрещено щипать П. женщине до 
первого после родов посещения церкви, иначе 
заведутся черви (люблин.). Черенки (стебло) 
ощипанных гусиных П. выбрасывали на раз¬ 
вилку дорог, чтобы гуси хорошо велись (Вар- 
мия и Мазуры); выбрасывали их перед домом, 
чтобы люди обходили их стороной — счита¬ 
лось, что в этом случае гуси будут вестись 
в течение девяти лет (в.-луж.). 

Обрядовое использование П. 
чаще всего встречается на свадьбе. П. или 
пучок п. бывает атрибутом участника свадеб¬ 
ного обряда — квиткой (укр., словац., пол.). 
П. различных птиц (гусиные, куриные, пету¬ 
шиные, павлиньи), иногда крашеные, присут¬ 
ствуют в украшении деревца свадебного 
(укр., пол., словац.), знамени свадебного 
(укр.), жезла (укр., воеводин.), каравая 
и другого свадебного печенья (рус., пол.). 


2 - 9674 
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У украинцев Луганской обл. длинными П. 
(косиці) украшают венок невесты; птичьим П. 
(ш’рце, крыльце) выметают печь перед пече¬ 
нием каравая. В Польше в канун свадьбы 
молодежь рассыпает у дома невесты П., мелко 
нарубленную солому, мусор и т. п., пером ода¬ 
ривают молодых на свадьбе. Во время венча¬ 
ния невеста имеет П. в чулке на счастье 
(люблин.). В обряде вызывания дождя пером 
украшают девушку, которую поливают водой 
у реки (словен.). 

Ряд поверий и мотивов легенд и сказок 
касается оперения самих птиц. Сбра¬ 
сывание оперения встречается в народных 
поверьях о ласточке: из ласточек, перезимо¬ 
вавших в воде, только молодые снова вылета¬ 
ют на свет, а у старых опадают П., и они 
превращаются в лягушек (пол. катовиц., ке- 
лец., бельск., з.-укр.). По болгарским пред¬ 
ставлениям, сороки исчезают в Успенский 
пост, потому что в это время они молотят 
для самовил желтые песчаные бессмертники, 
а потом купаются в их озере. В начале сентяб¬ 
ря они появляются вновь с попорченным, ред¬ 
ким оперением, потому что для молотьбы 
самовилы надевали им на шею хомут, отчего 
у них вылезли П. на шее (кюстендил.), или 
потому, что во время купания в озере они 
сбросили старое оперение, а новые П. у них 
еще не выросли (панагюр., кызылагач.). 
Мотив заимствования и смены 
своего оперения на чужое представлен в фольк¬ 
лорных текстах. Согласно хорватской легенде, 
сова некогда была голой и попросила у каждой 
птицы по п, но назад не вернула, поэтому 
с тех пор не показывается днем, так как каж¬ 
дая птица требует у нее вернуть свое П. В ук¬ 
раинской сказке ворон меняет свое оперение 
на павлинье или лебединое (СУС 244). Ср. 
также поговорку: «Ворона в павлиньих перь¬ 
ях» (Даль 3:5). 

Символика оперения часто диктуется так¬ 
же его окраской (см. Масть). Так, птицы 
семейства воронов, имеющие черную окраску, 
противопоставляются белым птицам как зло¬ 
вещие, хищные и нечистые добрым, кротким 
и святым, в особенности голубю. На оппози¬ 
ции белого (красивого) и черного (безобразно¬ 
го) оперения строится комизм сказок о вороне 
(ворона меняет свои П. на белые и безуспешно 
пытается смешаться с голубями, СУС—244*) 
и некоторых фразеологических выражений 
(например, белая ворона). Черно-белая ок¬ 
раска оперения сороки приобретает символику 


крови и молока в поверье о том, что сорока, 
пролетая под коровой (спиной к вымени), 
вызывает появление у коровы молока с кро¬ 
вью; чтобы кровь исчезла, сороку вешают над 
коровой так, чтобы ее белая нижняя часть 
была обращена к корове (гомел.). Черно¬ 
белая окраска аиста объясняется его челове¬ 
ческим происхождением, поскольку связыва¬ 
ется с белой нижней сорочкой и черной 
верхней свитой или черной жилеткой, с одея¬ 
нием ксендза и т. п. Белые предметы, в том 
числе белые П., увиденные во сне, предвеща¬ 
ют рыбакам много рыбы (пол. помор.), по¬ 
скольку белый цвет в ряде случаев является 
символической характеристикой рыб. 

Лит.: Гура СЖ (по указ.); ЖС 1893/2:239-240; 
Зел.ОРАГО 1:178-179,439; Гринч.ЭМЧ 1:20; 
Чуб.ТЭСЭ 4:699; Мо 52.Р\Ѵ:140; Ркс 313:97; 
2ГѴІ* О 1896/1:102; Плот.ЭСЮС:76,219,223, 
242,351,354,512,622,655,692-693; Ко1Ь.О\Ѵ 53: 
408; 52у*.2(Ж:80-81; РАЕ, шару 554,558,579, 
600,617,620. 

А. В. Гура 

ПЕРСТЕНЬ — см. Кольцо. 

ПЕРУН — см. Боги. 

ПЕРХТА, Перехта — мифическое суще¬ 
ство и изображающий его ряженый персонаж 
рождественского и масленичного периодов. П. 
связана с соблюдением запретов, особенно на 
прядение в пост. Известна лишь славянам, 
испытавшим немецкое влияние, преимуще¬ 
ственно чехам и словенцам, под именем: 
чеш. РегесНіа , РегсНіа , РегасНіа , РагусНіа , 
РегисНіа , Региіа, морав. ЗрегесНіа , словен. 
РеНіга ЬаЬа , ѴеНіга ЬаЬа , РегНіа, Р}егНіа. Пер¬ 
сонаж, как и его имя, принадлежат немецкой 
традиции. Перхтой (Бертой) звался пер¬ 
сонаж, воплощающий зимний солнцеворот 
(в Древнечешском словаре Гебауэра ВегсНіа , 
РегсНіа даны как варианты имени ВегіНа , из 
ст.-нем. РегаНіа , ВегсНіе , собственное значе¬ 
ние которого ‘блестящая, светлая, красивая, 
возвышенная’). Первоначально она считалась 
доброй богиней, тождественной Гольде. Позже 
их функции разделились, и Перхте «доста¬ 
лась» злая природа и устрашающая функция. 
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П. как м и ф о л о г и ч е с к и й персо¬ 
на ж. У словенцев Зильской долины, в Роже 
и в Бенешком даже сам праздник Креще¬ 
ния (6.1) называется заимствованным терми¬ 
ном ретакіі ‘ночи ПерхтьГ, ср. нем. Регскіа § , 
РегскіаЬепсІ ‘день Перхты, 6.Г. У чехов и 
мораван верили, что П. следит за вечерками 
и пряхами; если найдет в последний день года 
недопряденную кудель, то испортит работу. 
Ее праздник должен был быть отмечен кашей 
и рыбой, а тому, кто не постится или ест рань¬ 
ше времени, не соблюдая пост в сочельник 
(24.XII), она распорет живот, наполнит его 
сечкой и зашьет лемехом и цепью. В Чехии 
рассказывали, что П. ходит в Сочельник 
и грозит распороть живот, если ей не дадут 
того, о чем она просит; пугали и тех, кто не 
выдерживал пост в Сочельник или много ел 
(Крумловско, Будеёвицко). В Моравии пуга¬ 
ли детей, что П. придет и тому, кто много ест, 
распорет веретеном брюхо и напихает его го¬ 
роховой соломой; или проткнет веретеном тех, 
кто не хочет молиться. У словенцев Перхтами 
матери пугали детей весь адвент, особенно 
когда дети бегали на улице, в темноте, на мо¬ 
розе. Считалось, что П. приходит на Рож¬ 
дество в тот дом, который хозяин не окропит 
освященной водой и не окурит от нечистой 
силы. Верили, что такой не благословленный 
на все три святые вечера (не окропленный 
и не окуренный в кануны Рождества, Нового 
года и Крещения) дом уничтожит «Пехтра 
баба». 

Отгоняли П. громкими звуками: делали 
9 выстрелов, бегали вокруг дома и по селу с 
коровьими колокольчиками, взятыми из-под 
рождественского стола (Зильская и Каналь¬ 
ская долины). Существует бранная форму¬ 
ла: «РіегЬіа Іе Ьо ѵгеіа!» [Чтоб тебя Перхта 
взяла!] (словен.). 

Ряжение «Перехтами» практи¬ 
чески всегда имело функцию устрашения. 
«П. » имела антропоморфный или зооморфный 
(кобыла) облик. Словенская «П.» во многом 
аналогична Люции (Зильска долина). И на¬ 
оборот, чешскую ряженую «Люцию», которая 
обходила дома с большим ножом и грозила 
распороть живот тем, кто не постился, также 
могли называть «П.» (окр. Кршесейна, Зви- 
ковце, Праги, Збирога и др.). В П. могли 
рядиться и мужчины, и женщины. Количество 
ряженых варьировалось. Время обхода ряже¬ 
ных — рождественский пост: дни св. Варва¬ 
ры (4.XII), Николая (6.XII), Люции (13.XII), 


сочельник, — а также Крещение и масленица. 
Варьировалось и имя персонажа, которого на¬ 
зывали не только так же, как и демона — чеш. 
Регискіа , Регускіа , Рег{а)скіа , Регескіа , Региіа , 
Брегескіа , Вегскіа , но и другими именами: 
Сетрега , Вгипа , КІіЬпа. 

В северной Чехии и Моравии «П.» — это 
женщина, страшилище, которая обходит дома 
и грозит пряхам, прядущим в четверг, и детям, 
которые не постятся и плохо себя ведут. Одна 
или две «П.» ходили с веретеном по домам, 
грозили детям, которые не хотели молиться, 
стучали метлой в дверь, пугали, изображали, 
как они распарывают или проверчивают жи¬ 
вот, «выметают» его гусиным крылом, кладут 
туда солому и зашивают (Оломоуцко, Лито¬ 
вельско, Коетинско, Кромнержижско, Гана, 
Подржипско, Бзенецко). В средней Чехии 
(Велварско) одна из ряженых «П.» чернила 
лицо и руки углем или сажей, волосы распус¬ 
кала или убирала под платок и надевала ци¬ 
линдр с пером. В одной руке она держала 
гороховую солому, в другой — деревянный 
нож. Вторая «П.» посыпала лицо мукой, об¬ 
вязывала голову ветхим полотенцем, к голове 
ей прикрепряли два крыла. Лицо было закры¬ 
то материей, а в руках она держала крыло 
и метлу. Обе «П.» были одеты в белые юбки 
и мужские сорочки. Иногда вместо юбок и ру¬ 
бах они заворачивались в солому, а в руки 
брали насест с привязанными к нему перьями. 

В чешском селе Пржелице ходили обычно 
три «П.», одетые в белое, красное и черное, 
все с большими головами (накручивали на 
голову тюрбаны); они носили с собой нож, 
корзину и метлы, которыми стегали непослуш¬ 
ных детей. В с. Душники «П.» ходила в вы¬ 
вернутом кожухе, на голове у нее была 
кроличья шкура, в окровавленной руке нож, 
в другой — гороховая солома. В с. Грдле 
ходили две «черных» и одна «белая» «П.»; 
в Иечовицах «П.» раздавали детям подарки; 
в Ржедгошти «Перхтой» рядился мужчина, 
надевая вывернутый кожух и баранью шапку. 
В р-не Будеёвиц вечером перед Крещением 
ходила процессия ряженых до 17 человек, 
в которой «п.» была представлена в виде ко¬ 
былы (конская голова на палке, которую 
держит парень, целиком закрытый белым 
покрывалом), обвешенной колокольчиками. 
В южной Чехии устрашение детей неизвестно, 
здесь «П.» изображали в виде кобылы, кото¬ 
рая обходила дома в рождественский и масле¬ 
ничный периоды. 
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У словенцев «П.» ходила на Крещение и 
иногда приносила детям подарки: она вне¬ 
запно открывала двери и бросала в комнату 
орехи, яблоки и др. плоды. Дети собирали их 
все, кроме тех, которые закатились под стол, — 
чтобы летом у семьи не пропадали овцы на 
пастбище (Зильская долина). У словенцев 
Зильской долины «П.» — злая баба, одета во 
все черное, но с белым (посыпанным мукой) 
лицом, с топором в руках. Она грозила оби¬ 
тателям дома ухватом. В Радишах парень, 
рядившийся «Перхтой», брал в руки ухват, 
на который была насажена печеная колбаса, 
приносил для детей орехи и с грохотом высыпал 
их на пол. В с. Покрче «П.» изображала ста¬ 
руха с длинными седыми волосами, о которой 
говорили, что она приходит из берлоги. Дети 
кричали ей: «РеЬіга ЬаЬа, сіаі ѵогеЬ роѵп гакЦ 
ра ап теЬ!» [Пехтра баба, дай орехов полный 
карман или мешок!] (МбсІ.ѵОоЗ 2:153). 
«Перхтой» мальчики наряжали кого-нибудь 
из своей компании: надевали на него черный 
кожух или поношенную женскую одежду, 
на лицо — маску, приделывали рога, руки 
мазали сажей. Сопровождающие его должны 
иметь четки или другие освященные предме¬ 
ты. Вся процессия шла в село, звоня коровь¬ 
ими колокольчиками. Сначала они шли к 
старосте, пели, а «П.» подыскивала себе жер¬ 
тву, чтобы испачкать ее своими черными от 
сажи руками. Хозяйка одаривала процессию 
тремя дарами (в честь Трех королей, принесших 
дары родившемуся Иисусу). Так процессия 
обходила все село. Этот обычай называется 
у словенцев «РіегЬіо іа^аіі» [гнать Перхту]. 
Иногда в Каринтии «Перхте» надевали на лицо 
маску с одним глазом, местами «П.» носила 
в руках вязанку сухих сосновых веток, кото¬ 
рые с шумом и грохотом бросала в комнате. 

Лит.: Вал. КД (словарь); 2лЬгІ ѴСЬ:87— 91, 
480,490; <Х 1894/1:55-56; МбсІ.ѴІЮЗ 2:76, 
142,143,153-155,186. 

М. М. Валенцова 

ПЕСОК — вещество, находящее широкое 
применение в народной обрядности благодаря 
своим природным свойствам — сыпучести, 
дробности, мелкости частиц, а также воспри¬ 
ятию его как «мертвой» материи. В народной 
культуре П. является также символом множе¬ 
ственности и неисчислимости. 


В верованиях П. выступает как первоэле¬ 
мент наряду с землей. В дуалистических ле¬ 
гендах о сотворении мира Богом и чертом 
черт достает со дна моря П. (или одну пес¬ 
чинку), из которой Бог творит землю (рус. 
пензен., укр. Житомир., пол.). Бог сеет П., 
оборотясь на восток — возникает земля; черт 
сеет П., оборотясь на запад — появляются 
камни (рус. смолен.). В колядках два голубя 
достают со дна моря п. и создают землю (укр. 
закарпат.). По легенде из Вологодской губ., 
два брата — голубь и гоголь — создают из П. 
первого человека. Ср. мотив нахождения ребен¬ 
ка в П., зафиксированный в полесских пове¬ 
рьях о происхождении детей (Вин.НД:354). 

В погребальном обряде славян¬ 
ских народов присутствует осыпание могилы 
П. Связь П. с похоронами проявляется также 
в детской игре «в коршуна», в конце которой 
пойманного «коршуна» кладут на кучу песка, 
обсыпают песком, сыплют п. за рубашку 
(бел., ДзФ:681). На Полтавщине во время 
«проводов русалки», приуроченных к петров¬ 
скому заговенью, обрядовое чучело выносили 
за село, забрасывали песком и заливали водой, 
после чего разрывали на части. В один из 
поминальных дней — в духовскую субботу — 
на Псковщине посыпали дорожки перед дома¬ 
ми цветным П., воспроизводя изображение 
лестницы. В Полесье в канун Ивана Купалы 
посыпали песком, золой или мукой пол, чтобы 
узнать, приходили ли умершие (брян.). Так же 
на Троицкой неделе узнавали о посещении 
русалок (сум.). 

Как «мертвая субстанция» П. 
выступает в поверье, что если взять в полночь 
со свежей могилы песок и добавить его в семе¬ 
на, воробьи не будут клевать посевов (в.-луж.). 
В гаданиях о судьбе, когда ребенку предлагали 
на выбор различные предметы, П. означал 
скорую смерть (великопол.). В новогодних га¬ 
даниях П. также означал смерть. В польском 
Поморье в канун Нового года члены семьи 
делали кучки из сырого П.: чья кучка рассып¬ 
лется до утра, тот умрет в наступающем году. 
Ср. символику П. в сновидениях: видеть 
во сне П. — к смерти, к похоронам (в.-полес., 
бел. гроднен.). 

Мотив сеяния песка присутству¬ 
ет в песнях, исполнявшихся во время обряда 
опахивания для отгона Коровьей Смерти: 
«Когда песок узойдет, Тогда коровья смерть 
придет» (калуж., Журав.ДС:141). В южно- 
русских областях наряду с произнесением 
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указанной формулы невозможного бросали 
в борозду П. (воронеж., орлов, курск., калуж.). 

В заговорах П. также фигурирует в соста¬ 
ве формулы невозможного, с помощью кото¬ 
рой магически изгоняют болезнь — «как песку 
не взойти, так недугу не быть». Эта формула 
встречается в апокрифических молитвах «от 
крови», известных уже в древнерусской книж¬ 
ности (рукописи кон. XVI в.). Ср. в заговоре 
от ушибов: «Як тому песку не росты, не цве- 
сты, / Так (имярек) не болеть и не гореть» 
(укр. Житомир., П3:344). 

В полесском заговоре от лихорадки зна¬ 
чимым оказывается такое свойство П., как 
сыпучесть: при отгоне грозы стихия изго¬ 
няется «на чистые поля, темные леса, сыпучи 
пески» (рус. вят.). Болезнь должна «рассы¬ 
паться», как П. — «жоутыя пяски рассыпаюц- 
ца <...> нарадка унимаецца» (бел. гомел., 
ПА:301). С этим свойством П. связан также 
мотив засыпания глаз носителю опасности: 
«...соли в глаз, песку горячаго, огня паляща- 
го» (рус.), «врагам песком очи засипаю...» 
(укр. киев.), «камянем зубы павыбью, а пяс- 
ком вочы засыплю» (бел. — Левк.СО:87). 
Ср. приговор от сглаза: «Песок у очы» (ПА, 
гомел.). 

П. воспринимается как неисчисли¬ 
мая субстанция, что обеспечивает его 
апотропейную функцию, ср. в заговоре от сгла¬ 
за коровы: «Як ёна [ведьма] не можэ <...> на 
дереви листу перещитать, а на земле песку пе- 
регребти и з моря воды випить <...> так ено 
не можэ чорне лисе корови наврекнуть» (ПА, 
киев.); в заговоре на отбирание молока: «Як 
вы перешчытаеце песок / И пералычыце [пе¬ 
ресчитаете] мое г..., / Товды к моей коровцы 
молока прыстанеце» (бел. гомел., П3:496). 
В ю.-слав. заговорах от зморы и вештицы 
говорится, что злые силы не могут прибли¬ 
зиться к дому, пока не пересчитали в море 
песок (серб., герцеговин. — Левк.СО:138). 

Оба свойства П. — сыпучесть и мно¬ 
жественность (неисчислимость) объединены 
в фольклорных мотивах витья веревок 
из П. (в быличках человек дает неисполнимое 
задание чертенятам, чтобы избавиться от домо¬ 
гательств нечистой силы — в.-слав.; в сказке 
герой получает задание сплести бич из П. — 
пол.), постройки здания из П. 
(в сказке герою велят построить корчму из П. 
и вбить в каждую песчинку гвоздь — пол.). 

П. как оберег от нечистой силы, 
гадов и насекомых. В Македо¬ 


нии, чтобы защитить ребенка от недобрых 
предсказаний демонов судьбы — наречниц 
(см. Судженицы), рассыпают по полу П., ос¬ 
тавляют на нем следы ножек ребенка со сло¬ 
вами, что «он ушел в загон для овец, пусть там 
его ищут» (Плот.ЭГЮС:705). В волынском 
Полесье, увидев первую гадюку, бросают 
в нее п. и говорят: «Шоб ты мого роду 
ни бачив, и я твого шоб ни бачыла» (Гура 
СЖ:350). Белорусы считали, что убитую 
змею следует немедленно закопать, но не 
в пахотную или сенокосную землю, а глубоко 
в П. (витеб.). Поляки натирали песком укус 
змеи, ласки. На Житомирщине, возвращаясь 
с первой пахоты, тщательно отрясают с себя 
п., чтобы не занести его в дом, иначе там 
заведутся блохи. По поверью, если на Сре¬ 
тение пол посыпать П., в доме разведется 
много блох (бел. витеб.). Ср. легенду о про¬ 
исхождении вшей из песка (пол.). Взятый из- 
под бузины П. добавляют в семена, чтобы 
воробьи не клевали посевов (в.-луж.). 

Мелкие частицы П. уподобляются каплям 
дождя, зерну (ср. сказочный мотив — закол¬ 
дованная мельница мелет вместо зерна П. — 
пол.; уподобление зерна песку в загадках), 
пчелам, веснушкам. Чтобы посадить на землю 
пчелиный рой, бросают перед ним П., что¬ 
бы пчелы приняли его за дождь (макед.). 
В Косове при первом весеннем громе сыплют 
перед пчелами п, чтобы ульи наполнялись. 
Сербы на Рождество поливают ульи водой 
сП., говоря при этом: «Сколько песка в воде, 
столько чтоб и пчел в ульи дал Бог...» (Гура 
СЖ:481). В то же время, по поверью белору¬ 
сов, игра детей с песком и мелкими камнями 
предвещает посредственный урожай (витеб.). 
В Витебской губ. при виде первой ласточки 
обтирали лицо песком, чтобы не было весну¬ 
шек (Никиф.ППП:193). 

Такой признак П., как сухость, значим 
в гаданиях и приметах. П. (в противопостав¬ 
лении зерну, хлебу и т. п.) символизирует нуж¬ 
ду, бедность. В витебской Белоруссии, приняв 
предложение сватов, родители невесты стави¬ 
ли в сенях две закрытые посудины — с зерном 
и с П. — и просили дочь принести одну из них. 
Если невеста принесла посудину с зернами, 
ее супружеская жизнь будет «сытой», если 
сП. — бедной (Никиф.ППП:36). 

Увидеть первый раз жабу на П. — к сухо¬ 
му году (пол.). Если куры (воробьи) роются 
в П. — будет хорошая погода (пол.). 
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В Полесье на день св. Евдокии сеяли 
капустную рассаду; если еще лежал снег, се¬ 
мена перемешивали с П. (ровен.). 

Лит.: НБ:46-47,113-114; Журав.ДС:106- 
107,141; Агап.МОСК:306,634; Тол.ПНК:232; 
Тол.ОСЯіЗОЗ; Левк.СО (по указ.); Вин.НД: 
166,179,337,334; Череп.МРРС: 171; П3:301,344, 
496—497; Гура СЖ (по указ.); Плот.ЭГЮС:703; 
Никиф.ППП:31,36,200,238; РіеІ.КОР:83; Ре8.ЬВ 
1:213; 888Ь 1/1:403-417. 

О. В. Белова 

ПЕСТ — см. Ступа и пест. 

ПЕСЬЕГЛАВЦЫ — см. Полулюди. 

ПЕТР И ПАВЕЛ — первоверховные апосто¬ 
лы, почитаемые церковью как проповедники 
христианского учения. День памяти святых 
(29.ѴІ/12.ѴІІ) отмечается как день общего 
мученичества апостолов (при императоре 
Нероне, ок. 67 г., Петр распят на кресте вниз 
головой, Павел усечен мечом). Ср. Петров 
крест ‘созвездие Лебедя’ (полес.), ‘растение 
ЬаіЬгаеа 8^иата^іа Ь.’ (рус., укр.). В ю.-слав. 
традиции день памяти св. Петра — Петров- 
ден — отмечается 29.VI, а неканоническое 
чествование св. Павла приходится на 30.VI. 
См. Петров день. 

В народной традиции П. и П. выступают 
как парные персонажи (ср. Кузьма и Демьян), 
которые часто могут объединяться в один 
образ: Петр и Павел , Петр-Павел , Петро 
и Павло , Петро-Павло , Петропавля. В бол¬ 
гарских песнях и легендах П. и П. выступают 
как братья или как близнецы, имеющие се¬ 
стру — св. Елену или св. Марию (см. Мария 
Огненная). Согласно народным верованиям 
болгар, св. Петр — младший и более добрый 
из братьев — позволяет земледельцам рабо¬ 
тать в свой праздник, если погода благопри¬ 
ятствует. Сердитый и грозный Павел сурово 
наказывает нарушителей, посылая с неба гром 
и молнии, сжигающие снопы. Согласно леген¬ 
де, бытующей у сербов-граничар, основателем 
православия является св. Савва (Саво), кото¬ 
рый был сербом, а основателем католичества — 
«римлянин» св. Павел (Паво) (Бег.ЖСГ:63). 
По преданию из Височкой Нахии, разделение 


вер на православную и католическую про¬ 
изошло после ссоры апостолов: Петр объявил 
себя православным (сербом), а Павел сказал, 
что он католик (шокац) (Фил.ВН:264). 



«Петр и Павел». Народная икона XVI в. 
из с. Малнев Львовской обл. 

Государственный музей украинского 
изобразительного искусства (Киев, Украина) 

В верованиях славян апостолы Петр и 
Павел занимают особое место, выступая в роли 
хранителей ключей от рая и ада (ср. бел. Пят- 
рова палка ‘созвездие Лебедя’, которое 
воспринимается также как ключ от рая — 
Туровщина). В болгарской традиции св. Петр 
является также сторожем райского сада, охра¬ 
няющим золотое райское дерево, вокруг кото¬ 
рого в виде мух и пчел летают души умерших 
детей. Когда на земле их матери раздают 
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в Петров день освященные яблоки, св. Петр 
разрешает душам детей отведать райских 
плодов. 

Св. Петр — покровитель рыбаков (рус. 
Петр Рыболов ), у которых принято покупать 
в складчину большую восковую свечу и ста¬ 
вить ее перед образом святого. В Вологодской 
губ. к Петрову дню приурочен праздник ры¬ 
боловов; в Белоруссии (Витебская обл.) ры¬ 
баки заговаривали сети «на шчасце Петрово». 
Апостол Петр упоминается среди «прочиих 
рыбам ловцем бывших» в Требнике Петра 
Могилы в чине на освящение новых сетей. 
В русских и украинских легендах св. Петр вы¬ 
ступает в роли рыбака, собирающего подати 
с рыб (Гура СЖ:734). Св. Петр почитается 
также как защитник засеянных полей (в ле¬ 
гендах часто противостоит св. Илье, насыла¬ 
ющему на поля дождь и град; подметает небо, 
сушит тучи — бел.), ср., напр. в волочебных 
песнях — «Святэй Пётра талаку збірау / 
Копы сена вазіць, стагі мятаць» (Влчб.п.:166). 
Согласно украинской легенде, св. Петр отго¬ 
няет с полей насекомых-вредителей, размахи¬ 
вая батогом (ср. укр. Петрів батіг ‘растение 
цикорий дикий, СісЬогіит іпІуЬиз Б.’; по дру¬ 
гой легенде, этим растением св. Петр разгонял 
пастушков, которые не уступали дорогу Хри¬ 
сту, — Харьков.). В украинских колядках апо¬ 
столы Петр и Павел выступают как пахари: 
«Святий Петро за плугом ходить, / Святый 
Павло волоньки водить, / А сам Господь Бог 
пшеничку сіе, / А святий Ілля заволочуе» 
(Вор.ЗНН:429). В карпатской колядке 
св. Юрий трубит в трембиту «листовую», 
а св. Петр в «цвітовую», после чего зацветают 
сады и начинают роиться пчелы. У западных 
украинцев Петр или Павел выступают в роли 
покровителей волков. В Екатеринославской 
и Харьковской губ. св. Петра считали пасту¬ 
хом райских овец — верблюдов. У юж. славян 
св. Павел выступает охранителем от укусов 
пауков (далматин.); чтобы паук не причинил 
зла, македонцы Скопской Котлины в день 
св. Павла (29.VI) не занимаются никакой ра¬ 
ботой. 

В Полесье св. Петру молились об урожае 
(бреет.), о здоровье (гомел.), о защите от 
грозы (гомел.), об излечении болезни коровы 
(гомел.); св. Павлу — об урожае ягод (бреет.); 
Петру и Павлу — о заступничестве перед 
Богом (бреет.), о спасении души (бреет.), 
«избавить от всей муки» (ПА, брян.), при 
начале работ (бреет.), перед жатвой (гомел.). 


при родах (укр.). В заговорах П. и П. помо¬ 
гают улучшить улов рыбы; защищают людей 
от колдунов, порчи, сглаза, болезней, от лю¬ 
бого оружия; исцеляют от эпилепсии, крово¬ 
течения, лихорадки, болезней живота, от укуса 
змеи; к ним обращались в заговорах на обез¬ 
вреживание залома, на исцеление лошадей от 
колик, а также если у коровы пропадало мо¬ 
локо (в.-слав.). 

В славянских легендах П. и П. — спутни¬ 
ки Иисуса Христа в его странствиях по земле, 
участвуют в испытаниях людей, но часто сами 
становятся испытуемыми на верность учителю. 
Наиболее близким к Христу персонажем, его 
первым учеником является св. Петр. В леген¬ 
де с Буковины св. Петр предстает как «двой¬ 
ник» Христа, внешне на него похожий (КА, 
Кельменецкий р-н Черновицкой обл.). Как 
ближайший наперсник св. Петр пробует заме¬ 
нять Бога в делах, но терпит неудачу (укр. 
закарпат.). 

В легендах П. и П. покупают (крадут) 
коней (СУС —790А*), нанимаются молотиль¬ 
щиками (СУС 752А), творят «хохлов», «лит¬ 
винов» и «москалей» (укр.), спасают хлебный 
колос от уничтожения (укр. карпат.; полес. 
волын.); св. Петр уменьшает хлебный колос 
в наказание за непочтительное отношение лю¬ 
дей к хлебу (укр. карпат., Харьков.); Христос 
и св. Петр совместными усилиями творят 
свет — по указу Христа Петр ныряет в море 
за землей (укр., Подолия; ср. Сотворение 
мира), ночуют у скупой хозяйки и, будучи 
избитыми ею, лишают женщину власти над 
мужем (СУС 791), награждают бедных (укр. 
гуцул.), соединяют людей в пары — ленивого 
с работящим (укр., бел.), лишают отказавшую 
им в помощи женщину досуга (укр. закарпат., 
НБ:103), превращают в жабу жадную хозяй¬ 
ку или грубого хозяина (укр. закарпат.); св. 
Павел ранит куском сухого хлеба руку Хри¬ 
ста, по благословению Христа окровавленный 
хлеб превращается в мед (з.-укр.); черви 
в ране на голове ап. Петра (или Павла) пре¬ 
вращаются в пчел (з.-укр.); св. Петр учится 
торговать (СУС —790В*), крадет у черта 
огонь (гуцул.), превращает в кукушку драз¬ 
нившую его девушку (бел. бреет.), разбирает 
воз, который черт соорудил в доме, и выносит 
его на улицу, чтобы сделать пригодным для 
использования (укр. закарпат.), запускает 
мельничное колесо (укр. закарпат.), не пуска¬ 
ет в рай свою жадную мать (ср. СУС 804), 
разнимая дерущихся черта и женщину (черта 
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и еврея), перепутывает им головы (укр.). По 
поверьям, с ап. Петром связано появление 
грибов (из кусочков хлеба, которые П. тай¬ 
ком от Христа ел и выплюнул, — в.-слав., 
пол., СУС 774Ь). 

Считается, что Петров пост не строгий, 
потому что св. П. тайком в это время ел сыр 
(укр. закарпат.). В с. Олбин Козелецкого 
р-на Черниговской обл. в Петров день выно¬ 
сили под дуб миску с варениками и говорили 
детям, что «то Пэтро з дуба варэничка ски- 
нуу» (ПА). 

В славянском фольклоре отразились также 
некоторые сюжеты, известные из Евангелия 
и церковного предания. Согласно гуцульской 
легенде, Павел был «едноралом під Иродом 
поганцким», но получил откровение от Хри¬ 
ста и отказался убивать тех, кто осеняет себя 
крестным знамением (Шух.Г 5:37; по преда¬ 
нию, Павел происходил из семьи богатых 
иудеев и был гонителем христиан до тех пор, 
пока не исцелился чудесным образом от пора¬ 
зившей его слепоты). С именем апостола Петра 
связан сюжет народных легенд об отречении 
от Христа, сближающий св. Петра и Иуду: 
в «светлый праздник» возвращался домой 
работник с пасхой, полученной в награду за 
работу. Встретились ему Иуда-предатель, 
апостол Петр и смерть в облике девицы-ни¬ 
щенки и попросили у него пасхи на разгове¬ 
ние. Узнав, кто они, работник отказал Иуде 
(так как тот продал учителя) и Петру (потому 
что тот отрекся в страхе) и разговелся со 
смертью-девицей, так как перед ней все равны 
и со всеми она поступает справедливо (укр. 
Харьков., ЭО 1890/2:154). В селах Слобод¬ 
ской Украины известен обычай на следующий 
день после праздника Петра и Павла, имену¬ 
емый Полупетра , Петровов батъко , резать 
трех петухов и варить борщ в трех горшках 
в память того, что апостол Петр трижды 
отрекся от Христа (ср. Мф. 26:69—75). 
В легендах об отречении также проявляется 
характерное для народной повествовательной 
традиции слияние апостолов Петра и Павла 
в один персонаж: «Як розпяли [Христа], зпо- 
вели апостола Пэтра-Павла: “Вы следовали 
за Исусом Христом?” Апостолы Пэтру-Пав- 
лу сказали: “Мы не знаем этого человека”» 
(полес. Житомир., НБ:331). 

На Рус. Севере Петра и Павла считали 
пророками («евангелисты-пророки»), кото¬ 
рые предсказывали конец света и погоду (АА, 
каргопол.). 


Лит.: НБ (по указ.); РП:409—410; Кал.ЦНМ: 
143—146; БЛС:202—203; Гура СЖ (по указ.); 
Бел.М:411; Лоз.БНК 2002:144; Лег.:114—116, 
127-128; Шух.Г 5:32-38; Бул.УН:158-162, 
298-300; Чуб.мв 1:145-146; Вор.ЗНН:429— 
430; КХЗХ; Поп.БНК:64—65; Юд.ОРЗ (по 
указ.); ПЗ (по указ.); ПА. 

О. В. Белова 


ПЕТРОВ ДЕНЬ — день святых апостолов 
Петра и Павла, отмечаемый 29.ѴІ/12.ѴІІ. 
См. Петр и Павел. Одна из ключевых дат 
летнего цикла в народном календаре воет, 
и отчасти юж. славян (см. Лето). Имеет много 
общего с Ивановым днем (см. Иван Купала) 
и другими праздниками середины лета, и в то 
же время — это праздник, обозначающий пе¬ 
реход к наступающей осени (ср. Ильин день. 
Осень). Так, у юж. славян (на западе Сербии 
и в др. местах) «крестоноши» начинали свои 
обходы на Юрия или Марка, а заканчивали 
к П.д. 

Как летний праздник П.д. был связан 
с метеорологическими представлениями и 
профилактикой засухи и града. 
В этот день совершались моления и крест¬ 
ные ходы в полях, у колодцев и у воды, сопро¬ 
вождаемые прошениями о дожде. У сербов 
в Драгачево венком, сплетенным в П.д. из ра¬ 
стения «петровац», женщины махали в на¬ 
правлении приближающейся градовой тучи, 
надеясь тем самым остановить ее. 

В южнорусских губерниях к П.д. был 
приурочен обычай караулить солнце, 
когда молодежь обоего пола проводила вместе 
всю ночь в канун праздника, наблюдала, как 
при восходе солнце «играет», переливаясь 
разными цветами, устраивала в складчину 
трапезу, веселилась, рядилась, обвешиваясь 
колокольчиками и бубенцами, бесчинствовала 
(разбрасывала хозяйственный инвентарь, 
обирала чужие огороды, см. Бесчинства). 
П.д. в некоторых местах был отправной 
точкой весенне-летних гуляний молодежи 
(игрищ), продолжавшихся вплоть до Ильина 
дня или даже Покрова. См. Игра солнца. 

По поверьям, в П.д., как и в другие погра¬ 
ничные даты календаря, случаются чудеса. 
Чехи верили, что змеиный король снимает 
свою корону (ее можно добыть в этот момент) 
и купается в реке. Словаки считали, что Петр 
и Павел сеют грибы, поэтому в ночь на П.д. 
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люди отправлялись в лес за грибами и если 
находили гриб, выросший в полночь, то сры¬ 
вали его, надеясь благодаря этому после смер¬ 
ти каждую ночь посещать землю вместе со 
св. Петром. 

Близость П.д. к летнему солнцестоянию 
объясняет особую осторожность, которую 
соблюдали в этот день. Поляки в окрестно¬ 
стях Хелма остерегались ходить в лес в П.д., 
Ьо Іат зігазгу [потому что там пугает]. Рус¬ 
ские в Карелии также не ходили в П.д. в лес 
из-за обилия змей. Словаки верили, что за¬ 
бравшийся ночью накануне П.д. на крышу 
непременно упал бы с нее. П.д., наряду с 
Купалой, кое-где считался временем активи¬ 
зации нечистой силы (русалок, ведьм, водя¬ 
ных, шуликунов и др.). Белорусы остере¬ 
гались строить дом в период между Духовым 
и Петровым днями, поскольку в нем завелись 
бы тараканы и клопы. 

У юж. славян (особенно в Хорватии и 
Боснии) П.д. был одним из летних праздни¬ 
ков (наряду с Ивановым и Видовым днями), 
когда жгли общесельские костры. Пастухи 
зажигали огромные факелы ( лиле ) и носили 
их вокруг загонов со скотом, после чего вы¬ 
прашивали у хозяйки пастбища молочную 
пищу, устраивали трапезу и веселились до 
утра. Сербы в Боснии соревновались в том, 
чей петровский факел больше. 

На западе южнославянской территории 
с П.д. связывали приметы, аналогичные рус¬ 
ской «воробьиной ночи»: гроза в П.Д. ука¬ 
зывала на то, что лещина в этом году не даст 
плодов. 

До П.д. (а также до Вознесения, Троицы, 
первого дня Петрова поста, Видова дня, лет¬ 
него Иванова дня, Преображения) во многих 
славянских традициях соблюдался запрет 
есть фрукты, ягоды и другие плоды но¬ 
вого урожая. Сербы в Смедерево считали, что 
в П.д. св. Петр трясет в раю яблоню и угоща¬ 
ет детей яблоками; если же чья-нибудь мать 
нарушила запрет и съела яблоко еще до П.д., 
ее ребенок остается без яблока. В этот день 
матери, прежде чем отведать фруктов, отно¬ 
сили их на кладбище, отдавали нищим, разда¬ 
вали в память об умерших или устраивали 
угощение для соседских детей, и только после 
этого запрет есть фрукты снимался. 

В П.д. кое-где на Украине запрещалось 
купаться из-за угрозы утонуть. Возможно, 
запрет связан с тем, что П.д. входил в число 
летних праздников, отмеченных особой актив¬ 


ностью водяного. Другим объяснением запре¬ 
та может служить евангельский эпизод об 
апостоле Петре, который пытается ходить по 
воде, как Христос, но тонет (Мф 14:28—31). 
С евангельскими мотивами отчасти связано 
и празднование дня, следующего после П.д. 
и называемого на Левобережной Украине 
Петров батька. В этот день варили «тры 
борщи для того, шо св. Пытро тры разы од- 
рикся од Хрыста, и в ти борщи рижуть трех 

пивнев» (СХИФО 1907/16:164). 

П.д. считался календарной гра¬ 
ницей года, после которой в природе на¬ 
чинались изменения, свидетельствующие о 
приближении осени. После П.д. уменьшается 
световой день («Петр и Павел час убавил, 
Илья-пророк два уволок»); солнце поворачи¬ 
вается к зиме и одновременно начинается 
жара: укр. «За Петра сонце повертаеться 
на зиму, літо на жару», рус. «День убывает, 
жара прибывает». Болгары верили, что после 
П.д. начинает холодать, солнце поворачивает 
к зиме, птицы перестают петь, а трава расти. 
В России в П.д. ломали березовые ветки 
для банных веников. Считалось, что в П.д. 
св. Петр «оплевывает» листья, поэтому после 
праздника травы, растения и деревья на заго¬ 
товки не годились, а листья на деревьях начи¬ 
нали осыпаться: «Придет Петрок, сорвет 
листок». Гуцулы говорили, что ключи от земли 
св. Петр хранит весь год и только весной их 
забирает у него св. Юрий; в П.д. ключи вновь 
возвращаются к Петру, и тогда наступает осень. 

О переломе лета свидетельствуют поверья 
о том, что после п .д. (а также Иванова дня) 
у коров убывает молоко, ср. рус.: «Петро 
корову унес»; бел. «Петров день — кароука 
скалола пыску — ня будзе у міску»; укр. 
«До Петра молочка відерце, а по Петрові глек 
і той неповний». 

С П.д. у воет, и юж. славян и в воет. 
Польше связана примета о кукушке (и других 
птицах), прекращающей после П.д. свое ку¬ 
кование, прячущейся от других птиц в капусте 
или превращающейся в ястреба, см. Кукушка. 
К п.д. в некоторых южнорусских областях 
был приурочен обычай «крестить кукушку», 
точнее его заключительный эпизод — «похо¬ 
роны кукушки». Как начало осени трактова¬ 
лось в народе и исчезновение змей, мух, 
пауков и многих насекомых: «Пятро забяре 
усих у вядро» (укр.). В южнорусских губер¬ 
ниях П.д. считался днем ухода (исчезновения) 
русалок, пребывающих на земле с Троицы. 
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По приметам этого дня предсказывали 
осенний урожай зерновых, ср. курск. «Если 
к Петрову дню просо вырастет длиною с лож¬ 
ку, то будет каша в ложке». На Украине иног¬ 
да в П.д. пекли первый раз хлеб нового 
урожая и освящали его в церкви. В Полесье 
обламывали верхние листья на капусте, чтобы 
она росла в кочан, а также срывали немного 
льна и закапывали его в землю, чтобы он 
уродился и было много прядева. 

П.д. был апогеем летних форм досуга. 
На Рус. Севере П.д., наряду с Ильиным, за¬ 
вершал сезон уличных игрищ молодежи, начи¬ 
нающихся весной, на Николу или в другие 
дни, причем к П.д. эти гуляния приобретали 
наиболее оживленный характер. Популярным 
петровским развлечением было качание на 
качелях. В «Синопсисе» Иннокентия Гизеля 
(1674) П.д. упоминается как христианский 
праздник, ставший временем бесовских забав, 
в частности качания на качелях: «...еще и о 
празднице святых Верховных Апостол Петра 
и Павла свою сеть диавол запинаеть чрез 
колыски, на них же бо колышущимся приклю¬ 
чается внезапну упасти на землю, убиватися, 
и зле без покаяния душу свою испущати» 
(Гизель И. Синопсис, или краткое описание 
от различных летописцев, о начале славянско¬ 
го народа. СПб., 1762:46). 

Кое-где у воет, славян П.д. считался по¬ 
минальным. В Калужской губ. все стара¬ 
лись с этот день быть дома и оставляли на 
столе после ужина остатки еды, ожидая ночью 
прихода предков. В Заонежье в П.д. посеща¬ 
ли могилы. По полесским поверьям, в П.д. 
«пересушиваются» покойники, поэтому в этот 
день обычно хорошая погода и светит солнце. 
В Тульской губ. рассказывали легенду о свя¬ 
тых камнях, за осквернение которых местный 
помещик, отважившийся их рубить, был ос¬ 
леплен, а жители окрестных сел надолго нака¬ 
заны бесплодием. С тех пор в П.д. они посе¬ 
щали эти камни и поклонялись им как могилам 
родителей. 

На Украине, в Белоруссии и в западно- 
русских областях П.д. считался пасту¬ 
шеским праздником. На Черни¬ 
говщине в этот день хозяева делали пастуху 
подарок, называемый петровщина и состоя¬ 
щий обычно из продуктов. На юго-западе 
Брянщины на Троицу женщины носили пасту¬ 
хам по пирогу и паре яиц, а он им выстав¬ 
лял петровки , т. е. угощал женщин в П.д. 
На Смоленщине к П.д. пастухи гнали водку 


и в сам праздник обходили дом за домом, при¬ 
глашая хозяев на праздник («Прошу на пят- 
роущину»), и заодно «колядовали», получая 
в благодарность за приглашение кусок сала 
и булку. Во многих областях России П.д. счи¬ 
тался серединой пастушеского сезона, по слу¬ 
чаю чего пастухи получали вознаграждение. 
В Пошехонье рассказывали, что знающий па¬ 
стух выбирал в начале сезона одну корову, 
которая вместо него фактически и пасла все 
стадо, но сама при этом худела и теряла надои, 
поэтому в середине сезона, в П.д., пастух 
выбирал для этой роли новую корову. 

В украинских Карпатах П.д. был важной 
сезонной границей в отгонном скотоводстве, 
когда пастухи перегоняли отары на высокогор¬ 
ные пастбища. Во время своего праздника на 
выгоне за селом пастухи усаживались за зем¬ 
ляной стол — петрік, где угощались сырни¬ 
ками (традиционным блюдом праздника), 
хлебом и купленной в складчину горилкой. 

Мотивы, связанные с молочными 
продуктами, очень популярны в поверьях, 
относящихся к П.д. и петровскому посту. 
На Черниговщине в П.д., когда кончался пет¬ 
ровский пост, хозяева ставили на ближайший 
к дому дуб кринку с варениками и объясняли 
детям: «Глянь, то Пэтро з дуба варэничка 
скинул» (ПА). Жители Московской губ. 
были убеждены, что петровский пост был 
учрежден по просьбе женщин для собирания 
масла. На Гомельщине русалки, раскачиваю¬ 
щиеся на ветвях берез в П.д., якобы пели: 
«Ута-та, ута-та, на Петра матка сыру испек¬ 
ла» (Вин.НД:135). 

Мужской характер праздни- 
к а нашел объяснение в украинской леген¬ 
де. Якобы раньше на земле правили женщи¬ 
ны, не дававшие мужчинам никакого житья. 
Однажды Господь, решивший осмотреть зем¬ 
лю, взял с собой Петра-Павла и отправился 
по миру. Во время этого посещения они ви¬ 
дели добрый прием от мужчин и натерпелись 
от женщин, встречавших их неласково; якобы 
с тех пор властью на земле обладают мужчи¬ 
ны и они же празднуют память Петра и Пав¬ 
ла, считая их своими заступниками, ср. рус.: 
«У мужика то и праздник, что Петров день». 
В России и на Украине в П.д. устраивали 
мужские трапезы, праздники церковных 
братств. Кое-где у юж. славян в П.д. совер¬ 
шалось коллективное заклание животного 
(вола, петуха и др.) и последующее пирше¬ 
ство, ср. Братчина. 
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В России П.д. был отмечен ив после- 
свадебном календаре. В этот день 
молодожены посещали родителей невесты, 
а поскольку к П.д. кончался Петров пост, 
то говорили, что молодожены приходят «на 
сыры». Отец невесты готовил для дочери 
новые вилы и грабли и дарил ей в П.д., чтобы 
молодая женщина в новой семье могла участ¬ 
вовать в предстоящем сенокосе, поскольку 
с П.д. в России начинался основной сенокос: 
«Доставай косы и серпы к Петру». 

Петр и Павел считались покровителями 
рыболовов, поэтому кое-где к П.д. приурочен 
праздник рыболовов. Сохранилась также тра¬ 
диция собирать ежегодно деньги в П.д. на 
«мирскую свечу», которая ставилась в церк¬ 
ви к иконе Петра. С П.д. связаны приметы, 
касающиеся рыбной ловли. На Рус. Севере 
в П.д. повсеместно готовили общую уху, для 
чего сообща ловили рыбу, ели уху, после чего 
славили свв. Петра и Павла: «Петры и Павлы, 
пошлите нам, Господи, рыбки. Большой и ма¬ 
ленькой» (МСб 1:57). 

Лит.: Холодная // ВК:32—38; Календарь Вятской 
губ. на 1885 г. Вятка, 1884:166; ЭО 1912/3—4: 
100; Берн.РКП:118; ВФНК:114; ЖС 1908/4:45; 
Зел.ОРМ 1995:167; КГ:264; Гура СЖ (по указ.); 
Вин.НД (по указ.); МСб 1:13,14; Подю- 
к о в И. А. Народная фразеология в зеркале на¬ 
родной культуры. Пермь, 1990:33; ТОРП:293; 
СБФ-86:218—219; Тол.ОСЯ:216; Ром.БС 8:314; 

Крыніц кармянскіх перазвоны (абрады і песні у 
сучасных запісах). Гомель, 2000:108; Этн. 1928/ 
2:32-64; ЕЗ 1898/5:93; МУРЕ 1912/15:52; 
Скур.УНК:90—91; Изв. Курск, об-ва краеведе¬ 
ния 1927/4:71; ПА; Арх. ГМПИ; Бег.ЖСГ:286; 
СЕЗб 1967/80:193; КарациЬ 1901/3:136; ГЕМБ 
1940/15:38; 1988-1989/52-53:105; БВ 1888/ 
3:202; 1891/6:203-204; С2М 1952/7:369; 1955/ 
10:127; ^СІ Г .К:72; Киг.РЕЗ 2:211; Но™.К2Е:227. 

Т. Л. Агапкина 

ПЕТРУШКА, Реігозеііпиш заііѵит Б. — 
огородное растение, в обрядовой практике 
играет роль апотропея, наделяется продуци¬ 
рующими свойствами, используется в народ¬ 
ной медицине. Наиболее значимо в культуре 
зап. и юж. славян. Названия П. связывают 
с именем апостола Петра, претерпевшим раз¬ 
личные трансформации и переосмысления 
(ср. рус. разгов. петрить , валять петрушку 


ит. п.) и далее с мифонимом Перун : рус. пет¬ 
рушка, из пол. ріеігивгка, словац. реігііеп, 
реігтка, раігизііп, з.-чеш. ре/гіе/, реігиіеі, серб. 
першун, петрожил , петрожел> (в Банате), 
болг. петружел (от лат. реіговеііпит); у юж. 
славян известны также названия другого типа: 
серб. ма]данос , болг. магданос, майданос. 
Острый запах П. лег в основу создания новых 
номинаций растений: кошачья петрушка ‘вех, 
цикута’, собачья петрушка ‘растение зноиха, 
кокорыш’ (Даль 3:106: з.ѵ. Петров день). 

П. входит в растительный ряд овощей 
с острым запахом и вкусом (хрен, редька, лук, 
чеснок, сельдерей и т. п.); благодаря своей 
форме объединяется с такими плодами, как 
морковь, хрен, кукуруза, огурец и др. (БЛС 
1977:204), которые составляют ряд вегетатив¬ 
ных образов репіз’а (СК 2:265, прим. № 18). 

В западнославянской традиции П. исполь¬ 
зуется в качестве оберега. В Словакии не¬ 
веста, идя на венчание, клала П. в ботинок и, 
вступив к костел, говорила: «Реіггіеп, па ІеЬе 
зіоііт а ітшга за пеЫщт» [Петрушка, на тебе 
стою и мужа не боюсь] (Вес1п.ОК8Е:38). 
В качестве апотропея П. употреблялась в дни 
наибольшей активности нечистой силы. Вместе 
с другими растениями (лук, чеснок) П. давали 
скоту от порчи и сглаза при первом выгоне на 
пастбище, в период между днем Иоанна Кре¬ 
стителя и днем свв. Петра и Павла, чтобы 
ему не навредила ведьма (морав., Рожнов). 
В Сочельник отрезали куски хлеба по числу 
домашних животных, на каждый кусок клали 
облатку с запеченными в ней свежими листь¬ 
ями П. и скармливали коровам, овцам (сло¬ 
вац., чеш. морав.) для защиты от заразы 
и колдовства (словац.). Чтобы корова не ут¬ 
ратила молоко, чтобы вернуть молоко, отоб¬ 
ранное ведьмой, ей давали хлеб с П. и другими 
травами (ср.-чеш., Кладно), окуривали коро¬ 
ву П. и укропом (пол.). 

П. охраняла от босорки (ю.-з.-укр., сло¬ 
вац.). Освященную в день Успения Богороди¬ 
цы (15.VIII) П. в букетах вместе с другими 
плодами клали усопшему в гроб (пол.). П. 
наделялась чудодейственной силой, после ос¬ 
вящения использовалась для лечения людей 
и животных (Великопольша). 

П редуцирующие свойства П. ис¬ 
пользовались в магии. Считалось, что П. могла 
вернуть способность к чадородию (пол.). 
В канун Рождества П. запекали в облатки 
и давали скотине, что должно было способ- 
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ствовать размножению животных, увеличить 
удои молока (чеш. морав., словац.). 

В первую купель девочки клали корень П., 
коноплю, мед, чтобы у нее были длинные 
волосы (чеш.). В рождественскую ночь, на 
Новый год рано утром приносили воду из 
реки, которую называли всавпіса; положив 
в нее П., мед, деньги, умывались, чтобы быть 
здоровыми и счастливыми в новом году (сло¬ 
вац., Яворники). 

Употребление П. в пищу иногда табуиро¬ 
валось. В день сева зерновых П. и лук, как 
и другая зелень, исключались из рациона, 
чтобы в хлебах не было сорняков (болг. со- 
фийск.). Свежую весеннюю зелень П. запре¬ 
щалось употреблять в пищу до Юрьева дня 
(с.-з.-болг.). 

В народной медицине традици¬ 
онно используются корень, зелень, семена П. 
для лечения заболеваний почек, мочевого пу¬ 
зыря, водянки (о.-слав.); «от всех болезней» 
(полес. гомел.), от бесплодия (ст.-пол.). Све¬ 
жий корень П. прикладывали к ногам при 
высокой температуре, листья и сок — к месту 
пчелиного укуса (укр. карпат.). 

При встрече с русалками запрещалось 
произносить слово петрушка. По украинским 
верованиям, русалки любят П.; если им в воду 
бросить П., сказав: «От вам петрушка!», 
то они воскликнут: «Ты ж наша душка», — 
и защекочут до смерти (УНВ:514). По дру¬ 
гим свидетельствам, встретив в поле человека 
на Русальной неделе, русалки предлагали ему 
выбор: «Полынь или петрушка?» Если че¬ 
ловек выбирал полынь, они в страхе разбега¬ 
лись, а если петрушку — утаскивали человека 
с собой (полес.). 

Лит.: То поров В. Н. Заметки о растительном 
коде основного мифа (перец, петрушка и т. п.) // 

БАС 1977:201-204; Аф.ПВ 3:309; Зел.ОРМ 2 : 
162; КОО 1:212; Віе 8 .КОМ:ЗЗб; С1о 8 .Е5:272; 
КЕ№:72; 5 гу сЬ.ЕЕК:37; Сь 12:443; 30:201; 
КиЫп СК:219; КиИа МЫР 2:302; ДІ5 1:№283; 
НоШР:90; Ногѵ.К2Х:38,68,226; Нйвек НМ5: 
234; Ча]к.РВБ:190; Марин.ИП 2:139; Соф.:179, 
263; Вгйск.5Е]Р:412; Фасм.3:233; ФРБЕ 2:43. 

В. В. Усачева 

ПЕТУХ — вещая птица, наделяемая огнен¬ 
ной, солнечной и одновременно хтонической, 
а также мужской сексуально-брачной симво¬ 


ликой и символикой плодородия, способнос¬ 
тью противостоять нечистой силе и в то же 
время демоническими свойствами. Символика 
П. мотивируется его цветом (красным, черным, 
белым), голосом и похотливостью. Названия 
П. этимологически связаны с его голосом: кри¬ 
ком (рус., укр., болг., с.-х. кур у словен., сло¬ 
вац., пол., в.-луж., н.-луж. киг , чеш. киг , коиг , 
кашуб, киг , кйгдвт. ), пением (рус., бел. петух, 
пе(в)ун , певеЛу певенЪу певниКу укр. півенъ, 
болг., макед. петел, с.-х. петао у пщеваи,у 
реіеку словен. ре/е/, ре/е/іп), кудахтаньем 
(в.-слав, кочету кокош, когут , кагут у кокот; 
словац., чеш. коков , кокеВу кокоіу кокоиіу 
кокйі; с.-х. кокот, словен., в.-луж., н.-луж. 
кокоіу н.-луж. ко§оІу пол. ко§иІ у кокоіу кокиІ). 



Флюгер в виде петуха (навершие 
деревянного придорожного креста). 

1903 г. Окрестности Янува Любельского, 
Замойское воев. (Польша) 

Огненная символика П., обусловлен¬ 
ная его красным гребешком и перьями, отраже¬ 
на в широко распространенной фразеологии, 
обозначающей пожар: рус. пуститъ красно¬ 
го петуха, посадитъ красного петуха на кры - 
шу, красный кочет и т. п. (Даль ПРН:929, 
СРНГ 13:196). Согласно приметам, смерть 
П. и П., с криком бьющийся в окно дома, 
предвещают смерть (в.-слав.). У украинцев 
предвестьем пожара является П., приснив¬ 
шийся хозяину дома (житомир., Чернигов.), 
у белорусов — красный петух во сне (витеб., 
Могилев.). Ср. также загадки об огне, напри¬ 
мер: «Красный петушок по жердочке бежит» 
(рязан.. Садов.ЗРН:19). Аналогичные загад¬ 
ки иногда обозначают солнце, например: 
«Красненький певник по жерточцы ходя» 
(могилев., Ром.БС 2:323). 
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Солнечная символика П. проявляет¬ 
ся в болгарских приметах о повороте зимы 
к лету, в которых солнце уподобляется П.: 
день начинает прибавляться от Афанасия 
зимнего (18.1), когда солнце стоит на месте, 
на второй день оно начинает трепетать, в тре¬ 
тий — совершает прыжок, как П. через порог, 
на четвертый — перескакивает, как П. через 
плетень, на пятый — вскакивает, как П. на бал¬ 
ку («на греда»), и т. д. до 12-го дня (Благо- 
евградский окр., Петричский р-н, АрхЕИМ 
776-11:32). Третий день (20.1), когда солнце 
на небе совершает свой первый скачок, подоб¬ 
но вылупившемуся из яйца П., имеет в болгар¬ 
ской традиции название Петльовден , и к нему 
приурочены ритуалы с П. Согласно русской 
легенде, три брата — Солнце ясное, Месяц 
светлый и Петушок—золотой гребешок — 
дружно жили некогда вместе на одной туче. 
Солнце утром отправлялось за дальние горы, 
а Месяц с П. оставались хозяйничать. Однаж¬ 
ды П. заболел и попросил Месяца пригнать 
домой коров вместо него. Месяц рассердился 
и скинул П. с облака. Солнце не захотело 
видеть Месяца за то, что тот свалил всю вину 
на П., и с тех пор Солнце работает днем, 
а Месяц ночью. П. же каждое утро привет¬ 
ствует своим криком брата Солнце и будит 
всех, а когда Солнце заходит, отправляется 
спать на насест, не желая встречаться со своим 
злым братом Месяцем (нижегород.). В сказ¬ 
ке П. своим пением заставляет Солнце выйти 
из моря, куда оно погрузилось навеки, обидев¬ 
шись, что ему отказали в невесте, и убеждает 
его, что женитьба приносит одни несчастья 
(макед.). Как и солнце, П. «отсчитывает» 
время (ср. рус. до петухов , первые петухи , 
вторые петухи , с третьими кочетами — на 
рассвете, др.-рус. куром , въ куры — о раннем 
времени, когда запевают П.), в загадках он 
«не часы, а время сказывает». По полесским 
представлениям, пение первого П. (в час или 
два ночи) означает конец периода «глухой 
полночи», а после этого он поет через каждый 
час (гомел., бреет.). Гуцулы верили, что после 
полуночи п . начинают петь только после того, 
как пропоет мифический П., живущий в море; 
поляки Понаревья — после того как услышат 
пение райских П.; чехи Моравии — после того 
как услышат пение ангелов на небе. Своим 
пением П. прогоняет ночной мрак, призы¬ 
вает восход солнца и возвещает начало нового 
дня, ассоциируясь тем самым с солнечным 
светом. 


В рамках оппозиции свет—тьма эта роль 
П. делает его противником темных сил: крику 
П. приписывается способность прогонять 
нечистую силу, болезни, устранять вли¬ 
яние смерти. С первым пением П. исчезают 
оборотни, ведьмы, ходячие мертвецы и другие 
ночные демоны, теряют силу их вредоносные 
чары. Если П. запоет вечером в неурочное 
время, значит он видит нёкошного и гонит его. 
В заклинательных формулах заговоров болез¬ 
ни отсылают в места, где «петух не поет». 
Словаки пытались умилостивить смерть с по¬ 
мощью жертвоприношения черного П., кровь 
из гребешка которого давали выпить умираю¬ 
щему. 

Среди болезней, изгоняемых с помощью 
п., особо выделяется холера. У русских чер¬ 
ного П. часто носили с собой при опахивании 
села во время холеры. Иногда его закапывали 
на границе села как ее хранителя. В Пензен¬ 
ской губ. П. сжигали. В Киевском у. село 
опахивали от холеры на П., в Волынской 
губ. — на черных П., кошке и собаке. У рус¬ 
ских был также обычай купать П. в реке или 
колодце во время холеры, т.к. считалось, что 
холерой люди заболевают от воды. Постель 
покойного после его смерти на три дня выно¬ 
сили в курятник, «чтоб петухи опели» (Даль 

ПРН:927). 

Под влиянием христианской символики 
крик П. приобретает функцию изгнания дья¬ 
вола, уподобляется ангельскому пению и воз¬ 
вещает воскресение Христово. Ночью после 
первого крика П. у русских принято было 
креститься со словами: «Слава Богу! Свят 
Дух по земли, а дьявол сквозь земли» (Даль 
ПРН:933). Польская пословица гласит: 
«Кіесіу киг гаріеіе, сІіаЬеі ІгисЫеіе» [Когда 
петух запоет, дьявол столбенеет от страха]. 
Ср. загадку о П.: «Два разы рождаетца, 
сам не христитца, а чорт боитца» (могилев., 
Ром.БС 2:320). По сербским представлени¬ 
ям, бог назначил петуху петь на земле, а ан¬ 
гелам на небе (косое.). Ночь, в течение 
которой П. поют беспрерывно, называют 
в Полесье ангелска ноч. Сюжет о зарезанном 
и приготовленном на ужин П., возвещающем 
своим криком воскресение Христа, представ¬ 
лен в украинских легендах и колядках. Тот же 
смысл имеют и изображения П. на пасхаль¬ 
ных писанках. 

Отголосок античных представлений о свя¬ 
зи П. с молнией как одной из ипостасей 
небесного огня можно видеть в болгарском 
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и сербском обычае приносить П. в жертву 
св. Илье: ежегодно в день Ильи-пророка ре¬ 
зали на пороге старого П., бывшего «отцом» 
в течение года, гадали по нему о здоровье 
и плодородии и заменяли его новым «отцом». 
По поверьям, П. оберегал от грома и града. 
Русские верили, что черные П., собака и кош¬ 
ка оберегают дом от молнии, но и считали 
опасным присутствие их в доме во время гро¬ 
зы (нижегород.). В связи с молнией П. фи¬ 
гурирует также в предании о похоронах змея 
(черта, лешего), пораженного громом: чтобы 
его закопать, землю или труп возят на П. 
(могилев.) или на П. и курице (смолен., вят.). 

П. известен в качестве строительной 
ж е р т в ы. У русских перед постройкой новой 
избы хозяин с хозяйкой отрубали голову П. 
и зарывали ее на месте будущего переднего 
угла дома. Белорусы при закладке нового 
дома, а иногда и печи зарывали отрубленную 
голову П. в землю или клали ее под угловой 
камень. Поляки убивали П., часто черного, 
и закапывали его под углом строящегося дома. 
У болгар был обычай замуровывания П. в стро¬ 
ящееся здание. В Черногории требовалось 
принести в жертву П. и окропить место стро¬ 
ительства его кровью, иначе в будущем доме 
умрет кто-либо из его обитателей. У сербов, 
чтобы здание не разрушилось, закапывали 
под основание дома живого П., при строи¬ 
тельстве храма замуровывали П. под церков¬ 
ным порогом. 

П. использовали также при выборе места 
для строительства и при переселении в 
новый дом. В Полесье оставляли на ночь 
на месте предполагаемого дома П. и кота или 
П. и курицу, чтобы посмотреть, как они ужи¬ 
вутся между собой и останутся ли живы вооб¬ 
ще. У юж. славян хорошим знаком считалось 
услышать на выбранном месте крик П. Перед 
новосельем оставляли переночевать в доме или 
первым впускали в него П., обычно черного 
и чаще всего вместе с курицей и кошкой или 
собакой (рус., бел., укр., пол., болг., серб.). 
Это делали, чтобы в доме не умирали дети, 
были живы домочадцы и хорошо велись пету¬ 
хи и куры (полес.). Добрым знаком считалось, 
если П. пел в новом доме (малопол., бел.). 
П., переночевавшего в новом доме, никогда не 
резали, давали ему умереть собственной смер¬ 
тью (житомир.). У сербов и болгар при все¬ 
лении в новый дом закалывали П. на пороге, 
а голову зарывали в очаге или бросали через 
дымоход на крышу. 


П. характеризуется признаками до¬ 
машнего покровителя, опекуна хо¬ 
зяйства. В Ярославской губ. старшая женщина 
в семье клала в горшок угли из печи со словами 
приглашения домового на новоселье и несла их 
в новый дом, где высыпала их в новую печь, 
а за ней шли другие члены семьи с П. и кош¬ 
кой. В Тобольской губ. при приглашении 
домового на новый двор держали в руках П. 
В Псковской губ. дворового представляли 
в виде змеи с головой и гребнем, как у П. 
Петушиного крика домовой, в отличие от всей 
нечистой силы, не боится. У русских счита¬ 
лось, что без П. скот худеет и не будет водиться, 
у коровы будут безвкусными молоко и масло. 
Хозяйке, продающей такое масло, говорили: 
«Держи хозяина в дому!» При разделе обе 
семьи заводили себе новых П. У чехов смерть 
п. могла предвещать скорую смерть хозяина 
дома. Болгары считали, что дом, в котором не 
поет П. и не ведутся куры и П., запустеет. 
Юж. славяне предпочитали держать черных П. 
По их представлению, «белый П. — черный 
хозяин». По польскому поверью, черные собака, 
кошка и петух, живущие мирно друг с другом, 
оберегают дом от нечистой силы, по русско¬ 
му — от грозы и вора. В Малопольше считали, 
что черный П. и черная курица в доме прино¬ 
сят удачу его обитателям. Однако известны 
представления, что счастье в дом приносит 
и белый П. (з.-слав.), а также поверья, что 
черный П. в хозяйстве является причиной ссор 
между супругами (в.-слав.). У сербов счита¬ 
лось, что П. нельзя долго держать в хозяй¬ 
стве, поскольку старый П. может навлечь на 
хозяина смерть или превратиться в демониче¬ 
ское существо, поэтому в Ильин день старому 
П. рубили голову и заводили нового. 

В поверьях украинцев и поляков облик 
П. имеет домашний дух-обогатитель, 
приносящий своему хозяину богатство (укр. 
царик, пол. шускоіѵапек, ріопек, іпкіиг, сііаЬеІ 
и др.). Это может быть как белый П. (тарно- 
бжег.), так и черный (пшемысл., серадз.). 
В отличие от обычного П., он начинает петь 
еще в яйце (укр.), может иметь копыта (кра- 
ков.), особое перо, которое будит его, когда 
нужно пропеть ночью (катовиц.). Такой П. 
живет на чердаке (пшемысл.) или в печной 
трубе, умеет летать, питается пшенной кашей 
(тарнобжег.) или молоком, ,не любит соленого 
(пшемысл.). Демоном-обогатителем, не толь¬ 
ко в петушином, но и в различном другом 
облике (в том числе принимающим вид огня, 
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искры), может стать старый П. (например, 
семилетний черный), но чаще он выводится из 
петушиного яйца, снесенного старым 
П., прожившим три, пять, семь или девять лет. 
Яйцом, которое, по поверью, П. несет каждые 
три года, можно потушить пожар (з.-сибир.). 
Мотив «мирового» петушиного яйца встреча¬ 
ется в легенде о божьем П., снесшем чудесное 
яйцо, из которого выплыло семь рек, наполнив¬ 
ших плодородием всю землю (Аф.ПВ 1:531). 

В народных поверьях П. обнаруживает 
родство со з м е е м и демонами змеиной при¬ 
роды. Из петушиного яйца, которое колдун 
четыре или шесть недель носит подмышкой, 
вылупляется змей огненный (бел.). Выкорм¬ 
ленный молоком змей начинает летать и но¬ 
сить своему хозяину-колдуну деньги и другое 
добро, за что хозяин оставляет ему на крыше 
дома яичницу. Змей может появляться на свет 
также из яйца трехлетнего или семилетнего 
П., из петушиного яйца, которое П. загребает 
в навоз. По представлениям зап. славян, ва¬ 
силиск рождается из закопанного в конский 
навоз яйца с двойным желтком, происходя¬ 
щего от потомства желтого или черного П. 
и курицы, из закопанного в конский навоз 
и высиженного жабой петушиного яйца (пол.), 
из яйца, снесенного в алтаре петухом и выси¬ 
женного им (н.-луж.). С василиском связан 
и такой демонический змеиный персонаж, как 
царь змей (или змеиный пастух) с петушиным 
гребнем на голове (пол. новосондец., хорв., 
боен., макед.). У юж. славян он иногда имеет 
также петушиные ноги и кукарекает. Функ¬ 
ции змея приписываются П. у сербов. Такой 
П. отличается необыкновенной силой. При 
приближении градоносной тучи он забивается 
под порог и там оставляет тело, а его дух идет 
бороться с халами. 

В народной демонологии облик П. 
могут принимать ведьма (брян., Чернигов.), 
дух умерщвленного матерью младенца (гуцул. 
стратче), клады (укр. екатеринослав.), с пе¬ 
тушиными ногами появляется черт (ю.-мало- 
пол.) и др. 

Мужская символика П. в различ¬ 
ных обрядах коррелирует с женской симво¬ 
ликой курицы. При погребении в зависимости 
от пола умершего его родственница подавала 
через могилу другой женщине заранее пой¬ 
манных в его доме П. или курицу, которых 
потом отдавали нищему (саратов.). У павликян 
Болгарии на похоронах мальчика резали П., 
а девочки — молодую курицу. В ю.-вост. Бол¬ 


гарии первый посетитель в день св. Варвары 
(4.XII) садился у огня, чтобы у хозяев пло¬ 
дились куры: если им был мужчина, цыплята 
должны быть петушками, а если женщина — 
курочки. В случае детской эпилепсии на месте 
первого припадка забивали черного П. или 
курицу в зависимости от пола больного (болг.). 

Олицетворяя мужское начало, П. симво¬ 
лизирует те части мужского тела, которые 
связаны с его сексуальными произво¬ 
дительными функциями. Подтверждением 
этому служат «петушиные» названия пениса 
(соотносимые с «куриными» названиями жен¬ 
ского полового органа): рус. петух , чеш., 
словац. кокоі, болг., макед. кур , болг. курсы,, 
с.-х. кураы,, словен. кыгес, словин. кигс. «Пе¬ 
тухом» (пол. ко§ыІ , словац. кокйі) называют 
также волокиту, бабника, сластолюбца, пыл¬ 
кого любовника. Сексуальные мотивы, свя¬ 
занные с П., популярны в шуточных песнях 
и частушках. Петушиные наименования ис¬ 
пользуются и в названиях растений, имеющих 
фаллическую символику, в частности, острого 
перца: болг. петелка, петлешка , петелекы, 
петелче. 

В обрядах П. используется как средство 
усиления мужской потенции и способности 
к оплодотворению. В воет. Болгарии в день 
Евфимия Великого (20.1), или Петлов 
день ( Петльовден , Петелароѳден, Пет- 
ларовден), в каждом доме, где были дети- 
мальчики, матери приносили в жертву П. на 
месте для кладки дров. Нередко голову П. 
отрубал на пороге дома петелар — мальчик, 
достигший половой зрелости (12—16 лет), 
но еще ни разу не вступавший в сексуальную 
связь. Кровью П. он делал знак креста на лбу 
всем мальчикам в доме, чтобы они были здо¬ 
ровы весь год, а также на дверях и воротах. 
Голову П. затыкали на ворота, повернув ее на 
восток (ср. выше о солнечной символике П.), 
лапы забрасывали на крышу, а перья оставляли 
для подкуривания детей от болезней и порчи, 
ими также украшали специально изготовляе¬ 
мые в этот день знамена — колуны. Зарезан¬ 
ного П. варили целиком, часть его раздавали 
потом вместе с обрядовым хлебом родным 
и соседям ради здоровья мальчиков, а кости 
П. бросали в реку. В домах, где имелись дети- 
девочки, хозяева обычно резали ради их здо¬ 
ровья молодую курочку. В Страндже, где св. 
Евфимий считался защитником от детского 
паралича, эпилепсии и болезни ушей, каждая 
мать резала черного П. за здравие своих де- 
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тей. Утром этого дня молодые матери мальчи¬ 
ков посещали повитух, помогавших им при 
родах, и одаривали их ожерельями из острых 
красных перцев, а иногда и куделью шерсти. 
Повитухи тоже резали в своем доме П., 
из которого готовили угощение для матерей, 
а пером из его хвоста украшали себе голову. 
В гостях у повитухи матери изготовляли риту¬ 
альное знамя (колун или байрак) и участ¬ 
вовали в совместной трапезе, которая сопро¬ 
вождалась песнями, танцами и взаимным 
задиранием, имитирующим поведение П. 
Иногда повитуха окуривала женщин под по¬ 
долом и благословляла на новые роды: «Както 
висят по мене къ делите и чушките, тъй мъжете 
да правят повече момчета и момичета, а же¬ 
ните да ги раждат!» [Как висят на мне кудели 
и перцы, так пусть мужья делают побольше 
мальчиков и девочек, а жены их рождают!] 
(Поп.КПНК:15). В этом случае перцы и шерсть 
на шее повитухи символизировали соответ¬ 
ственно мужское и женское начало, от соеди¬ 
нения которых зависит продолжение рода. 
В Варненской области жители села собирались 
на площади и устраивали хоро, которое воз¬ 
главляла женщина, державшая в руках П. 
в желтых штанах и с ожерельем на шее. 

Обряд Петлова дня носит инициационный 
характер. Он совершается в честь мальчиков, 
находящихся в начале своего полового созре¬ 
вания, вступающих в возраст мужчины, спо¬ 
собного создавать потомство. В обрядности 
Бабина дия также иногда фигурирует П., 
символизирующий мужскую потенцию. Так, 
в Страндже во время угощения у повитухи 
в Бабин день женщины рядились П. и мед¬ 
ведем. Медведь набрасывался на молодух 
и прижимал их, а п. «вскакивал» на них 
сверху, чтобы их «оплодотворить». 

Еще шире брачная и эротическая символи¬ 
ка П. представлена в свадебном обряде, где 
П. символизирует жениха, а курица невесту. 
Например, в песне: «Пригласил кур курицу / 
На свою улицу» (псков., СРНГ 16:106). 
Дружка жениха в приговоре называет себя 
«петушковым зятем» и «курочкиным племян¬ 
ником» (заонеж.). На второй день свадьбы 
девушки шли проведать невесту с угощением 
от ее матери и пели: «Чи нэ прибилась наша 
курочка аж до вас? / Як прибилась, дак по- 
сыпте ей сэмъечко, / Шоб привикала дай до 
вашого пивничка» (ПА, Житомир.). С муж¬ 
ской брачной символикой связано у поляков 
название прощальной пирушки жениха с холо¬ 


стыми сверстниками кигкі, а также пучки 
разноцветных петушиных перьев на шапках 
у дружб жениха; у украинцев Станиславщи- 
ны — украшение из петушиных и гусиных 
перьев ( затичка ) на вершине свадебного де¬ 
ревца, которое жених срывал в день свадьбы 
и прятал, чтобы супружеская жизнь в даль¬ 
нейшем не расстроилась, а в зап. Болгарии — 
красный П., которого привязывали на верхуш¬ 
ку свадебного знамени (граов.); у русских — 
исполнявшийся на девичнике парный танец 
большой петух , в заключение которого пары 
целовались (вологод.), у словаков — свадеб¬ 
ный кокйіоѵу іапес , мелодия и движения ко¬ 
торого напоминали П. (гемер.); у русских на 
Севере — петушиная голова, которую держал 
в кармане сват, идя сватать невесту, и которую 
в качестве порчи, чтобы девушка не вышла 
замуж, закапывали под угол ее дома; у слова¬ 
ков — ритуальная казнь П. в конце свадьбы 
( зііпапіе кокйіа), предварявшаяся шуточным 
судом над ним, когда судья перечислял все его 
«прелюбодеяния», после чего П. казнили от¬ 
сечением ему головы. Олицетворяя собой 
жениха, П. как бы принимал на себя грехи 
молодости, совершенные женихом, которые 
погибали вместе с П. 

В Польше жених приносил на обручение 
в дом невесты П., курицу или другой подарок 
(радом.). В Словакии П. несли в свадебной 
процессии к венчанию (страпков.). В с.-зап. 
Болгарии жених на свадьбе относил в дом 
невесты красного П., украшенного цветами 
и венками. Перед отправлением к венчанию 
П. вручали матери невесты (плевен.). В более 
восточных районах Болгарии П. был атрибу¬ 
том специального свадебного чина — залож¬ 
ника или петелджии , веселившего гостей, 
который крал или выкупал П. В свадебной 
процессии в дом невесты заложник нес взя¬ 
того из дома жениха П., на шею которому 
надевали специальный хлебец петлъова у кра¬ 
са (габров.). С таким П. (севлиев. кон , сили- 
стрен. залож) устраивали различные шутки 
и игры. В некоторых местах П., перевязанно¬ 
го платком в виде попоны и украшенного оже¬ 
рельем из перцев или зерен кукурузы, подруги 
невесты продавали заложнику (силистрен.), 
или петлару (шумен.). Иногда П. был атри¬ 
бутом особой четы свадебной — заложника 
и заложницы , петелана и петеланы или 
петелара и петеларки , выполнявших функ¬ 
ции посаженых родителей жениха, ответ¬ 
ственных в т.ч. за мужскую потенцию жениха 
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и успешную дефлорацию невесты. В свадеб¬ 
ной процессии к венчанию эта пара ( петел - 
кари) несла украшенного П. в церковь и из 
церкви, стелила брачную постель и отводила 
молодых в спальню (карнобат.). 

У словаков в конце свадьбы иногда совер¬ 
шался дележ П., сопровождаемый шуточны¬ 
ми пожеланиями: «Пан старейши, наша новая 
родня послала нам петуха, молодой невесте 
дайте лоб, чтобы она рано вставала и мужа 
на работу провожала, молодому зятю — горло, 
чтобы всегда мог устоять перед увлечением 
чужими женами [аЬу ши $1а1е Іѵгсіііо $гсе к сисЫт 
гепат]». Далее перечислялись поименно все 
гости с аналогичными пожеланиями и указани¬ 
ем, кому какая часть П. предназначена (окр. 
Банска Штьявница, АТ ОЕі 799/А:49—31). 
Сходное значение имел у русских дележ пирога 
курника , в котором запекался П. (псков.) или 
на котором имелось изображение петушиной 
головы (смолен.). Украшения в виде П. име¬ 
лись на свадебных караваях: петушок из те¬ 
ста (луган.), фигурки П. из теста на палочках, 
воткнутых в хлеб (Чернигов.). У словаков, 
черногорцев П. использовался как жаркое на 
свадебном пиру. У «русинов» Подлясья П. 
(Ьаіапі) готовился со специальным обрядом: 
его жарили на горе за селом, привязав живьем 
к лестнице. У воет, и юж. славян кормление 
молодых П. или курицей в спальне во время 
брачной ночи имело магическую репродуктив¬ 
ную функцию. В Малопольше перед отведе¬ 
нием жениха с невестой на брачное ложе 
подавался ко§иІ — мясо со сливами (крос- 
нен.), а у словаков района Ср. Трона женщи¬ 
ны, приходившие утром в день свадьбы 
готовить брачные перины, возвещали о своем 
приходе шутливым кукареканием. 

В воет. Болгарии свадебный кум перед 
брачной ночью дарил жениху П., который 
сидел связанный в комнате молодых до утра 
(котел.). П. участвовал в обрядовых дейст¬ 
виях по случаю состоявшейся дефлорации. 
В с.-зап. Болгарии сразу же после выноса пе- 
теларкой решета с брачной сорочкой, куда 
присутствующие бросали деньги, резали П., 
украшали его и съедали (михайловград.). 
Невеста брала П. и кувшин и поливала воду 
на руки гостям (плевен.). Гости шли в дом 
невесты, ловили там петухов и кур и танцевали 
с ними хоро (врачан.). В юж. Болгарии они 
собирали по домам петухов и кур. П., пойман¬ 
ного у отца жениха, украшали перцами и зер¬ 
нами кукурузы, связывали ему лапы, при¬ 


вязывали к ним монетки и ударяли по ним мо¬ 
лотком, «подковывая» его (хасков.). 

У воет, славян утром после брачной ночи 
в знак «честности» невесты родня невесты 
привозила в дом жениха украшенного пече¬ 
ного П. или курицу (житомир.); процессия, 
возглавляемая старшим сватом с красным 
флагом в руках, несла живого П. в дом жениха 
(гомел.); родственники жениха запускали 
в дом красного П., которого потом варили 
и ели (укр. луган.); мужчины крали у жениха 
и невесты П. и курицу и съедали (брян.); ря¬ 
женые цыганами ходили по селу и крали П. 
и курицу для молодых (гомел.) или водили 
П. по домам, требуя милостыни (бел.). 
У болгар в конце свадьбы родители невесты 
дарили дочери П., украшенного цветами и с 
красной ниткой на шее, чтобы у нее родился 
мальчик (плевен.). В с.-зап. Болгарии залож¬ 
ник приглашал к себе молодых и угощал их 
свадебным П. (силистрен., шумен.). 

Мужскую брачную символику П. де¬ 
монстрируют девичьи гадания сП. 
о замужестве, распространенные у воет, и зап. 
славян. Чаще всего на святки девушки бегали 
слушать, откуда запоет П.; впускали в дом 
П. и смотрели, чью горсть зерна, крошку 
хлеба, галушку и т. п. он клюнет первой. 
По поведению П. судили также о характере 
будущего мужа: если выберет зерно, муж 
будет хозяйственный, если воду — пьяница 
(ровен.), взглянет в зеркало — щеголь (астра- 
хан.) и т. д. Аналогичная символика встреча¬ 
ется в приметах (пение П. в сенях дома, где 
есть девушка на выданье, предвещает приход 
сватов — укр. галиц.) и толкованиях снов (П., 
приснившийся девушке, сулит ей жениха — 
бел. витеб., Могилев., укр. Житомир., ровен.). 

П. — символ плодородия ив его аг¬ 
рарном аспекте. В с.-зап. Болгарии на Сорок 
мучеников (9.III) по тому, откуда раздастся 
пение первого П., гадали, где будут лучшие 
посевы. Сербы Фрушкой горы и Срема при 
первой пахоте брали с собой на поле печеного 
П. Косовские сербы в день первой осенней па¬ 
хоты, чтобы пшеница уродилась красная, ре¬ 
зали на гумне красного п, которого пахари 
съедали на поле. В с.-зап. Болгарии при на¬ 
чале осенней пахоты в Симеонов день (1.ІХ) 
резали жертвенного П. в честь святого и после 
проведения первой борозды бросали один 
кусок обрядового хлеба на восток, второй 
давали волам, третий зарывали на поле, 
а четвертый давали съесть хозяину, и закапы- 
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вали в борозду кости вареной курицы. По окон¬ 
чании молотьбы сообща съедали самого старо¬ 
го п. в доме и пекли хлеб из нового теста 
(габров.). Часто символика плодородия обна¬ 
руживается у П. в жатвенном обряде, особенно 
в связи с дожинками. Так, сербы после жатвы 
закалывали П. на гумне и его кровью окроп¬ 
ляли зерно, которое первым бросали в землю 
при севе. У болгар на дожинках также кололи 
П., стараясь его кровью окропить последние 
снопы, чтобы иметь богатый урожай на следу¬ 
ющий год (русен.). Жертвоприношение бара¬ 
на и П. за собранный урожай совершали 
в Болгарии и в день св. Дмитрия (26.Х). 
В Полесье при дожинках изготовляли пожи- 
нальную «бороду», резали П. и готовили его 
на ужин, отмечая этим окончание жатвы (го- 
мел.), а крылья и лапы П. перекидывали через 
хату соседей, чтобы обеспечить им богатство 
и изобилие (бреет.). Олицетворение послед¬ 
него снопа в виде П. известно лужичанам 
и полякам. У поляков Силезии последний сноп 
( ко§иІ ) огромных размеров торжественно до¬ 
ставляли с поля в амбар на украшенном вет¬ 
вями и граблями возу. 

К окончанию жатвы у лужичан и чехов 
был приурочен обряд казни петуха или, 
реже, селезня, сходный с кашубским обрядом 
казни коршуна. У чехов казнь П. ( зііпапі 
кокоиіа) устраивалась в поле за селом. П. 
привязывали к врытому в землю колу, и парни 
с завязанными глазами пытались ударить его 
саблей или цепом. Иногда казнь предварялась 
шуточным судом над П. У лужичан убитого 
П. вешали над специально сделанной аркой, 
и парни на всем скаку старались оторвать 
у него голову или крылья. Особой разновид¬ 
ностью подобного обряда было обезглавлива¬ 
ние П., зарытого по горло в землю (в Лужице, 
в центр. Моравии), в чем можно видеть транс¬ 
формацию ритуальных похорон некоторых 
других птиц. У поляков Познанского воев. 
Ьісіе кокоіа устраивалось перед началом жат¬ 
вы, а в польской Силезии — в начале осени или 
на второй день Троицы: парни с завязанными 
глазами старались разбить цепами или палками 
горшок, под которым скрывался или находился 
в яме П. У словаков словацко-моравско-силез¬ 
ского пограничья и у чехов казнь П. известна 
как масленичная забава: П. осуждали на «сне¬ 
сение головы» за аморальное поведение, кражи 
и разбой (словац.); «проповедник» произно¬ 
сил речь над П., привязанным к растянутой 
веревке, после чего П. отрубали голову (чеш.). 


Жертвоприношение П. как язы¬ 
ческий обряд («коуры рѣжютъ») осуждается 
в др.-рус. «Слове некоего христолюбца» XII в. 
Козьма Пражский в «Чешской хронике» XI— 
XII вв. сообщает об обычае ходить к источ¬ 
никам и удушать черных П. и черных кур с 
одновременным призыванием дьявола. Эти 
ранние свидетельства, отмечающие в том числе 
связь черного П. с водной стихией (ср. выше 
о ритуалах защиты от холеры), подтвержда¬ 
ются и более поздними данными. У русских 
при постройке мельницы бросали под водяное 
колесо голову П. для водяного, прося его 
давать рыбу. В жертву водяному приносили 
черного П., зарываемого живьем в землю, 
и держали при водяных мельницах черных П. 
и других животных черной масти. У черномор¬ 
ских рыбаков Болгарии резали черного П. при 
постройке лодки и при ее освящении. При 
закладке основания лодки на нее должна была 
пролиться кровь жертвенного П. У сербов 
Баната и Сретечкой Жупы на Юрьев день 
наряду с ягненком резали П. или курицу на 
берегу реки. В с.-зап. Болгарии, ю.-вост. 
Сербии и Македонии был обычай накануне 
ноябрьских «волчьих дней» резать черного П. 
для защиты от волка или для здоровья и бла¬ 
гополучия кур. Голову П. вешали над очагом, 
чтобы волк не мог найти потерявшийся в лесу 
скот, или бросали на чердак для плодовитости 
кур (серб.), вывешивали нанизанную на крас¬ 
ную нитку голову, лапу и желудок П. в дверях 
или над очагом для предохранения дома от 
бед, а перья использовали впоследствии для 
лечения (болг.). 

П. фигурировал и в некоторых других 
календарных обрядах. На Рус. Се¬ 
вере, в Полесье (бел.) и в Польше П. был 
одним из персонажей святочного ряжения. 
Сербы Шумадии для приготовления рожде¬ 
ственского жаркого резали П. на пороге дома. 
Хорваты на второй день Рождества поили 
вином петухов и гусаков, чтобы они были 
сильными. У юж. славян П. мог выполнять 
роль полазника. В Словении на Рождество 
П. в этом качестве водили по комнате вокруг 
стола и кормили. В сев. и зап. Болгарии в день 
св. Игнатия (20.XII) также кормили П.-по¬ 
лазника, чтобы его посещение принесло добро. 
В юж. Чехии одним из персонажей масленич¬ 
ного колядования был гуЬпікаг — фигура, ря¬ 
женая в пестрое платье, с плетеной корзиной 
на голове, напоминавшей рыболовную вершу, 
или с петушиной головой. В Польше суще- 
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ствовал весенний обычай хождения с петуш¬ 
ком (г кигкіет). Во время пасхальных обхо¬ 
дов домов группа мальчиков или парней, 
иногда ряженых, просила подарков и при этом 
возила двухколесную повозку с движущимися 
деревянными фигурками, между которыми на¬ 
ходился живой, чаще всего пьяный П., укра¬ 
шенный цветными лентами, или вращающаяся 
фигурка П. из дерева, глины, теста, пакли, 
бумаги и т. п. с наклеенными перьями. Иногда 
ходили с живым П. без повозки. Во время 
обходов с П. парни собирали пасхальные яйца 
и присматривали себе невест. Вносили П. 
в дом, где есть девушки, и приглашали их 
танцевать на ко§иіка (мазовец.). Собранными 
яйцами мальчики или парни потом делились 
между собой (ленчиц.) или устраивали вече¬ 
ром из подарков, полученых от девушек, уго¬ 
щение — росікигек (познан.). Помимо матри¬ 
мониальной тематики, обряд развивает тему 
проводов зимы и наступления лета, весеннего 
возрождения и воскресения Христа. В песнях 
участники обхода желали хозяевам богатого 
урожая летом, здоровья и удачи. 

С пением П. связан ряд примет. По¬ 
всеместно пение П. толкуется как предвестье 
перемены погоды (рус., укр., пол., кашуб., 
в.-луж., хорв., черногор.), прихода гостей 
(бел., укр., болг., серб., пол., в.-луж.) или 
получения известия (рус.). П. снятся к вестям 
(рус.); пение П., услышанное во сне, — к из¬ 
вестию от близких (болг.). Предвестьем не¬ 
счастья считается, когда П. поют всю ночь 
(рус.), когда П. поет после полудня на заборе 
(пол. Краков.), когда П. трясет головой (рус.). 
Плохим знаком считается пение П. во время 
рождения ребенка (гуцул.). Если П. не про¬ 
поет в Рождественский сочельник, следует 
ожидать больших бед и даже войны (з.-укр.). 
Пение П. перед ужином или после него может 
предвещать смерть в селе (серб, косов.). При¬ 
метой смерти считали также П., которые не 
вовремя распелись в селе (рус.). У юж. славян 
П., поющих в неурочное время, называют 
кривуи или мамниуи. Они поют, когда кто-то 
родился или умер, предсказывают смерть слы¬ 
шащему, заманивают на улицу, чтобы причи¬ 
нить зло. Когда после полуночи слышали 
петушиный крик, выбрасывали из дома горя¬ 
щий уголь или стреляли из окна. 
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ПЕТУШИНОЕ ЯЙЦО — см. Дух-обога- 
тнтель. 

ПЕЧЕНЬ — см. Потроха, внутренности. 

ПЕЧЕНЬЕ ФИГУРНОЕ - фигурные 
изделия из теста, выпекаемые с магической 
целью в календарные и семейные праздники. 
П.ф. в виде фигурок животных, птиц, сельско¬ 
хозяйственных орудий имеет соответствующие 
названия, например, «козульки», «коровки», 
«копытца», «жаворонки», «серпы», «бороны» 
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и др., и изоморфно по функциям хлебным 
изделиям с подобными названиями, не имею¬ 
щим фигурной формы (см. Булочка). В ряде 
славянских регионов большое количество 
хлебцев различной формы может заменяться 
выпечкой одного большого каравая или пиро¬ 
га с соответствующими пластическими укра¬ 
шениями на поверхности, например, у юж. 
славян на Рождество и Новый год, семейный 
и родовой праздники, день св. Георгия (см. 
Хлеб обрядовый). Названия П.ф. (в виде 
подковы, птички, змейки и т. п.) могут быть 
мотивированы также хрононимами (например, 
чеш. тікиіазе — П.ф., выпекаемое в день 
св. Николая, ЬагЬогку — в день св. Варвары, 
тагііпу , тагііп&кё зкіасіапку и т. п. — в день 
св. Мартина), способом приготовления (про¬ 
изводные от глаголов, обозначающих действия 
с тестом, нередко приобретающие дополни¬ 
тельную продуцирующую семантику, напри¬ 
мер, от *ѵііі (см. Крутить, вертеть), или 
апотропеический смысл, например, чеш., сло- 
вац. го/іу, гоЫіку ; плетеные, витые и иные 
изделия в виде косы, ножа, подковы, змеи 
с соответствующими названиями). 



Фигурное печенье — угощение на свадьбе 
и крестинах. Южная Чехия. 
Реконструкция 1981 г. 


Печенье или хлебцы различной формы 
обычно готовились в календарные 
праздники, особенно часто — на святки 
(Рождество. Новый год) и некоторые весен¬ 
ние праздники (Благовещение, Сорок муче¬ 
ников). У юж. славян распространен обычай 
выпекать под Рождество очень большое коли¬ 
чество хлебцев (в.-серб., з.-болг.): их форма 
и названия отражают многочисленные сферы 
хозяйственной деятельности, которые долж¬ 


ны принести прибыль в следующем году 
(например, «нива», «гумно», «улей», «корова 
с теленком», «овца с ягненком» и т. д.), при 
этом готовили и хлебцы для каждого домочад¬ 
ца, включая детей, а также для работников, 
занятых в той или иной хозяйственной сфере 
(например, серб, воеводин. кщак ‘дубина’, 
буздован ‘булава, палица* — для мальчиков; 
плетенице , витице , кике ‘косички* — для де¬ 
вочек; болг. арман ‘гумно’, ток , рало — для 
землепашца и т. д.). По кусочку от такого 
печенья нередко оставляли в том месте, 
к которому оно имело отношение (в загоне для 
овец, в хлеву, на пасеке, в винограднике и т. д.); 
«овечий» хлебец преломляли над спиной овцы 
(боен.), специальный бублик или калач (см.) 
вешали на рог волу. Очень часто хлебные 
изделия в форме животных скармливали скоту 
с пожеланиями, «чтобы скотина лучше води¬ 
лась» (о.-слав.). Для этого в центральнорус¬ 
ских областях «коней» на Новый год давали 
съесть лошадям, фигурки коров — коровам 
и т. д. У польских Мазуров выпечка в канун 
Нового года фигурного теста пошоііаікі (поше 
Іаіка) должна была гарантировать здоровье 
и приплод домашнего скота, которому это 
П.ф. и скармливалось. Иногда эти хлебцы вы¬ 
пекались в облике домашних животных и лес¬ 
ных зверей (оленей, косуль) для каждого члена 
семьи и каждого животного в хозяйстве, они 
могли иметь также форму небольшого круга 
с фигурками скота и пастуха (варм.-мазур., 
курпян.). На Курпях новогодние хлебцы в виде 
фигурок домашних животных предназнача¬ 
лись детям, но иногда их хранили, а затем 
размачивали и давали заболевшему молодня¬ 
ку. Словаки пекли гокасе — фигурки, изобра¬ 
жающие крупный рогатый скот, по числу 
голов в хозяйстве; их откладывали после праз¬ 
дника в кладовку на весь год Рождественские 
пряники козули в виде животных (оленей 
с ветвистыми рогами, коров, коней, овец), 
птиц, деревьев с 1730 г. известны в Архан¬ 
гельской губ. (ХНК:132). В Пинежском и 
Холмогорском уездах козули хранили до сле¬ 
дующего года и разговлялись ими после на¬ 
ступления Рождества. 

Хлебные фигурки, изображающие опасных 
для хозяйства животных (например, «крота»), 
пекли в рождественские и весенние празд¬ 
ники, чтобы вредители не портили урожай 
(в.-серб., словац.. Горняцко), но часто остав¬ 
ляли этот хлебец нетронутым: «”Крота” мы 
вообще не едим. Он целым останется А вы- 
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пекаем, чтобы не копал у нас огород» (Горни 
Висок в воет. Сербии, соб. зап.). В апотропе- 
ических целях выпекали П.ф. в виде змеи 
(ю.-в.-болг. змийорки) на масленицу и в день 
1 марта в связи с появлением змей: их разда¬ 
вали детям и скармливали домашним живот¬ 
ным, чтобы защитить от змеиных укусов. Для 
усиления магического эффекта взрослые и дети 
старались съесть такой хлебец тайком в углу 
двора. Возможно, то же апотропеическое зна¬ 
чение имеют хлебцы в виде «дракончиков» 
ламички (ю.-в.-болг.). 

П.ф. в виде птиц выпекали для праздни¬ 
ков встречи весны, главным образом, в день 
Сорока мучеников (в.-слав.), называя его 
соответствующим образом, ср. рус. диал. 
жаворонки , жаворёнки , укр. жайворонки, 
а также кулики (курск., орлов.), тетерки 
(каргопол.), галки (смолен., витеб., гомел.), 
укр. голуби ( голубчики, голубці) и т. п. Из¬ 
вестны и звукоподражательные наименова¬ 
ния такого П.ф.: москов., калуж., рязан. 
чувильки, чиѳильки , чувилки. Благовещен¬ 
ское печенье в виде птичьей лапы в Полесье 
называлось бусъковы лапки (лапы), буснии 
(бусникови) лапки, (буслови, бусьневи) лапи 
(ПА, волын., бреет.), благовестнички (бреет, 
малорит.). Выпечка орнитоморфного печенья 
мотивируется прилетом весенних птиц (рус., 
полес., в.-пол.), призывом их скорейшего 
возвращения (нижегород.), их ритуальным 
кормлением (рус., укр.). Дети встречали 
аистов словами: «Бусичку, на тоби лапку» 
(ПА, волын. любеш.), клали печенье в форме 
лапы аиста в пустое гнездо или показывали его 
уже сидящим в гнезде птицам (в.-пол.); 
взрослые просили аиста об урожае: «Бусен’, 
бусен’, на тебэ гол’опу (благовещенское 
П.ф.), дай мне жйта копу» (ПА, бреет, ма¬ 
лорит.). Хлебцы и печенье в виде птиц (или 
их части, например, «головки») оставляли на 
открытом месте, на крыше дома, на высоком 
дереве; закапывали в поле (при начале сева 
или пахоты), в сено в амбаре; бросали в воду 
(в.-слав.), скармливали скоту, чтобы был хо¬ 
роший приплод («овечкам дашь по паре, что¬ 
бы родили пару ягнят, свинье десять — чтобы 
было десять поросят», калуж.), отдавали де¬ 
тям, часто — чужим (в.-слав.). В воет. Бело¬ 
руссии в праздник Сорока мучеников иногда 
пекли 40 «жаворонков»: один бросали в печь, 
а остальные раздавали детям и нищим. Иног¬ 
да по «птичкам» из теста гадали об урожае: 
«Делают “голубцы” из хлеба. При первом 


севе кладут на поле. Если этот голубец не 
съест собака, будет урожай» (укр., ХНК:53). 
У чехов и мораван витое печенье зкгоѵапку 
‘жаворонки’ готовили во время Великого по¬ 
ста: с ним «ходили на жаворонка» — посещали 
засеянные поля, обедали там, закапывали 
в землю магические предметы, а детям обеща¬ 
ли, что если они хорошо помолятся, то жаво¬ 
ронок скинет им с неба печенье, при этом им 
тайком подкладывали П.ф. (морав.). 

В весенние календарные праздники (пре¬ 
имущественно на Благовещение) выпекалось 
также печенье, имитирующее сельскохозяйст¬ 
венные орудия, а именно — борону, соху, плуг 
(в.-пол.), и называемое соответственно борона 
(в виде решетки, бреет.), серп, плуг, плужок, 
коса, сошничок (з.-полес.), а также обобщен¬ 
ным наименованием типа заорач (от орать 
‘пахать’). В ю.-вост. Сербии (Лужница и Ни- 
шава) 9 марта выпекали хлебные изделия 
в форме овцы, хозяйственной утвари (ножниц, 
ножа и др.). В Вербное воскресенье делали 
хлебцы в виде животных, называемые про¬ 
свирки, в которые запекали вербу (орлов.). 
В Костромской губ. в этот день пекли для 
скота барашки, чтобы повлиять на приплод 
скота. Обычай выпечки в этот день хлебцев 
в виде барашков распространен у зап. славян 
(ю.-в.-чеш., морав., ю.-словац., малопол.): 
чеш., морав. Ьегапі (рі.), словац. Ьагапек. Чехи 
в Вербное воскресенье выпекали печенье Воіі 
сіагку ‘Божьи подарки’ в виде фигурок людей, 
животных, птиц и в форме цветов. 

Приготовление печенья в форме домашних 
животных часто приурочивалось к празд¬ 
никам, посвященным животным или 
их с в я т ы м-п о к р о в и т е л я м. Обрядо¬ 
вые действия с этим П.ф. заставляют предпо¬ 
лагать, что фигурки из теста заменили собой 
жертвенное животное. Так, на Рязанщине в день 
осеннего Егория пекли печенье «кони», кото¬ 
рое молодые люди собирали с каждого двора 
и несли в поле, где оставляли со словами: «Его- 
рий милостивый, не бей нашу скотину и не 
ешь. Вот мы тебе принесли коней!» (СЭ1973/ 
1:44). В с.-зап. Болгарии в субботу на первой 
неделе Великого поста (конски велигден) вы¬ 
пекают хлебцы в виде конской головы или 
коня (реже — человеческой фигурки), называ¬ 
емые кончета, которые делят затем на части, 
кормят ими коней и раздают детям и взрос¬ 
лым, чтобы кони плодились и были здоровы. 

Широкое распространение у воет, славян 
имеет обычай выпекать в середине Великого 
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поста (на Средокрестье) хлебцы в виде кре¬ 
ста (в.-слав.). В «кресты» могли запекать 
монетку, реже кольцо «на счастье» (рус., 
в.-полес.). Тот, кому доставался крест с пред¬ 
метом, должен был начинать весеннюю пахоту 
или сев. Как правило, это печенье хранили до 
первого выезда в поле или до первого выгона 
скота. Считалось, что оно помогает при весен¬ 
них работах: способствует будущему урожаю, 
охраняет при выгоне на пастбище скот и т. д. 
В Полесье средопостные «кресты» использо¬ 
вали во время засева, запашки, посадки ово¬ 
щей, первого выгона скота. 

Фигурное печенье в виде животных и птиц 
нередко изготовлялось на святки специаль¬ 
но для колядующих (рус., з.-слав., 
ю.-слав.), полазника, пастуха, а также для 
раздачи детям и нищим. В Московской об. 
фигурки коров из теста давали колядникам, 
чтобы обеспечить благополучие в хозяйстве. 
Считалось также, что скот начнет болеть 
и пропадать, если «обходчикам» не подать 
«коровку». Поляки пекли для колядующих на 
святки специальные небольшие хлебцы раз¬ 
личной формы (подковы, рогалики, розетки и 
пр.), называемые 5 гсгосігакі. В Македонии 
фигурным печеньем одаривали мальчиков, 
которые совершали новогодний обряд сурва- 
кане — били домочадцев тонкими прутьями 
и произносили благопожелания (Галичник). 
П.ф. и витые калачи колядующие насаживали 
на палки-рогатины (ю.-слав., с.-рус.), нани¬ 
зывали на веревки и носили на шее (ю.-слав.). 
Болгары для участниц обходных процессий 
в Вербную субботу готовили хлебцы лазарки 
в виде женских фигурок, кошнички ‘корзи¬ 
ночки’ в виде корзинок с яичками (ср. сбор 
яиц участницами процессий). На Рус. Севере 
хлебные витушки-спирали раздавали христо- 
славцам. 

К свадьбе, где хлеб любого вида 
(прежде всего каравай) имеет важное проду¬ 
цирующее значение, в большом количестве 
выпекали П.ф. в виде косичек, роз, васильков, 
лебедей, звезд, месяца (укр.), шишек (ю.-рус., 
полес.), птичек, розеток, крестиков и даже че¬ 
ловеческих фигурок, называемых згузгкі, §узкі, 
кизкі (пол.), уточек — касісе и т. п. (словац.). 
Это печенье раздавали участникам свадьбы, 
детям, прохожим. В Полесье каждая «кара- 
вайница» пекла для себя «шишку», которую 
затем относила домой детям (гомел.), музы¬ 
канты получали печенье смык в форме полу¬ 
месяца или палочки (бреет.). В Малоритском 


р-не Брестской обл. помимо каравая на свадь¬ 
бу пекли печенье в виде шишечек и птичек, 
которое называли еще выхопки (от выхопить 
‘выхватить’), так как его выхватывали из печи 
неприглашенные гости; его также разбрасыва¬ 
ли детям и другим участникам свадьбы (ПА). 
Приглашая подруг на девичник, невеста гово¬ 
рила: «Прыходйце на юлку, на шышки» (ПА, 
гомел.). На Рус. Севере витушки козули бро¬ 
сали прохожим во время следования свадебно¬ 
го поезда к церкви и обратно. У чехов и сло¬ 
ваков закрученные, витые хлебцы готовились 
на свадьбу и крестины (словац. гаѵіпасе , 
гакгиіасе , чеш. Іосепісе и т. д.). 

П.ф. нередко служило украшением для 
большого свадебного каравая: по краям или в 
середине каравая лепили качачки , качки — 
фигурки птичек из теста: «як гуска сядйть ис 
теста» (ПА гомел.; Житомир.), а также звез¬ 
ды, цветочки (чернигов.). 

С п о х о р о н н о-п о м и н а л ь н о й сим¬ 
воликой связаны в.-слав, печенья в виде 
лестницы (рус. лесенки , леснии,ы , лестнички 
и под.) в поминальные и календарные празд¬ 
ники (рус., в.-укр.), жаворонка (бел. Могилев. 
жаврунки — П.ф. в память об умерших де¬ 
тях). В сев. Болгарии и небольшом регионе 
Банат в с.-воет. Сербии в день Сорока муче¬ 
ников известна практика приготовления антро¬ 
поморфных хлебцев. У болгар такое печенье, 
называемое младени,и, обычно раздавали де¬ 
тям, иногда катали по могиле, кусочки зары¬ 
вали в землю (окрестности Копривштицы). 
В Банате в день Сорока мучеников лутке 
‘куклы’, луткице ‘куколки’ раздавали сосе¬ 
дям «для душ умерших» или носили на клад¬ 
бище; в окрестностях Заечара в воет. Сербии 
пекли 40 калачиков в виде человеческих 
фигурок. В ю.-вост. Болгарии хлебец кукла 
в облике стилизованной женской фигурки го¬ 
товили для поминок умершей девушки (бур- 
гас., варнен.), витой крендель баба и дядо — 
для календарных поминок (сливен.). У чехов 
и словаков в поминальные календарные дни 
пекли много хлебных изделий без начинки 
в виде завитка, называемых сіизіску (чеш., 
словац.), Аше (з.-словац.). Их раздавали ни¬ 
щим «за помин души», оставляли на могилах, 
а также относили скоту. 

Лит.: Агапкина Т. А. Обрядовое печенье дня 
Сорока мучеников у восточных и южных славян 
(сопоставительный аспект) // ХСК:48—62 (там 
же см. лит.); Валенцова М. М. Хлеб и выпеч- 
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ка в календарной обрядности чехов и словаков / / 
ХСК:227—239 (там же см. лит.); Гура А. В. 
Из севернорусской свадебной терминологии. 
(Хлеб и пряники — словарь) / / СБЯ-77:131—180; 
М и к о в Л. Български хлябове със зооморфна 
и антропоморфна форма и с форма на предмети / / 
ХСК:63—74 (там же см. лит.); Плотнико¬ 
ва А. А. Рождественская символика в термино¬ 
логии обрядового хлеба у сербов / / СЯТК:37—62 
(там же см. лит.); Страхов А. Б. Полесское 
буськовы лапы, галёпы // ПЭС:205 — 211; 
Страх.КД;ХНК:33,92-94,96-97,128,144-172; 
ХСК:87,89,91,109,123-123,132; Ян.БОХ; Вал.КД: 
172,423,328; Вин.ЗКП:138-139; Плот.ЭГЮС: 
92-93,272-273,386-396,423; Сед.О.ПО:113; 
СБФ-93:30-32,123-126; КиЬ.СЬТЕ 

А. А. Плотникова 

ПЕЧЬ — у воет, славян средоточие семейно¬ 
родовых ценностей, источник жизни и здоро¬ 
вья, вместилище сакрально чистого огня. 

«Русская» П. характерна для жилища 
воет, славян; встречается также у поляков, 
словаков и чехов; в жилище юж. славян соот¬ 
ветствующие функции выполнял открытый 
очаг. Конструкция П. и ее положение в доме, 
общие для территории России, сложились уже 
к XVIII в. и восходят к XII—XIII вв. С те¬ 
чением времени размеры П. увеличивались; 
в XIX — начале XX в. она занимала четвер¬ 
тую или пятую часть избы. 

В П. готовят пищу, корм скоту, пекут хлеб, 
ее используют как источник тепла и света, на 
ней или возле нее спят; здесь проводят время 
старики и дети, сушат продукты и одежду, 
а в некоторых регионах России П. используют 
также в качестве бани; с ней связаны многие 
лечебные ритуалы. Разные значения П. акту¬ 
ализировались в зависимости от обрядового 
контекста. Если в свадебном и родинном обря¬ 
дах она символизировала рождающее женское 
лоно, то в похоронном — дорогу в загробный 
мир или даже само царство смерти. 

В отличие от красного угла, в котором 
хранятся иконы и человек как бы предстоит 
перед лицом Бога, П. воплощает сакральность 
иного типа. П. играет особую роль во внутрен¬ 
нем пространстве дома, совмещая в себе сим¬ 
волику центра и границы. Как источник пищи 
и домашнего огня П. воплощает идею полно¬ 
ты и благополучия дома и в этом отношении 
соотнесена со столом. Поскольку через печ¬ 


ную трубу осуществляется связь с внешним 
миром, в том числе с «тем светом», П. сопо¬ 
ставима с дверью и окнами. Печная труба — 
специфический выход из дома, предназначен¬ 
ный в основном для контактов с иным миром: 
через нее внутрь проникают огненный змей 
и черт, а наружу вылетают ведьма, душа умер¬ 
шего, болезнь, доля. 

Возле П. произносили заговоры, совер¬ 
шали магические действия во время родин, 
свадьбы и похорон. Символическое значение 
приписывалось таким действиям, как: загля¬ 
дывать в П., закрывать и открывать П. или 
печную трубу, дотрагиваться до П. или колу¬ 
пать ее, греть у нее руки, находиться на ней, 
вмазывать что-либо в чело П. Особой симво¬ 
ликой наделялись пространство возле П., печ¬ 
ной столб, печная утварь (кочерга, ухват, 
хлебная лопата, помело), посуда и домашняя 
утварь (горшок, сковорода), печная заслон¬ 
ка, уголь, пепел и зола. 

П. фигурирует в сказках, былинах, былин¬ 
ках, свадебных песнях, причитаниях, духов¬ 
ных стихах, загадках, пословицах. 

Название П. ассоциировалось со сло¬ 
вами печь, печься, печаль, печалиться. В лю¬ 
бовном заговоре высказывается пожелание: 
«Коль горят пылко и жарко медны калены 
пеци, так же бы раба Б(ожья) им(ярек) пек¬ 
лась и калилась по всяко время...» (Ефим.- 
МЭА 2:140, № 4). Больных детей «пекли», 
«в печку сажали на лопаты в жар после пече¬ 
нья» (РЗЗ, № 515). Хозяйка говорила, са¬ 
жая пироги в печь: «Печка-матушка, пеки, 
не сожги, моих деточек накорми» (рус. карел.; 
РЗЗ, № 1309). По поверьям, девушки ни¬ 
когда не должны мазать П., иначе «доля буде 
цилый вик печалыться» (УНВ: 181). В день 
свадебного сговора никому не позволялось 
подходить к П., «чтобы у будущих молодых 
не было печали» (Самоделова:77). Чтобы не 
скучать по уехавшему, оставшиеся дома до¬ 
трагивались до П., приговаривая: «Вся печаль 
в печь!» (рус. пинеж.; Щепан. КД:87). Ухо¬ 
дящий из дома подходил к шестку и трижды 
повторял: «Печаль и тоска, останься у мами¬ 
ного шестка» (рус. вят.; Щепан. КД:87). 

П. могла осмысляться как живое 
существо и соотноситься с человеческим 
телом, ср. названия отдельных частей П.: чело, 
устье, челюсти, небо, скула, ноги. Сажая пи¬ 
роги или хлебы в П., женщины говорили: 
«Матушка-печка, укрась своих детушек» или 
«Печка-матка, пеки, не сожги, моих детушек 
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накорми» (рус.; Щепан. КД:46). В заговоре 
при родах: «Печь-мати! помози N рожати...» 
(полес.). В русском свадебном причитании не¬ 
веста обращается к печи с просьбой расска¬ 
зать о женихе. 

В загадках П. ассоциируется с жен¬ 
щиной или девицей: «Мать толста, дочь красна, 
сын храбер, под небеса ушел» (Печь, огонь, 
дым); «Стоит девица в избе, а коса на дворе» 
(печь и труба) (Митроф.З, № 3335, 3384). 
В эротических загадках различные действия 
с П. описываются как коитус: «Шел мой 
до мене, / Пощупал мене, / Взлез на мене, / 
Взбил охоту до роту / И слез с мене» («Как 
намерзнешься, к печке же идешь, руки при¬ 
кладываешь, а то и сам залезешь») (РЭФ:406); 
«Что за бабье ремесло: / Кругом черным 


вали в П. и сохраняли ночью в виде горячих 
углей, которые старались не передавать в дру¬ 
гой дом, иначе вместе с огнем семью могли по¬ 
кинуть достаток и благополучие. На ночь в П. 
клали полено и ставили горшок с водой, чтобы 
у П. и огня было что есть и пить (укр.). 

Когда кто-нибудь уходил из дома, П. за¬ 
крывали заслонкой, чтобы ушедшему повезло 
в пути. В Полесье хозяйка, вынув из П. хлеб, 
закрывала ее, иначе, по поверью, когда она 
умрет, у нее будет рот «раззявлен». На Ук¬ 
раине П. закрывали заслонкой, «шоб ворогы 
ротив не роззявлялы и шоб домовыкы не ла- 
зылы»; а открыв ее и зажигая огонь, крести¬ 
лись и говорили: «Господы, благословы своим 
духом святым!» (УНВ: 181). При приближе¬ 
нии грозы заслоняли трубу, чтобы черт или 



Глиняная печь конца XIX в. в сельском доме 
в Подлясье (д. Новоберезово, Белостокское 
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обнесло, / Посередине красное, / Для людей 
опасное?» (Печь и огонь) (РЭФ:407); «Ох, 
тошнё-малёшонько — / Выдерни немножонь- 
ко! / Ох, тошнё — / Да запихни еще!» (Хлеб 
в печи) (РЭФ:420); «Дедушко на бабушке — / 
Ярык да ярык. / Не в ту дырку попал, / 
В голбец упал» (Помелом в печи подметают) 
(РЭФ:429). Мотив коитуса присутствует 
также в каравайных песнях: «Печ наша раго- 
ча — / Караваю хоча» (бел.; СД 2:462). 

Повседневное обращение сП. 
Поддержание домашнего огня и приготовле¬ 
ние пищи были специфически женскими заня¬ 
тиями (ср. рус.: «Печь нам мать родная») 
и регламентировались множеством предписа¬ 
ний и запретов. Огонь постоянно поддержи- 


другая нечистая сила не могли туда спрятаться 
и гром не ударил в хату. Запрет ругаться в доме 
мотивировался тем, что «Печь у хаце!» (бел.), 
«Сказав би, та піч в хаті» (укр.). 

П. ассоциировалась с культом предков, 
осмыслялась как место обитания «душ», 
и вместе с тем выполняла функции «очищения 
от смерти» (Сед.О.ПО:121). На Украине, 
в Белоруссии и Польше принято, вынув хлеб 
из П., положить туда одно, два или три полена 
для того, чтобы по ним на «том свете» перейти 
через пекло, через огненную реку или канаву 
с кипящей смолой, чтобы по этому полену 
вылезти из пекла, чтобы смерть могла по ним 
убежать, когда будет возвращаться к себе 
в пекло после посещения дома, чтобы хлеб не 
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выводился, «чтобы не зевала печь», т. е. не 
было голода. Треск и гудение в П. обозначали, 
что «души родных или просят о помощи, или, 
вместо ада, мучатся в домашней печи» (бел. 
витеб., Никиф.ППП:84). По польскому по¬ 
верью, когда умирает человек, его душа год 
и 6 недель пребывает на покаянии в хлебной 
П., а по окончании этого срока идет на «тот 
свет»; поэтому нельзя жарко топить П. после 
того, как кто-нибудь умрет (хелм.). 

П. в погребальном обряде. Ког¬ 
да умирал человек, открывали заслонку П., 
как бы предлагая его душе выйти наружу 
(рус., пол.). Иногда говорили, что во время 
агонии нужно открыть двери, а П., наоборот, 
закрыть; если же душа вылетит в П., то она 
попадет к черту, а не к Богу (ПА, ровен.). 
Во время календарных поминок открывали 
заслонку, «бо деды кроз комин пийдут» (ПА, 
ровен.). Большим грехом считалось умереть 
на П., поскольку «печь — это ладонь Божья» 
(рус. костром.). В Заонежье вещи, оставши¬ 
еся от покойника, сжигали на костре в огоро¬ 
де; в «чистом» огне печи их жечь запрещалось 

(Лог.СОЗ:143). 

При выносе гроба остававшиеся дома дети 
смотрели в печку, засунув в нее голову, «что¬ 
бы не видеть покойника и скоро не умереть» 
(рус. олонец.; Шейн В:778). После выноса 
гроба родные заглядывали в П., в подполье со 
словами: «Ух, нету!» (рус. Новгород.); жена 
три раза выкрикивала имя покойного в печную 
трубу, чтобы он не встал (укр. закарпат.). 
Вернувшись с похорон, заглядывали в П. или 
дотрагивались до нее, «чтобы не бояться умер¬ 
шего», «чтобы не было страшно», «чтобы 
меньше тосковать о покойнике, быстрее его 
забыть», «чтобы смерть онемела, как печь, 
и чтобы околели клопы, прусаки и тараканы», 
«чтобы не было больше в доме покойников» 
(в.-слав., луж.; Байб.РТК:116); очищались на 
печке со словами: «Смерть, бери тараканов, 
а не людей» (минск., витеб.; Сед.О.ПО:172). 
Если человек сильно тосковал по умершему, 
то его заставляли смотреть в печную трубу, 
чтобы скорее забыть усопшего (укр. волын.). 

Считали, что можно увидеть «дедов», если 
во время поминок посмотреть с П. через хомут; 
таким зрением обладают женщины и дети, а так¬ 
же те, кому суждено вскоре умереть (Сед.О. 
ПО:38,Ю6). По поверью из Новгородской губ., 
на 40-й день после похорон во время панихи¬ 
ды ребенок, сидя на печном столбе, может 
увидеть душу умершего (ТА, д. 821, л. 22). 


П. в свадебном обряде. Отправ¬ 
ляясь сватать невесту, сваха грела руки у П., 
чтобы дело пошло на лад; сватов сажали перед 
П.; сват брался рукой за печной столб; во время 
переговоров о сватовстве девушка сидела у П. 
и колупала ее, выражая этим согласие на брак; 
после «пропоя» невесты ее родные ходили 
«смотреть печь» — осматривать хозяйство 
жениха; во время девичника невеста сидела на 
П. и причитала; когда прибывал свадебный 
поезд, невеста также сидела на П. в буднич¬ 
ном платье, оплакивая девичью долю (рус., 
укр.). Хорошим знаком считалось, если сваты 
заставали невесту лежащей на П. (рус. перм.). 

Для свадебного обряда Витебской и Смо¬ 
ленской обл., а также прилегающих районов 
Тверской и Псковской обл. характерен стол¬ 
бовой обряд. Перед отъездом в дом невесты 
запевала просил благословения у собравшихся 
«на стоуп сесць, раду спець», затем он садил¬ 
ся на печной столб и запевал «столбовую» 
песню, в которой призывал Бога и святых 
Кузьму и Демьяна «сковать» свадебку. В других 
случаях на столб садился кто-нибудь из роди¬ 
телей, например мать невесты (Мор.ЖДМ: 

296-300). 

В украинских и белорусских песнях кара¬ 
вай поднимается выше каменной печи, выше 
леса, а П. хохочет и припечек улыбается от 
удовольствия. Каравай иногда бывал такой 
большой, что приходилось выламывать не¬ 
сколько кирпичей, чтобы его вынуть. О такой 
ситуации говорится в каравайной песне: «Да дзе 
ж тыя кавалі, / Што гэтую печку кавалі? / 
Да няхай ідуць раскуюць — / Каравай з печы 
не лезе. / Бярыце меч, рубайце печ — / 
Каравай з печы не лезе» (Лірыка беларускага 
вяселля. Мн., 1979:102). Сажая каравай в П., 
стучали лопатой в своды П. (укр., бел.). 

Покидая отцовский дом, невеста причита¬ 
ла: «Добрая доля, да идзи за мной / С печи 
пламенём, з хаты камином» (бел.; Бейб. 
ЖОВС:164). Входя в дом жениха, невеста 
сразу смотрела на печку, «чтобы весело жить 
было»; в других случаях невесте, наоборот, не 
разрешалось смотреть на П.; когда невеста 
приходила в дом свекрови, она трогала П.; 
если та оказывалась теплой, то это сулило ей 
хорошую жизнь, а если холодной — плохую 
(рус. перм.). Если в то время, когда невеста 
заходит в дом жениха, она посмотрит в П. 
и скажет про себя: «Велыка яма, сховается 
тато и мама», то родители мужа скоро умрут; 
чтобы помешать ей сделать это, возле П. как 
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можно теснее становятся бабы, закрывая ее 
своими телами (укр. подол.; Зел. ОРАГО: 
1080). 

В свадебных причитаниях уП. 
или перед П. находится мать невесты; крест¬ 
ная мать приносит невесте праздничный хлеб, 
выпеченный в П.; в женской части жилища, 
«в кути за занавеской» стоит мать невесты; 
в углу у П. невеста-сирота «ищет» своих покой¬ 
ных родителей. В других эпизодах проявляется 
негативная символика П.: во сне невеста видит 
дом жениха, в котором на П. в образе кошки 
сидит «свекровка лютая» (Ник.Кук.Д:140). 

П. в обрядах, связанных с 
ребенком. При родах женщину иногда 
помещали в кутный, бабий угол возле П.; при 
этом на самой П. рожать не разрешалось. 
Мать с ребенком закрывалась от посторонних 
глаз занавеской в печном углу («Поближе 
к печной саже, чтобы порчи не было»), после 
чего могла приступить к первому кормлению; 
новорожденному также предписывалось в те¬ 
чение шести недель находиться за занавеской 
у П. (рус. заонеж.). 

При трудных родах открывали заслонку 
и жгли бумагу в П., говоря; «Как дым в трубу 
идет, не останавливается, так бы плод у рабы 
Божьей шел, не останавливался» (РСев-95:68). 
Если младенец не мог появиться на свет, то 
повитуха подходила к П. и несколько раз 
ударяла в нее пяткой (укр.). В Польше, когда 
в деревне рождался ребенок, шутили, что «у со¬ 
седа печь развалилась» (и з^зіасіа ріес зі$ 
гогшаііі). Говорили также: «Рап В6§ рсЬа сігіесі 
котіпет, а гаЬіега окпет» [Бог впихивает 
детей через трубу, а забирает через окно] 
(КиЬ.СЬТБ:174). Новорожденного подноси¬ 
ли к устью П. (рус. вологод.). Детское место 
закапывали под П. (ПА, ровен.). 

После родов женщина садилась на П., 
чтобы у нее не болел живот, приговаривая: 
«Как печь не ходит, не болит, так и у меня бы 
в животе не болело, не ходило» (рус. вят.). 
Новорожденного клали на «прилавок» печи со 
словами: «Как эта печь крепка, так бы и ты 
был крепок. Как эта печь спокойна, так бы 
и ты был спокоен»; ослабленных детей клали 
на теплую П. на шубу; младенца, больного 
сыпью, парили на жаркой П., говоря: «Печка 
белая, очисти нашего имярека набело» (рус. 
заонеж. Лог. СОЗ:88). Если ребенок кричит 
по ночам, его трижды засовывают ножками 
в печь, приговаривая: «Щекотуха-лепетуха! 
Тешься печью, за дорогой, а не тешься моим 


младенцем» (рус. карел.; РЗЗ, № 91). Дет¬ 
скую бессонницу прогоняют «из печи — ды¬ 
мом» (рус. архангел.; РЗЗ, № 95). Если 
ребенок чего-нибудь пугался, топили П. и ста¬ 
вили его на скамейку так, чтобы он посмотрел 
в П. (ПА, ровен.). 

У воет, и зап. славян широко известен 
обряд перепекания ребенка: младенца, больно¬ 
го рахитом или атрофией (рус. собачья ста¬ 
ростъ , сухоты ), кладут на хлебную лопату 
и трижды всовывают в теплую печь. Во Вла¬ 
димирской губ. «перепекали» всех детей не¬ 
посредственно после родов (Поп.РНБМ:70). 
Ритуал направлен и на ребенка, и на болезнь 
(рус. перепекать собачью старость , перепе¬ 
кать ребенка), причем преследует двойствен¬ 
ную задачу: уничтожить болезнь и самого 
больного ребенка и создать нового ребенка — 
крепкого и здорового. 

Когда ребенку исполнялся год, его первый 
раз подпоясывали кушаком у печного столба 
(рус. олонец.). Дети бросали первый выпав¬ 
ший молочный зуб в подпечье, в П. или за нее 
(в.- и з.-слав.); при этом говорили: «Мышка 
ты, мышка, на тебе репный, а мне дай костя¬ 
ной» (РЗЗ, № 531) или «Мышка, мышка! 
Возьми зуб костяной, дай мне зуб стальной» 
(рус.; Баня и печь в русской народной тради¬ 
ции. М., 2004:171). Когда девочка первый раз 
спрядет немного пряжи, эту пряжу, намотав 
на клубок, кидали в П.: «Як швыдко згорыть, 
то дивчына буде швыдко прясты» (укр.). 

П. в народной демонологии. 
Согласно русским поверьям, под печным стол¬ 
бом, под П. или возле нее, живет домовой (рус. 
запечник, подпечник); он любит погреться на 
П .; устраивает себе постель на чердаке, около 
дымовой трубы; лежит на лавке-казенке, при¬ 
страиваемой вдоль П. специально для него. 
Запечник , живущий за печкой, устраивает 
разные шутки с домашней утварью и посудой; 
для него оставляют часть приготовленной еды 
(рус. олонец.). Под печку ставили угощение 
для домового, например хлебцы или водку; 
28 января оставляли на загнетке для домового 
горшок каши; приглашая домового при пере¬ 
езде в новый дом, брали с собой угли, совали 
веник под П. (рус.). Если ребенок не спит, 
то вечером его подносят к печной трубе и го¬ 
ворят: «Трубошный дедушка, трубошная ба¬ 
бушка, дайте моему (имя) угомону да спокою, 
да крепкого сна» (рус. карел.; РЗЗ, № 97). 

За печкой живут злыдни (укр., бел.). 
Кикимора днем сидит за печкой, а по ночам 
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выходит проказить с прялкой, веретеном 
и пряжей (рус.). Согласно былинке, девушка 
заблудилась в лесу и, выйдя к избушке, загля¬ 
нула в окно: там печка топится, а на ней сидят 
трое леших (рус. пинеж.). В русской подблюд¬ 
ной песне за П. проживает мара: «За печкой 
мара / Черным-черна» (ПКП: № 323). 

После смерти мужа к его вдове начинал 
летать змей огненный, который проникал 
в дом через печную трубу (в.-слав.). Ведьмы 
вылетали в печную трубу, отправляясь на 
шабаш (в.- и з.-слав.). Колдунья оставляла 
на ночь открытым дымоход, чтобы через него 
в хату прилетел змей-спорник и налил молоко 
в пустые горшки (рус. орлов.). 

П. в обрядах, связанных со 
скотом. Через трубу звали пропавший 
в лесу скот или заблудившегося человека в на¬ 
дежде, что они вернутся домой (в.-слав.). 
В день первого выгона скота дети трижды обе¬ 
гали по солнцу дом с колокольчиками на шее; 
хозяйка выкрикивала в окно или в открытую 
трубу: «Дома ли коровушки? Здоровы ли?», 
на что дети отвечали: «Дома, дома! Здоровы, 
здоровы!» (рус. заонеж.; Лог.МКЗ:29). За¬ 
топив утром П., женщины приговаривали на 
первый дым: «Дым дымовой, верни хозяина 
домой!», а для возвращения потерявшегося 
скота: «Дым дымовой, пошли коровушку (как 
ее зовут) домой!» (Щепан.КД:88). Чтобы 
корова стояла спокойно во время дойки, скоб¬ 
лили печку и давали поскребки корове на куске 
хлеба со словами: «Как эта печка крепко сто¬ 
ит, так ты, раба божья, стой...» (рус. архан¬ 
гел.; РЗЗ, № 1062). Появившегося на свет 
теленка вносили в избу, пихали в устье П. 
и пачкали ему морду сажей (рус. вологод.) 

П. в магии и г а д а н и я х. Если в хате 
лежит больной, то, входя в нее, нужно сначала 
взглянуть на П., а потом в красный угол, 
чтобы хвороба не пристала (бел. слуц.). По¬ 
кидая родной дом, рекрут целовал П. или за¬ 
глядывал в нее, чтобы вернуться обратно (рус. 
перм.). Чтобы не тосковать по дому, перед 
уходом садились спиной к П. (рус. калуж.). 
Человек, который хотел посмотреть на своих 
покойных родителей, должен был заглянуть 
в П. в канун Рождества (словацко-моравское 
пограничье). 

Девушки гадали на святках, открывая печ¬ 
ную заслонку и двери: садились у П. и смотрели 
в нее, ожидая увидеть жениха (рус. пинеж.). 
В подблюдных песнях сидение на П. предве¬ 
щает девице вечное девичество: «Я на печи 


сижу, / Заплатки плачу...», «На загнеточке 
сижу, / Кашки жду...» (ПКП, № 234,236). 
Девушка, растапливая П., «вопила» в первый 
дым: «Пойди, дым, на все четыре стороны, 
приведи ко мне жениха, суженого-ряженого» 
(рус. архангел.; РЗЗ, № 736). 

Желая навести порчу на вора или мужчи¬ 
ну, не отвечающего взаимностью, женщины 
вырезали из земли его следы и подвешивали 
в трубе, чтобы он так же иссох, как эти следы 
(в.-слав.). 

В любовных заговорах описыва¬ 
ются одна, три или 77 печей, которые стоят 
среди чистого поля; баба-сводница, огненные 
огневицы, Баба-Яга разжигают в них огонь, 
чтобы так же горело сердце у имярека: «Еще 
есть в темном лесе, в топком болоте стоит изба, 
в той избе живет стар-матер человек, у того 
стара-матера человека есть три девицы, три 
огненныя огневицы, у них три печки: печка 
медиа, печка железна, печка оловянна...» 
(ЖС 1892/3:149—131); «В чистом поле есть 
77 медных светлых каленых печей, на тех 
77 на медных, на светлых, каленых печах есть 
по 77 еги-баб; у тех у еги-баб есть по 77 до¬ 
черей, у тех у 77 дочерей есть по 77 клук 
и по 77 метел» (Ефим.МЭА 2:140, № 4). 
В заговоре на разлучение супругов фигуриру¬ 
ет «ледяная» или «холодная печь», на которой 
«сидит чёрт с чертовкой, кошка с собакой» 

(РЗЗ, № 841,838). 

В сказке «По щучьему велению» 
(СУС 673) Емеля-дурак проводит все свое 
время на П.; на ней он и отправляется к ко¬ 
ролю: «Тотчас изба затрещала, и печь вон по¬ 
шла из избы и как сошла со двора, то и поехала 
печь столь шибко, что и догнать нельзя...» 

(Аф.НРС 1:323). 

В духовном стихе «Жена мило¬ 
сердная» рассказывается о том, как Богоро¬ 
дица скрывалась от преследования; ей по¬ 
встречалась Жена милосердная с младенцем 
на руках; по просьбе Богородицы она взяла 
Христа на руки, а своего младенца положила 
в горящую П.: «За ее великое милосердье / 
Пречудное диво всем явилось: / В печи огонь- 
пламя претворилось, / Во печи всяки травы 
вырастали, / Всяким цветам зацветали. / Не¬ 
вредим младенец гуляет, / Евангельскую кни¬ 
гу читает, / Сам ангельския песни воспевает» 
(Стихи духовные. М., 1991:68). 

Лит.: Топорков А. Л. «Перепекание» детей 
в ритуалах и сказках восточных славян / / Фольк- 
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лор и этнографическая действительность. СПб., 
1992:114—118; Невская Л. Г. Печь в фольк¬ 
лорной картине мира / / Исследования в области 
балто-славянской духовной культуры. Загадка как 
текст. 2. М., 1999:101—109; Желто в А. А. 
Русская баня и старинный северный быт / / ЭО 
1999/3; Баня и печь в русской народной традиции. 
М., 2004; Авд.ЗРБ:145; Ефим.МЭА 2:140, 
№ 4; Аф.ПВ 2:22-87; Котл.ПОЯС:247; Шейн 
В:778; Шилков // ЖС 1892/3:149-151; За- 
войко // ЭО 1914/3-4:96; Зел.ОРАГО:Ю80; 
Позн.З:66-67,134-135; Ник.ПИБС:143-174; 
Страхов / / ТезПЭС:99—100; Байб.ЖОВС: 
160-168; Страх. КХ; Байб.РТК:53-54,116-117, 
215—216; Мазалова // РСев-95:66—68; Уса¬ 
чева В. В. Функции дома и его частей в лечебной 
магии // Сл 1995/5:65—70; Самоделова // Сказка 
и несказочная проза. М., 1992:76—78; Маз.СЧ: 
74-75; Митроф.3:104—108; Зел.ВЭ:284—285, 
297-300; Сумц.ССО:Ю8,144-147,196-197; 
Ник.Кук.Д:138-146,207-210; Лог.МКЗ:29,91; 
МСб 1:145; Лог.СОЗ:34,49-50,55-56,64,86,88- 
89,128,143,171; Мор.ЖДМ:296-300; Щепан. 
КД:86—88; Страх.НР:327—331; Сед.О.ПО: 
37,38,53,58,106,111,121,140,157,172,202-203; 
Страх.НПР:327—331; Никиф. ППП, № 253, 
351,432,556,852,1019-1021,1028,1035,1187, 
1221,1237,1285; Серж.ПЗ, № 81,87,119,164, 
591,969,1222,1228,1233,1528,1578,1601,1694, 
1764,1838,2053,2071,2083; УНВ:181; Коіиіа Р. 
Ріесе // Р5Б 1979/3:143-160; КиЬ.СЬТПШ- 
175; Вепесіукіоѵѵісг 2. Оош \ѵ Ігас1ус)і Іисіолѵе^. 
\^гос1а>ѵ, 1992; Ногп.:306; Ъор.Д:54. 

А. Л. Топорков 

ПИВО — традиционный напиток, изготовля¬ 
емый из солода, воды и хмеля путем брожения 
и варения; употреблялся в составе обрядовых 
трапез, на общественных праздниках и т. п. 
Прототипом современного П. были ол ( олуй , 
олус), который варился из ячменя с добавле¬ 
нием хмеля и полыни; квас, который готовили 
из ячменя или ржи, без трав, и который был 
более густой и хмельной; брага, варившаяся из 
овсяного (или ячменного) солода, распарива¬ 
емого вместе с хмелем в печи. Брагу и ол пили 
горячими. Термин пиво (от глагола питъ ) в 
X—XII вв. применялся только по отношению 
к питьевой воде и лишь с конца XII — XIII в. 
стал использоваться в сочетании твореное 
пиво для обозначения всех хмельных напит¬ 
ков, получаемых из зерна. У юж. славян П. 


практически вышло из употребления, уступив 
место вину и ракии (водке); нет и самого слова 
пиво , хотя сохранился старый термин оловина 
(серб.). У зап. и воет, славян пивоварение 
непрерывно продолжалось, обогащаясь тради¬ 
циями соседних народов. В Чехии пивоваре¬ 
ние имеет свои древние традиции и рецепты. 
У словаков оно стало распространяться с X— 
XI вв., однако потребление П. по сравнению 
с другими напитками было и оставалось до сих 
пор сравнительно низким, повышаясь только 
во время постов, когда П. заменяло запрещен¬ 
ное в это время молоко. 

В приготовлении П. участвовала 
либо вся крестьянская община (см. Братчина), 
либо отдельная семья. У русских П. и брага, 
приготовляемые к общим сельским праздне¬ 
ствам, на мирскую складчину, назывались 
«молеными»; напитки эти сливали в бочки при 
зажженных восковых свечах, перед иконами 
и обязательно с молитвой. Ржаной солод, 
хмель и разные съестные припасы для приго¬ 
товления угощения собирали со всех дворов за 
несколько дней до праздника. Известна поло¬ 
возрастная дифференциация при варке П.: 
к братчинам П. готовили обычно женатые 
мужчины, на Духов день — замужние женщи¬ 
ны, на Покров день — девушки. 

Приготовление П. сопровождалось маги¬ 
ческими действиями и соблюдением ряда за¬ 
претов. Закладывая в сусло хмель, хозяин 
трижды, приплясывая, обходил чан со слова¬ 
ми: «Ну-ко, хмелюшко, принимайся за пиво! 
Будь пиво пьяно, а гости веселы» (рус. Нов¬ 
город.; РП:619). В русских обрядовых песнях 
говорится о причастности сакральных персо¬ 
нажей к приготовлению П.: «Сам Бог меды 
сыциць, Илля пива вариць» (РП:619). 

Пиво наряду с другими хмельными напит¬ 
ками (медом, брагой, водкой) являлось непре¬ 
менным атрибутом и символом праздника: 
«праздник любить — пиво варить», «в празд¬ 
ник и у воробья пиво». Выражение «надо уж 
и пиво варить» означало скорое наступление 
праздника, а выражение «пиво уж сварено» 
говорило о том, что торжество обязательно 
состоится (РП:618). 

Крестьянская свадьба не бывала без 
П. и браги, и выражение «заварить пиво или 
брагу» означает «готовиться к свадьбе». У бело¬ 
русов выражение питъ пиво обозначает уча¬ 
стие в свадьбе (витеб.). П. использовали в 
любовной магии. Девицы, желавшие поско¬ 
рее выйти замуж, тайком ставили в печь кор- 




пиво 
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чагу и заваривали в ней солод; когда он поспе¬ 
вал, корчагу выносили за ворота и там спускали 
сусло, в надежде, что прежде, чем окиснет П., 
приедет жених свататься, и этим самым пивом 
придется его потчевать. С П. гадали о харак¬ 
тере невесты: перед отправлением жениха 
к невесте его мать надевала вывернутую шубу, 
трижды обегала вокруг запряженного экипа¬ 
жа и лила П. или квас в глаза лошадей: если 
кони при этом только хлопали глазами, то ве¬ 
рили, что невестка будет незадачлива (бел. 
витеб.). Согласно примете, если П. к свадьбе 
сварится удачно, то молодые будут жить сча¬ 
стливо (рус. нижегород.). П., приготовленное 
на свадьбу, не давали до венчания пить посто¬ 
ронним из опасения, чтобы те не «испортили» 
жениха и невесту (рус. Новгород.). В Приура- 
лье верили, что нельзя стучать мешалкой по 


угощали его П. Дружка, в свою очередь, 
выбирал себе «полудружья», который помо¬ 
гал ему разносить п. для угощения. Когда 
поезд жениха подъезжал к дому невесты, 
полудружье наливал П. и вина для дружки 
и свахи. Последние менялись стаканами с друж¬ 
кой и свахой невесты. Свахи выливали свои 
стаканы за порог и целовались, а дружки свои 
выпивали (рус. москов.). Пивом из одного 
стакана поили молодых на брачном ложе, 
«чтобы водворить между ними взаимную 
любовь» (рус. архангел.; Зел.ОРАГО 1:30). 
П. выносили для угощения «бабам» (не при¬ 
глашенным гостям, а всем деревенским), ко¬ 
торые пришли в третий день свадьбы «молодую 
умывать». Ведро П. и закуску ставили во 
дворе. Невеста (или позже свекровь) выходи¬ 
ла со стаканом п . на тарелке, обносила им всех 



Трактирная вывеска (37x56 см, темпера, картон) 
из окрестностей г. Оломоуца (Северная Моравия) 
Посетителям предлагается пиво, вино и горилка 


краям корыта, куда сливалось сусло, иначе П. 
получится «сорливым» и люди, которые будут 
его пить, поссорятся. Во время девичника мать 
невесты посылала ведро П. к соседке, куда 
цевеста с подругами шла «в баню» (символи¬ 
чески), и невеста подносила его всем присут¬ 
ствующим начиная с хозяйки. В последний 
день перед свадьбой невеста в бане обливала 
лицо, руки и грудь пивом; этим пивом во время 
вывода невесты к жениху в день свадьбы 
угощали «приборян» (участников свадебного 
поезда жениха — рус. вологод.). В Вологод¬ 
ской губ. капли пота невесты знахарка вливала 
в П. и этим пивом поила жениха, чтобы «свя¬ 
зать» молодых. На следующий день в доме 
жениха выбирали дружку, и родители жениха 


гостей, которые пригубливали П. и клали 
деньги на тарелку (рус. москов.). В Пермской 
губ. в первые недели Великого поста замуж¬ 
ние женщины ходили по домам, где есть мо¬ 
лодая, и поили ее П., принимая тем самым 
в свою половозрастную группу. 

У чехов П. подавали при сватовстве, им 
угощали подружек невесты на девичнике, 
пивом подружка невесты трижды потчевала 
жениха, приехавшего за невестой, после чего 
угощала и остальных (Домажлицко). У слова¬ 
ков на свадьбе П наливали в подойники — 
ради обилия молока у коров, причем доливать 
следовало постоянно до краев (з.-словац.). 

П. входило также в состав угощения на 
родинах и крестинах. У поляков пос- 
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ле крещения ребенка кум угощал куму медом, 
всех остальных — П. или вином, водку по 
этому случаю пить не полагалось. Родители 
новорожденного посылали кумовьям среди 
других угощений П.; женщины приносили 
П. роженице «в угол», «за занавеску» в пер¬ 
вые дни после родов (морав., область Гана). 
В Вятской губ. во время проведывания роже¬ 
ницы соседками происходило взаимное угоще¬ 
ние пивом. Кумовья посещали роженицу на 
4 или 6 день и привозили ей угощение, в том 
числе кувшин пивного супа; в доме их в свою 
очередь угощали П. и домашним хлебом. 
Пивом угощали кумовьев до и после крещения 
ребенка (ю.-чеш., Домажлицко). 

Основным напитком на похоронах и 
поминках считалось подслащенное медом 
П. или брага (в.-слав.), П. и другие алкоголь¬ 
ные напитки (словац., морав.). П., водку 
и приготовленную еду носили на кладбище 
на Радуницу и другие календарные поминки: 
принесенное раскладывалось на могиле, а по¬ 
том съедалось и выпивалось (рус.). В Тотем- 
ском у. Вологодской губ. в дни поминовения 
умерших родственники поливали их могилы 
пивом. П. и хлеб оставляли на столе для душ 
умерших, которые, как верили, приходят до¬ 
мой в Ошпі ѵесег (1.ХІ) (словенцы в Карин- 
тии). Нельзя было пить П., а также другие 
алкогольные напитки после соборования, если 
больной неожиданно выжил, так же как 
нельзя ему было есть мясо, носить цветные 
одежды, вступать в брак и др. (рус. Новгород., 

ТИХВИН.). 

П. входило в состав угощения на многие 
календарные праздники и общест¬ 
венные обряды. На Рус. Севере (Белозерье), 
где ни одно застолье на крупные праздники не 
обходилось без П., их обобщающим названи¬ 
ем было «пивные праздники» (см. Обет, 
Праздник престольный, Покров). П. начи¬ 
нали варить заблаговременно — примерно за 
неделю до праздника — всей общиной. Каж¬ 
дый участник получал свою долю П., кото¬ 
рую, принеся домой, мог крепить при помощи 
дрожжей и сахара. Крепленое П. имело свое 
название — кумушка. Пили на этих праздни¬ 
ках из одной большой чаши, которую пускали 
по кругу. Мораване подавали П. на трапезе 
в Сочельник. У поляков на можжевеловом 
П. замешивали обрядовый новогодний пирог 
пошоіаіко. Широко использовалось П. на 
масленицу. У русских возили в санях по дерев¬ 
не пьяного мужика, представляющего маслени¬ 


цу: в руки ему давали штоф с водкой и чарку, 
а рядом ставили бочонок с П. и короб со 
съестными припасами. В Словакии и Моравии 
в Пепельную среду кропили пивом положен¬ 
ный на землю контрабас, изображая его «по¬ 
хороны», таким образом прощаясь с развле¬ 
чениями и музыкой до Пасхи; во время поста 
пели песни о том, что после выноса чучела 
Морены из села «наварят черного пива и напо¬ 
ят Старостина сына». Пивом и водкой угоща¬ 
лись девушки и женщины, собиравшиеся после 
пасхального обливания (пол., Калишское 
воев.). Пивом угощали новобрачные, сыграв¬ 
шие свадьбу в этом году, когда их «окликали» 
песнями под окнами в первое воскресенье 
после Пасхи (рус. нижегород., костром., Вла¬ 
димир.), см. Вьюнишник. Во время троицких 
гуляний обильно поливали П. деревце «май», 
«посаженное» на крышу дома самой красивой 
и богатой девушки, которая пожертвовала 
больше всех денег на праздник. Ряженый 
«плотник» поливал его П., чтобы оно «приня¬ 
лось», при этом стараясь облить и присут¬ 
ствующих (словац., окр. Левоча). Некогда 
у полабских славян был обычай, согласно ко¬ 
торому мужчины к Успению Богородицы 
(15.VIII) привозили из леса дуб, обтесывали 
его в виде четырехугольного столба и устанав¬ 
ливали на возвышенности, укрепляя на нем 
крест с железным петухом, отчего он и назы¬ 
вался КгеигЬаит. Вокруг этого сакрального 
столба, в частности, староста прогонял скот, 
а потом кропил около дерева п. и благослов¬ 
лял скот. 

В трудовых обычаях пивом, как 
и другими алкогольными напитками (вином, 
медом), отмечали начало и конец многих эта¬ 
пов работы, например, выпивали после засе¬ 
вания, первой пахоты, после закладки дома, 
возведения крыши, окончания постройки 
дома, при зажине, по окончании жатвы и т. п. 
Особенно торжественными были дожинки, 
на которых устраивали настоящее пиршество: 
было вдоволь и П., и меда, и саламахи (напи¬ 
ток, приготовляемый из водки, меда, слив 
и вишен). Приступая к запашке полей под 
озимые, русские крестьяне заваривали П. или 
брагу и назначали ближайший праздничный 
день для служения общественного молебна, пос¬ 
ле которого ели освященное мясо и выпивали. 

Пиву приписывалось магическое и 
лечебное действие. Считалось, что 
пожар, возникший от грозы, можно гасить 
П., квасом или молоком, сывороткой, но не 
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простой водой. В качестве лекарства рожени¬ 
це давали пивной суп, т. е. старое п сва¬ 
ренное с сахаром, желтками яиц, сметаной 
и небольшим количеством муки (морав., Лу- 
гачовское Залесье). Ср. былинный мотив об 
исцелении Ильи Муромца: богатырь, трид¬ 
цать лет сидевший сиднем на печи, получил 
в Ильин день от Ильи Пророка чашу с П. 
и сразу же выздоровел. 

Если П. портилось и прокисало, верили, 
что это происходило от чар ведьм или от бури: 
иногда советовали во время бури класть по 
краю сосуда с молодым П. крапиву, которую 
называли «громовой» ( кготоѵё іекаѵку) (чеш.). 

Как и другие хмельные напитки, П. свя¬ 
зано с нечистой силой. По легенде из Влади¬ 
мирской губ., секрет приготовления П. поведал 
мужику черт (ср. поговорку: «В вине и пиве 
бес сидит»). П. употребляют якобы и демони¬ 
ческие персонажи. В качестве жертвы гу¬ 
меннику в праздник Покрова относили ведро 
П. на ток и оставляли его там на несколько 
дней (Петербургская губ.). В русской былин¬ 
ке рассказывается, что мужик в праздник 
попал к лешему, на столе у которого среди 
угощений было П. 

Наряду с «обыденным» полотном, поло¬ 
тенцем, рубахой, постройкой «обыденного» 
храма, которые использовались для остановки 
мора и стихийных бедствий (см. Обыденные 
предметы), известно также применение в ме¬ 
дицине и любовной магии «обыденного» П. 
(в севернорусской традиции). 

Лит.: Аф.ПВ 1:370,378,463; 3:696; РРОО: 
14,41; Зел.ВЭ:66,100,134-136,336,382-384,394; 
РП:39,616-620; ЖС 1996/3:13-17; ЭО 2004/ 
1:77-88; Влас. НА: 120,213; Ел.СЗКР:201, 
202,203,207,211; Агап.МОСК:288,434; ДКСБ: 
142-143; ТА, д. 777, л. 13; Никиф.ППП:20,64; 
8гуГ2(Ж:37; КоІЬ.ОѴГ 23:87; Ваг.Ки\^:223; 
ЕСК5:39; 5осЬ.525К:201; СЬ 1892/1:73,74; 
1893/2:14,17; 1897:273; 1899/8:384; ѴасІ.ѴО: 
149; Ѵас1Т2:134; Ногѵ.К2С:209-210; СНогу.Е^: 
123; РТК5:131,133; Вал.КД:742; Гура СЖ:84; 
Плот.ЭГЮС:198. 

М. М. Валени,ова, О. В. Белова 

ПИРОГ — печеное изделие из теста, обычно 
с начинкой (о ее значимости свидетельствуют 
специальные названия П., маркирующие ее 
отсутствие: твер. пирог с нетом , сибир. пирог 


с таком , ярослав., Новгород, пирог с аминем). 
Наиболее разнообразны по видам, названиям 
и ритуальному использованию П. у воет, сла¬ 
вян, особенно у русских, у западных встреча¬ 
ются преимущественно со сладкой начинкой 
(словац. коіас , чеш. Іткас, Іѵагогпак , пол. 
сіазіо , такошіес , в.-луж. Іукапс и др.), у юж¬ 
ных только из слоеного теста и часто жареные 
(болг. баниуа, тутманик, зелник, тиквеник, 
мазник, млин, корнита, смидал, с.-х. гибани- 
уа, тиквеник, бурек, баклава, словен. роііса , 
зігикеі) и др.). Название *ріго§ъ общее для 
воет, и зап. славян, однако у последних обо¬ 
значает не печеное, а вареное изделие из теста 
с начинкой, т. е. вареник или пельмень (рус. 
нижегород. пирог вареный). У русских пирогом 
называют также хлеб и лепешку. Ритуальные 
функции П. во многом аналогичны функциям 
других видов обрядового хлеба, в частности, 
лепешке, караваю, булочке, блинам, пря¬ 
никам. 

Пироги в свадебном обряде. 
На сватовство сваты приносили пироги 
как закуску к водке, которую вынимали, по¬ 
лучив согласие стороны невесты (калуж. и др.). 
Родители невесты тоже угощали сватов П. 
(олонец., вологод.). Пряжениками, ударяя 
один о другой, родители жениха и невесты 
совершали рукобитье (вологод., твер.). На 
обручение родственники жениха приво¬ 
зили П. и угощали присутствующих (вологод., 
бел. бреет.). Во время сговора дары вручались 
на П. или на хлебе (рус.). Гости бросали 
(кидали, клали) на пирог — одаривали жениха 
и невесту (том.). В Заонежье гостям выноси¬ 
ли П. в форме полумесяца с сырной начинкой, 
в которых жених и невеста, согнув их пополам, 
откусывали в середине дыру и бросали девуш¬ 
кам — считалось, что первая из поймавших 
скорее других выйдет замуж. Во время под¬ 
готовки к свадьбе жених угощал П. 
подруг невесты: для них в доме жениха пекли 
огромный П. люкшин-пряка (саратов.), пи¬ 
рогами, сладостями и пивом жених угощал 
девушек за украшенную узду (вологод.), при¬ 
езжал к невесте с пирогом в подарок девуш¬ 
кам (новосибир.), привозил к ней П. на 
гостьбу с пирогами (вологод.), посылал слад¬ 
кие П., за что невеста в ответ посылала же¬ 
ниху сладкий П. (владимир.). В канун 
свадьбы на девичнике подавались сладкие 
П. В Харьковской губ. и совр. Луганской обл. 
родители жениха приглашали невесту с подру¬ 
гами на угощение — пиріжки , іети пиріжки. 
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Там девушки тушили лампу, хватали П. 
и бежали есть их на двор. На обратном пути 
девушек подкарауливали мальчики-подрост¬ 
ки, которые гонялись за ними и отбирали, 
витрусювали пирожки. На Волыни за пару 
дней до свадьбы у невесты устраивалось уго¬ 
щение ( пироги , сватанне), на котором сторо¬ 
ны обменивались П.: жених приносил в по¬ 
дарок невесте пироги и сапоги и получал П. от 
матери невесты, а на следующий день крест¬ 
ная невесты разносила ржаные П. по всем 
знакомым односельчанам (ровен.). У слова¬ 
ков перед свадьбой П. вкладывали между 
перинами, предназначенными в приданое 
(зволен.). У лужичан вечером накануне свадь¬ 
бы подруги пели под окнами невесты песни, 
за что их угощали П., пивом и водкой. В знак 
начала свадьбы в Смоленской и Витеб¬ 
ской губ. дружко или тысяцкий ударял двумя 
П. друг о друга и передавал их начынальніку 
(подрядчику ), который лез с ними на печной 
столб, призывая запевать начыналъную песню 
с обращением к Кузьме-Демьяну с просьбой 
«сковать свадебку». Со свадебной процессией 
жениха за невестой привозили пироги от ро¬ 
дителей жениха (твер., вологод., бел. бреет.), 
вручали два П. свахе невесты и один ее под¬ 
ругам (укр. Житомир.). В Вологодской губ. 
вход жениха в дом невесты предварялся лома¬ 
нием женихом пополам пирогов, подносимых 
ему дружкой невесты, а затем соединением 
разломанных половинок. В Новгородской губ. 
жених выкупал вход в дом пряжениками и 
пивом. У сербов Лесковацкой Моравы в доме 
невесты устраивалась первая совместная тра¬ 
пеза молодых за отдельным столом, во время 
которой им давали баницу. В польских Вес¬ 
ки дах по пути к венчанию поезд останавли¬ 
вали ряженые, у которых выкупали проезд П. 
и водкой (живец.). П. расплачивались за вен¬ 
чание со священником. В воет. Польше неве¬ 
ста забирала с собой к жениху печеный ріегб§ 
из родного дома. У украинцев мать жениха 
встречала приехавших молодых пирожками 
(луган.), в доме жениха закосянка (старшая 
сваха невесты) с двумя пирожками и хлебом 
стелила брачную постель (чернигов.). В Нов¬ 
городской губ. за свадебным столом у жениха 
свекровь или дружка сдергивали с невесты 
непочатым П. платок, закрывавший ее лицо, 
а по упавшему П. гадали: если он падал верх¬ 
ней стороной, то первым у невесты родится 
мальчик, если нижней — девочка. Целям сбли¬ 
жения молодых служил П., находившийся 


у невесты или обоих молодых за пазухой или 
подмышкой: пазушник молодые ели сразу 
после венчания, а нижними корками невеста 
кормила по приезде к жениху скот, чтобы он 
«дружнее жил» (вологод.); падручнік невеста 
привозила в дом жениха и клала его свекрови 
на крышку дежи (бел.); молодые обменива¬ 
лись своими подручниками в доме невесты, 
а в доме жениха им закусывали водку в завер¬ 
шение угощения (полес. бреет.). Подобный 
же характер имело уединенное совместное 
кормление молодыми друг друга П., приве¬ 
зенным каждым из своего дома (вологод.). 
Свадебный пир у жениха заканчивался пода¬ 
чей сладкого П. и пряника (владимир.), кисе¬ 
ля и ржаного или сладкого П. (вят.). Подача 
на стол «разгонного» П. являлась сигналом к 
окончанию свадебного застолья: с этой целью 
подавался походный караваец (с мясной на¬ 
чинкой) или верховой пирог , разукрашенный 
изюмом (вят.), неразрезанный П. (вологод.), 
длинный П. сгибень (симбир.), блюдо, накры¬ 
тое П. (твер.); разгонный пирог с различными 
фигурками, воткнутыми в него елочками, слу¬ 
жил условным знаком к отъезду в церковь 
(вят.), разгонник — к отведению молодых на 
ночлег (вологод.). Ряд свадебных П. по внеш¬ 
нему виду и ритуальным функциям сближаются 
с главным свадебным хлебом — караваем 
(вят. короваец ‘пирог с мясом и луком или 
крупой’, вологод. коровай ‘сдобный хлеб с 
курятиной или рыбой’, калуж. круглый пирог , 
рус. курник , вологод. рыбник или кулебяка 
с запеченной внутри рыбой и др.). Вместе 
с караваем из того же теста пекли небольшие 
П. или булочки. В Смоленской губ. пекли 
булку яловицу и пирожок пастух , имевший 
эротическую символику: его старались неза¬ 
метно выкрасть и поделить, мужчины пыта¬ 
лись выхватить его у баб (свашек), просили: 
«Дай мне, штоб я сваю жонку любиу» (Ель¬ 
нинский у., Добр.СЭС 2:196). В Минской 
губ. и в белорусском Полесье из каравайно- 
го теста пекли маленькие кроскі (минск.), 
каравайні пірожкі (гомел.), піроги (бреет.) 
без начинки, которые раздавали всем присут¬ 
ствующим при печении каравая, включая де¬ 
тей, и родственникам, не сумевшим прийти на 
свадьбу. После брачной ночи ро¬ 
дителям невесты посылали кулебяку: если 
невеста оказалась девственной, кулебяка была 
с рыбной начинкой, если нет — пустая (архан¬ 
гел.). В некоторых местах родителям «нечест¬ 
ной» невесты выносили П. с лучиной, с тара- 
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каном. В Могилевской обл. матери невесты 
везли пірагі — три буханки хлеба, кусок сала 
и бутылку водки, причем хлеб клали на крас¬ 
ный платок, если невеста была «честной». 
В мозырском Полесье перед отъездом родни 
невесты ( прыдання ) из дома жениха били пи¬ 
рогом поставленный на покути горшок с пшен¬ 
ной кашей с медом ( солодкой кашей), пока он 
не раскалывался, а затем резали и раздавали 
кашу гостям. В Белоруссии во время ритуаль¬ 
ного похода невесты по воду женщины-сосед¬ 
ки забирали себе, делили и съедали пирожок, 
который она оставляла на срубе колодца в ка¬ 
честве платы за вступление в группу замужних 
женщин. На следующий день после свадьбы 
мать невесты посылала со свахой молодым П. 
и кашу на ужин (смолен.), привозила им пирог 
именинник , украшенный мелкими деньгами 
(твер.), пирожница приносила им П. (твер.). 
В качестве пожелания дочери счастливой 
жизни в новой семье мать пекла для семьи 
жениха П. ручки с изображением руки. В один 
из дней или через неделю после свадьбы уст¬ 
раивалось угощение пирогами у молодых или 
у родителей невесты: невеста угощала гостей 
своими П. (перм., вят., нижегород.) или вме¬ 
сте с женихом приезжала с ними в дом своих 
родителей (вологод., пензен., бреет., киев.). 
За молодухин (невестин ) пирог гости одари¬ 
вали невесту деньгами и подарками (том.). 
В конце свадьбы пироги и пряники приносили 
молодым соседи, приходившие в гости (воло¬ 
год.), званенными пирогами приглашали 
жениха с невестой в гости к ее родителям (ар¬ 
хангел.), с пирогами приезжали к молодым 
родители невесты (бреет.). 

Пироги в родинном обряде. 
У белорусов повитуха, отправлявшаяся к ро¬ 
женице принимать роды, брала с собой П. или 
кусок хлеба. У украинцев Ровенской обл. во 
время ритуального очищения повитуха мыла 
роженице руки, за что получала П. и намитку. 
В Белоруссии на родины пекли ржаные П., 
дарили их повитухам, ломали их с шутками 
и ели за праздничным столом. Женщин, по¬ 
сещавших роженицу после родов, угощали 
пирогами (в Брестской обл. он назывался 
скрушок). В белорусском Полесье роженицу 
навещали с пирожками; у русских старообряд¬ 
цев Могилевской губ. — с пирогами и курнікамі ; 
в украинском Полесье — с изделиями из те¬ 
ста, в том числе пирогами с сыром, кашей, тол¬ 
чеными грушами, маком, ягодами; у сербов 
Шумадии, Алексинацкого Поморавья, Горней 


Пчини и Косова — сП., лепешкой, иногда 
цыпленком, сладостями и др.; у македонцев 
района Скопья — с П. и хлебом или оладьями; 
у родопских болгар — сП. ( смидалъ , смигалъ) 
и другими кушаньями. У чехов на родины 
пекли ватрушки, пироги с миндалем. У рус¬ 
ских Вологодской обл. в дом, где родился 
ребенок, собирались родственники — шли 
с пупком , т. е. несли корзину П., мясо, пиво, 
вино, подарки новорожденному, часто по это¬ 
му случаю пекли рыбник. В Новгородской 
губ. крестины отмечали с пирогами в кругу 
семьи. В Витебской губ. во время угощения на 
крестинах на стол ставили пшеничный П. 
(бабку), а в конце крестинного застолья де¬ 
лили бабіну кашу, которая в Поставском р-не 
представляла собой пирожки с пшенной кашей. 
У украинцев пироги подавали на крестинах 
в киевском Полесье; на территории Среднего 
Поднепровья, Харьковщины и юга Украины 
были популярны П. с сыром, кашей, капустой, 
картофелем, фасолью, толчеными сухими гру¬ 
шами, мясной требухой и пр. У гуцулов пироги 
были первым угощением на крестинном обеде. 
В Путивльском и Валковском у. Харьковской 
губ. пекли большой круглый ряженый пирог 
с яблоками, сливами, ягодами, который делили 
и раздавали гостям. В черниговском Полесье 
повитуха подносила каждому из присутству¬ 
ющих пирожок с куском каши, в Харьков¬ 
ской губ. — по два пирожка, «щоб були в парі» 
(Гавр.КЯДК:160). В конце обеда хозяйка 
раздавала пирожки «на дорогу» или как уго¬ 
щение для детей (харьков.). Иногда на второй 
день ( похрестини) шли до'ідатъ пироги (пол- 
тав.). Пироги, в том числе сладкий П., пода¬ 
вались на крестинах в польском Подлясье 
(белостоц.). В Гомельской, Черниговской обл. 
и некоторых других районах Левобережной 
Украины, когда ребенку исполнялось восемь 
недель, полгода или год, мать несла кумам 
пірагі (пироги) — нечетное количество П. 
(обычно без начинки) или пшеничных хлебов 
куму и куме. На пироги (полтав., черкас.), 
на пиріг (запорож.) приглашали также по слу¬ 
чаю первого пострижения ребенка. В начале 
обеда подавали большой П. со свеклой, кали¬ 
ной или вишней и маленькие пирожки с маком, 
горохом или фасолью. Большой П. делили 
и раздавали присутствующим, в первую оче¬ 
редь кумовьям, которые взамен клали мелкие 
деньги в подарок ребенку (полтав., сум., чер¬ 
кас.), или разламывали его над головой ре¬ 
бенка с пожеланием счастья и доли, здоровья 
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и благополучия (сум.). В русских селах севе¬ 
ро-востока Украины, помимо именинного П., 
пекли маленькие П., при этом первый поса¬ 
женный в печь пирожок с кашей или горохом 
разламывали над головой ребенка, чтобы он 
рос здоровым, высоким и богатым (Чернигов., 
сум.). Иногда на остриженную голову ребенка, 
покрытую платком, клали пятак, сброшенный 
кумом на пирог , и желали роста и богатства. 
В украинских селах северо-востока Чернигов¬ 
щины на пострижение готовили вареник — 
П. с кашей, маком или конопляным семенем. 
У болгар в ритуалах, связанных с первыми ша¬ 
гами ребенка, слоеные П. банииц чаще, чем 
другие виды хлеба, встречаются в Родопах. 
Такой П. раздавали всем, чтобы ребенок был 
здоров. 

Пироги в похоронном и по¬ 
минальных обрядах. Куски П. (твер. 
пирог на поднем) раздавали всем участвую¬ 
щим в погребении покойника. Пирог с рыбой, 
кутью, яйцо, блины и т. п. оставляли на могиле 
после погребения (вят.). Рыбник был обяза¬ 
тельным атрибутом поминального стола, осо¬ 
бенно на Рус. Севере, в чем можно видеть 
связь с христианской символикой рыбы. Рыб¬ 
ники часто подавались на поминках в день 
похорон. Пироги не резали, а разламывали 
руками. Остатки пирогов и поминального 
обеда давали присутствующим с собой, чтобы 
дома они еще раз помянули умершего, а крош¬ 
ки хлеба и пирогов на следующий день носили 
на могилу. За самоубийц и других умерших 
без покаяния родственники незаметно клали 
П. на окно соседней избы, чтобы люди при¬ 
няли потайную милость и помолились за 
упокой грешника, не называя имени (нижего- 
род.). На девятый день по смерти пекли П. 
и разносили их по деревне, прося помянуть 
умершего (новгород.), поминали умершего 
пряженым П. (вологод.). На сороковой день 
собирали большой стол с водкой, пирогами, 
киселем и кутьей (вологод.), устраивали на 
сорочины для родственников и знакомых по¬ 
минальную трапезу с рыбными П., киселем 
и т. п. (новгород.), а бедные крестьяне гото¬ 
вили простые П. опекиши и ходили по избам 
(новгород., вологод.). При этом перед неза¬ 
нятым местом в переднем углу за поминаль¬ 
ным столом клали ложку, кусок п„ хлеба 
и ставили кружку пива для покойника, в по¬ 
следний раз незримо участвовавшего в трапезе 
в своем доме (новгород., вологод.). У босний¬ 
ских сербов на сороковой день поминали по¬ 


койника капустным П. и ракией. В другие по¬ 
минальные дни приносили в церковь пироги 
и кутью и шли на могилу поминать родных, 
оставляли П. священникам, а часть раздавали 
нищим (олонец.). В воет. Польше в день по¬ 
миновения умерших (2.XI) на кладбище или 
перед церковью одаривали нищих кусками 
П. с разной начинкой. У русских кусок П. 
и крашеные яйца оставляли на могиле на долю 
покойника на Радуницу, пекли пироги и блины 
в поминальную Дмитровскую субботу. 

Пироги в календарных обря¬ 
да х. В Витебской губ. на Покров Богородицы 
(14.Х), когда Бог «замыкает» землю, обхо-дили 
с П. хозяйственные постройки (ср. обход поля 
с хлебом на Юрия, когда земля «открывает¬ 
ся»). В Рождественские заговены 
болгары пекли тиквеник — витой П. с тыквой 
и орехами. Постные П. ели в Рождест¬ 
венский сочельник: овощные и рыб¬ 
ные — в России, П. или рулет с маком и сладкие 
П. — в России и Польше, зелник с капустой — 
в Македонии и Болгарии, тиквеник и баницу 
с брынзой — в Болгарии, гибаницу — в Бос¬ 
нии. В Олонецкой губ. накануне Рождества 
устраивали вечеринку с угощением (осгпо- 
лушку), на которую девушки приносили пря- 
женые пирожки и витушки и угощали ими 
любимого парня. У русских, белорусов, поля¬ 
ков колядующих на Рождество одаривали 
пирогами, часто ржаными. В Рязанской губ. 
в Васильев вечер (1.Х) ходили под 
окна просить П. во главе с девицей механо- 
ской, собиравшей П. в кошель. У болгар, 
македонцев и сербов важным блюдом за ново¬ 
годним столом был П. (болг. банила, васильо- 
ва баница, сурвена баниуа) или круглый хлеб 
с запеченной для гадания монетой на счастье. 
Присутствующие получали по куску такого П. 
На Новый год в Болгарии пекли слоеный П. 
(бании,у, млин, зелник, тутманик) с яйца¬ 
ми, салом и брынзой, в который ставили или 
запекали кизиловые веточки с набухшими 
почками, чтобы обеспечить себе здоровье, 
женитьбу, изобилие, богатство и успех. Каж¬ 
дая веточка символизировала дом, домашнюю 
живность, здоровье, успех в делах и т. д. 
Девушки клали кусок новогодней баниирі 
под подушку, чтобы увидеть во сне сужено¬ 
го. На Богоявление (6.1) и в зимний 
Иванов день (7.1) молодожены навеща¬ 
ли с баницей, хлебом и вином свадебного кума. 
В этот день откупались от купания в холод¬ 
ной воде деньгами и угощением, в том числе 
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баницей. В Бабин день (8.1) молодые 
матери навещали повитуху, принимавшую у 
них в прошедшем году роды, и несли ей ба- 
ницу, хлеб, печеную курицу и вино. У бело¬ 
русов Могилевской губ. бабіны устраивались 
на второй день Рождества, когда повитуха на¬ 
вещала своих приемных внуков и приносила 
пироги и водку. В день св. Евфимия Ве¬ 
ликого (св. Евтим, Петльовден, 20.1), культ 
которого особенно распространен у болгар 
Странджи, совершалось жертвоприношение 
петуха и устраивалось угощение с пирогами — 
баницей и зелником (П. с капустой). На ма¬ 
сленицу в Нижегородской губ. пекли пи¬ 
роги (проженцы у приженцы), которые заменяли 
блины. У белорусов Витебской губ. посещали 
семьями своих повивальных бабок и дарили 
ей большой П., а ее детям по маленькому п. 
У македонцев на масленицу звали медведя на 
ужин и готовили для него слоеный П. У многих 
юж. славян известна масленичная игра с хва¬ 
танием зубами подвешенного над столом куска 
П. (в.-серб, баницйу макед., ю.-болг., з.-болг.), 
яйца и т. п. У болгар в Сырные заговины 
за вечерней трапезой ели баницы с брынзой 
и яйцами. С баницей младшие родственники 
посещали старших, чтобы получить их «про¬ 
щение» (прошка), молодожены приносили ее 
своему свадебному куму. У русских Влади¬ 
мирской губ. в Прощеное воскресенье дети 
ходили «прощаться» к крестным родителям 
с огромным П. У болгар-капанцев молодая, 
встречающая свой первый в замужестве То - 
доров день (первая суббота Великого 
Поста), обходила дома родственников и зна¬ 
комых и раздавала пирожки (булочки-про¬ 
свирки), за что ей желали рождения ребенка. 
На Пасху в белорусском Полесье взрослые 
мужчины и женщины ходили в гости к по¬ 
витухе и приносили ей ѳалачобнае : пироги, 
освященную еду и подарки. У македонцев 
в Страстной четверг ели П. с капустой. У бол¬ 
гар пекли на Пасху баницу, у хорватов гиба - 
ницу. У болгар Ловечского края на Пасху 
всем молодым женам дарили по П. с квиткой 
и немного красной шерсти в знак прекращения 
«говения» невестки в отношении свекра и свек¬ 
рови и введения ее в общество в новом статусе. 
У русских в Фомино воскресенье 
после Пасхи завершался годовой матримони¬ 
альный цикл. Молодые посещали родителей 
невесты и других родственников и привозили 
пироги и прочее угощение в качестве платы 
жениха общине, откуда он взял жену, а моло¬ 


дая устанавливала новые отношения с неза¬ 
мужними подругами: дарила им кокурку — 
большой круглый П. с изюмом, чтобы они 
принимали ее с собой гулять. Вступление в жен¬ 
ское сообщество осуществлялось преподнесени¬ 
ем молодыми женами замужним односельчанкам 
по куску П. и яйцу (владимир.). На северо- 
западе России на Егор ия (23.IV), в день 
первого выгона скота, пастуха одаривали пи¬ 
рогами, ватрушками и яйцами, а сам пастух 
в этот день заключал договор с лешим об 
охране скота, оставляя ему в качестве угоще¬ 
ния П. и хлеб и читая заговор (вологод., оло- 
нец., Ленинград.). В Брянской обл. женщины 
носили пастухам по П. и паре яиц на Тро - 
и ц у. В Нижегородской обл. на Троицу клали 
под принесенную в село украшенную березку 
угощение — пироги, яйца, водили вокруг нее 
хороводы и пели. В Словакии накануне 1 м а я 
хозяйки пекли соленый капустный П. теіет'к 
в качестве платы за поставленное майское 
деревце (р-н Рожумберока). В Петров 
день (29.VI) у русских через угощение те¬ 
щей зятя происходило приобщение жениха 
к семье родителей невесты: мать невесты го¬ 
товила для молодоженов пироги и сладкий 
сыр, иногда родители невесты приезжали к мо¬ 
лодым с пирогами, блинами, сыром, яйцами 
и т. п. У болгар в этот день готовили обед 
с «петровским» цыпленком и П. тиквеником 
и пробовали первые яблоки. На Симеонов 
день (1 .IX) в связи с началом нового зем¬ 
ледельческого года и первой осенней пахотой 
хозяйка угощала пахарей на поле хлебом, 
вареной курицей и баницей и закапывала 
остатки еды в первую борозду ради плодоро¬ 
дия земли. На св. Мартина (11.XI), когда, 
по поверью, виноградный сок превращает¬ 
ся в вино, хорваты Загорья, района Загреба 
и Далмации совершали обряд «крещения 
сусла» — пробовали молодое вино и ели 
гибаницу. 
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А. В. Гура 

ПИСАНКИ — см. Яйцо пасхальное. 

письмо — наряду с устным словом, спо¬ 
соб хранения и передачи культурной информа¬ 
ции, средство коммуникации с потусторонним 
миром и магического воздействия на объект 
в охранительных, медицинских и вредоносных 
ритуалах. 

Умение писать долгое время связывалось 
с недоступным для носителей традиционной 
культуры уровнем образованности и часто 
соотносилось с определенной профессиональ¬ 
ной деятельностью и социальным статусом 
(грамотностью обладали государственные чи¬ 
новники, представители духовенства, ремес¬ 
ленники, служилые люди и др.), что ставило 
человека, умеющего писать, в ряд «знающих», 
«профессионалов», обладающих тайным зна¬ 
нием, а письменный текст наделялся особой 
сакральностью и магической силой. 

По мере распространения грамотности П. 
стало широко использоваться как надежный 
способ хранения и передачи культур¬ 
ной информации, и некоторые виды 
сакральных текстов наряду с устной приобре¬ 
тали письменную форму фиксации и распро¬ 
странения и существовали в традиции парал¬ 
лельно в обеих формах. К их числу относятся 
молитвы, заговоры, приговоры, реже духов¬ 
ные стихи и др. Традиция переписывания и 
хранения сакральных текстов существовала со 
времен Древней Руси. В частности, запись 
заговора сохранилась в новгородской берестя¬ 


ной грамоте № 321 (рубежа XIV—XV вв.). 
В Московской Руси XVII—XVIII вв. пись¬ 
менные заговоры на разные случаи жизни 
(любовные, лечебные, охранительные, вредо¬ 
носные) были широко распространены среди 
всех слоев населения. Записи имели вид от¬ 
дельных листков или тетрадей разного разме¬ 
ра, часто обшитых кожей. Для придания 
большей магической силы подобные тексты 
дополнялись изображениями восьмиконечных 
или четырехконечных крестов, геометриче¬ 
ских фигур, змей, фантастических существ 
и др. Сакральная сила П. распространялась 
не только на вербальный текст заговора или 
молитвы, но и на его материальный носитель — 
бумагу, бересту и т. п. При этом физическая 
порча списка (разрывы, утрата части записи 
и т. д.) не уменьшала его сакральности. 

В одних случаях подобные тексты изгото¬ 
влялись адресно для определенного человека 
и содержали его имя, поэтому считалось, что 
текст имеет силу только в руках его владельца 
и непригоден для использования другими 
людьми. В других случаях тексты заговоров 
не были закреплены за конкретным лицом 
и могли передаваться из рук в руки, не теряя 
своей значимости. Письменные магические 
тексты были предметом купли-продажи — 
их покупали на ярмарках в готовом виде, спи¬ 
сывали в банях со слов «знающего» человека 
за плату, дарили, передавали по наследству. 
Хранение письменных текстов заговоров 
и апокрифических молитв, равно как и устное 
их распространение в средневековой Руси 
приравнивалось к колдовству, считалось пре¬ 
ступлением, сурово осуждалось церковью 
и наказывалось. Часто существовал запрет 
на письменную фиксацию подобных текстов 
и среди носителей устной традиции якобы 
во избежание потери ими магической силы, 
однако в поздней традиции, напротив, иног¬ 
да возникал запрет на устную передачу 
заговоров, т. к. в этом случае они теряли 
силу, поэтому предписывалось передавать 
«слова» в письменном виде (АА, архангел., 
Тихманьга). 

В ряде случаев П. было формой освоения 
и маркировки пространства, при¬ 
мером чему являются граффити, а также 
метки и клейма, написанные или выре¬ 
занные на стенах церквей, межевых столбах, 
над входом в лесные избушки и лабазы, на 
деревьях, растущих на границах владений или 
вдоль охотничьей тропы, на бытовых предме- 
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тах и т. д. Метки и клейма служили памятками 
для охотников, путешественников и др., ука¬ 
зывающими дорогу, а также знаками соб¬ 
ственности, помечавшими лесные, ягодные 
и другие угодья. В Поморье известны личные, 
семейные, деревенские, артельные клейма, 
вырезавшиеся ножом или вытесывавшиеся 
топором. Граффити содержали имя писавшего, 
отрывки молитв, короткие высказывания, ри¬ 
сунки людей и животных, фантастических 
существ, сцены охоты и др. Ср., в частности, 
граффити, сохранившиеся в киевских соборах 
XI—XVII в. типа: «Господи, помози рабу 
своему Васильеви», «Был тут Таврило Тишко- 
вич», «Месяца ... дня ... преставися раб Бо¬ 
жий ...», «Святой Фока, порученый от Бога 
плавающим в море, направь меня, потопляе¬ 
мого волнами житейскими» и т. д. Имена 
владельцев часто вырезались на орудиях тка¬ 
чества (пряслицах, прялках), сосудах и пр., ср. 
надпись на киевском пряслице XI — начала 
XII в.: «Янка подарила пряслень Жирце» 
(Высоцкий С.А. Киевские граффити XI — 
XVII в. Киев, 1985:96,104,114,116). В совре¬ 
менных молодежных субкультурах граффити 
служат способом маркировки мест общения, 
локусов, значимых для данной группы, а так¬ 
же способом фиксации основных концептов 
сообщества, формой самовыражения и комму¬ 
никации с другими членами «своей» субкуль¬ 
туры. 

Письменные формы сакральных текстов 
(канонические и апокрифические молитвы, 
заговоры, приговоры, анаграммы священных 
имен, криптограммы, глоссолалии и т. д.) ис¬ 
пользовались как охранительные и лечебные 
амулеты наряду с другими предметами- 
оберегами (крестом, ладанкой, освященными 
травами, солью, хлебом, кусочками святыни 
ит. д.). Использование таких текстов не тре¬ 
бовало от их владельца устного воспроизве¬ 
дения. Бумажные, пергаментные, берестяные 
амулеты свертывали в трубочку, складывали, 
заворачивали в тряпку или кусок кожи и но¬ 
сили на шее вместе с нательным крестом, а также 
зашивали в одежду, подкладывали под голову 
во время сна, хранили за иконами, помещали 
в охраняемом пространстве. Чаще всего в ка¬ 
честве письменных амулетов использовались 
списки апокрифической молитвы «Сон Бого¬ 
родицы» (в.-, ю.-слав.), канонические молитвы 
архангелу Михаилу, молитва «Да воскреснет 
Бог», 90-й псалом «Живый в помощи» (рус.) 
и др. На случай встречи с чертом, который 


может принять вид зайца, охотнику следовало 
иметь в ружье записку с текстом оберега 
(серб.). К числу письменных оберегов отно¬ 
сятся и первые буквы имен волхвов, которые 
у зап. славян принято писать освященным ме¬ 
лом на дверях и окнах домов и хозяйственных 
построек на Рождество и в другие праздники. 
Ср., в частности, надпись «ВВ+++ + », кото¬ 
рую делали освященным мелом в день св. Ме- 
дара (8.VI) на всех дверях дома для изведения 
крыс (пол.). 

Магическая сила письменных текстов- 
амулетов, как и любых других сакральных 
предметов, зависела не только от смысла са¬ 
мого текста, но и от у с л о в и й, в которых он 
создавался, а также от поведения того, 
кто его носил. У сербов в качестве оберега 
и лечебного средства от сглаза и болезней, 
а также для охраны роженицы и новорожден¬ 
ного была распространена хама}ли]а ‘амулет, 
талисман’, представлявшая собой апокрифи¬ 
ческую молитву, написанную на церковно- 
славянском языке и содержащую обращение 
к Богу, Богородице, святым, а также фрагмен¬ 
ты греческого текста. Подобный текст обычно 
писался для конкретного больного духовным 
лицом или старым набожным человеком, ко¬ 
торый, перед тем как приступить к написанию, 
должен был в течение недели поститься и воз¬ 
держиваться от половых сношений. Писец при¬ 
ступал к написанию, перекрестившись и помо¬ 
лившись Богу, в полночь или в самый глухой 
час ночи лишь при свете зажженной перед 
иконами лампады. Текст писали гусиным пе¬ 
ром черными чернилами на тонкой белой бу¬ 
маге, чтобы в сложенном виде он занимал 
меньше места. На краю листа трижды надписы¬ 
вали имя того, кто будет носить этот амулет, — 
считалось, что он помогает только тому, для 
кого создан. Бумагу складывали в виде ма¬ 
ленького треугольника, заковывали в желез¬ 
ную коробочку такой же формы и носили на 
красной нитке на шее или клали во время сна 
под голову. Тот, кто носил такой амулет, не дол¬ 
жен был его снимать ни во время купания, 
ни при венчании, ни в других случаях, а также 
должен был соблюдать ряд запретов и пред¬ 
писаний: не носить на себе символов иной веры 
(в частности, мусульманской), не вступать 
в сексуальные отношения накануне пятницы, 
не умываться, не расчесываться, не бриться 
и не шить ничего, не прибегать к лечению 
в «самовилских» источниках (см. Вила), т. к. 
они связаны с нечистой силой. Подобные 
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тексты часто оформлялись в виде геометри¬ 
ческих фигур (ромбов, треугольников), а для 
придания им большей магической силы слова 
в них соединялись крестами, которые также 
маркировали начало и конец текста, верх, низ 
и углы страницы. 

На Рус. Севере наряду с устной была 
распространена письменная форма пасту¬ 
шеского «отпуска» — особого охрани¬ 
тельного заговора, который давал пастуху 
власть над стадом и оберегал скот от хищных 
зверей и невзгод на весь пастбищный сезон. 
Список «отпуска» или передавался пастуху за 
плату от старого, уже прекратившего пасти 
пастуха, или покупался у «знающего» челове¬ 
ка. Письменный текст «отпуска» приобретал 
самостоятельное магическое значение амулета 
и приравнивался к сакральным предметам. 
Пастух, не знавший заговор наизусть или 
не умевший читать, совершал обход стада 
(см. Выгон скота), держа список в руках 
наряду с другими предметами-оберегами, что 
приравнивалось к произнесению этого текста 
вслух. После чего он прятал текст в надежное 
место — в течение всего сезона никто не дол¬ 
жен был к нему прикасаться во избежание 
гибели скота и неприятностей для самого па¬ 
стуха. Список прятали в пастушескую трубу, 
за икону, за печку, под куст, под корень де¬ 
рева, в муравейник, зашивали в одежду пас¬ 
туха, втыкали в ворота, через которые прогоняли 
скот на пастбище, закапывали на пастбище, 
на перекрестке, клали в бутылку и погружали 
в проточную воду, чтобы у коров было больше 
молока. Случайное уничтожение «отпуска» 
грозило гибелью стада и несчастьем для пас¬ 
туха, особенно если это происходило в течение 
пастбищного сезона. Согласно быличке, жена 
пастуха нашла в доме коробочку с «отпуском» 
и, не зная, что это такое, сожгла его; в резуль¬ 
тате ее муж сошел с ума (с.-рус.). 

П. служило способом коммуникации 
с иным миром. В русской традиции 
в случае пропажи скотины принято было со¬ 
ставлять «кабалу» лешему: прошение о воз¬ 
вращении животного, написанное справа 
налево (см. Наоборот) каракулями на куске 
бересты, оставляли на пне в лесу, веря, что 
леший, прочитав это послание, возвратит ско¬ 
тину. Чтобы избавиться от лихорадки, следо¬ 
вало написать на клочках бумаги числа от 1 до 
77 (по числу лихорадок) и выбросить их на 
перекрестке со словами: «Вас есть семьдесят 
семь, нате вам всем» (ПА, гомел., Барбаров). 


П. использовалось в святочных гаданиях о бра¬ 
ке: девушки вечером писали на листках муж¬ 
ские имена, клали их под подушку, а утром 
доставали один листок с именем — считалось, 
что так будут звать будущего мужа (ю.-рус.). 
У славян-мусульман Герцеговины, для того 
чтобы вымолить здоровье больному ребенку у 
джина, обращались к священнику, который 
составлял письмо для короля джинов. В каче¬ 
стве послания в иной мир в народной традиции 
могли восприниматься вполне канонические 
церковные тексты. Например, текст разреши¬ 
тельной молитвы, которая в русском право¬ 
славном похоронном обряде кладется в гроб 
покойнику после его отпевания, называется 
в народе «пропуском» или «подорожной», 
без такой молитвы умершего не пропустят на 
«тот свет». 

Письменный текст, имевший сакральный 
статус, в ряде случаев мог служить замести¬ 
телем канонического церковного ри¬ 
туала. В севернорусской традиции XX в. 
в ситуации, когда не было возможности отпеть 
покойника, ему на ночь накануне похорон под 
голову подкладывали тетрадь с записями мо¬ 
литв и заговоров. 

В ряде случаев тексты писали задом 
наперед по аналогии с традицией произне¬ 
сения задом наперед сакральных текстов для 
усиления их магического эффекта. У русских, 
чтобы избавиться от лихорадки, на клочке 
бумаги писали «рака усен» (т. е. «рака несу», 
т. к. считалось, что лихорадка боится рака), об¬ 
рывали все буквы и давали их съесть больному 
с хлебом утром натощак (Зел.ОРАГО:1244). 

Известны письменные формы зауми и глос¬ 
солалий книжного происхождения, для повы¬ 
шения их сакрального статуса включавшие 
иноязычные фрагменты и отдельные слова 
греческого, латинского и древнееврейского 
происхождения и использовавшиеся в охрани¬ 
тельных целях. Некоторые из этих текстов 
происходили от каббалистических заклинаний 
и применялись в качестве амулетов от лихо¬ 
радки, бешенства и др. Написанные на бумаге 
тексты носили на теле, прикладывали к боль¬ 
ному месту, съедали, сжигали и пр. Наиболее 
известны магические квадраты «Сатор»- 
формула, или «печать царя Соломона», и 
«АЬгакасіаЬга», все строчки которых читались 
как по вертикали, так и по горизонтали. Над¬ 
писи на иностранном языке могли служить для 
наведения порчи. Поляки, чтобы наслать на 
кузницу муравьев, бросали в кузнечный очаг 
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каменную крошку, соскобленную с надписи на 
еврейском надгробии. 

В восточнославянской традиции XVIII — 
XIX вв. активно использовались письменные 
формы тайных языков и арго для шиф¬ 
ровки сообщений в некоторых социальных 
и религиозных группах. В частности, старо¬ 
обрядцы для переписки между собой ис¬ 
пользовали язык офеней. Некоторые приемы 
тайнописи применялись в письменных текстах 
заговоров для шифровки отдельных лексем 
(в частности, в заговорах любовных и пред¬ 
назначенных для излечения мужского бесси¬ 
лия шифровались названия гениталий методом 
замены начальных согласных букв на другие). 

В славянской традиции существуют пред¬ 
ставления о надписях, которые делает Господь 
на теле людей и животных, в частности, пове¬ 
рья о том, что судьба человека написана на его 
лбу. На Рус. Севере записан меморат о выко¬ 
панном на кладбище черепе, на лбу которого 
была большая белая надпись латинскими бук¬ 
вами о судьбе этого человека (АА, архангел., 
Тихманьга). У поляков известно поверье о том, 
что на теле саранчи имеется надпись по-древ¬ 
нееврейски, указывающая, за какие провинно¬ 
сти она наслана людям (КоІЬ.ОѴ/ 39:258). 

Особой формой П. являются татуи¬ 
ровки на теле, характерные для некоторых 
социальных субкультур (заключенных, моло¬ 
дежи и др.), которые являются формами само- 
презентации, указывающими на иерархическое 
положение лица в рамках субкультуры, его 
криминальную «специализацию», особенно¬ 
сти биографии и др. 

Лит.: Белова О. В. Как в деревне Арзубиха 
«кабалу писали» // ЯКСГ183—189; Михай¬ 
лова Т. В. «Волшебные книшки» и «суеверные 
писма»: заговоры в составе колдовских дел // Зіисііа 
ЕіЬпо1о§іса. Труды факультета этнологии. СПб., 
2004/2:174—200; Рождественская Т. В. 
Древнерусская эпиграфика X—XV вв. СПб., 
1991; Неклюдов С. Ю. Традиции устной и 
книжной культуры: соотношение и типология // 
СЭт:289—297; Смилянская Е. Б. «Суевер¬ 
ное письмо» в судебно-следственных документах 
XVIII в. // ОЧР:75-98; Топор.ЗРРТ; Ту р и - 
лов А. А., Чернецов А. В.К характеристике 
народных верований восточных славян (по данным 
письменных источников) // Истоки русской куль¬ 
туры. М., 1997:99-110; Ел.СЗК:106—140; 
Усп.ФР:122-124;Ъор.ПВП 1:287; ЕІ5сЬ.2Р:218. 

Е. Е. Левкиевская 


ПИТЬ, питье, напиток — действие, 
культурная семантика которого складывается 
из символических и обрядовых значений на¬ 
питка, времени, места, способа и обстоя¬ 
тельств питья. Основное обрядовое значение 
П. заключается в его коллективном характере: 
П. укрепляет социальные связи, маркирует 
включение в социум новых членов или изме¬ 
нение статуса старых, служит приметой осо¬ 
бого (сакрального) времени и особых событий. 
См. также Еда, Угощение, Вино. П. имеет 
место в составе общесельских, храмовых, ка¬ 
лендарных праздников, посвятительных, ро- 
динно-крестинных, свадебных и похоронных 
обрядов. Например, отец новорожденного 
объявлял в трактире о рождении ребенка и уго¬ 
щал всех выпивкой (ю.-чеш.). К совместному 
угощению, частью которого была выпивка, 
приглашали всех присутствующих, а также 
души предков, демонов и даже ритуальные 
предметы. Колядников, которые обходили 
дома в рождественский период, хозяева при¬ 
глашали войти и давали им выпить и поесть. 
Приобщали к сакральной трапезе рожде¬ 
ственское полено бадняк: посыпали его зер¬ 
ном и поливали вином и маслом — кормили, 
поили, разговляли (серб., хорв., словен.). 
На календарные поминки приглашали души 
умерших родственников, также считавших¬ 
ся членами рода и влияющих на его судьбу 
и удачу: налитая для них чарка водки стояла 
нетронутой несколько дней или недель. 

Обильная выпивка, сопряженная с буй¬ 
ным весельем, активизацией жизненных сил 
всего коллектива, была одной из форм ма¬ 
гического воздействия на пло¬ 
дородие и у р о ж а й. Особенно характер¬ 
на она была для начала нового вегетационного 
года, приходившегося на период масленицы, 
когда предписывалось обжорство, пьянство, 
когда целенаправленно пили «на лен, коноп¬ 
лю» и другие хозяйственные культуры (в.- и 
з.-слав.). У словаков считалось, что при встре¬ 
че невесты свадебная дружина должна пить 
молоко, чтобы дружки и подружки быстрее 
вступали в брак, чтобы пели хорошо, чтобы 
было обилие молока, чтобы коровы велись 
(Кисуце, з.-словац.). 

Выпивка символизировала также окон¬ 
чание некоего дела. Договор о браке скреп¬ 
ляли рукобитьем и выпивкой, отчего у болгар 
обрученную невесту называли имена, запив - 
нмца, запита мома (от глагола «пить»), 
ср.: рус. пропили девку ‘просватали’. Оконча- 
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ние всех работ (пахота, сев, жатва, прядение, 
тканье, строительство дома и др.) отмечалось 
угощением с выпивкой. После первого сева 
расстилали на земле скатерть и пили водку 
(в.-слав.). 

Наиболее ритуализованной формой явля¬ 
ется П. из одной чаши, символизирую¬ 
щее общность семьи, рода, коллектива. Оно 
практиковалось на поминальных трапезах, 
в обрядовых ситуациях, относящихся к началу 
нового года или периода, на свадебных пирах. 
Сидящие на поминках за столом пили из од¬ 
ной круговой чаши, причем сначала каждый 
выплескивал немного на стол. Так же, из од¬ 
ной чаши, пили вино на поминках после по¬ 
гребения болгары в р-не Дедеагача (Греция). 
У словаков во время поминок «заливали пе¬ 
чаль вином» (т. е. водкой, вином, пивом), 
причем пили прямо из бутылки или все из 
одного стакана (окр. Левице). У болгар питьем 
из одной чашки и съеданием одной лепешки 
пополам скреплялась связь между обрученны¬ 
ми парнем и девушкой; на свадьбе они также 
поили друг друга водой и кормили хлебом 
(Русенско). По требованию венчального об¬ 
ряда у русских жених и невеста пили вино из 
одного ковша, подаваемого им священником. 
В масленичной игре с подвешенным на нитке 
яйцом, которое надо было схватить ртом, 
половину пойманного яйца отдавали победите¬ 
лю, а другую клали в чашу с вином, из которой 
каждый должен был отпить (макед.). 

Исторические материалы отмечают и дру¬ 
гие способы питья. В начале XVI в. при дворе 
московского государя пили за здоровье иност¬ 
ранных послов, стоя с непокрытой головой 
и говоря, за кого пьют. Выпив, опрокидывали 
чашу, касаясь ею макушки, чтобы все видели, 
что она пуста. У русских того, кто оставлял 
в рюмке вино недопитым, упрекали, что он зло 
оставил. В народе говорили: «Кто не выпил до 
дна, не пожелал добра», «Не допиваешь, так 
недолюбливаешь». Если гость опрокидывал 
стакан вверх дном или перевернутый стакан 
ставил на голову, это означало «больше не 
наливать» (Рус. Север). Древним обычаем 
является П. одним духом, не прерываясь. 
В былинах святорусские богатыри выпивают 
без остановки огромные чаши, которые им 
подносит князь Владимир, и тем доказывают 
свою силу и готовность к ратным подвигам. 

Космологический и мифоло¬ 
гический аспекты П. обнаруживают 
себя в представлениях о связи П. с небесной 


влагой в целом и в частности с дождем, молоч¬ 
ностью скота, урожаем и далее — богатством. 
У славян распространено представление, что 
после смерти опойцу мучит нестерпимая жаж¬ 
да, вследствие чего он выпивает всю влагу из 
почвы в той местности, где его похоронили, 
и воду из облаков, что влечет за собой засуху 
и неурожай (Зел.ИТ 2:115). Белорусское 
предсказание погоды — ясной или дождли¬ 
вой — основано на наблюдении над П. скота: 
если скот пьет вечером больше обыкновенного 
и с передышками, то на следующий день сле¬ 
дует ожидать хорошей погоды, без дождя 
(витеб.). Поверья о том, что воздушные де¬ 
моны пьют земную влагу — из моря, озер, рек, 
характерны для юж. славян: воздушный змей 
ламя высасывает воду из озера (болг.), «выпи¬ 
вает» урожай и прячется среди людей (макед.), 
ала , или аджа}а , несет бурю и град и может 
осушить реку, но если ее поить молоком, она 
может выпить 20 ведер (серб.). 

Небесная влага связана с молоком и в дру¬ 
гих поверьях и магических действиях. Чтобы 
обеспечить молочность своей коровы, ведьма 
до восхода солнца собирает полотном или 
поясом росу с чужого поля, а дома выжимает 
ее и дает выпить корове (см. в ст. Отбирание 
молока). При потере молока кормящей мате¬ 
рью ей рекомендовалось пить воду, которой 
обмывали хлебы перед посадкой в печь и в ко¬ 
торой отмачивались вынутые из печи буханки 
хлеба (бел. витеб.). Молоко у рожениц может 
пропасть оттого, что его выпивают вредонос¬ 
ные демоны (ю.-слав.), а некоторые из них, 
например, болг. змей летающий, может «вы¬ 
пить» жизненную силу (как правило, ассоци¬ 
ирующуюся с кровью), отчего посещаемая им 
девушка или женщина сохнет, бледнеет и уми¬ 
рает без видимых причин. Так же и души 
умерших могут приходить к живым супругам 
и иссушать их до смерти. По южнославянским 
поверьям, души умерших некрещеных детей 
выпивают кровь у новорожденных и кровь 
и молоко рожениц (см. в ст. Нави). 

П. как жертвоприношение. 
Одно из наиболее ранних свидетельств ри¬ 
туального питья вина — описание Саксоном 
Грамматиком (XII в.) жертвенного ритуала 
около идола Святовита в Арконе. В правой 
руке идол держал рог, который ежегодно на¬ 
полнялся вином из рук жреца, для гадания 
о плодородии следующего года. При этом, 
окончив мольбу, обращенную к идолу, жрец 
осушал рог одним разом и, наполнив опять, 
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вкладывал в руку идолу (см. ст. Рог). В древне¬ 
русских поучениях против язычества говорит¬ 
ся о наполнении черпал и питии чаш в честь 
бесов, под которыми подразумеваются, оче¬ 
видно, языческие боги. 

У русских угощали домового в ночь на 
Крещение и в ночь на 28.1/10.II: ему ставили 
на голбец специально испеченные хлебцы и вод¬ 
ку; верили, что если домовой не найдет угоще¬ 
ния в указанное время, он нашлет на семью 
несчастья. При переходе в новый дом остав¬ 
ляли для него угощение — хлеб и водку — 
в подполье, и ночью хозяин без шапки, в одной 
сорочке звал домового на новое место житель¬ 
ства (рус. Новгород.). 

В поминальных трапезах соче¬ 
таются значения П. как жертвования и как 
совместного угощения людей и душ умерших. 
Поминальные напитки были главным образом 
алкогольными: водка, вино, пиво, брага, медо¬ 
вуха. Среди них наиболее древним является 
мед, или медовуха , медовина (с.-х. медоваи ,, 
с.-х., словац. тесІоѵіса , церк.-слав., болг., ма- 
кед., словен., чеш., словац., луж., пол. диал. 
тесіоѵіпа , чеш. тесіоѵес , ст.-пол. тіосі). См. 
в ст. Мед. Архаическим моментом похорон¬ 
ных обрядов является тризна — обильные 
поминки, сопровождающиеся пьянством, ве¬ 
сельем, пением, плясками, боями. О важности 
тризны по умершем свидетельствует русская 
сказка, в которой говорится о том, что убитые 
богатыри никак не могли быть похоронены — 
тела все время выходили на поверхность — 
пока на их могилах не была устроена тризна: 
были выпиты 40 бочек вина, люди пели песни, 
буйно плясали, дрались (вят.). У воет, и осо¬ 
бенно у юж. славян известен обычай посещать 
кладбище на следующий день после погребе¬ 
ния и в течение всего года, оставлять на могиле 
еду и питье или поливать ее вином, водой, 
медом. В македонских селах во время кален¬ 
дарных поминок женщины носят на кладбище 
еду и П., поливают крест на могиле водой, 
«чтобы покойные пили» (см. в ст. Задушни- 
цы). В ранневесенних поминальных обрядах 
принято «передавать» на «тот свет» своим 
близким (якобы страдающим там от жажды) 
воду для питья, для чего люди сплавляют по 
реке сосуды, выдолбленные из дыни, напол¬ 
ненные питьевой водой (болг.). 

Питье, как и еда, становится частью того, 
кто его выпил, поэтому важное значение при¬ 
давалось самому напитку. Человеку и жи¬ 
вотному вместе с напитком переходили его 


природные свойства (вкус, цвет и др., напри¬ 
мер, белизна молока, чистота воды, способ¬ 
ность опьянять и красный цвет вина) 
и приобретенные в процессе приготовления 
напитка качества. 

С помощью напитка можно было придать 
объекту желаемые качества. Вода, которую 
пил конь, могла защитить человека от сглаза 
(реализуется вера в апотропейные свойства 
коня) (ср.-словац). Когда поили ребенка во¬ 
дой из бараньего колокольчика, ожидали, что 
у него будет звонкий голос (серб.). В Прек- 
мурье некоторые считали, что если напоить 
скот водой из соседского колодца, то у скота 
глаза не будут болеть и слезиться (словен.). 
Жене распутного мужа советовали попотче¬ 
вать его питьем с щепотью земли, взятой 
с какой-нибудь могилы: распутство в нем 
замрет навсегда (рус.). 

Поскольку отпитый или недопитый напи¬ 
ток сохраняет в себе качества и свойства пив¬ 
шего его человека или животного, во многих 
ситуациях предпочтение отдается такому пи¬ 
тью, которое никто до того не пробовал, ср. 
широкое использование в магии т. н. непитой, 
неначатой , неброженной воды. Чтобы полу¬ 
чить помощь от мужа, женщину для облегче¬ 
ния родов поили «неначатой» водой из его 
обуви (серб., Воеводина) или из его рук (серб.). 
Считали, что если кто-нибудь другой допьет 
за человеком недопитый им напиток, он будет 
знать все думы и тайны пившего прежде. 
Через остаток напитка можно было навести 
порчу. И наоборот, сила и здоровье человека 
могут перейти на того, кто допьет его чарку, 
а если он был болен — то перейдут и его 
болезни. Белорусы верили, что если животные 
отказываются от остатков еды и питья боль¬ 
ного, то он непременно умрет (витеб.). В одном 
ряду с этими представлениями стоит сказоч¬ 
ный мотив превращения через питье, напри¬ 
мер, в известной русской сказке о сестрице 
Аленушке и братце Иванушке, мальчик пьет 
воду из козлиного копытца и становится коз¬ 
леночком (см. в ст. Оборотничество). 

Напиткам можно придать различные 
свойства через помещение в них различных 
веществ. Колдун мог через напиток навести 
порчу: вместе с чаркою вина, предложенной 
на пиру, поднести злую немочь; можно было 
отравить человека, если напоить его водой, 
в которой разведен порошок из живьем за¬ 
сушенного, а затем истолченного крота (бел. 
витеб.). Девушки, желавшие приворожить 
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парней, давали ему выпить, например, отвар 
сушеных ящериц (укр., Галиция). Шинкарь 
для привлечения посетителей готовил водку, 
настоянную на веревке висельника (бел. ви- 
теб.), ср. мифологические рассказы об от¬ 
равлении лаской, ящерицей или ужом питья 
человеку, который перенес их детенышей 
в другое место. Через питье в человека могут 
проникнуть бесы, поэтому воду обычно в дом 
приносили рано утром, а оставшуюся на ночь 
закрывали крышкой или клали на сосуд ще¬ 
почки крест-накрест (полес.). 

В народной медицине использу¬ 
ются как природные целебные вещества — 
дождевая вода, роса, так и специально приго¬ 
товленные человеком — вода, пролитая сквозь 
сито (уподобление ее дождю), вода, в которой 
обмыто яйцо (чтобы женщина рожала легко, 
как курица несет яйца), яблоко (чтобы быть 
румяным, как яблочко) и др. У белорусов Ви- 
тебщины женщину, у которой была опасность 
выкидыша, поили дождевой водой, собранной 
с опрокинутого вверх дном ведра. От каш¬ 
ля детям давали пить кровь лягушки (юж. 
Черногория). Роженице бабка давала выпить 
с водой 2—3 капли ее собственной крови, 
чтобы прекратить боли; кровь роженицы так¬ 
же рекомендовалось пить больным туберкуле¬ 
зом (пол.). 

Одним из важнейших народных способов 
лечения являются целебные напитки, при¬ 
готовленные из отваров лекарственных трав, 
а также с добавлением разного рода веществ, 
соотносимых с болезнью по цвету (напр., 
от желтухи сербы купали в воде желтоногого 
петуха и пили эту воду как лекарство, бело¬ 
русы Витебщины купали ребенка в отваре из 
желтых цветков дикого бессмертника, неболь¬ 
шое количество которого давали ему пить); 
по звуку (от немоты поили больного водой, 
которой облили язык колокола); по свойствам 
(от колотья в боках и груди давали отвар из 
девяти колючих растений: бессмертника, кры¬ 
жовника, розы и т. п. или настой щучьей че¬ 
люсти — Новгород.); по совпадению названий 
(в качестве «приворотного зелья» давали от¬ 
вар травы ГиЬоѵтк — словац.). От лихорадки 
советовали пить водку, настоянную на гуси¬ 
ном помете; отвар коры из 12 разных деревь¬ 
ев; настойку на раке или на внутренностях 
9 или 12 раков (бел. витеб.); молоко, вскипя¬ 
ченное вместе с лягушкой (рус. рязан.); насто¬ 
янный на лягушке винный уксус (серб.) и др. 
От желтухи поили настойкой домашних кло¬ 


пов на водке (бел. витеб.). В напитки и настои 
добавляли сакральные предметы и традицион¬ 
ные апотропеи. Отвар из цветов и трав, кото¬ 
рыми убирали икону св. Параскевы, давали 
пить безнадежно больным. От немоты боль¬ 
ных поили дождевой водой и советовали в ней 
искупаться. От желтухи давали отвар из 
12 железных острых вещей, например, топора, 
гвоздя, шила, иглы и т. п. (бел. витеб.). Чтобы 
предохранить ребенка от смерти, его поили 
водой, взятой с трех бродов, в которую бро¬ 
сали серебряные монеты (серб.). Многочис¬ 
ленны сведения о лечении с помощью настоев 
трав, отвара мусора, взятого с 9 порогов; воды, 
которой обливали ручку двери; соленой воды, 
в которой купали больного (бел. витеб.), и др. 
Для лечения использовали предметы, послу¬ 
жившие причиной заболевания или «соприка¬ 
савшиеся» с болезнью, которые следовало 
сжечь и выпить с водой. Чтобы ребенок, ро¬ 
дившийся в «сорочке», не стал вампиром, 
«сорочку» сжигали, а пепел разводили в воде 
и давали ребенку выпить, когда ему исполнял¬ 
ся год (пол. кашуб.). Если женщина знала, что 
у нее «злой» глаз и она может испортить ре¬ 
бенка, она просила отрезать кусок ее одежды 
или прядь волос, сжечь их и дать ребенку 
выпить (ю.-словац., Лишов). От лихорадки 
больного измеряли ниткой, сжигали ее, а пе¬ 
пел разводили в воде и давали пить во время 
припадков. При трудных родах давали роже¬ 
нице пить раствор дегтя в кислом молоке, 
воду, в которой варилось нечетное число яиц 
(словац.). От сглаза поили водой, в которой 
гасили угольки; в которой обмыли выкопан¬ 
ные из могилы кости (з.-словац.); водой, 
добытой со дна колодца (бел. витеб.). 

Питье, в том числе обычное, было регла¬ 
ментировано целой системой запретов и 
предписаний. По ночам, т. к. в это время 
злые духи бывают особенно деятельны, не сле¬ 
дует пить воды, тем более не благословясь, 
иначе наживешь «водяную», или «притка» 
может хватить (рус.). После захода солнца 
нельзя давать пить (полес. гомел.). Проснув¬ 
шись ночью, не должно пить воду: «как пить 
ночью, коли водяной зажил! того и смотри — 
водяная хворь привяжется» (рус.). У чехов, 
мораван и словаков существовал запрет пить 
воду за столом в Сочельник. Запрещалось 
пить воду во время угощения в большие праз¬ 
дники: Рождество, Крещение, Пасху. Бело¬ 
русы верили, что того, кто напьется воды после 
кутьи (в Сочельник), летом будет мучить 
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жажда, а у того, кто напьется освященной 
крещенской воды после еды, весь год будет 
бурчать в животе (витеб.). Пчеловоды вооб¬ 
ще не пили и не ели (т. е. строго постились) 
в Крещенский сочельник до зари, чтобы рои¬ 
лись пчелы (бел. витеб.), см. также в ст. Пост. 
У словенцев не поили скот на Степана (26.ХІІ), 
чтобы он весь год был здоров. Кто хотел на¬ 
ходить летом птичьи гнезда, должен был не 
есть и не пить в понедельник в начале Вели¬ 
кого поста (бел. витеб.). От Вербного воскре¬ 
сенья до Пасхи нельзя пить воды, зачерпнутой 
под вербой, потому что в это время в воде 
много чертей, которые могут войти в человека 
(бел. витеб.). Хозяин не должен пить воду 
в Великую пятницу, иначе летом он будет по¬ 
стоянно испытывать жажду, а также нельзя 
пить водку — иначе его укусит змея или стихия 
уничтожит урожай (з.-словац.). Кто воздер¬ 
живается от питья в первый день Пасхи, тот 
не будет знать жажды в течение лета (бел. 
витеб.). В Фомино воскресенье нельзя пить 
воды и есть жидкой пищи, чтобы не томиться 
жаждой во время жатвы (бел. витеб.). Жен¬ 
щина не должна пить воду или квас из боль¬ 
шой посудины, а должна черпать, иначе у нее 
будет неправильное месячное очищение (бел. 
витеб.). Множество ограничений при П. ка¬ 
сались беременной: ей нельзя было пить воду 
из посуды, имеющей ушки, — иначе у ребенка 
будут болеть уши (макед.), пить из сосуда, 
сделанного из тыквы, чтобы у ребенка не болел 
желудок (серб.), пить и есть после захода 
солнца, иначе ребенок родится с уродствами 
(болг.) или будет страдать бессонницей (бел. 
витеб.). Если девушка пьет после другой де¬ 
вушки, то она должна прежде отлить немного 
из сосуда, чтобы не «отпила» у первой люби¬ 
мого (словац.). Во избежание ссоры не следу¬ 
ет давать пить через порог (бел.). Поить овец 
на святки можно только в хлеву, чтобы они не 
стали бесплодными (бел. витеб.). Согласно бе¬ 
лорусским поверьям, девочка может обеспе¬ 
чить себе рост груди, если она будет пить 
большими глотками, а не в растяжку. Остатки 
воды или кваса, взятого в поле во время жат¬ 
вы, следовало выливать на межу, на камень 
или на дорогу, а не на ниву, иначе жница в 
следующем году порежет себе руку серпом. 
Водку из новой рюмки следовало допивать до 
капли, иначе рюмка становится «норовистой», 
и из нее гости будут пить только после долгого 
упрашивания (витеб.). 


Обереги при П. За свадебным сто¬ 
лом рюмку с водкой надо принимать той же 
рукой, какой она подается; от сглаза надо 
опустить мизинец свободной руки в водку 
и перекрестить ее: если водка была зачарова¬ 
на, то при этом рюмка с треском разобьется 
(бел. витеб.). Перед тем как выпить содержи¬ 
мое сосуда, надо перекрестить сосуд с напит¬ 
ком или подуть на него, стараясь сделать 
выдуваемым воздухом крест на поверхности, 
и произнести: «Господи, благослови». Если 
в напитке есть бес, что, по народному мнению, 
возможно, а в вине и в пиве даже обязательно, 
то он выскочит и не войдет в утробу человека 
(рус. Новгород.). 

В фольклоре питье связывается с при¬ 
обретением силы. В былине Соловей-разбойник, 
выпивая три чаши вина, пива и меда, по пол¬ 
тора ведра каждая, набирается силы великой 
и свистом своим оглушает могучих богатырей. 
В сказках у выпившего живой воды прибыва¬ 
ет сила великая. 

Лит.: То п о р к о в А. Л. Русское пьянство: сим¬ 
волика и ритуальные особенности // КСК 1997/ 
2:170—177; Английские путешественники в Мос¬ 
ковском государстве в 16 в. Л., 1937; Юдин А. 
«Русская народная духовная культура. Мифология 
восточных славян» (интернет-версия); ЭССЯ 

18:57-58,68-69; ДКСБ:142-145; Аф.ПВ 1:43, 
240-241,298,304,306,364,365,367,368,370, 
378,463; 2:49,114,242,253,257; 3:63,76,519-520, 
696,768,769,798,802; Зел.ВЭ:56,95,153,320; 

Зел.ИТ 2:114,139,257; Пропп РАГТ.21; Гура СЖ: 
275,390,391,554; Агап.МОСК:55,202,287,305, 
454,493-494; Влас. НА:138,214,289; Никиф. 
ППП:6,7,9,И,26,36,39,47,66,91,92,ИЗ,145, 
187,219,233,242,243,245,269,270,272,275, 
280; РР:12,30,31,37,38,69,70,73,81; Віе 8 .МО: 
268-269; СМ55 1907/1; 1929/1:119-123; 
ВаП.МЫЗ; 5Ь5ЫМ 1907/12:147; Сегѵ.ТгЕ45; 
РТК5:134,135; Ногѵ.В2С:183; СЬогѵ.В2С:123; 
СМР:14; БМ:128; Уз.КД:60,106,107; КСК 1997/ 
2:35; 1999/4:153; Мил.ЖСС:195; Плот.ЭГЮС: 
187,196,197,198,229,230,231,241,291,400- 
401,407,463,589,607,670; М6ТѴІЮ5 2:44,73, 
79,129. 

М. М. Валенцова 

ПИЩА (рус. пища, еда, яства, снедь, харч, 
корм , кормёж(ка), диал. варево, волога, 
выть, едево, едиво, едоба, едуга, едь, ежа. 
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ежка, есть, естьба, ества, жорево, питанья, 
поедуга; укр. і'да, і'жа, корм, пожива, 
поживління, поживність, стравня, страва, 
харч; бел. ежа, корм, кормленые, питание, 
страв(к)а, харч, ядзь; пол. }е<ігепіе, роігаша, 
роіуіѵіепіе, зігаіѵа, гуиюіпозс, диал. }е(іга, 
}ас11о; кашуб. }езепё, (г)}е$1ки, }езсё, зігаѵа, 
гёѵпоіа ; чеш. ]і(іІо, ѵугіѵа, роігаѵа, роігаѵіпа, 
рокогт ; словац. }ес11о, ]е(1іѵо, іесіга, рокгт, 
кгтіѵо, роігаѵа, ѵугіѵа ; болг. пища, храна, 
кърма (корм скота), йело, ястие; с.-х. храна , 
]ело, )е§а\ словен. уе/о, устар. уес/, у есіаса, 
Нгапа) — главный ресурс жизненных сил че¬ 
ловека (ср. рус. «Что пожуешь, то и пожи¬ 
вешь»); наделяется магическими функциями 
и широким спектром культурных значений; 
служит объектом и средством разнообразных 
ритуальных действий, предписаний и запре¬ 
тов. Культурному (мифологическому в своей 
основе) осмыслению и ритуализации подвер¬ 
гается прежде всего сам акт приема пищи 
(еда) как способ приобщения к мировому 
благу и его держателю (ср. «Кто сыт, тот 
у Бога не забыт»), затем и процесс ее приго¬ 
товления (варка, печение, квашение, соление 
ит. п.), которым придается космогонический 
смысл. П. выступает как посредник между 
природой (космосом) и человеком (социумом, 
культурой) и вместе с тем как мерило ценно¬ 
стей, как средство социальной коммуникации. 

Через пищу осмысляются многие явления, 
свойства и отношения в жизни людей: ср. хлебо¬ 
сольный ‘гостеприимный, щедрый’, ни рыба ни 
мясо ‘безликий, серый’, вареный ‘вялый, не¬ 
подвижный’, размазня ‘безвольный, пассивный 
человек’, мало каши ел ‘о слабом человеке’, 
пуд соли съесть с кем-либо ‘хорошо узнать 
кого-либо’ ит. д.; «язык пищи» лежит в ос¬ 
нове номинации многих понятий народной 
этики (рус. скоромный, жирный ‘непристой¬ 
ный’, макед. мрсен [жирный, скоромный] ‘не¬ 
чистый, оскверненный, гадкий, проклятый’, 
болг. мръсник ‘развратник’, с.-х. благ [слад¬ 
кий] ‘добрый, праведный’ и т. п.). Ср. также 
«пищевые модели» в наименованиях, лексике 
и фразеологии детских игр: «варить кашу», 
«давить масло», «печь блины», «рыжики со¬ 
лить», квас ‘водящий’, масло ‘лунка’ и т. п.; 
в символических обозначениях отказа при 
сватовстве, ср. укр. дать гарбуза , рус. на¬ 
лить опары в сапоги, дать блина, гущи 
налить, плеснуть и др. 

Культурная роль разных видов пищи у раз¬ 
ных народов и групп неодинакова (ср. роль 


картофеля в рационе воет, славян, кукурузы — 
в рационе юж. славян, сыра и вина — на 
Балканах и т. д.), однако повсюду первое ме¬ 
сто в иерархии занимает хлеб, символизиру¬ 
ющий пищу в целом (ср. генерализованное 
значение пищи в нахлебник , заработать на 
хлеб, на своих хлебах, остаться без куска 
хлеба и т. п.). Различаются повседневная 
и специальная ритуальная (обрядовая) пища 
(ср. блины, каша, кисель, каравай, кутья, 
сыта, серб, печеница ‘рождественское мясо , 
чесница ‘рождественский пирог’ и т. п.). 

Культурной семантикой наделяются ос¬ 
новные категориальные свойства 
П. Обилие и разнообразие (7, 9, 12) блюд 
на трапезе магически стимулирует плодоро¬ 
дие, обеспечивает богатство и удачу в жизни 
и хозяйстве; минимальная порция П. (ср. серб. 
залога) ‘то, что можно откусить и положить 
в рот’) символически замещает трапезу 
(ср. причастие, способ еды на поминках и т. п.). 
К наиболее значимым, определяющим куль¬ 
турные функции и символику П., относятся 
оппозиции «сырая —вареная (жареная)», 
«жирная (скоромная)—постная», «кислая— 
пресная», «сладкая—соленая—горькая (ост¬ 
рая)», «горячая—холодная», «жидкая—сухая». 
Так, кислая пища соотносится со сферой жиз¬ 
ни, а пресная — со сферой смерти (ср. пресный 
хлеб в поминальных трапезах); сладость 
и жир (масло) имеют сексуальные коннота¬ 
ции (ср. роль и символику сладкого в свадеб¬ 
ном обряде); соль наделяется охранительной 
и отгонной силой и т. п. Особое значение при¬ 
дается новой (в течение года) сезонной П. — 
первым плодам огорода и сада, первому хлебу 
из нового урожая, первому молоку у коровы 
и т. д. См. Первый—последний. Могут быть 
релевантными и другие признаки, например, 
консистенция П. (ср. каша как символ нерас- 
члененного множества, зерно — дискретного 
множества), ее «репрезентативность» (ср. ма¬ 
гическое значение панспермии). 

Мифологическое осмысление получают 
ритуальные действия сП. — деле¬ 
ние П., дар и обмен, жертвоприношение, 
кормление символическое и др. Деление П. 
между участниками трапезы осмысляется как 
наделение их долей, судьбой, индивидуальной 
частью целого, ср. разрезание или ломание 
свадебного каравая и раздачу кусков (или 
заменяющих эти куски мелких обрядовых 
хлебов) всем участникам; разделение («би¬ 
тье») каши на крестинах с последующей раз- 
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дачей всем (в.-слав.), разделение первого 
съедаемого на Пасху освященного яйца между 
всеми членами семьи (полес.), болгарский 
обычай на Богоявление делить «погачу» меж¬ 
ду всеми членами семьи и домашними живот¬ 
ными, выделяя долю и предкам, и т. д. 

С мотивом доли связан и ритуал «собира¬ 
ния доли»: пробуя П. из разных домов, чело¬ 
век приобщался к чужой силе и удаче. 
Словенцы считали, что если в девяти домах 
съесть по куску хлеба, выпеченного в празд¬ 
ник Трех королей, то станешь особенно силь¬ 
ным; у белорусов роженица должна была 
обязательно попробовать понемногу от каж¬ 
дого блюда, принесенного пришедшими про¬ 
ведать ее женщинами, что якобы обеспечивало 
ребенку быстрое развитие. Собирание П. во 
время обрядовых обходов домов и последую¬ 
щее ее употребление всеми участниками обхо¬ 
да также было своего рода «собиранием доли» 
и ее перераспределением между членами сооб¬ 
щества. 

Наконец, «угадыванию, присвоению доли» 
посвящен балкано-славянский масленичный 
обычай ламкане ( хамкане , аркане и т. п.), 
аналогичный восточнославянскому «кусанию 
налиты»: подвешенный на нитке хлеб, яйцо, 
халву, яблоко, сыр или что-нибудь другое надо 
было, сидя за столом или на полу с завязан¬ 
ными сзади руками, поймать ртом, что озна¬ 
чало удачу, получение «доли». В центр., воет, 
и сев. Европе (в том числе у воет, и зап. сла¬ 
вян) аналогичный обычай приурочен к свят¬ 
кам. С мотивом угадывания доли связано и 
традиционное балканское «ломание лепешки»: 
кукеры ломали лепешку с запеченной в ней 
старой монетой — в зависимости от того, кому 
доставался кусок с монетой (земледельцу, па¬ 
стуху, ремесленнику), прогнозировали успех 
в земледелии, пастушестве или ремесленном 
деле (болг.), ср. аналогичные русские гадания 
со средопостными крестами (см. С ре до- 
постье) и мн. др. 

Продуцирующая функция пищи. 
На обеспечение изобилия и богат¬ 
ства были направлены разнообразные пир¬ 
шества, приуроченные прежде всего к масле¬ 
нице. В последний день масленицы надо было 
есть семь раз — по числу недель поста (з.-рус.); 
хорваты старались в последний день Карнава¬ 
ла есть мясо до девяти раз; во Владимирской 
губ., как и в других местах, в Прощеное вос¬ 
кресенье дети ходили «прощаться» к крестным 
родителям, принося им в качестве угощения 


пирог громадной величины; чехи полагали, что 
на масленицу надо есть много, чтобы весь год 
быть сильным. 

Особая продуцирующая сила приписыва¬ 
лась ритуальным блюдам, сделанным из смеси 
разных продуктов, прежде всего зерновых и бо¬ 
бовых (панспермия). Ради изобилия, «вода» 
скота и домашней птицы и успешного произ¬ 
растания разных культур на Рождество варили 
кашу из всех видов зерна (ср. морав. зсесігаска 
‘щедруха’, серб, варила). С аналогичными 
целями понемногу от каждой еды сербы сыпа¬ 
ли и лили на рождественское полено бадняк, 
а чехи и словаки откладывали в отдельную 
миску и затем скармливали это скоту. Поляки 
на Пасху варили особый суп, в который клали 
по кусочку от каждой освященной на Пасху 
пищи, чтобы год был сытым и богатым. 

В Белоруссии ради обеспечения урожая 
жница, сидя на первом сжатом снопе, съедала 
всю принесенную с собой на поле пищу или 
ставила на него полотно с завернутой в него 
пищей. Плодородию полей способствовало 
употребление в пищу первых продук¬ 
тов: чехи жарили первые житные колосья 
и ели их, чтобы хлеб уродился и не убывал. 
У юж. славян был известен обычай ставить 
под богатый рождественский стол посуду для 
молока, что должно было благотворно повли¬ 
ять на удойность скота. У словаков в Кисуце 
на свадьбе пили много молока, чтобы коровы 
велись и доились. Русские Белозерья насиль¬ 
но кормили на масленицу зятя соломатом 
(толокном, заправленным маслом или смета¬ 
ной) — «чтобы „штука“ стояла, чтобы дочку 
наладив хорошо» (ДКСБ:215). В Болгарии 
в Юрьев день кидали в молодых женщин све¬ 
жим, только что приготовленным сыром или 
обрызгивали их молочной сывороткой, остав¬ 
шейся от его приготовления, чтобы у молодок 
было много детей. 

В других магических сферах (таких так 
медицина народная, любовная магия, наве¬ 
дение порчи и т. д.) П. выступала в основ¬ 
ном в функции проводника магической силы 
внутрь человека, ср. обычаи подбрасывать 
объекту магии яйцо или хлеб для наведения 
порчи; подливать или подмешивать в пищу 
пот, кровь или зелье в любовной магии; гото¬ 
вить для больного специальные блюда и отва¬ 
ры, наговаривать (лечебные и иные заговоры) 
на пищу и питье и т. д. 

Функцией оберега наделялась как 
пища с резким или горьким вкусом и запахом — 
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чеснок, лук, перец, соль (чеснок как тради¬ 
ционный балканский оберег использовался бе¬ 
ременной от выкидыша, у русских четверговая 
соль применялась от сглаза), так и сакраль¬ 
ная П. — прежде всего хлеб (как дар Божий), 
а также освященная в церкви П. (например, 
просфора или яйцо пасхальное). 

Культурный смысл имели и способы упот¬ 
ребления ритуальной П., например, еда руками, * 
из одной посуды, на полу, на соломе, на мешке * 
(серб.); минимальными порциями, натощак; 
запрет на пользование ножом (см. Преломле¬ 
ние хлеба) и т. п. 

Роль П. в структуре обряда. 

У воет, славян существовали «разгонные» 
блюда ( разгони , разгонщик, выгоняла ), кото¬ 
рые появлялись на столе по окончании свадеб¬ 
ного, поминального или иного застолья: это 
могли быть кисель, каша или особые пироги. 
Зачастую последним было сладкое блюдо: 
компот, пироги с изюмом, сыта. Так же регла¬ 
ментировалось и начало застолья, например, 
на поминках первым блюдом должна была 
быть кутья (сыта) или блины. 

Пища в обычаях, связанных с 
рождением ребенка. Строгие пище¬ 
вые запреты и предписания действовали в 
период беременности, поскольку от рациона 
будущей матери зависели внешность, характер 
и судьба ребенка. Сербы не советовали жен¬ 
щине есть острую пищу с приправами (чтобы 
ребенок не вырос сердитым), а чехи — кислую 
(чтобы не был злым и плаксивым). Зап. сла¬ 
вяне полагали, что беременная должна есть 
все, иначе у ребенка будет отвращение к тому, 
от чего она отказывалась, а также есть много, 
иначе ребенок будет худым; по хорватским 
поверьям, если человек не ест какой-нибудь 
П., значит у него ее «отняли», т. е. спрятали, 
утаили от его беременной матери (2 N2 О 
1949/33:135). Большое внимание уделялось 
продуктам животного происхождения (осо¬ 
бенно широко у балканских славян): беремен¬ 
ной не рекомендовалось есть зайчатину, чтобы 
ребенок не был пугливым, не дрожал от страха, 
чтобы спал с закрытыми глазами и т. д. (болг.). 
Повсеместно был известен запрет кормить 
ребенка рыбой, иначе дитя «будзе нямое бы 
рыба» (Серж.ПЗ: 184). 

По вкусовым пристрастиям беременной 
определяли пол будущего ребенка: соленое, 
кислое, алкоголь ассоциировались с мальчи¬ 
ком, а сладкое, мучное, молоко — с девочкой. 
Хороший аппетит будущей матери также свя¬ 


зывался с сильным полом и предсказывал 
рождение сына. 

У всех славян будущей матери нельзя было 
отказывать в еде, прятать от нее П., упоми¬ 
нать при ней то, чего нет в доме, чтобы у нее 
не появилось желания съесть это. Сербы, 
когда при беременной говорят о еде, обяза¬ 
тельно добавляют: «Да те нще жел>а» [Не при 
тебе будь сказано (буквально: только бы тебе 
не захотелось)] (СЕЗб 1909/14:104). Каж¬ 
дый был обязан угостить при встрече бере¬ 
менную тем из съестного, что было у него при 
себе, иначе в его доме мыши съедят все при¬ 
пасы или все сгниет. Если же женщина делала 
аборты, верили, что на «том свете» ей придет¬ 
ся есть мясо своих убитых детей (болг.). 

В первые годы жизни ребен¬ 
ка П. способствовала половой идентифика¬ 
ции ребенка, формированию его внешности, 
характера и отдельных качеств и умений, ср. 
обычай мазать рот ребенку медом, чтобы речь 
его была «сладкой», чтобы он хорошо говорил 
(ю.-слав.), купать его в молоке с сахаром, 
чтобы он вырос красивым и всеми любимым 
(словац.); кормить мальчиков вареными пету¬ 
шиными сердцами и гребешками, чтобы росли 
смелыми (рус.), класть мальчику за пазуху 
при крещении хлеб, чтобы стал хозяином (по- 
лес.), кормить ребенка найденным на дороге 
хлебом, чтобы он быстрее заговорил (бел.), 
И т. д. 

В свадебном обряде роль П. раз¬ 
лична на разных его этапах. В ритуалах начала 
свадьбы, когда девушка прощалась с про¬ 
шлым, своей семьей и подругами, появляются 
блины как блюдо, характерное для переход¬ 
ных обрядов вообще и поминального обряда 
в особенности. Так, в Ярославской губ. в стоп¬ 
ке блинов, приготовленных для девичника, 
вырезали ямку, а после застолья символически 
«хоронили» невесту, которая при этом причи¬ 
тала. Для второго этапа свадьбы характерна 
иная символика П., призванная способство¬ 
вать успешному завершению «перехода» и об¬ 
ретению невестой нового статуса. На языке 
кулинарного кода это выражается через заме¬ 
шивание кислого теста, придание ему формы, 
«засовывание» сырого хлеба в печь, извлече¬ 
ние из нее готового хлеба (часто символически 
уподобляемое родам), ср. в свадебной песне: 
«Сделали диво: из дежки лепешки, с муки па- 
ляницу, из девки молодицу» (Лаврентьева:45). 

В ритуалах, связанных с установлением и 
оглашением «честности» невесты, П. также 
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играла свою роль. В Калужской губ. во время 
свадебного пира сваха должна была снять верх 
с цельного горшка каши: если невеста ока¬ 
залась «честной», верх отдавали скоту, если 
нет — закапывали под навоз. Болгары в слу¬ 
чае «честности» невесты угощали гостей горя¬ 
чей сладкой ракией (блага, медена ракия), 
сладкими и целыми пирогами, в противном 
случае — холодной, соленой ракией с горьким 
перцем; воет, и юж. славяне — блинами с дыр¬ 
кой, надломленной лепешкой и т. д. 

Повышению фертильности молодой дол¬ 
жно было способствовать употребление спе¬ 
циальных блюд, таких как курица — символ 
плодовитости (традиционный пирог курник , 
запеченная курица и др.). Болгары при заме¬ 
шивании свадебного каравая добавляли мелко 
нарезанные грецкие орехи, чтобы в доме ве¬ 
лись дети. Во Владимирской губ. повитуха 
приносила белую капусту и молоко и давала их 
невесте, чтобы дети были «беленькими». 

Пища в похоронно-поминаль¬ 
ных обрядах. Смерть, похороны и по¬ 
минки ограничивали рацион, исключая из упо¬ 
требления кислую П., ассоциировавшуюся 
(благодаря ферментации, брожению) с дина¬ 
микой жизни. Широко распространены за¬ 
преты готовить кислую П. и хлеб, пока в доме 
есть непохороненный покойник (серб.), варить 
щи и квасить капусту, когда по селу проходит 
похоронная процессия (полес.), замешивать 
хлеб в течение сорока дней после похорон 
(болг.) и т. п. (аналогичные запреты распро¬ 
странялись на женщин во время месячных 
и рожениц в течение шести недель после 
родов). Поминальный стол отличался от по¬ 
вседневного наличием блюд из сырых или по¬ 
лусырых, не до конца обработанных видов П.; 
таковы канун (сваренный из меда), кутья и 
коливо (приготовленные из необмолоченного 
зерна), пресные хлебы и блины. Пресными 
были и некоторые ритуальные хлебцы в дру¬ 
гих обрядах, включающих мотивы смерти, 
в частности, выпекаемые в день Сорока 
мучеников фигурные печенья «жаворонки». 
Особенностью поминального стола было оби¬ 
лие сладких кушаний (мед, кутья, канун, 
сыта, пироги и др.), которые должны были 
усладить и умилостивить усопшего, облегчить 
его переход в иной мир, смягчить горе близ¬ 
ких. В некоторых регионах на поминальном 
столе непременно присутствовали горячие 
блюда, поскольку исходящий от них пар счи¬ 
тался основной пищей предков, ср. обычай 


печь и ломать на поминках пироги, чтобы 
«дедам пара пошла», и с той же целью устра¬ 
ивать т. н. «горячие поминки», «горячий стол» 
(полес., см. в ст. Воздух, пар). 

Поминальные трапезы были рассчитаны 
и на умерших, которым обязательно отделя¬ 
лась порция от каждого блюда (в отдельную 
тарелку, прямо на стол или под стол); симво¬ 
лическое угощение покойников совершалось 
также на кладбище (на могиле), где устраи¬ 
вались поминальные трапезы и оставлялась 
принесенная П. См. Поминки, Кормление 
ритуальное. Согласно верованиям, пищей 
умерших на «том свете» служит то, что живые 
приносят им в поминальные дни. 

Заботой о том, чтобы смерть не повлекла 
за собой утрату спора и доли, объясняются 
магические действия, связанные с зерном 
и хлебом: ворошат зерно в амбаре, при выносе 
покойника из дома передают в обратном 
направлении (в дом) ковригу хлеба и т. д. 
С необходимостью восполнения утраченной 
домом и семьей доли связан и обычай «тайной 
милостыни», когда к дому усопшего соседи 
тайно подкладывают хлеб и другую П. 

П. служила маркером календарного 
времени. Скоромный и постный рационы 
четко разграничивали соответствующие пери¬ 
оды народного календаря (мясоед и пост). 
Использование пищи в календарных обрядах 
различно и зависит от сезона. П. зимнего 
периода (прежде всего святочно-новогоднего 
и отчасти масленичного) связана в основном 
с идеями умножения, богатства и изобилия 
(ср. застолья «щедрых» дней, обилие мясной 
пищи, обжорство на масленицу, «толстые» 
и «жирные» дни масленичной недели и мн. др.). 

Весенние, летние и осенние праздники 
отмечены введением в рацион плодов нового 
урожая, а также вообще новой пищи (перво¬ 
го молока, молодого мяса, см. в ст. Юрьев 
день). У юж. и воет, славян символическое 
прощание со старой П., очищение от нее про¬ 
исходило по окончании масленицы, у зап. 
славян — в конце Великого поста, перед 
Пасхой: старую (соответственно скоромную 
или постную) П. уничтожали, выбрасывали, 
отдавали нищим и инородцам (см. в ст. Жур). 
В России в день Феклы Заревницы (24.IX/ 
7.Х) в ознаменование начала молотьбы вари¬ 
ли для работников кашу из нового зерна, обо¬ 
значая этим переход к пище из нового урожая. 
Освящение и жертвование первых плодов и пи¬ 
щи из нового урожая, а также их первое вку- 
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шение носили обычно ритуализованный харак¬ 
тер и составляли содержание таких праздников, 
как рус. Яблочный Спас (см. в ст. Преобра¬ 
жение), полес. Маковей (1.ѴІІІ) и т. п. 

Запрет на употребление новой П. до оп¬ 
ределенного праздника мотивировался мифо¬ 
логическими поверьями: например, в Штирии 
мать, у которой умер ребенок, не должна была 
есть виноград в канун первого воскресенья 
сентября — тогда ангел принесет покойному 
ребенку ягодку (ср. также в ст. Петров день); 
по поверьям сербов (р-н Тимока, воет. Сер¬ 
бия), на «том свете» есть дерево с множеством 
сосков, из которых дети сосут молоко, и если 
мать умершего ребенка не соблюдает запрет 
и ест молоко, ягнятину и молодой сыр до 
Юрьева дня, ее дитя будет сосать молоко из 
дерева, но никогда не сможет насытиться; там 
же ей нельзя было пробовать черешню до пят¬ 
ницы на Троицкой неделе (Русални петак), 
виноград до Успения (Велика Господа), ябло¬ 
ки и сливы до Петра и Павла {Петровдан), 
причем отведать новой пищи она могла не 
раньше, чем отнесет их на могилу своего ребен¬ 
ка или раздаст чужим детям (ГЕМБ 1933/ 
8:61-62). 

Действия с пищей в хозяйственных 
обрядах должны были обеспечить плодо¬ 
родие полей, рост огородных культур и удачу 
в разведении скота и домашней птицы. В Харь¬ 
ковской іуб. первых щедровальников одаривали 
едой и угощали в доме варениками в сметане, 
чтобы коровы были «ласковыми» и хорошо 
доились. В Полесье в день масленичного 
Волосия/Власия обильно поливали маслом 
вареники и блины, варили вареники с сыром, 
«чтобы телята хорошо сосали молоко» (ПА, 
ровен.). В Калужской губ. после окончания 
сева жарили на поле большую и «густую» 
яичницу с салом и маслом, «чтобы густ был 
крестьянский хлеб» (ТА, д. 548, л. 7). Чтобы 
деревья хорошо плодоносили в течение года, 
на святках, при замешивании рождественских 
или новогодних хлебов, хозяйка выходила в сад 
и дотрагивалась до деревьев плодовых рука¬ 
ми, вымазанными в тесте, или привязывала 
к ветвям небольшие хлебцы. 

В окказиональных обрядах 
П. чаще, чем в других, наделялась ритуальны¬ 
ми функциями и использовалась не по прямо¬ 
му назначению, ср. обычай воровать горшки 
с борщом и бросать их в колодец, чтобы вы¬ 
звать дождь; гасить пожар от молнии моло¬ 
ком и т. д. Приготовление П. могло символи¬ 


зировать освоение нового и чужого: на Рус. 
Севере при переходе семьи в новый дом хо¬ 
зяйка в последний раз варила кашу в старой 
печи, затем переносила ее в новый дом, где 
впервые зажигала огонь в новой печи и на нем 
доваривала кашу. 

Особые магические значения приписыва¬ 
лись в ритуальной практике остаткам обрядо¬ 
вой, праздничной и вообще сакральной пищи, 
помоям, крошкам, костям и т. д., которые, 
как правило, не выбрасывали, а тем или иным 
образом вторично использовали (в основном 
в качестве оберега, продуцирующего сред¬ 
ства, для гаданий и т. п.). 

Пища демонов противопоставляет¬ 
ся человеческой по ряду признаков: это пища 
дикая, нечистая, сырая, дурно пахнущая, не¬ 
обычного цвета и вкуса, несъедобная (демоны 
едят своих детей, пьют сердце героя, едят 
дикие горные травы, нечистых животных, че¬ 
ловеческую плоть, нечистоты; вампиры пьют 
кровь и т. п.), но они могут питаться и люд¬ 
ской П., в том числе той, которой их угощают 
или которую им жертвуют люди. Так, демонов 
болезней угощают сладкой П., чтобы умило¬ 
стивить их и смягчить болезнь; ради задабри¬ 
вания водных демонов в реку бросают хлеб, 
куриное мясо, рыбу; к «самовилскому» дубу 
относят калачи, чтобы помочь больному, постра¬ 
давшему от самовилы (макед.), и др. См. также 
Приглашения ритуальные, Судженицы. 

В фольклоре получают разработку 
прежде всего сказочные и легендарные моти¬ 
вы чудесной пищи: скатерть-самобран¬ 
ка; мельница, которая мелет слишком много 
муки; молодильные или золотые яблоки; не¬ 
убывающая краюха хлеба; мясо змеи, дающее 
сверхзнание (в.-слав.); пища из рога вола, 
которой насыщается герой (болг.) и т. п.; 
мотивы добывания и дележа пищи 
в сказках о животных; превращений 
(например, пищи под тарелкой в черепаху) 
и др. Ср. также молочные реки с кисельными 
берегами в сказках; накрытые столы и угощения 
как приманка для духов болезни в заговорах; 
пар как пища русалок (полес.) в быличках; 
пища мертвых в раю и в аду в рассказах об 
обмираниях и т. п. В болгарской сказке герой 
в качестве испытания должен добыть необык¬ 
новенную П. для целого войска (виноград 
среди зимы, выросший за один день арбуз, из 
которого выскакивает заяц, и т. п.); в словен¬ 
ской сказке черт ( <ііѵ}і тог) учит человека 
готовить сыр; в детском фольклоре и играх 
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кошка крадет (съедает) П., опрокидывает (пе¬ 
реворачивает) посуду с едой и т. п. 

В особых случаях (лечение, ворожба) пищей 
может стать земля и в частности могильная 
земля, которую подмешивали в хлеб в каче¬ 
стве лекарства или средства любовной магии; 
ср. также формулы божбы типа рус. «землю 
есть буду». 
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болг. забрадка, ръченик, словен. кгра, с.-х. 
марама, крпа, боен, роіага, оіагак) — женс¬ 
кий головной убор, социально и ритуально 
значимая часть одежды, обязательная для за¬ 
мужней женщины. П. выполняет обрядовую, 
символическую и знаковую функции, является 
маркером социального и возрастного статуса, 
реже профессии. Символика и функции П. во 
многом пересекаются с таковыми у полотна 
и полотенца. Малый П. (шейный или носо¬ 
вой), обычно украшенный вышивкой, был 
деталью праздничного женского и мужского 
костюма, предметом дарения девушек своим 
женихам, вознаграждением участникам риту¬ 
алов и игр. 

Ритуальное значение придавалось дейст¬ 
виям надевания/снимания П., дарения, обмена 
платками (например, при троицком кумлении 
девушек), вывешивания П., покрывания плат¬ 
ком, повязывания, разрывания, сжигания П. 
и пр. Способ ношения П. зависел от социаль¬ 
ного статуса женщины (девушка, замужняя, 
старуха, вдова). В Словакии атрибутом кос¬ 
тюма девушки брачного возраста был искусно 
вытканный П., подаренный ей крестной ма¬ 
терью; праздничный П. был красного цвета 
и завязывался узлом на затылке. У юж. славян 
помолвленные девушки также носили П. крас¬ 
ного цвета (добрудж. нервен вълнен чумбер, 
пловд. алена козанка, дувале) или с различ¬ 
ными украшениями из монет и букетов (смо¬ 
лян. кичени кърпи). У русских праздничные 
платки были ярко-красного цвета и называ¬ 
лись «французскими», «александрийскими». 

На Украине у девушек были белые П. 
У болгар женщинам до 40—50 лет можно 
было отпускать края П., а у старух они под¬ 
бирались, волосы должны были покрываться 
полностью, закрывалась и часть лица; концы 
П. перекрещивались под подбородком и завя¬ 
зывались на затылке, а в Словакии старшие 
женщины надевали П. низко надо лбом и за¬ 
вязывали узлом под подбородком. У русских 
молодухи носили пестрые и красные П., сол¬ 
датки — белые, зеленые и желтые, а вдовы и 
старухи — только черные. Монашки также 
носили черные платки, закрывающие лоб, 
волосы и плечи. 

В родинной обрядности П. входил 
в состав подарков роженице (серб.), у болгар 
и македонцев — повитухе, принимавшей роды. 
У русских повивальная бабка после крестин 
и очистительной молитвы роженице получала 
в дар от последней П. или кусок полотна. 
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На крестинах молодая мать дарила куму 
и куме — крестным ребенка — по полотенцу 
или намитке (в.-слав.). У русских и частично 
украинцев в обряде пострижин мальчику да¬ 
рили штаны и шапку, а девочке — юбку и П. 
По достижении совершеннолетия девушка 
обязана была носить девичий головной убор — 
венок, ленту, сложенный П., из-под которого 
видна была коса (рус.), это означало, что ее 
можно сватать. 

П. в качестве дара мог служить сим¬ 
волом любви и согласия на брак: девушки 
дарили своим возлюбленным вышитые ими 
П. в знак любви и верности. У лужичан по 
окончании жатвы совершался ритуал «бить 
петуха»: парни с завязанными глазами ударом 
цепа должны были убить птицу, за что выиг¬ 
равший получал в подарок большой венок и П. 
девушки. 


нятой вверх правой руке, оповещая односель¬ 
чан (казан.). Словаки на обручении связывали 
руки жениха и невесты П., невеста «продава¬ 
ла» свой П. суженому. У русских закрепляли 
достигнутую договоренность распитием вод¬ 
ки, после чего невеста дарила гостям платки. 
Ритуал назывался пропить платки. 

У русских большая кашемировая шаль 
с кистями была обязательным атрибутом про¬ 
фессиональной свахи, которая помимо де¬ 
нежного вознаграждения получала в дар за 
успешное сватовство новую шаль. 

Основным знаком просватания девушки 
являлось ее «закрывание» платком. Закрывал 
невесту отец, а женщины перевязывали «фат- 
ку по-годному» (вологод.), покрывая ей голо¬ 
ву и лицо. Так покрытая невеста сидела до дня 
свадьбы, не снимая П. даже на ночь. Плат¬ 
ком, в котором невеста рыдала всю неделю до 



Женщины в традиционных «влняках» 
(клетчатых платках). 1979 г. (Чехия) 


В свадебном обряде П. выполнял 
различные ритуальные функции. При сватов¬ 
стве повязывание П. на руку жениху означало 
согласие на брак (укр.); если девушка на по¬ 
молвке встала на расстеленный на полу пла¬ 
ток, значит, она согласна выйти замуж (болг.). 
В Белоруссии на заручинах в качестве залога 
сватам давали П., на Вологодчине дядя неве¬ 
сты вручал свату и жениху шаль невесты как 
знак договоренности. В Поволжье П. невесты 
давали свахе, которая передавала его жениху. 
При удачном сватовстве сваха получала в дар 
краюху хлеба, завернутую в лучший П. неве¬ 
сты, которую несла через всю деревню в под¬ 


венчания, она разбрызгивала воду после умы¬ 
вания по подругам — чтобы те поскорее вы¬ 
ходили замуж, или дарила на девичнике 
кисточки от шали — на счастье (вологод.). 
Во время девичника в канун свадьбы, когда 
невеста с подругами шла в баню (реальную 
или символическую), ее покрывали платком 
или полотенцем. На следующий день, когда 
жених заезжал за нею, чтобы ехать венчаться, 
она ждала его за столом, покрытая П. 

После венчания меняли невесте прическу 
и головной убор — надевали повойник и П. 
Так она сидела за столом, приоткрывая П. 
лишь для того, чтобы приложиться к хлебу 
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и взять деньги, положенные на хлеб свекро¬ 
вью (рус. москов.). 

Во время свадьбы подруги невесты подно¬ 
сили жениху «зайчика», сделанного из П. и ук¬ 
рашенного лентами, цветами, пуговицами, серь¬ 
гами, и просили за него денег (с.-рус.). Из П. 
также делали свадебное знамя (в.-словац.). 

П. был существенной частью дара и по¬ 
дарков с обеих сторон, а также приданого 
невесты. У украинцев на свадебном пире мать 
жениха вносила целое решето хусток и ода¬ 
ривала ими гостей. В Болгарии женщин — 
участниц свадьбы одаривали платками. Не¬ 
веста дарила на свадьбе П. крестному отцу, 
свекрови; полотенца и платки получали от нее 
родные жениха. У чехов невеста должна была 
подарить сестрам жениха фартуки или шелко¬ 
вые П., а его матери — всегда П., у словаков 
П. получали в подарок дружки и музыканты. 

У болгар после первой брачной ночи за¬ 
жигали огонь и сжигали в нем П. свекрови 
и шапку свекра (Добруджа) или рвали платок 
свекрови (пловдив.), что символизировало 
переход родителей жениха в другую социо- 
возрастную группу, утрату ими фертильности. 
Если невеста оказывалась девственной, свек¬ 
ровь повязывала платок, свободно опуская 
концы, в противном случае она надевала П. 
как при трауре (болг., Странджа). В Алекси- 
нацком Поморавье нечестной молодой повя¬ 
зывали на голову черный П. 

В Болгарии повязывание головного убо¬ 
ра замужней женщины молодухе совершали 
в первый после свадьбы Юрьев день, реже в 
Тодорову субботу. Крестный отец или мать 
торжественно снимали с невесты всю свадеб¬ 
ную одежду и повязывали ей на голову П. 
(забраждане на булката). 

П. был частым атрибутом девичьих га¬ 
даний о будущей жизни и суженом. При 
гадании с подблюдными песнями на святки 
блюдо с украшениями участниц покрывалось 
П. или шалью. В троицких обрядах кумления 
гадали о будущем супруге березовыми венка¬ 
ми, перевязанными платками. 

В погребальном обряде П. служил 
частью убранства покойной женщины (умершей 
молодухе повязывали белый П., старухе — 
темный) или полагался в гроб в качестве дара 
умершему или покойным родственникам: при¬ 
шедшие проститься с покойником женщины 
клали в гроб платки, говоря: «Передаси моюй 
сестри» (ПА, ровен.). Старого человека по¬ 
крывали в гробу саваном, а молодого — боль¬ 


шим П. (полес.); после похорон оставляли на 
ночь на столе воду и белый платочек вместо 
полотенца (лемки). Платками и полотенцами 
завешивали зеркала в доме (рус.). На Украине 
при похоронах казака за гробом вели оседлан¬ 
ного коня покойного, покрытого вышитым П. 
Если же казак погибал в бою, ему закрывали 
глаза П., подаренным девушкой. На похоро¬ 
нах девушки родители дарили ее подругам 
платки, колечки и др. из ее приданого (рус.). 

П. нередко служил символом траура. 
В Македонии женщина повязывала на голову 
черный платок, если она носила траур по мужу, 
и белый, если умирал другой член семьи 
(рода). У русских черные П. с белым узором 
были частью траурного костюма, они называ¬ 
лись «молчанские» или «монашечьи». 

В дни поминовения усопших (в канун 
Троицы или Вознесения) у юж. славян суще¬ 
ствовал обычай вывешивать на крестах плат¬ 
ки, чтобы обеспечить умершим «тень на том 
свете» (серб.). 

П. являлся одним из атрибутов кален¬ 
дарной обрядности. В Чехии в ночь на 
Филиппа и Якуба (1.Ѵ) ставили деревце 
«май», верхушку которого украшали лентами, 
красными платками и небольшими калачика¬ 
ми. Лужичане на Троицын день изготовляли 
куклу девушки, одетую в народный костюм, 
на груди ее рисовали сердце, а парни старались 
с завязанными глазами уколоть его саблей. 
Тот, кому это удавалось, получал в награду П. 

В семицких обрядах кумления девушки 
и женщины заламывали березки и связывали 
их в венки платками и через венки обменивались 
головными уборами, а через неделю раскумли- 
вались и передавали их обратно — подобный 
обмен головными уборами рассматривался как 
установление ритуального родства (рус.). 

В качестве дара П. выступал в пасхальных 
обливаниях молодежи, когда девушка ода¬ 
ривала вышитым П. своего парня (з.-слав.), 
и при зимних обливаниях молодоженов в Ива¬ 
нов день у болгар, где подарок от молодухи 
получал предводитель неженатых парней, со¬ 
вершавших ритуал. У поляков П. мог служить 
выкупом, который давала девушка за парня, 
подвергшегося наказанию за плохую работу 
при жатве: его клали в корчме на борону и при¬ 
готавливались бить, а барышня набрасывала 
на него свой П. и угощала всех водкой. 

Как и полотно, П. входит в число жерт¬ 
венных предметов. В «обетные» пят¬ 
ницы украшали и выносили икону Параскевы- 
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мученицы, обвешанную П. и лентами. В церк¬ 
ви за совершение таинств крещения и венча¬ 
ния принимали пожертвование в виде П. или 
полотенца, которые использовали для обрам¬ 
ления икон и уборки храма. В Тверской губ. 
женщины перед смертью жертвовали свои 
самые ценные П. церкви. По поверьям, русал¬ 
кам, которые ходят на Троицкой неделе по 
лесам в виде голых женщин и детей, надо 
бросить П. или лоскут, оторванный от своей 
одежды (бел., с.-рус.). 

В Вологодской губ. П. служил особым 
знаком-напоминанием о рекруте, покинувшем 
семью: сами новобранцы ломали ветки, привя¬ 
зывали к ним ленту или П. и прибивали на 
угол дома. 

П. использовался в магических про¬ 
дуцирующих и защитных ритуалах, а также 
гаданиях. С его помощью пытались програм¬ 
мировать пол будущего ребенка. Во время 
совокупления мужу на голову повязывали 
бабий платок (рус. орлов.). В свадебном об¬ 
ряде мужской головной убор у невесты и жен¬ 
ский П. на голове у жениха символизировали 
их единение и одновременно магически защи¬ 
щали их. В Полесье свекровь укрывала на 
свадьбе молодую своим платком, передавая ей 
свою плодовитость. 

П. использовали при лечении болез¬ 
ней. Для избавления от падучей знахарка по¬ 
крывала больного черным П., садилась ему на 
голову голым задом и читала «Отче наш» 
(чернигов.). Повитуха или мать «загрызали 
грыжу» новорожденному через П. или пелен¬ 
ку с чтением соответствующего заговора (рус.). 
С помощью П. хозяйка «лечила» больную 
корову: прикладывала его на больное место 
и прикусывала (рус. архангел.). 

В качестве оберега от нечистой силы 
женщины надевали на себя несколько П. 
Для женщины ходить без П. — все равно что 
ходить голой. Опростоволосить замужнюю 
женщину, сорвать с нее П. — значило нанести 
оскорбление ей и ее семье. Никто не должен 
был видеть ее волос, иначе будет плохо для 
дома и всего рода (болг.). Пастух мог сурово 
наказать женщину, выгоняющую скот без 
П. — это грозило бедами скоту (рус. вологод.). 

В обряде-обереге гонити шуляка (укр.), 
который исполнялся в начале лета для защиты 
кур, женщины махали П. или полотенцами 
в сторону леса, отпугивая коршуна. В Вин¬ 
ницком у. делали «шуляка» из платков и пру¬ 
тиков, баюкали его, потом будили под пение 


специальных песен; в конце концов «шуляка» 
разрывали на части, а лоскутья распределяли 
между собой. Также и на юго-западе России, 
когда ястреб нападал на домашнюю птицу, 
дети махали на него П. и кричали нараспев 
отгонный приговор. В аналогичном кашубском 
обряде «казнь коршуна», исполнявшемся на 
св. Яна (24.ѴІ), хищной птице, чаще вороне, 
отрубали голову, заворачивали ее в белый П. 
и хоронили. В данном случае П. выполнял 
роль погребального савана. 

Весной, на Евдокию (1 ЛИ) или в день 
Сорока мучеников (9.III), встречая змей, выпол¬ 
зающих из своих нор, македонцы клали на зем¬ 
лю П., пояса и др. вещи, чтобы змеи переползли 
через них; считалось, что одежда после этого 
приобретала целебные и магические свойства. 

Красный П. ассоциируется с огнем. В поль¬ 
ской легенде из западного Поморья красный 
платок, подаренный аистом-человеком своей 
обидчице, воспламеняется у нее на шее и сжи¬ 
гает ее. Чтобы добыть магическую разрыв- 
траву, следовало забить клином дупло желны 
и расстелить под ним красный П. Желна 
принесет чудесную «открывающую» траву, 
выбьет клин из дупла, а траву бросит на П., 
думая, что это огонь (хорв., пол.). В чешских 
поверьях о камне, с помощью которого можно 
развязать любой узел и находить клады, сле¬ 
довало завязать платком гнездо сойки, тогда 
она принесет волшебный камень, чтобы осво¬ 
бодить гнездо. 

В быличках П. нередко оказывается не¬ 
обходимым атрибутом для добывания клада. 
В магических способах добывания перстня, 
алмаза, короны змеиного царя или его рожек 
предписывается расстелить белый (шелко¬ 
вый) П., иногда советовали поставить рядом 
чашку молока, положить кусок кулича — тогда 
змеиный царь сам сбросит свою корону или 
алмаз, оставит, проползая, свои волшебные 
рожки (хорв., пол., луж., бел.). Мотив П. 
встречается в хороводных песнях: это или П. 
«любимого/нелюбимого», или «тальянский 
П.» для троицких гаданий с венками (рус.). 
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М. М. Валени,ова , Е. С. Узенёва 

ПЛЕВОК, плевать — магическое дей¬ 
ствие, имеющее отгонную и обезвреживаю¬ 
щую семантику; способ передачи другому 
лицу порчи, болезни или сакрального знания 
вместе со слюной, которая наряду с другими 
выделениями и частями тела (потом, мочой, 
месячными, зубами, ногтями, волосами), 
с одной стороны, воспринималась как носи¬ 
тель жизненных сил человека, а с другой — 
относилась к числу нечистот. 

В охранительной практике П. — 
повсеместно распространенный способ отвра¬ 
щения зла и опасности, особенно сглаза, пор¬ 
чи, болезни, нечистой силы от самого себя, 
скота, работы, урожая и существ, наиболее 
подверженных опасности в силу своего «по¬ 
граничного» состояния (ребенка, молодоже¬ 
нов, беременной, роженицы, молодняка скота 
и птицы и др.). Обычно себя защищали от 
опасности, сплевывая в сторону или через 
левое плечо: ср., например, обычай три раза 
сплевывать через плечо при упоминании 
о каких-либо несчастьях, чтобы отвратить их 
от себя (в.-слав.), или сплевывать через плечо 
после зевка, чтобы избежать сглаза (кашуб.); 
для этой же цели плевали в сторону при выходе 
из дома (полес.). Плевком часто сопровожда¬ 
ли или завершали отгонные и запретительные 
формулы типа: в.-слав. «Тьфу, чтоб не напал 
урок!», «Нога за ногой, твое лихо за тобой!», 
«Добрые очи нам, а поганые вам!», словен. 
«Ые Ьосіі Іі игок!» (Мбс1.ЕМЗ:411) и т. п. 
Чтобы ребенок не разболелся от чужого взгля¬ 
да, после ухода постороннего мать сплевывала 
в сторону и говорила: «Пек, пек, пек поганим 
очом!» (з.-укр., ЕЗ 1898/5:187). Вводя в хлев 
купленную скотину, трижды сплевывали, го¬ 
воря: «Ыа рза игокі!» (пол.); так же поступали, 
когда кормили скот (пол.). Прежде чем по¬ 
смотреть на ребенка, пришедший в дом гость 
предварительно сплевывал себе в карман, чтобы 
не сглазить ребенка (з.-укр.); после купания 
ребенка сначала целовали, а потом сплевывали 
в воду, отгоняя зло (бел.). Чтобы чужой че¬ 
ловек не сглазил работу, особенно ткущееся 


полотно, пряжу, основу, хозяйка должна была 
плюнуть ему вслед, когда тот выходил из дома 
(полес.). Трижды сплевывали при крике воро¬ 
ны — этим отвращали от себя несчастье, или 
плевали на камень и бросали его ей вслед 
(пол.). Плевали в сторону вихря, чтобы ото¬ 
гнать его от себя. Хорваты при этом бросали 
в него камни, говоря: «§1гігіпі, роіагі ііЬ зѵеіі 
кгіг!» [Стриги, побей их, святой крест!] 
(2.N2,0 1957/39:102). Если человека по 
ночам душит домовой, нужно «розплювати- 
ся з ним» — плюнуть домовому между глаз 
(сумск.). Верили, что наступив на зачарован¬ 
ный след колдуна, можно обратить порчу на 
него самого, для чего нужно плюнуть на этот 
след и перекреститься (бел.). У сербов во 
время крещения крестный должен был три 
раза дунуть и плюнуть через младенца, чтобы 
отогнать от него дьявольскую силу (Гружа). 
Если кто-либо переступил через удочки и рыбо¬ 
ловецкие снасти, рыбак должен был плюнуть 
через левое плечо, чтобы охранить их от порчи 
(пол.). 

П. синонимичен другому отгонному дейст¬ 
вию — бросанию вслед носителю опасности 
защитных предметов. Верили, что если отка¬ 
зать беременной в ее просьбе, мыши погрызут 
все в этом доме, поэтому вслед беременной 
бросали мусор, уголек, кусок глины или пле¬ 
вали (полес., пол.). Пришедшему в чужой дом 
во время тканья полотна при его уходе бросали 
вслед уголек или кусочек кирпича от печки 
и плевали, чтобы избежать сглаза (полес.). 

П. наряду с другими нечистотами 
(калом, мочой, месячными выделениями, по¬ 
моями, сажей) должен был наделить человека 
(чаще всего ребенка) или скот защитными 
свойствами, сделать его непривлекательным 
для опасности. Чтобы уберечься от сглаза, 
предписывалось утром, плюнув на подол ру¬ 
башки или себе на ладонь, растереть П. по 
лицу (о.-слав.), а отправляясь в путь, три раза 
сплюнуть на большой палец правой руки и про¬ 
вести им по лбу (зап. Галиция). Аналогичны¬ 
ми способами защищали от сглаза ребенка: 
женщина, пришедшая посмотреть новорож¬ 
денного, плевала на него и говорила: «Гад!» 
(серб.); с этой же целью мать плевала себе 
на ладонь (макед.) или на изнанку подола 
(в.-слав., луж., серб.) и размазывала П. ре¬ 
бенку по лицу, горлу и около рта, а также 
смазывала плевком ребенку глаза или плевала 
ему в рот (ю.-серб.). У сербов, чтобы предо¬ 
хранить себя и своего новорожденного ребенка 
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от женских демонов бабии,, молодая мать долж¬ 
на была на своем плевке замесить калачик, ис¬ 
печь и съесть со специальным приговором 
(СЕЗб 1909/14:107). Человек, первый раз 
пришедший посмотреть на ребенка, должен 
был поплевать на него (словац.). Часто в таких 
случаях П. сопровождали приговорами, напри¬ 
мер: «Мачке те по...» [Кошки тебя обоср...] 
(серб., Косово поле, СЕЗб 1907/7:177). 

С помощью П. защищали от сглаза скот: 
хозяйка плевала корове на голову и обтирала 
ее изнанкой рубашки при первом выгоне на 
пастбище или ведя на продажу (пол.); чехи 
и словаки считали нужным поплевать на ско¬ 
тину, чтобы ее никто не сглазил, особенно это 
правило соблюдали в отношении молодняка. 

В медицинской магии П. служил 
способом отогнать болезнь. Для избавления 
ребенка от сглаза следовало плюнуть в чашку 
с материнским молоком (если ребенка еще 
кормили грудью) или с водой (болг.). Болезнь 
«зоб» (щитовидную железу) лечили тем, что 
плевали на сучок столба, на котором крепи¬ 
лись ворота (полес.). Знахарка, произнося 
заговор над ребенком, заболевшим от сглаза, 
плевала ему на лоб и растирала П. рукой или 
куриным пером или протирала ему лоб рукавом, 
на который предварительно плевала (болг.). 

При выполнении многих ритуальных дей¬ 
ствий, при произнесении заговоров и закли- 
нательных формул П. служит своеобразной 
закрепкой, призванной усилить действие 
ритуала или магического текста. Иногда это 
декларировалось в самом тексте заговора, 
ср. концовку заговора от грыжи: «И грызь 
грызу, / На сук плюю» (ПА, гомел., Золоту¬ 
ха) или конец заговора от раны: «С бело перо 
ше ти пребае. / С бела душа ше предуа. / С бела 
плюнка ше преплюва» [Белым пером тебя 
заговорит. Белой душой на тебя дохнёт. Белой 
слюной поплюет] (болг.). Лечение обычно 
заканчивалось сплевыванием (часто троекрат¬ 
ным), в частности, в Полесье при лечении 
бородавок брали песок из-под левой ступни, 
обсыпали бородавки, клали этот песок на 
место и трижды на него плевали; при лечении 
грыжи знахарь трижды грыз больное место, 
каждый раз сплевывая; сам больной, справляя 
нужду, произносил: «Я серу и грызь грызу», 
сплевывая то на правую, то на левую сторону 
(ПА, ровен., Боровое). Человек, сбившийся 
с дороги в результате действий блуда (см. 
Блуждать), трижды произносил отгонную 
формулу, каждый раз после нее сплевывая. 


У воет, славян чтение заговора, особенно ле¬ 
чебного, обычно заканчивалось сплевыванием. 

С помощью П. можно было вместе со 
слюной передать свою болезнь 
другому, чаще всего — перевести ее на какое- 
либо животное: для излечения от желтухи 
больной должен посадить в лохань с водой 
щуку и, пристально глядя на нее, плевать 
в воду — щука проглотит слюну больного, 
а вместе с ней и болезнь (рус. рязан., вят., 
Новгород.); чтобы избавиться от лихорадки, 
больной должен был плюнуть в рот мертвой 
рыбе (хорв., Оток) или живой лягушке и от¬ 
пустить ее на свободу (болг., Родопы); боль¬ 
ному удушьем следовало плюнуть в клюв 
вороне и отпустить ее; страдающий болезнью 
просада плевал в клюв воробью и отпускал его 
на свободу (хорв., Оток). Иногда с помощью 
П. переводили болезнь и на людей: чтобы из¬ 
бавиться от болезни «навья кость» (см. Нави), 
больной, увидев двоих людей, едущих на од¬ 
ной лошади, должен был сказать: «Двое вас, 
двое нас, возьмите навью кость у нас», плю¬ 
нуть в их сторону и сделать жест, как бы 
бросая что-то вслед (ю.-рус., Тор.РНМ:387). 
У карпатских украинцев при лечении сглаза 
над больным трижды читали «Отче наш», 
прибавляя к каждому слову «не», после каждой 
молитвы целуя больного и сплевывая в миску 
с водой, которую потом выливали в реку 
(Потуш.4:224). 

В некоторых случаях П., напротив, был 
способом передать больному 
здоровье. У македонцев, чтобы вылечить¬ 
ся от укуса паука, больной должен на сельских 
качелях покачать сорок молодух, выданных 
замуж в течение одного года, при этом каждая 
из них должна была плюнуть ему в рот 
(^N20 1964/42:422). Если у ребенка боле¬ 
ли уши, его крестный должен был, стоя около 
очага, плюнуть ему в уши (ю.-серб.). Для 
излечения ребенка от сглаза виновник сглаза 
должен был плюнуть в рот больному ребенку, 
в другом случае мать поила ребенка слюной 
того, кто его сглазил (болг.). 

Плевок в рот человеку знахарем или хто- 
ническим животным является способом пере¬ 
дачи ему магического знания: змея 
может наделить человека даром понимать 
язык животных, для этого она плюет (болг.) 
или дует (пол.) в рот человеку; плюет и велит 
ему трижды плюнуть ей в пасть (серб.). 

В Полесье известен обычай плевать на 
первое яйцо, снесенное курицей, чтобы «запле- 
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вывались у курицы яйца», т. е. чтобы в них 
были зародыши (ПА, бреет.). 

Способность плевать является характер¬ 
ной чертой некоторых мифологических 
персонажей: польский водяной иногда 
принимает вид осетра, который плюется сыво¬ 
роткой; болгарские вилы, танцуя по ночам, 
выплевывают, изрыгают некое студенистое 
вещество, которое остается там, где они тан¬ 
цевали, и считается опасным для человека 
(Георг.БНМ:113); хорватская вила плюет в лицо 
человеку, не поддавшемуся ее соблазну; маке¬ 
донские демоны судьбы наречници, пришед¬ 
шие определить судьбу новорожденного, 
плюют в глаза матери, если она в этот момент 
стала его кормить. По поверьям карпатских 
украинцев, чтобы соорудить корону для царя 
змей, остальные змеи собираются вокруг него, 
плюют и дуют ему на голову, отчего у него на 
голове появляется корона (ивано-франков., 
Сіі 5І.РРС:173). Ведьма, чтобы отнять чужое 
молоко, слизывает в полночь росу на окнах 
и выплевывает ее в горшок, в результате чего 
роса превращается в молоко (полес.). Везде, 
где известны представления о духе-обогати¬ 
теле, приносящем богатство своему хозяину, 
полагали, что, украв у других зерно, молоко, 
сметану, этот демон в виде кота, собаки, жабы 
или змеи возвращается в дом к хозяину и из¬ 
рыгает украденное благо в заранее заготовлен¬ 
ную посуду. В Полесье считали, что лекар¬ 
ственные травы нельзя собирать после дня 
Ивана Купалы, т. к. после этого дня на них 
плюет и харкает ведьма (ПА, гомел.). 

П. некоторых животных опасен для 
человека, что связано с якобы ядовитыми свой¬ 
ствами их слюны: если жаба плюнет в глаза 
человеку, тот ослепнет (укр., Галиция; Мало- 
польша); также считался ядовитым П. ласки — 
он вызывает смерть (пол., болг.), поэтому 
польские жнецы, завидев ласку в поле, выли¬ 
вали из жбанов воду, чтобы она не наплевала 
туда. 

Согласно южнославянским этиологи¬ 
ческим легендам, изП. Бога и дьявола 
произошли некоторые животные; из П. Хри¬ 
ста или Богородицы — улитка (сербы Косова) 
и шелковичные черви (макед.); чтобы ожи¬ 
вить разорванную дьяволом пчелу, Бог взял 
две ее половинки, плюнул, слепил их вместе 
и вернул ей душу (серб.). Сорока произошла 
из П. дьявола (серб.). 

Нормы поведения в некоторых ситуациях, 
запрещают плевать: беременная не 


должна плевать через порог, а также увидев 
падаль или почувствовав неприятный запах, 
иначе ее ребенок будет слюнявым или у него 
будет пахнуть изо рта (полес.); нельзя плевать 
на собаку — иначе нападут сухоты (пол.); пле¬ 
вать в огонь — грех, от этого на языке обра¬ 
зуются язвы (полес.), нападет болезнь «лету¬ 
чий огонь» (рус.) или может запаршиветь зад 
(пол.); также запрещалось плевать через окно, 
чтобы не запачкать находящегося под ним 
ангела-хранителя (полес.). 

В некоторых местах Полесья запрет 
прясть в пятницу объясняется тем, что при 
прядении лен смачивали слюной — «это все 
равно, что плевать в Христа» (ПА, бреет., 
Спорово). 

Лит.: Гура СЖ:87,89,203,204,297,327,377,383, 
386,391,397,431,337,338,556,634,733; Левк.СО: 
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край 1928/3:51; Череп.МРРС:44; Ром.БС 8:303; 
Сумц.КП:65; КА; ПА; БНМ:415-417; Враж.НДМ: 
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Е. Е. Левкиевская 

ПЛЕЯДЫ — созвездие, характерные осо¬ 
бенности которого — сезонное появление на 
небе и множественность составляющих его 
объектов — обусловили разнообразие номи¬ 
наций, а также примет и поверий, с ним свя¬ 
занных. 

Болгары отмечают, что П. видны на небе 
до Юрьева дня (23.IV), после чего скрыва¬ 
ются до Тодорова дня — 8.VI, летни Тодо - 
ровден (Ков.НАМ:24). По поверьям сербов- 
граничар, П. видны до Юрьева дня, после 
этого их закрывает на небе Ъур^евска зора 
(«звезда св. Георгия»), а затем появляются 
после Видовдана (Видова дня), когда видов - 
денска зора их открывает. Тем не менее от 
Видова дня до Успения Богородицы ночью их 
не видно, потому что они передвигаются по 
небу днем. От Рождества до Юрьева дня 
П. «ходят» ночью под предводительством 
звезды, именуемой путница (Бег.ЖСГ:186). 
Согласно другой версии, П. не видны от 



72 


ПЛЕЯДЫ 


Юрьева до Видова дня или до Петрова дня, 
потому что они «отворяют лето» (]анк.А:142). 
Поляки считают, что П. исчезают с неба вме¬ 
сте с Орионом в день св. Войцеха (23.IV) 
или после Петрова дня, а появляются в авгу¬ 
сте или в сентябре. По представлениям поля¬ 
ков, П. движутся по небу вслед за солнцем, 
с востока на запад. 

Число составляющих созвез¬ 
дие звезд, по народным представлени¬ 
ям, варьирует от 6 до 15. Наиболее частое 
число — 7, что отражено в названиях типа 
семик (рус. Владимир.), сим зир (бел. бреет.), 
седмостълпци (болг.). 

Совокупное множество объек¬ 
тов, входящих в созвездие, передают такие 
названия, как грудки, кучки, клуб (рус.), 
купозбр (бел. гомел.), кипка, громадка (бел. 
бреет.), §готасІкі, кирка, киркі (пол.), дребни 
звезди (болг.). Название П. — вито хоро 
на небето (болг.) — отражает восприятие 
этого созвездия как круга, что может быть 
связано с представлениями о созвездии П. как 
небесном центре (см. ниже названия типа 
стожары). 

У зап. славян, а также на великорусской 
территории распространены «антропо¬ 
морфные» названия П. — ЪаЪу, ЬаЬкі, бабы. 
Согласно польским этиологическим легендам, 
Христос поместил на небо группу женщин, 
которые отказались показать ему дорогу; 
женщину с шестью дочерьми в благодарность 
за угощение хлебом; П. — это женщины, 
упавшие с воза. 

Ср. также названия §гаЬіагкі, §гаЫапке, 
гЫегасге, раппу (пол.), влашки синови (серб.), 
хайдути (болг.). С названием хайдути свя¬ 
зана болгарская легенда о том, что П. — это 
напавшие на путника разбойники, преследуе¬ 
мые его соплеменниками (созвездием Тельца). 

К этому типу можно условно причислить 
названия П. с основами влас-/влашк-, волос-, 
которые этимологически возводятся к этнони¬ 
му влахи, во лохи, к основе влас-/волос- ‘во¬ 
лосы’ или связываются с именем языческого 
бога Велеса/Волоса. Названия этой группы 
известны по славянским памятникам с XII в.: 
ст.-слав, власожелищи (Шестоднев Иоанна 
Экзарха Болгарского). Ср. волосыни, воло¬ 
сянка (рус.), волосожары, висожары, висса- 
жары (рус.), валасазар, волосожар, волосо¬ 
жары, васажар, палусажар, паласажар (бел. 
гомел.), волосозари, восуздари, лосозбри 
(бел. бреет.), волосозар (укр. киев., Черни¬ 


гов.), валасажар (укр. Чернигов.), висажары 
(рус. брян.), ѵіазіоѵісе (словен.). Ср. также 
укр. волосожар ‘созвездие Орион’, болг. ела- 
си ‘созвездие Тельца’. Названия с основами 
влас-/влашк-, волос- сближаются этимо¬ 
логами с группой названий, образованных 
от основы стожар- (см., напр., Фаем. 1:343). 
По поверью из Тульской губ., виссажары 
явились на небе с того времени, как сорок 
братьев были замучены за веру Христову 
(см. Сорока мучеников день). 

У юж. славян существуют легенды, объяс¬ 
няющие названия власи, влашкови, влашиц, 
власти (болг.), власике, влашике (серб.). 
Сербы считают, что влашике — это семь бра¬ 
тьев, имена которых рифмуются друг с дру¬ 
гом, например: Мика и Миока, Рако и Раока, 
Орислав, Борислав, Милислав; Воле и Воле - 
та, Рале и Ралета, Миле и Милета, Пржо- 
лак и т. п. (]анк.А:139). Ср. спорадически 
встречающееся у поляков название П. — 
5 іебет Ьгасі (пол.). 

В юж. и воет. Польше, у чехов, словаков, 
болгар, македонцев, на северо-западе Хорва¬ 
тии, в Словении зафиксированы названия П. 
со значением «курица (с цыплятам и)»: 
квочка, квбкша, курки (укр.), кури, курочка 
ходить (укр. ровен.), курка, курки, курица, 
курочка (бел. бреет.), кига, кигкі, кшоіека, 
киюегкі, кокоыкі, кипск^іа, кигещіка, касіка 
(ю.-вост. Польша, Верхняя Силезия), квачка 
(с пиленца), кокошка (болг.), квочка с пи- 
ликима (серб.), бугарски кокошки (серб.). 
По болгарской легенде. Бог предупредил мно¬ 
годетную вдову о грядущем Потопе, чтобы 
она спаслась со своими детьми и единствен¬ 
ным богатством — курицей с цыплятами. Ухо¬ 
дя из города, женщина нарушила запрет не 
оглядываться и окаменела вместе со своими 
детьми (ср. ветхозаветный мотив Лотовой 
жены). Спаслась только курица с цыплятами, 
которых Бог превратил в звезды. По другой 
версии, в созвездие Квачка Господь превра¬ 
тил саму вдову и ее детей. Бытует также ле¬ 
генда, согласно которой вдова на небе носит 
курицу с цыплятами в решете на голове. Со¬ 
гласно польской легенде, П. — это курица 
(с цыплятами), подаренная младенцу Христу. 
Сезонную невидимость П. болгары объясня¬ 
ют тем, что в это время небесная курица выси¬ 
живает своих птенцов, после чего и появляется 
на небе с новым выводком. С олицетворением 
П. в образе домашней птицы связаны поверья 
о похищении «курицы с цыплятами» с неба 
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ведьмами (болг. — ср. аналогичные мотивы 
в легендах о похищении луны как небесной ко¬ 
ровы или вола; см. Луна, Затмение). 

Считается также, что появление на не¬ 
бе П. опасно для скота и домашней птицы. 
По болгарскому поверью, небесная курица- 
несушка стряхивает с себя перья, которые счи¬ 
таются нечистыми; падая с неба на скот, они 
вызывают у животных болезни. С этим связан 
запрет оставлять скот на ночь под открытым 
небом во время появления П. В центр. Бол¬ 
гарии, где П. носят название власи, их вредо¬ 
носность подтверждается следующим поверьем: 
когда П. первый раз появляются на горизонте, 
нужно, чтобы овцы и ягнята не увидели их, 
иначе на них нападет болезнь влас (мор). 
С представлением об опасности, исходящей 
от этого созвездия, может быть связано рус. 
волчий, хвост ‘Плеяды’ (Гура СЖ:22). 

К «предметным» названиям П. 
относится группа астронимов с основой сто¬ 
жар -, маркирующая это созвездие как центр 
неба, вокруг которого совершается движение 
звезд (ср. рус. стожар ‘шест посреди стога’, 
болг. стожер ‘столб посреди гумна’): стожа¬ 
ры, стожар, сожар (рус.), стажары (бел.), 
стожар, стожари (укр.), стожари (з.-болг.), 
ластожаре, ластижари, ластарице, гласта - 
рице (серб.), 5 іогёгсісі (словен.), $іга 2 еп}сісі 
(хорв.). У воет, славян стожары — не только 
П., но и Большая Медведица с Полярной 
звездой. 

Среди других названий, близких к этому 
типу, встречаются слова, обозначающие круг¬ 
лые предметы: решётка (в.-рус.), корона, 
коронка (бел. бреет.); коруна (укр. волын.), 
сіта, сітка, сітца, сіти,б, рэшата, рэшатні 
(бел.), 5 ііо, зііко (пол.), улей, утиное гнездо 
(рус., укр.). По поверью белорусов- полешу- 
ков, П. ( сітко ) — это свечи, горящие на небе 
в том месте, где собираются души праведни¬ 
ков и где ангелы «отсевают» праведные души 
от грешных (Серж.ПЗ:7). 

С периодичностью появления П., их дви¬ 
жением по небосводу связан целый ряд при¬ 
мет. По положению П. на небе определяли 
время: появление П. на горизонте означало 
наступление ночи (бел. бреет. — рания зорни- 
цы); П. в зените — полночь (бел. гомел.; укр. 
Житомир., Чернигов.; рус. брян., болг. само- 
ков.). П. служили ориентиром: «Валасажары — 
де север-юг паказываюць» (ПА, гомел.). 

Появление П. на небе весной означает, что 
пора начинать сев (болг.); летом и осенью — 


что пора сеять озимые (пол., болг.), косить 
(серб.); низкое положение созвездия на небе 
предвещало мокрую осень, высокое — сухую 
(укр. Чернигов.); с появлением П. связывали 
начало зимы (пол., укр. Чернигов.); хорошо 
видные П. — к хорошей погоде (бел. бреет.), 
к дождю (укр. Чернигов.). Ранний заход П. на 
Сырное заговенье предвещает урожай, а если 
П. заходят перед зимним Николиным днем 
(6.XII), то будет хороший урожай и здоровый 
год (болг.). 

Лит.: Рут М. Э. Русская народная астронимия. 
Свердловск, 1987; Она же. Образная номина¬ 
ция в русском языке: имена собственные. Екате¬ 
ринбург, 1992; Азим.КД; Фаем. 1:304, 343—343; 
Даль 1:233, 4:326; Ерм.НП:304; БелМ:467; 
М082.КЕ5 2:36-41; ЕПНК 3:248-274; Ков.НАМ: 
22-24; Марин.ИП 1:36-37; ]анк.А:139-143; 
Бег.ЖСГ:186; 888Б 1/2:246-249; Арх.ИЭА; ПА. 

О. В. Белова 

ПЛОДОРОДИЕ — непрерывное воспроиз¬ 
ведение жизни (растений, животных и чело¬ 
века), обеспечиваемое высшими силами и под¬ 
держиваемое всем комплексом традиционных 
ритуалов и магических практик. Сохранение 
и стимулирование П. — главная цель и доми¬ 
нирующий мотив большинства семейных, ка¬ 
лендарных, хозяйственных, окказиональных 
обрядов. Концепт П. выражается в славян¬ 
ских языках едиными для трех сфер (растения, 
животные, человек) лексическими средствами, 
главные из которых — *гос !- ( родитъ , ро¬ 
жать, урожай), *рІосІ- (плод, плодиться, 
приплод, бесплодие), *$ёт% (семя, осемене¬ 
ние). В силу антропоцентризма традиционной 
категоризации мира символика и магия П. 
ориентирована прежде всего на репродуктив¬ 
ную сферу человека и физиологию женщины, 
в недрах которой семя превращается в плод 
и затем рождается человек. Для наделения 
плодородием, сохранения его и восстановле¬ 
ния (в случае утраты) использовался целый 
арсенал магических средств с общей семанти¬ 
кой «возрастания», «умножения», «развития», 
«движения вперед», а также символизирую¬ 
щие брак, коитус и зачатие предметы и дей¬ 
ствия (зерно, пояс, катание по земле, ходьба, 
обнажение и др.); эти средства считались 
одинаково эффективными применительно к уро¬ 
жаю, приплоду скота и деторождению. 
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Для магического стимулирования 
П. привлекались лица, наделенные репродук¬ 
тивной силой: беременная женщина, рожени¬ 
ца, женщина детородного возраста, имеющая 
детей, молодая жена (до рождения ребенка), 
невеста, молодежь брачного возраста, девушка, 
девочка, иногда свекровь (в свадебном обряде), 
а также ребенок как «продукт» репродукции. 
Беременная женщина считалась способной 
не только помочь бесплодным женщинам за¬ 
чать ребенка (см. Бесплодие), но и заставить 
плодоносить неродящее дерево, способство¬ 
вать урожаю поля и приплоду скота. У болгар 
беременной поручалось обрезание виноград¬ 
ной лозы; в Воеводине она трясла фруктовые 
деревья, сообщая им П.; словаки в Венгрии 
заставляли беременную женщину обойти вок¬ 
руг неплодоносящего дерева, чтобы оно дало 
урожай. В Полесье беременную сажали на 
ткацкую основу, чтобы рос лен и было ровное 
полотно. Роженице или многодетной женщи¬ 
не поручалась прививка плодовых деревьев; 
бесплодная женщина старалась полежать рядом 
с роженицей, посидеть на месте, где происхо¬ 
дили роды, чтобы воспринять репродуктив¬ 
ную силу (иногда это считалось опасным для 
роженицы); одежду многодетной женщины 
носила бездетная женщина, чтобы зачать ре¬ 
бенка. Невеста, по украинским поверьям, 
способствовала размножению пчел, поэтому, 
если в доме жениха разводили пчел, невесте 
расплетали косу там. Напротив, «нечестная 
невеста» могла «отнять» П. у поля, поэтому 
ей не разрешалось даже смотреть на него; 
ее вели под руки с закрытыми глазами. 

В обряде Еньова будя участницы носили 
на руках маленькую девочку, чтобы способ¬ 
ствовать урожаю (болг.); в Полесье, чтобы 
случка была результативной, на ворота, через 
которые вели корову на случку, ставили де¬ 
вочку, и корова должна была пройти под ее 
ногами; в Черногории девочку сажали на бад- 
няк, чтобы скот плодился. Ребенок — обяза¬ 
тельный участник свадебного обряда юж. 
славян: его сажали на колени невесты; укла¬ 
дывали в брачную постель и т. п., что должно 
было способствовать рождению детей в новой 
семье (Плот.ЭГЮС:170—177). Мальчику по¬ 
ручали бросить первую горсть зерна при начале 
сева или же сажали маленького ребенка в бо¬ 
розду (в.-слав.). Способность сообщать П. 
приписывалась также ребенку внебрачному. 

Наделение плодородием считалось важной 
функцией обрядовых персонажей. 


Болгары верили, что если бы на масленицу 
в дом не пришли старцы, то ничего бы не уро¬ 
дилось. Зап. славяне приписывали проду¬ 
цирующую силу ряженым и их убранству, 
поэтому старались оторвать клок соломы от 
«медведя» или лоскут одежды и положить их 
в гнездо гусыне для повышения ее плодовито¬ 
сти. См. Ряжение. Болгарские лазарки, оде¬ 
тые как невесты, проходили по засеянному 
полю (вопреки обычному запрету) и пели 
«Каде ние заминале, родило се, преродило» 
[Там, где мы прошли, родилось, переродилось] 
(кюстендил., Арн.БНП:85) Кукеры носили 
с собой деревянные палки-фаллосы, имитиро¬ 
вали половой акт, прикасались своей палкой 
к бездетной женщине, совершали ритуальную 
пахоту и сев, катались по земле, осыпали зри¬ 
телей зерном (женщины ловили его в свои 
фартуки, затем кормили им кур или добавляли 
в посевное зерно), произносили тексты об- 
сценного характера и эротического содержа¬ 
ния — все эти действия были направлены на 
вызывание П. 

Источником репродуктивной силы счита¬ 
ется также дерево плодовое: бесплод¬ 
ная женщина должна была есть почки, цветы 
или плоды дерева в саду, вешать на него свою 
сорочку, чтобы забеременеть (серб.); свадебное 
деревце, древко свадебного знамени нередко 
изготавливали из веток плодового дерева, 
после свадьбы на дерево относили венки, фату 
и др. (ю.-слав., укр., ю.-рус.), клали под него 
остриженные волосы жениха (серб.); плацен¬ 
ту новорожденного закапывали под плодовое 
дерево ради сохранения детородной способно¬ 
сти матери (напротив, женщины, не желаю¬ 
щие больше рожать, закапывали плаценту 
под неплодоносящее дерево или под камень — 
ю.-слав.); под дерево выливали воду, в которой 
мылась роженица или купали новорожденного 
(это взаимно «оплодотворяло» женщину и де¬ 
рево). Через венок из веток плодового дерева 
юж. славяне доили овец в Юрьев день; венки 
из веток и цветов такого дерева надевали на 
шею овце и т. п. 

Продуцирующими свойствами наделялись 
некоторые животные, особенно петух, ку¬ 
рица, медведь, заяц, белка и др. 

Главным «субъектом» и источником П. 
считается земля — родительница всего жи¬ 
вого, мать всех людей, кормящая их своими 
плодами и принимающая их после смерти в свое 
лоно (ср. рус. земля-матушка, мать—сыра 
земля). Земля уподобляется женскому лону, 
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которое оплодотворяется небесным семенем — 
дождем. Производительные силы земли про¬ 
буждаются весной (ср. рус. сиб. поверье: вес¬ 
ной земля брюхата ; отсюда насыщенность 
весенних обрядов мотивами П.) и приносят 
плоды летом и осенью, когда земля разреша¬ 
ется от бремени урожаем. Контакт с землей 
наделяет человека плодородием (ср. катание 
по земле в Юрьев день старых дев в надежде 
на брак, болг.) и обратно — способствует пло¬ 
дородию земли и урожаю, ср. катание по земле 
мужчин и женщин, совершение на земле (в саду 
или в поле, перед севом, перед цветением, во 
время цветения злаков) хозяином с хозяйкой 
полового акта ради урожая (серб.); катание по 
земле яиц и хлебов; закапывание в землю 
остатков освященной пасхальной пищи и др. 
См. Катать(ся), Закапывать. 

Способность наделять плодородием при¬ 
писывалась действиям, носящим динами¬ 
ческий характер, связанным с движением, — 
хождению (ср. продуцирующую семантику 
обходов полей, домов и др. шествий, в част¬ 
ности рождественских обходов с «козой»: 
«Где коза ходит, там жито родит» — полес.), 
танцам, хороводам, прыжкам, катанию (на ло¬ 
шадях, санях), качанию на качелях, дракам 
и т. п. Многочисленные ритуалы «хождения» 
с предметными символами (с «вертепом», 
«козой», «звездой», «маем», «стрелой», «вер¬ 
телом», с «Мареной», «Смертью» и т. п.); 
вождение додолы, пеперуды, русалки, «куста» 
и т. п. всегда включали (имплицитно или экс¬ 
плицитно) идею призывания П. на очерчива¬ 
емое этими хождениями пространство жизни. 

Мотив П. наиболее характерен для масле¬ 
ничных обрядов: танцев и подскоков «на вы¬ 
сокий лен», ради урожая овощей и хлеба 
(особенно у зап. славян), иногда с элементами 
обнажения и демонстрацией гениталий, с ха¬ 
рактерными припевками, например, «Танце¬ 
вали вместе, чтобы житечко росло густо» 
(Агап.МОСК:171). Продуцирующие цели 
у воет, славян преследовали масленичные ка¬ 
тания с гор — в санях, на лыжах, катание на 
лошадях (главным образом женщины), ср. рус. 
ярослав. лен закатывали ; эти катания от¬ 
личались свободой сексуальных отношений, 
что также мотивировалось вызыванием П. 
См. Масленица. Качание на качелях ранней 
весной, в день св. Марка, в Юрьев день и др. 
(чтобы конопля, пшеница и рожь росли высо¬ 
кими — серб.) особенно характерно для юж. 
славян. Лазаркам нельзя было останавливать¬ 


ся при исполнении своего танца, чтобы посевы 
не перестали расти, чтобы пчелы хорошо пло¬ 
дились и т. п. 

Продуцирующий смысл придавался раз¬ 
нообразным движениям и действиям, обозна¬ 
чаемым слав. *ѵііі ‘вить’, и их атрибутам 
(мотовило, веретено, вертел и т. п.). «Завива¬ 
ние» невесты, плетение каравая (ср. болг. вит 
превит кравай), повивание ребенка, завива¬ 
ние венков на березе на Троицу девушками, 
вождение хороводов, завивание дожинальной 
«бороды» и др. понимались как магические 
способы наделения и поддержания П. Ср. 
белорусскую юрьевскую песню: «А гдзе кара- 
год ходзиць, там жито родзиць. А гдзе ка- 
рагод не бывае, там жито вылегае» (Шейн 
МИБЯ 3:170). У юж. славян магия прядения 
широко использовалась в пчеловодческих об¬ 
рядах: на пасеке оставляли веретено или мо¬ 
товило, девушка на Рождество шла к пасеке 
прясть нитку, которой она обвивала все ульи 
и т. п. См. Вить. 

Эффективным средством стимулирования 
П. считалось битье, широко применявшееся 
в свадебном обряде всех славян для наделения 
плодовитостью молодых (их обоих или только 
невесту били поясом, кнутом и т. п. перед 
брачным ложем или в другие моменты свадь¬ 
бы). В Вербное воскресенье белорусы, укра¬ 
инцы, черногорцы и др. били освященными 
вербовыми ветками детей, чтобы они лучше 
росли; поляки били коров, чтобы они давали 
больше молока и т. п.; русские били кур освя¬ 
щенной вербой, чтобы они лучше неслись; 
словачки били каждую гусыню мешалкой, 
которой пользовались при приготовлении об¬ 
рядовой еды. В Подмосковье корову при выгоне 
ударяли клюкой, приговаривая: «Тели телок, 
тели телок!» См. Бить. Ср. также ритуальную 
молотьбу в новогодние праздники с продуци¬ 
рующей целью (юж. и воет, славяне). 

Для вызывания П. фруктовых деревьев 
и домашней птицы применялось трясение. 
Неплодоносящие деревья в саду можно было 
«пробудить» к жизни, если с силой потрясти 
их на Рождество (или пригрозить, что сру¬ 
бят их); для того чтобы куры лучше неслись, 
в Белоруссии трясли телегу, ворота или что- 
нибудь еще; в Словении трясли курятник. 

Продуцирующий смысл придавался дей¬ 
ствиям раскрывания, развязывания 
«запертых» или «связанных» производитель¬ 
ных сил; они повсеместно применялись в слу¬ 
чае трудных родов (развязывание узлов, рас- 
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стегивание одежды, открывание дверей, сун¬ 
дуков и т. п.), они же служили способом 
магического стимулирования П. У сербов в ок¬ 
рестностях Нового Пазара для того, чтобы 
женщина, потерявшая ребенка, сохранила спо¬ 
собность рожать, гроб и могилу младенца 
оставляли незамкнутыми: «Да би маіка и дал>е 
ра^ала, на ковчегу умрлог детета остани се 
отворена страна код ногу. Гроб се огради са 
три стране а испод ногу се остане отворена 
ограда, било да ]е од камена или бетона» 
[Чтобы мать и дальше рожала, на гробе умер¬ 
шего ребенка нужно оставить открытой сторону 
в ногах. Могилу надо оградить с трех сторон, 
а в ногах оставить отворенной, даже если она 
сделана из камня или бетона] (Фил.РЕГ:197). 
У русских в Подмосковье требовалось везти 
семена на посев обязательно в незавязанных 
мешках, иначе для зерен «земля завяжется» 

(Зерн.ММДУ:25). 

Стимулированию П. служили акты жер¬ 
твоприношения и сами жертвенные живот¬ 
ные (кровью жертвенного животного кропили 
скот, кости бросали в поле и т. п.), дарения 
(см. Дар), а также в определенных случаях 
кража и обман. 

На повышение П. так или иначе были 
направлены предписания и запреты, регла¬ 
ментирующие (в отношении времени, места, 
исполнителей) все бытовые и хозяйственные 
действия, связанные с полеводством, огород¬ 
ничеством, животноводством, такие как сев 
и жатва, сбор и заготовка плодов, прививка 
растений, купля и продажа скота, выгон ско¬ 
та, случка скота, пастушество и т. д. Магиче¬ 
ские функции приобретали и атрибуты этих 
«утилитарных» действий — рало плуга, серп, 
цеп, пастуший бич, веревка, на которой вели 
купленную или продаваемую скотину, и т. п. 

С идеей П. связана пища и пищевые 
ритуалы. Обильная пища, многократные 
трапезы (в частности и особенно на маслени¬ 
цу) служили знаком и стимулом всеобщего П. 
В некоторые праздники, особенно на Рожде¬ 
ство, Пасху, скот и домашнюю птицу кормили 
специально приготовленной едой или же от¬ 
деляли для них пищу с праздничного стола, 
отдавали им остатки праздничной пищи; в ка¬ 
нун Рождества кормили кур 9 раз (ю.- слав.), 
скармливали курам зерно, которым посыпали 
в доме на Рождество (насыпая его, например, 
в круг из пояса хозяйки), скорлупу освящен¬ 
ных яиц и т. п. — все это должно было про¬ 
воцировать П. См. Кормление ритуальное. 


У юж. славян на Рождество обильно украша¬ 
ли праздничный хлеб орехами, изюмом и др., 
чтобы год был урожайный; перед ужином 
в Сочельник хозяин поднимал хлеб со словами 
«Да роди жито!» [Пусть родит хлеб!]; хозяй¬ 
ка испачканными в тесте руками мазала две¬ 
ри всех помещений для скота, а если у нее 
не было детей, она мазала себе тестом лоб, 
а мужу нос, чтобы избавиться от бесплодия 
(Плот.ЭГЮС:91). В Юрьев день в молодых 
женщин кидали свежеприготовленным сыром 
или обрызгивали их сывороткой, чтобы сде¬ 
лать их плодовитыми. 

Ради сохранения и поддержа¬ 
ния репродуктивной способности в крити¬ 
ческих ситуациях применялись специальные 
магические действия. Так, если в доме случа¬ 
лась смерть, считали необходимым ворошить 
зерно в амбаре, чтобы оно «не замерло»; при 
выносе покойника из дома перекладывали 
яйца в гнезде, чтобы зародыши не погибли 
(в.-слав.); матери умершего ребенка не позво¬ 
ляли участвовать в погребении и оплакивать 
его, чтобы она не утратила способности ро¬ 
жать, ит. п. В день появления приплода у 
скота ничего не давали из дому взаймы, чтобы 
не отдать П., и т. д. 

Предметными символами пло¬ 
дородия служили, во-первых, атрибуты 
лиц — носителей П., замещавшие их в магиче¬ 
ских практиках, а также предметы, причаст¬ 
ные к этим практикам; во-вторых, предметы, 
символически ассоциирующиеся с гениталия¬ 
ми, родами, сексуальной сферой и браком 
в целом (см. Фаллическая символика); 
в-третьих — символы со значением множе¬ 
ственности, обилия, неисчислимости. К пер¬ 
вым относятся предметы одежды (фартук, 
пояс, подол рубахи, шапка), прежде всего 
женской, рождественская солома и пища, го¬ 
ловешка от бадняка и т. п.; ко вторым — палки, 
кочерга, ключ и замок, предметы с углублени¬ 
ями и отверстиями; к третьим — зерно, орехи, 
крошки, песок, пепел, щепки, волосы, шерсть, 
искры, звезды, роса, муравьи, сито, решето. 
Множество мелких предметов призвано было 
провоцировать обильное потомство (для этого 
скот кормили крошками, добавляли в корм 
пепел и др.). Ср. приметы, по которым обилие 
звезд на небе в рождественскую ночь сулит 
обильный урожай хлеба, грибов и др.; «окли- 
кание звезд» пастухами ради П. овец и т. п. 

Особая роль в магии П. отводилась мура¬ 
вьям, которые символически соотносились со 
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скотом; в муравейник закапывали остатки 
праздничных трапез, чтобы скота было столько, 
сколько муравьев в муравейнике (серб.); при¬ 
носили в хлев муравьев в Чистый четверг 
(рус.), осыпали муравьями овец в Страстную 
субботу, чтобы они плодились, как муравьи 
(словац.), и т. п. Полазник, выбивая искры 
из рождественского полена в очаге, желал: 
«сколько искр, столько цыплят, ягнят, поросят 
и т. д.» (ю.-слав.). Ради того чтобы лучше 
велась домашняя птица, болгары оставляли 
в курятнике палку, с которой ходили дети-ко- 
лядовщики; украинцы забрасывали на голу¬ 
бятню посох, украденный в церкви во время 
пасхальной заутрени; сербы сыпали в курят¬ 
ник песок, принесенный с реки, скорлупу 
орехов, стряхивали над блюдом с песком 
брызги с мокрых рук; сажали наседку на со¬ 
лому, на которой сидел полазник, и т. п. 

Магическим средством как вызывания П., 
так и отнятия его служил замок, ср. порчу, 
насылаемую на молодоженов с помощью зам¬ 
ка, и снятие порчи путем отмыкания замка, 
а также русский обычай, по которому невеста 
перед венчанием грызет церковный замок или 
ключ, говоря: «Мне брюхатеть, а тебе прихоти 
носить». См. Замок, Ключ. 

П. символизировали также текучая 
вода (ср. приговор: «Пусть течет стадо, 
как вода», болг.; см. также Пускать по воде) 
и огонь*(ср. продуцирующую роль купальских 
костров, возжигание огней вокруг невесты 
с женихом и других персонажей свадебного 
обряда, перепрыгивание через костер в риту¬ 
алах первой брачной ночи ради того, чтобы 
обеспечить рождение детей, и т. п.). 

Универсальными символами П. являются 
яйцо, зерно, хлеб. 

Магией П. насыщены обрядовые 
комплексы Рождества, масленицы, 
Юрьева дня, а также семейные обряды — 
свадебный и родильно-крестильный. При этом 
наблюдается своего рода специализация: рож¬ 
дественские обряды, стимулирующие П. во 
всех сферах жизни, большее внимание уделя¬ 
ют П. скота и особенно домашней птицы; 
юрьевские обряды посвящаются преимуще¬ 
ственно П. скота, масленичные — урожаю 
земледельческих культур; свадебный и ро¬ 
дильный — рождению детей и т. п. 

Тема П. широко представлена в обрядовом 
фольклоре (см. особенно Благопожелания, 
Приговоры, а также Проклятия), в гадани¬ 
ях и приметах. 


См. также Беременность, Бесплодие, 
Вестись, плодиться, Зачатие, Урожай, 
Фертильная магия, Овцеводство, Птице¬ 
водство, Рыболовство. 

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); Гура СЖ (по 
указ.); Журав.ДС:10—50; Каб.АЖТ (по указ.); 
Плот.ЭГЮС (по указ.); Усп.ФР (по указ.); 
К а I і б і с К. Носіііі — госіііі. Зригеп сіег Техіе еіпез 
игз1а\ѵізсЬеп РгисЬіЬагкеіізгііиз / / ^Мепег зІаѵізІізсЬез 

]аЬгЬисЬ. №іеп, 1987/33:23-43; I сі е ш. №еііегез 
гиг Кекопзігикііоп сіег Техіе еіпез игзІаѵгізсЬеп 
РгисЬіЬагкеіізгііиз (1, 2) // ІЬісІет 1989/35:57— 
98; 1990/36:187 — 190; I сі е т. Носіііі — госіііі. 

Тгадот іекзіоѵа ргазіаѵепзко^ оЬгесІа ріосіпозіі / / 
Зіисііа еіЬпоІо^іса. 2адгеЬ, 1989/1:43—63; Васе- 
в а В. Ра1}ан>е деце у космо-биолошком ритму 
ра1)анэа живота // КСК 2002/7:27—34; Бай¬ 
бу р и н А. К. Из теста — поляницу, из девки — 
молодицу. Заметки к описанию операционного пла¬ 
на обряда // МПНТ:91—108; Толстая С. М. 
Акциональный код символического языка культуры: 
движение в ритуале // КДЯК:89—103; Она же. 
Сексуальные коннотации глаголов движения в сла¬ 
вянских языках // ТезБЧ 1994/3:72—73. 

С. М. Толстая 

ПЛУГ — см. Соха, плуг. 

ПОБРАТИМСТВО, посестримст- 
в о — одна из форм ритуального родства 
(наряду с кумовством, молочным родством, 
крестильным родством и др., см. Род, род¬ 
ство), известная главным образом у юж. и 
воет, славян. У юж. славян П. могло заклю¬ 
чаться между лицами обоего пола, которые 
становились «братьями (сестрами) по Богу» 
(в отличие от родства «по крови»). У русских 
обычай П. относился прежде всего к мужчи¬ 
нам, при этом побратимы назывались кресто¬ 
выми братьями или названными братьями , 
а П. — крестовым братством , поскольку 
при заключении братских отношений было 
принято меняться нательными крестами. 

Различаются несколько видов П. Смысл 
одного состоит в восполнении недостающих 
родственных связей, естественной ущербно¬ 
сти родовой (или семейной) структуры, когда, 
например, девушка, не имеющая братьев, за¬ 
ключает побратимство с парнем, принимаю¬ 
щим на себя ответственность за названную 
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сестру и соответственно — все необходимые 
обрядовые роли (например, в свадебном обря¬ 
де). В этом случае П. становится гарантией 
сохранности родовой структуры, и на побра¬ 
тимов в народном праве распространяются все 
правила и запреты, относящиеся к кровному 
родству (в том числе и прежде всего запрет на 
брачную связь между их семьями). 

Другой смысл братания имеют обычаи 
и ритуалы (лучше всего сохраняющиеся на 
Балканах, но известные и у воет, славян), 
представляющие собой добровольный акт 
изъявления и утверждения дружеских и брат¬ 
ских отношений между лицами одного пола 
(чаще мужского), отношений, которые с этого 
момента и до конца жизни побратимов приоб¬ 
ретают статус кровного родства и охраняются 
общественной моралью. Этот тип П. очень 
близок к кумлению как к своему женскому 
корреляту и нередко совпадает с ним не только 
по содержанию, но и по ритуальным формам, 
но отличается от кумления менее выраженным 
инициационным характером, отсутствием во 
многих случаях календарной закрепленности 
и определенного срока действия. 

Однако в ряде случаев П., как и кумление, 
может становиться календарным обрядом. Так, 
в юж. Банате во многих селах в понедельник 
Фоминой недели (этот день кое-где называют 
кумачни понедеуьак ) совершается обряд кума - 
чаьье , который сводится к ритуалу заключения 
побратимства и посестримства: участники идут 
к воде (реке или источнику), плетут венок, 
мочат его в воде и через него целуются; затем 
обмениваются подарками и яйцами; потом ве¬ 
нок пускают по воде или, если обряд соверша¬ 
ется у источника, венок забрасывают на крышу 
или плодовое дерево (БосиЬ 1996:277—281). 
Ср. троицкое кумление девушек у русских. 

В отличие от кумления, которое носит вре¬ 
менный характер и по истечении предписанно¬ 
го срока отменяется (ср. у русских обряд 
«раскумливания»), П., даже если его заклю¬ 
чение календарно закреплено, не предполага¬ 
ет отмены и действительно на всю жизнь (хотя 
очень близкий к побратимству обряд «дружи- 
чало» (в.-серб.), описанный Вуком Караджи¬ 
чем, предусматривал годичный срок действия 
братских отношений). Оба вида ритуально¬ 
го родства могли заключаться с иноверцами 
и инородцами, например, сербы братались 
с мусульманами, албанцами, с цыганами, при¬ 
чем отказ от предложенного побратимства 
считался большим грехом. 


В Болгарии обряд заключения П. мог 
носить календарный характер и совершался 
чаще всего на Иванов день (зимний, 7.1), 
реже в день зимнего Афанасия (18.1). Иоанн 
Креститель считался покровителем кумовства 
и побратимства и вообще ритуального, не кров¬ 
ного родства (поскольку он крестил Христа); 
его, как и Бога, призывали в заклинаниях, 
сопровождающих обряд заключения П. В этот 
день парни, желающие вступить в братские 
отношения, шли в церковь, священник обвя¬ 
зывал их одним поясом и благословлял. Обыч¬ 
но они при этом обменивались букетиками 
плюща или самшита, перевязанными красной 
шерстяной ниткой, к которой прикреплялась 
старинная золотая монета. В дальнейшем они 
в этот день и в другие крупные праздники 
ходили друг к другу в гости, дарили друг другу 
одежду, чулки и т. п. Брак между их детьми 
не допускался (БМ:267—269; Бобчев 1892). 

П. часто заключалось в знак благодар¬ 
ности между спасенным и его спасителем 
(избавителем): у болгар в такой ситуации 
в доме спасенного изготавливали две свечи, 
пекли пресный хлеб, кололи барана, пригла¬ 
шали родных, хозяйка целовала руку спасите¬ 
лю, который в данном случае трактовался как 
лицо более высокого статуса, чем кум и стар¬ 
ший сват; побратимы шли к иконе или к очагу, 
обменивались свечами, целовались, и спасен¬ 
ный говорил своему спасителю: «Правя те 
брат» [Делаю тебя братом], а тот трижды 
отвечал: «Ставам ти брат, станах ти брат!» 
[Становлюсь тебе братом, стал тебе братом!] 
( Марин. НВ:568). 

Наиболее распространенная форма заклю¬ 
чения П.: надрезали одним и тем же лезвием 
(или укалывали иглой) указательные пальцы 
на левой руке (в других локальных традициях 
мизинцы, предплечья), затем слизывали друг 
у друга кровь и сжимали надрезанные пальцы, 
после чего целовались, и с этого момента ста¬ 
новились братьями; соответственно остальные 
члены их семей приобретали новые роли в си¬ 
стеме родственных отношений: жена побрати¬ 
ма становилась для другого побратима снохой, 
как и жена родного брата, он сам становился 
пасынком для родителей побратима, те в свою 
очередь — его названными родителями (серб. 
поочим и пома']ка) и т. д. Встречаются и более 
редуцированные ритуалы: питье из одной чаш¬ 
ки (ср. хорв. ргісазпі роЬгаііт — Ма2ііг.:956), 
одевание побратимов в одну большую рубаху 
(Начов:392) и др. 
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Существенным ритуальным моментом, 
присутствующим практически во всех видах 
обряда, является обмен теми или иными пред¬ 
метами, ср. рус. диал. побратать ‘обменять, 
обменяться с кем-л. при братании’ — «С Чури- 
лом у них конями поменяно, / И сюртуками, 
шинелями побратано». Олон.; побрататься 
‘то же’ (СРНГ 27:204). У русских и вообще 
у воет, славян это чаще всего нательный крест, 
иногда икона; у сербов это может быть и обмен 
шапками и другими предметами одежды — 
рубахами, носками, поясами, платками. Часто 
ритуал требовал совместной трапезы или вза¬ 
имных угощений (в доме каждого побратима), 
питья вина, реже (у юж. славян) совместного, 
на одном ложе, спанья или лежания. 

У русских типичный обряд заключения 
побратимства выглядел так: «У нас братаются 
за рюмкою вина, а в народе, помолясь перед 
иконой, или в поле, на восток, либо на тельный 
крест, обнимаются, дают друг другу клятву 
или зарок в верной дружбе и меняются крес¬ 
тами» (Даль 2:348). Отмечаются значитель¬ 
ные локальные различия: в одних областях 
побратимами становились преимущественно 
или исключительно мужчины, в других также 
(или даже преимущественно) лица женского 
пола; в одних П. исключало брачные отноше¬ 
ния между семьями, в других никаких ограни¬ 
чений такого рода не соблюдалось. 

Особым видом П. является заключение 
братских отношений между противниками 
в ситуации военного противоборства, вражды 
между родами или семьями и т. п., когда П. 
используется как инструмент преодоления 
антагонизма, как способ примирения и разре¬ 
шения конфликтной ситуации. В русских бы¬ 
линах мотив П. связан почти исключительно 
с подобной коллизией. При этом богатыри 
братаются не только друг с другом (Добрыня 
Никитич предлагает Илье Муромцу, одер¬ 
жавшему победу в поединке: «Не моги меня 
казнить, моги помиловать. Назывемся-ко мы 
братьеми крестовыма. Покрестоемся мы сво- 
има крестами золоченыма»), но и с «внешним 
врагом» и даже со Змеем Горынычем («Туто 
молодцы побратались: Добрыня стал боль¬ 
ший брат, Змеишшо стал меньший брат») 
(Гром.ТНП:72—73). Ср. рус. диал. брататься 
‘оспаривать первенство в борьбе, бороться 
с кем-либо’: «Прилетел к нему тут змей 
Горыныч. И начали они тут брататься» 
(пинеж.); «Я сегодня братался с нем, снес ему 
голову своей вострой шашкой-ну...» (самар.) 


(СРНГ 3:134); побрататься ‘померяться 
силами, побороться’: «Выедем в чисто поле, 
побратаемся» (архангел., СРНГ 27:204). 

У юж. славян П. нередко заключалось 
ради примирения враждующих семей или 
родов и предотвращения или остановки кров¬ 
ной мести (с этой целью чаще использова¬ 
лись институт и терминология кумовства — 
см. Ѵик.ЗК 1:227; ВукановиЬ 1979:148-130). 

У сербов различают побратимство «по крви» 
и побратимство «по невол>и» (т. е. по несча¬ 
стью). Во втором случае это принципиально 
другой (и по смыслу, и по форме) обычай, 
в котором П. выступает в качестве апотропея, 
как средство, защищающее от болезни, сглаза, 
смерти, любой беды. Такое П. основывается 
на представлении о «двойничестве», т. е. о со¬ 
кровенной связи, существующей между людь¬ 
ми и природными объектами (деревьями, 
животными, камнями и т. п.), между людьми, 
родившимися (или зачатыми) в один день 
недели или в один месяц (однодневники 
и одномесячники), между людьми, носящими 
одно имя, и др. Самым «сильным» видом 
двойничества является связь между близне¬ 
цами, имеющими общую судьбу и составляю¬ 
щими «бином», вне которого они не могут 
существовать. Когда болезнь или смерть од¬ 
ного из них угрожала жизни другого, спасение 
усматривалось в том, чтобы соединить спаса¬ 
емого с другим «двойником» и тем самым 
восстановить нарушенный бином. Такое со¬ 
единение осуществлялось посредством ритуа¬ 
ла П., который часто совершался на могиле 
(см. Тол.ОСЯ:283—302). В качестве побра¬ 
тима (посестримы), по сербским обычаям, мог 
быть выбран тот, кто больному приснился во 
сне, выбор могла делать знахарка, побратимом 
мог стать первый встреченный на дороге или 
на перекрестке. 

П. могло использоваться как магическое 
лечебное или защитное средство и в других 
ситуациях. Например, у сербов в окрестностях 
Сокобани, если в доме был больной ребенок 
или другой член семьи, когда уже не помогали 
никакие лечебные средства, тогда больному 
искали побратима (или посестриму). Для этого 
отец или мать больного брали цепь с замком, 
выходили до восхода солнца на молодом месяце 
и шли на восток; встретив первого прохожего, 
они клали цепь с замком на землю и говорили: 
«Доброе утро и Бог помощь! Хочешь ли ты 
стать побратимом (или посестримой)? — С ра¬ 
достью и с Божьей помощью! Хочу!» Затем 
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они целовались, шли в дом и договаривались, 
когда и где состоится ритуал «отвараьье» (ос¬ 
вобождение) больного (Раск. 73—74:50—52). 

П. могло заключаться у очага, на пороге 
дома, в саду, на месте, где рубят дрова, у реки, 
на кладбище у безымянной могилы, в церкви 
и др. Если больной не мог двигаться, брали 
его правый чулок, относили его на безымян¬ 
ную могилу, наполняли землей с этой могилы 
и приносили туда, где решено было заключать 
П. «Запирали» и «отпирали» больного с по¬ 
мощью конских пут: в один конец пут встав¬ 
ляли его ногу, а в другой — чулок, наполненный 
могильной землей, затем оба конца замыкали 
замком, чтобы потом отпереть и «освободить» 
больного. Если же ритуал происходил на клад¬ 
бище, больного привязывали к могильному 
кресту, камню или дереву; в случае заключе¬ 
ния П. у реки на больного клали небольшой 
камень, который затем бросали в воду, симво¬ 
лически избавляя его от болезни. В качест¬ 
ве брата старались выбрать лицо, рожденное 
в тот же день недели (или в тот же месяц), что 
и больной. Сам больной, его будущий брат 
(сестра) и все остальные участники обряда 
не должны были ничего есть в этот день, перед 
началом все становились лицом на восток, 
трижды произносили заклинания с упомина¬ 
нием Бога и св. Иована, например, больной 
или его «заместитель» обращался к побрати¬ 
му: «Прими Бога и светога ]ована, отклопи 
роба от гроба!» [Прими Бога и святого Иова¬ 
на, отомкни раба от могилы!], а тот отвечал: 
«Примам Бога и светога ]ована, отклапам 
{эрба од гроба!» [Принимаю Бога и святого 
Иована, отмыкаю роба от гроба!] (СМР:43). 
Побратимы выпивали по глотку вина, разла¬ 
мывали лепешку ( погачу ), умывались водой 
и целовались в щеку. 

У сербов Косова, если в семье умирали 
дети, при рождении очередного ребенка было 
принято совершать ритуал П. с другим мла¬ 
денцем, рожденным в тот же месяц, причем 
ритуал совершался над могилой. Там же без¬ 
детная женщина, желая избавиться от своего 
несчастья, отправлялась на реку к броду и до¬ 
жидалась первого прохожего, чтобы тот, на¬ 
брав из реки воды в рот, напоил ее из своего 
рта и затем вылил ей немного воды за пазуху, 
после чего женщина и прохожий становились 
побратимами. То же самое делали матери, 
у которых умирали дети (Ѵик.ЗК 1:228). П. 
могло закрепляться церковным обрядом: свя¬ 
щенник читал специальную молитву, покрывал 


голову больного епитрахилью, связывал побра¬ 
тимов одним поясом, поил их вином, которым 
причащались в пост, давал им целовать крест. 
При необходимости П. совершалось трижды, 
причем повторное П. следовало заключать че¬ 
рез нечетное число лет после предыдущего. 

В с.-воет. Сербии подобное П заключа¬ 
лось несколькими способами. Например, ста¬ 
вили на очаг пустой котел; будущий брат 
держал руку будущей сестры над котлом, а его 
родная сестра в это время обходила дом слева 
направо и, дойдя до дверей, спрашивала, что 
он делает, а он отвечал: «Варю плохое мясо, 
чтобы получилось хорошее (здоровое) мясо». 
Диалог повторялся трижды, после чего сестра 
входила в дом, и побратим с посестримой пили 
вино из одной чашки. Другой способ: расщеп¬ 
ляли прут шиповника так, что сверху и снизу 
он оставался неразрезанным, сквозь него про¬ 
пускали ребенка или больного, а будущая 
сестра держала прут с одной стороны. Зна¬ 
харка спрашивала: «Хочешь сделать мертвого 
живым?», она отвечала утвердительно; после 
этого больной и его «сестра» пожимали друг 
другу руки, целовались, обменивались подар¬ 
ками и становились «братом и сестрой наве¬ 
ки». Вечером они должны были спать на одной 
кровати в доме «больного» (того, кого лечи¬ 
ли). Третий способ — лечение на могиле: при¬ 
ходили обе семьи; на могиле зажигали свечу 
и голосили (причитали). Знахарка разрезала 
братающимся мизинец левой руки, они слизы¬ 
вали кровь друг у друга, потом дарили друг 
другу подарки, а вечером должны были вместе 
лечь спать. Или: привязывали сестру и брата 
цепью к молодой яблоне, которая уже плодо¬ 
носила, причем яблоня должна была быть 
между ними. Знахарка читала заговор, они об¬ 
менивались подарками, а вечером вместе ло¬ 
жились спать. Или: на могиле мать связывала 
детей цепью. Они скрещивали руки над моги¬ 
лой, и она говорила: «Тот, который покойник, 
больше не мой ребенок, а вот эти двое — 
братья!» Подобными ритуалами можно было 
приобрести не только брата и сестру, но и мать 
или отца (ЕГДП:89—90). 

В Македонии бездетные женщины ходят 
к почитаемому камню, называемому Говеда- 
ров Камеи , и там находят себе побратима, 
обратившись к кому-нибудь с вопросом: «Аі, 
ако сакаш да ми бидеш побратим?» [Хочешь 
ли стать моим побратимом?], причем обычно 
люди не отказывают в этом. Найдя побрати¬ 
ма, женщина вместе с ним сплетает свивальник 
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из белых и красных ниток, чтобы рождались 
и мальчики, и девочки. Через год, если рож¬ 
дается ребенок, женщина снова приходит 
к камню, приносит ребенка, курбан и подарки 
для побратима. Если же ей не удалось забе¬ 
ременеть, она рассекает сплетенный свиваль¬ 
ник на том же камне и ищет нового побратима, 
чтобы с ним еще раз совершить магический 
обряд (Враж.НММ:140). 

П. могло заключаться не только с людьми 
(в том числе с инородцами и иноверцами), но 
и с разного рода природными и иномирными 
существами. По некоторым верованиям, чело¬ 
век при встрече с волком может защитить себя 
тем, что символически побратается с ним, 
сказав: «Побратиме, уклони ми се с пута!» 
[Побратим, уйди с моего пути!] (серб., Чаік. 
3:204), ср. сербскую поговорку: «И вук ако 
се братими, неЬе учинити зло» [Даже волк, 
если с ним побрататься, не причинит зла] 
(СМР:42). Точно так же, по народным веро¬ 
ваниям, следует кумиться или брататься с мы¬ 
шью, змеей, лисицей с целью оберега от этих 
животных (Ъор.ПВП 1:306). Для защиты от 
персонифицированных болезней или от демо¬ 
нических существ, их насылающих, можно 
заключить с ними П., например, баба, читаю¬ 
щая над больным заговор, обращается к виле 
(Раден.НБ]С:23) или воде, называя их «сест¬ 
рами по Богу»: «О водице, по Богу сестрице, 
не прево ди по мору ветрове, но привати се 
и привежи болесном желудак...» [О водица, 
по Богу сестрица, не гоняй по морю ветры, 
а схвати и привяжи больному желудок...] 
(там же:108). Чтобы увидеть водяного, нуж¬ 
но пойти в полночь на реку, войти в воду по 
колено и позвать: «Побратиме, оди овамо!» 
[Побратим, иди сюда!], и тогда водяной яко¬ 
бы покажется (Ибр; Зеч.МБ:29). В песнях 
девушка называет своим побратимом солнце: 
«Богом брате, мсуе іарко сунце, поста) мало 
за гору зелену, док іа за^ем за гору зелену...» 
[По Богу брат, солнце мое яркое, постой 
немного за зеленой горой, пока я зайду за зе¬ 
леную гору] (Раск. 73—76:20). В народной 
медицине воет, славян предложение братания 
(а также кумления, сватовства) служит одним 
из способов лечения, например, в Полесье для 
избавления от детской бессонницы носили 
ребенка к дубу и обращались к нему с пред¬ 
ложением: «Посватаймоса, побратаймоса...» 

В фольклоре юж. славян (в эпосе и пес¬ 
нях) широко представлен мотив П. человека с 
мифическими существами (вилами, самовила¬ 


ми и др.), с деревьями (елью, явором), 
с горами и лесом, с животными (особенно 
часто со змеями, птицами), с болезнями и др. 
(СМР:43). Во многих песнях и балладах 
в центре коллизии — несоблюдение условий 
П. (например, предательство одного из по¬ 
братимов или отказ от предложения П. и ге¬ 
роическая гибель в сражении), братание с 
девушкой во избежание насильственного бра¬ 
ка с ней и т. п. Чаще всего, однако, разра¬ 
батывается тема запрета на брачные связи 
побратимов (как препятствия для счастья ге¬ 
роев), тема нарушения запрета, последствий 
этого тяжкого греха и наказания за него (три 
года нет дождя, идет град; виновных сжигают, 
и тогда дождь «возвращается», и т. п.). См. 

КгзіЛМЫР:49, 227-231; БНБП 2:719,869. 

В русских быличках и поверьях встречается 
мотив П. живых с мертвецами: покойник яв¬ 
ляется живому побратиму во сне и открывает 
ему место спрятанных денег; убийца предла¬ 
гает убитому (особенно нечаянно убитому) 
поменяться крестами и просит у него проще¬ 
ния (РДС:381). 
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ство // Гром.ТНП:70-92; Тол.ОСЯ:283-302; 
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31—42; АнтониЪ Д. Прилог проучаваіьу побратим¬ 
ства // ГЕИ 26:43-57; Начов Н. А. 
За побратимството // Пп1895/49—50:32—71; 

51:375-403; 1896/52-53:443-508; Веселовский 

А. Гетеризм, побратимство и кумовство 
в купальской обрядности // ЖМНП 1894/2; 
БМ:267—269; Иванова Ю. В. // Поведенческие 
стереотипы: обряд примирения кровников в горных 
зонах Балкан и на Кавказе / / Этнографиче¬ 
ское изучение знаковых средств культуры. Л., 1989; 
Ровин.ЧПН 2/2:372—404; Толстая С. М. «Брат¬ 
ство по Богу» в славянской народной традиции // 
Славянские народы: общность истории и культуры. 

М., 2000; Вук.ЕНЖ:341—343; БНБП 2: 

719,869; Марин.НВ:568—573; Враж.НММ:140; 
Враж.РНММ:320—322; Бос.ГОСВ:277-281; Вук 
1972:142; ВукановиЬ Т. Деща колевка у балканских 
народа. Вранэе, 1979:148—150; Ъор.ПВ 1: 
306; ЕГДП:89-90; Зеч.МБ:29; Раск.73-74: 50- 
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ПОВИТУХА — женщина, чья роль заклю¬ 
чается в том, чтобы помочь ребенку появиться 
на свет и стать полноправным членом сообще¬ 
ства, а молодой матери — полноценной жен¬ 
щиной. Восприятие П. в народной культуре 
противоречиво. С одной стороны, нечистота 
родов заставляет считать и ремесло П. нечи¬ 
стым и даже грешным. С другой — П. почи¬ 
таема и как женщина, в чьих руках находится 
плодородие всех женщин, и как предок, даю¬ 
щий жизнь молодому поколению (считают, 
что все повитые «внуки» молятся за П. на 
«том свете» — москов.). 

Славянские названия П. отождествляют ее 
с женщиной, старшей родственницей, стару¬ 
хой: о.-слав. *ЬаЬа и производные: рус. бабка , 
бабушка , бабниуа, пол. диал. ЬаЬісиІа, 
ЬаЫогка, пол., с.-х., словен., словац. ЬаЫса, 
чеш. диал. ЬаЬісиІа, ЬаЫска, ЬаЫЬаЬа, ЬаЬка. 
В свою очередь глагол со значением ‘помогать 
при родах’ оказывается производным от на¬ 
звания П.: рус. бабить , бабкать, бабчить, 
бабничать, баушничать, обаблиѳать, болг. 
бабя , макед. баби , чеш., словац. ЬаЬіі\ с.-х. 
бабити. Другие названия П. указывают на ее 
основные функции, как то: присутствовать при 
родах: бел. родавая бабка , укр. диал. пород- 
ільна баба , чеш. рогосіпі ЬаЬа, словац. рогосіпа 
ЬаЬа ; помогать роженице: чеш. іепзка ЬаЬа; 
принимать ребенка: рус. приемница, укр. 
баба-бранка (Правобережье), с.-х. примал>а; 
обрабатывать пуповину: рус. диал. пупорезка, 
пупоѳа баба, укр. диал. пупорезн'ща, пупо- 
водниуа, пуповезна, пупна, різна баба, бел. 
диал. пупкова, пупоѳа, пупорезна баба, пу- 
пыха, чеш. кга']ЬаЬка, риркогегпа, с.-х. пупча- 
нии,а, пупкореза, пупкорезниуа, пупчана 
баба ; повивать младенца: рус. повивальная 
баба, бабка-повивалка; протыкать около¬ 
плодный пузырь: рус. пузырниуа, а также с.- 
рус. бабка-уарапка, чеш. рпзеща, гкоизепа 
ЬаЬа, с.-х. ебе}ка (мусульмане Боснии и Гер¬ 
цеговины). Терминология может соотносить 
П. и с предками: рус. диал. дедка, дедила, ди- 
даня, бел. дедухна. В терминологии П. могут 
использоваться заимствования из немецкого 
языка: карпат., гуцул, гебабка, пол. силез., 
кашуб., мазур. НеЬата, Не}Ьапа, и из румын¬ 
ского: гуцул. мо{а)ша. В обозначениях П. 
также может подчеркиваться ее «иностран¬ 
ная» природа: с.-рус. бабка-голанка, голашка. 

Правила выбора П. варьируют в каждой 
локальной традиции: в некоторых случаях все 
село обращается к одной и той же женщине, 


обладающей репутацией «знающей», в других 
зовут к роженице кого-либо из родственниц 
или свойственниц. При таком подходе любая 
женщина может и даже обязана стать хотя бы 
раз в жизни повивальной бабкой: так, в Мо¬ 
гилевской обл. женщина, никогда не принимав¬ 
шая родов, становится предметом насмешек 
своих товарок, которые грозят ей, что на «том 
свете» она будет пасти зайцев. Как и в случае 
крестных родителей, часто стараются звать 
ко всем детям в семье одну и ту же П. (рус.). 

Приглашение принять роды воспринима¬ 
ется как высокая честь, и отклонить его счи¬ 
тается великим грехом; говорили, что в случае 
отказа «П. окаменеет» (саратов.). Если роды 
заканчивались летальным исходом, уклонив¬ 
шаяся от исполнения своих обязанностей П. 
могла предстать перед судом (укр.). Тем не 
менее у украинцев приглашение принять роды 
разрастается в целый ритуал, предполагаю¬ 
щий долгие уговоры П. 

П. бывает рожавшая, но уже «чистая» 
женщина, т. е. после менопаузы, не живущая 
половой жизнью, желательно вдовая. Если 
у нее продолжаются месячные, то полагают, 
что у принятой ею девочки месячные долго не 
наступят (волын.). В повседневной жизни 
поведение П. должно быть безупречным: если 
П. замужем, она должна хранить верность 
мужу, в противном случае повитые ею внуки 
будут косолапы, заболеют желтухой или во¬ 
обще рано умрут (Владимир., орлов.). П. как 
женщина, «вышедшая из возраста», не имела 
права на сексуальные отношения. Если у нее 
рождался ребенок, то он получал позорное 
прозвище бабич, бабинеи,, расІЬаЬісг , а она 
сама — бабычка (полес., бел.). Во искупление 
ее «греха» вся деревня изготавливала огром¬ 
ный рушник, которым опоясывала церковь 
(Полесье). Особый случай ритуальной не¬ 
чистоты представляет контакт со смертью. 
В повитухи стараются звать женщину, у кото¬ 
рой остались в живых все ее собственные дети. 
В противном случае не выживут и повитые 
дети. Из этих же соображений П. запреща¬ 
лось обмывать покойников. 

Помощь, оказываемая П. при родах, носит 
прежде всего магический характер и заключа¬ 
ется в произнесении заговоров и осуществле¬ 
нии целого ряда магических жестов (см. Роды). 
В текстах родильных заговоров П. выступает 
посредницей между роженицей и потусторон¬ 
ним силами, а ее магическая сила имеет божест¬ 
венное происхождение, ср.: «Не я приступаю, 
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Сам Господь приступае, Свои руки подкладае, 
Свои силы подкладае» (волын. — Каб.АЖТ: 
76). В заговорах П. упоминает и других свя¬ 
тых покровителей / покровительниц рожениц: 
Богородицу и Саломею («бабушку Соломо¬ 
ниду», Соломонию), принимавшую, согласно 
Евангелию от Иакова, роды у Божьей Матери, 
ср.: «Не я тебя парила, не я тебя правила, — 
тебя парила, правила бабушка Саламанидушка, 
она тебе приговаривала: “Расти, мое дитятко, 
по часам, по минуточкам”» (вят. — РСОБ:147). 
В соответствии с болгарским апокрифом, сама 
Богородица велела всем повивальным бабкам 
всегда быть наготове, так как мать и младенец 
находятся на пороге смерти. 

Но как и в случае со знахарями, — а за¬ 
нятие П. является одним из частных проявле¬ 
ний этого ремесла (ср. кашубский термин, 
описывающий П., — дизеіпіса ‘знахарка’), — 
происхождение магической силы П. может 
трактоваться и по-иному. В Полесье подозре¬ 
вают, что в своих «молитвах» П. обращается 
не столько к Богу и святым, сколько к черту 
и домовому. А в сказках широко распростра¬ 
нен сюжет СУС 677*** «П. попадает к чер¬ 
тям»: в награду за то, что она принимает роды 
у чертихи (жабы и под.), П. получает подарки 
или дар видеть нечистую силу в истинном свете. 

Магическая сила П. как знахарки может 
получать весьма широкое толкование. Так, 
у русских Владимирской обл. П. еще на свадь¬ 
бе угощает молодых молоком с ягодами, чтобы 
дети были «белые и румяные». Она же благо¬ 
словляет корки и горбушки, чтобы молодая 
забеременела мальчиком. П. может не только 
способствовать деторождению, но и с помо¬ 
щью магических слов и действий положить ему 
конец, см. в ст. Послед. 

Среди всех жестов П. перерезание пупо¬ 
вины носит наиболее символический характер, 
и честь исполнить его иногда уступается дру¬ 
гой женщине, часто родственнице роженицы, 
которая и будет почитаться как подлинная П., 
как выбрана, назначена баба (укр.). Такая 
«почетная» П. затем становится и крестной 
матерью ребенка (бел.). 

Поведение П. регламентируется целым 
рядом правил и запретов. Так, при родах ей 
не разрешают засучивать рукава, иначе роже¬ 
ница больше не забеременеет (Герцеговина); 
если при крещении П. неправильно ответит 
священнику, ребенок умрет (твер.). 

На П. также лежит обязанность придать 
младенцу совершенную форму путем вытяги¬ 


вания, сжимания, разглаживания его тела, 
«доделать» его, а также с помощью заклина¬ 
ний предупредить болезни. Она же угадывает 
судьбу ребенка по его внешности, поведению, 
по обстоятельствам его рождения и крещения. 

П. становится посредницей в деле посте¬ 
пенной социализации ребенка, которая за¬ 
вершится обрядом крещения, ср. обращение 
роженицы к П.: «Бабусечка-голубусечка, 
Перебабь мне дитятку! Мое будет рожёное, Твоё 
будет баблёное!» (смолен. — Наум. ЭД:32). 
Повитые дети символически становятся «вну¬ 
ками» П., а в некоторых случаях внучками 
считаются и их матери (чернигов.). 

Если новорожденный слишком слаб, П. 
сама крестит его, у чехов этот обычай назы¬ 
вался кгезі 2 поигі. Такой ребенок называется 
молитвенным (псков.) или погруженным 
(смолен.) и в случае смерти может быть по¬ 
хоронен как христианин (см. Крещение). 
Иногда П. по просьбе родителей выбирает имя 
и здоровому ребенку и нарекает им при первом 
купании (у белорусов это называлось «ахрасціць 
дзіця з вады»), но чаще она «ходит за именем» 
к попу (укр., бел.). 

П. не только помогает при родах, но и забо¬ 
тится о роженице и новорожденном в течение 
первых дней, а иногда и всего переходного 
шестинедельного периода. Она организует 
празднества, отмечающие появление на свет 
ребенка (родины, крестины): приглашает го¬ 
стей, крестных, иногда даже сама выбирает их 
(пол.), готовит младенца к крещению: купает, 
одевает, передает крестным родителям с соот¬ 
ветствующим пожеланием, принимает его по 
возвращении из церкви или сама несет окре¬ 
щенного ребенка из церкви, танцуя и напевая 
ему песни, чтобы из ребенка вырос добрый 
танцор (чеш.). Изредка ей приходится самой 
выступать в роли крестной, например, в слу¬ 
чае внебрачного ребенка (чеш.). 

На этих праздниках П. выступает в роли 
хозяйки дома. У воет, славян на крестинах она 
обязательно готовит главное блюдо — бабью 
кашу и раздает ее гостям в конце обеда, а те 
в обмен дарят ей деньги. У поляков Мазовше 
знаком сбора денег служит появление пустой 
тарелки со сломанным ножом ( коіік , су§апек). 
П. жаловалась, что ей не на что купить новый, 
после чего все сбрасывались ей на покупку. 

У чехов одаривание П. было приурочено 
к ритуалу первого после крещения купания 
младенца, носившему название ѵіпек, зтуѵапі 
ѵіпки, зтуѵапку. Оно должно было смыть 
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с ребенка остатки мира. В воду родители и гости 
клали деньги, «чтобы ребенок был счастлив, 
здоров и хорош собой». Деньги брала себе П. 

Очистительные ритуалы «размывания» 
и/или одаривания знаменуют завершение уча¬ 
стия П. в родах. У воет, славян на второй- 
четвертый день после крестин устраивается 
омовение П. (иногда и роженицы) (рус. раз¬ 
мывки , смолен, муровины , укр. зливины , 
зливки , пол. мазов. роіокпіпу). П. приносит 
«непочатую» воду, наливает ее в лохань, куда 
кладет топор, косу или серп в зависимости от 
пола новорожденного, сыплет зерна овса, 
хмель, калину, яйцо, угольки. Воду по очереди 
льют друг на друга роженица и П., чтобы 
смыть нечистоту родов и чтобы у роженицы 
прибывало молоко. Воду может заменять вод¬ 
ка или овес. «Смываю (очищаю) свою руку, 
а твою душу», — объясняет смысл происходя¬ 
щего П. (Чернигов.). П. и роженица просят 
друг у друга прощения за пролитую кровь и за 
причиненные хлопоты, роженица кланяется 
П., целует ей руки, а затем дарит хлеб, соль, 
отрез ткани, деньги (укр.). Очистившиеся от 
скверны П. и мать считались достойными 
войти «в рай», то есть приступить к празднич¬ 
ному застолью (харьков.). 

Размывание необходимо и для того, чтобы 
смыть «кровную связь», не позволяющую П. 
продолжать свою миссию. Если ритуал очи¬ 
щения не был исполнен, у П. будут болеть 
руки, так как они остались «связаны», а она 
сама рискует предстать грязной на Страшном 
суде. Подарки, которые сопровождают обряд, 
нужны не только для того, чтобы «руки от¬ 
вязать», «отвязать ее от креста», но и чтобы 
выкупить у нее ребенка, поскольку, пока она 
не вознаграждена сполна, ребенок принадле¬ 
жит ей. Расплата происходит в несколько 
этапов: на крестинах, зливинах и позже, когда 
ребенку исполнится шесть месяцев и год. 
Матери несут ей пироги -отвязины, «потому 
что она еще привязана к столпу», то есть 
к дому роженицы (Полесье). Ткань — в виде 
отреза материи, рушника, фартука — наиболее 
подходящий для П. подарок, поскольку гово¬ 
рили, что, отрезая ребенку пуповину, П. тем 
самым «дарогу стлала рибенку у путь» (Чер¬ 
нигов.). Если же подарки не успевают до¬ 
статься п. при жизни, они найдут ее после 
смерти: ей в гроб или на могилу кладут полот¬ 
но, пеленки, платки, варежки, ленты, посколь¬ 
ку все убеждены, что П. и в другой жизни 
будет заниматься своим земным ремеслом. 


П. в свою очередь делает подарки приня¬ 
тому ею младенцу: она одаривает ребенка день¬ 
гами «на счастье» при первом омовении (пол.), 
приносит пояс на сороковой день и подпоясы¬ 
вает им ребенка со словами: «Как шнур длинен, 
так жить тебе долго! И как шнур белой, так 
быть и тебе, рая видать и в горестях не бывать!» 
(семейские Забайкалья — Наум.ЭД:105). 

Чествованию П. посвящены обряды, при¬ 
уроченные к концу крестин или 40-дневного 
периода изоляции роженицы. Затем почи¬ 
танию П. посвящаются особые календарные 
праздники: болг. бабин ден (8.1), рус. бабьи 
каши , бабий день , бабины , брян. бабинцы 
бел. молодёны (26—27.XII), в Полесье празд¬ 
ник повитух приходился на пасхальный цикл 
(см. Бабин день). Повитуху навещают и когда 
ребенку исполняется год. На каждом таком 
празднике и родители, и крестные родители, 
и повитые «внуки» делают подарки П. 

Лит.: Листова Т. А. Русские обряды, обычаи 
и поверья, связанные с повивальной бабкой // 
РСОБ; Кабакова Г. И. Золотые руки // 
РЬЗ; РДП; Кух.РЗАБ:27-41; ЭО 32/1897:34- 
36; Гавр.КЯДК; РАЕ, карты 470—472; Ъор.Д: 
79-81. 

Г. И. Кабакова 


ПОГАНЫЕ ДНИ - см. Святки. 

ПОГОДА — см. Метеорология народная. 

ПОГРЕБАЛЬНЫЙ ОБРЯД. похороны - 
завершающий обряд жизненного цикла; один 
из главных «обрядов перехода», оформляю¬ 
щий событие смерти и перемещение умершего 
из земного в «иной» мир. Как и другие обря¬ 
ды перехода, представляет собой поэтапное 
преодоление опасной границы; по символике 
и структуре сходен с родинным и свадебным 
обрядом. Состоит из комплекса относительно 
автономных ритуалов, отличающихся семан¬ 
тическим единством и преследующих общие 
цели — обеспечить умершему «правильный» 
переход из области жизни в пространство 
посмертного существования, его благополучие 
на «том свете» и, наряду с этим, — защитить 
живых от мира мертвых и возможных зло¬ 
козненных действий со стороны умершего. 
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П.о. у славян сохраняет в целом глубокую 
архаику как на содержательном, так и на 
формальном уровне; различия между этниче¬ 
скими и региональными вариантами обряда 
носят скорее «количественный» характер, т. е. 
касаются лишь степени полноты реализации 
общего сценария похорон и стоящих за ним 
верований (исключения составляют некоторые 
ареально ограниченные явления типа обычая 
вторичного погребения или обычая прижиз¬ 
ненных поминок на Балканах). Переход от 
трупосожжения к погребению в земле (трупо- 
положению), в целом завершившийся у славян 
с принятием христианства, не нарушил кон¬ 
цептуальных основ П.о., связанных с дохри¬ 
стианской по своему характеру трактовкой 
смерти, посмертного существования и поту¬ 
стороннего мира мертвых. 

Временные рамки П.о. определя¬ 
ются нечетко. Его началом обычно считают 
предсмертные часы умирающего (см. Агония), 
однако в некоторых локальных традициях 
с.-вост. Сербии и с.-зап. Болгарии известен 
обряд помана , представляющий собой помин¬ 
ки по живому человеку; началом П.о. можно 
считать и распространенный у воет, славян 
обычай приготовления к смерти стариков: из¬ 


готовление гроба или досок для него, собира¬ 
ние смертной одежды, в новое время — при¬ 
обретение и оформление места на кладбище 
при жизни. Окончанием П.о. может быть по¬ 
следний акт частного поминовения и траура — 
сорок дней, год, несколько лет со дня смерти, 
акт раскапывания могилы и вторичного погре¬ 
бения (см. Поминки, Траур, Погребение 
вторичное). Наиболее важными временными 
границами П.о. являются момент смерти, по¬ 
гребение и сороковой день по смерти, когда 
душа умершего окончательно покидает землю; 
все эти границы получают особую ритуальную 
отмеченность в П.о. (в частности актами го¬ 
лошения). Все время от момента смерти до 
окончания П.о. считается опасным для живых 
из-за открытости границы между «этим» и «тем 
светом». 

Пространственные парамет- 
р ы П.о. более определенны: это непосред¬ 
ственные локусы смерти в доме: смертное 
ложе, пол, устланный соломой, на которую 
перекладывают умирающего; лавка, куда кла¬ 
дут покойника или ставят гроб; внутреннее 
пространство помещения, где случилась смерть, 
и весь дом; порог, о который стучат гробом 
при его выносе; окно или проем в стене, через 



Похороны в с. Бобровичи (западная Белоруссия). На могилу положен ореховый 
прут, соответствующий росту покойника и служащий меркой для гроба и могилы. 
Фото Ю. Обрембского. 1934—1937 гг. 
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которые проносят гроб в особых случаях; 
крыша, которую разбирают, чтобы ускорить 
смерть колдуна; далее — двор и ворота, путь 
от дома на кладбище и, наконец, кладбище 
и могила. Смена этих локусов соответствует 
этапам физического удаления умершего из 
области жизни и одновременно символически 
очерчивает путь души в иной мир (выход души 
из тела в момент смерти, удаление ее из дома 
при погребении, окончательный уход из зем¬ 
ного мира после сорока дней). К каждому из 
них приурочены те или иные обрядовые и ма¬ 
гические действия в похоронном и поминаль¬ 
ном ритуалах. Пространственная модель П.о. 
основана на оппозиции области жизни (дом) 
и области смерти (кладбище, могила, которая 
понимается как вечный дом). Главная цель 
П.о. — устранить смерть из пространства жизни 
и локализовать ее в пространстве смерти. Ди¬ 
намический аспект пространства 
П.о. характеризуется однонаправленностью 
пути — изнутри вовне (из дома к могиле) и 
запретом «возвратных» действий ради надеж¬ 
ного «удаления» смерти и магического предот¬ 
вращения возвращения покойника, а также 
инверсией направления обычных действий 
(ср. шитье смертной одежды «от себя» у воет, 
славян, обратное направление погребального 
хоровода, передачи чаши с вином на поминках 
у юж. славян ит. п.) как знака их причастно¬ 
сти к области смерти. 

Главным персонажем П.о. является 
сначала умирающий человек, а затем покой¬ 
ник в его телесной и духовной (см. Душа) 
ипостаси, выступающие и как субъекты «пере¬ 
хода» и как объекты разнообразных ритуаль¬ 
ных действий. Персонажами П.о. являются 
также близкие родственники умершего, выпа¬ 
дающие с его смертью из прежних родствен¬ 
ных связей и нередко приобретающие новый 
социальный статус (см. Вдова, Сирота). Уча¬ 
стниками П.о. и поминок становятся и дальние 
родственники, и соседи, и знакомые умершего, 
так или иначе смерть затрагивает весь социум, 
прямо заинтересованный в «правильном» 
оформлении «перехода». Семья, родственники 
и весь социум могут считаться также и «объек¬ 
том» П.о. наравне с самим умершим, поскольку 
на них направлены многие магические дейст¬ 
вия защитного характера. Важная роль в П.о. 
принадлежит специальным лицам, «профессио¬ 
нально» исполняющим предписанные традици¬ 
ей действия, — тем, кто обмывает (см. Обмы¬ 
вание покойника) и обряжает покойника, кто 


изготовляет гроб, копает могилу, причитает 
над покойником (часто это делают родные или 
все участвующие в обряде женщины, см. Го¬ 
лошение); священник, который служит пани¬ 
хиду, и др. В П.о. актуализируется оппозиция 
«свой—чужой»: как правило, только «чужие» 
могут обмывать покойника, укладывать тело 
в гроб, забивать гроб и др. 

Предметное оснащение П.о. 
составляют прежде всего специальные атри¬ 
буты погребения (смертная одежда, саван, 
гроб, мерка, погребальные носилки, могила, 
намогильный крест, надгробие, могильные 
флаги ит. п.), другие предметы, использовав¬ 
шиеся при обряжении покойника (мыло, гре¬ 
бень, горшок из-под воды, тесемки, которыми 
связывали руки и ноги, платок, которым под¬ 
вязывали челюсть, и т. п.), свечи, зерно (пше¬ 
ница, просо и др.), в которое вставляли свечу 
или которым осыпали гроб, лавку, могилу; лав¬ 
ки, стулья и табуреты, которые переворачивали 
вверх дном после выноса гроба (см. в ст. Пере¬ 
ворачивание предметов); растения (в частно¬ 
сти еловые ветки, деревца и т. п.); вода и пища 
(прежде всего специальные поминальные 
блюда — коливо, кутья, канун, сыта и т. п.; 
разные виды хлебов и др.). См. Поминки. 
Характерной особенностью «смертных» пред¬ 
метов является их нарочитая примитивность, 
недоделанность, неоконченность или архаич¬ 
ность (грубо отесанные доски гроба, сшитая 
на живую нитку одежда и постель для гроба, 
недопеченный хлеб, вареное зерно как поми¬ 
нальная еда, старинная, вышедшая из употреб¬ 
ления посуда на поминках, запрет на употреб¬ 
ление ножа и столовых приборов, домотканая 
одежда и полотенца, лапти и т. п.). 

Акциональный состав и струк¬ 
тура П.о. определяются его двунаправлен¬ 
ностью — на умершего, которому обряд должен 
обеспечить благополучный переход в иной 
мир, и на живых, которых обряд должен за¬ 
щитить от опасного присутствия смерти и воз¬ 
можного возвращения покойника. По отно¬ 
шению к умершему производили действия 
двух противоположных типов: способствую¬ 
щие хождению и облегчающие ему «дальнюю 
дорогу» (развязывали ноги, давали подходя¬ 
щую одежду и обувь, палку, снабжали день¬ 
гами, давали свечу, чтобы он мог освещать себе 
путь, и т. п.) и — препятствующие хождению 
(калечили ноги, прибивали одежду к гробу, 
следили, чтобы все необходимое для дороги 
было положено в гроб, иначе покойник будет 
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возвращаться и просить передать ему нужные 
вещи; хоронили в темное время суток, чтобы 
он не нашел дороги домой; закладывали моги¬ 
лу камнями, клали в гроб камни, замок и т. п.). 
Многие традиционные акты П.о. (например, 
вынос покойника из дома ногами вперед, стук 
гробом о порог, мытье пола после выноса гроба 
в направлении к двери и т. п.) мотивировались 
необходимостью предотвратить возвращение 
покойника. См. Покойник, Покойник «залож- 
ный». Другие действия должны были обеспе¬ 
чить умершему благополучное существование 
на «том свете» и задобрить покойника, распо¬ 
ложить его в пользу живых — этой цели слу¬ 
жили молитвы, горящие свечи, милостыни и 
жертвоприношения (см. также Кормление 
ритуальное), поминальные трапезы, возжи¬ 
гание огней, топка бани (см. «Греть покойни¬ 
ков») и т. п. 

Ради благополучия живых совершались 
очистительные и апотропеические действия 
(выливание всей воды в доме при наступлении 
смерти, мытье дома после выноса гроба, обя¬ 
зательное мытье рук по возвращении с кладби¬ 
ща, переворачивание предметов, окуривание, 
осыпание зерном, маком, песком, запирание 
дома после погребения, ворошение зерна, что¬ 
бы оно не «замерло», и др.) и соблюдались 
многочисленные запреты (например, бере¬ 
менной присутствовать при прощании и выно¬ 
се тела, молодым дотрагиваться до мертвого 
тела, близким родственникам участвовать в 
изготовлении гроба; везти мертвого на клад¬ 
бище на лошадях, возвращать остатки еды 
с кладбища в дом, здороваться и отвечать 
на приветствия по дороге на кладбище, запре¬ 
ты на работу и т. п.). Игры, смех, срамные 
голосіння в западноукраинском П.о. служили 
средством преодоления смерти (см. Игры при 
покойнике), так же как и ю.-слав. обычай, 
предписывающий матери умершего ребенка 
(особенно первенца) не участвовать в похоро¬ 
нах, петь и веселиться, чтобы «обмануть» 
смерть и открыть путь к появлению на свет 
новых детей. 

С общим смыслом обряда согласуются 
такие магические действия, как открывание 
(окон и дверей для выхода души, крыши при 
трудной смерти) и закрывание (глаз покойни¬ 
ка, одежды на покойнике, гроба, дома после 
выноса гроба, могилы, ворот кладбища), унич¬ 
тожение, разламывание, разрывание как символ 
уничтожения смерти (вещей, бывших в со¬ 
прикосновении с умершим, — постели, одеж¬ 


ды, соломы, мыла, гребня, который ломали 
и выбрасывали, — см. Ломать, посуды — 
см. Битье посуды; венков на могиле, знаков 
траура в доме после поминок сорокового дня, 
колыбели, в которой умер ребенок, и т. п.). 
См. Покойницкие предметы. Магические 
акты деления и раздачи (ритуального хлеба, 
кутьи, одежды, полотна и т. п.), еда из одной 
миски, питье из одной чаши по кругу и подоб¬ 
ные действия манифестировали важнейшую 
содержательную категорию П.о. — мотив пе¬ 
рераспределения доли между умершим и жи¬ 
выми. Как и в случае с предметами, в П.о. 
предпочитались действия и атрибуты упро¬ 
щенного и архаического типа: умирающего 
перекладывали на землю, вместо постели ис¬ 
пользовали солому; вместо разрезания, хлеб 
ломали; на поминальной трапезе требова¬ 
лось есть руками; для умершего пищу откла¬ 
дывали и отливали прямо на стол или под стол; 
полотно для смертной одежды нельзя было 
резать, а следовало рвать или отделять пла¬ 
менем свечи (ср. болг. прегорялка ‘саван’); 
на кладбище покойника полагалось нести, если 
везли — то не на лошадях, а на волах, на санях 
и т. п. 

В структуре П.о. выделяются следу¬ 
ющие главные этапы: 1) до момента кончины 
(облегчение агонии, исповедь, прощание), 

2) от момента смерти до выноса гроба (закры¬ 
вание глаз умершему; отворение окна, двери, 
печи, чтобы «пропустить душу»; «кормление 
души» паром от горячего хлеба, каши и т. п.; 
выставление воды и хлеба в головах умершего, 
на окно, на божницу; обмывание, обряжение 
покойника, снятие мерки, изготовление гроба, 
положение в гроб, завешивание или перевора¬ 
чивание зеркала; оповещение о смерти; посе¬ 
щения родственников для прощания; уничто¬ 
жение соломы, постели, мыла, щепок от гроба 
и т. д.; бдения при покойном; вынос гроба); 

3) путь от дома до кладбища, погребальное 
шествие; остановки, жертвы встречным; цер¬ 
ковное отпевание (см. Процессия погребаль¬ 
ная); 4) погребение (заколачивание гроба, 
бросание денег — «выкуп могилы», опускание 
в могилу, бросание земли, голошение, иногда 
тут же скромные поминки кутьей или хлебом 
и вином, кормление птиц); 3) возвращение 
с кладбища (выбор другой дороги, переход че¬ 
рез воду, через огонь в воротах, мытье рук 
и т. д.) и поминки дома; 6) период до соро¬ 
кового дня и далее (см. Поминки, Траур, 
Погребение вторичное). 
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Семантика и символика П.о. 
славян определяются глубоко архаическими 
верованиями о смерти и потустороннем мире 
(см. Смерть, «Тот свет»). Обряд представля¬ 
ет собой своего рода диалог двух ми¬ 
ров, вступивших в соприкосновение в момент 
смерти, и направлен на восстановление равно¬ 
весия, нарушенного событием смерти. В этом 
диалоге умерший выступает одновременно как 
представитель мира живых (как таковому ему 
стараются облегчить уход и устройство на 
«том свете») и как представитель мира мерт¬ 
вых (отсюда, с одной стороны, задабривание 
покойника, с другой — выпроваживание, обе¬ 
реги от него). С умершим в ходе П.о. также 
ведется диалог, к нему обращаются, его при¬ 
глашают, провожают, от его имени отвечают 
в приговорах и причитаниях, в обряде иногда 
действуют его «заместители» (например, на по¬ 
минках один из участников облачается в его 
одежду; «заместителями» служат также ни¬ 
щие). Главным мотивом этого диалога являет¬ 
ся долгий и трудный путь, который предстоит 
пройти умершему, его новая обитель и судьба 
его осиротевших родственников. См. Голоше¬ 
ние. Мотив пути и преодоления преград 
на пути в иной мир находит многообразные 
воплощения в ритуальных и вербальных формах: 
ср. обычай «мостить мосты» и «класть клад¬ 
ки» по умершим, чтобы они могли перебраться 
через воду; обычай, вынув хлеб из печи, по¬ 
ложить туда полено, чтобы оно послужило 
мостом через реку на «том свете» (полес.); 
обычай, требующий, чтобы повитуха подарила 
своему восприемнику поясок, по которому он, 
как по кладке, переведет ее на «том свете» 
через реку (з.-укр.); обычай печь на сороко¬ 
вины (или на Вознесение) «лестницы», по ко¬ 
торым душа поднимется на небо; верования 
о стеклянной горе на пути на «тот свет» и т. п. 

Другой важный мотив — перерас¬ 
пределение доли, необходимость кото¬ 
рого вызвана нарушенным вследствие смерти 
равновесием земных благ. Многие элементы 
П.о. осмысляются как деление живых с мерт¬ 
вым, выделение ему его доли в виде нового 
дома (гроба, могилы), скота, хлеба — чтобы 
он не забрал с собой имущества живых; 
с другой стороны, его собственность разделя¬ 
ется между живыми (ср. раздачу одежды 
и других личных вещей). 

Терминология П.о. сравнительно 
бедна. Для обозначения обряда в целом в сла¬ 
вянских языках используются дериваты глаго¬ 


лов *хогпіІі (рус. хоронить , серб, сахрана , 
сахранити), *хоѵаІі (укр. ховати, бел. паха • 
ванне , пол. роскоиюс), *(ро)§геЬаІі (рус., 
болг. погребение , гроб, макед. погреб , с.-х. 
погреб , словен. ро§геЬ, пол. ро§пеЬ, чеш. 
рокгеЬ), *рг$іаІі (з.-укр. прятати); пред¬ 
ставленное в них сочетание значений ‘прятать’ 
и ‘кормить, выкармливать, ухаживать’ (ср. с.-х. 
хранити ‘кормить’, укр. ховати ‘выкармливать, 
воспитывать’ и ‘прятать’ и т. д.) соответствует 
ключевым мотивам П.о. — необходимости ус¬ 
транения смерти из пространства жизни и - 
наделения умершего его долей (его «кормле¬ 
ние» и «уход» за ним). 

Вербальный код П.о. отличается 
разнообразием речевых жанров; это пригово¬ 
ры, оповещения, приглашения, причитания 
и др. Вместе с тем многие моменты П.о. требуют 
молчания. В языке П.о. широко используются 
заместительная номинация и метафорические 
обозначения, связанные с табуированностью 
всей области смерти. Например, наряду с «пря¬ 
мыми» обозначениями главного персонажа 
П.о. (ср. полес. мрей,, мертвак, мерлеи, и т. п.), 
используются такие номинации, как в.-слав. 
небожчик, усопший, покойник, словен. га')пік ; 
ср. также нави и гость , семантически соотно¬ 
симые с мотивом пути (в том числе водного); 
для всех умерших предков — названия типа 
деды, родители , родичи , акцентирующие 
родственную связь живых и мертвых; наряду 
с гроб, тру на — названия типа в.-слав, домо¬ 
вина, домовище, домовка , хата , болг. къща, 
серб, кука [дом] и т. п., проецирующие поня¬ 
тия и реалии земной жизни в потустороннее 
пространство, и т. д. 

Нестандартные формы П.о. прак¬ 
тиковались по отношению к нескольким кате¬ 
гориям лиц: умершим «не своей» смертью, 
знавшимся при жизни с нечистой силой (кол¬ 
дунам и ведьмам), умершим до брака, некреще¬ 
ным детям (младенцам), женщинам, умершим 
родами, беременным, детям и др. Иногда от¬ 
личались от обычных похороны хозяина дома 
(например, оповещали домашний скот или 
отвязывали его). 

Похороны «заложных» покойни¬ 
ков у всех славян совершались по особому 
сценарию. В России самоубийц, утопленни¬ 
ков, опойц не отпевали, хоронили за оградой 
или в углу кладбища, не устраивали поминок 
в день похорон. Поминали их один раз в году — 
в Семик, в Духовскую субботу или на Преоб¬ 
раженье (6/19.VIII). Часто считалось, что за- 
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ложных нельзя хоронить в земле — их «земля 
не принимает» (выбрасывает на поверхность, 
мстит засухой и т. п.); их выносили в какое- 
либо пустынное место и забрасывали ветками, 
хворостом, сучьями. В Заонежье гроб с телом 
самоубийцы или утопленника ставили против 
дома, накрывали крышкой и везли на санях 
в сопровождении нескольких родственников 
и соседей в какое-нибудь выморочное место 
или болото; повесившихся требовалось перед 
похоронами перевернуть в гробу лицом вниз, 
хоронили их на высоком месте, над могилой 
насыпали холмик, но креста не ставили. Там 
же существовал обычай выбрасывать гроб 
с телом самоубийцы в глубокое болото, где хо¬ 
ронили павший скот; в отличие от них, колду¬ 
нов хоронили на кладбище, но обязательно 
переворачивали в гробу лицом вниз и забивали 
в спину осиновый кол (Лог.СОЗ:166—171). 
По обычаю западных украинцев (р-н Сняти- 
на), висельника перед погребением (во рву 
вблизи кладбища) надо было дважды ударить 
по лицу левой рукой и движением «от себя». 
Так же, без отпевания и за пределами кладби¬ 
ща, погребали самоубийц и висельников юж. 
славяне; утопленников зарывали у воды, там, 
где их нашли; поминок по таким покойникам 
не устраивали. См. Покойник «заложный». 

Обряд погребения неженатой мо¬ 
лодежи представлял собой сочетание по¬ 
хорон и символической свадьбы. У русских 
умершую девушку «убирали как невесту»; 
гроб несли девушки, одетые в праздничные 
платья. В некоторых районах Украины на по¬ 
хоронах девушки избирался «жених», который 
шел за гробом, украшенный рушником и бу¬ 
кетиком цветов. В Чехии и Моравии гроб 
умершего парня сопровождала процессия деву¬ 
шек, убранных как невесты; венки с их убран¬ 
ства при погребении клали на гроб, а девушки 
быстро прикладывали к своей голове рушник, 
символизируя свадебный акт повивания неве¬ 
сты; парни, сопровождавшие гроб, были обвя¬ 
заны полотенцами, как свадебные дружки; 
на могилу ставили свадебное деревце. См. По¬ 
хороны-свадьба. 

Обряд похорон детей различен для де¬ 
тей крещеных, которые считаются «чистыми», 
безгрешными, с одной стороны, и детей мертво¬ 
рожденных, внебрачных, умерших некреще¬ 
ными, которые приравниваются к «заложным» 
покойникам, с другой. Первые, по поверьям, 
сразу и без препятствий попадают на «тот 
свет», отлетают туда, как птички, пчелки или 


ангелы; вторые остаются на границе двух миров 
как опасные демонические существа. У русских 
в Заонежье мертворожденных, умерших не¬ 
крещеными, а также «заспанных» детей не хо¬ 
ронили на кладбище. Выкидышей, завернутых 
в чистую тряпочку, закапывали под домом 
в завалинку (под печью и в красном углу за¬ 
капывать запрещалось). Некрещеного младен¬ 
ца кто-нибудь из соседей относил в коробке на 
поляну или на пожню и там закапывал, насы¬ 
пал небольшой холмик, но крест не ставили; 
родне хоронить младенца не полагалось; хоро¬ 
нить надо было в один день; так же в течение 
суток хоронили ребенка, умершего до года; 
плакать по таким младенцам было не принято 
(даже матери). В з.-укр. традиции малых 
детей перед погребением клали на стол, говоря, 
что это ангел; на поминки по ним никого не 
звали; некрещеных детей ( стратчата ) зака¬ 
пывали под домом, на меже или у корней 
ели ( смиреки ); поп не участвовал в похоро¬ 
нах, его роль исполняла повитуха; по детям 
нельзя было плакать: «Ни плач за дитиноу, 
бо сльозами утопиш» (ЕЗ 1912/31—32:248, 
302,334). 

У юж. славян некрещеных детей тоже не 
оплакивали и не отпевали; верили, что они 
становятся навями; их закапывали в саду или 
в углу кладбища; погребенный в земле ребенок 
внебрачный ( копиле) считался причиной 
засухи, градобития, наводнения и прочих не¬ 
счастий. У болгар некрещеных детей погреба¬ 
ли вне кладбища — в углу загона для скота 
(пастухи), под фундаментом дома (пловдив.), 
под окном (в.-болг.), у забора или в хлеву 
(з.-болг., в.-серб.), очень часто в саду под 
плодовым деревом (серб., боен., герцеговин.); 
даже если некрещеного ребенка хоронили на 
кладбище, на могиле обязательно сажали пло¬ 
довое дерево; если же женщина не хотела 
больше иметь детей, ребенка закапывали под 
сухое бесплодное («мертвое») дерево. Подроб¬ 
нее см. Дети некрещеные. 

Детей часто погребали без гроба, на доске 
или с двумя досками, в старом корыте, покры¬ 
том доской (в.-серб.); младенца хоронили 
в колыбели (черногор., боен., герцегов.); над¬ 
гробия на детских могилах отличались от взрос¬ 
лых размером, формой и украшениями; детские 
(и женские) памятники могут называться кукла 
(в.-болг.). Детей обычно хоронили во взрослой 
одежде или в одежде более старшего возраста, 
иногда без обуви, обязательно подпоясанны¬ 
ми. На поминках приготовляли особые хлеб- 
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цы, разные в зависимости от пола ребенка; так 
же для курбана закалывали ягненка мужского 
или женского пола; как правило, не готовили 
коливо, иногда заменяли его бобами. При 
погребении грудного ребенка было принято 
угощать молоком соседских детей. Весь обряд 
проходил в более короткие сроки, чем при 
похоронах взрослых, и носил редуцированный 
характер: не всегда или не столь торжественно 
оповещали о смерти ребенка; часто не совер¬ 
шалось погребальное шествие; не всегда при¬ 
сутствовал священник; гроб провожали только 
родители и самые близкие родственники; де¬ 
тей редко оплакивали; траур был более крат¬ 
ким; поминовения часто не совершались, 
особенно по младенцам до года. 

У хорватов в погребении ребенка участво¬ 
вали дети, а сами похороны назывались «ангель¬ 
скими». В течение всего погребального цикла 
родители соблюдали множество ограничений 
ради благополучия умершего и прекращения 
смерти в семье, например, им нельзя было 
присутствовать при выносе ребенка из дома 
и в момент опускания в могилу (иногда запрет 
смягчался, и матери разрешалось смотреть на 
ребенка через сито или повязав на руку крас¬ 
ную нитку), им запрещалось первые несколько 
дней ночевать в своем доме, посещать могилу 
в течение определенного времени (иногда мать 
даже не должна была знать, где находится 
могила ее ребенка) и т. п. 

Часто особо были отмечены похороны ре¬ 
бенка-первенца: у сербов Косово мать не шла 
на похороны, а оставалась дома на том месте, 
где ребенок умер; в руках она держала цып¬ 
ленка, а на голову ей клали белый платок или 
свернутую рубаху, поверх которых ставили 
сито; снимали это только по завершении об¬ 
ряда и возвращении с кладбища участников 
похорон. Там же грудного ребенка хоронили 
не запеленатым, ему надевали рубашечку, 
повязывали фартук, опоясывали красным 
шнурком, надевали шапочку; все игрушки 
ребенка помещали в гроб возле его головы или 
же оставляли на могиле. На похоронах мла¬ 
денца не зажигали свечу, т. к. он «без греха»; 
ему не связывали рук, не совершали отпева¬ 
ния, в старое время хоронили без гроба. 

По чешским обычаям, гроб с младенцем 
(до двух-трех лет) несла на руках или на спине 
кума или повитуха, в гроб клали свадебную 
фату, фартушек, свечку, игрушки; некрещеных 
детей хоронили в углу кладбища; мертворож¬ 
денных закапывали тайно без гроба. О де¬ 


тях не следовало плакать — по поверью, плач 
«выгоняет детей из рая» (Ыаѵ.ЫЗ:246). 

При похоронах детей (младенцев) совер¬ 
шались магические действия, направленные на 
остановку смерти и сохранение жизни буду¬ 
щих детей. Матери первого ребенка запреща¬ 
лось участвовать в его похоронах, ходить на 
кладбище, оплакивать его, носить по нему 
траур, предписывалось, наоборот, носить ук¬ 
рашения, петь, участвовать в праздничных 
танцах и т. п. (ю.-слав.). Противоположные 
предписания известны у воет, славян: мать 
должна сама снарядить и уложить в гроб 
умершего младенца (бел., рус.), обмыть его на 
голых коленях (рус. тюмен.). На Кубани хо¬ 
ронили младенцев под порогом, веря, что это 
предотвращает дальнейшую смерть детей. 
На Пинщине повивальная бабка замыкала 
замок и клала его в гроб умершего младенца, 
а ключ бросала в колодец. У сербов ради пре¬ 
кращения и предупреждения смерти детей 
предписывалось оставить на могиле колыбель 
умершего ребенка, перевернуть ее вверх дном, 
сломать, продать; оставить открытой одну 
сторону гроба и могилы и др. 

Особые защитные меры принимались при 
похоронах беременных и рожениц, 
которые, по поверьям, превращались после 
смерти в опасных демонов. Беременных хоро¬ 
нили вне кладбища, а могилу огораживали 
(полес.); в гроб клали пеленки для неродив- 
шегося ребенка, чтобы покойница не приходи¬ 
ла за ними. Роженица, умершая до истечения 
сорока дней после родов, т. е. не прошедшая 
церковного обряда очищения, должна была 
быть похоронена вне кладбища; ее отпевали не 
в церкви, а на паперти, ее не целовали, считая 
«нечистой» (болг.). 

В случае смерти одного из близнецов и 
одномесячников П.о. включал магические 
действия, направленные на защиту их остав¬ 
шихся в живых собратьев, которым, по по¬ 
верьям, тоже грозила смерть (ю.-слав.). Глав¬ 
ным средством защиты в этом случае счита¬ 
лось заключение новой родственной связи, 
в том числе символической, например, в могилу 
зарывали мерку живого близнеца или одноме- 
сячника и камень весом с него или с записью 
его веса со словами: «Вот тебе твой брат» 
(Вак.ПО:177). См. также Побратимство. 

У юж. славян известны заочные по¬ 
хороны: если человек умирал, погибал вда¬ 
ли от дома, его родственники совершали П.о. 
над его одеждой или какой-нибудь другой 
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принадлежащей ему вещью, которая станови¬ 
лась символическим заместителем умершего — 
ее оплакивали, зарывали в могилу, совершали 
церковное отпевание, на могиле ставили крест. 

См. также Похороны символические. 

Лит.: Ануч.СЛК; Байб.РТК; Барс.ПСК; Вак.ПО; 
Зел. ВЭ: 345—357; Зел.ОРМ; Манс.РВС; 
Сед.О.ПО; Невская // СТ; Нос.ТОР:61 —164; 
ПО; ППО; Рус.:517—532; Ер.РФ:18-82, 166- 
192; Лог.СОЗ:135-213; Пашина // СМЭС 2:8— 
211; СОВК:225-261; Толстая // КСК 2002/ 
7:33-101; Гнат.ПЗО; Кузеля //ЕЗ 1912/31 — 
32:133-202; Куз.ПЗМ; Червяк // ЕВ 1927/ 
3:143—178; Сыс.БПА; Ге н ч е в С. Към проуча- 
ването на различията между обичаите при погре¬ 
бения от двете страни на ятовата говорна граница 
в Сев. България // ИЕИМ 1968/11:169-200; 
Лозанова Г. Особености на обредите при по¬ 
гребение на деца у южните славяни в края на 19 и 
началото на 20 в. // БЕ 1989/1; Лозанова Г. 
Обредни трапези при погребение у южните славя¬ 
ни // БЕ 1991/1; Мал.ПОБ; Рист.ПКМ; ГЕМБ 
1971/34:123-243; Зеч.КМС; Шн.ГЕСО; Ф и - 

липовиЬ М. Спалшваіье мртвих код Зужних 
Словена // Рад воіво^анских музеіа. Нови Сад, 
1939/8:119—181; Бренч А. Заіеднички елемен- 
ти и особени елементи у погребним обичащма Запад - 

них и Зужних Словена // ГЕИ 1975/24:57—68; 
2аЬ.2С; Мепс.РѴ; РізЬ.ТР; Еіпоіігщ. 1998/9— 
10; №ѵ.Ы5:143-340; Ногѵ.Г4К2:; 51оѵ. 1975/2: 
1000-1007. 

С. М. Толстая 

ПОГРЕБАЛЬНЫЙ ОБРЯД ДРЕВНИХ 
СЛАВЯН — обрядовый комплекс, воплоща¬ 
ющий мифологизированные отношения между 
живыми и мертвыми, потомками и предками, 
этим и «тем светом». 

В языческую эпоху у славян господство¬ 
вал обряд трупосожжения на погребальном 
костре (др.-рус. клада , означающее также 
выдолбленную колоду — гроб): кости с кост¬ 
рища собирали в горшок-урну, над кострищем 
насыпали курган. В древнейшем описании 
арабского автора Ибн Руста (начало X в.) при 
совершении П.о. женщины царапали себе 
ножом лица и грудь (ср. в ст. Тризна); если 
у покойника было несколько жен, и одна из 
них намеревалась последовать на «тот свет» за 
мужем, ее удавливали на виселице, а затем 
бросали в погребальный костер. На другой 


день после сожжения останки собирали и по¬ 
мещали на вершину холма (ср. свидетельство 
ПВЛ о помещении урны «на столп» на кур¬ 
гане у вятичей в начале XII в.). По проше¬ 
ствии года готовили двадцать или больше 
бочонков меда, ели и пили на поминках. 

Для языческой погребальной обрядности 
характерно сочетание противоположных уст¬ 
ремлений: удалить на «тот свет», уничтожить 
мертвеца (и все, связанное со смертью, — 
в частности, вещи умершего) в огне погребаль¬ 
ного костра и одновременно сохранить возле 
живых благодетельного предка — отсюда воз¬ 
ведение надгробных памятников (курганов 
и т. п. — ср. надгробие), собирание костей 
в урну — новое «тело» (см. об антропомор¬ 
физме глиняной посуды в ст. Горшок) и т. п. 
Ср. также древний обычай устраивать под 
курганом загробное жилище — дом-могилу 
(сруб, окруженный изгородью-частоколом) 
и позднейшее наименование гроба в русской 
традиции «домовина» (см. также ст. Могила). 
Кладбище могло восприниматься как селение 
мертвых (ср. рус. погост — центр сельской 
округи и кладбище) и т. д. 

Обряд сожжения считался наиболее ин¬ 
тенсивным способом удаления умершего 
(и вообще всего вредоносного) на «тот свет»: 
в описании похорон руса у арабского автора 
X в. Ибн Фадлана один из совершавших 
обряд говорит, что умерший с погребального 
костра тотчас входит в рай, погребенного же 
в земле едят черви. С древнерусских времен 
сохранялся обычай выносить гроб с телом не 
через дверь, а через окно, чтобы покойник не 
нашел дороги назад. 

Древнерусское описание похорон Совия 
(вставка в «Хронику» Иоанна Малалы, 
XIII в.) включает три фазы обряда П.: Совия 
хоронят в земле, но там ему нет покоя, так как 
его едят гады; затем его хоронят на дереве, 
но там его кусают комары и пчелы; затем его 
сжигают, и он чувствует себя на «том свете», 
как дитя, спящее в колыбели. Погребение на 
дереве явно связано с представлениями о миро¬ 
вом дереве (ср. рай), связующем все зоны 
космоса: ср. древнерусское описание погре¬ 
бального обряда вятичей и других славянских 
племен, помещающих урну с прахом «на стол¬ 
пе на путях» (ПВЛ, XII в.) — столп здесь 
также воплощает мировое дерево. Умерший, 
отправляясь на «тот свет», в загробное путе¬ 
шествие, проходил через все зоны космоса, 
от дома (дома-могилы) до рая и т. п. Фазы 
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погребального обряда (от трупоположения 
ктрупосожжению) соответствовали представ¬ 
лениям о перемещении умершего на «тот свет» 
из дома-могилы. 

С распространением после христианиза¬ 
ции обряда погребения в могиле у славян 
продолжало практиковаться использование 
огня — обжигание места погребения или по¬ 
гребального сооружения: ср. позднейший обы¬ 
чай «греть покойников». 

Лит: Ануч.СЛК; Топоров В. Н. Заметки 
о похоронной обрядности // БСИ 1985; ПО; 
Лома А. Димом у небо. Обред спал>иваиьа 
мртвих у старим и традиционалним културама. 
ЬЬегово осмиішъеьье у есхатолошким представима 
индоевропских народа, са посебним освртом на па- 
ганске Словене // КСК 2004/9:7—64; Петру¬ 
хин В. Я. «Похороны Совия»: книжный сюжет 
и реалии погребального обряда в свете славяно¬ 
русских параллелей / / Зепозіоз газіцоз іг Іаиіозакоз 
з^ѵеіка: киііигіпе Ьіеіиѵоз Ошозіоз Кипщаікзіузіез 
раіігііз. Ѵііпіиз, 1988:57—67; Он же. Погре¬ 
бальный культ в древнерусском язычестве / / 
Славянские литературы. Культура и фольклор 
славянских народов. XII Международный съезд 
славистов. Доклады российской делегации. 

М., 1998:396-404; ЖС 2001/1:2-27; Мане. 
РВС:58—70. 

В. Я. Петрухин 

ПОГРЕБЕНИЕ ВТОРИЧНОЕ - обряд, 

распространенный в некоторых южнославян¬ 
ских регионах: юж. Македонии, воет. Сербии, 
отдельных районах Боснии, Герцеговины 
и Далмации, с.-зап. Словении, спорадически 
в Хорватии, в с,- и ю.-вост. Болгарии, а также 
в греческой Македонии, православной Алба¬ 
нии и Румынии. Локальные версии обряда 
могут различаться весьма значительно: это 
касается как состава действий, сроков испол¬ 
нения обряда, его участников и объектов, так 
и семантической стороны ритуала, его смысла 
и мотивировок. Общим для всех вариантов 
обряда можно считать лишь эксгумацию и не¬ 
которые манипуляции над останками (костями). 
Термин «вторичное погребение» принадлежит 
исследователям-этнографам; народные названия 
обряда: макед. раскоп , раскопуван>е, откопу- 
ван>е, раскопалэки, прекопаваьье и т. п.; болг. 
раскопаване, второ погребение, струване, 
спомен; серб, двоструко ( дво}но ) сахран>и¬ 


ван>е, попоено сахраьъиваьье, састанак са по- 
ко]ником, виІ)ен>е с покойником и т. п.; словен. 
ргекораѵаще, итіѵап]е 1оЬап]е и т. п. 

Обряд совершался через 3, 5, 7, реже 9 
и более лет после погребения в определенные 
календарные сроки в одну из поминальных 
суббот, чаще всего в поминальную субботу 
перед Великим постом, иногда в субботу перед 
Троицей, реже — в Дмитровскую субботу, 
задушнии,у , как в отдельных районах Маке¬ 
донии, где в этот день раскапывали могилы 
всех покойников, захороненных три года тому 
назад. Обряд состоял из нескольких частей: 
раскапывали могилу, вынимали кости, очища¬ 
ли и мыли их, поливали вином, складывали 
в определенном порядке в чистое полотно или 
горшок, относили в церковь; на следующий 
день совершали полный церковный ритуал 
погребения и зарывали кости в могилу (или 
относили в костницу). Иногда манипуляции 
с костями совершали по случаю нового погре¬ 
бения в ту же могилу. Обряд объясняли не¬ 
обходимостью проверить, не превратился ли 
покойник в вампира (о вампиирзме свиде¬ 
тельствует, по поверьям, нетленность тела); 
если вампиризм устанавливался, то принима¬ 
лись защитные меры — труп сжигали или про¬ 
бивали колом боярышника. У юж. славян 
широко распространено верование, что душа 
погребенного «освобождается» только после 
полного распада тела, поэтому ритуал раска¬ 
пывания могилы, при котором родственники 
удостоверялись в том, что душа освободилась 
от тела, становился завершающим этапом по¬ 
хоронного обряда; им же часто завершался 
и траур по умершему. 

По другим представлениям, могилу раска¬ 
пывали, чтобы еще раз увидеть умершего 
родственника, проститься с ним, воздать ему 
честь, любовь и память или, как у сербов и му¬ 
сульман Боснии, «дать еще раз солнцу согреть 
дорогого покойника». У словенцев особенным 
почитанием пользовался череп покойника. 

Согласно одному из самых ранних описа¬ 
ний (1902 г.), в Македонии, в окрестностях 
Дебра «семья умершего разрывала могилу 
через три года после погребения. Это делалось 
в субботу после полудня. Мужчины раскапы¬ 
вали могилу, потом осторожно извлекали ко¬ 
сти, начиная с черепа и двигаясь сверху вниз, 
а женщины, причитая, брали эти кости и затем 
в небольшом корытце обмывали их водой, 
а в другом корытце — вином. После обмыва¬ 
ния кости помещали в полотняный мешочек, 
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причем соблюдали обратный порядок, т. е. на¬ 
чинали с ног. Череп украшали базиликом и дру¬ 
гими цветами и клали последним. Мешочек 
с костями относили в церковь и оставляли под 
амвоном, и после вечерней службы священник 
читал над ним краткую молитву. На следую¬ 
щий день совершалось отпевание — точно так 
же, как при настоящих похоронах, а затем 
члены семьи и все участники строгой процес¬ 
сией шли на кладбище, где священник сначала 
читал несколько молитв, а потом один из 
присутствующих опускал мешочек с костями 
в ту же могилу (гробницу). Затем священник 
поливал кости маслом, со всех сторон лопатой 
сбрасывал в могилу немного земли, после чего 
и остальные мужчины приступали к засыпа¬ 
нию могилы. Если при эксгумации находили 
неразложившийся труп, то объясняли это тем, 
что покойник при жизни совершил много гре¬ 
хов» (ВелиЬ:437—438). 

Подобный тип ритуала, когда разрывание 
могилы совершается в строго определенное 
время и в календарно фиксированные сроки, 
преобладает в Македонии, Болгарии, Боснии 
и Герцеговине. Локальные различия в этом 
типе касаются того, как поступают с выкопан¬ 
ными костями: относят ли их в церковь и как 
долго там держат (сутки, несколько дней, 
а иногда и целый год) и возвращают ли их 
после отпевания в могилу или относят в кост- 
ницу (костурнии,у и т. п.). 

Иногда делали различие между мужскими 
и женскими костями: в церкви мужские кости 
оставляли под образом Христа, а женские — 
под образом Богородицы; болгары и македон¬ 
цы часто на череп мужчины надевали феску, 
а женский обвязывали платком и сверху наде¬ 
вали шапочку. Если находили в могиле нераз¬ 
ложившееся тело, то либо могилу зарывали, 
либо пробивали тело боярышниковым колом. 
Иногда находили в могиле неразложившейся 
какую-нибудь часть тела — руку или голову, 
тогда считали, что именно с ней связан тяго¬ 
теющий над покойником грех: например, ве¬ 
рили, что не гниет рука, которой покойник 
ударил отца или мать и т. п. 

Другая разновидность ритуала этого типа — 
вторичное захоронение останков при погребе¬ 
нии нового покойника в старую могилу (обычно 
могилу родственника, предка). В этом случае 
действия с останками становятся составной 
частью второго погребального обряда, хотя по 
содержанию и мотивировкам этот («окказио¬ 
нальный») ритуал П.в. может не отличаться 


от календарного. Здесь также соблюдаются 
определенные сроки вторичного захоронения 
в ту же могилу: 3, 7, 9, 12, иногда даже 18 
и более лет. 

Одно из самых старых свидетельств об 
обычае П.в. (XIV в.) — статья 20-я «Закон¬ 
ника Стефана Душана», которая гласит: 
«Если люди с целью волхвования станут вы¬ 
нимать из могил [покойников] и сжигать их, 
то село, учинившее это, заплатит штраф: если 
же поп примет в этом участие, то будет лишен 
священного сана». Этот же закон запрещал 
пробивать трупы боярышниковым колом 
(Соловьев: 12). В статье содержится отсут¬ 
ствующая в этнографических описаниях де¬ 
таль, а именно — сжигание останков после 
эксгумации (возможно, речь идет о сжигании 
только неразложившихся трупов). Сохрани¬ 
лось еще более раннее историческое подтвер¬ 
ждение — рассказ о том, что через три года 
после смерти сербского короля Милутина 
(1282—1321) монахи раскопали его могилу 
и уложили тело в специальный гроб, который 
они поставили в церкви перед иконой Христа. 
Этот обычай по отношению к знатным и ро¬ 
довитым особам сохранялся вплоть до XIX в. 
Так, в 1721 г. по решению церковно-народного 
собора через 13 лет после смерти сербского 
патриарха Арсения III Черноевича его «свя¬ 
тые кости» были извлечены из гробницы и омы¬ 
ты самим игуменом монастыря Крушедол. 
В 1848 г. в том же монастыре, при погребении 
в церкви воеводы Стефана, извлекли кости 
Атанасия Рашковича и Джорджа II Бранко- 
вича (умерших в XVIII в.), омыли их вином, 
уложили в небольшой деревянный ящик и снова 
захоронили (Ве§1а8Іс:210). Исходя из этих 
свидетельств, относящихся исключительно 
к знатным лицам, исследователи считали, что 
и сам обычай эксгумации первоначально был 
не всеобщим, а княжеским. Однако специаль¬ 
ное решение православного собора в Воеводине 
(1730 г.), запрещавшее выкапывать мертвецов, 
означало, что речь шла о широко распростра¬ 
ненном обычае. Подобные запреты издава¬ 
лись церковью и на протяжении XIX в., но 
они постоянно нарушались, а раскапывание 
могил и обмывание костей дожило до XX в. 
и кое-где фиксировалось даже в 50-е годы. 
В Словении близкий к описанному ритуал со¬ 
вершался еще в 1954 г. В средневековых не¬ 
крополях встречается большое число могил 
с двумя, тремя, четырьмя и даже пятью захо¬ 
ронениями, причем кости прежних захороне- 
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ний обычно бережно собраны и сложены у 
края могилы или в ногах нового гроба, а череп 
помещен в изголовье. 

Словенский тип обряда П.в. 
существенно отличался от македонского, бол¬ 
гарского и сербского. Обряд известен на тер¬ 
ритории к северо-западу от Любляны, в Верхней 
Крайне, верховьях Савы и в Каринтии вплоть 
до Клагенфурта в Австрии, а на западе пере¬ 
секает итальянскую границу. Локальные раз¬ 
личия касаются лишь деталей при общности 
главного: ритуал с останками совершался все¬ 
гда при новом захоронении; в абсолютном 
большинстве случаев объектом действий ока¬ 
зывался только череп, который извлекался из 
могилы, обтирался и обмывался водой (про¬ 
стой, родниковой, теплой или освященной, 
с добавлением трав и т. п.), затем череп заво¬ 
рачивался в полотно (реже укладывался в сум¬ 
ку, в деревянный ящик и т. п.) и возвращался 
в могилу (до того, как в нее опустили новый 
гроб, или, чаще, после этого, поверх нового 
гроба). В народе ритуал назывался «умыть 
голову умершему, предку» и понимался пре¬ 
имущественно как выражение почтения, люб¬ 
ви и благодарности к предкам. По обычаю, 
младшие «умывали голову» старшим: сын отцу, 
дочь матери или обоим родителям. Ритуал 
с черепом совершали чаще, а кое-где и исклю¬ 
чительно, женщины. Иногда в селах бывали 
женщины, которые добровольно исполняли 
этот ритуал для всех односельчан; им платили 
и их угощали. Все извлекаемые из могилы 
кости (или только череп) обмывали обычной 
или «благословенной» водой, мыли и вытира¬ 
ли или только поливали, окропляли (особенно 
если это освященная вода), протирали мокрой 
тряпкой и т. п. Воду приносили в каком- 
нибудь сосуде или ведре, редко носили череп 
к источнику. Обмывали или обтирали череп 
рукой, чаще не голой, а через тряпку; при 
обмывании читали молитву (обычно «Отче 
наш»), иногда причитали. 

После обмывания череп, иногда и другие 
кости,заворачивали в полотно, которое долж¬ 
но было быть новым, белым, чистым, боль¬ 
шим, домотканым и т. п. При заворачивании 
избегали узлов. Полотно с черепом (и други¬ 
ми костями) чаще всего опускали на дно раз¬ 
рытой могилы (справа, в изголовье), клали 
на ком земли возле могилы, реже относили 
в костурницу до погребения, чтобы кости не 
тронули звери. Во время погребения сверток 
с черепом сгребали в могилу; иногда это дела¬ 


ли чуть раньше, чтобы череп «ждал» в могиле 
нового покойника. Часто череп опускали в мо¬ 
гилу вместе с первыми комьями земли; иногда 
бросали, сталкивали лопатой и т. п. Череп 
обычно клали в изголовье («голова к голове»), 
но иногда посредине могилы или просто где 
придется. Как и при обмывании, читали мо¬ 
литвы. 

Ритуал трактуют как «помощь, после¬ 
днюю услугу» старшим, умершим предкам, 
поскольку он якобы освобождает покойника 
от грехов, освобождает душу от пут и помо¬ 
гает умершему окончательно перейти в иной 
мир. Если не исполнить обмывания черепа, 
душа будет сильно страдать или будет ходить 
и пугать; земля не примет нового покойника 
и т. п. С другой стороны, обмывание черепа - 
последняя почесть, оказываемая младшими 
старшим, знак любви и благодарности; без 
этого молодые не будут счастливы в жизни, 
а род умерших предков будет неполным. 
По словенской поговорке, «сын только тогда 
матери долг отдаст, когда после смерти умоет 
ей голову». 

Проблема генезиса обычая П.в. остается 
нерешенной. Некоторые археологические, ис¬ 
торические и этнографические параллели к это¬ 
му обычаю обнаруживаются в других славянских 
традициях. Ср. дохристианский обычай соби¬ 
рания костей с кострища, обмывания и хра¬ 
нения их, а также летописное свидетельство 
(под 1044 г.): «выкопали из могил двух кня¬ 
зей, Ярополка и Олега, сыновей Святослава, 
окрестили кости их и положили их в церкви 
святой Богородицы» (ПСРЛ. Т. I. Лаврентьев¬ 
ская летопись. Вып. 1. Повесть временных лет. 
Изд. 2. Л., 1926. Стлб. 155). Разрывание мо¬ 
гил и поливание могил водой известно у воет, 
славян как один из способов вызывания дож¬ 
дя во время засухи; известны подобные при¬ 
емы и юж. славянам (см. Дождь). Много¬ 
численны свидетельства разных славянских 
традиций о разрывании могил «ходячих» по¬ 
койников, упырей (вампиров). См. Покойник 
«заложный». Ср. также фольклорный (ска¬ 
зочный и песенный) мотив собирания костей, 
завязывания их в тряпочку, сохранения или 
закапывания в землю, а также фразеологизм 
перемывать косточки (рус.) возможно, свя¬ 
занный с обычаем П.в. 

Лит.: Тол стая С. М. Обычай вторичного по¬ 
гребения в зеркале археологии и этнографии //УЗ 

РПУ; Вак.ПО:175—177; ВелиЬ М. Српске 
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народне умотворевине, обичащ и верованэа из 
Дебра и околине // Братство (Друштва св. Саве). 
Београд, 1902, ІХ-Х:437-439; ЪорЬевиЬТ. 
Двоструко сахраььиваьье // ГСНД 1926/2:530; 
Лозанова Г. Обичаят «второ погребение» у 
българите — содержание и функции / / БЕ 1991/ 
3:52—57; Везіа^іс 8. О оЬісаіи «сіѵозігико^ 
ваЬгапфуаща» кос! пазіЬ пагосіа // С2М 1974/ 
ХХІХ:193—212; Сазрагіпі Е. Зиііа (огта сіеііа 
«сіорріа зерокига» ргеззо §1і 81аѵі тегісііопаіі // 

$Е, 1955/ѴІІІ:225—230; Сазрагіпі Е. II гііо 

ргоіозіаѵо сіеііа «зесопсіа зерокига» [Сотипісагіопі 
аі IV сопдгеззо сіе^іі зіаѵізіі (Мозса, зеиетЬге 
1958)]. Вота, 1958; М а I і с е I о ѵ М. Утка іп ѵ 
ргі гаѵііа ІоЬаща ргі ЗІоѵепсіЬ // ЗЕ 1955/ 
ѴІІІ:231—254; Соловьев А. Душанов Зако- 
ник. Београд, 1929; Седов В. В. Погребальный 
обряд славян в начале Средневековья // ПО; 
Виноградов В. В. Из истории лексики и 
фразеологии // Доклады и сообщения Ин-та 
языкознания АН СССР. 1954/6:3—32. 

С. М. Толстая 


ПОДБЛЮДНЫЕ ПЕСНИ — русские 
обрядовые песни, исполняемые во время свя¬ 
точных гаданий по жребию (см. Гадание), 
которые в иносказательной форме предвеща¬ 
ют будущее каждому участнику. Наиболее 
широко распространены на Рус. Севере (во- 
логод., костром., Новгород., твер., Владимир.), 
у русского населения Зап. Сибири; зафикси¬ 
рованы также в центральных и южнорусских 
областях (смолен., москов., калуж., рязан., 
тул., орлов.). 

Название подблюдные песни связано с осо¬ 
бенностями происходившего гадания. В один 
из святочных праздников (чаще всего в канун 
Нового года, называемого в северном Бело- 
зерье подблюдный вечер) собирались на со¬ 
вместные гадания девушки и женщины; каждая 
бросала в глубокое блюдо свой предмет (мече¬ 
ные жребии: кольцо, серьгу, булавку, брошку, 
пуговицу, монету и т. п.); старшая из женщин 
(вдова) закрывала блюдо платком, встряхива¬ 
ла его и затем вынимала жребии наугад под 
пение специальных песен, закодированный 
смысл которых служил предсказанием судьбы 
для хозяина конкретной вещи. Терминология 
ритуала отражает либо обрядовые реалии 
(с блюдом гадать, в блюдье гадать, блюдо 
трясти, закидывать кольца), либо форму 


песенных рефренов (млея, млею петь, лявлю 
играть, люлюкать). 

В Вятском крае подблюдные гадания уст¬ 
раивались в период святых вечеров (от Рож¬ 
дества до Нового года), либо в период 
страшных вечеров (от Нового года до Креще¬ 
ния). Они могли длиться весь вечер (в зависи¬ 
мости от количества участников), но после 
полуночи уже не гадали, т. к. нечистая сила, 
необходимая для угадывания будущего, «поки¬ 
дала землю». Присутствие детей не допуска¬ 
лось, участие мужчин в ряде мест считалось 
нежелательным. Каждая из участниц могла 
опустить в блюдо, кроме своего, еще несколь¬ 
ко жребиев, по числу членов своей семьи, т. е. 
можно было узнать судьбу людей, не присут¬ 
ствовавших на гадании. 

Специально для подблюдных гаданий 
выпекали обрядовый хлеб; нарезали его на 
кусочки по числу участников, клали в блюдо 
и пели вступительную песню, называемую 
«отпеванием хлеба» или «прославлением хлеба»: 
«Илею! Что святые-ти вечера васильевскиё 
(либо: «страшные-ти вечера крещенские»). 
Илею! Что поют песни первоначальныё! Илею! 
Мы не песню поём — хлебу честь отдаём. 
Илею!» (костром. — ЖС 1997/1:43). Затем 
кусочки хлеба раздавали присутствующим, 
а в блюдо каждый бросал свою вещь. После 
этого начинали петь традиционные П.п., на¬ 
угад нащупывая один из жребиев, помещен¬ 
ных в блюде. 

По своей структуре П.п. — это ко¬ 
роткие припевки, содержанием которых яв¬ 
ляются символические образы и мотивы, 
толкуемые в местной традиции как положи¬ 
тельные либо как негативные прогностические 
знаки; к ним примыкает припев (заключитель¬ 
ная формульная концовка): «Что кому же эта 
песенка достанется, / Кому сбудется, не ми¬ 
нуется, / Тому жить бы богато, и ходить хо¬ 
рошо, и не делать ничего!» (ЖС 1997/1:43); 
«Кому поем — тому выпоем, / Кому мечем — 
тому вымечем, / Тому жить богато, ходить хо¬ 
рошо» или «Кому вынется — правда сбудет¬ 
ся» (Круглов:54—55). Обычно каждая строка 
песни и припева сопровождается устойчивым 
рефреном: «Слава!», «Аллилуйя!» (вологод.); 
«Илея», «Лилею» (вологод, костром., перм.); 
«Свят вечер!» (смолен., твер.); «Слава, 
ладо моё!» (калуж.); «Диво!», «Диво ули 
ляду» (тул.); «Ладу, ладу!», «Ой, ладу!», 
«Ой люли», «Ли лё-ли!» (смолен.); «А, ай 
лилю!» (рязан.). 
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Основные темы П.п. (как и га¬ 
даний вообще) связаны с предсказанием за¬ 
мужества-девичества, богатства— бедности, 
здоровья— болезни, жизни—смерти, удачи- 
неудачи на ближайший год. Один и тот же 
текст мог быть истолкован по-разному, в зави¬ 
симости от адресата посвящения. Например: 
«Сидит воробей на перегороде, / Кричит во¬ 
робей: «Улечу, улечу / Не к родному отцу — 
к чужой матери!» [девке — выйти замуж, 
старухе — улететь на «тот свет»] (ЖС 1997/ 
1:43); «Отпущу свою бурёнушку в лес погу¬ 
лять, / Думала, бурёнушка дров привезет — / 
Пришла моя бурёнушка с приплодом, со те¬ 
лёночком» [прибыль в доме — для замуж¬ 
ней, внебрачный ребенок — для девушки] 
(Родионова:23). 

В связи с необходимостью истолковывать 
символическое значение песен, они нередко 
воспринимаются в народе как загадки. Так, 
жители Вятского края называют П.п. загад¬ 
ками, прибаутками, присказульками. Ср. 
также песню, записанную в Калужской обл.: 
«За горой мужики богатые, / Гребут деньги 
лопатою!/ А кому эта загадка доста¬ 
нется — / Не минуется, скоро сбудется» 
(Круглов.Зб). В качестве П.п. могли высту¬ 
пать общеизвестные поговорки, «дразнилки», 
загадки, узнаваемые песенные «цитаты». Ср., 
например: «Сидит старуха на брусу, / У ней 
чирей на носу» [плохая — к болезни] (ЖС 
1997/1:44); «Стоит корыто / Другим накры¬ 
то. / Диво ули ляду!» [к смерти] (ПКП:217); 
«Заехала в ухаб / Да не выехать никак» 
[к плохому] (ДКСБ:77); «Сын с отцом сеял 
рожь с овсом. / Дива лело, ладо моё!» [к сча¬ 
стью] (Ел.СЗК:189). 

Оставшийся в блюде последний из жреби¬ 
ев назывался завалънем (с.-рус.). Хозяйке 
этого предмета обычно уже не пели гадатель¬ 
ную песню, поскольку было ясно, что остаться 
с завалънем означает: девке — девичество, 
а старухе — смерть. В тех местах, где П.п. все 
же исполнялись в подобном случае, завалъню 
доставалась «плохая» песня (с негативным 
прогнозом). 

Фольклористы и этнографы отмечают 
традицию живого бытования П.п. вплоть до 
настоящего времени. Ср. современный вари¬ 
ант П.п., записанный в Кировской обл.: «Идет 
жена в сберкассу с облигацией, / Из сбер¬ 
кассы идет с выигрышем» (Иванова:135). 
В то же время одним из первых, кто зафикси¬ 
ровал реальный текст П.п. в XIX веке, был 


А. С. Пушкин, который писал в «Евгении 
Онегине»: «Из блюда, полного водою, / Вы¬ 
ходят кольца чередою; / И вынулось колечко 
ей / Под песенку старинных дней: «Там му¬ 
жички-то всё богаты, /Гребут лопатой се¬ 
ребро, / Кому поем, тому добро / И славаі » 
(А. С. Пушкин. Собр. соч. в 10-ти томах. М., 
1973/4:87). 

Об использовании воды в подблюдных 
гаданиях упоминается и в ряде позднейших 
этнографических источников. Так, в Козель¬ 
ском р-не Калужской обл. под Новый год 
девушки добывали воду для гаданий особым 
образом: они «ездили верхом на кочерге» 
к ручью, наполняли кувшин, приносили его 
домой, наливали воду в чашу, сыпали туда 
же овес, клали крестик, потухшие угольки - 
и лишь затем все участницы опускали в воду 
свои личные вещи (Ел.СЗК:188). 

Аналогичные гадания под пение песен- 
предсказаний (без термина подблюдные песни) 
известны в Болгарии и воет. Сер¬ 
бии. В разных местах южнославянской тер¬ 
ритории подобные ритуалы были приурочены 
к разным календарным датам: к кануну Но¬ 
вого года, Вербному воскресенью, Юрьеву 
дню, летнему Иванову дню. Обряд и песни 
назывались: болг. песне на пръетени, припя- 
ване на китки, надпяване на пръетене, опя- 
ване гримни; серб. певан>е прстену; либо 
песни именовались по характерному припеву, 
повторявшемуся после каждой строки: болг. 
дайлада! . В Болгарии этот способ гаданий 
известен почти повсеместно. Накануне празд¬ 
ничного дня каждая девушка готовила свою 
«китку» (маленький букетик с привязанным 
к нему колечком). Участницы гаданий собира¬ 
лись в одном доме; пара девушек приносила из 
источника воду, сохраняя при этом полное 
молчание ( мълчана вода); в котел с этой 
водой все бросали свои «китки» и оставляли 
его во дворе на ночь, «чтобы видели звезды» 
(за да види звездите). Утром вновь сходи¬ 
лись в этом дворе. Одной из девушек завязы¬ 
вали глаза, и она наугад вытаскивала по одной 
«китке» под пение предсказательных песенок. 
Например, текст песенки «Сребърно тасче по 
море плава» [Серебряный таз по морю плава¬ 
ет] означает богатство. Чаще в гадательных 
куплетах содержался ответ на вопрос, «каким 
будет жених». Песня «Бръкни, моме, извади 
пръетен, / Дайладо ле! / Дълга трева до 
Дунава. / Дайладо ле!» [Вытаскивай кольцо, 
девочка, / Дайладо-ле! / Долог путь до Ду- 
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ная] предвещала, что женихом будет парень 
из другого села (Лов.: 301); «Пъстра птичка 
под търничка / Дъжд я вали, тя не бяга» 
[Пестрая птичка под терновником, / Дождь 
ее поливает, а она не убегает] — сулила жени- 
ха-овчара и т. п. (БНТ 3:481). В заверше¬ 
ние гадания все умывались водой из котла. 
См. также: Еньова будя. 

Лит.: Власова 3. И. К вопросу о поэтике 
подблюдных песен // РФ 1974/14:86—98; 
Круглов Ю. Г. Песни подблюдные / / Русские 
обрядовые песни. М., 1982:32—62; Виногра¬ 
дова Л. Н. Песни подблюдные // Восточносла¬ 
вянский фольклор: Словарь научной и народной 
терминологии / Отв. ред. К. П. Кабашников. 
Минск, 1993:232; Ковпик В. А. Календар¬ 
ные обряды и поэзия (Подблюдные гадания и 
песни) // ВС:13—29; Родионова А. А. Ка¬ 
лендарный обрядовый фольклор (Подблюдные 
гадания и песни) // Ветлужская сторона: Пыщу- 
ганье. Пыщуг, 2001:21—36; Иванова А. А. 
Подблюдные песни: традиция и современность / / 
Религия и церковь в культурно-историческом раз¬ 
витии Русского Севера (К 430-летию Препо¬ 
добного Трифона, Вятского Чудотворца). Киров, 
1996/2:132—133; Морозов И. А.,Слепцо¬ 
ва И. С. Гадания с подблюдными песнями // 

ДКСБ:73-86; Ел.СЗК:188-190; Пропп РАП: 
108-110; Чич.ЗП:96—111; ПКШ37-227; Земц. 
МКП:38—63; ЖС 1997/1:42-44; СМЭСГ612— 
613; ШЭС:132—134; Арн.БНП:46-47; Арн. 
СБОЛ 1:289-308; БНТ 3:479-483; Сакар:339; 
ГЕМБ 1929/4:43. 

Л. Н. Виноградова 

ПОДКОВА — оберег людей, скота и до¬ 
машнего пространства от сглаза и болезней. 
Защитные свойства П. обусловлены апотро- 
пеической семантикой железа и способом 
изготовления (см. Кузнец), наряду с другими 
железными предметами (косой, серпом, топо¬ 
ром, ножом, гвоздем и др.). См. в ст. Оберег. 

Чаще всего П. помещали на символиче¬ 
ской границе «своего», домашнего простран¬ 
ства: ее закапывали под порогом дома, клали 
в основание фундамента при закладке дома 
(серб.), прибивали на пороге или вывешивали 
над дверями, клали, вешали, закапывали в хле¬ 
ву (в.-слав., ю.-слав.). В одних случаях эти 
действия трактовались как охранитель¬ 
ные, а П. выступала в качестве предмета, 


на который отвращалась, отгоня¬ 
лась опасность, — чтобы защитить дом 
от сглаза, нечистой силы, колдунов и болезней, 
веря, что болезнь не войдет в дом, а останется 
на П. (в.-слав., ю.-слав.), чтобы ведьмы 
и колдуны не могли отобрать у коров молоко, 
чтобы в хлев не мог проникнуть черт, а «не- 
чистик» не мучил по ночам скот (в.-слав.). 
Вместе с П. использовали другие обереги 
(обломок косы, нож, лопату, старые лапти). 
На Карпатах П. вместе со старой лопатой 
втыкали в капустные грядки, чтобы люди 
смотрели на эти предметы, а не на капусту и, 
следовательно, не могли бы ее сглазить (КА, 
ивано-франков., Головы). Во время доения 
коровы в подойник клали половину П., кото¬ 
рая сломалась под ногой коня, чтобы обеспе¬ 
чить хороший удой и предотвратить болезни 
вымени (с.-рус.). В ряде случаев в лечебных 
и охранительных целях П., как и другие же¬ 
лезные предметы, раскаляли на огне, чтобы 
символически обжечь носителя опасности. 
У болгар во Фракии в волчьи дни П. бросали 
в огонь, чтобы у волка горела пасть. Чтобы 
вернуть корове отнятое ведьмой молоко и на¬ 
казать ведьму, хозяйка раскаляла П. докрасна 
(в других случаях это мог быть обломок косы, 
нож и т. п.) и лила на нее молоко от испор¬ 
ченной коровы или бросала раскаленную П. 
в подойник с молоком; верили, что ведьма при¬ 
бежит в этот дом и постарается что-нибудь 
украсть — если ей это не удастся, она умрет 
(пол., з.-бел.); в Полесье на раскаленную П. 
сцеживали молоко, если корова доилась кровью. 

Охранительные свойства П. могли объяс¬ 
няться и по-другому: с одной стороны, имела 
значение связь с конем, который топтал П. 
своими ногами, с другой — способ ее изготов¬ 
ления: кузнец, выковывая П., бил ее молотом. 
Чтобы на горном пастбище не было града, 
гуцулы в первый день выгона овец клали 
П. на прошлогоднее кострище со словами: 
«Ты вже е доста піхана і бита... піхати, доп- 
тати тебе ніхто не мае« [Ты уже достаточно 
пихана и бита — топтать, пихать тебя никто не 
может (Шух.Г 2:191). Севернорусский обы¬ 
чай прибивать на пороге П. во время эпидемий 
объяснялся ее связью с конской ногой — как 
кони быстро бегают, так быстро уйдет болезнь. 

В других случаях помещение П. на грани¬ 
це домашнего пространства имело проду¬ 
цирующее значение, а П. воспринималась 
как амулет, способный принести, «притянуть» 
в дом удачу, счастье, плодовитость 
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людей и животных, хороший удой скота (рус., 
полес., серб.). П. прибивали к порогу, «шоб 
богатство шло у дом» (ПА, Житомир.), «шоб 
чоловек буу здороуы, як конь» (ПА, бреет.). 
При закладке дома П. закапывали под поро¬ 
гом, чтобы дом не был безлюдным, чтобы 
в нем всегда жили люди (з.-полес.), «шоб ве¬ 
лось хозяйство, шоб любовь велася» (ПА, 
Чернигов.). У сербов П. перед домом приби¬ 
вали на новоселье — «да среЬа и де у куЬу, 
а не из ьье» [Чтобы счастье шло в дом, а не из 
него] (Ъап.ЗВР:109). Этими качествами более 
других наделялась П., найденная на дороге. 

В Полесье П. могли использовать и как 
приворотное средство — ее клали 
на ночь под подушку, «шоб любили хлопцы». 
У боснийских мусульман женщины для изле¬ 
чения от бесплодия опоясывали себя желез¬ 
ным обручем, который был выкован кузнецом 
в полночь из П. умершего коня. 

В редких случаях П. служила для наведе¬ 
ния порчи — наговаривали на П. лошади, 
на которой ездил тот, кого хотели испортить 
(з.-бел.). 

П. использовалась в качестве ритуаль¬ 
ного предмета в некоторых кален¬ 
дарных обрядах: новогодние дружины 
колядующих парней несли с собой П., наряду 
с другими предметами (дубинками, колокольчи¬ 
ками и др.), с помощью которых они устраивали 
ритуальный шум (серб.). В чесницу (рождест¬ 
венский хлеб) сербы запекали вырезанные из 
бадняка предметы, символизирующие разные 
сферы хозяйства, в том числе — гвоздь от П. 

В некоторых случаях П., наряду с другими 
предметами, использовалась в качестве ж е р т - 
в ы. Если на человека в каком-либо месте на¬ 
падала болезнь, мифологическому хозяину 
этого места вместе с пшеницей и солью остав¬ 
ляли п. , чтобы он подковал своего коня (болг.). 
В дар мифологическому существу вилеььаку 
приносили П. и гвоздь (серб., Левач, Темнич). 

В ряде календарных обрядов символиче¬ 
ское подковывание девушек пар¬ 
нями имело эротическую символику: у зап. 
славян в Пепельную среду парни обходят 
девушек и «подковывают» им обувь, которая 
порвалась на масленицу от танцев. Ср. обычай 
подковывать девушек в русских святочных 
играх, имеющих посвятительный характер. 

В мифологических представ¬ 
лениях существует несколько устойчивых 
мотивов, связанных с П. и подковыванием. 
В русских быличках черт в виде кучера или 


богатого барина просит кузнеца подковать 
расковавшуюся кобылу или коня — кузнец, 
исполнив просьбу, обнаруживает, что подко¬ 
вал не коня, а недавно повесившегося в селе 
человека. В другом случае подкованная кобы¬ 
ла оказывается покончившей с собой женщи¬ 
ной. На украинских Карпатах полагали, что 
если ведьме прибить П. к босой ноге, она 
утратит свою магическую силу и освободится 
от власти нечистой силы. 

Календарные запреты на раз¬ 
личные виды работ в дни, посвященные «кон¬ 
ным» святым (св. Юрию, Тодору и др.), 
объяснялись тем, что иначе на хлебе, полотне 
и пр. останутся следы П. их коней. В Юрьев 
день и на Ивана Купалу нельзя белить полот¬ 
но, раскладывая его на росу, — в полотне будут 
дыры в виде конских подков (з.-бел.). Болга¬ 
ры в Тодорову субботу не пекли хлеб, полагая, 
что Тодор затопчет ковриги и на них останутся 
следы П., а женщины воздерживались от ра¬ 
боты в последние дни Тодоровой недели, боясь, 
что на их теле появятся следы от П. тодорцев 
(банатские геры). Напротив, в с.-воет. Сер¬ 
бии в поминальные дни, приходящиеся на 
конец Тодоровой недели, пекли хлебцы в фор¬ 
ме П. или с оттиском П. сверху в качестве 
умилостивительного дара Тодоровым коням 
(см. Копыто, Тодор). 

У воет, славян завершение купального 
сезона в Ильин день объясняется тем, что Бог 
или святой опустил в воду П., в результате 
чего вода стала холодной. 

Лит.: Агап.МОСК:187,563; Гура СЖ:143; Журав. 
ДС: 153; Зел.ОРМ 2 :53; Зин.МРВС:110-111; 
Лог.СОЗ:96; ПВСНСТЗІ; Череп.МРРС:28; 
Шейн МИБЯ 2:661; ЕЗ 1898/3:194; ЭО 1890/ 
2:67; КА; ПА; Плот.ЭГЮС:382,422; Вак.БЕТБ: 
448; СбНУ 1963/31:244; Бос.ГОСВ:219-220; 
ГЕМБ 1934/9:32; Ъап.ЗВР:86-87,109; Раден. 
НБ.ІС:87,99; БХ:282; РесШВ 1:267,382; ШК 
1886/10:98. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОДМЕНА РЕБЕНКА — см. Подменыш. 

ПОДМЕНЫШ, об меныш — ребенок, 
подброшенный людям нечистой силой взамен 
похищенного ею младенца. Наиболее широко 
известен в поверьях зап. славян (а также в за- 
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падноевропейской демонологии). В восточно- 
славянской традиции представления о П. рас¬ 
пространены на Рус. Севере, в северо-западных 
областях Белоруссии и в карпато-украинской 
зоне. У юж. славян подобные верования бы¬ 
туют лишь в узком поясе северных паннон- 
ских областей (Банат, Славония, Словения). 

В названиях П. отражен мотив «об¬ 
мененного» или «подброшенного» ребенка: 
пол. осітіепіес, оАтіапек , гатіоп , росіггис, 
росісіер; словац. ргетеп , ргетепса, осітеп ; рус. 
обмен , обменыш , обменёнок, обменёныш; 
з.-укр. підміна, відміна, подмінок, обміна, 
одмінок; серб, подметак , подмече; хорв. 
росітесе, роДѵгзсе; словен. росітепек. Иногда 
в основе номинации лежит представление об 
умственной отсталости или неповоротливости 
П. (пол. ЬоЬак, §1ир(ак ‘увалень’, ‘дурачок’) 
либо, наоборот, о его сверхзнании (славон. 
так ѵезіас — ‘маленький вещун’). 

Среди демонов, подменяющих 
детей, чаще всего упоминаются: рус. бан¬ 
ник, обдериха, леший, домовик, гуменник, 
овинник, черт, колдун, обмениха, русалка, 
ведьма; з.-бел. ведьма, лайма, русаука, мара, 
стрыга, чорт; з.-укр. лісова відьма, повітруля, 
богіня, стрига; чеш. роіисіпіса, сііѵа іепа, Ьёіа 
ЬаЬа; словац. 5 ігі§а; пол. Ьофпка, татипа, 
ёгііѵоіопа, кгазпоіисікі, сІіаЫіса; серб, вила, 
вештица, 1)аво; хорв. ѵііа, соргпіса; словен. 
зкорпіак, ѵга§ и др. 

В украино-карпатских (бойковских) гово¬ 
рах слово відміна может обозначать и П., и ми¬ 
фическое существо, подменивающее детей: 
«Як при малі дитині по ночах не сьвітитьсьи 
(т. е. не горит свеча), то прийде відміна, підкине 
свою дитину, а ту забере» (Хоб.ГМ:54). 

Обстоятельства подмены де¬ 
тей. Считалось, что нечистая сила (преиму¬ 
щественно женские персонажи) стремится 
заполучить младенца сразу после его рож¬ 
дения либо в период до крещения (реже — 
в первый год жизни, в двух-трехлетнем воз¬ 
расте). По поверьям юж. славян, подмена 
детей чаще случалась у тех матерей, которые 
не соблюдали запретов, предписанных бере¬ 
менным или роженицам в период первых со¬ 
рока дней после родов, а также у женщин, 
которых во время беременности проклинали 
мужья (словен.). На Рус. Севере верили, что 
причиной подмены ребенка может стать роди¬ 
тельское проклятье, когда мать в сердцах 
пошлет плачущего или непослушного ребенка 
к черту, к лешему и т. п. В польских поверьях 


похищение младенцев демонами объяснялось 
их стремлением заполучить душу человека, 
пока он мал и беззащитен. Подмена детей про¬ 
исходила, когда новорожденного оставляли 
без присмотра (в доме, бане, в поле во время 
жатвы и т. п.). Белорусы Гродненской губ. 
утверждали, что «чертицы» крадут «хороших 
(красивых) детей», поскольку «чертенята всегда 
уродливы и страшны» (РесІ.БВ 1:36). Соглас¬ 
но русским верованиям, черти уносят некре¬ 
щеных младенцев, если их перед сном мать не 
перекрестит; если при чихании новорожден¬ 
ного никто не пожелает ему здоровья. Особую 
бдительность следовало проявлять в банях, где 
обычно роженицы проводили первые дни пос¬ 
ле родов. «Если эти меры предосторожности 
не будут приняты, то мать и не заметит, как 
за крышей зашумит сильный ветер, спустится 
нечистая сила и обменяет ребенка, положив 
под бок роженицы своего “лешачонка” или 
“обменыша”» (Макс.ННКС:17). 

В Польше популярны былички о том, как 
пришедшая на жатву мать положила грудно¬ 
го младенца на меже; тем временем из бли¬ 
жайшего леса вышла «мамуна», подкралась к 
новорожденному, схватила его, а на его место 
положила своего ребенка. Как только она 
стала удаляться, П. начал громко орать. Не¬ 
счастная мать пыталась было как-то успокоить 
П., но «знающий человек» запретил ей при¬ 
ближаться к нему и посоветовал всем продол¬ 
жать жатву. Затаившаяся в лесу «мамуна» 
долго ждала, чтобы люди приняли ее надрыв¬ 
но кричащее дитя, однако, заметив, что никто 
к нему не подходит, не выдержала, верну¬ 
лась за ним и отдала людям их младенца 

(Ре1.РОЬ:206-207). 

Подмена могла происходить незаметно для 
людей, однако распознать П. можно было по 
внешнему виду и особенностям 
поведения. Он отличался уродливым 
телосложением: непомерно большая голова 
и вздутый живот при тонких, слабых руках 
и ногах; оттопыренные уши; заросшее волоса¬ 
ми тело; отмечалось преждевременное появле¬ 
ние зубов либо двойной ряд зубов у годовалого 
ребенка; П. плохо рос, долгое время не умел 
ни ходить, ни говорить; не обнаруживал при¬ 
знаков ума, беспрестанно плакал, был каприз¬ 
ным; мало ел либо, наоборот, был необычно 
прожорливым и ненасытным. По некоторым 
поверьям, у П. тело «без костей» (серб.); 
старческое, сморщенное лицо (пол., хорв.); 
кожа темного цвета (пол., серб.); голова вы- 
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тянута вперед, как у рыбы (с.-рус.); на паль¬ 
цах рук когти вместо ногтей (в.-пол.); подра¬ 
стая, П. становится хмурым, молчаливым 
и неприветливым (пол.); отличается острым 
взглядом и колдовскими способностями 
(уе халовито — серб.); обладает необычной 
физической силой, бывает силен, «как конь» 
(с.-рус.). По гуцульским верованьям, «обміня- 
ника мож по тім пізнати, що він не говорить 
кілька років, довго не ходить, цілком дурний, 
німий або сліпий» (Шух.Г 3:13). 

Считалось, что П. (рус. лешее детище , 
чертово отродье) долго не живет, умирает 
в возрасте семи, девяти или пятнадцати лет, 
либо он убегает в лес, исчезает неизвестно 
куда. По единичным поверьям, если П. дожи¬ 
вает до зрелого возраста, то становится весьма 
удачливым, предприимчивым и дельным чело¬ 
веком, способным обогатить своих родствен¬ 
ников (пол., с.-рус.). 

Одним из признаков подмены 
считалось необъяснимое исчезновение пищи, 
приготовленной хозяйкой дома. На Западной 
Украине распространены поверья о духах, 
которые проникают в хаты, где оставлен без 
присмотра новорожденный, «крадуть дитину, 
а лишають у колисці свою, демонську, дуже 
крикливута пожарливу» (Хоб.ГМіЗЗ). Ребе- 
нок -відміна ничего не ест в присутствии до¬ 
машних, но, оставшись без присмотра, вылезает 
из колыбели, добирается до печи и выедает 
всю еду, какую там находит, а затем возвра¬ 
щается на свое место. 

В южнорусских быличках спрятавшийся 
в доме старик наблюдает за грудным младен¬ 
цем, который выходит из зыбки, съедает всю 
заготовленную хозяйкой еду и возвращается 
в колыбель; местный знахарь объяснил домо¬ 
чадцам, что они растят подменыша, и велел 
утопить его в реке. Когда долго сомневающа¬ 
яся хозяйка, наконец, решилась бросить ре¬ 
бенка в Терек со словами: «Иди, откуда 
пришел!», тот не утонул, а поплыл по течению 
и крикнул: «А, догадалась! А то было бы 
тебе!» (РДС:446). Про ненасытного ребенка 
в Вятской губ. говорили: «етот обменок топе- 
рече, не могут (родители) ничем ни накормить, 
ни напоить» (Влас.РС:363). По рассказам, 
в с. Тростянка Подольской губ. был случай, 
когда бойня подменила ребенка: «взяла хресть- 
янского, а на тое місце лишила свое, которий 
мало образ такий: руки і ноги — тонкі, черево — 
велике, голова така, як макогін, і вуха — мало 
не на ши’і. I було воно восьми літ, але не хо¬ 


дило, ні говорило, а істи — іно що попало. 
А як підут (домочадцы) на жнива, а его лишат 
в хаті, то хоць оно і не ходит, але з горш- 
ків пови’ідае все, що тілько знайде...» 
(Левч.КОП:40). 

Чтобы избавиться от подме¬ 
ныша и вернуть себе своего 
младенца, люди предпринимали особые 
магические действия. Например, рекомен¬ 
довалось бить подкидыша розгами 
в ритуально значимых локусах (дома возле го¬ 
рящей печи, на пороге, во дворе на мусорной 
или навозной куче, на мосту, на перекрестке 
дорог, в поле на меже и т. п.) до тех пор, пока 
демон-виновник подмены не заберет его и не 
вернет людям их ребенка. По польским пове¬ 
рьям, бить «обменьца» должна была либо сама 
роженица, у которой похитили новорожденно¬ 
го, либо приглашенный специально для этой 
цели пастух, либо сын девушки, родившей вне 
брака. В одном из русских (сибирских) рас¬ 
сказов после того, как в доме стала регулярно 
исчезать вся приготовленная хозяйкой пища, 
старики решили, что в доме есть обменёнок ; 
наломали по 9 прутьев, связали 6 пучков, 
и шестеро стариков стали бить младенца, по¬ 
ложив его на пол; вдруг дверь отворилась 
и какая-то женщина схватила подменыша 
со словами, обращенными к хозяйке дома: 
«Ты моего ребенка недокармливала, недопаи¬ 
вала, да еще и бить вздумала! Вот твой — за¬ 
бирай. А это мой!» И исчезла. Оказалось, что 
это чертовка была, детей-то и подменяла» 
(Зин.МРВС:111). Украинцы Подолии вери¬ 
ли, что если бить П. во дворе на куче мусора, 
то появится «богиня» и скажет: «Я твое (дитя) 
в маслі купаю, годую маслом-сиром, а ти над 
моею ся збиткуеш!», после чего заберет своего 
ребенка и вернет людям мужии,ьку дитину 

(Левч.КОП:40). 

В репликах, приписываемых нечистой 
силе, часто звучит противопоставление «твой 
ребенок — мой ребенок». По украино-карпат¬ 
ским свидетельствам, лісова відьма , услышав 
крик П. (которого люди били девятью пруть¬ 
ями боярышника на перекрестке дорог), вер¬ 
нула матери украденного младенца со словами: 
«На тебе твое. Бей свое, а не мое!» (ЖС 
1996/1:8). Сходного типа приговоры произ¬ 
носили сами люди во время подобного риту¬ 
ала. Например, чтобы заставить чортиху 
забрать своего «уродца», его били веником на 
куче мусора, приговаривая: «На тобі твое, 
оддай мені мое!» (Ефим.СМЗ:4). В Закар- 
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патье (Прислоп) ночью в новолуние кто-ни¬ 
будь из домочадцев выносил П. на улицу и, 
глядя на луну, говорил: «Абрагаме, сватайме 
ся, братайме ся, тобі діука, мені хлопчіще. 
Верит собі свое, а мені предай мое»; потом он 
бил лежащего на мусоре подмінча метлой 
(Бог.ВТНИ:252). 

У юж. славян избавлялись от П. у огня: 
хозяйка топила печь, укладывала ребенка на 
хлебную лопату и подносила к устью печи, 
делая вид, что собирается бросить его в огонь; 
при этом она говорила: «Ево вама ваше, даіте 
мени моіе!» [Вот вам ваш, отдайте мне моего] 
(Ъор.ВВ:95). Жители Прекмурья (Слове¬ 
ния), поднося младенца к печи, трижды спра¬ 
шивали: «Оеіе, роѵеі ті, аіі ві іі ргаѵо, аіі пе! 
Сі ті пероѵев, 1е поігі ѵ рес ѵггет!» [Ребенок, 
скажи мне, настоящий ли ты или нет! Если не 
скажешь, я тебя тут же в печь брошу!] После 
этого ожидалось, что демоническое существо 
заберет свое чадо и вернет родителям их истин¬ 
ного ребенка (РаденковиЪ 2002:135). У русских 
Олонецкой губ. рекомендовалось бить П. пру¬ 
тьями ольхи, положив его возле горящей печи. 

По другим представлениям, П. проявлял 
свою демоническую природу тогда, когда его 
подносили к водным источникам, например, 
переносили по мосту. Согласно рассказам 
подравских хорватов, люди понесли в церковь 
подросшего ребенка, который не умел ни хо¬ 
дить, ни говорить (они намеревались помо¬ 
литься о его здоровье св. Антонию), но как 
только они приблизились к каналу, услышали 
из воды голос: «Пуклич Шимена, куда тебя 
несут?», на что не говоривший до того ни слова 
малыш отозвался: «Меня несут к святому 
Анталару, чтобы я научился ходить и гово¬ 
рить, а я этого, ей-богу, не хочу». Услышав 
это, люди бросили П. в воду, а дома обнару¬ 
жили своего живого и здорового, некогда по¬ 
хищенного, ребенка (РаденковиЬ 2002:134). 

В польском Подлясье верили, что подмена 
могла происходить в тот момент, когда крест¬ 
ные родители несли новорожденного в цер¬ 
ковь. В одном из рассказов людей по пути 
в костел неожиданно накрыло облако тумана; 
когда он развеялся, путники заметили убега¬ 
ющую «сатаницу» с ребенком на руках. Ни¬ 
чего не оставалось, как принести маленького 
дьяволенка в костел, где его стали поливать 
святой водой. Младенец поднял такой визг, 
будто на него лили кипяток. Тогда появилась 
неизвестная женщина и забрала своего подме¬ 
ныша (Ваг.КШѴ:139). 


По словацким поверьям, если еще недавно 
здоровый, веселый, упитанный младенец ста¬ 
новится вдруг худым, болезненным и крикли¬ 
вым, то это — ргетеп. Матери носили таких 
детей на кладбище и просили умерших род¬ 
ственников либо излечить ребенка, либо заб¬ 
рать его к себе. Пытаясь вернуть себе своего 
истинного младенца, жители окрестностей Лип- 
това пекли большой хлеб-калач, сквозь дырку 
которого протаскивали двух-трехлетнего бо¬ 
лезненного ребенка, считая его подменышем. 

В Архангельской обл. полагали, что для 
избавления от П. его следует перебросить 
через порог из избы во двор: «Обменили как-то 
в бане ребенка, обдериха, наверно. Мати оста¬ 
вила (без присмотра), за чем-то убежала, его 
и обменили. Говорили ей, брось через порог, — 
обменится обратно, да пожалела его, не бро¬ 
сила. Дак глупый был...» (Череп.МРРС:59). 

Мотив «чуда». Вернуть похищенного 
ребенка можно было, удивив П., поставив 
его в тупик, показав ему нечто необычное, 
заставив заговорить. Наиболее характерен мо¬ 
тив «чуда» для западнославянских рассказов. 
По кашубским предписаниям, надо было сде¬ 
лать вид, будто варишь пиво в скорлупках от 
гусиного яйца; при виде столь необычного 
зрелища подкидыш приходил в изумление и 
неожиданно произносил: «Мне уже сто лет, 
а я еще ни разу не видел, чтобы в яйце пиво 
варили», после чего мгновенно исчезал, а на 
его месте появлялся ребенок хозяев дома 
(ЗусЬіа ЗСК 2:237). В других польских бы¬ 
линках повествуется, как люди клали рядом 
сП. самое крупное из гусиных яиц и слышали 
фразу: «Уже 77 лет живу на свете, а такой 
бочки без обруча еще не видел» (/^ѴСАК 
1878/2:142). Либо хозяева варили в горшке 
вместо мяса кусок старой кожи, затем делали 
вид, что уходят, а сами подсматривали за дейст¬ 
виями П.: тот вылезал из колыбели, доставал 
«еду» и начинал есть, долго жевал и, наконец, 
говорил: «Я уже так стар, а такого твердого 
мяса есть еще не приходилось» (Е?§а 08:131). 
В Сондецких Бескидах хозяйка устраивала 
младенцу испытание: она готовила одинако¬ 
вую пищу в двух посудинах разной величины 
(в крохотной чашке и в большом котле); ста¬ 
вила рядом с колыбелью и выходила из ком¬ 
наты, прислушиваясь к голосу ребенка; если 
это был П., то он говорил: «Тут мало — не 
наемся, а тут много — лопну» (8КЬВ8:94). 

Сходные мотивы встречаются и в южно- 
славянских былинках. В Славонии мать под- 
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мененного ребенка, по совету знахаря, раз¬ 
бивала много яиц и, сложив скорлупки одна в 
другую, расставляла их возле очага, а сама 
пряталась. Это вызывало большое изумление 
П., который говорил: «Ай-уй! Сколько посу¬ 
ды! Столько не было даже тогда, когда наш 
Курцибан женился!» (РаденковиЬ 2002:134). 
У подравских хорватов мать давала младенцу 
для игр маленький горшочек и большую пова¬ 
решку; тот так изумлялся, что впервые произ¬ 
носил фразу: «Мне уже сто лет, а я еще такого 
не видел, чтобы черпак был больше горшка» 
(там же:135). 

Подменыш в роли духа-обо¬ 
гатителя. По некоторым польским поверь¬ 
ям, П. мог обогатить своих приемных родите¬ 
лей за хорошее с ним обхождение и особое 
питание. В с. Конопницы (Велюньского пов. 
Лодзинского воев.) рассказывали, что в од¬ 
ной семье рос малоподвижный, хмурый и без¬ 
мозглый ребенок, признанный П. Люди мало 
заботились о нем и плохо кормили. Однажды 
младенец (до того не умевший говорить) ска¬ 
зал, что принесет в дом большое богатство, 
если хозяйка будет кормить его печеными 
жабами и змеями. Люди согласились и в даль¬ 
нейшем выполняли все его капризы, а П. за 
это перед каждой денежной лотереей называл 
им выигрышные номера. Семья быстро разбо¬ 
гатела. Но как-то раз хозяйка забыла накор¬ 
мить подкидыша — и он, обидевшись, пропал 
из дома, а все накопленные деньги преврати¬ 
лись в бумажную труху (Ваг.КІІ^:141). 

Обереги, предотвращающие 
подмену. Чтобы защитить новорожденно¬ 
го от подмены, у зап. и воет, славян считалось 
важным не оставлять его в комнате одного; 
мать должна была спать ночью вместе с ре¬ 
бенком, повернувшись к нему лицом; до кре¬ 
щения младенца каждую ночь в доме должна 
была гореть лучина или свеча; нельзя было 
вывешивать пеленки во дворе после захода 
солнца; следили, чтобы на спящего малыша не 
падал лунный свет. В хорватских селах ново¬ 
рожденного накрывали на ночь мужской ру¬ 
башкой в течение семи недель после рождения, 
чтобы его не подменила «цопрница». Оберегом 
служили металлические предметы, а также 
икона, крестик, четки, освященные растения, 
положенные в колыбель (о.-слав.); завязан¬ 
ная на ручке младенца красная лента или нитка 
(пол.). На Рус. Севере втыкали нож в прито¬ 
локу дверей, у порога оставляли метлу пруть¬ 
ями кверху, под колыбель клали топор и т. п. 


Подмены ш-о боротень. По рус¬ 
ским и белорусским поверьям, вместо украден¬ 
ного ребенка нечистая сила может оставлять 
не ребенка, а какой-нибудь предмет: старый 
веник, чурку, полено, головешку, связку соломы 
и т. п. Если случится родителям по неосто¬ 
рожности «чертыхнуться» в присутствии мла¬ 
денца, то он тут же исчезнет, а на его месте 
окажется «замена». Например, женщина 
укладывала ребенка, а он кричит и кричит. 
«Она вышла из терпения: “Черт бы тебя взял!” 
Он и замолчал. Она глянула, а в зыбке голо¬ 
вешка лежит» (рус. Владимир. — Влас.РС:428). 
В одной белорусской быличке странник, ноче¬ 
вавший в крестьянской хате, увидел, как но¬ 
чью дьявол похищает новорожденного и кладет 
вместо него в колыбель полено; будучи «зна¬ 
ющим», он отбирает дитя у нечистого духа 
и прячет его в свою торбу; утром на глазах 
родителей достает из колыбели «обменыша», 
перерубает его топором (все видят, что это обыч¬ 
ное полено) и бросает в печь, а хозяевам вру¬ 
чает спасенного ребенка (Шейн МИБЯ 3:488). 

По представлениям зап. и воет, славян, 
подмена могла происходить еще в период бе¬ 
ременности женщины — демоны якобы неза¬ 
метно вынимали из чрева беременной плод, 
заменяя его веником, чуркой, головешкой, 
лягушкой, краюхой хлеба и т. п., а затем жен¬ 
щина в свое время рожала подменыша 
(Зин.МРВС:152—133,314). Жители польско¬ 
го Подгалья верили, что «мамуны» способны 
в ночное время незаметно вынимать из лона 
беременных женщин зародыши внебрачных 
детей и заменять их на уродливых «обмень- 

цев» (РТРР 7:107). 

У русских случаи внезапной смерти груд¬ 
ных младенцев часто объяснялись похищени¬ 
ем его нечистой силой: вместо здорового 
малыша утром мать обнаруживала мертвое 
тело, которое «не дохнет и слова не скажет». 
«Присланный» ребенок (т. е. по неосторож¬ 
ности задавленный во сне спящей рядом ма¬ 
терью) считался не умершим, а подмененным. 
В одной из смоленских быличек роженица, 
найдя своего ребенка утром мертвым, прихо¬ 
дит в отчаяние, однако ночевавший в доме 
прохожий свидетельствует о факте коварной 
подмены и вынуждает колдунью вернуть ро¬ 
дителям младенца (Влас.РС:363). 

Возвращенные П. В разных об¬ 
ластях России распространены рассказы 
о «банной девке» или «невесте из бани»: 
новорожденную девочку подменяет банник, 
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подбрасывая вместо нее подменыша-оборот- 
ня; девочка незримо пребывает в бане на по¬ 
печении банника 18 лет, а затем он заставляет 
одного из парней взять ее в жены, после чего 
девушка возвращается к нормальной жизни, 
а разоблаченный П. превращается в деревян¬ 
ную чурку. 

Считалось, что вернувшиеся к своим роди¬ 
телям из плена нечистой силы дети приобре¬ 
тают свойства либо «знающих» людей, либо 
«тронутых умом»: они обретают способность 
предсказывать судьбу, лечить больных и т. п. 
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Л. Н. Виноградова 

ПОДПОЛ - (в. -слав, подвал , подызбица, 
подклет, погреб), нижняя часть в трехчастной 
пространственной структуре дома, символи¬ 
чески соотносимая с «нижним», хтоническим 
миром в космической вертикали «сакральный 
верх — земной мир — подземный мир». 

П. как ритуально и мифологически марки¬ 
рованная нижняя периферия дома соотносится 
с его верхней периферией — чердаком как 
путь в иной мир и место коммуникации с ним, 
локус, в котором находятся потусторонние 
силы, души предков, мифологические персона¬ 
жи, преимущественно домашние духи и покро¬ 
вители (ср. русскую поговорку «Чердачная 
мышь подпольной не сестра»). Наиболее 
сильна смысловая и ритуальная значимость П. 
на севере восточнославянского ареала (осо¬ 
бенно у русских), где чердак как маркирован¬ 


ное пространство выделен слабо; по мере про¬ 
движения к юго-западу славянского мира 
(особенно к балканской его части) в символи¬ 
ческой структуре дома с ослаблением значи¬ 
мости П. возрастает маркированность чердака, 
с которым в этих ареалах связывается боль¬ 
шая часть мифологических смыслов, характер¬ 
ных для П. Отмеченность П. в северном 
ареале во многом объясняется архитектур¬ 
ными особенностями севернорусского дома, 
для которого характерна высокая подклеть 
(подызбица ), имевшая большое практическое 
значение как подсобное, хозяйственное поме¬ 
щение, место хранения запасов и др. В южно- 
славянском и значительной части восточносла¬ 
вянского ареала традиционное жилище стро¬ 
илось с земляным полом и часто не имело П. 

Символика П. в рамках жилого простран¬ 
ства объединяет его с другими локусами дома, 
находящимися внизу и связанными со сферой 
смерти и потусторонним миром, — с простран¬ 
ством под порогом, крыльцом, печью, столом, 
передним углом и др. У воет, славян П. — 
место захоронения мертворожден¬ 
ных и некрещеных детей, выкидышей, после¬ 
да, пуповины и родовых нечистот женщины, 
а на Рус. Севере — и домашних животных 
(коровы, лошади). В частности, в Заонежье 
выкидышей, завернутых в чистую тряпочку, 
закапывали под полом — под печью и в крас¬ 
ном углу их хоронить запрещалось. У завол¬ 
жских старообрядцев еще в XIX в. имели 
место похороны под домом в П. Русский тер¬ 
мин голбец, голубец (др.-рус. гълбъцъ , заим¬ 
ствованное из др.-сканд. ^о//‘пол, отделение’) 
обозначал как п. или пристройку за печью, 
в женской части избы, открывавшую вход в П., 
так и особый тип русского архаичного могиль¬ 
ного памятника с двускатной крышей. Чтобы 
прекратить посещения ходячего покойника, по¬ 
минальную молитву ( отпуск на душу) читали 
в П. или на чердаке (с.-рус.); для того чтобы 
покойник «не тосковал», после похорон его род¬ 
ственники заглядывали в П. (русские Удмур¬ 
тии). Для облегчения предсмертных мучений 
колдуна в П. его дома забивали осиновый кол 
(рус., Заонежье). В похоронных плачах «погре¬ 
ба глубокие» — метафорическое обозначение 
смерти (с.-рус., Сед.О.ПО:57). В толкова¬ 
ниях сновидений сон о заглядывании или спус¬ 
ке в П. или погреб предвещает смерть (рус.). 

В то же время П., как и другие периферий¬ 
ные пространства дома (сеновал, чулан и пр.), — 
обычное место для родов (рус., Заонежье). 
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С представлениями о п. как пространстве, 
принадлежащем «своему» роду, проникнове¬ 
ние в которое «чужого» опасно для членов 
этого рода, связан запрет сажать возле дома 
черемуху — корни черемухи, проникнув в П., 
навлекут смерть на всех мужчин дома или 
«выживут» их из дома. По этой же причине 
при возведении нового дома на месте его стро¬ 
ительства не оставляли ни одного корня, иначе 
домашние будут болеть и умирать (с.-рус.). 

П., наряду с другими хтонически осмыс¬ 
ляемыми локусами дома, — место обитания 
мифологических существ, особенно 
сакральных хозяев и покровителей дома, свя¬ 
занных с душами предков. Это представление 
соотносится с обычаем погребения членов 
рода под домом и поддерживается верой в то, 
что все умершие родственники, предки и за 
гробом сохраняют связь с живыми родствен¬ 
никами и продолжают жить со своей семьей 
в рамках единого домашнего пространства. 
В России, воет. Белоруссии и воет. Украине 
домовой обитает в нижней части дома — в П., 
под печью, под порогом, в отличие от запад¬ 
ной части восточнославянского ареала и за¬ 
паднославянской традиции, где подобные духи 
помещаются в верхней части дома — на кры¬ 
ше, чердаке (СБФ-2000:148, карта № 7). 
В П. живут также другие покровители дома: 
ратный червь , приносящий счастье обитате¬ 
лям дома и покидающий дом перед несчастьем 
(вологод.); ласка (бел.), которая также живет 
под полом в хлеву или в конюшне (словац.); 
змея домовая чуваркука (серб.) или стопам - 
ка (ю.-з.-болг., Родопы); домовой уж (бел.), 
ср. словацкое поверье о том, что домовая змея 
живет под печью или под порогом. Из П. 
ночью выходит домаха или домовица (в одних 
случаях — жена домового, в других — женская 
ипостась домового, с.-рус.); там плачет жен¬ 
ский дух дома доможириха (архангел.); также 
там обитает ряд второстепенных персонажей 
с неясной этиологией: кутиха, имеющая вид 
маленького черного человечка (с.-з.-рус.); 
лизун (з.-рус.), кормчик (вологод.), хохря- 
махря — персонажи, которыми пугают детей 
(рус. вологод.). С П., низом дома связаны 
персонажи, происходящие из «нечистых» по¬ 
койников, — кикимора (с.-рус.), дух-обога¬ 
титель (бел.). Женщине ночью снится умерший 
муж, который тянет ее с печи в П.; утром 
родственники находят ее завернутой в одеяло 
и спящей в П. под мешками зерна (Влади¬ 
мир.). В русских быличках черти — помощни¬ 


ки колдуна сидят в П. Кашубские карлики 
живут под полом избы или хлева; там же 
обитает жучок красного цвета иііезгсгуса 
(пол.). Наряду с колодцами, омутами, реками, 
П. конюшен — место зимовки ласточек, где они 
висят, цепляясь друг за друга (пол.). П., как 
и чердак, — место, где прячут клады (в.-слав.). 

На Рус. Севере известен ряд персонажей — 
разновидностей домового, именующихся по 
месту обитания в П.: голбешник , который 
живет в голбце у входа в П. и ведает домашним 
хозяйством (вологод.); подполъник (вологод., 
Череп.МЛРС:26); подполянник , который 
ведет жизнь, параллельную жизни семьи, 
и семья которого по числу и составу повторяет 
семью хозяина дома (олонец.). Увидеть под- 
польников можно встав на третью ступень 
лестницы, ведущей в П., и поглядев между ног 
(рус. олонец.). 

В севернорусском ареале с П. и его мифо¬ 
логическими обитателями связан устойчивый 
мотив о детях, проклятых своими родителя¬ 
ми, — такие дети попадают под власть под- 
польника, исчезают из избы, но продолжают 
невидимо жить и расти в П. в семье у домо¬ 
вых духов. Иногда такие дети возвращаются 
к людям, но чаще остаются у домовых. Прок¬ 
лятые девушки вырастают и выходят замуж за 
подпольников, перед свадьбой навещая своих 
родных и приглашая их посмотреть на свое 
житье. В одной из быличек дочь, с горя про¬ 
клятая многодетной матерью, попадает к под- 
польнику. Через семнадцать лет она приходит 
к сестре и приглашает поглядеть на свою 
свадьбу. Сестра, по совету подпольника, вече¬ 
ром открывает П. и видит там ярко освещенную 
избу, гостей и жениха. Сестра-подпольница 
дарит ей гостинец и просит закрыть П. в пол¬ 
ночь (Терский берег Белого моря). В былич¬ 
ках типа «проклятая невеста» парню из П. 
пустой избы показывается девушка и просит 
взять ее в жены. Парень приезжает за ней 
ночью, и после свадебного пира она становит¬ 
ся обычной девушкой (рус. псков.). 

П. — место совершения ритуалов и 
магических действий, предполага¬ 
ющих контакт с иным миром. В ча¬ 
стности, у русских на Пасху открывали П., 
ставили на подпольное окно кисель, сварен¬ 
ный в Чистый четверг, и закликали мороз. 
У входа в П. совершались русские ритуа- 
л ы, направленные на задабривание домового и 
перевод его в новый дом при переезде: в Кре¬ 
щенский сочельник под голбец у входа в П. 
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для домового клали лепешки и булочки, веря, 
что в полночь он выходит и ужинает (рус. 
сибир.); при переходе в новый дом хозяйка 
открывала вход в П. старого дома и говорила: 
«Суседушко, братанушко! Пойдем в новый 
дом». Придя в новый дом, она там открывала 
дверь в П. и говорила: «Проходи-ка, суседуш¬ 
ко, братанушко» (в.-рус., Аф.ПВ 2:116). 

У русских П. — место девических гада¬ 
ний о замужестве: девушка босиком спуска¬ 
лась в П. — если ее ногу погладит мохнатая 
рука, то жених будет богатым. Последней из 
гадающих девушек нельзя спускаться в П., 
иначе ее задавит нечистая сила (Сургутский 
край). На святках в П. гадали с зеркалом — 
девушка смотрела в зеркало через стакан 
с водой и произносила: «Чертово место, пока¬ 
жись жених невесте» (Верхнее Поволжье, 
Влас.РС:391); в другом варианте этого гада¬ 
ния девушка садилась в П. на помело и со 
свечой смотрела в зеркало (вологод.). Иногда 
во время гадания в П. опускали гребень 
и смотрели, какого цвета волос на нем оставит 
домовой (владимир.). В Полесье в Филиппов- 
ский пост девушки ломали ветки вишни и вты¬ 
кали их в землю в П. со словами: «Як пойду 
замуж — зацвете, як не пойду — засохне» 
(ПА, брян., Челхов). 

П. — место лечения болезней, 
особенно полученных в результате порчи, 
колдовства. Для излечения ребенка от сглаза 
или падучей болезни на нем разрывали рубаш¬ 
ку, которую закапывали в землю в П. и за¬ 
бивали в этом месте березовый клин под 
девятой половицей от стены (с.-рус.). Для 
снятия порчи с ребенка его обмывали водой 
над открытым входом в п ., столом или сва¬ 
дебной лавкой (на которой во время свадьбы 
сидят молодые), после чего мокрую рубашку 
(иногда в нее заворачивали сделанную из со¬ 
ломы куклу) закапывали в П. под тем местом, 
где в доме стоит стол; землю в этом месте больше 
не тревожили, иначе болезнь может возобно¬ 
виться (рус., Заонежье). После крещения кума 
клала ребенка под пол или под печь, чтобы снять 
с него всю порчу, которая пристала к нему по 
дороге из церкви к дому (бел.). Чтобы извести 
бородавки, нитку с завязанными на ней девя¬ 
тью узелками закапывали в П. со словами: 
«Как эта ниточка сохнет, гниет, так чтобы мои 
бородавки высохли и выгнили» (АА, архангел., 
Тихманьга). В соответствии с метафорой «сон 
есть смерть» для лечения бессонницы предпи¬ 
сывалось посмотреть в П. (с.-рус.). 


В родильной обрядности П., как и другие 
отверстия в доме (окна, двери, открытые 
крышки сундуков и пр.), символизировал 
родовые пути: для облегчения родов 
трижды обводили роженицу вокруг открытого 
входа в П. (полес.). Ср. севернорусский сва¬ 
дебный обычай сажать невесту на крышку от 
входа в П., чтобы обеспечить ей в будущем 
легкие роды. 

П. — место, через которое на дом и его 
жителей колдуном насылалась порча. Же¬ 
лая испортить семью, колдун забивал в П. 
этого дома осиновый кол или при постройке 
дома помещал под третьей от стены половицей 
берцовую кость покойника и волосы кого-либо 
из жильцов дома (рус., Заонежье). После 
этого в П. начинает что-то пугать, тревожить 
жильцов стуком, шумом (с.-рус.). В полес¬ 
ской быличке жаба, насланная колдунами, за¬ 
таскивает девочку в П. и там высасывает у нее 
кровь. 

П. упоминается в ряде фольклорных 
текстов. В подблюдных песнях 
типа «Под полом блоха / Толкача родила...» 
П. связывается с несчастьем, бедностью, 
вдовством. В русских загадках П. может обо¬ 
значать рот — нижнюю часть лица (ср.: «Пол¬ 
но подполье гусей, лебедей» — рот, зубы), 
а также нижнюю часть мировой вертикали: 
«В подполье, в подполье лежит пирог с мор¬ 
ковью: хочется есть, да не хочется лезть» 
(рыба в воде; Даль 3:197). 

В ряде регионов (например, в Полесье), 
где погреба для хранения запасов сооружались 
не в П., а в виде отдельных построек вне дома, 
с ними связывались некоторые ритуальные 
действия и смыслы, характерные для П. 
В частности, в погребе, как и в П., принято 
было закапывать послед и пуповину после 
родов (полес.). Чтобы в погребе не было 
мышей, лягушек, ящериц и др., туда клали 
кости пасхального поросенка, в нем подметали 
ветками полыни или сжигали солому, а чтобы 
мыши не портили в погребе картошку, туда 
клали камень (полес.). Запрещалось строить 
дом на том месте, где был погреб, иначе в доме 
будет всегда холодно (з.-рус.). 

Лит.: Аф.ПВ 2:81,105,116; Байб.ЖОВС:180- 
182; Влас.РС:390—291; Гура СЖ:62,231,276, 
307,319,373,501; Зел.ОРАГО 1:200; Зел.ОРМ 2 : 
72-73,301; Лог.СОЗ:18,34,43,81,93,106,114,129, 
134,169,184; Макс.ННКС:79; Никиф.ППП:22; 
ПВСНС223; Помер.МП:100,112; Череп.МЛРС:25; 
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Череп.МРРС:77; ПА; Мо82.КЕ5:552; 5сЬп.5Ѵ:5; 
2\ѴАК 1881/5:129. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОЕЗД СВАДЕБНЫЙ — свадебная про¬ 
цессия жениха, направляющаяся за невестой, 
сопровождающая молодых к венчанию и в дом 
жениха (или сначала в дом невесты, а потом 
жениха); реже — некоторые другие процессии 
в свадебном обряде. П.с. жениха, направляю¬ 
щийся за невестой, наделяется военной симво¬ 
ликой, получающей выражение в терминологии 
и атрибутах его участников, в ритуальных дей¬ 
ствиях и фольклорных текстах. 

Названия. Специальные термины, 
обозначающие П.с. и собирательна его учас¬ 
тников, характерны прежде всего для воет, 
славян: рус. поезд , бел. поязд , укр. поізд , 
з.-рус., витеб. поезда , москов., тул. поезжа- 
нье; архангел., вологод. прибор ; рус. свадьба, 
бел. свадзьба, вяселле, пол. шезеіе, кашуб. 
ѵезеіе; бреет, сваття, сватостѳа , венец; 
смолен, дружина , бел. дружына, укр. дружи¬ 
на, словац. (Ігиііпа , малопол. сігиіупа; киев. 
дружо, ровен, дружба, дружка; ю.-бел. бясе- 
да; укр. луган. братія, бригада; Житомир. 
посаг, словац. гіза. У других славян для П.с. 
используются обычные названия процессии. 


шествия или свиты: с.-х. поворка, пол. огзгак, 
словац. зргіеѵосі и т. п. 

Способы передвижения. Участ¬ 
ники П.с. ехали в повозках (зимой в санях) 
или шли пешком, у юж. славян часто ехали вер¬ 
хом. Иногда следовало использовать транс¬ 
порт, даже несмотря на близкое расстояние. 
Архангельские поморы ехали в П.с. не в санях, 
а в рыбачьих карбасах. У словаков в отдель¬ 
ных случаях невесту даже летом везли в П.с. 
из дома ее родителей на санях. Нередко число 
пар или троек лошадей в П.с. должно было 
быть нечетным (рус.), так же как и число его 
участников (рус., черногор.). П.с. ехал с ко¬ 
локольчиками под дугой, упряжь и повозки 
украшались бубенчиками, лентами или плат¬ 
ками, цветами и зеленью, гривы коней запле¬ 
тались в косы, хвосты завязывались узлом, 
в гривы и в хвосты вплетались ленты, платки 
и т. д. У болгар на рога волам П.с. жениха 
втыкали по золоченому яблоку или красной 
луковице в фольге (пловдив.). Согласно пове¬ 
рью, лошадям возить участников П.с. вредно: 
от этого у них три года потом текут из глаз 
слезы (архангел.). 

Состав поезда. У русских все п о - 
езжане жениха были в красных рубахах 
(ярослав.), с кумачовыми лентами на шапках 
(воронеж.), с платками или шалями, повязан¬ 
ными поверх одежды (астрахан.), на плечах 
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(псков.), с полотенцем через плечо (ю.-рус.), 
с иголками, воткнутыми крест-накрест в полы 
верхней одежды, и с сетью, опоясанной под 
рубашкой, в качестве оберега (с.-рус.), жен¬ 
щины повязаны красными шерстяными плат¬ 
ками (вологод.); у белорусов и украинцев 
мужчины с рушником или поясом через плечо 
и с квиткой на груди или на шапке; у черно¬ 
горцев — в праздничных белых рубашках 
и с пистолетом за поясом и т. д. Важнейшие 
участники П.с. жениха — его посаженый отец 
(см. Посаженые родители), старший сват (2) 
и/или дружка. Когда этих лиц бывает не¬ 
сколько, они делятся на старших и младших. 
Кроме того, каждый из них может иметь по¬ 
мощника. В П.с. жениха участвуют замужние 
женщины — его посаженая мать и одна или 
несколько свах, а также парни, друзья жениха 
(втом числе свидетели при венчании). Неред¬ 
ко среди поезжан терминологически выделя¬ 
ется группа холостых парней, товарищей 
жениха. Иногда П.с. сопровождали всадники: 
у русских — казаки с пистолетами (симбир.), 
передовщики или рожники (олонец.); у поля¬ 
ков Куяв по бокам П.с. ехали верхом дружбы. 
При подъезде к дому невесты или к церкви 
вперед высылали вестника, чтобы сообщить 
о приезде П.с. У русских это обычно был 
дружка, у словаков — знаменосец, у юж. сла¬ 
вян — специальные лица. Особым участником 
П.с. у юж. славян, словаков, части чехов и по¬ 
ляков, западных украинцев и белорусов зап. 
Полесья был знаменосец со знаменем свадеб¬ 
ным. Помимо знамени, атрибутами свадебных 
чинов в П.с. были деревце свадебное и жезл. 
Так, у поляков Малопольши впереди П.с. ехал 
старший сват или дружка ( віаговіа , віагвгу 
іітшЬа , тагвгаіек ), потрясая деревцем. По пути 
к венчанию и обратно те же лица во главе 
поезда махали деревцем или танцевали с ним 
(пол.). У зап. украинцев с деревцем ехал 
старший боярин (ивано-франков.). У рус¬ 
ских один из участников П.с. помахивал по 
пути к венчанию веткой — сосновой веткой, 
украшенной куколками, с колокольчиком, руч¬ 
ником и бусами (орлов.). У черногорцев При¬ 
морья впереди П.с. шли мачетар с мечом 
и знаменосец ( бар)актар ), размахивая мечом 
и знаменем. Напитками в П.с. заведовали 
трапезники (перм.), пивщик (вологод.), лагун- 
ники (нижегород., самар.), затычка (твер.) 
и т. п., шинкар (укр. Чернигов.), чутураш 
(черногор.), буклщаш (серб., черногор.), 
Ьикіцав, Ьагііопова (хорв.), а также дружка. 


старший сват, прекумуи (серб.), во]вода (чер¬ 
ногор.) и др. Они угощали хмельным встреч¬ 
ных по пути П.с. Хлеб или пироги в П.с. везли 
хлебник (вологод.), коровайный, коровайни- 
и,а (новгород.), каравайник (тамбов., Саратов., 
бел. мин.), два пирожника (тул.), а также отец 
жениха (олонец.), один или несколько дружек 
(архангел., нижегород.), старший сват (сло- 
вац. віаге‘]ві), женщины и девушки (словац.). 
У русских специальные чины отвечали за го¬ 
ловной убор жениха: колпачник или подкол - 
пашный вез с собой его фуражку (новгород.), 
шапочник снимал с жениха шапку при встрече 
с людьми по дороге (рус.). Икону везли 
дружка или большой брат жениха (вологод.), 
большие бояре (перм.) или малые. Охранял 
П.с. от порчи обычно дружка (псков. дружко- 
ворожбит ), большак — старший дружка (твер.) 
или тысяцкий (олонец.), на Рус. Севере часто 
также профессиональный колдун. В неко¬ 
торых местах в П.с. участвовал священник 
(вологод. священный поп), который ехал в пер¬ 
вых санях с отцом жениха (архангел.), держа 
крест в руках (вологод.). У юж. славян в П.с. 
принимал участие свадебный шут: макед. ее- 
селбар, с.-х. чауш , ѵевеЦак , боен, ча/о, ча^о, 
хорв. виЪава и т. д. У сербов веселили гостей 
также ео/еода и старо)ко. У словаков впереди 
П.с. к венчанию шли Ыагпіѵі вѵаіі с бутылка¬ 
ми с вином, а один со свадебным знаменем, 
они скакали под музыку и задирали окружа¬ 
ющих (тренчин.). У русских роль скомороха 
выполнял дружка. Родственники и гости со 
стороны невесты обычно прибывали на пир 
свадебный к жениху позже, после прибы¬ 
тия туда молодых. Чаще всего невесту в П.с. 
к венчанию сопровождал ее брат или несколь¬ 
ко братьев. С невестой к венчанию часто еха¬ 
ла ее посаженая мать (крестная) или сваха. 
Иногда она везла в П.с. подвенечный наряд 
невесты (вологод.). Участниками П.с. со 
стороны невесты были также ее друж¬ 
ка или старший сват, а также подруги. Участ¬ 
никами П.с. к венчанию и в дом жениха были 
также музыканты, которые шли впереди П.с. 
(з.-укр., чеш., словац., словен.), ехали в пер¬ 
вых санях (пол., кашуб., луж.) или в конце 
П.с., перед самыми последними родственни¬ 
ками (словац.). Нередко в П.с. особые лица 
везли приданое. 

Порядок поезда. П.с. двигался 
в строго определенном порядке. Считалось, 
что если порядок саней в П.с. к венчанию на¬ 
рушится, молодые будут плохо жить (воло- 
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год.), а если по пути распряжется конь, то 
молодые разлучатся (бел. бреет.). У русских 
во главе П.с. верхом ехал дружка (или не¬ 
сколько дружек). На Рус. Севере дружка 
иногда шел впереди П.с., звоня колокольчи¬ 
ком на палке (архангел., вологод.). Дружко 
возглавлял П.с. у белорусов (витеб., полес.), 
старший шафер — у украинцев Волыни, стар¬ 
ший дружка (зіагзгу (ІгиіЬа, тагзгаіек , 
зіапоитіегу) или несколько дружек — у поля¬ 
ков Малопольши, старший сват ( зіагу зѵаі , 
8іаге}зі) — у словаков. У болгар впереди П.с. 
шел дружка (в.-болг. девер) или старший сват 
(з.-болг. старьокя). У македонцев отец же¬ 
ниха (охрид. главен сват) или сам жених 
(дебар.) ехал верхом впереди П.с. У других 
юж. славян предводителем П.с. были старший 
сват, посаженый отец (хорв. сІеЬеІі кит) или 
особый вожак поезда. П.с. к венчанию у 
русских также обычно возглавлял дружка, 
а молодые ехали раздельно: жених с тысяцким 
(архангел., вологод., нижегород.) или подкня- 
жим (псков.), а за ними невеста с посаженой 
матерью или свахой. Вместе с дружками (под¬ 
ругами) ехала невеста к венчанию у чехов, 
с матерью и двумя подругами ( ргёДопкаті ) — 
у кашубов. У западных украинцев жених 
с дружкой ( дружбой) шли впереди воза, а за 
возом бояри (ивано-франков.). У гуцулов 
невеста, а за ней жених ехали верхом. В Сло¬ 
вакии молодые шли позади старших сватов 
(5/ап 8ѵаіі) — старшего свата и старшей сва¬ 
тьи: невесту вел дружка жениха ( (ІгигЬа , ргѵу 
сІгигЬа ), а вслед за ними жениха вела первая 
подруга невесты (ргѵа сігигіса) (липтов.) или 
ее посаженая мать ( зігока ) (тренчин.). У по¬ 
ляков, в случае если жених и невеста отправ¬ 
лялись к венчанию не каждый из своего дома, 
то ехали в П.с. раздельно (один в передней 
повозке, а другой в задней, невеста в повозке, 
а жених верхом в сопровождении дружб) или 
вместе в передней или задней повозке. Стар¬ 
ший сват или дружба сопровождал по пути 
к венчанию невесту, жениха или обоих моло¬ 
дых. В Боснии все участники П.с. к венчанию 
ехали верхом: впереди знаменосец, за ним 
старший сват, далее невеста, по бокам от нее 
кум и дружка (д/евер), а за ней ее посаженая 
мать ( }енга ). От венчания у русских 
молодые ехали в дом жениха вместе — либо 
в первых, либо в последних санях. В Калуж¬ 
ской губ. сваха невесты ехала в П.с. от вен¬ 
чания только до распутья, а потом возвращалась 
в дом невесты. У белорусов Полесья П.с. 


к жениху возглавлял главный из дружек - 
старшы маршалак (гомел.). У поляков стар¬ 
ший сват или дружба вел П.с. в дом жениха. 
У болгар невеста ехала к жениху на белом коне 
( горноджумайск.). 

Отправление и прибытие по¬ 
езда. Перед поездкой за невестой участники 
П.с. сходились к жениху на проводы. Они 
участвовали в угощении (рус., бел., хорв.), 
пели специальную песню, дарили жениху 
деньги (с.-рус.), клали их на блюдо — жениху 
на колпак (олонец.). Выходя из-за стола, 
поезжане трижды обходили его кругом по 
солнцу (олонец.) или с женской стороны стола 
на мужскую (вят.) и молились богу (олонец.). 
На Украине дружко верхом на граблях обво¬ 
дил мать жениха за руку или гонял плеткой 
вокруг П.с., переламывал черенок грабель 
и выбрасывал его, а мать жениха обсыпала 
П.с. житом, хмелем, монетами, орехами, сла¬ 
достями (луган.). На Рус. Севере родители 
жениха садились за стол со словами: «Чтобы 
нам помолодеть, надобно на том месте поси¬ 
деть» и сидели, пока П.с. не скрывался из 
виду (вят., Гос. Архив Кировской обл., ф. 574, 
оп. 2, ед. хр. 4431), или смотрели на отъез¬ 
жающих в окно, не вставая с места (вологод.). 

На Рус. Севере при въезде в деревню 
невесты П.с. проезжал по ней из конца 
в конец и только потом останавливался у дома 
невесты; иногда въезжал на скотный двор, 
через который поезжане входили в дом неве¬ 
сты, где их встречали ее братья (вологод.); 
входя в дом, не снимали верхней одежды (во¬ 
логод., вят.). У воет, и зап. славян обычно 
поезжан в дом впускали не сразу: вход пре¬ 
граждали посторонние односельчане, требуя 
выкупа; устраивали пэрэпой , молодэбшчыну 
(бреет.), заставу (винниц.), преграждая вход 
столом с закуской для получения выпивки; 
дружка жениха (саратов. заворотный) вел 
переговоры с дружкой невесты (с.-рус.) или 
с ее подругами (воронеж.), прося впустить 
поезжан; старший сват ( 8Іаго8Іа ) или дружба 
выкупал вход водкой или деньгами (пол.), 
двери открывали после того, как обе стороны 
пропоют припевки (пол.). У белорусов Грод¬ 
ненской губ. жених, сохранивший девствен¬ 
ность, соскакивал с воза на дежу с хлебом- 
солью, топая ногой, и бросал на нее несколько 
монет. У черногорцев П.с. останавливался на 
краю села, высылал вестника в дом невесты, 
где тот менялся с хозяевами баклагой с вином 
и возвращался к П.с., после чего поезжане со 
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стрельбой подъезжали к дому невесты, танце¬ 
вали коло перед домом и передавали свое 
знамя под охрану знаменосца невесты. У ро- 
допских болгар перед приехавшим П.с. жени¬ 
ха выливали ведро воды и на счастье бросали 
из решета пшеницу, смешанную с монетами 
и сладостями (пловдив.). 

Перед отъездом к венчанию у поляков 
старший сват выводил невесту из дома. У бол¬ 
гар под музыку на извождане брат за конец 
полотенца, данного невесте ее матерью, выво¬ 
дил сестру во двор, молодые трижды кланя¬ 
лись по направлению к солнцу и ехали к венча¬ 
нию (херсон.). У русских на Севере поезжане 
выходили из дома невесты через скотный двор 
(вологод.). Дружка отпускал поезд — пре¬ 
дохранял его от порчи (калуж.), трижды 
с иконой обходил его (вологод., Саратов., ря- 
зан., ю.-башкир.) против солнца (нижегород.), 
нашептывая заговоры (вологод.), кресто¬ 
образно бил плеткой по земле перед П.с. 
(Новгород.) и благословлял его участников 
(Петербург., костром.). У хорватов родители 
давали дочери благословение ( рго8сеп}е ) пе¬ 
ред расставанием. У белорусов мать невесты 
трижды обходила П.с. и сыпала жито за ши¬ 
ворот жениху и другим участникам П.с., а сват 
давал коням водки, чтобы они бежали быстрей 
(мин., бреет.). В воет. Моравии участники 
П.с. перед отъездом трижды обходили вокруг 
дома, а иногда вокруг невесты. У болгар перед 
молодыми высыпали раскаленные угли или 
пепел из очага, через который они должны 
были перейти, а при отправлении П.с. выли¬ 
вали ведро воды в воротах, чтобы у молодых 
все шло, «как по воде». На Рус. Севере не¬ 
веста в знак покорности подавала жениху 
вожжи (вологод.). При отъезде стреляли из 
ружей в направлении пути к венчанию (Нов¬ 
город., вологод.). Когда П.с. трогался, в доме 
невесты двигали стол (вологод.). Родите¬ 
ли невесты садились за стол и неподвижно, 
не смотря в окно, сидели, положив голову на 
стол и подперев ее руками, пока поезд не 
скрывался из виду (вологод.). 

Приезд П.с. к венчанию, а затем прибы¬ 
тие к дому жениха тоже знаменовались 
стрельбой (вологод., архангел.). Мальчики из 
деревни жениха при встрече П.с., как и при 
проводах, зажигали маяки — пучки зажжен¬ 
ной соломы (олонец.). П.с. с молодыми въез¬ 
жал по взъезду на сеновал, где их встречали 
родители жениха и благословляли на сене 
(вологод., архангел.). У украинцев перевози¬ 


ли молодых через зажженную в воротах солому 
(Чернигов., ровен., екатеринослав.). В Черного¬ 
рии молодежь встречала П.с. песней; у знаме¬ 
носца выхватывали знамя и водружали на доме 
жениха. У юж. славян невесте по приезде от 
венчания вручали маленького мальчика, чтобы 
у нее родился сын. У всех славян распространена 
встреча молодых родителями жениха и осыпа¬ 
ние новобрачных житом, сладостями и т. п. 

Другие свадебные процессии. 
В отдельных случаях поездом у русских на¬ 
зывается возглавляемая дружкой процессия 
сватов (свату хов), отправляющаяся сватать 
невесту (олонец.); процессия позорян (род¬ 
ственников невесты), приезжающая осматри¬ 
вать дом и имущество жениха в период сговора 
(архангел.); процессия родствеников (архан¬ 
гел., вологод. поезжан , приезжай ), сопро¬ 
вождающих жениха на обручение в конце 
сговора или в канун свадьбы, процессия род¬ 
ственников невесты, отвозящих приданое 
к жениху за два дня до свадьбы (вологод.). 
В Вологодской губ. по приглашению брата не¬ 
весты к невесте на девичник накануне свадьбы 
приезжали званые или зватые — группа бра¬ 
тьев и ближайших родственников жениха, 
обычно вместе с самим женихом. У украинцев 
Харьковской губ. в период подготовки к свадь¬ 
бе в дом невесты на угощение варениками 
ехала дружина , состоявшая из бояр , свашек , 
світилок и старост. У западных украинцев 
накануне свадьбы к невесте приезжали поруч- 
ники — родственники жениха вместе с его 
дружбой и старостой (ивано-франков.). 
У белорусов в канун свадьбы в дом невесты 
прибывала грамада — участники обряда со 
стороны жениха, чтобы присутствовать при 
посаде невесты на дежу. Особую процессию 
составляли родственники невесты, приезжав¬ 
шие (часто с приданым) в день свадьбы или, 
реже, на другой день на свадебный пир к же¬ 
ниху, после приезда туда П.с. с молодыми. 
Участники свадьбы ехали потом в процессии 
с молодыми с ответным визитом из дома же¬ 
ниха к родителям невесты. 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура 

ПОЖАР — стихийное бедствие, проявление 
опасной, враждебной человеку силы огня. 
В народных верованиях часто осмысляется как 
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кара за нарушение запретов (например, рабо¬ 
ту в праздник, разорение гнезда аиста или 
ласточки), совершенное преступление (напри¬ 
мер, кражу) или как проявление злой воли: 
строители могли «злым словом» накликать П. 
на построенный ими дом в случае, если хозяин 
плохо вознаградил работников (пол.); П. мог 
вызвать обиженный хозяином дух-обогати- 
тель (зкггаі), явившись в облике огненной 
птицы (пол.). 

Пожар может представляться как одушев¬ 
ленная стихия, ср. пол. §05с, %05с іѵ сгегшопут 
ріазісіи , §озс зігазгпу (Иску), гіу ^озросіап. 
Поляки Хелмского воев. различают «муж¬ 
ской» и «женский» пожар, называя их соот¬ 
ветственно когтес и кдітуска, кигтізгка. 
«Женский» П. считался более злым, трудно 
поддающимся на уговоры. 

Пожар предвещают: вой собаки 
(особенно когда собака воет, подняв голову 
вверх, — рус., укр., бел., пол.); появление 
в селе рыжих белок (рус., бел., пол.); заяц, 
пробежавший через деревню (рус., укр., бел., 
пол., чеш., луж.), забежавший в строящийся 
дом (бел.); лось, зашедший в деревню (бел. 
полес.); ящерица, лежащая кверху брюхом 
возле дома (пол., з.-укр.); кружащие над 
домом журавли (пол.); летящий по прямой 
траектории аист (чеш.); прилетевший на дом 
дятел (рус. вологод.); появление (особенно 
днем) в деревне совы или ее крик вблизи 
жилища (с.-рус.); летающий по избе сверчок 
(рус.); неожиданно покинувшие дом тарака¬ 
ны (рус., бел.) и мыши (рус.). Если после 
П. в течение трех дней в деревне появится 
заяц или белка, то в течение трех лет следует 
ожидать нового П. (бел.). Если замечали, 
что домовая змея пьет молоко из одной мис¬ 
ки с ребенком, это означало, что «жильцам 
предстоят всяческие благополучия, но зато 
дом непременно сгорит» (Никиф.ППП:201). 
Украинцы (житомир.) и белорусы (минск.) 
верили, что П. может случиться в доме, где 
ласточка покинула свое гнездо. К пожару 
снятся пчелы (укр., бел., пол.) или пчелиный 
рой (рус., бел., укр., пол.); кусающие осы 
(пол.); заяц (полес. волын.), белка (полес. 
ровен.), мухи (пол.), солнце (пол.), разбой¬ 
ник или злодей (пол.), мост (пол.), скачущий 
конь (пол.), сивый конь (пол.), хоругви 
(пол.), цыгане (пол.), ребенок (пол.), гусята 
(пол.), солома (пол.). Символом П. выступа¬ 
ет красный петух, ср. фразеологизм пустить 
красного петуха ‘поджечь’. 


Предотвращение П. Во избежание 
П. не следовало во время святок связывать ни 
новых, ни старых рассыпавшихся веников, ме¬ 
тел, помела (бел.). Нельзя было передавать 
бердо из одной деревни в другую на Благо¬ 
вещение — в одной из деревень летом случит¬ 
ся П. (бел. витеб.). Невесте в день свадьбы 
не следовало носить одежду красного цвета, 
чтобы не навлечь П. на молодую семью (пол.). 
С той же целью не одевали ребенка в крас¬ 
ное до крещения (пол.). Опасались убивать 
«огненную» лягушку с ярко-желтыми узора¬ 
ми на животе, чтобы не сгорел дом (ю.-слав.). 
Чтобы уберечься от П., обращались с молит¬ 
вами к Богу, Христу, Богородице, св. Нико¬ 
лаю, св. Агате, св. Флориану, св. Вавжинцу, 
св. Варваре, св. Блажею, св. Исидору, св. Ан¬ 
тонию, св. Игнатию, св. Кшиштофу. 

От П. оберегают: обетный крест или ча¬ 
совня, поставленные вблизи дома (пол.); 
крест, укрепленный на крыше дома (пол.); 
хранящиеся в доме освященные в день св. Агаты 
хлеб и соль (пол.); пасхальные яйца (о.-слав.); 
освященная верба (у православных); пасхаль¬ 
ные «пальмы» (у католиков); обожженные 
в пасхальном костре кусочки дерева и ветки 
(з.-слав.); венки, освященные на Божье Тело 
(пол.); освященная в день Божьего Тела или 
на Успение Богородицы зелень и т. п. (рус., 
укр., бел., пол.); текст молитвы «Сон Богоро¬ 
дицы» или так называемые святые письма 
(пол. ІЫу зші^іе). Сакральные предметы, 
защищающие от П., хранятся в доме в опре¬ 
деленных местах — на божнице, под стрехой, 
под крышей, вывешиваются на окнах. 

Оберегом от П. считается также гнездо 
аиста на крыше (в.-слав., з.-слав.), гнездо 
голубей (рус., укр.), гнездо ласточки (укр., 
бел., кашуб.), прибитая живьем к дверям дома 
летучая мышь (пол.). Чтобы застраховать 
свой дом от П., не следовало благодарить за 
одолженный у соседей огонь (пол.). 

Поведение людей во время П. было 
регламентировано. Часто запрещалось тушить 
пожар, заливать его водой. Во время П. за¬ 
прещено громко кричать (от крика пламя 
сильнее разгорается — пол.). Беременным 
женщинам запрещали смотреть на П. во из¬ 
бежание появления у ребенка родимых пятен; 
если, испугавшись П., беременная дотронется 
до своего тела, у ребенка на этом месте на всю 
жизнь останется родимое пятно красного цве¬ 
та (о.-слав.). Из горящего дома в первую 
очередь выносили иконы, стол и хлеб. У бе- 
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лорусов существовал запрет смотреть на П. 
через окно (гроднен., РесІ.ЬВ 1:248). По пове¬ 
рью, над пожарищем появляются белые и чер¬ 
ные птицы — это души умерших предков, 
которые явились помочь своим живым соро¬ 
дичам: если пересчитать этих птиц, можно 
узнать число своих предков, а также кто из 
них был праведником, а кто грешником (бел. 
витеб., Никиф.ППП:85). Считалось, что 
украденные с П. вещи неминуемо сгорят от 
пожара в том доме, где окажутся (бел.). Спа¬ 
сенные во время П. вещи можно было вносить 
в другой дом только после того, как П. окон¬ 
чательно прекратится (бел.). Чтобы вывести 
во время П. скот из хлева, следовало выбро¬ 
сить оттуда три горсти навоза и трижды уда¬ 
рить по хлеву ячменным снопом (бел. витеб.). 

Способы тушения пожара: за¬ 
ливание водой (обычной или освященной в день 
св. Агаты или св. Блажея); засыпание землей; 
обход горящего строения с иконой (о.-слав.; 
ср. замыкание в магический круг), при этом 
наиболее действенными считались иконы 
Неопалимая Купина, изображения св. Агаты, 
св. Николая, св. Флориана, св. Вавжинца, 
Божьей Матери Ченстоховской; чтение мо¬ 
литвы или заговора (например, следовало семь 
раз прочесть «Отче наш» наоборот — пол.); 
бросание в огонь освященных предметов — 
пасхального яйца, хлеба и соли, освященных 
в день св. Агаты, венков, освященных на Божье 
Тело (пол.); перебрасывание через П. земли 
из «кротовины» (пол.); написание на дверях 
горящего дома «слов, которые Пан Езус на 
кресте вымолвил» (пол., ЗЗЗЬ 1/1:342). 
В витебской Белоруссии верили, что если 
трижды обнести вокруг горящей постройки 
артос и бросить туда, где нет построек, ветер 
направит пламя в ту же сторону; там же по¬ 
лагали, что предупредить распространение П. 
может кто-либо из членов семьи, где случился 
П., обежав нагишом с кусочком артоса в руках 
дом, усадьбу и деревню. В Полесье считалось, 
что помешать распространению огня может 
беременная женщина, если обежит вокруг го¬ 
рящего дома (бел. бреет.). Для предохранения 
дома от соседнего П. нагая девушка или мо¬ 
лодуха трижды обегала горящее строение с пол¬ 
ным горшком молока, а потом бросала горшок 
в огонь (бел. витеб.). От П. помогала трава, 
выросшая на проплешине в засеянном поле: 
если с пучком такой травы обойти горящее 
здание три раза и стать в безопасную сторону, 
пламя направится туда же (бел. витеб.). Ос¬ 


тановить П. можно было с помощью палки, 
которой разняли змею и лягушку (укр.) или 
которой убили ужа (бел. полес.). Крестьяне 
Владимирской губ. считали, что если во время 
П. топить печь подальше от горящего строе¬ 
ния, П. потухнет (БВКЗ:272). По белорус¬ 
скому поверью, причиной П., который не¬ 
возможно потушить, являлось брошенное 
в печь петушиное яйцо (Никиф.ППП:172). 
При тушении П. огонь старались умилостивить, 
называя его офепкіет коскапут , офепіазгкіет , 
сіокгут о §піет (пол., ЗЗЗЬ 1/1:339). 

Пожар от молнии следовало ту¬ 
шить пивом, квасом (рус., укр., бел.), кислым 
молоком (о.-слав.), сладким молоком (бел.), 
молоком овцы (пол.), козы (иногда только 
белой) (укр., бел., пол.), парным молоком 
черной или бурой коровы (рус., укр.), козьим 
жиром (пол.), сладким молоком (пол.), ко- 
ровьм навозом (рус.); заливать такой П. во¬ 
дой считалось грехом (бел.). Бросали в огонь 
или через крышу горящей постройки освя¬ 
щенное пасхальное (иногда так называемое 
первохрестное — то, которым христосовались 
первым) яйцо (в.-слав.), трижды обегали 
пожар нагишом (укр., пол.), с распущенны¬ 
ми волосами (полес.), обходили с молитвой 
(о.-слав.), обносили вокруг дома горшок с ме¬ 
дом (рус.), икону Неопалимая Купина, образ 
Спаса Нерукотворного или Николая Чудо¬ 
творца (православные), икону св. Агаты (ка¬ 
толики) или пасхальную скатерть, которую не 
стирали семь лет (волын. Полесье); обходили 
дом с хлебом св. Варвары — после этого огонь 
столбом поднимался вверх (з.-бел.). В Поле¬ 
сье считали, что остановить пожар от молнии 
можно, если прочитать молитву или спеть 
песню, которая приснилась во сне (киев.). 
Средствами для тушения пожара от молнии 
служили освященные предметы: соль, вода, 
хлеб, травы. При тушении пожара от молнии 
помогала молитва еврея (полес. ровен.) или 
обход дома цыганом (полес. киев.). Погасить 
огонь от молнии могла другая молния, ударив¬ 
шая в то же самое место (пол.). Огонь, воз¬ 
никший от удара молнии, можно «прогнать» 
от селения, поставив, например, телеги в том 
направлении, куда хотят отвести огонь (пол.). 

У русских бытовало поверье, что если 
пожар произошел от молнии, то никогда боль¬ 
ше одной хаты не сгорит. В то же время суще¬ 
ствует представление, что нельзя тушить 
пожар, зажженный молнией, или спасать че¬ 
ловека, в которого ударила молния, т. к. это 
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кара Божья (укр., пол.); при попытке загасить 
огонь молния поражает людей (пол.). По по¬ 
верью, П. от молнии посылается самим Богом 
или Ильей Пророком, которые преследуют гро¬ 
мовыми ударами огненных змей, и от брызг зме¬ 
иной крови случаются пожары (Аф.ПВ 2:516). 
Считалось также, что в таком пожаре сгорает 
пораженный молнией черт, поэтому тушить 
пламя нельзя (бел.). 

Видеть П. во сне: зимой — к морозу (рус., 
бел.), летом — к вёдру (бел. витеб.), к свадьбе 
(бел.), к ссоре в доме (бел., пол.), к встрече 
со злодеем (пол.), к головной боли (бел. по- 
лес.), к тому, что некое дело «загорится», но 
окончится ничем (бел. Минск.). П. во сне 
также означает солнце (пол.) и счастье (пол.). 
Тушить П. во сне означает тяжелую неожи¬ 
данную работу на жаре или морозе (бел. ви¬ 
теб.) или то, что человек попадет в беду (бел. 
Минск.). Если снится, что сам тушишь пожар, 
значит тебя обворуют; если снится, что П. 
тушат другие — сон к добру (бел. полес.). 

Лит.: Аф.ПВ 1:538,667—668,687,716; Макс. 
ННКС:405—425; БВКЗ:271-272; СМ.-284- 
285; Журав.ДС (по указ.); Гура СЖ (по указ.); 
Усп.ФР (по указ.); Юд.ОРЗ:142-143; ЭО 1898/ 
1:137,140; Чуб.МВ 1:48-50; Бул.УН:277-282; 
Драг.МПР:387; Шейн МИБЯ 3:353; Серж.ПЗ: 
25-27; Никиф.ППП:85,106,139,162,172,177, 
186,190,209,212,234,241; Ріеі.КХ>Р:29-31,67, 83; 
РесІ.БВ 1:213,215,247-248,265; БНМ:288-291; 
ЖС 1890/2:138; СМР:80—83; СМЕР:64-65; 
БМ:242—244; Мо82.КЬ5:494-509; 555Б 1/1: 
339-348; ЗусЬіа 5СК 3:299-300; ПА. 

О. В. Белова 

ПОКОЙНИК (рус. покойник, покойный, 
умерший, усопший, мертвей,, диал. мерт- 
велъ, мертвенъ, мертвяк, небожчик ; укр. 
небіжчик, небіжка, мертвяк, редк. мерцвя, 
померлий, мрецъ, мерлецъ, покійник ; бел. 
нябожчык, мярцвяк ; полес. мертвей,, мрей,, 
мерлеи,, мертвяк, померший, смертяк, небо- 
щик ; пол. піеЬозгсгук, піеЬозгсгка, гтагіу, 
итагіу, Ігир, диал. піеЪо§а, піеЪоісгка, 
итггук; чеш. итгіес, тгіѵу , устар. тгіѵес , 
тгіѵоіа , диал. гетгеіу, пеЪоШк, пекогка, 
устар. пеЬога; словац. тгіѵес, итгіес, тгіѵу, 
готгеіу, готгеіу, пеЬоку, пеѣока, пеЬогіік; 
луж. щеЬокі, п}аЬо§і; болт, мъртвеи,, умрял; 
макед. мртовеи,', с.-х. самртник, мртваи,, 


мртви, умрли; эвфемизмы ]адник, веселник, 
добросрекник; словен. га}пік, гаіпіса, тгіак, 
итгіі, тгіѵак, тгііс, книж. тгіѵес, роко}пік) - 
объект погребального и поминального ритуа¬ 
лов, воплощение смерти; персонаж переходно¬ 
го статуса, пребывающий на границе «этого» 
и «того» света, причисляемый одновременно 
к миру сакральных потусторонних сил, управ¬ 
ляющих земной жизнью (см. Мертвых культ, 
Предки), и миру опасных демонов («ходя¬ 
чие» покойники, упыри, вампиры и т. п.). 
Ритуалы с П. различались в зависимости от 
«категории» П., его праведности или «нечи¬ 
стоты», от характера и обстоятельств смерти 
(см. Покойник «заложный»), а также от 
социо-возрастного статуса П. (особые ритуа¬ 
лы и верования связаны с умершими детьми, 
неженатой молодежью, беременными женщи¬ 
нами, хозяином и хозяйкой и др.). Эти ритуалы 
носили двойственный характер: они должны 
были обеспечить умершему благополучный 
переход границы между мирами и «нормаль¬ 
ное» загробное существование и вместе с тем 
они были призваны защитить живых от опас¬ 
ностей, связанных с вторжением смерти. 

Особенно опасным считалось время не¬ 
посредственного контакта с П. в период от 
момента смерти до погребения. 
Как только наступала смерть, ставили в изго¬ 
ловье П. (на окно, на стол, в красный угол) 
чашку с водой, в которой вылетевшая из тела 
душа должна омыться (вода стояла до соро¬ 
кового дня), вешали полотенце (в.-слав.); 
зажигали свечу (три свечи). У сербов счита¬ 
ется большим грехом не зажечь свечу умер¬ 
шему — без нее П. будет блуждать в вечном 
мраке и может превратиться в вампира; если 
по той или иной причине свечу не смогли за¬ 
жечь, ее «посылали» умершему со следующим 
П. Сразу же пекли хлеб и горячим разламы¬ 
вали его, чтобы шел пар, которым питается 
душа П. (в. -слав.); в некоторых локальных 
традициях хлеб ломали и макали в молоко 
(полес. туров, потапиы) или в вино (болт, 
панагюр. топеник). Завешивали зеркала, 
убирали или закрывали все блестящие предме¬ 
ты (чтобы П. в них «не отразился», чтобы не 
изменился в лице и т. п.); выливали всю воду 
и переворачивали ведра сразу (чтобы душа П. 
не осталась там — полес.) или при выносе 
гроба (чтобы П. не возвращался — укр.; 
«мъртвешка вода пусть идет за П.», болт. 
Вак.ПО:79); останавливали часы, перевора¬ 
чивали фотографии лицом к стене; открывали 
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двери и окна (о.-слав.); прятали домашних 
животных, строго следили, чтобы кошка или 
курица не перепрыгнули через П., иначе он 
станет «ходячим» (о.-слав.). 

Далее следовали обязательные действия 
по обмыванию и обряжению П. 
(болг. стъкмяване , справяне , мъдрене , до- 
карване , пременяване , украсяване ): грели 
воду, приносили солому, звали обмывальщи- 
ков, готовили смертную одежду (чеш. итгісі 
Ш, сесНеІ , Иагика , гиЬаз\ пол. і^/о; сгекеі, 
т іегіеіпіса, зтіегіеіпа козгиіа; бел. чамара; 
болг. диал. садовище , рмзче, савез, прегорел- 
ка, навлек). По полесским представлениям, 
похоронить П. необмытым — грех, не будет 
дождя; в Болгарии обмывали П. обязательно 
вне дома: выносили на гумно или в сад; иногда 
обмывали не водой, а вином, или после обмы¬ 
вания водой тело смазывали вином или вином 
и маслом, чтобы П. не стал вампиром; в ред¬ 
ких случаях ограничивались обмыванием лица, 
рук и ног (см. Обмывание); причесывали 
и заплетали волосы женщине, брили мужчину; 
обрезали ногти (болг.), клали их за пазуху, 
чтобы умерший сделал из них себе мост на 
«тот свет» (укр.). Рубаху, в которой человек 
умер, нельзя было снимать обычным образом, 
а следовало разорвать на нем или разрезать 
(серб.); покойницкую рубаху надо было выво¬ 
рачивать через верх (полес.). Иногда до об¬ 
ряжения смертную одежду клали на грудь П. 
(бел.); у чехов, по старому обычаю, дочь 
в качестве последнего дочернего долга должна 
была надеть чулки умершей матери; поляки 
надевали на женщину по две рубахи, по две 
юбки и т. д., чтобы в дальнем пути на «тот 
свет» она могла переодеться, когда износится 
одна партия одежды; во время одевания П. 
с ним разговаривали, обращались к нему по 
имени. На одежде не должно было быть уз¬ 
лов; избегали также завязок и застежек (что¬ 
бы вдова или вдовец могли вступить в новый 
брак); часто требовалось, чтобы одежда была 
новой; в любом случае в ней не должно было 
быть дыр, т. к. через них П. мог «высмотреть» 
кого-то из родных и увести за собой (пол.). 
См. также в ст. Одежда, Обувь. 

Постель и солому, на которой лежал П., 
сжигали («пусть идет к Богу», «надо нагреть 
ноги мертвому» — полес.; на перекрестке за 
селом — в.-слав., ночью под открытым не¬ 
бом — словен.) или выбрасывали; иногда постель 
стирали вместе с полотенцами, на которых 
опускали гроб («мертвому очи промывают». 


полес.); солому развешивали на заборе, чтобы 
над ней пролетели птицы (чеш.); воду от об¬ 
мывания выливали в укромное место. Одежду 
и вещи П. не отдавали до истечения сорока 
дней. В Заонежье одежду с умершего бросали 
в воду, сжигали на костре в огороде или зака¬ 
пывали в землю на меже. Подробнее об об¬ 
ращении с вещами, имевшими контакт сП., 
см. в ст. Покойницкие предметы. 

Параллельно с этими действиями вне дома 
(или в сенях, хозяйственном помещении в доме) 
изготавливали гроб (обязательно «чужие» 
люди); в досках гроба не должно было быть 
сучков, иначе будет «дыра в селе», т. е. кто- 
то еще умрет (пол.). У юж. славян тело укла¬ 
дывали в гроб только перед самым выносом из 
дома; так же поступали украинцы на Карпа¬ 
тах; в других традициях это делали чаще всего 
на второй день. До положения в гроб тело 
лежало на лавке (в.-слав., з.-слав.), на крова¬ 
ти, на столе, на одре (серб., укр.), иногда 
в сенях или кладовой (ногами к выходу), но ни 
в коем случае не в амбаре, т. к. это могло по¬ 
губить урожай (чеш.); поляки Жешовского 
края иногда клали тело на ступу, которая сто¬ 
яла в сенях или в хозяйственной части дома. 
Обычно клали П. головой к образам, под 
окном, посреди комнаты; мужчину — на пра¬ 
вую лавку от образов, женщину — на левую; 
мужчину — вдоль печи, женщину — напротив 
печи (бел.); ногами к двери (живому человеку 
так лежать нельзя); по другим предписаниям — 
лицом к иконам; головой на восток, ногами на 
запад (укр.); «малу дитину кладуть на стіл, 
бо кажуть, що то ще ангел» (укр., ЕЗ 1912/ 
31—32:205). Накрывали П. свадебной намет¬ 
кой или освященной пасхальной скатертью 
(полес.), полотном (рус. саван , укр. покрыва¬ 
ло , перемітка, болг. покрову словен. тгІ}ак ), 
по которому душа будет переплывать на «тот 
свет» (в.-слав.); под тело подкладывали соло¬ 
му (о.-слав.), мешок (укр.). В гроб под голову 
П. клали стружки от гроба, солому, дерн 
(даже зимой, з.-укр.). О вещах, помещаемых 
в гроб, см. в ст. Гроб. 

Мертвое тело. Умершему вытирали 
платком последнюю слезу (полес. «зрение 
утекло»), на Рус. Севере это делал безымян¬ 
ным пальцем старший из присутствующих; 
сразу же закрывали глаза; клали на глаза мо¬ 
неты (на один глаз вверх орлом, на другой — 
решкой, пол.), которые потом отдавали нищим 
(о.-слав.), черепки (хорв.), белый платок 
(словен.), набрасывали на рот тряпицу (с.-рус.), 
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подвязывали платком челюсть, чтобы не от¬ 
крылся рот и душа не могла вернуться в тело, 
чтобы нечистый дух не вошел в мертвое тело; 
связывали ноги, укладывали руки — крестом, 
правая поверх левой, пальцы сложены как для 
крестного знамения (с.-рус.), рука с обру¬ 
чальным кольцом сверху (болг.); связывали 
руки — католики четками, протестанты лента¬ 
ми (чеш.); детям рук не связывали, т. к. они 
безгрешны (болг.) — или связывали только 
большие (средние) пальцы рук (пол.); в руки 
вкладывали иконку, крестик (сделанный из 
свечи, болг.), четки (пол.), платок, чтобы П. 
мог утереть слезы на Страшном суде (пол.). 

По особенностям тела П. определя- 
л и: если глаза не полностью закрыты, значит 
он «высматривает» нового П., т. е. в доме 
будет еще одна смерть; если приоткрыт пра¬ 
вый глаз — умрет мужчина, левый — женщина 
(чеш.), близкий или дальний родственник 
(пол.); смерть предвещало и недостаточно 
застывшее, мягкое тело, разошедшиеся руки, 
повернутая голова (укр.); если тело «прибы¬ 
вает» (т. е. распухает), значит скоро в селе 
еще кто-то умрет; пока тело не почернеет, П. 
все видит и слышит (с.-рус.). Незакрытые 
глаза могут означать также, что П. ушел в мир 
иной с неисполненными желаниями (болг., 
серб.). По изменению лица П. определяли 
посмертную судьбу умершего: если лицо как у 
спящего человека — значит, он умер спокойно, 
был безгрешен и попадет в рай (рус. Ярослав.). 
По разным поверьям, П. слышит все, что го¬ 
ворится и происходит вокруг, до момента, пока 
не зазвонит колокол (з.-укр.), пока гроб не 
вынесут из дома, пока не закопают в землю 
(о.-слав.) и т. п. 

Всем славянам известны специальные 
приемы, применяемые с целью лишить П. 
физической возможности ходить, предотвра¬ 
тить его превращение в вампира. Для этого 
связывали труп и особенно ноги, пальцы ног 
(з.-слав.), покрывали тело рыбачьей сетью 
(болг.), переворачивали труп лицом вниз (осо¬ 
бенно висельника, колдуна — рус., словац.). 
По распространенным представлениям, вам¬ 
пира можно обезвредить, нарушив целост¬ 
ность его тела, состоящего только из надутого 
кожного покрова; поэтому старались покале¬ 
чить труп (серб, «начать тело»): протыкали 
тело (живот, сердце) или только ноги (стопы, 
пятки) острыми кольями, иголками, гвоздями, 
ножом, надрезали кожу на шее, под коленями, 
на животе (серб.) и т. п. (ю.-слав., чеш., сло¬ 


вац.), обвязывали труп колючей веткой еже¬ 
вики (серб.), шиповника (словац.); протыка¬ 
ли или кололи тело осиновым колом, отрезали 
голову у самоубийцы для предотвращения его 
«хождения» (чеш.), для обезвреживания «хо¬ 
дячего» П., вампира (о.-слав.); прибивали 
тело ко дну гроба (чеш.); клали на голое тело 
утюг, напильник, топор или другой железный 
предмет, чтобы П. не возвращался (чеш.); 
вкладывали в рот П. камни, железные пред¬ 
меты и т. п. (словац.), засыпали рот, уши, 
глаза песком (болг.); клали рядом с телом 
нож, серп (серб.), на тело — бритву (луж.). 
См. Покойник «заложный». 

Мертвому телу приписывались целитель¬ 
ные свойства: рукой (пальцем) П. обводили 
трижды родимое пятно, бородавки; мизинцем 
правой руки П. проводили по больным зубам 
(о.-слав.); чтобы избавиться от страха, сове¬ 
товали подержаться за мертвое тело и т. п. 
Широко известно использование частей тела 
П. в колдовских практиках: разрывали моги¬ 
лу, расчленяли тело, вынимали сердце, отре¬ 
зали руку, ногу, палец, голову, доставали кость 
ит. п.; верили, что это помогает безнаказанно 
красть, избегать кары суда и т. п. Воры брали 
с собой палец умершего некрещеного младенца, 
который якобы делал их невидимыми (словен.). 

Оповещение о смерти. У юж. 
славян часто о смерти оповещали голошением 
(не ночью) на улице, обычно женщины, иног¬ 
да — мужчины, например, в Черногории (то же 
в некоторых районах Белоруссии); наигрыва¬ 
нием на улице траурной мелодии на трембите 
(з.-укр.); колокольным звоном, при этом 
о смерти взрослых сообщали большим колоко¬ 
лом, а детей — малым или же о смерти мужчин 
звонили три раза, о смерти женщин — два, 
ребенка — один раз; по самоубийцам никогда 
не звонят; колокольный звон имел не только 
информационную, но и защитную функцию. 
Часто посылали кого-нибудь из домочадцев 
к соседям с вестью о кончине (у племени Паш- 
тровичей с вестью о смерти женщины следо¬ 
вало заходить прямо в дом, а о смерти мужчины 
объявляли с высокого холма, откуда громко, 
на все село звали по имени кого-нибудь из самых 
уважаемых селян); вывешивали над окном или 
на углу дома полотенце, ленту и др. знаки, 
выставляли церковные хоругви (бел.); выбра¬ 
сывали на дорогу перед домом стружки и щеп¬ 
ки от гроба, передавали весть от дома к дому 
по цепочке вместе со «смертным» крестом 
(пол.). В старину у болгар о смерти извещали 
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жителей другого села траурным письмом, у ко¬ 
торого подпаливали на углях левый верхний угол. 

Если смерть случилась ночью, нужно было 
разбудить всех в доме, поднять и накормить 
скот, чтобы П. не забрал с собой спящих 
людей и животных. О смерти хозяина сообща¬ 
ли домашнему скоту (у чехов работник шел 
с этой вестью в конюшню, а служанка — 
к коровам), птице и непременно — пчелам 
(о.-слав.), кое-где также и плодовым деревь¬ 
ям; певчий прощался от имени П. с каждым 
предметом в доме и во дворе, а в случае смерти 
хозяйки — с льном на поле и льняным полот¬ 
ном в доме (чеш., Ыаѵ.Ы5:207). В старые 
времена существовали и предметные символы 
оповещения — палки, трости и т. п., которыми 
стучали в окно и через окно сообщали весть 
о смерти; в дом входить в этом случае не раз¬ 
решалось (з.-слав.). У болгар, когда умирал 
хозяин, надо было сразу идти в хлев, в конюш¬ 
ню, к овцам и т. д. и сообщать животным 
о смерти; словаки иногда говорили скоту, что 
хозяин не умер, а спит. Украинские девушки, 
услышав скорбную весть, расплетали волосы, 
чтобы умершему «дорога не була заплетена на 
той світ» (ЕЗ 1912/31—32:233). См. также 
Оповещение. 

Обязательным считалось оплакивание 
умершего (укр. голосіння , бел. галашэнні, 
серб, тужбалии,е , нарицаььа , болг. оплаква- 
ния, пол. гаіѵосігепіе, оріакішапіе , паггекапіе, 
словац. гаѵоЗтлс , ѵузреѵас , оЗЬіегапіе, гогіиска, 
осірііиѵаі’, іасепіе, пагіекаі , ѵікіасіаі’, пагіекаі ', 
ѵісііоѵаі', ріакаі'). Ср. болг. «Сватба без гайда 
и мъртвец без тъжачка не бива» [Свадьба без 
волынки, а покойник без голошения не бывает] 
(Геров 5:397). Однако существовали строгие 
регламентации оплакивания. Плакать и голо¬ 
сить начинали только после того, как П. об¬ 
рядят и положат на лавку (бел.), голосили 
в момент положения в гроб, при входе в дом 
каждого нового посетителя (в.-слав.), при 
последнем прощании и т. п. Категорически 
запрещалось плакать ночью (после захода 
солнца); строго следили за тем, чтобы слезы 
не упали на тело умершего, его одежду и по¬ 
крывало; считали, что по детям плакать не 
следует и т. п. См. Голошение. 

«П р о в е д ы в а н и е» П. и проща¬ 
ние с ним. Получив извещение о смерти, 
родные, близкие, соседи, односельчане прихо¬ 
дили проститься сП. — женщины днем, муж¬ 
чины и молодежь вечером (з.-укр.); не раньше, 
чем П. обмыли и уложили на лавку (бел.), по¬ 


плакать о нем и передать через него приветы 
ранее умершим родным (в.-слав.): «Перадавай 
майму бацьку (ілі мацеры) прывет» (Сыс.Б- 
ПА:139). Обычно приходят без приглашения, 
но в некоторых местах без приглашения ходить 
не принято; каждый приносит свечку, зажига¬ 
ет и ставит ее (прилепляет) на стол (ю.-слав., 
укр.). При входе в дом, где находится П., надо 
прочесть молитву и сказать «Слава Богу» 
(полес.); сербы обычно входят в дом молча, 
не здороваясь, зажигают у гроба принесенную 
с собой свечу, целуют руку П., трижды кла¬ 
няются, говорят: «Прости его, Господи», по¬ 
стоят и молча расходятся. На Рус. Севере 
приходящие в дом П. должны были «перекре¬ 
стить глаза», поклониться в ноги умершему, 
посмотреть на его лицо (этого не должны 
делать беременные женщины) и поздоровать¬ 
ся с ним, поцеловать его (после чего в день 
похорон надо было совершить очистительный 
обряд), иногда взмахнуть над телом платком 
(«опахать» П.), попросить у него прощения, 
после чего можно было поздороваться с при¬ 
сутствующими; обряд прощания проходил под 
причеть: как только входил новый посетитель, 
хозяйка начинала причитать; пришедшая жен¬ 
щина отвечала ей также причетью. Поляки 
опускались на колени, молились, дотрагива¬ 
лись до гроба. См. Прощание. 

Бдение при П. Всем славянам изве¬ 
стен обычай «караулить» П. (укр. стерегши 
душу , пол. сгишапіе паЗ гтагіут, сгишапіе 
рггу гшіокаск, кашуб, ризіа пос, зігаі поспа , 
пос оріакапа; чеш. ЫіЗапі, зігагепі; укр. 
посіжіння ; болг. пазене на мъртвеи,а\ серб. 
чуван>е, ѵі§іІіа; словен. сиѵаі или ѵакіаі тгііса 
па рагак и т. п.). Ни днем, ни ночью П. нельзя 
было оставлять одного, по ночам не позволя¬ 
лось в доме гасить свет (до самого погребения 
горела сретенская свеча или лампада), т. к., по 
поверьям, пока П. не погребен, он может стать 
жертвой и орудием демонов. См. в ст. Бдение. 
У гроба делились воспоминаниями о П. и его 
предках, рассказывали истории, пели «боже¬ 
ственные» песни, читали псалтырь, молитвы; 
приглашали нищих старцев (пол.); в Заоне- 
жье было принято ночью при П. рассказывать 
сказки, в т. ч. «заветные». Считали, что П. все 
видит и слышит. У сербов при покойнике- 
мужчине сидели мужчины, а у тела женщи¬ 
ны — женщины; кроме разговоров (часто фри¬ 
вольного содержания), допускались разные 
игры, в том числе и в карты, забавы и шутки, 
заигрывания с П. См. Игры при покойнике. 


8 * 
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Хозяева в полночь угощали посетителей ужи¬ 
ном (бел., болг.); сидевшие при П. угощались 
водкой и хлебом (пол.). 

Вынос гроба. Перед выносом гроба 
ставили на стол угощение; пекли коржи, ма¬ 
зали их медом и раздавали детям (бел.). Сре¬ 
ди несущих гроб не должно быть близких 
родственников (в.-слав.), лиц, имеющих жи¬ 
вого первого ребенка, иначе ребенку грозила 
бы смерть (серб.). Выносят всегда ногами 
вперед (чтобы П. не возвращался); иногда 
не через дверь, а через окно, не через ворота, 
а через специальный лаз в заборе и т. п. Триж¬ 
ды стучат гробом о порог (о.-слав.), символи¬ 
чески тянут гроб назад, чтобы П. не «потянул» 
за собой живых (серб.); пройдя через по¬ 
рог, разбивают какой-нибудь сосуд (о.-слав.). 
См. Битье посуды. 

После выноса тела на лавку ставят воду 
и пшеницу, забивают в лавку гвоздь (ю.-слав.) 
или кизиловый шип (серб.), кладут хлеб, хлеб 
и соль (бел.), ухват, квашню; под лавку или 
на лавку кладут топор, нож, камень и т. п. 
(в.-слав.); под стол, на который кладут хлеб 
после выноса гроба, забивают зуб от бороны, 
«щоби люди не мерли» (лемки, ЕЗ 1912/31— 
32:207); разбивают горшок (болг.). Осыпают 
гроб (также и двор, участников процессии) 
зерном (в.-слав.); если умер молодой, его гроб 
осыпает ячменем повивальная бабка, которая 
его «бабила»; в других случаях это делают те, 
кто обмывал П. (бел.). После выхода про¬ 
цессии запирают двери и ворота, чтобы П. не 
вернулся (в.-слав., з.-слав.), или, наоборот, 
оставляют открытыми все двери и окна до воз¬ 
вращения с кладбища, чтобы душа свободно 
покинула дом (серб.); завязывают ворота крас¬ 
ным поясом или рушником, чтобы со двора не 
пошло за телом добро — скот, птица, пчелы 
(укр., Чуб.ТЭСЭ 1877/4:708). Считают, что 
«на покойнике виснут дьяволы, поэтому везти 
его лошади очень тяжело» (рус. ЭО 1914/3— 
4:93). См. Процессия погребальная. У всех 
славян известен обычай переворачивания вверх 
ногами лавки, на которой лежал П., табуреток, 
столов, иногда всей мебели (чтобы П. не воз¬ 
вращался). См. Переворачивание предметов. 

Перед домом во дворе происходит прощание 
П. с домом; от его имени хозяин или главный 
распорядитель похорон произносит прощальные 
слова, например: «Я ухожу и ничего не заби¬ 
раю с собой, только четыре доски и семь лок¬ 
тей полотна — все, что мне причитается от 
этого жалкого мира. Сейчас я прощаюсь 


с вами <...> и прощу прощения за все зло 
и обиды...» (пол., КоІЬ.О^ 49:342). При 
этом иногда во двор выводили из хлева ско¬ 
тину, чтобы и она попрощалась с хозяином 
(в.-слав.); сербы выводили скот и гнали его 
некоторое время за процессией, после чего 
возвращали в хлев. 

Запреты и предписания. КП. 
нельзя подходить женщине во время месяч¬ 
ных (иначе они не прекратятся до самой смер¬ 
ти); нельзя подходить к П. (смотреть на П., 
целовать его, зажигать ему свечу) беременной 
женщине — это может погубить плод, ребенок 
родится худосочный и бледный, как П.; 
у сербов также матери, имеющей первого жи¬ 
вого ребенка, и т. п.; при крайней необходи¬ 
мости следовало привязать на руку красную 
нитку или шнурок в качестве оберега (о.-слав.) 
или держать за пазухой крашеную деревян¬ 
ную ложку или красный лоскут (с.-рус.). 
Пока не похоронят П., с родней никто не 
здоровается, а П. нельзя называть по имени 
(ю.-слав., чеш.). В поминальные дни запре¬ 
щалось мазать печь, чтобы не замазать глаза 
П.; после захода солнца запрещалось выли¬ 
вать помои и выбрасывать мусор, чтобы не 
засорить глаза П.; по этой же причине нельзя 
прясть в пятницу. 

С момента кончины в доме прекращается 
всякая работа («скорости нет ни в руках, 
ни в работе» — ПА, Житомир., Курчица), 
иногда даже готовить пищу уходили к сосе¬ 
дям. Пока П. не вынесут из дома, стелют 
скатерть изнанкой вверх, выворачивают наи¬ 
знанку фартук и головной платок (полес.). 
До выноса гроба нельзя мести пол, чтобы не 
вымести живых (пол.), или следует мести 
«под него» (полес.); нельзя выбрасывать му¬ 
сор из дома (его надо выносить вслед за гро¬ 
бом), заготавливать сало, квасить капусту, 
солить огурцы, т. к. все сгниет (о.-слав.). Пока 
П. не похоронен, в доме нельзя прясть и ткать 
(в Словении этот запрет распространяется 
и на соседей); красить ткацкую основу; шить 
и вязать, «чтобы не пришить тоску» (Заонежье, 
Лог.СОЗ:151); белить стены («душа будет 
плакать», полес.). По польским поверьям, до 
погребения душа П. сидит в ступе и жерновах, 
поэтому запрещается толочь и молоть зерно. 
Нельзя работать в поле — пахать, возить 
навоз ит. п., иначе ничего не уродится (пол.); 
нельзя работать семь дней, иначе семь лет 
земля будет мертвой (словен.); в селе никто не 
сеет и не сажает, не начинает строить дом 
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(полес., серб.). Есть, однако, и другие свиде¬ 
тельства: тыквы будут большие, если их поса¬ 
дить, когда «мертвец лежит на лавке» (ПА, 
Чернигов., Плехов). 

С кладбища ничего нельзя было приносить 
(возвращать) в дом («песок домой не неси — 
покойники будут», ПА, гомел., Ветлы). В доме, 
где был П., до года не позволяли петь коляд- 
никам, не красили яиц на Пасху или красили 
их в зеленый цвет. 

Существование П. после по¬ 
гребения. По полесским верованиям, за П. 
приходит последний умерший и уводит его с 
собой; каждый П. «сторожит» в воротах клад¬ 
бища нового П., который сменяет его на этом 
посту до следующих похорон. 

После смерти происходит перераспределе¬ 
ние доли — живые беспокоятся о том, чтобы 
П. не унес с собой семейное благо. По обычаю 
белорусов мозырского Полесья, старший сын 
П. идет в сад и срубает дерево, символически 
отдавая долю П.; если этого не сделать, 
П. заберет с собой все, и сад засохнет (Сыс. 
БПО:51). При выносе гроба из дома через 
порог в дом передают хлеб, «чтобы хлеб шел 
в хату». После смерти хозяина вдова идет 
в хлев и просит: «Если ты, хозяин, уходишь, 
оставь хозяйство на меня» (полес., Каб.АЖТ: 
262—263). В Заонежье, когда поднимали 
гроб для выноса, через него в большой угол 
бросали горсть зерна. 

Символическое наделение П. его долей 
происходит на поминальных и других трапе¬ 
зах, когда умершему ставится прибор, отделя¬ 
ется понемногу от каждой еды, а также при 
раздаче одежды П., разрезании или разрыва¬ 
нии на куски погребальных полотен или руш¬ 
ников и разделении их между участниками 
погребения. Приношение еды на могилу и дру¬ 
гие виды кормления П. мотивированы пред¬ 
ставлением о том, что П. питается этой едой. 
См. Поминки, Кормление ритуальное. 

Обереги. Контакт с П. считается опас¬ 
ным для всего живого. Как только умирает 
человек (или даже непосредственно перед 
кончиной), из дома выносят все семена, воро¬ 
шат зерно, перекладывают яйца под курицей, 
чтобы они не «замерли»; при выносе тела 
из дома тщательно закрывают все двери и во¬ 
рота, чтобы преградить путь смерти и возвра¬ 
щению П. Сербы заботились о том, чтобы 
в момент смерти и до выноса гроба в доме не 
было зерна, пищевых приправ и особенно 
хлебной закваски; поляки брали понемногу 


злаков каждого вида и разбрасывали их в поле, 
чтобы спасти будущий урожай; выносили из 
дома все освященные предметы, ибо в сосед¬ 
стве с П. они утрачивали свою силу. Когда 
выносили П. из дома, шли в сад и трогали 
дерево, чтобы оно родило, не засыхало (по¬ 
лес.). Сербы в Левче и Темниче часто избе¬ 
гали обмывать П., веря, что после этого у них 
не примется ни одно посаженное или привитое 
плодовое дерево; на Украине молодым не раз¬ 
решали прикасаться к мертвому телу, иначе 
у них не будет детей. 

Страх перед П. и способы его пре¬ 
одоления. Чтобы не бояться П., рекомендова¬ 
ли потрогать его за ногу, подержаться за 
большой палец ноги П. (с.-рус.), поцеловать 
ступню (чеш.); войдя в дом, посмотреть на 
нож, стать так, чтобы твоя тень падала на П. 
(чеш.); при выносе гроба трижды «гукнуть» 
в печную трубу. В Полесье давали людям 
и скоту «забутный» хлеб (тот, который забы¬ 
ли вынуть из печи), чтобы они поскорее забы¬ 
ли П. и не боялись его; садились или ложились 
на лавку, где лежал П., перепрыгивали через 
нее или даже ужинали на ней («Як покойника 
вынесут, то на той лаве вечерають» — ПА, 
бреет., Велута), спали на ней (старший в доме), 
посыпали ее зерном, клали на нее хлеб; триж¬ 
ды проходили под носилками, на которых 
несли П; возвратившись с кладбища, загляды¬ 
вали в дежу (чтобы вдохнуть запах хлебной 
закваски) или в печь, в колодец; выбрасывали 
из печи уголек за порог (не будет сниться); 
во время похорон сыпали себе за ворот песок 
из могилы; ниткой и иголкой, которой шили 
одежду для П., пришивали пуговицы на одеж¬ 
де; верили, что от тоски по П. избавляет запах 
собственного пота. 

Магические свойства приписыва¬ 
лись П. и предметам, бывшим с ним в сопри¬ 
косновении: ложкой П. водили по нарыву, 
лечили горло; терли вымя коровы; в доме, где 
лежал П., лечили ребенка от испуга, протаски¬ 
вая его между ножками стола или под лавкой; 
прикладывали больного ребенка к мертвому 
телу. Тесемками (шнурками, лентами, нитками), 
которыми связывали ноги П., обмывали или 
«подкуривали» больного; ими лечили грыжу 
(«Как мертвый тихо лежит, так чтобы и грыжа 
замерла»), привязывали на шею от лихорадки, 
носили на шее от всякой болезни; использо¬ 
вали в любовной магии; им приписывались 
останавливающие и «усмиряющие» свойства: 
в Полесье ими измеряли буйного мужика, 
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который бьет жену и буянит (см. Измерение); 
их вшивали в одежду (штаны, рубаху) буяна, 
их мочили в горилке и давали выпить пьянице, 
чтобы он бросил пить; ими же усмиряли коро¬ 
ву, которая «бьется», привязывая шнурки 
к рогам; такой шнурок привязывали к палке 
и втыкали палку посреди поля пшеницы или 
ячменя, чтобы «усмирить» птиц, которые 
клюют посевы; в Заонежье ниткой из одежды 
или подстилки П. подвязывали ребенку че¬ 
люсть, чтобы он не кричал, связывали руки 
буяну, «чтобы рук не распускал». Вместе с тем, 
такими ленточками стремились завладеть де¬ 
вушка или парень, которым не удается выйти 
замуж и жениться. Чехи затыкали «мертвец¬ 
кой» соломой мышиные дыры в доме. 

Веником, которым заметали дом после 
выноса гроба, проводили по капустным гряд¬ 
кам или просто бросали его на капусту (полес.), 
чтобы защитить ее от гусениц и червей; сербы 
считали, что «мертвецкая» метла помогает 
ворам оставаться невидимыми (для этого они 
трижды обходили с ней дом, намеченный для 
кражи, чтобы хозяева дома заснули мертвым 
сном). С меркой, которой измеряли П., обхо¬ 
дили поле проса — «воробей не сядет»; с этой 
же целью обходили поле с ложкой П. Вернув¬ 
шись с похорон, брались руками за печную 
трубу и говорили: «Мрите, крысы, мухи, жабы, 
а я буду жить» (полес., Каб.АЖТ:266). 

Свечой, которую держал П., «подкурива¬ 
ли» детей от испуга; иголкой, которой шили 
подушку для П., излечивали лишай и другие 
болячки (обводили больное место). Исподние 
штаны умершего мужчины вешали в хлеву на 
брус «от уроку», там они висели, пока не 
почернеют. В рубашку П. заворачивали боль¬ 
ного ребенка; вместе с тем рубахой П. ведь¬ 
ма могла отнять молоко (см. Отбирание 
молока). 

На место, где лежал П., клали хлеб и три 
раза сыпали зерно, чтобы в доме все велось 
(см. Водиться); садились на лавку, чтобы 
куры хорошо сидели на яйцах. В Болгарии 
(Панагюрище) сквозь пальцы П. пересыпали 
отруби, которые затем скармливали скоту; так 
же пересыпали зерна пшеницы, которые бро¬ 
сали в амбар, чтобы П. не унес с собой урожай 
и спор, чтобы благо осталось в доме. См. также 
Покойницкие предметы. 

Вместе с П. отправляли на «тот свет» 
опасные и нечистые вещи, например, подкла¬ 
дывали в гроб или сыпали вслед за гробом 
клопов, тараканов и т. п., избавляясь от них. 


Общение живых сП. происходит 
на поминках в доме, куда, по поверьям, при¬ 
ходят П., на кладбище, где живые навещают 
П., при похоронах новых умерших, через ко¬ 
торых живые могли передавать на «тот свет» 
приветы, сообщения и необходимые П. вещи, 
а также во сне — по общераспространенным 
представлениям, П. являются живым во сне, 
чтобы высказать свои просьбы, претензии, 
обиды (не положили в гроб нужных вещей, 
не справили поминок, унесли что-л. с могилы 
ит. п.), предупреждения и т. п. или «забрать 
их с собой». В народном соннике предлагается 
система толкований сновидений, в том числе 
снов о П.: увидеть П. во сне — к дождю, смене 
погоды (полес., пол.); к несчастью, болезни, 
смерти (пол.); увидеть во сне черную одежду, 
флаг, белую рубаху, белого коня, новый дом, 
старые ботинки — к покойнику (пол.) и т. п. 

О ряжении покойниками см. в ст. Ряжение. 

В фольклоре тема П. находит разработку 
прежде всего в похоронных причитаниях - 
мотивы нового, посмертного существования, 
расставания с близкими, с домом, невозврат¬ 
ности и т. п. «Ходячий» П. — излюбленный 
герой быличек; сюжеты и мотивы с мертвым 
женихом, чудесным воскрешением мертвых 
и т. п. известны в балладах, сказках, песнях 
всех славян. 

См. также ст. Будить, Поминки, Погре¬ 
бальный обряд. 

Лит. см. в ст. Погребальный обряд. 

С. М. Толстая 

ПОКОЙНИК «ЗАЛОЖНЫЙ», «не 

чистый» — согласно славянским веровани¬ 
ям, категория покойников, по разным причинам 
не получивших успокоения после смерти, воз¬ 
вращающихся в мир живых и продолжающих 
свое существование на земле в качестве мифо¬ 
логических существ. По своему посмертному 
статусу, особенностям погребения и помино¬ 
вения, а также взаимоотношениям с миром 
живых П.«з.» противопоставлены предкам - 
«правильным», «чистым» покойникам. Дея¬ 
тельность П.«з.» вредоносна для человека — 
они являются причиной болезней и смерти 
людей и скота, неурожая, стихийных бедствий 
(в том числе засухи, заморозков, града, лив¬ 
ней) и эпидемий. Из П.«з.» происходят мно¬ 
гие мифологические персонажи (см. Вампир, 
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Водяной, Дети некрещеные, Змей огнен - 
ный, Змора, Кикимора, Нави, Русалка, 
Стопан, Таласм). Погребение П.«з.» отли¬ 
чается от обычных похорон рядом особенно¬ 
стей, направленных на обезвреживание П.«з.» 
и предотвращение его возвращения с «того 
света». 

Термин заложный покойник был введен 
в научный оборот в начале XX в. этнографом 
Д. К. Зелениным (Зел.ОРМ 2 :41), который 
заимствовал его из вятской диалектной лекси¬ 
ки для обозначения «нечистого», «ходячего» 
покойника — в других русских диалектах дан¬ 
ное выражение не зафиксировано. В широком 
смысле слова под П.«з.» могут пониматься все 
покойники, которые по разным причинам про¬ 
должают «ходить», являться живым после 
своей смерти, независимо от степени их демо- 
нологизации и вредоносности. В узком смысле 
к категории П.«з.» относятся только покой¬ 
ники, наделенные чертами демонических пер¬ 
сонажей и однозначно воспринимаемые как 
«опасные», вредоносные. Описание П.«з.» 
затрудняется еще и тем, что одни и те же 
мотивы и функции, связанные с «хождением» 
покойников, наделяются разной степенью де- 
монологизации в разных славянских ареалах — 
весьма интенсивные у юж. славян и на Кар¬ 
патах, они ослабевают к северо-востоку сла¬ 
вянского мира. 

«Нечистые» покойники не имеют единого 
для всех славянских традиций названия. Чаще 
всего используют общую терминологию 
для обозначения мертвых: мертвяк (рус.), 
мэртвяк, мрэи,, помэрлый , мэртва людына , 
няжывый , нябожчык, гробёнь (полес.); тер¬ 
мины родства: маты помэрла , сын-нябож- 
чык (полес.); термины, указывающие на 
характер смерти: удавленник (рус.), топэль- 
ник, вишальнык (полес.), мифологическую 
лексику: домовик (рус., полес.), колдун-по¬ 
койник , ведьмак мэрлый (полес.), опыръ 
(укр., Карпаты), особенно указывающую на 
демонологический статус такого покойника: 
нячыстык , нядобрик , нэлюдське, не свой дух 
(полес.), на его основную вредоносную фун¬ 
кцию пугать, страшить людей: лякачка (бел.), 
пужало , пужайло , пужака (полес.), часто 
выражаемую глагольными конструкциями 
типа: лякаит (бел.), пужаит (полес., Кар¬ 
пат.), плата (болг.) и под. Название П.«з.» 
может указывать на причину, из-за которой 
он «ходит», в частности, на наличие у него 
злой души: злая душа , грішна душа (укр.); 


двух душ: двадушник , двудбмник (з.-укр.); 
на необходимость искупить свой грех: покут- 
ник (з.-укр., от укр. покута, пол. рокиіа ‘по¬ 
каяние’), сіиску рокиіщусе (пол.). Часто для 
обозначения П.«з.» используют термины, 
в том числе и глагольные конструкции, под¬ 
черкивающие мотив блуждания, плутания, 
неприкаянности: бел. непритбмник , укр. 
звихлённик (ср. вихлять ); болг. брбдниуи ; 
бел. ходить вупбром [упырем], сланяи,и,а па 
разныму статку ; о таком покойнике у воет, 
славян говорят, что он ходит , здается , ста¬ 
новится в глазах: «Якщо чоловик знахарюе, 
то писля смэрти можэ ходыты, лякаты» (ПА, 
ровен., Сварицевичи). 

Народные представления о «нечистых» 
покойниках значительно отличаются от цер¬ 
ковной точки зрения. Церковь считает отпав¬ 
шими от Бога лишь самоубийц (т. е. тех, кто 
по своей воле прервал жизнь, дарованную 
Богом) и лишает их христианского погребе¬ 
ния. В народной традиции категория П.«з.» 
гораздо шире — она неоднородна по проис¬ 
хождению, по степени демонологизации таких 
покойников и степени их опасности для живых, 
а также по характерным признакам и способам 
проявления. 

Во-первых, к числу П.«з.» относятся те, 
кто не изжил своего века — каждому человеку 
отмерен свой срок жизни, и тот, кто почему- 
либо умер раньше этого срока, вынужден 
«доживать» его, пребывая на границе земного 
и потустороннего миров. К числу таких по¬ 
койников относятся те, кто умер не¬ 
естественной, насильственной и 
преждевременной смертью («не 
своей смертью») — самоубийцы (см. Само¬ 
убийца, Висельник, Утопленник), опойцы; 
умершие от ран, пожара, молнии, погибшие 
на войне, от рук убийцы или в результате не¬ 
счастного случая, замерзшие в пути; выки¬ 
дыши, мертворожденные и некрещеные дети, 
а также дети, умерщвленные матерями; жен¬ 
щины, умершие во время беременности и ро¬ 
дов. П.«з.» могут стать и те, кто пережил 
свой век, т. е. живет слишком долго, чужой 
век заедает (рус.); ср. болгарское поверье 
о том, что глубокий старик может превратить¬ 
ся в вампира. 

Отдельную группу составляют люди, за¬ 
чатые, рожденные или умершие в «опасный» 
календарный период, когда на земле находят¬ 
ся души умерших (в частности, на Троицкой 
неделе, на святках). Согласно полесским по- 
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верьям, девушки, умершие на Русальной не¬ 
деле, становятся русалками. 

Во-вторых, к «нечистым» покойникам 
причисляют тех, кто при жизни об¬ 
щался с нечистой силой —ведьм, 
колдунов, двоедушников; тех, кто грешил 
и нарушал моральные нормы (разбойников, 
воров, убийц, пьяниц, развратников, не со¬ 
блюдавших поста), а также людей, проклятых 
родителями (см. Проклятие) и похищенных 
нечистой силой. В разряд П.«з». входят и пред¬ 
ставители некоторых профессий, которые яко¬ 
бы связаны с нечистой силой (например, 
скрипачи, см. Музыкант) или те, кто нару¬ 
шил профессиональную честь: землемеры, не¬ 
правильно устанавливавшие межу (см. Огни 
блуждающие), мельники, неправильно взве¬ 
шивавшие муку, трактирщики, недоливавшие 
водку или наливавшие фальшивые напитки 
и т. п. «Хождение» покойника является в т. ч. 
формой наказания за совершенные при жизни 
грехи — ср. представление о том, что великих 
грешников «земля не принимает». 

В-третьих, «нечистыми» становятся те, 
кто был похоронен с нарушением 
установленных правил погре¬ 
бального ритуала, в частности, умер¬ 
шие в темноте (без свечи), без покаяния; 
те, чье тело перескочило животное или пере¬ 
летела птица; похороненные не в той одежде, 
в какой покойник хотел быть похороненным; 
те, кого не поминают живые; по кому не со¬ 
блюдают траура и под. Ср. белорусское пред¬ 
ставление о том, что если число женщин, 
обмывающих покойника, будет нечетным, он 
превратится в русалку (Булг.П:185). 

В широком смысле к категории П.«з». 
могут относиться т. н. непритдмники — 
те, чья связь с миром живых по 
какой-либо причине не прекратилась 
после смерти (при этом инициаторами про¬ 
должения этой связи могут быть как сами 
умершие, так и их живые родственники): 
не успевшие при жизни завершить какое-либо 
важное дело; молодые люди, обрученные, 
но не успевшие вступить в брак; матери, воз¬ 
вращающиеся к своим грудным детям; умер¬ 
ший жених, приходящий к невесте, муж — 
к жене; люди, не отдавшие долг или не выпол¬ 
нившие своих обязательств (например, священ¬ 
ник, оставивший не вычитанные поминальные 
записки). С одной стороны, возвращение по¬ 
койника может быть результатом не утрачен¬ 
ной любви, сильной привязанности к живым 


родственникам, которая чрезвычайно опасна 
для живых и грозит им гибелью (умершая мать 
приходит кормить грудью своего младенца, 
в результате чего он начинает болеть и со¬ 
хнуть; погибший жених пытается забрать не¬ 
весту с собой в могилу; муж-покойник ходит 
по ночам к жене, следствием чего является ее 
болезнь и смерть, и т. д.). С другой стороны, 
причиной «хождения» умершего может быть 
тоска, плач по нему родственников, которые 
своим поведением не дают ему покоя в загроб¬ 
ном мире (ср. повсеместный запрет плакать, 
голосить по покойному после похорон, чтобы 
не «вызвать» его с «того света»). 

Причиной «возвращения» покойника мо¬ 
гут быть также его претензии к родственни¬ 
кам (забыли положить в гроб необходимые 
вещи — трубку, очки, посох, шапку; непра¬ 
вильно одели — не подпоясали, надели не то 
платье, не так повязали платок, надели не¬ 
удобную обувь; похоронили не на том кладби¬ 
ще, забыли о поминовении, на поминках не 
приготовили любимую пищу и т. д.). Покой¬ 
ники, возвращающиеся в мир живых по этой 
причине, не рассматриваются в народной тра¬ 
диции как «нечистые» — их приход спрово¬ 
цирован неправильным поведением живых 
и прекращается, как только причина их недо¬ 
вольства будет устранена. 

Независимо от конкретных обстоятельств, 
вызвавших возвращение умершего с «того 
света», считается, что основной причиной его 
«хождения» является воздействие демониче¬ 
ских сил (черта, злого духа, нечистого), при¬ 
нявших облик покойного или вселившихся 
в его тело; о таких покойниках говорят, что они 
ходят не своим духом. Ср. полесские выраже¬ 
ния типа: «Они ведь своим духом не ходят, 
то нечиста сила в йих залазит» (ПА, гомел., 
Дубровица); «Гэто лыхое шось ходыть, гэто ж 
покойник ны ходыть» (ПА, бреет., Симоно¬ 
вичи). Разные группы П.«з.» в различной 
степени демонологизированы и наделены чер¬ 
тами мифологических персонажей. Наиболее 
приближены по своему статусу к демонам 
покойники первых двух групп (не изжившие 
своего века и продавшие душу нечистой силе, 
особенно самоубийцы, ведьмы и колдуны), — 
они пополняют ряды нечистой силы (чаще 
всего становятся вампирами) и наиболее опас¬ 
ны для человека. В поверьях и быличках такие 
П .«з.» имеют все характерные черты мифоло¬ 
гических персонажей. П.«з.», возвращающи¬ 
еся к родственникам из-за любви к ним или 
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из-за какого-либо дела, оставленного на зем¬ 
ле, в меньшей степени наделены демонически¬ 
ми чертами и часто воспринимаются как души 
умерших, не утратившие еще черт и привычек 
живых людей (как, например, умершая мать, 
приходящая кормить грудного ребенка). 

Сроки и время «хождения» покой¬ 
ника часто связаны с хронологией поми¬ 
нального цикла (сорок дней, шесть недель, 
реже — девять дней, три дня, год). В поверьях 
подчеркивается, что срок «хождения» таких 
покойников ограничивается временем их часо¬ 
вой, правдивой смерти, т. е. тем часом, когда 
они должны были бы умереть естественной 
смертью, назначенной им Богом. «Хождение» 
покойника может продолжаться и неопреде¬ 
ленное время — до тех пор, пока люди не 
устранят его причину (например, возвратят 
долг, оставленный покойником; закопают в мо¬ 
гилу нужную ему вещь; устроят поминальный 
обед) или не совершат необходимые обрядо¬ 
вые действия, прекращающие его «хождение» 
(например, воткнут в могилу осиновый кол 
или перезахоронят покойника в другом месте). 
В сутках приход П.«з.» обычно совпадает со 
временем активизации всей нечистой силы — 
это полночь, ночь (особенно лунная), время 
до пения первых петухов, реже — полдень. 

Локусы, которые посещает П.«з.», 
чаще всего связаны с его жизнью (дом, двор, 
хлев, амбар, огород, село), а также местом его 
смерти (особенно если она была насильствен¬ 
ной) и местом погребения (кладбищем, моги¬ 
лой). Считается, что душа П.«з.», особенно 
самоубийцы, возвращается на место своей 
смерти в течение длительного времени. Такие 
места считаются «нечистыми», на них ночью 
что-то мерещится, пугает людей, а человека, 
ступившего на такое место, может поразить 
болезнь. 

Способы проникновения П.«з.» 
в мир живых могут быть различными. Чаще 
всего полагают, что покойник выходит ночью 
через отверстие в могиле, куда он возвраща¬ 
ется к утру (о.-слав.). Он может проникать 
в дом через мышиную нору (полес.), через за¬ 
мочную скважину (ю.-слав., з.-слав.), летать 
через печную трубу (в.-слав.), входить через 
дверь или окно. 

П.«з.» чаще всего предстает в антропо¬ 
морфном облике — он является в том виде, 
в каком его знали при жизни (обычно в той 
одежде, в какой был похоронен или любил 
ходить при жизни, в погребальном саване или 


вообще нагим). Однако он может быть и не¬ 
видимым, проявляя себя исключительно зву¬ 
ками (стуком, шагами, смехом, вздохами 
и т. д.), иметь зооморфную ипостась (кота, 
зайца, свиньи, птицы и др.) или принимать вид 
какого-либо предмета (например, сербский 
вампир может иметь вид музыкального инст¬ 
румента волынки, наполненной кровью, или 
полотна, ползущего по дороге). Согласно по¬ 
лесским поверьям, если дорогу похоронной 
процессии перебежало животное, то покойник 
будет являться в облике именно этого живот¬ 
ного, например собаки (ПА, гомел.). Некото¬ 
рые категории П.«з.», в частности польские 
и западноукраинские покутники (души, из¬ 
бывающие наказание за грехи), могут пока¬ 
зываться в виде блуждающих огоньков или 
горящих свечек. Души некрещеных детей име¬ 
ют преимущественно птичий облик (о.-слав.). 

Согласно восточнославянским и болгар¬ 
ским верованиям, тела П.«з.», особенно само¬ 
убийц, убийц, колдунов, вампиров и людей, 
проклятых родителями, лежа в земле, не под¬ 
вергаются тлению, не разлагаются, а их труп 
или гроб выходит на поверхность — их земля 
не принимает. Ср. частый мотив русских бы- 
личек и легенд: тело сына, проклятого мате¬ 
рью за нанесенное ей оскорбление, через 
много лет после его погребения находят неис¬ 
тлевшим. Когда мать, помолившись, перекре¬ 
стила сына и сняла свое проклятие, его тело 
мгновенно истлело. 

Выделяется круг мотивов, характери¬ 
зующих ф у н к ц и и и поведение «не¬ 
чистых» покойников по отношению к живым. 
Главной особенностью П.«з.» является их не¬ 
успокоенность на «том свете», возвращение 
в мир живых: они ходят, бродят, ски¬ 
таются, странствуют по земле. По одним 
представлениям, явление П.«з.» людям про¬ 
исходит наяву, по другим — лишь во сне. 
Умерший является чаще всего родственникам 
(а иногда и посторонним), особенно тем, кто 
по нему тоскует; тревожит, пугает их своим 
появлением; не дает покоя шумом (топает, 
гремит домашней утварью, ходит по дому, 
кричит, поет, смеется, стучит в окно, окликает 
родственников по имени, будит спящих, стас¬ 
кивает одеяло, сбрасывает человека с кровати 
и т. д.); производит убытки и беспорядок 
в хозяйстве (разбрасывает дрова, переворачи¬ 
вает мебель и посуду, рассыпает крупу, выпус¬ 
кает скотину из хлева, ищет еду и съедает ее, 
ходит по полю, после чего на нем не бывает 
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урожая, и т. д.). В ряде случаев покойник, 
не утративший связи с живыми, может помо¬ 
гать родственникам в хозяйстве, заботиться 
о членах семьи: умерший муж заготавливает 
и колет дрова, косит, выполняет тяжелую ра¬ 
боту, помогает советом; умершая женщина вы¬ 
полняет работу по дому (убирает дом, топит 
печь, моет посуду, качает колыбель). 

П.«з.», как и другие представители нечи¬ 
стой силы, глумится над человеком, морочит 
его, затуманивает сознание. Самоубийцы, 
например, показываются прохожим, особенно 
пьяным и поздно возвращающимся мимо ме¬ 
ста их гибели или захоронения, предлагают 
зайти в гости и выпить. Человеку кажется, что 
он пирует в гостях, но, случайно перекрестив¬ 
шись и произнеся имя Божье или услышав 
крик петуха, осознает, что находится в болоте, 
овраге, реке, на отвесной скале и т. д., а в руках 
у него вместо рюмки — шишка или кусок 
навоза (ср. аналогичный мотив в рассказах 
о лешем, черте и др.). 

Основная опасность П.«з.» для людей 
заключается в том, он угрожает жизни 
и здоровью человека, насылает болезни, 
укорачивает жизнь человека, отнимает у него 
силу, может его убить (задушить, съесть, 
высосать кровь и пр.); П.«з.» может навре¬ 
дить человеку, даже дунув или дыхнув на него. 
Комплекс поверий, связанных с вампириче- 
скими свойствами П.«з.», особенно сильно 
развит у юж. и зап. славян, а также на Украине 
и в зап. Белоруссии — у русских он выражен 
слабее, а на Рус. Севере вообще отсутствует. 

Общеславянский характер носят представ¬ 
ления о том, что умерший муж (возлюбленный) 
посещает жену, вступает с ней в сексуаль¬ 
ные отношения (от которых часто рож¬ 
даются дети), в результате чего женщина 
болеет, чахнет и, если окружающие вовремя не 
поймут причины ее болезни и не примут меры, 
умирает сама или бывает задушена П.«з.» 
(ср. Змей летающий, Змей огненный, Вам¬ 
пир). Причиной таких посещений обычно 
является нарушение женщиной запрета пла¬ 
кать и тосковать по умершему; ср. выражения 
приплакать , подпустить — о женщине, 
к которой ходит умерший муж (рус.); присох - 
нутъ — о покойнике, приходящем к жене 
(в.-слав.). Другой устойчивый мотив связан 
с явлением девушке мертвого жениха (обычно 
погибшего на чужой стороне), который при¬ 
глашает ее якобы в свой новый дом, но на 
самом деле привозит ее на кладбище и пыта¬ 


ется забрать с собой в могилу (в ряде сюжетов 
девушке с помощью хитрости удается спас¬ 
тись) (в.- и з.-слав.). 

Согласно поверьям, П.«з.», особенно не¬ 
правильно похороненные, являются причи¬ 
ной стихийных бедствий и непо¬ 
годы — засухи, заморозков, ливней, града, 
неурожая, а также эпидемических болезней 
и мора скота. У воет, славян, например, ши¬ 
роко бытовало мнение, что похороненный на 
общем кладбище опойца способен вызвать 
затяжную засуху. 

Одни из самых распространенных моти¬ 
вов в поверьях о П.«з.» — нераскаянные 
грехи, искупать которые покойнику прихо¬ 
дится, скитаясь по земле; невыполнен¬ 
ное дело, заставляющее умершего возвра¬ 
щаться с «того света» (или постоянно сниться 
родным), а также неправильное по¬ 
гребение или поминовение, вызвавшее 
неудовольствие покойника. Ср., например, 
сюжеты украинских быличек: богач после 
смерти не находит себе успокоения из-за того, 
что брал у бедного взаймы табак и ни разу не 
отдал — его душа успокаивается только тогда, 
когда сын богача заплатил бедняку за этот 
табак; покойник является родственникам и 
жалуется, что его похоронили в грязной со¬ 
рочке, — ему в могилу кладут чистую сорочку, 
и он перестает появляться; другой покойник 
«ходит», потому что был женат на куме, 
и земля не хочет принимать его; умерший ре¬ 
бенок не имеет успокоения после смерти, по¬ 
тому что ударил мать по груди, — избавляет 
его от греха тот, кто заказал тридцать служб 
в разных церквах и на каждой службе присут¬ 
ствовал, и т. д. 

Погребение П.«з.» отличается ря¬ 
дом предосторожностей и магических мер, 
направленных на его обезвреживание и пре¬ 
дупреждение возвращения в мир живых. Как 
правило, «нечистых» покойников (особенно 
самоубийц, колдунов, некрещеных детей) 
избегали хоронить на кладбище, чтобы не вы¬ 
звать этим засуху, заморозки и другие природ¬ 
ные катаклизмы. Таких покойников хоронили 
за чертой кладбища, а также на месте их ги¬ 
бели, на перекрестках, границах сел и полей, 
обочинах дорог, болотах, в низменных и мок¬ 
рых местах. У воет, славян, особенно у укра¬ 
инцев, существовал обычай бросать на места 
придорожных захоронений П.«з.» ветки, пал¬ 
ки, солому, мусор, которые раз в год сжигали. 
У воет, славян «нечистых» покойников еще 
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в XIX в. старались не погребать в земле, боясь 
оскорбить ее, — их относили в безлюдные 
места (чаще всего — в овраги и болота) и там 
оставляли, забрасывая (закладывая) сверху 
листьями, ветками, мусором — по этому спо¬ 
собу погребения, как полагал Д. К. Зеленин, 
такие покойники назывались «заложными». 
Если в нарушение традиций П.«з.» хоронили 
на кладбище и после этого начинались засуха, 
град или другое природное бедствие, причину 
этого видели в оскорблении освященной клад¬ 
бищенской земли. В этом случае П.«з.» вы¬ 
капывали из могилы и хоронили в другом 
месте вне кладбища. В русской городской 
традиции до конца XVIII в. существовал обы¬ 
чай хоронить всех «нечистых» покойников 
(самоубийц, замерзших, умерших в дороге 
без покаяния) в особо отведенных местах за 
городской чертой — жальниках, божедомах, 
убогих домах, скудельницах, которые пред¬ 
ставляли собой глубокие ямы, иногда находив¬ 
шиеся рядом с храмами. В такие ямы складывали 
тела покойников и оставляли их не засыпан¬ 
ными вплоть до Семика — седьмого четверга 
после Пасхи. В этот день горожане приходили 
«провожать скудельницы», принося с собой 
для поминовения кутью и свечи. Над телами 
устраивали общую панихиду, после чего яму 
стелами зарывали и выкапывали новую. Впер¬ 
вые упоминание о таком способе погребения 
П.«з.» встречается в Новгородской летописи 
под 1213 г., когда во время мора новгородцы 
«поставиша скудельницу и наметаша полну» 

(Зел.ОРМ 2 :95). 

П.«з.» лишены обычного христианского 
поминовения — считается грехом упо¬ 
минать имена «нечистых» покойников в заупо¬ 
койной молитве вместе с другими умершими. 
Вместо поминок для облегчения загробной 
участи таких покойников тайно жертвовали на 
литье колокола; висельников поминали раз в год, 
рассыпая на перекрестках зерно для птиц (рус.). 
В некоторых областях России в поминаль¬ 
ные дни блюда для умерших родственников 
ставили на столе, а для П.«з.», если они были 
в семье, — под столом, считая, что они не до¬ 
стойны сидеть за общим столом с предками 
(перм.). В русской и восточнобелорусской 
традиции П.«з.» принято было поминать раз 
год — в Семик, раздавая милостыню нищим; 
у украинцев утопленников, умерших без кре¬ 
щения и мертворожденных детей поминали 
в субботу накануне Троицы, при этом красили 
яйца в желтый цвет и раздавали их детям. 


Превентивные меры, предупреж¬ 
дающие «хождение» покойника, принимались 
с момента смерти до погребения, особенно 
если умерший был колдуном, знахарем или 
умер в результате насильственной смерти или 
самоубийства. К числу таких мер относится 
обычай калечить (в частности, подрезать 
жилы на ногах, втыкать колючки боярышника 
под ногти) или связывать покойника, чтобы 
он не смог вылезти из могилы; следить за тем, 
чтобы животное не перескочило через его тело 
(ю.-слав.) или не перешло дорогу похоронной 
процессии (полес.). К числу упреждающих 
охранительных мер относится общеславянский 
обычай класть в гроб различные обереги: 
хлеб, соль, ртуть, деготь, освященные вещи, 
острые железные предметы (например, нож), 
колючие (в частности, ежевику) и освященные 
растения (например, вербные ветки), а также 
предметы, с помощью которых можно сим¬ 
волически связать или замкнуть покойника 
(лошадиное путо, замок), зерна мака, льна, 
проса и т. п. (которые умерший должен пере¬ 
считать, прежде чем вылезти из могилы), 
осиновый кол и др. У юж. славян широко 
распространено поверье о ранах на теле умерше¬ 
го как причине его превращения в вампира — 
чтобы избежать этого, раны прижигали кале¬ 
ным железом или опаливали. 

Во время пути от дома до кладбища многие 
действия требовалось совершать наоборот или 
необычным способом: гроб с телом колдуна 
выносили головой вперед (если повернуть 
ногами к какому-либо дому — будет туда хо¬ 
дить); на перекрестках гроб поворачивали 
кругом, чтобы запутать покойнику дорогу 
назад (бел.), и др. Гроб с «нечистым» покой¬ 
ником часто выносили через окно или через 
специально сделанный пролом в стене. 

Если покойник становился «ходячим», 
применялись защитные и останавли¬ 
вающие меры, призванные обезопасить 
живых и прекратить «хождение». Для этого 
разрывали могилу и переворачивали покойни¬ 
ка лицом вниз или разворачивали его головой 
в ту сторону, где были ноги, отсекали покой¬ 
нику голову и клали ее между ног, подрезали 
ему жилы на ногах, втыкали в могилу осино¬ 
вый, дубовый, березовый (в.-слав.), боярыш- 
никовый (ю.-слав.) кол; лили в могилу деготь 
(полес.), кипящее вино (ю.-слав.), сыпали на 
нее горячие угли; обсыпали дом зерном, просом, 
маком, чтобы П.«з.» не смог туда проникнуть, 
не пересчитав зерна; втыкали в двери, окна, 
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стены и углы дома колючие, жгучие, сильно 
пахнущие растения (крапиву, полынь, боя¬ 
рышник и пр.) и острые железные предметы 
(нож, косу, серп и т. д.), помещали в доме 
освященные предметы и растения. В Белорус¬ 
сии, чтобы прекратить «хождения» покойни¬ 
ка, женщины всего села ткали однодневное 
полотно, через которое трижды переходили 
женщины, имевшие детей, после чего полотно 
закапывали у придорожного креста. 

Чтобы прекратить «хождение» покутни- 
ка, избывающего свои грехи, нужно при его 
появлении выяснить, что именно не дает ему 
покоя, и постараться исправить дело. Соглас¬ 
но западноукраинским поверьям, такой покой¬ 
ник не может сам начать разговор с живым 
человеком, он будет молча являться, пока кто- 
нибудь не догадается сказать: «Всякая душа 
да хвалит Господа!» — «И я хвалю», — отве¬ 
тит покутник , после чего он сможет объяс¬ 
нить, какой грех держит его на земле. Как 
только причина его «хождения» будет устра¬ 
нена, он получит успокоение на «том свете» 
и перестанет являться. 

Лит.: Виноградова Л. Н. Народные пред¬ 
ставления о происхождении нечистой силы: демоно- 
логизация умерших / / СБФ-2000:25—51; Даш¬ 
кевич В. Я. До питания про заложних тварин 
в уявленнях украінського народу / / Укр.; Зел.ОРМ; 
Кормина Ж. В., Штырков С. А. Мир жи¬ 
вых и мир мертвых: способы контактов // ВСЭС: 
231; Созонович И. Ленора Бюргера и род¬ 
ственные ей сюжеты в народной поэзии, европей¬ 
ской и русской. Варшава, 1893; Тол стая С. М. 
Полесские поверья о ходячих покойниках / / 

ВСЭС151-205; СБФ-92:250; СЭРТК225-247; 
КА; ПА; Укр.:398-403,407-412; Хоб.ГМ: 
142—147; Шейн МИБЯ 3:179; Странджа: 
301-302; Ваг.Кі;\Ѵ:50-64; Ре1.РОЬ:163-172. 
См. также лит. к ст.: Вампир, Дети некрещеные, 
Кикимора, Нави, Русалка, Самоубийца. 
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предметы, с которыми входил в контакт по¬ 
койник, вследствие чего им приписывалась 
особая магическая сила, губительная или це¬ 
лебная для людей. К П.п. относились личные 
вещи умершего — ложка, одежда; предметы, 
которые использовали при обмывании и обря¬ 
жении (мыло, гребень, иголка и др.); приспо¬ 


собления, которым связывали умершему ноги, 
руки, подвязывали подбородок (ленты, верев¬ 
ки, тряпки и пр.); постель, солома, лавка и пр., 
на которых лежал покойник; утварь, исполь¬ 
зуемая для чистки помещения после выноса 
гроба; средства для перемещения покойного на 
кладбище (полотенца, шесты, носилки и др.). 
Вещи, которые якобы понадобятся покойному 
на «том свете» (деньги, табак, пища, смена 
одежды, костыль и пр.), клали ему в гроб. 

С П.п. связаны очистительные 
ритуалы и магические действия. Лавка, по¬ 
стель и одежда умершего считались опасны¬ 
ми для живых, поэтому солому из-под покой¬ 
ника сразу сжигали либо выносили далеко 
за пределы жилого пространства (о.-слав.), 
реже — бросали в воду (серб.; рус., Валдай); 
постель и одежду уничтожали или стирали 
и раздавали сиротам (серб., пол., словац.), 
сжигали (полес. ровен., с.-рус., смолен., сло¬ 
вац., Замагурье), закапывали в землю (русские 
старообрядцы Румынии), прополаскивали 
в проточной воде (полес. гомел., словен.); 
рубашку, в которой умер покойный, не снима¬ 
ли с него, а разрезали, разрывали (в.-слав., 
ю.-слав.) и выбрасывали (серб., хорв.); кусо¬ 
чек полотна, от которого отрезали острым 
камнем (но не ножницами или ножом, чтобы 
инструменты не испортились) саван, привя¬ 
зывали к шипам боярышника (серб.). У воет, 
славян постель и одежду умершего иногда 
выносили в курятник и оставляли там на шесть 
недель, чтобы петухи «очистили» их своим 
пением. До сорокового дня не спят на кровати, 
где умер человек (с.-рус.). Когда умершего 
выносят из дома, то оставшиеся в доме спешат 
убрать постель покойного, помыть стол, лав¬ 
ки, окна, двери дома (бел. быхов., гомел. 
мозыр.). Лавки, стол, стулья в доме после 
выноса гроба переворачивали, чтобы еще кто- 
нибудь не умер в доме в том же году. По лавке, 
на которой лежал покойный, ударяли топо¬ 
ром или ножом, «чтобы отсечь этим смерть» 
(Зел.ВЭ:349); на место, где лежал усопший, 
часто кладут топор, нож, кочергу, реже — 
ухват, помело, камень, хлеб или ставят кваш¬ 
ню с тестом (в.-слав.). Украинцы бросают на 
это место новый горшок, разбивая его вдре¬ 
безги. Табуретки, на которых стоял во дворе 
гроб с покойником, переворачивают, «чтоб не 
было покойника» (смолен., СМЭС 2:62). 
Веник и мусор из дома покойного клали в могилу 
или оставляли где-нибудь на кладбище, вы¬ 
брасывали далеко за пределы жилого про- 
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странства (пол., серб.) или в реку, часто вме¬ 
сте с посудой для омовения покойного (серб.). 

Полотенца, на которых несли гроб, отда¬ 
вали носильщикам (смолен., СМЭС 2:64). 
Шесты или носилки и даже сани (или их 
части) запрещалось возвращать в село до 
появления следующего покойного: их оставля¬ 
ли на могиле или на кладбище (полес., серб.). 
Повозка, на которой везли гроб с покойным, 
символически разбиралась — с нее снимали 
одно колесо, после чего она считалась годной 
к употреблению (серб.). Полагали, что П.п. 
пагубно влияют на людей и скот: например, 
человек, причесавший волосы гребнем покой¬ 
ного, лишится волос (чеш., малопол.), у до¬ 
машних животных, съевших солому из-под 
покойного, выпадут зубы (в.-слав.) и т. д. 

Как только умершего кладут в гроб, 
на лавку или на постель, где лежал покой¬ 
ный, садится вся родня, чтобы быстрее 
забыть или не бояться усопшего 
(бел. стародорож., гомел. мозыр., калинкович.): 
«Умре, так завуть радных: “Пасидите на той 
пастели, кде мертвый лежал”. Буде скоро 
забываця» (ПА, гомел., Золотуха). В то вре¬ 
мя, когда перекладывали покойного с лавки 
в гроб, на место, где лежал покойный, сади¬ 
лись, чтобы не бояться умершего (смолен., 
укр. Житомир.). Как средство от тоски по по¬ 
койному использовалась отрезанная прядь 
его волос, которую обвязывали вокруг шеи 
(в.-слав.). 

При лечении болезней, возникших о т 
испуга, больные три раза обегали лавку, 
на которой лежал покойный, или перепрыги¬ 
вали ее, проползали под ней (ПА, бреет.). 
Чтобы избавить ребенка от ночного плача, 
вызванного «криксами», «ляком», три раза 
обносили под лавкой, где был покойный, воду 
в стакане и давали ее пить ребенку (ПА, 
Житомир., Червона Волока), просили столяра 
сделать колыбель из доски, хотя бы часть 
которой была использована для изготовления 
гроба (пол. добжин.). Как обереги «од ляку» 
забирали также во время погребения нитки, 
ленты, шнурки, которыми связывали руки 
иногипокойного (полес. ровен., бреет., гомел.): 
«Тую нитку на руку павъязать, коли хто зля- 
каецца — спуг проходит» (ПА, бреет., Велу- 
та). Для усмирения коровы-первотелки ей 
связывали такой веревочкой ноги (ПА, брян.). 
Для достижения спокойствия и мира 
в семье молодоженам подбрасывали монету 
или кольцо из гроба умершего (соб. зап., 


макед. велес., с. Теово), вшивали в одежду не¬ 
уживчивым супругам вытянутые из одежды 
покойника нитки (в.-слав). 

В лечебных целях использовали 
главным образом веревки, нитки, ленты, тря¬ 
почки, шнурки, кисею, полоски полотна, пла¬ 
точки, бинты и т. п., которыми связывали 
части тела покойного. Верили, что болезнь 
проходит, «замирает» так же, как умирает 
человек, поэтому П.п. наматывали на больное 
место (например, обвязывали этими нитками 
бородавки), вешали на шею платочки при 
лихорадке, носили веревочки, шнурки на боль¬ 
ных руках (в том числе во время жатвы) 
и ногах (полес.). При этом не следовало за¬ 
бывать развязывать такую нитку или веревоч¬ 
ку на ночь, иначе покойник будет сниться 
и жаловаться, что «он не может ходить» (ПА, 
бреет., Олтуш). Чтобы избавиться от бессон¬ 
ницы, нитку, которой связывали руки и ноги 
покойного, клали под подушку (ПА, бреет.). 
В Брестской обл. при падучей обвязывали 
человека покойницким «путом», как поясом, 
и он должен был так ходить, пока не вылечится 
(ПА, Радчицк). В некоторых селах подобны¬ 
ми П.п. — тряпочками и полосками ткани — 
обматывали больную ногу лошади или корове, 
причем стирать такую тряпку не разрешалось 
(ПА, гомел.). В восточной Сербии красную 
веревочку с рук и ног покойного хранили, 
чтобы потереть корове больное вымя (соб. зап., 
болевац., с. Руиште). Реже использовалась 
одежда покойного: иногда в рубашку, остав¬ 
шуюся от усопшего, заворачивали страдающе¬ 
го припадками ребенка (ПА, гомел.). 

Ложку, которой ел покойный, также хра¬ 
нили, чтобы вправлять ею грыжу, лечить на¬ 
рывы, головную боль, проводя этой ложкой по 
больному месту (полес. брян., гомел., ровен., 
волын.). При болезни горла этой ложкой ели 
или дотрагивались ею до горла (гомел.). 
Вправляя больному грыжу, как правило, про¬ 
износили заклинание, например: «Як этый 
мрэц ужэ нэ встанэ, шоб эта кутница [грыжа] 
нэ выходыла» (ПА, волын., Любязь). В брян¬ 
ских селах больной «рисовал» себе этой лож¬ 
кой на грыже три раза крестик, приговаривая: 
«Як у мёр дзядзька Василь, дык каб и мая 
грыжа умерла» (ПА, Челхов). 

Завязки от веников, на которых обмывали 
покойного, привязывали на больные руки 
(смолен.). Использовавшееся при омовении 
покойного мыло (иногда также и гребень) 
хранили и при необходимости прикладывали 
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к больным местам, умывались им и др., 
см. Обмывание покойника. Иголкой, кото¬ 
рой шили подушку покойника, обводили ли¬ 
шаи, родинки и пятна на теле ребенка (полес. 
Житомир.); женщины же носили ее при себе 
для предотвращения нежелательной беремен¬ 
ности (пол.). 

При лечении от пьянства в водку или 
в другие напитки подмешивали воду, которой 
умывали покойного (пол.; русские старообряд¬ 
цы Румынии), подкладывали в спиртное монету 
из уст усопшего (укр. каменец.). У балканских 
славян, где известен обряд вторичного погребе¬ 
ния, вино, выкопанное через несколько лет из 
могилы, считалось целебным (Шн.ГЕСО:268). 

В некоторых регионах П.п. служили 
апотропеями: так, выкопанные из моги¬ 
лы монеты носили при себе в качестве оберега 
«от всякого зла» (макед., Гевгелия), вешали 
на шею детям как амулеты (серб.). Хорваты 
динарских областей верили, что кусочки одеж¬ 
ды покойного и платок, которым подвязыва¬ 
ли его подбородок, способны защитить скот 
и пчел от ведьм, поэтому в канун Юрьева дня 
эти предметы закапывали под порогом хлева 
и вблизи пасеки. Считалось, что с помощью 
доски, выкопанной из могилы, можно было 
увидеть на всенощной в Рождество всех сель¬ 
ских ведьм: для этого в доске следовало найти 
или сделать дырку, чтобы смотреть через нее 
на алтарь (словен., Бела Краина), на собрав¬ 
шихся в церкви женщин (пол. радом., Краков., 
познан., Куявы). У юж. славян оставшиеся 
в доме части одежды покойного служили сред¬ 
ством избавления от вампиров и ходячих 
покойников: «Носе му, ако му остала нека 
іьегова дреіа, па баце там у неку дубоку воду. 
И он иде по тоі и удави се там» [Несут остав¬ 
шуюся от него тряпку и бросают куда-нибудь 
в глубокие воды. И он пойдет за ней и утопится 
там] (соб. зап., в.-серб, болевац., с. Руиште). 

П.п. использовались, чтобы отпугнуть от 
посевов птиц, насекомых. С целью защиты от 
птиц среди посевов ставили чучело в одежде 
умершего, использовали также мерку покой¬ 
ника для изготовления пугала (полес.); храни¬ 
ли и во время сева пшеницы разбрасывали по 
полю солому, на которой лежал покойник 
(пол.). Для выведения гусениц капустные 
грядки посыпали пеплом от сожженного вме¬ 
сте с веником мусора из дома умершего (пол., 
Студзянки). Поляки Добжиньского уезда для 
защиты от воробьев и мышей в поле исполь¬ 
зовали ложку, которой ел покойный, — с ней 


трижды обегали поле и говорили: «Как не 
может тот человек этой ложкой ни есть, ни 
пить, так чтобы ни воробьи, ни мыши не могли 
этот хлеб ни есть, ни пить» (Рі§сЬ.^Р:224). 

П.п. иногда употреблялись в магических 
действиях с целью достижения плодоро¬ 
дия: например, в просо для посева подмеши¬ 
вали пепел от взятой из-под умершего и сож¬ 
женной соломы (пол. ченстохов.). 

П.п. использовались также во вредо¬ 
носной магии. Платок, которым подвязы¬ 
вали челюсть покойнику, несли с собой в суд, 
клали кусочек этого платка себе в ботинок, 
чтобы у соперника по процессу «был связан 
рот» и он не смог бы говорить (серб., хорв., 
луж.); аналогичные поверья о «повивках», 
которыми связывали руки и ноги покойному, 
известны у русских старообрядцев Румынии 
(соб. зап.). В Полесье для этого использовали 
иголку, которой шили подушку для покойника 
(ее тайно закалывали в одежду отправляюще¬ 
гося на суд соперника), бинты, нитки, которы¬ 
ми связывали ноги покойника (гомел.). Веник, 
которым подметали дом после выноса покой¬ 
ника, служил ворам: его ночью три раза обно¬ 
сили вокруг дома, который намеревались 
обокрасть, чтобы хозяева заснули «мертвым 
сном» (серб., Зеч.КМС:53). Иголку, которой 
зашивали подушку покойнику, втыкали себе 
в одежду торговцы, полагая, что тогда у них 
все купят (полес. гомел.). Браконьеры, пропу¬ 
стив через дуло ружья щепку от старого гроба, 
полагали, что ружье никогда не даст осечки 
и они обогатятся (кашуб.). В любовной 
магии использовались перстни с рук покойных 
и части их одежды: пыль, соструганную с коль¬ 
ца из могилы, добавляли в водку девушке 
(пол.); отрезав кусочек от одежды покойного, 
парень обходил вокруг возлюбленной со сло¬ 
вами: «Како умирао самртник, тако и ти уми¬ 
рала за мном!» [Как мучился умирающий, так 
чтобы и ты умирала от любви ко мне!] 

(СМР 2 :325). 

В девичьих гаданиях о замужестве П.п. 
обозначали неудачу: например, в зап. Полесье 
верили, что девушка, выбравшая наугад из трех 
разложенных на Рождество предметов крас¬ 
ную суконную нитку, которой связывали руки 
покойника, не выйдет в следующем году замуж 
(бреет.). См. также Погребальный обряд. 

Лит.: РІ5сЬ.2:Р:218-222, 226-229,250; Зел.ВЭ: 
346-347,349,331; СМЭС 2:36; ППГ:109-1Ю, 
127; ПА; Ъор.ЖК:385; Зеч.КМО.50,60-61; 
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Шн.ГЕСО:265—268,274; Ѵик.5К:308-309; НТК: 
463,480,484; Мепс.РѴ:90; ЗусЬіа 5СК 4:111— 
112,5:383-386; КиИа МЫР 2:333; 2аша 8 .: 
225-226; 2а1.СѴ:127. 

А. А. Плотникова 

ПОКРОВ — Покров Пресвятой Богороди¬ 
цы (1/14.X), православный праздник, уста¬ 
новленный в память о видении св. Андрею 
Юродивому во Влахернском храме Констан¬ 
тинополя Пресвятой Богородицы, распро¬ 
стершей над осажденным городом и народом 
свое головное покрывало. Праздник, по-види¬ 
мому, был утвержден на территории Киевской 
митрополии и потому практически неизве¬ 
стен другим церквам, кроме русской, или по¬ 
является у них вследствие русского влияния. 
Служба на Покров предполагает наличие в 
храме праздничной иконы Богородицы, кото¬ 
рая для молящихся заменяет то, что было дано 
св. Андрею в видении. Основная идея праз¬ 
дника — заступничество Пресвятой Богоро¬ 
дицы, ср. в тропаре: «Покрый нас честным 
твоим покровом и избави нас от всякого зла». 
Идея покровительства-покрывания, централь¬ 
ная для православного праздника, была вос¬ 
принята в народной традиции воет, славян, 
предложившей свою мифологическую и маги¬ 
ческую интерпретацию ключевого понятия 
этого праздника. 

Праздник П., фактически приходящийся 
на середину осени, в восточнославянском ка¬ 
лендаре отмечает переход к зиме. П. понима¬ 
ется как начало зимы: «На Покров до обеда 
осень, а после обеда зима». По погоде этого 
дня, по тому, как падают листья с деревьев, 
откуда дует ветер, загадывали о характере 
предстоящей зимы: какова погода в П., такая 
протянется до самой весны (бел.); молодой 
месяц и южный ветер на П. — к легкой зиме, 
старый месяц и северный ветер — к холодной 
(полес.). Мороз на П. предвещал своевремен¬ 
ное наступление зимы, теплая погода — позд¬ 
нюю зиму. По другим поверьям, морозы 
и снег, случившиеся до П., предвещали дол¬ 
гую осень (рус. казан.). Зайцы, поменявшие 
свой окрас на белый сразу после П., считались 
знаком скорого наступления зимы. Считалось, 
что на П. «Бог печатает землю», и до весны 
уже нельзя найти клад (бел.). На П. земля 
обязательно должна быть покрыта — листь¬ 
ями или снегом: укр. «Покрова накривае траву 


листям, землю снігом, воду льодом, а дівчат — 
шлюбним вінцем», полес. «Покрова мае по- 
крытися чи листом, чи снигом». 

С П. связывались представления об уходе 
животных на зиму: «На Покрову прикриваюц- 
ца уси гадости — ужи и уси» (ПА). Жители 
Волыни считали, что на П. змеи, собранные 
главным ужом, влезают на лещину, чтобы 
в последний раз перед зимовкой увидеть небо 
(ср. Воздвижение). По восточнопольской 
примете, с П. барсуки уходили под землю. 
На П. совершались последние обряды прово¬ 
дов, или изгнания мух (рус.). 

На Рус. Севере с П. крестьяне начинали 
готовить дома к зиме: чинили избы: рус. «Чини 
избу до Покрова, а то не будет тепла», заты¬ 
кали пазы в стенах мхом: рус. «Батюшка 
Покров, покрой нашу избу теплом, а хозяина 
добром», затыкали и обмазывали глиной пазы 
в оконных рамах. На юге России и на Украине 
только с П. начинали топить избы, ср. укр.: 
«Покров! Натопи хату без дров». В Тамбов¬ 
ской губ., затапливая печь в первый раз на П., 
пекли блинцы и говорили, что тем самым 
«запекают утлы». На Украине жгли в печи 
сухой кизяк, чтобы всю зиму в хате было сухо. 
Для этого же по углам раскладывали куски 
дерна травой вверх. 

п. знаменует собой начало зимнего сезона 
и в скотоводческом календаре. Часто после П. 
скот уже не выгоняли на улицу: рус. «Не жди 
Покров, запирай коров»; на Карпатах к П. 
с полонии возвращались отары овец. Отмечая 
переход на зимние корма, крестьяне ряда се¬ 
вернорусских губерний на П. «закармливали» 
скот на зиму в хлеву, закладывая корма в ясли 
(даже если еще выгоняли скот на улицу). Для 
этого с жатвы приберегали последний сноп 
необмолоченного овса, на П. его делили по 
числу голов скота и давали его прежде осталь¬ 
ного корма. Это делали, «чтобы скот не голо¬ 
дал зимой», «чтобы замор не брал скотину» 
(Журав.ДС:38). В Полесье скот на П. за¬ 
кармливали высушенной травой со своей ме¬ 
жи, чтобы скотина не была разборчива в еде. 
На П. обычно заканчивались договоры пасту¬ 
хов, нанятых для летнего выпаса скота, по слу¬ 
чаю чего пастухи получали вознаграждение. 
На северо-востоке России на П. лошадям ос¬ 
тригали гривы и хвосты и вывешивали их 
в конюшне как оберег от домового. Ряд обы¬ 
чаев соблюдался для обеспечения приплода 
скота: на Смоленщине хозяева постились всю 
неделю перед П., там же, а также в других 
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местах на П. (как и на другие осенние празд¬ 
ники) происходила обетная варка пива (т. н. 
Покровщина), устраиваемая в том случае, 
если скот плохо «велся». В Пермском крае 
на П. обязательно варили пиво, говорили, что 
«на П. даже у воробья пиво есть». По при¬ 
метам, звездная ночь на П. обещала хороший 
приплод овец (рус.). 

К П. завершались не только основные по¬ 
левые работы, продолжение которых после П. 
расценивалось как бесхозяйственность (ср. укр.: 
«Хто сіе по Покрові, той не мае що дати 
корові»), но и огородные, и крестьяне активно 
занимались заготовкой овощей на зиму: руби¬ 
ли капусту (рус. «Не жди Покрова — руби 
капусту»); закладывали в погреба картошку 
(полес. «Святая Покрова, коб была картопля 
здорова»); закладывали на чердак тыкву. 

С П. часть мужской молодежи получала 
возможность уйти на заработки; с П. возвра¬ 
щались домой летние временные работники 
и нанимались новые — на зиму; с П. возоб¬ 
новлялись осенние торги и ярмарки. П. окон¬ 
чательно ставил точку в летней жизни, пере¬ 
водя всю домашнюю деятельность в избу: рус. 
«Зазимье пришло — засидки привело». 

С П. начинались прерванные на период 
полевых работ свадьбы. Брачные мотивы это¬ 
го праздника, равно как и брачно-эротическая 
символика слова покрывать (ср. покрывание 
как обозначение коитуса, а также покрывание 
головы как метафору брака, свадьбы), нашли 
отражение в любовной магии. Ложась спать 
в канун П., девушки обычно просили: рус. 
«Покров-батюшка, покрой землю снежком, 
а меня, молоду, женишком», «Ты, Покров- 
Богородица, покрой меня, девушку, пеленой 
своей нетленной на чужую сторону», «Покров 
покровище, покрой верховище», укр. «Святая 
Покрівонько, покрий мені голівоньку, не стён- 
жкою, не квіткою, а чесною наміткою». В сам 
день П. девушки с утра пораньше бежали 
в церковь поставить свечку: считалось, что та, 
которая сделает это прежде других, первой 
выйдет замуж. На Вологодчине и в некоторых 
других местах девушки, собравшись вместе, 
за день выпрядали льняную нить и ткали из 
нее холст (см. Обыденные предметы), кото¬ 
рый в П. несли в церковь для освящения, 
а затем вешали его на икону Покрова и моли¬ 
лись о замужестве. С П. связывались и тра¬ 
диционные девичьи гадания о замужестве: 
считали колья в заборе, слушали на перекре¬ 
стке и мн. др. 


Формированию будущих семейных пар 
немало способствовали зимние молодежные 
посиделки ( беседы ) в избах, которые с П. 
становились в русских селах регулярными, для 
чего девушки к П. нанимали на всю зиму избу, 
где и собирались («Пряхи с П. по ночам за¬ 
сиживают»). 

У сербов в некоторых местах женщины, 
особенно беременные, на П. день не работали 
и иногда соблюдали семидневный пост. 
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Т. А. Агапкина 

ПОЛАЗНИК (укр. полазник , пол. росііаітк, 
словац. роіаіеп, роіагпік, словен. роіагаг , 
роіаііс, серб. полажа]ник , полаженик, поход- 
ник, болт, (с)полезник, полазник, по(х)ожняк , 
походняк , полазница) — ритуальный гость, 
первый посетитель, который приходит в дом 
на Рождество или в один из осенних и зимних 
праздников в период со дня св. Димитрия до 
Богоявления (праздника Трех королей) и при¬ 
носит счастье, удачу, здоровье, богатство на 
предстоящий год; полазником может быть и 
животное, которое вводят в дом ради благо¬ 
получия. Обряд известен славянам карпатско- 
балканского ареала — украинцам, полякам, 
словакам, словенцам, сербам, хорватам, бол¬ 
гарам. 

П. называют «божественным гостем», его 
воспринимают как посланца предков, он - 
связующее звено между «этим» и «тем» ми¬ 
ром; он наделяет семью счастливой судьбой 
при помощи вербальной и имитативной магии. 
Верят, что счастье обойдет стороной тот дом, 
который не посетит П. 

Убедившись, что П. приносит счастье, его 
приглашают несколько лет подряд; если же он 
не принес удачи, на следующее Рождество 
приглашают другого П. 

В Сербии П. не выбирали, им считал¬ 
ся каждый, кто первым переступил порог дома 
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в рождественское утро. П. обменивался с хо¬ 
зяевами приветствиями, после чего его угоща¬ 
ли и сажали у очага. П. (или хозяин до его 
прихода) двигал полено в очаге (бадняк), 
чтобы продвигались вперед дела и благополу¬ 
чие в доме и в хозяйстве (Шумадия), ударял 
принесенной с собой веткой угли, стараясь 
выбить как можно больше искр, и при этом 
произносил благопожелание: «Колико вар¬ 
ница, толико оваца, новаца, чел»ади, говеди, 
япьади, крмака, трмака» [Сколько искр, 
столько овец, денег, детей, скота, ягнят, бо¬ 
ровов, ульев] (Петр.ЖОП228—229). Его 
накрывали белым шерстяным домотканым 
ковром, чтобы на молоке был толстый слой 
сливок; затем его сажали на треногий стул, 
но П. не успевал сесть, как хозяйка выдерги¬ 
вала из-под него стул и П. падал. Это дела¬ 
лось для того, чтобы погибли все хищные 
птицы. По другим объяснениям, таким обра¬ 
зом П. «забивает счастье в дом». П. высоко 
затыкал ветку сливы, желая, чтобы все посе¬ 
янные растения выросли так же высоко; чтобы 
высокой росла конопля, на жердь вешали ко¬ 
жаный сапог с правой ноги П. (серб.). 

В западной Болгарии каждая семья 
часто имела своего традиционного семейного 
П. Стремясь предотвратить возможные не¬ 
удачи и надеясь с помощью полазника повли¬ 
ять на судьбу, его приглашали на Рождество 
из года в год. Это должен быть человек с добър 
полез (болг.), т. е. добрый, состоятельный, 
удачливый, ловкий, веселый, здоровый, добро¬ 
порядочный. Эти качества должны передаться 
семье, которую он посетит, и наступающий год 
будет плодовитым и плодородным. Полаз- 
ником не может быть человек с физическим 
изъяном: слепой, глухой, хромой, горбатый, 
с изувеченной рукой или ногой, карлик; вне¬ 
брачный ребенок, вторично женившийся. П. 
не должен приходить в дом с пустыми руками 
или пустым сосудом, что сулило бы хозяевам 
бедность; одеваться в шубу, чтобы кто-нибудь 
из домочадцев не заболел или не умер в тече¬ 
ние года (з.-болг.). П. брал во дворе ветку, 
щепки или солому и, войдя в дом, клал их 
около очага или за дверь и садился на них, 
имитируя кудахтанье курицы, сидящей на 
яйцах. Это делалось для того, чтобы наседки 
прилежно сидели на яйцах, чтобы благополучно 
и одновременно вылупились цыплята. В Ро¬ 
допах П. щипцами ворошил огонь, чтобы 
цыплята вылуплялись и дети рождались так 
же легко и быстро, как сыпались в очаге иск¬ 


ры. В с.-зап. Болгарии П. ворошил огонь 
в очаге веткой дуба, груши, сливы и говорил: 
«Колко искрици, толкова пиленца, шиленца, 
яренца, теленца, жребенца, дечица, а най-вече 
мед и масло и бела пшеница на съв народ!» 
[Сколько искр, столько цыплят, козлят, ягнят, 
телят, жеребят, детишек, а больше всего меда 
и масла и белой пшеницы на весь народ!] 
(Марин.ИП 2:97). Хозяйка посыпала П. 
пшеницей, бобами, орехами, сушеными фрук¬ 
тами, чтобы магически вызвать плодородие. 
С этой же целью сам П. рассевал из решета 
около очага зерно, орехи, бобы, приговаривая: 
«Да се роди гдето рало ходи и не ходи!» 
[Пусть родится там, где плуг ходит и не хо¬ 
дит] (ЕБ 3:97). В большинстве случаев пред¬ 
почитают мужчину-П., однако им может быть 
и женщина или ребенок. Приход мужчины 
предвещает рождение в будущем году детей 
и животных мужского пола, приход женщины 
сулит женское потомство. В некоторых местах 
Болгарии радовались приходу женщины-П. 
(полазница ), что означало прибавление скота 
и домашней птицы в наступающем году. Она 
садилась около огня, чтобы лучше велись 
куры, а среди цыплят было больше курочек 
(ю.-в.-болг.). Роль П. выполнял иногда и член 
семьи (хозяин), который первым выходил из 
дома и вносил в дом щепки или солому. Он 
повторял те же действия, что и приглашенный 
П., и произносил благопожелания, в которых 
перечислял все желаемые блага. Полазником 
мог быть лучший работник в семье — в Игнатьев 
день (20.XII) он разводил в очаге огонь и 
вносил в дом зеленую ветку (ю.-з.-болг.). Для 
П. хозяева готовили угощение, его щедро 
одаривали. 

У л е м к о в полазником считался хозя¬ 
ин, который, вернувшись с реки, с благопоже- 
ланиями вносил в дом сноп овсяной соломы 
( сіісіок ) и охапку сена, которые клал в угол 
избы; на вопрос хозяйки «Откуда вы, полаз- 
ник?» он отвечал: «С веселого, с быстрого, 
с доброго, со счастливого» (Кеіп.5Е:50). 

В Польше мужчины, пришедшие «на 
подлазы» к своим родственникам и соседям, 
обсевали овсом избу и всех присутствовавших, 
произнося благопожелания: «Ха 82 С 2 $ 8 сіе, 
па 2 СІго\ѵіе, па Іо Воге ІМагоскепіе, геЬу ѵат 8І$ 
сіаггуіо, тпогуіо \У 82 у 8 іко сІоЬгхе котогхе, 
\ѵ оЬогге і >ѵ гоіі. Оаі Воге! 2еЬу8СІе іуіе тіеіі 
\хчЯко\ѵ, ііе сІасЬи коікбѵ, Іуіе копікбѵ, ііе 
\ѵ ріосіе ки1ікб\ѵ, Іуіе оѵіес, ііе Іезіе тгоѵіес 
(тгб\ѵек); геЬуёсіе іасу Ьуіі ѵезеіі, іако піеЬіе 
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апіеіі» [Счастья, здоровья в это Рождество, 
чтобы вам все удавалось, все умножалось в кла¬ 
довой, на скотном дворе и в поле. Дай, Боже! 
Чтобы у вас было столько волов, сколько 
в крыше колков, столько коников, сколько 
в заборе столбиков, столько овец, сколько 
в лесу муравьев; чтобы вы были такими весе¬ 
лыми, как в небе ангелы] (Новотаргский пов., 

]апоІа Е. Бисі і ]е%о т.ч/ усхаіе. 1878: 

41—42). П. посыпал дом овсом из рукавицы; 
свежей водой, которую принес П., хозяйка 
затем обмывала вымя корове, чтобы та хорошо 
доилась. 

В Чехии, Моравской Словакии, а также 
в горных районах на северо-востоке страны 
самым желанным П. считался маленький 
мальчик или молодое животное. Пожелание 
добра выражалось в поздравительных стихах 
(роіагпё ѵіте), в которых в образной форме 
перечислялось то, что желают иметь в насту¬ 
пающем году. «Роіахеп ... та сіопіеві’ зі’авПе» 
[Полазник должен принести счастье] (Меі. 
5Р:718), поэтому он должен был приходить 
в дом снизу вверх по течению реки, иначе хо¬ 
зяйство «полетит вниз», как вода, «кесГ ъ Ногу, 
Іо песІоЬгу роіайпік, а кесГ ъ сіоіи — сІоЬгу» 
[когда сверху — это плохой полазник, а когда 
снизу — хороший] (РГАЛИ, ф. 47 (П.Г. Бо¬ 
гатырев), оп. 1, ед. хр. 42, л. 38). Верили, что 
приход мальчика-П. предвещает рождение 
в хозяйстве бычков, девочки-П. — телочек. П. 
одаривали специально испеченным хлебцем 
в виде коровы, уточки, птички. 

В Словакии посещение дома полаз- 
ником — одна из форм колядования. Приход 
маленьких здоровых детей с зелеными ветка¬ 
ми пихты означает, что пославший их в день 
св. Томаша (21.XII) желает всем быть весе¬ 
лыми, здоровыми и молодыми, как дети. 
Прихода старых и больных боялись, т. к. это 
могло спровоцировать смерть и болезнь. Сле¬ 
дили за тем, чтобы П. не пришел в шубе, что 
сулило хозяевам падеж скота. В рождествен¬ 
скую ночь ходили парни и мужчины (Липтов). 
В словацких селах существовал запрет идти 
ро/агош/’ женщине — по поверьям, она при¬ 
носит несчастье. В центр. Словакии П. при¬ 
ходил в дом с зеленой веткой, которую 
затыкал за матицу, чтобы хлеб и лен росли так 
же высоко. Первого гостя, вошедшего в дом 
на Рождество, одаривали хлебом — чтобы скот 
хорошо летом пасся. Полазником мог быть 
пастух, приходящий в первый день Нового 
года с двумя прутиками — еловым и березо¬ 


вым. Ими он хлестал домочадцев — для здо¬ 
ровья; хозяева хранили прутья до весны и вы¬ 
гоняли ими скот в первый раз на пастбище. П. 
одаривали сдобным хлебцем и овсом. В Зво- 
ленской обл. полазниками были виноградари. 

В Словении полазниками были глав¬ 
ным образом дети, они произносили рифмо¬ 
ванные благопожелания, стоя коленями на 
поленьях, которые сами и приносили в избу. 
Их одаривали, чтобы счастье не ушло из дома. 
В Штирии, получив в дар обрядовый хлеб, 
П . должен был дать по кусочку всем живущим 
в доме. Верили, что П. способен отвести не¬ 
счастья от дома, поэтому П. часто «заказыва¬ 
ли», то есть договаривались, чтобы, например, 
добрый сосед пришел рано утром и предупре¬ 
дил приход нежеланного гостя. В Горной 
Лендаве П. ударял каждого домочадца пру¬ 
том с пожеланием здоровья; девушек — со 
словами «к тогі, к тогі» [к мужу, к мужу], 
а парней — «к гепі, к гепі» [к жене, к жене] 
(Мбс1.ѴІЮ5:83). В некоторых зонах Шти¬ 
рии П. был обязан прийти очень рано в день 
св. Люции (13.ХІІ), когда все еще спят, и дать 
корм скоту, за что получал хлебец ( Іисі)$сак ). 

У юж. славян для П. готовили угоще¬ 
ние, ему дарили специально испеченный 
хлебец, пасмо льна, которым при входе его 
опоясывала хозяйка, рубаху, полотенце, носки 
или шерсть, несколько монет. У зап. славян 
и украинцев подарки были более скромными. 
У хорватов П., когда ему предлагали угоще¬ 
ние, должен был жадно есть, чтобы принести 
в дом достаток. Кое-где в Сербии П. угощали 
только по прошествии года, убедившись, что 
он оказался счастливым. 

В некоторых краях особенно хорошим 
считался П.-животное: вол, конь, корова, 
свинья, овца, петух; иногда предпочтение от¬ 
давалось молодому животному — теленку, 
ягненку. Животное приводили в один из зим¬ 
них праздников в дом, обводили три раза 
вокруг стола и угощали. В Словакии овцу 
считали лучшим П., полагая, что она «ргіпаза 
ѵеГкё зі’азііе» [приносит большое счастье] 
(5ІЧ 1975/23:445). В Словении (Бела Кра- 
ина) рождественский гость — петух, его вво¬ 
дили в дом и обводили вокруг стола. В Сербии 
вола одаривали калачом (хлеб с дыркой) или 
жатвенным венком, надевая дары ему на рог. 
В Болгарии в дом приводят поросенка: как 
поросенок роет землю рылом вперед, так и в 
доме все «ще върви напред» [будет идти впе¬ 
ред] (Кюстендил, Радомир). 
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У поляков и словаков роль П. исполняла 
елочка ( подлазник , полазничка), верхуш¬ 
ка хвойного дерева (сосны, ели, пихты), один 
из главных атрибутов рождественского и ново¬ 
годнего праздников. Она украшалась ябло¬ 
ками, орехами, облатками, ее прикрепляли к 
потолку или подвешивали над столом в избе 
на Рождество как символ благополучия и удачи 
в наступающем году (см. Древо жизни). С этой 
же целью хвойные ветки прибивали кресто¬ 
образно над дверями конюшни, хлева, амбара, 
затыкали в сенях, в кладовой, в помещениях, 
где держали скотину, хранили сено, зерно. 
Ветки хвои, украшенные ленточками и бумаж¬ 
ными цветами, разносили по домам дети с по¬ 
желаниями здоровья, счастья, богатства. После 
Богоявления их выбрасывали, а иногда они 
висели до дня св. Блажея (3.11). В Словакии 
в день св. Томаша (21.XII) носили по домам 
елочку со словами «ІМіевет ѵат росііах, / раппу 
Магіе оЬгах» [Мы несем вам рождественское 
деревце, образ Девы Марии] (Ногѵ.К2Е:51). 
Елочку не выбрасывали, веря, что она бережет 
дом от удара молнии, а если ее бросить в печь, 
то дым остановит грозу и град (словац.). 
В Польше хозяева обсыпали елочку зерном 
с надеждой, что Бог даст им столько копен, 
сколько зерен на нее упало. 

Символом Рождества мог быть и ритуаль¬ 
ный предмет-украшение из соломы, лучинок 
и камышовых тростинок, представляющий со¬ 
бой сложное сооружение из шестиугольников, 
четырехугольников, скрепленных между собой 
нитками и украшенных бумажными цепями, 
цветной бумагой, разноцветными перышками 
и облатками. У словаков Верхнего Спиша над 
рождественским столом прикреплялась соло¬ 
менная курица ( роіагпіска ). Эти соломенные 
украшения имели тот же символический смысл, 
что и зеленые «подлазники», они также под¬ 
вешивались к потолку над столом (см. «Паук» ). 

В Восточной Словакии роіагпік — обрядо¬ 
вый рождественский хлеб, выпекаемый ста¬ 
ринным способом — из муки грубого помола, 
без дрожжей, простой формы, без украшений. 
У карпатских украинцев полазник — обрядо¬ 
вый хлебец, опоясанный льном, им одаривали 
пришедшего в один из зимних праздников 
человека-полазника. Так же называется еда, 
оставшаяся от рождественского стола для душ 
умерших (предков). 

Лит.: Богаты ре в П. Г. «Полазник» у южных 
славян, мадьяров, словаков, поляков и украинцев / / 


Бог.НКС:131—214; Усачева В. В. Об одной 
лексико-семантической параллели (на материале кар- 
пато-балканского обряда «полазник» / / СБЯ 
1977:21—76; Усачева В. В. Обряд «полазник» 
и его фольклорные элементы в ареале сербскохор¬ 
ватского языка // СБФ-1978:27—47; БМ:272— 
273; ЕБ 3:97-98; СМР; Марин.ИТ 2:96; 
К и 1 і 5 і с 8. О иіогі і хпасещи гіѵоііщзко^ і 
Цисізкоё роіагепіка // ЕіР 1963/6—7:49—31; 
В а к о ѵ і с В. Роіахпік, роіаіепік: ргѵі Ьоііспі §озІ 
сезіііаг // Еіпоіозка ІгіЬіпа. 2а§геЬ, 2002/23: 
27-38; Бог.ВТНИ:219; Вор.ЗНН 1:14,33,36; 
Грив. НЗМ: 130,133; КОО 1:218,269; Ногѵ.К2Т: 
23,31,32,33,62,63,67,70; НйзекНМ5:233; Кеіп.БЕ: 
32-34; Ѵас1.ѴО:91,92; Ант.АП:167; ГЕМБ 
1987/31:41; Грб.СОСБ:77; Кул.ССР:16,82-133; 
СЕЗб 1931/64:138,160; НЕ 1942/3:198; ^N20 
1928/26:144; 1929/27:139; 1933/29:131-132; 
1962/40:491,301; БЕ 2003/4:49; Вак.ЕБ (1974): 
397; Держ.БКР:171; Поп.СБ:142,148; Пир.:424, 
427,436; РаЙч.РНК:88; Сакар:113; Соф.:233,239. 

В. В. Усачева 

ПОЛДЕНЬ — наряду с полночью один из 
двух маркированных рубежей в суточном цик¬ 
ле (см. Сутки), символическая граница между 
первой (утренней) и второй (вечерней) поло¬ 
винами дня. П. коррелирует с полночью как 
тяжелое для человека, «опасное», «нечистое», 
«пограничное» время суток; период активи¬ 
зации потусторонних сил и мифологических 
персонажей. В народной астрономии малый, 
суточный солнечный цикл ассоциируется 
с большим, годовым, поэтому П. — время на¬ 
хождения солнца в зените и его наибольшего 
влияния на природу — соотносится с перио¬ 
дом летнего солнцестояния в годовом цикле, 
так же как полночь — с периодом зимнего 
солнцестояния. Поведение человека в П. ре¬ 
гламентировано многочисленными запретами 
и предписаниями, призванными уберечь его 
от болезней, смерти, столкновения с нечистой 
силой. 

П. - пограничное время, симво¬ 
лизирует временной «стык», «поворот» вре¬ 
мени, когда старый период уже кончился, 
а новый еще не начался, момент, когда време¬ 
ни как бы не существует и открыта граница 
между земным и потусторонним миром, скры¬ 
тым от человека в обычное время. 

П., как и полночь, — время появле¬ 
ния нечистой силы и ее наибольшей 
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опасности для человека. В это время показы¬ 
ваются покойники, черти, сатана, «нячыстик 
хбдыть» (полес.), с человеком может что- 
нибудь внезапно случиться — он может поре¬ 
заться, упасть, заблудиться и т. п..; в это время 
человеку что-то видится, кажется, мерещится, 
его что-то пугает, особенно в «чужом» про¬ 
странстве — на дороге, возле кладбища, в поле 
(о.-слав.). 

У воет, и зап. славян и сербов известен ряд 
мифологических персонажей, связанных с этим 
временем суток: солярный женский демон 
полудница (рус. и з.-слав.), нападающий 
в П. на жнецов в поле; полесское существо 
полудница , сбивающее с дороги тех, кто в П. 
оказался в лесу, и, по-видимому, являющееся 
просто персонификацией полдня (ПА, Жито¬ 
мир.); паудённик , который утаскивает тех, кто 
купается в П. (ПА, гомел.), полудзённик , 
который появляется в П. в виде страшного 
черного человека и происходит из «нечистых» 
покойников (СБФ-78:151), полуденный бес , 
который пугает людей, показываясь им на 
кладбище в образе умершего родственника 
(ПА, бреет.); в П. «полудники рэвуть» (ПА, 
ровен.); в это время под деревьями грецкого 
ореха появляется сербский демон подне рога¬ 
то [дословно «рогатый полдень»] с лохматы¬ 
ми, как у козы, ногами и рожками на голове. 

В П. проявляют себя многие другие пер¬ 
сонажи, преимущественно связанные с «не¬ 
чистыми» покойниками или атмосферными 
явлениями: человеку показываются души 
умерших (полес.), души убийц на месте совер¬ 
шенного ими убийства (закарпат.); вихрь, 
в котором черти несут самоубийцу (о.-слав.); 
змей летающий, который является людям 
в поле в виде бури, урагана (ю.-болг.); вилы, 
которые показываются пастуху или людям на 
лугу во время сенокоса (хорв.); русалки гуля¬ 
ют, качаются на ветках деревьев и нападают 
на человека с двенадцати до двух часов дня 
(в.-слав.); домовой, который в П. показыва¬ 
ется во дворе (з.-рус.); водяной, которого 
можно увидеть в это время (пол.), который 
высовывается из воды и зовет жертву (укр., 
Подолия), пугает, пытается утопить (рус.); 
іѵіеікогаг (см. Волколак) меняет человече¬ 
ский облик на волчий и наоборот (н.-луж.); 
в сербской быличке умерший муж-оборотень 
в виде собаки нападает на жену; согласно 
польским верованиям, в П. ходят богиики 
и стригони (см. Вампир), черти в облике 
ворон преследуют человека; умершие колдуны 


клубками катятся по улицам села (полес.); 
умершая жена, желая отомстить мужу, пока¬ 
зывается ему в П. (в.-бел.). Нечистая сила 
в виде свадебной процессии зовет маленькую 
девочку, играющую в поле в П., и уводит ее 
с собой (з.-болг.). Согласно полесской былич¬ 
ке, в П. душа спящего человека в виде мухи 
покидает его тело (см. Двоедушник). П. - 
время, когда черт глумится над человеком: под 
видом маленького хлопчика садится на телегу 
к человеку, везущему товары с ярмарки, и ис¬ 
чезает вместе с товарами (з.-бел.), топит 
в болоте волов, которых человек в П. оставил 
в поле (з.-бел.), и т. д. 

Особенно опасен П. для детей, кото¬ 
рых старались не выпускать в это время на 
улицу — пугали, что их унесет полудница 
(с.-рус.); на них нападут духи некрещеных 
детей Ііпііііпу (хорв.). 

П. — тяжелое, опасное время; чтобы пе¬ 
режить его, нужно приостановить всякую 
деятельность и посвятить это время отдыху. 
Согласно одним верованиям, в П. можно 
и нужно спать, по другим — не следует спать 
самим и позволять спать детям: нападет маля¬ 
рия, будет болеть голова (полес.). Если ребен¬ 
ка оставить в П. в поле, на него нападет плач 
(полес.). 

В П. прекращали работу в поле во время 
сева и жатвы, чтобы избежать встречи с раз¬ 
личными полевыми духами (в.-слав., з.-слав.); 
ограничивали свои передвижения домашним 
пространством и никуда не выходили, особен¬ 
но во двор, в поле — иначе что-то испугает 
человека (полес., пол.) или на кладбище - 
может что-то померещиться. В П. нужно 
сидеть дома, закрыв окна ставнями, иначе 
полудница заглянет в окошко (с.-рус.); нельзя 
самому смотреть в окно — можно увидеть 
полудницу (с.-рус.) или нечистую силу (полес.); 
нельзя садиться обедать; мыть пол; плавать на 
лодке, т. к. в этот момент на реке поднимается 
буря (з.-полес.); купаться — иначе утопят 
водяной или русалка (в.-слав.) или можно 
получить солнечный удар (с.-рус., полес.); 
ловить рыбу, чтобы не стать жертвой водяного 
(с.-рус.). В южнорусской быличке русалка 
угрожает женщине, в П. шедшей через овраг 
с ребенком на руках: «Спасибо... что у тебя 
ангельская душка [т. е. ребенок] на руках, 
а то бы я тебе показала, как ходить полднем» 
(рязан., ПВСНС:166). 

Особо выделяются П. больших празд¬ 
ников: П. на Ивана Купалу, когда солнце 
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«купается», «играет», переливаясь разными 
цветами (з.-полес.); П. на Троицу, когда за¬ 
прещалось спать, «бо русалки дрова будут 
возить на том, хто спиць» (ПА, гомел., 
Золотуха); по этой же причине нельзя 
спать в П. в течение всей Русальной недели 
(ПА, киев.); нельзя было спать в П. на 
Пасху, чтобы весь год спать не хотелось 
(полес.). 

Согласно полесским представлениям, в П. 
природа замирает и обычная жизнь 
приостанавливается: соловей, поющий в тече¬ 
ние дня, в П. затихает; в 12 часов дня или ночи 
вода не течет, останавливая свое движение, 
а все деревья, кроме осины, затихают, не ше¬ 
лестят листьями. 

В П. как мифологически маркированное 
время совершались охранительные и 
лечебные действия. Чтобы воробьи 
не клевали посевов, пшеницу сеяли в П. 
на Страстную (Тихую) пятницу (в.-луж.). 
Чтобы окружающие любили ребенка, воду, 
в которой его купали, выливали в П. на доро¬ 
гу (пол.). У сербов лечебное купание боль¬ 
ного ребенка совершалось в П., при этом воду 
для купания собирали в П. субботы из-под 
стрехи, а костер, на котором грели эту воду, 
состоял из сорока одной щепки, которые со¬ 
бирали в П. пятницы по улицам и мусорным 
кучам. 

П. разделяет две половины дня, противо¬ 
поставленные друг другу в рамках оппози¬ 
ций «свет—тьма», «свой—чужой», «жизнь- 
смерть». Период до П., когда нарастает 
световой день, осмысляется как время жизни, 
предназначенное для человека и его деятельно¬ 
сти, как «свое» время, напротив — послеполу¬ 
денный период, когда убывает дневной свет, — 
«чужое» время, связано со сферой смерти 
и потусторонних сил. Волов’яча хороба — 
персонификация мора скота — в виде чудови¬ 
ща ходит после П. по горе в лесу (укр.. По¬ 
долье); змей в облике вихря после П. уносит 
девушек в горы (ю.-болг.); демон орко заби¬ 
рает маленьких детей, гуляющих по двору 
после П. (хорв.). 

Символика первой и второй половин дня 
обусловливает запреты на разные виды дея¬ 
тельности человека до и после П., а также 
связанные с этим приметы. В частности, до П. 
следовало жать (с.-рус.), сажать картофель 
(полес.). Чтобы обеспечить строящемуся 
дому благополучие, жертвенное животное при 
закладке фундамента следовало закалывать 


рано утром или перед П. (серб.); поминаль¬ 
ный обед для предков на «деды» устраивали 
до П. (полес.); праздничную трапезу на Воз¬ 
несенье готовили до П. — «потом Бог идэ 
на небеси» (ПА, Житомир., Выступовичи). 
До П. увидеть паука — счастливая примета 
(з.-бел., пол.), а услышать крик удода — к по¬ 
лучению большой суммы денег (пол.). Время 
до П. предназначено для бодрствования че¬ 
ловека: о том, кто спит в воскресенье до П., 
говорят, что у него «душа проклятая»; в празд¬ 
ник нельзя ложиться до П., иначе лен поляжет 
(полес.). 

Послеполуденное время связано с хтони- 
ческим миром: в Полесье после П. хоронили 
покойников (до 12 часов дня это делать за¬ 
прещалось — будет умирать много людей), 
посещали кладбище в поминальные дни; после 
П. нельзя мести хату (закарпат.). 

Некоторые приметы и предсказания осно¬ 
ваны на символическом соотнесении времени 
до и после П. с первой и второй половиной 
лета, в частности, если пчелы на православное 
Благовещение вылетали до П., много меда 
следует ожидать в первой половине лета, 
а если после П., то во второй (Славонская 
Пожега). 

Лит.: Гура СЖ:72,478,509,511; КДЯК:167; 
Левч.КОП:23-24,42; ПВСНС:66,138,164; ПЭС: 
69-70; СБФ-92:253; ТФНО 2001:231; Череп. 
МРРС:56,65,72; КА; ПА; БДМП:№548,561, 
1633,1768; Ъап.ЗВР:97; Миц.ННГ:53,64,96-98; 
Рад.КНС:34—53; Раден.НБ1С:98; СМР:236; 
КоІЬ.Э^ 21:161-162; РесІ.БВ 1:19-20,24-25; 
Реі. РОБ: 101—102; 5іеЬЛѴ5:75; 5сЬи1.тЛ256; 
2ШК 1890/14:187,191,203,254. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОЛЕ, нива, пашня — в мифологии 
и фольклоре локус, наделяемый признаком 
бесконечности, безграничности и потому трак¬ 
туемый как культурная периферия, граница 
«своего» и «чужого» миров; в обрядах и магии 
объект земледельческих работ. См. Свой— 
чужой. 

Поле в фольклоре. В русском 
фольклоре П. наделяется постоянным эпи¬ 
тетом чистое , что свидетельствует как о бес¬ 
конечности и открытости, так и о пустоте 
и незаполненности П., а также о его недиск¬ 
ретности (см. этимологическую связь + ро/’е 
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с «полый» как ‘пустой, т. е. незанятый’, 
а также как ‘открытый, свободный’, ср. его 
смысловой дублет широкое раздолье , серб. 
широко поуъе). В фольклоре поле обычно не 
наделяется именем собственным, которое ука¬ 
зывало бы на локализацию П., его этническую 
или иную принадлежность. В восточнославян¬ 
ских заговорах П. выступает как абсолютное 
пространство (по масштабу равное земле или 
стороне света), значительно превышающее 
«море-океан»: «Стану я, раба Божья, благо- 
словесь, пойду перекрестесь из ызбы дверями, 
из ворот воротами, выду я в цисто полё. 
В цистом поли Окиян синё море, в Окияни 
синём мори бел остроф, на билу острову Лип 
камень, на Липу каменю сидит Олёна ца¬ 
ревна...» (Манс.ЗОГ, № 100, олонец.). 
Ср. поле как метафору неба в загадках: «Поле 
не меряно, овцы не считаны, пастух рогат» 
(небо, звезды, месяц), а также фольклорно- 
литературный образ бескрайнего «русского 
поля» как символ русской земли и русского 
национального характера. Для языковой и 
фольклорной среды актуальным оказывает¬ 
ся взаимное символическое и семантическое 
притяжение поля (как бесконечного и не- 
дискретного пространства) и воли (как ничем 
не ограниченной свободы), поддерживаемое 
в песнях рифмой, ср.: «Дай мне только во¬ 
люшки во широком полюшке...»; «Сей, не¬ 
веста, волю, по моему полю...» и т. д., см. 
в ст. Воля. 

П. — пограничная зона, разделяющая 
«свою» и «чужую» землю, ср. рус. Дикое 
поле — область степей между Доном и левыми 
притоками Днепра и Десны, разделявшая лес 
и степь, земледельцев и кочевников; а также 
поле половецкое — этнотопоним «Слова о полку 
Игореве», обозначающий владения половцев 
и населенную ими степь. В причитаниях, за¬ 
говорах, былинах чистое поле — локус, отку¬ 
да ждут возвращения близких («Уж мы сидели 
под косивчатым окошечком... / Выходили мы 
на широку на уличку, / Мы смотрели-то во 
чистоё во полюшко, / По путистой мы смот¬ 
рели по дороженьке... / Не приедет ли кор¬ 
милец родной батюшка...», Чист.П:238); где 
находится «застава богатырская»; где былин¬ 
ные герой и героиня (ср. рус. поленица) ездят 
верхом, охраняют границы Русской земли 
и встречаются со своими противниками и со¬ 
перниками. В былине «Святогор и тяга земная» 
крестьянин-богатырь Микула Селянинович 
встречается в чистом поле с великаном Свя¬ 


тогором и одолевает его; в украинской сказке 
«Иван Попялов» поле — место богатырских 
забав героя, где он подбрасывает свою «куца- 
бу», подставляя лоб под ее удары (Аф.НРС 
1:214); в духовном стихе об Анике-воине 
путь-дорожка богатыря, встретившего на ней 
свою смерть, также проходит через чистое поле: 
«И поехал Оника-воин цистым полем, / 
Широким раздольем, / А на той пути на 
дороженьке, / Лежит тут цюдо цюдное, / 
Лежит тут диво дивное. / Руки, ноги лоша¬ 
диный, / А голова лежит звериная, / И туша 
целовецеска» (Стихи духовные. М., 1991:203, 
олонец.). 

В традиционных верованиях и фольклоре 
полевые работы (пахота и жатва) выступают 
метафорами сражения и смерти, убийства, 
а нива соответственно — символом поля бит¬ 
вы, ср. жатвенную песню: «Цяпер у нас вайна 
была, / Ой, мы поле заваявалі, / Панам жыта 
дажалі...» (ЗК:299, бел.); псковский обычай 
голосить в П., обращаясь к умершим или 
к прилетевшей кукушке («Пойду я во чистая 
полюшка, / И сяду я под белаю берёзыньку, / 
И не прилятит ли ко мне моя приятная до- 
чынька, / И как спроведать-то она миня, 
миня, беднаю сиротушку...» — Лоб.ДПЗ:37), 
а также интонацию похоронных плачей в 
жатвенном музыкальном фольклоре воет, 
славян. 

Метафора «жатва—смерть» приводит к по¬ 
явлению в фольклоре образа поля, засеянного 
останками воинов, см. в исторической песне: 
«Не плугами поле, не сохами поле пораспаха- 
но, / А распахано поле конскими копытами; / 
Засеяно поле не всхожими семенами, / Засе¬ 
яно казачьими головами, / Заволочено поле 
казачьими черными кудрями» (Исторические 
песни XVIII века. Л., 1971:448); в топони¬ 
мии, где поле традиционно обозначает место 
сражения ( поле брани, Бородинское поле, 
Куликово поле, Косово пол>е и др.); во фра¬ 
зеологии: рус. смолен, поля полевать ‘вое¬ 
вать или охотиться’, а также в примете, 
согласно которой большое скопление аистов 
или журавлей (=солдат) на П. предвещает 
войну (пол.). Тема засеянного останками П. 
известна былинам (ср. сюжет о Михайле 
Потыке и Марье Лебедь белой, когда после 
обмана и бегства жены Михайла Потык наго¬ 
няет ее, разрубает ее тело на части и разбра¬ 
сывает по П. на растерзанье воронам), сказкам 
(«Зорька, Вечорка и Полуночка»: Зорька 
срубает три головы змея, сжигает их и рассе- 
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ивает пепел по чистому П., Аф.НРС 1:243), 
а также в календарной обрядности, ср. разры¬ 
вание на П. и погребение на нем календарных 
чучел. Угроза развеять пепел по полю как 
мотив встречается и в магическом фольклоре: 
«Дуб, мой дуб, вазьмі мой зуб, еслі не 
возьмеш, буду цябе сеч, рубиць, у скірды 
складаць, агнём паджыгаць і залой па чыстаму 
полю разносіць» (ТЗ, № 213). 

С этим мотивом сопоставим и образ П., 
засеянного горем-кручиной, см. в причитани¬ 
ях: «У меня три поля кручинушки насияно, / 
Три озерышка горючих слез наронено...» 
(Барс.ПСК 1, № 1); «И што вы бьётесь, 
буйный витярочки?... / А што вы ни рассеити 
пячаль мою дасадушку / Па чистому полюш¬ 
ку?» (Лоб.ДПЗ:41). 

Совершающее ежегодно вместе с приро¬ 
дой круговорот жизни, П. воспринимается как 
метафора жизненного пути отдельного челове¬ 
ка и как образ семейного хронотопа, ср. бело¬ 
русскую свадебную песню, обращенную к бу¬ 
дущей невестке, в которой свекор связывает 
с ней свои надежды на семейное благополучие: 
«Ой, доню, доню, / Распусці долю / Да по 
маім полю, / Каб на маёй ніве / Жыта 
радзіла...» (Беларускі фальклор. Мінск, 1973: 
164); предсмертное видение умирающего 
о том, что его поле уже поспело и он видит 
свой последний колос (Каб.АЖТ:244, бел.); 
русскую (псковскую) и хорватскую примету 
о том, что если во время сева на поле останется 
«просев», т. е. незасеянный участок, то в семье 
в течение года будет покойник (оставленный 
с края П. — умрет молодой; в середине — 
человек среднего возраста или старик); песен¬ 
ные образы несжатого и нераспаханного поля 
как символа смерти хозяина и сиротства детей, 
ср. в похоронном причитании по отцу: «Одо- 
лять станет великая обидушка / И ушибать 
станет злодейная кручинушка — / Полянуш- 
ки у нас да не запашутся, / Поженки у нас да 
не покосятся...» (Чист.П:241). 

Это поле, в т. ч. поле брани, часто про¬ 
тивостоит человеку, теряющемуся в его бес¬ 
конечности, подчеркивает и усугубляет его 
слабость и одиночество, см. в пословицах 
«Один в поле не воин», «В поле съезжать¬ 
ся — родней не считаться»; в причитании 
сирот: «Мы без дождичка теперь да уливаю- 
чи, / Быдто в полюшке шатучи деревиночки, / 
Мы победные теперь да сиротиночки...» 
(Чист.П: 240); в свадебной песне: «Как во 
поле-полечке, / Во широком раздольице / 


Вырастала береза, / Не тонка, высокая, / 
И бела кудревата...» (невеста во время сгово¬ 
ра; Русская народная поэзия. Л., 1984: 
№ 324); в былине «Про гостя Терентиша», 
где богатый купец Терентиша, огорченный 
мнимой болезнью молодой жены, одиноко 
бродит в поле: «А и ноне ты, Терентишша, / 
А и бродишь по чисту полю, / Что корова 
заблудящая, / Что ворона залетящая» (СКД. 
1977:16), а также популярный в фольклоре 
и песнях литературного происхождения образ 
одинокого дерева, стоящего в П. 

Связанное с плодородием, П. может сим¬ 
волизировать и рождающее женское лоно: так, 
о беременной женщине кашубы говорили: 
«Восоп гтпід эривсіі па іе роіе, а опа д 
эхѵёсёіа» [Аист уронил змею на ее поле, а она 
ее схватила] (ЗусЬіа ЗСК 6:303). 

Оппозиция «природа-культу¬ 
ра». Как «свое», культурное пространство 
П. входит в один ряд с домом/двором/са¬ 
дом/огород ом, а как «чужое», природное — 
синонимично и изофункционально лесу/ 
горе/морю. Так, в сербских обрядах изгнания 
змей, исполняемых ранней весной, произно¬ 
сятся заклинания, трактующие П. как куль¬ 
турное пространство: «Зеремща у пол>е, беште 
змще у море» [Иеремия в поле, убегайте, 
змеи, в море] (СЕЗб 1938/23:114, шумад.); 
«Добро — дома и у пол>е, зло-змще и гуште- 
ри — у гору и воду» [Добро в дом и в поле, 
а зло-змеи и ящерицы в лес и в воду] 
(Ъор.ЖОЛМ:386). Но чаще П. восприни¬ 
мается как природная среда, средоточие рас¬ 
тительного и животного мира. Белорусы, 
объясняя, откуда дети берутся, говорили 
ребенку, что он «на поле вырос». Украин¬ 
цы и белорусы, возвращаясь вечером до¬ 
мой с П. после окончания работ, приносили 
детям остатки хлеба и другой пищи, которую 
брали с собой, — якобы «от зайчика» или 
«лисички». Западные украинцы и поляки рас¬ 
сматривали П. как место зимовья диких птиц 
и т. д. 

Не менее часто П. трактовалось как «чу¬ 
жой» мир, находящийся за границами «сво¬ 
его». В сербских заговорах П. — едва ли не 
основное место, где ходят болезни: «Добрац 
трчи преко пол>а, чобани га повщаше, без руку 
га ухватише...» [Головная боль бежит через 
поле, пастух ее повязал, без рук ее схватил...] 
(Раден.НББ, № 316), или где больной встре¬ 
чает святого, к которому обращается с просьбой 
об исцелении: «Иде Марко уз пол>е — низ 
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пол>е, цвили и пишти. Среда га света богоро¬ 
дица...» [Идет Марко вниз по полю и вверх 
по полю, хнычет и плачет. Встретила его 
Святая Богородица...] (Радей.НББ, № 214); 
в русских заговорах в П. изгоняли домашних 
насекомых: «Вот я, раба Божия (и.р.) указы¬ 
ваю вам, клопам, путь-дорогу, идите все по¬ 
ездом по всем путям, по тропинам во чистые 
поля, во глубокие моря — у нас не живите 
никогда» (СБФ-81:134, олонец.). В русских 
сказках п. становится объектом и локусом 
чудес: за одну ночь его вспахивают, боронят, 
сеют пшеницу, потом жнут, обмолачивают 
и убирают зерно в амбар («Морской царь 
и Василиса Премудрая»). У воет, славян 
некрещеных детей не принято было хоро¬ 
нить на кладбище; делали это за предела¬ 
ми культурного пространства, в том числе 
и на П. 

В обрядах и магии П. — объект риту¬ 
альных и магических действий, 
связанных с главной сферой хозяйственной дея¬ 
тельности славян — земледелием и с 
основным социальным слоем, занимающимся 
земледелием, — крестьянством. По кашуб¬ 
ским поверьям, объясняющим появление де¬ 
тей, аист находит лягушек, забрасывает их в 
дома через дымоход, и из лягушек, найденных 
аистом именно в поле, вырастают крестьяне. 
На поле, пашне осуществляются основные 
земледельческие работы, такие как пахота, 
сев, жатва, обжинки, молотьба (см. также 
в ст. «Борода», Венок жатвенный, Горох, 
Гумно, Жнивные песни. Земля, Земледе¬ 
лие, Зерно, Колос, Конопля, Кукуруза, 
Лен, Пахарь, Просо, Пшеница, Рожь, 
Семена, Серп, Сноп). Сроки начала и окон¬ 
чания полевых работ обычно календарно де¬ 
терминированы и связываются с конкретными 
праздниками и именами святых, ср. «Пречи¬ 
стая (9/22.IX) — в полях чтоб было чисто»; 
«Зѵеіі Ѵгапе (04.X), пезіа и роЦи ’гапе» [Свя¬ 
той Вране, в поле не стало пищи] (2ГМ2Ю 
1905/10/1:34, хорв.) и т. д. 

Благополучие и урожайность полей обес¬ 
печиваются целым комплексом обрядов, риту¬ 
алов, магических действий, производимых 
в том числе и на П. (см. в ст. Втыкать, Вы¬ 
сокий, Катать, Навоз, Остатки, Плодоро¬ 
дие, Спорина, «Хождение в жито», Юрьев 
день). 

Поле регулярно упоминается в благо- 
пожеланиях, заклинаниях, при¬ 
говорах и фигурирует в верованиях и ри¬ 


туалах, связанных с сельскохозяйственной те¬ 
матикой, ср. типичную белорусскую жнив- 
ную песню: «Урадзі, Божа, у полі капамі, 
на гумне стагамі, на таку умалотам...»; бело¬ 
русский приговор при начале жатвы: «А те¬ 
перь дай нам, Божэ, эту ниву даганыть да на 
будушчий год на тэтам месте доброго стога по- 
становыть» (ПА); русский приговор, произ¬ 
носимый жницей при перекатывании по полю, 
чтобы у нее не болела спина: «Нивка, нивка, 
отдай мою силку...»; рождественский хлеб 
ььива у сербов; белорусскую колядку: «Пра- 
чыстая идзе, тры радосци нясе... Трейця ра- 
дось у чыстам поли... У чыстам поли буйна 
жыта...» (Шейн МИБЯ 1887/1/1:81); хор¬ 
ватскую песню, исполняемую в обходах Зеле¬ 
ного Юрия: «Кис! ѵат Восіі, ІисІ ѵат роііе 
госіі» [Где у вас Юрий ходит, там у вас поле 
родит] (Ниг.2У:17); словацкое благопожела- 
ние: «Ыа роіі &1о кор гагі, &1о кор рвепіеі, віокор 
оѵва» [На поле сто коп ржи, сто коп пшеницы, 
сто коп овса] (ЗЫ 1975/3:445); сербский 
рождественский приговор: «Колико варниц 
у опъишту, толико стоке у обору, жита у н>иви, 
кукуруза у кошу...» [Сколько искр в очаге, 
столько скота в хлеву, пшеницы на поле, 
кукурузы в корзине...] (Ъор.ПВП 2:225). 
В Призрене в Лазареву субботу хозяйка ода¬ 
ривала лазариц кукурузой и другой пищей 
и говорила: «Нека се пол>е кити класом, као 
лазарице цвеЬем» [Пусть поле украсится ко¬ 
лосом, как лазарицы цветами] (ГЕИ 1957/ 
2-3:559). 

Во избежание потерь урожая, вызван¬ 
ных животными-вредителями, птицами, сор¬ 
няками и стихийными бедствиями, на П. 
совершаются разнообразные действия апотро- 
пеического и профилактического характера 
и соблюдаются многочисленные запреты 
(см. в ст. Ветки, Вихрь, Воробей, Град, 
Гроза, Дождь, Засуха, Заяц, Змея, Ильин 
день. Крот, Мария Огненная, Молитва, 
Мусор, Мышь, Обходить, Освящение, 
Пантелеймон, Похоронная процессия, Пу¬ 
гало, Роса, Сорняки, Угол, Украшать, Чи¬ 
стота ритуальная). 

Структура земельных угодий маркируется 
специальными межевыми знаками, устанавли¬ 
ваемыми на границах полей (см. в ст. Гра¬ 
ница). Поведение человека на П. в период 
полевых работ регулируется целым комплек¬ 
сом установлений и запретов, в т. ч. работать 
в П. в праздники; петь и водить хоровод 
вблизи П. во время засева и всхода хлебов; 
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выходить на П. работать натощак; оставлять 
на П. недоеденную пищу; спать на П. во время 
жатвы; здороваться с работающими на П. 
особыми приветствиями и т. д. 

Защиту поля от непогоды 
осуществляют облакопрогонники, змей ле¬ 
тающий, здухач и другие демоны: болг. сай- 
бия, серб, поуьарка и др. (см. в ст. Духи 
локусов. Духи атмосферные); у воет, славян 
известен хозяин П. — полевик, занятый охра¬ 
ной П., влияющий на его плодородие и обес¬ 
печивающий благополучие пасущегося на П. 
скота; отбиранием спора и урожая с полей, 
а также порчей посевов занимаются: у русских 
пережинщиуа, стригун (см. в ст. Пережин), 
у болгар броднии,и, житомамамниуи, оби- 
рачки, магесниуи , у сербов ма^щарка, у сло¬ 
ваков — стриги и др.; у зап. славян полевые 
работы контролирует полудница, которая 
появляется в полдень в П., нападает на жне¬ 
цов, работающих в неурочное время, оберегает 
П. от детей; человеку, заночевавшему на меже, 
угрожает межник, и т. д. 

Поле и посевы становятся объектом 
порчи: ведьма или колдун заламывают на 
поле колосья или связывают их в узел, наводя 
тем самым порчу на П. и его хозяина (см. в 
ст. Залом), оставляют или закапывают на П. 
яйцо, хлеб и другие предметы, высыпают 
костру, причиняя тем самым вред хозяевам 
и посевам; высаживают на чужое П. блох 
и вшей, снятых со своей скотины, чтобы на¬ 
секомые перешли на скотину соседа; на Ви- 
ленщине следы волка, унесшего скотину, 
выкапывают лопатой и выносят на чужое П., 
чтобы отвадить хищника от своего П. 

П. является местом временного 
пребывания демонов. Оставленного 
в П. ребенка может подменить деревянным 
бруском леший (в.-слав.) или воспитать и на¬ 
делить необычайной силой вила (боен., дал¬ 
матин.); по полям во время цветения хлебов 
гуляют русалки; детям, чтобы они не топтали 
посевы, говорят, что в П. сидит бабай или 
сковородниуа (полес.), и т. д. 

П. является местом проведения 
календарных о б р я д о в: в П. устанав¬ 
ливали, а затем сжигали или разрывали, раз¬ 
брасывали на П., закапывали там же чучело 
Масленицы, Семика, русалки, троицкую бе¬ 
резку, троицкую куклу, «кукушку», «соло¬ 
вушку», купальское деревце, Кострому (ср. в 
песне, связанной с обрядом: «Во поле было, 
в поле / Стояла береза... / Как под этой 


березой / Лежала Кострома: / Она убита 
не убита...» — ПКП, № 629); в П. же про¬ 
вожали или изгоняли персонажей, символи¬ 
зирующих календарный сезон или праздник, 
например русалку ; в П. жгли рождествен¬ 
ские, юрьевские, масленичные и купальские 
костры (см. в ст. Костер); у русских в П. 
девушки кумились попарно на Троицу; у по¬ 
ляков через П. шли троицкие «королевские» 
процессии; чехи, мораване и словаки устраи¬ 
вали в П. пастушеские праздники; на П. во 
Владимирской губ. на троицкой неделе води¬ 
ли , или гоняли колосок (маленькую девочку, 
передавая с рук на руки, несли от села к полю; 
на П. девочка срывала пучок колосьев и убе¬ 
гала в село, где бросала их около церкви); 
болгары аналогичным образом водили или 
носили по П. в Иванов день Еньову булю; 
украинцы и белорусы устраивали на П. тра¬ 
пезу в Юрьев день; через поля шли процес¬ 
сии лазарок и кралиц (см. в ст. Вознесение) 
и т. д. 

На П. совершались многие магиче¬ 
ские ритуалы и гадания. В Плов- 
дивском крае плаценту закапывали на П., 
чтобы женщина могла рожать снова. В канун 
Петрова дня в Тульской губ. девушки и парни 
крали и жгли на чужом поле бороны, что 
должно было ускорить их вступление в брак. 
В Полесье девушки на святки в П. «гукали 
долю». У воет, славян на Юрия прятали хлеб 
в посевы на П. и примечали: если молодые 
всходы скрывали хлеб, то ожидали хорошего 
урожая, и наоборот. Украинцы в случае болез¬ 
ни детей относили на П. кусок хлеба, пере¬ 
вязанный красной ниткой, чтобы ребенок 
выздоровел. В канун Рождества сербы-гра- 
ничары, выйдя в П., приглашали животных- 
вредителей на рождественский ужин (см. При¬ 
глашение ритуальное). 

Лит.: Колесов В. В. Чистое поле // Коле¬ 
сов В. В. Мир человека в слове Древней Руси. 
Л., 1986:213—219; Агап.МОСК (по указ.); Гура 
СЖ (по указ.); Плот.ЭГЮС:93,210,258; Вин.НД; 
ППК:306—307; РЭВ 1997:41; Лоб.ДПЗ:30; 
МСб 1:11,13,21,98; ЯКСГ:65,180; Сед.О.ПО: 
209; ПА; Фаем.3:307—308; Раіаеозіаѵіса 2003/2:3; 
Плов.:213; Ъор.ПВП 1:270,309; Раден.ССНМ:32; 
ЫИ 1966/4:193; 2іЬп ѴСЬ:274— 273; КоІЬ.Э^ 
33:407; РізсЬ. 2:Р:31; ЗусЬіа 5СК 6:261; 2>ХАК 
1881/3:109. 
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ПОЛЕВИК, полевой — мифологиче¬ 
ский «хозяин» поля (в.-слав.), охраняющий 
его и влияющий на его плодородие, цветение 
и урожай хлебов, благополучие пасущегося 
на поле скота. П. враждебен человеку, однако 
в отдельных случаях может помогать ему 
и предупреждать об опасности. Представле¬ 
ния о П. известны в северо-западных (воло- 
год., ярослав., Новгород., смолен.) и южных 
областях России (орлов., тул., рязан., калуж., 
белгород., курск.; существует единичное упо¬ 
минание о П. в Московской обл.), в с.-воет. 
Белоруссии (витеб., Могилев.) и на востоке 
Украины (харьков., винниц.). По сравнению 
с другими духами локусов (ср. Водяной, 
Домовой, Леший) образ П. сформирован 
сравнительно слабо, он расплывчат и часто 
смешивается с другими персонажами — с ле¬ 
шим (с.-рус.), духом, охраняющим межи 
и границы полей, — межевиком (ю.-рус., 
в.-бел.), а также с чертом (в.-укр.). 

Названия П. однотипны и отражают 
его связь с полем: рус. полевой , полевик , де - 
душко-полевушко , дедко полевой (вологод.), 
полевой хозяин (ярослав.), полевой батюш - 
ко (новгород.); бел. палевой ; полевик ; укр. 
полевик , полевой чорт , полевой дедько ; 
а также с полевыми межами — межевик (рус.), 
межник (бел. гомел.). 

П роисхождение П., как и других 
мифологических персонажей, в восточносла¬ 
вянских апокрифических легендах объясняет¬ 
ся низвержением с неба отпавших от Бога 
ангелов из войска Сатанаила — те из них, кто 
упал на землю, стал П. (укр.); по другой 
легенде п. принадлежат к числу чертей, по¬ 
строивших высокую башню, чтобы сравняться 
с Богом, и упавших с разрушенной Богом 
башни на поля (укр. винниц.). 

Облик П. неоднороден. Согласно юж¬ 
норусским представлениям, П. является во¬ 
площением поля — он наг, его тело черное, как 
земля, глаза разноцветные, а вместо волос 
голова покрыта длинной зеленой травой 
(орлов.), борода у него из колосьев. П. — ма¬ 
ленький уродливый старик (рус. ярослав.). 
В севернорусских областях его представляли 
молодым мужиком с очень длинными ногами, 
покрытым шерстью огненного цвета, с глаза¬ 
ми навыкате, рожками и длинным хвостом, 
на конце которого кисточка, которой он под¬ 
нимает пыль, если не хочет, чтобы его видели. 
Он очень быстро бегает, поэтому человеку 
кажется промелькнувшей искрой (рус. воло¬ 


год.). П. может появляться как всадник на 
сером коне (ю.-рус., в.-бел.) или кучер на 
быстрой тройке (рус. ярослав.). П. выглядит 
как человек, заросший шерстью (ю.-рус., 
в.-укр.), с маленькими рожками и ушами, как 
у теленка (в.-укр.). Как и леший, П. склонен 
к оборотничеству: днем имеет вид маленького 
человечка, а ночью — мелькающего огонька. 
П. может оборачиваться и молодым и старым 
человеком, а также знакомым (рус. вологод.); 
он может менять свой рост — в поле он вро¬ 
вень с травой, в лесу — ростом с сосну (рус. 
смолен.). Облик П. часто связан с белым 
цветом, блеском, сиянием, искрами, огнем, 
что соотносит этот персонаж с солярным куль¬ 
том. П. одет в белые одежды (рус. вологод.), 
это — седой мужчина (рус. Новгород.), белый, 
как снег, человек или старик с белой бородой 
(укр. Харьков.). 

Появление П. связывалось с сильным, 
порывистым ветром, вихрем. Иногда считали, 
что причиной ветра является сам П., который 
хлопает в ладоши, свистит, дует и этим насы¬ 
лает ветер на поля (рус. Новгород.). Согласно 
восточноукраинским представлениям, П. мож¬ 
но увидеть только тогда, когда он спит. 

В ряде поверий П. проявляет себя как 
полуденный дух (см. Полдень), связанный 
с солнцем, летней жарой, периодом вегетации 
растений (ср. Полудница): он бывает видим 
не все время, а только в полдень (тул., орлов., 
Новгород.) или в жаркие летние дни, когда 
воздух сильно раскален (вологод.). Его также 
можно видеть перед закатом солнца (тул.), 
в лунные ночи (рус. вологод.) или в полночь 
(рус. тул., бел. гомел.). 

Места обитания П. — поле, при¬ 
горки, овраги, камни, валяющиеся по краям 
поля, места у межевых столбов и ям, границы 
полей, перекрестки, иногда — лес. 

Функции П. определяются его ста¬ 
тусом духа локуса. Он мыслится «хозяином» 
полевых угодий: охраняет хлебные поля (рус. 
орлов.), наблюдает за травами и злаками, за¬ 
ботится об их плодородии (рус.), сторожит 
полевые клады. От П. зависит благополу¬ 
чие скота, пасущегося в поле. Считали, что 
в каждом поле есть свой П. (с.-рус.), а на по¬ 
левые угодья каждой деревни полагается по 
четыре П. (рус. орлов.). 

В качестве духа, охраняющего межи, П. 
проверяет поля и границы полей — в полночь 
он проносится по полевой меже на коне или 
тройке и может раздавить или забрать с собой 
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того, кто в этот момент на ней находится. 
Поэтому запрещалось спать на границах по¬ 
лей, особенно ночью, чтобы полевой или его 
дети межевички не задушили человека. 

П. — злой, капризный и непредсказуемый 
дух: пугает человека своим появлением, диким 
эхом, хлопаньем в ладоши или свистом, а так¬ 
же принимает вид чудовищной тени, которая 
гонится за человеком. П. заставляет человека 
блуждать: сбивает с дороги людей (особенно 
детей, отправляющихся в поле за цветами), 
«водит» их по полям, завлекает их в болото, 
загоняет в реку свадебный поезд, потешается 
над пьяными пахарями (рус., укр.), пристает 
к проезжему человеку с вопросами: «Как 
живешь? Куда и зачем едешь?», чем сбивает 
его с дороги (укр.). Рассердившись, он мучит 
пасущихся в поле животных, насылая на них 
мух и слепней, приваливает к земле хлеб, скру¬ 
чивает растения, насылая на них вредных 
насекомых и нездоровые ветры, отклоняет от 
полей дождь, навлекает на них скот, разруша¬ 
ет изгороди на полях (бел. витеб.). Считают, 
что сорняки на полях сеет П. (укр.). О при¬ 
чине болезни скота говорят: «Полевой в ухо 
пролетел» (Смоленский вестник 1889/60). 

Подобно полуднице, П. проявляет себя 
как дух, регламентирующий поведение чело¬ 
века в поле, особенно в полдень и полночь, 
наказывая тех, кто не выполняет запреты: 
он может поразить человека солнечным уда¬ 
ром, а если человек спит в поле на солнцепеке, 
особенно в полдень, П. насылает на него ли¬ 
хорадку и другие тяжелые болезни (рус. тул.). 
П. наказывает тех, кто спит на меже и около 
межевых ям (рус., в.-бел.): женщину, ноче¬ 
вавшую на полевой меже, проезжавший в пол¬ 
ночь П. ударил плеткой, в результате чего ее 
пришлось лечить от испуга (бел. гомел.). Дети 
П. межевички бегают по межам, ловя птиц, 
и душат каждого, кто там лежит (рус.). 

В то же время полевой может преду¬ 
предить работающего в поле человека об опас¬ 
ности, например, перед приближающейся 
грозой он выгоняет с поля парня, сгребаю¬ 
щего сено (новгород.). Появление П. сулит 
неприятности; слышать свист полевого или 
видеть его самого — к несчастью (рус. Яро¬ 
слав.). Полевому приписывали изобретение 
пива и вина. 

Отношение человека к П. на¬ 
правлено на то, чтобы задобрить его. При 
выгоне коровы на пастбище обращались к П. 
с поклоном: «Полевой батюшко, полевая ма¬ 


тушка с малыми детушками, примите мою 
скотинушку, напойте, накормите» (рус. Нов¬ 
город., Череп.МАРС:64). За сохранность 
скота П. благодарили: «Полевой батюшко, 
полевая матушка с своими малыми детушка¬ 
ми, спасибо, что сохранили мою корову!» (рус. 
Новгород., там же). К П. обращались, когда 
пропадала скотина. Для этого с хлебом и тре¬ 
мя копейками вставали на дороге и говорили: 
«Хозяин полевой, я тебя хлебцем и золотой 
казной, а ты пригони мне борова домой». Хлеб 
и деньги следовало кинуть через правое плечо 
(там же). Под Духов день ночью полевому 
в поле приносили в жертву пару яиц и старого 
петуха, украденного у соседей. Считали, что, 
не получив жертвы, П. рассердится и истре¬ 
бит в поле весь хлеб (рус. орлов., Макс.СС 
18:90). По окончании жатвы в поле оставляли 
несколько несжатых колосьев — полевому 
хозяину (рус. ярослав., ЭО 1906/3—4:34). 

Кроме поверий о мужском персонаже, 
охраняющем поле, в некоторых областях Рос¬ 
сии встречаются отрывочные представления о 
женских полевых духах — полевой хозяйке , 
или поляхе (новгород., смолен.). Их облик не 
всегда ясен — в одних поверьях поляха опи¬ 
сывается как маленький уродливый человечек, 
в других полевая хозяйка имеет вид аиста, 
который может навредить тому, кто его тро¬ 
нет. Представления о поляхе заключены 
в единственном сюжете: некий персонаж 
в поле просит человека передать домахе , что 
умерла поляха (вариант: «дорожиха, скажи 
кутихе, что сторожихонька померла»). Дома 
человек повторяет эти слова, в результате 
нечто черное вылезает из подпола со стоном: 
«Ох, поляхонька, ох, поляхонька», — и скры¬ 
вается за дверью (Добр.СЭС 1:9). 

Лит.: Влас.РС:408—412; Левк.ДР; Макс.СС 
18:90-91; СБФ-78:146—147; Череп.МЛРС:65; 
ЭО 1899/3-4:53; Никиф.Н:66; ПЭС:127; 
Максим. ДМУС 2:489; Слащ.ДР; СХИФО 
1893/5:54; Чуб.ТЭСЭ 1:193. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОЛЕНО — предмет, связанный с домом, 
печью и огнем (этимологически полено род¬ 
ственно словам палить , пылать , пламя — 
Фаем.3:308), но, благодаря своему проис¬ 
хождению, соотносится с «чужим» простран¬ 
ством, с лесом. Наделяется продуцирующей 
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и апотропейной функциями, используется 
в гаданиях. 

П. как атрибут календарных 
обрядов. В украинско-белорусской зоне 
начиная с 12.XII откладывали ежедневно по 
одному П. и в канун Рождества этими двенад¬ 
цатью П. растапливали печь. Поляки на Рож¬ 
дество и в Светлое воскресенье вкладывали 
в печь два П. крест-накрест, а утром разжи¬ 
гали новый огонь (Мазовше). 

У юж. славян само П., а также головня, 
зола наделялись продуцирующей и охранной 
функциями. Рождественское П., иногда в рост 
человека и выше, должно было гореть в оча¬ 
ге с Сочельника до Крещения (серб., болг.). 
См. Бадняк. В Болгарии хозяйка, замесив 
в Сочельник хлеб с изображением лемеха, шла 
в дровяной сарай и брала П. руками, запач¬ 
канными тестом, вносила его в дом верхним 
концом вперед, чтобы в доме было изобилие, 
клала П. в очаг, чтобы оно немного обгорело, 
а потом хранила до сева. Обгоревшее П. за¬ 
бивали в ниву в первый день посева, чтобы 
хлеб хорошо уродился. Рождественским п. 
махали крест-накрест перед градовой тучей, 
отгоняя ее от села, после чего П. выбрасывали 
во двор (с. Елакцы близ Драгачева — Тол. 
ОСЯ:225). В общесельский костер, который 
разводили в центре села в день св. Василия 
(1/14.1), каждый мужчина должен был поло¬ 
жить П.; утром огонь ворошили, и когда 
поднимались искры, произносили пожелания 
плодовитости людям и скоту (ю.-в.-болг.). 
В день св. Люции (13.XII) в Словении дети- 
полазники приносили с собой П.; войдя в дом, 
ребенок клал П. на пол, вставал на него коленя¬ 
ми, крестился и произносил пожелание счастья, 
богатства, удачи в разведении скота, птицы, 
в получении большого урожая зерновых и т. д. 

На святки девушки гадали сП. о за¬ 
мужестве; приносили в дом охапку поленьев 
и пересчитывали их — «если до пары, выйдет 
замуж» (полес.); приговаривали: «холостой— 
вдовый» — на какое слово падет последнее П., 
таков будет жених (рус. москов.); забрасыва¬ 
ли небольшие П. на деревья, смотря, четное 
или нечетное число П. застрянет между веток 
(в.-чеш., Литомышль). В Словении девушки 
помещали в огонь рядом с большим рождест¬ 
венским П. небольшие П., загадывая: если П. 
прогорит быстро, они скоро выйдут замуж; 
русские девушки выдергивали П. из кучи дров 
и осматривали его: гладкое П. — у суженого 
будет лицо чистое, суковатое — лицо корявое 


или рябое; гладкое П. — муж будет смирный, 
кроткий; суковатое — задиристый, сварливый; 
гладкое П. — жених будет бедный; неровное, 
шероховатое — богатый (сибир.). Гадали так¬ 
же о судьбе: перед ужином в Сочельник ста¬ 
вили у печи по одному П. на каждого члена 
семьи, а поужинав, смотрели — чье полено 
упало, тот не доживет до следующего Рожде¬ 
ства (ср. -словац.). 

П. с выдолбленным углублением (метафора 
женского лона) использовали в качестве кури¬ 
ного бога, одна из функций которого — способ¬ 
ствовать плодородию домашней птицы (рус.). 
В Великий четверг хозяйки бросали в огород 
П. со словами: «Как полено велико, так чтоб 
картохи велики были» (рус. вят., ВФНК:123). 

В день св. Яна разжигали костры рядом 
с засеянными полями и с горящими П., вы¬ 
хваченными из костра, обходили ниву, в конце 
полосы закапывали П. между хлебами, чтобы 
на них не напали сорняки (словац., Нитра). 
Превентивно защищались от грызунов в Со¬ 
чельник: в дровяном сарае один из участ¬ 
ников обряда разрубал несколько П., и на 
вопрос, что он делает, отвечал: «Гоню от 
дома хорьков» (с.-в.-словен., Прекмурье - 

Тол.ОСЯ:365). 

В семейных обрядах П. выступа¬ 
ло в качестве дара: гости приносили на свадьбу 
охапку П. (болг. Пловдив.). Невеста, прежде 
чем войти в дом мужа, совершала обряд с П. 
как символом семейного очага: на пороге на 
П., покрытых кожухом, лежала свекровь; 
невеста должна была напоить свекровь, снять 
кожух сП., взять их, внести в дом и положить 
на очаг (болг. софийск.). П. наделялось также 
фаллической символикой: в ночь перед свадь¬ 
бой невесте клали под подушку П. (бел. 
бреет.); в брачную ночь в постель или под нее 
помещали столько П., сколько желали иметь 
детей (рус., укр., словац.). Подобный масле¬ 
ничный обычай существовал в Словении: де¬ 
вушке в постель подкладывали П., а в пинском 
Полесье говорили: «где девок много, то полено 
занесем и кинем в хату — это жених» (ПА). 
См. Колодка. На пограничье старого и нового 
года женщины клали П. в печь узкой частью 
вперед, чтобы дети рождались у них легко, 
вперед головой, а не ногами (болг.). На ново¬ 
селье гость приносил П. и вручал хозяевам со 
словами: «Вот вам полено, живота вам коле¬ 
но» (ПА, Житомир., Вышевичи). Березовое 
П. зарывали под порогом конюшни, чтобы 
лучше «водились» лошади (рус.). 
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Для распознавания ведьмы от¬ 
кладывали по одному П. каждый день начи¬ 
ная с дня св. Люции (13.XII) до Сочельника 
(24.ХІІ) (словац., чеш. морав.), в каждый 
четверг в период Великого поста (рус.), 
в Великий четверг с каждым церковным зво¬ 
ном (рус.; укр. ровен., Житомир., Чернигов.); 
собранные таким образом П. зажигали в Со¬ 
чельник или Рождество, в первый день Пасхи, 
в Страстной четверг, полагая, что это при¬ 
чиняло ведьме (стриге) нестерпимую боль 
и заставляло ее приходить и просить прекра¬ 
тить мученье (з.-словац., морав.). Верили, 
что, сжигая двенадцать П., можно предохра¬ 
нить скот от вредоносных действий ведьмы 
(силез.). См. Распознавание мифологиче¬ 
ских персонажей. 

П. использовали в качестве обере¬ 
га от нечистой силы, градовой тучи, для 
избавления от вредителей и сорняков. От хо¬ 
дячего покойника можно было спастись, уда¬ 
рив его осиновым П. (рус.). Верили, что 
колдуна можно убить, если бить осиновым П. 
его тень (бел.). Считалось, что осиновое П., 
положенное между ног умирающего колдуна, 
облегчит его смерть; подкладывали П. под 
лавку с гробом колдуна, чтобы нейтрализовать 
его вредоносное действие (рус., Заонежье). 
Чтобы домовой не мешал ребенку спать, под 
люльку мальчика клали П. и топор, «задавали 
работу домовому» (с.-в.-р., Толвуй). 

Вместе с тем П. могло быть орудием 
нечистой силы. Ведьма, стрига, похитив 
у человека сердце, вкладывала вместо него П. 
(рус., ю.-слав.). В осиновое П., по поверьям, 
превращается младенец, проклятый родите¬ 
лями в «недобрый час» (с.-в.-р.), ребенок, 
похищенный лешим, чертом (рус., в.-сибир.). 
Чтобы вернуть прежний вид младенцу, подме¬ 
ненному домовым, следовало положить его на 
порог и легонько ударить П. (рус.) (см. Под¬ 
меныш). Ведьма готовила зелье, разжигая 
огонь осиновым П. (бел., укр.). 

Поленница дров считается погранич¬ 
ным локусом, разделяющим «свое» и «чужое» 
пространство, местом, подходящим для кон¬ 
тактов с нечистой силой, потому рядом с по¬ 
ленницей ворожили, гадали, лечили болезни 
(о.-слав.); вблизи поленницы запрещалось 
справлять нужду, нарушение запрета грозило 
болезнью (серб., болг.). Рядом с поленницей 
совершался ряд свадебных и календарных 
обрядов. Хозяйка в день св. Андрея помеща¬ 
ла початок кукурузы на ужин медведю на 


поленницу. Чтобы обезопасить себя и скот от 
волков в волчьи дни, в поленницу забивали 
топор; от падежа скота сжигали на поленнице 
в качестве жертвы животное или петуха (серб.). 
В день св. Андрея рядом с поленницей девуш¬ 
ки рассыпали семена разных культур (злаков, 
конопли, льна), призывая суженого прийти 
собрать урожай (о.-слав.), перебрасывали 
башмаки через поленницу. Там же могли со¬ 
вершаться и вредоносные магические дей¬ 
ствия. Колдун прятал между П. щепку с от¬ 
верстием от сучка, по форме напоминающую 
человека, в результате жених в брачную ночь 
не мог совершить супружеский акт, пока не 
находил щепку (рус., Заонежье). Для наве¬ 
дения порчи колдунья клала П. в печь с со¬ 
ответствующими словами, например: «Как де 
полено то околело, так бы де протопопу и про- 
тотопице околеть» (рус.; Этн., 1929/2:98). 

Запреты. Вытопленную печь нельзя 
было оставлять «пустой», в нее следовало 
положить несколько П., чтобы хозяйке после 
смерти не пришлось расплачиваться за то, что 
она заставляла «страдать» хлеб в раскаленной 
печи (харьков.). На Витебщине хозяйка, вы¬ 
нув из печи хлебы, клала в нее три П., наде¬ 
ясь, что с их помощью после смерти перейдет 
огненную реку и попадет в рай. В «годовой» 
праздник запрещалось бросать со стуком при¬ 
несенные в дом П., чтобы летом в дом не 
ударил гром (полес.). Гроб нельзя ставить 
прямо на лавку, надо под него подкладывать 
П. (с.-рус., Каргополье). 

П. могло служить материалом для обря¬ 
дового реквизита. Чучело Марены, олице¬ 
творяющей смерть, изготовляли в Вербное 
воскресенье из П., которое наряжали в жен¬ 
ское платье (з.-словац.). 

Лит.: Аф.ПВ; БВКЗ:131; Влас.НА:77; Даль 
3:268; Даль ПРН:771; Ел.СЗК:217; ЖС 1993/ 
4:7,9,16; Зин.МРВС:312; Левк.СО:Ю1; Лог.СОЗ: 
19,32,74,133,134; ООФМ:346; Обряды, обычаи, 
поверья. Тюмень, 1997:142; ППК:87; СД 1:238; 
2:23; Сок.ВЛКО:213; РДС:134; Гринч.ЭМЧ 1:38; 
ПА; Чуб.ТЭСЭ 3:13; ЭО 1897/32:23,43; РеТЬВ 
1:267; Мозг.Р\Ѵ:199; АгсЬ КЕАКІЛѴ:3-4; 
КОО 1:246; СЬ 1892/3:498; СзІѴ 3:373,374; 
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ПОЛНОЧЬ 


ПОЛНОЧЬ — мифологически и ритуально 
маркированный рубеж в суточном цикле 
(см. Сутки). Наряду со второй «погранич¬ 
ной» точкой суток — полуднем, П. осмысля¬ 
ется как опасное для человека, «нечистое» 
время суток; период наибольшей активности 
потусторонних сил и мифологических персо¬ 
нажей. В годовом цикле П. соотносится 
с периодом зимнего солнцестояния. 

В народном восприятии мифологическая 
граница суточного цикла, соотносимая с сере¬ 
диной ночи, не всегда совпадает с астрономи¬ 
ческой П. — существует представление об 
особом, «глухом» периоде ночи, когда в мире 
настает абсолютная тишина и теряется ориен¬ 
тация во времени, т. к. время в этот период как 
бы прерывает свое нормальное течение. Этот 
период, который иногда соответствует П., 
иногда другому времени ночи (например, час 
до п. и час после П., от П. до двух часов ночи 
или от П. до пения первых петухов), называ¬ 
ется: глушь (полес.), глухая ночь (с.-рус., 
бел.), глуха ніч (в.-укр.), часы глухи (в.-по¬ 
лес.), глуха ддба («глухое время», болг., 
Миц.ННГ:124), глуво доба (то же, серб., 
СМР:88—89); глупая ночь (ю.-рус., полес., 
ср.: бел. диал. глупы ‘глухой’), глупа ніч (укр., 
Гринч. 1:291), глупила (в.-полес.), глупость 
(полес.). Предположительно слав. *§1иръ 
произведено от *§1ихъ экспрессивным расши¬ 
рением с помощью лабиального элемента -р- 
(ЭССЯ 1979/6:152). С П. связаны пред¬ 
ставления о т. н. «пухлом» часе — моменте 
времени, когда сбывается любое неосторожно 
сказанное ругательство или проклятие (с.-з.- 
рус., ср. другие его названия: проклянутый 
час , накрянутые часы , Череп.МРРС:96; 
благие часы , рус. рязан., СБФ-92:123). 

П., «глухое» время — символическая 
граница между старыми и новыми сутка¬ 
ми, «разрыв» времени, когда старый период 
уже кончился, а новый еще не начался; момент 
абсолютной неподвижности времени, про¬ 
странства, стихий, биологических процессов, 
эмоций: в это время перестает дуть ветер или 
дуют только нечистые ветры (серб.), останав¬ 
ливается течение воды в реках (серб., полес., 
з.-бел.) — вода в это время «спит» (полес.), 
не лают собаки, не передвигаются животные, 
не поют петухи, не рождаются дети и живот¬ 
ные (полес.). В П. нельзя петь, плакать, есть 
(полес.), выходить из дома, особенно бере¬ 
менным женщинам (серб.). Период после 
П. и до рассвета связан со сферой смерти. 


Ср. запрет смотреться в зеркало после П. 
(Мазовше); увидеть после П. паука — к смер¬ 
ти кого-либо из родных (з.-бел., пол.). 

П., особенно в канун больших 
праздников, осмысляется как особое, сак¬ 
ральное время, когда совершаются чудесные 
события, невозможные в повседневности: П. 
на Ивана Купалу — время цветения папорот¬ 
ника (в.-слав., черногор.); в П. на Новый год, 
Рождество, реже — на Ивана Купалу все 
животные разговаривают между собой чело¬ 
веческим языком (бел., укр., з.-слав., хорв., 
словен.). Ср. известный сюжет белорусских 
и украинских быличек: хозяин, желая услы¬ 
шать, о чем в рождественскую П. говорит 
скот, прячется в хлеву и узнает от своих волов, 
что он на следующий день умрет, и они пове¬ 
зут его на кладбище; в назначенное время 
предсказание исполняется. По верованиям за¬ 
карпатских украинцев, если скот съест «свяче¬ 
ного» на Пасху, он будет в П. разговаривать. 
Разговор пчел, как и разговор скота, можно 
подслушать в П. на Рождество, надев одежду 
наизнанку, но это грех и от этого можно оне¬ 
меть (хорв.). В П. Рождественского сочель¬ 
ника весь скот падает на колени, отмечая этим 
время рождения Христа (з.-бел.). В П. на 
Благовещение клады выходят на поверхность 
и «пересушиваются» (болг.); тогда же откры¬ 
вается небо, через которое видно Бога; у него 
в этот момент можно попросить что захочешь 
(хорв.). В Великий четверг хозяйка должна 
вымыть дежу и хлебную лопату, т. к. они в П. 
отбывают исповедь перед Богом (з.-бел.). 
Соловей первый раз начинает петь в П. на 
Пасху, когда начинается всенощная (полес. 
ровен.). 

П. накануне важных календарных празд¬ 
ников, преимущественно Нового года, — мо¬ 
мент начала праздничных ритуаль¬ 
ных действий. В частности, у македонцев 
в новогоднюю П. старики будят мальчиков, 
участвующих в новогодней дружине сурвака- 
ров, и те бегут по улицам с криком «Сурва!», 
объявляя о наступлении Нового года. У болгар 
после наступления новогодней П. хозяева бьют 
специальной кизиловой палочкой по фрукто¬ 
вым деревьям и скоту ради их плодовитости. 

П., наряду с полуднем и часом перед вос¬ 
ходом солнца, — наиболее благоприятное время 
для профилактической, очисти¬ 
тельной и продуцирующей ма¬ 
гии. Для изгнания беспокойного домового 
нужно было окропить дом водой из трех кре- 
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щенских прорубей с помощью колосков, взя¬ 
тых в П. с трех сторон крыши, произнося при 
этом: «Святый дух оставайся, плохый — ухо¬ 
ди!» (ПА, гомел., Присно). На Рус. Севере 
в П. знахарка изгоняла «нечистого» покойни¬ 
ка, который каждую ночь приходил к своей 
жене: знахарка обходила дом с чтением заго¬ 
воров, затем поднималась на крышу сарая 
и там топала ногой в восточном углу (Заоне- 
жье). Чтобы избавиться от блох, клопов 
и других насекомых, золу от сожженного му¬ 
сора высыпали на крышу чужого скотного 
двора в П. накануне Троицы (рус.); чтобы 
в доме не было крыс и мышей, хозяева в П. 
на св. Медара (8.VI) на всех дверях дома 
и хозяйственных построек делали мелом над¬ 
пись «ВВ+ + + », стараясь, чтобы их никто не 
видел (пол.). На украинских Карпатах, чтобы 
воробьи не клевали посевов, в П. на субботу 
обегали голыми вокруг поля с терновой веткой 
и возвращались домой не оглядываясь. 

На Рус. Севере в П. свекровь отдавала 
новорожденного младенца под покровитель¬ 
ство домашних духов — стоя у печи, она кла¬ 
нялась во все углы и произносила: «Хозяин 
с хозяюшкой... примите нашего новорож¬ 
денного, храните и холите, берегите его» 
(Лог.СОЗ:50). Для обеспечения успеха 
в пчеловодстве пасечник бросал в воду соты 
с медом в П. на свв. Зосиму и Савватия 
(17/ЗО.ѴІ И 27.ІХ/10.Х), произнося при 
этом заговор (рус.). Пасечник, желающий, 
чтобы его пчелы были самыми злыми, в П. 
трижды набирал ртом воду в бутылку на се¬ 
редине реки. В воду он добавлял порошок из 
первой увиденной весной и высушенной гадю¬ 
ки и этим закармливал пчел (укр.). 

В приворотной магии, чтобы до¬ 
быть из летучей мыши косточку, вызывающую 
любовь, следовало в «глухую» П. закопать 
в муравейнике новый горшок с посаженной 
туда летучей мышью. Наутро из горшка до¬ 
ставали две косточки от летучей мыши — 
ключичную и «вилочки», применявшиеся для 
вызывания и прекращения любви (бел.). Что¬ 
бы приворожить любимую девушку, следова¬ 
ло в П. развести на перекрестке огонь из 
сложенных крест-накрест палочек, сжечь на 
огне летучую мышь, а пепел высыпать на 
девушку (пол.). 

В народной медицине П. — вре¬ 
мя совершения магических действий и про¬ 
изнесения заговоров. Эпилепсию лечили на 
кладбище в П. — больного купали на безы¬ 


мянной могиле, после чего он возвращался 
домой, оставив на могиле свою одежду (серб., 
Пожешки край); колтун отрезали раскален¬ 
ным ножом в П. в последний день перед на¬ 
ступлением новолуния (бел.); для лечения 
детской бессонницы в П. обмывали петуха, 
а потом в этой же воде купали ребенка 
(с.-рус.); бесплодные женщины в П. молча 
погружались в целебный источник и выходили 
оттуда спиной вперед (серб.). Чтобы выле¬ 
чить кожное заболевание «рожу», в П. на 
Ивана Купалу ловили светлячка, растирали 
его в ладони и смазывали им больное место, 
читая молитву «2с1го\ѵа8 Магуіа» [«Богоро¬ 
дице Дево, радуйся...»] (бел.). Для лечения 
сильного кашля больному давали лепешку, за¬ 
мешенную в П. из муки, золы, дегтя, крапивы 
и молока черной ослицы (серб.). Ребенка, 
больного «собачьей старостью» (рахитом), 
в П. дважды протаскивали «скрозь утин» — 
через отверстие, выкопанное под межой, ос¬ 
тавляя в земле его одежду (с.-рус.). Заговоры 
произносили между п. и восходом солнца, 
иначе они не будут иметь силы (с.-рус.). 
В П. избавлялись от вредоносных предме¬ 
тов — источников порчи, бросая их через го¬ 
лову в поле (с.-рус.). Если ведьма отобрала 
молоко у коровы, нужно в глухую П. украсть 
из чужого забора несколько осиновых колыш¬ 
ков, развести из них огонь и кипятить на нем 
воду в подойнике — ведьма придет просить 
пощады (бел.). 

В П. совершали магические действия, 
требовавшие контакта с иным 
миром: выкапывали клад (серб., Лесковац); 
гадали с помощью зеркала на перекрестке 
(рус.); изготовляли различные ритуальные 
предметы и амулеты (серб.); вызывали нечи¬ 
стую силу. Например, чтобы вызвать черта, 
предписывалось встать в П. на перекрестке 
и трижды свистнуть (бел.), а чтобы увидеть 
вампира — встать в П. на границе полей или 
сел (з.-укр.); чтобы вызвать джина и выпро¬ 
сить у него здоровье больному ребенку, в П. 
на пятницу на перекрестке оставляли письмо 
для короля джинов (герцеговин.). В купаль¬ 
скую П. на крыше дома можно увидеть гроб 
с покойником, на голове которого надета шап¬ 
ка-невидимка. Тот, кто сумеет в этот момент 
украсть шапку и убежать с нею, будет всю 
жизнь ею владеть (полес.). 

П. — час, когда открыта граница между 
земным и потусторонним миром, скрытым от 
человека в обычное время, период появления 
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и наибольшей активности потусторон¬ 
них сил, особенно ночных демонов, домо¬ 
вых духов, душ мертвых и персонажей, про¬ 
исходящих из «нечистых» покойников. В это 
время человека что-то пугает, ему что-то ме¬ 
рещится, кажется, чудится, сбивает с пути, 
заманивает в воду, на бездорожье и пр. 
(о.-слав.). В П. выходят из своих могил вам¬ 
пиры и вредят людям (о.-слав.); ходят русал¬ 
ки (в.-слав.); показываются и плачут души 
детей некрещеных (серб., полес.); черт под 
видом ушедшего в армию парня в П. ходит 
к девушке; умершая жена приходит к мужу, 
который после ее смерти сразу женился на 
другой; умершая мать приходит кормить ново¬ 
рожденного ребенка (бел.). Души покойников 
приходят в П. в поминальную субботу на 
церковную службу, ср. известный сюжет во¬ 
сточнославянских быличек: мать не может 
смириться со смертью сына или дочери и про¬ 
сит священника дать ей возможность еще раз 
их увидеть; священник оставляет ее в ночь 
на родительскую субботу в церкви — в П. 
в церковь приходят покойники во главе с умер¬ 
шим священником, ранее служившим в этой 
церкви, и начинается служба; среди покойни¬ 
ков мать узнает и своего ребенка. 

С П. связаны сюжеты восточнославян¬ 
ских быличек о покойниках и чертях: парень 
на спор отправляется в П. к костелу — когда 
он прикасается рукой к двери, черти прибива¬ 
ют его за одежду к дверям костела (з.-бел.); 
парень снимает с руки покойницы перстень 
и прячется на хорах в церкви — в П. являются 
черти и пытаются его схватить; трое парней 
ночью в костеле играют в карты на гробе 
покойника — в П. один из парней зовет по¬ 
койника сыграть с ними, и покойник встает из 
гроба; девушка спорит с друзьями, что в П. 
принесет из корчмы водки — в П. она прохо¬ 
дит мимо кладбища, откуда появляется покой¬ 
ник и забирает ее с собой; черт в П. «судной 
ночи» во время бури забирает с собой еврея 
и еврейку (бел.). В сербской быличке дьявол 
в П. топит парня, оставшегося ночевать в пу¬ 
стой мельнице. 

В П. показываются многие другие персо¬ 
нажи: русский домовой в это время чистит 
лошадей, кормит скот, загоняет нелюбимую 
лошадь; ласка гоняет овец до П. (с.-рус.); 
в «глухое время» является дух строения 
(в.-серб., см. Таласм); бывает виден водяной 
(в.-слав.), самовилы, которые в этот час по¬ 
являются у мельниц, источников, купаются, 


танцуют, пугают прохожих, насылают на че¬ 
ловека болезнь (ю.-слав.; ср. одно из болг. 
названий самовил — полунощными , БМ:305); 
стриги голыми танцуют на перекрестках 
(словац.); демоны судьбы ориснимы прихо¬ 
дят к новорожденному, чтобы определить его 
будущее (болг., макед.); дух воды вылезает 
из водоема в виде собаки и душит человека 
(з.-болг.); у источников показываются дьяво¬ 
лы (болг.), дух межи мяжнйк ездит в П. по 
меже и может раздавить того, кто лег спать 
в этом месте (в.-полес.); появляется «дикий 
охотник» (см. Охотник). В П. змора в виде 
бабочки проникает в дом и душит спящих 
(пол.); дух-обогатитель прилетает к своему 
хозяину и приносит наворованное добро 
(з.-рус., полес.); хозяйка каждую П. должна 
ставить для духа-обогатителя молочную кашу, 
тогда утром она будет находить в миске деньги 
(н.-луж.), и т. д. 

Ведьмы и колдуны использова¬ 
ли П. для причинения вреда и порчи людям 
и скоту. Ведьмы в П. ходят, выдаивают мо¬ 
локо у коров, воруют в чужих домах тесто, на¬ 
падают на путника, обернувшись собакой, 
свиньей, копной сена и пр. (в.-слав.); в виде 
кошек кричат, сидя на ветлах (ю.-рус.); в П. 
на Страстную пятницу объезжают вокруг ко¬ 
стела на хлебных лопатах, чтобы иметь много 
молочных продуктов (пол.); вештица в П. 
приходит в загон с овцами и морит животных 
(хорв.). Колдуны в П. на Ивана Купалу 
окликают коров их кличками и этим отнимают 
у них молоко (в.-бел.). Чтобы навести порчу 
на свою жертву, колдунья в одежде наизнанку 
и без пуговиц в П. топила каменку в бане 
и в трубу выкрикивала заговор (с.-рус.). 
Колдун со свечой, изготовленной из воска 
мертвых пчел, и замком в П. трижды обходил 
вокруг дома того, кого хотел испортить, после 
чего свечу и замок закапывал с передней сто¬ 
роны дома (серб.). В другом случае колдун 
объезжал в П. вокруг чужого дома и хлева на 
навое — детали ткацкого станка, держа в руке 
замок и свечу, которая горела при покойнике, 
и обрызгивал все помоями, чтобы навредить 
жителям этого дома (серб.). Колдунья, испор¬ 
тившая невесту, показывается ей в П. в окне 
(з.-рус.). 

Известен ряд лексем с основой * полной-, 
обозначающих персонификацию детской бес¬ 
сонницы и встречающихся преимущественно 
в заговорах: полуношника (с.-рус.), мател- 
ка-полу помнима (рус. архангел.), катима - 
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полуночница (с.-рус.), полу нотница-щеко- 
таренка (рус.). Если к женщине летает змей 
огненный, в результате чего она начинает 
болеть и чахнуть, говорят, что на нее полу¬ 
ношник напущен (рус., Макс.СС 18:231). 
В витебской Белоруссии известны полуноч¬ 
ники — ночные демоны, проявляющие себя 
дикими криками, свистом и ревом. 
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67; Гура СЖ:72,429,509,593; ЕЗ 1934/2:64; 
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130; РСев 1992:71-72; СБФ-92:116,123,142; 
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58,62,64-65,68,75,77,163,168,199,228,249,271, 
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Е. Е. Левкиевская 


ПОЛНЫЙ—ПУСТОЙ — семантическая 
оппозиция, связанная с противопоставлением 
добра и зла, богатства и бедности, счастья 
и несчастья, жизни и смерти. Реализуется пре¬ 
имущественно в гаданиях, приметах, запретах 
и бытовых предписаниях, а также в магических 
действиях, обеспечивающих достаток, процве¬ 
тание, прибыль, или же во вредоносной магии, 
направленной на разорение и опустошение 
дома, хозяйства, семейной жизни человека. 

В приметах и предсказаниях 
полные сосуды, возы, корзины, мешки и др. 
предвещают удачу, счастье, и наоборот, все 
пустые емкости, предметы, объекты, локусы 
сулят беду. Особенное значение придается 
встрече в дороге, при начале исполнения об¬ 
ряда и т. п. Так, у белорусов, когда младенца 
везут на крещение, то встретившийся человек 
с полными ведрами сулит долгую счастливую 
жизнь ребенку, с пустыми — скорую смерть 
(витеб.). У словаков женщина с пустыми вед¬ 
рами, перешедшая дорогу молодым, отправля¬ 
ющимся на венчание, предвещала нужду и 


несчастье в семейной жизни. В хозяйственной 
обрядности примечают, не перешли ли дорогу 
с пустыми ведрами, например, пастуху при 
первом выгоне скота или женщине, ведущей 
корову на выпас, и т. п., полагая, что в этих 
случаях со скотом случится несчастье (в.-слав.). 
Пустой огород или сад в сновидениях, просев¬ 
ший хлеб при выпечке ( пустдвина зрдбица) 
предсказывают близкую смерть человека (по- 
лес.). Приметы касаются также полной или 
пустой печки: если при появлении гостя в печь 
не успели положить хлеб, то полагали, что 
пришедший будет бедным, если же в это время 
в печи выпекается хлеб, то богатым — пришоу 
на поуну печ (укр. полес.). Поэтому, выгре¬ 
бая жар из печи, чтобы посадить туда хлеб, 
гостю в сенях кричали: «Подожды, да придэш 
на порожню пэчь, будэш бёдним» (ПА, жито- 
' мир., Вышевичи). В подобных приметах осо¬ 
бое значение придается «первым» событиям 
(см. Первый—последний). Так, при первом 
куковании кукушки замечают, держит ли че¬ 
ловек что-либо в руках — в этом случае все 
будет удаваться в предстоящем году, и наобо¬ 
рот: если несчымные руки , так уонд и буде 
(бел. полес.). При первом крике кукушки 
карман не должен быть пустым, чтобы деньги 
водились и в течение года. В Полесье плохой 
приметой считается первый крик кукушки 
и первые раскаты грома при непокрытом ли¬ 
ствой лесе (як пусто , як пушча), см. Голый, 
непокрытый. 

Многочисленны календарные, хозяйст¬ 
венные и иные гадания по полным—пу¬ 
стым предметам и сосудам. На Новый год 
вытаскивают из крыши дома соломины и смот¬ 
рят: если колосок попался полный, то год 
у человека будет счастливым (житомир.), 
на Рождество доставшийся пустой орех пред¬ 
вещал болезнь и смерть человеку (словац. гор- 
няц.) и т. д. На Рус. Севере девушки на святки 
ставили на перекрестке пустой стакан и стакан 
с деньгами и хлебом, затем, не глядя, выбирали 
и определяли, как будут жить в замужестве — 
«бедно-пусто» или «с деньгами да хлебом». 
Болгары в Юрьев день закапывали в поле 
яйцо, а после жатвы гадали: если яйцо оста¬ 
лось полным, то год будет урожайным, и на¬ 
оборот. В Гомельской обл. при выборе места 
для строительства дома выкапывали вечером 
небольшую ямку, а утром смотрели: если в ней 
появлялись разные насекомые, то полагали, 
что хозяйство будет богатым, а если пустая 
ямка — то и хата будет пустая (гомел. хой- 
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ниц.). При долгом отсутствии близкого чело¬ 
века сажали в новый горшок паука, а на сле¬ 
дующее утро проверяли: если паук сплел 
в горшке паутину, то человек жив, если же гор¬ 
шок пустой, то умер (гомел. мозыр.). 

Магическим средством для обеспе¬ 
чения достатка, здоровья, хорошей жизни 
служили наполненные сосуды, симво¬ 
лизирующие богатство («полноту»), в про¬ 
тивовес пустоте как отсутствию блага. Так, 
в белорусском и украинском Полесье во время 
новоселья в дом сначала вносили полное ведро 
воды (шоб усё булд пбуное , усегб булб у 
доме), а также и всю другую посуду, напол¬ 
ненную чем-либо ( порожняго ни носятъ, 
а усе пбвне). Иногда считалось, что для про¬ 
цветания нового дома из принесенного полно¬ 
го ведра должны были отпить все члены 
семьи. Молодожены трижды обходили коней 
свадебного поезда с полными ведрами, «что¬ 
бы жизнь была полной» (полес. бреет.). 
В воет. Сербии ведро для первого доения в ка¬ 
нун дня св. Георгия нередко наполняли речной 
водой и оставляли на ночь рядом с другой 
молочной посудой. На Гомельщине при выго¬ 
не коровы на пастбище перед порогом ставили 
полное ведро воды, в него опускали вареное 
яйцо, чтобы «корова была полная, круглая»; 
когда отправлялись сеять лен, то яйцо подкла¬ 
дывали в семена, чтобы лен «полный был» 
(ПА, гомел., Дяковичи). Из полного ведра 
воды обливали коромысло, когда кормили 
свиней, чтобы они были «полными» (ПА, 
гомел., Присно). При покупке кувшина его 
полностью заполняли зерном, чтобы в нем 
было много хорошей сметаны (ПА, гомел., 
Стодоличи). Иногда посадку овощей произ¬ 
водили, когда истопится хата, чтобы гряды 
были такими же полными, как полны стоящие 
в это время в печи горшки (укр.). Обвязывать 
плодовые деревья на Рождество следовало 
сытым, «чтобы дерево было полным» (ПА, 
гомел., Малые Автюки). Важные хозяйствен¬ 
ные действия (закладку дома, посадку ово¬ 
щей, подкладывание под наседку яиц и пр.) 
принято совершать в полнолуние, когда месяц 
«полный», см. Лунное время. В народной 
медицине водой из полного ведра снимали 
порчу, возвращали молоко кормящей матери 
и т. п. При купании младенца из полного ведра 
добавляли в корыто кружку холодной воды со 
словами: «Шоб така наша дочка (чы сынок) 
была полна, як крушечка с полного ведра» 
(ПА, Житомир., Выступовичи). 


Магические действия, запреты и пред¬ 
писания, направленные на избежание или 
уничтожение зла, часто бывают связаны с 
предотвращением контакта с пу¬ 
стыми предметами и объектами (ср. полес. 
пустэ ‘зло, нечистая сила’). Чтобы не под¬ 
вергать опасности односельчан, женщины, 
несущие пустые ведра, обычно пережидают, 
не выходя навстречу прохожему, иначе удачи 
ему не будет (в.-слав.). После выпечки хлеба 
в печь бросали несколько поленьев, иначе 
у человека, оставившего печь пустой, после 
смерти будут открыты рот и глаза (а на «том 
свете» он по этим поленьям выберется из ада, 
перейдет через реку на Страшный суд и т. п.) 
или же у него не будет родить хлеб (полес.). 
На ночь не оставляли пустой ни ступу, ни 
квашню, иначе уйдет богатство из дома, с той 
же целью в молочную посуду после использова¬ 
ния бросали крошку хлеба (гомел., Житомир.). 

Целый ряд предписаний связан с особен¬ 
ностями возвращения взятых взаймы предме¬ 
тов: в посуду следовало класть продукты или 
хлеб, чтобы не возвращать ее пустой, «голые» 
орудия ткачества — оборачивать нитками, 
полотном, чтобы не разрушить благосостоя¬ 
ние хозяев. Русские после обрядовой трапезы 
в Сочельник разбивали опорожненные горш¬ 
ки об землю, «чтобы прогнать из дому всякой 
недостаток» (Аф.ПВ 2:42). Характерен зап¬ 
рет входить в новый дом с пустыми руками: 
следует внести хотя бы поленце (брян., укр. 
полес). Хозяин же должен был внести в но¬ 
вый дом хлеб-соль или булку хлеба, «чтобы 
хата не была пустой». На Рус. Севере запре¬ 
щалось возвращаться домой с пустыми рука¬ 
ми хозяйке, выгнавшей в поле корову, она 
заносила одно-два полена. Запрещалось ка¬ 
чать пустую колыбель, полагали, что это 
могло привести к бессоннице и другим болез¬ 
ням, а также и к гибели ребенка (в.-слав). 
На ночь не оставляли пустой и открытой 
могилу, чтобы не умер кто-либо еще из села 
(ю.-слав., в.-слав.). Широко известны пред¬ 
ставления о бесплодии человека, родившегося 
в «пустые дни» (безлуние). 

Вредоносная магия, предполагающая 
опустошение хозяйства, насылание порчи, бо¬ 
лезни, может быть связана с использованием 
пустых предметов: яйца, выпитого ведьмой 
через крошечное отверстие, пустых ведер 
(с которыми специально переходят дорогу) 
и т. п. Соответствующие слова употребляются 
в заклинаниях; например, чтобы охотник не 
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имел удачи, при первом его выстреле говорят: 
«А дым густый, а борщ пустый» (ПА, Чер¬ 
нигов., Хоробичи), ср. проклятие «Чтоб тебе 
пусто было!». 

Считается, что пустые (и открытые) ме¬ 
ста (полости, сосуды и пр.) притягивают 
нечистую силу (ср. русскую пословицу 
«В пустой хоромине либо сыч, либо сова, либо 
сам сатана», Аф.ПВ 2:68). Множество сла¬ 
вянских быличек повествуют о встречах 
спертом, сатаной, вампиром и другими вредо¬ 
носными мифологическими персонажами в пу¬ 
стых заброшенных строениях; у юж. славян 
таким опасным местом считается и старое 
гумно. Широко известен у славян обычай 
переворачивать при грозе пустую домашнюю 
утварь и посуду, чтобы туда не спрятались 
гонимые (Богом, святым Ильей, змеем-за¬ 
щитником) злые духи, привлекающие к себе 
таким образом удар грома. По полесским 
представлениям, у нечистого «голос пустой», 
без отклика, без эха. Отводя нежелательные 
природные явления от села, в заговорах и за¬ 
клинаниях их отсылают в «пустое место» 
(с.-рус.). 

Лит.: Аф.ПВ 2:32,268; МЗМ:300-301; Зел.ВЭ: 
329; ЭСЗР:232; ПА; СБФ-2006:497-498; 
Никиф.ППП:20; Нед.ГОС:73; СМР 2 :429; Кол. 
ГЮС:148; СзІѴ 3:367; Ногіі.:291,306. 

А. А. Плотникова 


ПОЛОТЕНЦЕ (рус. полотенце, рукотер - 
ник, ручник, утирник, полка, ширинка, укр. 
рушник, бел. рушнік, уціральнік, болг. ръче- 
ник, пошь, рута, обрус, пешкир, тестемел, 
чевре. кесария, макед. рачник, пешкир, серб. 
пешкир, словен. госпік, пол. г^сгтк, чеш., 
словац. гиспік) — предмет обыденного и ри¬ 
туального назначения; наделяется семантикой 
пути, дороги, соединения, связывания. В об¬ 
рядах выступает в качестве дара, оберега, 
покрывала, украшения, символа праздника, 
имеет знаковую и оповестительную функцию. 
Обрядовые функции и символика П. во мно¬ 
гом аналогичны полотну. 

П. широко используется в разнообразных 
обрядовых ситуациях: на похоронах, свадьбе, 
родинах и крестинах, в календарных обрядах, 
в магии, медицине. Им украшают иконы, его 
вывешивают на кресты, окна, двери, ворота, 
шест. 


Родинная обрядность. Рождаю¬ 
щуюся девочку принимали на П., которое 
затем вешали над колыбелью (рус. перм.). 
Оберегая новорожденного от сглаза, его, 
прежде чем показать чужому человеку, обти¬ 
рали П., которое висело на Пасху на иконах 
(рус. брян.). У русских младенца иногда за¬ 
кутывали в рукотерник — П., которым выти¬ 
рала руки вся семья, принимая его в круг 
родственников. 



Оброчное полотенце и икона на могильном 
кресте (с. Присно Ветковского р-на 
Гомельской обл.). 1982 г. Фото Н.И. Зубова 


Сербы в Леваче и Темниче в чистое П. 
заворачивали подарок ( поѳо^ница ), который 
приносили в дом по случаю рождения ребенка: 
свежеприготовленную лепешку, соль, какое- 
либо блюдо (фасоль, яичницу, брынзу), водку 
или вино, а также рубашечку, перевязанную 
красной ниткой, с монетой и букетом для 
девочки, чтобы она скорее вышла замуж. 
У болгар обязательным даром гостям, наве¬ 
щавшим новорожденного, было П. 

У болгар среди подарков повитухе обяза¬ 
тельно было П. и мыло; после крещения ро¬ 
дители и крестные обменивались дарами: 
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рубахами, расшитыми П., носками и др. 
В Славонии на ѵеііке ЬаЫще , когда справляют¬ 
ся родины и крестины одновременно, рожени¬ 
ца дарит куму П. (хорв.). На Смоленщине 
кума давала П. в дар церкви во время ритуала 
«прощения», крестная дарила П. роженице. 

В свадебной обрядности П. ис¬ 
пользовалось на всех этапах свадьбы и вы¬ 
полняло функции соединения (связывания), 
скрывания/покрывания, украшения, дара. 
У русских во время девичника в канун свадь¬ 
бы полотенцем или платком накрывали не¬ 
весту, когда она с подругами шла «в баню» 
(в соседнюю избу), и невеста начинала выть ; 
такое П. (длинное шелковое П. с каймой) на¬ 
зывалось реунья (с.-з.-рус.). 

В польском обряде перед венчанием жених 
приезжал с дружками в дом к невесте, и мар- 
шалок выводил к нему невесту за П., в знак 
ее подчинения; потом стол застилали П., кла¬ 
ли непочатый хлеб, на него жених с невестой 
клали руки, а маршалок связывал их П. (села 
по течению Нарвы). У русских во время 
«выкупа стола» (угощения в доме невесты) 
мать расстилала П. на руки жениху и невесте. 
На следующий день жених с поездом заезжал 
за невестой, чтобы ехать венчаться; перед 
окончанием стола мать связывала жениха 
и невесту полотенцем, которое сваха тут же 
развязывала и накручивала на себя (забирала 
себе в подарок). 

В воет. Сербии перед выводом невесты из 
родительского дома совершали обручение 
молодых: соединяли их правые руки, головы, 
покрывая их П., держа над ними хлеб с солью 
и кольцами. 

После венчания, когда невесте меняли 
прическу и головной убор, ей надевали повой¬ 
ник и платок, а поверх накидывали, закрывая 
и лицо, П. или платок. Раскрывали невесту, 
только когда молодых уводили к горенку 
«спать» (рус. москов.). 

По поверьям словаков и болгар, невеста, 
слезая с воза у нового дома, не должна насту¬ 
пать на голую землю, для чего перед ней сте¬ 
лили белое полотно или П. Входя в дом мужа, 
она обходила вокруг стола, ведомая за П., 
обвязанное вокруг ее пояса, свадебным персо¬ 
нажем дружбой, и вешала П. на стене (в.-сло- 
вац.). На Витебщине после брачной ночи муж 
вел жену умываться в овчарню не за руку, 
а за П., она им вытиралась и вешала на 
балку — чтобы овцы лучше плодились. При 
благополучном исходе первой брачной ночи 


невеста развешивала в доме свои П., а иногда 
и умывала родителей (рус., Кубань). В гада¬ 
нии о замужестве надо было умыться и, не вы¬ 
тираясь, лечь спать: приснится будущий 
супруг, который переведет через реку за П. 

В свадебном обряде П. нередко выполняло 
оповестительную и знаковую функции. В Хор¬ 
ватии на доме просватанной девушки выве¬ 
шивали П. В случае удачного сватовства 
родители невесты давали сватам П. с изобра¬ 
жением на концах птицы павы о двух головах 
с одним туловищем. В Белоруссии в знак 
своего согласия на брак невеста перевязывала 
сватов рушниками. У словаков, когда жених 
шел за невестой, женщины повязывали сва¬ 
дебные П. старостам и свату через левое 
плечо. Главные свадебные чины украшались 
полотенцами (о.-слав.), дружки были повяза¬ 
ны крест-накрест (рус. твер.). В Сербии род¬ 
ственники невесты прикрепляли П. к кувшину 
ракии, который они приносили в дом жениха. 

Из П. делали свадебное знамя: дружки 
несли перед свадебной процессией палки с при¬ 
вязанными на них вышитыми П., розмарином 
и мускатом (ю.-з.-словац.); с.-з.-словац. 
ргарогес был сделан из привязанного на палку 
П. или платка и украшен перьями, у болгар - 
яблоками и гирляндами из воздушной кукуру¬ 
зы. Из П., подаренного жениху невестой, 
делали свадебное знамя и болгары. Флаг из 
красной ткани с яблоком и П. на конце древка 
делали для процессии до долы (до} долине) 
при вызывании дождя, где присутствовали 
персонажи «невеста» и «парень» (Косово). 

П. — один из наиболее распространенных 
подарков на свадьбе. В воет. Сербии, прини¬ 
мая приглашение на свадьбу, родственники 
молодых привязывали к сумке гостя подарки: 
П., носки, перчатки. У русских невеста ода¬ 
ривала полотенцами крестную, родных жени¬ 
ха, сваху, подружек («веники вязать») и др. 
гостей. На Украине при сватовстве молодая 
дарила старостам П., а жениху платок; сва¬ 
дебный каравай, вынутый из печи, перед тем 
как положить на стол, обертывали длинным П. 

В похоронной и поминальной 
обрядности П. используется прежде все¬ 
го как предмет, символизирующий путь умер¬ 
шего на «тот свет». У русских было принято 
вывешивать П. снаружи дома у окна в знак 
того, что в доме кто-то умер; П. должно было 
висеть до 40-го дня, чтобы душа, летая, могла 
«утереть слезки»; в день сороковин его отно¬ 
сили на кладбище и завязывали на кресте. 
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Белорусы Витебщины, пока тело умершего 
находилось в доме, держали открытым окно 
или душник, в окно свешивали П., чтобы душа 
могла утереться. У поляков на все время, пока 
покойник находился в доме, вешали П., на нем 
укрепляли освященный образок, для того что¬ 
бы душа умершего могла там «схорониться» 
(познан.). Русские в Поочье в день смерти 
вешали к образам П., которое висело 40 дней, 
после чего устраивали поминки-проводы, когда 
душа должна покинуть временное обиталище 
в П.; в это время оно должно заколыхаться; 
после выноса гроба женщина снимала П. и ма¬ 
хала им с порога: «Ну все, душенька, пошли, 
уходи к себе, иди к Богу» (СБФ-2000:87). 
У украинцев со дня смерти и до 9-го или 
40-го дня на окно ставили стакан с водой 
и вешали П., чтобы душа, приходя домой, могла 
умыться, утереться и отдохнуть. В Чердын- 
скому. Пермской губ. П. висело до 40-го дня, 
затем родственники с соседями шли «прово¬ 
жать душу» за околицу, с низким поклоном 
встряхивали П. в ту сторону, куда было уве¬ 
зено тело. У украинцев полотенцем завязыва¬ 
ли ворота после выноса тела, чтобы смерть не 
вернулась обратно. 

После обмывания покойника предметы, 
которые использовались при этом (мыло, П., 
гребень), считались опасными для окружаю¬ 
щих, поэтому их закапывали в отдаленном 
месте или уничтожали. П. клали в гроб умер¬ 
шему, чтобы он утирался на «том свете»; на П. 
или холсте несли гроб на кладбище и опускали 
в могилу (рус., укр., бел., пол.); на ограде 
кладбища привязывали куски холста, чтобы 
покойники утирались, когда выходят из могил 
(рус. рязан.). 

Лошадь, везущую гроб с покойником, вели 
не за поводья, а за П. (или пояс). На похо¬ 
ронах неженатых молодых людей за гробом 
на крестильном П. несли венок из розмарина 
(за девушкой) или перо (за парнем), сломан¬ 
ную свечку (з.-словац., окр. Трнавы). 

Закопав могилу, посыпали ее зерном, за¬ 
стилали П. и поминали умершего. П. вешали 
на крест почившему мужчине, а женщине — 
фартук (полес. гомел.), у словаков — малень¬ 
кое П. привязывали на крест всем умершим 
(з.-словац., окр. Девице). Могильщикам от¬ 
давали П., на которых опускали в могилу гроб, 
а церковь получала в дар П., которым был 
обернут крест, а также холст и платок, лежав¬ 
шие на крышке гроба (рус.). В южнорусских 
губерниях участников похорон одаривали руш¬ 


никами; мужчины, несшие гроб с покойницей, 
обвязывали полотенцем голову. 

В центральных губерниях России в день 
похорон было принято подавать милостыню 
(кусок хлеба, завернутый в П.) первому 
встречному, который должен был молиться за 
умершего, чтобы тот первым встретил его на 
«том свете». 

В годовые поминальные дни веша¬ 
ли новое П. для душ, которые приходят ночью 
в свои дома. На белорусско-литовском по- 
граничье по окончании поминального ужина 
(в ноябре) хозяин один конец П. вывешивал 
в окно, на другой ставил рюмку водки (или 
стакан воды) и клал понемногу разных куша¬ 
ний — для душ покойников; наутро то, что 
оставалось, раздавали нищим. В Гродненской 
губ. после поминального обеда на Семуху 
(7-я неделя после Пасхи), на который пригла¬ 
шали все умершие души, хозяин брал в одну 
руку П. и кружку пива, в другую — тарелку 
с разными кушаньями и шел на гумно, где, 
расстелив П. и поставив на его концы угоще¬ 
ние и выпивку, молился, стоя на коленях по¬ 
средине П., а затем выливал все угощение, 
провожая души. У русских в Сибири на 
Радуницу ставили поминальное угощение для 
родителей на стол, для «заложных» покойни¬ 
ков — под стол, из окна спускали П. — дорогу 
для душ, двери накрепко закрывали, а сами 
домочадцы удалялись в соседнюю комнату 
и молились; через некоторое время возвраща¬ 
лись и обедали. В Пермском крае обряд вы¬ 
полнялся на 20-й и 40-й день после смерти. 

В Полесье в поминальные дни рано утром 
топили печь, стелили чистую скатерть и клали 
П., ожидая в гости души умерших; около 
дверей вывешивали рушник для покойных. 
В четверг на пасхальной неделе («Пасха мерт¬ 
вых») ходили на кладбище и вешали на мо¬ 
гильных крестах женщинам — передники, 
мужчинам — полотенца. На Проводы ходили 
на могилы, покрывали их П., ели и пили го¬ 
рилку, оставляя часть принесенной еды под 
крестом покойному. 

В Полесье оставляли воду и П. около 
печки, стараясь угодить домовому (жито- 
мир.). На Русальной неделе девушки и моло¬ 
дицы вешали на деревья П., холсты, пряжу — 
для русалок. 

Календарные обычаи. В Великую 
пятницу на Страстной неделе хорваты вешали 
П. на плодовые деревья — ради плодородия; 
в Славонии и Среме на 1 мая по селу ходили 
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процессии, девушки несли, привязав на пал¬ 
ках, то, что они наткали за зиму, особенно ук¬ 
рашенные П.; в Синьской Крайне на масленицу 
во главе процессии ряженых несли деревце, 
на ветви которого были повешены П., рубаш¬ 
ки, фрукты. В Полесье на девятый четверг 
после Пасхи ( Зеленей ,) на стоящих на пере¬ 
крестках крестах вывешивали венки и П. 
(ПА, бреет.). 

В календарной обрядности П. выполняло 
и знаковую функцию. Оно могло выступать 
в качестве символа начала и окончания празд¬ 
ника: на Ровенщине (с. Берестье) на Новый 
год привязывали к жерди П., которое отвязы¬ 
вали на Крещение, в знак завершения «святых 
вечеров» (ПА). В «празднике свечи» на Ус¬ 
пение Богородицы (15/28.VIII) в присут¬ 
ствии священника торжественно переносили 
свечу из одной хаты в другую по дороге, ус¬ 
тланной рушниками; считалось, что этот риту¬ 
ал освобождает обитателей дома от грехов 
(ПА, гомел., Золотуха). 

Магические функции П. В ку¬ 
пальскую ночь ведьма, чтобы отобрать у чу¬ 
жой коровы молоко, собирала на П. росу 
с травы под коровами и лошадьми, а потом 
выжимала его в подойник или вешала на гвоз¬ 
дик, и из него текло молоко (бел., укр., по- 
лес.). Чтобы отобрать молоко, ведьма должна 
махнуть своим П. или фартуком на чужую 
корову, а потом ударить им свою (бел.). 
У сербов так же, махнув в сторону леса в Ви- 
довдан (15/28.VI) и подумав в этот момент 
о любимом парне, девушка могла расположить 
его к себе (Сврлиг). 

В Полесье П., провисевшее год на могиль¬ 
ном кресте, снимали в день Проводов, после 
Радуницы, выбрасывали за кладбище или 
использовали для избавления от различных 
болезней, для чего носили на себе (ПА, Жи¬ 
томир., Тхорин). 

П. использовали и в качестве оберега. 
В Полесье освященные на Пасху в церкви 
рушники вывешивали на двери «от грома», ос¬ 
тавляя там до тех пор, пока не перестанет гре¬ 
меть. Часто объект, нуждающийся в охране, 
покрывали полотном, фартуком, полотенцем, 
магически укрывая его от опасности. 

«Обыденное» П., изготовленное за 
одну ночь (начиная со сбора льна со всех 
жителей деревни и кончая вытканным П.), 
защищало от эпидемий, эпизоотий и других 
стихийных бедствий. С таким П. обходили 
вокруг села, заодно обводя его границы остав¬ 


шимися от тканья нитками, для того чтобы 
защитить жителей от мора и эпидемии, веша¬ 
ли его на местную икону в церкви или на 
придорожный крест (в.-слав.). См. Обыден¬ 
ные предметы. 

Часто П. получало вторичное риту¬ 
альное использование. Словаки для 
облегчения агонии кропили умирающего освя¬ 
щенной водой и покрывали свадебным П. или 
специальным покрывалом. Русские, чтобы 
защититься от грома и молнии, вывешивали 
за окно П., которым покрывали покойника 
(ср. поверья о покойниках — предводителях 
туч), в Полесье с той же целью вывешивали 
во дворе пасхальное П. Пасхальное П. в ка¬ 
честве оберега также вешали в амбаре, на во¬ 
ротах — там, где ходит корова (полес. 
Чернигов.), в хлеву над коровой (полес. 
бреет.), клали во время первого выгона из 
хлева на порог, чтобы скот его переступал. 
Таким П. накрывали больного лихорадкой, 
а также умирающего, чтобы облегчить его аго¬ 
нию (полес. бреет.). 
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ИТ 1:207; Даль 3:265; Ел.СЗК:196,200,201, 
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М. М. Валенцова, Е. С. Узенёва 

ПОЛОТНО — конечный продукт тканья, 
символизирует дорогу, путь, в том числе жиз¬ 
ненный путь человека. Одновременно являет¬ 
ся и начальным продуктом для изготовления 
одежды, полотенец, скатертей, простыней, 
в связи с чем П. иногда функционально сбли¬ 
жается с полотенцем, платком, покрывалом. 
Является одним из основных предметов даре¬ 
ния (см. в ст. Дар). Большую обрядовую 
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нагрузку несет небеленое П. — рус. холст , 
чеш. гузаѵе, 5 угоѵе ріаіпо. 

П. вродинной о б р я д н о с т и. Счи¬ 
талось, что для облегчения родов женщина 
должна рожать на П., тканом в определенные 
дни; такая простыня наследовалась в каждой 
семье (з.-словац.). Пуповину родившегося 
ребенка повитуха иногда отрезала на куске П., 
который потом забирала себе, о чем говорили: 
«дарогу стлала рибенку у путь» (ПА, Черни¬ 
гов., Великая Весь). В обряде «размывания 
рук», т. е. прощания с повитухой, после мытья 
трижды обходили вокруг стола: впереди 
шла повитуха, держа один конец П., за нею, 
с ребенком на руках, держа другой конец П., 
роженица. После ритуального диалога на тему 
о том, что они идут в рай, начиналось угоще¬ 
ние (укр. Харьков.). П. входило в состав обя¬ 
зательных подарков, которыми обменивались 
участники родинного обряда: крестная мать 
дарила новорожденному кусок нового, очень 
тонкого П., из которого потом шили ребенку 
рубашечку (пол.). У воет, славян кумовья 
и мать ребенка одаривали друг друга полот¬ 
ном. У белорусов в П. и платок, которые дарят 
кумовьям, заворачивали пироги (могилев.). 
П., среди прочих подарков, получала также 
роженица, когда ее приходили проведать со¬ 
седки (гуцул.; серб., Банат). Прощаясь с баб- 
кой-повитухой, ее угощали, обертывали в холст, 
пели хвалебную песню, а на следующий день 
«размывали руки», т. е. дарили бабке П. и пла¬ 
ток, и прощались (рус. смолен.). 

П. в свадебной обрядности. 
У болгар повсеместно распространено по¬ 
верье, что там, где ступит молодая, трава не 
будет расти, а куда глянет — град будет бить. 
Поэтому ее всячески огораживали от внешне¬ 
го мира: лицо закрывали покрывалом, а у дома 
жениха свекор снимал ее с коня и на руках нес 
до специально расстеленного белого П., веду¬ 
щего к дому (пирин.). Невесту встречал на 
пороге ребенок и вводил ее по белому П., по¬ 
стеленному свекровью, в дом (софийск.). Так 
же постилали дорогу молодым и в Полесье. 
У белорусов новобрачные не шли сразу в дом, 
а останавливались на гумне и, стоя на разост¬ 
ланном П., ждали, когда придут родители 
жениха и благословят их (витеб.); так же на 
П. стояли молодые во время венчания в цер¬ 
кви, а на П. клали медные деньги (минск.). 
Полотном могли также преграждать дорогу 
жениху, когда он ехал за невестой, особенно 
в другую деревню (рус.). Холст и скатерти 


входили в состав подарков невесте, которые 
ей давали женщины за «поцелуи» (обряд, по 
которому невеста обязана была поцеловать 
всех гостей на свадьбе, несмотря на то что они 
убегали, были грязными и т. п.) (костром.). 
П. входило также в состав приданого неве¬ 
сты. П. как дорога для новобрачных символи¬ 
зировало их «переход» в другое социальное 
состояние. В белорусской песне свашка обе¬ 
щает выстелить полотном дорогу жениху 
к невесте. По новым половикам вводили в дом 
обвенчанных молодых и в Поволжье. 

П. в похоронном обряде, как и в 
родинном, символизировало дорогу, только 
уже с «этого» на «тот» свет. п. клали в гроб, 
заворачивали в него умершего, покрывали им 
гроб сверху, выстилали дорогу. Полешуки, 
кладя в гроб умершему белое П., говорили, что 
«это его дорога будет» (ПА, гомел., Присно). 
У словаков поверх покрывала, которым заст¬ 
лан гроб, обязательно клали маленький кусо¬ 
чек небеленого конопляного П. (очевидно, 
в качестве оберега); иногда отмечалось, что П. 
в гробу не должно быть домашнего производ¬ 
ства, иначе не будет хорошего урожая льна или 
конопли в хозяйстве (з.-словац.). В некото¬ 
рых местах умершего целиком заворачивали 
в льняное покрывало, прорезая отверстие для 
лица (словац.). Возможно, что это реликт 
архаического способа захоронения без гроба, 
сохранившегося лишь у особых групп старо¬ 
обрядцев и сектантов. Например, у старооб- 
рядцев-скрытников на Севере (рус. олонец.) 
умерших заворачивали в П. или рогожку; 
в секте хлыстов пеленали своих покойников 
в новину (домотканый холст) и опускали в бо¬ 
лото (рус. костром.). 

В юж. Болгарии, где бытует представле¬ 
ние о могильном уже, при выносе покойника 
пожилая женщина поджигала старое веретено 
и рисовала им змею на п, которым покрыт 
умерший. Случайно убитую домовую змею 
(хранителя дома) также покрывали белым 
П. и закапывали под терновником (серб., 
р-н Ядара). 

Гроб, поставленный на телегу, накрывали 
новым куском холста (изредка — одеждой), 
который потом шел в пользу церкви. Из та¬ 
кого П. не шили одежду, иначе тому, кто будет 
ее носить, будет все время сниться покойник 
(бел. витеб.). У словаков в каждом доме было 
особое «смертное покрывало», которым по¬ 
крывали умерших (з.-словац.). В качестве 
дара на похоронах родным и близким разда- 
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вали ткань, полотенца, платки (в.-слав.). п., 
которым выстилали дорогу перед гробом, да¬ 
рили тем, кто помогал обряжать покойника 
(з.-укр.). У русских особо уважаемых умер¬ 
ших людей несли на полотенце или новине, 
которые потом отдавали копальщикам (кост¬ 
ром.). У болгар дарили П., на которое ставили 
гроб по пути на кладбище (Силистренско). 
Специальный «непочатый» кусок холста гото¬ 
вили для опускания гроба в могилу (калуж.). 
Холст, новина служили даром в обычае пер¬ 
вой встречи: при выносе тела из дома-первому 
встреченному по пути человеку дарили кусок 
новины длиной в рост покойника, в который 
был завернут пирог, хлеб или деньги (рус.). 
В годовые поминальные дни П. символизиро¬ 
вало дорогу с «того света»: на вымытые полы 
и лавки стелили холст, по которому, как вери¬ 
ли, родители приходят ночью в свой дом (рус. 
вятск., костром.), при посещении кладбища 
застилали холстом могилу, раскладывая на ней 
поминальные кушания. В Полесье на Прово¬ 
ды батюшка поминал на кладбище тех умер¬ 
ших, чья могила застлана полотном. У болгар 
во время годовых поминок в субботу после 
Вознесения женщины натягивали над могилой 
на четырех колышках П., делая тень для мерт¬ 
вых (сянка на мъртвия) (Хасковско). 

Для избавления от ходячего покойника 
следовало повесить кусок П. на крест или 
колокол — окончить его путь по этому свету 
(впоследствии П. отходило церкви) (рус. ко¬ 
стром.). В русской быличке с помощью ново¬ 
го, «непочатого» П. вдова возвращает своего 
проклятого в Христову заутреню сына с «того 
света» (из подпечья) в мир людей. При по¬ 
гребении вторичном кости (череп) заворачи¬ 
вали в кусок чистого П. 

Поверье, согласно которому зверь, про¬ 
шедший под новым холстом, вывешенным 
перед Благовещением или Страстной неделей, 
тотчас околеет, напоминает о смертной рубахе, 
сшитой из нового П. 

Календарные, хозяйственные 
и окказиональные обряды. У сло¬ 
венцев на Рождество клали на стол обрядовый 
хлеб «божичник», который оставался там до 
Крещения. Хлеб накрывали белым, иногда 
новым, небеленым П. (словен. рг/), или заво¬ 
рачивали в него, отчего в некоторых местах 
такой хлеб назывался роргіпік , рорг1п}ак. В П. 
или рубашку «одевали» рождественское поле¬ 
но — бадняк, что соотносится с его «кормле¬ 
нием», мазанием медом, поливанием вином 


(ю.-слав.). Явлением того же порядка можно 
считать заворачивание в чистую новую хол¬ 
стину «мирских свечей», зажигаемых ежегод¬ 
но в честь св. Николая, св. Михаила и др. 
(бел.). В Юрьев день молодица покрывала П. 
всходы ржи, во время первой после замуже¬ 
ства жатвы — первый сжатый сноп. Потом, 
подойдя к свекрови, молодуха кланялась ей, 
просила благословить и принять от нее пода¬ 
рок — П. или платок со снопа (гроднен.). 
В Минской губ. такой холст предназначался 
мужу молодицы. Покрывание снопа холстом 
известно также у русских (калуж.). 

Символика дороги прослеживается также 
в обрядах строительства дома и новоселья. 
При вселении в новый дом для будущего бла¬ 
гополучия просили соседку, бывшую только 
один раз замужем, войти туда по белому П., 
не останавливаясь на пороге, полить водой все 
углы дома и зажечь очаг (Пиринская Маке¬ 
дония). 

П. символизирует весь процесс его изго¬ 
товления и поэтому наделяется способностью 
воздействовать на урожайность льна. В Ма- 
зовии верили, что если крестить незаконно¬ 
рожденного, то у девиц не будет родить лен, 
а у парней не будут вестись кони; чтобы этого 
избежать, идя в кумовья, девушки брали 
с собой кусок П., а парни уздечку (пол.). 

П. в магии. Практически у всех славян 
П. используется ведьмами для собирания 
росы (юрьевской, пасхальной или купальской) 
и отбирания урожая и молока. Юж. славяне 
верили, что перед Юрьевым днем ведьмы 
обходили вокруг чужого дома и волочили за 
собой по земле белую ткань, чем отбирали 
у хозяйской коровы молоко (серб.), собирали 
на полях полотном росу, которую потом отжи¬ 
мали и кропили ею свою корову или давали 
ей выпить — для большей молочности (болг., 
макед.). У словаков верили, что в день св. Яна 
(24. VI) или в Великую пятницу ведьмы соби¬ 
рают полотном росу с чужих полей, чем отби¬ 
рают часть урожая в свою пользу (ср.-словац.). 
Чтобы сделать свой скот более молочным, 
ведьмы собирали росу в Юрьев день куском 
П., цедилкой, полотенцем, скатертью или 
просто подолом юбки, выжимали ее и давали 
выпить своей корове, кропили ею весь скот 
(в.-слав.). См. в ст. Отбирание молока. 

Другое магическое действие, направлен¬ 
ное на обогащение, рекомендовало в Юрьев 
день отрезать серебряным кольцом голову 
летучей мыши на суровом (небеленом) П. и, 
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завернув в это П., закопать ее под порогом 
дома — хозяину будет сопутствовать успех 
в денежных делах (гуцул., Татаров). 

Запреты на действия с П. относились 
к процессу его беления, расстилания или вы¬ 
вешивания. После Троицы целую неделю не 
белили П., т. е. не расстилали холсты на траву 
на Русальной неделе, когда проказят русалки 
(бел. гроднен.). В Курской губ. верили, что 
нельзя белить холсты в среду после Св. Духа, 
иначе их унесет буря. В Орловской губ. не 
белили холстов, когда цветет рожь и появля¬ 
ются русалки. Другие ассоциации отражены 
в рекомендациях не мочить и не белить П. на 
молодом месяце и во время распускания по¬ 
чек, иначе холст будет желтым и непрочным 
(бел. витеб.); хорошим средством для беления 
холста считали крещенский снег, тогда как 
снег Чистого четверга портит ткань (бел. ви¬ 
теб.). У белорусов запрещалось оставлять во 
дворе разостланное на земле П. в ночь на 
Юрьев день, иначе утром на нем останутся 
следы копыт (бреет.). У словаков также в 
Юрьев день не разрешалось расстилать П. — 
иначе, говорили, молния ударит (в.-словац.). 
Опасались заниматься женскими работами, 
особенно работой с холстом и холщовой одеж¬ 
дой, в масленичную субботу (лшш/а су бота) 
из опасения, что П. испортят, погрызут мыши 
(Босния). Если расстеленное П. унес вихрь, 
его старались не использовать для изготов¬ 
ления одежды, поскольку считали опасным. 
Для изготовления смертной одежды в погре¬ 
бальном обряде П. не резали ножницами или 
ножом, а только камнем или пламенем свечи 
(ю.-слав.). 

П. в качестве жертвы или 
дара. На Украине на Русальной неделе ве¬ 
шали П. и нитки на деревья в дар русалкам. 
Так же у русских на Русальной неделе и в ночь 
под Ивана Купалу крестьяне развешивали для 
русалок по лесам и прибрежным кустам хол¬ 
сты на рубашки (воронеж.). Верили, что и сами 
русалки крадут у крестьянок холсты и пряжу, 
расстилают их возле источников или стирают 
в ключевой воде. П. приносили в жертву так¬ 
же Пятнице, кикиморе (в.-слав.). У сербов П. 
служило даром за исцеление: больные ходили 
в Великую пятницу к святой воде омыться; 
после этого они вешали принесенные с собой 
полотенце или кусок П. на дерево, стоящее 
около источника (Воеводина). Кусок П. также 
получали в дар (на рубаху) конники, разъез¬ 
жающие по знакомым на Рождество, особен¬ 


но в домах, где недавно появился новый зять 
или внук (серб., Воеводина). В качестве жерт¬ 
вы или дара П. выступает в ритуале загады¬ 
вания на жизнь—смерть: больного ребенка 
клали на стол и разрывали над ним П. на 
две части, «давали обет»: если выздоровеет, 
то пеленку повесят на крест, если умрет — 
то накроют ею гроб (рус. архангел, пинеж.). 
Одаривали полотном и других мифологиче¬ 
ских персонажей. Для домового затыкали ку¬ 
сочек льняного холста за матицу со словами: 
«Дедушка Роман, бабушка Романовна, я вам 
подарочек принесла» (рус. вологод.) или за¬ 
капывали его вместе с пучком льна в том 
месте, где стояла корова (рус. архангел.). 
Весной ходили на льняное поле, расстилали на 
нем новый холст, клали пирог и, обращаясь на 
восток, говорили: «Вот тебе, матушка Весна!» 
Принесенное оставляли на поле, надеясь, 
что уродится обильный лен и конопля (рус.). 
В Смоленской губ. рассказывали о том, как 
домаха за то, что хозяйка чем-то угодила ей, 
подарила женщине нескончаемый рулон П. 
Нельзя было только разворачивать его, но 
женщина была любопытна и, нарушив запрет, 
лишилась подарка (рус.). Говорили, что русал¬ 
ки также способны наградить хозяйку некон¬ 
чающимся рулоном П. (рус.). 

П. использовалось в качестве оберега 
от болезней, нечистой силы, смерти. У сербов 
при возникновении эпидемии чумы опоясывали 
П. дом, чтобы чума не смогла туда проникнуть. 

Сам ткацкий стан на ночь покрывали по¬ 
лотном — иначе, говорили, к кроснам прихо¬ 
дил ткать домовой, а человек, севший затем на 
это место, заболевал (полес. бреет.). Если дети 
в семье умирали один за другим, то рубашечку 
для следующего ребенка шили из П., взятого 
из трех домов с живыми детьми (болг.). Оте¬ 
лившейся в первый раз корове хозяйка ради 
оберега навязывала на рога кусок П., отрезан¬ 
ного от зачинального конца (от начала) целого 
вытканного холста (рус. костром.). Словаки 
верили, что апотропейные свойства имел 
первый кусок П., сотканный начинающей 
ткачихой (ср. с первой спряденной девочкой 
нитью). Еще более сильные апотропейные 
свойства имело «обыденное» полотно. Его го¬ 
товили всем селом в случае или при угро¬ 
зе мора или эпидемии, засухи или града 
(см. Обыденные предметы). 

Лит.: Аф.ПВ 3:140,342,439,690; СБФ-2000: 
16,226; Вин.НД:159; РР:13; Агап.МОСК:59,390; 
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ЖС 1897/3:362; Зел.ВЭ:61,326,335; Зел.ИТ 
1:187,193,248,311; Журав.ДС:35; Павл.КД; Наум. 
ЭД:103; ТРМ:19,97; Влас.НА:291; Масл.НОВО: 
94-95; Сок.ВЛКО:173; МЗМ:252; РДП:133; 
ПА; Никиф.ППП:65,101,234,289; Шейн МИБЯ 
3:78-79,234-235,290-292,294-95,392,428; 
Булг.П:191; Крач.БЗРС:97; Ко1Ь.О\Ѵ 26:92-3; 
Ногѵ.К2:С:182, 226; АгсЬ.ЕАЗ; СЬогѵ.К2::173- 
74; 2а].ТРР:349-403; СМ55 1907/12:148; СЬ 
1895/2:133; Плот.ЭГЮС:151,400; Гура СЖ: 
287,311,413,607; БМ:128; Уз.КД:76; БЕ 1991/ 
2:8; Бос.ГОСВ:154,259-60; Левк.СО:35; ІѴЫ. 
ѴІЮ5 2:66,72. 

М. М. Валени,ова 

ПОЛУДНИЦА — русский и западнославян¬ 
ский женский мифологический персонаж, пер¬ 
сонифицированное выражение полдня как 
опасного для человека пограничного времени 
суток. п. сочетает в себе черты солярного 
духа, связанного с летним солнечным светом 
и жаром; сезонного демона, проявляющего 
себя в период цветения и созревания хлебов 
и влияющего на вегетацию растений. П. мо¬ 
жет смешиваться с другими сезонными и ат¬ 
мосферными персонажами — русалками (рус., 
польско-украинское пограничье), вихрем 
(чеш.) или переходить в разряд персонажей- 
устрашителей, которыми пугают детей. 

Представления о П. известны во всех 
западнославянских традициях, особенно в лу¬ 
жицкой и польской (за исключением кашуб¬ 
ских и мазурских территорий). У воет, славян 
ареал распространения верований о П. огра¬ 
ничен северо-западными областями России 
и некоторыми сибирскими регионами. У юж. 
славян персонаж неизвестен. 

Большинство наименований персо¬ 
нажа указывает на время его появления: рус. 
полуднии,а (архангел., вологод., сибир.), 
полудении,а (архангел., ярослав.), искаженное 
болуднйи,а (архангел.); пол. рггуроіисіпіса, 
роіисіпіса , рггеіисіпіса, роіисіпіоіѵка ; чеш. 
роіесіпісе , роіосіпісе , роіисіпісе; словац. роіисіпіса ; 
в.-луж. ргіроіеіпіеа , н.-луж. рзезроіпіса; в ряде 
случаев П. называют по месту ее появления: 
ржии,а (архангел.), ржании,а (ярослав.) или 
по атрибуту, приписываемому персонажу: ско¬ 
вородника (архангел.), зегроитіса , $егр}е1ЬаЬа , 
зегразуіа , $егр (луж.). 

Согласно немногочисленным западно- 
славянским данным, П. происходят из 


«з а л о ж н ы х» покойников, не имею¬ 
щих успокоения на «том свете»: из обручен¬ 
ных девушек, умерших до свадьбы (словац.); 
из душ злых, грешных людей, ведьм и колду¬ 
нов (пол., Подлясье). У поляков образ П. 
может сливаться с реальными историческими 
лицами, похороненными в том или ином месте. 

Облик П. двойственен. В северо- 
западных и центральных областях России, 
у лужичан и в ряде польских регионов П. 
представляют в виде молодой и красивой де¬ 
вушки или женщины, одетой в белые, блестя¬ 
щие (рус., пол., чеш., луж.), иногда красные 
одежды (чеш.); у нее белые волосы (рус., 
чеш.), на голове белый платок (пол.), она 
опоясана золотым поясом, на котором висит 
блестящий кинжал (пол.); у нее домотканая 
одежда (рус. архангел.). С другой стороны, 
П. представляют в виде страшной, безобраз¬ 
ной женщины с длинными растрепанными 
волосами (рус. сибир., пол.), черной (пол.) 
или с черным лицом (рус. архангел.), старой 
(чеш., луж.), согнутой (чеш.), с железными 
зубами (польско-украинское пограничье). 
В поверьях отличительная черта П. — ее не¬ 
обычно высокий рост (луж., пол., с.-з.-рус.); 
согласно некоторым польским представлени¬ 
ям, она в четыре раза выше обычного челове¬ 
ка. По сибирским поверьям, П. может менять 
рост, вырастая из маленького существа вели¬ 
чиной с кошку до неба. У П. бледная кожа, 
красные глаза и длинный красный язык (пол.). 
Черты сибирской П. сходны с обликом русал¬ 
ки: это косматая длинноволосая женщина 
с большой грудью. Иногда внешний вид П. 
сближается с обликом зморы — она так худа, 
что видны все кости (пол.). В облике западно- 
славянской П. часто проявляются зооморфные 
черты: обросшие, как у павлина, ноги, коровьи 
глаза, ногти на руках и ногах, похожие на 
конские копыта (пол., чеш. морав.), конские 
ноги (чеш. морав.), над губами — свиная 
щетина (пол.). П. показывается в виде копны 
сена со множеством глаз (архангел.). Соглас¬ 
но чешским поверьям, П. появляется в вихре, 
ипостасью которого она часто считается. 
Иногда полагали, что П. невидима (в.-пол.). 
У П. звонкий голос (с.-рус.), она поет 
(з.-слав.). 

Атрибутом П. является огромная 
сковорода (с.-рус.), коса (с.-рус.) или серп 
(пол., луж.), которыми она отсекает головы 
людям. Согласно некоторым польским пове¬ 
рьям, П. сопровождают семь черных псов. 
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Время появления П. как сезонно¬ 
го демона связано с периодом вегетации зла¬ 
ков от цветения до жатвы (рус., з.-слав.), 
зимой ее не бывает (с.-рус.). Отличительный 
признак П. — ее появление в полдень (рус., 
з.-слав.); в редких случаях она может по¬ 
являться вечером (пол.), на заходе солнца 
(с.-рус.) или в полночь (с.-рус.). 

Характерное место появления П. — 
поле, обычно ржаное (з.-слав., с.-з.-рус.) или 
гороховое (пол., рус.), огЬрод (рус. сибир.), 
полевая межа (рус., з.-слав.), лес, из которого 
она выходит в поле (рус., пол.), место около 
реки или мост (чеш.), ямы за деревней (с.- 
рус.). Во время жатвы П. в скрюченном виде 
со сложенными руками и ногами сидит во ржи 
(с.-рус.). О связи П. с рожью свидетельству¬ 
ет присказка: «Полудница во ржи, покажи 
рубежи, куда хочешь побежи» (архангел., 
Зел.ОРМ 2 :220). В ряде случаев П. появля¬ 
ется в селе (с.-рус.) и даже может входить 
в дом (чеш.). Иногда верят, что П. живут 
в аду (з.-слав.). 

Основная функция П. — охрана хлеб¬ 
ных злаков и огородных культур от людей 
и от палящих лучей полуденного солнца. 
Иногда полагали, что есть добрая и злая П.: 
добрая закрывает в полдень огромной сково¬ 
родой хлеб и травы от жаркого солнца, злая 
оборачивает раскаленную добела сковороду 
обратной стороной и прижигает верхушки 
злаков и цветы растений (рус. вологод.). 

П., как дух опасного для человека вре¬ 
мени — полдня, враждебна людям 
(рус., з.-слав.). Она регламентирует 
поведение человека в полдень, 
особенно в поле в период уборки урожая, не 
разрешая в это время жать (рус., з.-слав.). 
Она мучает и жестоко наказывает тех жнецов, 
которые, пренебрегая запретом, в полдень 
работают в поле или спят на меже: пугает 
людей, насылает на них солнечный удар, сво¬ 
рачивает им шею и голову, щекочет до смерти, 
отсекает серпом или косой голову (рус., 
з.-слав.), избивает так, что человек не может 
пошевелить рукой (пол.). П. охраняет поля 
и огороды от детей, следя за тем, чтобы они 
не ходили туда, не мяли растения и не воро¬ 
вали горох (рус., з.-слав.). П. сидит на горо¬ 
ховом поле с раскаленной добела сковородой 
и изжаривает того, кто ворует горох. Подобно 
черту, П. морочит человека, которому ка¬ 
жется, что в поле горит огонь, разожженный 
П., хотя на самом деле никакого огня нет 


(пол.); она «водит» человека, заставляет его 
блуждать (словац.). П. в полдень ходят по 
улицам села и косят косами встретившихся на 
их пути людей, а также заглядывают в дом 
и выбивают окна в тех домах, где в полдень 
и в полночь не закрыты ставни (рус. архан¬ 
гел.). По чешским верованиям, П., появля¬ 
ясь в вихре, хватает человека и уносит его 
с собой. 

П. особенно враждебна маленьким детям 
(рус., з.-слав.), беременным женщинам и ро¬ 
женицам в течение шести недель после родов: 
она ворует детей (рус., чеш.), особенно остав¬ 
ленных без присмотра на полевой меже 
(чеш.); бьет детей (пол.); хватает ребенка 
и заставляет «искать» у себя в голове (пол.); 
подменяет человеческого ребенка своим (чеш.); 
пугает детей в огороде и в поле; заманивает 
детей в рожь и заставляет их там блуждать 
(рус.). П. наказывает рожениц, нарушающих 
запрет работать в шестинедельный период 
после родов (чеш.). 

В поздних верованиях образ П. значитель¬ 
но разрушен, она известна как персонаж, 
которым пугали детей, чтобы они одни не 
ходили в поле, не выходили в полдень на ули¬ 
цу, вовремя ложились спать: «Не ходи в рожь, 
полудница тебя обожжет»; «Полудница тебя 
съест»; «Полудница закосит вас»; «Спи, при¬ 
дет полудница» (рус.); «Ыіе сЬосІг ск> §госЬи, 
Ьо сі$ рггуроіисіпіса хѵехшіе» [Не ходи в горох, 
иначе тебя возьмет полудница] (пол.). 

Чтобы спастись от П., необходи¬ 
мо в полдень, как и в другие «пограничные» 
моменты времени, правильно себя вести: в пол¬ 
день запрещалось работать, а особенно жать, 
спать в поле и на меже (рус., з.-слав.); в этот 
период предписывалось держать ставни за¬ 
крытыми, не выходить из дому и не выпускать 
детей, в противном случае П. защекочет че¬ 
ловека или утащит ребенка (рус. архангел.). 
На Рус. Севере в период с 6 до 19 июля за¬ 
прещалось купаться и стирать, чтобы избе¬ 
жать нападения П. (архангел.). 

Избавиться от напавшей П. можно, если 
долго и подробно рассказывать ей обо всех 
этапах какой-либо сельскохозяйственной ра¬ 
боты, например, о выращивании льна, начиная 
с момента его посева и кончая изготовлением 
полотна (пол., луж.; см. «Житие растений 
и предметов»). Полагали, что П., встретив 
человека, сама спрашивает его о том, как 
выращивать и обрабатывать лен, а тому, кто 
не может ответить, отсекает голову (луж.). 
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При появлении П. нужно лечь, тогда она не 
тронет человека (с. -рус.). 

Родственным вариантом образа П. принято 
считать с.-рус. уделъницу , или кудельницу , 
имя которой связано с глаголом удить ‘зреть, 
наливаться (о зерне)’ и с диалектным сущест¬ 
вительным уденье ‘жаркое время’, ‘полуденный 
отдых’. Удельница — женское мифологическое 
существо, связанное с полем, наливающимся 
зерном и одновременно враждебное беременным 
женщинам и маленьким детям — насылает 
горячку на родильниц, у беременных женщин 
вынимает из утробы младенцев. 

В севернорусских поверьях П. иногда сме¬ 
шивается с русалкой, которые также появляют¬ 
ся в поле в белых рубахах во время цветения 
хлебов и щекочут встретившихся им людей. 

У воет, и зап. славян известны близкие к 
П. персонажи іуіпа ЬаЬа , тіапа таіка, іуіпа 
таіка (пол., кашуб.), 8Іага ЬаЬа (пол.), іііНоІа 
(чеш.), геіпа іепка (чеш.), залізна баба 
(укр.), дыка баба з джелизным макогоном 
(з.-укр., русины) и др., которые также пребы¬ 
вают в поле во время созревания хлебов, рег¬ 
ламентируют поведение человека (преимуще¬ 
ственно детей) в этот период и выполняют 
функцию персонажей-устрашителей, наказы¬ 
вающих тех, кто мнет злаки. 

Образ славянской П. повлиял на форми¬ 
рование финно-угорского полевого полуденно¬ 
го духа пблёзничи , полезниирі (коми-зыряне) 
или вун-шорики (пермяки). 

Лит.: Померанцева Э. В. Межэтническая 
общность поверий и быличек о полуднице / / 

СБФ-78:143—158; Влас.РС:414-416; ВСЭС: 
461,467; Гуляев С. И. Этнографические очерки 
Южной Сибири. Б/м, б/г: 132; Еф.МЭА 1:17; ЖС 
1890/2:148-150; Зайц.МЛЧС:254-255; Зел. 
ВЭ:417—418; Зел.ОРМ 2 :220-224;Левк.ДР:131; 
МП:26—27; СРНГ 3:84; Череп.МРРС:65; Віе 8 . 
ІѴЮ:264; В У 5 іг. 2 : 2 Р: 8 , 24 Піпсі.СЬ: 83 ; МасЬ^ЗВ: 
102-105; Мо52.КЬЗ 2/1:691; Ре1.РОЬ:99—101; 
5сЫ.тЛ85-93; \Ѵнйа 6:105; 9:280,295-299; 
2\ѴАК 2:128; 11:6; АА. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОЛУЛЮДИ — мифические существа, со¬ 
четающие в своем облике антропоморфные 
и зооморфные черты, персонажи сказок и ле¬ 
генд; в народных верованиях сближаются 
с демонологическими персонажами. 


Источники сведений о П. — воспринятые 
славянской традицией античные и средневеко¬ 
вые книжные памятники (сочинения Плиния 
и Геродота, «Александрия», «Луцидариус», 
«Сказание об Индийском царстве», хрони¬ 
ки и хронографы), в которых описываются 
люди-псы, люди-птицы, люди-рыбы, люди с 
конскими, свиными и собачьими головами, 
«скотьими» ногами, люди рогатые, многогла¬ 
вые и многорукие существа, обитающие на 
краю ойкумены. Полулюди народных легенд, 
подобно своим книжным прототипам, отлича¬ 
ются физическими аномалиями или сочетают 
в своем облике черты человека и животного; 
часто они представляются покрытыми шер¬ 
стью и не владеющими «человеческим» язы¬ 
ком людоедами — таковы укр. сироіди 
(однорукие, одноногие, одноглазые), довго- 
муд , довгомудик (мохнатое существо с чело¬ 
веческими руками), бел. дзикие людэи 
(одноглазые людоеды), дзики наруод (по¬ 
крытые шерстью существа, не умеющие гово¬ 
рить), пол. Іисігі піесіошіагкі (одноглазые, 
с огромными стопами ног, общаются при по¬ 
мощи писка), рус. том. оплетай (чудовища, 
похожие на людей и питающиеся человеческой 
кровью), рус. иркут. альбины (одноногие 
и однорукие существа). См. также Дикие 
(дивьи) люди. 

Согласно народным легендам, П. живут 
«на краю света», «за морями», в горах, под 
землей, «в Туретчині за Дунаем», т. е. вне 
освоенного, «человеческого» пространства. П. 
могут вступать в контакт с человеком, однако 
эти взаимоотношения опасны. По украинской 
легенде, потерпевшего кораблекрушение чело¬ 
века спасла людина щла в шерсті ; человек 
провел в ее норе год, у них появилось дитя, 
наполовину покрытое шерстью. Когда человек 
уплыл на проходившем мимо корабле, людина 
с горя убила ребенка; белую половину бросила 
в море вслед уходящему кораблю, а ту, что 
в шерсти закопала на берегу (Рудч.НЮРС 
2:19-20). 

«Морские люди». Своеобразное от¬ 
ражение нашли в легендах античные представ¬ 
ления о сиренах (первоначально сирены — это 
полулюди-полуптицы, позднее также полулюди- 
полу рыбы) и сюжет средневековой повести 
о Мелюзине (в русском переводе с польско¬ 
го известна с 1670-х гг.). Наполовину рыбами 
(с рыбьим хвостом, рыбьим плавником вместо 
одной руки) представляются морсъкі люди , 
морсъкі панни , мелюзини , сирени , сарени 
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украинских и белорусских легенд. Они отли¬ 
чаются красотой и прекрасными голосами, 
усыпляют пением моряков и топят корабли 

(Чуб.ТЭСЭ 1/1:209-211; МасЬ.№В:118- 
119). У лужичан существовал обычай бросать 
в воду животных в качестве жертвы — тогда 
топку раппу или іѵосіпу ]ип§{гу (от нем. 
]ип$ігаи ‘девушка’) не преследуют корабль 

(МасЬ.№В:142; \Ѵіз1а 1896/10:563). Иног¬ 
да полурыбами становятся девушки, умершие 
перед венчанием, — это люзони в Галиции; 
они выходят на берег, читают молитвы, поют 
и рассказывают сказки, которые люди пере¬ 
нимают у них (ЕЗ 1912/33:ХХІХ— XXX). 
Украинцы считают, что именно морські панни 
научили людей песням и нотам. У белорусов 
то же рассказывают о вадзяных каралеунах , 
вадзяных мнишках и морских людзях 
(РесІ.ЬВ 1:108—109). Словенские тогзке 
< іекіісе (морские девы) каждые семь лет вы¬ 
ходят на берег, чтобы петь (МасЬ.N36:142). 
«Морские люди» — в основном женщины, 
упоминания о мужчинах редки (ср. Русалки). 
Существует украинская легенда (возм., заимст¬ 
вованная из западного хронографа) о поимке 
морского человека, который был весь в чешуе, 
на груди имел пірья, як у риби , и острый, как 
пила, хвост; выпущенный в море, он нырял, 
гоготал, бил в ладоши, но ничего не говорил 
(Драг.МПР:1). Морским П. часто приписы¬ 
вают черты людоедов (укр., Чуб.ТЭСЭ 1/1: 
211; рус. смолен., Добр.СЭС 1891/1:147). 

Полулюдьми -полурыбами представляются 
живущие в море мифические фараоны, фараон - 
ки, фалярони, фалорони (в.-слав.). На Рус. 
Севере бытует представление о «фараонах» 
как мифическом народе, аборигенах края 
(ср. широко распространенные в этом регионе 
рассказы об исчезнувшей чуди): «[Фараоны — 
мифическое дорусское население.] Фараоны 
какие-то были за рекой да вывелись, пере¬ 
дохли» (ТЭ УрГУ, Костромская обл., 1977). 
По поверьям жителей Рус. Севера, а также 
русского населения Прибалтики, «фараоны» 
имеют верхнюю часть туловища, как у людей, 
нижнюю — «как у плотицы», могут быть как 
«маленькие человечки», «рыженькие, тем¬ 
ненькие, как кошки», как небольшие рыбы — 
«будто бычки» (Череп.МРРС:57). Проис¬ 
хождение их связывается с библейскими со¬ 
бытиями — переходом евреев через Чермное 
(Красное) море (Исх. 14:23—28). Согласно 
народным легендам, в «фараонов» (полурыб) 
превратились преследовавшие евреев египет¬ 


ские воины (рус., укр., бел.). Источником 
многочисленных фольклорных версий перехо¬ 
да через Чермное море — легенд о появлении 
«фараонов» и «фараонок» — является др.-рус. 
«Сказание о переходе Чермного моря». Под 
названием «Сказание московских купцов 
о рыбах» этот апокриф содержится в лицевом 
летописце первой четверти XVII в. Б АН 
(СПб.) 24.5.32: «В Чермнем мори есть рыбы, 
что были люди фараоновы <...> а у рыб главы 
человеческие, а тулова у них нет, токмо едина 
глава, а зубы и нос человечьи, а где уши, тут 
перье, а где потылица, тут хвост. (На л. 97 об. 
миниатюра: голова человека с торчащими 
«шишом» волосами — ср. традиционное для 
средневековой русской иконографии изобра¬ 
жение беса.) <...> А и кони их обратишася 
рыбами же, а на коньских рыбах шерсть кон¬ 
ская, кожа на них толста на перст, а ловят 
рыбы для кож, тело их мечют, и в кожах делают 
переды и подошвы и воды те кожи не терпят, 
а в сухе носити на год станет» (л. 97—98). 

Преследователи утонули в море потому, 
что Моисей осенил их крестным знамением, 
«перекрестил» их своим жезлом (рус. смолен.). 
Ср. в памятнике XVI в.: «И вышли сыны 
израилевы на берег моря, а фараон был посре¬ 
ди моря. Моисей же простер руку и ударил 
жезлом в длину моря: “Во имя Господа Бога 
Саваофа да сомкнется вода!” И тотчас сомк¬ 
нулась вода. Моисей начертал на море прооб¬ 
раз креста Господня; фараон же утонул в море 
со всеми своими воинами, а люди фараоновы 
обратились в рыб...» («Хождение на Восток 
гостя Василия Познякова со товарищи», 
БЛДР 2000/10:61). В рыбьем обличии им 
суждено быть до Страшного суда. В расска¬ 
зе, записанном от русских в Эстонии, отмеча¬ 
ется, что «дети фараона живут в море. Придет 
время, то опять людьми будут. До конца света 
такими будут» (Череп.МРРС:57). Всем 
встречным «фараоны» задают вопрос: «Скоро 
ли будет конец света?» Если люди отвечают, 
что скоро, морские жители поют, если нет — 
плачут, ведь только когда наступит конец све¬ 
та, они больше не будут жить в воде и вместо 
рыбьих хвостов обретут ноги (з.-бел., РесІ.ЕВ 
1:108-109; сходный сюжет зафиксирован 
у уральских казаков). 

«Фараоны» умеют говорить: «Фараоны, 
говорят, будто в море живут. В Неве, будто 
бычки, вынырнут, будто скажут: “Фараон” и 
нырнут» (русские в Литве, Череп.МРРС: 57). 
В ясную погоду они выскакивают из моря 
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и кричат: «Царь Фараон на воде потонул!» 
(рус. Новгород., Зел.ОРАГО 1:858). По ле¬ 
генде со Смоленщины, «фараоны» «аб нинастю 
сваиго Фараона просют» (Добр.СЭС 1:147). 

Народные представления о морских «фа¬ 
раонах» испытали на себе и более позднее 
литературное влияние (ср. описания русалок 
у писателей-романтиков). Так, в Саратовской 
губ. считали, что «фараончики» — это «чуд¬ 
ные белотелые девы с русыми кудрями, кото¬ 
рые плавают в море. У них рыбьи хвосты» 
(Влас.НА:331-332). 

По верованиям крестьян Рязанской губ., 
«фараоны» — это водяные: «Когда Фараон 
переходил Чермное море, то все потонувшие 
обратились в водяных; устроили себе водя¬ 
ное подземное царство» (Арх.ИЭА, кол. 
ОЛЕАЭ, д. 151, л. 2). В вологодской быличке 
смерть молодого парня предвещает женщина, 
выходящая из воды и произносящая слова: 
«Фараон! Фараон!» (Влас.РС:510). В Тат¬ 
рах полуюдей-полурыб иногда называют 
Ьоціпкі, соотнося их с женскими персонажами 
народной демонологии (см. Богинка). Укра¬ 
инцы Буковины наполовину рыбами пред¬ 
ставляют мифических рахманов (см. в ст. 
Народы). 

Всем славянам известны предания о л ю - 
дях с собачьими г о л о в а м и. На фор¬ 
мирование представлений о песьеглавцах 
повлияли свидетельства античных авторов 
о людях-кинокефалах. В образе песьеглавца, 
согласно греческо-славянским легендам, пред¬ 
стает св. Христофор; в др.-рус. живописи 
песьеглавцами обычно изображают полчища 
Гога и Магога. 

В украинских легендах о песьеглавцах 
объединены представления о циклопах и лю¬ 
доедах. Они высокого роста, с одним глазом 
во лбу, с одним рогом; живут в ямах, в «зем¬ 
лянках», ловят и откармливают людей, которых 
потом съедают (подобный сюжет известен 
и в Хорватии); знают целебные свойства трав, 
язык растений, места кладов. По представле¬ 
ниям гуцулов, «песіголова — чоловік оброс- 
лий, з одним лицем чоловічим, а другим песім» 

(МУРЕ 1909/11:138-139). Несмотря на 

свои ведовские способности, песьеглавцы не 
обладают смекалкой: человек, попавший к ним 
в плен, одолевает их хитростью, одевшись 
в овечью шкуру (ср. миф об Одиссее и По¬ 
лифеме), или с помощью нечистой силы 
овладевает их богатствами (Драг.МПР:384, 
Ястр.МЭН:81, Рудч.НЮРС 1:71-72). В За¬ 


карпатье бытуют легенды о татарах-«песо- 
головцах», разорявших монастыри, убивавших 
и поедавших людей (Арх.ИЭА, ф. 16, д. 1378, 
тетр. № 4, л. 114). 

Одноглазые песьеглавцы могут смеши¬ 
ваться с другими мифологическими персона¬ 
жами. В некоторых рассказах песьеглавец 
называется змій (укр., Гринч.ЭМЧ 2:4). 
В украинских сказках Біда предстает как песи- 
головеуь з одним оком (ЭО 1890/1:94—95), 
как старуха с одним глазом, которую называ¬ 
ют сыройид , сыройидиха (Явор.ГРС:150- 
152; ср. укр. сироід ‘одноглазый людоед’) или 
как ипостась Смерти (Драг.МПР:2). Как 
и другие п„ песьеглавцы обитают за морем, 
на краю света, «біля Криму», под землей 
и воспринимаются как демонические существа 
потустороннего мира. Ср. трансформацию 
укр. песиголови, і в бісиголовуі : «Як сонце 
дийде до кинця земли, опускаеться вывез пид 
землю и свите там людям, бисыголовцям, шо там 
живуть» (укр. Харьков.; ХСб 1888/2:86). 

У юж. славян песьеглавцы выступают как 
воплощение вредоносных духов. В Хорватии 
разо§Іаѵ, разо§Іаѵас, раз}о§Іаѵас — это превра¬ 
щенный Богом в чудовище грешник. В Сло¬ 
вении со словом рез}о§Іаѵес, резодіаѵес связано 
представление о черном волосатом чудовище- 
людоеде, а в Истрии (Хорватия) рез'рпек 
означает одноглазого великана. Как песьеглав¬ 
цы могут выглядеть злые духи караконджулы 
и бугануи, по ночам на святках хватающие 
людей (Родопы). По верованиям черногор¬ 
цев, пасоглаѳи имеют огромные груди, кото¬ 
рые они крест-накрест закидывают за плечи 
(ср. сходные признаки русалки, вилы). В Бос¬ 
нии и Черногории псбглав — это одноглазый 
хтонический демон с собачьей головой, козь¬ 
ими или конскими копытами, железными зу¬ 
бами. Он обитает в пещерах, куда не проникает 
свет, боится воды, пожирает живых и мертвых 
людей. С ним сходны известные в Хорватии 
демоны зоп§Іаѵі — они имеют песью голову 
и хвост, один глаз и пожирают мертвецов. 
Сербы-граничары верили, что пасоглаѳи - 
великаны (ср. серб, уиганде — от итал. 
§і§ап!е; они же дивл>ане) и людоеды с одним 
глазом и железными зубами — обитают в неко¬ 
ей земле ( у Мрача]у), где никогда не светит 
солнце. Они обладают хорошим нюхом и чуют 
приближение людей за три дня. Православ¬ 
ные жители Височкой Нахии считали, что на 
краю света есть страна «Русия», где живут 
псоглави , которые нападают на людей; чтобы 
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защититься от них, люди воздвигли высокую 
стену (или насыпали вал). В легендах юж. 
славян облик песьеглавца имеют король Ат- 
тила, Могіп кгаі , крало Пасоглав. 

У зап. славян отражением представлений 
об одноглазых собакоголовых может быть 
распространенное в зоне польско-словацкого 
пограничья (Подгалье, Ломница) название 
одноглазых людей рейеоко. 

Лит.: МК:47-57; Бел.СБ:142,167-170,206- 
207,267; Бел.ЭС:28—29; Аф.ПВП 2:248; 
СМ 2 :474; НБ:292—294; Череп. МЛРС:94—97; 
Влас.НА:331—332; Влас.РС:508-510; Журав.ЯМ: 
542-543; Чуб.ТЭСЭ 1/1:209-212, 2:95-97; 
Чуб.МП 1:208; Драг.МПР:1—2,96; Гринч.ЭМЧ 
1:1-2; Гринч.ЭМЧ 2:2-4; СХИФО 1890/2/2/:1; 
Сумц.КП:49—51; МУРЕ 1909/11:138-139; 
Ястр.МЭН:80; Явор. ГРС:150—152; РесТЬВ 
1:108-109,232; Ко1Ь.О\Ѵ 7:38; Ьисі 1912-1913/ 
18:197; МасЬ.Х5В:118-119,142; Сег.МВ; Геров 
4:25; СМЕР:418—419; К г е к С. Еіпіеііипд іп сііе 
ЗІаѵізсЬе УіегаШг^езсЬісЬіе. Сгах, 1887:688,734— 
742; СбНУ 1890/3:196; СМР:249; Ча]к.МРС: 
226; Бег.ЖСГ:202; Фил.ВН:213; СЕЗб 1927/ 
1:98-101,506,508; ^N20 1896/1:229; 1901/ 
6:142; 1909/14:129; 1905/10:148, ^N20 1909/ 
14:129. 

О. В. Белова 


ПОЛЫНЬ, чернобыльник, божье 
дерево (Агіетівіа ѵиі^агів Ь., А. аЬгоІапит 
и др. виды) — растение с горьким вкусом 
и резким запахом, наделяется отгонной и 
охранительной семантикой, используется для 
нейтрализации нечистой силы, а также в лечеб¬ 
ных и магических целях; символ тоски, горя, 
злобы, ср. русские пословицы: «Не я полынь- 
траву садила, сама окаянная уродилась»; 
«Чужая жена лебедушка, а своя — полынь 
горькая» (Даль 3:267). 

Название *роІупъ / реіипъ, по мнению эти¬ 
мологов, связано с *роШі ‘гореть’, ‘пылать’ 
нжс*роІѵъ ‘половый (цвет)’ (Фаем.3:320). 
Другие названия: рус. нехворощь, чернобыль, 
быльняк, божье, святое дерево; укр. полым, 
чернобыль(ник), нехворощ, былица, біж-де- 
рево, боже деревце; пол. сіагпоЬуІ, реіупек , 
Ьоіе сіггеіѵко, Ьуііса, ріоіип; чеш. сегпоЬуІ, 
диал. реіупек у реіипка; серб, пелен; болг. пе- 
лин, бял (див, магарешки) пелин, комоника, 
чернобял пелен, божето дърво. 


П. - оберег ив то же время колдов¬ 
ское средство, которое ведьмы употребляли 
для своих чар (Аф.ПМ:39). В троицко-ку¬ 
пальский период П. использовалась для защи¬ 
ты от русалок, мавок, самодив и прочих злых 
сил (о.-слав.). В Клепальную субботу (перед 
Троицей) украинцы украшали хату полынью, 
аиром, базиликом; втыкали траву в стены, 
двери домов и коровников, чтобы преградить 
путь нечистой силе (о.-слав.). Словаки осо¬ 
бенно оберегали новый дом, затыкая П. за 
фронтон. П. разбрасывали перед домом, по 
полу хат и под столом (укр., болг. Пловдив.); 
в понедельник после Троицы ее убирали, счи¬ 
тая, что в этот день русалки «отправлялись 
в путь» (ПА, Житомир., Вышевичи). П. дер¬ 
жали при себе, носили под мышками, в одеж¬ 
де, брали с собой в поле, чтобы русалки не 
поймали и не защекотали, при этом пригова¬ 
ривали: «Хрэн да полйнь, плюнь, да покинь!» 
(там же). В Зеленый четверг, Русальчин 
Великдень, веточку П. девушки прикрепляли 
к бусам, к крестику, чтобы русалка увидела П. 
и убежала (укр.); стебелек П. вплетали в косы, 
надевали на голову венки из П.-чернобыльни¬ 
ка для охраны от привидений, ведьм и болез¬ 
ней, например, от глазной болезни (чеш.). 

По мнению русских, «полынь, трава ока¬ 
янная, бесколенная», в своем противодействии 
чарам и колдовским козням равносильна освя¬ 
щенной вербе, поэтому ее брали с собой, идя 
в лес после Троицы; особенно это следовало 
делать девушкам и мужчинам (укр.). На Ру¬ 
сальной неделе, прежде чем войти в реку, бро¬ 
сали в воду П. (в.-слав.); при стирке клали 

В ВОДУ П. (боЛГ. ПЛОВДИВ.). 

Полагали, что проглотив три шарика из 
размятых листьев П., можно стать невидимым 
для русалки (болг.). При встрече с русалкой 
на Русальной неделе на ее вопрос: «Полынь 
или петрушка?» следовало отвечать: «По¬ 
лынь», на что русалка якобы отвечала: «Сама 
ты згынь», «Цур тоби, пек тоби! Згынь!» — 
и скрывалась (укр., Зел.ОРМ 2 :213); или 
«Прячься под тын» — тогда она пробегала 
мимо, в это время п. надо бросить русалке 
прямо в глаза (рус., Макс.ННКС 1994:88). 

В день св. Яна и накануне беременные 
женщины носили П. за пазухой, затыкали 
в окна и двери или клали под подушку (пол., 
бел., укр.); хозяйки раскладывали костер 
и прогоняли коров по кострищам, а на ворота, 
через которые проходили коровы на пастби¬ 
ще, прикрепляли П. и репейник, полагая, что 
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это помешает ведьмам отобрать у коров моло¬ 
ко (с.-з.-бел.). Известен обычай подпоясы¬ 
ваться в этот день полынью для защиты от 
ведьм и русалок (в.-слав., пол.); прыгать че¬ 
рез костер в венках из П. (в. -словац.). 

На П. настаивали водку, веря, что она 
убережет человека от черта, налетающего вих¬ 
рем (укр., Зел.ОРМ 2 :201). П.-чернобыль 
охранял от водяного (чеш.). Девушку, кото¬ 
рую полюбил мифический змей, окуривали, 
обливали отваром П., избавляя ее от чар змея 
(болг.). П., как и другие растения с отгонной 
и охранительной семантикой, вшивали в одеж¬ 
ду, чтобы обезопасить себя от вихря (болг., 
Смолян, Ловеч). 

П. в качестве оберега использовалась 
в семейных и окказиональных 
обрядах. В период «поганых дней» (с дня 
св. Игнатия 20.XII до Богоявления 6.1.), 
купая ребенка, в воду опускали П. (болг. 
Пловдив.). Невеста перед отъездом на венча¬ 
ние клала П. за пазуху (серб.) или в ботинок 
(ср.-словац., р-н Мартин), чтобы никакие 
злые чары ей не навредили. 

В похоронных обрядах поляков 
употреблялись все виды П. ( Ъуііса , Ьоіе 
сіггеіѵко, ріоіип). Водой с освященными тра¬ 
вами (П., рута, папоротник) обмывали покой¬ 
ника (Великопольша); умершим девушкам, 
чтобы они не превратились в русалок, в гроб 
клали П. и мяту (укр. Житомир.), всем умер¬ 
шим на Троицу — троицкую зелень, П., татар¬ 
ник (Полесье), утверждая, что П. — самое 
первое зелье для умерших (пол., Мазовецкий 
край); полынью окуривали покойника (сло¬ 
вац.). П. («божье дерево») сажали на могилах 
(болг.), вешали на кресты умершим на Троиц¬ 
кой неделе как оберег от них (полес.). 

Полынью или крапивой били старуху, 
изображавшую ведьму, похищавшую огонь из 
купальского костра (укр.); из П. делали чуче¬ 
ло Купалы (укр., Юрков). С помощью П. 
можно было распознать ведьму: за несколько 
дней до жатвы в бане поджигали сноп П. 
и обгоревшую траву вешали на воротах, тогда 
на поле «пережинщицы» хлеб превращался 
в П. (рус.). В целях профилактики в Иванов 
день участницы будущей жатвы подвязыва¬ 
лись чернобыльником, чтобы во время работы 
у них не болела спина (ю.-укр., з.-слав.). 

В Юрьев день женщины и девушки клали 
П. вместе с другими травами под подушку — 
от болезни (банатские геры); при первом до¬ 
ении венок из П., сирени и белой вербы на¬ 


девали сначала на голову овце, а затем на 
ведро, в которое доили овец (с.-в.-серб.). 

В Духов день П. вместе с другими травами 
(рута, гвоздика, любисток) во время церков¬ 
ной службы клали под колени, а потом за¬ 
бирали домой и использовали как средство от 
моли (болг.). Зерно в сусеке охраняла от 
мышей свежая П. или П., освященная в день 
Успения Богородицы (пол.). В качестве обе¬ 
рега от блох в постель, в одежду клали П, 
мяту, папоротник (в.-слав.); от насекомых 
подметали пол веником из П. (полес.). 

П. — «божье дерево» освящали в 
составе венков и гирлянд для украшения ал¬ 
тарей и икон в Иванов день или в день 
свв. вмч. Маккавеев (укр., бел.). Освященной 
П. приписывали способность защищать дом 
от бури: ее хранили весь год на печи и зажи¬ 
гали во время грозы (бел. витеб.; украинцы 
воет. Словакии). Для защиты от молнии горсть 
освященной П. бросали в овин перед укладкой 
в него снопов (в.-кашуб.). В некоторых укра¬ 
инских и словацких селах воет. Словакии, 
наоборот, считали, что П. может привлечь 
грозу. По польским поверьям, дождь может 
вызвать человек (наряду с ведьмами, пла- 
нетниками и т. п.), бросив в пруд П. — Ьоге 
сіггеіѵко. При первом громе совершали дейст¬ 
вия защитного характера: затыкали в волосы 
П. или крапиву, которые якобы предохраняют 
от магии (болг. софийск.). Веточку П. из трав, 
освященных в день Успения Богородицы, вты¬ 
кали в ручку плуга, выезжая на первую пахоту 
(пол., Тарное). 

П. наделяла здоровьем. В канун 
Юрьева дня П. вместе с пасхальным яйцом 
клали в «неначатую» воду и умывались, чтобы 
быть здоровыми (серб.); с этой же целью 
девушки и женщины мыли голову водой с П. 
(болг.). 

П. всех видов имела широкое применение 
в народной медицине (о.-слав.). Ее 
использовали от головной боли (о.-слав.), 
от водянки (серб.), настойку П. на водке - 
от колтуна (чеш. силез.), водную настойку - 
от лихорадки (в.-слав.), от колотья (пол., 
Вармия и Мазуры). При внутренних болях со¬ 
ветовали съесть три верхушки П. (хорв.); га¬ 
дали об исходе чахотки — отгрызали верхушку 
растущей П.: если она засохнет, больной вы¬ 
здоровеет (хорв.); от головной боли свежую 
П. клали на голову (болг.), умывались водой, 
в которой лежал бели пелим , после этого траву 
привязывали к голове (серб., Крагуевац). 
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Всем известный вид П. (Агіетізіа супа Ь.) 
изгонял глистов: вареные или свежие листья 
дети глотают два-три раза в день (болг. пирин. 
глиставо билье); от ревматизма, люмбаго 
глотали П., ее накладывали на крестец (болт.); 
от паралича ( ограма ) и беспамятства спали на 
П. в понедельник, среду и пятницу Русальной 
недели (болг.). Полынью опоясывались при 
болях в пояснице (болг.). Чтобы восстановить 
аппетит, свежие листья П. клали в обувь под 
босые ноги (чеш.); П. использовалась как 
противоядие (чеш.). Однако считалось, что 
П., обладающая горьким вкусом, в больших 
количествах может вызвать судороги, галлю¬ 
цинации и даже стать причиной безумия 
(божевілля) (укр.). 

П. в фольклоре. У болгар П. упоми¬ 
нается в песнях и суеверных рассказах. Див 
черен пелин в юнацком эпосе — знак смерти, 
несчастья, запустения: дом и двор больного 
(раненого) юнака зарастает полынью; в пес¬ 
нях П. — знак печали, горя: девушка увяла как 
П., потому что ей предсказано умереть моло¬ 
дой; свекровь отравила сноху полынью (болг.). 
Девушка возвращает перстень юнаку, потому 
что ее род его отвергает, она обращается к П. 
как к растению, которым украшают похоронную 
процессию: «О) пелен\ пеленче, моіе горко 
цвеЬе, / Тобом Ье се моіи свати закитити / Кад 
местану тужну до гроба носити» [Ой, полынь, 
полынок, мой горький цветок, / тобой будут 
украшены мои сваты, / когда меня, печаль¬ 
ную, в могилу понесут] (Чаік.РВБ:287— 288). 
Девушка, не желающая выходить замуж 
за старика, мажет лицо горькой П. (болг.). 
Бял пелин в любовных песнях — знак любви 
и взаимного стремления молодых друг к другу, 
из него вьют нитки, девушки посылают их 
парням, а парень говорит: «добил китка, добил 
мома» [получил китку, получил девушку] 

(БНМ:302). 

В украинских поверьях и легендах дьявол 
наварил из П. горилку , от которой человек 
может очуметь и натворить зла. Но люди не 
смогли сварить горилку из П. и стали варить 
ее из хлеба (УНВ:279). 

Лит.: Аф.ПВ 3:309; Влас.:230,310; Зел.ИП 1:279; 
2:105; Зел.ОРМ 2 :162,163,201; Макс.ННКС 1989: 
65; РДС:461; Снег.РПП 4:10; Сок.ВЛКО:214, 
215,231; Бул.УНВ:279; Вор.ЗНН 2:122,152, 
161,183; Килим.УР 4:22; Манд.000:307,308; 
Вгііскпег Е5Р; Фасм.З; УСС1889 25:505; 26:527; 
УНВ:504; Чуб.ТЭСЭ 3:186,195; Шейн МСЗК: 


197; Никиф.ППП:213,214; ПА; КОО 2:175; 
ППК:97; Тол.ОСЯ:388; Фрэз.ЗВ 2 :695,696; 
Віев.ІѴТО:310; О™г.К5Ы20,122,189,218; Эѵог. 
ШЛ48; КШЛ82; КоІЬ.Б^ 1:202; 27:134-135; 
Ко1.5Р:69; Ма1іс.КОК:54; Мог.МК:7; N^.05: 
239; ШК 1889/13:166; Сь 1902/4:192; 1904/ 
13/3:109; Нап.ВК:188; ВеОп.ОК5П:39; СзІѴ: 
572; Ногѵ.К2:Е:223; N0 1963/5:268; БХ:310; 
ГЕМБ 1935/10:88; СЕЗб 17:177; Ча]к.РВБ: 
189-190; 7.ПІО 18:191; 19:206; МбО.ЕМ5:193; 
БНМ:302-304; Георг.БНМ:88,121,122; Лов.: 
278,286; Марин.ИП 2:150; Пир.:485; Плов.: 
255,274; Шар.НМ:49,100,101. 

В. В. Усачева 


ПОМИНАЛЬНЫЕ ДНИ — календарно 
закрепленные дни поминовения умерших. 
В отличие от частных поминок, посвященных 
конкретному лицу, ритуалы П.д. посвящены 
всем умершим предкам; они включают, как 
правило, церковное поминовение, посещение 
кладбищ и поминальную трапезу у могил и дома 
(прежде всего у православных славян); в эти 
дни «кормили души»: готовили особую поми¬ 
нальную пищу (коливо, кутья, блины, хлеб 
и др.) и соблюдали многочисленные запреты. 
Состав П.д. и ритуал поминовения неодина¬ 
ковы в разных этнических, конфессиональных 
и локальных традициях; различны по своему 
содержанию (ритуалам и верованиям) и раз¬ 
ные П.д. Кроме специально предназначенных 
для поминовения дней (см. Деды, Задушки, 
Задушницы, Радуница, Проводы), поми¬ 
нальные обряды и мотивы у всех славян при¬ 
сутствовали в большинстве годовых праздников 
(чаще всего предкам посвящались кануны 
праздников), особенно Рождества, Троицы, 
Масленицы), нередко также и в местных, 
храмовых праздниках. См. «Греть покойни¬ 
ков», Кормление ритуальное. Большая 
часть П.д. приходится на субботу или пятни¬ 
цу и субботу. 

У русских к П.д. (родительские дни , 
с.-зап. также урочные дни) относятся прежде 
всего Радуница (вторник Фоминой недели) и 
«родительские субботы»: перед масленой (сыр¬ 
ной) неделей, на 2-й, 3-й, 4-й неделе Великого 
поста, перед Троицей, перед Покровом (1.Х) 
и Дмитровым днем (26.Х), а также Семик 
(четверг перед Троицей), когда поминали в 
основном безымянных и «нечистых» покойни¬ 
ков (умерших не своей смертью). По широко 
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распространенным поверьям, в П.д. умершие 
приходят в свои дома, навещают родных и зна¬ 
комых. В П.д. варили кутью, пекли пироги, 
блины, кисель, носили снедь целыми корзинами 
на могилы, чтобы помянуть «родителей», часть 
еды относили в церковь и раздавали нищим; 
кое-где топили баню. В Архангельской губ. 
поминовения совершались дома; прежде чем 
приступить к еде, следовало всем молча посто¬ 
ять у стола, не прикасаясь к кушаньям, по по¬ 
верьям, в это время ели умершие (Рус.:527). 
Во многих местах первый блин, испеченный 
на масленицу, предназначался предкам — его 
клали на слуховое окно, за икону, съедали за 
упокой души и т. п. В Заонежье главными П.д. 
считали мясопустную, троицкую и дмитров¬ 
скую субботы; в эти дни обязательно ходили 
в церковь и посещали кладбища; в некоторых 
местах в П.д. происходили массовые гулянья 
на кладбищах и даже конные состязания. 
На Рождество и Крещение предков поминали 
блинами на могилах; при этом запрещалось 
сметать снег с могил и крестов, иначе покой¬ 
ники приходили во сне и сердились: «Зачем 
одеяло (шубу) сняла, холод такой голове 
и ногам» (Лог.СОЗ:194). В Смоленской обл. 
перед родительскими субботами и крупными 
праздниками топили баню, в которой мылись 
сами и оставляли для «родителей» (душеньки) 
воду, мыло, веники, чистое полотенце, белье 
со словами: «Ну, честные родители, приходи¬ 
те и вы, мойтесь» (Мехнецов:199). 

О календарных поминках в белорусской, 
украинской и полесской традициях см. в 
ст. Деды; о П.д. православных юж. славян 
см. ст. Задушницы; о П.д. славян-католи- 
ков — ст. Задушки. 

Лит.: Мехнецов А.М. Традиционные формы 
похоронно-поминальной обрядности Северо-Запада 
России / / Локальные традиции в народной культуре 
Русского Севера. Рябининские чтения. 3. Петро¬ 
заводск, 2003:198-203; Зел.ВЭ:356—357; ППО: 
27-33,75-78; СМЭС 2:114-119; Тол.ПНК:302. 

См. также лит. в ст. Погребальный обряд. 

С. М. Толстая 

ПОМИНКИ — ритуалы, совершаемые в па¬ 
мять умершего, главным из которых является 
коллективная трапеза, устраиваемая родст¬ 
венниками в доме покойного или на кладбище 
(на могиле, в специально отведенном месте) 


непосредственно после погребения и в опреде¬ 
ленные сроки поминовения: на второй, третий 
день (в.-слав, третины), в первую субботу 
(серб.), седьмой (серб., словен.), восьмой (сло- 
вен. озтіса), девятый (в.-слав, девятины), 
иногда также двенадцатый (полес.), двадца¬ 
тый день (в.-слав, полу сороковины), иногда 
три недели, повсеместно на сороковой день 
(в.-слав, сороковины, сорочины), иногда шесть 
недель, спустя полгода, год со дня смерти, 
реже в последующие годы. Это так называе¬ 
мые частные поминки (т. е. П. в честь конк¬ 
ретного лица) в отличие от календарных П. - 
поминальных трапез и сопутствующих обрядов, 
посвященных всем умершим (см. Поминаль¬ 
ные дни). П. являются продолжением и за¬ 
вершением погребального обряда и отмечают 
последовательные этапы перехода души в иной 
мир; по прошествии года со дня смерти покой¬ 
ный присоединялся ко всем умершим предкам 
( родителям, дедам) и лишался индивидуаль¬ 
ного поминовения (у юж. славян частные П. 
могли совершаться и дольше — до седьмой 
годовщины у сербов, до девятой у болгар). 

Цель П. — встреча, контакт живых с умер¬ 
шим и вообще с миром мертвых, а содержа¬ 
ние — жертвоприношение, которое должно 
обеспечить умершему благополучное переме¬ 
щение и пребывание на «том свете». По рас¬ 
пространенным представлениям, умерший 
участвует в поминальном обеде (ему ставили 
прибор, откладывали понемногу от всех блюд, 
его приглашали, а затем провожали); его по¬ 
смертная судьба целиком зависит от памяти 
о нем живых родственников, от их молитв, по¬ 
сещений могилы, приношений и поминальной 
пищи. Вместе с тем П. должны были защитить 
живых от возможного возвращения покойни¬ 
ка (см. Покойник «заложный») и вообще от 
угрозы смерти и прочих бед. 

Поминальные трапезы отличались жесткой 
регламентаций в отношении состава и поведе¬ 
ния участников, устройства стола, числа и вида 
блюд, порядка их следования, способа упо¬ 
требления пищи, обращения с остатками и т. п. 
Как правило, молодежь и дети не участвовали 
в П .; особенно оберегали женщину в первый 
год после свадьбы (она не выходила и не ела 
поминальной пищи, болг.); по-разному могли 
вести себя домашние и «чужие», близкая и даль¬ 
няя родня, иногда мужчины и женщины; на П. 
мог присутствовать и не присутствовать священ¬ 
ник и т. д. Особенно сложным сценарием отли¬ 
чались П. в день похорон и п. сорокового дня. 
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Поминки в день похорон (др.- 
рус. тризна , оправа; рус. обед, стол, горя¬ 
чий стол, горячима , красный стол, поминки; 
укр. обід , комашня; бел. гарачкі, клёцкі, 
хаутуры; болг. трапеза , софра , совра , хляб; 
мак. ручек , погрей, закопнина , задуша , 
задушниуа , задужбина; серб. даНа, гозба , 
трпеза, помен , подуш}е; словен. роцгеЪзста; 
пол. 5/ура, исгіа ро§пеЬоша; чеш. Нозііпу, 
роНоМёпі) были обязательными у всех славян. 
У воет, славян не принято было приглашать 
к поминальной трапезе, считалось, что каж¬ 
дый участник похорон, даже незнакомый, 
даже пришельцы, нищие и т. п., может сесть 
за стол; однако в поминках запрещалось уча¬ 
ствовать молодежи. У русских обязательными 
кушаньями в день похорон бывали кутья, мед, 
каши, овсяный, ржаной или клюквенный ки¬ 
сель, в северных районах рыбные пироги, 
часто блины. Начиналась трапеза с кутьи, 
а завершалась напитком из меда, разведенно¬ 
го в воде или браге, или киселем. В скоромный 
день готовили жаркое из мяса, холодец, яични¬ 
цу, в постный — грибы, кашу, кисели. Правила 
обращения с пищей отличались от обычных: 
хлеб надо было ломать, мясо есть руками. 
Обычно П. устраивались сразу после погре¬ 
бения, однако у воет, славян кое-где отмечено 
обыкновение совершать трапезу, когда покой¬ 
ник находился еще в доме, и даже еще до 
кончины. Часто, предвидя наступление смер¬ 
ти, начинали печь блины, чтобы сразу угостить 
умершего паром от горячего блина (его клали 
в головах покойника, на окно или на божницу, 
обмазав медом). В Полесье считали необхо¬ 
димым приготовить любую горячую пищу, 
например, сварить картошку, от которой шел 
пар — этим паром питалась душа умершего. 

На Смоленщине П. нередко устраивались 
на кладбище сразу после погребения — «для 
чужих»: могилу поверх еловых веток застила¬ 
ли белой скатертью (ее потом использовали 
только как поминальную и расстилали, когда 
приходили на кладбище на 3-й, 9-й день и в 
третью субботу), раскладывали принесенные 
закуски («помин»: блины, кутья, пирог, мясо, 
яйца, квас); еду в одних деревнях брали сами, 
в других — раздавал распорядитель; в П. 
обязательно участвовали могильщики. Ели на 
кладбище символически, оставшуюся еду ос¬ 
тавляли на свежей могиле и могилах других 
родственников. Потом родственники и близкие 
шли домой на поминальный обед, их пригла¬ 
шали: «ходите за горячий стол». Все возвра¬ 


тившиеся с кладбища должны были вымыть 
руки, для чего заранее были приготовлены вед¬ 
ро воды с кружкой, мыло, полотенце. За стол 
в красный угол усаживались мужчины, если 
умер мужчина, и женщины — если поминали 
женщину. Все приглашенные приносили с со¬ 
бой хлеб или какую-нибудь еду. Иногда счи¬ 
тали, что на П. должно быть не менее 12 блюд, 
причем первое (кутья) и последнее (кисель) 
блюдо надо было зачерпнуть ложкой трижды; 
в тарелки нельзя было добавлять еду. За сто¬ 
лом зажигали свечу; для умершего ставили 
стакан с водой или водкой, клали блин, откла¬ 
дывали и отливали другой еды, клали ложку. 
Верили, что на П. приходит не только умерший, 
но и все прежде умершие родные. За столом 
оставляли место для покойника, клали ложку 
(иногда под скатерть) и ломоть хлеба; пели 
«Вечную память» и «покойные» стихи (с.-рус.). 

У белорусов было принято, вернувшись 
с кладбища, застилать белой скатертью стол 
или же лавку, на которой лежал покойник, 
ставить сосуд с водой и рушник, чтобы покой¬ 
ник мог помыть руки перед трапезой. Гости 
тоже непременно должны были вымыть руки 
и прикоснуться к печи («чтобы в доме больше 
не было покойников», «чтобы не было клопов, 
тараканов» и т. п.). Перед началом трапезы 
священник читал литию и благословлял обед 
по мертвому, все молились Богу. Иногда пер¬ 
выми сажали за стол тех, кто копал могилу, 
сколачивал гроб и шил смертную одежду. 
За столом рассаживались свободно, не каса¬ 
ясь друг друга, оставляя место для «родите¬ 
лей»; для умершего оставляли место на углу 
стола, куда ставили тарелку с едой и где за¬ 
жигали свечу; иногда умершего и «родителей» 
приглашали на трапезу, стоя на пороге дома. 
Обязательными поминальными блюдами были 
канун (сыта) и кутья; канун готовили из воды, 
в которой разводили мед или сахар и куда кро¬ 
шили хлеб, бублики, печенье, а кутью варили 
из крупы, как любую кашу, но на поминках 
она должна была быть очень сладкой; в кутью 
иногда вставляли зажженные свечи. Прежде 
чем выпить первую рюмку, крестились и же¬ 
лали умершему «вечного покоя, царства небес¬ 
ного, рая светлого». На стол отливали из первой 
рюмки и откладывали первую ложку — для 
покойников. Горилку закусывали блинами. 
Во многих местах на стол ставили свежеиспе¬ 
ченный горячий хлеб, который надо было 
ломать руками. После третьей чарки водки 
гости благодарили хозяев и расходились по 
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домам, причем первым должен был выйти 
самый старший из гостей, т. к. считалось, 
что кто раньше выйдет, тот раньше и умрет 
(Сыс.БПА:76—79). 

У болгар в редких случаях поминальная 
трапеза совершалась, пока покойник находил¬ 
ся еще в доме; чаще она устраивалась после 
погребения в специально отведенном месте 
кладбища, под навесом или в помещении тра¬ 
пезной. Среди блюд обязательно подавался 
рис ( пиляф , плов), а в конце обеда кто-нибудь 
из близких родственников покойного подни¬ 
мался и восклицал: «Пейте, ешьте и говорите 
все, да простит его (имя умершего) Бог!», все 
отливали из чаши немного вина, произносили: 
«Прости его Господи!» и пили. Иногда для 
такой трапезы приносили из дома горячие 
блюда, кое-где яства ставили прямо на могилу, 
дожидались, пока догорит свеча, и раздава¬ 
ли еду присутствующим «за бог да прости». 
Поминальная трапеза устраивалась и в доме 
умершего, на ней присутствовали все, кто уча¬ 
ствовал в погребении, и те родственники и 
соседи, кто не был на кладбище. Перед вхо¬ 
дом в дом все мыли руки, причем воду им 
поливали «наружу» (т. е. через руку), и каж¬ 
дый должен был перебросить через свои руки 
один горящий уголек, а затем перебросить его 
себе за спину. После этого домашние подава¬ 
ли зажженную свечу и сосуд с водой, из ко¬ 
торого каждый по очереди чуть-чуть отливал 
на пол, а затем отпивал. Так же передавалась 
и чаша с вином, и тарелка с житом — каждый 
должен был съесть по ложке. Считалось, что 
таким образом покормили покойника. После 
этого все приступали к еде. Когда гости рас¬ 
ходились после трапезы, каждому перед две¬ 
рью поливали на пол водой, чтобы он прошел 
по воде. В Родопах ели и пили на поминальной 
трапезе ради того, чтобы умерший на «том 
свете» был сыт. 

Пищу перед употреблением окуривали 
ладаном или священник кропил ее святой во¬ 
дой. К обязательным блюдам относилась ва¬ 
реная пшеница ( коливо ), часто подслащенная 
медом, а также вино и ракия и хлеб, который 
в большом количестве пекли в день похорон; 
иногда считали необходимым приготовить 
любимые блюда покойника; в скоромные дни 
кололи курбан; для этого брали ягненка, овцу 
или корову из своего хозяйства (иногда для 
покойного мужчины резали барана, а для 
женщины — овцу). В некоторых местах на 
поминальной трапезе запрещалось пользо¬ 


ваться ложкой, а хлеб не резали ножом, а ло¬ 
мали; за столом оставляли свободное место для 
умершего; участников поминальной трапезы 
нередко одаривали ткаными изделиями или 
деньгами. Кое-где считали, что на поминках 
следует сохранять веселое настроение, поэто¬ 
му они могли кончаться песнями и плясками 
(чеш., серб.), особенно если в семье подряд 
случилось несколько смертей. 

В македонской области Мариово в день 
погребения полагалось устроить три трапезы, 
причем, по старым обычаям, предпочитались 
постные блюда. Сначала, обрядив покойника, 
съедали понемногу хлеба, потом слегка за¬ 
кусывали за низким столиком в помещении, 
где находился умерший (ели только женщины, 
и их должно было быть нечетное число); тре¬ 
тий раз ели на могиле или в церковной трапез¬ 
ной. Но чаще всего трапезу устраивали в доме 
покойного после погребения, на низком столи¬ 
ке-софре на том месте, где стоял гроб с покой¬ 
ным; участвовали главным образом женщины, 
а для умершего ставилась тарелка, куда откла¬ 
дывали понемногу от каждого блюда. 

По сербским обычаям, покойнику следо¬ 
вало воздать пять поминовений: в день похо¬ 
рон, на 7-й, 40-й день, по истечении полугода 
и года. На П. обязательно бывали танцы 
(жалосно коло , мртво коло — справа налево, 
обратно праздничному) и игры-состязания, 
присутствующие и в других погребальных 
и поминальных ритуалах, в чем усматривается 
след древнеславянских тризн по покойникам 
(ФилиповиЬ М. Трагови старословенске 
тризне код ]ужних Словена / / РКССЩ 1958: 
335—336). В некоторых местах было принято 
класть на свободный стул за столом одежду 
умершего; еду должны были готовить женщи¬ 
ны, у которых умер первый ребенок, а свинью 
резал мужчина, у которого умер первый ребе¬ 
нок; несоблюдение этого правила угрожало 
жизни детей или могло привести к бесплодию 
взрослых. Иногда всю еду ставили на пол; 
следили, чтобы было непарное число блюд, 
избегали металлических приборов; из первой 
чаши вина немного отливали на пол; в течение 
всей трапезы горели свечи; завершался обед 
блюдами, которые любил покойный. В Косово 
и Метохии по возвращении с кладбища все 
мыли руки и перебрасывали за спину горящий 
уголек, затем входили в дом на обед; обед 
проходил при полном молчании, трижды во 
время обеда все вставали, подходили к дверям, 
где висело мокрое полотенце, и вытирали руки; 
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обед заканчивали все одновременно; расходи¬ 
лись не прощаясь и не оборачиваясь; нельзя 
было задерживаться за столом, т. к. это могло 
привести к новой смерти в этом доме. 

Славяне-католики в меньшей степени со¬ 
хранили древний обычай. В польской тради¬ 
ции известны поминальные угощения лиц, 
приходивших проститься с умершим (обычно 
вино или водка и хлеб, иногда угощались тем, 
что стояло возле покойника), и особенно тех, 
кто оставался на ночь возле гроба. Но главной 
поминальной трапезой считался обед с обиль¬ 
ной выпивкой после погребения в доме умер¬ 
шего (или в корчме), который завершался 
густой кашей, политой медом. Во многих ме¬ 
стах эти обеды (5 іура, исгіа, вігаіѵа, роскдіѵек, 
рггеруапіе вкдгкі , вкдгка, Ьогу оЬіасІек, иЪоці 
оЬіасІ, ро§ггеЬ, росгезпе, вугек , Ьаі и др.), были 
очень скромными, не всегда горячими, могли 
ограничиваться одним лишь вином (водкой) 
или пивом с хлебом (например, в Мазовше) 
или даже вовсе не устраивались (например, 
в районе Пултуска и Вышкова). Для умерше¬ 
го оставляли место за общим столом или же 
ему ставили еду и питье на отдельном столике 
и накрывали их тем же покрывалом, которым 
был закрыт сам покойник; в память о нем пели 
«божественные» песни и молились. Словинцы 
за поминальным столом ели по двое из одной 
миски. В случае смерти неженатого парня или 
незамужней девушки П. могли устраивать 
спустя несколько дней после похорон; их на¬ 
зывали іѵевеіе піеЬовгсгука [свадьба покойни¬ 
ка] или піеЬіевкіе іѵевеіе [небесная свадьба]; 
на таких «свадьбах» возможны были и танцы. 
Если же умирал ребенок или подросток, П. не 
справлялись. 

У чехов было принято приглашать на П. 
(ігаскіа, Ігаскіасе, йсіа , исіёпі, рокгеЬпі оЬёсІ, 
$ѵасіпа, гаѵсіапа, кагтіпа); это делал кто- 
нибудь из распорядителей или из родных ве¬ 
чером накануне похорон или на кладбище 
после погребения, употребляя специальные 
выражения типа «приходите на погребальный 
гуляш, на корку хлеба, пропивать кожу покой¬ 
ника, залить ему глаза, выпить за его душу, 
умыть ему ноги (па рокгеЬпі §иШ, па віапе ’} 
сНІеЬа, ргоріі пеЬогіікоѵи кигі, хаііі ти осі , 
гаріі }еко сіиві, итуі ти поку) и т. п.». В об¬ 
ласти Горняцко ритуальным напитком на П. 
было молоко, которое должно было «охладить 
душу» в аду; к П. пекли хлеб и готовили спе¬ 
циальную выпечку ( оріакапсе , гаіовіпік) для 
раздачи нищим и бедным; на стол подавали 


творог, сыр и выпивку — пиво, вино, водку, 
в зажиточных семьях — разнообразные мяс¬ 
ные блюда. 

Словенцы после погребения приглашали 
родных, знакомых и певчих домой или в трактир 
на П. ( тгіѵавка §овІі}а, ро§геЬвёіпа, кагтіпа). 

Поминки в другие дни включа¬ 
ли панихиду, литию или поминание на ли¬ 
тургии, но прежде всего посещение могил, 
раздачу еды, иногда обед. Как правило, это 
были более скромные трапезы, чем в день 
похорон и сороковины; число и значимость 
этих П. различны по регионам. У воет, славян 
обычай посещения могилы на следующий день 
после похорон (или третий день после смерти) 
называется «будить покойника» или «носить 
завтрак покойнику» (см. Будить, Кормление 
ритуальное). В с. Линово Путивльского р-на 
Сумской обл. поминки второго дня назывались 
«в рай вводить»: «Вот нынчи схаранйли, 
назавтрега у рай уводють. Пай дом на могилки 
сходим, там падячить [попоет] на могилках 
пёвьчея. Калйся, если я схаранйла мамку, минё 
итйть не сь ким, я сама паднилась, пашла, усё, 
пабудйла , паплакала: “На штб ты менё, мая 
мацька, бросила, как жы ты мине адной аста- 
вила, я ж адна, как у полю палынйна”. И всё. 
Прихбдють двару [домой], сбдюцца абёдать. 
Пабёдали, и ’пять памянули. Ета завёцца 
у рай увяли. И всё». Там же поминки девято¬ 
го дня называются «погребение» :«Дёвить 
днёй — абёт справляють у хати. На кладьбиш- 
ша ня йдуть. А у хати паспиваить, пёвьчея 
прййдеть, паспиваить, и панахвйду в цёрькву 
нбеють на дёвить днёй, паслужуть, а тада 
приказують, пайдомте, нынчи ж дёвить днёй, 
абёд будить. Завёцца пагрибёние, дёвить 
днёй» (ПА). 

На Смоленщине все промежуточные между 
днем похорон и сороковым днем поминальные 
даты отмечались лишь ближайшими родствен¬ 
никами и предусматривали посещение могилы 
(обязательно до полудня) и затем обед в до¬ 
машнем кругу. На кладбище носили еду — 
«обед покойнику» (кутью или «помин», бли¬ 
ны, кашу и др.), «на могилочке положат пту- 
шечкам — пускай поминають» (СМЭС 2:103). 

На Рус. Севере в Заонежье утром второго 
дня родственники подходили с плачем к пу¬ 
стой кровати умершего и «будили душу» со 
словами: «Здравствуй, наш родной. Как тебе 
спалось, как ночевалось?», после чего меняли 
пищу, оставленную для души. После завтрака 
отправлялись на кладбище, приветствовали 
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покойника, обметали могилу платком («опа¬ 
хивали могилку»), женщины причитали, об¬ 
нимали и целовали могилу; потом угощались 
пищей, принесенной из дома, оставляли не¬ 
много еды на могиле, в ногах покойника; 
по возвращении домой устраивали обед, а пос¬ 
ле ухода гостей непременно мылись в бане 

(Лог.СОЗ:176—177). 

В Белоруссии П. на третий день после 
смерти назывались треціны и справлялись 
вечером; к ним готовили много разных блюд, 
но обязательно блины и кашу; по ложке каши 
каждый откладывал на стол для покойников; 
вся еда оставалась на столе на ночь; иногда 
с блинами и кашей ходили на могилу и там 
молились за умершего. Так же выглядели 
и поминки девятого дня (дзевяціны) . На тре¬ 
тий день стирали одежду умершего — «мерт¬ 
вому очи промывали». 

В Болгарии отмечали третини, девятини, 
двадесятини или двайсетини (20-й день) 
и четирисетини или четирисе (40-й день) 
и далее полгода, девять месяцев (с.-з.-болг. 
крива година) и год ( годишнина, права годи¬ 
на, целеник, връхнина, склопване); после 
первой годовщины совершали обряд П. толь¬ 
ко по нечетным годам (на третий, пятый, седь¬ 
мой, девятый). Ходили на могилу, жгли свечи 
и кадила, поливали могилу водой (иногда ви¬ 
ном). Третины (на следующий день после 
погребения) устраивали утром (часто до вос¬ 
хода солнца) и кое-где называли у трина, 
поутринье, на разбуд, разбуло, опалване, 
преливки — поливали могилу вином, расстав¬ 
ляли на ней принесенную еду, зажигали свечи, 
священник читал молитву; в некоторых местах 
обходили могилу с зажженной ржаной соло¬ 
мой (чтобы покойник не превратился в вампи¬ 
ра); ритуал опалване на гроба [обжигание 
могилы] мог исполняться и на П. девятого 
дня; часто все эти обряды совершались молча. 
Остатки еды отдавали нищим, домой ничего 
нельзя было забирать. В Родопах в некоторых 
селах раздавали на могилах жито и другую еду 
каждый понедельник и четверг до сорока дней, 
а иногда даже до года. Многие ежедневно 
до сорока дней носили на могилу еду (удуша) 
«за прясна душа» (для «свежего» покойника). 

У сербов значимыми датами считались 
7-й день по смерти ( седмина, седмица, пома- 
на), первая суббота ( суботно подуш}е, субот- 
на софра ), в Боснии — 3-й день после смерти 
(треНина ); многие поминали родных каждую 
субботу, раздавали на помин души в воскре¬ 


сенье у церкви и т. п. После посещения моги¬ 
лы и церковного поминовения в доме устраи¬ 
вался ужин, на котором каждый должен 
выпить чашу вина за упокой души умершего. 
В первую субботу или на сороковины при¬ 
крепляли к доске свечу, рядом клали хлеб 
и пускали доску по воде на «тот свет». 

Поминки сорокового дня (рус. 
сороковины, сорочины , шесть недель, шес- 
тины, сорокопуст, стол, отправа столов , 
останье) завершают сорокадневный поми¬ 
нальный период и являются главной датой 
частного поминовения; особенно значимы 
в традиции православных славян. По всеоб¬ 
щему убеждению, в течение этого периода 
душа умершего пребывает на земле, возвра¬ 
щается в свой дом, витает вокруг могилы, 
посещает места, в которых бывал умерший, 
«ходит по мытарствам», а в 40-й день окон¬ 
чательно покидает землю («три дня в доме, 
до девяти дней во дворе, до сорока дней — на 
земле»). Обрядность всего периода и послед¬ 
него дня связана с этапами ухода души и ее 
проводами (рус. проводить душу, отпус¬ 
тить душу, отпустить покойника , бел. на- 
вьи проводы и т. п.), а также с необходимостью 
предотвратить возвращение покойника; по рас¬ 
пространенным поверьям, покойники «ходят» 
и досаждают живым (у юж. славян — стано¬ 
вятся вампирами) прежде всегов этот сорока¬ 
дневный период (см. Покойник «заложный»). 

У русских по обычаю в течение сорока 
дней в доме умершего на кутном окне или на 
столе стоял «помин» (хлеб или блин и стакан 
с водой), предназначенный для умершего 
и других «родителей», которые придут его по¬ 
минать; воду каждый день меняли (старую 
выливали под кутный угол в доме или снаружи 
дома; под порог, за дверь, в окно), рядом 
с помином лежала незажженная свеча (смо¬ 
лен.). Во многих местах умершему «стелили 
постельку» на лавке, где он лежал (или на 
кровати) — после сороковин постель относили 
в церковь или отдавали нищим. У окна в доме 
или на улице висело полотенце «для утирания 
души» — после сороковин полотенце снимали 
и относили в церковь; снаружи дома тоже 
вешали полотенце, ленту или шнурок, кото¬ 
рым связывали руки и ноги покойника; еловую 
ветку — «чтобы покойник мог узнать свой 
дом», «чтобы прохожие поминали его» и т. п.; 
после сороковин их относили на кладбище или 
сжигали. С окончанием сорокадневного пери¬ 
ода в доме убирали траурные украшения, сни- 
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мали занавеси с зеркал; отдавали нищим или 
сжигали одежду умершего. После сороковин 
отменялись многие запреты, строго соблюдав¬ 
шиеся в этот период (например, ложиться 
на кровать умершего, оставлять дом пустым 
и запирать его на замок, иногда гасить свет, 
трогать одежду умершего и т. п.); до сороко¬ 
вин не трогали могилу, ее разрешалось оформ¬ 
лять только после сорокового дня (т. к. до этого 
дня душа покидает могилу). 

В Заонежье в канун сороковин топили 
баню и готовили постель для умершего. На по¬ 
минки девятого и сорокового дня ходили на 
кладбище и устраивали поминальную трапезу 
дома для приглашенных; в эти дни было при¬ 
нято причитать особенно истово. Приносили 
в церковь или отдавали нищим в зависимости 
от возможностей семьи бычка, овцу, меру ржи, 
пироги — «на помин души». На кладбище 
снимали с могилы и сжигали венки, после 
сороковин не полагалось проявлять свое горе 
и тоску по умершему. На Владимирщине 
в сороковой день пшено, в котором все сорок 
дней стояла свеча, высыпали на могилу или, 
провожая душу из дома, выходили через зад¬ 
ние ворота, читали молитву лицом на закат, 
выливали воду, стоявшую сорок дней, и вы¬ 
сыпали пшено, «чтобы птички склевали» 
(ФСК:239). В день сороковин ждали, что 
покойник придет и постучит в окно («домой 
рвется» — там же:244). 

На Смоленщине в канун 40-го дня (соро¬ 
ковины, сорокоуст, шесть недель, шести- 
ны) в доме покойного совершались ночные 
бдения (иногда до утра), на которых женщи¬ 
ны читали молитвы, пели духовные стихи, 
устраивали поминальный ужин; со стола не 
убирали; верили, что умерший последний раз 
приходит домой; приходят его помянуть и дру¬ 
гие «родители». Наутро родные и близкие 
отправлялись на кладбище, иногда приглаша¬ 
ли тех, кто рыл могилу; на могилу стелили 
скатерть и расставляли угощение, кое-где 
приносили «помин», который в течение сорока 
дней стоял на окне или на столе; по окончании 
трапезы осыпали могилу зерном, приглашали 
покойника и всех предков на поминальную 
трапезу в дом: «Честные родители, пойдемте 
вси сегодня Катину душеньку поминать» 
(СМЭС 2:106). Поминальный обед в доме 
был таким же, как в день похорон, и также мог 
называться горячий стол. После поминаль¬ 
ной трапезы прощались с покойным: выбегали 
на дворе плачем, кричали «погости, погости». 


выносили поминальную еду, прощались 
(ППО:71—72). Во многих местах после обе¬ 
да совершался ритуал проводов души (от¬ 
правление, провождение): на улицу выносили 
стол или скамейку, ставили иконку, «помин», 
поминали водкой или квасом; трижды кланя¬ 
лись в сторону кладбища, причитали; иногда 
скамейку с помином оставляли на улице на 
ночь. 

В некоторых южнорусских регионах на 
сороковины пекли «лестницы», по которым 
душа поднималась на небо (такие же лестни¬ 
цы пекли на Вознесение, сороковой день пос¬ 
ле Пасхи); после обеда «провожали душу». 
В Рязанской губ. «собирались все жители — 
у ворот ставили столы с киселем, сытою (мед, 
разведенный в воде) и ложками. Все подхо¬ 
дили по очереди. Отведывали и забирали лож¬ 
ку с собой». В некоторых местах «по окончании 
панихиды дома все родственники брали с со¬ 
бой канун, блины, драчены и шли на перекре¬ 
сток, где, положив три земных поклона, ели 
блины и раздавали их другим, для чего соби¬ 
ралось много народа, особенно ребятишек» 
(ППО:26). На Тамбовщине сороковины на¬ 
зывались «проводить душу» или «отпустить 
душу»: в канун сорокового дня открывали 
ворота, выходили и кланялись на четыре сто¬ 
роны света, начиная с востока, причитали; 
в доме за столом говорили: «Мы тебя прово¬ 
дили, теперь ты к нам не ходи. Теперь мы 
к тебе ходить будем» (СТГ:128,149). 

В Пензенской губ. было принято накануне 
сороковин раскладывать на лавке в переднем 
углу одежду умершего так, как будто лежит 
человек; на «груди» его ставили восковую 
свечу (одну на всю деревню, хранящуюся от 
похорон до похорон). Наутро приходили по¬ 
минать покойника, старухи начинали голосить, 
глядя на одежду; потом часть старух шла на 
кладбище за умершим, падала на могилу и, 
целуя ее, вызывала оттуда умершего; на зов 
являлся один из поминальщиков, заранее 
высланный из дома на кладбище, его под ру¬ 
ки вели в дом, где он во время поминаль¬ 
ного обеда рассказывал гостям разные вести 
о прежде умерших (Зел.ОРАГО 2:980). 
На сев. Урале на «проводы души» в 40-й день 
приходила обмывальщица (или обмывальщик) 
в одежде покойного, как бы представляя умер¬ 
шего, к ней по очереди подходили прощаться, 
падали в ноги и говорили: «Прощается с тобой 
твое дитятко (мама, тетя и т. д.)», после чего 
обмывальщица с котомкой в руках (в котомке 
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была собрана «милостынька» — хлеб, поло¬ 
тенце с иконы, ложка, нитки, иголка, свеча 
и др.) уходила от дома на некоторое рас¬ 
стояние, изображая уход души, а затем воз¬ 
вращалась и присоединялась к родственни¬ 
кам умершего, которые шли на кладбище 
(ПЗП.302). В Пермской обл. до недавнего 
времени сохранялся старинный обычай на 
сороковины выходить во двор и «провожать 
душу» громким криком (Рус.:327). 

В белорусском Полесье (Мозырский р-н) 
на 40-й день ходили на кладбище, брали землю 
с могилы, приносили в церковь, там «подни¬ 
мали заздоровно», потом эту землю высыпали 
на могилу накрест и приглашали всех на обед; 
до сорока дней родственники носили темную 
одежду, не принимали гостей, не справляли 
свадеб (Сыс.БПА:141). В районе Новогруд- 
ка в канун сороковин приготовляли постный 
ужин и пекли заздоровный хлеб ; на ужин 
собирались родственники умершего и те, кто 
покойника обмывал, обряжал, кто копал моги¬ 
лу и т. п. Ужин начинался с кануна, каждый 
должен был брать по четыре ложки, причем 
одну из них отложить на стол, а три съесть без 
остатка; от всех остальных блюд также надо 
было откладывать понемногу для умилостив¬ 
ления покойника; часть отложенной еды на 
следующий день относили в церковь на заупо¬ 
койную службу, а потом выносили на могилу 
покойного; в доме устраивались П. с участием 
священника, который освящал заздоровный 
хлеб , после чего хлеб разрезали на части по 
числу семейств в селении и разносили по до¬ 
мам в один из праздничных вечеров, чтобы 
каждый мог съесть его натощак и помянуть 

покойника (Шейн МИБЯ 2/2:383—386). 

На Западной Украине шестини справля¬ 
ли в субботу через шесть недель после смерти, 
не обязательно на сороковой день. В Черно¬ 
вицком повете панихиду служили дома; на каж¬ 
дой стене хаты была прилеплена свеча, на столе, 
покрытом скатертью, стояло коливо, лежал 
хлеб и другая еда, а также ряд калачей с во¬ 
ткнутыми в них свечами и горшочки с водой 
и вставленным в них деревцем; стол со всем 
этим поднимали вверх, провозглашая «вечную 
память». Коливо все ели из одной миски 
и одной ложкой, передавая миску по кругу. 
Гуцулы устраивали обід , приглашали родных, 
знакомых и священника; на сороковины при¬ 
нято было раздавать поману в соответствии 
с пожеланиями умершего: священнику в ста¬ 
рину отдавали пару волов, на которых везли 


тело, или коня; бедным раздавали одежду 
покойника (МУРЕ 1902/5:253-254). 

У болгар на сороковины ( четиресе, ходе - 
нье на гроб , равнене, равненка) было принято 
готовить богатое угощение, на которое созы¬ 
вали всех родных и близких; приглашенные 
приносили по одному хлебу и противню с 
пирогом бании,ей. Родственники покойника 
дарили ровеснику умершего целый костюм. 
В этот день слегка подравнивали и приглажи¬ 
вали могилу (кое-где и обкладывали ее кам¬ 
нями), чего не разрешалось делать раньше; 
на могиле расставляли кушанья и угощались 
в память умершего. После этого дня в Родо¬ 
пах начинали запирать дом, который со дня 
смерти стоял незапертым. По некоторым по¬ 
верьям, на сороковой день у мертвеца лопают¬ 
ся глаза (се пукѳат опыте) и распадаются 
кости. В Пловдивском крае в этот день было 
принято раздавать одежду умершего, поэтому 
обряд назывался харизуване дрехи, обличане , 
премяна, применялка. 

В Македонии сороковины ( четириесетте ) 
считались главными П. В этот день готовился 
обед, постный или скоромный в зависимости 
от дня; каждый из гостей приносил хлеб или 
другую еду. На могиле совершался ритуал 
раздавайте: хозяйка дома или сноха одаривали 
всех участвовавших в обряжении покойника 
и погребении; дары (еду и предметы одежды) 
следовало передавать «через могилу» — с пра¬ 
вой стороны могилы на левую, где стояли 
одариваемые. После завершения поминального 
ритуала все расходились, последней уходила 
«водарка», она разбивала сосуд, из которого 
поливали могилу сорок дней, со словами: «Еве 
ти дел, да не повракаш дома!» [Вот тебе доля, 
чтобы не возвращался домой] (Рист.ПКМ:99). 

У сербов поминки 40-го дня ( четрдесет 
дана, четрдесница, четерес, четерескиѣа , 
трпеза и т. п.) считались главными из пяти 
обязательных частных поминок, т. к. в этот 
день душа окончательно покидала «этот» мир. 
Следили за тем, чтобы на этих П. было не 
меньше участников, чем в день похорон, иначе 
в семье будут продолжаться смерти. В окрест¬ 
ностях Болевца на сороковины пекли сорок 
калачей, на них выдавливались первые буквы 
имени «Иисус Христос из Назарета» и встав¬ 
лялась тонкая свечка. По обычаям Лесковац- 
кой Моравы к этому дню резали скотину ради 
благополучия живых, и лишь после этого мож¬ 
но было зарезать ягненка, овцу или поросенка 
в память умершего. Пока в доме готовился 
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поминальный стол, несколько родственников 
отправлялись на кладбище, чтобы там зажечь 
свечи, они же созывали гостей; стол окурива¬ 
ли, под стол клали свернутую одежду и белье 
покойника. Пекли три хлеба, три просфоры 
(одну оставляли дома, другую относили в цер¬ 
ковь, третью делили на части и давали каждо¬ 
му за столом; кроме того пекли 40 маленьких 
булочек (иногда 39 маленьких булочек и боль¬ 
шой каравай), которые раздавали и ели за 
упокой души дома или на могиле. Столик 
(софру) со всеми приготовленными блюда¬ 
ми несли на кладбище и ставили на могилу; 
на могиле зажигали свечу (всего на сороковины 
следовало сжечь 39 свечей), целовали крест, 
украшали его цветами, увешивали одеждой 
покойника; после этого женщины начинали 
голосить; затем раздавали пшеницу, сахар, 
воду, кофе и ракию; на могиле оставляли по¬ 
немногу от каждой еды, водкой или вином 
кропили могилу. В области Гружа и некоторых 
других на сороковины родственники покойно¬ 
го приносили флаги, украшали их цветами 
и фруктами и ставили на могилу. Поминаль¬ 
ный обед устраивали дома, зажигали там сорок 
небольших свечей; на могиле тоже зажигали 
свечу и окуривали могилу ладаном. В доме 
к длинному поминальному столу приставляли 
еще один стол, вытесанный из одного куска 
дерева в форме человеческого тела и символи¬ 
зирующий покойника. В Косово и Метохии до 
40-го дня женщины ничего не красили в доме, 
в дни поминовений не работали в поле или не 
работали вообще; во многих селах коливо го¬ 
товили только на сороковины и полугодовые 
П.; число хлебов на П., должно было быть 
нечетным; подавали поминальную еду в старой 
(старинной) посуде. В некоторых местах воет. 
Сербии и в Банате обряд 40-го дня включал 
«проливание воды»: девочка приносила из 
источника воду в каждый дом за упокой души, 
а потом на реке или источнике воду несколько 
раз набирали и выливали обратно. 

Поминки при жизни. В некоторых 
селахс.-зап. Болгарии и с.-воет. Сербии был 
распространен обычай прижизненного поми¬ 
новения ( ломана , кумид) старых людей, не 
имевших детей и близких родственников и опа¬ 
савшихся, что их некому будет помянуть после 
смерти. Готовилась поминальная трапеза, при¬ 
глашались гости, одному из гостей передавал¬ 
ся в дар полный комплект одежды, как это 
делалось на поминках сорокового дня. В бол¬ 
гарских селах обряд обычно происходил около 


реки или источника. В сербских селах Звижда 
его иногда совершали на Троицу вместе с по¬ 
минками по умершим. На стол ставили вареное 
жито, яйца, чеснок, круглые медовые лепеш¬ 
ки, напитки, зажженные свечи, цветы; при 
этом на протяжении всего обряда тот, кому по¬ 
свящались прижизненные П., лежал под сто¬ 
лом с горящей свечой в руках. По поверьям, 
обряд обеспечивал после смерти благополуч¬ 
ный переход души в потусторонний мир. Счи¬ 
тается, что обычай перешел к славянам от 
румын Дакии и, возможно, является реликтом 
обряда «отправления стариков на тот свет». 

Частные поминки в течение года после 
смерти могли совершаться и в календар¬ 
ные праздники, например, в Чистый четверг, 
в Страстную (Великую) среду, на Троицу 
(серб.). 

Лит.: См. в ст. Погребальный обряд; М е х н е - 
цов А. М. Традиционные формы похоронно-по¬ 
минальной обрядности Северо-Запада России 
(поминальные, «урочные» дни) // Локальные тра¬ 
диции в народной культуре Русского Севера. Петро¬ 
заводск, 2003:198—203; Васева В. Названия 
на помените за мъртвец при българите // ИСД 

2006/12:76-94; МФ 2001/38-39:367-368. 

С. М. Толстая 

ПОМОИ — вода, жидкие отходы, оставши¬ 
еся после приготовления пищи, мытья людей 
или обмывания предметов. Имеют функцию 
оберега, используются в народной медицине, 
являются инструментом порчи. См. также 
Мусор. 

П. оцениваются как нечистая субстанция, 
поэтому повсеместно запрещалось тушить 
помоями огонь из боязни, что он отомстит 
нерадивой хозяйке и сожжет дом (бел. витеб.). 
Не разрешалось выливать П. через окно: ве¬ 
рили, что там стоят ангелы, а нередко и души 
умерших предков. Если П. через окно выльет 
беременная, то родившийся ребенок будет сры¬ 
гивать во время кормления грудью (бел. ви¬ 
теб.). Запрещалось выливать П. в подпечье — 
хлебы не будут подходить (бел. витеб.). Как 
и мусор, П. нельзя выносить из избы и выли¬ 
вать после заката солнца, потому что тот, кто 
переступит через них, заболеет куриной сле¬ 
потой — будет плохо видеть в сумерках (бел. 
полес.). Мораване верили, что такой человек 
станет гневливым и вздорным (Новый Быд- 
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жов). Если хозяйка выливает П. в реку, в доме 
убудет достаток (морав.). 

Воду после купания ребенка 
выливают дома, в подпечье или под пол, чтобы 
по ней никто не ходил; в противном случае 
ребенка может замучить бессонница. После 
крещения ребенка воду выливали в свинарник, 
чтобы ребенок крепко спал (бел. витеб.). Если 
во время купания новорожденного придет чу¬ 
жой, он должен остаться в доме до окончания 
купания, после чего мать старается пролить 
немного воды, оставшейся от купания, на ноги 
посетителю. Если же сама мать отлучилась во 
время купания за порог избы, то она должна 
вылить всю грязную воду себе на ноги (бел. 
витеб.). 

После обмывания покойника 
вдова не должна выносить оставшуюся воду 
и даже дотрагиваться до нее из опасения, что 
будут умирать дети (бел. витеб). Такую воду 
нельзя выливать около пасеки, иначе пере¬ 
мрут и не будут вестись пчелы (бел. витеб.). 
См. Покойницкие предметы, Обмывание 
покойника. 

С другой стороны, эту воду использовали 
для избавления от тараканов и других домаш¬ 
них насекомых: для этого следовало помыть 
ею стены. Если девушка тяготилась своей 
слишком развитой грудью, ей советовали не¬ 
сколько раз смочить грудь «покойницкой» 
водой (бел. витеб.). 

Особо выделяются по действенности 
«рыбные» П. Считалось, что обливание ими 
щелей и тараканьих гнезд помогает избавить¬ 
ся от этих вредных насекомых. Рекомендова¬ 
лось делать это тому, кто впервые услышал 
о тараканах или кто еще никому об этом не 
говорил. Верили, что гнилыми рыбными П. 
можно свести коросту, если мыть пора’женные 
места перед восходом и после захода солнца 
(бел. витеб.). 

Белорусы верили, что если воду после 
купания больного ребенка вылить к порогу 
дома, где живет его ровесник, то болезнь пе¬ 
рейдет к нему. Больного ребенка советовали 
выкупать в воде, в которой разведено 3 ще¬ 
потки «четверговой» соли (т. е. соли, освящен¬ 
ной в Чистый четверг), а потом вылить под 
ближайшее к дому молодое дерево — болезнь 
перейдет на него, и оно усохнет; в противном 
случае опасались смерти ребенка (см. Купа¬ 
ние ребенка). Чтобы избавиться от болезни, 
чахоточный выливал воду после мытья на 
корни первого молодого дуба, который он 


встретит в лесу. После этого его судьба реша¬ 
лась немедленно: он либо выздоравливал, либо 
умирал (бел. витеб.). От лихорадки рекомен¬ 
довали помыться водой из трех источников, 
собрать ее в горшок, отнести на границу села 
и, бросив в горшок монету, оставить их там 
вместе с нижней рубахой (бел. витеб.). 

П. после приготовления еды 
приписывались апотропейные свойства. Воду, 
слитую при варке рождественской кутьи, сле¬ 
довало выливать под плодовые деревья, чтобы 
их не побил мороз во время цветения (бел. 
витеб.). При первом выгоне гусят на поднож¬ 
ный корм, их обливали помоями, чтобы пре¬ 
дохранить от сглаза (пол., Вармия и Мазуры). 
Чтобы вернуть корове отнятое молоко, надо 
было испечь хлеб с определенными лекарст¬ 
венными травами и давать куски корове, 
макая их в П. (морав.). У словенцев помоям, 
оставшимся после масленицы, приписывались 
разные защитные свойства. Например, в кон¬ 
це масленицы, в воскресенье или в Пепельную 
среду, кропили «скоромными» помоями вок¬ 
руг дома и хозяйственных построек, чтобы 
змеи и лягушки не лезли в дом, а также перед 
восходом солнца кропили в саду, чтобы кроты 
не рыли землю. Считалось, что если полить 
такими П. лягушачью икру, то можно отнять 
у лягушек голос, и они не будут квакать слиш¬ 
ком громко. В Белой Крайне хозяйка рано 
утром в Пепельную среду мазала масленич¬ 
ными П. руки и ноги детям, чтобы летом их 
не кусали змеи, а также кропила ими ноги 
и морду скоту. В районе Верхней Краины 
остатками масленичной трапезы мазали ко¬ 
ровам морду и вымя — от змеиных укусов. 
См. Оберег. 

Лит.: Никиф.ППП:5,28,38,39,83,84,139,208,209, 
222,264,269,273,277,283; МбсІ.ѴІЮЗ 2:192,201; 
Гура СЖ:344,676; СЬ 1892/1:127; 1901/10:420. 

М. М. Валенцова 

ПОМОЛВКА — см. Обручение. 

ПОНЕДЕЛЬНИК — день недели, получа¬ 
ющий в народных верованиях неоднозначную 
оценку. У воет, и зап. славян это самый несча¬ 
стливый, тяжелый день, когда избегали начи¬ 
нать какие-либо работы (закладывать дом, 
переезжать в новый дом, белить хату, сеять 
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зерно, косить, жать, заготавливать зерно 
и овощи на зиму, выгонять первый раз скот, 
покупать, резать скотину, отправляться в путь 
и т. д.), считая, что дело, начатое в этот день, 
не будет иметь успеха. Словаки называли 
П. «яловым» днем и старались в этот день 
ничего не сажать, не вести корову к быку, 
кобылу к жеребцу и т. п., во многих местах 
в П. не пекли хлеб. Считалось плохим знаком, 
если в П. первой в дом войдет женщина, и доб¬ 
рым — если мужчина или парень (см. Полаз- 
ник). На Украине и в Белоруссии широко 
распространен запрет сновать (иногда также 
и мотать нитки, ткать, шить) в П. с устойчивой 
мотивировкой: в этот день «мир сновался». 
По верованиям крестьян Купянского у. Харь¬ 
ковской губ., в этот же день произойдет второе 
пришествие. Там же считалось опасным в П. 
готовить квас — «в семье будет утопленник», 
а также разводить щелок для стирки белья: 
в случае необходимости надо было выпить три 
ложки этого щелока, иначе «на том свете будут 
заставлять пить его из тех яичных скорлупок, 
которые выбрасываются, а не сжигаются, как 
следовало бы делать и как действительно де¬ 
лают знающие хозяйки» (Ив.ЖПК:10). 

Рожденный в П., по польским поверьям, 
станет работящим; по белорусским — лентяем; 
украинцы Купянского у. полагали, что родив¬ 
шийся в ночь на П. станет ведуном, знахарем; 
чтобы этого избежать, мать не должна по 
П. давать ребенку грудь, а когда он вырастет, 
он должен по П. поститься. Поляки считали 
также, что умереть в П. плохо. Семейские 
Забайкалья верили, что если новый год начи¬ 
нается с П., он будет тяжелым для людей — 
много народу умрет. Украинцы представляли 
себе П. в виде старика, встречающего и про¬ 
вожающего души умерших на пути в загроб¬ 
ный мир: «як старому скверно идти на гору без 
палки, так и на тот свет скверно идти без П.» 
(Ив.ЖПК:10). Но П. помогает пройти «че¬ 
рез лавку над пропастью» (Потуш.) только 
тем (прежде всего женщинам), кто его почи¬ 
тает — «понедельничает», постится в этот 
день недели и воздерживается от работы (осо¬ 
бенно от прядения и шитья); П. охраняет 
почитающих его от несчастных случаев и преж¬ 
де всего от внезапной смерти. Тем женщинам, 
кто не чтит П., он может отомстить, наслав 
смерть или болезнь на их мужей. Часто жен¬ 
щины «понедельничали» (постились по П.) 
по обету, надеясь таким образом избавиться 
от болезней или других несчастий (детской 


смертности, падежа скота и т. п.); у русских 
такой пост иногда назывался ангельский. 
Связь П. со смертью и потусторонним миром 
находит соответствие в средневековых астро¬ 
логических представлениях, согласно которым 
П. «держит луна» (См. Луна). 

В традиции юж. славян П. имеет абсолют¬ 
ную положительную оценку: именно этот день 
выбирали для начала важных хозяйственных 
дел: пахоты, сева, жатвы, закладки дома, тка¬ 
нья, освящения новой постройки; в этот день 
старались отправиться в дальний путь и т. п. 
Однако в сербских селах Хомолья, где также 
в П. старались начать любое дело, никогда не 
начинали в этот день пахоту. Сербские овце¬ 
воды считали, что дети, зачатые в П., наде¬ 
ляются исключительным умом и здоровьем; 
по болгарским верованиям, дети, рожденные 
в П., удачливы, они имеют своим покровите¬ 
лем самого Господа Бога. 

Положительное значение иногда придава¬ 
лось П. и у воет, славян — по инициальной 
магии, магии «первого дня», П. считался благо¬ 
приятным для некоторых полевых и огород¬ 
ных работ: часто в П. старались мочить лен, 
сажать фасоль, тыкву, огурцы, рассчитывая, 
что они «первыми взойдут» и будут хорошо 
расти. П. как первый день определяет удачу 
или неудачу на всю неделю: рус. «С понедель¬ 
ника на всю неделю (идет счастье или несча¬ 
стье)». По поверьям, П. может снять с человека 
подозрение или напрасное обвинение: для 
этого надо панідзелак перапроещь, т. е. изви¬ 
ниться перед П., тогда Бог установит истину 
и снимет обвинение (з.-бел., РесІ.ЬВ 1:№ 1402). 
В заговорах к П. обращались за помощью так 
же, как и к другим дням недели и праздникам: 
«святому понедельничку преклонюся» (ПА, 
гомел., Присно). 

В течение года наибольшее значение име¬ 
ли следующие П.: 

— первый П. после Крещения (Богоявле¬ 
ния): укр. Святий ( Роздѳяний ) понеділок; 
постились, но пили горелку. 

— П. на неделе, предшествующей ма¬ 
сленице (полес. Дедова неделя , Дедовски 
тыждень , Поминальна неделя и т. п.; серб. 
Задушна недел>а , Задушниуе и т. п.). У сер¬ 
бов во многих областях это поминальный день; 
в окрестностях Болеваца соблюдается пост, 
чтобы не болело горло; в Леваче и Темниче 
постятся «ради умерших». 

— П. на масляной неделе: встреча масле¬ 
ницы, бел. «гукання вясны»; в Полесье не 
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пряли — «от гадюки» (ПА, Чернигов., Ол- 
бин); «молоко червивое будет» (ПА, ровен., 
Боровое); у сербов этот день назывался Сыр¬ 
ный или Белый П. и праздновался «ради 
скота»; у болгар Добруджи в некоторых се¬ 
лах — Големият куковден (через неделю, 
в первый день Великого поста, — Мали ку¬ 
ковден ), когда устраивались кукерские игры. 
См. Кукеры. 

— первый день (П.) Великого поста у пра¬ 
вославных славян: в.-слав. Чистый П., По¬ 
лоскозуб ; серб. Тодоров или Чисти понедел>ак ; 
болг. Чисти или Песи (Пъси) понеделник; 
добрудж. Куковден (или Мали куковден, 
Кукеровден ), родоп. Похлупен , т. к. в этот 
день «запирают души мертвых» (у юж. славян 
иногда отмечался также П. следующей не¬ 
дели, когда «разбегаются» Тодоровские кони, 
см. Тодор). К этому дню были приурочены 
разнообразные очистительные обряды: мыли 
и чистили «оскверненную» скоромной пищей 
посуду (иногда покупали новую для постного 
стола), кухонную утварь, одежду, избавлялись 
от клопов и тараканов и прочих вредителей; 
болгары превентивно лечили собак от бешен¬ 
ства. См. Чистый понедельник. В Западной 
Белоруссии ради избавления от злокозненных 
действий ведьмы считали нужным каждый П. 
Великого поста откладывать на чердак по 
одному полену из охапки дров, приносимых 
в дом, чтобы потом, в пасхальную ночь, на этих 
поленьях развести огонь в хлебной печи — 
тогда все чаровницы со всей округи слетятся 
к твоей хате и будут просить огня (РесІ.ЬВ 
1:№1354). На Украине считали этот день 
поминальным (Скур.УНК:21). 

— П. на пасхальной неделе. В католиче¬ 
ской традиции, в меньшей степени у право¬ 
славных славян (на Украине, в Сербии) 
праздновался «водный» (серб. Водени поне- 
дел>ак) или Обливанный ( Поливанный ) по¬ 
недельник: парни обливали водой и били 
зелеными ветками девушек или проспавших 
заутреню; иногда по домам не ходили, а под¬ 
стерегали девушек на улице (пол. зтадапіе , 
с1уп§из , чеш. тгзкаска, зіЬаку , ротіахка, 
зтщгизі; чеш. ротіахка, зтегкизі , зтегкоиз, 
словац. кираску, зіЪаску). См. Обливанный 
понедельник. На Украине и в Белоруссии 
этот П. назывался также вод о небным или во- 
лочевным (полес. Волочебник, Волочевный 
день. Волоченье, Волочильник, Волочиль¬ 
ный П., Светлый П., Сула), поскольку в этот 
день совершались обходы домов с пасхальны¬ 


ми поздравлениями, угощением обходчиков 
и т. п. См. Волочебный обряд. На Слобод¬ 
ской Украине этот день назывался днем Бого¬ 
родицы — по обычаю, следовало раздавать 
милостыню. Македонцы Скопской котлины 
старались не заниматься никакой работой, 
чтобы мыши не ели зерна и одежды. 

— П. на Фоминой неделе (следующей 
после Пасхи). У воет, славян — канун Радуни¬ 
цы, поминальный день: ходили на кладбище, 
прибирали могилы, вешали новые полотенца 
на кресты, ставили на могилы еду с пасхального 
стола, обедали вместе с умершими родствен¬ 
никами, поливали вином могилы. На Украине 
во многих регионах день носит название Про¬ 
воды, имеющее тройной смысл — проводы 
Пасхи, проводы зимы («прогоняют зиму» - 
ПА, бреет., Радчицк) и проводы покойни¬ 
ков, которые, согласно верованиям, на Пасху 
пребывают на земле, у своих родственников, 
а с окончанием праздников возвращаются во¬ 
свояси. В Полесье этот день носит названия 
Радуничные деды, Радовница, Радульница, 
Великодные деды, Дедовица, Воловские про¬ 
воды, Гаркуши, Проводы, Поминание, По¬ 
минальница и др.; на Украине в некоторых 
районах (Подолия, Киевщина) — Бабський 
Великдень, Бабські проводи (поминали по¬ 
койников только женщины). См. Проводы. 
У сербов этот день называется часто Побуса¬ 
ни понеделэак: ходят на кладбище, приводят 
в порядок и украшают могилы. В селах Фруш- 
кой горы бытовал обряд ружичало : женщины 
и старухи шли на кладбище, устраивали тра¬ 
пезу на могилах, ставили на крест еду, кото¬ 
рую тут же забирали цыгане и нищие. В Груже 
этот день назывался и считался Пасхой по¬ 
койников ( Ускрс покойника): устраивали 
могилы, окуривали их, жгли свечи, делили 
и раздавали крашеные яйца за души умерших. 
У сербов в Банате в этот день было принято 
совершать обряд кумачеьье: обменивались 
крашеными яйцами, трижды целовались сквозь 
венок в знак дружбы, побратимства и посест- 
римства; чаще девушки кумились с девушка¬ 
ми, а парни с парнями; по этому обряду день 
получил название Кумачни понедел>ак (дру¬ 
гое название — Мали ускрс [Малая пасха]). 
Ср. Кумление, Побратимство. В Болгарии 
и Македонии в Растурни (Разметаният) 
понеделник девушки и парни на поляне катали 
друг другу крашеные яйца — для плодородия 
и для предотвращения града (да не бие град) 
(Марин.НВ:434); кое-где это Сувинден , 



ПОРОГ 


173 


Сувия — праздновали для предотвращения 
засухи: не стирали, не копали, не сеяли «за да 
не изсъхне храната» [чтобы не высохла пища]; 
мылись водой, в которую клали крашеное 
яйцо — от прыщей и ран; не запрягали скот — 
«за да не окуцеят животните» [чтобы живот¬ 
ные не охромели] (КПОБ:59). 

В Западной Белоруссии в этот день ис¬ 
полнялся ритуальный диалог, направленный 
на повышение урожая хлебов: перед самым 
ужином стоящая в дверях дома хозяйка спра¬ 
шивала хозяина, сидящего на покути и не ви¬ 
димого из-за высокой стопы оладьев: «Янек, 
видишь ли ты меня? — Нет, не вижу! — Чтоб 
ты так же не видел летом своего поля за сно¬ 
пами и копами» (РесІ.ЬВ 1:№ 2151). 

— П. на троицкой (Русальной) неделе, 
второй день Троицы. В Полесье часто носит 
название Дух; иногда, наоборот, П. называет¬ 
ся Троица, а воскресенье — Дух, Духов день. 
На Украине — поминальный день ( Бог-син ): 
женщины ранним утром несли в церковь на 
панихиду миски с едой, затем шли на кладби¬ 
ще (как правило, в этот день поминали только 
самоубийц) (Скур.УНК:66). У болгар этот 
день (Духовден) также посвящен мертвым; 
в Пиринском крае верят, что именно в этот 
день мертвых распределяют между раем и адом: 
одних отправляют в рай, других в ад. Женщи¬ 
ны устилают пол ореховыми ветками и молят¬ 
ся за своих умерших близких, затем в полдень 
отправляются на кладбище, там зажигают 
свечи, раздают лепешки, овечий сыр, свежее 
молоко; свежие могилы поливают вином. 

— П. на следующей после Троицы неделе, 
первый день Петровского поста. В Полесье 
в этот день ( Розыгры, Розгули, Русалка , 
Русалки, Русальный день. Русальный поне- 
делок. Русальные розыгры и т. п.) совершался 
обряд проводов русалки: по поверьям, русалки 
пребывали на земле с понедельника после 
Троицы всю неделю, и в следующий П. их 
прЪвожали; запрещалось шить — «русалкам 
глаза зашьешь». См. Проводы, Русалка. 
В западных районах Полесья девушки водили 
«куст» (см. «Куст»). В Подолии бытовал 
обряд изгнания туляка (коршуна, ястреба). 
См. Коршун. В Македонии этот П. праздно¬ 
вали (воздерживались от работы) «против 
лота более» [против дурной болезни]; кое-где 
«росили скот»: прогоняли его между двумя 
рядами мужчин, которые букетиками цве¬ 
тов кропили скот святой водой; устраивали 
курбан. 
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ПОРОГ — граница дома, место исполнения 
ряда семейных обрядов, совершения магичес¬ 
ких действий, направленных на изгнание зла, 
недуга, порчи и т. п. Семантика П., разделя¬ 
ющего пространство на свое и чужое, обуслов¬ 
лена его местонахождением на выходе из 
помещения: проходящие люди приносят, уно¬ 
сят или разносят в разные стороны благопо¬ 
лучие, удачу либо болезнь, сглаз; в этом плане 
П. изоморфен перекрестку. Многие магиче¬ 
ские практики связаны с перешагиванием че¬ 
рез П. и лежащих на нем или под ним 
предметов (см. Переступать), с движением 
от порога в центр жилища (и затем снова 
к порогу — по кругу) или, наоборот, от П. 
вдаль от дома, по селу (ср. Внутренний— 
внешний). В архаических представлениях 
П. — место пребывания предков, домашних 
духов, которым приносят жертвы; здесь же 
осуществляется контакт с потусторонними 
силами (в календарной обрядности, во время 
гаданий, при снятии заклятий и т. п.). 

Бытовой этикет и ритуалы при 
вступлении в дом или уходе из дома предпо¬ 
лагают особое почитание П. Перед П. следует 
остановиться, помолиться, особенно при вхо¬ 
де в чужой дом (рус. «Без Бога — ни до 
порога»); гостя встречают за порогом и пус¬ 
кают перед собой в дом. Через порог с при- 
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шедшим не здороваются, не прощаются, не 
подают руки, не беседуют, не передают пред¬ 
меты, не входят вдвоем, на П. не наступают 
и т. д. При отправлении в путь перед П. 
присаживаются (в.-слав.), стучат три раза 
правой рукой по порогу или двери на счастье 
(серб.), наступают на П. правой ногой (го- 
мел.), ср. полесский приговор перед дальней 
дорогой: «Божа матка на порбзи, а Спаситель 
у дорбзи» (ПА, киев., Копачи). Последние 
слова путника, обращенные к остающимся 
в доме, могут быть сказаны только перед П. 
(рус.). Провожая сына в армию, его близкие 
разбивают посуду на П., чтобы он поскорее 
вернулся домой (полес.). 

В календарной обрядности перед 
П. домов совершаются остановки обходных 
процессий (колядующих, участников обрядов 
вождения, «лазарок» и т. п.), откуда испол¬ 
нители обрядов обращаются к хозяевам за 
разрешением, тут же нередко и исполняют ри¬ 
туальные песни, танцы и др. действия. При 
этом П. служит преградой для нежелательных 
для хозяев лиц; например, из опасения, что 
дождь будет мочить сено летом, девочке, если 
она первой заходит в дом на святки, говорят: 
«Шоб ты упала на порозе!» (ПА, ровен., 
Боровое). Со своей стороны, исполнители 
обходных обрядов могут оставить что-либо 
под П. в случае плохого к ним отношения. 
Так, у словенцев участники «похоронной» 
процессии в Пепельную среду обходят село 
с Пустом, вынуждая хозяев платить выкуп, 
иначе бы им «закопали Пуста под порогом» 
(Киг.РББ 1:76—77). При входе в дом основные 
действия исполнителей также совершаются у П.; 
например, на Новый год, войдя в дом, дети 
«засевали» зерном около П. (брян.). У сербов 
жертвенное рождественское животное или 
птицу режут на П., там же разбивают голову 
жертвенного поросенка по завершении праздни¬ 
ка, причем хозяин должен находиться с внешней 
стороны, а животное — с внутренней, «чтобы 
счастье осталось в доме» (Милос.СОСХ:21). 
В большие годовые праздники следовало сме¬ 
тать мусор по направлению от П. в дом, вы¬ 
брасывали же его лишь на следующий день 
(житомир.). Повсеместно в Полесье фикси¬ 
руется обычай на святки (а также накануне 
либо по их завершении) рубить на П. дома ста¬ 
рый веник (остатки затем выносят на мусорную 
кучу, на перекресток или сжигают в печи), чтобы 
«сплетни, болезни ушли из дому», чтобы «оста¬ 
вить все старое», «разрубить грехи» и т. д. 


Значение П. как границы между домом 
и окружающим миром особенно ярко проявля¬ 
ется в семейных обрядах, оформляющих вхож¬ 
дение в жилище нового человека (невесты, 
новорожденного), уход (смерть) членов се¬ 
мьи, а вместе с ними благополучия или несча¬ 
стья. В свадебной обрядности у П. или 
на крыльце совершаются многочисленные ри¬ 
туалы при отправлении жениха за невестой, 
оставлении дома невестой, при встрече сватов, 
встрече молодых после венчания, вхождении 
в дом молодой (и молодоженов). В Полесье 
жених, отправляясь из своего дома за неве¬ 
стой, ставит правую ногу на П., а ему в это 
время поют песню («Василька маци родзйла, 
збрками огородзйла, месяцам осьвецйла, шоу- 
ковую нйткою обводзйла») и затыкают иголку 
в одежду, обматывая тело ниткой в качестве 
оберега (гомел. лельчиц.); жених должен раз¬ 
бить ногой тарелку на своем П., «чтобы жизнь 
хорошая была» (житомир. олев.). Когда сваты 
подъезжают к дому невесты, то поют специ¬ 
альные песни «пат парбгам», каждый из сватов 
стучит хлебной лопатой по порогу, возвещая 
о приезде свадебной процессии, при этом П. 
выступает как преграда на пути участников 
свадьбы. Здесь с дружек требуют выкуп за 
невесту (не пускают их, перегораживают путь 
лентами, ступой с семенами, помелом и т. п.), 
совершаются ритуалы, сопровождающие вне¬ 
сение в дом каравая. Родня целуется через 
П., стукается лбами, после песни (напр., 
...да целуются, да на першем парбзи, да на 
лютом марбзи). Невеста при отправлении 
к венцу кланяется каждой части дома и в за¬ 
вершение делает земной поклон порогу, приго¬ 
варивая: «Порогу, порогу! Я пы цабе ходила, 
ножками топтала, — прости мне — я большій 
ня буду» (бел. витеб., Никиф.ППП:58—59). 
Иногда невеста при отъезде из дома клянется 
на своем П. в девичьей честности (бел. сто- 
лин.). Выходя со сватами из своего дома, 
молодая не должна волочить по П. ногу, иначе 
перенесет все счастье из своего дома в чужой 
род (черногор.); ей подставляют ружье, через 
которое она перепрыгивает, чтобы легче было 
рожать (з.-серб.). Наибольшее число ритуа¬ 
лов совершается при переходе невесты (моло¬ 
дых) через П. дома жениха. У юж. славян 
невеста нередко целует порог (болг., хорв.), 
проходит через него с хлебом под мышкой, 
с ребенком на руках (серб., болг., хорв.) или 
переходит босая (хорв., Бановина), избегает 
соприкосновения с ним, например, перескаки- 
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вая (хорв., словен.). Невесту нередко перено¬ 
сит через П. старейшина свадьбы, дружка или 
сам жених (словен., рус.). У словенцев Зиль- 
ской долины перед невестой бросали курицу, 
чтобы птица первой перешла через П. и при¬ 
няла на себя возможную порчу. Невесте сле¬ 
довало ступать на П. правой ногой, чтобы 
быть счастливой (малопол., словац.), чтобы 
рождались мальчики (бреет.). Если молодая 
прыгает с П. обеими ногами, то это значит, 
что вскоре умрет ее свекровь, и она останется 
в доме за хозяйку (ровен.). При входе моло¬ 
доженов в дом бросали им под ноги посуду на 
П. (Чернигов., см. Битье посуды), ставили на 
П. квашню (гомел.). Чтобы роды прошли 
быстро, сидящая на посаде в доме жениха 
невеста при появлении на П. дома молодого 
разбивала яйцо (гомел. мозыр.). По приезде 
в дом жениха молодая выметала дом и выбра¬ 
сывала под П. весь мусор, «чтобы люди шли 
и топтали его», тогда никакое зло ее не за¬ 
тронет (ПА, гомел., Верхние Жары). После 
деления каравая катали крышку от квашни 
и наблюдали: если она покатилась к П., пола¬ 
гали, что молодая будет лениться работать, бу¬ 
дет часто уходить из дома: «Ой, будэ молода 
скакатычэрэз порогэ!» (ПА, бреет., Олтуш). 
По окончании обряда свадебное деревце (ёлку) 
ломали, разбирали на П. (гомел. ветков.). 
В доме, где затевалась свадьба, не следовало 
садиться на П., чтобы «не заграждать пути», 
иначе дело расстроится: откажется жених или 
невеста, которая никогда не переступит П. его 
жилища (рус.). 

В родинной обрядности П. символи¬ 
зировал преграду для младенца при рождении, 
при внесении его в дом до и после крещения, 
являясь также местом для захоронения не¬ 
крещеных новорожденных или же последа, 
«сорочки», пуповины. Беременной женщине 
строго запрещалось задерживаться на П.: 
сидеть, стоять, разговаривать, чтобы не задер¬ 
живать выход младенца во время родов. Для 
облегчения родов роженицу водили через П. 
три раза или через три П., сыпали соль на П. 
ина углы стола (в.-слав.); повитуха, наступив 
правой ногой на П., брызгала изо рта водой 
на роженицу (ю.-серб.). В Полесье о рожде¬ 
нии ребенка нередко говорили детям, что его 
аист принес под порог или на порог. Повитого 
новорожденного клали на П. дома и звали из 
дома: если младенец скатывался внутрь дома, 
то полагали, что взрослым он не покинет 
дом, останется в нем хозяйствовать (словен.). 


На П. также стелят кожух, и повитуха кладет 
на него новорожденного с пожеланием, чтобы 
дитя было таким же богатым, как кожух «бо¬ 
гат» шерстью (пол. карпат.). В Курской губ. 
новорожденного мальчика передавали крест¬ 
ной матери через П., чтобы он стал «храни¬ 
телем дома» (Зел.ВЭ:324). При выходе с ре¬ 
бенком на его крещение на П. с внутренней 
стороны жилища клали предметы хозяйствен¬ 
ной утвари, топор, пилу или, например, книгу 
(бел. витеб.), топор, если это был мальчик, 
веретено, если девочка (словац.), чтобы под¬ 
росший ребенок овладел соответствующим 
умением. По возвращении с крещения пере¬ 
шагивали через лежащие на П. нож, угли 
(чтобы защитить дитя от сглаза, болезней — 
Житомир.), железо (чтобы оно было здоро¬ 
вым — гомел.). У поляков отец клал креще¬ 
ного младенца на П. и слегка бил прутиком, 
чтобы ребенок слушался родителей. В Полесье 
на крестинах разбивали о П. горшок с «бабьей 
кашей» (гомел.) или к П. кидали черепки от 
уже разбитого горшка, чтобы ребенок в тече¬ 
ние года начал ходить, чтобы в доме водились 
деньги (чернигов.). 

В похоронной обрядности П. дома — 
одна из важных преград во время выноса 
гроба; ранее П. служил одним из мест захо¬ 
ронения покойных (Рі8сЬ.2Р:259). По сви¬ 
детельствам из черниговского Полесья, некре¬ 
щеных и мертворожденных детей хоронили 
под П.: «нехрйшчаных ховалы у порози, бо 
там люды их пэрэхрэстят ногами» (ПА, Ол- 
бин). Когда умирал кто-либо из домочадцев, 
на П. разбивали горшок, мели мусор от П. под 
кровать, где лежал усопший (укр. полес.). 
При выносе покойного из дома стучали гро¬ 
бом (или его крышкой) о П. три раза, чтобы 
умерший попрощался с домом (о.-слав.), что¬ 
бы не возвращался к живым (в.-слав., пол. 
хелм.), чтобы из этого дома никто больше 
вскоре не умер (хорв.), см. также Процессия 
погребальная. В Словении (Горицы), когда 
гроб с покойным ставили на П. дома, кто-либо 
от имени усопшего просил прощения у близ¬ 
ких и всех прощал сам. Кашубы, ударяя гроб 
с покойным о П. дома, говорили: «Ѵзёзіко 
пазе, Іѵоіе гііе» [Наше все, а не твое] (ЗусЬіа 
ЗСК 4:11—12). Сербы символически тянули 
на П. гроб внутрь дома, «чтобы покойный не 
потащил их за собой». Под П. закапывали 
ногти покойного (хорв.), после выноса гроба 
обливали П. водой (пол. мышлениц.), моли¬ 
лись на П. (словен.). На годовых поминках на 
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п . дома близкие разводили небольшой костер, 
согревая души усопших (сербы Румынии); 
хозяйка дома останавливалась с кашей в руках 
и просила у всех прощения от имени усопшего 
(киев.). Знаком смерти кого-либо из домо¬ 
чадцев считали рытье земли под П. кротом 
(ю.-слав., пол., луж.), свиньей (серб.). Паук, 
спускающийся к П. на паутине, также пред¬ 
вещал покойника (воронеж.). 

П. считался местом обитания мифоло¬ 
гических персонажей, охраняющих 
дом, — домового (в.-слав.), домовой змеи 
(з.-слав., ю.-слав.), см. Духи домашние. 
У зап. славян широко распространен запрет 
рубить дрова на П., чтобы не навредить жи¬ 
вущей под П. домашней змее, называемой 
касі-козросіагік (чеш.), сіотасі касі (словац.). 
По поверьям словаков, первый умерший в доме 
хозяин становится его духом-хранителем и по¬ 
является в образе большого белого змея, пре¬ 
бывающего под П. или очагом. Болгары 
Пловдивского края в праздник Благовеще¬ 
ния клали под П. специальные хлебцы в дар 
змее — хранительнице дома. Известны также 
запреты убивать животных, обитающих под 
П. дома — не только змею, ужа (о.-слав.), 
но и лягушку (луж., с.-з.-боен.). 

На П. совершались жертвоприно¬ 
шения во время вселения в новый дом (рус., 
укр., болг.), в календарные праздники (серб.), 
а также и окказионально. Так, у болгар Ловеч- 
ского края во время новоселья было принято 
резать на П. или очаге красного петуха, реже 
курицу, ягненка или овцу, при этом голова 
жертвы должна была находиться с внутрен¬ 
ней стороны дома, а кровь стекать на место 
жертвоприношения (порог или очаг). Русские 
при строительстве новой бани под ее порогом 
закапывали неощипанную черную курицу, 
стараясь подгадать время под Чистый четверг; 
закопав жертву, пятились от порога задом 
и отвешивали поклоны. В разных регионах на 
П . резали курицу, пропевшую петухом: счита¬ 
лось, что в противном случае умрет кто-либо 
из семьи (серб., бел. полес., рус. псков.). 
Пропевшую петухом курицу хватали и мерили 
ею расстояние от стола (стены) до порога 
(псков. кувыркали до порога) — если на по¬ 
роге оказывалась голова, то рубили голову 
(бреет, на свою голову спивав ), если хвост, 
то — хвост, что предвещало смерть хозяина 
дома (бреет., гомел.). 

П., осмысляемый как сакральный погра¬ 
ничный локус, служил местом осуществления 


контакта с потусторонними си¬ 
лами. С порога приглашали на рождествен¬ 
ский ужин Мороз, диких зверей и иных мифоло¬ 
гических персонажей (полес.), звали покойных 
родителей обедать, положив горячий блин на 
колени, чтобы покойники не тревожили людей 
во сне (брян.) (см. Приглашение ритуаль¬ 
ное). На П. домов русалки (умершие девуш¬ 
ки) на Троицу оставляли свою одежду (бреет.); 
здесь же показываются ходячие покойники, 
Смерть, появляется вредоносный ветер (по¬ 
лес.), на П. поджидают обитателей дома кро¬ 
вожадные ведьмы (хорв.) или нечестивые 
силы по ночам на святки (серб.). На П. дома 
можно увидеть лежащего в облике кота домо¬ 
вого (житомир.); стоя на пороге хлева, хозяйка 
обращается каждое утро к домовому с просьбой: 
«Добри дэнь тэбё, домовой хазяин. Охраняй 
мене от всякого врага, от всякого зла» (ПА, 
Житомир., Вышевичи). На П. возможны раз¬ 
личные превращения: в сказке, споткнувшись 
о П., старик становится медведем (олонец.), 
в быличке колдун освобождает волколака от 
волчьей шкуры, воткнув в П. нож, через ко¬ 
торый несчастный три раза переходит (ПА, 
гомел., Ручаевка). Чтобы добыть себе духа- 
обогатителя — «клобука», следует закопать 
под П. мертворожденного младенца, а через 
7 дней (или 7 месяцев, 7 лет), когда дух 
его появится и будет просить окрестить его, 
сказать: «Будешь клобуком!» (варм.-мазур., 

Вин.НД:82). 

С П. связывались представления о 
благополучии дома: к П. прибивали 
подкову, чтобы жить счастливо (рус., полес.), 
чтобы принимать много гостей, «чтобы хата 
была не глухая» (полес.), чтобы человек был 
здоров, как конь (бреет, малорит.). Переша¬ 
гивать через П. следовало правой ногой (болт., 
серб.). Под П. закапывали животных, прино¬ 
сящих, по верованиям, счастье дому: крота 
(пол.), голову летучей мыши (гуцул.). Лету¬ 
чую мышь хозяева также закапывали под П. 
трактира, чтобы иметь посетителей (боен.). 
Прибыль в хозяйстве нередко обес¬ 
печивалась магическими действиями у П.: при 
первом выгоне скота перед порогом хлева 
подкладывали различные предметы для обес¬ 
печения благополучия скота и высоких надоев: 
хлеб, яйцо, вербовые прутья, замок, орудия 
ткачества и пр. При покупке скотину вводили 
в новое хозяйство особым образом: следили, 
чтобы животные переступили через П. правой 
ногой (ц.-макед.); на П. хлева, конюшни ветре- 
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чали животное хлебом-солью, иконой; клали 
наП. пояс, железные предметы (костром., во- 
логод.); теленка переносили через каждый 
из порогов избы с заговором (орлов.) и т. д. 
Для успешного разведения пчел хозяин посе¬ 
щал их на Крещение и на П. помещения 
с ульями клал шапку; переступая через второй 
П., оставлял на нем хлеб и только затем под¬ 
ходил к ульям, приветствуя пчел (полтав.). 

Вредоносная м а г и я. Под П. дома 
закапывали или подкидывали спутанные нит¬ 
ки, пустые яйца, мусор, чтобы в доме начались 
ссоры, болезни, несчастья (в.-слав.), закапы¬ 
вали ворона, чтобы навести порчу на хозяев 
(луж.), подкладывали закрытый на ключ за¬ 
мок, чтобы молодая не могла рожать детей 
(словац.), вбивали острый нож, чтобы вихрь 
подхватил недруга (укр.), и т. д. Под П. хлева 
подкидывали дохлых лягушек, чтобы корова 
взбесилась (бреет.), мешочки со шкуркой 
змеи, зернами, чтобы скот нельзя было за¬ 
гнать в хлев (житомир.), и т. п. Нередко 
подбрасывание под чужой П. вредоносных 
предметов было сопряжено с магическим из¬ 
бавлением от собственных недугов и несча¬ 
стий, например, подкидывали мусор на П. 
чужого дома в Вальпургиеву ночь (1.Ѵ), что¬ 
бы изгнать блох (луж.); переносили и неза¬ 
метно подбрасывали под П. соседа пойманную 
мышь (витеб.); выливали воду после мытья 
больного ребенка под П. его здорового ровес¬ 
ника (бел.) и т. п. Полагали также, что если 
сделать засечку на П. вслед вышедшей из 
дома беременной женщине, то дитя родится 
с рассеченной губой (полес.). 

Многочисленные обереги от вредо¬ 
носных действий ведьм, ходячих покойников 
и иных мифологических персонажей возлага¬ 
лись на П. дома, хлева и других хозяйствен¬ 
ных построек. Втыкали или подкладывали 
острые металлические предметы: нож, топор, 
косу, при этом обращали лезвия ко входу 
в помещение (в.-слав., з.-слав.), на П. ри¬ 
совали мелом или делали из земли кресты 
(в.-слав., болг.), оставляли растения-обереги, 
чаще всего жгучую крапиву (в.-слав., ю.- 
слав.), а также старый веник (полес., чеш., 
пол., ю.-слав.), освященную зелень (з.-слав.), 
дерн с травой, зерна мака, конопли и т. п., 
чтобы вредоносный демон не успел пересчи¬ 
тать травинки или семена до рассвета (чеш., 
полес.), клали или перебрасывали через П. 
тлеющие угли, пепел (болг., макед., бел.), по¬ 
ливали или обрызгивали П. освященной водой 


(словац.), мазали медом (макед.) и т. д. Обе¬ 
реги на П. и в других местах дома и двора 
часто оставляли в канун праздников, напри¬ 
мер, в Полесье на Троицкой неделе прика¬ 
пывали под П. березовые ветки, цвет липы, 
чеснок и др., «чтобы русалки не ходили». 

В дни зимних и весенних праздников со¬ 
вершались действия-обереги на П. с целью 
обезопасить пространство людей на весь бу¬ 
дущий год от вредоносных животных, «гадов». 
У сербов Краины на Рождество один из до¬ 
мочадцев стоял в дверях и рубил топором по 
П., а обходящий вокруг дома стучал по реше¬ 
ту ложками и спрашивал первого, что тот 
делает, на что он отвечал: «Рублю мышам 
зубы, а птицам клювы» (Ъор.ПВП 1:307). 
Чтобы в течение года змеи не приближались 
к жилью, на Благовещение и в др. весенние 
праздники бросали от П. дома вдаль камни 
или выбрасывали за П. дома тлеющие угли со 
словами: «Преко Прага преір, ама преко жара 
не мого!» [Через порог перешел, но через угли 
не смог!] (Хомолье, Ъор.ПВП 2:143). 

При защите от непогоды — от грома, грозы, 
града, а также и при засухе предпринимались 
магические действия на П. При приближении 
градоносной тучи на П. выкладывали предме¬ 
ты печной утвари (словен., полес.), хлебную 
лопату (бреет., гомел., волын.), дежу (гомел.), 
троицкую зелень (волын.). Иногда печную 
утварь при появлении тучи бросали, стоя на 
П., как можно дальше от него (житомир. 
радомышл.). Если гром поражал жилище, 
то старались до начала пожара обежать его 
с пасхальной скатертью, а затем лили на П. 
кислое молоко (ПА, волын., Щедрогор). 
У словенцев Дравской долины существовал 
запрет выливать через П. воду после коло¬ 
кольного звона на Рождество, чтобы избежать 
в будущем году наводнения. 

П. служил местом для хозяйствен¬ 
ной магии при избавлении от порчи. Если 
у коровы пропадало молоко, то на П. капали 
молоком три раза и делали зарубку топором 
(бреет.), процеживали молоко на П. через 
девять иголок, нож и серп, положенные там 
крест-накрест (з.-полес.). Если молоко у овец 
становилось некачественным, то чабаны раз¬ 
водили мыло и поливали П. помещения для 
овец (пол., Татры). В Покутье не разреша¬ 
лось готовить во дворе масло: следовало сна¬ 
чала несколько минут сбивать его на П., 
а затем в глубине жилища. Чтобы куры не раз¬ 
бегались по селу, у них подрезали хвосты 
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и перья закапывали под П. (волын. любешов.). 
Если не удавался хлеб, то «исправляли» дежу 
на П. дома: переворачивали и поливали ее 
кипятком, воткнув в П. или в дежу нож (бреет., 
волын., Житомир.), лили воду на дежу и вы¬ 
черпывали ложкой — одну ложку выливали 
перед п. другую за П. (бреет.), мыли пооче¬ 
редно на трех порогах в Чистый четверг (го- 
мел.) ит. п. При эпизоотиях добывали «живой 
огонь» трением бруса о порог избы (олонец.). 

П. считался подходящим местом для ма¬ 
гических действий в народной меди¬ 
цине: там произносили заговоры, переступали 
через больных, изготовляли целебные предме¬ 
ты и пр. На П. человеку следовало полежать 
при болях в спине, при этом больного должны 
были «потоптать» ногами первый или послед¬ 
ний ребенок (полес.), женщина, которая ро¬ 
дила близнецов (болг.). Там же происходило 
лечение от грыжи: первый в семье ребенок 
«грыз» (кусал) больного на П. со словами: 
«Грыжа, грыжа, тебе загрызу, зйем!» (ПА, 
гомел., Присно). На П. клали заболевшего 
ребенка и заставляли собаку перескочить че¬ 
рез ребенка в обе стороны, чтобы болезнь 
перешла на животное (словац., Горняцко); 
обнаружив родимец, у больного младенца 
выстригали на П. пучок волос (витеб.); мать 
перешагивала через ребенка на П. три раза, 
чтобы излечить от испуга (чернигов.); мла¬ 
денца переводили через П., если он долго не 
начинал ходить самостоятельно (полес.). 
Новорожденного перекатывали от стола до П. 
и еще раз на самом П., чтобы он спал спокой¬ 
но (житомир.). Для лечения бородавок под П. 
закапывали нить с узелками по числу борода¬ 
вок (волын.). При произнесении заговоров от 
болезни знахарка должна была сидеть или 
стоять на П. (серб., болг., полес., пол.), для 
успешного действия заговора следовало сде¬ 
лать на П. зарубку (з.-серб., Раджевина), 
вылить под П. (или с П. подальше от дома) 
заговоренную воду (полес., архангел.), зако¬ 
пать там части тела человека — ногти, волосы 
(житомир.). Если человек произносил заговор 
«для себя», то ему предписывалось стоять 
одной ногой внутри дома, а другой — снаружи 
(житомир.). Лечебную «четверговую нить» 
выпрядали в Чистый четверг до восхода солн¬ 
ца, сидя на П. (чернигов., гомел.). Больного 
при лихорадке окуривали землей из-под П. 
(ю.-серб.), от П. отламывали щепку и клали 
на больной зуб (архангел.), стружкой от П. 
окуривали больного ребенка (пол.). 


На П. совершались девичьи гадания 
о замужестве. Так, на П. раскладывали кош 
рождественского поросенка и подзывали пса, 
наблюдая, какую из костей он выберет, чтобы 
определить, какая из девушек в селе выйдет 
в этом году замуж (з.-серб.), или каждая из 
девушек пекла свою булочку (блин), после 
чего их выкладывали на П. и звали собаку, 
чтобы узнать, кто из девушек выйдет быстрее 
замуж (полес. ровен.). В девичьих гаданиях 
скорый выход замуж предвещал также бро¬ 
шенный и упавший носком к порогу ботинок 
(полес.) или доставший до П. ботинок, ко¬ 
торым измеряли расстояние до П. (витеб.). 
Выметенный в направлении от П. к столу 
и выброшенный на горе мусор якобы позволял 
в этом месте увидеть суженого в полночь на 
Крещение (бреет, малорит.). На П. осущест¬ 
влялась любовная магия: например, 
девушка мела избу от П. внутрь помещения, 
чтобы «прымэтвались жэнихи» (чернигов. козе¬ 
лец.), мыла П., чтобы пришли сваты (гомел.). 
Парень закапывал засушенное воронье перо у 
П., через который должна была переступить 
девушка, чтобы она «иссохла» по нему, как 
иссыхает перо (рус.). 

Лит.: Байб.ЖОВС:107,136-140; Аф.ПВ 1:455, 
2:84,114-115,540-541; Мо8г.КБ5:581-582; 

СМЕР:441—442, Зел.ВЭ:316-317,320; Агап. 
МОСК:270,591; Гура СЖ: 145,160,231,271,309, 
310,384,469,509,539,607; Ж УР ав.ДС:39,124,183, 
188; Зел.ОРМ 2 :72—73,308; ПА; Макс.ННКС: 
34,45,51; ЭСЗРіІЗІ; Никиф.ППП:38,52,187-188; 
ЕЗ 1896/2:25; Вак.БЕТБ:305-306; Лов.:25,28; 
Плов.:265; Ѵ1аЬ.ОѴР:40; Зеч.КМС:51-52; 
Ком.В:26,30,33,47,49,52—53; Раден.НБ]С:180- 
181; СМР 2 :365; НТК:339,463-464,476; 2ІЧ20 
1896/1:95, 1910/152:246; N51 1:266,292-293, 
310,312; Раі.Ст:237; Весіп.ОК5Ь:69; СвІѴ 
3:558,563; Ногп.:287,292; 7аша ё .:201,217,228, 
261; 2а1.СѴ:92,110; Віе ё .КОМ:133; Віе ё .ІѴЮ:152; 
В У 8іг.5ОК:102; Рі8сЬ.2Р:250, 256,260-263; КШ: 
97; КоІЬ.БХѴ 31/3:152, 33/1:179,183,185; РТРР 
7:151; Ѵеск.\Ѵ5МАС:442. 

А. А. Плотникова 

ПОРЧА, чары — совокупность вредо¬ 
носных магических приемов и предметов, ис¬ 
пользуемых ведьмами, колдунами и другими 
«знающими» для причинения ущерба здоро¬ 
вью, благополучию и благосостоянию челове- 
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ка, скота, урожая, хозяйства в целом. В отличие 
от сглаза, П. предполагает контакт с объектом 
и всегда бывает намеренной. 

Представления о возможности «испор¬ 
тить» человека, наслав на него болезнь, 
смерть, бесплодие, неудачу, бедность, фикси¬ 
руются в ранних письменных источниках. 
В Изборнике Святослава (1073 г.) осуждают¬ 
ся волшьба, ворожейство , заговоры и чары . 
«Колдовские процессы» в России и у зап. 
славян XVI—XVIII вв. содержат немало сви¬ 
детельств о верованиях в П. и сглаз. Так, 
в донесении суздальского епископа Порфирия 
от ноября 1734 г. говорится, что «во граде 
Суждале колдовство и волшебство умножи¬ 
лись» и что в округе едва ли найдется хоть 
один дом, «в котором бы от таковаго сатанин¬ 
ского действа плачевных не было случаев...» 
(Смил.ВБЕ:66—67). 

В славянских языках понятие П. обо¬ 
значается лексемами с корнем саг- (с раз¬ 
витием значения «делать» > «колдовать», 
Фасм.4:317) с общим значением вредоносно¬ 
го колдовства: рус., бел. чары; укр. чара; серб. 
чар; пол. сгагу; словац. сагу; рус. навести 
чары; з.-укр. підсыпатъ чарів ‘давать зелье 
веде, питье’; укр. карпат. чаровать молоко 
‘отнимать молоко с помощью порчи’; отби¬ 
рать чары ‘отводить порчу, предохранять от 
нее’ (Кацва ДР: 127—128); глаголами со зна¬ 
чением ‘портить’: рус. спортить, причинить, 
заложить, навести, рожать порчу; укр. 
спаскудити; пол. оразкисігіс, рейс; рус. пор¬ 
там , укр. шкода и др., а также глаголами со 
значением ‘делать, совершать’: рус. сделать, 
сделать порчу, плохое сделать, сделано; укр. 
зробити; полес. приробити; врэд зробыти, 
зробити шкоду, зрбблено; укр. карпат. ро- 
бить кривду, серб, чини (ср. чинити ‘де¬ 
лать’). Названия П. часто отражают способы 
ее насылания: рус. навести причину; полес. 
накинуть , сатану наслать, давать на ветер, 
на ветер пускае, на дым дау; рус. посылать 
порчу на относ (подкидывать наговоренные 
вещи — кто их поднимет, заболеет); рус. при- 
кос (вид П., передаваемый через прикоснове¬ 
ние), притка (П„ которую « приткнули », 
«присадили» в бане); укр. дане (дословно ‘то, 
что дано’, П., которую дают человеку вместе 
с наговоренной едой или питьем); ср.: дае на 
ветер данне (ПА, Житомир., Вышевичи); 
Ср. также названия ведьм и колдунов, специ¬ 
ализирующихся на насылании различных ви¬ 
дов П.: рус. портежник, порченник, порчель- 


ник, порчельниуа; изводчиуа — та, кто насы¬ 
лает извод, т. е. порчу; икотник — колдун, 
насылающий кликушество; килятник — на¬ 
сылающий килу ‘болезненные нарывы на теле’; 
ломотник — насылающий ломоту; наузник — 
насылающий П. с помощью наузы — магиче¬ 
ского узла (Крин.РМНП 2:13); укр. карпат. 
чинтар, чинтарка (отукр. чинити ‘делать’); 
пол. герзисіеі, рзоіпік и др. 

Способностью насылать П. обладают 
ведьмы, вештицы, колдуны, чернокнижни¬ 
ки, а также «знающие» люди, чаще всего — 
представители профессий, сопряженных в на¬ 
родном сознании с колдовством и магическими 
способностями: строители, мельники, пасту¬ 
хи, музыканты, коновалы и пр. 

В качестве орудий П. выступают ста¬ 
рые, битые, сломанные, пустые, использованные 
предметы, символизирующие принадлежность 
к потустороннему миру: яйца, особенно без 
зародыша, яичная скорлупа, разбитые горш¬ 
ки, хлебные корки, тряпки, спутанные волосы, 
пепел, угли, головешки, сухие листья, связан¬ 
ные узлом веревки, старые лапти, старый ве¬ 
ник, очистки, помои, мох; мертвые животные, 
насекомые и их части: дохлые мыши, высу¬ 
шенная жаба, дохлый поросенок, щетина, 
шерсть, перья, змеиная шкура и кровь мертвой 
змеи, кости и черепа животных, когти и ногти; 
покойницкие предметы, а также острые, 
колющие предметы (битое стекло, гвозди, 
иголки) и т. д. Тот, кто насылал П., сообщал 
этим и другим предметам вредоносную силу 
с помощью магического слова, наговаривая на 
них «черный» заговор («забобонные речи», 
как такие заговоры названы в судебном деле 
XVIII в.; ОЧР:93). Часто магические слова 
наговаривали на еду и питье (соль, сахар, 
пряник, вино, водку, чай и пр.) и давали съесть 
или выпить тому, на кого насылали порчу. 

Насылание П. связано прежде всего с 
вредоносным воздействием на 
человека, его физическое и душевное здо¬ 
ровье, его семейное благополучие. Вместе с П. 
колдун мог наслать на человека любые болез¬ 
ни — параличи, падучую, икоту, припадки, мог 
вызвать состояние тоски, отсутствия аппетита 
и безразличия к жизни и т. д. Особенно уяз¬ 
вимыми для П. считались лица в «переход¬ 
ном» состоянии (молодожены, беременные, 
роженицы, новорожденные дети, особенно до 
крещения или до момента появления первых 
зубов). «Испорченный» человек внезапно 
заболевал, слабел, часто на его теле появля- 
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лись зримые знаки П. в виде болезненных 
опухолей, наростов, выделяющихся краснова¬ 
тых полос. У русских такие виды П. называ¬ 
лись «посадить хомут» (опоясывающие боли 
туловища) или «посадить килу» (грыжи, опу¬ 
холи, фурункулы, кровянистые нарывы, кото¬ 
рые чаще всего появлялись на лице, горле, 
половых органах). Различались два вида П.: 
длительная, мучительная, но не смертельная 
болезнь, которая поддавалась лечению маги¬ 
ческими средствами (ср. название такой П.: 
зрдбитъ на протяжное — полес.; ПА, Жито¬ 
мир., Вышевичи), и П., сделанная «насмерть», 
при которой никакие средства не помогали 
и человек умирал ( зрдбитъ на умирушчэе, 
там же). Для этого, в частности, под голову 
спящего человека подкладывали кожу змеи, 
сброшенную весной, или жабу в горшке (укр.). 

Иногда считалось, что П. могла иметь вид 
мелкого животного или насекомого (жабы, 
мыши, змеи, мухи и пр.), которое проникало 
внутрь человека и мучило его. Испортить 
могли как отдельного человека, так и всю се¬ 
мью — члены такой семьи болели, умирали 
один за другим, в ней рождались мертвые 
дети, хозяйство разрушалось, в результате вся 
семья вымирала, если не были приняты сроч¬ 
ные меры по снятию П. 

Орудия П. подкладывали или выливали 
под порог, пол, печь, под угол дома, затыкали 
в стены, закапывали во дворе, огороде, хлеву, 
иногда оставляли на дороге — если человек 
наступит на подброшенный предмет или под¬ 
нимет его, он будет «испорчен» (ср. полесские 
названия предмета, подброшенного в дом или 
во двор с целью П., — поклад , поклажа ; рус. 
кладь ; з.-рус. наносы , з.-укр. мольфа , пол. 
росИогепіе, хорв. паігосі). Например, затыкая 
сухие дубовые листья в углы чужих строений, 
колдуны говорили: «Как эти листья иссохли, 
так пусть сохнет такой-то» (з.-бел.; ЭО 
1890/2:71); в другом случае брали яйцо без 
зародыша, выпускали из него содержимое 
и обкручивали яйцо волосами, взятыми у злого 
жеребца, черной собаки, недоброго человека 
и нищего; подкладывая ночью это яйцо под 
порог своей жертвы говорили: «...как тым 
волосам гниць, так хозяину... нездорову быць. 
Как в яйце пусто, так в дому у него пусць 
будзець пусто...» (Шейн МИБЯ 2:526). 

Колдуны насылали П. и по воздуху, пус¬ 
кая по ветру пыль, песок, пепел, волосы и др. 
со злым наговором на того, кому она предназ¬ 
начена. Иногда П. насылали на имя — тогда 


окажется «испорченным» первый же человек 
с таким именем, на которого она попадет. 
Колдун мог наслать П. в вихре — если он 
заденет человека, тот заболеет (полес.). Од¬ 
ной из распространенных форм П. было 
вынимание следа — ведьма или колдун выни¬ 
мали землю с отпечатавшимся следом босой 
ноги того, кого хотели испортить; эту землю 
помещали в печную трубу, чтобы жертва П. 
сохла, как сохнет земля в трубе, или зака¬ 
пывали в чью-нибудь могилу — тогда человек 
умирал (в.-слав.). Чтобы испортить человека 
«на смерть», прядь его волос, часть его одеж¬ 
ды или землю из его следа добавляли в воск 
или глину, лепили из них подобие человече¬ 
ской фигурки, которую называли именем че¬ 
ловека, которого хотели испортить. Фигурку 
закапывали в землю и заваливали камнем 
(бел.); в другом случае глиняной фигурке 
наносили какое-нибудь увечье — протыкали 
грудь, ломали ногу, втыкали в нее иголки 
и т. д. — у человека, на которого насылали П., 
будет болеть грудь, нога (з.-укр.). Разновид¬ 
ностью п. считался колтун в волосах, ко¬ 
торый передавали человеку вместе с пищей, 
вином, через прикосновение (укр., пол.), 
а также залом. 

Одним из видов П. было воздействие на 
сексуальную сферу человека,особен¬ 
но часто применявшееся по отношению к мо¬ 
лодоженам и семейным парам — насылание 
бесплодия, полового бессилия, всевозможных 
сексуальных расстройств, нервных припадков, 
физического отвращения молодых друг к дру¬ 
гу и пр. Чаще всего такая П. насылалась на 
молодоженов во время свадьбы и была местью 
колдуна, не приглашенного на свадьбу. После 
того как колдун втыкал иголку в том месте, где 
молодой помочился в брачную ночь, молодой 
не мог совершить половой акт (т. н. нестойха , 
рус.). У русских в Заонежье была известнаП. 
под названием «убрать в костер», «убратьпод 
сковороду» или «положить в кружку». Суть 
ее состояла в том, что колдун находил щепку 
с отверстием от сучка и прятал ее в поленницу 
дров (под сковороду или в кружку с водой) 
с пожеланием: «Как молодой не в состоянии 
найти эту щепку, так он будет не в состоянии 
найти и п... у жены» (Лог.СОЗ:19). Извест¬ 
ным способом испортить свадьбу была оста¬ 
новка колдуном свадебного поезда после 
венчания. Для этого подкладывали на дороге, 
где должны проехать молодые, или в их возок 
стручок с девятью горошинами со словами: 
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«Девять бочак гароху, дзесятая невеста, кони 
ни с места!» После этого кони не смогут сдви¬ 
нуться с места (ПА, гомел., Барбаров). П. 
могли наслать на парня или девушку с тем, 
чтобы они не смогли вступить в брак. Парню 
под сани подкладывали старый веник, чтобы 
он не смог жениться в течение года; у девушки 
колдунья брала знак — незаметно забирала 
какую-то деталь одежды и во время очеред¬ 
ных похорон бросала в могилу (рус.). 

В качестве П. рассматривалась и отво¬ 
ротная магия, особенно остуда (рус.) — 
внушение неприязни мужа и жены друг к дру¬ 
гу, вызывающая ссоры, несогласия и драки в 
семье. Для этого остригали шерсть у кошки 
и собаки, смешивали ее с песком и пеплом 
и незаметно бросали между теми, кого хотели 
поссорить. В другом случае брали песок из 
такого места реки, где два потока расходятся 
в разные стороны; воду подмешивали в еду 
супругам со словами: «Гора с горой не сходит¬ 
ся, так же тот человек (имя) не сходился, 
несвидался с (имя) (с.-рус., КН 2:64). Но¬ 
вобрачным в перины зашивали спутанные 
комом женские волосы, кость, взятую на клад¬ 
бище, опаленную с двух концов лучину и пр. 
(рус.). На грани П. было и привораживание 
человека к определенной особе (т. н. присуш¬ 
ка ), которое выражалось в болезненном вле¬ 
чении человека к предмету его страсти, тоске 
по нему, в результате чего человек терял волю 
над собой, сох, слабел и мог умереть от неуто¬ 
ленной любви. Для приворота парня девушка 
брала грязь из-под подковы его коня, смеши¬ 
вала ее со своей слюной и замазывала в печь, 
чтобы парня без нее жгло, как огонь жжет эту 
грязь в печи (укр. карпат.). В качестве мести 
парню за неразделенную любовь могла приме¬ 
няться следующая форма П.: в ямку, выкопан¬ 
ную на дороге под камнем, девушка клала 
кустик барвинка вместе с волосами этого пар¬ 
ня и произносила: «Як той бервінок буде довго 
лежьити, так і ти будешь довго жити». Через 
пять дней этот парень умирал (закарпат., ЕЗ 

1898/5:95-97). 

Широко распространенной формой П. 
считалось воздействие на душевную 
сферу человека, вызывание у него 
безумия, умопомрачения (см. Ум—безумие). 
Чаще всего колдуны достигали этого, давая 
своей жертве питье (вино, водку, пиво и др.), 
над которым был прочитан вредоносный заго¬ 
вор. Под воздействием П. человек бросался 
на окружающих, лез на стены, утрачивал спо¬ 


собность к умственной деятельности, убегал 
из дому. Полагали, что безумие можно наслать 
на молодых на свадьбе. Согласно полесской 
быличке, колдун во время свадебного застолья 
ковырял ножом в печи, семь раз прокрутив 
нож на припечке, после чего невеста убежала 
со свадьбы и семь лет жила в лесу, дичась 
и сторонясь людей, после чего умерла. Одной 
из наиболее тяжелых форм П. являлось насы- 
лание на человека нечистой силы, которая 
поселялась внутри него, мучила его, в резуль¬ 
тате чего человек становился бесноватым 
(см. Икота, Кликушество). 

Часто П. насылалась на хозяйство 
человека с целью навредить его благосостоя¬ 
нию, выжить семью из дома, извести скот, ма¬ 
гическими способами отнять урожай, молоко, 
масло, пряжу, деньги и другое благо. Объек¬ 
том П. обычно становился скот, на кото¬ 
рый насылались болезни, смерть, бесплодие 
(см. Болезни скота). С помощью П. колдун 
мог сделать так, что в данном хозяйстве не 
будет вообще вестись скот или не будут ве¬ 
стись животные какой-либо масти (например, 
белые кони) или вида (например, свиньи или 
овцы). Для этого колдуны вынимали след того 
животного, которое хотели испортить, делали 
заломы в жите специально на скот, подклады¬ 
вали в хлев, зарывали в землю во дворе, вты¬ 
кали в стены предметы П. (кости, рога, шкуры 
павших животных, спутанные волосы и пр.), 
в результате чего животные заболевали, уми¬ 
рали и переставали вестись, приплод рождал¬ 
ся мертвым или с уродствами. Ср., например, 
способ изведения скота, известный по судеб¬ 
ным делам XVIII в.: колдунья пряла шерсть 
и говорила: «Как это веретено крутится, так 
пусть скот и овцы выкрутятся из дома моего 
господина, чтобы стал пустой (з.-бел.; ЭО 
1890/2:71). На Рус. Севере был известен 
такой вид П., как «закрывание» коровы: кол¬ 
дун делал пасущуюся корову невидимой для 
окружающих, одновременно лишая ее воз¬ 
можности уйти с того места, на котором он ее 
«закрывал». Хозяева в поисках коровы могли 
проходить мимо нее, не замечая ее. Если не 
обратиться к колдуну за помощью, корова, 
съев траву вокруг себя, умирала от голода. 
Повсеместно распространенным способом П. 
скота было отбирание молока у коров и овец. 

Объектами П. являлись также любые 
другие элементы хозяйства, приносящие чело¬ 
веку прибыток: урожай, пасека, сад, огород, 
у юж. славян также — шелковичные черви. 
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Чтобы испортить кому-либо сад или пасеку, 
в частности, применяли следующий способ: 
на Благовещение до восхода солнца мололи 
левой рукой наотмашь муку и, двигаясь про¬ 
тив солнца, обсыпали ею тот объект, который 
хотели испортить — сад, лес, пасеку или хлев; 
в результате сад или лес засохнут, а пчелы или 
скот перестанут вестись. Хозяин, которому 
наслали такую П., может ее отвернутъ , если 
на следующее Благовещение проделает то же 
самое, но смолов муку правой рукой и рассыпав 
ее посолонь (укр. карпат.). Ведьмы и колдуны 
могли навредить не только отдельному чело¬ 
веку, но и всему селу, наслав на поля град. 
См. в ст. Плодородие, Пережин. 

Порче могли подвергаться различные 
виды хозяйственной деятельно¬ 
сти и промыслы: сев, ткачество, пряде¬ 
ние, охота (см. Охотник), рыболовство и др. 
Объектами П. часто становились также хо¬ 
зяйственные постройки и механизмы (напри¬ 
мер, «испорченная» баня переставала держать 
пар, а мельница плохо молола и часто лома¬ 
лась), домашняя утварь и различные снасти 
(например, дежа, в которой в результате П. 
плохо поднималось тесто; маслобойка, в кото¬ 
рой переставало сбиваться масло; рыболовная 
сеть, в которую переставала ловиться рыба, 
силки, в которые не попадала дичь, и пр.). 

Повсеместно способность насылать на дом 
П. приписывалось строителям, которые из 
мести хозяевам за плохую плату могли сделать 
так, что в доме постоянно что-то свистело, 
стонало, шумело, стучало, в результате чего 
жизнь там становилась невыносимой. Для 
этого строители подкладывали в сруб дома 
куклу — пучок спутанных волос, петушиных 
голов, костей, предметов одежды, или палоч¬ 
ку, закутанную в лоскут от одежды человека, 
на которого насылали П. (рус.). На Рус. 
Севере считалось, что дом могли испортить 
недоброжелатели, наслав на него кикимору 
(ср. выражение посадить кикимору , рус. вят., 
Кацва ДР:268), а также чужого домового, 
который будет вредить хозяйству. Кроме этого 
колдуны могли наслать на отдельный дом или 
на все село гадов (жаб, ящериц, змей, мышей) 
и насекомых (тараканов, клопов, муравьев). 

Для предотвращения П. применялся ши¬ 
рокий круг оберегов, преимущественно 
тех же, что защищали и от сглаза, прежде 
всего универсальные апотропеи — крест, ико¬ 
на, святая вода и другие элементы христиан¬ 
ского культа, амулеты, освященные предметы 


и растения, хлеб, соль, колючие и острые 
предметы, металлы (см. Железо, Подкова. 
Серебро), продукты горения (головешка, 
уголь, сажа), предметы, связанные с огнем 
и очагом, некоторые жесты (ср. Кукиш), ох 
ранительные заговоры и др. 

В зависимости от конкретного вида П 
выбирались способы избавления от 
нее. Болезни человека и скота, полученные 
в результате П., лечил знахарь преимуще 
ственно с помощью заговоров, сочетавшихся 
с другими формами народной медицины (вча- 
стности, обмыванием, окроплением, обтирани¬ 
ем больного наговоренной водой; окуриванием 
освященными травами; лечением лекарствен¬ 
ными травами; передавая П. другому лицу; 
символически оставляя П. на дороге, перекре¬ 
стке, в лесу вместе с одеждой больного и пр.). 
П., насланную в виде какого-либо животного, 
старались выгнать из тела больного рвотными 
средствами (ср. известный сюжет быличек 
о том, как П. выходит из больного вместе со 
рвотой в виде лягушки, змеи и пр. — в.-слав.) 
или выманить, поставив рядом со спящим 
больным крынку молока — когда П. в виде 
змеи вылезет из больного, чтобы напиться 
молока, ее надо убить. 

Приступая к лечению П., знахарь с помо¬ 
щью магических приемов пытался узнать, кто 
именно испортил больного, для этого, в част¬ 
ности, втыкали в луковицу иголку с ниткой и, 
держа за нитку, шептали: «Ворожка! Ворож- 
ка! Скажи усю прауду. Ти ветряный? Ти по¬ 
левой? Ти напускной Ти домовой?» Луковица 
должна отклониться в ту сторону, где жид 
виновник П. (з.-рус., Шейн МИБЯ 2:527). 
Знахарь также находил орудия П., закопанные 
или спрятанные в пределах усадьбы, и с чте¬ 
нием заговоров удалял их за пределы жилого 
пространства (выбрасывал на межу, текущую 
воду, сжигал на костре из осиновых веток 
и пр.), после чего производил ритуальное очи¬ 
щение дома и усадьбы. Например, если П. 
была подброшена под порог дома вместе с яй¬ 
цом, это яйцо находили, брали лопатой (при¬ 
касаться непосредственно руками к орудиям 
порчи запрещалось — от этого человек мог 
умереть) и опускали в кипящую воду или 
в костер — считалось, что тогда П. перейдет 
на того, кто это яйцо подкинул (полес.). У бе¬ 
лорусов для избавления от П. брали из печи 
в бане трижды по девять углей, опускали их 
в воду и этой водой кропили через решето весь 
дом со словами: «Как эта вода не задержива- 
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ется в решете, так пусть перелоги и все зло не 
удержатся в доме» (ЭО 1890/2:71). 

Лит.: Антонович В. Б. Колдовство. Доку¬ 
менты. Процессы. Исследование. Киев, 1877; 
Есипов Г. Е. Колдовство в XVII и XVIII сто¬ 
летиях (из архивных дел) / / Древняя и новая Рос¬ 
сия. 1878/3:64-70,136-164,234-244; Ники¬ 
тина Н. А. К вопросу о русских колдунах // 

Сб МАЭ 1928/7:299-323; Черепнин Л. В. 

Из истории древнерусского колдовства XVII в. // 
Этн. 1929/2:86—109; Вагапо\ѵзкі В. Ргосезу 
сгагошііс ѵу Роізсе \ѵ XVII—XVIII жл Еосіг, 
1952; Гура СЖ:114; Ел.СЗК:100-112,162-171; 
Зел.ОРАГО 1:139; Кацва ДР:263-279; КИ 2: 
49,64; Крин.РНМП 2:22-23,114-127,136- 
140;Лог.СОЗ:18—21; Смил.ВБЕ; ЧОИДР 1893/ 
3:1-38; ЭО 1890/2:49-71; Шейн МИБЯ 2:337- 
558; Довн.ИС; ЕЗ 1898/3:93-97; КС 1886/ 
15:193-236; Хоб.ГМ:182; Шух.Г 4:213; КА; ПА; 
РесІІВ 1:81-82; РеІ.РОЕ:196-197; 2\ѴАК 
1879/3:102-103,103-109. См. также лит. к ст. 
Ведьма, Залом, Колдун, Кликушество, Сглаз, 
Отбирание молока. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОСАД — обряд сажания невесты, жениха 
или обоих молодых на почетное место на 
свадьбе, представляющий собой реликт нецер¬ 
ковного заключения брака. Включает сведе¬ 
ние, соединение жениха с невестой, ритуалы 
с волосами, переменой прически и головного 
убора, круговой обход, ритуальные действия 
с хлебом или зерном, застолье и одаривание 
молодых. Сопровождается исполнением пе¬ 
сен, посвященных судьбе новобрачных. При¬ 
урочен к собственно свадьбе, реже — к обруче¬ 
нию и кануну свадьбы. Распространен главным 
образом в Белоруссии и на Украине, известен 
также в юж. России и в Польше (прежде 
всего на Холмщине и в Подлясье); имеет 
южнославянские параллели. 

Терминология. На основной терри¬ 
тории бытования обряда распространен тер¬ 
мин посад в качестве обозначения как 
почетного места, на которое сажают молодых, 
так и самого обряда. Вне этой зоны термин 
посад отмечен в Устюжне Новгородской губ. 
в значении покрытого скатертью стола в доме 
невесты, на который кладут хлеб и калачи от 
жениха, принесенные на голове. В польских 
текстах из района Радома известно также 


розіасі — свадебный стол: после застолья 
у невесты гостям поют: «Роѵузіапсіе 
8\ѵаІи8ко\хче ъ розіасіа, / росй^кіусіе Рапи Во§и 
і Маісе №І8\хч$І8еі ъ оЬіасІа» [Вставайте уж, 
сватушки, из-за стола («с посада»), поблаго¬ 
дарите Господа Бога и Пресвятую Матерь за 
обед] (Ко1Ь.О>Ѵ 20:196). С посадом связано 
также пол. розасіііпу — обряд сажания неве¬ 
сты для расплетения ей косы или перемены 
прически и головного убора. Имеются синони¬ 
мичные наименования обряда П.: рус. Воронеж. 
сидение за столом , укр. киев, годовщина 
и ивано- франков, заводини , а из названий по¬ 
четного места для молодых за свадебным сто¬ 
лом — укр. Харьков, сужене миси,е , луган. 
поміст, рус. псков. застолевье , ярослав. 
красный стол и др. В том же значении, что 
и посад (почетное место за столом), на Украи¬ 
не, в брестском Полесье и на Холмщине упо¬ 
требляется термин посаг ; на севере Волынской 
обл. — посажок. Ср. также твер. посаг ‘свадь¬ 
ба’, др.-рус. посагъ ‘бракосочетание’, посага- 
ти ‘выходить замуж’ (Фаем.3:338). 

Место и устройство посада. 
Обычно П. устраивается за столом в доме 
невесты или жениха. Мог происходить по¬ 
среди избы (бел. минск., укр. покут., пол. 
Люблин., мазовец., з.-бескид.), под местом 
скрещения потолочных балок (малопол. крос- 
нен.), на покути, напротив печи (бел. минск.), 
в клети (бреет., пол.). В западнобелорусском 
Полесье и соседней Холмщине над головами 
молодых вешают на колышках длинную 
намітку (повойник) невесты или полотенце 
в виде балдахина. Скамью покрывают вывер¬ 
нутым кожухом (мин., Могилев., гомел., Чер¬ 
нигов., киев., карпат., пол.) либо подкладывают 
молодым подушку. Считают, что благодаря 
кожуху молодые будут богаты, не будут бо¬ 
яться холода (черкас.), у них будут кучерявые 
дети (киев.). Сажание молодых на кожух или 
шубу распространено и у русских, а у болгар 
известно нецерковное венчание молодых на 
белой овечьей шерсти (смолян.). В волынском 
Полесье молодых сажают на посажок в по- 
кутном углу возле хлебной дежи (любешов.). 
В Белоруссии на П. сажают невесту (реже 
жениха) на дежу (бреет.), покрытую вывер¬ 
нутым кожухом (минск., гомел., бреет.), на 
улей (чтобы пчелы лучше роились). В Польше 
известно сажание ( розасігіпу ) невесты на 
дежу (люблин., мазовец., куяв., великопол., 
малопол.), лавку (мазовец., малопол., велико¬ 
пол.), колодочный улей (мазовец.), ведро или 
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камень. Ее также сажают на колени жениху, 
старшему дружбе или старшей сватье, сидя¬ 
щим на деже, лавке, постели или ведре. Дежу 
или лавку часто тоже покрывают кожухом. 
У гуралей Западных Бескидов невесту для пе¬ 
ремены головного убора сажают на деревян¬ 
ный подойник, покрытый белой простыней. 

П. представляет собой род брачного 
соединения жениха с невестой. Невесту 
выводят и сажают к жениху на П. (бел. полес., 
ровен., брян.), жених выкупает место рядом 
с невестой (киев., полтав., черкас., винниц., 
волын., бреет.). Реже молодых вместе сажают 
на П. (черкас.). Другие способы соединения 
новобрачных: молодых связывают поясом или 
наміткой , которой повивают невесту (бел.); 
при выведении на П. им связывают руки руш¬ 
ником на хлебе (укр.). Связывание на хлебе 
рук молодым за столом известно у поляков 
(краков., ц.-мазовец.). В Седлецком воев. 
молодые подают через стол друг другу руки 
и соприкасаются лбами, а дружба обводит вет¬ 
кой круг над их головами. У бойков молодых 
за столом связывают поясом или белым плат¬ 
ком-повойником (ивано-франков.). 

П. сопровождается благословением 
на брак (гроднен., бреет., Могилев., Чернигов., 
киев., львов.). Так, родительское благослове¬ 
ние хлебом-солью на брак ( проща ) — цент¬ 
ральный момент обряда П. у украинцев 
Покутья и Буковины. 

Во время П. жениху и невесте исполняют 
песни (воронеж. посадная песня , бреет, 
посаг), благословляющие молодых на брак 
и определяющие их судьбу. В песнях П. не¬ 
веста идет на П., прося у Бога доли (витеб., 
Могилев.), ее ждут отец и мать со счастливой 
долей (брян.), одаряют ею дочь (гомел.), 
или сам Господь встречает невесту перед П. 
с доброй долей (минск., киев., Житомир.). 
Ангелы под окном «адпісываюць» невесту от 
отца и «прыпісываюць» к жениху (гомел.), 
просят бога дать им счастливый час (холм.), 
а Господь стоит над дверьми и раздает долю 
(укр.), и т. п. 

Важное значение в обряде П. придается 
девственности невесты. На П. сажают 
только невесту, сохранившую девственность 
(житомир., гроднен., бреет.). У белорусов 
утративших девственность молодых сажали 
иногда вместо застеленной дежи на непокры¬ 
тый ушат, голую колоду или скамейку. 

П. включает ритуальные дейст¬ 
вия с волосами, оформляющие изме¬ 


нение социального статуса молодых. У бело¬ 
русов в канун свадьбы в последний раз за 
плетают невесте девичью косу на П., а вдень 
свадьбы брат расплетает ее и расчесывает 
волосы смазанным в меду или масле гребнем, 
который затем закидывают на печь. Жених), 
сидящему на деже, в канун свадьбы расчесы¬ 
вают волосы гребнем, смазанным медом или 
маслом (минск.). В день свадьбы в доме неве¬ 
сты перед поездкой к венчанию сидящей наП, 
невесте расплетают косу (бел., укр. полтав, 
пол.). Это делает ее брат (могилев., бреет, 
волын., киев., винниц.) или девушки (минск. 
борисов.). Расплетение косы — первый этап 
завивания невесты. 

Затем у белорусов следует застрыганш: 
во время П. невесте подрезают косу (минск. 
столбцов.). Брат просит разрешения косу 
застрыгчы сестре, сажает ее на дежу, обносит 
свечку вокруг головы невесты и состригает 
прядь волос. При этом прижигает ей волосы 
свечкой на лбу, с боков и на затылке, после 
чего невеста садится за стол, а родители ос¬ 
вобождают места рядом с ней для жениха 
и поезжан (бреет, баранович.). У украинцев 
невесте тріплють косу: старший сват (ста¬ 
роста) режет ей косу ножом (киев, сквир.). 
В Покутье дружба постригает косу невесте, 
Ср.: в Польше волосы невесте чешет брат или 
родители (мазовец.); расплетают косу брат 
(люблин.), брат или дружба (мазовец.), друж¬ 
ба (куяв.), дружбы или друхны (мазовец.), 
свахи (малопол.); обрезают косу женщины 
(малопол., куяв.), свахи (краков.). В Белорус¬ 
сии аналогично застрыгаюир косу жениху на 
П.: брат и парни прижигают сидящему на 
деже жениху волосы громничной свечой на лбу, 
на затылке и около ушей (минск.). В мозыр- 
ском Полесье брат невесты продает дружкам 
косу невесты на П.; на Волыни сваты жениха 
платят ему за косу (горохов.). 

Иногда невесту сажают на П. уже с при¬ 
бранной головой (минск.), покрытую наміткой 
(волын.) или накрывают платком на П. (киев., 
Чернигов.). С покрытой головой и лицом са¬ 
жают на П. невесту и у русских (рязан., Во¬ 
ронеж.). У поляков Мазовше лицо невесты за 
столом закрыто платком во время перемены ей 
головного убора (остроленк.). В Белоруссии 
иногда обоих молодых на П. покрывают 
сверху наміткой или сажают на П. под пове¬ 
шенную над головой намітку. В Житомир¬ 
ской обл. невесту на П. завиваютъ — меняют 
ей прическу и головной убор. С завиванием 
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связаны и розасігіпу невесты в Польше: у гу- 
ралей Западных Бескид невесте, посаженной 
на подойник, женщины закалывают косу в пучок 
и надевают чепец и платок, а сігикпу невесты 
держат зажженные свечи. Сходные действия 
с волосами и головным убором известны и вне 
зоны распространения обряда П. 

Элементом П. является круговое движение 
новобрачных, троекратный обход вок¬ 
руг места П., символизирующий заклю¬ 
чение брака. У белорусов дружко ( дружок) 
обводит жениха по солнцу вокруг дежи; брат 
обводит невесту вокруг дежи и сажает на нее 
(бреет.). Ср.: у русских молодых на обруче¬ 
нии обводят вокруг дежи (смолен.); у украин¬ 
цев жених перед поездкой за невестой верхом 
на вилах (на «коне») обходит дежу со свадеб¬ 
ным деревцем на ней (киев.); дружко обводит 
жениха вокруг дежи перед отправлением за 
невестой (Чернигов.); у поляков мать или сва¬ 
ха, надев невесте чепец, танцует с ней вокруг 
дежи (седлец.). Невеста обходит вокруг стола 
и садится за него рядом с женихом (бел. по- 
лес.); молодых обводят вокруг стола и сажают 
на П. (бреет., гроднен., ровен., полтав., по- 
кут., винниц.). В польском Мазовше сваха 
одной рукой обводит невесту вокруг стола, 
катя при этом другой рукой хлеб по столу, 
и сажает невесту за стол (остроленк.). У гу¬ 
цулов отец невесты, шагая по лавкам вокруг 
стола, ведет невесту по полу на П., а у бело¬ 
русов брат невесты обводит ее по лавкам вдоль 
стен и сажает на П. (гроднен.). Ср.: у маке¬ 
донцев при домашнем венчании молодых 
обводят вокруг бочонка с вином (битол., при¬ 
зрен.). Перед сажанием на П. у гуцулов не¬ 
весту обводят вокруг жениха, а в Минской 
губ. брат невесты три раза кружится с ней 
(борисов.). 

В обряде П. используются хлеб и 
зерно. Перед молодыми, выводимыми на 
П., сват несет каравай, который ставится на 
середину стола (гроднен., бреет.); старший 
сват жениха выносит на голове каравай и ста¬ 
вит на стол (львов.); караваи жениха и неве¬ 
сты трижды обносят вокруг накрытого стола 
(минск.); хлеб стоит на столе перед молодыми 
(бреет., черкас., покут.); невеста сидит на П., 
опустив голову на хлеб (буковин., волын.); 
на хлебе связывают руки молодым при выве¬ 
дении на П. (укр.). Хлеб при перемене го¬ 
ловного убора кладут на колени сидящей за 
столом невесте и у поляков (мазовец., велико- 
пол.). У юж. славян во время домашнего вен¬ 


чания решето с житом (болг. пирин.) или хлеб 
с солью (макед. скоп.) лежат на бочонке, 
перед которым становятся молодые. На Укра¬ 
ине обряд П. сопровождается дележом ка¬ 
равая (киев., Чернигов., Житомир., львов., 
волын.). У белорусов жениха иногда сажают 
на бочку с житом, жениху-девственнику на П. 
ставят под ноги посудину с житом, под ноги 
молодым — корзинку с зерном. На столе пе¬ 
ред невестой или женихом на П. стоит тарелка 
с зерном, в которую подзываемые к столу род¬ 
ственники и гости кладут деньги (покут.). 
Хлебный сноп ставят за лавку (волын.) или на 
лавку в покути (львов.), куда сажают молодых 
на П. Жито насыпают на полотенце, под ко¬ 
торым сидят молодые на П. (бреет.). Мать 
невесты осыпает молодых на П. пшеницей 
(укр. карпат.). 

Нередко П. сопровождается угощением 
молодых и гостей, выпивкой и общим за¬ 
стольем. 

Часто во время П. происходит одари¬ 
вание. Невеста перевязывает сватов (ста¬ 
рост) рушниками и одаривает гостей (укр.), 
дает на посад жениху рубаху, штаны (рязан.). 
Жених на П. раздает подарки семье невесты 
(киев.). После венчания невеста на П. при¬ 
нимает подношения (витеб., волын.). Жених 
на посаде дает подарок матери невесты за 
выкупленную молодую (черкас.), присутству¬ 
ющие одаривают молодых на П. (укр.), дарят 
посаг (деньги и подарки, см. Приданое) мо¬ 
лодым, сидящим на посаге (бреет, малорит.). 
В Польше собирают пожертвования на че¬ 
пец невесте, посаженной на лавку, подойник 
и т. п. 

Лит.: Словарь современного рус. народного гово¬ 
ра (д. Деулино Рязан. р-на Рязан. обл.). М., 1969: 
444; Свадебные песни Верхнемамонского р-на Во¬ 
ронеж. обл. / Сост. Т. Ф. Пухова, Г. Я. Сысоева. 
Воронеж, 2000:12; Добр.СЭС 2:442; ВРГО1852/ 
5/1-2:23; Шейн БП; Булг.П; СБФ-95:335- 
380; 3 народнага слоуніка / Рэд. А. А Крывіцкі, 
Ю. Ф. Мацкевіч. Мінск, 1975:299—301; Народ- 
нае слова / Пад рэд. А. Я. Баханькова. Мінск, 
1976:189,190; ЗСЗО 1910/1:178,182; Волинъ 
у піенях. Львів, 1969:169,171,172; Аисііо Кеу^огсіз 
Ргоіесі. Саіедогу: весілля. Ьир://ргоіесІз.Іарог. 
иа!ЬегІа.са/( интернет-версия); Лис.; Бисі 1899/ 
5:207-220; 2ШК 1877/1:90, 1884/8:131, 
133,135, 1888/12:82; Ьпіска-КггуѵЛа И 
ВаЬіо^бгзкіе \ѵезе1е / / Рос! ОіаЫікіеш Оп Ьіпе. 
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2002/2. Ьіір: //\ѵ\ѵ\ѵ.сііаЫак.га\ѵо]а.р1/2_2002/ 
іпсіех.ЬітІ; Ко1.РЕ1:38,42,61. См. также в ст. Сва¬ 
дебный обряд. 

А. В. Гура 

ПОСАЖЕНЫЕ РОДИТЕЛИ — ритуаль¬ 
ные заместители родителей новобрачных 
в свадебном обряде, обычно замужние и же¬ 
натые лица (часто крестные), занимающие по¬ 
четное место среди свадебных чинов. Участвуют 
в венчании как поручители молодых и свиде¬ 
тели при бракосочетании, а также в других 
ритуалах брачного соединенения жениха с не¬ 
вестой. 

Среди названий П.р. наибольший 
ареал распространения имеют термины кум 
и кума у охватывающие всех юж. славян (кро¬ 
ме словенцев) и западных украинцев (гуцулов). 
Многие наименования связаны с названиями 
родителей: бел. чешча, укр. названий бать¬ 
ке, почотні родітілі , батъко, матка, в.-болг. 
побащим, помайчима, словен. ѵеіікі осе, ѵеііка 
таіі и др. Южнославянско-словацкую парал¬ 
лель дают названия, определяющие П.р. как 
толстых, полных или широких: серб, дебелы 
кум, дебела кума, хорв. <іеЬеІ}ак, словен. 
с іеЬеІа таіі, таіі іа шока; словац. шока . 
Название посаженые, связанное, по-видимо- 
му, с посадом (ср.: укр. посадний батъко 
‘посаженый отец’), часто контаминирующим 
с посагом (др.-рус. посагъ ‘бракосочетание’), 
встречается лишь у воет, славян. Ряд восточ¬ 
нославянских терминов характеризует при¬ 
надлежность П.р. к свадебному обряду (укр. 
весільний батъко, весілъна матка) и еще 
чаще — к венчанию: рус. подвенечный отец, 
подвенечная мать, бел. вінчанныкі, укр. 
вінчальний батько и вінчальна матір, серб., 
черногор. в)енчани кум и др. На связь с не¬ 
вестой как представляемым лицом указывают 
такие названия посаженой матери, как рус. 
поневестная, поневестница. Некоторые тер¬ 
мины определяют функции П.р.: связанные 
с благословлением молодых (архангел, благо¬ 
словенный отеи, и благословенная мать), 
поручительством за них (укр. Чернигов. 
присяжні , в.-болг. заложник, залогня и за¬ 
ложница), повиванием молодой (рус. курск. 
повивальная сваха, бел. гомел. косянка). 

Родственный статус по отно¬ 
шению к н о в о б р а ч н ы м. Участие П.р. 
в обряде было особенно важно в случае сирот¬ 


ства жениха или невесты. Повсеместно в ка¬ 
честве П.р. чаще всего выбирались крестные 
родители. У некоторых юж. славян, в частно¬ 
сти, у болгар, сербов и черногорцев, боснийцев 
Семберии, крестное и свадебное кумовство 
передавалось по наследству из поколения 
в поколение, так что семьи, связанные кумов¬ 
ством, находились в отношениях ритуального 
родства. Также и у русских Псковской губ. 
в случае смерти крестного его обязанности на 
свадьбе исполнял его сын. При этом у юж 
славян на свадьбу в качестве посаженого отца, 
представляющего или жениха, или невест}, 
могли приглашать не только крестного (кре¬ 
стильного кума), но и нового, особого кума- 
свадебного или венчального. У черногорцев 
такой в}енчани кум (не родственник моло¬ 
дых) мог быть выбран потом крестным для 
детей жениха и невесты; у сербов района 
Чачака дебелы кум, главный из сватов жениха, 
мог быть полазником. Наряду с крестными, 
П.р. у молодых могли быть их родственники, 
чаще близкие, женатые и замужние. Жениха 
и невесту называли «детьми» П.р. (рус. по¬ 
саженый сын, посаженая дочь, посаженые 
дети) или их «крестниками» (укр. черновиц., 
подол, фін и фіна по отношению к своим 
П.р. — черновиц., подол., винниц. нанашкам). 

Соотношение с другими ли¬ 
цами в структуре свадебных 
чинов. Повсюду П.р. были самыми почет¬ 
ными лицами на свадьбе. У македонцев кум 
считался первым после священника на свадеб¬ 
ном пиру. За свадебным столом ему отводи¬ 
лось главное место (макед., серб., черногор.). 
У русских почетное место во время свадебного 
пира занимал тысяцкий. Ему первому за 
столом кричали «горько!» (вологод.). Со сто¬ 
роны жениха ритуально значима была прежде 
всего роль посаженого отца, а со стороны 
невесты — посаженой матери. Иногда у П.р. 
имелись помощники: у украинцев — підбатько 
у посаженого отца и підматка у посаженой 
матери (Черновицкая обл.), у болгар — пол- 
кум, у македонцев — поткум (р-н Гевгелии), 
у поляков — второй зіагозіа или сІгшЬа . П.р. 
нередко составляли друг с другом брачную 
пару: у украинцев — матка и матковий (чер¬ 
новиц.); у поляков — сіоЬгу туі (или го]ка) и 
сіоЬгот^іоша (Поморье), (ІгигЬа и сІгигЬіпа , 
8Іаго8Іа и 8ша8ка или 8Іагозсіпа (Малополына); 
у болгар и некоторых других юж. славян - 
кум и кума. У русских тысяцкий (обычно 
крестный жениха) часто выступает в обряде 
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в паре со свахой (вологод.), с коренной свахой 
(калуж.) (см. Чета свадебная). Функции по¬ 
саженого отца как шафера, или свидетеля при 
бракосочетании, часто выполняет или делит 
с ним другой участник свадьбы, обычно 
дружка или старший сват (2) жениха. Если 
роль посаженого отца пересекается с ролью 
дружки и старшего свата, то роль посаженой 
матери — со свахой, на что указывают ее 
названия: архангел, посаженая сватья , под¬ 
венечная сватья , вологод. сваха , пол. галиц. 
зшзгка, тарнобжег. зшазка, чеш. морав. зіага 
міка, зіагозѵаіка. Кроме того, это могут быть 
как лица старшего возраста, замужние и же¬ 
натые, так и молодые, неженатые, одного 
возраста с молодыми. Неслучайно и пересече¬ 
ние роли посаженого отца невесты с ролью его 
брата, который в обряде выступает в качестве 
ритуального заместителя отца невесты, ее 
опекуна, защитника, лица, ответственного за 
девственность сестры, особенно в случае смер¬ 
ти ее отца. У черногорцев Доброты в районе 
Боки Которской брат невесты являлся ее по¬ 
саженым отцом ( д}евером ) и находился при 
ней во время венчания, так же как кум (по¬ 
саженый отец жениха) — при новобрачном. 
Сближение П.р. как с крестными родителями, 
так и с ритуальной четой, аналогичной ново¬ 
брачной паре, пересечение или отождествле¬ 
ние ролей посаженого отца жениха и старшего 
свата или дружки, посаженой матери и свахи, 
посаженого отца невесты и ее брата объясня¬ 
ются наложением института церковного пору¬ 
чительства за новобрачных на традиционную 
систему свадебных чинов с характерным для нее 
использованием функций посредничества, пред¬ 
ставительства, заместительства и дублирования. 

Ритуальные функции П.р. не¬ 
посредственно связаны с брачным соединением 
жениха с невестой, и прежде всего с венчани¬ 
ем. Церковный чин венчания требовал участия 
в обряде бракосочетания поручителей моло¬ 
дых, обязанность которых, подобно воспри¬ 
емникам при крещении (крестных родителей) 
по отношению к крестникам, заключалась 
в духовном наставничестве и руководстве но¬ 
вой семьей. Поручители благословляли моло¬ 
дых перед входом в церковь, во время венчания 
стояли за спинами молодых, придерживали 
венцы над их головами во время обхождения 
аналоя и подтверждали своими подписями акт 
бракосочетания в метрической книге. Изна¬ 
чально они вместо священника совершали 
также и обмен кольцами. 


Невесту сопровождала к венчанию ее 
посаженая мать (рус. подвенечная , архангел. 
подвенечная сватья , посаженая сватья , 
курск. поздняя или повивальная сваха , Вла¬ 
димир. поневестная , вят., твер. поневестни- 
ца, олонец. брюзга , рязан. плакса) или ее 
посаженый отец (гуцул, кум). Иногда шафера 
(сват жениха и его дружка) приезжали за 
невестой и отвозили ее в церковь (вологод.). 
Жених ехал к венчанию вместе со своим по¬ 
саженым отцом (архангел, тысяцким) или 
посаженой матерью (гуцул, кумой). Его могла 
провожать в церковь также его сестра или 
родственница (олонец. брюдга). Посаженые 
братья жениха и невесты ехали во второй 
повозке без шапок и кланялись по пути всем 
прохожим (псков.). Посаженый отец жениха 
(вологод. тысяцкой, Новгород, посаженный 
отец , тысячник) вводил обоих молодых 
в церковь. У черногорцев жениха вводил 
в церковь и выводил оттуда после венчания 
его кум, а невесту — ее д]евер (обычно брат). 
У поляков старший сват ( зіагозіа ) первым вхо¬ 
дил в церковь и обходил алтарь. 

Родители как правило не присутствовали 
на венчании. Свидетелями при бракосочета¬ 
нии в церкви были замещающие их лица стар¬ 
шего возраста (крестные, старший сват или 
дружка и старшая сваха) либо молодой друг 
жениха и молодая подруга невесты. У русских 
венчальная матка жениха стелила под ноги 
молодым платок или пояс (псков.); у бело¬ 
русов сванька жениха постилала им рушник 
и пояс (гроднен.) или косянка жениха стелила 
им под ноги полотно (гомел.); у украинцев 
дружка (подруга невесты) стелила молодым 
рушник (чернигов.). В волынском Полесье 
маршалок вел жениха к алтарю (волын.-по- 
лес.), у поляков зіагозіа проводил жениха, 
невесту или их обоих к алтарю либо вместе со 
«Старостиной» ( зіагозсіпа ) или вторым «ста¬ 
ростой» (зіагозіа) шел к алтарю во второй паре 
за молодыми и соединял головы молодым 
перед алтарем. В Нижегородской губ. поса¬ 
женный отец (тысячник) три раза менял 
кольца венчавшихся. В польском Поморье 
кольца жениху и невесте надевал сІоЬгу тці 
жениха. Во время венчания тысяцкий держал 
свечи, стоя рядом с молодыми (архангел.). 
Шафера (вологод.), венчальная матка и 
венчальный батька (псков.), два князька 
(гомел.), кум и кума (болг.) держали венки 
или венцы над новобрачными. Над головой 
жениха венок держал его батька (псков.), 
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дружок , паджанишник или баярын (брян.), 
дядя (брян., Житомир.), старшый дзядзя, 
ѵиахвір, старшый шахвер, дружок или кня- 
жый (гомел.), а над головой невесты — ее 
посаженая мать, или свидетельница (псков. 
венчальная матка, гомел. шахвірка). У гуцу¬ 
лов во время венчания кум невесты и кума 
жениха «держали хлеб на спине у молодой 
и у молодого». После венчания посаженный 
отец, или тысячник , выводил молодых из 
церкви (нижегород.), кум и кума расплачи¬ 
вались со священником и дьяком (гуцул.), 
присяжніі расписывались в книге и вместе 
с боярином жениха и дружкой невесты сопро¬ 
вождали молодых в дом жениха (чернигов.). 

Помимо венчания П.р. участвовали в дру¬ 
гих обрядах, направленных на брачное со¬ 
единение жениха с невестой, в частности, 
в выкупе невесты и сведении молодых. Поса¬ 
женный отец невесты продавал дружке же¬ 
ниха место за столом рядом с невестой, 
загадывая ему загадки (новгород.), а тысяц¬ 
кий жениха отгадыванием загадок выкупал 
у брата невесты место для жениха рядом с не¬ 
вестой (вологод.). Посаженный отец жениха 
во время врученья связывал вместе руки же¬ 
ниху и невесте (новгород.). Тысяцкий выку¬ 
пал невесту у девушек и вел ее к жениху 
(вологод.), выводил невесту к жениху и вру¬ 
чал ее ему (витеб.). Две брюдги ( сватьи) 
невесты сводили молодых, подводя невесту 
к жениху (олонец.). Староста данські со 
стороны невесты передавал невесту для жени¬ 
ха, а его староста бранські, или боярські, 
принимал невесту (укр. поднестров.). 

На девичнике посаженый отец ( тысяц¬ 
кий ) жениха передавал родителям невесты 
иконы для благословения их дочери на 
венчание (олонец.). В день свадьбы перед вы¬ 
ведением невесты к жениху ее благословляли 
иконой и хлебом с солью либо ее посаженые 
родители, либо родные (вологод.). Перед 
отправлением с поездом за невестой тысяц¬ 
кий и сваха (крестная) жениха благословляли 
жениха после его благословления родителями 
(вологод.). Невесту, жениха или обоих моло¬ 
дых благословляли на брак тысяцкий с ко¬ 
ренной свахой (калуж.), плакса (крестная) 
невесты (рязан.), пасаджаныя родители пе¬ 
ред отъездом невесты-сироты к венчанию 
(бел. минск.), кум жениха перед отправлени¬ 
ем молодых в церковь и по возвращении от¬ 
туда (хорв. славон.), 8Іаго8Іа читал молодым 
наставительную речь и просил благословить их 
на венчание (пол. Люблин.). 


П.р. иногда участвовали ив сватов¬ 
стве. Так, невесту шли сватать брюдга (кре¬ 
стная) жениха (архангел.), кум жениха (серб 
болевац.), сІоЬгу туг жениха (пол. помор.) 
Крестные жениха сватали или входили в число 
сватов у русских, белорусов, украинцев, сло¬ 
ваков, подчас специально подменяя в этой 
роли родителей жениха (например, у белору¬ 
сов Гомельской и Гродненской обл.). Изредка 
и родителей невесты в их переговорах со сва¬ 
тами на сватовстве заменяли другие лица 
геспік (морав.), осМаѵас (словац.). 

П.р. всюду находились рядом с 
новобрачными, сопровождали их и занимали 
возле них места за свадебным столом: при 
женихе были его подвенечные (ярослав.), 
тысячка (москов.), брюзга (олонец.), брюнь- 
га (Петербург.), 8Іопка (луж.), при невесте- 
ее подвенечные (прионеж.), кореновая свахи 
(вологод.), 8Іага 8ѵаіка (морав.), зігока (сло¬ 
вац.), 8Іопка (луж.) и т. д. Кроме того, залож¬ 
ник и заложница (болг.), зігока (словац), 
8Іопка (луж.) охраняли невесту от 
порчи. 

П.р. принимали участие в перемене 
головного убора невесте. Посаженый 
отец невесты сажал ее на квашню, где сватья 
жениха расплетала ей косу и надевала на го¬ 
лову девичий убор волю (олонец.). Дядька 
невесты держал перед невестой плат, когда ей 
расплетали косу (орлов.). Кореновая сваха 
невесты закрывала голову невесты шалью 
перед приездом поезда жениха (вологод.). 
Подвенечная сватья невесты в церкви после 
венчания сажала невесту на лавку для переме¬ 
ны ей кручельщицами прически и головного 
убора, а затем отводила ее к жениху (архан¬ 
гел.). Поздняя или повивальная сваха неве¬ 
сты сама ее повивала (курск.). §ігока (крестная 
невесты) отводила молодую в комору, где 
сігигЬа снимал с ее головы венок (словац.). 
Зіага вѵаіка ( зігока ) расплетала невесте воло¬ 
сы при перемене ей головного убора и дарила 
женский чепец (морав.). ОоЬгот&оша сама 
надевала чепец невесте (пол. помор.). 

П.р. участвовали в сведении молодых 
перед брачной ночью. На Рус. Севере 
тысяцкий и сваха (крестные жениха) с ико¬ 
ной отводили молодых в спальню и будили их 
утром (вологод.). Свахи (крестные жениха 
и невесты) раздевали невесту, а тысяцкий 
предостерегал жениха от полового акта в пер¬ 
вую брачную ночь (вологод.). Подвенечная 
сватья невесты помогала невесте раздеться 
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и уезжала домой (архангел.). В брестском По¬ 
лесье жениха отводил в спальню вінчаннык. 
У болгар Одесской обл. молодые с караваем 
в руках кланялись куму и просили у него раз¬ 
решения идти на брачное ложе. У словаков 
5 Іаге’]5І приводил жениха в спальню, после чего 
молодых укладывали в постель. 

Кроме того, брюдгы невесты (олонец.), ее 
посаженая мать (архангел.) готовили баню 
для невесты накануне свадьбы. У русских 
посаженая мать заботилась о хлебе и соли. 
В Моравии 5 іага зѵаіка или зігока пекла 
к свадьбе главный свадебный хлеб. У болгар 
такой хлеб ( кумов кравай , каниску и т. п.) 
ставили на стол перед кумом на свадебном 
пиру. В гомельском Полесье за то, что крест¬ 
ный невесты «доглядау молоду», он получал 
во время свадебного застолья кость от запе¬ 
ченной свинины ( кабулы ), присланной мате¬ 
рью жениха. Подвенечная сватья невесты 
раздавала родителям и родственникам подарки 
от молодой (архангел.), дядька (или стар¬ 
ший) невесты вручал дары жениху (Воро¬ 
неж.). В один из дней после свадьбы молодые 
приезжали в гости к тысяцкому (рус.), 
к куму (болг.). 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура 

ПОСВЯТИТЕЛЬНЫЕ ОБРЯДЫ - 

комплекс ритуальных действий и ритуализо- 
ванных практик, призванных обеспечить их 
объектам переход в следующую поло- и соци¬ 
ально-возрастную группу. У славян наиболь¬ 
шее развитие получили П.о., адресованные 
молодежи брачного возраста и молодоженам, 
в меньшей степени — детям. П.о. и шире — 
посвятительная тематика могли также быть 
частью календарных, семейных (родинно-кре- 
стинных и свадебных) и хозяйственных обря¬ 
дов, однако почти всегда П.о. имели публичный, 
общественный характер. Иногда П.о. занима¬ 
ли значительное место в традиционной куль¬ 
туре того или иного региона, в других случаях 
П.о. как таковые отсутствовали, и переход 
в следующую группу оформлялся с помощью 
отдельных обычаев и ритуальных практик. 

П.о. в наиболее полном виде включали 
в себя: 1) демонстрацию неофитами навыков, 
касающихся их будущих социальных ролей 
и профессиональной деятельности (например. 


для парней — умение косить; для молодой 
жены — печь хлеб, убирать дом, носить воду); 
2) участие посвящаемых в некоем публичном 
обряде или празднике; 3) испытания физиче¬ 
ской ловкости и умений (например, танцевать), 
проводимые в форме состязаний (залезание на 
столб, бег наперегонки), часто во время тех же 
публичных обрядов; 4) поношения, шутки, 
издевательства и физическое насилие со сто¬ 
роны старших; 3) угощение, организуемое 
неофитами для всей группы, в которую они 
вступают; 6) доведение до сведения всего 
сообщества свершившегося перехода неофита 
в старшую группу; его чествование. 

Многие П.о., касающиеся молодежи 
предбрачного возраста, входили 
в состав календарных праздников, имевших 
публичный и массовый характер и предпола¬ 
гавших собрание практически всех жителей/ 
семей села или иное их присутствие в обряде. 
К числу самых известных и разработанных 
П.о., адресованных неженатой молодежи, 
у славян относятся: прием девушек и парубков 
в украинскую «громаду», польское «фрысо- 
ване», болгарские лазарские обычаи и др. По¬ 
мимо обрядов, посвятительная тема широко 
представлена в традиционных играх и игровом 
фольклоре, а также в формах традиционного 
досуга молодежи (в России это были драки 
и кулачные бои, осенне-зимние вечерки и по¬ 
сиделки). Переход посвящаемых в старшую 
молодежную группу занимал обычно некото¬ 
рый период (испытательный срок), во время 
которого претенденты должны были доказать 
свое право на «взросление», а сам П.о. был 
единичным актом, завершающим этот период. 
Если новичок не выдерживал испытаний, то его 
прием откладывался — как правило, на год. 

«Социальное» совершеннолетие обычно 
связывалось с физическим: девушки переходи¬ 
ли в более старшую группу после наступления 
у них месячных; парни — обычно в возрасте 
16—18 (иногда 14) лет, после того как у них 
начинали расти усы и борода (первое бритье 
которых имело ритуальный характер) и они 
могли доказать свои физические возможности, 
в частности, выполнять тяжелые крестьянские 
работы или победить старшего в поединке. 
Принятие в старшую молодежную группу 
происходило в соответствии с возрастом: счи¬ 
талось недопустимым, чтобы младшие братья 
и сестры вступали в нее раньше старших; 
в противном случае украинцы говорили, что 
«менший засадив старшого брата під корито». 
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Обычно смена поколений в группе взрослой 
молодежи происходила один раз в году: после 
свадебного сезона (в частности после масле¬ 
ницы), когда значительная часть старшей 
молодежи вступала в брак, или после рекрут¬ 
ского набора. См. Девушка, Парень. 

Характер П.о. зависел как от пола испы¬ 
туемого (для девушек П.о. состояли обычно 
в социальной адаптации, а для парней — в на¬ 
стоящих испытаниях, физических и поведен¬ 
ческих), так и от того, насколько жесткой 
и регламентированной была структура моло¬ 
дежной группы, в которую они вступали. 

После завершения П.о. происходили за¬ 
метные изменения во внешности, соци¬ 
альной и бытовой жизни молодежи: в костюме 
появлялись новые виды одежды и головные 
уборы (в частности, в пореформенной Рос¬ 
сии — появление у парня городского костюма, 
свидетельствующее о его возможности зара¬ 
батывать и прокормить семью; у девушки 
после совершеннолетия — право носить поне- 
ву), украшения, менялась прическа (у русских 
Тверской губ. стрижка под челку /чуб, когда 
виски и затылок выбривались, а волосы от 
макушки до лба образовывали косицу, появля¬ 
лась у парней в возрасте совершеннолетия 
и сохранялась до старости), часто менялись 
также имя или форма обращения к молодому 
человеку; родители в значительной степени 
теряли власть над детьми (не могли приказать 
им сидеть дома), а также обязаны были одевать 
молодого человека и девушку в соответствии 
с их возрастом; расширялся круг социальных 
обязательств и прав молодого человека: он мог 
заменять отца на деревенских сходах, прини¬ 
мать участие в голосованиях; с этого момента 
за провинности его наказывал уже не отец, 
а деревня; младшие были обязаны обращаться 
к нему на «вы». 

Молодежь приобретала право 
оставлять себе часть заработанных ими денег 
и тратить их по своему усмотрению; посещать 
вечеринки и посиделки, ходить в хоровод, 
танцевать с парнями/девушками, ухаживать 
за девушками, употреблять спиртные напитки 
и курить, а главное — вступать в брак. 

Требование обязательного участия деву¬ 
шек в П.о. сформулировано в болгар¬ 
ских лазарских обходах, а также 
в сербских кралицких и некоторых других 
южнославянских обычаях (см. Лазарки). 
Болгары и македонцы считали, что подросшая 
девочка обретает права взрослой девушки, 


если поучаствует в лазарских обходах (один, 
а чаще три года подряд). По завершении 
трехлетнего цикла девушка -по девка могла 
принимать ухаживания парней, носить венок 
и украшать себя букетиками-«китками», осо¬ 
бым образом заплетать волосы, носить деви¬ 
чьи головные уборы (т. н. косатник), а также 
начинала называться не подевка (т. е. девуш¬ 
ка-подросток), а мома или голема мома, 
т. е. взрослая девушка, и, наконец, могла выйти 
замуж. Уклонение же от лазарских обходов 
ограничивало ее права как потенциальной 
«невесты». 

У поляков, а также западных украинцев 
П.о., касающиеся юношей, имели форму про¬ 
фессионального посвящения в косцы 
и потому были приурочены к хозяйственному 
циклу — косьбе или жнивам. Посвящаемого 
новичка поляки называли /гус или шіік, ср. укр. 
фриуь, а сам обряд — / гусошапіе , /гусбіѵк, 
ср. укр. фриуюванне. Когда молодые люди 
начинали участвовать в косьбе и жнивах, они 
на правах учеников под руководством старших 
овладевали навыками этого вида работ в тече¬ 
ние двух-трех лет, после чего их принимали 
в косари. В специально выбранный для этого 
день юноша выходил косить с утра, и его 
ставили либо между двумя умелыми косаря¬ 
ми (чтобы задний наступал ему на пятки, 
а переднего он никак не мог догнать), либо 
впереди всех (чтобы он постоянно должен был 
держать высокий темп работы). Чтобы за¬ 
труднить ему работу, сзади на одежду ему 
прикрепляли т. н. кіоскі — пучки соломы, сена. 
К середине дня остальные косари должны 
были ігуса окозіс (пол.), обкошу ваши фриця 
(укр.) — замкнуть вокруг него круг. После 
этого для неофита наступал этап физических 
испытаний: его валили на землю, пихали, сте¬ 
гали кнутами, сплетенными из травы или со¬ 
ломы, связывали сзади руки и заставляли на 
коленях ползти под подставленными в виде 
ворот косами, после чего разыгрывали шутов¬ 
ское «крещение» неофита или принуждали 
его «исповедоваться»; старались ударить его 
«пеналами» для точильного бруска, которые 
оставляли на теле круглые следы наподобие 
печати, символически «брили» его, используя 
сажу вместо мыла и точильный брусок в ка¬ 
честве бритвы. По завершении дня все воз¬ 
вращались в село, при этом посвящаемого вели 
на сплетенном из травы или соломы «поводке», 
понукали кнутом, обвязывали соломой и назы¬ 
вали «медведем» или «волком» (пол.), аиног- 
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да торжественно ввозили в село на тачке или 
венчали короной из соломы и полевых цветов. 
С поля все отправлялись прямо в корчму, где 
неофит выставлял угощение. Во время гуляния 
кто-нибудь из старших влезал на крышу корч¬ 
мы и громким голосом сообщал всем о случив¬ 
шемся: «А зсЬоссу зу, рапоѵуіу козаху, соз >ѵат 
роѵшп по^е^о; гпаісіщу зу гщупсігу паті зіаипу 
козаг ЫЫ» [Сходитесь, господа косари, рас¬ 
скажу вам что-то новое; находится между 
нами славный косарь N14] (І_ліс11897/3/1:71, 
пол.); «Го! Го! Го! Чесна громадо! Всі слухайте 
і запам’ятайте си добре, що (и.р.) вже не 
фрицъ, не смаркач, но віднині стае сі правдівий 
косар» (Балушок:93, укр.). 

На Украине наиболее регламентированный 
характер имели П.о., связанные с приемом 
мальчиков-подростков ( підпарубки ) в группу 
взрослых парней, т. н. «парубоцьку гро¬ 
маду». Подростки, достигшие определенно¬ 
го возраста, переставшие пасти скот наряду 
с младшими и начавшие ходить «на улицу», 
претендовали на вступление в громаду. Стар¬ 
шие оценивали их возможности; при этом 
учитывалось разрешение отца, а также их 
поведение: в громаду не принимали пьяниц 
и подростков с подмоченной репутацией. Под¬ 
ростка подвергали разного рода испытаниям: 
проверяли его ловкость, заставляя влезать на 
столб; посылали на драки с парнями из сосед¬ 
него села, заставляли воровать для всей ком¬ 
пании груши и яблоки у хозяина, которого 
недолюбливали в селе, и т. д.; учитывались 
также умение танцевать и другие качества 
новичка. Испытания могли быть и более же¬ 
стокими: заставляли неофитов лизать замок на 
морозе; переплывать реку под водой с тяже¬ 
лым камнем; кукарекать верхом на столбе; 
наделяли обидными прозвищами, высмеивали 
в присутствии девушек, били, кидали в воду 
и т. д. Сама же процедура приема проходила 
во время летних работ или в один из празд¬ 
ников зимнего или весеннего цикла. В день 
посвящения неофит, празднично одетый, при¬ 
ходил на место сбора всей громады, кланялся 
и обещал свято соблюдать обычаи громады, 
а после этого выставлял всем угощение. 

Иногда у воет, славян переход мальчиков 
в следующую половозрастную группу совме¬ 
щался с посвящением в конюхи, когда под¬ 
ростки первый раз участвовали в ночном. 
Взрослый парень брал новичка за член и об¬ 
водил вокруг костра, а остальные следовали за 
ними, держа в руках зажженную головню. 


У словаков и мораван П.о. происходи¬ 
ли один раз в году и приурочивались либо 
к танцевальному вечеру, либо чаще к опреде¬ 
ленному дню зимне-весеннего сезона: в день 
св. Стефана, после Нового года, в конце мас¬ 
леницы, на Пасху или Троицу. Обычно под¬ 
росток просил кого-либо из старших парней 
передать остальным просьбу о вступлении в их 
компанию. Если она принималась, то в один 
из этих дней старшие приглашали новичка 
в дом, где обычно проходили вечеринки, 
на т. н. «молодецкое крещение» ( тіасіепеску 
кг$і); иногда это делали тайно, чтобы девушки 
и женщины не смогли подсмотреть. В доме его 
приветствовали от лица компании, а затем 
обычно подвергали настоящей экзекуции: 
выдергивали из-под него скамейку, на которой 
он сидел; раскачивали, взяв за руки и за ноги, 
после чего с силой швыряли на пол, толкали 
и пихали, кололи булавками и т. д. Потом 
новичка угощали водкой, а затем угощалась 
вся компания, но уже за счет новообращенно¬ 
го (это называлось ѵкирпё или Ьукоѵё). После 
угощения новичка качали на руках, и все шли 
на танцы, где ему выделялась партнерша, 
которая должна была провести с ним вечер, 
или прямо на свидание в дом к девушке, ко¬ 
торая также выделялась ему на этот вечер и 
не могла отказаться от общения с новичком. 
По завершении П.о. подросток переходил 
в группу «парубков», получал право носить 
перо на шляпе, стоять в церкви в задних рядах 
среди молодежи, а не с родителями, сидеть 
в корчме, гулять допоздна на улице и т. д. 

На западе славянского мира (как у словен¬ 
цев и хорватов, так и у зап. славян) подобное 
вступление в права взрослых парней происхо¬ 
дило обычно по случаю 1 мая — тра¬ 
диционного праздника, во время которого 
парни впервые могли обнаружить свои симпа¬ 
тии по отношению к конкретным девушкам 
путем выставления около их домов «майских» 
деревьев. Подростки участвовали во всех 
обрядовых действиях, связанных с «маем»: 
стремились поставить своей девушке самый 
лучший «май», украсть дерево для «мая», 
уберечь «май» ночью, когда его могут попы¬ 
таться украсть соседи, и др., см. Деревце 
майское. Параллельно с принятием новичков 
в сообщество парней происходил и выбор 
вожака. Тот из них, кто мог забраться наверх 
по высокому стволу «мая», к тому же выма¬ 
занному маслом, и достать корзину с призами 
(вином, лепешками, деньгами и др.) или венок 
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с верхушки «мая», в течение некоторого време¬ 
ни считался «первым среди равных». На о-ве 
Крк (Далмация), перед тем как приступить 
к установлению «маев», молодые парни при¬ 
ходили на вечеринку к взрослым, где старшие 
всячески издевались и посмеивались над ними; 
молодые приносили с собой вино, которое 
было платой за вступление в сообщество, 
после чего и получали возможность ходить на 
взрослые вечеринки (па {га), ср. {га)аг ‘взрослый 
парень’), танцевать и дружить со взрослыми 
парнями, а также ухаживать за девушками. 

В отдельных областях Словении новички, 
желающие быть принятыми в компанию пар¬ 
ней, накануне дня св. Флориана (4.Ѵ) 
учатся петь «флорианские» песни, а в сам день 
колядуют, собирают деньги, продукты и вино, 
чтобы вечером устроить пирушку для своих 
старших товарищей. Вечером на собрании 
молодежи один из старших парней объявляет 
молодым кодекс поведения настоящего парня, 
девушки надевают им на головы венки, затем 
все веселятся, а в адрес каждого новичка зву¬ 
чат короткие здравицы и пожелания. 

У поляков окрестностей Лодзи прием под¬ 
ростков (скіорсу) в сообщество «кавалеров» 
(каіѵаіегу), или «хоругвян» (скогу§іѵіаггу ) , 
происходил во время обходов полей 
с хоругвями на второй день Пасхи. 
Каждый год несколько подростков, достиг¬ 
ших переходного возраста и претендующих на 
перемену статуса, обязаны были проявить себя 
накануне этих обходов: сделать пасхальные 
«пальмы», запастись святой водой, раздо¬ 
быть все необходимое для стрельбы в полях, 
приготовить корзину для сбора пасхальных 
яиц и т. д. Во время самих обходов они были 
на посылках у взрослых, держали хоругви 
(так, чтобы древка не опускались на землю), 
носили тяжелые корзины и другой реквизит. 
При этом старшие всячески испытывали но¬ 
вичков и издевались над ними: заставляли 
перелезать через рвы и заборы, влезать на 
столбы и деревья, петь, прыгать и танцевать, 
обливали их водой или купали во рву. По за¬ 
вершении обхода полей, перед самым возвра¬ 
щением в село, новички выставляли угощение 
для старших, во время которого старшие сооб¬ 
щали им их новые права и обязанности, а в 
конце обязательно качали новичков на руках. 

Участие в других публичных 
обрядах. В России обязательным было 
присутствие парня и девушки на гуляниях 
и хороводах на Красную горку (в Фомино 


воскресенье), а тех, кто почему-либо избегал 
участия в празднике, осуждали всем обще¬ 
ством и награждали насмешливыми про¬ 
звищами. Считалось, что если парень или 
девушка просидят на Красную горку дома, 
то такой парень или совсем не найдет себе не¬ 
весты, или возьмет уродину; а девушка или 
совсем не выйдет замуж, или выйдет за како¬ 
го-нибудь последнего мужичонку. Обязатель¬ 
ным было присутствие девушек на главных 
общественных праздниках села, прежде всего 
престольных, куда стекалось множество наро¬ 
да из соседних сел и деревень, а также участие 
девушек в троицких обычаях с «березкой» или 
«куклой», в кумлениях, гаданиях с венками 
и др. Девушки в таких обрядах проходят сво¬ 
его рода испытание на то, как они могут спра¬ 
виться с возложенными на них ролями, а у 
общества появляется возможность оценить 
будущих невест. Для парней обязательным 
было обычно участие в зимнем колядова¬ 
нии (у болгар, македонцев и отчасти сербов), 
словенских обходах с ряженым «Зеленым 
Юрием»; польских пасхальных дынгусовых 
обходах, где неофиты отличались от более 
старших парней тем, что «рядились», а не 
носили обычную одежду. У поляков в окрест¬ 
ностях Лодзи П.о. были одним из эпизодов 
свадебного обряда. После того как подростки 
впервые выступали в роли дружек на свадьбе, 
старшие принимали их в свои ряды. Это вы¬ 
ражалось в том, что после «очепин» старшие 
хватали молодых дружек, сильно качали и под¬ 
брасывали их в воздух, после чего неофиты 
устраивали для старших угощение с водкой. 

Во время публичных обрядов и праздников 
происходило первое надевание на девушку- 
подростка взрослой одежды. У словаков в день 
Вознесения (называемого N апеЬоѵ$ійрепіе) 
девочки впервые в жизни появлялись перед 
односельчанами в одежде взрослых девушек. 
Их праздничный наряд, также получивший 
в этот день название папекоѵзійрепіе, выде¬ 
лялся искусно вытканным платком, подарен¬ 
ным девушке крестной матерью. После этого 
дня девушка-подросток могла по праву сидеть 
в костеле среди девушек, гулять с парнями 
и участвовать во всех молодежных праздниках 
и посиделках. У сербов Суботицы (Воеводи¬ 
на) особым днем для 16-летних девушек был 
день ап. Марка, когда на девушку впервые 
в жизни надевали прву свилу , белое шелковое 
платье, положенное лишь взрослым девушкам, 
в котором она посещала церковь. По этому 
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платью односельчане судили о том, что девуш¬ 
ка уже готова к браку. Если в течение года она 
не выйдет замуж, к следующему Маркову дню 
родители должны будут купить ей новый 
шелковый наряд. У русских к одному из ве¬ 
сенних праздников было приурочено иногда 
надевание на девушку поневы как типично 
женской одежды. В Орловской губ. на Возне¬ 
сение девушки впервые надевали поневы, шли 
на луг, где жарили яичницу и веселились без 
участия парней. В Рязанской губ. надевание 
поневы представляло собой особый ритуал, 
совершаемый на Пасху после наступления 
у девушки первых регул. Первую поневу для 
нее шила старшая сестра, надевали ее перед 
заутреней, и при этом подруги девушки да¬ 
рили ей по яйцу. После этого девушку сажа¬ 
ли в повозку и возили по селу, «предлагая» 
всем в качестве невесты. С помощью одежды 
«моделировался» искомый статус девушки- 
невесты, а ее надевание (т. е. переход к новой, 
взрослой, одежде) или даже ее примеривание 
на короткое время расценивалось как способ 
социализации. 

Демонстрация навыков и уме¬ 
ний. У болгар был известен женский обычай 
изготавливать в день пророка Иеремии спе¬ 
циальные глиняные формы для выпечки хлеба. 
Делать эти формы (топтать глину для них 
и даже лепить подницы) в течение трех лет 
подряд вменялось в обязанность молоденьким 
девушкам, после чего девушка считалась гото¬ 
вой к браку. 

К числу соревнований, имевших 
посвятительный характер, отно¬ 
сятся: конные состязания в составе духовских 
праздников (у чехов и мораван, см. «Коро¬ 
левские» обряды) и Тодорова дня (у сербов 
и болгар); у польских поморов — состязание 
в силе в Юрьев день (называемое, как и праз¬ 
дник, ]еггу). 

Способом социализации подростков были 
испытания молодежи (на смелость, 
ловкость и даже на готовность к антисоциаль¬ 
ному поведению): у болгар в Граово в ночь 
накануне Юрьева дня молодые люди должны 
были украсть у местного священника черную 
овечью шкуру и обойти с ней все принадле¬ 
жащие селу земли, только после этого их счи¬ 
тали «парнями». В Полесье в день Сорока 
мучеников девушки парами прыгали на доске, 
положенной поперек бревна, встав с двух ее 
концов. Способность девушки сорок раз под¬ 
прыгнуть на такой доске, не упав, или сломать 


сорок таких дощечек расценивалась как сви¬ 
детельство ее зрелости и способности к бра¬ 
ку. Аналогичным испытаниям подвергали и 
парней: они должны были разбить палкой 
40 кольев в заборе, сбить 40 «кроглей» (игра 
типа «городков») или же перебить палкой 
40 «пакатлоу» — тонких круглых кусков де¬ 
рева, отпиленных поперек от толстого бревна. 
У болгар массовый прием подростков в группу 
взрослых парней происходил в зимний Ива¬ 
нов день (7.1), когда взрослые парни купали 
в источниках подростков, тем самым прини¬ 
мая их в свои ряды. После такого купания 
мальчики старшего возраста могли принимать 
участие в посиделках, ходить в хоровод 
и жениться. 

Переход молодоженов в но¬ 
вый статус полноценных членов сообще¬ 
ства совершался обычно за пределами свадьбы 
как семейного обряда, в рамках календарных 
праздников и общественных гуляний. П.о., 
адресованные молодоженам, имели по пре¬ 
имуществу интегрирующее значение (способ¬ 
ствовали введению молодоженов в сообщество 
в новом для них статусе и с новым кругом прав 
и обязанностей); немалое место в таких П.о. 
занимали также очистительные обычаи и ис¬ 
пытания. 

Общерусской является традиция 
выставления молодоженов напоказ во время 
масленичных гуляний: молодые, поженивши¬ 
еся в течение года, на масленицу съезжались 
в ближайшее торговое село, где выстаивали на 
катальной горе часами, либо таким же образом 
выставляли себя на обозрение всем дома, там, 
где молодые обычно проводили масленицу, 
либо посещали по очереди всех, кто гулял 
у них на свадьбе. Молодая надевала на себя 
все платья и сарафаны, какие имела, голову 
покрывала множеством платков, надевала не¬ 
сколько шуб, а что не могла надеть, то держа¬ 
ла в руках. На молодом муже также было 
надето несколько видов одежды. Те же из мо¬ 
лодоженов, у которых не было такого количе¬ 
ства нарядов, обычно старались одолжить 
у родственников, чтобы выглядеть достойно 
во время общественных смотрин. В Вологод¬ 
ской губ. были известны особые формы выку¬ 
па, осмысляемого как вступление нового члена 
(мужа) в сообщество (откуда взята жена): 
когда на масленицу зять вместе с молодой 
женой гостил у ее родителей, он должен был 
заплатить односельчанам жены определенную 
сумму «на мяч» (для покупки материала для 
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«мяча», в который принято было играть на 
масленицу), а также на выпивку. Заплативше¬ 
го принимали в местное общество, позволяя 
гулять по селу по праздникам, играть в «мяч» 
и т. п., а того, кто не заплатил, избивали, 
не пускали на масленичную гору, порой даже 
не разрешали ему выйти из дома, крали у него 
упряжь и т. п..; в других случаях сбор «на мяч» 
взимался со всей деревни жениха. По отноше¬ 
нию к молодоженам на масленицу совершались 
действия, по форме равносильные бесчинствам, 
а по смыслу — выполнявшие очистительную 
и испытательную функции, ср. принудитель¬ 
ное валяние молодоженов в снегу; вывалива¬ 
ние в сугроб из саней, скатывание молодоженов 
с гор и т. д. Катание молодоженов с гор или 
в санях по деревне сопровождалось «целовни- 
ком»: молодых заставляли прилюдно цело¬ 
ваться по первому требованию встречных. 
Ср. также русский вьюнишник. 

В Польше широкое распростране¬ 
ние получили масленичные обычаи іѵкир сіо 
ЪаЪ [вступление в бабы] или іѵуіѵоіепіе 
поіѵоіегісоіѵе у [вывоз молодой]. В последние 
дни масленицы или в Пепельную среду жен¬ 
щины со всего села, собравшись вместе, обхо¬ 
дили дома молодоженов и, впрягшись в сани 
или перевернутую борону, сажали на них мо¬ 
лодую женщину и волокли ее из дома в корчму 
(порой вываливая при этом на землю), где та 
должна была угостить всю компанию выпив¬ 
кой; после этого молодых качали и подбрасы¬ 
вали вверх. См. Масленица. 

У словаков на 5-й неделе Великого 
поста во время обходов села с Мареной, при 
посещении домов, где жили молодожены, пели 
песни с упоминанием молодых пар и собирали 
дары, или же пели такие песни на видном 
месте, откуда их было хорошо слышно, а за¬ 
тем, стоя на пригорке, спускали с него круглые 
калачи, а молодые, стоя внизу, ловили их. 

У балканских славян П.о., адре¬ 
сованные молодоженам, получили наиболее 
широкое развитие. Огромное значение прида¬ 
валось «введению» молодой женщины в об¬ 
щество в новом для нее статусе, чему были 
посвящены многие П.о., прерывавшие состо¬ 
яние бездеятельности, в котором находилась 
женщина после брака. В Македонии в зимний 
Николин день молодую женщину свекровь 
вела в церковь, где молодуха причащалась или 
впервые после свадьбы пела; после этого ее 
считали полноправной женой. Чтобы отметить 
событие, вечером того же дня свекровь соби¬ 


рала в гости ближайших родственников неве¬ 
стки. В Николин день совершалось и ритуаль¬ 
ное допущение молодой женщины «на оро» 
(в хоровод). П.о. отмечали и другие измене¬ 
ния в положении молодой женщины, след¬ 
ствием которых становилось расширение ее 
социальных связей, снятие с нее тех или иных 
ограничений, касающихся как общественной, 
так и хозяйственной жизни. В Болгарии в 
Юрьев день молодой женщине впервые раз¬ 
решали замесить тесто, что также означало 
для нее завершение периода постсвадебной 
изоляции. В Пиринском крае в Юрьев день 
молодые приходили в гости к куму, где моло¬ 
дая просила прощения у кума, после чего 
получала право разговаривать с ним. В резуль¬ 
тате П.о. менялось и обращение к молодой. 
В Гевгелии (Македония) в Тодорову субботу 
все молодые женщины, вышедшие замуж в те¬ 
чение прошедшего года, приходили к церкви, 
и каждая из них целовала руку священнику 
и всем присутствующим. Если до этого дня 
женщину звали нивесто , хотя она и была 
замужем уже некоторое время, то после Тодо¬ 
рова дня начинали обращаться к ней по имени 
как к полноправной женщине. В Габрово То¬ 
дорову субботу праздновали все молодожены, 
ибо в этот день была так называемая Мали 
сватба: с этого дня женщину больше не на¬ 
зывали млада булка ; молодожены устраивали 
угощение, на которое к ним в дом могли без 
приглашения прийти все желающие. 

У болгар женщине в течение долгого вре¬ 
мени после свадьбы запрещалось снимать 
обувь, что было связано с представлением о ее 
временной нечистоте и опасности для окружа¬ 
ющего мира. В Юрьев день, реже в Тодорову 
субботу, на Пасху или Вознесение происхо¬ 
дило окончательное утверждение «невесты» 
в статусе замужней женщины. Этот П.о. 
назывался събуването и събличането нс 
булката [разувание и раздевание невесты]. 
Женщина отправлялась в дом к своим крест¬ 
ным родителям или те приходили к молодым, 
и крестная мать, посаженый отец или старший 
сват торжественно снимали с нее всю одежду, 
обувь и украшения невесты и повязывали ей 
голову платком так, как это делали замужние 
женщины (это называется забраждане була¬ 
та); кроме того, ей меняли обувь, давая вза¬ 
мен свадебной ту, в которой обычно ходят 
замужние женщины, после чего она, как 
считалось, става жена [становилась женой] 
и могла носить то же, что и остальные. 
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Среди П.о. юж. славян заметное место 
занимают очистительные ритуалы, например, 
зимнего Иванова дня (7.1), примыкающие 
к комплексу других очистительных празд¬ 
ников (таких как Крещение и Бабин день, 
отмечаемый 8.1). В Болгарии и Македонии 
холостяки, друзья, кумовья и другие участни¬ 
ки прошлой свадьбы купали молодых мужей 
в источнике, чаще всего прямо в одежде, при¬ 
носили котел со свежей водой и обливали 
молодых с ног до головы во дворах, около 
колодцев, лили им воду за пазуху или обрыз¬ 
гивали с помощью букетика базилика; моло¬ 
дых женщин не купали, а обливали прямо 
столовой. В окрестностях Скопье (Македо¬ 
ния) то же происходило на Крещение (6.1), 
когда холостяки «купали» те молодые пары, 
которые поженились в прошедшем году. 
В р-не Михайловграда в зимний Иванов день 
молодые женщины носили заранее приготов¬ 
ленные подарки (ракию, лепешку или каравай, 
вязаные носки) куму или старшему свату, 
которые в ответ также одаривали их. Обмен 
подарками для молодых женщин означал за¬ 
вершение периода вынужденного молчания 
и иных ограничений («говения») в отношении 
названных лиц. 

П.о., касающиеся детей, значительно 
менее развиты; они отмечали переход детей 
в группу предподросткового возраста (5—7 лет) 
и были связаны в основном с половой иден¬ 
тификацией ребенка (они касались одежды, 
прически и видов деятельности, к которой 
привлекали детей). К обычаям посвятитель¬ 
ного типа относятся прежде всего т. н. пост- 
рижины, сведения о которых крайне лапидар¬ 
ны. Согласно летописным сведениям, на Руси 
стрижка княжеских детей происходила в день 
именин или на Новый год в возрасте 2—4, 
а иногда и 7 лет и была приурочена к первому 
сажанию мальчика на коня. На Украине пост - 
рижчини проходили в возрасте 6—8 лет, пе¬ 
ред тем как мальчика отправляли пасти скот; 
стрижку завершала торжественная трапеза; 
вместе с пострижинами совершалось и «раз¬ 
вязывание ума» ребенка: ему давали развязать 
пуповину, завязанную сразу же после родов, 
проверяя тем самым сообразительность ребен¬ 
ка и стремясь магическими средствами способ¬ 
ствовать развитию его способностей. У юж. 
славян широкое распространение получили 
обычаи в какой-нибудь большой праздник 
первый раз надевать мальчику штаны (вместо 


рубашки, которую он носил до этого нарав¬ 
не с девочками), подпоясывать его поясом, 
а также иногда надевать пиджак и шляпу, 
после чего он получал право носить оружие 
и участвовать в некоторых обрядах (например, 
у словенцев — ходить с трещотками в Стра¬ 
стной четверг). У русских Тверской губ. после 
принятия мальчиков в младшую «беседу» им 
разрешали носить рубаху навыпуск (а до 
этого — только заправленную в штаны) и пояс 
(причем чем старше они становились, тем 
шире и толще становился их пояс). Девочкам 
же в такие праздники впервые надевали бусы, 
заплетали косы (взамен распущенных волос), 
а также прокалывали уши. Торжественно от¬ 
мечалось также первое обучение девочки ши¬ 
тью и вязанию (в Шумадии девочки учились 
впервые вязать в день Сорока мучеников, 
собравшись вечером у костра), прядению 
(первую пряжу в Полесье сжигали в пасхаль¬ 
ных кострах), шитью, замешиванию теста и 
другим навыкам. У поляков и украинцев в 
праздники или во время разметки полей маль¬ 
чиков проводили по границам полей и уго¬ 
дий и затем секли на межевых границах, чтобы 
они помнили о них и не нарушали. В католи¬ 
ческих традициях появление у девочек и маль¬ 
чиков новой, нарядной и соответствующей 
их полу одежды часто связывалось с конфир¬ 
мацией. 
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ПОСИДЕЛКИ (рус. беседа , беседа , вечор- 
ка , вечерница, гостинки, посида, посидел¬ 
ки, посидухи, засядки, посидки, супрядка, 
супрядки, супрялки, попрядухи, баня, ноч¬ 
лежки , досветки, дозоръки, укр. вечерница, 
вечер, досвитки , бел. вячорки , вечарынки , 
болг. седенки, попрелки, посяда, вечерка, 
беленки, трошенки , серб. седел>ки , макед. 
попретки , боен., герцеговин. 5]ёс1ап]е, $]ёІо, 
ро$ 1 ]ёІо, сіёгпек, Іеіёгіс, словац. ргіасіку, 
рагаску , чеш. ргаікі , пол. ргщсікі, вкиЬасікі, 
сіггес ріегге, оЬіегасгкі) — сезонная форма 
молодежного досуга в осенне-зимнее время, 
наиболее характерная для воет, и юж. славян. 
У зап. славян подобные собрания не были 
регулярными. П. созывались часто для опре¬ 
деленных видов женских коллективных работ 
( толока , помочь) и являлись видом сосед¬ 
ской взаимопомощи, например, для осенней 
заготовки продуктов (пол. оЬіегасгкі ‘подго¬ 
товка капусты к рубке’, словен. /мр/уепуе 5 / 1 ’у 
‘обработка сливы’, болг. беленки , трошенки 
‘отделение зерен от початков кукурузы’ и пр.), 
прядения (в.-слав, супрядки ; болг. преденка 
‘прядение шерсти, хлопка, льна’), щипания 
пера (пол. зкиЬасгкі, чеш. сігапі регі) для пе¬ 
рин и подушек, иногда накануне свадьбы для 
завершения приданого невесты (ср. болг. 
шиенка , плетенка). У гуралей Польши П. 
устраивали для знакомства юноши с девушкой. 

Как правило, на любые виды П. пригла¬ 
шались неженатые парни, и работы заканчи¬ 
вались угощением, пением песен и танцами. 
У русских П. четко разграничивались по ха¬ 
рактеру занятий и делились на рабочие (пря- 
димые, супрядки) и «с гуляньем» ( игримые, 
игриѵца, беседы). 

П., как и другие виды добрачного общения 
молодежи (игры, хороводы, совместные поле¬ 
вые работы, свадьбы и пр.), были способом 
обучения парней и девушек межполовому об¬ 
щению, способом их социализации и частью 
посвятительных церемоний, эти «игры» долж¬ 
ны были завершиться реальной свадьбой. 
П. являлись продолжением символических 
молодежных игр, начинавшихся в весенне¬ 
летний период, но были более спокойными, что 
было обусловлено и рождественским постом, 
когда были запрещены все шумные развлече¬ 
ния. В играх зимнего периода преобладала не 
тема любви, а тема брака, семьи. 

Время П. было регламентировано. П. 
начинались по окончании летне-осенних полевых 
работ, кульминация их приходилась на период 


святок (в.-слав.). В центр. России молодежные 
вечеринки игрались со дня Кузьмы-Демьяна 
или Покрова до масленицы, в Белоруссии 
и западнорусских областях — с начала Фи- 
липповского (Рождественского) поста до на¬ 
чала Великого поста, что нередко совпадало 
с периодом зимних работ — прядением у жен¬ 
щин и плетении лаптей у мужчин. Редко срок 
гуляний молодежи ограничивался святками 

(рус-)- 

Первые П. приурочивались к одному из 
больших осенних праздников: у воет, и юж. 
славян — к Успению Богородицы (15/28.VIII), 
а также к Семенову дню (в.-слав., 1/14.IX), 
Рождеству Богородицы (8/21.ІХ), Воздви¬ 
жению (14/27.IX), дню Иоанна Богослова 
(26.ІХ/9.Х), Покрову Богородицы (1/14.Х), 
которая считалась покровительницей семьи 
и материнства и помогала в осуществлении бра¬ 
ка, и дню Параскевы Пятницы (28.Х/10.ХІ), 
дню Кузьмы-Демьяна (1/14.ХІ — рус., укр.) 
Михайлову дню (8/21.XI), Введению Бого¬ 
родицы во храм (21.11/4.ХІІ). 

У болгар Фракии первый вечер проводили 
сразу после Ильина дня (2.VIII), во время 
периода Горешници, «чтобы парни горели по 
девчатам» (Гоев С:14). Часто время молодеж¬ 
ных собраний соотносилось с созреванием 
и цветением кизила. 

Иногда П. заканчивались к Рождеству или 
прерывались святочными игрищами, а затем 
возобновлялись в период мясоеда и продолжа¬ 
лись вплоть до Великого поста. С Чистого 
понедельника начиналась подготовка к тканью 
полотен, которое происходило уже в одиночку 
по домам (рус.). В известном смысле вся 
система добрачных отношений молодежи была 
зависима от календаря. 

П. устраивались и в будние, и воскресные 
дни (в.-слав.), у поляков — по пятницам, 
после обеда или вечером, у болгар — в поне¬ 
дельник, среду и субботу. Осенью П. собира¬ 
лись вечером, а в святки переносились на 
дневнбе время, поскольку в течение двух праз¬ 
дничных недель существовал запрет на вечер¬ 
ние работы (рус.). Табу касалось и прядения 
в пятницу, субботу и воскресенье, а также 
в канун престольных и больших праздников. 
В три последние дня недели занимались толь¬ 
ко вязанием и вышиванием, которые считались 
чистой работой (рус.). Болгары не собирались 
на П. и в праздники. Первые П. никогда не 
назначались на день Усекновения 29.ѴІІІ 
( Обсичане ), чтобы «не пресечь путь парням 
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на П.». Последние П. собирались на мясо¬ 
пустной неделе, а в горных районах П. про¬ 
должались вплоть до начала огородных работ 
(болг.). 

Место проведения П. У воет, и зап. 
славян П. проходили в специально снятом 
доме, избе, бане (рус.) или в домах девушек/ 
женщин (з.-слав.) поочередно. Помещение 
откупали за дрова, хлеб или часть готового 
продукта (пряжи). У юж. славян П. летом 
и в начале осени собирались во дворе, на ули¬ 
це, на поляне, гумне, перекрестке, у разведен¬ 
ного костра, в дождливое время — под навесом 
у амбара, в холодное время года — поочередно 
в доме каждой девушки у очага. 

Чтобы привлечь парней на П., девушки 
прибегали к магическим приемам: раз¬ 
метали тропки от крыльца до дороги, мели от 
порога к красному углу мусор, оставленный 
парнями от предыдущей П., кричали в трубу. 
Юноши присутствовали на П. в качестве го¬ 
стей, в один вечер они могли посетить несколь¬ 
ко П. Чтобы задержать их у себя, девушки 
клали в печь поварешку, веря, что пока она 
в печи, парням не уйти из избы (рус.). 

У юж. славян особое значение придавалось 
первым П., которые девушки устраивали тай¬ 
но, не допуская туда парней и замужних жен¬ 
щин. Девушки собирались на перекрестке на 
краю села, девочка-подросток, последний ре¬ 
бенок в семье ( изтърсак ), разводила огонь 
(заклаждане на седянка , кладене на огън), 
чтобы «парни посыпались на П.» (да се 
изтърсят момците на седянка ), остальные 
становились вокруг него, трижды совершали 
различные действия (волокли стебли и ветки, 
«чтобы так же волочились за ними парни», 
мели, «чтобы юноши выметались из домов на 
П.», сжигали кол из забора парня, чтобы он 
не «запирал» ему путь, приносили яйца из не¬ 
скольких муравейников или соль из загона для 
овец, чтобы и парни так же собирались на П., 
как муравьи и овцы), обходили костер или пе¬ 
репрыгивали через него, пряли первую нитку 
и произносили заклинания: «Как девушки 
(веретено) вертятся вокруг огня, так чтоб 
и парни вертелись вокруг П.» (Гоев С:36). 
Затем пекли на костре картофель, который 
давали съесть своим избранникам, или прино¬ 
сили «крученую» воду (въртелива вода), 
собранную из-под колеса мельницы. Считали, 
что тот, кто выпьет этой воды, не найдет 
покоя, пока не женится на напоившей его 
девушке. В конце П. гадали: поджигали ку¬ 


сочки непряденой шерсти, соревновались в раз¬ 
бивании горшка, — победительница должна 
была первой выйти замуж (Гоев С:26). 

Участниками П. были девушки и 
парни одной деревни или молодежь из близ¬ 
лежащих поселков. При встрече с чужаками 
местные парни брали с соседских выкуп в 
пользу П., нередко такие П. заканчивались 
дракой (рус.). В Болгарии парни ставили 
перед воротами дома, где были П., скрещен¬ 
ные ветки с листвой — знак, что посторонние 
здесь нежеланны. Если же гости засижива¬ 
лись на П., ребята приносили в комнату сноп 
кукурузных стеблей со словами: «Парни, 
давно сидим, не проголодались? Может, уго¬ 
ститесь?» 

Существовала и половозрастная диффе¬ 
ренциация игрищ и вечеринок, когда собира¬ 
лись отдельно женатые, холостые и подростки. 
Но чаще П. были привилегией неженатой 
молодежи и молодоженов, не имевших еще 
детей, однако здесь могли присутствовать 
и зрители, главным образом дети и подрост¬ 
ки, которые не участвовали в песнях, танцах 
и играх молодежи. В Заонежье были распро¬ 
странены «старушечьи» беседы, которые про¬ 
водились только в посты; на них собирались 
замужние женщины с прядением, вязанием, 
вышиванием. Такие П. устраивались по оче¬ 
реди в домах женщин, здесь девушки обуча¬ 
лись рукоделию, духовным стихам и гаданию. 

Право участия в П. получали парни и де¬ 
вушки, достигшие брачного возраста, что свя¬ 
зывалось с физической зрелостью и симво¬ 
лически подтверждалось сменой одежды. 
У словаков, только когда девушка-подросток 
надевала взрослую одежду в день Вознесения, 
она могла гулять с парнями и участвовать во 
всех молодежных праздниках и П. В Далма¬ 
ции молодые парни приходили на вечеринку 
взрослых, принося с собой вино — плату за 
прием в сообщество старших. У болгар массо¬ 
вый прием подростков в группу парней про¬ 
исходил в зимний Иванов день (7.1), когда 
взрослые парни купали в источниках подрост¬ 
ков, тем самым принимая их в свои ряды. 
После такого купания мальчики старшего 
возраста могли принимать участие в посидел¬ 
ках, ходить в хоровод и жениться. В Болгарии 
девушкам приходилась ждать свадьбы стар¬ 
шей сестры, после чего они получали право 
быть на П.; юношу, впервые пришедшего на 
собрание, подвергали испытаниям (поджига¬ 
ли колпак, сажая в центр участников). Если 
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он выдерживал издевки и приставания, его 
принимали в свой круг. 

Имело значение распределение рабочих 
мест на П. В одних областях лучшие места 
(ближе к красному углу) оставляли для самых 
красивых, богатых и рукодельных девушек. 
Если П. посещали несколько сестер, наиболее 
почетное место принадлежало старшей; когда 
она выбывала из молодежной группы, ее ме¬ 
сто занимала следующая по возрасту сестра. 
В других губерниях постоянного места не было 
ни у одной девушки, каждый раз они переме¬ 
щались по кругу. 

Время П. делилось на рабочее, когда 
девушки в одиночестве шили, пряли, вязали, 
тихо разговаривали, пели протяжные песни, 
и праздное — общение с парнями. Приход их 
на П. был ритуально оформлен: входили гурь¬ 
бой, на пороге кланялись, снимали шапки и 
здоровались с присутствующими девушками, 
после чего каждый выбирал себе пару (рус. 
беседники, занимальщики, тральщики, по- 
чётники, дроли, вечеровалъщики) для поси- 
делочных игр, которая должна была оставаться 
неизменной, поскольку частая смена игровых 
партнеров во время одного осенне-зимнего 
сезона осуждалась. Однако во время игр и хо¬ 
роводов, построенных на смене партнера, 
каждый участник П. мог побывать в паре со 
многими. У девушки могло быть несколько 
поклонников (рус.). 

У юж. славян выбор пары осуществлялся 
иным способом: парень покрывал свои колени 
фартуком девушки, брал ее платочек из пояса 
и втыкал его в свой, клал ее косу себе на плечо, 
дарил яблоко, крал с головы избранницы бу¬ 
кет (см. Квитка). Если девушка возвраща¬ 
лась с П. без кишки, ее считали «отмеченной», 
и все знали, что у нее есть возлюбленный, 
который носил букет на видном месте — 
на шапке или в поясе (болг.). Нарядно одетые 
юноши приходили группой, по пути стреляя из 
ружей, очищая себе путь на П. Они непремен¬ 
но имели ножи и посохи. Место определяли 
по громким девичьим песням и яркому огню. 
Хозяйка дома встречала их у дверей, участни¬ 
цы П. вставали, здороваясь с гостями. Рас¬ 
пределение участников у огня было строго 
регламентировано: с одной стороны садились 
девушки, с другой — парни. Там, где группы 
соединялись, были взрослые женщины или 
родственники. К концу П. молодежь садилась 
парами, «колено до колена». На общесельских 
уличных П. первый круг составляла моло¬ 


дежь, затем — молодухи, далее пожилые жен¬ 
щины и старики со взрослыми мужчинами. 

У воет, славян парням разрешалось про¬ 
вожать девушек с П. По длине лучины, с ко¬ 
торой барышня возвращалась домой, мать 
судила о времени, которая та провела в пути 
с избранником. У юж. славян сопровождать 
участницу п. мог только брат или близкий 
родственник, в других случаях девушки ухо¬ 
дили по домам парами, а та, что участвовала 
в П. впервые, непременно оставалась в доме, 
где собиралась молодежь, переночевать. 

Молодежные собрания другого рода не 
были связаны с работой, а представляли собой 
праздничные гулянья (в.-слав.), которые так¬ 
же имели свой регламент. В Белоруссии, за¬ 
паднорусских областях и граничащих с ними 
районах Украины существовало разделение 
зимних праздничных молодежных собраний 
на два вида: игрище и вечерёнъки (вечеринки, 
вечёрки, наночки). В некоторых местах игрища 
справляли только в период святок (смолен.), 
вечерки игрались во время рождественского 
поста и после святок до масленицы по воскре¬ 
сеньям и праздничным дням. В других тради¬ 
циях П. различались по времени суток: первые 
устраивались днем, а вторые длились с вечера 
до утра. 

Для танцев нанимали музыкантов, кото¬ 
рые играли целый вечер. Нередко хороводы 
водили в доме. Танцы запрещались в канун 
основных праздничных дней на святки. Обя¬ 
зательными на П. были игры, воспроизводя¬ 
щие свадебный обряд, нередко в пародийном 
виде. Матримониальная тема являлась доми¬ 
нирующей в играх (ср. бел. женитьба Терешки, 
женитьба Бахаря) и хороводах (рус. женина 
любовь, ребят женить, братъ жениха и под.) 
в святочный период и преследовала цель вы¬ 
бора пары и ее соединения. См. Свадьба сим¬ 
волическая. Подобные хороводы в избах часто 
завершались «поцелуйными» концами, скреп¬ 
лявшими союз парня и девушки. На П. испол¬ 
нялись свадебные песни и величания. 

Брачные игры и хороводы, обя¬ 
зательные в период святок, были связаны 
с продуцирующей магией и представлениями 
о непосредственной зависимости плодородия 
земли и плодовитости животных от сексуаль¬ 
ной активности людей. Допустимость свобод¬ 
ного общения полов в прошлом на святки 
достигала своего апогея к масленице, повсе¬ 
местно отмечаемой как праздник молодоже¬ 
нов (рус.). 
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У болгар последние в году П. (закукване 
на седянка) заканчивались игрой, осмеивав¬ 
шей старых дев и холостяков, не вступивших 
в брак в текущем году (см. «Колодка»): дела¬ 
ли длинную палку ( кука ) с крюком на конце, 
которым цепляли «старших» за ноги, пригова¬ 
ривая: «Чтобы в следующем году мы тебя не 
кукали». После чего девушки гадали о буду¬ 
щем браке: собирали кольца всех присутст¬ 
вующих в сосуд с овсом, откуда мальчик до¬ 
ставал их веточкой под сулящие определенную 
судьбу припевы: скорый или нет брак с паха¬ 
рем, цыганом, разбойником и пр. Затем каж¬ 
дая брала несколько зерен и относила их до¬ 
мой, клала под подушку в надежде увидеть во 
сне суженого. 

Одним из важных моментов святочных 
вечеринок было появление на них ряженых, 
среди которых особое место занимают зоо¬ 
морфные персонажи: конь (кобыла), медведь, 
волки, индюк, коза, сова и пр. У словаков 
известны соломенные маски на П. Игровые 
сюжеты, в которых участвуют зооморфные 
маски, призваны стимулировать плодородие. 
Игры с покойником {у мру ном) у русских 
также имели эротическую окраску, что выра¬ 
жалось в гипертрофированности гениталий 
у самого «покойника» и его неприличных же¬ 
стах по отношению к «прощающимся». Деву¬ 
шек, провожавших у мру на в «последний 
путь», заставляли целовать «мертвеца», кото¬ 
рый впоследствии «воскресал». См. Игры 
при покойнике. 

Поведение молодежи наП.увоет, 
славян, в отличие от весенне-летних гуляний, 
было достаточно вольным, допускались и по¬ 
ощрялись нескромные разговоры, сомнитель¬ 
ные шутки, неприличные песни, объятия и 
поцелуи. Иногда П. заканчивались «ночлеж¬ 
кой» — совместной ночевкой всех присутство¬ 
вавших, что должно было оставаться тайной 
для родственников и односельчан. Хозяевам 
нанятой избы платили «за молчан» и заклина¬ 
ли друг друга песней: «Вы не сказывайте дома 
матерям, что который со которой говорил, что 
который со которою сидел». 

Нередко П. сопровождались ссыпны¬ 
ми молодежными трапезами. В Воло¬ 
годской губ. «ссыпку» устраивали накануне 
Рождества, когда заканчивались рабочие П. 
и начинались святочные игрища. В Рязанской 
губ. угощение, подобное началу сезона П. 
(засиживанию ), делалось на последнем вечере, 
приходившемся на масленичную неделю, ког¬ 


да ели пшенные блины с маслом и сметаной 
и пили вино, принесенное парнями. На Украи¬ 
не трапеза отмечала начало вечеринок. В день 
Кузьмы и Демьяна девушки приносили своих 
кур, которыми угощали пришедших с горил¬ 
кой парней, выбиравших, чья курочка самая 
вкусная. В Польше на П., где пряли, девушки 
приносили с собой овощи и фрукты, которыми 
угощали под особую песню (силез.). 

В Чехии в период масленицы празднова¬ 
лось окончание посиделок ( гогсНосіпісе ), для 
чего девушки пекли калачи и жарили пончики. 
На ужин приглашались парни, которые в этом 
году ходили на посиделки. Они приносили 
пиво и водку, приглашали музыкантов. Ожи¬ 
дая парней, девушки гадали: одна из них 
садилась на пол и перебрасывала через голову 
туфлю. Если она падала пяткой к двери, счи¬ 
тали, что вечер удастся. Остальные при этом 
приговаривали: «Сверху, снизу, с середины, 
от Адама, от деда, из Моравии и со всех 
сторон приходите, парни, скорее к нам» (2іЪгі 

ѴСЬ:38). 

У зап. славян П. часто носили характер 
взаимопомощи, толоки. В Польше, Чехии 
и Словакии чаще всего это было щипание 
перьев (пол. ріеггак , словац. сігіараску , рус. 
дон. перушки , пёрышки , см. Перо), для чего 
по очереди переходили из дома в дом. Места¬ 
ми в Чехии сохранился и символический спо¬ 
соб приглашения на работу на следующий 
день: каждая участница получала перед ухо¬ 
дом ломоть хлеба. В последний день хозяйка 
устраивала для женщин угощение (чеш. сіосіегку , 
сіосігапои). У поляков Вармии и Мазур со¬ 
зывали соседок между Рождеством и Кре¬ 
щением для набивания перин и подушек в 
приданое хозяйской дочери; у словаков жен¬ 
щины и девушки сходились щипать перья 
в период между оглашением помолвки в цер¬ 
кви и свадьбой. 

У поляков Силезии период рабочих П. 
( згкиЬкі , шузгкиЬкі, сіагсіе ріегга, ріегга]кі, 
шгаска, роЬаЬа) начинался с октября и закан¬ 
чивался весной. Участницами их были девушки 
и замужние женщины, помогавшие готовить 
приданое, которое должно было состоять из 
двух перин и четырех подушек. Как правило, 
группу возглавляла старшая женщина, знаю¬ 
щая песни, былички, загадки, забавлявшая 
участниц анекдотами и веселыми историями. 
Парни ожидали окончания вечера в кухне или 
под окнами дома, чтобы проводить девушек 
домой. После нескольких дней работ следовало 
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богатое угощение ( іѵузгкиЬек , {река, косітгпік , 
рос 2 $$па) для участниц. На П., собиравшиеся 
для прядения, всегда приглашался музыкант, 
поэтому работы заканчивались танцами. В кон¬ 
це периода прядения (рггусікі) в Силезии орга¬ 
низовывали танцевальный вечер ( 5 ик1оша}к[). 

Аналогично проходили и другие виды ра¬ 
бот, например шелушение кукурузы, только 
здесь угощение отсутствовало, а в качестве 
дара каждая брала с собой часть продуктов. 
В Польше почти каждый хозяин призывал для 
подготовки капусты соседских девушек, кото¬ 
рые очищали овощи до ночи. По завершении 
работы хозяйка угощала их ужином, после 
которого приходили парни с бочкой вина и 
рубили капусту. По окончании работы парни 
ужинали и танцевали с девушками. 

Лит.: Агапк.МОСК:466-467,474-475,477; 
МиБ:467—473; РП:440-442; О1е].ЕТ:120; 

Берн.МОЖ:238—248; Паш.КЦВС:207-220; 

ЕА5 XIII, карта 9; ЕА5 X, карта 12; Геров 3:308; 
Вор.ЗНН:409; СзІѴ 3:206; 2іЬгІ ѴСЬ:38; Даль 
1:85,189,362,486; Даль 3:328; Гоев С; СбНУ 
1892/8:37-40; 1897/14:18-35; С л а в е й к о в Р. 

Седянка. Български народни обичаи и вярвания. 
Общодостьпно изложение. София, 1924:50—51; 
Марин.ИП 2:583—587; Рак.ПР; Вяс.Гом.; КОО 
3:182; Ро$.20:32—41. 

Е. С. Узенёва 

ПОСЕСТРИМСТВО — см. Побратим¬ 
ство. 

ПОСЛЕД — плацента, воспринимается в тра¬ 
диционной культуре как двойник ребенка. 
В славянских языках и диалектах П. может 
описываться как локус: рус. ( детское) место, 
бел. дзіцяча пасцелля, дзщяче месуе, полес. 
(детская) постель , колыбиль, пол. тіе}$се, 
Іоіузко, чеш. (ріосіоѵё) Шко, Іоіівко, розіуіка , 
болг. диал. место (северо-запад), луже, лозе, 
лозниуь (пловдив.; софийск.), постелек, пу¬ 
стел, пустилкъ , постелник, серб, ложа , 
постел>а , постел>ии,а , постел>ина , хорв. 
кисіса, словен. ро$ІеЦіса. Обозначения П. 
отражают также его место в процессе родов: 
в.-слав. послед , болг. послед , последък , пос- 
ледак , последок , последник, послетка , фра- 
кийск. заднуту, макед. последок , последук , 
серб. пошл>едак, болг. диал. рожбъ, плодъ. 


в.-луж. розіесік, розіесіп^е, госііепса, н.-луж. 
гоіепсз , его функции и свойства: рус. диал. 
очисток , полес. чистило ; ср. также серб. 
тл>ении,а, чеш., словац. (ріосіоѵу) коіас. П. 
могут определять и по отношению к повитухе: 
болг. диал. бабино дете , бабето, бабину. 
Иногда на П. могут переноситься названия 
матки (полес. матка) или плевы (полес. кап - 
шук) (см. «Рубашка»). Другие названия: 
серб, пометина , болг. диал. послеп, поме - 
тиіите. 

П. мог восприниматься как потенциаль¬ 
ный враг роженицы (болг. пирин., добрудж. 
душманин на леусътъ), поскольку мог при¬ 
вести к ее гибели в случае, если не выходил 
целиком. При задержке П. прибегают и к ме¬ 
ханическим средствам, и к магическим, напри¬ 
мер, привязывают к пуповине мужнин лапоть 
(казан.) или веник (Заонежье), чмокают и под¬ 
зывают его, точно кур (минск.) или свиней 
(укр.). 

Последу (особенно первенца) приписыва¬ 
ются целебные и магические свойства: его 
используют как лекарство от бесплодия, сле¬ 
поты, изжоги, лишая, падучей, им выводят 
родимые пятна, бородавки. П. употребляют 
и в любовной магии: так, о супругах, живущих 
душа в душу, шутят: «Ах, их опоили последом» 
(полес. — Каб.АЖТ:91). П. — целиком (во- 
лын.) или засушив его кусочек (Заонежье) - 
кладут под голову новорожденному в течение 
первых трех дней. 

П. воспринимается и как двойник матери 
и всей семьи. По количеству узелков на нем 
можно предсказать количество и пол будущих 
детей (о.-слав.). п . и пуповину бросают в воду, 
«штоб дети як из воды шли, штоб добре були» 
(Полесье — Каб.АЖТ: 92) или «да дете буде 
брзо и да расте као река» [чтобы ребенок был 
быстрым и рос, как река] (серб., ЗЕМБ 
1953:246). Другое объяснение дается в Родо¬ 
пах: П. бросают в воду, чтобы у роженицы 
было много молока. 

С помощью П. мать может символически 
влиять на свой организм. Если спрятать П. 
в сырое место, роженица не «засохнет» и будет 
рожать дальше (Родопы). Закопав П. под 
полом, она быстро оправится от родов, под 
порогом — легко будет переносить следующие 
беременности (полес.). Этому месту захоро¬ 
нения может придаваться и иной смысл. По¬ 
скольку порог — это граница, предел, закопав 
под ним П., предварительно перевернув его 
пуповиной вниз, женщина надеется тем са- 
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мым положить конец родам (укр.). Прежде 
чем захоронить п„ мать перебрасывает его 
через три порога, чтобы беременеть реже 
или перестать рожать детей одного и того же 
пола. 

П. закапывали также в саду: под розой, 
под фруктовым деревом, если хотели снова 
забеременеть (Фракия, воет. Родопы). Или 
же П. мальчика — под сливой или яблоней, 
а девочки — под грушей или орехом (макед.); 
у сербов, наоборот, для рождения девочек для 
захоронения П. выбирали сливу, считавшуюся 
«женским» деревом, а мальчиков — орех — 
дерево «мужское». Если женщина не хотела 
больше рожать, П. закапывали под сухим 
фруктовым деревом или тополем со словами: 
серб. «Кад топола род имала, тад и іа дете 
родила» [Когда тополь принесет плоды, тогда 
и я рожу] (Кипг I. Оез Ьттез ріапіез еі сіез 
епіапіз Ігиііз // Сіѵііізаіиіопз. 1987/37:93— 
94); под камень, у могилы неизвестного по¬ 
койника или по сторонам высохшего русла 
(серб.). П. прячут под крышей или сжигают 
(Лужица). У чехов П. прячут под край кры¬ 
ши, чтобы ребенок не покинул дом. 

Чтобы отсрочить следующую беремен¬ 
ность, роженица не закапывает п. сразу, 
а держит его под кроватью столько дней, 
сколько лет не хочет беременеть (пол., руси¬ 
ны); прежде чем подвесить его в дымоход, за¬ 
ворачивает в П. столько углей, сколько лет не 
хочет рожать (серб.); разрезает П. на четыре 
части, прежде чем закопать (Босния, Хорва¬ 
тия); разрезает мешок, протягивает через него 
П., затем завязывает мешок вновь, считая, что 
не забеременеет, пока мешок будет завязан 
(Оток). 

С П. связан целый ряд запретов и пред¬ 
писаний. Нельзя бросать П. посреди двора, на 
проходе, т. к. он может попасть в чужие руки, 
что лишит ребенка удачи. Считают также, что 
П. могут подобрать вештицы, самовилы, ведь¬ 
мы (серб.). Если П. съест свинья — у роже¬ 
ницы пропадет молоко (Добруджа). П. нельзя 
закапывать там, где его могут вырыть собаки, 
так как ребенок, чей П. съела собака, не выжи¬ 
вет (полес.). Напротив, в Косово П. иногда 
специально дают съесть собаке, чтобы ребе¬ 
нок был хитрым. 

Подготовка к закапыванию П. напомина¬ 
ет похоронный ритуал. Если П. будет чисто 
обмыт (как покойник), то и ребенок будет 
чистым (полес.). П. заворачивают в чистую 
тряпочку, укладывают в старый лапоть, бере¬ 


стяную коробочку, черепок, женский или муж¬ 
ской головной убор (в шапку кладут для того, 
чтобы следующим родился мальчик). В импро¬ 
визированный гробик, как покойнику, кладут 
деньги, хлеб и соль, зерна, чтобы ребенок ни 
в чем не нуждался, кусок глины, отколотый от 
печи, рыбу, чтобы ребенок был проворным, 
иголку или нитку, если родилась девочка, 
гвоздь, если мальчик (полес.). 

Подчас, как на настоящих похоронах, по¬ 
витуха, опустившись на колени, кропит П. 
святой водой (полес.), произносит молитву 
или благопожелание вроде: «Тебе, святое 
место, на лежанье, а ей, родильнице, на здо¬ 
ровье» или «Месту гнить, а ребенку жить, 
да Бога любить, отца, мать почитать и бабку 
не забывать» (Маз.СЧ:108). Как на моги¬ 
лу, сверху кладут камень (Странджа). Ср. ст. 
Похороны символические. 

П. хоронят у церкви, «шоб було много 
жэнихив» (полес.), в огороде, саду, сарае, 
хлеву, навозе, считая, что он обеспечит пло¬ 
дородие земле, деревьям, скоту (рус., пол.), 
но чаще всего в доме. В большинстве случаев 
выбор места зависит от пола младенца и от¬ 
ражает две основные матримониальные стра¬ 
тегии. Девочке предстоит выйти замуж, а зна¬ 
чит покинуть дом, поэтому ее П. помещают 
под порогом и даже вне дома, например в саду, 
чтобы была красивая, как вишня (полес.), 
румяная, как яблоко (чеш.). Напротив, маль¬ 
чику предстоит стать хозяином, поэтому его 
«двойника» закапывают там, где находится 
символический центр дома, — под столом, 
в покути, под печью (в.-слав., пол.). Иногда 
в распределении мест прослеживается иная 
логика: П. мальчика закапывается под лавкой, 
а П. девочки — у печи, чтобы дочь выросла 
хорошей хозяйкой (полес.); П. мальчика — 
в конюшне, а девочки — у ворот или в хлеву 
(вологод., орлов.). 

Независимо от того, какую цель преследу¬ 
ют родители: сохранить дома наследника или 
выдать на сторону дочь, в ритуале захороне¬ 
ния П. присутствует идея нерасторжимости 
родственных связей. Закопанные под домом 
П. и пуповина должны «привязать» детей 
к отчему дому. Эта же связь между человеком 
и окружающим его миром продолжает осозна¬ 
ваться и вне обрядового контекста. Во многих 
местах Полесья привязанность к дому имеет 
«физиологическую» мотивировку: «Патаму 
тянець да дому, што место закопано» (Каб. 
АЖТ:93). Внутренняя логика этого притяже- 
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ния основана на омонимии: место человека 
там, где осталось его место. 

Если дом защищает ребенка, как защища¬ 
ла его в утробе матери его постель , то и он 
способен защитить дом. Закопанные под пе¬ 
чью плева с П. принесут дому удачу, помеша¬ 
ют поселиться в нем злу, предупредят пожар. 
Поэтому мать последовательно закапывает 
«двойников» своих детей под четырьмя угла¬ 
ми дома (полес.). Или, наоборот, место захо¬ 
ронения может быть выбрано одно для всех — 
тогда дети будут жить дружно и держаться 
вместе (полес., рус.). Через захоронение 
«двойников» (см. также Пуповина) ребенок 
находит свое место на земле, пускает корни, 
вписывается в мироздание. 

Лит.: Каб.АЖТ (по указ.); Плот.ЭГЮС: 

166-170. 

Г. И. Кабакова 

ПОСЛЕДНИЙ — см. Первый—Послед¬ 
ний. 

ПОСТ, поститься — воздержание от 
скоромной пищи; в обрядовой практике — ма¬ 
гический прием, жертва, обет, способ дости¬ 
жения ритуальной чистоты, апотропеическое 
средство. 

В оппозиции «постный—скоромный» по¬ 
стный рассматривается в т. ч. как синоним 
благочестивости, бестелесности, праведности 
и соотносится с народно-этически ми пред¬ 
ставлениями. В нравственно-религиозных и 
этических значениях славянских слов с кор¬ 
нем +ро5/- реализуются мотивы воздержа¬ 
ния, ср. серб, пости ‘о неудовлетворенной 
женщине’, испостити грех ‘искупить грех’ 
и др. 

Постовые периоды. Чередование 
постов и мясоедов лежит в основе церковного 
христианского и народного славянского кален¬ 
дарей. Православные славяне соблюдали че¬ 
тыре поста: Великий пост, а также Петров, 
Успенский и Филипповский (или Рождест¬ 
венский; у католиков — адвент). В течение 
недели постными днями считались среда 
и пятница; иногда понедельник. В некоторые 
праздники (в Навечерие Богоявления, в день 
Усекновения главы Иоанна Предтечи и на 
Воздвижение) соблюдались однодневные по¬ 
сты. В Полесье основные поминальные дни, 


так называемые «деды», приходились на по¬ 
стный день — пятницу. 

В недели больших праздников (на масле¬ 
ничной, пасхальной и троицкой неделях) пост¬ 
ные дни, наоборот, отменялись и скоромную 
пищу разрешено было есть всю неделю без огра¬ 
ничений (такие недели назывались «сплош¬ 
ными» или «одинаковыми», ср. серб, редовача , 
редовна недел>а (Фил.СК:388). 

Религиозные соображения также играли 
свою роль в выборе способов и форм поста. 
Православные считали, что люди, неожидан¬ 
но выздоровевшие после соборования, до кон¬ 
ца жизни обязаны были соблюдать пост: 
им нельзя было есть скоромного, пить спирт¬ 
ные напитки, жениться, ссориться и т. п. 
Русские старообрядцы были убеждены, что 
только тот человек, который перед смертью 
принял покаяние и успел попоститься 40 дней, 
имел право быть похороненным по принятому 
у старообрядцев чину. Для не успевших как 
следует попоститься находился выход: ста¬ 
рушки, отпостившиеся за самих себя заблаго¬ 
временно, получали право поститься «за по¬ 
койного»: для этого шесть старушек постились 
по одной неделе, по 3 дня до и после его 
похорон. У воет, славян пожилые люди часто 
постились не только по средам и пятницам, 
но также и по понедельникам (часто в качест¬ 
ве личного «обещания», особенно при чудес¬ 
ном избавлении от какого-нибудь несчастья). 
Они верили, что, когда умрут, св. Понедель¬ 
ник как проводник душ проведет их души 
через все мытарства к Божьему престолу. 
На Украине апостола Петра называли 
«св. Пониділок» и соблюдали пост в этот день 
в честь ап. Петра, чтобы через него попасть 
в царство небесное. Строже, чем требовалось, 
постились в России и «вековуши» — старые 
девы, не ушедшие в монастырь, но ведущие 
крайне строгий образ жизни и фактически уда¬ 
лившиеся от мира, живущие отдельно от своих 
семей. 

В мифологических и фольклорных текстах 
соблюдение постовых ограничений служило 
классификатором при разграничении челове¬ 
ческого и нечеловеческого, языческого и хри¬ 
стианского. Так, например, по мнению жителей 
Малопольши, медведь произошел от челове¬ 
ка, в доказательство чему они рассказывали, 
что медведь соблюдает Рождественский пост, 
лежит в берлоге и сосет лапу. В сербском заго¬ 
воре от болезни ушей демон болезни противо¬ 
поставляется человеку по его отношению к 
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посту: «Врбаличіе... ти си (из) веру излезал, 
у пос’ месо іедеш, крв пщеш, у пос’ кости 
ломиш...» [Вербалец (название болезни)... ты 
из веры вышел, в пост мясо ешь, кровь пьешь, 
кости ломишь...] (Раден.НББ, № 422). 
У юж. славян отношение к постовым ограни¬ 
чениям было способом различения этносов 
и конфессий, ср. Турции = Мрсан ‘турок 
(т. е. мусульманин) = скоромный’; Србин = 
Посан ‘серб (т. е. христианин) = постный’ 
(Страх.НР:289). 

Система запретов. Отношение к на¬ 
рушению поста было различным и зависело 
как от того, какое значение придавалось тому 
или иному посту, так и от особенностей мест¬ 
ных традиций. Русские наиболее строго со¬ 
блюдали Великий и Успенский посты, кануны 
Рождества и Крещения и однодневные посты. 
В постное время категорически запрещалось 
употребление мясной и молочной пищи, а так¬ 
же яиц; что же касается рыбы, то у католиков 
ее можно было есть во время постов, у право¬ 
славных же — только во время больших празд¬ 
ников, приходящихся на пост (на Благовеще¬ 
ние, в Вербное воскресенье), а также иногда 
по субботам и воскресеньям в течение поста. 
В это время ели не чаще двух раз в день, 
не пели светских песен (а только псалмы 
и духовные стихи), рассказывали исключи¬ 
тельно назидательные сказки, не ссорились 
между собой, мужики не пили водку, запреща¬ 
лось забивать скот. Во время поста категори¬ 
чески возбранялись сексуальные отношения, 
не играли свадеб и даже не сватались. Иногда 
венчали и в пост, но только в исключительных 
обстоятельствах (см. Иосиф). Вместе с тем во 
многих славянских традициях пост (особенно 
Рождественский) считался периодом «звери¬ 
ных» (в частности «волчьих») и «птичьих» 
свадеб. Длительное пощение проецировалось 
на мир вещей. В быту нередко различалась 
«постная» и «скоромная» посуда, «молчание» 
колоколов в конце Страстной недели расцени¬ 
валось как их «говение»; в Полесье о деже, 
вымытой от закваски в Страстной четверг, 
говорили, что она «говеет», и т. п. Среди рус¬ 
ских колоколов появлялись специальные, в ко¬ 
торые благовестили во время поста, например 
«Голодарь», и т. д. 

• При этом отдельные категории людей: 
малолетние (до 3 лет) дети, беременные и кор¬ 
мящие женщины, старики, больные и путеше¬ 
ствующие — обычно освобождались священ¬ 
ником от постовых ограничений. 


Наказания за нарушения поста опи¬ 
саны в русских обмираниях: в них сообщает¬ 
ся, что за несоблюдение поста женщина 
должна есть червей, то живых, то дохлых, 
причем разложившихся (Фольклористика 
Карелии. Петрозаводск, 1993:71). По поль¬ 
ским представлениям, Бог превратил человека 
в филина за то, что он съел в пост скоромное. 
За употребление мяса в пост Господь, по пред¬ 
ставлениям белорусов, карает пеклом. По мне¬ 
нию македонцев, скоромничающий в пост как 
бы повторно распинает Христа, за что в иной 
жизни такого человека и самого будут распи¬ 
нать (Страх.НР:289). Несоблюдение сек¬ 
суальных ограничений во время поста могло, 
по восточнославянским поверьям, привести 
к появлению уродливого потомства, лишенно¬ 
го основных признаков человеческого начала 
(зрения, слуха и способности к речи), к рож¬ 
дению уродов и идиотов. 

Канун любого поста, т. н. заговенье, было 
временем, когда люди воздерживались от ра¬ 
боты, обильно ели и веселились в преддверие 
постовых ограничений. Завершение постового 
времени тоже воспринималось как праздник 
и часто сопровождалось ритуальным унич¬ 
тожением какого-нибудь предмета, символи¬ 
зирующего пост. Зап. славяне на Страстной 
неделе уничтожали постную похлебку (назы¬ 
ваемую у поляков «жур», а у словаков «ки¬ 
сель») как основную пищу периода Великого 
поста, вешали сделанную из дерева «селедку» 
и сжигали растительное масло. В Польше 
уничтожение «жура» называлось родпеЬапіе 
розіи [погребение поста]. Словенцы, ломая и 
разбивая старую деревянную посуду и мебель 
на Страстной неделе, говорили, что тем самым 
они «толкут пост». В Поволжье перед Рож¬ 
деством делали из соломы чучело, которое 
относили в поле и сжигали в конце Филиппов- 
ского поста, тем самым «провожая Филиппа». 
Аналогичные представления о материально¬ 
сти, «вещности» времени (в данном случае — 
времени поста), которое якобы способно к пе¬ 
ремещению в пространстве, отразились, на¬ 
пример, в том, что, объясняя детям, куда делся 
пост, мораване показывали на крышу соседне¬ 
го дома, где пост якобы «спрятался». 

Пост расценивался также как способ 
достижения ритуальной чисто¬ 
ты. У поляков над Рабой священнослужитель, 
которому вскоре предстояло освятить специ¬ 
альный колокол, предназначенный для отгона 
градовых туч, должен был провести в молит- 
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вах 9 дней и при этом ничего не есть и не пить. 
У сербов и македонцев перед семейно-родо¬ 
вым праздником «слава», отмечаемым в честь 
святого покровителя, принято было поститься 
«за славу» всей семьей в течение целой недели 
(если, конечно, сама «слава» не приходилась 
на время поста). В России достаточно долго 
соблюдалось древнее требование церковного 
устава, сформулированное в 50-й главе Корм¬ 
чей книги, — о запрете жениху и невесте есть 
перед венчанием, для чего ложки молодых за 
общим столом перед венчанием поворачива¬ 
ли ручками к центру; во многих местах от еды 
и питья воздерживались также родители вра¬ 
чующихся. О недельном посте перед венчанием 
молодоженов известно и у болгар. По народ¬ 
ным представлениям, соблюдение поста и воз¬ 
держание от плотских удовольствий в столь 
ответственный момент жизни благоприятно 
влияли на будущую семейную жизнь, были 
залогом счастья и супружеской верности. 
См. также в ст. Натощак. 

Популярным у славян было пощение деву¬ 
шек перед гаданиями о замуже¬ 
стве. Девушки верили, что если ничего не 
есть в Андреев день (ЗО.ХІ), в праздник Трех 
королей (у хорватов) или в Рождественский 
сочельник (у сербов-граничар) и лечь спать 
голодной, то ночью можно увидеть во сне 
жениха. 

В мифологии ю.-зап. Украины, Карпат 
и Бессарабии были известны предания о рах- 
манах — блаженном и священном народе, 
жившем где-то под землей, у великих вод; рах- 
маны — христиане, они якобы говели в тече¬ 
ние целого года (ср. известное на Украине 
выражение «Постимо, як рахмани») и разгов¬ 
лялись на свой, Рахманский, Великдень, раз 
в год, деля одно яйцо между 12 рахманами. 

В традиционной культуре индивидуаль¬ 
ный и групповой посты (в т. ч. в неурочное для 
этого время) считались действенным спо¬ 
собом сакрализации магических 
действий. В Угорской Руси верили, что 
постящийся в первый день Пасхи сможет во 
время церковной службы распознать ведьму, 
а белорусы — что постящийся на Пасху летом 
не будет страдать от жажды. Длительный пост 
и молитва подготавливали человека к тому, 
чтобы в купальскую ночь найти цветок папо¬ 
ротника (в.-слав.). Украинцы верили, что чело¬ 
век, трижды строго постившийся в последние 
три дня Великого поста, за три дня узнает 
о дне своей смерти. Белорусы считали: чтобы 


в поминальные дни увидеть пришедшие в дом 
души умерших, надо весь день накануне про¬ 
вести в посте и молчании. На Гомельщине 
человек, соблюдавший строгий трехдневный 
пост накануне Пасхи, должен был носить 
с собой эти три дня мелкие монеты, которые 
впоследствии давали в качестве оберега муж¬ 
чинам, отправляющимся на войну (ПА). 

Пощение использовалось и как а п о т р о - 
пеическое средство: русские застав¬ 
ляли воздерживаться от скоромной (а иногда 
и от любой) пищи жениха и невесту в день 
венчания, чтобы ничто не могло повредить им 
(в т. ч. чтобы избежать порчи через еду и 
питье). Белорусы считали, что у того, кто 
постится в пасхальную среду, поля не постра¬ 
дают от града. Украинцы Подолья в день 
ап. Марка постились и молились, чтобы Марк 
не запирал дождей. Украинцы на Воздвиже¬ 
ние старались не только не есть скоромного, 
но даже борщ варить без грибов: максималь¬ 
но строгое пощение в этот «праздник гадов» 
должно было охранить человека от укусов змей. 
Соблюдению пятничных постов в течение года 
посвящен известный апокрифический текст 
«Сказание о двенадцати пятницах», объясняю¬ 
щий, в какие именно пятницы необходимо 
поститься, чтобы избежать тех или иных опас¬ 
ностей и болезней. Поляки Подлясья, если 
в семье были дети, больные эпилепсией, по¬ 
стились в течение первых дней Рождества 
и Пасхи в надежде на их исцеление. 

Связь рта человека (и приема пищи) с па¬ 
стью дикого животного, грызуна или птицы, 
портящей посевы или загрызающей скот, 
обусловила появление предписаний поститься 
(и вообще ограничивать себя в еде), чтобы 
обезопасить поля от птиц и полевых вредителей, 
а скот — от нападения хищников. На Витеб- 
щине женщина, начинающая жатву, должна 
была поститься с обеда до ужина, чтобы впо¬ 
следствии мыши и птицы не ели сжатого хле¬ 
ба. У болгар, чтобы на овец не нападали вол¬ 
ки, принято было поститься каждую пятницу. 
Чтобы волки не ели скот, пастухи у юж. сла¬ 
вян соблюдают пост на пророка Даниила, 
в дни св. Игнатия и св. Андрея, на св. Анто¬ 
ния (17.1), св. Луку (31.X), а также в неко¬ 
торые другие праздники. На Вологодчине 
принято было поститься на Воздвижение, 
чтобы медведи не трогали коров. В Полесье, 
а также в других местах хозяева и пастухи 
постились в Юрьев день, чтобы скот велся 
и его не задрали волки (ПА). Карпатские па- 
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стухи строго соблюдали и посты, и отдельные 
постные дни, считая, что если пастух оскоро¬ 
мится, то и «вовк буде си скоромити вивцями» 

(Левк.СО:70). 

Пощение имело также жертвенный 
или обетный хар а ктер. Так, в Бело¬ 
руссии при потере тельного крестика, чтобы 
предупредить несчастье, строго постились 
три пятницы подряд, а болеющие лихорадкой 
считали необходимым поститься по субботам. 
В России было известно даже особое понятие 
«лекарственный пост», который соблюдался 
теми, кто хотел излечиться от какой-либо 
болезни. У русских в Костромском крае после 
извлечения занозы на больное место накла¬ 
дывали повязку из красной ткани и постились 
в течение девяти дней (Пыщуганье. Пыщуг, 
2001:127). В Хорватии страдающие от болей 
в костях постились в день св. Лаврентия 
(10.ѴІІІ). Пощение широко применялось в 
практике охотников, в т. ч. и как способ из¬ 
бавиться от сильных запахов, которые могли 
бы спугнуть зверя: у гуцулов, например, перед 
охотой на медведя пастухи считали необходи¬ 
мым поститься и молиться. Особый смысл 
придавался посту, соблюдаемому на Пасху, 
во время всеобщего разговления. Так, поляки 
верили, что недельный пост на Пасху и в 
Рождество поможет им избавить от эпилеп¬ 
сии больного родственника. Соблюдая Вели¬ 
кий пост, девушки в Скопской Котлине якобы 
искупали грехи своих родителей. Словенцы 
полагали, что девушка, постящаяся в течение 
трех дней накануне праздника Трех королей, 
сможет заполучить любого парня, которого 
захочет. В Штирии верили, что постящийся 
вдень св. Урбана (25.V) быстро женится (вый¬ 
дет замуж). В Полесье девушки старательно 
постились 12 пятниц, чтобы приблизить брак. 
В Страндже девушки постились, чтобы удач¬ 
но выйти замуж; женщины — чтобы попасть 
после смерти в рай; все вместе — чтобы на «том 
свете» у их душ были еда и питье. У белору- 
сов-пинчуков, если в селе у одной женщины 
родится ребенок, а у другой одновременно 
умрет, то последняя считает причиной смерти 
своего ребенка другого новорожденного. Иног¬ 
да мать умершего младенца в течение некото¬ 
рого времени даже соблюдает пост, чтобы 
Господь отомстил за нее матери оставшегося 
в живых ребенка. 

Люди постились и с целью добиться 
приумножения хозяйства. Так,наВи- 
тебщине считали, что если искренне и всухую 


поститься в пятницу перед Благовещением или 
в Чистый понедельник, то летом человек бу¬ 
дет удачлив в поиске яиц диких птиц; пчело¬ 
воды не ели и не пили ничего в Сочельник до 
самой зари, чтобы у них лучше роились пчелы. 
На Смоленщине принято было поститься в те¬ 
чение недели перед Покровом, чтобы скот 
«водился». 

Вместе с тем постные дни, которых в те¬ 
чение года было немало, воспринимались как 
неудачные с хозяйственной точки зрения и 
символически ассоциировались 
с бедностью, голодом и неурожаем, что 
актуализировало оппозицию «постный» — 
«скоромный». Болгары и гуцулы считали, что 
если Юрьев день придется на среду или пят¬ 
ницу (как постные дни), в течение года коро¬ 
вы и овцы будут давать молока меньше, чем 
обычно; на Карпатах случку овец производи¬ 
ли исключительно в скоромные дни; белорусы 
верили, что если лягушки впервые заквакают 
в постные дни, коровы будут давать меньше 
молока. На Рус. Севере из тех же соображе¬ 
ний старались не выгонять коров первый раз 
на пастбище в постный день. Русские Влади¬ 
мирской губ. полагали необходимым подкла¬ 
дывать под наседку лишь те яйца, которые 
были снесены в скоромные дни (вторник, 
четверг, субботу), иначе из них не вылупятся 
цыплята. Жители Угорской Руси не крестили 
детей в постные дни, иначе ребенок никогда не 
будет богатым. Полешуки верили, что родив¬ 
шийся в постный день будет несчастлив всю 
жизнь; по тем же причинам избегали крестить 
детей в пост, и, если здоровье ребенка позволя¬ 
ло, откладывали это событие на послепостовое 
время, а также старались не свататься во вре¬ 
мя поста или в постные дни. Сербы в Бачке 
не сеяли в постные дни, опасаясь неурожая. 

Изредка, впрочем, постные дни считались 
благоприятными в хозяйственном от¬ 
ношении: полешуки верили, что в постные дни 
хорошо сажать овощи и закладывать зерна 
в амбары на зиму: черви и мыши будут «по¬ 
ститься» и не тронут хлеба и овощей. 

Лит.: Балов А. «Понедельничанье». Истори¬ 
ко-этнографический очерк / / ЖС 1901/1; Право¬ 
славие и русская народная культура. М., 1993/ 
2:117—118; Толстая С. М. Оппозиция пост¬ 
ный—скоромный в свете диалектной семантики / / 
Русская диалектная этимология. Екатеринбург, 
2002:128—132; Якушкина Е. И. Диалектные 
названия скоромной и постной пищи и их вторич- 
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ные значения // Там же:132—135; Ргге\хюс1пік 
паиксшу і Іііегаскі 1878/6:366; ЭО 1890/2:143— 
144; 1914/3-4:128; ТОРГТІІ; ППО:52-53; 
Гром.МРД:114; Иван.МЭВ:38; ЗРГО 1869/ 
2:26; ТРМ:39; Журав.ДС:21; РескЬВ 1:254; 
Ром.БС 8:302,311,316; Никиф.ППП:111,201, 
№ 1885,1892; Булг.П:204; ППГ:173,177; Гура 
СЖ:137,163,574; Каб.АЖТ: 105,160; СБФ-84: 
274; Дан.ЭСП:131; 1896/2:7,20; Шух.Г 4:243,248; 
Марин. МП 2:840; Кол.ГЮС:35,99; Странджа: 
327; ГЕМБ 1931/6:18,28; 1932/7:87; Ми]уш. 
Л>4:47; Ьик.Ѵ:294; Бег.ЖСПИЗ; Фил.СК:391; 
Киг.РЬЗ 4:294; ВаП.МЫІ; $™ ? І.І^:552; 
Ко1Ь.Э\Ѵ 54:86; Капѵ.КЬ7Э:198. См. также 
лит. к ст. Великий пост. 

Т. А. Агапкина 

ПОСТЕЛЬ — ложе и постельные принад¬ 
лежности (подушка, перина, одеяло, постель¬ 
ное белье), имеющие ритуальное и магическое 
применение в семейной обрядности (родинах, 
свадьбе, похоронах), магии и гаданиях. 

В свадебном обряде П. — часть 
приданого невесты, а также место совершения 
супружеского акта молодых в брачную ночь, 
связанное с символикой девственности и де¬ 
флорации невесты и продолжения рода. При¬ 
готовление брачной П. особенно ритуализовано 
у зап. славян. В Словакии щипать перья для 
перин в приданое невесте начинали в период 
подготовки к свадьбе, после первого огла¬ 
шения помолвки в церкви. В канун свадьбы 
к невесте приходили крестная и другие близ¬ 
кие родственницы набивать перины пером. 
К участию в этом не допускались вдовы, что¬ 
бы невеста быстро не овдовела (р-н Брезно 
над Троном). Женщины в шутку кукарекали, 
и тогда хозяева их угощали (р-н Банской 
Штьявницы). Набивая перины и подушки, 
женщины вкладывали в них деньги и черепки, 
чтобы от их бренчания молодые не спали долго 
и раньше просыпались, голубиные перья — 
для взаимной любви, зерна клекачки (стафи- 
леи) и монету — чтобы молодожены всегда 
были вместе, пирог, корку хлеба или остат¬ 
ки запеченного теста от свадебного хлеба. 
В Польше в перину или в подушку вкладыва¬ 
ли венок невесты или два венка — невесты 
и жениха. Иногда мать зашивала дочери в пе¬ 
рину ее родовую «сорочку». 

Перевозка П.к жениху происходила 
или вместе с молодыми, или отдельно от них — 


во время их венчания в церкви либо по приезде 
их из церкви, перед брачной ночью, но иногда 
и перед свадьбой — после обручения, в канун 
свадьбы или утром в день свадьбы до приезда 
жениха за невестой. В Нижегородской, Уль¬ 
яновской и Тверской обл. ехали с постелькой 
(новгород.) подруги невесты (твер. коро- 
бейщики). После пропоя (обручения) перед 
девичником устраивали постельник , когда де¬ 
вушки несли постель к жениху, с угощением, 
частушками и веселыми песнями (нижего- 
род.). У воет, славян П. часто везли лица со 
стороны невесты: обычно ее родственники 
(рус. диал. перинщики и перинщицы, по¬ 
стельники; бел. мозыр. пасьцельнщы) , иног¬ 
да только замужние и женатые, только 
близкие женщины, родственницы (перм. по¬ 
стельные свахи), крестная, сестра и близкая 
соседка (гомел. посцельницы), сваха невесты 
(рязан., перм. постельная сваха, архангел. 
запостельная сватья, курган, постельничья 
сваха), ее повитуха (енисейск. постельница), 
крестный невесты, ее братья (енисейск. по¬ 
стельники), группа мужчин, соседские пар¬ 
ни. П. везли также лица со стороны жениха: 
девушки из числа родственниц или знакомых 
жениха, молодые женщины, дружба, дружба 
и замужние женщины. В Польше подушки и 
перины во время переезда к жениху находи¬ 
лись под присмотром дружбы, а лица, перево¬ 
зившие приданое и П., могли называться 
розсіеІаг 2 .е, гарозсіеіапе; розсіеіпікі, розсіеіапкі. 
В районе Слупска рггесіапкі, перевозившие 
брачную П., были замужними женщинами, 
по две с каждой стороны. Однако в некоторых 
местах число лиц, перевозивших П., должно 
было быть нечетным (рус. архангел., укр. 
волын.). 

В Словакии гостей, приезжавших за П., 
не сразу впускали в дом невесты. У русских 
и словаков П. и приданое нередко перевозили 
публично, на украшенных конях с колоколь¬ 
чиками, с пением и шумом, с демонстрацией 
их односельчанам. В Вел. Устюге на П. сажа¬ 
ли мальчика с иконой, а четверо мужчин несли 
ее, держа за углы. В Архангельской губ. на П. 
в поезде сидели родители невесты. В Моги¬ 
левской губ. на П., положенной на воз, ехали 
в дом жениха молодые. В Польше в сундуке 
с приданым невеста перевозила из родного 
дома к жениху буханки хлеба, завернутые 
в подушки и перины. 

П. выкупали дружка жениха, его 
друзья или сам жених у родственников неве- 
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сты, ее брата, подруг и т. д. Продажа П. со¬ 
провождалась публичными торгами, шутливы¬ 
ми приговорами и т. п. Например, у словаков 
П. выкупал старший сват у женщины, которая 
сидела на перине с прялкой и куделью, пряла 
и пела о том, как весь год она пряла на один 
подол. В Нижегородской обл. девушки снача¬ 
ла давали дружке рваную одежду, требуя за¬ 
платить за каждую дырку. 

Подготовка брачного ложа 
сопровождалась ритуально-магическими дей¬ 
ствиями, призванными обеспечить удачную 
дефлорацию невесты и предохранить супру¬ 
жеский акт от порчи, гарантировать молодым 
потомство и согласие в браке, а также некото¬ 
рыми действиями шуточного характера. Как 
правило, этим занимались лица, состоящие 
в браке, не вдовые, часто молодые. П. для 
новобрачных стелили женщины: в основном 
родственницы невесты — сваха, крестная, 
посаженая мать, сестра и т. п. (рязан. по¬ 
стельная сваха , олонец. постельные провод¬ 
ницы , орлов., курск., Воронеж, постельница , 
курск. постельницы , гомел. пасцельніца , 
пасцельніцы), иногда с участием женатых 
родственников-мужчин, старуха-повитуха (ени- 
сейск. постельница), реже замужние род¬ 
ственницы жениха, мать жениха или по паре 
женщин с каждой стороны. 

В Белоруссии и в некоторых (главным 
образом близких к ней) областях России, 
в карпатской зоне Украины и в Польше брач¬ 
ную П. нередко готовили и мужчины, обычно 
дружка (старший сват) жениха, один или со 
свахой невесты. Стеля П., женщины пели 
песню с мотивом молотьбы, символизировав¬ 
шей коитус, старались не взбивать перину, 
чтобы молодые не ссорились (словац.) и же¬ 
них не бил невесту (кашуб.). П. стелили на 
гороховой соломе (словац.), под кровать ста¬ 
вили таз с водой (пол.), в изголовье ведро, 
свечи (болг.), возле П. — свадебное знамя (укр. 
карпат.), специальную икону за постелью 
(рус. архангел.) и т. д. Помещали предметы, 
связанные с символикой коитуса: втыкали нож 
возле П. (болг. русен.), клали под подушку 
круглую палку (бел. Могилев.) и т. п. Для 
крепости брачных уз подкладывали под П. 
гнет для сена на возу, хомут и вожжи (вят.). 
В качестве оберега сыпали соль на П., жених 
продевал под подстилкой раскрытые ножни¬ 
цы, а в случае порчи перевертывали П. и клали 
под нее лемех плуга (хорв. с.-далматин.). 
Ради забавы распиливали и расставляли доски 


кровати (пол.), клали в П. горшки, чтобы 
молодые «спокойно спали» (словац.). См. так¬ 
же Брачная ночь. Перед укладыванием кача¬ 
ли жениха — бросали его на брачную П. (дон.). 

У юж. славян невеста валяла маль¬ 
чика по брачной П., чтобы у нее родился 
сын. В Болгарии она валяла маленького маль¬ 
чика по приготовленной П. в канун свадьбы 
(русен.). В Сербии мальчика, которого катали 
по П. новобрачных перед брачной ночью, 
называли постел>ниче. В Черногории при 
встрече невесты после венчания в доме жениха 
ей вручали мальчика, которого она сажала себе 
на колени, а затем бросала на П., валяла по 
ней и дарила ему платочек или какой-нибудь 
фрукт, рубашку, носки и платок. 

В зап. Словакии, чтобы предопределить 
рождение мальчика, под постель, на которую 
ложились молодожены, клали топор, а в каж¬ 
дый из четырех углов — хлеб. В сев. Словакии 
в свадебную ночь втайне от молодых под 
матрац ставили таз с водой и смотрели, как 
ляжет на постель невеста: верили, что если она 
ляжет на таз, будет сын, а если рядом — дочь 
(Липтов). 

Ритуальное опробование брач¬ 
ной постели известно в разной функции. 
На севере Болгарии в канун свадьбы невеста 
после мытья ее подругами ложилась с ними 
спать на П., приготовленную для брачной 
ночи молодых: таким образом девушки при¬ 
общаются к брачному статусу невесты и бла¬ 
годаря этому скорее выйдут замуж. На Рус. 
Севере в П. молодых ложилась девочка, 
у которой невеста или жених выкупали по¬ 
стель (кровать ) платком, полотенцем или 
отрезом материи на платье (вологод.); выку¬ 
пали постель у свахи, согревающей им П. 
(перм.); выкупали постелю рубашками, по¬ 
лотенцами и платками у нескольких дружек 
жениха (олонец., Ленинград.). Магический 
характер носило опробование брачной П. ри¬ 
туальной или реальной супружеской парой 
в зап. и юж. России и в Белоруссии: на П. 
поочередно ложились сваха невесты и дружка 
жениха, у которых откупали постель подар¬ 
ками (олонец.); дружко и свашка ложились 
на П. греть ее (смолен.); счастливая брачная 
пара обогревала постель (воронеж., пензен., 
Тамбов., курск., калуж.) или мягчила постель 
новобрачным (тамбов.), чтобы молодые так¬ 
же жили согласно и счастливо в браке; свашка 
невесты и сват жениха обкатывали пастель , 
показывая молодым, «как нада» (воронеж.); 



208 


ПОСТЕЛЬ 


пасцельница (дочь крестного или другого 
близкого родственника невесты) с дружком , 
или старшым сватом (крестным жениха), 
катались по П. и учили молодых целоваться 
и обниматься (бел. гомел.). У словаков укла¬ 
дывание в брачную П. дружбы вместе с не¬ 
вестой представляло собой реликт права 
первой ночи для дружбы. У поляков опробо¬ 
вание брачной П. дружбой (старшим сватом), 
ненадолго ложившимся на нее перед брач¬ 
ной ночью, часто носило шуточный характер. 
В Могилевской губ. функцию обеспечения 
деторождения имело укладывание в П. жен¬ 
щины, выбранной прыданкамі невесты в ка¬ 
честве породзіхі (роженицы), для шуточного 
изображения родов. 

В некоторых местах П. использовалась 
в качестве свидетельства «честно¬ 
сти» невесты после брачной ночи. Так, 
у украинцев участникам свадьбы демонст¬ 
рировали утром П. со следами дефлорации; 
в знак девственности невесты свашки жениха 
танцевали с подушкой в красной наволочке, 
подбрасывая ее вверх (луган.). 

А. В. Гура 

Похороны. В погребальной обрядно¬ 
сти П., подобно одежде, нередко считалась 
частью смертного снаряжения, иногда ассоци¬ 
ировалась с самим человеком, поэтому с ней 
совершались различные ритуальные действия: 
освящение, устранение, «обезвреживание», 
уничтожение. Из-под умирающего вытаски¬ 
вают перину, чтобы ему было легче умирать, 
потому что перья тяжелы, они отягощены 
сексуальными грехами, совершаемыми на пе¬ 
рине (словац.). Словаки считали, что смерть 
можно отпугнуть, поставив ложе умирающего 
перпендикулярно потолочной балке, тем са¬ 
мым образуя крест. Чтобы облегчить смерть, 
умирающего укладывали на земляной пол, по¬ 
ложив под него солому (словац.). У русских 
умирающего также полагалось класть на пол, 
подстелив солому. Нередко смертное ложе 
ставили в почетном переднем углу избы 
(словац.). 

У русских гроб считался смертной посте¬ 
лью, на дно которой клали сухие листья, часто 
от березового веника (с.-рус.), которые по¬ 
крывали холстом или белой тканью, а в из¬ 
головье помещали подушку, набитую либо 
сухими листьями, либо куделью. Нередко 
женщины до старости собирали вычесанные 


и остриженные волосы, чтобы набить ими 
подушку (рус.). Словаки подушку набивали 
соломой, дно гроба покрывали стружками, 
поверх которых клали большую простыню - 
рІасНіа, католики приглашали священника 
окропить гроб святой водой и окурить тимь¬ 
яном. В Словакии солому, на которой лежал 
покойник, сжигали, у русских также пускали 
по воде, бросали в ров или на три дня выно¬ 
сили в курятник, «чтоб петухи опели» (Даль 
ПРН:927). Сербы Боснии П., на которой 
лежал покойник, выносили из дома, стирали 
и не вносили обратно до истечения сорока 
дней. В Македонии на третий день после по¬ 
гребения семь женщин относили одежду и П. 
покойного на реку, где полоскали, причем по¬ 
душку и белье несли отдельно. Болгары после 
стирки П. умершего обычно снова употребля¬ 
ли. См. Агония, Гроб, Покойник, Покой¬ 
ницкие предметы. 

Родины. Во время родов и после рож¬ 
дения ребенка с П. совершали очистительные 
и апотропеические действия. У поляков для 
облегчения родов клали на постель роженицы 
выгоревшие угольки из печи. У юж. славян и 
словаков после родов мать с ребенком до пер¬ 
вого посещения храма и получения очисти¬ 
тельной молитвы находились в тщательно 
отделенном углу дома на П., закрытой поло¬ 
гом, полотнищем (словац. киіпа ріаскіа), или 
на соломе, рядом с которой размещали пред¬ 
меты-апотропеи, например очажные щипцы 
или лопатку (болг., макед.). Чтобы вредо¬ 
носные для роженицы духи юди (самодивы) 
не имели доступа к постели, туда кладут сверху 
гръмотрън — колючее растение с мелкими 
красными цветками (болг. варнен.). В Слова¬ 
кии угол, где стояла п. роженицы, окропляли 
освященной водой, натирали чесноком. 

П. и отдельные ее атрибуты могли служить 
объектами воздействия влюбовной ма¬ 
гии или при нанесении порчи в семейных 
отношениях. Так, если свекор или свекровь не 
любили сноху (невестку), они клали под по¬ 
душку супругам разные травы, чтобы разру¬ 
шить молодую семью (болг. плевен.). 

У зап. славян с П. связан бытовой запрет: 
пока лес не зазеленеет, нельзя перины выно¬ 
сить из дома (Словакия, окр. Банска Штьяв- 
ница). 

Лит.: Сумц.СО; Богословский П.С. К но¬ 
менклатуре, топографии и хронологии свадеб¬ 
ных чинов // ПКСб 1927/3; Зел.ОРАГО; 
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Терещ.БРН; Шейн В; БУМФА:8,16,33,35,39; 
СРНГ; Ив.; ИАОИРС 17:801-808; АрхРГО, 
ф. 1, оп. 1, ед. хр. 64:22—48,82—124; Гос. Архив 
Вологодской обл., ф. 632, оп. 1, ед. хр. 79, 
ф. 4389, оп. 1, ед. хр. 133; СЭ 1939/2:47-36; 
Добр.СЭС; Вяс.; ПА; Чуб.ТЭСЭ 4; Вес.; ЗСЗО 
1910/1:161-196; Ркс. 226:211-212,367:170-171; 
Гласник Цетшьских музф 1969/2:149,1970/3:149; 
ІЕР, гкр. 274:11,14; }акиЬікоѵа К. Зіоѵепзка 
зѵасІЬа / / Зіоѵепзкё зѵасІЬу. ^ сіоіагпікоѵеі аксуе 
Маіісе Зіоѵепвкеі 1942 / ^озіаѵіі М. Ьеэсак. 
Вгаіізіаѵа, 1996:12,13,13; АТ і)Еі, іпѵ. б. 294: 
3,7-9,36,36-37,69-70, іпѵ. б. 791А:18,19,21,71, 
іпѵ. б. 799:27,110, іпѵ. б. 799/А:4,29; РАЕ, карта 
463,468,389,393,397,607; Ко1Ь.Э№ 39:367; МиБ: 
480; Грац.С:168,173,178; Рус.2003:322; Рус.З: 
238; Ногѵ.2:ѴК:12. 

Е. С. Узенёва 

ПОСТОРОННИЕ — односельчане, сосе¬ 
ди, случайные посетители и прохожие, не 
приглашенные на свадьбу (изредка — на дру¬ 
гие семейные обряды), выступающие в обряде 
преимущественно в роли реципиентов. Отно¬ 
сятся к категории лиц, приходящих «извне» 
(подобно колядникам, полазнику, странни¬ 
кам, бродячим певцам-нищим, первому 
встречному и др.). Как зрители П. наблюдают 
и оценивают происходящее и следят за соблю¬ 
дением обрядовых правил, получают угоще¬ 
ние, им показывают невесту, демонстрируют 
приданое, поют песни. П. также активно вме¬ 
шиваются в ход обряда, действуя не индиви¬ 
дуально, а объединенной половозрастной 
группой (мужчины, замужние женщины, де¬ 
вушки-односельчанки, холостые парни, маль¬ 
чики-подростки, дети): преграждают путь 
свадебному поезду, сообща или через своего 
выборного представителя-вожака требуют 
денежного выкупа или угощения, похищают 
съестное, приветствуют, поздравляют и хва¬ 
лят молодых, осыпают их житом, стреляют из 
ружей, участвуют в танцах, веселят присут¬ 
ствующих шутками, играми, сценками с ряже¬ 
ными. Иногда односельчане участвуют в сборе 
продуктов для свадебного стола и помогают 
в организации свадьбы. 

Названия П. обычно представляют 
эту группу лиц нерасчлененно, обобщенно-со¬ 
бирательно: рус. вологод., укр. луган. люди , 
олонец., вологод., Ярослав., укр. Харьков, на¬ 
род , Новгород, артель и т. п. Другие наиме¬ 
нования противопоставляют П. полноправным 


участникам свадьбы (рус. застольники , укр. 
весіляне, словац. газіоіпісі, осМотпі'сі) как 
особую, отдельную от них группу: вологод. 
сторона , перм. позастольники, укр. луган. 
чужі люди , некликані , непрохані , словац. 
сиДгаг, пол. Люблин., подляс. розігоппі. Часто 
П. называют по месту, занимаемому ими во 
время свадьбы: вят. кутяны, вологод. заку- 
тяна — в кути (углу за печкой); бел. запо¬ 
рожцы, укр. запорожці — за порогом; пол. 
ргодоші — у порога; кашуб, окпеѵі — под 
окном. Ряд названий характеризует П. как 
зрителей, праздных наблюдателей, пришед¬ 
ших поглазеть (перм. пошаропучитъ) на 
свадьбу: перм. смотрелъщики , Владимир., 
ярослав. гляделъщики, укр. луган. глядачі. 
Некоторые названия определяют П. как про¬ 
сителей угощения, попрошаек: перм. захле- 
бетники , вят. захребетники (‘дармоеды’), 
Владимир, корюки (ср. корюкать ‘ковырять, 
выковыривать что-л.’), перм. пузыряне (от 
пузыряно ‘угощение, высылаемое хозяйкой: 
водка, пиво, закуска’), пол. Люблин, козсіеіпікі 
(ср. сігіасі козсіеіпу, ЬаЬа козсіеіпа ‘нищие на 
паперти’). Имеются также наименования по 
иным функциям П.: псков. сестра посыпалъ- 
ница, посикальница — осыпает из толпы 
молодых житом, укр. луган. протестанти — 
«протестуют», перегораживая дорогу свадеб¬ 
ной процессии, пол. куяв. дгаЬапе — грабя¬ 
щие, похищающие свадебное угощение, хорв. 
славон. игоѵі , игоѵпісі — зазываемые в по¬ 
мощь родителям невесты. 

Повсеместно П. получали угощение. 
У украинцев парней, приходящих накануне 
дня венчания в дом невесты и стоящих в сенях, 
приглашали на угощение (почету) последни¬ 
ми (винниц.). В Вологодской губ. на рукоби¬ 
тье П. потчевали пучеглазным — водкой. 
На свадьбе их также угощали водкой (рус. 
вологод., укр. волын.), выставляли им пи¬ 
во (вологод., архангел., твер.), называе¬ 
мое пожурёным (перм.). Иногда П. давали 
деньги за угощение вином — клали в стол 
после родителей и родственников (вологод.). 
В Польше угощение для П. обычно выносил 
зіагозіа , руководящий свадьбой. У ниж. лужи¬ 
чан тагпіса, охраняющая невесту от порчи, 
намазывала хлеб маслом и угощала им зрите¬ 
лей, стоящих за оградой. 

В Белоруссии каждому присутствующему 
при изготовлении свадебного каравая пекли 
пирожок кроску (минск.), раздавали детям 
шышачкі, испеченные вместе с караваем (го- 
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мел.). П. угощали караваем при его дележе 
(бел. гомел., бреет., укр. Житомир.), резали 
и раздавали им кулебяку (пирог с рыбой), от 
которой жених с невестой откусили по три 
куска (вологод.). На Рус. Севере на свадьбе 
П. (иногда только детям, сидящим на полатях 
или на печи, или девушкам) чаще раздавали 
кроеное ( кроёное , кронное , крояны , кранное) — 
нарезанные пироги, пряники, мелкое печенье, 
сладости и орехи (перм., вологод., костром., 
ярослав.). 

По пути к венчанию (см. Путь обрядо¬ 
вый) невеста или все поезжане кланялись 
каждому встречному (рус.). Специальные 
свадебные чины угощали П. пивом. Свахи или 
дружка по пути угощали П. (дон.), раздавали 
кроеное, бросали его детям (новгород., воло¬ 
год., ярослав.). В Словакии и Чехии раздава¬ 
ли или бросали по пути к венчанию мелкие 
хлебные изделия или пироги — словац. тгѵапе 
(р-н Банской Штьявницы), ѵусНуіку (р-н 
Липтова), чеш. теіаску. У хорватов Истрии 
невеста по пути к жениху раздавала свадеб¬ 
ный хлеб ріг , а на второй день свадьбы раз¬ 
носила его куски соседям жениха (Крк). 

П. не только получали угощение, но иног¬ 
да и похищали кушанья, предназначенные 
для свадебного стола. Например, в Куявах 
(Польша) парни-подростки ( §гаЬагі.е ) с дере¬ 
вянными ложками на поясе врывались в избу 
или на кухню, где готовилось свадебное уго¬ 
щение, и ели своими ложками все, что им 
удавалось найти. 

Изредка для П. устраивали и специальное 
угощение в конце свадьбы. В Калужской губ. 
соседей, знакомых и случайных посетителей 
звали на третий стол — третье после венча¬ 
ния угощение в доме жениха. У словаков уго¬ 
щали соседей в конце свадьбы, у кашубов 
жених приглашал к себе П. вечером после 
венчания, по окончании свадебного застолья 
для гостей. В Польше после венчания моло¬ 
дые со всеми гостями шли иногда к кому-либо 
из П., обычно к соседу, который согласен был 
их принять и угостить пивом, хлебом с маслом 
и селедкой (р-н Слупска). 

Постороних на свадьбе не только угощали, 
но и пели им. На Рус. Севере невеста на 
девичнике приплакивала сначала родственни¬ 
ков невесты, потом поезжан жениха, подруг 
и в конце П. — причитала, обращаясь к ним 
с приветливым словом (вологод.). В Хорва¬ 
тии аналогичные песни пели по отдельности 
всем гостям, а также страннику из чужой 


земли. В Польше 8Іаго8Іа на свадебном пиру 
зыказывал для П. танец. 

П. преграждали дорогу поезду 
свадебному для получения вознаграждения 
за проезд. Перед деревней невесты односель¬ 
чане ( околичники ) загораживали дорогу по¬ 
езду жениха жердью или длинной веревкой 
(калуж.); мужчины преграждали путь поле¬ 
ном, опутывали дорогу веревками для получе¬ 
ния пива (вологод.); ребятишки загораживали 
дорогу жердями или костром из смоляных 
бочек (архангел.); П. перенімалі дарогу , кла¬ 
дя поперек нее жердь и разводя огонь (бел. 
гомел.); устраивали пэрэпой — выносили на 
дорогу лавку или стол, на который жених 
выставлял водку и закуску (гомел., бреет.); 
делали перейму в виде накрытого стола 
с хлебом, получая деньги за проезд (укр.), 
и т. д. По прибытии поезда жениха к дому 
невесты молодежь останавливала поезд и про¬ 
сила выкупа за проход — парни денег на вод¬ 
ку, а девушки пряников (вологод.); ребята 
заламывали ворота , требуя от жениха выпив¬ 
ки или денег (новосибир.); мужчины-одно¬ 
сельчане требовали воротное — плату за проезд 
водкой или деньгами (бел.); парни — соседи 
невесты — стояли у ворот с оглоблями и не 
пускали жениха во двор, пока им не давали 
выкуп (укр. луган.). Перед выездом поезда 
с молодыми к венчанию парни ( дворники) 
затворяли ворота и не давали проезда без 
выкупа (смолен.); мужчины и парни закрыва¬ 
ли ворота, пока не получали денег на вино (Пе¬ 
тербург.). С целью выкупа П. преграждали 
путь поезду с молодыми к венчанию и из 
церкви в дом жениха: загораживали дорогу 
шестом (новгород., вологод.), преграждали 
путь холстом (вологод.), мальчишки завали¬ 
вали дорогу (владимир.); по пути в каждой 
деревне и в деревне жениха молодежь оста¬ 
навливала поезд, выставляя украшенный цве¬ 
тами стол с хлебом, солью и полным стаканом 
воды (чтобы жизнь молодых была полная), 
а жених выкупал проезд конфетами или день¬ 
гами (могилев.); П. пэрэнімалі молодых , вы¬ 
ставляя стол, на который жених клал угощение 
(бреет.); устраивали перепони — преграду 
поперек дороги, требуя водки и закуски 
(львов.). 

Часто вознаграждение за проезд пред¬ 
ставляло собой выкуп за невесту, да¬ 
ваемый женихом ее односельчанам за то, что 
он забирал невесту в другую деревню. Так, 
у словаков при выдаче невесты на сторону на 



ПОСТОРОННИЕ 


211 


пути свадебной процессии устраивалась пре¬ 
града — Ьгопа : парни ставили на дорогу гир¬ 
лянду, сплетенную из лент, деревянную 
жердь, телегу и т. п. (сев. Спиш, Замагурье). 
У лужичан женщины и дети не пропускали 
жениха без выкупа, когда он ехал за невестой 
в другую деревню. Такой же смысл имеют 
различные виды вознаграждения односельчан 
со стороны жениха и на севернорусской свадь¬ 
бе. В Вологодском у. выкупом называлось 
угощение женихом односельчан невесты ви¬ 
ном и пивом в качестве платы за невесту. 
На заимообразный характер отношений с сель¬ 
ским сообществом указывает и залозное 
(от залог) — название угощения (сыра и крен¬ 
делей), предназначенного для зрителей-одно¬ 
сельчан: выбранный из числа П. староста 
раздавал его П. или собирал на него деньги 
с новобрачных и всех участников свадебного 
пира в доме жениха (олонец.). В Вологодской 
губ. женщины из деревни невесты просили 
у стороны жениха денег на молчан (на мол¬ 
чанье , за Молчанов) — за то, что они хвалили 
невесту, «ничего про невесту не говорили ху- 
дова, <...> ее на ум наставляли и влюди опу¬ 
шали» (ЖС 1905/1—2:218). Мужчины же 
в качестве выкупа за невесту, взятую из дру¬ 
гой деревни, просили у жениха денег себе на 
водку (а иногда еще и на чай и сахар для баб): 
на рогозку (на рогожу) — за то, что невеста 
«красивая, хорошая работница и не неряха», 
или на мяч (на меч) — «за труд, за работу», 
а также на табак. В Архангельской губ. П. на 
свадьбе после венчания требовали от стороны 
жениха угощения: сват угощал мужчин нюха¬ 
тельным табаком, а сваха, сватавшая невесту, 
угощала женщин сочнями. 

П. встречали, приветствовали 
и хвалили молодых. Они провожали и 
встречали свадебную процессию. У черногор¬ 
цев Приморья перед домом невесты поезжан 
ждала молодежь, которая пела и танцевала коло 
(паштровичи). У русских по приезде поезда 
жениха к невесте из группы зрителей выбега¬ 
ла девушка и спрыскивала лошадь (Новго¬ 
род.). В доме дружка выливал на П. воду, 
которую отпивала невеста и в которую были 
положены для нее деньги, говоря, что «неве¬ 
ста лучше людей» (вологод.). При отправле¬ 
нии поезда к венчанию холостые парни 
стреляли из ружей (вологод.). Народу выво¬ 
дили показать невесту сразу после венчания 
(олонец.). Посыпалъница, предводительница 
толпы, ожидавшей выхода молодых из церк¬ 


ви, осыпала жениха с невестой житом после 
венчания (псков.). По пути поезда от венча¬ 
ния и по прибытии его к жениху П. стреляли 
из ружей (вологод., архангел.). Мужчины из 
деревни жениха на пути поезда жгли солому 
(олонец.), при въезде в деревню вывешивали 
флаги в виде ворот, по обеим сторонам дороги 
зажигали бочки, поленья и солому, а дети 
встречали поезд с горящими факелами (архан¬ 
гел.). Поезд переезжал через костер из горя¬ 
щей соломы, который устраивала молодежь 
(петроград.). При входе молодых в дом жениха 
кто-либо из П. осыпал их зерном (вологод.). 

П. хвалили жениха, приехавшего на про¬ 
пивание невесты накануне свадьбы (воло¬ 
год.). На свадьбе П. (пузыряне) поздравляли 
молодых и получали за это угощение — пузы- 
ряно (перм.). К П. обращались со словами: 
«Благославляйте: кутяна, полотяна, середяна, 
маленьки робенки, синие пупки, свиные желуд¬ 
ки» (вологод., СРНГ 16:179—180). В Оло¬ 
нецкой губ. на хваленье в доме жениха после 
венчания П. поздравляли молодых и хвалили 
приехавших в гости родственников невесты: 
«Хороши приставницы!», «Хороши рожни- 
ки!» (ЖС 1893/2:245). П. выбирали между 
собой бойкого на язык безуказного старосту , 
который подходил к столу, поздравлял роди¬ 
телей и раздавал П. залозное за то, что они 
хвалили молодых. П. смотрели и оценивали 
жениха с невестой во время взаимных угоще¬ 
ний в домах родственников молодых в конце 
свадьбы и на масленице (вологод.). В Поле¬ 
сье П. качали на свадьбе мать невесты, полу¬ 
чившую подарок от сына (бел. бреет.). 

П. развлекали гостей шутками, 
сценками с ряжеными. У русских в 
доме невесты накануне свадьбы они весели¬ 
ли гостей (вологод.). У украинцев мальчики 
и девочки, чтобы протиснуться в дом невесты 
на угощение (почету) накануне венчания, 
устраивали ради забавы головицю — хлопали 
кого-нибудь украдкой по голове (винниц.). 
У белорусов во время одаривания молодых 
мальчики подражали крику животного, кото¬ 
рое объявлялось в подарок, и плескали вино 
в потолок, чтобы подаренное животное под¬ 
прыгивало (минск.). Вооружившись помелом 
и лопатой, П. на свадьбе смешили присутству¬ 
ющих непристойными приговорами (мозыр.). 
У словаков П. принимали участие во фри¬ 
вольных играх в конце свадьбы, например, 
в «бритье» прохожих, «подковывании» жен¬ 
щин и т. п. У поляков П. (козсіеіпікі) участво- 
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вали на свадьбе в танцах и развлечениях (люб- 
лин.). Посторонний гость (зІи§а) стоял в две¬ 
рях и наблюдал за танцующими (бельск.). П. 
опоясывали соломенным жгутом того, кто по¬ 
следним танцевал с невестой утром после 
брачной ночи, и ради потехи подвешивали его 
к потолку (волын.). Перед началом радост¬ 
ного стола на второй день свадьбы П. выво¬ 
дили на улицу всех гостей и катали их в снегу 
или в ручье (вологод.). В первое воскресенье 
Великого поста, когда женихи ездили за тещами 
и везли их к себе в гости, толпы мальчишек- 
подростков с криком хлестали их вениками 
и кидали в них снегом (новгород.). П. развле¬ 
кали присутствующих на свадьбе и в качестве 
ряженых. В Полесье переодетая стариком 
старуха и женщины изображали сову и сове- 
нят и занимали места за столом, откуда их 
выгоняли, поднося им водку и подпаливая сове 
бороду (бреет.). Во время печения каравая 
мужчины плясали и прыгали друг через друга 
в виде козы и козла; после дележа каравая 
двое мужчин, накрывшись скатертью, с кон¬ 
ской маской и хвостом, ржали и скакали ко¬ 
былой перед молодыми (бреет.), рядились 
конем, сажали на себя верхом одного из зри¬ 
телей и въезжали в дом жениха, где получали 
угощение водкой (гомел.). В Словакии П. 
в масках развлекали присутствующих шуточ¬ 
ными сценками, изображая кухарку с ошпа¬ 
ренной рукой, бабу с ребенком и т. д. Осо¬ 
бенно распространено было в конце свадьбы 
травестийное переодевание П. новобрачными. 
Иногда П. являлись ряжеными и на крестины. 
Так, в Белоруссии и в Подлясье ряженый 
аистом приходил на крестины во время дележа 
каши поздравлять с новорожденным. В похо¬ 
ронном обряде П. участвовали в играх при 
покойнике. 

Жених перед свадьбой откупался от 
сельской молодежи, представляющей 
собой особую группу П. На Украине молоду 
челядь приглашали на обручение (Чернигов.). 
У русских жених устраивал выставку — уго¬ 
щение для молодежи своей деревни (новгород., 
ярослав., сибир.). У поляков в канун свадьбы 
он выставлял водку в корчме для своих холо¬ 
стых сверстников. В Моравской Словакии 
платил вожаку молодежи денежный выкуп 
{зіагка), чтобы откупиться от своих товарищей. 

В конце свадьбы происходил прием 
невесты в круг замужних жен¬ 
щин, односельчанок жениха, также составля¬ 
ющих особую группу П. в свадебном обряде. 


Нередко П. оказывали помощь в 
организации свадьбы. У хорватов 
Славонии родственникам невесты помогали ее 
соседи игоѵі. В Словакии все члены сельской 
общины приносили продукты в свадебный дом 
перед свадьбой, а раньше сама невеста обхо¬ 
дила дома односельчан и собирала зерно, перо, 
лен и даже деньги. В Польше дары в свадеб¬ 
ный дом носили как приглашенные на свадьбу, 
так и неприглашенные односельчане. 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура 

ПОСТРИЖИНЫ (рус. застрижки, 
стрижки, пострыжки, постриги ; укр. по- 
стрижини , стрижчини , стриженыя , стриж¬ 
ки; бел. стрыжки , серб, косов., черногор. 
стрижене , шишанье; болг., макед. пирот. 
стриг , стрижба; пол. розіггуіупу и др.) - 
обряд первой стрижки волос ребенка, 
включающий: выстригание прядей, магиче¬ 
ские действия с остриженными волосами, пе¬ 
реодевание ребенка в новую одежду, угощения 
и обмен дарами, благопожелания, гадания 
о будущем и др. 

П. совершаются в раннем детстве, по своей 
семантике и ритуальному оформлению иден¬ 
тичны другим обрядам, фиксирующим этапы 
взросления младенца (ср. родины, имянаре¬ 
чение (см. имя) и крестины, отлучение от 
груди, первые шаги и др.)- В письменных 
источниках засвидетельствованы постриги 
5—7-летних мальчиков (сыновей знати), име¬ 
ющие посвятительный характер и отражаю¬ 
щие родовые связи и обычное право (авункулат 
и др.): у воет, славян — Юрия и Ярослава, 
сыновей князя Всеволода (Лаврентьевская 
летопись, годы 1192 и 1194), у чехов — князя 
Вацлава и др. После ритуальной стрижки 
княжича сажали в седло отцовского коня - 
«чтобы ему в отцовское стремя вступить» 
(Даль 3:346—347), это означало признание 
отцом сына; надевали на него отцовскую руба¬ 
ху и устраивали застолье. Ср. обычай донских 
казаков: подстриженного мальчика сажали на 
коня, давали ему в руки саблю и поздравляли, 
как казака. У русских с ритуальным обрезани¬ 
ем волос совпадало начало учения, и пострига 
знаменовали признание ребенка как личности. 

П., приуроченные к раннему детству, были 
распространены у всех славян. Ритуалы долж¬ 
ны были обеспечить ребенку нормальное раз- 
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витие, счастливую судьбу, своевременное 
вступление в брак, богатство и др. Считалось, 
что совершить П. необходимо и для того, 
чтобы у ребенка были густые красивые волосы 
(о.-слав.). П. отмечались или как большой 
праздник, на который, как на свадьбу, созы¬ 
вались гости, или проходили в тесном семей¬ 
ном кругу с соблюдением лишь некоторых 
ритуалов. Обряд П. распространялся или 
только на мальчиков, или на детей обоего пола. 
Разновидностью П. было обрядовое бритье 
головы мальчика с оставлением чуба (укр., 
болг., макед.), а также плешиво — ритуал вы¬ 
стригания прядей, сопровождавшийся сплете¬ 
нием косичек у мальчиков и у девочек (серб., 
болп). 

Ритуальное состригание первых волос 
осуждалось христианской церковью (Аф.ПВ 
3:420), ср., однако, обязательное выстрига¬ 
ние прядей в крестильном обряде и при пост¬ 
рижении в монахи. 

Ребенка стригли в раннем возрасте: 
чаще всего — в год, в три-пять (макед.), 
между двумя и пятью (болг. капан.), в 7 лет 
(в.-слав., серб.) или независимо от возраста, 
когда волосы вырастут слишком длинными. 
Иногда устанавливались временные рамки П.: 
не ранее года, но не позднее трех лет (болг. 
ловеч.). 

У всех славян строго соблюдался запрет 
стричь младенца до года, это считалось грехом 
(бел. могилев.). Полагали, что стрижка до 
года сократит ребенку жизнь, замедлит его 
рост (о.-слав.), лишит памяти (бел., серб.), 
что ребенок будет страдать головной болью 
(укр., болг.), проживет жизнь в бедности 
(бел.) и т. п. В некоторых традициях, наобо¬ 
рот, обязательно трижды стригли младенца до 
года, начиная с четырех месяцев (серб, боле- 
вац., сврлиг.; болг. капан.; бел. бреет., столин.). 
Совершить П. как можно раньше старались 
в семьях, где дети «не держатся» (макед., ко¬ 
сое.), а также в случае тяжелой болезни ребен¬ 
ка и вероятности его смерти. Если младенец 
рождался слабым, его выносили на дорогу 
и просили первого встречного постричь его 
(серб.). 

Время обряда П. Удачными для П. 
днями считались понедельник, четверг (ко¬ 
сое.), воскресенье, любой церковный празд¬ 
ник (о.-слав.), Великий четверг, Пасха (бел. 
пин.), Богоявление или 1 марта (болг. ловеч.). 
Стригли утром, до полудня, на голодный 
желудок или, наоборот, вечером, после ужина. 


п. приурочивали к фазам луны: стригли на ра¬ 
стущей луне, чтобы ребенок лучше развивался 
(серб., Герцеговина), в полнолуние (н.-луж.). 
П. совершали осенью или зимой, когда нет 
полевых работ (серб., Вране); поздней весной, 
когда распустятся листья, «чтобы ребенок был 
молодым и цветущим» (болг. родоп.). Если 
нужно было стричь двоих детей, вместе с ними 
стригли и одно животное, иначе дети не будут 
жить долго (болг., Ловеч, Ркс.334). См. Два. 

Место обряда. Чаще всего детей 
стригли в доме у очага, реже на пороге или 
во дворе — на дровянике или под плодовым 
деревом (кустом). Ребенка сажали на стол 
(о.-слав.), на скамью в красный угол (в.-слав.) 
или ставили на дежу, поворачивая его лицом 
к востоку (болг. капан.). При стрижке сажали 
ребенка на кожух (укр.), подкладывали по¬ 
душку (рус. орлов.), а под стол помещали 
мешочек с солью (бел. Минск.). Под рассте¬ 
ленный на столе кожух при стрижке девочки 
клали прялку, гребень, нитки, а мальчика — 
нож, рубанок, ножницы, тем самым желая 
ребенку приобрести профессиональные навы¬ 
ки (в.-слав.). 

Исполнитель обряда П. Обычно 
ребенка стриг крестный отец, реже — отец 
(словен., с.-рус., бел. бреет.), мать (бел. 
бреет.), тетка (серб., Воеводина), бабушка. 
Для П. звали мужчину с живыми родителями 
(макед. пирот.), состоящего в первом браке 
(болг. сакар.). Другими требованиями к испол¬ 
нителю П. были: богатство, хорошее здоровье, 
добрый характер (серб.), густые волосы 
(н.-луж.) и пр. Иногда обряд должен был со¬ 
вершать мужчина, не состоящий в родстве 
с семьей (серб.). В Болгарии девочку стриг¬ 
ла девушка с живыми родителями (ловеч.). 
В Белоруссии младенца стригли бабушка и 
крестная (могилев.). 

Через П. у юж. славян устанавливалось 
родство, которое чтилось выше кровного 
и духовного (боен.). В Сербии тот, кто стриг 
ребенка, становился его крестным отцом по П. 
(шишано кумство ), в Болгарии — побрати¬ 
мом ребенка (ловеч.). Если две семьи находи¬ 
лись в ссоре, специально приглашали члена 
враждующей семьи стричь ребенка, после чего 
заключался мир по «кумовству П.» (боен.). 
См. Род, родство. 

Способ выстригания первых прядей 
и сопутствующие магические практики раз¬ 
личаются по славянским традициям. Болгары 
Ловечского края повязывали ребенку вокруг 
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шеи новое белое полотенце (туда падали остри¬ 
женные волосы), давали ему в руку горящую 
свечу. Тот, кто стриг, омывал лицо ребенка из 
нового сосуда, чикал ножницами в воздухе 
и «славил»: «Да остареет и да побелеет като 
Стара планина и като дядо си на стари години» 
[Чтобы ты состарился и поседел, как Старая 
планина и как твой дедушка в старости»] 
(Лов.:366). Чаще всего начинали с макушки 
и выстригали волосы крестообразно — в четы¬ 
рех или пяти местах (о.-слав.), надо лбом, на 
затылке и над ушами. Эти места на голове 
ребенка крестный предварительно мазал ме¬ 
дом или помечал теплым воском от зажженной 
свечи (серб., з.-болг.). В правой руке он дер¬ 
жал ножницы, а в левой три ржаных колоса, 
базилик и куриное перо, связанные вместе 
(«китку»). Подстригая волосы, он приклады¬ 
вал к ним и «китку», которую также подстри¬ 
гал (болг. кюстендил.). Иногда ребенка брили 
наголо (с.-укр., болг. ловеч.). После стрижки 
голову смачивали вином (косов.). П. сопро¬ 
вождались возжиганием свечей, молитвами 
и поклонами (серб.), целованием руки совер¬ 
шившему обряд (болг.) и др. 

Считалось, что во время П. ребенок дол¬ 
жен обязательно закричать (ю.-слав.), иначе 
он вырастет неудачником (косов.). Его специ¬ 
ально пощипывали или дергали за волосы, 
слегка ударяли ножницами, которыми стриг¬ 
ли, старались напугать или рассердить, чтобы 
он заплакал (з.-болг., серб.). Крестный отец 
после стрижки поднимал ребенка кверху и слег¬ 
ка ударял о балку (хорв.) 

Состриженные волосы. Первые 
волосы клали в сито (макед.), куда уже была 
насыпана пшеница (косов.); их поднимали 
кверху (словен.). Известна практика уничто¬ 
жения прядей либо избавления от них: волосы 
бросали в огонь, в печь (с.-словац, укр.), при¬ 
говаривая при этом: «Валосікі гарі, а галава не 
балі» (бел., Радз.:200), в реку, в проточную 
воду (в.-словац., з.-укр.), закапывали под 
плодовым деревом (яблоней, сливой, вишней) 
или вешали на ветки деревьев и др. Чтобы 
волосы были густыми, срезанные пряди (иног¬ 
да в скорлупе грецкого ореха) бросали в сви¬ 
нарник, муравейник (ю.-болг.). 

Вместе с тем известны запреты уничто¬ 
жать (сжигать в печи) состриженные пряди 
и рекомендации по их хранению. «Родовые» 
волосы не должны были попасть к птицам. 
Верили, что если птицы вплетут их в гнездо, 
ребенок будет мучиться головной болью. Пер¬ 


вые срезанные волосы держали в доме, в спе¬ 
циальном ящике с пчелиным воском (серб.), 
в сундуке, в сите для муки (с.-рус.); под по¬ 
душкой ребенка (болг. сакар.); запихивали их 
под потолок, «щоб не пропали, бо як умре 
дитина, то на тім світі будуть засновані очи» 
(полес.), под матицу (с.-рус.), затыкали в стен¬ 
ку (гомел.), чтобы ребенок не вырос расточи¬ 
тельным (болг. родоп.). Гуцулы помещали 
состриженные пряди за образами и сообщали 
об этом ребенку, чтобы он знал, откуда их 
взять после смерти. Иногда волосы держали 
в сундуке, пока ребенок не подрастет или не 
научится произносить слово коса ‘волосы’ 
(ю.-слав.). 

Мать, спрятав волосы, отдавала их ребен¬ 
ку в пять-шесть лет, чтобы у него было много 
денег (словен.). В 6—7 лет пряди показывали 
ребенку, и он должен был перечислить домаш¬ 
них животных. Считалось, что животное, ко¬ 
торое он назовет первым, впоследствии будет 
у него хорошо вестись (серб., з.-болг., ю.-укр.). 
По некоторым данным, первые состриженные 
пряди хранили до смерти; их клали в подушку 
умершему (укр. поднестр.). 

Действия с состриженными прядями зави¬ 
сели от пола ребенка. Волосы мальчика поме¬ 
щали в загон для волов (бел.), закапывали под 
грушей (болг.). Первые пряди девочки броса¬ 
ли в ткацкий станок (бел.), закапывали под 
вербой, яблоней, вишней, под розовым кустом 
(болг., бел. бреет.). Волосы мальчика сжигали 
в печи, чтобы птицы не подобрали, а девочки - 
бросали в хлев, чтобы «косы были длинные» 
(бел. Могилев.), смешивали с навозом и за¬ 
капывали под столбом ворот или вмазывали 
в плетень, чтобы коса была, «как у коровы 
хвост» (укр.). 

Одаривание ребенка, а также испол¬ 
нителя П., родных и гостей считалось обяза¬ 
тельным. Крестный покупал для ребенка полное 
одеяние и обувь (в.-серб, пирот., з.-болг.), 
приносил ему красную шапку (косов.), дарил 
улей пчел, овцу или другое домашнее живот¬ 
ное (ю.-слав). Крестная после стрижки пере¬ 
одевала ребенка во все новое, на голову ему 
надевали венок, так ребенок ходил в течение 
трех дней после П. Свекровь дарила девочке 
платок, а мальчику шапку (болг. кюстендил.). 
Ребенок получал дары (преимущественно 
животных) и от деда с бабушкой по линии 
матери, и от других родственников. 

Родители благодарили подстригавших ре¬ 
бенка: давали куму рубаху, оружие (серб.), 
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вешали на плечо полотенце (болг.). Все гости 
приносили на П. угощения и подарки — пи¬ 
роги, хлеб, соль, одежду ребенку (ю.-слав., 
укр. карпат.). 

П. сопровождаются сбором денег для 
ребенка, которые все участники ритуала и 
приглашенные клали на остриженные пряди 
(у болгар Ловечского края они лежали на руш¬ 
нике, расстеленном на каравае для крестного), 
бросали на кожух или в чашку с остриженным 
чубом (укр.), первый пятак клали на голо¬ 
ву ребенка (чернигов., полтав.). Отрезанные 
волосы клали в шапку, которую специально 
приносил крестный, пускали ее по кругу, и все 
гости кидали в нее монеты с благопожелани- 
ями: «Нека }е среЬан, дуговечан и благосло¬ 
вен!» [Пусть будет счастливым, благословен¬ 
ным и проживет долгую жизнь!] (серб.). Эти 
деньги оставляли до свадьбы (рус. орлов., 
Владимир. ). 

Формы застолья по случаю П. варь¬ 
ировали: от повседневного семейного ужина 
с участием лица, совершившего п. (з.-слав., 
в.-болг., с.-укр.), до богатых обрядовых тра¬ 
пез, напоминающих свадебные, с приглашени¬ 
ем музыкантов и танцами (з.-болг., серб., 
макед., ю.-укр.). Известны узколокальные 
ритуалы специальных угощений на П. Так, 
украинцы выпекали пироги разного размера 
с начинкой; большой сладкий пирог делили 
между кумовьями и приглашенными гостями. 
Совершали также преломление хлеба над 
головой ребенка с пожеланием ему счастливой 
судьбы, зажиточной жизни и здоровья (Чер¬ 
нигов., полтав.). 

П. сопровождались гаданиями о бу¬ 
дущей профессии и роде занятий ребенка. 
На кожухе раскладывали орудия труда и пред¬ 
меты, символизирующие разные профессии 
(ножницы, книгу, гребень и пр.), и по тому, 
к какому предмету ребенок потянется, судили 
о его склонностях (болг., с.-укр.). 

Во время П. произносится множество 
приговоров и благопожеланий — здоровья, 
счастья, безбедной жизни, долгих лет, удачно¬ 
го брака в будущем и пр.: «Каб волас рос», 
«Каб кудры завіваліся» (бел. Могилев.), «Щоб 
волосся було як кожух; щоб бу в багатий, 
як кожух волохатий», «Щоб овечки велися» 
(бел. гомел.), «Голем да пораснеш, па и зелене 
венци да ти држим» [Чтоб ты вырос большим, 
чтобы мы на венчании зеленые венки держа¬ 
ли] (серб.) и др. У сербов на П. исполнялись 
и обрядовые песни (лесковац.). 


Разновидностью П. и первой стрижки 
следует считать болгарские и сербские обряды 
плешиво , наплитане. Трехлетнему мальчику, 
держащему в руке зажженную свечку, запле¬ 
тали три косички и отстригали две прядки, 
приговаривая: «Честито ти плетиво» [По- 
здравляем с косичками!] (Ркс. 308, годеч.). 
В области Сакар девочке при первой стрижке 
заплетали косу и трижды потягивали ее вверх 
со словами «Да расни мома, да порасни като 
дива ела» [Расти, девочка, вырастай, как 
дикая ель], а затем вниз «Да са стели коса 
като тъмна мъгла» [Пусть стелется коса, как 
густой туман] (Лов.:265). 

Лит.: Роікапзкі К. Розіггугупу и Зіоѵуіап і 
Сегшапохѵ // Когргахѵу ^усігіаіи Нізіогусгпо- 
Рі1охойс2пе§о Акасіетіі итіеі^іпозсі. Зег. 2. 
Кгакоѵу, 1895/7:330—422; Стоилов А. Стриж- 
ба (фолклорна студия) // БПр 1905/5:33—86; 
Ъор(зевиЬ Д. Краваіарске и стрижбарске пес- 
ме у Лесковачком краіу // Работата на 13. конгрес 
на соіузот на фолклористите на іугославща. Скоще, 

1968:362; СРНГ 30:241,329; Нид.сд 2000: 
202—203; Очерк истории церковно-приходской 
школы. СПб., 1894/1:37; Лов.:366; Сакар:265; 
Плов.:217; Пир.:387; Род.:140—141; Кап.:175 — 
176; Ркс. 308; РР:21,44,56, 89-90; Зел. ИТ 
1:81-182; РСев-2001:628; Русские:516; Укр.316- 
318; Радз.:60,62,64; Развитак 1997/198-199:125; 

Китевски М. Истражуваша на македонскиот 
фолклор. Скоще, 1996:183—184; Треб.ПДСК 2 : 
150—152; Ъор.Д:263—273. См. также лит. к 
ст. Волосы. 

И . Л. Седакова 

ПОСУДА — совокупность предметов до¬ 
машнего обихода, предназначенных для при¬ 
готовления и потребления пищи; исполь¬ 
зуется в календарных и семейных обрядах, 
в гаданиях и народной медицине. В систему 
обрядов и верований в наибольшей степени 
вовлечены предметы для выпечки хлеба 
(дежа, решето, лопата хлебная), утварь 
печная, гончарные изделия (горшок), лож¬ 
ки, молочная посуда (подойник), металличе¬ 
ская утварь (нож, сковорода), ступа и пест. 

Славянская керамика X—XI вв. известна 
по археологическим раскопкам; это хорошо 
обожженные, сделанные на кругу горшки без 
ручек, с отогнутым венчиком, под которым 
наносился орнамент в виде горизонтальных 
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прямых или волнистых полос или ряда косых 
линий, точек и кружков. На дне имелись гон¬ 
чарные клейма в виде различных геометриче¬ 
ских фигур. Известны также рога для питья, 
сделанные из турьего рога и часто окован¬ 
ные серебром, например, знаменитые ритоны 
из кургана Черная Могила у Чернигова 

(Нид.СД:338). 

Ритуальное использование отдельных ви¬ 
дов п. восходит к периоду Средневековья. 
В курганах с трупоположениями волынян 
XI—XII вв. в насыпях попадаются угли и зола, 
обломки глиняных сосудов, которые, по-види¬ 
мому, разбивали при сооружении кургана. 
В погребениях дреговичей найдены глиняные 
горшки, стоящие у ног умершего, в некоторых 
случаях у его головы; около трети дрегович¬ 
ских трупосожжений находятся в глиняных 
сосудах или накрыты ими. В качестве отголос¬ 
ков древнего похоронного обряда можно рас¬ 
сматривать такие ритуальные действия, как 
битье горшка при выносе покойника из дома, 
помещение перевернутого горшка в изголовье 
поверх могилы, несение горячих углей на мо¬ 
гилу. Битье посуды, из которого пили жених 
и невеста, входило в состав церковного вен¬ 
чания в Древней Руси (XIII—XIV вв.) и в 
Сербии (XIV в.), известно по описаниям 
царских свадеб XV—XVI вв. Древнерусские 
привески-амулеты XI — начала XII в. вклю¬ 
чают миниатюрные бытовые предметы, в ча¬ 
стности ложки; ручка ложечки, найденной 
в кургане близ Трубчевска, отлита в виде че¬ 
ловеческой фигурки. 

Конструктивным деталям П. часто прида¬ 
валась антропоморфная, зооморфная или ор- 
нитоморфная форма. Например, в России 
солонки делали в форме уточки, ковши — 
в форме птиц или коней. Поверхность таких 
изделий украшали резьбой, росписью или 
надписями. В России на деревянной посуде, 
предназначенной для хлеба, часто вырезали 
присловья-поговорки о ритуальном значении 
хлеба, «хлеба-соли», гостей и т. д. Среди архео¬ 
логических находок в Новгороде имеется бе¬ 
рестяной туесок 3-й четверти XIV в., на ободке 
которого написан текст апокрифической за¬ 
гадки о Ноевом ковчеге. 

С развитием гончарного производства 
появились предметы, в которых декоратив¬ 
ная сторона превалировала над утилитарной. 
На Украине известна специальная обрядовая 
П.: гуцульские деревянные пасківники для 
освящения пасхи и пасхального угощения, гли¬ 


няные подольские вазки на кутью , использо¬ 
вавшиеся во время поминального освящения 
плодов и меда. В отличие от повседневной, 
такая посуда расписывалась с двух сторон 
(Бетехтина:125). На протяжении XVII- 
XIX вв. на Украине популярным видом стек¬ 
лянной посуды были «ведмедики», т. е. буты¬ 
ли в виде медведей, которые предназнача¬ 
лись главным образом для свадебного ритуала 
(Ашарина:37). 

Символика П. актуализируется в ситуаци¬ 
ях приготовления специальной пищи, предназ¬ 
наченной для ритуального использования 
(свадебный каравай, пасхальный кулич, баби¬ 
на каша и др.). При гадании и в лечебной 
магии П. выступает либо как вместилище 
воды, либо как посредник между миром ре¬ 
альным и сверхъестественным, либо как ис¬ 
точник свойств, способствующих исцелению. 
П. используется при ритуальном угощении 
умерших или сверхъестественных существ, 
приглашаемых на ужин под Рождество и на 
поминки. На Рус. Севере на могилах до сих 
пор оставляют у креста стакан водки для 
мужчины и чашку чая для женщины. Во время 
русских подблюдных гаданий девушки опус¬ 
кали в чашу с водой свои кольца и др. мелкие 
предметы или накрывали их блюдом, а затем 
вытаскивали по одному наугад под пение ко¬ 
ротких песен-предсказаний. 

Для символики п. существенными явля¬ 
ются связь тех или иных предметов с пищей 
и питьем, в т. ч. с их сакрализованными вида¬ 
ми (вода, молоко, хлеб), материал, из кото¬ 
рого они изготовлены (дерево, железо, глина, 
металлы), способ изготовления (гончар, куз¬ 
нец) и приобретения (давать—брать), а так¬ 
же такие оппозиции семантические, как: 
верх—низ, полный—пустой, открытый—за¬ 
крытый, новый—старый, первый— после¬ 
дний, мужской—женский, целый — нецелый. 

Семиотический статус П. обусловлен тем, 
что в отличие от предметов домашнего инте¬ 
рьера (печь, стол) П. относительно подвижна 
внутри жилища и может быть вынесена за его 
пределы. Существуют многочисленные запре¬ 
ты и поверья, регламентирующие передачу 
П. во временное пользование, которые обус¬ 
ловлены представлением о том, что в П. 
воплощаются достаток дома и счастье его оби¬ 
тателей (см. Доля, Передача предметов). 
Хранение П. и ее бытовое использование 
определялись множеством примет и поверий. 
Нарушение правил обращения с П. могло по- 
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влечь за собой неприятности в семейной жиз¬ 
ни и вмешательство нечистой силы в дела 
человека. На ночь П. с напитками и едой не 
оставляют открытой, иначе в нее залезет не¬ 
чистый и осквернит ее; злой дух может также 
наплевать или нагадить в оставленную откры¬ 
той П.; если нечем ее покрыть, то следует хотя 
бы перекрестить ее или положить сверху две 
лучины крест-накрест (в.-слав.). 

П. соотнесена с человеком на уровне лек¬ 
сики (горло, ручка , носик, ушко, плечико). 
В украинском анекдоте человек, одолживший 
горшок, возвращает его с маленьким горшоч¬ 
ком в придачу и говорит, что горшок родил 
горшочек; в следующий раз, одолжив горшок, 
он оставляет его себе, объяснив, что горшо¬ 
чек-роженица скончался (СУС:311). В ряже¬ 
нии и быличках горшок заменяет голову 
человека; ср. также лексический паралле¬ 
лизм: череп — черепок. Посуде приписыва¬ 
ется «жизненный цикл», который начинается 
с «рождения» в руках мастера и завершается 
«смертью» — ритуальной порчей или сжига¬ 
нием (см. «Житие» растений и предметов). 
Уничтожению подлежала П., которую исполь¬ 
зовали при обмывании покойника; П., взятую 
с собой на кладбище при похоронах, не при¬ 
возили обратно, а раздавали или оставляли на 
могиле, чтобы не навлечь смерть на семью 
покойного (бел., Никиф.ППП:292). 

Согласно Библии, Бог сотворил человека 
из праха земного (Быт.2:7). В народных пере¬ 
сказах Бог «слепил» или «замесил» человека 
из глины (укр., НБ:222—223). Господь дела¬ 
ет людей из глины, как гончар делает горшки 
(болт., БИ:26). Бог-гончар сначала тщатель¬ 
но лепил людей, а потом увидел, что работа 
идет медленно; тогда он смастерил болван¬ 
ку и начал лепить по ней; от этого люди 
стали выходить кто с кривой ногой, кто сле¬ 
пой и т. д. (Охрид, СбНУ 1898/13:91—92). 
Ср. такие метафорические обозначения чело¬ 
века, как «сосуд греха», «сосуд истины» и т. п. 
Отождествление человека с горшком проявля¬ 
ется в ритуалах битья посуддо, приуроченных 
к переломным моментам в жизни человека. 

Двойственный характер имели функции 
П. в свадебном обряде. С одной стороны, П. 
входила в состав девичьего приданого: заши¬ 
вали в скатерть ржаной хлеб, солонку с солью, 
два калача, две ложки, чашку, тарелку и везли 
все это в дом молодого (архангел., Лавренть- 
ева:51). До сих пор сохранился обычай дарить 
молодым П. на свадьбу. С другой стороны, 


невеста ассоциировалась с нецелым, про¬ 
дырявленным сосудом; если она сохранила 
девственность до свадьбы, то после первой 
брачной ночи били какую-нибудь целую П.: 
тарелку или горшок; в противоположном слу¬ 
чае били п. надтреснутую или расколотую, 
что символизировало утрату девичьей «чести» 
(рус. белозер., ДСКБ:337). После первой 
брачной ночи родителям невесты в зависимо¬ 
сти от ситуации подносили вино в целом или 
в дырявом сосуде (СД 3:136). Если невеста 
оказалась «нечестной», то ее спутникам на¬ 
девали хомуты и подавали им угощение на 
старой, изорванной скатерти; чарки, миски, 
тарелки и др. П. ставили попорченные, с от¬ 
битыми краями (бел., ЭС 1854/2:209). 

Семантика П. и в целом отмечена опреде¬ 
ленной двойственностью: с одной стороны, 
П. используется в качестве оберега от нечи¬ 
стой силы, с другой — выступает как ее вме¬ 
стилище или атрибут. Горшок, кувшин, сито 
использовали ведьмы, крадущие небесные 
светила (в.-, ю.-слав.). По украинским пове¬ 
рьям, ведьмы похищают с неба луну и звезды; 
когда их не видно на небе, говорят, что это 
ведьма спрятала их в горшок (житомир.); тем¬ 
ные ночи, затмения и засуха бывают оттого, 
что ведьмы забирают с неба луну, звезды 
и тучи, прячут их в горшок или кувшин и за¬ 
рывают в погребе или у источника (харьков., 
курск.). Летом, когда падают звезды, говорят, 
что это ведьма берет их и прячет к себе 
в кувшин (полтав.). Около 1800 г. в Полтав¬ 
ской губернии казаки и их жены хотели сжечь 
жену полковника, обвиняя ее в том, что она 
«зияла зирку, засадила ее в глек (кувшин), 
заткнула пеленою, закопала в крыницу (источ¬ 
ник)», отчего у жены гетмана не было детей 
(Полтав. губ. вед. 1840, № 24: 177). Ведьма 

превращает тучу в лягушку и сажает ее в кув¬ 
шин; пока лягушка-туча сидит у ведьмы в кув¬ 
шине, небо останется безоблачным (УНВ:484). 
В г. Купянске во время засухи крестьяне про¬ 
извели обыск в хате одной старухи, которая 
слыла ведьмой, чтобы удостовериться, не она 
ли похитила тучи с неба; у нее под покутью 
нашли кувшин с громадной зеленой лягушкой; 
как только вынесли кувшин на двор и выпу¬ 
стили из него лягушку, на небе появилась туча 
и началась гроза. «Лягушка была дождевая туча, 
спрятанная ведьмою в кувшин» (УНВ:485). 

П. активно используется в ритуалах отго¬ 
на градовой тучи. В Сербии, когда начинался 
град, на улицу выносили П.: кастрюли, миски, 
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ложки, ступу и т. п. — и все это ставили на 
трапезный столик во дворе или на улице, что¬ 
бы град перестал. В сербских селах Боснии 
при появлении градовой тучи перед домом 
ставили трапезный столик, глиняный горшок 
с небольшим количеством соли, кочергу накрест 
с деревянной ложкой, чтобы эти предметы 
отогнали тучу (Толст.ОСЯ:185,189—190). 

Ритуализованный характер имели дей¬ 
ствия, направленные на разрушение П. (бить, 
бросать, ломать П.). 

Лит.: Аф.ПВ 1:185; 3:454,488; Рыбаков Б. А. 
Ремесло древней Руси. М., 1948; Колчин Б. А. 
Новгородские древности: Деревянные изделия. 
М., 1968; Колчин Б. А. Новгородские древ¬ 
ности: Резное дерево. М., 1971; СБЯ-77:33—34; 
Топорков А. Л. Домашняя утварь в поверьях 
и обрядах Полесья // ЭТ:67—135; Ашари- 
на Н. А. Стеклянный фольклор XVIII века // 
ТрГИМ 1990/75:51-80; Зел.ВЭ:132-156; 

Лаврентьева Л. С. Соль в обрядах и веро¬ 
ваниях восточных славян // СбМАЭ 1992/45: 
44—55; Бетехтина Т. Г. Украинская утварь 
в коллекциях МАЭ // СбМАЭ 1992/45:122— 
135; Фишман О. М. Знаковые функции утва¬ 
ри: методика описания и сбора информации / / 

ЭРП:222—228; ДКСБ:337-338; БИ:26-29; 
Валод.СР:48-56,64-77,81-86; Тол.ОСЯ:66— 
67,458—462; НБ:222—223,225,229; Страх.НПР: 
205—206; Мор.Слеп.КИ (указ.); Гонтарь Т. А. 
Посуда и домашняя утварь карпатских украинцев 
в конце XIX — первой четверти XX в. // СЭ 
1978/4:88—98; Пошивайло О. М. Гончар¬ 
ство лівобережноі Украіни XIX — поч. XX 
ст. Кшв, 1991; УНВ:185,193—194; Дончева- 

Петкова Л. Българска битова керамика: През 
ранното Средновековие. София, 1977; Мозг.КБЗ: 
463; С 2 и Ь а 1 а О. 2луусга]е, оЬгг?сІу і шеггепіа 
дагпсаггу роІзкісЬ // Ьисі 1974/58:181 — 198; 
Н о 1 с і к 8. РгіЬогу. Вгаіізіаѵа, 1982. 

А. Л. Топорков 

ПОТ — наряду с кровью, слюной и другими 
выделениями, субстанция, воплощающая жиз¬ 
ненную силу, плотскую, телесную природу 
человека или животного. 

Выступая в качестве эквивалента физиче¬ 
ской сущности человека, П. используется 
влюбовной магии как сильное приво¬ 
ротное средство, способное внушить страсть 
к тому, чей П. использован в ворожбе. В Мо¬ 


сковской Руси П., наряду с женским моло¬ 
ком, медом, «любовным кореньем», упоминал¬ 
ся в исповедных вопросах как средство, кото¬ 
рое использовали женщины, чтобы добиться 
привязанности мужей. Девушка, желавшая 
приворожить парня, носила под мышкой или 
за пазухой соль, сахар, хлеб, пряник и др., до¬ 
биваясь, чтобы они пропитались ее П., после 
чего давала это съесть парню (в.-слав., з.-слав.). 
Сахар, предназначенный для приворота, сле¬ 
довало носить под левой мышкой в течение 
девяти дней (пол.). В других случаях, выпа¬ 
рившись в бане, обтирали свой П. тряпочкой, 
которую выжимали в водку, вино, чай и др. 
и давали выпить особе, которую хотели при¬ 
ворожить (с.-рус.). Невеста, желая, чтобы 
муж ее любил, надевала на себя сшитую для 
жениха сорочку и старалась вспотеть. После 
свадьбы во время первой бани она дарила 
мужу эту сорочку, пропитанную ее П. (рус.). 
Практиковались и другие варианты присуш¬ 
ки: невесту вели в баню, дожидались, когда 
она вспотеет, и обмазывали ее тестом, которое 
потом клали в пирог, предназначенный для 
жениха; знахарка в бане натирала тело неве¬ 
сты солью со словами: «Как пот на моем теле 
сохнет, так пусть и душа его (имя жениха) 
сохнет». Затем эту соль добавляли в пирог, 
предназначенный для жениха (рус.). Подоб¬ 
ные действия могли совершаться и парнем: 
парясь в бане, он произносил слова присушки, 
натирая тело сахаром, солью и т. п., после чего 
скармливал это вместе со сластями привора¬ 
живаемой девушке так, чтобы она ни о чем не 
догадалась (с.-рус.). 

Сходные магические действия соверша¬ 
лись и в родильном обряде: чтобы 
отец любил ребенка, новорожденного завора¬ 
чивали в старую рубаху, пропитанную отцов¬ 
ским потом. Стирать такую рубаху нельзя - 
смоется отцовская любовь (с.-рус.). 

Запах П. — отличительный признак 
живого человека по сравнению с мертвы¬ 
ми. Ср. постоянный мотив сказок и быличек: 
покойники и мифологические существа опо¬ 
знают в герое живого человека по исходящему 
от него запаху. Поэтому, чтобы не бояться по¬ 
койника, предписывалось после похорон по¬ 
нюхать собственный П. (полес.). 

В мифологических представ¬ 
лениях П., наряду с кровью, молоком, слю¬ 
ной, экскрементами, выступает как источник 
жизненной энергии, питательная субстанция, 
необходимая для некоторых мифологических 
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существ. В частности, п. человека необходим 
для выведения из петушиного яйца духа-обо¬ 
гатителя — такое яйцо носят под мышкой или 
за пазухой, не моясь и не меняя белье в тече¬ 
ние определенного времени (ср. другой вари¬ 
ант: его шесть недель держат в навозе), после 
чего из него выводится демон, способный 
носить богатство своему хозяину (в.-слав., 
з.-слав.). Другой постоянный мифологиче¬ 
ский мотив связан с П. скотины — лошади или 
коровы, которых по ночам гоняет нечистый 
дух (домовой, ласка, ведьма, черт и др.), не¬ 
изменно доводя животное до потения. При 
этом в ряде случаев подчеркивается, что ласка 
так делает потому, что ей нравится П. скотины 
(укр. Чернигов.), что она лижет П. коровы, после 
чего та перестает давать молоко (полес. бреет.). 

В этиологических легендах 
П. сакрального существа является живитель¬ 
ной силой, из него появляются человек и не¬ 
которые насекомые: по древнерусской леген¬ 
де, человек произошел из ветоши, которой 
Бог обтерся, вспотев в бане (ПВЛ, XII в.). 
Дьявол сделал из этой ветоши человека, а Бог 
вдохнул в него душу; согласно болгарским 
верованьям, пчелы произошли из П. Христа. 

В некоторых случаях П. использовался 
в народной медицине, в частности, 
для изведения бородавок, их натирали кон¬ 
ским потом (полес.). 

В народной гигиене известен ряд 
магических приемов, призванных уменьшить 
потливость. Для этого руки вытирали змеи¬ 
ным выползком (болг., черногор.) или прово¬ 
дили рукой по живой змее (серб.). Девушки, 
чтобы не потеть летом, пропускали через рукав 
первую увиденную весной ящерицу (макед.). 

Иногда к П. живых существ приравнива¬ 
лась влага, выступающая на запотевшем окне 
или крышке сосуда, — она также называлась 
потом , обладала той же семантикой и исполь¬ 
зовалась в магической практике. Чтобы отнять 
у коров молоко, ведьма слизывала влагу с чу¬ 
жих запотевших окон и собирала ее в горшки 
(полес.). Для изведения лишая его трижды 
смазывали влагой, взятой с запотевшего окна 
мизинцем при заходе солнца (з.-бел.). Накану¬ 
не Крещения обращали внимание на крышку 
горшка с кутьей, стоявшего в красном углу, — 
если она оказывалась запотевшей, в наступа¬ 
ющем году будет хороший урожай (полес.). 

Лит.: Гура СЖ:80,107,240,357; КИ 2:67; Крин. 
РНМП 1:91-92,159-160; Левк.МРН:95; Лог. 


СОЗ:41; РЭФ:345,348; ЭО 1899/1-2:127; ПА; 
Вак.ЕБ:419; Оѵѵог.2К:Ю; РесІ.ЬВ 1:335,392. 

Е. Е. Левкиевская 

ПОТЕШКИ — см. Фольклор детский. 

ПОТОЛОК — верхняя граница освоенного 
пространства дома. п. появился в избе до¬ 
статочно поздно, до этого его практические 
и обрядовые функции несла крыша. Назва¬ 
ния П. мотивированы его расположением, ус¬ 
тройством (его засыпали землей, закладывали 
мхом, кострикой, чтобы сохранить тепло): рус. 
потолок, подволока, на истопке; бел. гора, 
верх, столь, укр. гора, горіще, стелъ , пол. 
$и{іі, словац. роѵаіа , чеш. 5/гор, болг., с.-х. 
таван. 

В пространстве дома П. представлял 
небо, поэтому на П. укрепляли рождествен¬ 
ские соломенные украшения, называемые 
«свет», или «паук», и символизирующие ми¬ 
роздание. С идеей мироздания связана запи¬ 
санная у донских казаков быличка о том, как 
одна женщина на свадьбе встала «не на свое 
место», отчего свет для нее стал переворачи¬ 
ваться. Знающий дед посоветовал ей лечь на 
пол и, прочитав молитву, считать доски на П., 
сначала вперед, а потом в обратном порядке — 
тогда небеса раскроются и белый свет встанет 
на место. Чтобы вывести тараканов, брали 
палку, которой убили змею, отчего она стано¬ 
вилась магической, и затыкали ее под сред¬ 
нюю потолочную балку избы (бел. витеб.). 
У сербов там же хранили палку, которой уда¬ 
лось спасти рыбу от нападавшей на нее змеи 
(Босния, Герцеговина). 

П. , отделяющий «свое» от «чужого», в раз¬ 
личных обрядовых ситуациях символизиро¬ 
вал границу. Через П. происходило общение 
с «тем светом». Стуча в П. или подвешивая 
к нему предметы, искали помощи, защиты или 
даров от сверхъестественных сил. Кору, щеп¬ 
ки и корни священных деревьев подвешивали 
в тряпицах в доме под матицу — как оберег 
от нечисти (рус.). Белорусская знахарка во 
время лечения стучала в П., как бы призывая 
духа-покровителя семьи. В восточнославян¬ 
ском свадебном обряде перед началом дележа 
каравая сват стучал в потолочную балку. 
Перед укладыванием молодых в постель кум 
столько раз ударял шапкой в потолок, сколько 
желал сыновей (а затем и дочерей) молодым 
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(хорв., Славония). Прялку, на которой молодая 
невеста первый раз пряла в доме мужа, она клала 
за балку П. (болг. софийск.). Чтобы скотина 
не терялась на пастбище, выламывали ветку, 
проводили ею по спине животного с пригово¬ 
ром, а потом клали за матицу (рус. архангел.). 

Во время масленичных обходов парни вты¬ 
кали в П. вертел и танцевали под ним с хозя¬ 
евами, чтобы были хорошие (длинные) лен 
и конопля (словац.). В масленичных обрядах 
«кусание калиты» (в.-слав.), ламкане, хамка- 
не , ацкане (балканослав.) предмет, который 
надо укусить (на Балканах — хлеб, яйцо, хал¬ 
ва, яблоко, сыр и др.), подвешивался на нитке 
к П., а домочадцы со связанными за спиной 
руками ловили ртом подвешенную на нитке 
еду, пытаясь отхватить себе кусок «счастья», 
или «доли». См. Рот. 

Укрепляя на П. обрядовые предметы или 
стуча в П., оповещали высшие силы о том, что 
совершается на земле. КП., прямо над празд¬ 
ничным рождественским столом, крепилось 
ветвями вниз рождественское деревце, обыч¬ 
но елочка; свадебное деревце также иногда 
прикрепляли к потолочной балке, под которой 
сидела молодая пара (словац.). В Сербии 
перед отъездом на венчание брат невесты 
выводил ее к жениху и стучал топором по стене 
или в П., произнося приговор, после чего 
жених целовал невесту. Сняв девичий венок 
невесты, дружба брал его на вилку или на нож 
и втыкал в П. (ср.-словац., з.-словац.); за ма¬ 
тицу невеста вкладывала деньги, входя в дом 
мужа (ср.-словац.). 

С П. связано представление о пути в 
иной мир: при трудной смерти колдуна, зна¬ 
харя, ведьмы в П. сверлили дырку или выни¬ 
мали одну доску, открывали слуховое окошко 
на чердак — для того, чтобы облегчить душе 
выход (рус., укр., полес., словац.). По той же 
причине в Закарпатье полагали, что при по¬ 
белке П. надо оставлять небольшую часть не- 
добеленной, чтобы душе умершего, которая 
год остается в доме, а потом уходит через 
потолок, было куда улететь. Чтобы облегчить 
агонию и помочь умирающему преодолеть 
границу между двумя мирами, в с.-зап. Бол¬ 
гарии, с.-воет. Сербии и в Средней и Запад¬ 
ной Словакии умирающего клали на пол вдоль 
досок потолка, вдоль матицы или между бал¬ 
ками. В польских Карпатах верили, что после 
похорон умерший несколько дней навещает 
свой дом: слышно, как он ходит на чердаке, 
стучит в П. 


П., и особенно главная потолочная балка, 
тесно связаны со здоровьем домочадцев. Ради 
здоровья хозяина и его семьи при укладке 
потолочной балки в переднем углу строяще¬ 
гося дома ставили зеленую ветку (с.-рус.). 
Когда поднимали потолочную балку, привязы¬ 
вали к ней завернутые в скатерть или мех хлеб, 
соль и водку. После укладки балки один из 
плотников перерубал веревку, затем следовало 
богатое угощение (рус.). По украинским по¬ 
верьям, плотники не должны ударять по пото¬ 
лочной балке, иначе у домочадцев будет болеть 
голова, ср. сближение П. и головы в антропо¬ 
логической модели дома. Известно наведение 
порчи с помощью затыкания кореньев и земли 
за П. с тем, чтобы обитатели дома сохли и вы¬ 
мерли (рус.). Если хозяйка хотела быстро 
сбить масло, она никогда не вставала под по¬ 
толочную балку (морав., Бзенец). По сло¬ 
вацкому поверью, если трещит П., умрет 
хозяйка дома. 

С П. связана также символика возра¬ 
стания, верха и, следовательно, богат¬ 
ства, развития, плодородия. В Рождественский 
сочельник во многих славянских традициях 
принято бросать в П. с благопожеланиями 
горсти кутьи, гороха или зерна. У белорусов 
домочадцы подбирают рассыпанные отцом 
по полу зерна кутьи и гороха и подбрасывают 
к П., чтобы новорожденный скот так же вы¬ 
соко и резво скакал (бел. витеб.). По тому, 
прилипнут ли зерна к П. или нет, судили об 
урожае, воде скота, роении пчел или успехе 
в других хозяйственных делах. 

Чтобы ребенок хорошо рос и вырос 
большим, совершались разнообразные дейст¬ 
вия, направленные вверх, к П. Приняв ново¬ 
рожденного, бабка-акушерка опускала ребенка 
вниз головой и трижды ударяла его ножками 
в потолочную балку (Покутье). На крестинах 
горшок обрядовой каши ставили на балку под 
П. (рус.); дед и крестный отец с пожеланиями 
роста ребенку по очереди плескали недопитую 
водку в П. (полес.), то же делала в конце кре¬ 
стинного обеда бабка-повитуха (пол., окр. 
Пшемышля). Подарок ( повойнику ), который 
приносили роженице узнавшие о родах соседки, 
поднимали вверх к П. (серб.). Отсохшую пу¬ 
повину (у поляков, украинцев), остриженные в 
годик и скрепленные воском волосы ребенка 
(у словенцев) также прятали за потолочную бал¬ 
ку. Во время празднования пострижин кум под¬ 
нимал ребенка вверх и слегка ударял его головой 
о потолочную балку (хорв.). См. в ст. Рост. 
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Русские на Кубани накануне выпечки под¬ 
вешивали тесто, приготовленное для свадебно¬ 
го каравая, к матице, чтобы оно «росло», подхо¬ 
дило. У украинцев в Курской губ. женщины, 
посадив каравай в печь, подбрасывали дежу 
к потолку, так что она ударялась об него, — 
чтобы получился хороший, высокий каравай. 

Лит.: СД 2:464,659; ВСЭС:140; Зел.ВЭ:315, 
316; Ел.СЗК:102,201; ТРМ:63; Бог.ВТНИ: 
218,272; БВКЗ:132; РДП:60; ЭО 1909/1:28; 
Байб.ЖОВС:179-180; Вин.НД:123; Плот.ЭГЮС: 
150; Гура СЖ:333,506; Агап.МОСК:139-140; 
РР:11,64,89; УНВ:468; Ко1Ь.О\Ѵ 35:50; СМ55 
1929/1:121; СБ 1892/1:128; Никиф.ППП:203,233; 
АгсЬЕАЗ; БЕ 1989/2:4; 1998/1-2:33-34; Рас- 
ковник 1993/73-74:37; ПА. 

М. М. Валенцова 

ПОТОП — в мифологических и религиозных 
представлениях многих народов мира величай¬ 
ший катаклизм, в результате которого проис¬ 
ходит как бы вторичное сотворение мира, 
возрождение человеческого рода и переход от 
«доисторического» времени (эпохи творения) 
к историческому. 

Всемирному потопу, описанному в Библии 
(Быт. 6—8), посвящено множество славян¬ 
ских народных легенд и духовных стихов, 
в которых нашли отражение книжно-апокри¬ 
фические сюжеты, восходящие к «Толковой 
Палее», «Откровению Мефодия Патарского» 
и «Беседе трех святителей» — о построении 
Ноем ковчега (ему помогает ангел), о попыт¬ 
ках сатаны погубить ковчег и Ноя — обра¬ 
тившись в мышь, дьявол прогрызает днище 
ковчега, на помощь людям приходят живот¬ 
ные (лев, кошка). 

Народная версия Священного Писания 
называет несколько причин П. Прежде всего, 
это решение Бога наказать людей за их пре¬ 
грешения. В украинском фольклоре известна 
легенда о так называемых Адамовых людях — 
великанах, которые жили в пороках, ссори¬ 
лись, проливали кровь, как воду. Бог решил 
уничтожить их потопом по совету некоего 
двухголового царя-великана, но, учитывая 
жестокость данного совета, отнял у советчика 
одну из его голов; именно от этого царя и пошел 
род современных людей (ІѴоѵу.ЕБМІ— 12). 
В гуцульской легенде также говорится о том, 
что первые люди-великаны стали сильно гре¬ 


шить , и Бог наслал на землю П. (Шух.Г 5:16). 
Согласно болгарской легенде. Бог наказал 
потопом строителей Вавилонской башни 
(Ков.НАМ:54—55). В народных «библей¬ 
ских» легендах П. связывается также с грехом 
кровосмешения (Бог послал на землю потоп, 
чтобы наказать людей, которые «не знали 
своего рода», сходились отец с дочерью, сын 
с матерью, брат с сестрой и сестра с братом — 
болг., Шар.НМ:73; ср. Быт. 9:13-15). 

С П. некоторые украинские и белорусские 
легенды связывают формирование земного 
рельефа (появление гор и долин, рек и болот), 
появление радуги и некоторых животных 
(аиста, гадов, кошки), а также исчезновение 



Ной выпускает из ковчега голубя. Житийная сцена 
с иконы 1815 г. из параклиса «свети Андрей» 
Преображенского монастыря (окрестности Велико 
Тырново). Музей Возрождения Учредительного 
собрания г. Велико Тырново 

мамонта, самца кукушки, грифа, птицы Кук, 
единорога и др. мифических животных. 

Наиболее распространенный сюжет ле¬ 
генд о П. — строительство Ноем 
ковчега (при этом ковчег представляется 
как корабль — о.-слав., церковь или дом — 
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укр. ровен., ПА). Согласно карпатским леген¬ 
дам, Ной строит ковчег за 7 лет, дьявол раз¬ 
рушает его за ночь, но Ной с помощью Бога 
вновь восстанавливает построенное за 7 дней 
(Онищ.МГД:91, ЕЗ 1902/12:31). Черти раз¬ 
рушают ковчег, но ангел советует Ною, как 
заставить их вновь собрать ковчег — Ной на 
глазах у чертей бьет своим орудием по пню, из 
которого была вытесана первая доска для 
ковчега, и не отвечает на вопрос чертей о том, 
зачем он строит ковчег, до тех пор, пока они 
не исправляют сломанное (Угорская Русь, 
Гнат.ЕМУР 1:3-6; ЕЗ 1896/2:36-37); черт 

портит материал, приготовленный для строи¬ 
тельства (Подолия, Левч.КОП:167). В ле¬ 
гендах из Вологодской и Смоленской губ. 
ковчег разрушает Бог в наказание за то, что 
Ной разгласил тайну строительства ковчега 
(НБ:264; Добр.СЭС 1:237-239). В украин¬ 
ском фольклоре и у поляков Малополыпи 
(Кросненско) известен мотив чудесного вы¬ 
тягивания досок для ковчега, если они корот¬ 
ки, и укорачивания их, если они длинны. 

Число обитателей ковчега в 
народных легендах отличается от упомянутого 
в каноническом тексте Библии. В полесской 
легенде (ПА, гомел.) говорится о двух сыно¬ 
вьях Ноя, бывших с ним в ковчеге (вероятно, 
по аналогии с тем, что других живых существ 
в ковчеге было «по паре»), о семи сыновьях 
и семи невестках Ноя (рус. смолен.). По бол¬ 
гарской легенде, после П. на земле осталось 
7 братьев; они стали управлять на земле и от 
них произошли скотоводы, земледельцы, ого¬ 
родники и т. п. (АИФ 328:18). 

Сюжет о дьяволе в ковчеге встре¬ 
чается в фольклоре разных народов; разраба¬ 
тывается он и в народных легендах, бытующих 
в различных регионах славянского мира (наи¬ 
большее количество вариантов принадлежит 
восточнославянской традиции, см. СУС 825). 
Спасителями ковчега выступают: лев, кото¬ 
рый «выфыркнул из носу кошку», съевшую 
мышь, т. е. дьявола (рус.), или заткнул про¬ 
боину в днище хвостом (ю.-слав.); кошка, 
сожравшая мышь (рус., бел., укр.) или за¬ 
ткнувшая дыру в ковчеге хвостом (гуцул.); 
собака, заткнувшая пробоину носом — с тех 
пор у собаки мокрый нос (ю.-рус.); змея или 
уж, заткнувшие дыру своим хвостом или го¬ 
ловой (рус., болг.). 

Славянские легенды трактуют П. как со¬ 
бытие, положившее начало разделению 
человеческого рода на различ¬ 


ные э т н о с ы. В с.-зап. Болгарии расска¬ 
зывают, что когда после П. Ной заснул, опь¬ 
яненный виноградным вином, один из его 
сыновей насмеялся над его наготой, второй же 
сын повел себя почтительно по отношению 
к отцу. Первого сына Ной проклял, и от него 
впоследствии произошли цыгане; второго 
благословил, и он стал предком болгар (Бер- 
ковско). См. Народы. В Калужской губ. 
зафиксирована легенда, согласно которой по¬ 
томки проклятого сына Ноя — Хама — были 
превращены в домовых. 

Легенды с польско-литовско-белорус- 
ского пограничья объединяют сюжет о П. 
с представлением о «собачьей» и 
«кошачьей» доле хлеба. Люди 7 лет 
строили ковчег, но забыли взять в него хлеб; 
пес выскочил и схватил в пасть колосья, 
поэтому мы живем на «собачьей» доле 
(2оѵу.ВЕ:97). Колосьев после потопа оста¬ 
лось столько, сколько влезло в пасть собаке 
(2о\ѵ.ВЕ:103— 104). Собаки и коты спасались 
от потопа на вершине и выли с голоду; Бог 
оставил им колосок (2оѵу.ВЕ:101). 

Лит.: МНМ 2:324-327; НБ:236-285; БИ: 
163-180; Тих.ПОРЛ 2: 249-252; БЛДР 1999/ 
3:108-113,372-374; Пет Р .МСМ:420-424; 

Добр.СЭС 1:237-239; ЖС 1996/3:21-23; Драг. 
МП:95; Левч.КОП:167—168; ЛП:41; Сок.НЛП: 
64; ЕЗ 1898/5:161; РесП.В 1:164; 
93-109,199; ІЛЬег ТІР 1:463-464 (№ 825); 

ОаЬпЬагсІІ О. Ыа1иг$а§еп: Еіпе ЗаттЬпд 
паіигсіеиіепсіег За§еп, МагсЬеп, РаЬеІп ипсі Ье^епсіеп. 
Ьеір 2 І§ ипсі Вегііп, 1907:256—266; У 11 е у Е1. 
ТЬе Оеѵіі іп іЬе Агк. СЬіНісоіЬе, 1959. 

О. В. Белова 

ПОТРОХА, внутренности животных 
считаются оберегом и магическим средством 
при лечении болезней; используются также 
для чудодейственного приобретения челове¬ 
ком свойств отдельных животных. Наиболее 
широко используется в магии сердце как сре¬ 
доточие силы животного (см. также Кровь), 
а также печень, селезенка, почки, реже - 
кадык, кишки, легкие и другие внутренние 
органы. Особая мощь приписывается П. жерт¬ 
венных животных, в частности — запекаемых 
на Рождество. 

У юж. славян из П. (с.-х. дров) запекае¬ 
мого на Рождество животного готовят спе- 



ПОТРОХА 


223 


циальное обрядовое блюдо — серб., 
хорв., боен, подробаи ,, подробила (мелко по¬ 
резанные П., иногда смешанные с хлебом, 
запеченные внутри жертвенного животного), 
попробовать которое в праздник обязан каж¬ 
дый член семьи, чтобы обрести силу и здоровье. 
У болгар П. (болг. дроб , дробове) и передняя 
часть жертвенного животного (см. Курбан) 
в день св. Георгия предназначались на обря¬ 
довой трапезе чабанам — почетным участни¬ 
кам праздника (Родопы). На Поповом поле 
(Герцеговина) кусочек зашитых в рождествен¬ 
ского барана П. хозяин дает съесть маленьким 
девочкам, чтобы они умели хорошо вышивать. 
Нередко вместе с внутренностями самого 
животного в его чреве запекают воробья, 
зайца, цыпленка, чтобы в течение года люди 
были быстрыми, проворными и способными 
к любой работе (ю.-серб., ц.-серб.). Извле¬ 
ченные из животного П. могут заменять в 
утробе жаркого айва, яблоко, которым также 
приписывается целебная сила: их едят при 
сильном кашле или как оберег от лихорадки 
в наступающем году (з.-серб., в.-серб.). 

П. рождественского животного могли слу¬ 
жить ритуальной символической пи¬ 
щей хтонических животных и задабриваемых 
мифологических персонажей. В зап. Сербии 
рано утром на Рождество один из домочад¬ 
цев относил на край села или своих земельных 
угодий кусок печени жаркого и бросал его со 
словами: «Ово іе вуцима храна за годину 
дана!» [Это волкам еда на год!], после чего 
возвращался домой не оглядываясь (СЕЗб 
1934/30:236). Селезенку рождественского 
животного сушили и вместе с пеплом, в ко¬ 
тором выпекали обрядовый хлеб «чесницу», 
а также остатками постной пищи в Сочель¬ 
ник выносили на столике перед домом при 
приближении градоносной тучи; при этом 
звали на угощение утопленников и умерших 
«не своей» смертью, пытаясь предотвратить 
град. 

В народной медицине использу¬ 
ют П. диких и домашних животных, в т. ч. жерт¬ 
венных. Так, различные внутренние органы 
овцы или свиньи, запекаемых на Рождество 
у сербов, сушат и впоследствии используют 
как лекарство от болезней. Например, засу¬ 
шенной плеврой такого животного натирают 
кожу при ожогах; кадык насаживают на сли¬ 
вовый прут и берегут в течение года, а при 
болезнях горла пропускают через него воду, 
которую затем пьют, и т. д. В Лесковацком 


Поморавье вечером в Сочельник режут кури¬ 
цу, вырезают и хранят прямую кишку, расши¬ 
ренную палкой, и при тяжелых родах поят 
через это отверстие женщину. У сербов Хомо- 
лья женщины едят белые почки петуха и серд¬ 
це сыча при бесплодии. 

Широко практикуется в лечебных целях 
употребление в пищу или ношение при себе 
внутренностей диких животных. Так, в Ка¬ 
лужской обл. полагают, что если съесть сердце 
медведя, то можно избавиться ото всех бо¬ 
лезней сразу; в Брестской обл. легкие, сердце 
и печень волка едят при болезни легких. На 
Житомирщине печенью волка кормили также 
больных эпилепсией, а на Волыни падучую 
у ребенка лечили сердцем крота, привязанным 
к руке ребенка (ПА). Болгары верили, что 
при детской эпилепсии и туберкулезе помогает 
сердце змеи (хасков.). В Косово больные 
эпилепсией носили при себе волчье сердце. 
Сербы Шумадии носили при себе сердце ежа 
как средство против всех болезней. 

П. животных, обитающих в воде, как пра¬ 
вило, используются при жаре, ознобе, лихо¬ 
радке. Например, в Далмации (Полице) в этих 
случаях вырезали внутренности лягушки, суши¬ 
ли их в тени и пили вместе с водой. В Люб¬ 
линском воев. больному лихорадкой советовали 
пить с водкой высушенные и размолотые из¬ 
вестковые камешки из желудка рака (осгу 
гакоіѵе). При лечении горячки используются 
также внутренности рыбы как существа с 
холодной кровью (пол., волын.): например, 
извлеченную из щуки рыбку давали съесть 
больному в качестве жаропонижающего сред¬ 
ства (пол. Люблин.). 

Внутренностям животных приписываются 
свойства оберега. Например, в качестве 
амулета болгары носили сердце волка, сербы 
зашивали ребенку в шапку или одежду сердце, 
извлеченное из живой змеи. Как оберег от 
порчи использовали желудок и перья сороки 
(болг.). Внутренности черного барана или 
овцы без единого светлого пятна оставляли на 
пасеке для отпугивания ведьм (з.-серб.). По 
поверьям из воет. Сербии, прокричавшая пету¬ 
хом курица в Сочельник предсказывает смерть, 
поэтому, чтобы в семье никто не умер, хозяйка 
должна сразу три раза сказать: «На твою го¬ 
лову, Бог даст», тут же зарезать эту курицу 
и на Рождество дать по кусочку ее сырого 
сердца каждому из домочадцев (Нед.ГОС:21). 

При заболевании, полученном, по по¬ 
верьям, от животных или птиц, рекомендуется 
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съесть внутренности соответствующих особей: 
например, у человека, разбившего яйцо пти¬ 
цы, появляются веснушки, избавиться от ко¬ 
торых можно, съев печень этой птицы 
(ПА, бреет., Оброво). 

П. различных животных используют в 
магических действиях. На Поповом поле 
кишки (серб, крци/а) рождественского барана 
вешали на виноградную лозу и говорили: 
«Да бог да све богато и крцато било!» [Дай 
Бог, чтобы было всего богато и много!] 
(МиЬ.ЖОП:144). В Лесковацком крае ре¬ 
месленники толстую кишку рождественского 
поросенка оборачивали вокруг палки, сушили 
и затем вставляли в стену своего магазинчика, 
чтобы покупатели также стремились (грабили 
се) купить их вещи, как все стремятся отве¬ 
дать поросенка (Ъор.ЖОЛМ:341). П. рож¬ 
дественского поросенка бросали также в мура¬ 
вейник для обеспечения хорошего приплода 
свиней (з.-серб.), кадык вешали на плодовое 
дерево (в.-серб., Ресава). 

Внутренности диких и домашних живот¬ 
ных используются в ритуалах и магических 
действиях, связанных с любовной магией 
(преимущественно — сердце) и некоторыми 
семейными обрядами. Так, девушка, желаю¬ 
щая, чтобы ее полюбил парень, должна про¬ 
ткнуть веретеном сердце крота (серб.), дать 
вареное сердце крота съесть возлюбленному 
(пол., зап. Бескиды), чтобы парень полюбил 
ее так же слепо, как слеп крот (рус). У бело¬ 
русов считается, что мужчина будет любим 
женщинами, если носит при себе сердце ла¬ 
сточки (могилев.). Украинцы Закарпатья по¬ 
лагают, что если дать девушке и парню по 
половинке сердца голубя, они будут вечно 
любить друг друга; у хорватов Копривницы 
порошок из высушенного сердца голубя де¬ 
вушка должна подмешать в пищу или питье 
парню, чтобы добиться его любви. Чтобы 
жена не могла ничего утаить от мужа, ему 
следует приложить к левому боку спящей 
жены совиное сердце (рязан.). В Полесье на 
свадьбе жениху дают съесть печень домашних 
животных, чтобы способствовать удачной 
брачной ночи (ПА, волын., Любязь). У сер¬ 
бов женщина, которая рожает только девочек, 
должна зарезать петуха и съесть в сыром виде 
кожицу от его желудка, чтобы родить мальчи¬ 
ка (Болевацкий край). 

Различные внутренние органы используют 
для приобретения необыкновенных свойств, 
которыми наделяются в представлениях чело¬ 


века те или иные животные (в т. ч. мифиче¬ 
ские). Сербы верят, что обитающая под лещи¬ 
ной змея обладает волшебной силой, поэтому 
если съесть ее сердце, то можно услышать, что 
говорит каждая травинка; болгары аналогич¬ 
ные поверья связывают с мифическим змеем: 
человек, отведавший сердце змея, получает 
чудесную силу. Словенцы области Крань ве¬ 
рили, что съевшего сердце змеи не укусит ни 
одна змея. Чтобы стать смелым и сильным, 
предписывалось съесть сердце голубя (болг., 
р-н Петрича). Для победы в карточной игре 
привязывали красной ниткой на правую руку 
сердце летучей мыши (луж., пол.). Польский 
травник конца XVII в. рекомендовал носить 
при себе сердце крота вместе с чистотелом, 
чтобы побеждать в спорах и иметь удачу во 
всех делах (Гура СЖ:270). По другим пове¬ 
рьям, наоборот, если подмешать кому-либо 
в питье порошок, сделанный из сердца крота, 
пойманного до дня св. Войцеха, то этот чело¬ 
век «разроет» все свое имущество, как крот 
разрывает землю (пол. живец.). Считается 
также, что человек, съевший сердце или мясо 
ворона, станет вором (з.-укр.). 

Гадания поП.и костям животных из¬ 
вестны всем славянам. У зап. и отчасти юж. 
славян практикуется гадание о предстоящей 
зиме по печени гуся, запеченного на св. Мар¬ 
тина (чеш., морав., словен.), что связывают 
с древнеримской традицией гадания по гуси¬ 
ной печени. В Полесье отмечен обычай гада¬ 
ния о зимней погоде по селезенке забиваемой 
осенью свиньи (наблюдают, с какой стороны 
находится утолщение, и судят о времени зим¬ 
них холодов). В ряде болгарских областей 
о времени наступления зимы и количестве снега 
гадают по селезенке свиньи, зарезанной в день 
св. Игнатия (Пирин), о продолжительности 
зимы и морозов — по внутренностям рожде¬ 
ственского поросенка (тетевен.). У хорватов 
Далмации известно гадание о предстоящей 
зиме по П. пойманной щуки. На черногорской 
Адриатике с помощью рыбного пузыря опре¬ 
деляют пол будущего ребенка: пузырь броса¬ 
ют в огонь, и если он лопается с громким 
треском, это предвещает рождение мальчика. 
Об урожае будущего года гадали по икре, при 
этом крупная икра в весенней щуке предвеща¬ 
ет хлебородный год (рус. архангел.), и т. п. 

Лит.: Гура СЖ:43,154,175,261-262,271,304, 
356,401,535,609,616-617,623,671,748,750,754; 
ПА; Никиф.ППП:93; Бен.ЗБФ:123; ЕБ:98; 
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Лов.:298; Марин.НВ:100; Пир.:424; Род.:218; 
Ант.АП:173—174; ГЕМБ 1966/28-29:199-200; 
Деб.ОКП:281-282; Ъор.ЖОЛМ:340-341; Ъор. 
ПВП 2:182-183,198-199,233; Милос.СОСХ:75; 
МиЬ.ЖОП:143,146,149,150; Нед.ГОС:35-36,Ю5; 
СЕЗб 1934/50:235-237,227; СМР 2 :48; КоІЬ. 

17:162; Ѵеск.№5МАС:474. 

А. А. Плотникова 

ПОХИЩЕНИЕ МЕСЯЦА - см. Луна. 

ПОХОРОНЫ-СВАДЬБА — обряд похо¬ 
рон неженатой молодежи, включающий эле¬ 
менты свадебного обряда; известен всем 
славянам. По поверьям, умерший, который не 
получил при жизни супружеской пары, попа¬ 
дал в категорию покойников заложных. 
Чтобы предотвратить это, на похоронах устра¬ 
ивали символическую свадьбу: обряжали по¬ 
койника в свадебный наряд; плели венок, 
украшали свадебное деревце, пекли каравай, 
приглашали музыкантов и гостей, пели свадеб¬ 
ные песни. Такие похороны назывались: рус. 
унылая свадебка ; укр. весілля , сумме весілля ; 
бел. невяселыя хаутуры , горке вяселлейко ; 
серб, мртва свадба , урна свадба ; болг. вен - 
чаване на умрелия. 

Одним из наиболее устойчивых в разных 
славянских традициях является обычай обря¬ 
жать молодых умерших в свадебную 
одежду. Особенно строго это соблюдалось 
при похоронах девушки. Украинцы карпат¬ 
ской зоны наряжали умершую «як до шлюбу». 
Иногда считалось достаточным использовать 
какие-нибудь детали свадебного убранства: 
венок из барвинка на голове, привязанный 
к рукаву рушник, перстень из воска на пальце 
ит. п. (Гнат.ПЗО:383). При широко извест¬ 
ном запрете хоронить женщин с украшения¬ 
ми, на умершую девушку надевали намисто 
(ожерелье), в уши вдевали нарядные сережки, 
на палец — кольцо; голову украшали цветами 
и яркими лентами, «яку молодой» (КС 1889/ 

25:636). 

Белорусы наряжали умерших девушек в 
белое платье, на голову надевали венок или 
свадебную фату; если голову обвязывали плат¬ 
ком, то рядом на подушку клали букетик из 
руты (ППП21—22). У русских незамужнюю 
дочь родители обряжали как невесту или 
хоронили в светлом праздничном платье. 


У сербов умершего парня наряжали как жени¬ 
ха, а девушку как невесту; обрученных, не ус¬ 
певших заключить брак, хоронили с кольцами 
на руках ( под прстеном сахраььивали); де¬ 
вушкам надевали на шею «дукаты», украша¬ 
ли цветами. К одежде умершего парня при¬ 
крепляли розмарин; этим растением обычно 
отмечались свадебные гости и жених (р-н Бел¬ 
градской Посавины). Обряжение в свадебную 
одежду отмечено в районах Каставщины, 
Лики, Синьской Краины, в Боке Которской 
и др. местах (ЪокиЬ:138). В Болгарии деву¬ 
шек хоронили в венках, со свадебным покры¬ 
валом, с особым белым пером ( невестинско 
перо); на палец правой руки надевали кольцо. 
В некоторых селах Пловдивского и Пана- 
гюрского края их принято было хоронить 
с полным набором свадебных украшений 
(браслеты, серьги, ожерелье) (Вак.ПО:Ю1). 
В венчальном наряде, с венком или фатой на 
голове хоронили девушек и у зап. славян. 

К числу свадебных обычаев, включенных 
в похоронный обряд, относится плетение 
венков, изготовление маленьких букети¬ 
ков (см. Квитка), ритуального деревца, 
зеленых гирлянд и т. п. В Болгарии венки 
иногда плели под пение свадебных песен 
(Вак.ПО:Ю1). Летом девушек хоронили с вен¬ 
ком из свежей зелени, зимой — из искус¬ 
ственных цветов; умершему парню венок из 
барвинка надевали на шапку (укр. карпат.). 
У польского населения Карпат принято было 
при похоронах девушки плести два венка: один 
надевали ей на голову, а другой, символизиро¬ 
вавший ее супружескую пару, бросали вслед 
за гробом в могилу или вешали на могильный 
крест. В некоторых вариантах обряда венок не 
надевали на голову покойника, а несли в по¬ 
хоронной процессии на подносе или на особом 
блюде (ю.-слав.). Венком украшали могилу 
неженатых людей: «На гріб хлопців і дівчат 
дають вінок із зілля, переплітаний стяжками 
з паперу» (Гнат.ПЗО:376). В болгарских се¬ 
лах Добруджи венок вешали на надгробие за¬ 
мужних молодиц, умерших до истечения первого 
года после свадьбы (ЕБ:203). См. Венок 
свадебный, Венок погребальный. 

Свадебное деревце готовили на похороны 
молодых у юж. славян, в украинско-карпат¬ 
ской зоне, в Полесье. Его украшали цветами, 
лентами, нитками, колосьями; ставили на сто¬ 
ле, пока умерший оставался в доме; несли 
в похоронной процессии, затем бросали в мо¬ 
гилу или втыкали на могиле рядом с крестом. 
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У словаков деревце носили в траурной процес¬ 
сии и сажали на могиле. Сербы-лужичане на¬ 
ряжали молодых умерших в свадебную одежду 
и несли на кладбище зеленые ветки и гирлян¬ 
ды, как это обычно делалось на свадьбе. 

Более редки свидетельства о том, что на 
похоронах пекли свадебный каравай 
и другой обрядовый хлеб (укр. шишки , серб. 
саборник). В западных областях Украины 
пекли каравай, клали его на крышку^гроба, 
несли на кладбище и после погребения 
раздавали участникам похорон. У болгар 
р-на Хасково в аналогичной ситуации пекли 
свадебный хлеб, называемый меденица. Сер¬ 
бы Алексинацкого Поморавья пекли пирог 
саборник и несли его на могилу девушки 
(Ант.АШбІ). 

К единичным относятся свидетельства об 
изготовлении особого гроба для умер¬ 
шей девушки-невесты. Во Владимирской обл. 
его делали не из сосны, как обычно, а из бе¬ 
резы: «если девка сосватана померла, то ее 
невестой хоронить надо — тут уж гроб бере¬ 
зовый делали» (СТКСМ 2005/8:108). 

Признаком символической свадьбы было 
также одаривание участников похорон 
предметами свадебного приданого невесты. 
По украинским обычаям, если умершая была 
единственной в семье дочерью, то мать после 
похорон должна раздать подругам покойницы 
все приготовленное к свадьбе приданое — 
одежду, рушники, платки, полотно (Чуб.ТЭСЭ 
4:709). Так же поступали болгары Пиринско- 
го края. У сербов в селах Левача и Темнича 
невестене дарове раздавала мать умершей 
девушки со словами: «Ево да ве даруіем, данас 
ми се кЬер удаіе и ви сте били гьени сватови» 
[Вот, дарю вам это, сегодня свадьба моей 
дочери, а вы были ее гостями] (СЕЗб 1907/ 
7:83). В зап. Сербии на могилах незамужних 
покойниц на надгробном кресте вывешивались 
предметы из ее приданого: тканые пояса, вя¬ 
заные носки, платки, полотенца, зеркальца, 
гребни, веретена и т. п. У белорусов при похо¬ 
ронах дочери 15—20-ти лет родители дарили 
«своякам» (как обычно принято на свадьбе) 
по куску нового полотна в 2—3 аршина, а после 
похорон отец раздавал ее подругам пояса, 
сплетенные самой умершей, — «у знак таго, 
што яна сваё вяселле ужо згуляла» (витеб., 

ППГ:110). 

В некоторых местах был известен обычай 
приглашать на похороны неженатой молодежи 
музыкантов (укр., ю.-слав.). У болгар 


Добруджи в погребальной процессии участво¬ 
вали свирачи , которые наигрывали свадебные 
мелодии или просто веселую музыку. Сербы 
Хомолья хоронили парней и девушек под 
пение свадебных песен и тоже приглашали на 
погребение и на поминки музыкантов. Состав¬ 
ным элементом «посмертной свадьбы» у сер¬ 
бов Горной Ресавы было вождение траурного 
хоровода в честь умершего (жадно коло). 
В селах Пермской и Тверской губ. при похо¬ 
ронах девушки ее подруги, провожая гроб до 
кладбища, пели свадебные и «подвенечные» 
песни (Барс.ПСК 1:306). 

Свадебные элементы отмечаются и в орга¬ 
низации траурной процессии, обяза¬ 
тельное участие в которой принимали нежена¬ 
тые друзья и сверстники умершего (обычно 
в похоронах не участвующие). Они несли за 
гробом свадебное знамя, украшенное деревце 
или венок, предметы приданого. К кресту, ко¬ 
торый обычно несут впереди процессии, при¬ 
крепляли вышитые «рушники» (укр.); на дугу 
коня, везущего гроб, привязывали красные 
ленты; сам гроб обвязывали красным поясом 
(знак «свадьбы» — бел.). Парней, участников 
процессии, называли боярами , а девушек - 
дружками (укр., бел.). Дорогу на кладбище 
забрасывали не еловыми ветками, как обычно, 
а цветами (рус. архангел.). 

Символическое венчание. Из¬ 
вестны случаи, когда кого-либо из сверстни¬ 
ков умершего приглашали на роль брачного 
партнера. Это мог быть ухажер девушки- 
покойницы (соответственно — подруга умер¬ 
шего парня) либо тот, кто успел обручиться 
со своим избранником. В ю.-вост. Сербии 
(р-н Власины) сразу после сообщения о смер¬ 
ти парня в дом, где он жил, приходила его де¬ 
вушка; в ее обязанности входило замешивание 
теста для приготовления обрядового калача; 
родители умершего обязаны были в дальней¬ 
шем подарить ей свадебный наряд, так как она 
считалась «невестой» покойного. В Кастав- 
щине парень, наряженный женихом, шел в по¬ 
хоронной процессии, если хоронили девушку 
(ив наряде невесты шла девушка, если хоро¬ 
нили парня). Если у умершего парня не было 
невесты, его родители старались уговорить на 
роль «невесты» кого-нибудь из сельских де¬ 
виц; она несла свадебный венок (как воплоще¬ 
ние «жениха») в погребальной процессии, 
а затем бросала его в могилу; другой венок ей 
возлагали на голову и просили носить некото¬ 
рое время после похорон (Мил.ЖСС:342). 
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Украинцы Подольской губ. при похоронах 
девушки рядили женихом одного из ее уха¬ 
жеров; перевязывали ему руку свадебной 
«хусткой», и в таком облачении он провожал 
покойницу до могилы; после похорон родня 
умершей считала его «зятем», а в обществен¬ 
ном мнении он признавался «вдовцом» (Осн. 
1861/11:53). В других украинских селах «вы¬ 
бирали» парня на роль дружбы , а девушку — 
на роль дружки , еще одного парня назначали 
быть «вдовцом» покойницы, причем его ста¬ 
тус приравнивался к положению жениха на 
свадьбе (ЭО 1892/4:37). 

В Болгарии известны варианты венчания 
друг с другом двух молодых умерших, если 
случалась одновременная смерть парня и де¬ 
вушки (с. Сливница Софийского края — 

ПБФ 1991/8:249). 

Венчание с п р е д м е т а м и. В воет. 
Сербии (в селах по течению реки Млава), если 
хоронили юношу, уже сговоренного к свадьбе, 
то в подготовке «мертвой свадьбы» участвовала 
его сосватанная избранница; после погребения 
родители устраивали символическое «венча¬ 
ние» девушки с одеждой парня (с его шапкой, 
тростью, кинжалом) (БаріактаровиЬ:264). 
В других случаях с предметами (растениями 
или с камнем) «венчали» самого умершего. 
В Михайловградской обл. (с.-зап. Болгария) 
при похоронах парня слева от него клали ка¬ 
мень, обвязанный женской косынкой; а при 
похоронах девушки справа от нее помещали 
камень с надетой на него мужской шапкой. 
В других вариантах обряда юношу «венчали» 
с камнем, а девушку — с сухой веткой ежеви¬ 
ки; либо обоих — с вербой или с фруктовым 
деревом (Гарнизов:249). 

Согласно народным мотивировкам 
обряда, «кто умер неженатым — и парень, 
и девка — тех венчают с камнем, иначе они 
не смогут попасть а рай» (болг., михайлов- 
град. — ПБФ 1991/8:250). Считалось, «не- 
жененият няма да го има никъде при ората на 
оня свят <...> — така си е висящ по въздуха 
сатие» [неженатого никогда не примут на «том 
свете» — так они и остаются висящими в воз¬ 
душном пространстве] (там же). Подобные 
представления были широко известны у воет, 
славян в XIX — нач. XX в. (Масл.НОВО: 
92). На Украине верили, что парню на «тот 
свет» нельзя являться «без дружины» [т. е. без 
супруги] (Осн. 1861/11:53). Болгары Пирин- 
ского края тоже полагали, что душу умершего 
молодого человека скорее примут обитатели 


потустороннего мира, если его «оженить» во 
время похорон. 

По другим поверьям, незамужние девуш¬ 
ки после смерти могут стать вредоносными 
духами. Болгары считали необходимым «оже¬ 
нить» умершую девушку до погребения, что¬ 
бы она не стала «самодивой» (ЕПНДК 1994: 
122). В западном Полесье рассказывают о том, 
как отец умершей девушки-невесты привязал 
ее тело к столбу и таким образом «повенчал» 
ее, чтобы она не стала русалкой (ПА, бреет., 
Хоромск). Древнейшее упоминание о подоб¬ 
ных обычаях содержится в сообщении X века 
арабского путешественника аль-Масуди (Котл. 

ПОЯС:67). 

Мотивы символической свадьбы отражены 
в некоторых похоронных причита¬ 
ниях. Так, плакальщица спрашивает умершего: 
«А каго ж ты будзеш прасіць падбратнічкам? 
А каго ты будзеш прасіць падмузычнікам? 
А каго ж ты будзеш сабе у свацейкі браці?» 
(бел. — ППГ:50). Умершего сына или дочь 
родители называют в плачах князем , княш- 
ней (как обычно именуются на свадьбе жених 
и невеста): «Ох, кнезю мій, кнезю, яку ти собі 
кнегиню обібрав?» (укр. — ЕЗ 1912/31— 
32:59). В болгарских причитаниях упоминают¬ 
ся отдельные моменты обряда похорон-свадьбы: 
«Сватове ми иду, / у двор сватове улязе, / 
сватове без булку, / сватове без свирке <...> 
Стани, Павле, стани, / майкя булку ке ти най- 
де, / майкя булку ти е избрала, / нече майкя 
тебе да те жени, Павле, / за църнуту земню» 
[Сваты ко мне идут, во двор сваты входят, 
сваты без невесты, сваты без музыки <...> 
Вставай, Павел, вставай, мать тебе найдет 
невесту, мать выбрала тебе невесту, мать не 
хочет обвенчать тебя с черной землей] (СбНУ 
1958/49:322). Обычай водить хоровод на 
похоронах молодых умерших нашел отра¬ 
жение в сербских плачах («тужбалицах»): 
«...Око куЬе црно коло, / све свадбари црни 
врани, / Свадбарице црне чавке. / Воде коло 
наоколо, / Око куЬе Миликине» [... Возле 
дома черное коло, все мужчины на свадьбе — 
черные вороны, все женщины — черные галки. 
Водят коло наоборот вокруг дома Милики] 

(21М201964/42:13). 

Как в причитаниях, так и в лирических 
песнях смерть молодца на чужбине часто на¬ 
зывается его «венчанием» с «сырой землей» 
(Соколова:188—195). 

Лит.\ Байбурин А.К., Левинтон Г.А. 
Похороны и свадьба // ПО:64—99; С около- 
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в а В. К. Об историко-этнографическом значении 
народной поэтической образности: Образ «свадьбы- 
смерти» в славянском фольклоре / / ФЭ 1977:188— 
195; Микитенко О. Украинский обряд «сумне 
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надна свадба / / Гласник Цетин>ских музеіа. 
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Славянска филология. София, 1988/20:173—181; 
Попов В. Погребението-сватба и поетично- 
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ските народи // Славянска филология. София, 
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Л. Н. Виноградова 

ПОХОРОНЫ СИМВОЛИЧЕСКИЕ - 

обряды проводного типа, объектом которых 
является не человек, а животное, какой-ни¬ 
будь предмет (бытовой или ритуальный) или 
«овеществленный» символ. «Похороны» это¬ 
го объекта преследуют цель ликвидировать 
исходящую от него опасность либо символи¬ 
чески предать земле предмет, срок «жизни» 
которого истек. П.с. встречаются в календарных 
обрядах, а также в родильном и окказиональ¬ 
ных. По своему смыслу П.с. синонимичны 
таким ритуальным актам, как изгнание риту¬ 
альное, проводы, уничтожение ритуальное 
(в т. ч. символическое убийство), а по своей 
форме также и закапыванию, пусканию по 
воде, сжиганию и др. (см. Закапывать, 
Пускать по воде, Сжигать). Отличие П.с. от 
названных ритуальных актов состоит в их 
названии («похороны», «хоронить», «погре¬ 
бение»), а также в том, что П.с. в большей или 
меньшей степени имитируют похоронный об¬ 
ряд с характерной для него атрибутикой: по¬ 
хоронной процессией (ср. Водить, вождение), 
отпеванием, гробом, закапыванием в землю, 
поминальной трапезой и др. В обряде П.с. 


может присутствовать как полный набор эта 
элементов (редко), так и только один из них 
(например, название обряда или закапывание 
в землю). 

В календарных обрядах П.с. 
занимают значительное место прежде всего 
потому, что с их помощью происходит избав¬ 
ление от предметов и образов, символизиру¬ 
ющих прошедший календарный период. П.с. 
практиковались в отношении таких масле- 
ничных символов и персонажей, 
как: Масленица у русских (избавление от 
которой чаще всего называлось «проводами» 
или «сжиганием», но также иногда и «похоро¬ 
нами»); масленичный Дід (бел.), которого 
клали на лавку в красный угол под образа 
и при этом пародировали его оплакивание 
и похороны, после чего выбрасывали, выноси¬ 
ли на улицу или увозили в санях; масленичный 
Колодий (укр.), за неделю проживавший 
целую жизнь: от рождения до погребения 
и оплакивания; хорватские и словенские 
«Пуст»/«Карнавал», которых сначала пуб¬ 
лично судили, а затем приговаривали к смерти 
и казнили: вешали, сжигали, выгоняли или 
«хоронили» в специально приготовленной 
«могиле» ( Кигепіоѵ , Ривіоѵ ро§геЬ); западно- 
славянский «Мясопуст» или «медведь», ко¬ 
торых по окончании масленицы тем или иным 
способом «хоронили»; «контрабас» как сим¬ 
вол масленичного веселья: у чехов, словаков и 
мораван из деревни в конце масленицы торже¬ 
ственно вывозили обернутые в тряпки музы¬ 
кальные инструменты, называя это роскоѵапіе 
Ьа$у , гакораѵаі Ъави [похороны контрабаса, 
закапывать контрабас], после чего парни, 
сделавшие это, пили на помин его души. 

Реже символическим образом «хоронили» 
символы Великого поста: велико¬ 
постную похлебку «жур» и сам Великий пост, 
ср. пол. рояргеЬ гиги, ро§г 2 еЬапіе ро$1и. У сло¬ 
ваков, а также чехов и мораван с темой похо¬ 
рон в значительной мере связаны обряды 
«вынесения Марены/Смерти», ибо удаление 
чучела Марены из села происходило часто 
в форме его торжественного выноса, во многом 
имитирующего похоронную процессию; чехи 
в некоторых местах, обойдя село со «Смер¬ 
тью», говорили, что тем самым они рокгЬіѵщі 
ііти [хоронят зиму] (2іЬгі ѴСЬ:221). 

Гораздо чаще П.с. встречаются в тро- 
и цко-купальско-петровском 
(реже — пасхальном) цикле обря¬ 
дов, в составе которого фигурирует огромное 
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количество ритуальных символов (антропо-, 
дендро- и орнитоморфных), тем или иным 
способом уничтожаемых по истечении време¬ 
ни. Среди них: украинский пасхальный Ко- 
струб: в Галиции парни делали чучело Костру - 
6а, обносили его вокруг церкви, закапывали 
в «могилу», после чего насильно притаскивали 
к «могиле» девушек, заставляя их оплакивать 
Коструба; русская троицкая березка и кукла 
(часто без имени), которые выносили из села 
процессией, а затем уничтожали; элементы 
имитации похорон куклы заметны в обычае 
помещать куклу на носилки или нести ее в ящике 
(«гробу») (нижегород.), а также в смене пля¬ 
совых и разухабистых мелодий на печальные, 
звучавшие в момент уничтожения куклы; 
русская Кострома, «похороны» которой мак¬ 
симально полно имитировали погребальный 
обряд; русская «кукушка», в одежде которой, 
особенно если обряд назывался кукушку 
хоронить , присутствовали иногда элемен¬ 
ты погребального костюма девушки-невесты 
(см. «Крестить кукушку»), русский Ярило 
(ср. обычай погребать Ярилину плешь — 
разбивать и кидать в воду глиняную куклу, 
изображавшую мужчину); ср. также похорон¬ 
ные элементы, встречающиеся в обрядах про¬ 
водов русалки, весны, Ку палы, «стрелы» и мн. 
др., а также петровский обычай хоронить воро¬ 
бья: какой-нибудь мужчина ложился на носилки 
и изображал покойного, вокруг него собира¬ 
лась толпа и под пение, смешанное с плачем 
и смехом, относила его в жито (нижегород.). 

Имитация похорон была одним из наибо¬ 
лее известных способов символи¬ 
ческого изведения домашних 
насекомых. В южно- и западнорусских 
губерниях насекомое (блоху, таракана) поме¬ 
щали в маленькую коробочку, лапоть или 
выдолбленный корнеплод (как в «гробик»), 
а затем волокли на ниточке, иногда с причи¬ 
таниями, на кладбище или за дорогу или гра¬ 
ницу села, где бросали, закапывали в землю 
и изредка даже ставили на «могиле» крестик. 
На Украине изгнание насекомых производи¬ 
лось путем подсаживания блохи или таракана 
в могилу или в гроб покойнику прямо во время 
настоящих похорон. Иногда этот обряд имел 
откровенно пародийный характер. Изгнание 
сезонных насекомых (прежде всего мух) ча¬ 
сто приурочивалось к началу осени, см. Семе¬ 
нов день. 

Несколько иной смысл придается П.с. 
вродильном обряде, где таким спосо¬ 


бом захоранивают плаценту: ее обмывают, 
заворачивают в чистую ткань, укладывают 
в чистый лапоть, берестяную коробочку, го¬ 
ловной убор, в такой «гробик» кладут яйцо, 
маленькую куколку, хлеб, соль, зерна (чтобы 
ребенок ни в чем не нуждался), кусок глины, 
рыбу (чтобы ребенок был проворным), иголку 
или нитку (если родилась девочка) и гвоздь 
(если мальчик), а также некоторые другие 
предметы. Иногда над плацентой повитуха 
даже читает молитву. Считается, что плацен¬ 
та, символически ассоциирующаяся с родив¬ 
шимся ребенком, должна быть захоронена 
в сухом и чистом месте, чтобы ребенок рос хо¬ 
рошо и был здоров. С помощью этого ритуала 
моделируется судьба новорожденного: пла¬ 
центу девочки закапывают на пороге или 
у печи (чтобы она вышла замуж и стала хо¬ 
рошей хозяйкой), а плаценту мальчика — 
в красном углу, чтобы он стал в доме хо¬ 
зяином. Ср. обычаи сжигать или пускать 
по воде (т. е. хоронить в чистых стихиях) 
старые, вышедшие из употребления предме¬ 
ты (в т. ч. сакральные и ритуальные). См. в 
ст. Послед. 

Символическое погребение (погребение 
как жертвоприношение) составляет один из 
наиболее распространенных (прежде всего 
у юж. славян, на Балканах) способов 
вызывания дождя. В зап. Болгарии 
и воет. Сербии для этого делали из глины 
куклу Германа, оплакивали его, а затем за¬ 
капывали вблизи воды или просто бросали 
в воду. Отдельные примеры П.с. такой специ¬ 
ально изготовленной куклы встречаются на 
юге России и на Карпатах. В Московской обл. 
во время засухи делали куклу Сухотинушку , 
клали ее в гробик, оплакивали и хоронили, 
а на Смоленщине, когда долго не было дождя, 
хоронили Матронку : молодежь рвала траву 
мокрицу, клала ее в лапоть и бросала в воду. 
В Черновицкой обл. на Вознесение жители 
села вместе со священником ходили на поле 
и попутно оплакивали и «хоронили» на грани¬ 
це села специально изготовленную куклу, про¬ 
ся Господа послать на землю дождь. 

С целью вызвать дождь символически 
хоронили (а предварительно убивали) земно¬ 
водных, пресмыкающихся или насекомых 
(лягушку, ужа, рака, вошь, медведку и др.), 
которых затем «убирали», как покойника, 
помещали в коробочку-«гроб», голосили по 
нему, волокли по земле и закапывали, часто 
у колодца. На Ровенщине рака убивали, зака- 
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пывали в землю, ставили на «могиле» крестик, 
а затем голосили, как по покойнику. 

Лит.: Толстая С. М. Похороны как вторичная 
ритуальная форма / / ТезПО:79—81; Агап.МОСК 
(по указ.); Гура СЖ (по указ.); Каб.АЖТ: 
90—94; РДП:94—96; Терновская // СБФ-81; 
Толстая / / СБФ-86. 

Т. А. Агапкина 

ПОЦЕЛУЙ — см. Целовать. 

ПОЯС — элемент одежды, маркирующий 
возрастной, половой и социальный статус че¬ 
ловека, а также, наряду с крестом, символизи¬ 
рующий принадлежность человека к «своему», 
человеческому миру. Семантика П. как уни¬ 
версального оберега, медиатора между чело¬ 
веком и окружающим миром, а также как 
эквивалента мужской производительной силы 
обусловливает его использование в «переход¬ 
ных» ритуалах, в охранительной, продуциру¬ 
ющей и лечебной магии. Особая магическая 
сила приписывалась П. священника, мужско¬ 
му, венчальному, красному, новому П., а так¬ 
же П. «со словами», на котором вытканы 
слова молитвы. Близость к человеческому 
телу, вокруг которого П. образует символи¬ 
ческий круг, а также посредническая функция 
П., отделяющая интимное пространство че¬ 
ловека от внешнего мира, наделяет П. симво¬ 
ликой границы между человеком и средой. 

Семантика обрядовых действий сП.— 
опоясывание, обвязывание поясом предме¬ 
тов, вывешивание П., обход с П., подкла¬ 
дывание П. под голову, переступание через П. 
и т. д. — определяется конкретной ритуальной 
ситуацией, ее целями, составом участников, 
хронотопом. 

У всех славян П. рассматривался как знак 
принадлежности к миру людей. 
Ношение П. считалось обязательным в по¬ 
вседневной жизни (рус.). П. — символ «оде- 
тости», без него, как и без креста (для женщи¬ 
ны — и без платка), человек выключался из 
социальной и культурной сферы. Находиться 
в обществе без П. у русских считалось грешно 
и неприлично. У старообрядцев Заволжья П., 
как и крест, не снимали даже в бане, чтобы не 
оказаться беспомощными перед нечистой си¬ 
лой. Ср. рус. распоясаться ‘утратить прили¬ 


чие поведения’; болг. распасъл(а) си П. ‘всту- 
пил(а) во внебрачные отношения’. Распоя¬ 
сать, сорвать с человека П. значило тяжело 
оскорбить, обесчестить его. Князь Василий 
Косой был оскорблен на пиру снятием П, что 
послужило предлогом к войне (XV в.). 

Отсутствие П., «беспоясность» - 
знак принадлежности к иному, «чужому» 
миру. Без П. и без креста в русской традиции 
изображались 12 лихорадок, русалки и другие 
существа потустороннего мира. Отсутствие 
П. выдавало этническую и конфессиональную 
чужеродность. Ср. рус. выражение о мужчине 
без П.: «беспоясный татарин». Человек без 
п, как и без креста, открывает доступ к себе 
нечистой силе. На Рус. Севере полагали, что 
кикиморы и уделъницы похищают детей, 
когда те ходят без П. 

В ряде случаев большое значение прида¬ 
валось способу ношения П., который 
служил символической границей между верх¬ 
ней, «чистой», и нижней, «животной», частями 
человеческого тела. В связи с тем, что кре¬ 
ститься ниже П. считалось грешно, у русских 
было принято подпоясываться как можно 
ниже или во время молитвы спускать П. вниз, 
чтобы не нарушить запрет. Вероятно с этим 
связывался существовавший у некоторых 
групп старообрядцев обычай снимать П. во 
время молитвы, а в некоторых районах Гали¬ 
ции мужчинам запрещалось входить в церковь 
подпоясанными. В России и Белоруссии 
существовал и другой способ ношения П. - 
высоко под грудью. Способы ношения П. 
различались в зависимости от пола, возраста 
и местных традиций. В качестве оберега П. 
часто надевали на голое тело или на нижнее 
белье (рус.). 

Снимание с себя П., как и креста, 
практиковалось при магических дей¬ 
ствиях, связанных с соприкосновением 
с потусторонним миром: при поисках кладов, 
в некоторых видах гаданий, при добывании 
цветка папоротника в ночь на Ивана Купа- 
лу, при добывании «неразменного рубля» 
(см. Деньги), в ритуале опахивания села 
во время эпидемий, при отбирании спорины 
с чужого хлебного поля и т. д. Отсутствие П. 
маркировало человека, находящегося в ситуа¬ 
ции перехода, выключенного из сферы куль¬ 
туры, — роженицу, невесту и др. 

Надевание П. на мальчика 
символизировало его возмужание, половое 
созревание, переход в возрастную группу 
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парней, дававшую право на вступление в брак. 
У черногорцев парень надевал на себя П., 
когда у него начинали пробиваться усы. Пер¬ 
вое опоясывание открывало возможность 
участия в календарных обрядах, имеющих 
социализирующее значение. В частности, у бол¬ 
гар П. на парня надевали в 13—16 лет или 
когда он первый раз участвовал в колядовании. 

В похоронном обряде П. ис¬ 
пользовался как обязательная часть одежды 
покойника. Старообрядцы полагали, что без 
П. покойника не пустят на «тот свет». Умер¬ 
шего ребенка поверх рубашки обязательно 
перевязывали поясом — считалось, что на 
«том свете» Бог или ангелы раздают умершим 
детям яблоки, которые те кладут за пазуху. 
Если ребенка положить в гроб без П., по¬ 
лученные яблоки будут проскакивать через 
рубашку (в.-слав.). 

П. — универсальный оберег от нечи¬ 
стой силы. Ночного демона змору можно 


отогнать, если на ночь положить в изголовье 
ремень, вырезанный из кожи руками живо¬ 
дера (кашуб.). У сербов для этой цели перед 
сном п. перекидывали поверх одеяла. Если 
змора будет душить человека, ее нужно уда¬ 
рить П., тогда на следующее утро можно будет 
распознать, кто в селе является зморой — она 
придет к этому человеку просить соли (серб.). 
Мужской венчальный П. клали под голову ро¬ 
женице как средство, защищающее от богинок 
(пол.). С помощью П. можно было укрощать 
ведьм и колдунов. Считалось, что колдуна 
можно поймать венчальным П., а ведьму — П. 
от мужских штанов (ю.-рус.) или П. священ¬ 
ника (з.-укр.). В Полесье П. от нижних муж¬ 
ских штанов вешали на рога или на шею корове, 
особенно после отела, чтобы предохранить 
ее от сглаза. При первом выгоне через П. 
и другие предметы-обереги (освященную вер¬ 
бу, хлеб и т. д.) перегоняли скот, чтобы убе¬ 
речь его от сглаза и порчи (полес.); для этой 



Традиционные восточнославянские пояса из собрания Российского этнографического музея (Санкт- 
Петербург). Слева направо: пояс мужской (Карпаты, Восточная Галиция, с. Карлова — русины); пояс 
мужской (Карпаты, Восточная Галиция); пояс женский (Полесье, Минская губ., Пинский уезд, с Лу- 
нинец — полешуки); пояс женский — «крайка» (Полесье, Черниговская губ. и уезд, слобода Чернена — 
украинцы); пояс женский (Русский Север, Вологодская губ.,Тарногский уезд, д. Печенга — русские) 
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же цели с П. и иконой обходили корову 
(с.-рус.). На Рус. Севере хозяйка при пер¬ 
вом выгоне, перегнав корову через свой П., 
надевала его на себя и уже не снимала до 
конца пастбищного сезона, чтобы «привя¬ 
зать» корову к дому. Накануне Юрьева дня 
П. клали у входа в загон, чтобы овцы пересту¬ 
пили через него. П. оставляли на этом месте 
до рассвета, чтобы ведьмы не отняли у овец 
молоко (серб.). При встрече с вихрем про¬ 
износили охранительную формулу с упоми¬ 
нанием неотбеленного пояса и неотбеленной 
нитки (укр.). 

В некоторых обрядах П. выступал как 
универсальный медиатор, как инстру¬ 
мент установления связи между 
своим и иным миром. Во время святок девушки 
перед сном клали п. под подушку со словами: 
«Пояс мой, пояс, покажи жениха и поезд» или 
хлестали им по порогу с теми же словами 
(рус.). В других случаях к П. на ночь привя¬ 
зывали закрытый на ключ замок со словами: 
«Суженый-ряженый, отомкни меня» (с.-рус.). 
В Сербии парень, желая, чтобы ему присни¬ 
лась суженая, клал на ночь под голову П., 
свитый в кольцо, говоря при этом: «Кхуа іе 
моіа сушеница, нека ми се іави ноЬас» [Кто 
моя суженая, пусть мне явится этой ночью]. 
Суженая должна присниться. Если утром П. 
будет по-прежнему свернут в кольцо, значит, 
невеста им «захвачена». 

Посредническая функция П. 
проявляется и в ряде других случаев. В бол¬ 
гарском свадебном обряде при встрече ново¬ 
брачных в доме мужа свекор принимает 
невесту с коня на снятый с себя П. Во многих 
местах невесту вводят в дом с помощью П. 
(ср. севернорусский способ введения в дом 
невесты — ее вводит дружка, протянув ей 
конец кнута). Сюда же относится и русский 
обычай входа в дом при новоселье, когда хо¬ 
зяин втягивает остальных членов семьи в дом 
с помощью П., за который они все держатся. 
В восточнобелорусском похоронном обряде 
лошадь с гробом вели на кладбище за П., спе¬ 
циально привязанный вместо поводьев. Крас¬ 
ный П. в болгарской свадьбе играет роль 
свадебного знамени. 

Обычай носить П. не снимая, его близость 
к человеческому телу, соотнесенность с лично¬ 
стью человека объясняет использование П. 
дляраспространения своего вли¬ 
яния на те локусы и объекты, которые нужно 
освоить и включить в сферу своего обладания. 


С помощью П. маркировали принадлеж¬ 
ность купленной скотины новому хозяину - 
ее вводили во двор через хозяйский П., про¬ 
износя: «Забывай старого хозяина, привыкай 
к новому» (ЭО 1914/3—4:122). В белорус¬ 
ском свадебном обряде молодая, приехав в дом 
мужа, бросала свой П. на печь в знак освоения 
нового пространства. В обряде «испытания» 
молодой она, выполняя очередное поручение 
(подметая пол, принося воду из колодца, кор¬ 
мя скот), каждый раз бросала свой П. на 
веник, ведро, в хлев. 

Связывание/развязывание П. 
в семейных обрядах имело семантику скреп¬ 
ления нового союза или его распада. Обычай 
связывать молодых поясом в свадебном об¬ 
ряде, «чтобы согласнее жили», призван был 
маркировать единство новой семейной пары. 
Тогда как развязывание П. означало оконча¬ 
ние союза и разрыв супружеских отношений. 
По болгарскому обычному праву, если муж 
срежет п. на своей жене, она вправе требо¬ 
вать развода. Ср. запрет завязывать П. на по¬ 
койнике, если вдова собиралась вторично 
выйти замуж (в.-слав., болг.). 

В похоронном обряде П. может служить 
магической преградой, предотвращаю¬ 
щей воздействие смерти. В случае смерти 
хозяина дома после выноса его со двора воро¬ 
та завязывали красным П., чтобы в доме не 
было других мертвецов, а также для того, 
чтобы хозяин не «утянул» на «тот свет» весь 
скот (в.-укр.). 

В медицинских обрядах П., 
наряду с рубашкой, платком и другими пред¬ 
метами одежды больного, был способом пе¬ 
редачи болезни другому объекту. Больной 
лихорадкой находил в лесу осину, кланялся ей 
и говорил: «Осина, осина, возьми мою тряси¬ 
ну, дай мне здоровье», после чего перевязывал 
дерево своим П. (рус.). 

В скотоводческой магии П., 
наряду с цедилкой, платком, вожжами и пр. 
использовался ведьмами и колдунами для сбо¬ 
ра росы на Юрьев день, Ивана Купалу и пр. 
(см. Отбирание молока). В другом случае 
сбор росы мужским П. на Юрьев день рас¬ 
сматривался как способ вернуть своей корове 
молоко, утраченное из-за порчи (полес.). 

Мужской П. рассматривался как эк¬ 
вивалент мужской производительной силы, 
плодородия и использовался в продуцирующей 
магии. В воет. Болгарии в день св. Игнатия 
(20.ХІІ/2.І) кур кормили в кругу из муж- 
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ского П., чтобы они хорошо плодились и дер¬ 
жались своего двора. Чтобы случка коровы 
прошла успешно, перед тем как вести ее к 
быку, ей на рога вешали П. от мужских шта¬ 
нов (полес.). 

НаП. (частьоблачения) священника 
переносилась сакральная сила его владельца. 
П. священника чаще всего использовали для 
облегчения трудных родов — им опоясывали 
роженицу, клали его ей на живот, под голову 
ит. д. Кроме того, такой П. использовали при 
установлении контакта с иным миром. Добыть 
цветок папоротника в ночь на Ивана Купалу 
можно было с помощью сретенской свечи и П. 
священника (полес.). На украинских Карпа¬ 
тах считалось, что женского демона витрени- 
цу или дикую бабу , которая по ночам невидимо 
приходит к парням и вступает с ними в любов¬ 
ную связь, можно сделать видимой и превра¬ 
тить в человека, если во время любовного акта 
обвязать ее поясом священника. С помощью 
такого П. можно было поймать ведьму, если 
накинуть ей его на шею (з.-укр.). 

В мифологических представлениях П. — 
принадлежность некоторых мифологических 
персонажей, в частности, русского домового 
или лешего. В болгарской мифологии П. — 
атрибут самовилы (см. Вила), в котором 
сосредоточена ее магическая сила. Если ук¬ 
расть ее П., самовила лишится своих демони¬ 
ческих способностей и будет послушна воле 
человека, пока не найдет способ вернуть себе 
П. Постоянный сюжет болгарских быличек: 
пастух крадет П. самовилы во время ее купа¬ 
ния. Лишившись П., самовила соглашается 
выйти замуж за пастуха и рожает ему ребенка. 
Через некоторое время самовила находит 
спрятанный П., надевает его и навсегда по¬ 
кидает семью, вылетев из дома через трубу 
очага. 

Лит.: Байбурин А. К. Пояс (к семиотике 
вещей) // Сб.МАЭ 1992/43:3-13; Крем ле¬ 
ва И. А. Об эволюции некоторых архаичных обы¬ 
чаев у русских // РСОБ:248—264; Лебеде¬ 
ва А. А. Значение пояса и полотенца в русских 
семейно-бытовых обычаях и обрядах XIX— 

XXвв. // РСОБ:229—248; БМ:276-277; 

М а н о в а Цв. Поясът в традиционното народно 
облекло от Пернишко // Векове 1990/1:38—61; 
Левк.СО:32—33; БНМ:322; См. также лит. к 

ст. Опоясывание. 

Е. Е. Левкиевская 


ПРАВЫЙ—ЛЕВЫЙ — универсальная се¬ 
мантическая оппозиция, в которой простран¬ 
ственные отношения получают аксиологи¬ 
ческую интерпретацию: правый соотносится 
с положительным значением (счастье, удача, 
здоровье, плодородие и т. п.), а левый — 
с отрицательным (беда, неудача, болезнь, 
неурожай и т. п.). Эти оценки распространя¬ 
ются также на морально-этическую, юри¬ 
дическую и религиозную сферу: по поверьям, 
на левой чаше весов взвешиваются людские 
грехи, на правой — добрые дела (болг., 
Марин.НВ:233), это находит отражение и в 
семантическом спектре славянских слов: 
*ргаѵ- ‘правый’, ‘прямой’, ‘правильный, вер¬ 
ный, истинный, подлинный’, ‘справедливый’ 
(ср. ‘ правда ’), *1ёѵ- ‘левый’, ‘слабый’, ‘обрат¬ 
ный’, ‘неверный, ложный, фальшивый’, ‘не¬ 
правый’, ‘неблагоприятный, плохой, злой’, 
‘греховный’; ср. также болг. диал. крива рука 
‘левая рука’, хорв. диал. кгіѵа гика ‘левая 
рука’, словен. диал. (іоЬга гока ‘правая рука’, 
кйсіа гока ‘левая рука’; рус. диал. пакта ‘левая 
рука’ (от *рак ‘наоборот’). Ст.-слав., рус.- 
церк.-слав., ю.-слав. *<Іе8п- ‘правый’ и *ш']- 
‘левый’, будучи обозначениями правой и левой 
руки (др.-рус. десница и шуйца) и стороны 
(в гидронимии правых и левых притоков рек), 
вторичных, оценочных значений не имеют. 

Аксиологическим осмыслением правого 
и левого обусловлены повсеместно распростра¬ 
ненные у славян «пространственные» пред¬ 
писания и запреты, относящиеся к бытовому 
и обрядовому поведению. Они касаются 
прежде всего тела человека и мотивируются 
общераспространенным верованием, по кото¬ 
рому за правым плечом (на плече) находится 
ангел, направляющий человека к добродетель¬ 
ным поступкам и охраняющий его от греха 
и опасностей, а за левым плечом (на плече) — 
дьявол (бес, черт, нечистая сила), склоняю¬ 
щий человека к греху и ввергающий в опас¬ 
ность (отсюда запрет плевать направо — 
можно спугнуть ангела). 

Правая рука. В абсолютном боль¬ 
шинстве ситуаций бытовые и обрядовые дей¬ 
ствия, для того чтобы они были успешными, 
предписывается производить правой ру¬ 
кой, которой совершается крестное знамение. 
В Полесье на крестинах правой рукой били 
горшок с кашей об угол стола; стоя под вен¬ 
цом, невеста и жених держали каждый под 
правой рукой хлеб ( подручник ); перед нача¬ 
лом сева льна брали горсть семян в правую 
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руку и подбрасывали кверху: «Расти, ленок, 
выше моей головы!»; начиная жать, переки¬ 
дывали через себя серп правой рукой, что¬ 
бы спина не болела. У сербов считается пра¬ 
вильным после умывания вытирать сначала 
правую руку, а потом левую, надевать сначала 
правый рукав, затем левый. Правой рукой 
(на правом плече) на Рождество несли 
бадняк; правой рукой замешивали рождест¬ 
венский хлеб, делили калач на «славе», дава¬ 
ли и принимали подарки; младенцу не пови¬ 
вали правую руку, чтобы он мог защищаться 
от дьявола; купленную скотину принимали 
от продавца и вели домой правой рукой 
и т. п. 

От зубной боли рекомендовали мизинцем 
правой руки покойника трижды обвести во рту 
«по солнцу» (полес.). Для избавления от ли¬ 
хорадки (хинди) привязывали под мышку 
справа очищенное вареное яйцо, которое яко¬ 
бы съедала хиндя. Чтобы выгнать клопов и 
тараканов, захватывали правой рукой горсть 
первого льда и раскидывали его по углам со 
словами: «Просиу лёд на семь год клопоу, 
прусоу на веселле» (ПА, гомел., Золотуха). 

К правой руке обычно прикрепляли аму¬ 
леты, например, в Полесье в качестве оберега 
ребенку повязывали на правую ручку красную 
шерстяную нитку; на Карпатах повитуха 
прикрепляла ребенку к правой руке мешочек 
с амулетами; лужичане для удачи в карточной 
игре привязывали к правой руке сердце лету¬ 
чей мыши; болгарские матери при виде первой 
ласточки весной повязывали детям на пра¬ 
вую руку красную нитку для здоровья. Чтобы 
научиться рукоделию, боснийская девушка 
находила весной саламандру и три раза про¬ 
девала ее сквозь правый рукав, потом несла 
домой и заворачивала в пряжу; в Герцеговине 
для успешного овладения знаниями и умени¬ 
ями ребенку надо было трижды дать ласточке 
воды изо рта, а затем пропустить эту воду 
через правый рукав рубашки. Сербы, отправ¬ 
ляясь на суд, ради успеха дела брали в пра¬ 
вую руку бумагу с какими-то магическими 
словами. 

Правая нога. Всем славянам извест¬ 
но предписание вставать ото сна на правую 
ногу (ср. встать с левой ноги, т. е. в плохом 
расположении духа), обувать сначала правую, 
а затем левую ногу, надевать сначала правую, 
потом левую штанину; входя в дом, пересту¬ 
пать порог правой ногой. Отправляясь в даль¬ 
ний путь, следовало также переступать порог 


дома правой ногой и идти не оглядываясь 
(полес.). У юж. славян полазник входил в дом 
всегда правой ногой; в некоторых местных 
традициях с его правой ноги снимали башмак 
(или опанак) и поднимали его к потолку, что¬ 
бы хлеб вырос высоким. На свадьбе, отправ¬ 
ляясь к венцу, невеста клала в правый башмак 
овечью (или коровью) шерсть, чтобы «овцы 
(коровы) велись»; в правый башмак невесты 
клали деньги (у сербов в правый клали монету 
большего достоинства, в левый — меньшего), 
которые она отдавала мальчику, встречавшему 
ее или сажавшемуся ей на колени (ю.-слав.). 
При входе в дом жениха невеста и жених 
поочередно ставили правую ногу на хлебную 
дежу (полес.); входили в дом правой ногой, 
при этом сербской невесте пели: «Ступаі, 
прелепа девоіко, десном ногом у куЬу» [Сту¬ 
пай, прелестная девушка, правой ногой 
в дом] (СМР 2 :147). Роженица для облегче¬ 
ния родов пила воду из правого башмака мужа, 
а муж слегка ударял ее правой полой (серб.). 
Кум, возвращаясь из церкви после крещения 
ребенка, входил в дом с правой ноги (серб.). 

Масть скота выбирали по цвету волоса, 
найденного в земле, взятой из-под правой ноги 
(рус.). Увидев впервые только что народив¬ 
шийся месяц, надо было взять песку из-под 
правой ноги и потереть им бородавки, тогда 
они пропадут, или перекинуть песок через 
плечо со словами: «Мисячык, мисячык, яки 
ты сам чысты, очысть моё тило от прышчы», 
после чего потереть бородавки землей (ПА, 
бреет., Онисковичи). В Косово при виде пер¬ 
вого аиста останавливались, брали горсть зем¬ 
ли из-под правой ноги, потом разводили ее в 
воде и кропили дом от блох. Так же поступали 
русские на Вологодчине: брали землю из-под 
правой ноги и посыпали ею под постелью - 
от блох. В Полесье при виде летящих журав¬ 
лей, напротив, брали песок из-под левой ноги; 
потом этот песок рассыпали под курицу, 
чтобы цыплята выходили так же быстро, как 
летят журавли, один за другим. В Черногории 
при заговаривании змеиного укуса прикла¬ 
дывали к ране землю, взятую из-под левой 
ноги. 

Девушки на святках гадали, с какой сто¬ 
роны придет суженый, перебрасывая через 
ворота башмак с правой ноги; по другим со¬ 
общениям, на Новый год бросали через голову 
кусок хлеба левой рукой и слушали, «где от¬ 
зовется»; гадали, перебрасывая через ворота 
башмак с правой ноги (полес.). 
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Правая сторона. Новорожденного 
ребенка укладывали спать с правой стороны, 
«бо з правого боку ангелы, а з ливого боку 
чорты» (полес.). В первый раз его всегда при¬ 
кладывали к правой груди матери, иначе он 
якобы станет левшой и обладателем дурного 
глаза (о.-слав.); по другим представлениям, 
прикладывание к левой груди может быть 
опасным и даже привести к смерти младенца. 
На свадьбе старший сват был перевязан руш¬ 
ником через правое плечо. Умершему мужчине 
в гроб клали шапку с правой стороны. При 
строительстве дома под правый угол клали 
монету, чтобы в новом доме велись деньги. 
Для избавления ребенка от сглаза мать триж¬ 
ды вытирала ему лицо правой полой своей 
сорочки. Идя по дороге, следовало держаться 
правой стороны («ангел провожает нас, а по 
левой — будет искушать черт, демон»); если 
нужно повернуть налево, то сначала нужно 
пройти немного направо, а потом уже повер¬ 
нуть налево. В дороге читали молитву: «Спаси, 
Матерь Божья, Исус Хрыстос, от плохого от¬ 
верни, шоб стрыкалися с хорошым, а плохое 
пусть абыходица на левый бок\ Спаси меня у до¬ 
роге, а семеечку дома!» (ПА, гомел., Присно). 
При первом выгоне скота на порог с правой сто¬ 
роны клали железные предметы (косу, серп). 

Услышать первый раз кукушку справа — 
к добру. В сказках и былинах при выборе пути 
отдается предпочтение правой стороне: «Кто 
вправо поедет, тот царем будет; кто влево 
поедет, тот убит будет». 

Инверсия стандартной оценки, т. е. 
предпочтение левого правому, 
является знаком сферы смерти (см. ниже), она 
свойственна также некоторым магическим 
действиям символического характера (дейст¬ 
виям-оберегам, «первым» действиям и т. п.). 
Например, в Полесье перед началом жатвы 
принято было сначала три раза срезать коло¬ 
сья, держа серп в левой руке, чтобы жатва 
была успешной, чтобы у жницы не болели 
руки и спина; срезанными стеблями обвязыва¬ 
ли руки, ср.: «Тольки от як зажинаешь жито, 
хвартушка чыстого наденешь и хусточку и 
ливою рукою разоу два-три врежешь и уже 
кажешь: “Господи, на этый годок зажинае моя 
ручка, коб дождала да й на туй год зажала. 
Суди, Бог, дождаць да й на той год зажаць”» 
(ПА, гомел., Жаховичи). Так же — левой 
рукой — предписывалось начинать тканье 
(затыкать). В Чистый четверг пряли, сидя 
на пороге, особую четверговую нить, которую 


использовали для лечения или в профилакти¬ 
ческих целях, привязывая к рукам и ногам, — 
чтобы нить приобрела свою магическую силу, 
прясть надо было левой рукой и «налево» 
( навотлив ); так же, левой рукой, пряли нитки 
из стеблей прошлогодней конопли, которые при¬ 
менялись для лечения падучей измерением. 
Выметая дом и двор перед Пасхой, нужно 
было мести левой рукой, чтобы не заводилась 
всякая нечисть. Для избавления от бородавок 
использовали нитки, оставшиеся недотканны- 
ми, лишними, не вошедшими в бердо; на них 
надо было левой рукой навязать столько уз¬ 
лов, сколько было бородавок, после чего за¬ 
копать нитку в навоз, чтобы она сгнила, тогда 
и бородавки сойдут. На Рус. Севере для ле¬ 
чения ребенка его омывали «с посуды, со сто¬ 
ла», при этом воду сливали через левое плечо 
и уходили не оглядываясь. 

Левое считалось причастным к демо¬ 
нической сфере и вместе с тем эффек¬ 
тивным средством противодействия нечистой 
силе и защиты от нее (ср. распространенный 
обычай плевать через левое плечо). По полес¬ 
ским представлениям, левой рукой действуют, 
чтобы «враги отворачивались». Чтобы обез¬ 
вредить залом, сделанный ведьмой, его следо¬ 
вало срезать левой рукой, между ног, с молитвой 
и т. п. Когда поднимался вихрь, в котором, 
по поверьям, крутится нечистая сила («то тые 
гуляють»), надо было трижды перекрестить¬ 
ся левой рукой, тогда он пронесется дальше. 
На Рус. Севере, когда начинался вихрь, гово¬ 
рили: «Налево, налево, налево!» Если по до¬ 
роге почувствуешь, что кто-то идет следом, 
нужно двинуть левой рукой от себя, и все 
исчезнет («только засвистит по лесу»). За¬ 
блудившись в лесу, надо было снять башмак 
с левой ноги, надеть правый башмак на левую 
ногу, а левый на правую, или вывернуть наи¬ 
знанку («на левую сторону») одежду. 

В магической практике как ле¬ 
чение, так и наведение порчи устойчиво свя¬ 
зано с левой стороной. В болгарских заговорах 
для избавления от сглаза обращаются к маги¬ 
ческой силе «кривого-левого» (криво ляво ): 
девять братьев «впрегнали криви леви улови 
в крива лева кола, зели крива лева балтия, 
отишли в криви леви гори; насякали криви леви 
пръти...» [запрягли кривых-левых волов 
в кривые-левые телеги, взяли кривой-левый 
топор, пошли в кривой-левый лес, нарубили 
кривых-левых прутьев] (Тод.Пир.БМ:167). 
У юж. славян все действия, сопровождающие 
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заговор, совершаются левой рукой (серб, 
«лева рука крста нема» [в левой руке нет 
креста]); используется вода из левого источ¬ 
ника, левого рукава реки, из-под левого коле¬ 
са мельницы, которое крутится «налево», туда 
же отправляют опасные предметы; однако 
такой же водой умываются и для избавления 
от болезней. 

На Брянщине, чтобы сбить с пути гусей, 
завязывали левой рукой узел на платке или 
рубашке. 

Правы й—л евый и другие се¬ 
мантические оппозиции. В системе 
оппозиций семантических правое—левое ус¬ 
тойчиво соотносится с противопоставлениями 
мужской—женский, жизнь—смерть, счастье, 
удача —несчастье, неудача, плодородие—бес¬ 
плодие, богатство—бедность и др. В церкви 
у воет, славян женщинам следовало стоять сле¬ 
ва; на свадьбе мужчины сидят справа от же¬ 
ниха, женщины — слева. На венчании жених 
стоит справа, невеста — слева. Пол будущего 
ребенка определяли по тому, в какой стороне 
беременная впервые ощутит движение плода: 
если справа — родится мальчик, если слева — 
девочка (о.-слав.). Чтобы у молодой рожда¬ 
лись мальчики, она должна, входя в дом мужа, 
наступить на порог правой ногой. В первую 
брачную ночь молодая ложится в постель 
справа от мужа, у его правой руки, тогда у нее 
будут рождаться мальчики; если она ляжет 
слева — будут рождаться девочки. До наших 
ней сохраняется обычай запахивать и застеги¬ 
вать мужскую одежду на правую сторону, 
а женскую — на левую, однако есть свиде¬ 
тельства, что на покойнике-мужчине одежду 
застегивали на «женскую» сторону. Ср. при¬ 
меты: «лоб свербит — челом бить: с правой 
стороны — мужчине, с левой — женщине»; 
«правая бровь чешется — кланяться мужчине, 
левая — женщине» (в.-слав.) и т. п. По серб¬ 
ским поверьям, если звенит в правом ухе — 
значит, услышишь голос мужчины, а если 
в левом — услышишь женский голос; если на 
языке вскочит типун с правой стороны, значит, 
тебя «оговаривает» мужчина, если с левой — 
женщина; если у ребенка вскочит ячмень на 
правом глазу, у него родится брат, если на 
левом — сестра; если у покойника открыт 
правый глаз — в доме умрет мужчина, если 
левый — женщина; если у покойника правая 
нога короче — умрет мужчина, если левая — 
женщина. На тройной свече, возжигаемой на 
праздник «слава», средний, самый большой, 


рожок символизирует хозяина, правый - 
мужскую часть семьи, левый — женскую: если 
раньше сгорит правый — умрет мужчина, если 
левый — женщина. В Полесье умерших муж¬ 
чину и женщину клали на разные лавки - 
мужчину на правой лавке (параллельной 
двери), а женщину — на левой (ногами 
к двери). 

В оппозиции ж и з н ь—с м е р т ь первый 
член соотносится с правой стороной, второй - 
с левой. У болгар на свадьбе молодая бросает 
дары гостям через правое плечо, а на похо¬ 
ронах дар кладут на левое плечо. У сербов 
к гробу подходят с левой стороны, окуривают 
его тоже слева; знаки траура носят на левой 
стороне одежды и т. д. 

Правое ассоциируется со счастьем, 
успехом, процветанием, левое — с несча¬ 
стьем, неудачей, упадком. У сербов во мно¬ 
гих магических ритуалах продуцирующего 
характера участвовал вол-«дешняк» (во-деш- 
н>ак), т. е. вол, который впрягался в телегу 
с правой стороны (в частности, такой вол мог 
быть полазником); на Рождество утром хозя¬ 
ин с только что принесенной водой и празд¬ 
ничным калачом обходил гумно и затем шел 
в хлев и надевал калач на рог «правому» волу. 
Согласно древнему гаданию балтийских сла¬ 
вян, если конь оступается на правую ногу, 
это знаменует счастье, удачу; если на левую - 
несчастье, неудачу. Ср. болгарскую примету: 
если конь роет землю левым копытом, то это 
к смерти его хозяина. Приметы, связанные 
с телесными ощущениями, как правило, поло¬ 
жительно оценивают правую сторону и от¬ 
рицательно — левую: если дергается правый 
глаз — к счастью, левый — к беде (болг.), если 
чешется правая ладонь — к прибыли, левая - 
к утрате (серб.), однако в русских и южносла¬ 
вянских «трепетниках» (см. в ст. Апокрифы, 
Гадательные книги) встречаются и противо¬ 
положные толкования. 

Движения вправо и влево, 
в частности разнообразные круговые движе¬ 
ния в обрядах и ритуальных танцах (см. Круг, 
Обходить), совершались в соответствии с сим¬ 
волическими значениями правого и левого, 
т. е. «правильным», безопасным и благоприят¬ 
ным считалось движение вправо, «по солнцу», 
при котором объект, вокруг которого ходили 
(храм, дом, поле, стол, улей, дерево и т. д.), 
должен был находиться справа от идущих, 
движение соответствовало движению часовой 
стрелки. Противоположное направление, спра- 



ПРАЗДНИК 


237 


ва налево, признавалось опасным, неблаго¬ 
приятным, «обратным», характерным для 
демонического мира, оно применялось в маги¬ 
ческих целях для защиты от нечистой силы, 
в ритуалах, связанных со смертью и кон¬ 
тактами с потусторонним миром, а также в 
злокозненных колдовских действиях. В этом 
отношении славянская народная традиция в 
целом обнаруживает единство, несмотря на 
коренные расхождения по этому вопросу меж¬ 
ду православной и католической церковной 
практикой: в католической и русской старо¬ 
обрядческой церкви ритуальные обходы (алта¬ 
ря, аналоя, крестильной купели, гроба, могилы, 
храма) совершаются посолонь, т. е. по движе¬ 
нию солнца, слева направо, тогда как в право¬ 
славной церкви вслед за греческой все обходы 
(кроме движений в алтаре) следуют противо¬ 
положному направлению — справа налево 
(объект обхода оказывается слева от идущего). 
Этому соответствует различие в крестном 
знамении: православные крестятся сверху вниз, 
затем справа налево, а католики слева напра¬ 
во. Тем не менее в обоих случаях эти направ¬ 
ления исторически мотивируются ориентацией 
на движение солнца и считаются реликтами 
солнечного культа, только в одном случае при¬ 
нимается движение «вместе с солнцем», повто¬ 
ряется движение солнца ( посолонь , серб.-хорв. 
наопосун ), а в другом — движение навстречу 
солнцу, лицом к солнцу. См. Солнце. 

Движение в противоположном направле¬ 
нии совершалось в обрядах, связанных со 
смертью. У юж. славян на похоронах обря¬ 
довый хоровод (посмртно оро, црно коло , 
мртвачко коло , тажно коло и т. п.), в отли¬ 
чие от обычного, движется в левую сторону 
(против солнца); на поминальной трапезе 
кушанья передают налево, соседу слева. 
См. также Наоборот. Обратное обычному 
движение применялось и в магических целях. 
Способностью противодействовать нечистой 
силе наделялась нитка, спряденная наоборот, 
справа налево (укр.). Действия, направленные 
во зло, совершаемые с целью наведения порчи, 
также следовало совершать «против солнца», 
справа налево: «Як молода идеть, перед нею 
виником замитають дорогу, метуть справа 
налево — шоб дитэй не рожала» (ПА, ровен., 
Чудель). 

Лит. Ив.Топ.СЯМС:91—98; Ив.Топ.ИОСД 
(по указ.); Толстой Н. И. Из географии 
славянских слов. 3. Правый — левый // ОЛАМИ 
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ментами / / Мат-лы Всесоюзного симпозиума по 
вторичным моделирующим системам I (3). Тарту, 
1974; Успенский Б. А. Крест и круг. М., 
2006; Шайкевич А. Я. Слова со значением 
«правый» и «левый» (опыт сопоставительного ана¬ 
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странных языков. М, 1960; ЗечевиЬ С. Десна 
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ГЕМБ 1963/26; Зіоікоѵіс М. «Орозип», 
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С. М. Толстая 

ПРАЗДНИК — одно из главных понятий 
народного календаря, «сакральное» время, 
противопоставленное повседневному, «про¬ 
фанному» времени будней. Два праславян- 
ских слова, используемые для номинации П. 
в славянских языках, — *ргагсІъпікъ (рус., 
ю.-слав.) и *5 ѵ$Іо (укр., бел., з.-слав.) — 
мотивированы двумя важнейшими для поня¬ 
тия П. признаками: «праздный, порожний, 
пустой, свободный от труда» и «святость, 
сакральность». 

Главным отличием П. от будней является 
запрет на все или некоторые виды работ, 
который вступает в силу накануне П., после 
захода солнца. Нарушение запрета грозит, 
по народным верованиям, разного рода не¬ 
счастьями и прежде всего — неблагополучны¬ 
ми родами и неблагополучием домашнего 
скота и приплода. В Полесье считали, что 
калеки рождаются в семьях, где, вопреки за¬ 
прету, работали в П. Сербы верили, что пре¬ 
небрежение таким П., как Русальный четверг 
(четверг после Троицы), грозит разливом реки 
и наводнением. Особенно опасными были 
работы на земле; нельзя было брать в руки 
топор или косу. В некоторые П. (например, 
на Благовещение) запрещалось даже топить 
печь, готовить пищу и исполнять другую до¬ 
машнюю работу. На Черниговщине в «великие» 
П. не мели хату; повсюду в П. остерегались 
одалживать что-либо из дома. Накануне круп¬ 
ных П. запрещались супружеские сношения. 

Ритуальное содержание П. в от¬ 
личие от будней, кроме запретов, составляют 
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посещения церковной службы, часто походы 
на кладбище, к реке, к источникам, к святым 
местам; праздничная трапеза (всей семьей, 
всеми родственниками, всем селом), трактуе¬ 
мая как жертвоприношение и причащение; 
коллективные формы развлечений и увесе¬ 
лений (качание на качелях весной, катание на 
лошадях на масленицу, гулянья, танцы, хоро¬ 
воды, пение, музыка, игры, состязания и т. д.). 
П. отличаются от будней особой пищей (спе¬ 
циальные ритуальные блюда, предписанное 
число блюд и т. д.), одеждой, оформлением 
дома снаружи и изнутри (затыкание зеленых 
веток, рассыпание травы по полу, зажигание 
свечей и лампад и т. п.), наведением порядка 
и чистоты; манерой поведения, обращения, 
приветствий и т. п. Несоблюдение этих норм 
расценивалось как грех. По некоторым свиде¬ 
тельствам, для П. была характерна свобода 
сексуальных отношений, ср.: «Во время брат¬ 
чины в Хорошевской волости (Ветлужский 
край) совокупляются в близких степенях род¬ 
ства: сноха с деверем, свекром, близкие род¬ 
ственники. Были также случаи и с родными — 
братья с сестрами (все женатые) и грехом не 
считалось» (Берн.МОЖ:227—228). 

Большинство П. отмечено специальными 
ритуалами продуцирующего или защитного 
характера (ср. ритуальные бесчинства на 
Новый год, обряды со скотом в Юрьев день, 
защиту от ведьм в купальскую ночь и т. д.). 
В зависимости от совершаемых магических 
обрядов, их объектов, целей, главных участников 
различаются П. «с к о т ь и» («воловьи», «кон¬ 
ские», «коровьи», «свиные», «куриные» П.; 
скот освобождали от работы и не запрягали, 
украшали зеленью, венками, особенно овец, 
кормили особой пищей и т. п.), см. Праздни¬ 
ки скотьи; п а с т у ш е с к и е (Юрьев день, 
день св. Марка, Вознесение, Иван Купала, 
Троица, Петров день, Михайлов день и др.), 
земледельческие (ср. на Рус. Севере 
«Горохов день» 6.VIII, «репный праздник» 
29.VIII); эзотерические мужские (рус. ни- 
кольщина , братнина св. Макарию , Проко¬ 
пию , Власию , кануны и др.) и женские (рус. 
братчины , ссыпчины , моргосье , кузьминки , 
трощыплятнии,а , обряды воскресенья Жен- 
мироносиц; укр. Розыгры и др., ср. Братчи¬ 
на), молодежные (в.-слав, «колодка», купаль¬ 
ские игрища, юрьевские обряды юж. славян), 
девичьи (у сербов Лазарева суббота, у болгар 
Еньова будя, у русских Троица, Красная гор¬ 
ка, Аграфена Купальница, и т. д.). 


Состав почитаемых П. и их 
иерархия заметно различаются по этни¬ 
ческим, конфессиональным и локальным ка¬ 
лендарным традициям. Так, праздник Благо¬ 
вещение — один из главных у православных 
славян (его иногда даже ставят выше Пасхи), 
намного менее значим у славян-католиков. 
Различаются П. крупные, «великие», «боль¬ 
шие» (чаще всего Рождество, Пасха, Троица), 
годовые (отмечаемые один раз в году, двуна¬ 
десятые), малые (рус. полупраздник , полес. 
празничок , присвяток , святце), неподвиж¬ 
ные (полес. в числе , числа глядит , пильнут 
числа и т. п.) и подвижные (полес. числа не 
глядит , числа не держит , из числа выхо¬ 
дит , ходит , совается и т. п.), престольные 
(храмовые) и местночтимые, обетные (см. 
Обет), или «заветные» П. (рус. богомолье, 
молебствие , мольба , серб, заветина и т. п.) 
и др., которые празднуются по обету в память 
о каком-нибудь несчастье, постигшем село (по¬ 
жар, наводнение, мор, град и т. п.), или в целях 
оберега, защиты от града, грома, засухи и т. п. 
(так наз. градовые дни, сухие дни и т. п., 
в-слав.); бывают и «заветные дни» у отдельных 
семей. См. Праздник престольный, сельский. 

П., отмечавшийся в одних местах как 
крупный, в других считался полупраздником 
или вообще не праздновался; это относилось 
даже к самым большим праздникам: напри¬ 
мер, в Череповецком у. не праздновалось даже 
Рождество, и на второй день начинали рабо¬ 
тать; в Я райском у. Вятской губ. «на святки, 
Пасху и масленицу гостей не приглашают 
и особых кушаний нет» (Берн.МОЖ:215). 
Большое значение придавалось канунам П, 
которые иногда отмечались как «малые» празд¬ 
ники, но могли считаться более важными, чем 
следующий за ними «большой» (ср. кануны 
Рождества, Нового года и Крещения, субботу 
перед Троицей и др.). От «ранга» П. зависела 
его продолжительность (время действия за¬ 
претов и предписаний, период благочестия 
ит. п.); крупные праздники отмечались обыч¬ 
но три дня (в.-слав.); у сербов праздник праз¬ 
дников «слава» кое-где начинался за три дня 
до дня памяти чтимого святого и продолжался 
три дня после него (потому что «шесть крыл 
у Архангела» — Нед.ГОС:207). 

В ритуальной практике учитывались так¬ 
же «чужие» праздники, например, еврейская 
Пасха или праздник Кущей (в.-слав. Кучки), 
Пурим и др., период между католической 
и православной Пасхой ит. п.; чужие П. часто 
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воспринимаются как праздники «наоборот», 
ср. поверье, по которому погода в «жидов¬ 
скую» Пасху всегда противоположна погоде 
в христианскую (бел., Никиф.ППП:244). 

Мифология П. Будучи христианским 
по составу П., народный календарь остается 
мифологическим по своему содержанию. Даже 
крупные церковные П. могут в народном вос¬ 
приятии утрачивать свой канонический хри¬ 
стианский смысл. Так, к Благовещению у воет, 
и юж. славян приурочены магические обря¬ 
ды встречи весны и ритуалы очистительного 
характера, совершаемые с целью защиты от 
змей, насекомых, сорняков и т. п. «Благая 
весть» понимается как весть о наступлении 
весны, пробуждении земли от зимнего сна. 
Обрядность и фольклор праздника Рожде¬ 
ства, хотя и сохраняют в целом христианский 
смысл П., включают элементы, связанные 
с культом предков, разгулом нечистой силы 
и представлением об опасности всего периода 
рождественских П. (святок). 

Понимание П. как опасного для людей 
разрыва границы между «тем» и «этим» ми¬ 
ром составляет элемент языческой картины 
мира. По народным представлениям, все П. 
опасны, и чем крупнее и «святее» П., тем он 
опаснее, «варовитее» (полес. варовитый день , 
праздник; серб, варовни дан). Праздников 
люди боялись не меньше, чем нечистой силы, 
из страха перед ними соблюдали запреты, 
ограничения и предписания, защищались от 
них теми же способами и с тем же тщанием, 
что и от демонов. По сербским верованиям 
из Болевца, дитя, рожденное в праздник 
св. Симеона (1 сентября), будет «сиромашно», 
т. е. будет бедняком; рожденное в Сочельник 
будет несчастно, а рожденное в Рождество — 
еще несчастнее. По поверьям, некогда таких 
детей сжигали, считая их недостойными жить 
(поэтому матери скрывали, что ребенок ро¬ 
дился на Рождество); если же ребенок 
рождался на Пасху, то предрекали скорую 
смерть его родителей (Треб. ПДСК:99—100). 
На Житомирщине на все годовые П. «обсе¬ 
вали» маком хату, хлев и очерчивали их мелом. 
В Полесье особая злокозненность приписыва¬ 
лась некоторым П. — Варваре (4/17.ХІІ), 
Чуду (6/19.IX), Десятухе (10-я пятница 
после Пасхи) и др. 

Персонификация П. В верованиях 
и фольклорных текстах часто выступают пер¬ 
сонифицированные П., которые могут при¬ 
ходить, пугать, наказывать, у них просят 


помощи. В волочебных песнях рассказыва¬ 
ется о порядке следования и распределении 
ролей между праздниками-святыми, ср. «Свя¬ 
ты Барыс снапы зносіць, Святы Ганны — 
дамоу возяць» (бел., Влчб.п:116). О том, что 
в подобных текстах действуют не сами святые, 
а персонифицированные праздники, свиде¬ 
тельствует несоблюдение пола и грамматиче¬ 
ского рода имен святых (ср. св. Евдокий , 
святая Микола ), употребление имени в фор¬ 
ме множ, числа ( Варвары, Савы, Авдотьи, 
Андросы) или «спаривание» имен святых, 
празднуемых в один день (ср. Пятрок-Па- 
вел), но прежде всего — присутствие в них 
таких «персонажей», как Рождество, Благо¬ 
вещение, Сороки (Сорок мучеников), Вшест- 
ник (Вознесение), Покров, Спас (Успение), 
которые участвуют в распределении функций 
наравне с праздниками-святыми. Ср.: «Святы 
Яудакеі зіму рушылі, / Святы Саракі — да не 
йдзи па ракі. / Благавешчанне да заворваець / 
Вараным канём да залатой сахой, / Залатой 
сахой да праваю рукой» (Влчб.п:135). В серб¬ 
ских обрядовых песнях фигурирует вполне 
«человеческий» персонаж Божич (Рожде¬ 
ство): он приветствует людей «из-за воды 
(реки)», кричит им с высокой горы, от источ¬ 
ника, с моста и просит одарить его вином и 
ракией, рождественским копченым салом, ин¬ 
жиром и прочими яствами с праздничного 
стола, желает всем веселья и радости. 

Антропоморфизация и персонификация 
П. является одним из механизмов мифоло¬ 
гизации времени. По отношению к П., дням 
и периодам часто употребляются определения 
и эпитеты, обычно относимые к человеку, 
например, П. могут называться молодыми 
и старыми, глухими и кривыми, богатыми 
и бедными, ленивыми и голодными, но осо¬ 
бенно часто — опасными, вредными, злыми, 
страшными и т. п. Праздникам приписывают¬ 
ся человеческие свойства и действия: они могут 
сердиться, обижаться на людей и наказывать 
их за несоблюдение запретов и предписаний. 
В Полесье говорят: «Михайла мы празднуем, 
чтобы гром не побил хату. В этот день не ру¬ 
бим, не стираем, не берем в руки нож, не ткем 
кросен. Чтоб не обиделся Михайла» (ПА, 
гомел., Великие Автюки). Ср.: «Овдюшок 
всегда люды боялыся. Во второк от попадае, 
во второк зачаткив нэ робят» (не начинают 
новых дел) (ПА, ровен., Чудель). Особенно 
опасным и коварным считался в Полесье осен¬ 
ний праздник Чудо (день воспоминания Чуда 
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архистратига Михаила, 6/19.IX): мужик со¬ 
брался пахать поле в праздник Чудо и был 
праздником наказан — он сам и два его вола 
окаменели на поле (или: на поле ничего не 
взошло; волы сдохли и т. п.); хозяйка выпу¬ 
стила на Чудо пастись телку, за что ее «Чудо 
покарало» — телку раздуло, и она погибла; 
одна женщина стала в этот день белить хату 
и ослепла и т. п. 

Праздникам приписываются не только 
карательные, но и положительные магические 
функции. В украинских и белорусских загово¬ 
рах к праздникам обращаются за помощью так 
же, как к святым, к Богу и Богородице: 
«Праздники годовые, великие, малые, присту¬ 
пите, поможите...» (полес.) или: «Святы Свет¬ 
лы дзянёчак, стань на помач! Святы Мікола, 
стань на^омач! Святая Пяцінка, стань на помач! 
Святое Узнясенне, стань на помач! Святы Пят- 
рок-Павел, стань на помач! Святы Ілля, стань 
на помач! Святы Спас, стань на помач! Святы 
Пакроу, стань на помач!...» (Зам., № 1044). 

Праздник, как и святой, может почитаться 
в качестве покровителя семьи, рода, родной 
земли. Южнославянский обычай «слава» 
может быть посвящен не только святым 
(св. Георгию, Николе, Саве, Иовану, Луке 
и т. д.), но и праздникам, не имеющим своего 
святого, таким как Воздвижение ( Крстовдан ), 
Покров ( Покровица ), Вознесение ( Спасов - 
дан). Персонификация может приводить к по¬ 
явлению новых «святых», которых почитают 
наравне с христианскими святыми. Таковы 
календарные персонажи Баба Марта (персо¬ 
нификация первого дня весны, 1 марта, или 
всего месяца марта) и Баба Коризма у юж. 
славян. Пост /Пуст в католических традици¬ 
ях, олицетворяющие период Великого поста, 
и др. (см. также Святые). 

С персонификацией связано также пред¬ 
ставление о родственных связях П. друг 
с другом: в календарной терминологии, паре- 
миологии и фольклоре П. оказываются по от¬ 
ношению друг к другу отцом или матерью, 
братом, племянницей и т. п. Ср. полес. «Вар¬ 
вара — Миколина матка, Сава — Миколин 
бацька»; рус. «Масленица — Семикова пле¬ 
мянница» ит. п.; в заговоре: «Святая Покро¬ 
ва — мамка Христова», «Святэй дух и святая 
Троица, и святэй Трайчонак» (бел.) и т. п. 

День недели, на который пришелся 
один из крупных неподвижных П., приобре¬ 
тал на целый год особую магическую силу, 
его выбирали для удачи в том или ином деле. 


По полесским верованиям, чтобы летом избе¬ 
жать встречи со змеей, придя в лес, надо 
сказать, что Благовещение было в такой-то 
день недели (бреет, кобрин.), а украинцы 
верили, что «як на кого нападе блуд [если кто 
заблудится], нехай згадае, в який день було 
Різдво, візьме землі спід ніг и посипле собі на 
голову» (Номис УПП, № 280). 

См. также Время, Календарь народный. 

Лит.: КОО; Пропп РАП; РП; ПОР; Агап. 
МОСК; АпостоловиЬ / / Етнологиіа. Скоще, 
1940/1/2:122-124; Бел.ЭС:159-184; Берн. 

МОЖ:213—230; БМ; Влчб.п.; Зайковский // 
ЭО 1994/4:33-63; Зеч.МБ: 34; МБСП; Лоз. 
БНК; МНМ 2; Мороз КД; Нед.ГОС; Попов // 
ЕПНДК 1994/2:78-100; СМР; Петрухин // 
Одиссей 2003; Толстая / / Культура и история. 
Славянский мир. М., 1997; Толстая // Славяно¬ 
ведение 2002/1; Толстая // ЖС 2006/4. 

С. М. Толстая 

ПРАЗДНИК ПРЕСТОЛЬНЫЙ, СЕЛЬ¬ 
СКИЙ — праздник местного значения, отме¬ 
чаемый жителями деревни или церковного 
прихода в память святого или события, кото¬ 
рым посвящен сельский храм или его приделы 
(рус. храмовый праздник у престол, часовен¬ 
ный праздник , придельный праздник , при¬ 
ходской праздник ; укр. празник, храм ; болг., 
макед. селска служба/слава, църквена слава , 
черковна служба; серб, сеоска слава; славон. 
ргозіепі сіапі). У русских старообрядцев пре¬ 
стольными праздниками считались важней¬ 
шие даты христианского календаря или дни 
памяти святых, в которые освящались молель¬ 
ные дома. 

Сельские П.п. часто связаны с различ¬ 
ными формами обета (рус. обетный празд¬ 
ник, болг. оброк, заветина, серб, заветина, 
завеНина). 

П.п. наряду с Пасхой считался одним из 
главных годовых праздников и отмечался во 
всех деревнях прихода. В больших приходах 
Вологодской, Костромской, Новгородской 
губ., а также в Сибири П.п. могли длиться 
одну-две недели, в течение которых праздник 
по установленной очереди «переходил» из од¬ 
ной деревни в другую. Каждое селение при¬ 
нимало гостей в «свой» день. 

У русских П.п. делились на «большие» 
и «малые»: «Большие праздники это те, кото- 
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рым празднуют все жители данного прихода, 
а малые это те, которым празднует не весь 
приход, а несколько деревень прихода, а иног¬ 
да даже и жители одной деревни» (Новгород¬ 
ская губ., Панч.НП:75—76). Таким образом, 
в каждой деревне в году было не менее двух 
П.п., к которым мог добавляться и локальный 
обетный праздник. Известны также частные 
деревенские праздники, так называемые годи¬ 
ны (рус. костром.). Каждая деревня уезда 
имела свою годину ; эти праздники начинались 
обедней в сельском храме с последующим 
крестным ходом в деревню-«именинницу», 
после чего там шли пиры, продолжавшиеся 
несколько дней. 

Структура П.п. определяется сочета¬ 
нием церковных ритуалов и мирской празд¬ 
ничной обрядности. Религиозная часть празд¬ 
ника включала церковную службу, молебен 
с водосвятием, крестный ход, посещение 
культовых мест и местночтимых святынь. 
До конца XIX в. во многих русских селах со¬ 
хранялся обычай целодневного звона в дни 
П.п. (так же, как на Пасху, Рождество). 
В южнославянских областях проведение П.п. 
предполагало также ритуал принесения кров¬ 
ной жертвы ( курбан, молитва). Мирская 
часть П.п. состояла из приема гостей (род¬ 
ственников из соседних деревень, соседей), 
подготовки и проведения трапез, обще дере¬ 
венского гулянья. 

Среди местных праздников, установлен¬ 
ных самими мирянами, наряду с обетными 
были и такие, где церковному ритуалу отводи¬ 
лась второстепенная роль. Таковы съезжие 
(гостиные, гулевые, званые, сборные) празд¬ 
ники на Рус. Севере и в Сибири, събор/сбор 
у болгар, собор, панагир у македонцев, кігѵа} 
у хорватов, §осІ у жителей Славонии. Продол¬ 
жительность этих праздников от одного-двух 
дней до недели. Съезжие праздники выполня¬ 
ли важные социальные функции, способствуя 
расширению и упрочению междеревенских свя¬ 
зей — родственных, дружеских, хозяйственных, 
торговых. Особую роль съезжие праздники 
играли в жизни деревенской молодежи, созда¬ 
вая условия для знакомства и заключения 
браков. 

В русских деревнях был широко распро¬ 
странен обычай коллективной варки пива 
к П.п. В северных губерниях Европейской 
России в кон. XIX — нач. XX в. широко были 
распространены особые деревенские пивные 
праздники ( ссыпки, братнины), которые 


приурочивались к дням наиболее почитаемых 
в данной местности святых — Афанасия, Ни¬ 
колы, Флора и Лавра, Ильи, Петра, Михаила 
и др. 

Неотъемлемой частью украинского храма 
был обычай под названием канун, включавший 
изготовление восковых «братских» свечей 
и настаивание «канунного» меда. На Украине 
характерной чертой храмового праздника 
было также изготовление главной храмовой 
свечи ( свіча ) как символа единства громады 
(общины) и ее покровителя. 

Праздничную трапезу каждый хозяин 
устраивал для своих гостей, после чего было 
принято переходить к соседям, где пиршество 
продолжалось. Во многих селах в дни П.п. 
проводилась вскладчину общая трапеза (рус. 
братнина, ссыпка, ссыпнина, мольба, укр. 
складка). В домах устраивалась трапеза для 
взрослых женатых мужчин и женщин; моло¬ 
дежь организовывала гуляние со своими гос¬ 
тями отдельно от семейных в специально 
снятой для этого избе. Во время сельских 
праздников исполнялись коллективные танцы 
и хороводы. Постоянным явлением П.п. были 
драки между своими и чужими мужиками, 
специально собиравшимися на праздник с этой 
целью. 

К П.п. приурочивались ярмарки и базары. 

См. также Братчина, Курбан, Празд¬ 
ник, Праздники скотьи, «Слава». 

Лит.: РП:452-455; БВКЗ:73-78; Зел.ВЭ: 
382-383; Гром.МРД:371; Рус.:602-607,611-615; 
Укр.:366—367; РКЖБН 1:31—33,80—81,126— 
127,272,425-427,503; Мор.Сл.КИ (по указ.); 
Панч.НП:75—82,254; ПОР:233-254; ЖС 2003/ 
3:19-21,25-30; ЖС 2004/1:48-49; Христ.ОП: 
169-219; Фуре.КООВН:Ю7—118. 

О. В. Белова 

ПРАЗДНИК СВЕЧИ - см. Свеча 

ПРАЗДНИКИ СКОТЬИ — календарные 
и окказиональные праздники в честь домаш¬ 
них животных (с.-рус. скотйнный праздник, 
бел. полес. товарьенэ свато, серб, слава 
стоке, марвенска слава), приуроченные к пер¬ 
вому выгону скота, доению ритуальному, 
случке скота и др. Посвящены разным видам 
скота, ср. рус. коровий праздник, бел. полес. 
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воловий празднику бел. конское свято, серб. 
говела слава ‘праздник говяда’, празник за 
волове ‘праздник волов’, болг. волов запор , 
муковден, болг. родоп. волски празник (день 
св. Власия); серб. волу}ски светау (день 
св. Архангела летнего, 13.VII; день св. Сер¬ 
гия, 7.Х), словен. ѵоіоѵзкі ргагпік (день 
св. Марка); серб, (ю.-вост. Банат) овнова 
част (Рождество Богородицы), рус. овечий 
праздник (день св. Анастасии — 29.X) и под. 
Среди П.с. календарного года выделяются 
Юрьев день (о.-слав.), у поляков, словаков 
и мораван день св. Войцеха, у балканских 
славян Тодорова суббота (в.-серб. кон>ска 
слава, болг. конски велигден, болг. родоп. 
конски празник), Параскева пятница (болг. 
овча свадба, коч-курбан), у восточных сла¬ 
вян — день Флора и Лавра (рус. лошадиный 
праздник). 

Основные структурные компоненты 
П.с. — выпечка специального хлеба и/или 
приготовление обрядового блюда, ритуальная 
трапеза людей, кормление скота, специальные 
магические действия, направленные на плодо¬ 
витость и «вод» домашних животных (среди 
которых особое значение придается имита¬ 
ции голосов скота, см. Звукоподражание). 
В П.с. чествуемых животных (а также и поме¬ 
щения для их содержания) нередко украшают 
венками, зеленью, лентами; в частности, «вен¬ 
чание коров» — украшение коров венками — 
совершалось на Троицу (в.-слав., пол., сло- 
вац.), в день св. Яна (чеш., словац.), в первый 
день мая (словац.), украшение овец венками, 
их загонов зеленью, ветками — в день первого 
доения или выгона отары на пастбище (балка- 
нослав.). В «воловьи» и «конские» празд¬ 
ники принято также распрягать тягловый скот, 
освобождая его в эти дни от работы. Нередко 
в П.с. соблюдались запреты не только рабо¬ 
тать со скотом, но и доить скот, резать его 
и пр. Совершали и апотропеические действия, 
напр., выставляли бороны и иные острые 
предметы в воротах хлева, окуривали скот чу¬ 
додейственными травами, прогоняли живот¬ 
ных через костер и т. п. 

Специальный обрядовый хлеб в 
П.с. часто выпекают в форме чествуемых 
домашних животных или частей их тела 
(в.-слав., ю.-слав.). Этот фигурный хлеб от¬ 
носят в поле или раздают соседям и частично 
скармливают скоту, чтобы животные плоди¬ 
лись и были здоровы (см. Печенье фигур¬ 
ное). Преимущественно у юж. славян в П.с. 


принято также готовить большой каравай или 
лепешку (серб, колач за волове ‘хлеб для 
волов’, колач за кон>е ‘хлеб для коней’). Ку¬ 
сок от этого хлеба обязательно дают волам 
(например у сербов на Власовдан ), лошадям 
и всей дворовой скотине (у русских в день 
Фрола и Лавра), а также пастуху, чтобы тот 
поел сам и дал овцам (балканослав.), см. так¬ 
же Кормление ритуальное. У болгар в день 
св. Власия лепешки вешают на рога волам, 
когда рано утром ведут их на водопой, где 
смоченный водой хлеб дают животным и уго¬ 
щают им прохожих. В с.-зап. Болгарии в 
этот день готовят два хлеба — св. Петка 
и св. Влас; их окуривают вместе с волами 
в хлеву, затем первый отдают соседям, а вто¬ 
рой крошат в корм волам. В Пиринском крае 
в день св. Спиридона (12.XII), праздник ско¬ 
та, и особенно коней, женщины перед восхо¬ 
дом солнца готовят лепешки и теплыми 
раздают их, стараясь быстро пробежать по 
селу, чтобы кони были здоровыми и резвыми. 
В других болгарских регионах при раздаче 
хлеба в день св. Власия и в Тодоров день было 
принято мычать, ржать, блеять, чтобы соот¬ 
ветствующий вид домашнего скота успешно 
плодился. У сербов ю.-вост. Баната на празд¬ 
нике спаривания овец ( овнова свадба, овнова 
част) чабан, сидящий во главе сельской тра¬ 
пезы, с каждым хозяином овец поочередно 
ломает пополам специально выпеченную ле¬ 
пешку, забирая себе свою половину, у после¬ 
днего же хозяина чабан забирает всю лепешку 
целиком, в придачу к жареному цыпленку 
и вину, чтобы овцы благополучно плодились. 

В П.с. готовили и специальное обрядо¬ 
вое блюдо из зерен. Так, в центр. Маке¬ 
донии (область Велеса) в праздник Тодорица 
молодые невестки и старые бабы варят из 
зерен кукурузы блюдо уаревка, пекут лепеш¬ 
ку и вместе с пшеницей несут в церковь. Там 
молодая невестка разбрасывает зерна и крош¬ 
ки хлеба, а старая баба собирает их, подражая 
голосам овец, коз, коней, чтобы плодились 
соответствующие животные. Дома собранные 
зерна и крошки смешивают с травой и скарм¬ 
ливают домашним животным (с. Теово, соб. 
зап.). В серб. Банате на «овечий праздник» во 
время случки готовят для животных специаль¬ 
ное блюдо зоб — подсаливают кукурузную, 
либо ячменную, либо мелкую пшеничную крупу, 
причем делают это только женщины (чтобы 
плодились ягнята женского пола), используя 
специально для этой цели сохраненный поча- 
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ток кукурузы с двойным или тройным развет¬ 
влением, чтобы рождались ягнята-близнецы. 
В «воловий праздник» — день св. Модеста, 
18.ХІІ, — хозяйки также варили и раздавали 
друг другу зерна кукурузы или пшеницы, а ос¬ 
татки скармливали волам (пирин.); на св. Вар¬ 
вару варили вареники и давали скоту и телятам, 
чтобы телята были «гладкими» (укр. полес.); 
в Егорьев день — скотйнный праздник — 
старались приготовить скотине кушанье по¬ 
лучше (с.-рус.). В осенний «праздник скоти¬ 
не» Покров домашним животным скармливали 
специально хранившийся для этого последний 
жатвенный сноп — бороду (архангел.). 

Практиковались также жертвоприно¬ 
шения. В юж. Сербии (Горня Пчиня) в день 
св. Архангела летнего (13/26.VII) каждая се¬ 
мья резала самую старую овцу в своей отаре, 
вБолевацком крае — барана, поскольку вери¬ 
ли, что в противном случае скот будет дохнуть. 
В Силезии к часовням св. Роха, почитаемого 
как покровителя скота, особенно коней, прино¬ 
сили в его день (16.VIII) битую птицу, чтобы 
уберечь скот от болезней. 

Широко распространены П.с., возникшие 
на основе обетов в разные календарные 
дни. В этих случаях, как правило, совершался 
крестный ход во главе со священником: 
например, ходили по деревне и освящали каж¬ 
дый хлев на Казанскую Богородицу (22.VII), 
когда товарьечэ свато заложили празно- 
вати, коб скот нэ пропадау (ПА, бреет. 
Радчицк). У сербов ю.-вост. Баната в день 
свв. Константина и Елены, З.ѴІ, ( марвенска 
слава ‘праздник скота’) после крестного хода 
вокруг села процессия подходила к большому 
кресту на окраине, где был собран весь скот; 
коров, овец, коз проводили мимо креста, а парни 
тут же скакали на конях. В П.с. также читали 
молитвы скоту в церкви (серб., Санджак), 
пригоняли к церкви лошадей, выкупанных и 
украшенных лентами, и после молебна Флору 
и Лавру окропляли их святой водой (рус.). 

Во все главные календарные праздники 
совершались ритуальные действия с целью 
охватить празднованием также и домашних 
животных: на Рождество кормили скот остат¬ 
ками обрядовой пищи (о.-слав.), перед Пас¬ 
хой в Великую пятницу коням мыли копыта, 
чтобы животные целый год были здоровы 
(словац., Замагурье), в Великий четверг за¬ 
прягали весь тягловый скот и выводили в поле, 
но не работали, а сразу возвращались, чтобы 
скот рос крупным — да стока бу де велика , 


пошто )е велика недел>а [чтобы скот был 
большим, поскольку неделя «великая»] (сер¬ 
бы Баната, БХ:305). 

Лит.: Агап.МОСК:452,462-464; Аф.ПВ 1:637; 
ПА; Плот.МЭБА:21,26; Бос.ГОСВ:379-381; 
Нед. ГОС: 5,6,58,72—73;142,146,148,230,236, 
259; СМРМ02—103; ИСД 12:203; ЕБ:110,114— 
115; Пир.:423—424; Киг.РБЗ 2 1:276; 2лта§.:249. 

Л. Л. Плотникова 

ПРЕВРАЩЕНИЕ — метаморфоза, при 
которой человек или другое существо обраща¬ 
ется в животное, растение, предмет и, на¬ 
оборот, предмет — в живое существо, т. е. 
изменяет свой облик и ипостась. В отличие от 
оборотничества, которое обычно приписыва¬ 
ется демонологическим персонажам и «знаю¬ 
щим» людям, способным менять свой вид 
лишь на определенное время (умеющим обо¬ 
рачиваться «туда и обратно»), П. осмысляет¬ 
ся как метаморфоза, произошедшая навсегда 
(либо на неопределенно долгое время). П. как 
фольклорный мотив наиболее характерно для 
волшебных сказок, этиологических легенд, 
топонимических преданий, поверий, баллад, 
лирических песен. В фольклорных текстах П. 
человека чаще всего совершается высшими 
силами в наказание за преступление, грехи, за 
нарушение запретов, неправильное поведение; 
либо человек по своей воле обращается в жи¬ 
вотное, растение и т. д. в экстремальных си¬ 
туациях (от горя, сознания своей вины, из-за 
преследования недругов и т. п.). 

Человек превращается в жи¬ 
вотное. В славянских этиологических ле¬ 
гендах происхождение многих животных 
объясняется тем, что в них были некогда об¬ 
ращены люди. Например, в аиста Бог превра¬ 
тил человека за нарушение запрета загляды¬ 
вать в мешок, который надлежало выбросить 
в воду завязанным: человеческое любопыт¬ 
ство привело к тому, что мешок был развязан 
и разные «гады» (змеи, лягушки, ящерицы) 
расползлись по всей земле, а человек превра¬ 
тился в птицу, которой Бог повелел пожизнен¬ 
но собирать эту тварь (о.-слав.). По другим 
поверьям, в аиста был обращен человек за то, 
что пахал землю в праздничный день (пол.); 
либо не ответил на приветствие странствую¬ 
щего Христа; попытался испугать его, внезап¬ 
но выскочив из-под моста (пол., бел.). В сову 
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была обращена ленивая девушка, не приго¬ 
товившая себе приданое к свадьбе (серб.). 
Филином стал по воле Бога человек, который 
ел скоромную пищу в постный день; ткач 
превратился в паука за стремление затянуть 
своей пряжей весь божий свет (пол.). В на¬ 
казание за убийство Бог обратил человека 
в черного ворона (пол. серадз.). По поверьям 
воет, славян, войско фараона превратилось 
в лягушек, когда, преследуя евреев, попыта¬ 
лось перейти через «Чермное» море. 

У всех славян широко известны поверья 
о человеческом происхождении медведя: в это¬ 
го зверя Бог превратил человека за убийство 
родственника; за попытку человека, закутав¬ 
шись в мохнатую шубу, испугать Христа; за 
негостеприимство или непочтительное отно¬ 
шение к святым странникам. По одной из 
легенд, когда Бог потребовал от Адама и Евы 
предъявить ему их детей, они спрятали одних 
в лесу, других — в земле, третьих — в море; 
в наказанье за обман первые стали медведями, 
вторые — земными гадами, третьи — морски¬ 
ми животными (с.-рус.). 

Когда люди попытались проверить все¬ 
знание Божьего Сына и предложили ему уга¬ 
дать, кто спрятан под перевернутым корытом, 
то Христос в наказание за неверие превратил 
спрятавшегося человека в свинью (о.-слав.). 
В черепаху была обращена женщина, стирав¬ 
шая в праздник и накрывшаяся корытом, что¬ 
бы идущие в церковь односельчане не увидели 
ее за работой (укр. Житомир.). 

Превращение могло быть результа¬ 
том проклятия. Белорусы пинского 
Полесья верили, что проклятый родителями 
человек «у каго хочэш може перевратицца» 
(ПА). В болгарском поверье непочтительные 
дети не подали больной матери воды, за что 
были ею прокляты и превратились: сын — 
в филина, а дочь — в сову (пловдив.). В ана¬ 
логичной русской легенде проклятые матерью 
дети стали соловьем и кукушкой (смолей.). 
В чайку была обращена девушка, которую про¬ 
клял отец за то, что она потеряла невинность 
(рус. архангел.). По многочисленным болгар¬ 
ским поверьям и преданиям, из-за проклятия 
свекра или свекрови строптивая невестка ста¬ 
ла лаской; в кротов были обращены сыновья 
человека, проклявшего их за жадность: они 
никак не могли поделить между собой отцов¬ 
скую землю. По проклятию матери младенец 
сделался лягушкой, и от нее затем произошли 
все остальные лягушки (рус. нижегород.). 


Мотив П. из-за родительского проклятия 
особенно характерен для поверий о происхож¬ 
дении кукушки: в эту птицу превращается 
непослушная дочь, спрятавшаяся от жениха 
в день свадьбы (украинцы Галиции; пол. Люб¬ 
лин.); девушка, которую прокляла мать за 
отказ выйти замуж по выбору родителей (укр. 
Житомир.). В результате осуждения, наказа¬ 
ния, проклятия кукушкой стала легкомыслен¬ 
ная девица, которая хотела подшутить или 
напугать путника (Христа, святых странни¬ 
ков, нищего, Матерь Божью): спрятавшись 
в укрытие, она прокричала «ку-ку!» (укр., 
бел., пол.). 

В лирических песнях, балладах, поверьях 
широко представлен мотив П. человека в пти¬ 
цу от горя, тоски, печали, плача 
по умершему, из-за бедствий и 
несчастий. Во всех славянских традициях 
образ кукушки выступает как символ плачу¬ 
щей женщины: от тоски по дому кукушкой 
становится дочь, выданная замуж в далекие 
края; она птицей прилетает к родному дому 
(в.-слав.); в кукушку превращается вдова, 
оплакивающая гибель мужа (в.-слав.); мать 
погибших сыновей (ю.-слав.); сестра, опла¬ 
кивающая смерть брата (пол., макед., серб.) 
ит. п. В птицу превращается от горя жена, 
выданная замуж за ужа, которого убивают ее 
братья (сказочный сюжет СУС 425-М). Мать, 
слишком долго оплакивавшую смерть своего 
сына по имени Гугу, Бог сделал «гугуткой» 
(т. е. голубем); с тех пор она постоянно зовет 
его по-птичьи «Гу-гу! Гу-гу!» (болг.). 

В некоторых сюжетах П. спасает человека 
от преследований и несчастий. Например, 
девушка превратилась в ласточку, спасаясь от 
разбойников (болг.); птицей сделалась девуш¬ 
ка, которую взяли в плен татары и пытались 
обратить ее в свою веру (пол.). 

Аналогичные причины (наказание за гре¬ 
хи, проклятие, осознание своей вины, тоска по 
умершим) объясняют случаи превраще¬ 
ния человека в растения. 

В поверьях и балладах воет, славян в на¬ 
казание за инцест брат и сестра становятся 
желто-синим цветком («братики», «братки 
польові», «иван-да-марья»). У украинцев 
Покутья известно предание о брате и сестре, 
которых судьба разбросала по свету, а при 
случайной встрече они не узнали друг друга 
и поженились; когда их родство обнаружи¬ 
лось, брат с горя предложил сестре «рассеять¬ 
ся» в поле травою (Бул.УН:97). В украинских 
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и белорусских песнях и поверьях популярен 
сюжет о П. в дерево: по заклятью свекрови 
невестка стала в поле деревом (тополем, кали¬ 
ной, рябиной, явором); жена прокляла и пре¬ 
вратила в явор мужа за своевольный уход из 
дома, пожелав ему в дорогу, «чтобы он ехал 
и не доехал, его конь стал бы горою, сабелька — 
дорогою, шапочка — кочкою, синее сукно — 
чистым полем, а сам он — явором» (См.ВБ:24). 
В белорусском предании мать прокляла дочь, 
ленившуюся работать в поле, сказав ей в серд¬ 
цах: «Чтоб ты стала осиной!» Проклятие про¬ 
звучало в злой час и исполнилось; увидев это, 
отец девушки проклял свою жену: «Ах, чтоб ты 
сама стала березой за то, что натворила!» — 
в тот же миг рядом с осиной стала береза 
(РесІ.ЬВ 1:173). В наказание за то, что дети 
выдали тайну своего рождения от связи матери 
с ужом (змеем), мать превратила дочь в кра¬ 
пиву, а сына в василек (укр.). Сходные моти¬ 
вы известны в болгарских преданиях: из-за 
проклятия матери дети становятся осиной, 
дубом, ясенем и т. п. 

В дерево превращается девушка, оплаки¬ 
вающая смерть милого (луж.); разлученные 
возлюбленные от тоски превращаются в терн 
и калину (укр.). 

По поверьям, животные одного 
вида могут превращаться в жи¬ 
вотных другого вида. Так, змея по 
прошествии семи, девяти, сорока, ста лет (если 
весь этот период ее не увидел человек, либо 
на нее не упал солнечный свет) превращается 
в крылатого змея или в многоголового дракона 
(пол., укр., серб., макед., болг.). Змеей стано¬ 
вился уж, который прожил 40 лет и которого 
не увидел ни один человек (болг.); карп, про¬ 
живший 40 лет (с.-воет. Сербия, с.-зап. Бол¬ 
гария); лягушка, которая в течение семи лет 
не слышала колокольного звона (пол.). Змея 
полоз после семи лет жизни, в течение кото¬ 
рых ее не могли видеть люди, превращается 
влетающего змея (укр. карпат.). Поляки Ма- 
зовии верили, что если подточенное червями 
дерево пролежит на одном месте 20 лет, то все 
черви станут змеями. Обычная мышь могла 
стать летучей мышью, если прожила 7 лет 
(пол. Краков.); либо если ей удалось съесть 
что-нибудь из освященной пасхальной пищи 
(укр. волын., полтав., закарпат.). 

По верованиям воет, славян, кукушка пос¬ 
ле года жизни (либо ежегодно с Петрова дня) 
становится ястребом, а позже — орлом. Ста¬ 
рые ласточки, которые якобы перезимовали 


в водоеме, могли превратиться в лягушек 
(пол.). Волчица, пять раз принесшая потом¬ 
ство, становилась рысью (з.-укр.). 

Одним из видов П. является окамене¬ 
ние. По преданию, глубокие старики (муж 
и жена, давно потерявшие счет годам) в конце 
жизни превратились в два больших валуна 
(ю.-рус.). Св. Георгий превратил в камни 
девиц, принимавших участие в бесовских ку¬ 
пальских игрищах; эти камни якобы и поныне 
стоят недалеко от Смоленска в назидание 
людям. В Тульской губ. рассказывали, что 
расположенные по кругу крупные камни не¬ 
когда были девичьим хороводом, который был 
обращен в камни за пляски в Троицын день. 

За грехи и нарушение запретов в камни 
были обращены: великаны, вступившие в 
единоборство с небесными божествами (рус.); 
мужик вместе с волами, на которых он работал 
в поле на Пасху (бел.); женщины, которые 
в жаркий день плевали в сторону солнца (рус.); 
мать и ее ребенок за то, что та подтерла мла¬ 
денца хлебными колосьями (словац.); баба, 
пасшая овец, которая рассердила месяц март 
(ю.-слав.); кум и кума, впавшие в блуд, когда 
возвращались с крестин (з.-укр.), и т. п. 
В песнях и поверьях, чтобы спастись от раб¬ 
ства или нежелательного брака, девушка пре¬ 
вращается в камень (з.-слав., ю.-слав.). 

Согласно топонимическим преданиям, 
люди могут становиться реками 
(источниками).В русских былинах бога¬ 
тыри и их жены, умирая, разливаются реками. 
В украинских преданиях, девушка, спасаясь 
от преследования татар, превращается в ру¬ 
чей, источник, колодец. У воет, славян изве¬ 
стна легенда о том, что некогда Днепр, Волга 
и Западная Двина были людьми: две сестры 
попытались перехитрить своего брата Днепра, 
чтобы обогнать его в беге, но тот устроил за 
ними погоню; в результате все трое преврати¬ 
лись в реки. 

Предметы (вещества, пища) 
превращаются в животных или 
в другие предметы. В польских 
этиологических легендах рассказывается, как 
Христос и св. Петр странствовали вдоль Вис¬ 
лы; Христос бросил в реку горсть земли, и она 
превратилась в стаю рыб (ЗЗЗЬ 1/2:345). 
У белорусов известна легенда о том, как черт, 
выстругивая волка из полена, наделал много 
стружек; Бог собрал их в мешок и велел Адаму 
бросить в реку, не заглядывая в мешок; Адам 
из любопытства все же развязал его и увидел, 
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что древесные стружки превратились в гадов, 
которые тут же расползлись по земле; разгне¬ 
ванный Бог превратил Адама в аиста. 

Волосы из конского хвоста, брошенные 
в воду, сделались водяными змеями (макед.); 
а волосы, которые черт вычесал у себя и бро¬ 
сил под колоду для рубки дров, превратились 
в ежа (боен., герцеговин.). В комаров обрати¬ 
лись искры, которые разлетелись от удара 
змеиного хвоста по тлеющим углям (хорв.). 
В Полесье известно поверье, что если на празд¬ 
ники — в нарушение запрета — оставить в хате 
веретена, то они превратятся в змей и уползут 
в лес. Веретено, которым женщина пряла на 
святки, а затем выбросила в мусор (а не сожг¬ 
ла, как бы следовало), сделалось змеей «вере- 
тенницей» (укр. волын.). 

Пища, которую спешно накрыл миской 
жадный хозяин при виде входящих в дом 
странников, превратилась по воле Бога в че¬ 
репаху (укр., серб.). В рассказах сербов Хо- 
молья слезы неутешной матери, оплакивавшей 
сына, стали пчелами. По белорусским преда¬ 
ниям, Христос однажды увидел, как слезы 
сидящей посреди моря девы превращаются 
в пчел; тогда он тоже уронил одну слезу — 
и она стала пчелиной маткой. Сербы-лужича¬ 
не верили, что слезы из глаз змеи превраща¬ 
ются в жемчужины. 

Прочие случаи превращений. 
В волшебных сказках, а также демонологиче¬ 
ских поверьях и быличках ценный подарок 
(вознаграждение за услугу) в виде денег, зо¬ 
лота, драгоценностей, полученный человеком 
от мифологического персонажа, превращается 
в пепел, песок, труху, навоз, мусор и т. п. 
И, наоборот, если человек сам выбирает из 
числа предложенных подарков самый ничтож¬ 
ный (конский помет, обгорелые угли, мешок 
с песком), то, принесенный домой, этот дар 
становится золотом, деньгами. В одной из 
чешских сказок рыцари просят человека вы¬ 
чистить их конюшни; в награду одаривают его 
вычищенным конским навозом, который за¬ 
тем во дворе у человека становится золотом. 
В русских сказках герой отказывается от 
предложенных чертом денег и выбирает себе 
в награду за услугу «кулек углей»; вернувшись 
домой, обнаруживает, что в кульке — чистое 
золото. 

Редкое свидетельство о том, что огненная 
комета («метла»), летящая по небу, превра¬ 
щается в «черную бабу», которая ночью ходит 
по селу и помечает углем те дома, в которых 


должны умереть люди, — зафиксировано в ре- 
чицком Полесье (РіеІ.КОР:12). 

Лит: Виноградова Л. Н. Из словаря «Сла¬ 
вянские древности»: Превращение // Славяно¬ 
ведение, 2004/6:67-70; Гура СЖ:69,76-78, 
136,159-162,206,218,259,263-264,299-300, 
325,380,392,504,529,683; СБФ 2000:281-284; 
Агап.МОСК:563,617; Аф.ПВ 2 1:673; 2:430, 
675-677; 3:225; Аф.СБМ:371—380; Аф.НРС: 
96,173,226-228,229-234,247; Марин.НВ:8, 
85,87,97,103; Марин.ЖС 1:9; Георг.БНМ:79; 
Ъор.ПВП 1:293,303; 2:7,40-41,106,117-118, 
185,209-210; РесГЬВ 1:16-17,81,179-180,185; 
РіеІ.КОР:12; КоІЬ.ШС 19:201; ЗусЬіа 8СК 
6:261-262; 2ЛѴАК 1883/7:115. 

Л. Н. Виноградова 

ПРЕГРАДА — см. Путь обрядовый. 

ПРЕДАНИЯ — жанр фольклорной неска¬ 
зочной прозы, разрабатывающий истори¬ 
ческую тематику в ее народной трактовке. 
В отличие от легенд, которые ориентирова¬ 
ны на объяснение происхождения природных 
и культурных явлений и их моральную оценку, 
сюжеты П. связаны с историей, историче¬ 
скими личностями, локальной топонимикой. 
От других жанров фольклорной несказочной 
прозы — легенд и быличек — отличаются 
рядом признаков: содержание преданий — ис¬ 
торические события и деяния исторических 
персонажей, действующие лица — историче¬ 
ские или «квазиисторические» личности (цари, 
правители, разбойники), мифо- эпические пер¬ 
сонажи (великаны, мифологизированные або¬ 
ригены края, первопоселенцы, воинственные 
противники). Для П. характерно повествование 
от третьего лица (действие отнесено к прош¬ 
лому, рассказчик не является очевидцем собы¬ 
тий). Коллективная память фиксирует истори¬ 
ческие факты не только в рамках местных 
топонимических легенд, но связывает сведе¬ 
ния о конкретных событиях с представлениями 
о миротворении, вводит то и другое в единый 
историко-мифологический нарратив, охваты¬ 
вающий события от библейской древности до 
современности. В рассказах об исторических 
лицах и событиях действуют те же механизмы 
мифологизации, что и в фольклорных леген¬ 
дах, так или иначе связанных с каноническими 
и апокрифическими текстами. 
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Выделяются две основные группы пре¬ 
даний. Исторические П. повествуют 
об историческом прошлом, об исторических 
и государственных коллизиях, о событиях 
местной истории, о географическом и полити¬ 
ческом устройстве окружающего мира, о том, 
что было актуально и релевантно с точки зре¬ 
ния «истории места». Хронологические рамки 
исторических П. широки — от «доисториче¬ 
ских» времен до недавних событий. К време¬ 
нам далекого прошлого относятся сюжеты, 
связанные с представлением о мифических ве¬ 
ликанах, населявших землю. Часто они пред¬ 
ставляются мифическими первонасельниками 
края, воинственными противниками, враждеб¬ 
ными людям. «Материальной» составляющей 
восточнославянских и польских П. о велика¬ 
нах являются приписываемые им молвой иско¬ 
паемые останки. Все П. о местных объектах, 
где были в разное время найдены останки 
«великанов», рассказывают о следах гигант¬ 
ских противников, которые обретаются во вре¬ 
мя земледельческих или строительных работ 
или же при раскопках древних могильников. 
Часто причиной нахождения в этих местах 
останков называется война или битва с воин¬ 
ственными противниками-великанами. Вели¬ 
каны в П. выступают также как устроители 
и преобразователи местного ландшафта. 

Другой пласт «исторического» фольклора 
представляют местные предания, в которых 
фигурируют воинственные противники (шве¬ 
ды, немцы, татары, турки, «литва», «паны», 
французы). С одной стороны, в этих П. нашло 
отражение восприятие конкретных военных 
конфликтов XVII—XIX вв. (столкновения 
со шведами, литовцами и поляками на Рус. 
Севере и на западе восточнославянских тер¬ 
риторий, нашествие наполеоновской армии 
ит. п.); с другой — воинственным противни¬ 
кам в П. часто приписываются черты велика¬ 
нов, и они, подобно великанам, могут высту¬ 
пать в роли культурных героев. 

В П. о воинственных противниках просле¬ 
живается механизм соотнесения одних и тех 
же «исторических» или мифологических моти¬ 
вов с разными персонажами. Так, сюжет о ко¬ 
варных завоевателях, обманом выманивавших 
местных жителей из укрытий, выкликая их 
имена, в Полесье относится к татарам и шве¬ 
дам; по одной и той же схеме построены рас¬ 
сказы о наказании противников (татар, шведов, 
французов) окаменением и потоплением. Сре¬ 
ди воинственных противников могут оказы¬ 


ваться и мифологизированные народы (чудь, 
«литва», татары-песьеглавцы): им приписыва¬ 
ется не только крайняя жестокость, но и черты 
людоедов (см. Народы, Полулюди). 

Среди персонажей П. особое место зани¬ 
мают исторические личности, которые также 
могут выступать в роли культурных героев, 
наделяясь чертами великанов, богатырей или 
сверхъестественными способностями (напри¬ 
мер, популярный персонаж севернорусских 
преданий силач Рахта Рагнозерский; карпат¬ 
ские П. о разбойниках Довбуше, Пинте, Яно- 
шике и др.). См. Разбойник. 

Народные П. могут быть посвящены леген¬ 
дарным личностям (позднейшие фольклорные 
переработки летописного рассказа о братьях- 
основателях Киева, рассказы о князе Туре — 
основателе Турова и т. п.). 

Среди личностей «общегосударственного» 
масштаба в П. фигурирют Петр I, царица 
Екатерина, Наполеон. На Рус. Севере широко 
распространены рассказы о том, как Петр I 
работал молотобойцем на Петровском заводе 
в Карелии (в основе — исторические факты 
неоднократного посещения царем Петровско¬ 
го завода; в частности, 3 марта 1720 г. Петр 
собственноручно ковал там железо — Север¬ 
ные предания:190): «Приде, скажут, в завод 
и своима царскима рукама крицы дует, а бояра 
уголья носят; в молотобойню завернет и молот 
в руки и железо кует, и это железо в Питере, 
скажут, у какого-то барина до теперь хранит¬ 
ся» (Северные предания:131, № 182); о том, 
как царь Петр плел лапти, так и не сумев 
постичь этого хитрого искусства: «заплести- 
то заплел, а свершить-то и не мог. Носка не 
сумел заворотить. И топерь еще лапоть-от 
этот где-то там в Питере во дворце али в музее 
висится» (Крин.ПРС:192, № 356). В ка¬ 
рельском предании «Петр Первый и чудесный 
конь» (Северные предания:153—154, № 219, 
зап. в 1945 г.) говорится о том, как царь узнал, 
«что в Финляндии имеется чудесный конь, 
и захотел приобрести его себе» (там же:153), 
для чего и нанялся к финскому князю конюхом. 
Конь был столь свиреп, что только конюху 
(Петру) удалось его оседлать. «И только 
меднолобого коня освободили от цепей, Петр 
вскочил на вороного, через стены крепости 
на нем умчался и в Питер прискакал, и еще 
теперь он там около реки верхом на нем сидит» 
(Северные предания:154). 

Народные представления об исторических 
личностях могут включаться в «фольклорную 
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хронологию» для обозначения поворотных 
точек в течении «фольклорного времени». 
Царствование Екатерины (часто смешивают¬ 
ся Екатерина I, о которой практически ничего 
неизвестно, и Екатерина II, она же Великая 
и потому она же Первая, видимо, по аналогии 
с Петром I Великим) может выступать в на¬ 
родных рассказах как некая граница времен 
и причина изменений в природе, вплоть до 
того, что именно эпоха Екатерины есть пере¬ 
ход от мифологического времени к историче¬ 
скому, от мира, в котором жили великаны, 
к миру современных людей. В Ошмянском 
у. Виленской губ. было записано поверье о том, 
что «покуда Кацеринушка не забрала край — 
зимы были короче, а як забрала — лето стало 
короче» (ЗРГО 1873/5:41). «[Говорят, что 
раньше люди были больше нынешних] — 
люды до Катарины Пэрвой» (ПА, бреет., 
Ковнятин). 

В польских и белорусских преданиях о вой¬ 
не с Наполеоном французский полководец 
выступает в роди колдуна (ночью рассыпает 
по земле костру, наутро возникает целое вой¬ 
ско; «заклинает» клады и т. п.). 1812 год 
предстает в народных верованиях как некий 
рубеж, на котором с природными объекта¬ 
ми происходят различные метаморфозы. Так, 
белорусские крестьяне рассказывали, что гри¬ 
бы боровики стали малосъедобными валуями 
во время «рубанины» (Отечественной войны 

1812 г.) (СД 1:549-550). 

О былых военных столкновениях напоми¬ 
нают не только ископаемые останки и различ¬ 
ные сооружения, но и такой обязательный 
элемент «историко-географического фольк¬ 
лора», как оставленные пришельцами клады 
и сокровища. Рассказы о «турецком золоте» 
чрезвычайно популярны в Подолии. В Ка¬ 
менце-Подольском рассказывают, что где-то 
в стенах крепости или в одной из опор моста, 
ведущего из города в крепость, замурована 
золотая турецкая карета или бесценная золо¬ 
тая корона (2001, соб. зап.). В Борисовском 
у. Минской губ. рассказывали о спрятанной 
отступавшими «пранцузами» «брике с золо¬ 
том» или о потонувших в болоте мешках с 
золотом. При отступлении через Березину 
Наполеон потерял шапку, но, убегая, успел 
крикнуть: «Ну, ящо нёколи вярнуся за шап¬ 
кой!» (Шейн МИБЯ 2:461). Однако фран¬ 
цузские клады остаются недоступными 
(подобно тому как в большинстве случаев 
не даются в руки сокровища, спрятанные и 


«заклятые», «заговоренные» разбойниками): 
«Нихто и не шукаиць, бо довероная прауда: 
хто, бывало, што-нибудзь, хоць гузикякиузяу 
пранцузский, дык нихто ни разжыуся, а кожан 
пропау от якого-нибудзь лиха» (там же:461). 

Топонимические П. рассказывают 
о происхождении объектов местного ландшаф¬ 
та, о происхождении гор, курганов, насыпей, 
могильников, озер, урочищ и т. п. Сюжеты 
многих П. этого типа также связаны с пред¬ 
ставлением о военном нашествии «чужих» 
народов. См. также Топонимия народная. 

«Шведская» тема нашла отражение в много¬ 
численных топонимических П., распространен¬ 
ных на территории Белоруссии, — в рассказах 
о «шведских насыпях» и «шведских могилах». 
Памятники эти часто несут на себе знаки или 
письмена которые «никто не может прочесть» 
(ср. «отмеченные» соответствующим обра¬ 
зом культовые места — надгробия иноверцев, 
камни-«следовики»). «Шведская гора» под 
Волковыском насыпана землей, принесенной 
в солдатских шапках, и разрушить эту гору 
можно лишь, если опять же разнести всю зем¬ 
лю шапками (Шейн МИБЯ 2:446; Лег.:248, 
№ 315). По другой версии, «Шведская гора» 
была насыпана из земли, принесенной в сол¬ 
датских шапках, над могилой шведского вое¬ 
начальника (Лег.:349, № 605). Курганы, или 
«шведские горы», согласно преданию, были 
насыпаны над могилами павших шведских 
воинов после битвы 1656 г., когда под Волко¬ 
выском сошлись шведская армия, литовско¬ 
польское войско и татарская орда (НИАБ, 
ф. 14, оп. 2, д. 46, л. 69об., 1889 г.); «на по¬ 
лях <...> деревень Каневичи, Пыра и Пруд 
Озерской волости имеется остаток старинных 
укреплений в виде вала длиною около одной 
версты, шириною — две сажени и вышиною 
две сажени. По рассказам, существующим 
в народе, укрепление это осталось после швед¬ 
ской войны, и при раскопке в нем находят 
старинные пули и кремни» (НИАБ, ф. 14, оп. 
1, ед. хр. 74, л. 166); под насыпями в Нарой- 
ской вол. Бельского у. «похоронены тела по¬ 
гибших во время бывших здесь войн вследствие 
нашествия иноплеменников — в особенности - 
шведов» (НИАБ, ф. 14, оп. 2, д. 8, л. 67). 

Топонимические П. составляют важный 
пласт устной истории каждого региона, являясь 
своеобразным аккумулятором исторической 
памяти народа. Эта функция топонимических 
нарративов отражается в определенных сю¬ 
жетных конструкциях и стандартном наборе 
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мотивационных и номинационных моделей, 
реализующихся в тексте П. 

В основе топонимов, согласно фольклор¬ 
ным нарративам, лежат имена первонасельни¬ 
ков или жителей, оставивших след в местной 
истории. Основой для номинации становятся 
представления о чертах характера или особен¬ 
ностях местных жителей, которые закрепи¬ 
лись в названиях населенных пунктов. 

Народная память хранит свидетельства об 
этнических соседях или представителях опре¬ 
деленных «чужих» социальных групп, оста¬ 
вивших след в местной истории. «Манголы 
нападали. Было адно село, и люди утякали 
аггуда. Меньшая часть пабёгла на адну сторану 
балота, большая — на другую. Назвали — 
Малые Аутёки (утёки, утекать) и бальшые. 
Ащас Аутюки» (ПА, гомел.). Ср. предание, 
записанное в с. Целеханы (Белоруссия). В дав¬ 
ние времена в окрестностях села была найдена 
могила хана: «Быу вялікі курган <...> А у 
магіле было цела хана» (Лег.:320). Сходным 
образом в народных преданиях объясняется 
и происхождение названия Могилев : город 
основан на месте, где была «могила льва» — 
разбойника Машеки, державшего в страхе 
всю округу (Шейн МИБЯ 2:451—453, Лег.: 
274-275,277). 

Значимым сюжетообразующим элементом 
становятся также представления о местных 
промыслах или о конкретных происшествиях, 
якобы имевших здесь место. 

В топонимических П. реализуются субъек¬ 
тивные представленияя носителей традиции 
о характере окружающей местности (наиболее 
часто текстовую мотивировку получают такие 
понятия, как «красота», «привлекательность», 
«богатство»). 

вп. часто излагаются целые фрагменты 
местной «устной истории», ее «предикатив¬ 
ная» составляющая (какое-либо однократное 
или, напротив, повторяющееся в конкретном 
локусе действие дает начало поселению и его 
истории). 

Лит.: Криничная Н. А. Персонажи преда¬ 
ний: становление и эволюция образа. Л., 1988; Се¬ 
верные предания. Беломоро-Обонежский регион / 
Изд. подгот. Н. А. Криничная. Л., 1978; 

Зайкоускі Э. М.,Дучыц Л. У. Жыватвор- 
ныя крыніцы Беларусі. Мінск, 2001 (там лит.); 
Азёры Беларусі у легендах і паданиях / Склад. 
А. М. Ненадауца. Мінск, 2003; Бер.РТ; Крин. 
ПРС; Панч.НП; Череп.МРРС; НХЛ:22-91; 


Макс.ННКС; Шейн МИБЯ 2:437-445;Лег.: 
5-34; Сок.НЛП:92—142; ЛП; НП; ЖС 2000/ 
3:2-10; Бул.УН; Левч.КОП; ПА. 

О. В. Белова 

ПРЕДКИ — умершие родственники, за¬ 
щитники и покровители рода и хозяйства, 
наделенные высоким сакральным статусом, 
соотносящиеся с мифологическими родоначаль¬ 
никами и опекунами дома (см. Домовой, Змея 
домашняя, Стопан). В славянском культе 
мертвых (см. Мертвых культ) П. как «чи¬ 
стые» покойники, похороненные в соответст¬ 
вии с погребальными нормами и получившие 
успокоение на «том свете», противопоставлены 
опасным «нечистым» покойникам (см. Покой¬ 
ник «заложный». Самоубийца, Висельник, 
Утопленник), умершим «не своей» смертью 
и наделяемым демонологическими чертами. 
По др.-рус. источникам известно о поклоне¬ 
нии П. у славян в дохристианский период. 

Комплекс поверий и обрядов, связанных 
с почитанием П., пронизывает все слои тра¬ 
диционной культуры (систему погребения и по¬ 
миновения умерших, семейные и календарные 
обряды, формы ритуального поведения и ма¬ 
гические действия, связанные с культом мерт¬ 
вых) и занимает ключевое место в славянских 
мифологических представлениях, отражаясь 
в текстах различных жанров: обмираниях, 
похоронных плачах, сновидениях, быличках, 
приметах, запретах на определенные виды 
деятельности и т. д. Мифологической основой 
почитания П. является представление о посто¬ 
янной связи, существующей между живыми 
и умершими членами рода. Полагали, что 
души П. способны как положительно, так 
и отрицательно влиять на благополучие живых 
родственников. Если живые помнят о своих 
П. и почитают их, П. покровительствуют им, 
помогают в хозяйстве, обеспечивают здоровье 
членов семьи, плодовитость скота и урожай; 
в противном случае умершие выражают неудо¬ 
вольствие и обиду, насылая на живых несча¬ 
стья, болезни, голод, разлад в семье, убытки 
в хозяйстве, падеж скота, засуху и пр. Отно¬ 
шения с П. строились на двойственной основе: 
их чтили как старших представителей рода 
и ждали в ответ покровительства, но одно¬ 
временно боялись их и старались не нару¬ 
шать опасной грани, отделяющей живых от 
мертвых. 
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Среди П. выделялись давно умершие и 
утратившие свои имена «старые» П., соотно¬ 
сившиеся с мифическими родоначальниками, 
существовавшими при начальном этапе ста¬ 
новления миропорядка, а также «новые» П. 
(последние два-три поколения умерших род¬ 
ственников), чьи имена еще помнили в семье. 
Особую группу представляли умершие в тече¬ 
ние последнего года — до тех пор, пока по ним 
не справили индивидуальные поминки годо¬ 
вого цикла (третий, девятый, сороковой день, 
полгода, год), они не воспринимались как П.; 
после завершения годового поминального кру¬ 
га их причисляли к общей группе «родителей» 
и поминали наряду со всеми. Иногда причис¬ 
ление умершего к П. происходило сразу после 
погребения. У белорусов, возвратившись до¬ 
мой после похорон, старшая женщина в семье 
брала горбушку хлеба и медный грош и про¬ 
износила, обернувшись к дверям: «Дзеды, 
бацьки, матульки, дзядухни, цетухны, прим и- 
це к себе помершего нашего бацюхну и живеци 
тамом з им добре, не поспорце», — этим она 
включала новопреставленного в число П. 
(Довн.ИС:303—304). 

Названия П. подчеркивают их старшин¬ 
ство и принадлежность к данному роду (рус. 
родители , бел., укр. деды, пол. с ігіасіу ) и их 
сакральное положение (рус. благословенные 
родители, бел. святые деды, праведные ду¬ 
шечки). 

Души П. связаны с «пограничьями» до¬ 
машнего пространства, которые осмыс¬ 
ляются как места коммуникации с потусто¬ 
ронним миром: чердаком, печью и местом 
за и под ней, очагом, порогом, красным углом 
и вообще — с углами дома, окном, подполом 
(ср. обычай хоронить умерших, особенно де¬ 
тей, под полом — в.-слав.). В этих местах со¬ 
вершались поминальные ритуалы в честь П., 
оставляли пищу, одежду для П. 

У славян широко распространены поверья 
о воплощении душ П. в птиц, насе¬ 
комых, животных (муху, бабочку, мышь, 
ласку, змею и т. д.), дерево, растение или ка¬ 
мень. Для юж. славян характерны представ¬ 
ления о т. н. сеновитом (ср. серб, сенка 
‘тень’) животном, дереве, камне, в которых 
заключена душа П. (ср. представления о тени 
как форме инкарнации человеческой души). 

Для представлений о П. существенна их 
связь с мифологическими покро¬ 
вителями и хозяевами дома — домо¬ 
вым, домашней змеей (см. Змея домашняя), 


стопаном, которые происходят из душ перво¬ 
предков или людей, первыми умерших в данном 
доме. Согласно восточнославянским поверь¬ 
ям, домовой имеет облик умершего хозяина 
дома или последнего умершего члена семьи. 
Ср. повсеместный запрет убивать домашнюю 
змею. 

Символическими заместителями П. 
в поминальных ритуалах являются лица, 
имеющие статус посредников между «этим» 
и «тем светом», — нищий, странник, богомо¬ 
лец, первый встречный, которым раздавались 
милостыня, поминальная еда или одежда, 
предназначенные для поминовения П. Ср. 
карпато-украинское представление о том, что 
душа умершего может приходить в дом в виде 
нищего. 

Души П. обладают сверхъестест¬ 
венными возможностями. Поэтому 
к ним обращались с просьбами и мо¬ 
литвами о подании блага, прежде 
всего — о благоприятной погоде, соответствую¬ 
щей земледельческому сезону (дожде, тепле, 
избавлении от заморозков и т. д.), об урожае, 
благополучии семьи. П. призваны были охра¬ 
нять живых от опасности. Чтобы воробьи не 
клевали посевов, во время обхода поля назы¬ 
вали имена умерших родственников, веря, что 
те будут охранять его от птиц (полес.). Имена 
П. в качестве оберега выкрикивали при встре¬ 
че с волком (полес.). 

П. обладают знанием будущего и всеведе- 
ньем, поэтому они могут предсказывать живым 
предстоящие события, особенно время и при¬ 
чину смерти. Одним из постоянных каналов 
связи между живыми и умершими являются 
сновидения, в которых П. являются живым, 
предупреждают об опасностях, высказывают 
просьбы, выражают неудовольствие. 

Волеизъявление П. усматривали в любых 
бытовых случаях — стуке птицы в окно, паде¬ 
нии ложки со стола, разбитой посуде и т. д. 
У русских в Сибири разлитый по столу чай 
означал, что «родители» захотели чаю, нуж¬ 
даются в пище, разбитая посуда значила не¬ 
довольство П. недостаточно усердным поми¬ 
новением. 

Центральным местом в отношениях 
живых родственников с П. являет¬ 
ся их почитание, поминовение и вообще — забо¬ 
та об их посмертном существовании. Благопо¬ 
лучие П. на «том свете» зависит от живых - 
если они поминают П., устраивают в их честь 
трапезы, жертвуют в церковь, оставляют на 
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могилах еду, раздают милостыню нищим, то П. 
ни в чем не нуждаются. Если родственники 
забывают поминать п, то такие души стра¬ 
дают от голода и холода и пребывают в тем¬ 
ноте. Часто полагали, что умершие питаются 
той пищей, которая была приготовлена в по¬ 
минальные дни, отнесена на могилу, отдана 
в церковь, или которую их родственники раз¬ 
дали в виде милостыни. Участь П. на «том све¬ 
те» зависит также от того, молятся ли за них 
родные, которые могут облегчить положение 
П. и отмолить их грехи. Умершие сами не 
могут молиться за себя и что-либо изменить 
в своей загробной судьбе, но они могут мо¬ 
литься за живых: «Мы за них [за умерших] 
молимся, а они за нас. Ни им без нас, ни нам 
без них нельзя быть» (АА, архангел.). Если 
в память о покойном заказывают поминаль¬ 
ную службу, ставят свечу, вынимают просфо¬ 
ру или раздают милостыню, то ангелы ставят 
эту душу у престола Божьего (рус.). Когда 
родственники вынимают за «родителей» про¬ 
сфору в церкви, глаза покойников видят свет. 
Отслуженная в субботу заупокойная панихи¬ 
да освобождает души П. из загробного мира 
вплоть до окончания воскресной службы (рус.). 

Основной корпус обрядов и магических 
действий, связанных с почитанием П., прихо¬ 
дится на годовые поминальные дни (см.: 
«Деды», Задушки, Задушницы, Радуни¬ 
ца). В эти дни, установленные церковью или 
местной традицией, «родителей» поминали 
в церкви (заказывали панихиды и сорокоусты, 
ставили свечи, молились о П., приносили по¬ 
жертвования пищей, вином, полотном, деньга¬ 
ми, раздавали милостыню); устраивали по¬ 
минальные трапезы дома или на кладбище; 
посещали и убирали могилы умерших родст¬ 
венников, оставляли там еду для П., крошки 
и крупу для птиц; совершали магические дей¬ 
ствия, чтобы увидеть П.; соблюдали опреде¬ 
ленные правила поведения, чтобы не оскорбить 
П.: повсеместно запрещались различные виды 
хозяйственной работы, в одних случаях из¬ 
бегали шума, гульбы, пения песен, в других 
предписывалось ритуальное веселье. 

Одна из главных обязанностей живых по 
отношению к П. — их кормление, про¬ 
исходившее в основном в поминальные дни 
во время трапез, на которых, как считалось, 
вместе с живыми незримо присутствуют и п. 
(по другим поверьям, П. приходят ужинать 
ночью после живых), см. Кормление риту¬ 
альное. Это обстоятельство определяло набор 


и расположение столовых приборов (наличие 
лишней миски для П., количество ложек на 
столе по числу умерших в семье, отсутствие 
ножа, запрет убирать на ночь посуду со стола 
и т. д.); приготовление особых поминальных 
блюд (колива, блинов, киселя и пр.) и после¬ 
довательность их вкушения; поведение живых 
за столом (запрет пользоваться ножом, махать 
руками, чтобы не толкнуть душу П., и пр.), 
а также ритуальное оформление начала и кон¬ 
ца трапезы, включающее приглашение П. на 
трапезу и выпроваживание их после ее окон¬ 
чания. 

Кроме установленных поминальных дат, 
символическое кормление п. могло происхо¬ 
дить, если умерший родственник начинал бес¬ 
покоить живых (являться им во сне или наяву, 
обращаться с жалобами и просьбами) — в этом 
случае специально готовили поминальную еду 
и ставили ее на окно, относили на кладбище 
или в церковь, раздавали нищим и т. д. 

У всех славян важное значение имело 
выделение первого куска, первой ложки от 
какого-либо блюда, первого блина, первого 
плода нового урожая, первого глотка напитка 
как жертвенной доли для П. Например, 
у чехов при выпечке хлеба хозяйки отрывали 
кусок теста от первой раскатанной буханки 
и бросали в огонь, говоря, что это дается ду¬ 
шечкам. Едой, предназначенной П., счи¬ 
тались также остатки поминальной пищи 
(ср. «Деды»), а также крошки и куски, упав¬ 
шие со стола, — их запрещалось поднимать. 

В обязанности живых входило также 
обогревание П. (см. «Греть покойни¬ 
ков»), приготовление для П. бани, предо¬ 
ставление им одежды. 

Для славянских верований характерен 
мотив с е з о н н о г о пребывания П.на 
земле и последующего возвращения на 
«тот свет». Это пребывание приходится на 
«пограничные» моменты времени — периоды 
зимнего и летнего солнцестояний (в христиан¬ 
ском календаре совпадающие со святками 
и троицко-купальским циклом) и весеннего 
и осеннего равноденствий. 

У воет, и юж. славян время нахождения 
душ умерших в земном мире часто связывает¬ 
ся с периодом цветения растений и 
злаков, в которые они воплощаются. Бол¬ 
гары в Страндже полагали, что души П. ходят 
по цветам до Вознесения, а потом уходят, т. к. 
в это время начинают созревать плоды, в ко¬ 
торых «мертвые теряются» (Странджа:342). 
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Согласно другим болгарским поверьям, в пе¬ 
риод с Великого четверга до Духова дня души 
П. пребывают на травах, цветах, ветках дере¬ 
вьев, а в понедельник после Троицы возвра¬ 
щаются на «тот свет». Растения, особенно 
троицкая зелень, у воет, славян считаются 
формой воплощения и одновременно местом 
пребывания душ П. на земле, поэтому если 
после Троицы не удалить из дома обрядовую 
зелень, П. не смогут вернуться в загробный 
мир (ЭЭИ:238). Согласно украинской бы¬ 
линке, хозяйка, вынеся из дома троицкую 
зелень, забыла в углу одну ветку, поэтому 
душа одного из П. вынуждена была сидеть на 
этой ветке весь год до следующей Троицы. 

В период пребывания П. на земле, осо¬ 
бенно в поминальные дни, строго регла¬ 
ментировалось поведение живых, 
соблюдались запреты на определенные 
виды деятельности. Святочный и троицкий 
периоды (когда души П. якобы находятся на 
земле) объединяются одним набором запретов 
на домашнюю работу — шитье, прядение, че¬ 
сание шерсти и обработку пеньки, стирку, под¬ 
метание и мытье пола, побелку дома и печей, 
рубку дров, выгребание золы из печки. Они 
соблюдались, чтобы не потревожить П., кото¬ 
рые в эти дни незримо присутствуют среди 
живых, — грязью и золой не засорить им глаза, 
не уколоть их веретеном, не замазать глиной, 
не запутать нитками им дорогу. 

Считалось, что П., приходящие в дом 
в поминальные дни, невидимы. Увидеть 
или услышать их можно только с помо¬ 
щью специальных способов, например, если во 
время поминального ужина не есть и молча 
сидеть на печи около трубы (в-слав.); смот¬ 
реть с печи сквозь хомут или сито (рус.); если 
во время поминального обеда молча сидя на 
печи сжигать щепки, оставшиеся от гроба 
(в.-бел.); выпрясть нитки из волокна, остаю¬ 
щегося под кроснами во время тканья, замо¬ 
тать ими отверстие вывернутого наизнанку 
хомута и смотреть сквозь эти нитки на дверь, 
через которую приходят в дом П. (полес.). 
Видеть души П. могут дети, ибо они еще 
безгрешны, или «знающие» люди, обладающие 
статусом посредников между «тем» и этим 
светом (солдат, странник, кладбищенский сто¬ 
рож и др.). У болгар считалось, что услышать 
души П. можно в троицкую субботу, когда 
умершие возвращаются в места своего посто¬ 
янного пребывания. Для этого пол в церкви 
застилали ореховыми листьями, на которые 


женщины ложились лицом вниз (наверх смот¬ 
реть запрещалось, чтобы не спугнуть мерт¬ 
вых), веря, что П. находятся под листьями. 
Женщины старались уснуть во время службы, 
чтобы во сне увидеть умерших родственников 

(Соф.:254). 

В обмираниях П. выступают в качестве 
проводников по загробному миру: 
они встречают своих живых родственников 
на «том свете», показывают его устройство, 
вт. ч. и место их будущего посмертного пре¬ 
бывания, прорицают судьбу. 

Согласно поверьям, П. не только преду¬ 
преждают человека о близящейся смерти, но и 
приходят за умирающим, во время агонии 
пребывают около его постели и провожают его 
на «тот свет». 
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и загробная жизнь по понятиям и верованиям на¬ 
рода. Киев, 1896; Виноградов Г. С. Смерть 
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н а Ж. В., Штырков С. А. Мир живых и мир 
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Соболев А. Н. Загробный мир по древне¬ 
русским представлениям. Сергиев Посад, 1913; 
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Е. Е. Леѳкиевская 

ПРЕДКОВ КУЛЬТ — см. Мертвых культ. 

ПРЕДМЕТЫ-ОБЕРЕГИ — защитные 
средства, наряду с вербальными и акциональ- 
ными оберегами, предохраняющие человека 
и его мир (дом, скот, урожай, орудия произ¬ 
водства и т. п.) от потенциальной опасности: 
нечистой силы, болезней (в т. ч. сглаза, пор¬ 
чи), хищных животных, змей, градовых туч 
и т. д. П.-о. используются как сами по себе, 
так и в сочетании с другими видами обере¬ 
гов — заговорами, приговорами, ритуальными 
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действиями. П.-о. помещают в охраняемом 
пространстве: держат в пограничном или в 
сакрально маркированном месте (например, 
под печью, под порогом, за иконами); выве¬ 
шивают на видном месте, демонстрируя при¬ 
ближающейся опасности; втыкают в землю, 
потолочную балку, стены, крышу дома; зака¬ 
пывают в землю; обносят вокруг охраняемого 
объекта; используют в качестве амулетов: 
носят на нательном кресте, в кармане, заши¬ 
вают в одежду, привязывают скоту на рога, 
шею, хвост, и т. д. 

К универсальным П.-о., применяемым в 
любой опасной ситуации, принадлежат пред¬ 
меты христианского культа: икона, крест, 
ладан, церковная утварь, части одежды свя¬ 
щенника, особенно его пояс, и др.; освящен¬ 
ные предметы (см. Освящение): святая вода, 
освященные травы, пасхальная скатерть, пас¬ 
хальная пища или остатки от нее (кости пас¬ 
хального поросенка, крошки кулича, скорлупа 
яйца пасхального и т. д.); а также предметы, 
обладающие высоким сакральным статусом, 
например, хлеб, соль. В качестве П.-о. часто 
используются специально изготовленные ри¬ 
туальные предметы: амулеты, свадебный ве¬ 
нок и части свадебной одежды, свадебное 
деревце (ср. Деревце обрядовое), троицкая 
зелень, пугало и др. П.-о. могут быть элемен¬ 
ты природы, наделенные высоким сакральным 
статусом (ср. Куриный бог). В качестве 
П.-о. применяются остатки хозяйственной 
деятельности человека (ср. Мусор, Помои), 
различные растения (см. Растения-обереги), 
тела птиц (ср. Ворон, Коршун, Сова, Сорока) 
и некоторых рыб (щучьи зубы, лобная кость 
из головы карпа и щуки), части тел и выде¬ 
ления человека и животных — волчья и мед¬ 
вежья шерсть, когти и зубы; волчий хвост; 
волчий, медвежий, воловий, конский череп; 
заячья, барсучья, змеиная шкурка; змеиное 
сердце; панцирь черепахи; лапки и сердце 
крота; колючки ежа; летучая мышь, ее кры¬ 
лья, голова, кожа; паутина и пр. (ср. Зубы, 
Кал, Ногти, Моча, Навоз, Плевок), метал¬ 
лы, вещества и субстанции (ср. Вода, Деготь, 
Огонь «живой». Пепел, Уголь), а также 
хозяйственные предметы, применение которых 
в качестве П.-о. обусловлено символическим 
переосмыслением их утилитарной функции. 

Наиболее часто в качестве П.-о. исполь¬ 
зовались острые, колющие и ре¬ 
жущие предметы (см.Колючий):борона, 
веретено, вертел, вилы, гвоздь, игла, нож, 


топор, серп, коса, гребень, грабли, бритва 

и др. (их магические свойства усиливаются за 
счет железа, из которого они изготовлены), 
куски битого стекла, а также зубы и когти 
хищных животных, которые должны были 
символически покалечить, проткнуть, разру¬ 
бить, расчленить или уничтожить опасность. 
Благодаря этой же семантике в состав П.-о. 
входят колючие, жгучие или едкие растения 
с острым запахом — базилик, боярышник, 
шиповник, терновник, можжевельник, кра¬ 
пива, лук, чеснок, полынь, тимьян и др. 
Их использовали как охранительное средство 
от порчи и сглаза, нечистой силы (от ведьм, 
колдунов, русалок, вампира, зморы), вывеши¬ 
вая у входа в помещение, затыкая в окна, 
потолочную перекладину, замочную скважи¬ 
ну, помещая под или над порогом, используя 
в качестве амулетов. Уничтожать опасность 
якобы могли предметы домашней утвари 
(см. Утварь печная), связанные с огнем, 
очагом (кочерга, ухват, сковорода, лопата 
хлебная и др.) — с их помощью, в частности, 
останавливали градовые тучи. 

К числу П.-о. относятся предметы, ней¬ 
трализующие и обезвреживаю¬ 
щие носителя опасности и прежде всего 
покойницкие предметы. Полагали, что зем¬ 
ля с могилы приводит врагов в бездействие 
(укр.), предохраняет от вампира (кашуб.), как 
и первая щепка от гроба (пол.); тряпка или 
нитка, которой связывали покойнику ноги, 
предохраняла скот от падежа (гомел.), а чело¬ 
века, носившего ее на запястье, — от всякого 
зла (чернигов.); остаток нитки, которой шили 
подушку для гроба, предохранял от сглаза 
(гомел.); стружками от гроба окуривали поле, 
чтобы птицы не клевали посевов (полес.); для 
этой же цели зерно для посева клали в полот¬ 
но, на котором лежал покойник (пол.), или 
добавляли в семена землю со свежей моги¬ 
лы (укр., пол.), и т. д. К этой же семантиче¬ 
ской группе относится и камень — его держа¬ 
ли под языком, чтобы у хищных зверей ока¬ 
менели челюсти (укр., серб.), клали в амбар, 
чтобы мыши не ели зерна (полес.); хлеб, за¬ 
бытый в печи (полес. забудъка), который 
обносили вокруг поля, чтобы птицы его 
«забыли», и др. 

К числу П.-о. с отгонной и отпу¬ 
гивающей семантикой относятся, в част¬ 
ности, веник и метла, утилитарная функция 
которых — выметать мусор — сообщает им, 
с одной стороны, отгонную семантику, а с дру- 
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гой — очистительную. Полагали, что опас¬ 
ность можно отвратить, отпугнуть веществом 
с неприятным, зловонным запахом, например, 
дегтем, а также нечистотами (калом, мочой, 
месячными, мусором и помоями), которые 
использовали преимущественно для защиты 
людей и скота от сглаза и порчи; в украинских 
Карпатах, например, корове мазали хребет 
калом, чтобы ведьмы не могли отнять у нее 
молоко. Отгонной семантикой наделялись 
предметы, связанные со свадебным ритуалом, 
а также пеленки и повивальники грудных де¬ 
тей (т. е. предметы, связанные с переходными 
обрядами). Ср. обычай вывешивать рубашеч¬ 
ки новорожденных детей в качестве отгона 
градовой тучи (словац., Татры), брать с собой 
детскую пеленку в качестве отгонного сред¬ 
ства от женских демонов бабии ,, угрожающих 
роженице в течение первой недели после ро¬ 
дов (серб.), отгонять градовые тучи фатой 
и свадебным венцом (серб.), отгонять вихрь, 
бросив в него пуговицу от свадебной одежды 
жениха (КА, закарпат.), вывешивать свадеб¬ 
ное деревце на видном месте — на дереве или 
заборе для отвращения от дома злого глаза 
(КА, ивано-франков.). 

В охранительной практике использовались 
П.-о., на которые символически пе¬ 
реводилась опасность (чаще всего 
сглаз и порча). В этой функции выступали 
яркие, выделяющиеся и необычные предметы, 
которые должны привлечь на себя внимание 
потенциального врага и отвлечь его от обере¬ 
гаемого объекта. Ср. обычай вывешивать крас¬ 
ные лоскутки, класть камень, железо, молот 
и другие твердые предметы рядом с охраняе¬ 
мым объектом, чтобы глаза посторонних людей 
сосредоточивались на них, а не на охраняемом 
объекте. Например, у русских перед домом 
вывешивали связку старых лаптей — чтобы 
«злой глаз» падал на лапти, а не на дом; у юж. 
и воет, славян для отвращения сглаза перед 
пасекой или домом вывешивали череп живот¬ 
ного; у сербов для этой же цели маленьких 
детей одевали в разноцветную одежду (напри¬ 
мер, ребенку на одну ногу надевали красный, 
а на другую черный носок). 

В ряде случаев было важно создать сим¬ 
волическую преграду, оградить 
охраняемый объект от потенциально¬ 
го зла. Это достигалось разными способами: 
пояс, сеть, веревка, нитка, пряжа создавали 
магический круг вокруг охраняемого объекта; 
с помощью ключа и замка в одних случаях 


«замыкали» дорогу к охраняемому объекту, 
в других — «запирали» самого носителя опас¬ 
ности; кости пасхального поросенка, освящен¬ 
ные вербные ветки, пасхальные «пальмы», 
головешки от масленичных и купальских ко¬ 
стров и др., воткнутые на углах и границах 
полей, создавали преграду для града, порчи 
и других опасностей. 

Ряд П.-о. призван был у к р ы т ь охра¬ 
няемый объект от опасности; к числу 
таких предметов относятся полотно, поло¬ 
тенце, фартук, а также миска, горшок и дру¬ 
гие сосуды, которыми покрывали охраняемый 
объект (например, сосуд с молоком, новорож¬ 
денного теленка или отелившуюся корову), 
чтобы символически закрыть его от «злого» 
глаза. Иногда использование той или иной 
вещи в качестве П.-о. основывалось на прин¬ 
ципе этимологической магии, например, печ¬ 
ная заслонка, с которой кормили скот при первом 
выгоне, должна была «заслонить» животных 
от хищников, сглаза и болезней (с.-рус.). 

Некоторые П.-о. наделялись способно¬ 
стью сделать сам охраняемый объект не¬ 
уязвимым для опасности, наделяя 
его силой, плодородием, жизненной энергией. 
Такие качества приписывались яйцу, зерну, 
хлебу, гениталиям, а также предметам, сим¬ 
волизирующим женскую и мужскую половые 
сферы, например мужской и женской одежде 
(особенно мужским штанам и поясу, подолу 
женской рубахи). Сообщать охраняемому 
объекту качества неуязвимости к воздействию 
злых сил способны металлы, особенно желе¬ 
зо, серебро и ртуть, хлеб, соль, печная утварь 
и сама печь, стол, святая вода и освященные 
предметы. 

В магической практике для усиления охра¬ 
нительного эффекта одновременно употребля¬ 
ются П.-о. с разной семантикой (например, на 
Рус. Севере при обходе скота во время пер¬ 
вого выгона пастух брал с собой топор, чтобы 
зарубить злые силы, яйцо, чтобы наделить 
скот плодородием, хлыст, чтобы отогнать зло 
от стада, икону, чтобы сакрализовать про¬ 
странство, и др.). В обрядовых ситуациях 
П.-о. обычно комбинируются с оберегами дру¬ 
гих видов (словесными и акциональными). 
Например, при выгоне скота чтение заговора 
сочетается с ритуальными действиями, совер¬ 
шаемыми с различными П.-о. и направленны¬ 
ми на «закрывание» скота от хищных зверей 
(с помощью замыкания замка), нанесение 
вреда носителю опасности (с помощью косы, 
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ножа и др. острых предметов, разложенных 
в воротах), «привязывание» скота к своему 
дому (с помощью веревки или пояса, рассте¬ 
ленных на пороге хлева), защиту скота и 
наделение его здоровьем и плодовитостью 
(битье животных освященной вербой, кормле¬ 
ние их остатками пасхального хлеба, прикос¬ 
новение к ним яйцом и т. п.). 

П.-о. в ряде случаев могут заменяться 
своими словесными эквивалентами. В качест¬ 
ве оберега от русалок используется полынь, 
но если при встрече с русалкой у человека нет 
при себе полыни, он может отогнать нечистую 
силу, произнеся слово «полынь» (в.-слав.). 

Лит.: Левк.СО; Дражева Р. Д. Обряды, свя¬ 
занные с охраной здоровья в праздники летнего 
солнцестояния у восточных и южных славян / / 
СЭ 1973/6; Журавлев А. Ф. Охранительные 
обряды, связанные с падежом скота, и их гео¬ 
графическое распространение / / СБФ-78:71—94; 
Тол.ЗСЯ 4,5; Ъор.ЗО. 

Е. Е. Левкиевская 

ПРЕЛОМЛЕНИЕ ХЛЕБА — ритуаль¬ 
ный способ деления хлеба, связанный с за¬ 
претом резать хлеб ножом в ряде семейных 
и календарных обрядов. См. также Каравай, 
Хлеб ритуальный, Хлеб поминальный. 

В отличие от ритуала, бытовой эти¬ 
кет предполагает запрет ломать хлеб руками, 
однако встречаются и указания на то, что рань¬ 
ше хлеб всегда ломали. Запрет на П.х. часто 
мотивирован тем, что «хлеб мучается, когда 
его ломают» (укр. полес.), ламаты хлеб — 
грих велыкый (житомир. коростен.), хлэб 
светый, и хлэб трэба забрать до зэрнйночки 
(житомир. радомышл.), будишь ламать, будут 
черти лыка драть (брян. севск.). Нередко 
считалось, что хлеб ломают только люди, 
не боящиеся Бога, принимающие пищу «по-со¬ 
бачьи» (ПА, гомел., Великий Бор). Действие 
П.х. может осмысляться как вредоносное для 
скота, поскольку связывается со значением 
глагола ломать. Так, у сербов Попова поля 
(ю.-герцеговин.) известен запрет ломать хлеб 
в Сочельник, чтобы скот не ломал ноги 
(да се и због тога не би ломила стока , 
МиЬ.ЖОП:143). В гомельском Полесье так 
же мотивируются запреты ломать хлеб в лю¬ 
бой день: бо капуты [копыта] у карбвы 
будутъ заламыватуа (ПА, Золотуха). 
См. также Ломать. Вместе с тем в определен¬ 


ных ситуациях предписывалось именно ломать 
хлеб. Нельзя было резать хлеб «над молоком» 
(т. е. налив в миску молоко) — у коровы будет 
молоко с кровью (полес.). 

Особые правила действий с хлебом соблю¬ 
дались при его выпечке: когда часть буха¬ 
нок находилась в печи, то первый вынутый 
хлеб следовало только ломать (полес). Если 
из остатков теста лепили небольшую булочку 
(ровен, пэрэпичка) и вынимали раньше, то ее 
не резали ножом до тех пор, пока в печи до¬ 
пекались буханки (чернигов., ровен., волын., 
бреет.). Слипшиеся во время выпечки булки 
только разламывали — «разлепляли». Первый 
хлеб, испеченный из нового урожая, ломали 
и говорили при этом: «Бог ламау и нам давау» 
(гомел. брагин.). Горячий хлеб, как правило, 
ломали, иначе дёжка попбртыуа (волын. 
любеш.), при этом использовали ложку: 
Хлеб ложкай ламали на три части. Бог жэ 
ламал — ни нажбм рэзал , а руками нам 
давал , так и мы далжньі делать (ПА, го¬ 
мел. Присно). 

П.х. — характерное действие многих к а - 
лендарных обрядов. У воет, славян 
существовал запрет резать хлеб на большие 
годовые праздники: Рождество, Новый год, 
Пасху, Благовещение. Иногда эти запреты 
мотивировались евангельскими ассоциациями 
и представлениями: хлеб тбльки разламыва¬ 
ютъ у Чысты Чётверь перяд Ласкай — када 
Тайная вечеря была , Спаситель ученикам 
хлеб разламывау и давау (брян. Климов.); 
на Галавасёк рйзать не можно (чернигов. го- 
роднян.). У юж. славян П.х. в дни святок, 
в домашние, родовые, сельские дни почитания 
святых — центральный ритуальный акт совер¬ 
шаемых обрядов. Так, у сербов главный обря¬ 
довый хлеб чесниуа преломляют вечером в 
Сочельник или в день самого Рождества хо¬ 
зяин и первый пришедший гость (или самый 
старший ребенок, кто-либо из домочадцев) 
или же все сидящие за праздничным столом, 
причем каждый отламывает себе «свой» кусок 
(тот, который сам держит руками). В Груже 
ломают «чесницу», надев на правую руку пер¬ 
чатку. В р-не Крагуевацкой Ясеницы (шума- 
дийск.) при этом строго следят за тем, чтобы ни 
один кусочек не упал, иначе дому грозит раз¬ 
дел имущества или чья-либо смерть. У сербов 
Краины счастливцем считался тот, кто сумел 
отломить самый большой кусок. Разломанные 
куски рождественского или новогоднего хлеба 
(серб, чесниуа , макед. погача , крава]че , болг. 
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колаче , погаче, турте , пита и т. п.) распре¬ 
деляются между всеми домочадцами. В Пи- 
ринском крае (ю.-з.-болг.) хозяин сначала 
поднимает хлеб с монетой ( колаче с парата) 
над головой и приглашает Бога на трапезу, 
затем ломает по числу домочадцев, определяя 
также куски для Бога, Богородицы, дома, 
скота. Счастливым считается тот, в чьем куске 
оказалась монета либо иной знак, символизи¬ 
рующий успех в какой-либо сфере хозяйства 
(балк.-слав.). Например, в Малешево (в.-ма- 
кед.), если при преломлении рождественского 
хлеба погача монета оказывается в куске, пред¬ 
назначенном для скота, значит, скот будет ве¬ 
стись и плодиться в следующем году, если же 
монета достается члену семьи, то он будет сча¬ 
стлив весь год, а с ним вместе и все в доме. 

В ритуалах кормления скота в различ¬ 
ные праздники также принято ломать хлеб 
руками: напр., в день св. Георгия во время 
обряда первого доения овец (болг.), на Рож¬ 
дество (серб., черногор., полес.), в праздни¬ 
ки скотьи и т. д. 

У сербов, черногорцев и македонцев в до¬ 
машние (родовые, сельские) праздники по¬ 
читания святых (см. «Слава») П.х. (серб. 
ломлзеьье колача, макед. скоп, крши-колач) 
осуществляется после того, как каравай про¬ 
крутят три раза по направлению движения 
солнца, слева направо, затем хозяин и гость 
(кто-либо из домочадцев, священник) хлеб 
ломают, иногда каждый сидящий за столом 
отламывает себе кусок (черногор., Плав и Гу- 
сине) или же хозяин преломляет каравай на 
своем правом колене (черногор., Дурмитор). 
В селах Герцеговины главный гость праздника 
(долибаша) кладет каравай себе на колено 
и давит на него с одной стороны правой рукой 
от кисти до локтя, тогда как с другой стороны 
на хлеб таким же образом надавливает сидя¬ 
щий справа от него гость. В области Височка 
Нахия (боен.) долибаша ломал каравай, по¬ 
ложив его себе на голову. 

При коллективном преломлении каравая 
тот, кто отхватил больший кусок, считается 
лучшим работником, при этом следят, чтобы 
не отпал ни один кусочек — «чтобы не отпало 
счастье дома» (ц.-серб., Гружа). В Алекси- 
нацком крае каравай ломают со словами: «Где 
погаче ломили, жито да се роди» [Где лепешку 
ломали, там жито уродит] (Ант.АП:201). 
В отдельных регионах разломанные куски 
снова соединяли вместе и поднимали вверх, 
«чтобы выросла пшеница» (серб., болт., макед.). 


В центр. Сербии хозяин клал четвертину ка¬ 
равая, оставшуюся в его правой руке после 
преломления, высоко на полку, «чтобы так 
же высоко росла пшеница и конопля»; гость, 
с которым хозяин ломал каравай, свою четвер¬ 
тину из правой руки клал в сито, «чтобы год 
был сытым» (серб, сита година ), а оставши¬ 
еся две четверти делили между гостями (Гру¬ 
жа). В селах около Алексинаца в последний 
день многодневного праздника ломали и хлеб 
баба , что символизировало конец праздно¬ 
вания: «Закласмо бабу те славу испрати- 
смо» [Мы убили бабу и славу проводили] 

(Ант.АП:200). 

Во время празднования «славы» рода, 
когда из года в год меняется хозяин праздни¬ 
ка, каравай преломляют около священного 
дерева ( запис ), при этом хозяин празднуемой 
«славы» ломает его со священником и передает 
свою половину будущему хозяину, передавая 
таким образом и свои полномочия распоряди¬ 
теля «славы» (серб, шумадийск.). П.х. у бал¬ 
канских славян может совершаться и в другие 
дни и праздники в течение года. Так, в Родо¬ 
пах (р-н Смоляна) на первый день пахоты 
выпекают килограммовый хлеб фъдюлка, ко¬ 
торый разламывают в поле руками, раздают 
и едят с медом, причем при раздаче кусков 
говорят: «Идите возьмите, чтобы этот год был 
урожайным, чтобы были здоровы хозяева и скот, 
со здоровьем чтобы жали, чтобы нивы росли» 

(Соб.БШГ:270). 

На родинах или крестинах П.х. имеет 
также и магическую цель обеспечения роста 
и счастливой судьбы ребенка. Так, в Ниже¬ 
городской губ., чтобы новорожденный быстро 
рос, крестные родители во время крестинного 
обеда высоко поднимали правой рукой обря¬ 
довый хлеб и разламывали его. 

В похоронно-поминальной об¬ 
рядности идея кормления душ умерших паром 
от горячей пищи реализуется в запрете резать 
ножом любой приготовленный по этому слу¬ 
чаю хлеб. Украинцы свежеиспеченный хлеб 
ломали, шоб пара шла по покойнику (Черни¬ 
гов. козелец.), с этой целью вынутый из печи 
и надвое преломленный хлеб клали у окна 
(полтав.), см. Воздух, пар, Кормление ри¬ 
туальное. Пока покойный находился в доме, 
пекли несколько булок (например, три коржа, 
гомел.) или маленькую поляньічку (Черни¬ 
гов.), которые тут же разламывали, «чтобы 
пар пошел по хате», «чтобы мертвые поели» 
(чернигов. козелец.), «чтобы покойный пообе- 
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дал» (чернигов. Чернигов.), «чтобы покойни¬ 
ку легче было» (бреет, кобрин.). Разломан¬ 
ный при покойнике хлеб сразу раздавали 
чужим ребятишкам или присутствующим в 
доме и на похоронах (чернигов.). На обеде 
после похорон (рус. горячий обед , бел. 
гарачкі) обязательно подавали свежеиспечен¬ 
ный хлеб, который ломали на куски руками, 
чтобы от него поднимался пар. Разломанные 
булки размещали на столе, на окнах, а затем 
разделяли между всеми присутствующими, 
штоб каждой душы попало этого кбржыка 
(гомел. лельч.). Так же поступали и во время 
других поминок в доме, на кладбище (в.-слав.); 
разломанный пресный хлеб называли дёдау 
хлеб (бреет, лунинец.). См. «Деды». 

Лит.: Зел.ВЭ:324,356; ПА; ИСД 10:371; ИСД 
12:195-96,214-215,240,262,301; СМЕР496- 
497; Плот.ЭГЮС:88-89,376-385; Нед.ГОС: 
37,39,142,217-219; СМР 2 :328; Марин.ИП 1:614- 
613; Пир.:425. 

А. А. Плотникова 

В составе свадебного обряда 
П.х. фиксирует итог определенного обрядово¬ 
го этапа, знаменует смену социально-род¬ 
ственных взаимоотношений; символизирует 
разделение и перераспределение блага между 
участниками обряда, иногда также — дефло¬ 
рацию. Наиболее характерно для таких значи¬ 
мых моментов ритуального «перехода», как 
сговор, обручение, венчание, переезд невесты 
к жениху и брачная ночь. 

П.х. подчеркивало необратимость догово¬ 
ра сторон о браке, нерасторжимость помолвки 
и неразрывность брачных уз, навсегда соеди¬ 
няющих новобрачных. У русских жених и не¬ 
веста после рукобитья разламывали пополам 
специальный пряник в знак состоявшегося 
обручения (тул.). У юж. славян П.х. нередко 
совершалось отцами жениха и невесты в знак 
скрепления помолвки, например, разламыва¬ 
ние пирога (серб. прекидан>е прида) после 
передачи выкупа отцу невесты. У хорватов 
разламывали калач после сплетения венков 
(славон.). У болгар на свадьбе ломали сва¬ 
дебный меденик над головой жениха, лома¬ 
ли калач над головой невесты сразу после 
венчания. 

П.х. на две доли, предназначенные жениху 
и невесте, означало, что отныне они разделят 
друг с другом общую, одну на двоих судьбу 


(см. Доля). Так, у поляков на свадьбе моло¬ 
дым связывали руки на хлебе, который затем 
делили пополам и давали по половине жениху 
и невесте. У фракийских болгар священник, 
совершив венчание, угощал новобрачных ка¬ 
лачом, разделенным над головой невесты. 
У русских Тульской губ. известен обычай мо¬ 
литъ каравай : наутро после после брачной 
ночи дружка разрезал пополам над склонен¬ 
ными головами молодых большой ржаной 
ситник, который возили к венчанию из дома 
невесты, трижды складывал обе половины 
и опять раскладывал. Часто П.х. сопровожда¬ 
лось его дальнейшим дележом среди участ¬ 
ников свадьбы (см. Каравай), что символи¬ 
зировало причастность к доле новобрачных 
членов обоих породнившихся родов, распре¬ 
деление ее между всеми новыми родственни¬ 
ками. В Вологодской губ. дружка на свадьбе 
сердцевину большого пряника давал молодым, 
которые делили ее пополам, а остальную часть 
пряника делил между гостями. У поляков 
Западных Бескидов мать невесты встречала 
молодых, приехавших от венчания, хлебом 
с солью; невеста преломляла хлеб, делясь им 
вначале с женихом, а затем с его родителями, 
старостами, своими друхнами и дружбами 
жениха. При встрече в доме жениха невеста 
делила привезенный с собой или полученный 
ею при встрече хлеб между присутствующими 
в доме — детьми, родственниками жениха 
и всеми участниками «пшеносин». В Габров- 
ском окр. Болгарии испеченный в доме жениха 
меденик ломали мальчик и девочка, от одной 
половины мать жениха давала по куску всем 
гостям, а другую половину относили невесте. 
В Черногории перед перевозкой приданого 
к жениху на крышке сундука с приданым раз¬ 
ламывали пополам свадебный торт, одну поло¬ 
вину которого съедали тут же, а другую несли 
в дом жениха. 

Поскольку преломляемый хлеб симво¬ 
лизировал общую долю новобрачных, с П.х. 
были связаны предсказания их будущей судь¬ 
бы. У болгар Украины обряд преломления 
и раздачи хлеба сопровождался пожеланием 
богатства молодым; плоский пресный свадеб¬ 
ный прясник ломали на голове черноглазого 
мальчика, чтобы дети молодых были такими 
же черноглазыми. Во Врачанском окр. Болгарии 
музыкант преломлял шугав леп над головой 
мальчика, который его месил, чтобы невеста 
первым родила сына. В Софийском окр. неве¬ 
ста в конце свадьбы привозила отцу хлеб, 
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который он делил пополам и клал одну поло¬ 
вину вверх на полку, чтобы росли дети у но¬ 
вобрачных, а на другой половине невеста 
подавала руку отцу и матери, прося у них 
прощения, после чего съедала ее вместе с ними. 
У черногорцев старший сват ломал свадебный 
хлеб над своей головой, прося Бога, чтобы 
у молодых хорошо родился хлеб и плодились 
овцы. У словаков после венчания возле церкви 
давали невесте большой круглый хлеб жениха, 
а жениху такой же хлеб невесты, и по тому, 
кто первым его разломит пополам, судили, кто 
из новобрачных будет иметь власть над дру¬ 
гим; этот хлеб потом возле церкви участники 
свадьбы съедали и раздавали. 

Как и в некоторых случаях разбивания, 
разрушения, разрывания (ср. Ломать, Бить 
посуду), П.х. могло символизировать дефло¬ 
рацию невесты, например, преломление обря¬ 
довой лепешки, совершаемое женихом на 
колене (болг.). 

Лит.: Пряники тульские // Ьі1р://>хмх^ѵ. 

оаоікйакотка.ги/070002.Ьіт1; СРНГ 13:65; 
Сумц.СО; Держ.БКР; Ркс. 34:91, 167:65, 381:42; 

Ву кмановиЬ ]. Свадбени обичаіи у херцег- 
новском краіу / / Гласник Цетишских музеіа. 
Цетинэе, 1969/2:139; ] а п і с к а-К г ъ у \ѵ <1 а С. 
ВаЬіо^огзкіе ^езеіе. Рггесі зіи Іаіу. Ьир: / / 
ѵ^л^.с!іаЫак.2а\ѵоіа.р1/2_2002/11.Ьііті1; РАЕ, кар¬ 
та 593; Весіпагік К. ^ѵукозіоѵіе // АТ ІІЕі 
5АѴ, іпѵ. с. 294:57. 

А. В. Гура 

ПРЕОБРАЖЕНИЕ ГОСПОДНЕ (рус. 
Второй Спас , Яблочный Спас , укр. Спас 
другий, Великий Спас , бел. Яблычны Спас, 
Вялікі Спас, Сярэдні Спас,Другі Спас , серб. 
Преображен>е, болг. Прибризине, Пребразе - 
не, Приближине, Сотир, Стратир, пол. 
Расзкіе Рггетіепіепіе) — двунадесятый празд¬ 
ник, отмечаемый 6/19.VIII. В народном ка¬ 
лендаре православных славян — один из пер¬ 
вых праздников урожая; день, с которого, 
согласно поверьям, природа разворачивалась 
к осени и зиме. У славян-католиков отмечен 
слабо. 

У воет, славян до П. практически повсе¬ 
местно запрещалось употребление в пищу 
плодов нового урожая (яблок, многих овощей, 
винограда и др.). В сам праздник хозяева 
приносили в церковь колосья пшеницы, часто 


в виде первого небольшого снопа, и другие 
семена нового урожая, яблоки и др.; над ними 
читались молитвы; их кропили святой водой. 
Часть освященной пищи отдавали нищим 
(«На Второй Спас и нищий яблочко съест»), 
часть — жертвовали церкви, а семена и колосья 
оставляли часто до следующего урожая, чтобы 
этими зернами начать сев. У воет, славян на 
П. часто первый раз вырезали соты, новый 
мед освящали в церкви и угощали им соседей 
и родственников. Немного меда доставали из 
ульев на П. и в некоторых областях Болгарии. 

П. было рубежом между яровыми и ози¬ 
мыми хлебами. В России ко Второму Спасу 
поспевали яровые и начинали сеять озимые. 
В Родопах говорили, что в день П. Господь 
«прибрязнувал», пускал брязна (борозду) по 
полю, давая знак земледельцам о начале осен¬ 
него сева. 

На Рус. Севере на П. справляли «горохо¬ 
вый день»: празднично одетые люди шли на 
гороховое поле, где разговлялись молодым 
горохом, угощали друг друга и поздравляли 
с урожаем. Поясняя детям запрет есть горох 
до П., взрослые говорили: «Не иди в горох до 
Спаса, там железная баба сидит, тебя цыцкою 
истолчет» (ПА, бреет.). 

В России праздник Преображения извес¬ 
тен под названием Второй , или Яблочный 
Спас. Это связано с тем, что наиболее строгий 
запрет относился к употреблению яблок, 
которые впервые освящали именно на П. Из¬ 
вестны многочисленные поверья, объясняю¬ 
щие и комментирующие этот запрет. Говорили, 
в частности, что в числе других праздников 
на п. св. Петр трясет в раю яблоню, потом 
собирает души умерших детей и угощает их 
яблоками; если же чья-нибудь мать нарушила 
запрет, то ее ребенок лишается яблока. Поэто¬ 
му запреты этого дня наиболее строго соблю¬ 
дались матерями, у которых умерли дети. 
После освящения яблок в церкви и их раздачи 
яблоки приносили домой, где ими разговлялась 
вся семья (ср. Петров день). Ср. в этой связи 
мотив обмираний: люди, посетившие «тот 
свет» в состоянии летаргического сна, видят, 
как души умерших, любивших при жизни есть 
яблоки до Спаса, теперь лишены этих плодов 
навсегда (с.-рус.). По украинским поверьям, 
на П. Богородица раздает в райском саду 
детям золотые яблоки, а если отец или мать 
нарушили запрет есть яблоки до П., то Бого¬ 
родица говорит ребенку: «Твое яблуко свиня 
з’іла». По полесским поверьям, до П. на яб- 



ПРИВЕТСТВИЯ 


259 


лоне сидят черт и русалки, а после освящения 
яблок на П. они перемещаются в воду. 

У юж. и зап. славян П. считалось днем, 
с которого начинался сбор винограда; после 
освящения его в церкви на П. виноград раз¬ 
решалось употреблять в пищу. У капанцев не 
разрешали есть красный виноград на П., что¬ 
бы человек не се пребрази , т. е. чтобы у него 
на лице не выступили красные пятна. В этот 
день в виноградниках хозяева совершали ма¬ 
гические действия, направленные на повыше¬ 
ние урожайности винограда. В Неготинской 
крайне хозяин стрелял по росшему в вино¬ 
граднике подсолнечнику: чем дальше разлетят¬ 
ся семечки из него, тем больше будет урожай 
винограда. В Моравии и зап. Словакии на П. 
совершали специальный обряд, называемый 
«запиранием винограда» (см. в ст. Виноград). 

Повсеместно у славян п„ как и другие 
праздники августа, расценивалось как начало 
осени. У сербов считалось, что на П. «преоб- 
ражава се и небо и земл>а», македонцы верили, 
что на П. улетают ласточки. Праздновали его 
для защиты от диких зверей и гадов. Повсе¬ 
местно полагали, что с п. начинается поворот 
природы к осени, выражающийся в сокраще¬ 
нии светового дня, наступлении холодов, ухо¬ 
де гадов в норы, отлете птиц и т. д., ср. «Спас 
то осінне свято», «Прийшов Спас, держи 
рукавички про запас», «Прийшов Спас — 
пішло літо від нас», «Прышоу Спас — полэ- 
тилы буськы од нас», «Прышоу Петрок — 
сарвау листок, прышоу Илля, сарвау два; 
прышоу Спас да нарвау у запас». По полес¬ 
ским поверьям, перед П. на небе появляют¬ 
ся две дороги, по которым улетают птицы. 
Приметой осени было появление осенних мух: 
укр. «До Спасівки мухи на пана роблять, 
а в Спасівку на себе», прекращение комари¬ 
ного писка: «Як прийде Спас, то комарам 
урветься час». Согласно украинской легенде, 
на П. слепни перестают жалить скот и лошадей. 

Македонцы в Велесе считали, что на П. 
открывается небо и можно увидеть Бога и за¬ 
гадать желание (поверье, обычно относимое 
к Богоявлению или Рождеству). 

Лит.: Тол.ПНК:231—232; ЗК:377; Зел.ВЭ:112; 
Макс.ННКС:62; КП307-312; Гура СЖ:446, 
627,690; Скур.УНМ:106; Агап.МОСК:315,376; 
Ъор.ЖОЛМ:393; ЕБ 3:131; БМ:284; Марин.НВ: 
104; Бен.ЗБФ:19. 

Т. А. Агапкина 


ПРЕСНЫЙ — см. Кислый—Пресный. 

ПРИВЕТСТВИЯ — устойчивые этикет¬ 
ные формулы, обязательные в повседневной 
и ритуальной коммуникации. П. сопровожда¬ 
ются мимикой, жестикуляцией и действиями, 
передающими радость и почтение (поцелуи, 
объятия, похлопывание по плечу, пожатие или 
целование руки, поклоны, снятие головного 
убора и т. п.). По жанру П. носят заклина- 
тельный характер, по семантике и функциям 
близки к благопожеланиям, благословению, 
приговорам. Содержание и способ П. зависят 
от ситуации и обстоятельств времени и места 
произнесения, рода занятий адресата, возра¬ 
ста и статуса произносящих П. Основные 
мотивы П. — пожелание здоровья: 
здоровканье (рус. диал.), здоровканне (укр.), 
поздрав (ю.-слав.), рогсігаѵ (чеш., словац.); 
здороваться (рус.), рогсігоѵіс (кашуб.), 
5 Ігоіѵіс (в.-луж.); здравы (макед.), поздравя- 
вам (болг.); ср. формулы «Здравствуй», 
«Здорово (сидите, стоите, едите)» (СРНГ 
11:234), «Здоров був» (укр.), «Здраво!» 
(ю.-слав.), «Здраво-живо» (серб.), «Здравей» 
(болг.), «Здорово молились» (вернувшимся 
из церкви, рус.); крепости, веселья, 
добра: Давати на добри-день (укр.); 
«Живо-здраво» (серб., Шумадия), «Весели 
били» (серб, далматин.); «Живые-крепкие» 
(СРНГ 9:155, дон.); п о м о щ и и покро¬ 
вительства христианских защитников: 
«Бог помочь!», «Бог за товаром!» (торговцу), 
«Нехай Вам Бог/Спаситель помогав!», «Хай 
вам Бог поповняе!» (укр.), «РотЬаі ВбЬ» 
(в.-луж.) и др. 

Владение системой П. — важная норма 
поведения в социуме, развитие навыков П. 
входит в народную педагогику: «Ти знай, кому 
сказать “Магай-бог”, або “Добридень”, а кому 
“День добрий”» (Номис УПП:518). Детей 
приучают здороваться и подшучивают над 
тем, кто входит в дом без П.: «Дал ти Бог 
добро! Добре дошел. Къде ти е добро 
утро?» — «Остил го зад врата» [Дай тебе Бог 
добра! Добро пожаловать! А где твое «Доброе 
утро»? — «Он его за дверью оставил»] 
(СбНУ 1936/42:99, з.-болг.). Забывающих 
поздороваться и неправильно (не к месту) 
употребляющих П. считают «чужими», дур¬ 
ными, дикими, «нехристями». 

п. строится как краткий диалог: на при¬ 
ветствия типа «Добро іутро» [Доброе утро], 
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«Помоз’ Бог» [Помоги Бог], «Добар вечер» 
[Добрый вечер] отвечают: «Добра ти среЬа» 
[Доброй тебе удачи], «Бог ти помагао» [Да по¬ 
может тебе Бог], «Дао Бог добро!» [Дай 
тебе Бог добра] (серб., Кар.СД 9:91); на 
«Помагайбі» — «Бодай здоров» (укр.); «Сла¬ 
ва Ісусу» — «Слава навіки» (укр. волын.) и др. 

На приветствия необходимо ответить, 
ср. отдавать «Аминь» ‘отвечать на П. ста¬ 
роверов’ (архангел.) и, наоборот, пройти бы¬ 
ком ‘не реагировать на П.’ (СРНГ 32:149). 
Согласно болгарской легенде, Иисус Христос 
проходил мимо стройки и произнес: «Добър 
ден, да ви помага Господ» [Добрый день, да 
поможет вам Господь]. Строители крыли кры¬ 
шу, спешили и промолчали. Тогда Господь Бог 
их наказал: они работали, а деньги у них не 
заводились (Род.:247). 

Две части П.-диалога должны соответ¬ 
ствовать друг другу: рус. «Какой привет, 
такой ответ», серб. «Ко мене: добро іутро! 
]а іьему: добра ти среЬа» [Кто мне: «Доброе 
утро!» Я тому: «Уіачитебе»] (КарСД 9:157); 
словац. «Акё рохсіга-ѵепіе, Іаке сГакоѵапіе»; 
«Аку “РапЬосІаі”, Іаку “Ьосіаігсігаѵ’’», «Аку 
“РотаЬа] Рап ВоЬ”, Іаку “Рап ВоЬ сЬц”», 
«Аку ѵііаі, Іаку “Восіаі гсігаѵ”» (51СРг:117). 

Повседневные П. различаются по вре¬ 
мени. Утренние П.: «Доброе утро», «Веселый 
день» (рус. омск.), «ОоЬге гапо» (словац.), 
«Добри-досвіток» (только на рассвете, укр., 
Гринч.Г.398); П. гостям: «Спали, почивали, 
весело ль вставали?» (Даль 2:209), «Здраво 
свануо» [Здоровым встретить рассвет] (серб.); 
дневные: «Добрый день» («Добри день» — 
«День добрий», укр.), «ОоЬгу сіей» [Добрый 
день] (словац.), вечерние П.: «Добрый ве¬ 
чер», «Здраво починуо» [Приятного от¬ 
дыха] (серб.), ночные: «Добра-ніч» (укр.). 
«Слава Иисусу Христу» заменяет дневные П. 
(в.-слав.). Болгары считали, что утром надо 
говорить: «Добро утро», а днем: «Помози 
Бог» [Помоги Бог] для того, чтобы ладилась 
работа. 

При входе в дом приветствуют хозяев: 
«Живите здорово, все крещеные», «Здорово 
в избу!», ответ: «Лезь в избу!» (рус.), 
«Здорові були и Богу милі» (укр.), «Ночева¬ 
ли здорово, все крещеные», ответ: «Поди-ко 
ты ночевал здорово, крещеный» (рус.). Осо¬ 
бые П. произносил гость: «Добривечір вам! 
Чи ради ви нам?» (укр.), ему отвечали: «Добро 
пожаловал» (рус.), «Добре дошъл» [Добро 
пожаловать] (болг.) Редкого, желанного по¬ 


сетителя приветствовали: «Сколько лет, сколь¬ 
ко зим!» (рус.), «Слихом слихати, видом ви* 
дати!», ответ: «Давайте прииску ноги поси* 
пати» (укр.). Если гости заставали хозяев 
сидящими, следовали П.: «Сидеть бог помочь» 
(СРНГ 29: 228, тобол.), «Присиживатьвам» 
(новгор.), «Добре ви сщеде!» [Доброго вам 
сидения], ответ: «Добра ти среЬа» [Удачи 
тебе] или «Добро дошао» [Добро пожаловать] 
(черногор., КарСД 9:91). С девушками, со¬ 
бравшимися в доме на супрядки, здоровались: 
«Добър вечер, честита ви попрелка» [Добрый 
вечер, удачных вам супрядок], они отвечали: 
«Дал ти Бог добро, и ти да си здрав» [Дай 
тебе Бог добра, будь здоров и ты] (болт., 
Дабева БП:129). 

Вошедший в дом во время еды произносил 
П.: «Хлеб да соль», «А я слідом за дідом» 
(укр.), ср. пожелания хозяевам, пьющим чай: 
«Чай да сахар!», «Чай с сахаром!», «Чай 
с прикуской!». Хозяева обращались к при¬ 
шедшему в дом к началу обеда: «Теща жива!», 
то же и у болгар: «Жива е тьща ти» [Твоя 
теща жива], у сербов: «Жива ти ]е мати/ 
пуница» [Твоя мать/теща жива] (Кар.СД 
9:107). Если гость пришел к концу обеда, его 
приветствуют по-другому: «Тъща ти, Бог 
да я прости» [«Твоя теща, да простит ее Бог 
<т. е. умерла>] или «Тъща ти не те обича» 
[Теща тебя не любит] (болг., Геров 5:393). За 
П. может следовать приглашение к столу: 
«Каб ѵат ратЬй Ігізіик ргегеЬпаІ» [Пусть вам 
Господь Бог еду подает] — «Роіе 8 паша» 
[Давай с нами] (словац.) или отказ в гостеп¬ 
риимстве, ср.: «Хлеб да соль» — «Милости 
просим» («Одаль стой») (Даль 2:209). 

Обязательным считалось П. на дороге 
и при встрече: «Бог по пути!», «Ковыль по 
дороге» (рус. костром.); «Добра среща» 
[Доброй встречи <Удачи>] (вне села), «Добра 
стига» [Доброй встречи] (если кого-то дого¬ 
няешь по пути), «Господ да ти усили рамена- 
та» [Пусть Господь укрепит твои плечи] 
(болг.); «Добре ходе» [Доброй ходьбы] (ответ: 
«Добра ти среЬа» [Удачи тебе] (черногор.), 
«Добра коб!» [«Доброй встречи <Везенья>], 
ответ: «Помози Бог» [Помоги Бог] (КарСД 
9:91). Приятели приветствовали друг друга: 
«Многолетнего здравия», «Здорово»; а если 
давно не виделись: «Святая душа на костылях». 
Священнослужителям и монахам говорили: 
«Прости Христа ради да благослови» (рус.). 

Особые П. звучали при встрече с отправ¬ 
ляющимся на промысел или возвращающимся 
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с него. Так, охотнику говорили: «С промус- 
лом», рыбаку: «Ул.ов на рыбу», «Навар на 
ушицу», «С поимкой вас» (с.-рус.) и др. При 
встрече двух лодок в море произносили: 
«Ваше здоровье, на все четыре ветра» или 
«Путем-дорогой, здравствуйте!», ответ: «Здо¬ 
ровы, на все четыре ветра» (СРНГ 11:235). 
Если при этом гребла женщина, приветство¬ 
вали: «Корма родна», ответ: «Хоть и родна, 
да не порозна» (СРНГ 14:335). 

При входе в новую избу вместо обычного 
П. говорили: «Хозяюшке тепла, хозяину — 
добра» (рус., Белозерье); «Хата, штоб на усё 
была багата і на людзей здарова» (Замовы, 
№ 62, бел.); «Така да се изтурква берекет!» 
[Пусть так катится в дом плодородие], при 
этом перекатывали через порог подарок (болг.. 
Плов.:291). Тому, кто шел из бани, говорили: 
«Здорово ль парился», «Пар в бане», «С теп¬ 
лым/легким/свежим паром!» (рус.); идущему 
сватать: «Дай Бог добрый час — ангельский»; 
продавать скотину: «Бох тебе на помочь стор¬ 
говать» (БВКЗ:135). 

П. при виде работающих людей содержа¬ 
ли пожелание удачи, легкости: «Охота на 
работу!» (рус. орлов.) и призывание на по¬ 
мощь небесных сил: «Бог помочь», «Ротог 
ратЬй» [Помогай Господь Бог] (словац.), 
«2оЬпщ ВбЬ»! [Помогай Бог] (в.-луж.). Об¬ 
щее П. работающим в поле: «Бог на поль!» 
(СРНГ 3:41), пашущим: «Добра напаш» 
[Доброй пахоты], ответ: «Дал ти Бог добро» 
[Дай тебе Бог добра]) (Ркс. 304, Враца, 
болт.); сеющим: «Уроди, Бог, хлебушка на весь 
мир» (рус. смолен.), «Помага ти Бог» [Да 
поможет тебе Бог], ответ: «Амин! И на тебе 
да се върне, ако още не си засял!» [Аминь! 
И тебе того же, если ты еще не засеял] (болг., 
Сакар:53); молотильщикам: «По сту на день, 
по тысяче на неделю» (Даль ПРН 2:213); 
собирающим урожай: «Ротог ратЪй а паврог» 
[Бог в помочь и урожая! ] (словац.). Прядиль¬ 
щицу приветствовали словами: «Спорынья на 
веретенце» (ТА 1516, л. 24, симбир.), ткачиху: 
«Ткать тебе не доткать, до новины не пере¬ 
ткать» (ТА 1020, л. 21), «Прямота в кросна, 
а кривизна в лес», «Пев да зев, третья охота» 
или «Пев да зев — ткать с охотой» (ТАТ516, 
л. 24, симбир.), «Зев в бердо», «Сто локоть 
на пришивицу», портниху: « По живо по здраво» 
[Живой, здоровой] (болг., Дабева БП:132); 
женщину, замешивающую тесто: «Спорина 
в квашню», ответ: «Сто рублей в мошну», 
«Спорина стряпать»; выпекающую блины: 


«Печеюшке сарафан красной» (ответ: «Ешь- 
ко блин с маслом»), «Блины скачками»; рубя¬ 
щую капусту: «(С) сахаром капуста», бьющую 
масло: «Деревня горит»; доящую корову: «Море 
под коровой», «Река молока», «Ведром тебе», 
«Маслом цедить, сметаной доить»; режущих 
корову, свинью: «Салом мясо» (ТА 1478, 
л. 9, смолен.). Стирающим говорили: «Бело 
тебе!», «Бело на воде!», «Лебеди летят/поле¬ 
тели!», «Мыло в корыто!»; моющим или под¬ 
метающим пол, занимающимся побелкой: 
«Беленько»; тем, кого видят с ведрами у ко¬ 
лодца, — «Свеженько!»; набирающим воду 
в бочку: «Наливанье вам» и т. д. Женщинам, 
месившим глину для изготовления кухонной 
утвари, говорили: «У-у, железни ви подници» 
[Железных вам подниц <глиняные подносы 
для выпечки хлеба>], на что те отвечали: 
«Железни ви глави» [Железных вам голов], 
а молодым людям: «Железни ви пишки» 
[Железного вам репіэ’а] (болг., Сакар: 154). 

П. использовались при виде людей, заня¬ 
тых не работой, а разговором: «Беседа вам», 
« Мирно беседье», «Здравствуйте беседовать»; 
играющих на деньги: «Талан на майдан» (Даль 

ПРНГ 2:213). 

Церковный календарь наклады¬ 
вал свои регламентации: со дня Пасхи до 
Вознесения вместо обычных П. при встрече 
говорят: «Христос воскресе» — «Воистину 
воскресе» (считалось, что в старину этот от¬ 
вет можно было услышать от умерших во 
время посещения их могил); с Рождества до 
Крещения: «Христос се роди» [Христос родил¬ 
ся] — «Ва истину се роди» [Воистину родился] 
(серб., Кар.СД 9:305; Мил.ЖСС:177); с Кре¬ 
щения до Великого поста: «Христос се іави» 
[Христос явился], с Вознесения: «Спасаі се» 
[Спасайся] или «Спаси бог» — «На спасенще 
Христово» (Мил.ЖСС:177—178). 

П. на Рождество, Пасху и другие празд¬ 
ники совпадали или соединялись с поздрав¬ 
лениями: «Святим днем будте здорови» — 
«Будте здорови с сим днем», «Помози Бог 
и честит Вам БожиЬ» [Помоги Бог и счаст¬ 
ливого вам Рождества] — Бог ти помогао 
и честити БожиЬ! [Помогай тебе Бог и счаст¬ 
ливого Рождества] (серб., Мил.ЖСС:174), 
ср. П. хозяина домашним на Рождество: «У сла¬ 
ву Бога и БожиЬа! И данаішьега великога 
года! Да би догодине сви живи и здрави били!» 
[Во славу Божию и Рождества! И сегодняш¬ 
него великого праздника! Чтобы и в сле¬ 
дующем году были живы и здоровы] (серб., 
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БегЖСГ:122). Вводя полазника в дом, хозя¬ 
ин приветствовал домашних: «Дай вам Бог 
хорошего дня!». Все отвечали: «Сохрани нам, 
Господь, на весь год здоровье, счастье, уда¬ 
чу!» (закарпат.) (Бог.НКС:64). 

Особый жанр П.-поздравлений характе¬ 
рен для участников обходных обрядов (ко- 
лядчиков, лазарок и др.): «РоЬѵаІеп ЪисГ Рап 
]е±і$ 8 Раппои Магіі, ѵіпзщете Ѵат ѵесег ѵезеіу» 
[Восхвалим Иисуса и Деву Марию, желаем 
вам веселого вечера] (СЬ 1926/26:116) и др. 

С П. начиналось приглашение (см. При¬ 
глашать) на свадьбу: Хвалимые [Хвалим 
Иисуса] (СбНУ 1906-1907/22-23:4, болг., 
банат.); на крестины: «Панеу пахвалёны, Езус 
Хрыстус!», ответ: «На векі вякоу. Амон!» 
(Радз.:133—134, гроднен.) и др. Приглашаю¬ 
щие на «славу» при входе в дом произносили: 
«Добро ви вече и честити вам навечери» [«Доб¬ 
рого вам вечера, счастливого вам вечера], от¬ 
вет: «Добро ти Бог дао» [Дай тебе Бог добра], 
затем обращались к тем, кто находился в ком¬ 
нате: «Добро вече и у соби!» [Добрый вечер 
и в комнате], ответ: «Добро ти Бог дао» |Дай 
тебе Бог добра] (ОКИ:98—99). 

Особое П. ( челобитье ) произносил друж¬ 
ка, когда жених приезжал за невестой. После 
молитвенного обращения: «Господи, Иисусе 
Христе, Боже наш, помилуй нас!», — он ско¬ 
роговоркой продолжал: «Есть ли в дому домо¬ 
витой, большой управитель, есть ли в доме кому 
аминь отдать?» Ответа не было. Дружка по¬ 
вторял: «Господи, Иисусе Христе, Боже наш, 
помилуй нас!» — и спрашивал: «Есть ли, хо¬ 
зяева, хозяйка, у вас святы образа? Есть ли 
чему поклониться?», — ответа опять не было. 
В третий раз дружка читал молитву, прибав¬ 
ляя: «Здорово, поздорово, все гости и гостей- 
ки, званые и незваные, все на пиру почтенные! 
Здорово, новый сват и новая сватья! На улице 
свадьба, буди не верите, то и сами увидите!» 
В окошко ему кричали: «Аминь твоей молит¬ 
ве» (РСев-2001:529). 

На похоронах вместо обычных при¬ 
ветствий произносили: «Канун да ладан!» 
(СРНГ 13:44, Тамбов.), «Бог да го прости» 
[Да простит его Бог] (серб, торлаки; болг), 
ответ: «Бог душу да му прости» [Да простит 
Бог его душу], ср. П. всем пришедшим на 
похороны: «Вцсігсіе гсігоѵса, осіризссіе пат 
ѵгогузікіе §ггесЬу» [Будьте здоровы, да отпу¬ 
стятся нам все грехи] (РізсЬег 2Р:292, пол.). 
Гробарей приветствовали словами: «Аминь 
твоей/вашей работе», ответ: «Дай Боже, чтоб 


не умирали больше» (рус. смолен.). Приходя 
на могилу после погребения, здоровались с по¬ 
койником, называя его по имени: «Добро 
Іутро, Милане» (серб., торлаки). 

Запреты распространяются преимуще¬ 
ственно на П. в похоронной и поминальной, 
отчасти родинной обрядности: возбраняется 
обращаться с П. к умирающему и роженице. 
Нельзя здороваться на всех этапах погребе¬ 
ния, выходя из дома для прощания с покой¬ 
ным и возвращаясь домой: «На хоутуры шли, 
дак ‘здрасте’ не говорили» (полес., ВЭС:336). 
По дороге на кладбище извозчик ни с кем не 
здоровался; не произносили П. и встречные - 
мужики снимали шапки, кланялись молча 
и крестились (рус.). У болгар молодые мате¬ 
ри до очистительной молитвы при встрече не 
здоровались, молча поднимали с земли со¬ 
ломинки или травинки и обменивались ими 
(Ркс. 237). Беременная не произносила П. 
с куском во рту, иначе, по поверью, у нее 
мог родиться шепелявый ребенок или заика 
(Радз.:72, бел. бреет.). 

П. у мужчин сопровождалось рукопожа¬ 
тием (о.-слав.), похлопыванием по плечу 
(серб.); хорошо знакомые женщины при 
встрече обнимались и целовались со словами: 
«Слава Богу» (укр. полес.). При П. мужчины 
обязательно снимали шапку; здороваясь с жен¬ 
щиной, целовали ей руку (з.-укр., з.-слав.). 
Целовали руку священнику (о.-слав.), близ¬ 
ким родственникам независимо от пола: млад¬ 
шие — старшим, крестники — крестным 
(карпат., ю.-слав.). При входе в дом крести¬ 
лись, совершали поклоны и др. 

Ш утливые П. строились на омофо¬ 
нии: вместо «Мое почтенье» говорили «Мои 
подштанники» (СРНГ 28:239, вят.), обы¬ 
грывали имя гостя: «Косте в новой коросте» 
(Даль 1:696) и др. Подавая руку при свида¬ 
нии, говорили: «С пальцем девять!» (Даль 
2:209). Искаженные П. вызывали гнев у че¬ 
ловека, занятого домашней работой. Ткачиха 
сердилась, услышав: «Прямина в лес, а кри¬ 
визна у холсты» (ТА 1020, л. 21, орлов.); 
а сажающая хлеб в печь на ухвате — «Чтобтабе 
печь — николи бы не перепечь» или «У печь на 
лопаты, а на печи на ухваты» (ТА 1020, л. 21). 

Ответы на П. могли быть тоже шутливы¬ 
ми или обидными: «Хлеб да соль!» — «Ешь 
да свой» (рус.); «Живите здорово!» — «При¬ 
ходи да хвастай!» (СРНГ 9:198, онеж.); 
«Боже поможи!» — «Спасибі за добре слово - 
оттут и положи» (укр.). 
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Известны П., адресованные птицам 
(ср. «Колесом путь-дорожка!» улетающим 
журавлям, СРНГ 13:330), появляющимся 
после спячки животным (см. Первый—по¬ 
следний), небесным светилам, атмосферным 
явлениям (ср. «окликать дождь, радугу» ‘при¬ 
ветствовать’, СРНГ 23:127) и стихиям. 

Лит.: ПавловиЬ Т. Здравлэе у поздравима 
луди // Развитак 2004/215—216:73—74; П а р - 
далецкий Ф. Несколько приветствий, упо¬ 
требляемых вместо «Бог помочь!» // Новг. губ. 
вед. 1874/35:5; Даль; Даль ПРН; Геров; СРНГ; 
Гринч.; Номис.УПП:519,524,530-531; Кар.СД 
9:91; Даб.БП:126,143-147; Радз.:72,135-136; 
Укр.; БВКЗ:93,135; РСев-2001:596; ТезБЧ 
4:100; Род.:247, Ркс.; Сакар; Шк.ЖОП:114; 
Мил.ЖСС; СбНУ 1936/42; КрстиЬ // Развитак 
2002/211-212:153-154,158; КрстиЬ // Разви¬ 
так 2003/213-214:161; Ѵаіп.:163,188; РНЫ:35, 
681; ЗусЬіа ЗСК 3:35-36; ЗІЕРг. 

И. А. Седакова 

ПРИВИДЕНИЕ, призрак — одно из 
слабо персонифицированных мифологических 
явлений, зрительных, слуховых, тактильных 
галлюцинаций, имеющих разнородную этио¬ 
логию, различные время, место и способы 
своего воплощения. 

Несмотря на отсутствие у славян целост¬ 
ного представления о П. и устойчивого назва¬ 
ния (термины привидение, призрак носят 
условный характер и относятся к языку 
описания, а не к самой культуре), можно вы¬ 
делить несколько общих черт, позволяющих 
объединить разнородные мифологические яв¬ 
ления в единую категорию. Прежде всего это 
галлюциногенная природа некоторых видений, 
не позволяющая человеку однозначно понять, 
принадлежат ли они реальной действительно¬ 
сти или являются плодом его воображения, 
зрительным или слуховым обманом, игрой 
помраченного сознания, сновидением, состоя¬ 
нием опьянения и др. Во-вторых, характерное 
сочетание функций, через которые персонажи 
такого рода себя проявляют. Наиболее посто¬ 
янная из них — способность произвольно яв¬ 
ляться, показываться, демонстрировать свое 
присутствие человеку и столь же произвольно 
исчезать. Как правило, эта функция П. соче¬ 
тается со способностью негативно воздейство¬ 
вать на психическое и ментальное состояние 


человека, пугать его своим появлением, вызы¬ 
вать у него страх, панику, растерянность, 
подчинять его своей воле, помрачать рассудок, 
лишать способности самостоятельно прини¬ 
мать решения, застилать невидимой пеленой 
глаза ит. д., см. в ст. Пугать. Часто к этому 
добавляется способность П., парализовав 
волю человека, преграждать ему дорогу, сби¬ 
вать с пути, заставлять блуждать, заманивать 
в непроходимые места (о.-слав.). Реже упо¬ 
минается способность П. вредить физическо¬ 
му здоровью человека, дыхнув или дунув в его 
сторону (рус., укр., серб.). Третьей характер¬ 
ной, но необязательной чертой подобных пер¬ 
сонажей является их тесная привязанность 
к определенному месту, которое в местной тра¬ 
диции имеет репутацию «нечистого», опасно¬ 
го, демонического — часто это определенный 
участок дороги или леса, «пограничные» ло¬ 
кусы (мосты, границы сел или полей), места 
около кладбища, болота и пр., места, где про¬ 
изошло убийство, где покончил с собой и был 
похоронен самоубийца и т. д. 

П. часто выступает не как самостоятель¬ 
ный персонаж, а лишь как внешняя форма, 
которую при определенных обстоятельствах 
способно принимать почти любое мифоло¬ 
гическое существо (домовой, ведьма, черт, 
вампир, змора, души некрещеных детей, 
«ходячих» покойников, персонификации демо¬ 
нов судьбы, болезней, смерти и др.). В отли¬ 
чие от западноевропейской мифологии, где под 
П. обычно понимаются души покойников, 
не нашедших успокоения на «том свете» и про¬ 
являющих себя в качестве полтергейста, у сла¬ 
вян подобные верования воплощены в ряде 
мифологических персонажей типа покойника 
заложного, которые имеют свой набор при¬ 
знаков, мотивов и сюжетов (см. также Дети 
некрещеные. Кикимора, Нави, Огни блуж¬ 
дающие, Самоубийца, Висельник, Утоплен¬ 
ник, Таласм) и для которых П. — лишь одна 
из возможных форм их воплощения. 

Круг названий, обозначающих явления 
типа П., включает дериваты корня *Ыо<і - типа 
рус. блуд , з.-укр. облуд, облуда ; чеш. оЫисІ, 
оЫисІа, оЫисІпі <іисН ; словац. оЫисІка с об¬ 
щим значением ‘страшилище, призрак’ (Зайц. 
МЛЧС:246—247) и др. (см. Блуждать); 
производные глагола *татіІі ‘заманивать, вво¬ 
дить в заблуждение, обманывать, обольщать’: 
чеш. татШо ‘призрак, страшилище’, татіі 
‘демон, одурманивающий людей’; морав. 
татіеіѵо ‘страшилище’ (там же: 240—241); 
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словац. татісііо ‘дурман, мираж’, пол. татШо 
‘призрачное видение, мираж’, словен. татііо 
‘наваждение, мираж, призрак’, пол. татопа 
‘дух, морочащий людей’ и др.; а также произ¬ 
водные от глагола *тапіН : з.-рус. ман ‘нечи¬ 
стый дух, живущий в бане, в доме или на 
колокольне’ (ЭССЯ 17:201); с.-рус. манило 
‘персонаж, заставляющий людей блуждать, 
манящий их в лес’ (Череп.МЛРС:30); рус. 
манья ‘призрак старой тщедушной женщины, 
привидение, безобразная старуха, которая 
бродит по свету, ища загубленного ею сына’ 
(Даль 2:774); рус. вят. маныиа ‘призрак 
женщины в белом, заставляющий людей 
блуждать’; с.-рус. мань , мана ‘существо, ко¬ 
торое туманит рассудок, заставляет блуждать’ 
(ЭССЯ 17:203); укр. мана ‘невидимое суще¬ 
ство, встретившись с которым, человек теряет 
способность ориентироваться в пространстве’, 
манія , помана, манта ‘то же’ (Хоб.ГМ:124— 
123); бел. мана ‘невидимое существо, затума¬ 
нивающее разум, заводящее в опасное место’ 
(Нос.:280); манія ‘привидение, призрак’ 
(ЭССЯ 17:203); пол. тап ‘морока, наважде¬ 
ние, галлюцинация’; отап, отапа, отапіес 
‘страшилище’ и др. Существа типа П. имену¬ 
ются также лексемами с корнем *таг- (см. 
Мара). В южнорусской традиции известно 
мифологическое существо вер жинка (от глаго¬ 
ла вержиться ‘видеться, казаться’), которое 
мерещится людям обычно на дороге в полдень 
или показывается человеку в виде его умерше¬ 
го родственника. 

В восточнославянских и особенно в рус¬ 
ской традиции такая совокупность признаков 
и функций может не соотноситься с самосто¬ 
ятельным мифологическим персонажем, а при¬ 
писываться разным персонажам (например, 
лешему или черту). С другой стороны, эта же 
совокупность признаков может осмысляться 
как некое безличное проявление свойств само¬ 
го «нечистого» локуса, о чем свидетельствуют 
обозначающие подобные явления безличные 
конструкции от глаголов чудиться, пока¬ 
зываться, казаться, повидиться, пред¬ 
ставляться, привиждаться, мерещиться, 
здаваться, диковаться, маячить, мере- 
ститься, млиться, блазнить, пугать, во¬ 
дить (Кацва ДР:290—291) и т. п. В западно¬ 
украинских, западнославянских и частично 
южнославянских традициях аналогичные яв¬ 
ления обладают большей степенью персони¬ 
фикации и носят название страхи (з.-укр.), 
5 ІгасНу (пол.), привиди, приказа, приказанзе. 


причина, утвор, утворица, утвара, авет 
(серб.) и др. В южнославянских традициях 
известны также женские П.: осенза, олалще, 
ома / (серб.) и др. Часто подобные явления 
вообще обозначаются неопределенными место¬ 
имениями что-то, нечто и др. 

Существа типа П. могут иметь неясные, 
расплывчатые очертания марева, подобия че¬ 
ловеческой фигуры, столба пара, дыма, легкой 
дымки и т. п. С другой стороны, они могут 
иметь вид человека, часто — знакомого или 
родственника (о.-слав.), музыканта (укр., пол., 
серб.), еврея (з.-укр.), солдата (в.-слав., серб.), 
старика с белой бородой (укр.), черного че¬ 
ловека (серб.), плачущего ребенка (серб.), 
девочки, девушки или женщины (о.-слав.), 
покойника в саване (укр., серб.), страшилища 
с зооморфными чертами (с коровьими или 
козьими копытами, с ногами индюка и др.); 
животного — ягненка, козленка, козы, барана, 
теленка, коровы, коня, вола, свиньи, собаки, 
кота, зайца, петуха, курицы, гуся, пчелиного роя 
ит. д., иногда — предмета (бочки с дегтем, пня, 
дыма, окровавленных человеческих рук). П. 
может иметь вид свадьбы или веселой подвы¬ 
пившей компании в сопровождении музыкантов. 

П. обычно показываются человеку в пол¬ 
день, полночь, в сумерки, ночью, часто в Со¬ 
чельник или святки, во дворе, огороде, перед 
окнами дома, на перекрестках, в болотах, 
у заброшенных домов, у водяных мельниц и в 
др. «нечистых» местах. 

Представления о мифологических П. во¬ 
площаются в сюжетах быличек о видениях, 
мороках, призраках, встречающихся путнику 
на дороге. Например, П. идет следом за че¬ 
ловеком в виде солдата, танцует перед путни¬ 
ком в виде красивой девушки, бежит рядом 
в виде кошки, свиньи, бросаясь под ноги и ме¬ 
шая движению, появляется со стороны клад¬ 
бища в виде белого коня или коровы и др., 
неотступно и молча следует за путником, часто 
повторяя все его движения. Видение исчезает 
после молитвы, произнесенной человеком. 
П. могут преграждать человеку путь, они оста¬ 
навливают и ломают повозку, снимают с нее 
колеса, обездвиживают коней или волов, пу¬ 
гают путника, нападают на него, морочат его, 
заводят в непроходимые места и бесследно 
исчезают с рассветом или с криком петуха. 
У сербов считалось, что видеть П. может не 
каждый человек, а лишь тот, кому оно пред¬ 
назначено, — это служило плохим знаком для 
самого человека и всей его семьи. 
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Универсальными оберегами от П. счита¬ 
лись крестное знамение и святая вода. Чтобы 
защититься от П., следовало перевернуть на 
себе одежду, надвинуть на лоб шапку, иметь 
при себе огонь, железо, чеснок, терновник, 
конский навоз и другие обереги. Чтобы П. не 
повредило человеку, он не должен был всту¬ 
пать с ним в контакт, разговаривать с ним, 
оборачиваться назад (серб.). В П. нельзя стре¬ 
лять из ружья — стреляющий убьет сам себя 
(серб.). О том, что человек видел П., он не 
должен рассказывать никому, кроме священ¬ 
ника (серб.). 

В ряде случаев явления типа П. пони¬ 
маются как предвестие несчастья, смерти 
(см. Прорицание, пророчество) или ее во¬ 
площение. В восточнославянских быличках 
ибывальщинах человек встречает П. в облике 
незнакомой молчаливой женщины, входящей 
в дом его родственника, стоящей на пороге или 
под окном, после чего родственник вскоре 
умирает. Смерть в виде женщины или старухи 
в белом приходит к изголовью умирающего, 
при этом часто считается, что видеть ее может 
только сам умирающий — для окружающих 
она остается невидимой. 

Реже П. может восприниматься как об¬ 
лик души покойника в первый период после 
смерти и похорон. Такое П. в виде столба 
дыма, пара или дымки, имеющей вид челове¬ 
ческой фигуры, показывается над могилой 
недавно похороненного человека или вблизи 
кладбища. 

В западнославянских легендах с П. связы¬ 
ваются сюжеты о духе хозяев рыцарского зам¬ 
ка или предка старинного рода, обычно умер¬ 
ших не своей смертью и являющихся в виде 
П. (в облике рыцаря, барона, монаха, дамы, 
в виде черной собаки или конского черепа 
и др.) в стенах родового замка или дворца. 
Такие П. обычно нейтрально относятся к лю¬ 
дям, часто появляясь в знак какого-либо собы¬ 
тия, которое должно здесь произойти, напри¬ 
мер, перед смертью одного из членов рода. 

Лит.: Леонтьева С. Г. Рассказы о «привиж- 
дениях» среди визионерских жанров / / Сны и ви¬ 
дения в народной культуре. М., 2002:259; Ивл. 
ПВСНС:126,133; Слащ.ДР:209—212; ТФНО 
2001:248-269; Череп.МРРС:25; РеІ.РОЬ: 
215-227. 

Е. Е. Левкиевская 


ПРИГЛАШАТЬ, приглашение — ри¬ 
туально-этикетное действие, предваряющее 
обряды жизненного цикла (родины, крести¬ 
ны, пострижины, помолвку, свадьбу, похо¬ 
роны, поминки), семейные торжества («слава», 
курбан, новоселье), церковные праздники 
и др. или являющееся их важной частью Вы¬ 
бирают и приглашают определенных лиц для 
исполнения обрядовых ролей, для совершения 
магических действий и ритуалов, для помощи. 



Ритуальная фляга ( бъклица ), украшенная самшитом 
и цветами, с которой посаженый отец ( побащим ) 
приглашает гостей на свадьбу; г. Твырдица Сли- 
венской обл. (Болгария). Фото О. В. Трефиловой. 

2006 г. 

на толоку. При П. соблюдают родственную 
и социальную иерархию, учитывают близость/ 
дальность родства, а также возраст, пол и те 
функции, которые предстоит выполнять при¬ 
глашенному. П. регламентировано во времени, 
включает в свой состав четкий набор действий, 
обязательный обмен дарами и словесные фор¬ 
мулы, содержащие взаимные благопожелания. 
Приглашающие могут быть отмечены специ¬ 
альными знаками (рушники через плечо, бу¬ 
кетики цветов с монетами и пр.) и используют 
определенный реквизит (сосуды с вином или 
водкой, специально выпеченный хлеб и др.). 
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Терминология актов П., их испол¬ 
нителей и реквизита образована преимуще¬ 
ственно ОТ корня * 20 Ѵ-/* 2 ЪѴ- (руС. ЗвйГПЬ, 
бел. звауь, укр. звати , болг. зова , макед. 
зове, серб, звати , позивати , словен. 2г>а/і, 
чеш. 2ѵаІ, словац. ро2уѵаі\ пол. 2шас; ‘пригла¬ 
шение’: рус. званье , зов, позвины , позов, 
болг. банат. зват, серб, позив и др.; ‘пригла¬ 
шающий/приглашающая’: рус. диал. звата, 
зазыватка, позывала, позыватка, позывень, 
позванеи, , позватель , болг. дзваниуа , чеш. 
20 ос 7 , словен. 2оас, ро2ѵасіп , ро2оѵіс, 2оѵсіп ; 
‘приглашенный’: рус. диал. первозванные го¬ 
сти , чеш. ро2ѵапу и др.; ‘палочка, с которой 
приглашают на свадьбу’: рус. позывень ; ‘фля¬ 
га с вином для приглашения’: болг., макед. 
званиуа и др.), а также от глаголов со значе¬ 
нием ‘кричать’: рус. диал. кликать , кликанье , 
крычать ; болг. викам, макед. вика; серб. 
викати , словен. ѵікаіі. Другими терминами 
для П. служат слова со значением ‘оказывать 
честь’, ‘просить’, ‘говорить’: словац. ѵоіаі ' , 
чеш. ѵоіаі , рус. фольклор, почтительное 
пригласье , пол. 2арга$2апіе , бел. запрашэнне; 
‘приглашающие’: пол. диал. рговасу, чеш. 
диал. втіиѵсі и др. У балканских славян рас¬ 
пространены заимствования — ‘приглашать’: 
болг. калесвам; макед. калесува ; ‘приглашаю¬ 
щий/приглашающая’: болг., макед. калесник, 
калесар, калесарка ; ‘приглашение’: болг., ма¬ 
кед. калезба, калеска ; ‘фляга с вином для 
приглашения’: болг., макед. калесниуа и др. 

П. — важная часть народного этикета, 
регулирующая взаимоотношения между родны¬ 
ми, друзьями и соседями: «Зов великое дело», 
«Зову почет отдавай» (Даль 2:236,237). Сер¬ 
бы приглашают на семейный праздник и того, 
с кем находятся в ссоре, после чего устанав¬ 
ливается мир (ОКИ:98). П. в гости подра¬ 
зумевало ответное действие, поэтому, уходя 
с праздника, зазывали: «Приходьте ви вже 
до нас» (Укр.:288), ср. Свердлов, отгостки, 
отгащивать , отгуливаться ‘ответный визит’. 

Неприглашение также маркирова¬ 
но в языке, ср. рус. диал. приволока ‘незва¬ 
ные’; захребетник, здря прийти ; нахал; 
позорянин. Приглашенные на свадьбе имели 
общее название свагпи , сватьбові, а те, кто не 
был позван, — запоріжуі (Укр.:293). На кре¬ 
стины без П. не ходили, а приглашенные шли 
со своей едой (бел. гомел.). Не полагалось без 
П. являться и на свадьбу. 

Неуместность пришедших без П. отраже¬ 
на в пословицах: рус. «Незваный гость хуже 


татарина», «Незваны гости гложут и кости- 
(СППП:128); укр. «Петь не проханий, не 
дуже бувае тучений» (Гринч.3:487); болг. 
«Не съм те канил с шарена бъклица» [Я тебя 
не приглашал с пестрой флягой для вина]; 
серб. «Незвану госту міесто за вратима» [Не¬ 
званому гостю место за дверью] (ОКИ:29); 
то же и словац. «Иеѵоіапу Ьозі’ та тіезіо га 
сіѵегті», «ИеѵоІапусЬ Ьозіі рос! віоі изаскщіі» 
[Незванных гостей под стол сажают] (ЗІСРг: 
127) и др. Отсюда народные афористические 
рекомендации: рус. «На незвано не ходи» идр. 
Наоборот, приглашенный обладает высоким 
статусом: рус. «Первому гостю и первое место 
и красная ложка» (Даль 2:238); серб. «Зван 
гостован» [Званого угощают], «Зван пошто- 
ван» [Званого уважают] (Кар.СД 9:112). 

Неприглашение на свадьбу колдуна опас¬ 
но: он мог навести порчу на всю свадьбу или 
только на молодого (с.-рус., бел.). Если не 
позвать нищего слепого музыканта, он про¬ 
клянет молодых, и у них родится незрячее дитя 
(бел., пол.); сват, не приглашеннный в кумовья 
при рождении в семье ребенка, мог наслать 
проклятие, которое, по поверьям, распростра¬ 
няется на несколько поколений (болг.). Игно¬ 
рирование крестными своих крестников при 
приглашении на праздники и наоборот счита¬ 
ется грехом; если их не зовут в течение не¬ 
скольких лет, это означает отказ от них (рус., 
болг., серб.). 

Приглашая для помощи, выпол¬ 
нения магических действий, на 
роль обрядового лица, сообразовывались с ка¬ 
чествами и профессиональными навыками 
человека, учитывали родство, удачливость 
и т. п. Если год был удачным и плодородным, 
на роль полазника приглашали того же че¬ 
ловека, что и в предыдущий год; часто это 
были инородец или иноверец (цыган, еврей). 
Юж. славяне для выпечки свадебных и ро- 
динных хлебов, караваев на новоселье пригла¬ 
шали девочку (девушку) из «полной» семьи; 
в кормилицы звали веселую, добродушную 
женщину, у которой все дети живы, и т. д. 
В случае трудных родов или тяжелой агонии 
приглашали человека «с легкой рукой» (пол., 
в.-слав.). Запрещалось приглашать посторон¬ 
них для приготовления праздничной еды, что¬ 
бы из дома не уходило счастье, не звали и 
людей с физическими недостатками: «Убогий 
не гость», «Убогого в гости не зовут». На роль 
поварихи на свадьбу приглашали опытную 
женщину, которая умеет и готовить, и пода- 
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вать кушанья на стол с припевками, остротами 
(о.-слав.). Умение шутить, знание свадебного 
сценария — важнейший критерий при выборе 
дружки на свадьбу. В похоронном обряде при¬ 
влекали посторонних людей для обмывания по¬ 
койников: мыйщицы, мытницы (СОВК:238; 
Лог.СОЗ:139); гробарей для рытья могилы 
(они не имели права отказаться — Воронеж., 
гомел.), рыдальщицу (СРНГ 35:302), которых 
потом одаривали и звали на все поминки. При¬ 
глашали бояр и дружек при погребении умер¬ 
ших неженатыми для похорон-свадьбы (укр.). 

П. на крестины (особенно первенца) 
начиналось обычно с похода к кумовьям. 
В Болгарии самая старая в доме женщина при¬ 
глашала крестных, предупреждая их, чтобы 
они были готовы к обряду и приобрели пе¬ 
ленку для восприятия младенца из купели. 
Повсеместно к крестным шли с угощениями: 
с хлебом в новой торбе; с кувшином вина, 
украшенным базиликом; с ракией; печеной 
курицей, конфетами, а также с цветами (ге¬ 
ранью и др.). В Словакии повитуха несла хлеб, 
испеченный в виде спеленатого младенца 
(госіетк). У воет, славян приглашать кумовьев 
шел молодой отец: если родился сын, он нес 
один ломоть хлеба, если дочь — два: хлеб 
заворачивали в полотенце и передавали крест¬ 
ным с просьбой «принять хлеб-соль и ввести 
младенца в хрещоную веру» (рус. смолен., 
Русские:696). Иногда приглашали отец или 
повитуха, они отдавали хлеб с солью будущим 
крестным и просили их «кумувати с дитиною 
і ввести дитину в хрест» (Укр.:313). В Гевге- 
лии отец целовал куму руку со словами: «Сус 
божіа мисла у нидел>а лагиме (мислиме) да 
крстиме» [С Божией помощью думаем в вос¬ 
кресенье крестить] (Треб.ПДСКМЗІ). У бол¬ 
гар Ямбольской обл. в ритуал приглашения 
крестного отца вводились игровые мотивы. 
Родственник младенца отправлялся к крест¬ 
ному, а тот забирался на дерево и кричал: 
«Ако ма искате за кръеняк, качи са при мен» 
[Если хотите меня взять в кумовья, залезай ко 
мне] (Ркс. 301). После приглашения крест¬ 
ных и их согласия отправлялись созывать 
родных и соседей. В Болгарии на крестины 
приглашала кормилица (она же выпекала пер¬ 
вый обрядовый хлеб); девушка «на выданье», 
у которой живы родители (она целует каждо- 
му руку и подает отпить из кувшина с вином: 
«Млого ти здраве от кака и да й дойдеш на 
крштането» [Поклон тебе от старшей сестры 
и приглашение на крестины]) (Ркс. 313). 


Предметным знаком приглашающего служило 
полотенце, перекинутое через плечо с прико¬ 
лотой к нему золотой монеткой, которые от¬ 
давали в дар выполнившему важную миссию 
(болг. капан.). У белорусов Минской обл. 
мужчинам запрещалось приглашать на крес¬ 
тины, звать гостей отправлялась старшая 
дочь, племянница или другая близкая молодая 
родственница. Наоборот, в Могилевской обл. 
приглашали на крестины только взрослые и 
пожилые и звали только женатых. Приглаша¬ 
ли иногда и девушки, исполнявшие до этого на 
свадьбе у молодой матери функции подружек 
невесты. У поляков на родины кумовьев и род¬ 
ственников приглашал муж (познан., РР:13). 
Запрещалось приглашать на родины кормя¬ 
щих матерей и женщин, у которых в это время 
месячные, чтобы ребенок был здоровым, с чи¬ 
стой кожей (ю.-, в.-слав.). 

Нередко П. (на родины, свадьбу, на про¬ 
щание с умершим) соединяется с оповещени¬ 
ем. После появления на свет новорожденного 
повитуха выходила к воротам и кричала, соби¬ 
рая гостей (обычно соседок) на празднование: 
«Булкъ, да додеш на питъ (понудъ)» [Моло¬ 
духа, приходи на родины]. Приглашенная 
спрашивала, какого пола ребенок, и, получив 
ответ, славила: «Да е живо и здраво» [Пусть 
будет жив и здоров] (болг., Ркс. 264). 

Приглашение на пострижины у юж. сла¬ 
вян и украинцев носило развернутый харак¬ 
тер. Отец ребенка (реже мать, свекровь) 
отправлялись к куму с угощениями и просили 
его совершить ритуал стрижки, после чего 
созывались остальные участники обряда и го¬ 
сти. В родинном цикле обрядов известны 
и другие приглашения: мать созывала гостей 
к себе в дом после очистительной «сороковой» 
молитвы; у балканских славян бегом пригла¬ 
шали соседей, когда ребенок делал первые 
шаги, чтобы он хорошо ходил и не спотыкался, 
и т. п. 

П. знаменует начало некоторых этапов 
свадебного цикла обрядов: помолвки, 
прощальных вечеринок у жениха и невесты, 
свадебного пира и послесвадебных угощений. 
Посаженого отца заранее приглашает отец 
жениха; зайдя в дом, он делает три поклона, 
целует хозяину руку, угощает хлебом и ракией 
(ю.-слав.). В руках у приглашающих была 
новая пестрая торба, веточки сливы, черешни, 
фляга вина (ю.-слав.). Заходили в дом со 
словами: «Калесваме ви на свадба ф ниделя 
да дойдете да венчаете младите» [Приходите 
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в воскресенье на свадьбу венчать молодых]. 
За крестным отцом шли с музыкой, у болгар 
обряд называется «крадене на кръстника» 
[кража кума] (Лов.:378). На выпечку обрядо¬ 
вых свадебных караваев приглашали все село: 
группы из четырех девушек шли по улице и в 
четыре голоса кричали: «У-у-у-у, да дойдете 
на замески» [Приходите на замески ] (Сакар: 
284). Прощальные вечеринки у жениха и не¬ 
весты ограничивались приглашением самых 
близких друзей и подруг (с.-рус.) или, наобо¬ 
рот, созывалось много гостей (ю.-, з.-слав.). 
В канун свадьбы невеста выходила на крыль¬ 
цо и пускала зьщен голос, призывала отсут¬ 
ствующую родню (с.-рус.). 

Перед приглашением живых обращались 
к мертвым: отправлялись на кладбище, при¬ 
читали по родным, сообщали, кто женится, 
и дважды приглашали покойника к застолью 
(Плов.:225, Род.:169). На свадьбу приглаша¬ 
ли и святых, оставляя в церкви под их иконами 
зеленые веточки (родоп.). С двумя торбами, 
наполненными самшитом (зимой) или сливо¬ 
выми ветками (летом), и с флягой вина при¬ 
глашали иконы в церкви, затем плодовые 
деревца (два-три), одно из которых обяза¬ 
тельно должно быть кизиловым, «чтобы мо¬ 
лодожены были здоровыми». Деверь трижды 
поливал дерево, а мать жениха приговаривала: 
«Да дойдиш, увошку, на свадба у мойа син» 
[Приходи, деревце, на свадьбу к моему сыну] 
(болг., Меракова:30). П. адресовалось также 
жениху и невесте: «Калесваме и теб, инвесту, 
да дойдеш на свадба» [Приглашаем и тебя, 
невеста, приходи на свадьбу] (там же). 

На свадебный пир приглашали отдельно 
гостей со стороны жениха и со стороны неве¬ 
сты. П. гостей начинали с дома, в котором муж 
и жена находятся в первом браке, все их дети 
живы. У юж. славян жених (или его друзья 
с букетиками на шляпах; дети с тканым полот¬ 
ном в руках и др.) приглашал своих гостей 
в четверг, а невеста (или три ее подружки, 
иногда в одежде из приданого невесты, с бу¬ 
кетиками из самшита в волосах) — в пятницу; 
тогда же звали и всех остальных гостей. Близ¬ 
ким родным и друзьям давали булочку, ябло¬ 
ко, а более дальних угощали ракией, в доме 
оставляли зеленую веточку (ю.-слав.). Гостей 
на свадьбу созывали каравайницы: после вы¬ 
печки хлебов они ходили по селу и приглашали 
с хлебом всех женщин (укр., болг.). У укра¬ 
инцев мать осыпала сына-жениха зерном 
и благословляла его хлебом, перед тем как он 


шел приглашать. У поляков всех гостей созы¬ 
вал на свадьбу дружка (объезжая село на 
лошади) или жених с невестой, самых близких 
обнимали за ноги в знак уважения, мужчины 
снимали шляпы и кланялись хозяевам дома 
в ноги. Приглашая, брали с собой музыканта, 
дружка произносил шутливый текст с пере¬ 
числением всех свадебных угощений и напит¬ 
ков. У словенцев гостей приглашал рогѵасіп , 
выбранный из родственников жениха: в одной 
руке у него была деревянная палка, иногда 
резная, или деревянный топор, обитый шкур¬ 
кой ежа, а в другой — рог или бубен; «позва- 
чины» могли в шутку уколоть прохожего. 
Приглашающих в ответ благословляли, одари¬ 
вали, через них передавали поздравления мо¬ 
лодым и их родителями, в сумку клали продукты 
для предстоящей свадьбы (о.-слав.). Пригла¬ 
шали также на заключительные этапы свадьбы, 
ср. звать на прочестье ‘приглашать родите¬ 
лей невесты на угощенье в доме жениха после 
венчания’ (рус. архангел.). Известно ритуаль¬ 
ное приглашение молодых на угощение в дом 
крестного, где собирались и другие гости. 
После этого посещения молодые прекращали 
соблюдать молчание перед старшими род¬ 
ственниками и окончательно получали статус 
мужа и жены (ю.-слав.). 

П. на похороны встречается значительно 
реже, нежели на праздники и обряды жизнен¬ 
ного цикла. У словенцев оповещали о смерти 
и приглашали на похороны специальные лица 
ѵаЬоѵсі или ѵаЫІсі , у словаков — крестный 
отец умершего. В воет. Сербии сразу же после 
смерти человека отправлялись за священни¬ 
ком, а затем, непосредственно перед поми¬ 
нальной трапезой, обходили родных и соседей. 
Приглашавший вставал перед домом и выкри¬ 
кивал имя хозяина. Тому, кто отзывался, го¬ 
ворили: «Ложицу (узми), па на вечеру код 
Милана!» [Бери ложку и иди на ужин 
к Милану <имя покойника>] или «Да дойдеш 
на вечеру код Милана» [Приходи на ужин 
к Милану] (серб, торлаки, КрстиЬ:161). В По¬ 
лесье ребенок созывал на похороны следую¬ 
щим образом: «А дадуть тибе у руки палачку 
и стучи: “На пахаронки, на пахаронки”» (ПА, 
калуж., Жерелёво). Приглашая на поминки, 
болгары оставляли в каждом доме просвирки 
и кутью (котел.). 

П. на «славу» и другие семей¬ 
ные праздники у юж. славян было 
ритуальным актом особой важности. Сюда 
приглашали, во-первых, определенный и по- 
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стоянный ряд лиц (кумовьев, родственников, 
друзей); во-вторых, тех, кто случайно зашел 
в дом во время празднования, после чего их 
также включали в число ежегодно приглашае¬ 
мых гостей (ОКИ:28). За восемь дней до 
«славы» хозяин с ракией обходил дома тех, 
кого собирался позвать на угощение. Тех, кто 
жил в другом селе, приглашал специально 
отправленный сын хозяина, он нес с собой 
яблоки, чтобы вручить их приглашаемым 

(ОКИ:29). 

У русских различались празднества зва¬ 
ные и огульные (без П.). Праздники с П. 
никогда не ограничивались одним днем, на них 
звали иногда и незнакомых. На большие цер¬ 
ковные (съезжие) праздники (Троицу, свя¬ 
точные угощения), на сельские торжества 
зазывали так: «Гуляйте к нам», «Праздновать 
к нам просим милости», на что следовал ответ: 
«Ваши гости. Не оставьте», звали даже и не¬ 
знакомых (БВКЗ:92). Родных и соседей при¬ 
глашали на освящение нового дома, приурочен¬ 
ное к осенним праздникам (болг., Сакар). 

От П. прийти на помощь нельзя 
было отказываться. При начале ро¬ 
дильных мук муж роженицы тайно звал пови¬ 
туху для приема младенца, которая не могла не 
пойти, поскольку, согласно легенде, Богоро¬ 
дица велела повивальным бабкам всегда быть 
наготове (болг., Ркс. 58). Не должны были 
отказываться участвовать в погребении мой¬ 
щицы, гробовщики и причетницы. 

Лит.: СППП:128; Сед.О.ПО:156,250; БВКЗ: 
86,131; Сед.И.БМ (по указ.); РСев-2001:522— 
523,673-675,682,688; Укр.:287-299,313-315; 
Радз.; РР:13,15,41,51; ПА; Пир.:396; Плов.:214- 
216,224-25,291; Род.:155-156,168-169; Лов.: 
29,216; СбНУ 1936/42:56-57,81-84; 1949/ 
45:195; Сакар:149,263,277,282-284,333; Бог. 
НКС:65,168,173; Русские [Народы и культуры]. 
М., 2003:490,548; Ркс.; Меракова Е. Оно- 

масиологична и семасиологична характеристика на 
сватбения обред в среднйте Родопи. Пловдив, 
1995; Даскалова Н. От сватба до сватба. 
Стара Загора, 1995; П о п ч е в 3. Кръвта е топла. 
Шумен, 1999; ОКИ:28-29; Кар.СД 9; Фили- 
повиЬ // ГЕМ Б 1927/2:28-34; Треб.ПДСК 2 : 
103,151; КрстиЬ // Развитак 2003/213—214:161; 
КрстиЬ // Развитак 2001/205—206:140—142; 
Ѵа]п.:169, 178-179; Ваг.2№Р:31-135,151; 8іш. 
КС:88. См. также лит-ру к ст. Гость. 

И. А. Седакова 


ПРИГЛАШЕНИЕ мифологических 
персонажей — магический акт обраще¬ 
ния к умершим предкам, духам, природным 
стихиям, животным с просьбой принять уча¬ 
стие в ритуальной трапезе, а также сама вер¬ 
бальная пригласительная формула. Один из 
видов символического кормления, жертво¬ 
приношения, задабривания. 

Ритуал П. приурочен, прежде всего, 
к праздничным датам святочного цикла (ка¬ 
нун Рождества, Нового года, Крещения), 
когда вся семья собиралась за праздничной 
трапезой; реже — к пасхальному циклу. Умер¬ 
ших родственников звали к столу также на по¬ 
минках — календарных и индивидуальных. 
Например, во время поминального обеда в день 
похорон, когда на стол подавалась кутья, стар¬ 
ший в семье звал умершего: «Пётра, хадзи 
куцьцю есьци!» (бел., Шейн МИБЯ 1:565). 
Вплоть до недавнего времени во многих ста¬ 
ницах Краснодарского края на Пасху принято 
было приглашать к столу «родителей»: «Идите, 
родители! Будем разговляться!», — при этом 
открывали настежь двери (Бонд.КПОКК: 105). 
В некоторых вариантах гаданий на специально 
приготовленное угощение зазывали нечистую 
силу или духа-прорицателя, чтобы узнать 
свою судьбу. Так же поступали в лечебных 
ритуалах, приглашая к трапезе духов болезней 
в надежде на исцеление. 

В число приглашаемых могли вклю¬ 
чаться: а) божественные силы (Бог, святые, 
ангелы); почитаемые предки или души конк¬ 
ретных умерших родственников; персонифици¬ 
рованные рождественские праздники (Коляда, 
Щедрец); б) опасные стихии (мороз, ветер, 
буря, градовая туча); демоны (ведьма, домо¬ 
вой, дворовой, болезнетворные духи); жи¬ 
вотные и насекомые (волк, медведь, лесное 
зверье, мыши, воробьи, гусеницы, жуки, бло¬ 
хи и т. п.). Всем им приписывается власть над 
природными стихиями, осадками, погодным 
равновесием, урожаем, способность навредить 
посевам, скоту, самому человеку, — в связи 
с чем их старались зазвать на угощение и за¬ 
добрить. 

Структура вербальных фор¬ 
мул. Персонажам первой группы адресова¬ 
лись краткие П., напрмер, на святки: бел. 
«Дедушка, бабушка, приглашаем вас на гушчу!» 
(ПА, гомел.); укр. «0|с і тас то]а, ргісЬосІііе 
к пат па зѵіаіи ѵесеги!» (ИА 1976/2:97); пол. 
«8ѵгі$1у Мікоіаіи, рго$і\ѵа сі? сіо оЬіасІи!» [Святой 
Николай, просим тебя на обед] (8\ѵф.ЬМ:67); 
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болг. «Ела, Боже, да вечеряме, донесли ти 
вечеря да вечеряш!» [Приходи, Боже, ужи¬ 
нать, принесли тебе ужин, чтобы ты поел] 
(Арн.БНП:84). Близки к ним по форме по¬ 
минальные пригласительные формулы. На¬ 
пример, у русских Смоленской обл. сразу 
после похорон, перед тем как начинать поми¬ 
нать, первый блин (или ложку кануна) клали 
на стол со словами: «Ходи (такей-такей или 
такая-такая) з нами обедать, кушай канун, 
кушай блин!» (СМЭС 2:85). В Полесье ру¬ 
салок приглашали на поминальный обед в по¬ 
недельник после Русальной недели: «Ходитэ, 
русавочкы, остатний дэнь пополуднёемо!» или 
«Русавочкы, ходитэ до нас снидаты!» (ПА, 
волын., Грабово). 

К персонажам второй группы обращались 
с просьбой прийти поесть, когда зовут, а в даль¬ 
нейшем не появляться и не наносить вред 
хозяйству. Ср.: полес. «Мороз, мороз, иды до 
нас кути ести. А на лето не бувай, ничого нэ 
морозь!» (ПА, Чернигов.); пол. « ѴС^іІки, лѵііки, 
сЬоск па казе, а піе рггусЬосІг, іак іо разе!» 
[Волк, волк, иди на кашу, но не приходи, когда 
я пасу (скот)] (Ко1.2^Р:47); серб. «Облаче 
неверниче, доіди с’га да вечерамо и да се ви¬ 
димо, па цело лето да не се видим» [Туча 
безбожная, приходи сейчас поужинать и пови¬ 
даться с нами, чтобы все лето нам не видеться] 

(ГЕМС 1960/1:351). 

П., адресованные обожествляемым персо¬ 
нажам, обычно ограничиваются самим призы¬ 
вом явиться на трапезу. В единичных случаях 
присоединяется просьба помочь людям, по¬ 
способствовать в хозяйственных делах, благо¬ 
словить семью. Например, на осенние «деды» 
перед поминальным ужином хозяин открывал 
окно и звал умерших: «Дзеды, дзеды, хадзице 
сюды вечеру вечераци и нас перажагнаци 
[благословить, осенить крестом]!» (бел. сло- 
ним., РесІ-ЬВ 1:268). 

Тексты, обращенные к вредоносным силам, 
носят характер договора, подразумевающего 
соглашение: «мы угощаем вас зимой, чтобы вы 
не вредили нам летом», и часто включают 
запретительные формулы: «не приходи», «не 
вреди», «не морозь», «не губи» и т. п. Такие 
П. могут содержать, кроме призыва прийти 
поесть, формулы-отгоны и формулы-угрозы. 
Ср., например: болг. «Ела и ти, облаче, да 
вечераш, донели сме ти вечера, сега те викаме 
да вечераш, а на лето очи да ти не видиме, иди 
у пуста гора при диви зверове, дека петел не 
пое, дека ягне не блее...» [Иди и ты, туча, 


ужинай, мы принесли тебе ужин, сейчас тебя 
зовем, чтобы ты поужинала, а летом чтобы мы 
тебя не видели, иди в пустой лес к диким зве¬ 
рям, где петух не поет, где ягненок не блеет] 
(Люб.БЕ:28). На Смоленщине мороза гука¬ 
ли под Новый год; когда хозяйка пекла блины 
и варила холодец, она выходила на улицу с уго¬ 
щением и кричала: «Мороз-мороз Васильевич! 
Ходи на вухо-рыло, половина блина! У летку 
не бывай, шубкой нивку прикрывай! Наши 
бабки сярдитыи, забьють тябе кочергами, 
помелами!» (Паш.КЦВС:187). Даже если 
текст П. не содержал прямой просьбы не 
вредить, она подразумевалась всем смыслом 
ритуала: если у хозяина не велась скотина, 
то в день св. Власия (11/24.11) домочадцы спе¬ 
циально варили овсяный кисель и в полночь 
кликали на кисель дворового: «Иди, милай, 
иди кисель йисть!» (ПА, калуж., Жерелёво). 

Сакральность ритуала предопределяет 
особый способ произнесения тек¬ 
стов П .: вся формула или отдельные ее части 
повторяются три раза; текст произносится 
необычным голосом («тонким», «необычно 
высоким», «заунывным»); форсируется звук 
(кричат «во всю голову», «на всю хату», громко 
выкрикивают). В Смоленской обл. в сороко¬ 
дневные поминки по умершему один из род¬ 
ственников выходил на улицу и, приглашая 
покойника к столу, на голос пел: «Приди 
к нам, пожалуйста, мы тебе поминаем!» 

(СМЭС 2:108). 

Действия с пищей — это главным 
образом подношение еды адресату П. или от¬ 
кладывание, отделение во время трапезы или 
оставление на столе части еды; в обоих случа¬ 
ях подчеркивается «совместность» трапезы. 
Приглашаемым обычно предлагали главное 
обрядовое блюдо. В Полесье и в украинско- 
белорусской традиции это почти повсеместно 
была кутья (каша); у русских — кисель, бли¬ 
ны, канун, холодец; у зап. славян — блюда 
из гороха, фасоли, чечевицы. В ритуалах 
юж. славян П. часто фигурирует специальный 
рождественский хлеб ( колач , боговиуа, чес- 
нии,а, погана и т. п.). В зап. Болгарии, воет, 
и юж. Сербии выносили из дома весь столик 
(софру) с приготовленной праздничной едой. 
Во многих местах известны ритуалы с отде¬ 
ленной порцией еды: ложка кутьи, верхняя 
корочка каши, первый блин, тарелка с пищей, 
набранной понемногу от каждого блюда, и т. п. 

Место произнесения П. Пред¬ 
назначенное для мифологических персонажей 
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угощение подносили к окну, порогу, двери, 
к печи, выкладывали прямо на стол, подбра¬ 
сывали кверху; часто его выносили во двор, 
на крыльцо, на улицу, на перекресток дорог. 
В некоторых свидетельствах подчеркивается, 
что П. должно совершаться вне дома. Так, 
в Полесье в Рождественский сочельник 
«батько бере куттю в рукы, иде на двур, клыче 
мороза: “Мороз-мороз, ходы до нас кутти 
йести, да не морозь у литку ни ягнучкиу, ни 
парасючкиу, ни жита, ни пшаницы, ниякой 
пашницы!”» (ПА, ровен.). Приглашая на рож¬ 
дественский ужин Бога, болгары выносили 
уставленную едой софру во двор и там подни¬ 
мали ее к небу со словами: «Ела, Боже, да 
вечеряме!» [Приходи, Господи, с нами ужи¬ 
нать] (Вак.БПО:123). У русских Калужской 
обл. на Масленичное заговенье выносили во 
двор угощение и там звали последнего умер¬ 
шего родственника: «Артём, иди с нами загав- 
ливаться!» (СЭ 1936/2:102). В Брестской 
обл. на осенние «деды» принято было зазы¬ 
вать к поминальной трапезе «родителей», стоя 
на крыльце дома (либо прямо за столом): «Уся 
родина мэрла, кульки е шчо, прийдитэ вечера- 

ти!..» (ПЭС:252). 

П., адресованные вредоносным персона¬ 
жам, нередко сопровождались отгонными 
и угрожающими действиями. Про¬ 
износя пригласительный текст, исполнитель 
обряда стучал по оконной раме, стенам дома, 
бил ложкой, палкой, кочергой по воротам, 
забору, по углу дома, стрелял из ружья в воз¬ 
дух. Иногда считалось достаточным просто 
держать в руках орудия битья или угрожать 
кнутом, скалкой, колотушкой, вальком для 
стирки, кочергой. Символические действия 
угрозы и устрашения призваны были за¬ 
щитить людей от опасных стихий и демонов 
и обеспечить их «неприход» в остальное время 
года. Полешуки Житомирской обл. во время 
рождественского ужина, перед тем как есть 
кутью, «беруть батога и гукають: “Мороз, 
мороз, ходи куттю есть, а у летку не иди — 
будем пугой бити!”» (ПА). У карпатских лем- 
ков хозяин подзывал к рождественскому сто¬ 
лу зверей и птиц, но при этом угрожающе 
натачивал косу. В Черниговской обл. сразу 
после П. «мороза» на кутью хозяин выходил 
во двор и стрелял в воздух, «шоб мароз не 
хадил»; а у кого не было ружья, тот бил палкой 
по внешнему углу дома (ПА). В ряде случаев 
ритуал П. и символическое изгнание пригла¬ 
шаемого расходились во времени: в селах Смо¬ 


ленской обл. звали «мороза» на кутью в канун 
Рождества, а в канун Крещения после ужи¬ 
на кричали: «Мороз, выходи вон с хаты!» 

(Паш.КЦВС:192). 

Аналогичные П. известны в ритуалах 
гаданий. В Костромском крае под Новый 
год девушки ставили возле постели горшок 
каши с воткнутыми в нее лучинками и говори¬ 
ли перед сном: «Щуров сын, чертов сын, при¬ 
ходи со мной ужинать!» После этого ожидали 
вещего сна (См.ГКК:56). В Великий четверг, 
начиная гадать, девушки выходили за ворота 
с ложкой овсяного киселя и звали: «Суженый- 
ряженый, приходи кисель есть!» (там же:52). 
Приглашение «доли» на ужин могло предва¬ 
рять коллективные девичьи гадания. Напри¬ 
мер, на Волыни накануне дня св. Катерины 
(24.ХІ/7.ХІІ) собравшиеся в одной хате де¬ 
вушки варили кашу из пшена и мака; затем все 
выходили во двор, каждая поочередно влезала 
на ворота и закликала: «Доле, ходи до нас 
вечерати!» Затем все возвращались в дом 
и начинали гадать (Чуб.ТЭСЭ 3:257). 

В лечебной магии к накрытому 
столу приглашали духов болезней, чтобы 
они подобрели и оставили больного в покое. 
У болгар Странджи устраивался особый риту¬ 
ал, называемый малката каниска [малое при¬ 
глашение]. Если было ясно, что болезнь 
происходит от дьявола, то в доме больного 
специально пришедшие три женщины пекли 
ритуальный хлеб, оставляли его на ночь на 
столе вместе с миской меда, «чтобы ублажить 
дьяволов». Пригласительных формул при этом 
не произносили. В случае, если это не помогло, 
совершался обряд голямата каниска [боль¬ 
шое приглашение]: знахарка выпекала 9 кала¬ 
чей и вместе с медом, орехами, зерном, монетой 
укладывала на рубашку больного; ночью она 
обходила с этим угощением вокруг ложа забо¬ 
левшего и произносила П.: «Самодивки-калоти, 
дето да сте — в море, в поле, в зелена гора — 
тука елате да ядете и да пиете, конете да си 
назобите и да ги ковете и на N. здравье да 
дадете!» [Самодивы-красавицы, где бы вы ни 
были — в море, в поле, в зеленом лесу — 
приходите сюда, поешьте, попейте, коней сво¬ 
их накормите, подкуйте, а N. здоровье дайте!] 

(СбНУ 1983/57:930-934). 

Лит.: В и н о г р а д о в а Л. Н., Толстая С. М. 
Ритуальные приглашения мифологических персона¬ 
жей на рождественский ужин: Структура текста / / 
СБЯ 1993:60—81 (лит.); Они же. Ритуальные 
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приглашения на рождественский ужин: Формула 
и обряд // МФФ:166—197 (лит.); Тол.ПНК: 
35,39,65-66,76,84,88,100-103,118,127-128, 
132,157,162,164,174,177,186,192,205,208,267- 
268; Вин.ЗКП:196—206; Паш.КЦВС:185-187, 
189-190,192; СМЭС 2:85,208; Агап.МОСК: 
75,78,240,252,257,280; СМ 2 :390-391. 

Л. Н. Виноградова, С. М. Толстая 

ПРИГОВОРЫ — краткие ритуально -ма¬ 
гические тексты, произносимые в качестве 
сопровождения практических и обрядовых 
действий и ритуализованных ситуаций — как 
самостоятельных, так и входящих в состав 
крупных фольклорно-этнографических комп¬ 
лексов (свадьбы, обходных обрядов, календар¬ 
ных праздников и др.). П. имеют очевидную 
прагматическую мотивацию: они эксплицируют 
цели, интенцию магического или ритуального 
акта, служат его вербальным комментарием. 
Основная особенность П. в ряду других форм 
речи ритуальной — вторичность по отно¬ 
шению к конкретному действию и ситуации 
в целом, производность от нее и потому не¬ 
самостоятельность, зависимость от контекста, 
в связи с чем п. могут редуцироваться до ми¬ 
нимума и даже отсутствовать. П. не являются 
обязательным компонентом обрядовых и прак¬ 
тических действий и вообще без этих последних 
лишены смысла. П. тесно связаны с действиями, 
к которым относятся: в них почти обязательно 
называется объект магического воздействия, 
его инструмент и желаемый результат (чехи 
кидали в колодец остатки рождественского 
ужина и говорили: «Зіисіпіёко, пези Іі зІёсігёЬо 
ѵесега, аЬуз пат сІоЬгои ѵосіи сіаѵаіа» [Коло¬ 
дец, несу тебе рождественский ужин, чтобы 
ты нам давал хорошую воду] — Ѵук.КЗЗ:16). 
Одни и те же действия могли сопровождаться 
разными приговорами: отлучение от груди — 
запугиванием («Тут Вова сядзіць, нельзя цыцу 
ссать» — Радз.:156, бел.), формулой невоз¬ 
можного (мать катит лепешку к порогу с П.: 
«Коги тая туртица се върне, тогива ти да се 
сетиш да сисаш» [Когда эта лепешка вернет¬ 
ся, тогда ты вспомнишь о груди] — Ркс. 305, 
болг.), отсылкой ребенка ко взрослой пище 
(«Иди на свой хлеб!», Укр.:313) и др.; 
а одинаковые приговоры — входить в состав 
разных обрядовых комплексов (пожелания 
здоровья — в родины, свадьбу, календарные 
праздники). 


П. могут обращать ритуал на пользу само¬ 
го говорящего, постороннего и всего социума. 
Для получения позитивного результата про¬ 
износящий П. обращается за помощью к свя¬ 
тым, Богу и Богородице, нечистой силе, домо¬ 
вому, баннику и др. 

П. могут быть лапидарны, ограничены 
в выборе средств выражения, часто лишены 
поэтической условности и метафорики; в дру¬ 
гих случаях в их состав могут входить форму¬ 
лы невозможного; гиперболы, сравнительные 
конструкции и другие приемы поэтической 
и магической речи. П. ситуативны и потому 
максимально вариативны, неустойчивы и раз¬ 
нообразны, в т. ч. в отношении одних и тех же 
действий, которые они сопровождают. П. яв¬ 
ляются в большинстве своем заклинаниями, 
ритуальными констатациями свершившегося 
факта (формула на крещении «Ты дала мне 
язычника, вот тебе христианин» — о.-слав.; 
иногда в сочетании с благопожеланиями «Рабы 
Божии венчаются, скорби и болезни кончают¬ 
ся» — РСев-2001:546), т. е. непосредственно 
обращаются к объекту воздействия с требо¬ 
ванием, запретом, приказом, просьбой, по¬ 
желанием, приглашением, изгнанием и т. д.; 
по форме выражения могут быть императива¬ 
ми, оптативами, перформативами и др. (см. в 
ст. Заклинание). Часть П. утратила функции 
заклинания и перешла в детский и игровой 
фольклор. 

В числе повседневных, бытовых 
действий, которым могут сопутствовать 
П., — купание ребенка: мать, поливая ребен¬ 
ка с ладошки в бане, говорила: «Как на локте 
вода не держится, так уроки, призоры не 
держитесь у р.Б.и.р.» (УДр:112, перм.); вы¬ 
ливая воду после купания младенца под розо¬ 
вый куст, говорили: «Как й червен трендафил, 
така дятету да й червену» [Как красна роза, 
таким румяным пусть будет ребенок»] (Ркс. 
276, болг.); разведение костра в лесу: «Вот я 
тут кладу костер, ничего не делай мене» (Ба- 
лобанова:38, Киров.); умывание у источника: 
«Ѵосііска сізіиска, Кгізіоѵа шаііска, отуѵа$ 
ЬгеЬу, когепе, отуѵаі і шпа, Ьіесіпе, Ьгіезпе 
зіѵогепіе» [Водичка чистая, крестная матуш¬ 
ка! Омываешь ты берега и коренья, омой 
и меня, бедное и грешное создание!] (Ногѵ. 
К2Е:178, словац.); сбор трав: «Беру на лік і 
на довгий вік» (Укр.:320). Стремясь изба¬ 
виться от горечи в огурце, разрезают его 
и трут две части с П.: «Флез благо, излез 
горчиво!» [Войди, сладость, уйди, горечь!] 
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(Ркс. 304, болг.); отъезд из дома: «Оставайся 
ты здесь, хозяин, а я поехал» (ТРМ:24, во- 
логод.); поиски утраченной вещи: «Черт, черт, 
поиграй да обратно отдай!» и др. 

П. сопровождают множество видов 
работ и промыслов (домашних, вт. ч. 
огородных и полевых). При рыбной ловле на 
Рус. Севере тянули невод и говорили: «Попа¬ 
дай, рыбка, крупная и мелкая!»; при наживе 
червей: «Рыба свежа, наживка сильна, клюнь 
да подерни, ко дну потяни» (МСб 1:56, кар- 
гопол.). Сажая бобы в огороде, женщины 
говорили: «Бобы сажу, галкам задницу кажу», 
чтобы птицы не трогали посевов (ТА, № 1516, 
л. 22, симбир.). В Вятском крае при посадке 
капусты рядом с грядкой втыкали ветку рябины, 
чтобы капуста выросла большой, и приговари¬ 
вали: «Рябинка, рябинка, святая деревинка. 
Как рябинка цветет, так капустка растет» 
(ВФЗИ:30), ср. в Пермском крае: «Не ро¬ 
дись киластая, а родись пузастая!» (УДр:197); 
в Симбирской губ., садясь обнаженным задом 
на грядку, говорят: «Кака моя жопища, такой 
уродись, вилчище» (ТА, № 1516, л. 21). 
Ср. при посадке овощей: «Пошли, Бог, что¬ 
бы уродилась она длиною в оглоблю» (ТА, 
№ 1020, л. 20); при белении холстов: «Водица 
в землю — белизна в холстину!» (ТА, № 1020, 
л. 21); при квашении капусты: «Кисни и ешь¬ 
ся, моя капустка, на доброе здоровье» (ТА, 
№ 1478, л. 8, смолен.); при сажании хлеба: 
«Маленький пирожок, с меня вырасти» (ТА, 
№ 1478, л. 9, смолен.); «Испекись, удайся, 
хлебушко!» (Балобанова:38, киров.); при вар¬ 
ке кваши: «А ти, квашо, робися й медися, 
вином становися і панам годися» (Укр.:247); 
при шитье: «По сватби и по го дежи да го 
скъсаш» [Чтобы ты сносил <эту одежду> на 
свадьбах и помолвках] (Ркс. 267, болг.); от¬ 
правляясь в баню: «Хозяин да хозяюшка, 
пустите помыться!» (ТРМ:30, архангел.). 

Приговоры сопровождают многочислен¬ 
ные ритуализованные ситуации, 
т. е. бытовые эпизоды, требующие, в силу 
своей значимости, определенной степени сак¬ 
рализации и ритуальной маркированности 
(ср., например, ситуации, оформляющие нача¬ 
ло или конец каких-либо действий или событий; 
действия, совершаемые в праздник, в сакраль¬ 
ном месте и в сакральное время; ситуации, при 
которых присутствуют лица определенного 
статуса или половозрастной группы — бере¬ 
менная, колдун, священник, ребенок и др.). 
Приведя в дом только что купленную корову, 


хозяйка давала ей с заслонки хлеб-соль и при¬ 
говаривала: «Как заслонка от печи не отходит, 
так и ты не отходи от двора» (КСб 1903/4:73, 
курск.); вводя новую корову во двор по рас¬ 
стеленной в воротах скатерти: «Как скатерть 
на столе держится, так и корова во дворе 
держись» (УДр:197, перм.); внося дежу в но¬ 
вый дом: «Як у сий дижи повно хлиба, дай, 
Господы, шоб так повно було и в сий хати 
хлиба и всякой худобы!» (ХСб 1889/3:59, 
Харьков.); при переезде в новый дом: «Сусе- 
душко-братанушко, пойдем со мной на новое 
житье-бытье» (УДр:197, перм.); впуская в но¬ 
вый дом петуха и кошку: «Окупися, дом, го¬ 
ловой кошачей да петушиной» (ТРМ:20, 
архангел.); передавая новому хозяину вола за 
«уларе» (обороть): «Нека ти ]е алал, да Бог 
да имао велику корист са шима» [Дай тебе 
Бог, чтобы Бог дал большую выгоду от него] 
(ГЕМБ 1936/11:19, серб.); при начале сева 
по четырем сторонам поля раскладывали пе¬ 
ченье в форме крестов: «Нивко-нивко, на тобі 
хрещика, дай мені житечка» (Укр.:288); 
по окончании сева, подбрасывая 2—3 горсти 
семян, чтобы птицы не ели зерно: «Оѵо 
ріісата пеЬезкіт і сіпщіт глщегката!» [Это 
птицам небесным и другим зверям!] (ГЕМБ 
1935/10:35, славон.); зажиная первый сноп: 
«Спешка-чупурушка, обеги вокруг постати 
и ходи к нам полудновати» (ТА, № 1624, 
л. 34, смолен.); мать, отваживая ребенка от 
груди и пугая его куском меха: «Бубаба, бу- 
баба е там!» [Бабай, бабай там!] (Вак.ПСОП: 
61, болг.); «Как лес не тоскует по дереве, так 
ребенок не тосковал бы о грудях», — говорит 
мать, глядя через отлученного от груди ребен¬ 
ка на лес (РСев-2001:626); в троицкую суб¬ 
боту одаривая на могилах бедняков: «“Най 
Бог прийме перед душі мого тата (имя), 
мами...!” <...> “Перед душі” представляют 
собі гуцули так, що тото усе, чим обдарували 
других, сто’іть там у небі перед Господом Бо¬ 
гом, а за тим душа того, за чию подали» 
(Шух.Г 4:251, гуцул.). Когда первый раз 
варят щи из свежей крапивы, вскипевшую 
воду сначала выливают во двор сП.: «Айде 
бълхите вънка» [Ну-ка, блохи, со двора!] 
(Ркс. 312, болг.) 

П. сопровождают столкнове¬ 
ние человека с некоторыми при¬ 
родными явлениями. Когда река ломает 
лед, идут умываться и приговаривают: «Слава 
Богу, пошла наша кормилица» (РСев-2001: 
649). Если море штормит, женщины выносят 
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на берег сковороду, на которой жарится рыба, 
с П.: «Както си ти, тигане, равен, така да 
станет и ти, морето!» [Как ты, сковорода, 
ровна, так пусть море будет ровно] (ю.-в.- 
болг.). При встрече с бурей болгары плевали: 
«На ти кула и волови и си върви из пъкя» 
[На тебе телеги и волов, и иди себе по дороге] 

(Ркс. 328). 

Однако наиболее многочисленными и разно¬ 
образными были П., сопровождающие риту¬ 
альные и магические действия — 
как одиночные, самостоятельные, так и входя¬ 
щие в состав крупных обрядов. 

Календарные обряды. Чехи, об¬ 
вязывая деревья соломой под Новый год, 
стремились уберечь их от зимних морозов: 
«ОЬоиѵеііе зе зіготу — Ьисіе 2 .е]іта тгаг! 
Ие Ьисіеіе 1і зе оЬоиѵаб — розекате ѵаз!» [Обу¬ 
вайтесь, деревья, завтра будет мороз! Не ста¬ 
нете обуваться — срубим вас!] (ЗоЬ.КѴ1\[Р:11). 
У болгар ночью в Новый год девушка привя¬ 
зывала кусок ткани к дереву в качестве каче¬ 
лей: «Кое момче е мое, да дойде ночъска да 
се люляме» [Какой парень мой, пусть придет 
ночью покачаться] (СбНУ 1938/49:729). 
В Сербии на св. Мартина (11/24.XI) женщи¬ 
на, закрыв глаза, делала несколько стежков 
иголкой: «Завезомо, закрпимо уста да не зева, 
закрпимо очи да не гледа» [Завяжем, зашьем 
пасть, чтобы не открывал, зашьем глаза, что¬ 
бы не смотрел], потом завязывала нитку: 
«Заврзамо ноге да не и де» [Завяжем лапы, 
чтобы не ходил] — все это для того, чтобы 
волки не видели овец, не могли их загрызть и 
догнать (ГЕМБ 1933/10:33). В Сербии же в 
Новый год дети отскребали от обрядовых 
хлебов кусочки вздувшейся корочки, образо¬ 
вавшиеся от накалывания теста трубочкой, 
и несли их в хлев скоту: «Колико бубулэице, 
толико овчица» [Сколько вздутий на хлебе, 
столько овец] (ГЕМБ 1930/3:110). В Верб¬ 
ное воскресенье хозяйки били своих домаш¬ 
них, чаще всего детей; встретившиеся на улице 
били друг друга; девушки и парни обходили 
дома и били домочадцев и т. п. В сопровож¬ 
давших битье приговорах людей заклинали 
быть здоровыми, «как вода», и богатыми, 
«как земля», расти, «как верба»; коровам, 
ударяя их ветками: «Оаі сіиго тіека і сібі зщ!» 
[Дай много молока и доись!] (8\ѵщІ.ЕГѴ:104); 
на Рус. Севере хлестали слегка кур: «Вербушка, 
вербись, курочка, несись!» (Лог.ПМРЗ:39). 
В России в Страстной четверг хозяин трижды 
объезжал на кочерге вокруг поля, огорода 


и дома: «Крот, крот, не ходи в мой огород, 
в день Чистого четверга тебе в ... кочерга», 
чтобы в огороде не было кротов (ТОРП:51). 
Женщины обходили поля на Вознесение: 
«Рожь к овину, а метла [сорняки] к лесу» (ЭС 
1833/1:162, ярослав.). В Словении с вечера 
летнего Иванова дня парни разжигали костер 
и пускали во все концы села зажженные пру¬ 
тья ($іЬу) и при этом выкрикивали «характе¬ 
ристики» жителей села; так, плохой женщине 
кричали: «8іЬа Іеі іп Іеі Іеі, сіа пе Ьо зѵоіеда 
сіесіса 5 ре]спіті ѵііаті окоі зізе росііѵа іп ггаѵеп 
па ѵзе §гѵо иріѵа...» [«Шиба», лети такой-то, 
чтобы она за своим стариком с печными ви¬ 
лами не гонялась и к тому же во все горло не 
орала] (Киг.РЕВ 2:94). 

Родины и новорожденный. Если 
беременная видела что-либо съестное, но не 
имела возможности его отведать, она могла 
заболеть или потерять ребенка (ю.-слав.). 
Чтобы этого не произошло, она брала в руку 
ладонь сП.: «Каквото съм видяла, от всичко 
съм яла» [Все, что я увидела, я ела] (ю.-слав.). 
С этой же целью все, кто ел при беременной, 
приговаривали: «Да не ти ]е жел>а» [Чтобы 
тебе не хотелось] (СЕЗб 1909/14:103). Взяв 
без спросу какую-нибудь вещь, беременная, 
чтобы у ребенка не было уродливого родимо¬ 
го пятна, дотрагивалась до ягодиц и пригова¬ 
ривала: «Всичко да си остане у мене» [Пусть 
все останется у меня] (Род.: 122). 

Во время родов и после них повитуха 
сопровождала приговорами многие действия: 
пропуская яйцо через рубашку родильницы: 
«Как в курочке яичко не держится, так не 
лежал бы младенец Христов в утробе рабы 
Божией» (Поп.РНБМ:430); ударяя рожени¬ 
цу коромыслом или топорищем: «Ако си мо- 
миче, бързай за вода, ако си момче, айде да 
вървиш за дърва!» [Если ты девочка, поспеши 
за водой, если ты мальчик, иди за дровами!] 
(Лов.:334, болг.); закапывая послед мальчика 
в конюшне: «Дитятко рости и лошадка рос- 

ти!» (РСев.-2001:393). 

В состав родин, крестин и других празд¬ 
ников входило каждение с молитвами и П.: 
«Къдету викат Богройца, там да върви веке» 
[ Куда зовут Богородицу, пусть туда уже идет] 
(Ркс. 177, болг.); «Който няма да има» [У кого 
нет детей, пусть родятся] и др. В Сербии, 
окуривая роженицу, ее приятельница говори¬ 
ла: «Бежи, болести, од смрадости!» [Убегай, 
болезнь, от смрада] (Ъор.Д:430). Если среди 
пришедших навестить роженицу была женщи- 
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на во время месячных, то она бросала на ребен¬ 
ка серебряную монету: «Я не чиста, но ты пусть 
будешь чистым, как серебро» (Телб.БББ:216). 
На пострижинах крестный произносил: «Дека 
постригвам, там да венчавам» [Где стригу, 
пусть там буду венчать] (о.-болг.), ср. на 
крестинах у белорусов: «Відзелі мы пыд 
хрястом, дай Боже відзіць пыд вянцом!» 
(Радз.:107). В Болгарии (Панагюриште) при 
выпадении молочного зуба у ребенка мать 
клала выпавший зуб в хлеб, а хлеб отдавала 
собаке: «На ти, куче, кокален зъб, та ми дай 
джилезен» [На тебе, собака, костяной зуб, 
а мне дай железный]. Аналогичные П., пред¬ 
полагающие символический обмен выпавше¬ 
го молочного зуба на новый и крепкий, изве¬ 
стны всем славянам. В Сербии мать, у которой 
нет молока, отправлялась к реке, соверша¬ 
ла там некоторые действия, а затем быстро 
возвращалась обратно: «Како іе брзо и шла, 
тако ми млеко брзо дошло!» [Как быстро шла, 
так быстро ко мне молоко пришло] (ГЕМБ 

1936/11:47). 

Свадебные обряды. В Пермской 
губ., когда сваха входила в дом невесты, она 
про себя тихонько говорила: «Порог молчит, 
лежит, так чтобы против нас молчали, потака¬ 
ли» (ПЗП:226). В Алтайском крае сваха, 
идя сватать невесту, входила на крыльцо 
правой ногой, говоря: «Нога моя, стой твердо 
и метко... Что задумано, то и исполнится!» 
(Масл.НОВО:67). По дороге к церкви, про¬ 
ехав свое поле, невеста бросала носовой пла¬ 
ток, чтобы больше не плакать, со словами: 
«Оставайся, горе, за чистым полем, белым 
камешком» (РСев-2001:545). 

В юж. Сербии после венчания молодых 
слегка били палкой: «До године мошко дете» 
[Через год мальчик] (ГЕМБ 1935/10—67). 
Жена перелезала через мужа в постели в пер¬ 
вую брачную ночь: «Мне рожать, а тебе му¬ 
читься» (УДр:111, перм.). В Сербии в начале 
свадьбы новобрачная легко встряхивала ме¬ 
шок со свадебной одеждой: «Како се ово брзо 
истресало, тако се іа брзо поражала!» [Как 
быстро это вытряслось, так бы и я быстро 
разродилась!] (ГЕМБ 1936/11:46); одари¬ 
вая свекровь шалью, невестка говорила: 
«На, матушка! Шаль-то моя, а я-то твоя» 

(РСев-2001:546). 

Похоронная о б р я д н о с т ь. Чтобы 
покойник не «ходил», делают вид, что ищут 
его по дому, приговаривая: «Ух, был — да нету, 
был — и нету» (ТРМ:68, архангел.) Как толь¬ 


ко покойника выносили из дома, ударяли топо¬ 
ром по лавке, на которой стоял гроб: «Счастье 
в дом, злосчастье вон!» (РСев-2001:675). 
На кладбище один из родных покойника спус¬ 
кается в вырытую яму и обметает ее: «Ние да 
ометем твойта къща, та ти да не ометеш на- 
шата» [Мы выметем твой дом, чтобы ты не 
вымел наш] (Ркс. 305, болг.) На следующий 
день после погребения идут на могилу, сажают 
лук перьями вниз: «Кога никне луко, тогава 
излезе мъртвецът» [Когда лук прорастет, 
тогда покойник выйдет] (Ркс. 310, болг.). 

Хозяйственные обряды. При 
нападении на ульи чужих пчел пасечник вы¬ 
стругивал три осиновых кола и, перекрестив¬ 
шись, вколачивал их посреди пасеки и сверху 
клал веник: «Садитесь, чужие пчелы, на оси¬ 
новые колы и на веник и отсюда не отходите» 
(рус.). Русские при вносе в дом первого снопа 
гнали мух: «Кшите, мухи, вон — я иду в дом, 
вы лето летовали, я буду зимовать». Сербы 
Левача и Темнича только что родившегося 
ягненка или теленка слегка тянут за уши вверх: 
«Пусти Лескову, узми дренову» [Брось орехо¬ 
вую, возьми кизиловую], чтобы они росли 
быстро, как кизил (СЕЗб 1925/32:66). В Ки¬ 
ровской обл. при посадке лука первую луко¬ 
вичку продевали через ступицу («трубку») 
колеса: «Как трубица крепка, ничего с ней не 
делается, так бы и с луком моим ничего не 
делалось» (ВФЗК, № 144). В Хорватии, 
когда корова отелится, первое молоко вылива¬ 
ли в источник: «Коііко ѵосіе, Іоііко тііка» 
[Сколько воды, столько молока] (^N^0 

1924/25/2:259). 

Индивидуальные (в т. ч. эзотери¬ 
ческие) обряды и ритуалы. В Ибре 
в Юрьев день звали по имени первого встреч¬ 
ного и, если он отзывался, говорили: «Предаіем 
ти моі дрем, да іа немам дрем! » [Передаю тебе 
мою дремоту, чтобы мне не иметь ее] (ГЕМБ 
1937/12:207). В Сербии женщина выливала 
воду после омовения во время месячных под 
цветущую красную розу: «Ружо, румена, даі 
ти мени твоіе црвенило, ево ти моіе белило» 
[Роза красная, дай мне свою красноту, вот 
тебе моя белизна!] (Чаік.РВБ:121, серб.). 
На Ку палу в Поволжье, желая установить 
контакт с нечистой силой, зачертившись кру¬ 
гом и взяв в руки цветок папоротника, гово¬ 
рили: «бес в круг, а Бог из круга». У банатских 
геров при похоронах одного из «одномесяч- 
ников» второй кропил его гроб с помощью 
«китки»: «]а тебе цветом, а ти мене веком» 
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[Я тебя цветом, а ты меня веком] (БХ:145). 
В Юрьев день в Полесье ведьма, собирая росу 
с чужих полей и «отбирая» тем самым молоко: 
«Что куме, то и мне!» (ПА). Жницы перека¬ 
тывались по полю после жатвы: «Нивка, нив¬ 
ка, отдай мою силку» (рус.). 

П. входили в состав любовной и матримо¬ 
ниальной магии. Жена, поливая мужу, чтобы 
он мыл руки, незаметно сыплет ему на голову 
соль: «Кво се топи солта, така да се топиш за 
мене» [Как растворяется эта соль, чтобы и ты 
так таял от любви ко мне] (Тод.-Пир.БМ: 
462). Выпекая хлеб по случаю рождения 
младенца, произносили: «Както се събират 
да я ядат, така ще се надварят и момите (мом- 
ците) за детето като порасне» [Как все соби¬ 
раются вместе, чтобы съесть праздничный 
хлеб, так пусть соперничают девушки (парни) 
между собой, когда вырастет ребенок] (СбНУ 
1936/42:75—76). Чтобы поссорить супругов 
или разлучить возлюбленных, брали шерсть 
кошки и собаки и траву «омразниче» (болг. 
‘ненависть’) и сжигали на черепице: «Да се 
смразите като куче и маче» [Чтобы вы возне¬ 
навидели друг друга, как кошка с собакой] 
(Тод.-Пир.БМ:470). 

Несколько иным было соотношение дей¬ 
ствия и П. в составе лечебных ритуа¬ 
лов, основной смысл которых часто сводился 
именно к словесному пожеланию здоровья 
и избавлению от болезни. Степень обязатель¬ 
ности П. в составе таких магических действий 
несравненно выше, что указывает на их пере¬ 
ходный (от приговоров к заговорам) характер. 
В Калужском крае при зубной боли надо было 
подойти к рябине и погрызть ее несколько раз: 
«Рябина, рябина, вылечи мои зубы, а не вы¬ 
лечишь, всю тебя изгрызу» (ФКП212). В Ка¬ 
занской губ. ребенка, больного «собачьей ста¬ 
ростью», сажали под квашню: «Как тесто 
всходит, так на младенце тело всходило бы!» 
(Сб. сведений для изучения быта крестьян¬ 
ского населения России. М., 1889/1:27). 
В Болгарии, чтобы передать боль в спине дру¬ 
гому человеку, его приглашали в гости и, когда 
он проходил в дверь, слегка касались ножом 
спины: «На тебе сек, на мене здраве» [Тебе 
остроту, а мне здоровье] (Тод.-Пир.БМ:462). 
Больной лихорадкой просил осину избавить 
его от этой болезни, а взамен обещал не при¬ 
чинять ей вреда: «Присягаю тебе, осина, что 
пока буду жив, не буду тебя ни сечь, ни ло¬ 
мать...» (укр., бел.). У сербов клали зерна овса 
по числу бородавок на куст боярышника: «Кад 


ова овас пикао, тада моіе брадавице израсле» 
[Когда этот овес взойдет, тогда мои бородав¬ 
ки вырастут] (ГЕМБ 1935/10:85). У русских 
ребенка, больного «родимцем», пронимали 
через ступени лестницы, приговаривая: «Ти¬ 
хонький, тихонький, тихонький, не ломайся 
над ребенком, ломайся над лестницей» (Ярос¬ 
лав. ГВ 1898/191:1). Чтобы избавить ребенка 
от плача, мать трижды переступала через него 
сП.: «Якая маці радзіла, такая і адхадзіла» 
(Радз.:119, бел.). При лечении от испуга бол¬ 
гары трижды переворачивали ребенка, катали 
его по одеялу или заставляли кувыркаться со 
словами: «Сърце на място» [Сердце на место] 
(Ркс. 173). 

П. в детском фольклоре обычно 
обращены к растениям, животным, а также к 
другим природным объектам: «Чай, чай, мо¬ 
лочай, приди девку покачай!» (Наум.ЭД:325, 
рус.); «Восіек, Ьосіек, кізгка, рггупіез ші 
Ьгаіізгка!» [Аист, аист, кишка, принеси мне 
братика!] (Гура СЖ:111), «Ѵгагеі, ѵгагеі, ѵгагі, 
Кап зе Ьоп гепи» [Божья коровка, божья 
коровка, наворожи, куда я выйду замуж] (Гура 
СЖ: 498, словен.) и др. 

Лит.: Балобанова К. А. Заговоры и приго¬ 
воры: формы бытования и способы фиксации тра¬ 
диционной магической речевой практики // 

АППФ 2:37-41; Левк.СО:238-239; Тод.- 
Пир.БМ. 

Т. Л. Агапкина , И. А. Седакова 

ПРИДАНОЕ — имущество, даваемое неве¬ 
сте в замужество ее родителями и родствен¬ 
никами. Представляет собой пожизненную 
собственность невесты: в случае развода и раз¬ 
дела имущества жена могла забрать все, что 
внесла в виде П. в семью мужа, а в случае ее 
смерти оно переходило к детям. 

Состав приданого. В зависимости 
от имущественного положения семьи невесты 
П. состоит по крайней мере из ее личных 
вещей, одежды и других предметов рукоде¬ 
лия. В максимальном наборе включает одежду 
и белье (предназначенные и для жениха), по¬ 
стель, посуду, домашнюю утварь и хозяй¬ 
ственные орудия, зерно, скот и домашнюю 
птицу, земельный надел и деньги (включая 
иногда и плату жениха за невесту). В Польше 
встречается запрет давать в п. невесте кур из 
опасения, что они «разгребут» все хозяйство 
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новобрачных. Девушка на выданье, имеющая 
П., называется крученая (олонец.), венница 
(брян.), миражущка (с.-х.), обладающая бо¬ 
гатым П. — приданница (рус.), богачунья 
(олонец.), славнуха (вологод.), мирасчийка 
(болт.). Изредка в имуществе, даваемом ро¬ 
дителями невесты, специально выделяется 
часть, предназначенная жениху. В Вологод¬ 
ской обл. такое «приданое жениху» носит на¬ 
звание женимок. 

Названия П. связаны с общими на¬ 
именованиями имущества, пожитков (с.-рус. 
именье, живот , ю.-рус. добро , укр. добро , хо¬ 
зяйство ‘скот как часть приданого’, богат¬ 
ство, барахло, худоба ‘приданое из одежды 
и белья’, черногор., герцеговин., хорв. пркща 
от прНи)а ‘личная собственность члена задру¬ 
ги’); с долей общего имущества, которой на¬ 
деляют невесту (укр. часть , словац. сіа$(і)ка, 
рус. наделка, крояны); с предоставлением, 
дачей имущества в личную собственность 
(рус. приданое , бел. прыданае , укр. придане, 
придаж , болг. придан , рус. приданка ‘овца, 
отдаваемая в приданое с правом собственно¬ 
сти на приплод женского пола’, данница, 
данье, бел. выдача ); его дарением (рус. дары, 
укр. дарьона , болг. дар , макед. голем дар, 
словац. с/аг); снаряжением, оснащением им 
(рус. сряда , с.-х. опрема , чеш., словац. 
ѵуЬаѵа , пол. шургаша); его перемещением в 
другую семью (рус. выводное, кочевуха ‘воз 
с приданым’, бел. полес. прыгін ‘скот как часть 
приданого’, падарожнае); переселением (чеш. 
морав. поѵозесііі , хорв. зеІЫЪа , с.-х. седба); 
с сундуком, бочонком и т. п. для перевозки П. 
(укр. сундук, скрипя, пол. 5 кггупіа, словац. 
зкгіпа, словен., хорв., $кгіп)а, серб, сандук, 
боен., болг. ковчег, рус. ящик, лагун, короб, 
кошева, бел. кубло, бонда, словен. Ьаіа от Ьаіа 
‘тюк’); с одной из его частей, дающей иногда 
название всему П.: одеждой (с.-рус. скрута, 
лопоть, лотонье, укр. вдігало, болг. дреш- 
ник, руба, премяна, макед. руба, с.-х. рухо 
(гико), словац. гйско, серб. хал>ина), посте¬ 
лью (с.-рус. перина и укр. пирина ‘постель как 
часть приданого’, укр. постеля, словац. 
регіпі), скотом (укр. худоба ‘скот как часть 
приданого’, посажна корова). У воет, и зап. 
славян сохраняются старинные названия'П. 
вѣно ‘выкуп за невесту, приданое невесты’ и 
посагъ : рус. вено, бел. вена, укр. віно; пол. 
юіапо, словац. ѵепо, чеш. ѵёпо; с.-рус. посаж - 
ное, бел. пасаг(а), посаг, пасажн'ща ‘скот, 
даваемый в приданое’, укр. посаг(а), посяг(а). 


пол. ро$а§, кашуб. ро$о§, чеш. ризак. Среди 
других названий — рус. кладка, кладушка, 
кутасы, калым; з.-укр. дзестри, словац. 
(1га}з1га, болг. зестра (от румын, гёзіге ‘при¬ 
даное; имущество, богатство’); болг., серб. 
мираз; болг., макед. чеиз (от турец. <?еуіг 
‘приданое’); болг. года, прид, прике, макед. 
прике; хорв., боен, роба (от роба ‘товар’); 
с.-х. сеісана (от турец. зе)запа ‘вьючная ло¬ 
шадь’); словен. сіоіа, сіоііпа; пол. оск^Дбіка, 
луж. ротос. Нередко в составе П. термино¬ 
логически выделяется часть, состоящая из 
скота, земельного надела (хорв. ргсі)а, бел. 
пасаг или вена, з.-словац. ѵепо, пол. роза§) 
и /или денег, даваемых как родителями неве¬ 
сты, так и стороной жениха за невесту (рус. 
кладка, калым, болг. прид и т. д.). 

Договор о приданом (с.-рус. 
выговаривать приданое, покладка, ю.-рус. 
лада, ладинки, з.-укр. робити контракти, 
пець важити, болг. секат дъека) стороны 
заключают после сватовства в период сговора, 
реже (например, у болгар) в канун свадьбы. 
Обычно о П. договариваются родители, преж¬ 
де всего отцы, нередко в присутствии род¬ 
ственников невесты. Иногда в торге о П. и в 
составлении имущественного договора уча¬ 
ствует старший сват жениха (пол.). Если отец 
невесты оказывался неплатежеспособным, 
родственники или соседи давали ему в долг, 
иногда родители новобрачных договаривались 
об отсрочке П. (бел.). В некоторых местах 
составлялась письменная опись П. (рус. рос¬ 
пись приданому, брачные записи). В Воло¬ 
годском у. перепись разложенного на столах 
П. составлял священник. У черногорцев перед 
отправлением П. к жениху одна из женщин 
(стимадурица) пересчитывала и оценивала 
стоимость П., в ее присутствии составлялась 
опись П., которую подписывал жених (котор.). 

Приготовление приданого(с.-рус. 
крутня, крутить, коробья копить) начина¬ 
лось задолго до свадьбы. Иногда его готовили 
с детства невесты. Выткать полотно, сшить 
одежду, белье, изготовить полотенца, одеяла, 
скатерти и т. п. девушка должна была своими 
руками. После сговора ей в этом помогали 
девушки и женщины: подруги (рус. при- 
данщицы) собирались у невесты на шитник 
(с.-рус.), на торочини (укр.) шить П., де¬ 
вушки и женщины (не вдовы) приходили 
к невесте на сігіараску щипать перья и наби¬ 
вать перины (словац.). У болгар в районе 
Петрича на Иванов день (24.VI) приготов- 
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ленное к свадьбе П. выносили на улицу, чтобы 
его увидело восходящее солнце, которое «игра¬ 
ет» в этот день (АрхЕИМ 776-11:32). 

Укладывание приданого (ар¬ 
хангел. коровью крутить или рядить). 
Складывает вещи в сундук крестная невесты 
(вологод.); кубельник невесты (бел.), тетки 
невесты или беременная, «чтобы у невесты 
жизнь была полной» (болг., Плов.:223). Что¬ 
бы первенцем у невесты был сын, по постели, 
предназначенной в П., катают мальчика (болг. 
русен.), сажают его на сундук перед перевоз¬ 
кой П. к жениху. У хорватов в Конавле для 
предохранения от злых сил П. складывают на 
расстеленную кабаницу (верхнюю суконную 
накидку, свитку), посыпают зерном и кропят 
святой водой. Нередко в сундук или на сундук 
с П. кладут хлеб: у русских хлеб с солью или 
запеченной монетой помещают в середину 
сундука; у чехов и поляков хлеб вкладывают 
в П. между перинами и подушками; у слова¬ 
ков хлеб кладут в сундук сП., который ставят 
на воз впереди, чтобы хлеба всегда было вдо¬ 
воль; у болгар невеста с хлебом обходит во¬ 
круг сундука с П. (благоевград.); кладут хлеб 
на сундук с П. при перевозке к жениху (ми- 
хайловград.); у черногорцев на сундук ставят 
торт с бумажными цветами, который разла¬ 
мывают пополам на крышке сундука и съеда¬ 
ют одну половину перед отъездом, а другую 
несут на сундуке с П. к жениху (котор.). 
Зашивают в перину остатки теста от свадеб¬ 
ного хлеба и монету (словац.), венок невесты 
и ее родовую «сорочку» (пол.), кладут деньги 
в каждый угол сундука с П. (рус.), кладут 
в сундук свадебное знамя невесты (черно- 
гор.). Чтобы сундук был полнее и тяжелее, 
под его дно подкладывали дубовые доски, кла¬ 
ли в него чужую одежду (рус.), камни (сло¬ 
вац. ), имитировали или совершали кражу вещей 
у родителей невесты для увеличения П. (пол.). 

Перевозка приданого к жениху 
в день свадьбы встречается практически у всех 
славян. П. перевозили утром до приезда же¬ 
ниха (рус., макед., словац.), пока невеста 
с женихом венчались в церкви (с.-рус.), после 
отъезда молодых к венчанию, так чтобы по 
пути встретить процессию с новобрачными 
у дома жениха и вместе войти в дом (з. -словац.). 
Чаще же П. везли в поезде вместе с невестой 
(рус., макед., черногор., з.-слав.) или же вско¬ 
ре после приезда невесты в дом жениха (рус., 
бел., черногор., пол.). Нередко перевозка П. 
происходила накануне свадьбы (рус., ю.-слав., 


словац.), за два-три дня (рус., серб., боен., 
хорв., словен., луж.) или за неделю до нее 
(макед., хорв.). После свадьбы П. отвозили 
у воет., юж. славян и у словаков. В Вел. Ус¬ 
тюге П. отвозили в нечетный час, на нечетном 
количестве подвод, в Волынской губ. — нечет¬ 
ное число лиц. П. везли на украшенных конях 
с колокольчиками (архангел.), в сопровожде¬ 
нии мальчика с иконой (псков.), музыкантов 
(серб., словац.), с пением специальной песни 
(хорв. примор.). У чехов женщины, перево¬ 
зившие П., брали с собой мотки льна, а у по¬ 
ляков ДгиіЪа или тагзгаіек на сундуке с П. 
имитировал прядение. У черногорцев района 
Херцегнови сундук с П. несли пешком на 
плечах (ср. способ несения гроба) или везли 
в лодке. У кашубов воз с П. тащили два че¬ 
ловека, впереди которых шел мужчина с вед¬ 
ром золы, «освящая» метлой и золой дорогу 
(АгсЫЗК, Іека 225:10). Если с П. доставляли 
скот, то коров привязывали к телеге, гнали 
барана с овцами, несли куриц и т. д. 

В перевозке П. чаще участвовали лица со 
стороны невесты, чем жениха, иногда (рус., 
словац., хорв.) представители той и другой 
стороны. Повсеместно в этом принимали уча¬ 
стие родственники невесты. У черногорцев 
в районе Цетиня жених должен был перепрыг¬ 
нуть через привезенное ими П. Особенно 
часто перевозил или участвовал в перевезении 
П. брат невесты (в.-слав., ю.-слав.). В пере¬ 
возке п. принимал участие крестный (рус.), 
крестная (бел., словац.), родители (с.-рус., 
хорв.), мать (болг., черногор., чеш.) или отец 
невесты (хорв.). У словаков во главе женщин 
нередко была посаженая мать невесты - 
шока. В Енисейском окр. П. везла старуха 
или повитуха. Замужние женщины со сторо¬ 
ны невесты изредка встречаются в этой роли 
у юж. славян. При этом участие девушек, 
подруг невесты, в перевозке П. зафиксирова¬ 
но в России (особенно в Нижегородской 
губ.), Полесье (бел.), Боснии и Словакии. 
Со стороны жениха в перевозке П. участвовал 
дружка (ср.-рус.), дружба (пол., словац.) или 
тагзіаіек (пол.), сііѵег (хорв.), стари сват, 
кум , во}вода (серб.). Иногда П. вез сам же¬ 
них — один (с.-бел., серб., хорв.), с другом 
(словен.), братом невесты или другими лица¬ 
ми (хорв.). В перевозке П. участвовали также 
родственники жениха (болг., серб., бел.), 
обычно женщины (словац.), его родители 
(макед.), мать (бел., серб.) или отец (с.-рус., 
серб.). Названия перевозчиков П. связаны 



ПРИМЕТА 


279 


с названием П. (рус. приданник, бел. 
прыданкі, прыданы(е), укр. приданки, 
прыдані, худібчики , пол. рпусіапіапе , в.-сло- 
вац. ргісіапсапе , макед. чеизар), постели (рус. 
перинщиуы, постельники, бел. пащелънщы, 
пол. розсіеіапе , хорв. розіеіаг , словац. регіпіагку , 
(Іискпагку) и одежды как частей П. (болг. 
рубаджии , словац. гискагку, гйскоѵпіса) , ко¬ 
роба или сундука (рус. коробейщики, коро- 
бейные гости, кошевник, з.-словац. 5 кгіпагку, 
болг. ковчегар). Среди других их названий — 
с.-рус. посляне, числяне, проводники, под¬ 
купные, ю.-рус. вечеровые, почестные; бел. 
закосянкі; укр. закосяни; черногор. погу- 
зелзы; пол. ргор'усу. 

Выкуп приданого. П. выкупают у 
родственников невесты (рус., болг.), ее брата 
(бел.), матери (рус.), отца (хорв.), дружбы 
(словац.), посаженой матери (словац. §ігока), 
женщин со стороны невесты (морав.-словац.) 
представители жениха: дружка (рус. дружки, 
словац. сІгигЪа, болг. девер) или старший сват 
(бел. старшы сват, болг. стари сват, сло¬ 
вац. $1аге'}5і), приданник (с.-рус.), откупчий- 
ка (болг.) или отец жениха (бел.), часто вместе 
с женихом (хорв.) и другими лицами (болг.). 
На сундук или в сундук с П. бросали деньги 
(макед., серб.), клали в него монету для неве¬ 
сты (черногор.). Накрывали стол с хлебом 
и солью, куда отец жениха и другие гости бро¬ 
сали деньги за П. (болг.). Сажали женщин на 
сундук прясть и на постель щипать перья, 
чтобы П. выкупали по частям (морав.-сло¬ 
вац.). Передача П. сопровождалась выкупом, 
кражей и публичными торгами (словац.). 

Демонстрация приданого долж¬ 
на была засвидетельствовать способности не¬ 
весты как хорошей мастерицы. Перед свадьбой 
П. показывали стороне жениха, раскладывали 
на столах, развешивали по избе, украшали 
избу полотенцами из П. (рус.), женщины 
и девушки шли смотреть П. невесты (болг.). 
П. демонстрировали односельчанам при пере¬ 
возке к жениху: вынимали по пути из сундука 
(укр.), везли с музыкой (серб.), возили по селу 
с шумом и песнями (словац.), заезжали в сосед¬ 
ние деревни (чеш.). Привезенное П. показыва¬ 
ли всей деревне, развешивали в избе жениха 
(рус.), украшали им дом (укр.), выставляли 
на обозрение полотенца и скатерти (бел.). 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура 


ПРИМЕТА — устойчивая связь двух явле¬ 
ний объективной действительности, одно из 
которых понимается как знак, а второе — как 
его толкование, обычно в виде прогноза на 
будущее; языковая (в виде афоризма, паре¬ 
мии) репрезентация этой связи. Как правило, 
к П. относятся те толкования, которые бази¬ 
руются на коллективном опыте и фиксируются 
в коллективной памяти. Типологически П. 
тесно связаны с другими формами и видами 
традиционных предсказаний (предвестиями, 
сновидениями, знамениями и др.), а также 
с гаданиями. В П. реализуются такие значи¬ 
мые для народной культуры противопоставле¬ 
ния, как добро—зло, жизнь—смерть, верх—низ, 
хороший—плохой, мужской—женский и др. 
(см. Оппозиции семантические). 

Объектами толкования стано¬ 
вятся: особенности тех или иных 
явлений природы и небесных 
светил, зачастую календарно приуроченные 
(цвет зари, солнце, восходящее из облаков или 
садящееся в облака, цвет закатного неба, кру¬ 
ги вокруг луны, положение месяца в разных 
фазах, «падение» и мигание звезд, направле¬ 
ние и сила ветра, облачная или ясная погода; 
дождь, гром, гроза, радуга, туман, роса, снег, 
иней и мн. др.); особую группу составляют 
календарные приметы, основанные на толко¬ 
вании тех же явлений природы, но уже при¬ 
уроченных к конкретным датам календаря; 
особенности поведения животных — вообще 
или же в определенное время (птицы приле¬ 
тают рано, дерутся, летают низко над землей, 
громко кричат, стоят на одной или двух ногах, 
хлопают крыльями, кукушка кукует на «голый» 
лес; лисица лает, дикий зверь идет в руки, 
насекомые толкутся в воздухе, кузнечики 
высоко скачут, лягушки громко квакают; кош¬ 
ка умывается, корова мало пьет, собака воет, 
свинья визжит, кони топчутся и др.), растений 
(лес шумит, рябина цветет, береза желтеет 
с вершины, ель опускает лапы, одуванчики за¬ 
крываются, трава сильно пахнет, листья осины 
сворачиваются), а также предметов быта и по¬ 
строек (крыша прохудилась, пол скрипит, 
посуда в доме бьется, дрова в печи трещат, 
хлеб в печи лопается, вилка на пол упала и др.). 
Толкованию по типу П. подлежат также осо¬ 
бенности внешности, поведения и самочувствия 
человека, которые являются естественными, 
непроизвольными, напрямую не зависящими 
от человека (губы красные, родился волоса¬ 
тым или со сросшимися бровями, вещи падают 
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из рук, в сон клонит днем, рука чешется, в ушах 
звенит, кости ломит, кольцо с пальца соскольз¬ 
нуло, не узнают знакомые, находит на дороге 
перо, встречает свинью, священника, уходя из 
дома, забывает что-то и возвращается, ест 
быстро или медленно, пересаливает или недо¬ 
саливает пищу, и т. д.); толкование намерен¬ 
ных действий, субъектом которых является 
сам человек, обычно не входит в область П. 
и принадлежит к сфере поверий. 

Тематически приметы репрезен¬ 
тируют основные сферы интере¬ 
сов традиционного сообщества: 
погоду, хозяйство, в меньшей степени — сферу 
повседневности, семейные отношения и лич¬ 
ностные особенности человека. При этом при¬ 
меты погоды и хозяйственные приметы имеют 
по преимуществу рационалистическую осно¬ 
ву, а бытовые и семейные — в основном суе¬ 
верную. 

Погода: «Якщо на Мокі'ів день (11.V) 
паде дощ, то буде сорок днів падать» (укр.); 

^вгузікі злѵі^ІусЬ гіетіа зкггеріа, саі^гіт^ 
\ѵг6гу сіеріа; а іевіі зіоіпо, Ь$сЫе о сіггеѵ^о 
тагкоіпо» [Если на Всех святых земля замерз¬ 
нет, будет теплая зима, а если слякоть, будет 
плохо с дровами] (пол.); «Коли ляжет снег 
на Гурия (15.XI), так лежать ему до полово¬ 
дья» (рус.); «Коли Дмитриев день по снегу, 
то Пасха по снегу, а Дмитриев по голу, и Пасха 
по тому» (рус.). 

Хозяйство: «Оез 2 С 2 \ѵз\ѵ. Ріогіапа(4.Ѵ), 
зкггупіа ^гозгет парсЬапа» [Если на св. Фло- 
риана дождь, то сундук полон денег (богатый 
урожай)] (пол.); «Як Хризант (19.ІІІ) погідний, 
то буде рік дорідний» (укр.); «Ссіу §ггті па 
§о!у Іаз, Ь$сЫе сі^хкі ехав» [Когда гремит на 
голый лес, будет тяжелое время] (пол.); «Ког¬ 
да в Егорьев день березовый лист в полушку, 
к Ильину дню хлеб в кладушку» (рус.). 

Личность и повседневность: 
если ребенок ест быстро, то он будет хорошо 
работать, когда вырастет (рус.); если девушка 
любит пенки от молока, то в день, когда она 
пойдет замуж, будет идти дождь (гомел.); если 
человек роняет пищу, которую несет ко рту, 
значит, ему кто-то завидует (словац.); если 
в доме лопается посуда сама по себе — к беде 
(о.-слав.); птица бьется в окно — к смерти 
(рус.); нос чешется — в рюмку смотреть 
(рус.), ср.: губы чешутся — целоваться (рус.). 

Семья: «Кто на Казанской (22.X) же¬ 
нится, счастлив будет» (рус.); если ласточка 
летает вокруг дома — это к свадьбе (рус.); 


если венчаться в день Иосифа Обручника 
(19.III) — брак будет счастливым (пол.); если 
парень или девушка во время жатвы оставят 
за собой несжатые колосья — это предвещает 
скорый брак (в.-слав.). 

Особую область народной прогностики 
составляют П., связанные с экстра¬ 
ординарными событиями (война, 
эпидемия, мор скота, стихийное бедствие). 
Обычно показателем таких событий являются 
аномальные (уникальные) природные явле¬ 
ния, выступающие как знамения грядущих 
бедствий («огненные» столбы, кресты, лик 
Богородицы в небе; появление необычно ярких 
звезд, комет; падение с неба вместе с дождем 
мелких земноводных; появление животных 
с необычными признаками и т. п.). В процессе 
стереотипизации опыта повторяющееся зна¬ 
мение переходит в разряд примет, например: 
перед войной рождается много мальчиков; 
бывает большой урожай зерна, яблок, грибов 
(«Много грибов — много гробов» — рус. по- 
шехон.); происходит нашествие крыс; бывают 
красные («кровавые») закаты и т. п. 

Характерной особенностью П. является 
их вариативность и противоре¬ 
чивость: например, появление в небе раду¬ 
ги может означать окончание дождя или 
затяжное ненастье; крик филина на крыше 
дома — рождение внебрачного ребенка или 
смерть кого-либо из домашних. 

Лит.: Восточнославянский фольклор. Словарь 
научной и народной терминологии. Минск, 1993: 
282; Садова Т. С. Народная примета как текст. 
Лингвистический аспект. СПб., 2003; Даль 3:428; 
Даль ПРН:322—323, 925-940; Чулк.АРС; 
Сах.СРН; Снег.РПП; Ерм.НСМ; Ерм.НП; Гура 
СЖ (по указ.); Агап.МОСК (по указ.); ЖС 
2005/2:16-17; Никиф.ППП; Серж.ПЗ; Шейн 
МИБЯ 3; Чуб.ТЭСЭ 3; НОА. 

Т. А. Агапкина, О. В. Белова 

ПРИПЛОД — потомство домашнего скота, 
объект ритуальных и магических действий, 
направленных на благополучное рождение, 
получение молодняка определенного пола и 
масти, обеспечение здоровья животных и др. 
С п. связаны многочисленные бытовые и ка¬ 
лендарные запреты, а также гадания и приме¬ 
ты (см. также Вестись, плодиться, Отел, 
Овцеводство). Некоторые ритуалы и пове- 
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рья, сопровождающие появление на свет П., 
аналогичны тем, которые относятся к рождению 
ребенка (ср. Беременность, Роды); кроме 
того, совершались магические действия сП., 
чтобы благотворно повлиять на здоровье детей, 
а сами дети участвовали в ритуалах, направлен¬ 
ных на благополучное содержание молодняка. 

С целью обеспечения П. крупного 
и мелкого домашнего скота исполняются ри¬ 
туально-магические действия в течение всего 
календарного года, а также во время неко¬ 
торых семейных обрядов, в основном свадеб¬ 
ных. Рождественские колядки, новогодние 
«щедровки» содержат мотив приплода скота 
(ср. полес. Виды , виды , господаре , подивися 
на кошару , чи овечки покотйлисъ , чи егнйчек 
народили , щбдри вечор , добри вечор — ПА, 
Житомир., Червона Волока; сербское заклина¬ 
ние полазника, желающего хозяевам «телят, 
ягнят, жеребят» и т. п.). Нередко действия 
совершаются с самой скотиной: в Юрьев день 
подрезают хвосты коровам и затыкают в стену 
хлева (ПА, гомел. лоев.); когда режут сви¬ 
нью, то соски бросают в сарай, хлев, чтобы 
поросят было много (бреет.); лишние нитки из 
берда сжигают и сыплют пепел в корм свинье, 
чтобы поросилась (полес. гомел.). Чтобы те¬ 
лята рождались здоровые и крепкие, корову 
кормят рождественским сеном (полес. бреет.), 
куском каравая, испеченного на Благовеще¬ 
ние, или дают корове первый кусок свадебного 
каравая (полес. гомел.). Чтобы жеребята у ко¬ 
былы были здоровыми, ее не используют для 
перевоза покойного на кладбище (бел., пол.). 

Для обеспечения будущего П. особое вни¬ 
мание уделяется самим новорожденным 
животным. Например, болгары первый П. 
не продают, а оставляют в хозяйстве, чтобы 
приумножался скот (болг.). И наоборот, бело¬ 
русы полагают, что нельзя растить первого 
теленка, как и употреблять на убой, — его сле¬ 
дует продать, чтобы корова телилась еже¬ 
годно (витеб.). Сербы Драгачева считают, что 
молодняк скота нельзя отдавать в семью 
жены, чтобы не остаться без П. За новорож¬ 
денными животными внимательно наблюда¬ 
ют: если теленок или жеребенок брыкается 
после захода солнца или сосет мать сзади, а не 
сбоку, то он не будет годовала, достанется 
волку; не советуют также оставлять в хозяй¬ 
стве не любимого овцой ягненка, он тоже ста¬ 
нет добычей волка (бел. витеб.). Украинцы 
Полтавщины замечали, что приживется в хо¬ 
зяйстве тот теленок, который высосет первое 


молоко ( молозыво ). К опоросившейся свинье 
никто, кроме хозяйки, не должен подходить 
в течение трех дней: тогда свинья станет по¬ 
роситься по три раза в год (бел. витеб.). Для 
плодовитости скота отрезанные кусочки ушей 
ягнят после меченья животных бросают в му¬ 
равейник (серб., болг.). 

Очень часто ритуальные действия бывают 
направлены на получение (или угадывание) П. 
определенного вида (породы, масти). Так, 
в Средней Западной и Южной Болгарии по¬ 
всеместно закапывают снятый с тела «мартов¬ 
ский» амулет (см. Мартеница) под камень 
и затем по найденным на нем насекомым опре¬ 
деляют, какой будет вестись скот на будущий 
год: например, в Страндже найденные на 
амулете муравьи и мелкие жучки предсказы¬ 
вают П. у овец, черви и крупные жуки — 
рождение жеребят. Болгары в селах около 
Тетевена масленичную ритуальную игру с под¬ 
вешенными предметами устраивают несколь¬ 
ко раз: с вареным яйцом, чтобы плодились 
куры, с кусочком брынзы, чтобы водились 
овцы; там же остатки масленичного пирога 
отдают овцам, чтобы ягнята рождались пест¬ 
рыми (Лов.:60,306). На Косовом поле в суб¬ 
боту на первой неделе Великого поста варят 
зерна различных культур вместе, если хотят, 
чтобы ягнята рождались пестренькими, или 
отдельно черные и белые зерна, чтобы иметь 
П. соответствующего цвета. Белорусы Витеб¬ 
ской губ. полагали, что если с пастухом на 
пастбище находится черная собака, то боль¬ 
шинство ягнят родится с черной шерстью. 

В приметах, гаданиях и ритуально-маги¬ 
ческих действиях важное значение имеет пол 
ожидаемого П. Широко известна практика 
определения пола П. будущего года по полу 
первого вошедшего в дом гостя (в т. ч. полаз¬ 
ника) на Рождество или в Сочельник, Новый 
год, у юж. славян — в день св. Игнатия. Так, 
чехи р-на Горняцко замечали утром на Рож¬ 
дество: если первым приходил мужчина, ко¬ 
рова в наступающем году родит бычка, если 
женщина, то рождаются телочки. В македон¬ 
ских селах подобная примета связана с днем 
св. Игнатия: если первой приходит в дом 
женщина, то ягнята будут женского пола, если 
мужчина — мужского. В Софийском крае 
первыми на Рождество должны прийти в дом 
девочка или молодая женщина, чтобы ягнята 
были в основном женского пола. У сербов 
наблюдают также за тем, кто первым на Рож¬ 
дество попробует скоромную пищу — воро- 
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бья: если женщина, то в наступающем году 
будет больше ягнят женского пола, и наоборот 
(Алексинацкое Поморавье). Нередко с целью 
иметь П. женского пола капающий жир запе¬ 
каемого животного или его сердце сначала 
пробует в этот день женщина или девочка 
(з.-серб., ю.-серб.). На Полтавщине в день 
Крещения овцам давали съесть сена, которое 
подкладывали под горшок с кутьей в Сочель¬ 
ник и по которому катались девки и девочки, 
чтобы больше родилось ягниц. Иногда о поле 
ожидаемого домашнего животного гадали по 
жировым отложениям зарезанного на святки 
поросенка (болг., Сакар). Пол будущего П. 
определяют также во время случки скота, на¬ 
пример, сербы Хомолья, пуская в день св. Петки 
(14/27.X) первый раз баранов к овцам, счита¬ 
ли, что осемененные в этот день овечки понесли 
женский П. По полу самих родившихся живот¬ 
ных иногда гадали о состоянии всего стада или 
отары, например, рождение первого ягненка 
мужского пола предвещало здоровье, крепость 
всего П. овец в текущем году, женского — 
болезни и гибель ягнят (болг., Странджа). 

Для повышения плодовитости скота, а имен¬ 
но — рождения двойни, животным давали 
съесть найденные сросшиеся колоски или 
плоды (в.-слав.), см. Два, Близнецы. Такая 
практика широко распространена в Полесье: 
«Блызнючкы в жыти; нашла едну соломынку, 
а в ёи два колоскы и я дала корови, и вона менй 
два разы родыла по двое телят» (ПА, Жито¬ 
мир., Полесское). 

Многочисленные запреты и ритуалы ис¬ 
полнялись во избежание уродства буду¬ 
щего П., особенно в период беременности 
животных. В это время нельзя было что-либо 
скручивать, вертеть и даже связывать, напри¬ 
мер веник, иначе П. родится со скрученными 
ногами (полес. гомел.). На Витебщине, имея 
поросную свинью, запрещалось жечь в печи 
елку, иначе поросята родятся с острыми зуба¬ 
ми и свинья их съест. Многие запреты соблю¬ 
дались во время случки скота, например, 
женщины в это время не пряли, чтобы ягнята 
не родились голыми (ю.-болг.), однако наи¬ 
большее число подобных предписаний и табу 
связывалось с определенными праздни¬ 
ками — святками, Благовещением, Троицей 
и др. Считается грехом работать во время 
святок, при нарушении запрета «курка высе- 
дае цыплят — и те уроды, теляты будут не- 
самовйтые, калеки» (ПА, брян., Челхов). От 
Рождества до Нового года не шили, чтобы 


телята или ягнята не родились со сросшимися 
ногами или другими органами (ПА, бреет.), 
не мотали ниток, не закручивали винтов, не 
работали сверлом и т. п., чтобы ножки у П. не 
были позакручены (ПА, Житомир., гомел., 
бреет.), см. также Крутить(ся), вертеть(ся). 
От Рождества до Крещения не пряли, чтобы 
дети и домашние животные не рождались 
калеками (полес.), не латали одежду, чтобы 
«не залатать» органы дыхания у П. (ПА, 
гомел.), не забивали гвозди, не подмазывали 
хату, иначе результаты работы отразятся на 
П.: родится поросенок с дыркой во лбу, теле¬ 
нок с «замазанным» задним проходом (ПА, 
брян.) и т. п. Болгары на святки не пряли, не 
ткали и не дотрагивались до шерстяных изде¬ 
лий, чтобы ягнята (или дети) не были хромы¬ 
ми (Сакар). По поверьям сербов Болевацкого 
края, ягнята родятся с тремя ногами, если 
в Рождество сидеть на трехножных стульчи¬ 
ках. Там же от дня св. Игнатия до Рождества 
прятали топоры и не рубили дрова, чтобы 
ягнята не рождались с перебитыми ногами 
(с. Руиште, соб. зап.). Во избежание уродства 
П. соблюдали запреты на работу в течение 
троицкой недели (полес.). Опасный ( варовй- 
тый) праздник — Благовещение: в этот день 
нельзя вести скот на случку, чтобы избежать 
уродства П.; «як кура яйцэ снесё, калика 
будзе курэнятко на яйцэ» (ПА, гомел., Дяко- 
вичи). Нередко рождение уродливого П. свя¬ 
зывается с нарушением запретов на работу 
в любой праздник, включая воскресенье 
(полес.); кроме того, не разрешается остав¬ 
лять на праздник незаконченное дело, напри¬ 
мер, недопряденную куделю на прялке, иначе 
у коровы родится хромой теленок (ПА, бреет.). 

Для получения хорошего П. предприни¬ 
мались магические действия и соблюдались 
запреты, направленные на обеспечение пра¬ 
вильного разрешения от бремени 
домашних животных, например, на Новый год 
рубили веник, «штобы вузликоу не було» (по¬ 
лес. гомел.), на св. Игнатия не ткали, не пря¬ 
ли, не трогали шерсть, а во время случки овец 
пастух стрелял из ружья (ю.-болг., Сакар); 
при окоте перед овечкой катали обруч (полес. 
гомел.). По разрешении от бремени место из- 
под П. закапывали в навоз (костром.), пупо¬ 
вину жеребенка отрезали на клещах, которыми 
чинили хомут, чтобы жеребенок хорошо слу¬ 
жил в хозяйстве (бел. витеб.). 

При появлении на свет П. предпринима¬ 
лись действия-обереги. Чтобы новорожденная 
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стачйнинка не подверглась сглазу, животное 
в этот день никому не показывали (пол., рус.), 
осыпали его освященной или же обычной со¬ 
лью (пол., бел. витеб.), остатками с освящен¬ 
ного пасхального стола (укр.), обтирали 
штанами (полес.), повязывали ему на шею 
мониста, ленточки и пр. (болг.). Сам хозяин 
должен был посмотреть на свои ноги, сплю¬ 
нуть и только после этого идти в хлев, чтобы 
увидеть П. (ПА, волын.). Запрещалось ука¬ 
зывать пальцем на поросят при счете их в пер¬ 
вые три дня, иначе все поросята сдохнут (бел. 
витеб.). В этот день никому ничего не давали 
взаймы, чтобы не лишиться П. (о.-слав.). П. 
скота становился объектом обережных дей¬ 
ствий в течение всего календарного года. Так, 
при ритуальном приглашении мороза на рож¬ 
дественский ужин особо подчеркивали буду¬ 
щую безопасность детей и молодых животных: 
«Мороз, мороз, ходы куттю естй, а як нэ 
йдэш, то и колй нэ йды, нэ на моё дэти, нэ на 
моё телята, нэ на моё ягнята» (ПА, бреет., 
Радчицк). Во многих болгарских областях 
амулет «мартеница» первого марта привязы¬ 
вали молодняку домашних животных на шею 
с целью защитить от сглаза и болезней. В день 
Сорока мучеников (болг. Младенцы) выпека¬ 
ли дрожжевой пирог, который мазали медом 
и раздавали за здраве на децата и на агънцата 
[для здоровья детей и ягнят] (Марин.НВ:324). 
В р-не Ловеча в день св. Георгия веточку бука 
с красной пряжей и мелким металлическим 
предметом вешали на ворота загона, за да не 
фащат агнетата урбци [чтобы ягнята не 
подвергались сглазу] (Лов.:55). 

Именно П. во многих южнославянских 
регионах служил жертвенным живот¬ 
ным в календарные и иные праздники. Так, 
сербы Левача и Темнича в день Вознесения 
резали по одному ягненку из стада для обеспе¬ 
чения здоровья всех животных (Нед.ГОС:228). 
Болгары для жертвы в день св. Георгия выби¬ 
рали самого большого и самого красивого (или 
первого рожденного в отаре) ягненка, в день 
св. Ильи — теленка или бычка, на Рождество — 
поросенка. См. Жертва, Курбан. 

Нередко ритуально-магические действия 
с П. совершались ради здоровья детей в 
семье или в селе. У сербов в Петров день 
в определенном жертвенном месте резали 
ягнят и их кровью мазали больных детей 
(Лесковацкое Поморавье). У болгар кровью 
первого меченого ягненка в канун дня св. Ге¬ 
оргия орошали лобики у детей (Сакар), кровью 


жертвенного ягненка в этот день мазали им 
щеки или делали крест на лице, чтобы ребятиш¬ 
ки были румяными и здоровыми (Провадия). 

П., молодняк скота — типичный мотив 
хлебных изделий, см. Печенье фигур¬ 
ное. Так, на первой неделе Великого поста 
в день св. Тодора болгары выпекают малень¬ 
кие хлебцы в виде жеребят и раздают детям 
«для здоровья коней» (Лов.:72). В селах 
около Трояна в Петров день для чабана гото¬ 
вится каравай, украшенный полоской теста, 
обозначающей загон, в котором посажены 
шарики — «ягнята». В некоторых болгар¬ 
ских селах в день св. Георгия хозяйка собирает 
с каравая знаки ягнят и скармливает овце, 
у которой забрали ягненка для жертвоприно¬ 
шения. 

По поверьям, некоторые мифологи¬ 
ческие персонажи особо следят за 
появлением у скота П. и развитием молодняка 
домашних животных. У белорусов баган 
умножает П. рогатого скота и в случае гнева 
делает самок бесплодными или убивает ягнят 
и телят при рождении (Аф.ПВ 2:72). Рус¬ 
ские считали, что дворовой не любит ни телят, 
ни ягнят: он либо их калечит, либо душит, по¬ 
этому хозяйки стараются унести новорож¬ 
денных из хлева в дом, при этом сразу суют 
головой в устье печи — водомляют , т. е. срод- 
няют с домом (Макс.ННКС:41). По другим 
русским поверьям, домовому приятен П. до¬ 
машних птиц и животных. На Витебщине 
считается, что никто не должен дотрагиваться 
рукой до спины теленка, иначе хливник будет 
ездить на теленке по ночам; нельзя также 
ощупывать молодые рожки животного, так 
как вслед за человеком их быстро найдет 
нячисцик, который подведет теленка прямо 
к волку (Никиф.ППП:149). 

Лит.: Аф.ПВ 1:173,193, 2:88; Журав.ДС:211; 
Ваг.2ТСК; ПА; Тол.ПНК:38,123,138; Никиф. 
ППП:142,143,149,154-133,137,176; УНВ:287, 
293,296; ЕБ:224; ИСД 10:246; Лов.:57-60, 
68,72,74,306; Сакар: 104,106,110,113; Соф.:239; 
Странджа:250; Ан т.АП:174; Ъор.ЖОЛМ:341,391; 
Ком.В:48; Нед.ГОС:58,105,182,228,238; Плот. 
ЭГЮС:131-133,476-485; СЕЗб 1934/50:240; 
КоІЬ.Ш/ 31/3:151; Ногп.:306. 

А. А. Плотникова 

ПРИЧЕСКА — см. Волосы, Коса. 
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ПРОВОДЫ, провожать — ритуалы, В календаре проводными обрядами и 

сопровождающие заключительные эпизоды празднествами ритуально и терминологически 

того или иного обряда, праздничного цикла, оформляется завершение отдельных календар- 

календарного периода, жизненного этапа; ри- ных (рус. провожать весну) или празднич- 

туализованная форма прощания с гостем, с от- ных периодов (полес. Провод коляд ‘второй 

правляющимся в путь членом семьи, умершим день после Крещения, завершение святок’, 

родственником, духами предков. полес. проводы зимы ‘обряды Фомина вос- 

По своему значению и форме проводные кресенья’, рус. Проводы масленицы , рус. 

обряды синонимичны изгнанию ритуально- Проводное воскресенье ‘последний день Пас¬ 
му, уничтожению ритуальному, а также хи, когда пасху проводют\ а также редко 

ритуальному вождению (см. Водить, вожде- ‘последнее воскресенье Великого поста ); 

ние) и похоронам символическим. Общим прощание с соответствующими этим перио- 

формальным элементом, объединяющим эти дам календарными символами и персонажами 

обряды, является выведение объекта за пре- и даже их уничтожение ( проводы русалки, 

делы культурного или «своего» пространства, проводы соловушки) и др. Как прощание 

часто сопровождаемое его символическим с зимой воспринималось в севернорусских об- 

уничтожением. Сходством обрядов объясня- ластях начало ледохода на реках. У русского 

ется и их терминологический параллелизм: населения Прикамья устраивали проводы реки 

вождениеIпроводы/изгнание / похороны. или проводы льда , т. е. всей деревней ходили 

Ср. обычай сербов Воеводины, когда на тре- смотреть, как сплавляется лед, унося с собой 
тий день после Сочельника молодежь прохо- все старое и плохое (см. Река), 
дила пешком через все село под звуки свирели Среди календарных терминов, производ- 

либо парни скакали верхом на конях из конца ных от + ргоѵосі -, наиболее известен хрононим 

в конец села, называвшийся либо ви]ан>е Проводы и т. п., обозначающий период в не- 

БожиНа [изгнание Рождества], либо прати - сколько дней (обычно после Пасхи), во время 

ти БожиНа [провожать Рождество] (Бос. которого выпроваживали духи предков, посе- 

ГОСВ:153). щавших мир живых на Пасху: «Проводы - 



Хрононимы на + ргоѵосі - . Сост. Т. А. Агапкина 
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вторник на неделе пасля Паски. Проводятъ 
мертвых» (ПА, гомел.); «Проводны тыж- 
день. Кались мертвы, казали, ходили. Як 
на Паску усе мертвы приходят у гости, а тады 
от се — Правады ж там... Правбдять радных 
сваих пакойников, отводят до кладбишча» 
(ПА, Чернигов.), ср. укр., бел., полес., ю.-рус. 
Проводы , Проводная, Проводная неделя , 
укр. Провідна неділя, з.-укр. Проводы за 
тамтых душ ‘первые дни Фоминой недели, 
в т. ч. Радуница, когда посещали кладбища, 
прощаясь и покойниками и провожая их об¬ 
ратно’, Провідний тижденъ ‘Фомина не¬ 
деля’, пол. познан. Рггеіѵосіпіса, Рггешосіпа 
піесігіеіа, словац. Ргоѵосіі, Ргоѵибпа песіеі’а, 
чеш. 7,ргоѵо<1пі песіёіе , чеш., морав. Ргоѵосіпі 
пеіёіе ‘вторая неделя после Пасхи, воскресе¬ 
нье, понедельник или вторник этой недели’, 
чеш. Ргйѵосі ‘панихида по умершим на Пасху’ 
(Стражницко). 

Термины, производные от провожать , 
широко представлены в составе восточносла¬ 
вянского похоронного обряда, см. рус. 
провожать покойника, провожать в послед¬ 
ний путь ‘участвовать в похоронном обря¬ 
де’; с.-рус., сибир. проводины , псков., твер. 
проводы , Новгород, прбводь , смолен, по¬ 
следний провод, ровен, провод ‘похороны’; 
смолен, проводом проводиться ‘о проводах 
покойника’; смолен, провод ‘церковное отпе¬ 
вание умершего’; укр. обпроважуванне ‘уча¬ 
стие в похоронах’; бел. праваднік ‘читающий 
молитву над покойником’; вывбджванне ‘вы¬ 
несение гроба из дома’, провожающие ‘уча¬ 
стники похоронного обряда’; отслужить, 
провести проводок ‘отслужить панихиду, 
молебен’ («Я б собрала косточки его, положи¬ 
ла б в новенький гробок, отслужила б по ём 
проводок» — СРНГ, смолен.) (см. Похорон¬ 
ный обряд). По поверьям жителей Смолен¬ 
ской обл., именно после отпевания в церкви 
(провода ) душа умершего может быть приня¬ 
та предками на «том свете». По другим све¬ 
дениям, проводили провод, чтобы покойник 
не стал «ходячим» (СМЭС 2:97—98). Про¬ 
водить покойника, участвуя в погребальной 
процессии, считалось обязательным для род¬ 
ственников и ближайших соседей (см. Про. 
цессия погребальная). На Смоленщине 
умершего сопровождали до кладбища или до 
границы села практически все жители села: 
«усе деревенские идутъ», «за деревню про- 
вадют все жители. Покойника провадют, пе¬ 
рекрестят. Ну, и говорят: “С Богом, Царство 


Небесное, Вечный покой, пухом земелька!”» 

(СМЭС 2:63). 

Производными от провожать специально 
обозначаются поминки сорокового 
дня, связанные с представлением о вознесе¬ 
нии души, о том, что в это время душа умер¬ 
шего покидает этот мир, ср. Владимир, проводы 
душки ‘поминки 40-го дня’, Саратов., Воро¬ 
неж. провожать душу ‘ритуальные действия 
40-го дня’, курск., смолен, провожание души 
‘отпевание покойника за воротами дома на 
40-й день после смерти’. «На сорок дней 
у хати помянули, выходишь на улицу, стано- 
вишь помин какой. Это провожаютъ... Это на¬ 
зывалось — провожали помином» (СМЭС 
2:109). Особенности проводных ритуалов 
этого типа включают целый комплекс дей¬ 
ствий, обеспечивающих безопасное и успеш¬ 
ное преодоление уходящим предстоящего ему 
пути, благополучие остающихся и, наконец, 
возможность или, наоборот, невозможность 
для уходящего как объекта проводов вернуть¬ 
ся обратно. 

Термин «проводы» фиксируется в составе 
свадьбы, связанной с изменением социаль¬ 
ного статуса новобрачных. Во-первых, в самом 
свадебном обряде производными от + ргоѵосІ- 
назывались лица, имеющие отношение к неве¬ 
сте, поскольку сам уход невесты из дома 
оформлялся как провожание, прощание с ней, 
ср. мурман. проводить ‘выдать замуж’ ( про¬ 
вожена дочка); ярослав. проводник ‘участник 
свадебного обряда со стороны невесты’ («Про¬ 
водники привозят приданое» — СРНГ); ар¬ 
хангел. провожании ‘лицо, сопровождающее 
невесту в церковь к венцу’; орлов, провожат- 
ка ‘участница свадебного обряда, сопровож¬ 
дающая невесту к венцу, подруга невесты на 
свадьбе’ и др. На Гомельщине девичник, когда 
девушка накануне свадьбы прощалась со сво¬ 
ими подругами и девичеством, назывался про¬ 
валы маладой из дзевак (ПА, Грабовка). 
Во-вторых, к проводным также относились 
ритуалы последних дней свадебного обряда, 
когда гостей и участников свадьбы (т. н. пе- 
резва, перезвянки), посещавших взаимные 
угощения друг у друга в конце свадьбы, 
насильно выпроваживали или выгоняли из 
дома, ср. укр., бел. провожать перезву/ 
выгонять перезву (СБФ-86:145—147), 
ср. донск. провожены ‘участники свадебного 
обряда провожания невесты’ («Последние 
дни — у невесты чуть не все село в провожа- 
нах» — СРНГ). 
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К числу проводных принадлежали и не¬ 
которые масленичные ритуалы и 
формы досуга, организуемые 
новобрачными, которые вступили брак 
в течение последнего года и должны были 
попрощаться с молодежной группой. Они уст¬ 
раивали гуляния для своих друзей и подруг 
обычно в родительском доме мужа и жены, 
причем отдельно друг от друга. Это называлось 
молодость провожать (Мор.Слеп.КИ:111). 
В некоторых местах на масленицу гулянками 
провожали молодость и те девушки, которые 
в прошедший мясоед не смогли выйти замуж 
(Берн.РКШбЗ). 

Проводы ритуально оформляют про¬ 
щание, расставание социума с 
отдельными его ч л е н а м и, ср. про¬ 
вожать в армию, проводины рекрутов 
(СРНГ, вят.), проводиться ‘быть провожае¬ 
мым в рекруты’ (СРНГ), см. Рекрут; а также 
провожать в дорогу (см. в ст. Дорога; Про¬ 
щание). Во многих славянских традициях 
считалось обязательным провожать почетных 
гостей до ворот, а прибывших издалека — 
даже до околицы села. По русской поговор¬ 
ке — «Пешего провожай до ворот, конного — 
до коня». Однако и ближайших соседей 
следовало проводить хотя бы до порога. Не¬ 
соблюдение этого правила не только было 
нарушением этикета, но и могло вызвать не¬ 
гативные последствия для хозяев. Согласно 
севернорусской быличке, в гостях у женщи¬ 
ны поздно засиделась соседка; когда же она 
наконец засобиралась уходить и обратилась 
к хозяйке дома: «Ксеньюшка, меня спрово- 
жай!», то та не смогла преодолеть сонливости 
и осталась лежать на печи. «Она как ушла, 
я глаза расчеперила, до утра никакого сну нет!» 
Узнав о бессонной ночи женщины, соседка по¬ 
нимающе усмехнулась: «Ха, ха, ха, у тебя не 
бывало, у меня ночевало!» С тех пор, чтобы 
не навлечь беды, хозяйка дома каждого гостя 
провожала до порога (Череп.МРРС:93). 

Перед уходом мужчин на промысел в де¬ 
ревнях Терского берега Белого моря устраи¬ 
вались проводины ( проводы, отвальная, 
отвбдины ), т. е. торжественное прощальное 
застолье перед расставаньем. Обычай требовал 
«посидеть» перед уходом, выпить «на посо¬ 
шок» ради удачного пути. В качестве послед¬ 
него напутствия провожающие произносили 
пожелания «Доброго пути», «Легкой дороги». 
Белорусы желали: «Калясом табе дарога!», 
« Рушнічком дарожка!», « Каб цябе ліха у дарозе 


мінавала!» и т. п. Остающиеся дома члены 
семьи провожали уходящего на крыльце дома: 
благословляли, крестили вслед, кланялись. 
Самые близкие из домашних провожали до 
околицы или до обетного креста, до погранич¬ 
ного дерева, моста и т. п. 

Лит.: СРНГ; Даль; Добр.СОС; ПА; Агап. 
МОСК:275—293; Тол.ПНК:85,189,195,199,207; 
Вин.ЗКП:216-220; Вин.НД:246-249; Сед.О. 
ПО:83-94; Щепан.КД:79—84; СМЭС 2:97- 
98,108-110; ВСЭС:332-333; СБФ-86:143-147. 

Т. А. Агапкина, Л. Н. Виноградова 

ПРОВОДЫ (календ.) — см. Фомина неделя. 

ПРОКЛЯТИЕ — словесная формула, со¬ 
держащая пожелание бед и несчастий в адрес 
конкретного лица (группы лиц, народа, жи¬ 
вотных, природных объектов и стихий, в адрес 
мифологических персонажей и т. п.); вербаль¬ 
ный ритуал, имеющий целью магической си¬ 
лой слова нанести урон обидчику, недругу, 
наслав на него злой рок; демонстративный 
акт разрыва семейных или социальных связей 
с человеком — нарушителем законов и обыча¬ 
ев. Произнесение П. регламентировалось в со¬ 
ответствии с обстоятельствами (запрещалось 
проклинать в домах, где есть беременные или 
грудные младенцы). 

Для всех славянских традиций отмечается 
однотипная терминология, в основе которой 
глагол «клясть» со значениями: ‘ругать, сквер¬ 
нословить’ либо ‘проклинать, желать зла, пре¬ 
давать анафеме’: рус. клясть, проклинать, 
укр. проклясти, проклін , бел. кляцьба, прак- 
лён, пол. Ыуіта, рггекіепзішо, чеш. кіеіѵа, 
кіпоиіі , словац. ЫіаіЬа, ргекііпапіе; у юж. сла¬ 
вян слова клетва, заклетва могут обозначать 
как ‘проклятие’, так и ‘клятва’ (см. Клятва). 
‘Проклинать’ может лексически обозначаться 
через то, чего желают в п .: болг. пустосвам, 
чумосвам и др. 

Славянское П., известное и в письменной 
фиксации (ПВЛ и др. летописи, Домострой), 
сохранилось преимущественно в устной форме. 

Проклятие как вербальный 
текст. По своей общей оптативной семан¬ 
тике, магической функции и по особенностям 
текстовой структуры П. сближаются с благо- 
пожеланиями. Различие этих жанров опреде- 
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ляется оппозицией добро/зло, которая нахо¬ 
дит отражение в лексике, тематике, в особен¬ 
ностях коммуникативного акта и нравственной 
оценки этих текстов. П. в отличие от благопо- 
желаний и благословения носит окказиональ¬ 
ный характер и вызвано к жизни конкретной 
ситуацией. П. воспринимается как грех, про¬ 
клявшие каются на исповеди. Считается, что 
их постигнут наказания на земле или на «том 
свете». Проклятые, по народным поверьям, 
попадают в ад и вместе с другими грешниками 
находятся в огненной реке. Одно произне¬ 
сенное П. при этом перевешивает все совер¬ 
шенные человеком благодеяния (СбНУ 62/ 
2002 : 111 ). 

Отправителем текста П. выступает 
сам говорящий (тот, кто произносит сло¬ 
весную формулу), однако осуществление не¬ 
доброго пожелания, направленного на некое 
лицо или объект, зависит, как считалось, 
от высших сил. Этим объясняется частое ис¬ 
пользование молитвенных выражений типа: 
рус. «Дай Бог», «Пошли ему, Боже», укр., 
бел. «Бодай...», «Дай, Боже», бел. «Каб яму 
Бог дау», пол. «ІМіесЬ Рап Вое; сіа», серб. 
«Да бог даде», болг. «Да даде Господь» и т. п. 
Имеется в виду, что проклинает своего обид¬ 
чика человек, а карает виновного Бог. Ср. бел. 
«Згінь-прападзі праз боскую моц!» Выраже¬ 
ние быть прокляту от Бога известно из 
договора Руси с греками (X в.): «Да будет 
клят от бога и от Перуна» (ПВЛ 1:39). По 
русским поверьям, «столяры да плотники от 
Бога прокляты: за то их прокляли, что много 
лесу перевели» (Даль 3:398). Исполнителем 
воли проклинающего человека могла быть и 
нечистая сила, вредоносные духи, опасные 
стихии. Ср. рус. «Лихоманка тебя возьми!», 
«Понеси тебя леший!», укр. «Хай тебе хиндя 
потрясе!», бел. «Каб цябе чэрці смалою паілі!», 
пол. «№есЬ \ѵат сІіаЬеГ сЬоІеге ргхупіезіе!» 
[Чтоб вам дьявол холеру принес!], серб. «Але 
те псцеле!» [Чтоб тебя!], болг. «Ветрушка да 
те завее!» [Чтоб тебя ветер унес!]. 

Основная часть П. строится как формула 
желательного наклонения, вводимая союзами 
и частицами побудительного значения пусть, 
чтобы, бы, дабы, да и т. п. Некоторые П. могут 
иметь форму императивных конструкций: 
«Будь...», «Стань...», «Пропади пропадом!», 
«Окаменей!». Либо глагол соотносится с вре¬ 
доносной силой как действующим лицом: рус. 
«Лихорад тебя задери!», «Недуг тебя убей!», 
бел. «Ветры яго вязьми!», «Леший тебя поне¬ 


си!», болг. «Юдини да те понесат». В П. всту¬ 
пительные побудительные клише часто вовсе 
опускаются, и пожелание зла формулируется 
как уже свершившийся акт: серб. «Крв му очи 
залила!» [Кровь тебе в глаза!], «Куга те умо¬ 
рила!» [Чума тебя умори!], «Вране ти мозак 
попиле!» [Чтоб тебе вороны мозги выпили!], 
болг. «Зло го убило!» [Чтоб тебя зло убило], 
«Болка те изяла!» [Чтоб тебя болезнь взяла!] 
(ю.-слав.). Многие П. включают в себя отри¬ 
цание положительного или наиболее ценного: 
укр. «Бодай іх віра не знала», болг. «Да не 
остарее» [Чтобы он не состарился (рано 
умер)], серб. «Не било га» [Чтобы его не 
было]. 

В функции П. обычно выступают и бран¬ 
ные выражения в форме «отсылок»: «Иди ты 
к черту!», «Пошел к бесу!», «Иди к болес¬ 
тям!», которые легко могут быть заменены ти¬ 
пичными для П. оптативными конструкциями: 
рус. «Чтоб тебя черти побрали!», «Волосатик 
бы тя взял!», полес. «Хай тебе понесе чорна 
резуха!», «Шоб тэбэ холера узяла!». Такие П. 
с упоминанием нечистой силы или духов бо¬ 
лезней воспринимались в народной культуре 
как менее опасные. Они употреблялись скорее 
как ругань, однако и они могли причинить 
вред. Выругать кого-либо из домочадцев 
«черным словом» значило передать его во 
власть злого рока. Жители Владимирской губ. 
различали «настоящие проклятия» и «отсылки 
к черту», но по отношению к детям запреща¬ 
лось использовать как те, так и другие форму¬ 
лы: «Проклинать ребенка и даже посылать его 
к черту считается грехом» (БВКЗ:123). 

Тематика конкретных пожеланий в П. 
(как и в благопожеланиях) охватывает прак¬ 
тически все сферы жизни людей: здоровье, 
хозяйственное и семейное благополучие, же¬ 
нитьбу и замужество, способность иметь детей, 
взаимоотношения в семье, земную и посмерт¬ 
ную судьбу человека и т. п. По степени 
вредоносности различаются П. наи¬ 
более тяжкие («страшные», «лютые», «смерт¬ 
ные», «сильные», «плохие») и менее опасные 
(«малые», «легкие», «шутливые»). Напри¬ 
мер, выражение «А Света Недел>а те убила!» 
[Чтоб тебя св. Неделя убила!] определяется 
сербами Пиротского края как блага клетва 
(мягкое проклятие), которое не может навре¬ 
дить; обычно оно произносится женой в каче¬ 
стве брани в адрес мужа (Златк.ФСН:183), 
ср. болг. видин. «Да ти земат мустаците» 
[Чтоб у тебя усы отобрали] (Ркс. 279). Если 
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в состоянии сильного раздражения клянут 
своих близких, то стараются избегать «страш¬ 
ных» П., используя более безобидные или 
шутливые формулы: полес. «Штоб тябе качки 
стаптали». Ср. аналогичные облегченные фор¬ 
мы П. у русских: «Пошел ты в баню!», «Чтоб 
глаза мои тебя не видели!» либо недосказан¬ 
ные формулы «А чтоб тебя!...»; бел. «А бо¬ 
дай!..», «Каб ты скис!», серб. «Бос по трньу 
одно!» [Чтобы тебе босым по шипам ходить]. 
В сходной ситуации могли использоваться 
вместо П. формулы-«перевертыши», когда го¬ 
ворящий заменяет готовое слететь с губ зло- 
речение на пожелание добра: бел. «А каб вы... 
здаровы були!», «Каб ты... жыва была!» 
(РесІ-ЬВ 4:418—419). То, что это именно 
шутливые П., а не благопожелания, определя¬ 
ется по ситуации, в которой произносится 
текст, — конфликт, перебранка, попытка нака¬ 
зать виновного. Как некая двусмысленность 
может восприниматься формула «Пусть Бог 
тебе за это полной мерой заплатит!», которая 
выполняет роль П. в ситуации ссоры либо 
благопожелания в качестве благодарности за 
добро. 

Наиболее злокозненными и тяжкими по 
последствиям считались: формулы с пожела¬ 
ниями смерти (особенно «не своей», насиль¬ 
ственной, позорной), исчезновения рода, 
неизлечимых болезней, увечий, разорения хо¬ 
зяйства, гибели скота, неурожая, пожара, 
потери близких, злой доли; пожелания поби¬ 
раться на старости лет, погибнуть на чужбине, 
пропасть бесследно, не иметь могилы, поте¬ 
рять разум, остаться бесплодным, быть похо¬ 
роненным без поминок, не быть принятым 
после смерти землей и т. п. Иносказательное 
пожелание «Шоб ты на спине паехау!» жите¬ 
ли Черниговской обл. комментировали так: 
«Цэ недобра лайка. На спине ж несуть гроб» 
(ПА, Менск., Дягова). Еще более опасными 
и пугающими осмыслялись пожелания — «что¬ 
бы смерть не брала» (например, полес. «Штоб 
ты смерти просила, а смерть не брала!», бел. 
«Каб ты ніколі не умёр!», пол. «2еЬуз Іу копаі 
і зкопас піе тбді!», серб. «Да бог да се оковеш, 
па никада да не умреш, на онща свет да не 
отидеш!»), а также — быть проклятым своими 
родителями. О тех, кто «клянет по-черному», 
поляки говорили: «Ргхекііпа, аі 1га\га зсЬпіе» 
[Проклинает так, что трава сохнет]. 

Бесплодие, смерть детей в младенчестве, 
рождение уродов, несчастливое замужество, 
тяжелые болезни, бедность и трагические со¬ 


бытия в жизни, раннюю смерть считали след¬ 
ствием П. Так, в одном селе в семье родился 
немой ребенок, в чем винили его бабушку 
(мать отца), которая в свое время прокляла 
своего сына за то, что женился не на той, что 
выбрала она ему (болг., Ркс. 91). Рассказы¬ 
вают также, что мать прокляла сына за то, что 
он после женитьбы отделился, — и его семья 
осталась бездетной (Лов.:350). Сбывается 
и П. оставленной невесты: парень женился на 
другой, и все его дети умирали в младенчестве 

(Лов.:373). 

Тематические особенности словесных фор¬ 
мул иногда проявляются в зависимости 
от адресата, которому высказываются 
П. Например, девушкам чаще всего желали 
остатья старой девой: бел. «Каб цябе на пасад 
не пасадзілі!», «Каб табе караваю не білі!», 
«Каб ты у косі посывела!», серб. «Бщеле власи 
плела!» [Чтоб тебе и седые волосы запле¬ 
тать!], «Да бог даде у твоі век да не видит 
мужа и да не легнеш при мужа!» [Дай Бог тебе 
на своем веку не увидеть мужа и не лечь 
с мужем!]; роженице — чтобы у нее пропало 
молоко; многодетной матери — чтобы она 
прокляла всех своих детей (серб. «Колико 
задоіила, толикоуклела!» [Скольких вскорми¬ 
ла, стольких и прокляла!]) или их похоронила 
(болг. «Три г’аца имаш, в един гроп да ги 
заровиш» [Троих имеешь, в одну могилу заро¬ 
ешь]); уходящему из дома вопреки воле роди¬ 
телей — чтобы он не вернулся (рус. «Чтоб тя 
леший носил!», бел. «Ідзеш... Каб ты, дай 
Божа, не вярнууся!», серб. «Да идеш, па да се 
никад не врнеш!» [Чтоб ты пошел и не вер¬ 
нулся!]). 

В некоторых текстах содержится инфор¬ 
мация о том, за что именно проклинают про¬ 
винившегося: бел. «Абмануу ты міне — каб 
цябе Бог абмануу!», «Абрэхау ён мяне — каб 
ён, Бог дай, па полю и леей бегаючы брэхау!», 
«Украу нехто нажа — каб ён ім зарэзауся!», 
«Вырвау ты мае грушкы — каб дау Бог з цябе 
вантробу вырвало!». Особые бранные выра¬ 
жения в форме П. адресовались домашней 
скотине, птице, коню, собаке: бел. «Каб цябе 
коршуны з’ели!», «Каб вас шулякі падзерлі!», 
«Каб цябе ваукі удушылі!»; укр. «Щоб тебе 
кінський грець узяв!»; серб. «Вуци те изіели!» 
[Чтоб тебя волки съели!], «Губа вас поморила» 
[Чтоб вас проказа поморила!] (козам); «Гро- 
ница вас поморила» [Гроница (болезнь сви¬ 
ней) вас возьми!] (свиньям); болг. «Орли да 
те разнасят!» [Чтоб тебя орлы растерзали!]. 
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Конкретный смысл пожеланий зла может 
быть выражен в его прямом значении («чтоб 
ты поломал руки и ноги», «чтобы ты стал 
калекой навеки», «да не вырастить тебе своих 
детей», «не дожить бы тебе до старости», 
«чтоб ты утопился» и т. п.) либо при помощи 
метафорических образов. Например, пожелание 
смерти (или «не своей» смерти) содержится 
в следующих иносказательных клише с упо¬ 
минанием похоронно-поминальных поверий, 
реалий и терминов: бел. «Каб ты замуж далёка 
вышла!», «Каб цябе панесла наверх дзерава!», 
«Каб я на тваіх хаутурах кашу еу!», «Каб ты 
на вяроуцы заиграла!» [повесилась]; серб. 
«Маіка те у ледне очи л>убила!» [Чтоб тебя 
мать в застывшие глаза целовала!]; болг. 
«Черната метла да го помете!» [Чтоб его чер¬ 
ная метла замела!], «Да му опустее шапката!» 
[Чтоб его шапка опустела!], «Да ти посадят 
цвете на гроба» [Чтоб тебе цветы на могиле 
посадили]. Часто в П. используется формула 
невозможного, ср. болг., макед. «Род родила 
колку врба грозге» [«Чтобы ты родила столько 
детей, сколько верба дает винограда»]. 

Большая часть П. имеет вид краткой, одно- 
фразовой формулы, для которой характерны 
аллитерация, повтор корней, словообразова¬ 
тельные окказионализмы. В отдельных случаях 
текст может разрастаться за счет перечисли¬ 
тельных конструкций, например, пожеланий 
целого ряда бедствий или упоминаний разных 
локусов, где виновного настигнет кара. Такие 
многословные П. отличаются более высокой 
степенью эмоциональной напряженности, 
произносятся гневно или торжественно, име¬ 
ют склонность к ритмизации речи. Ср. полес..: 
«Побий, Господы, покарай, Господы, на ниве, 
и у одрыни, и у поли, и у загони, и на битом 
шляху, и на гладкой дорози. Побий, Господы, 
и покарай, Господы, у дванаццать гадоу дэся- 
тое поколение!» (ПА, гомел., Тонеж); или 
болг. П. в адрес дочери, собравшейся замуж 
без согласия родителей: «Проклета и треклята 
до века ега будеш, черко, дека ти бащу си и мати 
си не слуша. У свет да будеш замън све уилна, 
покорна, църна и пъклена! Никъга бел дънь 
и радость да не видиш! Никъга аир да не видиш 
ни оди стоку, ни оди челядь! Да ръгаш оди ижу 
како прошляк! Дека чавке и орли свръчайу, 
тамо и ти да свръчаш!» [Проклята и треклята 
во веки веков будешь, дочка, раз своего отца 
и матери не слушаешь. Чтоб тебе всегда быть 
грустной, покорной, черной, адом отмеченной! 
Чтоб никогда светлого дня и радости не виде¬ 


ла! Никогда бы счастья не знала ни от скота, 
ни от детей! Чтоб скиталась ты от дома к дому, 
как нищенка. Там, где галки и орлы ютятся, 
там бы и ты ютилась!] (Дабева:55). 

Проклятие как ритуал. Факт 
произнесения текста п. не всегда мог обеспе¬ 
чить реализацию злого пожелания. Для до¬ 
стижения желаемого результата (нанесение 
ущерба) важным было: кто именно проклина¬ 
ет, в какое время, в какой ситуации, с какой 
целью, какими магическими действиями со¬ 
провождается акт говорения. 

Наиболее опасным для проклинаемого 
считалось родительское П., ср. «Отча 
клятва иссушит, а материя искоренит» («Домо¬ 
строй»). Население Пиротского края в Сер¬ 
бии вплоть до недавнего времени чрезвычай¬ 
но боялось родительских проклятий и верило 
в их силу. По польским поверьям (Подлясье), 
материнское проклятие — самое сильное: 
«Если чужая женщина, или там кто, прокля¬ 
нет, то это не вредит, а если мать — то вредит» 
(Епд.К:148); «отец не может так навре¬ 
дить, как мать»; «только мать может про¬ 
клясть по-настоящему, у отца такой силы 
нет» (Еп$.К:144). Аналогичные представ¬ 
ления широко распространены у воет, славян. 
К родительскому, и особенно материнскому, 
П. жители Вологодского края относились 
с необычайной боязнью. Они верили, что 
проклятый матерью перед выходом в путь 
не сможет вернуться. По свидетельству из 
Псковской обл., «матка проклянеть (ребен¬ 
ка), и его ты больше не увидишь: уйдет куда 
или что... В лягушку превратится, в собаку, 
в волка на несколько лет. Это по материнскому 
проклятию» (Щеп.КД:105). Страшным счи¬ 
талось П. крестных родителей, оно распро¬ 
странялось на 3 (9) поколений (ю.-слав.). 
Опасными признавались также П. странствую¬ 
щих людей (олонец.). К действенным относили 
П. нищего слепого певца, не приглашенного 
на свадьбу (см. Приглашать), в результате 
у молодых рождались незрячие дети (о.-слав.). 

Склонность часто произносить П. с упо¬ 
минанием нечистой силы (привычка «черты¬ 
хаться») обычно приписывается женщи¬ 
нам. В Полесье говорили, что бранные вы¬ 
ражения «Лихо тебя забери!», «Штоб тябе 
чэрти схватили!» и т. п. — «это не мужчынски 
пагаворки, гэто бабы так праклинають» (ПА, 
гомел.). У сербов тоже не принято было, что¬ 
бы в момент ссоры мужчина без конца сыпал 
проклятиями, — его бы стали высмеивать, что 


19-9674 



290 


ПРОКЛЯТИЕ 


он клне као жена. Наросты на коре деревьев, 
как объясняли в Полесье, — это следы «бабсь- 
ких праклёнов»: когда-то Бог осудил сквер¬ 
нословие женщин, сказав: «“Свинячы голоса 
не йдуть на небеса, а йдуть на осину!”. И на 
осине делаюцца наросты. Кажуть, што гэто 
праклёны» (ПА, гомел.). Считалось, что лю¬ 
бое не сбывшееся П. «идет на сухой лес» (по- 
лес.). Об опасности именно материнского 
П. белорусы Гродненской губ. говорили так: 
«Мацерыньскі праклён на сухі лес не ідзе!», 
т. е. непременно сбывается (РесТЬВ 4:243). 
Болгарские женщины проклинали своих де¬ 
тей, стараясь выбирать безобидные П. Что¬ 
бы П. не сбылось, они носили кольца, за¬ 
бирающие в себя, по поверьям, все материн¬ 
ские П. 

В за в и с и смости от целей П. и 
ситуации, в которой оно совершается, про¬ 
износимый текст может приобретать разное 
значение. Если проклинающий хочет, чтобы 
сказанное слово действительно причинило вред 
виновному лицу, хочет наказать его ради вос¬ 
становления справедливости, то он использует 
«настоящие», «сильные» П., говорит на по¬ 
вышенных тонах, ведет себя агрессивно, при¬ 
зывает высшие силы покарать обидчика (тип 
П. как мести за нанесенный ущерб). Ср.: бел. 
«Хто украу, каб яго цело з гарачкі пачэрне- 
ло!», «Выцягнули з мяне рубля, нехай з яго 
Бог душу выцягне!», «Хто еты залом заламіу, 
занямей яго цела і кроу на векі вякоу!». 

Другая разновидность ритуала — произ¬ 
несение П. в условиях словесного поединка, 
в ходе перебранки: «Брэшэш ты! — Нехай 
тваго бацька дзеці брэшуць!»; «Пацалуй у 
сраку! — Каб на тваю сраку чэрвей з сабаку!». 
Подобные злоречения призваны не столько 
проклясть обидчика, сколько дать ему отпор, 
оскорбить, ответить бранью на брань. Одним 
из устойчиво повторяемых мотивов (в форму¬ 
лах «ответных проклятий») является пожела¬ 
ние, чтобы противник повредил себе язык, 
гортань, горло, замолк навеки и т. п. Ср. рус. 
«...да стоящие против меня остолбенеют, 
и окаменеют, и немеют языком, да не могут 
предо мною уст отверзать!»; бел. «Каб табе 
язык колам стау!», «Адсохні табе язык!», 
«Нехай тому займе мову, хто на мене па не- 
справедлівасці брэша!», «Каб тваю глотку 
сякера заткнула!»; серб. «Пресіекао іезик, 
дабогда!» [Чтоб ему язык отрезало!], «]език 
му се завезао!» [Чтоб ему язык связало!]; болг. 
«Оса да ти куснит язикот!» [Чтоб его оса 


в язык ужалила!], «Гущери ти язико изели!» 
[Чтоб тебе ящерицы язык съели! гущер - 
также название болезни рта], «Да му идатус- 
тата на тила!» [Рот тебе на затылок!»]. 

Еще один тип П. — вербальный оберег, 
имеющий целью защитить от порчи, от опас¬ 
ных контактов, вредоносных сил. Он может 
быть представлен группой текстов, призванных 
не только отвернуть от себя «черное слово», 
но и переадресовать его тому, кто проклинает, 
«пересылая» угрозу на говорящего («Из тво¬ 
их уст тебе на голову»): бел. «Нехай клянёт 
и себе бярёт, пусть её клятва и на неё!», «Каб 
твае кляты да табе у пяты!», «Каб твае рэчы 
да табе у плечы, твае славеса да табе за по¬ 
яса!», «Кляні, кляні ды на сябе бяры!», «Чу- 
жым вочам — соль да пячаль. Што думает 
мне, получы сабе!»; пол. «Кіо кіпіе, Іо па піе§о 
1§піе!». Такие «возвратные» формулы у бело¬ 
русов называются адкляи,и,і , а у поляков - 
осігуіѵкі или осііѵгасапіе Ыиг§оіѵ. Аналогич¬ 
ные приговоры, призванные «возвратить» П. 
тому, кто клянет, известны и у сербов и болгар: 
серб. «Немоі ме проклетисуіеш, тебе че те 
стигне!» [Не кляни меня, на тебя это падет!], 
«Какво ми помислиш, све тебе стига!» [Что 
думаешь мне, все настигнет тебя]. Противо¬ 
стоять П. можно, если в момент его произне¬ 
сения соблюдать молчание, тогда слова не 
найдут адресата и вернутся к отправителю 
(болг. пазарджик). 

Апотропейные клише в форме П. бытова¬ 
ли и в других ситуациях. Например, при встре¬ 
че с человеком, имеющим «урочливый» глаз; 
в ответ на похвалу и восторженные отзывы 
о ребенке; после визита недоброжелателя или 
завистника — следовало тихонько проговорить 
ему вслед: рус. «Соль тебе в очи!», «Кочерга 
в зубы!», «Кто на рабу Божью Елену зло 
подумает, лихо помыслит, тому — соли в глаз, 
щепицы в ресницы, дресвы на язык, желез¬ 
ный гвоздь в пяту!»; бел. «Паганым людзям, 
паганым очам — соль ім у вочы, скула ім у рот, 
заслонка у плечы!». 

У сербов в день св. Игнатия не принято 
было ходить в гости, чтобы не навредить до¬ 
машней птице или овцам, принадлежащим 
хозяевам дома; в случае нарушения этого за¬ 
прета домочадцы встречали посетителя про¬ 
клятием-оберегом: «Ваши іаіца муЬци!» [Пусть 
у ваших кур будут яйца-болтуны] или «Ваши 
Іарана недоносени!» [Пусть ваши ягнята ро¬ 
дятся недоношенными] (Фил.СК:370). Тому, 
кто входил в дом во время тканья, хозяйка 
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говорила: «Соль тебе на глаз, кочерыжку на 
нос!» (калуж.). Болгары Ловечского края 
в течение всех святок ежевечерне произноси¬ 
ли проклятие-оберег против «караконджула»: 
«Воденичарски камък му на врата, козик му 
пред очите, жар и игли му в устата, през море 
му вечерята, церова главня му в задника!» 
[Мельничные жернова ему на шею, козик (?) 
ему перед глазами, угли и иглы ему в рот, за 
морем ему ужин, дубовая головня ему в зад!] 
(Лов.гЗОО). Услышав над собой карканье во¬ 
роны, поляки, чтобы отвратить беду, говори¬ 
ли: «2еЬу$ 5І? огсіагіа осі сіиру сіо §агс11а!» 
[Чтоб тебя разорвало от зада до шеи] (2ЛХАК 
1881/3:179). Если курица закричит петухом, 
болгары ее клянут: «Да се заровиш» [Чтобы 
ты себя закопала!] (Вак.БПО:46). 

В функции оберега использовались крат¬ 
кие формы П. в карпатских эвфемистических 
названиях черта: тот, пропав би од нас креш- 
нених; він, шчез би; тот, ізчез би та ни мае 
би мои,и; той, осина, скаминіу би; він, закляв 
би ся; дітъко, щез би у тріске та у болото 

(Хоб.ГМ:65,99). 

По народным представлениям, бывают П. 
«настоящие», когда злые пожелания про¬ 
износят с целью проклясть кого-либо, и «с л у - 
чайные», сказанные по неосторожности, 
в запальчивости, которые не имеют целью 
причинения вреда. Однако (по воле сакраль¬ 
ной силы) как первые, так и вторые могут либо 
воплотиться в жизнь, либо нет. У сербов 
Пирота известна поговорка: «Ка би Бог сваку 
клетву уважил, оно не би никоі жив остал» 
[Если бы Бог каждое проклятие принимал 
во внимание, никого бы уже в живых не ос¬ 
талось] (Златк.ФСН:261). Бывает, что 
человек проклинает обидчика на все лады, 
но никто не знает, падет ли проклятие на его 
голову. 

По общеизвестному мнению, осуществле¬ 
ние злого пожелания (и настоящего, и случай¬ 
ного) зависит от времени, в кото¬ 
рое произносится П. Ругать членов 
семьи или домашнюю живность по-черному, 
с упоминанием бесовской рати, вообще счита¬ 
лось делом греховным и осуждаемым в наро¬ 
де, но по-настоящему опасными становились 
П, сказанные в некую роковую минуту. Про¬ 
клятие, как уверяют крестьяне Новгородской 
губ., «бывает лишь тогда действительно, когда 
брань произнесена, хотя и не с целью проклясть, 
но в неурочный, недобрый час» (Влас.РС:429). 
Роковое время могло быть в полночь или пол¬ 


день; в «самые глухие полдни», т. е. в момент 
перехода с 12-ти часов к первому часу дня; 
на восходе или закате; до восхода солнца, 
на зорях; в период с одиннадцати до двенад¬ 
цати часов ночи, т. е. в пухлый час, когда 
сбывается злое слово (архангел.). По одним 
поверьям, в течение дня есть всего одна секунда 
«проклятого времени», но никогда не извест¬ 
но, какая именно (пол. тарнобжег.). По дру¬ 
гим: «В сутках две минуты бывают плохие. 
И сейчас есть эти минуты. Можно прокля- 
нуть» (ТФНО:322, Новгород.). Опасно про¬ 
клинать детей, когда идет служба в церкви. 
В большинстве же случаев утверждают, что 
угадать «роковую минуту» невозможно. Если 
мать пошлет ребенка к лешему «в добрый 
и святой час», то для него это П. пройдет бес¬ 
следно, а если «в лих час», то леший заберет 
себе проклятого (новгород.). 

Во всех слав, традициях известны много¬ 
численные рассказы о пострадавших от злых 
слов, сказанных в «лихую минуту». Напри¬ 
мер, возница отказался подвезти односель¬ 
чанку, идущую по дороге; она прокляла его 
коня («чтоб он сдох!») — и конь через какое- 
то время сдох; крестьянин стал осуждать жен¬ 
щину, сгубившую коня, а она в ответ: «Ничего 
не поделаешь, видно, уж в такую минуту 
я сказала» (Еп§.К:195). Одной бабе удалось 
случайно узнать, когда наступает роковая 
минута. Однажды она прокляла свою курицу, 
и та тут же подохла. Хозяйка догадалась 
обозначить по тени на земле, где находилось 
солнце в этот момент, и заткнула в край тени 
иголку. С тех пор она точно знала, когда сбы¬ 
вается п„ и много людей погубила таким об¬ 
разом (РесЕЬВ 1:82—83). В одном из серб, 
рассказов рассерженная мать проклинала 
своих непослушных детей; это слышал прохо¬ 
дящий мимо «турчин», который знал, что при¬ 
ближается та самая «злая» минута. Когда 
женщина замолчала, он сказал: «Ругни-ка их 
еще раз». Мать догадалась, что он знает и ждет 
роковых последствий. Тогда она выкрикнула 
П. в адрес самого «турчина» — и тот лопнул 
на месте (Златк.ФСН:264). 

Менее значимым было место прове¬ 
дения ритуала. Если хотели проклясть по- 
настоящему, шли в церковь, к колодцу, на пе¬ 
рекресток. Верили, что опасно проклинать 
своих близких стоя на пороге, за пределами 
двора, в бане. 

Действенность П. зависела и от представ¬ 
лений о справедливости наказания. Болгары 
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считали, что справедливо сказанное проклятье 
всегда сбывается (Ркс. 302). Пожелание 
худого обидчикам может сбыться, если оно 
произнесено в момент сильного душевного на¬ 
пряжения. Так, зафиксирован рассказ о поль¬ 
ской пани, у которой воюющие разрушили 
дворец, и она в гневе прокляла и воинов, и свое 
поместье, которое тут же на глазах у всех про¬ 
валилось (Гальк.БХОЯ 1:292). 

П. — по преимуществу вербальный риту¬ 
ал. Лишь изредка оно могло сопровождать¬ 
ся сопутствующими действиями, 
усиливающими магию слов. Этот ритуал бли¬ 
зок порче. В Белоруссии, воет. Польше и у 
южных славян акциональные формы П. были 
связаны с церковной атрибутикой. Например, 
после конфликта с кем-либо и соответствую¬ 
щей перебранки желающий проклясть своего 
недруга шел в церковь, покупал свечу, пере¬ 
ламывал ее пополам со словами П. и оставлял 
половинки в церкви (ПА, гомел.). В Бело- 
стокском воев. в сходной ситуации женщина 
приносила в костел свечу, зажигала ее и — 
пока свеча горела — произносила слова П.: 
«А геЬу Іу вкараі Іак, іак Іа злѵіеса!» [Чтоб ты 
истаял, как эта свеча] (Еп^.К:201). Самым 
эффективным способом проклясть кого-либо 
считалась «черная обедня», специально отслу¬ 
женная в костеле. Если ксендз соглашался на 
такую службу, то П. должно было исполниться 
непременно. По объяснению жителей польско- 
белорусского пограничья, «черная обедня» — 
это обычная служба, только в нее включались 
молитвы к Богу с просьбой о П. в адрес кон¬ 
кретного лица. Но ксендзы чаще всего отка¬ 
зывались это делать, только православные 
священники иногда соглашались. Нередко 
такие «молитвы на проклятие» заказывались 
иноверцам, обычно евреям, которые во время 
своего богослужения должны были упомянуть 
имя жертвы: «Вот уж это было проклятие 
очень, очень, очень большое! Так и говорили: 
“Отдадим тебя в еврейскую молельню”. Они 
(евреи) там все вместе молятся в таких домах. 
И там кому-нибудь дают и они уже прокли¬ 
нают» (Еп 8.К:200, бел. гроднен.). 

В речицком Полесье «проклятие со све¬ 
чой» могло происходить на улице вблизи дома 
проклинаемого лица. Заранее готовилась све¬ 
ча, фитилем которой служила часть веревки 
висельника. В землю втыкался осиновый кол, 
и над ним зажигалась в наклонном положении 
свеча, обтекавшая воском. Затем произноси¬ 
лись слова П., которые должны были быть 


закончены точно в момент угасания свечи: 
«Штоб ты так потух, як етая свечка!» После 
этого свечу надо было поломать и засыпать 
землей (РіеІ.КЕ)Р:219). Проклятие способом 
переламывания свечи об ручку церковной 
двери полешуки считали более действенным. 
В Полесье, кроме того, были известны случаи, 
когда проклинали недруга, заглядывая в коло¬ 
дец и говоря: «Штоб ты не жыла на свете!» 
(ПА, гомел.). 

В Болгарии для П. при подозрении кого- 
либо в краже совершался обряд врицане: 
желающий проклясть шел в часовню или мо¬ 
настырь, брал с собой церковное масло и све¬ 
чу. Масло оставлял в храме, зажигал свечу 
и прилеплял ее фитилем вниз со словами: 
«Както се ляе восъка на свещта, така да се 
топи и снагата на Ы» [Как тает воск свечки, 
так пусть растает тело N <подозреваемого 
в краже>] или «Да го подлуди свети Коста- 
дин и да донесе сам-самичък ялтьньето - 
и тука да ги закличи» [Пусть св. Костадин его 
сведет с ума и он сам принесет сюда золотое 
монисто <украденное> и повесит здесь]. 
Врицане считалось большим грехом, поэтому 
иногда таким П. запугивали подозреваемого 
в надежде, что он вернет унесенные драгоцен¬ 
ности или уведенную скотину. Иногда П. сбы¬ 
валось, и человек буквально таял на глазах. 
Если же проклинали невиновного, П. падало 
на того, кто его совершил (СбНУ 1983/57: 
942, болг., Странджа). 

Близкие к этим акциональные формы П. 
встречаются и у других юж. славян. Одна из 
сербских женщин обвиняла жену своего брата, 
что та «четыре свечи на меня зажгла в церкви, 
а как уж кляла, то она сама знает»; после этого 
поумирали один за другим все дети этой жен¬ 
щины (Златк.ФСН:267). 

Из иных действий, сопутствующих вер¬ 
бальному П., упоминаются следующие серб, 
обычаи: вставать ногами на камень или бро¬ 
сать камни в проклинаемого; сильно топать 
ногами, «да се клетва привати» [чтобы про¬ 
клятье исполнилось]; произносить П. с обна¬ 
женной головой; поднимать руки к небу и т. п. 

Проклятие — разрыв связей, 
выключение человека из сооб¬ 
щества. П. как спонтанный речевой акт или 
индивидуальная вербальная магия отличается 
от публичного (семейного, родового, обще¬ 
сельского) ритуала, символизирующего разрыв 
связей, отречение, крайнюю форму осуждения 
виновного. Такая акция была редким событи- 
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ем общественной жизни и затем долго обсуж¬ 
далась односельчанами. У сербов Пиротского 
края пострадавший от грабежа, насилия, под¬ 
жога и т. п. шел в церковь, собирал там сочув¬ 
ствующих мужчин, угощал их ракией, и пока 
они пили, громко произносил слова П.: 
«Да будет проклят такой-то и такой-то за то, 
что причинил мне вред или что-то украл». 
Такой ритуал назывался сеоска клетва [сель¬ 
ское проклятие] (Златк.ФСН:261). У болгар 
для проведения подобной акции, называемой 
громада , анатема, проклетия , требовалось 
решение всей общины (см. Анафема). 

У воет, славян более распространенным 
было «родительское» П., осуществляемое 
в ситуации конфликта с детьми. Причиной его 
могли быть: своевольная женитьба без согла¬ 
сия родителей, неповиновение в важных се¬ 
мейных делах, «поднятие руки на родителя», 
преступления против односельчан. Акт от¬ 
речения от сына или дочери мог сводиться 
к произнесению в кругу семьи единственной 
формулы: «Будь проклят!», «Проклинаютебя!», 
либо разворачиваться в некий ритуал. Напри¬ 
мер, отец созывает к себе близких родствен¬ 
ников и говорит им, что хочет проклясть сына 
за то-то и то-то. «Родственники начинают 
слезно умолять родителя, чтобы он не брал на 
свою душу такого страшного греха и не губил 
бы своего сына. Когда родитель не согла¬ 
шается на перемирие, то прежде молится Богу 
и просит у Него вслух прощения <...>, 
а потом обращается в сторону сына и громко 
говорит: “Проклинаю тебя, непочтенник! Да не 
будет тебе нигде счастья, ни на этом и ни на том 
свете. Будь ты проклят! Я тебе не отец, а ты 
мне не сын”!» (орлов., МСб 2004:185). 

Считалось, что домашние П. не имеют 
такой силы, как публичные, осуществляемые 
«при народе». Проклятые родителями раз¬ 
деляли судьбу изгоев: в старину односельчане 
не входили с ними ни в какие сделки, не по¬ 
зволяли своим детям вступать с ними в брак, 
домочадцы не ели с ними из одной миски 
(Петербург.). У сербов молодежь избегала 
дружбы и любых контактов с тем, от кого 
отреклись родители, так как, по поверьям, он 
и его семья были обречены на неудачу во всем. 
На Рус. Севере были широко известны пред¬ 
ставления о том, что любой вид П. (и материн¬ 
ская брань «черным словом» маленького 
ребенка, и отцовское П. взрослого сына) от¬ 
давал проклятого во власть нечистой силы. 
Выражения «Будь проклят!» или «Леший 


тебя возьми!» выступали в роли отречения от 
ребенка, открывающего к нему доступ демо¬ 
нических существ. 

Особая форма П. в свой адрес 
известна в севернорусских гаданиях. Для при¬ 
влечения к себе нечистой силы, способной 
предсказать будущее, девушки Костромского 
края перед началом гаданий снимали с себя 
крест и говорили: «Будь проклята Марья!» 
(называли свое имя). В коллективных гадани¬ 
ях один из участников вставал в центр очер¬ 
ченного круга, а второй ходил вне круга, 
посылая проклятия в адрес гадающего: «Ле¬ 
шие, лесные, болотные, полевые, все черти, 
бесенята, идите все сюда, скажите в чем его 
судьба? Будь ты (имя стоящего в круге) втрою 
проклят!» (См.ГКК:71). В Поветлужье све¬ 
дения о гаданиях с предварительным П. запи¬ 
сывались еще в 1994 г.: «На кресты ходили. 
Зачерчивались. В круг встанешь — тебя зачер¬ 
тит какая девушка. Тебя зачертят — ты прокля- 
нёшея: “Будь проклята”, — скажешь <...> 
Слушали, в какой стороне собаки залают: где 
залают — там и жених» (ЖС 1997/1:43). 

Для нейтрализации П. и избавле¬ 
ния от него отправлялись в монастырь, вста¬ 
вали на колени перед иконой Богородицы 
и просили священника прочитать молитву 
(Ровца, центр. Черногория), совершали па¬ 
ломничества, служили молебны. П. считается 
снятым, если проклявший на смертном одре 
простил проклятого; если же прощения не 
было, п. остается в силе (серб., торлаки). 

Известны и магические приемы 
снятия П.: проклятый должен тайком 
оторвать кусочек одежды того, кто его про¬ 
клял, и сжечь его. Пепел следует размешать 
в воде и выпить. Если у проклятого на теле 
рана, можно приложить эту воду с пеплом, 
и рана затянется (СбНУ 1983/57:943, болг., 
Странджа). 

П. широко представлены в разных 
фольклорных жанрах: этиологиче¬ 
ских легендах, сказках, быличках, заговорах, 
балладах, лирических песнях. Согласно фоль¬ 
клорным мотивам, результатом П. оказыва¬ 
ются весьма тяжкие последствия: проклятые 
люди превращаются в деревья, цветы, в птиц 
и зверей; гибнут от природных стихий; про¬ 
валиваются под землю; окаменевают и т. п. 
В песенной лирике девушка часто проклинает 
неверного возлюбленного или чужеземца-на¬ 
сильника, свою подругу-соперницу; юноша — 
изменившую ему девушку; мать — непослушную 
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дочь или нерадивого сына; свекровь — невестку; 
сын — родителей за то, что его зачали в пост, 
и др. Человек проклинает природные объек¬ 
ты, если пострадал от них: «Чтоб тебя, речка, 
песком занесло, чтоб ты высохла, чтоб ты под 
землю ушла». У восточных славян особенно 
популярны былички с сюжетом «Сила мате¬ 
ринского (отцовского) проклятья: мать (отец) 
проклинает детей» (МРВС:313). 

См. также Проклятые. 

Лит.: Соловей Л. М. Проклятие // Восточ¬ 
нославянский фольклор: Словарь научной и народ¬ 
ной терминологии / Под ред. К.П. Кабашникова. 
Минск, 1993:291; Седакова И. А. Прокля¬ 
тие / / СМ 2 :391—392; Седакова И. А. Струк¬ 
тура и семантика болгарских проклятий / / 
ТезМФФ 1:118—120; Толстой Н. И. Прокля¬ 
тия при придании анафеме у сербов // ТезМФФ 
1:115—118; Сумцов Н. Ф. Пожелания и про¬ 
клятия. Харьков, 1896; Ещ*.К; Кушкова А. Н. 
Конфликт отцов и сыновей: Лишение наследства 
и отцовское проклятие // МСб 2004:178—186; 
Кушкова А. Н. Крестьянские рассказы о ро¬ 
дительском проклятии (по материалам Новгород¬ 
ской, Псковской и Вологодской обл.) // (в печати); 
Гр ын блат М. Я. Праклёны // Высл.:15—21; 
Виноградова Л. Н. Формулы угроз и про¬ 
клятий в славянских заговорах // ЗТ:425—440; 
Даб.БНК; Ркс.; Арнаудов М. Българските 
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СД 9;МарковиЬ Р. Српске народне клетве 
и заклетве. Београд, 2000; Маркович Р. Серб¬ 
ские народные проклятия и клятвы / / ЖС 2001/ 
3:32—33; ЪаповиЬ Л. Заклетва на тлу СФР 
]угославще. Београд, 1977; ЪаповиЬ Л. За¬ 
клетва у народним л>убавним и сватовским песма- 

ма // Раск. 1983/37:95—103; Петрович Т. 
Клетвата в сръбски език — от архаичната магия до 
постмодерната пародия / / Дарове и съкровища. 
Благоевград, 1998:226—232; Требіешанин Ж. 
Клетве из Дробшака // Раск.1987/49:44—47; 
НиколиЬ Р. Клетва или зло на зло // 

Раск.1995/79-80:118-131; К і I е ѵ 5 к і М. Ыа 
кіеіѵа Іек пета. Зкоріе, 1991; РескБВ 4:409—417; 
Выел.:199—237; Череп.МРРС:32-38,123-129; 
Зин.МРВС:118—126; РСев-2001: 638-641; 

Влас.РС:428—437; Крин.РНМП 1:419—424; 
Номис УПП:72-80; Віе § .ІѴШ:204-205; Левк. 
СО:230-239; Златк.ФСН:183—268; ЕПНДК 
1994:17—32; БаріактаровиЬ М. Ровца 
(Етнолошка монографща).1984:92—93; СбНУ 
1980/56:463; 1983/57:942-943; 2002/62:111; 

Христов П. Родителската клетва — регулатор 


на социалната справедливост //БЕ 1992/5-6 
19—33; Хаджов И. Мотиви за клетва в на 
шите народни песни / / ИССФ 1906—1907/2. 
КрстиЬ Д. // Развитак, Заіечар, 2003/213- 
214:149; Пенушлиски К. Малешевски фолклор 
Скогце, 1980:168; Михайлова К. // ЯКСГ 
144—145; Златарский В.Н. Клятва у языче¬ 
ских болгар / / Сб. статей, посвященных В. И.Ла- 
манскому. СПб., 1907/1:251—260. 

Л. Н. Виноградова , И. А. Седакова 

ПРОКЛЯТЫЕ — люди, которые в резуль¬ 
тате проклятия матери или отца (реже крест¬ 
ной матери, супруга, бабки) попадали во 
власть нечистой силы (черта, лешего и др.), 
исчезали из дома или погибали. П. могли быть 
также предметы, растения, животные, стихии 
и др., которые по проклятию приобрели отри¬ 
цательные свойства и стали опасными для 
людей. Из П. людей, по поверьям, произошли 
некоторые животные и растения. 

Тема П. наиболее разработана в былинках 
и чаще всего касается детей (с.-рус.). Стра¬ 
хом перед осуществлением проклятия вызван 
запрет адресовать детям проклятия, включа¬ 
ющие отсылку куда-либо («Пошел ты с глаз 
долой», «Поди к черту»), пожелание прова¬ 
литься («Чтоб ты провалился!») или пропасть 
(«Пропади ты пропадом!»), запрещалось упо¬ 
минать лешего, черта и др. («Неси тя ле- 
шой!», «Да чтоб тя леший унес в неворотимую 
сторону!», Зин.МРВС-.ЗЗ; «Чтоб тебя черт 
забрал!»; «Лембой те возьми!», НП:336). Про¬ 
клятых детей называли заруганные (с.-рус. 
пудож.). Даже мысли, негативные эмоции 
(раздражение, обида, недовольство), «злоба 
в душе» и не произнесенные во время ссоры 
вслух недобрые слова могли стать причиной 
исчезновения человека. 

Проклятыми становились люди, которых 
проклинали «в спину», особенно в момент ухо¬ 
да из дома или когда они находились далеко 
(в лесу, на реке), а также те, кого обзывали 
или ругали в бане. Верили, что по пятницам 
нельзя детей ругать и посылать к черту (пу¬ 
дож.); проклинать во время церковной службы, 
а также между полночью и часом ночи (урал.). 

Считалось, что в зависимости от вида 
проклятия люди становились проклятыми 
либо навеки (уходили из дома и пропадали 
бесследно или погибали, но тело их не на¬ 
ходили), либо временно: отсутствовали от 
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нескольких часов до нескольких лет. Иногда 
П. объявлялись, просили, чтобы им остави¬ 
ли еды, а потом прощались и передавали 
родителям, что «уходят за большие горы» 

(Зин.МРВС:42). 

Реакция на проклятие или брань обыч¬ 
но следовала незамедлительно: выруганного 
в бане ребенка словно кто-то «выхватывает 
из рук матери и пихает в печь» (ЖС 1997/ 
1:42, костром.); его выбрасывает в окно 
(Зин.МРВС:34); проклятый матерью сын 
пускается бежать в лес так быстро, что его 
не могут догнать (ЖС 2003/1:43, пудож.); 
убегает из дома с криками «Дяденька, дожи¬ 
дай!» (Зин.МРВС:33, в.-сибир.). Трижды 
проклятый рассерженной матерью сын тут же 
умирает (НП:337, Ветлужский край). 

Чтобы вернуть П., молились в доме, за- 
аминивали двери и окна, служили обедни 
в церкви и у того места, где произнесли про¬ 
клятие; совершали молебны всем селом, дава¬ 
ли обеты, звонили в колокол и т. д.; обраща¬ 
лись к колдунам; кричали в дымоход: «Чур, 
наш аминь!», звали по имени (Верхокамье) 
ит. д. (см. Блуждать). Совместные молитвы 
приводили к тому, что лешего начинало что-то 
жечь и он «откидывал» П. к родителям; 
нечистый дух показывал проклятому дорогу 
к дому; отпускал проклятую девочку и насы¬ 
пал ей в фартук шишек и т. п. 

Находили П. детей в дуплах деревьев, 
на высоких скалах, на заднем дворе, гумне, 
крыльце, крыше или печи; иногда они явля¬ 
лись в бане, встречались на дороге; их выво¬ 
дили к людям пастухи, приносил ветер и т. д. 

Вернувшиеся домой или найденные П. не 
помнили о том, что с ними случилось; расска¬ 
зывали, что их словно ветром носило; что их 
водил добрый дедушка и переносил на плечах 
через реку, дедушка кормил хлебом (оказав¬ 
шимся мхом); что «дяденьки, тетеньки носили 
по болотам» (ЖС 2003/2:22, Владимир.), 
«дяденька водил по верхушкам деревьев» 
(Зин.МРВС:37); дед таскал с собой в вихре 
и мял; что их не отпускали и заставляли соби¬ 
рать малину в лесу неизвестные ребята; что 
они горели в печи и т. п. Иногда нечистая сила, 
которая водила П., представлялась им в обли¬ 
ке умерших родных: матери, которая давала 
ему хлеб и масло (конский навоз и грибы), 
дедушки и бабушки и т. д. П. кружили вокруг 
дома и могли видеть, что делают их родные. 
Со взрослой П. девушкой леший жил как 
с женой, и у них рождались черти. 


Верили, что вместо исчезнувшего прокля¬ 
того ребенка леший оставлял подменыша. 
Обратная замена совершалась по достижении 
ребенком брачного возраста с помощью наки¬ 
дывания на П. креста, чтения молитв, венча¬ 
ния и т. д. В фольклоре особенно развит сюжет 
«Проклятая невеста»: юноша встречается с 
проклятой девушкой, которую он «искупает» 
(расписывается своей кровью на ее руке), 
выбирает из толпы чертовок и т. д. По неко¬ 
торым рассказам, лесовой отпускает девушку 
домой по ее просьбе и забирает назад подме¬ 
ныша, но при этом запрещает ей выходить 
замуж; нарушая этот приказ, девушка погиба¬ 
ет (ЖС 2006/2:43—44, пудож.). 

Проклятые сближаются с демоническими 
персонажами (ср. рус. прокляненные люди 
‘о нечистой силе’): русалки (ср. перм. про- 
клятики , Владимир, шутовки) — это про¬ 
клятые девушки; водяные шуты — проклятые 
юноши (владимир.); лешие — «проклятые не¬ 
добрыми матерями», «проклятые Богом некре¬ 
щеные» (Влас.РС:430, смолен.), «проклятые 
Моисеем» (БВКЗ:126, Владимир.); «ходячие» 
покойники — проклятые за инцест сыновья 
(НП:339, олонец.). Верили, что «проклёнутый 
народ» живет подобно обычным людям: пасет 
скот, сеет пшеницу, женится (владимир., урал.). 

П. возвращаются домой, утратив челове¬ 
ческие свойства и способности: дар речи, ап¬ 
петит и сон; они прячутся, кусаются, обраста¬ 
ют мхом и корой; их постоянно тянет в лес, 
в темные места и пр. Над ними служат молеб¬ 
ны, их причащают, но они вскоре умирают. 
Проклятых не принимает земля, пока они не 
получат прощения; а проклявшие не могут 
умереть, пока не снимут проклятия и не дадут 
благословения (НП:337). 

Народно-христианская проза и особенно 
этиологические легенды объясняют некоторые 
особенности растений и животных тем, что 
они были прокляты Богом, Богородицей, 
Иисусом Христом, святыми за вредительство 
или неоказание помощи в ключевые моменты 
сакральной истории, или были обруганы обыч¬ 
ными людьми в кризисных бытовых ситуациях 
(о.-слав.). П. называют растения, не прино¬ 
сящие плодов, неприглядные на вид, облада¬ 
ющие неприятным запахом, произрастающие 
в глухих местах и т. п. (см. Боярышник, 
Верба, Осина, Рябина и др.). К проклятым 
животным относят диких и домашних животных, 
птиц, мясо которых не идет в пищу (ворон, 
змея и др.). Уничтожение проклятых живот- 
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ных поощряется: за каждую убитую змею 
прощаются 40 грехов (с.-рус.). 

П. может стать огонь, если обругать спич¬ 
ку: «Будь ты проклята, окаянная эдакая, еще 
не сдувается, анафема!» От такого огня слу¬ 
чаются пожары, сгорают скот и люди (РСев- 
2001:711). Рассказывают, что будто бы по 
проклятию ведьмы под землю ушла река, 
в водах которой утонул ведьмин ребенок, 
и показывают это место (НП:391, гроднен.). 

Лит.: Влас.РС:426-429; Зин.МРВС:32-43, 
306; Череп.МРРС:32-38,123-128; Морозов // 
МСб 1:38-70; НП:326-336,391; БВКЗ:125— 
126; РСев-2001:638—640,711; ЖС 1996/1:50; 
1997/1:42; 1999/1:50-51; 2003/3:43; 2005/ 
1:45; 2005/2:22; 2006/2:43; Гура СЖ (по указ.); 
СРНГ 32. См. также лит. к ст. Проклятие. 

И. А. Седакова 

ПРОЛЕЗАНИЕ, ПРОТАСКИВАНИЕ - 

см. Сквозь, через. 

ПРОРАЩИВАНИЕ зерна, семян — риту¬ 
альное действие, совершаемое с магическими 
целями для обеспечения урожая зерновых, 
а также для получения растений с чудесными 
свойствами. В сжатом виде здесь «проигры¬ 
вается» весь аграрный цикл выращивания 
хлеба на основе магии «компрессии времени» 
(см. «Житие» растений и предметов). 

П. злаков, известное южным и отчасти 
западным славянам, восходит к выращиванию 
так называемых садов Адониса, обычаю, из¬ 
вестному многим народам мира. В древней 
Греции в горшки, миски с землей сеяли пше¬ 
ницу, ячмень, салат, укроп, цветы, за садика¬ 
ми ухаживали женщины, поливая их, а по 
истечении восьми дней зеленые всходы вместе 
с изображением Адониса бросали в воду; 
обряд служил магическим средством воздей¬ 
ствия на рост культурных растений (прежде 
всего злаковых); погружение садов в воду 
должно было обеспечить посевы необходимой 
влагой. 

Обряд П. злаков к большим годовым 
праздникам известен балканским славянам. 
Наиболее распространены рождественско- 
новогодние «сады Адониса» (с.-х. култни 
вртиНи). У словенцев и хорватов было в обы¬ 
чае сеять зерно в горшке, чтобы до Рождества 


оно проросло и зазеленело и стало украшени¬ 
ем праздничного стола. В молодые зеленые 
всходы ставили свечу. В центр. Сербии «сады» 
накануне праздника обязательно бросали 
в источник. В некоторых селах Лики полага¬ 
ют, что сев злаков в рождественское утро 
будет способствовать прибавлению веса зер¬ 
на, растущего в поле. В Бачке выращивают 
сады Адониса на св. Люцию. В Македонии 
время посева смещено с зимних праздников на 
весну. Близ Битоли зерно сеют в горшок пер¬ 
вого марта. На юго-западе страны это делают 
на Вознесение ( Крстовдан ) и в день Иоанна 
Крестителя. Всходы несколько раз подстри¬ 
гают. Им приписывается магическая сила. 
В Герцеговине считали, что каждый из домо¬ 
чадцев должен съесть несколько стебельков из 
рождественского сада. Обязательно давали 
зеленые всходы скоту, чтобы он был плодови¬ 
тым, здоровым, а коровы давали больше моло¬ 
ка (словенцы, хорваты). У хорватов проросшие 
злаки используются в любовной магии: парни 
затыкают зеленые стебельки за шляпу, а де¬ 
вушки втыкают в волосы. В Хорватии (Лика) 
проращивают злаки перед своей родовой 
«славой», а в Боснии (обл. Козара) пшеница 
сеется перед каждой семейной «славой». 

П. злаков с целью повлиять на будущий 
урожай совершается во многих восточносло¬ 
вацких регионах. Хлебные зерна сеяли в гор¬ 
шки, начиная с дня св. Николая (6.ХІІ) или 
Люции (13.XII). Молодые зеленые побеги 
клали на рождественский стол, иногда относи¬ 
ли в костел на алтарь. В Польше (р-н Крако¬ 
ва) «сады Адониса» выращивают к Пасхе, 
в проросшие зеленые злаки (это могут быть 
и другие растения, обладающие способностью 
быстро дать обильную зеленую массу) поме¬ 
щают игрушечного барашка. 

Особую роль в обрядовой практике имели 
растения, проросшие через голову змеи, уби¬ 
той в определенный день; они использовались 
как апотропей, как лечебное средство, а также 
для нанесения порчи. Особо почитались бази¬ 
лик, бобы, горох, лук, чеснок, гречиха, кото¬ 
рые специально выращивали для магических 
целей, причем в некоторых случаях следовало 
дождаться не только появления зеленых побе¬ 
гов, но и цветения и даже плодоношения. 

П. в целях оберега. Лук, проросший 
через голову змеи, помогал женщине, у кото¬ 
рой умирали дети (болг.). Гуцулы спасались от 
лесных духов, натеревшись чесноком, полу¬ 
ченным следующим образом: отрезав голову 
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змее, пойманной в Юрьев день, вкладывали 
ей в пасть чеснок и сажали на грядку; вырос¬ 
ший чеснок использовали в качестве оберега. 
Перья или дольку чеснока, проросшего через 
голову змеи, носят как амулет, охраняющий от 
ведьмы (серб.), от болезней (болг.). Горох, 
полученный таким образом, оберегает от зме¬ 
иного укуса (макед.). На Украине записан 
старинный рецепт защиты пасеки с помощью 
гречихи, проросшей через голову змеи, уви¬ 
денной первый раз весной: три зерна гречихи 
надо вложить в пасть змеи и посадить где- 
нибудь на пасеке, поливать каждый день до 
восхода солнца; когда гречка вырастет и за¬ 
цветет, цвет следует сорвать, высушить, сте¬ 
реть в порошок и подмешать его в сыту (корм 
для пчел). После этого можно было не опа¬ 
саться, что кто-нибудь нашлет своих пчел на 
эту пасеку. Составитель рецепта предупреж¬ 
дал, что воск от этих пчел нельзя давать на 
церковь, потому что он нечистый (Каневский 
у. Киевской губ.). 

Одним из способов магического рас¬ 
познавания нечистой силы было 
использование растений, проросших через 
голову змеи, убитой ранней весной, первой 
увиденной весной или убитой в определенный 
день (чаще других упоминаются 1 марта, день 
Сорока мучеников, Благовещение, Пасха, 
Петров день). Иногда это могла быть любая 
змея. В ряде случаев обязательным требо¬ 
ванием было отсечь голову у живой змеи. 
С помощью выращенного таким образом ба¬ 
зилика можно увидеть дьявола и иную нечи¬ 
стую силу (болг.). Закарпатские украинцы 
уверены, что если положить перья чеснока, 
проросшего через змеиную голову, под шапку, 
можно увидеть босорку (ведьму), выходящую 
из церкви после службы. Распознать ведьму 
можно было с помощью цветка гороха, про¬ 
росшего через змеиную голову и воткнутого 
в шапку (Далмация). Перья чеснока клали под 
язык, прикрепляли к шапке, зашивали в пояс 
и шли в церковь на службу; вештицы обнару¬ 
живали себя тем, что просили отдать чеснок 
(серб., боен.). См. Распознавание мифоло¬ 
гических персонажей. 

Человек, обладающий чудодейственным 
чесноком, становится невидимым, полу¬ 
чает способность сверхвидения и сверхзнания. 
Он может увидеть черта, остаться незамечен¬ 
ным им и заставить черта выполнять любые 
желания (сербы близ Чачака). Первого марта 
или в Юрьев день убивают змею, кладут 


дольку чеснока в ее голову и сажают в саду. 
Вырастив такой чеснок, человек может видеть 
злых духов, оставаясь невидимым, и получает 
власть над ними (болг.). Иногда время полу¬ 
чения и использования чудесного растения 
растягивалось. Украинцы на Карпатах, убив 
змею на Благовещение, на Пасху в ее голову 
клали зубец чеснока и закапывали в огороде; 
на Ивана Ку палу утром голым следовало 
сорвать одно перышко проросшего чеснока 
и носить его на голове, под шапкой, что делало 
человека невидимым. В Чехии браконьеры 
в последние три дня Страстной недели вкла¬ 
дывали по одной горошине в глазное отверстие 
и челюсть убитой змеи, затем закапывали 
череп и притискивали его камнем. Из боковых 
побегов проросшего гороха сплетали венок, 
надевали его на голову под шляпу, а в рот 
клали горох, проросший из пасти змеи. После 
этого они смело шли на охоту, будучи невиди¬ 
мыми и неслышимыми ни для людей, ни для 
зверя. Чехи полагали, что съев первый стру¬ 
чок гороха, выращенного из головы змеи, 
человек приобретает способность понимать 
разговор гусей. Хорваты Истрии, чтобы уз¬ 
нать, честная ли невеста, пекли хлеб из бобов, 
проросших через голову змеи и смолотых 
в муку, и подносили к ее лицу. Если девушка 
не сохранила девственность до свадьбы, во¬ 
круг ее головы вместо венка были видны змеи. 

С помощью растений, выросших из черепа 
змеи, из конского черепа или внутри бороны, 
могли наносить порчу. Так, в пинском Полесье 
подмешивали в питье тертый сушеный горох, 
полученный таким образом, и человек, это 
выпивший, начинал сохнуть. Трава, прораста¬ 
ющая сквозь глазные впадины брошенного 
конского черепа, использовалась знахарями 
для чар (укр.). Чтобы кобыла не жеребилась, 
ей давали овес, выросший внутри бороны. 

П. использовалось в любовной ма¬ 
ги и. В Болгарии проращивали семена бази¬ 
лика через голову змеи, и девушки исполь¬ 
зовали его, чтобы привлечь к себе парней 
(софийск.). Мужчины носили при себе такой 
чеснок как приворотное средство (сербы). Го¬ 
рох, выросший из головы змеи, способствовал 
вступлению в брак холостяков и старых дев 
(макед., Скопье). Пшеничным зерном, выра¬ 
щенным таким же способом, стремились дот¬ 
ронуться до того, кого хотели приворожить 
(ю.-слав.). 

Лечебная магия. Базилик, чеснок, 
посаженные на Благовещение или в день 
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св. Георгия в голову змеи, у болгар считаются 
целебными. Ими окуривали больных во время 
припадка эпилепсии. С помощью проросшего 
через голову змеи зерна пшеницы лечили за¬ 
болевший скот. У русских во время приступа 
лихорадки больной приносил в рукавице не¬ 
сколько хлебных зерен, сеял их, а когда они 
прорастали, должен был их растоптать. Пола¬ 
гали, что после этого болезнь пройдет. 

Коноплей, выросшей из головы змеи, опле¬ 
тали кнут и гнали им скотину на базар, пола¬ 
гая, что это будет способствовать легкой и 
быстрой продаже (Хорватия). 

Га д а н и я. По количеству проросших 
через голову змеи бобов бездетная женщина 
определяла количество детей, которые у нее 
родятся (болг., Родопы). Девушки, желавшие 
узнать свою судьбу, в день св. Анны сеяли 
в горшок зерна пшеницы и загадывали: если 
на Новый год появится зелень, можно ожидать 
сватов (болг.). В Словакии в день св. Люции 
по посеянному в горшок овсу гадали об урожае 
в наступающем году. 

Лит.: Б е л а '} В. БожиЬно жито (културни вртиЬи 
код православног становништва у ]угославщи) / / 

ГЕМБ 1991/54-55:211,217; В е 1 а ] V. Кесепіпі 

I. 2 ѵ. асіопізоѵі ѵгіісі косі пагосіа 1пс1це і ]и§05Іаѵуе 
і ргоЫегп щіЬоѵе Ьізіощзке роѵегапозіі // ЕіР 
1981/16:59,61; Аф.ПВ 1:636; Гринч.ЭМЧ 2:322; 
Гура СЖ.330-331; Манд.ООО:135,136; Тол¬ 
стая С. М. Аксиология времени в славянской 
народной культуре // История и культура. Тезисы 
конференции. М., 1991:65—66; Цив.ДП:72,113— 
114; Ц и в ь я н ТВ. Сады Адониса: комментарий 
к ритуалу // Тез.СТ:80; Нап.ВК:109; Маг- 
к и 5 М. ОЬгасІпу зіесігоѵесегпу сЫіеЬ па ѵусЬосІпот 
Зіоѵепзки // 5Ы 1972/20:81; 5сЬпаісІ.КН:158; 
Бен.ЗБФ; Георг. Б НМ: 59. 

В. В. Усачева 

ПРОРИЦАНИЕ, пророчество* — 
предсказание будущего, судьбы. П. может 
осуществляться прорицателем, наделенным 
даром ясновиденья, всеведенья, либо посы¬ 
латься человеку в косвенной форме в виде 
знаков и знамений (поведение птиц, живот¬ 
ных, мифологических персонажей, явления 
природы и др.), которые истолковываются 
«знающими» посредниками. Возможность 
П. основана на представлении о судьбе как 
фатуме, дающейся свыше при рождении чело¬ 
века и не подлежащей изменению. П. может 


касаться как судьбы одного человека, так 
и целого социума; сюда примыкают эсхато¬ 
логические П. относительно судеб мира. 

В акте П. значимы фигура прорицателя, 
особенности ситуации, в которой происходит 
П., форма выражения самого предсказания, 
обязательность его реализации в жизни. Обыч¬ 
но суть П. касается наиболее важных сторон 
судьбы человека — его жизни, здоровья, вступ¬ 
ления в брак, срока смерти, а также судьбы его 
детей и родственников. Предсказание может 
быть связано с глобальными историческими 
событиями национального и мирового масшта¬ 
ба — началом и концом войны, социальными 
потрясениями, эпидемиями, голодом и неуро¬ 
жаем, природными катастрофами, наступле¬ 
нием конца света и т. д. В русской традиции 
XIX — начала XX в. значительное место 
занимают П. о предстоящих национальных 
катастрофах и их последствиях для России 
(ср. пророчества преп. Серафима Саровского 
и Иоанна Кронштадтского о революции, гоне¬ 
ниях на веру, терроре, убийстве царской семьи). 

Прорицатель —посредник меж¬ 
ду земным и потусторонним миром, откуда он 
черпает знание о будущем и открывает его 
людям. Главная функция прорицателя отраже¬ 
на в его наименованиях, ср. рус. провидеи , 
прозорливый , ведун (ср. с.-рус. весть пода¬ 
вать ‘о предвещении будущего знаками ), 
пророк и др. Одни прорицатели получают дар 
ясновиденья свыше (как от Бога, так и от 
нечистой силы), другие приобретают его с по¬ 
мощью магических приемов. В Древней Руси 
роль прорицателей выполняли волхвы. В ПВЛ 
упоминается П. волхва о смерти князя Олега 
от его коня — князь погиб от укуса змеи, 
выползшей из черепа давно умершего коня. 

В православных традициях способно¬ 
стью к П. чаще всего наделялись «божьи 
люди» — юродивые, блаженные, отшельни¬ 
ки, странники, старцы, праведники, нищие, 
священники, монашествующие в миру и др. 
Внешний вид и необычное поведе¬ 
ние таких людей воспринимались как знаки 
избранничества, приобщенности к сакрально¬ 
му миру. Часто это люди с телесными анома¬ 
лиями — слепые (в.-слав., болг.), уродливые, 
парализованные, с недоразвитыми руками или 
ногами, с отвисшей губой, с ненормально ма¬ 
леньким, как у ребенка, телом, невнятной ре¬ 
чью. Физическая немощь «божьего человека» 
подчеркивает его сверхъестественную духов¬ 
ную силу. 
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При общении с человеком, пришедшим 
к нему за помощью, предсказатель демонст¬ 
рирует свое ясновиденье: сам сообщает посе¬ 
тителю, зачем тот к нему пришел, угадывает 
мысли человека или слова, которые он произ¬ 
носил, отправляясь к прорицателю. Он может 
выгнать человека, который пришел за П., 
не веря в силу прорицателя, или у которого 
на душе есть тяжелый грех (например, крово¬ 
смешение). Прорицатель может прямо выра¬ 
жать свою мысль, но часто он отвечает на 
поставленные вопросы иносказательно, наме¬ 
ками, «притчами», иногда знаками или жеста¬ 
ми, а его ответы нуждаются в дополнительной 
«расшифровке» или становятся понятными, 
когда П. уже сбудется. В частности, русский 
местночтимый святой отец Тихон Фролятский 
(XX в.) на вопрос женщины, вернется ли ее 
муж с войны, вместо ответа захромал — муж 
этой женщины вернулся домой без ноги; на 
аналогичный вопрос другой женщины он вы¬ 
шел, закрыв один глаз — ее муж вернулся 
с войны без глаза; третьей женщине он, не до¬ 
жидаясь вопроса, запел «Вечную память» — 
ее муж погиб на фронте (Уржумский край). 

Способностью к П. обладают также люди, 
связанные с нечистой силой, — 
ведьмы, колдуны, знахари, чернокнижни¬ 
ки, «знающие» и т. д. Полагали, что знание 
будущего они получают от бесов, находящих¬ 
ся у них в услужении. Ясновиденьем обладают 
и кликуши (см. Кликушество) — чтобы уз¬ 
нать у них о чем-либо, нужно назвать имя беса, 
сидящего в кликуше. Пока кликуша находится 
в припадке, бес рыщет по свету, отыскивая 
нужные сведения, а возвратившись в тело 
человека, начинает рассказывать (рус.). 

В качестве прорицателей могут выступать 
также участники ритуалов, воспри¬ 
нимаемые как сакральные существа потусто¬ 
роннего мира, например еньова буля (болг.), 
к которой обращаются с вопросами о жизни 
и смерти, свадьбе, урожае. Девочка, исполня¬ 
ющая эту ритуальную роль, предсказывает де¬ 
вушкам будущее, раздавая им символические 
предметы под пение обрядовых песен или 
пророчество в прямой форме. 

Человек может стать ясновидящим, съев 
мясо змеи (укр.) или достав цветок папорот¬ 
ника (в.-слав., ю.-слав.). Дар ясновиденья 
получает человек, закрученный вихрем (болт.). 

Даром П. и знанием будущего наделены 
все существа потустороннего 
мира, как сакральные, так и демонические. 


Человек может получать П. от высших 
божественных сил (Христа, Богоро¬ 
дицы, ангелов, святых), которые являются ему 
во сне или наяву в переломные моменты его 
жизни или жизни общества и предупреждают 
о предстоящих событиях. В быличке Богоро¬ 
дица является женщине во сне и сообщает дату 
и время смерти ее мужа (укр.). 

Способностью к П. наделены предки, 
которые дают знать человеку о предстоящей 
болезни, сроке смерти, загробной судьбе. 
В роли предсказателей могут выступать ми¬ 
фологические персонажи, происхо¬ 
дящие из душ умерших, — домовой (рус.), 
змея домашняя (о.-слав.), русалка, которые 
показываются человеку перед важными собы¬ 
тиями в его жизни. Прогностическую функ¬ 
цию выполняет домовой, наваливаясь ночью 
на спящего человека. Если в этот момент спро¬ 
сить его: «К добру?» или «К худу?», он даст 
ответ. На Рус. Севере «знающие» люди вы¬ 
зывали домового, чтобы спросить его о судьбе 
отсутствующих родственников (например, 
о судьбе мужа, находящегося на фронте). Для 
этого шли ночью в хлев, выворачивали одеж¬ 
ду, очерчивали вокруг себя круг и задавали 
вопросы. Домовой отвечал, часто в иносказа¬ 
тельной форме. Иногда в роли прорицателя 
мог выступать мифологический хозяин гумна. 
В полесской быличке русалка является своей 
родственнице и предсказывает ей время смер¬ 
ти. У сербов функции П. приписывались виде, 
охраняющей воду на горных полянах (ср. пес¬ 
ню «Смерть Марка Кралевича», в которой 
вила предсказывает смерть герою). У воет, 
славян предзнаменование судьбы — болезни, 
смерти, неудачи, пожара, эпидемии, войны 
и т. д. — персонифицируется в образе белой 
или красной женщины, которая встречает че¬ 
ловека на дороге или в лесу как явленный знак 
грядущей беды. Иногда подобный сюжет со¬ 
относится с явлением Богородицы, предвеща¬ 
ющей бедствия или потрясения. Ср. брянскую 
быличку о Богородице, явившейся на дороге 
человеку со словами: «Горе вам будет» (ПА, 
Челхов). 

В народной зоологии способ¬ 
ность предсказывать события (смерть, появ¬ 
ление гостей, рождение ребенка и т. д.) своим 
появлением или криком приписывается «вещим» 
птицам — кукушке, ворону, сове, сороке. 

Предвестниками бедствий и грядущих 
событий считались и некоторые природные 
явления, особенно кометы, о которых рас- 
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сказывали «отреченные» гадательные книги 
типа «Громовника». С появлениями кометы 
в русской традиции связывались нашествие 
татар (1223 г.), смерть Ивана Грозного (1584 г.), 
начало Первой мировой войны (1914 г.) и др. 
события. 

Мотив неотвратимости проро¬ 
чества (АТ 934) связан с духами судьбы, 
наделяющими новорожденного долей. У юж. 
славян в этом качестве выступают суджени- 
цы (серб.) или ориснии,ы (болг.), у чехов — 
зисйска, зисіка, появляющаяся в виде старуш¬ 
ки в белом и предсказывающая судьбу ново¬ 
рожденным; на украинских Карпатах известны 
судильнии,и, прилетающие к дому новорож¬ 
денного в виде трех птиц (КА, черновиц., 
Самаково) или двенадцать «судців»; в Поле¬ 
сье и на Карпатах эту функцию выполняет 
ангел в виде голубка. Согласно южно- и во¬ 
сточнославянским быличкам, в ночь, когда 
происходит наречение судьбы ребенку, в доме 
ночует посторонний — нищий, странник, ста¬ 
рец, чужестранец и т. д., который через окно 
или через порог слышит П. (ребенок по до¬ 
стижении восемнадцати лет утонет в колодце; 
утонет в реке в день свадьбы; став взрослым, 
убьет отца и женится на матери и др.) и со¬ 
общает об этом родителям. Несмотря на пред¬ 
принятые меры, П. в установленный срок 
сбывается (ребенок в день восемнадцатилетия 
умирает на крышке заколоченного колодца; 
в день свадьбы захлебывается водой, брызнув¬ 
шей из-под копыта коня при переезде через 
реку; ребенок, которого родители пытались 
убить или выбросить в реку, вырастает у при¬ 
емных родителей и совершает то, что ему 
предначертано). 

В народной традиции сложилась система 
П. оконце света, источниками которых 
являются Апокалипсис, духовные стихи, апо¬ 
крифические сказания (ср. апокриф «Вопросы 
Иоанна Богослова Господу на горе Фавор¬ 
ской»), иконы с изображением Страшного 
суда и пр. На Руси П., связанные с ожида¬ 
нием конца света, фиксируются с XIV в. и до 
сего времени. Первоначально подобные П. со¬ 
относились с истечением 7 тысяч лет от сотво¬ 
рения мира, после чего ожидалось наступление 
конца света. Позже предвестиями светопре¬ 
ставления служили бедствия, смуты, голод, эпи¬ 
демии, пожары. В XVII—XVIII в. подобные 
П. были ориентированы на число имени Анти¬ 
христа 666 и связанное с ним исчисление сро¬ 
ков. На рубеже XIX—XX в. П. о конце света 


основывались на природных явлениях (появ¬ 
ление комет, красных всполохов на небе), 
а также на приметах технического прогресса, 
к числу которых относились: железная паутина, 
опутавшая землю (линии телеграфа), желез¬ 
ные кони, на которых пашут землю (тракто¬ 
ры), железные птицы (самолеты), а также 
экологическая катастрофа (земля оскудеет и 
перестанет родить) и испорченность нравов 
(брат пойдет на брата, сын на отца и т. д.). 
См. Эсхатология народная. 

Лит.: Иванова А. А. Легенды о прозорливых 
Уржумского края // АППФ 3:187—199; Фаде¬ 
ева Л. В. Рассказы о блаженных и прозорливых 
в Инзенском районе Ульяновской обл.: Катенька 
Пятинская // Там же:200—217; П р ы ж о в И. Г. 
26 московских пророков, юродивых, дур и дураков 
и другие труды по русской истории и этнографии. 

СПб.; М., 1996; Гура СЖ:327,494,499,537,563, 
705; Чаік.СД 5:35,242. 

Е. Е. Левкиевская 

ПРОСО (Рапісит тіііасеит Б.) — древней¬ 
шая зерновая культура, вытесненная позднее 
пшеницей и кукурузой, на которые были 
перенесены многие верования и обычаи, ранее 
относившиеся к П. Символ сытости и изоби¬ 
лия; наделяется продуцирующими и апотро- 
пейными функциями. П. приносили в дар 
хтоническим силам, о чем свидетельствуют 
находки П. в фундаментах средневековых 
построек в воет. Сербии и др. местах. О дав¬ 
нем знакомстве славян с П. говорит древний 
способ молотьбы, долгое время практиковав¬ 
шийся в Белоруссии, — топтание и растирание 
его босыми ногами (Зел.ВЭ:77). Символика 
П. определяется его множественностью, что 
ставит его в один ряд с другими мелкими 
предметами, не поддающимися исчислению, 
такими как песок, зола, семена льна, конопли, 
мака, с которыми П. часто выступает в сход¬ 
ных обрядовых ситуациях. 

Сев проса. Чтобы очистить П. от сор¬ 
няков и предохранить от порчи, посевное зер¬ 
но подпаливали: его пропускали сквозь дым 
зажженной соломы (рус.); горшок с П. обвя¬ 
зывали соломой, лежавшей на рождествен¬ 
ском столе, и поджигали (пол., Страдом около 
Ченстоховы); непосредственно перед севом 
хозяин вбрасывал горсть П. в огонь, чтобы 
оно уродилось чистое, как золото (в.-слав.), 
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или сжигал горсть соломы над П. (ц.-пол.); 
перед севом жгли костры, свадебным дерев¬ 
цем шевелили огонь и перекидывали через 
него П. (пол., Кельце). 

П. сеют перед полнолунием, чтобы зерно 
было твердым и полным, как луна (пол., Роз- 
вадов). В Великую пятницу, если в поле была 
роса, следовало поспешить с севом П., так как 
это предвещало хороший урожай: «Ѵ^ ѴЗеІкі 
Рі^іек гоза / Зіе] сЫоріе сіиго ргоза» [В Вели¬ 
кую пятницу роса — сей, мужик, много проса] 
(пол., Ланьцут, Ярослав — Г4іе\ѵ.05:213); 
сеяли до Николина дня (9/22.V), чтобы 
«Микола не заморозил» П. (Речицкое Поле¬ 
сье); до или в день св. Елисея (14.VI) (хорв., 
серб., болг.), ср.: «Алисе], просо се]» (СЕЗб 
14:67), болг. «До Елисей, ако не си сял, няма 
да жънеш» [До Елисея если не посеял, не бу¬ 
дешь жать] (КП0:69); сеют, когда печи не 
топятся, чтобы в П. не было головни ( сажки ) 
(полес. Чернигов.). Для урожая в семена до¬ 
бавляли освященное на Успение П. (бреет.), 
клали вареное яйцо, скорлупу, средопостные 
кресты, в которые добавляли П., овес, все, что 
сеют (полес.). Женщины сеяли П., распустив 
волосы, чтобы у П. были такие длинные ки¬ 
сти, как их волосы (пол. подляс.). Считали, 
что П. хорошо уродится, если в поле выбро¬ 
сить старые лапти (полес. бреет.). 

Для получения обильного урожая П. 
превентивно совершались разнообраз¬ 
ные магические действия. По бол¬ 
гарским представлениям, в день св. Андрея 
(ЗО.ХІ) световой день увеличивается «на одно 
просяное зерно» («На Андрей месечината 
рипва колкото просяно зърно»), поэтому для 
обрядовой трапезы готовили блюда из П., 
бобовых и хлебных зерен. В Пиринском крае 
вдень св. Анны (22.XII) варили П. и рожь, 
угощали друг друга, чтобы летом посевы росли 
так же быстро, как прибывает день. В ново¬ 
годнем обряде «молотьбы» между отцом и деть¬ 
ми происходил ритуальный диалог, в котором 
на*один и тот же вопрос отца «Что молотите?», 
повторенный несколько раз, дети отвечали: 
«Просо», «Кукурузу» и т. д., что должно было 
способствовать хорошему урожаю (сев. Бос¬ 
ния). В Сочельник во время ужина поднимали 
вверх волосы, чтобы так же высоко вырастало 
П. (в.-пол.). Ряженые на масленицу соверша¬ 
ли обряды, имитирующие сев П. и др. куль¬ 
тур, за что получали дары (хорв., Славония, 
Междумурье; словен., Штирия, Доленьско, 
Нотраньско). 


Охрана посевов П. В основе дей¬ 
ствий, направленных на защиту посевов П. от 
вредителей, лежит магия устрашения и задаб¬ 
ривания, а также магическое насылание сле¬ 
поты на вредителей. Сеять следовало молча, 
до восхода солнца, в туман; первую горсть 
семян бросать с закрытыми глазами (полес.). 
Чтобы птицы «не пили» и не видели П., 
в Рождественский сочельник за столом ударя¬ 
ли ложкой об ложку или ложкой по лбу соседа, 
приговаривая: «Кыш, голуби с проса, с гре¬ 
чихи, кыш!» (пол., Сандомирская Пуща — 
Ко1.5Р:40). Во время ужина в новогодний 
сочельник пили воду с закрытыми глазами 
(ПА, бреет., Радчицк) или пугали воробьев 
словами: «На Щедруху зловыв птуху, одри- 
жымо носа, шоб ны ййла проса» (ПА, бреет., 
Симоновичи); убивали воробья со словами: 
«Так вас всіх буду драти, як будете на просо 
літати!» (укр. — Ефим.СМЗ:44). Посеяв П., 
хозяин боронил полосу с закрытыми глазами 
(бел.). При севе П. раздевались догола и до 
восхода солнца три раза обегали поле (полес. 
бреет., Чернигов.) «посолонь» (полес. Жито¬ 
мир.), обходили зажмурившись (чернигов.), 
обегали (обходили) поле с меркой, взятой 
с могилы (в.-слав.), при этом говорили: «Прий- 
ди, Н. (имя покойника), и горобців відмов, 
щоб летіли на ліеи -болота, щоб оминали про¬ 
со, пшеницю и це твое поле» (укр. — Гура 
СЖ:393); песком с могилы осыпали поле 
(укр.), закапывали солонину в пашню (по¬ 
лес.); втыкали в П. палку, на которую насту¬ 
пили в лесу и испугались, подумав, что это 
гадюка (гомел.). Когда сеяли П., забытый 
в печи хлеб закапывали по углам поля и гово¬ 
рили: «Я забула хлиба у пэчи, хай забудуть 
воробьи просо у стоги» (ПА, Чернигов., Олбин); 
в семена крошили кусок хлеба, упавший из рук 
ребенка (ПА, волын.). От воробьев П. спа¬ 
сала нитка, выпряденная в Страстной четверг 
в обратную сторону (до восхода солнца, спря¬ 
денная стоя), — ею трижды обводили поле, 
где было посеяно П. (полес.). В день св. Ва¬ 
лентина (14.11) на дворе сеяли горсть П. (пол., 
Мазовше). В рождественских приглашениях 
мифологических персонажей на ужин Мороз 
просили не приходить, когда будет цвести П. 
(бел. туров., ТСл 3:91). 

Запреты. При севе П. не советуют 
браться за голову и чесаться, чтобы не было 
сорняков (чернигов.). Пока не закончен сев 
П., запрещалось мыться, менять и стирать 
белье (в.-полес.). В дни св. Трифона (2.II) 
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и св. Симеона запрещалось есть П. — иначе 
черви съедят П. и кукурузу в поле (ю.-серб., 
Копаоник). В Сочельник нельзя дуть на горя¬ 
чую кашу из П. — «ветер вытрясет просо на 
поле» (в.-пол.). 

П. выполняло роль оберега. С помо¬ 
щью П. охраняли людей и скот от вредоносной 
магии. В канун Рождества, Благовещения, 
масленицы, Георгиева и Иванова дней и др., 
в «волчьи дни» хозяева рассыпали П. по дво¬ 
рам, вокруг домов и хозяйственных построек 
(иногда обходили с П. дом и кошару «нале¬ 
во» — болг., Хасковско), создавая магический 
круг, чтобы ведьмы не забрали удачу, плодо¬ 
родие (о.-слав.). П. упоминается во многочис¬ 
ленных формулах-оберегах как неисчислимая 
субстанция: «Когда ведьма это просо соберет 
(пересчитает), тогда у нас заберет удачу» 
(серб. — Ча]к.РВБ:194). Хозяйка посыпала 
П. вокруг дома, говоря: «Когда злодеи (вра¬ 
ги) все просо до зерна соберут, тогда и наше 
счастье (удачу) заберут», — она говорила это 
до тех пор, пока не обойдет весь дом, хлев и 
огород (макед., Гевгелия — ГЕМБ 1933/ 
10:37). В Георгиев день хозяйки посыпали 
просом коров, чтобы ведьмы не отобрали у них 
молоко, при этом произносили приговор: «Когда 
соберет это просо, тогда возьмет у меня вино 
и молоко» (Сакар:36). Чтобы не испортилось 
молоко, горсть П. следовало бросить правой 
рукой назад через себя на двор, чтобы куры 
склевали (полес.). В период так называемых 
«нечистых» дней (от Рождества до Богоявле¬ 
ния) П. охраняет людей от караконджула 
(болг.). В канун дня св. Игнатия (20.XII) 
хозяйки посыпали П. вокруг дома, молча, 
в темноте, чтобы обезопаситься от ведьмы 
(болг.), а также для того, чтобы куры держа¬ 
лись своего двора (болг., Сакар). На Пасху 
рассевали вместо П. кашу из него, чтобы 
отогнать от дома всякое зло (пол.). Человек 
мог спастись от преследования ведьмы, бро¬ 
сив за спину горсть П. (хорв.). 

П. смешивали с печеной кукурузой и посы¬ 
пали вокруг кошары, чтобы спасти овец от вол¬ 
ка: «Кад се оваі просо собрал, тад влк дошал» 
[Когда это просо соберется, тогда волк придет] 
(ю.-серб., Овче Поле — ГЕМБ 1933/10:36). 

Чтобы обезвредить вампира, надо было 
осыпать просом его могилу (о.-слав.). В поми¬ 
нальные дни на Рус. Севере посыпали могилы 
для птиц, в которых, якобы, переселяются 
души умерших. Осыпали могилу П., песком, 
семенами горчицы, говоря: «Когато го пре- 


брои, тогава да се увампири» [Когда его пе¬ 
ресчитает, тогда превратится в вампира] 
(болг., Пирин, Пловдив — Георг.БНМ:115). 
С этой же целью женщины трижды обходили 
вокруг покойного, посыпая П. и произнося 
заклинания (болг., Странджа); обсыпали про¬ 
сом не только умершего, но и дорогу до клад¬ 
бища (болг.); клали покойнику за пазуху П. 
и печеное яйцо со словами: «Когда взойдет это 
просо и вылупится птенец, тогда и он оживет» 
(болг.). Из опасения появления вампира в доме 
рассыпали П. на чердаке или во дворе (болг.), 
чертили крест на дверях дома просом, смешан¬ 
ным с дегтем, привязывали узелок с П. над 
входной дверью (в.-серб., Лесковацкая Мо¬ 
рава), полагая, что пока вампир сосчитает 
зерна, пропоет петух, и он исчезнет (болг.). 

п. охраняло от порчи молодых, роженицу 
и новорожденного. Молодые брали с собой на 
венчание П. При отъезде на венчание мать 
невесты плескала на молодых вином с П., 
говоря: «Как нельзя это просо и эти капли 
собрать и пересчитать, так вам никто не может 
навредить (зло сотворить)» (болг., Софийско, 
Арн.ОБФ 1:671). В течение 40 дней после 
родов вокруг роженицы и новорожденного 
рассыпали п, чтобы прогнать злокозненных 
демонов. Повитуха окуривала П. мать и дитя 
от сглаза (Родопы); мать обсыпала ребенка П., 
чтобы ему никто не навредил (болг., Софийско). 
Погребальное деревце для молодых обоего 
пола, умерших до свадьбы, украшалось метел¬ 
ками П., рожью, ячменем и цветами (укр.). 

П. использовалось и во вредоносной 
магии. Чтобы «наговоренное» П. и соль 
не навели порчу на жениха и невесту, перед 
ними разметали дорогу (белгород.). Опреде¬ 
ленные действия с П. могли вызвать беспло¬ 
дие. Желая отсрочить раннюю беременность, 
невеста перед отъездом в церковь бросала 
в колодец П. или мак (пол. Подлясье); брала 
с собой на венчание столько зерен П. или 
бобов, сколько лет не хотела иметь детей. 
В словацких поверьях П. приписывалась кол¬ 
довская сила — если П. на лемехе поднести 
к затопленной печи и поджечь, у вора по телу 
пойдут волдыри. 

П. широко используется в календар¬ 
ных и семейных обрядах. В рожде¬ 
ственский сочельник П. обязательно должно 
быть на праздничном столе, в сыром или 
вареном виде, что сулило достаток в доме 
и плодородие в хозяйстве (ю.-слав.). Болгары 
говорят: «Коя къща не сее и няма в дома си 
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просо, тая къща няма да вирее» [Дом, кото¬ 
рый не сеет и не имеет проса, этот дом не 
процветает] (с.-з.-болг., Марин.ИП 2:634). 
Чтобы ребенок был сытым всю жизнь, его 
кормили кашей из П. в момент отлучения от 
груди (болг.). Чесницу (рождественский хлеб) 
пекут из просяной муки — дань древней тра¬ 
диции (серб., Крагуевачка Ясеница в Шума- 
дии); ср. перенос старых названий на новые 
реалии: болг. просеник ‘хлеб из кукурузной 
муки’. В день Сорока мучеников пекли сорок 
паляниц из П., ели сами и угощали других 
(ПА, брян.). 

П. выступает в качестве жертвы: его 
бросали под стол в рождественский сочель¬ 
ник; невеста в день венчания кидала П. под 
стол вместе с яблоками и орехами (сербы-гра- 
ничары). Молодая в первый день после свадь¬ 
бы, идя за водой, сыпала из рукава П., обходя 
три раза источник, чтобы был дождь и чтобы 
все велось и плодилось в полях, стадах и новой 
семье (болг., макед.). 

Вродинном и свадебном обря¬ 
дах П. выполняло продуцирующую функцию. 
На крестинах подавали кашу из П. (рус., 
словац.), приносили ее как дар роженице (сло- 
вац., Верхний Грон). В Бабин день повитуха 
посыпала женщин-матерей, пришедших к ней 
с подарками, просом из решета, чтобы у них 
рождались дети (с.-в.-болг.); одаривала де¬ 
тей, посыпав им на голову П., сверху клала 
белую или красную шерсть и смазывала все 
жиром, говоря при этом: «Да се маже детето 
като прасенце, да расте като просото и да се 
черви като вълната» [Пусть ребенок мажется, 
т. е. толстеет, как поросенок, растет, как про¬ 
со, и будет румяным, как шерсть] (болг., 
Плов.:236). Приглашавшие на свадьбу носи¬ 
ли два сосуда — с П. и с вином (словен., 
Прекмурье); когда на свадебном столе появ¬ 
лялась ритуальная каша из П., с невесты сни¬ 
мали венок, а гости восклицали: «]а§1у соіи 
ріаіе Ьуз!» [Просо надо прополоть!] (Ниж. 
Лужица, БНЕ:77). Невесту посыпали про¬ 
сом или кашей из него, она, в свою очередь, 
посыпала всех участников свадьбы. Каша из 
П. как символ сытости и плодовитости была 
обязательным блюдом на свадьбе (Рус. Север, 
Поморье), ею кормили молодых с пожелани¬ 
ем, чтобы они были плодовиты, как П. (ср.- 
словац., Верхний Грон). В качестве дара П. 
упоминается в свадебных приговорах во время 
застолья: «Дарую мэшок проса / Шоб нэ 
ходйла молода боса» (ПА, Чернигов., Олбин). 


Молодоженам ставили под брачное ложе со¬ 
суд сП., в постель под простыню подклады¬ 
вали зерна П., пшеницы, деньги, виноградный 
прутик (болг., Ловеч). Продуцирующая роль 
П. проявляется в обрядах с полазником — его 
встречают с решетом, полным П., ржи, куку¬ 
рузы, а он рассыпает зерно вокруг очага — для 
процветания дома (болг.); его посыпают про¬ 
сом, когда он изображает «квочку» (серб., 
макед.). Точно так же в Чистый понедельник, 
сажая курицу на яйца, посыпали ее просом, 
чтобы она хорошо высиживала цыплят (серб.). 
П. сыпали «через рукав» на первое снесенное 
курицей яйцо с пожеланием получить столько 
яиц, сколько было «просинок» (полес.), иног¬ 
да подкрепляя действие словами: «Скилько тих 
пшонин, щоб стильки було яец» (житомир.). 
С этой же целью П., лежавшее в Сочельник 
на столе, скармливали курам (словац.). Пер¬ 
вую созревшую метелку П. (первую уви¬ 
денную, ту, которая выросла выше других) 
скармливали корове, чтобы «погуляла» (го- 
мел.); молодую корову хозяйка трижды кор¬ 
мила из подола смесью П., хлеба, ячменя 
(ПА, брян.). 

Место для строительства нового дома 
очерчивали кругом из п, тем самым опреде¬ 
ляя будущее культурное, «свое» пространство. 
Такой посев П. подчеркивал присутствие че¬ 
ловека в этом пространстве, символически 
вводя плодородие в новый дом (болгары- 
переселенцы, Преслав). 

Связь П. с хтоническим миром 
отражена в польском поверье о черте, который 
помогает пчеловодам: они держат черта на 
чердаке и кормят просом или пшенной кашей 
(Люблин). С помощью П., пшеницы и яйца 
в Малопольше выращивают змею, которая 
выпускает из себя рои пчел. 

В поверьях о том, «откуда берутся дети», 
встречается редкий мотив: младенца находят 
в ступе после обработки П. — «У ступе проса 
толкли, да тебя и вытолкли» (ПА, гомел.). 

П. в любовной магии. В гаданиях 
Андреева дня в Сочельник и под Новый год 
девушки сеяли П., как и семена льна, конопли, 
мака. У юж. славян П. соотносилось с браком 
по созвучию слов просо — серб, просити , 
болг. прося ‘сватать’. Сея П., девушки приго¬ 
варивали: «Просо сеіем, да ме просив!» [Сею 
просо, чтобы сватались ко мне] (Враньско 
Поморавье, СЕЗб 1974/86:103). Девушка 
шла к сливе, посыпала вокруг нее П., ударяла 
ногой и говорила три раза: «Пусть раньше ко 
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мне придут сваты, чем к тебе сборщики» 
(Чаік.РВБ:195). В Родопах для начавшей 
ходить девочки выпекали хлеб и посыпали его 
просом, чтобы в будущем ее «просили», т. е. 
сватали. Русская девушка набирала в подол 
сарафана снегу, трясла его и приговаривала: 
«Полю, полю просо на девичью косу: где-ка 
мой женишок, там собачка взвой, голосок 
отдай» (вят., Майк.В3 2 :№38). Желая уз¬ 
нать, каков будет жених, девушки пускали 
в избу петуха и смотрели: если он начинал кле¬ 
вать П. и рожь, муж будет домовитым хозя¬ 
ином (рус.). 

П. использовалось в народной ме¬ 
дицине. Повитуха в день св. Харлампия, 
посещая своих восприемников, посыпала их 
просом, чтобы умилостивить оспу — Бабу 
Шарку (болг.); для предупреждения желтухи 
в воду при купании младенца клали горсть П. 
(бел.). Полагали, что укушенный ящерицей 
человек может излечиться, если пересчитает 
по зернышку меру П. (макед., Црна Гора). 
Для избавления от лихорадки ее задабривали: 
горсть П. или 77 зерен бросали через голову 
в реку с приговором: «Так вас 77, так нате вам 
по каше всем» (ПА, гомел., Барбаров), наде¬ 
ясь, что, насытившись, болезнь покинет чело¬ 
века (в.-слав.). Больного «щетинами» ребенка 
купали в П. (ПА, волын.); желтуху перено¬ 
сили на П. и уничтожали: больной мочился на 
П. в банке, а через девять дней ее разбивали 
на огороде (там же). 

Приметы. «Як на Юрья роса, будуть 
проса» (ПА, ровен., Чудель); «На Егорья мо¬ 
роз — будет просо и овес» (рус.); «Коли до 
Івана просо буде з ложку, то буде і в ложку» 
(ППП:392); «Если просо в Петров день 
с ложку, то будет его на ложку» (Даль 3:106); 
«Если на Сорок святых пал мороз, то не 
миновать урожая на просо» (рус.); «О Кгези 
ее тога ѵ ргози ѵгаЬес зкгііі» [В Иванов день 
должен в просе воробей скрыться] (словен., 
Киг.РБЗ 2:143). Если в Рождественский со¬ 
чельник кутья поднимется вверх, жди урожая 
П. (укр.); преобладание желтого цвета в ра¬ 
дуге — к урожаю П. (болг.); если много ко¬ 
маров вьется столбом — будет урожай П. 
(полес.). Если в Рождество съесть много пшен¬ 
ной каши, будут водиться деньги (Велико- 
польша). 

В болгарских песнях встречается мотив 
проклятия Богородицей проса, которое не ока¬ 
зало ей достойного почитания, не поклонилось 
ей: «Да си ситно, дребно като песъчинка, та само 


кокошките да те ровят, а хората с вода да те 
пият» [Будь ты мелка, дробна как песчинка, 
и только куры пусть в тебе копаются, а народ 
тебя с водой пьет] (БНТ 12:481). В заговоре 
Богородица, напротив, благословляет П. зато, 
что оно помогло ей вернуть дитя, украденное 
Болезнью. 

Известная русская песня «А мы просо 
сеяли», восходящая к магическому весеннему 
обряду, воспроизводит весь цикл возделыва¬ 
ния П. от раскорчевывания пашни до молоть¬ 
бы (См. «Житие» растений и предметов). 

В сновидениях увидеть или убирать 
П. — к слезам (полес.). 

В загадках, звезды сравниваются с П. 

Лит.: Аф.ПВ 1:34,467-468; 2:210; Гура СЖ: 
317,360,462; КОО 2:247,248; КСК 1997/2:18, 
22,23; 1998/3:123; Макс. НН КС 1994:394; 
Мор.ЖДМ; Мор.Сл.КИ:429; ЯКСП193; Пят. 
РП:89; ТСл 3:91; ПА; ЕР 2:145; Ко1.5Р:40; 
N^.05:45,191,213; 5осЬ.52:5К:199; БНЕ:75, 
77,111; СМР:373-374; Чаік.РВБ:193-195; БМ: 
216,286; БНМ:338-339; Георг.БНМ:66,73,159; 
Держ.БКР:83; ЕБ 3:193; Марин.ИП 2:653,634; 
Милад.БНП:521; Плов.:248,256,302; Род.:140; 
Соф.:211. 

В. В. Усачева 


ПРОСТРАНСТВО — наряду со временем 

одна из двух универсальных онтологических 
категорий, определяющих картину мира и рам¬ 
ки существования в нем человека. Способы 
организации и осмысления П. в традиционной 
культуре носят антропоцентричный характер, 
т. е. отражают точку зрения человека, находя¬ 
щегося в центре П. и познающего его. П. 
неоднородно, иерархично и оценочно — оно 
состоит из частей и фрагментов, которые че¬ 
ловек наделяет символическими значениями 
и выстраивает в ценностную (аксиологиче¬ 
скую) систему в определенной последователь¬ 
ности. В основе семантизации и оценки П. 
лежит оппозиция семантическая «свой—чу¬ 
жой», а главными параметрами П., получаю¬ 
щими оценку, являются оппозиции «верх- 
низ», «правый—левый», «передний—задний», 
«восток—запад» (слабее выражена оппо¬ 
зиция «юг—север»), «центр—периферия», 
«сакральный—профанный», в которых первые 
члены оппозиции обычно наделены положи¬ 
тельным значением, а вторые — отрицатель- 
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ным. В соответствии с этим одни части П. вос¬ 
принимаются как «свои», позитивные, благо¬ 
приятные, безопасные для жизни и здоровья 
человека, а другие — как «чужие», негативные, 
опасные, связанные со смертью, демонами, 
угрожающие благополучию человека. П. не 
отделено от времени, образуя с ним единый 
хронотоп, в рамках которого фиксируются 
и осмысляются события. В архаических пред¬ 
ставлениях П. воспринимается как единое 
целое с наполняющими его объектами — людь¬ 
ми, богами, мифологическими персонажами, 
растениями, элементами сакральной и демо¬ 
нической топографии, культурными и природ¬ 
ными объектами, через которые П. клас¬ 
сифицируется и семантизируется. Народная 
концепция п. сочетает в себе христианские 
и дохристианские представления об устрой¬ 
стве Вселенной и ее частей. 

Славянская лексика, обозначающая П., 
восходит к глаголу *(рго)зіегІі с общим значе¬ 
нием развертывания, распространения П. из 
единой точки вовне и вширь в соответствии 
с определенным вектором. Ср. рус. прости¬ 
раться, простор, укр. простір , бел. просто¬ 
ра, словен. ргувіог, пол. рггезіггеп , болг. 
пространство, серб, простор и др. Этимоло¬ 
гия этих слов поддерживается легендами о 
начале и конце света. Согласно русским ду¬ 
ховным стихам, центробежное разрастание П. 
произошло при самом акте творения, когда 
были образованы светила, звезды, земля (по¬ 
добные представления, в частности, содержат¬ 
ся в «Голубиной книге»). При конце света, 
согласно эсхатологическим легендам, будут 
действовать центростремительные силы и 
произойдет свертывание П.: небо свернется в 
свиток, солнце и звезды падут на землю. 

Иерархическая организация П. соотносит¬ 
ся с актом божественного первотворе- 
н и я, отделением космоса от хаоса и разделением 
космически упорядоченного П. на твердь и воду. 
Выделяется комплекс представлений о гло¬ 
бальном, космическом П., его образовании 
и устройстве (см. Астрономия народная. 
Сотворение мира), а также об окружающем 
человека конкретном, земном П., в рамках 
которого протекает повседневная жизнь и 
деятельность. Представления о косми¬ 
ческом П. и его устройстве отражены 
в космогонических легендах о происхождении 
мира, духовных стихах, обмираниях. 

Организация П. связана с его трехчастным 
(небесный верх — земля — подземный мир) 


или двучастным («этот» и «тот свет») деле¬ 
нием (см. Земля, Небо, Ирей, «Тот свет»). 
Осью космического П. является мировая 
вертикаль, связывающая между собой небо, 
землю и подземный мир (см. Древо жизни, 
Гора). В любом варианте устройства мирового 
П. выделяется земля как место жизни людей 
и потустороннее П. как место обитания душ 
умерших, святых и мифологических существ. 
В более поздней картине мира, сложившейся 
под влиянием христианства, «тот свет» под¬ 
разделяется на рай как место загробного пре¬ 
бывания праведников и высших сакральных 
сил и ад как место пребывания грешников и 
демонов. 

Земное П. имеет свой сакральный 
центр и периферию. Сакральные центры, 
как правило, наделяются собственным име¬ 
нем, что является признаком их высокого 
иерархического статуса. Центром мира явля¬ 
ется «святая земля», где находятся наиболее 
важные сакральные локусы — «пуп земли», 
святая гора (Синай, Афон), святая река (Иор¬ 
дан) и святой город, который часто соотносит¬ 
ся с Иерусалимом. В русских духовных стихах 
иерархическая организация земного П. прояв¬ 
ляется через выделение главных элементов 
мира, каждый из которых начинает ряд одно¬ 
родных элементов, ср. в «Голубиной книге: 
«Окиян-море» — всем морям мать, «Фавор- 
гора» — всем горам мать; «Иордан-река» — 
всем рекам мать. Важной особенностью пред¬ 
ставлений о сакральном центре является их 
этноцентричность — проецирование сакраль¬ 
ного центра на П. своей земли (ср. представ¬ 
ления о том, что Иерусалим находится в Рос¬ 
сии — в.-слав.; поверья о том, что с Украины 
в Иерусалим ведут подземные ходы — укр. 
карпат., и т. д.). Наряду с осознанием соб¬ 
ственной земли как центра мира в славянских 
утопических легендах и жанрах путешествий 
существуют представления об иных, «чужих» 
землях и государствах. В русских фольклор¬ 
ных текстах известны «бусурманское», «ин¬ 
дейское» «турецкое», «рахманское» и др. 
царства, а также утопические земли типа 
Беловодья, Лукоморья и т. д. 

В аксиологии П. наиболее значи¬ 
мыми являются рубежи и границы, которые 
осмысляются как «опасные», «нечистые» ло¬ 
кусы, места пребывания демонов, душ умер¬ 
ших, болезней. К их числу относятся граница 
села, дорога, межа, перекресток, мост, река 
(шире — любое водное П.), а также опреде- 
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ленные локусы домашнего П.: порог, забор, 
двор, ворота, дверь, окно, труба печная. 
Пространственные пограничья (как и времен¬ 
ные) осознаются как универсальные каналы 
связи, медиаторы между «тем» и «этим» све¬ 
том, через которые осуществляется контакт со 
сферой смерти и загробным миром, ср. сюжет 
быличек о перемещении волколака через за¬ 
бор, порог, печь при превращении его в че¬ 
ловека и обратно (в.-слав.). На рубежах 
и границах совершаются ритуальные действия 
из области медицинской, любовной, охранитель¬ 
ной и вредоносной магии. Пространственные 
границы (дорога, перекресток, развилка) — 
места захоронения «нечистых» покойников. 
Существует ряд запретов и предписаний, 
которые кодифицируют поведение в «погра¬ 
ничном» П., особенно для лиц, находящихся 
в переходном состоянии (ср., например, за¬ 
прет беременной стоять на пороге, перелезать 
через отверстия в заборе, есть, идя по дороге, 
и др.). Особое внимание уделяется границам 
при переходе из «своего» в «чужое» П. и об¬ 
ратно. В частности, при выходе из дома в путь 
актуализируется и ритуально оформляется 
разделение сфер дома и дороги (прощание 
с домашними у печи, на пороге, у ворот, на 
границе селения). 

Аксиология П. включает оценку частей 
света: восток (в меньшей степени — юг) как 
сторона, связанная с солнцем, днем, светом 
и теплом, соотносится со сферой жизни, чи¬ 
стоты и сакральным началом, тогда как запад 
(реже — север) связывается со смертью, ноч- 
нрй темнотой и загробным миром. Ср. пред¬ 
ставления о том, что рай, равно как и жилище 
Бога, находятся на востоке, а сатана и подвла¬ 
стные ему силы пребывают на западе. 

Важным является противопоставление 
верха и н и з а: возвышенности (например, 
гора, скала, вершина) соотносятся с сакраль¬ 
ным верхом, осью мира, наделяются небесной 
и солярной символикой, а низменности (болото, 
овраг, яма, ущелье, пещера, омут) — с нижней, 
потусторонней частью мироздания, местом 
обитания демонов и душ «нечистых» покойни¬ 
ков. В П., созданных и освоенных человеком, 
соотношение «верх—низ» может восприни¬ 
маться иначе — в координатах трехчленного 
деления мира, при котором верхняя и нижняя 
части принадлежат иному миру, а средняя 
предназначена для человека. Например, в доме 
крыша, чердак и подпол, подпечье в равной 
степени маркированы как «иномирные» локу¬ 


сы, места пребывания душ предков и домаш¬ 
них духов. 

Одним из наиболее важных противопо¬ 
ставлений в сетке пространственных коор¬ 
динат является оппозиция «правый—левый», 
в которой первая часть соотносится с божест¬ 
венным началом, со сферой жизни, а вторая - 
со сферой смерти и нечистой силы. 

Аксиологией П. обусловлена приурочен¬ 
ность обрядов и магических практик к опреде¬ 
ленным локусам и пространственным объектам. 
Ср. использование гор и возвышенностей как 
мест совершения ряда весенне-летних ритуалов, 
связанных с солярным, вегетативным и про¬ 
дуцирующим культом (см. Иван Купала, 
Масленица), а болот, оврагов, расщелин — как 
мест захоронения покойников «заложных». 

Универсальной формой деятельности чело¬ 
века по отношению к П. является его осво¬ 
ение, т. е. превращение «чужого», хаотичного, 
«нечистого» П. в «свое», космическое, «чи¬ 
стое». К числу ритуальных и практических 
форм освоения П. относится его огораживание 
(см. Огораживать), обозначение рубежей П. 
пограничными знаками (см. Втыкать), со¬ 
здание вокруг него магического круга, в т. ч. 
с помощью обходов территорий в календар¬ 
ных и окказиональных обрядах (см. Обхо¬ 
дить), опахивания, очерчивания, обметания, 
осыпания, а также маркировка П. звуком 
и голосом. Формами освоения П. являются 
также его освящение, в т. ч. внесение в П. 
сакральных предметов (икон, освященных 
предметов, хлеба, соли и пр.), ритуальное 
очищение (в т. ч. окуривание), а также мар¬ 
кировка П. знаками человеческой культуры 
(вывешивание амулетов, устройство придо¬ 
рожных крестов, церквей, часовен, оформле¬ 
ние природных источников и др.). К формам 
освоения П. относится жертвоприношение, 
чтение сакральных текстов (молитв, загово¬ 
ров) и т. д. В ритуальной практике оформля¬ 
ется специальным актом освоение новых 
локусов и приобщение их к культурному, че¬ 
ловеческому П. Ср., в частности, обряд ново¬ 
селья, призванный перевести новое и еще 
«чужое» строение в категорию «своего» жи¬ 
лья. Основной социальной формой организа¬ 
ции и обустройства П. является хозяйственная 
деятельность человека, включающая измене¬ 
ние природного ландшафта и создание его 
рукотворных форм (пахотных земель, паст¬ 
бищ, садов, огородов, искусственных водо¬ 
емов, дорог, мостов, строений и т. д.). 
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В текстах различных жанров (в сказке, 
былине, заговоре, обмирании и др.) особую 
роль в освоении П. играет путь и дви¬ 
жение — герой осваивает П., передвигаясь 
через него и познавая его отдельные локусы, 
предметно-объектный мир, из которого оно 
состоит. В фольклорных текстах П. проявляет 
себя через события, которые его наполняют, 
в результате чего отдельные части П. наде¬ 
ляются определенной функцией. В сказках 
вектор движения героя направлен из центра 
«своего», домашнего П. на периферию — 
в «чужое», неизведанное П. («туда, не знаю 
куда»), ср. также в русском заговоре: «Выхо¬ 
жу из избы дверями, со двора воротами». 
В других восточнославянских заговорах век¬ 
тор движения направлен от периферии к сак¬ 
ральному центру, например, в заговоре от 
укуса змеи: «Е у нашэга Бога великое поле, / 
На том поли — синяя мора, / На синим морэ 
стону дуб. / На том дубе залатое крэсло, / 
Утомкрэсле — цар и царыца...» (ПА, гомел.. 
Золотуха). При передвижении героя П. от¬ 
крывается через предметно-вещный код: дома, 
деревья, камни, горы, поля, леса, реки и т. п. 

Семантика одних элементов П. воспри¬ 
нимается как онтологическая данность, изна¬ 
чально присущая данному локусу и определяе¬ 
мая его внутренними природными качествами. 
Ср., с одной стороны, священные рощи, горы, 
источники, с другой — «нечистые» места, где 
«пугает», «кажется», «мерещится», «чудится» 
в силу их изначальной демонической природы. 
Другие локусы приобретают положительное 
или отрицательное значение в результате де¬ 
ятельности человека, способного сакрализо- 
вать или осквернить П. 

В разных фольклорных жанрах 
существуют различные принципы описания 
П. Одним из наиболее архаичных является ку¬ 
мулятивный принцип, встречающийся в сказ¬ 
ках, рассказах об обмирании и т. д. В сказках, 
«обмираниях», былинах представлена линей¬ 
ная и динамическая структура П., которое 
познается через движение сквозь него героя. 

В фольклорных текстах разных жанров 
элементы П. наделяются постоянными эпите¬ 
тами (чистое поле, синее море, темный лес, 
быстрая река, высокая гора и т. д.). Для каж¬ 
дого жанра существует свой набор особо от¬ 
меченных элементов П. Для эпических текстов 
характерно линейное расположение компонен¬ 
тов П., которые организованы по принципу 
ступенчатого сужения (например, герой въез¬ 


жает сначала на улицу, затем в переулочек). 
Для духовных стихов и, отчасти, заговоров, 
напротив, важна вертикальная иерархия П., 
подчеркивающая непрерывный контакт между 
божественным верхом и профанным низом: 
с неба слетают ангелы, сходит Богородица, 
Христос, Михаил-архангел, сверху выпадает 
«Голубиная книга», в которой записаны тайны 
бытия, и т. д. 

В текстах разных жанров одни и те же 
элементы П., сохраняя общую фольклорную 
семантику, меняют смысловую и качествен¬ 
ную нагрузку. Например, для свадебных пе¬ 
сен, как впрочем и других жанров, большое 
значение имеют топосы, символизирующие 
границу между своим и чужим мирами — 
море, лес (из-за темного леса приезжают 
за невестой; ее увозят на чужую сторону по 
синему морю) или переправа через воду, 
см. также Дунай. В духовных стихах море со¬ 
храняет общий смысл границы между мирами, 
но приобретает дополнительную символику 
жизни и житейской суеты — по морю движется 
корабль, символизирующий церковь и спасе¬ 
ние, — один из постоянных образов духовных 
стихов. В этих же текстах лес становится 
«пустыней» — местом спасения, куда человек 
бежит от грешного мира. Тогда как в волшеб¬ 
ной сказке лес — место испытаний и приобре¬ 
тения чудесного помощника. 

В основе народных способов измере¬ 
ния П. лежит естественная метрология, свя¬ 
занная с частями человеческого тела, а также 
с мерой его дневной работы. Например, тер¬ 
мин ярмо (укр.) обозначает участок земли, 
который человек может вспахать за один день 
упряжкой из двух волов. Ср. также старые 
термины длины: рус. пядь (расстояние между 
большим пальцем и мизинцем разведенной 
ладони), локоть (расстояние от кончика сред¬ 
него пальца до локтя согнутой руки), шаг и др. 
Способом маркировки П. мог быть и челове¬ 
ческий голос, с помощью которого обозначали 
и ограждали культурное П., принадлежащее 
человеку (чтобы град не побил посевов, волки 
и змеи не подходили к дому и т. д.). 

Семантика П. и приписываемые ему каче¬ 
ства (чистоты—нечистоты, сакральности—де- 
моничности) закрепляются в топонимии 
и топонимических преданиях, объясняющих 
названия отельных топосов. Ср., например, 
наименование горы Чортка (укр., Карпаты), 
согласно легенде, названной так из-за того, 
что здесь громом был убит черт, скрывавший- 


20* 



308 


ПРОЦЕССИЯ ПОГРЕБАЛЬНАЯ 


ся от грозы (МУРЕ 11:6). Нечистый ста¬ 
тус топоса подчеркивается названиями типа 
Бесов Мыс , Чертово Городище , Поганый лог 
и др. В названиях других топосов отражается 
их сакральный статус, связанный в легендах 
с пребыванием там Бога, Богородицы, анге¬ 
лов, святых; ср. названия типа Святая Гора , 
Святой Ключ , Богомольная горка , Боговый 
Лужок и др. 

Лит.: АсІаш.КР; ЗЗЗБ 1/1—2; Вендина Т. И. 
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ПРОСФОРА — см. Хлеб пасхальный. 
ПРОЦЕССИЯ ПОГРЕБАЛЬНАЯ - 

ритуал препровождения гроба с телом покой¬ 
ного из дома на кладбище для погребения, 
символические проводы (серб., хорв. спровод , 
пратнза ‘сопровождение’) умершего в загроб¬ 
ный мир. П.п. связывается с представления¬ 
ми об опасности ритуала, когда сам умерший 
и провожающие находятся между миром жи¬ 
вых и «загробьем», об опасности контакта 
с покойным и смертью, как для участников 
шествия, так и для лиц, которые наблюдают за 
П.п. или случайно оказываются поблизости. 

Движение участников погребального ше¬ 
ствия с гробом на кладбище представляет 
собой путь обрядовый, в котором выделяют¬ 
ся такие важные моменты, как начало пути, 


встреча в пути, преграды и т. д. Когда покой¬ 
ного выносили из дома, а затем из деревни, 
многие ритуалы были обусловлены представ¬ 
лением о прощании умершего с домом, дво¬ 
ром, селом, родными, односельчанами. Умер¬ 
шего выносили обязательно ногами вперед 
(о.-слав.), чтобы он не вернулся домой (в.- 
слав., з.-слав., словен.); при этом стучали 
гробом три раза о порог, возвещая о прощании 
умершего с домом (о.-слав.); рисовали кресты 
при выходе из помещения, где лежал покой¬ 
ный, на пороге дома и при пересечении грани¬ 
цы с соседскими землями (словен. каринт.); 
останавливались на пороге и опускали гроб 
вниз (бел. гроднен., полес., буковин., Кар¬ 
пат.), устраивая таким образом покойному 
первый отдых — почйвка (макед., Мариово); 
тянули гроб через порог в знак тяжелого рас¬ 
ставания покойного с домом (бел. полес.), 
лили вслед воду (о.-слав.) и т. д., см. также 
Гроб. При выносе гроб и окружающее про¬ 
странство (дом, лавки, а также двор) осыпали 
зерном (в.-слав., в.-пол.), хмелем (бел.) или 
бросали рожь, пшеницу вслед процессии (во- 
логод.) и при выносе гроба со двора (жито- 
мир.), чтобы покойный не унес с собой свою 
долю (рус., бел.), чтобы после смерти хозяина 
хлеб продолжал давать урожай (рус. калуж., 
пол. хелм.), чтобы в доме больше не было 
смерти (бел. гомел.). Болгары после выноса 
покойного из дома клали в дверях горящие 
угли. Во дворе гроб с покойным поворачивали 
в сторону дома и три раза поднимали для 
прощания покойного с домом (псков.). Дверь 
дома закрывали и запирали на ключ, пока не 
скроется из виду П.п., чтобы смерть больше 
не подступилась к дому (укр. Житомир., пол- 
тав., гуцул.; пол. силез.), или, наоборот, от¬ 
крывали все двери и окна, чтобы душа нашла 
поскорей выход из дома (пол.). При выносе 
покойного из дома и при вносе его в церковь 
звонили в колокола (рус.), полагая, что «ко¬ 
локольный звон — это глас Господень, и он 
может вызволить из ада душу умершего» 
(нижегород., ППО:19); у юж. славян коло¬ 
кольный звон продолжался в течение всего 
шествия к кладбищу. 

В конце деревни П.п. обязательно оста¬ 
навливалась: здесь гроб поворачивали 
и поднимали три раза, «чтобы умерший по¬ 
прощался»; аналогично поступали на всех пе¬ 
рекрестках во время пути следования (рус. 
псков.). Во многих славянских регионах было 
принято останавливаться на всех перекрестках 
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(рус., болг., макед., серб.), на трех перекрест¬ 
ках (рус., болг., серб.); если на пути к клад¬ 
бищу имелся лишь один перекресток, процессия 
тем не менее останавливалась три раза (смо¬ 
лен.), на 9, 12 местах, где оставляли мелкие 
монеты, конфеты и булочку на подстилке 
(болг.). В это время с покойным прощались те 
участники П.п., которые не могли дойти до 
кладбища (болг. самоков.); считалось также, 
что при этом отдыхает душа покойного (серб., 
хорв., макед.), поэтому места остановок П.п. 
назывались починалишта (макед., Марио- 
во), росіѵаіа, тігііа (хорв., Велебит, воет. 
Адриатика). В воет. Сербии во время оста¬ 
новок на перекрестках играли «хороводную 
музыку» — коло для покойного. Болгары, 
проживавшие в юж. России, на каждой оста¬ 
новке шествия стелили перед повозкой с гро¬ 
бом полотно — пътненака, на которое бросали 
деньги (плату за место отдыха), затем повозка 
проезжала по полотну, которое после этого 
поднимали так, чтобы монеты рассыпались по 
земле (Держ.БКР: 151—152). На перекрест¬ 
ках, где батюшка служил, а певчие пели, ста¬ 
вили табуретки с поминальной едой, чтобы 
любой мог подойти и помянуть умершего (смо¬ 
лен., СМЭС: 2:68). В с.-зап. Болгарии счи¬ 
тали, что эти остановки предохраняют село от 
злых сил. При остановке участники шествия 
поворачивали гроб три раза по солнцу, это 
называлось путать следы (калуж.). На пе¬ 
рекрестке во время движения П.п. сжигали 
солому, на которой лежал покойник, его одежду 
и пр., см. Покойницкие предметы. В неко¬ 
торых регионах было принято перепрыгивать 
или перешагивать через этот костер, чтобы не 
бояться покойника или избавиться от болезни 
(смолен.). Белорусы через такой костер, устро¬ 
енный при приближении П.п. к кладбищу, 
провозили на специально обученном коне по¬ 
возку или сани, где стоял гроб с покойным 
(ППГ:128). На последнем перекрестке перед 
кладбищем покойного якобы встречали все 
умершие, поэтому там также останавливалась 
процессия (ПА, Житомир.). У домов родст¬ 
венников и знакомых процессия также оста¬ 
навливалась или замедляла ход (смолен.). 
У сербов П.п. ненадолго останавливалась пе¬ 
ред водной преградой (в Драгачево считалось, 
что П.п. вообще не должна пересекать реку 
или ручей). И, напротив, в некоторых регио¬ 
нах встречается запрет П.п. останавливаться 
где-либо, чтобы покойник не возвращался 
домой (бел. бреет.). 


Путь для П.п. могли выбирать специаль¬ 
но, например, выносили покойного через хо¬ 
зяйственный двор (смолен.), по собственному 
проулку, на задворки, а оттуда — в церковь, 
чтобы не идти по улице, иначе покойник най¬ 
дет дорогу домой (калуж.), несли покойного 
(особенно ведьму) кружной дорогой (полес.). 
На Рус. Севере хозяйка дома льет воду вслед 
погребальному шествию — заливает след 
(олонец.). Во время движения П.п. перед ней 
сыплют на дорогу зерно (бел.), бросают ело¬ 
вые ветки (рус.), цветы и еловые веточки (бел. 
полес.): рус. дорогу устилают , дорогу раз¬ 
метают (смолен., псков.), чтобы указать 
покойнику дорогу, по которой он в течение 
40 дней будет приходить домой (смолен.). 
В некоторых областях еловые ветки бросают 
в одну сторону — стволовым сучком к дому, 
веточками к церкви, чтобы покойный «не воз¬ 
вращался домой», чтобы дорога была загоро¬ 
жена (костром.). Помимо еловых веток, 
на дорогу сыпали для птиц зерно (костром.). 
В некоторых селах белорусского Полесья 
участники П.п. во время шествия бросали 
назад через плечо камешки. Возвращаться 
с кладбища следовало другой дорогой, отлич¬ 
ной от той, где шла П.п. (серб., макед.), тогда 
бы покойник заблудился и не нашел дороги 
домой (серб.); в некоторых регионах при воз¬ 
вращении домой стараются перейти через реку 
(макед., Мариово). См. Дорога. 

При перемещении гроба из дома на клад¬ 
бище его несли на холсте, на полотенцах, 
на веревках, на шестах или носилках либо 
везли на телеге, а у воет, и юж. славян (с.-з.- 
болг., серб., хорв.) — на санях (в т. ч. и ле¬ 
том). Мужчин, которые несли на себе гроб, 
перевязывали длинными холстяными полотен¬ 
цами в знак печали и в виде подарка от лица 
усопшего (твер.). Ближайшим родственникам 
не разрешалось нести гроб (словац., Горе- 
гронье). Считалось, что покойный намного тя¬ 
желее живого человека, поэтому рядом с ним 
клали щепотку земли, чтобы стал легче: в этом 
случае его уже «приняла земля» (болг.). Ве¬ 
рили также, что гроб с покойным особенно 
тяжело нести оттого, что души тех, кого он 
провожал в последний путь, виснут на гробе 
(ПА, Житомир.). По поверьям кашубов, душа 
умершего движется вместе с П.п. или висит 
в это время на гробе. В некоторых регионах 
считалось, что покойный тяжелеет по мере при¬ 
ближения к кладбищу, т. к. встречающие его 
предки садятся в повозку или умерший «ня хо- 
четь у землю лезть» (смолен., СМЭС 2:71). 
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Шествие возглавлял человек, который нес 
крест (о.-слав.), впереди несли иконы (рус.), 
у балканских славян во главе процессии шли 
люди, несшие крест, поминальное блюдо кол>и- 
во, знамя (серб., макед.), затем — священник 
(болг., серб.) либо церковный причт с певчими 
(смолен.), парни со знаменами (словац. горе- 
грон.); у воет, славян шедшие за гробом ста¬ 
рики несли куццю или канун , а также другие 
кушанья и напитки для поминок на могиле 
(бел.); в некоторых македонских регионах во 
главе процессии шла женщина, месившая хлеб 
для похорон, с подносом зерна на голове, 
затем люди с едой для поминок, крестом и 
церковными знаменами (Мариово); в родоп- 
ских районах перед гробом несли кизиловую 
ветку с привязанной к ней тряпкой (болг. 
смолян.). В воет. Сербии вместо знамени (или 
вместе с ним) возглавлявшие процессию люди 
несли плодовое дерево, которое затем сажали 
на могиле. Вслед за П.п. сербы Подринья 
выгоняли со двора скот, который некоторое 
время шел за процессией, после чего его воз¬ 
вращали обратно. 

В ряде регионов не разрешалось везти гроб 
на лошадях, а следовало везти волами (полес., 
серб., болг., пол. покут.), «бо волы — Божа 
худоба» (гомел., ПЭС:236); волам привязы¬ 
вали на рога белые тряпки в знак траура (болг. 
добрудж.), а также шептали им на ухо, что они 
везут живого, а не мертвого (болг. панагюр.), 
дули в уши (болг. Пловдив.), чтобы те неслись 
легко, как ветер, и не ощущали тяжести по¬ 
койного. Запрещалось использовать в П.п. 
коров (пол., чеш.), кобыл (пол. хелм.). Если 
же запрягали лошадь, то следили, чтобы она 
не была «жеребая», иначе бы позже выкинула 
приплод (пол., бел.); запрягали самого старо¬ 
го коня, яловую кобылу, которых нельзя ис¬ 
пользовать для свадебного обряда (бел.). 
Коню, который вез покойного, оказывались 
особые почести: ему кланялись до земли (бел. 
себеж.), вели за полотенце или пояс, повязан¬ 
ный вместо поводка (смолен., бел. витеб.), 
привязывали белое полотенце к дуге или на¬ 
крывали животное черной попоной (смолен.). 
Иногда полотенца, которыми взнуздана ло¬ 
шадь, подтыкали под гроб, создавая впечатле¬ 
ние, будто покойник сам управляет повоз¬ 
кой: «как быдто мёртвый ето правит лошадь» 
(смолен., СМЭС 2:65). 

При похоронах незамужней девушки 
или невесты, неженатого парня или жениха 
П.п. оформлялась как свадебное шествие 


(см. Похороны-свадьба). Когда хоронили 
ребенка, то гроб белого цвета с венком из цве¬ 
тов несли ровесники ребенка, одетые в белые 
одежды (словац., Замагурье). 

Во время движения П.п. первому встреч¬ 
ному (см. Встреча) подавали специально 
приготовленные для этой цели хлеб, полотно 
(рус.); на Рус. Севере считалось, что даже 
первой встреченной собаке следовало подать 
хлеба, «чтобы поминала» (каргопол.). 

П.п. до самой церкви сопровождали при¬ 
читания (рус., бел., ю.-слав.), причем голося¬ 
щие женщины шли с расплетенными косами 
(серб.) и сменяли друг друга, некоторые дер¬ 
жали при этом руки на гробе (бел. витеб.). 
В отдельных регионах в это время голоси¬ 
ли как можно громче, чтобы голос доходил 
«до Бога» и чтобы услышали умершие и 
проводили нового покойного в свой мир 
(Рист.ПКМ:81). 

По возвращении в село участники П.п. 
мылись в специально натопленной для этого 
бане (владимир.), мыли руки, лицо (бел., 
серб., хорв.), снимали обувь, чтобы не занести 
в дом кладбищенской земли (ц.-серб.); запре¬ 
щалось также заходить в чужие дома, чтобы 
не принести несчастье (серб.). Сербы также 
держали руки над горящими углями, и каждый 
участник П.п. бросал по угольку через себя. 
Кроме того, участники похорон заглядывали 
в дежу, а затем закрывали ее крышкой, чтобы 
не видеть покойника во сне, не бояться смерти 
и чтобы ничто не пугало человека (полес. 
Житомир.). Участнику П.п. запрещалось се¬ 
ять хлеб, «иначе зерно умрет» (укр. снятый., 
РібсЬ. 2Р:225). На лошади, везшей покойно¬ 
го, вернуться с кладбища мог только старый, 
больной человек, не находящийся в родстве 
с покойным. Лошадь распрягали на гумне, где 
ее и оставляли, отдельно от других коней, пока 
ее не использовали для какой-нибудь работы 
по хозяйству (бел. витеб.). По возвращении 
с похорон телегу, на которой везли покойного, 
ставили вертикально, «чтобы покойнику легче 
было доехать до неба» (ППП141). 

Во время П.п. соблюдался ритуаль¬ 
ный этикет: нельзя было переходить ей 
дорогу (полес., смолен., серб, драгач., макед. 
велес.), иначе умрешь (макед., рус.), идти 
навстречу и обгонять провожающих, иначе 
умрешь, заболеешь (бел. гомел., рус. смолен.), 
вырастет киста, нарост, опухоль (бел. бреет.); 
следовало стоять на месте (полес., смолен., 
болг.), лицом к мертвецу (болг.), чтобы не 
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умереть и во избежание других несчастий: 
«стой на мёсьте, а то плохо будетъ» (ПА, 
гомел., Присно). При встрече с похоронной 
процессией не здороваются с ее участниками 
(полес. киев., Чернигов., Житомир., гомел.): 
молча кланяются (с.-рус.), мужчина снимает 
шапку (полес., болг., макед.), встает на колени, 
крестится (балк.-слав.) и говорит «царствие 
небесное», женщина крестится и проходит не¬ 
много с процессией — провожает (ПА, гомел., 
Грабовка). Детям нельзя бежать за П.п., ина¬ 
че им грозит скорая смерть (ПА, гомел., 
Малые Автюки). 

По приметам, встреча двух процессий, 
в частности свадебной и погребальной, сулила 
новую смерть, например, жениха или невесты 
(гомел.), как и движение пустой повозки 
(серб.) или любой машины, подводы (ПА, 
брян.) навстречу П.п. В некоторых регионах, 
чтобы избежать встречи с телегой, везущей 
сено, солому, участники похорон заранее от¬ 
водят в сторону подводу, так же предупреж¬ 
дают беременную женщину уйти с пути П.п. 
(бел.). В случае неизбежной встречи с другой 
повозкой хозяин распрягает и меняет местами 
волов, везущих покойного (болг. панагюр.), 
или хозяин встречной повозки распрягает скот 
и разбирает колеса (в.-серб.). Во время сле¬ 
дования П.п. окна и двери домов должны 
были быть закрыты, «чтобы туда не проник¬ 
ла душа покойника» (серб., Зеч.КМС:33). 
П.п. не должна была проходить через засеян¬ 
ное поле и стадо домашних животных, по¬ 
скольку верили, что покойник плохо влияет на 
урожай растений и плодовитость животных 
(серб.). 

В самой процессии нельзя было участво¬ 
вать женщинам во время месячных (ПА, 
брян., Житомир.), но в виде исключения мож¬ 
но было пойти провожать покойного, подвя¬ 
завшись красным поясом или красной ниткой 
(ПА, Житомир.). В ряде регионов в П.п. не 
участвовали вдовцы, собиравшиеся жениться 
повторно (болг., макед.), матери, у которых 
умер ребенок первыми родами, чтобы потом 
не умерли и другие ее дети (бел., балк.-слав.), 
а также молодожены и беременные женщины 
(болг., макед.). Тому, у кого недавно умер кто- 
нибудь из близких, предписывалось прово¬ 
жать каждого следующего покойного, потому 
что якобы при приближении процессии к церк¬ 
ви все недавно умершие залезали на дерево, 
чтобы увидеть своих родных (болг. троян.). 
Встречаются запреты участвовать в П.п. детям 


(хорв., о. Хвар), женщинам (герцеговин.), 
родственникам покойного, которые, стоя на 
коленях, провожали П.п. у ворот дома, а затем 
бросали за гробом камешки (Врбова в Славо¬ 
нии). По пути на кладбище и обратно участ¬ 
никам П.п. запрещалось оборачиваться (рус., 
бел. полес., серб., словен.), двигаться в обрат¬ 
ную сторону, чтобы не умер еще кто-нибудь 
(серб., рус.). 

С П.п. связывались магические 
приемы, действия и запреты, направленные 
на защиту живых от пагубного воздействия 
покойного, на достижение успеха в делах и хо¬ 
зяйственных работах. Так, при появлении П.п. 
во всех домах бросали работу (полес. гомел., 
в.-серб.), будили спящих (з.-полес., ц.-полес., 
серб.): «Нэ моно спати, як везутъ покойника 
ховати» (ПА, волын., Щедрогор), не давали 
спать младенцу (житомир.) либо клали на не¬ 
го веник (серб, болевац., соб. зап.), иначе он 
долго не научится говорить (житомир. радо- 
мышл.), беременной женщине следовало вы¬ 
тереть лицо красной тканью, чтобы ребенок 
был не бледным, а румяным (гомел.), ей так¬ 
же не следовало выходить в это время из дома 
(Чернигов.) и смотреть на покойного, иначе 
ребенок родится слабым или мертвым (жито¬ 
мир.). В Болгарии при встрече с П.п. люди 
грызли веточки боярышника и держали за 
пазухой камень, «чтобы в доме все было твер¬ 
дое и здоровое, как камень» (Вак.ПО:ЮО). 
Если проходящую по деревне П.п. не отде¬ 
ляет от жилых домов река, то в этих домах 
выливают всю воду, называя ее замрла вода, 
не стирают белье и не купаются, не готовятся 
куда-либо идти, иначе якобы покойник уведет 
за собой (серб, болевац., соб. зап.). См. также 
Переправа через воду. 

Проводы покойного связывались с пред¬ 
ставлением о выносе, удалении, уходе всего 
плохого из мира живых в мир мертвых, чем 
также были обусловлены некоторые магиче¬ 
ские действия. Например, чтобы не бояться 
покойника, во время следования П.п. брали 
щепотку земли с дороги и бросали за гробом 
(смолен.). В Полесье считалось, что можно 
вылечить родимое пятно у ребенка — родст¬ 
венника усопшего, если при выносе покойника 
из дома наложить на пятно руку покойника 
(бреет.). В некоторых местах при прибли¬ 
жении П.п. выносили больных детей, чтобы 
болезнь ушла вместе с покойным (серб.), 
прикладывали новорожденных к щели между 
крышкой гроба и боковой доской, чтобы предо- 
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хранить от болезней в будущем (бел. пин.). 
Чтобы не болели ноги, брали щепки от гроба 
и, когда несли покойника, трижды перехо¬ 
дили дорогу перед гробом с этими щепками 
(ПА, бреет., Велута). В украинском Полесье, 
чтобы вывести из дома вредных насекомых, 
привязывали к ноге таракана и волочили его 
вместе с П.п. на кладбище (см. Изгнание ри¬ 
туальное). 

Вместе с тем, некоторые виды работ спе¬ 
циально совершали, увидев П.п.: например, 
сажали арбузы, считая, что их будет так же 
много, как много людей в погребальном ше¬ 
ствии (житомир.). 

Во время П.п. совершались гадания. 
Так, пол следующего покойника можно было 
узнать по полу человека, который первым 
встретится на пути П.п.; о времени следую¬ 
щей смерти судили по тому, насколько далеко 
от дома или насколько быстро происходит 
встреча с П.п.; по направлению дыма от со¬ 
ломы, сжигаемой на перекрестке во время 
следования П.п. (смолен.), по тому, куда 
повернет голову везущий покойного конь 
(великопол.), определяли, в какой стороне 
села будет новая смерть. 

Лит.: РізсЬ.2:Р:253-256, 260-267,271-272, 
274-273,279-283; Вак.ПО:96-Ю1; Зеч.КМС: 
32-37,60-61; ППГ:23-26,103,119-120,149, 

131,133; ППО:18-19,39-61; Сед.О.ПО:76-77, 
89-90,147,160; СМЭС 2:61-71; ЭСЗР:68,131, 
238; Шн.ГЕСО:271—274; ПА; ПЭС:261-262; 
НТК:344-343,461-462,481; Ы5Ь 1:303-306,311; 
2аЬ.2:С:110-111; КШ.Ш; ЗусЬіа 5СК 4:111— 
112,3:383-386; Ногп.:330; Ног.:271; 2аша 8 .:229. 

Л. Л. Плотникова 

ПРОЩАНИЕ — этикетные формулы, же¬ 
сты и ритуальные акты, входящие в состав 
крупных обрядовых комплексов (родин, свадь¬ 
бы, похорон, календарно-сезонных циклов) 
и в ритуализованную практику повседневного 
расставания (на день, на ночь). П. — кульми¬ 
нация проводов при отъезде на более долгий 
срок (на богомолье, в армию, на промыслы, 
заработки вдали от дома и пр.). 

В лексике и обрядности П. актуализиру¬ 
ется идея разлучения и отделения: 
чеш. Іоисіі $е / гоііоисіі 5е, словац. гогійсіі $ а, 
пол. гогіусгус 8І%, укр. розлучатися и др., 
розлучання; болг., макед. раздяла ; рус. фоль¬ 
клорное расстаночки , расставаньиуе ; рус. 


курск. растока ; ‘прощание и место прощания’ 
(перекресток, околица и др.), костром, рас- 
стань , расстанюшки. В П. акцентируется 
момент ухода: расхожие щи ‘прощальный ужин 
на третий день свадьбы’; выпить на расхожу 
‘выпить при П. с хозяевами после свадьбы’ 

(СРНГ 34:302) И др. 

П. нередко составляет нераздельную пару 
или единое целое с прощением, что поддержи¬ 
вается общностью корня *рго8І- и омонимией 
его дериватов в южно- и восточнославянских 
языках. Рус. прощаться , укр. прощатися , 
болг. прощавам се означают два акта: испра¬ 
шивая прощения, человек прощается; кроме 
того, П. — это ‘взаимное прощение’ и ‘проща¬ 
ние’ (серб, опрошта у). Особенно ярко эти два 
мотива представлены в терминологии и обряд¬ 
ности Прощеного воскресенья (кануна Вели¬ 
кого поста у православных славян): рус. диал. 
Прощальное воскресенье , болг. прошка, ма¬ 
кед. прочка , в.-серб, лесковац., пирот. прочка , 
прочНе , а также в обрядах перехода - 
в похоронной и свадебной лексике: прощенье — 
‘поминальное угощение’ (рус. москов.), про¬ 
щальный — ‘поминальный’ (СРНГ 33:55, 
Урал.); болг. простя се , прущавам се , про- 
ствам , проста ‘исполнять ритуал П. с уми¬ 
рающим, покойником’ (БД 8:58,298—299; 
Ркс. 317); ср.: прощаться с умершими род¬ 
ными ходили на кладбище в Прощеное во¬ 
скресенье, перед свадьбой, перед отъездом 
(Берн.РКП:12, рус.). 

От *рго$1- образованы термины обрядо¬ 
вых актов прощания и прощения: простины 
‘расставание, разлука и обряды, при этом 
исполняемые’ (Даль 3:514); прощальная ‘ве¬ 
черинка по случаю отъезда кого-л.’ (СРНГ 
33:55, брян.); прощи ‘прощание с отъезжаю¬ 
щим, умершим’ (Свердлов.); лиц перед измене¬ 
нием их статуса: прощальник ‘казак, прощаю¬ 
щийся пирушкой со светской жизнью перед 
поступлением в монахи’ (рус. кубан.) и др. 

Словесное П. содержит обе идеи или сво¬ 
дится к испрашиванию прощения: рус. прощай 
одновременно значит и ‘прости’; формула 
Прощай , прости звучит при расставании 
(Даль 3:513), ср. также П. гостя при уходе: 
Прощенья просим и ответ хозяина: Бог про¬ 
стит или Прощенье — Бог на прощенье 
(СРНГ 33:58, рус. сибир.). Прости , Христа 
ради! (БВКЗ:135) и т. п. Отправление в путь 
связано с просьбой о прощении: «Если обидел 
тебя когда в чем, то прости меня, Христа 
ради» (Щепан.КД:80). 
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Похоронный обряд — это череда 
прощаний, начинающихся с момента прибли¬ 
жения смерти (ср. рус. проститься / рас¬ 
статься с душой ‘умереть’). Больной перед 
смертью шел в поле и прощался с «вольным 
светом», с водой и др. (о.-слав.). Умирающего 
клали на пол, чтобы он простился с землей 
(словац.). П. с людьми необходимо для умер¬ 
шего, чтобы ему было легче перейти в иной 
мир («Як попрощалися, він вже на правді, 
а ми ще в гостях, в гріхах», Укр.:322), а также 
и для живых — чтобы покойник не стал ходя¬ 
чим (см. Покойник «заложный»). Если кто- 
либо не успевал попрощаться с умирающим 
при жизни, обязательно делал это после смер¬ 
ти — целовал крест в церкви, а затем на могиле 
(рус., укр., болг.). Жене не разрешалось про¬ 
щаться с покойным мужем, иначе на «том 
свете» они не найдут друг друга (Ркс. 292, 
болг. софийск.). 

Односельчане спешили к умирающему 
проститься и несли ему гостинцы (БВКЗ:287). 
При первых признаках ухода человека из 
жизни все по очереди подходили к нему, це¬ 
ловали руку (или икону на груди) со словами: 
«Прости меня, имярек». При П. умирающий 
оставлял наказы, которые нужно было обяза¬ 
тельно выполнить. В украинских Карпатах 
перед выносом тела священник провозглашал 
прощу , прощался от имени умершего со всеми 
и просил прощения, в это время все стояли на 
коленях, наклонив головы к гробу. В Слова¬ 
кии и в Польше один человек от имени по¬ 
койного прощался со всеми, просил у них 
прощения и благодарил их. При выносе тела 
исполнялись песни, напоминающие прощание 
невесты с домом (РСев-2001:675). Перед 
отправлением на кладбище гроб в доме раз¬ 
ворачивали к иконам, полагая, что покойник 
«с белым светом прощается», оставляли его во 
дворе, под окнами, чтобы он простился с до¬ 
мом, затем несли через деревню на руках, 
чтобы простился с деревней (рус. заонеж.). 

В П. с умершими значимы концепты 
греха, вины и виновности. В ритуале похорон 
младенцев, которые считались безгрешными 
и которым не за что было просить прощения, 
П. отсутствует (РСев-2001:673). Широко 
распространены представления, что грешники 
и «знающие» мучаются перед смертью, не могут 
проститься с жизнью (о.-слав.). Умирающий 
должен непременно попросить прощения у того, 
кого он обидел, и проститься с ним. За этим 
человеком специально посылали, веря, что 


смерть не наступит, пока он не простит боль¬ 
ного (Лов.:412, болг.). 

У русских и сербов, перед тем как родить, 
женщина прощалась с домашними, как перед 
смертью, поскольку считалось, что «она одной 
ногой в могиле». 

В свадебном комплексе присутству¬ 
ет ряд актов П.: жених и невеста прощались 
по отдельности со своими друзьями, с неже¬ 
натой молодежью; накануне свадьбы устра¬ 
ивался вечерок прошшанья или причеты 
(рус. белозер.); при отправлении к жениху 
невеста расставалась со своим домом (просила 
прощения у родителей), с волей, с красотой; 
молодые прощались с гостями перед брачной 
ночью и т. д. Некоторые ритуалы П. были 
весьма продолжительными. Так, прощание 
невесты с домом на Рус. Севере начиналось за 
неделю до свадьбы — девушка причитала 
(особенно перед сном), обходила с плачем все 
село. Известно также П. невесты у окошка; 
выходя на крыльцо, она пускала зьщен голос, 
призывала отсутствующую родню и проща¬ 
лась с умершими родителями, если была сиро¬ 
той (РСев-2001:495). Перед приездом жениха 
подружки наряжали невесту, сажали ее посе¬ 
редине комнаты и пели ей прощальные песни 
(словац.). См. Канун свадьбы. 

В сферу свадебного П. входит благослове¬ 
ние, причитания, одаривание и благодарение. 
На Украине староста произносил при плетении 
венков прощу — проповедь, благословление 
молодых (Укр.:297). После благословения 
родителей перед отъездом в церковь при вы¬ 
ходе из избы невеста причитала: «Прощайте, 
сусіди, сусідушки!», дотрагивалась до печи, 
прощаясь с родным очагом (укр.). Причитания 
невесты при П. ( кордене ) известны у болгар 
в Родопах. В обл. Сакар невеста прощалась 
с родными, вставая на подушку во дворе, об¬ 
ратившись к востоку, и одаривала родных 
(болг.). Невеста при П. с домом и родными 
благодарила всех за доброту, обращаясь и к 
людям, и к дому, саду и др. (пол.). 

П. совершали после свадьбы убегом: мо¬ 
лодые отправлялись к матери невесты, проси¬ 
ли прощения и прощались, затем устраивали 
свадьбу. 

П. с рекрутами длилось несколько дней. 
Будущие солдаты устраивали прощальные 
вечеринки, обходили село с песнями. Рекрут 
прощался и со своим конем. На П. солдату 
дарили предметы на память: серебряную мо¬ 
нету, которую он берег до возвращения; де- 
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вушки дарили носовые платки с вышитыми 
пожеланиями; родители и родственники при¬ 
носили на П. рушники, рубахи. Прощаясь, 
рекрут брал с собой мешочек земли, ему вру¬ 
чали амулеты, ладанку, зашивали в одежду 
обереги (нательный крест умершего). После¬ 
днее П. проходило у обетного креста, у дерева 
(при этом обламывали верхушку на память), 
родные произносили напутствия, читали мо¬ 
литвы и заговоры на дорогу и др. Место П. 
соотносилось с плачем, ср. болг. топоним 
Плачи дол (Ркс. 324). 

Отправление в дальний (или потенциально 
опасный) путь связано с развернутой обряд¬ 
ностью, множеством примет, запретов и ре¬ 
комендаций. Обязательным считалось П. 
перед уходом в лес, на реку и перед отъездом 
(«Не простясь в дорогу уехать — ломка бу¬ 
дет», Даль 3:314) и получение благословения. 
При П. с путником (в т. ч. отправляющимся 
на рыбалку, охоту) запрещалось задавать пря¬ 
мые вопросы «Куда идешь?» (о.-слав.). Не¬ 
добрые слова и мысли об уходящем делают его 
проклятым (с.-рус.). 

Формулы П. с гостями, при отправле¬ 
нии в путь, при повседневном расставании 
представляют собой архаические заклинатель- 
ные пожелания скорой встречи; доброго пути, 
удачи, здоровья; благословения и благодар¬ 
ности: рус. «До свидания!», «Не поминай ли¬ 
хом!», «Будь здоров!», «Легкого пути!»; болг. 
«Добър път, лек път!» [Доброго пути, легкого 
пути], «На добър час!» [В добрый час], «Пак 
да се видиме здрави и живи!» [До встречи 
живыми и здоровыми]. Распространено обра¬ 
щение за покровительством к высшим силам 
(ср. болг. сбогуване, макед. збогуване ‘про¬ 
щание’, словац. гЬокот ‘прощай’): укр. «Не- 
хай Вам Спаситель помагае!», «Хай вам Бог 
поповняе!»; болг. «Господ со здраве да го до- 
нисит (от гурбет)» [Господь пусть принесет 
его с заработков на чужбине здоровым] и др. 

П. иногда имеют форму диалога и требуют 
ответной реплики с идентичным мотивом: укр. 
«Бувайте здорові» — «Здорові будте и нас 
не забудте»; болг. «Иди с Богом. Иди със 
здраве» — «Остай с Богом. Остай със здра¬ 
ве!» [Иди с Богом. Иди со здоровьем! — Ос¬ 
тавайся с Богом. Оставайся со здоровьем!]; 
«Со здраве, со веселие! — Здраве да имаш!» 
[Со здоровьем, с весельем! — Будь здоров!]. 

Специальные пожелания произносили при 
П. с рыбаком: рус. «Ни головы, ни хвоста», 
с охотником: «Ни пуха ни пера», в ответ они 


должны были сказать «К черту!» (МСб 1:55). 
Особые формы П. характерны для похорон 
и поминок: рус. «Пусть земля тебе будет пу¬ 
хом», «Легонького лежаньица»; укр. «Нехай 
над ним земля пером!», «Нехай йому земля 
легка!»; болг. «Лека му пръст» и др. 

При П. по окончании праздничных тор¬ 
жеств могли произносить развернутые тексты. 
Уходя со «славы», гость говорил: «С Богом 
оста] брат домаЬине! Ти си мене угостио вином 
и ракщом на творі госпоцкоі софри, а Бог тебе 
славом и поштегьем а іуначким главама наівише 
да Бог да! <...> Здрав си ми и фала ти на час 
и на л>убав. Сад остаі наздравл>е» [Оставайся 
с Богом, хозяин! Ты меня угостил вином и 
ракией на твоей трапезе, а Бог пусть тебя 
<пожалует> славой и уважением и сынами- 
молодцами! <...> Будь здоров и спасибо тебе 
за честь и любовь. Оставайся со здоровьем!»], 
на что хозяин отвечал: «Пошао ми с Богом и 
сретььи ти пут био да Бог да!» [Иди с Богом 
и дай Бог тебе счастливого пути!»] (ОКИ:59, 
серб.). Прощаясь с гостем, приглашали захо¬ 
дить снова: «Заходи Иван Фомиць нам - 
коли нето повецорку, от нецово делать - 
цайку попить» (рус., БВКЗ:93). 

Запреты. В ответ на П. гостей, уходя¬ 
щих с родин, роженица молчала, ей запреща¬ 
лось также на прощанье подавать руку, «иначе 
у нее не будет молока, а ребенок лишится сна» 
(Ркс. 179, болг.). Фраза «До свидания» на 
разных этапах похорон исключается во всех 
традициях. При П. с колдуном на свадьбе нельзя 
было говорить «Бог простит» (БВКЗ:137); 
запрещалось благодарить знахарку (особенно 
говорить ей «Спасибо») и прощаться по окон¬ 
чании лечебных магических действий. Попро¬ 
щавшись, оставляли дверь открытой настежь 
на весь день, не мели в избе и пр. 

К прощальным жестам и действи- 
я м относятся: трехкратное целование в щеки 
(руки старшему, в лоб — младшего), поклоны 
перед родителями и перед всем селом, осене- 
ние себя крестом (ср. пол. ге§пас ‘прощать¬ 
ся’ и ‘креститься’). Уходящего крестили вслед, 
благословляли иконой или крестом, под ноги 
ему выливали воду (болг., макед.). Мать гла¬ 
дила уходящего в рекруты сына по голове, 
натянув на руку рукав: «Пойди, поезжай, Бог 
с тобой!» (Щепан.КД:85). На прощанье выпи¬ 
вали: «Давай выпьем поперечинку разбавлен¬ 
ную водку> на прощанье» (СРНГ 29:309), 
присаживались и т. д. 

П. — обязательный сюжет причитаний, 
свадебных и рекрутских песен. Мотив П. и рас- 
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ставанья присутствует в фольклорной прозе 
(сказках) и поэзии (в духовных стихах, на¬ 
родных песнях, балладах, частушках и др.). 
Чаще всего описывается П. с семьей (родите¬ 
лями, женой), друзьями и возлюбленной при 
уходе из дома или перед смертью; П. с любимой 
девушкой, выходящей замуж за другого, и пр. 

Кроме П. с людьми, известны ритуалы П. 
с землей (перед исповедью, отъездом на чуж¬ 
бину), а также П. с местом: в народной меди¬ 
цине — посещение того места, где заболел, 
упал, повредился (СРНГ 33:55). 

О П. в календарной обрядности см. в 
ст. Проводы. 

Лит.: СРНГ; Гринч.; Даль; Митр.; Номис.УПП; 
Даб.БП:129—132,145,156; Лог.СОЗ:154-157; 
ВСЭС336; РПГ471-473; РСен-2001:691,711; 
Щепан.КД:79—106; Берн.РКП:83; Топор¬ 
ков А. Л. // см 2 :393-394; СОВК:15,206,245— 
246; БВКЗ:93,135,137,287; Русские 2003:503- 
504,519,528,62 7 - 628; Трофимов А. А. // 
МСб 1:54-55; Укр.:289,302,322,324; ПА; Рис- 
тески Л>. // ИСД 7:95-96; Вак.ПО:76—77; 
Род.:175—179; Сакар:295; СбНУ 1983/57:579; 
Ркс. 179,303,306,315,329; ОКИ:59,121; Мил. 
ЖСС:336; Ваг.2№Р:151-152; 5іш.КС:103- 

109,128-143,178,195-196; Ѵаіп.:179-181; Ра- 
тица Д. // КСК 9:129—139; Соболев А. 
Обряд прощания с землей перед исповедью. За¬ 
говоры и духовные стихи. Владимир, 1914. 

И. А. Седакова 

ПРУТ, прутья — орудие ритуального 
битья и устрашения, имеет отгонную, проду¬ 
цирующую и очистительную функции; служит 
материалом для изготовления обрядового рек¬ 
визита. См. Ветка, «Пальма», Бить. В ряде 
обрядовых ситуаций изофункционален вени¬ 
ку, метле, палке. 

Символику и обрядовые функции П. не¬ 
редко определяет вид дерева, с которого 
его срезали, а также длина ГТ, его возраст, 
отсутствие листвы, наличие почек. В юж. 
Чехии в пасхальные «пальмы» включали П. 
ясеня, которому приписывалась особая апо- 
тропейная сила. Для избавления от домашних 
насекомых было принято ударять друг друга 
березовыми П. (луж.), в Пепельную среду 
окроплять дом водой, в которой варили пас¬ 
хальные яйца вместе с П. ясеня (чеш., Быд- 
жов). Эти же П. помещали в подвал для 


отгона всякой нечисти (мышей, насекомых). 
Лещиновый П. наделялся способностью уби¬ 
вать черта, змею (серб.). Ясеневым П., кото¬ 
рым разогнали змею и лягушку (бел.), двух 
боровшихся змей или ящериц (укр. закарпат.), 
махали в сторону градовых туч, отгоняя их от 
села. На однолетних осиновых П. сжигали 
вырванный с корнем залом (рус.) или клали 
их крест-накрест на поле, где находили залом 
(курск.). Однолетним П. лесного орешника 
мать била подменыша до тех пор, пока веш- 
тица не возвращала ей украденного ребенка 
(морав., Рожнов). Березовый П., которым 
стегали больного, возвращал здоровье (пол.). 
Прутом шиповника измеряли больного паду¬ 
чей и закапывали П. в том месте, где случился 
припадок. Прутом лещины, ивы, шелковицы, 
ежевики измеряли рост покойника и опускали 
его в могилу (болг. Пловдив.). В день Сорока 
мучеников (Младенцы) девушки набирали 
в лесу по 40 вербовых П. и дома ими под¬ 
метали пол — от змей (болг. софийск.). 
Новогодний прутик сурвачка должен быть 
кизиловым или от другого плодового дере¬ 
ва, шелковицы, шиповника (болг. Пловдив.). 
В субботу перед Вербным воскресеньем пастух 
нарезал П. лещины, черемухи и др. по числу 
полей, засеянных пшеницей, еловых П. — по 
числу всех угодий и один П. цветущего вол¬ 
чьего лыка для горохового поля и разносил 
по домам. Все П. связывались вместе, а после 
освящения связка разбиралась, и из каждого 
П. делался крестик для каждого злака из 
положенного ему вида дерева (ю.-морав., 
Крумлов). 

Магия роста и плодородия. 
Придя в дом в Сочельник, полазник высекал 
прутом искры в очаге и желал хозяевам богат¬ 
ства, счастья, приплода (ю.-слав.). На Новый 
год мальчики шевелили прутом огонь в очаге, 
высекая искры, приговаривая: «сколько искр, 
столько ягнят, телят и т. д.» (макед.). Хозяй¬ 
ка замешивала рождественскую чесницу дву¬ 
мя П. лесного орешника. В день Трех Королей 
мальчики обходили дома с П. лесного ореш¬ 
ника и получали в дар горсть овса (украинцы 
Замагурья в Словакии, лемки Сондецкого 
воев. в Польше). Яблоневым П., на который, 
как на вертел, насаживали кусок солонины, 
хозяин прикасался ко всему живому, начиная 
с домочадцев и кончая животными с пожела¬ 
ниями расти и набирать силу, после этого 
относил П. к плодовому дереву (банатские 
геры). Виноградный П., лежавший в Рожде- 
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ственский сочельник на праздничном столе 
вместе с другими предметами (для прибыли 
и добра), после трапезы бросали в виноградник 
(болг. Пловдив.). В день Невинных младенцев 
(28.XII) ритуальным прутиком дотрагивались 
до плодового дерева, прося его об урожае 
(словен.). Связку П., освященных в Вербное 
воскресенье, относили в сад к плодовым дере¬ 
вьям для усиления плодоношения (словен.). 
В Вербное воскресенье девочки лет 13—13 раз¬ 
носили вербовые прутики, клали их на стол 
и получали дары (словац., Горни Липтов). Для 
удлинения пасхальной «пальмы» и усиления 
магической силы к ней привязывали П. лещи¬ 
ны (чеш. морав., силез.). 

В весенние праздники (Вербное воскресе¬ 
нье, Страстную пятницу, пасхальный понедель¬ 
ник) втыкали освященные вербовые, буковые 
П. в посевы хлебов, чтобы они вырастали вы¬ 
сотой с П., чтобы колосья были длинными 
(чеш., словац., серб.); в льняное поле — чтобы 
лен уродился (в.-слав.). Освященный вербо¬ 
вый П. перед севом клали в посевное зерно 
(словац., Замагурье), втыкали в землю, про¬ 
ведя первую борозду или окончив сев (сло¬ 
вен., Лашче). В Чехии в Страстную пятницу 
П. ильма относили в ржаное поле; их надо 
было охранять, т. к. если П. кто-нибудь уне¬ 
сет, то с ними заберет и урожай. Подобные 
магические действия, направленные на усиле¬ 
ние вегетации культурных растений, могли 
совершаться превентивно. Новогодним пру¬ 
тиком сурвачка стучали по деревянной мерке 
для зерна со словами: «да избуяват нивите» 
[пусть буйно растут хлеба] (Плов.:253). При 
обходах домов ряженые продавали П. хозяе¬ 
вам, чтобы у них уродился лен (чеш.). В Зеле¬ 
ный четверг дети обходили дома с вербовыми 
П. и желали, чтобы у хозяев уродился такой 
длинный лен, как прутик, который они при¬ 
несли (в.-словац., Ждьяр). В Страстную суб¬ 
боту мальчишки над огнем костра согревали 
П. лещины, чтобы «так же солнышко грело 
их поля» (Стржельна на моравско-словацком 
пограничье). По количеству почек на воткну¬ 
том в поле П. гадали, сколько копен ячменя, 
овса соберут осенью; по величине почек на П. 
судили, где будет лучше урожай — в горах или 
в долине (словац., Замагурье). 

В начале апреля хозяйки освящали П. 
вербы, березы и др., чтобы ими в «коровий 
праздник» ( Носіу кгаѵ$кё) выгонять коров из 
хлева на пастбище (чеш.). Иногда предпочи¬ 
тали березовые П., полагая, что у коров мо¬ 


локо будет такое же вкусное, как березовый 
сок (чеш.). Перед выгоном скота на горное 
пастбище хозяйка отламывала три вербовых 
П.: один клала в ведро с водой, второй вты¬ 
кала в навозную кучу, а третий помещала над 
дверями хлева, затем брала зазеленевший П. 
из ведра и им погоняла коров (словац.). В день 
св. Игната (20.XII) в Пловдивском крае хо¬ 
зяйка ударяла овец свежим П., чтобы роди¬ 
лись ягнята женского пола. 

Прутьями плодовых деревьев принято 
отмечать места, где будут камни фундамента 
будущего дома; после закладки дома П. со¬ 
храняют (болг.). 

Стегание прутьями. В день Не¬ 
винных младенцев ( Младенцы ) прутьями 
вербы, ореха и др. ударяли детей, молодежь, 
иногда и всех домочадцев для наделения их 
жизненной силой и здоровьем (хорв., сло¬ 
вен.). На Новый год мальчики с охапками 
П. обходили дома и, произнося благопожела- 
ния, ударяли хозяев прутьями «для здоровья 
и плодовитости» (болг., макед.); в районе 
Скопья колядники «били» П. всех домочад¬ 
цев и скот и оставляли в каждом доме прутик 
«на урожай». В Софийской обл. дети ходили 
по домам в день св. Василия с охапкой ки¬ 
зиловых П. и в каждом доме оставляли по 
одному прутику, ударяли каждого по спине — 
для здоровья; хозяева ставили П. в воду, что¬ 
бы они расцвели. В пасхальный период связ¬ 
ками вербовых прутьев стегали девушек 
для наделения их жизненной силой (чеш., 
словац.), чтобы не было чесотки (словац.). 
В Юрьев день хозяйка или пастух ударяли 
или просто касались (освященным) П. каждо¬ 
го животного (о.-слав.). Однако сухим П. 
запрещалось дотрагиваться до живого — если 
это сделать, овцы зачахнут и сдохнут (укр., 
Закарпатье); по этой же причине нельзя бить 
детей сухим П., веником (чеш., луж.). У зап. 
славян битье прутьями могло получать хри¬ 
стианскую мотивацию: в Страстную пятницу 
хлестали друг друга розгами в память о биче¬ 
вании Христа. 

Обычай разносить по домам П. 
имел целью наделение дома достатком и бла¬ 
гополучием и защиту его от всякого зла; он был 
приурочен преимущественно к святочному 
периоду. У зап. славян и на Карпатах это 
делали пастухи. Они дотрагивались прутьями 
до больных или плачущих по ночам детей, били 
по углам избы, чтобы не заводились мыши. 
В зап. Словакии в день св. Мартина (11.XI) 
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пастух приносил березовые П. ( тагсіпу ) в каж¬ 
дый дом и произносил благопожелания; по¬ 
здравлял хозяев от имени св. Мартина и раз¬ 
давал П., которые хозяева хранили до весны 
и выгоняли ими скот. В юж. Моравии бере¬ 
зовые П. ( Ьгсгаку ) пастух разносил в день 
св. Степана (26.ХІІ). В день св. Нико¬ 
лая (6.ХІІ) ими стегали непослушных детей 
(словац.). У лемков в канун Крещения пасту¬ 
хи разносили по домам ореховые П., хозяйки 
били ими коров, «чтобы телились». Часто 
хозяева стегали пастухов принесенными ими 
П., а пастухи высоко подпрыгивали, чтобы 
скот был резвым и здоровым (чтобы конопля 
была высокой). 

В Страстной четверг пастухи разносили по 
домам П. и желали хозяевам получить лен 
высотой с принесенный П.; получить столько 
овец, сколько почек на П. (з.-слав.). Овчар 
утром Юрьева дня ударял скот вербовым или 
кизиловым П., чтобы он был здоров, как ки¬ 
зил, и рос, как верба (в.-серб., Ант.АП:189). 
Иногда березовые или хвойные П. пастухи 
разносили по домам накануне выпаса и за 
благопожелания получали от хозяев деньги и 
угощение. 

С помощью П. производили действия- 
обереги, смысл которых — изгнание, устра¬ 
шение, уничтожение опасности, нечистой 
силы. При первом выгоне каждую корову 
ударяли три раза П., затем его затыкали за 
балки в хлеву (рус.). На Витебщине считалось 
обязательным, чтобы пастух в течение летнего 
сезона три раза вербиной (прутом) ударил 
каждую скотинку. Этот П. по возвращении 
пастух затыкал над дверями хлева, чтобы 
преградить вход нечистой силе, а скот, видя 
П., шел бы прямо домой. Вернувшись с паст¬ 
бища, пастух разламывал дубеу (нередко это 
освященный П. вербы) на столько частей, 
сколько было отдельных помещений для скота 
или отделений хлева, а кто-нибудь из семьи 
бросал по кусочку П. в каждое помещение 
через перегородки (бел. витеб.). Русские бро¬ 
сали в хлев осиновые П. (костром.), чехи в ночь 
на Филиппа и Якуба (1.Ѵ) втыкали П. колю¬ 
чих растений в навозную кучу; два освящен¬ 
ных П. черемухи помещали под порогом хлева. 
Македонцы в канун мартинской недели 
(14.IV) одну половину расщепленного вдоль 
тернового П. клали на землю, а другую — над 
воротами скотного двора и прогоняли скот; 
через неделю П. выбрасывали (Струга, Дрим- 
кола). С помощью П. можно было вернуть 


отнятое у коровы молоко, для чего в день 
св. Яна (24.ѴІ) надо березовым П. стегать 
масло, сбитое из «зачарованного» молока, 
а ведьма, ощутив эти удары на себе, придет 
и вернет отобранное молоко (пол., Вармия 
и Мазуры). 

Девять березовых прутиков, положенных 
в люльку, охраняли ребенка от ночной мары 
(чеш. морав.), от испуга, от всего злого (бел. 
гомел., пол.). П. от метлы охраняли роженицу 
(рус.). Прутом слегка ударяли новорожден¬ 
ного на пороге дома отец или крестная, вер¬ 
нувшись из церкви после обряда крещения, 
что было знаком окончательного разъединения 
младенца с лоном матери (пол., Віе^.МО:153). 
Этому же действию придавалось апотропей- 
ное значение. В польской свадьбе длинный П. 
(несколько П., березовых или вербовых) был 
символом достоинства и власти жениха. Когда 
ехали в костел, П. употребляли в качестве 
кнута, подчеркивая тем самым роль молодого 
в новой семье (Великопольша, КОѴ:147). 

В Рождественский сочельник полазник 
ворошил вербовым П. угли в очаге и произно¬ 
сил приговор: «Сжигаю лисицу и крота, воро¬ 
бья и кобчика, сороку и галку, орла и волка» 
(серб., Гружа). Крестики из освященных 
«пальм» в Страстную субботу затыкали по 
границам полей, лугов, лесов (словен.), по гра¬ 
ницам и углам полей (чеш.; пол., Силезия); 
прикрепляли на дом, под окно, над дверями — 
от молнии (з.-чеш., словен.), к колодцам, 
«чтобы злой дух утратил силу» (словен.). Для 
этого П. от пасхальной «пальмы» запахивали 
в первую борозду (словац., Спишская Магу- 
ра); втыкали в хлебное поле вербовые (иво¬ 
вые) П. (словац., Замагурье). В Троицкую 
субботу парни выносили на нивы крестики из 
освященных лещиновых П. (словен.). В Хор¬ 
ватии (Лика) для отгона градовой тучи зажи¬ 
гали пучок П. В юж. Моравии в первую телегу 
с навозом, вывозимым весной в поле, обяза¬ 
тельно клали ореховый П., чтобы никто не 
смог отобрать плодородие. С той же целью 
втыкали в навозную кучу П. терна, можже¬ 
вельника. 

П. осины втыкали в капустные грядки для 
охраны от червей (рус. сибир.). 

П. как атрибут мифологических 
персонажей. Водяной прутом (красным, 
зеленым) рассекает водное пространство 
(в.-луж., чеш.). В преданиях и быличках о 
волколаках и оборотнях ударом П. превра¬ 
щают людей в зверей, но так же превра- 
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щенным возвращается человеческий облик 
(Аф.ПВ 3:555—556). В сказках вилы, ведь¬ 
мы ударом волшебного (золотого) П. вы¬ 
зывают окаменение или погружение в сон 
царства, богатырей, сказочных героев, и с его 
же помощью герой разрушает колдовство 
и возвращает заколдованных к жизни. В рус¬ 
ских сказках орудием колдунов и ведьм слу¬ 
жит зеленый П., удар которого может превра¬ 
тить людей в зверей и птиц (Аф.РНС 8:22,26). 
В сербской сказке вештица ударом П. вскрывает 
грудь человека, съедает его сердце, и человек 
вскоре умирает. Прикосновением волшебного 
П. отпираются горы, добываются сокровища. 
Тремя зелеными П. царевич побеждает люто¬ 
го змея; подкидыш бьет Бабу Ягу тремя же¬ 
лезными П. (Аф.ПВ 3:541). 

П. в народной медицине. Наибо¬ 
лее распространенным способом изгнания бо¬ 
лезни является битье прутьями (о.-слав.). При 
лихорадке осиновым, можжевеловым П. по¬ 
роли больного или стегали стены избы (рус.); 
березовым П. ударяли больного сухотами 
ребенка (пол.); эпилептиков стегали сухими 
П. (рус.); от бессонницы П. веника клали под 
подушку (о.-слав.); при лечении нервных бо¬ 
лезней из двух виноградных П. делали «волчью 
пасть», через которую проходил больной, 
веря, что болезнь останется в П. (с.-в.-болг.). 
П. разных деревьев использовали в качестве 
мерки, которой измеряли больного и затем 
«хоронили» — закапывали в могилу родствен¬ 
ника (серб., Левач), клали в гроб на ближай¬ 
ших похоронах (полес.). В Сисиниевой молитве 
от лихорадки Господь повелевает мучить 12 се¬ 
стер трясовиц тремя (семью) железными п. 
(вар.: четырьмя дубцами [прутьями]), зада¬ 
вая им по триста ран в день (Аф.ПВ 3:86); 
в другом списке старцы получают приказ сло¬ 
мить по три П. и бить трясовиц по три зори 
утренних и по три зори вечерних (Аф.ПВ 3:90). 

П. в любовной магии. П. из свеже¬ 
го веника помещали в дверях; как только его 
перешагивал тот, кому предназначалась при¬ 
сушка, П. брали в баню, бросали на полок 
и приговаривали: «Как сохнет этот прут, 
пускай сохнет по мне раб божий (такой-то)» 
(архангел., Позн.3:209). 

П. применялись для изготовления обря¬ 
дового реквизита: они служили осто¬ 
вом для фигурных жатвенных венков, для 
изготовления фигур, обруча для венка. На П. 
крепилось свадебное знамя. Срезание П. для 
этой цели было ритуализовано: выбирали П. 


дерева, почитавшегося «счастливым» или на¬ 
деляемого отгонными свойствами. Было важ¬ 
но, где растет дерево, с которого будет срезан 
П. , как его отсекать (например, одним ударом - 
болг. Пловдив.), с какой стороны к нему под¬ 
ходить (укр., болг.) и т. д. 

Лит.: Зел.ИТ 1994:106; Гура СЖ; Позн.З:142, 
143,210,227; Никиф.ППП:178,179,201; Віе§.М0: 
152,153; ШК 1878/2:139; СБ 2:599,605,611, 
612,698,699; 1895/4:326,330,332,334; 20:301, 
310,311; 50:202; 67:89; ВаП.МБ:34,35; Нйвек 
НМ5:263; КиЫа МЫР:265; Рег.КМНР:71; 
Каса:206; 5Ы 1956/4:506,507; 2аша§.:248; 
Киг.РБЗ 1:98,121,130; 2:23-24; ИЭИМ 1975: 
382; Плов.:222. 

В. В. Усачева 

ПРЫГАТЬ, скакать, спрыгивать - 
ритуальное действие, имеющее продуцирую¬ 
щее и социализирующее значение. Встречает¬ 
ся в календарных, семейных и окказиональных 
обрядах, а также в ритуализованных ситуаци¬ 
ях. Символически соотносится с оппозициями 
динамика—статика, высокий—низкий. 

На западе славянского мира (прежде все¬ 
го у поляков, чехов, мораван и словаков) для 
пробуждения вегетации культур¬ 
ных растений в составе масленичной 
обрядности широко практиковались прыжки 
и подскоки. В Мазовше в масленичный втор¬ 
ник в корчму вносили огромный пень, через 
который женщины перепрыгивали в надежде 
на то, что у них вырастет хороший лен, а муж¬ 
чины — ради урожая овса. Чтобы лен и коноп¬ 
ля были высокими, во время масленичных 
гуляний в корчме прыгали на пол с лавок, 
столов или печей, перепрыгивали через коло¬ 
ду, подскакивали к потолку (в т. ч. во время 
масленичных танцев), ср. пол. 5 какас па 
копоріе (іо §6гу, чеш. зкакапе па кгиЬё сіупё. 
На Брестщине дети в Новый год высоко 
прыгали в доме, чтобы лен был высоким, 
и пели: «Родися, ленок, высокий, белый, во¬ 
локнистый» (Тол.ПНК:158). 

Значение ускорения того или иного дей¬ 
ствия или события придавалось прыганию и в 
других обрядовых ситуациях. Чтобы ребенок 
хорошо и быстро рос, повитуха в Добрудже 
на крестинах после окуривания питы подпры¬ 
гивала и поднимала питу вверх с пожеланием 
роста и счастливой судьбы ребенку. Во время 
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тяжелых родов, чтобы плод скорее вышел из 
тела матери, у воет, славян роженицу застав¬ 
ляли плясать и подпрыгивать на печной за¬ 
слонке, а также клали мужа на пол и понуждали 
роженицу перепрыгнуть через него. Чтобы 
свадебный каравай получился высоким, ка- 
равайницы, посадив его в печь, танцевали 
«до скоку», т. е. подпрыгивая. См. также в 
ст. Высокий, Качели. 

Прыгание было одной из форм со¬ 
циализации подростков и испы¬ 
тания молодежи, призванной выяснить 
степень их готовности к браку, точнее — соот¬ 
ветствие их физического состояния уровню 
брачного возраста. У воет, славян прыжки 
были частью скакания на доске (вид прими¬ 
тивных качелей) — формы весеннего досуга 
молодежи. В один из весенних праздников 
(в день Сорока мучеников, на Благовещение, 
от Благовещения до Пасхи) девушки парами 
прыгали на доске, положенной поперек брев¬ 
на, встав с двух ее концов. Это называлось 
скакать у скокалки , скакать на досках , ска¬ 
кать на доске , скакать в дошки , ломать 
дошки , гулять у скокалки. Право на такой 
вид развлечений-испытаний имели лишь де¬ 
вушки, вошедшие в возраст невест. Способ¬ 
ность девушки много раз подпрыгнуть на 
такой доске, не упав, или сломать сорок таких 
дощечек расценивалась как свидетельство ее 
зрелости и способности к браку, ср.: «...хто 
сорок раз на дошки подскочит, дак замуж 
выдеть» (ПА, гомел.); «Надо сорак достачек 
зламаць, зламае — значыць, харошая деука» 
(ПА, гомел.). Иногда соревновательный ас¬ 
пект уступал место матримониальному: «Дев¬ 
чата скакалы у дошку. Положуть кусок сыру 
(на другой конец доски) и скачуть: у яки бок 
упаде сыр, у таки выйде деука замуж» (ПА, 
бреет.). Скакание на досках воспринималось 
как особый вид весеннего девичьего состяза¬ 
ния, победительниц в котором так или иначе 
выделяли в девичьем коллективе: «Кто выше 
подскакивает, тому честь и хвала» (Гром.МРД: 
411, тюмен.). Скакание на досках — в ряду дру¬ 
гих «богомерзких» и «поганских» обычаев — 
запрещалось в поучениях против язычества 
(«Поганских обычаев да не творити, сиречь на 
досках не скакати, и на зыбелях не зыбатися, 
и яйцами не катати...») («Книга каноны...» из 
рукописи Пантелеймонова монастыря на 

Афоне — СЭ 1986/1:101, прим. 47). 

Вместе с тем скакание на доске как форма 
активного досуга жестко регламентировалось 


по времени: на Рус. Севере оно категорически 
запрещалось сразу же после сева, поскольку 
земля «беременна» (Мор.Слеп.КИ:802, во- 
логод.), «тяжела» (Берн.МОЖ:172, воло- 
год.) или «обременена» (Зел.ОРАГО 1:256, 
вологод.), а также после Пасхи — иначе «Хри¬ 
ста затопчешь» (ЖС 1994/2:51, мезен.). 
Связь прыжков и подскоков с годовыми веге¬ 
тативными процессами и космическим циклом 
прослеживается в болгарском (фракийском) 
запрете водить на Пасху «скачено хоро» (хоро¬ 
вод с подскоками), чтобы летом не было града. 

В составе семейных обрядов прыгание 
символизирует продвижение впе¬ 
ред по социальной лестнице, из¬ 
менение социально-возрастного 
статуса. 

Прыгание было основным действием в со¬ 
ставе известного русского обряда «скакания 
в поневу». Преимущественно в южно- 
русских регионах (Тульская, Калужская, 
Воронежская, Брянская обл.), а также окка¬ 
зионально в других местах (Пермский край, 
Псковщина) в момент достижения девушкой 
совершеннолетия, а чаще в составе свадебного 
обряда (после сватовства и рукобитья) мать 
или сваты заставляли девушку одеться в по¬ 
неву (ю.-рус. — вид одежды, заменяющий 
взрослой женщине юбку), поскольку до этого 
момента она часто ходила просто в рубахе. 
Надевание поневы означало перемену ее со¬ 
циального статуса и символизировало переход 
в категорию брачного возраста. Обряд состо¬ 
ял в том, что девушка ходила по лавке, а мать 
или сват, стоя внизу, понуждали ее прыгнуть 
в поневу или юбку, разложенную на полу, 
говоря при этом: «Вскоци, дитетко, вскоци, 
милое» (Зел.ИТ 1:185, тул.) или «Сёгни, сёг- 
ни, дитетко, у вечный хомут» (Каб.АЖТ:144, 
брян.). Девушка же, не торопясь распрощать¬ 
ся с детством, ходила взад-вперед и говорила: 
«Хоцу — вскоцу, хоцу — не вскоцу», после 
чего обычно прыгала в поневу или юбку, ста¬ 
раясь угодить прямо в середину, что расце¬ 
нивалось как знак ее зрелости — физической 
и нравственной, как свидетельство ее готовно¬ 
сти к браку. Если же ей не нравился жених, 
она просто спускалась на пол и уходила. 
Ср. рус. выскочить замуж ‘выйти замуж 
быстро, опередив других, раньше своего воз¬ 
раста’. 

Семантика превосходства присутствует 
и в других свадебных, а также предсвадебных 
обычаях, связанных с прыжками и подскока- 
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ми. В Усолье, например, во время свадьбы 
на мосту встречались представители жениха 
и невесты и старались «скочить» как можно 
выше: которая выше вскочит, та сторона будет 
верховодить и в браке. Во многих славянских 
традициях невесте рекомендовалось, впервые 
войдя в дом мужа, постараться прыгнуть 
с порога как можно дальше, чтобы хозяйни¬ 
чать в доме, ср. рус. выскочка ‘тот, кто вы¬ 
скочил в чины, опередив товарищей* (Даль 
1:313), а также серб, доскочити нечему, 
некоме ‘одолеть, справиться, перехитрить’. 
У сербов-граничар девушка, идя на посидел¬ 
ки, клала себе в обувь серебряную монету 
и говорила: «Біежте діевоіке! ето ме^у вас злат- 
нице: златнще крила, сребрнще ногу, на]кашн»е 
скочила, а нащрва доскочила! [Убегайте, де¬ 
вушки, вот среди вас «златница» (мясная 
муха): золотые крылья, серебряные ноги, поз¬ 
же всех прыгнула, а раньше всех допрыгнула] 
(Бег.ЖСГ:255), в чем также можно усмо¬ 
треть претензию на социальное превосходство 
произносившей эти слова девушки и ее хоро¬ 
шие матримониальные перспективы. 

Прыжки как составной элемент сложного 
обрядового комплекса входили в традиционные 
у славян игрища вокруг календар¬ 
ных костров (мартовских, новогодних, 
масленичных, троицких, купальских, пасхаль¬ 
ных и др.), ср. полесское окказиональное 
название кануна летнего Иванова дня Скаку¬ 
нов вечер, а также серб. суни,е скаче ‘об игре 
солнца в летний Иванов день’. Этим прыжкам 
повсеместно придавались те же продуцирую¬ 
щие и социализирующие значения, а также 
оздоровительное и апотропеическое. 

Прыжки через костер обере¬ 
гали людей и скот от нечистой силы, 
болезней, укусов змей и насекомых. Болгары, 
сербы, хорваты, словенцы перепрыгивали че¬ 
рез мартовские костры (1, 9 и 23 марта), 
чтобы избавиться от блох и обезопасить себя 
на лето от укусов змей (для чего часто пры¬ 
гали босиком); словаки считали, что человек, 
удачно перепрыгнувший через купальский 
костер, может в течение всего года не бояться 
смерти; в воет. Полесье перепрыгнуть через 
огонь заставляли ряженую «русалку», после 
чего она считалась неопасной; русские в По¬ 
волжье прыгали через костры в Русальское 
заговенье, чтобы обезопасить себя от злых 
духов и колдунов; белорусы — чтобы спастись 
от русалок и защитить от ведьм скотину; 
жители воет, и юж. Сербии прыгали через 


масленичные костры «от ведьм», получающих 
в этот период особую силу, и т. д. 

О б щ е о з д о р о в и т е л ь н а я функ¬ 
ция прыжков связана с очистительной 
силой, которой наделялся огонь. Дети, пере¬ 
прыгивая через ивановские костры, кричали: 
«Да съм жив и здрав, догодина пак да скоча 
огиню» [Пусть я буду живым и здоровым, 
чтоб в следующем году опять перескакивать 
через огонь] (Ган.Е:10). Белорусы, перепры¬ 
гивая через купальский костер, говорили: 
«Шчоб здоровы буу, шчоб год був вэсолы» 
(ПА, бреет.). На Рус. Севере принято было 
перепрыгивать через костер (великочетверго¬ 
вый или масленичный) с маленькими детьми 
на руках, чтобы они были здоровы. В Синь- 
ской крайне старики, переходя по горячим 
головням, чтобы избавиться от головной боли, 
говорили: «Забиѵаі те, Воге, осі оѵе Ьоіезіі» 
[Храни меня, Господи, от этой болезни] (N11 
1967—1968/5—6:484). Ср. распространен¬ 
ные у славян обычаи прыгать через камень и 
железные предметы, чтобы ноги были здоро¬ 
выми, чтобы не бояться змей и т. д. 

Прыжкам через костер придавалось и 
продуцирующее значение. Хорва¬ 
ты Славонии, чехи и словаки прыгали через 
костры, чтобы лен и конопля уродились выше, 
а словаки при этом кричали: «Ыаэе копоре эй 
паіѵесэі» [Наша конопля самая высокая] (5N 
1969/17/1:105); на Украине на Купалу жгли 
костры, и подростки перепрыгивали через них, 
«щоб підрости» (ИИФЭ, оп. 7, д. 746, л. 104, 
киев.). 

Прыжки через костер связывались с 
приобретением удачи, успехом 
и социальной динамикой. В Шу- 
мадии дети перепрыгивали через костер в день 
Сорока мучеников, чтобы летом иметь успех 
в нахождении яиц диких птиц. В Полесье и на 
Рус. Севере считали, что девушка, которая 
сможет перепрыгнуть через костер, сделает 
это первой или прыгнет дальше своих подруг, 
раньше них и выйдет замуж. Если во время 
прыжка с девушки спадал венок, а парень 
успевал подхватить его, то он получал право 
на брак с этой девушкой. Жители Харьков¬ 
ской губ. прямо связывали умение парня прыг¬ 
нуть через костер с его брачными перспекти¬ 
вами: если, разбежавшись, он все же побоится 
перепрыгнуть, значит, не сможет жениться. 
В то же время у белорусов существовал запрет 
прыгать через костер вдовам или старым де¬ 
вам как лицам, бесперспективным с точки 
зрения социальной динамики. 
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Перепрыгивание через костер часто при¬ 
обретало черты ритуального испыта¬ 
ния молодых людей и девушек. 
Девушка или парень должны были не задеть 
колышка шеста, находящегося в середине 
костра, не сбить лапоть, привешенный к нему, 
не разжать рук, если во время совместного 
прыжка парень и девушка держат друг друга 
за руки; прыгнуть выше или дальше всех и т. д. 
Парни соревновались и в том, кто ловчее 
других собьет головешкой прикрепленный 
сверху лапоть. О парне, прыгнувшем высоко, 
говорили, что он легкий, «як леток» (крылыш¬ 
ко); девушку, сделавшую это неуклюже, драз¬ 
нили «ступой»; тех, кто не справился с прыж¬ 
ком, били крапивой или наказывали другим 
способом. Куряне клали в костер колоду, 
на нее сноп соломы, все это поджигали и за¬ 
ставляли парней прыгать через костер: если 
парень цеплял колоду или сноп ногой, его весь 
год дразнили «колодошником». 

Совместные прыжки через костер скрепля¬ 
ли наметившиеся пары. На Харьковщине по¬ 
лагали, что прыжки через костер парами нужны 
для того, «шоб дивчата и хлопци любылысь» 
(ХСб 8:244). У поляков в окр. Серадза все 
женихи и невесты, свадьба которых была на¬ 
значена на ближайшее время, собирались около 
купальского костра. Здесь их попарно связы¬ 
вали за руки травой или перевяслом, после чего 
они под руководством «дружбы», одетого в сва¬ 
дебный наряд, перепрыгивали через костер. 

Перепрыгивание через высокие предметы 
также было формой ритуального испытания 
в традиционных играх ( Мор.Слеп. КИ), в со¬ 
ревнованиях у календарных костров, а также 
в фольклорных сюжетах. Так, в былинах о Ва¬ 
силии Буслаевиче рассказывается о молодец¬ 
ких забавах героя и его дружины, когда они 
перепрыгивали через бел-горюч-камень, при¬ 
чем самонадеянность героя привела его к гибели 
(Новгородские былины. М., 1978:17). 

Прыжки и подскоки были формой эк¬ 
статического поведения, характер¬ 
ного для участников массовых обрядов и празд¬ 
неств: при сжигании масленичного чучела, 
проводах русалки-коня в Петровское заго¬ 
венье, во время демонстрации «честности» 
невесты на свадьбе и т. д.; необычный, впри¬ 
прыжку, способ передвижения характерен 
и для русского свадебного дружки. 

Прыжки были способом передви¬ 
жения ряда демонических персо¬ 
нажей: кикиморы (с.-рус.), русалки (в.-слав.). 


прыгающей на мельничном колесе и вообще 
двигающейся вприпрыжку; сербского «дрека- 
ваца» перепрыгивающего с берега на берег, и др. 

Лит.: Агап.МОСК; Лог.МКЗ:19; ЭССП:278; 
Мор. Слеп. КИ:783,811,299; Гура СЖ:341-343; 
МСб 1:44; Каб.АЖТ:68; ЖС 1997/2:59; Ром.БС 
8:210,295; Зел.ОРМ 2 :256; Булг.П:179; Тол.ПНК: 
185,262; Серж.ПЗ:№ 1040; ШАК 1887/11:158; 
ХСб 8:244; БВ 1888/3:202; СМР.149; Плот. 
ЭГЮС:116; БЕ 1989/2:54,56; N11 1971/8: 225; 
2ІМ20 1933-1934/29:222; Доб.:270; Вак.БЕТБ: 
438; Вал.ДР:114; КоІЬ.ОХѴ 28:80-81; Шебт і 
гусіе 1933/8/7:559-560; Ног.:282; МТ:31,121; 
Ѵас1.ѴО:75. 

Т. А. Агапкина 

ПРЯДЕНИЕ — один из наиболее регламен¬ 
тированных видов домашней хозяйственной 
деятельности, преимущественно женской; в сим¬ 
волическом смысле универсальная модель со¬ 
здания жизни, в т. ч. человеческой. 

По болгарскому поверью, прясть и ткать 
научил людей сам Господь. Тема создания 
мира, представление о прядении и 
плетении как о созидании, в т. ч. 
космологическом, возможно, актуали¬ 
зируется в обычаях прясть 1 марта (в первый 
день весны и весеннее новогодье) шерстяную 
нить (болг.). Аналогию П. и течения жизни 
фиксируют современные материалы с Рус. 
Севера: «Отлого прядешь, дак отлого будешь 
жить. Ну, худо с мужем будешь жить, дак вот 
так и жисть пройдет. Отлого — дак это вертят 
худо, нитка-то она и слабая» (ДКСБ:41). 
Процесс П. ассоциировался с созданием благ. 
В Славонии на святках приветствовалась 
полазник-женщина: придя в дом, она немного 
пряла для виду, после чего ожидали, что в поле 
будет много льна, у скота будет много корма, 
а куры будут хорошо нестись (хорв.). В Вое¬ 
водине на Рождество при первом посещении 
скота хозяйка приносила с собой прялку, на 
которой немного пряла, чтобы скотина не была 
«голой». У болгар перед первым севом носили 
на ниву прялку и разноцветную шерсть и пряли 
ее, магически «выпрядали» будущий урожай 
(Царибродско); хозяйка пряла немного шер¬ 
сти в Андреев день (30.ХІ), чтобы плодились 
овцы и было много шерсти (пирин.); 1 марта 
женщины пряли ради хорошего урожая жита 
и плодов (Добруджа). 
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С прядением связаны (преимущественно 
у юж. славян) девы судьбы. По серб¬ 
ским верованиям, судженицы приходили к ре¬ 
бенку после рождения и предрекали ему судьбу; 
одна из них пряла, другая вязала, третья про¬ 
рицала. В сербских сказках Доля прядет зо¬ 
лотую нитку, определяющую судьбу человека. 
В Македонии сохранилось представление, что 
о рисниирі — это три девы судьбы, одна из 
которых прядет на прялке, вторая отмеряет, 
а третья отрезает ножницами человеческую 
судьбу (р-н Охрида). По представлением чехов, 
Зисіісе пряли человеческую судьбу; их пряжей 
считали летающую осеннюю паутину. У сербов 
считалось, что мать после рождения ребенка 
должна спрясть нить, чтобы новорожденный 
вырос трудолюбивым; у болгар на третью ночь 
после рождения ребенка свекровь или повиту¬ 
ха садилась прясть с вечера до полуночи, и по 
тому, что им после этого приснилось, гадали 
о судьбе ребенка (Берковско). 

Семантика прядения как созидания жизни 
и благополучия просматривается в свадеб¬ 
ных обрядах. В болгарской свадьбе рас¬ 
пространен обряд запридане (начало пря- 



Прядение (Полесье, Белоруссия). 
Фото Ю. Обрембского. 1934—1937 гг. 


дения). Обряд совершается в конце свадьбы, 
после брачной ночи, или на следующей неделе, 
во время посещения молодицей родного дома. 
Чаще всего первую нить прял мужчина из се¬ 
мьи жениха (деверь, свекор, сам жених) или 
же это делала его мать, сестра. После того как 
новое, подаренное вместе с прялкой, веретено 
покрывается нитью, садится прясть невеста 
(обряд совершается на пороге дома, на дровя¬ 
нике, на ниве, под плодовым деревом, около 
очага). Иногда шафер прял первую нить и за¬ 
вязывал на ней узелки, приговаривая, что 
желает столько детей молодым, сколько узлов 
на нити (пирин.), П. невесты на пороге дома 
способствовало благополучию новой семьи, 
нового дома, о чем свидетельствует ритуаль¬ 
ный диалог во время П.: «Какво предеш, 
булка?» [Что ты прядешь, невеста?], на что 
она отвечает: «Дебел дом» [Большой (пол¬ 
ный) дом] (БЕ 1989/2:4). В другие моменты 
свадьбы женщины, которые ходили искать 
невесту, пряли по пути или во время разговора 
в ее доме (воет. Болгария). Когда забирали 
невесту из дома, пряла золовка, чтобы у моло¬ 
дых были дети (Родопы). Во время свадебного 
веселья после первой брачной ночи свекровь 
ходила в «хоро» (танец) с прялкой (с.-зап. 
Болгария). У словаков на свадьбе одна из двух 
женщин изображала «пряху с куделью» (с прял¬ 
кой) и по дороге в дом молодой садилась и 
пряла. П. на дороге должно было обеспечить 
хороший урожай льна (с.-воет. Словакия) 

К П. имеют отношение многие жен¬ 
ские мифологические персонажи. 
По представлениям русских, прядет по ночам, 
сидя за прялкой, домовой и домовая хозяйка, 
жужжит веретеном, увеличивая утром количе¬ 
ство пряжи, суседка (томск.), старые малень¬ 
кие мары , или мару хи, ночью бормочут у печи, 
прядут пряжу, подпрыгивают, а если оставить 
прялку без молитвы, они рвут и путают кудель 
(олонец.). Прядет кудель, оставленную без 
благословения, обитающая за печью запечель - 
ница (онеж.). Мокоша считается покрови¬ 
тельницей прядения, овцеводства и всего жен¬ 
ского хозяйства (вологод., Новгород., онеж.). 
П. и ткачество — любимые занятия кикимо¬ 
ры. Она невидимо прядет, предвещая измене¬ 
ния в судьбах обитателей дома (вологод.). 
Если она прядет, сидя на передней лавке, 
то это, полагали, к смерти кого-либо из домо¬ 
чадцев (рус.); если хозяйка услышит, как ки¬ 
кимора гремит самопрялкой, работа у хозяйки 
не будет спориться (калуж.). Любят прясть 
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по ночам и русалки (рус., укр. киев.) или шу¬ 
тихи (с.-рус.). Они, обычно голые, ходят 
ночью в бани, где бабы иногда оставляют на 
гребнях мычки, чтобы напрясть себе пряжи 
для одежды, однако часто только обслюнявят 
кудель (рус. Владимир.), поэтому русалки 
предпочитают красть готовую пряжу. В бы- 
личке русалка наградила женщину ловкостью 
в П. за то, что та прикрыла тканью или фар¬ 
туком ее ребенка. У украинцев в ночное время, 
особенно по пятницам, сучат и шалят в избах 
нички; женщины боялись, чтобы они не вы¬ 
пряли весь лен, и прятали от них свои кудели 
(киев.). Прядет пряжу для хозяйки и девушек 
богинка, она помогает прясть той хозяйке, 
которая кормит ее молочной кашей (пол.). 
На моравско-словацком пограничье расска¬ 
зывали, как вила помогла девушке, которая 
должна была одновременно и стадо пасти, 
и прясть. За то, что девушка потанцевала 
с вилой, та выпряла за нее весь лен в одно 
мгновение, одарив затем золотом. 

Функции прядения могут передаваться 
христианским святым (Богородице, 
Параскеве-Пятнице, св. Люции), которые, 
однако, при этом приобретают явные мифоло¬ 
гические черты, сближающие их с демонами. 
Согласно украинской легенде, по окончании 
мочения конопли надо бросить один пучок 
в реку для Богородицы: из него она спрядет 
нитку и сделает сеть, которой будет вытаски¬ 
вать из ада души, грехи которых не слишком 
велики (Галиция). У русских св. Пятница 
считается покровительницей П., а также воды, 
целебных источников и святых колодцев. В ее 
честь празднуется девятая пятница после 
Пасхи. Девушки и женщины особенно чтут 
Преподобную Параскеву Пятницу, считая 
своей покровительницей. Ей был посвящен 
день 14.Х, называемый Параскевы-льняницы 
или Параскевы-трепальницы, т. к. с этого 
времени начинали трепать и чесать лен — 
готовили кудель для прядения, а вечером со¬ 
бирались на супрядки. 

Любовь к П. и тканью приписывается 
пушным зверям с выраженной женской 
символикой: ласке, кроту (болг. кртии,а) — 
ю.-слав.; кунице, горностайке — в.-слав. В рус¬ 
ских сказах об ивановских ткачах горностайка 
прядет, снует и мотает в клубки серебряную 
пряжу. По верованиям болгар, прядением 
занимается крот, поэтому для того, чтобы он 
не подрывал гряд в огороде, ему в нору заты¬ 
кали шерсть и веретено (болг. Пловдив.). 


Хотя в целом П. считалось женским 
занятием, однако изготовлением пряжи 
в случае, если П. приобретало характер ремес¬ 
ла, занимались и мужчины. По материалам 
XVIII в., в Словакии в окрестностях шахтер¬ 
ских городов мужчины, возвращаясь с рабо¬ 
ты, садились за прялку. Ряд свидетельств 
говорит о том, что в областях Липтов, Орава, 
Шариш и Спиш зимой пряли (чаще всего 
шерсть) также и мужчины. В некоторых рай¬ 
онах Украины мальчика сначала учили прясть, 
а потом «сажали к сапогу» (чернигов.). 

П. было одним из основных видов дея¬ 
тельности, который характеризовал девушку 
как работницу, мастерицу, хозяйку. От девуш¬ 
ки требовалось умение прясть тонко и быстро. 
Начинающая прясть девочка 
бросала свою первую, неумелую нить в печь, 
приговаривая: «Печь-перепечь, научи меня 
прясть, по-тоненькому, по-ловенькому», или 
ходила вокруг ступы, приговаривая: «Ступа да 
пест, научи меня престь!» (ДКСБ:40). О тех, 
кто не умеет хорошо прясть, говорили, что 
«ей только прясть коту на штаны» (морав., 
Залесье; С]-* 1900/9:164). У банатских бол¬ 
гар по тому, на какую часть веретена девочка 
навивала пряжу, когда впервые пробовала 
прясть, определяли, близко или далеко она 
выйдет замуж. Чтобы начинающая прясть 
девочка хорошо, быстро и ловко работала, 
первую спряденную ею нить бросали в мусор 
«сороке на гнездо», смешивали с навозом 
(укр.). В Черногории этой нити приписыва¬ 
лась магическая сила и ее использовали для 
лечения скота. 

Весьма популярными у всех славян были 
супрядки — совместное прядение деву¬ 
шек или женщин, которые собирались в одной 
избе, чаще нанятой, или у каждой пряхи по 
очереди, чтобы работать было веселее; во время 
П. рассказывали сказки, былички, пели пес¬ 
ни. В канун праздников на вечерки к девуш¬ 
кам приходили парни. Здесь происходило 
знакомство, ухаживание, игры, танцы; парни 
наблюдали, как девушка работает, насколько 
она ловка, будет ли хорошей хозяйкой. В Че¬ 
хии, если приглашали прясть с обеда до вече¬ 
ра, говорили: «Приходите к нам с куделью» 
(5 кигеіот ), а если с 7 до 10 вечера — «При¬ 
ходите на супрядки» (па рга$іѵи) (2а1.СѴ:116). 
В р-не Опавы (с.-морав.) супрядки называ¬ 
лись ргісіку или Ьезесіоѵапі (ср. рус. беседы), 
в Славонии (хорв.) — рге/о, в Словении — 
рге)а, в Словакии — ргіасіку , кисіеіпё. В конце 
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масленицы устраивали $по$ку, если пряли для 
себя, или роЬаЬи , если помогали друг другу 
(чеш.). Супрядками мог оформляться и прием 
молодоженов в сообщество замужних и жена¬ 
тых: в их доме в Великий пост собирались на 
целый день женщины для шитья и прядения. 
Вечером перед уходом они валили молодуху на 
пол и, задрав ей юбку и рубаху, хлестали ве¬ 
ником (рус. перм.). 

П. в ряжении распространено на 
свадьбе, в святочной и весенней обрядности. 
У русских в Чистый понедельник перед Пас¬ 
хой сажали на салазки мальчика или мужика 
с поддельной бородой, давали ему в руки 
донце и гребень и заставляли прясть, а бабы 
возили салазки по деревне и пели (орлов.). 
У чехов в масленичный вторник и даже в среду 
(первый день Великого поста) обходили село 
ряженые, один из которых «скакал на коне», 
сделанном из мялки, другой носил с собой 
коловратку с куделью и «сучил» нить, рядом 
с ним садился ряженый с мотовилом и «мотал 
пряжу» (ю.-чеш., Страконицко). Прядение 
характерно для многих женских масок. Самый 
известный такой персонаж — «баба» в кукер- 
ской дружине (см. Кукеры), связанная с «тем 
светом» и идеей плодородия. У русских на 
святки изображается кикимора, или шшиимо- 
ра: старуха одевалась в рванье и пряла, сидя 
на полатях; девушки смеялись над ней, хвата¬ 
ли за ноги, а она била их палкой (костром.). 

Регламентированность П. как вида дея¬ 
тельности нашла выражение в магических 
приемах и ритуальных действиях, маркировав¬ 
ших начало прядения. В разных зонах 
начинали прясть с сентября, октября или но¬ 
ября. Чтобы не дремать за работой, начиная 
прясть, стегали крапивой прялку и себе руки 
(з.-словац.); окунали прялку и веретено в реку 
(з.-словац.); поливали кудель водой (в.-сло- 
вац.). При начале П. двери должны быть 
закрыты, «чтобы спор не ушел». В Полесье, 
начиная работу, произносили формулы: «Гос¬ 
поди, Божечко, поможи, да спор покажи», 
«Господи, приступи, пособи, поможи» и ста¬ 
рались начать прясть кудель на полном месяце. 
Для того чтобы пряха была самой удачливой 
в работе, она должна, когда все начнут прясть, 
постучать по своей прялке веретеном и произ¬ 
нести: «Розрезе, розрезе, ргісГ ки тпе ро зігезе, 
ѵгейепко іаѵогоѵё, го ѵзеікусЬ па то^е!» [Успех, 
успех, приди ко мне по крыше, веретенышко 
яворовое, со всех других на мое]. Сердились, 
когда кто-нибудь на супрядках произносил: 


«Теіка, г ѵазЬо па тоіе!» [Тетка, с вашего на 
мое] (Ногѵ.К2^Е:21, словац.) или когда менее 
умелая пряха произносила имя более умелой 
и добавляла: «Твои нити на мое веретено!», 
чем якобы отнимала у той спор в работе (сло¬ 
вац.). Словачки, прежде чем начать прясть, 
трижды перевязывали лен ленточками, а потом 
развязывали; во время работы пели, чтобы 
ведьма не подменила им пряжу (ср.-словац.). 

В народном календаре периоды, когда 
можно и нельзя было прясть, чередовались, 
что обусловило представления о том, как надо 
оканчивать П.:в конце дня (благослов¬ 
лять, крестить на ночь), перед праздниками 
(допрядать и выносить прялку и веретено - 
чтобы не видеть летом змей), в конце всего 
периода прядения и тканья — весной, обычно 
на Евдокию, Сорок мучеников или Пасху 
(допрядать, связывать на лето веретена, что¬ 
бы они не уползли ужами). У украинцев за¬ 
прещалось оставлять на ночь недопряденную 
мычку, чтобы Среда, Доля, ведьма, нички, 
змий , лихий дух и др. не допрядали, не путали 
кудель (полагалось оборвать нитку и поло¬ 
жить кудель в мешок). Если оставить на ночь 
недопряденную кудель на гребне, то что-то 
(Ночь, ночница) будет прясть, шуметь и пу¬ 
гать обитателей; оставленную перед пятницей 
кудель будет допрядать ночью Пятница (по- 
лес.). К Рождеству полагалось все допрясть, 
иначе коляда испачкает кудель; волк, птичка 
«напачкают» в кудель; куры будут с чубчика¬ 
ми; борода вырастет (полес.); пряха будет ле¬ 
нивой (укр.) и т. д. Мать пугала девочек, что 
если они не допрядут кудель до Рождества или 
весной до Пасхи, то придут «бабы» и будут 
жечь кудель у них на животе (полес.). 

П. (как действие, связанное с кручением 
нити и веретена) считалось занятием опас¬ 
ным, могущим негативно повлиять на все 
живое (см. в ст. Крутить). Поэтому у всех 
славян П. было регламентировано целой 
системой календарных и иных запретов, 
реализующих основную семантику П. как 
процесса создания жизни, судьбы. Общесла¬ 
вянскими можно считать запреты на прядение 
в рождественский период и святки (опасное, 
«некрещеное, нечистое» время, когда демоны 
могут нарушить правильный ход работы и ее 
созидательный смысл), на масленицу (весен¬ 
нее новолетие — опасность порчи, неудач, не¬ 
правильного развития плодов и зародышей); 
после похорон и в поминальные дни (опас¬ 
ность, исходящая от душ, возвращающихся на 
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землю, и, наоборот, опасность нанести вред им 
самим: засорить глаза кострикой, перегоро¬ 
дить дороги нитками); в дни, посвященные 
святым — покровителям П. или демонам, свя¬ 
занным с П. 

Запреты прясть на святки мотивируются 
обычно тем, что иначе животные и дети родят¬ 
ся калеками или уродами, с кривыми ногами, 
скот будет крутиться (заболеет «вертячкой») 
(рус., полес., пол.); в округе разведется много 
волков, а если будешь прясть лен и пеньку — 
в посевах будет много сорняков, рабочие волы 
будут слюнявиться (бел. витеб.); будет спута¬ 
на рожь (рус. каргопол.), кроты будут рыть 
огороды (з.-укр.), можно запрясть в нить сча¬ 
стье (словац.), в дом ударит молния (з.-сло- 
вац., окр. Детва). Чтобы волки не нападали на 
скот, не пряли от Рождества до Нового года 
(русины); человек, который носил бы одежду 
из спряденного от Рождества до Нового года, 
заболел бы эпилепсией (морав.); у прявших 
под Новый год дух волосень вызовет косто¬ 
еду, отнимет палец (рус.). 

Практически повсеместными являются за¬ 
преты наП. в другие зимние празд¬ 
ники: в дни св. Андрея (30.ХІ/13.ХІІ), 
св. Варвары (4/17.XII), св. Николая (6/ 
19.XII). Они мотивируются тем, что волк 
«замотается в стадо» (словац.), придет Варвара 
и все побьет и уничтожит (в.-словац.), кудель 
заберет, веретен накидает в трубу (полес.). 
У словенцев не пряли на св. Николая, чтобы 
ветер не срывал крышу; верили, что если в 
одежде, в которой есть нитки, спряденные на 
Николая, пойдешь по воду, то утонешь, пото¬ 
му что рукав потянет на глубину, и никто не 
сможет спасти. У униатов в селах по течению 
р. Цироха (в.-словац.) запрет на прядение со¬ 
блюдался также в день св. Саввы (5/18.XII). 
Здесь известно и демоническое существо 
Сава, карающее за нарушение запрета: Сава 
приносила кучу веретен в решете, чтобы хо¬ 
зяйка напряла их за одну ночь. У сербов в 
Косово не пряли всю неделю, на которую 
приходится день св. Саввы. У славян-католи¬ 
ков наиболее опасным для П. считался день 
св. Люции (13.XII). Пугали, что придет 
св. Люция, разобьет веретеном голову и на¬ 
сыплет уголья, отчего потом будет часто бо¬ 
леть голова (з.-словац.); что св. Люция 
бросит в трубу или в окно целую кошелку 
веретен и велит напрясть их за одну ночь, 
угрожая иначе растерзать нарушительницу 
(словац., укр. закарпат.); человека, одетого 


в одежду, в которую будет заткана такая нить, 
убьет молния (в.-словац.), он будет притяги¬ 
вать к себе змей (з.-словац.), он утонет (ср.- 
словац.). В некоторых словацких селах считали, 
что Люцию, когда она придет в дом, надо хо¬ 
рошо угостить, чтобы не накликать несчастье 
на кого-нибудь из семьи. Словаки не пряли 
с дня св. Люции до самого Рождества, чтобы 
волк не нападал на овец (р-н Угровца). 

Мотивировки запретов П. на масле¬ 
ницу схожи со святочными: чтобы мыши не 
грызли ниток, чтобы холсты не вышли гнилы¬ 
ми (рус.), масло не сгнило (бел. витеб.), чтобы 
в сыре не заводились черви, чтобы не родились 
дети-калеки (полес.), чтобы цыплята и утята 
не рождались кривоногими (в.-словац.); что¬ 
бы огород не зарос сорняком (пол.), коровы 
не бесились от укусов оводов (пол. Краков.), 
чтобы скот не бодался (словен., Жетина) и не 
крутился (словен., Бела Краина; лемковско- 
бойковское пограничье), чтобы змеи не пол¬ 
зали около дома (словен., Прекмурье, Сло- 
венске Горице), чтобы летом «не вились гады» 
(ю.-зап. Малопольша). Не пряли из-за бояз¬ 
ни, что полотно, в котором будет спряденная 
в это время нить, принесет несчастье (сло¬ 
вац.), что человек, надевший одежду из этой 
пряжи, взбесится (поляки над Рабой), полот¬ 
но, сотканное из этой пряжи, непременно 
будет унесено в вихре чертом (пол.), все, спря¬ 
денное на масленице, поедят мыши (словен., 
Рожа). Запрещалось прясть прежде всего 
коноплю, чтобы не «костричить», не засыпать 
глаза «родителям» (укр.). Не пряли всю мас¬ 
леницу, а особенно в Я;аѵі реіек , чтобы полот¬ 
но «не поржавело», т. е. было белым (словен., 
Прекмурье), в масленичную «Вертящуюся» 
среду — чтобы жабы лен не поели (словен., 
Лендавска околица), чтобы голова не кружи¬ 
лась (хорват., Славония, Оток). В Четени 
(Словения), наоборот, на масленицу ходили 
прясть в дом старосты, вверх по селу, чтобы 
волы не бодались летом; наоборот, если идти 
вниз по селу, то волы будут бодаться. 

В начале Великого поста у юж. 
славян праздновали «мышиные дни»: у бол¬ 
гар, сербов и хорватов в «мышиную» субботу 
не пряли (и не выполняли других женских 
работ), чтобы мыши не портили ткани, изде¬ 
лий из нее, не ели коноплю и зерно на поле, 
а также пряжу в доме. В горных р-нах Родоп 
и Странджи защите от мышей посвящены 
первые три дня февраля ( Трифони,и ), когда 
также запрещалось прясть. Запрещалось 
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прясть во время всего Великого поста (сло- 
вац.) или только от Благовещения до Пасхи — 
ради защиты от града, молнии (бреет.). Осо¬ 
бенно выделялась строгостью запретов первая 
неделя, в частности, запрет прясть в понедель¬ 
ник мотивировался опасностью порчи и болез¬ 
ней скота (полес.); не пряли, чтобы овцы не 
крутились, бешеные собаки не кусали, чтобы 
не было сглаза (укр.); чтобы черви не напада¬ 
ли на капусту и на сады (бел. витеб.), чтобы 
ветер не порвал полотна, когда оно будет бе¬ 
литься (пол., окр. Радома). У католиков пер¬ 
вым днем поста считалась Пепельная среда 
(называемая «уродливой», «безобразной», 
«кривой»); запрет на П. в эту среду соблю¬ 
дался особенно строго (чеш., пол., словац.) — 
чтобы жабы не портили лен на поле (словац., 
Орава), волы летом не слюнявились (пол., 
бассейн Нарвы). В Восточной Словакии (гре¬ 
ко-католическая традиция) первый понедель¬ 
ник поста назывался «Кривым», верили, что 
у пряхи, которая будет работать в этот день, 
скрючит пальцы (Земплинска Широка). У гу¬ 
цулов на первой неделе Великого поста запре¬ 
щалось прясть, чтобы не повредить будущему 
урожаю льна и конопли. Во избежание урона 
женщины каждый вечер брали деревянный 
«пральник» (валек для стирки белья), завива¬ 
ли его в сорочку и клали в угол, к печи, после 
чего считалось, что прясть можно; так повто¬ 
рялось в течение всей недели. У русских не 
пряли на Страстной (последней неделе поста), 
а в четверг этой недели выносили прялку и 
веретена вон из избы (Рус. Север, Сибирь); 
у болгар строгий запрет относился к Страст¬ 
ной среде. 

Распространенным днем запрета был день 
св. Власия (11/24.11), когда не пряли, чтобы 
не было вреда скоту (Волынь), чтобы телята 
не были слишком охочи до молока (Слобожан¬ 
щина), чтобы корова удачно телилась и чтобы 
вредители не заводились у скотины (укр.). 
У русских не пряли в день св. Власия, веря, 
что иначе корова сдохнет или заболеет (курск.), 
у болгар — из опасения болезней глаз. У бело¬ 
русов считалось, что если прясть в этот день, 
то ягнята родятся кривоногими. В день Волосся 
и Мура нельзя прясть лен и коноплю, только 
шерсть, которую не надо смачивать слюной, 
иначе можно «отслюнить замурованную зиму» 
и снова начнутся холода; вообще нельзя слю¬ 
нявить при П. шерсть, иначе скот будет слю¬ 
нявиться; нельзя прясть лен, не докончив П. 
шерсти, и наоборот; с началом весенней пахо¬ 


ты нельзя прясть после заката, иначе будет 
много сорняков в хлебах (витеб.). 

У украинцев запреты прясть актуализиро¬ 
вались в день св. Параскевы Пятницы (14/ 
27.Х), чтобы на «том свете» не торчали из 
боков веретена; в праздники Введения во 
храм Пресвятой Богородицы (21.ХІ/4.ХІІІ), 
св. Кузьмы и Демьяна (1/14.XI) — чтобы не 
«скрючило руки», не скривило рот, не повре¬ 
дило ребенку. 

У юж. славян запрет на П. и другие виды 
женских ручных работ относился к волчьим 
дням. В области Бурел не пряли три дня 
в начале декабря, посвященные защите от вол¬ 
ков (болг.). Оберегая скот от волков, в Струш- 
ком Поле и Дримколе (Македония) сучили 
веревку из шерсти от каждой овцы и перебра¬ 
сывали ее через ворота, под которыми прохо¬ 
дил скот; в р-не Кривой Паланки в канун 
«волчьих дней» хозяин или хозяйка с закры¬ 
тыми глазами и ртом сучили за спиной коноп¬ 
ляную веревку, а потом произносили приговор, 
чтобы у волка глаза и пасть были закрыты. 
В Средней Словакии запрещалось прясть на 
св. Мартина (И.XI), иначе бы волки разод¬ 
рали и растащили напряденную пряжу. 

Не пряли на св. Трифона (1/14.II), кото¬ 
рый считался хозяином кротов (з.-болг.), мышей 
и волков (болг., серб.); кроме того, на Трифона 
не пряли ради защиты от змея и чтобы черви 
не ели посевов (серб.). В весенние «волчьи 
праздники», или Трифуни,и, не пряли, не тка¬ 
ли и не вязали, чтобы волк не задавил (болг.). 

Не пряли и не ткали в день св. Иеремии 
(1/14.V) — ради оберега себя и скота от укусов 
змей (болг.). Македонцы Рупчоса не пря¬ 
ли и не ткали в первый день каждого месяца 
(см. Первый—последний). 

Большая группа запретов у словаков свя¬ 
зана с «ведьмиными днями» ( 5 Ігісігіе (Іпі), ко¬ 
торые приходились на период с дня св. 
Катерины (25.XI) до дня св. Томаша (21.ХІІ) 
и характеризовались активностью нечистой 
силы. Считали, что если прясть на Агату 
(5.II), в доме будет много «гадов» — лягушек, 
ящериц, змей (чеш.); может прийти се. Гата, 
схватить за голову и таскать по дому (словац.); 
человека, в одежде которого есть нити, спряден¬ 
ные на Агату, будут преследовать змеи (мо- 
рав.). В Моравии запрещали прясть и шить на 
св. Валентина (14.11), иначе и пряха, и тот, кто 
будет эту одежду носить, заболеет эпилепсией. 

Запреты прясть относились и к поми¬ 
нальным дням. В Полесье особенно 
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строгий запрет относился к «дедам»: счита¬ 
лось, что после смерти за согрешившими будут 
катиться клубки и тянуться нити; к Русальной 
неделе — русалка сядет на плечи и заставит 
себя носить. Запрет прясть и шить на пасхаль¬ 
ной неделе у юж. славян также связан с по¬ 
минанием умерших родственников и ежеднев¬ 
ным посещением кладбища (серб. Воеводина), 
вереду на Русальной неделе (Преполовение) — 
с русалками, которые отправляются в путь, 
покидают землю (болг.). У словаков запреща¬ 
лось прясть (а также шить) в течение семи 
дней после похорон (з.-словац.). У лужичан 
мать, у которой умер ребенок, не должна 
прясть 28.ХІІ, в день Невинных младенцев. 

Повсеместно у славян прядение запреща¬ 
лось в пятницу и воскресенье. Запрет прясть 
в пятницу (и вечером под пятницу) практиче¬ 
ски повсеместен на Украине. В Полесье он 
сопровождался разнообразными мотивиров¬ 
ками: будешь колоть веретеном Пятницу; 
придет Пятница и будет бить; Пятница при¬ 
снится; Пятница накидает пустых веретен, 
чтобы их напряли за одну ночь; ходит страш¬ 
ная Пятница с распущенными волосами, она 
может обернуться собакой или овцой, пугает 
и душит тех, кто прядет (ровен.); прясть грех, 
св. Пятницу будешь колоть веретенами (го- 
мел.); что-то будет пугать; будешь колоть 
св. Пятницу = Матерь Божью (житомир.); 
Дева Мария споткнулась о веретено в пятницу 
(бреет.); это плохой, тяжелый день; на том 
свете веретена будут лезть в глаза и рот; отец 
поранится при работе; напряденное не пойдет 
на пользу; упаришься, когда будешь золить 
нитки (волын.); русалка будет пугать и ду¬ 
шить (ровен.); покойникам глаза засоришь; 
Иисуса Христа в этот день распяли; будешь 
колоть веретеном мученицу Варвару; покой¬ 
нику будешь глаза засыпать кострицей (го- 
мел.); Матерь Божья в этот день родилась 
(житомир.); пряжа будет путаться (житомир.); 
прядущую женщину может унести ветер (укр.). 
По поверьям русских, прях, взявшихся за ра¬ 
боту в пятницу, наказывает дух волосень , 
который вызывает костоеду. В Словакии так¬ 
же зафиксирован запрет прясть в пятницу, 
причем в некоторых селах он относился к пер¬ 
вой пятнице месяца или к Страстной пятнице. 

В воскресенье не только прядение, но и все 
другие работы были запрещены. В Восточной 
Словакии женщинам, нарушавшим запрет на 
прядение, ночью показывались демонические 
существа песііісаіа и карали их. Также не пряли 


в воскресенье и с вечера субботы в Полесье. 
На воскресенье и праздники не оставляли даже 
ниток на веретене, чтобы они не рвались впо¬ 
следствии (рус.). 

Запрет прясть в среду известен в Дольной 
Тижине (з.-словац.). Шире он распространен 
у украинцев: говорят, что в противном случае 
«Среда будет ходить и прясть» (ПА, ровен.), 
а также у болгар: сгорят дом и дети. 

В Словакии распространен запрет на П. 
в четверг. За нарушение запретов карает де¬ 
моническое существо БІѵгІіса ( зіѵгіпіса , зіѵгіоспа 
ѵііа, $кгіек-пе$кг1ек), которая говорила, при¬ 
ходя в дом, где пряли: «]а зот зіѵгіок-піезіѵгіок, 
Іа пергасііет ѵо зіѵгіок» [Я четверг-нечетверг, 
я не пряду в четверг] (ЕСКЗ 1:371). «Штврт- 
ница» наказывала женщин, которые пряли 
в первый четверг нового месяца, тем, что сту¬ 
чала в трубе и тянула их за волосы (з.-словац.). 
Запрещалось П. в четверг также в Чехии, 
Моравии (Залесье) и Польше (Мазуры). 
В Полесье, наоборот, в четверг разрешалось 
делать любую женскую работу, в т. ч. прясть 
и ткать. Наказанием за П. во вторник болгары 
считали вдовство, «сгорание» детей и урожая 
на поле. 

Во многих регионах Чехии и Словакии не 
пряли в субботу, вместо этого вышивали, 
драли перья для подушек или мотали напря¬ 
денную за неделю пряжу. Считали, что если 
девушка прядет в субботу, она будет несчаст¬ 
ной, к дому будет притягиваться несчастье; 
в Угровской долине (ср.-словац.) запрет свя¬ 
зывался с защитой от волков. 

Вместе с тем именно в запретные, празд¬ 
ничные дни принято было выпрядать осо¬ 
бые нити, имеющие магическую 
силу и широко используемые 
для оберега, лечения, гадания и 
т. д. Такие нити пряли «наоборот», т. е. справа 
налево; левой рукой; стоя; сидя на пороге дома, 
в бане; пряли ночью, до восхода солнца; тай¬ 
ком, нагишом, распустив волосы, молча, без 
веретена; пряли из необычных материалов — 
пакли, крапивы, краденого прядева и т. п. 
В Рождественский сочельник до света девуш¬ 
ки пряли, золили и стирали нити, из кото¬ 
рых их парни плели кнуты и щелкали ими 
на св. Стефана (26.XII), выгоняя коней на 
реку — тогда их кони будут резвыми и здоро¬ 
выми (з.-словац., окр. Тренчин). Хозяин, 
чтобы у него не украли пчел, в полночь 
на Рождество прял совершенно нагим нить, 
а когда начинали звонить на всенощную, обе- 
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гал пасеку, троекратно обвязывая ее нитью 
(морав.). В Верхнем Гроне женщины в Со¬ 
чельник пряли «на кнут», который, как ве¬ 
рили, принесет счастье в разведении скота 
(ср.-словац.). В Рождественский сочельник 
каждый член семьи, включая детей, прял нит¬ 
ку, которую утром относили на пасеку, чтобы 
новые рои не улетали, чтобы защитить ульи от 
сглаза (болг.); женщины пряли на чердаке, 
чтобы у них было летом много льна (словен., 
Прекмурье). У украинцев верили, что спря¬ 
денной в Сочельник пряжей в полпасма (мера 
в 30 нитей) можно «стянуть» с неба звезду. 
У сербов веревкой, которую сучил, зажмурив¬ 
шись, из пакли каждый член семьи, обвязыва¬ 
ли дом, чтобы не нападали волки (Лесковацкая 
Морава). В Славонии на Рождество брали 
ореховую палку вместо прялки, вставляли в стол 
и пряли несколько нитей, которые, как счита¬ 
ли, были полезны для скота (Ніс N50:101). 
Перед Новым годом до восхода солнца, сидя 
на пороге, пряли шерсть, называемую «малай¬ 
ка», которой лечили больные руки (укр.). 
Словенцы верили, что бич из пряжи, спряден¬ 
ной в период с Люции до Рождества, поло¬ 
женный в карман, защитит от ведьм, когда они 
будут нападать на человека, узнавшего их ма¬ 
гическим способом во время рождественской 
мессы. У украинцев на Введение, чтобы полу¬ 
чить нити с необычными свойствами, ночью 
пряли голыми на пороге самосейную коноплю. 

У воет, и зап. славян магическими свой¬ 
ствами наделялась нить, спряденная в Стра¬ 
стной четверг перед Пасхой (четверговая 
нитка , чеш. разіоѵё пііе). См. Нить. 

См. также ст. Пряжа, Прялка. 
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М. М. Валенцова 

ПРЯЖА — продукт прядения. Сначала нити 
наматывали на веретено или цевку коловрата, 
потом с помощью мотовила сматывали в «пас¬ 
ма», считая при этом количество связываемых 
нитей, что было необходимо для дальнейшего 
снования и тканья. Иногда под П. понимается 
нить как часть П. 

П. в своих культурных значениях соотно¬ 
сится с прядением (время, способ изготовле¬ 
ния П. и т. п.), а также с прялкой и веретеном 
как инструментами, с помощью которых она 
изготовлялась. Ряд запретов, в частности, 
рождественский запрет держать на виду пред¬ 
меты, связанные с прядением, относятся как 
к прялке, веретенам, так и к П., причем с той 
же мотивировкой — «чтобы не встречать ле¬ 
том много змей» (ср.-словац.). 

По мифологической связи прядения с 
созданием жизни и рождением 
П. осмысляется как эквивалент человека, в об¬ 
рядах семейного цикла приобретает семантику 
жизненного пути каждого из детей прявшей 
женщины. У болгар в свадебный обряд вклю¬ 
чен ритуал первого прядения кудели. Когда 
невеста пряла, родственница жениха трижды 
обрывала ей нить; спряденные в третий раз 
нитки измеряли, и если красная оказывалась 
длиннее, верили, что первым у молодой родит¬ 
ся мальчик. 

Известны случаи, когда при трудных ро¬ 
дах разматывали веретена, напряденные ро¬ 
женицей. В зап. Болгарии невеста во время 
заплетания ей косы сидела на клубках шерстя¬ 
ной П. — верили, что чем больше клубков, тем 
больше детей она родит. По окончании риту¬ 
ала невеста собирала клубки в подол и бросала 
их на пол, чтобы они покатились, видимо, сим¬ 
волически изображая быстрые роды (Граово). 
У болгар во Фракии при введении невесты 
в дом жениха было в обычае давать ей белую 
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и красную П., сложенную в решето, которую 
невеста должна была трижды намотать и размо¬ 
тать, чтобы забеременеть и родить троих детей. 

Верили, что П. оказывает символическое 
воздействие на зачатие и оплодотворение ско¬ 
та и птицы. На Игнатов день (см. Игнатий) 
оставляли веретена полными, наматывали П. 
на аршины и сматывали в клубки, чтобы куры 
несли много яиц (болг., капанцы); пряли, 
мотали и разматывали П., навивая ее на веточ¬ 
ки, чтобы куры несли яйца (пловдив.). У сло¬ 
ваков в день св. Люции молодежь бросала 
в дома горшки с 9 полными веретенами коноп¬ 
ляной П. и кричала при этом: «Люца, Люца, 
дай нам яиц» (в.-словац., РТК5:234). 

П. служила заместителем человека в погре¬ 
бальных обрядах. У болгар, если умирал один 
из близнецов или «одномесячников», ему в 
гроб клали красные (если остался живым 
мальчик) или белые (если осталась девочка) 
нити — чтобы умерший не утянул живых на 
«тот свет». 

П. ассоциируется с паутиной. Извест¬ 
на польская легенда о ткаче, который решил 
затянуть своей П. весь свет, за что Бог порвал 
ветром его П. и спалил ее молнией, а ткача 
превратил в паука. П. и паук объединяются 
также в гадании девушки о суженом, которого 
ей должен привести во сне паук: перед ново¬ 
лунием девушка ловила насекомое и помещала 
его в моток П., обкладывая его хлебом и про¬ 
износя приговор (серб., Срем). 

В качестве оберега П. использовалась 
во время Рождества: девушка обходила пасе¬ 
ку с прялкой и выпряденной пряжей обвива¬ 
ла пчельник вокруг; или трижды обходили 
пасеку с мотовилом, на котором мотали П., 
и другими ритуальными предметами — чтобы 
летом пчелы вились только возле своих ульев 
(серб., Стари Влах, Златибор, Ужицкий окр.). 
С той же целью поляки Келецкого воев. опо¬ 
ясывали ульи пряжей, которая была с ними 
в костеле во время рождественской мессы. 
У юж. славян в качестве оберега от ласки ис¬ 
пользовали П., прялку и веретено (ср. тради¬ 
ционную связь пушных зверей с прядением 
и ткачеством: в Болгарии ласке предлагали 
веретено с П. и приглашали ее на свадьбу). 
Из спряденных невестой во время обрядового 
«запрядания» на свадьбе красных и белых 
нитей делали мартеницу, которую привязы¬ 
вали к двери дома (болг., Странджа). Среди 
апотропеев, лежавших под подушкой рожени¬ 
цы и в колыбели ребенка, была тростниковая 


трубочка с намотанной на ней П. (болг.). 
У словаков перед началом прядения трижды 
перевязывали лен ленточками и развязывали. 
Потом пели во время работы, чтобы ведьмы 
не подменили П. Оберегая роженицу, обма¬ 
тывали ее постель пряжей, которую должен 
был перед тем намотать семилетний ребенок 
(р-н Угровца). 

У хорватов для облегчения смерти клали 
под постель клубки шерстяной П., независимо 
от пола и возраста умирающего. Верили, что 
трудно умирают те женщины, которые нару¬ 
шали запрет на прядение шерсти. Чтобы об¬ 
легчить им агонию, сжигали на краю постели 
несколько волокон (Славония). 

П. как предмет жертвования 
или дара. Славяне приносили жертвы свя¬ 
щенным деревьям и источникам, развешивая 
на ветках П., полотно, полотенца, одежду, 
лоскутки. Об обычае вешать на дубах мотки 
ниток и полотенца упоминается в Духовном 
регламенте (см. Вывешивание). На Украине 
вплоть до начала XX в. во время Русальной 
недели вешали на деревьях мотки П., холсты, 
полотенца, сорочки — в дар русалкам или 
Пятнице. По восточнославянским поверьям, 
русалки качаются на ветвях деревьев или раз¬ 
матывают П., похищая ее у тех женщин, кото¬ 
рые ложатся спать без молитвы (рус. калуж., 
бел.). На Украине женщины бросали кудель 
или П. в колодец как жертвоприношение 
Пятнице. На западе Полесья вокруг купаль¬ 
ского костра на шестах устанавливали не¬ 
большие проволочные корзины, в которые 
складывали клубки П., впервые выпряденные 
девочками, чтобы работа у них в будущем 
спорилась (ПА, ровен., бреет.), ср. распро¬ 
страненный обычай сжигать первую спря¬ 
денную девочкой нить. Получали в дар П. 
и колядники, обходившие дома на праздник 
Трех королей (Крещение) (словен.). В р-не 
Пловдива в первый день марта перед восхо¬ 
дом солнца во дворе вывешивали П. или крас¬ 
ную ткань, различные предметы из них как 
дар Бабе Марте (болг.). 

По поверьям, ведьмы, ведуны, как и неко¬ 
торые другие мифологические пер¬ 
сонажи, могут оборачиваться клубками П. 
и в этом виде с неуловимой быстротой катать¬ 
ся по дворам и дорогам. Болгарская ведьма 
джадъ катается клубком, путает П. (р-н Шу- 
мена). Белорусская ведьма, обвиваясь с ног 
до головы выпряденной из кудели ниткой, 
делается невидимой. Кикимора любит прясть, 
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но чаще мусолит, путает, рвет и жжет П., 
оставленную без благословения (рус. олонец., 
вологод.). Севернорусские нечистые духи 
шуликуны крадут недопряденную П. В поль¬ 
ской быличке рассказывается о том, как одна 
женщина пряла на масленицу, а клубки П. 
бросала в угол, как вдруг оттуда послышалось 
чавканье и крик (домового): «Не соленое, 
потому что в праздник прядено» (Вельское 
воев. — Гура СЖ:344—345). 

Гадания с П. У словаков до дня св. Анд¬ 
рея каждая девушка должна напрясть моточек 
пряжи и в день святого положить его под 
подушку, тогда ей приснится суженый (Теков- 
ска Брезница). В день св. Томаша (21.ХІІ) 
девушки пряли нить на одном дыхании; после 
заутрени они привязывали себя этой нитью 
к столу в убеждении, что их придет отвязать 
будущий супруг (ср.-словац.). 

В нарушение запрета прясть Люция 
или другие мифологические персонажи пута¬ 
ют, портят, пачкают, оплевывают П., ср. сло- 
вац.: «...Ха Ьисіи Ые со глав, сіо ІгиЫу ві 
ргасіги сіав, опа сЬосіі го віеікй, рокипсіоІГ іі 
ѵвеікй...» [На Люцию всю пряжу прячь в сун¬ 
дук — она ходит со щеткой, заслюнит тебе ее 
всю] (2ді.ТРР:369). У украинцев следили, 
чтобы на святки не оставалось в доме П. ни 
на веретенах, ни в клубках или мотках — иначе 
там спрячется нечистая сила, когда дом будут 
кропить святой водой (закарпат.). У юж. 
славян не пряли, не ткали, не трогали шерсть 
в «мышиные дни» (на масленице или во время 
Великого поста), чтобы мыши не портили 
П. То же относится и к волчьим дням — 
чтобы волк не трогал человека, одетого в одеж¬ 
ду, в которой есть такие нитки (серб., хорват., 
болг.). В дни, посвященные оберегам от вол¬ 
ков и от змей, вообще прятали П. с глаз долой 
(макед.). У австрийских словенцев тоже за¬ 
прещалось шить на масленицу, чтобы мыши не 
поели П. В то же время напряденной в «мыши¬ 
ный день» (27.X) пряжей старухи затыкали 
мышиные норы (болг., Трговиште). На Верхнем 
Гроне считали, что П., спряденная в понедель¬ 
ник утром, не приносит пользы. На воскресе¬ 
нье и другие праздники женщины не оставляли 
П. на веретенах, чтобы у них при прядении не 
рвались нитки (словац.). 

Беление П. Для дальнейшего исполь¬ 
зования П. белили, т. е. вываривали в растворе 
древесной золы ради отбеливания и очищения, 
в частности, от слюны пряхи, используемой 
при скручивания нити. Небеленой П. при¬ 


писывается магическая и лечебная сила: с ее 
помощью сводили бородавки, избавлялись от 
судорог (морав.). См. Нить. 

В Словакии во время беления закрывали 
двери дома, опасаясь, что если войдет цыган 
или цыганка, П. останется черной. Предпола¬ 
галось, что то же случится, если при золении 
придет трубочист. 

Запрещалось золить П. и белье в поне¬ 
дельник (придут детки — ропсіеісаіа — и будут 
просить рубаху или перевернут бочку с золой - 
в.- и ср.-словац.) и в пятницу (укр. — иначе 
Пятница накажет). В Восточной Словакии не 
золили конопляные нити на Варвару и Савву 
(4 и 5.XII): согласно быличке, одна женщина 
в день св. Саввы нарушила запрет, вдруг что- 
то перевернуло ее чан, и когда она в страхе 
побежала к двери, проговорило: «Леса Сави- 
анские и Варварские горят!» В другой былич¬ 
ке к женщине, золившей белье 13.XII, пришла 
Люция, залила огонь, вытащила П. из котла 
и ушла. Другая женщина в той же ситуации 
перекрестилась и закричала: «Горы, леса го¬ 
рят, и Люцины дети сгорят!» — после чего 
Аюцка быстро убежала. В Бановцах над 
Ондавой на Люцию не пекли хлеб и не золили, 
чтобы Люция не бросила хлеб и П. в печь 

(2а].ТРР:374). 

Постирать напряденную П. старались во 
время масленицы, чтобы потом и полотно 
легче и лучше белилось (словен.). 

В Залесье (з.-словац.), когда П. вымочат 
и выстирают, начинали ее растягивать, чтобы 
выровнять нити. При этом две женщины на¬ 
девали моток на палки и тянули в противопо¬ 
ложные стороны, а маленьких детей сажали 
под П., веря, что тогда они не будут мочиться 
в постель. 

Сугробы снега поэтически уподобляются 
моткам П., снежный узор и снежная вьюга 
являются метафорами П. 

Лит.: ^а^ТРР; Николова В. Обредното 
предене в българската народна култура //БЕ 

1989/2:3-17; Аф.ПВ 1:234; 3:140,467; Зел.ИТ 
1:138-193,194; СМ:301; Павл.КД; Боряк КД:91; 
СЬ 1900/9:164; Ног.:291; НогѵаіЬ СРШ06; 
МбсЕѴІЮЗ 2:132,188; Плот.ЭГЮС:70-71, 
73,129,342,347,333,481,636; Гура СЖ:219,221, 
222,347,349,463,468,304,307; Влас.НА:171; Вин. 
НД: 101,139; РР:113; БЕ 1991/2:7; 1998/ 
1-2:30. 
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ПРЯЛКА (рус. прялка , прялиуа , гребень , 
бел. праснща, укр. прядка , словац. ргазііса, 
кшІеГ, %иж}у пол. ргг&ііса, кусігіеі(а), с.-х., 
словен. ргезііса, ргеЦа, болг. фурка, урка) — 
одно из древнейших орудий труда, совмещен¬ 
ное с веретеном в одном цикле ткаческого 
производства (см. Прядение); в традицион¬ 
ной культуре символ женского начала (особен¬ 
но девичества) и оберег от нечистой силы. 

П. сопровождала женщину всю жизнь. 
Ее либо дарили девушке, либо она наследова¬ 
лась в семье по женской линии. У каждого 
народа и даже региона были свои предпочте¬ 
ния относительно материала для П.: например, 
словаки обычно делали П. из явора, а веретено 
из сливы; на Рус. Севере — из ели или березы. 
Как правило, П. украшали (вырезали и рас¬ 
писывали) и подписывали, росписи прялок 
имели, как правило, символический характер 
и были направлены как на увеличение продук¬ 
тивности работы, так и на то, чтобы обезопа¬ 
сить пряжу и пряху от сглаза и порчи. I [рядение 
было настолько тесно связано с жизнью жен¬ 
щины, что смерть всех женских представите¬ 
лей рода обозначалась выражением ѵутгіеі' ро 
ргавіісі [букв, «вымереть по прялке», т. е. по 
женской лиинии] (2^у.ТР:85). В Славонии 
П. с веретеном прибивали умершей девушке 
на могильный крест. 

В родинной обрядности И. 
противопоставляется топору как женское ору¬ 
дие мужскому. Во время родов роженица хо¬ 
дила по дому, опираясь то на П., то на топор, 
как бы выманивая ребенка: «Если ты мальчик, 
иди через топор, если девочка — за прялкой» 
(ю.-серб.). Пуповину новорожденной девоч¬ 
ки перерезали на П. или веретене; через П. 
передавали новорожденную крестной матери; 
в обряде «размывания рук» (прощания с по¬ 
витухой и ее одаривания) роженица и повиту¬ 
ха вставали ногой на II., если родилась дочь, 
и на топор, если родился сын; клали П. в ко¬ 
лыбель девочки ради оберега, переступали 
через П., когда шли крестить новорожденную 
(в.-слав.); крестильную рубашечку девочки 
вешали на П., чтобы она была хорошей пря¬ 
хой; переступали через П. при выходе из дома 
и при возвращении с крещения (луж.). Пере¬ 
давая окрещенную девочку на руки отцу, кума 
дарила для нее платок или П. (славон.). 

Когда девочка начинала прясть, у нее по¬ 
являлась своя П., которую она подписывала. 
Личную П. не давали взаймы — иначе, вери¬ 
ли, будет пожар или погибнут пчелы (полес.). 


На Рус. Севере считали, что парень, написав¬ 
ший на П. девушки свое имя, обязан был на 
ней жениться, так как он опорочил ее. 

В свадебной обрядности П. как 
символ девушки постоянно коррелирует с муж¬ 
ским началом (как бы подчиняется ему): П. 
делает жених, шафер, отец; дарит ее, как пра¬ 
вило, представитель рода жениха, чаще всего 
шафер или свекровь; если П. приносят из дома 



Лопасть прялки. Ьорецкая роспись (д. Скобели, 
Виноградовский р-н. Архангельская обл.). Начало 
XX в. 


невесты, то передают ее через шафера. Новая, 
сделанная и украшенная своими руками 11. 
часто была даром от жениха. У болгар после 
помолвки свекровь дарила невесте сделанную 
женихом П. с белой куделью и веретеном 
(Хасковско). В Средней Словакии (с. Горный 
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Тисовник, окр. Детва) верили, что если не¬ 
веста принесла с собой П. из родного дома, 
то она родит девочку, а если П. подарил ей 
жених, то мальчика. Поэтому на свадьбе при 
перевозке приданого невесте не рекомендова¬ 
ли брать из дому П., принадлежности для 
шитья и другие женские вещи, иначе счита¬ 
лось, что молодая будет рожать одних девочек. 
В других регионах Средней (Орава) и Вос¬ 
точной Словакии перенос П. в дом жениха 
был составной частью свадебных обычаев: 
на второй день свадьбы наряжали кого-нибудь 
«звачом» (чин, приглашающий на свадьбу), 
и дружба вел его за перевясло, привязанное 
к ноге, в дом невесты «за куделью». «Кудель», 
т. е. П., была украшена платками, лентами 
и зеркальцем. Первый дружба торжественно 
нес П. в дом жениха, за что получал от моло¬ 
дой деньги. 

Аналогично на болгарской свадьбе (или 
в послесвадебных обрядах) невеста навещала 
родной дом и забирала свою П., подаренную 
матерью, иногда с уже напряденными на ве¬ 
ретено нитками. В некоторых местах шафер 
(из ближайшей родни жениха) забирал П. 
и кудель в воскресенье вместе с невестой — 
чтобы у молодоженов рождались мальчики 
(михайловград.). Иногда новую П. для моло¬ 
дой делал шафер и украшал ее монетами 
(пирин.), мартеницей и мелкой монеткой 
(пловдив.), делал ее из древка свадебного зна¬ 
мени (Русенско, Родопы). При посещении 
невестой отцовского дома мог присутствовать 
и шафер, который дарил невесте специально 
сделанную им для этой цели П. с белой куде¬ 
лью и веретено (пловдив.). Нередко шафер 
сам первый начинал прясть на новой П. (Ро¬ 
допы), прял первые нитки перед порогом, 
потом подавал П. невесте через порог, и она, 
пока не спрядет целую кудель, не садилась за 
стол (пловдив.). 

На подаренной П. невеста в первый раз 
пряла в доме мужа и хранила ее потом всю 
жизнь. У русских молодая пряла на поданной 
свекровью П. после первой брачной ночи, 
«чтобы богатее жить» (вологод.), у болгар — 
после «открывания невесты» (Пирдопско), 
при вводе молодой в дом жениха, после чего 
затыкала П. за балку на потолке (Софийско). 

В рамках свадебной обрядности П. и хлеб, 
подаваемые невесте на пороге нового дома 
свекровью, символически обозначали, что не¬ 
веста теперь дома (з.-словац.). Из П. могли 
делать свадебное знамя (болг., словац.). 


Как личная вещь девушки, П. служила ей 
оберегом. По представлениям болгар, П. 
охраняет девушек и молодиц от любви змея, 
от которой они умирают, и от самовил, кото¬ 
рые могут «устрелить», от злой встречи, злого 
взгляда, от порчи. Поэтому девушка, идя в поле 
на работу, брала с собою П. и по пути, осо¬ 
бенно когда встречала много людей, пряла. 

Для лечения детей от ночного плача и от 
испуга клали под колыбель мальчику топор, 
а девочке — П.; чтобы вылечить бессонницу 
у девочки, под матицу затыкали П. с куделью 
и веретеном и приговаривали: «Щекотиха- 
будиха, вот тебе прялица. Пряди-попрядай, 
а дитём не играй!» (рус. Владимир. — Наум. 
ЭД:213). П. использовали в обряде разделе¬ 
ния «одномесячников» для оберега оставше¬ 
гося в живых расщепляли материнскую П. и 
одну половину клали в могилу умершего одно- 
месячника со словами: «На ти брат/сестра!», 
а другую забрасывали дома на чердак (болг., 
Панагюриште — МФФ.161). 

п. также служила оберегом от ласки, вре¬ 
дящей курам. Поскольку, по поверьям, ласка 
любит заниматься прядением, перед курятни¬ 
ком для нее клали П. с куделью или забрасы¬ 
вали П. на крышу курятника (болг. пловдив.). 
При появлении в доме ласки македонцы заты¬ 
кали прялкой дыру, через которую она про¬ 
лезла. У словаков п. выносили на чердак 
для хорька, чтобы шел прясть, а не душил кур 
(в.-словац.). 

В народной медицине веревкой, которой 
привязывали к П. кудель, лечили боль в горле, 
завязывая ее на шее с приговорами (болг.). 
В воет. Сербии, когда на Богоявление прино¬ 
сили домой воду для ритуального умывания, 
мужчины становились на топор, женщины - 
на кочергу, а девушки — на П., при этом 
произносили заговор-оберег. 

Верили, что если гребнем (т. е. прялкой) 
чесать волосы, то не будет клонить ко сну за 
работой (Левобережная Украина). Чтобы не 
дремать за работой, пряха, начиная осенью 
в первый раз прясть, окунала П. и веретена 
в проточную воду (з.-словац.). 

П. считалась символом прядения, 
а последнее, в свою очередь, является функ¬ 
цией ряда мифологических персонажей. На 
Рус. Севере, оставляя П. на ночь, произноси¬ 
ли формулу-оберег: «Хозяюшко домовой, не 
трогай моей прялочки, пусть она тут лежит» 
(АА, архангел.), а веретено убирали. Стара¬ 
лись не оставлять П. на ночь без благосло- 
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вения. У русских запрещалось класть П. 
на стол, иначе «сорок грехов наживешь» 

(Аф.ПВ 3:135). 

Девушки верили, что если не допрясть 
кудели накануне Рождества (на святках 
прясть запрещалось), то П. придут за ними 
в церковь при венчании, показывая, что их хо¬ 
зяйки ленивы (рус.); если оставить П. с ку¬ 
делью на ночь или на праздники, то П. будет 
преследовать, пугать, танцевать рядом (полес.). 

Сама П. могла восприниматься как ат¬ 
рибут нечистой силы или ее заме¬ 
ститель (ср., например, кашуб, тога ‘нечистый 
дух’ и ‘самопрялка’, ЗусЬіа ЗСК 3:106), а также 
как источник опасности. По рассказам чехов, 
ведьмы ездят по воздуху на П., а по рассказам 
словенцев — на ткацких воротилах (на навое). 
Верили, что если ночью привидится кикимора 
с П. на лавке — быть в избе покойнику (рус. 
вологод.); если ударить прялкой девушку, 
то ей попадется плохой муж или плохие свекор 
и свекровь, а если ударить ребенка, то он за¬ 
болеет (болг.). 

П. в календарной обрядности. 
Прядение продолжалось весь осенне-зимний 
период, до масленицы, прерываясь лишь на 
рождественские праздники и в некоторые 
праздничные дни. На время святок П. и все 
прядильные и ткаческие инструменты выно¬ 
сили из дома на чердак или в чулан (в.-слав., 
болг., серб., словац.), чтобы нечистые духи не 
заплевали их (Воеводина), чтобы летом не 
было много змей (ср.-словац.); или, как гово¬ 
рят в Полесье, на святки убирают П. и вере¬ 
тена «от гадюки, от вужа, от поганого мужа», 
чтобы в лесу не встречать змей (Павл.КД:69). 
Если же вынести инструмент было невозмож¬ 
но, его покрывали полотном, «чтобы не стояло 
голое», чтобы корова хорошо телилась, теле¬ 
нок не родился калекой, чтобы в сыре не за¬ 
водились черви (укр.). У белорусов на Коляду 
женщины собирали в одно место весь пря¬ 
дильный инструмент, а мужчины — рабочий 
инструмент, чтобы скот держался вместе, 
не разбредался (витеб.). В селах Гонта (ср.- 
словац.) на св. Андрея перед приходом «вин- 
шовников»-пастухов хозяйка выносила из 
дома П. и мотовила, чтобы на будущий год 
скотина на пастбище «не моталась». 

После Крещения прядильные орудия сно¬ 
ва вносили в дом, иногда с ритуальными дей¬ 
ствиями: в присутствии празднично одетых 
женщин П. торжественно ставили в крас¬ 
ный угол, наряжали как девицу (в юбку, пояс, 


платок), затем с пением несли в трактир и 
там «пропивали», т. е. оставляли, с тем чтобы 
вскладчину ее выкупить и вновь поставить на 
покути. 

В Среднем Поднепровье замужние жен¬ 
щины, привязав к днищу гребня веревку, во¬ 
лочили его от дома к дому, останавливаясь 
в каждом для угощения. На Полтавщине обы¬ 
чай вносить гребень носил характер коллек¬ 
тивной трапезы, иногда катали на санях самую 
искусную пряху, державшую в руках П. с ку¬ 
делью и веретено (укр.). 

В последний день масленицы, празднуя 
окончание периода прядения, катались с ледя¬ 
ной горы на донцах П., причем считали, что 
чем длиннее будет такой проезд, тем длиннее 
уродится лен (рус., бел.), а если катающаяся 
при этом упадет с П., то опасались, что она 
не уберет посеянного льна, т. е. заболеет или 
умрет до осени (бел. витеб.). В Чистый поне¬ 
дельник также катались «на лен», чтобы «лен 
уродился чистый и долгий» (рус. Владимир.). 
Среди способов магического воздействия на 
урожай во время масленицы известны тан¬ 
цы вокруг прялки-коловратки (пол.). У чехов 
в конце масленицы П. украшали лентами и во¬ 
зили на телеге по селу в сопровождении ряже¬ 
ных. Приехав в трактир, П. ставили на стол 
и «продавали», собирая деньги для музыкантов 
(окр. Градце). На масленичной неделе у сло¬ 
ваков известен Ьатапі ѵесаг , когда парни, 
приходя на вечерки, ломали П. и веретена де¬ 
вушкам, на которых они сердились или были 
в обиде (в.-словац.). То же у русских, ср. 
обычай на посиделках ломать девушкам прял¬ 
ки за измену, неучастие в играх и т. п. 

Использование П.в ряжении отража¬ 
ет мотив прядения нечистой силой. В данном 
случае прядение символизировало богатство, 
размножение, должно было принести счастье 
(ср. такие значения крутить, вить, как 
‘вестись, плодиться, приумножаться’). У рус¬ 
ских «кикимора» при обходе домов «пряла» 
в углу на принесенной с собою П. клок мокрой 
кудели (рязан.). «Коляда» ходила по домам, 
обернутая куделью, носила с собой П. и про¬ 
веряла результаты работы девушек (ю.-рус.). 
Главный обрядовый персонаж кукеров, Май¬ 
ка , которая считалась символом плодородия, 
ходила с П., куделью и веретеном и пряла 
в каждом доме (болг., макед.). 

Донце П. использовали также для соору¬ 
жения чучел, например, «таракана» в осенне- 
зимнем обряде «похороны таракана» (рус. 
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рязан.), «Лазара» в (ю.-слав.) весеннем об¬ 
ряде лазарки. 

Лит.: 7.а').ТРР; 2.а}.ТР; ЬиіЬ.2Р; Ни коло - 
в а В. Обредното предене в българската народна 
култура// БЕ 1989/2:3—17; Бернштам Т. А. 
Прялка в символическом контексте культуры / / 

СбМАЭ 1992/43:14-43; КОО 1:213,261; КОО 
2:223; Аф.ПВ 3:467-468; Зел.ВЭ:321,324,326; 
Агап.МОСК:171,174,634-633; Снег.РПП:19; 
Макс.ННКС:41,42; Наум.ЭД:213-214; Павл. 
КД; Боряк КД:33,36,38,40,43,90,91; ПА; Никиф. 
ППП:223,238; Ногѵ.К2С:54; АТ СЕі, і.с. 16; 
АТ йЕі, і.с. 314 С; 30 1923/1:47; Плот.ЭГЮС: 
304,419; Гура СЖ:111,218-219; РР:33,34,73; 
БМ:181,247; Марин.ИП 1:208-209; Бос.ГОСВ: 
38,42,132; ІІІС N30:21,311. 

М. М. Валени,ова 

ПРЯНИК — фигурное, рельефно - фигурное 
или орнаментированное изделие из теста на 
меду с пряностями (ср. Печенье фигурное). 
По способу изготовления бывает лепным, печат¬ 
ным и силуэтным (вырезным). Ритуально-ма¬ 
гические функции и символика П. (поминальная, 
любовно-брачная, лечебная, продуцирующая 
и др.) определяются медом, сладостью, дол¬ 
гой сохранностью, размером п. ( мелкие или 
огромный) и его конкретной формой (подко¬ 
ва, сердце, брачная пара, младенец, домашние 
животные, рогатые животные, рождествен¬ 
ская звезда, пасхальное яйцо, продолговатый 
и др.). Распространен у воет., зап. славян и лишь 
у западной части южного славянства — сло¬ 
венцев, хорватов, западных сербов (у других 
юж. славян известен только смазанный медом 
недрожжевой сладкий хлеб, вроде болгарского 
свадебного меденика). Используется в семей¬ 
ной и календарной обрядности, играх, лечеб¬ 
ной, хозяйственной и кулинарной практике, 
часто в качестве украшений, гостинцев, памят¬ 
ных подарков, торжественных подношений 
в почесть или подаяния. 

Большинство названий П связано с 
его ингредиентами — медом и пряностями 
(рус. пряный , др.-рус. пъпърянъ ‘пряный’ 
этимологически восходят к *рьрьгь ‘перец’): 
рус. медовик, медовник, медовушка , словац. 
тесіоѵпік, словен., хорв. тес1еп']ак; др.-рус. 
пепраник, рус. пряник , Воронеж., дон. пря¬ 
ней, „ псков. попряник , смолен, пупряник, пуп- 
рянник, попрядьник, бел. попрянік , пернік , 


бел. полес., укр. пірник, луган. пряник, Чер¬ 
нигов. попряник, пол. ріегпік, чеш., словац. 
регпік, в.-луж. рорг}апс, словен. роргоѵес , 
хорв. раргеп}ак. 

В форме и орнаменте П. присут¬ 
ствуют геометрические, растительные, зоо¬ 
морфные, антропоморфные, предметные и сю¬ 
жетные мотивы ритуально-мифологического, 
книжного и бытового происхождения. Многие 
П. предназначались детям. Для них пекли 
небольшие П. в форме животных, особенно 
коня, птички, рыбки, верблюда, тигра, попу¬ 
гая и т. п., а также в виде запеленатого мла¬ 
денца или колыбели с младенцем (чеш., 
словац.), сказочных персонажей (словац.), 
клоуна (рус.), кареты или конной повозки 
(чеш.), ружья (словац.), корзинки, башмач¬ 
ков (чеш.). На некоторых П. оттискивали 
имена и отдельные буквы, чтобы дети учились 
читать (рус.). В Ческой Тршебове пекли бук¬ 
вы алфавита из пряничного теста. 

П. фигурирует в обычаях и обрядах, свя¬ 
занных с любовно-брачной темати¬ 
кой. В знак любви в подарок молодым людям, 
девушке или невесте дарили П. в виде сердца 
(рус., словац., чеш., хорват., з.-серб.), корзи¬ 
ны цветов, лебедей, павлинов (рус.), пары це¬ 
лующихся голубков (рус., словац.), молодой 
пары, оленя, гусара, дамы с веером, колыбели, 
шута (словац.), куклы (хорват.) с соответ¬ 
ствующими надписями: рус. «Знак любви», 
«Знак верности», «Кого люблю, тому дарю»; 
словац. «ЕйЬіт Та» [Люблю Тебя]; чеш. 
«Месіоѵу регпіеек — сіо згеіее сЬосІпісек» 
[Медовый пряничек — к сердцу дорожка] 
и т. п. Архангельскими козулями девушки 
одаривали парней на Рождество, чтобы обес¬ 
печить удачное замужество в новом году. 
В Словении на Крещение (Трех Королей), 
считавшееся праздником незамужних деву¬ 
шек, парни и девушки дарили друг другу «кра¬ 
юшки» — П. в виде полумесяца. У русских на 
второй день Пасхи парни кидали П. в деву¬ 
шек, выстроившихся в круг возле церкви, 
стараясь попасть в свою избранницу. У хор¬ 
ватов Славонии в троицкий понедельник 
(Оикоѵзкі ропесіеііак) парень через свою мать 
дарил любимой девушке медовый П., обычно 
в виде сердца или куклы, в знак того, что он 
хочет посвататься к ней. 

В свадебном обряде П. выступа¬ 
ет прежде всего в качестве подарка или 
гостинца. На Рус. Севере на смотринах 
и на обручении жених дарил невесте либо 



ПРЯНИК 


335 


большой П., например большую продолгова¬ 
тую сосульку (вят.), либо много мелких П. 
вместе с другими гостинцами (вологод., Нов¬ 
город.). Часто с П. жених преподносил неве¬ 
сте обручальные подарки: кольцо (архангел.), 
башмаки (вят.), ситец на сарафан, платок 
(вологод.) и др. Купленные женихом П. и 
орехи жених с невестой подносили священ¬ 
нику, читавшему обручальную молитву (вят.). 
На Украине сП., калачами, яблоками и горил¬ 
кой отправлялись к невесте на обручение мать, 
сваха и дружко жениха (волын.). Во время 
подготовки к свадьбе жених посылал невесте 
П. и другие гостинцы, которыми та делилась 
с подругами, помогавшими ей шить приданое 
(вят., вологод.). Старух П. не угощали: счи¬ 
талось, что им не к лицу есть то, что любят 
молодые (вят.). В Орловской губ. жених при¬ 
носил невесте перед свадьбой П. особого при¬ 
готовления и формы и другие сласти. Накануне 
свадьбы он приезжал к невесте на девичник 
с П. и другими гостинцами или подарками 
и дарил их невесте и девушкам (архангел., 
олонец., вологод., Ярослав.). Брат невесты 
тоже преподносил подарки жениху и его род¬ 
ственникам, кладя поверх каждого по П. (во¬ 
логод.). В белорусском Полесье в канун 
свадьбы жених приносил невесте в подарок 
большой П. и подвенечный платок, а от нее 
получал свадебный платок за пояс (Туров). 
В день свадьбы невесте дарил пряники жених 
(нижегород.) и участники его поезда (архан¬ 
гел.). Утром в день венчания дружки жениха 
привозили ей в подарок П., т. н. бужальну 
передать , а потом приезжал сам жених за 
невестой и дарил ей наряжельну передать — 
пряник, чулки, башмаки и зеркало (архангел.). 
Большой (около 70 см) свадебный пряник 
(вологод.) или обычные П. (архангел.) вместе 
с башмаками, чулками, кольцом и т. п. прино¬ 
сили невесте в дар от жениха и перед одеванием 
ее к венчанию, а невеста, принимая их, поды¬ 
мала их над головой и клала на стол. Иногда 
жених приносил ей целый короб с П. (тул.). По 
приезде поезжан дружка нес в подарок невесте 
длинный П. (вологод.), кланялся им как «хлеб¬ 
ной силой» (архангел.), в чем можно видеть 
проявление продуцирующей, фаллической сим¬ 
волики П. Дружки жениха дарили П. также 
братьям и сестрам, родителям и крестным 
невесты (смолен.). Во время угощения тысяц¬ 
кий бросал пряники девуш-кам (новгород.), 
сваха жениха угощала их П. и орехами перед 
поездкой к венчанию (костром.). На Украине 


мать жениха обсыпала П. поезд жениха перед 
отъездом за невестой (луган.). После венчания 
две ближайшие родственницы жениха встреча¬ 
ли молодых в сенях его дома с поднятым вверх 
П. (архангел.). В Польше в городских семьях 
кадка с пряничным тестом нередко входила 
в состав приданого невесты. 

П. на свадьбе использовались также в роли 
выкупа или платы. По приезде поезда 
к невесте подруги невесты требовали у поез¬ 
жан пряников за проход в дом (вологод.). 
В доме поезжане выкупали место или стол, 
расплачиваясь П. (олонец.). П. и другие сла¬ 
дости давали девушкам за пропуск жениха 
к невесте (олонец., вологод.), за подносимого 
ими жениху бумажного зайчика, за украшен¬ 
ную ими узду, за припевки жениху и поезжа¬ 
нам (вологод.). У церкви во время венчания 
молодых сваха раздавала ребятишкам П. и оре¬ 
хи, чтобы они не пели срамную песню гогону 
(тобол.). Водку и П., положенные на деньги, 
жених подносил невесте в качестве платы 
(сдарья ) за угощение водкой со стороны не¬ 
весты на девичнике (вологод.). 

У русских П. (как и рыбный пирог) иногда 
функционально сближается с караваем, глав¬ 
ным свадебным хлебом. На Рус. Севере, осо¬ 
бенно на городских свадьбах, в этой роли 
выступал огромный П., длиной до 70 см и 
весом до пуда. Большой П. или отдельные П. 
занимали почетное место на столе, иногда 
клались на хлеб (вологод.) или рядом с хле¬ 
бами столовиками (архангел.), либо стави¬ 
лись на полку под иконами в красном углу, 
куда садился жених рядом с невестой (воло¬ 
год.). Обычно это происходило в доме неве¬ 
сты по приезде жениха с поезжанами, перед 
выведением невесты к жениху, во время за¬ 
столья, предварявшего поездку к венчанию, 
или же на свадебном пиру в доме жениха 
(вологод.). На Дону свадебные П., приноси¬ 
мые к сговору, назывались каравайчиками или 
детками. Подобно караваю, на обручении 
или на свадьбе происходил дележ П., симво¬ 
лизировавший распределение общей доли меж¬ 
ду женихом и невестой, представителями их 
семей, вступающими в родство, а также дру¬ 
гими членами сельской общины. Так, жених 
и невеста пополам разламывали П. в знак об¬ 
ручения (тул.); дружка или тысяцкий разре¬ 
зал большой П., середину его в виде рыбы или 
двуглавого орла давал молодым, которые де¬ 
лили ее пополам, а остальные куски раздавал 
присутствующим (вологод.); дружка ставил 
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пряники на стол и подзывал родителей неве¬ 
сты для угощения — кликал к сыру (твер.). 
Иногда раздача поделенного большого П. 
служила знаком окончания свадебного засто¬ 
лья, поэтому такой П. назывался разгонным , 
или разгоней. Чаще на Севере вместо ритуаль¬ 
ного дележа П. происходила раздача мелких 
П. или кусков предварительно нарезанного 
большого П., нередко вместе с кусками реза¬ 
ного хлеба или пирогов, мелкими хлебными 
изделиями (калачиками, баранками), конфе¬ 
тами и орехами, которые собирательно назы¬ 
вались кроеным (новгород, вологод.) или 
свадебным (архангел.). Ими жених угощал 
деревенскую молодежь на предсвадебной ве¬ 
черинке, их раздавали присутствующим перед 
отправлением к венчанию, бросали встречным 
по пути поезда к венчанию, давали посторон¬ 
ним женщинам и детям на свадьбе. 

Использование П. как подарка невесте 
и девушкам, а также в качестве угощения, раз¬ 
даваемого молодежи на прощальной вечеринке 
перед свадьбой, предопределяет его симво¬ 
лическую соотнесенность с девичеством 
в обряде девичника. Прощаясь с девичеством, 
невеста раздавала девушкам пряники с лента¬ 
ми — свою девичью красоту (вологод.). Сваха 
вынимала ленту из косы невесты (девичью 
красу), клала ее на тарелку с двумя П. и пе¬ 
редавала матери (нижегород.). Кроме того, на 
девичнике раздавали девушкам п„ обмотан¬ 
ные разноцветными лентами (вят.), а также 
подавали П. под конец угощения (вологод.). 

В обряде брачной ночи П. как вид сладо¬ 
сти входит в круг символических представле¬ 
ний о девственности, девичьей чести. 
Во время угощения у жениха П. клали на 
пирог разгонник, что служило знаком к от¬ 
ведению молодых в спальню, или сами гости 
в конце свадебного пира давали невесте П., 
прощаясь с молодыми перед их укладыванием 
в постель (вологод.). Перед супружеским 
актом невеста угощала жениха П., которые во 
время венчания находились у нее за пазухой 
(архангел.). Если невеста оказывалась «чест¬ 
ной», утром ей клали в рукава брачной сорочки 
пряники и конфеты (бел. Могилев.), родствен¬ 
ники приносили молодым лисии,у — П., завер¬ 
нутый в белое покрывало (ярослав.). 

Конец свадьбы был ознаменован 
главным образом преподнесением П. в дар 
родителям невесты, в т. ч. и как блюстителям 
девичьей чести своей дочери, а также одари¬ 
ванием П. самих молодых. На второй день 


свадьбы пекли П., называемый моленко 
(твер.). Молодые шли с п. на поклон к ро¬ 
дителям невесты: приносили П., на который 
все клали подарки и деньги (тул.); преподно¬ 
сили отцу невесты большой П. и получали 
ответные подарки, которые клали на П. (Са¬ 
ратов.); невеста навещала своих родителей 
с большим П. и приглашала их в гости на хле¬ 
бины (вят.); приезжала к родителям на хлеби¬ 
ны и угощала их П., пирогом с рыбой и др. 
(вологод.). На третий день свадьбы к моло¬ 
дым приходили соседи с П. и пирогами (во¬ 
логод.). На масленицу новобрачные ездили 
отдаривать родителей невесты, сватов и дру¬ 
жек за свадебные подарки и подносили им П. 
с узорами и надписями: «Милости просим на¬ 
шей хлеба-соли», «За все благости наше низкое 
челобитьице» (Традиции, Ьпр://ѵу\ѵ>ѵ.5атро.ги/ 
~1изЬта / ІгасІ.рЬр). 

Поминальные П. встречаются у 
русских и белорусов. П. пекли для панихид 
и для раздачи нищим. В России угощением П. 
заканчивалась поминальная трапеза, а в память 
о погибших воинах пекли П. солдохресты. 
Во время похорон кусочки П. и печенье раз¬ 
давали детям как «ангельским душкам» (тул.). 
У чехов в предгорьях Крконошей в память об 
умерших пекли сішіску. 

П. дарили на р о д и н ы и крестины. 
У чехов дарили П. в форме младенца с тиснен¬ 
ной на нем датой рождения ребенка, а также 
в виде корзинки с детьми в качестве символа 
деторождения. У словаков П. приносили в дар 
роженице на третий день после родов. У хор¬ 
ватов медовый П. пекли куму на крестинах. 
У белорусов и украинцев дети перед Рожде¬ 
ством носили своей повитухе ужин, а она уго¬ 
щала их П., бубликами и конфетами. Символику 
деторождения воплощает также П. в виде 
аиста, приносящего младенца (пол., чеш.). 

У русских известно ритуальное использо¬ 
вание П. с целью обеспечения плодови¬ 
тости скота. Архангельские П. козули 
в форме домашних рогатых животных, выпе¬ 
кавшиеся к Рождеству и символизировавшие 
плодородие, прикрепляли к воротам скотного 
двора и скармливали скоту, чтобы скот летом 
сам ходил домой и лучше плодился. 

Рождественские П. козули в Ар¬ 
хангельской губ. выставляли на святки на окна 
изб, дарили их родственникам. В качестве 
подарка был популярен П. в виде корзинки, 
символа прибыли в доме. Крупные пода¬ 
рочные козули сохранялись до следующего 
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Нового года. Небольшими козулями в форме 
домашних животных, зверей и птиц одаривали 
колядующих детей, которые просили П. ко¬ 
лядкой: «Славите, славите! / Чего долго не 
подаваете? / Подайте тетерку, / Подайте козу¬ 
лю, / Положите красиво / Золотую гриву» 
(Традиции, Ьир: // \^ѵ\ѵ.5атро.ги / МивЬта / 
ІгасІ.рЬр). В городах маленькими П. в виде 
ангела, рождественской звезды, колокольчика 
и т. п. — вяземскими, комбинированными 
коломенскими и калужскими, силуэтными 
архангельскими козулями и др. — украшали 
рождественские елки. У белорусов Витебской 
обл. на Рождество пекли 40 пирогов, среди 
которых был медовый П. из 40 яиц. П. зани¬ 
мали почетное место среди рождественского 
печенья у поляков. Пряные П. использовались 
как закуска к водке, сладкие и сдобные — 
в качестве десерта, п. -звездочки (§и>іа 2 ( 1 кі) 
дарили детям. В Чехии пряничные фигурки 
в виде животных пекли на Николу зимнего 
(6.XII). Утром в этот день послушные дети 
получали подарок от св. Николая в оставлен¬ 
ные ими на ночь чулки, мешочки, обувь или 
тарелку: П. или другие сладости, игрушку 
ит. п. (карловар.). На Рождество П. употреб¬ 
лялись у зап. и юж. славян в качестве елочных 
украшений и подарков: в виде вифлеемской 
звезды (пол., чеш.), ангелочка (чеш.), рождест¬ 
венского колокольчика (чеш., словац., хорв.), 
рыбы (пол., чеш., словац.), св. Николая (чеш.), 
Божьей Матери с младенцем (пол., чеш., 
словац.), одного из трех царей (словен.), чер¬ 
та (словац., словен.), смерти (словац.). Рож¬ 
дественская тематика отражена в целых 
пряничных композициях более позднего вре¬ 
мени: сцене рождения Христа в яслях и по¬ 
клонения волхвов (чеш., словац., словен.), 
избушке с елкой (словац., рус.) и т. п. 

В России в Прощеное воскре¬ 
сенье накануне Великого поста взаимные 
посещения с просьбой прощения за причинен¬ 
ные обиды сопровождались подношением 
пирогов и больших прощальных П. весом от 
5 до 12 фунтов (2—3 кг). Роль П. в обряде 
Прощеного воскресенья близка к их роли в 
прощальных обрядах девичника и завершаю¬ 
щих ритуалах свадьбы. 

Пасхальные П. были особенно попу¬ 
лярны у зап. славян: в форме цыпленка, кури¬ 
цы (словац.), курицы с цыплятами в корзинке 
(чеш.), пасхального яйца, пасхального зайца 
(словац., чеш.), агнца божьего с хоругвью 
(чеш., пол.), солнца (чеш.), с изображением 


распятия Христа (словац., чеш.), Иоанна 
Крестителя и Иисуса Христа по пути в Иеру¬ 
салим (чеш.) и т. д. 

Существовали П. небольшого размера, 
предназначенные только для игры. В Са¬ 
ратовской, Калужской и Тульской губ. во время 
ярмарок и базаров молодые люди, встав в ряд, 
кидали папошники — плоские печатные П. 
с мелким узором размером не более 20 см. 
Выигрывал тот, кто плашмя бросал П. дальше 
всех так, чтобы он не разбился, за что получал 
пряники в качестве выигрыша. Играли и ина¬ 
че: брали П. в руку так, чтобы от одного удара 
он ломался на три части. Ломая П., пригова¬ 
ривали: «Ты молодец, и я молодец, возьмем по 
ковриге за конец!» (Даль 2:128). В Чехии 
известна сІгйЬегка — раскрашенная печеная 
пряничная игрушка для детей в виде колыбели, 
повозки, корзинки, башмачков, домика и т. д. 

П. приписывали лечебные свойства. 
На оборотной стороне П., предназначенных 
для больных, вырезали буквы, соответство¬ 
вавшие инициалам ангела-хранителя. Целеб¬ 
ными считались и подарочные козули , весь 
год хранившиеся в доме на видном месте. 
В старинной польской медицине П. использо¬ 
вался как средство, стимулирующее пищева¬ 
рение. 

П. находят вторичное применение в ку¬ 
линарии. У русских они использовались 
при варке особой назимовой ухи вместо перца 
и других пряностей. Чехи добавляли тертый 
П. в подливки, посыпали им каши и рожде¬ 
ственские блюда. На св. Мартина (И.XI) 
пекли тагііпку — калачи с пряничной или 
маковой начинкой. Кроме того, благодаря 
консервирующим свойствам меда П. исполь¬ 
зовались в прошлом как военные походные 
сухари. 

Лит.: Галуева Е. С. Пряник в свадебных обря¬ 
дах русских крестьян второй половины XIX — нача¬ 
ла XX века//ТрК 1993/11:34-41; Гура А. В. 
Из севернорусской свадебной терминологии (Хлеб 
и пряники — словарь) // СБЯ 4:131—180; Даль 
2:128, 3:532-533; Зел.ОРАГО 1:25,2:956; СРНГ 
8:39, 13:268, 17:61; БУМФА:42,49; Добр.СЭС; 

Но ваш И. Умчи меня олень... или волшебная 
козуля // Экспедиция 2004/12 (декабрь). Ьир:// 
ѵ^ѵ>ѵ.ехресІіиопс1иЬ.ш/04/ріуапік_12.Ьіт1; Лупи- 
на О., Мала хин В. Из истории пряников// 
Вокруг света 2002/2; ЭБ:396—397; Вяс.:352; 
Чуб.ТЭСЭ 4:214,603; Маг.СВЛ; Зіагобевкё 
регпіку. Ьир: //ѵѵ\ѵ\ѵ.8Іагосе5керегпіку.С2/іпсІех.рЬр; 
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Нівіогіе сесЬи регпікагй ѵ Севкёш Кгишіоѵё / / 
Севку Кгишіоѵ. Ьир://лѵ\ѵ\ѵ.скгит1оѵ.С2/с2І250/ 
тевІо/ЬівІог/ікісере.Ьіт; ВигасЬоѵіс 8. 
Ѵугоспі оЬусеіе па Кагіоѵагвки. Ьіір://ѵтлѵ. 
кпіЬоѵпа. кѵагу.сг / Рогіаі / лѵеЬтІасІег / М ЕІЧ ЫЗ / 
Ке§іоп/ѵугоспі%20оЬусезе.Ьіт; Нгѵаівка Ігасіісцвка 
кикига. 2ав;геЬ, 2004:196—197; Міісес 2. 
Раргещак — Ігасіісіопаіпі кгѵаівкі коіас. Ьіір:// 
лѵ\ѵ\ѵ.раргещак.Ьг / іпіЪ. кіт. 

А. В . Гура 

ПРЯХА - в народной культуре персонаж, 
связанный с наиболее ритуализованным жен¬ 
ским занятием. Представление о прядении 
нити, воплощающей жизнь, судьбу, долю, 
восходит к индоевропейской древности — 
образам мифических прях у мирового древа: 
ср болгарских орисниц, сербскую Сречу, 
которая прядет золотую нить. Об архаической 
символике прядения свидетельствуют изобра¬ 
зительные мотивы мирового дерева на дон¬ 
цах русских прялок. В славянской традиции 
функциями прях, определяющих судьбы, на¬ 
деляются как высшие персонажи, в том числе 
Богородица, св. Варвара и Параскева Пят¬ 
ница (ср. Пятница) — покровительницы ро¬ 
жениц и прях, так и низшие демоны — 
кикимора, прядение которой в доме может 
предвещать смерть одного из домочадцев 
(Влас.РС:218), на Рус. Севере — мокоша. 
Эти демоны считаются продолжением сни¬ 
женного образа славянской языческой богини 
Мокоши (см. в ст. Боги). 

В о.-слав, поверьях нечистая сила овладе¬ 
вает пряжей у тех П., которые нарушили за¬ 
преты или не помолились на ночь: кикимора, 
доможириха (рус.), нички (укр.) прядут но¬ 
чью, портят и путают пряжу, вештицы опле¬ 
вывают пряжу, оставленную на ночь в последний 
день масленицы (хорв., Агап.МОСК:384); 
русалки прядут оставленную на ночь в ба¬ 
не пряжу и пытаются соткать себе одежду 
(ср. запрет на прядение в Русальную неделю); 
невидимая пряха , прядущая по ночам, кики¬ 
мора предвещает смерть близких или другое 
несчастье. Параскева наказывает прях, на¬ 
рушающих запрет на прядение в праздник 
(в пятницу). В Череповецком у. мокошу пред¬ 
ставляли в образе женщины с большой голо¬ 
вой и длинными руками, которая обитает в доме 
и любит прясть по ночам кудель, над кото¬ 
рой не произнесена молитва: отсюда запрет — 


«Не оставляй кужла, а то мокоша опрядет 
(Крин.РМ: 469), спутав пряжу. В Олонец¬ 
кой губ. считалось, что Великим постом 
мокуша обходит дома и прядет вместо прях, 
дремлющих за вращающимся веретеном 
(БСИ 1982:182; сходные поверья о мокрухе, 
море известны в Новгородской и Вологод¬ 
ской обл. — Влас.РС:340—341). Напротив, 
при ряжении персонажи, изображающие П., 
должны принести долю и богатство в дом 
(таковы ряженая «кикимора» в обходных об¬ 
рядах, Коляда в ю.-зап. России, Майка или 
«баба» в обрядности кукеров; см. также в 
ст. Прялка). На масленицу в Чистый поне¬ 
дельник на сани сажали мальчика с поддель¬ 
ной бородой, давали ему в руки донце и 
гребень, заставляли прясть, бабы же возили 
сани по деревне, распевая непристойные пес¬ 
ни (орлов., Агап. МОСК:188—189). 

Способностями прясть чудесную пряжу 
наделяются также пушные зверьки, прежде 
всего — ласка. 

Прялка и прядильный гребень считались 
женскими символами: на гребне девочке пере- 
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резали пуповину, купали в воде, которой об¬ 
ливали гребень, чтобы выросла хорошая пряха 
(укр.). Прядение считалось по преимуществу 
девичьим занятием — хорошая П. могла рас¬ 
считывать на успешное замужество. В изготов¬ 
лении ритуальной пряжи должны были участ¬ 
вовать «чистые» женщины — вдовы, старухи. 

См. также: Ткачество, Паук, Паутина, 
Пряжа. 

Лит.: Я н е в а Ст. Предящата Богородица // 
ПтЗг|. Изследвавания в чест на проф. Иван 
Маразов. София. 2002:126—139; Баранова О. 
Пряха // МиБ:503—310. 

В. Я. Петрухин 

ПТИЦЕВОДСТВО — комплекс окказио¬ 
нальных или приуроченных к календарным 
датам (в основном рождественско-новогоднего 
и пасхального циклов) обрядовых и магиче¬ 
ских действий, способствующих размножению 
домашней птицы, получению большего коли¬ 
чества яиц, а также обеспечивающих сохран¬ 
ность яиц, предохранение птицы от хищников 
и болезней. Большое место в птицеводческом 
комплексе занимают символы со значением 
множественности (зерно, звезды, искры, му¬ 
равьи, песок, волосы, сито, решето). 

В календаре птицеводческие обряды 
приурочены в основном к предрождествен¬ 
скому периоду и рождественским праздникам. 
Звездное небо в ночь под Рождество предве¬ 
щало много яиц в наступающем году ( о. - слав.). 
В Польше было принято считать звезды в эту 
ночь: сколько насчитаешь, столько яиц будет 
от курицы. Юж. славяне верили, что удача 
в разведении птицы в течение года зависела 
от полазника, приходящего на Мратини,и 
(у юж. славян — дни перед Рождествен¬ 
ским постом, посвященные домашней птице, 
см. Мартин), Люцию, Варвару, Игнатия, 
Рождество. Рано утром в предрождественские 
праздники, Рождество, Новый год, на Пасху, 
чтобы куры начали нестись и раньше заквохта¬ 
ли, их сгоняли с насеста: болгары — кочергой 
или аршином, чехи — кочергой, украинцы — 
кочергой или помелом, русские — клюкой. 
Чтобы куры в течение года неслись дома, 
белорусы на Рождество, Новый год и Пасху 
не выносили из дома мусор, словаки в Сочель¬ 
ник во время колокольного звона заметали сор 
перед домом к стене, сербы на Рождество 


мазали порог дома кровью курицы, заколотой 
полазником. 

В эти праздники, а также в Страстную 
пятницу щепки, украденные со двора соседа, 
отколотые от соседских ворот или забора, 
взятые на своем дворе, а также первую щепку, 
отлетевшую при рубке бадняка, клали в ку¬ 
рятник или куриное гнездо, крошили в корм 
курам, бросали на горящий бадняк. В Болга¬ 
рии в Игнатов день, на Варвару первый встав¬ 
ший домочадец, хозяйка или полазник вносили 
собранные во дворе щепки в дом или курятник 
и квохтали над ними, затем щепки клали 
в гнездо, куда куры несли яйца. В Кюстендил- 
ском крае следили, чтобы в канун Рождества 
никто не выносил щепки со двора, иначе куры 
в течение года будут нестись там, куда отнесли 
эти щепки. Сербы в Тимоке на второй день 
Рождества обходили три раза вокруг дома 
с головешкой от бадняка и, замкнув третий 
круг, забивали ее в землю, чтобы куры неслись 
дома. В Словении полазник в день Люции 
или Варвары, колядники, ходившие на Люцию 
«ро косіакащи» (т. е. с ритуальным кудахтань¬ 
ем), вносили в дом дрова, взятые у соседей, 
и бросали их под стол или под печь; взамен они 
брали дрова во дворе и несли их в другой дом. 
Считалось, что это способствует плодовито¬ 
сти домашней птицы и скота. В Болгарии 
утром накануне Рождества каждый член се¬ 
мьи вносил в дом «пиле» (буквально: «цып¬ 
ленок») — дубовую ветку с сухими листьями, 
взятую в сарае с дровами; впоследствии эти 
ветки затыкали в курятнике, чтобы куры хо¬ 
рошо неслись. В Добрудже для этого забра¬ 
сывали на курятник «сурвакници» (палки, 
с которыми дети ходили колядовать на Новый 
год). Украинцы Харьковской губ. во время 
пасхальной заутрени крали в церкви палку- 
посох и забрасывали ее на голубятню: голуби 
будут вестись хорошо. 

Ритуальное кормление птицы 
было приурочено к дням свв. Андрея, Люции, 
Варвары, Игната ( Кокошины БожиН , Коко- 
ши бадн>ак ), Спиридона, а также к Сочель¬ 
нику. Болгары в Банате кормили кур в кругу, 
начертанном на земле, в течение двенадцати 
дней перед Рождеством, в Словакии их кор¬ 
мили в обруче со дня св. Люции до Рожде¬ 
ства. Часто это делали перед восходом солнца 
на Рождество, Новый год, Крещение, ежед¬ 
невно в течение всех рождественских празд¬ 
ников, в заговенье на Великий пост, у зап. 
и воет, славян — на Пасху, у русских и маке- 
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донцев — в Страстную неделю (четверг, пят¬ 
ница), у болгар — на Благовещение, в неко¬ 
торых местах России — во все двунадесятые 
праздники. В эти дни домашнюю птицу кор¬ 
мили зерном — с добавками, символизирую¬ 
щими плодородие и здоровье (фрукты, орехи, 
скорлупа орехов, заячий помет, муравьи, почки 
вербы, свиное сало, перец); зерном, освящен¬ 
ным в церкви или лежавшим на столе во время 
предрождественского ужина или пасхального 
молебна, под обрядовым хлебом или вокруг 
него, у очага; которым «посевали» дом или 
костел на Новый год или которое пролежало 
ночь в рукавице под рождественской соломой. 
В некоторых местах кормили горохом, верх¬ 
ним слоем и остатками кутьи, вареной кашей 
(«варицей») или смесью зерен всех культур, 
остатками обрядовых блюд, рождественским 
или специально испеченным хлебом. Насыпал 
корм хозяин, хозяйка или полазник из решета 
или правого рукава в круг, который делали из 
веревки (у сербов это веревка, с помощью 
которой вносили в дом рождественскую соло¬ 
му), из пояса хозяйки или хозяина, красного 
пояса, конской сбруи. Воет, и зап. славяне, 
а также словенцы чаще сыпали корм в обруч 
от бочки, белорусы Витебской губ. — на ска¬ 
терть, постеленную на полу. Как правило, 
кормили во дворе перед домом, чтобы куры не 
отходили далеко от дома, но ритуал мог совер¬ 
шаться и в том месте, где держали кур (в доме, 
курятнике). На Косовом поле обряд представ¬ 
лял собой сложный комплекс символических 
действий с использованием многих предметов. 
В день перед Рождеством хозяйка трижды 
обходила дом, таща за собой веревку. За нею 
шла другая женщина, которая лопатой по сле¬ 
ду веревки копала в земле ямки. Третья жен¬ 
щина спрашивала ее: «Што рщеш?» [Что 
копаешь?] — «Рщем іаща» [Копаю яйца], — 
отвечала та. Утром на Рождество из веревки, 
которую тащила хозяйка, делали перед домом 
круг, в него высыпали для кур пшеницу из 
рукавицы, в которой пшеница простояла при 
бадняке предрождественскую ночь. В Слова¬ 
кии в Сочельник по полу разбрасывали горох, 
«чтобы душечки поели», а после ужина в дом 
вносили кур, которые клевали горох. Остав¬ 
шиеся горошины на третий день сметали и от¬ 
давали им, чтобы лучше неслись. У юж. славян 
существовал обычай в день накануне Рожде¬ 
ства кормить кур девять раз. 

Желая получить от кур больше 
яиц, совершали магические действия: отдава¬ 


ли курам скорлупу яиц, освященных на Пасху 
(в.-, з.-слав.) или съеденных накануне Вели¬ 
кого поста (ю.-слав.); русские в Вербное вос¬ 
кресенье били кур освященной вербой, в Чистый 
четверг выносили в курятник золу, выдерги¬ 
вали из хвостов три пера, обрезали хвосты; 
в Курской губ. выгоняли кур под град; в Бе¬ 
лоруссии в канун Рождества выливали на стол 
ложку кутьи, дергали мальчиков за чуб; в бас¬ 
сейне р. Нарев на зиму снимали косу с косо¬ 
вища, чтобы дыра для ручки на косе была 
свободной; сербы в Чистый понедельник кла¬ 
ли в куриное гнездо белую шерсть и яичную 
скорлупу; в Словакии хозяйка в канун Рож¬ 
дества била каждую гусыню по спине мешал¬ 
кой, которой доставала орекапсе (обрядовые 
блины), столько раз, сколько хотела от нее 
иметь яиц; на Люцию, нарушая календарный 
запрет, обдирали перья. 

Запрещались работы, которые могли отри¬ 
цательно сказаться на плодовитости домашней 
птицы: шить на Варвару, Игната или Люцию 
(з.-, ю.-слав.); выгонять кур на юрьевскую 
росу (бел.); давать что-нибудь из дому на 
Люцию (словац.); выносить ночью из дома 
воду, давать пить воду на пути от источника 
(ю.-слав.). 

Плодовитость курицы-молодки обеспечи¬ 
вала магия с первым снесенным ею яйцом. 
Воет, славяне катали такое яйцо по голове, 
лбу ребенка, приговаривая: «Сколько волос на 
голове, столько яиц в гнезде». В Белоруссии 
и на Украине первое яйцо обсыпали зерном 
из рукава, в Польше — пеплом; в зап. Бело¬ 
руссии катали его по припечку, в решете со 
словами: «Сколько здесь дырочек, чтобы ты 
снесла столько же яичек». 

Чтобы домашняя птица хорошо велась и 
неслась, в рождественские и предпасхальные 
дни, на Юрия совершали магические действия 
с предметами, символизирующими множест¬ 
венность: бросали песок, принесенный с реки, 
в курятник; стряхивали руки после мытья над 
блюдом с песком, приговаривая: «Кол’ко пе- 
сак, тол’ко писак» [Сколько песчинок, столько 
цыплят», т. е. «пищащих»] (серб.); бросали на 
муравейник или закапывали в него кости, 
перья, внутренности курицы, приготовленной 
к рождественскому столу, говоря: «Колино 
овде мрави, толико мени кокоши!» [Сколько 
тут муравьев, столько мне куриц!] (серб.); 
забрасывали муравьев в дом; специально на 
Рождество кололи орехи; бросали в курятник 
скорлупу орехов, гусям — гнездо шершней. 




ПТИЦЕВОДСТВО 


341 


Сербы на Рождество жарили на вертеле пету¬ 
ха, украинцы в последний день года резали 
к обеду черную курицу. Болгары считали, что 
плодовитости домашней птицы способствуют 
половые сношения хозяина с хозяйкой на 
Игнатов день; в Словакии в Сочельник маль¬ 
чик приносил в дом гусыню, намазывал ей 
голову медом и присаживался на нее, имити¬ 
руя «топтание» гусака. Чтобы птица плоди¬ 
лась и не расходилась в разные стороны, 
совершали действия с обувью: на Украине ра¬ 
зували первого «посевальника», пришедшего 
на Новый год; в Сербии в Сочельник после 
ужина все домочадцы разувались одновремен¬ 
но; в некоторых местах обувь сбрасывали с ног 
через очаг; о тех, кому это удалось, говорили: 
«вылупил цыплят». Чтобы гусыни несли яйца 
с зародышами, в Словакии в канун Рождества 
им давали съесть фитиль свечи. Фракийские 
болгары, увидев весной стаю журавлей, кри¬ 
чали: «Аде, колку турли, толку пилета и ку- 
кошки!» [А ну, сколько журавлей, столько 
цыплят и куриц!]. 

Некоторые магические действия, произ¬ 
водимые для того, чтобы куры лучше неслись 
и размножались, обусловлены особенностями 
поведения кур: трясением хвостом, сидением 
наседки, а также своеобразными звуками, 
которые издает квочка, квохтаньем. В Бело¬ 
руссии утром на Рождество трясли в сарае 
телегу; в Словении в полночь перед Рожде¬ 
ством трясли курятник, приговаривая: «Ргі 
зозесІоѵіЬ паі Ьо зат кокосіаіз, ргі паз ра зат іаіе!» 
[У соседа пусть только кудахчут, а у нас не¬ 
сутся!]; в Сербии ночью в канун дня св. Геор¬ 
гия хозяйки трясли колья соседского забора 
и при этом три раза говорили: «Тамо квак, 
овамо циц» [Там пусть кудахчут, туг — несутся]. 
Если куры неслись плохо, белорусы в полночь 
трясли ворота соседа и стучались в них со 
словами: «Як у нашого суседа Иваньки варо- 
ты трясутца, так няхай наши куры нясутца». 
На украинских Карпатах накануне Рождества 
после ужина кто-нибудь из детей выходил на 
улицу под окно и спрашивал: «Ци нэсут 
курэ?» — Ему из дома отвечали: «Нэсут, нэсут, 
Іек з рукава трэсут». Продуцирующий смысл 
придавался и звукоподражанию. У юж. сла¬ 
вян перед Рождеством хозяин, внеся солому, 
не развязывал веревку, а рассыпал солому 
горстями, произнося: «Кво, кво, кво!», а дети 
отвечали ему: «Пи, пи, пи». В Белоруссии 
в кануны Рождества и Крещения хозяйка, 
неся горшок с кутьей в святой угол («на по- 


куть»), должна была «кохтать»; дети в это 
время бежали под стол и кричали там петухом 
и курицей. Кроме домочадцев, квохтание 
квочки и писк цыплят имитировали колядни- 
ки, полазник, ряженые. У русских в Страст¬ 
ной четверг хозяйки, если у них не квохчут 
куры, шли в курятник и, столкнув курицу, 
квохтали сами. 

Чтобы квочка сидела на яйцах, в день 
св. Игната, в Сочельник, на Рождество, Но¬ 
вый год, Мратинци полазник, дети-посеваль- 
щики обязательно должны были посидеть 
в доме; вся семья должна была сидеть во время 
обрядового ужина, а хозяйке запрещалось 
вставать из-за стола. В Словакии в праздник 
Трех королей принуждали посидеть священ¬ 
ника, пришедшего в дом с колядниками. Пос¬ 
ле их ухода хозяйка садилась на место, где 
сидел священник, чтобы у нее были хорошие 
наседки. Русские упрашивали гостей посидеть 
еще немного после праздничного обеда в хра¬ 
мовый праздник, «чтобы наседочки сади¬ 
лись». После того как наседку посадили на 
яйца, хозяйке и всем присутствующим пред¬ 
писывалось сесть на землю или на пол. 

Целый комплекс примет, поверий и пред¬ 
писаний регламентировал момент, когда 
сажали квочку, и период высиживания 
цыплят. Гнездо для квочки делали обычно из 
старого решета, в которое клали солому, ле¬ 
жавшую в рождественские праздники на полу, 
под столом или под скатертью; солому, на ко¬ 
торой сидел полазник, или от снопа («дидуха»), 
стоявшего на Рождество в углу. В Польше 
в гнездо клали солому, которую подбрасывали 
вверх, когда весной первый раз при виде воз¬ 
вращающейся стаи журавлей (гусей) кричали: 
«Журавли, журавли! Нате вам солому на ваши 
гнезда». Верили, что на этой соломе может 
вылупиться столько цыплят, сколько журав¬ 
лей было в стае. В Словакии в гнездо клали 
солому и клочки одежды соломенной куклы 
«Мармурены», см. в ст. Морена. Не подкла¬ 
дывали яйца под квочку, когда в селе был 
незахороненный покойник. В Полесье счита¬ 
ли, что в год смерти хозяина или хозяйки 
нельзя сажать наседку: и покойнику будет 
тяжело на «том свете», и цыплята будут вы¬ 
лупляться с трудом. В некоторых местах Рос¬ 
сии, напротив, обязательно сажали квочку 
в доме, где умерли хозяин или хозяйка. В Яро¬ 
славской губ. не позволяли сажать наседку 
в год свадьбы, в противном случае молодая 
будет болеть целый год. Опасным считалось 
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присутствие в доме и хозяйстве беременной 
женщины и жеребой лошади: верили, что за¬ 
мрут зародыши в яйцах или в утробе. Стара¬ 
лись не допустить того, чтобы на Благовещение 
и Пасху наседка сидела на яйцах, и тем более 
не сажали ее на яйца в эти «опасные» дни. 
Нельзя было подкладывать яйца в день неде¬ 
ли, на который в текущем году приходилось 
Благовещение, на Русальной неделе, у болгар — 
на третьей неделе Великого поста (Кривата 
неделя), т. к. мог вылупиться цыпленок-кале¬ 
ка. Опасаясь за зародыши в яйцах, сажали 
наседку на молодом месяце, чтобы цыплята 
вылупились до окончания лунного цикла; 
если же опасаются за неокрепших цыплят — 
то на старом. Считалось, что из яиц, подло¬ 
женных в дни мены месяца, цыплята не вы¬ 
лупятся. В Болгарии квочку не сажали до 
дня св. Георгия, т. к. до этого дня на небе 
уже сидит Квачка (созвездие Плеяды). Не¬ 
долговечными считались цыплята, вылупив¬ 
шиеся во время цветения ягод и зерновых 
культур. 

Наиболее благоприятными для подклады¬ 
вания яиц считались «женские» (по граммати¬ 
ческому роду названий) дни недели. Из яиц, 
подложенных в эти дни, вылупится кур боль¬ 
ше, чем петухов. Пятница, а часто все постные 
дни (понедельник, среда, пятница), расцени¬ 
вались как неблагоприятные. Обычно сажали 
наседку вечером: в это время стадо возвраща¬ 
ется с пастбища (цыплята вылупятся вместе); 
куры сходятся к дому (цыплята не будут раз¬ 
бегаться); но иногда также утром, когда про¬ 
сыпаются дети (вместе и из всех яиц «проснут¬ 
ся» цыплята); когда выгоняли коров в стадо, 
и даже днем, когда дети гурьбой шли из шко¬ 
лы (цыплята вылупятся все вместе). 

Большое значение для удачного высижи¬ 
вания цыплят имели выбор и количе¬ 
ство яиц. Считалось, что лучше всего сажать 
курицу на яйца от чужих кур: выменянные 
у соседей, у нищего; украденные, выпрошен¬ 
ные. В Болгарии, выпрашивая яйца, старались 
солгать, что, как считалось, благоприятствует 
выводу цыплят. Запрещалось переносить 
яйца, предназначенные для подкладывания, 
через текущую воду (реку, ручей, канаву с 
водой), чтобы в них не замерли зародыши. 
Украинцы верили, что не следует подклады¬ 
вать яйца, снесенные на Благовещение, Пас¬ 
ху, во время Великого поста; болгары не брали 
яиц, снесенных в мае. В гнездо клали обычно 
нечетное количество яиц. На Гуцульщине не 


принято было считать яйца, чтобы не навре¬ 
дить зародышам. В Сербии яйца перед под¬ 
кладыванием подносили к очагу, где горящим 
углем на каждом делали крестик, говоря: 
«Жив жар, живо пиле; две буле, ]едан Тур- 
чин» [Жив (т. е. горит) уголек, жив цыпле¬ 
нок; две невесты, один турок]. Это означает, 
что из каждых трех яиц желали получить двух 
куриц и одного петуха. 

Как правило, яйца подкладывала хозяйка 
в отсутствие домочадцев мужского пола, ина¬ 
че бы вылупилось много петухов. Однако 
запрещалось это делать беременной или жен¬ 
щине, прикасавшейся в текущем году к покой¬ 
нику, т. к. в яйцах замерли бы зародыши. 
Болгары считали, что сажать квочку должен 
самый медлительный и неповоротливый член 
семьи, чтобы она сидела хорошо. Повсеместно 
яйца к гнезду носили в мужской шапке: у рус¬ 
ских и белорусов — чтобы цыплята были с 
мохнатыми ногами и хохлами, как мохната 
шапка; у сербов — чтобы цыплята не разбега¬ 
лись: как шапка всегда на голове, так и цып¬ 
лята всегда будут при квочке. Могли высыпать 
яйца в гнездо из передника, подола (чтобы 
были курочки), из решета (чтобы цыплят 
было много), пестрого платка (чтобы куры 
были пестрые, т. к. они лучше ведутся). Что¬ 
бы выросшие из цыплят куры были плодови¬ 
ты («чубатые», «хохлатые»), в момент, когда 
сажали квочку, трясли кого-нибудь за чуб, 
держали квочку за перья на голове, делали 
себе на голове хохол, забрасывали волосы на 
лицо, показывали квочке фигу, затыкали себе 
в волосы цветок. Во Владимирской губ. хо¬ 
зяйка, положив яйца в гнездо, поднимала 
спереди платье и, обнажив свой «хохолок», 
приговаривала: «Сыплю я яички, чтобы выш¬ 
ли цы пленочки все с хохлами». У воет, славян 
каждому яйцу, положенному в гнездо, говори¬ 
ли «курица», и только последнему «петух». 
Курицу сажали на яйца тайно, скрытно от по¬ 
сторонних (так же, как происходили и роды). 
Для отвода возможного вредного воздействия 
на нее следовало кого-нибудь обмануть, луч¬ 
ше всего священника. 

Поведение и действия людей при сидящей 
на яйцах курице регламентированы системой 
запретов. Украинцы запрещали при наседке 
говорить о покойниках. При выносе покойни¬ 
ка из дома яйца в гнезде нужно передвинуть, 
чтобы не замерли зародыши. Чехи в доме, где 
сидит наседка, не мели пол в Страстную пят¬ 
ницу и Зеленый четверг; белорусы не вносили 
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в дом цветов. Запрещалось в это время остав¬ 
лять воду в доме открытой, выливать воду 
после захода солнца на улицу, вносить рыбу 
или раков, передавать в другой дом огонь, 
чистить сажу в трубе, вносить деготь, печь 
яйца, картошку; сжигать яичную скорлупу. 
Нельзя было давать взаймы или продавать 
яйца, перемещать наседку с гнездом, т. к. 
цыплята будут разбегаться; смотреть на яйца: 
квочка может их покинуть. Около гнезда 
с наседкой запрещали играть на музыкальных 
инструментах, свистеть; детям весь период 
высиживания запрещали делать свистульки 
и пищалки (будут болтуны или вылупятся пе¬ 
тухи). Считалось, что наседка в хозяйстве 
должна быть своею, ее нельзя брать на время 
у соседей; если же брали, то взамен отдавали 
курицу. В Польше верили, что квочку нельзя 
продавать, т. к. это повлекло бы смерть всей 
птицы в хозяйстве; что утка, которую высиде¬ 
ла курица, не сможет высидеть утят. 

В Вятской губ. наседку, выведшую цып¬ 
лят три раза (троецыплятница, куретёна), 
в Дмитриевскую субботу или другой осенний 
праздник закалывали ( молили ) и устраивали 
обрядовый стол для вдов и старух. Кости, 
перья, несъедобные части собирали в горшок 
или котомку и бросали в воду, закапывали на 
берегу реки, на поскотине. Верили, что если 
«замолить» осенью такую наседку (любую 
наседку), то в будущем году в хозяйстве хо¬ 
рошо расплодятся цыплята. 

Благополучное выращивание 
цыплят обеспечивали апотропеические 
действия. Болгары Баната собирали вылупив¬ 
шихся цыплят в сито, в которое клали нож, 
и окуривали соломой из их гнезда. Чтобы цы¬ 
плята, гусята, утята не разбегались, юж. сла¬ 
вяне подносили их к очагу: в Гевгелии — собрав 
в шапку, в Аевче и Темниче — положив в сито, 
которое три раза обводили вокруг очажной 
цепи. В окр. Пинчова прикрепляли скорлу¬ 
пу яиц, из которых вылупились цыплята, во 
дворе на высоком колу. Во Фракии цыплят 
пропускали между ножек трехногого стула 
(«пирустии»). Запрещается пересчитывать 
цыплят. 

Предохранение от хищников 
обеспечивал комплекс магических действий 
отгонного и «скрывающего» характера. Толь¬ 
ко что вылупившихся цыплят или гусят поляки 
и белорусы окуривали порохом; в Чернигов¬ 
ском у. хозяйка, собрав их в подол, шесть-семь 
раз переносила через порог; белорусы Волко- 


высского пов. говорили: «Пусть ястребы ле¬ 
тят на сухой лес хватать ворон, а не моих кур». 
Выпуская цыплят первый раз во двор, поляки 
пропускали каждого через круг, сделанный 
из фартука хозяйки, или накрывали фартуком. 
В Подольской губ. хозяйка выпускала цып¬ 
лят, завязав себе глаза, при этом говорила: 
«Як я не бачу, де выпускаю курчат, так щоб 
не бачив их шуляк». На Карпатах в курятнике 
вешали убитую ворону. Поляки считали, что 
если подкладывать яйца под наседку после 
захода солнца, то хищные птицы не будут 
хватать цыплят; в бассейне р. Нарев клали для 
этого в гнездо наседки воронье крыло. Обе¬ 
регая птицу от хищников, в канун Рождества 
словенцы обходили вокруг дома с косой, ко¬ 
торую точили на трех углах дома; поляки клали 
на угол дома для лисиц краюху хлеба; у сербов 
Левча и Темнича после ужина хозяйка свя¬ 
зывала соломой вилки и ложки со словами: 
«Везучем уста копцима, вранама, свракама 
и другим граблэивицама, да ми не ]еду мо^е пи- 
лиЬе» [Завязываю клювы ястребам, воронам, 
сорокам и другим хищникам, чтобы не хватали 
моих цыплят]; сербы Власеницы (Босния) 
вплетали в прутья курятника вертел, на кото¬ 
ром жарилась рождественская курица, при 
этом между хозяином и хозяйкой происходил 
диалог: «Шта то плетеш?» [Что это ты пле¬ 
тешь?] — «Плетем іастребу ноге!» [Плету 
ястребу ноги!] — «Шта то плетеш?» — «Плетем 
Іастребу крила!» [Плету ястребу крылья!] — 
«Шта то плетеш?» — «Плетем іастребу 
клэун!» [Плету ястребу клюв!]. На третий 
день Рождества сербы, проживающие по р. 
Ибар, собирали все остатки рождественских 
трапез в тряпку, которую клали на дерево, 
говоря: «Птице, вама трошице божиЬне, а мени 
кокошке и пилиЬи» [Птицы, вам — рождест¬ 
венские крошки, а мне — куры и цыплята]. 
В первый день Великого поста (Вранин поне- 
делник) болгары г. Орхание ради безопасно¬ 
сти цыплят ничего не делали. Сербы в этот 
день завязывали узлом тряпку, которой мыли 
котлы, со словами: «Везучем очи орлу, врани, 
свраки, и свако] дивлэини, те да ми не виде мо^е 
пиле» [Завязываю глаза орлу, вороне, сороке 
и всем хищникам, чтобы они не видели моих 
цыплят]; болгары Добруджи вывешивали эту 
тряпку на кол. В первый день Петровского 
поста на Украине женщины собирались в корч¬ 
ме, где шумно пировали (шуляка ганяють ), 
чтобы ястреб не хватал цыплят (см. в ст. Кор¬ 
шун). В Белоруссии с этой целью на Благо- 
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вещение надевали на колья изгороди или кла¬ 
ли на крышу хлева старое колесо; в Вятской 
губ. в Страстной четверг до восхода солнца 
нагая хозяйка надевала на кол в огороде ста¬ 
рый горшок, который оставался там все лето. 
При появлении ястреба на Украине принято 
было отгонять его криком: «Гай, гай, не до нас, 
до людей, де багато курей!»; «Гай, гай, на чужій 
край, там по четверо хватай, а у мене не зай- 
май!»; «Шуги, на попови кури, а на наши не 
лети, тобе очи заслепи!». У воет, славян, чтобы 
избежать нападения ястреба на птицу, запре¬ 
щалось вкладывать в огонь нож или ложку; 
мести припечек веником, которым подметали 
пол; трогать огонь ручкой кочерги; загоревше¬ 
еся в печи помело топтать ногами (нужно 
залить водой); в понедельник, среду и пятни¬ 
цу выбирать из печи золу. 

Для благополучия кур у юж. и воет, славян 
в курятнике помещали апотропеи. Болгары 
(Граово) затыкали в курятнике ветку, которую 
вносил полазник в Игнатов день после того, 
как бил ею по очагу, а также дубовые ветки, 
которые домочадцы вносили в дом на Рожде¬ 
ство. Словенцы в Прекмурье ровно в полночь 
на Рождество бросали в курятник камень, 
а на Рождество закапывали там же веник, 
которым в Сочельник подметали в доме: счи¬ 
талось, что пришедший в курятник вор не 
сможет сдвинуться с места. На юге России при¬ 
вешивали к насесту или надевали на высокий кол 
на птичьем дворе «куриного бога». Во Влади¬ 
мирской губ. в курятник ставили деревянную 
антропоморфную фигурку «куриного бога»; 
в Дмитровском крае он назывался Боглаз , у него 
были ноги и крылья, подобные куриным. 

Юж. славянам известен комплекс маги¬ 
ческих средств и обрядов, способствующих 
борьбе с болезнями кур. В Болга¬ 
рии при эпизоотии вешали на дереве здоровую 
курицу, представляя, что вместе с нею пове¬ 
сили болезнь. В Сербии первую погибшую 
курицу вешали на насесте или дереве около ку¬ 
рятника; сжигали там, где нашли; закапывали 
под насестом, обернув клювом в землю, со 
словами: «К’д се дигне оваі кокошка, т’г да се 
]ави более» [Когда поднимется эта курица, 
тогда пусть и появится болезнь]. В Лесковац- 
ком Поморавье закалывали черную курицу 
и зерном из ее желудка кормили остальных 
кур. В Тимоке в субботу привязывали к верев¬ 
ке завернутую в тряпку чечевицу и перебра¬ 
сывали ее через заброшенный дом, а вытянув 
ее назад, давали съесть курам. Больных кур 


бросали в воду, в которой кузнец закаливает 
железо, чтобы они хлебнули воды с окалиной; 
окуривали серой; бросали им в питье кору 
ясеня; поили раствором извести, медного ку¬ 
пороса. В Сербии в канун Рождества закалы¬ 
вали черного цыпленка, его голову закапывали 
под насестом со словами: «Не закопаем главу, 
него более» [Закапываю не голову, а болезнь]. 
Болгары Хасковского окр. осенью ради здо¬ 
ровья кур устраивали специальный праздник 
кокошкина уърква: женщины носили кур 
на поляну за селом, варили их в общем котле 
и уносили домой свою часть. В Болгарии 
и в Тимоке в заговенье на Филипповский пост 
(в Западной Болгарии — 11.XI) в честь нечи¬ 
стого духа, насылающего на кур болезни, ко¬ 
торого представляли в виде большой черной 
курицы, или в честь куриной болезни совер¬ 
шали жертвенный обряд Мрата, Мратинци, 
Мратиняк : у болгар самая старая женщина 
семьи или две женщины, вопреки запрету 
женщинам убивать домашнюю живность, за¬ 
калывала ножом или ножницами на пороге 
дома черного петуха, мратинче (у сербов 
Тимока — петуха и курицу, выведшихся в этом 
году, мратинчиНи), говоря: «Не колимтение, 
но коли те Мратиняк» [Не мы тебя колем, 
а колет тебя Мратиняк]. Верили, что, заколов 
жертвенных птиц, «закалывают» болезнь на 
весь будущий год. 

Святы ми-покровителями до¬ 
машней птицы русские в Сургуте счи¬ 
тали свв. Кирика и Ульяну, называя их «кури¬ 
ными богами». Во Владимирской губ. о курах 
молились, глядя на запад, неизвестному вмч. 
Маронию. У юж. славян патроном домашней 
птицы был св. Игнат, у зап. славян и словен¬ 
цев — св. Люция. В России считали, что ку¬ 
рам покровительствуют свв. Косьма и Дамиан. 
В Звенигороде Московской губ. на Кузьму и 
Демьяна священник ходил по дворам, молился 
за кур и кропил курятник святой водой. Сажая 
весной наседку, хозяйка говорила: «Матушка 
Кузьма-Демьян, зароди цыпляток к осени; 
курочку и петушка тебе зарежем». В день их 
памяти ( курьи именины, курячий праздник , 
куриная смерть, кузьминки, куряча склад¬ 
ка ) существовал обычай колоть молодого пе¬ 
туха, петуха и курицу, курицу, ворованных кур 
(кур молить , ломать кочетов) в каждом 
дворе или на молодежной сходке; носить кур 
в церковь; дарить своей барыне со словами: 
«Не мы дарим — Кузьмодемьян прислал». 
Кости жертвенных птиц во время еды не ло- 



птицы 


345 


мали, впоследствии их закапывали в курятни¬ 
ке для плодовитости кур. В Ярославской губ. 
отрубленную голову петуха хозяин закидывал 
на поветь, приговаривая: «Водитесь куры нос¬ 
кие, несите яйца крупные». 

С купленной курицей и при 
ее продаже воет, и зап. славяне соверша¬ 
ли действия, аналогичные обрядам скотовод¬ 
ческого комплекса. Купленной курице подрезали 
хвост, вырывали перо из-под крыла, ее когтем 
царапали печь. Словаки вырывали у куплен¬ 
ных голубей по три пера из-под правого крыла 
и замазывали их над устьем печи, чтобы они 
не улетали к прежнему хозяину. Для этого же 
купленную птицу обводили три раза вокруг 
ножки стола или кровати, иногда предвари¬ 
тельно привязав их к ним; в Польше курицу 
сажали в печь и обсыпали ее ноги пеплом; 
в Витебской губ. ставили на заслонку печи 
и обливали ноги водой; в Словакии купленных 
кур кормили из обруча, снятого с бочки, ведра. 
В Польше их сразу же обносили вокруг дома, 
приговаривая: «Тгхутаі зі$ сЬаІиру, іак то]а 
по$а сіиру» [Держись дома, как моя нога — 
задницы]. У птицы, предназначенной на про¬ 
дажу, выдергивали перья под крыльями, что¬ 
бы ее «плод», «завод» остался у продавца. 
Чтобы проданная курица не утратила способ¬ 
ность нести яйца, передавали ее, обратив к по¬ 
купателю хвостом. 

Лит.: Бушкевич С. П. Из словаря «Славян¬ 
ские древности». Птицеводство // Славяноведение. 

1994/5:58-66; Зерн.ММДУ:15—52; Ив.ЖПК; 
Доб.; СбНУ 1958/49; Ъор.ПВП 2; 2ШК 
1877/1:101-107; 1879/3:3-61; Ног.; 5N 1981/ 
29/2-3:318-350. 

С. П. Бушкевич 

ПТИЦЫ — особая группа животных персо¬ 
нажей, представленных в народной культуре 
как собирательно, так и индивидуально и от¬ 
личающихся от других групп животных спо¬ 
собностью летать (а от летающих насекомых — 
неспособностью ползать). 

Отчетливее, чем в других группах живот¬ 
ных, у П. выявляется оппозиция чистый 
(святой, добрый) — нечистый (дьяволь¬ 
ский, злой), охватывающая большую часть 
птиц. К нечистым относятся главным образом 
хищные и вредоносные П.: все вороны (ворон, 
ворона, галка, грач), сорока, коршун, ястреб 


и ночные хищники (сова, сыч, филин), а также 
воробей, удод, гагара, утка, кулик и летучая 
мышь. К чистым причисляют голубя, ласточ¬ 
ку, жаворонка, клеста, аиста, лебедя, отчасти 
дрозда и чайку. 

Довольно последовательно проводится 
у П. деление на женские и мужские 
персонажи (например, в фольклорных сюже¬ 
тах о женитьбе воробья на сове, о сватовстве 
журавля к цапле и т. п.). Поэтому птичья 
символика часто используется в фольклоре 
и языке для характеристики половозрастного 
статуса ( соколик — ласковое название юноши, 
мужчины, а голубка, голубушка, кукуша — 
женщины; кукушка — символ одинокой, 
безбрачной женщины, сова — вдовы, пере¬ 
пелка — девушки; белые лебедушки, стадо 
лебединое — девушки, подруги невесты, 
а серые гуси, стадо гусиное — мужская дру¬ 
жина жениха в свадебном фольклоре) и се¬ 
мейно-родственных отношений (в свадебных 
песнях сокол — брат невесты, сороки — се¬ 
стры жениха и невесты, сизый орел — отец 
жениха, гусыня — мать, ворона крылатая — 
тетка жениха, сова пестрая — бабка жениха; 
ср. также рус. семейное гнездо), особенно 
брачных (жених — селезень, голубь, соловей, 
павлин, орел, а невеста — уточка, голубка, 
кукушка, павушка, сизая пташечка, лебедь, 
тетерка, курочка, иволга и т. д., парные 
фигурки голубей на украинских свадебных 
караваях). П. участвуют также в создании 
сексуальной символики (эротическая семанти¬ 
ка клюва и клевания, птичьи, петушиные и 
куриные названия гениталий, сова как жен¬ 
ский половой орган в загадках). Женская сим¬ 
волика П. проявляется в названиях женских 
головных уборов ( сорока, кокошник, повязы- 
вание платка кукушкой и др.). 

П. особенно часто выступают как о б р а - 
з ы душ. Например, в Полесье известна бы¬ 
линка о том, как ходячий покойник доставал 
изо рта спящих их душу в виде белой птички 
(волын.); в юж. России существует обычай 
сорок дней после смерти родственника кормить 
зерном птицу, прилетающую под окно или на 
могилу; у поляков Млечный Путь представ¬ 
ляется как дорога душ умерших, по которой 
они снуют в виде птиц (серадз.). Признаками, 
присущими П., опосредованно характеризует¬ 
ся и душа в языке: полетом ( душа летит, 
парит), крыльями ( лететь на крыльях 
души), пением ( душа поет), гнездом ( гнез¬ 
диться в душе). 
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Степень индивидуализации у П. меньше, 
чем у зверей, но больше, чем у гадов и рыб. 
Наиболее индивидуализированы образы ку¬ 
кушки и аиста, занимающие одно из цент¬ 
ральных мест в птичьей символике. Наряду 
с этим многие П. почти не находят отражения 
в мифологических представлениях, они фигу¬ 
рируют в основном лишь в фольклорных тек¬ 
стах. Особое место среди птичьих персонажей 
занимает обобщенный образ маленькой 
птички (см. Королек). Свойства птицы 
и гада совмещает в себе летучая мышь. 
Фантастические птицы характерны 
прежде всего для фольклора (жар-птица в 
сказках, птица Кук в легендах) и для книжной 
традиции (райские П. Алконост и Сирин), 
но встречаются и в поверьях: например, не¬ 
видимая птица невідзімка, обладание яйцом 
которой делает человека невидимым (бел. 
гроднен.), или притягивающая молнии черная 
птица Іаіаіѵіес, демоническое воплощение 
души некрещеного младенца (пол. тарнов.). 
При этом П. меньше подвержены демоноло- 
гизации, чем гады. 

В целом П., обитатели верхней простран¬ 
ственной сферы, противостоят гадам как 
обитателям нижнего мира. На мировом древе, 
присутствующем в фольклорных и изобрази¬ 
тельных сюжетах (в свадебных песнях, роспи¬ 
сях прялок, резных наличниках окон и т. д.), 
П. занимают место на вершине или в ветвях, 
а змея или другие хтонические животные — 
у его корней. Однако народные представле¬ 
ния дают немало свидетельств о близости П. 
и гадов. Так, ласточки и лягушки, воробьи и 
мыши, жаворонки и мыши способны превра¬ 
щаться друг в друга; известны представления 
о летающих гадах — змее и черепахе; насеко¬ 
мые и змеи, как и П., уходят на зиму в «ирей», 
а некоторые П. (жаворонок, перепелка) пря¬ 
чутся зимой в землю; П. (желна, удод, сова 
и др.) и гады (змея, лягушка, черепаха) обла¬ 
дают «разрыв-травой»; уж «играет» с кукуш¬ 
кой; в легендах кукушка — жена мужа-ужа, 
а соловей и лягушка — их дети, и т. д. Хтонизм, 
характерный прежде всего для гадов, присущ 
и некоторым П., особенно черным воронам, 
ночным совам, черному дятлу и некоторым 
другим. 

Из всех животных персонажей П. особен¬ 
но тесно соприкасаются с календарным 
циклом, которому подчинена вся хозяй¬ 
ственная деятельность человека. Образ жиз¬ 
ни и поведение П., особенно перелетных, 


являются факторами, организующими саму 
структуру народного календаря. С их первым 
появлением весной, первым криком, устрой¬ 
ством гнезд, брачным периодом (птичьими 
«свадьбами»), кладкой яиц, выведением птен¬ 
цов, началом и окончанием пения связано 
огромное количество календарных примет. 
Своим прилетом П. возвещают приход весны, 
а их отлет нередко связывается с наступлени¬ 
ем осени. Не случайно также использование 
птичьей символики в загадках о годе, напри¬ 
мер.: «Двенадцать орлов, пятьдесят две галки, 
триста шестьдесят пять скворцов — одно яйцо 
снесли» (псков., Садов.ЗРН:216). П. часто 
фигурируют в календарных обрядах, особен¬ 
но весенне-летнего цикла. Так, у воет, славян 
к датам, связанным с прилетом П., пекли ри¬ 
туальных П. из теста («жаворонков», «кули¬ 
ков», «грачей»). У болгар и македонцев день 
прилета аистов, ласточек или первого кукова¬ 
ния кукушки отмечал окончание периода но¬ 
шения мартениц. П. являются персонажами 
троицко-петровских обрядов «гоньбы утуш- 
ки» (рязан., пензен., нижегород.), проводов 
соловушки, похорон воробья (нижегород.), 
похорон кукушки (ю.-рус.), изгнания и похо¬ 
рон коршуна (укр. подол.), а также обрядов 
казни и обезглавливания коршуна или вороны 
в Иванов день (кашуб.), петуха на маслени¬ 
цу (чеш., словац.), петуха или селезня на до¬ 
жинки (чеш., луж.), гуся на св. Гавела, 17.X 
(словац.). 

П. выделяются из числа других животных 
своей акустической характеристи¬ 
кой. Практически всем П., включая домаш¬ 
них, приписывается способность произносить 
словесные возгласы и целые высказывания. 
Вербальная передача птичьих криков состав¬ 
ляет основу особых звукоподражательных тек¬ 
стов как одной из разновидностей малых форм 
фольклора. За пределами класса П. вербаль¬ 
ная имитация голосов животных встречается 
значительно реже (несколько чаще воспроиз¬ 
водятся крики лягушек и лишь изредка раз¬ 
ных видов скота, собаки, кошки, зайца, пчелы, 
комара, сверчка). Эта особенность сближает 
П. и с некоторыми неодушевленными механи¬ 
ческими предметами, способными произво¬ 
дить шумы и звуки в результате использования 
их человеком (ткацким станком, коловоротом, 
молотящими цепами, мельницей, колесами 
телеги, церковными колоколами, различными 
музыкальными инструментами). См. Крики 
животных и птиц. 
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Орнитоморфные мотивы широ¬ 
ко представлены в народной вышивке (ср. на¬ 
звания узоров: в гусёк, петушки, курушки, 
орлики, пава-птиуа), деревянной резьбе 
(коньки крыш, ковши в форме птиц и др.), 
детской игрушке, пряничных формах и орна¬ 
менте, росписях прялок и в других видах при¬ 
кладного искусства. 

Особой областью хозяйственной деятель¬ 
ности является разведение домашней 
птицы (см. Птицеводство, Курица, Гусь) 
и голубей. 

Лит.: Гура СЖ:527-745. 

А. В. Гура 

ПУГАЛО — рус. пугало, укр. опудало, по- 
лес. пужало, пугайло, серб, платило — пред¬ 
мет-оберег, артефакт, назначение которого 
устрашить, отвратить и в конечном счете изг¬ 
нать диких птиц с полей и огородов, а также 
отогнать их от домашней птицы во дворе. При 
изготовлении пугала обычно используют ста¬ 
рые, вышедшие из употребления предметы, 
в т. ч. ритуальные. Наиболее распространен¬ 
ный принцип устройства П. состоит в том, что 
на верхнем конце длинной палки (кола, ветки 
и др.) закрепляется предмет, имеющий устра¬ 
шающий вид или смысл, чтобы он сразу при¬ 
влекал к себе внимание и был виден издали; 
реже такой предмет просто помещают внутри 
охраняемого пространства (поля, огорода, 
двора). 

Обереги полей от птиц. Антро¬ 
поморфная фигура (подобие жен¬ 
ской, мужской или даже детской фигуры — 
в зависимости от родовой принадлежности 
используемой для его устройства одежды) 
и близкие ему формы (палка с черепом, палка 
с горшком, крестовина и пр.) была и остается 
у воет, славян одной из самых распространен¬ 
ных форм П., устанавливаемого на поле или 
огороде. В Полесье старые кофты и юбки 
надевали («распинали») на крестовине и вты¬ 
кали в огороде (ПА, гомел., Барбаров). В По- 
кутье на палку, воткнутую в огороде, надева¬ 
ли старую одежду, а наверх — старую шапку 
и ставили ее в поле от воробьев и сглаза 
(КоІЬ.О\Ѵ 31:134). В России, на Украине и в 
Белоруссии П. могло быть вариантом соло¬ 
менных обрядовых чучел типа Масленицы: 
«тело» и «голову» (на которой могли рисовать 


«лицо») формировали из сена или соломы, 
надевая сверху одежду: шапку, платок, пла¬ 
тье, юбку и кофту, рубаху. Если основу П. 
составляла крестовина, то ее обряжали в ру¬ 
баху или тулуп, а голову заменял горшок, череп 
или рваная шапка или шляпа. Об устойчиво¬ 
сти антропоморфного типа П. говорит смолен¬ 
ский обычай: девушке, не вышедшей вовремя 
замуж, давали в руки палку и отправляли во 
двор «гонять воробьев», т. е. фактически вы¬ 
полнять роль пугала (Паш.КЦВС:231). 

Наиболее распространенной апотропеиче- 
ской практикой, связанной с огородом и полем, 
является обычай втыкать в посевы 
ветки и крестики, известный практи¬ 
чески повсеместно у балканских, реже — у зап. 
и воет, славян. Ветки самых разных деревьев 
втыкали в середину поля или с краю; обычно 
эти ветки оставались там до самой жатвы или 
сбора овощей на огороде. Среди целей этого 
действия — защита полей от града и непогоды, 
птиц и полевых вредителей. Другое возмож¬ 
ное объяснение обычая состоит в том, что 
с помощью веток хозяева «метили» свои поля, 
обозначая границы «своего», культурного про¬ 
странства, стремясь тем самым как бы застол¬ 
бить благополучие, состояние дел на текущий 
момент. Наконец, по мнению Т. Джордже- 
вича, обычай втыкать в поля зеленые ветки, 
приурочиваемый обычно к одному из весенне¬ 
летних праздников (например, к Юрьеву дню 
или Купале), представляет собой своего рода 
отвлекающий маневр и является прообразом 
пугала (Ъор.ЗО:131). Аналогичное значение 
придавалось зеленым веткам, воткнутым в по¬ 
ля, и на Карпатах. Так, у бойков майина — это 
и ‘ветка, которой украшают дома и поля на 
Зеленые святки’, и ‘опудало... штобы с’а пуд- 
жали птахи’ (Онишк.1:426). На Балканах 
и Карпатах встречаются также усложненные 
конструкты этого типа (ветки или палки с че¬ 
репом или каким-нибудь другим «устрашаю¬ 
щим» предметом), выставленные в поле или 
в огороде в один из весенних или летних празд¬ 
ников. В Гевгелии (Македония) в Юрьев день 
при выходе в поле в посевы втыкали палку 
с коровьим черепом или какой-нибудь другой 
костью — в качестве оберега и оставляли там 
до конца жатвы (ГЕМБ 1934/9:42). В По¬ 
лесье в огороде и в поле вешали на колу ко¬ 
ровьи и лошадиные черепа, «шоб конопель не 
брали пташки» (ПА, волын., Ветлы; гомел., 
Верхние Жары). Апотропеическое значение 
черепа встречается среди оберегов скота, 
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ср. в русском лечебнике XVII в.: «Аще кто 
похочет у себя скот держати. И то медвежья 
голова на Иванов день Купальницы рано 
из утра проняти сквозе скот трижды...» (СЭ 
1986/1:102), а также в народно-медицинской 
практике: на Житомирщине лихорадку пугали 
конским или овечьи черепом, надетым на жердь, 
неожиданно сунув его в лицо больному (ПА, 
Житомир., Возничи). В Закарпатье известно 
П., представляющее собой высокую ветку 
с привязанной к ней скорлупой пасхальных 
яиц (Бог.ВТНИ:234). В Ярославской обл. 
к колышкам, воткнутым на огороде, раньше 
привязывали веревкой старые веники (Буш- 
кевич:13). Ветки и колышки с привязанными 
к ним ленточками, бумажками, кусочками 
ткани («динамическая» конструкция, при¬ 
водимая в движение ветром) — популярная 
форма современного П. у воет, славян и сло¬ 
ваков. 

В качестве П. использовали в Полесье 
также и покойницкие предметы (имеющие 
«утишающее», умиротворяющее значение), 
в частности мерку, которой измеряли покой¬ 
ника и делали гроб: с ней обходили поля, после 
чего втыкали ее в землю от воробьев (ПА, 
гомел., Ручаевка). В поля и огороды также 
втыкали палки с привязанными к ним лентами 
и тряпочками, которыми были связаны ноги 
покойника (ПА, Житомир.). В качестве П. 
могли использовать также крест с могилы, 
который на весь полевой сезон приносили и 
втыкали на поле, а затем, после сбора урожая, 
уносили обратно на могилу (ПА, гомел., 
Голубица). Ср. добавление песка с могилы в 
посевное зерно (в.-луж.), обращение по имени 
к умершим (полес.), окуривание поля дымом 
от стружек, оставшихся от изготовления гроба 
(пол.), и другие экспликации темы смерти 
в апотропеических практиках по защите поля 
от воробьев. 

Устрашающие предметы. Осо¬ 
бое значение для изготовления П. имели пред¬ 
меты, уже однажды испугавшие кого-нибудь. 
Так, по житомирским поверьям, приняв в лесу 
лежащую на земле палку за змею, ее берегли 
и втыкали в поле, чтобы и птицы ее боялись 
(ПА, Житомир., Вышевичи). Сербы обходили 
поле, держа в руках палку, которой накануне 
Юрьева дня убили змею, а потом эту палку 
в качестве П. втыкали там же на поле 
(Ъор.ПВП 2:184). 

В роли П. от воробьев использовали уби¬ 
тую птицу. В Полесье на грабли или палку 


привязывали убитую сороку или ворону и ста¬ 
вили такое П. на поле: считалось, что птицы 
захотят спасти сороку, но, увидев убитую пти¬ 
цу, испугаются и улетят (ПА, гомел., Присно; 
бреет., Олтуш; волын., Щедрогор). Ср. ана¬ 
логичный способ вешать убитую сороку 
или ворону в хлеву, чтобы уберечь скотину от 
ласки. Иногда убитую птицу (ворону, ястре¬ 
ба) как бы распинали на кресте (вешали с рас¬ 
крытыми крыльями) и в таком виде ставили 
в огороде (ПА, Житомир.; Килим.УР 5:160). 

Часто убитая птица служила оберегом 
домашней птицы: в Полесье ее вывешивали во 
дворе для защиты цыплят от со¬ 
рок и других хищных птиц (Гура 
СЖ:560). Болгары также вывешивали уби¬ 
тых сорок возле курятника, считая, что они 
отпугнут и самих птиц, и куриные болезни 
(Марин.НВ:100). Значение П. имела конст¬ 
рукция из к о л е с а, надетого на шест 
или на колья изгороди. Пугало-колесо защи¬ 
щало домашнюю птицу от коршунов и других 
хищных птиц («чтобы коршуны/вороны/со- 
роки цыплят не хватали/не таскали/не кра¬ 
ли/не брали/не ели/яиц не крали»), а также 
не позволяло курам разбредаться за пределы 
двора. Верили, что коршун якобы смотрит на 
колесо и пытается заглянуть в дырку-ступицу 
и не видит в это время цыплят во дворе (тот 
же смысл придавался вывешиванию во дво¬ 
ре плетеных кошелок — ПА, киев., Копачи), 
ср. обычай пересыпать через ступицу по¬ 
севное зерно, чтобы воробьи его не клевали 
(подляс.). Практика устанавливать во дворе 
колесо на шесте иногда приурочивалась к 
конкретным датам (Благовещение, Купала 
и др.) (Ром.БС 8:143; Гринч.ЭМЧ 1:14). 
На Гомельщине в канун Юрьева дня и Купа- 
лы вокруг дома обкатывали колесо, защищая 
двор и всех находящихся в нем «от ястребов, 
ведьм и зверей»; позже это колесо устанавли¬ 
вали на шесте во дворе, где оно находилось до 
следующего года (ПА, гомел., Дорошевичи). 
Впрочем, такое же колесо на шесте втыкали 
иногда и на поле от воробьев (ПА, ровен., 
Нобель). 

Вышедшие из употребления 
предметы также шли на изготовление П. 
В Белозерье, отпугивая ястребов от цыплят, 
надевали на колышек старое помело и втыкали 
его в огороде со словами: «Ястреб, ястреб, 
не ешь наших куриц, ешь помело, чтобы тебя 
разорвало!» (ДКСБ:58). У русских Вологод¬ 
ской губ. старое помело традиционно выстав- 
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ляли за окно, чтобы хищные птицы не хватали 
кур (Иван.МЭВ:129). В Добрудже в Чистый 
понедельник тряпку, которой мыли посуду 
после скоромной масленичной пищи, вешали 
на кол и устанавливали его посреди двора, 
чтобы орлы не хватали цыплят (Доб.:320). 

Однако чаще всего в качестве П. от хищ¬ 
ников на высокое место помещали раз¬ 
битый (треснувший, с дыркой) 
г о р ш о к, а также кувшин, старое ведро и др. 
Горшок ассоциировался с головой, а дырка 
в нем соотносилась с клювом хищной птицы: 
«Кажэ — нехай астаеца у ней [вороны], дырка 
у роте, шоб не наелася курьями» (ПА, Черни¬ 
гов., Мощенка). 

Функцию П. выполнял также т. н. кури¬ 
ный бог — камень с естественным отверстием 
или отбитое горлышко горшка или кувшина. 

П. могло вторично выступать в апотропеи- 
ческой функции. В зап. Сербии град отводили 
и пугали огородными пугалами, вырванными 
с полей и огородов (Тол.ОСЯ:183). 

Лит.: Терновская О. А. Несколько слов 
в связи с огородными пугалами в Полесье / / 
ТезРОВЯ 2:143—147; Бушкевич С. П. Ого¬ 
родное пугало: предмет и символ / / ЖС 1997/ 
2:14-16. 

Т. А. Агапкина 

ПУГАТЬ, устрашать — в славянской 
мифологии одно из основных вредоносных 
действий нечистой силы, направленное на че¬ 
ловека; в народной медицине — способ лече¬ 
ния некоторых болезней; в охранительной 
магии — способ предотвращения и отгона опас¬ 
ности; в календарных и семейных обрядах — 
форма ритуального поведения, обычно связан¬ 
ная с бесчинствами; в народной педагогике — 
способ воспитания детей и регламентации 
повседневного поведения. 

Способность вызывать страх присуща 
всем мифологическим существам в силу их 
«иномирной» природы, однако пугание как 
целенаправленное действие с целью причине¬ 
ния вреда (обычно болезней и смерти, вызван¬ 
ных испугом) чаще всего приписывается 
черту, дьяволу (о.-слав.), ведьме (укр.), вам¬ 
пиру (ю.-слав.), русалке (укр., бел.), домово¬ 
му (в.-слав.), баннику (рус.), обдерихе (рус.), 
лешему (рус.), лешачихе, или боровухе (с.-рус.), 
водяному (в.-слав., з.-слав.), полевому (рус.). 


детям некрещеным (см. также Нави), духам, 
охраняющим клад (о.-слав.), сезонным свя¬ 
точным демонам типа шуликуна (с.-рус.) 
или караконджула (ю.-слав.), а также по¬ 
койнику «заложному» (о.-слав.), особенно 
самоубийце. С каждым из этих персонажей 
связывается свой комплекс устойчивых мо¬ 
тивов и сюжетов, в которых реализуется их 
функция устрашения. Например, домовой 
пугает человека стуком в доме, шумом, шага¬ 
ми, голосом (в.-слав.); ведьма пугает прохо¬ 
жего, мешая ему идти, появляясь под ногами 
в виде колеса, клубка, копны сена, свиньи, 
кота и др., а также вскакивая ему на плечи 
(укр.); банник пугает, показываясь в бане 
в виде родственника или знакомого, бросая 
в человека одежду, мочалку, камни из камен¬ 
ки (с.-рус.); кикимора выпугивает людей 
из дома, бросая в них различные предметы 
(с.-рус.), и др. Пугание часто является реак¬ 
цией мифологического персонажа на непра¬ 
вильное поведение человека, нарушение им 
запретов, например, леший пугает человека 
ночью в лесной избушке, если тот ночует в ней, 
не спросив у лешего разрешения (рус.); домо¬ 
вой пугает человека, если тот шумно ведет 
себя, смеется в полночь, если лег на любимое 
место домового (в.-слав.); души умерших 
пугают живых родственников, не соблюдаю¬ 
щих «деды» (полес.); черт пугает человека, 
взявшего дерево, вывернутое бурей (полес.), 
и т. д. 

В быличках об устрашении человека нечи¬ 
стой силой присутствует несколько устойчи¬ 
вых мотивов: о добывании цветка папорот¬ 
ника в купальскую ночь (в.-слав.) или клада 
(о.-слав.) — того, кто попытается добыть их, 
будут пугать демоны — ему будут мерещиться 
крики, стоны, хохот, страшные видения и др.; 
о человеке, три ночи подряд читающем в церк¬ 
ви Псалтырь над мертвой ведьмой (сюжет 
гоголевского «Вия») — его преследуют ведь¬ 
мы, черти, вставшие из гроба покойники; 
о заключении человеком договора с нечистой 
силой — его пугают демоны в виде страшной 
черной собаки, в пасть которой должен за¬ 
лезть испытуемый (рус.). 

В ряде случаев пугание бывает обусловле¬ 
но определенным сезоном, календарной датой, 
«пограничным» временем или местом, напри¬ 
мер, русалки пугают человека преимущест¬ 
венно на Русальной неделе перед Троицей. 
В русской и восточноукраинской традициях 
это мифологическое действие часто носит обез- 
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личенный характер и не связывается с конкрет¬ 
ным персонажем: «что-то пугает», «чудится», 
«кажется», «видится» (рус.), «шось лякае», 
«шось пужае», «лякоуки ходйць будуць» 
(полес.), «сэрэд ночи лякае», «страшнае при- 
вйдица», «пужать будя» (полес.) и под. У зап. 
и воет, славян функция нечистой силы пугать 
человека соотносится с группой персонажей 
под общим названием страхи (з.-укр.), 
5 Ігаску (пол.). В южнославянской традиции 
она приписывается персонажам, подстерегаю¬ 
щим путника в дороге, затрудняющим ему 
движение, сбивающим с пути, глумящимся над 
человеком. Сюда относятся: дьявол (серб., 
болг.), осеььа , олали]а, ома], сотоьье (серб.) 
и т. п. 

Нечистая сила пугает обычно на дороге, 
перекрестке, меже, мосту, кладбище, в поле, 
а также в местах, где было совершено убий¬ 
ство (гуцул, сукровище) или самоубийство 
(о.-слав.), где был зарыт некрещеный или 
убитый матерью ребенок; в доме, на который 
при строительстве мастерами была наведена 
порча (о.-слав.) или построенном на «пло¬ 
хом» месте (в.-слав.). Часто это конкретная 
гора, овраг, участок дороги, леса, о которых 
известно, что там «пугает», «чудится». Пу¬ 
гать может и в определенное время, чаще 
всего — в полночь, в полдень, а также в «опас¬ 
ные» календарные даты — на святки, на Ивана 
Купалу, в поминальные дни, на Русальной 
неделе и др. По полесским поверьям, в каж¬ 
дом месяце есть одна ночь, когда «пугает», или 
некие три дня и три ночи в году. 

Пугание часто связано с ситуацией на 
дороге: человеку показывается нечистая сила 
в виде животного (собаки, кошки, свиньи, 
коровы, коня, ягненка и др.), которое странно 
себя ведет, неотступно следует за человеком, 
бросается ему под ноги, мешает идти, затруд¬ 
няет движение повозки; человеку видится 
антропоморфная фигура (часто женщина в бе¬ 
лой или черной одежде, солдат, всадник и др.), 
которая молча следует рядом или позади че¬ 
ловека на определенном расстоянии и внезап¬ 
но исчезает (обычно после молитвы или 
упоминания Божьего имени); человеку мере¬ 
щатся разные огни, голоса, шаги, звуки, при¬ 
косновения. Страшные видения пропадают 
после того, как человек минует опасный уча¬ 
сток дороги или прочтет молитву, после пения 
петухов, с наступлением рассвета. 

Человек, напуганный нечистой силой, мо¬ 
жет заболеть, сойти с ума, умереть. Способами 


защиты служили универсальные обереги - 
крест, молитва, освященные предметы, кукиш, 
матерная брань и др. 

В народной педагогике пуга- 
ние ребенка — способ его воспитания, 
призванный добиться послушания (не шуметь, 
не капризничать, не плакать), регламентиро¬ 
вать его поведение (соблюдать пост, молиться 
перед сном, вовремя ложиться спать, не ле¬ 
жать долго утром в постели и т. д.), исключить 
его появление в нежелательных местах в опре¬ 
деленные периоды времени (в поле во время 
цветения и созревания хлебов, в огороде во 
время созревания овощей и ягод), а также 
в опасных для ребенка местах (в лесу, у реки, 
у колодца и др.). В восточнославянской тра¬ 
диции известен ряд персонажей, которыми 
пугали детей: бука, буван, букан, буканка, 
букариуа, бабай, бадяй, бомка, додон (рус.), 
дика баба (з.-укр.), вова (в.-слав.), баба-яга 
(в.-слав.), бабка Мара (с.-рус.), хохря-махря 
(с.-рус.), гава, каба, кука (укр.). Их пред¬ 
ставляли себе в виде черных лохматых стра¬ 
шилищ, бродящих по ночам около домов или 
сидящих в темных углах и уносящих непо¬ 
слушных детей. У зап. славян к подобным 
персонажам относятся: Ыіа (морав.), ЬоЬо 
(словац.), ЬиЬак (чеш.), тоГа (морав.), 
тогесіа (чеш.), та%а — страшная баба, кото¬ 
рая хватает злых и непослушных детей (чеш., 
словац., морав.), регескіа (морав.) (см. Перх- 
та), регускіа (чеш.), рисікакі (чеш.), Ігурак 
(чеш.), ібег — огромное существо, которое 
наполняло пряжей внутренности непослуш¬ 
ных детей (морав.), 5 Іерісі сіиск — куриный 
дух с телячьими ногами (морав.) и др. У юж. 
славян персонажами-устрашителями считают¬ 
ся: баба Рога (серб.), баба Руга (черногор.) 
(см. Великий пост), баук — страшилище 
в облике животного, которое днем прячется 
по углам пустых домов, в ямах и других ме¬ 
стах, откуда выскакивает, чтобы схватить, 
унести, задушить, съесть свою жертву (серб.), 
гвоздензуба (серб., Срем), рза — злой ночной 
дух, живущий в кустах (серб.), Іогко — при¬ 
видение, душащее по ночам детей (хорв.). 
Часто в качестве устрашителей детей исполь¬ 
зовались социально или этнически маркиро¬ 
ванные образы: цыган, солдат (в настоящее 
время — милиционер), нищий, странник, дед 
с мешком, местный сумасшедший (например, 
дид Гунда, полес.), а также животные, чаще 
всего — волк, собака, медведь (в.-слав.), куз¬ 
нечик (в.-пол.), филин (болг.), ср. болгарские 
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выражения типа: «Мълчи, че иде бухълът, та 
ще тя зме» [Молчи, вот придет филин и за¬ 
берет тебя] (Геров 1:88). В Полесье непо¬ 
слушным детям говорили: «Буде тебе смаляная 
сава!» (ПА, гомел., Грабовка). 

Чтобы дети не ходили к колодцу, к реке, 
в лес, им говорили, что там сидит водяной 
(в.-слав.), утопленник (полес.), желизна 
баба (полес.), залізна баба (укр.), баба з же¬ 
лезными зубами (укр.), ягідна баба (украин¬ 
цы Подлясья), что их «лукавый утянет» 
(полес.) и др. Чтобы дети не ходили в огород, 
поле, не мяли хлебов, не рвали горох, их пу¬ 
гали, что там есть страшные существа, кото¬ 
рые их схватят, унесут, съедят, вымажут 
смолой, затолкут в ступе, открутят голову, вы¬ 
колют глаза: русалка (полес.), Ним, Нимка 
(полес.), сковородниуа (с.-рус.), полудниуа 
(с.-рус., сибир.), горохова баба (украинцы 
Подлясья), баба, стара баба (Галиция), дика 
баба з джелізним макогонем (з.-укр.), роіосіпісе 
(чеш.), рггуроіийпіса (пол.), іуіпа таіка, 
которая душит детей, топчущих хлеба (пол.), 
а также: іуіпа ЬаЬа, іагпатаіка, Кіана-таіка, 
зіага ЬаЬа (пол.), ііікоіа, іііпа ЬаЬа, іііпа 
таіка (чеш.). Когда хлеба колышутся от вет¬ 
ра, детям говорили, что это «ВаЬа ]§(1га іесігіе 
м зі^ріе, зі^рогаті зі$ росіріега» [Баба Яга 
ездит в ступе, пестами подпирается] (пол., 
ВузІг.22Р:7), детей пугали, что сігіасі зіесігі ш 
гЬоги [дед сидит в хлебах], зш. ѴѴіі скосігі ро 
іЬоги [св. Вит ходит по хлебам] (пол., там же), 
іѵіік $ іе&гх ѵо іусіе [волк сидит в жите], шіік 
роіге [волк съест] (пол., ВузІг.22Р:3). 

Чтобы дети не катались на санках во время 
поста, им говорили, что Ефимон будет хо¬ 
дить (персонификация поста, в церковном 
богослужении ефимоны — вечерняя служба в 
Великий пост, с.-рус., ЖС 1994/1:24); сход¬ 
ным персонажем была баба Коризма — пер¬ 
сонификация Великого поста, забирающая 
детей, не соблюдающих поста и требующая за 
них выкуп пасхальными яйцами (серб., из лат. 
сиагезта ‘пост’); существами типа петосііепа 
(старочеш.), петосШІка (чеш.), зрегескіа (мо- 
рав.) пугали детей, не желающих молиться; 
существо Ьагаскіа (морав.) пугало детей, ко¬ 
торые ели после вечерней молитвы; страшили¬ 
ще кгѵаѵё коіепо (чеш.) следило, чтобы дети 
по вечерам сидели дома; ведьмой по имени 
ёаскатаска (морав.) пугали, чтобы дети не 
ели по ночам; существом посиі’а (словац.) — 
чтобы не гуляли по ночам; страшное существо 
с длинными волосами, длинными и тонки¬ 


ми руками и ногами кіекапісе, кіекапісек , 
кіекапіско похищало детей, гуляющих после 
вечернего благовеста (от чеш. кіекапі ‘опове¬ 
щение звоном колокола о времени утренней 
или вечерней молитвы’); кучибаба — старая, 
некрасивая, сгорбленная старуха, имеющая за 
спиной два мешка, бросала туда непослушных 
детей, выходящих ночью на улицу (герцего- 
вин.); рагускіа (чеш.), ркскіа (морав.) наблю¬ 
дала, чтобы дети не переедали в Сочельник, 
непослушным она вспарывала животы; суще¬ 
ство рігозек разводило костер под кроватями 
тех детей, которые долго лежали в постели по 
утрам (морав.). 

Иногда детей пугали, рядясь в соответст¬ 
вующих персонажей: полудницу изображали, 
надев (или положив в огороде) вывернутый 
тулуп, дождевой плащ, старую шапку, взяв 
в руки палку (рус. сибир.), рядились русал¬ 
кой, надев длинную юбку, вывернутый кожух, 
распустив волосы (полес.). Букой пугали под¬ 
росшего ребенка, не желающего расставаться 
с колыбелью, — взрослый, надев выверну¬ 
тый тулуп, вбегал в комнату и уносил колы¬ 
бель (с.-рус.); мать, чтобы отучить младенца 
от груди, намазывала ее сажей и говорила, что 
это бука (рус.), и др. 

В ряде случаев пугание служило для вос¬ 
питания. Например, чтобы дети не разоряли 
ласточкиных гнезд, их пугали тем, что у них 
будут веснушки; чтобы не убивали лягушек 
и жаб — тем, что иначе их мать умрет (полес.). 

Пугание применялось для объяснения за¬ 
претов на работу или на те или иные фор¬ 
мы поведения. Чтобы девушки не ленились 
прясть, их пугали, что придет Коляда с без¬ 
меном, которым будет взвешивать напряден¬ 
ные клубки — того, кто напрял меньше всех, 
Коляда будет бить безменом (ю.-рус.); Иоанн 
Креститель будет смотреть, сколько напряли, 
а тех, кто напрял мало, будет бить кнутом 
(полес.); у тех, кто до Рождества не допрял 
кудель, колядники остаток кудели «на пупе 
спалять» [на пупке сожгут] (ПА, бреет., 
Радчицк). 

Тех, кто оставлял на ночь или перед празд¬ 
ником на прялке недопряденную пряжу или 
не убирал прялку и веретена на ночь, пугали 
тем, что ночью на этой прялке будет прясть 
домовой, домовиха, кикимора (рус.), Мара 
(в.-слав.), Ночь (полес.), ношниуа (полес.), 
нечистая сила, черти (в.-слав.) и др., что бу¬ 
дет приходить пугать умерший дед, у которого 
из-за этого вырастет борода (полес.); что 
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недопряденная кудель будет гоняться за своей 
хозяйкой, ползать следом за ней (полес.); 
толкач будет пугать того, кто его оставил 
в ступе (полес.). Тех, кто спал в полдень, 
пугали тем, что они будут «русалкам дрова 
возить» (ПА, киев., Копачи); того, кто спит 
во время пасхальной всенощной, будут пугать 
русалки (полес.). 

Тем, кто не соблюдал запрет прясть по 
пятницам, говорили, что Пятница (см. Пара¬ 
скева Пятница) будет пугать нарушительни¬ 
цу, заколет ее веретенами (в.-слав.), что на 
«том свете» такой женщине веретена будут 
лезть в рот и глаза (полес.). Тех, кто снует 
в запретный день, пугали тем, что в доме за¬ 
ведутся тараканы и блохи, что волки будут на¬ 
падать на дома, что будут приходить души 
мертвых и др. (полес.). У тех, кто пашет или 
сеет в «Сухой» четверг на Русальной неделе, 
невидимая сила будет поднимать в воздух 
косы и бороны — так русалки будут пугать 
людей (полес.). 

Пугание, устрашение как форма лечеб¬ 
ной магии использовалось для изгнания 
болезней из тела больного. У воет, славян для 
лечения лихорадки, горячки, падучей, икоты 
и других болезней считалось полезным вне¬ 
запно испугать больного — громко крикнуть, 
сдернуть одеяло, столкнуть в воду или облить 
водой, ударить ветками, бросить в него жабу 
и пр. 

Пугание широко используется в качестве 
оберега. Острые предметы (нож, вилы, 
коса, серп, бритва, когти и клыки хищных жи¬ 
вотных и под.), колючие (боярышник, тернов¬ 
ник, ежевика и др., см. Колючий), жгучие 
растения и вещества, обладающие едким, ост¬ 
рым запахом и вкусом (крапива, полынь, чес¬ 
нок, лук, тимьян, деготь и т. п.), помещали 
(вывешивали, втыкали, закапывали) в охра¬ 
няемом пространстве, прикрепляли к одежде 
человека, вешали на шею, рога, хвост скоту. 
Свойством отпугивать опасность обладали 
христианские символы и освященные пред¬ 
меты — остатки пасхальной еды, освящен¬ 
ные травы и т. п. Чтобы уберечь ноги от ран 
и болезней, вокруг ног обводили колбасой, ос¬ 
вященной на Пасху, съедали кусочек колбасы 
и говорили: «]а іт зич^сопа кіеіЬаз^, ѵѵзгузіко 
гоЬасІию 2 поді чѵузігазге» [Я ем освященную 
колбасу, всех червей из ноги выпугиваю] 
(2^АК 1979/3:46). Широко распростране¬ 
но отпугивание опасности шумом, криком, 
различными звуками. У воет, славян ритуаль¬ 


ный шум использовался в обряде опахивания 
с целью напугать и прогнать болезнь. У юж. 
славян градовые тучи отпугивали, принуж¬ 
дая поросят визжать, собак лаять, быков ре¬ 
веть, чтобы они испугали демонов, водящих 
тучи. Мельники пускали в ход пустую мель¬ 
ницу, чтобы она тарахтеньем пугала тучи. 
Отпугнуть опасность можно угрозами, в том 
числе угрожающими действиями: выстрела¬ 
ми из ружей, хлопаньем пастушьими кнута¬ 
ми, матерной бранью и др. У словаков в Стра¬ 
стную пятницу били цепами по кротовым 
кучам, чтобы кроты испугались и не рыли 
землю. 

В хозяйственной магии с помо¬ 
щью приемов устрашения избавлялись от вред¬ 
ных насекомых, мышей, хищных зверей и 
птиц. Для отпугивания птиц принято было 
устанавливать на полях и огородах пугала. 
Для устрашения волков возле хлевов выстав¬ 
ляли на шесте волчий череп (полес.), череп 
собаки, загрызенной волком (бел.), вешали 
убитого волка на краю пастбища, на воротах 
хлева или на специальных виселицах (пол.); 
волков отпугивали также огнем, например 
громничной свечой (пол.). У юж. славян 
в некоторые праздники (на Иеремию, Благо¬ 
вещение, в день Сорока мучеников и др.) 
стуком и шумом отпугивали змей, а у болгар 
змей пугали прилетевшими аистами: «Бежте, 
зъми и гущери, че идат щъркелите!» [Убегай¬ 
те, змеи и ящерицы, — аисты идут!] (Марин. 
НВ:388). У украинцев и белорусов в канун 
Нового года принято было «пугать» деревья, 
которые не давали плодов (см. Дерево пло¬ 
довое). 

В некоторых календарных и се¬ 
мейных обрядах пугание является фор¬ 
мой обрядового поведения. Во время ритуальных 
бесчинств парни пугали жителей домов (пре¬ 
имущественно тех, где были девушки) шумом 
(били в косы, сковороды, привязывали к ок¬ 
нам и дверям колотушки, трещотки) и специ¬ 
ально изготовленными пугалами, которые уста¬ 
навливали перед домами (в.-слав., з.-слав.). 
На Рус. Севере во время святок ряженные 
в белые одежды парни с закрытыми лицами 
(т. н. веретельники) гонялись за девушками 
и пугали их. В Полесье один из участников 
купальских игрищ рядился в старые одежды 
и пугал остальных или же парни пугали деву¬ 
шек. Ряженные русалками девушки, прячась 
по задворкам и в поле, ловили и пугали людей, 
особенно детей (ю.-рус.); в обряде проводов 
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весны, совершаемом в первый день Петрова 
поста, ряженые мужчины пряталась около 
села во ржи и пугали женщин (рус. Тамбов.). 
В полесском свадебном обряде теща надевала 
на себя вывернутый кожух, шапку и пугала 
зятя; в другом случае, когда привозили моло¬ 
дую в дом жениха, свекровь надевала вывер¬ 
нутый кожух и пугала ее. 

Согласно легендам, некоторые живот¬ 
ные произошли из людей, пытавшихся напу¬ 
гать Христа, Богородицу, святых. В частности, 
в медведя превратился человек, который на¬ 
пугал Христа, выскочив из-под моста в вы¬ 
вернутом кожухе (укр., бел., пол.); в кукушку 
превратилась девушка, куковавшая из-под 
моста, чтобы напугать Христа (пол., укр.), 
а по другой версии — свою мать (укр.). Со¬ 
гласно польской легенде, змея первоначально 
ходила ногами, но однажды она испугала 
Богородицу, выглянув из-за дерева. За это 
Божья Мать прокляла змею, и та стала пол¬ 
зать на брюхе. 

Среди детей существует традиция пугать 
друг друга, наряжаясь покойниками, привиде¬ 
ниями и др., а также рассказывая страшные 
истории (т. н. страшилки) о ходячих покой¬ 
никах, движущихся предметах, убивающих 
своих владельцев, что отчасти восходит к 
традиции рассказывания быличек и страш¬ 
ных историй на посиделках святочными ве¬ 
черами. 

Лит.: Ас1ато\ѵзкі ]. СЬеІтзкіе оро\ѵіезсі о 
$1гасЬасЬ // Кедіоп ЬиЬеІзкі 1987/2:281—289; 
Бушкевич С. П. Огородное пугало: предмет 
и символ // ЖС 1997/2:14—17; Душечки - 
на Е. В. «Ночь перед Рождеством» и тради¬ 
ция русского святочного рассказа / / Наследие 
Н. В. Гоголя и современность. Ч. 1. Тезисы до¬ 
кладов и сообщений научно-практической Гоголев¬ 
ской конференции (24—26 мая 1988). Нежин, 
1988:21—22; Л о й т е р С. М. Детские страшные 
истории («страшилки») // Русский школьный 
фольклор. От вызываний Пиковой дамы до семей¬ 
ных рассказов. М., 1998:56—134; Черепано¬ 
ва О. А. Кем «полохали» детей на Руси // 
ЖС 1994/1:23-25; Влас.РС:54-57; Левк.СО: 
144-149; ЭО 1896/1:11; ЕЗ 1903/15:75,78,93; 
Хоб.ГД:86—87; ПА; Зайц.МЛЧС:210,211,214, 
221,232,240,243,246,249,250,251,252,261,268, 
279; Ваг.КІДѴ:303-307; .М.СЬ:83. 

Е. Е. Левкиевская 


ПУПОВИНА- в народной культуре особо¬ 
го рода нить (ср. костром, поводок , полес. 
родовая нить , чеш. риреспі тйга , словац. 
риреспа тйга, с.-х. рирсапа ѵгрка , луж. 
тогка ), соединяющая ребенка с матерью, 
а также с домом, родной землей. По количе¬ 
ству узелков на П. (как и на последе) гадают 
о количестве будущих детей (пол.). П., триж¬ 
ды обмотанная вокруг ребенка, может быть 
истолкована как знак удачи: мальчик станет 
солдатом, а девочка будет богатой (полес.). 

Процедура перевязывания пуповины, од¬ 
новременно завершающая отделение ребенка 
от матери и начинающая «работу» над телом 
младенца, становится благоприятным момен¬ 
том для наделения его важнейшими умениями 
и качествами, для предупреждения возмож¬ 
ных несчастий. Чтобы избежать бесплодия, 
повитуха чаще всего использует льняное или 
конопляное волокно, освященное на Сретение, 
чтобы защитить от сглаза (полес.), у болгар — 
красную нитку. Волокно непременно должно 
происходить из женской особи: эти матки или 
матерки обеспечат нормальное продолжение 
рода, тогда как конопля без семян оставит 
ребенка навеки бесплодным. В качестве пере¬ 
вязочного материала могли также использо¬ 
ваться волосы матери или обоих родителей. 

Отрезают П. ножом, например, специаль¬ 
но освященным на Пасху (полес.), серпом 
(ю.-слав.), специальным ножом пупкореу 
(серб.), а также топором, долотом, ножницами 
(болг., Брезнишко). Изредка П. мальчика от¬ 
резают камнем, чтобы он вырос сильным (сев. 
Белоруссия) или кизиловой палочкой, прило¬ 
жив к ярму, чтобы был здоров, как кизил, 
и вынослив, как ярмо (серб.). В момент отре¬ 
зания родители или повитуха прикладывают 
к П. и другие орудия и инструменты труда, 
которые символически должны приобщить ре¬ 
бенка к будущей профессии. Мальчику режут 
П. на «мужском» орудии труда: обухе, хому¬ 
те, топоре, пиле или ноже. Иногда предпочте¬ 
ние отдается тому предмету, который может 
повысить социальное положение наследника, 
например, книге и карандашу (см. Мальчик). 

«Женские» предметы-символы относятся 
в основном к ткачеству и рукоделию. Так, П. 
девочки клали на гребень, веретено, челнок, 
иголку, рубель, которым стирали белье, серп, 
зеркальце, корку хлеба, иконку. Иногда П. 
резали на начатом шитье, куске полотна, ко¬ 
торый бабка затем забирала с собой (полес.). 
Смысл контакта с перечисленными предмета- 
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ми очевиден для всех участников, но повитуха 
может и вслух высказать соответствующее 
пожелание: «Шоб уже ты мички микало хо¬ 
рошо» (чернигов.) или «Зав’язую тобі щастя 
і здоров’е, і вік довгий, і розум добрий» 
(Кравч.33:86). Эффективность такого кон¬ 
такта подчеркивается в комплиментах, адре¬ 
сованных работящему человеку: «Ей пуповіну 
адрызвалы до сэрпа, бо добрэ ужэ жнэ» (по- 
лес., Каб.АЖТ:88). 

При завязывании П. повитуха дает ее 
укусить роженице или сама кусает ее, чтобы 
у ребенка не было грыжи: «Не тебя я, пуп, 
кусаю, а злую-лихую грыжу, чтоб нет ее и не 
было во веки веков» (вологод., Маз.СЧ:107). 
Перерезанную П. «зачерчивали», т. е. брыз¬ 
гали на нее крест-накрест материнским моло¬ 
ком (Заонежье). Отпавшую П. прикладывали 
к щеке младенца, чтобы был красавцем (ря- 
зан.), засушивали и клали в колыбель (полес., 
далматин.) или зашивали в мешочек, что ве¬ 
шали ребенку на шею (Закарпатье, Карелия, 
болгары Фракии), пришивали к пеленкам, 
а затем к поясу (Косово). Отрезанную П. 
мать закапывает вместе с последом, например, 
под сухое дерево, чтобы больше не иметь детей 
(Славония), в борозду, чтобы ребенок стал 
хорошим пахарем (Брезнишко, Болгария), 
но чаще всего хранили ее в укромном месте. 
Родовая нить привязывает человека навек 
к тому месту, где он появился на свет (полес., 
пол., болг.). 

Одной из мотивировок обычая служит 
«цельность» тела ребенка: если пуповину не 
спрятать, у ребенка развяжется пупок (полес.). 
Прячут ее за печь или в дырку в стене, пред¬ 
назначенную для кросен, чтобы девочка хоро¬ 
шо ткала, а мальчик умел «за пчелами лазить», 
т. е. стал бортником (полес.). Клали П. также 
за матицу или притолоку, чтобы ребенку был 
почет (с.-рус.), вешали высоко на дерево, 
чтобы в будущем ребенок достиг больших 
высот (чеш.), или втыкали ее в алтарь, чтобы 
ребенок был здоров (пол., Тарнобжег). Зака¬ 
пывали п . и в школьном дворе, чтобы ребенок 
вырос «ученым» (болг., Пиринский край). 

В шесть лет пуповиной проводили по го¬ 
лове ребенка, чтобы у него зубы росли прямо 
(чеш.). Когда ребенку исполнялось семь лет 
(реже — раньше, даже в год), он должен был 
развязать эту запутанную «родовую нить», 
продемонстрировав ловкость рук и сообрази¬ 
тельность. Если он справится с этой задачей, 
то «развяжутся» его ум, память и счастье, 


старательно «завязанные» повитухой, а также 
умение рукодельничать. 

П. служила человеку своего рода амуле¬ 
том в ответственных ситуациях: он брал ее 
с собой, когда шел косить, жать, ткать или 
отправлялся в армию, в суд (Полесье, Далма¬ 
ция). П. может защитить и от грома (Далма¬ 
ция, Ниш). 

Мотивы завязывания и развязывания П. 
имеют также эротические и матримониальные 
коннотации. При обработке П. девочки про¬ 
износили пожелание, чтобы хлопцы «вязались», 
с той же целью ее бросали там, где собирается 
народ: у магазина, на месте, где устраиваются 
танцы; кидали в парней (полес.). П. давали на 
счастье девочке, когда она вырастет и пойдет 
замуж (витеб.), зашивали в головной убор 
жениху (Подебрадско, Чехия). 

П. как особая нить использовалась в ма¬ 
гии. Ее клали перед хлевом при первом выгоне 
скота, брали при начале тканья, чтобы нити 
не путались (полес.). Ее размачивали в воде 
и давали пить от разных болезней (серб.), 
от грыжи, болезней живота (рус. Владимир.), 
запоя, бесплодия (полес.), а П. мальчиков- 
чтобы рождались сыновья (серб.). 

Иногда П. клали в гроб ее владельцу 
(серб.). Во Фрушкой Горе (Сербия) полага¬ 
лось хранить вместе П. всех детей, чтобы 
обеспечить единство семьи. Через П. лили 
воду и давали ее пить всем детям или связы¬ 
вали вместе все П., чтобы дети в семье не ссо¬ 
рились (серб.). 

Лит.: Каб.АЖТ (по указ.); Сед.И.БМ (поуказ.). 

Г. И. Кабакова 


ПУСКАТЬ ПО ВОДЕ — обрядовое дей¬ 
ствие, имеющее преимущественно медиатив¬ 
ное значение; магический способ передачи на 
«тот свет» некоторых предметов или сооб¬ 
щений. Мифологической основой пускания 
по воде служит космологическое представление 
о водной границе, разделяющей земной мири 
«тот свет». 

Пускание по воде имело характер ж е р т - 
в ы, предназначенной как христианским 
персонажам, так и демонам, хозяевам стихий, 
предкам и т. п. В Сербии, умываясь у источ¬ 
ника на Крещение, люди спускали в воду 
несколько цветков базилика со словами: «Богу 
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и святому» (Ъор.ЖОЛМ:356). Украинки 
Галиции, вытаскивая коноплю из воды, броса¬ 
ли по течению одно перевясло конопли для 
Богородицы. Паломники у Светлояра, совер¬ 
шив обход озера, прикрепляли свечи на палоч¬ 
ки и щепки и пускали их в воду. В Заонежье 
в качестве жертвы водяному перед началом 
рыбной ловли рыбаки спускали на воду тря¬ 
пицы с четверговой солью и высушенные чет¬ 
верговые хлебцы. В России во время половодья 
брали кусок хлеба, солили его и пускали по 
воде со словами: «Хлеб, соль честная, плыви, 
куда хочешь, тебе добрый путь, а мне оставь 
крепкое здоровье!» (Майк.ВЗ:58). В Ка¬ 
лужской обл. в день Сорока мучеников пекли 
и ели фигурные хлебцы, называемые «жаво¬ 
ронки», при этом дети съедали «жаворонка» 
не целиком: они отламывали у них головки 
и кидали в реку, «чтобы не помирали мужи¬ 
ки и бабы» (СбКМ 1930/1:44). Пускание 
по воде обрядовых хлебов зафиксировано у 
воет, и юж. славян в составе многих весенних 
праздников. 

По-видимому, жертвенный характер имел 
обычай пускать по воде первый про¬ 
дукт, прежде всего первые плоды нового 
урожая. Сербы пускали по воде первую ско¬ 
шенную луговую траву и первую собранную 
кукурузу; болгары — первое надоенное у овец 
в Юрьев день молоко или сыворотку, остав¬ 
шуюся от изготовления первого сыра; первый 
хлеб, часто сырой; первые нитки, спряден¬ 
ные девочкой. Часто на воду пускали первые 
остриженные волосы и ногти ребенка. 

Предметы, отправляемые по воде, часто 
предназначались умершим. Хор¬ 
ваты пересылали таким образом утопленнику 
свечу, которую не успели зажечь в момент его 
смерти: для этого ее втыкали в поминальный 
хлеб и пускали его по течению реки. Подоб¬ 
ные магические акты могут быть включены 
в более широкий круг ритуалов, в основе ко¬ 
торых — разнообразные формы «относов» на 
воду или к воде (особенно проточной) тех или 
иных предметов, связанные с представлением 
оводе как о сакральном пути на «тот свет». 
В белорусском Полесье на «деды» в семьях, 
где были утопленники, пищу для них не носи¬ 
ли на кладбище, а, сложив собранные с ужина 
блюда в отдельную мисочку, относили на реку 
и пускали ее по воде. На Фоминой неделе 
куряне пускали по воде пасхальную скатерть 
с крошками и яичной скорлупой («чтобы утоп¬ 
ленников помянуть»). 


В сербском и румынском Банате и на во¬ 
стоке Сербии широкую известность получил 
обычай, называемый изливание , или 
п у ш т а н> е воде м р т в и м а и состо¬ 
ящий в пускании (переливании) проточной 
воды, предназначаемой поименно каждому из 
умерших. Женщины наполняли водой из реки 
сосуд и тут же выливали ее обратно, при этом 
они называли по очереди имена всех умерших, 
которым вода предназначалась. У западных 
украинцев бытовало поверье о мифическом 
народе рахманах, живущем у великих вод, под 
землей, там, куда стекаются все реки. У рах- 
манов не было собственного счета времени, 
поэтому люди сообщали им о наступлении 
Пасхи, для чего в Страстной четверг они 
пускали по воде яичные скорлупки, которые 
доплывали до рахманов. 

Как отголосок близких мифопоэтических 
воззрений можно рассматривать многочислен¬ 
ные мотивы народных песен, где пус¬ 
кание по воде осмысляется как действие, 
связующее само земное пространство и пре¬ 
одолевающее его дискретность, ср. в украин¬ 
ской лирической песне: «Отдав мене мій 
батенько та за воеводу, / У чужый край, сто- 
рононьку, далеко од роду. / Ой, вырву я з 
рожи квитку та пущу на воду: / — Плывы, 
плывы, з рожи квитко, аж до мого роду...» 
(Метлинский А. Народные южнорусские пес¬ 
ни. Киев, 1854:252-253). 

Наиболее широкую известность у славян 
получил обычай пускать по воде вышедшие 
из употребления сакральные и 
ритуальные предметы, а также 
остатки обрядовой пищи, осмы¬ 
сляемый как способ их погребения в чистой 
и святой стихии. На воду пускали отслужив¬ 
шие иконы, старые богослужебные книги, вы¬ 
сохшие просфоры, скорлупу пасхальных яиц, 
вербовые ветки, освященные в Вербное вос¬ 
кресенье и пролежавшие в доме целый год, 
высохшие средопостные «кресты» и др. Тем 
же способом болгары избавлялись от старых 
мартениц, чтобы вместе с ними и «зло ушло, 
как по воде» (Доб.:324), или вертела, на ко¬ 
тором пекли юрьевского ягненка; украинцы — 
от сена, лежавшего в красном углу на Рожде¬ 
ство; русские — от остатков курицы в обряде 
«троецыплятницы», от вышедших из употреб¬ 
ления старых пастушеских музыкальных ин¬ 
струментов; от восковых шариков с закатан¬ 
ной в них шерстью от каждой выгоняемой 
скотины, которые в течение года хозяйка хра- 
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нит за иконой, а на следующий год перед 
выгоном пускает их в реку или озеро. Ана¬ 
логичным образом поступали и со старыми 
и ставшими ненужными вещами, некогда 
имевшими важное хозяйственное значение 
(с дежой для выпечки хлеба или пастушески¬ 
ми орудиями), хотя в отличие от сакральных 
предметов утварь и инвентарь могли также 
сжигать или закапывать. На Рус. Севере по 
воде символически «сплавляла» магические 
знания знахарка в том случае, если ей некому 
было их передать или она не хотела этого 
делать. 

Таким же образом избавлялись от пред¬ 
метов, бывших в соприкоснове¬ 
нии с покойником и оставшихся от 
похорон: стружек от гроба, соломы, на кото¬ 
рой его обмывали, от полотна, вывешенного на 
углу дома для утирания души усопшего в те¬ 
чение 40 дней после смерти, носилок, на ко¬ 
торых несли гроб на кладбище. 

В народной медицине пускание по воде 
было ритуальным способом изгнания 
болезни и порчи. Больные купались 
и сплавляли по воде что-нибудь из своей 
одежды, а матери — одежду больных детей; 
хорваты при этом говорили: «Како ]е оѵо осіпііа 
ѵосіа, Іако пека осіпезе Ьоіезі за тода сіііеіа» 
[Как это взяла вода, так пусть отнесет и бо¬ 
лезнь с моего ребенка] (ІМСІ 1967/1968/5/ 
6:485); срезанный с головы колтун; нитки 
с узелками, по числу бородавок, которые пы¬ 
тались вывести, или по числу приступов лихо¬ 
радки; молоко с кровью, надоенное у коровы, 
которую испортила пролетевшая у нее под 
выменем ласточка. В Полесье в случае болез¬ 
ни ребенка пекли маленький круглый хлебец 
из пресного теста, которым катали по телу 
больного, символически снимая с него бо¬ 
лезнь, а затем, завернув хлебец в пеленку, 
пускали его по воде. Пускание по воде упоми¬ 
нается и в лечебных заговорах как способ 
избавления от недуга, ср.: «Сидела Пресвята 
Богородица на престоле, снимала уроки, при- 
косы с рабы Божией имярек, пускала в бы¬ 
струю реку...» (Русские. Кн. 3. Традицион¬ 
ный фольклор Русского Севера / Автор-сост. 
С. И. Дмитриева. М., 1993:61). В Полесье 
по воде спускали подброшенную в дом 
порчу (яйцо, завернутый в тряпочку «след» 
И т. Д.). 

Проводная семантика, присущая пуска- 
нию по воде, присутствует в преданиях и 
легендарных рассказах. Например, 


в преданиях казаков-некрасовцев старики- 
казаки пугают молодых казаков, предостере¬ 
гая их от возвращения в Россию: «Как придем, 
повесят нас да по Дону на плотах пустят, как 
предков наших» (Тумилевич Ф. В. Сказки 
и предания казаков-некрасовцев. Ростов-на- 
Дону, 1961:200). Вероятно, именно в этом 
контексте должен быть прочитан и летопис¬ 
ный рассказ об изгнании (путем пускания по 
воде) языческих идолов в Киеве и Новгороде 
(Васильев М. А. Язычество восточных сла¬ 
вян накануне крещения Руси. М., 1999, гл. 3), 
ср. русское выражение «Пускай Кострому на 
Волгу», относящееся к ритуальному избав¬ 
лению от чучела Костромы. Семантику вы 
проваживания, присущую пусканию по воде, 
можно усмотреть и в новгородском обычае 
отводить под Новый год одетого в лохмотья 
старика из села вниз по течению реки, таким 
образом провожая старый год. Мораване счи¬ 
тали, что удачу может принести только тот 
полазник, который придет с нижнего конца 
села; если же им окажется человек с верхнего 
конца села, верят, что вслед за ним и хозяй¬ 
ство в грядущем году пойдет под гору. 

Известно также пускание по воде семян 
и плодов культурных растений, 
костей скота и домашней птицы, преследующее 
цель передать растениям и животным энергию 
движения воды и обеспечить их рост и развитие. 
Это значение пускания по воде коррелирует 
с весьма существенным для сельскохозяйст¬ 
венной магии противопоставлением динамики 
и статики. Сербы при сборе кукурузы пускали 
по воде несколько вылущенных початков, на¬ 
деясь, что и кукуруза «потечет» из земли, как 
вода вниз по реке. Сербы в Болевацком окр. 
пускали на Крещение по воде разные семе¬ 
на и говорили: «Како иде вода, тако да иде 
и бериЬет у наше н>иве!» [Как течет вода, 
так пусть и урожай идет в наши поля!] 
(Грб.СОСБ:22). В Подолии по воде пускали 
скорлупу яиц, из которых только что вылу¬ 
пились цыплята, — чтобы те хорошо росли. 
В Полесье в Юрьев день корове подстригли 
хвост и пускали состриженное по реке, чтобы 
корова хорошо «погуляла». В Сербии матери 
пускали по воде первую изготовленную девоч¬ 
кой пряжу, чтобы и работа у девочки в буду¬ 
щем «текла, как река». Болгарки в Юрьев 
день отрезали концы кос и пускали волосы по 
воде, чтобы косы были длинными. Ср. обычай 
чехов и поляков в один из весенних праздни¬ 
ков (на св. Блажея или Благовещение) зага- 
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дывать по движению воды: если к этому дню 
по протокам уже бежала вода, значит, год 
будет урожайным. 

Тот же принцип известен и во вредо¬ 
носной магии. В средневековой Польше 
больного, страдающего увеличением зоба, 
лечили, высушивая корень какого-нибудь ра¬ 
стения. Но если больной вовремя не заплатил 
лекарю, последний, вместо того чтобы высу¬ 
шить корень, пускал его по реке, чтобы и зоб 
рос у больного до бесконечности. 

Пускание по воде венков — 
одно из наиболее распространенных гаданий. 
У воет, и зап. славян на Троицу и Купалу, 
а у юж. славян чаще в Юрьев день девушки 
пускали по воде венки из цветов и трав, иногда 
вставив в середину свечку. Направление дви¬ 
жения венка указывало девушке, куда она 
выйдет замуж, а утонувший венок или погас¬ 
шая свеча сулили безбрачие или смерть. Иног¬ 
да девушки пускали такие венки во время 
купания, как бы позволяя венку сплыть прямо 
с головы девушки. В Полесье девушки при 
этом заглядывали в венок, надеясь разглядеть 
в нем лицо жениха: «Плыви, венок, покажись, 
милок» (ПА, Чернигов.). К гаданию иногда 
присоединялись парни, стремившиеся поймать 
венок. Польские поморы считали, что поймав¬ 
ший венок обязательно станет мужем хозяйки 
венка, а девушки, чьи венки останутся непой¬ 
манными, будут ждать свадьбы еще целый 
год. У словаков в Венгрии девушки на Смерт¬ 
ной неделе пускали по воде не венки, а пучки 
соломы из растерзанного чучела Марены, 
надеясь по направлению движения венка уга¬ 
дать, куда они выйдут замуж. Аналогичные 
гадания практиковались на святках в Полесье 
и на Рус. Севере. Девушки под Новый год 
пекли две пампушки (на себя и полюбившего¬ 
ся им парня) и пускали их на воду в ведре или 
миске. Если хлебцы сходились в воде, счита¬ 
лось, что «сойдутся» и парень с девушкой. 

У болгар гадания по пусканию по воде 
известны в обрядности Вербного воскресенья, 
когда девушки таким способом выбирали 
из своей среды главную — «кумицу», которая 
затем возглавляла дружину лазарок, принима¬ 
ла у себя в гостях всех девушек и т. д. Выбор 
«кумицы» определялся волей случая: в зап. 
Болгарии и во Фракии девушки пускали по 
воде куски хлеба, часто помеченные индиви¬ 
дуальными знаками, а в других местах — вен¬ 
ки, также помеченные цветными нитками, 
чтобы отличить их друг от друга. Чей венок 


или кусок хлеба отплывал дальше других, 
та девушка и становилась «кумицей». 

Пускание по воде практиковалось в соста¬ 
ве севернорусских гаданий о выборе 
места для основания поселения, строитель¬ 
ства дома или церкви. Предназначенные для 
строительства бревна или икону пускали по 
реке и там, где они прибивались к берегу, 
начинали строительство. Пускание по воде 
дежи с хлебом или иконой — известный спо¬ 
соб обнаружения утопленника. Считалось, 
что там, где деревянная дежа начнет крутится 
в воде, и находится тело. 

Лит.: ЧаікановиЬ В. Пуштан>е воде о Вели¬ 
ком четвртку // СЕЗб 1924/31; Яцимирский // 
ЖС 1900/1-2; СД 1:218; Лог.МКЗ:41; Усп. 
ФР.185; Агап.МОСК:488—489; Крин.ПРС: 
30,31,40-41; ЭО 1914/3-4:83; ТА, д. 702, л. 5; 
ТрКОИМК 1920/15:28,32-33; РСев-1993:69; 
Зел.ИТ 1:124; СбМАЭ 1992/45:87; Сборник 

сведений для изучения быта крестьянского населе¬ 
ния России. М., 1889/9/1:129-130; СХИФО 
1893/5/1:95; Галько 303 2:4-5; ПА; Вак. 
ПСОП:81; Кол.ГЮС:34,78,158; ЕБ 3:221,228; 
Чаік.РВБ:148; Тро].ЖО:31,107; ГЕМБ 1933/8:55; 
ШК 1895/18:38; 5іе1ш.КОР:172; РібсЬ.2Р:113; 
5Х 1956/4:444; Нйвек НМ5:255; СЬ 1892/1:507. 

Т. А. Агапкина 

ПУСТОЙ, ПОРОЖНИЙ - СМ. Пол. 

ный—Пустой. 

ПУТЬ — один из важнейших концептов тра¬ 
диционной культуры, воплощенный в языке, 
фольклоре и обрядности славян; тесно связан 
с концептом движения (см. Дорога, Пере¬ 
кресток, Мост, Река). П. служит синонимом 
судьбы (жизненный путь); идея П. лежит 
в основе представлений о рождении, вступле¬ 
нии в брак и смерти и соответствующих обря¬ 
дов перехода (родины, свадьба, похороны). 
Преодоление границ на П. — существенный 
мифопоэтический и ритуально-магический ас¬ 
пект переходных обрядов. Отправление в П. 
нередко оформляется ритуально (см. Прово¬ 
ды; Прощаться) и ассоциируется с уходом из 
этого мира на «тот свет». Дальний П. (коляд- 
ников, Бога или святых в облике нищих, 
странников, гостей и др.) — частый мотив 
в фольклоре. См. в ст. Колядование. 
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Рождение человека представля¬ 
ется началом его движения по дороге жизни. 
О ребенке, который вот-вот родится, говорят, 
что он «стоит на пути» (болг. стой на път, 
серб, дете ]е на путу), ср. белорусский фра¬ 
зеологизм, описывающий умирающего: ста- 
ии,ь на дарозе на выхат (в обоих случаях речь 
идет о переходе из одного мира в другой). Для 
облегчения родов беременной запрещалось 
сидеть на пороге, иначе во время родов дитя 
«будет стоять на порози». В польском выра¬ 
жении «ребенок приплыл» ‘ребенок родился’ 
(РРОО.11) эксплицирована идея водного 
пути, по которому новорожденный прибыл 
в мир людей. Беременная женщина также на¬ 
ходится «в пути» (болг. на път , Ркс. 296) — 
с одной стороны, ей предстоит обрести статус 
матери, с другой — ее положение в «этом» 
мире неустойчиво, она «одной ногой в могиле». 

Рождение воспринимается как физи¬ 
ческое прохождение через препят¬ 
ствия, которые во время родов символически 
преодолеваются магическими действиями рас¬ 
крывания, развязывания и т. п. Перевора¬ 
чивание плода в утробе и осложнения при 
его выходе на свет пытаются предотвратить 
с помощью многочисленных запретов и пред¬ 
писаний: беременная должна класть поленья 
в очаг вдоль, а не поперек, широким концом 
внутрь, чтобы не перекрыть путь ребенку 
(подобные правила должны соблюдать и ста¬ 
рики, чтобы обеспечить себе легкую смерть — 
болг., Ркс. 105). Чтобы удлинить жизненный 
путь новорожденного, его заворачивают в длин¬ 
ную отцовскую рубаху, используют длинный 
свивальник (в.-слав.) и т. д. 

Рост и развитие ребенка (первые шаги, 
отлучение от груди) связываются с последу¬ 
ющими событиями на его жизненном пути, ср.: 
делать первые шаги , крепко встать на ноги 
и т. п. Символические действия прорубания, 
прорезания, рассечения, прочерчивания П. ре¬ 
бенку, делающему первые шаги (см. Младе¬ 
нец), совершаются с целью устранения препон 
на его жизненном пути. 

Поступательное движение по жизнен¬ 
ному П. определяется такими признаками, как 
«первый», «передний», «вперед» (юж. славя¬ 
не выносят ребенка на улицу впервые при 
восходе солнца — да му върви напред [чтобы 
у него все спорилось, шло вперед]) и соответ¬ 
ственно «последний», «назад» (ср. запрет 
беременной стоять последней в церкви — 
ее ребенок будет последним — бел., Никиф. 


ППП:6). Возвращение, путь назад воспри¬ 
нимается отрицательно: если ребенок начина¬ 
ет пятиться, это предвещает скорую смерть 
ему или его матери, ср. болг. назад му върви 
[у него все идет назад] ‘о неудачнике’; върви 
му накриво , върви му наопаки [у него все 
идет вкривь, вспять] ‘о несчастливом, невезу¬ 
чем человеке’. Счастье и удача, сопутствующие 
человеку в жизни, понимаются как встреча 
на П. (серб, среЬа, макед. срека , болг. срекя), 
ср. также болг. па дна ми път [выдался счаст¬ 
ливый случай]; в любом случае они подразу¬ 
мевают движение, ср. болг. излезе ми късмета 
[мне выпало счастье], върви ми [мне везет], 
рус. мне везет , пусть вам сопутствует 
удача и др. 

В комплексе представлений и ритуалов, 
связанных с отмеченными моментами жизни 
человека, актуализированы реальное хож¬ 
дение и реальные дороги, ср. рекоменда¬ 
ции женщине перед родами пройти трижды 
через деревню (с.-рус.); запреты переходить 
дорогу беременной женщине, свадебной и по¬ 
хоронной процессии. Перейти дорогу перед 
будущей матерью означает навредить ее ре¬ 
бенку (он будет «хромать», т. е. неуверенно 
идти по жизненному пути), переход дороги 
перед похоронами приносит несчастье перехо¬ 
дящему, перейти дорогу свадьбе — навредить 
и себе, и молодым. Оставление новорожденно¬ 
го на дороге родителями, у которых «не дер¬ 
жатся дети», направлено на то, чтобы его нашел 
случайный прохожий, путник и передал ему 
свою жизнеспособность и удачу (о.-слав.). 

П. как движение противопоставляется 
статике, что на предметном уровне выражает¬ 
ся оппозицией дорога — дом (очаг), между 
которыми находится ряд важных границ: 
порог, ворота и др. Мужской и женский жиз¬ 
ненные пути (судьбы) различаются по приз¬ 
наку внутренний—внешний, указывающему со¬ 
ответственно на пространство внутри и вне 
дома. Для женщины главными событиями 
являются замужество и материнство, связан¬ 
ные с ее уходом из родного дома (ср. дочь - 
«чужая кость», «чужая скотинка» и под.). 
В Польше повитуха закапывает послед девоч¬ 
ки под порогом (чтобы вовремя вышла за¬ 
муж), а послед мальчика в святом углу (чтобы 
держался дома), прячет его пуповину на дне 
сундука (чтобы не скитался на чужбине). 
Предрасположенность к бродяжничеству, ски¬ 
таниям, согласно славянским (и шире — евро¬ 
пейским) поверьям, имеют люди, родившиеся 
в четверг (болг., Ркс. 59, 99, 103). 
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В родинах находят выражение многочис¬ 
ленные мотивы, связанные с передвижением, 
с путниками и спутниками, встречами и про¬ 
водами, посещениями, приходами и уходами, 
гощением. Богородица «всегда ходит вместе 
с беременной», присутствует в момент родов 
(трудные роды объясняются тем, что она задер¬ 
жалась в пути); окончание родов знаменуется 
выпечкой обрядового хлеба и прощанием-про- 
водами. Южнославянские демоны судьбы — 
орисницы, судженицы — посещают младенца 
в его доме, приходя издалека как посланники 
предков (Бога, Солнца, Усу да). 

Прохождение всех этапов — вступление 
в брак, появление детей и «своя» смерть в ста¬ 
рости — это норма правильного жизненного 
П. Все события жизни и соответствующие 
переходные обряды связаны между собой и со¬ 
ставляют единый путь: те, кому в младенчест¬ 
ве не праздновали родины ( бабине , повойника) 
или первые шаги (проходница, поступаони- 
уа), не могут вовремя вступить в брак и «пра¬ 
вильно» умереть (ю-слав.). 

Семантическая доминанта свадебно¬ 
го комплекса — соединение двух путей 
в один, общий — лежит в основе сложной орга¬ 
низации пространства обрядовых переме¬ 
щений и комплекса ритуальных действий по 
превращению в одну семью жениха и невесты, 
идущих по жизненному пути вместе, рука об 
руку. Терминология свадьбы мотивирована 
идеей движения: выходить замуж , свадьба 
убегом, уводом, уходом, дорога к венцу и др. 
Свадебный П. различен для жениха и неве¬ 
сты. Девушка покидает свой дом (ритуальные 
проводы, прощание с семьей и девичеством, 
свадебные плачи и причитания), завершая 
один этап жизни, и отправляется в новый П., 
знаменующий начало жизни в супружестве. 

В свадебных песнях мотивы П. связа¬ 
ны прежде всего с невестой, не желающей 
отправляться в П., долгий и мучительный, со¬ 
мневающейся в выборе П.: «Есть три пути- 
дороженьки: / Первая путь-дороженька — / 
Идти Богу молиться, / А другая путь- 
дороженька — / Идти гулять-красоваться, / 
И третья путь-дороженька — / Идти во теп¬ 
лую парушу, / Во теплую да подвенечную» 

(РСев-2001:509). 

Смерть и погребение акценти¬ 
руют три аспекта П.: конец земного П.; на¬ 
чало нового П., новой жизни на «том свете», 
и П.-переход с «этого» света на «тот», для 
которого важен характер П. и способ переме¬ 


щения (по воде, дальний П., движение вверх 
или спускание вниз и др.), ср. снаряжение 
покойника в П., приготовление особой обуви 
и др. П. как дорога в иной мир представлен 
в образах реки, горы, полотенца, а также 
дерева как универсального медиатора (ср. эти¬ 
мологическое родство слов дерево и дорога — 
Ив.Топ.СЯМС:167). 

П. (дорога) и связанные с ним представ¬ 
ления образуют сердцевину погребального 
обряда и основной образ погребального фоль¬ 
клора, т. к. именно посредством этого концеп¬ 
та разрешается основная коллизия — важное 
для живых разъединение сфер жизни и смерти 
и шире — «своего» и «чужого», снятие хаоса, 
возникшего в результате самого факта смерти, 
восстановление безопасного для социума по¬ 
рядка. Интенция ритуалов — правильно сна¬ 
рядить покойника (душу) в П. и закрыть 
умершему п. назад, предотвратить возвраще¬ 
ние в дом (см. Покойник, Покойник «за- 
ложный»). 

Идея П. широко представлена в погре¬ 
бальной лексике: рус. костром, к выходу 
‘к чьей-либо смерти’, подорожник, стрешник 
‘кусок холста, который дается первому встреч¬ 
ному при похоронах’; рус. урал. подорожная 
‘молитва, которую кладут в гроб’; бел. правад- 
ник, болг. пътнина ‘обрядовый хлеб на похо¬ 
ронах и поминках; полотно, которое кладется 
в гроб); свеча, которую зажигают на похоро¬ 
нах, на девятины и сороковины’; пътнинки 
‘булочки, которые раздают по дороге на клад¬ 
бище и на годовых поминках’, пътник ‘уми¬ 
рающий в агонии’ (Сед.О.ПО:229). Сущест¬ 
венно, что и сами похороны загадываются 
через дорогу: рус. «Шли лесом, пели куроле- 
сом». 

Особо выделяется тема водного 
пути, с его повышенной ритуально-магиче¬ 
ской значимостью и направленностью в поту¬ 
сторонний мир. См. Пускание по воде. 

П. в похоронных причитаниях начи¬ 
нается как движение из центра дома (красный 
угол или другие сакральные места) и образует 
ряд сменяющих друг друга локусов: дом — сени/ 
крыльцо/лестница — двор — ворота — деревен¬ 
ская улица — дорога (непременно долгая, даже 
при реальной близости кладбища): «Ой, час 
пошла родна мамушка, / Ой, из высокого тере¬ 
му, / Ой, от меня, от горюшици, / Ой, по мостам 
бело дубовым, / Ой, по частым, мелким лисён- 
кам, / Ой, во ограды широкия, / Ой, на боль¬ 
шую дороженьку!» (Ефименкова:103—104). 
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П. часто получает в языке этические 
коннотации и трактуется как нравственная 
категория, направление, которого следует 
придерживаться праведному христианину, 
ср. путный человек ‘изрядный’; болг.-макед. 
криф път фати ‘пошел не по тому пути’ (БД 
8:237); серб, извести на прави пут ‘вывести 
на верный путь’; рус. направить человека 
на путь истинный , сбить с пути. П. может 
пониматься как принцип поведения ( нам не 
по пути) или как моральная оценка ( беспут - 
ный, непутевый). 

Лит.: Н е в с к а я Л. Г., Н и к о л а е в а Т. М., 
Седакова И. А., Цивь я н Т. В. Концепт 
пути в фольклорной модели мира (от Балтии до 
Балкан) // Славянское языкознание. XII Между¬ 
народный съезд славистов: Доклады российской 
делегации. М., 1993:442—460; Вин.ЗКП; Нев¬ 
ская А. Г. Балто-славянское причитание: Ре¬ 
конструкция семантической структуры. М., 1993: 
57—68; Чистяков В. А. Представления о до¬ 
роге в загробный мир в русских похоронных причи- 
танияхХІХ— XX вв.// ООФ; То л с т а я С. М. 
Общие элементы в ритуальном оформлении родов 
и кончины (на материале балканославянских тра¬ 
диций) // ТезБЧ-1; Толстая С. М. Магия 
против смерти // ТезБЧ-2; Байбурин А. К., 
Левинтон Г. А. К описанию организации про¬ 
странства в восточнославянской свадьбе // РНСО; 
Байбурин А. К., Левинтон Г. А. Похо¬ 
роны и свадьба // ПО; Ефименкова Б. Б. 
Севернорусская причеть. М., 1980; Петру¬ 
хин В. Я. О функциях космологических описаний 
в погребальном культе / / Обычаи и культурно- 
дифференцирующие традиции у народов мира. М., 

1979:14-15; КДЯК; Ив.Топ.СЯМС; МФ 1982/ 
15:29—30; Щепан.КД; Якушкина Е. И. // 
ППК:170—171; Зел. ИТ 1:184-187,227-229; Укр.: 
287-307; РСев-2001:473—501; Вост.ТКУ 3:144. 

И. А. Седакова 

ПУТЬ ОБРЯДОВЫЙ — основные направ¬ 
ления, типы и формы передвижений в кален¬ 
дарных и семейных обрядах, имеющие симво¬ 
лическое значение. 

Для календарных обрядов идея 
пути, перемещения особенно важна, что связано 
с пониманием течения времени как движения 
вообще, а также календарного времени — как 
циклического, «кругового» (см. в ст. Время). 
Этому соответствуют многочисленные кален¬ 


дарные паремии, которые осмысляют зимнее 
и летнее солнцестояния и близкие к ним даты 
как главные точки поворота времени и солнца 
от зимы к лету и от лета к зиме, ср. Спиридон 
солнцеворот, на Спиридона солнце на лето 
поворачивает , болг. «Свети Атанас (18.1), 
обърни си къмто нас!» [Святой Афанасий, 
повернись к нам]; название масленичного 
четверга Вртолом , когда «заврНуіе дан на 
лето» [день поворачивается к лету]; поверья 
о том, что в один из июньских праздников 
солнце «поворачивается к зиме», болг. «слънце 
се завърта към зима» и т. д. (Агап.МОСК). 

Наблюдаемая смена природных, в том 
числе календарных, циклов проецируется на 
восприятие праздников, которые предстают 
в языке, паремиях и других фольклорных тек¬ 
стах находящимися в непрерывном движении: 
они «ходят», «наступают», «приезжают вер¬ 
хом», «прилетают», «приплывают» ит. д.,ср. 
в паремиях: «Пришел Вербич — кожуха по- 
зычь»; «Ликерія прилетіла й припала до тіла»; 
«]ак ргхуісігіе Зхутопа і ]ис!у, ]иі Іо 
хедпас паіеіу ъ роі ЬусІІо сіо Ьисіу» [Как уже 
придут свв. Шимон и Иуда, пора загонять 
с лугов скот в стойла]; «Якщо в листопаді 
Мотря на білім коні приіде, то гостру зиму нам 
привезе» и т. д.; в русской средокрестной 
песенке: «Крёст-воскрес, подавай нам крест, / 
Половина-то говенья переломится, / Маслени¬ 
ца отодвинется, / Христов день пододвинет¬ 
ся...» (СБФ-86:77); в словенской пословице, 
говорящей о кануне Пасхи: «Ризі па вопси - 
ѵеііка поб па ресі» [Масленица на солнце - 
Пасха на печи] (Киг.РПЗ 1:17); в белорусском 
заговоре: «Святыя святочкі, гадавыя празьнічкі, 
хадзіця мне на помач» (Зам., № 279); в ви¬ 
тебской легенде: в Сборный день (7 января) 
все годовые праздники собираются на совет, 
после чего отлетают от земли, причем «даль- 
ныи святки» отлетают подальше, а «ближ- 
ныи» остаются поблизости (Никиф.ППП, 
№ 1862), и т. д. См. в ст. Праздники. 

Непрерывность движения времени и его 
цикличность, повторяемость воспринимается 
как залог продолжения жизни, что находит 
выражение в требовании соблюдения ка¬ 
лендарных обрядов, прежде всего обходных. 
См. гуцульский текст, мотивирующий такое 
требование идеей сохранения существующего 
миропорядка, движения времени: «Як довго 
будут кукуцарі ходити за кукуцами [кукуци - 
специальные хлебцы, выпекаемые в Страстную 
среду, собирая которые, дети обходили все село], 
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писанчарі за писанками, кольидники з кольи- 
дою, як довго брат занесе сестрі тайну вечеру, 
поти буде стояти сьвіт, бо поти буде Ирод — 
найстарший чорт, сидіти замкнений; він через 
то кождого року питае перед Великоднем 
у юдів, що ходьи по сьвіту, ци ходьи писан- 
чьирі, ци ходьи кукуцарі, кольидники? Иик 
они ему скажут, що ходьи, він каже: „Ой не 
зараз сьвіт згине“» (Шух.Г 4:229—230). 

Значимость обрядовых обходов 
села в традиционной культуре подтверждает¬ 
ся и тем, что они являются наиболее массовы¬ 
ми, многочисленными и заметными эпизодами 
славянских календарных обрядов. Обходы 
села дом за домом представляют собой основ¬ 
ную форму календарных перемещений, выпол¬ 
няют разнообразные магические и ритуальные 
функции и выражают интересы разных поло- 
и социально-возрастных групп (рус. ходить 
со звездой , болг. ходене на лазарки , словац. 
сНосііі ’ 5 ЬеіЫеНетаті , пол. сііосігіс ро сІуп§и$іе 
и мн. др., см. в ст. Обходные обряды). 
Однако у этих обходов имеется и более об¬ 
щий смысл, их объединяющий, который оп¬ 
ределяется как « “собирание" (“связывание") 
пространства или... “собирание" социума. 
Его цель — ритуальное подтверждение гра¬ 
ниц своего, освоенного пространства и сво¬ 
его социума, на которые должна распрост¬ 
раняться испрашиваемая обрядом защита» 
(Толстая:98—99), а также благоденствие, 
благополучие, прибыток, плодородие, фер¬ 
тильность, плодовитость скота и домашней 
птицы и т. д. 

Функция «собирания» социума и культур¬ 
ного пространства очевидна, например, в обычае 
собирать некоторые вещи для календарного 
обряда со всего села, обходя его дом за домом. 
В словенцев на масленицу традиционное чуче¬ 
ло (Зіатпаіі тог ‘соломенный мужик’) делали 
з том числе из старых тряпок, собранных зара¬ 
нее со всего села (Киг.РЦЗ 1:43). В Новго¬ 
родской губ. в канун дня св. Георгия пастух 
собирал с каждого двора по горсти муки и 
остригал понемногу шерсти с каждой коровы; 
из всего этого он пек пирог, который скарм¬ 
ливал коровам, чтобы они во время летнего 
выпаса ходили вместе (МСб 1:15). 

Такие функции обхода (консолидация, 
охрана, благоденствие) становятся наиболее 
очевидными в тех случаях, когда обходная 
процессия минует тот или иной дом. Ошибка 
или сознательный акт обходников восприни¬ 
мается как знак беды, проклятие-действие. 


приводящее к катастрофическим последстви¬ 
ям для обитателей этого дома, символическо¬ 
му «размыканию» пространства именно в этом 
месте, исключению данной семьи (дома, рода) 
из сообщества. На Рус. Севере верили, что 
если бы обходники обошли стороной дом 
на святках, домочадцев и хозяйство ожидали 
бы всяческие беды (смерть, неурожай, падеж 
скота). У поляков над Рабой в рождествен¬ 
ские праздники родители просили колядников 
обязательно «оЬкоІ^пскяѵас \узгузік^ тіосізг^ 
сЫаі^е, Ьу Іеріеі гозіа і сІоЬгге зі$ зрга\уо\га1а» 
[«опеть детей», т. е. спеть колядки всем детям 
в доме, чтобы они лучше росли и хорошо вели 
себя] и при этом внимательно следили за тем, 
чтобы не остались «неопетыми» девушки на 
выданье, что могло неблагоприятно сказаться 
на их судьбе (8\ѵі?і.ЬЫ:70). В Костромской 
обл. считали, что если бы в Фомино воскре¬ 
сенье молодую никто не пришел окликать, она 
оглохла бы (Русские. Кн. 3. Традиционный 
фольклор Русского Севера / Сост. С. И. Дмит¬ 
риева. М., 1993:192). 

Помимо обходов села, могли совершаться 
также обходы принадлежащих 
селу угодий, прежде всего полей, имею¬ 
щие охранительное и продуцирующее значение. 
К ним, в частности, принадлежат южнославян¬ 
ские обходы крестоношей (см. в ст. Вознесе¬ 
ние), лазарок и др. У белорусов на Вознесение 
аналогичные процессии с ряженым «кустом» 
проходили через село, после чего хозяева про¬ 
сили «куст» обойти принадлежащие им поля, 
за что и платили девушкам, ср. мотив кусто¬ 
вых песен «Коло Куста да сочевиця густа». 
Во Владимирской губ. на Троицу поля обхо¬ 
дили с «колоском» — маленькой девочкой, ко¬ 
торую, передавая с рук на руки, процессия 
несла от села к полю; иногда девочка сама 
шла — либо по сцепленным рукам участниц 
процессии, либо по разложенным по земле 
поленьям; в песнях, сопровождавших дви¬ 
жение процессии, основное место занимали 
аграрные мотивы: «Ходит колос по яри, по 
белояровой пшенице», «Где девки шли, там 
рожь густа» (см. Водить, вождение; Хожде¬ 
ние в жито). 

В календарных обрядах, связанных с из¬ 
готовлением ритуального предмета (куклы, 
чучела и др.), символизирующего, как прави¬ 
ло, сам праздник, истекший календарный пе¬ 
риод, беды и несчастья прошедшего года, 
бескормицу ит. д., календарная про¬ 
цессия перемещалась из села за 
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его пределы. Изготовив предметный 
символ, процессия некоторое время демонст¬ 
рировала его, пронося по селу или выставив 
где-нибудь на видном месте (чаще всего в центре 
или другой маркированной точке села), а за¬ 
тем торжественно выносила (удаляла) из села, 
перемещаясь за его пределы, где и происходи¬ 
ло уничтожение этого ритуального предмета. 
У русских такой характер имели действия 
с троицкой березкой (см. Дерево троицкое). 
Березку устанавливали на несколько дней 
в селе, рядом с ней устраивали трапезу, водили 
хороводы, играли, под ней же кумились и даже 
завивали на ней венки. Через несколько дней, 
пройдя с березкой по деревне, выносили ее 
в лес или поле, где раздевали, развивали вен¬ 
ки, раскумливались, а саму березку бросали, 
а чаще относили к реке и топили. Так же и чучело 
Масленицы в течение нескольких дней вы¬ 
ставляли напоказ (в том числе — «встречали», 
возили по селу в специальной повозке, в со¬ 
провождении ряженых; на колесе, надетом 
на шест; выставляли на видном месте, носили 
в процессии), а в Прощеное воскресенье сжи¬ 
гали за деревней, на берегу реки, сажали чу¬ 
чело в санки и скатывали горящим с горы. 
Чехи и словаки так поступали с чучелом 
Марены/Смерти, причем само уничтожение 
этого символа было мотивировано общеапо- 
тропеическими и очистительными соображе¬ 
ниями. «Смерть» выносили за село и сжигали, 
чтобы она не смогла никого унести за собой 
(2а1. СѴ:104); а словаки в Венгрии выносили 
Марену, чтобы в селе не было мора, чтобы 
Марена забрала с собой все несчастья и болез¬ 
ни (5Ы 1936/4/4—3:438). Словаки Горегро- 
нья рассказывали, что однажды, когда они не 
вынесли вовремя Марену, год выдался необы¬ 
чайно холодным, так что пришлось выносить 
ее летом (Ног.:283). 

За удалением чучела в редких случаях 
следовало обратное перемещение, связанное 
с внесением в село ритуального 
предмета, символизирующего то же дви¬ 
жение времени, смену зимы летом. У словаков 
таковым было внесение «лета/гаика»: «дерев¬ 
це» обычно срубали и наряжали прямо там же, 
где уничтожали Марену, ср. в песнях: « Ѵупезіі 
зте Могепи то ѵзі, ргіпіезіі зте таі поѵу сіо 
ѵзі...» [Мы вынесли Морену из села, принес¬ 
ли в село новый май] (Ногѵ.К2Е:139). См. в 
ст. Деревце обрядовое («Гайк» и «лето»). 

В календарных обрядах присутствует и еще 
один вектор движения: к центру села — 


причем не только как к месту проведения 
основных ритуальных и магических акций 
календарного праздника (связанного, напри¬ 
мер, с возжиганием общесельских костров), 
но и как к своего рода социальному центру. 
Перемещение к центру села, к одному из 
центров социума (церкви, корчме, площади), 
характеризует календарные ритуалы с ярко 
выраженной социальной составляющей. Так, 
в Среме (Воеводина) в Страстную пятницу 
на смотрины собирались к местной церкви 
девушки из всех окрестных сел (Бос.ГОСВ: 
260). В России, где последним сроком для 
сватовства перед началом летних полевых 
работ считалась Красная горка (первое после 
Пасхи воскресенье), в этот день обязательно 
водили хороводы, причем для участия в них 
в большое село съезжались из соседних дере¬ 
вень. Смотры «новоженов» практиковались 
в России в масленичный понедельник, когда 
в большое село или в город из окрестных дере¬ 
вень собирались все молодые пары и стояли 
в «столбах» на площади по 3—4 часа. В Ма¬ 
кедонии в день Николы зимнего молодую 
женщину свекровь вела в церковь, где моло¬ 
духа причащалась или впервые после свадьбы 
пела; после этого ее считали полноправной 
женой (ГЕМБ 1926/1:92), ср. первый вывод 
молодой в общество на Пасху во время обще¬ 
го сбора: свекровь выводила невестку туда, 
где играли «хоро» (Ястр.ОТС:121). В Поль¬ 
ше аналогичные действия, символизирующие 
«выход» женщины за пределы семейного об¬ 
ряда и вовлечение ее в общественную жизнь, 
совершались в последние дни масленицы или 
в Пепельную среду. Женщины со всего села, 
собравшись вместе, обходили дома молодо¬ 
женов, сажали молодую женщину на сани 
и волокли ее из дома в корчму, где та угощала 
всех выпивкой (КоІЬ.ПѴ^ 9:127, познан.; 
Роз.20:140, силез.). 

В Польше (Лодзенское воев.) на маслени¬ 
цу парни и девушки сходились в корчму, ста¬ 
вили посередине бочку и открывали «ярмарку 
невест». Парни поочередно сажали на бочку 
каждую девушку и объявляли, что есть 
«Іаіоѵука» [телка] на продажу, после чего пар¬ 
ни «выкупали» девушек по своему выбору 
(^іесіга і гусіе 1933/8/2:133). В чешских 
духовских королевских обрядах ряженый 
«король», ведомый своей «свитой», направ¬ 
лялся в центр села, к установленному там 
«майскому» дереву, где происходило «давание 
имен», или «оговаривание» — публичное суди- 
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лище над всеми «фамилиями» села, оглашение 
их достоинств и недостатков. 

Перемещения, входящие в состав кален¬ 
дарных обрядов, были способом обес¬ 
печения с оци о в озрастной ди¬ 
намики. Так, у болгар рано утром в Юрьев 
день парни и девушки выходили за пределы 
села собирать травы и цветы; это называлось 
ходене на и,вьеке. Уклонение от такого хожде¬ 
ния за цветами, когда молодежь имела воз¬ 
можность присмотреться друг у другу, могло 
негативно отразиться на репутации человека: 
девушку признали бы больной и необщитель¬ 
ной, что закрыло бы ей путь к замужеству 
(Етнология. София, 1999/3:81—83). В Рос¬ 
сии обязательным для молодежи было масле¬ 
ничное катание в санях, запряженных лошадьми, 
или катание с гор. В Польше в той же функции 
выступал киІі§ — торжественные масленичные 
выезды в санях: целая вереница повозок объез¬ 
жала весь повят; во время таких визитов, ра¬ 
стягивающихся на пару дней, и происходи¬ 
ло знакомство молодежи, а родители женихов 
и невест приглядывали пары для своих чад 

(КоІЬ.Э^ 23:70-72). 

В календаре известны и иные формы 
массовых хождений/перемещений 
людей, связанные с легендарной историей 
того или иного праздника или народно-этимо¬ 
логическим толкованием его названия. Так, бол¬ 
гары, исходя из народно-этимологической 
связи имени Пантелей и слова «путь», назы¬ 
вают св. Пантелея (27.ѴІІ/9. VIII) путником 
и верят, что в этот праздник перелетные пти¬ 
цы собираются на юг; торговцы же, наоборот, 
не трогаются в путь в этот день, считая его 
опасным (БМ:311; ЯКСГ:134). Поляки Се- 
радзского воев., называя праздник Рождест¬ 
ва Иоанна Крестителя Біѵі^іу ]ап-кг%сцап 
(отпол. кг^сіс $і% ‘крутиться, вертеться’), при¬ 
урочивают к этому дню переезды, посещения 
дальних мест или родственников, поездки 
в город и за покупками и т. д. (КоІЬ.О^ 

23:96-97). 

В западных и юго-западных славянских 
традициях, принадлежащих миру Зіаѵіа Ьаііпа, 
массовые перемещения людей совершались 
в пасхальный понедельник, причем прежде 
всего в городской среде. Эти хождения, назы¬ 
ваемые «ходить на/в Еммаус», мотивировались 
ссылками на события христианской истории, 
а именно на эпизод Евангелия от Луки. Уче¬ 
ники Христа, Мария Магдалина и апостол 
Петр, обнаружили, что тело Христа исчезло 


из пещеры; «в тот же день двое из них шли 
в селение, отстоящее стадий на шестьдесят от 
Иерусалима, называемое Еммаус, и разго¬ 
варивали между собою обо всех сих событиях. 
И когда они разговаривали и рассуждали 
между собою, и Сам Иисус приблизившись 
пошел с ними; но глаза их были удержаны, так 
что они не узнали Его» (Лк 24:13—16). В вос¬ 
поминание о пути Христа в Еммаус и соверша¬ 
ются в пасхальный понедельник многочисленные 
перемещения и переезды. Так, жители Позна¬ 
ни «\ѵусЬосІ 2 ІІі па Етаиз» к костелу св. Яна, 
находящемуся за городом, обходили холмы 
вокруг него, проводили время в корчме или на 
службе в костеле (КоІЬЮ^ 9:134). В Кра¬ 
кове пасхальный понедельник был отмечен 
массовыми процессиями к находящимся на уда¬ 
лении от города костелам (КоІЬ.О^ 3:288). 
Как воспоминание о пути воскресшего Христа 
в Еммаус словенцы произносили фразу 
«V Етаѵ §гето!» [В Емав идем!], отправляясь 
в этот день в гости, корчму, совершая поездку 
в город и т. д. Аналогичным образом тракто¬ 
вались и взаимные посещения родственников, 
крестных родителей и их восприемников, пар¬ 
ней и девушек, семей недавно поженившихся 
молодых людей (Киг.РЕВ 1:244—246,260). 
Возможно, что с этой традицией в той или 
иной мере связаны и другие массовые хож¬ 
дения, предпринимаемые в пасхальный по¬ 
недельник в рамках календарных обходов, 
прежде всего «дынгусовые» обходы у поляков 
(см. «Обливанный» понедельник) и бело¬ 
русские волочебные обходы (см. Волочебный 
обряд). 

Лит.: Толстая С. М. Акциональный код симво¬ 
лического языка культуры: движение в ритуале // 

КДЯК. 

Т. Л. Агапкина 

В свадебном обряде П.о. — это 
путь между двумя локусами, соединенными 
дорогой: для жениха и его поезда — путь 
(бел. поход) из своего локуса в чужой (дом 
невесты) и обратно, для невесты и сопровож¬ 
дающих ее лиц в противоположном направле¬ 
нии — из своего локуса в чужой (дом жениха), 
который ей предстоит освоить. Как проме¬ 
жуточное ритуальное пространство, представ¬ 
ляет собой опасность, прежде всего для не¬ 
весты, связанную с преодолением ряда границ. 
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Символизирует «переход» из одного социаль¬ 
ного статуса в другой, к новым, семейным от¬ 
ношениям. 

Направление движения. В сва¬ 
дебном П.о. выражена идея движения по 
солнцу. У сербов при отправлении к венчанию 
невеста переступала порог, повернувшись ли¬ 
цом к солнцу, чтобы быть счастливой в браке. 
У украинцев Покутья дорогу выбирали так, 
чтобы прийти к венчанию за сонцем, т. е. 
с востока на запад. По солнцу (па оро$Ііси), 
другой дорогой, возвращались от венчания 
у хорватов Далмации. Обходом по солнцу 
(рус. посолонь ходить ‘венчаться, сочетаться 
браком’) традиционно заключался также и брак 
в церкви. Часто П.о. бывал не прямым, а круж¬ 
ным. У словаков и юж. славян окольным путем 
ехали в церковь. У русских, юж. славян и лу¬ 
жичан обычно другой дорогой ехали от венца, 
делая крюк окольным путем, чтобы молодым 
не пришлось расходиться (рязан.) или всту¬ 
пать во второй брак (болг.), чтобы смерть 
сбилась с дороги (малопол.). «Круговой» 
маршрут свадебного поезда особенно характе¬ 
рен для Рус. Севера и Поволжья. 

Гр а н и ц ы. При передвижении из одного 
свадебного локуса в другой маркируются все 
пространственные границы: порог дома, воро¬ 
та двора, граница деревни, перекресток, река 
и т. д. Перед порогом оборачивался или 
вставал на колени жених, когда ему читали 
напутственную молитву перед отъездом за не¬ 
вестой (черногор.). Невеста старалась не кос¬ 
нуться порога полой одежды, покидая родной 
дом, а по приезде к жениху старалась первой 
наступить на порог (казан.), целовала его и 
дверную раму (далматин.), переступала порог 
правой ногой и ставила на него поднос с остат¬ 
ками жита, которым ее осыпала при встрече 
свекровь (черногор.). Иногда жених пере¬ 
носил ее через порог своего дома на руках. 
Закрытые ворота дома невесты участники 
поезда жениха по приезде к невесте брали 
штурмом (бел.), выкупали (перм.), въезжали 
в ворота, над которыми была поставлена 
корзина с нарядом невесты (вологод.), и т. д. 
В воротах при отъезде к венчанию плескали 
водой, смешанной с медом, чтобы жизнь мо¬ 
лодых текла как по воде (болг. великотыр- 
нов.). В воротах дома жениха по возвращении 
от венчания зажигали солому, через которую 
перевозили молодых (укр.). 

Ритуальная отмеченность границы 
села в П.о. проявляется в том, что поезд 


жениха останавливался в поле за деревней 
невесты и высылал вперед дружку, дожидаясь 
приглашения в дом (ср.-поволж.). Проезжая 
свое поле, невеста рвала и бросала платок, кото¬ 
рым она утирала слезы, со словами: «Оставай¬ 
ся горе за чистым полем, белым камешком» 
(новгород., Сок.СПБК:354). На выезде из 
деревни невесты посторонние мужики за¬ 
крывали ворота (заламывали лазею) поезду, 
чтобы получить деньги на вино (петроград.). 
У околицы деревни или выехав в поле, поезд 
останавливался и ждал дружку, который 
возвращался в дом невесты, чтобы передать 
приветствие от жениха (со здоровьем ехал) 
и угоститься пивом и водкой (новгород., 
петроград.), чтобы получить от матери неве¬ 
сты блины в подарок жениху (олонец.), при¬ 
гласить ее родителей на пир к жениху (ярослав., 
нижегород., вологод., вят.), выкупить постель 
невесты (саратов.), взять миску и ложку не¬ 
весты или кусок курицы и по паре тарелок 
и столовых приборов (витеб.). На границе по¬ 
путных деревень, проезжая ворота, поезжане 
снимали шапки и крестились, и, пока поезд не 
выезжал из деревни, жених, сняв шапку, кла¬ 
нялся на обе стороны, даже если на улице 
никого не было (новгород.). У ворот на въезде 
в каждую деревню преграждали путь поезду, 
ставя стол с хлебом-солью для получения вы¬ 
купа за проезд гостинцами (могилев.). После 
венчания, отъехав от церкви к полю, тысяцкий 
останавливал поезд, спрашивал, «все ли поез¬ 
жане в скопе», чтобы они не обратились в вол¬ 
ков, и после молитвы велел свахе жениха, 
ехавшей позади, продолжать путь впереди 
поезда (вологод.). В Великопольше на обрат¬ 
ном пути из церкви поезд с молодыми оста¬ 
навливался на границе села, где дружба ломал 
кнут у первого возницы, тут же на границе 
молодых иногда встречали родители (по¬ 
знан.). Перекрестки часто считались 
опасными местами. У хорватов Далмации 
знаменосец жениха крестил по пути каждый 
перекресток, где, по поверью, вештицы во¬ 
дят свои хороводы. У русских на перекрест¬ 
ке по пути к венчанию невеста выбрасывала 
лук, отказываясь от слез, выплаканных перед 
свадьбой, а жених — мелкие подарки, полу¬ 
ченные от девушек до свадьбы. По пути от 
венчания поезд останавливали на распутье, 
откуда сваха невесты возвращалась обратно 
в дом невесты (калуж.). 

Одной из главных границ П.о. была 
река, которую молодым часто полагалось 
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переехать по пути к венчанию (ю.-слав.) или 
после венчания (рус. ярослав.). У воды неве¬ 
сту следовало напоить во избежание засухи 
(болг.), возле мельницы она просила пустить 
воду (бел. Минск.), обмывала у реки себе лицо 
(серб.) и бросала на воду что-либо из своей 
одежды (боен.), пояс (рус. латгал.), монету 
(серб.) в качестве дара или жертвы. При этом 
проезд над водой считался опасным: невесту, 
по поверьям, мог похитить водяной (пол. хелм.). 
Мотив переправы через воду широко пред¬ 
ставлен в свадебном фольклоре. В фольклор¬ 
ных текстах в качестве границы, разделяющей 
пространство жениха и невесты, выступают 
также лес и гора — опасные и нечистые 
места, через которые пролегает П.о. Так, в при¬ 
говоре дружки куний след через темную едому 
(лесную глушь) приводит поезд жениха к дому 
невесты (архангел.). Старший сват жениха 
рассказывает о пути к невесте через высокие 
горы и густые дубравы (черногор.). П.о. от 
невесты к жениху часто включает церковь, 
где происходит венчание молодых (в фольк¬ 
лорных текстах она стоит на горе), а также 
противопоставленную этому сакральному ло¬ 
кусу корчму, куда заезжают молодые со сва¬ 
дебной процессией после венчания. Как в доме 
невесты или жениха, в церкви также ритуаль¬ 
но обозначены границы, преодолеваемые мо¬ 
лодыми и участниками поезда: переступание 
порога, обход вокруг алтаря, аналоя или самой 
церкви. Церковный порог молодые пересту¬ 
пали правой ногой (рус., болг., пол.), не насту¬ 
пали на него (рус., бел., хорв.), не задевали 
одеждой из опасения порчи (с.-рус.). В две¬ 
рях церкви по окончании венчания старший 
сват невесты передавал молодую старшему 
свату жениха, а потом на пороге церкви триж¬ 
ды оборачивал невесту на восток и вручал ее 
дружке жениха (черногор.). 

Характер д в и ж е н и я. Поезд жени¬ 
ха за невестой молодечествовал — мчался 
быстро, с удалью, не уступая никому дороги 
и не сворачивая с нее (вологод.). К венчанию 
ехали с бешеной скоростью (з.-рус., бел. грод- 
нен., малопол. тарное., луж.) или, наоборот, 
медленно (укр. покут.), не останавливаясь 
(покут., полаб.-слав.), не уступая дороги (Нов¬ 
город., бел. гомел., гроднен., пол. подляс.), 
свесив одну ногу с экипажа (вят.); невеста 
старалась обогнать жениха, чтобы иметь над 
ним верх (бел. Могилев.). По пути сват неве¬ 
сты, ее брат или возила старался свернуть 
с дороги, вывалить невесту в снег, остановить 


поезд, порвав веревки, которыми привязаны 
оглобли к саням, чтобы получить от дружки 
угощение вином, а от невесты полотенце 
в подарок (новгород., вологод., нижегород.). 
От венчания гнали коней во весь опор (бел. 
полес.), ехали наперегонки (мазовец., мало¬ 
пол.), жених пытался ускакать от поезда 
(познан.). Участники поезда могли на конях 
промчаться к дому жениха не по дороге, 
а напрямик, через хозяйское пастбище или 
поле (черногор.). 

Приметы. Если воз с молодыми оста¬ 
новится, сломается, распряжется или опроки¬ 
нется по пути к венчанию (луж., пол. подляс., 
бел. гроднен., бреет.) или перевернется на об¬ 
ратном пути (укр. ровен.), молодые будут 
несчастливы (гроднен.), разойдутся (бреет.) 
или один из них вскоре умрет. Ржание коней 
в пути предвещает раздоры в семейной жизни 
(н.-луж.), фырканье — добрый знак (грод¬ 
нен.). Если по пути к венчанию конь «облег¬ 
чится», жених или невеста вскоре умрет 
(подляс.); если один из коней нарушит уста¬ 
новленный порядок, молодые будут жить пло¬ 
хо (вологод.); если кони идут к венчанию 
спокойно, опустив головы, молодых ждет 
несчастливое будущее (гроднен.). Встреча 
с похоронной процессией по пути к венча¬ 
нию грозит смертью одному из новобрачных 
(малопол.) или их первому ребенку (витеб.), 
а встреча с двумя похоронными процессиями 
(луж.) или с одной на обратном пути (витеб.) — 
смертью обоим молодым. Встреча с белой 
лошадью или коровой по пути от венчания 
обещает им чадородие, а с черной — бездет¬ 
ность (чеш.). 

Порча и обереги. В пути участники 
свадьбы подвержены воздействию злых сил 
и колдовства, например, могут быть обращены 
в волков, поэтому все опасные места преодо¬ 
леваются с помощью заговоров, закрещивания 
и т. п. (см. в ст. Волколак). У юж. славян 
и белорусов Полесья опасной считалась встре¬ 
ча в пути с другой невестой, т. к. это могло 
плохо повлиять на ее будущие роды и потом¬ 
ство или одна невеста могла отобрать у другой 
ее долю и часть жизненного срока (см. в 
ст. Два). В качестве оберега в случае такой 
встречи отворачивали лицо невестам (черно¬ 
гор.), накрывали их (косов., болг.), застав¬ 
ляли обменяться железными предметами, 
поцеловать друг друга в руку (болг.) и т. п. 
У белорусов при встрече в пути с попом, 
считавшейся дурной приметой, выкидывали 
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с воза горсть соломы, шпильку, намитку и др. 
(гроднен.). 

Запреты. Невесте запрещалось огля¬ 
дываться, когда в момент отъезда ее окликал 
кто-либо из домашних, так как это сулило 
ей скорое возвращение в родительский дом, 
означало оставление дома части своей дето¬ 
родной силы или рождение ребенка, похожего 
лицом на представителей ее рода (серб.), 
в частности на дядю (брата матери) невесты 
(черногор.). При отправлении и/или по пути 
к венчанию невеста не должна была огляды¬ 
ваться, чтобы с ней не случилось ничего злого 
(болг. банат., укр. покут., рус. кубан.) или 
чтобы не тосковать по родительскому дому 
(болг. Пловдив.); по пути от венчания моло¬ 
дым нельзя было оглядываться, иначе их 
будущий ребенок не будет здоровым (пол. 
хелм.). Из опасения порчи или для достиже¬ 
ния первенства в семье невеста и/или жених 
хранили молчание по пути к венчанию (с.- 
рус., болг.) и от венчания (олонец., Новгород., 
твер.). У македонцев все молчали по пути 
к венчанию, иначе у невесты будет биться по¬ 
суда (прилеп.). У сербов невеста молчала и не 
открывала лицо в течение всего П.о. к жениху, 
ей было запрещено сходить с коня и касаться 
земли. 

Ритуальные действия. Когда по¬ 
езд к венчанию трогался с места, невеста 
выкидывала подругам клубок ниток, держа 
конец нитки в руках, со словами: «Каціцеся, 
дзеукі, усе за мною!» (бел. минск., Вяс.:498); 
вслед уезжающему поезду бросали комья 
снега или земли для избавления от дремоты 
(петроград.); перед поездом или вслед ему вы¬ 
ливали ведро воды, чтобы у молодых все шло 
как по воде (болг.); на дорогу, по которой 
проезжал поезд, протягивали от дома нитку, 
которую матери девушек сматывали в клубок, 
опускали в воду и поили этой водой дочерей, 
чтобы они скорее вышли замуж (вологод.). 
Некоторые магические действия были призва¬ 
ны повлиять на будущее невесты: по пути она 
бросала сушеные груши, чтобы не иметь на¬ 
рывов (гомел.), гороховую солому как плодо¬ 
носное средство (в.-мазовец.), пояса (псков.) 
и др. Поезд останавливали по пути к венча¬ 
нию, чтобы снять на время покрывало с неве¬ 
сты и убедиться, что не было подмены (казан.), 
останавливали поезд криком «Колеса горят!», 
чтобы потанцевать на дороге, пока кони отды¬ 
хают (кубан.). По пути невеста бросалась на 
колени перед странниками, прося их благосло¬ 


вения (мазовец.); молодые кланялись всем 
встречным, нищим (в.-слав., пол.), придорож¬ 
ным крестам и часовням (пол.). Встречным 
и детям раздавали или бросали мелкие хлебные 
изделия, печенье, пряники, сладости, угощали 
пивом и вином. Посторонние преграждали 
поезду дорогу для получения выкупа за про¬ 
езд водкой — устраивали заломы (новгород.), 
засеки (вологод.), переём (псков.), делам 
околичную , закидывали зайца (калуж.), пе¬ 
рекладывали дорогу (смолен.), колоділі до¬ 
рогу , ставілі заслон (бел. гомел.), устраивали 
перейми (чернигов.), перепинання (жито- 
мир.), перепой (ровен.), заставу (винниц.), 
перепони (львов.), ставили Ьгопи (словац.) 
и т. д. Поезд приветствовали цветами и фрук¬ 
тами (черногор.), по обеим сторонам дороги 
от церкви зажигали свечи (вологод.), жгли 
солому (с.-рус.), в деревне жениха вывешива¬ 
ли флаги в форме ворот (архангел.), поезд 
переезжал через костер горящей соломы 
(с.-рус., укр.) и т. д. 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

Л. В. Гура 

ПЧЕЛА — особо почитаемое насекомое, наде¬ 
ляемое женской и богородичной символикой. 

П. воспринимали как чистую, божью 
тварь, называли божьей угодницей (рус.), 
«божьей мудростью» (укр. волын.), «божьим 
червем» (пол. Ьоіу гоЪак), наделяли ее свято¬ 
стью (укр. буковин., серб.) и считали боль¬ 
шим грехом ее убивать (пол. Люблин.), так как 
свечи из ее воска дают свет в церкви. Ср. рус¬ 
скую загадку: «Всех людей питает и в церкви 
освещает» (олонец., Садов.ЗРН:150). Вери¬ 
ли, что П. жалит только грешника (рус., бел.), 
что в улей никогда не бьет гром (укр. ровен.), 
что дьявол не ест меда и не терпит запаха воска 
(серб.). Некоторые болгарские легенды свя¬ 
зывают происхождение П. с потом Иисуса. 

Согласно восточнославянским дуалисти¬ 
ческим этиологическим легендам, 
П. обязаны Богу самим своим происхождением, 
в отличие от шмелей, шершней или ос, кото¬ 
рых сотворил дьявол, соперничавший с Богом. 
В сербских, македонских и болгарских леген¬ 
дах П. передает Богу сведения, выведанные 
у дьявола, за что Бог спасает П. от увечий, при¬ 
чиненных преследующим ее дьяволом, и дела¬ 
ет ее помет сладким. В болгарских легендах П. 
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выступает посредницей между Богом и дьяво¬ 
лом — узнает у дьявола, как Богу уменьшить 
сотворенную им землю, чтобы накрыть ее не¬ 
бом. О посреднической роли П. между земным 
и небесным мирами свидетельствует мотив 
польской сказки: работник делает из жала П., 
вырванной из пасти волка, лестницу, по кото¬ 
рой взбирается на небо (катовиц.). 

Народные представления выявляют связь 
или родство П. с мухой. У русских и ук¬ 
раинцев пчеловоды обычно называют П. му¬ 
хой, а поляки считают мух пчелами дьявола. 
По польскому поверью, Бог создал П., а у за¬ 
вистливого черта, попытавшегося повторить 
его творение, получились мухи (калиш., серадз., 
ченстохов.). Согласно западноукраинской 
легенде, жадная баба, не пожелавшая помочь 
путникам (Богу с апостолами), ударила по 
голове св. Петра, отчего в его ране завелись 
черви, которых Бог выскреб и поместил в дупло 
старого дерева. На обратном пути св. Петр 
обнаружил в дупле мух, вырабатывавших 
какую-то сладость. Так возникли П. и мед 
(львов., гуцул.). Ср. связь П. с мухами в рус¬ 
ской примете: обилие мух осенью предвещает 
большое количество пчелиных роев будущим 
летом (казан.). 

Легенда из Витебской губ. приписывает 
П. человеческое происхождение: народ 
рогатых людей с железными зубами, не знав¬ 
ший веры в Бога, пошел войной на православ¬ 
ных и отнял у них много земли. В наказание 
за нежелание вернуть им землю Бог сделал 
царицу рогатых людей разводнии,у-загаднии,у 
пчелиной маткой, а ее народ пчелами (Себеж- 
ский у.). Пчелиный рой может символизиро¬ 
вать человеческую семью: кому приснится рой 
П., у того будет большая семья (укр. ровен.). 
В Черногории и Герцеговине существует пове¬ 
рье, что П. между собой говорят так же, как 
члены семьи, но делают это тайком, чтобы 
никто не узнал секрет их чудесной работы. 
В Дике (Хорватия) верят, что разговор П., 
как и скота, можно подслушать в полночь 
под Рождество, надев одежду наизнанку, но 
от этого можно онеметь, так как это грех, 
и никому нельзя рассказывать услышанное. 
У многих воет., зап. и юж. славян о П. не го¬ 
ворят, как о скотине, что она «сдохла», а го¬ 
ворят, как и о человеке, «умерла». Нередко 
считается также, что у П. такая же душа, как 
и у человека. 

Такое отношение к П. в значительной мере 
определяется поверьями о д у ш е в облике 


П., известными в разных славянских зонах. 
Так, в Харьковской губ. душа представляет¬ 
ся в виде П. или пара. Войдя в тело человека, 
она растет вместе с ним, питаясь паром от 
той пищи, которой питается человек. В Бол¬ 
гарии в Духов день молящиеся слушают, как 
жужжат мухи и П., считая, что это души их 
умерших близких. С этими представлениями 
связана и роль П. как предвестниц смерти 
в толкованиях снов (у украинцев, белорусов, 
реже у поляков). 

По народным представлениям, П. водятся 
только у добрых людей, а злых не любят (бел. 
слуц.). Они обладают способностью свя¬ 
зывать людей духовным род¬ 
ством. Белорусы верят, что П. сближают 
добрых людей. Общие П. у двух разных хо¬ 
зяев соединяют их братскими узами. Такие П. 
хорошо роятся и дают много меда и воска 
(слуц.). Братские отношения между хозяева¬ 
ми возникают в том случае, когда от одного из 
них рой опустится в улей другого или когда на 
свадьбе новобрачным дарят половину своих 
П. Духовное родство, основанное на совмест¬ 
ном владении П., рассматривается как священ¬ 
ное, данное самим Богом. Роль П. в сближении 
людей проявляется у белорусов также в ста¬ 
ринном обычае изготовлять общую для одно¬ 
сельчан братскую свечу, которая хранится 
поочередно у всех жителей деревни. Близкий 
по смыслу обычай известен и в польском 
Поморье: если один из двух соседей, имею¬ 
щих П., умрет, то другой должен пойти к его 
П., постучать палочкой по ульям и три раза 
сказать им: «Рзгсхоікі, \ѵащ зроіошіік гатаг» 
[Пчелки, ваш хозяин умер]. Тогда П. оста¬ 
нутся и не улетят в другое место (КоІЬ.О^ 

39:384). 

П. символически соотносится с образом 
Богородицы. Народная традиция наделя¬ 
ет П. не только чистотой и святостью, но 
также девственностью и безбрачием. В бело¬ 
русских заговорах ее называют дзявии,а-пча- 
лица (могилев.). В русской жатвенной песне 
«ярая пчелка» символизирует «красную девку» 
(псков.). Согласно белорусской легенде, пче¬ 
лами стали слезы прекрасной девы, сидевшей 
на камне посреди моря (Борисовский у.). 
В загадках П. описываются как незамужние 
девицы или монашки: «Сидят девицы в темной 
темнице, вяжут сетку без иглы, без нитки»; 
«Сидит монашенка, вяжет сеточку» (самар., 
Садов.ЗРН:149). В украинских и белорус¬ 
ских сказках П. хитростью избегает свадьбы 
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со шмелем: откладывает ее на осень, когда 
отощавший шмель умирает. Мотив непороч¬ 
ного зачатия встречается в сербских поверьях 
о П. Считается, что самим Богом установлено 
размножение П. без спаривания: пчелиная 
матка просто откладывает яйца, из которых 
появляются на свет П. (Ужицкий окр.). Тот 
же мотив отражен и в русских загадках о П.: 
«Не девка, не вдова, не замужняя жена, детей 
выводит»; «Живет не девка, не баба, не сол¬ 
датка, не вдова и не мужняя жена; мужа у ней 
нет, а детей много» (самар., Садов.ЗРН:151). 

Среди пчеловодческих праздников осо¬ 
бенно выделяется день Зачатия св. Анны 
(9/22.ХІІ). На Кубани в этот день пчелово¬ 
ды просили в молитвах о зачатии пчелиных 
роев, которое сравнивали с зачатием св. Анны, 
родившей Пресвятую Деву: «Анна зачала 
деву Пресвятую Богородицу... так и вы, мои 
пчелы, зачинайте дело во имя Божие, часты 
рои, густые меды» (СБЯ-73:22). В юж. Бол¬ 
гарии пчеловоды отмечали также день Игна¬ 
тия Богоносца, который христиане связывали 
с началом родовых мук Богородицы (р-н 
Пештеры). 

Известна сербская легенда из Хомолья 
о происхождении П. из слез матери, которая 
оплакивала загубленного, а потом воскресшего 
сына. Здесь образ матери представляет собой 
прямую аналогию образу Богоматери. Соот¬ 
несенность пчелиной матки с Божьей матерью 
видна и в их языковых наименованиях: матка 
и Матерь. Царская символика роднит ее 
с Царицей Небесной: в украинской молитве 
к пчелиной матке обращаются «царица-мат¬ 
ка», а в русской легенде в пчелиную матку Бог 
превращает царицу рогатых людей. В загово¬ 
рах пчелиную матку называют, как Богороди¬ 
цу, Марией. Культ Богородицы присутствует 
в пчеловодческих обрядах. В юж. Болгарии 
Богородице приписывают занятие пчеловод¬ 
ством и считают ее покровительницей П. и их 
владельцев, а на Успение Богородицы для 
хорошего приплода П. в церкви угощают 
освященным медом. Пчеловоды молятся о П., 
возложив свечу на икону Богородицы (Моги¬ 
лев.), обращаются к П. с богородичной мо¬ 
литвой (пол. остроленк.). Сходная символика 
П. имеется и в западноевропейской традиции, 
где П. и ульи символизируют Деву Марию как 
источник всяческой сладости. 

Пчелам свойственна также брачная эро¬ 
тическая символика и символика 
плодовитости. Пчелиный укус может симво¬ 


лизировать коитус. У кашубов о забеременев¬ 
шей девушке говорят, что ее рзсоіа и§гЫа 
[пчела укусила] (ЗусЬіа ЗСК 5:34). У бело¬ 
русов укус П., приснившийся молодой де¬ 
вушке, предвещает беременность. В Мало- 
польше известна поговорка: «Кіеі зіе рвсо 1 ^ 
год, Іо зіе сігіеѵѵсупу сЬ и орако\ѵ Ьоіз.» [Когда 
пчелы роятся, девки парней боятся] (2^УАК 
1890/14:209). Предметы, бывшие в контакте 
с пчелами, девушки используют в любовной 
магии: умываются отваром листьев с дерева, 
на которое сел первый в этом году рой (укр. 
львов., киев.), или водкой, в которую была 
помещена пчелиная матка (бел. борисов.), 
оставляют в ночь на Юрьев день на ульях свои 
рубашки, а утром надевают их, чтобы парни 
стонали по ним, как гудят П. в улье (серб, 
болевац.). В гомельском Полесье с эротиче¬ 
ской символикой П. связаны свадебные поже¬ 
лания молодым: «Каб маладая пчэлила» или 
«Маладую нада апчэлии,ь », а также обычай 
после брачной ночи: если невеста оказалась 
«честной», отец жениха медом от всех П., 
какие только есть у него возле дома, угощал 
родителей невесты. 

Тема воды, отраженная в представлени¬ 
ях, связывающих П. с водяным (см. Пчело¬ 
водство), дополняется мотивом воды в легендах 
о П. (дева на камне посреди моря, плачущая 
слезами-пчелами) и в пчеловодческих загово¬ 
рах (крещение ульев морской водой, омовение 
пчелиной матки). Вода всякого рода (непоча¬ 
тая, краденая, взятая из разных мест, святая, 
«громовая» и т. д.) широко применяется в пчело¬ 
водстве, в магических целях используется так¬ 
же рыба, а в заговорах П. уподобляются рыбам. 
Символическая связь воды с медом наблюда¬ 
ется у сербов: утром на Рождество берут ртом 
воду из источника и опрыскивают ею ульи, 
чтобы меда было, «как воды», или поливают 
ульи водой с песком из реки, говоря: «Какоіа 
преливао водом тако ви мене на лето медом! 
Колико песка у води, толико пчела у кошници 
нек да Бог и данашіьи свети БожиЫ» [Как 
я поливаю водой, так и вы меня летом медом! 
Сколько песка в воде, столько и пчел в ульи 
дай Бог и сегодняшнее святое Рождество!] 
(Стари Влах и Златибор, Ъор.ПВП 2:225). 

Признак множественности сим¬ 
волически соотносит П. с песком, звездами, 
снегом, каплями дождя, слезами, искрами огня 
и т. п. Так, косовские сербы во время первого 
весеннего грома сыплют перед ульями песок, 
чтобы они наполнились П. У украинцев много 
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звезд на небе в рождественскую ночь сулит 
много П. летом (ровен.). В украинских загад¬ 
ках звезды загадываются через пчел: «Тхав 
Яшка-семеряшка, за ним бджолы гу-лю-лю! 
(месяц и звезды)» (Аф.ПВ 1:383), а вьющи¬ 
еся возле улья П. уподобляются метели: «Коло 
уха завыруха, а в уси ярмалок» (житомир.). 
Снег на Новый год (у русских) или на св. Три¬ 
фона (у болгар) предвещает хорошее роение 
П. Сон о П. толкуется как предвестье снега 
или дождя (бел., серб.), слез (полес. ровен., 
бреет.) или пожара (в.-слав., пол.). Искры 
огня символизируют П. в крещенском гада¬ 
нии: куда полетят искры, оттуда весной при¬ 
летят П. У сербов обилие искр от бадняка 
предвещает обилие П. С огненной символикой 
П. связан также обычай на Благовещение, 
в Вербное воскресенье или на Пасху высекать 
на пасеке огонь из «громовой стрелки» и зажи¬ 
гать им ладан для окуривания ульев и свечу 
перед иконой Зосимы и Савватия (в.-слав.). 

П. метафорически сближаются с рогатым 
скотом в загадках. Например: «Стоит хле- 
вец, в нем 3 тысяч овец» (краснояр., Послови¬ 
цы, поговорки, загадки в рукописных сборниках 
ХѴІІІ-ХХ веков. М.; Л., 1961:198). Ср. па¬ 
раллель овцы — пчелы в обычае косовских 
сербов: чтобы П. начали роиться, пчеловод 
просит пастуха выпустить овец из загона 
и пригнать их к ульям. 

Птичья символика П. присутству¬ 
ет в загадках о пчеле, летящей через церковь, 
в которой горят восковые свечи: «Лэтів птах 
через попов дах и каже: тут моя сыла вся огнэм 
сила» (бел. пинск., Булг.П:171). Божьими или 
райскими пташками называются П. в украин¬ 
ских и белоруских заговорах. В некоторых 
веснянках П., как и многие птицы, выступает 
в качестве вестницы весны, например: 
«Ты пчолачка ярая, / Ты вылети с-за моря, / 
Ты вынеси ключики, / Ключи золотые; / 
Отомкни летичко, / Замкни зимушку» (смо¬ 
лен., СРНГ 13:322). 

Лит.: С у м ц о в Н. Ф. Из сказаний о пчелах // 
ЭО 1893/17/2; Тура СЖ:448—486. 

Л. В. Гура 

ПЧЕЛОВОДСТВО — область премущест- 
венно мужской хозяйственной деятельности, 
связанная с добычей меда и воска. Обладает 
разработанной системой окказиональной и ка¬ 


лендарной ритуально-магической практики, 
терминологии (классифицирующей, в частно¬ 
сти, пчел по их функциям) и собственным 
фольклором (молитвами, заговорами, закли¬ 
наниями, в сербской и македонской традиции 
также пчелиными песнями). 

Как колдовство, музыка, врачевание, тка¬ 
чество и некоторые другие виды профессио¬ 
нальной или творческой деятельности, П. 
представляет собой достаточно замкнутую 
культурную сферу, имеющую сакральный ха¬ 
рактер, сближающий ее со знахарством и кол¬ 
довством. Подобно знахарю, строителю, мель¬ 
нику, кузнецу, музыканту, пчеловод считался 
обладателем магических способностей и тай¬ 
ных знаний (например, поляки верят, что 
пчеловоды могут насылать чары). Вследст¬ 
вие доступности лишь профессионалам П. не 
только стало хранилищем вековых традиций 
и архаического пласта верований, но и отлича¬ 
лось особой восприимчивостью к влиянию 
книжной культуры, определившей проникно¬ 
вение христианского элемента в эту область 
народной культуры и распространение в ней 
ритуальной и хозяйственной практики, молитв 
и заговоров не столько в устной, сколько 
в письменной форме (например, посредством 
специальных рукописных пасечных книг). 

Покровителями П. воет, славяне 
чаще всего считают соловецких чудотворцев 
Зосиму и Савватия, принесших пчел на Русь 
из «Рымских гор» или из земли Египетской. 
На Украине покровителем пчел считают также 
св. Алексея, человека Божия, в Болгарии — 
св. Афанасия (Атанаса), св. Харлампия, 
св. Игнатия Богоносца или Богородицу, в Сер¬ 
бии — св. Прокопия; в Малопольше верят, 
что пчелы ведутся у пчеловода, родившегося 
в день св. Бартоломея. 

У пчеловодов известен обычай приносить 
жертву водяному: в ночь на Преображе¬ 
ние бросают в воду свежий мед и воск, топят 
в мешке первый рой или лучший улей. В на¬ 
граду за это водяной умножает пчел и обере¬ 
гает пасеку. Иногда пасеку специально ставят 
у реки, чтобы водяной охранял пчел. Связь 
пчел с водяным подтверждается и русским по¬ 
верьем, что пчелы первоначально отроились от 
лошади, заезженной водяным дедом и бро¬ 
шенной в болото; рыбаки вытащили неводом 
из болота пчелиный рой, от которого распло¬ 
дились пчелы по всему свету. У юж. славян 
отголоски представлений о связи пчел с водя¬ 
ным духом можно видеть в мотиве водяной 
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мельницы в сербских легендах о пчелах (пче¬ 
лами становятся слезы матери, сын которой 
утоплен чертом в мельничной запруде; дьявол 
придумывает способ подачи зерна на мельни¬ 
це, созданной Богом и св. Саввой, а пчела, 
подслушав, сообщает об этом Богу) и пчело¬ 
водческой практике (мельничное мотовило на 
пасеке для удержания пчел, вода с мельничного 
колеса для кропления пчел), у зап. славян — 
в польской легенде о мухах (пчелах дьявола), 
которых черт производит на мельнице спосо¬ 
бом, подобным тому, каким обдирают зерно 
перед размолом. 

В Малопольше и Мазовше существует 
поверье об обитающей на пасеке змее — по¬ 
кровительнице пчельника (тарное., 
остроленк.). В Малопольше она называется 
гоіпіса и способна выпускать из себя рои пчел. 
Ее находят на лугу или выращивают магиче¬ 
ским способом из яйца, засыпанного пшеницей 
и пшеном, кормят, как домового и домовую 
змею, молоком и белым хлебом, а на зиму за¬ 
капывают в землю. По поверьям, пчеловоды 
держат у себя в услужении черта на черда¬ 
ке и кормят его пшенной кашей (люблин.). 



Закладка роя в улей 

(с. Малый Обзырь Камень-Каширского пов.). 
Фото Ю. Обрембского. 1934—1937 гг. 


По русским поверьям, счастье пчеловоду при¬ 
носит большая длинная пчела — князёк (вят. ; 
самар.). 

С заведением пчел связан ряд 
поверий, магических действий и правовых 
норм. У русских желающий найти летом пче¬ 
линые гнезда в Великий четверг обегал с по¬ 
мелом вокруг дома (Новгород.). Нашедший 
борть должен был закопать рядом с ней топор 
или шапку, сообщить об этом всей общине 
и поставить ей магарыч (казан.). В Сербии, 
Герцеговине и Черногории человек, нашедший 
дерево с роем пчел, становится их хозяином, 
закрестив это дерево. Чтобы поймать диких 
пчел, пасечники в Польше смазывают улей, 
выставляемый в лесу, жиром, вытопленным из 
живых змей и ящериц (люблин.). Считается, 
что пчелы, купленные после смерти их хозяина, 
у нового владельца вестись не будут (в.-пол.). 
Чтобы пчелы, полученные в подарок после 
смерти их хозяина, не вымерли, нужно трижды 
постучать им в ульи (пол. бельск.). На Укра¬ 
ине для выбора места под пасеку начерпывают 
ложкой воды в горшок, относят на предпола¬ 
гаемое место и там перемеривают воду лож¬ 
кой. Если воды прибыло, можно ставить ульи. 
После устройства пасеки обходят ее с миром, 
произнося заклинание (чернигов.). 

Поскольку верят, что пчелы ниспосланы 
человеку Богом, идеальным способом 
приобретения их считается их самосто¬ 
ятельный прилет к человеку (белостоц.), слу¬ 
чайная их находка (волын.) или получение 
в дар, особенно от незнакомца (ю.-в.-малопол.). 
По той же причине продажа пчел признается 
делом неблаговидным: их дарят (костром.) 
или делятся ими, считая, что у скупого пчело¬ 
вода они не будут вестись (чернигов.); верят, 
что оставшиеся после продажи пчелы бу¬ 
дут плохо плодиться (серб.). Кража пчел, 
хотя и приносит вору удачу в П. (чернигов., 
гомел., хелм.), приравнивается к святотатству 
(рус.), жестоко наказывается (бел., укр.) и 
грозит суровой карой на «том свете» (гуцул.). 
У юж. славян для приумножения пчел ставят 
на пасеке три улья: купленный, найденный 
и украденный (макед., серб., черногор., герце- 
говин.). 

Считается, что улетающий с пасеки рой 
кто-то сманивает себе (укр. екатеринослав.). 
Для сажания или удержания роя на 
пасеке следует смотреть на пчел сквозь обру¬ 
чальное кольцо, через пройму в одежде (серб.); 
очерчивать круг сверлом или опахивать пчелъ- 
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ник (серб., макед.), совершать обход вокруг 
пасеки, обносить вокруг ульев головню от 
бадняка; перебрасывать через пчел пояс, об¬ 
вивать пасеку пряжей (серб.); бросать на рой 
или перекидывать через улей венчальную 
одежду, чтобы рой «обвенчался» с ульем (серб.); 
накрывать роевни пасхальной скатертью (укр.), 
рой — венчальной рубахой (серб.); заставляют 
сесть детей на Рождество, просят присесть 
гостей на свадьбе (укр.), на крестинах (бел.), 
сама хозяйка садится, когда выпущен рой 
(серб.), и т. д. 

Для успешного разведения пчел использу¬ 
ются п р е д м е т ы, отмеченные хри¬ 
стианской символикой, освященные 
или побывавшие в церкви: кропят пчел святой 
водой, украденной из церкви (пол. замойск.), 
окуривают воском церковной свечи (пол. 
замойск., бел. слуц.), кладут в улей воск от 
освященной пасхальной свечи (рус., бел.), 
пасхальные яйца (серб.), обходят вокруг пчель¬ 
ника с церковным кадилом (серб, болевац.), 
опоясывают ульи нитками, бравшимися с собой 
на рождественскую мессу (пол. келец.; ср. 
обвязывание соломой фруктовых деревьев), 
нт. д. Подобные же предметы часто добавля¬ 
ют и в закормку для пчел: истертую лобную 
кость щуки, имеющую форму креста (Воро¬ 
неж.), кусок артоса, пасхального кулича 
(укр.), крошки благовещенской просфоры 
(екатеринослав.), освященную богоявленскую 
воду (ровен.) и т. п. 

У юж. славян в пчеловодческой магии 
важная роль принадлежит хлебу как сим¬ 
волу плодородия. В Сербии женщины мажут 
ульи тестом от рождественского печенья, от¬ 
носят рождественский хлеб в ульи, пекут на 
Рождество для пчел хлеб с изображением сот; 
на Благовещение закапывают посреди пчель¬ 
ника хлеб, смазанный прошлогодним медом. 
В Болгарии пчеловоды пекут в день св. Хар- 
лампия хлеб с медом и раздают его односель¬ 
чанам или прихожанам в церкви, чтобы велись 
пчелы. В Житомирской обл. в среду на Кре¬ 
стопоклонной неделе носят с собой на пасеку 
хлебец в виде крестика. 

Для плодовитости пчел, придания им силы 
и злости используют части тела жи¬ 
вотных, в основном хищных: хранят голову 
щуки с раскрытой пастью (чернигов.), втыка¬ 
ют в улей осетровую кость (рязан.), закарм¬ 
ливают пчел высушенной толченой гадюкой, 
первой увиденной весной (екатеринослав.), 
окуривают их змеиными головами (могилев.), 


вставляют в леток улья высушенную волчью 
гортань (пол. Люблин., малопол.), закармли¬ 
вают ею пчел (укр. подол.) или закапывают ее 
под порогом (чернигов.), окуривают пчел кон¬ 
чиком волчьего носа перед первым вылетом 
для большей медоносности (витеб.). Чтобы 
пчелы лучше велись и роились, вешают на 
пасеке конский череп (костром.) или кладут 
его в ульи (серб., черногор.). Для оберега пчел 
от сглаза и нечистой силы вывешивают в пчель¬ 
нике череп коня (макед., серб., черногор., гер- 
цеговин., укр. Чернигов., с.-рус.), вола (макед., 
серб.), медведя (герцеговин.), волка (болг., 
серб., черногор., герцеговин.), волчий зуб 
или гортань (черногор., герцеговин.), вешают 
на леток улья когти и зубы волка (пол. 
серадз.), вставляют в него челюсть ворона 
(болг. родоп.). 

Среди других способов оберега пчел — 
вывешивание на пасеке убитой вороны или 
орла, лоскутов материи, зеркала (серб.), оку¬ 
ривание ульев ладаном с лемеха (болг.), ока¬ 
пывание или очерчивание круга у ульев 
(макед., серб.), обвязывание ульев суровой 
ниткой (укр.), кропление пчел водой, падаю¬ 
щей с мельничного колеса (боен.), богоявлен- 
ской и «громовой» водой (укр.), освященной 
водой из трех колодцев (чернигов.) и т. д. 

Целям оберега пчел служит и соблюдение 
различных запретов. Никому не называ¬ 
ют истинного количества ульев (пол. серадз., 
черногор., герцеговин.) и не посвящают чужо¬ 
го в успехи своего дела (серб, крагуевац.), 
не дают никому своего роя даром (пол. остро- 
ленк.), не дают меда от старых пчел, опасаясь, 
что они умрут (пол. тарное.). Пчеловоды 
избегают контакта с покойником и не дают 
меда на поминки и для безнадежно больного 
человека, не продают воска для похорон (Жи¬ 
томир.), не говорят о пчелах ночью (малопол.), 
не плетут ульи в воскресенье, не занимаются 
П. в пятницу и на Головосека (серб.). 

Ряд запретов и предписаний касается со¬ 
блюдения ритуальной чистоты 
и отражает взгляд на пчелу как чистое и не¬ 
порочное создание. Пчеловод всегда моет 
руки перед обедом, чтобы у него велись пчелы 
(серб.), появляется перед ними только в чи¬ 
стой одежде (серб.), не идет к пчелам после 
полового сношения (макед.); к ульям не под¬ 
пускают женщин во время менструации, иначе 
ульи загниют (бел.). 

Пчеловодческая практика осуществляется 
в рамках общего календарного цикла. 
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В России убирают ульи на зиму на 
св. Савватия (17.IX), в южных районах 
и на Украине — на св. Лукьяна (15.Х), в ю.-вост. 
Украине — не позднее дня Кузьмы и Демьяна 
(1.ХІ). На Зачатие св. Анны (9.XII) к пчелам 
обращаются с просьбой зачинать рои 
(чернигов., кубан.). Чтобы пчелы летом луч¬ 
ше р о и л и с ь, на Рождество несут к ульям 
головню от бадняка и слегка подпаливают со¬ 
ломой каждый улей (серб.), читают богоро¬ 
дичную молитву, дотронувшись до улья (пол. 
остроленк.), дети подражают жужжанию пчел 
перед рождественской трапезой (укр.). С рож¬ 
дественским обычаем «будить» фруктовые де¬ 
ревья перекликается обычай будить пчел: 
стучат по ульям в Рождественский сочельник 
(пол.), стучат в ульи костью от рождествен¬ 
ского поросенка (серб, хомол.), проведыва¬ 
ют пчел накануне Крещения, поздравляя их 
с праздником и со скорым приходом весны 
(полтав.). На Пасху христосуются с пчелами, 
приветствуя их: «Христос воскресе!» (укр.), 
молятся о них в церкви при выносе плащаницы 
и звоне колоколов (бел. Могилев.), будят их от 
зимнего сна ударами в колокол (пол. серадз., 
з.-укр.) (ср. Будить). Выставляют ульи 
на пасеку у русских в день апостолов Ари¬ 
старха, Пуда и Трофима, 15.IV (ярослав.), или 
на св. Зосиму, 17.IV; у украинцев — на «Теп¬ 
лого» Алексея, 17.III (киев., Житомир.), или 
Благовещение (чернигов.). Перед вынесением 
ульев домашние садятся, чтобы рои садились 
на их пасеке, выносят ульи натощак и ставят 
их лицом на восток (укр.). У сербов и маке¬ 
донцев ульи приводят в порядок на Сорок 
мучеников, окуривают их и вырезают соты. 
Начиная с Благовещения окуривают пасеку 
ладаном и пенькой не менее трех раз в каждый 
праздник, так чтобы к Юрьеву дню число 
окуриваний дошло до сорока одного (серб, 
хомол.). Первый вылет пчел при¬ 
урочивается к «Теплому» Алексею (укр. Кар¬ 
пат.) или Благовещению (полес., подляс., 
болг. родоп.). По приметам, за сколько дней 
до Благовещения пчелы вылетят из улья, 
столько же отсидят в улье, т. е. столько же 
дней еще продлятся холода (бреет., Житомир., 
ровен., пол. новосондец.); вылет пчел на Благо¬ 
вещение до полудня сулит много меда в первой 
половине лета, а после полудня — во второй 
(хорв. славон.); изобилие меда предвещает 
гром на Благовещение (славон.). В мае, чтобы 
пчелы скорее роились, обмазывают летки уль¬ 
ев овечьим молоком (укр. подол.). У воет. 


славян соты вырезают в первый раз 
в Ильин день, на первый Спас или на второй 
Спас (Преображение) и угощают медом. 
У русских днем медового разговения считает¬ 
ся первый, медовый Спас, когда первый мед 
освящают в церкви. У карпатских украинцев 
мед не начинают есть ранее Ильина дня. 
В Полесье первый мед вынимают в мае (Жи¬ 
томир.) или на Преображение (чернигов.) 
и угощают им детей (житомир.) и всех жела¬ 
ющих (чернигов., бреет.). У юж. славян первый 
мед выбирают на Вознесение (черногорцы 
племени кучи), на Прокопия, 8.VII (серб, 
хомол., болевац.), или в Ильин день (серб, 
ужиц.; хорв.. Лика) и до Воздвижения пчел 
больше не трогают (ужиц.). В Македонии 
пчеловоды празднуют в Ильин день свою 
«славу» и раздают мед возле церкви. У родоп- 
ских болгар на Преображение пчеловоды раз¬ 
дают мед из одного улья на сельских сборах. 
В юж. Болгарии вынимают и освящают медиа 
Успение Богородицы (15.VIII), раздают его 
в церкви ради здоровья пчел и угощают им 
близких и соседей в честь Богородицы, кото¬ 
рая, по поверью, ввела богородичный (Успен¬ 
ский) пост для продажи меда (хасков.). 

Тесная связь пчел со своим хозяином 
проявляется в поверьях и обычаях, связанных 
со смертью пчеловода. В Польше 
и в Полесье верят, что со смертью пчеловода 
умирают и его пчелы. В воет. Польше счи¬ 
тают, что владелец большой пасеки должен 
успеть перед смертью привести ее в порядок 
и продать, так как у его наследников пчелы 
вестись не будут (замойск.). В житомирском 
Полесье в этом случае полагается продать 
пчел и заменить другими. По поверью поляков 
Малопольши и украинцев Житомирской обл., 
пчелы провожают умершего хозяина на клад¬ 
бище до самой могилы. У зап. славян и у ук¬ 
раинцев Волыни принято сообщать пчелам 
о смерти их хозяина, чтобы они не вымерли. 
При этом двигают или переставляют ульи на 
пасеке, стучат по улью и произносят специ¬ 
альную словесную формулу: говорят, что их 
хозяин уходит, прощается с ними, просятихне 
покидать улей, сообщают о новом хозяине и т. п. 

Лит.: Гура СЖ:109,457,460,462-483,485-486, 
534—535,753; Толстой Н. И. Пчелиные песни 
в сербской и македонской традиции // Тол.ОСЯ: 

410-427. 

А. В. Гура 
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ПШЕНИЦА (Тгііісшп) — самое ценное сре¬ 
ди хлебных растений; символ жизни, изобилия, 
счастья; используется в семейных и календар¬ 
ных обрядах с продуцирующей и охранной 
целью; вареная П. — ритуальная пища. Почи¬ 
тается как дар божий, ср. пословицу: «Асот, 
крапіва — то чортава ярына, а жыта і пша- 
ніца — то богова пашніца» (бел., Б НТ 1976/ 
1:133, № 1112). Согласно сербскому этиоло¬ 
гическому рассказу, П., в отличие от ржи, по¬ 
лучила благословение Бога, и ее носят в церковь 
и варят «за душу», в то время как рожь про¬ 
клята Богом за то, что не пожелала пойти 
в церковь. Украинцы считают п. самым свя¬ 
тым хлебом, которому сатана вредит ей боль¬ 
ше, чем другим злакам (УНВ:489). 

Сев П. В центр. России начинали па¬ 
хать поле под П., а в южных губерниях сеять 
в день Ивана-пшеничника (Иоанна Богосло¬ 
ва, 8/21.V). Удачным для сева П. считался 
и день Симона Зилота (10/23.V): «Сей пше¬ 
ницу на Зилота, родится аки золото». У юж. 
славян осенний сев начинали около Семенова 
дня или в Воздвижение; если же погодные 
условия не позволяли начать работу, болгары 
производили символический сев: бросали горсть 
П. в одном месте и закапывали ее. В Польше 
осенний сев связан с днем Усекновения главы 
Иоанна Предтечи, иногда он также был толь¬ 
ко символическим; верили, что сев в этот день 
защитит посевы П. от града. В Мазовии, 
Поморье и Великопольше П. сеяли после 
Рождества Богородицы (8.IX), откуда назва¬ 
ние праздника Маіка Возка Зіеіѵпа. 

Болгары окр. Русенско предпочитали 
начинать сев в понедельник, среду и четверг, 
но иногда четверг считался неудачным днем, 
т. к. работа «се зачевърта», т. е. не заладится. 
В центр, и воет. Польше выбирали среду 
и субботу как дни Богородицы. Иногда, чтобы 
уберечь П. от злого глаза, сеяли либо ранним 
утром, либо в сумерки, чтобы никто не видел 
(пол.). В Смоленской губ. полагали, что толь¬ 
ко П. можно сеять в полдень. 

Считалось, что сев в полнолуние обеспе¬ 
чивает полный колос, налитое зерно, полный 
амбар (о.-слав.); верили, что растущая луна 
активизирует жизненные силы зерна, и П. 
будет быстро расти (болг., пол.). Не рекомен¬ 
довалось сеять П. в период новолуния, это 
могло спровоцировать появление червей (болт.). 
Избегали начинать сев при двух светилах, 
когда луна и солнце видны на небе, — в хлебах 
будет много сорняков (пол.). 


Для успешного роста и получения большо¬ 
го урожая П. совершались превентив¬ 
ные магические действия продуци¬ 
рующего характера. В Закарпатье в Сочельник 
перед ужином хозяин подбрасывал к потолку 
ложку каши из П. и произносил заклинание: 
«Пусть колосья наливаются, наливаются, / 
Пусть снопы собираются...» (Бог.ВТНИ:218). 
Болгары в Андреев день (30.XI) бросали 
вареную П. в дымоход со словами: «пшениците 
под стрехйте» (Плов.:244); в период с дня 
св. Варвары до Богоявления варили кашу из 
П. и других зерновых; в день Сорока мучени¬ 
ков в тесто для обрядовых хлебов клали колос 
П. (серб.). На Рождество и на Новый год 
мальчики-посевальщики обходили дома, по¬ 
сыпали зерно с заклинанием-просьбой к Богу 
уродить жито-пшеницу (в.-слав., болг.). По¬ 
сеянная в день св. Варвары и к Рождеству 
давшая зеленые всходы П. не только украша¬ 
ла рождественский стол, но и магически по¬ 
буждала П. в поле к росту (хорв.). После 
рождественской службы из костела спешили 
домой, веря, что у вернувшегося домой пер¬ 
вым уродится П. и горох (в.-пол., р. Нарев). 
Ржаную солому, оставшуюся после гаданий 
в Сочельник, в день св. Степана (26.XII) от¬ 
носила на засеянное П. поле нагая девушка 
(укр., Юрковщина). На Средокрестье пекли 
пшеничные кресты, половину из которых съеда¬ 
ли в тот же день, а остальные сохраняли до дня 
сева П. и съедали в поле (укр. полтав.; бел. 
бреет.). На Пасху катали по засеянному полю 
хлеб ( тгѵап ) (словац., Банска Бистрица). 

К превентивным мерам относились и раз¬ 
ные формы движения: весенние обходы 
нив, бег с факелами вокруг поля, танцы. У че¬ 
хов один из масленичных танцев, исполняв¬ 
шихся во время обходов домов, посвящался П. 
и назывался рзепіепік (Крумлов). 

В Юрьев день ходили осматривать всходы 
П. и ржи, катались по ним, окропляли их 
святой водой, служили молебен, а потом сооб¬ 
ща съедали принесенную с собой еду, плели 
венки из зеленых стеблей П. и ржи (укр., бел., 
ю.-рус.). См. Хождение в жито. В Подлясье 
при обходах полей в период Зеленых Святок 
с «королевной» во главе пели песню-пожела¬ 
ние: «Огіе Іаоіошіа сЬосЫ, / Іат рзепіека госЫ» 
[Где королевна ходит, там пшеничка родит] 
(О\хюг.К5Е:104); с пшеничным караваем шли 
на засеянное рожью поле и, положив хлеб на 
землю, обходили ниву вокруг, благословляя ее 
(ПА, бреет.). Охранный характер имели так- 



374 


ПШЕНИЦА 


же ивановские костры и совместная еда на 
поле; хорваты жарили на костре зеленые ко¬ 
лосья П. и ели их (Синьска Краина). 

Для получения чистого и белого 
зерна, идя сеять п. , надевали чистую (новую, 
белую, праздничную) одежду (о.-слав.). Обя¬ 
зательным было соблюдение ритуальной чи¬ 
стоты (не допускался половой контакт между 
супругами накануне сева) (серб.). Чтобы по¬ 
севы п. были чистыми (без сорняков), сеяли 
в чистой одежде (о.-слав.), в Чистый четверг 
(укр. полтав.); в борозду зарывали сереб¬ 
ряную монету (болг. вяла пара , софийск., 
Пловдив.), в день сева пользовались только 
предметами белого цвета (одежда, посуда, 
еда) — в П. не будет сорняков, куколя и чер- 
нилки (болг. софийск.). Посевное зерно окро¬ 
пляли крещенской водой (серб., Воеводина), 
клали луковицу; украшали коней освященным 
базиликом (чистое, святое растение) (геры 
Баната). См. Чистота ритуальная. 

Освященную горсть П. в узелке клали на 
мешок с посевным зерном; туда же помеща¬ 
ли веточку базилика, предметы белого цвета: 
кисть белого винограда, старую серебряную 
монету, серебряное венчальное кольцо, гре¬ 
бень из белого рога, хлебец из белой пшенич¬ 
ной муки, свежее («живое») белое яйцо, рис, 
белые шерстяные нитки. Сеятель умывался из 
белого оловянного котелка, смотрясь в его 
белизну (серб., болг.). Работнику приносили 
в поле хлеб из белой муки, в белом рушнике, 
принесший был одет в белую одежду (серб.). 
Болгары верили, что уродится «бела ченица», 
если в этот день не будет ничего черного — 
в одежде, на посуде, в еде (софийск.). В день 
сева не употребляли в пищу черный виноград, 
изюм, нельзя было смотреть на предметы 
черного цвета (ю.-слав.), печь хлеб на огне 
(болг.); сеятель не должен был смотреть на 
закопченную сторону котелка, из которого он 
умывался перед выходом в поле (серб., болг.). 
В конце жатвы, завязав «бороду», очищали ее 
от сорняков, веря, что в будущем году П. будет 
чистой (в.-слав., пол.). С той же целью превен¬ 
тивно в Сочельник несколько раз подметали 
пол (Подлясье; словен. Прекмурье); обмытые 
в Крещение в источнике железные части плуга 
помещали в амбаре с П. (болг., Габрово). 

Чтобы П. была «красной», ярой, на¬ 
ливной (ср. болг. сакар. червенка , червено- 
класица ‘сорта П.’), в посевное зерно крошили 
скорлупу крашеных пасхальных яиц (сибир.); 
в день сева сеятель съедал червен лук или 


закапывал его в землю перед началом или 
в конце работы (болг.); семена смачивали кро¬ 
вью жертвенного петуха, заколотого при окон¬ 
чании молотьбы (серб.); волам, участвовавшим 
в молотьбе, на рога привязывали красные 
лоскутки (болг.); идя пахать и сеять, обвязы¬ 
вали палец красной ниткой (пол., серб.). У рус¬ 
ских Курской губ. бытовало верование, что 
П. народится красная (ярая) от зажженного 
24 декабря огня во дворе дома для усопших 
родителей, которые в этот день приходят обо¬ 
греться (Зел.ИТ 1:169). Ср. русские посло¬ 
вицы: «Красные дни — сей пшеницу»; «Сей 
пшеницу, когда весна стоит красными днями» 
(Даль). П. будет ясной , если в Страстную пят¬ 
ницу в ее посевы воткнуть «пальму» или прутья 
красной и желтой вербы (ср.-чеш., Седльчаны). 
Чтобы П. была густой и не полегала, в семена 
клали щетку, гребень для волос (болг.). 

Чтобы П. выросла в ы с о к о й, в Рожде¬ 
ственский сочельник калач из П. поднимали 
несколько раз вверх (серб.; боен., Посавина); 
в день св. Варвары подбрасывали П. в дымо¬ 
ход, стараясь, чтобы хотя бы одно зерно вы¬ 
летело из трубы (болг., Сакар); при обходах 
пшеничных полей в Юрьев день (иногда не¬ 
сколько раз в течение весны) хозяева втыкали 
в посевы П. кресты из лещины; на масленицу 
старики качались на качелях (в.-серб.); па¬ 
харь, идя за сохой, подпрыгивал как можно 
выше (пол., Мазовия близ р. Нарев). В рож¬ 
дественскую или пасхальную ночь, в Вербное 
воскресенье хозяева не ложились спать (пол., 
Седльце, Люблин, р. Нарев; Полесье, Закар¬ 
патье), иначе у хозяина в поле поляжет П., 
а у хозяйки — лен (з.-слав., в.-слав.) или П. 
поразит головня (з.-слав., словен.). Не допус¬ 
калось участия в севе п. и ржи беременной 
женщины: она вызвала бы неурожай, если бы 
прошла по только что засеянному полю (пол.). 

Для борьбы с болезнями, сор¬ 
няками, вредителями совершались 
магические действия: в рождественское утро, 
услышав крик петуха, следовало три раза 
сказать «Кукареку! Тебе куколь и головня, 
а нам чистая пшеница-арнаутка» (болг. - 
Тол.ОСЯ:389). Чтобы в П. не было головни, 
в пшеничное поле втыкали крестики, сделан¬ 
ные из пасхальной пальмы (ю.-чеш.); ср. так¬ 
же русскую пословицу: «Не дуй на Благо¬ 
вещенье огня, не будет головня» (Даль 1:368, 
в.ѵ. голова). 

Для охраны посевов от вредителей (птиц, 
грызунов, гусениц и т. п.) сеяли П. натощак 
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(пол. мазовец., укр. полтав.), молча, не огля¬ 
дываясь (пол., Серадз, Томашов), положив 
под язык три, пять или семь зерен П., кото¬ 
рые, закончив работу, выплевывали в расту¬ 
щий на меже куст (в.-морав., р-н Рожнова); 
сеяли в полдень в Тихую (Страстную) пят¬ 
ницу, положив в семена песок из-под бузины 
(в.-луж.); в пятницу перед восходом или в 
субботу после захода солнца, «когда воробьи 
спят» (в.-пол.), в день сева принесенную в поле 
обрядовую еду следовало всю съесть или ос¬ 
татки закопать в землю (болг., окр. Белоград- 
чик). Иногда это предписание мотивировалось 
иначе: чтобы плодородие осталось в ниве (ма- 
кед., Радовиш; с.-в.-болг., Разградско). 

Для отпугивания вредителей, птиц и нейтра¬ 
лизации злого взгляда на Богоявление, а потом 
еще раз весной хозяин посещал засеянное П. 
поле, втыкал в землю освященный базилик, 
зажженную свечу и окроплял поле крещен¬ 
ской водой (серб.). 

Чтобы мыши не вредили посевам, в «мы¬ 
шиные дни» им варили П. (болг., Бургас); 
бросали горсть пшеничного зерна за чужую 
изгородь (Пирин). От кротов посевы П. за¬ 
щищали, закопав в землю вареную П., освя¬ 
щенную в Тодорову субботу в церкви (болг., 
Кюстендил). Для мышей и птиц в день 
св. Валентина (14.11) на дворе сеяли немного 
яровой П., по периметру посыпали пшеничное 
поле золой перед восходом и по заходе солнца, 
надеясь, что св. Валентин будет отгонять во¬ 
робьев от П. (пол., Мазовецкий край). Перед 
началом сева П. бросали домашней птице 
и животным, а в конце жатвы оставляли по¬ 
среди нивы колосья «для божьих птиц» (серб., 
Болевац). См. Кормление ритуальное. 

Освящение венков из колосьев П. 
происходило в день Воздвижения Креста 
Господня (серб., болг.), в день Маккавеев 
(1/14.ѴІІІ) (укр., пол.), в день Успения Бо¬ 
городицы; снопики П. вешали с внешней сто¬ 
роны дома при входе в дом (пол.). Из П. 
делался венок жатвенный, символизирую¬ 
щий окончание жатвы (в.-пол.; серб., Воево¬ 
дина). В Словении (Доленьско) его плели 
только из П. Сербы в Боснии (Посавина) 
в канун Ильина дня устраивали празднество 
«Лила» в честь новой П. В Рождественский 
сочельник освящали зерно П. в церкви (укр., 
Закарпатье), причащались пшеничным хле¬ 
бом, вином и кизилом (серб., Ресава), П., 
медом и маслом, которыми сначала «кормили» 
бадняк (иногда в просверленную в нем дырку 


клали только три зерна п. — для будущего 
урожая П.) (серб., хорв., болг.). 

П. как обрядовая еда. В Сочельник 
хозяйка разбрасывала ложку вареной П. по 
углам комнаты со словами: «Как эта пшеница 
не пристает к стене, так пусть никакая болезнь 
не пристанет ни к нашим овцам, ни к другой 
скотине» (гуцул., Бог.ВТНИ:197). Вареную 
П. освящали и раздавали в качестве жертвы 
на похоронах и на поминках; при посещении 
кладбища в календарные дни поминально¬ 
го характера П. раздавали, разбрасывали на 
могилах или съедали сообща (ю.- и в.-слав.). 
П. отдельно или как часть панспермии гото¬ 
вили в день погребения, в первую субботу 
после него, через 40 дней после смерти, а также 
в дни празднования семейной «славы», в Рож¬ 
дественский сочельник, в день Сорока муче¬ 
ников, на свадьбе. При строительстве дома 
в фундамент сыпали П. в качестве жертвы 
мифическим стражам дома, предкам. Вареной 
П. в Тодоров день молодки одаривали всех 
присутствующих в церкви (болг., Тырново). 

У православных славян кутья ( коливо, 
канун , ю.-в.-серб., макед., ю.-з.-болг. шениуа , 
пчениуа) — поминальное блюдо из вареной 
П., облитой медом, которое готовили в кануны 
рождественских праздников и в поминальные 
дни. В некоторых областях Сербии в день 
Сорока мучеников считалось необходимым 
съесть сорок зерен вареной П., мед и вареную 
крапиву для урожая, счастья и благополучия. 
Из П. готовили первое угощение для молодо¬ 
женов: лепешки (пол.), кашу (морав., р-н Рож- 
ново), свадебный пирог (рус., Поволжье, 
Воет. Сибирь). Пшеничный хлеб и П. фигу¬ 
рировали в качестве дара в обрядах, завер¬ 
шающих жатву (с.-в.-бел.), в праздновании 
рождения ребенка (серб.); меру П. или ржи 
приносили на новоселье — «на разживу» (ПА, 
киев.); на свадьбе круглую булку из П. раз¬ 
ламывали над головами молодых (рус. мос- 
ков.). В Закарпатье отец прикладывал 
пасхальный хлеб к голове дочери-невесты со 
словами: «Пусть люди ее так же почитают, 
как пшеничную паску» (Бог.ВТНИ:231). Все 
обрядовые хлебы в праздники и поминальные 
дни полагалось печь из П. (о.-слав.). 

Продуцирующие функции П. 
выступают в разных обрядовых ситуациях. 
Пшеницей осыпали рождественских и ново¬ 
годних гостей (о.-слав.), полазника, бадняк 
(серб., болг.). На свадьбе родственники же¬ 
ниха, осыпая невесту на пороге нового для нее 
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дома, пели: «Ево нама невисте, / Поспимо ]е 
шеницом, / Да нам буде плодна» [Вот нам 
невеста, Осыплем ее пшеницей, Пусть будет 
плодовитой] (серб., Ча]к.РВБ:288), а иногда 
сама невеста, придя в дом мужа, с той же 
целью забрасывала на крышу решето с П. 
(серб.). Свекровь осыпала П. молодую со сло¬ 
вами: «Колико зрна пшенице, толико ти, нево, 
Бог да сретне діеце!» [Сколько зерен пшеницы, 
столько тебе, невестка, пусть Бог пошлет счаст¬ 
ливых детей!] (р-н Задара, Треб.ПДСК:43). 
См. Зерно, Осыпание. 

Пшеница (зерно и растение) наделялась 
защитными свойствами и высту¬ 
пала в качестве апотропея. Зерно П., тайно 
спрятанное под евангелие и пролежавшее там 
всю службу, оберегало от пули и ножа, от 
вештицы и вампира (хорв.). Ведьму можно 
было распознать и спастись от ее козней, 
положив зерно П., сохраненное с Сочельника, 
под язык (украинцы воет. Словакии, р-н Свид- 
ника). Сербы верили, что вештица боится П. 
и проса, а из ружья, заряженного тремя зер¬ 
нами П., можно убить ее; украинцы Подкар¬ 
патской Руси, чтобы расправиться с упырем, 
заряжали ружье пшеницей, которую 12 раз 
носили с собой на всенощную. 

Геры Баната предназначали последние 
несжатые колосья (попова брада) халам, 
предводительницам градовых туч, желая та¬ 
ким образом обезопасить посевы П. от града. 
В Сербии с этой целью женщины выносили 
навстречу градоносной туче пшеничный пи¬ 
рог ( колач ). С пшеничным колосом в руках 
ведьмы в канун Иванова дня отбирали плодо¬ 
родие с чужих полей (болг.). Полагали, что 
действие залома усилится, если в него поло¬ 
жить распаренные зерна П. вместе с могиль¬ 
ной землей. 

В медицинских целях употреб¬ 
ляли П. (сырую, вареную, расплющенную) 
для лечения разных болезней (прострел, раны, 
увеличение селезенки, болезни сердца). Чай 
из П. рекомендовали при коклюше (серб.); 
от падучей лечились П., извлеченной из зоба 
живого петуха; использовали пшеничную муку, 
с которой произвели особые магические дей¬ 
ствия или которая была смолота в полночь, за¬ 
мешена на воде, в которой отразились солнце 
и месяц (серб., Болевац); три зерна П. вместе 
с травой страшило завязывали в тряпочку 
и вешали на шею ребенка, мучимого конвуль¬ 
сиями, в качестве амулета (хорв.). От укуса 
бешеной собаки помогала яровая П., смолотая 


в мельнице, которая мелет «налево» (серб.). 
Для избавления от веснушек девушки умыва¬ 
лись в поле росой с п. (словен.). П., пророс¬ 
шей через голову змеи, лечили болезни скота 
(болг.). 

П. приносили в жертву мифологическим 
персонажам, считавшимся виновниками бо¬ 
лезни. П., мед и базилик относили на перекре¬ 
сток для самодив (болг.). Вареную П. и соль 
раздавали на св. Варвару, чтобы не болели 
дети, а подслащенную вареную П. готовили 
для умилостивления Бабы Шарки (Оспы). 
Пшеничный колос — один из атрибутов зна¬ 
харки в заговорной традиции болгар. 

П.в поверьях, легендах, фоль¬ 
клоре. В закарпатской легенде герой во 
время грозы 12 раз выстрелил освященной 
П. в черта, глумившегося над св. Ильей, 
за что был наделен необыкновенной силой 
(Потуш. Дозвуки пастырского періоду в на¬ 
родном фольклоре // Литературна неделя 
Подкарпатского об-ва наук. Ужгород, 1941/1). 
В рождественских и новогодних благопожела- 
ниях желают, чтобы П. уродилась величиной 
с рукавицу (пол.), чтобы урожая П. хватило 
всем — бедным, богатым, телятам, ягнятам 
и всем крестьянам (рус.). В свадебных песнях 
с П. сравнивают невесту. 

В легенде о бегстве святого семейства в 
Египет П. чудесно созревает за одну ночь: 
Богородица, проходя мимо сеявшего П. кре¬ 
стьянина, сказала: «Завтра жать будешь». 
К удивлению сеятеля, так и случилось, что 
сбило с толку гонителей, а беглецы получили 
возможность уйти от погони (ПА, гомел., 
Золотуха). Этот мотив широко известен 
также в песнях и колядках (пол., укр. — Барт. 
ЯОМ:427,428,429); в русских версиях вме¬ 
сто Богородицы св. Петр делает так, что П. 
созревает в тот же день, когда он ее сеет. 
В польской колядке по велению Богородицы 
вырастает П., укрывающая беглецов от пого¬ 
ни (РКБ:158-162). 

В р-не Лесковацкой Моравы разгоняли 
тучи «заговорными песнями» о муках П. (чер¬ 
ви подгрызают ей корни, ее бьют цепами, она 
мучается на мельнице между двух тяжелых 
жерновов, в печи ее мучает огонь, и, наконец, 
во рту зубы жуют испеченный из нее хлеб). 
Бог, услышав об этих муках, должен был 
сжалиться и не пустить град на пшеничное 
поле (Болевац; Лесковац, Драгачево, сербское 
Поморавье — СБФ-81:63). См. «Житие» 
растений и предметов. 
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П. широко применялась в гаданиях и 
ворожбе. Девушки гадали о свадьбе по 
всходам П., посаженной в горшок с землей 
в Иванов день: если в Петров день появивши¬ 
еся ростки свиты в колечки, девушка в этом 
году выйдет замуж (серб.). Чтобы увидеть во 
сне суженого, в канун дня св. Андрея три 
зерна П. клали под подушку (хорв.), а во 
время поста постящаяся девушка, ложась 
спать, съедала три пшеничных зерна (словен., 
Бела Краина, Штирия). Зерном из пшенич¬ 
ного колоса, проросшего через змеиную голо¬ 
ву, девушки и парни дотрагивались до того, 
кого хотели приворожить (серб.). Особую 
магическую силу имела П., украденная у со¬ 
седа. 

Предсказывали урожай П. по погоде: 
«На Крещенье туман и морок — нажнет кре¬ 
стьянин пшеницы лишних суслонов сорок» 
(рус. тобол.); урожай П. предвещала и капель 
на Сретенье (рус.). Неурожай предсказывали 
гром, крик птицы, услышанные в Юрьев день 
вовремя «хождения в жито» (укр., Новоград- 
Волынский). 

В сновидениях П. приобретала отрица¬ 
тельные коннотации: увидишь во сне П. — 
станешь вдовой или вдовцом (укр.), заболе¬ 
ешь оспой (серб.), случится что-нибудь пло¬ 
хое (хорв.). В то же время спелая П. сулила 
удачу: что-то поспеет, случится что-то хоро¬ 
шее (укр. Житомир.). 

Лит.: Аф.ПВ 3:739,760; Аф.СБМ:413; Бог. 
ВТНИ:197,203,215,218,231; Бол.НК:73; ГураСЖ; 
Зел.ВЭ:59; Зел.ИТ 1:164,169; Макс.ННКС 
1994:331,332; ООФМ:177,190,329; ДОО 1:16; 
КСК 1997/2:22-23; 1998/3:60; 2000/3:44,47,32; 
СД 3:193; Сумц.ССО:229; Никиф.ОПЖБ:Ю,95; 
УНВ:205,467,488,489; Чуб.ТЭСЭ 3:30,31; КА; 
ПА; КОО 2:234,263; О\ѵог.КЗЬ:40,64,86,ЮЗ, 
130,170,174,191,194; ЕР 1938/1:227,228; КоІЬ.ШУ 
23:31-32; 29:83-84; 49:349-331; 36:197,244; 
КоІ.РШ51; Ьщ.БКЬЗО; Мо5г.Р№:161 ; МіеЬ.РР: 
183,188; N^.05:200,211-213,217,227,236,237, 
249-231; СЬ 1892/2:71; СзІѴ 3:33; БХ:288; 
ГЕМБ 1936/19:10-12,14; 1988-1989/32-33:97; 
Раск. 26/99:32; Ча/)к.РВБ:193-202; ^N20 
7:383; Киг. РБ5 2:37,163-166; БНМ:341; Марин. 
НВ:307; Ник.ПН:21—23,33,36,38,46; Плов.: 
168,183,187,224,223,248,269,283; РЖС:64,164; 
Сакар:43,51,32,33,36; Соф.:263. 

В. В. Усачева 


ПЬЯНСТВО — чрезмерное потребление 
спиртных напитков (см. Вино, Водка, Мед, 
Пиво), непременная составная часть празд¬ 
ничного застолья и гостеприимства, взаимных 
даров и угощений. В народной традиции 
воспринималось двойственно: с одной сторо¬ 
ны, как источник веселья и удали, полноты, 
изобилия, как богоугодная форма общения 
с живыми и умершими. С другой стороны, 
п. получало негативную оценку как источник 
асоциального поведения и семейных конфлик¬ 
тов. п. без повода и тем более алкоголизм 
осуждались как болезнь, порок, результат 
порчи или воздействия нечистой силы. 

П. может рассматриваться как черта бы¬ 
тового поведения, характерная для определен¬ 
ного этноса, профессиональной или поло¬ 
возрастной группы. По украинским поверьям, 
гончары пропили ризы св. Петра, поэтому 
они пьяницы и им ни в чем не везет (ФЭ 
1984:44). Рекруты, гуляющие перед армией, 
пьянствуют и совершают бесчинства. С XV— 
XVI вв. вплоть до нашего времени русские 
имеют устойчивую репутацию пьяниц, что от¬ 
ражено в записках иностранцев о Московии. 

Распространению бытового П. у русских 
способствовали некоторые обычаи и поверья. 
Считалось, что, предлагая гостю выпить, хо¬ 
зяин оказывает ему честь; поэтому отказаться 
от чарки значило нанести хозяину оскорбле¬ 
ние. «Они (русские) думают, что невозможно 
оказать гостеприимство или заключить тесную 
дружбу, не наевшись и не напившись предва¬ 
рительно за одним столом, и считают поэтому 
наполнение желудка пищей до тошноты и ви¬ 
ном до опьянения делом обычным и делающим 
честь...» (Рейтенфельс Я. Сказания светлей¬ 
шему герцогу Тосканскому Козьме Третьему 
о Московии. М., 1906; первая публ. — 1680 г.). 
Гость обязан выпить «за здоровье» хозяина, 
хозяйки или государя. За столом все пьют 
поровну, за этим специально следит хозяин. 
Непьющий обязан принять рюмку и хотя бы 
пригубить ее. Лихое питье спиртного рассмат¬ 
ривалось как атрибут мужского поведения. 
С этим связана русская манера пить водку 
«единым духом», не прерываясь и обязатель¬ 
но до дна. 

Выпивкой сопровождались начало и конец 
любого дела (жатва, строительство дома), 
коллективные работы (помочи, толока), обмен 
и покупка, примирение после ссоры, новосе¬ 
лье, посещение ярмарки, приход родственни¬ 
ков в гости, встреча старых знакомых. Выпить 
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спиртное считалось обязательным при уходе 
из дома («на посошок»), на дороге во время 
привала, во время ночной рыбалки, а потом 
и за ухой. П. помогало решить такие личност¬ 
ные проблемы, как депрессия, переутомление 
или недомогание. Универсальность применения 
спиртного отмечена в песне: «Без хмелюшка 
свадьбы не играют, / Без хмелюшка крестин 
не подымают. / Кто подерется, побранится, / 
И тот ведь без хмеля не мирится!» (рус. бело- 
зер., Новичкова: 114). При появлении в семье 
водки ее пили все: «и стар и мал, без различия 
пола»; при этом дети, которые не могли еще 
пить из рюмки, вымакивали из нее водку хле¬ 
бом (бел. витеб.). 

Ритуальное П. характерно для ка¬ 
лендарных праздников (у русских масленица, 
Пасха, Троица, Успение, Дмитровская суббо¬ 
та, Казанская, Никола вешний, Петров день 
и др.), в частности тех, которые сопровожда¬ 
лись обходными обрядами, для семейных 
обрядов (крестины, свадьба, похороны, 
поминки), для престольных и «заветных» 
праздников. Праздник мог длиться несколько 
дней и неизменно рассматривался как повод 
к П., ср. в шуточной песне: «В понедилок 
празнык, / А в вивторок и так не робыты, / 
А в середу горилочку пыты, /А й у четвер 
похмылятыся, / А в суботу чаши мыты, / 
Увесь тыждень не робыты» (укр. полтав., 

УНВ:197). 

На Рус. Севере ко всем крупным празд¬ 
никам варили пиво; за неучастие в пивных це¬ 
ремониях человека могли назвать «еретиком» 
и «нехристем» и жестоко избить. По свиде¬ 
тельству начала XVIII в., «в среде простого 
народа еще господствует обычай напивать¬ 
ся пьяным в день праздника какого-нибудь 
святого, считая это знаком уважения к нему 
и делом религиозным» (Перри Дж. Состоя¬ 
ние России при нынешнем царе. М., 1871:148). 
Купленное для праздника спиртное не полага¬ 
лось оставлять невыпитым. 

П. в похоронно-поминальных 
обрядах. Погребальные пиры у древних 
славян отличались расточительством и обили¬ 
ем еды и меда (Нид.СД:213). Ибн-Фадлан 
в 921—922 гг. наблюдал на Волге похороны 
знатного руса: пока мертвый еще не был со¬ 
жжен, русы предавались беспробудному пьян¬ 
ству: «Они, злоупотребляя набизом (спирт¬ 
ным напитком), пьют его ночью и днем, так 
что иной из них умрет, держа кубок в руке» 
(Ковалевский: 143). В «Повести временных 


лет» рассказывается о том, как в 943 г. княгиня 
Ольга приказала древлянам справить тризну 
по убитому ими князю Игорю; когда древляне 
опьянели, она велела своей дружине перебить 
их: «И яко упишася деревляне... и повеле дру¬ 
жине своей сечи деревляны». Свидетельства 
о языческих возлияниях в Древней Руси и у 
балтийских славян сходны с описаниями пи¬ 
ров и П. в летописях и былинах. 

В XIX в. у русских кое-где сохранялся 
обычай пить на поминках до полного опья¬ 
нения (архангел.), так, «чтоб слеза пошла» 
(костром.). В Саратовской губ. на поминках 
мужчина, изображая покойного, надевал бе¬ 
лый саван и садился за столом в красном углу; 
во время обеда «наперерыв стараются оказы¬ 
вать внимание мнимому мертвецу: подносят 
ему водки и браги, подкладывают ему лучшие 
части кушанья и прочее. Мнимый мертвец ест 
и пьет и к концу обеда опьяневает». После 
обеда «мертвеца» выносят во двор и прогоня¬ 
ют, а сами «возвращаются в избу, где начина¬ 
ют петь песни, плясать и неистовствовать. 
Поминки принимают характер пьяной пирушки 
и ею оканчиваются» (Руководство для сель¬ 
ских пастырей 1863/1/6:177—179). Извест¬ 
ны, впрочем, и запреты пить на поминках 
(в.-слав.). 

Осуждение П. характерно для древ¬ 
нерусской церковно-учительной литературы, 
опирающейся на тексты Священного Писа¬ 
ния, древнегреческих и византийских авторов. 
Древнерусские проповедники обличали П. 
как черту языческого и бесовского поведения. 
Составитель компилятивного «Слова о том, 
како первое погани суще языци кланялися 
идолом» утверждает, что язычники почитали 
как бога «фивейское безумное пьянство»; тем 
же богам поклоняются и славяне, которые, меж¬ 
ду прочим, кладут требы Переплуту и «верьтя- 
чеся пьють ему в розех», то есть пьют в его 
честь из питьевых рогов (Гальк.БХОЯ 2:23; 
ркп. XV в.). «Стоглав» 1331 г., ссылаясь на 
решения Шестого вселенского собора (680 г.), 
обличает тех, кто, делая вино и переливая его 
в сосуды, «гласование и вопль велия творят 
неразумнии по древнему обычаю еллиньскаа 
прелести, еллиньскаго бога Диониса, пиань- 
ству учителя, призывают и, гласящи великимъ 
гласом, квасъ призываютъ и вкусъ услажають, 
и пианьство величають» (Емч.СИТ:403). 

В древнерусских поучениях против П. со¬ 
держится призыв «праздновати духовно, а не 
телесно, не чреву работающе безгоднымъ пьян- 
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ствомъ»; П. как излишество противопостав¬ 
лено соблюдению меры. Одновременно отме¬ 
чалось, что святые отцы «не возбраниша нам 
того, еже пити и ясти в законъ и в подобно 
время, но отрекли суть объедение и пьянство» 
(Калиновская:38—39). На исповеди мирянам 
задавали вопрос: «Упился без памяти?»; в во¬ 
проснике женщинам указывалось на последст¬ 
вия П: «Или будешь напилася бес памяти и блуд 
створил некто с тобою?» (Корог.ИР:260). 

Резко противопоставлялись друг другу 
первые три чаши и последующее питье; счи¬ 
талось, что на пиру первую чашу пьешь в жажду, 
вторую в сладость, третью во здравие, чет¬ 
вертую в веселье, пятую в пьянство, шестую 
в бесовство, а последнюю в горькую смерть 
(Буслаев: 176). Церковная оценка пьянства 
как бесовского, антихристианского поведения 
способствовала сохранению его языческой 
символики и в свою очередь влияла на народ¬ 
ную традицию. 

В древнерусском «Слове святых отець 
о пьянстве» П. рассматривается как «пиянст- 
венная жертва» дьяволу; приводится речь дья¬ 
вола, который высказывает удовлетворение 
от П. христиан; оно оказывается даже более 
тяжким грехом, чем идолопоклонство («яко 
николи же тако възвеселюся о жьртве поганыхъ 
человекъ, яко же о пьяныхъ крестьянъ»); 
дьявол охотится за пьяными («и апостолъ 
Петръ глаголетъ: братье, будите трезви, а не 
пьяни, яко супостатъ вашь дьяволъ ищеть 
пьяныхъ да я пожреть») (Калиновская: 60). 

В духовных стихах пьяницы осуждаются 
наряду с еретиками, клеветниками, двуязыч¬ 
никами, ненавистниками, блудниками, ворами 
и разбойниками. В «Свитке Иерусалимском» 
Христос заклинает людей воздержаться от 
хмельного пития и матерной брани хотя бы 
несколько дней, от Великого четверга до 
Христова воскресения. В стихе о Василии 
Кесарийском последний изображается как 
пьяница; к нему является Богородица, побуж¬ 
дая его оставить хмельное питие. В тексте 
перечисляются прегрешения пьяницы: он не 
творит молитву, не возлагает на себя креста, 
не боится страху Божьего, осуждает священ¬ 
ников, ложно божится, бранится матерным 
словом, пляшет во время вечерней службы, 
просыпает заутреню, берет хлеб немытыми 
руками, валяется в грязи и т. д. (Стихи духов¬ 
ные. М., 1991:186-188). 

В быличках черти, лешие, водяные, русал¬ 
ки и др. подстерегают пьяного и заводят его 


в болото или чащобу: «В пьяном бес волен», 
«Над пьяным и оборотень потешается» (рус.). 
Возвращаясь с пирушки, мужик встречает 
незнакомца, который приглашает его в гости: 
«Взялся мужик за чарку, и только перекре¬ 
стился — глядь! стоит по горло в омуте, в руках 
кол держит, а товарища как не бывало!» (рус., 
Аф.НРЛ 1990:131). Описывая состояние 
опьянения, русские использовали выражения 
«черти в голове» или «черти в глазах». 

Самоубийство или случайная смерть про¬ 
пойцы воспринимались как последствие его 
связей с нечистой силой. Опойцу старались 
похоронить вне кладбища, веря, что черти, 
которые привели свою жертву к могиле, не 
оставят ее и за гробом (бел.). Похоронить 
опойцу на кладбище считалось тяжелым гре¬ 
хом, который может повлечь за собой бездож- 
дие, неурожай и мор скота; при засухе тела 
опойц откапывали и бросали в болото, пруд 
или реку, чтобы вызвать дождь. Согласно 
поверью, на том свете черти возят воду и дрова 
на опойцах (Зел.ОРМ 2 :33—36,99—102). 

О людях, страдающих запоем, говорили, 
что «они проглотили маленького чертика, ког¬ 
да тот плавал в рюмке вина»; «нечистый опус¬ 
кает в бочку вина особую каплю, обладающую 
удивительными свойствами: выпивший ее или 
упивается до смерти, или начнет пить запоем» 
(рус., Макарова: 140). Для лечения от П. 
пользовались магическими средствами, заго¬ 
ворами, обращались к священнику или колду¬ 
ну, давали обеты, а по выздоровлении служили 
молебны и ставили свечки. 

Кабак в верованиях, сказках и леген¬ 
дах — таинственное и нечистое место. В рус¬ 
ской сказке сын, проклятый еще в утробе 
матери-отравительницы, становится кабачной 
кикиморой; он разоряет всех целовальников, 
пока не вступает в сговор с последним хозя- 
ином-пьяницей (Новичкова:107). Согласно 
легенде, пьяный заявляет в корчме, что готов 
продать свою душу тому, кто оплатит выпивку 
ему и его собутыльникам; приходит дьявол, 
договаривается с пьяницей о покупке, платит 
за всех, а вечером забирает пьяницу в ад 
(Куш.ПСРЛ 1860/1:141). В песнях молодец 
снова и снова пропивает в кабаке все, что ему 
удается нажить, и просыпается утром нищий 
и голый; здесь же к нему привязывается Горе, 
которое живет в кабаке и само похоже на его 
спившихся обитателей. В балладе зарезан¬ 
ный молодец лежит за кабацкой стойкой, а его 
мать вспоминает о том, как заклинала его: 
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«...Не ходи ты, мое дитятко, во царев кабак, / 
Не пей ты, мое дитятко, зелено вино: / 
Во царевом кабаке сидят люди недобрые, / 
Недобрые люди, воры-разбойники» (Собр. 
народных песен П.В. Киреевского: Записи 
Языковых... Л., 1977/1:217). 

Пьяница в раю. Известны и совсем 
другие, полностью противоположные оценки 
П. и кабака. В шуточной песне кабак описы¬ 
вается как райская обитель: «...ты изба, изба 
кабацкая, кабыть рай на том свету, / голова 
с целовальники кабыть аньелы крылатые...» 
(Демократическая поэзия XVII века. М.; Л., 
1962:107). В книжной и устной традиции 
известен сюжет «Пьяница входит в рай» 
(СУС—800*): святые или ветхозаветные 
цари (Петр, Павел, Давид, Соломон и др.) 
не пускают пьяницу в царство небесное; он 
изобличает каждого из них в обмане и грехе; 
пристыженные обитатели рая впускают туда 
пьяницу, и он занимает там лучшее место 

(Куш.ПСРЛ 1860/2:477—478). По другому 
сюжету, пьяница не только попадает в рай, но 
на копеечку, которую ему дал Христос, поку¬ 
пает мочало и втаскивает туда своего отца 
(Новичкова:110). 

Легенды о происхождении П. 
испытали влияние библейских рассказов о 
грехопадении Адама и Евы, о Каине и Авеле, 
о П. Ноя (Быт 9:20—21) и соблазнении Лота 
его дочерьми (Быт 19:32—33). Дьявол, чтобы 
выведать тайну строительства ковчега, подго¬ 
ворил жену Ноя сварить хмельной напиток; 
опьяневший Ной рассказал жене о грядущем 
потопе и строительстве ковчега, поэтому 
хмель — нечистое растение (НБ, № 451, 
568). Ной посадил первую лозу винограда, 
взяв для поливки кровь льва, обезьяны и сви¬ 
ньи; поэтому пьющий вино сначала ощущает 
прилив сил и смелость льва, потом становится 
смешон как обезьяна и отвратителен как сви¬ 
нья (укр.). По версии из Прилепа, Ной поли¬ 
вал лозу кровью ягненка, льва и свиньи; 
поэтому тот, кто пьет немного, кроток и весел, 
как ягненок; кто пьет больше, тот страшен, как 
лев; кто пьет много — похож на свинью 
(СбНУ 1890/3:134). В ковчеге с Ноем были 
две его дочери, которые после потопа напоили 
отца вином и по очереди спали с ним (болг.). 

Происхождение П. связано с появлением 
других грехов: блуда, инцеста, смертоубий¬ 
ства. Первую горелку выкурил сатана из ку¬ 
коля (сорняка), подпоил Еву и дал ей закусить 
запретным яблочком (Аф.ПВ 1:380). Люци¬ 


фер научил Каина делать горилку; пьяный 
Каин обесчестил свою сестру, а когда Авель 
рассказал об этом Адаму, убил своего брата 
(укр. киев.). В народном стихе Антихрист 
наварил пива и напоил допьяна весь мир (рус., 
Новичкова:131). 

В бытовых сказках и анекдотах воет, сла¬ 
вян П. и курение табака выступают как изоб¬ 
ретения черта, призванные вредить людям 
и доводить их до греха. Черт нанимается ра¬ 
ботником к мужику; когда у того появляются 
излишки зерна, он предлагает делать из него 
водку; после этого она и пошла гулять по свету 
(бел., Аф.ПВ 1:380). Для изобретения пер¬ 
вой горилки черт украл хлеб у пастуха; с тех 
пор, чтобы добыть средств на покупку спир¬ 
тного, люди крадут все ценное из дома, лишь 
бы напиться (укр. галиц.). Варить вино на¬ 
учил предков какой-то странник в благодар¬ 
ность за то, что один добрый мужик его приютил 
и накормил; вдвоем они открыли несколько 
кабаков, в которые толпами потянулся народ 
(рус. вологод.). Черт в виде странника пове¬ 
дал тайну варки вина встречному бедняге, 
который сумел разжалобить его; мужичок позд¬ 
нее похвастался своим умением перед царем, 
а тот велел варить вино по всему царству 
(владимир.). По украинской легенде, горилку 
изобрел черт по имени Кай; он так напился, 
что она воспламенилась у него внутри и он 
сгорел; черти испугались и закричали: «Згорив 
Кай! Згорив Кай!»; так возникло слово 
«горівка» или «горілка» (Бул.УН 1993:279). 

По некоторым версиям, первыми пьяница¬ 
ми были апостолы Петр и Павел. В то время, 
когда Господь ходил по земле, главный черт 
сделал водку и угостил их, а Петр и Павел 
стали пить, не зная меры. Христос, чтобы 
остановить своих спутников, пообещал отда¬ 
вать черту души тех людей, которые «будут 
вмираты з горилкы». С тех пор «черт посто¬ 
янно проживает в корчмах, где и подстрекает 
людей пить водку до смерти, так как это его 
прибыль» (укр. подол.. Чуб.МВ 1:118). 

В былинах сюжетный узел часто за¬ 
вязывается на пиру, когда богатыри демонст¬ 
рируют свою удаль, выпивая единым духом 
чару «зелена вина», а также хвастаются, ссо¬ 
рятся, бьются о заклад. Дунай за питьем чары 
посватался к дочери литовского короля; позд¬ 
нее, охмелев на пиру, он убивает свою люби¬ 
мую жену. Василий Буслаевич устраивает пир, 
накурив зелена вина и наварив «пива пьяного»; 
в свою дружину он берет только тех, кто вы- 
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пьет чару весом полтора пуда и вытерпит удар 
его «черленого вяза». Илья Муромец выка¬ 
тывает из кабаков бочки с вином и приглашает 
«голи кабацкие»: «Ступайте вы ко стару на 
почестной пир, / Напою вином и всех вас 
до пьяна». В былине «Василий Игнатьевич 
иБатыга» («Васька-пьяница») рассказывает¬ 
ся, как на Киев напало вражеское войско, а все 
богатыри разъехались. Единственный, кого смог 
найти князь Владимир, это богатырь-пьяница: 
«А лучилосе во Киеве голь кабацкая, / А по 
имени Василей сын Игнатьёвич. / А двенад¬ 
цать годов по кабакам он гулял, / Пропил 
промотал все житьё бытьё своё... / А со по¬ 
хмелья у Василья головка болит, / С перепою 
у Василья ретиво сердцо щемит, / И нечим 
у Василья опохмелиться». Свои ратные подви¬ 
ги Василий Игнатьевич совершает после того, 
как выпивает единым духом чару, в которую 
сливает в равных долях вино, пиво и мед (Онеж¬ 
ские былины, записанные А.Ф. Гильфердин- 
гом летом 1871 г. Архангельск, 1983:153,171, 
223,228,232). 

В разных жанровых формах известно 
«житие» хмеля: это может быть игра «В чер¬ 
неца» с изображением пьяной драки и за¬ 
ключительного примирения, застольная или 
обрядовая (во время варки пива) песня. 
В «Песне о хмеле» последний вначале поко¬ 
ряется земледельцу, а в «пивной день» броса¬ 
ет его на землю: «Наварит мужик пьяного 
пива, /Ия ударю его в тын головой, / 
Посажу в грязь и в навоз бородой» (белозер., 
Новичкова: 112,115). 

Выпивка сопровождается тостами, шу¬ 
точными диалогами, розыгрышами, анекдота¬ 
ми, прибаутками, припевками, «пьяницкими» 
и заздравными песнями, часто фривольного 
характера. Снисходительное отношение к П. 
проявляется в пословицах «Пьян да умен, два 
угодья в нем», «Пей, да дело разумей», «Пья¬ 
ному и море по колено». 

Обширный пласт лексики и фра¬ 
зеологии описывает спиртные напитки, 
способы их потребления и состояние выпива¬ 
ющих. Например, водку называли: водица 
оржаная, водица святая, оржанушка, свет- 
лушка, веселушка, горкушка, забярушка, 
посница, окаянница, горелица ; глаголы забиць, 
зарезаць, задусиць, загрызъ, заесь, перекусиць, 
шлспнуць, хопиць, заколупицъ муху обозна¬ 
чают выпить водки больше, чем переносит 
натура; заломиць мидведя, мидведьку — 
выпить водки еще больше, хотя и не до по¬ 


тери самообладания; як зюзя, як зюзька 
назюзився — напился до потери слова, до не¬ 
подвижности; кланицца шкляному богу — 
непрестанно пить; горло промочиць, спо¬ 
лосну ць — выпить рюмку-две водки; зубы 
сполоснуць — опохмелиться и т. д. (бел. ви- 
теб.). Избегание обычного названия напитка 
и действий, с ним связанных, объяснялось по¬ 
верьем о сатанинском происхождении водки 
(Никифоровский:74—75). 
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А. Л. Топорков 

ПЯТИТЬСЯ ЗАДОМ — см. Наоборот. 

ПЯТНИЦА — день недели, чтимый в память 
о «страстях Господних» и соотносимый в на¬ 
родных верованиях с воскресеньем («жен¬ 
ские» дни) и со средой («постные» дни); день 


строгого поста и воздержания прежде всего от 
женских работ — прядения, тканья, шитья, 
стирки, мытья и т. п. Среди дней недели П 
занимает первое место по числу запретов 
и предписаний; по существу каждая П. в году 
считалась опасным днем, особенно остерега¬ 
лись П. перед крупными праздниками. П 
почитали «ради здоровья» людей и скота, 
часто по обету в благодарность за избавление 
от болезни или несчастья, а также из страха 
перед карой за нарушение запретов. Если 
ребенка искупать в П., он может заболеть 
«сухотами»; если в этот день стрясать плоды 
с фруктовых деревьев и вообще взбираться на 
них, деревья засохнут (пол.); если женщина 
прядет в П., у нее «терпнут» (немеют) руки, 
у нее сгорит прялка, а саму пряху унесет ветер 
(укр.); в хлебе, испеченном в П., появится 
кровь (укр. карпат.); если в П. есть овечий 
сыр или пить молоко, овцы перестанут пло¬ 
диться (хорв.); если в П. купать или стричь 
овец, у них испортится шерсть (бел.), и т. д. 
В Болгарии по П. мужчины не брились, а жен¬ 
щины не мыли волос, «чтобы не овдоветь»; 
в Полесье постились, «чтобы гром не убил»; 
не пололи огород, «чтобы граду не было»; 
не пряли, иначе можно было повредить глаза, 
«на том свете в рот и в глаза будут лезть ве¬ 
ретена», «придет Пятница — заколет верете¬ 
нами» и т. п. (ПА). В П. остерегались что-либо 
отдавать из дома, особенно молоко, сыр, масло, 
шерсть, вообще продукты животноводства - 
«чтобы волки не нападали на скот» (Нед. 
ГОС: 178), а также огонь из очага (серб.). 
Большим грехом считалось у всех славян на¬ 
рушение табу на супружескую близость в ночь 
на п. и среду. 

П. — «несчастный» день, в П. избегали 
начинать какие-либо важные дела в уверенно¬ 
сти, что дело не будет иметь успеха (ср. хорв. 
реіак $1аЬ росеіак [пятница — плохое начало], 
то же пол., словац. и др.), в частности, это 
касалось обручения и венчания (хорв., о. Брач). 
Если в П. пойдет дождь, он не прекратится 
целый день, три дня, пять дней или будет идти 
до следующей П. (серб., Сврлиг). Если на П. 
придется Рождество, то в наступающем году 
умрет много женщин, особенно рожениц, 
или вообще будет несчастный год для людей 
и скота (серб.). В Полесье П. называли «кро¬ 
вавый день»; говорили, что П. — «татарская 
(или польская) неделя»; кто в П. смеется 
(поет, пляшет, скачет), тот в воскресенье бу¬ 
дет плакать (о.-слав.). 
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Вместе с тем, в Полесье в П. иногда ста¬ 
рались посеять жито, выгнать первый раз на 
пастбище коров, подложить яйца под наседку, 
начать строительство дома и т. п.; на западе 
Белоруссии даже полагали, что «найлепш 
усе важнейшые работы зачынаць у пьятніцу, 
найлягчейшы дзень» (РесІ.ЬВ 1, № 2135). 
Нередко П. считалась подходящим днем для 
магического избавления от вештиц, сглаза и 
болезней, в этот день заговоры имеют особую 
силу; женщин и девочек следует лечить в П., 
а мужчин и мальчиков — во вторник (серб.). 

Персонифицированный образ Пятницы 
известен всем славянам; народная св. Пятница 
(также и св. Неделя) — покровительница прях 
и рожениц, часто отождествляется с хри¬ 
стианской святой Параскевой Пятницей 
и с Богородицей; с другой стороны, в образе 
Пятницы находит отражение дохристианский 
культ богини Мокоши; у воет, славян Пятница 
сближается также с персонифицированной 
Долей. По южнославянским верованиям, 
св. Пятница — мать или сестра св. Недели. 
Македонцы считали Петку мстительной, 
поэтому опасались работать в П., если же все- 
таки работали, то надеялись на заступничество 
св. Недели. Женщин, почитающих пятницу, 
св. Пятница извещает о приближающейся 
кончине, а когда женщина умирает. Пятница 
ходит вокруг дома и громко плачет (укр. Кар¬ 
пат.); женщина, которая нарушает запреты, 
«прядет, ткет, печет, шьет и золит саму 
Пятницу» (Потуш.), протыкает ее веретеном 
и колет гребнем. Согласно карпатской былин¬ 
ке, Пятница — женщина «на гусячих ногах», 
с огромными грудями, которые она забрасы¬ 
вает на спину (эта черта часто приписывается 
русалке); П. приходит к женщине, которая 
вопреки запрету в п. золила белье, и грозит 
ей наказанием; женщина спасается тем, что 
восклицает: «Ой, Пятница, осиянская гора 
горит!», и П. с криком «Ой, там мои дети 
сгорят!» убегает. По болгарским поверьям, 
П. может принимать облик змеи и появляться 
в доме, где женщина нарушила запреты. 

В духовных стихах, былинках и поверьях 
Пятница жалуется, что люди ее не уважают 
и оскорбляют тем, что в П. прядут, шьют, сти¬ 
рают, пекут хлеб, золят белье, поют песни, 
танцуют и т. п. и тем самым «колют ее верете¬ 
нами», «прядут ее волосы», засоряют ей глаза 
кострой от пряжи, мочат ее, золят и т. д. В ка¬ 
толических традициях аналогичные свойства 
и действия часто приписываются св. Люции. 


У славян, как и других народов Европы, 
получил широкое распространение средневе¬ 
ковый апокриф о 12 пятницах, которые следу¬ 
ет чтить строгим постом; нарушение этого 
требования считается тяжким грехом и кара¬ 
ется самой суровой карой: виновника постиг¬ 
нет внезапная смерть, он утонет в море, сгорит 
в огне, погибнет от грома и т. п. Этот сюжет 
нашел отражение в духовных стихах, устных 
рассказах и в верованиях. По поверьям, после 
шестой из 12 пятниц Пятница явится во сне 
и откроет человеку половину его будущего; 
после двенадцатой П. она изложит ему все его 
будущее (з.-укр.). Состав этих почитаемых 
12 пятниц различен в локальных традициях, 
например, у болгар почитались «черные» П.: 
перед днем св. Димитрия ( Димитровден), 
Рождеством ( Коледа ), Новым годом (Суро¬ 
ва), Крещением (Водили), Днем св. Трифона 
(Трифон Зарезан ), перед субботой на первой 
неделе Великого поста (Тодоровден), на чет¬ 
вертой неделе Великого поста (Средопост¬ 
ница), перед Пасхой ( Великден), Троицей 
(Русаля), Петровым днем (Петровден), 
Успением (Голяма Богородица) и Воздви¬ 
жением (Крстовден); у сербов — Велики 
петак (Страстная), Источни (на Святой не¬ 
деле), пятницы перед Юрьевым днем, перед 
Троицей, Петровым днем, Ильиным днем, 
Усекновением, Рождеством, перед началом 
марта, днем Сорока мучеников. Благовещени¬ 
ем и Лазаревой (Вербной) субботой (Фил. 

РЕГ.-269). 

У юж. славян часто особое значение при¬ 
давалось пятницам на молодом месяце (младе 
петке), пятницам между Пасхой и Вознесе¬ 
нием, которые считались тяжелыми днями 
(макед. тешке денове), пятницам перед са¬ 
мыми крупными праздниками (Рождество, 
Пасха, Троица) и после них; сербы остерегают¬ 
ся «тяжелых пятниц», которых бывает в раз¬ 
ных местах три или шесть. 

В народном календаре почитались и отме¬ 
чались особыми ритуалами, запретами и пред¬ 
писаниями следующие П.: 

— П. перед масленой неделей. Бел. Дзе- 
давая пятніца, Масленічныя (Мясаедныя, 
Паставыя) дзяды. Серб. Задушни петак: 
в областях Левач и Темнич, Хомолье верили, 
что в этот поминальный день мертвые прихо¬ 
дят к своим родным, но видеть их могут толь¬ 
ко те, кто строго постится; в этот день хорошо 
«теребить» (шелушить, чистить) пшеницу — 
тогда увидишь покойников. 
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— П. на масленой (сыропустной) неделе. 
Чествование, угощение тещи, рус. «тещины 
вечеринки». У болгар — один из дней, когда 
ходят кукерские дружины (см. Куперы). 

— П. на первой неделе Великого поста. 
У воет, славян обычай приносить в церковь 
мед, над которым совершалась краткая лития 
(Кал.ЦНМ:171). Серб. Тодороѳски петак. 
Луди [Сумасшедший, Безумный] петак: 
женщины не чесали волосы, чтобы не болела 
голова; не работали «около овец» — чтобы 
у тех не выпадала шерсть. В Сремских Кар- 
ловцах готовили специальное «тодоровское» 
коливо и в церкви им причащались. 

— П. перед Юрьевым днем. Сербы в этот 
день ( Бил>ани петак) собирают лечебные 
травы, в том числе расковник , обладающий 
чудесными свойствами, а также травы для 
юрьевских обрядов со скотом и для скотовод¬ 
ческой магии ( млечик — да овце буду млечне 
[чтобы овцы были молочны], пелин — да пени 
се млеко [чтобы молоко пенилось], дебе/ъача — 
да буде дебело млеко [чтобы молоко было жир¬ 
ное] и т. д.); устраивают коллективные пирше¬ 
ства, игры и развлечения (ЕКЗ 1996/2:163). 

— П. после Юрьева дня. Сербы области 
Гружа называли этот день Водени петак и 
праздновали «због поплаве» (для предупреж¬ 
дения наводнения). В некоторых местах счи¬ 
тали тяжелым днем, не работали в поле и не 
позволяли женщинам заниматься рукоделием. 

— П. на пятой неделе Великого поста. По- 
лес. Похвальна пятница : мыли хлебные дежи. 

— Страстная (Великая) П.: у всех славян 
день строгого поста и воздержания в память 
о страстях Христовых. Укр. Велика пятни- 
ця: замолкают колокольные звоны, в хатах го¬ 
ворят вполголоса, никто не ест до выноса 
Плащаницы; подготовка к Пасхе. Бел. Крас¬ 
ная ( Велікодная ) пятніца. Полес. Великая, 
Великодная, Красная, Плащаница, Святая, 
Страдная, Страсенная, Страшная пятница: 
пекли пироги к Пасхе, красили яйца. У сербов 
Велики петак — один из 12 великих пятниц 
в году; считается тяжелым днем (однако в этот 
день хорошо заговаривать от уроков); ничего 
не делали, даже не разжигали огонь, женщи¬ 
ны не причесывались, носили платки черного 
цвета; старались ничего не есть и не пить вино 
(«Христову кровь»); не позволяли орудовать 
палкой (чтобы «не бередить раны Христа»); 
запрещалось петь, играть, танцевать; кое-где 
в этот день красили яйца; верили, что в ночь 
на Великую П. земля сотрясается, воды на миг 


останавливаются, мельницы перестают рабо¬ 
тать», что умерший в этот день сразу попадет 
в рай. В польском Поморье был известен 
обычай «божьи раны»: утром домашние хле¬ 
стали спящих в память о бичевании Христа; 
там же в этот день ходили на кладбище, 
У словаков к Великой П. ( ѴеГку ріаІок)Ьы\ 
приурочен обычай собирания росы для повы¬ 
шения удоев молока (это делали как хозяева 
молочного скота, так и босорки для отбира* 
ния молока у чужих коров) и сбивания масла 
у ручья или на перекрестке; по поверьям, 
в ночь на Великую П. сходились стриги, 
танцевали, купались в ручье, под мостом сби¬ 
вали масло, в садах ломали молодые деревья; 
из хлевов похищали навоз, чтобы отобрать мо¬ 
локо. Соответственно принимались защитные 
меры против нечистой силы: натирали двери 
хлева колесной мазью или чесноком, привязы¬ 
вали посуду для масла к ножке стола или клали 
под стол, а ножки стола обвязывали цепью; 
процеживали молоко сквозь прут шиповника; 
сжигали перед входом в хлев башмак, найден¬ 
ный на дороге, окуривали корову дымом от 
метлы, которой в полночь мели вход на клад¬ 
бище, и т. п. В этот день запрещалось «тро¬ 
гать» землю и совершались магические обряды 
против кротов. Девушки занимались любов¬ 
ной магией, просили у вербы мужа: «ѴгЬа, 
ѵгЬа, сіаі ті тиха...» (Ногѵ.К^Е:182—184). 
У словаков-лишован считается целебной вода - 
умывались для профилактики и излечения 
разных болезней, при этом соблюдали опре¬ 
деленные правила: первые три горсти воды 
из реки надо было отвести от себя тыльной 
стороной ладони со словами: «это не мое», 
а четвертый раз набрать воды двумя ладоня¬ 
ми и сказать: «это мое» и омыть рот, глаза, 
уши, тогда защитишь себя от болезней на 
целый год; рано утром на броде купали ко¬ 
ней, защищая их от парши; масло, сбитое в это 
утро до восхода солнца, считалось лекарством 
для ран. 

У болгар это первая из почитаемых 12 пят¬ 
ниц в году. Словенцы в Великую пятницу 
(Ѵеіікі реіек) запрещали работать на земле, 
считая, что земля в этот день мертва 

(Ра].С02:147). 

— П. на Светлой (пасхальной) неделе. 
Серб. Благи петак , Бели петак. Неточны 
петак. Светли петак: ходят к источникам, 
умываются тремя горстями воды, переливают 
воду через себя в память о том, как Богоро¬ 
дица омывала раны Христу. 
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- П. на пятой неделе после Пасхи. Бел. 
Градабойны ( Ледавіты) дзень. 

- П. после праздника Вознесения на ше¬ 
стой неделе после Пасхи. Словен. Сгѵіѵ реіек 
[Червивая пятница]: кое-где не выходят в поле, 
чтобы черви не развелись и не пострадал урожай. 

— П. перед Троицей, на седьмой неделе 
после Пасхи. В Белоруссии справляли Сёмуш- 
ныя ( Траецкія, Сяреднія) дзяды : готовят по¬ 
стный стол, еду оставляют «дедам». Сербы 
называли этот день ( Духовски петпак) «злой 
пятницей», т. к. в этот день человек был осо¬ 
бенно подвержен действию злых сил; празд¬ 
новали этот день главным образом женщины. 

- П. на восьмой неделе после П.: рус. тул. 
Русаяьская пятница (совершались крестные 
ходы по полям, молебны); болг. Ру с адски 
петак — самый опасный (вместе со средой) 
день этой недели. 

- П. на девятой неделе после Пасхи. 
В Вологодской губ. был известен обычай 
ткать для Девятой пятницы обыденную 
пелену: делали ее девушки и женщины от 
начала до конца в один день, несли ее на реку 
белить, по дороге пели песни и плясали 
(Зел.ОРАГО 1:258). Бел. Дзевятуха. По- 
лес. Девятая пятница, Девятуха : ходили 
к кринице, святили воду, макали в воду крест, 
лили в криницу освященную воду (брян.); 
считали «крепко варовитым» (опасным) днем; 
праздник «от грозы» (гомел.). 

- П. на десятой неделе после Пасхи (у воет, 
славян). У русских Десятая пятница: крест¬ 
ные ходы вокруг полей, водосвятие, кропле¬ 
ние лошадей святой водой; запрет работать на 
лошадях; хождение к источникам; бел. Дзеся- 
туха: «Дзесятуха красу давала, а Пяцінка 
красу здымала, пятку стауляла» (ЗК:375); 
полес. Десятая пятница, Десятуха, Деся- 
туха-мученица: праздновали «от грозы», 
молились в церкви, вдовы ходили к святой 
кринице с иконой Пятницы, святили воду; 


воздерживались от работы — «от града», хо¬ 
дили по ягоды. 

— П. перед Ильиным днем (см. Илья св.). 
В некоторых местах Белоруссии Серпавіца 
( Серпавіна , Шыпідінка) — подготовка сер¬ 
пов к жатве: «у кузню ідзе, еярпы зубіць» 

(Лоз.БНК:148). 

— поминальные пятницы (см. Деды) и др. 
См. также Параскева Пятница. 
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РАДУГА — небесное явление, получающее 
в народной традиции мифологическое истол¬ 
кование. В славянских языках и диалектах 
многочисленные названия Р. связаны со зна¬ 
чениями ‘дуга’, ‘лук’, ‘пояс’, ‘лента’, ‘шарф’, 
‘кнут’, ‘коромысло’, ‘метла’, ‘дорога’, ‘мост’, 
‘лестница’, ‘знак, знаменье’ (Журав.ЯМ:179). 

В славянских этиологических ле¬ 
гендах появление Р. связывают с заветом, 
установленным Богом и людьми после пото¬ 
па: появление Р. на небе означало, что потопа 
больше не будет (ср. Быт. 9:13—16). По ле¬ 
генде из Тульской губ., «радуги до Потопа не 
было видно, после же потопа Бог указал на 
нее как на знак того, что больше потопа не 
будет. И вот с тех пор, появляясь на небе, она 
вбирает в себя всю воду, которая может слу¬ 
жить причиною потопления» (АрхИЭА, кол. 
ОЛЕАЭ, д. 163, л. 3). По карпатским пове¬ 
рьям, высота Р. означает высоту, на которую 
поднималась вода во время Всемирного пото¬ 
па. По легенде из зап. Болгарии, Бог сказал 
Еве, что род людской будет умножаться до 
тех пор, пока на небе есть Р.; когда Р. исчез¬ 
нет, случится конец света и второе пришествие 
Христа (кюстендил.). Если Р. не появится на 
небе 3 года или 7 лет, наступит конец света 
(з.-болг.). 

По поверьям тульских крестьян, «посылает 
радугу святой Илья» (Ерм.НП:385). Соглас¬ 
но современным материалам из Тамбовской 
обл., «при виде радуги говорят, что ее послал 
Николай Чудотворец, этим он говорил, что 
никогда не будет устраивать наказания лю¬ 
дям» (НБ:143). 

По словацкому поверью, Р. так велика, 
как велика была печь, в которой пекли хлеб, 
которым Христос накормил тысячи голодных 
(Ѵас1.Бг:407). 

С библейскими представлениями связано 
восприятие Р. как божественного знака бла¬ 
гополучия и благодати. Ср. названия Р. — рус. 
архангел, знамение господне , закарпат. божий 
знак , укр. знамене , святка и др. 


В народных верованиях отмечается такое 
качество Р., как многоцветность. По поверью, 
до потопа Р. была одноцветной, а после пото¬ 
па Бог сделал ее разноцветной в знак того, что 
потопа больше не будет (рус. тул.). Согласно 
представлениям крестьян Владимирской губ, 
Р. семицветна по числу небес. Жители Лики 
полагали, что Р. — это пестрый пояс, который 
Господь вывесил на небо, чтобы научить жен¬ 
щин тканью из разноцветных нитей (хорв). 
Ср. в сербских загадках о Р. — шарен пас 
(‘пестрый пояс’). Распространено также срав¬ 
нение Р. с цветной тканью (ср. болг. софийск. 
тканица ‘радуга’). Ср. ласковое обращение 
к Р. в Полесье: «Ах ты, мая радаука, мой не¬ 
бесны касничок, китаечка ты мая чырвоно- 
жоута-синенькая!» ( Мозг. КБЗ:467). Ср.так¬ 
же словен. таѵга , таѵгіса ‘пестрая корова 
и ‘радуга’. 

Согласно поверьям, Р. — живое или 
одушевленное существо, которое 
пьет воду из рек и озер (ср. о пьяницах - 
«пьет, как радуга»: пол. рі}е }ак і^сга, словац. 
рце ако сійка, словен. ѵейпо рі]е каког Ьощ 
таѵга), поднимает ее в тучи, где эта вода 
превращается в дождь. Концы Р. упираются 
в водные источники (в реки, в болота) - 
в.-слав.; если Р. упирается концом в землю, 
значит в этом месте есть подземный источник 
(в. -рус.). По костромскому поверью, если при 
Р. гремит гром, это значит, что «радуга ле- 
дешки из моря глотает», и они, падая на небо, 
стучат (РКЖБН 1:133). По представлениям 
украинцев, зимой Р. спит. 

И. Франко писал, что «народ представля¬ 
ет себе радугу как некое существо, выпиваю¬ 
щее воду из каких-то источников, прудов 
и т. п., а иногда с водою она выпивает лягушек 
и рыб, которые позже при больших грозах па¬ 
дают с неба далеко от того места, где они были 
высосаны в воздух» (Толстой:55). На Запад¬ 
ной Украине существует представление, что 
Р. может всосать в себя и выбросить на другой 
конец своей дуги человека; отсюда — запрет 
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выходить на улицу, когда появляется Р. после 
дождя (бел., укр.). Р. вызывает суеверный 
страх: в Малопольше (Новы Тарг) и на Бу¬ 
ковине существует поверье, что если человек 
приблизится к Р., она выпьет его кровь. Р. 
зачаровывает человека — ср. пол. раіггу }ак 
іѵ 1$сі$ ‘о человеке, завороженно смотрящем 
на что-то’. У хорватов известно проклятие: 
«Пусть тебя радуга всосет!» (Толстой:60). 
Сербы считают, что Р. охотнее всего пьет воду 
у водяных мельниц, и потому около них нельзя 
купаться. В Закарпатье из страха перед Р. 
запрещают указывать на нее пальцем. 

У всех славян существует верование в то, 
что Р. набирает, высасывает, «пьет» воду из 
озера, моря, реки или колодца, подобно змею, 
ср. бытующие в Польше, в украинском и бе¬ 
лорусском Полесье названия Р. — рцаіѵа, 
рцашка, зток, пиявица, смок, смик, цмок. 
По представлениям жителей Боснии и Герце¬ 
говины, Р. — это змей ( ажда]а, зма}), который 
пьет воду. Украинцы Закарпатья отождест¬ 
вляют Р. с гадом-великаном ( ѳелетень ), ко¬ 
торый пьет воду из колодцев, потоков и рек, 
наполняя ею тучи (Гура СЖ:289). В Новго¬ 
родской губ. «радугу называют змеей: она, 
опустив жало свое в воду, набирает в себя 
воду, а после выпущает, отчего и бывает 
дождь» (Зел.ОРАГО 2:869). 

Широко распространены также представ¬ 
ления о Р. как о небесной дуге (ср. известные 
почти во всех славянских языках названия Р., 
производные от праслав. *сІо§а), своеобраз¬ 
ном «механизме», набирающем воду в земных 
источниках и переправляющем ее на небо 
(иногда «механизмом» управляют сакральные 
персонажи — Бог, Богородица): рус. архан¬ 
гел. божья дуга (ср. рус. райская дуга), чеш. 
Вогі сіика , хорват. Ьог]а с1о§а. Ср. также хорв. 
Ш ]і Ійк, словен. Ьоі}\ Ібк, макед. божий лък, 
божшіак, божилок. Восприятие Р. как свое¬ 
образного водного потока отразилось в рус. 
Урал, висячая речка. 

В Полесье о Р. говорят: «Бог воду пере¬ 
катывает» (ПА, брян.), «Бох воду набира- 
ець» (ПА, брян.), «Бог воду с мора набирае» 
(ПА, бреет.), «Божа Мати воду набирае» 
(ПА, ровен.), «у морэ Божа Матэр воду 
бэрэ» (ПА, Житомир.). В Боснии при виде 
Р. говорили, что это «святые воду пьют» 
(Ъор.ПВП 1:61). Р. — это блестящие трубы, 
по которым из морей на небо проходит вода 
для дождей (рус. Новгород., бел. витеб.). По 
представлениям украинцев Харьковской губ., 


Р. — это «труба, которой пророк Илья берет 
воду из рек и озер» (Ерм.НП:198). В Воло¬ 
годской губ. считали, что Р. — это небесная 
дуга, концы которой держат ангелы. 

По поверью, записанному на Смоленщи¬ 
не, Р. — это блестящее коромысло, «ко¬ 
торым Царица Небесная почерпает из окиан- 
моря воду и рассылает ее по нивам в виде 
дождя. Это дивное коромысло хранится на 
небе и по ночам видно в созвездии Большой 
Медведицы» (МЭ РЭМ 2002/1:118). По¬ 
мимо рус. смолен, коромысло, у воет, славян 
известно бел. гомел. корбмисел на небе, укр. 
ровен, короміело. Р. часто выступает как «ко¬ 
ромысло» в загадках, ср. рус. «Красное коро¬ 
мысло над рекой повисло». 

Р. — это д о р о г а, по которой ангелы схо¬ 
дят с неба за водой (укр., зап. Галиция, бел. 
витеб.) или чтобы возвестить людям Божью 
волю (рус. тул.). Р. — это дорога, связывающая 
небо с землей; по ней души умерших попадают 
на небо (рус. Владимир.). «Радуга — это до¬ 
рога к Богу» (рус. Тамбов., ЖС 2002/2:35). 
Ср. хорв. Ьоі]і риі. 

Р. — это мост (ср. в.-рус. казан, пока¬ 
тый мост, хорв. гіаіпі тозіек), в том числе 
между земным миром и раем. По сербскому 
поверью, по Р. в рай восходят души умерших. 
По поверью из Тульской губ., Р. — это мост, 
по которому ангелы восходят на небо с душа¬ 
ми праведников. 

Р. представляется как лестница, связы¬ 
вающая небо и землю (в.-рус.), или как горка: 
«Радуга — это веселая горка, на которой ката¬ 
ются дети и ангелы из рая» (тамбов., НБ:144). 
Существует представление, что Р. — это 
небесный храм — пол. мазур. козсібі па 
піеЫе. 

Р. считается также атрибутом сак¬ 
рального или мифологического 
персонажа. Р. — «венец Бога» (рус. Нов¬ 
город.), «стол Бога» (словен. Ъоіц зіоі), 
«метла Бога» (чеш. силез., морав. Ъотл теііа), 
«нога Бога» (хорв. Ьоі}а по§а) или просто 
принадлежит Богу: словен. Ьог}а таѵга. 
По народным поверьям, Р. — это пояс, вы¬ 
вешенный на небо Богом или Богородицей: 
укр. закарпат. божий пойас, прис атойі Дівы 
пойас, укр. ровен, пойас Божойі матери, 
з.-бел. божы пайас, болг. божи пояс, пояс на 
дядо Господ, богородичен пояс, пояс на св. 
Богородица; хорв. Воі]і раз, Ьогі разас, Магііп 
раз, черногор. пас светог Луке, словен. зѵеіе 
Магі}е разэс. В Болгарии известно представ- 
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ление о том, что Р. — это пояс Господа, ко¬ 
торый он полощет во время дождя или сушит 
после дождя. Когда Господь развязывает свой 
пояс, дождь прекращается (болг. Пловдив.). 
По представлениям болгар из окрестности 
Хасково, Р. — это пояс св. Ильи. Согласно 
болгарской легенде, Адам бросил свой пояс на 
небо, чтобы спасти человеческий род (родоп., 
ср. Адамов пояс ‘радуга’), отчего и произош¬ 
ла Р. Вместе с тем Р. называют и поясом 
самодивы — самовилите са опасани с зунка 
(болг.). 

Р. воспринимается как женский ат¬ 
рибут, ср. названия типа болг. бабин пояс , 
болг. родоп. майчин пояс , болг. бабина риза , 
болг. родоп. бабино платно , хорв. ЬаЫп ІйЪ 
(‘лыко, лубок’), болг. фута (из турец. {иіа 
‘фартук, передник’). Ср. также болг. баба 
Зуна, баба Зунка, баба Узунка, тъга Гии,а, 
баа Гии,а , отражающие женскую персонифи¬ 
кацию радуги. 

Представление о Р. как атрибуте живот¬ 
ного (лисицы) отражено в карпатоукр. 
лисіука, лісіука , болг. родоп. лесйчина зунка, 
лесйчено платно, лисйчашти байрёк (букв, 
‘знамя’), лесйчина свадба (ср. болг. пирин. 
лисици се сбират ‘дождь при солнце’). 

Хотя приближаться к Р. считается опас¬ 
ным, но, по поверьям гуцулов, если человек 
сможет дойти до того места, где 
Р. упирается в землю, и прочитает 
специальную молитву, он сможет получить 
все, о чем ни попросит. Считается, что к Р. 
нужно ползти на коленях, закрыв глаза и читая 
«Отче наш». По поверью из окрестностей 
Петрича, дойти до Р. и выпить воды из ее 
«устья» может только человек с чистой («ан¬ 
гельской») душой (болг., АрхЕИМ 81(1)). 
Если выпить воды оттуда, откуда «пьет» Р., 
можно обрести способность противостоять 
магии (капанцы в Болгарии). 

В том месте, где Р. упирается в 
землю, можно найти золотые чоботы и се¬ 
ребряный перстень, которые делают человека 
невидимым и дают ему дар ясновидения (укр. 
гуцул.; Онищ.МГД:17). Болгары верят, что 
конец Р. упирается в место, где зарыт клад — 
серебряная чаша, обладатель которой будет 
знать будущее и все его желания исполнятся. 
По поверью из Новгородской губ., на концах 
Р. повешено по котелку с золотыми монетами 

(Зел.ОРАГО 2:869). 

Сербы, македонцы, болгары и западные 
украинцы убеждены, что прошедший 


под Р. изменяет свой пол. В Скопскои 
Котлине (сев. Македония) верили, что если 
мужчина пройдет под Р., на лбу у него «вы¬ 
скочит» вульва. В зап. Болгарии говорили, 
что если кто-то хочет изменить свой пол, он 
должен пойти во время дождя на реку и там, 
где Р. «пьет воду», тоже пить, и тогда он 
превратится из мужчины в женщину и из 
женщины в мужчину. Это свойство Р. может 
быть использовано для того, чтобы магиче¬ 
ски переменить пол будущего ребенка: если 
женщина, у которой рождались только девоч¬ 
ки, пойдет напиться воды на том месте, где 
«пьет» радуга, то после этого у нее будут 
рождаться мальчики (з.-болг.). Если бездет¬ 
ный человек пройдет под Р., у него родятся 
дети (болг. Пловдив.). В Полице (Далмация) 
пастухи верили, что если поваляться по зем¬ 
ле в том месте, где Р. спускается с неба на 
землю, у скота будет приплод. По поверью 
болгар из окрестностей Хаскова, проходить 
под Р. следует, взяв с собой торбу с солью 

(АИФ I 90(1)). 

Р. является символом урожая, 
плодородия, изобилия, ср. бел. на¬ 
звание богатка. По мнению болгарских кре¬ 
стьян, когда Р. долго не появляется на небе, 
следует ожидать неурожая, засухи и голода; 
отсутствие Р. означает, что дядо Господ сер¬ 
дится на людей. Болгары и сербы гадали поР. 
об ожидаемом урожае, причем разные цвета 
Р. обозначали разные культуры. Хорваты 
говорят: «Белое означает хлеб, красное - 
вино, зеленое — жито и пшеницу», или: «си¬ 
няя полоса — это капуста, овощи, желтая - 
растительное масло, красная — вино; какая 
полоса шире — того и уродится больше» 
(Ъор.ПВП 1:63). Болгары считают, что зеле¬ 
ный цвет — это трава, желтый — просо, крас¬ 
ный — вино, а оранжевый — жито. Ср. широко 
распространенные у юж. славян названия Р. 
типа болг. вино-жито, макед. жито и вино, 
вино и ракща и оцът, винбжито, лю/е вино- 
мо]е жито, ново жито. 

В Болгарии отмечены единичные свиде¬ 
тельства о том, что преобладание в Р. красного 
цвета предвещает кровопролитие (софийск., 
самоков. Ков.НАМ:65). 

В воет. Сербии двойную Р. (обращен¬ 
ную концами к земле и к небу) называют 
близнаи, и считают, что по яркости и широте 
полос дуги, обращенной к земле, можно пред¬ 
сказать урожай на земле, а по дуге, обращен¬ 
ной к небу, — урожай на «том свете». 
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В Карпатах двойную Р. называют «еврей¬ 
ской» ( жэдйуска веснйука); она менее яркая, 
чем радуга обычная (КА, ивано-франков.). 
Ср. представления о «еврейской радуге», 
бытующие у словаков: существуют две раду¬ 
ги, первая — пестрая — христианская; вторая 
(рядом с первой, менее видная) — еврейская 
(Лугачовское Залесье, Ѵас1.Ь!^:407). 

Приметы о погоде, связанные с Р. 
Широко распространено верование, что Р. 
предвещает конец дождя и ясную погоду 
(ср. з.-укр. йасна, йасніука, йаснйці, полес. 
волын. ясниця). «Радуга-дуга, перебей дож¬ 
дя», — говорят при виде Р., чтобы остановить 
дождь (рус., Ерм.НП:200); «Радуга-дуга! 
Не давай дождя, Давай солнышко! Давай 
ведрушко!» (Толстой:68). Ср. рус. урал. сол¬ 
нышко в рукавицах ‘радуга* (Журав.ЯМ:180). 

Но изредка встречаются и противополож¬ 
ные представления, что Р. появляется к дож¬ 
дю (ср. бел. Могилев, дажджанка). Тусклая 
Р. во время дождя — к затяжному ненастью 
(бел. витеб.). Р. — к ненастью (рус. Влади¬ 
мир.). Если Р. появляется утром, будет 
дождь, если к вечеру — будет хорошая погода 
(рус. Ярослав.). Отношение в Р. как предве¬ 
стнице дождя отражено в закличке: «Висялу- 
ха, висялуха! Сянни — суха, заутра — мокра» 
(смолен., Добр.СОС). Белорусы считали 
появление двойной Р. предвестием затяжного 
ненастья (Серж.ПЗ:20). 

На Вологодчине при прогнозе учитывали 
форму дуги: крутая дуга — к вёдру, а пологая — 
к продолжительному дождю. На Тамбовщине 
эта же примета имела противоположное зна¬ 
чение: крутая Р. — будет дождь, пологая Р. — 
дождя не будет. В Черногории считали, что 
если Р. появилась на востоке, она предвещает 
хорошую погоду, а если на западе — дождь. 
В витебской Белоруссии, напротив, хорошую 
погоду предвещало появление Р. в западной 
стороне неба на восходе солнца. 

Преобладание в Р. зеленого цвета — к дожд¬ 
ливой погоде, красного — к ветру (болг.). 
Появление Р. зимой предвещало мороз или 
снег (рус. архангел.). 

Названия типа градовница (рус., Ерм. 
НП:198 — без указания места), рус. брян. 
градовка, градовница , ц.-полес. градауніца , 
ц.-бел. градуха (возм., вторичные по отно¬ 
шению к названиям типа радовица) могли 
возникнуть под влиянием народной этимоло¬ 
гии и представлений о том, что Р. приносит 
град. 


Увидеть Р. считается у юж. славян хоро¬ 
шей приметой. Согласно народным представ¬ 
лениям, Р. приносит радость (ср. в.-слав, 
названия Р. с основой га<1-, ѵе$еІ-: рус. радуга ; 
рус. смолен., псков., вологод., ярослав. весёл¬ 
ка , веселуха ; укр. весёлка , веселиця, пораду- 
ха, радуга ; бел. вясёлка , весялуха , радаука , 
парадуха). В Тамбовской обл. при виде Р. 
говорят, что «Боженька радуется», «Господь 
Бог улыбается», «ангелы веселятся» (ЖС 
2002/2:33). Белорусы Гродненской губ. из¬ 
бегали называть радугу тэнча (пол. І^сга) из 
опасения, что Р. может проклясть человека: 
«Каб ты целы век стенкау [стенал, страдал]!». 
Р. следовало называть веселуха , и в этом 
случае она благословляла человека: «Каб ты 
целы век веселиусе!» (РесІ.ЕВ 1:243). 

Р. способствует красоте (ср. в.-слав, 
названия с основой кгав-: ю.-з.-укр. краса , 
красуля; ц.-бел. краса , бел. бреет, красавица). 
Украинцы говорят про Р.: «красна пани — 
з криници воду бере» (Ерм.НП:385). Укра¬ 
инские девушки молились Р. о красоте; сни¬ 
мали с головы платок, смотрели на небо и гово¬ 
рили: «Дівко, дівко, небесна красавиця, дай 
мени, шоб я була хлопцам до лица, дай мени 
більше крови, шоб у мене були лица повни» 
(бердичев., Мо5г.КБ5:467). 

Лит.: Толстой Н. И. Из географии славянских 
слов. 8. «Радуга» // ОЛА 1974. М., 1976:22-76; 
Страхов А. Б. К балто-славянским сема¬ 
сиологическим параллелям (названия радуги) / / 

Тез.БСЭО:44-45; СМ 2 :401-404; Ерм.НП:197— 
206,383—386; Журав.ЯМ:179-181,184-187; НБ: 
141-145; МЭ РЭМ 2002/1:117-118; БВКЗ: 
118-119; РКЖБН 1:46,135,221; ЖС 2002/2:35; 
Чуб.МВ 1:32-33; Онищ.МГД:17; Шух.Г 4:5-6; 
Бел.М:110; Серж.ПЗ:12,20; Никиф.ППП:216; 
Мозг. КБ5:466—469; РесГБВ 1:155,243; Ріеі. 
КОР:16; 1анк.А:41-42; Ъор.ПВП 1:60-64; 
С2М 1907:318; Ков.НАМ:64-65; Марин.НВ:16; 
Шар.НМ:72—74; Пир.:462; Род.:19; Плов.:298; 
Кап.:263; Лов.:274; ЖС 2002/2:35; АрхИЭА; 
АИФ; АрхЕИМ; ПА; КА. 

О. В. Белова 


РАДУНИЦА - в России, на востоке Бело¬ 
руссии и северо-востоке Украины поминаль¬ 
ный день, приходящийся на вторник, реже — 
понедельник Фоминой недели. 
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Первая фиксация хрононима Радунии,а терминов, и считал наиболее приемлемым 

относится предположительно к XIV в. (СРЯ понимание Радуницы как праздника радост- 

11—17 вв. 21:126). Названия праздника зна- ного пасхального поминовения мертвых и ее 

чительно разнятся по языкам и диалектам, сближение с + рад- (Фасм.3:431). Это полно- 

ср. рус. Радоница, Родоница , Радовница, стью отвечает как диалектным названиям это- 

Радольница, Радонница , Радонки (‘недели го праздника (активно сближающим Радуница 

после Фоминой’), Радошно, Радожное, Ра- с радоваться ), так и христианскому воспри- 

достное, Радушное воскресенье ; Редомное ятию Пасхи. Поминовение на Фоминой неде¬ 
воскресенье (‘Фомино воскресенье’); в.-бел. ле было признано православной церковью для 



Хрононимы Радуница и под. Сост. Т. А. Агапкина 


Радовница , Радыница, Радауница , Радуніца, того, чтобы «после светлого праздника Пасхи 

Радунішная нядзеля ‘неделя, следующая мы могли разделить с усопшими великую 

за пасхальной’, Радуницкие деды; с.-в.-укр. радость воскресения Христова; отсюда этот 

Радовница, Радулъные деды ‘вторник или день называется Радоницею. Как Иисус 

понедельник Фоминой недели’. Известны Христос перед Своим воскресением входил 

также и составные хрононимы: пинеж. Усоп- к мертвым во ад, так и последователи Его 

ша Радоница , витеб. Мертвая Радуница, в день Радоницы собирались на могилы усоп- 

Живая Радуница. По мнению М. Мурко и ших, чтобы приветствовать их радостию о по- 

А. В. Десницкой, название Радуница явилось беде Иисуса Христа над смертию» (Заупо- 

переосмысленным (путем сближения с рад, койное богослужение. Объяснение обрядов, 

радость) производным от греч. робсбѵіа предшествующих погребению, чина погребе- 

‘розовый куст, розовый сад’ — кальки лат. ния и обрядов, последующих за погребением. 

Розаііа ‘день роз’ с тем же значением ‘празд- Б/м, 1994:93). 

ника поминовения мертвых’ (Славянское В России, а также на востоке Белоруссии 

языкознание. VIII Международный съезд (Витебщина, Гомельщина, Могилевщина) и 
славистов. М., 1978:166—167). М. Фасмер северо-востоке Украины Р. была общим поми- 
возражал против подобной этимологии рус. нальным днем с весьма широким спектром 
Радуница , основываясь на несовпадении зна- поминальных действий (в том числе панихи- 
чений соответствующих греческого и русского дой в церкви). К Радунице, как и к Пасхе, 
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специально красили яйца, причем кое-где уже 
не в красный, а в желтый или зеленый, т. е. 
в «жалобные» цвета (полес.). Наиболее мас¬ 
совыми и обязательными (в отличие в всех ос¬ 
тальных общих поминовений) были поминки 
на кладбище, предусматривающие: литию на 
могиле; замену старых крестов на новые; 
замену вышитых полотенец, которыми пере¬ 
вязаны надмогильные кресты; высаживание 
цветов и обновление на могильных крестах 
«теремков»; катание яиц на могилах каждым 
членом семьи и христосование с умершими; 
обкладывание могил дерном; взаимное угоще¬ 
ние яйцами и хлебами, обычай закапывать 
яйца в могилы или привязывать их к могиль¬ 
ному кресту, вешать корзины с едой на крест 
или ближайшее к могиле дерево, а также уст¬ 
раивать на могиле настоящий «стол» для умер¬ 
шего (чтобы мертвые могли «разговеться»), 
для чего могилу накрывали скатертью, вы¬ 
ставляли на нее угощение и трапезничали 
вместе с умершими («разом из тым, шо вмэр, 
йидять» — ПА, Чернигов.); при этом к поми¬ 
нальному дню готовили соответствующую еду, 
в том числе коливо, блины, с которых начина¬ 
ли поминальный обед. 

В других местах (в России) Радуница 
была днем домашнего и церковного поминове¬ 
ния, когда навещать усопших на кладбище 
было не принято. Так, на северо-востоке Рос¬ 
сии, а также кое-где в Белоруссии на Радуни¬ 
цу готовили баню для мертвых, оставляя для 
них воду с веником, чистое белье, а сами при 
этом не мылись и даже не заходили в баню; 
наутро на золе, рассыпанной на полу, искали 
следы умерших. На Черниговщине вторник 
Фоминой недели назывался Радулъные деды ; 
считалось, что предки в этот день приходят 
домой, поэтому для них на окно выставляли 
воду и сыпали крошки; на стол выставляли три 
перемены блюд («завтрак», «обед» и «ужин»), 
после чего «диды шли да дому» (ПА), см. в 
ст. «Деды». На Украине и в Белоруссии со¬ 
хранился обычай по завершении Радуницы 
мыться в бане (что может быть истолковано 
и как очистительный обычай, и как отмена 
запрета на мытье в бане, соблюдаемого в не¬ 
которых местах со Страстного четверга до 
Радуницы). 

Сближение Радуницы с радоваться (эти¬ 
мологическое или народно-этимологическое), 
а также, возможно, иные факторы отразились 
в изредка встречающихся обычаях устраивать 
на кладбище и в доме игры и веселиться на 


Радуницу, ср. рус. «На Радуницу до обеда 
плачут, после обеда скачут»: на могилах напи¬ 
вались, по дороге домой пели, по возвращении 
с кладбища играли в карты. 

На Украине (в том числе в Карпатах) и в 
Белоруссии аналогом Радуницы были Прово¬ 
ды, отмечаемые в воскресенье, понедельник 
или вторник (например, в Подлясье) Фоми¬ 
ной недели. По поверьям, известным всем 
воет, славянам, Проводы и Радуница как бы 
завершали короткий период «гостевания» 
предков, появляющихся на земле на Пасху 
и в канун праздника, см.: «Проводы мерт- 
вяцоу были на кладбишче. Хрыстос васкрес, 
и мяртвыя жывуть ети дни, а патом на Раду¬ 
ницу мы атводим их назад, на кладбишче» 
(ПА, брян.). 

Лит.: Агап.МОСК (по указ.). 

Т. А. Агапкина 


РАЗБОЙНИК — персонаж ряда фольклор¬ 
ных жанров — легенд, бывальщин, историче¬ 
ских преданий, эпических рассказов, лиро- 
эпических песен, народной драмы. В слав, 
фольклоре образ Р. двойственен. С одной 
стороны, Р. предстает как жестокий грабитель 
и убийца, нападающий на мирных людей и сто¬ 
ящий за пределами общества и христианской 
морали. С другой — как «благородный» мсти¬ 
тель, борец за социальную справедливость, 
грабящий богатых и защищающий бедных. 

Предания о Р. обычно группируются во¬ 
круг имен Р., имеющих общенациональную 
или локальную известность: у русских это 
Степан Разин, атаман Кудеяр, отчасти Ермак 
и его последователи; у карпатских украин¬ 
цев — Олекса Довбуш и Пинтя; на востоке 
Украины — Устим Карме(а)люк; у словаков 
и отчасти поляков — Юрай Яношик; в Мора¬ 
вии — Ондраш и Юраш. У юж. славян близкие 
фольклорные образы связаны с участниками 
гайдуцкого движения, боровшимися против 
турецкого владычества и подвергавшимися 
преследованиям со стороны властей. В болгар¬ 
ских гайдуцких песнях упоминаются, в част¬ 
ности, Делю-гайдутин, Велко, Инджа и др. 
Местные циклы преданий сложились у русских 
вокруг атаманов Селезня, Сороки, Чуркина, 
Рощина, Ивченко, Рыжанко, Галашенко и др.; 
у карпатских украинцев — вокруг Головача и 
Николы Шугая; у словаков — Якуба Суровца, 
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Решки и др. Каждый из циклов воспроизводит 
биографию героя в ее наиболее существенных 
моментах: причины ухода в Р., формы его раз¬ 
боя и значимые действия; безуспешные попыт¬ 
ки поймать Р.; пленение героя и его смерть. 

В образе Р. часто присутствуют черты 
других фольклорных персонажей — богатырей, 
великанов, первоначальных жителей края 
(например, чуди), мифологизированных внеш¬ 
них врагов (в частности, «панов», «литвы», 
см. Народы), беглых солдат и др. Р. обладает 
богатырской силой и ловкостью, которые по¬ 


и местное население. На Волге это места, 
связанные с деятельностью атаманов Степана 
Разина, Будана, Галашенко и др. Р., грабив¬ 
ших торговые и рыбацкие суда; на реках Каме 
и Белой разбойничал атаман Гурька; на Дону 
останавливал суда Костюшка; на Оке — атаман 
Кудеяр. В других славянских традициях Р. 
скрываются преимущественно в лесах и горах. 

Образ Р. во многом формируется под 
влиянием сказочных и мифологических моти¬ 
вов: он огромного роста, косая сажень в пле¬ 
чах (как русский Р. Иван Фаддеич, Степан 



Разбойники. Гравюра на дереве, 
первая половина XIX в. Закопане (Польша) 


зволяют ему сражаться одному против целого 
войска (Разин у русских, Яношик у словаков, 
Кармелюк, Довбуш у украинцев), поднимать 
и передвигать большие тяжести (в словацкой 
легенде Яношик один переворачивает целые 
скалы, может сдвинуть с места дом и др.) или 
возвести за короткий промежуток времени 
большое сооружение (например, за одну ночь 
насыпать высокий курган, как это сделал 
атаман Кудеяр, ю.-рус.), перепрыгнуть реку 
в пять саженей, как атаман Криволуцкий; пе¬ 
рескакивать на лошади сразу семь верст, как 
атаман Сорока; остановить мчащуюся тройку, 
схватив под уздцы коренника, как Кудеяр 
(рус.) и т. д. 

В бывальщинах, легендах и исторических 
преданиях часто отражены реальные обстоя¬ 
тельства, в которых действовали Р., упоми¬ 
наются конкретные места, где существова¬ 
ли разбойничьи шайки, грабившие прохожих 


Разин, Кудеяр и др.)» или красавец, как мо¬ 
равский Ондраш. Ему приписываются зоо¬ 
морфные черты (ср. образ Соловья-разбойни¬ 
ка в др.-рус. былинах; русский Р. Селезень 
мог оборачиваться селезнем; герой северно- 
русских преданий атаман Блоха мог превра¬ 
щаться в блоху, атаман Сорока — в сороку; 
болгарский гайдук Делю был легок, как птица, 
имел хвост и знаки на теле и т. д.). 

Представления о том, почему герой 
стал разбойником. Р. часто станови¬ 
лись беглые солдаты, крестьяне, бежавшие от 
феодала, рабочие, не стерпевшие обиды от 
начальника или непосильного труда, а также 
просто безнравственные и жестокие люди, 
считающие разбой своеобразным ремеслом 
и легким способом заработать на жизнь. При¬ 
чиной ухода в Р. могли быть разорение хозяй¬ 
ства, гибель скота во время зимовки, отсутствие 
денег, чтобы заплатить непосильные налоги, 
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ит. п. В легендах о «благородных» Р. эти при¬ 
чины идеализируются: познав на себе всю 
тяжесть господского гнета, герой уходит в Р., 
чтобы помогать бедным, восстанавливать по¬ 
пранную социальную справедливость, нака¬ 
зывать тех богачей, которые жестоко обра¬ 
щаются со своими крестьянами. Во многих 
рассказах подчеркивается мотив мести, под¬ 
вигнувший героя стать Р.: атаман Рощин стал 
Р., получив пощечину от барина за какую-то 
провинность (рус.); Яношик уходит в Р., 
чтобы отомстить за смерть отца, которого 
по приказу графа засекли палками (словац.); 
отца Ондраша также засекли насмерть, а тело 
привезли на навозной телеге; мстя за надру¬ 
гательство, Ондраш становится борцом за 
социальную справедливость (морав.). Для 
южнославянских преданий и песен о гайдуках 
наиболее актуален мотив сопротивления ту¬ 
рецким поработителям: воевода Делю, напри¬ 
мер, стал гайдуком, чтобы спасти честь своих 
трех сестер, которых хотели забрать турки; 
Байо Пивлянин становится гайдуком, потому 
что его разорил турецкий сборщик налогов 
(болг.). В сербской песне «Старина Новак 
и кнез Богослав» уход Новака в гайдуки 
объясняется тем, что ему было нечем запла¬ 
тить налог в триста дукатов для постройки 
крепости Смедерево. 

Действия разбойника выстраи¬ 
ваются по образцам обрядового поведения. 
В рассказах о Р. часто присутствует мотив 
ритуального посвящения в Р.: посвящаемый 
должен подвергнуться испытаниям и проде¬ 
монстрировать необычную силу и ловкость, 
например, одновременно высоко подпрыгнуть 
и выстрелом из пистолета попасть в верхушку 
дерева; сломать самое толстое дерево, раздавить 
в кулаке камень, убить на лету орла, пройти над 
пропастью по гладко оструганному бревну и т. п. 

По западнославянским поверьям, Р. будет 
сопутствовать удача, если он в начале своей 
разбойничьей деятельности сначала ограбит 
самого близкого человека — Яношик (пол., 
словац.) и Ондраш (морав.) грабят собствен¬ 
ных отцов. Согласно русским преданиям, у Р. 
появляется сила и ему сопутствует успех, если 
он, выходя на разбой, убьет первого встречно¬ 
го, даже если им окажется его родная мать или 
беременная сестра. Впрочем, человеческая 
жертва может быть заменена символической: 
Р. измеряет первого встречного (ср. Мерка), 
вырубает шест по его мерке и разрубает этот 
шест на мелкие части. 


В легендах и преданиях Р., особенно ата¬ 
ман разбойничьей шайки, наделяется чертами 
колдуна, обладающего сверхъестественными 
способностями. Р. уже при рождении или 
в раннем детстве обнаруживает свою необыч¬ 
ность: подобно Илье Муромцу он до опреде¬ 
ленного срока сиднем сидит на печи (как 
Емельян Пугачев или Яношик, который сидел 
на печи до двадцати четырех лет); Ондраш 
родился по молитвам родителей, долго не 
имевших детей, а при его рождении над домом 
запылал огненный шар (морав.); Довбуш не 
родился, а был вынут из чрева матери (укр. 
карпат.). Р. получает сверхъестественную 
силу из материнского молока: Яношика мать 
до четырнадцати лет кормила грудью, после 
чего он стал таким сильным, что вырывал из 
земли большие дубы. Довбуш уже в три года 
мог перекинуть через плетень корову. 

В легендах встречается мотив обучения Р. 
колдовскому ремеслу у мифологических пер¬ 
сонажей или наделения его магическими атри¬ 
бутами, в которых заключена его волшебная 
сила, за какую-либо услугу или правильно 
пройденное испытание. Степан Разин учится 
колдовству у цыгана или старика; атаманша 
Пелагеюшка посылает свою сестру Аринку 
в обучение к атаману Лысому — колдуну и 
чернокнижнику, прожившему два века и спо¬ 
собному взглядом останавливать суда (рус.); 
Яношик получает волшебную мощь, находясь 
в услужении у самой старшей из босорканей, 
возлюбленной чернокнижника. 

Разбойничья деятельность получает в пре¬ 
даниях двойственную оценку. «Благородные» 
Р. осмыслялись в фольклоре как защитники 
бедноты, а их разбой оправдывался тем, что 
они грабили только богатых, чтобы помогать 
бедным. Герой-Р. дает беднякам денег (тайно 
или явно) на постройку дома, покупку лошади 
или коровы; раздает деньги голодающим; 
приносит одежду детям; дает деньги невесте- 
бесприданнице, встречному нищему; встреч¬ 
ной крестьянке дает денег на корову; встретив 
в лесу крестьянина, идущего продавать послед¬ 
нюю лошадь или корову, дает больше денег, 
чем они того стоят, и т. д. 

Поведение Р. — отщепенцев общества, 
грабящих и убивающих мирных людей, оцени¬ 
вается в преданиях резко негативно. Жесто¬ 
кость и безнравственность — главная черта 
характера такого Р. Разбойничьи шайки напа¬ 
дают на дорогах на прохожих и проезжих, 
останавливающихся на ночлег в селах, грабя 
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как богатых, так и бедных, отнимая последнее, 
убивая людей даже из-за небольших денег. 
На речных и морских путях Р. обкладывают 
данью рыбаков и торговцев; тех, кто не желает 
платить, убивают, а их суда сжигают. Р. на¬ 
падают на села, особенно когда там остаются 
только женщины и дети, и уносят из домов все 
сколько-нибудь ценное, а село поджигают. 
Р. истязают своих жертв, особенно купцов, 
ремесленников, зажиточных поселян, и под¬ 
вергают их пыткам, чтобы выведать, где они 
спрятали деньги. Западнославянские Р. под¬ 
ковывают свою жертву гвоздями или вбивают 
гвозди в зад. 

Согласно легендам и преданиям, Р. неуло¬ 
вимы, а все попытки поймать раз¬ 
бойника долго остаются тщетными. Р. 
уходит от погони благодаря ловкости и на¬ 
ходчивости: переодетый дурачит преследова¬ 
телей; незаметно проходит мимо сторожей, 
поставленных, чтобы его поймать; уходит от 
преследования на быстрых конях, прыгает 
на ходулях, сбрасывает солдат с горы и т. д. 
Волшебство позволяет Р. уходить от погони 
и избегать пленения, исчезая на глазах у всех, 
оборачиваясь соколом или «отводя глаза» 
преследователям и появляясь одновременно 
в разных местах или заставляя солдат схва¬ 
тить вместо себя чурбан или тюфяк (рус.). 
Яношик, которого окружили солдаты, когда 
он в корчме пил водку — перевернул рюмку 
и ушел, а солдаты остались стоять непо¬ 
движно. Отойдя на значительное расстояние, 
Яношик послал мальчика повернуть рюмку 
обратно, после чего солдаты получили воз¬ 
можность двигаться (словац.). Аналогичный 
мотив связан и с именем Ондраша (морав.). 
Оковы и кандалы не держатся на Р., спадая 
с его рук и ног (рус., укр., словац.); в частно¬ 
сти, Кармелюк владел разрыв-травой, от кото¬ 
рой распадались кандалы. В русских преданиях 
герой уходит от преследователей с дымом, на¬ 
пример, закурив папиросу, как Чуркин; с во¬ 
дой — просит напиться, умыться, плеснуть 
водой и ныряет в ковш с водой, уходя из плена. 
Будучи посаженным в тюрьму или в крепость, 
Р. может уйти оттуда, нарисовав на стене, 
на полу мелом или углем лодку и весла и плес¬ 
нув на рисунок из кружки водой, после чего 
он вместе с товарищами «уплывает» из стен 
тюрьмы (рус.); в другом случае схваченный Р. 
просит истопить баню и также «уходит» с водой. 

Общим для рассказов о Р. является мо¬ 
тив неуязвимости героя. Считалось, 


что Р. заговорен от пуль, которые просто 
отскакивают от него; сыплются ему за пазуху: 
он их вытряхивает после боя из одежды; вы¬ 
плевывает попавшие в него пули без всякого 
ущерба для себя; отбрасывает их назад, пора¬ 
жая противника его собственными пулями; его 
не берет сабля (рус., укр., словац., чеш., болп); 
Никола Шугай отгонял пули зеленой веточ¬ 
кой, которая делала его неуязвимым; разбой¬ 
ника Головача поймавшие его паны безуспеш¬ 
но пытались сварить живьем в сыворотке, 
а он, сидя в кипящей сыворотке, играл на 
флейте (укр. карпат.). 

Пленение Р. обычно осуществляется 
с помощью хитрости и обмана. Чаще всего его 
удается поймать благодаря «знающему», ко¬ 
торый объясняет, в чем заключена сила Р. или 
что нужно сделать, чтобы не дать Р. уйти от 
погони. Например, Разина удалось удержать 
в тюрьме, когда ему перестали давать воду 
(чтобы он не смог «уплыть»), а поили только 
квасом; в другом случае «знающий» мужик 
преградил ему дорогу огарком лучины, связал 
его соломенной веревкой и передал властям. 
Чаще всего в легендах о поимке Р. присут¬ 
ствует мотив женского коварства — героя 
выдает его жена, любовница или посторонняя 
женщина, узнавшая тайну его неуязвимости 
или местопребывания и сообщившая об этом 
властям: жена или любовница выдает Степана 
Разина, атаманов Кудеяра, Сороку, Рощина, 
Кривенкова, Подмарькова и др. (рус.); Олексу 
Довбуша выдает его любовница Дзинка, жена 
Штефана, выведавшая у Р. тайну трех зо¬ 
лотых волосков, делавших его непобедимым 
(з.-укр.); в севернорусских преданиях Р. выда¬ 
ет его любовница, открывшая властям, что он 
бывает бессилен после мытья в бане, после 
соития с женщиной и т. д. Юрая Яношика 
поймали только после того, как старуха посо¬ 
ветовала насыпать ему под ноги гороха - 
Яношик поскользнулся на горохе и был схва¬ 
чен (словац.). 

Предания о смерти Р. содержат 
устойчивый мифологический мотив: героя, 
который заговорен от обычных пуль и сабель, 
можно убить только оловянной или медной 
пуговицей (рус.); пулей, изготовленной из 
украденного у него серебра или золота — так 
в болгарских гайдуцких песнях убивают гай¬ 
дуков Делю, Велко, Инджу. Олексу Довбуша 
убивают пулей, в которую заливают три вы¬ 
рванных у него же золотых волоса и яровую 
пшеницу, которую двенадцать попов святят 



РАЗБОЙНИК 


395 


в двенадцати церквах (укр. карпат.). Ср. из¬ 
вестные представления о том, что ведьму, кол¬ 
дуна, вампира, черта и др. можно убить только 
серебряной, медной пулей (пуговицей). 

В западнославянских преданиях и леген¬ 
дах пойманный Р. часто подвергается мучи¬ 
тельной казни — его колесуют, подвешивают 
за ребро на крюк и т. д. Но при этом он де¬ 
монстрирует выдержку и мужество. Напри¬ 
мер, Яношик, подвешенный на три дня за 
ребро, все это время курил и пел (словац.). 

В русских рассказах о знаменитых Р. 
присутствует тема их посмертной участи, 
которая аналогична участи великих грешников 
и вообще «нечистых» покойников — их не при¬ 
нимает земля. В частности, Разина не прини¬ 
мает ни Волга, ни земля — он обречен 
мучиться в горе до Страшного суда; каждую 
ночь к нему прилетает змея, которая сосет 
у него кровь, рвет его тело, которое днем опять 
нарастает; по другим легендам, Разин жив 
и летает ночью над Волгой; в виде громадного 
орла живет в Разинских горах; в виде старика 
встречается людям и расспрашивает их о жизни 
ит. д. Кудеяр после смерти обитает в землянке 
на Кудеяровой горе, ночью к нему прилетает 
большая птица, которая долбит голову Р. 
в наказание за грехи; труп разбойника Калги 
через год после похорон выходит из земли — 
чтобы его похоронить, в тело вбивают кол 

(с.-рус.)- 

Частично лиро-эпические песни о Р. по¬ 
вторяют сюжеты прозаических жанров, также 
образуя биографические циклы (ср. русский 
цикл песен о Разине, словацкие «збойницкие» 
песни о Яношике, карпатские песни о Довбу- 
ше и опришках). Другие песни содержат ряд 
устойчивых сюжетов о Р.; ср., в частности, 
сюжет «Сестра и братья-разбойники» (в.-слав., 
з.-слав.): девушка попадает в плен к Р., после 
расспросов выясняется, что она — их сестра; 
сюжет «Муж-разбойник убивает брата своей 
жены» (пол., полес.); сюжет «Брат-разбой- 
ник убивает свою сестру» (полес.) и др. 

С представлениями о Р. связан извест¬ 
ный мотив заклятых кладов, спрятанных ими 
в разных местах, — попытки завладеть этими 
кладами заканчиваются для простых людей 
неудачей. Легенды связывают эти клады 
с именами Ондраша (т. н. Ондрашевские по¬ 
греба, которые находятся в Липтальских го¬ 
рах, морав.), Яношика, который спрятал 
сокровища на Валгоре в серебряном ведре или 
на вершине горы Вепре, где их сторожит чер¬ 


ный пес (словац.); Довбуша — его сокровища 
хранятся в горе Кедроватой (укр. карпат.); 
клады Разина находятся в Жигулевских го¬ 
рах; пребывание кладов Кудеяра связывается 
со многими местами России. 

В русской народной драматургии известна 
пьеса «Лодка» (другие названия; «Атаман¬ 
ская шайка», «Черный ворон», «Шайка раз¬ 
бойников», «У\ус-атаман»), сюжет которой 
является переработкой разбойничьей песни 
«Вниз по матушке по Волге». 

В топонимических преданиях часто встре¬ 
чаются объяснения названий мест, пещер, 
возвышенностей, оврагов, связанных с дея¬ 
тельностью Р., где располагались их станы, 
наблюдательные площадки. В разных местах 
Поволжья известны «Беседные» и «Думные» 
горы, на которых думали думу, собирались 
Разин, Пугачев и др. разбойники; там же 
известны названия местностей «Стенькина 
шапка» — здесь, согласно преданию, Разин 
оставил шапку; «Настина гора» — здесь по¬ 
хоронена любовница Разина, и т. п. 

В словацком народном искусстве широко 
известны картинки на стекле, отражающие 
разные фрагменты легенд о Яношике. 

Лит.: Александрова Е. А. Устная проза о 
Разине // Уч. зап. Даугавпилсского пед. ин-та 
1959/4; Богатырев П. Г. Словацкие эпиче¬ 
ские рассказы и лиро-эпические песни («Збойниц- 
кий цикл»). М., 1963; Бога тырев п. г. 
Фольклорные сказания об опришках Западной 
Украины // СЭ 1941/4:58—59; Гн а тюк В. 
Народні оповідання про опрішків / / ЕЗ 1910/26; 
Гнатюк В. // ЗНТШ 1899/5-6:16-17; Дру¬ 
жинин М. А. Народные предания о Кудеяре // 
Тульский край 1926/3:33; Криничная Н. А. 
Русская народная историческая проза. Л., 1987: 
171—185; Путилов // СК 2:178—189; Народ 
про Кармалюка / / Збірник фольклорних творів. 
Ки'ів, 1961:163—226; Смирнов В. Клады, паны, 
разбойники // ТрКОИМК 1921/26:1—49; Со¬ 
колова В.К. Русские исторические предания. 

М., 1970:112-186; ЖС 2003/3:52-54; ЖС 2005/ 
1:46—48; Българско народно творчество. Хай- 
душки песни. София, 1961; Щепан.КД:184—187; 
МеІісЬегсік А. .Іапозікоѵзка Ігасіісіа па Зіоѵеп- 
зки. Вгаіізіаѵа, 1952; Зел.ОРАГО 1:65; Москви¬ 
тянин 1844/12:35; Чулк.АРС:77; Шух.Г 5:171; 
КА; Марин.НВ:97; РесІ.ЬВ 1:93-95,100,189, 
223,228-229,252. 


Е. Е. Левкиевская 
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РАЗРУШАТЬ — см. Ломать, разрушать. 
РАЗРЫВАНИЕ НА ЧАСТИ - см 

Уничтожение ритуальное. 

РАЗРЫВ-ТРАВА (рус. разрыв-трава, 
спрыг-трава, скакун-трава, трава прыгун, 
трава огонь, укр. закарпат. клин-трава, пол. 
гоігут, болг. разков, разковниче, серб, отвор 
трава, расковник, детелина, хорв. ігаѵа о<1 
оіѵога, зе-оіріга) — мифическое растение, 
с помощью которого можно отмыкать замки 
и находить клады. Поверья о Р.-т. известны 
всем славянам. 

Согласно русскому поверью, Р.-т. цветет 
один раз в год в купальскую ночь (ср. Папо¬ 
ротник), при этом цветение очень коротко — 
за время его человек едва может прочитать 
молитвы «Отче наш», «Богородица» и «Ве¬ 
рую». По восточносербскому поверью, Р.-т. 
ночью светится. Найти Р.-т. можно только 
случайно: попав на нее, коса переламывается; 
если бросить Р.-т. вместе с другой скошенной 
травой в воду, она одна поплывет против те¬ 
чения (рус., укр., бел.). Если Р.-т. положить 
на наковальню, кузнец не сможет сковать 
железо (рус.). Если на детелину наступит 
конь, у него выпадут гвозди из подков (серб.); 
для добывания Р.-т. на луг выводили коня 
в железных путах, которые рассыпались при 
соприкосновении с Р.-т. (серб.). Способно¬ 
стью Р.-т. «пересиливать» металлы пользо¬ 
вались воры, закладывая ее в разрез на пальце 
или ладони и давая ране срастись. Р.-т. можно 
было также носить под языком. После этого 
человек получал способность открывать замки 
(рус., бел., серб., хорв., з.-болг., малопол.). 

С помощью Р.-т. можно добывать спрятан¬ 
ные под землей клады (о.-слав.) — ср. хорв. 
гетаІ]$кі кЦис, серб, землей клэучеви ‘разрыв- 
трава’. «Отворяющая» способность Р.-т. про¬ 
является и по отношению к человеку. Чешская 
легенда говорит, что у человека, случайно 
уснувшего на Р.-т., выпали все зубы. В воет. 
Сербии бытует поверье, что расковник может 
«отворить» женщину, избавить ее от беспло¬ 
дия. 

Словенцы в долине р. Савы считали, что 
таѵгіеіп когеп, обладающий свойствами Р.-т., 
можно найти в том месте, где радуга ( таѵгіса ) 
упирается концами в землю. 

По поверьям, способностью распознавать 
Р.-т. обладают некоторые животные и птицы. 


У чехов, лужичан, хорватов, русских, белору¬ 
сов, украинцев и жителей польско-словацкого 
пограничья распространены легенды о дятле, 
приносящем некое растение, чтобы освободить 
своих птенцов, запертых в гнезде (ср. также 
серб, детелина ‘разрыв-трава’, связанная 
с дятлом лишь названием). Этот сюжет вос¬ 
ходит к античной традиции: Плиний в «Есте¬ 
ственной истории» (X, 18) и Элиан в тракта¬ 
те «О природе животных» (I, 46) упоминали 
о том, что если закрыть гнездо дятла, то он 
принесет «траву, враждебную камню» и с ее 
помощью откроет гнездо. У Элиана есть так¬ 
же упоминания о том, что для вызволения 
своих птенцов из закрытого гнезда удод до¬ 
бывает разрыв-траву ( захі/га§а ), разрушаю¬ 
щую любые преграды (Клинг.ЖАСС:75); 
аналогичное поверье зафиксировано у сло¬ 
венцев. Таким образом, можно полагать, что 
в фольклоре славян сохранился фрагмент древ¬ 
них общеевропейских представлений. По по¬ 
верью из центр. Белоруссии, Р.-т. добывают 
сорока, сова; сандомирские поляки считают, 
что Р.-т. приносит ласточка для того, чтобы 
оживить сваренные человеком яйца. 

В юж. России, на западе Украины, в воет. 
Сербии, Болгарии и Далмации рассказывали, 
что Р.-т. умеет находить черепаха. На Бал¬ 
канах и в Белоруссии расковник или раз¬ 
рыв-траву находит еж (ср. макед. еж-трава 
‘разрыв-трава’), чтобы освободить своих де¬ 
тенышей, запертых в гнезде. На Рус. Севере 
говорили, что змея знает некую траву лом, 
сокрушающую замки (архангел.). В Далма¬ 
ции считали, что можно добыть корень Р.-т., 
если бросить в клубок сплетенных змей свой 
пояс или обрывок одежды и бежать против 
солнца. 

По поверьям из Лики (Хорватия), пода¬ 
рить Р.-т. человеку могла вила, благоволящая 
к нему. 

В воет. Сербии считали, что корень расков- 
ника напоминает фигуру человека, и различали 
«мужской» и «женский» расковник; корни 
такой формы использовали в народной магии. 

Лит.: Белова О. В. Легенда о дятле и разрыв- 
траве в книжной и устной традициях / / ЖС 1997/ 
1:34; Аф.ПВ 2:397-399; Терещ.БРН 1848/5:92; 
Гура СЖ (по указ.); Зел.ОРАГО 1:51; Клинг. 
ЖАСС:75,94—95; РДС:235; Бул.УН:500-501; 
ТрОИВ 1911/5:10; Богд.ПДМ:31; Бел.М:421; 
РесЕБВ 1:169,333-334; 2\УАК 1881/5:127; 
1882/6:311-312; 1885/9:71; 1887/11:53; 5оЬ. 
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К№/Р:335; Марин.НВ:62, 103; Ча]к.РВБ: 86- 
87,309; СМР:232—233; СМЕР:463-463; Ъор. 
ПВП 1:293, 2:204; ГЕМ Б 1936/11:32. 

О. В. Белова 

о 

РАИ — часть «того света», блаженная стра¬ 
на, в которой пребывают Бог, ангелы, святые 
и души праведных. Славянские народные 
представления о Р. сложились под сильным 
влиянием христианства; однако слово *га/, 
известное всем без исключения славянским 
языкам, по общему признанию этимологов, 
принадлежит к праславянскому лексическому 
фонду (в балтийских и румынском языках 
заимствовано из славянского); его иранское 
происхождение в последнее время оспарива¬ 
ется в пользу родства с такими исконно сла¬ 
вянскими словами, как рой, река, и изна¬ 
чальной семантической связи «с проточной 
водой, очевидно, образовывавшей преграду, 
которая отделяла ‘рай’ от мира живых, по древ¬ 
ним представлениям» (Трубачев О. Н. Труды 
по этимологии. Слово — История — Культу¬ 
ра. М., 2004/2:477—478). Будучи приспо¬ 
соблено к обозначению христианского понятия 
рая, слово сохранило в славянских языках 
и архаическую, дохристианскую семантику. 
В древнейших верованиях славян деление 
на Р. и ад не прослеживается; слово рай, как 
ивырей (ирей), часто обозначает вообще по¬ 
тусторонний мир, мир мертвых (ср. словен., 
хорв. га]пік ‘покойник*). 

Описания Р. в др.-рус. литературе («Житие 
и подвиги преподобного отца нашего Агапия 
Чудотворца» — рус. списки с XII—XIII вв.; 
«Сказание о Макарии Римском» — с XIV в.) 
восходят к Толковой Палее. В Р. был сотворен 
человек (Р. был сотворен «ради Адама, но ради 
Евы был затворен» — духовный стих «Плач 
Адама»). См. Сотворение мира. В легендах 
и поверьях широко представлена библейская 
тема «утраченного» рая, который откроется 
после Страшного суда, тема изгнания из Р. 
первых людей. 

Др.-рус. «хожения» и видения описывают 
Р. как остров. В «Послании епископу твер¬ 
скому Феодору о земном рае» новгородского 
епископа Василия Калики (сер. XIV в.) гово¬ 
рится, что новгородцы-мореходы достигли 
«земного рая», расположенного за высокой 
горой с изображением Деисуса, откуда исхо¬ 
дило сияние и слышалось пение. В русских 


духовных стихах пение — непременный атри¬ 
бут Р.; земное пение считается «отзвуком» 
рая, признаком святости и праведной жизни 

(Ник.УНК:116). 

Народная эсхатология непоследовательна 
и во многом противоречива; в ней сочетаются 
книжные (библейские и апокрифические) 
представления и дохристианские верования. 
Картина Р. строится на оппозиции аду по ряду 
существенных признаков: верх—низ, небо- 
земля, восток—запад, правый—левый, свет- 
тьма, праведность—грех, радость—муки. 



Адам и Ева в раю. Картина на стекле. 
1835 г. Кросненское воеводство (Польша) 


Из трех основных «моделей» Р., извест¬ 
ных книжной традиции, — «сад», «город» и 
«небо» — в народных верованиях наиболее 
разработан образ рая-сада, однако этот сад 
чаще всего помещается на небе и тем самым 
сливается с образом рая-неба; он нередко 
рисуется как огороженное, замкнутое про¬ 
странство, обнесенное высокой стеной, что 
сближает Р. с городом. 

Образ рая как цветущего сада, соответ¬ 
ствующий этимологическому значению грече¬ 
ского названия Р. (7ГОСрОс8ёі(ГО(;), встречает¬ 
ся уже в описании «похорон руса» у Ибн Фад- 
лана (X в.) и составляет наиболее устойчивый 
стереотип в народных верованиях. По пред- 
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ставлениям крестьян Русского Севера, Р. — 
это вечно зеленый сад, находится на небе. 
В Р. ничем не кормят, но никто не испытывает 
голода, потому что там царит прекрасный 
запах. В Полесье Р. представляли себе как 
огромный сад в небе, огороженный высокой, 
в десять верст, стеклянной стеной, прикрытой 
стеклянным сводом. Там никогда не бывает 
зимы и непогоды, всегда светит солнце, при¬ 
чем не жарит, а греет; там не бывает ни грома, 
ни молнии; всюду яркая зелень, огромной 
высоты деревья, масса ярких цветов — синих, 
белых, красных, издающих такое благоухание, 
что непривыкший может задохнуться. Там оби¬ 
тают всякие звери, но они никого не трогают: 
волк не нападает ни на коней, ни на овец, мед¬ 
ведь не трогает пчел. Праведные души живут 
в мире и согласии, возлежат на пуховых подуш¬ 
ках и ничего не делают — обо всем заботится 
Бог и не жалеет для них ни хлеба, ни остального. 
Когда ангелы приносят новую душу с этого 
света, ее встречают звуки труб, колокольный 
звон, радостная музыка. По мнению полешука, 
темные пятна на солнце — это Р., просвечи¬ 
вающий через светило (РіеІ.КОР:132— 133). 

В польском языке в значении ‘рай, сакраль¬ 
ное пространство, местопребывание Бога и 
высших сил, куда после смерти попадают 
души праведников’ употребляется слово піеЬо. 
В Р., который представляется благоухающим 
цветущим садом, ведет узкая тропинка (тогда 
как в ад — широкая дорога); ворота в Р. 
охраняются небесным ключником Архангелом 
Гавриилом с золотым мечом или св. Петром 
(а ворота в ад постоянно открыты); райский 
огонь светит, но не обжигает; в Р. царят бла¬ 
женство, красота и радость. 

По некоторым сербским представлениям, 
Р. находится на небе, за адом, который ближе 
к нам; по пути на «тот свет» покойник встре¬ 
чает высокую стену, за которой пропасть — 
это ад, за ним еще одна стена, за которой рай, 
там всегда светит солнце, но тем не менее 
очень холодно. В Р. праведную душу достав¬ 
ляет архангел Михаил, он переносит ее на 
золотой удочке через мост из волоса; попав 
в Р., душа окаменевает; чтобы ей не было хо¬ 
лодно, она заворачивается в покрывало, дан¬ 
ное покойнику на похоронах (ГЕМБ 1930/ 
10:129). Обитатели Р., праведные души — 
бесплотные тени, облаченные в белые одеж¬ 
ды; они не едят, не пьют, не вступают в брач¬ 
ные связи. Перед каждым сложено то, что он 
отдавал людям, и то, что близкие приносили 


ему в поминальные дни. Женщины живут со 
своими первыми мужьями, а мужья — с пер¬ 
выми женами; супруги вдов и вдовцов стано¬ 
вятся в Р. их слугами. По другим описаниям, 
Р. — это зеленый луг, на котором резвятся 
дети, собирают охапки цветов, чтобы вечером 
отнести их Богу (СЕЗб 1909/14:244). 

Болгары помещали Р. на нижнем ярусе 
небес, над которым ярус ангелов, далее святые 
и Бог, и представляли себе Р. как красивый ^ 
парк (луг) с цветами, деревьями, источника¬ 
ми, где царит вечная весна, светит солнце, 
слышится пение ангелов, или прекрасный сад | 
на небе с огромным деревом (иногда яблоней) 
посредине (ср. представления о древе жизнн 
или мировом древе), ветви которого накры¬ 
вают весь Р. и дают постоянную тень его 
обитателям. Праведники сидят там отдельны¬ 
ми группами — мужчины, женщины, девушки, 
парни, перед каждым — трапеза, которую род¬ 
ные принесли на поминки; праведники не едят, 
не пьют, молчат; все они одного возраста - 
30 лет; они живут без всяких забот и наблю¬ 
дают муки грешников в аду, расположенном 
под Р. 

По некоторым болгарским поверьям, 
обитатели Р. одеты в крестильную рубаху 
(кумовска риза), а убитый носит окровавлен¬ 
ную одежду. В Р. покойник встречает своих 
ранее умерших родственников, которые его 
ждут и выходят ему навстречу. В определен¬ 
ные дни года (чаще всего от Страстного чет¬ 
верга до Троицы) врата Р. отворяются, и души 
отправляются на землю к своим близким; 
в некоторых местах отворение неба (и слияние 
Р. с адом) связывается с канунами праздни¬ 
ков Рождества, Крещения и Юрьева дня, 
когда происходят чудесные явления в природе 
(см. Чудо). Открытие райских врат на Пасху 
для всех (как для праведников, так и для греш¬ 
ников) связывали иногда и с тем, что в течение 
Светлой недели в церкви открыты царские 
врата (укр. полтав., Харьков.). Ср. сказочный 
сюжет о душах мертвых, отпускаемых из Р. 
в Лазареву субботу (болг., БФП *802Е*). 

Болгары полагали, что свой рай и свой ад 
существует для представителей всех конфес¬ 
сий (з.-болг., Дупница). Рай и ад для христи¬ 
ан находятся в середине неба, рай и ад для 
других — по краям (софийск.). Бытуют также 
представления, что Р. существует только для 
христиан, представители всех других религий 
отправляются в ад (Дупница). Чаще считает¬ 
ся, что рай и ад — общие для всех, потому что 
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Бог не делает различий между христианами 
и иноверцами после смерти. Встречаются веро¬ 
вания, что существует отдельный Р. для ино¬ 
верцев, ад же общий для всех (кюстендил.). 

Согласно другим верованиям, Р. находит¬ 
ся на земле, где-то очень «далеко, за горами, 
за морями», наверху, рядом с солнцем или на 
высокой железной горе; чтобы после смерти 
попасть в Р., нужно всю жизнь собирать сре¬ 
занные ногти, тогда после смерти они срастут¬ 
ся и помогут вскарабкаться на гору (бел.). 
Болгары помещают Р. на востоке, где восхо¬ 
дит солнце, а ад — на западе. Чтобы попасть 
в Р., надо перейти через «адскую реку»; для 
этого в печь после выпечки хлеба бросают три 
полена, которые помогут перебраться через 
реку (Никиф.ППП:96). 

В белорусских верованиях Р. — то же, что 
ирей ( вырай ); птицы населяют Р. с тех пор, 
как Бог изгнал из рая согрешившего человека; 
при этом Бог делит птиц, как и людей, на добрых 
и злых, и пускает в Р. только добрых: зимой 
в Р. они своим пением тешат святых людей 
и ангелов, а летом пребывают на земле и усла¬ 
ждают людей. 

Р. представляется бесконечным блажен¬ 
ством, которым после смерти награждают¬ 
ся праведные души. В рассказах об обми¬ 
раниях, повествующих о посещении «того 
света» (ср. сказочные сюжеты: болг., БФП 
*806*, *806А*), присутствуют картины Р. 
(обычно контрастирующие с картинами ад¬ 
ских мук), в которых Р. и ад нередко оказы¬ 
ваются пространственно совмещенными в не¬ 
коем помещении и находящимися как бы по 
обе стороны длинного прохода, так что путе¬ 
шествующий во сне видит их одновременно. 
В Р. стоят золотые и стеклянные дома (рус. 
Владимир.); там находится длинный дом, где 
живут неродившиеся дети, матери которых 
вытравили плод (ПА, Житомир.); в Р. все 
люди «живут по возрасту, дети с детьми, 
старики со стариками — кварталами. Живут 
в больших домах, каждый — в клетушке, ма¬ 
люсенькой комнатке» (укр. Чернигов., НБ:41). 
Образу Р. как «помещения» отвечают пред¬ 
ставления о том, что у Р. есть ворота или 
двери, запирающиеся на ключ; ключами 
от Р. владеет св. Петр (или Петр и Павел), 
св. Михаил или св. Николай. По свидетель¬ 
ствам иностранцев, русские при похоронах 
вкладывали покойнику письмо к св. Николаю, 
которого они считали стражем райских врат. 
Люди безгрешные или «отмолившие свои гре¬ 


хи» при жизни, а также умершие на Пасху, 
от Страстного четверга до Вознесения или 
Троицы попадают после смерти прямо в Р.; 
в разных локальных традициях к этой катего¬ 
рии умерших могли относиться разные группы 
лиц: дети до семилетнего возраста; люди, уби¬ 
тые молнией; иногда также женщины, умер¬ 
шие родами; люди, умершие на Светлой неделе, 
и др. По поверью калужских крестьян, раду¬ 
га, набирая воду, захватывает утопленников на 
небо, и тогда они попадают прямо в Р. 

В славянских сказках мотив посещения Р. 
представлен в сюжетах о человеке на божьем 
месте или о божьем зеркале (в.-слав., СУС 
800; болг., БФП 800), о пьянице в Р. 
(в.-слав., СУС —800*), о богатом, которого 
не пускают в Р. с возом хлеба (укр., СУС 
— 804В**; болг. БФП *804С*), о доброде¬ 
тельном старике, попавшем в Р., потому что 
дал нищему денег на постройку дома (рус., 
укр., СУС 809**); о невестке, награжденной 
за добродетель трапезой в раю (болг., БФП 
*802С**); о человеке (солдате), хитростью 
проникающем в Р. (болг., БФП *17380*; 
рус., Аф.НРЛ:96—115). 

В песенном фольклоре юж. славян отра¬ 
жены следующие мотивы: Бог строит Р., 
забивая парней вместо кольев, девушками 
переплетает ворота, а стариками подпирает 
(родоп.); посреди Р. стоит золотое дерево — 
Господь, а вокруг летают мухи — души некре¬ 
щеных детей (болг.); некрещеного ребенка 
при райских вратах отправляют «на три реки»: 
одна река — материнское молоко, другая — 
материнские слезы, третья — вода для креще¬ 
ния (серб., хорв., словен.); ребенка, обидев¬ 
шего мать, не пускают в Р., пока он не 
принесет воды мертвым (хорв.); св. Петр 
говорит ребенку, что его пустят в Р., если 
он наберет роз и украсит ими райские врата 
(хорв., словен., серб.); человека изгоняют из 
Р., потому что мать слишком много плачет 
о нем (болг.). 

В русских духовных стихах слово рай 
синонимично словам царство небесное, небе¬ 
са; Р. наделяется эпитетами светлый, пре- 
светлый, прекрасный, святой, пресвятой. 
Р. — место обитания небесных сил и ветхо¬ 
заветного Авраама; в Р. всегда чистое небо, 
в нем нет смены времен года. 

Символическое изображение Р. представ¬ 
ляют собой некоторые обрядовые реалии, 
ср. рай ‘свадебное деревце для украшения ка¬ 
равая’ (укр.), рай — эпитет каравая в свадебных 
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песнях (бел.), рай ‘соломенное рождествен¬ 
ское украшение, «паук»’ (укр.). 

Лит.: Порф.АСВС:89-90,205-207; ПЛДР 
2:154-165,650-651; ПЛДР 4:42-49,531-534; 
Соб.МС; Генер.РНПЗЖ:34—35; Григ.РБФ: 
60,75; Пиг.ВПМ:179—182; Дергачева И. В. 
Посмертная судьба и «иной мир» в древнерусской 
книжности. М., 2004; Ник.УНК:116; СМ 2 :402— 
404; Аф.СБМ (по указ.); НБ:40-43; БВКЗ: 
146-147; РКЖБН 1:93,284,442; Агап.МОСК: 
290-291; Страх.НПР:68, 115; ЖС 1997/3: 
31-34; СУС №800-809; СЭт:58-69; Чуб. 
МВ 1:198; Бел.М:421—422; РіеІ.КОР:152-153; 
555Б 1996/1: 89-90; Марин.НВ:234; БМ: 
289-290; БФП-.757, № 800-809; Ков.НАМ:17; 
Враж.РНМ:340—341; $т.МІЗ (по указ.); Кг8І. 
ІМЫР-.58; ПА. 

О. В. Белова , С. М. Толстая 

РАК — нечистое животное, родственное га¬ 
дам и наделяемое в народных представлениях 
мужской символикой и маркированностью 
движения вспять. 

В ряду гадов Р. терминологически сбли¬ 
жается прежде всего с насекомыми, ср. рус. 
Владимир, чертова вошь (Зел.ОРАГО 
1:186), урал. водяной сверчок ‘рак’, морской 
паук ‘краб’ (Даль 4:57). С другой стороны, 
укр. рак — название жука-оленя, рачок — 
водяной скорпион (Гринч. 4:4), рус. земляной 
рак , болг. рак , див рак , рачка — насекомое 
медведка (Даль 2:312, Геров 5:71). Из других 
животных Р. чаще всего коррелирует с рыбой. 
Иногда он объединяется с ней по общему 
признаку обитания в воде: ср. рус. «На без¬ 
рыбье и рак рыба» (Даль 4:56); пол. «Ѵ^зіо 
Іесіпо: гак гуЬу і гаЬа гуЬу» [Все равно: рак 
рыба и лягушка рыба] (КоІЬегд О. Ргхузіоѵгіа. 
^агзгаѵга, 1977:403); русская примета: много 
Р. — к хорошему улову рыбы. Иногда, напро¬ 
тив, Р. противопоставляется рыбе по некоторым 
другим признакам — ср., например, поговор¬ 
ки: укр. «Не буде риба раком» (Гринч. 4:4), 
рус. «Рак не рыба, комисар (прапор) не офи¬ 
цер» (Даль 4:56), белорусские колядки о раке 
и рыбе и т. п. 

В некоторых районах России раков счи¬ 
тали нечистыми, дьявольскими живот¬ 
ными и в пищу не употребляли. У белорусов 
встречается представление об обращении в Р. 
черта, спасающегося от молнии (могилев.). 


В анекдоте о глупцах ползущего Р. принима¬ 
ют за черта (с.-рус., СУС 1310*). У лужичан 
известна быличка об огромном Р. возле водя¬ 
ной мельницы, который прогонял с мельницы 
всех, кто там находился. Избавиться от него 
удалось лишь с помощью особых заклинаний. 

«Богоотступничество» Р. пред¬ 
ставлено в сербской быличке из Алексинаца. 
Бог замесил хлеб на крови распятого Христа 
и бросил в море на съедение морским животным. 
Рыба откусила кусок, а рак не стал есть, по¬ 
пятился назад. Поэтому Господь благословил 
рыбу, сделав ее кровь красной, а рака наказал 
тем, что он стал передвигаться, пятясь задом. 

Мужская символика Р. проявля¬ 
ется в фольклорных текстах (ср. распрост¬ 
раненную шуточную песню «Танцевала рыба 
с раком, а петрушка с пастернаком...»). В бе¬ 
лорусских и украинских свадебных песнях Р. 
символизирует жениха (в некоторых вариан¬ 
тах каравайных песен вместо Р. выступает 
другой мужской брачный символ — заяц). 
Например, в Полесье на запоинах поют: 
«Знаты рака, що був в пожары: / Пожарем 
пахнэ, а дымом дышэ; / Знаты женишка, 
що в тестя був: / Вином пахнэ, а медом дышэ» 
(Пинский у., Булг.П:98). Любовно-брач¬ 
ные мотивы в связи с Р. встречаются также 
в шуточных и игровых песнях. Мотив женить¬ 
бы Р. на девушке представлен в сказочных 
сюжетах «Царевич-рак» (СУС 433В) и «Муж- 
рак» (СУС 440), в различных локальных 
вариантах которого вместо Р. могут выступать 
другие гады: лягушка, жаба, уж, змея, змей, 
червячок. 

Согласно народной легенде, Бог дал Р. 
глаза сзади (бел., укр., пол.). Отсюда 
поговорки, вроде «Зміловався Бох над раком 
да жопі (срацы) вочы дав» (ПА, ровен.). 

Маркированность зада и инверсия дви¬ 
жения (ср. ползти раком , ракушки , рачки 
‘пятиться задом’, Даль 4:57) — признаки, 
присущие Р. в народных представлениях 
(ходит задом наперед, имеет глаза сзади), - 
используются в народной медицине. Ре¬ 
бенка, которому «скрутило зад», натирают 
раковым маслом (малопол.); для удаления 
(возвращения назад) соринки из глаза под 
веко помещают жерновку Р. — известковый 
камешек из его желудка (великопол.); глаза Р. 
используют как средство от поноса (грод- 
нен.). Польский травник XVII в. рекомендует 
есть Р. при отравлении беленой, чтобы яд 
вышел назад. 
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Р. применяется также для лечения лихо¬ 
радки и роста зубов. Больному лихорадкой 
дают пить воду, в которой Р. пробыл 12 дней 
(витеб.), высушенные и размолотые рачьи 
глаза или жерновки (люблин.). Чтобы у детей 
лучше прорезывались зубы, им вешают на шею 
жерновки Р. (укр. Харьков., пол. серадз.). 

Использование Р. в обрядах вызыва¬ 
ния дождя объединяет его с другими 
гадами и насекомыми. Убиение Р. с целью 
вызвать дождь известно на Украине (ровен., 
хмельниц., львов.), при этом в Ровенской обл. 
хоронили Р., делали ему могилу, ставили крест 
и голосили по нему как по покойнику. У кар¬ 
патских украинцев, напротив, причину засухи 
видят в том, что жаба или гад закрыли источ¬ 
ник, поэтому считают, что если закопать Р. 
в землю, дождь не будет идти. 

Р. обладает и отвращающими 
свойствами. Польский травник XVII в. 
советует вывешивать на огороде Р., чтобы 
черви и насекомые не поедали капусту и дру¬ 
гие растения. В Витебской губ. для избавле¬ 
ния от кротов закапывали в землю или пускали 
в кротовую норку живого Р. 

По поверью поляков Серадзского воев., 
самыми мясистыми и вкусными Р. бывают 
в те календарные месяцы, в названии 
которых нет буквы «г» (т. е. из летних месяцев 
только в июле). У лужичан время, соответ¬ 
ствующее в календаре знаку Рака, считается 
неблагоприятным для занятия охотой. 

Лит.: Гура СЖ:398-402. 

А. В. Гура 

РАЛО — см. Соха, плуг. 

РАСПОЗНАВАНИЕ мифологических 
персонажей основывается на системе при¬ 
знаков и специальных магических приемов, 
позволяющих определить демоническую при¬ 
роду человека с целью предупреждения исхо¬ 
дящей от него опасности. Иногда уже само Р. 
считалось достаточным для обезвреживания 
ведьмы: по верованиям сербских крестьян из 
обл. Валево, человек, узнавший с помощью 
магических приемов вештицу, мог лишить ее 
силы, выкрикнув ей трижды, что она вештица; 
при рождении девочки в «кровавой сорочке» 
(что считалось демоническим признаком) 
об этом громко сообщалось, чтобы она не 


стала вештицей. Вместе с тем разоблачение 
ведьм признавалось опасным делом. Несмот¬ 
ря на это, магические приемы по Р. широко 
применялись в бытовой практике всех славян. 

Внешний вид и поведение. 
Согласно некоторым свидетельствам, ведьму 
можно распознать по густым сросшимся бро¬ 
вям и особому — хмурому — взгляду, обра¬ 
щенному в сторону или к земле (о.-слав.); 
по красным зубам (серб.), красным, диким 
глазам, в которых вместо зрачков — козел 
с рогами (кашуб.). Она якобы часами может 
смотреть на солнце; очень любит красный цвет 
и потому одета во все красное: красные рука¬ 
вицы, красные штаны, красную юбку, красный 
платок на голове, под которым она скрывает 
небольшой бочонок от смолы; она спит не на 
кровати, а на тачке и т. п. (кашуб.). У сербов 
и черногорцев главным признаком ведьмы 
считаются усы («крст испод носа» [крест под 
носом]), а также «кровавые» глаза, косые 
глаза, впалые глаза, густые сросшиеся брови. 
Владимирские крестьяне полагали, что глаза 
у колдуна пустые, без мальчиков (зрачков); 
а тульские — что отражение в зрачках у кол¬ 
дуна может быть перевернуто вверх ногами. 
На юго-востоке Польши утверждали, что ча¬ 
ровница, как и упырь, красного цвета, у нее 
дикий взгляд и бегающие или больные и часто 
слезящиеся глаза. Нередко верили, что ведь¬ 
мы имеют хвост, что под мышками и на лобке 
у них не растут волосы (серб., пол.) или, 
наоборот, что все тело их заросло густыми 
волосами (серб.), что вдоль спины у них идет 
черная полоска волос, что рот и тело их 
покрыто темными пятнами (болг.) и т. п. 
См. также Ведьма. 

У воет, славян встречается представление, 
что ведьма не оставляет следов на снегу; что 
люди, знающиеся с нечистой силой, отбрасы¬ 
вают две тени. По мнению поляков, ведьма 
выдает себя тем, что при питье водки она 
опустошает рюмку «единым духом», а не трое¬ 
кратным пригублением, как обычные женщи¬ 
ны; что она не может оторвать взгляда от 
пасхальной писанки, что во время пасхального 
крестного хода она обходит костел не трижды, 
а лишь один или два раза. Русские тоже 
узнавали ведьму по ее поведению во время 
крестного хода: она шла не с народом, а на¬ 
встречу ему, т.к. ее не пускала нечистая сила. 
На Ровенщине полешуки отличали ведьму по 
тому, что она упорно не хочет выходить из 
церкви за крестным ходом, цепляется за столб 
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или за священника. Там же считали колдунами 
людей, откровенно нарушавших строгие за¬ 
преты на работу в праздники: «который шые 
чоботы у свато, той знахор; который мэле 
у мэльни у свато, той сатану пускае» (ПА, 
ровен., Берестье). 

Русские узнавали ведьму по тому, что 
днем, когда жнут другие, у нее отворена дверь 
в амбар, там на сусеке у нее висят три пере- 
жинных колоса, чтобы зерно от соседей пере¬ 
ходило к ней в сусек. Колдунью-пережинщицу 
можно узнать еще и по тому, что «зерно у ней, 
если вглядеться, не лежит в сусеке или мешке, 
а стоит торчком, что опытный человек сразу 
заметит» (См.ККХ:53). Демоническая при¬ 
рода ведьм и колдунов проявляется и в том, 
что дым над их домом идет из трубы против 
ветра или клубится. Ведьму или колдуна можно 
было опознать и после смерти: владимирские 
крестьяне были уверены, что при погребении 
колдуна вырытой земли не хватает, чтобы 
засыпать могилу. 

Возможность увидеть ведь- 
м у. Гораздо чаще считается, что увидеть 
в обычной женщине ведьму простым, «нево¬ 
оруженным» глазом невозможно. Для этого 
необходимы специальные условия и приемы, 
дающие человеку «сверхзрение». Одним из 
важнейших условий является сакральное 
время — дни и ночи крупных праздников 
(Рождество, Пасха, Иван Купала, Юрьев 
день, Троица и др.), время новолуния, полно¬ 
луния, а также праздники, с которыми народ¬ 
ные верования связывали внутреннюю жизнь 
демонического мира, активизацию нечистой 
силы, слеты и шабаши ведьм и т. п. 

Поляки в окрестностях Жешова наблюда¬ 
ли за ведьмами в день св. Люции, когда те 
слетались верхом на хлебных лопатах на свои 
сборища на границе села, где устраивали меж¬ 
ду собой побоища, орудуя лопатами; на рас¬ 
свете этого дня матери звали своих детей 
посмотреть через окно, как ведьмы собирают¬ 
ся на свой слет. В других районах Польши 
считали, что легче всего увидеть ведьму в 
новолуние через отверстие от сучка в гробовой 
доске или через среднее окно дома с тремя 
окнами. Мораване выслеживали чаровниц 
в ночь накануне дня Филиппа и Якуба. Сло¬ 
ваки верили, что в полночь накануне дня 
св. Люции, если смотреть через гробовую 
доску или через замочную скважину в церков¬ 
ной двери, можно увидеть стриг со всей округи, 
собравшихся в церкви. Отверстие в гробовой 


доске считалось магическим и у русских - 
сквозь него надо было смотреть на прихожан, 
собравшихся к пасхальной заутрене, и тогда 
увидишь ведьм с кувшинами молока на голове. 

Другое условие — сакральное м е • 
с т о: храм, перекресток или развилка дорог 
и др. Словаки в Гонте выслеживали стриг в 
полночь накануне св. Люции на перекрестке 
за селом; для безопасности следовало очертить 
вокруг себя круг мелом, оставшимся от праз¬ 
дника «Три короля», иначе стриги могли за¬ 
бить насмерть. Наиболее распространенные 
у воет, и зап. славян приемы Р. ведьмы свя¬ 
заны с храмом, с пасхальной или рождествен¬ 
ской службой, однако их успех зависит еще 
от «чудесных» предметов, которые нужно 
было иметь при себе в храме во время службы, 
и специальных ритуальных действий, которые 
сообщают человеку «сверхзнание». 

Магические предметы, позволя¬ 
ющие увидеть ведьму. В Закарпатье женщи¬ 
ны, отправляясь на службу в Сочельник, 
брали с собой деревянную ложку, которой 
они мешали рождественские блюда, и верили, 
что с помощью этой ложки они смогут отли¬ 
чить в церкви ведьм. Для большего эффекта 
этой ложкой ( варехой ) следовало мешать все 
9 блюд рождественского ужина; хозяйка 
должна была целый день ни с кем не здоро¬ 
ваться, не молиться, в церкви также не надо 
было креститься, здороваться, молиться, огля¬ 
дываться, и только тогда можно было увидеть 
тех, кого там называют босорканями ; при этом 
ни в коем случае нельзя было выдать этих 
ведьм, иначе они убили бы ее. 

В польском Поморье магические свойства 
в распознавании ведьм приписывались най¬ 
денной конской подкове: ее надо было за¬ 
вернуть в узелок из платка, повесить себе на 
шею и так пойти в костел, тогда увидишь там 
чаровников и чаровниц; считается, что их мо¬ 
жет распознать и священник: неся священ¬ 
ные дары, он видит на головах у ведьм шапки, 
но после службы он уже не может их узнать. 

Во многих случаях магическую силу мож¬ 
но было сообщить подобным предметам толь¬ 
ко с помощью специального, весьма сложного 
ритуала. Поляки Силезии узнавали ведьму 
с помощью ветки яблони, вишни или сли¬ 
вы, которую срезали в первое воскресенье 
адвента, а затем брали с собой на рождествен¬ 
скую службу в костел. Украинцы на Карпатах 
в Сочельник собирали с четырех углов стола 
разложенный чеснок, от каждой головки 
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отделяли по зубчику, клали в горшок, в кото¬ 
ром варился кулеш, ставили горшок на окно и 
растили чеснок до Пасхи. Отправляясь на пас¬ 
хальную всенощную, брали в рот зеленые 
перья проросшего чеснока и держали их во рту 
в течение всей службы в церкви, пока не по¬ 
святят куличи. В этот момент становилось 
видно, что у некоторых женщин на голове 
подойник с молоком — это и есть ведьмы. 
Мотив подойника с молоком на голове ведьмы 
относится к числу самых распространенных, 
что объясняется типичным вредоносным дей¬ 
ствием ведьм — отбиранием молока у коров. 

В Сербии распространено верование в 
магическую силу чеснока, гороха или друго¬ 
го растения, проросшего через голову убитой 
змеи (обычно первой увиденной весной). 
В Боснии ловили змею перед днем Сорока му¬ 
чеников, отсекали ей голову, вкладывали в эту 
голову чеснок и закапывали ее в огороде, а на 
Пасху или в Петров день срывали перья про¬ 
росшего через голову змеи чеснока, прикреп¬ 
ляли их к шапке и так шли в церковь на 
службу: вештицы будут подходить и просить 
снять чеснок. 

Широко применялся в подобных магиче¬ 
ских действиях с ы р. На Черниговщине счи¬ 
талось необходимым в заговенье на Великий 
пост взять в рот сыр и с ним во рту перено¬ 
чевать, а в понедельник спрятать сыр хоро¬ 
шенько в пояс и тщательно его беречь. В святую 
заутреню явиться с сыром в церковь и, когда 
батюшка скажет: «Христос воскрес!», сказать: 
«У меня сыр есть!» «Ведьмы еще в церкви 
станут отымать сыр, а по выходе из церкви 
кинутся в погоню за обладателем, крича "от¬ 
дай сыр!’’. Для обороны надо иметь побольше 
маку-текуна и им бросать в ведьм, те станут 
собирать мак, а преследуемый тем временем 
успеет убежать» (Гринч.ЭМЧ 6:57). В окр. 
Львова брали первый слепленный и приготов¬ 
ленный в последний день масленицы вареник, 
клали его в мешочек и носили в течение всего 
Великого поста слева под мышкой, а затем 
в святую ночь, имея при себе этот вареник, 
можно было увидеть, как ведьмы во время 
пасхальной службы мечутся, словно слепые, 
не находя выхода из церкви. На Волыни по¬ 
добные действия совершали с маленьким ку¬ 
сочком сыра, который носили за пазухой 
рубахи весь Великий пост, и на всенощной 
могли видеть ведьму с кувшином молока на 
голове. Тот же способ практиковали крестьяне 
Западной Белоруссии, носившие весь пост 


подвешенный на суровой нитке кусочек сыра 
справа под мышкой и произносившие вслух 
или про себя при каждой встрече, даже со 
своими родными: «Маю сыр запустны». Рус¬ 
ские Саратовского края высматривали ведьм 
на Пасху, держа за щекой кусочек сыра, сбе¬ 
реженный с Чистого четверга, и верили, что 
после слов священника «Христос воскрес!» 
ведьмы с дойницами на голове повернутся 
спиной к иконам. Поляки Мазовша с той же 
целью в Великую субботу брали кусочек 
освященного сыра и носили его при себе до 
самых Зеленых Святок, т. е. до Троицы; 
при этом они строго следили за тем, чтобы 
не снимать его с себя, и тогда на Троицу в 
костеле можно увидеть ведьм с подойниками 
на голове; несмотря на страх, нужно оставать¬ 
ся в костеле, «так как больше нигде, кроме 
костела, их не увидишь». 

Изготовление магических 

предметов. По словацким верованиям, 
надо было от Люции до Рождества изгото¬ 
вить стульчик из целого куска дерева без 
единого гвоздя или клина, причем каждый 
день можно было ударить топором лишь один 
раз. Тот, кто такой стульчик изготовил (лучше 
всего из ели, в крайнем случае из бука), 
в костеле на рождественской службе стано¬ 
вился на него коленями, и тогда он видел всех 
стриг — за алтарем или же обращенных к ал¬ 
тарю спиной. Стриги имели при себе знак 
своей «деятельности» — подойник, масленку, 
веретено, хлебную лопату и т. п. Увидевший 
стриг должен был как можно скорее возвра¬ 
щаться домой, иначе стриги могли догнать его 
и сурово избить; чтобы их отогнать, надо было 
сыпать мак, через который стриги не могли пе¬ 
рейти. В Моравии тоже делали стульчик от 
Люции до Рождества и высматривали ведьм, 
стоя на нем на коленях во время рождествен¬ 
ской службы, через отверстие от сучка в гро¬ 
бовой доске. Подобный способ Р. характерен 
для словацкого, карпатоукраинского и южно¬ 
польского ареала. Украинцы на Карпатах 
рекомендовали начать делать скамеечку в 
Рождественский сочельник и, ударяя лишь 
один раз топором каждый день, работать целый 
год и закончить ее в следующий Сочельник; 
затем взять скамеечку с собой на всенощную, 
взять еще зерно кукурузы, выпавшее нераз- 
молотым из-под мельничного камня и запе¬ 
ченное в хлеб, и тогда можно увидеть босорок. 
Целый год следовало делать и борону из 
бузины, начиная с Юрьева дня, ежедневно, 
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не пропуская ни праздников, ни воскресений, 
в течение года до следующего Юрьева дня. 
Затем на Юрьев день до рассвета нужно идти 
этой бороной боронить, тогда к дому исполни¬ 
теля ритуала должна прийти каждая ведьма, 
какая есть в селе; нередко она и сама не знает, 
зачем пришла, но не прийти не может. По пред¬ 
ставлению русских крестьян, ведьм можно 
было увидеть и в доме, и во дворе, если по 
четвергам Великого поста делать борону из 
осины, а в Страстную субботу спрятаться с 
зажженной свечой за этой бороной и ждать 
появления ведьм. 

У словаков, кроме стульчика, магическим 
предметом, разоблачающим стриг, мог быть 
пастушеский бич, сплетенный от Люции до 
Рождества; лепешка, испеченная в день 
св. Люции и принесенная с собой на рожде¬ 
ственскую службу в костел, и др. Увидеть 
стригу в костеле мог также тот, кто каждый 
день от Люции до Рождества делал по одной 
насечке на ручке двери; в этом случае он 
узнавал стригу по исцарапанному носу. Если 
каждый вечер от Люции до Рождества смот¬ 
реть в зеркало, то в Рождественский сочель¬ 
ник можно увидеть в нем стригу. В Моравии 
на Люцию начинали строгать поварешку и кон¬ 
чали ее изготовление в Сочельник, затем про¬ 
сверливали в ней дырку и сквозь эту дырку 
в костеле высматривали ведьм, узнавая их по 
подойникам на голове. Магическим предме¬ 
том, позволяющим увидеть ведьм, могла слу¬ 
жить также ветка черешни, срезанная на Люцию 
и распустившаяся к Сочельнику; ее брали 
с собой в костел, чтобы разглядеть после окон¬ 
чания службы ведьм, выходящих первыми из 
костела. 

У юж. славян тоже известна магия с «лю- 
цийским» стульчиком, но она ограничена неко¬ 
торыми районами Словении (преимущественно 
на юго-востоке) и Хорватии (Славония). 
Словенцы придавали особое значение дереву, 
из которого изготавливался стульчик: требо¬ 
валось использовать три, девять или двенад¬ 
цать пород дерева или древесину исключительно 
«мужских» или, наоборот, только «женских» 
деревьев; каждый день брать дерево новой 
породы и т. п.; при работе нельзя было гово¬ 
рить, работать можно было только до захода 
солнца ит. п.; лишь строгое соблюдение всех 
предписаний позволяло разглядеть на рожде¬ 
ственской службе ведьм, обращенных лицом 
к дверям, с блюдцами на голове, «с голой зад¬ 
ницей» и т. п. В некоторых районах Словении 


волшебный стульчик после службы необходи¬ 
мо было уничтожить — бросить в воду или 
сжечь, чтобы избежать мести ведьм. Вместо 
стульчика в подобной магии мог использо¬ 
ваться кожух, который начали шить в день 
св. Люции, а завершили в Сочельник; надев 
его в рождественскую ночь, человек приобре¬ 
тал способность увидеть во время службы всех 
ведьм и колдуний. 

Откладывание поленьев, ще¬ 
пок и т. п. Шире распространено представ¬ 
ление о том, что ведьму можно привлечь, 
заставить ее прийти, если в великий праздник, 
на Рождество или на Пасху, разжечь поленья, 
щепки, прутья и т. п., откладывавшиеся по 
одному на протяжении определенного периода 
времени. По верованиям словаков, на Рожде¬ 
ство стриги приходили в дом, где горели по¬ 
ленья, откладывавшиеся каждый день до солнца 
от Люции до Рождества. В ю.-вост. Польше 
в день св. Люции девушки шли с топором в лес, 
срубали (непременно одним ударом топора) 
молодую осинку, разрубали ее на мелкие чурки 
и ежедневно вносили по одной в дом и подкла¬ 
дывали в огонь, причем чурок должно было 
хватить до Рождества. В Сочельник они под¬ 
жигали оставшиеся чурки и на этом огне кипя¬ 
тили завернутые в полотно иголки, шпильки 
и т. п., купленные за гроши; во время кипяче¬ 
ния держали дверь приоткрытой, веря, что 
ведьма должна прийти и тем самым разобла¬ 
чить себя. 

В Волынской губ. считали необходимым 
по всем пятницам Великого поста выбирать из 
мусора по одной щепочке и на Пасху перед 
рассветом все семь щепочек зажечь; тогда 
непременно придет ведьма просить огня. На 
Житомирщине был обычай в каждое воск¬ 
ресенье Великого поста вынимать из печки по 
одному полену из тех, что там сушатся, и от¬ 
кладывать их до Пасхи, а потом, во время 
пасхальной всенощной, их поджигать — тогда 
ведьма прибегает что-нибудь одолжить или 
под каким-нибудь другим предлогом. Белору¬ 
сы советовали каждый понедельник Великого 
поста приносить дрова в дом, часть от каждой 
охапки откладывать на горище, а в первый 
день Пасхи, до рассвета, взять все эти ско¬ 
пившиеся дрова и поджечь их в хлебной печи, 
тогда все ведьмы со всего села сбегутся и станут 
жалобно просить дать им огня. Но давать огня 
никак нельзя, а надо сразиться с каждой ведь¬ 
мой по отдельности и постараться покалечить 
ее так, чтобы у нее потекла кровь, тогда ты на 
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всю жизнь будешь избавлен от колдовских чар. 
Также советовали поступать на Черниговщи¬ 
не. Известны такие приемы и русским. Вла¬ 
димирские крестьяне на протяжении Страст¬ 
ной недели топили избу, начиная с одного 
полена и прибавляя каждый последующий 
день по полену; в конце недели, в Святой день, 
должен был явиться в эту избу колдун и уме¬ 
реть. В Сургутском крае весь пост оставляли 
по одному полену от утренней топки, а во 
время пасхальной заутрени растапливали эти¬ 
ми поленьями печь; ведьмы слетались просить 
огня; если же вынуть между ними и дверью 
половицу, ведьмы якобы не смогут найти вы¬ 
хода из избы. 

«Запирание» ведьмы. Мотив за¬ 
мыкания ведьмы в пространстве дома или 
церкви, преграждения ей пути назад присут¬ 
ствует во многих местных традициях. В Дал¬ 
мации проверяли, не является ли женщина 
вештицей, переворачивая после ее входа в дом 
метлу у дверей вверх ногами или переворачи¬ 
вая очажную цепь; при этом считали, что если 
это вештица, то она не сможет выйти из дома. 
Там же практиковались разнообразные маги¬ 
ческие действия, «запирающие» ведьм в церк¬ 
ви во время службы. Например, в Полице во 
время рождественской службы нужно было 
взять одну монетку (солдин), рассечь ее на 
четыре части и разложить эти четвертинки по 
углам церкви, тогда по окончании службы все 
начнут расходиться, а ведьмы не уйдут и будут 
цепляться за священника. Того же эффекта 
можно достичь, если в Сочельник перебросить 
через храм полено смоковницы (инжира), 
благословленное в Белую субботу. В Далма¬ 
ции, на о. Крк, во время рождественской 
службы опоясывали храм пряжей так, чтобы 
никто не заметил, тогда вештицы и колдуньи 
не смогут выйти из храма. В окрестностях 
Бара с той же целью втыкали иглу в порог при 
входе в церковь. В Черногории считали, что 
легче всего распознать вештиц на Пасху, для 
чего нужно во время пасхальной службы на 
крыше церкви перевернуть одну черепицу, 
и тогда вештицы не смогут сдвинуться с места 
до тех пор, пока черепицу не перевернуть 
назад. 

Для распознавания ведьмы применялось 
также «преграждение пути». В Полесье в ночь 
на Ивана Купалу разбрасывали коноплю по 
дороге, где скот идет на пастбище, или же 
протягивали поперек дороги нитку, веря, что 
корова ведьмы, отнимающей молоко, не смо¬ 


жет перейти через коноплю или через нитку, 
она будет реветь и поворачивать назад. Бол¬ 
гарские женщины из Софийского окр., встре¬ 
тив весной на лугу у воды черепаху, снимали 
с себя пояса, расстилали их на траве, преграж¬ 
дая черепахе путь, и определяли, кто из них 
ведьма, по тому, перейдет ли черепаха через 
пояс, веря, что чрез пояс ведьмы черепаха 
перейти не может. 

Причинение ведьме боли. Од¬ 
ним из самых популярных способов Р. были 
действия, якобы причинявшие ведьме нестер¬ 
пимую боль и потому заставлявшие ее прихо¬ 
дить к исполнителям этих действий, просить 
их прекратить и обещать не заниматься больше 
злокозненными делами. В Полесье на ку¬ 
пальском костре кипятили девять иголок с 
отломанными ушками, и тогда ведьма сама 
приходила к костру просить пощады. Поляки 
Велюнского повета кипятили в полночь моло¬ 
ко в плотно закрытом горшке, и когда оно 
закипало так, что горшок готов был разорвать¬ 
ся, ведьму страшно «пекло», и она приходила 
под предлогом просьбы о чем-нибудь. Сход¬ 
ные верования известны на Украине. В Купян- 
ском у. Харьковской губ. для разоблачения 
ведьмы рекомендовали налить на сковороду 
молока той коровы, которую выдаивает или 
испортила ведьма, поставить сковороду на 
огонь, тогда ведьма немедленно придет под 
каким-нибудь предлогом, потому что по мере 
нагревания молока в ней будет усиливаться 
внутренний жар, и она станет умолять снять 
сковороду с огня. Чтобы доставить ведьме 
физические муки, словаки выливали молоко на 
навозную кучу и били по ней прутьями шипов¬ 
ника или же лили молоко на раскаленное 
железо, и тогда стрига приходила и умоляла 
прекратить ее страдания. В ю.-вост. Польше 
бросали в огонь «следы» ведьмы или найден¬ 
ную в поле конскую подкову, отчего ведьму 
начинало жечь адским огнем, и она прибегала 
просить вынуть их из огня. А западные бело¬ 
русы бросали раскаленную докрасна подкову 
в подойник с молоком «испорченной» коровы, 
тогда ведьма немедленно приходила, потому 
что сердце ее так «шипит», как подкова в 
молоке. Поляки Вармии для отваживания 
ведьмы считали нужным раздеться догола, 
завернуться в простыню, запереть двери 
и окна и бить метлой по порогу дома, веря, 
что это доставляет нестерпимую боль ведьме 
и заставляет ее прийти, чтобы дотронуться до 
угла дома. 
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Широко известно также калечение 
животных, в которых якобы обращается 
ведьма. В Полесье в купальскую ночь карау¬ 
лили в хлеву ведьму, которая могла выдоить 
корову; заметив лягушку или кошку, отрубали 
ей лапу, а наутро узнавали, что одна из сосе¬ 
док «кульгае» (хромает) — она и есть ведьма. 
Этот способ разоблачения ведьмы известен 
и юж. славянам. Хорваты Истрии в случае, 
если ночью стрига нападет на спящего чело¬ 
века и начнет «давить» его, советовали как 
можно скорее вскочить и бросить на пол нож, 
чтобы ранить стригу в ногу; на следующий 
день можно увидеть, как одна из женщин 
хромает. Черногорцы племени Кучи, подозре¬ 
вая в летучей мыши вештицу, старались пой¬ 
мать ее и слегка подпалить ей крылья на свече 
или над огнем, а затем отпустить со словами: 
«Приходи завтра, я дам тебе соли!» Если бы 
на другой день в дом пришла соседка за со¬ 
лью, да еще со следами ожога, ее признали бы 
вештицей. В Боснии и Герцеговине, в Далма¬ 
ции и других сербских и хорватских областях 
верили, что если покалечить или убить живот¬ 
ное (курицу, «черную птицу», лягушку и т. п.), 
в которое обернулась вештица, то и женщина 
будет ранена или убита. 

К древнейшим способам распознавания 
ведьм относится известное всем славянским 
традициям «испытание в о д о й», о чем 
имеются письменные свидетельства и множе¬ 
ство этнографических записей XIX—XX в. 
Уже в XIII в. в «Поучении преподобного 
Серапиона» осуждался этот языческий способ 
доказательства вины подозреваемых в кол¬ 
довстве: «Вы же воду послухомь постависте 
и глаголете: аще утопати начнеть, неповин¬ 
на есть; аще ли попловеть — волховь есть» 

(ПЛДР. XIII век. М., 1981:450). Тем не 
менее еще в самом конце XIX в. он применял¬ 
ся — например, на Украине: во время засухи, 
которую приписывали злокозненным действи¬ 
ям ведьмы, всех женщин загнали в реку, чтобы 
определить, кто из них ведьма. У владимир¬ 
ских крестьян применялось также «испытание 
огнем»: чтобы узнать ведьму, всех женщин 
«пропускали» через «живой» огонь; отказавша¬ 
яся пройти через этот огонь считалась ведьмой. 

«Знающие» люди, к которым обращались 
за помощью те, кто стал жертвой порчи, 
определяли виновника с помощью своих маги¬ 
ческих приемов: показывали ведьму или кол¬ 
дуна в зеркале, в стакане воды; выливали яйцо 
в стакан с водой и по получившемуся изобра¬ 


жению угадывали колдуна; идентифицирова 
ли виновника порчи по оставленным на мест? 
преступления нитке, лоскуту его одежды, во 
лосу и т. п. 

Лит.: Толстая С. М. Магические способы рас¬ 
познавания ведьмы // 8М8 1998/1; Мепсеі М 
«Іа, Іат }е еп Іакзеп, ко хпа». Ѵесіегеѵаісі — пазргоіпікі 
сагоѵпіс па зіоѵепзкет росІегеЦи / / 8М 8 2006 / 9 . 
Вин.НД (по указ.); ЯДЕ; ПА; Слащ.ДР; УНВ 
430-497; Череп. МРРС; Ъор.ВВ; ЗечМ 
КоІ.РУ. См. также лит. к ст. Ведьма. 

С. М. Толстил 

РАСТЕНИЯ — одна из основных составля¬ 
ющих окружающего мира (наряду с живот¬ 
ными и неживой природой), объект мифо¬ 
логической интерпретации и символизации, 
атрибут многих обрядов и ритуалов. В тради¬ 
ционных представлениях Р. занимают проме¬ 
жуточное положение между миром «мертвой» 
природы, с которым сближаются по признаку 
неподвижности (ср. Камень), и миром живот¬ 
ных и людей, с которым Р. объединяет свой¬ 
ство роста, наличие жизненного цикла от рож¬ 
дения до смерти (см. «Житие» растений 
и предметов). Р. и его части (корни, ветки, 
побеги, листья, почки, цветы, наросты, ствол, 
стебель, плоды) наделяются мифологическими 
свойствами и широко используются в обряд¬ 
ности, народной медицине и магии. Подобно 
другим сферам жизни, Р. имеют своих святых 
покровителей (например, св. Симон-Зилот 
заведует травами — в.-слав.). 

Растение, воспринимаемое как живое суще¬ 
ство, мифопоэтически соотносится с 
человеком и наделяется его свойствами: 
Р. имеют душу (ср. пол. сіизіа ‘сердцевина 
ствола’); считается также, что после смерти 
человека его душа может перейти в Р.; в об¬ 
ряде Р. могут замещать человека; в фольклоре 
Р. разговаривают, плачут, испытывают страх 
и печаль. У болгар известно представление 
о том, что из дерева происходят инородцы 
и иноверцы. Вегетативный код используется 
в языке и фольклоре для номинации и описа¬ 
ния человека, его тела и характера, физио¬ 
логии, возрастных этапов его жизни, ср. 
выражения молодо-зелено, во цвете лет, 
зрелый возраст, увядшая красота, кашуб. 
кѵ’еі ‘молодой возраст’, рус. диал. первая 
завязь ‘о ребенке-первенце’, семечко ‘обра- 
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щение к ребенку’, покушать горошку, гороху 
объесться ‘забеременеть’, дуб, пень ‘тупой, 
упрямый человек’, былинка, тростинка ‘то¬ 
ненькая, субтильная девочка или девушка’, 
пол. кіѵіаіек ‘девичество’, укр. калину стра- 
тити ‘потерять невинность’, «цветочные» 
личные имена, прежде всего женские типа 
Цветана (особенно у юж. славян); мотив 
растительного происхождения детей («в капу¬ 
сте нашли», «на грядке сидел», «на дереве 
вырос») и «процветания» на земле душ умер¬ 
ших; духовный стих «Человек живет, как 
трава растет» (ср.: «Дни человека, как трава; 
как цвет полевой, так он цветет», Пс. 102:15), 
мотив превращения человека (молодой невест¬ 
ки) в дерево; польскую загадку: «АѴ схепѵіепі 
8І? пагосЫІо, \ѵ хіеіепі зі? пасЬосІгіІо, \ѵ Ьіеіі 
$сі?Іо, сіо сіоти \ѵхі?Іо» [В красноте рождено, 
в зелени хожено, в белизне срезано, домой 
взято] с двойной отгадкой: ‘злаки, хлеб’ и ‘че¬ 
ловек’ и мн. др. Цветение и зелень Р. ассоци¬ 
ируются с жизнью, здоровьем, счастьем; 
увядание, засыхание, опадание листьев — 
со смертью. 

Народная ботаника делит Р. на культур¬ 
ные и дикие. Среди культурных Р. в качестве 
отдельных классов, наделяемых разными 
культурными смыслами и функциями, разли¬ 
чаются зерновые, бобовые, технические (лен 
и конопля, из волокна которых делают ткань, 
а из семян — масло), овощи, плодовые деревья 
и виноград; дикие Р. включают в себя лесные 
деревья и кустарники, травянистые Р., а так¬ 
же грибы и лесные ягоды. 

По другим признакам и оценкам Р. делят¬ 
ся на чистые, божественные, святые (береза, 
вяз, дуб, клен, липа, ясень, барвинок, овес, 
гречка и др.) и нечистые, дьявольские (осина, 
бузина, табак, сорняки); добрые (дуб, бук, 
липа, береза) и злые (ясень, верба, ольха); 
пахучие (базилик, мята, медуница) и зловон¬ 
ные (валериана, полынь); колючие (репейник, 
терновник, боярышник, ежевика); вечно¬ 
зеленые (сосна, ель, барвинок); Р.-обереги 
(чеснок, полынь, крапива, можжевельник); 
целебные (шиповник, лопух, ромашка, верба); 
ядовитые (белена, полынь); мифические 
(разрыв-трава, блудный корень, плакун- 
трава); приносящие счастье (кизил, ромашка) 
или несчастье (плющ, гортензия) и т. д. Р. 
делятся также на мужские и женские в за¬ 
висимости от грамматического рода их на¬ 
званий и способности приносить плоды: 
плодовые деревья считались «женскими» в 


отличие от лесных, «мужских» (см. Муж¬ 
ской—женский). 

В номинации Р. находят отражение осо¬ 
бенности их внешнего вида иих свойства: 
форма (рус. кувшинка, бел. глечикі, пол. 
сігЬапкі), цвет (хорв. геіепіка ‘самшит’), запах 
(пол. зтіегсігіисЬ), вкус (рус. горчица), спо¬ 
собность колоться, цепляться ( колючник ‘тра¬ 
ва Сагііпа’, пол. Іерсгуса ‘сорняк’), вид сока 
(бел. крываунік ‘зверобой’, чеш. кгѵаѵпік ‘чи¬ 
стотел СЬеІісІопіит’, болг. млечок ‘молочай’); 
место произрастания (пол. Ьогошка ‘черника’, 
рус. земляника); время цветения и/или сбора 
(бел. святаянник ‘зверобой’, пол. зи>і%Іе§о 
Апіопіе§о гіеіе ‘чабрец’, рус. Петров крест). 

Название может указывать на обрядо¬ 
вую и магическую роль Р.: серб. 
брзородица (букв, ‘быстрородящая’) — трава, 
которой окуривали женщину во время родов; 
серб. зубн>ак — растение, применяемое против 
зубной боли; пол. гогскосіпік ‘очиток’ — рас¬ 
тение, которое якобы разгоняло тучи, болг. 
разгон ‘лютик’, используемый при ревматиз¬ 
ме и лихорадке; детская травка ‘мята, ду¬ 
шица’, которую клали в купель ребенка; 
пол. Іаг§оитік — растение, приносящее удачу 
в торговле (пол. Іаг§), и т. п. Названия лекар¬ 
ственных Р. часто содержат в себе указание 
на болезнь или больной орган: пол. зегсіесіпік 
‘пустырник’, Изга} ‘лютик’, рус. чистотел, 
укр. остудник и т. п. 

Как средство языковой номинации Р. ис¬ 
пользуются термины родства (рус. мать-и- 
мачеха , полес. братики); зоологический код 
(рус. волчье лыко, баранчики, пол. озіа зіора 
‘мать-и-мачеха’), причем часто с отрицатель¬ 
ной коннотацией «некрасивый, непригодный, 
ненастоящий» (рус. волчьи ягоды, пол. рзі 
гитіапек [собачья ромашка] — ромашка без 
запаха). Непригодные к употреблению Р. 
получают эпитет глухой, слепой, мертвый, 
например, крапиву, которая не жжется, назы¬ 
вают рокггуша зіера, тагіша, ціиска (пол.). 

Названия Р. могут отражать мифологи¬ 
ческие и легендарные мотивы их происхожде¬ 
ния, ср. пол. сгагсіе гіеіе [трава черта] 
‘анемон’, болг. юдино дърво [дерево Иуды] 
‘плющ’, рус. адамова голова. В свою очередь 
и сами названия Р. могут быть источником 
фольклорных сюжетов, например, раздвоен¬ 
ный стебель прострел-травы приводит к 
появлению легенды о том, что его пронзил 
стрелою архангел Михаил, целясь в Сатану, 
спрятавшегося за это Р. (рус.). 
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Происхождение расте ни й. В кос¬ 
могонических и этиологических легендах и 
преданиях, а также песенном фольклоре Р. 
возникают из тела человека, Христа, Иуды, 
Ирода, грешника, дьявола и т. п. (ср. легенды 
о происхождении хрена, лука, чеснока и таба¬ 
ка из тела Иуды — укр.); из останков трех 
сирот, убитых злой мачехой, вырастают бар¬ 
винок, базилик и мята (по другой версии — 
полынь); из пепла сожженного внебрачного 
ребенка — роза (словац.). Из крови, пролитой 
Христом, вырастает базилик (укр.), рута 
(пол.), зверобой (ю.-слав.). Пионы возникли 
из крови, пролитой в битве людьми разной 
веры: черные — из цыганской крови, синие — 
из крови турецкой, а красные — из сербской 
(серб.). Поляки называют резуху (АгаЬіз 
агепоза) волосами господа Иисуса ( шіозкі 
Рапа ]еш$а) у это Р. якобы произошло из волос 
Иисуса, которые обрезала Богоматерь. Изо 
рта человека, который при жизни постоянно 
говорил: «Радуйся, Мария!», вырастает лилия, 
а изо рта свекрови, оговорившей невестку, — 
ядовитая чемерица (хорв.). Слезы Богороди¬ 
цы превратились в горох; в том месте, где они 
упали, вырос клевер (пол.), дикая гвоздика 
(чеш.), сказочная плакун-трава (рус.); от слез 
матери, пролитых по сыновьям, убитым тата¬ 
рами, произошли маргаритки (укр.). Из пота 
Богородицы, бежавшей по горным кручам 
и скалам с новорожденным Христом, появилась 
герань (серб.). От слюны дьявола, плюнувше¬ 
го с досады, что ему не удалось соблазнить 
Христа, зародился картофель (рус.). 

В чешской легенде в майоран или фиалку 
(таіегі сіоизка [душа матери]) превратилась 
душа умершей матери, которая, горюя о своих 
осиротевших детях, вышла из могилы и рас¬ 
пустилась цветком. Русины Закарпатья вери¬ 
ли, что душа умершего уходит в деревья, чем 
объясняется почитание души дерева и обычай 
сажать дерево на могиле умершего, ухаживать 
за ним, чтобы оно не засохло и род умершего 
не пресекся; на кладбищах обязательно сажа¬ 
ли Р., уничтожение которых (сорванная яго¬ 
да, цветок) считалось святотатством, за что 
покойник мог отомстить (рус., Заонежье). 

Р. появляются из остатков ритуальной 
пищи. Из крошек, оставшихся от рождествен¬ 
ского ужина и «посеянных» в день св. Степана, 
вырастает ромашка (чеш., словац.); из скор¬ 
лупы пасхальных яиц — трава маруна (ромаш¬ 
ка Маігісагіа) (лемки; ровенское Полесье) 
и душистые цветочки (словаки Венгрии). 


Оброненная Богородицей рукавица превра¬ 
щается в растение божа ручка , божьи ручки 
(укр., рус. диал.); потерянные св. Петром 
ключи — в первоцвет (пол. кіисгукі шл^Цо 
Ріоіга); выплюнутый св. Петром хлеб - 
в грибы и т. п. 

Р. создаются Богом и дьяволом с помо¬ 
щью слова: например, черт насеял осота, 
забыв с испугу слово, сказанное Богом, и по¬ 
вторяя вместо овес и гречиха слова осот 
и горчица (укр. Чернигов.). Дьяволу припи¬ 
сывают создание табака (вологод.) и сорня¬ 
ков: куколя, осота и др. На Гуцульщине 
бытовало поверье, что все травы от Бога 
и только папоротник от черта. 

Люди могут превращаться в Р. в резуль¬ 
тате заклятия, проклятия матери, мужа, ро¬ 
дителей, Богородицы: ленивая дочь, проклятая 
матерью «в недобрый час», превращается 
в осину; в наказание за нарушение запрета, 
за ложь, злобу, зависть, за совершенный грех 
(инцест, убийство, самоубийство): например, 
за неверность девушка превращается в ци¬ 
корий, чтобы вечно ждать своего любимогс 
у дороги (чеш.); юношу по имени Василь 
в базилик ( василек ) обращает русалка, кото¬ 
рая в Троицын день заманила его в поле и за¬ 
щекотала (укр.). 

В фольклорных произведениях (песнях, 
балладах, этиологических преданиях) широко 
известны мотивы появления Р. на месте гибели 
героя (ср. сюжет о чудесной свирели, сделан¬ 
ной из Р., выросшего на месте преступления, 
и обличающей убийцу), на могиле несчастных 
любовников, на месте погребения грешника 
(табак вырастает на могиле совершивших 
инцест брата и сестры) или праведника 
(хиландарская виноградная лоза на могиле 
св. Симеона Мироточивого). Иногда Р. выра¬ 
стает на месте прощания героев: в одном из 
причитаний невеста говорит своей матери, что 
если на месте, где они расстались, вырастет 
яблоня, значит, житье ее замужем хорошее; 
если береза — житье среднее, если же осина - 
«то житье будет последнее» (Потеб.СМ:297). 

Этиологические легенды рассказывают 
также о происхождении отдельных признаков, 
свойств растений: о дрожании листьев осины 
или тополя, бесплодии вербы, плюща, белизне 
ствола березы, пятен на листьях зверобоя, 
мелком зерне проса и т. п. 

Главные этапы вегетации Р. в целом и 
отдельных их видов календарно де¬ 
терминированы. У юж. славян день 
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св. Трифона (2.II) считается праздником про¬ 
буждения виноградной лозы; гуцулы подмеча¬ 
ют появление листвы на деревьях в Юрьев 
день: «св. Юрій косичитьліси» (Шух.Г 4:247). 
Многие календарные праздники или почита¬ 
емые в день праздника святые получают ра¬ 
стительные эпитеты (ср. рус. Яблочный Спас , 
Елена Аеносейка, полес. Иван Цветошин , 
болг. Иван Бильобер, пол. Маіка Возка 2,іеІпа 
[Богоматерь Травяная], хорв., словен. Т^еіепі 
]игіі/Іигаі [Зеленый Юрий] и т. п.). 

Растения в обрядах. В кален¬ 
дарной, семейной, окказиональной обрядно¬ 
сти Р., их части и изделия из них выполняют 
продуцирующую, профилактическую и апотро- 
пеическую функции, а также становятся риту¬ 
альными символами и используются для укра¬ 
шения обрядовых персонажей, их одежды и 
помещений. Р. могло быть и объектом ритуаль¬ 
ных и магических действий, и их инструмен¬ 
том, орудием или средством. Первая функ¬ 
ция свойственна главным образом деревьям 
(см. Дерево, Дерево культовое); вторая — 
веткам, прутьям, зелени, плодам, изделиям из 
Р.: они служили орудием продуцирующего 
битья, ритуальным символом (см. Венок, 
Зелень), лечебным средством, украшением, 
инструментом гаданий, апотропеем (см. Рас¬ 
тения-обереги), отгонным средством и т. п. 
Р. выступало и как магический локус: повесив 
на березу убитую змею, вызывали дождь; 
верили, что под чернобыльником , если его 
вырыть между заутреней и обедней в день 
св. Иоанна, найдут уголь, который лечит лихо¬ 
радку (рус.), и т. п. 

Из Р. (прежде всего злаковых и бобовых) 
готовили ритуальное угощение: таковы греч¬ 
невая каша ( ро§ап$кіе кгиру), оставляемая в 
Задушный день (2.ХІ) душам умерших (пол. 
силез.); блюдо из гороха на «медвежьи празд¬ 
ники» (болг.); приготовленная из пшеницы 
с медом кутья (ср. ее ю.-слав. название пче- 
ніща) (о.-слав.); Р. подмешивали в тесто об¬ 
рядовых хлебов (например, базилик) и в корм 
скоту и домашней птице, чтобы сделать их 
более плодовитыми, а также защитить от не¬ 
чистой силы и болезней. 

Р. использовались в качестве охранитель¬ 
ного средства: букетиками, венками, гирлянда¬ 
ми, отдельными веточками, цветами украшали 
людей, животных, постройки, отмечая грани¬ 
цы «своего» пространства; иногда растения 
держали при себе скрытно, носили за пазухой 
или зашитыми в подол одежды. В свадебном 


обряде невеста украшалась венком из барвин¬ 
ка, мирта, руты, розмарина, самшита, базили¬ 
ка и т. д.; Р. прикалывали к одежде, поясу, 
голове или головному убору, вплетали в воло¬ 
сы, в венки, в руки свадебным чинам давали 
букетики; прикрепляли к сосудам с водой, 
свадебному знамени, втыкали в свадебный 
каравай. В похоронном обряде ветками Р. 
обкладывали тело умершего, клали их в изго¬ 
ловье покойника, вплетали в венок, вставляли 
ему в руки, зашивали в подушку; у юж. славян 
все пришедшие проститься с покойником и 
домочадцы должны были держать в руках по 
веточке базилика. После похорон Р. втыкали, 
сажали на кладбище, укрепляли на могильных 
крестах, украшали растениями посуду во вре¬ 
мя поминальных трапез; в дни поминовения 
усопших бросали в воду — для умерших. 
Р. клали рядом с роженицей для облегчения 
родов, обкладывали голову младенца для креп¬ 
кого сна, клали ему в купель при купании; 
на растения клали плаценту при закапывании, 
сыпали первые срезанные волосы ребенка. 
Букетиками барвинка сваха одаривала гостей 
на крестинах (зап. Полесье). 

В календарной обрядности растениями 
украшали участников обходных обрядов; при 
севе — пахарей, волов, инвентарь. При за¬ 
вершении жатвы Р. втыкали в «бороду» из 
колосьев; после молотьбы украшали ими столб 
в центре гумна. При первом выгоне скота 
в Юрьев день юж. славяне вешали на воро¬ 
та венки из сирени — для здоровья скота. 
В окказиональных и повседневных действиях 
украшали участников обряда (см. Пеперуда), 
бросали в колодцы для вызывания дождя; 
окуривали место, в которое ударила молния, 
закладывали в фундамент строящегося дома 
и т. д. 

Обрядовые функции и символика Р. во 
многом определяются их природными свой¬ 
ствами. Одно и то же Р. могло быть исполь¬ 
зовано в различных обрядах в зависимости 
от того, какое из этих свойств оказывалось 
востребованным. Так, вечнозеленые Р. (ель, 
пихта, сосна, мирт, розмарин, плющ и др.) ас¬ 
социировались с идеей здоровья, жизненной 
силы и долголетия и использовались в обрядах 
рождественского цикла (см. Рождество). 
Вечнозеленые Р. воспринимались и как сим¬ 
вол жизни после смерти: с хвойными Р. про¬ 
вожали человека в последний путь, сажали 
кипарис, тую на могиле умершего, хоронили 
в можжевеловом лесу (Рус. Север). Вместе 
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с тем их колючесть и сильный запах обу¬ 
словили их применение в качестве апотропея 
(наряду с боярышником, крыжовником, тер¬ 
новником, крапивой, репейником и др.): ело¬ 
вые ветки втыкали накануне купальской ночи 
в дверях хлева, чтобы уберечь скот от ведьм 
и болезней (укр.). 

Растения в м а г и и. Растениям при¬ 
писываются магические и волшебные свойст¬ 
ва: Р. могут исполнять желания, сообщать 
человеку дар всеведения и способность стано¬ 
виться невидимым, открывать замки и двери 
(см. Разрыв-трава); противодействовать не¬ 
чистой силе (папоротник, которого боятся 
колдуны и черти; перелет-трава , крылатое 
и птицеподобное Р., и др.), распознавать ее, 
понимать язык скота и домашней птицы. 
Магические свойства могли быть «переданы» 
растениям с помощью специальных ритуалов, 
например, Р. проращивали через голову змеи 
и затем использовали в качестве оберега 
(от ведьмы, болезней, змей), или протаскива¬ 
ли Р. сквозь дырку каравая (в.-серб.). 

В любовной магии использовались цветы, 
плоды, зелень таких Р., как любисток , сло- 
вац. ГиЬоѵпік ‘зверобой’, дягиль, вербена, 
листья калины, рута, розмарин, мирт и др., 
они помогали вступить в брак, привораживали 
лиц противоположного пола; ветку розмарина 
вкладывали в одежду молодого человека, что¬ 
бы он воспылал любовью; в Юрьев день де¬ 
вушки вплетали в волосы траву липаеи, ‘вид 
сорняка’, чтобы их любили («прилеплялись» 
к ним) парни (макед.); в ночь на Ивана 
Купалу девушки вырывали с корнем тирлич , 
приговаривая: «Тирлич, тирлич, ти до мене 
хлопців поклич!» (Килим.УР 4:142, укр.); 
отвар из корней одолень-травы считался при¬ 
воротным напитком (рус. архангел., псков.). 
Р. могли вызывать вещий сон: чтобы увидеть 
жениха, девушка клала под подушку подорож¬ 
ник, сорванный зубами (полес.), плющ (болг.), 
крапиву и вербу (банатские геры). 

В окказиональных обрядах Р. выступали 
в функции инструментов магии: например, 
бросив в колодец чеснок, вырванный с це¬ 
лой грядки (а также лук, мак, льняное семя, 
рожь, коноплю, просо, огуречный пусто¬ 
цвет, капустную рассаду), можно было вы¬ 
звать дождь; во вредоносной магии стручок 
с девятью горошинами, брошенный перед 
свадебным поездом, расстраивал свадьбу, 
превращал участников свадьбы в волков 
(в.-слав.). 


В охотничьей магии для меткости выстре 
ла ружье окуривали травой адамова голова. 
смазывали чесноком (рус.), обмывали отваром 
барвинка и полыни (чеш.), носили при себе 
землянику (рус.), прикрепляли к стволу трав) 
стрельчик и т. п. 

Целебные свойства Р. широко применя¬ 
лись в народной медицине. Счита¬ 
лось, что умение разбираться в свойствах Р. - 
сакральное знание, доступное только знаха¬ 
рям, колдунам и ведьмам. Однако, согласно 
легендам, всякий человек начнет понимать 
язык Р., съев испеченного ужа, и тогда Р. сами 
расскажут свои секреты (бел.). Лекарствен¬ 
ные Р. собирали поодиночке или коллективно 
до восхода солнца; само время сбора было рег¬ 
ламентировано временем суток, фазами луны, 
календарными датами. Так, собирать целеб¬ 
ные Р. надо было в ночь на Ивана Купалу 
(о.-слав.), на Русальной неделе (в.-слав.), 
в Юрьев (болг.) и Видов (серб.) день. Иногда 
сбор лекарственных Р. сопровождался игра¬ 
ми, песнями и танцами; сорвав Р., следовало 
оставить кусок хлеба и деньги — жертву духу 
растения или обитавшему рядом злому духу. 
Плоды лекарственных Р. собирали в период 
созревания (летом и осенью), корни — в конце 
лета, кору — в период весеннего сокодвиже¬ 
ния, траву — в период цветения. 

В народной медицине особое значение 
придается виду, цвету и названию Р. При 
помощи Р. с отвращающими свойствами (ср. 
резкий вкус и запах чеснока) лечат бешенство, 
укус змеи; выводят гусениц, червей и домашних 
насекомых. Ядовитое Р. белена изгоняет «во¬ 
лос» из тела, помогает от зубной боли. Колю¬ 
чие Р. (татарник, лопух) избавляют от колю¬ 
щей боли. У плодовых деревьев (а также у дуба, 
который с ними сближает наличие плодов) 
совершали обряд лечения бесплодия. Грецким 
орехом, чье ядро по внешнему виду напомина¬ 
ет человеческий мозг, снимали головную боль. 

В заговорах к Р. обращаются с угрозой 
мучить его до тех пор, пока оно не вылечит 
болезнь. Для этого Р. наклоняли, привязыва¬ 
ли верхушку к корню, трясли деревья; отсы¬ 
лали на деревья (бузину, вербу, ольху, рябину) 
болезни (зубную боль, лихорадку, червей 
в ране); передавали им болезни, просверли¬ 
вая дырку; вешали красные нитки, лоскутки, 
забивали гвозди в стволы, оставляли деньги 
в корнях, чтобы остановить болезнь; прота¬ 
скивали больного через раздвоенный ствол, 
под согнутым побегом ежевики и т. п. 
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Процессы возделывания и пере¬ 
работки культурных растений 
(сев, посадка, прополка, сбор урожая, заго¬ 
товка и т. д.) были ритуализованы и требовали 
соблюдения множества регламентаций, запре¬ 
тов, выбора правильного времени и испол¬ 
нителя, применения специальных магических 
приемов ради успеха дела. См. Сев, Пахота, 
Жатва, Молотьба, Урожай, Огород. 

Р. широко представлены вфольклор- 
ных текстах (легендах, преданиях, апо¬ 
крифических рассказах, сказках, проклятиях, 
заговорах, паремиях, загадках и песенном ре¬ 
пертуаре), где они приобретают символическое 
значение, основанное на параллелизме вос¬ 
приятия мира природы и мира человека (на¬ 
пример, калина в свадебных песнях — символ 
непорочной невесты, в.-слав., пол.; плющ — 
синоним жениха, болг.). Срезание базилика, 
ломание калины, топтание льна, базилика в 
саду девушки символически трактуются как 
коитус и дефлорация, а также оставление не¬ 
вестой родительского дома. Символическое 
отождествление человека с Р. находит отра¬ 
жение в фольклорных мотивах о превращении 
людей в Р., о произрастании Р. на месте убий¬ 
ства. Сравнение человека и Р. является одним 
из традиционных приемов народной лирики 
(например, у девушки из болгарской песни 
глаза — черные черешни, стан — тонкий 
тополь). 

Р. в фольклоре может почитаться как свя¬ 
тое и одновременно считаться местом оби¬ 
тания демонических сил; на языковом уровне 
в номинации Р. наблюдается взаимозаменяе¬ 
мость имен христианских святых и мифологи¬ 
ческих персонажей (вилина коса , богородична 
коса). 

В основе фольклорного мотива «жития 
и страдания культурных Р.» лежит магический 
прием компрессии времени: в сюжете обряда 
(игры, песни, заговора, былички) проигрыва¬ 
ется весь цикл выращивания хлеба, льна, ко¬ 
нопли и т. п. 

Для загадок с эротическими коннотациями 
характерно использование названий плодов 
съедобных Р. для метафорического наимено¬ 
вания мужских (виноград, огурец, кукуруза, 
т. к. серб, кукуруз — муж. р.) и женских 
(смоква, фасоль, тыква) гениталий. Часто 
в загадках Р. получают имена собственные: 
«Сидит Федосья, растрепаны волосья» [мор¬ 
ковь] (рус.). Символика Р. в толковании сно¬ 
видений обусловлена их внешним видом или 


другими характеристиками, ср. в польском на¬ 
родном соннике: фасоль — к слезам, яблоко — 
нарыв; свежие цветы — хорошо, увядшие — 
плохо, бумажный цветок — смерть. 

Растительные мотивы широко представле¬ 
ны в народной вышивке, на писанках, в дере¬ 
вянной резьбе, оформлении фасадов домов 
и т. д. (ср. болгарское представление о том, 
что домочадцы будут такими же свежими 
и красивыми, как и вырезанные на доме 
цветы). 

Лит.: Усачева В. В. Мифологические пред¬ 
ставления славян о происхождении растений / / 

СБФ-2000:259—302; Она же. Мифология 
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ТезВВ8:104—106; Часовникова А. В. Хри¬ 
стианские образы растительного мира в народной 
культуре. М., 2003; Толстая С. М. «Человек 
живет, как трава растет»: вегетативная метафора 
человеческой жизни / / Сокровенные смыслы. 
Слово. Текст. Культура. М., 2004:694—703; 
Денис. КС Д; Зол.ЦЛП; Ил.РБФГ; Ил.РЦ; 
Ниш.БВП; Чаік.РВБ; Ъор.ПВП; КСК 1996/1 
(там лит.); ЕКЗ 3:241—300; Мог.МК; МасЬек 
СЗ.ІК; ЗоЬ.КѴХР; КовІ.^Сг; Непв.КОК; 
ІЧіеЬ.РР; Аф.ПВ; ВСЭС:165,168-172; Даль 
ПРН:921,930,934; Дуб.КД; Зел.ИТ 2 :105; Зел. 
ОРМ 2 ; Зел.ТД; Лог.СОЗ:114,185; Макс.ННКС 
1989:382, 1994:331; Манд.ООО:313; ООФМ: 
199,209,213; РДС:177,268-269,321,333-336, 
370,391,419,463,482,483,331,624; СбМАЭ 1992/ 
43:87-88; Болт.НЛУ; Болт.УНМ; РеТЕВ 1:333; 
КОО 2:208,209,210; КЕ№:327; Ко1Ь.О№29:119; 
31:146,219-220; Бис! 1929/28:63,64; ЭССЯ 
26:160; Ра1.22; РеІ.РЭЬбЗ; РММАЕ 1964/ 
8:96; Ту1.МБК:124; 8гуГ.2СЖ:138,139; СБ 1912/ 
9:234; Ногѵ.К2Б:173-176; Рег.КМНР:68,71; 
Ѵас1.ѴО:148; Георг.БНМ:33-40; Ив.БФС:183; 
Лов.:298,416,417; Плов.:306; РЖС:207,208, 
213,214; Род.:18; Ъор.ЖОЛМ:360,381; Ан¬ 
ненков Н. Ботанический словарь. СПб., 1878; 
Киселевский А. И. Латино-русский ботани¬ 
ческий словарь. Минск, 1967; Раслінны свет. Тэма- 
тычны слоунік. Мінск, 2001; Макоѵ/іескі 8. 
8ктпік Ьоіапісхпу Іасіпзко-таіогизкі. Кгако\ѵ, 
1936; Реісоѵѵа Н. Ыахѵѵу гозііп ѵ/ 5\хпас!ото5СІ 
І^хукоѵ/еі Іисіпозсі ѵ/іеізкіеі // 2001/16:99—111; 
В и Н а Р. Ѵхпік а ѵуѵіп зіоѵепзкеі Ьоіапіскеі 
потепкіаійгу. Вгаіізіаѵа, 1972; СимоновиЬ Д. 
Ботанички речник. Имена бил>ака. Београд, 1939; 
Материали за български ботаничен речник, събра- 
ни от Б. Давидов и А. Явашев, допълнени и редак- 
тирани от Б. Ахтаров. София, 1939; Киш М. 
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Дщалектната лексика од областа на растителниот 
свет. Скоще, 1996; Р е I а и е г Ф. Бекзікоп 
газІІіпзкіЬ Ьо^азіеѵ. ЦиЬЦапа, 1993. 

В. В. Усачева 

РАСТЕНИЯ-ОБЕРЕГИ — деревья, ку¬ 
старники, травы, цветы, используемые для 
защиты от нечистой силы, болезней, порчи, 
стихийных бедствий и др.; один из основных 
оберегов. Апотропейные функции растение 
приобретает благодаря своим природным 
свойствам: сильному запаху (полынь, базилик, 
хвойные растения), острому вкусу (чеснок), 
жгучести (крапива), наличию колючек (ши¬ 
повник, боярышник, терн, ежевика, можже¬ 
вельник) и др. Обережная функция может 
быть обусловлена легендарными и мифоло¬ 
гическими сюжетами и поверьями, связанны¬ 
ми с растениями: на осине повесился Иуда, 
из терна был сделан венок распятого Христа 
(о.-слав.), боярышник — прибежище вилы 
(ю.-слав.), репейник — место обитания черта 
(рус.) и т. п. Свойство оберега сообщает ра¬ 
стениям и церковное освящение в один из 
календарных праздников (ср. магические дей¬ 
ствия с вербовыми ветками, освященными 
в Вербное воскресенье, использование юж. 
славянами оставшихся от бадняка кусочков 
дуба в качестве универсального оберега и т. п.). 
Известны и специальные ритуалы, придаю¬ 
щие растению статус апотропея. Сербы в одну 
из весенних ночей отрубали кусок тисового 
дерева, в течение всей ночи стерегли его, по¬ 
ложив вблизи костра, а наутро объявляли, что 
тис «готов», его «уберегли». Этим тисом оку¬ 
ривали детей и скот, носили кусочки тиса 
с собой и т. п. Если освященные растения 
обычно ограждали человека от опасности, 
то иные Р.-о. (осина, крапива, боярышник 
и т. д.) воздействовали преимущественно на 
самого носителя вредоносной силы: отгоняли, 
отпугивали, обманывали или символически 
уничтожали его. 

Р.-о. носили при себе (в одежде, в воло¬ 
сах), прикрепляли к охраняемым объектам 
(окнам, дверям, крыше дома, к воротам; ко¬ 
лыбели ребенка; колодцу, загону для скота), 
втыкали в поле, сад, огород, ими окуривали 
людей, скот и постройки, могилу; их отварами 
обмывали, окропляли для защиты от сглаза 
и т. п. Обряды с Р.-о. совершались в наиболее 
опасные дни, особенно на святки, Троицу, 


в канун Юрьева дня, Ивана Ку палы, Ильина 
дня и др. Р.-о. использовали в семейных об¬ 
рядах — во время свадьбы, крестин, похорон, 
а также окказионально, например, отправля¬ 
ясь в дорогу. 

Универсальными оберегами считались кра¬ 
пива, полынь, лук и чеснок, причем отгонная 
сила приписывалась не только самому расте¬ 
нию, но и его названию, самому слову или 
магической формуле, в которой оно встречает¬ 
ся; например, от лешего можно было спастись, 
повторяя слово чеснок (рус.), от вампира - 
формулой: «На путу му броЬ и глогово трн>е» 
[Чтобы путь ему преградила марена (растение 
КиЬіз Ппсіогит) и колючки боярышника] 
(серб., Чаік.РВБ:76). 

Апотропеические свойства растения неред¬ 
ко служили мотивом его номинации, ср. морав., 
словац. Нготоігевк ‘Зетрегѵіѵшп Іесіогаігі’, 
пол. силез. кготоіггазк ‘Зесіит асге Б.’, серб. 
нетресак, болг. гръмотрън ‘ОпопІ8 Ьігсіпа - 
растения, спасающие дом от удара молнии; 
серб. чуваркука у пазикука [буквально: ‘за¬ 
щитник дома’] и т. п. — растение, защищаю¬ 
щее дом не только от молнии, но также от 
вештицы, болезней и всякого несчастья; рус. 
чертополох , ст.-пол. сгагіоріоск [‘пугающий 
чертей’] — его вешали над дверью, над посте¬ 
лью, клали под подушку для защиты от нечи¬ 
стой силы, им окуривали печные трубы в день 
Агафьи-коровницы (5.II) от проникновения 
в дом нечистых духов; вставали в заросли 
чертополоха, бросали в нечистого головки 
чертополоха и т. п. 

Защитой села от нечистой силы и стихий¬ 
ных бедствий служило дерево: в Словакии 
сажали липу в центре села, ту же функцию 
выполняло майское дерево, которое ставили 
в центре села в канун первого мая (лужичане, 
чехи, словаки, мораване). В Болгарии для 
защиты усадьбы от злых сил сажали вяз как 
оберег от любого зла, болезни. См. Дерево 
культовое, Деревце обрядовое. Чтобы не 
пустить в пределы своего пространства моро¬ 
вое поветрие, болезни, село окружали живой 
изгородью из колючих кустарников. 

Апотропейными свойствами наделялись 
ветки деревьев: из веток вербы делали крес¬ 
тики и втыкали их в ржаные и пшеничные поля 
для охраны от неурожая, сорняков, насеко¬ 
мых, кротов; их прикрепляли на чердаке за 
стропилами, за стрехой для защиты от мол¬ 
нии, бури, града; рыбаки польского Поморья 
в Вербное воскресенье привязывали вербовую 
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ветку к сетям, чтобы их не запутала ведьма; 
в Словакии ветки вербы (кое-где ольхи) во 
время бури бросали в печь, держали на столе 
от пожара. См. также Верба, Лещина. 

Особая защитная сила приписывалась па¬ 
хучим, жгущим и колючим растениям. Хвой¬ 
ные деревья (ель, кедр, можжевельник, пихта, 
сосна), обладающие специфическим запахом 
и иголками, использовались в защитных целях 
повсеместно. На западе Славии в Сочельник 
дома, двери хлева, конюшни, ворота украшали 
хвойными ветками, чтобы ведьма не проникла 
внутрь. На Украине еловые ветки в канун 
дня Ивана Купалы втыкали перед воротами, 
хлевом, в стреху крыши, чтобы защитить дом 
и скот от ведьмы. Мораване на Пасху втыкали 
их в посевы для защиты от града. На Витеб- 
щине освященные на годовые праздники вет¬ 
ки ели клали при закладке дома под четыре 
угла, чтобы «перуны» не били. См. Ветки, 
Крапива, Ель, Можжевельник. 

Универсальным оберегом от нечистой си¬ 
лы у славян служила осина. На Рус. Се¬ 
вере аналогичные свойства приписывались 
рябине. 

Предметы, изготовленные из дерева опре¬ 
деленных пород, также использовались в ка¬ 
честве апотропея. В Болгарии верили, что 
ясень и граб прогоняют злых духов, поэтому 
из древесины этих деревьев делали коромыс¬ 
ла, что должно было защитить от самодив, 
юд и змея девушек и молодых женщин, когда 
они шли за водой к источнику, где обитали эти 
демоны. Из явора с той же целью делали 
ведра. На Рус. Севере батог, кнут, некоторые 
музыкальные инструменты пастухи делали 
из рябины, можжевельника, которые переда¬ 
вали этим предметам свою защитную силу. 
Осиновые барабаны ходили делать ночью, 
выбирали дерево, растущее в густых зарослях 
на болоте, а изготовляли этот инструмент при 
свете костра, причем жгли только осиновые 
дрова. Считалось, что использование «про¬ 
клятого» дерева как бы скрепляет договор 
пастуха с лешим и усиливает магические свой¬ 
ства самого барабана. Кол из осины (боярыш¬ 
ника, тиса) прекращал опасное «хождение» 
покойника или предотвращал его превращение 
в вампира. Из липы изготавливали крестики 
и обкладывали ими человека, чтобы его не 
пугал и не изводил демон. Крестики из ветвей 
растений (вербы, боярышника) относили в поле, 
огороды, сады, виноградники, в дом, на скот¬ 
ный двор, чтобы защитить от злых сил, а поле 


и посевы от града (сербы, болгары). По по¬ 
верьям, леший боялся очищенной от коры 
липовой ветки, которой его можно было ото¬ 
гнать (рус.). 

Защитными свойствами могут наделяться 
не только сами растения и предметы из них, 
но и связанные с ними локусы: место под 
одним деревом (например, явором), покрыва¬ 
емое его тенью, считается безопасным для 
человека, а под другим (например, тисом) — 
ядовитым и опасным. 

Большая часть Р.-о. имеет широкую сферу 
действия, т. е. служит защитой одновременно 
от многих опасностей (ср. такие фитонимы, 
как рус. одолень-траѳа, серб. чуваркуНа), но 
существует и своего рода распределение сфер 
и функций, т. е. закрепление растений за опре¬ 
деленными сферами негативного воздействия 
или объектами защиты. Так, уберечься от 
нечистой силы можно было прежде всего 
с помощью осины, боярышника, крапивы, бу¬ 
зины, мака, чеснока; от грозы, бури и града 
лучше всего защищала ветка вербы (о.-слав.), 
орешника (см. Лещина), крапивы (словен.); 
от вредителей (мышей, насекомых) использо¬ 
вались аир, крапива, полынь, дуб, черемуха; 
скот оберегали ветками липы, бузины, троиц¬ 
кой зеленью и др.; от диких зверей защищал 
можжевельник (в.-слав.), от змей — орешник, 
тополь, шиповник, от воров — иван-да-марья 
(рус.), покойнику в гроб клали осину, боя¬ 
рышник, терн, полынь, базилик, сыпали 
мак и т. д. 

Растения-обереги упоминаются во многих 
быличках. Русалка при встрече с человеком 
спрашивает его: «Полынь или петрушка?» 
Если тот ответит: «Петрушка», русалка со 
словами: «Ты ж моя душка» утащит его с 
собой; если же он скажет: «Полынь», русалка 
убежит от него с криком: «А ну, ты, сгинь!», 
поскольку боится горького запаха полыни 
(укр. полтав.). Мертвого жениха, повадивше¬ 
гося навещать по ночам девушку, останавли¬ 
вают рута и шоя, которые та вплетает в косы; 
этого не может вынести «ходячий» покойник, 
исчезающий со словами: «Каб не рута и не тоя, 
то была бы девка моя» (полес.). 

Лит.: см. в ст. Растения. 

В. В. Усачева. О. В. Чеха 

РЕБЕНОК — см. Девочка, Мальчик. 
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РЕБЕНОК ВНЕБРАЧНЫЙ - в народной 
культуре считался существом маргинальным 
в силу своего происхождения. Терминология, 
относящаяся к внебрачному ребенку, во мно¬ 
гом параллельна терминологии, описывающей 
девушку-мать. Наряду с широко распростра¬ 
ненными терминами типа в.-слав, байструк 
(рус. диал. бастрык, бастрок , бастрюк , 
у кр. байстря ), полес. бенок , бенко, бенкач, 
ю.-слав. копиле, з.-укр. /гору/, пол. Ь^кагі, 
словен. рапкгі, употребляется и лексика, об¬ 
разованная от названий локусов предполага¬ 
емого зачатия или рождения Р.в.: в.-слав. 
крапивник , москов. крапивный, жигальник 
(от жигала ‘крапива’), с.-рус., ю.-рус. заугол, 
зауголыш , заугольник, архангел, пауголок, 
ярослав. подкрылечник, подкустарничек , 
подпечник , соломенника , сибир. подстож- 
ник, подогородник , курск. луговой, Петербург. 
подъельняжник, казан, боровичок , дон. под- 
тынник , просторен, подзаборник , полес. под- 
плотнік, витеб. конопельник , пол. рокггушпік, 
чеш. коргіѵпік, пагогепё па корпѵаск , па ѵгЪё, 
па іеті, болг. родоп. шумник , шумляк, шу- 
мек. Подвергается резкому осуждению то 
ложе, на котором был зачат такой ребенок: 
чеш. сігоіогпё , гпесШёко, песіпёко, пергаѵёко, 
гіёко Іоге. Его появление связывается и с 
представлением о том, что детей приносят 
птицы: рус. москов. журавый (ср. сходные 
объяснения происхождения детей в ст. Мла¬ 
денец). 

В терминологии находит отражение двой¬ 
ственность восприятия Р.в. С одной стороны, 
этот ребенок «найденыш»: рус. диал. най- 
дак, найдена, находка, пол. диал. ( і)па}(іиск , 
гпа]с1ек, гпаіегіепіес , чеш. веЬгапес, веЪгапек; 
не имеющий правильной генеалогии: рус. вы¬ 
родок, полес. самосей, саморожджэны , сибир. 
половинкин сын, ярослав. коектыч, коекто- 
вый, смолен, безбатешник, полес. безбатчы- 
на, бел. безбатькович-безматкович, рус. 
диал. мирской, мирён, сибир., Владимир., ни- 
жегород. материн, сибир. девочий, смолен. 
девкин, кубан. девчачий, полес. дяучур, пол. 
рапіепвкі рггускошек, чеш. рапзкё, г Іеѵёко 
Ьоки, с.-х. мулан, тиіо; появившийся на свет 
без свадьбы: укр. безкоровайний син, без- 
коровайчук, т. е. незаконно: карел, безза¬ 
конный, смолен, беззаконник или слишком 
быстро: рязан., калуж. обыдённый. Его про¬ 
исхождение приписывается неблаговидному 
поведению матери: рус. выблядок, пригуль¬ 
ный, пригулыш, пригульник, нагуленный. 


нагульный, нагулыш, жировой, жировик, 
похотень, выпороток, смолен, выпузок, 
Саратов, конфеточник, псков. блудник, вы¬ 
делок, по лес. набеганеи,, нагулочка, серб. 
курвиН, болг. диал. изродии,а, изходну, пичь, 
пичове, чеш. сіііё кигеѵвкё, роЪоспё. Р.в. 
приписывается особая «сырость», откуда та¬ 
кие его обозначения, как псков. сырометный, 
сыромолотый. А с другой стороны, в терми¬ 
нах возникает тема «божественного» про¬ 
исхождения ребенка: карел., псков. богдан, 
бог(о)дановеи„ бог(о)данович, богданенок , 
смолен, богданчик, богданов ребенок; повсе¬ 
местно считают, что такому ребенку помогает 
сам Господь Бог. 

Р.в. в народных представлениях отличает¬ 
ся от обычных детей тем, что душу ему дает 
не ангел, а черт (рус.), а после смерти она не 
переселяется в другого человека (серб.). 

Незаконное происхождение налагает от¬ 
печаток на судьбу ребенка. Так, при крещении 
священник дает ему «непрестижное» имя вро¬ 
де Аркадий, Сусол, Тит, Софрон, Мартин, 
Лукьян для мальчика или Мокрена, Хувра 
и Докейда, Катерина, Калина для девочки 
или, наоборот, имена первых людей: Адам или 
Ева (Полесье, Западная Украина). У чехов, 
если отец ребенка был известен, имя Р.в. 
образовывалось с помощью уменьшительного 
суффикса от имени отца: сын Яроша звался 
Ярышек, а дочь — Ярышче, Михала — Михал- 
че и т. п. Фамилию же Р.в. носил материн¬ 
скую. У сербов такой незаконнорожденный 
обязан был всю жизнь носить серьгу в левом 
ухе (долины рек Тары и Лима). 

У чехов был распространен следующий 
обычай выявления отцовства Р.в.: родители 
или друзья девушки-матери приносили пред¬ 
полагаемому отцу выпечку в форме младенца 
( госіепік , госііпік). Если тот признавал ребен¬ 
ка, он отламывал и съедал кусочек от выпечки, 
это означало, что он женится на матери ребен¬ 
ка. В противном случае он отсылал фигурку 
младенца назад. 

В традиционных представлениях внебрач¬ 
ному ребенку приписывается красота (депо 
као копиле «красив, как выродок», зап. Сер¬ 
бия), но, главное, невероятная удачливость 
в любых начинаниях: как в хозяйстве (пол.), 
так и на поле брани (Тимок). Своей продуци¬ 
рующей силой он способен наделить всех, 
кто вступает с ним в контакт (з-. и в.-слав.): 
и повитуху, и крестных. Как полагают, тому, 
кто окрестит внебрачного ребенка, будет вез- 
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ти и в поле, и с лошадьми, и с домашней 
птицей. В крестные к такому ребенку с удо¬ 
вольствием шли девушки, которые долго не 
могли найти себе пару, в надежде дождаться 
жениха. 

На Балканах убийство Р.в. или даже его 
рождение считается причиной засухи (воет. 
Сербия), проливных дождей, градобития 
(о.-слав., см. Град) или мора скота ( Бургас - 
ко). Чтобы прекратить засуху, раскапывают 
могилу Р.в. и поливают ее водой или купают 
женщин со словами: «Закопа, копа копилче 
у незнан гроб, у наше село. Ми до^емо да го 
откопамо с мотикама, да га избацимо с вилама, 
да га оЬушкамо с лопатама, да га набодемо 
с бритвама, да га попрскамо с водом! Иди, 
копо, копо, у друго незнамо село, у други 
незнан гроб» [Закопан, закопан байструк 
в неизвестной могиле в нашем селе. Мы пой¬ 
дем и откопаем его мотыгами, выкинем вила¬ 
ми, побьем лопатами, проткнем бритвами, 
обрызгаем водой. Иди, байструк, в другое не¬ 
известное село, в другую неизвестную могилу] 
(Ъор.ПВП 1:78, Хомолье). 

Внебрачные дети как отклонение от за¬ 
веденного порядка угрожают сообществу. Р.в. 
заказаны многие ритуальные роли: в Болгарии 
он не бывает полазником, сурвакаром, ну¬ 
кером, участником русалий, колядником, 
лазаркой, еньовой булей. Его не приглашают 
в шаферы, свахи, кумы, он не может стать 
побратимом при лечении. 

Подозревают, что девочка, родившаяся 
вне брака в третьем поколении, будет ведьмой 
(бреет.). У украинцев Харьковской губ. эти 
страхи приобретают эсхатологический ха¬ 
рактер: внебрачная дочь в пятом (или седь¬ 
мом) поколении родит антихриста, который 
перед концом света будет 33 года ходить по 
земле. 

Лит.: Баранов Д. Незаконнорожденный // 
Русские дети. СПб., 2006; Кабакова Г. Дитя 
природы в системе природных и культурных ко¬ 
дов // ОМСР:94—105; Сед.И.БМ (по указ.); 
ВлаховиЬ П. Ванбрачно дете и неке ььегове 
особине по нашем народном предан>у / / Работата 
на XIII конгрес на соіузот на фолклористите на 
]угославща во Доіран 1966 година. Скоще, 1968; 
ЗечевиЬ С. Ванбрачно дете у народном веро- 
ван>у Источне Србще // ГЕИ 1962—1966/11—15: 
119-141; ДОО:119. 

Г. И . Кабакова 


РЕБЕНОК ПЕРВЫЙ, РЕБЕНОК 
ПОСЛЕДНИЙ занимают особое место в 
семейной структуре, им приписываются маги¬ 
ческие свойства. Терминология подчеркивает 
первенство: рус. первенец, рус. диал. первец, 
первак, первончик, первок, первыш , карел. 
первородок, болг. първак, первачок, первон¬ 
чик, первок, первыш , первышек, карел. 
первородок, болг. първак, първенче или 
раннее появление ребенка: полес. ярчук. На¬ 
звания последнего ребенка указывают на его 
место по отношению к братьям и сестрам: 
брян. паследак , ю.-урал. опоследушек , мос- 
ков. последышек , урал. дёбышек (диал. деб 
‘край’), карел, остатник , полес. паследаш, 
позадок, характеризуют его как ребенка по¬ 
зднего: с.-в.-р. поздыш , полес. пазднюр, паз- 
нячок , самого маленького: полес. миньшак, 
твер. мальга. 

Женское чрево мыслится как квашня, 
полная теста, необходимого для воспроиз¬ 
водства, которая периодически наполняется 
и опорожняется (см. Дежа). Когда почти весь 
запас теста исчерпан, по стенкам остается 
несколько последних комочков теста, из кото¬ 
рых и «изготовляется» последний ребенок — 
поскребыш. Общие для последнего хлеба и ре¬ 
бенка термины встречаются во многих славян¬ 
ских языках: пол. дпіагсіагг, §піа2СІак, дпіагсіог 
(при §піагсІо ‘остаток закваски, теста в кваш¬ 
не’). Для разных диалектов характерны про¬ 
изводные от *скреб-: рус. диал. оскрёбок, 
оскребух, соскрёбушек, оскрёбыш, заскрёбок, 
заскрёбыш ; полес. падскрёбыш, сашкробак, 
ашкробак, саскрёбух, пашкрубак , подскрё- 
бух, поскрёбок, пошкрибок, пошкрёбка, паш- 
крыптач, скребач, выскрыб, вышкробок, 
вышкребец, выскребтуха, заскрёбыш, пол. 
ѵиувкгоЪек, чеш. диал. розкгаЬек, кашуб. 
ѵё$ кгоЬапс и т.п.; от *дер-: рус. костром. 
выдерок, хорв. росіегик ; *тряс-: болг. из- 
търсак, изтресалу (Банат), серб, истришче ; 
*род-: серб, изрод , полес. выродок, *нес-: 
серб, износак (Височка Нахия), полес. зни- 
сок, *ср-: рус. просторен, высерок. 

Ребенок последний получает название 
мизинца: архангел., вологод. мезенька , брян. 
мезённы; укр. мізинеи,ь, мізинчик, полес. 
мазинни , в.-пол. тігупек, тігупіес, словен. 
тезіпес, тезіпек, с.-х. мезимаи,, мезимица, 
мезимаи,, тігупас, туегтас, тегітсе, болг. 
мизиня, мизинче, мизинец, мизул, мюзюль. 
Обозначения последнего ребенка отражают 
и его особый семейный статус: его лелеют 
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и пестуют больше других, отсюда пол. Іеіек, 
ріезгсгбск. На Левобережной Украине именно 
он в случае выделения старших остается в от¬ 
чем доме и берет на себя заботы о престарелых 
родителях, ср. бел. ветков. апикун, опекуш; 
за эти заботы ему достается дом, откуда по- 
лес. термин наследничек. 

Образ последнего ребенка в народных пред¬ 
ставлениях противоречив: с одной стороны, его 
считают слабым и хилым, а с другой — ему 
приписывается дар целителя, способность ле¬ 
чить и людей и животных, в том числе изле¬ 
чивать болезни, насланные колдунами. Подоб¬ 
ный талант целителя приписывается и первому 
ребенку, при этом иногда уточняют, что старшие 
дети сильнее в начале лунного месяца, а млад¬ 
шие — в конце. Дар лечить у последнего ребен¬ 
ка объясняют «чистотой» его крови (полес.). 

Первому и последнему ребенку доверяют¬ 
ся многие обрядовые функции. Первенец уча¬ 
ствует в изготовлении свадебных пирогов, 
первой стрижке ребенка (ярослав.), первая 
или последняя дочь при живых родителях ста¬ 
новится Еньовой булей, пеперудой (болг.). 
Первенца просят испечь хлеб, который затем 
используется для борьбы с градом, пожарами 
и птицами (Волынь). Полагают, что если по¬ 
следний ребенок будет собирать травы в поле, 
то они наверняка окажутся целебными; если 
он засеет первые семена, уродится хороший 
урожай. Поэтому стараются начать сев в тот 
день недели, когда он появился на свет. 

Последнего ребенка просят вымести дом в 
Чистый четверг, чтобы весь год было чисто; 
его просят сесть на основу, чтобы полотно 
ткалось гладко и ровно (полес.); он же срезает 
дожинальную «бороду» (болг.). Последний 
ребенок может поймать и обезвредить ведьму 
(брян.); если он пожелает доброго пути при¬ 
зывнику, тот вернется домой целым и невре¬ 
димым (полес.). 

Последнего ребенка, как и первенца, про¬ 
сят остановить град, проглотив или раскусив 
несколько градин или вынеся из дома хлебную 
лопату (в.-слав., ю.-слав.), выбросив на двор 
ветку вербы, которой выгоняли в первый раз 
на выпас скотину (укр.). 

Последний (младший) ребенок выступает 
главным героем во многих волшебных сказках. 

Лит.: Кабакова Г. И.О поскребышах, мизин¬ 
цах и прочих маменькиных сынках / / ЖС 1994/ 
4:312—317; Мигунова Н. А. Из наблюдений 
над обрядовой лексикой ярославских говоров. М., 


1976. Дипломная работа: 66; Іапузкоѵа 1. 
ІМбхѵу рго розіесіпі сіііё ѵ госііпё / / Зіисііа еіутоіорса 

Вгипепзіа. РгаЬа, 2006. [Т.] 3:127—136. 

Г. И. Кабакова 

РЕЗАТЬ СКОТ — см. Убой скота. 

РЕКА — водный источник, играющий важ¬ 
ную хозяйственную (рыболовство, сплав леса 
и т. п.) и социальную (транспорт и сообщение, 
связь с внешним миром, концентрация посе¬ 
лений вокруг рек) роль в жизни славян. Куль¬ 
турная семантика Р. определяется такими 
свойствами, как быстрое течение, подвиж¬ 
ность, протяженность в пространстве, изви¬ 
листость (искривленность русла). Симво¬ 
лизирует движение, путь, дорогу, уводящую 
в иной мир и связывающую живых с мертвы¬ 
ми; речной воде (в отличие от стоячей) при¬ 
писывается очистительная и живительная сила 
(ср. ее эпитеты живая, здоровая, сильная, 
ходовая, резвая, быстрая и т. п.). Несконча- 
емость водного потока отмечается в загадке о 
Р.: «Течет, течет — не вытечет, бежит, бежит- 
не выбежит» (рус.). В польских загадках Р. 
называется «длинной» и изображается женой 
быстрого ветра, матерью воздуха и всего бе¬ 
лого света: «Осіес тоспу, таіка сіііща, сбгка 
ѵуузока, зуп >ѵіе1§і» [Ветер, река, воздух, мир] 
(888Б 1/2:334). В поэтических текстах Р. 
называется «кормилицей», «поилицей», «ма¬ 
тушкой». 

Согласно этиологическим пре¬ 
даниям и легендам, реки — это крове¬ 
носные «жилы» земли. Речная вода струится 
по земной поверхности семь лет, а затем воз¬ 
вращается внутрь через «пуп земли» (укр., 
Бул.УН:330—331). По другим поверьям, Р. 
были созданы по велению Бога птицами, ко¬ 
торые раскопали русла и наполнили их чистой 
дождевой водой (о.-слав.). Мелкие речки 
и ручьи — это слезы невинно гонимых (укр.), 
слезы грешников, которые сидят под землей, 
плачут и не могут никак выйти на свет Божий, 
или вода, разлитая из кувшина девушкой, 
которая пыталась убежать от разбойников 
(пол., Поморье). Жители речицкого Полесья 
считали, что особенно полноводна река, в исто¬ 
ке которой заложен двойной орех ( спарыш ); 
так объясняется глубина и ширина Днепра 
(РіеІ.КОР:32). Мотив происхождения рек 
(Дона, Дуная, Сухман-реки и др.) из крови 
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богатырей, павших на поле битвы, широко 
представлен в русских былинах. В волшебных 
сказках брошенные убегавшими героями пред¬ 
меты (полотенце, пояс, лента) превращаются 
в Р., которые спасают людей от погони. Из¬ 
вилистое русло рек объяснялось тем, что их 
проложила змея, которая ползла, показывая 
путь воде (болг., макед.). Реки называются 
«детьми моря» (пол.), связующей нитью меж¬ 
ду дальними поселениями. Отголоски пред¬ 
ставлений о единой мировой Р., опоясываю¬ 
щей землю, сохраняются в польских поверьях 
о Висле: если какая-нибудь рыба трижды про¬ 
плывет по Висле вокруг всей земли, то она 
станет огромным китом (катовиц., ^\ХАК 

1887/11:1). 

Согласно народным космологическим 
представлениям, Р. и другие источники зем¬ 
ной воды находятся в отношении взаимного 
сообщения с небесной влагой, поэтому для 
противодействия затяжным дождям или засу¬ 
хе совершались магические действия, связан¬ 
ные с Р. (см. Метеорология народная, 
Радуга). В Боснии причиной долгого ненас¬ 
тья считали «осквернение воды» трупом бро¬ 
шенного в воду внебрачного ребенка, убитого 
или утопленника; для прекращения дождя его 
необходимо было вынуть из реки. Наоборот, 
для вызывания дождя во время засухи сле¬ 
довало бросить в Р. то, что символизировало 
ее причину, — крест с могилы висельника или 
его труп, черепицу, печную утварь, плуг и др. 
(см. Дождь, Засуха). В Полесье во время 
засухи совершался ритуал «пахания реки», для 
чего женщины в нижних рубахах, запрягшись 
в плуг, проводили несколько борозд по пере¬ 
сохшему руслу (см. Пахота ритуальная). 

Путь в иной мир. Способность 
речной воды передвигать (сплавлять) по тече¬ 
нию суда и предметы объясняет восприятие Р. 
как пути, дороги, ведущей в дальние края или 
в некое потустороннее пространство. По Р. 
сплавляли скорлупу от пасхальных яиц, чтобы 
дать знать умершим родственникам, что пришла 
пора праздновать Пасху (з.-укр.). На «быст¬ 
рую воду» относили вещи, от которых необ¬ 
ходимо было избавиться: одежду заразного 
больного; мусор, накопившийся за святочный 
период в доме; насекомых-вредителей; пер¬ 
вые остриженные волосы ребенка; вырванный 
в поле залом, испорченное ведьмой молоко 
с кровью (житомир.), использованные риту¬ 
альные предметы. См. Пускание по воде. 
Только в речной (а не в стоячей) воде принято 


было стирать одежду умершего и по течению 
Р. сплавлять его личные вещи (серб.). 

Как и другие водоемы (см. Вода, Дунай, 
Источник, Море), Р. осмысляется как гра¬ 
ница, разделяющая природное пространство 
на «свое» и «чужое». Местность за Р. изоб¬ 
ражалась в фольклорных текстах как мифи¬ 
ческая страна или потусторонний мир. В под¬ 
блюдных песнях все происходящее «за рекой» 
истолковывалось как недоброе предсказание; 
переправа с одного берега Р. на другой сопро¬ 
вождалась охранительными действиями и за¬ 
говорами. По поверьям, человек-оборотень 
входил в Р. в человечьем обличье, а вылезал 
на другой берег медведем (с.-рус. архангел.). 
Через Р. (а также через границу между двумя 
селами) запрещалось переносить после захода 
солнца молоко, чтобы не навредить корове 
(укр. карпат.); избегали давать взаймы сосе¬ 
дям, живущим за рекой, основу и ткаческие 
орудия (бел., укр., полес.). Отправляя сына 
в армию, родители провожали его до реки 
(до моста или переправы), которая служила 
символической границей «своей» местности. 
Чтобы уходящий из дома сын не тосковал по 
родным местам, мать обмывала ему лицо реч¬ 
ной водой со словами: «Берег-отец, вода-мать! 
Берег бьет, вода льет, у парня тоску уймет» 
(Щепан.КД:92). По свидетельствам из Вла¬ 
димирской губ., три дня после смерти грудной 
младенец тоскует по матери, а потом ангелы 
дают ему испить воды из забытной реки, 
чтобы он забыл прошлую жизнь. В мифологии 
всех славян известен мотив мифической реки, 
которая разделяет земной и потусторонний 
миры (см. Мост, «Тот свет»). По Р. из иного 
мира прибывают на этот свет дети, ср. вари¬ 
анты ответов на вопросы детей «откуда берут¬ 
ся дети?»: «Дитэй ловлять на ричцы», «тебе 
у рецце паймали», «на ричцы зловылы, як дитя 
плыло» (ПА, бреет., волын., Житомир., Чер¬ 
нигов.). В балладах по течению Р. сплавляют 
согрешившие девушки своих внебрачных де¬ 
тей, чтобы они нашли свою долю (в.-слав.). 

Р. воспринималась как опасная сти¬ 
хия. Сплавляться по Р. значило отдать себя 
на волю судьбы. Ср.: «Плавать по реке — 
быть в Божьей руке», «Что по реке плывет, 
то Бог дает» (рус.); «Кхека іесіпути ч/еіп\е, 
сігіщіти рггупіеэіе» [Река у одного забирает, 
а другому дает] (пол., 555Ь 1/2:328). По поль¬ 
ским поверьям, рядом с большой рекой (как 
и рядом с «большой дорогой») жить опасно: 
«2 ѵѵіеік^ ггек^, 2 \пе1кіт рапет і ъ >ѵіе1кіт 


27-9674 
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§05сіпсеш гіе Ьу\ѵа 8 ^ 8 ІесІ 2 Іѵ^о» [С большой 
рекой, с большим паном и с большой дорогой 
плохим бывает соседство] (888Б 1/2:327). 
Ради усмирения и задабривания рек люди 
приносили им жертвы (особенно 
в случае наводнения, засухи, при строитель¬ 
стве мостов и т. п.). 

Река как демонический ло¬ 
кус. Р. (особенно глубокие места, омуты, 
водовороты, полыньи) — место обитания во¬ 
дяного, русалки, чертей, шуликунов и дру¬ 
гих водных духов, которые топят тех, кто 
входит в реку (купаться, полоскать белье, 
набирать воду и т. п.) в неположенное время 
(в глухую ночь, после Ильина дня — с этого 
дня «дьявола залезут в воду», с.-рус.), в не¬ 
подобающем состоянии (в воду нельзя вхо¬ 
дить и даже на воду смотреть роженице 
до истечения сорокадневного срока — с.-рус., 
Пинежье) или без необходимых молитв и обе¬ 
регов. По поверьям на Рус. Севере, «в воде 
чертушко живет. И если в час ночи купаться, 
то утянет черт»; на святках «чиликуны ездили 
на печах на раскаленных, светлы. Как говенье 
переломилось — чиликуны в воду, в пролубь 
уйдут. В воду-то падут и скажут: “Буль-буль 
в воду до нового году!”» (Иванова: 144—146). 
На Пинеге, подходя к Р., бросали в воду две 
копейки и трижды просили: «Царь Двинской, 
царь морской, царь Пинежской, царица-водя¬ 
ница, не жалей водицы; водица не убудет, рабу 
Божьему Сереженьке здоровья прибудет», 
а рыбаки обращались к святым: «Петры да 
Павлы, пойдемте со мной рыбу ловить!» 
(там же:148—149). Во время ледохода духов 
Р. просили не топить людей; при поисках 
утопленника бросали в воду монеты (нечетное 
число), пускали по воде буханку хлеба, про¬ 
сили, чтобы Р. отдала тело: «Царь и царица, 
слуги и прислужники вся морская сила, отпу¬ 
стите (имя рек), не держите, я вам выкуп дам. 
Аминь» (там же: 130). Утопленников считают 
жертвой воде: «это черт с собой забирает. 
Вроде как дань» (там же: 146). Быстрая, глу¬ 
бокая, темная вода считалась наиболее подхо¬ 
дящим местом для нечистой силы, туда ее 
отсылали в заговорах (Раден.ССНМ:36—37). 
На развилку реки (как и на «расходные до¬ 
роги») принято было отгонять духов болезней. 

Магия текучей воды. Поток не¬ 
престанно движущейся речной воды магиче¬ 
ски соотносится с поступательным 
движением, быстрым ростом, 
развитием, успехом, прибылью. 


Окропляя новорожденного проточной водой, 
на Рус. Севере говорили: «Вода ходко и бы¬ 
стро текёт, — так же ребёнок ходко и быстро 
расти» (РСев-93:70). Для ускорения родов 
роженице давали испить проходной воды 
(зачерпнутой по течению реки) с приговором. 
«Как водичка проходная бежит, не задержи¬ 
вается, так и дитё бы родилось, не задержи¬ 
валось» (там же:71). Когда свадебный поезд 
переезжал реку или горный ручей, невеста 
зачерпывала рукой проточную воду и лила ее 
себе за пазуху «да би се лако породила» [что¬ 
бы легко родить] (серб. — ГЕМБ 1936/11:46). 
Во многих календарных обрядах принято было 
обмываться речной водой ради прибавления 
сил, для здоровья и бодрости. Например, 
в Чистый четверг люди ходили до восхода 
солнца к рекам и ручьям, чтобы умыться в 
прыбутной воде (ПА, бреет.). (См. Мытье, 
Обливание, Купание). 

Проточная вода соотносилась с молоком. 
Словаки поили ею коров для увеличения на¬ 
доев; брызгали такой водой на грудь кормя¬ 
щих матерей для сохранения грудного молока 
(Ногѵ.К21Е:179). Так же поступали сербы 
(р-н Титово Ужице): роженицы, у которых 
пропало молоко, шли к «текучей воде», ку¬ 
пались в ней или брызгали ею себе на грудь 
со словами: «Нека мом детету млщеко течи ко 
рщека» [Пусть моему ребенку молоко течет, 
как вода в реке] (ГЕМБ 1984/48:224). 
В Родопах (Болгария) сразу после родов пла¬ 
центу роженицы бросали в Р., чтобы у нее 
было много молока. В некоторых сербских 
селах делали то же самое, но с другой моти¬ 
вировкой: «чтобы новорожденный быстро мог 

бегать» (Треб.ПДСК:112). 

В польских заговорах «на привлечение 
женихов» часто встречается мотив полновод¬ 
ной реки, которая принесет суженого. Во вре¬ 
мя стирки белья на Р. девушка приговаривала: 
«Не стираю я эти тряпки для себя, а призы¬ 
ваю к себе добрых молодцев. Если они за 
горами, пусть пробьются ко мне топорами; 
если они за лесами, пусть прорубят мотыгами; 
если они за водами, пусть приплывут ко мне 
на веслах. И как эти капли с тех тряпок сте¬ 
кают — так пусть и ухажеры ко мне прибы¬ 
вают» (пол. гуралы — МААЕ 1896/1:384— 
383). В толкованиях снов быстротекущая 
речная вода предвещает прибытие желанно¬ 
го гостя (ІМіеЬ.Р8Е:219). На Рус. Севере 
девушки во время ледохода клали на льди¬ 
ны какой-нибудь предмет (коробочку, кисет 
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ит. п.) и трижды просили: «Льдинка, возьми, 
суженому отнеси!», а в Иванов день бросали 
в реку веники или венки: «Поплывет мой 
венок, может, суженый переймет»; если пото¬ 
нет — жених обманет или девушка умрет 
(Иванова: 149). 

Наряду с этим остерегались бросать в Р. 
остатки продуктов, чтобы течение не унесло 
удачу. Овчары Закарпатья запрещали выли¬ 
вать в Р. и ручьи остатки овечьего молока, 
иначе все молоко ушло бы вслед за водой 

(СБФ-84:271). 

Проточная вода использовалась как ле¬ 
чебное средство — ею поили или об¬ 
мывали больного. На Рус. Севере в ивановскую 
ночь купались «от всех болезней»; на Креще¬ 
ние ходили к проруби за «святой» водой — 
обмыться; во время ледохода спешили набрать 
«ломаную воду» для лечения коросты и суста¬ 
вов; целебной считалась только вода, зачерп¬ 
нутая по течению: «Воду берут не против 
течения, а по течению, а то не целебна», а для 
наговоров надо было брать воду на месте 
впадения ручейка в Р. (Пинежье, Ивано- 
ва:149). В Тульской губ. для лечения ребенка 
брали землю с трех полей и девять кружек 
воды, почерпнутой на месте слияния двух рек: 
три кружки по течению одной реки, три — 
против течения другой и три — в том месте, 
где сходятся струи обеих рек; этой водой об¬ 
ливали ребенка. 

Использовалась в магических целях и 
однонаправленность движения 
речной воды. Чтобы новокупленная корова не 
возвращалась к старому хозяину, «ее нужно 
подвести к реке или ручью, поставить головой 
к воде, плеснуть в глаза водой наотмашь и при 
этом сказать: “Тебе, водица, вверх не бежать, 
а тебе, коровушка, у старого хозяина не жи¬ 
вать”» (Журав.ДС:73). В лечебных загово¬ 
рах часто встречается магическая формула 
«как вспять не потечет река, так болезнь 
(отправленная по течению) не вернется к боль¬ 
ному». С другой стороны, чудесные качества 
приписывались и воде, которая крутится 
на одном месте (см. Водоворот) или завора¬ 
чивает против течения. Такая вода называлась 
у болгар «левой» или «обратной» (лява вода , 
у врат вода) и применялась в магических 
и лечебных целях (ЕПНДК 1989:184). 

Ледоход и ледостав как се¬ 
зонные границы. Вскрытие Р. весной 
и ледостав зимой были важнейшими природ¬ 
ными и хозяйственными границами, разделя¬ 


ющими зиму и лето. На Рус. Севере говорят: 
«Егорий да Никола по одной дороге не ходят — 
надо чтоб река вышла меж ними» (Ивано¬ 
ва: 143). По пинежским приметам, «если ледо¬ 
став пройдет до Дмитриева дня, то река 
должна выйти до Егорьева дня»; «выйдет река 
в молосный день, так больше молока будет, 
а в постный день — рыбы больше будет»; 
«река мучается, и скот будет мучиться — бес¬ 
кормица будет»; «много на реке полыней — 
к покойнику» (там же: 143—143). Обряды 
«проводов реки», «дарения реки», которые 
сопровождали начало ледохода и вскрытия 
реки, были широко распространены у русско¬ 
го населения Прикамья. По тому, как идет 
лед, в какой день вскрывается река, предска¬ 
зывали удачный или неудачный год: «Если 
река идет по большой воде, это хороший год, 
а если идет вода сухая, везде лед наседает, это 
к плохому году». При «проводах льда» жите¬ 
ли Красновишерского р-на пускали по воде 
зажженную солому, кувыркались через голову 
на берегу реки, «чтобы спина не болела»; 
совершали ритуал «дарения реки», чтобы ле¬ 
том не утонуть и чтобы вода не навредила: 
в воду бросали монетки, хлеб, гостинцы с при¬ 
говором — «Дарю тебя, вода, храни меня, 
вода!» или «Матушка Кама, вот тебе гости¬ 
нец, дай мне благополучно достигнуть дома» 
(ЖС 2004/1:33). В Новгородской обл. 
во время весеннего ледохода люди, стараясь 
задобрить водяного, бросали в воду муку 
со словами: «Храни, спасай нашу семью» 
(Череп.МРРС:33). У сербов-лужичан мель¬ 
ник, чтобы расположить к себе водного духа, 
бросал в реку животных или птиц черной 
масти (см. также: Жертва, Кормление риту¬ 
альное). 

Лит.: Виноградова Л. Н. Та вода, которая... 
(Признаки, определяющие магические свойства 
воды) // ППК:32—60; Иванова А. А. Река 
в культурной традиции Пинежья // АППФ 
2002:141—133; Майкова И. Обредната упо- 
треба на водата у българите // ЕПНДК 1989: 
131—193; Толстой Н. И. Десна — Чехіга? // 
Толстой Н. И. Избранные труды. Т. 1. М., 
1997: 407—438; Черных А. В. «Проводы реки» 
в весенних обрядах русских Прикамья // ЖС 

2004/1:33—36; см 2 :403-403; МНМ 2:374-376; 
ЗЗЗЬ 1/2:324—333. См. также лит. к ст. Вода, 
Источник. 
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РЕКРУТ 


РЕКРУТ (рус. рекрут , некрут , служивый , 
очередной , стеновой , гожий , рестовой , бел., 
укр. рекрут , словац. ге§гйІ , Ьгапес , пол. гекгиі , 
серб, регрут , войник , болг. войник , макед. 
регрут) — новобранец, призываемый в армию 
для прохождения воинской службы, с прово¬ 
дами которого связаны ритуальные действия 
магического характера, насыщенные похорон¬ 
ной и свадебной символикой, отражающей 
переходный статус главного участника обряда. 

Рекрутские гуляния. В продолже¬ 
ние года Р. работал меньше и легче, чем дру¬ 
гие; за месяц до отправки он прекращал работу 
и начинал «рекрутиться» (вологод.), «чудить» 
(петербур.). Важной составляющей «гульбы» 
являлась выпивка. Р. объединялись в неболь¬ 
шие группы по пять-шесть человек и вместе 
гуляли, покупали в складчину водку, ездили 
друг к другу в гости (вологод.). В Сербии Р. 
собирались в кофейне, где парни постарше 
рассказывали истории о своей службе и анек¬ 
доты о находчивости и храбрости рядовых 
солдат, о розыгрышах над новобранцами, ко¬ 
торых называли «ящерицами» или «фазана¬ 
ми». В Словакии за время гуляний (гедгйізка 
типка , гогійскоѵа тигіка) Р., прощаясь, 
объезжали родных и знакомых. 

В России группы Р. совершали обходы 
села: ходили по деревне с гармонью, и в каж¬ 
дом доме им давали мясо, деньги и яйца, из 
которых Р. готовили яичницу (костром.); 
получали или воровали кур у хозяев домов, 
в которые заходили прощаться (псков.). Под¬ 
ношения рекрутам могли принимать форму 
своеобразной милостыни: в Нижегородской 
губ. артель некрутое ходила по зажиточным 
домам с гармониками, бубном, треугольника¬ 
ми и тарелками, «выпрашивая сколько-нибудь 
двадцаткам»; в базарные дни Р. ходили по 
торговцам, «не брезгуя ничем» (Кормина:83). 
В Ульяновской обл. Р. прямо просили подаяние: 
«Падайти, как я в армию, защитник Родины, 
пайду служить» (ЖС 2001/4:13). Поведение 
Р. отличалось неестественностью и театраль¬ 
ностью: новобранец напускал на себя гру¬ 
бость, пьянствовал и дебоширил. Во время 
подобных гуляний Р. ломали и сжигали изго¬ 
роди, раскатывали поленницы, обливали водой 
женщин у колодцев, иногда били встречных 
(смолен.). Ср. Бесчинства. 

Р. ходили с гармонью по улицам, катались 
на лошадях с пением частушек; для катаний 
лошадь специально подкармливали или поку¬ 
пали новую (урал.); покупали новую сбрую. 


на дугу вешали колокольчики и бубенцы 
(вологод.). Стоя в телеге, Р. помахивал свя¬ 
занными носовыми платками, полученными 
в подарок от девушек, — чем больше платков, 
тем больше девушек его любили (урал.). 

Перед уходом на службу Р. приобретали 
гармонь и новый выходной костюм, на кото¬ 
рый повязывали полотенце (костром.), цвет¬ 
ной платок или шаль (олонец.). Рекруту 
надевали на шею бусы, украшали головные 
уборы цветами (перм.) или букетиками искус¬ 
ственных цветов (псков.). В Словакии Р. 
втыкал в свою шляпу полученное от товари¬ 
щей в знак дружбы перо — украшение из 
птичьих перьев и цветов, которое традиционно 
являлось также и отличительной деталью ко¬ 
стюма жениха. 

В день, назначенный для жеребьевки, 
призывники в сопровождении родных, отца 
и брата, или одни (олонец.) приезжали в село, 
где находилась приемная. Накануне предпри¬ 
нимались различные действия магического 
характера с тем, чтобы Р. вытянул дальний 
жребий и остался дома: в последнее воскресе¬ 
нье перед отправкой для вытягивания жребия 
парни отправлялись на обедню в своих луч¬ 
ших костюмах, «ставили свечи Всевышнему», 
иногда служили молебен в церкви (костром.); 
незадолго до отъезда молодому человеку об¬ 
тирали лицо полотенцем, которым перед этим 
обтирали иконы, чтобы «Господь помиловал 
рекрута»; во время общей семейной молитвы 
после обеда Р. давал «завет Богу» в случае 
освобождения его от военной службы (оло¬ 
нец.). Перед отправлением сына на жеребьев¬ 
ку родители благословляли его иконой и желали 
ему взять жребий «подальше» (вологод., смо¬ 
лен.). Некоторые действия были призваны 
придать Р. свойства неживого , негодного, 
а также неподвижного , привязанного к одно¬ 
му месту: Р. мылся в бане мылом от мертвеца 
(олонец.), чтобы казаться нездоровым (ар¬ 
хангел.); в белье Р. вшивали нитки, оторван¬ 
ные от савана покойника (олонец.), тесемки, 
которыми связывали ноги и руки покойника 
(полес.); причесывались гребнем мертвеца 
(олонец.). В Западной Галиции в день сборов 
переворачивали в доме стол вверх ногами 
и втыкали нож в одну из ножек. Белорусы 
брали с собой хлеб, забытый в печи, веря, что 
рекрут останется дома, «як геты хлеб остауся 
у пэче» (Шейн, МИБЯ 3:297). 

Накануне жеребьевки гадали. В Олонец¬ 
кой губ. хозяйка в полночь шла во двор, сни- 
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мала с себя крест, поворачивала рубаху воро¬ 
том назад, становилась посреди двора напро¬ 
тив конюшни и спрашивала: «Батюшка-хозяин! 
Чем ты меня обрадуешь или прослезишь?» 
Плач домового означал неблагоприятный от¬ 
вет, а кряхтение — хорошее предзнаменова¬ 
ние. Могли обратиться и к лешему: для этого 
становились на росстани лицом к лесу и зада¬ 
вали тот же вопрос (ЖС 1894/1:218). Клали 
сапоги молодого человека во двор, а утром 
смотрели — если они лежат на другом месте, 
то он будет принят в солдаты, и наоборот (во- 
логод.). Перед выходом Р. из дома мать от¬ 
резала от четырех углов скатерти, покрывавшей 
обеденный стол, небольшие лоскутки, которые 
клала на печной столб и зажигала. Направле¬ 
ние дыма вовнутрь избы предсказывало хоро¬ 
ший исход поездки сына, а вовне, ко входной 
двери — плохой (олонец.). Нательный крест 
Р. запекали в хлеб, который разламывали над 
порогом так, чтобы одна половина упала за 
порог в сени, а другая в горницу. Если крест 
оказывался в сенях, сына должны были взять 
в солдаты. Иногда каравай просто разламыва¬ 
ли и смотрели, куда обращен крест лицевой 
стороной: если к верхней кромке хлеба, зна¬ 
чит, сына не заберут на службу, если крест 
запекался ребром, следовало ждать отсрочки 
на год. Из верхней корки первого вынутого из 
печи хлеба Р. вырезал крест, и пока он не 
остыл, бросал в воду, приготовленную для 
отмачивания испеченного хлеба. Если крест 
сразу тонул в воде, это означало, что гадаю¬ 
щий пойдет в солдаты (Никиф.ППП:87). 
Зажигали перед образом две свечи и просили 
Р. затушить одну из них; если он выбирал пра¬ 
вую, его должны были призвать. Гадали и 
после отъезда Р. на приемный пункт: родные 
Р. ловили паука и сажали его в кувшин, если 
за ночь паук совьет гнездо, считали, что сына 
не заберут (саратов.). 

Признанных годными к прохождению 
службы брили и приводили к присяге. Превра¬ 
щение в солдата происходило через изменение 
внешности Р. — через острижение волос, смену 
одежды и пр. он превращался из крестьянина 
в государственного человека. В фольклоре 
распространен сюжет о том, как мать или жена 
не узнают в солдате своего сына или мужа. 

Между приемом и окончательной отправ¬ 
кой проходило от нескольких дней до полуто¬ 
ра месяцев, в течение которых мать, сестры 
и другие родственницы Р. готовили ему подо¬ 
рожное — белье, портянки, полотенца (Новго¬ 


род.). Накануне дня проводов Р. из агрессив¬ 
ного и активного становился пассивным и бес¬ 
помощным: его водили под руки товарищи 
(рус.), друзья вносили Р. в поезд на руках 
(серб.) и т. п. 

В день отправки на службу или накануне 
этого дня устраиваются проводы Р. (рус. 
отвалънОу отвальная , отваловка, проводы , 
проводины , спроводины , отправины , отво¬ 
ды). В ряде мест Вологодской губ. «веселые 
вечерки» устраивала парню девушка, с кото¬ 
рой он гулял. Ритуал прощания обязательно 
включал родительское благословение. В том 
случае, если рекрут — сирота, плакальщицы 
обращались к покойным родителям, призывая 
подняться и благословить сына (ярослав.). 
Р. давали предметы (иконку, крестик, текст 
молитв, кусок хлеба с солью, полотенце), ко¬ 
торые он хранил в течение всего срока службы 
и приносил домой. Со словами «серебро все 
любят, пусть так и тебя любят» давали Р. 
серебряные монеты (СОВК:217), которые он 
не должен был потратить. Благословлять ново¬ 
бранцев мог и священник, и сельский староста, 
и в первую очередь — родители (отец, мать, 
крестные). Перед иконой в переднем углу 
зажигали свечу, на пол стлали шубу кверху 
мехом или какое-нибудь другое «платно», 
Р. приглашали стать на это «платно» и накло¬ 
нить голову, в это время отец брал с божницы 
икону с зажженною свечой и над головою 
благословляемого обводил иконою трижды, 
ведя икону против солнца (новгород.). Перед 
выходом все домашние в молчании присажи¬ 
валась перед дорогой. На Рус. Севере благо¬ 
словляли медным складнем, после чего мать 
укладывала его в дорожную котомку сына как 
оберег от пули; благословляли также желез¬ 
ным крестом, которым легонько ударяли по 
спине; образком или ладанкой с землей, кото¬ 
рую тут же надевали на шею. На Дону землю 
для ладанки приносили с могилы кого-либо из 
близких, чтобы в случае смерти служилый 
лежал в родной земле. 

Чтобы предохранить уходящего от то¬ 
ски по дому, просили Р. поцеловать печь, 
поили отваром «потоскуйной» или «бездумной 
травы» (перм.), молоком (архангел.); давали 
на дорогу кусок хлеба от каравая, которым 
благословили на службу (вологод.); запреща¬ 
ли оглядываться назад (урал.). На пряники 
или печенье делали наговор от тоски, умы¬ 
вались в проточной воде (реке или ручье). 
Р. должен был носить с собою землю, взятую 
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с порога его дома, и перед уходом умыться 
водой с землей (Рус. Север); мать давала 
сыну землю, чтобы тот высыпал ее в том 
месте, где он будет служить, и «ходил как по 
своей земле» (олонец.); землю сыпали в бо¬ 
тинки или сапоги, выданные на службе (кар- 
гопол.). 

В Олонецкой губ., попрощавшись с род¬ 
ственниками, Р. прощался с хозяйством: он 
обходил дом и в каждой комнате падал на пол 
и молился, затем шел во двор, где кланял¬ 
ся животным и благодарил их за службу. 
На Дону был сходный обычай «прощания 
с иконами»: молодой казак обходил дом и це¬ 
ловал все иконы. 

Чтобы Р. благополучно вернулся 
домой, зажигали перед его выходом свечу — 
«чтобы светло ушел и пришел» (бел. витеб.); 
в доме ставили острием вверх вилы или ухват, 
переворачивали стол, домашние иконы об¬ 
ращали лицом к стене (ПА, бел. гомел.); 
Р. должен был дотронуться указательным 
пальцем до матицы, поцеловать печь (перм.); 
только что вышедшего Р. звали обратно, что¬ 
бы он посидел на своем месте (перм.); Р. воз¬ 
вращался за якобы забытой вещью (платком, 
рукавицей, шапкой, котомкой); Р. выводили, 
выносили из дома вперед спиной против ма¬ 
тицы, лицом к дому (Рус. Север), при этом он 
бросал в передний угол шапку, за которой 
возвращался (Прикамье). В Олонецкой губ. 
Р. трижды прощался и, дойдя до дверей, 
трижды возвращался назад, к заднему углу 
печи, где здоровался со стоящей там женщи¬ 
ной или девушкой и молился Богу. После 
третьей молитвы он трижды переходил избу, 
пятясь от большого угла до дверей, в четвер¬ 
тый раз пяткой открывал дверь, перешагивал 
порог, поворачивался и шел на улицу. 

Вещи Р. хранили до его возвращения: 
одежду не стирали; ложку, которой Р. поел 
последний раз, клали за образа; посуду не 
мыли, а хранили, завернув в тряпочку, до его 
возвращения, когда давали поесть из нее; 
вносили в дом землю со следа Р. После про¬ 
водов в течение нескольких часов, весь остав¬ 
шийся день или три дня запрещалось убирать 
со стола, мести или мыть пол. 

Обереги. Чтобы отвратить опасность 
от Р. или уходящего на войну, им подвязывали 
на голое тело нитки- «отворотки» (нитки осно¬ 
вы, которые при заправлении нитей в бердо не 
помещаются в него) (ПА, гомел., В.Жары); 
зашивали в его одежду собранный в Юрьев 


день любисток (в.-серб.), змеиную кожу, что¬ 
бы та охраняла его «къкто зъмя пази къщата» 
[как змея охраняет дом] (Тод.-Пир. БМ:456, 
болг.). Уходящему Р. давали с собой «руба¬ 
шечку», в которой родился ребенок, чтобы 
в Р. не попала пуля (ю.-слав.). 

Память по Р. В ряде локальных тра¬ 
диций разработаны ритуалы создания специ¬ 
ального обрядового символа — памяти по Р. 
(веточка, «заломина», «заломка», колечко, 
венок): метки, сделанной на дереве за дерев¬ 
ней, или предмета, помещенного на углу дома, 
из которого молодой человек ушел в армию. 
Метку делали сами Р.: ломали ветки, завязы¬ 
вали верхушки деревьев, привязывали к ним 
ленту или платок. Большинство провожающих 
дальше места, где сделана «заломка», не шли. 
Отломанную ветку украшали и прибивали на 
угол дома (вологод.); на дом ушедшего Р. 
вешали куклу, изображающую солдата (кост¬ 
ром.). В Никольском р-не Вологодской обл. 
Р. должен был срубить елку, которую украша¬ 
ла его девушка, к корешку елки прикрепляли 
фотографию уходящего и прибивали к верхней 
части фронтона дома; вместе с елочкой веша¬ 
ли в доме в простенок венок, который висел, 
пока Р. не придет из армии. 

Вернувшийся со службы моло¬ 
дой человек реже участвовал в молодежных 
увеселениях и готовился к скорой женитьбе. 
В воет. Сербии возвращение с военной служ¬ 
бы отмечается пиршеством в узком домашнем 
кругу родственников и друзей; к отслужив¬ 
шему молодому человеку традиционно обра¬ 
щаются с вопросами и советами относительно 
его будущих планов (женитьбы, устройства 
на работу, строительства дома и т. д.). Отец 
приглашает его выпить с ним ракии. У донских 
казаков парень до службы не пил вовсе и толь¬ 
ко после нее мог принимать участие в застоль¬ 
ях взрослых. 

Причитания по Р. своей образно¬ 
стью, мотивами и интонированием близки по¬ 
хоронным и свадебным; исполнялись при 
проводах на жеребьевку и во время прощания 
Р. с родными перед отъездом в воинскую 
часть; причитали, как правило, матери, но 
встречается поверье о том, что в одну из войн 
были убиты все те, по ком причитали матери, 
и потому причитают только сестры, снохи 
или соседки (Кокшеньга). При наличии при- 
четной традиции мог существовать запрет 
на причет по Р., т. к. «не покойника провожали, 
вернется живым» (Ефименкова:22; Красно- 
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борский р-н на Сев. Двине). Причитания 
описывали все этапы рекрутского обряда: 
извещение о рекрутском наборе, жеребьевке, 
прощании Р. с родными и домом, проводы 
рекрута на сборный пункт; в них появляется 
мотив сна Р. в последнюю ночь. Солдатская 
служба представляется причитающим боль¬ 
шим несчастьем: ср. пол. «гекгисіе, гекгисіе, 
шагпе 1\ѵоіе гусіе» [Рекрут, рекрут, плохое 
твое житье] (Ас1ато\ѵ8кі:139), такая доля 
написана молодому человеку на роду: «[мать] 
в бессчастный день — во середу засияла и в 
бесталанный день — во пятницу вспородила» 
(Барс.ИСК 2:60—61). В словацких рекрут¬ 
ских песнях нередко встречается мотив обмана 
неопытного молодого человека, которого вер¬ 
буют в солдаты, соблазняя деньгами, мунди¬ 
ром или конем. 

Лит.: Барс.ПСК 2;Ефименкова Б. Б. Се¬ 
вернорусская причеть. М., 1980; К о р м и н а Ж. 
Проводы в армию в пореформенной России. Опыт 
этнографического анализа. М., 2005; ЖС 1894/ 
1:217-221; 2001/3:44; 2001/4:15; Коваче- 

в и Ь И. Одлазак у войску / / Етнолошке свеске 
1986/7:64—70; Кононова В. В. Рекрутчина // 
С0ВК:211—225; Левк.СО:23,126-128; МиБ: 
397-403,495-503; Никиф.ППП:87-88; ПА; 
Пиротски зборник. Пирот, 1998:23—24; Плот. 
ЭГЮС:166; ПСК:60—61; Тод.-Пир.БМ; А сі а - 
тоѵувкі 1. $ріе\ѵапеікі тсце. ЬиЫіп, 2005: 
134-155,172; ЕСКЗ 2:32-33,106-107. 

О. В. Чёха 

РЕМЕСЛО — ручное производство изделий, 
употребляемых в традиционном быту и хозяй¬ 
стве. Специализация Р. и выделение профес¬ 
сионалов увязывалось в архаичной культуре со 
специальными, в том числе магическими зна¬ 
ниями и силой. Уже в праславянскую эпоху 
выделились гончарное (см. Гончар), кузнеч¬ 
ное (см. Кузнец), ткацкое (см. Прядение), 
плотницкое (см. Строительные обряды) 
ремесла. К разряду «профессионалов» могли 
относиться также ведуны, занимающиеся ле¬ 
чением болезней, отведением порчи, враче¬ 
ватели, среди которых могли быть конова¬ 
лы, кузнецы, пастухи, мельники, солдаты 

(ср. Байб.РТК:152—173; Смил.ВБЕ:52 и сл.), 

скоморохи, лавочники, музыканты. «Профес¬ 
сионалов» характеризуют особые отношения 
с животным миром (волки не едят музыкан¬ 


тов, медведь защищает мельника от водяного 
ит. п. — Гура СЖ:99). Профессионалы на¬ 
делялись также статусом странников, при¬ 
шельцев (к ним относились уходящие на 
отхожие промыслы, коробейники, офени, ка¬ 
лики перехожие и т. п.), чужих (ср. свой— 
чужой и поговорку — «У немца на все 
струмент есть», Даль ПРН 1999:323), ис¬ 
пользующих особую речь (о языке тайном 
валяльщиков валенок в Тамбовской обл. 
см. ЖС 2000/3:52—53). Ср. также поговор¬ 
ки: «Хлеб дома — оброк на стороне», «Соха 
кормит, ремесло поит, промыслы одевают» 
(Ерм.ВА:187), «За ремеслом ходить — зем¬ 
лю сиротить» (Даль ПРН 1999:325) и т. п. 
Бродячий статус ремесленников, не имеющих 
собственного хозяйства, отражен поговорками 
типа «Портной без кафтана, сапожник без 
сапог, а плотник без дверей», особое поведение 
ремесленников отмечено поговорками вроде: 
«Портной — вор, сапожник — буян, кузнец — 
пьяница» (Даль ПРН 1999:324). 

Ремесленники считались наделенными ма¬ 
гическими знаниями в силу своей связи с при¬ 
родными стихиями, прежде всего — огнем, 
водой, землей (в первую очередь гончарное 
и кузнечное ремесла). Ремесленные изделия — 
особенно режущие и колющие орудия — слу¬ 
жат оберегами. В этиологических легендах 
Бог создает основы культуры — строит первое 
жилище, делает серп и т. п.; в дуалистических 
вариантах в творении участвует черт, создаю¬ 
щий мельницу и др. — НБ:145—148). Эти 
представления концентрировались преимуще¬ 
ственно вокруг Р. кузнецов, поэтому покрови¬ 
тели кузнецов Кузьма и Демьян почитались 
в восточнославянской традиции как «ремес- 
ленны боги» (ср. ЖС 1916/25, прилож. 
№ 6:075—076; ср. наименование их ремес¬ 
ленниками и бессребрениками в заговоре: 
ОЧР:337); покровителем Р. считался также 
св. Николай, женским ремеслам покрови¬ 
тельствовала Параскева Пятница. С диффе¬ 
ренциацией Р. в условиях городского быта 
формировались посвятительные обряды и 
праздники, связанные с западноевропей¬ 
скими цеховыми традициями, и представления 
о покровителях разных ремесел, промыслов 
и занятий: св. Иосиф — бондарского, св. Па¬ 
вел — столярного, св. Василий — пекарного, 
св. Петр — рыболовства (бел. — Котляр- 
чук:77), св. Григорий — учителей и школяров 
и др. Согласно болгарской легенде, после 
потопа на земле осталось 7 братьев; они стали 
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управлять на земле, и от них произошли 
скотоводы, земледельцы, огородники и т. п. 

(АИФ 328:18). 

В традиционном сельском быту занятия Р. 
и промыслами становились наиболее интен¬ 
сивными в периоды, максимально свободные 
от занятий сельским хозяйством. Отсюда зна¬ 
чение времени суток, вечерних работ, нужда¬ 
ющихся в искусственном освещении, запретов 
и обрядов, связанных с производственными 
циклами. Завершение зимнего цикла ремес¬ 
ленных работ у словенцев связано с обычаями 
пускать по воде «лучину» — деревянные ло¬ 
дочки с зажженными свечами в день св. Гри¬ 
гория; у них же увеличение дня приписывалось 
св. Иосифу — «святой Иосиф сапожникам 
лучину задул» (Агап.МОСК:109—110). Раз¬ 
витие традиционных областных промыслов 
способствовало возникновению специальных 
региональных прозваний — жители Великого 
Устюга слыли «черносеребрениками» (зани¬ 
мались производством черненых изделий из 
серебра), вятчане — «толоконниками» (пекли 
изделия из толокна) и т. п. (Зел.ИТ 1:49 и 
сл.; 77 и сл.). 

Дифференциация традиционных занятий 
отражалась на календарных гаданиях: нукеры 
разламывали на части лепешку с запеченной 
в тесто монетой. В зависимости от того, 
кому — земледельцу, пастуху или ремеслен¬ 
нику — доставалась монета, прогнозировали 
успех в соответствующем занятии. 

Маргинальность ремесленников и «про¬ 
фессионалов» по отношению к основному 
традиционному занятию — земледелию выра¬ 
жалась в развитии отхожих промыслов и по¬ 
явлении бродячих ремесленников — швецов, 
гончаров, кузнецов, коновалов, плотников, 
печников и др. представителей по преимуще¬ 
ству мужских занятий, отличающихся от жен¬ 
ских (прядение и ткачество, ср. мужской— 
женский), в том числе из числа инородцев. 
Плотники, корчмари, печники и прочие счита¬ 
лись знающимися с нечистой силой: если им 
не доплатить, они могут поселить кикимору 
в доме, заставить «браниться» скрипучие во¬ 
рота или завывать печь (Байб.ЖОВС:56—58), 
заманить в корчму пьяниц (Гура СЖ:609). 

Лит.: Зел.ВЭ; ЖС 1890/1:9-16; Труб.РТ; 
ОИКС:130-144; ЭВС:342—360; Рабино¬ 
вич М. Г. Очерки этнографии русского феодаль¬ 
ного города. М., 1987:31—52; ЖС 2006/3:23—32; 
888 4:632—636; Лукина Г. Н. Предметно¬ 


бытовая лексика древнерусского языка. М, 1990: 
Лог.МКЗ; Водарский Я. Е., Истоми¬ 
на Э. Г. Сельские кустарные промыслы Европей¬ 
ской России на рубеже XIX и XX столетий. М.. 
2004; Котлярчу к А. С. Праздничная культу¬ 
ра в городах России и Белоруссии XVII в. СПб, 
2001; Ц и в ь я н Т. В. Об одном классе персона¬ 
жей низшей мифологии: «профессионалы» // 

СБФ-2000:177—192; Щ е п а н с к а я Т. Б. Сила 
(коммуникативные и репродуктивные аспекты муж¬ 
ской магии) // МСб 1:71—94; СбМАЭ 1928/ 
7:299—324; Черепанова О. А. Культурная 
память в древнем и новом слове. СПб., 2005; 
Балушок В. Г. Світ средньовіччя в обрядности 
украінських цехових ремісників. Ки’ів, 1993; Вак. 
ЕБ:91—405. 

В. Я. Петрухин 

РЕПА (Вгаввіса тара) — корнеплод, традици¬ 
онная пища славян; до XIX в. занимал в хо¬ 
зяйстве и рационе то же место, какое затем 
занял картофель. В разных славянских язы¬ 
ках словом «репа» обозначалось не только 
растение Вгаввіса тара, но и картофель, брюк¬ 
ва, редька, свекла, сурепка и др. (например, 
укр. диал. ріпа ‘картофель’, пол. диал. пера 
‘картофель’, рус. диал. репа, репина ‘брюква’, 
бел. рэпкі ‘сахарная свекла’); Р. — эталон 
корнеплода круглой формы. О.-слав. *гёра - 
древний странствующий культурный термин, 
который, по версии В. Н. Топорова, отражает 
и-е. *гёр~/*гар- ‘хватать, рвать’ (т. е. «та, 
которую вырывают (из земли)»). В языке 
и фольклоре отмечается «простота» Р. как по¬ 
вседневной пищи (ср. рус. проще пареной 
репы) у ее крепость, что отчасти вызвано со¬ 
звучием крепкий — репка (пол. гсігоіѵу ]ак 
пера у словац. /е гсігаѵу ако гера ‘здоровый, 
крепкий, как репа’, Зіоѵак ако гера ‘коренной 
словак’, рус. (коми) лес как репа белая ‘очень 
крепкий’), ее сладость (рус. сладкий , как 
репа), круглая форма (в загадках Р. сравни¬ 
вается с яйцом, луной, денежкой, шаром, 
арбузом, головой, ср. также рус. диал. репа 
‘о круглолицей девушке, женщине’), белый 
или желтый цвет (Р. загадывается через мас¬ 
ло, молоко, бумагу, ср. рус. диал. как из репки 
вырезанный ‘о человеке с чистым белым ли¬ 
цом’). Наличие хвоста дает устойчивое срав¬ 
нение Р. с мышью: рус. «Кругла, да не девка, 
с хвостом, да не мышь», укр. «Біле, як борош- 
но, але не борошно, хвіст, як у миші, але не 
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миша», бел. «Хвост, як у мышы, ды не мыш; 
салодкая, як мёд, ды не мёд; галава пляшывая, 
яку ксяндза, ды не ксёндз», болг. «Бело главе, 
мише опашне» [Белая голова, мышиный 
хвост], пол. «Окг^іиікіе, гіеіепіиікіе, іакі та 
о^оп іак тувг, а піе ту 82 » [Кругленькое, 
зелененькое, хвост как у мыши, а не мышь]. 
Ср. заговор, который произносили, чтоб репа 
не уродилась: «Репа медиа, земля железна, ро¬ 
дится мышиный хвостик» (Енисейский окр. — 
Майк.ВЗМН, № 279), а также сюжет из¬ 
вестной сказки «Репка»: Р. тщетно пытаются 
выдернуть из земли, пока на помощь не при¬ 
ходит мышь. Мышам бросают репной (репя- 
ной) зуб (молочный зуб ребенка), говоря при 
этом: «На тебе, мышка, репной зуб, дай мне 
костяной». Мотив хвоста Р. поддерживается 
созвучием славянских корней *гёр - и *г<?р- 
(ср. ю.-слав. реп ‘хвост’), а также производ¬ 
ными от названия Р. со значением ‘хвост’: рус. 
репица, диал. репка , укр. ріпиця, бел. рэпща 
‘хвостовая часть позвоночника животных’, 
рус. диал. репа , репка ‘зад (особенно женский)’. 

Употребление Р. в пищу. Репу ели 
свежую, пареную, вяленую, варили кашу, пек¬ 
ли пироги с начинкой из Р., делали репной 
квас (рус.). Р. была основным постным блю¬ 
дом, «заменой» мяса (рус. костром, репиться 
есть постную пищу (любую) вместо мяса’), 
с которым ее сравнивали по сочности, ср. рус. 
перм., Свердлов., сибир. репа-мясо! ‘пожела¬ 
ние удачи при убое скота, чтоб мясо было 
мягкое и некостлявое’, русскую загадку о Р. 
«Мясо съели, кожу бросили», польскую пого¬ 
ворку «]а о ггере піс піе ггек?, іуіко ті?зо ъ піе] 
ѵуѵіек^» [Я о репе ничего не говорю, только 
мясо из нее извлекаю] (ГЧКРР 111:131), а также 
именование репяного зуба мясным (рус. карел.). 
В некоторых регионах Р. употребляли в ка¬ 
честве ритуального блюда: в Сочельник Р. 
ели в разных видах — вареную, запеченную 
втесте (словен., Прекмурье); на Пасху гото¬ 
вили особым образом сваренную и высушен¬ 
ную кожуру Р. (словен., Доленьско). В Польше 
на свадебном столе среди прочих овощных 
блюд (капустник, свекольник, горох) была Р. 
В канун Благовещения белорусы на праздник 
«комоедица», посвященный медведю, чтобы 
умилостивить зверя, готовили обрядовые блю¬ 
да и ели то, что он любит: сушеный репник 
(ботву), горох, овсяный кисель (Борисовский 
у. Минской губ.). 

До дня Маккавеев (1.VIII) нельзя было 
пробовать Р., морковь, редьку; их начинали 


есть только с началом Успенского поста (бел. 
витеб.). По русским обычаям, к дню св. Кор- 
нилия (26.IX) все овощи из земли должны 
быть убраны, кроме Р., ей дают еще два дня 
побыть в земле — до дня св. Никиты Репореза 
(15/28.IX), иногда его называют Репорезов 
день : «Не дремли баба на Репореза» (Даль 
4:122). Ориентиром мог служить и день 
Воздвижения, ср. «Воздвиженье жди — реп¬ 
ку рви» (рус., Пинежье — ЖС 2000/1:47). 
День Усекновения главы Иоанна Крестителя 
(29.VIII/11.IX) в Вологодской губ. называл¬ 
ся «репный праздник», и до этого дня не 
разрешалось есть Р. Кого застанут в «репи¬ 
ще» до этого дня, разденут донага, замотают 
одежду на голове и в таком виде проведут по 
всей деревне, при этом каждый желающий мог 
стукнуть провинившегося, но чаще все закан¬ 
чивалось смехом и шутками. 

С е в Р. начинался у чехов со дня св. Марка 
(25.IV) (ю.-чеш.), у словенцев — после дня 
св. Ожболта, ср. «]акоЬоѵа аісіа іп ОгЬокоѵа 
гера ]е таіоксіаі Іера» [Якубова гречиха и ож- 
болтова репа редко бывает хороша] (Киг.РБЗ 
2:230), на Рус. Севере — на Ивана Купалу 
(24.ѴІ). В Олонецкой губернии Р. сеяли 
первой на расчищенных от леса подсеках (ре¬ 
пищах). В день Матрены Полу репницы 
(27.III) перебирали Р. и половину оставля¬ 
ли для сева, а вторую — на еду («на сёмины 
и ёмины») (Никиф.ППП:423). Прежде чем 
сеять Р., хозяйка через изгородь бросала на 
приготовленное место несколько семян, и толь¬ 
ко потом шла в огород, полагая, что после этого 
Р. будет вкусной и даст богатый урожай (бел. 
витеб.). Словаки не советовали сеять репу, 
когда луна растет; поляки в р-не Лодзи счи¬ 
тали, что сев Р. должен происходить перед 
восходом солнца, при одновременном восходе 
луны. Посев Р. обыгрывается в шутливой 
фразеологии: пол. Вгисіпе изгу, іе тогпа ггер% 
зіас [Грязные уши, можно репу сеять], рус. 
сибир. вырастет репа на голове ‘шутл. об 
очень грязных волосах’, словен. Кера іі газіе 
ѵ изезіН [Репа растет у тебя в ушах] ‘о грязных 
ушах’; ср. также рус. вят. сеять репу ‘рвать, 
извергать принятую пищу’. 

Магия плодородия. В день св. Вар¬ 
вары при обходах домов участники произноси¬ 
ли благопожелания, в которых перечислялись 
злаки, горох, возы Р., тыквы (в.-словен.). 
Широко были распространены масленичные 
танцы на урожай Р. и тыквы (хорв., словен.). 
Каждая хозяйка старалась потанцевать с ряже- 




426 


РЕПА 


ными, и все дружно приговаривали: «^а сІеЬеІо 
геро іп Іеро ргесііѵо» [Ради толстой репы и 
хорошей пряжи] (словен., Бела Краина, 
ТезФПС:161, 162). При этом топали ногами, 
широко их расставляли, очерчивали палками 
большие круги, показывая желаемые размеры 
овощей. Танцы сопровождались песенками, 
ритмизованными приговорами: «Оа Во§ сіа сіа 
Ьі ѵат Іако ѵеііка гера пагавіа» (Киг.РБЗ 1:33). 
Урожаю Р. способствовало качание на каче¬ 
лях, катание на лыжах, санках в Запустный 
вторник (словен.). Кроме того, в Хорватии 
(Славония, Междумурье) и Словении (Шти- 
рия, Доленьско, Нитраньско) при обходах 
дворов на масленицу осуществлялся символи¬ 
ческий сев огородных культур с пропахивани¬ 
ем борозды, разбрасыванием вместо семян 
золы, песка или мякины с последующим боро¬ 
нованием. Ряженый Курент, имитируя сев Р., 
обещал, что хозяева осенью получат корне¬ 
плоды величиной с тыкву (словен., Птуйское 
поле). В Пепельную среду дети обходили село 
и перед каждым домом пели: «За лен, за лен, 
за длинный лен, ... за большую репу, за сочную 
капусту» (хорв., Междумурье — СД 3:671). 
С продуцирующей целью Р., свеклу, морковь, 
редьку посыпали мусором из избы (бел. витеб.). 

От вредителей (гусениц и мушек) Р. охра¬ 
нял прут с деревца, которое носили по деревне 
на Смертную неделю (чеш., Ждярские Горы). 
Чтобы черви не ели Р., хозяйка помещала 
семена в высверленную в свекле дырку, заты¬ 
кала ее и прятала в сундук, веря, что семена 
Р. получат от свеклы силу противостоять вре¬ 
дителям (бел. витеб.). 

Символические значения Р. 
Благодаря форме и сладкому вкусу Р. наделя¬ 
ется эротической символикой: бел. жывой 
рэпкай накармщь ‘Іиіиеге’, рус. репа ‘тетЬгит 
ѵігііе’, ср. песню «Посадил дед репку, не густу, 
не редку», в которой зять (дед) вступает в 
половую связь с тещей, а также свадебную 
песню «Сваха-репка, сваха-репка, повивай 
крепко». На Рус. Севере на второй день 
свадьбы ели блюдо из Р. или брюквы, которое 
называлось первая ночка. Однако Р. могла 
символизировать и измену (рус. Новгород. 
репня ‘измена в любви’, репни поесть ‘узнать 
об измене в любви’), безбрачие (ср. кашуб. 
5 азёс геру [сажать репу] ‘не выходить замуж’). 
В Между мурье старую проросшую Р. клали 
на ворота парня или девушки, которые вовре¬ 
мя не вступили в брак (хорв.). У русских Р. 
служила знаком отказа при сватовстве: если 


невеста хотела отказать жениху, то выносила 
ему репу; дать репу — значит отказать (воло- 
год.); в Архангельской обл. в сани получивши 
отказ сватов бросали Р., в Поволжье — редьку. 
Символика насмешки, глумления присутству¬ 
ет также в формулах порицания отстающих 
в полевых работах: произнося слова «Кила 
тебе!», архангельские крестьяне ставят в бо¬ 
розду кол с насаженной на него репой или 
с привязанной к нему варежкой, которая на¬ 
полнена репой. 

Р., как и некоторые другие корнеплоды, 
служила материалом для изготовления риту¬ 
альных предметов, деталей костюма ряже¬ 
ных. В Симеонов день (1/14.IX) совершалось 
ритуальное выведение домашних насекомых: 
девушки вырезали из Р., брюквы, моркови 
гробики для обряда похорон мух (с.-рус.). 
Живых мух помещали внутрь Р. и закапывали 
в землю неподалеку от дома. Подобный обряд 
совершался и на Воздвижение (14/27. IX) 
(рус. вологод.). См. Похороны символиче¬ 
ские. Для масок ряженых персонажей - Лю¬ 
ции, Смерти — из Р. делали зубы, которые 
вставлялись в прорези рта (см. Лицо). 

В народном врачевании Р. использовалась 
редко. В Лечебнике XVII в. упоминается 
способ лечения больных ног с помощью паре¬ 
ной Р., репного рассола (СРЯ 11—17 вв. 1975. 
Т. 1:145); считалось, что гнилая Р., «если 
приложится к обмороженному члену, вытя¬ 
гивает мороз» (Тор.РНМ:102). 

В сказках черт помогает мужику выращи¬ 
вать Р. (одна из неизданных сказок из собра¬ 
ния Ончукова называется «Чертово репище»), 
ср. также выражения носиться , как черт 
с репой ‘суетиться, хлопотать по какому-л. 
поводу’ (костром.), дерутся , как черти из-за 
• репы (архангел.). Согласно лубочному сюже¬ 
ту, крестьянин, который своровал репу у стар¬ 
ца, сваливает вину на беса, якобы научившего 
его это делать. 

В играх типа «Репка», «Редька», «Лук» 
имитировался в первую очередь сбор овощей, 
вытягивание их из земли. Игровые тексты, 
в которых изображается процесс выращивания 
овощных культур, приготовление из них пищи, 
напитков, входят в состав охранительных обря¬ 
дов, исполняемых для профилактики и прекра¬ 
щения засухи и града. См. «Житие» растений 
и предметов. 

Лит.: Топоров В. Н. О двух уровнях понима¬ 
ния русской сказки о репке (семантика и этимоло- 
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гия) // Сокровенные смыслы: Слово. Текст. Куль¬ 
тура. Сб. ст. в честь Н. Д. Арутюновой. М., 
2004:513—530; Бунчук Т. Н. Концептуальный 
анализ текстов традиционной культуры (тексты 
Ѵііа ЬегЬае / геі и кумулятивные сказки; актуаль¬ 
ные слова-концепты): Дис. ... кфн. СПб., 2003: 
108-143; Дианова Т. Б. «Посадил дед реп¬ 
ку...»: фольклорный образ и сказочный сюжет / / 
ЖС 2000/2:26—28; Березович Е. Л. Фор¬ 
мулы отказа при сватовстве: предметная симво¬ 
лика // ЖС 2003/1:14-18; Даль ПНР:958; 
Зел.ИТ 1:131; КГ:355; Макс.ННКС 1994:401, 
402,408,409; Мор.ЖДМ; Мор.Сл.КИ; ООФ:88; 
Никиф.ППП:122—123, 126; Ж 2001/16:76; 
Непзеі Р5:87; РММАЕ 1957/1:110; БНЕ:24; 
Гура СЖ:375,418; КОО 1:249; 2:241,247,248, 
260,261; ТезФПС:161,162; Ѵапб.КСУЗ:50; 

2а1.СѴ:104; Киг.РЕВ 1:28-29,33-34; 2:74. 

Е . Л. Березович , В. В. Усачева 

РЕЧЬ РИТУАЛЬНАЯ — одна ИЗ основных 
форм обрядового поведения (наряду с соб¬ 
ственно действием), «продукт» вербального 
кода культуры (наряду с культурной лексикой, 
терминологией, фразеологией, паремиологией, 
фольклором), одно из средств и орудий магии 
(наряду с предметными и акциональными 
средствами), ср. типичные формулы заго¬ 
воров: «Будьте, мои слова, крепки и лепки, 
вострей вострого ножа, вострей булатного 
копья». Р.р. может выступать в составе обря¬ 
да как его часть, сопровождающая действия, 
мотивирующая и интерпретирующая их, а мо¬ 
жет быть самостоятельным ритуальным ак¬ 
том — вербальным ритуалом. С акциональны¬ 
ми компонентами обряда ритуальную речь 
объединяют общие приемы, используемые 
с магическими целями (троекратный повтор, 
нанизывание, умножение «синонимических» 
элементов, инверсия и др.), при этом сущест¬ 
вуют и собственно языковые приемы органи¬ 
зации текста, основанные на магии слова. 
Специфика Р.р. во многом определяется ее 
устной формой и противопоставленностью 
письменной речи. Вместе с тем вербальные 
тексты культуры сочетают в себе свойства 
устной и письменной речи: по способу переда¬ 
чи (устная коммуникация) ритуальный текст 
подобен языковому (разговорному) тексту 
(высказыванию), а по признаку устойчивости 
и воспроизводимости — письменному тексту. 
От обыденной разговорной речи Р.р. отлича¬ 


ется как строгой регламентацией самого гово¬ 
рения, так и способами говорения, жанрами, 
формой (структурой), содержанием и функ¬ 
циями речи. 

К сфере ритуального речевого поведения 
относятся также связанные с речью запреты 
и предписания, например, запрет разгова¬ 
ривать в определенные моменты свадьбы, по¬ 
хорон или дожинок (ср. также ритуальное 
молчание); другие языковые табу и правила, 
относящиеся к бытовому этикету (формулы 
приветствий, прощаний, вопросов, обращений 
к работающему человеку, в определенных 
ситуациях запрет здороваться, отвечать на 
приветствие, благодарить, избегание прямого 
ответа на вопрос и т. п.), обычаи имянарече¬ 
ния, именования, переименования и др. 

Внешняя сторона Р.р. имеет ряд 
отличий от разговорной речи повседневного 
общения. К ним относятся: особый характер 
голоса, часто намеренная смена голоса (его 
громкости, регистра, тембра), говорение вы¬ 
соким, низким, «тонким» или «толстым» го¬ 
лосом, крик, шепот, скороговорка, особое 
интонирование и др. Например, заклинания, 
которыми отгоняют градовую тучу, или за- 
клички, которыми призывают весну, испол¬ 
няются форсированным высоким голосом, 
«во всю голову» (полес.), громким криком, 
тогда как заговоры часто предписывается про¬ 
износить скороговоркой и едва слышимым 
шепотом. Функция форсированного голоса — 
установление контакта с потусторонним ми¬ 
ром, с высшими силами и умершими предками, 
от которых зависит благополучие живых. Для 
того чтобы святые пришли на помощь страж¬ 
дущему, по сербским поверьям, он должен 
взывать «голосом до неба, слезой до земли»; 
чтобы заговор был эффективным, его следует 
произносить на одном дыхании; это требова¬ 
ние мотивируется тем, что «душа заговарива¬ 
ющего выходит из него через голос и, как 
охотничья собака, прогоняет нечистую силу» 
(Раденкович Л. // Голос и ритуал. М., 1995: 
49—50). Подробнее см. Голос. 

Р.р. имеет и специфические граммати¬ 
ческие черты. Ей свойственна мифоло¬ 
гизация таких сугубо грамматических катего¬ 
рий, как род и число, нестандартные значения 
и функции звательных форм, местоимений, 
императива, глагольных времен, наклонений, 
отрицания, личных имен, отдельных синтак¬ 
сических конструкций и др. Например, по 
грамматическому роду обозначаю- 




428 


РЕЧЬ РИТУАЛЬНАЯ 


щего их слова объектам и явлениям внешнего 
мира приписывается гендерный признак муж¬ 
ского или женского пола. У сербов в Ресаве 
в рождественский сочельник срубали два де- 
рева-бадняка — мужской и женский; мужским 
считался вид дуба, называемый словом муж. 
рода цер, а женским — вид дуба, называемый 
словом жен. рода граница; при срубании 
«мужской» бадняк должен был упасть на во¬ 
сток, а «женский» — на запад. В Полесье дни 
недели делятся на женские (среда, пятница, 
суббота, неделя) и мужские (понедельник, 
вторник, четверг) и соответственно наделяют¬ 
ся разными магическими и прогностическими 
свойствами в обрядах, гаданиях, предсказаниях, 
запретах и предписаниях. Так, капусту реко¬ 
мендуется сажать именно в «женский» день; 
для жатвы выбирают «мужской» день и т. д. 
См. Дни недели. Мужской—женский. 

Местоимения (тот, он, некий, свой 
и т. п.) часто служат средством заместитель¬ 
ной номинации демонов, нечистой силы, по¬ 
койников, болезней и больных, опасных для 
скота хищных зверей, разного рода вредите¬ 
лей (мышей, птиц, гадов и т. п.), чьи насто¬ 
ящие имена и названия подвергаются табуи- 
зации. Ср. ярослав. «пошел к ону!», смолен. 
«Видела ты сегодня, моя кумушка ее!», «у яго 
ён» (о падучей, родимчике) (Влас.РС:381), 
номинации черта: гуцул, тот, пропав би; він, 
цураха му; тот, хромий и т. п., полес. своя 
болезнь ‘падучая’ и т. п. 

Личные имена образуют своего рода 
ономастический код культуры, 
выступая в качестве заместителя человека, как 
средство персонификации элементов внешне¬ 
го мира и инструмент магии — охранительной, 
отгонной, продуцирующей, лечебной (онома¬ 
стическая магия); имя табуируется, утаивает¬ 
ся, дублируется, подвергается замене; выбор 
имени и именование подчиняются строгой рег¬ 
ламентации и магическим целям. См. Имя. 

Отрицания в заговорах приобретают 
дополнительную культурную функцию, стано¬ 
вясь орудием магического уничтожения злых 
сил, болезни, порчи, колдовства через «отрица¬ 
ние» либо самих опасностей и их виновников, 
либо времени, места, способов их действия, 
самой их причастности к охраняемому лицу, 
ср. заговор от детского крика: «Не сходами, 
не маладзиком, не рушэннем, не усякай па¬ 
рою» (полес., П3:121); от ушиба: «Удару- 
удару, я тебе не знаю» (там же:222). Всякое 
не совершенное действие может магически 


устранять («отрицать») опасное явление или 
состояние: серб. «Дошле црвене девоне да 
наберу црвено цвеЬе... Ни га набраше, ни га 
однесоше, ни таі болжа ту] да седи» [Пришли 
красные девицы набрать красных цветов... 
Как цветов они не набрали, не принесли их, 
так и боли этой тут не сидеть] (Раден. 
НББ:107). Но отрицания могут иметь и дру¬ 
гие функции, в частности, использоваться 
в черной магии (ср. «отрицательные» молит¬ 
вы, в которых к каждому слову добавляется 
отрицание «не»: «Не отче, не наш» и т. д.); 
они могут служить опознавательным знаком 
потустороннего мира, описываемого через отри¬ 
цание характеристик земного мира, ср. типич¬ 
ные формулы отгона болезней в заговорах - 
туда, «где солнце не греет, где ветер не веет, 
где жито не родит, где птицы не поют, коровы 
не мычат» и т. д. 

Императивы в заклинаниях, адре¬ 
сованных изгоняемым силам (болезни, сглазу 
и т. п.), не просто выражают требование или 
запрет, но становятся перформативами, т. е. 
приравниваются к соответствующему дей¬ 
ствию: изгнанию, уничтожению, удалению 
опасности или провоцированию желаемого 
блага; такую же перформативную функцию 
приобретают индикативные глаголь¬ 
ные формы настоящего (реже будущего) 
времени и особенно формы прошедшего вре¬ 
мени с перфектным значением, представляю¬ 
щие желаемое состояние дел как совершаемое 
или уже совершившееся, например: «Огонь 
горыць, кроу горыць, огонь зацихае, кроу 
зацихае» или «Вода разлиласа, а у хришчонай 
души кров суняласа» (заговоры от кровотече¬ 
ния) (П3:186,171). 

Структура культурных тек¬ 
стов, используемые в них фигуры и приемы, 
как и их звуковая форма и грамматика, обус¬ 
ловлены главной, магической функцией Р.р., 
ее прагматической установкой — воздействовать 
на действительность, изменить в свою пользу 
состояние дел. Типичными приемами орга¬ 
низации магического текста являются пов¬ 
торы (часто троекратные), инверсия 
(чтение текста наоборот, от конца к началу), 
формулы перечисления, ритмическая органи¬ 
зация, рифма, мифопоэтические сближения, 
тавтология, этимологическая магия, фигуры 
сравнения и др. Повтор, инверсия, отчасти 
и ритм объединяют Р.р. с другими, невербаль¬ 
ными обрядовыми формами, ср. троекратные 
обходы, троекратные сеансы лечения (загова- 
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ривания), ритуальные требования обратных 
движений, переворачивания предметов и др. 
виды инверсии обычных действий; остальные 
приемы являются специфически вербальными 
магическими средствами воздействия на окру¬ 
жающий мир или сакрализации и повышения 
эффективности совершаемых ритуалов и ис¬ 
полняемых текстов, прежде всего магических 
текстов — заклинаний, заговоров, приговоров, 
причитаний и др. Такие приемы, как повтор, 
широко представлены и в повествовательных 
фольклорных текстах, в песнях и других жан¬ 
рах, где троекратность часто служит основой 
сюжетной структуры и композиции. 

Формулу перечисления манифе¬ 
стируют развернутые перечни самых разных 
объектов и явлений, объединенных общим 
родовым или иным признаком, — частей тела, 
лиц, связанных родственными отношениями, 
разных видов животных, растений, атмосфер¬ 
ных явлений, мифологических персонажей, 
предметов одежды или пищи и т. д., ср. серб. 
«Сапалих ти децу, сапалих ти бабу... оца ... 
маіку ... стрица ... стрину ... течу ... тетку ... 
у}ку ... у]ну ... кума ... куму ... брата ... 
снаху ... сестру ... зета ... сапалих те, спржих 
те, изгорех те, сагорех те; сагорех ти сав род!» 
[Я сжег твоих детей, сжег твою бабку, отца, 
мать и т. д., я сжег тебя, изжарил тебя, спалил 
тебя, выжег тебя, сжег весь твой род] (Раден. 
НББ, № 94). Такие «индуктивные» перечни 
служат гарантией полноты и исчерпанности 
как защищаемого круга объектов, так и устра¬ 
няемой опасности, для проникновения кото¬ 
рой не должно остаться никакой «лазейки» 
и уничтожение которой не должно оставлять 
ей никакой возможности возрождения. 

В магических текстах часто применяют¬ 
ся фигуры, основанные на магии отрицания 
(см. выше), умаления, убывания, 
иссякания, схождения на нет и прежде 
всего широко распространенная фигура убы¬ 
вающего счета, цель которых — символиче¬ 
ское уничтожение опасности, ср. заговор от 
боли в животе: «От завой дэвьять братоу, от 
дэвьяти до восьми, от восьми до семи, от семи 
до шэсти, от шэсти до пяти, от пяти до штэ- 
рох, от штэрох до трох, от трох до двох, от 
двох до одного, дай нэма ни одного» (полес., 
П3:329). Аналогичный смысл имеют ф о р - 
мулы невозможного (например, есть 
камни, пить землю; сосчитать песок, звезды 
на небе, листья в лесу и т. п.), символизиру¬ 
ющие непреодолимое препятствие, преграж¬ 


дающее путь злым силам; фигуры парадокса 
(зарезать без ножа, испечь без огня, схватить 
без рук ит. п.) и др. См. также Заговоры. 

Звуковые и семантические сближения 
слов в культурном тексте приобретают маги¬ 
ческую силу и становятся родом этимоло¬ 
гической магии. Роль таких сближений 
(нередко основанных на народной этимоло¬ 
гии) может быть различной: от мотивирующей 
совершаемые действия до генерирующей, т. е. 
порождающей эти действия. Ср. обычай юж¬ 
ных славян использовать в магических целях 
сито , чтобы год был «сытым» ( сита година ), 
или западно-полесский обычай во время сева 
или цветения жита трубитъ в деревянные 
трубы (особый вид музыкальных инструмен¬ 
тов), чтобы жито трубило (шло в трубку). 
На народной этимологии, паронимии, рифме 
часто основываются приметы, гадания, толко¬ 
вания снов, запреты, предписания, например, 
полес. «До Вшестя (Вознесения) шесть 
недель не сновали», «Илья наробит гнилья» 
(т. е. будет дождливая погода); рус. «Федо¬ 
сеевы морозы худосей» (т. е. не следует се¬ 
ять), «В четверг нельзя крошить капусту для 
солки, чтобы в ней не завелись черви » и т. п. 

Разновидностью повтора и этимологиче¬ 
ской магии является широко применяемая в 
фольклорных и ритуальных текстах тавто¬ 
логия — не просто сочетания слов одного 
корня типа думу думать или горе горевать , 
но и пространные тавтологические фигуры и 
даже целые тексты, ср. в заговоре: «Триде¬ 
вять пахолов, де бували? Що вы чували? — 
Мы бували за синим морем, а там чували 
и видали: конъ коня законил, вол вола заво¬ 
дил, баран барана забаранил, козел козла за- 
козил, певень, певня запевнил, селех селеха 
заселехил. — Брешете вы, тридевять пахолов. 
Неправда есть ваша» (укр., У3ам.:141); ана¬ 
логичный прием в хорватской пастушеской 
песне: §іЬит зіѣоѵаіа, катеп катоѵаіа, ігпот 
ігпоѵаіа, Ъісит Ьісоѵаіа, кііот кігоѵаіа, 
кіорот кіороѵаіа, зіепот віепоѵаіа, кп]і§от 
кп)щоѵаІа, §гекот §гекоѵаІа, Ьогот Ъогоѵаіа, 
Ъо§от Ьо§оѵаІа, зіпот зіпоѵаіа, Ъгаіот 
Ьгаіоѵаіа, сіесот (іесоѵаіа, осот осоѵаіа, таіег 
таіоѵаіа, ѵи]сет ѵщсеѵаіа, китот китоѵаіа, 
Іізіот Іізіоѵаіа, вѵеіот зѵеіоѵаіа, ]егш іегиѵаіа, 
Іисіетіисіеѵаіа, поіет погеѵаіа, іепот іепоѵаіа, 
Ъгаіот Ьгаіоѵаіа (Нгѵаізке пагосіпе ріезте 
каікаѵзке / Ѵг. V. 2$апес. ^а$геЬ, 1950:272). 

Виды и жанры ритуальной 
речив целом совпадают с речевыми жанра- 
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ми повседневного разговорного языка, однако 
соотношение и вес отдельных жанров в обоих 
видах речи существенно разнятся. В Р.р. 
практически нет «сообщений» в чистом виде, 
тогда как коммуникативно маркированные, 
адресованные («апеллятивные») высказыва¬ 
ния (вопросы, побуждения, диалоги, призы¬ 
вы, просьбы, пожелания, обещания, угрозы, 
проклятия, поздравления и т. п.), напротив, 
играют очень важную роль. Они обычно 
включают указания на отправителя, адресата, 
иллокутивную цель (вокативы, формы место¬ 
имений 1-го и 2-го лица, императивы, опта¬ 
тивные формулы, прохибитивные формулы 
и т. п.). Яркой особенностью Р.р. оказывается 
обилие «косвенных» речевых актов, т. е. вы¬ 
сказываний, в которых жанровая форма и праг¬ 
матическая установка не совпадают. «Конста¬ 
тирующие», повествовательные тексты или 
фрагменты текстов (заговоров, благопожела- 
ний, величаний и т. д.), как правило, имеют 
отчетливую побудительную или оптативную 
цель и семантику, ср. «повествовательную» 
форму благопожелания в новогодней колядке: 
«Пришел Новый год, принес вам много здо¬ 
ровья, много детей, телят, ягнят, поросят, 
хлеба и т. д.» или в заговоре: «Летели сороки 
через дитячий двор высокий да ухопили криксы 
и плаксы, ночницы и уроки, да понесли через 
череты, через болоты, да утоптали в яр глы- 
бокий, крыльцами замели, ножками загребли». 
Цель подобных высказываний — не сообщение, 
не констатация, а магическое провоцирование 
описанных состояний. Безусловно косвенный 
характер имеют вопросы и диалогические тек¬ 
сты, составляющие особый речевой и фольк¬ 
лорный жанр и особый тип текста со сложной 
структурой правил; они никогда не употребля¬ 
ются в своем прямом значении — с целью 
получения знания, а всегда имеют конкретную 
продуцирующую, защитную или лечебную 
цель. См. Диалог-ритуал. Косвенными могут 
быть не только повествовательные, но и прагма¬ 
тически маркированные тексты: приглашения 
могут преследовать прямо противоположную 
цель предотвращения прихода приглашаемого 
(таковы, например, приглашения мифологи¬ 
ческих персонажей на рождественский ужин), 
просьба может иметь значение благопожела¬ 
ния и т. п. 

В магических целях могли сознательно 
нарушаться «постулаты речевого общения», 
гарантирующие успешную речевую коммуни¬ 
кацию; например, чтобы обеспечить себе удач¬ 


ливость на охоте, в Полесье рекомендова¬ 
лось во время пасхальной службы на возглас 
священника «Христос воскресе» отвечать: 
«А я качку (или: зайца) убил», «А у меня 
деньги есть» и т. п. В некоторых ситуациях 
правила этикета предписывали избегать пря¬ 
мого ответа на вопрос (например, считалось 
опасным давать точный ответ на вопрос о том, 
сколько лет ребенку, сколько голов скота 
в хозяйстве, куда ты держишь путь и т. п.) 
или следовало давать заведомо неверный от¬ 
вет (например, чтобы отвернуть от села гра¬ 
довую тучу, на вопрос: «Когда у нас была 
Голодная кутья?» надо было назвать пред¬ 
шествующий действительному день недели; 
сдвиг назад в календаре должен был повер¬ 
нуть назад тучу). 

Функции Р.р. делятся на структурные 
и магические. С т р у к т у р н ы е функции 
определяют место и роль вербального текста 
в обряде или обрядовой ситуации (ср. тексты, 
начинающие обряд, тексты, знаменующие 
окончание определенного акта или обряда), 
распределение смыслового содержания обря¬ 
да между словом и действием, исполнение 
текста в тот или иной момент, в том или ином 
месте, тем или иным лицом — участником 
обряда. По отношению к обрядовому действию 
тексты (приговор, благопожелание, песня) 
могут занимать разную позицию: они могут 
дублировать действие, т. е. вербализо¬ 
вать то, что делает исполнитель обряда (на¬ 
пример, размахивая топором, мотыгой, косой 
в сторону градовой тучи, кричать: «Машу тебе 
топором, иди в горы — руби! Машу тебе 
мотыгой, иди в горы — копай! Машу тебе 
косой, иди в горы — коси!» или в святочном 
гадании трясти забор и говорить: «Трясу-трясу 
забор — где мой милый, отзовись...»), но могут 
семантически дополнять действие (на¬ 
пример, сопровождать отгонное действие вы¬ 
криком угрозы или высекание искр из горящего 
рождественского полена — произнесением 
благопожеланий; в обряде сватовства ответом 
на иносказательный текст сватов типа «У вас 
товар, у нас купец...» может быть не слово, 
а предмет или действие — вынос тыквы, зажи¬ 
гание свечи и т. п.) или, наконец, интерпре¬ 
тировать действие, мотивировать 
его необходимость и его смысл (например, 
приглашая на рождественский ужин мороз, 
предупреждают: «Мароз-мароз, хадзи куцью 
есци, а у Петроуку не йдзи, бо будзем пугаю 
секци» (ПА, гомел. См. Приглашение); жни- 
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цы после окончания жатвы катаются по полю 
со словами: «Нивка, нивка, отдай мою силку». 

См. Обжинки). 

Магические функции ритуальной 
речи основываются на вере в действенную 
силу слова, способность слова изменять окру¬ 
жающий мир в интересах человека. Народная 
медицина широко пользуется вербальной 
магией, а именно — отговариванием, заговари¬ 
ванием, уговариванием болезни: рус. рану 
заговорить , словом огородиться , бел. скулу 
выювораю, словом убіваю , укр. уроки выкли¬ 
каю и т. п. Слово способно разгонять тучи, 
вызывать и останавливать дождь, способство¬ 
вать росту хлебов и приплоду скота, помогать 
в работе и т. д. Но прежде всего вербальная 
магия служит защите человека от всякого рода 
опасностей и используется в качестве обере¬ 
га. Одним из действенных средств защиты 
считается брань вообще и матерная брань в 
частности; ей часто приписываются также и про¬ 
дуцирующие свойства. Клятвы и проклятия 
представляют собой перформативные высказы¬ 
вания в чистом виде; в народном восприятии 
они равноценны осуществленному действию; 
клятвопреступление считается одним из самых 
тяжких грехов; вера в действенность проклятия 
(особенно материнского) — один из эффек¬ 
тивных регуляторов семейного и социального 
воспитания. Магические свойства присущи 
не только звучащему, но и записанному слову 
и письменному тексту: поляки в 
Краковском воев. в Юрьев день закапывали 
по углам поля «четыре евангелия», т. е. пере¬ 
писанные от руки отрывки или первые фразы 
евангелий; требник и псалтырь использова¬ 
лись для гаданий и ворожбы и т. д. 

Широко распространенный прием вер¬ 
бальной магии — звукоподражание голосам 
животных, птиц, насекомых, применяемое 
в различных календарных и хозяйственных 
обрядах для благополучия и плодородия скота 
и домашней птицы; магическую цель могло 
преследовать подражание детскому языку 
(в Полесье пастухи осенью, в свой праздник 
«на Миколу» говорили детскими словами: быця 
вместо корова , козюсёк вместо кожух , зизя 
вместо огонь и т. д.), а также иноязычная речь, 
глоссолалии, заумь, бессвязная и бессмыслен¬ 
ная речь, имитирующая чужой, иномирный язык 
и используемая главным образом для общения 
с потусторонним миром и миром демонов. 

Вербальные ритуалы — ритуалы, 
в которых произнесение некоторого текста со¬ 


ставляет их главное содержание. Вербальных 
ритуалов, полностью лишенных акционально- 
го сопровождения, практически не бывает: 
даже чтение молитвы, произнесение магиче¬ 
ской формулы оберега, а тем более чтение за¬ 
говора предполагает соблюдение определенных 
условий (времени, места, состава участников 
и др.) и совершение некоторых действий — 
от осенения себя крестом или обращения ли¬ 
цом на восток до сложных манипуляций 
(например, при чтении лечебного заговора — 
измерение ниткой больного по определенным 
правилам, окуривание, кропление водой и т. п.). 
По своей структуре вербальные ритуалы не¬ 
однородны. Это могут быть очень краткие фор¬ 
мулы типа «чур меня», но могут быть весьма 
пространные, чаще всего ритмизованные тек¬ 
сты (приговоры, заговоры, причитания, при¬ 
ветствия и т. д.), в т. ч. диалоги. Вербальным 
ритуалом может быть и исполнение фольклор¬ 
ного текста — песни, сказки, загадки. Напри¬ 
мер, в качестве оберега могут исполняться 
песни, повествующие о возделывании льна, 
конопли, хлеба, перца и других растений, 
с подробным описанием всех стадий возделы¬ 
вания соответствующей культуры — от сева до 
выпечки хлеба или изготовления льняной ру¬ 
бахи. См. «Житие» растений и предметов. 

В зависимости от цели и ожидаемых ре¬ 
зультатов вербальные ритуалы делятся на 
1) креативные («созидающие»), цель 
которых — создать (вызвать) то или иное же¬ 
лаемое положение вещей в мире (богатство и 
благополучие молодоженов, здоровье ребен¬ 
ка, благодатный дождь, обильный приплод 
скота, урожай и т. п.); 2) охранитель¬ 
ные (обереги), позволяющие избежать опас¬ 
ности, предотвратить ее или нейтрализовать, 
иЗ) восстановительные, снимающие 
порчу, т. е. устраняющие уже наступившее не¬ 
желательное положение вещей. Каждый из 
этих типов разделяется на два подтипа в за¬ 
висимости от того, как оцениваются исходное 
и конечное (ожидаемое) состояние: созидаю¬ 
щие ритуалы могут создавать нечто хорошее 
(ср. благопожелания) и нечто плохое (порча, 
проклятие, сглаз); предотвращаться также 
может нечто плохое (тогда это оберег) и нечто 
хорошее (тогда это злокозненное действие, 
вредительство, черная магия); устранение 
плохого — это лечение, избавление от порчи, 
а устранение хорошего — лишение, порча. 

См. также ст. Благопожелания, Брань, 
Голос, Голошение, Угроза, Диалог-ритуал. 
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С. М. Толстая 

РЕШЕТО, сито — предметы домашней 
утвари, играющие важную роль в семейных, 
календарных и окказиональных обрядах (вы¬ 
зывание дождя, отгон града), во вредоносной 
и апотропеической магии, в народной меди¬ 
цине, гаданиях (с целью определить вора, 
будущую судьбу). Связанное ассоциативно 
с «верхом», небом, солнцем, облаками, дож¬ 
дем, светом, с идеей множественности, Р. вы¬ 
ступало в обрядах как вместилище даров, 
символ плодородия, богатства и изобилия. 
Предназначенное для просеивания, очистки, 
отделения нужного от ненужного, Р. осмыс¬ 
лялось как универсальный оберег, защита 
от бедности, несчастья и враждебных сил. 
В повседневной жизни Р. использовали для 
просеивания муки, как емкость для хранения 
различных продуктов. В обрядах в Р. клали 
зерно, хлеб, горшок с кашей, пироги, яйца, 
одежду, через Р. лили воду, просеивали муку, 
золу, снег, смотрели сквозь Р. или, наоборот. 


запрещали это делать, посыпали из Р. зерном 
молодоженов, с Р. и др. предметами в руках 
обходили домашний скот, вешали сито на рога 
корове как средство от сглаза. Мотивы, свя¬ 
занные с Р., встречаются в сказках, легендах, 
быличках, песнях, причитаниях, частушках, 
загадках и пословицах. С Р. связана богатая 
фразеология, в которой обыгрываются его 
«чудесные» свойства ( носить воду решетом, 
возить попа в решете, чудеса в решете и др.). 

В южнославянских традициях сито ассо¬ 
циировалось с «сытостью». В Болгарии при 
первом кормлении ребенка грудью повитуха 
держала над матерью сито с кусочком хлеба, 
чтобы дитя всегда было сыто ; переезжая 
в новый дом, делали там новое сито, «та да има 
берекет в новата къща» [чтобы был урожаи 
в новом доме]; когда закрывали овин, ставили 
внутри сито и метлу, «за да е берекет другата 
година и да е сита» [чтобы был урожай и чтобы 
год был сытным], ср. пожелание: «дайте сито- 
то, да е сита годината» [Дайте сито, чтобы 
был сытый год] (болг.), припевку: «Посмотрю 
я в решето, / Целоваться хорошо; / Погляжу 
я в сито, / Целоваться сыто» (рус.). В Сербии 
клали первый хлеб из нового урожая в сито, 
чтобы была сита година. Согласно толкова¬ 
нию сновидений, если снится сито или сеяние 
муки, то это сулит прибыль (болг.). 

Р. в рождественских обрядах. 
В день св. Игнатия полазник садился у очага; 
ему давали Р. с пшеницей, а вокруг посыпали 
бобы, чечевицу, орехи и др.; после этого по- 
лазник вставал и шел по всему дому, рассевая 
пшеницу и произнося благо пожелания (болг.). 
В Боснии полазника посыпали житом из Р., 
в котором лежал хлеб. В Шумадии хозяйка 
посыпала полазника из Р. житом и вареными 
овощами. В Боснии маленькие дети приходили 
в дом в день Рождества; им выносили в сите 
орехи и сухие фрукты и бросали все это на пол, 
а дети подбирали. 

Р. в свадебных о б р я д а х. На Ук¬ 
раине свашки относили в сите подарки от же¬ 
ниха родственникам невесты и от невесты - 
родственникам жениха; свашка собирала день¬ 
ги в сито, а потом высыпала их молодому за 
воротник сорочки; мать невесты несла в Р. 
подарки для представителей жениха; в Р. 
приносили каравай, выносили детям «шиш¬ 
ки», которые пекли вместе с караваем. Свек¬ 
ровь встречала молодых в вывернутой шубе 
с Р. на голове; в Р. был насыпан овес впере¬ 
мешку с хмелем; этой смесью свекровь осыпа- 
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ла молодых (смолен.). В день после свадьбы 
к молодой приезжали родители; жених клал 
в Р. каравай и горшок каши и ставил Р. на 
голову молодой; она снимала Р. с головы, 
брала ложку и бросала несколько ложек каши 
на печь; после этого приступали к делению 
каравая (бел. Могилев.). В Тульской губ. кла¬ 
ли кусок от Р. невесте в правый сапог, чтобы 
ее никто не околдовал. В брестском Полесье 
во время свадьбы лили воду на землю через 
решето, «штобы всё велося, родилося» (ПА, 
Заболотье), «шоб усе добро було, хорошэ 
семья жыла» (ПА, В. Теребежов). 

Когда невеста входила в дом молодого, ей 
давали сито с зерном жита, ячменя, овса, проса, 
и она его «сеяла» у очага, чтобы вызвать 
плодородие и изобилие (болг.). Если невеста 
оказалась девственной, то свекровь клала ее 
рубашку в Р. и выносила его к гостям. Гости 
брались за руки и играли «хоро» вокруг Р., 
катали его, пили ракию и кидали деньги на 
рубашку (болг.). 

Утром после свадьбы молодую посылали 
за водой к колодцу и при этом давали ей Р. 
вместо ведра; это рассматривалось или как 
наказание за то, что она оказалась «нечестной», 
или просто как одно из шуточных испытаний 
(в.-слав.). Мотив «ношения воды решетом» 
характерен для приговоров свадебного друж¬ 
ки: «Наша княгиня сегодня не в исправности, 
решетом воду носила, снегом баню топила, 
а сама чумичкой сидит» (рус. твер.). Отец 
или мать молодой говорят молодому: «Княгы- 
ня тэбя научыть воды рэшэтом носить!» 

(СБЯ-84:163). 

Сито и небесные светила. В за¬ 
гадках Р. уподобляется небесному своду или 
солнцу: рус. «Сито вито, решетом покрыто» 
(небо и земля), бел. «Вісіць сіта круглавіта, 
залатое, павітое». «Ситом» могли называть 
созвездие Плеяды. Согласно польской леген¬ 
де, происхождение этого созвездия связано 
сТремя королями и Богородицей: короли на¬ 
сыпали ситом овес коням, а потом оставили 
его Иисусу с подарками; этим ситом пользо¬ 
валась Богородица, которая после Успения 
повесила его между звездами (ЗЗЗЬ 1/1:231). 
«Звезду» для колядных обходов обычно дела¬ 
ли из сита, к которому прикрепляли несколько 
«рожек» (в.- и з.-слав.). 

Сито и д о ж д ь. По украинскому по¬ 
верью, радуга «тянет воду из моря на небо; 
на небе устроено как бы Р., но оно всегда 
задвинуто; когда радуга натянет воды, оно 


отодвигается и идет дождь» (житомир.). 
Белорусы Слуцкого у. полагали, что вода про¬ 
сеивается через облака, как сквозь сито, иног¬ 
да облака разрываются, и тогда дождь льет 
как из ведра (Серж.ПЗ:12). Поверье о том, 
что туча пропускает воду через свои поры, 
как через сито, отмечалось также у украин¬ 
цев Подольской губ. и у болгар. В Прикар¬ 
патье представляли себе происхождение 
дождя таким образом: на вершинах деревьев 
сидит человек и держит на плечах мех с дож¬ 
дем; когда небо заволочет, он летит под тучи, 
берет сито и льет на него воду из своего меха 
(Зоря 1888/9:139). Ср. названия мелкого 
дождя: рус. ситник , ситовник , ситуха, вы¬ 
ражения «дождь как сквозь сито», «ситичком 
сеет» и под. В закличках дождя: «Радуга- 
дуга, / Дай нам дождя, / Ситцем, решатцом, / 
Окати нас ушатцом» (ЭО 1911/1—2:30), 
в песне: «А на двары дожджык / У сітечка 
сіціць. / А брат сястру / У акошачка клічыць» 
(бел.). 

Чтобы вызвать дождь, пытались носить 
воду решетом или лили воду через сито (по- 
лес., болг., серб.). В 1868 г. крестьяне с. Тихий 
хутор Таращанского у. Киевской губ. «прибег- 
нули к очень оригинальному способу вызвать 
дождь: они отрыли могилу... старообрядца, 
погребенного при сельском кладбище, и один 
из них, вскрыв гроб и приподняв мертвеца, бил 
его по черепу, приговаривая: “Давай дождя!”; 
другие же лили на мертвеца воду сквозь реше¬ 
то» (Киевлянин 1868/13.06: 278). В Маке¬ 
донии участницы обряда вызывания дождя 
ва‘]дудуле надевали на головы сита, через 
которые каждый поливал их водой. Чтобы 
остановить дождь, наоборот, выходили на 
улицу и переворачивали Р. (ПА, гомел., 
Присно). В Сербии женщины размахивали 
ситом, чтобы отвести градовую тучу. 

Р. использовали в народной меди¬ 
цине (воет, и юж. славяне). В Полесье от 
испуга обмывали ребенка водой, пропущенной 
предварительно через перевернутое Р., и да¬ 
вали ребенку попить ее; поливали водой через 
Р. ребенка или домашних животных; брызга¬ 
ли через Р. воду на корову и теленка после 
отела; трижды обходили больную корову, 
поливая вокруг нее водой через Р.; при эпи¬ 
демии или эпизоотии таким же способом по¬ 
ливали улицу. В Курской губ. при детской 
болезни «сушец» сажали на окно под Р. кош¬ 
ку и над Р. купали ребенка; считалось, что 
болезнь перейдет на кошку и та издохнет, 
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ребенок же останется в живых (ТА 631, 
л. 47—48). В Черногории ребенка, больного 
лихорадкой, обливали на перекрестке водой 
через Р.; считалось, что болезнь перейдет на 
того, кто первым пройдет по этой дороге. 

В Белоруссии беременную женщину во 
избежание выкидыша поили дождевой водой, 
взятой с опрокинутого вверх дном ведра; если 
такой воды не имелось, то лили воду на дворе 
на дно опрокинутого ведра через Р. или сеть 
и приписывали ей свойства дождевой воды 
(Никиф.ППП:43). В Чистый четверг матери 
обливали водой через Р. своих детей, чтобы 
они были здоровыми и опрятными (Влади¬ 
мир.). На Рус. Севере, если ребенка сглазили, 
бабка брала ложки и мутовки, складывала их 
в Р. и поливала через него ребенка таким 
образом, чтобы вода попадала в подпол 
(Карелия). В Вятском крае с помощью Р. 
унимали тоску; для этого лили через него воду 
со словами: «Как на решете вода не держится, 
так бы у меня, рабы Божьей (имя), по рабу 
Божьему (имя) тоска не держалась». При 
лечении от сглаза черпали трижды ситом воду 
из кади, произнося: «Как вода в сите не дер¬ 
жится, так и на рабе Божьем Осипе уроки не 
держитесь» (рус. енисейск.). 

Одежду, приготовленную для новорож¬ 
денного, клали в сито, веря, что так уберегут 
ребенка от действия злых духов (болг.). По¬ 
вивальная бабка принимала новорожденного 
в крупное Р., чтобы защитить его от несчастий 
в будущем (рус.). 

При лечении детских болезней использо¬ 
вали также пепел, просеянный через сито или 
Р. (в.- и ю.-слав.). В Гродненской губ. при 
лечении от «переполоха» после заката несли 
не оглядываясь воду и ставили ее греться; 
насыпали пепел в сито, просеивали его на 
перевернутую лопату; потом воду вливали 
в корыто, клали туда ребенка, посыпали с че¬ 
тырех сторон пеплом и мыли ребенка. В По¬ 
лесье ребенка от испуга подкуривали старым 
решетом. 

После отела поливали корову водой через 
Р., чтобы ведьма не смогла ее испортить (укр. 
Харьков.). В Брянском у., чтобы предохранить 
корову от сглаза во время отела, надевали ей 
на голову Р. и лили сквозь него воду; затем, 
держа Р. над спиной коровы, обливали все ее 
тело сквозь то же Р. (ТА 976, л. 3). Когда 
заболевала корова, хозяйка клала в Р. две 
вилки, две ложки и нож и прыскала через 
это Р. трижды воду на корову (ПА, гомел.). 


От сглаза спрыскивали водой через Р. свиней; 
если хотели, чтобы поросята не разбегались, 
то в Р. клали дополнительно ложки (там же). 
В Вологодской губ. в Великий четверг брыз¬ 
гали через Р. воду на овец, чтобы в заборах 
дыры казались им меньше. 

Яйца клали в сито, чтобы уберечь их от 
порчи и чтобы цыплята вылупились благопо¬ 
лучно (болг.). Яйца, окрашенные в Великий 
четверг, хозяйка клала в сито и ставила его на 
крышу, чтобы на них посветило солнце (болг.). 
Чтобы остановить распространение пожара, 
вокруг горящего строения обносили хлеб в Р, 
(бел. гроднен.). 

Р. в гаданиях. С Р. гадали о воре: под¬ 
вешивали Р. на ножницах или на веревочке 
и произносили имена подозреваемых; счита¬ 
лось, что оно начнет поворачиваться тогда, 
когда произнесут имя преступника (о.-слав.; 
практиковалось еще в Древней Греции). Та¬ 
ким же образом девушки гадали о суженом 
(рус., бел.). Во время Великой Отечественной 
войны женщины гадали об ушедших на фронт 
подвешивая сито на ножницах и спрашивая 
«Сытэчко, сытэчко, скажы прауду, чы прый 
дэ мий чоловик, чы ни?» (ПА, волын., Вере 
зичи). 

На святках девушки шли на задний дво[ 
с Р. и просеивали через него снег: в какой 
стороне залает собака, там живет суженый 
(бел.). В Костромской губ. девушки клали 
кольца в снег и загадывали желание; одна из 
девиц брала в руки Р.; закрыв глаза, черпала 
снег решетом в том месте, где положены коль¬ 
ца, и просеивала его; если кольцо одной из 
девушек попадет в Р., то задуманное ею 
сбудется (См.ГКК:47). В Вологодской губ. 
в крещенский сочельник девушки шли на пере¬ 
кресток, расстилали там скатерть; одна из них 
садилась на скатерть с Р. снега в руках; встря¬ 
хивая Р. со снегом, говорила: «Полю, полю 
белый снег, за батюшкину хлеб-соль, за ма¬ 
тушкину добродетель; суженой, ряженой, от¬ 
кликнись!» В какой стороне послышится шум, 
с той стороны будет и суженый (ИАОИРС 
1913/1:23). Действия с Р. упоминаются в 
сборнике русских суеверий 1734 г. в перечне 
святочных гаданий: «...или на ростанех слу¬ 
шают, или снег полют и воду в решете носят...» 
(Гальк.БХОЯ 2:93). 

Девушки складывали вместе пояса, платки, 
кольца, подбрасывали их вверх в Р., в полотне 
или в подоле фартука и следили за тем, чья 
вещь выпадет первой, — это предвещало ско- 
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рое замужество (з.- и в.-слав.). Сажали под 
Р. курицу и петуха, связав их хвостами; если 
петух потащит курицу, то муж будет главным 
в браке, а если курица петуха, то наоборот 
(рус., укр.). Петуха сажали под Р. и клали 
около него «печину», кольцо и хлебец; Р. за¬ 
кручивали, а потом снимали; если петух клю¬ 
нет кольцо, то девушка выйдет за щеголя, если 
хлеб — за богатого, если «печину» — за бед¬ 
ного (рус. костром.). 

В Пензенской губ. в ночь под Новый год 
девушки шли с ситом в овраг, где находится 
баня, сеяли там золу, и каждая насыпала осо¬ 
бую кучку золы; на следующий день они шли 
смотреть на золу: если на кучке заметен след 
сапог, то эта девушка выйдет замуж за бога¬ 
того, след лаптей — за бедного; если же на 
золе заметны следы от удара кнутом, то муж 
у девушки будет сердитый и станет ее бить 

(ТА 1292, Л. 11-12). 

У юж. славян с ситом гадали участницы 
обрядов вызывания дождя; когда хозяйки 
выносили им из дома сито с мукой, они высы¬ 
пали ее себе в мешки, а сито катили по двору 
и смотрели, как оно упадет: если дном вверх, 
то амбар будет полным, а если дном вниз — 
то пустым (болг.). 

Р. выступает как атрибут ведьмы, 
которая либо использует его в магических 
действиях, либо сама в него превращается. 
По верованиям из с.-зап. Болгарии, лунные 
затмения происходят от того, что колдуньи 
с помощью волшебного сита заставляют луну 
сойти с неба. Посередине гумна колдунья 
ставит котел с водой и кладет в него новое 
сито; ночью она выходит голая из дома,' под¬ 
ходит к котлу и произносит заклинания, глядя 
на луну. Колдунья совершает и другие дейст¬ 
вия, в частности, трижды обходит с ситом 
вокруг дома и закрывает ситом котел. Луна 
перестает светить на небе, и повсюду в мире 
становится темно, зато на гумне светло как 
днем. Месяц падает прямо в сито, колдунья 
поднимает его над котлом с водой и разгова¬ 
ривает с ним, а потом все же освобождает; 
луна поднимается обратно на небо, но светит 
уже мутно (Марин.ИП 2:83). Ср. болгарскую 
песню «Бродница уморила парня»: «Ногами 
своими воду запрудила, / Решетом ее просе¬ 
вает, / Луна у ней на коленях, / Звезды полой 
собирает» (Тол.ОСЯ:461). 

В полесских быличках ведьма оборачи¬ 
вается решетом или летит в нем на шабаш. 
На Юрия ведьма раздевается и идет до вос¬ 


хода солнца с ситом собирать росу (ПА, 
волын.). Если кто-нибудь возьмет к себе 
домой сито, в которое превратилась ведьма, 
и будет три дня им пользоваться, то оно станет 
женщиной опять и даст хозяину все, чего он 
захочет, лишь бы он ее отпустил (Гнат.ЗХД 
1:186). В быличке персонаж Страх похож на 
человека, на голове которого надето Р. (Гнат. 
ЗУД 2/1:144—143). По поверьям Витебской 
губ., огненный змей носит своему хозяину 
в огненном Р. деньги, дорогие вещи, одежду, 
пищу и пр.; если же недруги хозяина окропят 
жилище змея освященной водой, то вместо со¬ 
кровищ змей приносит в Р. жаркие уголья 
и солому и сжигает дом дотла со всем добром 
и людьми (Никиф.ППП:173). 

Смотреть через Р. В Заонежье 
детям во избежание смерти запрещали смот¬ 
реть сквозь сито, считая, что «безгрешная ду¬ 
шенька сквозь сито проходит» (Лог.СОЗ:Ю8). 
По русскому поверью, можно увидеть покой¬ 
ника, пришедшего в свой дом на сороковины, 
если забраться на печь и смотреть оттуда 
сквозь хомут или Р. (олонец.). В Галиции 
после выноса умершего из дома его родствен¬ 
ники смотрели на него из хаты через сито, 
чтобы не сильно по нему горевать и поскорее 
забыть (ЕЗ 1898/3:194). В мозырском По¬ 
лесье утром в день Иоанна Крестителя смот¬ 
рели сквозь сито на солнце, которое в этот 
день играет (РіеІ.БРБ 3:42). Подкладывая 
яйца под курицу, клали их на Р. и смотрели на 
них против солнца; если выемка в яйце сверху, 
то будет петух, а если сбоку — то курочка 
(ПА, Житомир.). 

Мотив езды в Р. встречается в заклич- 
ках дождя: «Дождь, дождь, не лети, / Мы по¬ 
едем в решети / За яйцами, за красавицами» 
(рус. псков.); в припевках: «У нас (имя)-та 
вежливая, / В решете к обедне езживала, / 
На роскате роскатилася, / За (имя) роскати- 
лася» (рус. вологод.). Южнорусское (воронеж.) 
выражение возить попа в решете — ‘лгать на 
исповеди’, укр. возить попа в решеті — ‘ду¬ 
рить, обманывать кого-нибудь’. Ребенка пу¬ 
гали перед первой исповедью: «Вот будеш сей 
год попа возить у решеті кругом стольця» 
(Чернигов.) На масленицу дети катались с го¬ 
рок на подмороженных решетах, подкладывая 
внутрь солому (рус.). 

Известен также мотив плавания вР. 
На св. Алексея не разрешалось работать, 
однако рыболовам можно было делать «обу- 
дённые» сети. «Делается это на том основа- 
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нии, что св. Алексей, уходя из дома родите¬ 
лей, переплыл будто бы через море в плете¬ 
ном решете» (Ром.БС 8:142). В украинском 
обмирании рассказчица оказалась у великой 
реки; к ней подошел старик, похожий на 
св. Николая, с Р. в руках и предложил ей сесть 
в Р. и плыть на другой берег, что женщина 
и сделала; на том берегу ее снова встретил 
св. Николай, помог ей подняться на берег, 
а Р. снова взял в руку (Дик.ПП:175). В рус¬ 
ской плясовой песне: «Кума к куме в решете 
приплыла, / Веретенами по Каме-то гребла, / 
Холстенной юбкой парусила» (РФ 1987/ 
24:62). 

Мотив ношения воды реше¬ 
том в сказках известен в трех основных 
модификациях: «Особая способность невин¬ 
ной девушки: носить воду Р.»; «Задание: 
носить воду Р.»; «Владение магическими спо¬ 
собностями» (мотивы Н413.3, Н1023.2 и 01710 
по указателю С. Томпсона). В русской сказке 
о мачехе, ее дочери и падчерице (АТ 480) 
мачеха прогнала падчерицу из дома и та наня¬ 
лась к Бабе Яге: «Баба Яга дала ей решето, 
да и говорит: ступай топи баню и воду этим 
решетом таскай. Она затопила баню, стала 
воду таскать решетом. А сорока прилетела: 
“Чики-чики, девица — глинкой, глинкой!” 
Она замазала глинкой, насилу натаскала» 
(Эрленвейн А.А. Народные сказки, собран¬ 
ные сельскими учителями. М., 1863:44). 
Когда Баба Яга дает то же задание мачехиной 
дочери, та прогоняет птичку, которая хотела 
дать ей добрый совет. 

В белорусской сказке падчерица вынуж¬ 
дена мыться с чертом в бане; когда вода 
кончилась, девушка советует черту: «идзи... 
у мойго татки на количку висиць решато; 
возьми да й наноси! Чорт побег, узяв решато: 
носив, носив — покуль прибяжиць, тольки кап- 
лець» (Ром.БС 3:366). Оказавшись в сход¬ 
ной ситуации, мачехина дочка предложила 
черту носить воду ведром. В польских сказках 
к девушке, которая по повелению мачехи пря¬ 
дет ночью, является дьявол, и она, чтобы вы¬ 
играть время до пения петухов, дает ему 
разные задания, в частности просит наносить 
воды решетом. 

Этой версии сюжета о мачехе и падчерице 
близка сказка о непосильных задачах, кото¬ 
рые дает человек черту (АТ 1180). Например, 
в русской сказке солдат приказывает чертям 
натаскать в городские бани воды решетом во 
все кадки и котлы. 


В частушках мотив ношения воды решетом 
фигурирует в комических ситуациях: «Мая 
Милка чэрнабриука / Рукадельницай была. / 
Ваду рэшэтам насила, / Хату помелам мела» 
(ПА, гомел., Присно); «У меня милашка 
Машка / Рукодельная была. / В решето 
коров доила, / Кочерёшкой пол мела» (рус. 
москов.). 

Мотив «носить свет реше¬ 
том» встречается среди анекдотов о глупцах 
и простаках (СУС 1243; АТ 380, рус., укр., 
бел., пол., чеш., словац., серб.). В восточно- 
славянских вариантах глупцы пытаются за¬ 
нести в дом солнце с помощью Р.: «Идет 
[Иван] и видит: баба что-то решетом в избу 
носит. “Что это ты, тетушка, решетом но¬ 
сишь?” “Свет, родимый, ношу, свет! - от¬ 
вечает баба, — чтобы по ночам лучины не 
жечь”. Посмеялся Иван над глупой бабой 
и пошел дальше» (ЗРГО 1917/44:721). Текст 
может приобретать характер этиологической 
легенды: когда люди построили первый дом, 
они забыли проделать в нем окна и пытались, 
выйдя на улицу с Р., поймать в него солнеч¬ 
ный свет и наносить его в жилище; только 
после этого они догадались прорубить окна 
(рус., укр.). В севернорусских причитаниях 
при описании гроба — посмертного жилища - 
упоминается о том, что в него «решетом свету 
наношено». 

В веснянках, известных в воет. Поле¬ 
сье и на примыкающих украинских террито¬ 
риях, девушки складывают песни в Р. и ставят 
его на вербу; прилетели птицы, уронили Р. 
с песнями на землю. Мотив «гасить дуброву 
решетом» известен в Прикарпатье (гаивки), 
Волынской, Ровенской и Житомирской обл. 
(веснянки). Гродненской, Минской и Витеб¬ 
ской обл. (купальские песни), напр.: «Брати- 
чек, милы мой, / Горить на горы дом твой, / 
Стали го хлопчыки гасити, / Рэшатами водыцю 
носити, / Стильки у хлопчыках правдыци, / 
С кильки у рэшатах водыци, / Стильки хлоп- 
чыкам боличок, / Скильки у рэшатах диро- 
чёк» (СБФ-82:82), ср. бел. «Прауда [твая] 
як у рэшаце вада», укр. «Стільки правди, 
як у решеті води», пол. «Така ргажіа, іак 
ггезхосіе ѵуосіа». 

Сито и Р. в п о с л о в и ц а х и фра¬ 
зеологизмах. У всех славян об опытном 
человеке говорили, что он «прошел сквозь сито 
и решето»; о различном отношении к новым 
и старым вещам — «новое ситце на колку на- 
висится, а старое и под лавкой наваляется»; 
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о бессмысленном времяпрепровождении — 
«носить воду решетом» и т. д. На основе 
фразеологизмов возникают пословицы: рус. 
«Дурака учить, что решетом воду носить» 
(восходит к латинскому прототипу), «Научат 
добрые люди решетом воду носить». В Бол¬ 
гарии говорят: «С решето вода ще ти донесе», 
если не надеются на помощь от сына или 
дочери; рассказывают в связи с этим анекдот 
про сноху, которая носила воду в решете. 

См. также ст. Зерно, Каравай, Мука, 
Осыпание. 

Лит.: То п о р к о в А. Л. Етнолингвистични аспек¬ 
та при изучаването на славяните (Вътрешна реконст¬ 
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в свете полесских данных // ТезРОВЯ:151—153; 
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Журав.ДС (по указ.); Тол.ОСЯ:172,183,190,220, 
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А. А. Топорков 

РОГ, рога — апотропей и символ мужского 
начала, силы, изобилия, плодовитости в об¬ 
рядности и поверьях; атрибут нечистой силы, 


мифических животных и элемент ряжения. 
На рога домашних животных — коров, волов, 
баранов вешали (а также привязывали или 
затыкали внутрь) предметы, оберегающие 
самих животных или магически влияющие на 
благополучие дома, семьи, хозяйства. 

Поверья, связанные с концептом рога 
изобилия , восходят к глубокой древности. 
По свидетельству Саксона Грамматика (XII в.), 
арконский идол Свентовита держал в правой 
руке турий рог, который ежегодно наполнялся 
вином. Во время торжественного служения 
жрец брал из руки идола рог и если видел, что 
вина в нем сильно убавилось, то предсказывал 
бесплодный год, если же напиток усыхал мало, 
то это предвещало урожай. В соответствии 
с этими знаками жрец давал советы народу 
быть щедрее или скромнее в употреблении 
хлеба, затем выливал старое вино к ногам 
истукана и наполнял Р. свежим, громко ис¬ 
прашивая у бога счастья, побед и богатства 
народу. Окончив речь, жрец осушал Р. за 
один раз, наполнял его снова и вставлял в руку 
идола (Аф.ПВ 1:377). 

В фольклорных текстах, поверьях и ритуа¬ 
лах сохраняются устойчивые представления 
о плодоносной силе рогов домашних 
и диких животных. В лужицкой сказке корова 
дает сироте из одного Р. есть, а из другого — 
пить; в хорватских сказках нелюбимому па¬ 
сынку помогает вол, советуя в случае голода 
снять его правый Р., внутри которого напитки 
и яства, тот следует его совету и вскоре ста¬ 
новится здоровее и сильнее, чем родной 
сын мачехи, которого она обильно кормила. 
В Полесье широко распространен мотив рож¬ 
дественских колядок: «где коза рогом, там 
жита стогом»; «дзе коза рожком, там жита 
стожком» и под. Характерно, что в случае 
отказа хозяев отблагодарить колядников 
часто звучит угроза «взять быка за рога», 
«вывести вола за рога», «выкрутить волу 
правый рог», «выкрутить крутый рог » и т. п., 
т. е. лишить хозяев достатка и благополучия. 
В сербских рождественских ритуалах этот 
мотив реализуется на акциональном и вер¬ 
бальном уровнях: неплодоносящее фруктовое 
дерево ударяют рогом жертвенного животного 
(барана) со словами: «]а тебе рогом, а ти мене 
родом!» [Я тебя рогом, а ты меня — урожаем!»] 
(Нед.ГОС:42), ср. также ритуальные игры 
болгарских нукеров (см.), бодающих рогами 
бесплодных женщин; восточнославянские свя¬ 
точные игры с ряженой козой, нападающей на 
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девушек. На Новый год сербы насаживают на 
правый Р. волу специальный калач, наблюдая, 
на какую сторону он упадет, чтобы определить 
урожай следующего года; рога вводимого для 
этого в дом вола нередко поливают вином или 
водкой. У воет, славян закапывание в навоз 
рогов (а также костей) животных считается 
залогом плодовитости скота. В украинских 
и южнорусских областях ребенку объясняют, 
что его «корова на рогах принесла» (Гура 
СЖ:91). В разных славянских регионах извест¬ 
ны специальные головные уборы «с рогами» 
для замужних женщин, а также ритуальные 
прически на роги,а [с рожками] у девушек, 
танцующих обрядовый хоровод в отдельные 
весенние праздники (БМ:299). 

Рогам приписывается сверхъестественная 
сила, способность служить оберегом. 
По космологическим воззрениям юж. славян, 
земля держится на рогах вола, быка, буйвола 
или оленя; если животное тряхнет головой, 
то начинается землетрясение. В полесском 
с. Барбаров (гомел. мозыр.) рассказывали, 
как при приближении градоносной тучи «зна¬ 
ющий» человек велел вывести волов и поста¬ 
вить их «рогами к хмаре», чтобы не пропустить 
на поля «Илью на золотом колесе», ведущего 
тучу. Волы якобы зацепили Илью рогами и не 
пускали дальше глубокого рва, где и выпал 
обильный крупный град (ПА). В з.-серб. 
области Драгачево воловьи рога сберегали 
и при приближении градоносной тучи бросали 
ей навстречу, чтобы она повернула в противо¬ 
положную сторону (Тол.ЗСЯ 3:34). В Бол¬ 
гарии в качестве оберега использовали рога 
жертвенных животных: их вешали на изгородь 
во дворе, чтобы защитить дом и скот от магии 
и порчи (Странджа), оставляли на чердаке 
нового дома (Ловеч). В разных славянских 
регионах оберегом от порчи и нечистой силы 
считались оленьи рога (болг., рус.), например, 
в Костромской обл., чтобы домовой не портил 
скотину, прибивали во дворе олений рог 
(Журав.ДС:196). У хорватов Р. служил обе¬ 
регом новорожденного в колыбели. Сербы 
из Р. черной овцы делали ручку специальной 
бритвы, предназначенной для целительства 
с помощью заговоров, для защиты села и полей 
от непогоды и болезней, насылаемых де¬ 
моническими персонажами. По украинским 
поверьям, силу талисмана имеют некие зо¬ 
лотые рожки, найденные рано утром на Ивана 
Купалу под двумя колосками на одном 
стебле. 


Издавна известны поверья о цели¬ 
тельных свойствах рогов реальны! 
и мифических животных. В средние века рог 
единорога (мамонтовая кость из Сибири) 
считался обладающим силой исцелять тяж¬ 
кие недуги и поддерживать хорошее здоровье 
в течение всей жизни, в связи с чем входа 
в международную торговлю магическими 
предметами и хранился в королевских палата.! 
по всей Европе. По преданию, царь Алексеи 
Михайлович соглашался за три таких рога 
заплатить огромную сумму денег; говорили, 
что эти рога светились и имели длину до шести 
пядей (Аф.ПВ 2:336). Так называемые зме¬ 
иные рожки толкли в порошок и подмешивали 
к питью больных лихорадкой, эпидемиче¬ 
скими болезнями, падучей и др. (рус.), клали 
в воду и поили ею людей, укушенных змеей 
(рус., болг.). В полесских заговорах от зубной 
боли часто упоминается Р. месяца («золотой», 
«костяной»); в заговорах от любой болезни- 
рог, сидящий в гнезде на дубе: «...А у том дубе 
было гнездо, а у гнезде рог. И ён пье и гуляе. 
из Парасьи болезнь угоняе» (ПА, гомел., 
Золотуха). При болезнях роженицы, имеющих 
демоническую природу, женщину окуривали 
подожженным Р. козы (болг.) или жертвенно¬ 
го животного (болг. родоп.). У сербов в Хо- 
молье к домам в деревне прибивали кусочек 
козьего или воловьего рога, клали туда ладан 
и в случае эпидемии поджигали содержимое 
рога вместе с самим Р., веря, что от этого дыма 
и неприятного запаха убегает любая болезнь, 
Вместе с тем, рога могли быть и орудием 
порчи: например, в полесских селах их под¬ 
брасывали жертве вместе с яйцами (ПА, го¬ 
мел., Стодоличи). 

В Полесье (гомел., бреет., ровен.) иуюж. 
славян (макед., ю.-зап.-болг.) распростра¬ 
нены поверья о чудесных рожках 
«главного змея» (или ужа, прожившего десять, 
двенадцать лет), золотых (либо «желтых»), 
светящихся или красных, которые приносят 
богатство, счастье и здоровье их обладателю. 
В Полесье также полагали, что они наделя¬ 
ют человека сверхъестественным знанием. 
По представлениям украинцев, заполучить 
такие рожки от царя-ужа можно, если при 
встрече с ним расстелить на дороге красный 
пояс или платок: увидев красный цвет, мифи¬ 
ческий змей сбрасывает их; завладевшему 
золотыми рогами змея следует закопать их под 
двумя дубами, один из которых засохнет, 
а другой покроется зеленью: «рог, зарытый 
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под первым деревом, — несчастливый, мерт¬ 
вящий, а зарытый под другим — счастливый, 
оживляющий» (Аф.ПВ 2:544—545). Подоб¬ 
ные магические действия при выборе «хоро¬ 
шего» рога зафиксированы и в полесском 
с. Щедрогор (ПА, волын.): рожки закапы¬ 
вают и сверху сажают путчу (деревья); рог, 
над которым дерево засыхает, выбрасывают. 
Иногда считается, что «плохой» Р. может 
быть использован для порчи: если ковырнуть 
им в каком-нибудь доме, там все пойдет не¬ 
благополучно (ровен.). По полесским по¬ 
верьям, рожки царя-ужа можно добыть, если 
расстелить перед ним белый платок или освя¬ 
щенные на Пасху скатерть, полотенце, свя¬ 
занный из красной шерсти и освященный пояс 
или обернуть его таким поясом, либо бросить 
в змея чем-либо красным и убегать «против 
солнца», чтобы он не увидел человека. При 
добывании столь драгоценного талисмана сле¬ 
дует также опасаться, чтобы главный уж не 
засвистел и не созвал на помощь всех других 
ужей, тогда рожки придется оставить. На ра¬ 
зостланный платочек нужно положить хлеб 
и сказать: «За хлеб купиу, за хлеб аддай», 
после чего уж сбросит рога и уползет, а у их 
обладателя все будет вестись в хозяйстве 
(ПА, гомел., Барбаров). Македонцы Прилепа 
в день Благовещения отправлялись на поиски 
норы, из которой в этот день должна выйти 
змеиная царица. Считалось, что там следует 
положить подстилку, и на ней она оставит свои 
ослепительно яркие рожки или же драгоценные 
камни. В близком регионе, ю.-зап. Болгарии, 
при появлении змей весной женщины клали на 
землю свои платки, чтобы получить блестя¬ 
щие рожки змеи, приносящие счастье и удачу. 

В скотоводстве рога домашних 
животных (коров, волов, баранов и пр.) явля¬ 
ются объектом продуцирующих и особенно — 
апотропеических действий. Так, с целью обес¬ 
печить приплод и здоровье скота в сев. и центр. 
Болгарии в первый день весны к Р. животных 
было принято привязывать пучки красной 
пряжи и красные нитки; сербы для повышения 
надоев молока украшали Р. коров венками 
из травы, которая называется млечаи, (мо¬ 
лочник). В весенние праздники (на Троицу, 
праздники пастухов) Р. домашних животных 
украшали венками из полевых цветов и зеле¬ 
нью. В болгарских селах на Р. домашним 
животным насаживали маленькие булочки в 
праздники, посвященные скоту (день св. Вла¬ 
сия и др.), а также при первой пахоте и севе. 


Чтобы скотина велась, у русских было 
принято оставлять на Р. новокупленной коро¬ 
вы веревку или привязывать ей на Р. нитку. 
Белорусы при покупке коровы повязывали ей 
на Р. платок новой хозяйки, чтобы люди не 
сглазили животное. Аналогичные магические 
действия предпринимаются при случке скота 
и при отеле. Для успешной случки в Полесье 
на Р. корове вешают горлышко от бутылки, 
привязывают пояс от мужских штанов или 
обматывают их рубцом с женской рубашки. 
Корову-первотелку наряжают молодухой: при¬ 
вязывают ей на рога части женской одежды 
(пензен.), кусок полотна (костром.), белую 
тесемочку (кирилло-белозер.), оторванный 
подол хозяйской рубашки (чернигов.). Хозяй¬ 
ка, завязывая подол своей рубашки на рога 
корове крест-накрест, говорила: «Даю тебе, 
Марта, свого рубца, штоб давала молока до 
конца» (ПА, Чернигов., Хоробичи). Если 
молоко у коровы убывало, то ей на рога веша¬ 
ли кулечек с освященными хлебом и солью или 
с щепкой от дерева, пораженного громом 
(бреет.). В Покутье отелившейся корове про¬ 
ворачивали тонким сверлом дырку в роге, 
капали туда ртуть («живое серебро») и заты¬ 
кали отверстие кусочком дерева (КоІЬ.О^ 

31/3:151). 

Аналогичные магические действия совер¬ 
шались с целью защиты скота от порчи и бо¬ 
лезней. Так, в Житомирской обл. во время мора 
скота ткали за одну ночь обыденные полотен¬ 
ца и привязывали на Р. скотине. В Полесье на 
Р. коров привязывали части мужских штанов, 
спутанные суровые нитки (в том числе специ¬ 
ально сделанные «сорочьи лапы»), неровный 
край или лишние нитки основы (житомир. 
отвордтка ), ленту («для отвода глаз»), шнур¬ 
ки, тесемки, веревочки, узелок с кусочком 
сретенской свечи, угольком, освященной со¬ 
лью, освященным хлебом, травами, самосей- 
ным маком; закапывали в рога ртуть; красной 
тряпкой вытирали вымя и место между рогов. 
Характерно заклинание, которое произноси¬ 
ли, вталкивая корову задом в хлев: «Шо у заду 
[т. е. вымя, молоко], то моё, а шо на рогах, 
то ворогам» (ПА, Житомир., Выступовичи). 
Сербы от сглаза привязывали к рогам скота 
или вворачивали в рог кусочек дерева — тиса, 
вешали на рога специальный талисман ( запис ). 
Словаки Замагурья в канун Пасхи, охраняя 
скот от злых сил, натирали Р. животных са¬ 
лом. От болезни на Р. корове вешали чеснок 
(полес.). 
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Многие действия такого типа предприни¬ 
мались в день первого выгона скота, чтобы 
защитить его от нечистой силы, болезней 
и несчастных случаев в течение всего летнего 
периода пребывания на пастбище. В с.-воет. 
Сербии (Хомолье) при первом выгоне отары 
на пастбище самому старому барану, идущему 
впереди других животных, прилепляли на пра¬ 
вый Р. зажженную свечу. В Полесье, выгоняя 
первый раз коров на пастбище, хозяйки веша¬ 
ли им на рога завернутые в тряпочку кусочек 
пасхального кулича, ладан, освященную соль, 
уголек (или печыну — кусочек кирпича от 
печки), платок хозяйки; обматывали Р. верх¬ 
ней частью мужских штанов. Чтобы корова не 
возвращалась с пастбища домой, хозяйка при¬ 
водила ее туда, привязав к Р. оборку от своей 
юбки, на пастбище она снимала оборку с рогов 
и привязывала на куст или пенек со словами: 
«Як сия аббрачка матаецца вокруг кустика (ци 
пня), так и мая карбвачка пусть вакруг стада 
матаецца» (ПА, гомел., Грабовка). На Рус. 
Севере в рог забитой скотины закладывали во¬ 
лосы, соль, селитру, и затем самый старший 
пастух закапывал рог на пастбище при первом 
выгоне скота, «штоб никто скотину не трогал» 
(АА, архангел., Тихманьга). Чтобы скотина 
не была бодлива, поляки Западных Бескид 
перед первым весенним выгоном посыпают 
Р. животных землей из кротовых нор. 

Рога, как и другие предметы, имеющие 
отдаленное сходство со змеями (палки, верев¬ 
ки), могут играть роль в магической защите 
скота от змей: например, сербы из окрестно¬ 
стей Болеваца и в Хомолье не брали скотину 
за рога на Благовещение — праздник, когда, 
по поверьям, из земли выходят змеи, чтобы 
в течение лета они не кусали животных. 

По народным представлениям, магически¬ 
ми свойствами обладают не только Р. живот¬ 
ных, ноиР. насекомых, моллюсков. 
Так, в Польше для лечения зубной боли ис¬ 
пользуют рога жука-оленя (с.-в.-пол.); про¬ 
пускают жука-оленя через крестец коровы, 
когда первый раз ведут ее к быку, чтобы случ¬ 
ка прошла удачно (келец.). По поверьям 
лужичан, если причинить жуку-оленю вред, 
то на своих рогах он принесет в дом угли и 
подожжет его. У сербов принято пришивать 
рожки жука-оленя к шапочке маленького ре¬ 
бенка в качестве оберега. Полагают также, что 
магическими свойствами обладают Р. улитки: 
по поверьям из зап. Сербии, чтобы заговоры 
и заклинания в течение года имели силу, сле¬ 


дует весной при виде первой улитки дотро¬ 
нуться до ее рожек ( стукнуты у рогове по¬ 
тянуть рога назад*) средним пальцем левое 
руки и проговорить: «Сту мркоша рогове 
у кошару. Како ти сту ко рогове, тако некое 
од моіе руке стукне бол>ка» [Спрячь, серый 
(вол), рога в хлев. Как я осадил тебе рога,так 
пусть от моей руки отпрянет назад болезнь] 
(область Раджевина, с. Бела Црква). 

Рога считаются необходимым атрибутом 
разных мифических животных. По 
полесским поверьям, если человек не видит 
змею семь лет, то у нее вырастают на голове 
рожки, а на теле — крылья и перья, и она 
превращается в летающего змея. Считается 
также, что слывэнь , старый уж с желтыми 
рожками, не ползает, а «прыгает на хвосте» 
Полагали, что если старый большой уж 
с красными рожками укусит человека, то че¬ 
ловек умрет. В Полесье известны также 
представления о маленьком домашнем уже 
с красными рожками, которого запрещалось 
убивать. По поверьям юж. славян, уж - по¬ 
кровитель поля, спасающий посевы от града, 
также имеет рога или драгоценный камень на 
голове. 

У юж. славян происхождение вредоносных 
змееподобных мифических персонажей свя¬ 
зывается с бычьим, бараньим или козьим Р., 
с которым якобы срастается отрубленная го¬ 
лова змеи и затем передвигается вместе с ним, 
нападая на людей и скот. По поверьям маке¬ 
донцев, ламя — мифический змей-дракон 
женского пола — происходит из отрубленной 
головы змеи, надетой на рог буйвола. 

Широко известны фольклорные образы 
чудесных животных: тур-золотые рога, в ко¬ 
торого чародейка превращает Добрыню; олень- 
золотые рога как символ света, сияния, солнца 
в русских свадебных песнях, сербских коляд¬ 
ках. По поверьям болгар Странджи, мифиче¬ 
ский хозяин реки ( стопан ) в облике серны со 
свечами на рогах купается по ночам в реке. 

Согласно белорусским этиологическим 
легендам, пчелы произошли от рогатых 
людей с железными зубами, наказанных 
Богом за воинственность и непослушание. 
Народ этот не знал веры в Бога. Когда им 
стало тесно в своем царстве, они отвоевали 
у православных много земли. Те взмолились 
Богу, который велел царице рогатых людей 
вернуть землю православным, но она не по¬ 
слушалась, и Бог в наказание сделал ее пче¬ 
линой маткой, а ее народ — пчелами. 
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Р. являются необходимым атрибутом не¬ 
которых демонологических персо¬ 
нажей, в первую очередь — черта, ср. табуи¬ 
рованные наименования черта: рус. рогатый , 
серб, рогоььа. Черногорцы называют так же 
и ведьму: рогууьа , рогуша. У сербов известен 
мифологический персонаж подне рогато ‘ро¬ 
гатый полдень’ — демон с шерстью на ногах, 
как у козы, и маленькими рожками на голове, 
который показывается в полдень под деревь¬ 
ями грецкого ореха. Рога считаются также 
атрибутом «шашков», имеющих черты и до¬ 
мового, и банного, и черта (псков.), колдуна 
(рус.;хорв., Истрия), «караконджулы» (балк.- 
слав.), водяного («На колодец не дывйсь — 
там водовйк рогами зацепит да затянет» — ПА, 
Чернигов., Хоробичи). У людей, связанных с 
нечистой силой или наказанных за какой-либо 
проступок, вырастают рога: например, у «зна¬ 
ющих», не желающих передавать свои знания 
перед смертью; у человека, убившего ласточку 
(гомел.). У юж. славян считается, что дьявол, 
а также вампир, «устрел», выпивающие кровь 
у домашнего рогатого скота, прячутся между 
рогами животных (в.-серб., болг.). 

Рога (животных, а также их имитация) 
широко употребляются в масках ряженых 
в календарные праздники, реже — на свадьбе. 
Известны святочные маски козы (в.-слав.), 
«туроня» (словац.), «ку рента» (словен.), 
«кукеров» (болг.), «оалы» (серб.) и др., в ко¬ 
торых рогами служат палки, ухваты и под. 
У сербов рога приделывали к шапке увеселя¬ 
ющего свадьбу персонажа чауш. 

С рогами связаны различные ритуальные 
и бытовые шутки. В Полесье во время свя¬ 
точного ряженья «козу гуляли и про козу 
спевали: Ого-гб коза, ого-гб сера, де рбги 
дела, на соль проела». После этого «козу» 
толкали, и тряпки, из которых она была сде¬ 
лана, рассыпались (ПА, Житомир., Выступо- 
вичи). Во время жатвы отстающему жнецу 
говорили, что его «каза дагонить и на роги 
падыметь» (ПА, Чернигов., Хоробичи). 
В Псковской обл., когда свадебный поезд 
подъезжал к дому невесты, там устраивали 
угощение и перед застольем «били кринки», 
говоря, что тем самым невесте «рога обламы¬ 
вают» (ЭСЗР:235), ср. также выражения 
рогоносец, рога наставить и под., относящи¬ 
еся к супружеской измене. 

В святочных гаданиях рога коровы 
могут служить символом как богатства, так 
и бедности. В Полесье девушки с закрытыми 


глазами трогают в хлеву корову: если хватают¬ 
ся за рога, то считают, что жить будут богато, 
за хвост — бедно (гомел.). Вместе с тем 
существуют и другие толкования: схватиться 
за рога означает бедную жизнь, за хребет — 
среднюю, за заднюю часть — богатую (гомел., 
брян.), что связано с семантикой рогов как 
«голой», не покрытой шерстью, части тела 
коровы. 

Лит.: Аф.ПВ 1:638-639,673-674,714, 2:556; 
3:537,551,707; Гура СЖ:48,86,88,100,268,300, 
344;452-453,455,503,758;Журав.ДС:21,35,151, 
210; Зел.ВЭ:397; Макс.ННКС:6,97; Райан БП; 
ЭСЗР:218; ПА; ГЕМБ 1930/5:110; Нед.ГОС: 
76,116,139,183; СМР 2 :50,353,361,381-382,433; 
Плот.ЭГЮС:122,325; НТК:313,470,484; БМ:224, 
299—300; Георг.БНМ:89; Лов.:309; Странджа: 
229; N51:316-317; КоІЬ.ШУ 42:316; СзІѴ 3:576; 
2аша^.:249. 

А. А. Плотникова 

РОД, РОДСТВО — форма и принцип соци¬ 
альной организации, основанные на природ¬ 
ной (биологической, генетической) связи 
людей. У славян, как и других народов Евро¬ 
пы, кроме элементарной формы семьи (роди¬ 
тели и их дети), существовали более крупные 
объединения в виде т. н. большой семьи (не¬ 
сколько малых семей, имеющих общего пред¬ 
ка) и рода или родового союза (более сложные 
структуры); все они имели патрилинейный 
характер, т. е. связи по мужской (отцовской) 
линии придавалось большее значение, чем 
отношениям по женской (материнской) линии 
(ср. рус. отчизна, отечество). Крупные 
формы родовой организации, поддерживав¬ 
шиеся имущественными, производственными 
и общественно-правовыми отношениями, на¬ 
чали распадаться у славян уже в раннем сред¬ 
невековье; реликты их дольше всего (вплоть 
до XX в.) сохранялись у юж. славян (различ¬ 
ные формы ю.-слав. задруги). 

В языке и народной культуре родство 
трактуется в связи с ключевыми понятиями 
жизненной силы, роста, воспроизводства 
(ср. родить, рожать, урожай), относится 
к высшим ценностям и охраняется системой 
предписаний и запретов, в т. ч. обычным пра¬ 
вом (см. статьи таких древнейших славянских 
юридических сводов, как Русская Правда, 
Винодольский закон и др.); нарушение «родо- 
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вого закона» считается самым большим пре¬ 
ступлением и грехом. Первичными и главны¬ 
ми, наиболее охраняемыми видами родства 
являются кровное и брачное родство (свой¬ 
ство), к которым в традиционной культуре 
приравниваются различные виды «искусствен¬ 
ного» родства — кумовство, побратимство, 
молочное родство, ритуальное родство и др. 

Лексика и терминология род¬ 
ства в славянских языках относятся к древ¬ 
нейшему общеславянскому фонду и демонстри¬ 
руют не только сложность и разветвленность 
славянской системы родственных отношений, 
но и характерные для славян способы их ос¬ 
мысления. Общее понятие родства и главные 
формы родовой организации обозначаются 
словами род и племя , известными всем сла¬ 
вянским языкам; оба они этимологически свя¬ 
заны с семантикой роста (О. Н. Трубачев). 
Отношение родства может иметь в славянских 
языках и много других обозначений, из кото¬ 
рых самыми регулярными являются сома- 
тизмы (лексика частей тела и телесных 
субстанций) и фитонимы (названия ра¬ 
стений). Связь понятий родства с этими дву¬ 
мя лексическими сферами неслучайна, она 
отражает в первом случае антропоцентризм 
традиционной картины мира, выражающей 
социальные понятия на языке человеческого 
тела; во втором — «биологизм», обращение 
к растительному (вегетативному) коду для 
обозначения социальных отношений. 

К наиболее универсальным относится обо¬ 
значение родства посредством слова кровь: 
рус. кровное родство, кровный родственник, 
кровь от крови ‘родное дитя’, единокровный, 
кровъ ‘род, племя, поколение’ (Даль); бел. 
кроу ‘кровное родство’, креуні ‘родственни¬ 
ки’, пол. кгешпу ‘родственник’, серб, мушка 
крв, дебела крв ‘родство по отцу’, женска крв, 
танка крв ‘родство по матери’, девета крв 
‘дальнее родство’, ту§а крв ‘чужой, не род¬ 
ной’ и т. д. Исконно кровь соотносилась лишь 
с родством по отцовской линии, ср. рус. еди¬ 
нокровный (о детях, имеющих общего отца) 
и единоутробный (о детях, имеющих общую 
мать), серб, род по крви и по млеку ‘родство 
по отцу и по матери’ (ср. рус. кровь с молоком 
‘о здоровом, цветущем человеке’). 

Общее значение родства могут иметь так¬ 
же слова кость (рус. кость от кости, 
кость от костей ‘о кровном родстве’, др.- 
рус. кость ‘род, племя’, серб, кост ‘порода, 
потомство’, ту§а кост ‘лицо, не связанное 


кровным родством’, пол. 2 кгилі і козсі ‘искон¬ 
ный, родной’ и т. п.), колено (ст.-слав, 
колѣно ‘племя, поколение’, рус. колено ‘степень 
родства’: диал. первое колено ‘ближайшиерод¬ 
ственники’, второе, третье колено ‘двою¬ 
родные и более дальние’, серб, мушко коле но 
‘мужская линия родства’, женско коле но 
‘женская линия родства’); семя (рус. семя 
‘потомство’: Каково семя, таково и племя : 
серб, семе ‘потомство, род‘: герцеговин. Кукц 
држи сл>еме, а фамили}у с}еме [Дом держит 
кровля, а семью — семя]); плоть (др.-рус. 
плъть ‘род, родство, потомство’, рус. плоть 
от плоти, плоть и кровь , серб, син по пути 
‘сын по плоти, родной сын’), сердце (серб, 
ерце ‘потомство, дети’, деца од ерца ‘родные 
дети’, без ерца ‘о бездетной матери’), жиле 
(рус. диал. карел, жила ‘семья, род’: Вот 
такая купеческая жила и кончилася\ серб. 
жила ‘происхождение, род’, макед. диал. ене 
жила сне [мы родные, одной жилы]), реже 
мясо, пуп, чрево (рус. диал. черево, 
бел. черёвы ‘дети’, серб, трбух, трбук ‘по¬ 
томство’), бедро, серб, п о і ас. 

Растительный код родства представлен 
номинациями, относящимися к линиям и 
степеням родства, за которыми стоит образ 
родословного древа: рус. ветвь, плод, семя, 
диал. куст (о большом потомстве: У нее куст 
робят — СРНГ 16:160), пол. §аІуі ‘боковая 
ветвь рода, племени’, серб, грана ( породинна 
грана ‘семейная ветвь ) и лоза ( узлазналоза 
‘восходящая линия родства’, бочна лоза бо¬ 
ковая линия’, силазна лоза ‘нисходящая ли¬ 
ния’, мушка лоза ‘мужская линия’, женска 
лоза ‘женская линия’). Ряд слов, такие как 
семя, плод, колено, являются общими для 
анатомического и вегетативного кода. Расти¬ 
тельный код используется также в южносла¬ 
вянских именованиях (вокативы), которыми 
пользуются замужние женщины при обра¬ 
щении к родственникам мужа: серб, невен 
(ноготки), іагодица (земляника), ружа (роза), 
слшуье (бессмертник), болг. калина, малина 
и т. п. 

Кровное родство, которое связы¬ 
вает родственников, имеющих общего предка 
по мужской линии, считается самым важным 
видом родства, родством в прямом или узком 
смысле слова; по отношению к нему в первую 
очередь формулируются регламентации пове¬ 
дения, на него ориентируются нормы, относя¬ 
щиеся ко всем другим видам родства. Лица, 
связанные кровным родством, носят общую 
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фамилию (патроним), исповедуют одну веру 
(у сербов обычно имеют также одного родо¬ 
вого патрона и празднуют одну «славу»); 
между ними исключаются брачные отношения 
до определенного колена (например, у се- 
мейских Забайкалья — до восьмого колена, 
у болгар еще в XX в. — до четвертого колена). 
См. Инцест. 

Менее строги ограничения на браки между 
родственниками по материнской линии и меж¬ 
ду свойственниками (родственниками по брач¬ 
ной связи). Термины, используемые для их 
обозначения сербами (сроднили по млеку, 
по танко'] линщи , по танко] крви и т. п.), 
свидетельствуют о их более низком статусе по 
сравнению с кровным родством. Про женщи¬ 
ну, вышедшую замуж, сербы говорили, что 
она теперь имеет и род (родительскую семью), 
и дом (новую семью мужа), ее дети не счита¬ 
лись кровными родственниками членов отцов¬ 
ской семьи. 

О неодинаковой трактовке и оценке род¬ 
ства по мужской и женской линии свидетель¬ 
ствуют сохраняющиеся различия в номинации 
родственников, занимающих одинаковое по¬ 
ложение в структуре родственных отноше¬ 
ний (по вертикали и горизонтали). Например, 
у сербов по-разному называются брат отца 
и брат матери (стриц и у]ак ), сын брата и сын 
сестры ( братан, братанаи, и т. п. и сестриН , 
ссстричин и т. п.), дочь брата и дочь сестры 
( братана, братаница и т. п. и сестрана, 
сестричана и т. п.) и др.; в сербских и бол¬ 
гарских диалектах различаются названия тет¬ 
ки по отцу и по матери (леля и тетка) и т. д. 
Общая тенденция состоит в постепенном уп¬ 
рощении терминологической системы род¬ 
ства, утрате многих различий (особенно для 
дальнего родства) по мере того, как снижается 
социальное значение самих родственных от¬ 
ношений за пределами семьи (ср. в русском 
языке постепенное вытеснение терминов 
деверь, шурин, сноха, золовка и др.). 

Круг родственных связей в традиционном 
социуме расширялся за счет установления 
разнообразных отношений искусственного 
и ритуального родства. Молочное род¬ 
ство (серб, сродство по млеку, болг. побра¬ 
тимство по млеку), т. е. родственная связь 
между ребенком и его кормилицей (серб, за- 
д о]/ьа, задо']на баба, помазка, полумарка, 
ма]ка по млеку) и между детьми, вскормлен¬ 
ными одной матерью (серб. }еднодо}чад, 
брака/сестре по млеку, малы брат/сестра. 


побратимы, полубрат /полусестра ), не бу¬ 
дучи родством в прямом смысле слова, тем не 
менее могло охраняться теми же запретами 
и предписаниями, что и кровное родство, и ис¬ 
ключать браки между молочными братьями 
и сестрами и часто даже между их детьми; 
к кормилице дети, сосавшие ее грудь, сохра¬ 
няют почтение всю жизнь, а семьи детей и их 
кормилицы считаются родственниками. Этот 
вид родства известен на Балканах (прежде 
всего в Боснии и Герцеговине, в Сербии и 
Македонии, отчасти в Хорватии, но не в Сло¬ 
вении) и особенно почитается у мусульман. 
Значение этой формы родства связано с рас¬ 
пространением во многих балканских областях 
обычая, согласно которому новорожденного 
ребенка первый раз должна кормить грудью 
не мать, а другая кормящая женщина, имею¬ 
щая младенца того же пола, часто цыганка 
(особенно если у матери «не держались» дети). 

У всех славян главным и наиболее почита¬ 
емым видом ритуального родства считается 
духовное родство (крестильное 
родство, кумовство), налагающее на 
восприемника ответственность за судьбу и 
нравственный облик своего крестника, кото¬ 
рый в свою очередь всю жизнь воспринимает 
своих крестных родителей как самых главных 
и авторитетных родственников (нередко ста¬ 
вит их выше родителей). Этот вид родства 
(серб, сродство по Богу) исключает брачные 
связи между любыми членами обеих семей. 
Иногда у православных юж. славян браки за¬ 
прещались и между теми, кого крестил один 
и тот же кум (они считались родственниками 
по куму), и даже между представителями тех 
семей (родов), которые празднуют одну «славу» 
(родство по святому). В некоторых регионах 
Сербии и Македонии все жители одного села 
считали себя родственниками, они вели совме¬ 
стное хозяйство, общую религиозную жизнь, 
имели общего святого покровителя, обычно 
праздновали одну «славу», у них была одна 
церковь, одно кладбище и т. д.; в таких селах 
старались не заключать браков внутри своего 
сельского сообщества. Иногда считались род¬ 
ственниками «однодневники» и «одномесяч- 
ники», т. е. люди, родившиеся в один день или 
в один месяц. 

У сербов большое значение придавалось 
также «венчальному кумовству» (венчано 
кумство), т. е. отношениям между молодоже¬ 
нами и их свидетелями в церковном обряде 
венчания; такое «родство» тоже могло счи- 
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таться препятствием для брака. Еще один вид 
ритуального родства, известный у сербов, — 
шишано или стрижено кумство , связываю¬ 
щее ребенка с тем, кто совершал первую, 
ритуальную стрижку волос ребенка (обычно 
в первую годовщину его рождения). См. По- 
стрижины. 

Одним из самых почитаемых видов риту¬ 
ального родства было побратимство (посеет- 
римство), предполагавшее те же отношения 
между побратимами и их семьями, что и в 
случае кровного родства (символически это 
выражалось в ритуале: побратимы прокалыва¬ 
ли или надрезали пальцы и слизывали капли 
крови друг у друга). 

Нарушение «родового закона» (прежде 
всего запрета на брак) расценивалось как 
великий грех и каралось как христианским, так 
и мифологическим судом. По верованиям за¬ 
падных белорусов, «з пачатку сьвета жылі 
сабе сваякі з сваякамі, руодные сёстры з 
брацьмі, дочкі з бацькамі сваімі, або маці з 
сынамі, або кумы з кумамі і ні ведалі ці гэто 
грйех. Тады іх Буог за кару пачау каменьмі 
перэварачаць... Ад тае пары людзі пачалі Бога 
слухаць і сталі жаніцьсе чужые з чужаньцамі» 
(Ресі.ЕВ 1:209). В русских духовных стихах 
молодей, исповедуется земле в своих грехах: 
«Я бранил отца с родной матерью... Уж я жил 
с кумою хрестовою... Я убил в поле братика 
хрестового...» (Фед.СД:75). 

Заключение родственных отношений ча¬ 
сто имело функцию оберега и применялось 
в качестве защитного, останавливающего или 
умилостивительного средства. У юж. славян 
в семьях, где «не держались дети», для защи¬ 
ты новорожденного от смерти совершался 
ритуал символической продажи ребенка в се¬ 
мью, где дети были здоровы; в этом случае 
между двумя семьями устанавливались отно¬ 
шения, аналогичные кровному родству. Тот же 
смысл могло иметь усыновление ребенка. Родст¬ 
венными становились и семьи, примирившиеся 
после кровной мести: примирение предполага¬ 
ло ритуальное заключение родства (кумов¬ 
ства), которое становилось гарантией мира 
между семьями (родами). В Метохии убийце 
связывали руки сзади и приводили в дом уби¬ 
того, где в знак примирения хозяин развязы¬ 
вал ему руки, после чего для закрепления мира 
они должны были стать кумовьями: хозяин 
крестил детей убийцы (Вук.ЕНЖ:195). В слу¬ 
чае смерти или опасной болезни одного из 
«однодневников» или «одномесячников» для 


защиты другого ему подбирали нового «род¬ 
ственника», называя его «братом (или сест¬ 
рой) по Богу»; символическим родственником 
снабжали и умершего, для чего ему в гроб 
клали носок живого брата, наполненный мо¬ 
гильной землей, или камень (Тол.ОСЯ:289). 

В заговорах известен мотив заключеніи 
родства (побратимства, кумовства) с деревь¬ 
ями и мифологическими персонажами рад 
избавления ребенка от бессонницы, ср.: «Доб¬ 
рый вечер тобе, деду, посватаемось, побрата- 
емось, у мине донька, у вас сынок, возьми 
своему сыночку крикушечки и плакушечки 
а моей дочци спокоенько и гуляенько и на тел< 
прибываенько» (полес., П3:47). В сербскіе 
заговорах и заклинаниях сестрами и «братья¬ 
ми по Богу» называют тех, от кого ожидают 
помощи: «О земл>ице, по Богу сестрице, да] 
ми твоіе ширине а ево мо]е ужине» [О земли¬ 
ца, по Богу сестрица, дай мне твоей ширины, 
а тебе вот моя ужина] (заклинание роже¬ 
ницы — Раден.НББ:299). В Черногории 
(племя кучи) «кумились» с мышью, змеей, 
волком, лисицей с целью защиты от этих жи¬ 
вотных (Ъор.ПВП 1:306). 

В культурных текстах семейно-родовые 
отношения выступают как продуктивная 
семантическая модель. Метафора 
семьи и семейно-родственных отношений ис¬ 
пользуется в номинации церковных и го¬ 
сударственных реалий (ср. вдовствующая 
кафедра ; отец, брат, сестра в церковном 
и монастырском узусе и т. п.). На языке род¬ 
ства выражаются некоторые календарные 
понятия, ср. хрононимы: полес. Миколин 
батько, Васильев батъко, Петров батъко 
и т. п. (Тол.ПНК:385—390), макед. Дядо 
Божик, Дядо Великден и т. п.; они находят 
поддержку в верованиях о родственных и се¬ 
мейных связях отдельных праздников и дней. 
См. Праздник. Образ семьи часто использу¬ 
ется в загадках и других фольклорных текстах, 
ср. сербскую загадку: «Коло води ма]ка садва 
сина и іедном Ьерком, іедан синак цвеЬе носи, 
други жито вуче, Ьерка воду точи, а маіка воду 
лева» [Водит хоровод мать с двумя сыновьями 
и одной дочкой, один сынок цветы носит, 
другой жито тащит, дочка воду наливает, 
а мать сливает] (отгадка — времена года) 
(Бован В. Српске народне загонетке из Ко¬ 
сова и Метохще. Приштина, 1979:84). 

Лит.: Трубачев О. Н. История славянских 
терминов родства и некоторых древнейших терминов 
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С. М. Толстая 
РОДИМОЕ ПЯТНО, родинка (рус. 

знатъба, знамя, знадебка ; пол. гпатіа ; луж. 
тат']о, гпато\ словен. гпатеп}а, болг., ма- 
кед., с.-х. нишан , белег и др.) — яркая от¬ 
метина на лице или теле человека. В народных 
представлениях и фольклоре нередко высту¬ 
пает как знак судьбы. Наличие крупных Р.п. 
маркирует человека и иногда определяет отно¬ 
шение к нему в обществе, ограничивая его 
участие в ритуально-обрядовой жизни. 

Причиной возникновения Р.п. на теле 
младенца обычно считается неправильное по¬ 
ведение матери в период беременности. По¬ 
этому будущей матери запрещается смотреть 
на пожар, резать кур и пинать домаш¬ 
них животных (о.-слав.), воровать, брать без 
спросу пищу и есть ее тайком; красить шерсть 
и полотно; испугавшись громких звуков, гро¬ 
зы и молний, огня, животных и пр., дотраги¬ 
ваться до лица (о.-слав.). Если беременная 
испугается и схватится рукой за лицо, у мла¬ 
денца на щеке «отпечатывается» ладонь 
(болг., Ркс. 21); если испугается животного. 


появляется пятно, похожее на это животное 
(ср. пол. тувгка ‘Р.п.’), и т. п. 

По поверьям, прикосновение беременной 
к телу после совершения ею кражи оставляет 
на теле младенца отпечаток в виде украденно¬ 
го предмета — черешни, сливы, маслины, 
грозди винограда, кольраби, сорванных в чу¬ 
жом саду. Р.п. может быть похоже на пищу 
(кусок печени, лепешку и др.), которую неза¬ 
метно для других попробовала будущая мать; 
на цветок, который женщина тайком срезала 
и, увидев прохожего, спрятала за спиной, 
и т. п. (ю.-слав.). Р.п. в форме ягод или жи¬ 
вотных могли появиться и в том случае, если 
на будущую мать падали фрукты или прыгали 
животные, а цветные — если на ее тело брыз¬ 
нула чья-либо кровь (чеш., словац.). Цветные 
Р.п. возникают также, если беременная смот¬ 
рит на пожар и держится рукой за свое тело 
(о.-слав.; бел. краснуха). Черные Р.п. на теле 
младенца бывают в том случае, если беремен¬ 
ная ела яичницу со сковородки или кашу из 
котелка (новгород.), а синие — если будущая 
мать присутствовала на похоронах и коснулась 
своего тела (пол.). 

«Волосяные» Р.п. возникают при наруше¬ 
нии беременной запретов, связанных с живот¬ 
ными (отпихивание ногой собаки, закалывание 
животного и др.). Наличие на ножке сына 
уродливого Р.п., поросшего грубыми волоса¬ 
ми, мать объясняла тем, что она, будучи бере¬ 
менной, испугалась буйвола и схватилась за 
ногу (болг., Ркс. 318). Испугавшись живот¬ 
ного, беременная должна заткнуть за пояс 
большой палец левой руки, чтобы у ее ребенка 
не было Р.п. (бел. Минск.); мыться в воде 
с отрубями и березовой золой (рус. Волгоград.). 
Избежать появления Р.п. у младенца на вид¬ 
ном месте можно было, дотронувшись рукой 
до пятки или до такого места на теле, которое 
закрыто одеждой. 

Предотвратить возникновение Р.п. мож¬ 
но, если беременная, пожелав съесть то, что 
она увидела (или почувствовала по запаху), 
дотронется до ягодицы со словами: «Всичко 
да си остане у мене» [Пусть все останется 
у меня] (Род.:122) или «Задникът ми е по- 
сладък от Пенината пита» [Мой зад слаще 
Пениной лепешки] (Доб.:266). Сорвав ягоду 
или цветок, беременная произносила: «Я знам» 
[я знаю], чтобы предотвратить появление 
Р.п. (з.-болг., Ркс. 177). 

Опасаясь рождения младенцев с Р.п., сер¬ 
бы при упоминании какой-либо еды при буду- 
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щей матери говорили: «Да те нще жел>а» 
[Пусть у тебя не возникнет желания] (СЕЗб 
1909/14:103). В Болгарии и Македонии че¬ 
ловек, который несет еду или воду, должен 
обязательно угостить беременную. Верили, 
что если отказать беременной и не дать того, 
что ей захотелось съесть, у ее младенца по¬ 
явится Р.п. (луж.). 

Считалось, что Р.п. может со временем 
исчезнуть (или побледнеть), для чего мать 
должна была публично признаться, что имен¬ 
но она украла или съела тайком; какую ткань 
красила (ю.-слав.). Чтобы избавить младенца 
от Р.п., мать каждое утро смазывала Р.п. 
слюной или лизала его (болг.). Обтирание Р.п. 
новорожденного последом, купание младенца 
с добавлением в воду различных трав и пред¬ 
метов считалось действенным средством для 
уничтожения отметины (о.-слав.). В то же 
время полагали, что Р.п. в бане не отмоешь 
(псков.), «родинки не смоешь» (Даль 3:11) 
и т. п. 

Внешний, видимый на теле знак, согласно 
некоторым поверьям, свидетельствует о нечи¬ 
стоте и демонической природе человека, по¬ 
этому таких людей не выбирали на роль 
полазника, лазарки и др. (ю.-слав.). Деву¬ 
шек с Р.п. не приглашали для замешивания 
обрядового хлеба, для участия в родинах, 
свадьбе и др. (болг., макед., в.-серб.). 

Распространены представления о том, что 
человека «метит» Бог, что знак на теле мла¬ 
денца — «Божье наказание» (болг., Ркс. 13). 
Ср. рус. «Бог шельму метит», болг. «На ло- 
ший човек Господ дал нишан» [Плохого че¬ 
ловека Бог знаком пометил] (Геров 3:276); 
«От белязания далеч бягай» [От меченого 
беги подальше]. Сербской пословице «Бог 1}и 
Зе обележил да се мож препознаіу» [Бог их 
отметил, чтобы их можно было узнать] 
(Златк.ФСН:297) соответствует болгарская 
легенда: Господь Бог ходил по земле и много¬ 
му научил людей. «Одному только не научил 
ты нас — отличать добрых людей от недо¬ 
брых», — упрекнул Бога один старик. На это 
последовал ответ: «Узнать очень просто: все 
плохие люди отмечены» (Марин. НВ 1:489). 

Р.п. интерпретируются в зависимости от 
их формы, цвета, местоположения и связы¬ 
ваются с характером человека и его судьбой 
(в том числе и посмертной). Так, наличие 
большого количества родинок на видном месте 
свидетельствует о счастье и удачливости чело¬ 
века (БВКЗ:141). Р.п., которые он не может 


увидеть сам, указывают на его невезучесть 
(рус.), и др. Существует поверье, что человек 
будет гореть в аду до того места снизу, на ко¬ 
тором у него располагается Р.п. (РКЖБН 
1:47). 

Р.п. на теле новорожденного амбивалент¬ 
но: это нежелательный знак отмеченности, 
но и возможность узнать своего, родного 
(см. Подменыш). По трем Р.п. на щеке 
в форме вишенок родители опознают дочку, 
попавшую в детстве после их проклятия во 
власть водяного (НП:421, с.-рус.). 

В сказках и балладах Р.п. (родинка на 
закрытом одеждой месте) служит основанием 
для установления (восстановления) кровного 
или свойственного родства (мотив узнавания 
мужа на свадьбе). 

Лит. Седакова И. А. О знаках и отмети¬ 
нах в традиционной культуре южных славян (бели 
и нишан) // СЭт:399—413; Сед.И.БМ (поуказ.). 
См. также лит. в ст. Младенец. 

И. А. Седакова 

РОДИНЫ — первый семейный праздник, 
отмечающий рождение ребенка. Как правило, 
Р. предшествуют крещению, но могут и сле¬ 
довать за ним (Хорватия). На следующий 
день или в течение двух первых недель - 
а иногда и дольше, вплоть до воцерковления - 
родственницы, замужние женщины-соседки 
и повивальная бабка, не дожидаясь приглаше¬ 
ния, наносят визит роженице. В некоторых 
традициях они должны прийти с подарками 
в течение шести недель до трех раз. Этот обы¬ 
чай носит название рус. родины, бабий день, 
укр. Житомир, народини, бел. радзіны, болг. 
бабине, буганик , макед. бабине, с.-х. бабине, 
бабин>е (зап. Сербия, Срем, Босния и Герце¬ 
говина, Пригорье), хорв., словен. ЬоІгіп']е 
(Каставщина, от Ьоіег ‘кум’), а также рус. 
проведки, отведки , наѳеды, ходить на кашу , 
нести (на) зубок, зубки , позубники, пупки, 
гостинцы несть , бел. отпыты , исьиц на 
красную , у наѳеды , у вотвэды, хадить на 
гарачало, в отведки, несці звар, пол. па 
го§ 1 %сІ 2 Іпу, пашіесігту, росг^віипек, хорв. 
ргі§ІесІ , Ш'і и рописіи, чеш. пёвіі (іо коиіа, 
ю.-з.-макед. (идти) на виге, на видуване. 

Посетительницы, как и на крестины, при¬ 
носят снедь: вареные яйца или яичницу, ябло¬ 
ки, вареные сухофрукты (звар), вареники, 
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картошку, блины, пироги, пельмени, хлеб, 
кашу, молоко, мясо, жареную курицу, суп, 
куриный бульон, борщ, вино, ракию, кисель, 
кофе, сахар. Таким дарам придавался симво¬ 
лический смысл: так, чехи старались пригото¬ 
вить для роженицы как можно более длинную 
лапшу, чтобы ребенок долго жил или чтобы 
у него выросли длинные волосы. Приносили 
кур с ногами, чтобы ребенок быстро бегал, 
и т. п. 

На Р. приносят подарки младенцу: ру¬ 
башки, пеленки, полотенца, платки, мыло, 
деньги, а также пояс, которым повивают ре¬ 
бенка и который дает название всему празд¬ 
нику (серб. пово)нии,а , з.-болг. повойница). 
Иногда, например в Грбле (Черногория), счи¬ 
тают, что необходимо приносить дары «муж¬ 
ского рода», чтобы у роженицы в будущем 
рождались сыновья (см. Мальчик). 

У воет, славян, македонцев и на севере 
Черногории основным блюдом на празднике 
считается каша (макед. тиганица), у юж. 
славян — хлеб или пирог, причем их названия 
могут обозначать весь праздник: болг. повоеи,, 
повойника, богородична пита, богородичен 
лсб, богородично погаче или кулаче, пресник, 
родилна пита, маишка пита, макед. Бого - 
род(ин)ник, с.-х. пово)нии,а (воет. Сербия, 
Косово, Черногория), крава] (ю.-вост. Сер¬ 
бия). Таких угощений может быть два: болг. 
пугана, пануда, смидал (Фракия), богород- 
ник, малка ( мъненка), богородична ( бърза, 
саат) пита, малък смигаль , колак, клин, 
баклава, питарки (капанци) — в первый день 
после родов; болг. гуляма пита (повсеместно), 
сулена (Габровско), пречиста или кадене 
понуда, трахна (Добруджа), повойница, 
понуда, богородична пита (пирин.), мо¬ 
литва (Хасковско), мулвита пита, ошмар, 
бугуродник, сомунету (Фракия); буганики, 
молитвы, смидаль, зуленица, презденица, 
кръетилка (родоп.), черногор. богородична 
погана (ср. также хорв. ро§асаг$іѵе) — на тре¬ 
тий день, и даже через 40 дней (Аесковацкая 
Морава). Иногда уточняют, что две питы 
пекут только для первенца, а для остальных 
одну. Так, в Средних Родопах на третий день 
готовят специальное кушанье — раскрошен¬ 
ный в воду с растопленным жиром хлеб, ко¬ 
торый носит название клин. 

Двойная структура праздника Р. у болгар 
связана с представлением о присутствии 
Богородицы при родах: первый обрядовый 
хлеб выпекают в ее честь сразу после окон¬ 


чания родов, «чтобы она поспешила к другим 
роженицам». То же представление известно 
в воет. Сербии (Болевацкий край). У сербов 
малый праздник (мале бабине, мале понуде, 
пово}нии,а) устраивается на первой неделе, 
а большой — велике бабине — после крещения 
(Драгачево) или когда ребенку исполнится 
год (Шумадия, зап. Сербия). На этот боль¬ 
шой праздник допускают и мужчин, отку¬ 
да и шумадийское название мушке бабине. 
В исключительных случаях, например, в Ма- 
лешево, таких праздников бывает три: сразу 
после рождения ребенка, на третий и сороко¬ 
вой дни. 

Обрядовый пирог должен обеспечить в бу¬ 
дущем удачный брак ребенку. Его ломают над 
головой роженицы или новорожденного, а за¬ 
тем он делится между гостями и хозяевами 
(см. Преломление хлеба). Раздавая гостям 
куски пирога, повитуха желает им мальчика, 
если дает горбушку, или девочку, если кусок 
из середины (Карловский окр., Болгария). 
А гостьи в свою очередь желают роженице: 
«Да порасне, да се ожени, да остарее, да по¬ 
белее, да отгледа внуци и правнуци» [Пусть 
растет, женится, состарится, поседеет, увидит 
внуков и правнуков] (Пир.:384). Иногда они 
кладут кусок каравая на высокое место, чтобы 
ребенок вырос высоким (болгары Бессара¬ 
бии). На Р. роженице дают по куску от каж¬ 
дого блюда, чтобы у нее было достаточно 
молока (ю.-слав., см. Грудь). Она угощает 
повойницей своего сына или мальчика-род- 
ственника, а ее остатки хранят и используют 
для лечения, если пропадет молоко (Косово). 
Во время угощения соседка впервые дает 
грудь новорожденному, если роженица еще 
слаба. Младенца катают по столу (Добруджа) 
или передают из рук в руки (Косово), чтобы 
он был здоров. 

У чехов такой родинной выпечкой были 
коиіпаку, которые раздавали бездетным же¬ 
нам, ватрушки, калачи с миндалем и пр. 

Часто роженица не принимала участие 
в празднике, и роль хозяйки дома брала на 
себя повитуха. На Р. повитуха кормит отца 
пересоленной кашей со словами: «Солоно 
и горько рожать, да не всем испытать» 
(смолен., Наум. ЭД:69) (см. также Кувада, 
Отец). В других местах отцу не разрешают 
есть принесенную еду, чтобы он «не заел век» 
роженицы (витеб., Зел.ОРАГО 1:136). Уча¬ 
стие мужчин-родственников желательно в том 
случае, если в семье рождаются одни девочки. 
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В таком случае родственник въезжает в дом 
верхом на коне и дает новорожденной имя 
С тана у что-бы перестали рождаться девочки 
(Семберия, Босния). Поведение гостей и хо¬ 
зяев становится предметом регламентации, как 
и на крестинах. Например, им предписано 
быстро нести кашу, чтобы ребенок быстро 
бегал; им не разрешают закатывать рукава, 
иначе в доме не будет больше детей (Грбаль), 
и т. д. 

Угощение сопровождается многочислен¬ 
ными благопожеланиями в адрес матери и ре¬ 
бенка, посвященными их ближайшему и более 
отдаленному будущему: чтобы роженица жила 
долго и счастливо (серб. «Нек ти ]е среЬно 
и дуговечно!», Хомолье — СЕЗб 1913/19:96), 
чтобы у нее было много молока, чтобы ребе¬ 
нок не голодал, был здоров и счастлив, маль¬ 
чик «щоб пахав, косив і поклонявся землі», 
а девочка «щоб пряла і ткала» (укр.). Пови¬ 
туха и гостьи желают роженице готовиться 
к следующей беременности, поскольку роды — 
событие не исключительное, а лишь одно в длин¬ 
ном ряду: укр. «Уж ты закладай бочки, де були 
сини й дочки» (Гавр.КЯДК:81) и бел. «Што 
выйшла з радзільницы, то штоб напоунилася» 
(гомел., Кух.РЗАБ:46). 

Иногда, напротив, вместо благопожеланий 
в апотропейных целях произносятся прокля¬ 
тия: «Да не си жив! Да си такова... Да ти се 
сбъдне ова, да ти се сбъдне онова!» [Чтобы 
ты сдох! Да ты такой... Так тебя и разэтак!] 
(болг., Михайловградско). 

Лит.: Плот.ЭГЮС:145-162; Сед.И.БМ (по 
указ.); Доб.:265-272; С2М 1974/29:748; Ф и - 
липовиЬ М.С. Накнадне бабине или поводи - 
ца // ЕіР 1961/3:121-126. 

Г. И. Кабакова 

РОДИТЕЛИ — ближайшие родственни¬ 
ки человека, составляющие основу его семьи 
(см. Мать, Отец). 

В свадебном обряде родителей 
новобрачных в значительной степени заменяют 
их ритуальные дублеры. При этом обрядовая 
роль матерей жениха и невесты значительнее 
и разнообразнее, чем у их отцов. Р. жениха 
принимают решение о женитьбе сына и посы¬ 
лают сватов. Отец жениха нередко тоже при¬ 
нимает участие в сватовстве, но чаще не как 
сват (1), а как его спутник или же как один 


из сватов. Р. невесты на сватовстве ведут 
переговоры со сватом (свахой, сватами) жени¬ 
ха о выдаче дочери, о приданом и свадебнш 
расходах и выносят решение: принимают 
предложение или дают отказ. Однако бывает, 
что уже на сватовстве сват иногда договари¬ 
вается не с самими Р. невесты, а через их 
посредника, например, через осЫаѵаса у сло¬ 
ваков. После сватовства Р. и родственники 
невесты посещают Р. жениха, которые пока¬ 
зывают им дом, имущество и хозяйство жени¬ 
ха (см. Смотрины). Согласие сторон на брак 
скрепляется рукобитьем, которое совершают 
отец невесты и отец или сват жениха. На об¬ 
ручении, завершающем период брачного сго¬ 
вора сторон (см. Сговор свадебный), и/или 
перед отправлением к венчанию Р. невесты 
благословляют молодых на брак. С момента 
достижения сговора Р. и замужние и женатые 
родственники жениха и невесты становятся 
сватами ( сватом (3), сватьей) друг по от¬ 
ношению к другу. Активные функции отца 
невесты, связанные преимущественно с хо¬ 
зяйственной, материальной стороной брака, 
по окончании брачного сговора в основном 
завершаются. В канун свадьбы невеста про¬ 
щается с Р. и родным домом и в песнях уко¬ 
ряет Р. за то, что они отдают ее в чужую 
семью. 

После сговора, на собственно свадьбе, 
функции Р. молодых переходят к их ритуаль¬ 
ным заместителям — посаженым родителям, 
которыми чаще всего бывают крестные, а так¬ 
же дружке или старшему свату (2) жениха 
(иногда свой дружка бывает и у невесты) 
и свахе невесты; со стороны невесты роди¬ 
тельские функции (опекуна, ответственного за 
девичество сестры) частично присваиваются 
и ее брату. Эти лица участвуют в сведении 
жениха с невестой (см. Посад), в выкупе 
невесты, в церковном обряде венчания в ка¬ 
честве ассистентов жениха и невесты, в пере¬ 
мене невесте прически и головного убора, 
в укладывании молодых в постель в брачную 
ночь и т. п. Во многих из этих обрядов (кроме 
венчания) принимают участие иногда и сами 
Р. На венчании Р. невесты и жениха как 
правило не присутствуют. На Рус. Севере при 
отправлении молодых в церковь Р. невесты 
садятся за стол и не смотрят в окно, пока поезд 
не скроется из виду (вологод.). По приезде 
в дом жениха молодых повсеместно встречает 
хлебом, медом и т. п. мать жениха, часто 
в вывернутом наружу кожухе, обычно вместе 
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с его отцом. У македонцев в районе Штипа 
Р. жениха участвуют в перевозке приданого 
к жениху, у белорусов Минской обл. и у сер¬ 
бов Воеводины — его мать, у сербов Шумадии 
и у русских Заонежья — отец. Нередко и Р. 
невесты, одни (перм. коробышники) или вме¬ 
сте с другими ее родственниками (архангел. 
рожники) везут приданое в дом жениха, сидя 
на брачной постели. Мать невесты участвует 
в перевозке приданого также в Болгарии, 
Черногории и Чехии, отец невесты — в Хор¬ 
ватии. У чехов участие матери должно было 
засвидетельствовать перед односельчанами ее 
личную заслугу в обеспечении дочери богатым 
приданым. В некоторых местах Р. участвуют 
и в выкупе приданого: его выкупают у матери 
(ярослав., петроград.) или отца невесты 
(хорв., Бания), а платит выкуп отец жениха 
(бел. минск.), обычно вместе с женихом 
(хорв., Бания) и другими лицами (болг. 
врачан.). В качестве почетных гостей (рус. 
гордых, горных гостей, гарных сватьев) род¬ 
ственники невесты, включая ее Р. (реже — 
только отца), приезжают после венчания к 
жениху на свадебный пир, иногда с приданым 
невесты. 

Утром после брачной ночи в некоторых 
славянских регионах проверяется девствен¬ 
ность невесты. Если невеста оказывается 
«нечестной», ритуальному наказанию и пуб¬ 
личному посрамлению подвергается ее мать, 
как ответственная за девичью честь дочери, 
реже — отец (например, у болгар в районе 
Лома). Так же и в случае свадьбы уходом 
особенно страшен для невесты был гнев не 
отца, а именно матери: считалось, что она 
может проклясть дочь перед иконами, отчего 
молодые не будут счастливы в браке, у них не 
будет детей и возможна преждевременная 
смерть (с.-рус.). У отца в случае «нечестно¬ 
сти» невесты жених в некоторых местах тре¬ 
бует откупа, возврата денег за невесту и т. п. 
У юж. славян, у украинцев невеста на сле¬ 
дующий день после свадьбы льет Р. жениха 
воду для умывания, у болгар иногда обмывает 
им ноги. 

В последующие дни происходит первое 
посещение невестой (или молодыми, иногда 
вместе с Р. жениха) ее Р. и/или первый визит 
Р. невесты к молодому зятю и замужней до¬ 
чери. На Украине Р., женившие последнего 
сына или выдавшие замуж последнюю дочь, 
устраивают между собой пародийную свадьбу 
(киев., Житомир.), вбивают кол ( забиваютъ 


чопа) посреди хаты (чернигов.). Приобщаясь 
к новой родне, невеста обращается к Р. жени¬ 
ха как к родным отцу и матери. У болгар, 
вступая в вербальное общение с семьей мужа, 
невеста целует руки и кланяется Р. жениха, 
которые ее «прощают», после чего она начи¬ 
нает обращаться к ним не по имени, а исполь¬ 
зуя вокативные формы терминов родства: по 
отношению к свекру татко, тате, тейко, 
тети, тетьо, к свекрови — мамо, мале, 
манъ и т. п. 

Поскольку Р. в обряде почти не наделя¬ 
ются какими-либо специальными ритуальны¬ 
ми функциями, присущими особым свадебным 
чинам, они редко получают индивидуальные 
ритуальные наименования. Чаще встречаются 
собирательные свадебные термины для груп¬ 
пы лиц, в которую входят и Р., вроде рус. 
сваты, поезд, гордые, рожники, укр. перезва, 
перезв'яни, бел. прыданые, прыданне, хорв. 
рокодапі и т. п. Из индивидуальных наиме¬ 
нований по отношению к Р. используются 
в основном обычные термины родства (рус. 
сват, сватья, сватовья, теща, батька, укр. 
неньо и т. п.), а также особые названия, ха¬ 
рактеризующие их внеобрядовый статус (смо¬ 
лен. хазяин дамавой, твер. почетное прозвище 
домовитые, укр. господар, словац. §аг<ііпа 
и т. п.) или общую принадлежность к свадьбе 
(пол. §ос!оитік, от §осіу ‘свадебный пир’), 
и лишь в редких случаях — наименования по 
конкретной ритуальной функции или атрибу¬ 
ту, например: зватой — отец невесты, приез¬ 
жающий на второй день свадьбы к молодым 
приглашать их и их родственников к себе в гости, 
архангел. кашнии,а — мать жениха во время 
подачи каши, когда она всех целует. При этом 
их внеобрядовые названия (мать, отеи,, теща 
и др.) выступают в качестве производящих 
для обрядовых терминов их ритуальных заме¬ 
стителей на свадьбе, например: укр. батько, 
вінчальний батько, весільний батько, мат¬ 
ка, вінчальна матір, болг. помайчима, сло- 
вен. сІеЬеІа таіі (посаженые Р.), бел. гомел. 
чешча (мать невесты или заменяющая ее 
женщина в вывернутых кожухе и шапке, вы¬ 
ходящая встречать молодых) и т. п. 

Лит.: Котог.ТЗЗ; БНЕ; Сумц.СО; Зор.РСР: 
109-113,113,167; Вяс.; ПА; Гура КД; Гу р а А. В. 
Из полесской свадебной терминологии. Свадебные 
чины. Словарь // СБЯ-86:137—177, СБФ-86: 
144-177, СБФ-93:318—334; Вес.; Ив.БФС; Ркс.; 
Карт. ЕА.І; Ѵііех Нгѵаізкі зѵасІЬепі оЬібаіі. 
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[2.а§геЬ], [2003]; Зіоѵепзкё зѵасІЬу. 2 сіоіагпікоѵеі 
аксце Маіісе Зіоѵепзкеі 1942 / 2юзІаѵі1: Мііап 
Ее§сак. Вгаіізіаѵа, 1996 (Ргашепе к Ігасііспеі 
сІисЬоѵпеі кикйге ЗІоѵепзка. II хѵахок); Грац.ЭГМ; 
КоІЬ.ЭХѴ; РАЕ. 

А. В. Гура 

РОДЫ трактуются как специфически жен¬ 
ская работа и как муки, посланные женщи¬ 
не в наказание за первородный грех: ср. рус. 
[родительница] в труде, в трудах , хорв. 
5е ігисіі , [роженицу] ргітііі ігисіі, с.-х. ігисіііі $е 
‘рожать’, или серб, на другу работу ‘беремен¬ 
ная’, а также сибир., вят. муки ‘роды’, смолен. 
мучиться ‘рожать’. 

Во время свадьбы, а затем на протяжении 
всей беременности использовались магические 
приемы, направленные на облегчение будущих 
родов, соблюдались многочисленные запреты 
(см. Венчание, Беременность). С середины 
беременности роженица читала особую молит¬ 
ву перед иконой Рождества Богородицы: 
«Рождество Богородицы, жена Мироносица, 
зародила невидимо и разроди невидимо. Ми- 
лосливая Пресвятая Богородица, не оставь, не 
покинь меня грешную, потерпи моим грехам» 
(олонец., ЭО 1906/68—69:88). Многие сла¬ 
вяне, в частности болгары и сербы, считают, 
что Божья Матерь присутствует при родах, 
а в Лесковацком крае тяжелые роды объясня¬ 
ют тем, что Богородица не смогла прийти 
на помощь роженице, так как задержалась 
в доме, где не смели со стола крошки. В заго¬ 
ворах и молитвах обращались и к св. Николаю, 
свв. Екатерине и Варваре, св. Анастасии узо- 
решительнице, св. Анне, бабушке Соломониде. 

Р. как ритуал предполагают минимальное 
число участников: кроме роженицы в них при¬ 
нимает участие повитуха, особенно при пер¬ 
вых родах, и иногда муж (см. Отец, Кувада). 
Присутствие других лиц, особенно детей, 
молодежи, считалось нежелательным, так 
как оно могло отрицательно сказаться на про¬ 
текании Р. Поэтому во многих традициях Р. 
держались в секрете. Говорили, что женщина 
будет мучиться столько часов или у нее будет 
столько схваток, сколько человек знает про 
это событие, или даже столько, сколько волос 
на голове у посвященной в секрет девицы 
(новгород.). Однако бывают и исключения. 
Например, случайное присутствие старца в 
доме воспринимается как предвестие счаст¬ 


ливой судьбы для новорожденного (полес.) 
В случае трудных родов могли прибегать 
к услугам невинной девушки (бреет., оло¬ 
нец.), первого встречного (дон.), которого 
просили прыснуть водой в лицо роженицы 
(Заонежье), женщины, которая легко рожа 
ла; при этом просили, чтобы она кропила 
роженицу, приговаривая: «Како ]а ІаЬко 
ІгеЬпет, Іако іі ІаЬко госЫа» [Как я легко 
брызну, так чтобы и ты легко родила] (воет 
Герцеговина, С^М 1968/23:36). Или же 
предлагали всем присутствующим обмочить 
пальцы в воде, которую затем давали пить 
роженице, и этой же водой кропили ее (Доб- 
руджа). 

Р. как переходный обряд включают не¬ 
сколько этапов: расставание роженицы с преж¬ 
ним статусом, этап лиминальный и интеграцию 
в коллектив, сопровождающуюся очиститель¬ 
ными обрядами. Р. воспринимаются как ана¬ 
логия смерти, отсюда и целый ряд параллелей 
с похоронным обрядом. Так, до начала родов 
роженица прощается с мужем, родными, совсем 
белым светом: «Прости меня, белый свет! 
Прости меня, матушка сырая земля! Я по тебе 
ходила, много грехов творила: одну душу про¬ 
сти, а другую на свет пусти!» (харьков., ЭО 
1897/:25), ходит по улицам и просит благо¬ 
словения у прохожих (укр.). 

Терминология отражает разные позы, ко¬ 
торые принимает роженица. У славян, как и у 
других народов, известны были следующие 
положения: стоя (ср. рус. стоять в родах), 
сидя на коленях у мужа, стоя на коленях, лежа 
на полу или на кровати (ср. чешское обозна¬ 
чение Р. іепа сНузіа (рт/а) сіо розіеіе). По¬ 
стель роженицы или пол застилают сеном или 
соломой, ссылаясь на то, что Богоматерь тоже 
родила на соломе, ср. болг. на дева Мария 
леглото постель роженицы’. У гуцулов и 
чехов выгораживают роженице угол («кут») 
(см. Роженица). 

В некоторых традициях лиминальный этап 
Р. протекал вне дома: в бане (Рус. Север), 
хлеву, сто доле, на огороде, или вне жилого 
пространства дома: в чулане, на чердаке, 
в подполье (Заонежье). Другой вариант про¬ 
странственного удаления представляют собой 
первые роды, протекавшие в доме родителей 
роженицы (рус.). 

Р. метафорически описываются как путе¬ 
шествие, ср., например, «инструкцию» пови¬ 
тухи, приступающей к своим обязанностям: 
«Отпирайте, отпирайте, отперли, запрягайте, 
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запрягайте (лошадь), поезжайте, поезжайте, 
поехали, едут, едут» (архангел., Ефим.МЭА 
1:197). Множество эвфемизмов также исполь¬ 
зуют этот образ: рус. в Москву, в Ригу съез¬ 
дила, с Москвы приехала; идти на майдан 
(казаки-некрасовцы), перм. навозить ‘наро¬ 
жать’, полес. привелась), бел. стаиуь на 
дорозе, у Крычау наехала, пол. ро}есНас (іо 
Кгакоіѵа, чеш. зіа сіо Яіта. О тяжелых родах 
говорят: дитя дороги не найдет (дон.). 

Идея пути/путешествия реализуется и в 
самом сценарии Р. Для стимуляции схваток 
повитуха заставляет роженицу ходить по ком¬ 
нате, вокруг дежи или стола, тереться об его 
углы животом или поясницей, а также по хо¬ 
зяйственным помещениям: амбарам, сараям, 
гумнам, по всему двору. Физические усилия 
должны возыметь эффект еще и потому, что 
в них содержится и символический смысл: 
пролезать через забор, переступать через 1, 3 
или 9 порогов, трижды переходить через ули¬ 
цу, перекресток, межу, посыпать порог солью, 
перешагивать через лежащий на полу или на 
земле символически значимый предмет, как 
то: хлебную лопату, веревку, ниты, мужнюю 
одежду, пояс, которым перевязывали дежу 
в Чистый четверг, и т. п. — все эти «погранич¬ 
ные» действия должны были облегчить про¬ 
ход плода. Хождение воспринимается как 
одно из основных занятий повитухи: «Бабка 
походит — всему делу пособит», ср. также ее 
метафорическое обозначение: «Взяли ходины 
(т. е. бабку), не будут ли родины» (Даль 

ПРИ 2:125). 

Помощь при Р. часто сводилась к испол¬ 
нению ритуальных жестов, направленных на 
раскрытие тела роженицы (см. Открытый— 
закрытый). Так, например, роженица перед 
печью произносит заговор: «Како сііт і 7. оѵе 
ресі, Іако Ьгго сіііе і ъ тепе» [Как дым из этой 
печи, так и ребенок быстро бы (вышел) из 
меня] (хорв., Оток, ^N^0 1897/2:414). 

В арсенале повивальной бабки немало 
приемов, основанных на прогревании, «раз¬ 
мягчении» тела роженицы: на Рус. Севере ее 
парят в бане, в других регионах повитуха 
оборачивает ей живот теплыми рушниками, 
обкладывает разогретыми овсяными зернами, 
натирает громовой стрелой (белемнитом), 
подливает воду на протопленную печь, окури¬ 
вает травами, собранными на Ивана Купалу. 
Подобно покойнику, роженице дают в руки 
зажженную освященную свечу (вилен.); дают 
пить водку, настоянную на спорынье, или воду 


с уголька, выскочившего из печи (чтобы и 
плод выскочил так же скоро). 

Тема скорости и легкости присутствует 
и в целом ряде других магических приемов: 
например, повитуха дает роженице яйцо и чел¬ 
нок (Дупнишко, Болгария), яйцо, снесенное 
черной курицей (Рус. Север), дает ей пить 
воду, в которой варили яйцо, позаимствован¬ 
ное у многодетной матери, или сброшенную 
змеей кожу ( выползок ) (вят.). Или она ходит 
вокруг роженицы со сковородой, подкидывая 
блин и приговаривая: «Как быстро и легко 
блин со сковородки сходит, так бы быстро 
и легко ребенок бы вышел» (Заонежье, 
Лог.СОЗ:39). Для ускорения схваток пови¬ 
туха заставляет роженицу месить тесто или 
делает это сама, приговаривая: «Я тебя, тесто, 
мешу-творю один час с минутою, так вот 
и рабе Божьей Марье мучиться один часок 
с минутою. Аминь!» (владимир., РДП:97). 

Для облегчения Р. используются сакраль¬ 
ные предметы: икона, громничная или четвер¬ 
говая свеча, пасхальная просфора, святая вода 
и освященный на Пасху мак, пояс, одолжен¬ 
ный у священника, рушник, освященный вме¬ 
сте с яйцами и свининой на Пасху (в.-слав.), 
чернослив и мед, солома, сохраненная с Рож¬ 
дества, угли от бадняка, земля с могилы 
Магомета (мусульмане Боснии). 

Не менее важным оказывается мотив 
распада, ср. термины со значением ‘родила’: 
рус. диал. растряслась, рассыпалась, ярослав. 
распуталась, бел. туров, раскидалась , чеш. 
гогѵаіііа $е. Выход младенца прочитывается 
как разрушение, разделение прежде едино¬ 
го тела беременной женщины на две части. 
Ср. также выражения типа рус. бабу разо¬ 
рвало, укр. жінка з печі упала , гуцул. 
у кут упаде, серб, жена пала у сламу; 
разрушение может метафорически затро¬ 
нуть весь дом, ср. чеш. ѵ сіотё зѵаііі котіп. 
В ходе Р. роженица как бы освобождается 
от лишней тяжести, ср. волын. злекшыться 
‘родить’. 

Чтобы усилить схватки, роженицу бьют по 
пояснице фартуком или мужней одеждой, 
поясом, шапкой (болг.). Чтобы ускорить вы¬ 
ход ребенка, повитуха напрямую обращается 
к нему, обещая богатые подарки: «Аід, изла- 
зи, спремила ти баба танку кошелшцу, црвене 
чарапе и шарену торбу!» [Давай вылезай, 
приготовила тебе баба тонкую рубашку, крас¬ 
ные носки и пеструю сумку] (Хомолье, СЕЗб 
1913/19:87). Сходным образом она будет 
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обращаться и к последу, если он сразу не 
выйдет. Обращения могут дифференциро¬ 
ваться в зависимости от пола младенца. Так, 
в Боснии роженица пропускает через свою 
одежду топор или веретено со словами: «Ако 
си мушко, узми секиру, ако си женско, узми 
вретено» [Если ты мужчина, возьми топор, 
если женщина — возьми веретено] (С2М 
1953/8:184) (см. также Девочка, Мальчик). 

Как и на похоронах, присутствующие долж¬ 
ны хранить молчание, но в случае затяжных 
схваток роженицу стараются испугать громки¬ 
ми криками (семейские Забайкалья), стрельбой 
(укр.). Кричат повитуха или отец, чтобы взять 
на себя боль роженицы. Считается опасным, 
если до роженицы донесется плач по мертвому; 
роженице не разрешали смеяться (серб., Хо- 
молье). 

Трудные Р. расцениваются как результат 
порчи, проклятия, несоблюдения правил пове¬ 
дения во время беременности, ссоры с соседя¬ 
ми или близкими (пензен.), как наказание 
роженице за то, что она согрешила против 
мужа (рус. псков., болг.). Чтобы спасти 
роженицу от смерти, закапывают ее платок 
в могилу родственника (Босния, Герцеговина). 

Важной частью Р. является прием и обра¬ 
ботка младенца (см. также Пуповина, Пе¬ 
ленки, Купание младенца). 

По окончании Р. повитуха произносит 
заговоры, чтобы вернуть тело роженицы в ис¬ 
ходное состояние, а также защитить ее и мла¬ 
денца от болезней (например, грыжи, золотухи, 
родимца), подвязывает ей живот поясом или 
куском полотна, чтобы подтянуть живот, или, 
преследуя магические цели, мужским поясом, 
чтобы дальше рождались мальчики (Босния). 

О рождении ребенка немедленно извеща¬ 
ют близких родственников. 

Во время Р. могут приниматься меры, 
чтобы эти Р. стали последними. Так, у хорва¬ 
тов Отока роженица подкладывает под себя 
бердо с пожеланием: «Коііко и оѵот Ьгсіи 
2 иЬаса, Іоііко ^а досііпа пе госіііа» [Сколько 
зубьев у берда, столько лет чтобы я не рожала] 
(^N20 1902/7:193). Ср. также магические 
способы обращения с последом и пуповиной. 

Лит.: Наум.ЭД; Лог.СОЗ; Каб.АЖТ; Сед.И.БМ 
(по указ.); Загл.ПСД; Куз.ДЗВ; Гавр.КЯДК; 
Кух.РЗАБ; ДОО; ВузІг.ЗОК; Віе 8 .ІѴЮ; Ыаѵ.ЫЗ; 
Треб.ПДСК; Ъор.Д; СЬог.К.2. 

Г. И. Кабакова 


РОЖА Егувіреіав, КоіЫаиІ — кожная бо¬ 
лезнь, сопровождающаяся покраснением и оте¬ 
ком на лице, руке, ноге. 

Назва н и я: *гоіа (рус., укр., бел.);рус. 
сибир. прытка ‘опухоль и краснота на нога 
и щеках’; укр. бех, бешиха (Фаем. 1:545: из 
рум. Ье§іса с тем же значением), гербанщ\ пол. 
гбіа; чеш. гте, паіка , паіека , раіеіѵа Ьок 
‘рожа’; рус. смолен., бел., укр. гуцул, ружа; 
словац. океп, гиіа, кпакпа (Но1.ХР:253); серб. 
црвени ветар, приватуьива болеет ; болт. 
червем вятър , червена, урбалец , софийск. 
червинка ; макед. диал. црвенина. 

По поверьям, Р. — демоническое существо 
(укр., пол., словац., болг.); ее насылает бешиш- 
ник — существо мужского пола, или бех - 
Иродов сын и одиннадцать беших — Иродо¬ 
вы дочки (укр., Гринч. 1:116); болгары пред¬ 
ставляют себе Р. как страшную безобразную 
женщину. 

Причиной Р. может быть сильный 
ветер: 2 ѵѵіаіги (пол., Карпаты), ше1фпа‘]а 
гбіа, 2 шіеіги (пол. белосток.), г рошіеіт 
(пол., Куявы), црвени ветар (серб.), червен 
вятър (болг.); Р. можно заболеть, если долго 
ходить босиком (пол., Карпаты); ее может 
вызвать испуг, например, от пожара (пол., 
Куявы); болезнь может быть наслана ведьмой, 
взглядом, магическим воздействием. В загово¬ 
рах называются возможные причины болезни: 
«О того, того! / Зігазпіез Ьоіезпо. / 2 сгедоі 
5І? Іу оЬгагіІа? / Сгу ъ ]есІ 2 епіо? / Сгу ге 
зрапіо? / Сгу г ріеіа і &ас1апіо?...» [О рожа, 
рожа! Страшно ты болезненна. Из-за чеготы 
обиделась? Из-за еды? Из-за спанья? Из-за 
питья? Из-за болтовни? (^асіапіе)] (пол., 
Ко1.2Р:258). Чаще других упоминаются 
такие причины, как ветер, вода, встреча 
(ср. полес. и укр. эпитеты Р. в заговорах: рохо- 
на, прыхожа, водяная, витряная; госцовая, 
витровая, пострилова; пристречна). 

В заговорах Р. называют ласкательными 
и пейоративными именами: укр. беѵиихо , чыряч- 
ка, болячка , зализнячка, цыганка, бешиха 
поганка , бешиха немкеня , з.-укр. гигіек- 
рапіеко, гиіоско-рапоско ; полес. рожа-рожыир , 
рожа-золотушница-, бел. рожа-рожевица ; 
пол. гбіуса, гбіусгко, р'щкпа сігіеіѵісо, иногда 
именем собственным Кбіа, Кбіусгко, Яогаііо 
(Коі. 2Р:187); болг. червенушо, брождену- 
шо (болг., Чол.БС:117) и т. п. Эпитеты часто 
указывают на характерные симптомы болезни 
и ее происхождение: «Рожа колюча, пекуча, 
горюча, чорна, червона, жовта, синя, бела,ле- 
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туча, повзуча, бегуча; водяная, ветряная, при- 
стречна» (ПА, гомел., Симоничи); «Рожа 
щипучая, жгучая, дергающая, дрожащая, зу¬ 
дящая, нарывающая, ломающая» (украинцы 
воет. Словакии, N0 1963/4:322); «белая, 
красная, синяя» (чеш.. Вел.43 № 140). 

Р. уподобляется цветку розы — как цветок 
цветет, увядает, сохнет и пропадает, так же 
должна пройти болезнь: «Рожа! Ты взросла, 
в тело грешное пришла, скорей расти, расцве¬ 
тай и, завяв, с лица пропадай» (бел., Шейн 
МИБЯ 2:546). В других заговорах говорится 
о Христе, который несет три розы, все они 
погибают (засохли, окаменели, пропали, оде¬ 
ревенели) — мотив, известный в белорусской, 
украинской и южнорусской традициях. В ка¬ 
шубском заговоре Богородица идет в сад и при¬ 
носит три розы — «одну подарила, другую 
спрятала, а третья улетучилась» (Коі.2Р:200). 

Р. изгоняется из всех частей тела, двигаясь 
сверху вниз: из головы — в грудь, из груди — 
в живот, из живота — в кости, из костей — 
в голень, из стоп — в пальцы, из пальцев — 
на сто локтей в землю; Р. выгоняют из всех 
органов: из головы, из мозга, из печени, из 
всех членов (пол., Віед.ЬШЗЗ). Ее гонят 
через поля, леса, горы (пол.), отсылают 
«на луга, болота, густые очерета, где петухи 
не поют, собаки не лают, куда христианский 
голос не доходит» (РФВ 1905/53:260), к си¬ 
вому камню, в терновые корни, где солнце не 
светит, ветер не задувает, звоны не зазвани- 
вают, петухи не запевают и ни одно доброе 
делоне зайдет (з.-укр.. Куров в воет. Слова¬ 
кии). В сербском заговоре постоянно повторя¬ 
ется слово ирвен (красный), а недуг изгоняется 
в «гору зелену» (в.-серб., Алексинац). 

Изгнание Р., как и других недугов, про¬ 
исходит с помощью заговора перед восходом 
и после захода солнца каждый день (бел. 
витеб.), на берегу реки, с бросанием в реку 
пучка базилика и подорожника (болг. со- 
фийск.); заговаривали на воду, принесен¬ 
ную в глиняном горшке из ручья, после того 
как девять раз произнесли молитву «Отче 
Наш» (украинцы воет. Словакии). На запа¬ 
де Бойковщины заговаривали болезнь, закли¬ 
ная ее «п’ятьма пальцьома, шестов долонев, 
семим міеяцьом, восьмим солцьом, дев’ятов 
п’ятницев великоднов» (Болт.НЛУ:97). За¬ 
говоры сопровождаются магическими дейст¬ 
виями: открывают дверь, будто выпроважи¬ 
вают болезнь, трижды плюют (з.-рус., пол.) 
И Др. 


При лечении Р. используются предметы 
и субстанции, символически соотносящиеся 
с симптомами болезни, и прежде всего 
огонь, в котором сгорает болезнь, и его 
символический эквивалент — красный 
цвет. Напротив, не использовались смывание, 
омовение Р., противоречащие огненной при¬ 
роде болезни. Р. лечили высеканием огня над 
раной, чтобы искры попали на воспаленное 
место (словац.); над Р. сжигали пучок льня¬ 
ной пряжи (укр. карпат.), красную льняную 
тряпочку, предварительно прочитав заговор 
(укр. закарпат.). На больное место наклады¬ 
вали ткань (льняную, суконную, шерстяную) 
красного цвета и над ней сжигали льняные или 
пеньковые шарики (три, семь, девять штук). 
Чтобы придать лечению большую силу, брали 
для этого освященный лен, которым была 
обвита громничная свеча (пол., укр. полес.), 
обвязан рождественский хлеб карачун (укр. 
карпат., Бойковщина). Знахарка обводила 
воспаленное место против солнца, сплевывала 
и поджигала шарики один за другим или все 
вместе (рус. курск., укр., бел., пол.), пригова¬ 
ривая: «Где был огонь, будь песок (вариант: 
камень)» (Майк.ВЗ 2 № 193). Шарики под¬ 
жигали рождественской (Закарпатье, Бой¬ 
ковщина), сретенской (громничной) свечой 
(Белосток, Туров), а когда они сгорали, обво¬ 
дили больное место мизинцем правой руки 
и сплевывали три раза (укр. карпат.); на крас¬ 
ной тряпке, наложенной на больное место, 
катали по очереди девять комочков, считая по 
убывающей: «девять, восемь, семь, шесть, пять, 
четыре...» и по одному сжигали. Во время 
лечебного акта должна гореть свеча или огонь 
в печи (львов.). Полагали, что Р. «уходит 
с дымом». Зажигали паклю и кадили над по¬ 
крытым красной тряпкой лицом, а затем отек 
посыпали пеплом (болг.. Карагач). Болгары 
сжигали одежду больного; при этом говорили: 
«Както изгасва огънят, тъй да изгасне червен- 
ка!» [Как погаснет огонь, так пусть погаснет 
рожа!] (Каблешкова Р. Народната медицина. 
Етноложко изследване на Пловдивска облает. 
София, 2003:34). 

В качестве «заместителя» огня использо¬ 
вали потухшую головню, обводили ею больное 
место: как потухла головня, так же должна 
уняться пылающая Р. В мазурском заговоре 
Иисус Христос идет по саду с головней и 
приказывает роже: «Ме Ь^сЫезх \ѵі$се] одпіет 
ризіозгуіа» [Не будешь больше огнем опусто¬ 
шать] (Позн.3:192). 
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Целительные свойства приписывались 
предметам красного цвета: красной тряпкой 
обвивали покрасневшее место (укр., бел.), 
обвязывали больную руку, ногу (замыкали Р. 
в круг) шнурком из красной шерсти, красным 
поясом, полоской красного сукна (укр., Про- 
скуров); накладывали красную тряпку (сло- 
вац.), красную шерстяную ткань, которую 
после заговаривания сжигали (полес. гомел.); 
опухшее лицо покрывали пластами сырой 
красной свеклы (болг. софийск.). Прикасались 
к Р. «красным» языком: «геЬпат Іо 8 тут 
сегѵепут іагукет» [благославляю это (проща¬ 
юсь с этим) своим красным языком] (чеш., 
СЬ 1903/12:432). На воспаленное место 
клали лисий язык (ю.-малопол.), рассчитывая 
и на цвет языка, и на огненную символику 
лисы; носили его зашитым в ладанке (рус. 
рязан.); носили на шее растение «лисий язы¬ 
чок» (чеш.). 

Для лечения Р. применяли также оку¬ 
ривание Р. лепестками розы (словац., 
Замагурье; пол., Седльце); пиона (чеш.); 
розами из венка, освященного в праздник 
Божьего Тела (чеш.); тряпкой, которой обти¬ 
рали после окрашивания пасхальные яйца 
(укр.); освященным на Спас базиликом; вос¬ 
ком (чеш.); янтарем, освященным в день Трех 
Королей (пол.); пасхальной мукой (укр. киев.); 
растением «лисий язык», которое сыпали на 
горящие угли в старом горшке (пол.); мезгой 
коры бузины (укр.). 

По принципу контраста (красное—белое) 
Р. посыпали ржаной мукой, взятой кончиком 
ножа из щели между жерновами (бел., болг.), 
после чего оборачивали синей сахарной бума¬ 
гой (бел. витеб.); присыпали Р. мелом (рус. 
курск., укр.), накладывали на лицо белую 
глину, распаренную кукурузную муку (болг. 
софийск.). Иногда одновременно использова¬ 
лись цвета-антагонисты — красный и белый: 
накладывали на Р. красное сукно, натертое 
мелом (рус. сибир.), или позолоченную (золо¬ 
той тождествен красному) бумагу, натертую 
мелом (словац.). 

К отеку прикладывали землю из-под куста 
розы (словац., Замагурье); ветку розы опус¬ 
кали в парное коровье молоко и прикладывали 
к ране (пол., Седльце); пили отвар корней 
красной вербы (Заііх ригригеа Б.) и мылись 
им; заговаривали Р. на мать-и-мачеху, веря, 
что листья этого растения снимают красноту 
(рус. москов.); прикладывали к отеку теплую 
серебряную ложку (укр.); смазывали рану 


медом (словац.). К Р. прикладывали теплый 
коровий навоз (укр.). 

На контрасте огня, жара и холода основа¬ 
но употребление для избавления от Р. хлад¬ 
нокровных существ: на тряпку накладывали 
лягушачью икру и прикладывали к отекшему 
месту (бел. смолен., рус., луж.); привязывали 
живого рака к рожистому отеку и носили его, 
пока он не сдохнет (словац.). 

Кроме специфических способов лечения Р. 
прибегали к универсальным — устрашению 
и символическому отрезанию, усечению боль¬ 
ного места, сопровождаемому заговором. Зна¬ 
харка держала нож или серп над Р. (украинцы 
воет. Словакии), окружала им больное место 
(бел., Туров), обводила вокруг головы серпом 
(пол., Куявы); махала метлой и пером перед 
лицом больного (в.-серб., Алексинац); прика¬ 
зывала болезни удалиться или, наоборот, про¬ 
сила ее уйти (пол.). 

Лит.: Вет.ЗЗО // РФВ 1905/53/1-2:259, 
260-262; Неклеп. ПОСК212; Позн.З:187,189, 
190,192,193; П3:189,190; ПА; Болт.НЛУ:104, 
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В. В. Усачева 

РОЖДЕСТВО — один из главных (наравне 
с Пасхой) годовых праздников церковного и 
народного календаря, отмечаемый 25.ХІІ/7.І 
в честь рождения Иисуса Христа, а также 
праздничный период, который длится 2-3 дня 
и вместе с Сочельником рождественским 
образует единый комплекс, которым открыва¬ 
ются святки. В Полесье считают, что «Пэр- 
шые тры дни од Рожаства — то найбульшэ 
свято. Святое Рожаство радасць прынясло!» 
(ПА, гомел.). Мифологическую основу Р. 
составляет представление о природном рубе¬ 
же между старым и новым годом, об откры¬ 
тости границ между земным и потусторонним 
миром, а также принципиально важная для 
этого праздника идея «рождения», понимае¬ 
мого и как Рождество Сына Божия, и как 
рождение «нового солнца», «нового года», 
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и как начало нового этапа плодородия земли, 
урожая, приплода скота и т. п. Ср. поверье: 
«С рождением Христа родилось и солнце» 
(серб., Бег.ЖСГ:185). С этим же кругом идей 
связано рождественское почитание Богоро¬ 
дицы как роженицы и обычаи одаривания 
баб-повитух. Евангельские мотивы, связан¬ 
ные с вифлеемскими событиями и рождением 
Иисуса, отражаются во многих народных обы¬ 
чаях, названиях обрядовых атрибутов, в моти¬ 
вировках ритуальных действий, в колядных 
песнях, благопожеланиях, в рождественских 
интермедиях, вертепных представлениях, в не¬ 
которых формах ряжения, в особенностях укра¬ 
шения домашнего интерьера к Р. и т. п. 

Народные названия Р. у воет, и 
зап. славян однотипны и совпадают с офици¬ 
альным церковным термином: рус. Рожде¬ 
ство Христово, укр. Різдво Христове, полес. 
Рожыство Исуса Христа , Рожэство , Роз- 
дво и под. При необходимости уточнения даты 
трехдневного праздника используются назва¬ 
ния: укр. Перший день Різдва Христовою 
(25.ХІІ/7.І), Другий день Різдва Христово- 
го (26.ХІІ/8.І) и т. д. Для украинско-бело¬ 
русской и западнорусской традиции типично 
употребление слова коляда ‘первый день Р.’ 


или коляды ‘три дняР.’ (25—27.XII/7—9.1). 
Ср. полес.: «Кажуть Рожэство, кажуть и 
Коляды» (гомел.); «Коляда — цэ пэрвый день 
Рожэства» (сум.) (Тол.ПНК:118,209). У зап. 
славян наиболее известны названия: пол. Воге 
Иагосігепіе, словац. Вогіе Иагосіепіе, чеш. Вогі 
Иагогет. Но наряду с этим используются 
названия с внутренней формой ‘святые ночи’ 
или ‘божий год’: словац. Ѵіапосе, чеш. Ѵапосе , 
Вогі косі, морав. Ѵапоспі ко<1. Соответственно 
первые два дня Р. у словаков именуются: 
Ргѵпізѵіаіок ѵіапоспі (25.XII) и Игиківѵіаіок 
ѵіапоспі (26.XII). Реже встречаются другие 
термины: укр. карпат. Крачун, Полазник; 
словац. Кгасип. У юж. славян наиболее рас¬ 
пространены термины с внутренней формой 
‘малый Бог’: серб., хорват. Божик, словен. 
Вогіе , макед. Божик, з.-болг. Божич; а также 
болг. Коледа или Голяма Коледа . 

Для обрядности первого дня Р. характер¬ 
ны утренние обходы домов христосла¬ 
вами или славелъщиками. На Рус. Севере 
группы подростков начинали «славить» или 
«рожествовать» ранним утром на Р. и кончали 
с восходом солнца. Подойдя к дому, спра¬ 
шивали: «Надо ли Рождество прославить?» 
Их впускали в дом. где они пели рождествен- 



«Рождество Христово». 

Картина на стекле. Около 1820 г. Моравия, окрестности г. Брно 
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ский тропарь «Рождество Твое, Христе, Боже 
наш»; за это получали угощение или мелкие 
деньги (Мор.Слеп.ПК:22). Часто христо¬ 
славы носили с собой «вифлеемскую звезду»: 
«А звезда была такая: бумага оттудова, отсе- 
дова стекло, у сярёдке такие картинки, образа 
святые вставлены, две свечки зажжёны» (смо¬ 
лен., СМЭС 1:608). В отличие от колядников, 
исполнявших народные колядки, христо¬ 
славы всегда пели что-нибудь «божествен¬ 
ное». В единичных случаях «рожествовать» 
ходили ряженые: «На Рожаство старухи на- 
девалися во что-нибудь такое чудное <...> 
стариками делалися, бороды привязывали. 
Ходили со звездой, пели “Рожаство Твоё...”» 
(там же:609). В Белоруссии звездары ходили 
по домам отдельно от колядных групп и пели 
духовные псалмы и канты; собранные деньги 
отдавали на нужды церкви (см. Звезда рож¬ 
дественская). 

Преимущественно у славян-католиков по¬ 
лучили распространение обходы «вертепников», 
носивших по домам самодельные устройства — 
макет домика с фигурками младенца-Иисуса, 
Девы Марии, Иосифа, пастухов и т. д. 
(см. Вертеп). В Словении обходы с «Бетле- 
емом» назывались Вогіспа коіесіпівка і§га, по¬ 
скольку во время посещения участники 
разыгрывали сценки о поклонении пастухов 
новорожденному Иисусу (Киг.РБЗ 4:154— 
155). В польских селах хождения со звездой 
(г §шіаг^), с шопкой ($горка ‘хлев’) приуро¬ 
чены чаще всего ко второму дню Р. (т. е. ко 
дню св. Стефана, 26.ХІІ). Особенно популяр¬ 
ными у поляков были представления ряженых 
о царе Ироде ( Негосіу ). К этому же дню 
приурочены и словацкие обходы с яслями 
(в іавііскаті ) , с костелом (5 ковсеікот), с вер¬ 
тепом (5 Ъеііекетот). Редкий обычай зафик¬ 
сирован в Моравии (Козловице): за несколько 
дней до Р. группа женщин каждый вечер 
переносила из дома в дом деревянную фигуру 
Девы Марии, которая называлась Маііска; 
ее оставляли на ночь в одном доме, а в следу¬ 
ющий вечер переносили в другой. При посе¬ 
щении домов пели молитвы. Делалось это в 
память о том, что Дева Мария несколько дней 
искала ночлег в Вифлееме (Рго1.ѴТ:104). 

Рождественская тематика нашла отраже¬ 
ние ив мотивировках обрядов и запре¬ 
тов: солому приносили в дом накануне Р., 
потому что «на соломе родился Христос», 
«Иисус Христос лежал в яслях на сене» 
(о.-слав.); кутья варится из ячменя в память 


о том, что при рождении Христа осел е.\ 
ячменную солому (бел.); обычай оставлять 
в рождественскую ночь горящую свечу соблю 
дался для того, чтобы «Богородице было вид 
но во время родов» (сербы Драгачева); в первый 
день Р. старались не выходить из дома, чтобы 
не мешать «Пану Езусу ходить колядовать 
(пол. сандомир.); во второй день Р. сжигали 
во дворе солому и мусор в память о том, что 
Дева Мария сожгла солому из яслей, стараясь 
скрыть от преследователей следы своего пре¬ 
бывания (укр. карпат.); накануне Р. пол под 
мазывали светлой глиной, чтобы достойно 
встретить гостя Христа (пол. Люблин.); утром 
на Р. вводили в дом в качестве полазника 
овцу в память о присутствии домашних жи- 
вотных при рождении Иисуса (украинцы 
Жешовского воев.) и т. п. 

Мотивы Р. отмечаются также в терми¬ 
нологии — названиях многих праздничных 
атрибутов, символов, в названиях обрядовой 
пищи (см. Бадняк, Деревце рождествен¬ 
ское, «Паук», Хлеб рождественский). 

Этот же круг мотивов лежит в основе 
обычаев чествования Божьей Ма¬ 
тери (и баб-повитух), приуроченных у пра¬ 
вославных славян к празднику Собора Пресвя¬ 
той Богородицы (8.1), который в народной 
традиции считался женским днем. В этот 
день принято было делать «приносы» к иконе 
Матери-родительницы. На Волыни женщины 
приносили в церковь пироги и каши, что на¬ 
зывалось ходить на родины до Богородицы 
(Гальк.БХОЯ 1:168—169). Второй день Р. на 
Черниговщине назывался Богородица . Вече¬ 
ром этого дня матери грудных детей ходили 
«до пупорізноі баби», одаривая ее тремя па- 
ляницами и колбасой (МУРЕ 1918/18:152). 
У жителей Сокальского пов. (на Львовщине) 
в первый день Р., называемый Богородица, 
женщины приносили в церковь и оставляли 
перед алтарем «коляду для Пресвятой Бого¬ 
родицы» — миску пирогов, масло, сыр. Роди¬ 
тели грудных детей посылали бабе-повитухе 
«вечерю» — три кныша, кутью и пироги. Это 
делалось даже в том случае, если новорожден¬ 
ный умер (5ок.Р5:181). У русских до недав¬ 
него времени отмечался обычай во второй 
день Р. носить кутью в церковь в честь роже¬ 
ниц последнего года и в честь баб-повитух 
(см. Бабин день). В церковных поучениях 
против язычества эти обычаи упоминаются 
среди прочих нечестивых деяний: «...назавтріе 
Рожества Христова носятъ пирогы, мнятъ 
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в честь Богородицы пологъ навежаючи» 

(Гальк.БХОЯ 1:178). 

Мотив «рождения Христа» наделялся 
в рождественских обрядах магической 
продуцирующей силой, способ¬ 
ностью повышать урожайность 
растений и плодовитость людей и ско¬ 
та. Так, чтобы заставить фруктовые деревья 
обильно плодоносить, хозяева в один из рож¬ 
дественских дней «будили» их и сообщали 
весть о том, что «Христос родился». В Поле¬ 
сье трясли плохо родящее дерево и говорили: 
«Христос народывся, казав и тоби родыты» 
(ровен., Тол.ПНК:55). Аналогичные приго¬ 
воры известны у поляков: «ОхІ8 8Щ Воге 
Бгіесі? пагосЫІо, хеЬуз Іу, <іг 2 е\ѵко, оЬгосЫІо» 
[Сегодня Дитя Божье народилось, чтобы и ты, 
деревце, уродило] (Каг.О^О:22). В селах 
Польского Поморья в ночь перед Р. хозяин 
трижды ударял по дереву топором и говорил: 
«8рІ52, піе 8 Іу 82 у 82 , а 8уп Возкі 8І? пагосЫІ!» 
[Спишь, не слышишь, а Сын Божий уже 
родился] (Зіе1т.КОР:57). У сербов общепри¬ 
нятая рождественская формула приветствия 
«Христос се роди!» включалась в магический 
ритуал-диалог между «полазником» и хозяи¬ 
ном: «Мир Божіи! Христос се роди! — Ваи- 
стину се роди! — Да нам жито роди!» (Раск. 
1992/69—70:56). В других случаях на при¬ 
ветствие первого рождественского гостя 
«Христос се роди!» хозяин отвечал: «Ваисти- 
ну се роди!», после чего гость выбивал искры 
из тлеющего бадняка с пожеланием: «Столько 
овец, денег, пчел, боровов, коней, волов...» 

ит.п. (СЕЗб 1934/1:234). 

Название праздника Р. у бойков Закарпа¬ 
тья Ріство, Роство ассоциировалось со сло¬ 
вами «рост, расти» и ростом светового дня, 
началом нового вегетативного периода у рас¬ 
тений (Бойківщина:232). 

Магическая сила приписывалась дню 
недели, на который пришелся первый день 
Р. В Полесье старались выполнять важней¬ 
шие аграрные и хозяйственные работы именно 
в такой день недели. Кроме того, воспомина¬ 
ние о «роздвяном дне» служило защитой от 
злых сил и змей: «Есьли я иду в лес, нэ за- 
бувай, якого дне [был] пэршый дань Роздва, 
тоты нэ будэш бачыты ниякого гацтва» (ПА, 
бреет.). У поляков Серадзского воев. при 
лечении змеиного укуса знахарь говорил: 
«^ піесЫеІе Ьуіо Вохе Ыагосігепіе, піесЬ 
Ь$сЫе 1е§о гоЬака гдіасігепіе» [В воскресенье 
было Рождество, пусть сгинет этот червь] 


(Оекоѵѵзкі }. Зіггуді і ІоріеІисЬу. ѴГаг 82 а>ѵа, 

1987:47). 

Вместе с тем, как и другие крупные празд¬ 
ники, Р. оценивалось и как опасное, «н е - 
ч и с т о е», «с т р а ш н о е» в р е м я, на которое 
приходится особый разгул нечистой силы и при¬ 
ход душ умерших родственников. В Полесье 
Р. называли вельми варовитым праздником, 
т. е. опасным, угрожающим многими бедами 
(ПА, гомел.). По русским поверьям, с рож¬ 
дественской ночи начинается «бесовской раз¬ 
гул»: бегают по дворам дьяволы, пробуждают¬ 
ся мертвецы (Ивл.РРК:53). Жители Рус. 
Севера верили, что на второй день Р. появля¬ 
ются святочные демоны — святке , которые 
преследуют тех, кто отваживается гадать 
вечером вне дома (Влас.РС:471). Украинцы 
карпатской зоны считали, что с Р. до Нового 
года «всі вечори і ночі належали до нечистих 
духів» (Бойківщина:233). В это время стано¬ 
вятся особенно опасными ведьмы, басуркани 
(см. Босорка), колдуны и черти. В канун Р. 
ночных прохожих подкарауливал Юда (пред¬ 
водитель чертей), чтобы завести их на бездо¬ 
рожье (Шух.Г 4:20). Словенцы опасались, 
что если не окурить в это время можжевельни¬ 
ком или смолой дом и хозяйственные построй¬ 
ки, то в них проникнет злая «баба Перхта». 

В ночь перед Р. повсюду ожидали прихода 
в дом умерших родственников. Их приглаша¬ 
ли на ужин (см. Приглашения ритуальные), 
для них оставляли на столе еду и ложки, 
их почтительно провожали после ужина. 
См. Сочельник рождественский. 

Основные формы рождественской обряд¬ 
ности в значительной степени определяются 
семантикой «начала», «обновления», 
«первого» события, осознанием особой значи¬ 
мости такого времени, когда все происходящее 
влияет на весь будущий год, когда особенно 
строго следовало соблюдать запреты, правила 
и обычаи. 

Одно из таких правил — раннее пробуж¬ 
дение в рождественское утро и подготовка 
дома к приему первых посетителей (полазника, 
христославов, колядников). Со стола убира¬ 
лись остатки ужина, специально оставленные 
на ночь с вечера Сочельника. Один из членов 
семьи приносил для обрядового умы¬ 
вания «непочатую», «новую», «здоровую» 
воду из источника или колодца. Считалось, 
что на Р. ранним утром до восхода солнца 
Господь освящает воду в колодцах: кто успеет 
первым набрать ее, тот заберет себе весь «спор», 
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т. е. удачу, прибыток в хозяйстве (укр. ровен.); 
«хто первый ухопит воду из колодца на Рож¬ 
дество, той шчастье ухопит» (ПА, бреет.). 
У словаков первым важным делом хозяина 
в утро Р. было принесение воды, которую сле¬ 
довало набрать из источника раньше других. 
Внося ее в дом, он торжественно говорил: 
«Оа], Воге, сІоЬгу сіеп, ргѵзіа ѵосіа ако оЬеп» 
[Дай, Боже, добрый день, главнее вода, чем 
огонь]; затем хвойной веткой брызгал на до¬ 
мочадцев, на стены и мебель, после чего бро¬ 
сал в ведро монету, яблоко, иногда и хрен — 
и этой водой умывались все по очереди 
(Ногѵ.К2Е:89). 

Сербы сначала выливали оставшуюся 
с вечера «старую» воду, а затем за «новой» 
водой ходили преимущественно женщины или 
дети: ее пили все домочадцы, поили ею скот, 
обрызгивали ульи, на ней замешивали тесто для 
рождественского хлеба «чесницы» (5сЬп.\СЗ: 
73—74). Гуцулы Закарпатья принесенной из 
ручья водой сначала кропили стойло и скот, 
а затем вносили ее в дом, бросали в ведро 
пенязь (монету), и все умывались для здоро¬ 
вья. В некоторых районах Польши, наоборот, 
запрещалось утром в Р. ходить за водой: 
«не годится носить воду в великий праздник 
Рождества Христова» (Поморье). Жители 
Черногории (Бока Которска) тоже избегали 
вносить в дом рождественским утром проточ¬ 
ную воду, чтобы не расплодились блохи 
(Ъор.ПВП 2:248); белорусы Витебщины 
старались при умывании в это утро не пролить 
на пол ни капли воды с той же мотивировкой. 

В карпато-балканской традиции глав¬ 
нейшим ритуалом рождественского утра был 
приход в дом первого посетите¬ 
ля (см. Полазник). Всем остальным, кроме 
ритуально значимых лиц, исполнявших по¬ 
здравительные визиты, запрещалось ходить 
в гости. Особенно опасались прихода женщин, 
что было очень плохой приметой. В южнорус¬ 
ских областях большое значение придавалось 
первому визиту пастуха: он приходил сразу 
после христославов и, оставаясь за порогом 
дома, в сенях, совершал символическое «посе- 
вание» — бросал в избу три горсти зерна 
с приговором: «На телицу, на кудрявую хво- 
стицу, хазяину на здаровья!» (ШЭС:279). 

Ритуализованные формы приобретала 
первая трапеза утром на Р. Напри¬ 
мер, считалось обязательным съесть натощак 
три вареных горошины, оставшихся с ужина 
(словац.); первой едой мог быть разделенный 


между всеми членами семьи рождественски!! 
каравай, выпеченный накануне и оставленный 
до утра не тронутым (словен.); кое-где нами 
нали есть скоромную пищу еще до посещения 
церкви, причем первой это должна была еде 
лать женщина, чтобы будущий приплод у скота 
был женского пола (серб.); в Леваче и Тем 
ниче ждали, когда первой разговеется девоч 
ка, чтобы овцы плодили овечек, а не барашков, 
в с.-воет. Боснии на Р. съедали сначала по 
куску печеной тыквы, затем глотали кизиловые 
почки для здоровья и, наконец, разговлялись 
печеными воробьями. Во многих местах при¬ 
ступать к еде до службы запрещалось (пол.): 
наоборот, в некоторых селах Восточной Сло¬ 
вакии считалось, что идти к скоту ранним 
утром надо плотно наевшись и напившись, 
чтобы животные всегда были сытыми; хозяйка 
приносила с собой в свинарник кусок рожде¬ 
ственского каравая и там съедала его, чтобы 
хорошо велись свиньи. 

Идти в церковь на рождественскую 
службу старались в новой одежде; ср. рус. 
поговорку: «На светлой [неделе] рубаха хоть 
плохонька, да белехонька, к Рождеству - хоть 
сурова, да нова» (рус.). Во время рождествен¬ 
ской заутрени в костеле женщины старались 
распознать сельских ведьм: для этого они 
смотрели на прихожан через отверстие рожде¬ 
ственского калача (сквозь дырку в поварешке, 
которой готовили праздничный ужин; через 
свернутую кольцом ветку распустившейся 
вишни) либо сидя на специальной скамейке, 
изготовленной за период со дня св. Люции 
(13.XII) до Рождественского сочельника 
(з.-слав.). См. Распознавание. В Польше, 
Словакии, Словении спешили после службы 
поскорее выйти из костела и раньше других 
вернуться домой, чтобы весь год успевать 
во всех хозяйственных делах (см. Бег). 

Праз дничный обед с обильной 
мясной пищей — один из основных компонен¬ 
тов рождественской обрядности. Весь период 
с Сочельника до Нового года (или до Кре¬ 
щения) на столе должен был оставаться хлеб. 
В редких случаях утром на Р. пекли новый 
обрядовый хлеб. В остальном подавалась 
пища, оставшаяся с вечера, но главным блю¬ 
дом было печеное мясо. Во многих районах 
Сербии в начале трапезы съедали воробьев, 
запеченных внутри жареного поросенка, ягнен¬ 
ка или домашней птицы; делалось это с той 
целью, чтобы обрести свойства быстроты, 
легкости, сноровки, присущие этим птицам. 
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Ритуальное употребление в пищу воробьев 
известно также в рождественских обычаях 
Болгарии и в новогодних — в зап. Полесье. 
У зап. славян и у хорватов главным обрядо¬ 
вым блюдом на Р. был печеный гусь. Наряду 
с этим в праздничное меню часто включалась 
рыба (карп, угорь). У русских принято было 
готовить поросенка, начиненного кашей, или 
запекать кабанью голову; кроме того, подава¬ 
ли копченый окорок, студень из свиных но¬ 
жек, жареную грудинку. 

На весь день распространялись характер¬ 
ные для святок запреты на домашние дела 
и хозяйственную работу. Во многих местах 
запрещалось даже застилать постели, расче¬ 
сывать волосы, смотреться в зеркало, спать 
в дневное время, мести пол, ходить в доме 
босиком, пользоваться ножом и т. п. Вместе 
с тем нарушение этих запретов 
могло преследовать определенные магические 
цели. Например, у поляков считалось, что 
того, кто сможет выткать в день Р. полотно 
для процеживания молока, черт наградит уме¬ 
нием отбирать молоко у чужих коров (Рава 
Мазовецкая). Словенцы Прекмурья стара¬ 
лись украсть у соседей со двора несколько 
соломинок или клочков сена и дать их в корм 
своему скоту, чтобы «он был лучшим в селе» 
(Киг.РПЗ 4:179). Во многих традициях счи¬ 
талось полезным хотя бы на мгновение при¬ 
няться за какое-нибудь запрещенное в этот 
день дело. Так поступали, например, сербы 
Драгачева, чтобы обеспечить себе успех во 
всех хозяйственных работах. Для ворожбы 
и гаданий девушки пекли специальные соленые 
булочки или блины; собирали мусор в углах 
дома; гадали, глядя в зеркало, и т. п. Действия 
такого рода считались греховными и опасны¬ 
ми: «Жынка одна стала молотить на Роздво, 
дак черти ее змолотили...» (ПА, Житомир.). 

Как и в другие святочные праздники, на Р. 
совершались магические ритуалы, 
призванные обеспечить успешное ведение 
хозяйства. Чтобы год был урожайным, разы¬ 
грывали сценку символического «прятанья за 
пирогами» (см. Диалог-ритуал); подбрасы¬ 
вали вверх соломенные стебли и по тому, какие 
из них зацепились за балку, судили об урожае 
разных злаков; приносили в дом кур и давали 
им поклевать зерна на крышке от дежи или 
в обруче, чтобы они не клали яиц по чужим 
дворам; дети кувыркались на расстеленной 
соломе и «квохтали», чтобы у домашней пти¬ 
цы было много яиц; хозяева старались весь 


первый день Р. не отходить далеко от дома, 
«штоб кони да каровы далёка не заходзили» 
(бел. гомел.); в рождественский вечер ели 
семечки и плевали шелуху на пол, чтобы был 
обильным урожай на подсолнухи (укр., бел.). 

Вечером начинали ходить по домам коляд- 
ники и группы ряженых (в.-слав., ю.-слав.). 
Во многих западнославянских областях счита¬ 
лось обязательным весь рождественский день 
проводить в кругу семьи; колядовать там на¬ 
чинали со второго дня Р. У поляков и чехов 
было принято, сидя дома, петь по вечерам 
«божественные коленды» (см. Колядование, 
Ряжение). Девушки тайком от домашних 
занимались гаданиями. 

О погоде на весь предстоящий год, урожае 
и хозяйственных делах судили по ряду при¬ 
мет: густо падающий снег — предвестие уро¬ 
жайного года, а оттепель и дождь считались 
плохим прогнозом как для здоровья людей 
и скота, так и для роста растений (серб.); 
снежное и пасмурное утро на Р. — к урожаю, 
а ясная погода — к гнилому лету (полес.); иней 
на деревьях предвещал большой урожай фрук¬ 
тов (в.-слав.); сосульки на крышах — молоч¬ 
ный год (бел.); «белое» [снежное] Р. 
«зеленую» пасху; Р. «по воде» — Пасху «по 
льду» [заморозки] (пол.); звездная ночь — 
изобилие лесных даров и яйценоскость кур. 

На второй или третий день Р. удаляли из 
дома главные рождественские символы — 
остатки недогоревшего бадняка, сено, солому, 
рождественский сноп; выметали накопивший¬ 
ся за праздники мусор, выбрасывали пепел из 
печи (в некоторых традициях это делали на¬ 
кануне Нового года или даже перед Крещени¬ 
ем). Сербы (р-н Валева) выносили из дома 
солому и тщательно подметали пол на третий 
день Р.; угли от бадняка относили в сад, 
в поле, в хлев, подкладывали под ульи. 
В окрестностях Ресавы хозяева в этот день 
сжигали в саду солому, а остатки бадняка 
оставляли на фруктовых деревьях для урожая 
плодов. Украинцы Закарпатья во второй день 
Р., сжигая солому во дворе, говорили, что 
палятъ діда, а рождественский сноп скарм¬ 
ливали скоту; выметали дом и поджигали 
мусор в сенях дома, окуривая дымом жилье. 
У поляков Жешовского края второй день Р., 
день св. Стефана (26. XII), назывался іѵутііпу 
(Ігіеп [день подметания], так как первым за¬ 
нятием в раннее утро было выметание мусора 
(см. св. Стефан). Словаки на Ораве называ¬ 
ли третий день Р. «конским праздником»: 
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хозяева чистили коней, запрягали их, сытно 
кормили. См. также Декабрь, Январь. 
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Л. Н. Виноградова, А. А. Плотникова 

РОЖДЕСТВО БОГОРОДИЦЫ - дву¬ 
надесятый праздник, отмечаемый 8/20.IX. 

У воет, славян (рус. Вторая Пречистая, 
Малая Пречистая, Осенины, Госпожинки, 
Гаспожка; бел. Малая Прачыстая, Другая 
Прачыстая, Богач (к этому дню определяет¬ 
ся богатство от летнего урожая); укр. Друга 
Пречиста , см. Успение Богородицы) — 
праздник урожая, гостевания, угощения; 
окончание уборки яровых хлебов и огородных 
культур. Встречали осень, вынося овсяный 
хлеб на берега рек и озер. Молодожены соби¬ 
рали гостей, которые навещали их после 
свадьбы. Начало осенних огородных и других 
хозяйственных работ: сбор лука, уборка пчел 
с пасек, утепление ульев, стрижка овец; нача¬ 
ло посиделок по избам. В некоторых местах — 
начало озимого сева; в других сев приходился 
на период с Успения до Р.Б. Не ткут и не 
прядут, чтобы не повредить скоту. 

У поляков ( Во§агосІхіса , Ихіеп Иагосіхіп 
Ма}зѵиі%І 82 е} Раппу Зіеѵипе}, Сгизхкі, Сгизхкоѵиу 
осіризі, ІаЫка, }аЫкошу осіризі, Маіка Возка 
Зіеѵипа, Маіка Возка 2уІозіеита, Маікі 
Возкіе} Зіеѵипе}, Nагосіхепіе Магуі, N агосіхепіе 
N а}зѵиі^ізхе} Магіі Раппу, Осіризі Маікі 
Возкіе} Зіеѵипе}, Зіеѵипа, №%§огхоѵиу осіризі) 
в этот день делают первый, хотя бы символи¬ 


ческий, посев озимых: высевают несколько 
горстей ржи из колосьев, освященных в венке 
на Успение. 

У чехов, мораван и словаков (чеш., морав. 
Иагохепі Раппу Магіе, Рапепка Магіе, Маіка 
Вохі (5етепгш), словац. 2,еІіпоиа Раппа 
Магіа, Зеі’оѵа Раппа Магіа, ѴеГка Мага, Маіа 
Мага) освящали пшеницу для посева (девуш¬ 
ки приносили ее в костел на тарелочках) 
или освящали букетики первых колосьев; и то 
и другое украшали цветами. По словацким 
поверьям, в этот день змеи уходят в землю - 
до Юрия. Верили, что какая погода будет 
на Р.Б., такая потом продержится еще четы¬ 
ре недели. Если погода без дождя, то будет 
погожая осень. Так же и чехи говорили. 
«Какая погода на Рождество Девы Марии, 
такая продержится четыре (или восемь) не¬ 
дель». Аналогичные наблюдения у чехов и 
словаков относятся к отлету ласточек: чеш. 
«Ха Раппу Магіе пагогепі ѵіазіоѵек зЬготагсІёпі 
или гогіоисепі» [На Рождество Девы Марии 
ласточки собираются в стаи / улетают], 
словац. «Раппу Магіе пагосіепіе, Іазіоѵісіек 
гогійсепіе» [Рождество Богородицы - ла¬ 
сточки улетают]. Много примет и поверий 
связано с уборкой урожая: «Маіка Вогі Ыаѵки 
(геіпои) зіогі» [Матерь Божья капустные 
головки складывает]; «Ыа Маіки Вогі ргѵпі 
пазур ігпек» [На Матерь Божью первые 
сливы в сушильне]; Маіа Мага скІеЬа іаіа 
а ѵеі’ка ко роргаіаіа [Малая Мария (Благо¬ 
вещение) дала хлеба, а Большая его убрала], 
Маіа Мага скІеЬа ѵхаіа, иеГка Мага скІеЬа 
сіаіа [Малая Мария забрала хлеб, Большая 
дала хлеба]. 

У юж. славян (серб. Мала Госпо}ина, 
в.-серб. Мала Госпоине , макед. Мала Бою- 
роица, болг. Малка Богородица ( Богроща ), 
Мала Госпа, Малка черква (чорква ), хорв. 
зѵеіа Магі}а таіа , словен. так зтагеп, так 
таза, таіа §озро}піса, Магі}іпо го}зіѵо) празд¬ 
ник особо почитается женщинами старшего 
возраста (макед., болг.), которые носят дары 
в церковь, раздают у церкви лепешки (болг.). 
Свекровь готовит для раздачи пресный обря¬ 
довый хлеб бърза пита (болг. ямбол.). Со¬ 
блюдается запрет на женские работы - 
прядение, шитье, ткачество, которым покро¬ 
вительствует Богородица. Для здоровья детей 
делается жертвоприношение — курбан (болг.). 
Македонцы в р-не Велеса посещают мона¬ 
стырь Св. Богородицы, где оставляют у ис¬ 
точника самовйлска вода части одежды, 
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чтобы не болеть. У сербов Воеводины в это 
время устраивается «овечья свадьба», «овечий 
праздник», см. Праздники скотьи, Случка 
скота. Считается, что яйца, снесенные курицей 
между двух праздников в честь Богородицы 
(серб. Ме^удневице), не портятся, поэтому их 
оставляют на зиму; по той же причине в этот 
период консервируют фрукты (серб., Банат). 
В Груже в период Ме^удневица устраивают 
свадьбы, чтобы браки были счастливые, см. так¬ 
же Август. С этого дня сербы Хомолья начи¬ 
нают сеять озимые. Словенцы полагают, что 
с праздником Р.Б. приходит осень. Говорят, 
что «весенняя» Мария (25.III) приводит ласто¬ 
чек в село, а «осенняя» их прогоняет. К этому 
дню необходимо завершить сенокос, иначе 
сено придется сушить «за печкой». При сухой 
погоде начинают сеять озимые. У винограда¬ 
рей — праздник по случаю созревания и на¬ 
чала продажи винограда (Бенетская Сло¬ 
вения). В Штирии благословляют в церкви 
цветы и семена, в других местах — пшеницу, 
часть которой дома подсыпают в зерно для 
посева. Известны запреты: нельзя в этот 
праздник залезать на деревья, чтобы не уку¬ 
сила змея (Доленьско), не разрешается копать 
землю (Прекмурье). Приметы погоды: если 
погода в этот день ясная, то будет сухо еще 
два месяца; какова погода в этот день, такая 
задержится еще на месяц. 

Лит.: см. лит. к ст. Сентябрь. 

Т. А. Агапкина, М. М. Валенцова, 
А. А. Плотникова 

РОЖЕНИЦА — женщина во время родов, 
которая в течение следующих сорока дней 
воспринимается как нечистая. Термины, обо¬ 
значающие роженицу, образованы от корней 
*род-: рус. родилка , родиха , рожанка и т. п., 
полес. родилля, родильная, родильница, ро- 
дитильница, родиха, родуха, рожалая, роже¬ 
ница, порожылля, породілля, породыльныия, 
породуха, парадёха, парадиха, парадзилка, 
паражатка , паражэлля, нарожанка, чеш., 
словац. госііска, болг. роду ля, родителка, 
родоп. рождельница, родилица, макед. ро¬ 
дилка, с.-х. родил>а, родилица, породила, 
породилка, породница, поро^еница, ружени- 
ца, черногор. родул>а, родильница , словен. 
рогосіпіса ; *полог -: укр. положкиня, поліжни- 
ця, полес. палазьница , положныца , у полозі , 


карпат. положеница, поліжкиня , пол. роіоіпіса , 
чеш. ро/о* піса (Слезско). На Балканах широко 
используется заимствование из греч. Хехобаа 
‘роженица’: болг. ле(х)уса, лафуса , лихона , 
серб, леунка, лауса, леуса. В названиях встре¬ 
чается упоминание о шести неделях (чеш. 
(Зе8Іі)пес1ёІка, в.-луж. ( 8е8с)п]есІгеІпіса , н.-луж. 
пегеіпіса), в течение которых Р. соблюдает 
ряд правил поведения: например, не выходит 
из дома и лежит в постели: словен. ро8Іеикіпа, 
сіитапкіпа. Ряд названий Р. образован от 
названий повитухи: чеш. ЬаЬщаса , серб. 
бабин>ара (ср. серб, побабила се ‘родила’ — 
Фрушка Гора), хорв. ЬаЬапіса, гЬаЬпіса, 
ЬаЬеІпіса. Другие названия: хорв. 08 Іаѵпа, 
болг. диал. предельня, предельница. У болгар 
молодую мать вскоре после родов именуют 
Богородицей, ее мужа Богородником. 

Нечистота Р. В народной традиции 
Р. считают полупокойницей (сибир.), говорят, 
что она стоит одной ногой в могиле (боен.), 
что «ее могила у Господа Бога» от девяти дней 
до шести недель (в.-слав.) или в течение со¬ 
рока дней до и после родов (хорв.). В этот 
период ей запрещают жить половой жизнью и 
заниматься домашними делами, например, 
месить хлеб, накрывать на стол, шить, ткать, 
прясть, разводить огонь, мести пол, доить 
коров, кормить животных. У старообрядцев ее 
не допускали за общий стол, заставляли есть 
из специальной посуды. Пока она не очистит¬ 
ся окончательно, ей нельзя мыться (укр.), 
смотреться в зеркало (Хелм, Банат), глядеть 
в окно, даже причесываться в течение первой 
недели (Горацко). 

Ее считают «нечистой», «сырой», «парной», 
«свежей» или несущей в себе жар (чернигов. 
гарача), притягивающей к себе огонь, поэтому 
ей не позволяют подходить к пожару, иначе 
огонь разгорится еще сильнее (чехи Славо¬ 
нии). Говорят, что под ней даже земля горит 
(полес.), там, где она пройдет, трава расти не 
будет (болг., чеш.). Поэтому ей не разрешают 
покидать дом в течение 40 дней, особенно 
босиком и после захода солнца. Если Р. пой¬ 
дет в поле, поднимутся бури и вихри (пол.), 
начнутся проливные дожди или град (закар- 
пат., словац., словен., чеш.), будет неурожай 
(пол.), если громко заговорит — земля будет 
бесплодной (морав.), а человек умрет (сло¬ 
вац.). Если она позовет кого-нибудь, не вы¬ 
ходя из дома, то онемеет либо она сама, либо 
ее ребенок (морав.). Если Р. пойдет за во¬ 
дой — в колодце заведутся черви или источник 
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высохнет (з.-слав., болг.), сядет на воз — 
заболеют лошади (чеш.), переступит межу — 
заболеет она или ее ребенок (луж.). Если 
она придет в гости — будет биться посуда 
(бел. витеб., луж.) и будут убегать дети 
(чеш., Трнава). Р. не пускают в дом, что¬ 
бы она «не унесла счастья» (чеш.). Р. не 
должна ходить на свадьбу, прощаться с по¬ 
койником. 

Р. не только опасна для окружения, но 
и сама крайне уязвима для всякого зла, будь 
то сглаз или нечистая сила (например, с.-х. 
бабище), поскольку считают, что у нее нет 
души (Подолия). Болгары Фракии не дают 
Р. спать в течение трех дней после родов из 
страха перед орисницами, которые могут ли¬ 
шить ее жизни (см. Судженицы). Повсе¬ 
местно, покидая стены дома, Р. берет с собой 
оберег: нож, иголку, ключ, гвоздь, булавку, 
обручальное кольцо, серп, вертел, другой ме¬ 
таллический предмет, гребень, веник, рог, со¬ 
лому из своей постели. С той же целью она 
носит на шее зубец чеснока, мышиные глаза, 
красную ленту или нитки, жемчуг, надевает 
наизнанку сорочку или юбку (полес.), на го¬ 
лову — мужской чепец (чеш.). Дома в виде 
апотропея под кровать Р. ставят вверх дном 
новый горшок, кувшин с водой (харьков.), 
кладут топор, бердо, рядом — метлу, кочергу, 
ткацкие инструменты (болг.), под подушку — 
гребень (макед.). От злого духа ( мракььак ) 
Р. накрывается мужниными штанами или ру¬ 
башкой (Загреб). Действенным оберегом Р. 
служат также молитвы, которые она должна 
читать три раза в день. Если она была слиш¬ 
ком слаба, то нанимала молиться за нее нищих 
(чеш.). 

Как и беременной, Р. ни в чем не отка¬ 
зывают (болг.). Изредка ей, как и беременной, 
приписываются особые таланты: исцелять 
болезни (например, ячмень), тушить пожар 
(чеш.) и видеть то, что незримо для всех 
остальных (мусульмане Боснии). 

Изоляция Р. в течение лиминального 
периода происходит и внутри дома, где с по¬ 
мощью занавески-полога (ср. хорв. га росаѵот 
‘о женщине после родов, которая еще не вы¬ 
ходит из дома’, Оток) ей выделено особое 
пространство — угол, «кут» (ср. гуцул, ирасіе 
и киі, чеш. ргіхіа сіо коиіа, сіо роіоки, га ріаскіи 
‘родила’, пёзіі сіо коиіа ‘навещать роженицу’), — 
которое она практически не покидает, поэтому 
ее называют пологовая кума (витеб.), коиіпіса 
(чеш., Морава). Этот полог помогает ей из¬ 


бежать прямых контактов и с членами семьи 
и с посторонними до воцерковления или кре¬ 
щения ребенка. Чтобы усилить защитные 
функции полога, его кропили святой водой 
прикрепляли к нему чеснок, кусок хлеба, ос 
вященный мел и т. п. (чеш.). 

Даже дома Р. одевалась особым обра¬ 
зом — в темные одежды, надев платок так. 
чтобы не было видно лица, ср. болг. забулим 
се като лехуса [завесилась, как роженица] 
Или, наоборот, она носит, надвинув на лоб. 
платок белого цвета (Босния). У болгар Р 
не здоровается, не целует никому руку. Осо¬ 
бенно опасным считается встреча двух Р 
с детьми на руках: считают, что один из 
детей вскоре умрет; чтобы этого избежать, 
им следует произнести: «Нек ти іе среЬно. 
нек ти іе живо!» [Удачи твоему (ребенку), 
жизни твоему (ребенку)] (серб., Горска Кра- 
ина, Миодр.НПС:186) или обменяться мо¬ 
нетами, кольцами, поясами (ю.-слав.). Ср. в 
ст. Два. 

Состояние нечистоты характеризует не 
только Р., но и весь дом, который старательно 
избегают посторонние (старообрядцы Коми, 
Перми, болгары Фракии). Из дома ничего не 
дают взаймы в этот период (Фракия). 

В порядке очищения Р. через три дня 
после родов бросает в колодец кусок хлеба 
(ровен.) или через 40 — фасоль и просо (Фра¬ 
кия). У болгар округа Петрича Р. сыплют 
просо в рукава рубахи, которое она посте¬ 
пенно вытряхивает, направляясь к порог), 
и с этого момента она может выходить на 
улицу, не опасаясь болезней. В Нише (Сер¬ 
бия) через неделю после родов сжигают соло¬ 
му, на которой происходили роды, и Р. 
перепрыгивает через этот костер. У сербов 
в дом Р. зовут священника: он читает очисти¬ 
тельную молитву, крестит воду ( молитва, 
знамеьье, зламеьье, водиуа), которой кропит 
Р. и ребенка. В Хомолье ритуал первого ку¬ 
пания предусмотрен сразу по окончании ро¬ 
дов. На Рус. Севере Р. трижды посещает 
баню. 

Возвращение Р. в социум происходит по¬ 
степенно на родинах, крестинах, а оконча¬ 
тельно — в рамках обряда воцерковления (рус. 
чистая молитва, укр. вивід, вводины, пол. 
ѵѵуѵѵоігіпу, чеш. йѵосі, словац. ѵасігка, болг. 
сарандисване, чиста, голяма молитва , бла- 
гуслов, кадене, серб, четрдесетнице, черно- 
гор. четересе, голема молитва, хорв. иреІЦ), 
(па)реІаѵап]е, йѵосі), справляемого на сороко- 
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вой день после родов или через три недели 
(Банат); через три недели после рождения де¬ 
вочки, через шесть — мальчика (Загреб). Р., 
переодевшись в чистую нарядную одежду и 
взяв хлеб и петуха (Великопольша, Болгария), 
в сопровождении повитухи или крестной от¬ 
правляется в церковь, где священник читает 
над ней и ее ребенком молитву, после чего она 
может вновь посещать церковь и в полной 
мере вернуться к прежним занятиям. 

Во время всей церемонии обращают вни¬ 
мание на мельчайшие детали: например, если 
свеча потухнет, вскоре умрут и мать и ребенок; 
по дороге мать не должна ни оглядываться, 
ни разговаривать, чтобы ребенок был тихим 
и не убегал из дома; она должна трижды сесть 
с младенцем на камень и дать ему попить, 
тогда у него не будут болеть зубы (чеш.). 
По дороге из церкви женщины поздравляли 
Р. с «возвращением из Рима» (см. в статье 
Роды) и осеняли ребенка крестным знамени¬ 
ем (Моравия). 

Окончание 40-дневого периода отмечает¬ 
ся праздником либо дома у Р., либо в другом 
месте: например в корчме (пол.), у матери Р. 
или крестного (болг. пирин.); у македонцев 
Охрида кум зовет Р. на скъпанъе [купание]. 
Часто он устраивается сразу после возвраще¬ 
ния из церкви. Даже мусульмане, которые не 
совершают никакого религиозного обряда в 
этот день, устраивают праздник у повитухи, 
куда приходит и Р. с ребенком. В Добрудже 
роженицу угощают молоком, заставляют ее 
встать на порог, на который кладут угли, пепел 
или железо, и льют ей на шею воду. У чехов 
на этом празднике ( Носіу , йѵосіку, ѵотіасіку, 
роргаѵку, гогкоз, ргаіеізку оЬёсі, коіас , гасіоѵку, 
рапкеі) повитуха отрезает полог, которым 
занавешивали «угол» Р., вытирает им лицо 
мужа и желает, чтобы этот полог вскоре мож¬ 
но было вывесить снова. Или кладет его на 
голову бездетной женщине и ее мужу, а Р. при 
этом желает: «И загпусЬ ЬгеЬікй Іу пііі игегіе, 
аі’ пеіегіш хазе сіо тока ѵ коиіё!» [Отрежьте 
эти нитки у самых гвоздей, чтобы я снова не 
лежала до истечения года в углу!] (Моравия, 

СЬ 1893/2:17). 

У чехов этот праздник отмечается пыш¬ 
нее, чем крестины; часто на него, как на ро¬ 
дины, собираются преимущественно женщины. 
У гуцулов колачины как праздник очищения 
Р. устраивают даже в случае смерти новорож¬ 
денного. В других районах Украины такое 
празднество ( отвязины ) посвящено расста¬ 


ванию с повитухой: ее чествуют и одаривают 
в последний раз, а затем женщины, впрягшись 
в сани или борону, вывозят ее со двора, рас¬ 
певая непристойные песни. 

Умершая родами женщина расцени¬ 
вается по-разному. По общеславянскому ве¬ 
рованию, Р. попадает в рай, ей не только 
прощаются все грехи, она способна спасти 
другие души. Так, босняки-мусульмане рас¬ 
сказывают, что гурии 40 дней до родов еже¬ 
дневно освобождают по одной душе. Если 
же Р. не умрет родами, то эти души не по¬ 
падут в рай. В некоторых славянских тради¬ 
циях боятся ее превращения в нечистую силу, 
опасную для Р. и детей: пол. татипа, болг. 
нави , лоснииц , лауси , арменки, ерменки. 
Поэтому про заболевшую Р. болгары гово¬ 
рят, что она уградисала (Пиринский край), 
убита , сблъскана от леуси , ерменясала 
(Добруджа). 

Похороны Р. имеют ряд особенностей: 
ей кладут под язык монету, чтобы она не пре¬ 
вратилась в ходячего покойника (словенцы 
Краины), в гроб ей кладут пеленки, чепчик, 
мыло, воск, иглы, нитки, наперсток, чтобы она 
могла шить одежду ребенку (Чехия), гроб обно¬ 
сят вокруг алтаря, имитируя ритуал «вывода» 
(кашубы), или не вносят его в церковь (серб.); 
Р. хоронят в углу кладбища, как самоубийцу 
(Силезия). Опасаются, что она будет прихо¬ 
дить к младенцу кормить его грудью. Если Р. 
умерла, не разродившись, на могилу ставят два 
креста — для нее и младенца (Босния). 
Смерть Р. предвещает скорую гибель еще 
нескольких человек (пол., чеш.). 

Лит.: Каб.АЖТ (по указ.); Баранов Д. Ро¬ 
женица // МиБ:533—336; Сед.И.БМ (по указ); 
С2М 1973-1976/30-31:98; 1986-1987/41- 
42:262; 5Е 1948/1:100; Г4Ы 1979/16:87. 

Г. И. Кабакова 

РОЖЬ (*гъіь, *іі/о), Зесаіе сегеаіе Б. — на¬ 
ряду с пшеницей главная злаковая культура, 
«дающая жизнь» ( жито — от жить). Р. про¬ 
тивопоставляется овсу (ср. матушка-рожь , 
овес-батюшка) и пшенице, ср. «Пшеничка по 
выбору кормит, а матушка-рожь всех дураков 
сплошь». 

Сев Р. Выбор срока сева часто опреде¬ 
лялся на основе народно-этимологического 
толкования названий праздников: посеянная 
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на Силу и Силуана уродится сильной (рус.), 
«Пришел Варфоломей — жито на зиму сей!»; 
посеянную в день вмч. Вассы заглушат ва¬ 
сильки (рус.), а в день памяти св. Луппы — 
взойдет неравномерно, на ниве будут пропле¬ 
шины — «лупы» (бел. витеб.); «Часнэйко 
(= праздник Воздвижения) — сий жито гу- 
стэнько» (полес. бреет.). К дню Флора и 
Лавра старались завершить сев Р. — кто при¬ 
позднится, у того вырастут одни фролки ‘цве¬ 
ты’ (рус.). Руководствовались погодными 
приметами: посеянная при северном ветре Р. 
будет крепче и крупнее (рус.), в полнолуние — 
будет с полным налитым зерном (о.-слав.). 
Обращали внимание на день недели: благо¬ 
приятными считали понедельник и среду 
(болг. софийск.); у русских запрещалось в пят¬ 
ницу пахать поле под Р. (калуж. жиздр.). 

Как правило, сев начинал мужчина, хозя¬ 
ин (о.-слав.) (в некоторых зонах Полесья 
женщинам запрещалось сеять Р.), священник 
(смолен.), тот, кому на Средокрестье доста¬ 
нется печеный крест с зернами Р., даже если 
это двухлетний ребенок — тогда он символи¬ 
чески начинал сев (рус.). 

Засевали зерном из прошлогоднего жат¬ 
венного венка (бел.); рожью, собранной у всех 
хозяев и освященной в церкви (если сев начи¬ 
нал священник) (смолен.); крестились и про¬ 
сили Р. уродить на всех, на старых, на молодых, 
на сирых, убогих, на птиц (в.-слав.). Сеять Р. 
следовало идя «за солнцем», иначе Р. могла 
«перемениться» в сорняк (в.-пол.). 

В народном календаре ржи по¬ 
священы специальные дни: 29.Ѵ/12.ѴІ — 
день Федосьи-колосяницы, Р. начинает коло¬ 
ситься (рус. Владимир.): «Пришла Федосья — 
во ржи' колосья». В день мч. Евстигнея 
(5/18.VIII) заклинали Р., обращаясь на все 
четыре стороны и призывая мать-сыру землю 
(Кал.ЦНМ:215), ср. рус.: Евстигней-жит¬ 
ник; в Ильин день (20.VII/2.VIII) освящали 
колосья Р., «щоб Перун не спалив» (укр.), 
приносили в церковь колосья молодой ржи в 
качестве жертвы, чтобы обеспечить охрану 
остального урожая (вят.); в волочебных пес¬ 
нях славили Илью-пророка, зажинающего Р. 
(бел.). В день св. Петра дети качались на 
качелях для роста и урожая Р. (полес.). 

Магия роста и у р о ж а я. Окончив 
жатву, стелили сжатую Р. по солнцу и, думая 
о будущем урожае, говорили: «Как солнышко 
ясно, так и рожь расти прекрасно» (рус. Нов¬ 
город., СД 1:232); «бороду» оставляли с при¬ 


говором: «чтобы рожь рожалась хорошая 
(калуж., СБФ-77:82). 

Соблюдение запретов способствова¬ 
ло получению хорошего урожая Р., оберегало 
от града, от насекомых и птиц. На Благове¬ 
щение (23.III/7.1 V) нельзя было сушить бе¬ 
лье на улице из опасения, что Р. уродится 
с пустым, белесым колосом (укр. киев.), по 
этой же причине в Полесье и на Витебщине 
не стирали белье, пока не завершен сев Р., 
в день «ржаного засева» запрещалось плести 
лапти, вить веревки, чтобы стебли Р. не скру¬ 
тились и не полегли. Нельзя было мотать 
нитки в первые дни святок, иначе летом Р. 
«ветер извертит» (рус. москов.). В пасхаль¬ 
ную ночь запрещалось ложиться спать, чтобы 
не полегла Р. (в.-слав., з.-слав.). Похоронной 
процессии запрещалось проходить по засеян¬ 
ному ржаному полю, чтобы Р. не умерла. 

Чтобы Р. уродилась густой, в Юрьев 
день женщины на поле пили водку, срывали 
платки с головы друг у друга, дергали друг 
друга за волосы, приговаривая: «Чтобы у хо¬ 
зяина жито было густое и рослое, как волосы» 
(смолен., Добр.СОС:208—209); чтобы Р. 
выросла высокой, с длинными колосьями, 
в Сочельник за потолочную балку засовывали 
ржаную солому, на которой проходила рожде¬ 
ственская трапеза (болг. софийск.); новогод¬ 
нее посевание мальчики сопровождали благо- 
пожеланием: «Уж дай ему Бог, зароди ему Бог, 
чтобы рожь родилась, сама в гумно свалилась, 
из колоса осьмина, из полузерна пирог — с то¬ 
порище долины, с рукавицу ширины» (рус., 
Аф.ПВ 3:746). На масленицу исполнялись 
танцы с высокими подскоками (кашуб.). 
В пасхальный понедельник на ржаном поле 
втыкали прутья от пасхальных «пальм» 
(чеш.), освященную вербу (бел.). В некото¬ 
рых чешских селах хозяин следил, чтобы пру¬ 
тья никто не унес, иначе Р. станет бесплодной 
(«глухой»). Прыгали через купальские кост¬ 
ры («собутки») как можно выше, чтобы Р. 
и лен выросли высокими (пол. Люблин.). 

На Вознесение на ржаном поле подбра¬ 
сывали вверх ложки и кричали: «Как вы¬ 
соко ложка летает, так бы высока рожь 
росла» (Агап.МОСК:408); бросали «лестни¬ 
цы» (фигурные печенья) вверх, приговаривая: 
«Чтоб рожь моя выросла так же высоко»; 
сплетали несколько стеблей Р. и приставляли 
к ним «лесенки»; ставили их друг на друга как 
можно выше, чтобы Р. росла выше и дотяну¬ 
лась до самого неба (москов.); обращались 
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к самому Христу: «Христос, иди на небеса, 
ржицу возьми за колоса» (ООФ.19). В Юрьев 
день на ржаном поле подкидывали вареные 
яйца, дети их собирали, катали по Р., что 
называлось «святить жито» (укр., Сумщина), 
катались по ржаной озими (укр., словац.). 
В день Вознесения в ржаном поле устанавли¬ 
вали срубленную березку, а сами катались по 
озими, крича: «Рожь к овину, а метла (трава) 
к лесу», затем съедали принесенную с собой 
яичницу (Майк.В3 2 :111, № 278). 

Чтобы Р. была чистой, без сорняков 
и примесей, в семена клали «белую» (сереб¬ 
ряную) монету (болг. софийск.); заканчивая 
жатву, «бороду», оставляемую в поле, тща¬ 
тельно пололи (полес., пол.), совершали над 
ней ритуальное «мытьё рук» (гомел.). Ср. так¬ 
же обряды с венком жатвенным. Чтобы во 
Р. не было сорняка чернилки , в день сева 
запрещалось пользоваться закопченным кот¬ 
лом для приготовления еды (болг., Сакар). 

На ржаном поле совершались обря¬ 
ды, призванные стимулировать рост, созрева¬ 
ние Р. Обходили поле с принесенной едой 
(хлеб, яйца, сало), смотрели, как растет Р., 
после чего съедали принесенное, сидя рядом 
сР. (укр. ровен., бел. гомел.). В Иванов день 
ходили смотреть Р. и сорванные колосья Р. 
клали в доме под иконы (рус., Белозерье; 
архангел.). В четверг на Троицу девушки 
с песнями ходили «по житах» с расплетенны¬ 
ми косами (укр.). В Семик и на Русальной 
неделе в деревнях близ Углича девушки среди 
озимой Р. ставили березку, съедали принесен¬ 
ную с собой яичницу, часть ее и целые яйца 
бросали через голову в Р., «чтобы колосок 
рожки уродился с ложку, а комелек рожки со 
Христову ножку»; чествование ржи заверша¬ 
лось катанием по ржаной полосе (Макс. НН КС 
1989:382). В зап. Полесье, чтобы Р. пошла 
в трубку и заколосилась, трубили в трубы. 
Окончив жатву, ржаную «бороду» поливали 
водой, чтобы Р. в будущем не страдала от 
засухи (полес. бреет.), переносили на то поле, 
где собирались сеять Р. (бел. Могилев.); хо¬ 
зяйка, садясь на последний связанный сноп, 
говорила: «Ржица, матушка, народи на лето 
получше этой, а если такой, то не надо ника¬ 
кой» (твер., ТОРП:76). 

В день св. Марка (23.IV) ржаное поле 
освящал священник (словен., словац.), в Стра¬ 
стную пятницу его кропили освященной водой 
и водой, в которой мыли пасхальную посуду 
(чеш.); в пасхальный понедельник разбрасы- 
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вали по полю цветные скорлупки от пасхаль¬ 
ных яиц (пол., в.-чеш.), на Пасху катали по 
ниве хлебы (словац.). Урожаю Р. способство¬ 
вал обход деревни с разбрасыванием по сто¬ 
ронам освященного зерна Р. (рус.). 

В Юрьев день хозяин расстилал на своей 
полосе, засеянной рожью, скатерть и катал 
по ней «на четыре стороны света» специально 
для этого испеченный ржаной каравай, кото¬ 
рый потом съедали (воет, славяне в Подля- 
сье); пшеничный каравай клали на всходы Р., 
а затем обходили поле (полес. бреет.). Бело¬ 
русы Могилевщины в этот день быстро про¬ 
гоняли скот через ржаное поле; весной на 
озимь пускали козу и козла: «Дзе каза ходзіць, 
там жыта родзіць» (бел.); в Люблинском воев. 
на поле выводили ряженого козой мальчика. 
На ржаном поле или рядом с ним совершался 
обряд завивания венков на Троицу (москов.); 
на Благовещенье девушки в ржаном поле 
«гукали весну» (смолен.); в Юрьев день шли 
в Р. с иконой, чтобы вызвать дождь (чернигов.). 

На ржаном поле заканчивались многие 
проводные обряды: при проводах весны в Р. 
бросали чучело «соловушки» (рус. нижегород.); 
чучело лошади уничтожали во Р. в « Русал - 
кино заговение» (Поволжье); в Р. бросали 
чучело-русалку из ржаного снопа (рус. Сара¬ 
тов.), троицкую березку (рус.) и др. 

С началом колошения ржи снималось табу 
на купание в реке (ПА, гомел.). Во время 
колошения, по поверьям, соловей прекращает 
петь (рус. ярослав.), кукушка куковать — 
они «давятся колосом Р.» (или ячменя) 
(в.-слав., пол.). 

Для защиты от града освященные в Верб¬ 
ное воскресенье прутья (ивовые, ильмовые), 
вербовые ветки, ветки березы, осины, пас¬ 
хальные «пальмы» втыкали среди всходов 
Р. (в.-слав., з.-слав.); остатки освященной 
пасхальной еды закапывали или разбрасывали 
по ржаному полю (полес.); оставляли во ржи 
троицкую березку (москов.); подмешивали 
в семена золу, посыпали ею поле Р. (рус.). 
Втыкали ветки березы — от насекомых, гры¬ 
зунов и др. вредителей (в.-слав., з.-слав.). 
Для защиты от птиц во время сева Р. брали 
в рот землю, чтобы птицы «не пили» зерно 
(укр., Закарпатье). 

Ржаное поле — место обитания 
мифологических персонажей. 
В период колошения, цветения, созревания Р. 
там, по поверьям, живут духи: пол. іуіпа таіка, 
іуіпіа ЬаЬа, іуіпіа тас, іуіпіса , гіапіек , гіапі 
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сігіасі (Сан.КД:40), луж. гііпу гті] ‘дух, при¬ 
носящий своим любимцам зерновой хлеб’; 
з.-укр. житній дід ‘старик с тремя длинно¬ 
бородыми головами и тремя огненными язы¬ 
ками’ (Аф.ПВ 3:773); чеш. гііпа ЬаЬа , гіітга 
коіка, гіікоіка , гегпа гепка ‘антропоморфный 
дух хлеба или поля’ (СзІѴ 3:233). В ржаном 
поле появляются бел. жьщень , рус. ржица, 
сковородника ‘полудница’, которая стережет 
Р. (рус., Пошехонье), ржаница ‘злобный дух, 
живущий на ржаной полосе, сплетающий стеб¬ 
ли Р., после чего поле считается проклятым’, 
росомаха (с.-з.-рус. карел., Ленинград.), пол. 
ВаЬа ]%2.а (Віе§.ІѴЮ:261), луж. ргіроісіпіса , 
зегрошпіса ‘полудница’. См. Полудница. 

У воет, славян ржаное поле — местопре¬ 
бывание русалок: во ржи они показываются, 
ходят, катаются, бегают (от этого Р. колы¬ 
шется), танцуют, делают «заломы»; их появ¬ 
ление связывают с началом цветения Р. (рус., 
бел.); пока Р. цветет («красуется»), русалки 
живут во ржи (бел.). Роль русалок в вегета¬ 
ции Р. оценивается двояко: одни считают, что 
русалки оберегают Р., чтобы ее никто не ло¬ 
мал, не обтрясал цвет (бел. гроднен.), а их 
танцы благоприятствуют цветению Р., повы¬ 
шают ее урожайность (полес.); другие, наобо¬ 
рот, считают, что русалки портят, вытапты¬ 
вают (смолен.), ломают Р. (бел.) и забирают 
«спор», сбивают цвет, высушивают Р. (полес. 
бреет.). 

По польским поверьям, «спор» (р/оп) за¬ 
бирал человек, знающийся с дьяволом; он 
выжинал узкую дорожку во Р., и все колосья 
полосы становились пустыми; по представ¬ 
лениям русских, ведьма-пережинщица пере¬ 
стригала поле Р. во время ее цветения или 
созревания крест-накрест, отбирая «спор», 
получая половину Р. с чужого поля (см. Пе- 
режин). Это делали и ведьмы, которые, за¬ 
ламывая стебли, забирали «спор», а также 
насылали болезни на скот и людей (в.-слав.). 
На Рус. Севере (Карелия, Архангельская 
обл.) обряд посвящения в колдуньи совершал¬ 
ся в ржаном поле: посвящаемая, пятясь, захо¬ 
дила в Р. и, не глядя, срывала левой рукой 
один колосок. Если она срывала двойной ко¬ 
лос, это значило, что ее магические способно¬ 
сти будут вдвое больше, чем у ее наставницы. 
Р. связывают с «тем светом»: во Р. катают 
яйца в Навский Великдень (Пасха мертвых) 
(бел. пинск.); верят, что Р. цветет в те дни, 
когда Бог отпускает мертвецов на землю с 
«того света» (полес. волын., Чуб.ТЭСЭ 


3:44). Неурожай Р. связывали с повесившим 
ся (украинцы воет. Словакии). 

Вместе с тем Р. служила оберегом о: 
ведьмы, вештицы, покойника. Стебель Р 
с тремя колосьями защищал молоко от порчи 
(серб.); чтобы покойник не приходил в дом 
после смерти, перед опусканием гроба в моги 
лу бросали горсть Р., говоря: «Сею-сеюрожь. 
нашу семью не тревожь» (рус. киров., Ж 
1999/3:30); полагали, что Р. нейтрализует, 
забирает все плохое, поэтому лавку, где ле¬ 
жал умерший, и всю избу посыпали рожью 
(рус. Воронеж.). Чтобы уберечься от засухи, 
на похоронах за гробом сеяли Р. (укр.). Что¬ 
бы оградить невесту от возможной порчи, 
встречая свадебный поезд из церкви, сыпали 
по дороге Р. (рус. рязан.). Свадебный кара 
вай украшали колосьями Р. и калиной (укр 
полтав.), перевяслом из стеблей Р. связывали 
руки молодым (полес. киев.). 

В колыбель ребенка от сглаза клали ржа 
ную солому (рус. каргопол.); на ржаной соло 
ме устраивали постель на полу для роженицы 
и новорожденного (серб.). В день Сорока 
мучеников пекли фигурку сороки из ржаной 
муки и скармливали корове, чтобы ведьма 
в виде сороки не выдаивала молоко (полес 
Чернигов.). 

Снопом Р. осенью выгоняли мух из избы, 
приговаривая: «Рожь пожали — мухи в поле' 
Рожь с поля — муха в поле!» (смолен., СК2:156) 

Р. выступала в качестве жертвы: мель¬ 
ники бросали водяному Р. и черного петуха 
(с.-в.-р.). Хозяин, стоя на возу с охапкой 
старой ржаной соломы, разбрасывал ее по 
ржищу, чтобы поле не гневалось (бел. витеб.) 

Р. в магии. Р. использовалась в разных 
обрядовых ситуациях как символ плодородия, 
богатства и благополучия. При строительстве 
дома в утлы фундамента или под красный угол 
сыпали Р. (с.-в.-р.). У белорусов на новосе 
лье гости приносили Р. в качестве дара. Ржа¬ 
ные снопы вносили в дом на Рождество, чтобы 
иметь достаток в доме (о.-слав.). 

Р. в обрядах семейного цикла 
Словаки и мораване при первом купании 
мальчика-младенца бросали в воду Р., чтобы 
он стал хорошим хозяином, а девочке клали 
ржаную солому, чтобы у нее волосы были 
длинными; в день крещения мать затыкала 
высоко в стену ржаную соломинку (серб.. 
Лесковацкая Морава). Невесте на дно сунду¬ 
ка с приданым клали горсть Р. или пшеницы 
(рус. костром.); на девичнике по четырем углам 
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избы ставили ржаные снопы (укр.); во время 
венчания при себе следовало иметь два ржа¬ 
ных колоса, что должно было обеспечить бо¬ 
гатство (бел. витеб.); при обрядовом умывании 
жениха использовали воду, в которой лежали 
три колоса Р. и три яблока — символы плодо¬ 
родия (серб., Враньское Поморавье). Ново¬ 
брачных укладывали спать на необмоло¬ 
ченных снопах Р. (гроднен., орлов., рязан., 
волын.); в Пепельную среду ряженые «дед» 
и «баба» при обходах домов били сплетенны¬ 
ми из ржаной соломы кнутами не женившихся 
и не вышедших замуж парней и девиц (пол., 
Кельце). 

Считалось, что Р. наделяет здоровьем. 
В Юрьев день дети и молодежь кувыркались 
и катались по всходам Р. (волын., Юрков); 
девушки и молодые женщины на ржаном поле 
вырывали по одному стеблю и опоясывались 
им, а колос втыкали в волосы, чтобы коса была 
длинной, как стебель Р. (макед.); девушки 
расчесывали волосы во Р. — для здоровья 
игустых, как Р., волос (ю.-з.-серб., Сретечка 
Жупа). 

Р. в похоронном о б р я д е. На ржа¬ 
ную солому, разостланную на полу, клали 
умершего, обмывали его; после похорон солому 
выбрасывали, или отвозили на границу с дру¬ 
гим селением, или кидали в реку (рус. Влади¬ 
мир.). В Заонежье ржаной каравай клали под 
подушку умершему; венком из колосьев Р. 
местные богачи украшали портрет умершего; 
в канун Рождества на помин души относили 
в церковь мерку Р. (Лог.СОЗ:138). 

Гадания и приметы об уро¬ 
жае. В Белоруссии в канун Нового года по 
домам ходили два ряженых парня, изображав¬ 
шие Богатую и Бедную Коляду, один из них 
был в праздничном платье, с венком из ржа¬ 
ных колосьев, второй в венке из обмолоченной 
соломы. Оба прятались под покрывалом. Если 
хозяин выбирал Богатую Коляду, это сулило 
богатый урожай, если Бедную — значит, будет 
недород (Аф.ПВ 3:749). На Рождество га¬ 
дали об урожае, бросая горсть ржаной соломы 
в потолок: по числу стеблей, застрявших в ще¬ 
лях, считали, сколько копен Р. соберут (укр.). 

В Юрьев день обходили ржаное поле 
с пирогом, хлебом, клали его среди озими; если 
пирог не был виден из-за высоких посевов, 
Р. уродится хорошая (полес., в.-слав.). По¬ 
добные гадания иногда происходили на Николу 
вешнего (9/22.V) — пекли «лесенки» и бро¬ 
сали их в Р.: если «лестница» скрылась во Р., 


год будет урожайным (москов.). На Возне¬ 
сение шли в Р. с семьей, дети ложились на 
землю и спрашивали: «Видать меня?» — «Нет, 
не видать», — слышали в ответ (москов., 
СБФ-84:13). Сходные действия совершали 
перед рождественским ужином: хозяин, 
скрывшись за рождественским снопом, вел 
диалог с хозяйкой с целью спровоцировать 
урожай хлеба в новом году. На его вопрос, 
видно ли его из-за снопа, хозяйка отвечала 
отрицательно, после чего хозяин произносил 
пожелание, чтобы и через год его не было видно 
из-за ржи (пол. Краков., КоІЬ.О^ 3:192). 
См. Диалог-ритуал. Так же гадали по пти¬ 
цам: «спрячется» ворона во ржи в Юрьев день 
(бел. витеб.) или на Николу вешнего (полес. 
гомел.) — будет урожай; если на Николу грач 
скроется во ржи — будет урожай (рус. курск.) 
и т. п. 

С Р. связаны девичьи мечты о замужестве: 
в день св. Георгия девушки шли «купаться» 
в Р. (пшеницу) и, раздевшись донага, приго¬ 
варивали: «Жито, жито не пшениця, я е перша 
отданиця» (Потуш. // Лит.неделя 1942/2:31). 

Известно этиологическое предание, объяс¬ 
няющее красный цвет молодых побегов Р.: 
Каин пролил кровь брата своего Авеля на 
ржаном поле, и кровь его разлилась по всему 
полю (з.-чеш., СЬ 1896/3:281; пол., ЫіеЬ. 
РР:91). 

В народной медицине широко 
применялись цвет, колосья, солома, мука ржи 
и изделия из нее. Первый цвет Р. с трех, 
шести, девяти колосьев съедали, чтобы не 
болеть (з.-полес.) лихорадкой (пол., Куявы); 
венок из зеленой Р., освященной в Юрьев 
день, надевали на голову при головной боли 
(серб.); в Юрьев день до восхода солнца 
катались по чужому полю, засеянному рожью, 
чтобы не болели кости (хорв.), а юрьевской 
росой, собранной со Р., сводили веснушки 
(болг. Пловдив.). Ржаной колос — один из 
главных атрибутов знахарки во время загова¬ 
ривания, он часто упоминается и в заговорах 
(о.-слав.). Для выведения «волоса» к гнойной 
ране знахарка, произнося заговор, приклады¬ 
вала по одному 27 колосьев Р., лила через 
колосья на рану воду (москов., калу ж., волын., 
гомел.), а потом Р. сжигала (рус., чеш., морав.). 
Приготовленные на Новый год клецки с ржа¬ 
ным колосом внутри оберегали от болезней 
(пол.). 

От кашля помогал отвар ржаной соломы, 
выдернутой из застрехи (курск.), смолотая 
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испеченная Р. (болг.); ржаной соломинкой 
с пустым колосом обводили лишай (хорв., 
р-н Беловара). Через ржаной калач из муки, 
выпрошенной в девяти домах, протаскивали 
больного сухоткой (см. Пронимание); ша¬ 
рики из выпрошенной ржаной муки варили 
в воде и в ней же купали больного (чеш. мо- 
рав.). Горбушкой непочатого ржаного хлеба 
лечили укус змеи (ярослав.); верили, что хлеб 
из ржаной муки избавляет детей от болезни 
«щетины» (с.-рус.), ржаной хлеб со смолой — 
от чахотки (хорв.); кофе из жареной Р. пили 
при подагре (серб.). 

Лит.: Агап.МОСК; Аф.ПВ 3:138,674; БВКЗ: 
78,137,173; Гура СЖ (по указ.); ЖС 1999/4:6; 
2004/2:13,30,31; Зел.ВЭ:38,60; Зел.ИТ 1:291; 
Зел.ОРММ64,172,174,173,236,230,290; Лог. 
СОЗ:55,91,138,155,194,202; Логинов К. К. 

Девичья обрядность русских Заонежья // Обря¬ 
ды и верования народов Карелии. Петрозаводск, 
1988:66; Макс. НН КС 1994:262,378,396; Манд. 
ООО:144;ООФМ:197,204,213,219,223,264,346, 
347,351,354,355; СБФ-94:20,21; СБФ-95:235; 
СБЯ-77:98,99,106; Сок.ВЛКО:216-218; Сумц. 
ССО:ЮЗ,111; ТОРП:77,259; КСК 1997/2:18; 
Никиф.ОПЖБ:СХХХ, № 829; Никиф.ППП: 
184,246,253,254; Мои.Р№:153,157,161; Н31996/ 
2:118; Чуб.ТЭСЭ 3:186; ПА; Віе 8 .КОМ:458; 
Вузіг.ОК:Ю7; 0^ог.К5Б:35,62,187,194; КоІЬ.БѴУ 
5:192; 18:47; Ьисі 1932/31:100; Ма1іс.КОК:15, 
20,27; N^.05:145,195,228,250; 5гусЬ.ЬБК:42; 
5гуГ.2ХЖ:37,56; ВагІ.МЬ:215,216; ВагІ.ЫБ:14; 
СЬ 1895/4:332,334; СзІѴ 3:579; ВесІп.ОК5Ь , :22 ; 
ВесІп.5Ѵ:98; ГЕМБ 1956/19:13; СЕЗб 40:230; 
Чаік.РВБ:202,203,289; ^N20 1906/11:269; 
1915/20:46; Киг.РЕЗ 2:26; БНМ:364; Плов.: 
234,269; Сакар:54,74; Соф.:238,262,263. 

В. В. Усачева 

РОЗА (Коза), дикая роза (Коза сапіпа Ь., 
в.-слав, роза , рожа , ружа, пол. гоіа, серб., 
хорв. ружа , роса , руса , §ул, болг. ружа , роза , 
гюл, трендафил, тръндъфир) — символ кра¬ 
соты и здоровья, чистоты, жизненной силы, 
плодородия; одно из наиболее ценимых и вос¬ 
певаемых растений, преимущественно у зап. 
и юж. славян. Розе приписывается божествен¬ 
ное происхождение, ср. болгарскую песню: 
«Господ ме сади, / Господ полива / Татко ти 
ме носи на златната хурка / Сестра ти ме кити 
на руса коса, / Брат ти ме носи на ален пояс» 


[Господь меня сажает, Господь меня поливает, 
Отец твой меня приносит на золотую прялку, 
Сестра твоя мною украшает русые волосы, 
Брат твой меня носит на алом поясе] 
(БНМ:359). У сербов и хорватов Р. имену¬ 
ется «сестрой по Богу» (Богом сестриш) 
и ассоциируется с райским садом, где преоб¬ 
ладают базилик и розы. 

В свадебных обычаях Р. — один 
из главных символов: девушка украшает себя 
розами, дает Р. парню в знак любви; в песнях 
ее сравнивают с Р., сваты, придя в дом роди¬ 
телей девушки, спрашивают, могут ли они 
«да си захванат от техния трендафил» [взять 
себе их розу] (БМ:292). Ср. образ ломания 
Р. как метафору коитуса (в.-слав., СД 3:136). 
Свадебный венок нередко делается из Р. (луж., 
словац., болг., словен.) или плетется на розо¬ 
вом пруте, ветка Р. может служить древком 
свадебного знамени, цветами Р. украшают 
разного рода свадебные атрибуты (болт). 
Благодаря своим шипам, Р. наделяется спо¬ 
собностью отгонять демонические силы и очи¬ 
щать окружающее пространство. У болгар 
Пловдивского края рядом с розовым кустом 
происходит обрядовое бритье жениха, а лоскут 
с его волосами помещают на куст, чтобы же¬ 
них цвел, как Р.; с головы невесты снимают 
с помощью прута розы свадебное покрывало 
и кидают его на розовый куст (регион к югу 
от р. Марица). После свадьбы платки со сва¬ 
дебного знамени бросают на Р. (пловдив.); 
прут Р. втыкается в обрядовый хлеб руменик, 
а после свадьбы невеста ставит его в изголовье 
брачной постели (болг., Карнобатско). Р. вы¬ 
ступает одним из многих растительных симво¬ 
лов невесты в приговорах свата или дружки 
(укр., з.-слав., словен.). 

В Бабин день обряд поливания на руки 
бабы-повитухи происходил под розовым кус¬ 
том (болг. Пловдив.). Первые срезанные воло¬ 
сы ребенка оставляли на Р. (болг.). Розами 
украшали умершего ребенка (мальчика и де¬ 
вочку) (хорв., Каставщина); под куст Р. вы¬ 
ливали воду после омовения покойника (болг. 
Пловдив.); часто сажали Р. на могилах (пол., 
серб., болг. пирин.), особенно на могилах де¬ 
вушек (Босния). 

Р. выступает в качестве апотропея: лепе¬ 
стками Р. осыпали новорожденного, купали 
его в розовой воде, после купания выливали 
воду под Р. (болг.); в течение 40 дней мать, 
уходя, клала в колыбель ребенка веночек из 
Р., который охранял младенца (луж.). Дикая 
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роза — шиповник — повсеместно применялась 
как оберег от нечистой силы, особенно от 
ведьмы, отбирающей молоко (о.-слав.). 

В календарные праздники де¬ 
вушки украшали себя Р. и другими красными 
цветами в магических целях (бел., укр., пол., 
словац.). Чтобы быть здоровыми и краси¬ 
выми, в пасхальные дни умывались свежей 
водой, в которую клали лист Р. (макед.). 
В праздник Божьего Тела алтари в храмах 
украшали розами, после праздника их засу¬ 
шивали и использовали как средство от сглаза 
(хорв., Каставщина). На Иванов день всем 
в доме перевязывали правую руку и левую 
ногу красной шелковой и золотой нитями, 
которые носили до Петрова дня, а потом сни¬ 
мали и клали под Р., где они находились целый 
год (Босния). 

В лечебно-магической прак¬ 
тике Р. используется как стимулирующее 
и успокаивающее средство. В Видов день 
умываются водой, в которой переночевал цве¬ 
ток Р., промывают больные глаза розовой 
водой. Под куст Р. ставят травяные отвары, 
чтобы они получили дополнительную целеб¬ 
ную силу. На Р. выливают воду и отвары 
после завершения лечебных процедур, чтобы 
болезнь ушла вместе с ними (болг.). Человек, 
на которого болезнь наслана демонами, проле¬ 
зает через расщепленный прут Р., который 
потом закапывают в землю вместе с одеждой 
больного (ю.-слав.); больных протаскивают 
через обруч из розового прута (болг.). Отвар 
из лепестков Р. в виде полоскания применяют 
при боли горла, внутрь — при болезнях желудка. 
Лепестками садовой Р. окуривают больных 
рожей (о.-слав.), покрывают воспаленное 
место лепестками или веткой Р., окунув ее 
в парное молоко; кладут на опухоль землю, 
взятую из-под розового куста (словац., Зама- 
гурье). На красную Р. вешали желтую шел¬ 
ковую нитку, снятую с шеи больного желтухой, 
а с куста снимали красную нитку, провисев¬ 
шую на нем ночь, и повязывали на шею боль¬ 
ного с приговором: «Ружице, Богом сестрице, 
да] ми твоіе руменило а узми моіе жутило» 
[Роза, сестра по Богу, дай мне твою красноту 
ивозьми мою желтизну] (серб., Мил.ЖСС:27). 

В канун дня св. Георгия розу вместе с дру¬ 
гими лекарственными растениями клали в не¬ 
початую воду с пасхальным яйцом и умывались, 
после чего яйцо закапывали под Р. (Пирот, 
Банат); в этот день девушки расплетали и рас¬ 
чесывали волосы под Р., чтобы они хорошо 


росли (ю.-серб., Призрен). Считается плохим 
знаком, если у девушки с головы упадет цве¬ 
ток Р. (серб.). 

В народной поэзии Р. — цветок 
любви и красоты. В колядках девушка каса¬ 
ется лица розой, желая, чтобы ее лицо было 
так же прекрасно и румяно; этого же ей же¬ 
лают и колядники (укр.). В свадебных песнях 
Р. рассыпают по дороге в церковь и бросают 
под ноги танцующим: «Ламлите роженьку, 
Стелите дороженьку Нашому молодому 
До Божого дому» (Костомаров Н.И. Об исто¬ 
рическом значении русской народной поэзии. 
Харьков, 1843:29). В сербских песнях Р. вы¬ 
растает на могиле несчастных влюбленных, 
умерших от любви или погубленных злыми 
людьми. В сербских сказках объясняется про¬ 
исхождение Р.: дьявол, убегая от гнева Бога, 
наткнулся на розовую ветку, запутался в ней 
и проклял ее, и на Р. выросли шипы. Бог же 
ее благословил, и на ней появились самые 
красивые цветы (Чаік.РВБ:209). Согласно 
другому преданию, белые цветы Р. стали 
красными после того, как о ее шипы укололась 
девушка (серб., Ниш); в Сараеве бытует рас¬ 
сказ о возникновении Р. из крови невинно 
загубленной сестры (Ниш.БВП:191). 

Р. — постоянный мотив прикладного ис¬ 
кусства и обрядовых украшений, ср. резьбу, 
роспись на предметах быта, на писанках, ков¬ 
ры с орнаментом из цветущих Р. (о.-слав.), 
розочки из теста на обрядовых хлебах и т. п. 

В христианской традиции Р. посвящена 
Богородице, поэтому католики убирают роза¬ 
ми храмы к богородичным праздникам. Ран¬ 
ние христиане под влиянием римлян считали 
Р. цветком разврата и гибели. В польской 
культуре Р. — символ мук Христа. Словосо¬ 
четание гога сгегіѵопа символически означает 
‘раны Христа’, а гбіа Ь'іаіа означает целомуд¬ 
рие, чистоту, непорочность. В иконографии 
Христос и Богородица часто изображают¬ 
ся с Р. Существует предание, что Р. полу¬ 
чила способность обращать оборотней в лю¬ 
дей и уличать ведьм после того, как Дева 
Мария повесила на розовый куст пеленки 
младенца Христа (средневековые источ¬ 
ники). Ср. один из литургических титулов 
Богородицы Кбіа сіискоіѵа , а также «Роза 
без шипов» (ЯКСГ113). У католиков Кастав- 
щины на Благовещение девушки пересажи¬ 
вают Р., полагая, что, пересаженные в этот 
день, они будут хорошо расти и благоухать 
(Чаік.РВБ:290). Из лепестков Р., скреплен- 
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ных гуммиарабиком, делались четки (пол. 
гбіапіес, чеш. гйіепес). 

Лит.: ІМоѵѵакоѵѵзка А. Коха ѵѵ і^гуки і киі- 
Іигге // Ж 2001/16:17-25; Аф.ПВ 3:123; Зол. 
ЦЛП:85,69,70,128,161; Віе § .КОМ: 336; Саг. 
ОК5К:449,450,452,453; Ра1.22:154; ІМіеЬ.РР: 
140; КОО 2:261; Ча]к.РВБ:207-209,290; БМ: 
375-376, БНМ:359-360; Марин. ИП 1:104— 
105; Плов.:225,227,231,232,256,240,306. 

В. В. Усачева 

РОСА — по народным представлениям, бла¬ 
годатная небесная влага, воздействующая на 
урожайность злаков и молочность скота; очи¬ 
щает от скверны и болезней, придает силу, 
здоровье и красоту. Благодаря своей причаст¬ 
ности к небесной сфере, воспринимается как 
сакральное и жизнетворное начало, называет¬ 
ся «святой», «божьей». Ср. поговорки: рус. 
«Божья роса Божью землю кропит», укр. 
«Бог приспоряе й ранньою и пізньою росою». 
В Полесье в Чистый четверг выносили хлеб¬ 
ную дежу на ночь во двор, «чтобы ее посвятила 
божья роса». Жители с. Замошье объясняли, 
что когда в селе не было церкви, на Пасху 
освящали обрядовую еду, выставляя ее на росу, 
«чтобы освятил сам Бог» (ПА, гомел.). В кар¬ 
патских верованиях Р. приравнивается к «ман¬ 
не небесной», гуцулы при сборе росы в Иванов 
день приговаривали: «3 усього сьвіта манну 
збираю...» (Шух.Г 4:259). В польской фра¬ 
зеологии выражения таппа піеЬіезка и гоза 
піеЬіезка — синонимы, ср. сгекас сге§оз }ак гозу 
піеЬіезкіе у [ждать чего-л. как росы небесной]. 

Р. получает в народной метеорологии ми¬ 
фологическое объяснение: ее «сеют» звезды 
(серб.), она «спадает» с Венеры (укр.) или 
«падает с неба» (бел., укр., пол.) ночью 
(болг.); росой, как и дождем и громом, распо¬ 
ряжается св. Илья, ее могут сеять на землю 
вилы (болг.), русалки (укр.). Украинцы назы¬ 
вали Р. слезами св. Варвары, которая утром 
ходит по полям и плачет (Чуб. 1995/1:32); 
в рус. загадке Р. — слезы, которые роняет 
заря: «Заря-заряница, красная девица, по миру 
(по свету) ходила, слезы (ключи) обронила, 
месяц видел, солнце скрыло» (Садов.ЗРН, 
№ 1935ж). По другим поверьям, Р. «выходит 
из земли» (бел., укр., пол.), это «пот земли» 
(болг., укр.). Болгары Пловдивского края 
верили, что летающий змей питается молоком 


и Р., а белорусы — что из Р. родятся слепь- 
и оводы (Мо 52.КЬЗ:72 ). По легенде, || 
создании человека Бог использовал Р., чтоб: 
сотворить кровь (или пот). По Р. гадак 
о погоде: отсутствие Р. предвещает дождь 
обильная Р. обещает хорошую погоду; реж: 
густая и не просыхающая к утру Р. считаете; 
предвестием дождя (черногор., гуцул.). 

Магические свойства, припио 
ваемые росе и определяющие ее фольклорные 
образ и ритуальное употребление, связань 
с такими признаками, как родство с небесно? 
влагой (дождем), сходство с телесной «вла¬ 
гой» человека (слезами, потом), дробность 
«множественность», неисчислимость капе.\: 
Р., эфемерность (быстрое высыхание насо\ 
нце), чистота, блеск и сияние. Считается, чт 
эти свойства проявляются с особой силой в не 
которые дни — прежде всего, в день св. Юрт 
(в.- и ю.-слав.); на Ивана Купалу (ю.-слав 
укр., бел., карпат., словац.), в Страсттк 
пятницу (чеш., словац.), на Троицу (словен.) 
реже в другие даты и периоды, например, 
в первые майские дни, в день свв. Филиппа 
и Якуба (1.Ѵ) — у чехов, в день св. Елисея 
(14. VI) — у сербов. В эти дни совершаются 
разнообразные магические действия с Р 
преследующие продуцирующие, апотропеи 
ческие и лечебные цели — ее собирают, ею 
умываются или обтираются, по Р. ходят боси¬ 
ком или катаются голым телом, ее пьют, на ней 
замешивают тесто; выставляют «на росу» зерно, 
молочную посуду и т. п. Для действенности 
магических заговоров и заклинаний считалось 
необходимым перед их произнесением умыть¬ 
ся росой и стать лицом на восток. По словен¬ 
ским поверьям, не умывшись росой, нельзя 
найти клад (Мбсі. 2: № 1098). 

Особая значимость «юрьевской 
росы» связана с представлениями о том, что 
св. Юрий отмыкает весной землю (или небо) 
и выпускает на волю Р., а вместе с ней 
и первую зелень, теплое лето (в.-слав). 
В белорусских весенних песнях к нему обра¬ 
щаются с просьбой: «Юр’я, вазьмі ключы, / 
Юр’я, ідзі у поле, / Юр’я, адамкні зямлю, / 
Юр’я, выпусці расу» (Весн.п.:159). В вес¬ 
нянке Юрий просит свою мать дать ему 
ключи, чтобы отомкнуть небо: «Відімкнути 
небо — випустити росу, / Випустити росу - 
дівочу красу» (укр., Вор.ЗНН 2:59); либо 
Юрий обращается к самому Богу с просьбой 
дать ключи «адамкнуці неба і зямлю» 

(Весн.п.:167). 
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Связь росы с урожаем злаков. 
По верованиям воет, славян, обилие Р. в Юрьев 
день означало хороший урожай зерновых: 
«Як на Юрья роса, то будуть проса» (бел. 
бреет.), «Юрьевская роса дороже овса» (бел. 
гомел.), «На Егорья роса — будут добрые 
проса» (рус.). В этот день рано утром выхо¬ 
дили в поле сбивать росу — росу гонять , росу 
трусыты (з.-полес.), росу топтать (бел. 
витеб., рус. смолен.) в уверенности, что это 
обеспечит хороший урожай хлеба: «На Юрья 
до солнца, коб роса була, и дуть в жыто росу 
обтэрусиваты, росу тэрусить. Обходять укру- 
говую жыто...» (ПА, бреет., Ковнятин). 
В сев. Далмации аналогичный обряд совершал¬ 
ся в Видов день (15.VI): до восхода солнца 
хозяева шли в поле ІгипіІ го8и [сбивать росу]: 
двое, держась за концы веревки, протягивали 
ее по посевам. 

В Чехии особенно почиталась «великоноч¬ 
ная» (пасхальная) Р. В Страстную пятницу 
было принято выходить в сад под плодовые 
деревья и в поле, становиться голыми коленя¬ 
ми на землю и молиться об урожае, целовать 
и крестить землю, вытирать росой руки и лицо, 
кататься голым телом по лугу или по посевам. 
В районе Кралова в начале XX в. верили, что 
ночью на Страстную пятницу выпадает «свя¬ 
тая» Р., поэтому хозяева выставляли на росу 
все зерно, которое таким образом приобретало 
плодородную силу. В зап. Чехии «великоноч¬ 
ной росой» называлась святая вода, которую 
на Пасху приносили из церкви и затем исполь¬ 
зовали в качестве средства против кожных 
болезней. 

Скотоводческая магия. По рус¬ 
ским поверьям, Р. ложится не только на землю 
и травы, но и на пчел, делая их медоносными, 
и на коров, делая их молочными. Выгонять 
животных ранним утром «на юрьевскую 
росу» — распространенный обычай воет, сла¬ 
вян. Согласно поговорке, «Юрий росу спус¬ 
тил — гони животину на Юрьеву росу» (рус.. 
Даль ПРН 2:308). На Смоленщине говори¬ 
ли: «“Егорьевская роса — не надо коню мерку 
овса!” Как полезна йна!» (СМЭС 1:200). 
Белорусы Минской губ. выгоняли коней на 
ночь перед Юрьевым днем, считая, «што 
у тэты час з’яуляецца першая раса, якая вельмі 
карысная для жывёлы, асабліва для коней» 
(ЗК:174—175). В воет. Полесье пастухи в этот 
день рано утром выпускали коров и овец в 
чужое поле и сразу же выгоняли их оттуда — 
важно было ухватить первую росу; до восхода 


солнца считали также полезным голым пова¬ 
ляться в росе (Мо52.Р\Ѵ:218). 

Для увеличения надоев молока собирали 
Р. в Юрьев день до восхода солнца и прино¬ 
сили домой, поили скот росой или обливали 
ею. На Гомельщине, собирая цедилкой или 
рушником росу в ржаных посевах, хозяйка 
приговаривала: «Як раса прыбывае, штоб у маёй 
каровы так малако прыбывало». Дома она 
выжимала мокрую ткань в ведро и поила ко¬ 
рову этой Р. (Вечнае:147). Широко практи¬ 
ковалось в Юрьев день собирание Р. с той же 
целью у юж. славян (Кол.ГЮС:51,71). Так 
же поступали чехи (окр. Собенова): в день 
свв. Филиппа и Якуба ходили на свое поле, 
накидывали на грабли рушник и волочили его 
по посевам; затем выжимали рушник и «рося¬ 
ную воду» давали пить коровам или обливали 
их по хребту. В Словакии (р-н Зволена) на 
св. Яна голая женщина собирала Р. фартуком 
и выжимала коровам в пойло, чтобы было боль¬ 
ше молока; при этом она говорила: «2Ъіегат, 
гЬіегат зтоіапки» [Собираю, собираю сливки] 

(ЕСКЗ 2: 126). 

На Волыни на Ивана Купалу женщины 
собирали ранним утром росистую траву и мыли 
ею «гладышки» (молочные кринки) ради изо¬ 
билия молока. У словаков также особая про¬ 
дуцирующая сила приписывалась ивановской 
(«сватоянской») росе: ее собирали женщины 
в день св. Яна и наливали в свои маслобой¬ 
ки, чтобы было много масла (Тот.ІѴЦЕС):95). 
Русские после отела обмывали корову березо¬ 
выми вениками, связанными в Иванов день 
и полежавшими под ивановской росой или под 
тремя росами. После Иванова дня молоко 
в кринках ставили «под три росы», чтобы уве¬ 
личить надои. Словенцы в Прекмурье в Ру¬ 
сальную неделю (после Троицы) до восхода 
солнца выгоняли коров на пашню, пока трава 
была еще росной, или собирали росу в подой¬ 
ник; на троицкой Р. замешивали хлебец, кото¬ 
рый служил закваской на все лето. Подобным 
образом болгары заквашивали молоко иванов¬ 
ской росой. 

Сближение понятий роса—молоко харак¬ 
терно для всех славян. Ср. в заговоре: «При- 
споряй, Господи, божу росу, щоб коровки 
доились» (укр., Номис УПП:226). Так же 
устойчиво сопрягаются понятия роса—дождь, 
ср. поговорку «Не дождём, так росами хлеб 
растёт» (рус. смолен.). В Полесье строго 
соблюдается запрет, согласно которому «на Яго- 
рия ничого (хлебного) нельзя пекти, шоб расу 
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не запякать», иначе будет засушливое лето без 
дождей (ПА, Чернигов.). 

Во вредоносной магии Р. ис¬ 
пользовалась прежде всего для отнимания 
урожая с полей и отбирания молока у коров. 
О бабе, собиравшей росу с чужого поля, го¬ 
ворили, что она «спор одбирае» — выжимает 
намокшее от собранной росы полотно на свои 
посевы, чтобы перенять урожай (ПА, Черни¬ 
гов). По представлениям белорусов, ведьмы 
в Юрьев день бегали с дойницами и рушни¬ 
ками по житу или по траве, собирая Р. Этими 
действиями они «перацягваюць да сябе спор 
з хлябоу і жывёлы, якая пройдзе па тым 
месцы, дзе сабрана раса на Юр’я» (ЗК:183). 
В Болгарии колдуньи занимались отбиранием 
урожая в Юрьев или Иванов день. Они ка¬ 
тались в чужих посевах по Р., а дома отжи¬ 
мали Р. с полотна или с одежды и на ней 
замешивали тесто, делали лепешку, которую 
затем оставляли в своем амбаре (Арн.СБОЛ 

2:397). 

Для отбирания молока словенские колду¬ 
ньи ( сагоѵпісе ) рано утром в Юрьев день 
протягивали по Р. полотно, собирая Р. с тра¬ 
вы, отчего у коров, которым доставалась такая 
трава, на все лето пропадало молоко — их молоко 
переходило к корове колдуньи (при выжима¬ 
нии полотна из него текло молоко). По пове¬ 
рьям крестьян Штирии, колдуньи на Троицу 
собирали простыней Р. с луга, а затем окроп¬ 
ляли ею корм своей коровы. В Зильской 
Долине рассказывали, что на троицкой неделе 
на рассвете по соседским полям ходил некий 
злоумышленник; у него через плечо были 
повязаны два куска простыни из домотканого 
полотна, третий кусок волочился за ним по 
житу, левой рукой он держал четвертый кусок, 
а правой собирал росу со ржи. Собрав всю 
росу на ржаном поле, он шел на пшеничное 
и там делал то же самое, только на этот раз 
он левой рукой держал тот кусок, который 
прежде волочился по ржи. Жито, с которого 
была собрана роса, не удавалось смолоть на 
мельнице, а если его давали скоту, то скот не 
насыщался и оставался худым (МбсІ.ѴСЮЗ 2: 
№ 2894). В одном из украинских судебных 
актов, по свидетельству В. Даля, говорится 
о том, «как одна злая и пьяная баба, поссорясь 
со своей соседкой, обвинила ее в скрадывании 
росы. Обвиненную признали ведьмой и со¬ 
жгли» (Аф.ПМ:77). У воет, славян отбирание 
молока связывалось главным образом с днем 
Ивана Купалы. По верованиям белорусов, 


ведьма могла собрать Р. полотенцем, скатер¬ 
тью, платком или уздечкой, затем повесить 
их в своем хлеву, и тогда молоко потечет с по 
лотна или уздечки (РесІ.ЬВ 1, № 261, 262) 
См. также Отбирание молока. 

По некоторым верованиям, Р. могла быть 
опасной для скота или домашней птицы. Рус¬ 
ские Костромского края считали, что падеж 
скота и скотские болезни бывают «от вредные 
рос». По мнению польских крестьян, юрьев 
ская роса вредит курам и вызывает «вылевки», 
т. е. преждевременно снесенные яйца без скор¬ 
лупы, поэтому кур и другую домашнюю птип\ 
в Юрьев день не выпускали на двор, пока 
Р. не высохнет (РесІ.ЬВ 1, № 2074). Ср. то 
же в Полесье: «Курэй не можно выпускать на 
росу в Юрьев день, бо будуть — кажуть - 
выливки выливать» (ПА, Чернигов., Маки- 
шин; то же — ровен., Чудель). Однако там же 
фиксируются и противоположные свидетель¬ 
ства: хозяйка спешила собрать «юрьевскую 
росу» еще до выпаса скота и дома ею кропила 
кур, чтобы те несли много яиц (ПА, Жито¬ 
мир., Вышевичи). 

Словенцы опасались «росы св. Вита» (го¬ 
ворили: «Не бойтесь турецкого войска, а бой¬ 
тесь росы святого Вита!» — МбсІ.ѴІЮЗ 5: 
№ 134) и «Вознесенской росы», которая спо¬ 
собна лишить коров молока, отчего в день 
Вознесения до солнца не выгоняли коров 

(Мба.ѴСЮЗ 2: № 2964). 

По верованиям крестьян Сокальского пове¬ 
та (окр. Львова), ведьмы крадут с неба и дер¬ 
жат у себя дома в горшках дождь и Р., отчего 
бывает засуха (Мов2.КП5:463). 

Лечебная, косметическая и 
любовная магия. Обычай кататься, ку¬ 
выркаться, ходить по утренней Р., умываться 
ею ради излечения или для предохранения от 
болезней имеет самое широкое распространение 
у славян. Юрьевская роса считалась лучшим 
лекарством од болезней и сглаза, ср. благопо- 
желание «Будзь здороу, як Юр’ева раса!» 
(бел., ЗК:178). Белорусы Виленской губ. 
катались по росистому житу ранним утром, 
чтобы быть сильными и здоровыми, как «Юрь¬ 
ева роса». В Смоленской обл. «молодёжь хо¬ 
дила по егорьевой росе босиком для здоровья»; 
«ходили люди по росе, чтоб ноги не болели» 
(СМЭС 1:201). Аналогичные обычаи фикси¬ 
ровались у сербов Воеводины. В Юрьев день 
девушки и молодые женщины ходили в ржа¬ 
ное поле, чтобы умыться росой; обнаженными 
валялись по росистой траве для здоровья; при 
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этом приговаривали: «Како ова роса чиста, 
тако да буде чисто моіе тело и лице» [Как 
чиста эта роса, так пусть будет чистым мое 
тело и лицо]; брызгали в лицо друг другу 
росу с цветов, чтобы не было веснушек 

(Бос.ГОСВ:296). 

На Украине в Юрьев день собирали с тра¬ 
вы Р. до восхода солнца, приносили ее в дом: 
«хворі промивали нею очі, дівчата вмивалися — 
“на красу”, старші люди мочили голову, “щоб 
не боліла”, а господині кропила ціею росою 
домашню птицю, “дріб” — “щоб курчата пло- 
дилися”» (Вор.ЗНН 2:69). Иногда собранную 
со злаковых всходов Р. смешивали с освящен¬ 
ной на Крещение водой и кропили ею скот 
«для здоровья» (укр. киев.). Особенно цели¬ 
тельной считалась Р. при лечении глазных 
и кожных болезней. «Господь послал росы для 
всех, для людей и для скота. Вот должен скот 
топтать росу, и также и народ стоптать росу 
(должен). Это как всё равно выпил святой 
воды!» (смолен., СМЭС 1:201). Если в нуж¬ 
ный момент не было Р., собранной в празд¬ 
ничные дни, то кожные болезни или по¬ 
трескавшиеся губы лечили «росой», снятой с 
запотевших оконных стекол (з.-бел., Никиф. 

ППП:45). 

На Рус. Севере в Иванов день делали 
особый веник, предназначенный для лечения 
больных. Его бросали на какое-то время в поле 
или в огород, чтобы он обросился , поскольку 
«ивановская роса» считается целебной (КСК 
2000/3:140). Переселенцы из Витебской 
губ., живущие в Сибири, в ночь перед Ивано¬ 
вым днем выстилали вышитые рушники на 
иванову росу ; утром выжимали влагу и ис¬ 
пользовали ее для лечения глаз. В Орловской 
губ. ивановской росе приписывалась чудесная 
сила отбеливания холстов, с этим связан обы¬ 
чай раскладывать на всю купальскую ночь 
вытканные холсты и «зоревать» с ними до рас¬ 
света (Этн. 1928/2:36). 

Девушки из Московской губ. в купальское 
утро брали чистые полотенца, таскали их по 
полю, а затем выжимали, сливая росу в бутыл¬ 
ку, и применяли ее как лекарство от головной 
боли (ЖС 1901/11/1:126). В Сербии в окре¬ 
стностях Болеваца девушки утром Иванова 
дня «обирали росу» для целей любовной ма¬ 
гии; они платками собирали Р. с житного поля, 
после чего каждая дома замешивала на росе 
небольшой круглый хлебец из пшеничной муки 
с отверстием посередине; через это отверстие 
надо было посмотреть сначала на солнце, а по¬ 


том на своего избранника. На Рус. Севере 
«забиранием росы» называются колдовские 
действия, насылающие на парней импотен¬ 
цию, а на девушек — бесплодие, а выражение 
«умываться росой» служит эвфемизмом для 
Іиіиеге (архангел.). 

Словенские девушки на Троицу умывались 
росой с ржаного, пшеничного или овсяного 
поля, чтобы быть красивыми, не иметь на лице 
веснушек и прыщей, чтобы хорошо росли 
волосы, чтобы не болели глаза и т. п. (обычай 
назывался «собирать росицу»). Надо было 
встать пораньше, чтобы опередить ведьм, 
которые придут собирать Р. для своих кол¬ 
довских нужд. В Савиньской Долине девушки 
старались умыться росой в то время, когда 
колокол созывает людей на службу, и на таком 
месте, откуда слышен звон трех церквей. 

В Словакии девушки на св. Яна до восхода 
солнца собирали тряпкой росу с жита и обти¬ 
рали лицо или умывались росой с травы, что¬ 
бы лицо было чистым и свежим, без веснушек 
и пятен; утирались при этом подолом нижней 
юбки, «чтобы иметь больше кавалеров на 
танцах». В этот же день умывали скот росой 
с разрыв-травы (сі’аіеііпа) — для здоровья. 
На Ораве ходили на росу в Страстную пят¬ 
ницу, девушки в одних нижних юбках валя¬ 
лись по росистому лугу — «от чирьев и других 
болезней»; в других местах считалось полез¬ 
ным в этот день слизывать «росу» с окна, 
чтобы не заболеть «мадрой» (болезнь матки 
или желудка) (ЕЕКЗ 2:125—126). 

Очистительная и апотро- 
пейная магия. Р. могла использоваться 
в качестве «святой воды» для нейтрализа¬ 
ции «нечистоты» опасных предметов и вещей. 
Во Владимирской обл. лопаты, которыми 
рыли могилу, сразу уносить домой не полага¬ 
лось, их оставляли на кладбище на три ночи: 
пусть «на них три росы выпадет» — тогда 
можно забирать. Холсты же, использованные 
при похоронах, забирали домой сразу, стирали 
их, а затем тоже «на росу на ночь выкладывали, 
чтобы роса на них выпала», а то новые покой¬ 
ники будут в семье (СТК.СМ 2005/8:113). 
Белорусы Витебщины обмывали своих коров 
в Юрьев день росой для того, чтобы ведьма 
не смогла к ним подступиться. В Моравии 
испеченные в Андреев день на росе и вы¬ 
сушенные на солнце лепешки помещали на 
крыше ради оберега дома от молнии, грома 
и засухи (2лЬгІ ѴСЬ:477). В с.-зап. Сербии, 
в Поцерине, записаны рассказы о местном 
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«градобранителе» Николе, который с помо¬ 
щью росы и хлебных катышков, замешенных 
на росе, «растрясал» тучу, т. е. отгонял ее от 
села (СБФ-81:109). Средством, отгоняющим 
моль от шерстяных вещей, считали «юрьев¬ 
скую росу» сербы Гевгелии. 

Фольклорные мотивы. В русских 
волшебных сказках черт выдает тайну, как 
человеку восстановить отрубленную руку: 
«Только три раза по росе покататься — рука 
снова вырастет» (Аф.НРС 1:157—158). Такой 
же совет дает вещая птица былинному герою 
Михайле Потык-Ивановичу, которому враги 
выкололи глаза: «Кто в эту пору-времячко 
помоется росою с этой шелковой травы, тот 
здрав будет» (Аф.ПВ 1:169). 

В заговорах с Р. связывается несколько 
мотивов. К ней обращаются как к очиститель¬ 
ному и целебному средству: «пойду... в луга 
изумрудные, там я умоюсь росою целебною, 
студеною...» (РЗЗ, № 621); в качестве от¬ 
гонного средства используют свойство Р. 
быстро исчезать, высыхать под действием 
солнечного тепла: «Встает красное солнышко, 
как снимает ту росу мертвенную, так же и ты 
снимай с раба Божьего Петра все внутренние 
переломы, щипоту, ломоту из костей, из жи¬ 
лья» (РЗЗ, № 1619); «Солнце вьсиявше, 
исьше роса. Тако да изьсхнет нежит от раба 
Божия во имя отца и сина и стого духа...» 
( Георг. БМ: 129); «Роса пала на іаблан; 
за колико пала, за толико устала. Небеса се 
отворише, свеци си^оше, уроке однесоше» 
[Пала роса на яблоню, как пала, так и встала. 
Небеса отворились, святые сошли, уроки 
унесли] (Раден.НББ, № 513); «Да србнем 
уроци, кано сунце росицу од зелену травицу» 
[Прогоним уроки, как солнце росицу с зеле¬ 
ной травки] (там же, № 518). Магия может 
основываться и на множественности, неисчис¬ 
лимости капель Р., что становится непреодо¬ 
лимой преградой для нечистой силы: «...Кад 
преброіале: на небо звщезде, у море пщесак, 
на пщесак капл>е, на псу длаку, на гори гране, 
на гране лишЬе, на лишЬе росу, и под росом 
свакоі живинице косу; онда мене наудиле» 
[Когда пересчитаете на небе звезды, в море 
песок, на песке капли, на собаке шерсть, в лесу 
ветки, на ветках листья, на листьях росу, под 
росой всей скотинки щетинку — тогда мне 
порчу нанесете] (Раден.НББ, № 57). 

Лит.: Мозх.КБЗ (по указ.); Даль 3:531—532; 
Аф.НРС 1:157-158; Аф.ПВ 1:169,599,656; 
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669,716,719; Аф.ПМ:30,49,65,77; ГураСі?; 

(по указ.); Зел.ВЭ:397; Зел.ОРАГО 1:121; 2:629 
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(по указ.); Вор.ЗНН 2:69-73; ВФНК:112-Ш 
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Л . Н. Виноградова , С. М. Толстая 


РОСОМАХА — животное, родственное 
ласке и другим куньим и отчасти наделяемое 
общей символикой этих пушных зверей, и одно¬ 
временно — демонологический персонаж, име¬ 
ющий черты сходства с русалкой. 

По мнению О. Н. Трубачева, славянское 
название росомахи этимологически родствен¬ 
но названию горностая в других и.-е. языках 
(Фаем. 3:505). Как ласке, кунице, выдре, 
белке и лисице, Р. присуща женская 
символика. Подобно некоторым другим 
пушным животным этой группы, особенно 
выдре и ласке, у Р. обнаруживается сходство 
с русалкой — по особенностям ее облика 
(женская внешность, нагота, распущенные во¬ 
лосы), функциям (расчесывание волос, напа¬ 
дение на молодых людей, похищение детей, 
ходящих в жито), локусам (обитание в жите, 
появление у воды) и генезису (происхождение 
из «заложной» покойницы — утопленницы). 
В связи Р. с душами умерших (в данном слу¬ 
чае утопленницы) проявляется ее хтони- 
ческая символика, характерная в груп¬ 
пе пушных зверей также для ласки, горностая, 
соболя, барсука и бобра. 
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В качестве женского демонического суще¬ 
ства Р. выступает в белорусских и северно- 
русских поверьях. В Слуцком у. Минской губ. 
расамаху представляют в виде голой женщи¬ 
ны, сидящей на бобровой хатке с плачущим 
маленьким ребенком на руках и расчесываю¬ 
щей щучьим гребнем свои распущенные во¬ 
лосы. Завидев людей, она ныряет с ребенком 
в воду. Р. становится женщина, которая 
умертвила своего ребенка и утопилась сама. 
Однажды местный житель подкараулил Р. 
и накинул ей на шею свой крест, за что она его 
поблагодарила и исчезла — тем самым Бог 
простил ей ее грехи («даравау ёй грахі і зьняу 
з яе пакуту») (Серж.П3:262—263). Мотив 
распущенных волос, роднящий Р. с русалкой, 
нашел отражение и в языке: в Гомельской обл. 
женщину с распущенными, неприбранными 
волосами называют росомахой , говорят о ней 
роспейсаласа, як росомаха (ТСл 4:316). По 
свидетельству П. М. Шпилевского (не впол¬ 
не надежному в деталях), расамаха у белору¬ 
сов — получеловек-полузверь; она вся покрыта 
шерстью и живет в конопле, откуда выходит 
только ночью и нападает на молодых людей 
(Древл.БНП:18). 

На северо-западе Белоруссии (р-н Вилей- 
ки Минской обл.), чтобы дети не бегали по 
ржаному полю, их пугали сидящей во ржи 
русалкой или Р. ( расамака ). Аналогичные 
поверья, свидетельствующие о близости Р. 
и русалки, зафиксированы в западной зоне 
Рус. Севера. В Карелии и Ленинградской обл. 
росомаха — девка с длинными черными воло¬ 
сами, живущая во ржи или в лесу, которой 
пугают детей. В ее облике присутствует устой¬ 
чивый признак русалки — распущенные волосы. 
Например, в Карелии, чтобы дети не топтали 
рожь, их пугают живущей там Р.: «Такая з 
длинными волосами схватит и утащит. Рожь 
качаецца, там и кажецца, што россомаха бе¬ 
жит. Тёмно-каштановая, цвета ржи спелой, 
и как будто руками она машет» (Кондопож¬ 
ский р-н). Сходство между Р. и выдрой 
дополняется еще и тем, что ими пугают 
детей. Например, чтобы дети не ходили к реке, 
им говорили: «Видра тэбэ ухопыть» (Ровен- 
ская обл.). 

Лит.: Гура СЖ:199,200,205,207,208,253,255-257. 

А. В. Гура 


РОСТ- в народной культуре воспринимает¬ 
ся как неотъемлемое свойство природы, в том 
числе и неживой. Согласно народной этиоло¬ 
гии, в начале времен камни росли наравне с 
живыми существами, но утратили способность 
к Р. в результате проклятия. Р. воспринима¬ 
ется как процесс позитивный, если речь идет 
о ребенке, скоте или урожае. 

Рост ребенка. Множество предписа¬ 
ний и запретов, относящихся к ребенку (в част¬ 
ности к младенцу), нацелено на то, чтобы 
обеспечить ему правильный и быстрый Р.: 
через него нельзя переступать, передавать 
предметы, поднимать ребенка выше головы 
(о.-слав.), целовать в голову, ругать, прокли¬ 
нать, бить веретеном, зашивать на нем одежду 
(серб.). Отдельным предметам и объектам 
приписывается особо негативная роль в «оста¬ 
новке» Р.: например, веник, поднятый ребен¬ 
ком выше головы (олонец.), пояс, повязанный 
до года (вологод.), стол, если на него поставить 
ребенка (воронеж.), рейка, которой мерили 
покойника; неблагоприятным для Р. считался 
бараний и говяжий хвост, его избегали есть до 
20 лет (черногорцы Грбля). Влияние природ¬ 
ных объектов на Р. человека оценивается по- 
разному в разных традициях: так, на Рус. 
Севере Р. дерева, посаженного в честь ново¬ 
рожденного, должен стимулировать Р. послед¬ 
него, тогда как дерево, переросшее человека 
или дом, может считаться причиной смерти 
(в.- и ю.-слав.). У чехов оно называлось «дере¬ 
вом счастья» ( зіготек зіёвіі). 

Ряд магических действий, совершаемых 
профилактически, имеет своей целью ускорить 
Р. ребенка. Так, на крестинах поднимают 
вверх колыбель, пирог, кашу, другое ритуаль¬ 
ное угощение, на именинах кладут пирог 
ребром на голову именинника (с.-рус.), под¬ 
нимают его за уши (серб.); то же самое 
проделывают и когда ребенок начинает де¬ 
лать первые шаги. Благопожеланием сопро¬ 
вождают первую удачную попытку ребенка 
встать на ноги: «Ай, дыбочки-дыбок. Скоро 
мальчику годок. Вставай-ка дыбок, достанешь 
потолок. Вставай и повыше, достанешь до 
крыши» (брян., Наум.ЭД:167). 

В календарном цикле некоторые даты счи¬ 
таются благоприятными для Р. детей и моло¬ 
дежи: в Юрьев день им мазали лоб квасцами, 
опоясывали вербными прутьями (серб., Стиг), 
хлестали ими в Вербное воскресенье со сло¬ 
вами «Да растеш као врбица, а да се гощш као 
пица» [Расти, как вербочка, набухай, как поч- 



476 


РОСТ 


ка] (Черногория), на Купалу подростки пры¬ 
гали через костры (укр.). Благоприятными для 
Р. считались у болгар также прыжки и тан¬ 
цы в новолуние. Юж. славяне считали, что 
поскольку день начинает расти со св. Игнатия, 
в этот день надо тянуть детей за уши (сербы 
Косова) и хлестать их рано утром в постели, 
чтобы они лучше росли (макед., Велес). 

Благоприятными для стимулирования Р. 
становились и повседневные ритуалы. При 
мытье в бане произносили заклинание: «Во- 
дицкя тякуча, младенец растучий! Водицкя 
вниз да вниз, младенец вверх да вверх!» 
(архангел., Наум.ЭД:197). Поскольку повсе¬ 
местно считается, что ребенок растет во сне, 
тема роста оказывается одной из основных в ко¬ 
лыбельных песнях: ср. «Уж ты спи по ночам, / 
Ты расти по часам». Если при выпечке попа¬ 
дались слипшиеся хлеба, их разламывали над 
головой ребенка, чтобы он лучше рос (ровен.). 

К лечебной магии прибегали при замедле¬ 
нии Р.: плохо растущего ребенка до восхода 
трижды прикладывали к придорожному кре¬ 
сту со словами: «О Іеги \ѵувокозсі, \ѵіо 2 сіаіа 
па Іе козсі, дак піе хѵкгёувг сіаіа па Іе козсі, Іо ]е 
\ѵе± сіо в\ѵо]е] шіесгпозсі» [О Иисус Всевыш¬ 
ний, вложи плоти на эти кости, а не вложишь 
плоти на эти кости, то возьми его в свою 
вечность] (Лодзь, РММАЕ 1961/5:12); или 
сажали под дежу (в.-слав.). В лечении ис¬ 
пользуют мерки, хотя вообще измерение счи¬ 
тается занятием, неблагоприятным для Р. 
ребенка. 

Р. человека в целом становится синонимом 
здоровья и нормального развития. Но внима¬ 
ние обращается и на Р. отдельных частей тела. 
Гипертрофированный Р. головы расценивается 
как отклонение от нормы, вызванное вмеша¬ 
тельством нечистой силы, и ребенок с непро¬ 
порционально крупной головой воспринимается 
как подменыш. 

По Р. зубов и волос судят о будущем 
ребенка: если у младенца сначала вырастают 
нижние зубы, он выживет (пол.) и будет жить 
долго (чеш.), однако встречались и противо¬ 
положные толкования. Ранний Р. зубов пред¬ 
вещал, по мнению сербов, раннее овладение 
речью, поздний — сердитый характер. У бе¬ 
лорусов позднее прорезывание зубов означает 
в будущем хорошее здоровье и силу. Ряд 
магических действий был направлен на уско¬ 
рение Р. зубов. Например, отправляясь на 
крестины, гости несли подарок «на зубок», 
который вручали, приговаривая: «Расти-рас¬ 


ти, зубок, твердый как дубок!» (Волгоград 
Наум.ЭД:163—164) (см. в ст. Зубы). 

Так же относятся и к Р. волос: плохой Р 
волос предвещает в будущем умного (бреет, 
или удачливого (укр.) ребенка. Целый ряд 
магических действий совершается для хороше¬ 
го Р. волос и самого ребенка, например, дета 
выбегают простоволосыми на улицу при пер 
вом весеннем дожде. Родители затыкаю: 
младенческие волосы за притолоку (гомел.) 
при первом заплетании косы высказываю: 
пожелание: «Дівка — в гору, коса вниз» (укр 
бердичев., ИИФЭ, ф. 15, ед. хр. 712, арк. 10). 
«Сплет до пете, а девона до греде (да пора 
сте)» [Коса до пят, а девочка до матицы] 
(серб., Стиг, ГЕМ Б 1928/3:114) (см. Волосы 
Коса). При этом в некоторых традициях 
быстрый Р. волос считался нежелательным 
для мальчика. Поэтому при первых постри- 
жинах его сажали на голую лавку, «шоб не 
скоро чуб рис», а не на кожух, как девочку, 
его срезанные волосы не хранили, а выбрасы¬ 
вали (укр.). 

Чтобы стимулировать Р. груди, девочки 
ели сырое тесто, которое наилучшим образом 
воплощает идею Р. Однако в традиционной 
культуре ранний Р. грудей считается нежела¬ 
тельным, так как вызывает опасение, что рано 
созревшая девушка не сохранит целомудрия 
до брака. 

Рост хлеба в печи. Обращение 
с хлебом предполагает соблюдение некоторых 
правил, способствующих подъему теста: пока 
хлеб находится в печи, нельзя садиться (пол.), 
особенно на печь (рус.). Чтобы хлеб хорошо 
поднялся, хозяйка должна высоко подпрыг¬ 
нуть (пол.). Заглядывая в печь, чтобы прове¬ 
рить хлеб, хозяйка причмокивает губами, 
чтобы он не опадал и не поднимался слишком 
высоко (поляки над Рабой). Особенным вни¬ 
манием было окружено изготовление свадеб¬ 
ного каравая. Чтобы он хорошо взошел, 
произносили специальные заговорные форму¬ 
лы и пели каравайные песни: «Пекись, пекись, 
сыр каравай, / Дерись, пекись, сыр каравай, / 
Выше дуба, дубова, / Выше матицы еловой, / 
Ширше печи каменной» (МиБ:262). Вместе 
с тем поднимающийся хлеб может оказаться 
опасным для человека: если тот будет стоять 
спиной к печи во время выпечки, у него вы¬ 
растет горб (олонец.). 

О магических действиях, способствующих 
Р. культурных растений, см. ст. Высокий, 
Вознесение. 
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Многие обряды, нацеленные на ускорение 
Р м происходили в первые две четверти лунного 
месяца, когда луна прибывает. Однако не всегда 
Р. истолковывается положительно: так, Р. 
может восприниматься как процесс, противо¬ 
положный вызреванию (см. Лунное время). 

Лит.: Наум.ЭД; Страх.КД:30—31; ДОО:85; 
Зел.ОРАГО 1:142; 2:923; РесІ.ЬВ 1:219; 

Треб.ПДСК; ГЕМ 1929/4:114; ШК 1888/ 
13:67; РММАЕ 1961/3:12. 

Г. И. Кабакова 

РОТ, уста — орган человеческого тела, 
физиологическое и культурное значение ко¬ 
торого связано с дыханием, приемом пищи 
и речью. В семиотическом плане Р. соотносит¬ 
ся с универсальной оппозицией открытый— 
закрытый. 

Способность человека дышать, 
есть, пить и разговаривать по¬ 
средством рта рассматривалась 
как проявление нормы, жизненной 
силы, а ее нарушение и утрата означали бо¬ 
лезнь, слабость и смерть, ср. в духовном сти¬ 
хе: «Аза шумным сталом а я з вами ни сяжу... 
у магили ляжу, и присох мой язык, и засохли 
уста» (СМЭС 2:135, смолен.); в проклятии: 
чтоб ты до рота хлеба не доносил (т. е. умер); 
а также во фразеологии: рус. рта раскрыть не 
может ‘о человеке в состоянии слабости’, 
тюмен. еле ротом шевелить ‘говорить мед¬ 
ленно’, москов. рот разинуть ‘сильно устать, 
обессилеть’ и т. д. 

Р., наряду с глазами и носом, — одна из 
ярких примет антропоморфности, 
ср. обычай рисовать углем рот на «лицах» 
календарных кукол (Марены, Масленицы, 
Русалки и др.); серб, уста ‘углубление в бад- 
няке, через который его «кормят», куда льют 
вино и масло’, болг., макед. уста ‘зев ткацкого 
стана, воротило’: в Македонии женщину, со¬ 
бирающуюся навивать, приветствуют словами: 
«А]арлща работа, толкова уста» [Счастливой 
работы, большого зева], и при этом широко 
расставляют ноги (СБЯ-93:178). На Украине 
женщина, затыкая в Сочельник тряпками 
дырки в лавках, чтобы пресечь пересуды, го¬ 
ворила: «Не дірки затикаю, а роти моім воро¬ 
гам...» (Вор.ЗНН 1:63). В брянском Полесье, 
отпугивая детей от конопляного поля, мать 
пугала их «толкачом», который якобы может 


их съесть: «Там таукач... з глазами и з ротам, 
усех людей ест дети» (Каб.АЖТ:137). 

Р. как орган тела символизирует 
человека вообще (ср. лишний рот, 
в доме семь ртов и т. п.) и метафорически 
соотносится с другими «отверстиями» на 
его теле (например, с раной и порезом, через 
которые в тело может проникнуть болезнь 
или злой дух, ср. бел. диал. жарало, джерело 
‘рана, порез’ <— жерло ‘отверстие, провал, ра¬ 
струб’ 4 — жрать , а также рус. костром. 
рот ‘резаная рана’) и специально — с жен¬ 
скими детородными органами. 
Ср. обычай при трудных родах: чтобы ребенок 
вышел из чрева женщины так же легко, как 
течет вода, муж или тот, кого подозревали в 
наведении порчи на роженицу, поил ее водой 
изо рта в рот (полес.). 

В народных верованиях тело челове¬ 
ка метафорически соотносилось 
с домом, а рот — с отверстиями, 
которые имелись в доме (с две¬ 
рью, воротами, заслонкой). Белорусы Витеб- 
щины считали, что, принимаясь за важную 
работу или отправляясь в путь, следует на 
время закрыть в доме окна и двери, чтобы 
у людей, которые могли помешать делу, 
«зачинилися и рты й изыки на пирасуды» 
(Никиф.ППП:88). Жители Каргополья ве¬ 
рили, что если у человека болят зубы, надо 
положить на них щепку с порога (верхнего — 
если болят верхние зубы, и наоборот). Устой¬ 
чивой была аналогия между Р. и печной за¬ 
слонкой, ср. рус. устье печи. На Волыни 
считали, что если родственники молодого за¬ 
кроют на свадебном пиру заслонку в печи или 
печную отдушину, то гости на свадьбе не 
смогут есть и останутся голодными и недо¬ 
вольными. В сербских верованиях оставлен¬ 
ные открытыми ворота дома ассоциировались 
с открытыми ртами ведьм и других демонов, 
способных испортить человека. 

В загадках и текстах других жанров Р. сим¬ 
волически соотносился с артефактами 
и природными объектами, преж¬ 
де всего пространственными, 
ср. в загадках: «Поуны хлив овец, посэрэдини 
жэрэбец», «Полна печь калачей, а в середине 
пирог», «Полна избушка воробушков» (с от¬ 
гадкой: рот и зубы); в приговорах: «Гладка, 
как лавка, а зяви, как у мачехи рот» (ткацкий 
«зев», т. е. воротило, сравнивается со ртом 
зевающей, т. е. не обращающей внимания на 
детей, мачехи; СБЯ-93:177); в языке: рус. 
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устье ‘место впадения реки в море, где река 
широко разливается’. 

В рассказах о посмертных нака¬ 
заниях человека за грехи — в со¬ 
ответствии с традиционным представлением о 
«том свете» как антимире — Р. обнаруживает 
несвойственные ему функции, будучи «вклю¬ 
ченным» в контекст телесного низа. Белорусы 
верили, что люди, которые при жизни мочи¬ 
лись на огонь, смогут после смерти испраж¬ 
няться только через Р., так как другие 
отверстия у них будут закрыты, ср. также 
инвективу пои,елуй меня в задницу. По бело¬ 
русским поверьям, воры, кравшие при жизни 
горшки, вынуждены будут носить их на «том 
свете» во рту. Украинцы считали, что женщи¬ 
нам, нарушившим запрет прясть по пятницам, 
веретена будут после смерти колоть Р. и глаза. 
В быличках о смерти ведьм, отбирающих при 
жизни молоко у чужих коров, рассказывается, 
как во время агонии у них изо рта начинало 
хлестать молоко, забранное ими при жизни 
(полес.). 

Мотивы, связанные со ртом, горлом, 
присутствуют в апокрифических и 
легендарных рассказах о «том 
с в е т е», и аде, см. сближение ада с горлом, 
пастью, ртом в заговоре XVII в. «от усовей», 
в котором св. Николай «отворяет морскую 
глубину, поднимает железные врата, а залуча¬ 
ет... усови аду в челюсти» (Лахтин, № 426); 
в языке: «Что ад разинул?», где ад ‘пасть, 
рот’; ад бездонный ‘ненасытная пасть; обжо¬ 
ра’ (костром.); рус. жерло ада. Ср. в лубоч¬ 
ных картинках, на которых Сатана держит 
в пасти по нескольку грешников, а также в 
иконографии Страшного суда: широкая ог¬ 
ненная река с мучающимися в ней грешниками 
впадает в пасть ада, где сидит Сатана (Цоди- 
кович В. К. Семантика иконографии «Страш¬ 
ного Суда» в русском искусстве 15—16 веков. 
Ульяновск, 1995). В рассказах о посещении 
умирающего или больного человека Смертью 
отличительная черта ее облика — огромный Р., 
открытая беззубая пасть. Тема горения, огня, 
объединяющая мотивы ада и Р., заметна и в 
рассказах о посмертных мучениях грешников, 
у которых от жажды ссыхались и кровоточили 
уста, ср. в стихе о двух Лазарях: «Братец мой, 
братец, убогий Лазарь!.. Промочи ты мне, 
братец, кровавы уста, / Сократи ты, родимый, 
геенский огонь...» (Стихи духовные. М., 
1991:193). В русской легенде «О танцующей 
девице» девушка видит во сне, как после смер¬ 


ти за пристрастие к пению и танцам черт? 
влагают ей в Р. горящую головню. 

Рот открывал нечистым ду¬ 
хам путь внутрь человека. В раз 
ных традициях известны мифологические 
рассказы о том, как через Р. в человека про 
никают насекомые и «гады», воплощающие 
этих духов. Поляки полагали, что черт может 
поселиться в горле человека, проникнув тудз 
с едой и питьем. Выгнать его можно былс 
только выпив святую воду, после чего у чело 
века изо рта начинал идти гной, а вместе с ним 
вылезал паук или вылетала муха. 

Через Р. в организм человека проникали 
и болезни. По русским поверьям, змеи 
вползают в открытые Р. спящих людей, и вы 
манить их оттуда можно только запахом пар¬ 
ного молока. В русских лечебниках XVII- 
XVIII вв. не раз упоминается о магических 
способах изгнания из больного лягушек, змей 
и пиявок, которые выходят изо рта человека 
вместе с рвотой. В полесских заговорах от 
испуга этот недуг изгоняется в том числе 
и формулой «Проз роту влез, проз жоп} 
вылез» (ПЗ, № 180), свидетельствующей 
о путях проникновения в человека духов 
болезней. На Рус. Севере верят, что через 
Р. человека, который выругался, проникает 
внутрь организма икота, которую можно вы¬ 
гнать тем же путем, дав человеку выпить де¬ 
готь. У чехов болезнь горла «жаба» представ¬ 
лялась в виде лягушки, сидящей в гортани 
человека, ср. в заговоре: «2аЬо, гаЬісе, кгокѵо, 
кгокѵісе, іві-іі 2 гп'сііа, ѵу]СІі 2 ЬгсІІа, іві-іі 2 ѵосіу, 
ѵуісіі 2 ЬиЬу, іві-іі ге віисіпісе, зе^сіі ве вапіее» 
[Жаба, лягушка, квакуша, квакушка, если 
ты из источника, выйди из горла, если ты 
из воды, выйди изо рта, если ты из колод¬ 
ца, выйди из (нижней) челюсти] (Вел.ЧЗ, 

№ 37). 

Этими верованиями мотивирован за¬ 
прет держать рот открытым. По¬ 
всеместно известно требование крестить Р. 
при зевании или перед сном, прикрывать во 
время чихания, не разговаривать во время еды 
(«Когда я ем, я глух и нем»), чтобы «нечи¬ 
стый», дьявол не вошел в человека, а также - 
держать Р. закрытым (не говорить, не сме¬ 
яться и даже не есть) во время грозы, когда 
черт прячется от ударов грома, его преследу¬ 
ющих, и может залететь в человека через Р. 
По мнению жителей Владимирской губ., 
вихрями пользуются колдуны, чтобы с ними 
переслать людям порчу и болезни, поэтому 
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во время вихря следует закрывать Р. По бе¬ 
лорусским поверьям, положив еду в Р., 
а также засыпая, надо стараться держать 
Р. закрытым, чтобы «лихо» не залезло в че¬ 
ловека. 

В повседневной жизни нахождение 
с открытым ртом оценивается как 
форма неправильного поведения, проявление 
слабости характера, глупости, что находит 
широкое отражение в языке, ср. ротозеить, 
ротозейничать , ртом глядеть ‘быть рази¬ 
ней’. В пермской быличке девушка увидела на 
дороге умирающую женщину, которая сооб¬ 
щила ей, что любит есть все, кроме рыбы; 
девушка «от удивления рот открыла и только 
открыла, ей туда по горлу что-то прокати¬ 
лось»; после этого, съев рыбу, она начинала 
икать; оказалось, что с девушкой разговари¬ 
вала сама икота, которая переселилась из уми¬ 
рающей женщины в здоровую девушку 

№214). 

Рот демона представлял опас¬ 
ность для человека и потому 
становился объектом апотропеи- 
ческих действий. Чтобы остановить 
ведьму, которая и после смерти продолжала 
«ходить», вредить людям, отбирать у коров 
молоко, нужно было раскопать ее могилу 
и набить ей горло землей, символически за¬ 
крыв его и тем самым «насытив» ведьму 
(кашуб., полес.). У мораван, если ребенок 
рождался с зубами, что указывало на возмож¬ 
ность его будущего превращения в мору, мать 
должна была перед первым кормлением ре¬ 
бенка положить ему в Р. кусок дерева, чтобы 
перенаправить его вредоносность с людей 
на деревья. Поляки, чтобы предотвратить 
угрозу, исходящую от вампира, на похоронах 
вкладывали ему в Р. камень, ср. окровавлен¬ 
ный Р. как отличительную черту облика вам¬ 
пира. Открытый Р. — характерная черта 
облика отдельных демонических персонажей. 
Так, на лубочных картинках черти и змии 
обычно изображались с открытыми Р., в ко¬ 
торых были видны острые зубы и длинные 
языки. 

Представление о Р. как о «воротах» в 
человека спровоцировало широко распростра¬ 
ненное установление закрывать рот 
покойнику, чтобы в него не вселился де¬ 
мон. У воет, славян, чтобы после смерти Р. 
у человека не был открыт, рекомендовалось 
при жизни держать закрытой печную заслон¬ 
ку. По окончании тканья женщина обязатель¬ 


но переворачивала воротило пазом вниз, что¬ 
бы у нее после смерти был закрыт Р. (полес.). 
С той же целью сразу же после смерти Р. под¬ 
вязывали тряпкой или платком, «запечаты¬ 
вали» монетой, прокалывали губу иголкой. 
В Р. покойнику клали также монеты для того, 
чтобы он мог заплатить за перевоз на «тот 
свет». Но если Р. у умирающего все-таки 
остался открыт или покойник при жизни знал¬ 
ся с нечистой силой, она обязательно проник¬ 
нет в него. Вместе с тем завязывание рта 
покойнику может рассматриваться и как апот- 
ропеическое действие, направленное на благо¬ 
получие живых. В Малопольше это делали, 
чтобы умерший не звал других людей за собой 
на «тот свет». 

Через рот из человека с послед¬ 
ним вздохом выходит душа — 
в виде пара, дуновения или вылетает в виде 
бабочки или других насекомых (см. в ст. Душа, 
Воздух). По некоторым представлениям, 
у умирающего Р. открыт до тех пор, пока из 
него не выйдет «пара», душа, после чего Р. 
закрывается сам и человек умирает. По рус¬ 
ским поверьям, выход души присутствующие 
могут заметить по судорожным движениям 
рта умирающего, когда он будто бы задыхает¬ 
ся, выпуская из тела свою душу (новгород.). 
С этим представлением в значительной степе¬ 
ни и связан обычай завязывать покойному Р., 
чтобы душа не смогла вернуться обратно или 
чтобы в тело не вселился какой-нибудь злой 
дух. Болгары в р-не Пловдива объясняли 
запрет хоронить на кладбище утопленников 
и висельников тем, что у этих покойников 
душа не могла правильным путем (т. е. через 
Р.) покинуть тело. В мифологических расска¬ 
зах о «ходячих» покойниках говорится о том, 
как после смерти колдун преследует живых, 
открывая им Р., глубоко запуская в нутро че¬ 
ловека свою руку и таким образом вынимая 
его душу (полес.). В быличках о двоедуш- 
никах (людях, рожденных с демонической 
и человеческой душой одновременно) рас¬ 
сказывается о случаях, когда демоническая 
душа, отправляясь в странствие во время 
сна, покидает через Р. тело человека в облике 
мухи или мыши, а затем, если кто-нибудь 
в это время поменяет положение спящего че¬ 
ловека, не может вернуться обратно, не найдя 
дороги. 

Вместе с тем и появление души 
у человека также связывается со ртом. 
Согласно апокрифическим легендам, во время 
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спора Бога и Сатаны первый создал человека 
из глины и, приложив свои уста к губам чело¬ 
века, вдохнул в него душу, а вместе с ней 
и жизнь (рус., болг.). Ср. аналогию «дыхание, 
душа ~ жизнь», релевантную для традицион¬ 
ной культуры вообще. 

В легендах также рассказывается о том, 
что из земли, набранной Сатаной (чертом) 
в Р. и впоследствии выплюнутой им, появи¬ 
лись болота и непроходимые чащи. 

Рот и губы (прежде всего как «инстру¬ 
мент» поцелуя) соотносятся с эротиче¬ 
ским началом в человеке, ср. рус. уста 
сахарные, сладкие губки , приметы о темпера¬ 
менте человека, основанные на форме и цвете 
губ (красные и полные губы свидетельствуют 
о страстной натуре), соответствующее толко¬ 
вание приоткрытого рта (глаза с поволокой, 
роток с позевотой ‘о женщине свободного 
поведения’), а также примету, согласно кото¬ 
рой, если жених целует невесту в губы, то 
ребенок у них «игручий» вырастет (рус. Вла¬ 
димир.). Как нижняя часть человеческого 
лица, Р. противопоставляется лбу, челу, ср. 
в этом отношении целовать в уста (в любов¬ 
ной игре) — целовать лоб (ребенка или 
при прощании с покойным). В отличие от на¬ 
родного идеала женской красоты (румянец, 
толстые губы), в древнерусской иконописи 
женский рот изображался неестественно ма¬ 
леньким (в противоположность огромным 
глазам), а губы — плотно сжатыми. В древ¬ 
нерусских епитимийниках женский Р. пред¬ 
стает объектом многочисленных запретитель¬ 
ных предписаний, касающихся сексуальной 
жизни женщины. Согласно им, все «формы 
применения» рта — кроме как для приема 
пищи — рассматривались церковью как бого¬ 
хульство и осквернение. К аналогичным гре¬ 
хам причислялись и разнообразные голосовые 
формы поведения, производимые ртом (смех, 
крики, стоны): «Много согрешил, много без- 
законовал... смехом и посмеянием... различ¬ 
ными истицаниями... языком и гортанью» 
(Требник XV в.; цит. по: Пушкарева:88). 
См. в ст. Целовать. 

Рот (а также язык, губы, голос, гортань, 
слюна, плевок, отрыжка) в языке, фольклоре, 
верованиях и обрядности последовательно 
связывался с говорением и ре¬ 
чь ю, в т. ч. магической, ср. отворить уста 
‘заговорить’, закрыть рот ‘замолчать’, золо¬ 
тые уста ‘о красноречивом человеке’, доб¬ 
рый рот ‘похвала’, передавать из уст в уста 


‘распространять слух, вести’, осквернить уст: 
‘богохульствовать; браниться’, изустный ‘про¬ 
износимый, бытующий в разговорной форме, 
болг. като збрува от устата му мед кт 
[Как заговорит, из уст у него мед капает] 
а также примету: рот чешется — к гостям 
и вестям (серб.). У болгар девушкам, которые 
в Лазареву субботу пели лазарские песни 
(т. е. осквернили свои Р. пением), не разре¬ 
шалось в Вербное воскресенье принимать цер¬ 
ковное причастие; у русских бытовал запрет 
петь и плевать в течение шести недель после 
причастия. Появление речи у ребенка также 
в значительной степени провоцировалось спе¬ 
циальными магическими действиями, направ¬ 
ленными на «развязывание языка/рта». Так, 
в Заонежье, например, после первых произне¬ 
сенных ребенком слов трижды чикали ножни¬ 
цами у рта ребенка, тем самым освобождая его 
язык. На юге России во избежание наруше¬ 
ний речи матерям малолетних детей запреща¬ 
ли шить по воскресеньям и праздникам, иначе 
«зашьешь ребенку рот». 

Со ртом самым непосредственным обра¬ 
зом связана передача магического 
знания. В восточнославянских поверьях 
и мифологических рассказах проглатывание 
человека, его попадание через рот или пасть 
внутрь животного (собаки, свиньи, лягушки) 
или иномирного существа рассматривалось 
как способ обретения «знания» и колдовских 
навыков. Согласно севернорусским и ураль¬ 
ским рассказам, чтобы стать колдуном, 
надо пойти в баню и посмотреть в печь: там 
сидит большая лягушка; надо залезть ей в Р., 
и тогда научишься колдовать. По сибирской 
быличке, старик, пожелавший стать знаха¬ 
рем, должен был на перекрестке забраться 
в Р. летящему огненному змею, но увидев его 
голову с открытым ртом, испугался и сбежал. 

В приметах и поверьях рот, особенно от¬ 
крытый, ассоциировался со сплетнями и 
болтовней, см. рус. на всякий роток не 
накинешь платок. Открытый Р. издавна 
считался указанием на склонность человека 
к болтовне и сплетням: так, в рукописном 
памятнике XVIII в. «Собрание нужнейших 
статей на всяку потребу» говорилось: «У ко¬ 
торого человека... рот пол [открыт] бывает- 
тот человек... клеветлив» (ЖС 1994/2:36). 
В Полесье полагали: если хозяйка, вынув из 
печи обед, забывает закрыть печь заслонкой, 
на человека «розявляють рот», т. е. начинают 
о нем сплетничать. Для предотвращения спле- 
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тен белорусы Витебщины считали необхо¬ 
димым завязать на чем-нибудь узел, чтобы 
и у болтунов «завязались рты». 

Тема «замыкания» чужих злых ртов и 
языков — одна из самых популярных в заго¬ 
ворах, оберегах и проклятиях. В значительной 
мере она основана на метафорическом отож¬ 
дествлении рта (верхней и нижней челюстей, 
зубов и губ) с замком, который можно замк¬ 
нуть и отомкнуть. Эти тексты прежде всего 
адресовались демонам, ведьмам 
и людям, наводящим порчу на скот 
и других людей, и имели апотропеический 
смысл, см. в полесских проклятиях: «Соль 
табе у вочы, галауня у рот», «Твае рэчы табе 
уплечы, твае слава табе у зява» (ПА), в серб¬ 
ском проклятии, адресованном вештице: «Ка¬ 
меи ти у уста!» (КСК 1999/4:195). 

Те же темы и мотивы пронизывают заго¬ 
воры, призванные уберечь человека о т 
врагов и сплетников, см.: «Святые 
угодники Федосий и Медосий, размахните 
трубы медные, скуйте (врагу) губы и зубы, 
чтобы она меня не судила, не винила, вины не 
говорила...» (ТРМ:145), а также заговоры 
«на суд и начальство»: «Іа... ѵГіат... ѵзіскпі 
шо]і пергаіеіё іакокоііѵ гсіе зіоіііе пеЬ зесІГіе 
апеЬо іезіё ргщіі тар, пезтііе піс ргоіі тпё 
рготіиѵііі, апі йзіа ѵазе осіеѵпіі...» [Я... при¬ 
ветствую... всех моих врагов, которые здесь 
стоят или сидят, или еще прийти должны, не 
смейте против меня ничего произносить, ни 
рта раскрыть...] (Вел.43:324). 

Мотив замыкания Р. встречается и в ком¬ 
плексе действий и заговоров, относящихся к 
избавлению от детской бессон¬ 
ницы. Матери, младенцы которых слишком 
громко кричали по ночам, старались «замк¬ 
нуть» им Р.: так, в Полесье, чтобы ребенок 
не плакал, мать должна была дотронуться 
пяткой до его Р., тем самым «запечатав» его, 
ср. в русском заговоре от детского крика: 
«Комарок-пискунок, повесь на Машенькин 
роток замок» (РЗЗ, № 166). 

Закрывание Р. практикуется ив магии, 
связанной с чтением заговоров. 
На Рус. Севере при возвращении домой от 
знахаря, чтобы «донести» до больного (кото¬ 
рый сам не мог пойти к знахарю) его «слова», 
имеющие магическое значение, следовало всю 
дорогу держать Р. закрытым, ни с кем не 
здороваясь и не разговаривая. 

Закрывание Р. — основное условие со¬ 
блюдения ритуального молча¬ 


ния, ср. русское пожелание-проклятие, адре¬ 
сованное болтливому человеку: рот бы тебе 
зашить. Поскольку открывание Р. последо¬ 
вательно соотносилось с говорением, широкое 
распространение получил запрет разговари¬ 
вать, не здороваться, не есть во время сева, 
чтобы птицы не клевали посеянное зерно. 
На Украине для оберегания пасеки от порчи 
хозяин трижды обходил ее на молодом месяце, 
набрав в Р. воды или взяв в Р. камень, тем 
самым «запечатав» его; затем, опрыскав этой 
водой ульи, произносил: «Як я не мог ника¬ 
кого слова вымолвить, так бы злии люды не 
могли на пасику и на мене... ничего злого 
мыслите, говорыты и моих пчил урекаты» 
(УНВ:237—238, полтав.). 

Действия, совершаемые при помощи Р., 
получили широкое распространение в разных 
сферах магии. Наиболее заметное место 
в этом ряду занимает балкано- и восточно- 
славянский обычай, касающийся выяснения 
(угадывания, присвоения) «доли» — индиви¬ 
дуальной судьбы, меры удачи каждого чело¬ 
века на предстоящий год. На востоке Балкан 
он назывался ( х)амкан?(н)е , ламкане , ацкане 
и др. и проходил, как правило, в масленич¬ 
ное заговенье, у украинцев — кусать калиту 
(и был приурочен к дню св. Андрея или рож¬ 
дественско-новогодним праздникам). Хозяин 
или хозяйка прикрепляли к нитке хлеб, корж, 
колобок в меду, яйцо, халву, яблоко, сыр или 
что-нибудь другое, например монету или 
уголь, прикрепляли нитку другим концом к 
потолочной балке и сильно раскачивали ее; 
в редких случаях (например, у банатских бол¬ 
гар) эту пищу помещали в таз с водой. Домо¬ 
чадцы с завязанными сзади руками должны 
были ловить ртом подвешенную на нитке (или 
плавающую в тазу с водой) еду, пытаясь от¬ 
хватить себе кусок «счастья», или «доли». 
Наиболее удачливым считался тот, кому уда¬ 
валось ухватить больший кусок от общего 
«пирога». Ср. псковский обычай выходить 
первый раз весной сеять, держа во рту кусочек 
хлеба или другой пищи, иначе хлеб не вы¬ 
растет. 

Другая группа магических обычаев связа¬ 
на с практикой распознавания ведь¬ 
мы. В течение Великого поста человек спе¬ 
циальным образом «готовил» какую-нибудь 
пищу (кусок сыра, носимый под мышкой или 
за поясом; проросший за семь недель чеснок; 
у лемков — зерно, которое само попало в Р. 
во время молотьбы), а на Пасху, держа ее во 
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рту, отправлялся в церковь, где мог «увидеть» 
(т. е. узнать, распознать) ведьму в обычной 
женщине (см. в ст. Распознавание). 

Практика ношения во рту ка¬ 
ких-либо предметов и субстан¬ 
ций, а также с о в е р ш е н и я ртом не¬ 
которых действий получила широкое 
распространение в магии. Чтобы человека не 
жалили пчелы, перед тем как открывать улей, 
надо было носить во рту три листа растения 
попутчик (рус.); при засухе в Полесье реко¬ 
мендовалось изо рта сыпать в колодец мак; 
на Рус. Севере больного («испорченного») 
ребенка мыли водой, наношенной в дом ртом 
и пропущенной через дверную ручку; на Ук¬ 
раине девушки, организуя вечерние гуляния 
молодежи, приносили на место гуляний ртом 
«бегучую» (т. е. проточную) воду, «щоб хлопці 
бігли навулицю» (ИИФЭ, ф. 15-3, ед. хр. 708, 
л. 6 об., Бердичевский р-н); на Витебщине 
при опущении матки больной женщине гото¬ 
вили специальное блюдо, состоящее из мака 
и меда, ставили ей на колени и понуждали 
съесть ртом, не трогая посуду руками. В Ека¬ 
теринославской губ. хозяин, желая, чтобы его 
пчелы были злыми, поил их настоем из высу¬ 
шенной гадюки, для приготовления которого 
он должен был набрать воду ртом в полночь 
на середине реки. 

Действия, совершаемые ртом (а не ру¬ 
ками), могли иметь характер оберега 
(что может объясняться апотропеическими 
свойствами слюны, ср. также Плевать). Что¬ 
бы избежать сглаза, на новорожденного брыз¬ 
гали водой изо рта; то же проделывали и в 
отношении малознакомого человека, пришед¬ 
шего в дом, где есть новорожденный (перм.). 
У сербов, чтобы ребенка не сглазили приходя¬ 
щие в дом люди, мать перед кормлением его 
грудью плевала ему в Р. (серб.). В Пермском 
крае и других местах сразу после рождения 
ребенка повитуха должна была при помощи 
рта, а не рук, очистить нос и уши ребенка. 
В Македонии, чтобы спасти человека от укуса 
ядовитого паука, сорок молодых женщин, 
вышедших замуж в течение года, должны 
были покачаться на качелях, а затем плюнуть 
укушенному в Р. 

Ношение воды ртом как форма ритуализо- 
ванного поведения практикуется в девичьих 
гаданиях о замужестве. На святках 
и в канун св. Андрея девушки пекли специаль¬ 
ные булочки, которые помечали индивидуаль¬ 
ными знаками, после чего звали в дом собаку 


и примечали: чью булочку она надкусит первой 
та девушка первой и выйдет замуж; чтооь. 
обеспечить успех гадания, воду для печени; 
булочек приносили из проруби ртом (полес.) 
В Белоруссии девушки срывали ртом на доро¬ 
ге подорожник и также во рту приносили еп 
домой, клали на ночь под подушку, надеясь 
увидеть во сне суженого. На Брянщине де 
вушки под Рождество набирали в Р. кутас 
и шли в баню: если они нащупывали в темноте 
что-то гладкое, значит, жених будет бедный 
и наоборот. 

В праздничной и бытовой 
практике повсеместно соблюдались за 
преты, призванные предотвратить заболева¬ 
ния и уродства Р. и излечить их. Повсеместна 
запрещалось плевать на огонь, чтобы избе 
жать воспаления Р. Чтобы не страдать заеда 
ми, старались не пить воду из чужой кружки 
и незнакомого сосуда, не пользоваться чужой 
ложкой, а также не сплетничать (в. -слав.) 
В Македонии в Русу среду (первую после 
Пасхи) остерегались есть что-либо зеленое 
(свежую зелень, фрукты, овощи) во избе 
жание болезни «устаболие», при которой 
у человека трескались рот и губы. В Полесье 
в Сухой четверг запрещалось полоть, иначе 
губы будут сохнуть и человека станет мучить 
жажда. На Смоленщине на Троицкой неделе 
запрещалось резать, сечь и рубить дрова, вить 
веревки и плести корзины, иначе у ребенка 
были бы изуродованы губы и «зашита» попка 
Аналогичные запреты соблюдались и в другие 
переходные периоды, прежде всего на свят¬ 
ках. У болгар искривленный рот («крива ус- 
тата») рассматривался как результат контакта 
человека с самодивами (свиленград.). Чтобы 
у ребенка не пахло изо рта, женщина во время 
беременности должна была не отворачиваться 
от людей и предметов, издающих неприятный 
запах (от покойника, сгнившего мяса и т. п ). 
а также не плевать на них и никак иначе не 
выражать своего отвращения; с этой же целью 
беременным возбранялось есть во время дви¬ 
жения по селу погребальной процессии, ср 
рус. «Не бранись, иначе нечисто во рту бу¬ 
дет». У закарпатских украинцев и юж. сла¬ 
вян встречается поверье, что у человека весь 
год будет вонять изо рта, если он услышит 
первый раз весной натощак крик удода. Из 
опасения «зашить» Р. и глаза покойнику на 
«том свете», в мясопустную субботу и другие 
поминальные дни повсеместно запрещалось 
шить. 
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Рот был объектом специальных магиче¬ 
ских действий в области народной 
медицины, направленных на излечение 
болезней Р., горла и зубов (см. также в 
ст. Зубная боль). Окуривали Р. дымом от 
щепочки разбитого молнией дерева, клали на 
зубы кусочки крушины или рябины, первые 
градины первого в наступившем году града; 
придя попрощаться с покойником, старались 
незаметно провести его рукой по своему Р.; 
трогали горло «покойницкой» ложкой, остав¬ 
шейся от умершего хозяина; при детской бо¬ 
лезни «плесневице» (воспалении Р. и языка) 
мать вытирала Р. ребенка своей косой или 
красной тканью, и др. 

Аит.: Маз.СЧ:27—28; Пушкарева Н. Л. 
«Мёд и млеко под языком у неё» (Женские и муж¬ 
ские уста в церковном и светском дискурсах Рос¬ 
сии X — начала XI в.) // ТРК; Толстая // 
5М8 1998/1; Виноградова// 5М5 1998/1; 
Толстая // СБФ-2000; Плас // КСК 1999/4; 
Гура СЖ (по указ.); Аф.ПВ (по указ.); Аф.НРС, 
» 136-137; РДС:88,163,203,240,243,303,510, 
522,362,602; Даль 4; Зел.ОРАГО 1:338; Лог. 
С0РЗ:86; МСб 1:73,97,98; Левк.СО; Лоб.ДПЗ: 
38; ЖС 1994/2:24; БВКЗ:123,127,133,140-141; 
РДП:64,95; УДр:110,123,216-217; Байб.РТК: 
92- 93; РСев-93:68—69; Митр.З; РЗЗ: № 166; 
ТРМ:122; СРНГ 35; РАМ(=ГМПИ), ф-2718; 
Арх.ИЭА, ф. ОЛЕАЭ, оп. 1, д. 45, л. 2; Зам.: 
408,330,532; Никиф.ППП:24,72,154; Каб.АЖТ: 
68,248,259,265; РіеІ.КОР:154-155; Серж.ПЗ: 
24,77,132; У3ам:185—186; Куроч.НСУ:37—40; 
Малин.СМФ:248; НБ:225; ГЕМБ 1940/15:113; 
Бег.ЖСГ:126; ЕКЗ 1:218; Ъор.ЗО:156; Шк. 
Ж0П:131; Раден.НБ.ІС:18,94; Миц.ННГ:71, 
159-160; Зах.К:221; Кит.МНП:108; Плот. 
ЭГЮС:38,119-121; РІ5сЬ.2Р:126; Ьисі 1956/ 
42/3:3 3 2; СЬ 1894/3:343; ССМ 1897:359. 

Т. А. Агапкина 

Звериный рот — пасть — актуализируется 
в народной символике только у некоторых 
хищных животных, опасных прежде всего для 
человека или скота: у волка, медведя, змеи, 
щуки. Согласно поверьям, осенний Юрий 
(26.ХІ) отмыкает П. волкам (витеб.), а ве¬ 
сенний (23.IV) замыкает (витеб., бреет., 
гроднен.), либо архангел Гавриил (13.VII) 
завязывает П. волку (в.-серб, тимок.). Поля¬ 
ки считают, что следует бояться встречи толь¬ 
ко с таким волком, у которого П. закрыта, 
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волка же с раскрытой П. св. Николай держит 
на привязи (новосондец.); волк раскрывает 
П., чтобы человек, заглянув в нее, лишился 
дара речи (з.-помор.). Сербы Хомолья опаса¬ 
ются ходить в лес на св. Андрея (30.ХІ), 
потому что в этот день медведь с раскрытой 
П. бегает по лесу в поисках св. Андрея и может 
напасть на человека. У юж. славян П. волка 
(болг., макед., серб., черногор.) или змеи 
(серб., макед.) символизируют раскрываю¬ 
щиеся предметы — ножницы, складные ножи 
и гребни, бритвы, сундуки, которые в целях 
оберега от волка запрещено оставлять откры¬ 
тыми в волчьи дни, а от змей — на Сорок 
мучеников, Благовещение, св. Еремию (1.Ѵ), 
св. Нестора (27.X) (серб.) и в «мартинские» 
дни (от св. Мраты 11.XI по 17.XI) (макед.). 
В Болгарии и Македонии волчью П. симво¬ 
лизируют открытые замки, которые замыкают 
на волчьи праздники, а в Далмации не выни¬ 
мают нож из ножен на св. Даниила, чтобы 
волк не мог разинуть П. Для оберега скота 
распространены имитативные действия, на¬ 
правленные на то, чтобы сомкнуть, замкнуть, 
завязать, зашить, заткнуть П. волку: перед 
волчьими днями сцепляют вместе два ткацких 
гребня (макед., серб.), с закрытым ртом сучат 
веревку (макед.), с сомкнутыми устами выго¬ 
няют в первый раз скот (кашуб.), читают 
заговоры от волка, сжав кулаки и сомкнув 
зубы (курск.); замыкают на ключ замок от 
хлева (макед.), замыкают на замок хлев, хату, 
сундуки при первом выгоне скота (бреет.), 
замыкают замком основу и ткаческие орудия 
при передаче их в чужое село после захода 
солнца или между Юрием и Николой (витеб.); 
связывают цепью ножки стола в Рождествен¬ 
ский сочельник (морав.), связывают цепи на¬ 
кануне св. Саввы (серб.), на всю мартинскую 
неделю завязывают очажную цепь (макед.), 
завязывают и замыкают ее замком (болг.); 
зашивают одежду на волчьи праздники (болг., 
макед.); затыкают сухой травой на Рождество 
отверстия в лавке для прялки (з.-укр. верхо- 
вин.). Отвращающим средством от П. волка 
служит огонь, от П. волка и змеи — камень. 
В волчьи праздники бросают в огонь подкову, 
чтобы у волка горела П. (болг.), при упоми¬ 
нании волка произносят заклинание, желая 
раскаленных углей ему в П. (макед.). Чтобы 
у волка окаменела П., носят камень под язы¬ 
ком в Рождественский сочельник (ю.-серб.), 
раскаляют камень в день св. Саввы (серб, 
косов.) или ударяют чем-нибудь в камень 
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в случае нарушения табу на упоминание вол¬ 
ка (черногор.); в качестве оберега при встре¬ 
че с волком (макед.) и при упоминании 
волка (черногор.) или змеи (серб, косов.) про¬ 
износят заклинание с пожеланием камня им 
в П. Криком «Камен, железо!» также обез¬ 
движивают первую увиденную на Сорок 
мучеников змею, чтобы завладеть змеиным 
камнем: змея от этого заклинания сомкнет 
пасть, ее бросят в огонь, и из ее П. выпадет 
драгоценный камень (ю.-в.-серб.). По пове¬ 
рью, змея также носит в П. «разрыв-траву» 
(архангел.). 

Волчья и щучья П. (челюсть) использу¬ 
ются как потенцирующее (усиливающее) или 
отвращающее средство, особенно в пчеловод¬ 
стве: чтобы пчелы брали мед из чужих ульев, 
закармливают их «волчьим горлом» (укр. по¬ 
дол.), закапывают челюсти волка при входе 
на пасеку, а при выставлении пчел весной на 
пасеку желают им иметь «вовче горло» (Чер¬ 
нигов.); отрезают на Рождество голову живой 
щуки, раскрывают ей П. и сушат, а отдавая 
кому-либо своих пчел, читают заговор, чтобы 
пчелы плодились так же, как рыба в море (Чер¬ 
нигов.); обтирают волчьей гортанью зубы ско¬ 
тине, чтобы она хорошо ела (пол. катовиц.), 
челюсть от первой пойманной щуки вешают 
над входом в дом для предохранения домаш¬ 
них от всякого зла (с.-рус.). 

Особенно распространена контактная магия, 
основанная на пропускании объекта сквозь П. 
(челюсть, гортань) с целью приобретения им 
свойств хищного животного. Так, высушен¬ 
ную волчью гортань вставляют в леток улья, 
чтобы свои пчелы были сильнее чужих (пол. 
Люблин.), кормят через нее ребенка, чтобы он 
был прожорливым и сильным, как волк, и имел 
негнущиеся конечности (пол. з.-помор.), про¬ 
литую через нее воду пьют при болезнях горла 
и кашле (в.-пол., бел. витеб., болг. кюстен- 
дил.); через змеиную голову, отрезанную 
монетой перед Юрьевым днем, поят водой 
больного лихорадкой (хорв. вуковар.); сквозь 
медвежью челюсть протаскивают больного 
ребенка (в.-серб.). 

Разнообразное магическое применение 
находят растения, пророщенные из змеиной 
головы (через П. змеи): базилик из про¬ 
росших семян используют в любовной магии 
и для женской привлекательности, он служит 
целебным средством и апотропеем, позво¬ 
ляет увидеть дьявола и нечистую силу (болг.); 
лук дают съесть женщине, у которой уми¬ 


рают дети; пшеница полезна для больной 
скота (болг.); съеденный стручок гороха 
позволяет понимать язык гусей (чеш.); нес 
нок (укр. закарпат., серб., боен.) или цветок 
гороха (далматин.) помогает распознать 
ведьм; чеснок позволяет заставить черта 
выполнять желания, а в виде амулета отго¬ 
няет ведьм и нечистую силу, оберегает о; 
болезней и привораживает женщин (серб.) 
зерно гороха оберегает от змеиного укуса 
и помогает вступить в брак (макед.); пшенич- 
ное зерно обладает приворотной силой 
(боен.); конопля помогает выгоднее продать 
скот (хорв.). 

Клюв птиц, вредящих посевам, фигуриру¬ 
ет в магических действиях, направленных на 
защиту урожая: у сербов-граничар на Рожде¬ 
ство один из домашних рубит топором по 
порогу, а другой обходит вокруг дома и спра¬ 
шивает: «Шта сщечеш?» [Что рубишь?] 
на что тот отвечает: «Сщечем тицама кл>унове 
[Рублю птицам клювы]; в брестском Полесье 
воробью грозят отрубить или припалить нос, 
чтобы он не ел проса. Как и челюсть волка, 
челюсть хищного ворона вставляют в отвер¬ 
стие улья, чтобы предохранить пчел, проле¬ 
тающих через нее, от болезней (болг. родоп.) 
В связи с представлением об учености ласточ¬ 
ки у мусульман Боснии и Герцеговины извес¬ 
тен магический способ наделения ребенка 
умом и сообразительностью, заимствованный, 
видимо, от турок: в клюв ласточки наливают 
несколько капель проточной воды, а затем 
вливают эту воду в рот ребенку, который 
плохо учится, чтобы он обладал острым умом 
и хорошей памятью. В этиологических леген¬ 
дах объясняется происхождение цвета клюва 
некоторых птиц: у аиста клюв стал красным 
от стыда за то, что он не выполнил задание 
Бога и выпустил гадов из мешка (пол. силез., 
белостоц.); клюв вороны стал по краям кро¬ 
вавого цвета оттого, что она пила кровь, ка¬ 
павшую из ран распятого Христа (з.-укр.). 
По польскому поверью, аист, прилетев в теп¬ 
лые края, мочит свой клюв в крови и стано¬ 
вится человеком (быдгощ.). Эротическая сим¬ 
волика клюва, сближающего его не столько со 
ртом, сколько с носом, проявляется в щипа¬ 
нии гусаком девушек в девичьих гаданиях на 
св. Андрея или под Новый год (пол. куяв„ 
силез.), в клевании ряженого гусем в святоч¬ 
ных играх (костром., смолен., забайкал.) или 
ряженого журавлем, которого водят колядни- 
ки (бел.). В народной демонологии птичий 
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клюв может быть принадлежностью водяного 
(тул.) и змеи аспида (с.-рус.). 

Лит.: Гура СЖ (по указ.). 

А. В. Гура 

РУБАХА (рус. рубаха, сорочка, диал. ста- 
новина, станушка, кошуля, кошля, наста - 
вуха, пестря, пестрядь, сарапинка, исподка, 
поднизка, пропускника, холстина, подземъ, 
блошница, гнидник, голошейка, подставка, 
тушка, пониток, изоткан, обвязник, долго - 
рукавка. расписуха и др., укр. сорочка, кошу¬ 
ля , бел. сарочка, кашуля, спаднща, с.-х. 
кошул>а, боен. ѵе$, Наііпе, гиЫе, словен. 
щеа, гоЬаса, болг. риза, стовалница, кошу- 
ля, макед. кошул>а, чеш. койіе, словац. 
ЫеГа, в.-луж. коЙа, н.-луж. кошіа, пол. 
ковгиіа, кашуб. коЙёІа, коЙа) — женская и 
мужская повседневная и праздничная одежда 
из различных тканей, важный элемент тради¬ 
ционного костюма. Метонимически связана 
с телом человека, его кожей; в обрядности 
нередко выступает в роли двойника человека; 
женская Р. ассоциируется с материнской ут¬ 
робой. Р. часто соотносится с долей человека 
(продать Р. — значит продать свое счастье, 
в.-слав.). Ритуализованный характер имели 
повседневные действия с Р.: шитье, стирка, 
надевание, выворачивание наизнанку и др.; 
символический смысл придавался демонстри¬ 
рованию Р., сжиганию, закапыванию в зем¬ 
лю, вывешиванию, выбрасыванию, протаски¬ 
ванию (сквозь прокоп в земле или проем в 
дереве), размахиванию, обтиранию рубахой 
ипр. Знаковой функцией наделялся также по¬ 
дол, ворот и рукав Р. 

Изготовление Р. Кроили Р. в осо¬ 
бые дни и время суток: запрещалось кроить 
полотно для Р. в праздник — «работа будет 
напрасной» (болг., Ган.ЗБТО:16), особенно 
в период волчьих дней и в субботу, которая 
считалась днем мертвых (болг.). Предпочти¬ 
тельными считались начало дня, начало неде¬ 
ли (понедельник) или первая фаза луны, когда 
она растет (болг.). Резали ткань для Р. только 
для живых; полотно для Р. мертвого отделяли 
с помощью камня, горящей свечи или раз¬ 
рывали руками, в противном случае можно 
перерезать жизнь живым» (болг.). Р. для по¬ 
койника при необходимости шили на живую 
нитку, избегая узлов. 


Перед тем как надевать новую Р., 
в каждый рукав трижды кидали нож, «щоб 
сорочка була мицна, як зализо», затем проно¬ 
сили ее над огнем, чтобы очистить ее и унич¬ 
тожить последствия вихря, который мог кру¬ 
тить полотно при белении (укр., УНВ:222). 
То же совершали, надевая Р. после мертвеца. 
Украинцы Покутья в новую Р. обязательно 
заворачивали хлеб, чтобы тот, кто будет но¬ 
сить ее, всегда был с хлебом. Верили также, 
что если на нитках, которыми шьют Р., завя¬ 
зываются узлы, то она будет изношена в здра¬ 
вии, если же нитки не путаются, то хозяин Р. 
умрет, не износив ее 



Традиционные женские рубахи из с. Якушов 
Ратновского р-на Волынской обл. 
(Украина). 2000 г. Фото О. В. Беловой 


Р. женская (нижняя) считалась интимной 
частью женской одежды, женщины тщатель¬ 
но прятали ее, мужья не видели ее в течение 
всей жизни (словац.); появление в одной Р. 
приравнивалось к наготе. 

Р. новорожденного. Первой одеж¬ 
дой ребенка чаще всего была отцовская Р., 
непосредственно с него снятая, «чтобы дитя 
было здорово, не плакало и отец жалел его» 
(в.-слав., Масл.НОВО:ЮЗ). На Украине 
перед крещением повитуха клала завернутого 
в отцовскую Р. младенца на кожух, приго¬ 
варивая: «Щоб добре росло і щасливе було» 
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В Белоруссии новорожденного пеленали в ма¬ 
теринскую Р., «чтобы дети держались мате¬ 
ри» (Валод.СР:114). Болгары при рождении 
надевали на младенца Р. самой старой женщи¬ 
ны в семье, «чтобы жил долго, до старости» 
(Съботинова:32), или на мальчика — отцовскую 
Р., на девочку — материнскую, в горловину 
которой клали ожерелье из золотых монет, 
чтобы демоны судьбы (см. Судженицы) не 
застали ребенка голым и не наградили «голой» 
(бедной) судьбой. В Македонии на третий 
вечер после рождения ребенка собравшиеся 
в доме старухи во главе с повитухой качали его 
над очагом в Р. отца (обл. Мариово). 

Чтобы обеспечить новорожденному счаст¬ 
ливую жизнь, его заворачивали в свадебную 
Р. отца (словац.), а для здоровья — в грязную 
Р. (рус.). Болгары пропускали сквозь первую 
Р. ребенка железные предметы-апотропеи, 
т. к. «демоны боятся железа», и произносили 
при этом благопожелания: «Пусть тот, кто 
будет ее носить, будет здоровым/крепким, 
как железо» (АрхЕИМ 846-11:23); трижды 
пропускали монету сквозь новую Р. ребенка, 
«чтобы он был богатым» (Ркс. 6:108). Если 
в семье «не держались дети», повитуха про¬ 
таскивала ребенка через пазуху своей Р. 

Согласно сербскому поверью, с ребенка Р. 
надо снимать через ноги, а не через голову, 
иначе он перестанет расти. Больным детям 
и новорожденным в семьях, где дети «не дер¬ 
жатся», торопились сделать Р. сразу после 
рождения, чтобы в случае смерти он «голым 
не пошел на тот свет» (болг.). 

Крестильная Р. У русских первую 
Р. ребенок получал при крещении. Крестиль¬ 
ную Р. изготавливала или дарила крестная 
мать, мать или повитуха. Иногда кусок кре¬ 
стильной Р. позднее вшивали в Р. девочки, 
ее свадебное полотенце, могли использовать 
в любовной магии. На Рязанщине венчальная 
Р. отца использовалась в качестве крестиль¬ 
ной Р. младенца. Перед крещением повитуха 
купала ребенка и завертывала его в «мущин- 
скую» Р., завязав в ее рукав хлеб с солью, 
«чтобы с ребенком ничего не случилось». 
На Украине накануне крестин мальчика пеле¬ 
нали в отцовскую Р., а девочку — в материн¬ 
скую, в рукав клали уголек, кусочек глины 
с печи и монету. 

Свадебная Р. изготавливалась особо. 
В Болгарии ворот подвенечной Р. разрезался 
посаженой матерью непосредственно перед ее 
надеванием, отрезанную часть пришивали сза¬ 


ди для защиты от сглаза или пропускали 
сквозь Р., чтобы «так же упало все дурное 
и разрушилась магия» (АрхЕИМ 848-ІІ). С 
той же целью Р. встряхивали, проносили над 
огнем, пропускали через нее железные пред¬ 
меты (чаще всего очажные щипцы), взвеши¬ 
вали на весах. В Пловдивском крае свадебную 
Р. окуривали ладаном, чтобы «изгнать из нее 
злых духов — самодив» (АрхЕИМ 847-11:30). 
Отличительным знаком венчальной Р. было 
обилие украшений, главным образом вышив¬ 
ки. У болгар вышивка делалась в несколько 
рядов, максимально покрывала полотно, что 
осмыслялось как пожелание полноты, плодо 
родия носящей ее женщине. Орнамент вы¬ 
шивки изображал летящих голубей, петушков 
с поднятыми перьями, коней на бегу - сим¬ 
волы фертильности и брака как апогея жиз¬ 
ненного пути. У болгар невеста во время 
свадьбы надевала две Р. — одну белую, «чтобы 
судьба ее была чистой», а другую красную, 
«чтобы молодая была здоровой и плодовитой '. 
У русских свадебная «плакальная» Р. невесты 
имела непомерно длинные рукава. Свадебный 
наряд парня включал рубаху-косоворотку, 
сшитую из ситца, сатина, шелка или холста, 
для такой Р. строгая цветовая регламентация 
отсутствовала: она могла быть белой, розовой, 
голубой, кремовой, кумачовой или пестрядин¬ 
ной, т. е. в мелкую клеточку. 

Подвенечная Р. употреблялась при тяже¬ 
лых родах (в.- и ю.-слав., у белорусов в этих 
случаях использовалась Р. от первой брачной 
ночи), при болезнях; для облегчения агонии 
(пол., полес.) ею накрывали умирающего. 
В Сербии через год после свадьбы молодой 
рвал свою подвенечную Р., чтобы долго жить. 
Такой Р. трижды «прогоняли» градовую тучу 
на Балканах и в Полесье. Сербы ею покры¬ 
вали улей, чтобы «привязать» к нему пчел. 

Брачная Р. невесты со следами 
крови (рус. целошная , калинка , укр. покраса, 
болг. моминско, невестино лице) становилась 
объектом различных ритуальных действий: 
ее демонстрировали гостям свадебного пира 
(ю.-слав., в.-слав.), положив в решето, куда 
присутствующие бросали монеты — дар для 
молодой (болг.), относили матери новобрач¬ 
ной вместе с горячей сладкой красной водкой 
в знак девственности молодой (болг.), клали 
на дежу, носили как знамя на древке, вывеши¬ 
вали на воротах (в.-слав.), а в случае «нече¬ 
стности» невесты уничтожали — топтали, 
рвали и пр. (в.-слав.). У юж. славян недевст- 
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венную невесту, сидящую верхом на осле за¬ 
дом наперед, отправляли обратно в дом к отцу 
в одной Р. в знак поругания. 

Смертная Р. Покойника часто хоро¬ 
нили в подвенечной Р., а болгары и македон¬ 
цы верили, что муж и жена по ней узнают друг 
друга на «том свете». В Ловечском крае в гроб 
женщине клали вторую, брачную, Р. со зна¬ 
ками девственности. Болгары Украины счита¬ 
ли, что венчальная Р. спасет от огня на «том 
свете» (Держ.БКР:147). Кашубы в гроб да¬ 
вали новую, ни разу не надеванную Р. Если 
овдовевший супруг хотел вступить во второй 
брак, то на умершем воротник рубахи остав¬ 
ляли расстегнутым (в.-слав.). 

Р. покойника находила магическое 
применение. В Архангельской губ. муж наде¬ 
вал Р. умершей жены для удачи в охоте. 
Чтобы предотвратить «хождение» покойника, 
в гроб женщине подкладывали мужскую, 
а мужчине — женскую Р. (ПА). Кашубы, 
чтобы избавиться от страха перед покойником, 
закапывали на кладбище на пару дней Р., 
а потом надевали ее. На Русальной неделе 
матери умерших до свадьбы девушек выве¬ 
шивали во дворе для них Р. Сербы хранили 
снятую с умершего Р. в сундуке «для урожая» 
(Босния), а лужичане обряжали чучело 
Марены в Р. последнего умершего в селе. 

Обыденная Р. Особой магической 
силой обладала Р., сшитая за одну ночь или 
день при определенных условиях (серб. 
іедноданка). Такая Р. могла спасать от эпи¬ 
демий и смерти. Подобную Р. изготовляли 
и надевали на новорожденного той матери, 
чьи дети умирали; болгары Добруджи в этом 
случае одевали его в Р., сшитую повитухой 
во время родов. Полотно для такой Р. брали 
из трех домов, где все дети были живы. 
См. Обыденные предметы. 

Магическое применение Р. 
Используя Р. или нитку от нее, можно было 
нанести порчу владельцу или приворожить 
его. На Руси невеста после бани вытирала 
лицо приготовленной для жениха Р., чтобы 
муж больше любил. После первой брачной 
ночи жених вытирал руки сорочкой невесты, 
а она — рубашкой молодого. На Рус. Севере 
невеста, вымывшись в бане, надевала Р. свек¬ 
ра и Р. свекрови, приготовленные ею для 
подарков, — чтобы они пропитались ее потом, 
а будущие родственники больше ее любили 
и жалели (Кокшеньга). В Лесковацкой Мо¬ 
раве в канун Юрьева дня девушки и женщины 


собирались у мельницы, где ужинали на траве 
и пускали в водоворот свои Р., чтобы их бо¬ 
лезни или любовные желания быстро прохо¬ 
дили или осуществлялись так же легко, «как 
вода проходит через мельничный жернов»; 
или оборачивали трижды Р. вокруг левого 
камня мельницы — чтобы любимые так же 
вертелись вокруг них. 

В Полесье верили, что если бездетная 
женщина случайно присутствовала при родах, 
то в момент отрезания пуповины ей следовало 
взять в зубы подол Р., чтобы забеременеть 
самой. В Сербии женщина, желая родить 
сына, должна была перед зачатием пролезть 
голой через мужскую Р. (СЕЗб 1934/50:11) 
или вывесить на ночь Р. на «мужское» дерево 
(Мил.ЖСС:194). В Белоруссии женщина, 
чтобы родить мальчика, вешала Р. на дуб, 
клен или ясень, а девочку — на вербу, липу 
или березу. При трудных родах роженица 
надевала Р. мужа (карпат.). В Курской губ. 
мать умершего ребенка мылась на месте для 
кладки дров, а затем рубила снятую с себя Р. 
и тут же сжигала ее, избавляясь от несчастной 
судьбы. 

Смертная Р. помогала приворожить или 
утихомирить буйного мужа, для чего необхо¬ 
димо было взять шнурок с Р. покойного мужа 
соседки и обшить им рукава Р. собственного 
мужа. Считалось, что пока он будет ее носить, 
не поднимет на жену руки (бел.). Чтобы из¬ 
бавиться от вшей, надо было надевать новую 
Р. на голодный желудок (бел.). 

Р. использовалась и в сельскохозяйствен¬ 
ной магии. В Болгарии на первый сев хозяин 
отправлялся в чистой белой Р. Чтобы обес¬ 
печить здоровье и успешный сбор урожая, 
болгары-павликиане не снимали Р., надетую 
в начале жатвы, до конца обмолота зерна. 
Галицкие русины, посеяв семена конопли, 
«бороновали» своей Р. В Белоруссии сажали 
капусту в разорванной Р., чтобы у кочанов 
было много листьев; чтобы гречка хорошо уро¬ 
дилась, не снимали Р., надетую в первый день 
святок, до Крещения (бел.). Чтобы корова 
«погуляла», ее терли женской Р. (полес.). 
В Словакии, когда в хлев приводили новую 
скотину, старшая женщина обходила ее в од¬ 
ной Р., после чего вешала Р. на рога волам, 
«чтобы не бодались и жили благополучно» 

(Бог.ВТНИ:315). 

В Белоруссии девушки гадали о суженом, 
завязав тайком в Р. горсть ячменя и нося ее 
целый день. Затем надо было посеять семена, 
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побороновать рубахой и сказать: «Хто мой 
суджаны, прыйдзі са мной канапельки браць» 
(Валод.СР:117). 

Народная медицина. У русских 
испуг смывали с Р., в которую человек был 
одет, когда испугался, — поляки ее оставля¬ 
ли на берегу реки, чтобы вода смыла болезнь; 
ею мыли в бане ребенка, как мочалкой (архан¬ 
гел.). Поляки относили Р. больного знахарю, 
который читал над ней молитву; привязывали 
ее к кресту или к статуе святого. У русских 
изгоняли полунощника сорочкою ребенка — 
измеряли ее ниткой снизу вверх и поперек, 
и затем клали нитку под порогом, чтобы лю¬ 
ди ее переступали. От детской бессонницы 
в Белоруссии мать подвешивала Р. ребенка 
над колыбелью воротом вниз; сама же мать 
должна была надеть венчальную сорочку сво¬ 
яченицы или соседки, не имеющей детей. Для 
избавления от сглаза и детских болезней ре¬ 
бенка протаскивали через ворот или рукав 
материнской Р. Подобные действия соверша¬ 
лись и при ритуальном усыновлении тяжело 
больного ребенка женщиной, чьи дети живы 
(болг.). 

В Сербии бесплодная женщина, чтобы 
забеременеть, клала свою Р. внутрь мужни¬ 
ной и оставляла их «переночевать» на ярме. 
Для предупреждения бесплодия у боснийцев 
женщина вешала свою Р. на плодоносящее 
дерево. Для лечения мужского бесплодия от¬ 
резали по куску от Р. мужа и жены, сжигали 
их, а пепел, разведенный в воде, давали вы¬ 
пить мужу (полес.). Повитуха, защищая ро¬ 
женицу от порчи, завязывала зубчик чеснока 
в ее Р.; то же делали с Р. ребенка от сглаза 
(пол.). 

При лечении эпилепсии шили широкую Р.; 
во время приступа ее разрывали от ворота 
до подола и бросали в огонь (в.-слав.). 
В начале припадка нужно было бежать на 
кладбище, лечь на высокую могилу и оставать¬ 
ся там до окончания судорог, после чего завя¬ 
зать комочек земли в Р. и носить до полного 
выздоровления (бел.). 

Р. использовали в качестве оберега. Бело¬ 
русы считали, что волколака можно обезвре¬ 
дить, превратив его в человека: для этого надо 
было разорвать на себе при встрече Р. и бро¬ 
сить ее к ногам животного. От порчи корове 
к рогам привязывали кусок ткани, оторванный 
от пола Р. хозяйки (полес.). На Украине при 
наступлении холодов теленка забирали в хату, 
обертывали мужской Р.: «Щоб було кругле, 


матнысте, щоб ёго перелогы не нападалы 

(УНВ:287). 

Р. применялась и в огородничестве: чтобы 
защитить от вредителей капусту и посевы 
льна, к ним прикасались грязной женской Р 
с пятнами крови (полес.). 

У юж. славян существуют запреты выве¬ 
шивать белые Р. в особые праздники, чтобы 
не вызвать град. В день св. Симеона Летнего 
(1 .IX) в Болгарии то же табу соблюдалось, 
чтобы колосья пшеницы не остались пустыми 
У сербов ношение Р. наизнанку на масленш 
(77 оклады) могло предохранить детей от ведьм 

Р. — один из наиболее распространенных 
даров в семейной обрядности славян. Ку 
мовья дарили крестнику первую Р. на крести 
ны; кум получал подарки от родителей ребенка 
за его стрижку (см. Пострижины). В Сло¬ 
вении девушка дарила своему избранник} 
шелковую Р. на Рождество. У воет, и юж. 
славян подвенечную Р. жениху обычно дарила 
невеста. В Македонии обрученная невеста 
шила, как правило, шелковую Р. ( свилт , 
ермена , танка , свила кошула , а}тана кошула) 
избраннику, деверю, свекру. Одним из риту¬ 
альных действий девичника было изготовле 
ние Р. невестой и ее подругами, что назы¬ 
валось «кроить рубашку», «рубашку мерить 
жениху» (рус.). Девушки отправлялись в дом 
жениха после сговора, где его мать выдавала 
им Р. в качестве образца для шитья и угощала 
обедом или чаем. По окончании трапезы де¬ 
вушки, завернув Р. и другую одежду жениха 
в платок, возвращались с пением и плясками 
в дом невесты, где приступали к шитью. 

По поверьям юж. славян, вампиры и змей 
одеты в Р., в которых заключена их магиче¬ 
ская сила. 

См. также ст. Одежда. 
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ная энциклопедия. СПб, 1998:265—270; УНВ 
222,287,288; МФ 2/3-4:235; РМНП 3:438- 
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443; Геров 2:406; Ган.ЗБТО:11-39; Соф.:80-139; 
Поп.РНБМ:358; Чуб.МВ 2:66; КоІЬ.ШГ 31:130; 
48:294; 34:291; ВузІг.50К:48; МбсГѴІЮЗ 2:37; 
ЗусЬіа 2:213-216; ТЭ УрГУ. 

Е. С. Узенёва 

«РУБАШКА», «сорочка» — народное на¬ 
звание околоплодного пузыря, амниотической 
оболочки, в которой рождаются некоторые 
дети, что в народных поверьях расценивает¬ 
ся как явление необычное, указывающее на 
сверхъестественные свойства новорожденно¬ 
го. Названия «Р.», варьируя тему одежды, 
отражают идею изначальной природной защи¬ 
щенности ребенка: полес. рубашка, сорочка, 
шапачка, чепец, капишон, капшук, серб. 
кошу/ьица [рубашечка], Капица [шапочка], 
марама [платок], в.-серб, дблач [одежда], 
макед. кошууъа, кошууъка [рубашка], болг. 
риза [рубашка], було [вуаль], облача [одежда], 
кръпичка [тряпочка], хорв. / асоіа [платок], 
Ьагеііса [шапочка], словен. 5га}са [рубашка], 
словац. козеіса [рубашечка], сіароска [шапоч¬ 
ка], сересек [чепчик], чеш. осіепіска , гошса, 
козііка , ріазііска. Ср. также серб, название 
«Р.» кукица [домик]. 

Родившийся в «рубашке» ребенок счита¬ 
ется счастливым: умным, способным, 
красивым, богатым, удачливым во всех делах 
(в.-слав., боен., черногор., макед., словац., 
чеш.). Полагали, что дети в «Р.» рождаются 
в Великую пятницу (чеш.). В Полесье такому 
ребенку доверяют начинать сев, нести на освя¬ 
щение в церковь кресты, венки, сплетенные из 
последних колосьев во время жатвы, обходить 
в случае опасности село или охваченный пожа¬ 
ром дом. Полагают, что человек, рожденный 
в «Р.», способен предсказывать будущее, 
может видеть духов и привидения (чеш.), 
подземные клады (словац., Горняцко). 

У балканских славян рожденный в «Р.» 
ребенок считается наделенным особой силой; 
это герой, способный бороться и побеж¬ 
дать врага, как реального, так и мифического 
(многие исторические личности, по сербским 
и черногорским легендам, родились в «Р.»). 
В этом случае родители ребенка тщательно 
оберегают «Р.» от противника, который стре¬ 
мится завладеть ею. В воет. Герцеговине вери¬ 
ли, что «Р.» следует хранить, а затем вшить 
ее в одежду подрастающему ребенку, тогда он 
станет «стувой»: будет обладать силой бороть¬ 


ся с себе подобными демонами (см. Здухач), 
если же этого не сделать, то ребенок будет 
просто сильнее обычных людей. 

В западной части Южной Славии и у 
поляков рожденных в «рубашке» детей счи¬ 
тают полудемоническими суще¬ 
ствами — колдунами (ведьмами), а после 
смерти вампирами. Известны поверья о том, 
что рожденный в «Р.» мальчик станет героем, 
девочка же — ведьмой или морой (боен.); 
девочка — морой, мальчик — вампиром после 
смерти (хорв. далматин., Задар). Полагают, 
что рожденный в «Р.» станет ведьмарем или 
морой, если «Р.» сразу не сжечь (хорв., р-н 
Госпича; з.-босн.), не показать всему селу 
(хорв., Имотски), не оповестить о рождении 
такого ребенка по всей округе (хорв. далма¬ 
тин., з.-босн., ю.-серб., Косово). Так, в Дал¬ 
мации повитуха, стремясь предотвратить 
последствия рождения ребенка в «Р.», громко 
объявляла: «Косіііа эе сііѵісіса и осіііи Ьііоп; 
піі )е ѵііа, піі ]е ѵівсіса, пе$о ргаѵа сііѵібіса» 
[Родилась девочка в белой одежде, не вила, 
не колдунья, а настоящая девочка] (Полица, 
2Ы2Ю 1903/10/1:60); «Родила се кошутица 
у црвеноі кошул>ици, нека зна мало и велико» 
[Родилась маленькая лань в красной рубашеч¬ 
ке, пусть знает и стар, и млад] (окрестности 
Дубровника, СЕЗб 1934/50:161). Иногда 
считают, что повитухе следует молчать о «Р.», 
иначе злые демоны отомстят ей (хорв. кастав.). 
Сербы называют такого ребенка «вещим» 
(виловито дете) и считают, что он дружит 
с вилами, способен предсказывать судьбу 
и т. д. По чешским поверьям, если «Р.» на 
теле ребенка намазать муравьиным маслом, 
то он может быть невидимым. Верят также, 
что родившийся в «сорочке» может сглазить 
человека, скот (серб., пол., з.-полес.). 

Как правило, «Р.» сушат и хранят как 
амулет. В ряде регионов считается, что ребе¬ 
нок умрет, если «Р.» сжечь или потерять 
(серб.). Нередко повитуха привязывает ее 
к руке новорожденного или кладет (либо вши¬ 
вает) ему ее под мышку правой руки, чтобы 
«Р.» срослась с телом (боен., бел., чеш.). 
Девушка привязывает свою «сорочку» к по¬ 
ясу, выходя замуж (гомел.); ее также кладут 
обладателю в гроб, чтобы она сопровождала 
его на «том свете» (бреет., витеб.). Верят, что 
человек в «Р.» защищен от любой раны — 
огневой, колотой, резаной (чеш.). Сохранен¬ 
ную «Р.» владелец берет с собой в путеше¬ 
ствие, в суд или на войну, чтобы вернуться 
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целым и невредимым (полес.). Особенно 
широко вера в защитные свойства «Р.», якобы 
спасающей от пули, распространена у балкан¬ 
ских славян, с чем связано и ее специальное 
название — ц.-болг., ю.-болг. ризница ‘коль¬ 
чуга’. При этом считается, что она оберегает 
не только своего владельца, но и каждого, кто 
носит при себе ее кусочек; известен и обычай 
разделения «Р.» между всеми членами семьи 
(болг., макед., серб.). Так, «Р.» дают сначала 
священнику, чтобы тот носил ее при себе во 
время литургии шесть недель, или прячут на 
шесть недель за алтарь, после чего она обре¬ 
тает якобы дополнительную силу, затем делят 
между домочадцами: каждый зашивает кусочек 
себе в пояс или в одежду с убеждением, что 
в него не попадет пуля (ю.-макед., Гевгелия). 

«Р.» использовали в лечебной магии: кла¬ 
ли в воду для первого купания младенца, про¬ 
тирали пигментные пятна на его теле (полес.), 
распаривали и заворачивали в нее больного 
ребенка, замачивали и мылись этой водой при 
женских болезнях (архангел.). При родах 
повитуха стремилась украсть «Р.», чтобы 
использовать ее в любовной магии (бреет.); 
мать рожденной в «Р.» девочки, перед тем как 
закопать «Р.», мазала ее «красным» (кровью), 
чтобы дочь была красивой (гомел.). 

Юж. славяне обращают внимание на 
цвет «Р.»: белая якобы предвещает успеш¬ 
ную, счастливую жизнь; красная, голубая, 
зеленая, черная означает, что ребенок может 
стать убийцей, колдуном или «вештицей», 
«морой», «ветровняком» и др. Чехи верили, 
что рожденный в «Р.» после смерти становит¬ 
ся ходячим покойником (поскольку «Р.»,' 
сросшаяся с телом человека, не сгнивает и на 
покойном). 

Лит.: Кабакова Г. И. На пороге жизни: но¬ 
ворожденный и его «двойники» // СК2:108—113; 
Плотникова А. А. «Рубашечка» и «постелька» 
новорожденного // КСК 1999/4:158—167; ПА; 
Никиф.ППШІ; Плот.ЭГЮС:45-46,162-166, 
261-262,542-549 (там лит.), 650-651,660-662; 
Ъор.Д 2 :125—131; Треб.ПДСК 2 :85-87; АгЬіѵ ЕА}; 
Ыаѵг.Ы5:57; СзІѴ 3:562; Ногп.:312; 2аша 8 .:203. 

А. А. Плотникова 

РУБИТЬ, сечь — действие, имеющее, 
помимо практического, еще и ритуально-маги¬ 
ческое значение: с его помощью изгоняют¬ 


ся болезни, духи; наносится ущерб, порча: 
оно применяется в лечебной магии, в ри¬ 
туальном уничтожении обрядового реквизита. 
Семантически соотносится с битьем, разру¬ 
шением (см. Ломать) и угрозой; объединяет¬ 
ся с орудиями рубки (топор, секира, нож 
и т. п.). 

Рубка деревьев регламентируется 
системой запретов, которые касаются 
объекта рубки, времени действия и простран¬ 
ства, в ряде случаев и субъекта действия. 
Нарушение запретов влекло за собой наказа¬ 
ние: внезапную смерть, безумие, неизлечимую 
болезнь, тяжелое увечье, несчастье, опусто¬ 
шение, неурожай. Запрещалось рубить веко¬ 
вые деревья, тенистые дубы и буки (ср. с.-рус. 
поверье: кто срубит липу, тот заблудится в лесу); 
благословенные или проклятые Богородицей, 
Христом; святые, особо почитаемые (ср. серб. 
запис , см. в ст. Дерево), деревья-близнецы 
(два ствола из одного корня), одиноко расту¬ 
щее дерево; (здоровое) плодовое дерево 
(срубившего ждет смерть) (бел. гроднен., 
ср.- словац., Приевидза), дерево, которое сам 
посадил, например, березу у дома в случае 
болезни кого-либо из членов семьи (рус., За- 
онежье). В то же время в гомельском Полесье 
срубали яблоню или грушу в случае смерти 
одного из хозяев (ПА). При необходимости 
срубить дерево следовало зажечь свечу и про¬ 
сить прощения (болг.). 

Запрет Р. связан с представлением о том, 
что старые деревья должны умереть своей 
смертью (рус., Заонежье); что после смерти 
душа идет в дерево (русины Закарпатья), что 
в дерево может быть заклят, превращен чело¬ 
век: от удара топора из такого дерева капает 
кровь и доносятся жалобные стоны (о.-слав.). 
Если кто-нибудь случайно срубит священное 
дерево, то во избежание наказания он должен 
принести искупительную жертву — на пне от¬ 
сечь голову курице тем же топором, которым 
срубил дерево (серб.). 

У юж. славян запрещалось рубить деревья, 
в которых, по поверьям, обитают мифологиче¬ 
ские персонажи — вилы, самовилы, самодивы 
или змееподобный дух «ала» (серб., макед.); 
опасались случайно срубить сук, на который 
самодива повесила колыбель со своими детьми 
(макед., Пирин). Считалось опасным рубить 
дерево, на которое отсылают болезни, — мож¬ 
но выпустить их; не рубили дерево, на котором 
свил гнездо аист, — дом может постичь несча¬ 
стье (бел. гроднен.). 
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Запрет мог быть связан с местом про¬ 
израстания дерева: нельзя рубить деревья 
рядом с источником, в заповедных лесах (рус. 
божелесъе), священных рощах, при часовнях, 
во дворе церкви, монастыря (болг., Пирин), 
рядом с мельницей; на кладбище. 

Опасным временем для рубки дров 
и леса для постройки дома считалось Рожде¬ 
ство, Святки, дни после двунадесятых празд¬ 
ников (полес.), период от Пасхи до Радуницы, 
иначе предки «руки пообдирают» (полес. во- 
лын.), Троица и троицкая неделя, задушные 
субботы, волчьи дни, а также вечернее время 
суток (о.-слав.). Рубка дров на Рождество 
может быть причиной рождения уродливого 
приплода скота (полес.), града летом (серб. 
Горня Пчиня), порчи посевов зайцами (ю.-в.- 
серб., Вране); если рубить в Сочельник, весь 
год будет болеть голова, летом будет град и 
неурожай (пол., ниж. Силезия; в.-серб.); там, 
куда доносится стук топора, будут пустые 
колосья (пол. вармийско-мазур.); плодовые 
деревья «оглохнут» и не дадут урожая (пол. 
силез.). Запрет Р. дерево до Троицы объяс¬ 
няется тем, что в этот период дерево и цве¬ 
ты — место обитания душ, а также опасением 
прервать раньше времени вегетативный цикл. 
После Троицы в некоторых регионах табу на 
рубку деревьев отменялось (в.-слав.). По воск¬ 
ресеньям запрещалось рубить, чтобы волки 
не нападали на скот (полес., карпато-укр.); 
вдень св. Мартина (11/24.XI), чтобы мыши 
ничего не погрызли (макед., Гевгелия); в те¬ 
чение трех волчьих дней (трифунци) — для 
здоровья овец и защиты их от волков (болг.); 
в дни СВ. Михаила (23.Ѵ/5.ѴІ, 12/25.ѴІІ, 
29.ѴІІ/11.ѴІІІ, 8/21.ХІ) - чтобы святой 
не разгневался и не наслал гром, чтобы 
гром «не биу хату» (полес., Тол.ПНК:149) 
И др. 

Лес для построек нельзя было рубить на 
лунном ущербе, в новолуние (рус., укр.) — 
древесину источат черви; в полнолуние — 
дерево сгниет (рус.; пол., Мазовецкий край, 
болг., Сакар). 

Для изготовления ритуальных 
предметов, для строительства, 
украшения домов в праздники, 
для бытовых нужд (изготовление по¬ 
суды, веретен) предпочитали рубить деревья 
в полнолуние или на старом месяце, лучше 
всего в Страстную пятницу — строительный 
лес будет прочным (пол. мазовец.). Если ру¬ 
били дерево для шеста, на котором висит ко¬ 


лыбель, следовало брать деревце в лесной 
чаще, чтобы в семье еще рождались дети 
(Зел.ВЭ:329). В Лужице мужчина для май¬ 
ского дерева срубал дуб, а женщины на Купа- 
лу — березу. Купальское дерево рубили парни, 
а украшали девушки (укр.). С соблюдением 
ритуальных предписаний рубили троицкую 
березку (в.-слав.), «май» для любимой девуш¬ 
ки и для села (ночью парни стерегли, чтобы 
кто-нибудь не срубил поставленное дерево) 
(з.-слав.), на Рождество рубили ветки ореха 
или дуба (католики Боснии), еловые или пих¬ 
товые (укр., пол., словац., карпат.), рожде¬ 
ственское полено бадняк (ю.-слав.). В день 
Пелагеи (4.Ѵ) рубили дерево для изготовле¬ 
ния ложек (рус. смолен., полес.). 

Строго соблюдался запрет рубить на по¬ 
роге — это могло вызвать смерть родителей 
(в.-слав), запустение дома (в.-серб., Сврлиг); 
ребенок мог родиться калекой или с рассечен¬ 
ной губой (в.-слав., карпатоукр.), а теленок, 
ягненок — с обрубленной ногой, хвостом 
или другой частью тела (пол., Мазовецкий 
край); можно было нечаянно убить живущую 
под порогом домовую змею ( козросіагік ) 
(чеш., словац.) или покалечить Долю, отру¬ 
бить ей пальцы, пятки и таким образом «по¬ 
рубить свое счастье» (пол., Мазовецкий 
край). 

Угроза срубить или разру¬ 
бить применялась в качестве продуцирую¬ 
щего средства — ради урожая, изобилия в доме, 
плодовитости и здоровья домашнего скота, 
птицы. Широко распространен обряд «пуга- 
ния» неродящих плодовых деревьев — на них 
замахивались топором и произносили ритуаль¬ 
ный диалог: один угрожал срубить дерево, 
а другой просил этого не делать, обещая, что 
дерево на следующий год даст плоды. Иногда 
оставляли зарубку на дереве, но чаще ограни¬ 
чивались замахиванием топором и произнесе¬ 
нием формулы угрозы. См. Дерево плодовое. 
Юж. славяне угрожали зарубить плохо несу¬ 
щихся кур и другую бесплодную скотину 
женского пола. В канун Рождества хозяин 
замахивался топором на коров, буйволиц 
(окр. Гевгелия); хозяйка размахивала топором 
в курятнике, спрашивая сопровождавшую ее 
женщину, резать ли ей кур, а та отговарива¬ 
ла ее от этого (макед., Скопска Котлина). 
Подобный обряд совершался с предметами 
(сохой, квашней, бочками с вином, амбара 
ми, ульями) и также сопровождался ритуаль¬ 
ным диалогом: «Амбар да сечем, али жито?» 
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[Амбар рубить или зерно?], «Жито ке семеме, 
амбар не семеме, ке го п’лниме со жито» [Зер¬ 
но будем рубить, амбар не будем рубить, будем 
его наполнять зерном] (Скопска Котлина, 
Тол.ОСЯ:351—352). Подобным образом за¬ 
махивались над больным человеком, над бес¬ 
плодной женщиной (болг., ю.-макед., с.-з.- 
серб.), над ребенком, чтобы скорее научился 
ходить (болг. софийск.). 

Рубка была одним из способов (наряду 
с сжиганием, пусканием по воде, разрыванием 
на части и др.) уничтожения обрядо¬ 
вого реквизита: после праздника на 
колоде для рубки дров разрубали чучело 
Марены, что должно было обеспечить приход 
лета, хороший урожай, уберечь село от навод¬ 
нений и пожара (ср.-словац., Липтов); разру¬ 
бали троицкую березку, «майское дерево», 
которое стояло в центре села, и др. обрядовые 
символы. 

Символическая рубка топором использо¬ 
валась также для уничтожения опас¬ 
ности и пресечения зла. На Рож¬ 
дество кто-нибудь рубил по порогу топором 
и спрашивал: «Что рубишь?», другой отвечал: 
«Рублю мышам зубы, а птицам клювы» (сер- 
бы-граничары, Тол.ОСЯ:360). В волчьи дни, 
желая обезопасить себя и скот от волков, вру¬ 
бали топор в колоду для рубки дров (ю.-слав.). 
Разрубленные предметы использовали как 
оберег от нечистой силы. На следующий 
день после Крещения рано утром на пороге 
секли топором старый веник, «рассекая» свои 
грехи и освобождая себя от наказания за на¬ 
рушение святочных запретов. Разрубленные 
остатки веника разбрасывали по стежкам, 
чтобы не было вреда ни человеку, ни дому, 
приговаривая: «Што шылась — расшывайсь, / 
Што секлась — рассекайсь, / Што вязалась, 
развязувайся» (ПА, гомел., Золотуха). 

В первый день Петровского поста бере¬ 
менная женщина разрубала на пороге дома 
голик (веник) и бросала в печь, чтобы ребенок 
не родился уродом (Радутино Брестской обл., 
Тол. ПН К:207); в Чистый четверг разрубали 
старый веник, которым обметали жилище, 
и выбрасывали (полес. гомел.); в канун Кре¬ 
щения секли на пороге старый веник и пере¬ 
брасывали через ворота от ведьм (полес. 
Чернигов., гомел.). Если в семье умирали 
новорожденные дети, мать купалась на месте, 
где рубят дрова, после чего рубила топором 
снятую сорочку и сжигала ее (рус. курск.). 
Чтобы больше не рожать, рассекали топором 


послед (серб.). Обряд опахивания деревни 
сопровождался заклинаниями: «Зарублю! За¬ 
секу!», чтобы болезнь не попала в деревню 

(Позн.3:314). 

Символическое рассекание градоносной 
тучи производилось острыми предметами: 
топором, косой, серпом, мотыгой, ножом 
(ю.-слав.): клали топор острием кверху, чтобы 
градина, упав на нее, разрубалась (словен., 
Лютомер); при приближении грозы врубали 
в землю рядом с домом (серб., Срем) или 
в пень топор, чтобы отвратить тучу (словен.); 
иногда махали в сторону тучи топором, выно¬ 
сили и клали острием к небу или бросали топор 
навстречу туче: капли дождя, упав на острие 
воткнутой в землю косы, топора, рассекались, 
и туча теряла силу (Драгачево). См. Град. 

Девушки рубили на куски забытую в поле 
борону и разбрасывали по полю, потому что 
такая борона якобы отвращает от них сватов 
(рус. вят., Новгород., Саратов.). На Новый 
год так же поступали с украденной бороной. 
В свадебных песнях срубание дерева символи¬ 
зирует расторжение связи девушки с вольной 
жизнью и родительским домом. Рассече¬ 
ние целого на части ассоциируется с браком: 
для каждой девушки и для каждого парня, 
не вступивших в брак, от большого бревна от¬ 
секали по куску дерева, провоцируя их вступ¬ 
ление в брак (словен.); девушке запрещалось 
садиться на колоду для рубки дров, иначе ее 
замужество состоится только тогда, когда 
колоду изрубят на куски (бел. витеб.). 

Символическое «прорубание» пути ребен¬ 
ку применялось, если ребенок долго не на¬ 
чинал ходить. Для этого перед ним на земле, 
на полу острием топора, монетой, ножницами, 
ножом, щепкой, указательным пальцем черти¬ 
ли прямую линию (пол.) или разрубали веник, 
положенный между ног ребенка (разрублен¬ 
ные прутья разбрасывали в разные стороны), 
как бы перерезая невидимые путы, чтобы он 
быстро и уверенно начал ходить (рус., Заоне- 
жье; полес.); в Болгарии это действие назы¬ 
валось «сече се със секира страх» [разрубается 
топором страх (ребенка)] и сопровождалось 
приговорами (болг. софийск.). 

Девушки подобным образом «просекали» 
путь женихам. На Святки в полночь девушка 
взмахами топора или косой-горбушей «разру¬ 
бала» воздух, идя вперед спиной от красного 
угла до двери (с.-в.-р.), либо от большого угла 
избы до дороги или до колодца (рус., Заоне- 
жье), и так же возвращалась обратно. Ожи- 
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дали, что жених придет по прорубленному 
пути. В Страстной четверг девушка вырубала 
дорогу топором по снегу (рус. вят.). 

В свадебном обряде после первой 
брачной ночи в случае честности невесты 
мужчины разрубали ножами сито, из которого 
невеста одаривала гостей, что должно было 
символизировать коитус (болг.). После свадь¬ 
бы совершался обряд испытания молодоженов: 
молодой рубил дрова на колоде, а собравши¬ 
еся всячески ему мешали, чтобы он продемон¬ 
стрировал свою ловкость. В некоторых селах 
таким же образом испытывали невесту (болг. 
софийск.). 

В похоронном обряде разруба¬ 
нием разделяли умершего близнеца или «од- 
номесячника» и его оставшегося в живых 
собрата, для чего разрубали на пороге дома 
монету и ту половину, которая падала на ули¬ 
цу, клали в гроб умершего (болг., серб.). Умер¬ 
шему от чумы, мора пересекали путь: перед 
похоронной процессией рубили ножом-коса¬ 
рем поперек дороги (рус.). Чтобы прекратить 
«хождение» покойника, вырыв его из могилы, 
отрубали ему голову или разрубали труп на 
части. См. Покойник заложный. 

Для распознавания ведьмы 
вдень св. Люции девушки шли в лес, срубали 
одним ударом небольшую осинку, разрубали 
на небольшие чурочки и, ежедневно внося по 
одной в дом, бросали в огонь. Полагали, что 
под Рождество явится ведьма (ю.-в.-пол.); 
обрубали кошке два пальца — на следую¬ 
щий день у бабы, которую считали ведьмой, 
не хватало двух пальцев (пол., Мазовше). 

В народной медицине применя¬ 
лось уничтожение недуга с помощью острых 
орудий: разрубали предметы, символизиро¬ 
вавшие болезнь или бывшие в соприкоснове¬ 
нии с больным — рубашку (двойник человека), 
пеленки ребенка, нитку с узелками по числу 
бородавок и т. п. Разрубали мерку, которой 
измеряли больного, и разбрасывали кусочки 
в разные стороны (герцеговин., словен.), унич¬ 
тожая тем самым болезнь. Болезнь устраша¬ 
ли, показывая ей топор, нож, серп. Разрубали 
тень ребенка топором на стене при криксах 
(пол., Седльце), рубили воздух над его голо¬ 
вой во время припадка падучей (укр., Дукля); 
«секли» слабого рахитичного ребенка ножиком, 
положив его на расстеленную на столе солому, 
сопровождая действия ритуальным диалогом: 
«Что секешь?» — «Чахотку, лихоту засекаю, 
чтобы век не поваживалась никовды» (р. Пи- 


нега Рус. Север — Тол.ОСЯ:377). Избавляли 
ребенка от страха, испуга «разрубанием» его 
(о.-слав.). Обойдя ребенка по солнцу с топором 
или ножом, их втыкали в порог и начинали ди¬ 
алог: «Что сечешь?» — «Испуг секу: топором 
зарубаю, ножом засекаю» (рус., РИ:262). 

Символическое сечение утина (ради¬ 
кулит, болезни крестца) широко распростра¬ 
нено в России и Белоруссии: прутья веника, 
лапоть с набранными в него щепками клали 
на спину больного и рубили топором, иногда 
действие заменялось словесной формулой 
«Утин секу» или диалогом: «Что рублю? — 
Утин секу. — Руби гораздо, чтобы век не было» 
(Макс.ННКС:110) и т. п. В заговоре от яч¬ 
меня на глазу ему советуют: «Ячмень, ячмень, 
вот тебе кукиш! / Чего на него купишь? / 
Секиру купи / Сам себя засеки» (рус. Ярос¬ 
лав., ЖС 2004/2:28). От колотья знахарь 
обводил больное место бруском, крестил его 
ножом и говорил: «Секу, отсекаю, / рублю, 
перерубаю, / секу, рублю колотье / острым 
ножиком!» (Забайкалье, Майк.В3 2 :№ 88). 
Колтун обрубали топором или раскаленным сер¬ 
пом, считая, что только так можно избавиться 
от этой болезни (пол., р-н Кракова, Велюнь). 

В фольклорных текстах мотив 
рубки встречается в разных жанрах. В ук¬ 
раинских свадебных песнях срубание ка¬ 
лины символизирует замужество девушки: 
«зіегапа каГупосгка, зіегапа, Наппа гѵгіпегапа» 
(Ки1.:204); калину рубят на дрова, если Ма- 
рыся идет за вдовца. В колядках рубят дерево, 
чтобы мостить мосты для проезда Овсеня, 
Нового Года, Христа (рус.). В сказках топор- 
саморуб рубит дуб (Аф.ПВ 2:298). В былич- 
ках Неделя жалуется, что ее зрубалы те, 
кто рубит хату, дрова в воскресенье (полес. 
Житомир.). В сказках, былинах, духовных 
стихах герой отрубает головы Змею Горынычу 
(«Добрыня и Змей») и многоглавому драко¬ 
ну. Народная демонология объясняет возник¬ 
новение некоторых мифических персонажей 
из отрубленных частей тела: ламя возникла 
из отрубленной головы змея (греч., Демир- 
Хисар); по сербским поверьям, чудовище 
аждер ( аЫег ) произошло от ужа, которому 
отрубили хвост, после чего у него выросли 
крылья и грива (серб., Косово). 

В обрядовой игре «казнь коршуна» в день 
св. Яна отрубали голову петуху, коршуну, т. е. 
птице, насаженной на врытый в землю кол 
(кашуб.). См. Коршун. В Чехии и Лужице 
аналогичный обряд совершался в конце жат- 
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вы, когда отсекали голову петуху или селезню. 
В Болгарии и Сербии в знак окончания жатвы 
было в обычае отрубать голову петуху, ср. 
болг. выражение заклахме петела ‘мы окон¬ 
чили жатву’ (букв, «закололи петуха»). 
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В. В. Усачева 

РУКА, РУКИ - см. Тело. 

РУКОБИТЬЕ — см. Сговор свадебный. 

РУСАЛИИ — термин, обозначающий: 
1) языческий праздник, упоминаемый в древ¬ 
нерусских источниках начиная с XI в.; 2) из¬ 
вестный по этнографическим свидетельствам 
XIX—XX вв. южнославянский обычай риту¬ 
ального обхода по домам дружины «русалиев» 
с целью изгнания болезней и лечения больных; 
3) южнославянские женские мифологические 
персонажи, появление которых, по народным 
поверьям, приурочено к троицкой, или Русаль¬ 
ной, неделе; 4) календарный праздник (назва¬ 
ние дня или недели), относящийся к Троице 


или послетроицкому периоду (см. Русальная 

неделя). 

Первое упоминание о Р. содержится в Лав¬ 
рентьевской летописи (под 1068 г.). В ней 
осуждается языческий обычай призывать 
«дьявола» для предотвращения засухи: «Дья¬ 
вол льстить, превабляя ни от Бога трубами и 
скоморохы, гусльми и русальи» (ПСРЛ 1:170). 
В более поздних памятниках Р. характери¬ 
зуются как «бесовские игрища» и «потехи 
с плясанием», песнями, с ряжением в маски 
животных и т. п. Эти «нощные плещевания» 
и «безчинный говор» происходили, по свиде¬ 
тельству Стоглава, в канун Рождества Хри¬ 
стова и Богоявления, а также на неделе после 
Троицы либо в летний Иванов день. Восста¬ 
новить древнюю форму и смысл Р. на основе 
этих стереотипных церковных обличений не 
представляется возможным. Слово русалия/ 
русалии встречается в древнерусских источ¬ 
никах и как хрононим, относящийся к празд¬ 
нику Пятидесятницы либо к неделе до или 
после Троицы. 

Сходная терминология и календарная при¬ 
уроченность позволяют соотнести историче¬ 
ские свидетельства с этнографическими дан¬ 
ными нового времени о «русальских» ритуалах 
балканских славян. Так, в юж. Македонии 
в период «поганых дней» (т. е. на святки) хо¬ 
дили по дворам (иногда и между ближайшими 
селами) группы мужчин, называемых руса¬ 
лии. Считалось, что их приход в дом способ¬ 
ствовал сохранению здоровья домочадцев 
и изгнанию духов болезней. Там, где был боль¬ 
ной человек, зазывали в дом «русалиев», и они 
скрещивали свои сабли над головой больного 
«для выздоровления» либо устраивали маги¬ 
ческие танцы, водили «хоро» вокруг страда¬ 
ющего недугами. Участники этих обходов на 
весь период святок строго соблюдали особые 
правила поведения: не крестились перед едой 
и на ночь; не здоровались, входя в дом или при 
встрече с односельчанами; сохраняли молча¬ 
ние во время перехода от дома к дому; ноче¬ 
вали всей дружиной в одном доме; когда 
водили «хоро», не позволяли никому разомк¬ 
нуть круг — лишь больной мог войти внутрь 
круга и выйти из него. Приближаясь к сосед¬ 
нему селу, высылали вперед дозорных, чтобы 
узнать, не ходит ли там другая дружина «ру¬ 
салиев»; встреча двух групп обходников была 
нежелательной. 

В сев. Болгарии и с.-воет. Сербии подоб¬ 
ные дружины, именуемые русалии , ходили от 




РУСАЛКА 


495 


села к селу в течение недели, следующей за 
Троицей. Их целью было лечение тех, кто 
страдал «русальскими» болезнями. Группа 
состояла из нечетного числа участников (пять, 
семь, девять человек). На них были меховые 
шапки, поверх которых надевались цветоч¬ 
ные венки; кожаные лапти; на поясе гремя¬ 
щие колокольцы; в руках у каждого большая 
палка из явора, ясенца или кизила (русалска 
тояга). При приближении «русалиев» домо¬ 
чадцы выносили больного во двор или на 
ближайшую поляну, где участники обхода 
исполняли вокруг него танцы с круговыми 
движениями и высокими подскоками. Иногда 
они доводили себя до экстатического состоя¬ 
ния и конвульсий, обеспечивая тем самым 
эффективное исцеляющее воздействие на 
больного. 

Врачевательная функция «русальских» 
обходов связана с представлениями о том, что 
некоторые болезни насылаются женскими 
мифологическими персонажами, которые в воет. 
Сербии назывались русалке , русалща , русал¬ 
ке , а в сев. Болгарии — русали, русале, руса - 
лийки , русалки , и что излечить людей можно 
было лишь изгнав этих вредоносных духов из 
больного человека (см. Русалка). 

Аитл Вес.РОДС 1889:260-288; Арн.СБОЛ 
2:128—155; Златковская Т. Д. Виваііа — 
русалии: О происхождении восточнославянских 
русалий / / История, культура, этнография и фоль¬ 
клор славянских народов: VIII Международный 
съезд славистов. Доклады советской делегации. 
М., 1978:210—226; Она ж е. К проблеме антич¬ 
ного наследства у южных славян и восточных роман- 

цев // СЭ 1978/3:47-58; Белецкая Н. Н. 
0 новогодних русалиях // Славяне и Русь. М., 
1968:394—400; Виноградова Л. Н. Русаль¬ 
ная традиция у болгар и восточнославянских наро¬ 
дов: Перспективы сопоставительного изучения / / 
ПБФ 1991/8:202—208; Она же. «Русалии» 

на Балканах и у восточных славян: Есть ли эле¬ 
менты сходства? // ТезБЧ 1992:59—64; Агап. 
МОСК:341—372. 

Л. Н. Виноградова 

РУСАЛКА — персонаж восточнославянской 
мифологии, вредоносный дух, появляющийся 
в летнее время в виде длинноволосой женщи¬ 
ны в злаковом поле, в лесу, у воды, способный 
защекотать человека насмерть или утопить 


в воде. В.-слав, термин русалка связан с др.- 
рус. названием языческого весеннего празд¬ 
ника русалия (из лат. Возаііа ‘праздник роз, 
посвященный умершим’, возможно, через по¬ 
средство ср.-греч. (>оѵоаХш ‘Троица’) (Фаем. 

3:520; Журав.ЯМ:498—499). 

Р. — один из наиболее вариативных об¬ 
разов народной демонологии; представления 
о Р., бытующие на Рус. Севере, в Поволжье, 
на Урале, в Западной Сибири, существенно 
отличаются от украинско-белорусских и южно- 
русских. 

Для севе рного типа ведущими 
«русалочьими» характеристиками являются: 
1) женская ипостась; 2) появление у воды; 
3) мотив расчесывания длинных волос. В Ар¬ 
хангельской, Олонецкой, Вологодской, Вят¬ 
ской. Ярославской, Владимирской губ. «слово 
русалка неграмотным крестьянам большей ча¬ 
стью неизвестно» (Зел.ОРМ 2 :40). Персо¬ 
наж с подобными характеристиками чаще 
именуется там водянихой , водяницей , хит- 
кой, шутовкой и т. п., и лишь изредка — 
русалкой (Зел.ОРМ 2 :143; Череп.МРРС:145); 
последнее воспринимается как новое заим¬ 
ствование. Ср.: «А сидит женщина, волосы по 
плечам, вот так распущены <...> Вот водяная 
или какая русалка тут, или кто? Нонь-то ру¬ 
салками всё зовут, а раньше-то всё: водяница 
да водяница»; «Сидит на берегу девка гола 
и чешет волосы. По-деревенски — воденик, 
а по-ученому — русалка» (Крин.РНМП 1:452). 
Для этих демонических существ характерны 
такие особенности поведения: они расчесыва¬ 
ют волосы, сидя на камне возле воды; появ¬ 
ляются в банях по ночам, моются там или 
стирают белье; преследуют человека, похитив¬ 
шего их гребень; заманивают прохожих и то¬ 
пят их в воде; предвещают беду, произнося 
пророческие слова: «Год от года хуже будет!» 

О происхождении Р. северного 
типа либо ничего не известно, либо сообщает¬ 
ся, что это души утопленниц; души умерших 
детей, проклятых при жизни своими родите¬ 
лями. По новгородским поверьям, «в русалку 
обращается, говорят, проклятый человек» 
(Череп.МРРС:55); «проклинаться через ре¬ 
бенка нельзя, а то умрет — русалкой будет» 
(там же). По другим свидетельствам, русал¬ 
ками становились девочки, пропавшие без 
вести, похищенные злыми духами из-за мате¬ 
ринского проклятья (т. е. русалки — это не ми¬ 
фические существа, а живые люди, попавшие 
во власть нечистой силы; их можно вернуть 
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в человеческий мир, если накинуть на них на¬ 
тельный крест). 

Внешний вид Р. этого типа непривлека¬ 
тельный, пугающий: черноволосая, лохматая, 
бледная, с холодными руками, голая баба 
с отвисшей грудью и т. п. Упоминания о Р. 
с рыбьим хвостом в народных поверьях до¬ 
статочно редки и, по-видимому, являются 
следствием книжного влияния (Влас.РС: 
450-451; Череп.МРРС:145; Зел. ОРММ60; 
Помер.МП:78; Вин.НД:150). 

Представления о сезонности появления 
Р. на земле в севернорусских поверьях прак¬ 
тически отсутствуют: былички повествуют 
о том, что зимой Р. скрывается от людей 
в проруби или гонится за санями мужика, еду¬ 
щего через лес (вят.). Лишь в некоторых 
районах Псковской и Новгородской обл. фик¬ 
сировались поверья о Р. как сезонном духе, 
которого можно было видеть на Троицкой 
неделе в злаковом поле (а также у воды). 
В Псковской обл. словом русалка называли 
демоническую женщину, сидящую во ржи, 
способную защекотать человека; озерную деву 
с длинными волосами и рыбьим хвостом; 
женское существо, расчесывающее свои во¬ 
лосы, сидя на прибрежном камне. Этим же 
термином обозначались проклятые дети, кото¬ 
рые плавали по воде, но если на них накинуть 
крест, якобы возвращались к своим родителям 

(Лоб.ДПЗ:27). 

Зоной наиболее активного бытования 
поверий и быличек о Р. являются Украина, 
Белоруссия и южнорусские земли (юго- 
западный тип). Локальные варианты 
названий этого персонажа (помимо русалки) 
немногочисленны: укр. мавка , навка , мерт- 
вушка , лоскотуха; бел. купалка , казытка , 
смолянка; рус. фараонка, смолен, кривуха, 
рязан. щекоталка и др. 

К типичным характеристикам Р. этого 
типа относятся: 1) женская ипостась; 2) сезон¬ 
ность пребывания на земле (троицко-русаль¬ 
ный или купальский период); 3) принадлеж¬ 
ность к категории «заложных покойников»; 
4) появление в злаковом поле, в лесу, на де¬ 
ревьях, реже — у воды и в воде; 5) щекотание. 

Представления о внешнем виде Р. 
противоречивы: в одной и той же местности 
они могут описываться как молодые красивые 
девушки, обнаженные или в белых одеждах; 
как девушки-покойницы, похороненные в сва¬ 
дебном наряде (в венках, с фатой на голове); 
как маленькие дети; как страшные бабы, кос¬ 


матые, безобразные, с отвисшей (или желез¬ 
ной) грудью. По представлениям полешуков 
Брестской обл., Р. «показуюцца як диуюта. 
Хороши, распушчэны волосы, виночки, хо¬ 
рошо одитые, у белому, — русалки и усё!» 
(ПА, малорит., Радеж). По другим поверьям, 
«русалка — страшная, з рогамы, з глазамы 
большымы, волосы длинный» (ПА, кобрин., 
Засимы); «косы распушчэны, цыцки висятъ, 
гола. Хопить детей и у жыто унесе! Кудлата, 
як ведьма» (ПА, столин., Оздамичи). Также 
противоречивы русские рязанские свидетель¬ 
ства: «русалка — девушка, красива, хароша 
девушка, волысы распущены»; «русалка как 
чилавек, очинь красивый <...> волысы длин¬ 
ный, длинный, прям вот па поис сюды, распу- 
щёны волысы»; и в то же время: русалки - 
«очинь страшныя, касматыя, лахматыя, нос 
бальшой, груди здаравущия» (ШЭС:345). 
По мнению жителей Волынской губ., Р. бы¬ 
вают двух видов: одни — безобразные старые 
бабы, другие — молодые красивые девушки. 

В поверьях белорусов Гомельской обл. Р. 
часто выступает как баба с непомерно боль¬ 
шой грудью (иногда перекинутой на спину) 
или с «железными цыцками»: «русалки куд¬ 
латы, як ведьмы, грудями могут задавить»; 
«груди большие у их, як каменья»; «русалки 
з жалезными цыцками, паймають и застрыко- 
чуть»; «у них цыцки велики были, коль встретит 
кого, то закидывает одну на плечо да другую - 
и щекочет до смерти» (Вин.НД:149). Ана¬ 
логичное описание Р. встречается в Смолен¬ 
ской обл.: «Ребят, бувало, пужаешь: русалка 
прийдеть вот с железными грудьми, дасттабе 
сиську-ту, ты будешь сосать и памрешь!» 
(СМЭС 1:341). В целом привлекательный 
вид Р. более типичен для украинских верова¬ 
ний, а «страшной» Р. — для белорусских, 
среднерусских, поволжских. 

По некоторым сообщениям, русалкам при¬ 
писывается способность к оборот- 
ничеству. Считалось, например, что они 
могли принимать вид белок, крыс, лягушек, 
птиц (укр. Харьков.) либо показывались в виде 
коровы, коня, теленка, собаки, зайца и др. 
животных (полес.). Однако в большинстве 
рассказов Р. появляются в антропоморфной 
(женской) ипостаси. 

Происх ождение Р. Общим для 
всех традиций является представление о том, 
что Р. — это души умерших людей (преиму¬ 
щественно детей, девушек, женщин) либо тех 
из них, кто покончил жизнь самоубийством. 
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Чаще всего считается, что русалками станови¬ 
лись умершие некрещеные дети: «Як помре 
дитёнок нехришчаны — из няго получаецца 
русаука» (ПА, брян., Челхов); в русалках 
обитают души некрещеных младенцев (укр.); 
Р. — это души мертворожденных или детей, 
умерших некрещеными (рус. смолен.). Ши¬ 
роко известны также поверья о Р.-утопленни¬ 
цах, причем к ним причислялись как случайно 
утонувшие девушки, так и сознательно уто¬ 
пившиеся: «Як утоне деука — то уже русаука» 
(ПА, бреет., Радчицк); «Сама на себе смерть 
накладёть, затапливаецца маладая девушка — 
и становились русауками» (ПА, брян., Кар- 
тушино). Реже упоминается, что в Р. пре¬ 
вращаются души удавленниц или вообще 
умерших «ненатуральной смертью» (рус. тул., 
калуж.; укр. Чернигов.). В Полесье преобла¬ 
дают представления о происхождении Р. из 
душ девушек, умерших до замужества, осо¬ 
бенно тех, что умерли просватанными накану¬ 
не свадьбы: «Як запоины зроблять и котора 
дивна помрэ, то вона пидэ русалкою, як вона 
запытая да помрэ» (ПА, ровен., Нобель); 
«Котора девушка не выйде замуж и умре — 
пийде у русалки» (ПА, бреет., Хоромск). 

Еще одна группа поверий связывает Р. 
с душами тех людей, которые родились или 
умерли на Троицкой неделе: «Як девочка на 
Трыйцу родилась и умерла — то уже законна 
русалка» (ПА, Житомир., Вышевичи); «Якщо 
помре хтось на Тро’іцькі свята, то баби журять- 
ся. Якщо помре маленька дитина, то мати 
плаче і каже: “Боже мій, ти русалочкою бу¬ 
дет...”» (Вор.ЗНН 2:166). 

Привязка к сезону — одна из 
ярких особенностей Р. Считалось, что в ве¬ 
сенне-летний период (Троицкие праздники, 
Зеленые святки, Духов день, Русальная неде¬ 
ля, Иван Купала) их можно видеть в злако¬ 
вом, конопляном поле, в огородах, на межах, 
в лесу на деревьях, по берегам источников или 
вводе, на перекрестках дорог, на кладбище. 
По прошествии отведенного им «земного» сро¬ 
ка они уходят «на свое место» (на «тот свет», 
вводу, в землю и т. п.). По белорусским сви¬ 
детельствам, Р. обитают в воде с осени до 
Русальной недели, а затем выходят из воды 
и забираются на березы (Богд.ПДМ:77). 
В Смоленской губ. верили, что до Духова дня 
Р. живут в водах, а в этот день выходят на 
берег, качаются на деревьях или бегают по 
полям (ЖС 1903/4:474). Жители Орловщи¬ 
ны утверждали, что после Семицкой недели 


в лесу уже не бывает Р.; одни говорили, что 
они поднимаются вверх и живут на облаках, 
а другие — что Р. переселяются в реки. 

Представления о сезонных перемещениях 
Р. широко распространены в Полесье: «На 
Троецком тыжню выходять русаукы з-под 
зэмли» (бреет.); «после Русального тыжня 
уходили додому: у зэмлю, у гроб, у воду» 
(чернигов.); «оны с кладбишча прыходять, по 
жыти гуляють и зноу туды, на своё мисце» 
(бреет.). Праздником русалок считались: по¬ 
недельник на следующей неделе после Трои¬ 
цы, либо четверг после Троицы, либо первый 
день Петровского поста. Ср. полесские на¬ 
звания этих дней: Русалка , Русалкин день , 
Русалчин великдень , Русальный день , 
Розыгры (Тол.ПНК:212,214—213). 

Связь с вегетацией злаков. 
По южнорусским данным, Р. гуляют во ржи 
во время ее цветения, и там, где они бегают, 
всходы становятся гуще (тул.); бегают во ржи, 
когда рожь цветет (орлов.). Популярны в на¬ 
роде формулы запугивания детей: «Не ходите 
по житу, русалка вас заловит» (смолен.). 
В Полесье время появления Р. связывалось 
с разными периодами вегетации ржи (цвете¬ 
ние, колошение, созревание, уборка зерна). 
Ср.: «У нас казали, шчо русалки у жыци, 
як жыто две недили колосицца, две недили 
цвитэ и две недили спее, — у гэто врэмья 
русалки у жыце. А як пожнуть жыто, то ру¬ 
салок нема» (ПА, бреет., Хоромск). 

Иногда пребывание Р. в жите объяснялось 
тем, что она охраняет посевы или способству¬ 
ет урожаю: «У жыци русалки грають, танцу- 
ють, щоб цвило, щоб урожай быу» (волын., 
Поворск); «русалки седзяць у жыци, як ено 
расуе [цветет]. Ета Бог их посылае пильна- 
ваць, штоб нихто не тоукся да не трусиу ка- 
ласкоу, бо не наллюцца» (РіеІ.КОР:186). 
Фиксировались и противоположные мнения: 
«В жите русалки катаюцца, кажуть люди: 
русалки вымяли жыто!» (ПА, Чернигов., 
Днепровское); желтые круги в хлебном поле 
объясняли тем, что Р. «жыто высушивают» 
(ПА, бреет., Бостынь). По украинским по¬ 
верьям, Р. портили посевы тех, кто нару¬ 
шал запрет работать на Русальной неделе: 
«насилають на посіви якесь лихо, а ті, хто 
шануе це свято, надіються, що русалки будуть 
берегти іхні поля від шкоди» (Вор.ЗНН 
2:162). 

Вредоносные действия Р. Встреч 
с Р. люди очень боялись. Считалось, что Р. 
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преследуют тех, кто оказался вне дома на Ру¬ 
сальной неделе; они заманивают прохожих 
в лесную чащу или в воду, пугают, топят, 
душат, бьют, губят иными способами; прони¬ 
кают в дома, портят пряжу, похищают детей. 
Особенно опасны встречи с Р. в полдень 
и полночь. 

Щекотание Р. (ср. ее названия: щекотал- 
ка , лоскотуха , лоскотница, казытка и др.) 
способно довести человека до смерти. В по¬ 
верьях и формулах запугивания детей Р. 
«по житу ходять, ловють, шшакучдть , заш- 
шекачивають » (рус. смолен.); «защикдчютъ 
до смерти» (рязан.); «ребёнка шалокчит — 
вроде играет, мнёт под собою...» (орлов.); 
«она шолдхчет, русавка: кызикает рука¬ 
ми <...> до смерти, говорят, закызикает» 
(орлов.); «на Троицу люди не работали, чтобы 
русалки не зашыликали до смерти» (Красно¬ 
дар.); «потуль, каа, будить щакотшпъ , покуль 
чаловек зайдетца уже со смеху» (минск.); 
«русалка як нападе, дак шлекдче , пока не 
умреш» (житомир.); «ловала детей и загилъ- 
гутывала. Гилыдче , гилыдче , пока не умре 
ребёнок» (ровен.); «убачаць чаловека аднаго 
у жыце, то пачынаюць заусёды штрыкатаць 
яго» (гомел.); «русалкы у жыти, з жалезными 
цыцками, паймають и застрыкдчуть» (гомел.); 
«дытэй лякають, шо русалкы можуть закьщи - 
каты» (бреет.). По некоторым данным, Р. 
не трогают тех, кто им понравится, «а як нэ 
злюбять — залоскочуть» (чернигов.) (ср. ана¬ 
логичные действия ласки, которая щекочет не 
полюбившуюся ей скотину). 

Объектом преследований Р. чаще всего ока¬ 
зываются женщины и дети. Русалке приписы¬ 
валась реплика-угроза: «Дайте мени волосин¬ 
ку заризати дитинку» (укр., Зел.ОРМ 2 :196). 
О детях, умерших на Троицкой неделе, в По¬ 
лесье говорили, что их «забрали с собой русал¬ 
ки». Жители Харьковской губ. верили, что Р. 
(будучи душами умерших девушек) преследо¬ 
вали своих матерей, если те не поминали их 
в Троицкую субботу: «Впіймавши свою матір, 
русалка починае лоскотати и, примовляючи: 
“За те тебе лоскотала, що мене не поминала!” — 
і може залоскотати до смерті» (Вор.ЗНН 
2:163). Часто считали, что Р. вредят лишь 
тем, кто нарушал запрет работать в течение 
Троицкой или Русальной недели: «на того они 
нападают въяве или во сне и мучат, именно 
лоскочат (щекочут), щиплют, кусают, водят 
в житах, болотах и заставляют с собою танце¬ 
вать...» (чернигов., ЭС 1833/1:326). 


Реже сообщалось, что Р. «можуть хоро¬ 
вою наградыты» или калечат людей (например 
переставляют голову лицом назад). В некою 
рых местах верили, что Р. пугают человека 
«кого испугают, у того случится лихорадка 
(воронеж., Влас.РС:462). Водном из ранних 
(1817 г.) рассказов, записанном в Могилев¬ 
ской губ., Р. на Русальной неделе в лес) 
качались на деревьях, зазывая путников пока 
чаться вместе с ними. Того, кто решался при¬ 
близиться к ним, ждало несчастье: Р. строили 
страшные гримасы, от чего тут же искажались 
лица людей, видевших это ( Огіеппік Ѵ^ііепвкі 

\М1по, 1817/3:403). 

Вместе с тем, бытуют представления о без¬ 
вредности Р.: «Они поганого ничого не зроб- 
лять, поховаюцца — чоловик их не бачэ 
(гомел.); «як побачит хто руслаку — щасливыч 
буде, в торговле буде хорошо» (чернигов.); «рѵ 
салкы не робили ниякои перешкоды» (ровен.) 

Привычные занятия, пристра¬ 
стия. По поверьям, Р. любят раскачиваться, 
колыхаться на растениях или в воде на волнах, 
«на берозе катаецца», «на деревьях колышут¬ 
ся», «по жыту подкалыхиваюцца», делают 
«арели» (качели) и раскачиваются на них. 
Они поют и танцуют, водят хороводы, прихо¬ 
дят на звуки пастушьей свирели. При этом 
слышится громкий крик, визг, гудение, смех, 
хлопанье в ладоши. Бегая по ржи, Р. собира¬ 
ют цветы и вьют себе венки. Любят расчесы¬ 
вать свои длинные волосы, сидя на берегу рек 
и озер. Обнаруживают пристрастие к пряде¬ 
нию и тканью, приходят в дом к тем, кто не 
соблюдает запрет на ткаческие работы в тече¬ 
ние Русальной недели, и начинают там прясть 
(полес.). В Полесье популярны рассказы о Р., 
которая, придя на Русальной неделе, остава¬ 
лась в доме целый год, сидела молча за печью, 
ничего не пила, не ела, а питалась лишь паром 
от горячей пищи, а когда вновь наступила 
Русальная неделя и появились русалки, она 
вдруг захлопала в ладоши и с криком: «Наши 
идут! Наши идут!» — исчезла (Сумская обл., 

НССУ:133). 

Русалкам приписываются нравоучитель¬ 
ные реплики и запретительные формулы, ад¬ 
ресованные человеку. При встрече с людьми 
Р. якобы припевала: «Не тры ножка об нож¬ 
ку, и не сей муки на дижку, и не держы лопаты 
у хаты, бо буде важко конаты!» или «Не кла¬ 
дите хлиб на дижку, бо не буде спору» (ПА. 
ровен., Озерск) или: «Не сей муки над де- 
жэю, не ложыся над межэю, не печи хлеба 
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на листу, бо будеш бачити беду!» (ПА, Жито¬ 
мир., Журба). 

Защитой от Р. (как и от другой 
нечистой силы) служили молитвы, закрещи- 
вание, железные предметы, растения-обереги, 
словесные формулы. По белорусским поверь¬ 
ям, надо было носить при себе иголку, чтобы 
при встрече с русалками уколоть одну из них, 
тогда все они разбегутся в разные стороны. 
Непреодолимым препятствием для Р. считал¬ 
ся круг, начертанный ножом на земле; внутри 
него человек должен был лечь лицом вниз 
и оставаться неподвижным (укр. Чернигов.). 
От Р. можно было отмахнуться вальком для 
стирки белья (рус. тул.), можно было отогнать 
ее, ударив ее тень (рус. брян.). Самым дей¬ 
ственным оберегом от Р. считалась полынь 
(или крапива, любисток, чеснок), которую 
следовало носить при себе весь «русальный» 
период. Столкнувшись с Р., стоит лишь ска¬ 
зать: «Полынь!», как они тут же убегут, так 
как не любят этого растения (укр. Харьков.). 
Иногда на возглас человека «Полын!» Р. от¬ 
вечала: «Прячься под тын!» — и проходила 
мимо (РДС:482). Бывало, что Р. и сама спра¬ 
шивала встречного: «Полин чи петрушка?»; 
если ответить: «Петрушка!», она воскликнет: 
«Ти ж моя душка!» — и защекочет до смерти. 
А на слово «полынь» ответит: «Сама ты 
згинь!» — и отпустит (Вор.ЗНН 2:162). 
Уберечь от Р. могла также фраза: «Хрен да 
полынь, плюнь да покинь!» (укр. Житомир.). 
В четверг на Троицкой неделе девушки впле¬ 
тали себе в косы полынь, чтобы не тронули Р. 
(рус. Саратов.), либо накануне Ивана Купалы 
носили это растение под мышками как предо¬ 
хранительное средство от Р. и ведьм. Проходя 
мимо опасных «русалочьих» мест, люди при¬ 
говаривали: «То тоби, Боже, то мени, Боже!», 
стараясь тем самым разграничить «свое» про¬ 
странство от «чужого», принадлежащего ру¬ 
салкам (укр. волын.). 

Мотив любовной связи Р. 
с человеком присутствует в рассказах, 
обнаруживающих следы книжного влияния 

(Помер.МП:85—86; Ваг.КШѴ:97-98). 
В северных и северо-западных районах Рос¬ 
сии записывались истории о Р., которая влю¬ 
билась в моряка и сильно тосковала по нему, 
когда он уехал; родившегося от этой связи 
ребенка она разорвала надвое и бросила в море 
(Череп.МРРС:56); в этом сюжете можно 
усматривать связь с коми-пермяцкими поверь¬ 
ями о «лесной девке». В южнорусских былин¬ 


ках Р. так зачаровывает парня, что он отби¬ 
вается от дома, теряет покой, бродит возле рек 
и озер в поисках встречи с Р. и в конце концов 
либо топится, либо вешается на дереве (ка- 
луж., РДС:486). По украинским поверьям, 
«русалки причаровують перехожих, а потім за- 
лоскочують до смерті» (волын., НССУ:134). 

Литературно-поэтический об¬ 
раз Р. (водяной красавицы с рыбьим хво¬ 
стом), вошедший во многие энциклопедии 
и словари, заметно отличается от одноименно¬ 
го персонажа народной традиции. Источником 
книжного образа Р. послужили произведения 
писателей-романтиков XIX в., которые ори¬ 
ентировались прежде всего на образы антич¬ 
ной и европейской мифологии (нимфы, наяды, 
сирены, ундины и др.). 

За пределами в.-слав. зоны 
персонаж, именуемый русалка , известен в на¬ 
родной демонологии воет. Польши, сев. Бол¬ 
гарии, частично — воет. Сербии. В Польше 
(Люблинское воев.) русалок причисляли 
к полевым духам; они появлялись в виде мо¬ 
лодых «паненок» в белой одежде, с распущен¬ 
ными волосами, резвились в злаковом поле 
в полуденное время и назывались: гизаікі, 
іуіпіе рапіепкі, гуіпіегкі. Если девушки уми¬ 
рали на Русальной неделе, то становились 
«житными русалками», бегали в ржаном поле, 
преследовали людей, душили или щекотали их 
(Ре1.РОБ:Ю2). В Белостоцком воев. Р. пред¬ 
ставлялись в образе женщин в длинных пла¬ 
тьях с платочками на голове; одни считали их 
безвредными и даже полезными (духами, 
оберегающими злаки), другие верили, что 
«житные русалки» способны защекотать чело¬ 
века до смерти. На землях Вармии и Мазур 
персонажи с аналогичными характеристиками 
назывались іуіпіе ЬаЬу, та}кі. По некоторым 
поверьям Подлясья, Р. могли выглядеть как 
страшные старые бабы; они происходили из 
душ пожилых женщин, погибших «не своей» 
смертью, и именовались гизаіѵкі , кагуікі , ЬаЬу 
іѵосіпе (Ваг.Ки\Ѵ:96— 97). 

Болг. русалки ( русалии , русали , русанки , 
русалийки) и в.-серб, руса/ье , русалща , 
по поверьям, появлялись в понедельник (либо 
в среду, четверг) на Русальной неделе и исче¬ 
зали через неделю. Они выглядели как де¬ 
вушки в белом, с длинными косами; по сви¬ 
детельствам из с.-воет. Болгарии, это были 
души рожениц, умерших во время родов, или 
женщин-самоубийц. Чаще рассказывали, что Р. 
приходят «с края света», «издалека», выходят 
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из воды; любят петь и танцевать; особенно 
часто их можно видеть в местах обильного цве¬ 
тения растения «росен» (рус. ясеней,). В зап. 
Болгарии верили, что русалийки окропляют 
всходы жита живительной влагой, чтобы уси¬ 
лить их рост (ЕПНДК 1989:63). Вместе с тем 
на тех, кто нарушает запреты, предписанные 
для троицко-русального периода, они насыла¬ 
ют трудно излечимые («русальские») болез¬ 
ни. Чтобы защититься от них, нужно иметь 
при себе полынь. В центральных и южных 
районах Болгарии аналогичные персонажи 
именуются само дивами. По представлениям 
жителей района Самоково, русалии — это 
самодивы, которые появляются на Русальной 
неделе (Георг.БНМ:121). 

Обряд «проводы русалки». 
В южнорусских областях и на востоке украин¬ 
ско-белорусского пограничья по истечении 
«русальной недели» совершался ритуал сим¬ 
волического выпроваживания или изгнания Р. 
Он назывался проводы/вождение русалки 
или, реже, палить русалку (бел. гомел.), 
топить русалку (укр. Житомир.), гнать / 
прогонять русалку (рус. рязан.), хоронить 
русалку (рус. рязан., Воронеж.), закопувать 
русалку (бел. гомел.), топтать русалку 
(рус. смолен.) и др. 

У русских обряд чаще всего происходил 
в воскресенье Русальной недели или в первый 
день Петровского поста. В некоторых местах 
русалок «провожали» в Клепальную субботу 
накануне Троицы (тул.), в Духов день (астра- 
хан.), во вторник на Русальной неделе (рязан.), 
в день заговенья на Петров пост (саратов., 
рязан.). В воет. Полесье ритуал приурочен к 
первому понедельнику Петрова поста ( Русаль¬ 
ный понедельник , Розыгры, Русальный день , 
Русалка) либо к кануну дня Ивана Купалы. 

Обряд представляет собой шествие по селу 
или выход за пределы села группы участников, 
которые сопровождают ряженого, именуемого 
русалкой (см. Водить, вождение ряженого). 
В ряде случаев водили две-три «русалки» либо 
пару «Русалка и Русалим»; иногда рядились 
все участники шествия, тогда они ходили по 
селу беспорядочной толпой. 

На роль «русалки» избиралась девушка- 
сирота или «дзеука, у якои бацька нема» 
(гомел.); высокая, статная, длинноволосая 
(полес.); любая девка, которая согласится 
(чернигов.); самая бойкая и веселая из баб 
(рязан.). Русалку завешивали зеленью — вет¬ 
ками деревьев, травой, цветами, венками, часто 


так, что не видно было ни одежды, ни лиш 
В других случаях ее одевали в праздничну- 
одежду или водили в наряде невесты (бель 
платье, венок, фата). 

В южнорусских областях «русалку» ряди¬ 
ли в лохмотья, чернили лицо сажей, распущен 
ные волосы перекидывали на лицо, закрывъ 
его. Иногда она появлялась верхом на кочерг: 
с помелом в руках (рязан.). Характерно* 
чертой ряжения у русских были белые холщо¬ 
вые неподпоясанные рубахи, а также переря 
живание в одежду лиц противоположное 
пола. В Воронежской, Нижегородской, Пен 
зенской, Саратовской, Астраханской и Перм¬ 
ской обл. в роли «русалки» выступала паре 
ряженых мужчин, носивших чучело коня 
(см. «Кобыла»). 

Главной целью обряда считалось выведение 
«русалки» за пределы села. Ее вели в ржаное 
поле, на кладбище, к реке, к лесу или «засело 
«на шлях», «к мосту» и т. п. Там «русалку 
символически уничтожали или прогоняли: тол¬ 
кали в жито, к костру, в воду, снимали с нее 
венки и другие атрибуты ряженья, бросали и\ 
в воду, в огонь, в поле, за кладбищенскую 
ограду, забрасывали на дерево, и все участии 
ки быстро убегали обратно в село с криками 
«Русалка догонит, защекочет!» Если вместо 
ряженого носили соломенное чучело, именуе¬ 
мое русалкой , то в завершение обряда чучело 
разрывали на части, сжигали, топили и т. н 
В Воронежской обл. чучело символически хо 
ронили: клали его на палки, несли четыре че¬ 
ловека, все остальные шли следом и голосили 
как по покойнику. Русалку несли в рожь и там 
оставляли. 

Во многих местах обряд сопровождался 
играми, погоней друг за другом, жжением 
костров, перепрыгиванием через огонь, обли¬ 
ванием водой, пением «русальных» или «тро¬ 
ицких» песен и т. п. 

Лит.: Виноградова Л. Н. Что мы знаем 
о русалках? // ЖС 1994/4:28—31; Она же 
Русалка в обрядах и верованиях славян / / ИСФНК 
1997/1:39—52; Ѵіподгасіоѵа Ь. Кизаіка / 
ЕМ2004/11:925—929; Дынин В. И. Русская 
демонология: Опыт выделения локальных типов / 
ЭО 1993/4:80—82; Беновск а-С ъ б нова М 
За русалките в българския фолклор / / БФ 1991 
1:3—14; Кііпдег Ѵ^зсЬосІпіо-Еигореізкіе 

гизаікі і рокгелѵпе розіасі сіетопоіодіі ІисЬ^ а Ігасіуср 
Сгеско-Кгутзка / / Ргасе еіпоіодіегпе. БиЫіп, 
Кгакблѵ, 1949; Зеленин Д. К. К вопросу о р\ 
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салках: Культ покойников, умерших неестествен¬ 
ной смертью, у русских и у финнов / / ЖС 1911/ 
3-4:354—424; Зел. ИТ 1; Слепцова И. С. 
Из рязанского этнодиалектного словаря: Русал¬ 
ка// ЖС 1996/4:6-8; Аф.пв 1:140-141,328, 
578; 3:122-128,139-152,240-244; Пропп РАП: 
92-99; Помер.МП:68—91; Макс.ННКС:63-66; 
Влас.РС:448—464; РДС:479-490; Ток.РВВН: 
87-94; Тол.ЯНК:250—255; Тол.ПНК:99,106, 
131-132,139,155,173,203,210,212-218; Череп. 
МРРО.54—57,144—149; РП:463-468;487-492; 
Крин.РНМП 1:452-458,462-463,470-471; Вин. 
НД:141—229; Агап.МОСК:340-372; ШЭС: 
344-347; СМЭС 1:339-343; Паш.КЦВС:55- 
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Л. Н. Виноградова 

РУСАЛЬНАЯ НЕДЕЛЯ — в народном 
календаре троицкая, реже — две предшеству¬ 
ющие Троице недели; «русальными» могут 
также называться поминальные дни накануне 
Троицы, отдельные дни троицкой недели, 
Преполовение Пятидесятницы (среда на чет¬ 
вертой неделе после Пасхи). 

Хрононимы на + ги8аІ-(ги8асІІ-) /ги$ап -/ 
гимік- известны у балканских славян, на Кар¬ 
патах, в Полесье, на Украине и в западнорус¬ 
ских областях, а также в Поочье и на Среднем 
Поволжье. Отсутствие или редукция подоб¬ 
ных хрононимов в центральных и южных 
районах Правобережной Украины и у гуцулов, 
а главное — на севере и западе славянского 
мира (поляки, кашубы, чехи, мораване, лужи¬ 
чане, белорусы, Рус. Север) указывает на 
южноевропейские истоки всей «русальской» 
традиции. Различия между балкано-карпат¬ 
ской и восточнославянской зонами касаются 
лишь конкретных дней недели, называемых 
русальными». Если на Балканах и Карпатах 


это среда и/или пятница, то у воет, славян — 
почти всегда четверг, что, видимо, связано 
с особым почитанием пасхального и троицкого 
четвергов и их особой отмеченностью в кален¬ 
даре восточных славян (ср. Навский четверг, 
Навская Троица). 

Хрононимы. У юж. славян наи¬ 
более многочисленны хрононимы с корнем 
+ ги8аІ- / + ги8ап~. В Болгарии хрононимы на 
+ ги8аІ- охватывают значительную часть за¬ 
падной, центральной и восточной Болгарии 
(за исключением южных, граничащих с Гре¬ 
цией, районов), ср. болг. Русалска(та) не¬ 
деля, Русалцката ниделя, Русална(та) 
неделя ‘троицкая неделя’, Ле(и)сарска(та) 
неделя ‘неделя, начинающаяся в среду после 
Троицы’; Русалийската неделя ‘вероятно, 
воскресенье или неделя после Вознесения’, 
Русарската неделя, Русалимски празници, 
Русаля, Росаля ‘то же’; Русаля ‘период после 
Вознесения’; а также отдельные дни на троиц¬ 
кой неделе: Първа Русаля ‘день св. Троицы’, 
Русалски петак, Русалин петък, Русалската 
сряда, Русалскиот петък, Русалска ср(е)яда; 
задушницы в канун Русальной недели: Русал¬ 
ска задушница, Ру(и)сали,ата задуше, Ру- 
салното одуше ; Русалски месец (сев.-зап. 
Болгария) ‘июнь’ и др. В Македонии известен 
хрононим Русална с(т)реда. Рус лна среда, 
относящийся к Преполовению Пятидесятни¬ 
цы. В Сербии, а также на юге Далмации и в 
Истрии встречаются хрононимы: Русалница, 
Русалщска неделза, Русална недел>а, Ки8аІпа 
пегіеЦа, Русана неделза, Русна недел>а, 
Ви8аІі, Ки8аЦе(а) ‘троицкая неделя’; Русно 
време, Средорусна недел>а (Гружа) ‘отрезки 
времени, приходящиеся на троицкий период; 
оба с неясным значением’, а также Русални 
петак, св. Петка Русална, Русани петак 
‘пятница на троицкой неделе’; Русана среда 
‘Преполовение’. Аналогичные хрононимы 
встречаются в Истрии: Русалзе, и в Прек- 
мурье (Словения): Я.І8аІі, В.І8аІ8кі 8ѵеікі ‘не¬ 
деля после Пятидесятницы’. 

Хрононимы на + Ш8- известны в значи¬ 
тельно меньшем числе; они есть в Болгарии 
(в основном на юге) и Македонии, а для Сер¬ 
бии нехарактерны; не встречаются они также 
ни у восточных, ни у западных славян. Они 
почти всегда означают Преполовение Пяти¬ 
десятницы: ср. болг. Руса(та) с(т)ре(я)да\ 
макед. Света Руса, Руса среда, воеводин. 
Средоруса, макед. Руса среда ‘первая среда 
по Пасхе’. 
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На Карпатах и у зап. славян 
хрононимы на + гиваІ-(гивас11-) / гивап- извест¬ 
ны почти исключительно в карпатском ареале 
и примыкающих к нему этнодиалектных зонах 
(Закарпатье, лемки, бойки, русины, воет, и юж. 
Словакия, ю.-вост. Польша), но при этом от¬ 
сутствуют у гуцулов, ср.: словац. В.ива(с1е)1пё 
$ѵіаіку , Вива(сІ)Іа , Вивасііе ‘духовские празд¬ 
ники’, Кивасііа ‘день после Вознесения’; 
КиваДІа ‘то же’, Вивасііе ‘то же’, Кивасіеіпу 
ріаіек ‘Русальная (троицкая) пятница’, Русал - 
уъа ‘троицкая неделя’ (русины в Воеводине), 


У воет, славян известны хронони¬ 
мы с корнем + гиваІ , ср. Русаѳны тыждт , 
Русальная неделя , Русальны(й) тыждт. 
Ру(о)сальница, Русавница , Русальным 
(з.-укр.) ‘обычно — троицкая неделя, реже- 
неделя перед Троицей’, ср. также смолен. Ру¬ 
сал ьница ‘две недели цветения жита’. Хроно- 
ним известен в украинском и белорусском 
Полесье, а также в западнорусских областях. 
На остальной территории — Левобережная 
Украина, Брянщина, восточная Гомельщина. 
южнорусские области, Поочье, Поволжье,от- 



Хрононимы на + гиваІ- / + гивап-/ + гив-. 
Сост. Т. А. Агапкина 


Маіка Вовка Киваппа ‘Благовещение’ (ново- 
сондец.), Виваіа ‘Зеленые святки’ (лемки, 
лемковско-бойковское пограничье), Русау- 
ный тиждень ‘неделя перед Зелеными свят¬ 
ками’, Русауна пятница , Русальля ‘пятница 
перед Зелеными святками’ (бойки), Русалі'і , 
Русауна пятница ‘то же’ (украинцы Закар¬ 
патья), Русали ‘первый понедельник Петрова 
поста’ (украинцы Подолии), Русаля (Верчан- 
ский окр.). Среди словаков Венгрии известно 
также название духовских праздников Кигепсе 
как славянская калька латинского термина. 


части Рус. Север — преобладают хрононимы. 
производные от + гиваІк - , т. е. мотивированные 
названием демонического персонажа или ри¬ 
туального чучела (русалка), известных в ми¬ 
фологии и обрядности троицко-петровского 
цикла (см. в ст. Русалка). Хрононимы с кор¬ 
нем + гиваІк- обычно обозначают не неделю, 
а отдельные дни троицкого цикла, чаще всего 
троицкий четверг и первый понедельник Пет¬ 
ровского поста, иногда неделю и отдельные дни 
недели перед Троицей. Ср.: полес., укр. лево- 
береж. Русалчин ( Росаѳчин ) Великдень , 
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Русалкина Паска , Русалчин Четверг , смо¬ 
лен. Русалочий Великденъ (ср. также полтав. 
Мскотарчын Великденъ , Мавский Велик¬ 
анъ) ‘троицкий четверг’, курск. Русалкин 
Великденъ , а также: полес., рязан., поволж. 
Русалка , Русалки , Русалкино заговенье ‘по¬ 
недельник после троицкой недели’, рязан. 
Русалочная неделя ‘троицкая неделя’, воло- 
год. Русалка ‘Семик’. Восточнославянский 
(преимущественно украинский) хрононим 
«Русалчин Великденъ» фактически продол¬ 
жает в направлении на юго-восток обшир¬ 
ный восточнороманско- восточнославянский 
ареал, где известны хрононимы, построенные 
по семантической модели «Пасха мертвых» 
(навий, рахманов, русалок) и аналогичен 
хрононимам типа «Рахманский Великденъ», 
«Навский Великденъ», «Мертвых Великденъ». 

Основные аспекты мифологии 
«руса л ь с к о г о» периода. Троицкая 
(Русальная) неделя и у южных, и у восточных 
славян является ядром всего троицко- купаль¬ 
ско-петровского цикла. Она завершает весьма 
протяженный период, связываемый в мифоло¬ 
гам весеннего цикла с пребыванием на земле, 
среди живых, душ предков. В духовскую суб¬ 
боту отмечаются общие для всех православных 
славян поминки по умершим, символизирую¬ 
щие уход душ в места их вечного пристанища. 
После этого в календаре восточных славян 
(особенно в украинско-белорусском регионе) 
наступает время «заложных» (нечистых) по¬ 
койников (главным образом умерших девушек 
и малолетних детей), появляющихся на земле 
с «того света» на короткий период троицкой 
(т е. Русальной) недели. Именно этим внут¬ 
ренне мотивирован хрононим «Русалчин Ве- 
ликдень», означающий период временного 
воскресения русалок (ср. другое название ру¬ 
сального четверга — Навская Троица, также 
имеющее поминальную семантику). По завер¬ 
шении Русальной недели русалки покидают 
землю и возвращаются на «тот свет», что 
кое-где отмечается обрядом «проводов (уда¬ 
ления, изгнания) русалки». У южных славян 
(правда, на весьма ограниченной территории) 
Р.н. также оказывается временем появления 
неких духов (.^мифологических существ), на¬ 
зываемых, как и сам период, Русалке, Русали 
идр. См. Русалии, Русалка. 

У воет, славян и в балканославянских тра¬ 
дициях троицкий («русальный») период тесно 
сопряжен с метеорологической тематикой. 
На это время приходится огромное количество 


запретов, установлений и магических практик, 
направленных на предупреждение засухи, 
бурь и градобития, а также на вызывание 
дождя. У всех славян основным эпизодом 
этого календарного периода было обряжение 
зеленью элементов культурного пространства 
(домов, хозяйственных построек, улиц, церк¬ 
вей, кладбищ, полей, загонов для скота и 
самого скота и т. д.), получавшее разные тол¬ 
кования, не всегда имеющие отношение к ру¬ 
салиям. 

Троицкая (Русальная) неделя, завершав¬ 
шая собой весенний цикл, воспринималась как 
время опасное и неблагоприятное, сопряжен¬ 
ное с необходимостью соблюдения множества 
календарных запретов, а также с проводными 
ритуалами (ср. обряды типа «проводов весны», 
приходящиеся на конец троицкой недели). 
Запреты предостерегали людей от совершения 
тех действий, которые могли бы привести 
к появлению неудачного потомства у скота 
и домашней птицы, неудачных овощей, фрук¬ 
тов и других культурных растений. Нельзя 
было сажать кур на яйца, сводить скот, что- 
либо сажать или сеять. Считалось опасным 
быть зачатым, родиться или умереть в это 
время. Болгары верили, что человек, умерший 
на Р.н., склонен к перевоплощению и может 
превратиться в вампира; зачатый в это время 
обречен быть парализованным; у воет, славян 
девушки, родившиеся и умершие на Р.н., 
могли превратиться в русалок. В течение Р.н. 
возбранялось заниматься кручением, плетением, 
витьем, рубкой, стрижкой и т. п., поскольку 
это могло вызвать рождение «неправильного» 
потомства. Белорусы Витебщины считали, что 
у супругов, работающих на Вознесение и Тро¬ 
ицу, родится шести- или семипалое дитя; на 
Смоленщине запрещалось резать, сечь и ру¬ 
бить дрова, вить веревки и плести корзины, 
иначе у ребенка были бы изуродованы губы 
и «зашита» попка. Гуцулы не допускали шитья 
на Зеленых святках, полагая, что в противном 
случае в дом вползет змея, которая укусит 
человека. На Полтавщине в течение троицкой 
недели избегали пропалывать свеклу, считая, 
что иначе впоследствии в борщ попадет жаба 
или мышь; белорусы остерегались строить дом 
в период между Духовым и Петровым днями, 
поскольку в нем непременно завелись бы та¬ 
раканы и клопы. 

Лит.: Агап.МОСК (по указ). 

Т. А. Агапкина 
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РУТА (Киіа ягаѵеоіепз Б.) — растение с ос¬ 
трым запахом, символ девичества, чистоты, 
употребляется в чарах и любовной магии; 
вместе с тем, горький вкус и ядовитость рас¬ 
тения создают образ печали и скорби, горькой 
доли. Р. часто фигурирует в паре с мятой 
в семейных (крестины, свадьба, похороны) 
и календарных обрядах в качестве оберега. 

Свадебный венок из Р., как пра¬ 
вило, носила невеста (бел., укр., пол., словац., 
луж.), его вешали на свадебное деревце 
(в.-пол., Мазовше). Иногда венок из руты 
полагалось надевать жениху на шапку (бел. 
гроднен.); Р. могла присутствовать в свадеб¬ 
ных венках и жениха, и невесты (луж.). Рутой 
обвивали саблю или меч — атрибут свадебно¬ 
го обряда, связанный с мотивом добывания 
невесты (укр.); сваты украшали себя рутой 
и розмарином (хорв., Славония). Вместе с тем, 
она могла быть знаком «нечестности» невесты: 
в этом случае свадебные гости сбрасывали 
с каравая, посуды, чепца калину, уничтожали 
ее, а на ее место клали руту или хвою (пол., 

укр. Хелм, КоІЬ.ЭХѴ 33:210, 212). 

На крестины повитуха приходила в дом 
новорожденного с веткой зеленой Р. и ударя¬ 
ла ею тех, кого выбрали в крестные (лужича¬ 
не-католики). На крестинном обеде баба, 
обходя всех гостей, одаривала их букетиками 
Р. или барвинка (укр., ровен.). 

В похоронном обряде Р. вместе с 
другими растениями, освященными в праздник 
Успения Богородицы, клали в воду, которой об¬ 
мывали покойника (Великопольша), из Р. пле¬ 
ли венки для умерших (пол.). Венок из Р. клали 
в гроб неженатому парню (бел. витеб.), Р. и мяту 
вкладывали в подушку покойника (полес.). Р. 
сажали на могилах молодых людей (серб.). 

Р. использовалась в календарных 
обрядах: ею украшали венок избранной на 
Зеленые Святки королевны (пол., Мазовше); 
девушки плели венки из Р. и др. растений 
(любисток, полынь, мята, базилик) в канун 
Ивана Купалы (укр. полтав.); Р. и венки из 
нее и других растений освящали в праздник 
Божьего тела (пол., чеш.), в день Маккавеев 
(1/14.VIII) (укр.). Пучок Р. употреблялся 
в качестве кропила (пол.). В Духов день мо¬ 
лящиеся в церкви устилали пол рутой, полы¬ 
нью, листвой ореха и др., а потом всю зелень 
собирали и хранили, полагая, что она оберега¬ 
ет дом от насекомых (болг.). Р. смешивали 
с другими травами и делали отвар для унич¬ 
тожения блох (ст.-чеш. рукописи). 


Чтобы узнать свою судьбу, девушки ви¬ 
ной сеяли Р. и примечали: чья раньше расцве¬ 
тет, та скорее выйдет замуж (бел. витеб), 
ветку Р. клали под одно из трех блюдец - 
та, которая найдет ее, скоро будет игран 
свадьбу (луж.). 

Р. наделялась апотропейной силой. 
Она защищала от урока и чар (болг.); Р. сметой 
и ладаном, зашитая в подушки, спасала от 
ночных кошмаров (полес. ровен.); роженица* 
давали съесть истолченную Р., чтобы им не 
навредили лехуси (злые демоны) (болг.). 
Освященная Р. в венках охраняла от молим 
(пол.), ее клали в купель новорожденного 
младенца вместе с мятой, чистотелом и др 
травами, собранными в Иванов день или на 
Маккавеев (укр., бел.); Р. клали в пеленки 
ребенка, зная, что вештица не любит запах Р. 
(серб.); чтобы уберечь ребенка от вештицы. 
советовали напоить его святой водой, в ко¬ 
торой лежала срезанная крест-накрест Р 
Ее носили дети от сглаза и испуга (серб, 
болг.). Свадебный венок из Р. был не только 
украшением, но и средством защиты невеста 
от порчи. В Хорватии, чтобы нейтрализовать 
негативное воздействие ведьмы, носили Р. при 
себе, вешали ее на церковные врата в Сочель¬ 
ник. Р., запеченную в оплатки, в ночь под 
Рождество клали в ясли (пол., Пиньчов), да¬ 
вали коровам кусок каши с веткой Р. (чеш.), 
чтобы охранить их от ведьмы. В полесских 
быличках Р. и тоя, вплетенные в косы, спаса¬ 
ют девушку от черта («Кобы тебе не рута,не 
тоя, ты была бы дёука моя» — ПА, гомел., 
Вел. Бор), а вдову — от визитов мужа-покой- 
ника (ПА, гомел., Сто доличи). 

Р. в фольклоре. Чаще всего Р. при¬ 
сутствует в украинской, белорусской, польской 
свадебной поэзии, а также в веснянках и ко- 
ломыйках. В полесской песне мать, расстава¬ 
ясь с дочерью, печалится, что Р. и мята без нее 
завянут, а дочь просит поливать цветы, когда 
ее не станет (ПА, укр. Житомир.). В белорус¬ 
ской песне девушке, сохранившей чистоту до 
свадьбы, мать разрешает взять Р. и посадить 
у мужа под окном (Вяс.п. 5:9). В украинских 
песнях девушки рвут Р., калину, барвинок 
(покут., Херсон.); на могиле брата сажаютР., 
чтобы его вспоминала его любимая (укр. покут., 
КоІЬ.ОѴ^ 30:222, № 411). Увядшая, вырван¬ 
ная, скошенная, помятая, растоптанная Р. 
обозначает утрату девственности. Ср. рус¬ 
скую песню, записанную на Дону: «Не топчи 
ты, детинушка, моей руты-мяты» (Костома- 
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ров Н.И. Об историческом значении русской 
народной поэзии. Харьков, 1843:30). 

Р. упоминается и как приворотное зелье. 
В гуцульской коломыйке девушка дает 
парню пирог с Р., чтобы приворожить его 
(Болт.НЛУ:65). В балладе обманутая де¬ 
вушка угощает парня пирогом с запеченными 
внем Р. и змеей (укр. покут., КоІЬ.ОѴ^ 30:42, 
№50). В польских купальских песнях Р., 
сгорая в костре, вызывает злобный крик 
ведьмы, что подтверждает действенность Р. 
в борьбе с нечистой силой. 

В лечебно-профилактической 

практике Р. использовалась (в комплексе 
с другими лекарственными травами) при раз¬ 
ных болезнях: ревматизме, кашле (о.-слав.), 
простуде. Свежая, мелко нарезанная Р. помо¬ 
гала при ослаблении зрения (укр., словац., 
чеш., хорв., серб.); к голове прикладывали Р., 
настоянную в розовой воде, для усиления 
памяти (чеш.); отвар листьев Р. помогал при 
астме (болг., серб., чеш.); сок Р. пили при 
малярии, лихорадке (болг.), им лечили исте¬ 
рию (укр.), при падучей мазали за ушами 
и шею (серб.); запах Р. останавливал крово¬ 
течение из носа (словац.); руту использовали 
как абортивное средство (укр., з.-слав.). 

Р. служила противоядием при укусе змеи, 
ядовитого паука (серб.). Отправляясь в лес, 
читали заговор, в котором Р. упоминается 
как защитник от змеи и паука (Далмация). 
В польском свидетельстве XVI в. руте припи¬ 
сывается способность победить василиска: 
если обложить все тело рутой так, чтобы не 
было видно голого места, можно убить васи¬ 
лиска, не навредив себе (Мо^іпзкі М. Охіе]е 
иргатс і го5Ііп ІесхпісгусЬ. Ѵ4іг52а>ѵа, 1980:106). 

Лит.: Ц и в ь я н Т. В. Заметки по балто-славян- 
скому мифологическому гербарию: рута // БСИ. 

1987. М., 1989:69-73; БНЕ:73,74,75; КОО 
1:212,215; РР:53; Никиф.ППП:54; РесІ.ЬВ 1:331; 
Болг.НЛУ:38,64; КС 1890/31:202, № 14; Ку¬ 
рочкин // ООФ:146,147; УНВ:233; Чуб.ТЭСЭ 
4:262,660; ПА; Віе 8 .КОМ:124,156,164,477,487; 
В У 5іг.З(Ж:118; КБ№:527; КоіЬ.ШУ 29:27; 30:42, 
222; 59:84; ^узосгапзкі // Ж 2001/16:79; ШК 
1877/1:91; 1889/13:166; О^ог.К8Ь:102,Ю9,148; 
Сь 1901/9:340; 1904/13:109; 1907/16:251; Ніізек 
НМ5:313; Мог.МК:6; БХ:317; Треб.ПДСК:155; 
Чаік.РВБ:211; МбсШ\Л5:193; БНМ:373; Георг. 
БНМ:121; Марин. НВ:57,428; Соф.:178,183,187. 

В. В. Усачева 


РЫБА — животное, связанное с водной 
стихией и наделяемое хтонической симво¬ 
ликой. 

Отсутствие голоса у Р., воспринимаемое 
как немота, определяет запрет кормить ею 
детей, пока они не научатся говорить, иначе 
они долго будут немы. Немота как признак 
мира мертвых играет существенную роль в пред¬ 
ставлениях о Р. как о душах — не только 
душах умерших, но и душах детей, еще не 
появившихся на свет. Поэтому Р. связана как 
со смертью, так и с рождением. Представле¬ 
ние о душе в облике Р. отражено в сказочном 
и песенном сюжетах о том, как бездетная 
царица, съев рыбку, рождает ребенка (укр., 
серб, и др.). Женщине сон о Р. мог сулить 
беременность (бел., укр.). У лужичан появле¬ 
ние на свет детей объясняли тем, что «водяная 
мать» вылавливает из глубокого омута их души 
в виде Р. С Р. как символом рождения и новой 
жизни, получающим воплощение и в христи¬ 
анской традиции, прежде всего в «рыбной» 
метафорике Христа, связано широко распро¬ 
страненное у славян употребление Р. как об¬ 
рядового блюда в Рождественский сочельник, 
а также мотив Р. на пасхальных писанках, 
например гуцульских или болгарских. Связь 
Р. с душами умерших, находящимися на «том 
свете», представлена в белорусской загадке 
о Р.: «На тым свете живый, а на гетым мярт- 
вый» (Ром.БС 2:327). Украинцы Буковины 
представляли царство мертвых как страну 
блаженных «рахманов» — наполовину людей, 
наполовину рыб. Р., увиденную во сне, 
принимали иногда за знак близкой смерти 
(укр. ровен.). Не случайно Р. использовалась 
и в качестве поминального блюда. 

Сны о Р. как обитательнице земных вод 
часто толкуются в народной традиции как 
предвестие дождя (влаги небесной) или слез 
(влаги человеческой). С водной символикой 
Р. связан чешский обычай бросать рыбьи 
кости, оставшиеся от рождественского ужина, 
в колодец, чтобы он не пересыхал. 

Как водяное существо с холодной 
кровью Р. способна остудить или загасить 
жар. Поэтому рыбой лечили горячку: давали 
больному съесть рыбку, извлеченную из внут¬ 
ренностей щуки (волын., Люблин.), окуривали 
его рыбьими костями с рождественского стола 
(тернопол.), прикладывали к ступням ног 
половинки линя (серадз.). В народных толко¬ 
ваниях снов Р. как холоднокровное животное 
могла предвещать стужу (гуцул., макед.). 
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Хозяином Р. и «рыбным пастухом» 
считают водяного. Он перегоняет стада Р. 
из одних озер и рек в другие, охраняет их, 
заключает с рыбаками договор о Р. и помогает 
им в ловле. Но если его рассердить, он не на¬ 
пустит Р. в сети, спутает и порвет невод, на¬ 
кажет за ловлю Р. ночью. Водяной и сам 
может появляться в облике Р., например, 
щуки (с.-рус.), сома или осетра (рус., укр., 
пол.). У сербов Лесковацкой Моравы суще¬ 
ствует представление о рыбьем царе ( риб/ъи 
цар), который ведет рыб на нерест. 

В роли покровителей рыб и рыболовства 
выступают некоторые святые: апостол 
Петр (рус.), Алексей — человек Божий (бел.), 
св. Николай (болг.). 

В фольклорных текстах образ Р. обычно 
наделяется женской символикой. В рус¬ 
ских свадебных песнях Р., пойманная в сети, 
символизирует невесту, а жених изображается 
рыбаком. Образ девушки-рыбки присутству¬ 
ет и в лирических песнях. 

В народных поверьях и в фольклоре Р. 
чаще представлены собирательно. Лишь не¬ 
которые виды Р. выступают как самостоя¬ 
тельные персонажи. Так, на лбу щуки якобы 
запечатлены крест и копье, которым был прон¬ 
зен распятый Христос (пол., чеш., хорв.). 
Пчеловоды клали щуку под освященную пас¬ 
ху, растирали лобную кость щуки и, смешав 
с медом, закармливали ею пчел (воронеж.). 
Острые щучьи зубы обладают отвращающим 
действием. Поэтому у русских челюсть от 
первой пойманной щуки вешали над входом 
в дом для оберега от всякого зла, а хребтовые 
кости — в воротах для предохранения от по¬ 
вальных болезней. Щучьи кости носили при 
себе, чтобы летом не укусила змея. Для обе¬ 
рега скота щучью голову вешали в печную 
трубу и при первом выгоне скота подкладыва¬ 
ли под ноги корове, чтобы она переступила 
через нее (гомел.). 

Существует легенда о происхождении 
камбалы. Когда архангел Гавриил возвестил 
Пресвятой Деве, что от нее родится Спаситель, 
она сказала, что готова будет поверить этому, 
если оживет Р., один бок у которой был уже 
съеден. В ту же минуту Р. ожила. Так появилась 
на свет однобокая камбала (укр.). Согласно 
другой легенде, камбала узнала, что Р. выб¬ 
рали себе королем селедку, и так скривила рот, 
что он навсегда остался кривым (пол. помор.). 

Два черных пятна на жабрах трески 
считают следами пальцев апостола Петра, ко¬ 


торый вынимал у нее изо рта монету для уша¬ 
ты подати. Западные украинцы показывают 
эту «рыбу с грошом», выловленную св. Петром, 
на звездном небе. 

Согласно нижегородскому преданию, на 
дне реки Суры обитает стерляжий царь. 

В лунные ночи на прибрежном камне его 
жена — водяная русалка чешет свои зеле¬ 
ные волосы, а стерляжий царь плещется 
рядом и трется о ее белую ногу. Если рыбак 
увидит их, ни одной стерляди ему уже не 
поймать. 

Карп у болгар посвящен св. Николаю 
и являлся ритуальным блюдом в его день 
(6.ХІІ). Согласно легенде, когда во время 
бури волны пробили дно лодки св. Николая, 
он схватил из воды карпа и заткнул им про¬ 
боину. С тех пор существует обычай жертво¬ 
вать св. Николаю карпа в Николин день: 
голову и правый бок печеного карпа раздавали 
перед церковью, носящей имя святого. Кресто¬ 
видной костью из головы карпа оберегали 
детей от дурного глаза, избавляли от бес¬ 
сонницы, заговаривали опухоли. Хорваты 
утверждали, что на голове карпа изображена 
Богоматерь с младенцем Иисусом. В воет. 
Сербии и зап. Болгарии верили, что сорока¬ 
летний или столетний карп превращается 
в летающего змея. 

Чехонь у русских называют бешеной 
рыбой , верят, что съевший ее станет безум¬ 
ным, и связывают ее появление с падежом 
скота. 

Поганой, несъедобной, чертовой рыбой, 
чертовой лошадью считают иногда и сома, 
поверья о котором распространены в отдель¬ 
ных локальных традициях (в частности, на 
Дону). Верят, что водяной имеет облик сома 
(рус., укр. карпат.; малопол.) или ездит на нем 
верхом, как на коне, что сом приносит водя¬ 
ному утопленников (рус.). Сома называют, 
как водяного, хозяином , дядей (на Днепре), 
пугают им детей (полес.). 

К Р. иногда относят головастика (укр. 
цигансъка рыба). Книжное происхождение 
имеют представления о мифической чудовищ¬ 
ной Р. ките. Змеевидные Р. угорь и вьюн 
причисляются к гадам и считаются погаными 
и нечистыми. 

Лит.: Гура СЖ:369-372,746-758. 

А. В. Гура 
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РЫБОЛОВСТВО — область мужской хо¬ 
зяйственной деятельности. Обладает собствен¬ 
ной субкультурой: обрядовой и магической 
практикой (прежде всего разветвленным комп¬ 
лексом оберегов, запретов и примет, касаю¬ 
щихся лова и рыболовных снастей), особыми 
демонологическими представлениями и фольк¬ 
лором (рыбацкие рассказы и анекдоты, бы¬ 
линки, молитвы, заговоры, заклинания, напут¬ 
ствия, приветствия), рыбацкой терминологией, 
фразеологией и социолектом (сленгом), опре¬ 
деленными нормами поведения, специфиче¬ 
скими жестами, мимикой и другими невер¬ 
бальными средствами выражения эмоций 


рыбную ловлю призывали в помощь св. Петра, 
бывшего рыболовом, св. Войцеха, имевшего 
свою лодку и рыбацкие снасти, и св. Антония 
Падуанского, читавшего проповедь рыбам 
(августов.). В польском Поморье рыбацкая 
артель после удачного возвращения с опасно¬ 
го морского промысла жертвовала на «хлеб 
св. Антония». У кашубов каждая артель 
праздновала вместе с другими рыбаками день 
своего патрона: св. Петра, Павла, Антония, 
ап. Иоанна, Михаила, Роха, Иосифа, Роза¬ 
лии, Агафьи, Варвары. Верили, что св. Вар¬ 
вара спасает рыбаков от смерти в случае 
опасности, и в ее день (4.XII) не смели 



Рыбак-полешук на озере Нобель (Пинский пов.). 
Фото С. Бохнига, 1929 г. 


(удивления, уважения, восхищения, зависти, 
насмешек, иронии и т. п.). В районах морского 
и озерного промысла Р. представляло собой 
семейную традицию, передаваемую по наслед¬ 
ству, и часто имело артельную организацию. 
Как и некоторые другие виды профессиональ¬ 
ной деятельности, Р. нередко наделялось чер¬ 
тами сакральности, а рыбак воспринимался 
как обладатель тайных знаний, общающийся 
с нечистой силой. 

Главным покровителем Р. у воет, 
и зап. славян был св. Петр, которому моли¬ 
лись о ловле рыбы. К Петрову дню был при¬ 
урочен праздник рыболовов (с.-рус., кашуб.), 
«на шчасце Петрово» рыбаки заговаривали 
невод перед ловлей (витеб.). «Заведателем» 
рыбой считали также Алексея — человека 
Божия, переплывшего море в решете (бел.); 
в его день (17.III) пряли несколько ниток для 
сети, чтобы рыба ловилась (чернигов.). Рыба¬ 
ки с.-воет. Польши перед отправлением на 


выходить в море (пол. помор.). В Болгарии 
и у других юж. славян рыбаки почитали своим 
главным патроном св. Николая. Ему припи¬ 
сывали занятие рыболовством (хасков.), счи¬ 
тали его владыкой рек и морей и спасателем во 
время бури, бросали ему хлеб, чтобы умилос¬ 
тивить морскую стихию (варнен.), жертвовали 
ему карпа — «слугу» этого святого (казанлык.). 
Болгарские рыбаки юж. Черноморья почита¬ 
ли также св. Фанурия, верили, что он указы¬ 
вает им, где ловится рыба. Для успеха в ловле 
жены рыбаков пекли в честь этого святого 
лепешку фанеропиту с орехами и медом, 
которую давали откусить каждому рыбаку или 
тайком прятали в рыбачьей лодке. 

Центральное место в рыбацкой 
демонологии занимает водяной. Водя¬ 
ной заключал с рыбаками договор о рыбе 
(архангел., Харьков.), одалживал им деньги 
(чеш.), приходил на свадьбы (чеш., з.-бел.), 
«пас» рыбу (в.-слав., подляс.), перегонял ее 
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из озера в озеро (рус., з.-бел.), вел на нерест 
(серб.), помогал рыбаку выловить много рыбы 
(рус., бел., чеш., хорв.), но мог и запереть 
стадо рыб в определенном месте озера (витеб.), 
спутать сеть (хорв.), не нагнать в нее рыбу 
(вологод.), разрезать матицу невода и выпу¬ 
стить рыбу (витеб.), наказать за ловлю рыбы 
ночью (тамбов., гроднен.). Чтобы задобрить 
водяного, ему бросали лапоть или худой сапог 
с портянкой (с.-рус.), куски хлеба (архангел.) 
или другой еды (приоб.), лили в воду водку 
(архангел., Ленинград.). Витебские рыбаки ве¬ 
рили, что рыба хорошо ловится тогда, когда 
никто об этом не знает и не сообщит водяному, 
когда водяной спит или моется в бане. В былин¬ 
ках рыбаки специально топят баню, чтобы 
заманить туда водяного, подслушивают разго¬ 
вор водяного, сидящего на печи (витеб.). 
Отпугнуть водяного можно угрозой: «Камень 
тебе в башку» (олонец.). 

Рыбаки верили также в существование 
рыб-проводников (вожаков, часовых, развед¬ 
чиков), которые выводят свое стадо из невода 
(гроднен., пол. сувалк.), в жертву, забирае¬ 
мую себе озером (бел. витеб., великопол.), 
которое не замерзает, пока в нем кто-то не 
утонет (минск.). Рыбак тоже мог стать жерт¬ 
вой водяного за свою связь с ним (в.-серб.). 
По поверью рыбаков черноморского побере¬ 
жья Болгарии, в каждом рыбачьем баркасе 
обитает невидимый дух и,уми , который скрипит, 
шумит, поет, свистит или «циркает» и может 
предсказать улов: если он слышен в передней 
части лодки, улов будет богатый, а если на 
корме — бедный. Там же встречается поверье 
о хозяйке моря ( кираталаса , морска майка , 
морско дете , богиня на морето) в виде жен¬ 
щины с длинными волосами и рыбьим хво¬ 
стом, которая может предсказывать бурю на 
море или заставить его утихнуть. Рыбаки 
почитали ее и помещали ее резное изображе¬ 
ние на носу своих рыбачьих шлюпок. 

Рыболовецкие обряды и праздни- 
к и происходили в течение всего календарного 
года. В мозырском Полесье перед вскрытием 
рек отмечали рыбаи,кае свята: рыбаки, со¬ 
бравшись вместе, выбирали старшего, кото¬ 
рый собирал лоскуты одежды утопленников 
и куски сгнивших гробов, которые каждый 
рыбак должен был накопить за год и принести 
с собой, а если не смог запасти, то кидал 
в шапку главного рыбака несколько копеек. 
С восходом солнца на месте сбора жгли в ко¬ 
стре собранные предметы и его дымом окури¬ 


вали рыболовные снасти. После этого женщины 
и дети забирали снасти, а мужчины шли в ши¬ 
нок. В польском Поморье перед началом 
рыболовного сезона привозили к церкви но¬ 
вую сеть для освящения. 

У рыбаков Варны при открытии рыболов¬ 
ного сезона капитан резал на носу судна пер¬ 
вую пойманную рыбу и ее кровью обмазывал 
лица всему экипажу. При расстановке снастей 
на море разрезали специально испеченный 
хлеб, не разделяя кусков, на четыре части, 
символизировавшие четыре стороны света, 
вставляли в разрезы монеты, и капитан пово¬ 
рачивал хлеб так, чтобы монеты высыпались 
в воду. Этот обряд совершался ради обильного 
улова. При освящении новой лодки хозяин 
закалывал барана или петуха, а поп совершал 
водосвятие и перечислял названия рыб, кото¬ 
рые должны ловиться. Перед началом рыбной 
ловли в Болгарии пекли также пирог, который 
делили между всеми членами семьи. Выходя 
в море, клали сети в лодку самого удачливого 
рыбака, у которого живы и здоровы дети, 
хорошая семья и добрый характер. Осенний 
рыболовный сезон начинался на Воздвижение 
и продолжался до Николы зимнего. На Воз¬ 
движение совершали водосвятие, священник 
кропил рыбаков святой водой, рыбаки целова¬ 
ли крест и старались первыми окропить святой 
водой сети и лодку, чтобы иметь самый бога¬ 
тый улов, а бутылку со святой водой хранили 
у иконы св. Николая. Резали также жертвен¬ 
ное животное, так чтобы кровь его пролилась 
на носу лодки, и делили его мясо между собой. 
Такое же жертвоприношение совершали и при 
укладке первого дерева в основание лодки, 
а при спуске ее на воду разбивали на счастье 
бутылку с вином. В конце весеннего и осен¬ 
него сезона рыбаки устраивали пирушку - 
пайдос (варнен.). 

Петров день отмечали рыбаки на Рус. 
Севере: варили общий котел ухи на озере и хо¬ 
дили славить св. Петра и Павла (архангел.). 
В белорусском Полесье с Петровым днем 
были связаны приметы, касающиеся рыб. 
У кашубов совершалось торжественное бого¬ 
служение на водах залива в праздник Петра 
и Павла. У болгар следующий за Петровым 
Павлов день (30.ѴІ) пользовался плохой ре¬ 
путацией: в этот день человек мог удавиться, 
поэтому в этот день не выходили рыбачить 
в море (варнен.). Рыбаки праздновали Нико¬ 
лу зимнего, завершавшего осенний рыболов¬ 
ный сезон. Обязательным блюдом в этот день 
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был рибник (рыба в соусе или тесте), иногда 
также хлеб с изображением св. Николая и его 
корабля. У\ов этого дня рыбаки приносили 
в жертву св. Николаю, раздавали рыбу во здра¬ 
вие рыбаков и моряков. Поедание рыбы (чаще 
всего карпа) также осмыслялось как жертво¬ 
приношение святому. Отведать рыбы должен 
был каждый участник трапезы, на которую 
приглашали близких и родственников, а часть 
обрядовой еды раздавали соседям (болг.). 
В Варне члены рыбацкой артели устраивали 
совместную трапезу с песнями и танцами. 

В польском Поморье на масленицу в по¬ 
недельник и вторник собирались вместе сши¬ 
вать невод, а когда он был готов, стреляли 
в бочонок (поплавок) для устрашения ведьмы, 
чтобы она не мешала в ловле рыбы, окуривали 
невод освященными травами и прятали его 
на чердак. Вечером рыбаки пели и танцевали 
с женщинами, а кто оставался без пары, танце¬ 
вал с метлой. В канун дня пресв. Богородицы 
(Маікі Возкіеі Зхкаріегхпеі, 15.VI) совершали 
паломничество к чудотворному образу Сва- 
жевской Божьей Матери с молитвенными 
просьбами благословления рыбацких неводов. 
У кашубов в день Ивана Купалы, на который 
приходилось окончание сезона ловли лосося, 
жгли костры и оберегались от ведьм; у болгар 
рыбаки прыгали через костры, разложенные 
на палубах рыбацких судов. На св. Михаила 
(29.IX) и в день Божьей Матери Угрей 
(Маікі Возкіе] Ѵ/здогго\ѵеі, 7.Х) в семьях 
рыбаков устраивалось угощение угрями 
(кашуб.). В польском Поморье в Рождествен¬ 
ский сочельник пекли печенье в форме рыб 
и делились угрем вместо облаток, а на Степана 
(второй день Рождества) вся рыбачья артель 
собиралась вместе, чтобы договориться о Р. 
на предстоящий сезон. 

Сибирские рыбаки на Зиновия (30.X) 
праздновали Юрову ю , отправляясь по Ирты¬ 
шу на ловлю красной рыбы. На Рус. Севере 
на Андрея (13.XII) рыбаки готовили угоще¬ 
ние водяному, чтобы он не отгонял рыбу от 
рыболовных снастей. На Крещение в Грод¬ 
ненской губ. освящали удочки. 

Ритуальные действия со снастями. Бе¬ 
лорусы и поляки верили, что если начать де¬ 
лать сеть в самый большой праздник, то черт 
будет гнать рыбу (минск.), а леску для удоч¬ 
ки лучше всего скручивать во время службы 
в церкви (вилен.); хотя бы пару петель для 
будущей сети старались связать в Рожде¬ 
ственский сочельник или в пасхальную неде¬ 


лю, тогда черт наградит рыбака удачей в лове 
(курпи). Считалось также, что хорошо на¬ 
чинать вязать сеть в день рождения (минск.) 
и делать это тому, кто родился первым или 
последним в семье (гроднен.). Особую удачу 
приносила обыденная сеть (см. Обыденные 
предметы): женщины собирались вместе, 
пряли нитки и плели ее за один день (вилен.). 
Веревку к передней части невода привязывали 
не голыми руками, а через кожух или в рука¬ 
вицах (витеб.). Новую сеть освящали и оку¬ 
ривали (рус., бел.). Дочкам давали имена: 
Маша, Катя, Саша и т. д. (Ленинград.). Для 
удачи в ловле рыбак на Пасху брал с собой 
в церковь крючок и, когда священник про¬ 
возглашал воскресение Христово, рыбак гово¬ 
рил: «А я за вуду вью», «]а шаш 5\ѵ6] кшсхек» 
[У меня свой крючок] (гроднен.) или «Шчу- 
пак на гак» [Щука на крючок] (минск., РМЕ 

1947/6:11). 

В магических действиях рыба¬ 
ков используется символика множест¬ 
венности и обилия. Лову рыбы спо¬ 
собствовало большое скопление людей: сеть 
начинали вязать (бел. витеб., пол.) или шли на 
ловлю (минск.) в базарный день, чтобы рыба 
собиралась вместе и шла в сеть, как народ на 
ярмарку; ловили рыбу во время церковной 
службы или в большой праздник (минск.); 
начинали вязать сеть из нити, через которую 
прошла похоронная процессия (минск.); ста¬ 
рались добыть кусок веревки от церковного 
колокола и привязывали ее к сети, чтобы сеть 
собирала рыбу так же, как колокол собирает 
прихожан (пол., курпи). Считали, что хорошо 
делать и осаживать сеть, когда скот гонят 
с пастбища (минск.). Первую пойманную рыбу 
обваливали в золе и помещали в костер, веря, 
что рыбы будет столько, сколько частичек золы 
в костре, либо давали первую рыбу много¬ 
детной женщине, чтобы рыбы ловилось много 
(болг. ю.-Черномор.). В Поозерье вырезали 
удочку из дерева, растущего в муравейнике, 
чтобы рыбы была «по)шая куча» (бел. витеб.), 
окуривали муравейником сеть и снасти при 
первом их использовании или в начале рыбо¬ 
ловецкого сезона, «штоб рыба была густа», 
как «густо жывёт» муравейник (витеб., 
минск., РМЕ 1947/6:6—7,9,10). Считалось, 
что леску для удочки лучше всего скручивать, 
когда снег густо падает (бел. вилен.). 

Богатый улов символизируют густые во¬ 
лосы и борода: удачу рыбаку приносят люди 
черные и лохматые (минск.); встреча с боро- 
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датыми людьми по пути на рыбалку, особен¬ 
но с попом (так как это «полный челавек») 
и евреем (витеб.); рыбаку с густой бородой 
потирали бороду первой выловленной рыбой 
(болг. ю.-Черномор.); рыбаки не брились за 
несколько дней перед выездом на рыбалку 
(архангел.). То же значение придавалось меху 
(в случае неудачной ловли рыбак на счастье 
бросал шапку в матицу сети — пол. помор.) 
и густой облачности (рыба хорошо ловится 
в «хмарную» ночь — бел.). 

Символика полноты в разных ее значениях 
представлена следующими действиями и по¬ 
верьями: сеть старались начать вязать в пол¬ 
нолуние (бел., пол.); при отправлении на 
рыбалку не мели хату, чтобы удачи было пол¬ 
но, как мусора (гроднен.), рыбак сам закры¬ 
вал за собой двери дома, чтобы «полно было» 
(витеб.); по пути на рыбалку неудачу сулила 
встреча с человеком без ноши, с пустыми 
ведрами, с пустой телегой (гроднен.), а также 
с нищим (неимущим), у которого во избежа¬ 
ние неудачи следовало что-либо украсть или 
отобрать посох и ударить его им (вилен.); при 
шитье невода особенно опасным считали по¬ 
казывать его нищим (витеб.); напротив, лю¬ 
дям, не жалеющим ничего ни себе, ни другим, 
и любителям выпить особенно везло в изго¬ 
товлении счастливых сетей (витеб.); во время 
шитья невода ели хлеб, соль и пили водку, 
«каб было поуно» (минск.). Вслед рыбакам, 
отправлявшимся на промысел, бросали по¬ 
ленья и большие палки, чтобы рыба ловилась 
такой же величины (бел., пол.); богатый 
улов сулил рыбаку сон о толстом дереве (пол. 
помор.). 

С половым актом как способом 
добывания богатства (ср. название коитуса 
брать товару) был связан обычай заонеж- 
ских рыбаков ради богатой добычи в лове 
совершать коитус перед отправлением на дли¬ 
тельный промысел: накануне отъезда рыбак 
в полном молчании совершал его со своей 
женой в бане, а старики заменяли его ритуаль¬ 
ным проныриванием между ног жены в пред¬ 
баннике (олонец.). В Белоруссии подобный 
обычай отмечен в символической форме: при 
отправлении на рыбную ловлю рыбак на сча¬ 
стье дотрагивался до голого колена женщины 
(витеб.); удочку незаметно клали на время под 
порог в бане, чтобы голые женщины (рус. 
вилен.) или голые люди вообще (витеб.) пе¬ 
реступали через нее; женщины переступали 
через бредень, чтобы он был счастливый (ви¬ 


лен.). Кроме того, перед первым ловом окури¬ 
вали сеть от порчи подолом от юбки (минск.), 
а в случае порчи брали в рот воды и соли 
и обмывали ею себе лицо, так чтобы вода сли¬ 
лась на кочергу, затем вытирали лицо подолом 
юбки, а с юбки воду смывали собственной 
мочой (витеб.). Рыбацкое поверье о том, что 
присутствие нагих детей во время рыбной 
ловли приносит удачу в лове (минск.), свя¬ 
зано, возможно, с представлениями о рыбах 
как душах неродившихся детей. 

Улову способствует пополнение рыболов¬ 
ного снаряжения с помощью кражи ив ре¬ 
зультате находки: что-либо украденное 
у другого рыбака в день первого лова (вилен ), 
краденые снасти, крючок от удочки (вилен., 
витеб.), поплавок для сети, конский волос для 
лески, вырванный у чужого коня (витеб.). 
Найденный крючок рыбак прикалывал себе 
к шапке на счастье, а кусок найденной лески 
вплетал в свою удочку (витеб.). Улову способ¬ 
ствует свойство предметов цепляться и 
прилипать к чему-либо: удилище выреза¬ 
ли из дерева, за которое цепляются колеса 
телеги, чтобы и рыбы цеплялись на крючок 
удочки (витеб.); если после варки ухи рыба 
прилепится к горшку, перевернутому вверх 
дном, то лов будет удачным (з.-бел.). 

Значение придается некоторым д в и же¬ 
ни я м, их характеру и направлению. Не огля¬ 
дывались, когда шли на рыбалку (архангел., 
з.-бел.) и во время ужения рыбы (з.-бел.); 
если рыбаку по пути на рыбалку приходи¬ 
лось вернуться за чем-либо забытым, хозяйка 
передавала ему это через окно (з.-бел.); за¬ 
прещалось задерживаться по пути и заходить 
в корчму, иначе и рыба будет задерживаться 
при подходе к снастям (бел.). Зимой бегали 
с притопыванием вокруг лунок, чтобы при¬ 
влечь рыбу (Ленинград.). Когда при изготов¬ 
лении сетей в хату входил посторонний, 
связывали как можно быстрей несколько пе¬ 
тель, считая, что рыба так же быстро будет 
идти в сеть (бел.). Велели рыбакам садиться 
на невод, привезенный на рыбную ловлю, тогда 
и рыба будет садиться (минск.). За рыбаками, 
отправляющимися на лов, бросали поленья, 
стружки (з.-бел., пол. сувалк.), кочергу, хлеб 
(витеб., вилен.), солому, мусор (бел.), веник 
(вилен.), чтобы и рыба так же кидалась в сеть 
(пол. сувалк.). ЭДхочку подкладывали под по¬ 
рог хаты, чтобы рыба так шла, как ходили 
люди через удочку (витеб.). Леску для удочки 
делали, крутя ее к себе (минск.). Запрещалось 
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приходить на ловлю с кнутом, иначе разго¬ 
нишь рыбу (витеб., минск., вилен.). Если лов 
несколько раз подряд был неудачный, стар¬ 
шие рыбаки били сеть на восходе солнца 
втайне от женщин (пол. помор.). Ср.: драка 
рыбаков во время рыбной ловли сулила хоро¬ 
ший улов (з.-бел.). 

Во время шитья невода (минск.) и при 
отправлении на рыбную ловлю в доме нельзя 
было мести, чтобы не «вымести» рыбу, не 
«отмести» ее от рыбака (витеб.), не вынести, 
не упустить удачу (болт. ю.-Черномор.); не при¬ 
бирали в доме, считая, что неубранное поме¬ 
щение способствует богатому улову (пол.). 
Иногда позволялось мести только к центру 
хаты (витеб.). 

Род имитативной магии представляло со¬ 
бой опутывание неводом какой- 
либо из женщин, обматывание сетью одного 
из участников масленичной забавы, заматы¬ 
вание мальчика в сшитый невод (пол. помор.) 
и окружение сетью человека, впервые при¬ 
шедшего на рыбную ловлю (пол. вилен.). Об¬ 
матывание сети паутиной для лучшей ловли 
рыбы (витеб., вилен.) мотивировано сход¬ 
ством паутины с сетью и ее способностью 
ловить насекомых. Паутиной также окурива¬ 
ли рыболовную сеть от порчи и перед первым 
ловом (витеб.). Веревка, на которой висел 
висельник, использовалась по сходству 
с леской, на которой висит выловленная рыба. 
Рыбак имел такую веревку при себе или опо¬ 
ясывался ею во время ловли (витеб.). 

Плевание было рассчитано на удачу 
в лове или имело характер оберега. Особенно 
распространено было плевание на насаженную 
наживку. В Белоруссии на червяка на крючке 
плевали трижды, приговаривая: «Прыгоды, 
божэ, на торылку, на горылку і на сковороду» 
(Пинский р-н, Браім:38); плевали на матицу 
(бел. полес.) и крылья невода (бел. поозер.). 
Для удачного улова следовало плюнуть и дох¬ 
нуть на первую пойманную рыбу (з.-бел.), 
поплевать на вырванную траву и бросить ее 
в сеть (вилен.). Три раза плевали на сеть для 
предотвращения сглаза (пол. курпи). При 
выходе в море рыбаки плевали себе за пазуху, 
чтобы их не постигла беда (болг. варнен.). 

Символическое значение придается про¬ 
странственной ориентации. Так, 
выловленных лососей выкладывали головами 
к лесу, чтобы они всегда подплывали к берегу 
(пол. помор.). Во время коллективной ухи ры¬ 
баки поднимали горшок с ухой вверх над сто¬ 


лом, чтобы рыба ловилась (архангел.). Считали, 
что если во время приготовления ухи рыбные 
хвосты в горшке повернутся вверх, то дальней¬ 
шая ловля будет удачной (витеб., минск., ви¬ 
лен.). При спуске рыбачьего баркаса на воду 
резали жертвенное животное на носу, чтобы 
«все двигалось вперед» у владельца лодки, а так¬ 
же помещали на баркасе подкову, глядящую 
вперед, чтобы лодка была быстрой, как конь 
(болг. ю.-Черномор.). На Новый год рыбаки 
гадали, опуская крест в стакан вина: если он 
повернется влево — рыбалка будет неудачной, 
если вправо — будет везти (болг.). Считали, 
что дерево, клонящееся к северу, не годится для 
удилища — рыба не будет ловиться (витеб.). 

Согласно поверью, красный цвет 
притягивает удачу и предохраняет от сглаза. 
Чтобы привлечь рыб, привязывали к углу сети 
кусок красной материи и красили сеть в крас¬ 
ный цвет, а от сглаза прикрывали невод крас¬ 
ным сукном, привязывали к сети красный 
лоскут (пол. помор.), вплетали в сети красные 
нити (гроднен., витеб., вилен.). 

Часто применялись предметы, от¬ 
меченные христианской симво¬ 
ликой, освященные или побывавшие в церкви. 
Для удачи в лове рыбаку давали с собой на 
рыбалку кость в виде креста из головы щуки, 
которую он зашивал себе в шапку (архангел.). 
Благодаря наличию в голове щуки знаков муки 
Христовой (креста и копья) считали добрым 
знаком появление ее в первом залове (грод¬ 
нен.). Чтобы везло в Р., во время пасхальной 
процессии старались добыть кусок полотна из 
хоругви или балдахина, который несли над 
дароносицей (пол., курпи). Если удача изме¬ 
няла рыбаку, брали в церкви икону «Христос 
ловит рыбу» и трижды окунали ее в море 
(болг. Черномор.). При отправлении на рыб¬ 
ную ловлю пили отвар из трав с семи венков, 
освященных на Божье Тело (пол. сувалк.). 
Для снятия порчи и перед первым ловом 
окуривали сеть освященными травами (пол. 
помор., сувалк.), венками, освященными на 
Божье Тело (пол. сувалк.), огарками церков¬ 
ных свечей (витеб., минск.), ладаном из церк¬ 
ви (витеб.), свяченой вербой (вилен.). 

Магическая сила приписывается пред¬ 
метам иноверца: бахромой от еврейской 
молитвенной одежды окуривали сеть от порчи, 
а ниткой бахромы — удочку, чтобы ею хорошо 
ловилась рыба (витеб.), вплетали такую нитку 
в удочку или в сеть, носили ее с собой для 
удачи в лове (вилен.). 



512 


РЫБОЛОВСТВО 


Солью у белорусов обсыпали сеть от 
сглаза (минск.) и когда не ловилась рыба 
(витеб.), брали с собой хлеб с солью на рыбную 
ловлю, чтобы рыба лучше ловилась (минск.). 
Черноморские рыбаки держали в своей лодке 
суму с солью в течение всего рыболовного 
сезона (болг.). При проводах на рыбную 
ловлю для богатого улова рыбака поливали 
водой (гроднен.), лили ее перед ним (болг. 
варнен.), лили воду или вино вслед ему (болг. 
ю.-черномор.). 

Особое значение придается соблюдению 
ритуальной чистоты. Так, первую 
лунку во льду поручали прорубить девствен¬ 
ному мальчику (минск., витеб., вилен.), а при 
отправлении на рыбалку щепки вслед рыбаку 
с целью оберега должна была бросать пожи¬ 
лая женщина, у которой уже нет менструаций 
(пол. сувалк.). Роженице до очистительной 
молитвы запрещалось заходить в дом рыбака 
в течение всего рыболовного сезона, ей и бе¬ 
ременной нельзя было давать пойманную рыбу 
(болг.). Рыбак, у которого была беременная 
или роженица в доме, ловил рыбу в одиночку, 
так как в его лодку никто больше не мог са¬ 
диться, или он вообще не выходил в море, так 
как успеха в ловле ему не будет (болг.). Сле¬ 
дили, чтобы женщина во время месячных не 
переступала через сеть, удочку и снасти, иначе 
сеть будет рваться, ее погрызут мыши (витеб.) 
или начнут ловиться лягушки вместо рыбы 
(витеб., минск., вилен.). Если дорогу рыбаку 
переходила беременная или родильница, это 
сулило ему неудачу (болг. ю.-черномор.). 

Важным условием успеха в Р. и одновре¬ 
менно оберегом было соблюдение профессио¬ 
нальной тайны: леску для удочки скру¬ 
чивали так, чтобы никто не видел (витеб.), вы¬ 
ловленных лососей прятали от посторонних 
глаз, заворачивали, засыпали песком (пол. 
помор.), не раскрывали чужим секреты ловли 
и т. д. Во избежание неудачи табуиро¬ 
вался всякий намек на успех в ловле. 
Напутствовать рыбака следовало формулой, 
предвещающей ему неудачу: «Ни головы, ни 
хвоста!», на что рыбак отвечал: «Поди ты 
к чёрту!» (архангел., МСб 2001/1:55). Если 
замечали, что у кого-то хорошо ловится рыба, 
говорили: «Тьфу, цо ж так мало зробили» 
(витеб., РМЕ 1947/6:29—30). При вытяги¬ 
вании невода нельзя было удивляться тому, 
что рыбы много, а также рассматривать и счи¬ 
тать ее (гроднен.). Рыбаки не брали с собой 
больших емкостей для рыбы, считая, что это 


может уменьшить ожидаемый улов (Ленин¬ 
град.). Чтобы рыбы ловилось больше, вовре¬ 
мя коллективной ухи рыбаков при первом лове 
никто не говорил, что наелся, а наоборот, 
жаловался: «Ел бы, да мало» (архангел., МСб 

2001/1:57). 

На Рус. Севере перед отправлением на 
рыбалку рыбак заглядывал в п е ч ь со 
словами: «Пець-пець, попецелься обо мне» 
(архангел., МСб 2001/1:55). Противопостав¬ 
ленность водной стихии, к которой принадле¬ 
жат рыбы, и огненной лежит в основе обычая 
перед отправлением на рыбную ловлю засло¬ 
нять печь вилами во избежание неудачного 
улова (минск.). 

Придавалось значение в практике рыбо¬ 
ловов и символике некоторых животных. 
Так, встреча по пути на рыбалку с волком, как 
с хищным зверем, предвещала рыбаку удач¬ 
ный улов (з.-бел.). Кошка, перешедшая рыба¬ 
ку дорогу, считалась плохой приметой (болг. 
ю.-черномор.). Кошке не позволяли вскочить 
на сеть, иначе рыба не будет ловиться; при 
этом кошке, пришедшей на озеро во время 
ловли, бросали рыбы «на катову долю», чтобы 
улов был богаче (вилен.). Мертвую кошку или 
ворону опускали в воду для приманивания 
рыбы (Ленинград.). Ногу цапли брали с собой 
на рыбалку, привязывали ее к сети или к крюч¬ 
ку удочки, веря, что она притягивает рыб 
(минск., гроднен., пол. сувалк.). 

Из дней недели неудачными для 
лова считались у белорусов понедельник (сеть 
будет часто цепляться — вилен.), среда и пят¬ 
ница (витеб.), у болгар — вторник и пятница 
(болг.). В Белоруссии благоприятными для 
первой ловли и для изготовления сетей были 
вторник, суббота и четверг (витеб.), в польском 
Поморье счастливым днем для Р. считалась 
пятница. У болгар плести рыболовецкие сети 
начинали в пятницу. Рыбаки польского Помо¬ 
рья старались закончить сеть для ловли кам¬ 
балы в пятницу. 

Рыбу из первого улова рыбак це¬ 
ловал (архангел.), бросал обратно в воду 
(минск., вилен.), разрезал и бросал в реку, 
съедал живьем (архангел.), разрезал через 
голову крест-накрест на носу лодки и мазал 
рыбьей кровью себе лоб или нос лодки (болг. 
ю.-черномор.), зарывал в землю для удачи 
(вологод.), брал себе на счастье (витеб., 
минск.), никому не отдавал, чтобы не упустить 
удачу (витеб., вилен., архангел.), мог в край¬ 
нем случае лишь подарить ее кому-нибудь 
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(минск.) или, наоборот, мог отдать только за 
деньги (пол. сувалк.), съедал вместе с други¬ 
ми рыбаками (витеб., болг. ю. -Черномор.) и их 
женами (болг. варнен.), давал ее многодетной 
женщине, раздавал бедным и вдовам, остав¬ 
лял на угощение для односельчан (ю.-Черно¬ 
мор.), жертвовал св. Николаю (болг.). 

В целях порчи, для лишения рыбака 
удачи в ловле, крали у него что-либо в день 
первого лова (витеб., вилен.), крали у него 
соль, хлеб, снасти, подбрасывали в лодку ста¬ 
рую рыбу (болг. ю.-Черномор.), завязывали 
крыло у верши наоборот (з.-бел.), завязыва¬ 
ли сеть или узел на ней (витеб.), привязывали 
к сети цветные лоскутки (болг. ю.-Черномор.), 
ногу зайца (минск.) или лягушку (з.-бел.), 
посыпали сеть или удочку растертой в поро¬ 
шок лягушкой, которую переехало телегой 
(гуцул.), втыкали в сеть иглу (витеб.). 

Р. регулировалось системой оберегов и за¬ 
претов. В качестве оберега от порчи 
и сглаза просили женщин переступить через 
сеть (витеб.); тайком отрывали нитку от пла¬ 
тья беременной и носили с собой, привязывали 
к сети лоскуток от платья роженицы (болг.); 
окуривали сеть можжевельником, сеном 
(витеб.), гороховой соломой (пол. сувалк.), 
мхом из стен хаты (вилен., минск., гроднен.), 
колючими растениями, рыбьими костями, оси¬ 
ным гнездом (витеб.), усом сома, поясом 
(минск.), старым веником, шерстью скота, 
куриным пометом (гроднен.), свиным навозом 
(бел. поозер.) и соломой, на которой лежали 
свиньи (витеб.); вкладывали свиной навоз 
в матицу невода (пол., курпи). При первом 
выезде на рыбную ловлю вытягивали невод из 
дома через окно (минск., витеб., вилен., пол. 
августов., сувалк.), а если выносили в дверь, 
клали на порог лом, топор или другой метал¬ 
лический предмет (пол. сувалк., помор.), по¬ 
ливали невод водой (пол.); окуривали снасти 
покойницкими предметами: куском сгнившего 
гроба (бел. полес.), ниткой из покрывала, при¬ 
крывающего гроб в церкви, или из савана по¬ 
койника (витеб.). По возвращении одолженной 
сети выполаскивали ее в трех водах, а на удоч¬ 
ке меняли крючок, леску и пересовывали по¬ 
плавок (бел.). Во избежание порчи каждое 
утро мыли и чистили лодку (болг. ю.-Черно¬ 
мор.). Во время ловли три раза отворачивали 
камень у озера (з.-бел.), произносили закли¬ 
нания. Для снятия сглаза с сети (бел. витеб., 
вилен.), чтобы вернулась удача в ловле (болг.), 
рыбак должен был помочиться на свои сети; 


сеть перешивали (витеб., минск., гроднен.) 
или выворачивали на друіую сторону (гроднен.); 
звали священника совершить водосвятие и окро¬ 
пить лодку святой водой (болг. ю.-Черномор.). 
Если невод приходил пустым, в него стреляли 
горохом или 5-пфенниговой монетой, чтобы 
изгнать из него нечистую силу (пол. помор.). 

Опасением мести со стороны водяного 
объясняется запрет упоминания во время 
рыбной ловли лесных зверей, находящихся 
в подчинении лешего и неподвластных водя¬ 
ному: медведя (архангел., Новгород., астра- 
хан., витеб., вилен.), зайца (архангел., псков., 
бел. витеб., гроднен., укр. запорож.), волка, 
лисицы (з.-бел.). У русских рыбаков нару¬ 
шившего этот запрет с позором сажали голым 
задом на перевернутый котел для варки пищи 
и два-три раза поворачивали. Во время ловли 
не упоминали умершего (витеб., минск.), вы¬ 
носили сеть из дома, где был умирающий 
(минск.); рыбак старался не встретиться с по¬ 
гребальной процессией по пути на рыбалку 
(витеб., минск.), не ходил на похороны, не 
носил гроб, не ел поминальную кутью и не брал 
жита, раздаваемого за упокой души (болг. Чер¬ 
номор.). Чтобы не упустить удачи, рыбаки не 
одалживали чужому своих сетей и снастей 
(бел., пол.), не давали ничего взаймы во время 
сшивания невода (пол. помор.) и в первый 
день лова (витеб., вилен., пол. августов.); 
во время всего рыболовного сезона не выно¬ 
сили из дома и не передавали из одной лодки 
в другую хлеб, соль, мыло, а после захода 
солнца также уксус (болг.). 

При первом выходе в море запрещено было 
стучать (болг.), при закидывании невода — 
шуметь (пол.), соблюдали молчание при ловле 
рыбы (с.-рус.). Особенно распространен был 
запрет свистеть: чтобы не «просвистеть» 
рыбу, не вызвать ветер (бел.), не навлечь бурю 
(пол. помор.) или нечистую силу (болг.). 
Нельзя было перешагивать через сеть (бел., 
болг.), переступать через невод во время его 
шитья, особенно женщине (пол.), через верев¬ 
ку невода (пол. помор.), через удочку и снасти 
(витеб.). Женщинам нельзя было входить 
туда, где шьют невод (пол. сувалк.). Сети, 
удочки и другие снасти, особенно новые, ни¬ 
кому не показывали во избежание сглаза, не 
покупали сеть от рыжих и не хвалили невод, 
иначе рыба будет плохо ловиться (витеб.). 
На рыбалку не ходили в новой одежде и не 
брали с собой рыбу, иначе клев будет плохой 
(архангел.). Рыбака, отправляющегося на про- 
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мысел, нельзя было спрашивать, куда он идет 
(архангел.), и переезжать ему дорогу (витеб.). 
Не ловили рыбу в праздники и в воскресные 
дни, веря, что деньги, заработанные в такие 
дни, будут потрачены на лечение, на покупку 
пропавших сетей и т. п., и не выходили в море 
после захода солнца (пол. помор.). При вы¬ 
тягивании невода запрещали присутствовать 
женщинам и детям, а если они были при этом, 
то должны были повернуться спиной к морю, 
чтобы не сглазить рыбу и сети (пол. помор.). 
Выловленную рыбу не осматривали (витеб., 
вилен.), никому ее показывали (гроднен.) и не 
считали (витеб.). Рыбак сам не чистил рыбу 
от чешуи, чтобы не лишиться удачи в ловле 
(витеб., минск., вилен.). 

К хорошим приметам, сулящим рыбаку 
удачу, относятся встреча по пути на рыбалку 
с мужчиной (витеб., пол. помор.), нищим 
(витеб.) ит. д.; красивая женщина, наступив¬ 
шая на сеть (болг.); обилие раков (рус.); хо¬ 
рошие рыбы (витеб., минск.), плотва (витеб., 
минск., пол. сувалк.) или окунь (витеб., вилен., 
минск.) в первом залове; пустая первая вытя¬ 
нутая сеть (витеб., пол.), сбежавшая из сети 
рыба (витеб.); хороший сон, приснившийся 
одному из членов рыбацкой артели перед 
выходом в море (пол. помор.). Неудачу пред¬ 
вещают лягушка (з.-бел., бреет., укр. Черни¬ 
гов., ю.-малопол., хорв. далматин.), заяц 
(рус., бел., пол. помор., хорв.), белка (з.-бел.) 
на дороге, крик ворона (пол. пшемысл., под- 
гал., помор.), встреча с женщиной (бел.), 
особенно черноволосой (пол. помор.), или со 
священником (минск.) по пути на рыбалку; 
пересечение пути в море другой лодкой (болг. 
ю.-черномор.); утонувший в озере человек 
(витеб.); плеск большой рыбы при забрасыва¬ 
нии невода (вилен.) и плеск рыбы хвостом 
перед рыбаком (рус., бел.); жаба (з.-бел.), 
раки (витеб.), ерш (витеб., гроднен.) или окунь 
(витеб., вилен.) в первом залове; сорвавшаяся 
с крючка рыба (архангел.); присутствие ры¬ 
жего человека во время ловли (минск.), появ¬ 
ление коня возле рыбака, у которого леска 
сделана из конского волоса (бел.). 

Лит.: Зел.ТС 1; Іура СЖ (поуказателю); Кирь¬ 
янов И. К., Коренюк С. Н., Чагин Г. Н. 
Рыболовство в Пермском крае в стародавние вре¬ 
мена. Пермь, 2007; Трофимов А. А. Ритуаль¬ 
но-магическая практика рыбаков Каргопольского 
района Архангельской области // МСб 2001/ 
1:54—57; Гладарев Б. «Для нас работа — 


перерыв между рыбалкой» (субкультура рыбаков- 
любителей). Ьир:// >хлѵ\ѵ.іпсіер8осге8.8рЬ.ги/5Ьогпік9/ 
9_§1ас1.Ьіт; Б р а і м I. М. Рыбалоуства у Беларусі 
(гіеторыка-этнаграфічны нарыс). Мінск, 1976; 
2патего\ѵ$ка-РгііНего\ѵа М. Рггусгупек 
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РгііНегоѵѵа М. Тгасіусуіпе гуЬоІбшзІлѵо Іисіоне 
ѵу Роі&се. Тогип, 1988; Сиіібѵѵпа Т. ОЬгг$(іу, 
ѵгіеггепіа, гхѵусгаіе і рггез^сіу ѵѵзгосі гуЬакбтс Роізкіе^о 
ЩЪггеы // РМЕ. 1950-1951/8-9:462-482; 
Кіосіпіскі 2. Тгасіусуіпе гуЬо1о^8І\хю згбеіі^оѵе 
ч/ Роксе. ^госГаѵѵ, 1992; Магіапзка А. Зіесі 
гуЬаскіе ч/ кикигге 1ис1о\ѵеі гіет роккісЬ // Киіег, 
кѵуагіаіпік. Мигеит ѵѵ&і Касіот&кіеі. Ьир:// 
ѵ^ѵѵѵ^ти2еит-га<іот.р1/іпсІех2.рЬр?г=32&а=1; 
Райчевски С. Българинът и морето. София, 
1998:30—42; Риболовът в българската традиционна 
култура. Силистра, 1985. 

Л. В. Гура 

РЯБИНА — ЗогЬив аисирагіа, ЗогЬиз 
сіотевііса, дерево, используемое в лечебной 
и апотропеической магии, а также фигуриру¬ 
ющее в ряде легенд и этиологических преданий. 
Для символики и мифологии Р. существенны 
ее связь с женским началом, апотропеическая 
функция, мотивируемая красным цветом ягод 
Р. и горьким вкусом, активное использование 
Р. в магии, особенно лечебной. Символика Р. 
известна в основном по русским (преимуще¬ 
ственно по северно- и центральнорусским) 
материалам и находит параллели у неславян¬ 
ских народов Европейской России, преимуще¬ 
ственно финно-угорских, а также у целого ряда 
народов Балтии и Скандинавии (у финнов, ла¬ 
тышей, литовцев, шведов, германцев и др.). 

Языковой образ. В славянских язы¬ 
ках (кроме, болгарского и македонского) 
представлены названия, восходящие к егф-, 
*агф- (рус. рябина , укр. горобина , веребина, 
пол. іаггфіпа , чеш. ]ёгаЬ) со значением ‘ря¬ 
бой, пестрый’ (Фаем. 3: 534—535), что сбли¬ 
жает их с орнитонимами типа рябчик, }ащЬек 
(ср. польское представление о том, что рябчик 
любит питаться ягодами рябины , Гура СЖ:743; 
Янышкова); с названиями веснушек (ср. га- 
лицко-украинский обычай от рябин на лице 
умываться водой, настоянной на рябиновом 
цвете) и восточнославянским выражением 
рябинная ( рябиновая) ночь , обозначающим 
ночь с сильной грозой, молниями и зарница- 
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ми, т. е. ‘рябую, пеструю ночь’. В Полесье Р. 
фигурирует в мифологических рассказах о чу¬ 
десах купальской (рябиновой) ночи, в кото¬ 
рых замещает папоротник (в эту ночь 
единственный раз в году цветет Р.; если най¬ 
дешь ее цветок, будешь все знать). См. Во¬ 
робьиная ночь. 

У юж. славян более разработан символи¬ 
ческий образ близкого ботанического вида 
(8огЬіі8 іогтіпаііз), серб, брекшъа, болг. бре- 
киня, рус. берека. 

Легенды о происхождении 
рябины. У сербов в окрестностях Соко 
Бани известна легенда о проклятии Р.: Хри¬ 
стос был распят на Р. (которая — в отличие 
от других деревьев — не сломалась под тя¬ 
жестью его тела), отчего ягоды Р. не едят, 
а ветки не используют в утилитарных целях 
(Ча]к.РВБ:52). У белорусов красный цвет 
ягод Р. связан с эпизодом грехопадения: когда 
Бог изгнал Еву из рая, из глаз у нее стали 
капать кровавые слезы, из которых позже 
выросла Р. (Никиф.ППП:129). На юге 
Польши, у чехов, словаков, лемков и запад¬ 
ных украинцев Р. давали названия, производ¬ 
ные от имени Иуды Искариота (пол. }исіа, 
)ис 1 а$ 2 Іпа , чеш. диал. ] ісіазоѵу зігот от лат. 
агЬог ]и(1ае , словац. диал. іисіаз), полагая, что 
на ней повесился мучимый раскаянием Иуда 
(ЕР 1973/17/1:137), ср. также болг. диал. 
проклето дърво , хотя в большинстве славян¬ 
ских традиций эта легенда относится к осине. 
Эта легенда объясняет популярный в этих 
местах запрет использовать Р. для бытовых 
нужд, а также сажать ее возле дома. Ср. диал. 
болг. дяволско дърво, дявол, самодивско 
дърво ‘рябина’. 

Другая группа этиологических преданий 
связывает происхождение Р. с женщиной (ве¬ 
роятно, благодаря грамматическому роду на¬ 
званий рябины). Белорусы и сербы считали, 
что Р. произошла из девушки, поэтому ее нельзя 
рубить (ПА; Ча]К.РВБ:52), ср. полесское 
поверье: «Это була колись невестка, а свекруха 
ее закляла. Ее грех секчи» (Мозг.Р^ХЛІбЗ). 

Фольклорный образ Р. пред¬ 
ставлен в балладных сюжетах о превращении 
человека в дерево после смерти (часто насиль¬ 
ственной или преждевременной). В сербских 
народных песнях известен сюжет о том, как 
девушка, пасущая оленей, не могла перепра¬ 
виться через реку, и тогда один из оленей, 
подцепив ее рогами, перекинул на другой бе¬ 
рег, где она упала и из ее тела выросла Р.- 


берека. Когда пастухи сделали из ветвей Р. 
свирель, та запела человеческим голосом 
(Ниш.БВП:49). Более популярен у славян 
балладный сюжет о том, как мать заклятием 
превратила невестку (дочь, сына) в дерево, 
известный в двух основных версиях (западно- 
славянская — превращение дочери/сына, во¬ 
сточнославянская — превращение невестки); 
у юж. славян этот сюжет не известен 
(См.ВБ-.ІЗЗ). В этих балладах Р. встречается 
у воет, славян: на Рус. Севере (баллады типа 
«Михайла и рябинка»), в южнорусских обла¬ 
стях, а также на Украине и в Белоруссии (бал¬ 
лады типа «Тополи») (Тол.ЯНК:437—440). 
Баллада завершается тем, что вернувшийся 
домой муж заклятой в рябину молодой жен¬ 
щины по наказу матери рубит это дерево, а из 
него брызжет кровь и дерево рассказывает ему 
о злодеянии матери, ср.: «Ты стань, сноха, 
там рябиною, / Там рябиною да кучерявою, / 
Отростками — малы детушки!.. / Не рябину 
сечешь ты — молоду жену, / Не кудрявую — 
с малыми детками!» (Собол.ВНП 1:130, 
№ 80, орлов.). В Полесье известны и другие 
варианты этой темы: мать отравляет сына 
и невестку и сажает на их могилах деревья 
(СБФ-81:246). У юж. славян сюжет выстра¬ 
ивается несколько иначе. В хорватской песне 
из окрестностей Брода («Свирель поет Яни¬ 
ным голосом») рассказывается об обиженной 
матерью девушке, которая просит Бога пре¬ 
вратить ее в Р.: «Зіѵог’ те, Ьоге, па роЦи 
Ьгекіщи! / Вііо іііо — Ьгекіпоѵо сІеЫо, / Вііе 
гике — Ьгекіпіоѵе §гапе...» [Поставь меня, 
Боже, в поле берекой! / Белое тело — ствол 
береки, / Белые руки — ветви береки...] 

(СБФ-2000:273). 

В белорусских песнях Р. часто называют 
несчастливым деревом (Шейн В 1/1, 
№ 472, 480—481); в русских, преимущест¬ 
венно лирических, ее символически сопостав¬ 
ляют с тоскующей женщиной или девушкой; 
с Р. связывается мысль о страданиях, а горечь 
ее ягод ( горькая рябина) ассоциируется с 
безрадостной жизнью (Собол.ВНП 2:349); 
заламывать рябину означает в песнях желать 
любви и брать девушку замуж (Собол.ВНП 
2:333); Р., корни которой подмывает вода, 
символизирует девушку, выдаваемую замуж 
помимо ее воли (Собол.ВНП 3:847). В По¬ 
лесье отвар из коры, взятой с той части ствола, 
где сплелись и срослись Р. и дуб, использова¬ 
ли в любовной магии, чтобы молодожены хо¬ 
рошо жили вместе. 


33 * 
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Параллельно с балладами (и обычно на тех 
же территориях) бытуют поверья о том, что 
Р. — это заклятая в дерево девушка. В брест¬ 
ском Полесье о Р. рассказывали: «Рябину 
рубать грех: из девушки зделалась рябина. 
Где-то хто-то прокляу. Гэто кроу тэче чэлове- 
ча там» (при этом вспоминали балладу о том, 
как мать погубила невестку в отсутствие сына 
и обратила ее в Р.) (ПА). 

С другой стороны, песенный образ кудря¬ 
вой , кучерявой , тонкой рябины часто ассоци¬ 
ируется с молодостью и красотой (ср. сравнение 
молодого рекрута с Р. в русских причитаниях: 
«И молодешенек, наш свет, да как травиноч- 
ка... / И не доросла, как кудрявая рябинуш¬ 
ка...» — Барс.ПСК 2:36, а также моравский 
обычай купать новорожденного в отваре Р., что¬ 
бы ребенок вырос красивым — Ваг1.Г,ГЧ:237), 
а также специально женским началом, ср. ре¬ 
комендации сажать Р. у домов, чтобы живу¬ 
щие в этом доме девушки были стройными 
(ПА, бреет.). В русских частушках девушки 
обращаются к Р. с просьбами о помощи, ср.: 
«Пойдем, подруженька, помолимся / Ряби¬ 
нушке сухой, / Не избавит ли рябинушка / 
От славушки лихой» (Сборник великорусских 
частушек / Под ред. Е. Н. Елеонской. М., 
1914:221). 

Дерево возле дома. Устойчивая 
связь Р. с темой проклятия, женским началом 
и несчастливой, трагической судьбой объясня¬ 
ет формирование достаточно регулярного за¬ 
прета сажать Р. возле дома: «У кого рябина — 
у того несчастье» (ПА, брян.); «Неудача 
двору» (ПА, брян.); «К слезам» (ПА, киев.); 
«Як рабину посадишь, кажуць, маци помре» 
(ПА, Житомир.); «Як рябина расте у саду, 
дак своё уже забяре (кто-нибудь умрет)» 
(ПА, гомел.); ср. также польский запрет 
сажать Р. у дома, вносить ее ветки в дом, 
а также использовать для каких-либо поделок 
(ЕР 1973/17/1:138) и сербский запрет делать 
гроб из Р.-береки (Ча)к.РВБ:32). 

Другие запреты отражают двойствен¬ 
ное отношение к Р. Стремление не трогать Р. 
объясняется почтительным к ней отношением, 
а также, вероятно, представлением о родстве 
Р. и человека. Ср. запрет: «И рябину не сся- 
кают. Не секут — свою жану. Песня така: 
рабину сечь — жану сваю» (ПА, брян.); 
«Рабины не трэба у дрова рубаць да у печ 
кидаць, бо дае вона плода» (ПА, гомел.). 
Белорусы Гродненской губ. относились к Р. 
с уважением, оттого при вырубке лесов и очи¬ 


щении лугов Р. обычно оставляли расти. Сру¬ 
бание рябинового дерева рассматривалось как 
«большой грех» (РесІ.ЕВ 1:244, № 1167, 
1168). С другой стороны, Р. причисляли к 
«мстительным» деревьям, которые наказыва¬ 
ют своих обидчиков болезнями и смертью: 
сербы считали, что у того, кто замахнется на 
Р. топором или попытается ее сжечь, отнимет¬ 
ся рука или нога (Ча)к.РВБ:32), а белорусы 
верили, что это приведет к смерти обидчика 
или кого-либо из членов его семьи (РесИВ 

1:173, № 369). 

Рябина как плодовое дерево. 
Несмотря на то что плоды Р. употреблялись 
в пищу, отношение к ней как к плодовому 
дереву выражено слабо. Белорусы Витебщи- 
ны полагали, что пышное цветение Р. 
и обилие ягод на ней предвещают плохой уро¬ 
жай хлеба (Никиф.ППП:129) (аналогичные 
приметы обратной зависимости урожая зерно¬ 
вых от урожая ягод и грибов широко известны 
у славян). В Вятском крае при посадке капу¬ 
сты рядом с грядкой втыкали ветку Р., чтобы 
капуста выросла большой, и приговаривали: 
«Рябинка, рябинка, святая деревинка. Как ря¬ 
бинка цветет, так капустка растет» (ВФЗИЗО). 
Полякам Замойского воев. известно поверье 
о том, что если с осени на Р. ягод больше всего 
наверху, то удачным будет ранний весенний 
сев зерновых; если ягод больше посередине 
дерева, то удастся средний по времени сев, 
если же ягод больше внизу дерева, то сеять 
следует поздней весной (МіеЬ.РР:29). Укра¬ 
инский травник XVIII в. в случае женского 
бесплодия рекомендовал мазать соком ряби¬ 
нового дерева половые органы. В Брестской 
обл. ветку Р. втыкали в стену сарая, чтобы 
свиньи лучше велись (ПА). 

Мировое дерево. В восточносла¬ 
вянских заговорах Р. иногда маркирует мифо¬ 
логический центр, место, где совершается 
лечебный ритуал или куда по необходимости 
ссылают носителя зла, ср.: «Есть святое море 
окиян, на море окияне есть белой камень, 
на белом камени есть две рябины, две кудрявые, 
есть межу двема рябинами кудрявыми золота 
колыбель, в золотом колыбели лежыт мла¬ 
денец, грызет его грызь» (Срезневский В. И. 
Описание рукописей и книг, собранных для 
Имп. Академии наук в Олонецком крае. СПб., 

1913:502). 

Культовое дерево. В русской ле¬ 
чебной магии практиковалось пролезание 
сквозь ветки или расщепленный ствол рябино- 
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вого дерева. В Житии Адриана Пошехонско¬ 
го рассказывается, что после мученической 
смерти святого (в 1550 г.) его тело закопали 
на месте, где некогда стояла церковь Ильи 
Пророка (Ярославская губ.). Здесь похоро¬ 
нившие тело Адриана люди посадили для 
приметы места захоронения Р., к которой из 
соседних селений в Ильинскую пятницу при¬ 
ходили больные и пролезали сквозь ветки 
в надежде обрести исцеление (Житие Адри¬ 
ана Пошехонского / / Рук. отд. РНБ Собр. 
ОЛДП, С2. 100, л. 35—36). На этом месте, 
около Р., в начале XVII в. была поставлена 
церковь во имя Ильи Пророка и Параскевы 
Пятницы, чтобы больные могли молиться в 
ней об исцелении (позднее при церкви был 
создан монастырь Рябинина пустынь). 

Рябина в народной медицине. 
У воет, славян с Р. связан комплекс примет, 
запретов, магических действий и заговорных 
текстов, относящихся к зубной боли. Согласно 
восточнославянским поверьям, человек, стра¬ 
дающий от зубной боли, мог избавиться от нее, 
попросив помощи у Р. Для этого надо было 
пойти к выбранному дереву Р., встать перед 
ним на колени, помолиться, поцеловать дерево 
и пообещать не приносить Р. вред: не есть 
ягод, не ломать ветвей, не рубить и не жечь ее. 
Нередко рекомендовалось погрызть рябину 
или вложить в зуб кусочек рябинового дерева 
(Кор.ЕЬК:215, Киевская губ.). Человек, со¬ 
блюдающий такой индивидуальный обет, якобы 
избавлялся от зубной боли. Договор скреплял¬ 
ся заклинанием: «Рябинушка-матушка, возьми 
мою болезнь, я никогда тебя не буду есь» 
(Карг.А, архангел.); «Хоч будзешь ты на 
моём поле стояць, я цябе не буду ни секци, ни 
рубаць» (ПЗ, № 540, гомел.). Аналогичные 
заговоры читались иногда и от других болез¬ 
ней, чаще всего от лихорадки. 

В магии воет, славян Р. выступала иногда 
в качестве посредника, связываю¬ 
щего человека с потусторонними силами. 
Многие лечебные (равно как и хозяйствен¬ 
ные) заговоры на Рус. Севере произносили 
возле Р. Ср. в описании заговорного ритуала 
от«портежа, насылки и переполоха» XVII в.: 
«Слова говорить над рябиною в весне, найти 
на муравьи на молодом месяцы. Господи 
иБоже, благослови, отче... А ты, рябина... ви- 
неси надобье, чтоб меня не нял никакое пор- 
теж, ни насылка, ни переполох, а чтобы то 
было надобье самому и людям». Заговор надо 
произносить, держась за Р., а потом сделать 


из нее посох, носить его с собой и даже грызть, 
оставляя кусочек рябинового дерева за ще¬ 
кой. Совершивший этот ритуал мог ничего 
более не бояться (Срезневский:504—505). 

Рябина и народная демоно¬ 
логия. К помощи Р. прибегали в тех случа¬ 
ях, когда нужно было установить контакт с 
нечистой силой. Если у коровы стало неожи¬ 
данно убывать молоко, белорусы полагали 
необходимым состричь у нее со спины немно¬ 
го шерсти и отнести ее под Р., надеясь тем 
самым добиться расположения домового, ве¬ 
дающего благополучием скота (ПА, бреет.). 
На Рус. Севере Р. считалась посредником в 
общении человека с лешим. Согласно рукопи¬ 
си олонецкого знахаря (середины XVII в.), 
чтобы выведать у лешего причину болезни 
человека, знахарь отправлялся в лес, находил 
там Р., расщеплял ее ствол пополам, пролезал 
через отверстие, клал кусочки рябиновых ве¬ 
ток себе под сердце, на спину и за пазуху, 
а затем писал лешему «челобитную» с инте¬ 
ресующими знахаря вопросами и оставлял ее 
в этом расщепленном стволе. «Челобитная» 
была обращена к царю Мусаилу (хозяину 
леса) и преследовала цель выведать у него, 
кто и за что испортил больного (Рыбн.П. 

1867/4:250). 

В то же время обычная для большинства 
деревьев функция — служить местом обитания 
демонов и духов — для мифологии Р. почти 
нехарактерна. Согласно редким южнополь¬ 
ским поверьям, Р. считалась местом обитания 
дьявола (ЕР 1973/17/1:137). В центрально¬ 
русском регионе бытовали отдельные рассказы 
о том, как на Р. развлекаются и гуляют кол¬ 
дуньи (Ефимова Е. С. Поэтика страшного: 
мифологические истоки. М., 1997:87), а так¬ 
же о том, как ведьмы оборачиваются в собак 
и сорок, перескакивая через Р. с воткнуты¬ 
ми в нее ножами (ОДС:72). О «нечистоте» Р. 
косвенно свидетельствует белорусское пове¬ 
рье о том, что если топить печь рябиной, то в 
доме разведутся блохи и тараканы (РесІ.ЕВ 
1:285, № 1474), известное и в отношении 
ряда других деревьев (бузины и осины). 

Рябина как апотропей. Это са¬ 
мая распространенная функция Р., мотивиру¬ 
емая прежде всего красным цветом ее ягод. 
Р. помогала уберечься от нечистой силы, осо¬ 
бенно от лешего на Рус. Севере. При чтении 
пастушеского отпуска перед первым выгоном 
скота весной пастух обходил скот, держа 
в руках икону св. Георгия и вырванное с кор- 
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нем из земли рябиновое деревце, которое сра¬ 
зу после чтения заговора сажали обратно в зем¬ 
лю (ЯДС:320—321). В других местах на Рус. 
Севере пастух отправлялся в лес и вырывал 
с корнями три деревца — Р., ель и сосну, рас¬ 
щеплял их до вершины, клал в воротах и по 
ним первый раз выгонял скот на пастбище 
весной. Считалось также, что лешего можно 
отогнать кнутом, рукоятка которого сделана 
из Р. В Заонежье, чтобы защитить дом от 
лешего, рябину специально высаживали у до¬ 
мов (Лог.МКЗ:93). В том же Заонежье, 
когда на пастбище начинали беспокоиться 
собаки (чуя лешего) или в доме пропадали 
вещи, это считали проделками лешего, ко¬ 
торого усмиряли словами: «Кнут тебе, ря¬ 
бинник» (рябинник ‘леший’) (Лог.МКЗ:33). 
На Рус. Севере и северо-западе известны бы¬ 
линки об охотниках и лесорубах, которые, ока¬ 
завшись в лесу, защищали себя от лесных 
духов с помощью Р. Когда лешачиха пыталась 
соблазнить лесоруба, представ перед ним в об¬ 
лике его молодой жены, он избил ее рябиновой 
веткой, после чего лешачиха показалась ему 
в виде собаки (РДС:296). В Заонежье сре¬ 
занным на перекрестке рябиновым прутом за- 
аминивали окна и двери, чтобы черти не имели 
доступа к человеку, а потом бросали эту ветку 
в болото, чтобы помешать лешему передвигать¬ 
ся во владениях человека (Лог.МКЗ:32—33). 
Рябиновой палочкой зачерчивали на земле круг, 
в котором в купальскую ночь сидел человек, 
ожидавший цветения папоротника и опасав¬ 
шийся, что в этот момент на него нападут 
черти (РДС:232). На Пинеге, чтобы выгнать 
чужого домового, хлестали наотмашь по сте¬ 
нам хлева рябиновыми ветками (МП:5). Для 
усмирения своего домового приглашали кол¬ 
дуна-скотника, чтобы он заткнул за матицу 
рябину (Лог.МКЗ:37). В Рус. Поморье мо¬ 
ряки, стремясь уберечься от демона, называ¬ 
емого морской сотон , брали с собой на судно 
ветку Р. (Берн.РКП: 176). В Пермском крае 
Р., вырванную из муравейника и положенную 
под «Иванову росу», хранили в течение года, 
а потом, желая проверить, не является ли тот 
или иной человек колдуном, втыкали Р. в го¬ 
ленище вершинкой вниз и говорили: «Как 
рябина эта стоит вниз головой, без воли моей 
не перевернется и не встанет, так и идущий 
знахарь без воли и слов моих не пошевелится» 
(Тульцева:89). 

Р. используется не только в качестве обе¬ 
рега от демона, но и в функции действенного 


апотропея в семейной, хозяйственной и кален¬ 
дарной магии. В Воронежской губ. сваха сыпа¬ 
ла жениху за голенище рябиновые коренья, 
чтобы на него не навели порчу на свадьбе 

(Зел.ОРАГО 1:334). В 1630 г. некий бояр 

ский сын Яков Распопов, обвинявшийся в 
колдовстве, рассказал на следствии, что, идя 
на свадьбу к своему брату, он сломил по до¬ 
роге ветку гнилой Р. и сказал: «Как хто пой¬ 
дет на свадьбу или куды-нибудь и сломить 
з гнилые колоды ветку рябины, того де чело¬ 
века притка (болезнь) никакая не возьмет» 
(Черепнин Л. В. Из истории древнерусско¬ 
го колдовства XVII в. // Этн. 1929/2:89), 
В известном лечебнике Лахтина (середины 
XVII в.) описывается изготовление заветного 
посоха из Р., с помощью которого оберегали 
помещение для свадьбы или пира, а также 
обходили с ним ржаное поле, чтобы птицыне 
клевали зерно (ОЧР:384). Во Владимирской 
губ. и в Среднем Поволжье русские брали 
с собой Р. в свадебный поезд, а рябино¬ 
вые листья подстилали в обувь жениха и не¬ 
весты от сглаза (Тульцева:91). С помощью 
Р. оберегались и от «ходячего» покойника. 
В Новгородской губ., вернувшись с кладби¬ 
ща, вешали над дверью рябиновые прутья; 
считалось, что покойник боится этих прутьев 
(Шейн В 1/2:780). Во Владимирской губ., 
чтобы молния не ударила в дом, к стене ста¬ 
вили рябиновые колья (БВКЗ:119). 

У чехов бытовала легенда о том, как на 
заре христианства апостол Бартоломей спря¬ 
тался однажды от своих преследователей в 
каком-то доме, а его враги пометили этот 
дом веткой Р.; наутро все дома в селе жи¬ 
тели украсили рябиновыми ветками, чтобы 
преследователи не смогли найти апостола. 
Представленная в этой легенде защитная 
функция Р. переносится у чехов на другие 
праздники августа (св. Бартоломея отмеча¬ 
ют 24.ѴІІІ): так, жители юж. Чехии вдень 
св. Вавржинца (10.VIII) украшали дома вен¬ 
ками и прутьями Р., чтобы уберечься от нечи¬ 
стой силы. 

Лит.: Тульцева Л. А. Рябина в народных по¬ 
верьях // СЭ 1976/5; Агапкина Т. А., То- 
п о р к о в А. Л. Славянские заговоры, обращенные 
к бузине, в сопоставлении с германскими // 
ТезМФФ 1:59—60; Агапкина Т. А. Симво¬ 
лика деревьев в традиционной культуре славян: 
рябина // БФ 2006/3—4:32—46; Усачева // 
СБФ-2000; Янышкова И. Названия рябины 
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в славянских язках / / Асі ІопІе& ѵегЬогиш. Иссле¬ 
дования по этимологии и исторической семантике. 

К 70-летию Ж. Ж. Варбот. М., 2006:467—478. 

Т. А. Агапкина 

РЯБИНОВАЯ НОЧЬ — см. Воробьиная 
ночь. 

РЯЖЕНИЕ — обрядовое перевоплощение 
с помощью масок, одежды и других атрибутов 
внешнего облика. Наиболее характерно для 
рождественского поста (з.-слав., см. Адвент), 
масленицы и особенно святок (о.-слав.), изве¬ 
стно также в обрядах троицкого и пасхального 
комплексов; реже встречается при дожинках 
и в рамках осенних праздников. У всех славян 
Р. известно как обязательный элемент свадь¬ 
бы. В некоторых локальных зонах Р. происхо¬ 
дило во время похорон. Изредка фиксируется 
в окказиональных обрядах (см. Вучары). 

В средневековых источниках 
Р. упоминается в контексте обличений язы¬ 
чества. Так, в хронике Козьмы Пражского 
(XI в.) осуждаются «неуместные шутки» ма¬ 
скированных участников похорон над мерт¬ 
вым телом. Другой чешский хронист (XVI в.) 
упоминает старинный обычай надевать маски. 



Группа масленичных ряженых: 
«туронь», «журавль», «медведь». 
Петрковское воеводство, Польша. 1966 г. 


именуемые в народе зкгаЬоХку, во время по¬ 
гребального шествия (2іЪгІ 5Р2Р:17-20). 
Церковные поучения осуждают обычай ря¬ 
диться на Рождество и на масленицу, «когда 
неверные водят кобылицу или тура», «изобра¬ 
жают оленей и коней», наряжаются в одежду 
противоположного пола (ІМіесІ. 33:281; Вгііск. 
МЗР:54—55). В русских памятниках XVI— 
XVII вв. обличаются игры с переряживанием: 
«грех е приложивши нос или бороду или голову 
чью смеху и сраму подобно»; а кто личину на¬ 
денет на себя — «7 лет да запретится, поклонов 
100 на днь и 200 млтвъ» (Гальк.БХОЯ 1:318). 

Среди многообразных способов Р. 
важнейшим является надевание маски. Она 
служила как для создания конкретного образа 
(ср. признаки внешнего подобия в масках 
«козы», «аиста», «черта», «еврея» и т. п.), так 
и для сокрытия лица участника обряда, желав¬ 
шего остаться неузнанным. Женщины обычно 
избегали ношения масок: «Мужики в масках, 
а мы-то ходим, платками завесимся и идем... 
Закосынкаемся [накинем косынки] и волосы 
распустим» (рус. архангел. — Ивл.РРК:184). 
Лицо могли скрывать и другими способами: 
перекидывали вперед волосы; прятались под 
редким полотном, ситом; закутывали голову 
в платок; занавешивали лицо мычками коноп¬ 
ли; надвигали низко на глаза меховую шапку 
с длинным ворсом; спускали на лицо траву 
надетого на голову венка; раскрашивали себя 
до неузнаваемости — чернили лица сажей, 
дегтем, мазали свеклой, белилами, обсыпали 
мукой. Выражение закрывать глаза (рус. 
вологод.) означает ‘рядиться’: в д. Трифоново 
Ивановского р-на поощрялось участие в рож¬ 
дественском Р., считалось, что «если глаз 
не закроешь, дак все грехи не спадут» 

(ДКСБ:187). 

Для облика ряженого наиболее существен¬ 
ными признаками были: а) закрытость, 
неопознанность; ср. такие народные 
характеристики, как: «Кудес — это закрытый 
человек. Закрытый. Ряженый» (вологод., 
ДКСБ:188); «Наденуцца кое-как, чтоб не 
узнали. Накрыють личность, ти чулок наденуть 
[на лицо] какый...» (смолен., СМЭС 1:607); 
б) старость (ветхая одежда, лохмотья, 
рванье, старая обувь, приделанные бороды и 
усы) либо старинная одежда; в) мох¬ 
натость (звериные шкуры, вывернутые ме¬ 
хом наружу кожухи, меховые шапки, кудель; 
всклокоченные волосы; обкрученные соломой 
руки и ноги); «Вот, нарядяцца ва всё ма- 
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хряста , шоб тиэ ни угадали» (ШЭС:405); 
г) кривизна, нарушение пропорций или 
парности в теле и в одежде (подкладывали на 
спину горб, сутулились, ходили хромая; наде¬ 
вали обувь задом наперед или с левой ноги на 
правую; шубу напяливали рукавами на ноги или 
задом наперед; женщины рядились «за мужи¬ 
ков», а мужчины — «за баб»). 

В исторических свидетельствах упомина¬ 
ются страшные (демонические) или звериные 
маски, мерзкие, бесовские «личины», «хари», 
«рожи», «лица косматые»; о ряженых говорит¬ 
ся, что они пугают, «корчат из себя демонов 
и страшилищ», действуют «по дьявольскому 
наущению», «тешат черта» и т. п. На Рожде¬ 
ство они собираются «на богомерзкие играли¬ 
ща», «тура-сатану водят» и бегают, пугая 
людей, «некими лярвами или страшилами на 
дияволски образ пристроеные» (Гальк.БХОЯ 
2:299). В чешском источнике 1580 г. говорит¬ 
ся об участниках масленичного Р.: «Наделают 
себе одежд мохнатых из кожи — волчьих, 
медвежьих, вепревых, телячьих, свиньих, ба¬ 
раньих, козьих, собачьих — и так преобража¬ 
ют себя. А у кого шкур нет, те выворачивают 
наизнанку кожухи. Мужи в одежду женскую 
облачаются, а жены в мужскую. И личины 
свои дьяволам подобными делают. Чернят 
лица сажей, дегтем, смолой» (2іЬгІ 8ѴО:31). 
То же в этнографических описаниях XIX— 
XX вв.: «Ряженые являлись одетые по-ста¬ 
рушечьи во всевозможные лохмотья и тряпки, 
с горшком, накрытым тряпицею, на голове, 
чтобы как можно более походить на кикимор, 
т. е. ведьм» (ИСФНК 1:65). Чтобы выгля¬ 
деть страшно, закутывались в белое полотно, 
вставали на ходули, оскаливали вставленные 
в рот большие зубы, вырезанные из овощей, 
приделывали огромный нос или рисовали про¬ 
вал вместо него, изображали собой мертвеца 
или страшилище: «У святки — вроде как вот 
чудами нарядюцца, кто чем <...> Чудо дела¬ 
ли — мертвага человека сделають — вот страш¬ 
но глядеть!» (СМЭС 1: 607,609). В воет. 
Польше святочные ряженые, называемые 
сІгаЪу (‘долговязые’), надевали старую одеж¬ 
ду большого размера, напихав в нее солому, 
чтобы выглядеть раздутыми, неповоротливы¬ 
ми, пугающе толстыми. В более поздних со¬ 
общениях отмечалось стремление рядиться как 
можно смешнее: ряженые носили пеструю, 
разностильную одежду, нелепый головной 
убор, либо надевали на голову ведро, старый 
горшок; подвешивали к штанам между ног 


морковь; носили дырявую обувь или надевали 
на одну ногу лапоть, на другую — валенок 
и т. п. Ср. название масленичных ряженьи 
комендщаши (‘комедианты’) в центр. Сербии 

В качестве дополнительных ат 
рибутов Р. использовались орудия устра¬ 
шения: коса, серп, вилы, кнут, сабля, кочерга 
ухват, банные клещи, метла, помело, печная 
заслонка, мутовка, палка; для достижения 
комического эффекта навешивали на костюм 
старые лапти, веники, глиняные горшки, ве 
ретена, кукурузные початки; для шумового 
эффекта прикрепляли к себе металлические 
предметы (колокольчики, подковы, очажные 
цепи, поварешки); в качестве «украшения 
прикрепляли венки, ленты, осколки зеркала, 
стручки красного перца, гирлянды бобов и 
других плодов. Зимой часто использовалась 
солома, а в весенне-летних обрядах — свежая 
зелень, ветки, травы, венки. Элементарным 
(иногда единственным) знаком Р. мог служить 
надетый мехом наружу кожух, а в троицко- 
русальских ритуалах — венок. Распущенные 
волосы и венок на голове были главными ат¬ 
рибутами таких персонажей, как «русалка , 
«весна», «королева», «невеста», «паненка». 

Условность — характерная особен¬ 
ность Р. Ряженый не заботился о точном 
внешнем соответствии образу, поэтому разные 
персонажи могли выглядеть одинаково. На¬ 
пример, вывернутый кожух мог быть знаком 
таких персонажей, как «дед», «баба», «коза 
и ее «поводырь», «леший», «нищий», «коля¬ 
да», «черт», «страшко», фактически все зоо¬ 
морфные маски (в т. ч. «гусь», «курица», 
«аист»), а у зап. славян даже христианские 
святые. «Св. Николай» мог рядиться в епис¬ 
копское одеяние, а мог ходить в бараньем 
кожухе, подпоясанном соломенным перевя¬ 
слом, в страшной меховой маске. У словенцев 
Зельской Долины «микулашами» рядились 
несколько парней: лица скрыты под масками, 
на голове воловьи рога, одеты в косматые 
шубы. Они ходили по домам, звеня цепями 
и перекликаясь голосами животных (ТгасІ. 

1972/1:99). 

Состав и терминология Р.Для 
номинации всех участников обряда, ряженых 
исполнителей используются термины: рус. 
ряженые, рядихи, наряжбнки, окрутники. 
закрытые, тряпосьники , маскированные, 
хари, рожи ; ср. также обозначения самого 
обряда: убратыми ходить, в личинах бе¬ 
гать, окрутивши ходить, машкарадить. 
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глаза закрывать; пол. рггеЫегапсу, тазгкагу; 
словац. когизіагі , скосііѵапе з тазкаго; хорв., 
словен. тазкаге, тазкаге, серб, преличени 
переменившие лик’ и др. 

В качестве универсального термина, ха¬ 
рактеризующего Р. вообще, у воет, славян 
часто выступает этноним «цыгане», ср. рус. 
ходить в цыгани, цыганами ходить, у цы¬ 
гане гулять; укр. циганити, циганщина 
в значении ‘ходить ряженым, рядиться’. Ср.: 
«Цыганками ходили: кто “солдатом” наря¬ 
дится, а хто — “молодой”» (Ивл.РРК:64). 
Для свадебного Р. это один из самых рас¬ 
пространенных терминов. Обычай рядиться 
в Покров день у белорусов Молодеченского 
р-на Минской обл. назывался у пакроускія 
шганы хадзіць (Кух.МКА:166). Выраже¬ 
ние скосіёпі ро сі§апзке } (чеш.) относилось 
к пасхальному обходу домов ряжеными 
(Ѵас1.ѴО:220). В Шацком р-не Рязанской 
обл. общим словом для обозначения ряже¬ 
ных было рус ал ки — так назывались и святоч¬ 
ные, и масленичные, и свадебные ряженые 

(ШЭС:347,124). 

Общими терминами могли служить имена 
иномирных существ — страшилищ, демонов, 
покойников, злых духов, предков и т. п.: рус. 
пужала, пугалашки, страшки, чудики, чу- 
тлки, кудесы, халявы, хухольники, лешаки, 
русалки, шулики, шишиморы и т. п.; пол. 
зігазгусііа, го§аІе, зіотіакі, сІгаЬу; серб, лесни¬ 
ки, алосници, караконцуле, чаро]ичари; болг. 
д ракуси, кукери и др. К ним примыкают на¬ 
звания одиночных масок: рус. манило, покой¬ 
ник, умрун; словац, Зігазко, Вгискас, ОЫисІа; 
чеш. Регскіа; а также названия типа «дед», 
«баба», «старик», «старчиха», «черт», «смерть» 
(о.-слав.) и др. 

Наименование всей группы ряженых мог¬ 
ло совпадать с именами входящих в нее масок 
(з.-слав. «люции», «микулаши», «барборки»); 
либо оно определялось именем центральной 
маски (например, самые разные персонажи 
входили в группу пол. «туроней» или «дзядов»; 
ю.-рус. «русалок»; укр. «маланок»; з.-болг. 
«джамаларов» или «караконджулов»); нако¬ 
нец, общий термин мог отражать время (день 
или период) Р.: с.-рус. святки, святошники; 
укр. василичари (ходившие на Новый год); 
пол. іѵщіііогге (от №і§іЩа ‘Рождественский 
сочельник’), згсгосігакі (ходившие в канун 
Нового года, называемый 5 госігу шіесгбг), 
оьіаікогге (от Озіаікі ‘последние дни маслени¬ 
цы’), словен. кизіі, ризіагі, хорв., серб, рокіасіе. 


рокіасіагі, макед. ргоскагі (ходившие на масле¬ 
ницу — словен. Ризі, с.-х. Рокіасіе). 

Особую группу персонажей (и особый тип 
номинаций) составляют персонифици¬ 
рованные календарные даты, 
праздники, сезоны: рус. коляда, мас¬ 
леница, святошники, святки, Весна, Семик; 
бел. Шчодра, Вясноука; чеш. Мазорйзі; сло¬ 
вен. Разпік, Кагпеѵаі, Ризі; пол. згсгосігакі, 
сігіасіу зтщизіпе (от зті$изі ‘пасхальный по¬ 
недельник’), №зі$рпа згоіа (‘Пепельная сре¬ 
да’); болг. Баба Коризма (‘баба Великий 
Пост’) и т. п. К этой же группе можно отнести 
персонажей христианского культа: з.-слав. 
«андреи», «люции», «барборки», «микулаши»; 
а также фигуры новогодних ряженых: Малан- 
ка, Василь (з.-укр.) или весеннюю маску 
«зеленого Юрия» (2е/еш /ыгау) (хорв.). 

Широко представлены у всех славян 
зооморфные персонажи: «коза», 
«козел», «кобыла», «бык», «баран», «тур 
(туронь)», «медведь», «волк», «верблюд», 
«аист», «журавль», «петух» и др. В этих мас¬ 
ках нередко воспроизводились черты внешне¬ 
го облика животных. См. Водить, вождение 
ряженого; Коза, «Кобыла», «Верблюд». 

Для святочного (и особенно рождествен¬ 
ского) Р. характерны маски, представляющие 
собой персонажей библейской ис¬ 
тории: «Мария с Юзефом», «Ирод», «во¬ 
сточные цари», «пастухи», «звездари» и т. п. 

Самая многочисленная группа ряженых 
изображает представителей «чужой» эт¬ 
нической, социальной, профес¬ 
сиональной среды: «еврей», «цыгане», 
«турки», «немец», «казак», «шляхтич», «гет¬ 
ман», «солдат», «трубочист», «доктор», «поп», 
«кузнец», «странствующийторговец», «нищий» 
и т. п. 

Заметное место среди персонажей Р. за¬ 
нимают брачные пары: «дед и баба», 
«старец и старчиха», «жених и невеста», «мо¬ 
лодой и молодуха», «пан и пани», «барин 
и барыня»; «Маланка и Василь», «гуцул 
и гуцулка», «княгиня и князь» (з.-укр.), 
«Русалка и Русалим» (рус. смолен.), «Семик 
и Семичиха» (ю.-рус.), «цыган и цыганка» 
(в.-слав.), «Кукун и Кукушка» (рус. кубан.), 
«солдат и солдатка» (рус. рязан.), «Лазар 
и Лазарица» (макед.), «кукер и кукерица» 
(болг.) и т. п. Такие пары — обязательный 
элемент популярных сценок, пародирующих 
«женитьбу» в святочной, масленичной, весен¬ 
не-летней и свадебной обрядности. 
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Для системы персонажей Р. существенно 
противопоставление «страшных» 
и «красивых» масок. На Рус. Севере 
«бывают ряженые нарядны, а бывают страшки» 
или «морховаты страшки» (ЖС 1995/2:30). 
По обычаям Поморья, в «святые вечера» 
(с Рождества до Нового года) ходили чистые , 
тихие ряженые , а в «страшные вечера» 
(с Нового года до Крещения) — грязные , 
страшные, называемые печемазы , Костромы , 
тряпосьники , фофанцы , шулюхоны (Берн. 
РКП:159—160). На Вологодчине в святочных 
обходах участвовали как страшные ( рваные ) 
кудеса , так и красивые ( баские , снарядные , 
хорошие) кудеса . «Страшными» рядились 
в основном мужчины («покойник», «черт», 
«дед», зооморфные персонажи), которые хо¬ 
дили поздним вечером, «красивыми» — парни 
и девки, ходившие преимущественно днем; 
они надевали старинную праздничную одежду, 
обвешивались вышитыми полотенцами и обя¬ 
зательно закрывали лица тканью (ДКСБ: 
177—186). У белорусов в группе масленичных 
ряженых одновременно участвовали маски 
чыстыя или красівыя («пан», «паненка», 
«офицер», «царь», «шчодра») и — нячы- 
стыя , некрасівыя («дед», «баба», «ведзьма», 
«смерць», «чорт») (Кух.МКА:27). Сходным 
образом различались ряженые масленичных 
процессий в Моравии: рёкпе тахкагу (краси¬ 
вые маски) и зкагесіё тазкагу (страшные, 
неприглядные маски) (2^ГЬгІ ѴСЬ:110). В со¬ 
ставе групп «маланкарей» (участников ново¬ 
годних обходов с «Маланкой») к «чистым» 
или «красивым» относились ходившие без 
масок на лицах, в нарядной одежде, напоминав¬ 
шей военную форму, «козак», «улан», «турок», 
«урядник», «генерал»; к «нечистым» — «мед¬ 
ведь», «коза», «черт», «дед», «баба» (з.-укр., 

Куроч.унаііб). 

Встречаются маски, номинативно не вы¬ 
деленные и лишенные четкой персонажной 
(ролевой) определенности, однако и исполни¬ 
тели, и зрители обычно распознают в них 
«страшных» либо «смешных», «красивых» 
ряженых. 

Поведение ряженых. Действия 
ряженых в целом обозначались выражениями 
со значением «чудить», «шалить», «хулига¬ 
нить»: рус. чудить , причуждать, проку - 
дить , примудряться , проказить , озорни¬ 
чать; укр. блазнити , фіглі робити; бел. 
приду рывацца и т. п. Типичными были глаго¬ 
лы «бегать» и «ходить»: рус. ходить сряже- 


ными, бегать кулишами, ходить пугать 
ходить с «медведем» и т. п. С другой сторо¬ 
ны, ритуал мог определяться по имени главно 
го персонажа: укр. маланковати (т. е. ходить 
с «Маланкой»); пол. Іискошаіі (рядиться 
«Люцией»). В письменных источниках пове¬ 
дение ряженых характеризовалось оценочны¬ 
ми словами: «богохульствовать», «блазнить 
«проказы творить». 

Как книжные, так и этнографические дан¬ 
ные свидетельствуют, что ряженые вели себя 
буйно, агрессивно, провокационно: задирали 
прохожих, валяли их в снегу, толкались, угро¬ 
жали, размахивали палками, били по заборам 
и воротам, хлопали кнутами. Их шествия со¬ 
провождал невообразимый шум: крик, вой, 
визг, свист, звон и лязг металлических пред¬ 
метов, треск, грохот трещоток: «ходили кто 
“медведем”, надев шубу наизнанку, кто “чер¬ 
том”, вымазавшись сажей, берут сковороды, 
ухваты, кочерги и — стон стоит над деревней 
(с.-рус., Ивл.РРК:141). Войдя в дом, святоч¬ 
ные маски позволяли себе такие вольности, 
которые в обычной жизни были абсолютно 
недопустимы: переворачивали горшки и кадуш¬ 
ки, раскидывали поленницы дров, разбрасыва¬ 
ли по избе мусор, рассыпали нюхательный 
табак, пачкали хозяев сажей, крали вещи, 
путали нитки, обливали их водой и проч. 
Маланкари пытались разбросать по хате по¬ 
душки, расплескивали по полу воду, испачкан¬ 
ным в глине веником «обметали» лавки, печь, 
стены; вытягивали сено из постельных под¬ 
стилок. После такого рода «фиглей» хозяйкам 
приходилось весь следующий день заниматься 
уборкой, но, тем не менее, в каждом доме охот¬ 
но принимали ряженых, поскольку все делалось 
«пообычаю» (укр., Куроч.УНО:148,167,170). 
Считалось, что ряженым «всё позволительно» 
(рус. Владимир.). Ср. Бесчинства. 

Агрессивное поведение характерно прежде 
всего для «страшных» ряженых. Более благо¬ 
пристойно вели себя «чистые» маски: они 
танцевали с домочадцами, поздравляли их 
с праздником, забавляли, смешили. Часто, од¬ 
нако, и нейтральные маски («пастух», «гончар», 
«звездарь») включались в общую стихию со¬ 
здания шума и хаоса. Так, польские §шагсІогіс, 
тікоіаіе , 5 іаге ]бге{у шумели, пугали детвору, 
шутливо избивали домочадцев, беспорядочно 
бегали, скакали, плясали, передвигали мебель, 
переворачивали постели, опрокидывали лавки 
и т. п. При этом отдельные персонажи играли 
свои особые роли: «коза» бодала девок; «конь» 
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запрыгивал на лавки, топал ногами; «трубочист» 
выгребал пепел из печи или сажу и пачкал ею 
хозяев; «гончар» делал вид, что бьет горшки 
и чинит их; «дьявол» размахивал вилами, громко 
визжа; «смерть» замахивалась на всех косой; 
«пастухи» щелкали бичами; «Старый Юзеф» 
стучал посохом об пол (Сос1.КОО:36—37). 

Подобное поведение допускало и вольно¬ 
сти эротического свойства. У воет, славян такие 
святочные ряженые, как «дед», «медведь», 
«покойник», «бык», «черт» и др., гонялись за 
девушками, валили их на пол, катались с ними 
в обнимку, щипали, задирали им юбки, при¬ 
нуждали целовать себя; вместе с тем сами 
заголялись, разыгрывали сценки, имитирующие 
половой акт. По вологодским свидетельствам, 
«парни “медведем” наряжались и перекатыва¬ 
ли по полу девок»; “медведь” девок хватав за 
ноги»; «рявкат, шчупат девок»; «ловит девок 
да мнёт, рукой начнёт хоботить»; «сволокёт 
девку под себя»; «хватал с лавок девушек, 
валил и мутузил их» (СЭРТК:271). У юж. 
славян аналогичным образом вели себя масле¬ 
ничные ряженые кукеры, главным атрибу¬ 
том которых был предмет, символизирующий 
фаллос. См. также Игры при покойнике. 

Наряду с этим известны молчаливые, ма¬ 
лоподвижные, пассивные маски. Например, 
главный персонаж троицкого обряда, назы¬ 
ваемый Кгаі , во время обхода по селу не про¬ 
износил ни слова; лицо его было завешено 
зеленью и лентами; его вели под руки участ¬ 
ники процессии (ю.-чеш., СЬ 1898/8:291). 
Подобным образом вели себя ряженые в ве¬ 
сенне-летних обрядах, см. Куст, Русалка, 
Зеленый Юрий, Пеперуда. 

Речевое поведение ряженых 
включало как полное безмолвие, так и крик, 
визг либо изменение голоса, а также намерен¬ 
ное искажение речи: «Мы как идём одевшись, 
так изменяем голоса! Стараемся, чтоб не уз¬ 
нали!» (смолен., Паш.КЦВС:219). Для со¬ 
здания голосовой маски говорили либо гру¬ 
бым, низким голосом, либо на высоких тонах; 
старались изменить дикцию, для чего в рот 
клали пуговицы, зажимали зубами гребень, 
невнятно бормотали, искажая слова, и т. п. 
Это называлось говорить по-святдшному , 
по-окрутницки , по-гульндму : «По кудёсье- 
му говорёли, не по-русскому»; «и говорят-то 
не по-нашему: “О-о-о-о! Кудяса, кудяса, ку¬ 
дяса! <...> Идём, идём, идём, кудяса! Как 
живетё, как живетё?” [произносится быстрой 
скороговоркой и на одном вдохе]» (вологод.. 


ЖС 1995/2:40). Иногда делали вид, что 
говорят по-цыгански , т. е. непонятной «тара¬ 
барщиной» (смолен.). Допускались матер¬ 
ные выражения, однако это касалось лишь 
«страшных» масок: «Эти, вроде как эти, 
“барыня”, эти культурный, а уж энти — 
“старик са старухай”, энти и матерком могут» 

(ШЭС:411). 

Ряжение в обрядовом кон¬ 
тексте. Р. характерно прежде всего для 
календарных обходов, а также для осенне- 
зимних посиделочных игр и забав (см. Коля¬ 
дование, Обходные обряды, Щедрование, 
Посиделки). Р. встречается также в таких 
обрядах, как «волочение колодки», ритуальная 
«пахота», символическое «бритье» мужчин, 
пасхальное обливание водой и т. п. (см. «Ко¬ 
лодка», Пахота символическая, Масленица, 
Обливание). 

Р. весенне-летнего периода часто входило 
в состав обрядов выпроваживания, изгнания, 
символических похорон: «проводы весны», 
«вождение Семика», «проводы/похороны ру¬ 
салки», «изгнание змей» и т. п. Так, в Черно¬ 
гории в канун дня св. Иеремии (1/14.Ѵ) 
ряженые обходили ранним утром все дома 
в селе, чтобы изгнать из них змей и другую 
нечисть. Участники белорусского обряда 
пахавання стралы [похороны стрелы] на 
Вознесение выпроваживали из села двух ря¬ 
женых — «старца» и «старчыху», чтобы град 
не побил посевы (см. Изгнание ритуальное, 
Проводы). В редких случаях Р. происходило 
на Купалу и во время жатвы. Особенность 
масленичного и весенне-летнего Р. состояла 
в том, что ряженый персонаж мог быть заме¬ 
нен одноименным чучелом, либо действия 
с чучелом совершали сами персонажи Р. 

Широко распространено Р. во второй или 
третий день свадьбы, когда ряженые не только 
участвовали в уличных шествиях, но и разы¬ 
грывали в доме многоэпизодные сценические 
действа (см. Конец свадьбы). 

Болгарские ряженые принимали участие 
в чествовании бабы-повитухи, приурочен¬ 
ном ко дню 8/21.1: повитуху возили по селу 
женщины в мужской одежде либо ряженые, 
изображавшие супружескую пару (см. Бабин 
день). 

Игровые сценарии Р. связаны 
преимущественно с двумя сюжетами: «смер¬ 
тью и похоронами» и «свадьбой». Первый из 
них включает такие эпизоды, как: «суд над 
виновником бед и несчастий» с последующим 
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наказанием; «преследование виновного, убий¬ 
ство (казнь)»; «внезапная болезнь и смерть 
персонажа»; «панихида по покойнику»; «опла¬ 
кивание», «похороны», «воскресение умер¬ 
шего». «Брачный» сюжет включает эпизоды: 
«выбор пары», «сватовство», «венчание», 
«свадьба», «коитус», «роды». К сценарию 
«похорон» примыкают действия, символизи¬ 
рующие «изгнание» или «проводы» (битье 
изгоняемого, подталкивание его к воде, к ко¬ 
стру, символическое погребение), а к сце¬ 
нарию «брака» — заигрывание с девушками, 
действия эротического характера (см. Похо¬ 
роны символические, Свадьба символиче¬ 
ская). Факультативными вставками могут 
быть сценки «врачевания — оживления», «по¬ 
иска пропавшей телки, овечки», «торга—про¬ 
дажи» и др. 

Помимо этого ряжеными разыгрывались 
«хозяйственные» эпизоды: прядение, обмолот 
зерна, пахота, сбивание масла, подковывание 
коней. 

Особый тип действа — приход ряженого 
в дом с определенной ритуальн о-м эти¬ 
ческой целью. Так, «коляда», «шишимо- 
ра», «перехта», «люция», «варвара» и др. 
делали вид, что проверяют качество пряжи или 
количество напряденного, наказывают нера¬ 
дивых хозяек за неурочные прядильные рабо¬ 
ты, сами прядут. Чеш. 5 тііаікоѵё, отеіаску 
«очищали дом от скверны»: обметали гусиным 
крылом, веником, метелкой пол, стены, печь, 
мебель, мыли лавки. «Три короля» (маски 
волхвов, поклонившихся новорожденному 
Христу) защищали дома от нечистой силы: 
они писали мелом на стенах и дверях кресты 
или начальные буквы своих имен («Каспер», 
«Бальтазар», «Мелихер») (з.-слав.). 

Некоторые маски адвентного и святочного 
Р. выступали одновременно и в роли устра- 
шителей, наказывающих непослушных детей, 
и в роли дарителей, разносящих детям подар¬ 
ки. Например, в сев. Чехии и Моравии рйже- 
ная «Перехта» (имя демонического существа) 
спрашивала женщин, не пряли ли они по чет¬ 
вергам; виноватым грозила «распороть жи¬ 
вот», била их по пальцам; проверяла, знают ли 
дети молитвы; раздавала послушным подарки, 
а непослушных наказывала (2іЬгІ ѴСЬ:90— 91). 
В качестве «дарителя» у зап. славян чаще 
всего выступали ряженые «миколаи». 

В ю.-вост. Сербии маски, именуемые 
алосници , оале , ходившие по домам со дня 
св. Игната (20.ХІІ/2.І) до Рождества, изоб¬ 


ражали борьбу с демонами: размахивали саб¬ 
лями и палками, изгоняя из домов и дворов 
незримых духов. 

Отношение к ряженым совме¬ 
щало в себе чувство страха с радостью ожи¬ 
дания, сознанием необходимости визита, 
готовностью подчиниться воле ряженых, 
стремлением угодить. Болгары верили, что 
если бы на масленицу по домам не ходили 
старцы, то в течение года ничего бы не уро¬ 
дилось. По польским поверьям, дом, в кото¬ 
рый не заглянули бы ряженые «адвентные 
отроки», постигло бы несчастье. Хозяева 
старались потанцевать с пришедшими маска¬ 
ми, чтобы обеспечить себе хороший урожай 
(з.-слав.). В Моравии хозяйка старалась 
вырвать из костюма ряженого «медведя» клок 
соломы, чтобы затем подложить его в гнездо 
гусыням для удачного приплода. Чехи верили, 
что такое же действие на разведение гусей 
оказывает кусок ткани, сорванный с наряда 
ряженого «еврея». Считалось, что во избежа¬ 
ние падежа скота следовало щедро одарить 
масленичных «пахарей» (словен.). 

Сами ряженые, однако, не всегда соглаша¬ 
лись на роль «страшных» («нечистых», «бе¬ 
совских») персонажей. Тот, кто это делал, 
притягивал к себе нечистую силу, ср. русскую 
поговорку: «В рогожу одеться — от Бога от¬ 
речься». На Рязанщине верили, что «убирать¬ 
ся грех — это к сатане приходить» (ШЭО.412). 
Рядившихся на святки будет преследовать бес 
по имени святоіиа (рус. орлов.). 

По окончании обряда ряженые и все уча¬ 
стники старались «смыть грех», «снять осквер¬ 
нение тела», «избавиться от бесовщины»: они 
купались в проточной воде; окунались в про¬ 
руби после освящения воды; обливались у 
колодца; ходили босиком по снегу; полоскали 
в реке наряд и атрибуты Р.; замаливали грех 
в церкви. 

Р., совмещающее в себе обязательность 
ритуала и свободу развлечения, сохраняет 
актуальность до настоящего времени. Но его 
смысловым ядром остается воспроизведение 
в наглядных формах мифологических пред¬ 
ставлений о потусторонних силах и необходи¬ 
мости ритуальных контактов с ними. 

Лит.: Валенцова М. М., Виноградо¬ 
ва Л. Н. Ряжение // СМ 2 :420—421; Плот¬ 
никова А. А. Ряженые у южных славян / / ЖС 
1995/2:42—44; Она же. Эротические элементы 
в южнославянском ряжении / / СЭРТК:305—313; 
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Она же. Терминология южнославянского ря¬ 
жения. Зимние обходы // СБЯ 1999:77—98; 
Ивлева Л. М., Лурье М. Л. Ряженый- 
демон, ряженый в демона // ИСФНК 1:63—82; 
Он же. Ряженый и зритель: Формы и функции 
ритуального контакта // СТК:106—127; Мад- 
левская Е. Л. Ряженье (Машкарованье) // 
РП:493—501; Гусев В. Е. От обряда к народ¬ 
ному театру: Эволюция святочных игр в «покойни¬ 
ка» // ФЭ 2:49—59; Кигеі N. ОЬгесІпі оЬЬосіі 
ргі ЗІоѵепсісЬ // Тгасі. 1972/1:93—110; Ивл.РРК; 
Сав.РНТ; Бог.ВТНИ:30-50; Байб.РТК:130- 
134; ЭВС:450—453; Сок.ВЛКО:49-50,204-222; 
Пропп РАП:81-124 ; Чич.ЗП:193-197,204-205; 
Ефим.МЭА 1:138-141; Берн. РКП :159—163; 
Масл.НОВО:77-78,112-115; Гром.ТНП:243— 
249; Тол.ЯНК:113-122; Вин.ЗКП:149-155; 


Плот.ЭГЮС:102-106,227-300,412-419,424- 
426; Агап.МОСК (по указ.); Вал.КД; Мор.ЖДМ; 
Мор. Слеп. ПК:173—256; ЖС 1995/2:29-44; 
СМЭС 1:606-611,694-696; ШЭС:123-127, 
214-219,344-348,405-411; ДКСБ:171-174, 

177-180,223-227,291-298,345-349; Куроч. 
УНО; Бонд. КПКК:42-47,61-65,88-90; Кух. 
МКАБ; Зеч.СНИ; Стам.КС; СМР 2 :245-247; 
Нед.ГОС:24-26,58-59,118; ЫЫ 1986/23:66- 
91,124-128; Ыіеа.85 2:276-277,280; БМ:19, 
186-189; Сос1.КОО:33-64; КоІ.РЫ07-165; 
Ргапк.КО:18-20,50-51; Вфк ЕОК:77-78; 
\Ѵів1а 1891/5:281; 1892/6:656; 2лЬгІ ѴСЬ; Ногѵ. 
К2С:33—35,45—46; МТ28-40; Сіе.160-168. 

См. также лит. к ст. Маска. 

Л. Н. Виноградова , А. А. Плотникова 





САВАН (греч. аараѵоѵ из араб. ваЪапЦаІ 
‘ткань, изготовляемая в Сабане под Багда¬ 
дом’) — ритуальный предмет, полотно, кото¬ 
рым покрывают или окутывают покойного 
(и/или гроб) перед погребением (болг., ма- 
кед., серб, покров , рус. курск. покрывище). 
Иногда саваном также называют полотно, по¬ 
стилаемое в гроб на стружки или сено. На С., 
как и на другие покойницкие предметы 
(ср. словен. тгіак ‘саван’), переносятся маги¬ 
ческие свойства, приписываемые самому по¬ 
койному и окружающему его ритуальному 
пространству (могиле, кладбищу). С. как 
часть одежды маркирует в похоронной об¬ 
рядности переходное состояние человека и его 
тела, ср. Пеленки. 

Форма и в и д ы С. Восточные славя¬ 
не понимают под словом саван чаще всего 
похожую на мешок белую рубаху, закрываю¬ 
щую также и голову покойного; иногда — 
полотенце, в которое заворачивают умершего 
и поверх которого его обвивают длинной по¬ 
лоской материи (Зел.ВЭ:347). У русских был 
известен обычай поверх савана повивать по¬ 
койника лентой, при этом в обмотке должно 
было получиться три креста. Русские старооб¬ 
рядцы «пеленали» умершего в специальный 
С. — белую ткань, сшитую с одного конца 
в форме капюшона (КСК 9:119; соб. зап., Ру¬ 
мыния). У болгар умершего покрывали спе¬ 
циальным полотном садовище с отверстием 
для головы (разград.), заворачивали в ткань 
наподобие рубашки с дыркой для головы — 
рызчето ‘рубашка’ (Добруджа), веря, что по¬ 
койный явится на суд на «том свете», одетый 
лишь в эту рубаху (Вак.ПО:79). Ср. также 
словенский обычай пеленать новорожденного 
перед крещением в отцовскую или материн¬ 
скую рубаху, которая хранится и служит потом 
смертной одеждой (N31 1:267). У словенцев 
считается, что покойный должен иметь при 
себе полотно для рубахи, в которой он будет 
креститься на «том свете», чтобы обрести 
вечную жизнь (Менгш), что с помощью 


паІіс']е — куска ткани, которым ему при погре¬ 
бении покрывают лицо, — в судный день он 
сможет прикрыть свою наготу (Гореньско). 

Саваном для покойного служит домотка¬ 
ное полотно или церковное покрывало, при 
этом домашнее полотно должно быть совер¬ 
шенно новым (болг.), чаще белого (полес., 
словен., болг.), реже черного (словен.) цвета, 
или белого цвета — для молодых, темного - для 
пожилых (серб.), белым с красной вышивкой 
(словац.) или с вышитыми черными крестика¬ 
ми (укр. карпат.), тонким, как марля — полес. 
наметка , намитка. При этом покойного 
накрывают так, чтобы красная вытканная 
на «наметке» полоса была в ногах, а белая - 
у лица (ПА, Чернигов., Плехов). В ряде по¬ 
лесских сел в качестве С. используют скатерть 
(житомир., бреет.), ежегодно освящаемую на 
Пасху (бреет.), чтобы «на том свете было чем 
столы закрывать» (ПА, бреет., Мокраны). 
Нередко покойного в гробу накрывали скатер¬ 
тью или простыней так, чтобы снаружи висели 
ее концы (хорв.). Во многих сербских обла¬ 
стях умершего накрывают полотном сразу, как 
только закроют ему глаза; нередко это делают 
с наступлением ночи. 

Широко распространен обычай покрывать 
тканью (покрывалом, полотенцем, платком, 
скатертью, предметами одежды) также и сам 
гроб с покойным, при этом полотно (бел. витеб. 
погробище , погробщина) после погребения 
обычно дарят священнику или первому встреч¬ 
ному на пути погребальной процессии; иногда - 
сиротам, нищим. В некоторых традициях по¬ 
крывало поверх гроба имеет защитную функ¬ 
цию: так, у сербов Гружи в случае, если 
похоронная процессия проходит через поле 
с созревшим хлебом, гроб с умершим накры¬ 
вают тканью, чтобы град не побил урожай 

(Петр.ЖОГ:290). 

Изготовление С. сопряжено с пре¬ 
досторожностями, призванными уберечь жи¬ 
вых от опасности, исходящей от покойника. 
Запрещается резать полотно для С. ножница- 
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ми, ножом, любым металлическим предметом 
(серб., болг.), иначе лезвие станет тгіѵогегпо 
(серб.), т. е. его невозможно будет заточить. 
Чтобы разделить ткань для С. на куски, ее 
режут острым камнем (болг., серб., макед.), 
разрывают руками (серб., Рашка) либо при¬ 
жигают свечой, углем, откуда наименования 
С. — прегорелка, пригурялка (болг.), г§Іо 
(пол.). Камни, с помощью которых рассекали 
ткань, оставляли в ногах умершего, а затем 
относили на его могилу (макед., Мариово). 
Обрывки полотна, иглу, которой шили С., 
уничтожали сразу после погребения, чтобы не 
причинить никому зла (пол., Велунь). У воет, 
славян при изготовлении С. также соблюда¬ 
ются определенные правила: его шьют чужие 
люди (архангел.), у старообрядцев — только 
руками, делая крупные стежки «от себя» (соб. 
зап., липоване в Румынии), вперед иголкой, 
на живую нитку, не завязывая узлов (ср. укр. 
диал. шити як на меруя ‘шить кое-как, не¬ 
брежно’ ). 

Свойства С. как предмета, принадлежаще¬ 
го покойному и отправляемого на «тот свет», 
используются в превентивных риту¬ 
алах и магии. В воет. Сербии от рулона 
полотна, из которого делали С., отрезали ку¬ 
сочек и вешали на колючий кустарник, чтобы 
в доме не умер еще кто-нибудь. Часть самого 
С. подвешивали около очага, поскольку вери¬ 
ли, что сюда приходит душа покойника (черно- 
гор., герцеговин., боен.). В зап. Болгарии в 
ритуале разлучения «одномесячников» от¬ 
резали кусочек С. и клали его в воду, кото¬ 
рую давали выпить живому «одномесячнику», 
чтобы защитить его от смерти. Македонцы 
оставшуюся после изготовления С. часть по¬ 
лотна привязывали к правой ножке квашни, 
чтобы умерший не унес с собой богатство 
дома (Мариово). В черниговском Полесье от 
«намитки» 4 отрезали полоску и забрасывали 
на чердак, чтобы в хозяйстве не погибал 
скот. В Новгородской губ. было известно 
наказание домового с помощью плети, в кото¬ 
рую вплеталась нитка из С.: этой плетью 
хозяин бил по всем углам хлева и под яслями, 
чтобы домовой прекратил наносить ущерб 
хозяйству. 

С. — атрибут мифологических 
персонажей, ведущих свое происхожде¬ 
ние от умерших: вампиров, ходячих покойни¬ 
ков, русалок. Нередко они являются людям 
в тех одеяниях, которые были на них при по¬ 
гребении: в С. (полес.), «во всем белом» 


(хорв.), «у зубах наметка» (ПА, Чернигов., 
Хоробичи) и т. д. 

Лит.: Фаем. 3:142; КСК 9:103,116-127; Сед.О. 
ПО:30,84,87,176,227,228; ВСЭС:162,272; Макс. 
ННКС:41; Рус. 2:521; ПА; Никиф.ППП:289; 
Ром.БС 8:526; Шейк.БП:33; ЕЗ 1896/2:24; 
Ант.АП:155; Ъор.ЖК: 385 — 386; ѴІаЬ.ОѴР: 
43-44; Фил.СК:456; Шн.ГЕСО:267; ИСД 
7:100; 10:340; Рист.ГЖМ:76; Вак.ПО:78-80; 
N51 1:308-309; ТЫІО 1896/1:206-207; 

Рі8сЬ.2Р:219 ; КоіЬ.ЭѴ^ 33/1:179,186; Веек. 
ОК5Ь:68. 

Л. Л. Плотникова 


САВВА св. — в народной традиции право¬ 
славных славян наиболее известны два святых 
под этим именем: Савва св. Иерусалимский — 
ученик св. Ефтимия Великого и св. Феоктиста 
(жил в VI в.) и первый сербский архиепископ 
Растко Неманич (1175—1235). 

Савва св. Иерусалимский ро¬ 
дился в Каппадокии, известен как основатель 
монастыря вблизи Иерусалима. День Саввы 
Иерусалимского празднуется 5/18.XII (рус. 
Савва, полес. Сава, Савка, Савий, Савы, 
Савки, серб. Савии,а, Сава ОсвеНени, болг. 
Сава). В народном православии праздник св. 
Саввы — один из ритуально отмеченных дней, 
следующих друг за другом и образующих 
единый комплекс: св. Варвара (4/17.XII), 
св. Савва, св. Николай (6/19.XII) (см. Ни¬ 
кола зимний). В разных ю.-слав. регионах 
день св. Саввы отождествляется с предыду¬ 
щим днем, который может называться двой¬ 
ным именем, например, Вара и Сава (серб., 
Ресава; ГЕМБ 1966/28-29:192). В Полесье 

известны тексты о родственных отношениях 
между соответствующими святыми: «Кажуць, 
Сава — Миколин бацька» (бреет.), «Саука — 
Варварин бацько» (гомел.); по поверьям, свя¬ 
тые якобы обращаются к людям с просьбой 
оказывать большее почтение их «отцу» — 
св. Савве, например: «Микола сказау: “Не 
празнуйте так мене, як маего батьку!”» (ПА, 
гомел.). Иначе осмысляют родственные отно¬ 
шения между тремя святыми болгары: по по¬ 
верьям, Варвара и Савва — сестры (или сестра 
и брат) и в то же время слуги Николая: «Вар¬ 
вара вари, Сава печё, Никола яде» [Варвара 
варит, Савва печет, Николай ест]; «Варвара 
вари, Сава стой, а свети Никола обира праз- 
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ници» [Варвара варит, Савва стоит, а святой 
Николай обирает праздники] (Странджа:307). 

Ритуалы дня св. Саввы представляют 
собой продолжение тех, которые начинают 
исполнять на св. Варвару (при этом день 
св. Саввы оказывается кануном дня св. Ни¬ 
колая). Так, в сербских областях в этот день 
обычно начинают есть сваренную в преды¬ 
дущий день из разных зерен кашу варица 
(см. Панспермия). Например, в Которах 
(Косово) рано утром на Савицу мужчина 
и женщина из одной семьи берут по миске 
«варицы» и идут к источнику или колодцу, 
где наливают немного воды в кашу и пробуют 
ее, после чего возвращают остатки в дом, 
чтобы на Рождество накормить ею домашних 
животных. С этими ритуалами у сербов свя¬ 
заны поговорки: «Ѵагіса ѵагі, а Заѵіса Ыасіі» 
[Варварушка варит, а Саввушка охлаждает] 
(Ѵик.5К:411); «Варица вари, Савица лади, 
Николица куса» [Варварушка варит, Саввуш¬ 
ка охлаждает, Николаюшка уплетает] (сербы 
Краины; Бег.ЖОСГ:82); «Ѵагаѵагі, Заѵаіасіі, 
а ІЧікоІа киза» [Варвара варит, Савва охлаж¬ 
дает, а Николай уплетает] (сербы окрестно¬ 
стей Синя; N13 1967—1968/5—6:35) и под. 
У болгар Сакара все три дня подряд варят 
кешкек (каша из молотых зерен) и окуривают 
трапезу; в Ловечском крае эти три дня отме¬ 
чаются главным образом как семейный празд¬ 
ник (служба), при этом приготовленные 
лепешки часто называются по имени святых: 
Сава , Варвара и др. 

Как и предыдущий день св. Варвары, день 
св. Саввы празднуют от болезней, чтобы 
защитить детей от оспы, кори (болг., Пирин, 
Странджа; серб., Банат), варят что-либо 
сладкое для «бабы Шарки» (болг., Сакар). 
В Карнобатском крае связь обоих праздников 
с профилактикой болезней отражена в пого¬ 
ворке «Варвара завърява (вари) болестите, 
пък Сава ги разсява» [Варвара «заваривает» 
болезни, а Савва их рассеивает] (ИКК 3:166). 
В селах Хомолья (с.-воет. Сербия) в день 
С. мать выносит во двор кастрюлю с «вари- 
цей» и дает детям, чтобы они были здоровы, 
остальное отдает скоту и домашней птице. 
В окрестностях Хаскова полагают, что С. по¬ 
могает при лечении куриной слепоты: для 
этого в канун праздника готовят хлеб и встав¬ 
ляют в него свечу; свечу затем хранят в тече¬ 
ние года, и заболевший при ее свете наблюдает 
через сито за возвращающимся с пастбища 
стадом коров. У болгар св. Савву иногда празд¬ 


нуют, чтобы избежать резаных и колотых ран, 
поэтому в праздник не режут и не рубят 
(Добруджа), а женщины не берут в руки ост¬ 
рых предметов — ножей, ножниц, иголок, 
иначе им причинит зло св. Варвара (окрестно¬ 
сти Смоляна). 

В день св. Саввы, как и в предыдущий 
и последующий дни, известны запреты на 
женские работы — прядение,снование, 
тканье, шитье (полес., макед.), ср. савить 
‘праздновать день св. Саввы, воздерживаясь от 
работы, особенно — от прядения и тканья 
(укр. полес., Тол.ПНК:219). Иногда эти 
запреты мотивируются опасением болезни 
скота. На Волыни считалось, что у работа¬ 
ющих на св. Савву и св. Николая заболеют 
коровы (ПА). В ряде мест на св. Савву и 
св. Варвару делали вареники с грушами (укр. 
полес.), «чтобы телята были гладкими» (киев.); 
к св. Савве (как и к св. Юрию, св. Власу) 
обращались с просьбой о сохранении скота при 
выгоне весной на пастбище (житомир.). 

У восточных славян последовательность 
трех дополняющих друг друга праздников 
отмечена в многочисленных поговорках и при¬ 
метах о погоде. Наступление холодов, 
морозной стужи, сковывание льдами рек свя¬ 
зывают с праздниками этих трех святых: рус. 
«Варвара заварит, Савва засалит, Микола за- 
гвоздит»; «Савва стелит, гвозди острит, реки 
засалит» (Чич.ЗП:31); бел. полес. «Варвары 
заварац, а Сава поправіц, а Мікола гвоздом 
заб’е, ужэ тогды зіма» (ТСл 2:152); «Вара 
варыть, а Сава куё (лёдом)» (ПА, гомел.); 
укр. полес. «Сауки муост стиёлют, а Варки 
гвозди носят, а Николай забивае, и тады ма- 
рбз...» (ПА, Чернигов.). 

Св. Савва — также мифологизиро¬ 
ванный образ первого сербского архи¬ 
епископа; ему приписывают чудеса и не¬ 
тленность тела. По преданию, когда в 1595 г. 
его мощи сожгли турецкие завоеватели, про¬ 
изошло затмение солнца. В Сербии С. посвя¬ 
щено более 40 православных храмов, о нем 
сложены легенды, предания и эпические песни, 
ему приписываются черты главного сербского 
божества. Празднуется день, когда поступило 
известие о его смерти — Савиндан (14/27.1), 
неделя перед этим днем (Савии,а, Савина 
недел>а, Савин пос ‘пост св. Саввы’), а также 
день сожжения его мощей — Савине верше 
(букв, ‘цепи св. Саввы’, 27.ІѴ/10.Ѵ), см. Цепь. 
Отдельные сербские родовые династии празд¬ 
нуют день св. Саввы как семейный праздник 
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(«слава»), по всей Сербии этот день до Второй 
мировой войны праздновали школы (с приго¬ 
товлением каравая и кутьи), считая С. осно¬ 
вателем школьного дела; как покровителя ре¬ 
месел его почитают сапожники, веревочники, 
изготовители изделий из козьей шерсти. 

Св. Савва, по преданиям и легендам, участ¬ 
вовал в сотворении мира. При этом особой 
силой обладал его посох: прикосновением по¬ 
соха святой добывал воду из камня, двигал 
горы, города превращал в озера, людей в жи¬ 
вотных, а также помогал роженицам разре¬ 
шиться от бремени, открывал запертые двери, 
спасал людей от дьявола и т. п. Многие це¬ 
лебные источники носят имя С. (серб. Савина 
вода , Савина чесма ‘источник св. Саввы’). 
В некоторых краях (например, в Герцеговине), 
напротив, полагают, что прикосновением сво¬ 
его чудесного посоха С. осушил многие источ¬ 
ники и реки. Ему приписывается создание 
таких животных, как медведь, волк, белка, 
вши, блохи и др. 

Святой почитается как странствую¬ 
щий путник, который в облике старца 
или нищего бродит по свету, наводит порядок 
и приносит благосостояние. Он обучает людей 
пахать, копать, прорубать окна в жилищах, 
добывать «живой огонь», осваивать ремесла 
ит. д., поощряя прилежных и умных и нака¬ 
зывая ленивых и глупых. Женщин он учит 
ткать, вязать, месить хлеб, готовить кисломо¬ 
лочные продукты, кузнецов — ковать железо, 
виноградарей — сажать лозу, делать вино. 
На своем пути С. творит чудеса: возвращает 
слепому зрение, больным — здоровье, ожив¬ 
ляет мертвых. При этом С. проклинает всех, 
кто ему перечит, и проклятия его всегда сбы¬ 
ваются. Например, по преданию, странствую¬ 
щий С. попросил у косца сена для своего коня, 
но тот ответил, что сена у него нет, и тогда 
С. превратил его стог в камень; до сих пор 
в этом месте можно увидеть камень в форме 
стога; считается, что этот камень обладает 
целебными свойствами (Студеница). Места, 
где С. якобы останавливался и отдыхал, носят 
его имя: Почивала Св. Саве ‘места отдыха 
св. Саввы’, Столица Св. Саве или Савина 
столица ‘стул св. Саввы’, Трпеза Св. Саве 
или Савина трпеза ‘стол св. Саввы’ и т. д. 

Св. Савва считается предводителем 
волков; по сербским преданиям, святой 
превратил своих собак в волков (или собаки 
обратились волками, когда С. стал святым), 
и те ему всегда подчиняются. Верят, что в свой 


день ( Савиндан) С. забирается на высокую 
грушу и зовет всех волков, чтобы их накор¬ 
мить, а также распорядиться, в какие загоны 
для овец они должны наведываться в течение 
года (Сербия, Герцеговина). Перед днем С. 
соблюдается семидневный пост: не едят мясо 
четвероногих животных, чтобы волки (а также 
другие звери) не давили скот. В этот период 
не вынимают ножи из ножен, не пользуются 
бритвами, ножницами, держат закрытыми 
чесальные гребни и не работают с веретеном 
и мотовилом, чтобы волки «не вертелись и не 
мотались» около загонов. Неделю до дня 
св. Саввы и неделю после него не красят 
ничего в красный цвет, чтобы волки не ели 
овец (Таково). Нередко в день св. Саввы 
пекли каравай и зажигали на нем свечу, чтобы 
скот был здоров (Алексинацкое Поморавье). 
В этот день нельзя было ходить на охоту, 
иначе С. на весь год обратит человека в волка 
(юж. Банат). В Метохии верили, что при 
встрече с волком можно избежать гибели, 
назвав имя С. В период от св. Андрея (или от 
св. Николая) до дня св. Саввы особенно опас¬ 
ны волки (серб.), а также медведи (серб., 
Хомолье). 

Петух считается атрибутом св. Саввы: 
по сербским преданиям, святой носит его 
с собой или ему подкладывают петуха в до¬ 
рожную сумку. По этому признаку С. сбли¬ 
жается со св. Мратой (воет. Сербия), которому 
в праздник жертвуют черного петуха или цып¬ 
ленка (см. Мартин св.). 

Некоторые поверья и приметы связывают 
св. Савву с непогодой. Считается, напри¬ 
мер, что он водит градоносные тучи, поэтому 
при их приближении кричат: «Свети Саво, 
сво^а говеда врати из нашег села» [Святой 
Савва, уведи своих быков из нашего села] 
(СМР 2 :403). Поскольку день С. приходится 
на время самых жестоких морозов, то всю 
эту неделю ( Савина недел>а) называют 
Бесне кобиле ‘бешеные кобылы’. Если в день 
св. Саввы гремит гром, то полагают, что серб¬ 
ские земли ожидают великие потрясения, по¬ 
скольку в это время года грома быть не должно. 

Лит.: ДимитриіевиЬ С. Свети Сава у на¬ 
родном верован>у и предан>у. Београд, 1926; 
ТіоровиЬ В. Свети Сава у народном предан>у. 
Београд, 1927; Тол.ПНК:219-220; ПА; Нед. 
ГОС:85,86,191,201-202,295; Чаік.СД 1:451-462; 
Ант.АП:179; Бос.ГОСВ:178-179; Гура СЖ:131, 
152,157; Деб.ОКП:255; Милос.СОСХ:24—25; 
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МиЬ.ЖОП:141; Петр.ЖОГ:235—236; Плот. 
ЭГЮС:74—77,81; СЕЗб 1972/84:188; СМР 2 : 
342,350,387,392,401-403; СМЕР:475-479; Ѵик. 
5К:380; Тан.СОЪК:78; ЕБ:96; Лов.:296; Пир.: 
474; Род.:84; Сакар:327—328; Странджа:308. 

А. А. Плотникова 

сад — локус, в традиционной культуре 
и фольклоре образ рая, в песнях, сказках 
и других жанрах — символ безмятежного де¬ 
вичества, в магии — место совершения риту¬ 
альных действий, направленных на увеличение 
плодоносной силы деревьев (ср. в.-слав, сад , 
садовина ‘плодовое дерево’). Фольклорный 
образ С. получил наибольшее развитие у воет, 
славян. 

Представление о сад е-р а е известно 
всем славянам. Оно нашло отражение в пове¬ 
рьях, легендах и этиологических преданиях, 
сказках, обычаях и магических практиках. 
Представление о саде-рае базируется на вет¬ 
хозаветном образе рая, а также на много¬ 
численных апокрифических сочинениях и их 
пересказах, средневековых видениях и т. д. 
Словаки и словенцы считали рай неувядаю¬ 
щим садом; болгары в Самоково верили, что 
рай — это сад, где находятся души умерших, 
перед каждым из которых стоит стол, а на 
нем — все, что подали при жизни сами умер¬ 
шие, а также все то, что подали в память о них 
их близкие; русские Владимирской губ. пред¬ 
ставляли себе рай в образе большого сада 
с золотыми и серебряными домами. Райский 
сад — это место, расположенное на востоке, 
где растут вечнозеленые деревья, на которых 
висят чудесные плоды, там благоухают цветы, 
находится водный источник (обычно колодец 
или речка), поют птицы и т. д. Этот образ 
сада-рая нашел отражение в народных пе¬ 
реложениях библейских рассказов, причем 
«небесный сад» может противопоставляться 
земной жизни: «Адам и Ева били у садэ 
нэбесним, як прогрэшили, Господь Бох узяу 
и выгнау Адама и Еву на зэмлю, бо собе живэ 
на зэмли» (НБ, № 328, львов.), ср. в поми¬ 
нальном духовном стихе: «Мы у садах похаж- 
ваемо, / Потопчэмо прах, / Мы ужэ у дому 
долнем, / А вы у гостях» (ПА, киев.). Рай¬ 
ский сад был одним из любимейших изображе¬ 
ний на севернорусских прялках: старообрядцы 
Заонежья объясняли смысл прялочной роспи¬ 
си следующим образом: «Чтобы жизнь была 


подобна цветущему саду» (СбМАЭ 1992 
43:33). В духовных стихах небесный гра: 
Иерусалим описывался как земля, покрыта; 
садами: «Новая земля процветала весьма раз 
лично и чудно... Прилетели птицы небесные 
и наполнили сады» (Бес.КП, № 310). Реф¬ 
лексы мотива сада-рая можно усмотреть 
также в кашубских, чешских и польских пред 
пасхальных обычаях, когда родители оставляв 
в садах крашеные яйца в качестве пасхальны\ 
подарков для детей. Сад связывается и с со 
бытиями новозаветной истории. В белорус 
ских колядках встречаются мотивы рождения 
Божьего Сына в саду: «...У няделю раноса- 
джоно. А на том саду Божа Мать хадила. 
Божа Мать хадила, сына радила...» (ПА. 
гомел.), в связи с представлениями о рае, саде 
и плодовитости ср. з.-укр. «Бэсплодное дэрэ- 
во з саду выкыдають, бэсплодные жоны зраю 
выганяють» (ПА, волын.). 

Будучи соотнесенным с раем, сад свя• 
зывается и с «тем с в е т о м», что 
особенно заметно в поверьях и рассказах 
о посещении иного мира. В восточнославян¬ 
ских сказках герой попадает через глубокий 
колодец в чудесный сад, где растут деревья, на 
которых зреют плоды, дающие силу ( моло¬ 
жавые , или молодильные яблоки). В перм¬ 
ских обмираниях упоминается о больших 
садах, где побывал странствующий по «тому 
свету» человек. В легендарных и волшебных 
сказках, в которых описывается пребывание 
героя на «том свете», рай-сад полон деревьев 
(не обязательно плодовых, ср. «березовый 
сад»), цветов, там есть река, там много пщ, 
поющих чудесными голосами, и разных зве¬ 
рей, ласковых и красивых, там растут фрукты 
и ягоды, гуляют малые дети, там стоит огром¬ 
ный дом, в котором живет Бог, и т. д. Сад 
соотносится и с ирием как местом, куда уле¬ 
тают на зиму птицы: «Бусны вылетаютъ в 
вирей. Там зимы нема... Полетили в вирей. 
а вирей, то, кажуть, рай, то сад, ту такого нема 
дерева, як там, так хорошее там, шо а-а-! 
Боже!» (ПА, волын.). 

Устойчивая связь С. с раем и «тем светом» 
находит продолжение в том, что сад как 
локус стал ассоциироваться с 
представлениями о смерти, уми¬ 
рании и похоронным обрядом, ср. 
в выражении пашоу на вэшные сады (об 
умирающем, полес.); ср. также устойчивую 
для ряда традиций практику похорон некре¬ 
щеных детей в саду (укр., ю.-рус., болг.). 
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С этой практикой, возможно, коррелирует за¬ 
падносербский обычай голосить в садах по 
покойникам, чтобы отогнать град. 

Образ С. — один из наиболее частотных 
в лирических и свадебных песнях, где сад 
связывается с привольной и 
беззаботной жизнью девушки 
(у русских в этих контекстах часто зеленый 
сад). Пребывание, нахождение в С. — повсед¬ 
невная форма девичьего досуга: девушка сама 
сажает С., поливает и ухаживает за ним: 
«Малада Ганечка сад пасадила, / Сад пасадила, 
Бога прасила, / Уради, Божэ, у сюм саду, / 
Белу бярозу, белу бярозу, / Залатую кару, 
залатую кару, / Серебряну расу» (ПА, Чер¬ 
нигов.); здесь она встречается с парнем: 
«Рггеіесіоі зокоі рггесі Казіп ро1«5), / Узіосі \ѵ 
одгосіесгки, па гбгу кхѵіаіесгки... / ІЧіе Ьиі Іо 
зокоі, Іуіо ]азіи т6р> (Зкіегкохѵзкі Ризгсга 
Кигріо\ѵзка \ѵ ріезпі. Ріоск, 1932/2:204); в С. 
она гуляет и слушает соловья: «Ты пожалуй, 
красна девица, во зеленый сад погуляти, / 
Соловьиных песен послушати, / Сладких 
яблоков покушати...» (УДр:284). В песнях 
девушка постоянно называет сад своим: «мой 
зеленый сад», «мои сады», откуда и возникает 
образ топтания сада как посягательства на ее 
девичество и волю, ср. популярный мотив: 
<Ходит, ходит раскудрявый по моему саду, 
не топчи ты, кучерявый, мого винограду». 
В русских сказках С. — место, где гуляют до¬ 
чери царя и откуда их похищает Кощей, змей 
нт. п., ср.: «Государь ты наш батюшка! Вы¬ 
пусти нас на белый свет посмотреть, в зеленом 
саду погулять» (Аф.НРС 1:241). На свадьбе, 
вовремя прощания девушки с волей-красотой; 
она часто относит свой венок или ленту в сад: 
«Коснички мои, выплетки мои, дэ я вас поде¬ 
ваю? / Повэшу я вас у батьковим саду на вишне, 
на черешне» (ПА, Житомир.). 

Ассоциация девушки и девичества с садом 
подтверждается и другими данными, ср. рус. 
сад, роща как собирательное обозначение деви¬ 
чьей группы, идти в сад ‘расти, взрослеть’, 
серб. диал. сад ‘дети, потомство’, а также 
представление о том, что в раю молодежь 
находится в цветущем саду, а молодые люди, 
состоящие в браке, — в саду с фруктами. 

Как символ девичества и вольной жизни 
образ С. используется в свадебных песнях: 
жених с боярами топчет сад = забирает девуш¬ 
ку: «Ой, хадила да й девочка па комнате, / 
Дай будила свайго татку с карвати, / Устань, 
устань, родный татка, годи спаци, / Бо пры- 
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ехау Иванюшка з баярми, / Да паломять, 
да патопчуть, / Да мой сад-винаград...» (ПА, 
гомел., Вел. Бор); отец, брат и жених отправ¬ 
ляются в сад искать девушку, которую в ко¬ 
нечном счете находит именно жених; девушка 
прячется в саду и сообщает родным, что вый¬ 
дет за того, кто найдет ее в саду («Ой, хто 
знайдэ в винограде, з тым я сяду на посаде»), 
ср. также устойчивое противопоставление 
сада и посада , гуляния и сидения как вольной 
и замужней жизни: «Хадзіла Валечка на са- 
дзе, / За ёй мамачка пазадзе. / — Досыць тябе, 
дзіцятка, хадзіці, / Пара цябе на пасадзік 
садзіці» (Лірыка беларускага вяселля. Мінск, 
1979:194); девушка гуляет в саду и не хочет 
покидать его: «Ой, подлетаеть, ой, подлета- 
еть / Соловей под зелён сад, / Он вызываетъ, 
он выкликаетъ / Зезюлю и с собой. / Зезюля 
ходить, / Крылышки ломить, / Не хочет 
летети...» (Старинная севская свадьба. М., 
1978:51, брян.); через сад летит горностай, 
роняет перья, из которых девушки плетут 
невесте свадебное «вильце»: «Летів горностад 
через сад / Да ронив пір’е на весь сад. / 
Збирайте, дружечки, збирайте, / I Марусино 
віллечко увивайте...» (Весільні пісні. Киів, 
1988: № 62); девушка пускает в свой сад 
только милого: «Раслі садочкі ды у тры 
радочкі, / Ды ніхто у тым садзе не бывау, / 
Толькі мой міленькі пабывау, / Там белыя 
ружы ён зрывау, / Ды усю дарожку вянок 
віу, звівау» (Лірыка беларускага вяселля:76); 
в свой С. молодая женщина прилетает после 
замужества, обернувшись кукушкой, чтобы 
повидать родных, и др. 

Образ сада присутствует и в 
свадебном обычае украшать каравай 
на манер сада (цветами, веточками плодовых 
деревьев, яблоками, надетыми на палочки, 
ит. п.), а также прямо называть каравай садом 
(бреет.), ср. в песнях: «На нашим короваю / 
Вси сады зацвитають, / Вышни, черешни и 
ризны ягодонькы. / Налэтилы воробонькы / 
3 чужойи сторононькы, / Зъилы ягодонь¬ 
кы...» (ПА, волын.). Аналогичным образом 
украшали на Украине и кашу на крестинах — 
чтобы жизнь у ребенка была счастливой, «рай¬ 
ской». Цветущий сад, которым украшают 
каравай, порождает устойчивую ассоциацию 
сада с замужеством, ср. — примету о том, что 
видеть во сне цветущий сад — к скорому браку 
(в.-слав.). 

В ритуалах и магии, чтобы обеспечить 
урожай плодовых деревьев и из- 
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бавиться от в р е д и т е л е й, помимо дей¬ 
ствий над самими деревьями плодовыми, 
у юж. славян, реже в других местах были из¬ 
вестны магические практики, совершаемые 
в саду. С этой целью преимущественно на 
Рождество выходили в С., где устрашали 
плодовые деревья, если они не плодоносили; 
С. окуривали дымом от сжигания рождествен¬ 
ского мусора и соломы (укр., бел., серб., болг.) 
или дымом освященной свечи (силез.); раз¬ 
брасывали в саду рождественский мусор по 
окончании святок, чтобы был хороший уро¬ 
жай (словен.) и чтобы не было гусениц в С. 
(полес.); втыкали в С. крестики, сделанные из 
остатков бадняка (Косово), пекли на Рожде¬ 
ство специальные обрядовые хлебы: ішъивар 
‘сливовый сад’, ѳрт ‘сад’ (серб.); громко 
кричали всаду в день св. Матея (24.11), чтобы 
С. пробудился от сна (чеш.); не ели в саду, 
чтобы гусеницы и кроты не повредили дере¬ 
вьям (хорв.; болг. банат.), или, напротив, ели 
на масленицу в С. клецки из гречневой муки, 
как бы «укорачивая» тем самым головы кро¬ 
там (словен.). Хорваты в пасхальную субботу 
собирали в саду сухие ветки плодовых деревь¬ 
ев и сжигали их, чтобы сад лучше плодоносил; 
при появлении в С. гусениц раздетая донага 
девочка проходила через С., чтобы гусеницы 
ушли вслед за ней. Сербы в окрестностях 
Болеваца обходили на масленицу сады с го¬ 
рящими факелами, чтобы гусеницы не ели 
плодов. Полешуки ставили рядом с кутьей 
в красном углу на Рождество куль соломы, 
чтобы сад был «богатым». В Полесье в случае 
смерти хозяина дома «будили» скот и домаш¬ 
нюю птицу (чтобы они не перестали вестись 
после смерти хозяина), а также сад (особенно 
если его сажал умерший хозяин): кто-нибудь 
из домашних шел в С. и громко произносил: 
«Уставай, садэ, хозяин умирае» (ПА, бреет.). 
В Алексинацком Поморавье на масленицу 
зажигали и носили по фруктовым садам 
большую обвязанную соломой ветку черешни, 
чтобы уберечь сады от вештиц. В Хорва¬ 
тии на Вознесение совершались массовые 
крестные ходы; в больших садах устраива¬ 
лись молебны об урожае, дожде и защите от 
града. На Троицу у болгар поля и сады об¬ 
ходили дружины «русалий»: считалось, что 
там, где они прошли, начинают цвести поля, 
там цветут и плодоносят лоза и фруктовые 
деревья. 

С садом связаны также некоторые за¬ 
преты и поверья, направленные на то. 


чтобы не повредить урожаю плодовых де 
ревьев. Так, в Полесье верили, что нельзя про 
носить по селу открытый гроб, иначе в С 
заведутся черви. На Витебщине в Чистый по 
недельник не пряли, не сучили ниток и невили 
веревок, чтобы «“ни ныкруциць” червей на 
капусту и сады» (Никиф.ППП: № 1884) 
Сербы и белорусы считали, что ухоженные 
сады подвержены сглазу, а запущенные - нет 
поэтому хозяева часто оставляли несколько 
засохших и заброшенных деревьев ближе к 
ограде, чтобы никто не сглазил С. 

Сад был местом совершения 
магических действий и гадании 
В Полесье, во Фракии, в воет. Родопах, 
в Хорватии женщины часто закапывали послед 
и пуповину после родов в С., чтобы самим 
быть плодовитыми, а также чтобы родившиеся 
у них девочки были плодовитыми и красивы¬ 
ми. Словенцы в день св. Варвары собирали 
щепки в чужом С. и подкладывали их к себе 
в курятник, чтобы куры хорошо неслись. 
Болгары и сербы в мартовские праздники 
подметали в С. и сжигали этот мусор, чтобы 
летом не было змей. Девушки в Моравии 
оставляли на ночь в Сочельник в С. кусок 
хлеба: считалось, что если хлеб пропадет, де¬ 
вушка скоро выйдет замуж. В Белоруссии, 
чтобы летом лошади не делали потравы, 
в Сочельник пастух шел в С., где спутывал 
стволы нескольких деревьев. В Болгарии на 
Благовещение, в день св. Трифона и другие 
весенние праздники женщины выносили в С. 
горячие угли и зажженные тряпки, «согревая» 
землю. В Полесье опасались строить дом на 
том месте, где раньше был С., который спи¬ 
лили или выкорчевали. 

В некоторые праздники работы в С. за¬ 
прещались: у сербов и черногорцев, чтобы не 
сломать себе шею, нельзя было работать в С. 
в день св. Варфоломея (11.VI), т. н. Вртолом , 
ср. созвучие ѳрт ‘сад’ и ѳрат ‘шея’. У гуцулов 
не работали в С. на Ивана Головосека, иначе на 
шею прыгнет змея. Болгары в Самоково не ра¬ 
ботали в С. в день св. Иеремии во избежание 
града. 

Сад считался местом появления некоторых 
демонологических персонажей, прежде всего 
русалок (в.-слав.), из-за чего на Троиц) 
нельзя было гулять в садах, чтобы русалки не 
защекотали. У сербов считалось, что вила 
может благотворно влиять на урожайность 
садов. 
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Т. А. Агапкина 

САЖА — как и другие продукты горения, 
связанные с огнем и печью (головня, пепел, 
уголь и др.), используется в охранительных, 
лечебных, календарных и семейных обрядах; 
в то же время С. как символ грязи, нечистот 
применялась для ритуального наказания. Се¬ 
мантика основного обрядового действия — 
мазать, пачкать сажей лицо (реже — другие 
части тела) — зависит от того, кто, кого мажет 
и при каких обстоятельствах это совершает. 
Сажей от адских костров, по поверьям, вы¬ 
пачканы черти, поджаривающие на огне греш¬ 
ников. 

Связь С. с огнем и печью обус¬ 
ловливает ее применение в охранительной, ле¬ 
чебной и очистительной магии. Считалось, что 
соприкосновение с огнем и продуктами горе¬ 
ния обеспечивает человеку здоровье на весь 
год, поэтому сербы ради здоровья мазали друг 
другу лицо сажей (наряду с обычаем перепры¬ 
гивать через костер, переступать через головни, 
угли и пепел). В ю.-вост. Сербии существовал 
обычай прыгать через масленичный костер, 
называемый каравештпица (буквально «чер¬ 
ная ведьма»), и чернить сажей лица для изгна¬ 
ния из села вештиц. 

У русских в Заонежье в качестве обе¬ 
рега новорожденного использовали С. из 
устья или с пыльника печи — ею мазали мла¬ 
денца перед тем, как показать его посторон¬ 
ним (например, на родинах). С. наносили за 
правым ухом (иногда — за обоими ушами) 
указательным или средним пальцем, рисовали 
ею ребенку крест между лопаток, в области 


крестца, в местах пересечения нижних ребер 
с позвоночником или на груди. В первые дни 
после родов мать с новорожденным находи¬ 
лась в печном углу — «поближе к печной саже, 
чтобы порчи не было» (Лог.СОЗ:55). На 
Русском Севере в профилактических целях 
при первом выгоне корове давали съесть спе¬ 
циально испеченный хлеб, предварительно 
измазанный сажей (архангел.). У юж. славян 
было принято ставить сажей (или краской) на 
лице ребенка и невесты пятно или небольшую 
точку, чтобы отвлечь «злой» глаз от человека. 

В народной медицине С. ис¬ 
пользовалась при трудных родах: для ускоре¬ 
ния отхода последа роженице давали пить 
воду с углями или сажей из банной трубы 
(рус., Заонежье), а резаные раны засыпали 
сажей в качестве дезинфицирующего средства 
(рус.). Для лечения скота знахарка читала 
заговор над С., взятой из печи, и давала ее 
вместе с хлебом больной корове (с.-рус.). 

В ряде календарных обрядов, 
участниками которых была неженатая моло¬ 
дежь, а также в свадебном обряде обычай 
мазать друг друга сажей (наряду с ритуаль¬ 
ным битьем друг друга крапивой, бросанием 
друг в друга различными предметами, сов¬ 
местным качанием на качелях и т. п.) имел 
матримониально-эротическую 
символику. На Ивана Ку палу парни и де¬ 
вушки мазали друг друга сажей с помощью 
головешек от купальского костра (полес., пол.). 
В черниговском Полесье перед тем, как ста¬ 
вить свадебный каравай в печь, девушки ма¬ 
зали сажей хлопца, который выметает помелом 
печь. Во время свадьбы, когда дружка разре¬ 
зал каравай жениха, одна из участниц свадьбы 
в шутку мазала его лицо сажей или сметаной, 
а он старался ее поцеловать; в другом случае 
дружка сам мазался сажей и целовал присут¬ 
ствовавших на свадьбе женщин (з.-полес.). 
На второй день после свадьбы молодой маза¬ 
ли сажей лицо (с.-рус.). 

В некоторых играх и обрядах пачкать 
к о г о-л ибо сажей, помимо эротической 
семантики, имело также значение шуточ¬ 
ного наказания того, кто проиграл или 
не смог выполнить условия игры (тот, у кого 
в руках погасла лучинка, которую играющие 
передавали по кругу; кто не угадал, у кого 
находится загаданный предмет; рассмеялся, 
когда запрещалось смеяться). В разных вари¬ 
антах игр при покойнике парни пачкали 
сажей лица девушек, если они отказывались 
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поцеловать парня, изображающего грязного 
и сопливого «деда» (укр. карпат.). На укра¬ 
инских Карпатах в игре во время Рождествен¬ 
ского поста парни запікают гусака — пачкают 
мокрую кудель сажей и этим гусаком мажут 
лицо девушки, которая откажется целоваться 
с ними. В других играх, устраиваемых накану¬ 
не дня св. Андрея, требовалось зубами пой¬ 
мать подвешенный к потолку корж и откусить 
от него — тому, кто при этом засмеется, мазали 
сажей лицо (укр.). В святочных играх 
молодежи парни «блины пекли» — ряди¬ 
лись в пекарей и, придя на посиделки, мазали 
С. (глиной, грязью ит. п.) девушек, особенно 
тех, на кого были сердиты. В другом случае 
парни изображали рыболовов — привязывали 
к палке лапоть, измазанный сажей или грязью, 
и шлепали им девушек (Ленинград.); ряжен¬ 
ный конем, приходя на посиделки, обрызгивал 
или оплевывал всех сажей (рус. архангел.). 

В некоторых случаях С. (наряду с грязью, 
глиной, дегтем, помоями, экскрементами и т. п.) 
воспринималась как эквивалент нечистот, по¬ 
этому пачкать кого-либо сажей было 
формой оскорбления и ритуально¬ 
го унижения, в частности, после брачной 
ночи сажей пачкали мать «нечестной» невесты 
(полес.). 

При ряжении обычай мазать 
себе лицо сажей (мукой, глиной, крас¬ 
кой) является одним из способов закрывания 
лица (наряду с надеванием маски, завешива¬ 
нием лица тряпкой, платком и др.), что сим¬ 
волизирует потустороннюю природу тех 
существ (духов, демонов, душ предков), от 
имени которых выступают ряженые (см. 
Маска). На святках ряженые чернили себе 
лица сажей (в.-слав.), особенно те, кто рядил¬ 
ся чертом (з.-рус.), поскольку, по поверьям, 
черти появляются в избе во время святочных 
гаданий перепачканными в С. с головы до ног 
(рус., Заонежье). Чернение лица сажей приме¬ 
няется в последней, шутовской, части свадьбы: 
у русских родственники и дружки, вырядив¬ 
шись в смешные одежды и вымазав себе сажей 
лица, ездили на помеле по домам, приглашали 
в гости, а тем, кто пришел, марали сажей лица; 
в Полесье ряженые участники свадьбы с испач¬ 
канными сажей лицами ходили по домам, вы¬ 
прашивали кур, а потом готовили и съедали их. 

Существовал ряд запретов и пред¬ 
писаний, связанных с очищением от С. 
печных труб и ее утилизацией. У словенцев 
чистка очагов, печей и труб приурочивалась 


к масленице и Страстной неделе — времени 
общего очищения домашнего пространства от 
мусора (ср. чеш. название среды Страстной 
недели Заготеіпа зігесіа , когда перед Пасхой 
вычищали С., вывозили навоз и т. п.). 
С. нужно было закапывать в яму, ее запреща¬ 
лось высыпать на землю — у того, кто через 
нее переступит, начнется падучая (ср. полес¬ 
ское название этого заболевания норна бо¬ 
лезнь). В Закарпатье запрещалось выносить 
С. и золу во двор в понедельник, среду и 
пятницу, чтобы ястреб не нападал на кур. 

У русских, чтобы отучить ребенка от гру¬ 
ди, мать чернила себе грудь углем или сажей 
(Заонежье). 

Лит.: Агап.МОСК:79,515; Зел.ОРАГО 1:157; 
2:617; Лог.СОЗ:43,55,57,60,80,87,196; Ивл. 

ПВСНС:32,35,47; Шух.Г 3:255, 257; КА; ПА; 
Ант.АП:181; Плот.ЭГЮС:22; Киг.РПЗ 1:192. 

Е. Е. Левкиевсш 

САКРАЛЬНЫЙ — одно из центральных 
понятий архаической картины мира, в христи¬ 
анском богословии — качество, присущее Богу 
и высшим божественным силам (Богородице, 
ангелам, архангелам, святым), а также сфере 
их бытия и проявления; в широком традицион¬ 
ном контексте — качество, приписываемое 
культовым, почитаемым объектам, наделен¬ 
ным высоким и положительным религиозным 
смыслом и особой силой, которой присущи 
благодать и чистота. Термин «сакральный» 
принадлежит к языку научного описания 
и в традиционной культуре не употребляется. 
Его аналогами в славянских языках являются 
различные дериваты *5Ѵ%1-: рус. святой, укр. 
святий , бел. святы, болг. свет, серб, свет, 
пол. зіѵ^іу, чеш. зѵаіу , в.-луж. зіѵ]аіу и др. 
Понятие С. является результатом сложного 
соединения дохристианского представления 
о С. с развившимися на его основе новыми 
значениями, привнесенными христианской си¬ 
стемой ценностей. С. является членом оппози¬ 
ции сакральный—профанный, коррелирующей 
с рядом других оппозиций семантических: 
чистый—нечистый, белый ( красный )—черный, 
свет—тьма, верх—низ, центр—периферия и др., 
в которых первые члены наделяются положи¬ 
тельным значением, а вторые — отрицательным. 

Дохристианские представления о С., свя¬ 
занные с первоначальными смыслами корня 
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*5ѵ$І-, соотносились с общей идеей роста, 
силы, жизни, здоровья, изобилия божествен¬ 
ных производительных сил, которыми наделя¬ 
ются различные элементы мироздания — 
стихии и элементы пространства, периоды 
времени, растительный и животный мир, мен¬ 
тальная деятельность человека, отдельные об¬ 
щественные институции и др. Реконструкция 
основных сочетаний элемента *5Ѵ%1- с группа¬ 
ми лексем и широкий круг и.-е. параллелей 
позволяют выделить сферу дохристианских 
представлений о С., находящих свое отраже¬ 
ние в славянских религиозных и мифологиче¬ 
ских представлениях, в календарной,семейной 
и медицинской обрядности, корпусе предпи¬ 
саний и запретов, кодифицирующих бытовое 
и ритуальное поведение, в фольклорных тек¬ 
стах разных жанров (заговорах, загадках, 
легендах, поверьях), во фразеологизмах, па¬ 
ремиях, топонимах и т. д. 

Под влиянием христианской картины мира 
первоначальная идея С. как благодатного воз¬ 
растания-процветания природной субстанции 
претерпела существенные изменения. После 
принятия христианства произошла переориен¬ 
тация старой идеи С. с материального и фи¬ 
зического на идеальное и духовное, с природы 
на сверхприродное, с конкретного и зримого 
на абстрактное и незримое, связанное с особой 
энергией чистоты, непорочности и правед¬ 
ности, которая в своей зримой форме прояв¬ 
ляется в образах сияния, блеска, солнечных 
лучей, золотого цвета. Основой христианско¬ 
го понимания С. стало понятие святости как 
сопричастности человека Богу и возможности 
его очищения и преображения (духовного и 
телесного) под действием Божьей благодати. 
С этим связано почитание святых, чья прича¬ 
стность к Богу дает им возможность быть за¬ 
ступниками за людей перед Богом, посред¬ 
никами между Богом и людьми. 

В народной традиции в христианскую эпо¬ 
ху первоначальное представление о С. не ис¬ 
чезло — в результате развития новых смыслов 
у лексем с корнем *5ѵ%і- произошла контами¬ 
нация старых и новых культурных форм, основ¬ 
ным механизмом которой стало перенесение 
старых ритуальных практик на новые, христи¬ 
анские объекты почитания (см. Христианство 
народное). Контаминация первоначальных 
и христианских представлений о С. воплоти¬ 
лась в народном культе святых, почитании 
икон, мощей, в паломничестве к святым ме¬ 
стам и т. д. 


Представления о сакральности того или 
иного элемента мира оформлялись в виде 
культа (ср. Предки), который включал 
в себя корпус ритуальных действий, связан¬ 
ных с его почитанием и поклонением ему, 
в частности: наделение сакрального элемента 
эпитетом «священный», «святой», «благой», 
«чистый» и др., его выделение с помощью 
специально созданных ритуальных предметов, 
которые тем или иным образом маркировали 
С. объект (ср. в народной традиции: венок, 
деревце обрядовое, антропоморфные чучела, 
персонифицирующие календарные периоды, 
и т. д.; в христианской традиции: крест, ико¬ 
на, церковная утварь и облачение, обрядовая, 
в том числе пасхальная, пища и др.), с помо¬ 
щью бытовых и природных предметов, приоб¬ 
ретающих в обрядовом действии вторичный 
ритуальный статус (лент, рушников, скатер¬ 
тей, цветов, веток зелени и т. д.). Сакраль- 
ность объекта подчеркивалась специальными 
ритуалами — освещением с помощью светиль¬ 
ников, свечей, ритуальных костров (см. Свет- 
тьма), окуриванием травами и благовониями 
(см. Воск, Ладан), окроплением святой во¬ 
дой, обмываниями, осыпанием зернами и тра¬ 
вами и т. д. В сферу культа входило совершение 
обрядов поклонения, например, принесение 
жертвы (ср. понятие святой жертвы в хри¬ 
стианском богословии), выполнение обета, 
обращение к С. объекту с просьбами или тре¬ 
бованиями о подании блага, защите, излечении, 
даровании чуда и т. д., выражаемое в молитве, 
молебне, заговоре, заклинании, а также бла¬ 
годарность за выполнение просьбы (в виде 
благодарственной молитвы, жертвенного при¬ 
ношения и др.). Представление о С. природе 
объекта выражается в запретах и предписа¬ 
ниях, регламентирующих поведение человека 
в отношении к нему (ср., например, предпи¬ 
сание благоговейного отношения к святыне, 
запреты на все, что может осквернить С. 
чистоту объекта — сквернословить, плевать, 
совершать естественные отправления, загряз¬ 
нять, использовать этот объект в бытовых 
нуждах и др.; в православной традиции запрет 
для женщины находиться в церкви в период 
месячных, с непокрытой головой, входить 
в алтарь, рукополагаться в священники и др.). 
Придание объекту С. статуса совершается 
с помощью ритуала освящения, имеющего 
разные формы в различных традициях (совер¬ 
шение специального молебна, окропление про¬ 
странства святой водой, помещение в него 
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знаков святости — икон, креста, освященных 
предметов; совершение молебнов и крестных 
ходов и др.). Вышедший из употребления 
С. объект не утрачивал своего С. статуса — 
во избежание осквернения его запрещалось 
выбрасывать вместе с бытовым мусором. 
Существовали особые способы ритуального 
уничтожение таких предметов (в частности, 
старых престолов, икон, огарков церковных све¬ 
чей и вообще всех освященных предметов) — 
их сжигали, пускали по текущей воде или за¬ 
капывали в земле. 

Понятие сакральности того или иного эле¬ 
мента мира воплощается и закрепляется в вер¬ 
бальных текстах разных жанров (легендах, 
поверьях, духовных стихах, житиях и т. д.), 
объясняющих место этого объекта в общей 
иерархии С. ценностей, божественную приро¬ 
ду этой сакральности; описывающих формы 
почитания данного объекта, блага, получен¬ 
ные в результате почитания, и примеры кары 
за нарушение правил ритуального поведения 
и непочтительное отношение к объекту. 

Наряду с культовым почитанием С. объек¬ 
тов известны случаи их десакрализации 
(особенно в периоды смены в общественном 
сознании религиозных и политических идео¬ 
логий), связанной с осквернением С. объекта, 
переводом его в профанную, бытовую, мирскую 
сферу. Ср. формы десакрализации объектов 
языческого культа в Древней Руси в период 
принятия христианства: свержение языческих 
идолов, разрушение культовых сооружений 
и построение на их месте христианских хра¬ 
мов, преследование и уничтожение культур¬ 
ных форм, которые ассоциировались со старой 
идеологией (музыкальных инструментов, ис¬ 
кусства скоморохов, деятельности жрецов), 
запрещение форм обрядового поведения, 
С. текстов (в частности, заговоров), приписы¬ 
ваемых языческому наследию. Осквернение 
С. объектов — одна из форм военной агрессии 
по отношению к народу, подвергшемуся напа¬ 
дению (надругательство над иконами, исполь¬ 
зование церквей как конюшен, церковных 
сосудов как бытовой посуды и т. д.). 

Наиболее древний пласт представлений 
о С. включал идею плодородия основных 
производящих стихий — земли и 
неба, символизирующих материнское и отцов¬ 
ское начало. Почитание земли как святой 
и чистой стихии отразились в фразеологизмах 
типа рус. «мать-сыра-земля», укр. «земля — 
свята мати», ср. также пол. благодарственную 


формулу «Огі^киде сі, 8\ѵі?Іо ^іешіо, кіогашпіе 
по 8 І 82 » [Спасибо, святая земля, за то, что ты 
меня носишь] (Мо82.КП5:512), а также в ри¬ 
туальных формах поведения, связанных с зем¬ 
лей (ср. обычай целовать землю, клясться 
землей, исповедоваться земле, брать родную 
землю при отъезде на чужбину, очищать руки 
землей, запреты хоронить в земле «нечистых» 
покойников, тревожить землю до Благове¬ 
щенья, бить ее, ходить по земле босиком на 
Троицу и т. д.). В более позднее время культ 
земли был сопряжен с культом Богородицы 
(ср. восточнославянское поверье о том, что 
у человека три матери — мать, которая родила, 
мать-земля и мать Пресвятая Богородица). 
Представление о небе как святой стихии, 
первоначально связанное с оплодотворяющей 
силой небесной влаги, позже связывалось 
с небом как сферой, принадлежащей Богу 
и высшим силам. Сакральность светил и, преж¬ 
де всего, — солнца как основного источника 
жизни и света отразилась в комплексе обрядов, 
связанных с солярным культом. В народной 
традиции представление о С. распространя¬ 
лось на стихии воды и огня и выражалось 
в их почитании как чистых и святых стихий, чья 
очищающая и целебная сила использовалась 
в медицинской и охранительной обрядности. 

Важным компонентом сферы сакрально¬ 
го было вегетативное и животное 
плодородие, что прежде всего проявля¬ 
лось в культе хлеба и злаковых как основного 
источника питания для человека (ср., в част¬ 
ности, этимологическую родственность лексем 
жито и жизнь), а также растительности, 
в том числе технических культур (см. Лен). 
Ср. представления о хлебе как чистой, святой 
пище, полученной непосредственно от Бога 
и требующей к себе почтительного и благого¬ 
вейного отношения (запрет переворачивать 
хлеб коркой вниз, бросать хлеб на землю, 
оставлять недоеденные куски и хлебные 
крошки и т. д.). Осквернение хлеба влечет 
за собой Божью кару, голод, неурожай 
(ср. мотив наказания человека за неуважи¬ 
тельное отношение к хлебу в легенде о хлеб¬ 
ном колосе). 

В архаичной картине мира в сферу С. 
входило пространство и его семантически 
нагруженные элементы (источники, деревья, 
камень, гора). В пространстве выделялся С. 
центр, обозначенный святилищами и культо¬ 
выми объектами, связанными преимущест¬ 
венно с почитанием предков и сил природы 
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(ср. обозначение кладбища как священной , 
родительской земли) и противопоставленный 
«профанной» периферии. В христианский пе¬ 
риод новым эквивалентом понятия С. центра 
стало представление о святой земле , связан¬ 
ной с евангельскими событиями. Одной из 
форм сакрализации собственного националь¬ 
ного пространства было символическое соот¬ 
несение его определенных точек с наиболее 
значимыми локусами Святой земли (ср. рус. 
Новый Иерусалим, Новый Афон и др.). Сак¬ 
ральными считались также места явления 
икон, святых, Богородицы, места чудесного 
исцеления больных. Знаковым оформлением 
таких мест является установление крестов, 
построение часовен, храмов, монастырей, по¬ 
священных явленному чуду. 

Формы сакрализации пространства отра¬ 
жают синтез дохристианских и христианских 
С. элементов. Ср., в частности, почитание 
святых источников, включающее рефлексы 
языческой жертвы (оставление частей одеж¬ 
ды, хлеба, денег, лент, рушников) и оформле¬ 
ние источников в виде часовен, посвященных 
Параскеве Пятнице, а также обычай служить 
молебны около источников, совершать крест¬ 
ные ходы и др. Омовение в источниках могло 
одновременно осмысляться и как очистительный 
обряд, и как аналог христианского таинства 
крещения, совмещая смыслы разных культур¬ 
ных периодов. 

Сфера сакрального распространялась на 
время, в котором профанное течение будней 
прерывалось С. периодами праздников, в раз¬ 
ных славянских языках обозначавшихся лек¬ 
семами с корнем *5ѵ%1- (рус. святки , укр., 
бел. свято , пол. зшіеіо). Смена праздничных 
циклов и их последовательность определяли 
С. статус годового цикла в целом. Ср. воло- 
чебную песню: «На тых столах все святки, / 
Все святки, все празднички: / Перво свято — 
Велик Христов день, / Друго свято — Юрий- 
Егорий... / Третье свято — святой Микола...» 
(ПКП:327—328). Для С. времени характерен 
особый тип поведения, противопоставленный 
будничному. Сюда включались запрет на ра¬ 
боту, посещение культовых мест (храма, клад¬ 
бища), особая, праздничная одежда, пища, 
оформление застолий, общественных гуляний. 
Одной из форм С. осмысления праздников 
являлась их персонификация, при которой 
временные периоды мыслились как опасные 
существа, которые могут наказывать человека 
в случае нарушения им запретов. 


Сакральностью наделялась менталь¬ 
ная деятельность человека, прежде 
всего слово и ритуальные тексты, содержав¬ 
шие важную для общества систему ценностей 
и смыслов. Существовали особые языковые 
способы и структурные особенности построе¬ 
ния С. текстов, подчеркивавшие смысловые 
доминанты (ср., например, роль ритмики, 
рифмы, повторов в заговорах, молитвах и др. 
ритуальных текстах). Сакральность ритуаль¬ 
ного слова поддерживалась особыми прави¬ 
лами, регламентировавшими его сохранение, 
воспроизведение и обучение ему следующих 
поколений (ср. запрет на передачу заговоров 
постороннему, произнесение их шепотом, про 
себя, задом наперед и т. д.). В христианский 
период С. сущность слова поддерживалась 
евангельскими представлениями о его боже¬ 
ственной сущности и кругом христианских 
текстов, на основе которых были сформиро¬ 
ваны собственно народные тексты, отражав¬ 
шие ценностную систему (ср. духовные стихи, 
«народную Библию» и др.). 

Для славянской традиции характерна сак¬ 
рализация общественных институтов — мира, 
общины, царской и религиозной 
в л а с т и, а также представление о харизмати¬ 
ческом статусе царя и первосвященника. 

Универсальной формой проявления С., 
божественного начала является пурпурный, 
красный, желтый или золотой ц в е т, а также 
свет и сияние, что находит свое отражение 
в иконописи, а также в оформлении убранства 
храма, церковной утвари, одежды священ¬ 
ников и др., а также в текстах разных фоль¬ 
клорных жанров (агиографических легендах, 
духовных стихах, рассказах о чудесах и т. д.). 

Архаичные смыслы С. отражает корпус 
социально престижных личных имен с корнем 
*$ѵ%1- двучленного типа: др.-рус. Святослав , 
Святополк, Святомир , Святогор ; пол. 
Зѵиі&ороіек, Зш&отіг; чеш. Зѵаіориік, Зѵаіотіг ; 
серб. Светомир и др., где первый элемент 
имени связан с идеей роста, возрастания, 
жизненной силы. Т. о. Святослав — не тот, 
кто обладает святой славой, а тот, чья слава 
возрастает, увеличивается. Сюда же отно¬ 
сятся теонимы типа з.-слав. Свентовит , где 
первый корень имеет значение возрастания, 
прибывания, а второй ( *ѵііъ ) связан с идей 
жизненной силы. 

Одной из основных форм сохранения в 
культурной традиции представлений о С. эле¬ 
ментах является корпус текстов «народного 
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христианства» (легенды о святых, мемораты о 
явленном чуде, излечении, о целительной силе 
С. локусов, о наказании за осквернение свя¬ 
тынь и т. д.), который содержит инвентарь 
таких объектов, знание об их сверхъестествен¬ 
ной силе и формах ее проявления, особенно¬ 
стях культа, правилах поведения по отноше¬ 
нию к сакральному объекту. 

Одним из способов сохранения в традиции 
представлений о С. локусе являются топо¬ 
нимы. Ср., например, названия гор и возвы¬ 
шенностей, связанные с культом святых: пол. 
§бга хш'щіе] Аппу (Силезия), §дга бю. Спе§опа 
(около г. Жешува), 5іѵі^(у Кггуі; рус. Свя¬ 
тые горы , озеро Святое и др.; названия вод 
и источников: пол. ігосііо $іѵ. Егапсізгка, $іѵ. 
Ап(опіе§о и т. д. 

Лит.: Бартминьский Е. О ритуальной функ¬ 
ции повтора в фольклоре: к вопросу о поэтике сак¬ 
рального // Барт.ЯОМ:405—417; Живов В. М. 
Святость. Краткий словарь агиографических тер¬ 
минов. М., 1994; Топоров В. Н. Об одном 
архаическом индоевропейском элементе в древне¬ 
русской духовной культуре — / / Я КПП: 

184—252; Топоров В. Н. Святость и святые 
в русской духовной культуре. М., 1995/1; 

Асіатошзкі Т Засгаііхасіа ргхевігхепі ѵу роізкіе] 
кикигхе Іисіошеі // Роікіог — Засгит — Ке1і§іа. 
БиЫіп, 1995:20—31; Вагітіпзкі ]. Рогту 
оЬеспозсі засгит ч/ Ыкіогхе // Там же:9—19; Тол. 
ОСЯ:481—493; Усп.ФР; Успенский Б. А. 
Царь и патриарх. Харизма власти в России. 

М., 1998. 

Е. Е. Левкиевская 


САМОВИЛА — см. Вила. 


САМОДИВА — см. Вила. 


САМОУБИЙЦА - в славянской мифо¬ 
логии «нечистый» покойник (см. Покойник 
«заложный», Висельник, Утопленник), ли¬ 
шенный христианского погребения, после 
смерти не имеющий успокоения на «том све¬ 
те» и поступающий под власть нечистой силы. 
С. является причиной стихийных бедствий, 
эпидемий, неурожая, болезней и смерти людей. 


Из С. происходят многие мифологические 
персонажи (см. Вампир, Водяной, Кикимо¬ 
ра, Русалка). 

Комплекс славянских представлений о С. 
содержит в себе синтез народных и христи¬ 
анских взглядов на самоубийство. Мифоло¬ 
гической основой народных представлений 
о С. является вера в то, что они, как и другие 
«заложные» покойники (дети некрещеные 
или убитые своими матерями; выкидыши; 
женщины, умершие во время родов; опойцы; 
люди, проклятые своими родителями; умер¬ 
шие случайной или насильственной смертью; 
замерзшие в пути; умершие от ран и т. п.), 
не изжили положенного им срока жизни и по¬ 
этому вынуждены за гробом «доживать» оста¬ 
ток своего века — их «земля не принимает», 
а «исторгает» из себя во время наводнений 
и ливней. Тела С. не гниют в земле, а остаются 
целыми, раздутыми и зловонными. Ср. бол¬ 
гарское проклятье: «Да не се стопиш в гроба!» 
[Чтобы ты не сгнил в могиле!] (Странджа:302). 
Не получив на «том свете» пристанища и по¬ 
коя, С. становится «ходячим» покойником, 
существуя как бы на границе между миром 
живых и миром мертвых. 

Согласно церковным канонам, самоубий¬ 
ство есть тягчайший грех, т. к. жизнь человеку 
дает Бог и только он может ее отнять. С, 
самовольно лишая себя жизни, восстает про¬ 
тив Божьей воли. Поэтому С. не удостаива¬ 
ется отпевания и христианского погребения, 
по нему не совершается поминовение, как по 
обычным покойникам. Существует представ¬ 
ление, что душа С. поступает во власть не¬ 
чистой силы. О С. говорят, что он находится 
«у сатаны в коленях»; «ушел сатане в когти» 
(АА, архангел., Тихманьга), «душу дьяволу 
отдал» (в.-слав.); С. называют «черту баран» 
(рус.), «чертовой жертвой», «детьми дьяво¬ 
ла» (укр.). 

Причина, по которой С. лишает себя 
жизни, — подстрекательство не¬ 
чистой силы, стремящейся получить 
душу человека (о.-слав.). Согласно восточно¬ 
славянским быличкам, человек, решивший 
покончить с жизнью, находится в состоянии 
наваждения: он слышит голоса демонов, по¬ 
ощряющих его к этому поступку; видит черта, 
являющегося к нему в облике знакомого и 
услужливо предлагающего веревку, объясня¬ 
ющего, где она лежит, или заманивающего че¬ 
ловека в воду. Если человек в этот момент 
перекрестится, произнесет молитву или упо- 
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мянет имя Божье, нечистая сила исчезнет 
и наваждение прекратится. 

Акт самоубийства часто осмысляется как 
свадьба С. с чертями, которые уносят жертву 
с собой. В полесской быличке рассказывается, 
как человек, заблудившийся в лесу, вышел 
ночью к лесной избушке, в которой гуляла 
странная свадьба. В невесте он узнал дочь 
своего соседа. Получив приглашение принять 
участие в веселье, он сел за стол и осенил 
себя крестным знамением, после чего свадь¬ 
ба с шумом исчезла. Утром, возвратившись 
в село, он узнал о самоубийстве соседской 
девушки. 

О том, где находится С. после смерти, суще¬ 
ствуют различные представления. По русским 
верованиям, С. живут вместе в чертями под 
землей; карпатские украинцы полагают, что С. 
обитают на мифической горе Чорногоре; со¬ 
гласно карпатским и южнославянским поверь¬ 
ям, они обычно пребывают в градовых тучах, 
разнося их по свету. С. сохраняет связь с ме¬ 
стом своей смерти и своей мо¬ 
гилой, появляясь возле них; поэтому такие 
места считаются «нечистыми» и опасными. 
Около них что-то «видится», «чудится», «пу¬ 
гает»: например, на месте, где хоронили С., по 
ночам видны горящие свечи (рус.); человек, 
наступив на такое место или пройдя мимо него, 
сбивается с дороги, тяжело заболевает или 
умирает; у скота, попавшего на такое место, 
может пропасть молоко (о.-слав.); на таких 
местах человека может погубить черт, приняв 
облик С. (рус.). 

Обычно С. показываются ночью, в пол¬ 
ночь, в период после захода солнца (о.-слав.), 
вначале каждого месяца (укр.), в новолунье 
(укр.), в лунную ночь (в.-слав., з.-слав.), 
в тот день в году, когда было совершено само¬ 
убийство (рус.). Согласно верованиям карпат¬ 
ских украинцев, висельники показываются 
при новолунии, а утопленники в период без¬ 
луния (КА, ивано-франков.). По украин¬ 
ским поверьям, С. ходит по земле в течение 
семи лет. 

Облик, в котором С. является людям, 
часто не отличается от того, как выглядел 
человек при жизни; однако в его облике могут 
проступать мифологические черты, например, 
он является нагим, в белых погребальных 
одеждах, в том костюме, в котором его похо¬ 
ронили, и т. д. С. может принимать вид како¬ 
го-либо животного, например свиньи, собаки, 
воробья, индюка и др.; может иметь вид дви¬ 


жущейся жерди, звезды; быть невидимым 
и проявлять себя только голосом, ветром, те¬ 
нью. Согласно болгарским верованиям, душа 
утопленника появляется в виде золотого рака 
или перстня, а душа висельника висит на ве¬ 
ревке сорок дней. 

Поведение С. сходно с действиями 
мифологических персонажей, особенно вампи¬ 
ров, которыми С. часто становятся после 
смерти. С. встают из гроба, бродят, скитаются 
по земле, не находя себе покоя (о.-слав.). 
Русские полагают, что С. ходят «не своим 
духом», т. е. вместо С. появляется черт, при¬ 
нимающий облик этого человека или забрав¬ 
шийся в его тело. С. пополняют ряды «залож- 
ных» покойников и поступают в услужение к 
нечистой силе: черти используют С. как лоша¬ 
дей, возят на них воду, ездят верхом, запря¬ 
гают в повозки и часто заезжают к кузнецу, 
чтобы их подковать. Ср. популярный сюжет 
восточнославянских быличек: кузнеца ночью 
будит путник, прося подковать коня; выпол¬ 
няя работу, кузнец узнает в лошади человека, 
недавно повесившегося в соседнем селе. Рус¬ 
ские приписывают С. способность очень бы¬ 
стро бегать. 

Действия С., как и всех «заложных» покой¬ 
ников, вредоносны для человека и природы. 
С. тревожат, пугают людей, особенно своих 
родственников и знакомых, являясь им во сне 
и наяву (о.-слав.), а также тех, кто проезжа¬ 
ет мимо их могил или места самоубийства 
(в.-слав.); преследуют путников и морочат их, 
подобно русскому лешему (например, С. яв¬ 
ляется на дороге прохожему, предлагая угоще¬ 
ние и выпивку, — человек думает, что он сидит 
в доме, но в полночь, после крика петуха, об¬ 
наруживает себя в непроходимом месте — рус.); 
проникают в дома и наносят ущерб хозяйству 
(разбивают оконные рамы, дверные замки и 
пр.), разрушают плотины (в.-слав.), вызыва¬ 
ют пожары. С. способны причинять вред здо¬ 
ровью людей, насылать на них болезни, в том 
числе эпидемические, укорачивать («подре¬ 
зать») жизнь встречному человеку (о.-слав.). 
В некоторых русских быличках С. стерегут 
клад, зарытый в земле. 

В славянских представлениях сильна 
связь С. с атмосферными явле¬ 
ниями. Смерть С. сопровождается сильным 
ветром, вихрем, бурей, в которых черти уносят 
душу С. (в.-слав.). У всех славян существуют 
представления о влиянии душ самоубийц и не¬ 
крещеных детей на непогоду и вредоносные 
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атмосферные процессы; у воет, славян эти 
представления выражены слабее — в мотиве 
самоубийства и неправильного погребения 
«нечистых» покойников как причины непого¬ 
ды, засухи, заморозков и т. п. У юж. и зап. 
славян, а также на Карпатах такие покойники 
составляют самостоятельную группу персона¬ 
жей, главной функцией которых является фор¬ 
мирование атмосферных осадков (града, бури, 
ливней), а также создание засухи и замороз¬ 
ков. У сербов С. считаются предводителями 
градовых туч; при угрозе града или бури люди 
призывают С. «отвести своих говяд (овец, 
стада) от села». На украинских Карпатах па¬ 
губные погодные явления, наносящие ущерб 
хозяйству, связываются с деятельностью С., 
которые под руководством чертей куют град 
на Чорногоре, а затем в больших тучах разно¬ 
сят его по свету. 

У всех славян известны особые спосо¬ 
бы захоронения С., призванные обе¬ 
зопасить живых и предотвратить природные 
аномалии. И народные обычаи, и церковные 
правила запрещают хоронить С. на кладбище 
вместе с предками, с покойниками, умершими 
своей смертью, во избежание природных ка¬ 
таклизмов — затяжных дождей, засухи, замо¬ 
розков. Правило патриарха Андриана 1697 г. 
гласило: «А который человек обвесится или 
зарежется, или купаясь... утонет, или вина 
обопьется, или с качели убьется, или иную 
какую смерть сам над собою своими руками 
учинит... и тех умерших тел у церкви Божии 
не погребать и над ними отпевать не велеть, 
а велеть их класть в лесу или на поле...» (Зел. 
ОРМ 2 :91). Широко бытовало представление, 
что С., похороненный в земле (а тем более 
на кладбище), — причина неурожаев, засух, 
заморозков и ливней. Поэтому воет, славяне 
вплоть до начала XX в. избегали хоронить С. 
в земле (несмотря на сопротивление церкви, 
которая предписывала единственный вид по¬ 
хорон — через погребение в земле), оставляя 
трупы С. в болотах, оврагах, ямах, топях 
и других труднодоступных местах и забрасы¬ 
вая их сверху листвой и ветками. Нередкими 
были случаи, когда С., похороненного в земле, 
по решению сельского схода тайно выкапыва¬ 
ли и выбрасывали в овраг или болото для пре¬ 
дотвращения засухи. Часто С. хоронили на 
месте их смерти (в.-слав.), в болоте, в поле, 
в лесу около дороги, а также на символических 
пограничьях с «иным» миром — на перекре¬ 
стках, границах полей и сел. В некоторых 


местах украинских Карпат С. хоронили в мок¬ 
ром месте и в той одежде, в которой он пове¬ 
сился (такого покойника не обмывали и не 
одевали в смертную одежду); хоронили на 
кладбище, но в специально отведенном месте 
и без гроба, завернув в полотно (закарпат), 
или зарывали гроб в землю вертикально (полес ). 
На Рус. Севере повесившихся не разрешали 
вносить в деревню, чтобы не навлечь беды 
на всех жителей, а хоронили под елью (АА, 
архангел., Сура). У воет, славян проходящие 
мимо могилы С. бросали на нее мусор, ветки, 
палки, солому, камни, а когда накапливалась 
большая куча, ее поджигали. У болгар тело С. 
выносили из дома через окно или специально 
сделанное отверстие в стене. С. не отпевали, 
не вносили в церковь, а на его могиле не ста¬ 
вили креста (о.-слав.). У воет, славян по¬ 
минать С. разрешалось только в Троицкую 
поминальную субботу; на украинских Карпа¬ 
тах поминовение С. совершалось во время 
рождественского ужина: в отдельную тарелку 
откладывали по ложке от каждого блюда, 
называя по имени С. данного села и приглашая 
их на ужин; это делалось, чтобы град, который 
С. разносят в тучах, не бил посевы (КА, ива- 
но-франков.), см. Приглашение ритуальное. 

В России в городах вплоть до конца 
XVIII в. существовали особые места (жаль¬ 
ники, божедомы , убогие , или божьи дома , 
скудельницы), представлявшие собой боль¬ 
шие глубокие ямы, куда свозили трупы С. 
и других «заложных» покойников, которые 
погребались раз в году, обычно в Семик 
(четверг на седьмой неделе после Пасхи), - 
их закапывали в землю без соблюдения хри¬ 
стианского ритуала. 

Официальное поминовение С. в 
церкви, в заупокойной молитве или в поми¬ 
нальных записках запрещено церковным ка¬ 
ноном, однако для облегчения их посмертной 
участи давали тайные пожертвования на литье 
колокола — полагали, что он вызвонит у Бога 
милость несчастному (рус.), для поминовения 
удавленников раз в год сыпали на перекрестках 
зерна для птиц (рус.). У русских С. принято 
было поминать во вторник перед Троицей, 
разбивая на его могиле красное яйцо, а также 
в Семик; на Украине — в субботу перед Тро¬ 
ицей, окрашивая яйца в красный и желтый 
цвет; в Полесье — на Радуницу. 

Об оберегах и защите от С., превративших¬ 
ся в «ходячих» покойников, см. в ст. Покойник 
«заложный». 
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Аит.: Добровольский В. Н. Народные 
сказания о самоубийцах // ЖС 1903/2; Вин.НД: 
85-88,142-143,224-225; Зел.ВЭ:352-354; 

Зел.ОРАГО 1:294; Зел.ОРМ 2 : 39-73,88-142; 
ЕВ 1927:83-94; УНВ:401-402; Чуб.ТЭСЭ 
7/2:712; КА; ПА; Странджа:301—303. См. так¬ 
же лит. к ст. Висельник, Утопленник. 

Е. Е. Левкиевская 

САНИ — одно из древнейших традиционных 
транспортных средств, используемых в обря¬ 
дах, как семейных (свадьба, похороны), так 
и календарных, преимущественно у воет, сла¬ 
вян. Использование С. при погребении из¬ 
вестно и юж. славянам (Страх.НПР:123). 
Ранние известия об обрядовом использовании 
С. относятся к повестям о святых русских 
князьях Борисе и Глебе (XI в., проиллюстри¬ 
рованы миниатюрами Сильвестровского сбор¬ 
ника XVI в.): согласно этим текстам, смерть 
Владимира Святославича была утаена, тело 
вынесено через пролом в стене и скрыто в С. 
Тело убитого князя Бориса было перенесено 
на санях в церковь; так же в новую церковь 
переносили его мощи. Остатки С. обнаруже¬ 
ны в одном из курганов XI в. (Костромская 
губ.). В «Поучении» Владимира Мономаха 
(нач. XII в.) говорится, что он решил соста¬ 
вить поучение детям, «сидя на санях», т. е. в 
преклонном возрасте. Сходный ритуал, при 
котором гроб помещался на специально оби¬ 
тые бархатом С., сохранился при царских 
похоронах в XVII в. К обычаю похорон на С. 
восходят поговорки о «сажании на лубок» — 
лубяной кузов (ср. рус. на лубе отца спустил 
и сам того же жди). Ср. загадку (старооб¬ 
рядцы Литвы): «Саночки ревут, сухое дерево 
везут» (гроб). С. были принадлежностью 
средневековых княжеских, царских и го¬ 
родских свадебных поездов — в С. ехала к 
венчанию невеста. Свадебные (?) сани с рос¬ 
писью и привесками в виде амулетов — утиных 
лапок — есть в коллекции ГИМ (рубеж XIX 
и XX вв.): ЖС 1997/3:38-40. 

На Руси во время Вербного воскресенья и 
«шествия на осляти» ритуальное деревце — 
верба — устанавливалось на С. (тот же обычай 
был распространен в Белоруссии в XVII в.). 
Использование С. в ритуальных процесси¬ 
ях, совершавшихся в разные сезоны, связано 
как с традиционностью самого транспортного 
средства, так и с состоянием дорог средневе¬ 


ковой Руси (ср. поговорку о том, что после 
Благовещения «сани на телегу надо менять»). 
Использование С. в ритуалах, связанных 
с плодородием, календарным обновлением и 
т. п., соотносимо с распространенными сла¬ 
вянскими обычаями волочить что-либо по 
земле, чтобы воспринять плодородие почвы. 
Ср. Колодка. 

К общеславянским календарным ритуалам 
можно отнести обычай катания на С. на мас¬ 
леницу (см. в ст. Катать(ся)), что должно 
было обеспечить плодородие льна, конопли 
и т. п.; при этом С. могли заменяться донцем 
от прялки (на Рус. Севере и у белорусов — 
Сок.ВЛКО:43—44; Бол.НКСЗ:112). При 
встрече Нового года в Белозерье ряженого 
старика (воплощение Старого года) сажали на 
дровни и везли по деревне против течения 
реки; молодого везли по течению (РДС:389). 
Во время масленичных обрядов на С. устанав¬ 
ливали ритуальную лодку, помещали чучело 
масленицы; иногда составлялся целый поезд 
из сколоченных и привязанных друг к другу 
саней и дровней, в средних дровнях устанав¬ 
ливался столб с колесом, на котором усажи¬ 
вался мужик-балагур (в польском Подгорье 
ряженый «Бахус» садился в С., на Рус. Се¬ 
вере на колесо сажали чучело «деда»), масле¬ 
ничный поезд спускали с горы (Симбирская, 
Саратовская, Пензенская губ.); схожий поезд 
с включением лубяных волокуш и др. видов 
С. использовался в похоронах Костромы. 

Согласно украинской дуалистической 
легенде, Бог создал С., черт — воз (волын.), 
в карпатском варианте люди и летом исполь¬ 
зовали сани, пока черт не придумал воз 

(НБ-.147—148). 

Лит.: Ануч.СЛК; Агап.МОСК (по указ.); 
Васильев М.И. Древнерусские сани 
X—XV вв. (проблемы реконструкции) // Нов¬ 
город и Новгородская земля: история и археоло¬ 
гия. Новгород 2001:168—178; Климова Н. Т. 
Кареты и сани: праздничные и будничные выезды 
в русской народной вышивке. М., 2005; 555 
5:48-50. 

В. Я. Петрухин 

СВАДЕБНЫЕ ПЕСНИ сопровождают 
все этапы свадьбы, начиная от сговора 
до завершающих обрядов второго дня. Выде¬ 
ляются прощальные песни, оформляю- 
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щие завершение добрачной жизни; вели¬ 
чальные, исполняемые во время ритуаль¬ 
ных застолий и служащие для общинного 
закрепления новой структуры социума; ко¬ 
ри л ь н ы е песни; песни, комментиру¬ 
ющие ход ритуала. Эти функции реализуются 
прежде всего в поэтических текстах песен, 
тогда как их напевы в большинстве своем по- 
лифункциональны и соотносятся с большой 
группой текстов различного содержания. Набор 
музыкально-поэтических форм, их иерархия 
и функциональная соотнесенность с эпизода¬ 
ми свадебного действа в каждой локальной 
традиции различны. 

Прощальные песни поются девуш¬ 
ками (от имени невесты или в третьем лице) 
о расставании с родным домом и семьей, де¬ 
вичьей жизнью. Звучат в основном на девич¬ 
нике, при ожидании жениха утром свадебно¬ 
го дня и при увозе невесты из родного дома. 
На западе и юге России они заменяют при¬ 
читания. 

Величания адресуются главным уча¬ 
стникам свадебного обряда и исполняются, 
как правило, не отдельными лицами, а коллек¬ 
тивно. Величальные мотивы, прославляющие 
невесту и жениха, могли появляться в ритуале 
заручин, на девичнике, перед поездкой мо¬ 
лодых к венцу, но основная их часть сосредо¬ 
точена во второй половине обряда — после 
венчания и во время свадебного застолья (кня- 
жего стола и т. п.), когда величают не только 
молодых, но и всех других участников свадьбы: 
хозяина и хозяйку (т. е. каждого из родителей 
невесты или жениха), посаженых родителей 
(тысяцкого, кума), дружку (деверя, старшего 
свата ит. п.), свата, сваху, прочих участников 
свадебной процессии (знаменосца, виночерпия 
и др.). В Хорватии с величанием обращают¬ 
ся также к каждому парню, девушке, к брату, 
к человеку среднего возраста, старику, вдовцу, 
замужней женщине-матери, беременной жен¬ 
щине, священнику, монаху, ребенку, чуже¬ 
странцу. Помимо индивидуальных величаний, 
у хорватов имеются и коллективные: велича¬ 
ние отдельно всем мужчинам и всем женщи¬ 
нам. Величальное опевание присутствующих 
на свадебном пиру связано с общей установ¬ 
кой обряда на повышение социального статуса 
новобрачных и их окружения. 

У русских величальные песни исполняют¬ 
ся чаще всего на свадебном пиру и адресуются 
жениху, невесте и каждому из гостей как 
представителю определенной социальной и 


половозрастной группы — есть величания 
вдове, холостому парню, женатой паре и и 
Более характерны для севернорусского и сред 
нерусского региона. Исполняются группой 
специально приглашенных женщин (стоят 
у порога и не участвуют в застолье) иногда 
(например, на Оке) в сопровождении трещо¬ 
ток (женский ударный инструмент). При пе¬ 
вать могли парню девушку, петь, обращаясь 
персонально к каждому из парней на девични 
ке с пожеланием жениться на любимой девуш¬ 
ке (новгород.), петь песни жениху, невесте и 
всем гостям по отдельности (ярослав.); при¬ 
певка — величальная песня девушек, обращен¬ 
ная к каждому из поезжан со стороны жениха 
(петроград.), песня подруг невесты, обращен¬ 
ная к каждому из гостей со стороны жениха 
(вологод.), величальная песня ( большое иди 
малое виноградъе), обращенная персонально 
к жениху, невесте и к каждому из поезжан со 
стороны жениха перед отправлением к венча¬ 
нию, и т. п. 

Поэтические особенности величальных 
песен основаны на универсальных приемах - 
гиперболизации положительных качеств, изо¬ 
бражении желаемого как уже свершившегося 
Обычно прославляются не индивидуальные 
черты конкретного человека, а, наоборот, тра¬ 
диционные достоинства типового персонажа. 
Так, у русских невесту хвалят за лицо «белее 
снегу», за косу ниже пояса, за нарядные одеж¬ 
ды, плавную походку, тихую речь, за умение 
«тонко прясть, ловко шить», жениха — за ум- 
разум, за богатство, «собольи шубы» и т. п. 
В хорватских величаниях кум в седле - 
«как яркое солнце», у девера «серебряные 
рукавицы», «полные руки мелкого жемчуга» 
и т. п. 

Корильные песни (рус. коренье, хат , 
гордёна, лобан и т. п.) являются антиподом 
величальных и связаны с противоборством 
двух родов на свадьбе. Поются при контак¬ 
тах двух сторон на протяжении всего обряда 
(выкуп места, косы, постели, приданого, гля¬ 
дение двора, бужение молодых и пр.). Риту¬ 
альному осмеянию, укорам и порицанию 
подвергаются представители чужого рода 
(чаще стороны жениха: жених, дружка, сват, 
поезжане), другого семейно-возрастного ста¬ 
туса (незамужние и замужние, в том числе 
и вступающие в брак), чужого локуса (невеста 
из другой деревни), а также лица, нарушаю¬ 
щие ритуальные предписания и моральные 
нормы (гости, уклоняющиеся от одаривания, 
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невеста, не сохранившая девственности, ее ро¬ 
дители ит. п.). Для восточнославянского сва¬ 
дебного фольклора характерен особый жанр 
корильных песен, коррелирующих в обряде 
с величальными. 

На начальном этапе обряда осмеиваются 
сваты и жених, получившие отказ при сватов¬ 
стве. После обручения подруги невесты уко¬ 
ряют в песнях помолвленную невесту за измену 
и обман (обещала не расставаться с девушка¬ 
ми, не идти замуж, но слова не сдержала). 
Поезжане жениха, приезжающие за невестой, 
высмеиваются в словесных поединках сторон 
жениха и невесты. Между дружкой жениха 
и хозяином дома, братом или подругами неве¬ 
сты происходят перебранки. Подруги невесты 
поют корильные песни жениху с поезжанами. 
Например: «Пятухі-пявуны пазапрэжаны, / 
Парасяты-мышаняты пазамузданы, / Шэрыя 
кошеі у прысцёжкі. / Чужыя зямляне самі на 
двор едуць» (Смоленская губ., Вяс.п. 4:47). 

Издевки и угрозы могут быть адресованы 
участникам свадьбы, которые отказывают в воз¬ 
награждении или скупо одаривают. Например, 
в Новгородской губ., когда дружка, выкупая 
невесту, выкидывает на стол несколько медных 
монет, его стыдят: «Такого черепья у нашего 
батюшки по сеням хоть сколько волочится. 
У нашей невесты одна брось сто рублев» (ТА, 
№ 776:7). Иногда корильную песню пели 
матери жениха, встречавшей невесту от венца: 
«Выйди-ка, свекровья горбатая, / Встрень-ка 
невесту богатую! / Выдь-ка, свекровь сопли¬ 
вая, / Встрень-ка невесту счастливую» (Смо¬ 
ленская губ., Шейн В 1/2, № 1992). 

После брачной ночи поруганию под¬ 
вергалась невеста, оказавшаяся «нечестной», 
а также ее родители, прежде всего мать. 
В некоторых местах, в частности, у болгар 
Фракии, жестоко высмеивали и жениха, если 
половой акт не совершался по его вине. Осо¬ 
бенно частым объектом насмешек бывают 
сват или сваха в конце свадьбы. Их под¬ 
вергают ритуальному осмеянию, публичному 
наказанию или суду. Насмешками сопровож¬ 
дается катание их или других участников 
свадьбы (мать «нечестной» невесты, родите¬ 
лей молодых, крестных, кума, ряженых «но¬ 
вобрачных») на бороне или в корыте, тачке, 
повозке, которое часто заканчивается сбра¬ 
сыванием их в яму, канаву, в воду и т. п. 
(в.-слав.). 

Комментирующие П. исполнялись 
во время совершения основных свадебных 


обрядов: сватовства, обручения, обрядовой 
бани, при благословлении молодых, отправле¬ 
нии к венчанию, приготовлении свадебного 
каравая, перевозе приданого и пр. На сватовстве 
или, реже, на свадьбе поют песню о женихе, 
посадившем яблоню (мировое древо), с кото¬ 
рой невеста крадет яблоко, а жених хватает ее 
за руку и забирает себе (черногор.); по при¬ 
бытии сватов в дом невесты им поют привет¬ 
ственную песню: «Добро дош’о, првщенче 
мили брате, / с тобом дошла добра среЬа 
и господин Бог!» [Добро пожаловать, милый 
брат, с тобой пришло счастье и сам Господь 
Бог] , а при входе в дом невесты девушки поют 
каждому свату по старшинству короткую песню: 
«стари свате, мили брате, / шетай у дворе» 
[Старый сват, милый брат, гуляй во дворе] 
(Черногория, р-н Херцегнови, ВукмановиЬ: 

137,144). 

У воет, славян особые заручальные песни 
исполнялись на заручинах, обручении (бел.); 
пропійні піені (песни свах) — на пропое в доме 
невесты на второй день свадьбы (укр.); кара - 
вайные песни исполнялись во время печения 
каравая (бел.); апявацъ каравай — петь песню 
о каравае перед его дележом (бел. гомел.); 
благословенные песни пели при обряде благо¬ 
словения невесты перед венчанием (рус. псков.). 
В Словакии перевоз приданого сопровож¬ 
дался пением, шумом; сваДебные гости ехали 
в дом невесты за приданым ( гисИо ‘постель, 
перины’), их поначалу не пускали, при вступ¬ 
лении в дом они пели, по пути назад с при¬ 
даным и с невестой пели о том, что везут 
в дом жениха чудовище, и просили открывать 
ворота. 

У русских на сватовстве песни практически 
отсутствуют. Основные эпизоды, сопровож¬ 
даемые песнями-комментариями, — заручины, 
девичник, сидение за елкой, расплетание косы, 
повивание (песни пропойные , поезжанские , 
каравайные, девишные , ёлушные). Особо 
выделялись песни сиротские. 

Иногда свадебные песенные напевы ( го¬ 
лоса ) могут быть закреплены как за родами 
жениха и невесты, так и за определенными 
половозрастными группами исполнителей, 
ср. свадебные песни на «невестин» и «жени¬ 
хов» голос или на «девичий» и «общий» голос 
(Поволжье); песни на «сватовски глас» (в ис¬ 
полнении родни жениха) и «свадбарски глас» 
(в исполнении родни невесты), а также на 
«славски глас» (при делении каравая -кол а на) 
(серб.). 
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А. В. Гура, О. А. Пашина , Е . С. Узенёва 

СВАДЕБНЫЙ ОБРЯД — один из семей¬ 
ных обрядов, оформляющий вступление в брак. 
Представляет собой обряд «перехода», что 
определяет тернарность его смыслового чле¬ 
нения и формальной структуры. 

Социальное содержание С.о. 
заключается в создании новой семьи ради 
продолжения рода и в преобразовании семей¬ 
но-возрастного положения членов двух родов, 
в учреждении родства между вступающими 
в брак и публичном признании их нового об¬ 
щественного положения, а также в установле¬ 
нии новых родственных связей между членами 
их семей и придании им нового статуса. 


В ходе С.о. происходит последовательное 
все нарастающее преодоление ритуальные 
границ, фиксирующих изменение социального 
и семейного статуса молодых: заключение до 
говора сторон на сватовстве, обручение, брач¬ 
ное сведение молодых, поэтапная перемена 
прически и головного убора, венчание, брач¬ 
ная ночь. По мере преодоления этих этапов 
весь предшествующий период воспринимает¬ 
ся как вступительный и изжитый (добрачный, 
предсвадебный, предвенчальный и т. п.),али- 
минальная фаза перехода все более сужается 
и одновременно получает все большее значе¬ 
ние и акцентируется, снимая и нейтрализуя все 
новые признаки и связи, относящиеся к про 
шлому статусу. Сначала меняются правила 
поведения для девушки или парня по достиже¬ 
нии ими брачного возраста. Затем начинают 
действовать запреты для невесты начиная со 
сватовства, происходит закрывание ей липа 
после сговора, распускание ей волос перед 
днем свадьбы. Далее следует переезд невесты 
из своего дома к жениху как преодоление про¬ 
странственной границы, дефлорация в брачную 
ночь. В заключительной фазе перехода, закан¬ 
чивающейся рождением ребенка, ритуально 
устанавливаются новые социальные связи 
новобрачных взамен утраченных: невеста на¬ 
чинает носить женскую прическу и головной 
убор, принимается в круг замужних женщин, 
включается в хозяйственную жизнь в семье 
мужа. Фазы «перехода» реализуются в струк¬ 
туре С.о., по-разному распределяясь на раз¬ 
ных его этапах. 

Синтагматическая структура С.о. 
складывается из последовательных ритуаль¬ 
ных действий, объединяющихся в отдель¬ 
ные, семантически цельные блоки — обряды 
и церемонии. Начальный этап — сговор сва¬ 
дебный — включает сватовство, смотри¬ 
ны и обручение. На этом этапе достигается 
окончательная договоренность сторон о браке 
и определяются новые родственные связи 
между семьями жениха и невесты. Как итог 
сговора, обручение ритуально и терминоло¬ 
гически объединяется с предыдущими цере¬ 
мониями, а как церемония, играющая роль 
предварительного бракосочетания, соотносит¬ 
ся с собственно свадьбой, с которой имеет ряд 
сходных ритуальных действий. Далее, в пери¬ 
од подготовки к свадьбе, происходит церков¬ 
ное оглашение помолвки, обход с пригла¬ 
шением гостей на свадьбу и приготовление 
приданого. 
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Особо выделяется церемония кануна 
свадьбы, представляющая собой разрыв с 
прошлым статусом и подготовку к принятию 
нового. Такое пограничное положение кануна 
свадьбы в С.о., его обращенность и в прошлое, 
и в будущее проявляется, с одной стороны, 
в обрядах расставания с девичеством и одно¬ 
временно в повторном частичном включении 
в состав этой церемонии ритуальных действий 
предшествующего этапа и использовании для 
его номинации терминов, характерных для 
сватовства, смотрин и обручения, а с другой 
стороны — в наличии ритуальных элементов 
приобщения к новому статусу, в большем 
количестве наименований с семантикой нача¬ 
ла, чем для обручения, и в нередком слиянии 
и терминологическом неразличении со следу¬ 
ющим этапом. Церемония кануна свадьбы 
объединяется под одним названием со свадеб¬ 
ной церемонией (ср. аналогичную ситуацию 
с названиями календарных праздников) и ос¬ 
мысляется как начало собственно свадьбы в 
украинской, польской, болгарской и отчасти 
белорусской традициях. 

Свадебная церемония, которой наиболее 
присущи опасные для молодых промежуточ¬ 


ные, деструктурированные моменты обря¬ 
дового «перехода», включает приезд жениха 
с его свадебной процессией (см. Поезд 
свадебный) за невестой, сведение молодых 
(см. Посад) и выкуп невесты у ее брата, 
переезд невесты к жениху (см. Путь обрядо¬ 
вый), часто с заездом в церковь для венча¬ 
ния, встречу новобрачных и прием невесты 
в дом жениха, повивание невесты, т. е. конеч¬ 
ную фазу перемены ей прически (см. Коса) 
и головного убора, пир свадебный, сопро¬ 
вождаемый одариванием и ритуально-симво¬ 
лическим распределением доли, а также обряд 
брачной ночи. 

Собственно свадьба у русских и отчасти 
белорусов совпадает обычно с днем венчания 
и начинается с приездом поезда жениха за 
невестой (утром этого дня еще могут продол¬ 
жаться обряды кануна свадьбы, т. е. девич¬ 
ника, который нередко длится всю ночь) 
и заканчивается на следующий день (второй 
день свадьбы). 

Название 4 5 ѵаіьЬа в качестве обозначе¬ 
ния собственно свадьбы и свадебного обряда 
в целом встречается во всех славянских груп¬ 
пах: рус. свадьба , болг. свадба, с.-х. свадба 



Свадьба в полесском с. Немавичи (Сарненский пов.). 
«Князь» с караваем входит в дом родителей невесты. 
Фото С. Двораковского, 1935—1939 гг 
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(5 ѵасіЬа), словен. 5 ѵаіЬа, а также словац. 
зѵасІЬа (5 ѵасіЬа — в зап. и центр. Словакии, 
5 ѵасГЬа — в центр. Словакии и частично на 
севере, 5 ѵасійЬа — на юге воет. Словакии), 
чеш. 5 ѵаіЬа, н.-луж. 8ьѵасі±Ьа, 8іѵа}±Ьа, пол. 
(редко) 8іѵа<і±Ьа, 8шасЬа, бел. свадзъба 
(витеб., минск., гомел. свадзъба , бреет, (ред¬ 
ко) свадьба, свадзъба, швадзьба), укр. Харь¬ 
ков., луган. свадьба. Довольно широко из¬ 
вестны варианты этого названия с заменой 
конечного согласного в корне на г, /’ и у: 
рус. архангел., вологод., костром., Новгород., 
москов., Владимир., ср.-поволж., псков., твер., 
тул., пензен. свар(ъ)ба, з.-чеш., в.-чеш., з.- 
морав. 8ѵагЬа, с.-в.-чеш. 8ѵагЬу; рус. вологод., 
костром., Владимир., куйбышев., кубан., вят., 
перм. свалъба; укр. сум., луган., волын. (редко), 
ивано-франков., закарпат. свалъба и т. п.; рус. 
курск., Воронеж., кубан., дон., укр. луган., 
полтав. свайба, чеш. ц.-морав. 8ѵа]Ьа. К одно¬ 
коренным названиям свадебной церемонии от¬ 
носятся также вологод. свадебник, свадебный 
( сваребный) день и бел. пин. сваття (начи¬ 
нается с приездом сватті — свадебной про¬ 
цессии жениха). 

Другая распространенная у славян группа 
названий — термины с корнем + ѵе8еІ~: пол. 
іѵе8еІе, укр. весілля, а также бел. вяселле, пір 
вясёлы, рус. (редко) смолен., псков., самар., 
ср.-урал., архангел., карел., вологод. веселье, 
ю.-рус. веселье, весельство ‘свадьба и празд¬ 
нество свадебное’ (ср. также: Новгород, 
(в песне) веселишничек ‘девичник в канун 
свадьбы’, дон. весёлое утро ‘утро после дня 
свадьбы’), словац. ѵе8еІіе, ѵе8еГе (воет. Сло¬ 
вакия и на востоке зап. Словакии), чеш. силез. 
ѵе8еІе, диал. ѵе8еІка, ѵе8еІі, ц.-чеш., в.-чеш. 
ѵе8СІо8І, серб, (редко) веселее (ср. также чер- 
ногор. весела свадба ‘свадьба в случае, если в 
семье нет траура’). У некоторых юж. славян 
встречается название собственно свадьбы 
+ рігъ: с.-х. (редко) пир ( ріг ), хорв. (в песне) 
ріг (о. Крк), словен. ріг. Все указанные тер¬ 
мины известны и в качестве названий свадеб¬ 
ного пира, а также пира, угощения вообще 
(например, рус. пир, словен. ріг, болг. веселба, 
веселбии,а). К локальным названиям свадебной 
церемонии относятся рус. пензен. гулянье, бел. 
минск. шлюб, минск., витеб. иілюбавіны , сло¬ 
вен. окееі, в.-луж., н.-луж. (редко) кша8. 

Конец свадьбы — заключительный этап 
С.о., комплекс очистительных, испытатель¬ 
ных и посвятительных обрядов и взаимных 
родственных визитов, терминологически пере¬ 


дающих семантику завершения и ритуального 
обновления. Конец свадьбы как завершающая 
фаза ритуального «перехода» корреспондирует 
с кануном свадьбы как вступительной фазой: 
они оформляются «симметричными» обрядами 
и ритуальными действиями и противопоставля¬ 
ются друг другу как горе (плач, оплакивание) 
и радость (веселье, смех, шутовство). 

В структурном отношении (синтагмати¬ 
ческом и парадигматическом) С.о. — наиболее 
сложноорганизованный обряд. В нем занято 
большое количество участников (см. 
Чины свадебные), выполняющих различные 
ритуальные функции, иногда весьма специа¬ 
лизированные: невеста и жених (молодые), 
их родители и родственники, посаженые ро¬ 
дители, сват (1, 2), дружка, брат невесты, 
чета свадебная, девушки — подруги невесты, 
посторонние односельчане и др. В С.о. 
фигурируют особые ритуальные атрибуты 
(каравай, деревце свадебное, венок свадеб¬ 
ный, знамя свадебное, жезл, квитка, кольцо, 
яблоко) и обрядовая пища (хлеб свадеб¬ 
ный, каша, яичница, блины и т. д.). Со. 
объединяет в себе богатый и разнообразный 
фольклор, сопровождается свадебными пес¬ 
нями, причитаниями, приговорами, танца¬ 
ми обрядовыми. 

Для С.о. особенно актуальна мужская 
и женская символика, символическое 
противопоставление своего и чужого, старого 
и нового, чета и нечета, плача и веселья, эроти¬ 
ческая символика, символика красного цвета, 
девичества, деторождения, жизни и смерти, 
судьбы и доли, воли, любви, богатства и бла¬ 
гополучия. Ключевыми являются мотивы куп¬ 
ли-продажи, преодоления пространственной 
преграды, военной и охотничьей добычи, 
представляющие собой различные модифика¬ 
ции идеи отделения и соединения (или присво¬ 
ения), а также символическое осмысление 
свадьбы в категориях технологических опе¬ 
раций (заквашивание и изготовление хлеба, 
плетение, прядение и тканье, кузнечное дело, 
возделывание злаков), природных циклов 
(вегетация, смена годовых сезонов, дня и 
ночи), вкусовых ощущений (смена горького 
сладким) и т. д. 

Лит.: Кошог.ТЗЗ; БНЕ; Сумц.СО; Ескегі К. 
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СРНГ; РСв 1; Ник.ПИБС; Вяс.; Вяс.п.; ЭБ; 
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Маг.СВЛ; Арн.БСО; Ив.БФС; Уз.КД; Ркс.; 
5сЬп.5Ѵ:59-83; Карт. ЕА.І; Ѵііег Т. Нгѵаізкі 
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ЗусЬіа ЗСК; Грац.ЭГМ; С Ь о г ѵ а I К. Зіоѵепзка 
зѵасІЬа // Зіоѵепзкё роЬГасІу 1895/15:518—528, 
577-594,652-671,698-710; 1896/16:39-46, 
113—125; Зіоѵепзкё зѵасІЬу. ^ сіоіагпікоѵеі аксце 
Маіісе Зіоѵепзкеі 1942 / ^озіаѵіі М. Ьезсак. 
Вгаіізіаѵа, 1996; РТКЗ.:53-128; КХЮ ДІЕЗ; 
ЕА5; ЗсЬп.РѴЗ. 

А. В. Гура 

СВАДЕБНЫЙ ПИР — главное торжество 
по случаю бракосочетания во время собствен¬ 
но свадьбы — сначала у невесты, а потом 
у жениха, включающее застолье и сопутству¬ 
ющие ему обряды и ритуальные действия: 
посад молодых, выкуп невесты у ее брата, вы¬ 
ведение подставной невесты и другие способы 
сведёния жениха с невестой, снимание покры¬ 
вала (см. Фата), венка с головы невесты 
и перемену ей головного убора, дележ глав¬ 
ного свадебного хлеба (см. Каравай) или 
иного блюда (пирога, пряника, каши, кури¬ 
цы, петуха, жаркого, яйца), одаривание мо¬ 
лодых и их родственников (см. Дар), выкуп 
и демонстрацию приданого, чествование род¬ 
ственников невесты и проводы их, отдельную 
трапезу жениха с невестой, угощение посто¬ 
ронних, бдение и ритуальное веселье во время 
брачной ночи и празднование ее завершения 
(см. Девственность), тосты, величания, пение 
(см. Свадебные песни), шуточные и эроти¬ 
ческие приговоры, шутовские сценки с ряже¬ 
нием, танцы и др. 

Время и место проведения 
пира. С.п. происходил в день венчания или 
переезда невесты к жениху и последующую 
брачную ночь. 

Названия свадебного пира. 
С.п. происходил в доме невесты и в доме 
жениха, причем главным был пир у жениха. 
Наиболее распространены в России (за ис¬ 
ключением восточных областей европейской 
части) «княжеские» названия С.п. в день 
свадьбы или на второй ее день, связанные с 
наименованиями молодых князем и княгиней: 
княжий пир, княжой стол, княж-обед и т. п. 
На Севере и в центральной России распро¬ 
странено также название красный стол или 


красный обед. В западной зоне Русского 
Севера С.п. у жениха называется большой 
стол (ср. у нижних лужичан: шеіікі НоЬёсі). 
Нередко свадебных столов в доме жениха 
устраивалось несколько. Ряд названий С.п. 
у жениха указывает на его функцию и харак¬ 
тер (калуж. почестной пир, архангел, почёст- 
ный стол, вологод. радошный стол, весёлый 
стол, вят. веселый пир, бел. пір вясёлы ), 
а также на обрядовые действия, которыми он 
сопровождался: дележ каравая (тул. каравай- 
ный обед), перемену невесте головного убора 
(костром, крутильный стол). Для Поволжья 
и юга России характерны особые названия 
С.п. в честь родственников невесты — горных 
или гордых гостей, которые приезжают в дом 
жениха вечером в день свадьбы или на следу¬ 
ющий день и которых сажают на почетные 
места за главным столом: горный стол, гар¬ 
ный стол, гордой обед и т. п. Многие, особен¬ 
но южнославянские, названия С.п. совпадают 
с названием собственно свадьбы (см. Свадеб¬ 
ный обряд) или угощения, трапезы: макед., 
серб., черногор., боен, свадба, хорв., словен. 
5 ѵасІЬа; н.-луж. ш']а$еІе, серб. ( сватовско) 
весеуье, макед. веселба; боен, пир, хорв., сло¬ 
вен. ріг; пол. исгіа шезеіпа; словен. окееі, 
§05Іі']а; в.-луж. кшазпа козсіпа; макед. сватов- 
ска гозба, серб, свадбена гозба, ( сватовска) 
гозба, черногор., боен, гозба; болг. сватбена 
трапеза, черногор. сватовска трпеза. На¬ 
звания С.п. в доме жениха на второй день 
свадьбы связаны с бужением молодых (архан¬ 
гел. будильный стол, буженье), успешным 
завершением брачной ночи (вологод. весёлый 
стол, дон. весёлое утро, макед. на радост), 
возвращением молодых из бани (архангел. 
баенный обед), одариванием хозяйки за горя¬ 
чую кашу (архангел, горячие, нижегород., 
Саратов, горячий стол), одариванием невесты 
(томск. молодухин стол, невестин стол, 
новосибир. невестины столы), угощением 
тещей зятя блинами (архангел, тещин стол, 
блинный стол, блинно, псков., астрахан. 
блины), проводами родственников невесты 
(вят. отвальный обед) и т. д. В конце 
свадьбы происходили взаимные визиты и 
застолья у родственников, участвовавших 
в свадьбе (могилев. падоймы, Житомир. 
посяга), старшей дружки невесты (полтав. 
дружчини), старшего свата, свадебного кума 
и других. 

Рассаживание за столом. У рус¬ 
ских в доме невесты до приезда жениха род- 
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ственники рассаживались за столом согласно 
свадебным чинам, степени родства и полу 
(на мужские и женские места). По приезде 
жениха гости не занимали места в красном 
углу. В Вологодской губ. жених и невеста 
садились лишь после того, как сядут сваха 
жениха, а затем сваха невесты. По приезде от 
венчания к жениху родственники молодых или 
поезжане вместе с молодыми обходили вокруг 
стола, после чего жених с невестой получали 
право не только вместе сесть за стол в присут¬ 
ствии членов другой семьи, но и занять место 
в переднем углу стола (олонец., Новгород., 
твер., костром., вят., нижегород.). Поезжане, 
обычно не снимая верхней одежды, садились 
за стол в новом порядке, знаменовавшем со¬ 
бой новые отношения между участниками 
обряда и новое положение жениха с невестой 
как брачной пары. Рассаживал гостей дружка, 
старший сват или отец жениха. В Тверской 
губ. для молодых устраивался специальный 
стол под матицей. В Новгородской губ. 
они сидели за общим столом с поезжанами 
или отдельно от них за главным из столов. 
В Вятской губ. устраивали два стола, один из 
которых занимали участники поезда к венча¬ 
нию, а другой остальные родственники жени¬ 
ха и гости. В отличие от званых гостей ( пирян ), 
посторонние (перм. позастольники ) за стол 
не садились и стояли в сенях. В середине С.п. 
с подачей из печи горячего блюда молодых 
могли иногда посадить на печь — считалось, 
что «кто сидел на печи, тот уже не гость, 
а свой» (Даль ПРН:781). У юж. славян участ¬ 
ники С.п. рассаживались по старшинству, 
и главные места за столом занимали старший 
сват и свадебный кум вместе с молодыми. 
В Болгарии кум сидел на почетном месте 
в кругу старших гостей, а для молодой родни 
накрывали отдельный стол. В Македонии 
и Черногории кум и старший сват садились во 
главу стола, в Боснии и Герцеговине — в цент¬ 
ре стола напротив друг друга. В Сербии стари 
сват садился за стол первым, а молодые после 
него (колубар.). На почетных местах во главе 
стола сидели кум и кума, а затем жених с не¬ 
вестой (млав., воеводин.). В Словакии моло¬ 
дые обычно сидели в почетном углу или во 
главе стола, рядом с невестой сидела ее кре¬ 
стная мать. В некоторых местах их сажали за 
отдельный стол (верхнегрон.). В Польше 
старший сват (старший дружба) сидел за сто¬ 
лом рядом с молодыми, напротив них или 
между ними. Обычно за тем же столом в углу 


сидели и музыканты, а остальные гости за 
большим столом. В самый конец стола сажали 
зас}еду, ведущего ритуальный диалог со стар¬ 
шим сватом напротив (черногор. примор.), 
девочку, называемую газасіка, или же остав¬ 
ляли это место пустым, чтобы не обидеть гостя 
(пол. подляс., мазовец.). 

Для приготовления блюд к С.п. 
приглашали замужних женщин. В конце свадь¬ 
бы стряпух одаривали за их работу. Помощь 
хозяевам в организации свадебного стола оказы¬ 
вали и односельчане. В Польше, в Словакии 
они приносили продукты для приготовления 
пищи, в Болгарии приглашенные гости прино¬ 
сили с собой хлеб и угощение. 

Специальные лица занимались обслу¬ 
живанием участников застолья. 
У русских потчевали гостей родители или сва¬ 
ха, однако чаще всего главным распоряди¬ 
телем на С.п. и руководителем застолья был 
дружка. Он приглашал к столу, отвечал за 
подачу блюд, часто сам делил и раздавал хлеб 
и пироги, пробовал предварительно кушанья 
и напитки, объявлял окончание трапезы и т. п. 
У поляков угощением руководил старший сват 
( 5Іаго8Іа , 8 Іаг 82 у 8шаі) или дружка ((ІгиіЬа) 
(иногда оба), который начинал С.п., приносил 
воду для мытья рук и полотенца, за что полу¬ 
чал от гостей вознаграждение, следил за по¬ 
дачей блюд и напитков, разносил блюда, 
угощал посторонних зрителей (рго§оіѵусІ і). 
У словаков за столом прислуживал 5 іоіпік. 
У хорватов эти обязанности исполняли 
с іѵогазі , 8іагі 8ѵаІ, братья или отец жениха. 
В Боснии и Герцеговине о гостях на С.п. 
заботился сіотасіп (отец жениха или брат 
отца), а хозяйка не только готовила, но и 
подавала на стол. У черногорцев обслужива¬ 
нием гостей за столом занимались стари сват, 
сватовски домакин или ча/о. В Сербии 
застольем руководил один из сватов, заменяв¬ 
ший хозяина дома, — домаНин, помощник, 
иногда старший сват. У македонцев гостей 
обслуживал друг жениха или близкий род¬ 
ственник. 

Блюда на С.п. подавались в определен¬ 
ном порядке. У русских каждая подача угоще¬ 
ний к столу называлась переменой, сменой или 
артелью, и число угощений было четным. 
Количество перемен могло доходить до 12 
и более. Обильное угощение должно было 
обеспечить новобрачным будущее процвета¬ 
ние и благополучие и давало возможность 
семье продемонстрировать свой социальный 
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престиж. С.п. в доме жениха возобновлял пре¬ 
рванное поездкой к венчанию застолье в доме 
невесты, на котором последнее блюдо подчас 
только вскрывалось, но не съедалось. Оно 
вновь ставилось на стол после венчания, иногда 
на второй день, и съедалось не целым, а уже 
початым. По приезде в дом жениха садились 
за стол, который еще не был накрыт, или блюд 
на нем было мало. С.п. начинался иногда толь¬ 
ко с приездом родственников невесты. У сер¬ 
бов Срема С.п. начинался с преломления 
пополам пресного плоского хлеба (погани), 
принесенного кумом : на одну половину лили 
вино, которое хлебал каждый из гостей. 
У словенцев Прекмурья в начале застолья по¬ 
давали сыр и орехи: невеста должна была 
быстро схватить со стола орехи и разбросать 
их по комнате, что должно было обеспечить ей 
рождение детей. 

В качестве горячего блюда обычно пода¬ 
валось жаркое. Совместный прием горячей 
пищи из печи способствовал породнению двух 
семей — неслучайно подача горячего блюда 
нередко сопровождалась у русских обычаем 
целоваться. Дележ и раздача жаркого 
в середине застолья были центральным момен¬ 
том С.п. в Костромской, Ярославской, Влади¬ 
мирской губ. Аналогичную функцию в других 
областях России имели дележ и раздача пиро¬ 
га курника , в который иногда запекалась ку¬ 
рица (смолен., дон.) или петух (псков.), 
рыбника или кулебяки с запеченной внутри 
рыбой или большого пряника (вологод.), 
в Белоруссии и на Украине — дележ и разда¬ 
ча гостям и посторонним свадебного каравая, 
а у болгар, помимо разламывания и раздачи 
хлебов, еще и разбирание деревца свадебного 
(кумово дърво) — расхватывание с него яблок 
присутствующими во время С.п., после благо¬ 
словения молодых свадебным кумом. Дележ 
жаркого, свадебного хлеба и т. п., как и совме¬ 
стное участие в трапезе вообще, символизиро¬ 
вал перераспределение общей доли между 
новыми родственниками и другими членами 
сельской общины. Дележ кумом печеной ку¬ 
рицы был известен у македонцев, дележ стар¬ 
шим сватом (5 іаге)5і) курицы или петуха — 
у словаков. В качестве кушанья, подаваемого 
на свадьбе, петух и курица наделялись 
к тому же магической репродуктивной функ¬ 
цией (у хорватов перед сведением молодых им 
давали курицу, у воет, и юж. славян их угоща¬ 
ли печеной курицей или петухом в спальне во 
время брачной ночи). Важным блюдом на С.п. 


была каша. Подобно караваю, запеченную 
в горшке крутую кашу (гомел. солодка каша) 
тоже иногда резали и делили между гостями 
на С.п., в частности, перед отъездом род¬ 
ственников невесты. 

Лапшой угощали на свадьбе у русских 
и у зап. славян. В Нижегородской обл. за 
столом распутывали лапшу, которая обяза¬ 
тельно подавалась гостям на послевенчальном 
С.п., что имело символическое значение раз¬ 
вязки, завершения обрядового «перехода», 
подобно тому как заплеталась, расплеталась 
и вновь заплеталась невестина коса, сплетал¬ 
ся, а потом разрывался на части девичий венок 
и т. п. Из овощей, на С.п. была повсеме¬ 
стно распространена капуста в разных видах, 
особенно у зап. славян, у поляков также па¬ 
стернак, что имело связь с эротической сим¬ 
воликой этих овощей, соответственно женской 
и мужской, отраженной в лексике, фразеоло¬ 
гии и в фольклорных текстах, в том числе 
свадебных. В Польше за обедом гости крича¬ 
ли, жалуясь, что капуста горькая, чтобы же¬ 
них поцеловал невесту. Яичницу подавали 
на С.п. в некоторых севернорусских губерни¬ 
ях и в Польше. Яйцами чаще отдельно корми¬ 
ли жениха с невестой. Молочная и сладкая 
пища подавалась у русских к концу застолья. 
У белорусов сыром сторона жениха угоща¬ 
ла на свадьбе в доме невесты (гроднен.). Под¬ 
сушенный сыр или творог и овечья брынза 
были принадлежностью свадебного стола 
у поляков. Сыр иногда добавляли в каравай 
в Польше, на Украине, в Белоруссии и в Ка¬ 
лужской губ. 

Последние блюда сигнализировали об 
окончании застолья. У русских часто 
это было накрытое пустое блюдо или два 
пустых блюда, одно опрокинутое на другое. 
В знак окончания С.п. подавали вставаль- 
ное яство , накрытое опрокинутым блюдом 
(москов.), блюдо, накрытое пирогом (твер.), 
свиной окорок (харьков. разгонщик), компот 
(луган. виганяйло) и т. д. У словаков Текова, 
когда в конце обеда давали кашу, гости бро¬ 
сали деньги для кухарки. Подача на стол каши 
или лапши (архангел., олонец., твер., костром.), 
пирога разгонника (вологод.), часто гуся, 
курицы или другого мяса, а также каравая, 
курника и т. п. была знаком к отведению 
молодых «на покой». Дележ свадебного хлеба 
был знаком окончания С.п. у словаков. У рус¬ 
ских С.п. иногда кончался раздачей поделен¬ 
ного большого пряника, называемого разгонным 
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или разгонихой. На Рус. Севере гости, до¬ 
вольные угощением хозяина, кидали на печку 
горшки и кричали: «Ура! Хороша молода!» 
(олонец., Рыбн.П 3:81). У лужичан в конце 
С.п. невеста должна была подняться на стол 
и спрыгнуть с него на другую сторону, что 
символизировало для нее преодоление жиз¬ 
ненной границы. 

Поведение молодых на С.п. 
У болгар Добруджи молодые во время С.п., 
когда гости едят и пьют, стоят и сохраняют 
молчание (говеят) до конца свадьбы. В Бол¬ 
гарии и Македонии невеста молчала за столом. 
У лужичан молодые сидели за столом тихо, 
невеста почти все время молчала, и общение 
новобрачных с гостями происходило через 
посредников — сваху или дружку. В северной 
Словакии (Орава) невеста вообще не появля¬ 
лась за свадебным столом, а пряталась в ко- 
море. У русских в доме жениха после венчания 
сохранялся запрет для молодых на публичное 
принятие пищи в день свадьбы, со времени за¬ 
столья в доме невесты. Их кормили в отдель¬ 
ном помещении, на особинку. Причем эта еда 
была скудной и не новой: у русских молодые 
кормили друг друга пищей, привезенной каж¬ 
дым из своего дома, например, пирогом (во- 
логод.), часто — находившимся у невесты или 
у обоих молодых за пазухой, что служило 
целям сближения молодых; у болгар они ели 
принесенный из дома невесты хлеб, пирог 
баницу и яйца или яичницу. В Добрудже в 
отдельную комнату во время кормления моло¬ 
дых могли входить деверь, сестра жениха, но 
непременно нечетное число лиц. У русских 
иногда молодых кормили и за столом в присут¬ 
ствии гостей, но прикрывая чем-либо от них. 
В некоторых местах для молодых накрывали 
отдельный от гостей стол (краснояр. Князев 
стол). В Тверской губ. молодым за таким 
столом клали один кусок хлеба и одну ложку. 
Изредка запрет на еду в день свадьбы распро¬ 
странялся также на тысяцкого жениха и сваху 
невесты (см. Чета свадебная). В ходе С.п. 
временная изоляция молодых от социума, свя¬ 
занная с ритуальным «переходом», снималась. 
У русских это происходило обычно после 
выхода молодых из отдельного помещения, их 
переодевания и перемены невесте головного 
убора. Первой публичной пищей новобрачных 
за свадебным столом была каша или хлеб, 
пиво, мед, молоко, яйца. При этом они пили 
из одного стакана, ели из одной тарелки и от¬ 
кусывали хлеб или пирог поочередно нечетное 


количество раз. Обычай молодым есть на С.п. 
из одной посуды известен также другим воет, 
славянам, словакам, чехам, македонцам и т. д. 
Распространен был запрет молодым на С.п. 
есть мясо: из опасения, что у них не будут ве¬ 
стись свиньи (словац. верхнегрон.), волки по¬ 
едят скот (бел. витеб.) или чтобы не «съесть» 
удачу (болг. пирин.). 

Тосты, пение, танцы и игры. 
У словаков во время свадебного застолья про¬ 
износились речи и тосты шутливого содержа¬ 
ния. У чехов наряду с шутливыми здравицами 
к новобрачным обращались с высокопарными 
речами, полными нравоучительных сентенций 
и библейских цитат. У поляков старший сват 
или дружба, руководивший свадьбой, начинал 
С.п., провозглашая первый тост. У болгар 
свадебный кум молодого во время С.п. благо¬ 
словлял создание новой семьи и поднимал 
первый тост за здоровье и долгую совместную 
жизнь молодых. У черногорцев на С.п. в доме 
невесты первым произносил тост старший сват 
невесты по случаю благополучного прибытия 
участников свадебной процессии жениха, а стар¬ 
ший сват жениха поднимал тост за породнение 
родов, желал счастья хозяину дома и переда¬ 
вал ему яблоко. На С.п. в доме жениха первый 
тост провозглашал старший сват жениха, по¬ 
том кум, а с приходом родственников невесты 
стороны обменивались взаимными тостами; 
тостами сопровождалось и одаривание неве¬ 
сты. У словаков во время С.п. исполняли за¬ 
стольные песни, отдельно пели невесте-сироте. 
У чехов девушки и молодые женщины пели 
хором. У болгар во время застолья для гостей 
пел и играл музыкант. У воет, и юж. славян 
особенно распространены были короткие за¬ 
здравные и хвалебные песни, обращенные пер¬ 
сонально к каждому из гостей (см. Величание), 
прежде всего к жениху и невесте. Прощаль¬ 
ные песни пели гостям, покидающим С.п. Для 
зап. славян особенно был характерен танец 
невесты с каждым из свадебных гостей, начи¬ 
ная с дружбы жениха, приуроченный к сня¬ 
тию с невесты венка и перемене головного 
убора или к концу застолья. У лужичан неве¬ 
ста танцевала этот танец со всеми мужчинами, 
кроме жениха. За танец невесте платили деньга. 
Он означал признание ее замужней женщиной 
и принятие в число взрослых членов сообще¬ 
ства. Дружба или старший сват заказывал танец 
и для посторонних зрителей (пол.). У южных 
славян танцевали хоро (коло). У сербов Во¬ 
еводины невеста танцевала с женихом и деве - 
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ром жениха, в северной Шумадии — с братом 
и женихом. Частью свадебного застолья были 
также шуточные формы различных денежных 
сборов, которые обычно организовывали по¬ 
сторонние: на табак, на мяч, на рогозку 
(с.-рус.), за фигурку козлика (пол. Краков.), 
чучело зайца (укр. винниц.) и т. д. Устраива¬ 
лись шуточные сценки с участием ряженых. 
Посторонние женщины изображали сову с 
совятами (бреет.), мужчины рядились конем 
(гомел.), кухарка с перевязанной рукой пада¬ 
ла с грохотом на пол, прося вознаграждения за 
ошпаренную руку (з.-словац.). Карнавальный 
характер имели проводы кума по окончании 
свадебного застолья у болгар. Эротические 
тексты и шутки сопровождали отведение мо¬ 
лодых в спальню и укладывание в постель. 
Музыка и веселье часто продолжались в те¬ 
чение всей брачной ночи молодых. 

Лит.: Лаврентьева Л. С. Хлеб в русском 
свадебном обряде // ЭТ:27,30—36,41—42,44—45; 
см. также лит. к ст. Свадебный обряд. 

Л. В. Гура 

СВАДЬБА ЖИВОТНЫХ, женитьба 

животных — мотив, отраженный в народ¬ 
ном календаре (в виде поверий и примет), 
в ритуально-магической практике (в качестве 
отвращающего средства), в фольклоре (как 
шуточный сюжет) и лексике. Мотив связан 
с животными, для которых характерна множе¬ 
ственность или ярко выраженная мужская 
либо женская символика: чаще всего птицами 
(аист, воробей, сова, удод, лунь и др.), мыша¬ 
ми и насекомыми (муха, комар, пчела, шмель, 
паук, домашние насекомые-паразиты), реже 
зверями (куньи, заяц, волк) и змеями. 

Как свадьба или женитьба осмысляется 
брачный период спаривания не¬ 
которых животных, приурочиваемый к опре¬ 
деленным календарным датам. Так, по словен¬ 
ским поверьям, на св. Винцента (22.1) птицы 
женятся; по хорватским — на св. Валентина 
(14.1) справляют свадьбу; по сербским — 
на Сретение (2/13.II) «венчаются» воробьи. 
По западнобелорусским и западноукраинским 
представлениям, аисты собираются вместе 
исправляют свадьбу. У русских день св. Иса- 
акия (30.V/12.VI) считается праздником 
змей, когда они собираются на змеиную свадь¬ 
бу. «Свадьбой» называются стаи, в которые 


собираются волки в рождественский пост: рус. 
брян. свадьба, полес. воучая свадьба, болг. 
пловд. вълча сватба, серб, косое. вуч’]е сва¬ 
тово. У белорусов Витебской губ., где встреча 
с волком рассматривается как добрая примета, 
встреча с волчьей свадьбой считалась вдвойне 
благоприятной. 

Мотив свадьбы животных присутствует 
в отгонных и защитных ритуально-магических 
действиях и вербальных формулах, направлен¬ 
ных на изгнание или нейтрализацию животных, 
вредных или опасных для человека. В некото¬ 
рых районах Болгарии для избавления от мышей 
приглашали в дом ласку на мышиную свадьбу: 
«Кальманко, ела у дома на Мишина сватба!» 
[Ласка, молодица, иди домой, там мышиная 
свадьба] (р-н Ахычелеби, Марин.НВ:86). 
Мотив мышиной свадьбы используется в вер¬ 
бальных формулах и как оберег от самой ласки. 
Чтобы ласка не причинила ущерба в хозяйст¬ 
ве, ей клали прялку с пучком хлопка и палочку 
в качестве веретена, приговаривая: «Иди, 
калманка, на воденицата, там има мишкина 
сватба» [Иди, кумушка (ласка), на мельницу, 
там мышкина свадьба] (Пловдивский р-н, 
АрхЕИМ 878-11:88]. В Полесье для избав¬ 
ления от блох и других вредных насекомых, 
заслышав весной крик удода, говорили, что он 
зовет насекомых к себе на свадьбу. В Брест¬ 
ской обл. с целью изведения тараканов привя¬ 
зывали ниточкой таракана за ногу и тянули его 
через дорогу под пение свадебной песни о том, 
что везут невесту с богатым приданым в но¬ 
вый дом. По-видимому, семантика оберега 
лежит и в основе мотива женитьбы волка 
в западноукраинских сказках о наказании 
пойманного волка женитьбой и в поговорке 
«Вовкатребаоженити» (Галицкіиприповѣдки 
и загадки, зобраніи Григорим Илькевичом. 
У Вѣдни, 1841:14). Мотив свадьбы животных 
в отвращающей функции актуализирует раз¬ 
ные стороны и моменты свадебного обряда: 
скопление множества участников свадьбы в 
одном месте (мышей или насекомых, которых 
должна выловить ласка или птица), покидание 
невестой родного дома в связи с переходом 
на житье к мужу (выпроваживание таракана 
из дома), связывание брачными узами («же¬ 
нитьба» волка, призванная изменить его пове¬ 
дение, нежелательное для человека). В той же 
функции мотив свадьбы животных выступает 
и в ритуале «мышиной свадьбы», со¬ 
вершаемом у болгар для изгнания мышей из 
села (см. Мышь). 
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Мотив свадьбы животных представлен 
в комическом виде в фольклор¬ 
ных текстах. У всех славян популярны 
шуточные песни и сказки о птичьей свадьбе 
(СУС 243*): о свадьбе воробья (хорв.), 
о женитьбе воробья (пол.) или луня (рус.) 
на сове, о выходе замуж сойки за удода (чеш.), 
о сватовстве журавля к цапле (бел., укр.) 
и т. д. В украинских песнях и сказках на сове 
женят трусливого зайца (—70В*). Мотив 
брака птиц присутствует в крике зяблика, 
передаваемого в Моравии словами: «Зітасіііски, 
ѵехті $і тощ сёги, та зіугу карее а ѵ іасіпё піе!» 
[Овсяночка, возьми в жены мою дочку, у нее 
четыре кармана, да все пустые!] (ВаЛ.ЫО:82). 
Часто в юмористических фольклорных тек¬ 
стах фигурируют куньи: в песнях женят зайца 
и куну (бел., укр.), зайца и ласку (укр. Кар¬ 
пат.); в сказке (СУС —70***) невесту-ку¬ 
ницу у зайца-жениха сманивает хорек (укр.). 
Повсеместно распространен сюжет шуточ¬ 
ной песни о свадьбе мухи с комаром. В Мало- 
полыне известна прибаутка о пауке, который 
задумал жениться на вши и получил от нее 
отказ: «МивіаІаЬу ші \ѵіе1ка піесіоіа сіощс, / 
2еЬуш іа сі$ тіаіа рііщахѵсхе рода» [Слиш¬ 
ком большая беда должна была бы меня 
постигнуть, чтобы я за тебя, пакостника, 
пошла] (2ЛХАК 1887/11:30). В белорусских 
и украинских вариантах сказочного сюжета 
СУС —282** шмель хочет жениться на пчеле, 
но та откладывает свадьбу на осень, когда ото¬ 
щавший шмель умирает. Мотив мышиной 
свадьбы встречается в западноукраинской 
сказке: кот ловит в проезжавшей мимо мыши¬ 
ной свадьбе «молодого», обещает вернуть его, 
но обманывает. 

Лит.: Гура СЖ (по указ.). 

А. В. Гура 

СВАДЬБА СИМВОЛИЧЕСКАЯ - вто¬ 
ричное воспроизведение свадебного обряда 
или отдельных его элементов как символиче¬ 
ский мотив ряда обрядов, календарных празд¬ 
ников и игр, фольклорных текстов, поверий 
и примет, словесных формул, лексики и фра¬ 
зеологии. 

Как центральный и наиболее разработан¬ 
ный обряд «перехода» свадьба служит 
моделью для других «переходных» обрядов. 
У болгар-помаков как свадьба трактуется 


обряд обрезания, имеющий характер ини¬ 
циации. Осенью после полевых работ со¬ 
бирали семилетних мальчиков на «детскую 
свадьбу» ( сватба ). Старшего из мальчиков 
одевали, как невесту, а его мать дарила другим 
детям рубашки, полотенца, носки, как на 
свадьбе (ловеч.). 

П о с в я т и т е л ь н а я символика 
С.с. характерна для календарных обрядов, со¬ 
вершавшихся в целях социализации молодежи, 
присваивания им права на брачную жизнь. 
У сербов, македонцев и болгар зап. Болгарии, 
Фракии и Родоп в Лазареву субботу и в Верб¬ 
ное воскресенье совершались обходы домов 
девушками и девочками — лазарками, среди 
которых некоторые были одеты невестами, 
а в с.-воет. Болгарии были распространены 
буенек (танец девочек) и даней, (пляска деву¬ 
шек, которым предстояло выйти замуж). 
Девушки носили одежду невест или некото¬ 
рые ее элементы. Старшая из них избиралась 
«женихом» или буенеком и была одета в муж¬ 
скую одежду, а среди девочек назначалась 
одна на роль «невесты», ее лицо было закрыто 
красным свадебным покрывалом. «Жених» 
и «невеста» танцевали между двумя рядами 
девушек. У русских в Семик и на Троицу 
березку украшали как свадебное деревце и на¬ 
зывали девичьей красотой или кумой (ярос- 
лав.). Кумились и участницы обряда «крещения 
кукушки», в котором фигурку «кукушки» 
наряжали как невесту, надевали ей фату. 
Иногда изготовлялись две куклы, изобража¬ 
ющие брачную пару, — кукушка и кукун, 
с участием которых разыгрывалось свадебное 
гуляние (белгород.). 

С.с. сопутствует календарным обрядам, 
совершаемым в переломные моменты солнеч¬ 
ного круговорота. К летнему солнцестоянию 
относился русский обычай «караулить солнце» 
в петровское заговенье, когда «жениха» и 
«невесту» (бабу и парня) сажали на два тайно 
добытых колеса и разыгрывали с ними всю 
«свадьбу» от сватовства до венчания (орлов.). 
В Петров день или накануне Иванова дня 
с песнями возили по деревне двух женщин, 
ряженных «женихом» и «невестой» (архангел.). 
На Левобережной Украине свадебно-брачную 
пару олицетворяли Марынка ( Мариночка , 
Марена) и Купало — девушка и мальчик, или 
девушка и репейный куст, которому придана 
антропоморфная форма (ср. репейник как сва¬ 
дебное деревце красота у русских), или сруб¬ 
ленное дерево, украшенное лентами и венками, 
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и чучело в женской сорочке, платке и венке 
из цветов. У словенцев в воскресенье после 
Иванова дня устраивалась іѵапзка зѵаіЬа: 
девушки, участвовавшие в обходах «ладариц», 
выбирали «жениха» и «невесту» (парня и де¬ 
вушку из лучших семей), изображали «дру¬ 
жек» жениха и невесты и т. д. (белокраин.). 
У болгар свадебная тема присутствует в ива¬ 
новском обряде Еньова буля, в котором ма¬ 
ленькую девочку, символическую невесту Еню 
(Ивана) или Солнца, наряжали в свадебную 
одежду, девушки пели песни с мотивом обру¬ 
чения и женитьбы с маленькой невестой и изо¬ 
бражали свадебную процессию. 

В Семенов день (1.ІХ), когда световой 
день укорачивался, на западе Гомельщины со¬ 
вершали обряд женитьбы коміна (или лучніка , 
пасвета). Под коміном (дымоходом) вешали 
светец ( пасвет , лучнік ), в котором горела лу¬ 
чина. Дымоход украшали рушниками, цвета¬ 
ми и лентами. Огонь в светце «угощали» 
водкой, бросали куски сала, зерно, орехи и т. 
п. Женщины пели свадебную песню «жениху» 
(ЭБ:193—194). По некоторым свидетель¬ 
ствам, обряд совершался дважды в году — еще 
и на Фоминой неделе. К дню Симеона Стол¬ 
пника приурочен также церковный по проис¬ 
хождению праздник «женитьба свечи». Сва¬ 
дебный обряд разыгрывали ряженые на Пасху 
в ю.-воет. Сербии и Македонии. В Болгарии 
для пасхального обряда из головного убора и 
других атрибутов невесты делали куклу 
«Мара-лишанка», напоминающую голову не¬ 
весты. В болгарском фольклоре брачная тема 
присутствует в песнях о женитьбе Солнца, 
которое, задумав жениться на земной девуш¬ 
ке, спускает за ней на землю золотые качели. 

Воспроизведение свадьбы может присутст¬ 
вовать и в самом свадебном обряде. В Жито¬ 
мирской обл. родителей каждого из молодых 
или отца жениха с матерью невесты сажали на 
«посад», дарили им шутовские подарки, наде¬ 
вали венок из соломы или лука, «поп» «венчал» 
их старым веником, обводя вокруг ступы под 
непристойные песни, пародирующие церков¬ 
ную службу, возили их вокруг дома и водили 
в спальню. В Киевской обл. мать, сыгравшую 
последнюю свадьбу для своих детей, называли 
молодой и надевали ей «венок», сплетенный 
из цветов, бубликов и конфет, принесенных 
родственниками в конце свадебного обряда. 
В Луганской обл. наряжали мать жениха 
в одежду невесты. Смысл этих ритуальных 
действий — в переводе родителей, выполнив¬ 


ших свою родительскую миссию, в возрастную 
группу пожилых людей. В Болгарии в Тодо¬ 
рову субботу молодожены устраивали «малую 
свадьбу» (малка сватба) — угощение, на ко¬ 
торое к ним в дом без приглашения могли 
прийти все желающие, и получали подарки 
и караваи, после чего жену уже не называли 
молодухой (млада булка) (габров.). 

Продуцирующая символика 
С.с. широко представлена в календарной об¬ 
рядности, особенно в новогодних и масленич¬ 
ных, а также троицких пастушеских и дожи- 
ночных имитациях свадьбы, направленных на 
обеспечение плодородия земли, фертильности 
женщины или плодовитости скота. У болгар 
под Новый год (Васильев день) при обходе 
домов дружинами ряженых ( сурвакаров ) од¬ 
ного из парней одевали как невесту, а также 
выбирали «жениха» и «девера», которые брали 
«невесту» под руки и танцевали с ней перед 
хозяином дома, после чего «невеста» целовала 
хозяину руку и получала от него деньги (тыр- 
говишт.). В зап. Болгарии «невесту» охраняли 
«девер» и «старцы». Иногда инсценировалось 
умыкание «невесты» — верили, что если ее 
похитят, год будет урожайным. Македонские 
ряженые разыгрывали свадьбу ( василичар - 
ската свадба ) с пародийным венчанием. 
В с.-воет. Болгарии в зимний Иванов день (7.1) 
после угощения «царем» колядников, среди 
которых был ряженый «невестой», дружина 
колядников плясала на площади хоро — для 
плодородия и здоровья. Разыгрывание свадь¬ 
бы и брачных отношений масленичными ряже¬ 
ными носило эротический характер. У болгар 
на масленицу кукеры изображали умыкание 
«невесты», иногда валили ее на землю. В сев. 
Болгарии тема фертильности представлена 
в «бесплодной свадьбе» (ялова сватба ), ра¬ 
зыгрываемой ряжеными на масленицу: двух 
парней, переодетых молодыми, «венчали» и 
катали в повозке с впряженными собаками, 
пойманными по всему селу. Их сопровождала 
«свадебная процессия», в которой участвова¬ 
ли «кум», «доктор» и другие ряженые. У рус¬ 
ских в Нижегородской губ. на Вознесение 
играли «свадьбы» на поле — «женили» девуш¬ 
ку и женщину, одетую в мужскую одежду, 
а в Семик оставляли в поле на ночь чучела 
Семика и Семичихи и утром спрашивали: 
«Как вы ночку провели, молодица с молод¬ 
цом?» (Агап.МОСК:525). 

Имитация элементов свадебного обряда 
в связи с магией плодородия присутствует 
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и в обряде дожинок. У сербов последний 
сноп иногда называли как невесту — млада , 
а в Шумадии из последних колосьев делали 
украшение, напоминавшее по форме головной 
убор невесты — смилэеваи, (крагуевац.). У по¬ 
ляков Мазовша самой проворной девушке- 
жнице надевали венок и называли ее так же, 
как невесту: украинцы — «княгиней», «моло¬ 
дой», поляки — «молодой» или «королевой». 
У поляков дожинальный венок вили пригла¬ 
шенные хозяином четыре «свата» и четыре 
«дружки» (жешов.). У словаков впереди про¬ 
цессии жнецов, напоминавшей свадебную, 
часто шла пара, изображавшая жениха и не¬ 
весту. У украинцев «княгиня» несла хозяину 
венок и клала его на хлеб, «щоб не було 
безхлібиці». С окончанием жатвы у русских 
был связан еще обычай женить серп — обма¬ 
тывать его пучком колосьев ржи или пшеницы 
в благодарность за то, что он не порезал руки. 
При этом серпом несколько раз кололи зем¬ 
лю. У болгар в день св. Трифона (1.II) муж¬ 
чины-виноградари выбирали одну женщину на 
роль «невесты», которую одевали в длинное 
платье, а на голову надевали женскую голов¬ 
ную повязку. Виноградари со свадебным зна¬ 
менем в руках обходили село с пением и угоща¬ 
ли ракией, а «невеста» делала подарки, начиная 
одаривание с бригадира (михайловград.). 

В пастушеских праздниках троицко- 
купальского цикла в западной зоне в.-слав, 
ареала и у зап. славян выделяется мотив «вен¬ 
чания» или «свадьбы» скота (псков. венчать 
коров , пол. мазовец., подляс. июіоіие шевеіе, 
копвкіе шевеіе), одной из функций которого 
было обеспечение плодовитости скота. 

С.с. выступает в календарных обрядах с 
брачно-матримониальной симво¬ 
ликой. В Смоленской губ. на масленицу 
женили Бахаря : молодежь во время гуляния 
вешала колодку какой-нибудь паре — привя¬ 
зывали им к рукам ленты с цветком, после чего 
поздравляли и говорили, что они теперь долж¬ 
ны жениться; в другом масленичном обычае 
старые девы наряжались «невестой» и «подруж¬ 
кой невесты», ходили по селу и пели свадеб¬ 
ные песни. У поляков Мазовша в воскресенье 
перед Великим постом парни и девушки играли 
в матку : выбирали одну из девушек «матерью», 
две наряжались «женихами», а остальные де¬ 
вушки («дочери матки») по очереди «выходи¬ 
ли за них замуж». Под конец таскали парней 
за волосы в наказание за то, что они не же¬ 
нились на прошедшей масленице. В Кракове 


в последний день масленицы замужние жен¬ 
щины ловили парней, не женившихся в мясоед, 
и «венчали» их гороховыми венками. В неко¬ 
торых местах Польши на масленицу ряженые 
ходили по селу в виде свадебной процессии 
с «молодой парой» и гостями. В с.-воет. Мо¬ 
равии на масленицу, когда чаще всего устра¬ 
ивались свадьбы, оглашалась «свадьба», в ко¬ 
торой «невестой» наряжали самого высокого 
парня. Воспроизводился весь свадебный об¬ 
ряд с участием свадебной дружины, состоящей 
из «шаферов» и «дружек», с «родительским» 
благословением, угощением и свадебными 
танцами. В последний день масленицы мо¬ 
лодежь устраивала гуляние со «свадебным 
поездом» ряженых, в котором главными фи¬ 
гурами были рап §ес1ш (старый холостяк) 
и раппа Зесііѵа (старая дева) (ц.-чеш.). У юж. 
славян на масленицу было распространено 
воспроизведение ряжеными свадьбы и свадеб¬ 
ного поезда (дивл>а свадба у сербов и черно¬ 
горцев, $ѵаІі у 5 ѵаіоѵе у хорватов, 5ѵаІоѵ$кі 
ргеѵог у словенцев и др.), особенно в тех 
случаях, когда в селе не было настоящих сва¬ 
деб. В зап. Болгарии между двумя группами 
девушек, изображавших дом жениха и дом 
невесты, разыгрывались некоторые эпизоды 
свадьбы. Иногда устраивалось «венчание» 
«девушек-невест» (переодетых кукеров) или 
«кукерицы» с кукерами на мусорной куче 
(болг.). У сербов Чачака масленичные ряже¬ 
ные «невеста» и «сваты» обходили село для 
сбора даров, а затем с замужними женщинами 
и женатыми мужчинами устраивали эроти¬ 
ческие игры. В воет. Сербии в течение всей 
масленицы разыгрывалась «дикая свадьба» 
(дивл>а свадба) — процессия ряженых с «вен¬ 
чанием» вокруг дерева, которая заканчива¬ 
лась умиранием жениха и его оплакиванием 
(алексинац.). У словенцев Прекмурья в мас¬ 
леничное воскресенье устраивали «свадьбу 
с сосной» ( Ьогоѵо § 08 іиѵап]е , гепііеѵ г Ьогот) 
с заменой брачного партнера хвойным де¬ 
ревом: «свадебная» процессия» со «священ¬ 
ником» шла в лес за «невестой» (соотв. «же¬ 
нихом») — сосной; «священник» совершал 
пародийное «венчание» с сосной ( Ьог либо 
5 тгека), после чего, обтесав сучья, «дружки» 
украшали ее, как невесту, венками и лентами 
и, посадив на нее сверху «жениха» (соотв. 
«невесту»), везли в село, где устраивалось 
общее пиршество с пением, танцами и фри¬ 
вольными сценками ряженых. Если в селе 
никто в течение года не вступил в брак, в знак 
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поругания возили в свином корыте ряженых 
«жениха» и «невесту» (Прекмурье); «свадеб¬ 
ная процессия» ряженых волочила по селу 
лодку, иногда лодку или корыто с целой 
«свадьбой», а шедшие позади ряженые «сва¬ 
ты» высмеивали всех не вступивших в брак 
(Штирия). 

У чехов Моравии в понедельник после 
Духова дня во время украшения майского 
дерева, которое парень в знак брачных наме¬ 
рений ставил перед домом своей милой, соби¬ 
рались ряженые, среди которых были «жених» 
с «невестой», и пытались продать и спилить 
дерево. В воет. Словакии в один из первых 
дней духовских праздников молодежь одного 
конца села выбирала «жениха», «дружбу» 
и другие свадебные чины и шла на другой 
конец села на «сватовство». После выбора 
«невесты» и сватовства разыгрывалась «свадь¬ 
ба», заканчивавшаяся укладыванием «молодых» 
в постель и буйным весельем. В полесском 
троицком обряде «вождение куста» девушка, 
ряженная в зелень, называлась маладая, она 
и сопровождающие ее девушки были одеты 
в белые одежды невест. На вступление в ре¬ 
альный брак была ориентирована словенская 
игровая іѵапзка вѵасІЪа, в которой на роли 
«жениха» и «невесты» выбирались самые кра¬ 
сивые парни и девушки. 

Сходную мотивацию имела С.с. в похоро¬ 
нах незамужних и неженатых (см. Похоро¬ 
ны-свадьба) — вступление в брак как вос¬ 
полнение недостающего звена в жизненном 
цикле парня или девушки, умерших «до сро¬ 
ка». По поверьям, русалками или самодивами 
становились невесты, умершие обрученными, 
но не обвенчанными (полес.), обвенчанными, 
но не подвергшимися дефлорации (болг. бур- 
гас.), или невесты, не отпетые после смерти 
(пловдив.). Представлением о безбрачном 
статусе русалок и самодив обусловлен мотив 
С.с. в поверьях, быличках и ритуалах, связан¬ 
ных с ним. Так, в Брянской обл. на Троицу две 
пожилые женщины, переодетые в мужские 
и женские белые одежды, изображали сва¬ 
дебно-брачную пару — русалку и русалима. 
На Русальской неделе, по поверям, русалки 
празднуют свои свадьбы, качаются на деревьях, 
плавают, кружатся и поют свои песни (калуж.). 
В болгарской быличке на Русальской неде¬ 
ле самодивская свадьба, у которой распряг¬ 
лись кони, останавливается на перекрестке 
дорог, и ее участники забирают у спящего 
пастуха свирель, которую возвращают через 


год (михайловград.). Известны представле¬ 
ния о браках змея с вилой (ю.-слав.). 

Апотропейная символика мо¬ 
тива свадьбы имеет различную семантическую 
мотивацию. С механизмами обрядового «п е - 
р е х о д а» связан обряд сивуйница (или со- 
войниуа) у болгар Тырновского окр. и Родоп. 
Накануне Богоявления обходила дома группа 
девушек, исполнявших песни любовного харак¬ 
тера, вместе с собиравшими подарки девочка¬ 
ми, из которых одна была одета «невестой», 
а другая парнем. Пучком базилика «невеста» 
окропляла постройки, всех домашних и скоти¬ 
ну набранной ночью «немой водой», изгоняя 
тем самым нечистую силу (караконджолов) 
после «поганых» святочных дней. Связы¬ 
вающая семантика брака и венчания ис¬ 
пользовалась в лазарских играх с мотивами 
свадьбы, имевшими охранительную функцию: 
по поверьям, девушки участвовали в лазаро- 
вании, а также кумились, водили замкнутый 
пасхальный хоровод и качались на качелях, 
чтобы их как потенциальных невест не мог 
похитить змей. «Венчание» скота в пастуше¬ 
ских обрядах было направлено не только на 
обеспечение плодовитости скота, но и на за¬ 
щиту его от ведьм, что объясняется как скреп¬ 
ляющей функцией венчания, так и апотропей- 
ной функцией венка и символизируемого им 
круга. Подобная же мотивация лежит в основе 
С.с. в ритуалах изгнания мышей и изведения 
тараканов (см. Свадьба животных), в избав¬ 
лении от болезни путем «женитьбы» с ней или 
ее «венчания» (см. Венчание), а также в сим¬ 
волическом браке умершей невесты (привя¬ 
зывании ее к дереву, столбу) как обереге, 
препятствующем превращению ее в русалку. 
Мотив сватовства и женитьбы с мифическим 
персонажем (лесной бабой и др.) используется 
в заговорах от бессонницы, основанных на фор¬ 
муле обмена: у тебя сын, у меня дочь — посва¬ 
таемся: твоему сыну плач и бессонница, а моей 
дочери сон (см. Брак). С.с. в апотропейном 
смысле выступает и как отсылочный 
локус в вербальных формулах изгнания 
вредных или опасных животных: ласку отправ¬ 
ляют на мышиную свадьбу, блох — на свадьбу 
удода и т. д. (см. Свадьба животных). Мо¬ 
тив небывалой или недопустимой женитьбы 
(инцеста) используется в целях оберега как 
отпугивающее средство от ходяче¬ 
го покойника, ведьмы, русалки, вора и т. п. 

Шуточная С.с. представлена мотивом 
свадьбы животных в песнях, прибаутках 
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и сказках, а также шутовской пародийной 
«свадьбой», разыгрываемой в конце свадебно¬ 
го обряда с участием травестийных «молодых» 
(бел.) или ряженых «молодыми» старика и ста¬ 
рухи (бел. полес.), старухи или ступы, одетой 
в женскую одежду, в качестве «молодой», 
ступы в женском наряде и песта — в мужском 
(укр. полес.), свадебной припевкой с мотивом 
женитьбы ступы с толкачом (полес.). 

Мотив свадьбы в разных своих воплоще¬ 
ниях включает ряд общих символиче¬ 
ских элементов, повторяющихся в раз¬ 
личных формах и жанрах культуры. Помимо 
персонажей, имитирующих свадебно-брачную 
пару (или одного из новобрачных, чаще не¬ 
весту), представленную ряжеными людьми, 
мифологическими персонажами, животными 
и предметами, к ним относятся действия 
и предметы, реализующие символику круга: 
обведение «молодых» вокруг ступы или об¬ 
воз вокруг дома в конце свадебного обряда, 
обход или обведение «молодых» вокруг сту¬ 
пы, корзины или стула в святочной игре, вок¬ 
руг колодки в детской игре в свадьбу и т. п. 
Из круглых или кольцевидных 
предметов в С.с. фигурирует прежде 
всего венок: пародийный (соломенный, горо¬ 
ховый, луковый и т. п.) у «молодой» в конце 
свадьбы. Кроме венка, это также кольцо, 
надеваемое умершим молодым, караваи в по¬ 
дарок молодоженам в Тодорову субботу, коле¬ 
са, на которые сажают «жениха» и «невесту» 
в петровское заговенье. Символика дерева 
представлена пародийным свадебным деревцем 
в шутовской «свадьбе» в конце свадебного 
обряда, семицкой березкой, и т. п. В ряде слу¬ 
чаев дерево выступает в качестве заместителя 
брачного партнера: верба, фруктовое дерево, 
ветка ежевики — для умерших до вступления 
в брак; дерево, столб — для умершей невесты; 
полено, бревно — для не женившихся в каче¬ 
стве «колодки» на масленицу (з.-слав., сло- 
вен., в.-слав.); украшенная сосна, репейный 
куст — в купальской «брачной паре» Марын- 
ка и Купало и т. п. 

Лит.: Агап.МОСК:192-194,222-223,226,234- 
237,239,241-242,258-260,462-464,466- 
467,471-473,497,522-528,597,616; КОО 1:228, 
242,276,278-279, 2:204,205,217,226,229,234, 
245,247,255,260,278,279,284-287, 3:187,191, 

204,230,231; Круть Ю. 3. Хліборобська обря- 
дова поезія слов’ян. Киів, 1973:42—43,48; Вин. 
НД:44,46,47,56,132,311,322,325; Сок.ВЛКО: 


193,224,237,239,254,255; Зел.ИТ:158,192; Зин. 
МРВС:118—127,311,313,319; Вяс.:572,573; ЭБ: 
193-194; Гура СЖ:413,428,687; Аф.ПВ 3:720- 
721; СБЯ 9:174; ПА; Та1.2Ш136; Ркс. 228:123- 
124, 253:187-194, 281:124, 286:132-143, 322:85, 
383:88-89; АрхЕИМ 776-11:41,57, 878-11:28,88, 
879-11:82, 881-11:66-67; АИФ №294 1:14-16, 
VIII №4:8; Миц.ННГ:87,90,92-93,94-96; 

Калоянов А. Топосът Грамада в българската 
митопоетична традиция / /Калоянов А. Старо- 
българското езичество: Мит, религия и фолклор 
в картината за свят у българите. Велико Търново, 

2000; РАЕ, карта 501; АгсЬКЕЗЩ 1386а:К13; 
МатКБ:123,125. 

Л. В. Гура 

СВАТ, сваха — 1. свадебные чины со 
стороны жениха, участвующие в сватовстве, 
посредники в переговорах о выдаче невесты 
замуж. 2. свадебные чины со стороны жениха 
и со стороны невесты, чаще женатые род¬ 
ственники, участники поезда свадебного. 
3. (с в а т, сватья) родители, а нередко и 
другие старшие женатые родственники одного 
из молодых по отношению к родителям и род¬ 
ственникам другого, обычно после достиже¬ 
ния сторонами договоренности о браке. Сваты 
(3) в данном значении наиболее четко выде¬ 
ляются у воет, славян, слабее — у зап. славян, 
а у юж. славян практически совпадают со 
сватами (2). 

Статус свата (свахи). Сватать 
невесту могли как родственники жениха, так 
и лица, приглашенные со стороны. Из род¬ 
ственников жениха отец и крестный входят 
в число С. чаще, чем мать и крестная. Доволь¬ 
но часто С. бывает дядя, а тетка в этой роли 
встречается редко. Участие брата в сватовстве 
отмечено у всех славян, кроме словенцев и зап. 
славян. Сестра ходила сватать реже. Нередко 
со сватами или в составе С. в дом невесты 
шел и сам жених. У воет, славян С.-мужчина 
распространен повсеместно, сваха-женщина 
встречается в центр. России, в Среднем и Ниж¬ 
нем Поволжье. Группа лиц, совершавших сва¬ 
товство, распространена у русских и белорусов 
повсеместно (несколько реже в центр. Бело¬ 
руссии). У юж. славян С. были преимуще¬ 
ственно мужчины. В сватовстве нередко 
принимали участие родители (особенно отец 
жениха) и другие родственники. В Черно¬ 
гории предварительное сватовство вели жен- 
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щины (например, в районе Никшича), а на 
официальное сватовство всегда шли только 
мужчины, чаще всего отец жениха. В Хорва¬ 
тии предварительные переговоры вели одна 
или несколько женщин, обычно близких по¬ 
жилых родственниц, в юж. Славонии (Поса- 
вина) — специальная сваха. В официальном 
сватовстве принимали участие мужчины, 
прежде всего отец. В Словении на предва¬ 
рительное и официальное сватовство посыла¬ 
ли мужчин, главным образом отца и дядю. 
В Словакии сватали чаще женщины — близ¬ 
кие родственницы (мать, крестная, сестра, 
тетка), в некоторых местах мужчины — дяди, 
братья и др. В Чехии сватовство обычно по¬ 
ручалось профессиональному С. В Польше 
сватать чаще посылали одного С.-мужчину, 
реже сваху, С. и сваху или группу сватов. 
У лужичан также посылали свата, или сватать 
шел жених с женатым другом. 

При выборе С., будь то родственник, 
знакомый, сосед или профессионал, особое 
значение придавали таким качествам, как 
красноречие, знание приговоров и прибауток, 
остроумие и умение веселить, бойкость и 
удальство, а также зажиточность, солидность, 
представительность и авторитет среди одно¬ 
сельчан. 

Терминология. К наиболее распро¬ 
страненным названиям С. и свахи у воет., зап. 
и юж. славян относятся термины, производ¬ 
ные от *$ѵа-: для свата — в.-слав., болг. сват , 
пол. 5 іѵаі у диал. 5 шаек, рус. диал. сватун , 
сватуха , сватовщик, сватальщик, засват- 
чик, укр. диал. сватан , сватаръ , сваталъник, 
болг. сватовник и т. п.; для свахи — рус., бел., 
укр. полтав. сваха у пол. зшасНпа , зіѵазгка, рус. 
диал. сватья , бел. свацця, болг. сватя , пол. 
диал. 5 шаіка, словац. зѵаіка, босн.-герцего- 
вин. сватиуа , рус. диал. сватунъя, сватунь- 
ка, сватовщиуа, болг. диал. сватовница; для 
группы сватов — рус., бел. сваты , укр. свати, 
рус. диал. сватовъЯу сватья , болг. сватове, 
сване , пол. 5 іѵаіоіѵіе, рус. диал. сватухи, сва- 
товцьіу укр. диал. сватарі, болг. диал. сва- 
товници. 

Широкое распространение имеет также 
группа названий, производных от корней 
*8пиЬ- у *8І’иЬ- и означающих брачное соеди¬ 
нение, сводничество, сватанье, женитьбу: 
болг. снобник, снобниуа , слубаре, девосноб , де- 
воснопове, слубниуЫу слюбниуиу хорв. зпиЬоку 
зпиЬосіу зпиЬокіу зпикоке , 8 пиЬокаІ']а у словен. 
5 пиЬеСу 8 пиЬсіу зпикас , 5 пикасіу пол. диал. 


с ІгіеиюзіуЬу сігіеиюзіуккау (ігіешозІитЬ , 
сІ 2 Іеию 8 І%Ьу сІгіеіѵозі^Ьуу (ігіеіѵозі^Ытау под- 
ляс. дівоснубу з.-укр. дівошлюб. Воет. -запад¬ 
нославянское соответствие дают названия 
С.-мужчины (сватов-мужчин) с корнем зіаг- 
: в.-слав. староста у старостьі, диал. старо¬ 
ста бранськийу з.-слав. зіагозіа ; зіагозѵаі; 
з.-словац., морав. зіагу зѵаІ\ в.-слав, стар¬ 
ший ; старший сват , пол. диал. 8 Іаг 82 .у зиіаі. 

Большинство номинаций определяется 
действиями, которые совершают С. (ходят, 
просят выдать невесту, сговариваются, смотрят 
невесту и т. д.): рус. диал. ходаниха , ходатиха у 
ходатаихау сходатай , сваха сходатая у сва¬ 
ты сходатьіСу хожалый сват у чеш. сіокасігоѵасу 
с.-х. уходиуи; рус. диал. засыльщику засыль- 
щицау укр. диал. посильні , болг. диал. пра- 
щелниуи ; з.-укр. просатарі , болг. просетник , 
просанит у просей, , серб, просаи, , проси,и у про- 
сиоциу хорв. ргозсіу ргозсі , ргозп^асе, иргозп}ак, 
иргозпісау словац. руіас ; болг. думалник у ду- 
малниуау предумник у предумниуа, одум- 
нииЦу обидумниуау уговорник у сговорник , 
с.-х. говорнику зговорник у зговорцща у хорв. 
па§оѵагаСу чеш. морав. 5 тіиѵсі; болг. изглядник у 
изглядницау оглядник , оглядниуа , сгледнии,и у 
серб. угледани у словен. ( ѵ)о§Іесіпікіу словац. 
ѵокГасікупіу ѵокГаску ; рус. диал. сводник у 
болг. сведоКу макед. сводники , сводник у кодо- 
ши у с.-х. ко/дош; ю.-в.-болг. слунниуи. 

Ряд названий С., свахи и сватов связаны 
с женитьбой или принадлежностью к стороне 
жениха: болг. женихъл ; женихла у женилня ; 
рус. диал. женихи у укр. карпат. женихе , болг. 
женихлеу жениле у женихи. Некоторые их на¬ 
именования образованы от названий сговора — 
болг. главеЖу годеж: главежник , годежняк , 
годежару сгоденик ; главежниуа , годежниуа , 
годежаркау сгодениуа; годежари у сгодинари у 
сгодятиуиу макед. годежниуи. 

Одежда и атрибуты. С. отправ¬ 
лялся сватать в нарядной, праздничной одежде 
(рус., бел., болг., черногор., хорв.), в бараньем 
тулупе, не покрытом сукном, в поддевке из 
синего сукна, в оплеухе — круглой шапке 
с длинными висячими ушами (с.-рус.), в бе¬ 
лых штанах (бел.), в одежде, вывернутой 
наизнанку с целью оберега, украшенной пав¬ 
линьими перьями (ю.-слав.), с золотым брас¬ 
летом (серб.), в разных или разноцветных, 
непарных валенках или сапогах, с новыми ру¬ 
кавицами за кушаком, в красном кушаке или 
поясе (с.-рус., бел. гомел.), с полотенцем или 
платком через плечо (рус.), с рушником через 
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плечо (бел., укр., макед.), с рушником, за¬ 
ткнутым за пояс (бел.), с соломенным путом 
(жгутом) на поясе, чтобы «спутать» молодых 
(бел.); сваха (свахи) — с повязанным на го¬ 
лове белым полотном (макед.) или полотенцем 
(рус.), в больших платках на голове (рус.), 
с закрытым лицом, чтобы не узнали соседи 
(с.-словац.); с кишкой из цветов на одежде 
(болг.), в валенках и шубах, независимо от 
времени года (рус.). С собой у С. (свахи) 
была палка в руке, шест, сковородник, ухват 
(рус.), кнут (бел.), ветка сливы, черешни, ели 
и т. п. (болг.); прялка с белой куделью, чтобы 
дело шло, веретено и прялка с шерстью, кото¬ 
рую прядут по пути, деревянный чурбан, ко¬ 
торый волочат за собой (болг.), женский 
повойник или чепец, чтобы «обабить» девуш¬ 
ку (с.-рус.), замок в кармане, запираемый 
после договора в знак его нерасторжимости 
(рус.), кусок рыболовной сети и лохань или 
кулек за пазухой, «чтобы невеста была пойма¬ 
на, как рыбка» (рус. казан.); бутылка водки, 
украшенная цветами (ю.-слав.), яблоко для 
невесты (серб., хорв.) и др. 

Перед отправлением на сва¬ 
товство сваты утром обязательно мылись 
в бане (бел.), жених свату давал руку — 
поручение идти сватать невесту, подавал свахе 
руку через хлеб и соль, С. совершал рукобитье 
с женихом и его родителями в знак того, что 
ему доверяют договор о женитьбе (рус.), ро¬ 
дители жениха угощали сватов и благословля¬ 
ли (рус., бел.), каждый С. должен съесть 
немного соли (рус. олонец.). Перед отъездом 
вся семья и сваты садились на лавку, затем 
вставали из-за стола и молились или молились 
на улице лицом к церкви. Для удачного сва¬ 
товства сваха садилась на лавку вдоль половиц 
и молилась, опутывала стол веревкой, чтобы 
невеста «никуда не делась» (рус.); мать же¬ 
ниха связывала вместе и не развязывала до 
возвращения сватов печные орудия: помело, 
кочергу, вилы, ухват и веник (бел.). На Рус. 
Севере С. захватывал лохань под умывальни¬ 
ком, выдвигал стол вперед, сваха трижды 
поворачивала ступу со словами: «Как не упря¬ 
мится ступа, так бы не упрямилась и невеста» 
(вят., Гос. Архив Кировской обл., ф. 574, 
оп. 1, ед. хр. 4431:1), С. (сваху) хлопали по 
спине хлебной лопатой или подушкой, били 
С. женским кокошником, напутствовали С. 
возгласами: «Яблонь в сани» (пожелание вы¬ 
сватать и привезти невесту) или «Поварёнка 
в лоб, по семи на оглоблю» (пожелание неве¬ 


сте родить семерых детей) (вологод., зап. ав¬ 
тора). В Болгарии сваха потирала себе ногу со 
словами: «Госпуд напред и аз подире, работата 
да става» [Господь впереди и я за ним, чтобы 
дело совершилось] (болг. варнен., Ркс. 86:14). 
С. переступал через топор, чтобы его слова 
разили как топор, поливали водой дорогу 
вслед С., чтобы им везло — все шло как по 
воде, или чтобы речь С. была быстрой как 
вода (ю.-слав.). 

Путь сватов. Обычно С. старались 
прийти в дом невесты в темноте, незаметно 
для соседей, чтобы избежать насмешек в слу¬ 
чае отказа, поэтому время выезда и направ¬ 
ление пути сохранялось в тайне. В России С. 
выезжали через задние ворота, направлялись 
сначала в противоположную сторону, ехали 
окольными путями, заезжали к знакомым 
или родственникам, чтобы никто не догадался 
о цели приезда. С. ехали на лучшей лошади, 
в праздничной упряжке, на жеребце (не на 
кобыле) в нарядной блестящей сбруе, в луч¬ 
шей, предназначенной на выезд повозке, 
но без украшений (бел.), верхом на конях 
(черногор.). На Рус. Севере сваха бежала 
в дом невесты бегом и по пути ни с кем не 
должна была разговаривать. Любая встреча 
в пути считалась плохой приметой, особенно 
боялись повстречать старую деву. В Ниже¬ 
городской обл. кто-либо из родственников 
катил перед сватами решето. У некоторых юж. 
славян ради оберега С. по дороге не оборачи¬ 
вались назад. 

На Рус. Севере по прибытии в де¬ 
ревню невесты С. останавливались в другой 
избе и посылали кого-либо известить родите¬ 
лей невесты о своем приезде. В некоторых 
местах сваха на всем ходу соскакивала с по¬ 
возки и бегом бежала в дом, С. колотил в стену 
дома шестом, стучался в окно, спрашивая раз¬ 
решения войти, перед входом трижды ударял 
палкой о землю (укр.), С. говорили о цели 
прихода у дверей, не заходя в дом (хорв., 
словен.). Чаще С., сваха или сваты прямо 
входили в дом, молились и кланялись родителям 
при входе, крестили порог палкой или двери 
кнутом; не здоровались за руку, не раздева¬ 
лись; останавливались у порога или у дверей 
под матицей; стоя сообщали о цели своего 
прихода и вступали в переговоры (рус., бел., 
черногор.); не садились, не заходили за мати¬ 
цу (рус., бел.) и не снимали верхней одежды, 
пока им не предлагали сесть или пока они не 
сосватают невесту; садились на скамью в зад- 
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ней половине избы, не доходя до матицы, на 
лавку в угол под иконы. 

Для удачного сватовства С. совершали 
магические действия с печью и печной утва¬ 
рью: становились к печке на приступок, ста¬ 
рались наступить в печном углу на помело, 
кочергу, ухват (бел.), шевелили или открыва¬ 
ли заслонку у печи. Сваха грела руки у печи, 
даже холодной (рус.), и шептала: «Как заслон 
у печки горяч, так бы у невесты горело по 
жениху сердце» (вят., Гос. Архив Кировской 
обл., ф. 574, оп. 1, ед. хр. 4431:1), дотраги¬ 
валась левой рукой до печки, царапала по 
дымоходу (болг.), отковыривала и брала себе 
кусочек печной обмазки, рыла золу в печи, 
разрывала золу щипцами для углей со слова¬ 
ми: «Да разровя огъня, да ни са фани думата» 
[Разроем огонь, чтобы нам заполучить слово] 
(болг. котел., Ркс. 371:166). С. незаметно 
ворошил мутовкой угли в печи, сваха, С. или 
сваты размешивали щипцами угли в очаге (болг., 
макед., серб.), «да испиче работата» [чтобы 
дело «испеклось»] (болг. айтос., Ркс. 322:63). 

Чтобы дело двигалось, С. двигали столом, 
приговаривая: «Как стол шевелится, так бы 
и сварба шевелилась» (вологод., зап. автора), 
трижды оборачивали вокруг себя ступу во дво¬ 
ре, поворачивали ступу в сенях (рус.). С той 
же целью сваты (С., сваха) садились вдоль 
стола на долгую лавку, т. е. вдоль улицы; 
на лавку у стены от двора, а не от улицы, иначе 
один из молодых овдовеет, т. к. лавка от улицы 
предназначена для покойника (бел.); сади¬ 
лись вдоль матицы, под матицу (рус.); напро¬ 
тив матицы (рус. вологод., бел. бреет.); вдоль 
половиц, чтобы сторона невесты им не пере¬ 
чила, широко расставив при этом ноги, чтобы 
захватить ими побольше половиц; сваха шла 
от порога до стола по одной половице, чтобы 
высватать невесту с одного раза (с.-рус.). Для 
достижения успеха сваха незаметно с нагово¬ 
рами бросала пут (обрывок веревки) в сенях, 
клала на печку рукавицы, ставила к печной зас¬ 
лонке рукавицы, так чтобы они стояли пальцами 
вверх, С. клал шапку и рукавицы на воронец 
(полку), а не на лавку, при входе ударял каб¬ 
луком в порог, С. не затворяли за собой дверь, 
не останавливались под балкой (бел.), сваха 
стремилась поймать невесту за косу (ср.-по- 
волж.). 

Вступительные словесные фор¬ 
мулы сватов содержат мотивы, связанные 
с обменом и торговлей, охотой, земледелием 
и скотоводством. Наиболее распространенный 


тип формул основан на противопоставлении 
«у вас А, у нас В»: дочь — сын (рус. вят., 
серб., черногор., герцеговин.); девушка — 
молодец, невеста — жених, княгиня — князь, 
товар — купец (рус., бел.), пшеница — купец, 
пшеница — рожь, телка — купец, телка — 
бычок (рус., болг., ц.-словац.), ярочка — 
баран, курочка — петушок (рус.), уточка — 
селезень (укр.), голубка — голубь (рус.), 
береза — дуб (бел.), петелька — крючочек 
(рус. вят.). Обычно формула завершается 
выводом о желательности «объединить их 
вместе»: соединить, свести, случить (бел.), 
спарить (укр., ц.-словац.), породниться (рус.), 
«памяшаць жыта з пшаніцаю» (бел.), запрячь 
парой (болг.) и т. п. Близко к предыдущему 
типу сообщение сватов о поисках пары для 
своего животного: коровы для быка, телки для 
теленка, второго вола в упряжку, утки для 
селезня (болг.), гусыни для гусака (рус., 
пол.), соколицы для сокола (болг.), пары для 
птички или рыбки (ю.-слав.). Иногда ищут 
потерянную парную обувь (болг.). 

С. могут представляться охотниками, при¬ 
шедшими в дом по следу куницы (с.-рус., 
бел.), лисицы (с.-рус.), серны (хорв.), или 
купцами (торговцами), которые хотят купить 
товар, скот, коров или коней, корову, телку 
(в.-слав., болг., хорв.), овечку, курицу (бел., 
укр.), гусыню (пол.), вино (болг.), зерно 
(в.-луж.); просят одолжить сани (архангел.), 
берда или ниты для тканья (бел. гроднен.) 
и др. Сваты выдают себя за прохожих, стран¬ 
ствующих купцов или случайных путников, 
которые заблудились в дороге и просятся пе¬ 
реночевать (бел., укр., с.-боен., герцеговин., 
хорв., словен.), которым звезда указала путь 
в этот дом (укр., словац.); которых привел 
в этот дом след на свежем снегу (рус.). Сло¬ 
весная формула может объяснять цель прихо¬ 
да от противного: «мы приехали не гостить (не 
гулять, не сидеть, не пол топтать, не язык че¬ 
сать, не беседовать, не кумиться, не братать¬ 
ся, не есть и пить, не спать, не с бездельем), 
а дело делать (за добрым делом, за делом, 
по делу, с дельцем)» (рус., бел., серб.); 
«мы пришли не по рожь, не по пшеницу, а по 
красную девицу» (с.-рус.). 

Проводы сватов и возвраще¬ 
ние. В случае удачного сватовства мать неве¬ 
сты вручала сватам перед отъездом ответный 
хлеб мінелънік и возвращала им их бутылку 
из-под водки, наполнив ее житом и перевязав 
цветным поясом (бел.). Если родители были 
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заинтересованы в браке дочери с данным 
женихом, они при выходе сватов бросали 
на них кошку, «чтобы невеста “вцарапалась” 
в жениха, как кошка в сватов, и держалась за 
него» (самар., Зор.РСР:54), бросали поперек 
сеней ниты или старый невод, чтобы С. в них 
запутались и свадьба состоялась (бел.). По¬ 
други невесты заметали следы за С. и бросали 
веник с мусором им в сани, чтобы всех деву¬ 
шек из деревни увезли замуж, как увозят 
веник (новгород.), посыпали сеном, взятым из 
саней сватов, дорожки к своим домам, чтобы 
к ним быстрее приехали С., а парни брали 
у сватов коней для поездок к девушкам на 
вечеринки, чтобы скорее жениться (бел.). 
В знак успешного сватовства С. уходили 
с криком «Иху-у-у» в воротах (болг. гоцедел- 
чев.), возвращались со звоном колокольчика 
под дугой, который им подвязывали родители 
невесты (рус.), с привязанным на палку плат¬ 
ком, подаренным невестой в знак своего согла¬ 
сия (з.-словац.). Смотреть дары, привезен¬ 
ные сватами, сбегались односельчане, старухи 
вытирали ими лицо, чтобы помолодеть (Нов¬ 
город.). Жених устраивал угощение для С. по 
их возвращении (архангел.). 

Участие сватов (С., свахи) в даль¬ 
нейших обрядах. С. вели переговоры 
о приданом, свадебных расходах, проведении 
свадьбы ит. п. в течение всего сговора сва¬ 
дебного. Они присутствовали при рукобитье 
(рус.), передавали невесте подарки и гостин¬ 
цы от жениха (рус., бел.), участвовали в смот¬ 
ринах невесты и ее имущества (рус., бел., 
серб., словац.). На Рус. Севере С. руководил 
смотринами невесты, велел наряжать ее, кла¬ 
нялся при угощении каждого гостя, представляя 
высватанную им невесту (вологод.). Прак¬ 
тически у всех славян С. участвовали в обру¬ 
чении, С. сводил жениха с невестой, выводил 
невесту к жениху, выкупал ее для жениха, 
вручал невесте обручальное кольцо (черно- 
гор.), совершал обмен кольцами (бел, укр.). 
В канун свадьбы сваха помогала девушкам 
топить баню для невесты и причитать (олонец.), 
С. в доме жениха благословлял украшать сва¬ 
дебное деревце (укр. подол.). На свадьбе С. 
мог быть одним из главных чинов со стороны 
жениха: дружкой, сватом (2) или посаженым 
отцом (см. Посаженые родители), свидете¬ 
лем при венчании, а сваха — свахой (2). С. 
и сваху корили в песнях на свадьбе, дергали С. 
за волосы и т. п. (рус.). В конце свадьбы 
свата подвергали разного рода насмешкам. 


Утром после брачной ночи С. с позором води¬ 
ли или возили в шутовском виде по селу, об¬ 
виняя в похищении невесты, в домах подавали 
ему в виде милостыни пирог, пару яиц, кусок 
масла ит.п.,в шуточной форме заставляли его 
откупиться за свой проступок, требовали де¬ 
нег на водку и вываливали из саней в яму (во¬ 
логод.). На масленицу С., получившего отказ 
на сватовстве, мужики сажали на зубья боро¬ 
ны и возили по деревне, чтобы получить с него 
деньги на выпивку (олонец.). На пародийном 
уыганьськом вэселле в конце свадьбы ряже¬ 
ный «поп» «венчал» мать невесты со С. же¬ 
ниха на мусорной куче старым веником, им 
дарили шутовские подарки (укр.). 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура, Е. С. Узенёва 

СВАТОВСТВО — начальная церемония 
сговора свадебного, в ходе которой сторона 
жениха при посредничестве свата предлагала 
родителям невесты выдать их дочь замуж. 
Ритуальные действия и условия совершения 
С. подчинены его главной цели — получению 
согласия на брак. 

Большинство названий С. связаны с 
его основной ритуальной функцией (действи¬ 
ем «сватать») и ее исполнителями — сватами 
(рус. сватовство, сватанье, засватание, 
просватанье , просватки , сосватки, сватня, 
сваты, идти сватом, бел. сватоуство, сва - 
танне, посватане, свауьба, сваты, йці у 
сваты, укр. сватання, сватанки, засватит , 
свальбини, старости, йти у старости, болг. 
сватосване, сватовщина, словен. 8 ѵаІоѵап']е\ 
серб. снубл>ен>е, хорв. зпиЬокі, 8пиЬосеще, 
словен. 8 пиЫеп']е, болг. слюбване, бел. быво- 
сну бы), с просьбой со стороны жениха (бел. 
пырыпыткы, болг. питане, просене, посак- 
ване, серб., черногор. прошевина, проиіѣа , 
просидба, испрос, босн.-герцеговин. проиіѣа, 
прошевина, хорв. ргозп}а, ирго8, рі(ап}е, 
словен. рго5п]а), смотрением невесты (бел. 
сугляды, макед. гледан>е, серб, заглзедаваѣе , 
босн.-герцеговин. о§1ес1па рго8ІсІЬа, хорв. 
гадіесі, т.а§1ед.ап}е, одіесі, словен. одіесіі, ѵоНЫі, 
словац. ѵоНГасІу, в.-луж. шикіасіу, н.-луж. 
Ни§1]есІу, и§І]е<1у), процессом договора (рус. 
сговор, договор, укр. договір, договорит, 
переговори, змовини, змовлини, домовины , 
пол. гтбіѵіпу, чеш., морав. патіиѵу, болг. 
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такмеж) и согласием на брак (рус. ладко- 
ватъ, укр. согласка, болг. згодеж), а также 
с ритуальными предметами, символизирую¬ 
щими брачное предложение (серб. }абука) или 
получаемыми в знак согласия (укр. рушники ), 
и с ритуальными действиями, оформляющими 
взаимную договоренность, — выпивкой (бел. 
запоіны, запіукі, укр. могорич, болг. запива- 
не, пит ету, босн.-герцеговин., хорв. гакі‘]а), 
рукобитьем (бел. заручыны , укр. заручини, 
хорв. гагика) и др. Среди прочих названий 
С. — бел. дружкі , серб, покуша), та)на ри]еч, 
герцеговин. проба , пол. розеііпу, па розіа, 
таіпу, ггаіпу , гаіоіу, кашуб. госгЬа, гаф’е и др. 

Место С. в структуре обряда. 
Собственно С. начиналось с прихода сватов, 
причем нередко осуществлялось в несколько 
приемов. Родители невесты объявляли свое 
решение не сразу. В первый раз сваты шли 
дорожку топтать (ср.-поволж.), а позже на 
досватки (вологод.). В Польше сваты могли 
приходить сватать 3 раза, в Белоруссии — по 
3-4 раза, в Болгарии — до 12 раз. Во многих 
случаях, особенно у юж. славян, собственно 
С. делилось на две части: бел. сватанне и 
заповіны (мин.), сугляды и запоіны (моги- 
лев.), первий могорич и другий могорич (укр. 
луган.), макед. мал стро} и голем стро’], серб. 
загл>едаван>с и велика прошила, черногор. 
покуша’], или мала прошила, и велика прошн>а, 
босн.-герцеговин. о §1ес1па ргозісІЬа и ргозп]а, 
косіоз и ргозща, хорв. га§1ес1ап’]е и ргозп]а, 
о§к(1 и ѵеііка ргозп)а, словен. о %1ес1 и рготщ 
или 5 пиЬоке. Второе С. считалось официаль¬ 
ным, совершалось публично и нередко имело 
уже характер обручения (чаще начального, 
предварительного). Объединение С. с малой 
помолвкой характерно для болгарского и ма¬ 
кедонского обрядов, где начальная стадия 
обручения является одновременно и офици¬ 
альным, публичным С. Связь С. с обручением 
проявляется также в их частичном терминоло¬ 
гическом схождении, в объединении их назва¬ 
ний в составе сговора (болг. бургас. прей, 
втория и третия сговор ), в общности ряда 
ритуалов, в случаях включения в состав С. 
некоторых ритуальных действий, типичных 
для обручения (напр., надевания невесте об¬ 
ручального кольца на С. у архангельских по¬ 
моров) и наоборот (напр., произнесения сватами 
на обручении иносказательных формул у бол¬ 
гар Бургасского окр.). 

Собственно С. нередко предшествовало 
предварительное С. — тайное через 


посредника (родственника или знакомого) 
выяснение отношения к кандидатуре потенци¬ 
ального жениха (рус. проведы, проведки, бел. 
проведы, пярэпыты, разведка, даведкі, укр. 
розвідка, обзори, оглядини, словац. Ы’ па 
ргіераску, пакоѵагаі’ , па сіоѵесіу скоскб, пол. 
гшіасіу, шушіасіу, сіошіасіу, серб, наводаци- 
саъье, черногор. и§ІаѵІ’]іѵап}е, хорв. рНап}е, 
словен. о§Іесіі). Предварительное С. не явля¬ 
лось обязательным и не всегда было ритуали- 
зовано. У русских на Севере до С. невеста 
тайком давала жениху залог (заклад ) в знак 
согласия на брак (сарафан, платок и т. п.) или 
они оба обменивались залогами (нательны¬ 
ми крестами, перстнями, кольцами), которые 
в случае несостоявшегося брака назад не воз¬ 
вращались. 

Успех С. определялся рядом условий, 
прежде всего выбором времени. В Болга¬ 
рии сваты избегали ходить во вторник (чтобы 
избежать «повторения» свадьбы) и в субботу 
(день мертвых). Белорусы выбирали четные 
дни (вторник, четверг и субботу). Распро¬ 
странен был запрет сватать в високосный год. 
Белорусы не принимали сватов во время по¬ 
ста, считая, что «хто жэніцца у адвэнце, той 
не ажэніцца да смерті» (гроднен., БВ:6). 
Русские тоже избегали постных дней, не сва¬ 
тали в день недели, на который пришлось 
Благовещение. Украинцы сватов засылали 
в день Василия, т. е. в первый день Нового 
года (ср. также созвучие Василя — весілля ); 
шли сватать в полночь (галиц.). В Болгарии 
сваты ходили до восхода солнца в понедельник, 
среду (котел.) или женщины шли в воскресе¬ 
нье, а мужчины в понедельник (севлиев.). 
Самым удачным временем для С. считался 
мясоед — от Рождества до Великого поста 
(в.-слав.) или осень, начало зимы (ю.-слав.). 
Сватать ходили в темное время суток, опаса¬ 
ясь огласки и позора в случае отказа: поздно 
вечером (в.-слав.), ночью, на рассвете или до 
полудня (болг.). Часто ждали новолуния или 
полнолуния, чтобы жизнь молодых была пол¬ 
ной и богатой, а счастье их нарастало, как 
растет луна и поднимается солнце. 

Поведение невесты. Перед при¬ 
ходом сватов невесту под благовидным пред¬ 
логом специально выпроваживали в гости 
(архангел.) или она сама уходила из избы, 
а когда мать приводила ее, стояла с подругами 
у печи (новгород.). Иногда невеста пряталась 
в чулане и не выходила оттуда, если жених ей 
нравился, а если не хотела идти за него замуж, 


36-9674 



562 


СВАТОВСТВО 


выбегала мимо свахи на улицу (костром.). 
Невесту приводили в избу и спрашивали ее 
согласия (вологод.). Приведенную невесту 
ставили на лавку и велели вскочить в поневу, 
а невеста отвечала: «Хочу — скачу, хочу — 
нет» (калуж.). В Белоруссии невеста с прихо¬ 
дом сватов пряталась или уходила к соседям. 
На Украине невеста во время С. сидела за 
печью и крутила щепкой в печной стене или 
стояла лицом к печи, а к сватам спиной. 
В Польше невеста пила стакан с водкой, по¬ 
вернувшись лицом к печи и спиной к сватам, 
а остаток выливала через голову назад; ковы¬ 
ряла печь в знак согласия, повернувшись к сва¬ 
ту спиной, а в знак отказа пряталась за печь 
и отказывалась выпить. В Хорватии на офи¬ 
циальном С. невеста не сразу выходила к сва¬ 
там, вместо нее вначале выходила подставная 
невеста. 

Среди ритуальных действий на С. основ¬ 
ное место занимали переговоры. Родите¬ 
ли невесты выясняли материальное состояние 
жениха, стороны договаривались о приданом, 
дарах и прочих свадебных расходах, о времени 
обручения и свадьбы. Жених в обсуждении 
обычно не принимал участия. Договоренность 
скреплялась рукобитьем, совместной молит¬ 
вой и выпивкой. 

Угощение, выпивка. На Рус. Се¬ 
вере сватов обязательно угощали яичницей, 
иногда ужином; первую бутылку ставили сва¬ 
ты, затем вином угощала сторона невесты. 
На заключительное С. сваты приходили с вы¬ 
пивкой, хлебом и закуской, отец жениха давал 
всем по куску хлеба с солью, и все выпивали 
по рюмке (воронеж.). Иногда С. заканчива¬ 
лось проеданьем — угощением на базаре род¬ 
ственников невесты (нижегород.). В Белоруссии 
сваты приходили с водкой и хлебом с солью, 
завернутыми в рушник; получив согласие, сват 
заявлял: «Я сват прысланы, каб быу стол за¬ 
сланы» (ЭБ:451), после чего мать невесты 
застилала стол, сваты выкладывали на него 
хлеб-соль и водку, а невеста ставила чарки; 
при повторном приходе сватов мать ставила на 
стол выпивку и закуску с обязательным сыром 
и яичницей. На Украине сваты несли с собой 
хлеб-соль и водку ( могорыч ). В Болгарии 
после объявления согласия они угощали при¬ 
сутствующих ракией со словами: «В добрый 
час!» У сербов сваты приносили съестное, 
выпивку и подарки (чаще всего деньги) для 
невесты; этот дар назывался «яблоко» ( }абука ), 
т. к. монеты часто втыкали в украшенное яб¬ 


локо (Подринье). Ракию сваты обычно прино¬ 
сили в сосудах, украшенных цветами. После 
договоренности ее выпивали со стороной неве¬ 
сты; выражение ььена се ракща попила [еераш 
выпита] означало, что невеста сосватана (черно- 
гор.). В Словении сваты приносили небольшие 
подарки, ставили на стол бутыль вина, клали 
кольцо невесте в стакан с водкой. 

Одаривание. После договоренности 
и ужина невеста выносила подарки, которые 
раздавала мать или сестра; сватам дарили по 
полотенцу и платку, а свахе пояс; за подарки 
сваты отдаривали невесту деньгами (с.-рус.). 
У белорусов невеста в конце С. дарила жениху 
наполненную житом бутылку, завернутую 
в полотно и обвязанную поясом своей рабо¬ 
ты (вилен.); перед уходом сватов жених 
давал невесте деньги, а она ему пояс (бреет.); 
под конец С. всех сватов в знак согласия 
абкрывалі штанамі , т. е. повязывали длин¬ 
ными рушниками (витеб.). На Украине неве¬ 
ста повязывала сватов вышитыми рушниками. 
Сваты получали значки — платки, которыми 
обматывали их чарки с горилкой в знак того, 
что они высватали невесту (волын.). В Сер¬ 
бии, договорившись с родителями невесты, 
сваты требовали белег (знак согласия) - 
это могли быть носки (малый белег), золотая 
и серебряная монета (большой белег), имев¬ 
шие магическое значение — чтобы новобрач¬ 
ные дожили вместе до старости. В Хорватии 
сваты вручали невесте в подарок яблоко 
с воткнутой в него монетой, драгоценное 
украшение, одежду, пирог -колач. У словаков 
невеста давала жениху платок, а также перо 
на шляпу в подтверждение согласия. На сле¬ 
дующий день утром или вечером свахи шли в 
дом невесты для подтверждения согласия, там 
им давали платок, в него клали яблоки, сыр 
или хлеб, который свахи потом раздавали 
соседям. 

Иногда во время С. происходили смотри¬ 
ны невесты и жениха (в.-слав.). 

Формы согласия и отказа. У рус¬ 
ских на С. решение объявлялось за последним 
кушаньем — саламатом (вологод.). Часто от¬ 
вет давали не сразу, причем долгий срок был 
равносилен отказу. В знак согласия невеста 
выходила из укрытия и разливала чай (рус. 
сибир.), подавала руку жениху, соглашалась 
выпить со сватами (вологод.), родители зажи¬ 
гали свечи у икон (новгород.), вручали свату 
или свахе полотенце или платок (с.-рус.). 
О благополучном исходе С. оповещали одно- 
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сельчан: полученный от невесты платок сваха 
несла через всю деревню в поднятой вверх 
руке (казан.), подруги невесты украшали тро¬ 
сточку, с которой дети ходили по деревне 
(нижегород.), а девушки из деревни жениха 
ставили ему в похвалу свадебное знамя — шест 
с красным лоскутом (новгород.). У белорусов 
в знак согласия невеста мела при сватах от 
порога, забирала себе монету из выпитого 
стакана водки, оставляла себе принесенный 
сватами хлеб, соскакивала с лавки на разо¬ 
стланную перед ней сватом свитку. У белору¬ 
сов и украинцев в случае принятия предложе¬ 
ния сватов перевязывали рушниками. У болгар 
о решении родителей невесты судили по тому, 
оставят ли хозяева у себя принесенную сва¬ 
тами водку, развернут ли носки снятых ими 
башмаков наружу (в знак согласия) или 
внутрь, угостят кукурузной кашей или нет. 
Отец, склонный отдать дочь, украдкой на¬ 
ливал во фляжку сватов ракию (с.-з.-болг.). 
У сербов невеста выпивала рюмку водки, ко¬ 
торую ей наливал отец жениха, принимала по¬ 
дарок от жениха и целовала руку его родителям 
и своим. У черногорцев согласием считалось 
выпивание родителями невесты водки, прине¬ 
сенной сватами, и забирание невестой выло¬ 
женных ими на стол денег, после чего сваты 
стреляли из окна. В знак состоявшегося сва¬ 
товства сват получал от невесты полотенце, 
которое затыкал в карман так, чтобы его было 
видно всем. В Боснии и Герцеговине благо¬ 
склонные родители соглашались принять сва¬ 
тов на ночлег. В Хорватии родители невесты 
в знак согласия ставили на стол румяные яб¬ 
локи, невеста сама застилала стол скатертью, 
протягивала жениху руку, принимала от сва¬ 
тов яблоко. Если парень внезапно давал ей 
яблоко и она успевала опустить его за пазуху, 
это означало, что предложение, даже вопреки 
воли родителей, принято (славон.). У слова¬ 
ков невеста в знак согласия вручала сватам 
рушники, которые они привязывали на палки 
и несли, оповещая тем самым об удачном С. 
В Польше невеста с этой целью отпивала 
водку и передавала остаток жениху, наполняла 
бутылку из-под водки пшеницей, обвязывала 
ее лентой и украшала рутой. 

В знак отказа у русских невеста тушила 
свечу перед иконами (олонец.), свата не уго¬ 
щали чаем (вологод.), бросали сватам в сани 
поленья, палки, снег, лили воду, обрубали 
оглобли (новгор.), выливали в сани квасную 
гущу, клали в насмешку старую борону (оло¬ 


нец.), выставляли сучковатый шест (нижего¬ 
род.). О сватах, получивших отказ, говорили: 
на бороне выехали , опары в сапоги налили , 
с гущей возвратились (олонец.), клин при¬ 
везли (новгород.), сковали шило (вологод.), 
дали рогатку или головешку (псков.), уеха¬ 
ли с шестом или с кузовом (нижегород.), 
поднесли гарбуз, прицепили чайник (дон.) 
и т. д. В насмешку над женихом девушки из 
его деревни подкладывали ему ночью сухую 
березу или ель или привязывали к его дверям 
обгорелые головешки (новгород.). У белору¬ 
сов невеста мела при сватах к порогу, что 
означало их «выметание»; родители не за¬ 
стилали стол, пили стоя, а сватам платили 
за выпитое или наливали свою водку; в сани 
сватам подбрасывали старый веник, жениху 
или свату пришивали кусочек ткани, надевали 
на голову венок из сухих гороховых стеблей, 
соломы или сена. В отместку сваты, уходя, 
старались закрыть за собой ворота или лили на 
дверные петли несколько капель принесенной 
водки, чтобы невеста никогда не вышла замуж 
(витеб.). На дворе неудачливого жениха вы¬ 
ставляли гороховый венок на шесте. У сербов 
в знак отказа угощали сватов горьким кофе. 
Не получив согласия, сваты забирали назад 
подаренные подарки. У хорватов родители 
невесты ставили перед сватами на стол мелкие 
кислые яблоки. Обиженные отказом, сваты 
стучали в старые горшки перед воротами дома 
невесты. У словенцев вешали плетеную корзи¬ 
ну на дымовую трубу дома жениха. У словаков 
родители невесты не предлагали жениху даже 
сесть, если не хотели выдать за него дочь. 
У поляков родители в случае отказа не прини¬ 
мали водку от свата. Сватам предлагали ста¬ 
рый борщ, черную похлебку с гусиной кровью, 
давали им сухую вылущенную гороховую со¬ 
лому или гороховый венок, ставили перед 
женихом серого гуся, цепляли к возу жениха 
гороховый венок. Жених в отместку выходил 
задом из дома невесты, чтобы она навсегда 
сидела в девках. Названия отказа (напр., бел. 
аблізаць таукача , укр. дати макогона) и ис¬ 
пользование в этих случаях сухих, неплодоно¬ 
сящих растений (гороховой соломы, старого 
веника) или предметов с фаллической симво¬ 
ликой (зубьев бороны, палок, поленьев, песта) 
унижали прежде всего мужское сексуальное 
достоинство жениха. 

Для выяснения решения стороны невесты 
использовались иносказательные вопросы: 
«Ель или сосна?» (рус. Новгород., вологод., 
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Зел.ОРАГО 2:868, СРНГ 8:325) или 
«Береза или дуб?» (исков., СРНГ 2:251, ПОС 
1:176, Даль 1:83), где ель и береза означали 
согласие; «]есте ли вуци или лисице?» [Вы волки 
или лисицы?] (черногор.), «Или си вук или 
лисица?» [Ты волк или лисица?] (верх.-герце - 
говин.). 

Особые формы имел ритуал С. ста¬ 
рых дев, бедных невест, вдовцов и пр. У рус¬ 
ских засидевшуюся девушку отец возил в са¬ 
нях по деревням, выкрикивая: «Эй, надолба, 
надолба! Кому надо надолбу?» (рязан., ТА 
1452:4—5); «По надалбни, по надалбни!» 
(смолен., Добр.СЭС 2:210); «Каму надаба 
нада?» (витеб.); «Паспялуха! Паспялуха!» 
(гроднен., ЭБ:451); «Паспела дира! Паспела 
дира!» (курск., 008:12—13). Жених кричал 
в ответ: « Падварачивай диру к нашаму двару» 
или приглашал их в дом под предлогом обо¬ 
греться, где и заключался свадебный сговор. 
В Сербии сватов, приходивших к некрасивым, 
засидевшимся и бедным невестам, осмеивали, 
говоря, что они зарабатывают себе на сапоги, 
так как в дар за успешное С. они получа¬ 
ли сапоги. В Черногории вдовец сватался 
к вдове тайно. Если муж переходил на житье 
в дом жены, сватов засылали от невесты к 
жениху. 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура , Е. С. Узенёва 

СВЕНТОВИТ - см. Боги. 

СВЕРЧОК — насекомое, в символическом 
плане родственное кузнечику, медведке и са¬ 
ранче, что проявляется в сходстве их диа¬ 
лектных названий, ср. рус. земляной сверчок 
‘медведка’ (Даль 4:148); укр. польовий свер - 
щок ( сверщук ) ‘кузнечик’ (Гринч.4:105), свер - 
щок, рус. сверчок , свяршок и т. п. ‘кузнечик’ 
(ОЛА 1, карта 43). 

Особенно широко С. представлен в при¬ 
метах и поверьях. Согласно чешским и поль¬ 
ским представлениям, присутствие в 
доме стрекочущего С., как и ряда других на¬ 
секомых и гадов, приносит его обитателям 
счастье. Гуцулы запрещают убивать С. во 
избежание несчастья. В Малопольше счита¬ 
ют, что если помешать С. стрекотать, он вско¬ 
чит тебе в еду. 


Однако не менее распространено пред¬ 
ставление, что стрекотание С. — плохая при¬ 
мета (з.-полес., укр. тернопол.). В зоне польско- 
украинского пограничья (Пшемысльское воев.) 
говорят, что в доме, в котором долго обитает 
С., кто-нибудь заболеет. По рассказу житель¬ 
ницы Варшавы, мать больной дочери услыша¬ 
ла стрекотание С. за окном, отчего состояние 
ее дочери ухудшилось, а когда С. застрекотал 
возле постели дочери, девочка на следующий 
день умерла. В Белоруссии С. в избе предве¬ 
щают смерть кого-либо из домашних, так как 
в их стрекоте слышны слова: «смерть, смерть». 
Согласно «Абевеге русских суеверий», «куз¬ 
нечик [т. е. сверчок], который кует по углам 
в горнице, то сие значит, что обыкновенно вы¬ 
живает живущего из дома» (Чулк.АРС:227). 
Исчезновение С. из хаты связывают на Украине 
с предстоящими изменениями в доме: «щось 
відіб’еця або приб’еця до хати» (АрхИИФЭ 
15-3/252:69). У русских необычное поведе¬ 
ние С. — плохое предзнаменование: когда он 
летает по избе, это к смерти или к пожару. 
Некоторые украинские приметы связаны 
с изменением погоды: стрекотание С. в хате - 
к погоде (ровен.), стрекотание ночью - 
к ненастью (гуцул.). 

Пробуждение С. на печи приурочи¬ 
вается на Украине к дню св. Феодула (5.ІѴ). 

Согласно польским поверьям, сверчков 
может наслать печник, если хозяева его 
обидят или мало заплатят (краков.). Появле¬ 
ние С. за печкой связывают также с коитусом 
и спермой: если печник, складывающий печь, 

«нае.» в глину, то в этом месте будет жить 

С. (катовиц., 2\ѴАК 1887/11:51). 

Различны способы изгнания С. Ук¬ 
раинцы района Брацлава (Винницкая обл.) 
считают: поскольку домашний С. рыжий, 
нужно впустить в дом черного, который вы¬ 
гонит рыжего и сам уйдет (ср. оппозицию 
черного и красного цвета в символике тара¬ 
канов и муравьев). На Волыни сверчков от¬ 
сылают к месяцу на свадьбу: садятся верхом 
на клюку, распустив волосы, и ездят по хате, 
приговаривая: «Свірчкы молодцы, ходытэ 
сюды! Кличе вас місяць на новоження» (Зел¬ 
.ОРАГО 1:300), см. Свадьба животных. 
В Малопольше хозяин, закончив жатву, скла¬ 
дывает серпы на печь и говорит: «]а )\іі 
рог^іет, гпусіе Іегаг ч/у» [Я уже все сжал, 
жните теперь вы] (тарное., АгсЬМЕК 1/147 
11/116:10; ср. аналогичные формулы с отсыла- 
нием жать мух, произносимые по окончании 
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жатвы у русских Костромской губ.). Жители 
Рязани для уничтожения С. раскладывают 
в доме побольше васильков. 

Лит.: Гура СЖ:516,519-521. 

А. В. Гура 

СВЕТ—ТЬМА — оппозиция семантическая, 

коррелирующая с оппозициями жизнь—смерть, 
день—ночь, добро—зло, правый—левый, где 
первые члены этих противопоставлений наде¬ 
лены положительными смыслами, а вторые — 
отрицательными. Источниками света являют¬ 
ся солнце, луна, звезды, зори, а также земной 
огонь, в том числе и созданный человеком 
(свеча, светильник, лучина, костер и т. д.). 
Со С. соотносятся белый, красный, желтый 
цвета, из металлов — золото и серебро; тьма 
ассоциируется с черным цветом; С. связан 
с летом, теплом, востоком и югом, Т. — с хо¬ 
лодом, зимой, севером и западом. Оппозиция 
С.—Т. тесно связана с представлениями о гла¬ 
зах, зрении и слепоте. 

С. — субстанция, экзистенционально при¬ 
сущая земному миру, пронизывающая собой 
все сущее на земле — воду, воздух, огонь; 
неотъемлемый атрибут мира (ср. сочетание 
значений ‘свет’ и ‘мир’ у слова *$ѵёіъ в слав, 
языках). Это объясняет выражения типа «бе¬ 
лый свет», «Божий свет» или «вольный свет», 
обозначающие мир, наполненный светом. В за¬ 
говорах и духовных стихах «белый свет» — 
единственно возможная среда существования 
человека и всего живого, непременное условие 
жизни. Ср. русский любовный заговор: «Как 
без свету без белого много ли проживешь, так 
бы и он (парень) без меня не прожил». 

С. имеет божественную приро- 
д у, он присущ высшим сакральным существам 
(Богу, Христу, Богородице, ангелам), а также 
святым. С. является Божьей благодатью и из¬ 
ливается на землю и человека. Гнев Господень 
проявляется, напротив, в помрачении солнеч¬ 
ного лика. «Белый свет» происходит «от лица 
Божья / Со(л)нце праведно — от очей Его, / 
Светел месяц — от темечка» («Стих о Голу¬ 
биной книге» // Стихи духовные. М., 1991:29). 
Светоносность — одно из проявлений свято¬ 
сти. В русских религиозных легендах и духов¬ 
ных стихах праведники изображаются светлыми, 
с просветленными лицами, а грешники — тем¬ 
ными. Ср. гипотезу об этимологическом род¬ 


стве славянских корней *$ѵёІ- ‘свет’ и *$ ѵ%і~ 
‘святой’ (Топоров В. Н. Святость и святые в 
русской духовной культуре. М., 1995/1:475). 
С., преимущественно солнечный, является 
источником и основным атрибутом жизни, 
тогда как Т. соотносится со смертью, поту¬ 
сторонним миром, нечистой силой. Свет при¬ 
сущ раю, который локализуется на востоке 
и в русских духовных стихах именуется «пре- 
солнечным» и «пресветлым». Тьма характерна 
для ада, который находится на западе, под 
землей или в той части неба, которая объята 
вечной Т. и где никогда не бывает солнечного 
С. (серб.). В апокрифическом сказании «Хож¬ 
дение апостола Павла по мукам» (XV в.) 
загробный мир изображается в виде страны, 
где «не бе света» и где «тма и скорбь и туга» 
(Тихонравов Н. С. Соч. 1898/1:47). В духов¬ 
ных стихах грешная душа после суда над ней 
изгоняется в «места темныя»: «Во тьму кромеш¬ 
ную, / В пропасти глубокия» (Бесс.КП 2:178). 

Светоносной природой обладают не толь¬ 
ко субстанции, но и сакрально маркированное 
время, связанное с большими христиан¬ 
скими праздниками и в первую очередь — 
с Пасхой, которая иначе называется «светлое 
Христово воскресение». Богословский смысл 
Пасхи как победы жизни над смертью и сак¬ 
рального света над тьмой подчеркивается 
необходимостью физического освещения куль¬ 
турного пространства в праздничные даты. 
Ср., например, обычай во время пасхальной 
заутрени освещать пространство вокруг церк¬ 
ви и все село кострами, факелами, фонарями, 
а также запрет гасить С. в доме в пасхальную 
ночь и спать в это время. Согласно полесской 
быличке, парень, который нарушил этот за¬ 
прет и, погасив С., уснул, утром оказался 
мертвым, хотя он лег спать здоровым. Ср. 
также обычаи возжигания костров, факелов 
и пр. в весенне-летней обрядности как один из 
способов магического стимулирования солнеч¬ 
ного С. и энергии. 

В космогонических легендах 
появление С. вписано в сюжет о сотворении 
Богом Вселенной и связано с актом первотво- 
рения земли. В поздней русской легенде Бог 
дает людям С., выпуская из-за пазухи солнце. 
Первые дома, согласно легенде, строились без 
окон, поэтому женщины пытались решетом 
наносить С. себе в дом, но из этого у них 
ничего не вышло. В апокалиптических леген¬ 
дах С. на земле померкнет перед концом мира 
(ср. фрагмент Апокалипсиса о том, что чет- 
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вертый ангел омрачит третью часть солнечно¬ 
го и лунного света. Отк. 8.12). 

Благодаря своей божественной природе, 
С. — один из универсальных апотропеев, 
он обладает способностью обезвреживать и от¬ 
гонять нечистую силу, ходячих покойников, 
охранять поля от непогоды, колдовства и т. д. 
Постоянно освещенной должна быть комната, 
где находится роженица с новорожденным, 
чтобы женские демоны бабины не могли туда 
проникнуть и подменить ребенка (серб.). 
У юж. славян принято поддерживать С. в по¬ 
мещении, где находится покойник, чтобы 
предотвратить его превращение в вампира. 
С. охраняет человека от осеььи — демона, на¬ 
падающего на путника в дороге, — при встрече 
с ним нужно высечь искру (серб.). Внезапно 
осветить пространство — способ обнаружить, 
а значит обезвредить ходячего покойника, 
домового и др. Согласно полесским быличкам, 
в случае, если дом посещает умерший муж или 
покойная мать, которая по ночам кормит но¬ 
ворожденного ребенка, нужно спрятать горя¬ 
щую свечу под горшком и при их появлении 
осветить их — будучи обнаруженными, они 
покинут дом навсегда. Чтобы увидеть домово¬ 
го, нужно внезапно осветить хлев свечкой 
(полес.). По болгарским представлениям, 
на расстоянии, на которое распространяется 
С. ритуального костра, град не побьет посе¬ 
вов. Хорваты полагали, что там, где виден 
С. пасхального костра, ведьмы будут бес¬ 
сильны испортить урожай и причинить иной 
вред. Ср. мотив ограждения светом охраняе¬ 
мого объекта в восточнославянских оберегах: 
«...подпояшусь красною зарею, огорожусь 
светлым солнцем, обтычусь частыми звездами 
и освечусь я красным солнышком» (рус., 

Майк.ВЗ:26—27). 

Оппозиция С.—Т. соотносится с противо¬ 
поставлением зрения, способности видеть 
как одного из основных свойств живого и 
слепоты, незрячести как манифестации 
мертвеца. Живой человек не только способен 
видеть С., но и его глаза испускают С. 
(ср. глаза светятся ), тогда как у покойника 
(равно как и при сильном горе) свет «теряется» 
из очей, свет в глазах «меркнет» (ср. потух¬ 
ший взор). 

Представление о Т., царящей в загробном 
мире, объясняет ритуальные действия в по¬ 
гребальном обряде, обеспечивающие 
умершему С. в «ином мире». У юж. и воет, 
славян повсеместно известен обычай зажигать 


свечу во время предсмертной агонии, чтобы 
покойнику был освещен путь в загробный мир. 
У болгар при отпевании покойника присут¬ 
ствующие держали зажженные свечи, чтобы 
ему было видно на «том свете». Сербы пола¬ 
гали, что если этого не сделать, покойник на 
«том свете» будет существовать в полной 
темноте. Если такое случалось, совершали 
особый ритуал, чтобы смертная свеча была 
«послана» покойнику, а три или семь человек 
в семье соблюдали строгий длительный пост, 
чтобы покойника извести на светлост [выве¬ 
сти на свет]. В поминальные дни совершали 
ряд ритуальных действий, направленных на то, 
чтобы умершие родственники в загробной жиз¬ 
ни видели свет. Чаще всего для этого служила 
поминальная («задушная») свеча, зажженная 
и пущенная на дощечке по воде. В с.-воет. 
Сербии в родительскую субботу женщина 
ставила на столик поминальную еду и зажжен¬ 
ную свечу и подносила это одному из мужчин 
в семье. При этом она произносила: «Да се 
види пред нашего Мщаіла!» [Пусть будет 
видно нашему Михаилу!] Мужчина отвечал: 
«Бог да го прости!» [Бог его простит!] (Тол. 
ЯНК:191 —192). Полагали, что если этого 
не сделать, покойник останется в темноте. 
Стремлением обеспечить умерших светом 
в «ином» мире объясняется обычай носить 
т. н. белый траур (см. Белый цвет) в некото¬ 
рых районах юж. Славии. У сербов мать умер¬ 
шего ребенка не должна носить черного, иначе 
у ребенка на «том свете» будет темно в глазах 
и он будет находиться во мраке. Напротив, 
мать должна надеть белый платок, чтобы 
умершему младенцу «был белый свет на том 
свете» (Там же: 193). Согласно русским пове¬ 
рьям, покойники видят С., когда их родствен¬ 
ники вынимают за них просфору или ставят за 
них свечу в церкви. На Карпатах известен 
обычай сжигать на могилах «нечистых» по¬ 
койников ветки и хворост, чтобы погружен¬ 
ные во мрак души грешников были освещены 
в эту ночь. 

Хотя главным источником животворного 
света на земле является солнце, С. луны 
и звезд также обладает магическим воз¬ 
действием на плодовитость и молочность 
скота, он сообщает продуцирующие свойства 
молочной посуде, деже, соли, мылу, воде 
и др., которые выставляли на ночь под луну 
и звезды. 

Тьма — среда, с которой связано суще¬ 
ствование нечистой силы и хтони- 
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ческих животных. В мифологических 
представлениях большинство демонов актив¬ 
ны только в темное время суток и бессильны 
творить зло при свете дня. По болгарским 
поверьям, крот и летучая мышь не выносят 
солнечного С. Волк в украинской загад¬ 
ке шифруется через представление о Т.: 
«Пришла темнота під наши ворота» (Аф.ПВ 

1:735). 

Темное время суток — период совершения 
магических действий, направленных на кон¬ 
такт с потусторонним миром, — 
гаданий, наведения порчи, вызывания черта, 
лешего и др. нечистой силы, лечения ряда 
болезней и т. д. См. Ночь. 

Поведение в темное время суток, после 
захода солнца регламентировано строгими 
запретами работать (а их нарушение гро¬ 
зит слепотой), выносить из дома мусор 
(ослепнут куры, на человека нападет куриная 
слепота, будут болеть глаза, человек не будет 
видеть дороги, солнцу или покойникам глаза 
засыплешь и т. д.). В медицинской магии 
больного куриной слепотой окуривали пау¬ 
тиной, взятой из-под печи из такого места, 
куда не проникает солнечный С. (украинцы 
Покутья). 

В загадках С. представлен как материаль¬ 
ный предмет или животное обычно светлого 
или золотого цвета (белая кошка, молоко, 
сукно, золотое веретено и др.). 

Лит.: Топорков А. Л. Свет // СМ 1 :424— 
425; Аф.ПВ 1: 94-98,121-122,175-176,219- 
220; Гура СЖ:124,126,283-285,290,370,502,508; 
Левк.СО:57,156-157; СБФ-89:126,128; Тол. 
ЯНК:185-205; ЕЗ 1898/5:209. См. также лит. 
к ст. Солнце. 

Е. Е. Аевкиевская 

СВЕЧА — ритуальный предмет, атрибут се¬ 
мейных, календарных и окказиональных обря¬ 
дов, праздников, религиозных практик, 
жертвоприношений, повседневных и магичес¬ 
ких действий. С. из праслав. *$ѵёІ]а этимоло¬ 
гически родственно др.-инд. дѵёіуаз ‘светлый, 
белый’ [Фаем. 3: 575—576]; в ю.-слав. язы¬ 
ках корень свет- продолжает как праслав. 
*5ѵёі-, так и что соединяет семантику 

святости и света. Первоначальная семантика 
корня и соотнесение С. с религиозным куль¬ 
том способствуют актуализации оппозиций 


светлый—темный (свет—тьма), божествен¬ 
ный—человеческий, сакральный—мирской, 
живой—мертвый, чистый—нечистый. С. ассо¬ 
циируется одновременно с огнем и светом; 
будучи важной реалией церковной службы, 
способствует освящению производимых дей¬ 
ствий и служит оберегом. Горящая С. сим¬ 
волизирует человеческую жизнь и человека 
вообще, угасание С. синонимично смерти; эта 
символика особенно значима в семейных об¬ 
рядах. Использованным в ритуалах свечам 
приписываются целебные, охранные и проду¬ 
цирующие свойства. Возжигание свечей счи¬ 
тается делом божеским, христианским, тех, 
кто этого не делает, сравнивают с демонами 
и именуют самодивами (болг.). 

С. как символ света. В день св. Григо¬ 
рия словенцы погружали в реки и озера свечи, 
пускали С. по воде — эти действия символизи¬ 
ровали увеличение светового дня. На Страст¬ 
ной неделе сербы Заечара разводили костры 
для тех людей, которые умерли «без свечи», 
кто был лишен света при оставлении этого 
мира (Агап.МОСК:271). См. Свет—тьма). 

Горящая С. символизирует жизнь челове¬ 
ка: укр. його свічка ясно горитъ [он живет 
хорошей, праведной жизнью] (Гринч. 4:110). 
Ср. фразеологизм Мени се утрну сви}еНа 
[У меня погасла свеча] (серб., Ъор.Д.:51). 
Количество свечей на празднике в честь свя¬ 
того покровителя соответствует числу живых 
членов семьи (ю.-слав.). К Пасхе в доме 
специально делали свечи для каждого (болг.). 
Женщина, забеременев, шла в церковь и ста¬ 
вила к иконе Богородицы свечи по количеству 
членов семьи и еще одну — для новой души. 
«Обмиравшие» рассказывали, что видели по¬ 
ляну со свечами, где каждая С. — жизнь че¬ 
ловека, если она горела, значит, человек жил, 
если же угасала — умирал (болг., Ркс.305). 
См. Обмирание. 

В качестве культового предмета 
С. использовалась в очистительных и охра¬ 
нительных обрядах — ритуальных обходах 
(полей, дома, домашних животных перед вы¬ 
гоном в поле или после отела), в обряде опа- 
хивания, при введении на двор купленного 
животного. Сербы на Рождество прогоняли 
овец между двух зажженных С., чтобы убе¬ 
речь животных от волков; между двумя го¬ 
рящими на пороге свечами вносили в дом 
бадняк, к которому также прикрепляли за¬ 
жженную С. Свеча использовалась для риту¬ 
ального каждения и окуривания обрядовой 
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трапезы, хозяйственных помещений в кален¬ 
дарные праздники (Рождество, Крещение, на 
Пасху, в Юрьев день и др.), при этом ее 
поднимали вверх, чтобы жито выросло высо¬ 
ким (о.-слав.). Во время рождественской тра¬ 
пезы свечу гасили хлебом, который затем 
съедал старейшина дома (хорв.). Обетный 
крест освящали зажженной С. На родинах 
повитуха окуривала свечой угощения и хлеб, 
а также всех присутствовавших женщин, что¬ 
бы у них родились дети. 

Ставить свечи святым-покровителям — 
одна из наиболее распространенных народных 
религиозных практик. Например, во время 
обрядовых действий, связанных с отелом, 
возжигали свечи св. Георгию, св. Власию, свв. 
Флору и Лавру (рус.). При купле-продаже 
лошади или коровы продавец давал деньги 
«на повод», на эти деньги покупались С. и ста¬ 
вились в церкви перед иконой какого-либо 
святого (рус.). В Далмации в день св. Дани¬ 
ила несли в церковь С., чтобы волки не напа¬ 
дали на скот. Пчеловоды на Благовещение, 
в Вербное воскресенье и на Пасху зажигали 
С. перед иконой Зосимы и Савватия (в.-слав.). 
Женщины ставили свечи (иногда по обету) 
и молились Богородице, чтобы не остаться 
вдовами, чтобы не болели дети, чтобы изба¬ 
виться от бесплодия, в благодарность за рож¬ 
дение ребенка и пр. Без С., по представлениям 
юж. славян, невозможно справлять славу 
( служба , светеи ,, курбан и др.): С. зажигают 
на обетном кресте, на обрядовом каравае, ею 
окуривают стол и еду из жертвенного живот¬ 
ного, помещения и пр. 

У юж. славян зафиксирован ритуал опоя¬ 
сывания храма длинной С., который называ¬ 
ется «венчанием церкви» и проводится при 
освещении храма, в дни храмовых или боль¬ 
ших календарных праздников (серб., боен., 
герцеговин., макед.; Тол.ЯНК:66—100). 

С. в хозяйственных обрядах. Укра¬ 
инцы Закарпатья облепляли восковыми С. 
крещенскую прорубь, чтобы пчелы приносили 
много меда; в юж. Болгарии в день св. Игнатия 
ради благополучия пчел зажигали С., которая 
горела весь день. В первый день сева телегу 
с зерном обходили с зажженной С., прикреп¬ 
ляли С. и к рогам волов при первой пахоте, 
севе и пр. 

В родинной обрядности С. возжига¬ 
ли при начале потуг. При особенно трудных 
родах женщину поили водой, слитой с трех 
свечей, горевших в церкви (с.-рус.). После 


появления младенца на свет его не оставляли 
без горящей С. до крестин (очистительной 
молитвы матери). Особенно следили, чтобы 
горели свечи в ночь прихода демонов судьбы 
(суджениц), в качестве оберега под подуш¬ 
ку новорожденного клали огарок свечи. О не¬ 
счастливом человеке говорят: «Он, верно, без 
свечи родился». Если в доме находился еще 
не окрещенный младенец, там должна была 
постоянно гореть С., чтобы уберечь ребенка 
от нечистой силы (укр. галиц.). С крестин ре¬ 
бенка несли из церкви домой, не погасив С. 
Для благополучия ребенка и его нормального 
роста используются особые «домашние» све¬ 
чи, изготавливаемые в рост ребенка ко дню 
св. Евфимия (болг., Странджа). 

На пострижинах крестный зажигает С. 
над головой ребенка и, перевернув ее, кресто¬ 
образно помечает воском те места, где нужно 
в начале состричь волосы (о.-слав.). 

В свадебном обряде свахи соеди¬ 
няли свечи на пороге дома невесты со словами: 
«Злучимо свічечки докупи, абы не було нашим 
дітям розлуки» (Укр.:303). Пламенем С. под¬ 
паливали волосы жениху перед отправлением 
к невесте, а молодой — по приходе в дом мужа 
(бел.). Когда жених приходил за невестой, 
на пороге ее дома С. зажигали, с одной сто¬ 
роны, мать и соседки жениха, а с другой - 
мать и подружки невесты; после исполне¬ 
ния свадебных песен сваха слепливала все С. 
в одну, после чего жених допускался в дом не¬ 
весты (бел. речиц.). Невеста перед отъездом 
из дома, прощаясь с девичьей волей, пряталась 
и старалась потушить С. Зажигание и дер¬ 
жание С. во время свадебного ритуала было 
доверено светилке ( светильнике ), см. Чины 
свадебные. С иконой и зажженной С. свекор 
встречал новобрачных у себя в доме и благо¬ 
словлял их (с.-рус.). Под икону ставили кре¬ 
стом сложенные С., принесенные из паломни¬ 
чества ко Гробу Господню (болг.). 

С венчальными свечами связывались мно¬ 
гочисленные приметы относительно судьбы 
и будущей семейной жизни молодых. У кого 
из врачующихся С. горит медленно и плавит¬ 
ся, тот проживет недолго; первым умрет тот, 
чья свеча станет короче или погаснет первой; 
если С. горит неровно и тускло, жизнь будет 
бедная; яркий огонь предвещал счастливую 
жизнь; если С. трещит — жизнь будет беспо¬ 
койная или будут ссоры; если С. выпадет из 
рук или погаснет, то врачующийся скоро ум¬ 
рет (бел.). Молодых отводили на подклеть с 
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горящими венчальными С., которые потом 
гасили в жите. 

Венчальные С. зажигали также при грозе 
и при пожаре (рус.), во время припадков 
у детей (при этом полагалось пользоваться 
только своими, а не одолженными свечами), 
окуривали больного во время приступа лихо¬ 
радки (бел.). 

В похоронном обряде С. обяза¬ 
тельно зажигают во время агонии (при тяже¬ 
лой агонии — С., горевшие при отпевании). 
Свет С. помогает умирающему увидеть свои 
грехи, она освещает ему путь в иной мир, без 
С. ему темно на «том свете». Не зажечь С. 
для умирающего и не принести С. для проща¬ 
ния с покойным считается великим грехом. 
После смерти С. зажигают в сложенных кре¬ 
стом руках покойного; на месте, где он скон¬ 
чался; у икон; в мисках с житом; на стакане 
с водой; на деже, когда месят поминальный 
хлеб. Чтобы нечистая сила не смогла прибли¬ 
зиться к покойнику, тело окуривали ладаном 
и освященными травами, а в головах зажига¬ 
ли С. (бел.). Все, кто приходит проститься 
с покойным, обязательно приносят и зажига¬ 
ют С. (только беременным запрещается дер¬ 
жать в руке С.). «Передают» свечи своим 
умершим родным, помещая С. в гроб, при этом 
оплакивают каждого и называют его по име¬ 
ни, обращаясь к определенной свече (болг.; 
Ркс. 305). На Рус. Севере С. кладут возле 
умершего, полагая, что в свое время их также 
на «том свете» будут встречать со свечами 
(РСев-2001:675). Со свечой трижды обход¬ 
ят гроб справа налево, потом ее гасят в миске 
с зерном (болг.; Ркс. 330). Священник че¬ 
тырьмя погашенными свечами пишет имя 
умершего на саване, перед тем как гроб опус¬ 
кают в землю. 

В проводных обрядах (проводы русалки) 
и обрядах вызывания дождя, связанных с по¬ 
гребением специально изготовленной куклы 
(Герман), используют церковные С. или 
С., изготовленные из конопли (в.-слав., ю.- 
слав.). 

В поминальном обряде С. — 
один из наиболее значимых символов. В тече¬ 
ние 9 (40) дней возжигают свечи на могиле. 
На 40-й день в доме во время трапезы зажи¬ 
гают те свечи, которые горели на отпевании 
(болг., Ркс. 313). С., именуемую «ростом по¬ 
койника» и действительно равную его росту, 
зажигают на похоронах и впоследствии на 
каждых поминках (болг., капанцы). 


В Белоруссии на «деды» хозяин перед 
трапезой трижды обходил стол со С. У бал¬ 
канских славян накануне мясопустной суббо¬ 
ты во дворах и на кладбище жгли С. по числу 
умерших родственников (см. Задушницы). 
Сербы в Страстной четверг, поминая умер¬ 
ших, жгли на могилах С.; в Шумадии и серб¬ 
ском Банате возжигание С. на могилах было 
приурочено к понедельнику Фоминой неде¬ 
ли. В Македонии во время пасхальной служ¬ 
бы женщины ходили на кладбище и зажигали 
там С. У балканских славян зажигание на 
могилах С. производилось также в духовскую 
субботу или на Вознесение. Если вдовец ре¬ 
шал жениться, он посещал могилу покойной 
жены, зажигал С. и совершал поминальное 
поливание могилы вином (болг.). 

С. и представления о пред¬ 
ках. На Рождество на подоконник хорваты 
ставили столько С., сколько умерших было 
в роду. Следили, чтобы ни одна С. не погасла, 
иначе ожидали в доме в новом году похорон 
(черногор.). Верили, что в ночь с субботы на 
воскресенье в церкви собираются все умер¬ 
шие, а С. у них горят синим огнем (с.-рус.). 
В пасхальную ночь, как полагали, можно уви¬ 
деть умерших родственников и поговорить 
с ними, если спрятаться в церкви со страстной 
свечой (с.-рус.). Возжиганием свечей в тече¬ 
ние 40 дней поминали и змею, которая счита¬ 
лась у балканских славян «хозяйкой дома», 
если ее случайно убивали. С. жгли обязатель¬ 
но на том месте, где ее убили (болг. ловеч.). 

Праздничные свечи. Большое 
значение придавалось С., которые горели при 
венчании и отпевании, которые были освя¬ 
щены в церкви в определенные праздники 
или использовались в календарных обрядах. 
По народным верованиям, такие С. обладали 
апотропейными, магическими и целебными 
свойствами (ср. легенды о превращении обык¬ 
новенной мыши в летучую мышь, после того 
как она съела освященную С. (пол., укр.) — 
Гура СЖ:604). 

С. сохраняли для того, чтобы постепенно 
сжигать их на следовавших один за другим 
праздниках: например, в день св. Андрея, 
св. Николая и в день св. Игнатия (болг.). 
Огарок оставляли для окуривания больных 
и для возжигания бадняка (ю.-слав.). 

С. на рождественском столе символизиро¬ 
вала звезду, появившуюся на небе в момент 
рождения Христа и указавшую путь волхвам 
(укр., пол.). У сербов-граничар хозяин выхо- 
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дил в поле накануне Юрьева дня, крестил 
посевы рождественской С. и кропил бого- 
явленской водой. 

Богоявленская свеча, освященная в церкви 
на Крещение, помогала при родах и облегчала 
кончину человека (рус.). С зажженной бого- 
явленской С. обходили корову на третий или 
на девятый день после отела; этой же С. при¬ 
жигали ей шерсть (рус. костром.). 

Высоким статусом обладала сретен¬ 
ская, или громничная свеча (полес. 
громнии,а, громничка , громовая , громовии,а , 
стреченкая , стречена , стричана ит. п.). Она 
изготавливалась накануне Громнии, (см. Сре- 
тение), освящалась в церкви на Сретение, 
хранилась целый год в божнице. В праздник 
Сретения громничной С. крестообразно под¬ 
паливали волосы у членов семьи и шерсть 
у каждого животного, косяки окон и дверей 
(бел., укр.). Громничную свечу зажигали при 
первом выгоне скота, переносе зимой в теплое 
помещение новорожденного животного, во вре¬ 
мя грозы, при болезнях головы, при трудных 
родах, во время припадков родимца у детей, 
при кончине человека, а также во время засухи 
и пожара (рус., бел., укр.). Украинцы зажи¬ 
гали громничную С. в праздник Сретения 
(«коли зима з літом зустречаеться»), чтобы 
«літо зиму побороло» (Вор.ЗНН:250). Со¬ 
гласно польской легенде, Божья Матерь спас¬ 
лась от волков с помощью громничной С., 
поэтому в день Громничной Божьей Матери 
выставляют в окне зажженную громничную С. 
(пол. новосондец.), прижигают ею волосы 
детям, чтобы они не боялись волков (пол.). 
Громничной С. окуривали дежу перед тем, как 
творить тесто из новой муки, а также вымя 
коровы перед первым кормлением теленка 
(бел.). При зубной боли кусали громничную 
С. больным зубом или окуривали его дымом 
громничной С. (бел.). Громничную С. брали 
с собой на первую пахоту и на зажинки (бел.). 

Если умирающий удержал в руках гром¬ 
ничную С., это означало, что он умер правед¬ 
ником (бел.). Когда умирающий «отошел», 
один из родственников гасит свечу, берет ее 
из рук покойника и проводит ею крестообраз¬ 
но по воздуху. Если свечной дым поднимается 
вверх — это знак того, что душа оставила тело; 
если дым стелется по земле, душа еще при¬ 
сутствует поблизости (Никиф.ППП:285). 
Во время кончины колдуна брали три гром- 
ничные С. и переливали над ними крест- 
накрест воду (бел.). 


После Сретения громничную С. подвеши¬ 
вали на ночь фитилем вниз на косяке хлевных 
дверей или над яслями, чтобы «обпалилиси» 
прилетающие к коровам ведьмы (Никиф.ППП: 
238); то же самое делали в ночь на Ивана 
Купалу (Там же:248). С громничной свечой 
караулили «хлевника», который докучал ло¬ 
шадям. Хлевник боялся даже незажженной 
С.: следовало перекрестить свечой место пе¬ 
ред собой и сказать: «Приходив ён и видив 
мине, ды злякнувся и вярнувся». Для обере¬ 
га животных от нечистой силы и ведьм гром¬ 
ничную С. привязывали на рога коровам 

(Никиф.ППП:143—144, БелМ:125). С по¬ 
мощью громничной С. можно было увидеть 
домового (бел.). По поверьям поляков и бе¬ 
лорусов, громничная С. служила оберегом и 
от демона «хапуна», ежегодно похищавшего 
евреев в Судный день. 

Считали, что первым умрет тот, у кого во 
время богослужения на Сретение раньше по¬ 
гаснет С.; если воск громничной С. капнет на 
руку — это к счастью (бел.). Треск свечей во 
время церковной службы на Сретение предве¬ 
щал грозовое лето (бел. витеб.). Обход полей 
с громничной С. совершался в Градовую среду 
(среда, следующая за трехдневными праздни¬ 
ками — Рождеством, Пасхой, Троицей) (бел. 
витеб.). 

Четверговая, или страстная 
(полес. четверёжная , страстяная , страс- 
тевая, страшная , всенбчна) свеча, огонь еван¬ 
гельский — свеча, зажигаемая в Чистый 
четверг на всенощной, по народным пред¬ 
ставлениям, обладала защитными свойства¬ 
ми. У воет, славян страстную С. зажигали от 
«нового» огня (см. Огонь «живой»). После 
всенощной С. несли домой горящей; от нее 
зажигали лампаду и новый огонь в печи, 
ею выжигали кресты на матице, над дверью 
и окнами, с ней обходили дом, двор, хлев 
с целью защитить хозяйство от сглаза и нечи¬ 
стой силы. Перед Пасхой с помощью четвер¬ 
говой С. можно увидеть на чердаке домового 
(рус. орлов., укр. Харьков.). Четверговую С. 
хранили весь год, в следующий Чистый чет¬ 
верг от нее поджигали утром дрова в печи. Эту 
свечу зажигали в день первого выгона скота, 
во время пожара и грозы, при кончине и труд¬ 
ных родах, ею благословляли молодых. Чет¬ 
верговую С. зажигали при начале пахоты или 
отправляясь на пчельник, а также чтобы из¬ 
бавить дом от тараканов (рус.). В Пензен¬ 
ской губ. четверговую С. хранили целый год, 
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прилепляя к ней восковые шарики во время 
чтения Евангелий (за год их набиралось 12), 
чтобы человека не преследовали несчастья; 
считалось также, что съеденный шарик воска 
с четверговой С. избавляет от лихорадки. Осо¬ 
бой силой, по поверьям украинцев, обладала 
С., горевшая «двенадцать Страстей» — из года 
в год. Обладатель такой С. может строить дом 
на любом месте, в хозяйстве у него всегда 
будет достаток. Для оберега хозяйственных 
построек эту С. растапливали в горшке и оку¬ 
ривали ею строения (харьков.). Верили также, 
что С., горевшая три года подряд во время 
страстного богослужения, обладает магической 
силой оберегать дом от зла (укр.). По русско¬ 
му поверью, в ночь на Ивана Купалу с огар¬ 
ком четверговой С. можно найти цветок 
папоротника. 

Пасхальную С. (христова свечка , 
страстная свечка ), с которой верующие об¬ 
ходили крестным ходом вокруг церкви на 
Пасху, также приносили домой зажженной 
(рус. сибир.), копотью от нее чертили кресты 
на матице, в красном углу для защиты дома от 
удара молнии. Иногда приносили домой горя¬ 
щую С. с двумя или тремя ответвлениями, 
одно из которых зажигали от пасхального 
костра, а другое — от огня у алтаря (словац.). 
Пасхальную С. зажигали при трудных родах, 
во время грозы или пожара, а также во время 
бедствий — моровых язв, неурожаев и навод¬ 
нений (рус.). В Пермской губ. на пасхальной 
службе использовали С., с которой отстояли 
всенощную с Великого четверга на пятницу. 
Украинцы Карпат верили, что оберегом от 
кротов является половина пасхальной С., при¬ 
несенная хозяином на поле во рту. Воском от 
пасхальной С., украденным в церкви, окури¬ 
вали пчел, чтобы они были здоровы (пол., 
укр.). В Ярославской губ. воск от вторично 
зажженной пасхальной С. пастух капал в свой 
рожок и с ним обходил стадо, чтобы коровы 
не разбредались. 

Юж. славяне на рогах ягненка, пред¬ 
назначенного для жертвоприношения в день 
св. Георгия, возжигают С. Горящую С. держат 
над овцой, которую впервые доят в этот день, 
ко всем сосудам для молочных продуктов при¬ 
лепляют зажженные свечи. Юрьевские свечи 
используют впоследствии в заговорах от ис¬ 
пуга, для лечения стада и для отгона грозовой 
тучи. 

Использование С. в магии и 
гаданиях. В качестве приворотного сред¬ 


ства использовались огарки от трех свеч, взя¬ 
тых тайком в церкви. С этими огарками сле¬ 
довало трижды обойти вокруг объекта при¬ 
ворота и снова отнести их в церковь (бел.). 
На Рус. Севере бездетность объясняли кол¬ 
довскими действиями со С. во время венча¬ 
ния; о бездетной женщине, 12 лет состоящей 
в браке, говорили: «Такой грех с самого вен¬ 
ца». Существовало и объяснение, как это 
делается: «Перво-наперво как подаст поп 
свечку и она разгорится, возьмут и опустят 
вниз концом, будто бы и не нарочно. Эдак три 
раза... Как станут водить кругом, тут нужно, 
чтобы кто-нибудь да погасил с приговором: 
“Огня нет, и детей нет”» (РСев-2001:577). 

Чтобы отомстить вору, следовало в тече¬ 
ние трех праздничных дней молоть в жернове 
столько копеек, сколько душ в семье, затем 
ставить в церкви купленные на эти деньги С., 
сломив или согнув каждую С.: у вора скрутит 
руки и ноги (бел. витеб., Никиф.ППП:85). 
Чтобы отомстить врагу, следовало поставить 
за обедней С., предварительно искусав и пе¬ 
реломив ее, зажечь С. с двух концов, чтобы 
«житье лиходея сломилось, перевернулось, 
разгрызлось и спалилось» (Там же:263). Для 
наказания обидчика в течение всей церковной 
службы следовало скручивать две-три горя¬ 
щие С., произнося при этом проклятие врагу, 
чтобы его душа горела в пекле, как эти С., 
чтобы его скрутило, чтобы на него напала 
болезнь и смерть, и тело его было растаскано 
по полю собаками и воронами, и т. п. Огарки 
этих С. следовало скатать в комок и бросить 
в печь (РесІ-ЬВ 1:275). Ср. Крутить. С той 
же целью в большой праздник можно было 
поставить в церкви пучок из девяти скручен¬ 
ных свеч (бел. витеб.). В речицком Полесье 
верили, что навести проклятие можно с помо¬ 
щью С., фитиль которой был изготовлен из 
веревки висельника или из веревки, которой 
вытаскивали из хлева павшую скотину. Эту 
С. следовало зажечь перед осиновым колом, 
вбитым в землю, и держать наклонно во время 
произнесения проклятия: С. должна была по¬ 
гаснуть с последними словами проклятия — 
«штоб ты так патух(ла), як етая свечка» 
(Ріеі.КЕ)Р:219), после чего С. ломали на 
кусочки и закапывали в землю в том месте, где 
был воткнут осиновый кол. Если хотели про¬ 
клясть всю семью, все это нужно было про¬ 
делать столько раз, сколько человек в семье. 
Для колдовских практик использовались спе¬ 
циально изготовленные черные С. или свечи, 
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сделанные из жира мертвеца. Со С., сделан¬ 
ной из «мертвецкаго лою», воры отправлялись 
на дело, полагая, что такая С. делала их не¬ 
видимыми (бел.). По поверьям сербов, можно 
было навести порчу с помощью С. из воска 
мертвых пчел, трижды обойдя дом с этой С. 
и замком и закопав С. и замок с передней 
стороны дома. 

В народной медицине С. приме¬ 
няют для лечения многих болезней. По бело¬ 
русскому поверью, от простуды следовало 
намазать нос сальной свечкой ( смаркачык), 
которую евреи зажигали в субботу — «на 
шабаш» (Серж.ПЗ:194). Известно лечение 
воспалений кожи окуриванием больного места 
дымом свечи, которую священник первой 
зажег на Пасху. При желудочных болях бол¬ 
гары ставят горшок, который нагревают на 
кресте, сделанном из двух разрезанных све¬ 
чей. В Костромской губ. «куму» (лихорадку) 
излечивали прижиганием свечкой спины боль¬ 
ного, причем будто бы было слышно, как тре¬ 
щит «кума». В Астраханской губ. был известен 
обычай возжигания С. от «живого огня» при 
моровой язве. 

В случае тяжелой болезни С. использова¬ 
лись для загадывания, к какой вере — «турец¬ 
кой», «болгарской» или «еврейской» — надо 
было обратиться страдающему. Зажигали три 
С., каждая символизировала мечеть, храм или 
синагогу, больной с закрытыми глазами выби¬ 
рал С., в соответствующем молитвенном доме 
совершали службу ради выздоровления. По¬ 
добным образом, зажигая заранее «назван¬ 
ные» свечи, выбирали святого покровителя 
для обета (курбан), для празднования семей¬ 
ной службы, а также для выбора имени ново¬ 
рожденному (болг.). 

По поверьям, свечи помогают 
распознать ведьм и колдунов: 
в церкви у колдунов за пасхальной утреней С. 
все время гаснут. В Саратовской губ. считали, 
что если зажигать всю Пасхальную неделю 
одну и ту же С., а потом на год привесить ее 
вниз фитилем к яблоне и снова зажечь во время 
следующей Пасхи, то все колдуны, находящи¬ 
еся в церкви, перевернутся вверх ногами. 

В южных и западных областях России 
и в Белоруссии известны коллективные и ин¬ 
дивидуальные «свечные молебстви я», 
или «праздники свечи» ( гулянья све¬ 
чей, свеча , братская свеча , канун), приуро¬ 
ченные к годовым праздникам или дням 
почитания святых. Ежегодное отправление 


свечных молебствий мог принимать на себя 
один человек, например по обету. Первона¬ 
чально он брал у священника огарок церков¬ 
ной С. и добавлял к нему немного воска. 
Изготовленную таким образом С. ставили 
в красный угол в наполненном рожью лубке 
и приглашали в избранный для молебна день 
священника для отправления литургии. На мо¬ 
лебен приглашали родственников, кумовьев 
и соседей, которые также приносили воск для 
пополнения С. По завершении молебна совер¬ 
шалось освящение святой водой всего дома, 
скота, гумна, после чего хозяин устраивал 
угощение. От ежегодного прибавления воска 
С. достигала весом нескольких пудов; хозяин 
снимал верхнюю небольшую часть, остальной 
же воск с согласия священника и церковного 
старосты продавал, чтобы на вырученные 
средства община могла приобрести новое еван¬ 
гелие или церковную утварь. «Свечные мо¬ 
лебствия» могли совершаться и коллективно 
(ср. братчины, устраиваемые в северных 
и центральных губерниях России), для чего 
несколько человек объединялись в «свечное 
братство» и изготавливали общинную, брат¬ 
скую, или мирскую свечу. Обычно С. имела 
цилиндрическую форму, но иногда выглядела 
как человеческая фигура с глазами — медными 
монетками и руками, вытянутыми вдоль тела. 
В Смоленской губ. перед «праздником свечи» 
на Николу Зимнего был обычай сучить свечу: 
после молитвы св. Николаю жевали соты и 
выплевывали в чашку с водой; из этого воска 
изготавливалась затем мирская свеча Николе 
угоднику. В канун общедеревенского празд¬ 
ника (см. Праздник престольный), к кото¬ 
рому был приурочен молебен, С. оборачивали 
в новое полотно, обвязывали лентами, к верх¬ 
ней части С. прикрепляли под углом две ма¬ 
ленькие свечки, вклеивали в С. медную монету, 
ставили в красный угол. С. зажигали и все 
присутствующие братчики молились Богу, 
после чего следовало угощение (этот ритуал 
назывался засукиванием свечи). Непосред¬ 
ственно в день праздника хозяин относил С. 
в церковь, где ее освящали. После освяще¬ 
ния С. возвращали в дом братчика, где снова 
устраивалось угощение. 

«Свечные молебствия» братчики отправ¬ 
ляли по очереди, передавая С. от одного к дру¬ 
гому. При этом совершался обряд, назы¬ 
ваемый перепивать свечу. Старый и новый 
хозяин С. по очереди отпивали водку из одной 
рюмки, после чего трижды обносили вокруг 
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стола С. и икону. Новый хозяин должен был 
кланяться свече, когда процессия останавли¬ 
валась против каждого угла стола. По окон¬ 
чании обхода С. переносили в дом нового 
хозяина, при этом следом за С. несли икону 
и хлеб в решете. В доме нового хозяина С. 
встречали хлебом-солью и земными поклона¬ 
ми. Иногда зажженную С. переносили из дома 
в дом в коробе с зерном. В Могилевской губ. 
при переносе С. в праздник св. Николая 
исполнялись песни с обращением к святому 
с благодарностью за покровительство и бо¬ 
гатый урожай. В Калужской губ. вынос С. 
сопровождался причитаниями с упоминанием 
умерших родителей. По поверьям белорусов 
Слуцкого у., пчелы дают много меда и воска 
тому, у кого в этот год хранится братская 
(мирская) свеча. 

В Белоруссии название С. соответствова¬ 
ло празднику, к которому было приурочено 
«свечное молебствие»: Васильевская свеча, 
благовещенская, юрьевская , Мироносицкая, 
микольская, предтеченская, петропавлов¬ 
ская, ильинская, глебоборисовская, успен¬ 
ская, спасская, хроловская , малая пречи¬ 
стенская, покровская, козмодемьяновская, 
михайловская, екатерининская, варваринская. 

«Братскую» С. использовали в Москов¬ 
ской губ. в молебнах против засухи, приуро¬ 
ченных к Духову дню. Во время мирского 
молебна жгли большую С., купленную всклад- 
чину, а хранили ее по очереди, передавая из 
дома в дом (Агап.МОСК:411). 

По народным представлениям, отражен¬ 
ным в апокрифических текстах, звезды — это 
небесные «свечи», которые Бог и ангелы 
зажигают при рождении каждого человека. 
О падающих звездах говорят, что это «свечи 
злых духов», «свечи черта» (укр. подол.; 
НБ:128). В загадках С. служат метафориче¬ 
ским образом звезд. 

См. также Воск, Дым. 

Лит.: РП:503-506,623-624,630-632; Тол. 
ПНК:397—403; Агап.МОСК (по указ.); Гура 
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1:124-125,128,154; Никиф.ППП:43,50,61,85, 
143-144,237-238,245,248,263,282,285,294; 
Серж.ПЗ:59,179-180,208-209; Шейн МИБЯ 
3:173-185; БелМ:124-125,456-457; РіеІ.КЭР: 
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Зел.ИТ 2:288-289. 

О. В. Белова, И. А. Седакова 

СВИНЬЯ — домашнее животное, с которым 
в народных представлениях славян связаны 
многочисленные легендарные сюжеты, пове¬ 
рья, гадания и т. п. 

В повествовательной традиции широко 
бытуют этиологические легенды о 
С. как изначально «нечистом» животном. 
Один из таких сюжетов — легенда о родстве 
иноверцев (иудеев, мусульман) со С. — рас¬ 
пространена в различных версиях практически 
у всех славянских народов (как у православ¬ 
ных, так и у католиков) и служит объяснением 
тех или иных «конфессиональных» особен¬ 
ностей представителей указанных вероиспо¬ 
веданий. 

В европейской (в том числе з.-слав. и 
в.-слав.) фольклорной традиции бытуют 
однотипные легенды о родстве евреев со С. 
(сюжет — книжного происхождения, вос¬ 
ходит к апокрифическому «Евангелию Дет¬ 
ства»). Евреи, желая испытать Христа, спря¬ 
тали под корыто (под бочку, в печь и т. п.) 
свою родственницу (мать, тетку) или беремен¬ 
ную женщину (женщину с ребенком) и попро¬ 
сили угадать, что находится под корытом. 
Христос ответил: «Свинья с поросятами». 
Когда евреи подняли корыто, вместо женщи¬ 
ны они обнаружили там С. «С тех пор свинью 
называют жидовской теткой, и жиды не едят 
свиного мяса, как своего тела» (укр.; Чуб. 
МП 1:53). Белорусы считают, что евреи не 
едят свинины, «босьвіньня — іх матка» (Серж. 
КАБ:97). Ср. поверье, бытующее среди по¬ 
ляков, украинцев и белорусов: если мужчи¬ 
на вступит во внебрачную связь с еврейкой, 
у него в хозяйстве будут хорошо плодиться 
свиньи. 

Мотив «родства» иноверцев со С. нашел 
отражение и в средневековой ритуалистике. 
Согласно западноевропейским источникам, 
с XIV в. известна специфическая процедура 
приведения еврея к присяге: клянущийся дол¬ 
жен был встать босиком на свиную шкуру так, 
чтобы пальцы его касались сосков на шкуре. 
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Сходное описание было зафиксировано в Бело¬ 
руссии, в окрестностях Слуцка. В 1920-е гг. 
крестьяне рассказывали, что только в одном 
случае евреи «поминают» свинью, а именно — 
когда присягают у раввина в синагоге. Они 
становятся на свиную шкуру и говорят: «Пры- 
сягаю табе, Аданай, прысягаю табе, Шадой, 
што гэто прауда, як прауда то, што гэто мая 
матка». Такая клятва считается нерушимой, 
и еврей никогда не солжет, «як стаиць на сьви- 
ной шкуры» (Серж.КАБ:98). 

Что касается мусульман, то доказатель¬ 
ство их родства с «нечистыми» животными 
было актуально для ю.-слав. традиции. Со¬ 
гласно болгарской легенде, турки происхо¬ 
дят от свиньи и собаки, которые были мужем 
и женой (Тетевенско, Габрово); поэтому турки 
не едят свиного мяса и почитают собаку 
(Ловеч). По верованиям болгар, после смерти 
плохие турки становятся свиньями (ю.-зап. 
Болгария, Санданский округ). В окрестностях 
Дупницы (зап. Болгария) считали, что души 
грешных турок переходят в свиней, а правед¬ 
ных — в собак, которые сидят на плетеных 
циновках у ворот христианского рая. 

Запрет на употребление мусульманами 
свинины объясняется по-разному. Легенды 
из окрестностей Пловдива и Кырджали 
(юж. Болгария) повествуют о том, что раньше 
турки свинину ели, но только один бок — тот, 
что сверху, когда С. лежит. Но однажды С. 
улеглась в грязь, и турки забыли, какой бок 
она испачкала. С тех пор они брезгуют есть 

свинину (АИФ 5 11:75; АИФ 19 111:224). 

Согласно поверьям сербов из области Височ¬ 
ной Нахии, мусульмане не едят свинину, т. к. 
однажды С. потерлась о мечеть, но мусуль¬ 
мане не заметили, какой бок у свиньи стал 
«чистым» (Фил.ВН:198; то же у черногорцев 
в окрестностях Цетинье). Мухаммед запре¬ 
тил своим единоверцам есть свиное мясо, 
т. к. оно быстро портилось в жарком климате 
и люди от него болели (с.-воет. Болгария, Раз- 
градский округ; ю.-вост. Болгария, окрестно¬ 
сти Кырджали; сев. Болгария, г. Ловеч). 

Пищевой запрет может быть связан и с 
проклятием, наложенным на С. Согласно ле¬ 
генде из Странджи (воет. Болгария), пророк 
Илия и Мухаммед состязались в способностях 
творить чудеса. Илия ударил в камень жез¬ 
лом, и потекла вода. Мухаммед решил пере¬ 
хитрить Илию, закопал в песок мех с водой, 
чтобы в нужный момент ударить в это место 
жезлом. Но свиньи вырыли мех и разорва¬ 


ли кожу, вода вытекла, Мухаммед не смог 
явить чудо и был посрамлен (СбНУ 1983/ 
57: 881). Этот сюжет известен и македонцам, 
но главными действующими лицами являются 
Мухаммед и Христос (Цетинье, Ъор.ПВП 
1 : 200 ). 

Болгары в окрестностях Хасково (юж. 
Болгария) считали, что на Новый год ( Васи - 
доеден) цыгане украшают свиную голову, 
поют и танцуют в честь того, что «свинето е 
изрило цигането на бял свят» [свинья выкопала 
цыганенка на белый свет] (АИФ 285 11:165). 
Согласно легенде из окрестностей Смоляна 
(юж. Болгария), С. произошла от цыганенка, 
который свалился в могилу на кладбище 

(АрхЕИМ 661 11:7). 

Другой комплекс этиологических сюжетов 
связан с представлением о том, что С. явля¬ 
ется животным, благословенным Богом и по¬ 
тому разрешенным в пищу христианам. Это 
легенды о том, как С. вместе с другими жи¬ 
вотными (коровами, овцами) прятали Христа 
во время бегства Святого семейства в Египет 
или накануне распятия, скрывая от пресле¬ 
дователей его следы или местопребывание. 
На Волыни рассказывали, что христианам до¬ 
зволено есть С., т. к. свиньи «зарыли» скры¬ 
вающегося от евреев Христа в сарае и легли 
при дверях. Преследователи подумали, что здесь 
свиной хлев, и прошли мимо (Зел.ОРАГО 
1:321). По легенде из Владимирской губ., 
прежде «нечистая» С. дозволена христианам 
в пищу по большим праздникам (на Пасху, 
на Рождество и на Крещение), потому что 
она зарыла Христа в сено и преследователи не 
нашли его; согласно поверьям гуцулов, С. при¬ 
крыли убегавшего от преследователей Христа 
землей, поэтому и предписано освящать соло¬ 
нину на Пасху (НБ:348—349). В Покутье 
считали, что С. заслуживает «посвящения» 
(имеется в виду освящение поросенка на 
Пасху) за то, что она зарывала следы Христа, 
когда его вели на распятие (видимо, с целью 
облегчить его участь); курица же, наоборот, 
разгребала следы, делала их видимыми - 
за это курицу на Пасху не освящают (КоІЬ.Б^ 

31:171-172). 

У юж. славян (в Сербии — Гружа, Дра- 
гачево, Княжевацкий край; в Болгарии - 
р-н Трына) свинина могла выступать в каче¬ 
стве поминального блюда после погребения и 
на сороковины. 

По свидетельству К. Мошиньского, у сла¬ 
вян С. являлась одной из зооморфных ипо- 
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стасей души (Мозг. КПЗ 2/1:557). Ср. одну 
из славянских формул-поверий о происхож¬ 
дении детей: «свинья принесла ребенка» 
(Вин.НД:359). 

По белорусской легенде, Бог слепил С. из 
глины, а овцу из смолы, поэтому С. боится 
воды и дождя (чтобы не размокнуть), а овца — 
яркого солнца (чтобы не растаять). 

Как «нечистое» животное С.связана с 
нечистой силой и демоническими пер¬ 
сонажами. Согласно быличкам, в С. часто обо¬ 
рачивается ведьма, чтобы проникнуть в хлев 
к соседям и навести порчу на скот (в.-слав.). 
В Астраханской губ. верили, что на святках 
ведьмы оборачивались свиньей и бегали за де¬ 
вушками; облик С. могли принимать оборотни 
(Зел.ОРАГО 1:59,61,65). Свиньей оборачи¬ 
вается также босорка (з.-слав.). В виде С. 
показывается домовой (рус.). Облик С. при¬ 
нимает черт, чтобы смутить путника (в.-слав.). 
В то же время существует поверье, что черт 
боится свиней и не заходит в помещения, где 
находятся С. (укр. подол.). В С. оборачива¬ 
ется лесной демон шумска ма‘]ка (в.-серб.). 
По верованиям болгар, демонами каракон- 
джулами становятся души заколотых к Рож¬ 
деству свиней. Самодивы не терпят свинину 
и свиной жир (ю.-слав.). Ср. поверье, что 
волк боится и избегает черных свиней (болг.). 
Согласно поверью лужичан, мельник для за¬ 
дабривания водяного бросает в реку черную 
С. На Гомельщине в тех семьях, где был утоп¬ 
ленник, кости пасхального поросенка бросали 
в воду на Фоминой неделе. 

Плодовитость способствовала восприятию 
С. в народной культуре как символа 
благополучия, богатства. В рус. 
фольклоре свинка — золотая щетинка — 
устойчивый образ солнца (ср. также чеш. 
ргазіаіко ‘солнечный зайчик’). В роли живот¬ 
ного-«полазника», предвещающего благопо¬ 
лучие в наступающем году, свинья выступает 
в воет. Сербии (Ресава). У всех славян жар¬ 
кое из свинины составляет основное блюдо 
рождественского, новогоднего и пасхального 
стола (болг. печении,а , серб. БожиНна пене - 
ніща, василица , рус. кесаретский поросенок). 
В Полесье на Щедруху (канун Нового года) 
в качестве обязательного блюда варили сви¬ 
ной хвост и называли этот хвост шчодруха 
(бреет.). Возможно, с обычаем новогоднего 
вкушения свинины связано и рус. калу ж. 
васюк ‘желудок С.’, который начиняли кашей. 
У юж. славян выпекалось специальное рож¬ 


дественское печенье, изображавшее свинью 
с поросятами, свиней и пастуха и т. п. (болг. 
свиня , свинкЯу серб, свиььа , свин>арии,а, крма- 
ча, крмача с прасиНима , славон. 5 ѵіпагіса), 
которое скармливали С. и отдавали свинопасу. 
В день св. Андрея девушки подходили к сви¬ 
нарнику и говорили: «А ну, куцю, гукні на 
мясніці»; если С. в ответ хрюкала, это озна¬ 
чало, что в мясоед девушка выйдет замуж 
(АрхИИФЭ, КАф. 1-7/705:99). В Мора¬ 
вии в день св. Андрея батрак на закорках 
относил в хлев девушку, где обращался к С. 
с просьбой дать ответ, когда она выйдет за¬ 
муж. В Галиции девушки шли в свинарник в 
Сочельник и говорили: «хук за рок [т. е. за год], 
хук за два, хук за три», постепенно повышая 
голос; когда свинья хрюкнет, через столько лет 
девушка выйдет замуж (2ѴИ\К 1881/5:167; 
аналогичное гадание бытовало в Верхней 
Силезии). Во время святочных гаданий о за¬ 
мужестве девушки вставали на свежее пепели¬ 
ще, где смолили к Рождеству свинью (бел.). 
В с.-рус. областях на святки происходило 
девичье гадание со свиной тушей, которой 
задавали вопросы о суженом и вступлении 
в брак (мотив говорящей туши в быличках 
соотносится с представлениями о связи С. 
с нечистой силой). На Рождество хозяйка шла 
к свинарнику и спрашивала, будет ли урожай 
в будущем году; если в ответ слышалось хрю¬ 
канье С., это предвещало хороший урожай 
(пол.). 

В качестве символа плодовитости разу¬ 
крашенная свиная голова украшала свадебный 
стол в Рязанской и Тверской губ. В обрядах 
типа «колодки» часто фигурируют корыто, 
из которого кормили свиней (словен.), стол, 
на котором кололи свиней (Белая Краина). 
В Пермской обл. бесплодные женщины упо¬ 
требляли в пищу свиное молоко, чтобы забе¬ 
ременеть. В Сербии (Левач и Темнич) после 
рождественского поста мясом С. разговлялись 
в первую очередь дети, «чтобы жирели и были 
здоровы как свиньи» (Страх.НПР:121). Если 
тесто в квашне не поднималось, выпечен¬ 
ный хлеб еще теплым отдавали С. и считали, 
что после этого «квашня исправится» (бел., 
Никиф.ППП:94). 

Разведение свиней в народном 
быту окружено целым комплексом действий 
и ритуалов, направленных на оберег и обес¬ 
печение плодовитости животных. Чтобы С. 
«велись», при строительстве хлева старались 
положить хотя бы в один венец бревно со 
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старой мельницы (бел.); у входа в сарай за¬ 
капывали копыта и кости домашних живот¬ 
ных (бел.), черепаху (бел. бреет.); клали 
черепаху в посуду, из которой кормили свиней 
(бел. бреет., укр. Чернигов., банатские болгары). 
Чтобы С. приносила много поросят, ее должна 
была кормить из подола часто рожающая 
женщина (рус. калуж., бел.). Для успешного 
разведения С. в Новый год следовало обу¬ 
ваться и одеваться на постели (рус. Воронеж., 
бел. пинск.). В день Сорока мучеников 
каждую С. кормили двенадцатью галушка¬ 
ми, чтобы она принесла столько же поросят 
(рус. смолен.). Случку С. лучше производить 
в период между молодым месяцем и полно¬ 
лунием (см. Лунное время). Чтобы получить 
поросят пестрой масти, С. на случку гнали 
черной палкой с вырезанной местами корой 
(бреет.). Чтобы обеспечить приплод С., следо¬ 
вало украсть борону и положить ее на зерно — 
«так и сыпнуть поросята» (укр., Чуб.МП 1:53), 
или же бросить в хлев соски, хвост и пятачок 
от забитой свиньи (пол., бел. бреет.). Нельзя 
бить поросую С. — она съест своих поросят 
(то же самое произойдет, если хозяин или хо¬ 
зяйка, входя в хлев, что-нибудь жуют); если 
С. долго не поросится, беременная женщина 
должна покормить ее зерном из подола своей 
рубахи через порог, или же следует скормить 
С. запеченную в хлеб нитку с множеством 
узлов; к опоросившейся С. в течение трех дней 
не должен подходить никто, кроме хозяйки: 
тогда С. станет пороситься по три раза в год; 
нельзя указывать на поросят пальцем или 
пересчитывать их — они падут от поросячьего 
родимца (бел. витеб.). Белорусы считали, что 
поросенка, который сразу после рождения 
подойдет к материнскому вымени, обязательно 
съест волк (бел. витеб.). Такой поросенок после 
кормления всегда «благодарит» свою мать 
хрюканьем (бел. гроднен.). Поросят из пер¬ 
вого помета нельзя было продавать или да¬ 
рить, иначе С. переведутся (бел.). Чтобы С. 
были большими, корыто для них делали из 
того дерева, на котором было гнездо большой 
птицы (бел.). 

По поверьям поляков и белорусов Грод- 
ненщины, С. не ведутся у того, кто обувает¬ 
ся сидя на припечке; белорусы считали, что 
у хозяев, которые обуваются сидя на печи, 
С. роют пашни и луга (витеб.). Если С. не 
велись, хозяйка в канун Рождества или Пасхи 
зажигала в костеле лампадки с жиром, вы¬ 
топленным из своего кабана (пол., Мазовше). 


По смоленскому поверью, если С. не велись, 
следовало пожертвовать в синагогу 2 или 3 ко¬ 
пейки, и «будуть весца свиньни, парасить 
памногу, и повод будить хароший» (Добр. 
СЭС 1:243). Для избавления от порчи и сгла¬ 
за свиней обращались к первому встречному. 
Если это был мужчина, он должен был снять 
обувь, встать на лавку и дать кусок веревки, 
которым подпоясывал штаны; если женщина - 
она должна была дать несколько волосков. 
Эти предметы поджигали и дымом окуривали 
С., после чего хозяин обтирал их своими шта¬ 
нами (пол.). 

В Харьковской губ. верили, что в послед¬ 
нюю ночь мясопустной недели муж не должен 
спать с женой, иначе волки поедят у них всех 
поросят (Ив.ЖПК:77). 

Чтобы летом С. не делали потравы, 
в Белоруссии (витеб.) выпускали их из хле¬ 
ва только после восхода солнца, а выпуская 
свиней из хлева в первый день Рождества, 
в Новый год или на Крещение, бросали им 
в глаза снег. 

К у п л я—п р о д а ж а свиней. Покупа¬ 
тель не должен был брать поросят из хлева: 
это грозило тем, что у продавца С. не будут 
водиться (рус. смолен.). Купленного поросенка 
обносили вокруг запечного столба (рус. смо¬ 
лен.), трижды ударяли о печь, чтобы он был 
таким же здоровым, как печь, а взрослую С. 
обливали помоями, чтобы лучше «велась» 
(рус. смолен., з.-укр.). Покупая поросенка, 
жители речицкого Полесья следили, чтобы 
продавец ловил животное за задние ноги, 
иначе оно не приживется на новом месте. 
С той же целью помещали купленного поро¬ 
сенка в мешок головой вперед (укр.), пускали 
в избу через дыру в мешке или через окно 
(рус. смолен.). Продавцы в свою очередь 
осыпали поросят солью, чтобы покупатели 
шли к ним так же охотно, как идут за солью 
(пол.). 

Забой свиней. Когда начинали за¬ 
кармливать кабанчика, ему давали съесть трех 
черных тараканов (бел. полес.). В случае 
отсутствия аппетита у С. ей скармливали хлеб¬ 
ные крошки, добытые у нищего (пол.). За¬ 
бой С. не осуществляли в день недели, на 
который пришелся в этом году праздник 
Покрова, или же в дни, в названиях которых 
есть звук «р», — иначе в сале заведутся «рыба¬ 
ки» (черви) (бел. витеб.). При убое С. нельзя 
было вспоминать родственников (животное 
долго будет подавать признаки жизни) или 
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покойников (мясо и сало быстро испортятся) 
(бел. витеб.). В ю.-рус. губерниях ритуальный 
забой годовалых поросят ( молить поросят , 
кесареи,кого молить) был приурочен ко дню 
св. Василия Кесарийского, который считался 
покровителем С. (ср. рус. Василий свинят - 
ник , Василий свинарник ; свиной бог ‘икона 
св. Василия’, свиной праздник ‘день св. Васи¬ 
лия’ — Усп.ФР:129). Мясо кесарецкого поро¬ 
сенка делилось между всеми членами семьи 
без ножа ( кесарецкого ломать). На Украине 
в канун Великого поста закалывали поросят 
и С. и в Мясное заговенье ( Ніжкове пущання , 
Нижкбви) варили холодец из свиных ножек 
(Агап.МОСК:147). Ср. хорв. Ргазсі рипсІеЦак 
‘поросячий понедельник’ — понедельник перед 
началом масленичной недели (Каставщина). 

В народной ветеринарии боль¬ 
ной С. привешивали на шею кусочек веревки, 
на котором висело копченое мясо, добавляли 
в пищу кровь убитого поросенка, поили от¬ 
варом однолетнего побега осины (бел. витеб.). 
В Воеводине в среду на масленичной неделе 
не выполняли женских работ, чтобы у С. не 
было «вертячки». 

В народной медицине для изле¬ 
чения от сглаза («урока») надо было положить 
ребенка в свиной хлев, пока там сохранялось 
тепло животных, или поместить ребенка под 
корыто у порога свинарника и перегнать С. 
через корыто (витеб.). При детской бессонни¬ 
це воду после купания ребенка выливали в сви¬ 
ной хлев, чтобы дитя крепко и спокойно спало 
(витеб.). У сербов Болеваца, когда в первый 
раз выносили окрещенного ребенка из дома, 
сначала его несли на восток, а потом в свинар¬ 
ник, чтобы ребенок хорошо спал. Детей, стра¬ 
дающих от кашля, несли в хлев и заставляли 
погрызть свиное корыто (пол. познан.). 

Приметы и поверья. Если филин 
визжит возле хлева — С. опоросится (бел. 
гроднен.). С. роют землю — к смерти (укр.). 
Если свиньи роют твердую землю, будут уми¬ 
рать старики, если мягкую — мор нападет на 
молодежь (зап. Галиция). Если свинья выко¬ 
пает яму перед домом и ляжет в ней головой 
к кладбищу, в доме следует ожидать покойни¬ 
ка (бел.); С. роет землю под порогом — в доме 
будет покойник, под окнами — будет веселье 
(серб., Хомолье). С. роют землю на доро¬ 
гах — к голоду (бел.). Если С. съест плаценту, 
у роженицы пропадет молоко (Добруджа). 
С. роют землю и бегают — к перемене погоды 
(серб., Хомолье). С. чешется об угол дома — 


к перемене погоды (бел.), к дождю (бел.), 
к теплу (укр.). С. роют землю в мокрых ме¬ 
стах — к мокрому лету и холодам (бел. витеб.). 
С. и поросята визжат и таскают солому во рту, 
зарываются в солому — к дождю, холоду, 
ненастью (пол., бел., укр., герцеговин.). Поро¬ 
сята разбредаются далеко от матери — к дож¬ 
дю (укр.). С. таскает мусор в логовище — 
к плохой погоде, снегу, морозу (серб.); С. зи¬ 
мой носит солому в хлев — к метели (болг.). 
Когда зимой С. далеко разбредаются от дома, 
зима будет мягкой (бел. витеб.). О характере 
зимы гадали и по форме свиной селезенки: 
если селезенка ровная, предстоящая зима 
будет ровной, утолщение на конце означало 
суровую зиму, тонкая селезенка предвещала 
оттепели (бел.). О погоде гадали также с по¬ 
мощью свиных потрохов: если у кабана, за¬ 
колотого к Рождеству, поджелудочная железа 
(коса) большая, толстая и ровная, зима будет 
длительной и холодной; если тонкая и корот¬ 
кая — зима будет непродолжительной и теплой; 
если коса толстая вначале и тонкая в конце — 
это предвещает холодное начало зимы и теп¬ 
лый конец (и наоборот); если коса тонкая 
в середине, к середине зимы следует ожидать 
оттепели (укр.). 

Встретить С. — успеха в делах не будет 
(рус.); С. перебежит дорогу — к встрече 
с пьяницей (зап. Галиция). 

Видеть С. во сне означает приход гостей 
(бел. витеб.), встречу с врагом (бел. полес.); 
увидеть белую С. или С. с поросятами — 
к покойнику (бел. минск.). 

По поверьям словенцев, солома, на кото¬ 
рой лежала С., оберегала дом от грозы. Хор¬ 
ваты Каставщины считали, что язык поросенка, 
сваренный на 9-й день после Троицы, охра¬ 
нял от укусов змей. У поляков Серадзского 
воев. от укуса змей на Пасху до восхода солн¬ 
ца натирают конечности освященным свиным 
салом. Чтобы навредить мельнику, в воду 
бросали свиной пятачок — «поросенок ры¬ 
лом землю порхает» — вода будет постоянно 
прорывать плотину (МСб 1:18, рус. Киров., 
вологод.). 

У русских и македонцев в загадках С. 
означают вшей и блох. 

В некоторых областях Украины, Белоруссии 
и Польши дождь грибной называется «сви¬ 
ным» дождем и считается вредным для С. 

Лит.: РаЬге-Ѵа$$а$ С. ТЬе Зіпдиіаг Веаві: 
Іеѵѵв, СЬгізІіапв апсі іЬе Рід. Ѵогк, 1997; Б е - 
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в свете фольклорной этиологии / / Еіпоііпйрѵізіука 
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62; НБ (по указ.); Журав.ДС (по указ.); Журав. 
ЯМ:383-384,388-389; Гура СЖ (по указ.); 
Агап.МОСК (по указ.); Плот.ЭГЮС (по указ.); 
Вин.НД (по указ.); Страх.НПР:98,104,130,150, 
177,287; Усп.ФР:129-130; РП:238-242; Ерм.НП: 
63-65,374-375; Чуб.МП 1:53; Драг.МПР:4; 
Левч.КОП:Ю; Явор.РГС:8; Добр.СЭС 1:243; 
Никиф.ППП:25,53,157-160,182,236; Серж.КАБ: 
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1881/5:166,167; Ко1Ь.Э№ 15:153; Э>ѵог.К5Е:202; 
2о^.ВЕ:161-162; Ъор.ПВП 1:198-204; ВаП.МБ: 
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О. В. Белова 

СВИСТ — резкий звук, с которым связыва¬ 
ются представления о призыве зла, лиха, беды, 
нечистой силы. Демоническая природа С. 
проявляется в регламентации поведения чело¬ 
века в повседневной жизни, в хозяйственной 
деятельности, в ряде календарных и похорон¬ 
ных ритуалов. С. как характерный признак 
приписывается демоническим персонажам, 
мифическим животным (преимущественно — 
разного рода змеям), стихийным явлениям 
разрушительного действия — сильному ветру, 
вихрю, буре. В оппозициях праведный— 
грешный, мужской—женский, полный— 
пустой С. соотносится с правыми (негативны¬ 
ми) членами. 

С. считается действием греховным: 
в «Абевеге русских суеверий» (1786 г.) отме¬ 
чено; «Суеверы утверждают, что ежели кто 
свистит, от того Богородицын лик отвращает¬ 
ся» (Чулк.АРС:285—286). По представле¬ 
ниям поляков, когда свистит женщина, то семь 
костелов сотрясаются, а Богоматерь плачет; 
аналогично у румын: Богоматерь будет пла¬ 
кать, если девушка свистит. На Рус. Севере 
считалось грехом свистеть где бы то ни было, 
особенно — в избе. С. воспринимается как 
подражание нечистой силе, чаще всего — 
черту (ср. с.-рус. засвистал, как черт). 
У поляков Сандомирской пущи грешным 
делом считалось изготовление свистков из 


вербовых веток (ср. связь вербы с чертом, не¬ 
чистой силой). 

Свисту как подражанию действиям при¬ 
родных явлений приписывалась способность 
влиять на стихии: с помощью С. вызывали 
ветер для работы мельниц, во время мо¬ 
лотьбы, рыбной ловли, мореплавания и при 
сильной жаре (в.-слав., з.-слав.). Так, поморы 
полагали, что «следует насвистывать, чтобы 
было поветерье» (Подв.:28), ср. рус. пого¬ 
ворку моряков свистать по ветер ‘свистом 
вызывать ветер’ (Аф.ПВ 1:90). Кашубские 
рыбаки, желая вызвать ветер во время за¬ 
тишья в море, свистят, и наоборот, русские 
старообрядцы, опасаясь шторма, категориче¬ 
ски запрещают свистеть в лодке, на рыбац¬ 
ком судне (соб. зап., Сарикёй, Румыния). 
На Черниговщине, «як дуже пече, коли худо¬ 
бу пасуть, чи ідуть з батьком з КиТва... тосви- 
щуть, щоб вітер був», а также, «як на весні 
богато мошки, то теж свищуть, щоб вітер був» 
(Загл.ПСД:137), и т. д. Ср. названия ветра 
и олицетворяющих его мифологических персо¬ 
нажей: пол. диал. Бшізіак ‘ветер’ (одно из на¬ 
званий); зшЫип, 5ШІ8І, розіиізі, роскіѵЫ , 
роскшізсіеі ‘демон ветра’ (КагІ.ЗСР 5:371- 
372; Санн.КД:37). 

С. может провоцировать усиление поры¬ 
вов ветра, внезапное появления вихря, 
смерча, бури и иных стихийных явлений, свя¬ 
занных с вредоносными демонами, нечистой 
силой. Так, при веянии хлеба ветер следует 
вызывать очень осторожно, для чего «выхо¬ 
дят за овин и тихонько свистят; если же ветер 
вертит, то свистеть нельзя — он будет еще силь¬ 
нее разыгрываться» (рязан., Манс.ОРЭА 
5:28). Польские поморы, прибегающие к ана¬ 
логичному способу вызывания ветра, остере¬ 
гались свистеть даже при небольшом ветерке, 
иначе, согласно поверью, поднимется буря. 
В украинской быличке рассказывается, как 
люди молились и крестились при виде надви¬ 
гающегося вихря, и вихрь уже миновал их, 
но один из жнецов свистнул ему вдогонку, 
и вихрь вернулся, разбросал снопы, опусто¬ 
шил поле, потому что «нэчыстый дух злицца 
вельми на свист» (ПА, Житомир.,Червона 
Волока). По мнению кашубов, опасный для 
людей ветер дѵіхсібѵка подвластен дьяволу, 
играющему на вербовой дудочке (ср. также 
пол. дшігсіек ‘черт’). 

С. характерен для ряда славянских ми¬ 
фологических персонажей, многие 
из которых также ассоциируются с ветром, 
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вихрем и подобными стихийными явлениями 
(например, резкий С. слышится, когда ночью 
бьются между собой черногорские и герце - 
говинские демоны непогоды — стухе , здухе). 
В русских былинах образ Соловья-разбойника 
неизменно связывается со С. В полесских 
рассказах о грозе, буре появление черта, «злого 
духа», «хлопца в красном» и т. п. сопровож¬ 
дается свистом, иногда троекратным (ПА). 
Часто С. не вычленяется из ряда ему подоб¬ 
ных резких, неприятных для слуха звуков 
(подобно резким «неправильным» движени¬ 
ям, как, например, кручение, верчение, витье, 
см. Крутить(ся), вертеть(ся)). Вокруг «не- 
чистиков» (любых нечистых духов) «слышится 
особенный звук — смешение вопля, стона, 
свиста» (Никиф.Н:14—15); у русских леший 
пугает путников в лесу свистом, топотом, 
порывами ветра, хлопаньем в ладоши; посе¬ 
лившаяся в доме кикимора стучит, свистит, 
гремит, топает, пляшет; обитающий в сарае для 
сена (пуне) пунник запугивает людей неесте¬ 
ственным аханьем, храпом и свистом, жалоб¬ 
ным воем. Как правило, именно эти демоны 
и сами о т к л и к а ю т с я на Снисходящий 
от человека. С помощью свистка пасет свой 
скот севернорусский пастух, и смерть от лешего 
грозит ему в том случае, если он воспользует¬ 
ся свистком в неурочное время и в неположен¬ 
ном месте. Полагали, что если кто-то вдруг, 
даже случайно, свистнет вслед погребальной 
процессии, то в первую же ночь мертвец при¬ 
дет к этому человеку под окно и спросит: 
«А ты чего меня звал?» (укр. карпат. — ЕЗ 
1898/5:189). В полесских быличках удач¬ 
ливый мужик, которому богатство приносят 
черти, созывает их на кладбище или в доме 
свистом (ПА, бреет., Житомир.), ср. также 
полесские запреты «свистать не мбжна — 
чорта гукаешь» (бреет.), «свистеть — черта 
вызывать» (гомел.) и т. п. По украинским 
поверьям, ночью в лесу нельзя свистеть, иначе 
прилетит черт, леший или злой дух в виде 
ветра. Опасно свистеть в сараях для лошадей: 
можно раздразнить поселившегося там дьяво¬ 
ла, который замучает животных (укр. подол.). 
Нельзя ни свистеть, ни петь во время грозы, 
так как это веселит и привлекает к человеку 
черта, а гром, направленный на него с неба, 
может случайно убить человека (укр.). По по¬ 
верью сербов Боснии, ночью (а в доме — в лю¬ 
бое время суток) нельзя свистеть, поскольку 
натемн>аи,и ‘дьяволы, черти’ свистят сами, 
а также откликаются, приходят на свист. Хто- 


нические животные — мыши, крысы, змеи, 
ящерицы — якобы откликаются на С. и игру 
на музыкальных инструментах, особенно на 
волшебной дудочке (Гура СЖ:405). 

С. приписывается мифическим жи¬ 
вотным, как вредоносным, так и помо¬ 
гающим людям. По представлениям сербов, 
змееподобный демон, дракон ( х)ала , который 
при полете срывает крыши домов, вырывает 
с корнем деревья, опустошает поля, характе¬ 
ризуется сильным свистом (ср. серб, выраже¬ 
ние о сильном ветре: звижди као ала ‘свистит, 
как ала’). Подобные последствия С. мифиче¬ 
ского змея подтверждает свидетельство рус¬ 
ской рукописной повести XVII в.: «начаша 
змій великій свистати; от зміева свистанія 
падоша под ними (послами) кони» (Аф.ПВ 
1:307). Вместе с тем, у юж. славян считается, 
что летающий змей или уж (смок), который 
охраняет поля и виноградники своего села, 
способен свистом отогнать градоносную тучу 
(в.-серб., з.-болг.). Многочисленные восточно- 
славянские представления о летающем змее, 
змее-предводительнице также связываются 
со С.: «летучий змэй... свишче у балоте де» 
(ПА, гомел.); царъ-вуж с золотыми рогами 
свищет в поле (ПА, гомел.); «главна гадюка» 
с блестящей короной на голове залезает на де¬ 
рево и «там свище» (ПА, Чернигов.); на Воз¬ 
движение «змеи... як большы змей свисне, 
сворачиваюцца у клубки и у землю [уходят]» 
(ПА, бреет.); С. «гадячьего царя» разносится 
эхом по всей округе и приводит в трепет всех 
окружающих (укр. карпат.). По поверьям по¬ 
ляков, свистом созывает змей змеиный король 
(краков.). Поверья о необычном С. змеиного 
«пастуха», «царя» известны хорватам: на¬ 
пример, в Приморье способность свистеть так, 
что человек глохнет, приписывается огромной 
змее, увенчанной алмазом. По аналогии со 
змеей, тем же признаком наделяется саламанд¬ 
ра (серб, звиздеььак ): в Боснии полагают, что 
человек, взявший ее в руки или наступивший 
на нее, оглохнет, если саламандра свистнет. 

Известный всем славянам бытовой 
запрет свистеть связан с опасностью при¬ 
влечения нечистой силы, болезни, змей, гадов, 
мышей, волков и т. п. и опустошением дома, 
поля, построек для скота и т. д. По полесским 
поверьям, нельзя свистеть в доме, иначе там 
заведутся ужи, «черт прилетит», разыграет¬ 
ся буря и т. д. У скотоводов украинских Карпат 
запрет свистеть в загоне, на стойбище, во время 
выпаса и доения овец объясняется тем, что 
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С. вызывает болезнь животных («ли- 
шайі») или их буйство («На овйць ни мош 
свистати, коли они стоят у кошарі, бо вівці бйут 
соббв, бляют, мбжут і кошару розломити»), 
провоцирует нападение на скот диких зверей 
([свистеть нельзя], «шобй звір ни свистав за 
вівцями», СБФ-84:266). Ср. полесские бы¬ 
линки о людях-колдунах, умеющих свистом 
созывать змей с целого света (ПА, гомел.), 
волков со всего леса (ПА, брян.). По пред¬ 
ставлениям сербов и черногорцев, в доме нельзя 
свистеть, иначе соберутся мыши. По пове¬ 
рьям поляков окрестностей Люблина, колдун- 
мельник может свистом собрать крыс и увести 
их за десятую межу (КоІЬ.О^ 17:132). 

С. представляет собой обращение к поту¬ 
стороннему миру, которое само по себе очень 
опасно и ведет к опустошению близкого 
человеку пространства. Ср.: «ежели [кто] сви¬ 
щет в доме, то тому дому, конечно, опустеет» 
(Чулк.АРС:286); до сих пор у русских извест¬ 
ны предостережения типа: «Не свисти, а то 
денег не будет». В Могилевской губ. при по¬ 
севе льна сеющий не должен был произносить 
ни одного слова, пока не окончит дела; даже 
если прохожий скажет ему: «Бог в помочь!», — 
сеющий только кивнет ему головой: «причина 
та, чтобы при говоре не раздался как бы свист 
из уст сеятеля; а раздайся, хотя бы и малень¬ 
кий свист, и лен тогда, по мнению селян, нуж¬ 
но считать погибшим: он даже не взойдет» 
(Крач.БЗРС:94). По русским приметам, если 
свистеть в помещении, где сидит на яйцах на¬ 
седка, «цыплята замрут» (Аф.ПВ 1:308— 
309). Карпатские овцеводы верят, что свистеть 
среди овец нельзя, «шчоб не відсвистати мо¬ 
локо», «бо мбже се зробйти пустйня, вйвци си 
знйшают (пропадут)», и вообще, «де свйшчут, 
там скоро рббитси пустка» (СБФ-84:266). 
У польских рыбаков запрещается свистеть 
во время лова, чтобы не «высвистеть рыбу». 
Аналогичную семантику опустошения, пропа¬ 
жи, лишения имеют русские поговорки типа: 
По закромам ветер свищет (все пусто); 
Свищи да ищи (пропало); Дожидайся Юрьева 
дня, когда рак свистнет, выражение просей - 
стался (промотал все), ср. также связываемое 
с этим корнем свищ ‘пустой светский человек, 
тунеядец’ и ‘дыра в одежде’, свистяга ‘гуля¬ 
ка, тунеядец’, свисту ля ‘женщина легкого 
поведения’ (Даль 4:451). 

Опустошение дома, в котором раздается 
С., может быть результатом намеренной пор¬ 
чи, наведенной на дом мастерами при стро¬ 


ительстве. По полесским обычаям, при 
закладке дома хозяева ставят работникам 
«магарыч», иначе мастера могут отомстить и 
поставить в доме свистилку, свистун — сде¬ 
лать дырку в углу, чтобы свистел ветер в доме. 
В свою очередь хозяева кладут копейки в углы 
дома, «шчоб хата не свистела; ат смёртникоу, 
шчоб луди жйли у хате, шчоб не умирали» 
(ПА, гомел.). Аналогичные приемы нанесе¬ 
ния вреда хозяевам известны у русских: на¬ 
пример, мастера кладут в стену «пискульки» 
из речного тростника, дудочки из коры липы, 
лозы; плотники и печники сговариваются меж¬ 
ду собой и вмазывают в трубу пустые бутылки 
и т. п., после чего хозяева боятся жить в доме 
из-за раздающегося С. (Владимир.). 

С., как и иные подобные ему звуки, бы¬ 
вает знаком незримого присутствия души 
заложного покойника, в том числе 
духа умершего некрещеным новорожденного. 
По украинским поверьям, самоубийца отдает 
свою душу тому, що свиститъ (ЕВ 1927/ 
3:90), т. е., очевидно, черту, нечистой силе; 
известен полесский рассказ о том, как сви¬ 
стало во время агонии колдуна (ПА, бреет.). 
По польским поверьям, если дует сильный 
ветер и свищет, то это означает, что кто-то 
повесился. Душа утопленника, как полагают 
украинцы, приходит ночью к телу и воет на бе¬ 
регу, после чего бросается в воду и там свистит, 
стонет, кричит: «О-ох! О-ой!» (Ив.НР:63). 
В Моравии, когда свистит в печи, говорили, 
что это звуки душ в чистилище, и бросали 
в огонь крошки хлеба (ВагІ.МБЛЗІ). У бал¬ 
канских славян по свисту обнаруживают при¬ 
ближение опасных для рожениц и новорожден¬ 
ных духов умерших некрещеными младенцев 
(з.-болг., макед., ю.-в.-серб.). В южной Сер¬ 
бии они появляются в виде птицы, называемой 
свираи, (от серб, свирати ‘свистеть, гудеть’) 
и своим обликом напоминающей ребенка. 
Она летит ночью и непрерывно свистит, от 
чего новорожденные заболевают, а у беремен¬ 
ных женщин случается выкидыш. Считается 
также, что летающие ночью и свистящие де¬ 
моны умерших некрещеных детей свири,и, 
навяиц и др. пьют кровь людей и домашних 
животных (ю.-серб. лесковац., димитровград.), 
свистом предвещают смерть, болезнь, плохую 
погоду (в.-серб, пирот.). В ю.-зап. Болгарии 
верят, что эти демоны свистят в пасмурную 
погоду, стремясь влететь в открытое окно, 
чтобы напасть на рожениц и новорожденных. 
Словенцы Штирии представляют души умер- 
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ших «без креста» детей в виде черных птиц, 
летающих в небе ночью и издающих необыч¬ 
ные свистящие звуки. Эти существа — таѵ']е, 
тоѵ']е, шогуе — готовы растерзать каждого, 
кто посмеет насмехаться над их голосом или 
же имитировать его, насвистывая в их присут¬ 
ствии (Ра).СО2:106—108). 

У русских Вятской губ. С. был обязатель¬ 
ным элементом календарных поминок на 
кладбищах; назывался обычай свистунья , 
свистопляска. На месте погребения убитых 
происходили пляски, которые сопровождались 
неумолкаемым свистом. Здесь, как и в других 
русских областях, на поминальных обрядах- 
праздниках продавались в большом количе¬ 
стве игрушки-свистульки. Всякий богомолец 
считал своей обязанностью купить у «дудни¬ 
ка» ту или иную свистящую игрушку для де¬ 
тей (Зел.ОРМ 2 :134-135,139). 

Вкалендарной обрядности С., 
как правило, сопровождает ритуалы, связан¬ 
ные с разнузданным поведением участников, 
бесчинствами и т. д. Так, на масленицу мужи¬ 
ки со свистом и криком тащили на бороне 
парня, который не раз сватался, но получал 
отказ; это было способом поругания и поно¬ 
шения жертвы (архангел.). На петровское 
заговенье устраивали имитацию свадьбы, 
в которой невесту и жениха изображали баба 
и парень: чуть всходило солнце, бабы без са¬ 
рафанов и с распущенными волосами бегали 
по селу, девушки же свистели, плясали, пели 
(орлов.). В некоторых русских областях сви¬ 
стом сопровождались детские обряды встречи 
весны: «Каргопольские свистульки брали в лес 
и свистели. Родители давали куличи, яйца, 
лепёшки» (АА, архангел., Тихманьга). 

Лит.: Плотникова А. А. О символике сви¬ 
ста // МЗМ:295—304 (там лит.); Агап. 

МОСК:231,522; ПА; Плот.ЭГЮС:290,665, 
690-693; ЗусЬіа 5СК 6:122. 

А. А. Плотникова 

СВОИ—ЧУЖОЙ — одна из основных оппо¬ 
зиций семантических в народной культуре; 
соотносится с такими оппозициями, как хоро¬ 
ший—плохой, праведный—греховный, чистый— 
нечистый, живой—мертвый, человеческий— 
нечеловеческий (звериный, демонический), 
внутренний—внешний. С последним признаком 
связаны представления о «своем» и «чужом» 


пространстве, которое мыслится как 
совокупность концентрических кругов, при 
этом в самом центре находится человек и его 
ближайшее окружение (например: человек- 
дом—двор—село—поле—лес). Степень «чуже- 
сти» возрастает по мере удаления от центра, 
«свое» (культурное) пространство через ряд 
границ (забор, околица, река и т. п.) перехо¬ 
дит в «чужое» (природное), которое в свою 
очередь граничит или отождествляется с поту¬ 
сторонним миром. В фольклорной картине 
мира «свое» (освоенное, достигаемое) и «чужое» 
(другие страны, «тот свет») могут соотно¬ 
ситься по вертикали: ср. представления о пути 
в иной мир через восхождение на высокую 
гору или дерево или через нисхождение под 
землю (ср. Ирей). 

Оппозиция «свой—чужой» в приложении 
к социуму осмысляется через разноуров¬ 
невые связи человека: кровно-родственные 
и семейные (свой/чужой род, семья), этни¬ 
ческие (свой/чужой народ, нация), языковые 
(родной/чужой язык, диалект), конфессио¬ 
нальные (своя/чужая вера), социальные 
(свое/чужое сообщество, сословие). Оценка 
«чужих» как враждебных и опасных существ 
восходит к архаическим верованиям о том, 
что все пришедшие извне и не принадлежа¬ 
щие ближайшему сообществу люди являют¬ 
ся представителями иного мира и обладают 
сверхъестественными свойствами (ср. наделе¬ 
ние инородцев/иноверцев зооморфными чер¬ 
тами и устойчивое соотнесение их с областью 
магии и ведовства). 

К «чужим» заведомо относятся демониче¬ 
ские существа, животные, люди «извне» (ино¬ 
родцы, люди иного социального происхождения 
и положения, странники, предки). Отличи¬ 
тельными признаками «чужого» являются его 
внешность, одежда, запах, бытовое, обрядо¬ 
вое и речевое поведение. 

Признаки «чуждости» могли приобретать 
и члены «своего» коллектива (семьи, общины). 
«Чужими среди своих» на всю жизнь стано¬ 
вились люди, обладающие эзотерическими 
знаниями или умениями (знахарь, мельник, 
кузнец и др.), а на время — меняющие социо- 
возрастное (молодожены) или социальное 
(рекруты) положение или исполняющие опре¬ 
деленные ритуальные роли (ряженые). При¬ 
числению человека к категории «чужих» могли 
способствовать физические недостатки (сле¬ 
пота, немота, глухота) или окказиональные 
факторы (период после родов или месячные 
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у женщин). Для людей, временно пребываю¬ 
щих в статусе «чужих», предусматриваются 
особые способы возвращения их в область 
«своего»: очистительные ритуалы для ряже¬ 
ных, молодоженов, роженицы. 

Появление «чужих» этносов и профессио¬ 
нальных сословий объясняется нарушением 
этических норм в далеком прошлом (согласно 
болгарским легендам, турки произошли в ре¬ 
зультате инцеста матери и сына или от связи 
человека и животного — женщины и собаки, 
овчара и змеи; влахи — это потомки изгнанных 
из человеческого общества разбойников) или 
контактами людей и нечистой силы (по легенде 
из Галиции, цыгане — потомки женщины и чер¬ 
та; по гуцульским поверьям, от женщины и черта 
произошли «волохи»-пастухи). С позиции этно¬ 
центризма положительно оценивается только 
свой этнос: именно он обладает «правильным» 
укладом жизни, «человеческим» языком и пра¬ 
ведной верой. Характерной особенностью вос¬ 
приятия «чужих» конфессий является отношение 
к ним как к безверию («чужой» Бог не может 
быть истинным Богом) или как к поклонению 
дьявольским силам. См. Еврей, Народы. 

Принадлежностью к сфере «чужого» опре¬ 
деляется в народной традиции особый статус 
гостя, нищего (странника), священника, кол¬ 
дуна, что проявляется в «ритуализованном» 
отношении к ним. 

«Чужим» отводится особая роль в кален¬ 
дарных обрядах, связанных с символикой 
«первого дня» (например, у всех славян сча¬ 
стливой приметой считался приход полазни- 
ка-инородца на Рождество, Новый год) или 
призванных обеспечить богатство и благо¬ 
получие на целый год (ср. святочные и масле¬ 
ничные маски ряженых «цыган», «евреев», 
«турок» и др.). В магических обрядах вызы¬ 
вания дождя использовались предметы, 
украденные у «чужих» (похищали горшок 
у гончара, соседа, иноверца); одним из распро¬ 
страненных приемов «магии против смерти» 
было приглашение в семью, где часто умирали 
дети, инородца или иноверца в качестве кума 
для ребенка. В кризисных ситуациях (тяжелая 
болезнь, отсутствие молока у кормящей матери) 
обращались за помощью к «чужим» священ¬ 
никам: раввину (укр., пол.), православному 
попу (словен.). В то же время предметы, 
принадлежащие «чужим», их культовые места 
и даты «чужих» праздников считались опас¬ 
ными. Белорусы говорили, что нельзя дотра¬ 
гиваться до еврейских культовых предметов — 


кожа на руках потрескается. Не рекомендова¬ 
лось также заквашивать капусту в еврейский 
праздник Кущей — сгниет. 

Лит.: В У 8Іг.ТО:314-334; ССл 1997/1:25-32, 
2003/6:71-73; Тез.МК:80—83; ППК71-85; СЧ: 
160-186,200-319,361-385; Лотман Ю. М., 

Успенский Б. А. «Изгой» и «изгойничество» 
как социально-политическая позиция в русской куль¬ 
туре преимущественно допетровского периода / / 
ТЗС 1982/15:110-121; Виноградова Л. Н. 
Как распознать чужого среди своих? / / ИСФНК 
1:53-62; Бел.ЭС. 

О. В. Белова 

СВЯЗЫВАНИЕ - см. Узел 

СВЯТИЛИЩА, кап ища — обозначение 
культовых мест, на которых устанавливались 
идолы языческих богов. У восточных славян 
ни письменным источникам, ни археологии не¬ 
известны языческие храмы. Древнейшее опи¬ 
сание святилища принадлежит Ахмеду Ибн 
Фадлану, который видел его в Болгаре 
в 921/922 г. Русские купцы, прибывающие 
в Болгар, шли к С. на пристани, где стоял де¬ 
ревянный идол их высшего божества, вокруг - 
меньшие изображения «жен и детей», позади 
идолов — длинные бревна, воткнутые в зем¬ 
лю. Идолам подносили еду и набиз (алкоголь¬ 
ный напиток), чтобы они способствовали 
выгодной торговле. После удачной торговли 
в жертву приносили овец и крупный рогатый 
скот, часть мяса оставляли возле идолов, на 
бревна вешали головы жертвенных животных. 

Единственным древнерусским описанием 
С. остается рассказ об установлении куми¬ 
ров князем Владимиром в Киеве в ПВЛ (под 
980 г.): шесть кумиров во главе с Перуном 
были установлены на холме вне теремного 
двора (предполагается, что при Игоре в сере¬ 
дине X в. кумир Перуна стоял прямо во дворе 
княжеского терема). 

Представления о С. основываются пре¬ 
имущественно на археологических данных, 
хотя интерпретация археологических остатков 
как культовых сооружений подвергается серь¬ 
езным сомнениям и пересмотру. Каменная 
вымостка, обнаруженная в Киеве дилетант¬ 
скими раскопками В.В. Хвойки (1908) и счи¬ 
тавшаяся капищем Перуна или даже Рода, не 



СВЯТИЛИЩА 


583 


имеет точной датировки и документации, рав¬ 
но как и другое «капище» с шестью или пятью 
выступами (для богов Владимирова пантео¬ 
на?) на Владимирской улице, открытое в 1975 г. 
в подвале современного дома. В Перыни под 
Новгородом, которая стала соотноситься с ме¬ 
стом капища Перуна лишь в поздних летопис¬ 
ных и др. преданиях, открытые В. В. Седовым 
круглые ровики со следами огня напомина¬ 
ют остатки снивелированных погребальных 
насыпей — сопок. 


(на р. Збруч) объектом культа мог быть опро¬ 
кинутый камень, напоминающий антропо¬ 
морфную стелу: это может быть связано со 
специальным уничтожением идолов, описанных 
летописью, — принявший крещение в Корсу¬ 
ни Владимир в 988 г. велел ниспровергнуть, 
изрубить или сжечь деревянные кумиры в Ки¬ 
еве, Перуна же волочить вниз к Днепру и спу¬ 
стить по реке к порогам — за пределы Русской 
земли. Ритуал сопровождался плачем язычни¬ 
ков, так что в историографии сложилось пред- 



Языческое святилище в Гросс Радене, Германия 
(графическая реконструкция). IX век. 


Не менее дискуссионной остается интер¬ 
претация памятников XI—XIII вв. как язы¬ 
ческих «городищ-святилищ», сохраняющихся 
на юго-западных окраинах Древней Руси 
(святилища у горы Богит и др. на р. Збруч, 
Тернопольская обл., Украина) в условиях 
предполагаемого «двоеверия» (И. П. Русано¬ 
ва, Б. А. Тимощук). Обнаруженные на горо¬ 
дищах человеческие останки можно считать 
скорее свидетельствами военного разгрома 
(часть их датируется временем монгольского 
нашествия), чем жертвоприношениями. 

Никаких культовых изображений, идо¬ 
лов и т. п. на «святилищах» не обнаружено. 
На предполагаемых святилищах в Звенигороде 


ставление о соответствии ритуала поругания 
идола фольклорным календарным действам, 
вроде символических похорон Масленицы, 
Ку палы и т. п. календарных чучел, которые 
иногда выбрасывались в реку. Собственно 
текст Повести временных лет, описывающий 
«проводы Перуна» в Киеве (равно как в Нов¬ 
городе), восходит к «этикетному» образцу 
летописи — описанию изгнания злодея Фев- 
рария (воплощение зимы — Февраля) из Рима 
в византийской «Хронике» Георгия Амартола 
(один из источников русского летописания). 
Вместе с тем известные условия обнаружения 
редких языческих изваяний на Руси, возмож¬ 
но, свидетельствуют об историчности обряда 
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низвержения в реку языческих кумиров, сто¬ 
явших на С. Вероятно, это относится к Збруч- 
скому идолу и менее известному каменному 
изваянию, обнаруженному при расчистке 
р. Шексны в округе древнерусского Белоозе- 
ра (ср. в ст. Идолы). Массовыми культовыми 
сооружениями восточных славян были по пре¬ 
имуществу погребальные памятники — курганы, 
связанные с культом предков (ср. в ст. Погре¬ 
бальный обряд древних славян). 

В отличие от воет, славян, у западных, 
прежде всего балтийских — сложилась храмо¬ 
вая архитектура и скульптура (см. в ст. Боги). 
Наиболее исследованным храмовым комплек¬ 
сом являются остатки деревянного храма в Гросс 
Радене (округ Шверин, Германия): прямо¬ 
угольное здание из вертикальных плах, обши¬ 
тых антропоморфными досками; центральная 
часть здания повреждена, внутри обнаружены 
черепа зубра, шести коней, два копья (см. рис. 
на с. 583). Упоминания славянских каменных 
храмов с купольной архитектурой у некоторых 
арабских авторов (ал-Масуди и др., X в.) 
относятся в разряду литературных «дико¬ 
винок» и недостоверны. Раскопки на месте 
описанных западными хронистами храмов 
в Арконе и др. (о-в Рюген), Ретре (Ридегост, 
описанный как треугольный город с тремя 
воротами и святилище Сварожича в священ¬ 
ном лесу), равно как в Щецине и Волине 
(святилище Винета, Польша) не дали резуль¬ 
татов для детальной реконструкции. Титмар 
Мерзебургский (XI в.) упоминает также свя¬ 
щенную рощу Шкейтбар — «Святой бор» 
(восточнее Лютцена, Германия), которую сла¬ 
вяне почитали «как Бога». Эти С. были унич¬ 
тожены в процессе христианизации. 

Ср. также ст. Культовые места. 

Лит.: Рыб.ЯДР; Рыб.ЯДС; Седов В. В. Во¬ 
сточные славяне в VI—XIII вв. М., 1982:261—268; 
Русанова И. П., Тимощук Б. А. Язы¬ 
ческие святилища древних славян. М., 1993: 
11—16; Российская археология. 1996/4:200—207; 
Зіирескі Б. Р. Зіаѵопіс Радап Запсіиагіев. 
Ѵ^агза^, 1994; Клейн Л. С. Возрождение Пе¬ 
руна. СПб., 2004 (там лит.). 

В. Я. Петрухин 

СВЯТКИ — один из наиболее значимых 
периодов народного календаря, характеризу¬ 
ется высокой концентрацией обрядов, маги¬ 


ческих действий, обычаев, запретов, поверий, 
примет. Мифологическое значение С. опреде¬ 
ляется их «пограничным» характером — в это 
время солнце поворачивается с зимы на лето; 
световой день сдвигается от тьмы к свету; 
заканчивается старый и начинается новый год; 
рождается Спаситель и мир хаоса сменяется 
божественной упорядоченностью. 

Гр аницы и структура святоч¬ 
ного периода. Святками называется 
период от Рождества до Крещения (реже - 
до Нового года). Нередко к ним примыкает 
и Сочельник рождественский: святки — это 
время «от звезды и до воды», т. е. от появле¬ 
ния первой звезды в канун Рождества и до 
крещенского освящения воды (рус. кубан.). 
В некоторых районах Полесья к С. относят 
еще полтора дня после Крещения, т. е. 7/20.1 
и половину дня 8/21.1, который называется 
Рдздвяный день, поскольку он приходится на 
тот же день недели, что и Рождество: «после 
Водбхришча на следующий день Иван Хрэ- 
стйтелъ, а назаугра — той день, шо Роздво 
було, и ужэ усё, роздьвяные свята кончаюц- 
ца» (Тол.ПНК:211). Часто С. определяются 
как «двенадцатидневье»: ср. пол. мазур. 
Ошипазікі — время с Рождества до кануна 
Крещения. В житомирском Полесье к числу 
«святых» относили 12 вечеров, начиная с Со¬ 
чельника, но сюда не включались вечера самих 
праздников. 

Во многих традициях первая неделя С. 
считалась более значимой, в это время особен¬ 
но строго соблюдаются запреты и предписа¬ 
ния. Если весь святочный период в воет. 
Полесье называли святые вечера, то первую 
неделю — ведьмы святые (Моз2.Р\Г:223). 
Иногда «святой» считалась только первая 
неделя: «Сьвятыи вэчорй — до Нового року, 
а поели Нового року — шчбдрыи вэчорй» 
(Тол.ПНК:226). Ср. также укр. святый 
тыждень (киев.). В Полесье две недели 
С. могли называть соответственно Пэршыи 
сьвичкы иДругыи сьвичкы (бреет.). На Рус. 
Севере первая неделя С. называлась святые 
вечера, а вторая — страшные вечера. 

Вместе с тем, С. воспринимаются как 
единый цикл, о чем свидетельствует не только 
состав обрядов и их мифологическое содержа¬ 
ние, но и единая терминология, например: 
Перша кутья ‘Рождественский сочельник’, 
Друга или Середня кутья ‘канун Нового 
года’, Трэтья или Последняя кутья ‘канун 
Крещения’ (полес.); ср. также: «Три Коляды 
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у нас было Коляда была первая перед седь¬ 
мым январём — Рожствянская. А другая 
Коляда называлась жирная, а третия Коляда 
называлась голодная» (рус. смолен. — СМЭС 
1:606). Аналогично серб. Божий 'Рождество* 
и Мали Божий ‘Новый год*; болг. първата 
кадена вечеря ‘Сочельник*, втората кадена 
вечеря ‘канун Нового года’ и третата каде¬ 
на вечеря ‘канун Крещения’; карпат. бойков. 
Перший свят вечір ‘рождественский сочель- 
ник’и Другий свят вечір ‘крещенский сочель¬ 
ник’; то же в Восточной Словакии: Регѵі 5іцаі 
ѵесиг и Огийі 8ѵ']аі ѵесиг. 


стой силы: болг. мръсни дни ( нощи ), погани 
(погански) дни; болг. родоп. пуганей ( буганиц ) 
‘поганые дни’; ю.-болг. караконджерови дни , 
дяволски деня ‘караконджуловы или дьяволь¬ 
ские дни’, вампирски денове ‘дни вампиров’; 
з.-болг. некрштени ( некрстени ) ни , серб. 
некрштени,и , некрштени дани ‘некрещеные 
дни’; в.-серб. нечастиви,и , нечисти дани ‘не¬ 
чистые дни’; словен. (Штирия) ѵоЩе посі 
‘волчьи ночи’ и т. п. Иногда название С. 
мотивируется запретами на ткаческие работы; 
например, сербы Височкой Нахии 12 дней от 
Рождества до Крещения называют неснов 



Рисунок Л. С. Ленчевского и Т. И. Сафоновского к этно¬ 
графическому описанию святочного обряда «Коза». 1926 г. 
(с. Кунча, окр. г. Шепетовка, Украина). В подписи под рисун¬ 
ком перечислены персонажи: Соломенный дед. Коза, Судья, 
Турок, Казак, Врач, Цыган, Баба с ребенком 


В названиях всего свя¬ 
точного периода у воет, славян 
используются термины: рус. святки , святые 
вечера , свечки , коляды (з.-рус., ю.-рус.), 
рожествянские святки (брян.); полес. коля¬ 
да , коляды , свичкй , святые вечбры , роздвя- 
ньіе свята , Рожество ; пол. Собу, Собпіе 
зѵѵі^іа, зшіесгкі, зѵѵі%1е шіесгогу; чеш. Ѵапосе , 
Коіеба, Собу; словац. Ѵіапосе , Нобу , зѵіаіку. 
В Западной Белоруссии С. обозначались вы¬ 
ражением між каляд, поміж каляд ‘между 
колядами’ (РесГЬВ 1:292,349); либо каляд- 
ныя святкі , калядныя нядзелі. 

В наименованиях С. у юж. славян отража¬ 
ется негативная оценка этого времени как 
«бесовского», «нечистого», «злого», «страш¬ 
ного», «вредного», как времени разгула нечи- 


‘время, непригодное для снования’ (Нед.ГОС: 
168). Ср. с тем же значением бел. Могилев. 
крывые вечары (ЗК:76); рус. вологод. страш¬ 
ные или ворожные вечера (РП:508). 

С. как опасное время, принад¬ 
лежащее потусторонним силам, — один из 
главных мотивов общеславянской святочной 
мифологии. По севернорусским представлени¬ 
ям, разгул бесовской рати приходится на вто¬ 
рую неделю С.: «В ночь под Новый год 
бесчисленные сонмы бесов выходят из преис¬ 
подней и свободно расхаживают по земле, 
пугая весь крещеный народ. Начиная с этой 
ночи вплоть до кануна Богоявления нечи¬ 
стая сила невозбранно устраивает пакости» 
(Макс.ННКС 2:321). По поверьям. Бог, 
радуясь рождению Сына, выпускает с «того 
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света» души умерших и всех чертей на волю. 
К категории «святочных» духов (появляю¬ 
щихся только на С.) на Рус. Севере при¬ 
числялись шуликуны, куляшй , святке. Они 
начинали ходить на второй день Рождества, 
а в день Крещения после вечерни исчезали. 
В канун Нового года, как считалось, пробуж¬ 
даются и мертвецы; принимая вид живот¬ 
ных, они расхаживают по земле (владимир.). 
По свидетельствам с Рус. Севера, нечистое 
время длится с Николина дня (6/19.XII) до 
Крещения: в это время «сатана повелевает 
своим слугам ходить по земле и предсказы¬ 
вать людям их судьбу» (Ефим.МЭА 1:186). 
В южнорусских областях полагали, что ведьмы, 
оборотни, черти вредят людям уже в рождест¬ 
венский вечер; тогда «нечистые прилетают 
на землю, ведьмы скрадывают месяц и звез¬ 
ды» (Ерм.НСМ 1:608). В Сокальском пов. 
(Западная Украина) верили, что в святочные 
вечера злые духи снуют по улицам и дворам 
и могут отомстить нарушителям запретов на 
работу (Зок.РЗ:184). Белорусы на время свя¬ 
ток закрещивали сундуки с одеждой, иначе 
бы ее похитили души некрещеных детей, «ко¬ 
торые распускаются из ада на гулянье» 

(Крач.БЗРС:168). 

Подобные поверья широко известны у 
юж. славян: 12 дней от Рождества до Креще¬ 
ния летают вблизи жилья умершие некреще¬ 
ные дети (некрштенуи) , которые преследуют 
детей и рожениц (сербы Нишавы). Словенцы 
(Каринтия, Горица) утверждали, что в святоч¬ 
ные вечера можно увидеть на кладбище целые 
процессии мертвецов. У болгар Софийского 
края известно поверье: нечистая сила и души 
умерших появляются в период С. потому, 
что в это время «земята е на решето, земята 
е надупчена» [земля становится дырявой, как 
решето] (Георг.БНМ:193). В ю в .-зап. Болга¬ 
рии верили в существование особых святочных 
демонов, называемых караконджо, вънкашни , 
бугануи , мръсниуи, погануи и др. По пред¬ 
ставлениям зап. славян, разгул нечистой силы 
происходит либо с Сочельника до Нового 
года, либо черти, ведьмы, волкулаки, злые 
духи преследуют людей весь период с Рожде¬ 
ства до дня Трех королей (Сос1.Н.ОО:24—23). 

Отличительная черта С. — обилие 
запретов, предписаний и правил 
поведения, соблюдаемых ради защиты от 
вредоносных духов или из боязни вызвать их 
недовольство. Так, многочисленными пра¬ 
вилами были обставлены святочные празд¬ 


ничные трапезы, в которых, как считалось, 
участвовали и души умерших родственников; 
запрещалось убирать на ночь остатки ужина, 
особенно кутью; ее оставляли для душ (в.-слав., 
з.-слав.): «Мисок ані ложок не мож по вечері 
прятати, ані мити, они лишають ся так через 
цілу ніч при запаленій сьвічці <...>, бо душі 
сьвяті не можуть прийти та істи так, як ми, они 
жиют парою, лижут миски, тому треба миски 
не миті лишити до другого дня» (укр. карпат., 
Шух.Г 4:13). Поляки Добжицкого пов. дела¬ 
ли это в том случае, если недавно в семье кто- 
то умер. Готовя праздничную еду, нельзя было 
ее пробовать, стучать ложкой о край горшка, 
прикасаться голой рукой к печи, мешать ко¬ 
чергой головешки в печи; сидя за столом, 
следовало оставлять одно место свободным 
для «души», «ангела», «Иисуса», «странника» 
(укр., бел., пол., словац.). Садясь к столу, 
надо было подуть на лавку, чтобы не прида¬ 
вить незримого «гостя»; во время ужина за¬ 
прещалось дуть на ложку с горячей пищей, 
часто вставать и вновь садиться, пользоваться 
ножом, поднимать упавшую ложку, ставить 
локти на край стола, громко разговаривать 
и т. п. 

В течение всех С. (или в период с Рож¬ 
дества до Нового года) нельзя было подме¬ 
тать и выбрасывать из дома мусор, чтобы 
«не вынести свою удачу» (бел.); дотрагивать¬ 
ся до посевного зерна, иначе оно «замрет» 
(пол. жешов.); выливать воду за порог, «чтобы 
не облить души» (пол., Поморье); оставлять 
в доме орудия ткачества и прядения (о.-слав.); 
следовало снять на период С. всю висящую 
над печью одежду, особенно кожухи (сло¬ 
вац.). Многие правила мотивировались опа¬ 
сением навлечь на себя болезни, беды, урон 
в хозяйстве. Особенно строго соблюдались 
запреты шить, вязать, крутить, вить, мотать, 
сновать, прясть, рубить, резать, колоть ши¬ 
лом, ломать хворост, иначе на свет появятся 
увечные новорожденные дети и приплод 
у скота. Чтобы избежать наказания за нару¬ 
шение запретов, в Полесье по окончании 
С. совершался ритуал «разрубания веника» 
(см. Веник). У юж. славян считалось опас¬ 
ным даже выходить из дома после захода 
солнца; женщины по вечерам избегали на¬ 
зывать друг друга по именам; не работали 
с овечьей шерстью, не выносили пепел и угли 
из очага. Супругам следовало избегать поло¬ 
вой близости, чтобы зачатые в «бесовское» 
время дети не стали вампирами. Словенцы 
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воздерживались от стирки и сушки белья в свя¬ 
точные дни, чтобы избежать падежа скота или 
смерти домочадцев. 

Ряд действий запрещали из опасения, что 
они будут повторяться в течение всего года: 
не следовало ничего давать взаймы или быть 
должником к моменту С.; ругаться, ссориться, 
драться, плакать; часто пить воду, чтобы ле¬ 
том не мучила жажда; слишком долго спать, 
чтобы не страдать сонливостью весь год, и т. п. 

Типичными для С. были и некоторые 
речевые ограничения: нельзя было называть 
мышей «мышами», а только — «паненками», 
чтобы они не вредили в течение года; головеш¬ 
ки в печи должны были именоваться «золо- 
тушками» во избежание пожара (з.-бел.); 
запрещалось упоминать волков, а в случае 
необходимости их называли «колядниками» 
(бел. витеб.). Избегали слова «мак» — от 
этого размножаются блохи (пол.). В течение 
первой недели С. нельзя было, проходя мимо 
дома, окликать через окно хозяина, не то 
можно «вызвать» его на кладбище или навлечь 
болезнь (ю.-пол., ММ:270). 

Особое значение святочной об¬ 
рядности определяется верой в то, что все 
происходящее в этот период оказывает влия¬ 
ние на дальнейший ход событий в рамках 
наступившего года. Она включает, во-первых, 
ритуальные формы, повторяющиеся в каждый 
из трех главных праздников, а во-вторых — 
свои, специфические для каждого праздника 
обряды. 

К повторяющимся относятся обы¬ 
чаи, связанные с приготовлением и проведе¬ 
нием ритуальных трапез: выпечка множества 
хлебных изделий, предназначенных для се¬ 
мейного ужина, одаривания колядников, риту¬ 
ального закармливания скота, для гаданий 
и др. (см. Хлеб рождественский); приго¬ 
товление обязательных святочных блюд — 
кутьи, компота (в.-слав.), блинов, овсяного 
киселя (рус.), колива, фасоли, кукурузной 
каши (ю.-слав.), гороха, чечевицы, галушек 
(з.-слав.); окуривание дома, трапезного сто¬ 
лика, обрядовой еды (ю.-слав.); магические 
действия во время трапезы, обеспечивающие 
благополучие семьи, — символическое «пря¬ 
танье» за стопкой пирогов или за снопом 
(см. Диалог-ритуал), откладывание в отдель¬ 
ную миску первой ложки от каждого блюда 
для сакрального гостя, для душ, для «мла¬ 
денца-Иисуса», подбрасывание к потолку 
вареных зерен и т. п.; приглашение к столу 


мифических гостей (мороза, тучи, персонифи¬ 
цированных праздников, умерших родствен¬ 
ников, см. Приглашение ритуальное); уго¬ 
щение скота остатками от ужина; кормление 
кур в круге, чтобы они не отбивались от до¬ 
ма; магическое вызывание урожая фруктов 
(см. Дерево плодовое, Обвязывать дере¬ 
вья); гадания — матримониальные, метео¬ 
рологические, хозяйственные, о здоровье или 
болезни людей; утреннее умывание свежей, 
принесенной из источника, «благодатной» во¬ 
дой (см. Мытье, умывание); поздравитель¬ 
ные обходы домов колядниками, полазниками, 
христославами, ряжеными и др. (см. Вертеп, 
Колядование, Овсень, Полазник, Ряжение, 
Сурвакары, Щедрованне); ритуальные бес¬ 
чинства и ряд других обрядов. 

Повторяющийся характер имели и приуро¬ 
ченные к трем праздничным датам при¬ 
меты — о погоде, урожае, приплоде скота, 
удоях молока, о здоровье и т. п. При этом 
Рождество соотносилось с весной, Новый 
год — с летом, а Крещение — с осенью: «Если 
волки воют вблизи жилья накануне Рожде¬ 
ства, то будут нападать на скотину весной, 
если под Новый год — то будут вредить летом, 
а если накануне Крещения — осенью» (бел. 
витеб., Никиф. ППП:228). В других приме¬ 
тах эти же даты соотносились с возрастом 
человека: «Ясное небо в ночь перед Рожде¬ 
ством — хорошая примета для стариков, в ночь 
перед Новым годом — для взрослых, а перед 
Крещением — для детей» (ПА, ровен.). 
Будущее могло прогнозироваться и по погоде 
всего святочного периода: «Мокрые святки — 
мало урожая», «Ясные святки — полные ам¬ 
бары» (пол. силез.). 

Для всех праздничных циклов характер¬ 
ны поверья о чудесах, происходящих 
в природе: в рождественскую, новогоднюю 
или крещенскую ночь раскрываются небеса, 
вода на миг превращается в вино (о.-слав.), 
лежащая в амбарах замороженная рыба раз¬ 
говаривает между собой (рус. сибир.), скот 
обретает способность говорить по-человече¬ 
ски (о.-слав.), пчелы воспевают своим гуде¬ 
нием новорожденного Христа (пол. силез.), 
«играет» или «подскакивает» на восходе солн¬ 
це (пол.), расцветают некоторые деревья и ра¬ 
стения (в.-слав., з.-слав.), клады обнаруживают 
себя ярким свечением (словен.). 

Обряды и поверья, приуроченные к одно¬ 
му из праздников, часто наделяются семан¬ 
тикой «начала» и «конца». Таковы 
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обычаи украшать к Рождеству дом святоч¬ 
ными «пауками» из соломы, бумаги, перьев, 
фасоли, желудей; вырезанными из бумаги узор¬ 
ными самоделками (пол. іѵусіпапкі); хвойны¬ 
ми ветками, прикрепленными к иконам или 
к оконным рамам. К таким же праздничным 
атрибутам относилось и обрядовое хвойное де¬ 
ревце (либо его верхушка): его вырубали на¬ 
кануне Рождества и подвешивали к потолку 
верхушкой вниз (см. Деревце рождествен¬ 
ское). Божницу или стол украшали также вет¬ 
ками фруктовых деревьев, которые заранее 
(например, в день св. Люции) ставили в воду 
и ждали, что они зацветут к Рождеству (з.-слав., 
хорв., словен.). В некоторых местах старались 
к началу С. прорастить зерна пшеницы, и эти 
зеленые всходы на блюде выставлялись на праз¬ 
дничный стол (словен., хорв.). Рождествен¬ 
ское убранство оставалось в доме до конца С., 
после чего его выносили во двор, в сад, на 
улицу и сжигали или выбрасывали. 

С особой торжественностью происходил 
ритуал внесения в дом рождественского снопа, 
соломы, сена, а у юж. славян бадняка. Имен¬ 
но этот момент воспринимался как «приход 
святок». Ср.: «На покуть сенца кладём 
[в Рождественский сочельник] — то коляды 
идуть, жмачок сена принесли — так это коля¬ 
ды пришли» (бел. гомел., Тол.ПНК:122). 
При внесении в хату снопа (именуемого 
дідухом ) хозяин говорил: «Святки йдуть!», 
сын подтверждал: «Святки прийшли!», а хо¬ 
зяйка приветствовала: «Шануемо й просимо 
Дідуха й вас завітати до господи!» (укр. Кар¬ 
пат., Килим.УР 1:23). Болгары Кюстендил- 
ского края, внося в дом бадняк, говорили, что 
пришло Рождество и принесло хороший уро¬ 
жай и приплод скота! В большинстве случаев 
сноп и сено оставались в доме до Нового года 
или Крещения, а остатки не догоревшего бад¬ 
няка выносили в третий день Рождества 
(иногда накануне Нового года), при этом го¬ 
ворили, что «вымели Рождество из дома» 
(сербы Синьской Краины) либо что «передали 
Рождество цыганам» (сербы Отока). Ритуалы 
«изгнания святок» (кутьи, коляды), 
приуроченные к Крещению, широко распро¬ 
странены у зап. и воет, славян. На Украине 
сжигание на Новый год рождественской соло¬ 
мы или мусора, накопленного за период С., 
называлось паліть діда или паліть дідуха 
(см. «Греть покойников»). В Нижегород¬ 
ской обл. в Крещенской сочельник зажигали 
сноп соломы и возили его на санках по деревне 


с криками: «Митрофанушка горит!»; это назы¬ 
валось «провожать святки» (БУМФА-НП 
1997:60). 

Специфическими для Нового года были 
ритуалы символического «посевания», т. е. осы¬ 
пания зерном дома и его обитателей участни¬ 
ками утренних обходов (см. Сев ритуальный, 
Новый год). В крещенской обрядности осо¬ 
бое значение приобретает освящение воды и 
использование ее в очистительных ритуалах 
(см. Крещение). 

Мотив начала—конца святочного времени 
отражен в поверьях о том, что праздник «при¬ 
ходит», «приезжает на белом коне» накануне 
Рождества и «отъезжает» в канун Крещения. 
Часто он фигурирует в текстах, адресованных 
детям, например: «Не бегайте допоздна. 
Святки-то ведь ездят на конях, дак вас уве¬ 
зут!» (ДКСБ:347). В Полесье за три дня до 
Сочельника говорили детям: «Вот вжэ коляда 
еде на трох кониках», за два дня — «на двох 
кониках [едет]», а за день до начала С. — коля¬ 
да «вжэ приежжае» (ровен., Тол.ПНК:120). 
Соответственно в канун Крещения, когда 
рисовали мелом на дверях и воротах фигурки 
коней, людей, телеги, то объясняли: «От так 
каля да на бёлых конях одъежджаець» (Мозг. 
Р\Ѵ:227). По белорусским поверьям, все 
святки собираются в «сборный день» (7.1) 
на совет, где обсуждают, насколько правиль¬ 
но вели себя люди в течение С., после чего 
«отлетают от земли, причем дальние святки 
отлетают дальше, а ближныи остаюца по- 
близу» (Никиф.ППП:237). В сербских ле¬ 
гендах и песнях БожиН идет «из далекого 
края», преодолевая горы и реки, и наконец 
появляется в доме на чердаке или над очагом 

(СМР:30). 

Восприятие С. как единого празд¬ 
ничного цикла проявляется также в не¬ 
которых обычаях, охватывающих весь период 
с Сочельника до Крещения (или до Нового 
года). Например, четыре обрядовых калача, 
испеченных в Сочельник, следовало есть 
ежедневно вплоть до Нового года (ю.-пол). 
Украинцы воет. Польши держали на столе 
рождественский пирог всю первую неделю С., 
не употребляя в пищу, а в Новый год торже¬ 
ственно делили его между всеми членами семьи. 
В воет. Сербии (Вел. Извор) хлеб, называе¬ 
мый коледо, пекли в Сочельник и сохраняли 
нетронутым до самого Крещения, когда, нако¬ 
нец, съедали. Обычай растягивать обрядовое 
блюдо на весь период С. отмечен у русских 
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Курской губ.: в Суджанском у. в каждом доме 
ежедневно ели сваренный в Сочельник борщ, 
который не должен был переводиться на столе 
до Крещения — к остаткам борща всякий раз 
добавляли овощи, воду и доваривали его вновь 
и вновь, чтобы полностью доесть за крещен¬ 
ской праздничной трапезой. 

Совершались также магические обряды 
с ежедневным повторением одних и тех же 
действий: полешуки каждый день в течение 
С. выносили из дома по 2—3 таракана, чтобы 
очистить жилье от насекомых на весь год 
(ПА, гомел.); выгребали по утрам пепел из 
печи и хранили его в доме до конца С., а за¬ 
тем использовали «калядный попел» при 
посеве льна или для отбеливания полотна 
(там же). 

Особые магические свойства приписыва¬ 
лись практически всем святочным ат¬ 
рибутам: остаткам пищи; мусору, скопив¬ 
шемуся в доме за период С.; венику, которым 
мели пол в течение С.; головешкам от не до¬ 
горевшего бадняка; сену и соломе, лежавшим 
в доме, и т. п. Так, засушенный рождествен¬ 
ский хлеб хранили для избавления от зубной 
боли (словац.); вертел, на котором запекали 
рождественскую «печеницу» (мясное жаркое), 
считали полезным для лечения бесплодия — 
им прикасались к женщинам, желавшим за¬ 
беременеть (сербы Косова); в Груже такой 
вертел втыкали в огородные грядки против 
кротов; рождественская солома служила сред¬ 
ством повышения урожая злаков, овощей, 
фруктовых деревьев (о.-слав.). 

В период С. можно было приобрести (из¬ 
готовить) «чудодейственные» пред¬ 
меты. Например, парень втайне от всех рубил 
полено, и первую же отскочившую щепку 
оставлял себе — с нею надо было обойти 
вокруг избранницы, чтобы добиться успеха 
в любви (з.-бел.). Пока выпекались в печи 
рождественские калачи, хозяйка спешно скру¬ 
чивала из пеньки шнур, который затем пасту¬ 
хи вплетали в свои бичи для успешного выпаса 
скота летом (словац.). Поляки Жешовского 
воев. старались в Сочельник изготовить из 
«колядной соломы» батог, с помощью которо¬ 
го можно было укротить самого буйного же¬ 
ребца. Жители Харьковской губ. в Сочельник 
подкладывали в обувь под правую ногу под¬ 
стилку из рождественской соломы; носили ее 
всю первую неделю С.; на Новый год перево¬ 
рачивали солому и дальше носили до Креще¬ 
ния; затем вынимали стельку и использовали 


для окуривания больного скота или пасеки 
ради удачи в разведении пчел. 

Святки были временем молодежных 
гуляний, посиделок, вечерниц; в специаль¬ 
но снятой на весь период «святочной избе» 
проводились совместные «подблюдные» гада¬ 
ния (см. Посиделки, Песни подблюдные), 
игры, танцы, забавы. Разрешались взаимные 
гощения подросших дочерей у родственников 
и подруг, живущих в дальних селах. На Рус. 
Севере в обычае было устраивать «девичьи 
смотрины» или «ярмарки невест»: односель¬ 
чане собирались на гулянье в определенном 
месте (у реки, в центре села), туда являлись 
нарядно одетые девушки, которые демонстри¬ 
ровали свои достоинства и праздничные обнов¬ 
ки. Свахи и матери с сыновьями придирчиво 
оценивали потенциальных невест. Именно на 
С. происходило активное общение молодежи 
и формирование будущих брачных пар. См. 
также Гадания. 

Лит.: Виноградова Л. Н. Святки // СМ: 
351—353; Седакова И. А. Святочно-новогод¬ 
няя терминология и обрядность болгар в свете ареа- 
логии: К постановке проблемы // ИСД 1998/5; 
Мадлевская Е. Л. Святки // РП:506—530; 
РгоІ.ѴТ; Зел.ВЭ:400—406; КОО 1:209-216, 
244-261,271-279; Страх.НПР; Бог.ВТНИ:202- 
226; Чич.ЗП; Вин.ЗКП; Вал.КД; Плот.ДР; 
Сед. КД; СМЭС 1:604-618; ДКСБ:345-349; 
Куроч.НСУ; Нед.ГОС:8,169; Ѵик.5К:379; Кш*. 
РЕ5 2 2:263-507; ЕБ:102-103; Пир.:426,431 — 
432; Соф.:238—239,244; Ногѵ.К2Е:54-124; 
СосІ.РШО. См. также лит. к ст. Рождество, Но¬ 
вый год, Крещение, Сочельник рождествен¬ 
ский, Ряжение. 

Л. Н. Виноградова , А. А. Плотникова 

СВЯТЫЕ — персонажи христианского куль¬ 
та, усвоенные устной народной традицией 
и претерпевшие в ней существенную транс¬ 
формацию своего образа, основное направ¬ 
ление которой — мифологизация, сближение 
с персонажами низшей мифологии, связь 
с сельскохозяйственным календарем, магией 
и медициной. 

Состав, иерархия и проис¬ 
хождение С. Объектами народного куль¬ 
та являются главным образом канонические 
С. и мученики первых веков христианства; 
из персонажей ветхозаветной традиции по- 
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читается св. пророк Илья; в локальных тра¬ 
дициях распространены культы исторических 
лиц национального и местного значения, на¬ 
пример, у русских — свв. Борис и Глеб, Алек¬ 
сандр Невский, Дмитрий Донской, Сергий 
Радонежский и др.; у сербов — св. Савва (пер¬ 
вый сербский архиепископ), Симон (сербский 
король Стеван Первовенчанный), у болгар — 
св. Иван Рыльский и т. п. Состав и иерархия 
С. в разных традициях различны. 

Тесная связь С. с народным календарем 
порождает в ряде случаев почитание «фан¬ 
томных» С., обязанных своим происхож¬ 
дением персонификации праздников и дней 
в образе соответствующего святого. Имен¬ 
но так появился у болгар и сербов святой 
Младен — олицетворение праздника Сорока 
мучеников (который во многих регионах на¬ 
зывается Младенцы). К Младену , как и к на¬ 
стоящим святым, обращаются с молитвами и 
просьбами: «Свети Младен да омлади — 
да Бог да» [Святой Младен пусть омолодит, 
дай-то Бог] (Нед.ГОС:159). Подобного же 
происхождения и почитаемые в некоторых 
районах Болгарии св. Тодорица , представляю¬ 
щая собой персонификацию Тодоровой суб¬ 
боты, св. Костадинка, возникшая на основе 
почитания дня Константина и Елены; у сер¬ 
бов — св. Ображда, покровительница поле¬ 
вых работ (пахоты и сева), в образе которой 
персонифицирован праздник в честь первой 
борозды (серб, бразда)’, святые Пятница 
и Неделя, олицетворяющие соответствующие 
дни недели и почитаемые у воет, и юж. славян; 
в народных рассказах они выступают как по¬ 
кровительницы женских дел и ремесел и вер¬ 
шат суд и наказания над теми, кто не соблюдает 
праздничных запретов. 

В заговорах к народному пантеону ока¬ 
зываются причислены такие персонажи, как: 
св. Дарья-Корова (рус. карел.); св. Козлик 
(бел. кутья св. Козлика — в канун Нового 
года пьют первую чарку со словами: «Св. Коз¬ 
лик, Святой Василлейко, надзяли, Боже, здо- 
ровейком!», см.: Шейн МИБЯ 1/1:44—45); 
св. Препин или св. Препиналка (болг., на 
основе родопской легенды об истреблении ве¬ 
ликанов от препин: великаны спотыкались, 
запутавшись в зарослях ежевики, падали и раз¬ 
бивались насмерть — так их наказывали свя¬ 
тые; АрхЕИМ 934(ІІ)Вак.:248, АрхЕИМ 
853(ІІ)Вак.:19). 

Канонические имена С. в народном узусе 
подвергаются видоизменению и упрощению, 


становятся объектом народной этимологии 
и переосмысления, наделяются эпитетами со¬ 
ответственно приписываемым им характери¬ 
стикам и функциям (ср. полес. Иван Головосек, 
Иван Ведьмак, болг. Герман-градушкар, Три- 
фон-зарезан, Прокопи-пчелар; серб. Блага 
Марина и т. п.). 

Функции С. В народной традиции 
С. воспринимаются как покровители разных 
сторон природной, хозяйственной, семейной 
и общественной жизни. Все жизненно важные 
области имеют своего покровителя среди С. 
Патронажные функции святого определяются 
его каноническим или легендарным житием, 
приписываемыми ему достоинствами, подви¬ 
гами и чудесами, характером его смерти, его 
иконографией и т. п. Так, св. братья Кузьма 
и Демьян, прославившиеся в Риме своим 
умением лечить, почитаются у болгар как це¬ 
лители и носят имя С в. Врачове [‘знахари’]. 
У словаков св. Флориан, который, по преда¬ 
нию, был утоплен в реке, стал патроном вод¬ 
ной стихии и покровителем пожарных (его 
фигуры ставили возле пожарных вышек), 
а св. Ян Непомук, принявший такую же 
смерть, — защитником от наводнений; болга¬ 
ры чтят в этом качестве св. Пантелея, кото¬ 
рый считается также искусным целителем; 
св. Власий, изображавшийся на иконах в окру¬ 
жении скота в соответствии с его легендарным 
житием (жил в пещере, к которой приходили 
дикие звери и во всем повиновались святому), 
стал в народной традиции покровителем ско¬ 
та, и т. д. 

Функции святого и верования, с ними 
связанные, определяются также местом, кото¬ 
рое занимает посвященный ему день в народ¬ 
ном календаре, народно-этимологическими 
переосмыслениями его имени и другими фак¬ 
торами. Так, св. Евдокия, день памяти ко¬ 
торой приходится на 1/14.III, ассоциируется 
у воет, славян с окончанием зимы и началом 
весны, что определяет характер обрядов этого 
дня. Имя св. Прокопия созвучно глаголу 
копать, поэтому в воет. Сербии он почитается 
как патрон рудокопов, а в день его памяти 
опасаются совершать захоронения (копать 
могилу); болгары Троянского окр. старают¬ 
ся в этот день не копать огород, боясь, что 
св. Прокопий ударит (убьет) их мотыгой 
(Поп.СДБ:199); св. Вит почитается юж. сла¬ 
вянами как целитель глазных болезней по 
созвучию его имени со словами вид, видеть 
и т. п. 
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Образ и функции святого часто различны 
в разных традициях (например, св. Андрей — 
патрон брака у католиков и укротитель мед¬ 
ведей у православных юж. славян), но и в рам¬ 
ках одной традиции святой может иметь 
несколько функций, а одна и та же сфера при¬ 
роды, жизни и деятельности может быть под 
покровительством разных С. Так, «скотьими» 
С. считаются свв. Георгий, Власий, Савва, 
Афанасий, Антоний, Флор и Лавр, Игна¬ 
тий, Кузьма и Демьян и др.; целителя¬ 
ми — свв. Пантелеймон, Кузьма и Демьян 
и др.; осадками, громом и молнией «ведают» 
свв. Илья, Герман, Мария Огненная, Марк 
и др. 

Наиболее чтимые и популярные С. могут 
покровительствовать одновременно несколь¬ 
ким областям жизни. Так, у сербов св. Илья, 
помимо своих небесных функций, считается 
патроном брадобреев, горшечников, золотых 
дел мастеров и др. Наряду с этим, С. часто 
имеют узкую специализацию и закрепленность 
за определенными сферами жизни, например, 
св. Трифон у юж. славян ведает виногра¬ 
дарством, св. Прокопий — покровитель пчел 
и пчеловодов; у русских эта функция закреп¬ 
лена за св. Зосимой и Савватием, и т. д. 
У воет, славян наиболее универсальным святым 
по своим функциям считался св. Николай, 
другие С. были закреплены за отдельными 
сферами жизни: св. Власий считался патроном 
рогатого скота, св. Василий — свиноводства, 
свв. Флор и Лавр — «конские боги» и т. д. 

Свв. Кузьма и Демьян почитались русски¬ 
ми как кузнецы, к св. Пантелеймону обраща¬ 
лись с молитвами об исцелении (православные), 
к св. Агате — для защиты от пожара (католи¬ 
ки), к св. Бартоломею, Герману — для защиты 
от погодных стихий (ю.-слав.); св. Стефан 
признавался у сербов патроном ветра, и в его 
день (2.VIII) не работали, чтобы ветер не 
принес с собой болезни. Функцию проводника 
умерших на «тот свет» исполнял св. Михаил, 
сторожем райских врат считался св. Петр. 

Существовала определенная специали¬ 
зация С. по гендерному признаку: «женские» 
С. ведали преимущественно сферой брака, 
родов, пестования детей, лечения и женских 
домашних работ. Богородица, ее мать св. Анна, 
св. Екатерина почитались защитницами бе¬ 
ременных и рожениц. Параскева Пятница 
следила за соблюдением норм и запретов, ка¬ 
сающихся прядения и тканья, пряла по ночам 
на оставленной прялке, путала пряжу и нитки, 


ломала инструмент, наказывая женщин, зани¬ 
мавшихся прядением и тканьем в неурочное 
время (в пятницу или в праздник, ночью). 
Функциями контроля и наказания за наруше¬ 
ние запретов и правил поведения женщинами 
и детьми наделены также свв. Варвара, 
Люция, св. Анастасия и др. «Женским» С. 
приписывается также магическое влияние на 
плодородие. 

С. как личные покровители людей, нося¬ 
щих их имена (родившихся в день памяти 
святого или крещеных в его честь), почитают¬ 
ся у всех славян. У сербов одна из важнейших 
функций С. — быть защитником рода и семьи. 
День памяти родового покровителя отме¬ 
чается как самый торжественный праздник. 
См. «Слава». По сербским обычаям, святого 
патрона нельзя менять (замужняя женщина 
«славила две славы» — родительскую и рода 
мужа), он передается по наследству; пере¬ 
стать славить своего святого (угасити сво}у 
славу) — величайший грех. У сербов различа¬ 
лись «живые» С., т. е. не претерпевшие фи¬ 
зической смерти на земле (таковы св. Илья, 
архангел Михаил), и остальные — для первых 
на празднование «славы» не готовят коливо 
(поминальное блюдо). 

Содержание культа и формы 
общения со С. Главным проявлением 
культа С. является почитание дня их памяти, 
т. е. соответствующих календарных праздни¬ 
ков, а также посвященных им часовен, источ¬ 
ников, дорожных крестов, икон, скульптур¬ 
ных изображений; соблюдение запретов и 
предписаний. К С. обращались за помощью 
во всех случаях жизни с молитвой, им давали 
обеты, приносили жертвы и дары, на них 
обижались за неисполнение просьб и даже 
наказывали, например, отворачивали икону 
с изображением святого к стене, разбивали ее, 
бросали в воду и т. п. 

Часто люди заключали со С. договор об 
обмене благами. Окончив жатву, на поле 
оставляли несжатым пучок колосьев — «на бо¬ 
роду» Христу (или Волосу, Николе, Илье, 
Кузьме и Демьяну; см. «Борода»). Прино¬ 
сили в жертву святым кур, свиней, баранов 
и других животных во время семейных и сель¬ 
ских календарных праздников. См. Жертво¬ 
приношение. 

Вместе с тем святых почитали из страха 
перед ними, из боязни навлечь на себя их гнев. 
Так, в Полесье говорили: «Мы празднуем 
Михайлу, чтоб гром не побил хату. В этот день 
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не рубим дров, не стираем, ножом ничего не 
режем, кросен не ткем. Чтоб не обиделся 
Михайла» (гомел., Тол.ПНК:149). «Грозными» 
святыми считались также св. Илья, св. Касьян, 
Мария Огненная, св. Пантелеймон (полес. 
Паликопа) и др. 

Культ С. лежит в основе народного 
календаря. Имена С. (часто в трансфор¬ 
мированном виде) служат названиями празд¬ 
ников, а сами С. воспринимаются как персони¬ 
фицированные праздники. См. Праздник, 
Календарь народный. 

С календарной функцией С. связаны пред¬ 
ставления о родственных отношениях святых. 
Болгары считают свв. Константина и Елену 
братом и сестрой или сыном и матерью, суп¬ 
ругами и даже двумя сестрами, ср. Конста- 
динка и Еленка. Существуют представле¬ 
ния о святых-близнецах или братьях (Козьма 
и Демьян, Флор и Лавр — в.-слав., Георгий 
и Димитр, Петка и Неделя, Бартоломей и Гер¬ 
ман, Елисей и Вида — болг.) и парных святых 
(Петр и Павел). Часто парные персонажи 
сливаются в один образ, ср. полес. Петро - 
Павло , Петропавля, Савы-Потапы, Казьма- 
Дамьян прашол ; пол. Реіггераіѵіетікоіа } 
(в молитве от волков) и т. п. В словенской 
песне в Риме на свадьбе жених — Иисус Хри¬ 
стос, невеста — Богородица, старший сват — 
св. Петр, тетка — св. Елизавета, дружки — 
Св. Дух и Святая Троица, гости — ангелы. 

Народный культ святых находит отражение 
в системе сельских праздников и почитаемых 
по обету дней, см. Праздник престольный, 
Обет. При этом особо выделяется культ местно- 
чтимых святых, часто не признанных офици¬ 
альной церковью, неканонизированных или 
лишь недавно удостоенных канонизации 
(Евфимий Архангелогородский, Иоанн и Иаков 
Менюшские на Рус. Севере, о. Николай Тро¬ 
фимов в Вологодской обл., старец Герасим 
в Нижегородской обл.). По поверьям, «дети, 
умершие в возрасте до 6—8 лет, делаются 
святыми, но к ангельскому лику не причисля¬ 
ются. Родители и близкие родственники хотя 
и обращаются к таким святым с молитвою, 
но без уверенности, что она будет исполнена» 
(бел. витеб., Никиф.ППП:47). 

Святые-демоны. В народных веро¬ 
ваниях и фольклоре христианские С. подвер¬ 
гаются демонологизации и нередко прирав¬ 
ниваются к персонажам низшей мифологии, 
наделяются сверхъестественными способно¬ 
стями, магическими свойствами, властью над 


природными явлениями (ср. болг. Герман- 
градушкар , серб. Или’}а громовник, Свети 
Стеван Ветровити и т. п.). К числу «святых 
демонов» у воет, славян относится, например, 
св. Касьян, у зап. славян — св. Люция, 
у южных — св. Тодор, Баба Марта и др. 
Демоническими чертами наделяются и та¬ 
кие высокочтимые святые, как св. Николай, 
св. Илья, св. Афанасий и др. 

У болгар св. Атанас — покровитель чумы, 
ему приносят в жертву черную курицу, перья 
которой используются при лечении болезни 
(с.-болг.). На севере Болгарии св. Тодор счи¬ 
тался покойником, превратившимся в вампи¬ 
ра, волколака, который выходил из могилы 
в первую неделю Великого поста и ездил по 
ночам верхом на белом коне и мог затоптать 
каждого на своем пути. 

У сербов св. Савва считался покровителем 
и защитником волков. В «свой» день (14/27.1) 
он, по народным верованиям, залезает на гру¬ 
шу, созывает волков, угощает их и распреде¬ 
ляет, чей скот станет их жертвой в течение 
года. С в. Савву считали также хозяином гра¬ 
довых туч; когда надвигалась туча, к нему 
обращались с просьбой «отвести своих говяд 
от села». 

Формы обращения со С. в повседневной 
жизни мало чем отличались от способов об¬ 
ращения с домовым, лешим, водяным или 
русалкой. В заговорах их имена соседствуют 
с именами мифических персонажей, в «завет¬ 
ных тетрадях» обращенные к ним молитвы 
могут перемежаться рецептами черной магии 
и т. п. В Рождественский сочельник Бога, 
Богородицу, С., ангелов приглашали на ужин 
вместе с морозом, ветром, волками, птицами, 
демонами туч, нечистой силой (см. Пригла¬ 
шение ритуальное). У кашубов под именем 
Николая был известен злой дух, который 
загадывал загадки заблудившимся в лесу; 
если человек отгадывал, Николай выводил его 
из леса, а если нет, то человек попадал во власть 
нечистой силы, продавал душу дьяволу. 

Святые являются популярными персо¬ 
нажами фольклорных текстов 
разных жанров. В волочебных песнях Бог 
и св. Петр назначают порядок следования свя¬ 
тых в календаре («каторому святому напярод 
быть») и распределяют их роли в земледель¬ 
ческом цикле работ: «...Ой, святы Юрай 
статак запасае, / Святая Мікола яр засявае, / 
А святы Пятрок пчолкі насаджае, / А святы 
Іспас жыта засявае» (бел., Влчб.п.: 186); 
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«Святы Барыс бабы сеець, / Святы Мікола 
па межах ходзіць <...> Свята дзесятуха жыта 
красуець, / Святы Іван пчолы садзіць, / Пад 
перелазам па шесцера разам. / Святы Пётра 
жыта родзіць, / Святы Кузьма сярпы 
робіць...» (там же:115). Ср. в ю.-слав. песнях: 
Бог каждому святому дает его долю. 

В заговорах фигура святого может высту¬ 
пать в роли целителя, чудесного помощника, 
защитника от злых сил. В архангельском за¬ 
говоре от лихорадки свв. Кузьма и Демьян 
и отец Симеон, встретив 12 «косматых, волоса¬ 
тых и беспоясных» дев, «вынимают сабли во¬ 
стрые и ладят сказить им головы» (Р33:350). 
От зубной боли молились: «Зубной бог Ан- 
тип, дай слов рабе божьей Анне зубных, мяс¬ 
ных и костяных» (там же:241). Св. Петру 
приписывается способность останавливать 
кровь: «Іхав святий Петро на білім коні: кінь 
біжить, аж камінь січе; да буде проклята кров, 
котра потече» (укр., У3ам.:67). Подробнее 
см. Медицина народная. 

В духовных стихах, основанных на сюжетах 
и мотивах канонических, житийных и апокри¬ 
фических христианских текстов, образы С., 
хотя и обогащаются фольклорными чертами, 
сохраняют свой сакральный ореол. В них по¬ 
вествуется, главным обіразом, о земных под¬ 
вигах С., из коих у воет, славян наиболее 
популярны Николай, Егорий, Димитрий Со¬ 
лунский, Федор Тирон, Михаил-архангел, 
Кузьма-Демьян, а также Алексей — человек 
Божий, Иосаф-царевич, Борис и Глеб, почи¬ 
таемые не столько за их чудотворную мощь, 
сколько за горькую судьбу. 

В сказках и легендах к излюбленным ге¬ 
роям относятся св. Петр, сопровождающий 
Христа в его странствиях по земле; св. Нико¬ 
лай, который превращает в коня мужика, 
неправильно определившего погоду; Кузьма 
и Демьян и др. С. оказывают помощь нужда¬ 
ющимся и наказывают обидчиков и грешни¬ 
ков; нередко, однако, им приписываются 
действия и поступки, весьма далекие от бла¬ 
гочестия (например, св. Петр крадет рубашку, 
тайком съедает хлеб, крошки превращаются 
в грибы). Св. Иван Рыльский, согласно 
болгарским легендам, — колдун, он перехо¬ 
дит реку по своей одежде, умеет накормить 
царских охотников двумя крошками хлеба, 
учит людей возделывать землю, карает ску¬ 
пых и т. п. 

В топонимических преданиях ярко прояв¬ 
ляется связь культа народных святых с при¬ 


родными объектами — источниками, камнями, 
деревьями. См. Культовые места. 

В песенном фольклоре юж. славян С. об¬ 
ращают людей в христианство (ходят по свету 
и ищут, какая вера лучше, строят церкви), 
помогают людям и спасают их (св. Флориан 
спасает город от пожара; св. Николай избав¬ 
ляет стадо от мора и т. п.); наказывают людей 
за грехи (превращают плохих сыновей в ка¬ 
мень, их жен — в кукушек, детей — в змее¬ 
нышей); морят людей болезнями, голодом 
и жаждой; наставляют людей и дают им сове¬ 
ты (например, св. Неделя советует девушкам 
не вязать, невестам не плести, а старухам не 
замешивать тесто в воскресенье). Святые 
заботятся о душах людей после смерти: строят 
корабль (мосты) для перевозки душ на «тот 
свет»; игрой на музыкальном инструменте 
спасают души из ада и т. п. Святые творят 
чудеса: пребывают в одно и то же время в раз¬ 
ных местах; строят церковь «ни на небе ни на 
земле; обращаются в оленя, сокола, голубя, 
змею»; оживляют умершего; усмиряют бушу¬ 
ющее море и т. д. 

Выделяется ряд мифологических мотивов 
с участием святых: С. крадет солнце, несет Богу; 
С. становятся сватами для солнца и месяца или 
для змеи; святой убивает чудовище (мотив 
змееборчества); запрягает его в плуг; С. усми¬ 
ряют стихии и болезни; св. Никола отправляет 
водяного на дно моря; св. Юрий обходит поля, 
нивы, луга, стада; огорчается, когда все повя¬ 
ло, и радуется, когда все зеленеет; св. Андрей 
рождается дважды и т. д. (Кг5І.ІМЫР:47— 55; 
СбНУ 1993/40/1:364-431). 

Лит.: Алм.АМЗЗ; Анич.ЯДР; Аф.НРЛ; Барс. 
ИРА; Вес.ОРХЛ; Вес.РОДС; Гальк.БХОЯ; 
Голуб.ИКС; Жития; Кал.ЦНМ; Ков.ЮХ; 
Лавр.АТ; Макс.ННКС; ПБЭ; Порф.АСВС; 
Порф.АСНС; Рущ.РБР; См.ККХ; Тих.ПОРЛ; 
Ток.РВВН; Усп.ФР; Фед.СД; Гром.МРД; НХЛ; 
Панч.НП; Левк.СО (по указ.); НБ; Дуб.НПТ; 
СБ:130—150,171—183; Фад.КД; ЯКСП157-163; 
Зуб.ЛСП; Юд.ОРЗ; СБФ-2000:212—242; 
Бул.УН; Вор.ЗНН; КХЗХ; Чуб.МВ 1:173-188; 
Лег.: 111—140; Влчб.п.:108-212; МДМ:217-234; 
КГХЗ; КСБ; Марии. НВ; Поп.СБ; Поп.СДБ; 
ЕПНК 6:54-123; Чсук.МРС; Банд.НРС; Кгзі. 
ІМЫР:47-55; Нед.ГОС; Враж.РНМ:359-383; 
Враж.НТ; Враж.НММ 2:226-318; Кгаизз ѴКВ5; 
Вгйк.БК; ЗгаГРКР; 2о\ѵ.ВБ; Агапкина // 
ЗМЗ 1999/2:145-160; Толстая С. М. Сак¬ 
ральное и магическое в народном культе святых / / 
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Толстая С. М. Христианство и народная куль¬ 
тура: механизмы взаимодействия / / Славяне и их 
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тинополем. Средние века — раннее Новое время. 
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о(^ Заіпіз апсі ііз Тгапзйэгтаііоп іп Зіаѵіс Роік 
Сиііиге / / Тгаскііопаі Роік ВеІіеГ Тосіау. Соігіегепсе 
Эесіісаіесі Іо іЬе 90 ,ь Аппіѵегзагу Б. Боогііз. Тагіи, 
1990:157—159; Бартминьский Е. Христиан¬ 
ство и народная культура: Богоматерь в польской 
народной традиции / / ЯКСП107— 130; Попов Р. 
Народная этимология и культ святых // Я КС Г: 
131 — 137; Штырков С. «Святые без житий» 
и забудущие родители: церковная канонизация 
и народная традиция // КЧ:130—155. 

С. М. Толстая, О. В. Белова 

СВЯЩЕННИК, поп — в славянской тра¬ 
диционной культуре священнослужитель при¬ 
ходской церкви (костела), занимавший 
высокий статус в духовной и социальной жиз¬ 
ни общины и выполнявший роль посредника 
между людьми и Богом. 

Положение С. на границе между мирами 
позволяет соотнести статус С. со статусом 
жреца в дохристианском обществе, чьи функции 
во многом были перенесены на С. В иерархии 
сельского общества С. занимал двойствен¬ 
ное положение — с одной стороны, он имел 
сакральный статус и занимал высокое со¬ 
циальное положение; с другой — находился на 
рубеже между этим и иным миром и потому 
считался «опасным», способным принести не¬ 
счастье, неудачу. С. часто выступал как по¬ 
средник между крестьянами и властью. Право 
на исповедь, причащение и назначение епи¬ 
тимьи делало С. в глазах социума судьей, 
регламентировавшим нравственные, бытовые 
и ритуальные нормы поведения. Наиболее по¬ 
читаемым С. приписывался дар провиденья 
и исцеления, к ним обращались больные, скор¬ 
бящие, «порченные». Такой С. силой молитвы 
мог излечивать от болезней, изгонять бесов 
(см. Кликушество), предвидеть судьбу че¬ 
ловека. 

Сакральные функции С. связаны с пере¬ 
ходными периодами жизни человека: рожде¬ 
нием, вступлением в брак и смертью. На С. 
лежала задача «вочеловечивания» новорож¬ 
денного с помощью таинства крещения, после 


которого тот из «иномирного» существа пре¬ 
вращался в полноценного человека и члена 
социума; С. венчал новобрачных, придавая их 
браку законный статус; он отпевал умершего, 
провожая его на «тот свет», при этом от пра¬ 
вильности и полноты действий С. во время 
погребения зависел благополучный переход 
души в потусторонний мир. С. влиял на пра¬ 
вильное и благополучное развитие общего 
«сценария» жизни общины, способствовал 
устранению патологий в природной и социаль¬ 
ной сфере: он совершал молебны о даровании 
хорошей погоды, урожая, приплода скота, 
здоровья, о рождении детей, о предотвраще¬ 
нии и прекращении социальных и природных 
бедствий (войн, голода, эпидемий, замороз¬ 
ков, ливней, вредителей урожая) и т. д. 

С. обладал особой духовной властью и тай¬ 
ными знаниями, что объясняет его близость, 
с точки зрения народной традиции, к кате¬ 
гории «знающи х» людей, владеющих осо¬ 
бой магической силой. На С. часто переходили 
функции, традиционно принадлежащие кол¬ 
дуну, особенно в обрядах, связанных с пере¬ 
ходными состояниями. Ему приписывалась 
способность снимать порчу, обезвреживать 
заломы, опознавать нечистую силу, опреде¬ 
лять дату смерти. В случае трудных родов С. 
просили открыть царские врата, веря, что это 
откроет родовые пути роженицы. 

Обязательным считалось присутствие С. 
во всех ритуалах, связанных с началом и 
завершением какого-либо дела, строи¬ 
тельством дома, новосельем, засевом, окон¬ 
чанием жатвы ит. д. С. читал молитву над 
землей, выбранной для строительства дома 
(боен., герцеговин.); освящал дом при ново¬ 
селье (серб.); засевал поле семенами, со¬ 
бранными у лучших хозяев села (з.-рус.). 
См. Начало—конец. 

Участие С. в обходах полей и села 
с молебном и крестным ходом, во время кото¬ 
рых С. освящал и благословлял пространство, 
было призвано смоделировать благополучие 
в данной сфере. Для урожая обходы полей со 
С. совершались обычно в период от Пасхи 
до Троицы. Обходы села со С. совершались 
в случае эпидемии, мора скота, засухи, для 
предотвращения бури и т. д. См. Обходные 
обряды. 

В ряде случаев на С. переносились дохри¬ 
стианские функции жреца, призванного 
влиять на атмосферные явления, плодородие 
земли и урожай. В с.-воет. России во время 
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сева после молебна в поле одна из женщин, 
поцеловав крест, хватала С. поперек и пере¬ 
брасывала через себя три раза, после чего 
остальные катали его по ниве. Во время пас¬ 
хального хождения в жито, на Юрьев день, 
в Вознесение, на Преображение или в день 
первого выгона скота по окончании молебна 
прихожане просили С. или дьячка поваляться 
по земле, чтобы снопы были тяжелыми, а по¬ 
севы тучными. Если молебен проходил в селе, 
С. прямо в облачении катали около церкви или 
посреди села. Если С. отказывался это сде¬ 
лать добровольно, его катали насильно. Чтобы 
лен хорошо уродился, на Пасхальной неделе 
женщины катали С. в облачении после церков¬ 
ной службы по земле, приговаривая: «Каков 
попок, таков и ленок». В некоторых местах 
воет. Славии практиковалось обливание С. 
водой или купание его в водоеме во время 
засухи с целью вызывания дождя. В некото¬ 
рых местах Полесья во время эпидемии совер¬ 
шали символическое погребение С.: вырывали 
могилу и сталкивали туда С., чтобы люди 
перестали умирать. 

В народной медицине функции 
С. могли сближаться с функциями знахаря. 
У македонцев, если человек долго и тяжело 
болел, родственники собирали троих, семерых 
или девятерых С., которые читали молитвы 
над мукой, из которой затем пекли хлебцы 
и раздавали соседям и родственникам. У бол¬ 
гар в случае появления заразных болезней 
женщины вели С. на перекресток, чтобы он 
там освятил масло, которое использовалось 
как оберег от болезней. В Полесье для изле¬ 
чения падучей шли к С., который отчитывал 
больного молитвами. 

Благодать, которой наделен С. в силу сво¬ 
его положения, обусловливает одну из его 
основных функций — бороться с нечи¬ 
стой силой и противостоять ей, а также 
«заклинать» опасные для людей явления. 
Согласно полесской быличке, на девушку на¬ 
слали чертей за то, что она отказала сватам, — 
ее смогли отчитать молитвами двенадцать свя¬ 
щенников. Согласно другой быличке, нечистая 
сила, которая находилась в буре, не смогла 
унести мертвого колдуна, когда его везли на 
кладбище, потому что в похоронной процес¬ 
сии был С. Он мог освятить и «заклясть» 
молитвами реку, в которой тонуло много лю¬ 
дей и скота; при пожаре от молнии он обходил 
горящее здание с крестом и поливал в три угла 
кислым молоком; если в доме поселилась ки¬ 


кимора, его посещает черт или ходячий покой¬ 
ник, звали С., чтобы он с помощью освящения 
жилища изгнал нечистую силу. В полесской 
быличке черти хотели украсть сына у жен¬ 
щины, знавшейся с нечистой силой. По совету 
С. она накрыла сына пасхальной скатертью, 
и буря, поднятая чертями, разрушив весь дом, 
не смогла повредить ребенку. В другой быличке 
младший сын колдуна вынужден в течение трех 
ночей сторожить могилу отца, чтобы нечистая 
сила не смогла унести его тело. Он справля¬ 
ется с трудной задачей, получив от С. освя¬ 
щенный мак, свечу и Евангелие и объяснение, 
как пользоваться этими предметами. 

В функции С. входила регламента¬ 
ция бытового и обрядового поведения 
паствы. У поляков ксендз поддерживал на¬ 
родные обычаи осуждения неженатой молоде¬ 
жи: в Пепельную среду в костеле он бил 
парней и девушек мешочком с пеплом и с 
каждым ударом спрашивал: «Почему ты 
не женился?» (^івіа 1895/9:83). В Полесье 
в случае засухи С. приказывал разбивать пал¬ 
кой висящие на изгороди горшки, т. к. они, 
согласно поверьям, «закрывают дождь». 

Иногда считалось, что природные 
явления зависят от ритуальных действий С. 
В Полесье полагали, что кукушка начинает 
куковать после того, как на Пасхальной все¬ 
нощной С. «покличет Христа», т. е. произне¬ 
сет пасхальное приветствие. Там же считали, 
что змеи уходят в землю на Воздвижение 
после того, как С. во время службы нагнется 
в церкви. В этот же день солнце «воздвигается», 
т. е. «играет» на небе, когда С. идет в церковь. 
На Крещение после освящения воды в иорда¬ 
ни С. стрелял из ружья — после этого волки 
разбегались и переставали ходить стаями. 

Действия С. могли маркировать начало и за¬ 
вершение календарных обрядов. На следую¬ 
щий день после Крещения и окончания святок 
С. «выгонял коляду» — ходил по домам и 
окроплял их святой водой (полес.). В поне¬ 
дельник после Русальной недели (т. е. в пер¬ 
вый день Петрова поста) С. обходил поля 
с крестным ходом, при этом считалось, что он 
«провожает русалок» (ПА, волын., Забужье). 

Жертва священнику первой пищи 
связана с символикой первого плода: первое 
надоенное весной у овец молоко отдавали 
ксендзу, чтобы летом был хороший выпас 
(пол., Бескиды); гуцулы относили С. продукты 
из первого весеннего молока, чтобы медведь 
не причинил ущерб в хозяйстве. У русских 
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принято было отдавать С. первый сот меда, 
вырезанный в этот день. Чтобы рыбная ловля 
была успешной, сеть закидывали «на счастье 
ксендза», потом ксендзу привозили рыбы 
из этого улова (з.-бел.). См. Первый—по¬ 
следний. 

Священнику также жертвовалась ритуаль¬ 
ная еда: он получал свою долю пасхальной 
пищи после ее освящения, в том числе пас¬ 
хальные яйца; он получал яйца и при обходе 
им могил в Фомино воскресенье; на поминки 
в сороковой день после смерти в церковь при¬ 
носили хлеб, из которого С. вырезал и остав¬ 
лял себе середину — из остального делали 
поминальное блюдо «сыту» (полес.). Ему от¬ 
давали хлеб, который при похоронах несли на 
крышке гроба, а также полотенце, которым 
был обвязан крест. Ему же предназначалось 
яйцо, через которое переступала корова во 
время первого выгона скота (полес.), а также 
хлеб, который в течение всех святок лежал на 
сене в красном углу. С. получал кусок «рыб¬ 
ника» — пирога, который пекли в день св. Па¬ 
раскевы и освящали после литургии (болг.). 
Яйца, снесенные курицей на Тодоровой неде¬ 
ле, старались не есть — их отдавали С., кото¬ 
рый продавал их (болг.). 

Сакральная сила С. переносилась на его 
облачение (особенно значимым был пояс), 
наделявшееся продуцирующими, целитель¬ 
ными и охранительными свойствами. Для из¬ 
лечения головной боли надевали шапку С., 
в которой он отпевал покойника, произнося 
при этом: «Як шапачка Хрыстова нямая, так 
шоб шум занямев у галаве» (ПА, гомел.. 
Присно). Во время пасхальной заутрени, ког¬ 
да С. провозглашал «Христос воскресе!», его 
старались схватить за полу одежды и провести 
ею по голове, чтобы она не болела; на Пасху 
также старались дотронуться до ризы С., 
чтобы не болели глаза, а пчеловоды тогда же 
вытягивали нитку из ризы С., чтобы пчелы 
хорошо плодились. Нитку из облачения С. 
клали в фундамент при закладке дома наряду 
с другими предметами-оберегами (полес.). 
В Полесье широко распространено представ¬ 
ление о том, что ризы С. — источник магиче¬ 
ской силы для ведьм, которые поэтому на 
Пасхальую всенощную стараются прикоснуть¬ 
ся к облачению С. или оторвать от него кусок, 
чтобы в течение года обладать колдовскими 
возможностями. Верили, что если ведьме не 
удастся это сделать, она на год утратит спо¬ 
собность к оборотничеству и вообще не смо¬ 


жет вредить людям. Во время пасхального 
крестного хода ведьма падала в ноги С. — на 
кого она в этот момент подумает, тому будет 
плохо (полес.). Магической силой обладали 
и предметы, принадлежащие С., в частности, 
на святках девушки гадали с житом, украденным 
у С., — насыпали зерна на колоду и ждали, 
какая птица прилетит клевать (рус.). У болгар 
в Граово в ночь на Юрьев день подростки 
крали у С. черную овечью шкуру и обходили 
с ней земли села, после этого они могли счи¬ 
таться парнями. См. Кража. 

Дом С. воспринимался как маргинальный 
локус, поэтому туда (как и на дорогу, перекре¬ 
сток, границу и т. д.) подбрасывалось то, что 
подлежало ритуальному изгнанию или унич¬ 
тожению. Для избавления от тараканов их 
подбрасывали С. В Полесье, чтобы не было 
блох, выметали мусор и подкидывали его под 
порог дома С. до восхода солнца. 

По поверьям, встреча с лицом духовного 
звания отбирает удачу в предприятии, сулит 
несчастье в пути, служит плохим предзна¬ 
менованием. Чтобы избегнуть неудачи, ры¬ 
баки держали себя за пуговицу, пока С. не 
пройдет мимо (с.-рус.); мужчины в этом слу¬ 
чае через одежду прикасались к своим гени¬ 
талиям (рус.). 

С., увиденный во сне, означает смерть 
(болг.), кражу, ссору (пол.), несчастье (укр., 
пол. луж.), черта (макед.), волка (бел., укр.). 

С. был одним из персонажей ря¬ 
жения, одежда которого имитировала го¬ 
ловной убор и облачение С. (красный колпак, 
рогожа, фартук, женская юбка и пр.), а ста¬ 
рый горшок с углями, смолой, ветошью, ку¬ 
риным пометом и т. п. изображал кадило. 
В конце полесской свадьбы разыгрывался 
обряд венчания родителей жениха, ряженых 
в свадебные одежды. «Поп» исповедывал 
«молодую», задавая ей непристойные вопро¬ 
сы, а затем обводил «молодых» вокруг ступы, 
в то время как «певчие» пели похабные песни 
(см. Конец свадьбы). На Рус. Севере «свя¬ 
щенник» ходил на святках по домам вместе 
с девушками, изображавшими певчих. В По¬ 
лесье во время засухи, чтобы вызвать дождь, 
женщины устраивали «похороны жабы», ко¬ 
торую везли в лапте, имитируя похоронную 
процессию и погребение. Одна из женщин 
играла роль попа — она шла с бутылкой, изоб¬ 
ражавшей кадило, и пела «Аллилуя». В обряде 
«похороны мух», приуроченном к Семенову 
дню, одна из женщин, изображая С., надевала 
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рогожу вместо ризы, кадила горшком со смо¬ 
лой и кричала «Аллилуя!» (ю.-рус.). У болгар 
в обряде «мышиная свадьба», призванном 
изгнать мышей за пределы села, «священ¬ 
ник» — одна из масок ряженых. У зап. славян 
«ксендз» — ритуальная роль в обрядах унич¬ 
тожения хищных птиц (вороны, коршуна). 
В кашубском обряде «казнь коршуна», совер¬ 
шавшемся на Иванов день, «пастор» или 
«ксендз» провозглашал обвинение коршуну, 
а «палач» отрубал птице голову. 

В восточнославянских быличках расска¬ 
зывается о церковной (часто пасхальной) 
службе, которую правит умерший С., ранее 
служивший в этой церкви, для покойников 
этого села. Человек, случайно оказавшийся 
свидетелем такой службы, не может разобрать 
ни одного слова из молитвы, которую читает 
С., а лица присутствующих мертвецов пере¬ 
пачканы землей. 

При отсутствии С. его функции могла 
выполнять старая «знающая» женщина, вы¬ 
шедшая из производительного возраста и об¬ 
ладавшая сексуальной чистотой. В России при 
рождении слабого ребенка, который мог не 
дожить до крещения, обряд крещения совер¬ 
шала повитуха или старшая женщина в семье. 
В Полесье, если умирал некрещеный ребенок, 
его уже после смерти крестила старая жен¬ 
щина. У болгар поминальную трапезу могла 
освятить сама повариха, если она уже не могла 
рожать детей; освятить рыбный пирог и кала¬ 
чи в день св. Параскевы могла самая старая 
женщина в семье (болг.). 

Будучи приглашенным в дом, С. сидел на 
самом почетном месте за столом, у воет, сла¬ 
вян — в красном углу, у болгар — на том месте 
за столом, которое называлось «щит» или 
«чело» и предназначалось для наиболее почет¬ 
ных гостей. 

О маркированности статуса С. в обществе 
свидетельствовало и оформление его смер¬ 
ти, отличавшееся от обычного погребения 
тем, что его тело омывали елеем. С. обычно 
хоронили в границах церковного двора. У бол¬ 
гар расстриженных С. и монахов, а также тех, 
кто добровольно сложил с себя священниче¬ 
ские обеты, хоронили как «нечистых» покой¬ 
ников вне кладбища. 

Лит.: А-мов. Народное поверье о священнической 
трости // Руководство для сельских пастырей. 
1884/21:135—137; Белобородова И. Н. 
Священник и колдун в русской культурной тра¬ 
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земледельческие обряды — катанье и кувырканье 
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Православный приход в России в XIX в. / / Пра¬ 
вославная вера и традиции благочестия у русских 

в ХѴІІІ-ХХ вв. М., 2002; Мелехова Г. Н. 
Духовенство и его роль в жизни населения Карго- 
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ЖС 1899/2:192; МБ:586-591; Левк.СО:32-33, 
48,110,162,180,216; ПА; Щепан.КД:156-157; 
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Е. Е. Левкиевская 

СГЛАЗ, уроки — вредоносное магическое 
воздействие на человека, его хозяйство, рабо¬ 
ту и скот посредством взгляда, слов похвалы, 
злых, завистливых мыслей и намерений. Ре¬ 
зультатом С. являются болезни, разлад в се¬ 
мейных отношениях, бесплодие людей и скота, 
неурожай, неудачи в делах, расстройство хо¬ 
зяйства, в тяжелых случаях — смерть людей 
и падеж скота. В отличие от порчи, вредо¬ 
носный результат которой достигается с помо¬ 
щью разных форм контактной магии, С. осу¬ 
ществляется исключительно нематериальными 
способами воздействия и не обязательно зло¬ 
намеренно. 

У всех славян С. осмыслялся, прежде всего, 
как воздействие через слово, о чем свидетель¬ 
ствуют названия С. с корнем рек-/реч-/ 
рок- ‘говорить’: рус. урок, уроки , укр. уроки, 
урочища , бел. уроки, суровы, серб, урок, у рук, 
урочак, рок , болг. уроки, уроци, зароиц, зарек, 
макед. урок, зарек, словен. игокі, ѵіігок, игак, 
пол. игок, чеш. игок; ср. также названия само¬ 
го действия: рус. урекатъ, урочить, полес. 
зурочить, зрочить, поврочить; укр. навро- 
чити, зурочити, пол. иггес. Лексемы с кор¬ 
нями рок-/рек-, глаз- описывают как людей, 
способных сглазить (ср. полес. урочливы, укр. 
урекливий, урічний, врічливи, пол. игокііиіу, 
игоегіішу), так и подверженных сглазу: глаз- 
ливый (рус.), урочливы (укр., бел.). Ср. лек¬ 
семы с той же семантикой, но с другими 
корнями: бел. примовки; укр. примаука, болг. 
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омайване ‘болезнь, полученная от сглаза’, 
с.-рус. оговорить ‘сглазить’. 

Другой круг названий представляет С. как 
воздействие взгляда, зрения (см. Глаза): рус. 
сглаз (ср. соответствующий глагол сглазить), 
призор , полес. подив, падиу, старопол. іаііогу, 
серб, зазор, завидост, болг. поглядища, очи. 
Со зрением косвенно связаны южнославян¬ 
ские названия С. с корнем чуд-: серб, чуди, 
почудиштСу болг. почуди, почудища, макед. 
почудиште. С. может также трактоваться как 
результат воздействия мысли, думы: подуманэ 
(ПА, киев., Копачи), паду мы (ПА, гомел., 
Присно), поду ми (полес.), ср. рус. глагол 
одумать ‘сглазить’ («Одумать и целовека 
могут, и корову», Крин.РНМП 2:134). Для 
называния С. часто используют описательные 
формулы: «Як жинка подумае зло» (ПА, 
Житомир., Курчица); «Челавек идет с нехаро- 
шим словом» (ПА, гомел., Присно); «С глаза 
плохого взглянут на тебя» (АА, архангел., 
Тихманьга). 

Способность влиять на человека и его мир 
взглядом, мыслью, словом приравнены в на¬ 
родной культуре к физическому воздействию, 
ср.: зробити ‘сглазить’; падрабила, изделала 
(ПА, гомел.); прироблять (ПА, гомел.); 
зъедала очами (ПА, Житомир.); ср. также 
одробить (полес.), осісгупіс (пол.) ‘вылечить 
от сглаза’. О причине болезни от С. говорят: 
уроки пристали (полес.), подумы нападуць 
(ПА, бреет., Спорово); глаз действует (АА, 
архангел.). Ср. украинские и белорусские 
названия болезней, полученных в результате 
С.: пристрек (т. е. болезнь, полученная в ре¬ 
зультате встречи, от укр. стрекатися ‘встре¬ 
чаться’). 

Способность причинять вред 
с помощью С. приписывается людям, 
у которых: рус. злой глаз , бел. дурны глаз, 
пагани очи, укр. зли, погани очи, пол. 2 . 1 с, 
піесіоЬге, Иске, Ьггусікіе осіу, болг. лош по - 
глед, лоши, зли, силни, остри, змийски, 
омайни очи, серб, зле очи, полес. чортовы 
глаза; это глазные люди, врэдные на глаз 
(ПА, ровен., Боровое), дуже погани на зір 
(укр.). «Злым» глазом обладают люди, наделен¬ 
ные от рождения или в результате неправиль¬ 
ных действий матери и повитухи «удвоенной» 
энергией (см. Два): родившиеся с двумя ря¬ 
дами зубов (полес.), те, кому при рождении 
дважды завязали пупок (полес.), а чаще всего 
те, кого мать, уже отняв от груди, через не¬ 
которое время снова начала кормить грудью 


(о.-слав.), — такой ребенок у болгар называ¬ 
ется повторено, повторче или повтарак 
(БМ:269; БНМ:313). Он является источни¬ 
ком несчастий, а поэтому не может исполнять 
ритуальные роли — быть полазником, лазер¬ 
ной, сурвакарем, сватом и т. п. 

Часто считали, что сам человек не повинен 
в своей способности причинять вред сглазом, 
он получает ее невольно, по стечению обсто¬ 
ятельств. К таковым относились: рожденные 
вне брака (болг.), съботници — рожденные 
в субботу, особенно масленичную и приходя¬ 
щуюся на святки (болг.), рожденные в «злую» 
минуту или наделенные таким качеством при 
рождении двенадцатью ангелами-судьями, 
определяющими человеческую судьбу (з.-укр. 
гуцул., ср. Судженицы), родившиеся под 
определенной планетой, зачатые в праздники 
или во время месячных. Сглазить могли так¬ 
же вдовы, старые бабы (болг., пол.), нищие 
(ю.-слав.), люди с физическими патологиями 
(горбатые, хромые, женщины, у которых над 
верхней губой растут волосы — болг., серб.), 
менструирующие женщины (ю.-слав.), люди, 
несколько раз состоявшие в браке (с.-рус.), 
а также люди со светлыми (обычно зелеными 
или голубыми) глазами (болг.) или с черными, 
блестящими, глубоко посаженными (рус.), 
те, у кого белки глаз перекрещены жилками 
(пол.), а также люди, носящие очки (пол.). 
Способность к С. приписывалась «знающим» 
людям, особенно ведьмам, колдунам, а также 
этническим и социальным чужакам (цыганам, 
священникам — ю.-слав.). На Рус. Севере по¬ 
лагали, что ребенка может сглазить человек 
«не по крови» (т. е. если на светлого ребенка 
посмотрит смуглый человек, с черными воло¬ 
сами). «Злой» глаз приписывался некоторым 
хтоническим животным — полагали, что змея 
(болг., серб.), саламандра, лягушка, жаба 
(серб., пол.), заяц, кошка, ворон, сова, ку¬ 
кушка (серб.), собака (пол.) обладают такой 
силой взгляда, что могут сглазить человека. 
Способность к С. приписывалась и некоторым 
демонам: вампирам, водяным, мамунам (пол.). 
Иногда полагали, что существует особый 
«злой час», когда можно сглазить по неосто¬ 
рожности (в.-слав.), а также что можно сгла¬ 
зить кого-либо (особенно ребенка или молодняк 
скота) и не имея злых намерений — просто 
полюбовавшись на него или же его похвалив. 
Поляки полагали, что способность сглазить 
в течение дня получает тот, кто, встав утром 
с постели, не умылся. 
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Наиболее подвержены влиянию 
С. люди, находящиеся в «переходном» состо¬ 
янии: дети, особенно новорожденные до кре¬ 
щения (т. к. у них еще нет своего ангела- 
хранителя) или до момента прорезывания 
зубов, беременные женщины и роженицы, 
молодые люди, молодожены и все, у кого, как 
говорят болгары, «слаби очи», «слаб ангел», 
«слаба звезда» (БНМ:414), а также молодые 
животные и скот после отела (особенно пер¬ 
вотелки), растения в период цветения и созре¬ 
вания, пчелы, особенно в период роения; 
любая значимая работа в процессе ее выпол¬ 
нения — тканье полотна, сбивание масла, при¬ 
готовление теста, пахота, сев, выгон скота, 
охота (см. Охотник), рыбалка и т. п., а также 
орудия труда (ткацкий станок, хлебная дежа, 
рыболовные и охотничьи снасти, ружье и пр.). 

Негативные результаты воздействия С. 
выражаются по-разному, чаще всего в виде 
внезапно начинающихся болезней у человека 
и скота, а в тяжелых случаях С. кончается 
смертью. Человек, которого сглазили, начи¬ 
нает бледнеть, худеть, сохнуть; он жалуется 
на головную боль, головокружение, потерю 
сознания, слабость, ломоту во всем теле, тош¬ 
ноту, отвращение к пище и т. п. Полагали, что 
под воздействием С. человек может сломать 
руку или ногу, у него могут развиться внут¬ 
ренние заболевания (например, грыжа) и пр. 
Дети, подвергшиеся сглазу, становятся вя¬ 
лыми или беспокойными, постоянно плачут, 
не спят по ночам (см. Ночницы), зевают 
(ср. рус. название С. — озев и глагол озеѳать 
‘сглазить во время зевания’); молодожены 
из-за С. страдают бесплодием, половым бес¬ 
силием; у скота пропадает молоко и гибнет 
приплод; пчелы умирают, растения вянут, за¬ 
сыхают или не дают плодов; работа перестает 
«спориться» — во время тканья рвутся нитки 
или на полотно уходит больше пряжи, чем 
обычно; масло в маслобойке не сбивается; 
хлеб, замешенный в такой деже, не поднима¬ 
ется; у охотника или рыболова, повстречавших 
человека со «злым» глазом, не будет удачи 
в охоте или рыбалке (ружье будет давать осеч¬ 
ку, снасти — запутываться) и пр. 

Считалось, что наиболее велика опасность 
получить С. в многолюдных местах, во время 
различных общественных собраний, на ули¬ 
це, ярмарке, свадьбе, посиделках, в дороге 
(ср. з.-рус. название всех болезней, получен¬ 
ных в пути, — встрешные), а также в резуль¬ 
тате прихода в дом постороннего. 


В народной медицине существуют разно¬ 
образные методы лечения С. Чтобы 
вылечить С., часто прибегали к помощи 
знахаря или колдуна. Прежде чем присту¬ 
пить к лечению, старались выяснить, дейст¬ 
вительно ли болезнь произошла от С. и кто 
именно является виновником. Для этого 
«гасили угли» — в сосуд с водой бросали три, 
семь или девять горячих угольков — если они 
шипели при соприкосновении с водой (рус.) 
или хотя бы один из них тонул (болг., серб., 
укр. Карпаты, Полесье), значит, человека 
«сглазили»; знахарка на польских Карпатах 
вместе с тремя угольками кидала в воду и три 
крошки хлеба, предварительно троекратно 
прочитав молитву («С))С2е Ыавг», «^сігоѵ^іаз 
Магіо») без слова «Аминь» — если угольки 
и крошки хлеба тонули, значит, человек забо¬ 
лел от С. При этом если тонул один уголек, 
то сглазил мужчина, а если все три — то жен¬ 
щина (согласно другой версии, если тонули 
угольки — сглазил мужчина, если хлеб — 
женщина). В другом случае, опуская в воду по 
угольку, загадывали имя конкретного челове¬ 
ка: какой из угольков потонет, тот человек — 
виновник С., если потонут все угольки, значит, 
вылечить С. будет трудно (болг.); опуская 
угольки в воду, первые два загадывали на Бога 
и Богородицу — если один из них тонул, зна¬ 
чит, болезнь происходит не от С., а от другой 
причины (болг.). Знахарка подносила к пламе¬ 
ни свечи девять последовательно нанизанных 
на иглу зерен гвоздики (пряности), загадывая 
на каждое из них имена близких больного, — 
чье гвоздичное зерно издаст наиболее сильный 
треск, тот является виновником С. (болг.). 
На палку надевали сито и быстро его вертели, 
произнося имена подозреваемых в С. — при 
чьем имени сито падало, тот и являлся винов¬ 
ником С. (пол.). Знахарка сворачивала в круг 
нитку из одежды больного и опускала в миску 
с водой. Если нитка начинала вертеться на 
поверхности воды, это означало, что у боль¬ 
ного сильный С. (болг.). Чтобы определить, 
сможет ли больной выздороветь от С., также 
«гасили угольки»: если они падали на дно, 
человек умрет, если всплывали на поверхность — 
выздоровеет (рус.); в другом случае у больно¬ 
го над головой разбивали яйцо и выливали со¬ 
держимое в сосуд с водой — если зародыш 
яйца оказывался у поверхности воды, больной 
выздоровеет, если плавал посередине — он будет 
долго болеть, а если оказывался на дне — 
умрет (болг.). Больного погружали в воду 
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вместе с букетом цветов — если букет оставал¬ 
ся плавать на поверхности, больной выздоро¬ 
веет, если тонул — умрет (болг.). 

При лечении от С. наиболее часто исполь¬ 
зовались магические приемы с семантикой 
очищения (см. Очистительные обряды) — 
умывание больного (см. Мытье, умывание), 
обмывание, окропление, обтирание фартуком, 
рукавом, мужскими исподними штанами, 
изнаночной стороной подола женской рубахи, 
на который предварительно три раза плюнули, 
и др., окуривание больного человека или жи¬ 
вотного освященными травами, пасхальными 
пальмами, дымом от волос и фрагментов одеж¬ 
ды виновника С. У воет, и юж. славян для 
лечения и определения С. часто использовали 
т. н. неначатую воду (принесенную молча из 
колодца или реки рано утром, когда до этого 
еще никто не набирал воды) или воду, взятую 
с трех родников (рус., полес.), воду, в которой 
мыли ложки (с.-рус.), а также святую воду 
(в.-слав.). С водой, предназначенной для ле¬ 
чения С., производили различные магические 
действия, призванные сообщить ей лечебные 
качества: ставили в передний угол (рус.), 
крестили, «наговаривали» (т. е. читали над 
ней молитвы или заговоры, о.-слав.), сливали 
через решето (полес.), трижды сливали через 
скобу — т. е. воду трижды лили через дверную 
ручку (дверное кольцо) в подставленный со¬ 
суд, или сливали с трех ложек (поочередно 
черпали каждой ложкой и выливали обратно 
в сосуд) (рус.), сливали со стрехи — воду вы¬ 
плескивали на соломенную крышу, а стекаю¬ 
щие со стрехи капли собирали в сосуд (пол.), 
бросали в нее щепотку соли, золу, угли, лечеб¬ 
ные травы, куриные перья и др. 

Среди способов излечения С. применялось 
символическое перерождение заболев¬ 
шего, особенно ребенка — мать клала его на 
пороге дома, трижды переступала через него 
и произносила: «Чем мать родила, тем и ис¬ 
целила» (рус.). 

В лечебной практике широко известны при¬ 
емы, направленные на символическое унич¬ 
тожение самой болезни или виновника 
С., а также причинение ему вреда, прежде 
всего — его ослепление. Для этого в огонь 
бросали яйцо, написав на нем некую ритуаль¬ 
ную формулу, полагая, что у того, кто сглазил 
скотину или человека, лопнет глаз (болг., 
Охрид). Для уничтожения С. на больном 
разрывали рубашку, закапывали ее в подполе 
и в это место забивали клин (с.-рус.). 


Одним из основных способов лечения 
С. являются заговоры, которые знахарь про¬ 
износил над больным или наговаривал на 
питье или еду, предназначенные для больного. 
С помощью заговоров старались изгнать бо¬ 
лезнь из человека или скотины, а также унич¬ 
тожить или обезвредить виновника заболевания. 
В восточно- и западнославянских заговорах 
С. изгоняется последовательно изо всех ча¬ 
стей тела и отсылается за пределы человече¬ 
ского пространства (где ветер не веет, солнце 
не греет, дар Божий не родит), на того, кто 
его наслал, или на сторонний объект («Да 
идытэ эты уроки / На собаки, / На коты, / 
На сорокы» — волын., П3:141). Чтение 
заговоров обычно сопровождалось ритуаль¬ 
ными действиями, призванными очистить 
больного от С. (обтирали его лицо рукой, 
рукавом, фартуком, куриным пером; обметали 
лежащего больного веником), уничтожить 
предмет, символизирующий болезнь, или 
изгнать болезнь за пределы «своего» про¬ 
странства. 

Для защиты от С. и порчи применяли 
разнообразные обереги. Среди них выделя¬ 
ются защитные средства (предметы, пригово¬ 
ры, заговоры), призванные сделать человека 
или животное неуязвимым для С. Сюда от¬ 
носятся специально изготовленные амулеты, 
которые носили на шее вместе с нательным 
крестом (т. н. ладанки), зашивали в одежду, 
вывешивали над колыбелью ребенка или кла¬ 
ли ему под подушку, привязывали на шею, 
на хвост или рога скоту. 

К числу оберегов от С. относятся приемы, 
призванные «закрыть» охраняемый объект от 
«злого» глаза, а также скрыть от чужих 
любую информацию о нем. Ср. запрет пока¬ 
зывать новорожденного ребенка чужим людям 
в первые месяцы его жизни, сообщать его пол 
(у юж. славян о мальчике говорили, что роди¬ 
лась девочка, и наоборот), называть его кре¬ 
стное имя. Боязнью сглаза вызван запрет 
сообщать чужим (а часто и считать самому 
хозяину) количество домашней птицы, овец 
в стаде, ульев на пасеке и др., а если требо¬ 
валось посчитать, то прибегали к т. н. отрица¬ 
тельному счету: «не один, не два, не три» 
(в.-слав., ю.-слав.). Сюда же относится обы¬ 
чай скрывать от посторонних отелившуюся 
корову, ожеребившуюся кобылу и их приплод, 
а у юж. славян — шелковичных червей; за¬ 
крывать лицо новобрачной, закрывать зана¬ 
веской ту часть дома, где находится роженица; 
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лужицкий и сербский обычай закрывать по¬ 
крывалом купленную корову; восточнославян¬ 
ское предписание закрывать молоко, если его 
надо нести по улице, и т. п. В качестве оберега 
от сглаза в ряде случаев практиковался риту¬ 
альный обман — чтобы не сглазили работу, ко¬ 
торой занимается хозяйка, на вопрос «Что ты 
делаешь?» она отвечала: «Садим бели лук!» 
[Сажаю чеснок] или «Кувам камегье!» [Варю 
камень] (сербы мусульмане, Ъор.ЗО:109). 

Часть оберегов от С. была направлена на 
то, чтобы отвратить «злой» глаз, отвлечь его 
от оберегаемого объекта и символически «пе¬ 
ревести» его на другой предмет, в частности, 
на различного рода странности, на яркие, 
выделяющиеся предметы. Ср. обычай вешать 
красные лоскутки, необычные предметы, 
класть камень, железо, молот рядом с охраня¬ 
емым объектом, чтобы злой глаз «ударил» по 
этим предметам, а не по охраняемому объекту. 
Для этой цели русские вывешивали во дворе 
старые лапти; сербы привязывали к хвосту 
коровы старый кожаный лапоть, красные или 
разноцветные нитки, на украинских Карпатах 
для «отвода» С. в грядки на огороде втыкали 
старые лопаты, подковы и др., «абы задыулю- 
валось нэ на капусту чи чэснок, а на цэ» [что¬ 
бы заглядывались не на капусту или чеснок, 
а на это] (КА, ивано-франков., Головы); 
в Полесье для этой же цели втыкали в грядку 
старый веник. Чучело в поле, огороде, вино¬ 
граднике и т.п. часто ставили не только как 
отгонное средство против птиц, но и как 
предмет, на который «отводился» от посевов 
«злой» глаз. См. Пугало. У юж. славян по 
углам крыш домов устанавливали небольшие 
«рожки», в которые, как верили, «ударяет» 
«злой» глаз (Прилеп). 

Человек со «злым» глазом, входя в чужой 
дом, чтобы никого не сглазить, должен был 
прежде всего посмотреть на потолок (пол. 
Краков., укр. Покутье) или себе на ногти 
(полес.). 

В качестве оберегов от С. использовались 
нечистоты (кал, моча, навоз, плевок, женские 
месячные выделения, помои, мусор, сажа, 
уголь), чтобы сделать человека или животное 
отталкивающим, непривлекательным для С. 
У воет, славян широко распространенным же¬ 
стом, оберегающим от С., был кукиш, у юж. 
славян и на украинских Карпатах для этой цели 
трижды измеряли лицо ребенка крест-накрест 
большим пальцем и мизинцем широко раскры¬ 
той ладони. Отгонные жесты часто сопровож¬ 


дались охранительными формулами типа: 
«Соль тебе в очи, головня в зубы», «На пса 
урок» (в.-слав.), «На пса уроки, на кота по- 
мисл!» (укр.), «Уроки на сороки!» (укр.); 
«Камен ти у уста!», «Со и бели лук ти у очи!», 
«Да нще урок!», «Не буди урока!» (серб., 
хорв.) и под. 

Ряд оберегов призван был наделить чело¬ 
века или животное такими качествами, кото¬ 
рые делали бы его нечувствительным к С. 
Если мать собиралась с ребенком в какое-либо 
многолюдное место, она подносила его к очагу 
и говорила: «Ако се оуак урече, и мсуе се дете 
урекло!» [Если сглазят очаг, то и моего ребен¬ 
ка сглазят] (Мил.ЖСС:296). Надев первый 
раз новую рубашку, пропускали сквозь пазуху 
нож, обожженный в огне, и горящий уголь, 
полагая, что человека в такой рубашке никто 
не может сглазить (пол.). 

Защитными свойствами наделялись также 
зад и гениталии человека. Поэтому, чтобы 
уберечься от С., выходя из дому, предписыва¬ 
лось подержаться за свой зад или гениталии 
(в.-слав., з.-слав.), а потом этой рукой прове¬ 
сти себя или ребенка по лицу и произнести 
фразу типа: «Як гузэця неурочлыва, так и ты 
неурочлыу» (КА, ивано-франков., Головы) 
или «Как ты [задница ] у меня неглазливая, 
такая бы и я неглазливая была» (рус., Поп. 

РНБМ:188). 

Лит.: Гоев А. Урочасването. Българска народна 
магия. Габрово, 1992; Ъор.ЗО; Потушняк Ф. 
«Зле очи» и «уроки» в народном верованю // 
Литературна неделя Подкарпатского общества 
наук. Ужгород, 1941/3; Раденкович Л. Дур¬ 
ной глаз в народных представлениях славян / / ЖС 
1993/3:33—33; ТановиЬ С. Урок — уручоваіне 
(из околине Ъев^елще) // ГЕМБ 1934/9:31—43; 
ЧаікановиЬ В. Имена од урока / / Чаік.МРС: 
37—70; Шишков С. За уроците // СбНУ 
1891/4; ВагіЬеІе сіе ^еусІепіЬаІ М. 
ЕІгосгпе осгу. Бѵѵбѵѵ, 1922; Левк.СО:Ю9—111, 
123-123,132-134,174-177,180-183,219-221; 
П3:134-169,446-438,629-642; Ефим.СМЗ: 
23-28; 3ам.:237—296; Кацва ДР:101—120; 
Тор.РНМ:236—237,323—331; Хоб.ГМ:171—172; 
Шух.Г 1:196,210; 3:218-219; Щепан.КД:164- 
167; БМ:382; БНМ:414-417; ГЕМБ 1934/9:1— 
29; МФ 1987/39-40:106; Раден.НББ:328-331; 
Радей.НБ]С:33—61; СбНУ 1933/40:412-413; 
СЕЗб 1923/32:341; 1931/48:312; 2Ы20 1964/ 
42:426-428; Ваг.КШГ:236-239; Віе^-БЕР: 
60,224-244; Ко1.РБ:85-87; Коі.2Р:185-186, 
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194-199; ББ 1962/1-2:71-72; Бисі 1907/13/ 
1:300; Мбс1.БМЗ:348—362; Ту1.МБК:68-70; 
\Мзіа 1887/1:267; 2ШК 1883/9:48. 

Е. Е. Левкиевская 

СГОВОР СВАДЕБНЫЙ — начальный, 
вступительный этап свадебного обряда, в ре¬ 
зультате которого достигается окончатель¬ 
ная договоренность сторон о браке. Включает 
в себя следующие церемонии: сватовство, 
смотрины (осмотр дома, имущества и хо¬ 
зяйства жениха, невесты и самой невесты) 
и обручение. Некоторые входящие в С.с. це¬ 
ремонии могут осуществляться в несколько 
приемов и распадаться на отдельные части 
(сватовство предварительное и официальное, 
смотрины имущества и смотрины невесты, 
предварительное и окончательное обручение) 
либо объединяться друг с другом (например, 
сватовство со смотринами), а отдельные обряды 
повторяться и выделяться в самостоятельные 
(например, рукобитье, совместная выпивка, 
обмен подарками, родительское благословление 
и молитва, с помощью которых закреплялся 
договор сторон). В процессе С.с. устанавли¬ 
вались новые социально-родственные связи 
между участниками обряда: родители девуш¬ 
ки и парня становились сватами друг по от¬ 
ношению к другу, а сами невеста и жених 
получали особые обрядовые наименования 
и некоторые внешние отличительные призна¬ 
ки (специальный головной убор у невесты, 
квитка, обручальное кольцо). С. с. отделялся 
от собственно свадьбы периодом подготовки 
к этой главной свадебной церемонии (иногда 
продолжительным), во время которого проис¬ 
ходило церковное оглашение помолвки (словац. 
оНШку, іаѵіаіка , пол. гарошіесіп , шуротіпкі , 
н.-луж. гарошес1ап}е и др.), обход с приглаше¬ 
нием гостей на свадьбу, девушки помогали 
невесте шить приданое, жених проведывал 
невесту, привозил или посылал ей подарки или 
гостинцы. В этот период действовали также 
предписания и запреты, касающиеся в основ¬ 
ном невесты (например, заперт на участие ее 
в молодежных вечеринках и танцах, на посе¬ 
щение ее женихом). 

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд. 

А. В. Гура 


СЕВ — наряду с пахотой начальный этап 
полевых работ, насыщенный ритуально-маги¬ 
ческими действиями. Подобно первому выго¬ 
ну скота на пастбище, Новому году, зачи¬ 
ну свадьбы и другим обрядам, соотносимым 
с ситуацией начала, С. определял успех 
всего земледельческого цикла и будущий 
урожай. 

Время С. различалось в разных славян¬ 
ских традициях. У русских, в зависимости от 
климатических условий, начало С. яровых 
хлебов приходилось на период от Егорьева дня 
до Николы вешнего (ср. «Егорий придет - 
соха в поле пойдет»; «До Миколы посей - 
хлеба будет»; «До Николина дня первый 
сев»). Нижней границей начала С. ярового 
хлеба при ранней весне считались день Иоан¬ 
на Богослова (18 или 21.V) либо св. Федора 
и Вита (16.Ѵ/29.Ѵ): «На Вита сей: кто сеет 
после Вита, плохо будет жито» (РП:183). 

При ранней весне и поздней Пасхе земля 
могла быть готовой к С. уже на Пасхальной 
неделе, однако русские свято чтили праздник 
и не работали, считая, что Господь поможет 
уродиться хорошим хлебам, а если не уважить 
праздника, то всходы погубит засуха и урожая 
не будет вовсе. 

На Украине сеяли пшеницу в Чистый чет¬ 
верг, а чтобы ее не прихватила болезнь споры¬ 
нья, начинали сеять в ту пору, когда не было 
видно дыма из хат, и засевали в той части поля, 
куда ветер дул на Евдокию (1/14.ІІІ). 

В некоторых местах России началом мас¬ 
сового С. считался второй день мая, посвя¬ 
щенный памяти перенесения мощей св. Бориса 
и Глеба, о которых в народе говорили: «Борис 
и Глеб сеют хлеб». В Воронежской губ. и на 
Левобережной Украине отправлялись сеять на 
св. Ру фа, считая, что «все, що посіяно і поса- 
джено в цей день, піде рости вгору» (Вор.ЗНН 
2003:203). В Ровенской обл. предпочитали 
сеять на св. Марка, в Закарпатье одним из 
последних сроков С. называли Юрьев день. 

Наиболее распространенным временем 
для первого ритуального С. яровых ржи и пше¬ 
ницы был день пророка Иеремии (1/14.Ѵ, 
Еремей Запрягальник) . У воет, славян в этот 
день обязательно выезжали в поле для С., 
ср. рус. «На Еремея и ленивая соха в поле 
выезжает», укр. «Еремій, Еремій, про посіви 
розумій». 

В южной Славии этот день считался опас¬ 
ным и праздновался для предупреждения града 
(з.-болг., в.-серб., макед.). В обл. Самоково 
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не сеяли, не месили хлебов, не ходили в сад 
и огород (болг.). Непригодным для С. у юж. 
славян считался и день апостола Марка 
(23.IV). В ю.-зап. Болгарии, ю.-вост. Сербии 
и Македонии в этот день не работали в поле — 
все посеянное и посаженное впоследствии 
было бы побито градом. В воет, и центр. 
Сербии неудачным для С. и любых работ 
в поле считался день, следующий за Иеремией 
или за Юрьевым днем, т. н. Ранопоуъща , 
Поуье О бранила. В Я даре существовало табу 
на работу в поле в Белый четверг на Масленой 


вана» ([До Петкова дня — плуг на чердак] — 
с. Калипетрово, обл. Силистры). 

У русских тот день недели, на который 
пришлось Благовещение (7.IV), считался 
непригодным для сельскохозяйственных работ 
в течение всего года: в такой день недели не 
пахали и не сеяли, ибо все уродится «парши¬ 
вым», «червивым» или не уродится вовсе 
Словенцы считали, что в этот день на землю 
спускается небесный огонь, который засушит 
посеянное семя. Согласно украинским поверь¬ 
ям, на Благовещение «Господь благословит 
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неделе, в р-не Тимока не выходили на ниву 
в Луду среду перед Тодоровой субботой, 
в Неготинской крайне — во вторник после 
Вознесения (серб.). 

У юж. славян весенний С. часто совершался 
еще до Благовещения, осенний же С., являвший¬ 
ся основным, был приурочен к Воздвиженью 

(14.ІХ/27.ІХ), св. Симеону (1.ІХ/14.ІХ) 
и мог продолжаться вплоть до Николы зим- 
іего (19.XII) и даже до Рождества (макед.), 
;сли позволяли погодные условия. В Полесье 
также считали, что «на Семена добрэ жыта 
засеваць» (гомел., Барбаров). 

По севернорусским представлениям, отсе¬ 
яться необходимо было по Николина дня, после 
чего С. считался невозможным, ср. вятск. 
«Никола в сетево нассал». Болгары старались 
завершить С. до дня св. Петки Параскевы 
(14.Х/27.Х): «До Петковден — ралото на та- 


землю и открывает ее на сеянье» (Максим. 

ДМУС:466). 

С. старались начать в удачный, счаст¬ 
ливый день. У сербов таким днем считался 
четверг. Русские также приурочивали С. к 
«счастливому» дню недели: вторнику, четвер¬ 
гу или субботе. У болгар самым удачным днем 
считался понедельник, символизировавший 
начало, а также среда, четверг и пятница. 
Во вторник не выезжали в поле, считая, что 
все посеянное не уродится. Суббота считалась 
плохим днем, т. к. отмечала окончание недели. 
Поляки приурочивали начало С. к среде. 
Избегали сеять в дни поста, «сухие» и «кре¬ 
стовые» дни ( кггуіоіѵе — М%ка Ъога); не сеяли 
и во время выпечки хлеба, чтобы зерно не 
посохло. 

В сербской традиции запрещалось начи¬ 
нать С. в праздники и воскресные дни, избе- 
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гали также сеять во вторник (самый плохой 
день), а также в пятницу и субботу, поскольку 
дело, начатое в период убывания недели, при¬ 
ведет к упадку в хозяйстве. Гуцулы избегали 
сеять лен и коноплю от Пасхи до Радуницы, 
иначе полотном из него обязательно накроют 
гроб сеявшему. В Полесье не сеяли в Сухой 
четверг (перед Троицей), чтобы предотвра¬ 
тить засуху (Тол.ПНК:244). 

Особое значение придавалось фазе 
луны: в Славонии сеяли на полный или ра¬ 
стущий месяц, чтобы посевы, подобно месяцу, 
росли и развивались. Начало С. в период 
уменьшения месяца или безлуния (хорв. іа 
ргата т}е$еса) привело бы к рождению «пу¬ 
стого» колоса (ргато к1а$']е). Сербы, болгары 
и русские считали, что С. на «полный месяц» 
сулит богатый урожай. Русские выезд в поле 
старались приурочить к полнолунию, избегая 
начинать важное дело в новолуние. 

Из времени суток предпочтение 
отдавалось раннему утру, до восхода солнца, 
чтобы никто, в особенности человек с дурным 
глазом, не встретил сеятеля и не навредил по¬ 
севам (в.- и ю.-слав.). В Горной Пчине сеять 
отправлялись в сумраке, после захода солнца, 
когда все сыты. В это время глазливый чело¬ 
век не сможет разглядеть лицо сеятеля. Засе- 
вальщик старался выехать в поле до рассвета, 
чтобы солнце застало его за работой и уродив¬ 
шаяся пшеница была чистой и белой, как солн¬ 
це (макед.). 

С посевными работами был связан ряд 
примет и гаданий. Если почки весной раз¬ 
вивались сначала на вершине дерева, то пола¬ 
гали, что удачным будет последний С. хлебов, 
если в середине — то средний, если внизу — 
то первый. Ясное утро на Егорьев день сулило 
успех при раннем севе, ясный вечер — при 
позднем (рус.). В Самарской губ. о времени 
С. гадали, устраивая символические засевки. 
Отец и сын выходили в поле и шли навстречу 
друг другу к середине пашни, разбрасывая 
семена. Если первым приходил отец, то удач¬ 
ным должен был стать ранний С., если сын — 
поздний. 

С. начинали, когда в лесу не оставалось 
снега, на березе «лопались» сережки, а ее лист 
разворачивался в «копеечку» (рус.). Приме¬ 
чали, когда зацветет черемуха, прилетят пере¬ 
летные птицы, появятся «крылатые муравьи», 
закукует кукушка. В Пензенской губ. о дне 
удачного С. гадали под Новый год: если 
ночью выпадет иней, то яровые нужно сеять 


именно в этот день недели. Поляки в Вели¬ 
кую Пятницу смотрели, есть ли роса на поле; 
если она была, то были уверены, что надо 
сеять. 

Запреты и предписания. Суще¬ 
ствовало строгое регламентирование поведе¬ 
ния участников накануне или в день С. В этот 
день ничего не давали в долг из дома (о.-слав.), 
особенно огонь и спички (бел.). Болгары в пер¬ 
вый день сева гасили в доме огонь и зажигали 
его только вечером. В день С. ничего не да¬ 
рили и не продавали, чтобы с отданной вещью 
не лишиться удачи, не отдать свой урожай 
(ю.- и в.-слав.), или чтобы в зерне не завелась 
спорынья (рус.). В Сибири считали, что от 
продажи зерна накануне С. хлеб «выводит¬ 
ся», а в пшенице заводятся сорняки и она 
болеет головней. 

Только что засеявший ниву пахарь должен 
был избегать встречи с другим сеятелем, от¬ 
правляющимся в поле, иначе весь урожай 
останется на стороне последнего (в.-слав.). 
Если по дороге на поле встречали человека, 
укушенного змеей, его пропускали вперед, 
не переходили ему дорогу (бел.). Особенно 
опасной считалась встреча с женщиной. Обы¬ 
чай предписывал в таком случае возвратиться 
назад (о.-слав.). 

Существовал запрет сеять одновременно 
новыми и старыми семенами или засевать 
новое поле семенами со старого (рус.). У рус¬ 
ских запрещалось свистеть во время С., иначе 
зерно будет вывеяно с пашни ветрами и не даст 
всходов. 

Сеятель. С. должен был осуществлять¬ 
ся мужчиной, хозяином, участие в нем жен¬ 
щин считалось грехом (рус.). Болгары верили, 
что «сам Господь наказал мужчине сеять, по¬ 
скольку женщины могут сеять только грехи». 
Нередко обязательным условием считалось 
проведение С. молодым и здоровым челове¬ 
ком, в активном возрасте, обладавшим соци¬ 
альной полноценностью и высоким личным 
статусом. Часто им мог стать удачливый, 
счастливый человек с легкой рукой (о.-слав.). 
В Сербии считали, что сеятель не должен быть 
некрасивым, сиротой или человеком с «дурным» 
глазом, поскольку его качества могли перей¬ 
ти на все посевы в границах села. Обычно 
в сеятели избирали мужчину благочестивого, 
семья которого считалась наиболее благопо¬ 
лучной, дружной и успешной. Нередко в слу¬ 
чае успеха засева право на первый С. пере¬ 
ходило по наследству к сыновьям (рус.). 
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Осознание С. как священного акта лежит 
в основе обычая поручать его начало старику 
или мальчику (рус., бел.). Считалось, что 
успех С. и будущий урожай зависят от «не¬ 
винности» его исполнителя. В ряде российских 
губерний участие стариков в засеве считалось 
предпочтительным ввиду их «чистоты» и бли¬ 
зости к Богу. Действия такого сеятеля должны 
были обеспечить благополучное начало сева 
для всей деревни. 

На почетную должность первого засеваль- 
щика в селе или семье выбирали голосованием 
или жребием: в один из испеченных в среду 
на Крестопоклонной неделе Великого поста 
«крестов» клали нательный крестик, монету 
или зерно, и сеятелем становился тот, кому до¬ 
станется крестик (в.-слав.). 

Нередко на роль засевальщика приглаша¬ 
ли священника, «божьего человека». В Рязан¬ 
ской губ. на Пасху он служил общий молебен 
на краю села, после чего окроплял хлеб и зерно 
и символически засевал — разбрасывал в раз¬ 
ные стороны овес, который мужики ловили 
шапками и подолами, добавляя его затем к 
своим посевным семенам. 

Сеятели должны были соблюдать ритуаль¬ 
ную и физическую чистоту накануне С.: не 
вступать в сексуальный контакт с женой, 
вымыться, одеться в новую или чистую празд¬ 
ничную одежду (о.-слав.). У русских и ук¬ 
раинцев это могла быть рубаха, в которой 
сеятель принимал причастие. Делали это для 
того, чтобы «не было бурьяна и сорняков среди 
всходов пшеницы» (укр.). В Белоруссии за¬ 
севать брали того, кто родился в «сорочке» 
(см. «Рубашка»). Сербы считали, что все, 
что посеет «нечистый», недостойный человек, 
не принесет урожая. 

Сеятелем не должен быть человек, участ¬ 
вовавший в этом году в похоронах. Сеять 
не разрешалось вовсе, пока в деревне был не 
захороненный покойник (рус., пол.). Крестья¬ 
не старались не засевать одновременно с со¬ 
седями, иначе у одного посеянное не взойдет. 

Нельзя было сеять на полный желудок. 
Иногда запреты касались только отдельных 
видов пищи: яичницы и чеснока (серб.). Сер¬ 
бы избегали также в этот день есть ложкой, 
т. к. она напоминает клюв птицы, чтобы те не 
разорили посевов; курить, чтобы не сгорели 
всходы; носить веревку на ниву, чтобы змеи не 
ели зерно. Украинцы считали, что за тем, кто 
сквернословит и ругается на ниве перед и во 
время С., следом идет черт и сеет сорняки. 


Качество С. лежало в основе благососто¬ 
яния семьи, поэтому погрешности в севе рас¬ 
сматривались как дурное предзнаменование. 
Так, в Самарской губ., если при всходе зерна 
на поле обнаруживался «обсевок» (пустое 
пространство), говорили, что в этой семье 
будет покойник — умрет хозяин. 

Ритуальные и магические действия 
совершались до и во время С. Особое зна¬ 
чение придавалось манипуляциям с зерном, 
семенами, приготовленными для С. Что¬ 
бы жито родилось чистым, белым, сеятель на¬ 
девал белую рубаху, в мешки с зерном или 
севалку клали яйца, закапывали их в землю 
и пр. В Груже избегали класть семена в зем¬ 
ляные хранилища, в Леваче и Темниче в мешок 
с зерном не клали ничего горелого, в Леско- 
вацкой Мораве во время С. цыган не впускали 
в дом, не прикасались к навозу, не пряли 
черную шерсть, не ставили на стол посуду 
с закопченным днищем; македонцы избегали 
смотреть на посуду, стоявшую на огне, мыться 
из котелка, чтобы посевы не почернели, забо¬ 
лев «головней». Македонцы бросали прине¬ 
сенную на ниву черную виноградину в сторону 
своего двора, чтобы «головня» отправилась 
туда же, оставив поле. Болгары помещали 
семена в чистые сосуды или стиранную торбу, 
а в само зерно клали горящий уголек. 

Семена для С. не брали взаймы и не по¬ 
купали в том доме, где в текущем году был 
покойник; тело умершего не должно было 
касаться посевов во избежание переселения 
души на поле (серб.). 

В Московской губ. зерно на поле везли 
в незавязанных мешках, иначе земля «завя¬ 
жется» и не будет родить. В Болгарии при от¬ 
правлении в поле старшая женщина выходила 
первой из дома, окуривала ладаном повозку 
и коней и бросала горсть пшеницы вверх, 
чтобы жито росло высоким (обл. Силистры), 
или хваталась за телегу и тянула ее, «чтобы 
были тяжелыми колосья пшеницы» (с. Градец, 
обл. Видина). В Пиринском крае вокруг те¬ 
леги рисовали круг пеплом и горящими угля¬ 
ми, чтобы предохранить посевы от пожара, 
а перед отправляющейся повозкой выливали 
воду, чтобы работа шла «как по воде». 

Начиная сеять, обходили полосу кругом, 
идя таким образом, чтобы зерна бросались 
не против ветра (бел.). Когда первая емкость 
с освященными семенами заканчивалась, по¬ 
сев продолжался обычным порядком (бел.). 
Поляки перед началом работы окропляли се- 
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мена освященной водой с букетиков растений, 
словаки — святой «трехкоролевской» (кре¬ 
щенской) водой; в Славонии зерна посыпали 
пеплом. Македонцы вначале пропускали 
горсть семян сквозь золотое кольцо, чтобы 
и зерно родилось как золото. На воловью 
упряжь привязывали белый платочек, «чтобы 
жито уродилось белым». На ниве на первой 
борозде оставляли букет базилика (чтобы жито 
родилось здоровым и зеленым), хлебец и яйцо, 
чтобы пшеница была белой и чистой (макед.). 

В Полесье для засева использовали зерно 
из обмолоченного жатвенного венка. Болгары 
добавляли в семена зерна пшеницы из рожде¬ 
ственской соломы, по которой катались под 
Рождество в одном направлении, чтобы так 
же легли колосья (с. Селановцы, обл. Оряхово); 
чехи и словаки — зерна пшеницы, стоявшие на 
праздничном столе в ночь на Рождество. 
Сербы втыкали в приготовленное для С. жито 
веточки орешника, которыми замешивали те¬ 
сто для рождественского хлеба. Словаки при¬ 
давливали мешки с посевным зерном комьями 
земли, чтобы колосья были тяжелыми. К пла¬ 
щу, из которого сеяли, пришивали монету 
и после С. отдавали ее нищему. 

Сербы и болгары, кроме хлеба, часто кла¬ 
ли в мешок с зерном, оставляли на ниве или 
зарывали в землю яйца или скорлупу от них. 
На Украине, в Подолии, для этой цели сохра¬ 
няли пасхальные яйца. Русские клали такие 
яйца в семена или севалку, а затем съедали или 
закапывали на пашне. Словаки клали сырое 
яйцо в первую борозду. Там же оставляли ра¬ 
стения, использованные на Рождество, и ос¬ 
вященные ветки вербы. Болгары закапывали 
кишку (см. Квитка) на пашне или относили 
ее в амбар по завершении С. 

В Македонии в торбу с семенем опускали 
золотое или серебряное кольцо, букет базили¬ 
ка, две виноградины (белую и черную), сырое 
яйцо, гребень для конопли, хлебец из пшенич¬ 
ной муки и несколько зерен из прошлогодней 
жатвенной бороды. Болгары пропускали зер¬ 
но для С. сквозь мужскую рубаху, чтобы жито 
хорошо уродилось. 

Ритуал С. Перед началом С. особое 
значение придавалось молитвенному контакту 
с Богом и высшими силами, а также контакту 
с землей. Обрядовые действия имели семан¬ 
тику «оплодотворения» земли и передачи ей 
плодородной силы участников-мужчин. 

На Украине ранней весной священник 
совершал на площади молебен с освящением 


зерна, предназначенного для С. У русских 
и белорусов хозяин накануне С. собирал в доме 
всю семью, застилал стол чистой скатертью, 
ставил на него освященную рожь, зажигал 
трижды освященную (на Сретенье, в Страст¬ 
ной четверг или на Пасху) свечу. Туда же 
клали просфору, освященную в Благовещенье, 
крестик, испеченный в средопостье и освя¬ 
щенный на Пасху, кусочек пасхального кулича 
или артоса. В западнорусских губерниях на 
время молитвы на божнице зажигали четвер¬ 
говую свечу, а в Самарской губ. перед образа¬ 
ми насыпали горсть посевного зерна, которое 
затем брали с собой на поле. Все присутство¬ 
вавшие сидели молча, а затем молились с зем¬ 
ными поклонами. 

Во время молитвы все окна, двери, отвер¬ 
стия и печная труба наглухо закрывались, 
чтобы благодать Божия не ушла из избы и 
осталась на посевных семенах (рус.). В Ма¬ 
кедонии перед выездом в поле останавли¬ 
вались на пороге, поворачивались лицом на 
восток, крестились и молили Бога об успехе 
начатого дела и хорошем урожае. 

Начало С. также сопровождалось молит¬ 
вой, в которой просили святого или Бога об 
обильном урожае для всех, ср. укр. «Уроди, 
Боже, з сівка та три мішка: мірочку попові, 
коробочку дякові, а ківшик півникові. За те 
йому, що він пісеньку спивае, хазяіна врожаем 
розвеселяе» (Вор.ЗНН 2005:200); рус.: 
«Пошли, Господи, милость свою на всякую 
долю, на нищую долю, на сиротскую долю, 
на птиц небесных, на свое семейство» (Москов¬ 
ская губ., МиБ:599). В Македонии трижды 
бросали горсть семян пшеницы, приговаривая: 
«Ово] е навака на што лети; ово] е навака на 
што лази; овоі е навака на народ» [Это для 
того, кто летает; это для того, что ползает; 
это — для народа] (Николов 1960:284). 

На поле перед началом С. засевальщик 
снимал шапку, вставал лицом на восток, мо¬ 
лился, отвешивая три земных поклона. Пре¬ 
ломлял и съедал хлебец в виде креста, который 
хозяйка пекла на Средопостье, давая часть 
скоту (бел.) и псу (укр.). В Полесье, отправ¬ 
ляясь сеять, брали с собой пасхальную ска¬ 
терть. Освященный хлеб или кулич выклады¬ 
вали на пашню, а после засева съедали (рус.). 
Украинцы перед началом С. клали хлебцы- 
кресты в борозду на повороте, где последний 
раз остановился плуг, сеятель читал «Отче 
наш», бросал горсть зерна крест-накрест 
и говорил: «Уроди, Боже, і на чужу долю!» 
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В Правобережной Украине сеятель, закрыв 
глаза, бросал горсть зерна через голову пти¬ 
цам, чтобы они потом не клевали зерно. 

У русских при С. зерновых сеятель дол¬ 
жен был идти по пашне босиком, без шапки 
и пояса, чтобы не сдерживать рост злаков. 
В некоторых случаях зерно, предназначен¬ 
ное для С., несли в старых мужских штанах, 
а в севалку или штаны сеятеля клали яйца, ко¬ 
торые затем крошили и разбрасывали вместе 
с зерном или закапывали в землю целиком. 
Украинцы, чтобы уберечь пшеницу от сорня¬ 
ков, которые, согласно поверьям, насылает 
польовий дідько, ели на поле печенье в виде 
крестов, испеченное из своей муки в средо¬ 
постную среду с маком, посаженным на сере до- 
хрестя. 

Особое, «оплодотворяющее» значение при 
С. имела нагота сеятеля. Чтобы С. был удач¬ 
ным, следовало начать его в полночь голым, 
тогда урожай будет особенно обильным. В ряде 
губерний (Вологодской, Симбирской, Мос¬ 
ковской, Олонецкой) до или после С. хозяин 
голым объезжал поле на лошади. При посеве 
льна и конопли в Брянской обл. мужик спускал 
штаны до колен, чтобы лен рос ему по пояс. 

Иногда хозяин и хозяйка совершали на 
поле магические действия, символизировав¬ 
шие коитус: катались и кувыркались по житу 
в день начала С. В Трубчевском р-не Брян¬ 
ской обл., прежде чем начать С. хлеба, баба 
с мужиком катались по земле, «чтобы жито 
двойные колосья родило». В Витебской губ. 
после посева льна раздевались донага и ка¬ 
тались по земле, чтобы лен стлался по земле 
и вырос долгим и волокнистым. 

В Польше сеятель отправлялся на работу 
молча, чтобы птицы не услышали его и не 
выбрали все зерно с поля. Иногда в рот брали 
несколько зерен, чтобы молчать во время С. 
Эти зерна затем закапывали на пашне «от птиц». 
Словаки первые зерна кидали с тыльной сто¬ 
роны руки, чтобы птицы не портили посевы. 
Зерно при С. бросали высоко над собой, что¬ 
бы высокими были всходы. 

По окончании С. и волочения хозяин сни¬ 
мал шапку, крестился, делил крестообразный 
хлебец на части, бросал на ниву, давал волам, 
коню или съедал сам благовещенскую просфо¬ 
ру. Затем молился и приговаривал: «Нивко, 
нивко, верни мою рилку!» (укр.). В Болгарии 
по засеянной ниве катались полногрудые жен¬ 
щины, чтобы урожай был большим. Нередко 
С. заканчивался трапезой на ниве. В Македо¬ 


нии жена приносила сеявшему хозяину бога¬ 
тый, изобильный обед на поле, чтобы и уро¬ 
жай был богатым. Все остатки пищи не 
бросали, не отдавали чужим, не возвращали 
домой, а обязательно оставляли на поле, зака¬ 
пывая в землю, чтобы урожай остался там. 
В Болгарии сеятель приглашал Господа разде¬ 
лить с ним трапезу, чтобы С. был успешным 
(обл. Плевена). 

В Вятской губ. после окончания посева 
яровых в деревне устраивались ссыпки, коллек¬ 
тивные трапезы, на которых перед общей 
молитвой на божнице зажигали свечу и стави¬ 
ли тарелку каши для умерших. Обязательным 
моментом таких обедов было кормление бого¬ 
мольцев и нищих. 

Лит.: МиБ:596-600; ВапсГТТК5:279-293; 
СМР:406; Масл.НОВО:116; ПА; ГЕМБ 1933/ 
10:34; КБ\Ѵ:74-75; Агап.МОСК:43,63,158,292, 
322-324,334-357,366; Макс им. Д МУС 2002: 
27-31,50; Ник.ПН:35,249; Вор.ЗНН 2005: 
198—203; РауСО2.; Николов В. Земрделст- 
вото и обичаите сврзани со земрделската работа во 
Куманово. Скоще, 1960; РП:182—188; Сакар:51; 
Тол.ПНК:36,193,227; ЕЬи>г.К5Ш28,130; ІЧіеѵ.ОЗ: 
213,221; Кул.ССР:57; Киг.РБЗ 1:268; Ѵеб.іі 
2:23; Аф.ПВ 1:308—309; Тя на Балканите. Бла- 
гоевград, 2001:309; Пир.:74; Ко1Ь.О\Ѵ 31:235. 

Е. С. Узенёва 

СЕВ РИТУАЛЬНЫЙ — действие, симво¬ 
лически воспроизводящее основное земледель¬ 
ческое занятие (наряду с пахотой ритуальной) 
и имеющее продуцирующий смысл. Встречает¬ 
ся в составе новогодних и масленичных обрядов 
восточных и южных славян (не повсеместно), 
а также в гаданиях. Различия между локаль¬ 
ными вариантами обряда довольно значитель¬ 
ны. В ритуальном и символическом плане 
имеет много общего с осыпанием. 

В Словении масленичная «пахота» и «сев» 
известны на отдельных территориях (Штирия, 
Словенские Горицы и др.). В Штирии парней, 
одетых в мужские рубахи и женские юбки, 
впрягали как «коней» в настоящий или дере¬ 
вянный плуг. «Коней» погонял «погонщик» 
с вожжами, а рядом шел «пахарь» или «плу¬ 
гарь» и нес за поясом мешок мякины в качестве 
«зерна» для сева. Такая процессия обходила 
село и, придя в очередной двор, проводила 
по снегу борозду, в которую «пахарь» бросал 
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«семена репы», а другой участник обхода ров¬ 
нял борозду граблями. После этого ряженые 
подходили к хозяевам и выпрашивали у них 
угощение. В зап. и юж. Чехии был известен 
обряд ѵогаску , который сводился к обходу села, 
сбору денег и продуктов, паханию улицы (снега 
и грязи) на впряженных в плуг молодых людях 
и собственно «сеянию», но не зерна, а песка. 

У болгар в воет. Фракии, а также на юго- 
востоке и востоке Болгарии ритуальный сев 
входил в состав кукерских игр. Кукеры при 
большом стечении народа выходили на глав¬ 
ную площадь села, проводили несколько бо¬ 
розд украшенным плугом, после чего главный 
кукер («царь» и др.) сеял зерно. Во время 
пахоты и сева кукеры произносили заклина¬ 
ния благопожелательного характера, прямо 
выражающие продуцирующий смысл обряда 
(вызывание плодородия): «Добър берекет, 
момчета!» [Хорошего урожая, парни]; «Най- 
малкото жито да бъде като мене, от едно да 
стане хиляда!» [Самое маленькое зерно пусть 
будет, как я, из одного зерна пусть родится 
тысяча!] (Агап.МОСК:181). На урожай 
были нацелены и магические действия, сопут¬ 
ствующие «севу», прежде всего катание по 
земле. Катать могут как самого «пахаря», так 
и меру, из которой сеяли зерно. С сеянием 
связано и рассыпание зерна: «пахаря», дер¬ 
жавшего посуду с семенами, толкали, он вы¬ 
пускал посуду из рук и рассыпал зерно. 
«Пахаря» заставляли уронить посуду, чтобы 
так же «падали» и «ложились» под тяжестью 
колосьев хлеба на поле. Параллельно с севом 
«пахарь» иногда осыпал зерном присутствую¬ 
щих здесь «зрителей», а женщины подстав¬ 
ляли фартуки, стремясь поймать несколько 
зерен, чтобы накормить ими кур в надежде, 
что куры будут от этого лучше нестись; в дру¬ 
гих случаях это зерно добавляли позже в по¬ 
севное. См. в ст. Кукеры. 

У болгар во Фракии и на соседних терри¬ 
ториях ритуальный сев входил также в состав 
других масленичных обычаев, имеющих про¬ 
дуцирующий смысл. В Страндже в субботу 
первой недели Великого поста девушки соби¬ 
рались втайне в каком-нибудь огороженном 
дворе, под деревом, вблизи навозной кучи или 
в других местах, крали все необходимые для 
обряда вещи. Вместо плуга они «пахали» при 
помощи металлического вертела или большого 
железного ключа от ворот и при этом сеяли 
краденое зерно и произносили заклинания 
благопожелательного характера. У фракий¬ 


ских болгар на масленицу ряженые «арапы» 
выходили за село, где символически пахали 
землю и «сеяли» в нее ту еду, которую насо¬ 
бирали во время обходов села; после этого они 
начинали петь жатвенные песни и делали вид, 
что жнут хлеба. 

В других южнославянских регионах риту¬ 
альный сев изредка входил в состав обрядо¬ 
вых действий рождественского цикла и дня 
св. Игнатия. В Полице (Хорватия) в канун 
Рождества самый старший мужчина в доме 
ходил по дому со специальной посудой для 
сева и сеял из нее пшеницу по дому, говоря: 
«Косіііа, ріосіііа ро сігѵеіи і катепи» [Чтобы 
родила и плодила по дереву и камню] (^N20 
1905/10/1:35). В зап. Болгарии в день 
св. Игната пришедший в дом полазник сна¬ 
чала ворошил угли в очаге и читал благопоже- 
лания дому, а затем хозяйка подавала ему 
решето с пшеницей, которую он сеял и приго¬ 
варивал: «Да се роди дето рало ходи и дето не 
ходи!» [Пусть родится, где плуг ходит и где 
не ходит] (Арн.БНП:25). 

Иногда у юж. славян ритуальный сев 
в составе рождественских обрядов был на¬ 
правлен на умножение скота, прибавление се¬ 
мейства, социальную динамику. Так, в Тимоке, 
если в доме были девушки на выданье, хозяин 
под Рождество сеял во дворе зерно через ре¬ 
шето, желая при этом: «Колико брашна, толи- 
ко просилаца» [Сколько зерна, столько сватов] 
(ГЕМБ 1929/4:50). В р-не Тырново в день 
св. Игната хозяйка рано утром выходила из 
дома, а затем возвращалась в дом с семенами, 
которые сеяла с пожеланием: «В тази къща да 
се родят тая година много кокошки, гуски...!» 
[В этом доме путь в этом году плодятся куры, 
гуси...] (Арн.БНП:26). 

У воет, славян ритуальный сев также вхо¬ 
дил в состав новогодних обходов домов, со¬ 
вершавшихся в первый день нового года, что 
включало его в ряд других действий, относя¬ 
щихся к магии первого дня. Основными ис¬ 
полнителями обряда чаще всего были дети. 
Обряд назывался ( ходить) посеѳать, об¬ 
севать , засевать (рус.), засявуха (укр.), 
розіеіѵас (в.-пол.) и исполнялся обычно утром. 
Как правило, он имел земледельческую на¬ 
правленность: небольшие группы детей (пре¬ 
имущественно мальчиков, что дополнительно 
указывает на их роль «сеятелей») обходили 
дома, где, войдя в горницу, имитировали сев или 
просто обсыпали хозяев, комнату и особенно 
красный угол зерном. Для «засевания» ис- 
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пользовали специальные или обычные рукави¬ 
цы, в которые заранее насыпали «пашню», т. е. 
посевное зерно: рожь, пшеницу или ячмень, 
или использовали для этого оторванный от 
старой рубахи рукав. Иногда носили два таких 
рукава: во второй складывали гостинцы и по¬ 
дарки (выпечку, сладости, конфеты, мелкие 
деньги). 

Когда дети «засевали», хозяйки старались 
фартуками поймать разлетающиеся зерна, что¬ 
бы накормить ими кур, которые от этого, как 
считалось, лучше неслись. Иногда собранное 
после ухода детей зерно ссыпали в решето, 
из которого кормили кур, чтобы они не раз¬ 
бредались по чужим дворам. С курами были 
связаны и другие детали обычая. Когда пер¬ 
вые «посевальники» заходили в дом, хозяйка 
заставляла их разуться и сажала на пороге, 
чтобы куры неслись в доме, а хозяин в это 
время шел в сарай и сгонял кур с насеста, 
чтобы куры быстрее неслись. 

«Засевание» сопровождалось произнесе¬ 
нием коротких приговоров и заклинаний по¬ 
здравительного и благопожелательного типа, 
в которых также присутствовала просьба об 
угощении: «Сею, посеваю, с Новым годом 
поздравляю!» (в.-слав.), «Роди, боже, жито, 
пшеницу, горох, чечевицу, всяку пашницу. 
Из одного колосочка будет жита бочка. Дай 
тебе Боже, хозяин, сынов женить, дочерей за¬ 
муж отдавать, горилки гнать, пива наварить!» 
(АрхИРЛИ, колл. 247, п. 1, № 2, л. 33, 
курск.); «Ходе Ілля на Василя, несе путу ме- 
тяную. Туди махне і сюди махне; у полі ядро, 
а вдома добро. Зроди, Боже, жито, пшеницю, 
усяку пашницю!» (Скур.УНК:179); «Ыа 
32С2?5сіе, па хс1го>хае, па Іеп ІѴо\уу Кок. 2еЬу зі? 
\ѵат Іеріеі рошхігііо^ак гезгіу гок» [На счастье, 
на здоровье, на этот новый год. Чтобы вам 
везло больше, чем в прошлом году] (8ГѴКК:218, 
пол. кошалин., переселенцы из Подлясья); 
«Сеем, сеем, посяваем, с Новым годом по¬ 
здравляем, чтоб здоровеньки були да гарилоч- 
ки пили. Хоть так, хоть не так, давай, бабуш¬ 
ка, пятак. Скорейте дарите да нас не барите, 
коротки свитки, померзли лытки. Коротки 
пальтушки, постыли пятушки» (ПА, брян., 
Челхов). Совершать обряд могли не только 
дети, но и взрослые, например пастухи, и тогда 
характер пожеланий менялся: «На телицу, на 
кудрявую хвостицу, третий для здоровья!», — 
приговаривал подмосковный пастух, трижды 
рассеивая зерно по комнате (АрхИРЛИ, 
колл. 47, п. 20, № 27, л. 30). 


У зап. славян широко известно новогоднее 
осыпание хозяев зерном, впрочем, никак не 
связываемое с «севом». 

Как девичье гадание о замужестве «сея¬ 
ние» (рассыпание чего-то мелкого и сыпучего) 
известно воет, славянам (особенно широко 
украинцам и белорусам) и на сопредельных 
западнославянских территориях. Гадания со¬ 
вершались в канун дня св. Андрея (в Полесье 
по созвучию с именем Андрей гадали также 
в канун дня св. Адриана, 17.IV), под Рожде¬ 
ство и реже под Новый год. Сеяли чаще всего 
лен и коноплю, реже рожь, мак и даже золу. 
Девушки ходили «сеять» обычно поодиночке; 
делали это у себя под окнами, вокруг кровати 
или в хате под столом, а также в более тра¬ 
диционных для гаданий местах: у колодца 
(настоящего или сложенного из щепочек у кро¬ 
вати), у бани, на перекрестке, у колоды для 
рубки дров во дворе дома, в котором были мо¬ 
лодые парни. В приговорах, сопровождающих 
это действие, девушка просит показать ей во 
сне того, за кого она выйдет замуж: «Андрей, 
Андрей, я на таби канопли сею, сасниса мне 
у сне, с ким буду у пари на весне» (ПА, го- 
мел., Жаховичи); того, с кем она будет уби¬ 
рать урожай, который «посеяла»: «Сею жыто. 
С ким мне век вековаты, каб ён прыйшоу 
урожай убираты» (ПА, бреет., Оброво). 

Ритуальному севу мог придаваться и об- 
щепродуцирующий смысл. У словаков неве¬ 
ста, придя в дом мужа, приносила с собой 
льняные семена, просо и мак, которые сеяла 
во дворе со словами: «8е]ет зетепо, аЬу за 
ті ѵіесііо ѵзеіко ріетепо, зе]ет ргозо, аЬу за ті 
ѵзеізі ргозііі, зе]ет так, аЬу Ьоіо ѵгсіу Іак» 
[Сею семена, чтобы у меня все плодилось, сею 
просо, чтобы все ко мне сватались, сею мак, 
чтобы было всегда так] (Вес1п.ОК8Е:42). 

В составе весенних обрядовых игр молоде¬ 
жи были известны игры с имитацией ряда 
сельскохозяйственных действий (в том числе 
сева), когда все игроки изображали основ¬ 
ные этапы выращивания культурных расте¬ 
ний (см. в ст. «Житие» растений и пред¬ 
метов). 

Лит.: Агап.МОСК:176—182; Валенцова / / 
КСК 2000/5; КП57-58; Ск УР .УНК:58-59; ЗК; 
Арн.КР:9—52; Вак.БЕТБ:429—430; Странджа: 
325, 328; Киг.РІЗ 1:28-29; 2лЬп ѴСЬ:144-145; 
Рег.КМНР:39; МТ:39. 

Т. А. Агапкина 
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семейные обряды 


СЕМЕЙНЫЕ, ОБРЯДЫ — обряды, оформ¬ 
ляющие события жизненного цикла человека: 
рождение (родины, родильный обряд), 
взросление (см. Посвятительные обряды), 
уход на военную службу (см. Рекрут), вступ¬ 
ление в брак (см. Свадебный обряд) и смерть 
(см. Погребальный обряд). Относительная 
автономность от природного (астрономическо¬ 
го) годового хозяйственного цикла отличает 
С.о. от календарных обрядов (см. Календарь 
народный), а предопределенность жизнен¬ 
ным временем человека — от окказиональных 
обрядов, вызванных стихийными обстоятель¬ 
ствами, исполняемых по случаю болезни, эпи¬ 
демии, мора скота, пожара, засухи и т. п. 

С.о. относятся к «обрядам перехода», что 
определяет общие особенности их структуры 
и семантики: тернарность в основе построения 
обрядов, соответствующая трем последова¬ 
тельным фазам преобразования статуса или 
состояния субъекта, сходное осмысление пе¬ 
реходных состояний и оформление погранич¬ 
ных моментов обряда (в рамках оппозиции 
жизнь—смерть), общность символических эле¬ 
ментов и мотивов, взаимокодирование и вза¬ 
имообмен символикой между С.о. и, соот¬ 
ветственно, наличие в них целого ряда анало¬ 
гичных или сходных ритуальных атрибутов, 
действий, оберегов, взаимоотношений, сход¬ 
ство поведения действующих лиц, форм фоль¬ 
клора, поэтических мотивов и терминологии 
(каша, кутья, блины, предметы, предназна¬ 
ченные новорожденному, умершему и невесте, 
свадебные и погребальные знамя и венок, 
свадебное, рекрутское и погребальное деревце 
и иные растительные атрибуты, обрядовое бде¬ 
ние, осыпание зерном, омовение, ритуальные 
действия с волосами, повивание, участие пер¬ 
сонажей, воплощающих особые формы риту¬ 
ального родства, причитания и оплакивания 
и т. д.). 

Лит.: Байб.РТК. 

А. В. Гура 

СЕМЕНОВ ДЕНЬ — день преподобного 
Симеона Столпника, отмечаемый 1/14.IX 
преимущественно православными славянами, 
рус. Семен-летопродавеу, летопроводеи,, Се¬ 
менов день , Семеин день , укр. Семен , Сёмин 
день , бел. Сямён, болг. Аетни Симеоновден , 
Нова година, серб. Симеон столпник. 


На Руси с середины XIV в. и вплоть до 
1700 г. — первый день Нового года, к кото¬ 
рому было приурочено много инициальных 
обрядов. Именно в С.д. как в календарное 
начало года, по некоторым документам XV- 
XVII вв., совершались ритуальный постриг 
мальчиков и первое сажание их на коня. 
На Руси С.д. являлся «судным днем», когда 
государь (а иногда и патриарх) разрешал все 
спорные вопросы, которые не удалось ре¬ 
шить на местах. К С.д. заканчивались обыч¬ 
но все хозяйственные и торговые договоры 
и сделки. С.д. считался «срочным днем» 
для уплаты оброков, податей и пошлин. О пе¬ 
реломном для календаря значении праздни¬ 
ка свидетельствует и поверье о том, что в 
С.д. происходила ежегодная встреча колду¬ 
нов и знахарей с нечистой силой, от кото¬ 
рой они набирались колдовского умения (рус. 
Владимир.). С С.д. начинался выезд псовой 
охоты, и охотники впервые притравливали 
зайца. В северном Белозерье в С.д. освяща¬ 
ли скот. 

С.д. — начало осени. В этот день ласточ¬ 
ки ложатся на зиму вереницами в колодцы 
и озера (укр., бел., пол.); все птицы должны 
улететь в вырей (укр).; по украинским по¬ 
верьям, объясняющим заметное уменьшение 
количества воробьев с первых осенних дней, 
в С.д. черт меряет воробьев меркою: тех, ко¬ 
торые оказались в мерке, оставляет чертями, 
а тех, что сверху, отпускает на волю. Согласно 
карпатскому поверью, в этот день Бог посы¬ 
лает на землю св. Семена, который собирает 
в мерку воробьев; гуцулы считали его защитни¬ 
ком полей от воробьев и других птиц, почему 
и праздновали осінного Семена. По русскому 
поверью, в С.д. рыба угорь вылезает из воды 
и ходит по утренней росе, смывая с себя все бо¬ 
лезни. По верованиям белорусов, «на Сямёнау 
дзень вужы на землю выходзяць» (Лоз.БНК 

2002:175). 

С этим днем связывали перемену погоды, 
ср. бел. «Сямён да варот — на двары сем 
пагод: сее, вее, дзьме, крупіць, муціць, зверху 
лье, знізу мяце». По погоде загадывали 
о характере предстоящей осени и зимы: гром 
в С.д. предвещал долгую и теплую осень, 
а отлет гусей — раннюю зиму; теплый С.д. — 
к теплой зиме, обилие паутины — к долгой 
осени (рус.); теплый и солнечный день пред¬ 
вещал такую же погоду на январь следующего 
года (з.-болг.); если собака лежит свернув¬ 
шись клубком, это предвещает морозную зиму 
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(болг. пирин.). С.д. — самая поздняя в восточно- 
славянском календаре дата т. н. воробьиной 
ночи. 

Уменьшался световой день, поэтому на 
Украине с С.д. мастера старались «засидіти 
вечір» — начать при огне ремесленные работы, 
для чего торжественно зажигали в домах огонь, 
который жгли обычно до Пасхи. У русских 
было принято накануне С.д. гасить старый 
огонь, а утром возжигать новый посредством 
вытирания из дерева (см. Огонь «живой»). 
У белорусов в связи с первым зажиганием 
лучины в доме устраивали обряд «женитьба 
комина», когда комин чистили, обвязывали 
хмелем, осыпали орехами. С.д. в России иног¬ 
да считали началом бабьего лета: «Семен 
бабье лето наводит». В связи с этим начинался 
сезон женских работ: мяли и трепали пеньку, 
мыли и стелили лен, начинались молодежные 
посиделки с супрядками. 

К С.д. у воет, славян стремились закон¬ 
чить полевые работы, в частности сев озимых, 
поскольку после С.д. якобы уже ничего не ра¬ 
стет, ср. рус. «В Семенов день севалка с плеч», 
«На Семенов день до обеда паши, а после 
обеда руками маши», укр. «Як посіеш мене на 
Семена, — казало жито, — то все будеш мати 
з мене, а як посіеш по Покрові, то будеш 
виводити по корові», бел.: «У Сямёнау дзень 
да абеда пашы, а пасля абеду пахаря з поля 
гані». В витебской Белоруссии полагали, что 
посеянное накануне С.д. жито даст хорошую 
солому, но не будет колосистым; в Казанской 
губ. считали, что, если сеять после С.д., уро¬ 
дится трава. Полешуки говорили: «Да Сэмена 
жменькаю, а после Сэмена меркаю», имея 
в виду, что сеять после С.д. надо гуще, чтобы 
хоть что-то взошло. К С.д. заканчивалась 
и уборка урожая зерновых. Украинцы приуро¬ 
чивали к С.д. начало копания картофеля и свек¬ 
лы, сбора арбузов. 

Юж. славяне считали Симеона покровите¬ 
лем пахарей (серб., черногор., макед.); в С.д. 
обычно начинались осенние пахота и сев, в связи 
с чем совершались многочисленные магиче¬ 
ские действия, должные обеспечить удачный 
засев, ср. болг. хрононимы Симеон сърп , 
Симеон орано , Земеделска нова година , Нова 
стопанска година. В канун С.д. предназна¬ 
ченные для сева семена освящали в церкви, 
положив в них базилик, красную нить с крас¬ 
ными перцами, орехи, серебряные монеты и 
пепел от бадняка. В ср.-зап. и с.-зап. Болга¬ 
рии в связи с началом осеннего сева колют 


курбан. В Болгарии к С.д. приурочивали 
начало сбора ( бруленето , букв, сбивание) 
орехов, ср. болг. хрононим Симеон брульо. 
В Белоруссии к С.д. приурочивали стрижку 
овец, чтобы «Семен не украл себе на рукави¬ 
цы» (Лоз.БНК 2002:175). 

Переход от лета к осени отмечался совер¬ 
шением в С.д. обряда «похорон мух» (сев. 
и центр, области России): дети или девушки 
клали в специальный «гробик» (спичечный 
коробок, выдолбленную репу, старый лапоть 
и др.) нескольких мух, торжественно, под 
«плач», волокли их на огород, где закапывали 
в землю со словами: «Святэй Семен, гони 
мухи вон» (Терновская:141, смолен.). Анало¬ 
гичным образом иногда «хоронили» и тарака¬ 
нов. Чтобы на весь год избавиться от блох, 
надо было зарыть живую блоху в землю в 
С.д. (рус. Владимир.). Тот же обряд мог быть 
приурочен к другим осенним праздникам, 
а также к окончанию летних полевых работ 
и внесению в дом первого снопа и символизи¬ 
ровал переход от лета к осени: черные мухи 
сменялись «белыми», т. е. снегом. 

В некоторых болгарских регионах в С.д. 
дома обходил полазник. У болгар также рас¬ 
пространено представление о С.д. как об опас¬ 
ном празднике — не дают ничего взаймы, чтобы 
«урожай не ушел из дома»; не ставят на очаг 
закопченных горшков, чтобы в посевах не было 
«головней» (спорыньи); не стирают, чтобы ко¬ 
лосья не были пустыми. В окр. Шумена и Доб- 
рича в Болгарии женщины почитали Стар 
Симеон для защиты от змей и мышей. В Ло- 
вечском крае не работали три дня ( Симеонов - 
и,ите), чтобы уберечь скот от волков. В воет. 
Болгарии беременные женщины почитали С.д., 
чтобы не произвести на свет отмеченного ро¬ 
димыми пятнами ребенка ( симъосано дете). 

У русских «с Семена дня» начинались 
свадебные недели. Хорошей приметой счита¬ 
лось устраивать на С.д. новоселье (рус.). 

Лит.: Терновская О. А. К описанию народ¬ 
ных славянских представлений, связанных с насе¬ 
комыми. Одна система ритуалов изведения домаш¬ 
них насекомых // СБФ-81:139—159; РП:532— 
537; Зел.ОРАГО 1:278; 2:617; Рус.:644-645; 
Берн.МОЖ:55; Гура СЖ:594,627-628; БВКЗ: 
130,133; Кал.ЦНМ:220; ДКСБ:349-350; ВФНК: 
116; РЗЗ: № 1348; Вин.НД:112; Мор.Слеп. 
КИ:71,97; КГ:334—335; Чуб.МВ 2:48; Тол. ПН К: 
227-228; Скур.УНК; СХИФО 5:188; ЗК:378; 
Шух.Г 4:270; Шейн МИБЯ 3:186; Никиф. 
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ППП:105; Лоз.БНК 2002:175-177; ЕБ 3:131; 
БМ:326—328, Поп.БНК:78—80. 

Т. А. Агапкина , О. В. Белова 

СЕМИК — четверг перед Троицей (на седь¬ 
мой неделе после Пасхи), у русских день 
поминовения «заложных» покойников, пред¬ 
шествующий поминовению предков в троиц¬ 
кую субботу (см. Троица, Задушницы). 

К С. уже в XVII в. было приурочено погре¬ 
бение погибших, казненных либо умерших от 
голода и болезней, в скудельницах, или убогих 
домах. 

Сведения о разнообразных формах поми¬ 
новения «заложных» покойников в С. имеются 
из большинства северо-восточных, центрально- 
и западнорусских областей (см.: Зел.ОРМ 2 : 
129—134; ППО:31—32); на юге России Семик 
известен мало. С. нередко был посвящен по¬ 
миновению утопленников. На северо-востоке 
России (Вятский край) считалось, что Семик 
установлен именно в память об утопленниках; 
в этот день на кладбище устраивали помин¬ 
ки, переходящие в буйство (ВФНК.ТЗО). 
На Смоленщине в Переплавную среду (Препо¬ 
ловение) и в С. действовали запреты, связан¬ 
ные с водой: нельзя было ни мыть, ни стирать, 
ни полоскать, иначе в семье кто-нибудь уто¬ 
нет: «мыть ничова нельзя — заливцы [утоп¬ 
ленники] получаюца» (АрхГМПИ, Ф-2720). 

В С. служили панихиду по тем, кто не полу¬ 
чил отпевания при погребении (АрхГМПИ, 
Ф-2721, Смоленская обл., Глинковский р-н, 
с. Болтутино). 

Помимо «заложных», в С. также помина¬ 
ли неизвестных покойников. Так, например, 
у обрусевших вепсов Лодейного Поля (С.-Пе¬ 
тербургская губ.) С. назывался Киселев день. 

В это время женщины собирались к местной 
часовне или на кладбище, приносили с собой 
кисель, ели его и поминали некогда убитых • 
здесь «панов». Пермяки в Семик поминали 
новоумерших, приурочивая к этому дню уста¬ 
новку крестов на могилах и высаживание на 
них дерна (Чаг.ОМ:Ю5). 

В тот же день поминали «заложных» и в 
других традициях. Например, у сербов в Ба- 
нате в четверг перед Троицей совершалось 
изливание воде за све мртве : старые женщины 
шли на реку и лили воду «для солнца, месяца, 
удавленников и самоубийц», а также в память 
о всех своих предках (Бос.ГОСВ:321). 


Традиция поминовения «заложных» покой¬ 
ников в С., возможно, отразилась в отдельных 
представлениях, связывающих С. с русалками. 
На Вологодчине седьмой четверг после Пасхи 
назывался Русалка. В Калужской обл. к С. 
был приурочен обряд изгнания русалки: счи¬ 
тали, что если не «зарезать русалку» в С., 
то в течение всей следующей недели она будет 
гулять во ржи, поломает ее, наделает куколок 
из ржи и заберет весь урожай (РязЭВ-97:14). 

Кое-где в России в С. совершались тради¬ 
ционные обходы полей (см. в ст. «Хождение 
в жито»), а на Нижегородчине к С. были при¬ 
урочены простейшие формы угощения пасту¬ 
хов: женщины пекли лепешки и раздавали их 
пастухам (КОН: № 600). На Смоленщине и 
в некоторых других местах в этот день девушки 
кумились, ср. местное название самого процесса 
установления отношений кумовства семичать- 
ся (от Семик). В Пензенской губ. в С. девуш¬ 
ки гадали с венками (как обычно на Троицу), 
после чего девушки и парни вместе трапезни¬ 
чали в избе и каждая из девушек кормила сво¬ 
его парня своей ложкой (Сок.ВЛКО:205). 

К С. было приурочено ряжение и изготов¬ 
ление парных чучел, одно из которых симво¬ 
лизирует мужское начало, другое — женское. 
В Верхнем Поволжье (Нижегородская, Вла¬ 
димирская губ.) в С. делали Семика и Семи- 
чиху — пару чучел из соломы и тряпок (иногда 
заменяемых ряжеными-травести); часто про¬ 
сто украшенное деревце, называемое Семиком. 
С Семиком ходили по деревне, пели песни 
и выпрашивали подарки (так называемое 
семичанье): «Семику — яичко, Семичихе - 
молочка...» (КОН: № 594, Спасский р-н). 
Изготовленную куклу относили в поле на це¬ 
лый день, после чего там же раздевали, тре¬ 
пали, бросали или сжигали. В Нижегородской 
губ. в С. делали Семика с Семичихой, несли их 
в поле и оставляли на ночь под деревом. Наутро 
возвращались и спрашивали: «Как вы ночку 
провели, молодица с молодцом?», — после 
чего чучела разоряли (Зел.ОРАГО 2:801). 

Там же в Поволжье с чучелами и ряжены¬ 
ми типа Семика разыгрывались иногда насто¬ 
ящие оргии, соответствующие традиционным 
купальским, троицким и другим бесчинным 
празднествам, приходившимся на период лет¬ 
него солнцестояния и близкие к нему даты: 
«Женщины наряжают Семика и Семичиху... 
и идут с ними гонять Семика. Участницы 
обряда рядятся, увешивая себя предметами 
фаллической формы, надевают самодельные 
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маски. Группа ряженых женщин (мужчины не 
допускаются) с пением песен и пляской под 
заслонку, косу, печную трубу, ведро и пр. 
направляются за пределы села. Там Семика 
и Семичиху ставят на какую-либо постройку — 
баню, амбар, — и веселье продолжается: жен¬ 
щины скачут на метлах, палках, кочергах, 
кувыркаются по земле, совершают ритуаль¬ 
ные заголения, сквернословят, поют и пля¬ 
шут» (Паш.КЦВС:78—79). 

Лит.\ Зел.ОРМ; Агап.МОСК (по указ.). 

Т. Л. Агапкина 

СЕМЬЯ — основная духовная ценность, необ¬ 
ходимое условие для самореализации человека 
(ср. рус. «В своей семье всяк сам большой»). 
С. представляет собой группу совместно про¬ 
живающих людей (ср. такие термины, как рус. 
двор, дым, дом, изба, печище, болг. челяд, 
къща, дом, с.-х. задружна куНа, огн>иште, 
хорв. Ніга), как правило, связанных кровным 
родством (см. Род, родство) или свойством, 
объединенных общими экономическими инте¬ 
ресами, ее цель заключается в воспроизвод¬ 
стве рода. Основные названия С. образованы 
от корней *род-: укр. родина, пол. госігіпа, 
пол. диал. госіоѵісіѵо, чеш., словац. гоДіпа, 
серб, породила, словен. госІЪіпа; *челяд-: рус. 
костром, челядь, Новгород, челяда ‘большая 
семья’, укр. диал. чел ат , чел ад, словац. 
сеГасІ ’, болг. челяд; *сем-: рус. семья, бел. 
сям’я, сямейстпво; *свой~: пол. диал. 5 ѵорпа; 
*жив-: серб. диал. живина (Шумадия). 

К началу XX в. у славян по-прежнему 
сохранялись стадиально разные виды С.: 
большая, состоящая из трех и более поколе¬ 
ний, и малая, нуклеарная. В свою очередь 
большая неразделенная С. по своей структуре 
может быть отцовской однолинейной, или 
многолинейной братской, расширенной (услож¬ 
ненной), состоящей из дяди и племянников, 
шуринов и т. д. В прошлом существовали так¬ 
же договорные или складнические С. с участи¬ 
ем сдольников, представлявшие собой крупные 
семейные объединения (ю.-слав. задруга или 
в.-слав, дворище), которые могли включать 
в свой состав и чужаков, не связанных 
с С. кровными узами (у юж. славян, напри¬ 
мер, слуги, женившиеся на женщинах из за¬ 
други или отказывающиеся брать плату за 
работу, ср. бел. сдольники). Терминология 


задруги выявляет ее особенности: большой 
размер (серб, велика породила, велика, голе¬ 
ма фамили}а, велика куНа), сплоченность 
(серб. за}еднии,а, друштпво, комунща), сила 
(}ака, снажна куНа), богатство (богата 
куНа), известность (гласовита куНа). 

Тип складнической семьи возник при 
освоении Рус. Севера, Сибири и Приуралья 
и сохранялся в течение нескольких веков под 
влиянием суровых природных условий и по¬ 
требности в рабочих руках. Задруга преобла¬ 
дала у юж. славян (кроме словенцев) еще 
в первой половине XIX в. Постепенно проис¬ 
ходило упрощение семейных структур, отра¬ 
зившееся и в упрощении семейной терминологии, 
при котором один термин стал обозначать 
несколько видов родственных связей (напри¬ 
мер, рус. сноха, зять). 

Для славян в целом была характерна тер¬ 
риториальная, социальная, религиозная и эт¬ 
ническая эндогамия, но имелись и исключения. 
Например, в зап. Словакии, воет. Сербии, как 
и у черногорских племен васоевичи, кучи пре¬ 
обладала территориальная экзогамия, а в пле¬ 
мени кучи браки заключались и с албанцами 
(о правилах и запретах, определяющих выбор 
брачного партнера, см. Брак). Не было за¬ 
прета на смешанные браки с инородцами и у 
русских Сибири. 

У славян доминировала патриархальная 
С., главой ее, как правило, был самый опыт¬ 
ный и старший мужчина, представлявший 
ее интересы в общине (см. Хозяин, хозяйка). 
О распределении хозяйственных функций в С. 
между мужчиной и женщиной см. в ст. Жен¬ 
щина, Мужчина. 

Если патриархальная вирилокальная С. 
была основной моделью С., то в силу объек¬ 
тивных обстоятельств встречались и откло¬ 
нения от этой модели — матрилокальные 
браки, когда муж переселяется в С. жены, 
берет ее фамилию, соблюдает ее праздник- 
«славу» (см. Брак). 

Хотя разводы оценивались крайне нега¬ 
тивно («Женитьба есть, а разженитьбы нет», 
«Поп венчал — сам архиерей не развенчает»), 
у православных обычное право допускало их 
в отдельных случаях: при долгом отсутствии 
одного из супругов (например, в результате 
ссылки, тюремного заключения), при бесплодии, 
прелюбодеянии. Хотя верность полагается 
основой семейного мира, супружеская измена 
расценивается по-разному в зависимости от 
того, кто ее виновник. Прелюбодеяние мужа 



614 


СЕМЬЯ 


не ставит под угрозу институт брака, тогда как 
измена жены компрометирует семейную честь 
(ср. рус. «Мужнин грех за порогом остается, 
а жена все домой несет», см. также Ребенок 
внебрачный). Поскольку наследником счи¬ 
тался только мальчик, могла быть изгнана 
из дома и жена, не родившая сына (например, 
у мусульман Боснии, в Черногории). 

К разведенным и брошенным женам отно¬ 
сились с презрением, ср. рус. диал. бегушка , 
беззаконница , брошенка , косоплетница , обво- 
ротень . отходка. растратница , солома , соло - 
менка или болгарскую поговорку «Оставена 
жена и нахапана чушка не пипай» [Брошенную 
жену и надкусанный перец не трогай]. В Бол¬ 
гарии ритуальным способом расторжения бра¬ 
ка могло быть побратимство между супругами 

Ради продолжения рода у юж. славян 
(Черногория, Македония), а в средние века 
и у восточных муж мог взять в С. другую жен¬ 
щину, которая жила на правах побочной не¬ 
венчанной жены (рус. меньшица). Случаи 
открытого многоженства встречались в Рос¬ 
сии и в новое время, например, у отходников, 
причем под одной крышей могли проживать 
две или даже несколько жен. В Черногории 


в племени кучи и в Боке Которской сама жена 
приводила в С. новую женщину, которая по¬ 
читала ее как мать или свекровь, если та про¬ 
должала жить в С. мужа. При этом дети, 
рожденные второй женой, считались детьми 
первой. В других случаях первая жена возвра¬ 
щалась к родителям. 

Наряду с полигамией на Балканах, в част¬ 
ности в Боснии и Сербии (Хомолье), отмеча¬ 
лась и полиандрия. Так, в случае бессилия или 
бесплодия мужа (с.-х. неродаи) женщина с со¬ 
гласия С., а иногда и по ее инициативе отдава¬ 
лась постороннему мужчине, часто священнику, 
«чтобы не затух род». Родившийся ребенок 
считался законным, и отцовство приписыва¬ 
лось мужу, а не биологическому отцу. К услу¬ 
гам посторонних прибегали и в случае рождения 
слабого, болезненного потомства. Невенчан¬ 
ные браки, а также многоженство и многому¬ 
жество были распространены и среди русского 
населения в ранний период заселения Сибири, 
оттуда выражение «сибирский брак» (XVII- 
XVIII вв.). 

Традиция незаконного сожительства с род¬ 
ственниками мужа, прежде всего с его отцом, 
реже с братьями, известная у русских под на- 
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званием снохачества (ср. «сношенька у свекра — 
госпоженка»), была известна и на Балканах. 
Она нашла отражение в фольклоре юж. сла¬ 
вян. Так, по преданию племени кучи, жена по¬ 
гибшего Марка уговаривает свекра вступить с 
ней в связь, дабы продлить его род (о других 
формах запретных половых сношений между 
родственниками см. Инцест). Чтобы избе¬ 
жать такого рода отношений, воет, и юж. 
славяне соблюдали ряд ограничений на обще¬ 
ние между невесткой и свекром, особенно 
в первое время после свадьбы. 

С. воспринимается прежде всего как жи¬ 
вой организм, способный к воспроизводству 
и росту: ср. рус. урал. гнездо, куст ‘семья’; 
новосиб. корень ‘потомки’. Главной целью С. 
повсеместно считалось рождение и воспита¬ 
ние детей (с.-х. «да подмлади своіу славу» 
[чтобы омолодить свою «славу»], «продужи 
своіу и лозу свога мужа» [чтобы продлила 
лозу (род) свою и своего мужа], ср. также 
проклятие: «Угасила ти се крена свщеЬа!» 
[Чтобы твоя родовая свеча погасла]), причем 
в больших С. воспитанием занимались не 
только родители, но и другие взрослые ее 
члены (см. Девочка, Мальчик, Мать, Отец, 
Ребенок). Бездетные, а также повторные 
браки приводят к включению в структуру 
С. детей, связанных кровными связями лишь 
с частью С. или даже вовсе не имеющих их. 

При взятии на воспитание и усыновлении 
предпочтение отдавалось детям из своей за¬ 
други или своего рода, чужих брали менее 
охотно. В России и зап. Болгарии считалось, 
что усыновленные дети позволят бездетным 
супругам родить собственных детей. Усы¬ 
новлялись также и подростки, и молодежь, 
и взрослые, в том числе и члены С., например, 
зять после смерти дочери (Болевац). Усынов¬ 
ление ритуально оформлялось как новое рож¬ 
дение, иногда оно происходило с участием 
священника в церкви. По окончании молитвы 
приемный отец наступал приемному сыну 
правой ногой на шею и говорил: «Днес син моі 
Іеси ти, аз днес родих тіа!» [Сегодня ты стал 
моим сыном, я сегодня породил тебя]. Затем 
поднимал его и целовал в лоб, а сын целовал 
его в руку (Болевац). После этого усыновлен¬ 
ный прерывает всякие связи с родной семье, 
берет фамилию новых родителей и имеет 
такие же права на наследство в новой семье, 
что и родные дети. У русских усыновляемый 
трижды целовал икону, разрезал каравай, от¬ 
давал первый кусок приемному отцу, клянясь 


почитать его как родного. Таких детей назы¬ 
вали рус. выкормыш, искормленник, откор¬ 
мыш, покормленок, покормы, покормушка, 
укр. годованеи,, с.-х. посинак, посин>еник, 
усин>еник. Кроме того, членами С. могли 
считаться и взятые на прокормление дети 
(рус. диал. взятыш, приемыш, приемщик, 
приютник, падчер, приведеныш, восприе- 
мыш, воспитательник, воспитомник, вспи- 
танеи,, вспитомеи,, покормушка, вскормник, 
выхуванеи,, болг. (х)раненик, с.-х. посво}ка, 
по(д)сво]че, усво)че, хран>еник, уго]еник), од¬ 
нако в отличие от усыновленных они не при¬ 
обретали наследственных прав. Ограниченным 
был доступ к наследству и у незаконнорож¬ 
денных. 

У чехов после женитьбы старшего сына 
было принято по праву майората передавать 
ему хозяйство, а он за это должен был содер¬ 
жать родителей и выплачивать часть наслед¬ 
ства братьям и сестрам. У других славян право 
майората отсутствовало, и наследство дели¬ 
лось между всеми детьми или чаще между 
всеми сыновьями. По обычному праву, дочери 
уступали свою долю братьям, а те выделяли 
им приданое (ср. «Сестра при братьях не вот- 
чинница (вар.: не наследница)». У воет, и юж. 
славян нередко практиковался минорат, т. е. 
дом доставался последнему сыну, на котором 
лежала забота о стариках, или же любому 
сыну, оставшемуся с родителями. 

Структура С. символически проявляется 
в организации внутреннего пространства дома. 
Так, например, на Западной Украине гово¬ 
рили, что если стена за столом затрещит — 
хозяин умрет, если около печи — то хозяйка, 
если между окнами — то парни, если около 
полок, то девушки, а если стол — то дети 
(ЕЗб 1912/31—32:211). В соответствии с ха¬ 
рактером домашних работ и со статусом членов 
С. в доме выделялось женское пространство: 
место у печи называлось бабьим углом (кутом) 
и противопоставлялось мужскому простран¬ 
ству красного угла и месту у дверей, где рас¬ 
полагались мужские лавки. Женская лавка 
была «лицевой», т. е. расположенной под ок¬ 
нами на улицу (см. Мужской—женский). Все 
пространство дома между членами С. распре¬ 
делялось по особым правилам и в ситуации сна 
и застолья. Ночью лучшие места в доме отво¬ 
дились семейным парам (на кровати, лавках), 
наиболее теплые (печь, полати) — старикам 
и детям. В больших домах, например, на Рус. 
Севере, клети распределялись между женщи- 
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нами и носили соответствующие названия: сно- 
хины, свекровкина, девичья, общая женская. 

Застолье, особенно праздничное, предпо¬ 
лагало участие всех членов С., при этом строго 
соблюдалось местничество. В зависимости от 
традиции, в больших С. обедали в один-два 
стола: сначала ели мужчины, а женщины 
прислуживали им и ели стоя или позже вместе 
с детьми (рус., словац.); или же мужчины ели 
за «передним» столом, женщины за «задним», 
а дети на полатях (рус.). При этом почетное 
место (у русских в святом углу) занимал глава 
семьи (иногда вместе с женой), рядом с ним 
сидели его старшие сыновья, причем первый — 
по правую руку, а второй — по левую, так же 
и внуки рассаживались за столом по старшин¬ 
ству рода (смолен.). На хозяине лежала обя¬ 
занность делить еду, в первую очередь хлеб, 
между членами С., он же произносил молитву 
и давал знак к началу трапезы. Лучшие куски, 
более обильная пища доставались ему и дру¬ 
гим старшим членам семьи, см. Хозяин. 

Основные события в частной жизни членов 
С. дают повод к общесемейному празднику 
(см. Крестины, Погребальный обряд, Брак 
и др.), цель которого — освятить с помощью 
ритуала новую семейную структуру. Вместе 
с тем ритуалом оформляется и раздел С.: после 
родительского благословения делят каравай 
по числу отделяющихся детей (владимир.) или 
же они меняются между собой нательными 
крестами (о ритуальных жестах при разводе 
см. Брак). 

На Балканах каждая С. имела своего свя¬ 
того покровителя, которого чествовали раз 
в год (см. «Слава»). Во время основных ка¬ 
лендарных праздников заботились об обеспе¬ 
чении единства С.: особое внимание уделялось 
ему на Пасху, Рождество. 

В фольклоре С. как дружному, по возмож¬ 
ности многочисленному сообществу приписы¬ 
вается великая сила, ср. «Вся семья вместе — 
так и душа на месте», «Семья воюет, а один 
горюет», «Семейный горшок всегда кипит», 
«Семеро семейка — не скиснет горох», а так¬ 
же «Семья у Бога крадет» (орлов.), т. е. при 
большой семье работа спорится. У русских 
известна притча об отце, предложившем сво¬ 
им семи сыновьям сломать веник, чтобы пока¬ 
зать им, насколько они сильны, пока живут 
вместе. В конце концов сыновья отказывают¬ 
ся от идеи раздела. 

Вместе с тем отношения между отдельными 
членами, особенно свойственниками, далеки 


от идиллии: ср. «Свекор кропотлив, свекровь 
журлива, деверь пересмешник, золовка смут- 
лива, ладушко (муж) ревнив». 

Сложность внутрисемейных отношений 
находит отражение и во многих сказочных 
сюжетах: целый ряд сказок повествует о кле¬ 
вете на жену (невесту), золовку, племянницу, 
сестру, обвиненных в измене (АТ 881 «Окле¬ 
ветанная жена», 882 «Верная жена», 883А 
«Оклеветанная девушка», 884 «Покинутая 
невеста»). Отношениям между супругами 
посвящены АТ 400—450, 875 «Мудрая де¬ 
вушка», а также 1350—1435 (о конфликтах 
между детьми и родителями см. в статьях 
Мать, Отец, между братьями и сестрами: 
Брат, Сестра). 

Как С. может описываться и группа людей, 
объединенных общими, чаще всего уголовны¬ 
ми интересами, ср. рус. семъиться ‘скоплять¬ 
ся, сходиться для заговоров, крамол’ (Даль 
4:173 с пометкой стар.; ср. также названия 
членов уголовной группировки вроде братва). 

Лит.: Трубачев О. История славянских терми¬ 
нов родства и некоторых древнейших терминов 
общественного строя. М., 1959; Крюкова С. С. 
Русская крестьянская семья во второй половине 

XIX В. М., 1994; МиБ:61—71,109—111,353— 
354,615-619; Лысенко // МСб 2:187-188; 
МСб 1:48-53; Вост.ТКУ 3:90-106; Берн.МОЖ: 
205-207; БВКЗ:194—200; Агап.МОСК:149; 
СРНГ 37:159; БНЕ; Ъо Р .Д:24-34; Ъор.ННЖ 
2:50—64; Христов Н. Снахачеството у бълга- 
рите //БЕ 1992/3/3:3-15; Б р о м л е й Ю. В., 
Кашуба М.С. Брак и семья у народов Юго¬ 
славии. М., 1982. 

Г. И. Кабакова 

СЕМЯ, с е м е н а — символ будущей жизни, 
плодородия и изобилия. С. объединяет начало 
и конец жизни: брошенные в землю «мерт¬ 
вые» С. превращаются в новое растение, де¬ 
рево, траву, хлеб и т. д. Ср. русскую загадку: 
«Мертвым в землю упал, живым из земли 
встал, красну шапку уронил и людей усыпил» 
(мак) (КГ:301). Слово семя означает и зерно 
растения, и оплодотворяющее начало в чело¬ 
веке и животном (ср. др.-рус. сѣмл ‘потом¬ 
ство’, рус. диал. семячко ‘ласкательно о ребенке’, 
крапивное семя ‘внебрачный ребенок’; болг. 
диал. дяволско семе ‘плохие, проклятые люди’, 
хамово семе ‘ничтожный человек, бездельник’, 
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пословицы: «Благое семя, благие и плоды», 
«От худого семени не будет (не жди) доброго 
племени» и т. п.). 

По чешским поверьям, С. растений прино¬ 
сятся на землю весной из царства Солнца за 
морем, где вечное лето; по другим славянским 
преданиям, их приносят весенние ветры из 
вечнозеленых садов рая. 

С. — залог урожая, поэтому для сева 
отбирают самое крупное зерно, оставляют 
зерно первого обмолота (в.-слав.). Ср. рус¬ 
ские пословицы: «Посеешь крупным зерном, 
будешь с хлебом и вином», «Лучше голодай, 
а добрым семенем засевай» (Даль ПРН:906). 
С. для сева готовила женщина, хозяйка (болг.); 
накануне сева следовало соблюдать половое 
воздержание (болг., Сакар). Поскольку со 
временем С. вырождаются, рекомендовалось 
покупать С. у чужих или красть — считалось, 
что краденые С. дают лучший урожай. 
См. Кража. 

Перед севом проносили С. над огнем 
(полес., рус., пол., болг.); смачивали ключе¬ 
вой водой на трех зорях (рус.). С. кукурузы 
замачивали для набухания, чтобы и коши осе¬ 
нью «разбухали» от початков (в.-серб.). Что¬ 
бы придать С. витальную силу, на них капали 
кровь жертвенного петуха, заколотого в нача¬ 
ле сева (болг. софийск.). Перед телегой с С. 
лили воду, чтобы все росло, как течет вода 
(болг. пирин.). В мешок с С. клали (крошили) 
вареные (пасхальные) яйца (о.-слав.), орехи, 
кукурузу (ю.-слав.), просфоры, средопостные 
«кресты» (в.-слав.), кусок белого полотна, 
серебряный перстень, базилик, яблоко, гре¬ 
бень — для урожая кукурузы (макед.), одно¬ 
летние прутики орешника — для «долгого» 
льна (чеш.); С. конопли несли на поле на 
плечах, чтобы конопля уродилась высокой 
(бел.); сеятель брал столько С., сколько мог 
посеять, т. к. С. нельзя было возвращать 
в дом (болг.). Получению урожая способст¬ 
вовал сев зерна из дожинальной «бороды», 
жатвенного венка, первого или последнего 
снопа, рождественского снопа и т. д. На ниве 
сеятель сыпал С. через ухо плуга или через 
дырку ярма (болг.). Первые две горсти С. 
следовало бросить на сторону — для умило¬ 
стивления птиц и других вредителей (в.-слав., 
з.-слав.). 

Для получения хороших семян совершали 
превентивные действия: чтобы С. 
конопли были крупными, на масленицу самые 
старые в доме женщины качались на качелях, 


положив за пазуху яйцо (болг.); полагали, что 
С. льна и конопли, добавленные в кашу-вари- 
цу (см. Панспермия), способствуют получе¬ 
нию крупных зерен, т. к. с дня св. Андрея день 
увеличивается (болг.). Ради будущего урожая 
в корзине, которую на Рождество приносила 
на голове в дом девочка-коледарка, должны 
были находиться С. всех злаков и плодов 
(серб., Ресава). На Рождество женщины заб¬ 
расывали колядующих снежками, чтобы ко¬ 
нопля выросла с крупными семенами (укр., 
Закарпатье). На Новый год осыпали семена¬ 
ми высокую женщину, чтобы лен был высо¬ 
ким, а разбросанные С. собирали и хранили 
до сева (укр. ровен.). В ряде мест рожде¬ 
ственское разбрасывание С., например, С. 
мака, по углам избы считалось жертвой пред¬ 
кам в день их праздника (пол. силез.). Когда 
начиналось весеннее пробуждение природы, 
С. «будили», вороша их в амбаре (серб.). Так 
же поступали, если в доме был покойник, чтобы 
его смерть не повлекла смерть С. (укр.). 

Посредством действий с С. старались 
охранить посевы от стихийных 
бедствий и вредителей: в С. льна 
и конопли клали яйца для защиты от града 
(в.-серб.); ставили громничную свечу — от 
грозы (бел., с.-в.-р.); С. смешивали с золой из 
рождественского очага; обносили вокруг С. 
жар из печи (ю.-слав.); чтобы лен не полег, 
а стоял, как свечка, помещали свечу в С. (по¬ 
лес.); в день сева, когда совершался «вынос 
семени», из дома ничего не давали взаймы, 
чтобы урожай не унесли ведьмы -мамницы\ 
не разводили огонь в очаге, чтобы урожай не 
погиб от засухи и болезней (болг., Сакар); 
насыпали С. в чистые мешки и торбы — чтобы 
в посевах не было сорняков, клали в С. голов¬ 
ку лука, красные нитки (болг.); забрасывали 
С. в крапиву, чтобы вредители там и размно¬ 
жались (укр.), добавляли в С. песок со свежей 
могилы (в.-луж.). 

Урожаю способствовал символический сев 
и ритуальное разбрасывание С., совершавше¬ 
еся на масленицу, Рождество и в другие дни. 
См. Сев ритуальный. 

С С. связано немало запретов: нельзя 
забивать колья в землю перед севом, иначе С. 
не взойдут (бел. гроднен., Могилев.); нельзя 
прикасаться к С., трогать их в день Благове¬ 
щения и в следующий за ним (полес., пол.), 
в день св. Симеона (1 .IX) — Сёмин день , 
который считается праздником семян (рус.), 
ср. пословицы: «Сёмин день — семена долой», 



618 


СЕМЯ 


«Сёмин день — севалка с плеч» (рус., Макс. 
ННКС 1994:409). Нельзя было начинать 
сеять до дня Евдокии (1/14.III) (укр. волын.). 
Запрет касаться С. до весны объясняется 
боязнью пробудить их раньше времени и 
тем самым погубить будущий урожай. Из по¬ 
севных нельзя было съесть ни одного зерныш¬ 
ка — иначе погибнет весь урожай (бел.). 
Запрещалось передавать С. из рук в руки — 
их надо было положить на землю и взять 
с земли (серб.). Не следовало трогать С. в 
Страстную пятницу, иначе они «переродятся» 
(пол.); не имел права сеять тот, кто прикасал¬ 
ся к покойнику, потому что С., брошен¬ 
ные его рукой, омертвеют и не взойдут; 
из дома, где кто-то умер, необходимо было вы¬ 
нести С., т. к., находясь рядом с умершим, они 
«замрут» и не дадут всходов. Нельзя было 
продавать или одалживать ни одного зерна, 
оставленного на семена, — хлеб у одолживше¬ 
го «изведется» (бел. витеб.). Не рекомендо¬ 
валось спать на Благовещение в доме «под 
землей», насыпанной на чердаке, чтобы не 
«уснули» С. (москов.). В день, когда С. го¬ 
товили к севу, не зажигали огонь в очаге — 
«чтобы не сгорел урожай от засухи и болез¬ 
ней» (болг., Сакар). 

С. наделялись продуцирующими 
свойствами. Ими осыпали молодоженов, 
сообщая им плодовитость и богатство; льня¬ 
ное С. клали в сундук невесты вместе с хлеб¬ 
ными зернами (рус. костром.); С. насыпали 
в башмак невесты, когда она шла на венчание 
(Великопольша). Рождение детей обеспечи¬ 
вало наличие у невесты во время венчания 
семени тыквы (в.-серб.), С. льна в обуви или 
за пазухой (рус., бел.). Тыквенное семя, по¬ 
лученное матерью в трех домах в день, когда 
она впервые после рождения ребенка посетила 
церковь, сажали, чтобы продолжался этот 
род, не прерываясь (болг. ловеч.). У русских 
примечали: чем больше семян в первом созрев¬ 
шем огурце, тем больше в семье появится детей. 
Болгары варили в Тодорову субботу С. всех 
культурных растений (злаков, бобов, фасоли, 
чечевицы, конопли, кукурузы) и этой смесью 
кормили лошадей. 

Использование С. в качестве обе¬ 
рега основано на магии множественности. 
Семенами осыпали дом, двор, могилу — 
от ходячего покойника (в.-слав.); осыпали дом 
перед началом ткаческих работ, чтобы не болеть 
(полес. ровен.), зарывали С. мака под порогом 
или под воротами для защиты от колдовства 


(рус. сибир.); освященное льняное С. спасало 
от ведьмы (о.-слав.), от нечистой силы (полес.). 
Рассевая С. при входе в новый дом, невеста 
тем самым выгоняла из него злых духов и ведьм 
(моравско-словацкое пограничье). 

С. злаков и овощей освящались в 
Великую субботу (хорв., словен.); на Благове¬ 
щение (чернигов.), Воздвижение (14/27.IX), 
в день св. Саввы (5/18.XII). В Вознесение 
священник служил молебен в поле и благо¬ 
словлял С., освященное С. рассыпалось по 
пашне (москов.). Накануне «выноса семени» 
хозяйка освящала немного С. в церкви и сме¬ 
шивала с остальным, чтобы «был урожай» 
(болг.). У белорусов Туровщины готовили С. 
ко дню Успения: «На Спленье готуй насенье» 
(ТСл 5:84). 

Нередко С. использовались в качестве 
ритуальной еды. В Рождественский 
сочельник поляки Силезии готовили из 
С. конопли обрядовую еду под названием 
віетіепіоіка — она охраняла от кожных хворей. 

С. широко употреблялись в народной 
медицине в виде отваров, настоек при 
различных болезнях. 

С помощью С. девушки г а д а л и о своей 
судьбе, о суженом. В день св. Андрея, на 
святках и в другие дни они сеяли С. конопли, 
льна, кукурузы, мака, ячменя под окном, 
в доме, в сарае, на скотном дворе, у колодца, 
призывая будущего жениха присниться и по¬ 
мочь собирать урожай, обсыпали постель, 
подушку С. (о.-слав.); под Новый год клали 
С. под голову, желая во сне увидеть жениха 
(полес.). На Рождество по семенам, остав¬ 
шимся на столе, гадали об урожае: если среди 
С. больше черных, будет урожай на гречиху, 
если желтых, то будет урожай на овсы, просо 
и пшеницу (в.-слав.). 

Уподобление С. дождевым каплям лежит 
в основе магического вызывания дождя с помо¬ 
щью С., брошенных в колодец. См. Дождь. 

Лит.: ЬЬ евіадомски Д. «Како посеіеш, тако 
Ьеш и жнэети»: Зрно: круг смрти и препорода // 

КСК 2000/5:45-47; Аф.ПВ; ОФФМ-.208; 
КОО 2:259-279; 3:237; Зел.ВЭ; СБФ-81: 
63,94; Сумц.ССО:81; Тол.ЯНК:293; Тол.ПНК: 
33,37,44,96,217,138; Никиф.ППШОб; Марин. 
ИП 2:121; Петр.ММО:178; Сакар:51,52,54; Соф.: 
263; СБ 1893/2:561; Ногѵ.К2Е:203; КШ:153; 
Ро5.2Ю:52,53. 

В. В. Усачева 
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СЕНО- в народной традиции символ Рож¬ 
дества и рождения; атрибут рождественской, 
родинной и скотоводческой обрядности и ма¬ 
гии. По своим обрядовым функциям и симво¬ 
лике во многом сходно с соломой. 

С. в святочной обрядности. 
На святки (или только на рождественскую 
и на крещенскую кутью) сеном (иногда сме¬ 
шанным с семенами разных злаков) застилали 
стол (или тот край стола, который находился 
в красном углу) (рус., бел., укр., пол.); клали 
С. в красный угол на лавку, на С. ставили 
кутью, клали хлеб. В Полесье, внося в дом С. 
на Рождество, говорили: «Дай Бог за год 
дождати»; когда выносили это С. после Кре¬ 
щения — «Бувайте здоровы» (ПА, бреет.); 
внося С. в дом, говорили: «Добрый вэчир, 
колядбви, витають дидо з бородою» (ПА, 
волын.). Считали, что С., принесенное в дом, 
способствует урожаю (ПА, волын.). В Закар¬ 
патье, постелив С. на стол и окропив его свя¬ 
той водой, хозяйка говорила: «Який теперь е 
стол повный сеном, такий бы був наповненый 
хлѣбом цѣлый рок» (ПР 1930/7/1—2:26). 
В Полесье в Щедрый вечер под сено подкла¬ 
дывали деньги, чтобы в наступающем году они 
«щедрились», т. е. их было с избытком (бреет.). 
С. также расстилали под столом. Обрядовое 
использование С. в святочный период объяс¬ 
няется тем, что «Христос родился на сене», 
«Исус Христос в яслях родился», «Христос 
в яслях на сене лежал», «Мати Божа сына ро¬ 
дила и сеном притрусила», Богородица с мла¬ 
денцем Христом пряталась в сене от евреев 
и т. п. (повсеместно в Полесье). В белорусском 
Полесье обычай класть С. под скатерть объяс¬ 
няли тем, что «Коляда приехала на сивых конях, 
а коням трэба сина» (пинск., Тол.ПНК:120), 
или тем, что «Коляда на кбнех еде, Коляда 
буде сино йисты и кутю» (бреет., Тол. 
ПНК:183). Ср. известный украинцам обычай 
в канун Рождества застилать постели всех 
членов семьи сеном (волын.). 

К святкам приурочены гадания с 
сеном. На рождественском ужине члены 
семьи вытягивали из-под скатерти С. и по 
длине стеблей судили о продолжительности 
жизни (Полесье). Таким же образом гадали, 
долгим ли уродится лен; иногда С. тянули 
из-под скатерти с закрытыми глазами (ПА, 
бреет.) или, вытянув С., садились на него 
(ПА, волын.). Стебли С., с которым гадали 
на святки, брали с собой на посев льна и клали 
в семена или на грядки, чтобы лен уродился 


(ПА, бреет., ровен.). Примечали: с какой 
стороны вытянули самый длинный стебель — 
в той стороне нужно начинать сеять (ПА, 
бреет.); кто вытянул самый длинный стебель — 
тому первому засевать (ПА, Житомир.). На¬ 
кануне Крещения девушки зубами тянули С. 
из-под скатерти: если вытянется «колос» — 
выйдешь замуж, если голый стебель — нет 
(ПА, бреет.). Утром после святочной трапезы 
С., смешанное с зернами, убирали со стола; 
если на столе оставались зерна, по ним судили, 
на какие злаки будет урожай в наступаю¬ 
щем году (ПА, бреет.); если на столе нахо¬ 
дили букашку, по ее цвету определяли, какой 
масти следует держать скотину (укр. Жи¬ 
томир.). 

Сено, лежавшее на столе во время святоч¬ 
ной трапезы, на следующий день относили 
коровам, чтобы они давали много молока 
(бел. полес.). Чтобы коровы и лошади не бо¬ 
лели, им отдавали С., лежавшее под столом, 
вместе с остатками ужина (пол. познан.). 
На Брестщине святочное С. отдавали коровам 
и овцам, но не лошадям («лошадь — несвя- 
шчёно вешчествб»), поскольку, согласно на¬ 
родному поверью, коровы и овцы закрывали 
сеном младенца Христа, а лошадь съела сено, 
которым был накрыт Христос, за что нака¬ 
зана вечным голодом (ПА; НБ:320—322). 
По представлениям белорусских крестьян, 
С., побывавшее на рождественском столе, 
для скота было тем же, чем является для че¬ 
ловека просфора. С. с рождественского стола 
также сжигали или пускали по воде (укр. 
волын., Житомир.). На С., лежавшее во время 
коляд на столе, сажали кур и уток — счита¬ 
лось, что в этом случае они хорошо высидят 
яйца. Этим С. кормили коней перед началом 
пахоты (укр. ровен.), его клали на чердак, 
затыкали под стреху — от грома (бел. гомел., 
бреет.). 

После каждой святочной трапезы ложки 
клали под С. выемкой кверху (бел. бреет.). 
Сеном со стола, на котором ели кутью, свя¬ 
зывали после трапезы ложки, чтобы скот 
не разбредался на пастбище (бел. витеб.). 
На Крещение С., лежавшее на столе, освя¬ 
щали (кропили водой), с пучком этого С. и со 
святой водой обходили дом и хлев (ровен.). 
Из С. перед Крещением делали крестики, 
которые вместе с ложками затыкали в кутью, 
оставляемую на ночь на столе, или затыкали 
в окна, а после праздника сжигали или броса¬ 
ли в воду (ровен., бреет.). Иногда крестики из 
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святочного С. стояли на окнах до Сретения, 
после чего их сжигали (ровен.). 

На Брестщине на Новый год молодежь 
ставила у забора веху с привязанным С. или 
соломой: считалось, что тот, у чьего дома 
поставлена веха, не женится (не выйдет за¬ 
муж) в наступающем году (ПА, кобрин.). 

С. в родильной обрядности. 
В с.-воет. Болгарии женщина рожала, а потом 
лежала на С. от трех до семи дней, после чего 
это сено сжигали. Мать с новорожденным 
должны спать на С., смешанном с травами 
и чесноком, чтобы духи судьбы — наръчницы — 
не нарекли ребенку плохой судьбы (болг. 
хасков.), см. Судженицы. Сербы-граничары 
клали С. в колыбель новорожденного; в по¬ 
стель ребенку стелили С. (чернигов. Полесье). 
В Полесье детям объясняли, что их находят 
«в сене» (ПА, ровен.). 

С. в обрядах, связанных с пло¬ 
довитостью скота. Сено, собранное со 
стола в Сочельник, хранили и давали корове 
во время отела (волын. и бреет. Полесье, воет. 
Мазовше). В Пензенской губ. корову, готовя¬ 
щуюся телиться, кормили ворованным С., 
чтобы отелилась благополучно и давала хоро¬ 
шее молоко. В ходе ритуальной трапезы по 
случаю отела (молить корову) сеном засти¬ 
лали стол или клали С. в блюдо, сверху ста¬ 
вили горшок с кашей; горшок с кашей 
обвивали венком из С.; после обеда С. отно¬ 
сили корове (ю.-рус.). Внося в избу новорож¬ 
денного теленка, оборачивали его сеном или 
соломой, чтобы он скорее приступил к еде и 
не жевал тряпок (рус. Воронеж.). 

Чтобы купленная лошадь прижилась в хо¬ 
зяйстве, ее вместе с другими лошадьми обти¬ 
рали С. и потом скармливали С. животным, 
поделив его поровну (бел. витеб.). Чтобы 
корова хорошо прижилась в новом хозяйстве, 
брали клочок С. из двора продавца (рус. кар- 
гопол.). При покупке поросенка «знающие» 
старались заполучить вместе с ним немного 
С. из подстилки, на котором спали свиньи, 
ради «вода» животных (укр. Житомир.). Что¬ 
бы поросенка не сглазили незнакомые, следо¬ 
вало бросить в него пучком С. (ПА, бреет.). 
Одним из способов отбирания молока ведь¬ 
мами была кража пучка С. или соломы со 
скотного двора (полес.). На Рус. Севере, 
чтобы отнять у хозяина «вод» скота, похища¬ 
ли со двора клочок С. (архангел.). У сербов 
бытовал запрет подавать С. скоту вилами, 
чтобы животные не болели (з.-серб.). В Хо- 


молье мужчинам запрещалось трогать С. 
в «мышиные дни», чтобы мыши его не по¬ 
грызли. В Полесье для оберега С. от мышей 
в сеннике вешали летучую мышь (ровен.). 

В волынском Полесье было принято обвя¬ 
зывать сеном ножки стола, чтобы «волы 
дружно ходили в ярме»; с этой же целью 
связывали сеном «гряды» (жерди, на которые 
вешают одежду) (ПА, любешов.). На Укра¬ 
ине и в Белоруссии перевяслами из С. обвя¬ 
зывали плодовые деревья (см. Обвязывать 
деревья). В зап. Полесье в канун Крещения 
сеном обвязывали ульи, чтобы «шчодрилиса 
пчоли» (ПА, бреет.). 

С. в погребальной обрядно¬ 
сти. Сеном набивали подушку для покойника, 
С. (в том числе рождественское) подстилали 
в гроб; ср. примету: видеть во сне С. — 
к покойнику (укр. Житомир.), к смерти (укр. 
Чернигов.). «Заложного» покойника (висель¬ 
ника, утопленника) не вносили в дом, тело 
оставляли на ночь во дворе на С. (ПА, ровен.). 
Сено бросали на дорогу по ходу погребальной 
процессии (чернигов. Полесье). С. или соло¬ 
му из-под гроба оставляли на кладбище в не¬ 
доступном для скота месте, чтобы душа могла 
отдохнуть на С., если прибудет к телу; скоти¬ 
на, съевшая С., на котором «душа отдыхала», 
околеет, ее задерет волк или украдут воры 
(бел. витеб.). С., на котором стоял гроб, сбра¬ 
сывали с воза возле кладбища и сжигали 
(бел. бреет.). Клочок С. бросали, проходя 
мимо могилы «заложного» покойника (укр.) 
или места, почитаемого как захоронение ми¬ 
фического богатыря (рус. псков.), — чтобы 
покойник не пугал. 

С. в народной медицине. Про¬ 
износя заговор от испуга, трижды дули на 
С. и протягивали его под столом (ПА, 
волын.). Сеном, пролежавшим на столе во 
время коляд, окуривали больного от испуга 
(ПА, бреет.). В Полесье человека, заболев¬ 
шего от того, что его закрутил вихрь, окури¬ 
вали сеном, также закрученным этим вихрем 
(ПА, ровен.). 

Сено (как и солому) широко использовали 
(наряду со старой обувью, мусором, веника¬ 
ми, гнилым деревом) при разжигании обрядо¬ 
вых костров, при изготовлении обрядовых 
чучел, например на Купалу (Полесье). 

При покупке горшка клали в него немного 
С. с воза горшечника, чтобы купленная посуда 
не билась (ПА, бреет.), чтобы было много 
сметаны (ПА, гомел., ровен.). 
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При виде первого аиста вслед ему бросали 
С. (волын.), иногда приговаривая: «Тоби на 
гнэздэчко, а нам на здоровьичко» (ПА, Жи¬ 
томир.); по примете, если аист несет в клюве 
С., будет плохая погода, дождь (ПА, гомел.); 
если аист несет на гнездо много С. — к дож¬ 
дю, если один стебель — к вёдру (ПА, бреет.). 
При пролете диких гусей следовало подобрать 
с земли клочок С., пересчитать летящих птиц, 
а затем положить это С. в гнездо домашним 
гусям, чтобы те лучше велись (ПА, бреет.). 
Домашним гусям подкладывали в гнездо 
клочок С., трижды подкинутый вверх вслед 
летящим диким гусям (бел. витеб.). Чтобы 
отвратить несчастье, которым грозит встреча 
с зайцем, выбрасывали из повозки клок С., 
чтобы заяц вернулся назад (укр. подол.). 

В быличках в виде копны С. появляется 
смерть (ПА, гомел.), черт (ПА, бреет.; рус. 
твер.); ведьма (ПА, Чернигов., брян.); на 
Черниговщине в виде копны С. представляли 
«страх», пугающий людей на улице после 
полуночи (ПА). 

Видеть во сне С. — к ссоре (бел. Минск.), 
семейным неприятностям (бел. витеб.); косить 
С. во сне предвещает ссору или «сором» 
(бел. минск.), везти С., бросать С. на воз — 
к покойнику (бел. минск.). 

С заготовкой и хранением С. 
связан целый ряд примет. Плохой приметой 
считался приход в дом девушки или женщины 
в первый день «годового» праздника (или во 
время колядования) — летом дождь С. намо¬ 
чит (ровен. Полесье). На начало сенокоса 
указывали крики птиц — деркача (полес.), 
удода (житомир.; ср. укр. сінокос ‘уд°д)> 
кукушки (рус. ярослав., кашуб., луж.), коро¬ 
стеля (малопол., морав.); если коростель 
начнет кричать раньше перепелки, С. будет 
дорого стоить (укр. Чернигов.). Начинать 
сенокос лучше на молодом месяце (бел.). 
Не начинали косить в понедельник, который 
считался тяжелым днем (чернигов. Полесье). 
Идя на сенокос, нельзя крутить граблями над 
головой — «накрутишь дождь» (Никиф. 
ППП:117). Во время сенокоса не одалживали 
огонь, иначе сено будет «выходить огнем», т. е. 
быстро будет скормлено скоту (Там же: 118). 
Нельзя было ворошить С. граблями, перевер¬ 
нутыми зубьями вверх: считалось, что такое 
С. скот не будет есть, как бы голоден он ни 
был (бел.). Следили также, чтобы на убран¬ 
ном С. не лежали собаки и свиньи — такое С. 
не будут есть лошади (бел.). Если зелень, 


которой украшают дом на Троицу, быстро 
сохнет, С. будет сохнуть хорошо; по цвету 
засохшей троицкой зелени судили о цвете С.; 
если троицкая зелень не высохнет в течение 
трех дней, С. будет плохим (бел. гомел.). Если 
летом С. плохо сохнет, будет суровая зима 
(бел.). По примете, С. должно высохнуть 
до Ильина дня, иначе сгниет (полес.). Когда 
зимой выбирают из стога все С., стожар об¬ 
вязывают сеном, чтобы летом выросла хоро¬ 
шая трава (бел.). Если на сенокосе долго стоит 
вода, трава уродится хорошо (бел.). Дождь на 
Самсона (27.VI/10.VII, Самсон-сеногной) 
означал плохой сенокос. Существовал за¬ 
прет косить и вывозить С. в Десятую пят¬ 
ницу после Пасхи, на праздник Казанской 
Божьей Матери (8/21.VII), в Ильин день, 
вдень архангела Гавриила (13/26. VII), вдень 
св. Пантелеймона, на Полупетро (следую¬ 
щий день после праздника Петра и Павла) 
и другие «грозовые праздники», чтобы мол¬ 
ния не сожгла сено (полес.). Запрет косить 
распространялся на те дни недели, на которые 
пришлось Рождество или Сретение (чтобы 
мыши не испортили сено — Житомир. Поле¬ 
сье). Нельзя было возить С. на Рождество — 
это грозило рождением увечного потомства 
(чернигов. Полесье). С нарушением запрета 
заготавливать С. в праздник связаны легенды 
о появлении лунных пятен. 

Считалось, что всякому хозяину должно 
хватать заготовленного С. до весеннего Юрь¬ 
ева дня (в.-слав.). Примечали также: если 
в Чистый понедельник дует ветер, С. для 
скота не хватит (рус. перм.). 

Лит.: Журав.ДС:16,34,38,48,54-55,76; Страх. 
НПР:82,99,132-136,187; ЭО 1898/1:138,144,149; 
Зел.ОРМ 2 :63—66; Никиф.ОПЖБ:455-466; 

Никиф.ППП:117-118,146,174,223,291-292; Серж. 
П3:50,72; ПР 1930/7/1-2:14,26; Тол.ПНК 
(по указ.); Гура СЖ (по указ.); Плот.ЭГЮС: 
343,709; Мил.ЖСС:169; ПА. 

О. В. Белова 

СЕНТЯБРЬ — девятый месяц года, первый 
осенний месяц. Названия С. отражают реаль¬ 
ные приметы наступающей осени (дожди, 
пасмурную погоду, осыпание листьев с дере¬ 
вьев), а также приуроченность к С. некоторых 
крупных праздников и календарных периодов 
(Семенова дня, Рождества Богородицы, 
Воздвижения, Бабьего лета), ср. рус. листо - 
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пад, хмуренъ, заревник, гъткун ; укр. вересенъ, 
вресенъ, бабске літо, бабине літо, Другая 
Пречистая ; бел. верасенъ, руин, руенъ, зарев; 
чеш. гагі (ср. чеш. п']еп ‘октябрь’); словац. 
стар, гагу; серб. ру]ан, бресеьь, малогоспоТ)ин- 
ски, бугуро)чин; болг. руин ( руен ), симеонс- 
ки, кръстовския, кръстоскет; макед. ру]ан; 
словен., хорв. гщап; словен. кітаѵес. В бал¬ 
канославянских наименованиях С. актуализи¬ 
руется мотив сбора винограда: серб., болг., 
макед. гроздобер , болг. гроздар, беридбен. 
См. ст. Месяц. 

У зап. славян в конце августа — начале 
сентября праздновался ежегодный обществен¬ 
ный сельский праздник, часто (но не обяза¬ 
тельно) связанный с днем патрона местного 
храма, — косіу. О его жертвенном характере сви¬ 
детельствует угощение: мясо вола, барана, козла 
или утки; каша, пресное печенье (чеш. Ьогі 
тііозіі), длинная лапша — характерные блюда 
зимнего и весеннего новолетия. Угощались на 
таком празднестве все, в том числе и прохожие, 
а особенно — нищие. Здесь же совершались 
поминальные богослужения с участием всей се¬ 
мьи (с обходами вокруг костела и жертвовани¬ 
ем у алтаря), носили еду на могилы, танцевали 
«на урожай» и играли в старинные игры. 

1.ІХ. У православных славян день Си¬ 
меона Столпника (см. Семенов день). 
Если озимая рожь посеяна за неделю до этого 
дня (1.ІХ), то она не поляжет, а будет стоять, 
высокая, но неумолотная (бел.). У зап. сла¬ 
вян — день св. Эгидия аббата. Пол. Ыгі, 
5іѵ. Ыгі ораі (мазовец.), словац. Е§усІа ораіа. 
Конец школьных каникул. По словацким по¬ 
верьям, какая погода на св. Эгидия, такой она 
будет целый месяц; если на Эгида ясный день, 
то осень будет хорошей. Ак кгті па Е§ісІа, 
йгоДа }е івіа [Если на Эгида гремит гром — 
будет хороший урожай]. В XII в. у чехов это 
также был день Эгидия. По этому дню обыч¬ 
но судили о характере осени; позже он стал 
называться 5ѵ. /і//е. Приметы: «Зѵаіу ]і1і 
Іавпу, Ьисіе росЫт кгавпу» [Святой Иильи 
ясный, будет осень хорошая]; «Зѵаіу }і\]і — 
сіеѵсаіа Ьііі» [Святой Иильи — девушки белые 
(т. е. от солнца уже не загоришь)]; «О вѵаіет 
]іЦі ісіои іеіепі к гці» [На^ святого Иильи 
у оленей течка]. Если на св. Иильи ясно, будет 
сухая осень, если идет дождь, то 40 дней 
крыша не просохнет. 

У словенцев первый день С. празднуется 
в честь св. Тилена (словен. II], ІИ], Тііеп); 
в этот день наблюдают за погодой: «Если Тил 


пасмурный, облачный, то будет плохая, дожд¬ 
ливая осень (или первый ее месяц)». Вечером 
накануне этого праздника парни сваливают 
«майское дерево», а девушки дарят им на сле¬ 
дующий день букеты с семью цветами и роз¬ 
марином. Ближайшее после 1.ІХ воскресенье 
называют апдеівка пес1е1]а в честь ангелов- 
хранителей детей. В Нотраньско в это время 
запрещают детям лазить по кустам за ореха¬ 
ми, потому что «там сидят змеи». В Штирии 
матери, у которой умер ребенок, не следовало 
есть в канун этого воскресенья виноград — 
полагали, что тогда ангел принесет покойному 
ребенку ягодку. У болгар в Родопах первые 
семь дней С. называются метешни дене , в это 
время гадают о погоде. 

2.IX. Мамонт. Федот и Руфина. 
«Федот и Руфина — не выгоняй со двора 
поутру скотину». Рус. Мамонт-овчарник. 
Не выгоняли до полудня скот, чтобы не было 
беды. Чеш. $іёрапа кгаіе, словац. $1е/апа кгава. 
«Ыа вѵаІёЬо Зіерапа кгаіе іе иг Іёіа патаіе» 
[На святого Штепана короля лета уже мало¬ 
мало], хотя остается надежда на «бабье лето». 

З.ІХ. Василиса. Домна. Рус. Дом¬ 
нин день. Рус. «Василиса — со льнами торо- 
пися». На Домну бабы прибирали в доме 
рухлядь и любые старые вещи. 

4.IX. Иконы «Неопалимая Ку- 
пина». Русские приписывали иконе свойства 
останавливать пожар. У сербов Баната — 
Мо]се] и Вавила , семейный праздник в честь 
святых- покровителей. Пол. 5ил Ко гака, почи¬ 
таемая как защитница от заразных болезней 
(Поморье). Словац. Когаііе раппу. «КесГ 
Когаііа кѵеіу раіі, Ьисіа кѵеіті ротавще оЫоку» 
[Если Розалия цветы зажигает (т. е. еще цве¬ 
тут цветы), то Люция (13.XII) цветами (т. е. 
морозными узорами) разрисует окна]. 

З.ІХ. Захарий и Елизавета. 
В память того, что св. Елизавета предсказала 
Деве Марии рождение Христа, день считался 
благоприятным для предсказаний, для посе¬ 
щения знахарей и т. д. Украинцы по листьям 
рябины загадывали о предстоящих осени и 
зиме: сильно пожелтевшие листья предвещали 
раннюю осень и холодную зиму. 

6.IX. Чудо архистратига Ми¬ 
хаила. Рус. Михайлов день, первая брат¬ 
чина (см. Братчина). Ставят миром в церкви 
большую свечу и служат молебны. На Михайла 
не работают — «Бог накажет». Первые замо¬ 
розки ( михайловские утренники). В Михай¬ 
лов день и после него устраивались братчины, 
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посвященные престольным праздникам, вари¬ 
ли медовуху и пиво. Бел. Цуда, Чуда , укр. 
Михаила Чудотвору,*, полес. Чудо, Чудо - 
Михайло, Чудо Михайлово. День воспомина¬ 
ния чуда архангела Михаила. Кто сеет рожь 
в этот день и не знает, какое событие вспоми¬ 
нается, у того родится «чудной» хлеб (бел.). 
Праздник ассоциировался с отмечаемым че¬ 
рез день Рождеством Богородицы, ср. бел. 
«Не так бойся Прачыстай, як цуда яе», 
«Не бойся матери Прэчыстой, а бойся отца 
Чуда», «Прачыста гаворыць: “Мяне не свят- 
куй, а святкуй маё Цуда”». Не жгли огонь 
в хлевах; рассказывали о чудесах, якобы имев¬ 
ших место в этот день (как правило, это были 
не собственно чудеса, а несчастья, которыми 
Чудо наказывало тех, кто работал в праздник). 
Полешуки запрещали работать в поле в этот 
день, иначе гроза и другая непогода уничтожат 
урожай, разметают или сожгут сжатые снопы 
и т. д.: «Чуда як учудить, то й Прачыста не 
рассудить». Считалось, однако, что если бы се¬ 
явший в этот день озимые человек не знал, что 
работает в праздник, то уродился бы отличный 
урожай; если же работать в нарушение запрета, 
то ничего не уродится (Тол.ПНК:263—264). 

7.IX. Рус. Луков день. Начинали выка¬ 
пывать лук. Пол. ѴСіфІіа Маікі Возкіе} Зіешпе 

8.IX. Р ож дество Пресвятой Бо¬ 
городицы (см. Рождество Богородицы). 

9.IX. Праведники Иоаким и 
Анна. Укр. Иоакима и Анны. Начало пря¬ 
дения. Серб. Тіимщана, Акимана. День, сле¬ 
дующий за Рождеством Пресвятой Бого¬ 
родицы, у сербов и македонцев посвящен 
родителям Богородицы. В зап. Сербии соблю¬ 
дается запрет на все работы, в Македонии не 
работали только женщины. В.-макед. Свети 
Образ. Македонцы верят, что Свети Образ — 
брат Богородицы. 

10.IX. Павел. Минодора. Укр. Ми- 
нодори. Приметы погоды на осень и зиму. 
Рус. Петр и Павел — рябинники. Разреша¬ 
лось с этого дня рвать рябину; вешали ее на 
крышу, чтобы она подвяла и стала слаще. Чеш. 
Мікиіазе Тоіепііпзкёко. «Хергзі-Іі о Мікиіазі, 
Ьисіе виску росітп» [Если на Микулаша нет 
дождя, будет осень сухая]. 

И. IX. Феодора. Рус. Федора-обдёра. 
Начало осени, дождь, слякоть: «Не каждое 
лето до Федоры дотянет», «Федора — замочи 
хвосты», «Осенние Федоры подол подтыкают» . 

12.IX. А в т о н о м. Рус. Артамон. Змеи 
уходят в леса и прячутся. 


13.IX. Корнилий сотник. Рус. Кор- 
нилий, полес. Корней сотник, укр. Корній 
сотнік, Корнелія. Убирают корневые культу¬ 
ры: «Корнилий святой — из земли корневище 
долой!», т. к. «С Корнилия корень в земле не 
растет, а зябнет». Приметы погоды, ср. укр. 
«Як Корнелій скаже, так зима покаже». 
У словенцев и хорватов день св. Нотбурги. 
Изображается с серпом. 

14.IX. Воздвижение Креста 
Господня (см. Воздвижение). 

13.IX. Никита. Рус. Никита гусопро- 
лет, гусари, гусятник, репорез. Срезают 
репу; бьют гусей. Отлет диких гусей. Кресть¬ 
яне задабривают водяного, бросая в воду гуся 
без головы. По крику гусей примечали погоду 
и наступление холодов. Стригли овец. Пол. 
5ил Иікосіет. «Ро^осіа па ІМікосІета, 4 піесігіеі 
сіезгсгоѵу піета» [Если на Никодима хорошая 
погода, 4 недели не будет дождей]. Словац. 
Иікііа-герогег. Иікііа — кизі осііеі [Никита — 
отлет гусей]. У словаков, словенцев и хорватов 
Печальная Богоматерь: чеш. Раппу 
Магіе ЗесІтіЬоІезІпё. Начиная с этого дня 
температура начинает понижаться. Словац. 
ЗесІетЬоІезІпе у Раппу Магіе, словен. Магі}а 
8есіет гаіозіі, празднуется через неделю после 
Рождества Богоматери в память о семи го¬ 
рестях Богоматери. В этот день словенцы 
не работали в поле, полагая, что иначе земля 
не будет давать урожай в течение семи лет. 

16.IX. Чеш. Тисітііу. Зѵаіа Тисітііа сіезіёт 
оЬтуІа [Святая Людмила дождем обмыла]. 
Словац. Писітііу кпагпе]. 

17.IX. Вера, Надежда, Любовь 
и мать их Софья. Женский праздник. 
Женщины не начинают никаких работ. Макед. 
Деветини , девятый день после Рождества 
Богородицы, когда каждая хозяйка должна 
принести по корзине винограда (Радовиш). 

18.IX. Арина. Рус. Аринин день, укр. 
Ярини. «Арина журавлиный лет»: если жу¬ 
равли улетают в этот день, через две недели 
наступит зима; если задержатся, то зима еще 
долго не придет. Арина-шиповниуа : собирают 
плоды шиповника. Болг.-фрак. уърнёі ‘чер¬ 
ный день’ — десятый день после Рождества 
Богородицы; празднуют, чтобы год не был 
«черным»: не едят черный виноград и другую 
пищу черного цвета. 

19.IX. Тр о ф и м. Рус. Трофим, укр. Тро - 
хим. Пасечники собирают мед, прячут ульи 
в омшаники. Устраивали «трофимовские ве¬ 
черки», на которых молодежь выбирала себе 
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пару: «На Трофима не проходит счастье мимо: 
куда Трофим, туда и оно за ним». 

20.IX. Евстафий. Рус. Астафий, Ас¬ 
тафьевы ветры . По направлению ветра пред¬ 
сказывали погоду. Пол. Апіоіоіѵ Зігдгдіѵ, 
день ангелов -хранителей (польское население 
Карпат). 

21.IX. Кондрат. Игнат. В.-слав. Де¬ 
лали заготовки на зиму, говорили: «Пустий 
господар по Кіндраті не мае ще кожуха в хаті» 
(укр.). Погода этого дня продержится еще 
четыре недели. «Кондрат с Игнатом помога¬ 
ют богатеть богатым». У зап. славян, а также 
словенцев и хорватов — Матфей, день 
св. евангелиста. Пол. §іѵ. Маіеизг. Конец сева 
озимых. Чеш. Маіоизе. По погоде в этот день 
предсказывали погоду в следующие четыре 
недели: «РоЬосІа о зѵаіёт Маіоизі сіугі Іусіпу 
зе пегизі» [Хорошая погода на Матоуша че¬ 
тыре недели стоит]; «Кгазпё росазі па зѵаІёЬо 
Маіоизе та ѵусіггеі іезіё сіугі песіёіе» [Хоро¬ 
шая погода на св. Матоуша продлится еще 
четыре недели]. Словац. МаШа арозіоіа , 
Маійз. В неделю, на которую приходится 
Матуш, сеяли озимые. Холодает. «Ро вѵаіош 
Маійзі сіаі кисти па изі» [После св. Матуша 
натягивай шапку на уши], ср. чеш. «Ро вѵаіёт 
Маіоизі серісі па иві». У коров убывало моло¬ 
ко: «Ха Маійза кгаѵат тііеко ргізйза. Ак іе па 
Маійза іазпо, Ьуѵа па Ьисійсі гок сІоЪгё ѵіпо» 
[Если на Матуша ясно, на будущий год будет 
хорошее вино]. Словен. $ѵ. Маіеѵг. Приметы 
о погоде: если Матфей ясный, то осень будет 
теплой. 

22.IX. Фока. Иона. Если с березы ли¬ 
стья не упали, снег ляжет поздно. Не ели рыбу. 
Укр. Фотій . В католической традиции — 
Мавриций. Чеш. Маигісіа (Могісе ). /е-/і 
Іазпо па сіеп зѵаіёко Маигісіа , Ьисіе ѵ гітё 
тпоНо ѵёігй [Если на св. Мавриция ясно, 
зимой будет очень ветрено]. Словац. Мдгіса 
тисепіка. Словен. $ѵ. Маѵгісі]. Приметы о 
погоде: на Мавриция ясное небо предвещает 
студеные ветры зимой. 

23.IX. За ч а т и е Иоанна Крести¬ 
теля. Укр., полес. Иван Малый . Не делали 
заготовок на зиму, иначе все испортится 
и почернеет. Женщины и девушки начинают 
рукодельничать: прядут и ткут. Ожидают силь¬ 
ных холодов: «На Предтечі тулися до печі». 
Серб. Свето зачеке , особенно строго соблю¬ 
дается запрет на все работы ( запретны дан). 
Словац. Текіу раппу. «Зѵаіа Текіа розіесіпё іаЫко 
г^есііа» [Святая Текла последнее яблоко съела]. 


24.IX. Фекла. Рус. Фекла-заревница, 
серб. Текла. Топили овины и обмолачивали 
снопы; остерегались пожаров в овинах. День 
убывает лошадиными шагами. Укр. Сфросиніі. 
Заготавливали капусту: «Не треба в капусту 
й олГі, як пошаткуеш на Фросинй». Тепло в этот 
день означало, что такая погода продержится 
еще три недели. 

23.IX. Сергий Радонежский. Рус. 
Начало зимы. Рубили капусту. Приметы по¬ 
годы. 

26.IX. Иоанн Богослов. Бел. Іван 
Пакроуны , Багаслоу , Шаптун , серб. ]ован 
Богослов. Завершение всех полевых работ, 
в том числе озимого сева: «Хто не посіяв до 
Богослова, не варт доброго слова»; ожидают 
свадеб: «Іван Благаслоу дружак разаслау, а на 
Пакрова дзеука гатова». По представлениям 
белорусов, на Блыгослова земля получает 
небесное благословение за произведенные 
дары (витеб.). У сербов соблюдается запрет 
на все работы в этот день (запретны дан). 
Чеш. Сургіапа. «Ха зѵаІёЬо Сургіапа сЫасІпо 
Ьуѵа сазіо гтапа» [На святого Киприана часто 
холодно с утра], словац. Сургіапа. 

27.IX. Савватий. Рус. Савватий - 
пчельник. Последняя дата уборки пчел в ом¬ 
шаники. Чеш. Козту а Оатіапа. «Ха Козти 
а Оатіапа зіисіепо Ьуѵа гхапа» [На Косьму и 
Дамиана холодно бывает по утрам]. Словац. 
Ко$та а Оатіапа. 

28.IX. Чеш. Ѵасіаѵа. Считается патроном 
«бабьего лета», в связи с чем оно называлось 
также Іёіо $ѵаіёко Ѵасіаѵа. Множество пред¬ 
сказаний погоды: «Ха зѵаІёЬо Ѵасіаѵа рёкпу сіеп, 
ргіісіе роЬосіІпу росЫтек» [Если на св. Вац¬ 
лава хороший день, будет хорошая осень]; 
«Ха зѵаІёЬо Ѵасіаѵа Ьуѵа Ыаіа гаріаѵа» 
[На св. Вацлава бывает грязи по колено] 
и др. С похолоданием связан и уход змей под 
землю: «Зѵаіу Ѵасіаѵ Іасіу — зкіігі Ьасіу» [Вот 
и святой Вацлав — он убирает змей]. Также 
время празднования окончания уборки уро¬ 
жая или начала уборки винограда: «Зѵаіу 
Ѵасіаѵ ѵіпо сЬгапі, ро пёт Ьисіе ѵіпоЬгапі» 
[Святой Вацлав вино охраняет, после него 
будет уборка винограда], «Ха Ѵасіаѵа сезкёЬо 
Ьуѵа ѵіпа поѵёЬо» [На чешского Вацлава бы¬ 
вает новое вино]. Словац. Ѵасіаѵа кпага 
сезкёко. «Ха Ѵасіаѵа тгаг пазіаѵа» [На Вац¬ 
лава наступают холода]. 

29.IX. У славян-католиков день св. Ми- 
хайла, ср. одно из наименований самого меся¬ 
ца — пол. тіскаівкі (Подгалье), хорв. тіко]$кі 
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тевес, словен. тікоівкі, тікаівсак, но иногда 
и октября — тіскаівкіе (Закопане). Пол. Міскаі, 
Міскаіек, 5іѵі$іе§о Міскаіа, 5іѵ. Міска(і). 
День заключения трудового договора с жен¬ 
ской прислугой (кашуб.). Кашубские рыбаки 
ловят угрей, которых затем солят и едят на 
запусты во время вечеринок с танцами, когда 
сшивают невод. Начало уборки картофеля. 
Конец сева озимых. Примечают погоду, осо¬ 
бенно поведение ветра: в какую сторону он 
дует, в ту будет дуть и целый год. Если ве¬ 
тер с востока, зима будет суровой, если с 
юга — то мягкой (Коцевье). Чеш. 5 іл Міскаіа, 
вѵ. Міскаіа Агскап’]е1а. Словац. Міскаі. Пос¬ 
ле Михала разрешалось пасти скот повсюду 
(в том числе на полях), ср. словац. «Ро МісЬаІе 
тоге разГ і па роѵаіе» [После Михала можешь 
пасти и на чердаке (обычно засыпанном зем¬ 
лей)]. Чехи считали, что посеянная в этот день 
пшеница не будет болеть головней. Начало 
осени. Говорили, что после Михала трава, хоть 
ее клещами тяни, не вырастет. Поля пустые. 
Начало домашнего прядения. Словац. «Оо ]апа 
тазіо, ро МісЬаІе пііка» [До Яна масло, после 
Михала нитка]. Вывешенные мотки пряжи 
назывались тіскаіса. День расплаты со сви¬ 
нопасами (ю.-зап. Словакия). Этот день 
предвещает, какими будут осень и зима. Если 
около Михала еще гремит гром или продолжа¬ 
ется «бабье лето», это предвещает долгую 
осень. Если на Михала падают желуди, то лето 
уже долго не продлится, настанет суровая 
зима. На Михала что с гор, что с долин, все 
холодный ветер дует. Если на Михала идет 
дождь, до Рождества не будет сильных холо¬ 
дов. Сколько морозов перед Михалом, столько 
холодных дней будет после Юрия (23.IV). 
Если в ночь на Михала ясное небо, то жди 
суровой морозной зимы. Словац. «МісЬаІ гіши 
сІусЬаІ» [Михал дышит зимой]; «МісЬаІ зпеЬош 
кусЬаІ» [Михал — снегом чихал]. Если уро¬ 
жай до этого времени не убран, можно считать, 
он потерян: словац. «МісЬаІзкё гііо пеЬуѵа 
сераші Ъііо» [Михалское жито цепами не мо¬ 
лотят]. Известны чешские предсказания уро¬ 
жая: «Если на св. Михала гром, будет много 
жита (или: обилие вина), но фрукты не уро¬ 
дятся и будут сильные ветры», «Ясный день 
на Михала — уродятся зерновые и будет хо¬ 
рошая масленица». 

В тех областях Сербии, которые входили 
в Австро-Венгрию (Воеводина), а также и 
соседних с ними (Шумадия), известен празд¬ 
ник, называемый Ми(х)ол>дан , никак не от¬ 


меченный церковным календарем, ср. серб. 
михол>ски, михолэштак ‘сентябрь’; мио/ьско 
лето ‘теплая погода в конце сентября — на¬ 
чале октября’. В некоторых сербских селах 
этот день даже считается родовым праздни¬ 
ком «Слава»; нередко он отмечается как день 
поминовения умерших ( михолоске задушни- 
и,е), поэтому в этот день постятся, готовят 
поминальные блюда и раздают их на клад¬ 
бище. В юж. Банате чествуют молодых, кото¬ 
рые обвенчались весной, а также устраивают 
праздники случки скота — овноѳске свадбе. 
В Груже существует поверье, что в этот день 
погибают все полевые мыши, не запасшие 
пищу на зиму. В сербских селах румынского 
Подунавья празднуется как 7е/кин дан , день 
задабривания «тетки» — болезни, уничтожа¬ 
ющей домашнюю птицу: женщины готовят 
вкусную еду, затем вдовы, имя одной из ко¬ 
торых должно быть Стана , раздают ее про¬ 
хожим на входе в село «на здоровье теткам» 
и проговаривают отгонное заклинание. См. так¬ 
же Михаил св. 

30.IX. Григорий. Рус. Жгут старую 
солому с постелей, набивают их новой. Если 
снег, то зима настанет не скоро. Детей окаты¬ 
вают водой из решета ради оберега от болезней. 
У юж. славян день далматинского св. Иеролима 
(хорв.-далматин вѵ. ]егоІіт). Чеш. Іегопута. 
«Ыа зѵаІёЬо Зегопута зІёЬще зе к пат иг гіта» 
[На святого Иеронима идет уже к нам зима]. 
Словац. ]агоІіта. 
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СЕРДЦЕ — см. Тело. 

СЕРЕБРО, серебряный — металл и 
признак; благодаря своим свойствам (белизне, 
блеску, способности из потемневшего состояния 
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легко возвращаться в светлое) символизирует 
чистоту, здоровье, свет, красоту. Принадлеж¬ 
ность С. к драгоценным металлам, его роль 
в экономической и хозяйственной жизни (как 
материала, из которого изготовляют деньги) 
объясняют приписываемое ему значение бо¬ 
гатства, счастья, плодородия. Белый цвет С., 
его очищающие, профилактические свойства 
обусловливают его применение в охранитель¬ 
ной и лечебной магии. Будучи вторым после 
золота благородным металлом, С. в ритуале 
и фольклоре входит в устойчивый ряд: з о - 
лот о—с е р е б р о—м е д ь. Как и все метал¬ 
лы, С. обладает амбивалентной семантикой: 
с одной стороны, оно связано со сферой не¬ 
бесного, божественного, а с другой — имеет 
хтоническую природу. В фольклорных текстах 
(в частности, в заговорах) С. выступает ско¬ 
рее в качестве признака, элемента образности, 
нежели реального предмета. 

В космологических представ¬ 
лениях С. — материал, из которого сдела¬ 
ны многие небесные тела: небо — это твердый 
свод, изготовленный из С. (серб.), как и луна, 
чем объясняется ее белесый свет (пол. Кра¬ 
ков.); из драгоценных металлов, в том числе 
из С., сотворены звезды, ср. русскую загадку 
о небе и звездах: «Голубое поле серебром 
усыпано». 

С. часто выступает как символический 
заместитель денег, что определяет использо¬ 
вание серебряных предметов (особенно монет) 
в продуцирующих обрядах, при¬ 
званных повлиять на плодородие, богатство, 
счастье, удачу. При закладке дома было при¬ 
нято в фундамент или под первый венец под¬ 
кладывать серебряную (или золотую) монету, 
наряду с другими предметами, символизирую¬ 
щими богатство, — хлебом, зерном, шерстью 
и др. (см. Жертва строительная). При этом 
С. как металл, из которого делали деньги 
большого достоинства, мог противопостав¬ 
ляться меди как сырью для мелких денег по 
признаку «богатый—бедный», поэтому при 
закладке дома предписывалось класть только 
серебряные монеты, а медные — запрещалось 
(АА, архангел.). На Рус. Севере во время но¬ 
воселья гости бросали в углы дома серебряные 
монеты, чтобы хозяин хорошо жил. Начиная 
пахоту, первую борозду пахарь проводил, 
держа под языком серебряную монету, чтобы 
пшеница была в хорошей цене (серб., Алек- 
синацкое Поморавье). В южнославянском 
ареале в рождественский хлеб чесницу было 


принято запекать серебряную монету — тот, 
кому достанется кусок чесницы с монетой, 
будет счастлив и удачлив весь год. Гуцулы, 
чтобы обеспечить дому богатство, отрезали 
голову летучей мыши серебряным кольцом 
и закапывали ее под порогом. Чтобы аисты 
принесли счастье дому, на Благовещение для 
них устраивали гнезда, в которые клали сереб¬ 
ряные монеты (пол.). Поляки зап. Галиции 
верили, что из серебряной монеты можно 
получить «неразменный рубль» (волшебную 
монету, всегда возвращающуюся к своему 
хозяину), для этого необходимо положить ее 
в гнездо ласточки на девять дней. В Полесье 
при первом громе через голову бросали сереб¬ 
ряные деньги (ПА). 

С. (обычно серебряные деньги) использо¬ 
валось в родильных, крестильных 
и свадебных обрядах, чтобы обеспе¬ 
чить новорожденному или новобрачным сча¬ 
стливую и богатую жизнь. У сербов на третью 
ночь после рождения ребенка, когда, по поверь¬ 
ям, к нему приходят духи судьбы судженицы, 
рядом с ребенком, наряду с другими предме¬ 
тами, оставляют С., чтобы он был богатым. 
На украинских Карпатах, принеся ребенка 
домой после крещения, крестная мать дотра¬ 
гивалась до его волос серебряной монетой 
и говорила: «Абис було таке щесливе, як ще- 
сливе е срібло» [Чтобы был таким счастли¬ 
вым, как счастливо серебро] (Шух.Г 3:15). 
У русских в Заонежье в крестильную купель 
или в воду при первом омовении ребенка вме¬ 
сте с яйцом и клочком шерсти опускали сереб¬ 
ряную монету (обычно рубль), деньги после 
забирала себе повитуха. Ср. также белорус¬ 
ский обычай вкладывать невесте в правый 
сапог клочок овечьей шерсти и серебряную 
монету, чтобы она была богата. 

Белый цвет С., его способность легко 
восстанавливать свой блеск придают этому 
металлу особую символику чистоты 
и здоровья, что определяет его исполь¬ 
зование как профилактического и очиститель¬ 
ного средства. Ср. русский обычай в Чистый 
четверг для защиты от болезней и чистоты 
лица умываться «с серебра», т. е. умываться 
водой, в которой находились серебряные 
предметы. В Белоруссии при мытье в лохань 
с водой опускали С., чтобы усилить очисти¬ 
тельный эффект. На Рус. Севере, готовясь 
к первому после отела доению коровы, парили 
подойник, положив туда серебряную монету 
или кольцо. У сербов при начале пахоты и сева 
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в короб с семенами, предназначенными для 
посева, клали серебряную монету или серебря¬ 
ные предметы (кольцо, браслет, ожерелье, 
женский пояс, инкрустированный С.), чтобы 
жито было чистым и сияло, как С. Для этой 
же цели, а также для обеспечения хорошего 
урожая сербы освящали семена для посева 
в церкви вместе с головкой чеснока и сереб¬ 
ряной монетой, а также резали над ними пе¬ 
туха, стараясь, чтобы его кровь оросила 
семена, и клали в них серебряный предмет 
(кольцо, браслет, ожерелье, монету и др.); 
сеятель, придя в поле, надевал на руку сереб¬ 
ряное кольцо и не снимал его до конца сева 
(серб.). 

Во многих случаях С. использовалось как 
оберег и лечебное средство. Толь¬ 
ко серебряной пулей можно убить колдуна 
(укр.) или вампира (болг.). В обряде опахи- 
вания, призванном защитить село от гра¬ 
да и мора, использовали серебряный плуг 
(серб., Лесковац). К потолку хлева подве¬ 
шивали мешочек с серебряной монетой — что¬ 
бы домовой с ней играл и не мучил овец 

(с.-рус.). 

Если у матери умирали дети, чтобы пре¬ 
дотвратить гибель очередного ребенка, пови¬ 
туха, стоя на пороге дома, вдевала в ухо 
новорожденному серебряную серьгу (серб., 
Хомолье), а девочке, родившейся в такой 
семье, давали имя Сребра (серб.). У русских 
для лечения золотухи больной должен был 
носить серебряную серьгу, снятую во время 
обмывания с умершей женщины (Заонежье); 
при лечении этой же болезни ребенка купали 
в воде с опущенными в нее золотыми или 
серебряными предметами (рублем, женскими 
серьгами и пр.). Болгары лечили нарывы кро¬ 
товой лапой, отрезанной серебряной монетой 
у живого крота, а испуг у ребенка — кровью 
летучей мыши, зарезанной серебряной моне¬ 
той. При зубной боли клали на зуб серебря¬ 
ную монету (рус.). 

Чтобы вылечить человека от запоя, сереб¬ 
ряную монету клали под язык покойнику, 
а затем опускали в водку, которую давали 
пьянице, полагая, что он станет равнодушен 
к водке, как мертвец (з.-полес.). 

Обладая высоким сакральным статусом, 
С., наряду с другими металлами, использо¬ 
валось при изготовлении ритуальных 
предметов. В балканском ареале в марте- 
ницу (амулет из красных и белых ниток) 
вплетали дополнительные апотропеи, в том 


числе серебряные монеты; у болгар обрядо¬ 
вая кизиловая палочка сурвачка украшалась 
старинной серебряной или золотой монетой 
(см. в ст. Сурвакари). 

В обрядовой и фольклорной традиции С., 
золото и медь образуют единый синони¬ 
мический ряд и замещают друг друга, обладая 
общей символикой богатства, а благодаря сво¬ 
ему цвету и блеску соотносятся со светом, не¬ 
бесными светилами, высшим божественным 
началом, часто являясь атрибутами Бога, 
Богородицы и святых. Статус С. как драго¬ 
ценного металла делает символику С. во мно¬ 
гом синонимичной золоту (соотнесенность 
с сакральным миром, светом, красотой и бо¬ 
гатством), ср., например, обычай умываться 
«с золота» или меди, синонимичный умыва¬ 
нию «с серебра», золотое, серебряное и мед¬ 
ное царства в русских сказках и т. п. При этом 
С. обычно противопоставлено золоту по при¬ 
знаку «женский—мужской» (при этом С. 
обычно связывалось с лунной, женской сим¬ 
воликой, а золото — с солнечной, мужской): 
у русских в Заонежье за рожденного маль¬ 
чика муж дарил жене золотое кольцо, за де¬ 
вочку — серебряное; там же при лечении ушных 
болезней мальчику в больное ухо вставляли 
золотую серьгу, девочке — серебряную. 

В мифологии местонахождение се¬ 
ребряных руд связано с подземным миром, где 
их, как и другие сокровища, сторожат особые 
мифологические персонажи — вкагЬпіку (пол.), 
которые могут показать их тем людям, к ко¬ 
торым хорошо относятся. Ср. устойчивый 
сюжет польских шахтерских легенд: вкагЬпік 
помогает бедному горняку найти залежи се¬ 
ребряной руды (2^\&АК 1887/11:23). В серб¬ 
ских шахтерских поверьях известен рударски 
или сребрни цар, который показывается без¬ 
грешным рудокопам в виде шахтера, надсмотр¬ 
щика или мальчика, карлика. Его появление — 
знак шахтерской удачи. Однако он наказывает 
алчных: рудокопы раскапывают серебряную 
жилу и хотят унести все С. Серебряный царь 
призывает на помощь реки, и они топят рудо¬ 
копов. Серебряные клады охраняет уж с се¬ 
ребряной головой (а золотые — уж с золотой 
головой) (пол. Краков.); С., наряду с другими 
драгоценностями, хранится в гнезде ворона 
(в.-слав.). В русских сказах дух серебра пер¬ 
сонифицирован в образе Горностайки, которая 
оставляет за собой серебряный пух, сереб¬ 
ряную пряжу. Горностайка мотает в клубки 
серебряную пряжу, одаривает трудолюбивых 


40 * 



628 


СЕРП 


мастеров золотошвейного дела, которые бес¬ 
корыстно помогли ей, давая им в награду бес¬ 
конечную серебряную нить, и карает смертью 
скупых и алчных (владимир.). В с.-рус. ры¬ 
бацких быличках в С. превращается рыбья 
чешуя, которую рыбаку дает водяной. В дру¬ 
гом случае С. и золото получаются из щепок 
и мусора, выловленных в озере и пролежав¬ 
ших в амбаре шесть недель. В западнорусской 
быличке мифологический хозяин овина ригач- 
ник отдает мужику зарытый под углом овина 
котел, полный С. 

В ряде фольклорных текстов, 
особенно в заговорах, С. наряду с золо¬ 
том является атрибутом сакрального лица 
и средством сакрализации: в севернорусском 
заговоре на выгон скота «есть лествица зла¬ 
тая, ступени сребряния», по которой ходит 
Богородица, оберегая скот (РСев-86:138); 
в заговоре от укуса змей Иисус Христос и 
апостол Павел идут «с золотыми ключами, / 
3 серабраными замуками» замыкать змеям 
пасти (ПА, гомел., Дяковичи); в обереге 
от сглаза человек символически помещается 
«на сярэбраным кругу, на залатом маету...» 
(бел., Зам.: № 72); в древнерусском заговоре 
«на супостата» человек просит у Бога «лук 
сребрян, стрелу железну», чтобы убить врагов 
(Левк.СО:Ю2). Ср. также сквозной эпитет 
серебряный в полесском заговоре на укус 
змеи: «Серэбряный корень, / Серэбряный 
дуб, / Серэбряно галлё, / Серэбрано гнездо» 
(ПА, гомел.. Золотуха). При лечении болез¬ 
ни «волос» в раствор щелока предписывалось 
«серебро спустить» — положить три серебря¬ 
ных монеты разного достоинства, произнося 
при этом заговор: «Я взяла серебряну иголку, 
шолковую нитку, те волосья серебряной игол¬ 
кой вытегала, шолковой ниткой зашивала» 
(с.-рус., КИ 2:71). 

В сновидениях С., серебряные 
деньги предвещают слезы (полес.). 

Лит.: АА; Агап.МОСК:88; Гура СЖ:325,539; 
Зел.ОРАГО 1:136,254,298; КИ 2:48; 1,58,64, 
89-91; Крин.РНМП 1:249,476; Плот.ЭГЮС: 
130,378—379;427,703; Усп.ФР:62,67,142,162, 
167,174; ПА; Ъап.ЗВР:25,87,178,182,186-187,191; 
Радей.НБ1С:84,137,181; СМР:272-273; СбНУ 
2:60,61; Ко1Ь.О\Ѵ 23:78; Бисі 1905/11:382; 
5сЬпаісІ.КН:267. См. также лит. к ст. Золото, 
Металлы. 

Е. Е. Левкиевская 


СЕРЬГИ — см. Украшения. 

СЕРП — орудие жатвы, символ урожая и 
благоденствия, объект почитания, предмет- 
оберег; является знаком августа (в юж. Сла¬ 
вин иногда июля) как времени сбора урожая: 
в.-слав, серпень , чеш., словац. 5греп, словен. 
5 грап, хорв. зграп] ‘месяц серпа, жатвьГ. 

У русских день памяти св. пророка Заха¬ 
рии Серповидца (8/21.И) отмечается как день 
поклонения С.: бабы-жницы молились свято¬ 
му, доставали С., заткнутые за переборку 
сеней, и кропили их святой водой с божницы 
(рус.). Словенцы на Рождество клали С. 
вместе с другими орудиями полевых работ под 
праздничный стол; летом с помощью этого С. 
«рассекали» градовую тучу. 

С., как и другие острые предметы, явля¬ 
ется оберегом. Для охраны «своего» про¬ 
странства (дома, усадьбы, поля) в опреде¬ 
ленные календарные дни обходили его с С. 
и другими колющими и режущими предмета¬ 
ми. В канун Юрьева, Иванова дня С. клали 
на пороге хлева или втыкали в него, чтобы 
ведьма покалечилась и не навредила скоту 
(о.-слав.). Участницы обряда опахивания 
села вооружались С., косами и т. п., размахи¬ 
вали ими, выкрикивая угрозы в адрес болез¬ 
ни. С. держали с внутренней стороны ворот 
(геры Баната). Чтобы вернуть отобранное 
(или испорченное) у коровы молоко, его 
процеживали через С. (укр., р-н Самбора). 
С. служил оберегом поля и его плодоносной 
силы от посягательств ведьмы-житомамницы: 
уходя вечером с недожатого поля, С. втыкали 
в незавершенный, несвязанный сноп (болг., 
Пловдивский округ, Странджа, Сакар). В на¬ 
чале жатвы, чтобы не болела спина, пропол¬ 
зали между двумя стоящими лицом друг к 
другу людьми, держащими высоко поднятые 
С. (болг. софийск.), говоря при этом: «Како 
са здрави сърповете, така да сме здрави ние» 
[Как здоровы серпы, так бы и мы были здо¬ 
ровы] (Кюстендил — Ник.ПН:78). В Мало- 
польше полагали, что с помощью С. можно 
избавиться от сверчков на целый год: хозяин 
после жатвы клал все С. на печку со словами: 
«Я уже все сжал, жните теперь вы» (Іура 

СЖ:521). 

Для защиты от вампира дом обходили с С. 
(о.-слав.). Опасному покойнику на шею клали 
С., полагая, что, встав, он сам отрежет себе 
голову. В Белоруссии на могилах женщин 
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помещали бревно или доску, на которых выре¬ 
зали С., крест и др. (Зел.ИТ 1:277). Архео¬ 
логи находят С. в древних захоронениях; 
их считали не только оберегом, но, возмож¬ 
но, также знаком богатства и достатка или 
воинским символом (Потушняк 1958:65). 
В Закарпатье на живот покойнику клали С. 
с целью уберечь труп от разложения, если 
похороны по какой-либо причине задержи¬ 
вались. 

С. использовался для остановки града, 
«рассечения» тучи и отпугивания ее: его вместе 
с другими железными и острыми предметами 
выбрасывали во двор при виде градоносной 
тучи, считая, что градины «рассекутся» (болг. 
Пловдив.), или же женщина махала серпом 
в сторону тучи и произносила приговор с об¬ 
ращением к последней утопленнице в селе 
(серб., Драгачево). 

В родинном обряде С. служил 
оберегом роженицы и младенца: его клали 
рядом с матерью и ребенком (особенно маль¬ 
чиком) (болг. софийск., Пловдив.), на пороге 
у двери помещали С. или другие металли¬ 
ческие предметы как оберег от всякого зла, 
а также от орисниц (болг., Сакар). Если ро¬ 
женица выходила из дома, она должна была 
иметь в руках С. с привязанной к нему крас¬ 
ной ниткой (болг. пирин.). Пуповину ново¬ 
рожденного (особенно девочки) перерезали 
серпом (рус., Заонежье), пронесенным над 
огнем (болг. Пловдив.), чтобы девочка стала 
хорошей жницей (болг.). Прежде чем зако¬ 
пать плаценту, ее рассекали серпом на кусочки 
(болг.), при этом часто брали тот С., которым 
жал отец ребенка (болг. софийск.). 

В народной медицине серпом, 
разогретым или политым святой водой, отре¬ 
зали колтун (пол., Велюнь). При змеином 
укусе знахарка заговаривала больного рядом с 
очагом с С. в руке, после чего рану держали 
над водой, в которой утоплен С. (болг.). 
Воспаление глаз лечили, трижды махнув сер¬ 
пом перед лицом пациента (пол.). В заговорах 
часто упоминается С. как орудие устрашения 
и уничтожения болезни, ср. угрозу: «...са српом 
Ьу да те исечем» [серпом тебя изрублю] 
(Раден.НББ:100). 

В жатвенной обрядности С. 
наделялся продуцирующей функцией. 
Колосья «бороды» не срезали и не завязыва¬ 
ли в узел, а забивали серпом в землю, чтобы 
на будущий год был урожай (рус. белозер.). 
В знак окончания жатвы, кроме обрядов с «бо¬ 


родой» и первым/последним снопом, происхо¬ 
дило ритуальное расставание с С. до будущего 
года. Все С. украшали колосьями, цветами, 
травами, как бы благодаря за помощь в рабо¬ 
те, несли домой с почестями (в.-слав., словац.) 
и клали под иконы (в.-слав.). С. славили пес¬ 
нями и танцами, например, известен танец 
згроѵё (з.-словац.). Жницы втыкали С. в по¬ 
следний сноп, который несли хозяину (рус. 
вят.) с песнями и плясками (рус. белозер.). 

С С. производили магические действия, 
цель которых — обеспечить плодородие нивы, 
здоровье себе для будущей жатвы и обезопа¬ 
сить себя от порезов во время работы. Рану от 
пореза серпом считали опасной и трудноизле¬ 
чимой. Обвивая С. в конце жатвы срезанными 
колосьями (в.-слав.), предполагали, что С. 
в благодарность за заботу не порежет руки во 
время будущей жатвы (бел. минск., гомел.), 
при этом говорили: «Не ешь, не кусай моих 
рук...» (бел. минск., Зел.ВЭ:66). Обматыва¬ 
ли лезвие и рукоятку соломой, чтобы С. 
не был «голым», полагая, что и поле не будет 
голым, даст урожай (в.-слав.): «Як голый сэр- 
пик, то голе поле бу де» (ПА, ровен.. Боровое). 
Брошенный через голову и воткнувшийся 
острым концом в землю С. сулил в будущем 
году богатый урожай (укр.). Закончив жатву, 
С. бросали через голову и просили: «Бяжи, 
серпик, на ниуку и збери мою силку» (ПА, 
гомел., Стодоличи). Иногда все С. перекиды¬ 
вала через голову старшая из жниц, сидя пе¬ 
ред «бородой», с той же целью — обеспечить 
здоровье всем участницам жатвы (рус. ря- 
зан.). Срезав «бороду», жница со всей силы 
кидала С. в противоположную от жнецов сто¬ 
рону (бел.). 

В свадебном обряде серпом брили 
жениха перед свадьбой (болг.). Чтобы обезопа¬ 
сить молодую во время будущей жатвы от 
порезов серпом, сваха, когда возвращающий¬ 
ся с венчания свадебный поезд переезжал 
реку, срывала с рук молодой тряпицы, кото¬ 
рыми они были специально для этого обмота¬ 
ны, и бросала их в воду (Московский у., 
запись 1852 г., ООФМ:317). 

Бросали С., чтобы узнать будущее. По 
тому, как упадет С. на землю, гадали, будут 
ли здоровы и будут ли жать через год (рус.). 
Болгарские жницы, стоя лицом на восток, 
бросали С. через правое плечо. Если острая 
часть С. повернута к жнице, она будет здоро¬ 
ва, если же С. упадет выпуклой стороной к ней 
или острием по направлению к селу, не будет 
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жать через год. Если С. при броске ломался, 
это было плохим знаком для жницы (ПЛОВДИВ.). 
Если С., брошенный назад через голову, во¬ 
ткнется острием в землю, то жнец и через год 
будет жать у этого хозяина, если же С. ударит¬ 
ся рукояткой или «горбом» — плохая примета 
(укр., Подолия, Волынь). Действие повторя¬ 
ли три раза. Практиковалось ритуальное сре¬ 
зание «бороды» всеми С. одновременно (болг. 
Пловдив.) с последующим бросанием всех 
С. сразу и заклинанием: «Я доде само, я не» 
[Или приду, или нет] (молодые), «Я доде баба, 
я не» [Или придет баба, или нет] (старые), 
на что хозяин откликался словами: «Сите, сите 
ке додете, па не се съберем и булки и баби 
и млади» [Все, все придете, пока не соберемся 
и молодухи, и бабы, и девки] (болг., Благоев- 
град — Ник.ПН:98). 

Особые обряды с С. совершались в реги¬ 
онах, где сеяли овес. На северо-западе Дмит¬ 
ровского края был известен обычай «женитьба 
серпа», когда завершалась уборка овса. С. об¬ 
матывался растущими стеблями овса, посте¬ 
пенно приближаясь к их корням, и когда С. 
был вплотную прижат к земле, жница выдер¬ 
гивала овес с корнями и, поднимая высоко над 
головой, говорила: «Родись и водись, и на тот 
год не переводись». 

Запрещалось использовать С., как 
и другие зубчатые острые предметы, напо¬ 
минающие зубы хищника, в волчьи дни ради 
защиты скота и человека от хищников; на Вве¬ 
дение (21.ХІ/4.ХІІ) нельзя прикасаться к С. 
(серб., черногор., КОО 1:236). В разных 
регионах известен запрет передавать во время 
работы С. из рук в руки: его следовало бро¬ 
сить или положить на землю, чтобы тот, кому 
его передают, сам его поднял (пол., Мазовец- 
кий край), это должно было уберечь от поре¬ 
зов (укр., Юрков; полес., гомел., Стодоличи; 
хорв., Янь). В Полесье не позволяли вносить 
С. в дом — это вызывает дождь. Беременной 
женщине запрещалось перепрыгивать через 
С. (болг.), при встрече с ней все спешили сло¬ 
жить С. перед ней, а она переступала через 
них три раза, чтобы у жниц на руках не по¬ 
явилась опухоль, называемая дете ‘дитя’. 
Отправляясь на жатву, жницы прятали С. 
под фартуки для защиты его от сглаза (болг. 

ПЛОВДИВ.). 

С. выступает атрибутом мифоло¬ 
гических персонажей, являясь их ору¬ 
дием: С. держит в руках Смерть; полудница 
отрезает серпом голову жницам, работаю¬ 


щим в полдень (ср. ее лужицкие названия 
5 егроитіса, $егр , $егр']еІ-ЬаЬа , зегразуіа); 
колдун идет по полю с привязанным к ноге 
С. и сжинает хлеб, чтобы забрать «спор» 
с чужого поля (с.-в.-р.). Ср. использование 
С. в обряде проводов зимы — чучело Смерти 
в одной руке держит С., а в другой — веник 
(в.-луж.). 

На обрядовых хлебах часто изображается 
С. как главное орудие землепашца. На Рож¬ 
дество выпекали фигурный хлеб в виде С., 
плуга, косы (ю.-слав.); к празднику Сретения 
мать пекла из теста девочкам «серпы», а сыно¬ 
вьям «косы» (бел. гомел.); благовещенское 
печенье «серпы» отдавали девочкам, чтобы 
быстро жали (в.-слав., СД 1:187). На Благо¬ 
вещенье к прилету аиста дети, держа хлебец, 
говорили: «Бусько, бусько, на тоби сырпа, 
дай мыни жыта снопа» (ПА, бреет., Симоно¬ 
вичи; а также бел., полес., подляс.). 

С. в фольклоре. В преданиях об Ани¬ 
ке-воине Смерть вооружена не только косой, 
но и С., граблями, пилой и заступом. Смерть 
жнет человеческий род, как С. колосья («яко 
незрелую пшеницу» — Аф.ПВ 3:47). В ря¬ 
занской легенде С. людям подбросил Бог. 
В украинской легенде рассказывается о том, 
что Касьян сделал С., а сжав жито, оставил 
его на снопах, чтобы люди нашли его и начали 
жать хлеб серпом. По другой версии С. явля¬ 
ется орудием убийства: им Касьян отрезал 
голову брату Карпу (с. Зазирки Глуховско- 
го у.). В жнивных песнях хлеб жнут золотыми 
С. (в.-слав.). 

Лит.: Аф.ПВ; Гура СЖ; ДКСБ:122,123; Зел. 
ВЭ.69; Зел.ИТ 1:277; КОО 3:191; Лог.СОЗ:33; 
ООФМ:317; Позн.3:314; СБФ-95:290; Сок. 
ВЛКО:28; СРНГ 24:183; Тол.ОСЯ:167; ЭВС:393; 
ЯКСП200; Вор.ЗНН 2:218; МКДС 2:221; ПА; 
Вагап.КІІ№:234; Оуѵог.К 5Б:137; Еда 2М:101; 
МбсІ.ѴІЮЗ 2:33,73,87; ЫасІт.ЮСбб; БХ:282, 
288; БНМ:341,397,419; Ник.ПН:98; Пир.:383; 
Плов.:212,213,285,286,297; Соф.:200,201,264; 
Потушняк Ф. М. Серп в похоронному об- 
ряді / / Доповіді та повідомлення. Ужгород, гос. 
ун-т. Серія іст. 1938 / 2:63—66; Лазарев¬ 
ен и й А. А. Из истории русско-украинских лите¬ 
ратурных связей. Старинные книжные легенды 
и их связи с русским и украинским фольклором. 

Киев, 1963:79-80. 

В. В. Усачева 




СЕСТРА 


631 


СЕСТРА — второстепенный для славянско¬ 
го фольклора персонаж. Особенное внимание 
уделяется очередности вступления в брак се¬ 
стер: младшая не должна выходить замуж 
раньше старшей, это правило формулиро¬ 
валось как «через сноп не молотят» (рус.). 
См. Девушка. В некоторых традициях, напри¬ 
мер в Черногории, младший брат не женился 
раньше замужества старшей С. (впрочем, это 
правило было ограничено во времени: он ждал 
до 25 лет). Если младшая С. должна была 
вести себя скромно в присутствии незамужней 
старшей С., чтобы не затмить ее, то и старшая 
С., выйдя замуж, имела обязательства по от¬ 
ношению к младшей: по ее поведению судили 
о младших — рус. «Первую дочь по семье 
бери, вторую по сестре», с.-х. «Сестра сестру 
уда]е, а бачва бачву прода]е» [Сестра сестру 
замуж выдает, а бочка бочку продает]. 

На свадьбе роль С. была более скромной, 
чем роль брата. Так, С. жениха держала свечи 
во время венчания, при дележе каравая, пере¬ 
мене головного убора невесты (полес. светил - 
ка, светильника) , осыпала рожью молодых 
(полес. осыпалъница ), просеивала муку для 
пирогов, готовила свадебное знамя, созывала 
гостей, участвовала в обряде бритья жениха, 
повсюду сопровождала невесту (болг. зълва, 
калина). С. невесты (вместе с ее теткой) 
меняла ее девичий убор на женский (полес. 
покрывальница) , одевала невесту (с.-рус. 
одевальщица) , обвязывала сватов рушника¬ 
ми (бел.), пришивала ленту к шапке жениха 
(волын. швачка). 

В окказиональных обрядах тезки брат 
и С. (Стоян—Стана, Васильке—Васка) или 
близнецы брат и С. наделяются магической 
силой: при эпизоотии они прогоняют скот 
через «живой огонь», прикасаются головой 
живой змеи к проходящей мимо них скотине 
(серб., Лесковац), опахивают село на волах- 
близнецах (Косово Поле) (см. Близнецы). 

В фольклоре отношения между С. и бра¬ 
том рисуются как идеальные: ср. рус. «Живут 
как брат с сестрой», «Братская любовь пуще 
(лучше) каменных стен». В его обязанности 
входит выдать замуж С., ср. рус. «Хорош 
брат — сестру продал, хороша и сестра — 
от брата ушла», а также шуточное обозначе¬ 
ние брата на свадьбе как сестропродавца. 
Он обязан выделить ей часть родительского 
наследства в тех традициях, где дочери насле¬ 
дуют родителям. В большинстве же традиций, 
как и в России, считается, что «Сестра при 


братьях не вотчинница (вар.: не наследница)», 
и брат выделяет ей лишь приданое, что отраже¬ 
но в пословице «Муж жену любит здоровую, 
а брат С. богатую», то есть удачно вышедшую 
замуж. Незамужняя С., особенно вышедшая 
из брачного возраста, становится чуть ли не 
прислугой при взрослых женатых братьях. 

Защитником чести девушки в фольклоре 
выступает чаще брат, чем отец: в балладах он 
освобождает ее от разбойников, в сказках — 
от Змея (СУС 312Д «Катигорошек»). Извест¬ 
ны и симметричные сюжеты: С. выручает из 
беды одного или нескольких братьев (АТ 450 
«Братец и сестрица», 451 «Братья-вороны 
(лебеди, волки)», 480А* «Сестра (три сест¬ 
ры) отправляется спасать своего брата)»; 
реже С. спасает С. (СУС 480А «Две сестры 
и Ветер», 311 «Медведь и три сестры»). 

Братская любовь в фольклоре, особенно 
в мифах и этиологических легендах (в болгар¬ 
ской традиции — о «небесной свадьбе» светил, 
происхождении звезд Янке и Янкуле, о вза¬ 
имоотношениях бабы Марты и ее братьев- 
месяцев, о происхождении чужих этносов 
и религий, в восточнославянской традиции — 
о возникновении растения иван-да-марья, 
полес. братки), балладах, жестоких романсах, 
реже былинах и волшебных сказках часто 
оборачивается инцестом. В сказках (СУС 313Е 
«Сестра просела» и 516 «Волшебный маль¬ 
чик») С. спасается бегством от брата, но затем 
возвращается домой и приводит ему похо¬ 
жую на себя невесту из потустороннего мира. 
В балладах «Царь Давыд и Олена», «Брат же¬ 
нился на сестре», «Молодец спасает девицу из 
плена» брак между братом и С. заключается 
либо сознательно, либо по неведению родствен¬ 
ных связей; тогда как в сюжетах «Охотник 
и сестра» и «Братья-разбойники и сестра» мо¬ 
лодой человек, овладевший девушкой силой, 
не подозревает о том, что она его С., а когда 
правда открывается, искренне раскаивается. 

С темой особых отношений между братом 
и С. связан целый ряд этиологических текстов: 
в кукушку превращается С., узнавшая, что 
она дочь старшего брата (серб., хорв.), поте¬ 
рявшая брата С. (болг., серб.), С. св. Лазаря 
(серб., хорв., босн.-герцеговин., далматин.) 
или царя Лазаря (герцеговин., серб., черногор.), 
девушка, горюющая из-за смерти брата (пол., 
ю.-слав.). В голубя превратилась девушка, 
убитая турками за то, что она оплакивала брата 
(макед.), в ласточку — вторая С. (босн.- 
герцеговин., далматин.). 
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Другие фольклорные мотивы, связанные 
с С., наоборот, развивают тему предательства: 
в кукушку превращена С., не желающая по¬ 
могать бедному брату (бел.), укравшая у брата 
ключи (бел., серб.) или убившая его за потерю 
ключей (смолен.). О братоубийстве повеству¬ 
ет также баллада «С. отравила брата по совету 
любовника» и ее сказочный вариант «Звери¬ 
ное молоко» (АТ 315). Старшие сестры уби¬ 
вают младшего брата (сестру) из зависти и в 
сказке АТ 780 «Чудесная дудочка». Тот же 
сюжет разрабатывается и в песенно-баллад¬ 
ном жанре: на могиле убитого брата вырастает 
тростинка или калина, а изготовленная из нее 
дудочка разоблачает С.-убийцу (укр.). На мо¬ 
гиле убитой старшими сестрами С. вырастает 
ракитовый куст или цветок, который так же 
в песне рассказывает о злодеянии. Мотив же 
убийства братом сестер возникает значитель¬ 
но реже, в основном в поздних балладах ли¬ 
тературного происхождения. 

Соперничество между сестрами, замужни¬ 
ми и незамужними, оказывается темой многих 
волшебных сказок и легенд. Украинская этио¬ 
логическая легенда так объясняет причину 
супружеской неверности: поскольку у Ноя 
было 12 сыновей и 13 дочерей, одна из них, 
оставшаяся без мужа, вынуждена была до¬ 
вольствоваться чужими мужьями. 

Мотивы соперничества сестер из-за брач¬ 
ного партнера становятся темой многих ска¬ 
зок: АТ 707 «Чудесные дети» (подслушав 
разговор трех сестер, царь решает жениться 
на младшей), а также АТ 361 «Неумойка», 
где старшие добровольно отказываются от не¬ 
завидной партии, а в АТ 425С «Аленький 
цветочек», СУС 432 «Финист ясный сокол», 
3070 «Коровы-чертовки» («Женитьба на 
окрещенной чертовке») мстят мужу С. В дру¬ 
гих сказочных сюжетах речь идет о сводных 
сестрах: АТ 510А «Золушка», АТ и СУС 
480В+480С «Мачеха и падчерица». Тема 
соперничества сестер, заканчивающегося ги¬ 
белью обеих, разрабатывается и в жестоком 
романсе: одна С. выступает в роли соблаз¬ 
нительницы избранника другой С. и рас¬ 
плачивается жизнью за свое предательство. 

Ревность, возникающая между женщинами, 
отражена в сказках, рассказывающих о клеве¬ 
те жены на золовку, в результате которой брат 
отрубает С. руки и изгоняет из дома (АТ 706 
«Безручка», ср. также СУС 883А «Окле¬ 
ветанная золовка»), а также в песнях, со¬ 
держащих этиологические мотивы. Героиня 


сербской песни Оленушка оговорила свою 
золовку; разгневанный муж Павел привязал 
С. к конскому хвосту; там, где пролилась ее 
кровь, выросли бессмертник и василек, где 
упала она сама — возникла церковь. 

Сестры, как и братья, в фольклоре и язы¬ 
ке предстают как обозначение множества од¬ 
нородных предметов (ножки стола, соски 
вымени, конечности, ср. также архангел, сест- 
реница, Новгород, сестренки ‘две рядом иду¬ 
щие нитки основы’): ср. в загадках «У тетушки 
Фелицы есть четыре сестрицы; из них две-то 
хвалятся: “Мы делать горазды!” А другие 
хвалятся: “Мы ходить горазды!”» (конечности) 
или «Четыре сестренки, четыре родимых, од¬ 
ной опоясочкой опоясались» (веретено). Как 
пара брат—С. (или две сестры) в загадках 
могут описываться контрастные явления: огонь 
и вода, день и ночь. В легендах сестрами вы¬ 
ступают реки Волга и Западная Двина, обма¬ 
нувшие своего брата Днепра. 

В заговорах горизонтальное родство при¬ 
писывают как антропоморфным воплощениям 
болезней (сестры-лихорадки, сестры-полу- 
ношницы, сестры Кривота, Лихота и Ломота), 
так и силам, способным исцелить от неду¬ 
гов (зарницы-сестрицы, змеи-сестры, сестры 
Лазаря и пр.), например: «Четыре сестрицы, 
Захарий да Макарий, сестра Дарья да Марья, 
да сестра Уѵьянья, сами говорили, чтобы 
у раба Божия (имя рек) щеки не пухли, зубы 
не болели век по веку, отныне до веку. Тем 
моим словам ключ и замок; ключ в воду, 
а замок в гору» (Майк.ВЗ:35). 

Лит.: Нешина // Вестник МГУ 2001/3; 
Адоньева С. Современная баллада и жестокий 
романс. СПб., 1996:114-119,136-137,142-143; 
СБФ-78:242—249; СБФ-84:188-189; Аф.ПВ 
2:494-496,506-507; БНЕ:87; Марин.ИП 

2:287,482; НБ:67-68; Кгбі.іМЫР:490-491. 
См. также лит. к ст. Девушка, Женщина. 

Г. И. Кабакова 

СЕТЬ, невод — рыболовная снасть, маги¬ 
ческие функции которой обусловлены наличием 
у нее узлов и крестообразных переплетений, 
что объясняет использование С. в качестве 
оберега в свадебном и погребальном обрядах. 
В некоторых календарных обрядах С. — эле¬ 
мент ряжения и ритуальных бесчинств. В на¬ 
родном христианстве символика С. двойственна 
и определяется евангельскими мотивами: с од- 
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ной стороны, С. символизирует приобщение 
человека к Богу, а с другой — это орудие дья¬ 
вола, с помощью которого он ловит грешные 
души. В рыболовстве при изготовлении и ис¬ 
пользовании С. (как и других орудий лова — 
удочек, вершей, вентерей и пр.) совершали 
особые магические действия, чтобы обеспе¬ 
чить удачу в рыбной ловле и уберечь С. от 
сглаза и порчи. 

Об обычае поклонения и жертвоприноше¬ 
ния сетям упоминается в древнерусских памят¬ 
никах с XII в. В рукописи «О ведрѣ и о казньхъ 
божияхъ» говорится: «Пожьрѣмь стоудень- 
цемъ и рѣкамъ и сѣтьмъ да оулоучимъ про¬ 
шения своя» [Поклонимся колодцам и рекам, 
и сетям, чтобы получить то, что мы просим] 
(Тол.ЯНК:235). В рукописи «XIII слов Гри¬ 
гория Богослова» (XI в.) в слове десятом 
«Беседа святаго Григория теолога о избиении 
града» при перечислении обрядов, несовмес¬ 
тимых с христианством, упоминается и покло¬ 
нение сетям: «Овъ пожьре неводоу своемоу 
имшю мьного» [Иной воздаст и поклонится 
неводу своему, много выловившему] (там же). 

Для обеспечения удачи в рыб¬ 
ной ловле С. изготавливали в сакрально 
значимое время. В польском Поморье С. для 
ловли лосося рыбаки делали на масленицу; 
изготовленный невод привязывали к потолку 
и качались на нем, чтобы обеспечить себе 
богатый улов. Для этой же цели рыбак дол¬ 
жен был начать делать удочку или плести С. 
в пасхальную ночь (пол.) или в Чистый чет¬ 
верг (полес.). Первые несколько ниток для С. 
плели в дни, когда обычное прядение было 
запрещено, — по пятницам или на святки 
(полес.), а также в день Алексея — человека 
Божьего, считавшегося в витебской Белорус¬ 
сии покровителем рыболовов. В Полесье для 
обеспечения улова женщины села изготовляли 
«обыденную» С. (см. Обыденные пред¬ 
меты) — за один день и вечер пряли нитки 
и вязали из них С. Если кто-нибудь чужой 
входил в дом, когда там вязали сеть, невод или 
другую снасть, тот, кто вязал, должен был 
в этот момент как можно быстрее сделать не¬ 
сколько ячеек, чтобы так же быстро рыба шла 
в сеть (з.-бел.). У русских сетевязы (люди, 
вяжущие сети), как и другие ремесленники- 
профессионалы (кузнецы, гончары, портные 
и др.), причислялись к разряду «знающих». 

Чтобы обеспечить богатый улов, над С. 
совершали различные магические действия. 
Чтобы мережа хорошо ловила и не была под¬ 


вержена порче, от первой пойманной щуки 
отрезали голову и трижды пропускали через 
всю С., начиная с устья (с.-рус.). Белорус¬ 
ские рыбаки заговаривали С. «на шчасце 
Петрово», т. к. ап. Петр, согласно поверьям, 
покровительствовал рыбакам. На белорусско- 
литовском пограничье при первом выезде на 
рыбную ловлю С. окуривали муравейником, 
чтобы рыбы было много, как муравьев, или 
обмазывали С. паутиной — чтобы рыба шла 
в невод, как мухи в паутину. Для обеспечения 
улова в Полесье перед рыбной ловлей рыбаки 
мочились на С. (см. Моча), клали в сухой 
невод кусок хлеба и кусочек соли (з.-бел.). 
Перед тем как опустить С. в воду, трижды 
произносили заговор: «Сети мои шелковыя, 
яруса мои медовыя, я здесь, рыба тут есть» 
(с.-рус., ИАОИРС 1912/1:15-16). 



Починка рыболовных сетей (Полесье). 
Фото Ю. Шиманчика. 1937 г. 


С., как и другие орудия лова, тщательно 
оберегали от порчи, в частности, на 
масленицу С. окуривали дымом или стреляли 
в нее, чтобы ведьмы не испортили улов (пол.. 
Поморье), а если С. уже была «испорчена», 
ее окуривали паутиной (пол.-литов, пограни¬ 
чье). Рыбаки, как и охотники, тщательно еле- 
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дили, чтобы через орудия лова не перешагнула 
женщина, особенно менструирующая, — в этом 
случае рыба будет плохо ловиться, а С. погры¬ 
зут мыши или в нее будут попадать лягушки 
(с.-з.-бел.). Рыбаки не упоминали во время 
ловли имя медведя, иначе С. порвется или 
зацепится за камень (с.-рус., бел., пол.). Если 
рыба не ловилась, С. закидывали «на чужое 
счастье», чаще всего — на счастье ксендза. 
Потом ксендзу привозили рыбы из этого уло¬ 
ва (з.-бел.). Если в одном месте водоема ло¬ 
вили рыбу сетями две артели рыбаков, они 
соблюдали строгую очередность, вытягивая 
невод, — чтобы одна артель не отобрала сча¬ 
стье у другой артели (з.-бел.). 

Напротив, чтобы «испортить» кому-ни¬ 
будь С., гуцульские рыбаки сушили найден¬ 
ную на дороге лягушку, которую переехала 
телега, и порошком из нее посыпали С., веря, 
что в нее не будет ловиться рыба. 

Использование С. в качестве оберега 
(наряду с бороной, решетом и др. предметами, 
устроенными по сходному принципу) связано, 
во-первых, с семантикой узла как мощно¬ 
го магического средства, во-вторых — с моти¬ 
вом неисчислимой множественности (наряду 
с листьями на дереве, песком в море, рассы¬ 
панным маком и пр.), а в-третьих, под влия¬ 
нием христианства — с символикой креста как 
универсального защитного средства. Для за¬ 
щиты от злого глаза кусок рыболовной С. или 
специально вывязанную сеточку носили в ка¬ 
честве пояса (с.-рус.), особенно беременные 
женщины (рус., Заонежье), ею покрывали 
колыбель ребенка (серб., Зета); С. бросали 
на перекрестках, чтобы отвлечь внимание не¬ 
чистой силы (ю.-рус.). У русских С. широко 
использовалась в свадебном ритуале 
для защиты жениха, невесты и других участни¬ 
ков свадьбы от колдовства, сглаза и порчи — 
перед отъездом к венцу молодых, а иногда 
и всех участников свадебного поезда опоясы¬ 
вали по голому телу кусками невода, сети, 
сеточкой, снятой с рыбачьих вентерей, или 
мережкой. Иногда в такую сеть добавляли во¬ 
локна конопли, ее плели наоборот, читая за¬ 
говор: «Как от сети узла никто не может ни 
розвязать, ни роспустить... так же бы рабу 
Божию (имя рек) никто не мог бы ни истра- 
вить, ни изурочить» (архангел., Тол.ЯНК:237). 
Опоясывание сетью не только предохраняло 
молодоженов от порчи, но и стимулировало 
плодородие. Чтобы уберечь молодых от порчи 
во время брачной ночи, сватья, укладывая их 


спать, связывала им ноги сетью — считалось, 
что колдун только тогда сможет испортить мо¬ 
лодых, когда развяжет у С. все узлы (с.-рус.). 
Иногда для оберега молодых вместо С. или 
наряду с ней использовали веревку или нитку 
с навязанными на них узлами (с.-рус.). 

У юж. славян (север Македонии, ю.-зап. 
Родопы) С. использовали в похоронном 
обряде, покрывая ею покойника, чтобы пре¬ 
дотвратить его превращение в вампира и воз¬ 
вращение с «того света». У кашубов для этой 
цели С. клали в гроб умершему, полагая, что 
он должен будет развязать в С. все узлы, 
прежде чем вернется на землю. 

В масленичном обряде юж. сла¬ 
вян С. использовалась как элемент ряжения: 
в Хорватии на масленицу ходили группы пар¬ 
ней с закрытым лицом и обнаженным телом, 
обернутым только в С., несмотря на холодную 
погоду (Далмация, Синьска Краина); ср. мотив 
одевания в С. как вариант трудной задачи в рус¬ 
ской сказке «Мудрая дева»: царь велит, чтобы 
дочь мужика явилась к нему во дворец «ни голая, 
ни одетая» — она приходит, завернувшись в С. 

В Полесье во время рождественских бес¬ 
чинств парни, наряду с другими проделками, 
крали сети из чужих дворов. 

В мифологии Рус. Севера из¬ 
вестны рыбацкие поверья о водяном, который 
рвет, запутывает, выбрасывает на берег или 
напротив — сохраняет и восстанавливает С. 
Согласно одной из быличек, ночью под окном 
рыбацкой избушки некое мифологическое 
существо спрашивает: «Развяжу ли я?», полу¬ 
чает от ничего не понимающих рыбаков по¬ 
ложительный ответ и распускает весь невод, 
смотав нити в клубки. Наутро рыбакам не 
с чем выходить на промысел. На следующую 
ночь то же существо спрашивает: «Завяжу 
ли я?» и, получив положительный ответ, при¬ 
водит невод в порядок (Поморье). В другой 
быличке, не желая, чтобы рыбаки ловили 
в данном водоеме рыбу, водяной разматывает 
С. в клубки, оставляя их на дне лодки. Схо¬ 
жим образом вредят рыбакам русалки, скру¬ 
чивая и запутывая сети, вытаскивая на берег 
верши, выворачивая в неводе мотню — ме¬ 
шок, расположенный посередине невода. 
Так, водяница спутывает и выбрасывает не¬ 
вод на берег за то, что рыбаки забрали ее 
гребень, оставленный на камне. Рыбаки бро¬ 
сают гребень в реку, после чего невод сам 
собой распутывается, и рыбная ловля восста¬ 
навливается. 
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Мотив вылавливания сетью рыбы встре¬ 
чается в фольклоре. В русских свадебных 
песнях рыба, пойманная в С., символизирует 
невесту, а жених — рыбака: «Да як наш Ми¬ 
шенька рыболовцем был / Он ходил с неводом 
коло озера, / Он словил рыбу красноперую...». 

В народном православии С. 
символизирует притяжение людей к Богу под 
влиянием книжной традиции, где царствие не¬ 
бесное представлено в виде невода, в который 
попадают добрые люди, а злые остаются за 
его пределами (Мф. 15,47—49). Ср. также 
известный евангельский сюжет о встрече 
Христа с будущими апостолами — братьями- 
рыболовами Петром и Андреем и его слова, 
обращенные к ним: «“Идите за Мною, и Я 
сделаю вас ловцами человеков”. И они тотчас 
оставивши сети, последовали за Ним» (Мф. 
4,19—20). Ср. отражение этого сюжета о 
братьях-рыбаках в инициале новгородской 
Флоровской псалтыри XIV в., в котором 
в виде буквы «М» изображаются два рыбака, 
держащих С. (др.-рус. мріжа), которая вни¬ 
зу завязана узлом и наполнена рыбой. 

Это представление о С. нашло свое отра¬ 
жение в народных легендах. Богородица 
перевозит души умерших людей через море 
в особой С. — она ее плетет из связок пряжи, 
украшающих крест, который носят на Рожде¬ 
ство колядующие (гуцул.). По другой леген¬ 
де, Богородица плетет особую С., которую 
перед Страшным судом она трижды забросит 
в ад, чтобы вытащить оттуда тех, чей грех 
невелик. Поэтому на украинских Карпатах 
женщины, вытаскивая стебли конопли из 
воды, бросали горсть стеблей по течению 
воды, полагая, что именно из этой конопли 
Богородица прядет нити для своей С. В Бос¬ 
нии считали, что Богородица вытаскивает из 
ада души большой сетью, сплетенной из 
свечей, зажигаемых за упокой душ покой¬ 
ников. 

С другой стороны, символика С. обуслов¬ 
лена устойчивым библейским мотивом о сетях 
дьявола, в которые он улавливает человече¬ 
ские души, отпавшие от Бога (этот мотив часто 
встречается в псалмах, ср., в частности, Пс. 90: 
«Як Той избавит тя от сети ловчи и от словесе 
мятежна...»). Согласно севернорусским пред¬ 
ставлениям, «дьявол ставит про целовека со¬ 
рок сетей кожный день, сколько у его много 
сетей. Поставит, говорит — в какую-нибудь 
человек да попадет» (ДА, архангел., Хоте- 
ново). У словенцев персонаж масленичного 


ряжения «черт» носил за плечами С., в кото¬ 
рую он ловил «грешные души». 

Лит.: Толстой Н. И. Этнографический ком¬ 
ментарий к древним славяно-русским текстам. 1. 

Сеть (мрежа) // Тол.ЯНК:234-242; СМ 2 :431- 
433; Гура СЖ:173,387,508,751; Ефим.МЭА 
1:164; ЖС 1893/2:237; Зел.ОРАГО 1:25,173; 
2:869; Крин.РНМП 1:476-477,484; 2:19,103; 
Левк.СО:33; Лог.СОЗ:27—28; Олонецк. губ. вед. 
1901/42:2; Ивл.ПВСНС:46; Сказки Терского бе¬ 
рега Белого моря. Л., 1970:356,360; ПА; Шух.Г 2 
3:262; ГЕМБ 1936/11:61; РеТЬВ 1:340; Киг.РЬЗ 
1:28; РМЕ 1947/6:6-7,25; 1950—1951/8— 
9:464; ЗсЬпаісІ.КС 6:256; 5іе1т.РЮР:99,152. 

Е. Е. Левкиевская 

СЖИГАТЬ — действие, в обрядах и ритуа- 
лизованной повседневности имеющее из¬ 
бавительное, очистительно-апотропеическое 
и продуцирующее значения, обусловленные 
семантикой огня. Как способ ритуального 
уничтожения сжигание входит в один ряд 
с такими действиями, как потопление, разры¬ 
вание на части или ломание, выбрасывание, 
закапывание, забивание камнями и т. п. Сжи¬ 
гание в апотропеических целях синонимично 
изгнанию ритуальному, выпроваживанию, 
пусканию по воде и ряду других действий. 
Облегченными вариантами сжигания являют¬ 
ся подпаливание (см. Окуривание), обжига¬ 
ние, а также угроза сжечь что-либо. Большое 
значение в обрядах придается продуктам го¬ 
рения/сжигания: дыму, углю и пеплу. 

Уничтожение и избавление. 
Сжигание было одной из основных форм из¬ 
бавления от старых, вышедших 
из употребления предметов по¬ 
вседневного обихода, пищи, утвари, 
одежды; от природных объектов и субстан¬ 
ций, исчерпавших календарный срок своей 
жизни и обновляемых ежегодно, от ритуаль¬ 
ных символов и реквизита и т. п. Все это 
сжигалось в общесельских кострах, разводи¬ 
мых ежегодно в наиболее отмеченные кален¬ 
дарные праздники (на масленицу, Пасху, 
Юрьев и Иванов дни, на Троицу и др., см. 
в ст. Костер), в обычных кострах, которые 
разводили во дворах и вблизи домов, а также 
в печи или очаге. 

Сжигание ритуальных пред¬ 
метов. В в.- и з.-слав. традициях в кострах 
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сжигали деревца обрядовые и ритуальные 
чучела и куклы, изготовленные к празднику 
(Марены, Зимы, Жура, Иуды, Масленицы, 
Купалы, Костромы и др.). В Ловечском кр. 
Болгарии в Тодоров день (1-ю субботу Вели¬ 
кого поста) парни и девушки делали ритуаль¬ 
ную куклу, называемую /ечо, и хоронили ее 
в гробу «по православному обряду» в лесистой 
местности. Через несколько недель, в Лазаре¬ 
ву субботу, девушки откапывали куклу и сжи¬ 
гали ее, чтобы летом не было засухи. Словенцы 
носили в Пепельную среду чучело Пуста или 
Фашника, обвиняли его во всех бедах прошед¬ 
шего года, приговаривали к смерти и «казнили»: 
сжигали, закапывали в снег, «вешали» и т. д. 

Сжигались и предметы праздничного рек¬ 
визита, с которыми связывалось представление 
об истекшем календарном сезоне. Повсемест¬ 
но было принято сжигать троицкую зелень, 
старые ветки и связки веток, освященные 
в Вербное воскресенье; доски, служившие 
основой для масленичных гор (рус.); старую 
и рваную одежду ряженых, сено, лежавшее на 
святках под скатертью на столе. В Ветлу ж- 
ском крае парни на масленицу строили боль¬ 
шую клеть, где веселились вместе с девушками, 
а по окончании масленицы клеть сжигали и в 
понедельник мылись в бане, смывая грехи. 
У словенцев (в Штирии и Белой Крайне) 
в период от Юрьева до Иванова дня девушки- 
«ладарицы» проводили ночи в специально 
построенном шалаше и обходили с пением 
поля, тем самым охраняя их; перед Ивановым 
днем, когда кончался период их свободной 
жизни, они сжигали шалаш. 

Сжигание остатков пищи. У рус¬ 
ских, болгар и сербов на масленицу‘(перед 
началом Великого поста) сжигали остатки 
скоромной пищи (блинов, молока и сметаны) 
или объявляли, что сжигают: «В понедельник 
после масляной молоко и масло жгут. Косте - 
рик разведут и кричат: “Молоко горит, мясо 
горит”» (Арх. Горьковского гос. ун-та, п. 40, 
ед. хр. 5, л. 18). У зап. славян аналогичные 
действия совершались в канун Пасхи, когда 
сжигали остатки постных блюд: мораване в 
Страстную субботу сжигали у костелов старое 
растительное масло. После Пасхи сжигали 
или закапывали в землю несъедобные остатки 
освященной пищи (кости пасхального поро¬ 
сенка, скорлупу освященных яиц и др.); вери¬ 
ли, что если скорлупу такого яйца съест мышь, 
то она превратится в летучую мышь и будет 
досаждать людям (в.-слав.). См. Остатки. 


В цикле семейных обычаев и 
повседневной практике принято 
было сжигать волосы (в т. ч. первые остри¬ 
женные волосы ребенка); их боялись выбра¬ 
сывать, опасаясь головной боли. В Полесье 
волосы ребенка сжигали со словами: «Сколь- 
ки воласу гарэть, стольки галаве балеть»; счи¬ 
тали, что с дымом волосы «идуть до Бога». 
Так же зачастую поступали и с ногтями: ре¬ 
бенку их откусывали крестные родители или 
мать и сжигали в печи. 

Сжигание применялось в свадебном, 
похоронном и окказиональных 
обрядах: после похорон сжигали стружки, 
оставшиеся от изготовления гроба; иногда 
лавку, на которой стоял гроб в доме; соломен¬ 
ную подстилку, на которой лежал умерший; 
нитку или кусочек тряпочки, которой были 
перевязаны руки и ноги покойника; солому, 
которую стелили под него во время обмывания 
или на которой стоял гроб; мусор, выметенный 
из дома после того, как из него вынесли гроб, 
и даже одежду умершего и его ложку, стара¬ 
ясь тем самым окончательно выпроводить 
покойника из дома (см. Покойницкие пред¬ 
меты); на Проводы сжигали старые поло¬ 
тенца и венки, снятые с могильных крестов 
(полес.). На свадьбе в костре сжигали свадеб¬ 
ное деревце и некоторые другие детали рекви¬ 
зита (укр.). Сжигали или зарывали в землю 
обыденное полотно: через него прогоняли скот 
во время эпизоотий, а во время мора под ним 
проходили все жители деревни; полотно при¬ 
нимало на себя заразу и поэтому немедленно 
уничтожалось. См. Обыденные предметы. 

Сжигание веток на могилах. 
В Карпатах в духовскую субботу перед Трои¬ 
цей на могилах заложных покойников сжигали 
ветки и хворост, скопившиеся за весь год, 
«чтобы погруженные во мрак души грешников 
были освещены в эту ночь» (ЕЗ 1898/5:209, 
Стрыйский у.). В сжигании ветвей, которыми 
прохожие забрасывали старые могилы покой¬ 
ников, подозреваемых в знахарстве и связях 
с нечистой силой, а также в обыкновении сжи¬ 
гать их останки (при засухе, например) можно 
видеть реликты архаической погребальной прак¬ 
тики, ср. также обряд «греть покойников» 
и дохристианский обычай трупосожжения. 

«С жигание болезней» имело ха¬ 
рактер лечебного и профилактического дей¬ 
ствия. В общесельских кострах сжигали 
одежду или другие личные предметы, чтобы 
человек не болел в течение года. В западно- 
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русских губерниях матери сжигали в купаль¬ 
ском костре снятые с больных детей сорочки, 
чтобы с бельем сгорели и все их болезни. 
В Полесье для лечения мужского бесплодия 
от рубашек мужа и жены отрезали по куску 
ткани, которые затем сжигали, а пепел разво¬ 
дили в воде и давали выпить мужу. Поляки 
силезских Бескидов, зажигая купальский ко¬ 
стер, говорили, что «сжигают хромого хлоп¬ 
чика», и если замечали у костра кого-нибудь 
хромого, то посылали его ближе к огню, объяс¬ 
няя, что огонь его вылечит. В Чехии знахарка 
заговаривала рожу: «Кйіе, ісіі ргуб, пеЪисГ 
ѵісе, пеЪо враііт ІеЪе...» [Рожа, иди прочь, 
не будь больше, а то сожгу тебя...] (Вел.43: 
№ 103). В Полесье срезанный с особыми пре¬ 
досторожностями колтун сжигали в костре 
или в печи, говоря при этом: «Скольки косам 
гарэть, стольки галаве балеть» (гомел.). 

К «сжиганию порчи» прибегали, 
чтобы уничтожить предметы, подброшенные 
во двор или в дом и несущие в себе угрозу 
здоровью и благополучию человека и скота, 
а также другие материальные формы порчи, 
например, залом или завитку. Приглашенный 
колдун срезал завитку особым образом, а затем 
сжигал ее в печи, а чаще на перекрестке, на огне, 
разожженном из девяти веток осинок-одно- 
леток. Если хозяева подозревали, что им под 
дом подлили воду, в которой купали больного 
ребенка, то они набирали с этого места немно¬ 
го земли и сжигали ее в печи (з.-укр.). Если 
в дом приходил человек, которого подозрева¬ 
ли в связях с нечистой силой, и садился за 
стол, то ложку, которой он ел, позднее сжи¬ 
гали в печи, а лавку, на которой сидел, окури¬ 
вали дымом (бреет.). 

Сжигание могло преследо¬ 
вать очистительные цели и было 
направлено на предупреждение града, бури и 
т. п., а также на избавление от хтонических 
животных (змей, ящериц, крыс, мышей), на¬ 
секомых, птиц и полевых вредителей и др. 
Словенцы и хорваты при начале града сжи¬ 
гали первую упавшую на землю градину. 
На сретенской свече во время приближения 
грозовой тучи сжигали сухие купальские веноч¬ 
ки или троицкую зелень, чтобы дымом ото¬ 
гнать тучи (в.-слав.). Ранней весной 1 марта, 
в день Сорока мучеников, на Благовещение, 
в Тодорову субботу, на Средокрестие, Лаза¬ 
реву субботу болгары и сербы подметали дома 
и дворы и затем во дворах, садах, около заго¬ 
нов со скотом сжигали мусор (солому, старую 


одежду и обувь, сухой навоз и пр.), чтобы за¬ 
щитить себя и скот от змей, домашних насе¬ 
комых, болезней, сады — от непогоды и гусе¬ 
ниц, людей и дома — от блох. У воет, славян 
на Благовещение и в Чистый четверг, чтобы 
очистить дом от насекомых на весь предсто¬ 
ящий год, сжигали старую солому из постелей, 
тщательно выметали дом и двор, а мусор 
сжигали, выбрасывали в проточную воду или 
кидали на ветер. На Брянщине в Чистый чет¬ 
верг выметали дома, а веник сжигали в печи: 
«Нехай за дымом идет нужа» (нужа ‘вши 
и блохи’). На Гомельщине святочный мусор 
специально сжигали на своем огороде, чтобы 
там было меньше сорняков. В Подольской 
губ. для защиты домашней птицы от коршу¬ 
нов сжигали несколько убитых птиц в костре. 
На Витебщине под Новый год живьем сжи¬ 
гали в печи воробьев, чтобы летом они не 
клевали в поле зерна; в других местах грозили 
припечь воробьям клюв, сжигали или высуши¬ 
вали их в печи, после чего толкли в порошок, 
которым обсыпали поля во время сева, — для 
того чтобы обезопасить посевы от воробьев. 
Чтобы избавиться от муравьев, палку, взятую 
с муравейника, сжигали в печи со словами: 
«Идите за дымом, за пылом, за ветром» (ПА, 
брян.). 

Аналогичным образом предотвращали 
опасность, исходящую от нечистой силы. 
На Украине родственники умирающей ведь¬ 
мы, не желавшие перенимать ее колдовские 
способности, протягивали ей вместо руки ста¬ 
рый веник, который после смерти ведьмы 
сжигали на перекрестке. Болгары, чтобы по¬ 
мешать покойнику превратиться в вампира, 
«опаливали» его могилу, обложив ее по пери¬ 
метру паклей или соломой. По верованиям 
поляков, ребенок, родившийся в «сорочке», мог 
со временем превратиться в вампира, поэтому 
после родов «сорочку» сразу же сжигали. 

С помощью сжигания можно было предот¬ 
вратить и другие нежелательные события. 
На Черниговщине, чтобы в доме не было ссор 
и разлада, на дворе сжигали солому; девушки 
делали это, чтобы не ссориться с подружками. 
На Брянщине по окончании святок дом выме¬ 
тали, а веник рубили на пороге и остатки 
сжигали в печи, чтобы не навлечь на себя 
наказания за работу на святках. На Гомельщи¬ 
не считали, что нарубленные во время святок 
дрова надо сразу же сжечь, чтобы избежать 
рождения уродливого приплода или потомства 
(ПА). В украинском предании рассказывает- 
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ся, что змея «веретенник» произошла из вере¬ 
тена, которым баба в нарушение запрета пряла 
на святках и затем не сожгла его, как это 
требовалось. 

Сжигание символизировало смену 
старого и нового и символиче¬ 
ское обновление ж и з н и, ср. в брян¬ 
ской купальской припевке, сопровождавшей 
сжигание в костре старых вещей: «Лапти 
старые уйдуть, а к нам новые при дуть; беда 
старая уйдеть, а к нам новая придеть» (ПА). 
У русских, когда в семье умирали дети, мать 
ребенка совершала над собой ритуал, симво¬ 
лизирующий ее перерождение: она мылась 
в нательной рубахе, стоя в обруче от бочки, 
а затем снимала с себя мокрую рубашку, ру¬ 
била ее топором и тут же сжигала. 

Прод уцирующая функция 

сжигания. Сжигание было способом 
«приобщения» к животворящей силе огня. 
Хорваты в пасхальную субботу собирали 
в саду сухие ветки плодовых деревьев и сжигали 
их, чтобы сад лучше плодоносил. Белорусы 
ради урожая льна сжигали кудель в купаль¬ 
ском костре или обвязывали ею жердь, поме¬ 
щаемую в середину костра. На Вологодчине 
в масленичный костер бросали кострицу, а за¬ 
тем били ее, горящую, палками в воздухе и 
кричали: «Бабка, бабка, дай рубашку, бабка, 
бабка, дай штаны» (СРНГ 9:148). Полешуки 
по окончании святок сжигали под плодовыми 
деревьями перевясла, которыми те были пере¬ 
вязаны, и мусор, выметенный из дома, — 
чтобы деревья лучше плодоносили. 

У белорусов-пинчуков принято было сжи¬ 
гать под Новый год старые метлы, чтобы ко¬ 
ровы лучше телились. На Минщине на Троицу 
сжигали старый украденный улей и разводили 
вокруг него костер с высоким пламенем для 
обильного роения пчел и их высокой медонос- 
ности. В Сербии утром в Рождество хозяин 
слегка подпаливал соломой, зажженной от 
бадняка, каждый улей, чтобы летом пчелы 
роились лучше. В Полесье первые нитки и 
клубки пряжи, спряденные девочкой, или пер¬ 
вую ее вышивку сжигали в пасхальных кост¬ 
рах или печи, чтобы в дальнейшем она хорошо 
пряла и работа у нее спорилась (ПА, з.-укр.). 

Сжигание может трактоваться и как 
форма жертвоприношения, обес¬ 
печивающая будущее вознаграждение. Чаще 
сжигали что-либо первое (плоды, всходы, 
первую сделанную вещь и т. п.), см. Пер¬ 
вый — Последний. 


У белорусов, гадая о замужестве под Рож¬ 
дество, девушки намазывали воском нитки, 
привязывали их к палке и поджигали: чья 
нитка быстрее сгорит, та девушка раньше 
других выйдет замуж. 

«Сжигание ведьм». В Македонии 
на масленичное заговенье по улицам жгли 
костры из соломы, называемой кара вештица 
[черная вештица]; прыгали через них и крича¬ 
ли: «Кара, кара вештице! ти си, бабо, вештица!» 
[Черная, черная ведьма! Ты, баба, ведьма!] 
(Ястр.ОТС:90). Черногорцы, сжигая 1 марта 
мусор, говорили, что тем самым они жгут блох 
и ведьм. В сербском заговоре от бабиц (демо¬ 
нов, нападающих на новорожденного и роже¬ 
ницу) грозили: «Са српом Ьу да те исечем, 
с огнем Ьу да те изгорим...» [Серпом тебя из¬ 
рублю, огнем тебя сожгу...] (Раден.НББ:100). 
Разжигая собутковые (духовские или купаль¬ 
ские) костры, жители польского Поморья го¬ 
ворили, что тем самым они іѵураіащ сгагоіѵпісе 
[выжигают ведьм] (5іе1т.КОР:173). Изгна¬ 
нию ведьм были посвящены у западных сла¬ 
вян костры в Вальпургиеву ночь, ср. морав. 
сагос!ё']пісе [ведьма] ‘сноп соломы, сжигаемый 
в ночь перед 1 мая’. В разных областях Бело¬ 
руссии и Украины возжигание купальского 
костра (даже и без чучела) мотивировалось 
необходимостью сжечь ведьму, ср. в бел. за¬ 
говоре: «Іван, вялікі воін... сажгі калдуноу, 
сажгі калдуніц вогнем нябесным...» (Зам., 
№ 1327), ср. также средневековую практику 
сожжения на кострах колдунов, ведьм, ерети¬ 
ков. В других местах в кострах сжигали сим¬ 
волическое изображение русалки — чучело или 
русалку-«коня» (бел., поволж.), реже «вол¬ 
шебников», «нечистую силу», «черта». Иногда 
в Полесье сжигали ужа -молочника (персони¬ 
фикацию домовика), который сосал молоко 
у коровы и тем самым уменьшал удои; пойман¬ 
ную на Купалу в хлеву жабу, которую считали 
обернувшейся в животное ведьмой, а также 
предметы, символизирующие ведьму (пучок 
льна, кострицу, цедилку): эти действия, как 
считалось, причиняют ведьме нестерпимую 
боль и наутро она либо погибает, либо страда¬ 
ет от ожогов и тем самым выдает себя (полес., 
карпат.). В Боснии залетевшей ночью в дом 
бабочке подпаливают крылья и отпускают со 
словами: «До^и сіутра, да ти дадем соли» 
[Приходи утром, дам тебе соли]; та женщина, 
что придет утром, и отождествляется с ведь¬ 
мой (Гура СЖ:489). Аналогичны этому рас¬ 
сказы об уничтожении найденных подносов , 
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подбрасываемых в чужом доме в качестве 
порчи: если их сжечь, то обидчик может сго¬ 
реть заживо, в огне погибнет его имущество 
и т. д. (полес.). Угроза сжечь встречается в 
магических практиках, направленных на рас¬ 
познание подменыша. 

Запреты сжигать в печи старый 
веник соблюдали из опасения, что коршун 
станет таскать цыплят, в доме будут ссоры, 
ветер сорвет крышу дома, ребенок не сможет 
вовремя начать говорить (гомел.); старые 
веники и обувь запрещали сжигать, чтобы 
в доме не разводились тараканы (подобно ис¬ 
крам, разлетающимся от огня); иногда запре¬ 
щалось сжигать волосы, остриженные у ребенка 
после первого года, — из опасения спрово¬ 
цировать головную боль (бреет.). Кострицу 
запрещали сжигать, чтобы на поле не сгорел 
лен или чтобы не было засухи (гомел.); ста¬ 
рую обувь не сжигали, чтобы ноги не болели 
(чернигов.). Считалось недопустимым сжи¬ 
гание сакральных предметов — икон, богослу¬ 
жебных книг и т. п.; во время пожара их 
старались спасти прежде всего. У болгар и 
македонцев запрещалось сжигать до Духова 
дня виноградные ветки, на которых, по пове¬ 
рьям, пребывают души предков. 

У всех славян известны поверья о том, что 
гроза (гром) в одну из летних 
ночей сжигает и портит орехи, 
которые (как и само дерево) 
становятся в это время прибе¬ 
жищем нечистой силы (змея). 
См. в ст. Лещина. Мотив уничтожения 
хтонических сил (змей) огнем (в том числе 
небесным), насылаемым небесным противни¬ 
ком, широко представлен в восточнославян¬ 
ских заговорах от укусов змей: «Змея-шку- 
рапей, унимай сваих дзецей, ярых-переярых, 
черных подкалодных. Если не унимеш, пашлю 
на цебе Михаила Архангела, каб ён цебе гро¬ 
мом пабиу, молниею спалиу, па белому свету 
попил пусциу» (ПЗ, № 660, гомел.). 

Сжигание как наказание за 
нарушение принятых норм по¬ 
ведения, календарных запретов 
и др. — популярный мотив славянских нар¬ 
ративов. В Полесье рассказывали, как у кре¬ 
стьян, работавших в один из летних праздни¬ 
ков: на Гавриила (13.VII) или Пантелеймона 
(27.ѴІІ), во время грозы было сожжено сло¬ 
женное в стожки сено или снопы хлеба (ср. 
восточнославянское прозвище св. Пантелей¬ 
мона Паликопа). По польской легенде, некий 


ткач решил соперничать с Богом и затянуть 
своей пряжей весь белый свет, за что Бог 
порвал ветром его пряжу и сжег ее молнией, 
а самого ткача превратил в паука. Другой 
популярный сюжет: аист, свивший гнездо на 
доме, принес головню и сжег дом после того, 
как кто-то из хозяев разрушил его гнездо 
(бел., укр., пол.); то же рассказывают и о 
ласточке (ю.-рус., укр., хорв.) и удоде (Харь¬ 
ков.); в польской легенде аист-человек пере¬ 
дает женщине красный платок, который 
вспыхивает на шее его мучительницы и уби¬ 
вает ее; лужичане опасались мучить жуков- 
оленей, считая, что в противном случае жук 
принесет на своих рогах уголь и сожжет дом 
своего мучителя. 

У воет, славян широкое распространение 
получили рассказы о том, как у ленивых и не¬ 
радивых девушек и женщин, не успевших 
спрясть всю пряжу к Рождеству, пришед¬ 
шие в дом Коляда, колядники или некая ми¬ 
фическая старуха сжигают остатки кудели 
прямо на животе. В качестве предостереже¬ 
ния девушкам говорили, например: «Прядзи, 
а то прыдзе и будзе на пузе смалыць кудзелю» 
(ПА, гомел.) или «Пряди, Батюшка при- 
деть и спалить на животе» (ПА, Чернигов.); 
«Допрядай, або на пупе спалять» (ПА, 
бреет.). 

В повествованиях, относящихся к совет¬ 
скому времени, рассказывается о сожжении 
коммунистами церквей, часовен и икон; как 
правило, эти рассказы заканчиваются сообще¬ 
нием о смерти грешников, причем часто тоже 
в огне, от пожара и т. д. (в.-слав.). См. также 
в ст. Пожар. 
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СИНИИ ЦВЕТ, синее — элемент цвето¬ 
вой символики. По одним признакам соотно¬ 
сится с белым цветом и светом вообще ( синий 
родственно глаголу сиять — Бахилина:176,192; 
Фаем. 3:624), по другим — идентифицирует¬ 
ся с черным цветом («темный», «непрозрач¬ 
ный») и противопоставляется красному или 
желтому цвету (как «мужской» — «женско¬ 
му»; СМР:41, КСК 2001/6:31). 

Роль С.ц. как «космического» элемента 
выражена в сербской легенде (Хомолье): зем¬ 
ля покоится на спинах четырех быков; черный 
бык держит западную сторону, синий — юж¬ 
ную, белый — северную, красный — восточ¬ 
ную; быки стоят в желтой воде, которой 
утоляют жажду (Ъап.ЗВР:19). У юж. славян 
существуют представления о «цветных» вет¬ 
рах: болгары и сербы называют западный 
ветер црни ветар или черен вятър, в Косово 
известны названия юго-восточного ветра — 
сиььи ветар , сиььомораи, (КСК 2001/6:73). 

В верованиях С.ц. (как и зеленый) связы¬ 
вается с «тем светом», с местами обита¬ 
ния нечистой силы, выступает как атрибут 
«ч у ж о г о» пространства. По белорусскому 
поверью, душа утопленника должна неко¬ 
торое время проплавать в виде синей утки 
(Мо 82.КЬЗ:552; Гура СЖ:668). В славян¬ 
ских заговорах синее море выступает как «чу¬ 
жой» локус — место обитания сакральных или 
мифологических персонажей (Богородица, 
«мертвый Лазарь», «три тоскитоскучие» и др.), 
или как граница между «своим» и «чужим» 
миром. Согласно сербской легенде, черные 
цветы выросли из цыганской крови, синие — 
из турецкой, а красные — из сербской 

(Ча]к.РВБ:37). 

Наравне с черным цветом С.ц. восприни¬ 
мается как цвет смерти, траура. В По¬ 
лесье на свадьбе при украшении свадебного 
стола не допускается ткань синего или черного 
цветов. Ср. поверье болгар Баната, что дет¬ 
ская одежда не должна быть С.ц., чтобы 
жизнь ребенка не была мрачной ( тъмен 
живот — КСК 2001/6:60), или распростра¬ 
ненное у русских представление о том, что 
синий — это цвет одежды стариков. Голубой 
цвет характерен также для одежды, которую 
можно носить в пост (укр.). Если перед Пас¬ 
хой в доме случился покойник, пасхальные 
яйца красят в С.ц. (бел. полес.). По свиде¬ 
тельству из полесского с. Золотуха, священ¬ 
ник отказывался освящать пасхальные яйца, 
выкрашенные в синий и черный цвета в том 


случае, когда в семье в течение года кто-то 
умер (ПА, гомел.). Нельзя было вносить 
в дом синие цветы, когда наседка сидит на 
яйцах, это считалось губительным для заро¬ 
дышей (ПА, укр. Житомир.). 

С.ц. характеризует персонажей народ¬ 
ной демонологии: ср. др.-рус. назва¬ 
ние беса — синий ., синец; ср. рус. олонец. 
синчаки ‘нечистая сила’. На Рус. Севере синим 
(или с синей кровью) представляли себе леше¬ 
го (каргопол., олонец.). Синие лица у русалок 
и богинок. В поверьях горнодобытчиков Ура¬ 
ла известна «девка Синюшка» — подземный 
дух. По поверью сербов и хорватов, рождение 
девочки в голубой «сорочке» (равно как в крас¬ 
ной или зеленой) неблагоприятно для ее буду¬ 
щей судьбы — она может стать «морой» (т. е. 
девушкой-ведьмой, которая по ночам душит 
молодых мужчин) или ведьмой (в}ештии,а) 
(Плот.ЭГЮС:343,630). По верованиям жи¬ 
телей бассейна р. Печоры, «работники» (помо¬ 
гающая колдуну нечистая сила) являются 
в виде маленьких человечков в синих штанах. 
В синей одежде появляются женские демоны 
судьбы (ю.-слав., Плот.ЭГЮС:248). По пред¬ 
ставлениям украинцев Черниговской обл., зме¬ 
иный царь отмечен звездой на голове и го¬ 
лубыми полосами на спине (Гура СЖ:293). 
Синим цветом светится летучий змей (ПА, укр. 
Чернигов.). По сербскому поверью, синяя жил¬ 
ка на лбу у человека является плохим знаком, 
выдает его злой нрав (Раденкович:139). 

С.ц. выступает в функции оберега в на¬ 
родной магии и медицине. По поверь¬ 
ям крестьян Владимирской губ., чтобы лишить 
колдуна силы, нужно «до крови разрезать ему 
пятку, бить крашеным в синюю краску холстом 
и дать есть земли с трех гряд» (БВКЗ:130). 
В Костромской губ., чтобы уберечь скот от 
бесчинств домового, «выходят на двор ровно 
в 12 часов ночи и стегают по всем углам шта¬ 
нами синего цвета» (Журав.ДС:199). В Кра¬ 
тове (Македония) в синее полотно, которое 
не мерено и за которое заплачено несчитан¬ 
ными деньгами, зашивается с краю ежевичное 
семечко, после чего тканью опоясывается бе¬ 
ременная женщина и ходит так до родов; там 
же роженицы носят синее полотно с куском 
железа и капустным листом, который прилип 
к кадке после мытья. На магии подобия осно¬ 
вано лечение «цветных» болезней (ср. Жел¬ 
туха): от болезни синитка болгары повя¬ 
зывали на запястья ребенку синие нитки; что¬ 
бы ребенок не синел во время сильного плача, 
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ему мажут лицо и шею синькой (КСК 2001/ 
6:60). Для лечения отеков к ним приматывают 
синюю бумагу, продырявленную вязальной 
спицей и смазанную яичным белком; для из¬ 
лечения от желтухи больной должен в течение 
40 дней мочиться на синюю доску, поверну¬ 
тую на восток; к заболевшему лишаем звали 
человека с синими глазами, чтобы он уколами 
иглы окружил больное место, перекрестил его 
и поколол (Раденкович:138—139). 

Согласно представлениям русских Заоне- 
жья, признаком сглаза или наведенной порчи 
является то, что ребенок бледнеет или синеет. 
По болгарскому поверью, сглазить могут имен¬ 
но сини очи, поэтому для защиты от сглаза 
роженицам, детям и детенышам скота надева¬ 
ли ожерелья из синих бусинок. На третий день 
после родов матери и ребенку мазали лоб 
синькой (болг.). В Гевгелии (Македония) 
болезнь салг н лечится нестираным куском 
синей ткани, намазанным овечьим навозом 
и посыпанным толченым тмином, который 
кладут ребенку на грудь. 

Связь С.ц. с богатством (возмож¬ 
но, по ассоциации с металлом, блеском) про¬ 
является в поверье о том, что если пойманная 
змея покажет красные ноги — это якобы к по¬ 
жару, белые — к покойнику, синие — к богат¬ 
ству (рус. Новгород., Гура СЖ:305). Пре¬ 
обладание С.ц. в радуге, согласно сербским 
поверьям, означает увеличение доходов в этом 
году (СМР:41). По представлениям жителей 
черниговского Полесья, синим цветом цветет 
волшебный цветок папоротника, обеспечива¬ 
ющий нашедшему счастье и богатство (ПА). 

Устойчивые сочетания цве¬ 
тов. В славянских заговорах С.ц. часто 
употребляется как составной элемент так 
называемой формулы нанизывания цветов, 
исполняющей классифицирующую функцию 
и создающей особый вид сакральной речи 
(Раденкович:123—124). В сербских и хорват¬ 
ских заговорах С.ц. выступает как член цве¬ 
товой триады: св. Никола едет на синем, красном 
и белом коне; появляются три девицы — чер¬ 
ная, синяя и белая, три ветра — белый, синий, 
красный, три болезни — белая, синяя, крас¬ 
ная. В украинских заговорах С.ц. атрибу¬ 
тируется также вредоносным персонажам: 
«Три мэчы держу, / Один мэч от синих губ, / 
Други мэч от рудых зуб, / Трэти мэч от злых, 
нэчэстивих людей» (ПА, киев.). Устойчивые 
сочетания цветов актуальны и для обрядовой 
практики: в окрестностях Мелника (Болгария) 


мартеницы изготавливали из ниток красного 
и синего цвета. В Македонии в день весенне¬ 
го равноденствия молодежь и дети надевали 
на руки, на ноги, на шею красно-сине-белые 
шнурки. По поверьям, солнце «играет» крас¬ 
ным, синим, зеленым цветами (см. Игра 
солнца). 

В фольклорных текстах (былины, сказки, 
духовные стихи) синий выступает как посто¬ 
янный эпитет моря, реки, неба. В детском 
приговоре синяя вода означает «небо», крас¬ 
ная — «солнце», желтая — «дождь» (бел., 
Гура СЖ:194—195). Микротопонимы типа 
Синий камень часто относятся к местам, ко¬ 
торым приписывается чудодейственная сила 
и которые становятся объектами почита¬ 
ния (рус. ярослав., костром.; укр. карпат.), 
см. Культовые места, Камень. 

Лит.: Бахилина Н. Б. История цветообозна- 
чений в русском языке. М., 1975; Раденко- 
вич Л. // СБФ-89:138—139; Дубов И. В. 
«И покланяшеся идолу камену...» СПб., 1995:51— 
55; СРЯ 11-17 вв., 24:150; СМР:41; КСК 2001/ 
6:46,51,59-61,73,101; Влас.НА:205,287,319,342; 
Влас.РС:472—473; Вин.НД:37,152; Плот.ЭГЮС 
(по указ.); Гура СЖ (по указ.); ПА. 

О. В. Белова 

СИРОТА — социально и ритуально марги¬ 
нальное лицо, имеющее статус посредника 
между людьми и Богом (наряду с нищим, 
вдовой и др.); участник календарных об¬ 
рядов. 

Тяжкая участь и беззащитность С., ли¬ 
шенного опекунов и защитников, отмечается 
в русских пословицах (например, «Житье 
сиротам — что гороху при дороге, кто мимо 
идет, тот и урвет»; «В сиротстве жить — день 
деньской слезы лить»), в похоронных плачах, 
свадебных причитаниях невесты-С., а также 
в ряде календарных песен, сюжет которых, 
как правило, связан со смертью С. Ср., напри¬ 
мер, полесскую купальскую песню, в которой 
девочка-С. тонет; полесские песни сирйтка , 
слепёи,ька, постова , в одной из которых С., 
унесенный волками, просит сокола омочить 
перо в его крови и отнести отцу и мачехе 
в качестве известия о его смерти (ПА). 

Как и нищий, С. считался обделенным, 
лишенным доли и поэтому не мог участвовать 
в некоторых семейных обрядах, чтобы не рас- 
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пространить свою обездоленность на окру¬ 
жающих и на саму обрядовую ситуацию. С. не 
допускается к участию в свадебном обряде: 
у болгар С. не мог брить жениха накануне 
свадьбы; у сербов муку для свадебного кара¬ 
вая должна просеивать девушка, у которой 
живы оба родителя; так же и мальчик, участ¬ 
вующий в некоторых этапах свадьбы, не дол¬ 
жен быть С. В Болгарии С. не могла при¬ 
сутствовать в послеродовом обряде третьего 
дня, когда чествуют духов судьбы орисниц 
(см. Судженицы). С. не принимал участие 
и в некоторых календарных обрядах: в Болга¬ 
рии, например, в день св. Германа, празд¬ 
нуемого для предотвращения града, куклу, 
изображавшую Германа, изготавливали в том 
доме, где живы оба родителя. В Сербии сиро¬ 
те запрещали разжигать первый огонь в новом 
доме. 

Свадебный обряд с участием невесты-С. 
отличался от обычной свадьбы: невеста, у ко¬ 
торой умерли оба родителя, заплетала в косы 
черные ленты, а если один родитель — черную 
и красную (полес.); при возвращении от венца 
сироте пелись специальные песни: «Ой по- 
глянь, поглянь, / Чужа нэ рбдна, / Як сиро- 
тэнька плача, / Асиротэнька плача, / Сильно 
рыдае, / Шо порядку нэ мае» (ПА, Черни¬ 
гов., Олбин). Заключая брак, жених-С. обыч¬ 
но «шел в приемыши», т. е. поселялся в доме 
у тестя и занимал в новой семье зависимое по¬ 
ложение. 

С., не имея опеки среди людей, получал ее 
от Бога, забравшего у него родителей, но за 
это предоставившего С. свое особое покрови¬ 
тельство (ср. русские пословицы: «За сирого 
и вдового сам Бог на страже стоит», «Дал 
Господь сиротинке роток — даст и хлеба ку¬ 
сок», «За сиротою сам Бог с калитою»), по¬ 
этому С. мог обращаться за помощью к 
высшим силам. В частности, невеста-С. перед 


венчанием приходила на могилу своих умер¬ 
ших родителей, чтобы попросить у них благо¬ 
словения и опеки. С., как и нищий, имел статус 
посредника между миром людей и иным ми¬ 
ром. Слово сироты, как и слово нищего, бы¬ 
стрее доходит до Бога. Поэтому помощь, 
оказываемая сироте, считалась богоугодным 
делом и уравнивалась в глазах общества с по¬ 
мощью вдове, подаянием нищему, деньгами, 
отдаваемыми на церковь, и осмыслялась как 
Божья доля, которая должна обеспечить да¬ 
ющему после смерти прощение грехов и до¬ 
стойное существование в загробном мире, 
а при жизни — удачу в делах. Например, при 
засеве земледелец просил Бога уродить хлеба 
«на всякую долю, на нищую долю, на сирот¬ 
скую долю...». Защитником С., вдов, нищих 
и убогих считался св. Николай, которому С. 
молились о заступничестве (полес.). 

Связь с миром предков в ряде случаев 
повышала ритуальный статус С. и определяла 
его участие в обрядах. В Болгарии в день 
св. Лазаря во время ритуального обхода де- 
вушками-лазарками просят девочку-С. по¬ 
кружиться с куклой Лазарем , чтобы велись 
пчелы, ягнята и телята. В сербском и болгар¬ 
ском обрядах вызывания дождя девочку-С., 
называемую пеперудой или додолой, украша¬ 
ют зеленым ветками и водят по селу. 

Предвестием сиротства в сновидениях 
считался сон о роящихся пчелах. В Полесье 
о дожде, идущем при солнце, говорили, что 
это «сироты плачут» (ПА, бреет., Олтуш). 

Лит.: Трофимов А. А. Убогий сирота // ЖС 
1999/1:25-26. 

Е. Е. Левкиевская 

СИТО — см. Решето, сито. 
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Переправа через воду 

Переступать 

Перо 

Перстень — см. Кольцо 
Перун — см. Боги 
Перхта 
Песок 

Пест — см. Ступа и пест 

Песьеглавцы — см. Полулюди 

Петр и Павел 

Петров день 

Петрушка 

Петух 

Петушиное яйцо — см. Дух-обогатитель 

Печень — см. Потроха, внутренности 

Печенье фигурное 

Печь 

Пиво 

Пирог 

Писанки — см. Яйцо пасхальное 
Письмо 

Пить, питье, напиток 
Пища 

Плакать — см. Слезы 

Планетник — см. Облакопрогонники 

Плата — см. Выкуп 

Платок 

Плевок, плевать 

Плеяды 

Плодородие 

Плуг — см. Соха, плуг 

Побратимство 

Повитуха 

Поганые дни — см. Святки 
Погода — см. Метеорология народная 
Погребальный обряд 
Погребальный обряд древних славян 
Погребение вторичное 
Подблюдные песни 
Подкова 

Подмена ребенка — см. Подменыш 

Подменыш 

Подпол 

Поезд свадебный 
41 * 


Пожар 

Покойник 

Покойник «заложный» 

Покойницкие предметы 

Покров 

Полазник 

Полдень 

Поле 

Полевик 

Полено 

Полночь 

Полный—пустой 

Полотенце 

Полотно 

Полудни ца 

Полулюди 

Полынь 

Поминальные дни 

Поминки 

Помои 

Помолвка — см. Обручение 

Понедельник 

Порог 

Порча 

Посад 

Посаженые родители 
Посвятительные обряды 
Посиделки 

Посестримтсво — см. Побратимство 
Послед 

Последний — см. Первый—Последний 

Пост, поститься 

Постель 

Посторонние 

Пострижины 

Посуда 

Пот 

Потешки — см. Фольклор детский 

Потолок 

Потоп 

Потроха 

Похищение месяца — см. Луна 
Похороны-свадба 
Похороны символические 
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Поцелуй — см. Целовать 
Пояс 

Правый—левый 
Праздник 

Праздник престольный, сельский 
Праздник свечи — см. Свеча 
Праздники скотьи 
Превращение 

Преграда — см. Путь обрядовый 

Предания 

Предки 

Предков культ — см. Мертвых культ 

П ре дметы - обереги 

Преломление хлеба 

Преображение Господне 

Пресный — см. Кислый—Пресный 

Приветствия 

Привидение, призрак 

Приглашать, приглашение 

Приглашение мифологических персонажей 

Приговоры 

Приданое 

Примета 

Приплод 

Прическа — см. Волосы, Коса 
Проводы, провожать 

Проводы (календ.) — см. Фомина неделя 

Проклятие 

Проклятые 

Пролезание, протаскивание — см. Сквозь, через 
П роращивание 
Прорицание, пророчество 
Просо 

Пространство 

Просфора — см. Хлеб пасхальный 

Процессия погребальная 

Прощание 

Прут, прутья 

Прыгать 

Прядение 

Пряжа 

Прялка 

Пряник 

Пряха 

Птицеводство 

Птицы 

Пугало 

Пугать, устрашать 
Пуповина 
Пускать по воде 

Пустой, порожний — см. Полный—Пустой 
Путь 

Путь обрядовый 
Пчела 


Пчеловодство 

Пшеница 

Пьянство 

Пятиться задом — см. наоборот 
Пятница 

Пятница св. — см. Параскева Пятница 

Радуга 

Радуница 

Разбойник 

Разрушать — см. Ломать, разрушать 

Разрывание на части — см. Уничтожение 

ритуальное 

Разрыв-трава 

Рай 

Рак 

Рало — см. Соха, плуг 

Распознавание 

Растения 

Растения-обереги 

Ребенок — см. Девочка, Мальчик 

Ребенок внебрачный 

Ребенок первый, ребенок последний 

Резать скот — см. Убой скота 

Река 

Рекрут 

Ремесло 

Репа 

Речь ритуальная 
Решето, сито 
Рог, рога 
Род, родство 
Родимое пятно 
Родины 
Родители 
Роды 
Рожа 

Рождество 

Рождество Богородицы 

Роженица 

Рожь 

Роза 

Роса 

Росомаха 

Рост 

Рот 

Рубаха 

«Рубашка» 

Рубить, сечь 

Рука, руки — см. Тело 

Рукобитье — см. Сговор свадебный 

Русалии 

Русалка 
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Русальная неделя 

Свинья 

Рута 

Свист 

Рыба 

Свой—чужой 

Рыболовство 

Связывание — см. Узел 

Рябина 

Святилища 

Рябиновая ночь — см. Воробьиная ночь 

Святки 

Ряжение 

Святые 

Священник 

Сглаз 

Саван 

Сговор свадебный 

Савва св. 

Сев 

Сад 

Сев ритуальный 

Сажа 

Семейные обряды 

Сакральный 

Семенов день 

Самовила — см. Вила 

Семик 

Самодива — см. Вила 

Семья 

Самоубийца 

Семя, семена 

Сани 

Сено 

Свадебные песни 

Сентябрь 

Свадебный обряд 

Сердце — см. Тело 

Свадебный пир 

Серебро 

Свадьба животных 

Серьги — см. Украшения 

Свадьба символическая 

Серп 

Сват, сваха 

Сестра 

Сватовство 

Сеть 

Свентовит — см. Боги 

Сжигать 

Сверчок 

Синий цвет 

Свет—тьма 

Сирота 

Свеча 

Сито — см. Решето, сито 



СПИСОК ИЛЛЮСТРАЦИЙ 


С. 22 «Петр и Павел». Народная икона 
XVI в. из с. Малнев Львовской обл. 
Государственный музей украинского 
изобразительного искусства (Киев, 
Украина). — Из кн.: Украінське на- 
родне малярство XIII—XX століть / 
Автор-упоряд. В. I. Свенціцька, 
В. П. Откович. Киів, 1991. № 13. 

С. 28 Флюгер в виде петуха (навершие 
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Реконструкция 1981 г. — Из^ кн.: 
Зіапкоѵа /. Ьісіоѵё итёпі 2 СесЬ, 
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С. 40 Глиняная печь конца XIX в. в сель¬ 
ском доме в Подлясье (д. Новобере¬ 
зово, Белостокское воеводство, Поль¬ 
ша). — Из кн.: Ргуз-Ріеігазгкоіѵа Е ., 
Кипсгугізка-Ігаска Л ., Рокгорек М. 
Згіика 1ис1о\ѵа \ѵ Роізсе. \^/агзга\ѵа, 
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параклиса «свети Андрей» Преобра¬ 
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коша Е ., Кипсгупзка-Ігаска А ., 

Рокгорек М. Згіика Іисіоѵуа \ѵ Роізсе. 
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гадоу. Варшава, 1999. С. 146. 
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ЗЬАѴІС АГТГКЭІЛТІЕЗ 

ТЬе сіісііопагу 3 Іаѵіс Апі'циіііез із іЬе Йгзі аііетрі аі сотріііп^ ап 
епсусіораесііс сіісііопагу оп іЬе Ігасііііопаі зрігііиаі сикиге оі^ ак іЬе Зіаѵіс реоріез. 
ІІ зитз ир тоге іЬап а сепіигу’з зіисііез оі^ іЬе Зіаѵіс 1ап§иа§ез, іоікіоге, 
туіЬоІоду, еіЬпо^гарЬу, Іоік агі. ТЬе Зіаѵз Ьаѵе геіаіпесі апсіепі агсЬаізтз іп 
іЬеіг іап^иа^ез, гііез, ЬекеЬ апсі сизіотз, ипііке оіЬег Іпсіо-Еигореап реоріез іЬаІ 
аге акіп Іо іЬет, зо Зіаѵіс сіаіа аге оі^ дгеаі зідпійсапсе іог іЬе гесопзігисііоп о^ 
іЬе Іпсіо-Еигореап 1іп§иізііс апсі сикигаі апіщиіііез. 

^Ьііе Ьеіпд оі ап ехсерііопаі зсіепІіЙс іпіегезі іЬе ѵ/огк гергезепіз іЬгі11іп§ 
геаскпд к>г іЬе Ьгоасіезі геасІегзЬір. ТЬе сіісііопагу Іеііз из аЬоиІ іЬе ѵагіоиз зісіез 
о^ іЬе Зіаѵіс реоріе’з зрігііиаі Іке. Зресіаі епігіез сіеаі ѵ/ііЬ іЬе рориіаг Ьеііек 
сопсегпіп^ заіпіз апсі Ьоіу диагсііапз, ѵ/ігагсіз апсі шіІсЬез, ^Ьозіз апсі еѵіі зрігііз. 
ОезсгіЬесІ іп сіеіаіі аге іЬе іоік ісзііѵе Шс, іЬе Зіаѵ’з кітііу іі^е апсі гііез. 

ТЬе сопсері о^ іЬе сіісііопагу етег^есі іп іЬе Йеісі оі^ еіЬпоІіп^иізІісз. ТЬе 
1ап§иа§е, ѵ/ЬісЬ ргезегѵез іЬе тозі агсЬаіс еіетепіз оі^ іЬе жгогЫ оиііоок, 
рзусЬоІоду апсі сикиге, Іигпесі оиі Іо Ье опе оі^ іЬе гісЬезІ апсі тозі геІіаЫе зоигсез 
іог іЬе гесопзігисііоп о^ іЬе ргеЬізІогіс іогтз оі^ іЬе Ьитап сикиге іЬаІ іаск ѵ/гіііеп 
еѵісіепсе. 

ТЬе риЫісаІіоп >ѵаз ргерагесі Ьу іЬе зіаі? о^ іЬе Іпзіііиіе іог Зіаѵіс Зіисііез 
о^ іЬе Яиззіап Асасіету о^ Зсіепсез. 
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